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EDITORDEN

Tasavvuf Arastirmalar1 Enstitiisii Dergisi dordiincii sayisinda agirlikli olarak tasavvufun te-
mel kaynaklarina ve 6nde gelen temsilcilerine odaklantyor. Altis1 aragtirma makalesi, besi 6z-
giin derleme niteliginde olmak iizere toplam on bir makaleden olusan yazilarin ilki Uskiidar
Universitesi Tasavvuf Arastirmalar1 Enstitiisiinden Prof. Dr. Niyazi Beki’ye ait. Tasavvuf
klasik doneminin etkili stfilerinden Hasan Harakani’nin manevi kisiligine yer verilen bu
yazida ayn1 zamanda tasavvufta “naz” makami da ele aliyor. Ikinci yazida Uludag Univer-
sitesi Ilahiyat Fakiiltesi Tasavvuf Anabilim Dali Doktora Programi 6grencilerinden Muham-
met Coskun, klasik donemin bir baska dnemli siifisi Sirazli Ibn Hafif hakkinda Eb’l-Hasan
ed-Deylemi’nin yazmis oldugu Kitabii s-Sireti’s-Seyh Ebi Abdillah b. Hafif isimli eserin, he-
niiz nesredilmemis yeni bir Fars¢a terciimesi ve eserin miitercimi hakkinda bilgi veriyor.
Bu yazilan takip eden iki makale Mevlana Celaleddin-i RGmi ve eseri Mesnevi ile ilgili.
Tahran Universitesinde dilbilim alaninda Yiiksek Lisans yapmis tarihci Mustafa Dehqan
Idris-i Bitlisi’nin Hest Bihist’ine dayanarak Mevlana’nin Osmanli sultan1 II. Murad iizerin-
deki etkisine dikkat ¢ekiyor ve Hest Bihist’in VI. kitabindan bir boliimiin tenkitli nesrini
sunuyor. Kocaeli Universitesi Rektdrliik Tiirk Dili Béliimiinden Ogr. Gor. Dr. Derya
Kilickaya, Mesnevi'nin IV. cildinde yer alan bir kissa 6zelinde, insanin sinirsiz diinyevi ar-
zularinin karsilanmasi noktasinda bagkalarindan beklentisini ve yasadigi hayal kirikliklarini
tasavvuf ve patronaj kavrami agisindan inceliyor. Tekirdag Namik Kemal Universitesi
Ilahiyat Fakiiltesinden Dr. Ogr. Uyesi Ozkan Oztiirk, ibnii’l-Arabi’nin Insdii 'd-devair,
Fiituhdt-1 Mekkiyye ve Anka’u Mugrib gibi eserlerinde yer verdigi “ilahi isimlerin diyalogu”
cercevesinde, Muhyi-yi Giilseni’nin Risdle fi esma illahi’l-hiisnd’ ve Ittihdd-1 esmd’ be-
hiivviyet-i miisemmd isimli risalelerini ele aliyor ve bu iki eserde Ekberi ekoliin varlik
tasavvurunun izlerini siiriiyor. Arastirma makalelerinin sonuncusu ise Lehigh Universitesi
Franklin and Marshall College’dan Dr. Ogr. Uyesi SherAli Tareen, tarafindan kaleme
alindi. Yazar burada Hintli Naksbendi seyhi Mirza Mazhar Can-1 Canan’in Siiliik-ii Tarikat
isimli Farsca eserinin, Ingilizcedeki ilk tam terciimesini sunuyor ve bu eser ozelinde
Naksbendiligin siilik metodu hakkinda bilgiler veriyor.

Dérdiincii saymin 6zgiin derleme niteligindeki yazilar1 Middlebury College’dan Dr. Ogr.
Uyesi Ata Anzali’'nin Iran’da modern &ncesi dénemden modern doneme geciste Snemli
bir rol oynayan “irfan” kavramini inceledigi ¢calismasiyla bagliyor. Ardindan emekli 6gre-
tim tiyesi Prof. Dr. Mehmet Demirci’nin ilk isari tefsir yazar1 Sehl b. Abdullah Tiisteri’nin
Tefsirii’lI-Kur 'ani’l- ‘azim’i baglaminda birtakim temel tasavvufl kavramlarin agiklanmasty-
la devam ediyor. Cincinnati Universitesi’nde Dr. Ogr. Uyesi Muhammad U. Faruque’nin
“dikkat ve biling” iizerine Islam felsefesi ve tasavvuftaki dikkat ve farkindaliga dair nazari ve
ameli uygulamalardan yararlanarak hazirladigi makalesinde, dikkatin yalitilmis bir zihinsel
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olgu olmadigi, dolayistyla bilincin temel yapisi ¢ercevesinde anlagilmasi gerektigi savunulu-
yor. Dr. Fariz Halilli tarafindan hazirlanan “Azerbaycan’da Halvetilik Arkeolojisi” baslikli
bir sonraki makale Halvetiligin kurucusu Pir Omer Halveti’nin hankahinda gergeklestirilen
arkeolojik kazi ¢calismalarini konu ediniyor ve son bulgular1 Tiirkiye’deki akademik ¢evrelere
ilk defa bu yaziyla duyuruyor. B6liimiin son yazisi ise emekli 6retim tiyesi Prof. Dr. Mustafa
Kara’nin Diyarbakirh Said Pasa ve ogullar1 Siileyman Nazif ile Faik Ali’nin eserlerinden
seckilerle tanitimini konu ediniyor.

Yazilariyla dergimize katkida bulunan arastirmacilara miitesekkiriz. Bir sonraki sayida go-
rismek dilegiyle...

Prof. Dr. Resat Ongoren
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FROM THE EDITOR

The fourth issue of the Journal of the Institute for Sufi Studies (JISS) focuses mainly on
the primal sources and the primary representatives of Sufism. In total of eleven papers,
six of them being research articles and the rest fall under the category of other types and
essays, the first one of the research articles was written by Professor Niyazi Beki at the
Institute of Sufi Studies. In his work, which includes the spiritual personality of Abi
Hasan al-Kharaqani, a prominent figure of the classical period of Sufism, Beki discusses a
Sufi concept, the magam of coyness (naz). In the following article, Muhammet Coskun,
a PhD candidate at Uludag University Faculty of Theology Department of Sufism brings
forth a new Persian translation of the book called Kitab al-Sirat al-Shaykh Abi Abdillah b.
Hafif written by Abii al-Hasan al-Daylami, and informs us on its translator, who remained
anonymous so far. The next two articles are about Mawlana Jalal al-Din al-Rtimi1 and
his magnum opus Mathnawi. Based on Idris al-Bitlist’s Hasht Bihisht, historian Mus-
tafa Dehqan, who holds a Master’s degree in linguistic from the University of Tehran,
draws attention to Mawlana’s influence on the Ottoman Sultan Murad II and presents
a critical edition of a chapter from the sixth book of Hasht Bihisht. Our second article
related to Mawlana was composed by Derya Kilickaya, a lecturer at Kocaeli University
Department of Turkish Language examines how human beings put their expectations of
fulfilling their infinite worldly desires on other people and the inevitable disappointments
arising out of it in terms of Sufism and the concept of patronage in the context of a par-
able from the fourth volume of Mathnawi. Assistant Professor Ozkan Oztiirk at Namik
Kemal University Faculty of Theology discusses two treatises of Muhyi-ye Golshani,
named Risalah fi asma’illahi al-husna and Ittihad al-asmda’ ba-huwwiyah al-musamma
within the framework of the famous “dialogue of the Divine Names” featured in Ibn-
‘Arab1’s works such as Insha’ al-Dawa’ir, al-Futithat al-Makkiyya and ‘Angd’ Mughrib,
and traces the cosmological views of AkbarTan school within the aforementioned rasa’il.
Our final research article belongs to Dr. SherAli Tareen from Franklin&Marshall Col-
lege at Lehigh University. Dr. Tareen presents the first complete translation of the Persian
work Suliik-i Tariga of the Indian Naqgshbandi Shaykh Mirza Mazhar Jan-i Janan, and

also informs us on the Nagshbandi method of wayfaring (suliik).

First of the articles falls under the category of other types and essays is the work of Dr.
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Ata Anzali from Middlebury College, Vermont. Dr. Anzali discusses the concept of -
fan, which had an important effect on the transition from the pre-modern to the modern
period in Iran. The following work by Professor Emeritus Mehmet Demirci explains
some fundamental concepts of Sufi thought based on Sahl b. ‘Abd Allah Tustart’s Tafsir
al-Qur’an al- ‘Azim, which is the earliest surviving Sufi commentary on the Qur’an. In his
article Dr. Muhammad U. Faruque at Cincinnati University first discusses the topics of
attention and consciousness, and analyses the theoretical and practical implementations
of attention and awareness from the perspectives of both Islamic philosophy and Sufism.
Criticizing reductive theories of attention, he brings forward a new approach which takes
attention not as an isolated mental phenomenon, and therefore should be acknowledged
in the view of the basic structure of consciousness. The next to last article titled “Khal-
watiyya Archaeology in Azerbaijan” by Dr. Fariz Halilli deals with the archaeological
excavations carried out in the khangdah of Pir ‘Umar Khalwati, the founder of the Khal-
watiyyah order, and shares the latest findings with the Turkish academia for the first time.
The final article in this category belongs to Professor Emeritus Mustafa Kara, in which
he presents a family from Diyarbakir, Said Pasha and his sons Siileyman Nazif and Faik

Ali through a selection of their own works.

We are grateful to the contributors for this unique collection of articles.

Professor Resat Ongiren
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Ebu’l-Hasan el-Harakani’de N4z ve Niyaz Makami

The Station of Coyness and Supplication in Abii al-Hasan al-Kharagant

Niyazi BEKI*

Oz

Ebu’l-Hasan el-Harakani’nin (6. 425/1033) hayatin1 ve manevi kisiligini konu alan bu ¢alisma, onun neden
tasavvuf tarihinin en biiyiik sahsiyetlerinden biri oldugunu ortaya koymay1 ve manevi kisiligine 151k
tutmay1 amaglamaktadir. Unlii sufilerin onun méanevi sahsiyetine dair yaptiklar1 yorumlar ve kendisinin
tasavvufa dair sdzlerinde manevi kisiliginin yiliksek mertebesine dair ipuglarindan yola ¢ikarak, kendisinin
bulundugu manevi mertebeye dair sufi kisiliginin alt1 ¢izilmeye calisilmistir. Tasavvufta “naz ve niyaz
makamr1” olarak bilinen yiiksek bir manevi mertebede kamil bir sufi olarak Allah’a yakinligi ve edindigi bu
manevi makamin niteligi yine hem kendisinin hem onu taniyan sufilerin sézlerinden yola ¢ikilarak ortaya
konulmaya calisilmistir. Tasavvufta pek az kisiye nasip olan ndz ve niyaz makami gibi yiiksek makam-
larin sahibi olan Ebu’l-Hasan Harakani’nin kimi zaman tartigma konusu olmus sathiyata varan sozleri de
ayr1 bir baglik i¢inde incelenmistir. Caligmanin amaci, ndz ve niydz makaminin yiiksek mertebelerinde
gezinen Ebu’l-Hasan Harakani’nin manevi kisiligini olabildigince ortaya koymak ve onun sufi kimligini
tanitmaya calismaktir.

Anahtar Kelimeler: Harakani, tasavvuf, ndz, niyaz, makam.

*  ORCID: 0000-0003-1888-7909. Prof. Dr., Uskiidar Universitesi Tasavvuf Arastirmalar1 Enstitiisii,
E-posta: niyazibeki@gmail.com.

Gelis Tarihi: 19.10.2023 Kabul Tarihi: 08.11.2023 Yayim Tarihi: 30.11.2023
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Abstract

This study, which is about the life and spiritual personality of Abi al-Hasan al-Kharaqant (d. 425/1033),
aims to reveal why he is one of the greatest figures in the history of Sufism as well as to shed light on his
spiritual personality. Based on the comments of famous Sufis about his spiritual personality and the clues
about the high level of his spiritual personality in his words about Sufism, it has been tried to underline
his Sufi personality regarding his spiritual level. His closeness to God as a perfect Sufi at a high spiritual
state, known as “the station (magam) of coyness and supplication” in Sufism, and the nature of this spiritual
rank he acquired have been tried to be revealed, based on his own words and the words of the Sufis who
knew him. Coyness, which is granted to very few people in Sufism, is tried to be revealed in his ecstatic
utterances (shatahat), which sometimes became the subject of controversy, were also examined under a
separate heading. The aim of the study is to reveal the spiritual personality of Abii al-Hasan Kharaqant as
much as possible, who wandered in the high levels of the magam of coyness and supplication and to try to
introduce his Sufi identity.

Keywords: al-Kharaqani, sufism, coyness, supplication, magam.

Giris

Seyh Harakani’nin hayatini konu alan degisik
kaynaklardan istifade edilerek verilen bilgi-
ler, onun manevi kisiliginin daha iyi anlasila-

Bu calismada, “yetmis ti¢ y1llik hayatin-
daki ibadetlerini bir saat kadar kisa goren,
giinahlarini diislindiigii zaman Hz. Nuh’un
omrii kadar uzun bulan”' Seyh Ebu’l-Hasan
el-Harakani’nin (6. 425/1033) tasavvufi
kisiligini anlatmak amaglanmistir. Ayrica 1. Seyh Ebu’l-Hasan Harakani’ nin
calismamizda, Harakani’nin, orijinal oldu- Tasavvufi Sahsiyeti

gu kadar sathiyat1 da bir miktar barindiran
naz makaminda sdyledigi bazi1 sdzlerinin

bilmesi amaciyla yorumlanmaya ¢alisilmistir.

Hicri IV. (X.) asrin ikinci yaris1 ile V.
(XI.) asrin ilk ¢eyreginde yasamis olan
aciklanmasi ve sahv makamindaki haline Seyh Ebw’l-Hasan el-Harakani (352-425)
uygun bir haritanin ¢izilmesi hedeflenmis- tasavvufun temel taslarindan biri ola-
tir. Bu aliyma {i¢ ana bolimden ibarettir. | )\ pilinir. Feriduddin Attar (6. 587/1190),
Giriste kendisini yakindan tanima adina, Mevlana Celaleddin-i Rami (6. 670/1271),

kisaca tasavvufi hayatindan bilgiler verilmis ‘Abdurrahman Cami (6. 898/1492) ve benzeri
ve ehl-i tasavvufun kendisi hakkinda soyle- '

dikleri bir takim oviicii ifadeler s6z konusu
edilmistir. Konunun geri kalan kismu ise, iki
baslikta ele alinmistir. Birinci baslikta, Seyh
Harakani’nin, ndz makaminda sdyledigi bazi
sozleri el alinip agiklanmistir. Ikinci baslikta Meshur sufi Ferididdin Attar, Seyh

bircok {inlii sufi miiellif, daima Harakani’den
biiyiik bir saygiyla s6z etmislerdir. Burada
ornek olarak bazilarinin ismini zikrederek
ovgiilerini kisaca arz etmeye ¢alisacagiz:

ise tasavvuf ilminin giizelliklerini gosteren | Harakani’yi “Mesayihin sultan-1 evtad ve
ahlaki degerler konusunda “niydz makam1” abdallarin kutbu, tarikat ve hakikatin miir-
mahsullerinden olan bir kisim egitici ve 6gre- sidi, kalbiyle manevi miisahedelerde bulu-
tici sozlerine yer verilmistir. nan, cesediyle miicahede eden bir veli” olarak

tanimlar.? Zehebi’nin ve Sem’ani’nin sdy-
lediklerine bakacak olursak, Ebu’l-Hasan

1 bkz. Feriduddin Attar, Tezkiretii’l-Evliyd, nsr. Mu-
hammed Edib el-Carid, (Dimask: 1429/2008), 594. 2 Attar, Tezkiretii’l-Evliya, 573.
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el-Harakani, zahitlerden ve bulundugu asrin
seyhi, miirsidi olan 6nder/miirsitlerden biri-
dir. Harika halleri ve kerametleri cok¢a gorii-
len bir velidir.?

Sems-i Tebrizi’nin ifade ettigine gore,
Bayezid-i Bistdmi, Harakan kdyiinden
gecerken soyle demisti: ““Yiiz elli y1l sonra,
bu kdyden benden bes derece {istiin olan
bir er ¢ikacak.” Gergekten Oyle oldu. Ayni
tarihte Ebu’l-Hasan-i Harakani ona miirit
oldu ve onun tiirbesi baginda hirka giydi.”
Mevland da Mesnevinin bazi yerlerinde Seyh
Harakani’den 6vgiiyle s6z etmekte ve onu
“Ulkenin kutbu” olarak nitelemektedir.’

Son dénem Osmanli biiylik alimlerinden
M. Zahid el-Kevseri’ye gore de, “Rabbani
arif Ebu’l-Hasan el-Harakani, evliyanin en
biiyiiklerinden ve seckinlerinin en miikem-
mellerindendir.”® Meshur Erzurumlu Hace
Muhammed Lutfi’nin su dizeleri de onun
manevi yoniinii giizel bir sekilde yansitmak-
tadir:

Pir-i Harakani namiitenahi

Kemalat-1 kamil Haktir penahi,

Mir’at-1 Muhammed evliya séahi,

Tarik-i Mevlada merdan iledir.”

2. Ebu’l-Hasan el-Harakani’de Naz
Makam

Kullugun hakkini vererek Allah ile dostlu-
gu pekistirmis olan tasavvuf biiyiiklerinden
bazilar1 naz, bazilar1 ise niydz makaminda
bulunurlar. Ayn1 kisi de bazen naz bazen

3 bkz. Ebu Abdillah Muhammed b. Ahmed ez-Zehe-
bi, Siyeru d‘lami’n-Niibela, (Kahire: Daru’l-hadis,
2006), XIII: 137.

4 Sems-i Tebrizi, Makalat, ¢ev. M. Nuri Gencosman,
(istanbul: Atag Yayinlari, 2006), 117; Attar, Tezkire-
ti’l-Evliya, 573.

5 bkz. Kerim-i Zemani, Serh-i Cdmi-i Mesnevi-yi
Ma'nevi, (Tahran: 1380), hs. 6/572.

6  Yavuz Uzgur, Ebu’l-Hasan el-Harakani, (Kars: Ha-
rakani Vakfi Yayinlari, ts.), 6.

7  age. 6.
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niyaz makaminda bulunabilir.

Naz makami, Cenab-1 Hak tarafindan sevil-
digini diislinen, bunu fark eden ve bu farkin-
daliktan kaynaklanan cosku halindeki veli-
lerde meydana gelir. Allah onlar: (miiminleri)
sever, onlar da Allah’t severler® mealindeki
ayette, kamil miiminlerin Allah’t sevdikleri
gibi, Allah tarafindan sevildiklerine de vurgu
yapilmistir. Demek ki bu sevgi aslinda iki
yonliidiir. Asil olan velilerin Allah’in agkiy-
la yanip tutusmalaridir. Kisiyi yakaza/sahv/
uyaniklik halinde tutan Allah sevgisi, seve-
ni her zaman dikkatli olmaya, Rabbinin bir
dedigini iki etmemeye, ufak da olsa hi¢bir
surette onu incitmemeye sevk eder. Ancak,
Allah tarafindan sevildigini hisseden kisi-
lerde bazen nazlanma hali 6ne ¢ikar. Bu hal
bir sekr, istigrak ve mahv haline doniisiir.
Veli, bu halde kendini degil, sevdigi Rabbini
diistiniir. Onunla goriir, onunla duyar, her
halinde onun zikri ile kendinden gecer mest
olur. Asagidaki hadis-i kutside bu hakikatin
isaretlerini sezmek miimkiindiir:

Hz. Peygamber (s.a.v) bildiriyor: “Yiice
Allah soyle buyurdu: ‘Kim benim veli
kuluma diismanlik ederse ben de ona
harp ilan ederim. Kulumu bana yak-
lastiran seyler arasinda en ¢ok hosuma
gideni, ona farz kildigim seyleri eda et-
mesidir. Kulum bana nafile ibadetlerle
Oyle yaklagmaya devam eder ki, sonunda
sevgime erer. Onu bir sevdim mi artik
ben onun isiten kulagi, géren gozii, tu-
tan eli, ylirliyen ayagi olurum. Benden
bir sey isteyince onu veririm, benden si-
ginma talep etti mi onu himayeme alir,
korurum. Ben yapacagim hicbir seyde,
miimin kulumun ruhunu kabzetmedeki
tereddiidiim kadar tereddiide diismedim:
O oliimii sevmez, ben de onun sevmedigi

8  Maide 5/54
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seyleri sevmem/onu izmek istemem.””

Biitiin hareketlerinde her an Allah ile bera-
ber olan bir velinin bu istigrak halinde yap-
t181 nazlarda bazen asir1 tavirlar, goriiniirde
uygunsuz sozler ortaya ¢ikabilir. Bu halde
bulunan velilerin bu tavri, agskin verdigi sar-
hosluk sebebiyle miisamaha ile karsilanabilir.
Fakat sahv/uyaniklik halinde bulunan kimse
icin bu gibi tavir ve sozler, akli basinda oldu-
gu i¢in miisamaha ile karsilanmayabilir.

Tasavvufu Kitap ve Siinnet Ol¢iileri ¢erge-
vesinde ele alan, onu Ehl-i siinnet zeminine
yerlestirme ¢abasiyla taninan imam Gazzali,
sathiyati iki kisimda ele alir. Bunlardan ilki,
Hallac-1 Mansur ve Bayezid-i Bistdimi’nin
sOzlerine benzeyen ve sufilerin agklarini dile
getiren ifadelerdir. Gazzali’ye gore, insan
tabiatinin hoslandig1 bu gibi ifadeler 6zel-
likle avam i¢in zararhdir. Ciinkii bu gibi ask
ve muhabbet davalarinda bulunanlar, bazen
Allah’in emir ve yasaklarina ridyet etmeyi
bir vecibe olarak gérmeyebilirler. Ozellikle
avamdan olan kimseler, kulluk vecibelerini
yerine getirmek suretiyle nefislerini tezkiye
etmek yerine, sevgi ve ask iddiasiyla ortaya
cikip kisa yoldan tezkiyenin zirvesine ¢ik-
tiklarin1 zannederler. Hatta hayatini ziraat
ve cifteilikle geciren avamdan bazi kimseler
islerini terk edip bu zevkli meslege girmis-
lerdir.'® Gazzali, yukarida gegtigi iizere, bu
tiir soz ve iddialarla mesgul olan kimseleri
elestirir. Bununla beraber, Bayezid gibi sah-
siyetlerin “subhani” gibi sozleri sdylemesi-
nin miimkiin olmadigini, onun bunu ancak
Allah’tan hikaye ederek sdylemis olabilece-
gini belirtir."

9  Muhammed b. Ismail el-Buhari, Sahihu’l-Buhdri,
thk. Muhammed Zuheyr b. Nasir en-Nasir, (Mansure:
Daru Tavki’n-Necat, 1422), 6502.

bkz. Ebu Hamid Muhammed b. Muhammed Gazzali,
Thydu ‘uliimi’d-din, (Beyrut: Daru’l-Ma’rife, 1983), I:
136.

11 ay.

10
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Ikinci kisim sathiyati ise Gazzali, anlasilmasi
zor, higbir faydasi olmayan, iistii kapal ifa-
deler olarak goriir. Ona gore bu sozler kalbi
bulandiran, akli sasirtan, dinleyenleri kast
olunmayan manalara yonlendiren ve herkesin
farkli sekilde anlayip kendine gore yorum-
lamasina miisait kavramlardir.> Ornegin,
insan ansizin bir ayna ile karsilagip da ona
baktiginda sadece aynay1 goriir. ilk anda
aynadaki kendi suretini goremez. Boylece,
gercekte aynanin kendisini gordiigii suretle
birlestigini veya cam sise igerisinde gordiigii
sarabin, sisenin rengi oldugunu sanir. Bu da
sekr halini ifade eden baska bir 6rnektir.!

Imam Gazzali, yanlis anlamalara yol acan
sathiyatin olumsuz yonlerinin de oldugunu
su hadis-i serifle de desteklemistir: Sizden
herhangi bir kimsenin, bir topluluga anlaya-
mayacaklari sozler soylemesi, mutlaka onlar
i¢in bir fitne olur.'* Ayrica Hz. Ali (kv) konu-
ya dair sunlar1 sdylemistir: “Ey Insanlar! Siz
Allah ve Resuliiniin yalanlanmasini mu isti-
yorsunuz? (Yalanlanmasini istemiyorsaniz)
Insanlarla anlayabilecekleri bir dille konusun,
yanlis anlayacaklar1 seyleri sdylemeyin.”"

Tasavvuftarihinde dnemli bir yere sahip olan
Ma’rGif-i Kerhi de naz degil, niydz makamini
tercih eden sufilerdendir. O da sdyle demek-
tedir: “Sufi bu dlemde misafirdir. Misafirin
nazi ise ev sahibine cefadir. Edepli misafir
kendisine verilecek nimetleri bekler, naz ve
iddiaya kalkismaz.”'®

Naz ile niyaz makami arasindaki farki ¢cok
iyi bilen Hazret-i Mevlana da gazellerin-
den birinde kendine hitaben sdyle der: “Sen
naz makaminda degilsin, yiirii naz yapma /

12
13

bkz. Gazzali, Ihyé, I: 136.

bkz. Ebu Hamid Muhammed b. Muhammed Gaz-
zali, Miskatii’l-Envar, (Kahire: ed-Daru’l-Kavmiye
1i’t-Tibaa, ts.), I: 57.

bkz. Gazzali, Ihyd, I: 199.

ay.

Abdurrahman Cami, Bahdristin ve Resdil-i Cami,
ngr. A’lahan Efsahzad, (Tahran: 1379), hs./2000, 27.

14

16
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Meyve olgunlagsmadan agactan koparma!”"’

Erbabi tarafindan biiytik bir veli oldugu itti-
fakla kabul edilen Seyh Ebu’l-Hasan el-Ha-
rakani’nin degisik faziletleri ve menkibeleri
ile ilgili ¢ok sayida eser yazilmis, konferans
ve sempozyumlar diizenlenmistir. Bu sebeple,
bilinenleri tekrar etmek yerine, onun, tasav-
vufla ilgili derin diisiince mahsulii olmakla
beraber naz makaminda sdylemis oldugu sat-
hiyat minvalinden bazi ifadelerini, Kitap ve
Siinnet mizanlariyla 6l¢iip bigerek agiklamay1
miinasip gordiik. Bu ifadeler hakkinda daha
once yapilan degisik yorumlari arz ettikten
sonra, bu konuya dair kendi kanaatimizi de
ortaya koymaya calisacagiz.

Sath/sathiyat, ehl-i marifet olan baz1 kim-
selerden gayr-1 ihtiyari olarak ¢ikan ve hissi
bir davaya soyunup hamasi nutuklar atmay1
ifade eden bir terimdir. Sathiyat, muhakki-
kin-i sufiyenin zellelerinden sayilir. Gergekte
sOylenenler mahiyeti itibariyle birer hak ve
hakikattir. Lakin, arif olanlar bazen izn-i
ser’inin olmadigi bir tarzda, s6z sahibinin
kendini begendigine isaret eden bazi ifade-
ler kullanabilirler.” Ehl-i tasavvuf arasinda
naz makamini, 6zellikle sathiyat1 hos gor-
meyenlerin yani sira, onun 6nemli bir irfan
mertebesi oldugunu sdyleyenler de vardir.

Yukarida gectigi izere Mevlana, yerine gore
bu konuya elestirel bir bakis agisina sahip
olmakla beraber, meseleye, prensip olarak
yasanilan manevi tecriibeyi dilin tastyama-
yacagi ve bu tiir hallerin s6ze sigmayaca-
g1 noktasindan yaklagmaktadir.” “Bugiin
olmayacak islere giristim, savas artyorum;
sarhoslarin s6zlerine aldiris etme, sagma

17 bkz. Mevlana Celaleddin-i Rmi, Kiilliyydt-i Sems-i
Tebrizi, nsr. Bedluzzaman Firazanfer, (Tahran:

1376), 779, no: 2079.

bk. Ali b. Muhammed b. Ali Ciircani, Kitdabu't-
Ta'rifat, (Beyrut: Darw’l-Kiitiibi’l-Tlmiye, 1403/1983),
I: 127.

bkz. ibrahim Emiroglu, Sifi ve Dil: Meviina Ornegi,
(istanbul: Insan Yayinlari, 2002), 123- 152.

18

19

159

sapan soOzler soylityorum™?° seklindeki ifa-
deleri, ondan da bu tiir sozlerin sudur etti-
gini gostermektedir. Hatta denilebilir ki
Mevlana, manevi sarhosluk halinde sdylenen
sozleri daha tatli ve daha neseli bulmakta,
manevi sarhosluga gark olmadan soyledigi
sOzleri tatsiz-tuzsuz olarak nitelendirmek-
tedir.2' Ornegin o, Halldc-1 Mansur’u “Ben
Hakk’im (ene’l-Hakk)” s6zii sebebiyle mazur
kabul etmis ve onun idam edilmesini kendi-
ne has tislibuyla sdyle yorumlamistir: “Ben
Hakk’im (ene’l-Hakk) soziinii sen sdyleme-
din, O’nun sarabinin esintisini sdyledin. Hoca
Mansur, is boyleyken neden daragacinda-
sin?”;?? “Fetva kalemi gaddarin elinde bulu-
nunca, siiphesiz Mansur dara ¢ekilir. Bu ig ve
hiikiim sefihlerin olunca, peygamberlerin bile
katli lazim gelir.”* Yine Mevlana’ya gore,
Hallac-1 Mansur’un Hakk’a olan muhabbeti
nihal dereceye ulasinca kendisini yok kilip,
“ben fani oldum Hakk kaldr” manasina gelen
“ene’l-Hakk” ifadesini kullanmistir. Ona gore
bu s6z kulluk makaminin sonunu ifade eden
biiyiik bir tevazu 6rnegidir.**

Daha ¢ok vahdet-i viiclid diislincesini sis-
temli hale getiren bir sufi olarak taninan
Muhyiddin ibn Arabi (6.638/1240), et-Ted-
biratii’I-llahiyye isimli eserinde sathiyeler
hususunda oldukga genis bilgiler vermekte-
dir. Ona gore, vecd halindeki sufinin aglayip
inlemesi, sayhalar atmasi ve dilinden anlasil-
masi gili¢ bazi ifadelerin sudur etmesi, zahiri
itibariyle problemli ve aldaticidir. Onun igin
alimler bu ifadeler karsisinda farkli degerlen-
dirmelere gitmistir. Ozellikle zahir ulemasi

20 Mevlana Celaleddin er-Rami, Divdn-1 Kebir, haz.
Abdulbaki Golpinarli, (Ankara: Kiiltiir Bakanligi
Yayinlari, 2000), I11: 247.

21  bkz. age. I1: 367.

22 age. 1I: 69.

23 Tahirw’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, (Istanbul: Samil
Yayinlari, ts.), VII: 449.

24  bkz. Mevlana Celaleddin-i RUmi, Fihi Ma Fih, gev.

Ahmet Avni Konuk, haz. Selguk Eraydin, (Istanbul:
iz Yayinlari, 1994), 176.
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bunlar1 hatal1 bulup siddetle reddederken,
sufilerin geneli giizel bulmus, yorumlamaya
calismis ve hatta bazilari, bunlarin, insanin
manevi yolculugundaki kemal derecesi olarak
gormiistiir.”

Bazi alimlere gore sathiyat tliriinden ifadeler,
ilahi feyz ve giiclii tecelliler altinda, kendin-
den ge¢ip cosan sufilerin, disi itibariyla akla
ve seriate aykir1 gibi gelen sdzlerinden ibaret-
tir. Ancak sahv haline gelindiginde, sahipleri
bu durumdan utanir ve Allah’a tovbe ederler.
Ciinkii bu tarz ifadeler, sahv halinin degil,
sekr halinin yansimalaridir. Bunlar, ilahi bir
izin olmaksizin arifin dile getirdigi iddialar
olup arif bu durumu ancak, sahv haline ulasti-
g1 zaman idrak edebilir.* Fenaya eren kimse,
o anda himmet ve tasarruf sahibi degildir.
Cunki Allah’ta fani olmus, fenafillaha var-
mistir. Bu haldeyken soyledigi sathiyat iceren
sozler de mazur goriilmelidir.?’

2.1. Ebu’l-Hasan el-Harakani’nin Naz
Makaminda Soyledigi Bazi1 Sozler

2.1.1. “Rabbim! Canim Sen al, Azrail’e
birakma!”

Seyh Harakani bir defasinda Cenab-1 Hakk’a
dua edip naz makaminda sdyle demistir: “Ey
Rabbim! Ecelim geldiginde ruhumu almak
icin bana Azrail’i gonderme. O gelip canimi
almak istediginde: ‘Bu cani sen mi verdin ki
sen almak istiyorsun? Kim verdiyse o alsin.’
derim!”?® Ayni sozii evliyddan Ebubekir
es-Sibli’nin de kullandig1 nakledilmistir.

25 bkz. Ethem Cebecioglu, “Sathiyat Ibarelerinin An-
lasilmasina Dogru: Metodik Bir Deneme”, Tasavvuf
Iimi ve Akademik Arastirma Dergisi 7, 17 (2006): 9,
20.

26

27

bkz. ay.

Esma Oztiirk, “Osmanlr’dan Cumbhuriyet’e Gegiste
Tasavvuftaki Irfani Gelenek: Ahmed Avni Konuk
Ornegi”, (Doktora, Ankara Universitesi Sosyal Bi-
limler Enstitiisii, 2015), 223.

28  Attar, Tezkiretii’l-Evliya, 584.
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Buna gore Sibli bir giin bir miinasebetle sdyle
demistir: “Azrail canimi almaya geldigin-
de, ruhumu ona teslim etmem ve ‘Allah’im!
Ruhumu bana hi¢ kimsenin araciligi olmadan
vastitasiz olarak Sen verdin, onu yine vasitasiz
olarak Sen teslim al!” diyecegim.”” Bu ifa-
deler “dort basamakli seyr-ii siilikun tiglincti
basamagi olan ve yalniz Allah’in bilindigi,
O’nun goriildigl, O’nun hissedildigi ve sade-
ce O’nun marifet hislerinin duyuldugu ‘seyr
maallah’ makaminda” sdylenmis olmakla
beraber, kul, Allah tarafindan sevildigini his-
settigi i¢in, bu ifadelerde biraz da ndz maka-
minda bir nazlanma kokusu vardir. Tevhid-i
miistagrakta kendinden gegmeyen, bade-i
ask-1ilahi ile cezbeye kapilmayan insanlarin
bu tiir sdzler sdylemesi ise, bir sii-i edep ve
simariklik tavrindan 6teye gecemez.

Tasavvuf ehline gore seyr i siilik, yiice
Allah’in marifetine ulagsmaya kabiliyet
kazanmak i¢in giizel ahlak sahibi olmaya
calismaktan ibarettir. Asil itibariyle seyr, dort
mertebe lizerine tanzim edilmistir. Bunlari
sOyle siralamak miimkiindiir:

a) Seyr ilallah: Allah’a dogru yolculuk yap-
mak demektir. Siilikiin dért mertebesinden
ilkidir. Salik, zikir yoluyla Allah’a urtic (yiik-
selme) tlizere hareket eder. Bunun neticesi
velayet-i sugra (kiiciik velilik) olup buna
“fenafillah” denir. iki tiir seyr-i ilallah vardir:
Seyr-i afaki, ki buna siiliik ad1 verilir; seyr-i
enfiisi, ki buna cezbe denir. Nefsin arzularina
sirt gevirip kalben Allah’in iradesine teslim
olmaya yonelmek, vahdetin yiiziinden kesret
perdesini kaldirmaktir. Bu seyrin nihayetinde
fenafillah makamina erisilmis olur.

b) Seyr fillah: Allah’ta seyr demektir. Manevi
yolculugun dort basamagindan ikincisidir.
Buna sefer-i sani (cem’) de denir. Allah’in
sifatlartyla muttasif, isimleriyle miitehak-
kik olmak, Allah’in ahlakiyla ahlaklanmak,
ufuk-1 alaya ulagmak, biitiin bedeni 6zellik-

29 age. 535.
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lerinden kurtulmak, seyr-i fillah tanimlar.
Bu seferin nihayetinde salike, dlemin yiiziin-
deki tenteneli perdeler tiiriinden olan hicaplar
acilir; boylece salik, bu mertebede, lediinni
ilmin kesfine mazhar olur.

¢) Seyr maallah: Allah ile seyretmek demektir.
Bu da dort basamakli seyr-ii siilikiin tiglincii
mertebesi olarak bilinir. Buna “sefer-i salis”
veya “fark ba’de’l-cem” denir. Bu mertebede
ikilik kalkar. Buna, “makam-1 kabe kavseyni
ev ednd” adi1 da verilmistir. Seyr maallahin
sonu velayettir.

d) Seyr anillah: Allah’tan seyr demektir.
Siiltkiin dort mertebesinden sonuncusudur.
Buna “telvin ba’de’t-temkin” (temkinden
sonra telvin) denir. Yani, kalbiyle, akliyla,
fikriyle, duygulariyla marifetullah hususun-
da tam miitemekkin, sabit kadem olduktan
sonra, seyr maallahda kazandig1 tevhidin bu
yiiksek mertebesinden insanlar1 irsad etmek
iizere daha asagida bulunan begeri hayat mer-
tebelerine tenezziil etmek ve kesretteki degi-
sik renklere biirtinmektir. Bu seyir, vahdetten
(birlik) kesrete (cokluk) dogrudur. Bundan
gaye, Hak’tan halka terbiye ve irsad i¢in
doniistiir. Bu yiizden, seyr-i anillaha “beka
ba’de’l-fena” (Baki-i hakikiye mahsus olan
tevhid-i miistagrak ile fenafillah makaminda
fani iken, oradan ayrilip insan gibi faniler
arasina girmekle bir beka-y1 muvakkate maz-
har olmak), “sahv ba’de’s-sekr” (marifetullah
ile kazanilan muhabbetullah serbetiyle bir
nevi sarhosluk halini yagadiktan sonra, irsad
niyetiyle o sekr makamindan yeniden uyanik
bir hale donmek) veya “fark ba’de’l-cem”
(biitiin benligiyle masivay terk ederek tev-
hid deryasinda ytiizerken, yeniden yaratan ile
yaratilani fark edecek bir temyiz ortamina
doniismek) de denir. Bu durumdaki kisi, vah-
dette kesreti, kesrette vahdeti goriir.*

30 bkz. Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve De-
yimleri Sozligii, (Istanbul: Agag Yayinlari, 2009),

564.
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2.1.2. “Safi Mahliak Degildir”

Seyh Harakani’nin bu ifadesiyle sufilerin
gercekten yaratilmis varliklar olmadigini
sOylemek istedigi elbette diisiiniilemez. O
(Allah) ki, her seyi en giizel sekilde yarat-
t1. Insant yaratmaya da ¢camurdan bagsladi®
mealindeki ayet ve benzeri ayetlerde biitiin
insanlarin camurdan/topraktan yaratildigi-
nin alt1 ¢izilmistir. Sufiler de insan oldugu-
na gore, ruhani ve cismani yonleriyle diger
insanlar gibi birer mahliktur. Bu sebeple
alimler, ozellikle ehl-i tasavvuf biiytikleri,
Seyh Harakani gibi biiyiik bir velinin bu
sOziinll aciklamaya calismislardir. Tasavvuf
erbabi bir kisim alimlerin, Seyh Harakani’nin
bu soziinii agiklarken yaptiklar1 yorumlardan
bazilar1 soyledir:

Ebu Said-i Ebu’l-Hayr bu s6zii yorumlarken
sOyle demistir:

Yaratilmamis Kkisi, sizin zannettiginiz
gibi, Allah’in kendisini yaratmadig: kisi
degildir. Zira Allah bir kimseyi yaratir
ve biitlin bu (insani) sifatlar1 olugturarak
kendisine yerlestirir, ondan sonra o si-
fatlar1 ondan ¢ikarir ve arinmislik baki-
mindan onu, sanki (eskiden) yaratmamis
ve biitiin o sifatlarla bulusturmamis gibi
bir sekle cevirir. Seyh Ebu’l-Hasan Ha-
rakani, ‘Sufi gayr-1 mahliktur’ séziini
bundan dolay1 sdylemistir.*

Feridiiddin Attar ise, onun bu s6ziinii soyle
yorumlamustir: “Yani, varligt madam olan
yaratilmaz. Bir anlami da sufi halk aleminden
degil, emir dlemindendir.”*

Bu konuyu soyle de agiklayabiliriz: Seyh
Harakani’nin bu ifadesinde “insan” degil,
“sufi” kavrami gibi insanin bir vasfina vurgu

31  Secde 32/7

32 Muhammed ibn Miinevver, Tevhidin Swrlari: Esrd-
ru't-Tevhid fi Makamati’s-Seyh Ebi Said, ¢ev. Siiley-
man Uludag, (Istanbul: Kabalc1 Yayinevi, 2003), I:

256-257.

33 Attar, Tezkiretii’l-Evliya, 11: 237-241.
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yapilmis oldugu hususu dikkatlerden kagma-
malidir. Buna gore insan, sufilik vasfi iti-
bariyle mahlik degildir. Peki, Harakani’ye
gore sufilik nedir ki, insan1 mahlik olmaktan
cikarir? Keza, bu ifadede yer alan “mahlik”
kavramindan maksat nedir ki sufi ondan
uzaklasir? Iste bu iki soruya dogru cevap
buldugumuzda bu so6ziin neyi ifade ettigini
de anlayabiliriz.

Harakani’nin bazi ifadelerinde bu sorularin
cevabini yakalamak miimkiindiir. Ornegin
kendisine “Sen Allah’1 nerede buldun?” diye
sorduklarinda, “Kendimi gormedigim yerde.”
demis ve eklemistir: “Siz varliginizi gérme-
yiniz ki, tiim varlik siz olasiniz. Allah der ki,**
‘Biitlin bu mahlikat1 ben yaratmisim, fakat
sufiyi yaratmamisim.”’

Gorildigi gibi Seyh Harakani, varligini yok-
lugunda goren kimsedir. Yok olan bir sey
var degildir ki, mahlik olsun. Sufilik vasfi
da, Allah’a kars1 bir hi¢ olmay1 ifade eder.
Tasavvuf meslegi, varlik iizerine degil, yok-
luk {izerine bina edilmistir. Yani, sufi Allah
karsisinda, kendini her zaman fakir, hakir,
aciz, muhtag, iyilik namina bir varlik goste-
remeyen, Rabbine kars1 hep haya perdesine
biirtinen, meyyitin gassal elindeki durumu
gibi, Allah’in biitlin emir ve yasaklarina itiraz
etmeden teslim olan kimsedir.

Seyh Harakani’nin bu s6ziinii, mecazi anlam-
da, “Sufi mahluk degil, madumdur /var degil
yoktur.” seklinde anlamak da miimkiindiir. Bu
manay1 pekistiren Seyh’in su sézleri 6nemli-
dir: “Hirka ve seccade ile sufi olunmaz. Sufi,
gelenek ve adetlerle de sufi olamaz. Sufi var
olmayan kimsedir.”; “Sufi, varliga ihtiyag
duymayan bir yokluktur.”*

34 Burada sunu belirtmeliyiz ki, Allah’a atfedilen boyle

bir soziin kaynagina rastlayamadik.

Muhammed bin Munevver, Esrdru’t-Tevhid fi Ma-
kamati’s-Seyh Ebi’s-Sa‘id, nsr. Muhammed Riza Se-
fi‘i-yi Kedkeni, (Tahran: Muessese-i intisarat-i Agah,
1321), I: 256-257.

Munevver, Esrdru't-Tevhid, 1: 256-257.
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3. Ebu’l-Hasan el-Harakani’de Niyaz
Makam

Evliyanin biiyiik cogunlugunun, 6zellikle
sahv/uyaniklik halinde iken bulundugu niyaz
makami, Allah’in karsisinda kulun kendi-
sinde acizlik, fakirlik ve kusurdan baska
bir sey gérmemesi manasina gelen kulluk
formatina en uygun makamlardan biridir.
Sevenlerin héline de en yakisan mertebeler-
dendir. Clinkii seven kisi yani asik, sevgilisin-
den siirekli iltifat ve tevecciihiinii talep ettigi
gibi Allah1 hakkiyla tantyan, sevip sayan
kimse de siirekli O’na kars1 tazarruda bulu-
nur; rizasini, cemalini, cennetini vs. ister;
dua ve niyaz eder.

Kullugun bu yiiksek mertebesini tasvir eden
bir kisim ehl-i tasavvufun Fars¢a olarak ses-
lendirdigi su diistur ¢ok manidardir: “Der
tarik-i Naksibendi lazim amed ¢ar terk / Terk-i
diinya, terk-i ukba, terk-i hesti, terk-i terk.”
Yani, Naksibendi tarikatinde dort seyi terk
etmek gerekir: Diinyay1 terk, ahireti terk,
varlig1 terk ve —bunlar1 terk ettigini diisiiniip
gururlanmamak i¢in- biitiin terkleri terk.

3.1. Seyh Harakani’ye Ait Oldugu
Bildirilen Baz1 Egitici Giizel Sozler

Biiyiik bir irsad gorevini yerine getiren Seyh
Harakani’nin genis kitlelere hitap eden egi-
tici, 6gretici mahiyette olan ¢ok kiymetli
sozleri vardir. Ornek olarak birkag tanesini
sOyle arz edebiliriz:

a. “Alim sabah kalkar, ilmini arttirmak i¢in
¢abalar; zahit de zlihdiinii arttirmak ister;
Ebu’l-Hasan ise bir kardesin gonliine yiicelik
ulastirma derdindedir.”’

b. “Keske biitiin halkin cezasi (azab1) bana
cektirilseydi de insanlarin cehennemi gérme-
leri gerekmeseydi”® seklindeki sozii, onun

37 Attar, Tezkiretii’l-Evliya, 590; Uzgur, Ebu’l-Hasan
Harakant, 7.

38 Attar, age. 586; Uzgur, age. 7.
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insanlara kars1 gosterdigi harikulade sefkat,
merhamet ve fedakarligin boyutunu goster-
mektedir.

c. “Su iki kisinin ¢ikardig: fitneyi, seytan
bile ¢ikaramaz; diinya hirsina sahip alim ve
ilimden yoksun sifi.”*’ Bu s6z Harakani’nin
bilgeligini agikca ortaya koymaktadir.

d. “Amele devam et ki, ihlas ortaya ¢iksin
ve ihlasa devam et ki, nur ortaya ¢iksin. Nur
ortaya ¢iktiginda ise Allah’1 goriircesine iba-
det edersin.”*’ Bu soziiyle Harakani, kalbin
nasil nurlanacagina ve manevi mertebelerin
nasil kazanilacagina isaret etmektedir.

e. “Dilini Allah’tan bagkasi hakkinda konus-
mamak i¢in miihiirle! Kalbini Allah’tan bas-
kasini diisiinmemek i¢in miihiirle! Ihlassiz
bir is yapmamak ve helal olmayan bir seyi
yememek i¢in de davranislarina, dudakla-
rina ve dislerine ayn1 sekilde miihiir vur!”;
“Ilimden en fazla nasip alan onunla amel
edendir. En faziletli amel ise, lizerine farz
olandir.”* Seyh Harakani’nin bu sozleri de
onun Kur’an ve siinnete gore hareket etmeyi
ne kadar onemsedigini gostermektedir.

f. “Allah’im! Eger cennet ve cehennem olma-
saydi, benim sana karst olan muhabbetim
yine aynen devam edecek ve ben senin emir-
lerine aynen imtisal edecektim.”** Bu soziiyle
Harakani cennet ve cehennem igin ibadet
etmedigini, sirf Allah’in rizasin1 kazanmak
icin ibadet ettigini belirtmektedir.

g. Seyh Harakani, velayet derecesinin ne
kadar degerli oldugunu, Allah’a samimi
kulluk eden kimsenin ne kadar miimtaz bir
kisilige sahip oldugunu dillendirmek adina
bize su bilgileri de aktarmustir:

39
40

Attar, age. 598.

Ruhattin Yazoglu, “Ebu’l-Hasan Harakani’de Hos-
gorii ve Insan Sevgisi”, Kafkas Universitesi llahiyat
Fakiiltesi Dergisi, 1 (2014): 6.

Attar, Tezkiretii’l-Evliyad, 599.
age. 592.
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Melekler, ii¢ yerde Allah’in veli kulla-
rinin - mehabetinden/heybetinden ¢eki-
nirler. Birincisi: Sekerat/6liim vaktinde
bir velinin ruhunu almaya gelen oliim
melegi/Azrail onun heybetinden ¢ekinir.
Ikincisi: Insanlarin amellerini yazan ki-
ramen katibin melekleri bir velinin amel-
lerini yazarken onun heybetinden ¢ekinir
ve goz kamastiran amellerinin giizelli-
gi, olgunlugu karsisinda saygi duyarlar.
Ugiinciisii: Kabirde insanlar1 sorguya ce-
ken sual melekleri olan Nekir ve Miinker
de veliyi sorgulamak tizere bulunduklari
yerde ona biiyiik bir saygi duyarlar.”

Sonug¢

Arastirmamizda ortaya ¢ikan sonuca gore,
fiitivvet sultan1 olarak bilinen Ebu’l-
Hasan el-Harakani, akranlar1 tarafindan
cok biiyiik bir veli olarak kabul edilmistir.
Bu ¢alismamizda Seyh Harakani’nin hem
naz hem niyaz makaminda gosterdigi bazi
hallerine ve o makama uygun sozlerine yer
verilmistir. Kendisi hakkinda yapilan aras-
tirmalarin biiyiik cogunluguna goére Seyh
Harakani, zahir1 ilimleri bilinen medrese
ustlityle 6grenmemistir. Fakat ilim ve irfa-
nina bakildiginda onun ilhama mazhar bir
veli oldugu anlagilmaktadir. “Su iki kisinin
cikardig: fitneyi, seytan bile ¢ikaramaz;
diinya hirsina sahip alim ve ilimden yoksun
sufi” seklindeki sozleri onun ilme ne denli
biiyiik 6nem verdigini ve tasavvufsuz ilmin,
ilimsiz tasavvufun kamil olmayacag sek-
lindeki kanaatini de gostermektedir. Biiyiik
iki mezhep imaminin bu konudaki su sézleri
de Seyh Harakani’nin bu so6zlerini destekler
mabhiyettedir: Imam Malik’e gore, “tasav-
vuf ilmine (seriatin batini/ahlaki ilimlerine)
sartlmayan bir fakih fasik olur. Fikih ilmini
(seriatin zahiri ilimlerini) bilmeyen bir sufi
zindik olur. Bu ikisini bir araya getiren ise

43 Attar, Tezkiretii’l-Evliyd, 594.
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muhakkik olur.”*

Imam Safii de bu baglamda sdyle demistir:
“Hem fakih hem de sufi ol, sakin ikisinden
biri olma! Bilesin ki ben sana Allah igin
nasihat etmek istiyorum. Ciinkii tasavvuf-
tan uzak bir fakihin kalbi kaskatidir, tak-
vanin tadini bilmez. Fikih bilgisi olmayan
sufi ise ¢ok cahildir, cahil kimse baskasi-
n1 1slah edebilir mi?”* Su bir ger¢ektir ki
insan ancak ruhani tarafiyla tekamiil ettigi
zaman gercek bir insan olabilir. Kamil bir
insan olmay1 saglayan ve biri olmazsa digeri
yetersiz kalan iki unsur vardir; bunlardan
biri ilim, digeri ise tasavvuftur. Harakant,
Kitap ve siinnet kaynagindan aldig1 zahiri
ilim ile manevi tasavvufilmi olan batini ilmi
birlestirmis hem aklin hem de kalbin tekamiil
yolunu gostermistir. Harakani, asirlar boyu
insanlik camiasini kalbiyle, akliyla, zahiri ve
batini ilmiyle irsad etmis ve akranlar tara-
findan zamanin kutbu mertebesinde biiyiik
bir veli olarak goriilmiistiir.*® Fiitiivvet sultani
Harakani’nin veciz sozleri ve manevi etkisi
glinlimiizde de hala irsad edici etkisini gos-
termeye devam etmektedir.

Bu calismada gordiigiimiiz kadariyla fiitiivvet
sultani1 olarak sohret bulmus Seyh Harakani,
ehl-i siinnet ¢izgisinde, Kitap ve Siinneti esas
alan, Islam ahlakin1 kusanan, yukarida kisaca
degindigimiz mekarim-i ahlakin zirvesini
simgeleyen, Allah’in ahlakiyla ahlaklanmay1
temel ilke haline getiren biiyiik bir tasavvuf
mirsididir.
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Oz

[ran’in Fars eyaletindeki Siraz sehrinin en biiyiik sifisi, EbG Abdulldh Muhammed bin Hafif bin isfiksad
ed-Dabbi ed-Deylemi es-Sirazi kabul edilmektedir. 371/982°de vefat eden ibn Hafif, yasadigi cagda yoluna
tabi olunacak ilk on siifiden biri olarak kabul edilmesine ragmen, gliniimiizde maalesef yeterince taninma-
maktadir. Oysa Ciineyd-i Bagdadi’den sonra tasavvufun taginmasinda kilit rol oynamis, tasavvufun ilimle
bulusturulmasi, Kur’an ve Siinnet’le agiklanarak sinirlarinin ¢izilmesi, icerde veya disarida tasavvufla ilgili
problemleri ele almasi, biitlin faaliyetlerini de giiglii ilmi temellere oturtmus ve bunlar yaziya dokmiis
olmast bakimindan oldukga basarili bir kimlige sahiptir. Bu kimligiyle onu bize tanitan ilk kaynak, kendi
miiritlerinden Ebii’l-Hasan Ali ed-Deylem?i’dir. Kitabiis-Sireti’s-Seyh Ebi Abdilldh b. Hafif adin1 verdigi
ve ¢alismada kisaca es-Sire olarak belirtecegimiz eserin Arapga orijinali maalesef hala giin yiiziine ¢gikma-
mis olup bu eserin Farsca bir terciimesi giintimiize ulagmis bulunmaktadir. Riikniiddin b. Ciineyd es-Sirazi
tarafindan yapilan terciimenin Istanbul ve Berlin niishalarindan hareketle Annemarie Schimmel tarafindan
1955’te nesri yapilmistir. Bununla birlikte, teknolojinin getirdigi imkénlarla bir yerlerden Arapga aslinin
bulunmasini timitle gézlerken, eserin zikrettigimiz nesirden farkli bir Fars¢a terciimesine rastladik. Bu
terciime, diger terciimeden daha tam ve fazladan baz bilgiler de ihtiva etmektedir. ibn Hafif’in hayatina
dair bazi sorulara cevaplar barindiriyor olmasi da, bizim i¢in ayr bir heyecan sebebi olmustur. Taciiddin
Kiirbali isimli, taninmayan bir miitercim tarafindan yapilan bu terciimenin, ibn Hafif {izerindeki perdeyi
daha fazla aralamasini ve onun, tasavvufun 6zellikle sistemlesme evresindeki katkilarinin daha net ortaya
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¢itkmasina yardimcr olmasini umuyoruz. Bu makalede 6zellikle Taciiddin Kiirbali’nin kimligi {izerinde
durulacak olup, onun Giilsen-i Raz sarihlerinden Siica® Kiirbali olma ihtimali incelenecektir.

Anahtar Kelimeler: Tasavvuf, Siraz, ibn Hafif, Ebii’l-Hasan Deylemi, es-Sire, TAciiddin Kiirbali, Siica*
Kiirbali.

Abstract

The greatest Suft of the city of Shiraz located in the Fars province of Iran is considered to be Abi ‘Abd
Allah Muhammad ibn Khafif bin Isfikshad al-Dabbi al-Dailami al-Shirazi who died in 371/982. Although
he is accepted as one of the first ten Stfis to be followed in his era, unfortunately he is not known enough to-
day. However, after Junayd al-Baghdadi, he accomplished an important task of transmitting Stifism, bring-
ing it together with Islamic sciences, determining its rules based on the Qur’an and Sunnah, addressing
problems related to Stfism internally and externally, basing all his activities on strong evidence and writing
them down. And therefore, he has a very successful personality. The first source that introduced him to us is
Abti al-Hasan ‘Ali al-Dailami, one of his students. The original work in Arabic, which he named Siratu Abii
‘Abd Allah ibn al-Khafif al-Shirazi, which will be addressed shortly as al-Sira in this study, unfortunately
still has not been seen the light of day, but a Persian translation of this work is available. The translation
made by Rukn al-Din ibn Junayd al-Shirazi was published by Annemarie Schimmel in 1955 based on the
Istanbul and Berlin copies of the manuscript. While I was hoping to find the original Arabic copy by means
of technology, I came across a different Persian translation. This translation contains some more complete
and additional information than the other translation and it includes answers of Ibn Khafif himself to some
questions about his life, which is quite exiting. We hope that this text, translated by an unbeknown translator
named Tajuddin Kurbali, will provide more information about Ibn Khafif and help to clarify his contribu-
tions to Stifism, especially in the systematization phase. In this article, particular emphasis will be placed
on the identity of Tajuddin Kurbali, and debate on the possibility of him being Shuja‘ Kurbali, one of the
commentators of Gulshan-i Raz.

Keywords: Tasawwuf, Shiraz, [bn Khafif, Abii al-Hasan al-Dailamf, al-Sira, Tajuddin Kurbali, Shuja‘ Kurbalt.

Giris ve eserleriyle tasavvufun sistemlesmesinde

Ebi Abdulldh Muhammed bin Hafif bin ve ilmi diizlemde savunusunun gergeklesti-
Isfiksad ed-Dabbi ed-Deylemi es-Sirazi, rilmesinde ciddi tesirlere sahip bir stfidir.
Sirazli stfiler tarafindan iran’in giineybati ibn Hafif’in tasavvuf anlayist bir ekol ola-

kismini olusturan Fars eyaletinin merkeé rak ilk defa, tasavvufklasiklerinden Kesfii’l-

konumundaki Siraz sehrinin “Seyh-i Kebir”i

- Mahctb’un miellifi Hicviri tarafindan zik-
olarak kabul edilir.! Ibn Hafif, diisiinceleri

redilmistir. Ad1 gecen eserinde makbul on

1 Seyh-i Kebir’in ilk miirsidi Ahmed b. Yahya demistir tasavvuf ekoliinii; Muhasibiyye, Kassariyye,
ki: “Tasavvufun Ebfi Abdullah ibn Hafif’ten baska-
lar1 i¢in sona erdiginden hig siiphem yok.” (Taciiddin

Tayfuriyye, Clineydiyye, Nuriyye, Sehliyye,

Kiirbali, Terceme-i  Kitdbu's-Sireti’s-Seyh — Ebi Hakimiyye, Harraziyye, Hafifiyye ve
Abdillah bin Hafif es-Sirdzi, (Istanbul: Siileyma- S . Klind 1 Hiicvird. ib
niye Kiitiphanesi, Sehit Ali Pasa, 1222), 21a). Yine Cyyarlyyc seklinde Siralayan Hucviri, 1on

Siraz sifilerinin biiyiiklerinden ve Seyh-i Kebir’'in Hafif’le 111$kllend1rd1g1 Haf’l‘fiyye’ye doku-
miirsidlerinden Ebt Céfer el-Hazza, bir giin Seyh-i

Kebir’e bakarak; “Fars diyarinda tasavvuf bu ¢ocuk- hii’l-Kebir’den baslatir. Bu durum, Seyhii’l-Kebir’in
la son bulacaktir” demistir (Kiirbali, ay.). Ciineyd-i aradan gegen yiizyillara ragmen $irdz’in en biiyiik
Sirazi (6. 801), Seddii’l-Izdr’da Siraz ziyaretgahla- seyhi olarak kabul edildigini gésterir. (bkz. Ciineyd-i
rinin birincisi olarak Seyhi’l-Kebir’i sayar ve haf- Sirazi, Seddii’l-Izar fi Hatti’l-Evzar an Ziivvd-
talik giinlere boliinmiis bir ziyaret programini $ey- ri’l-Mezar, (Tahran: Caphane-i Meclis, 1328), 38.
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zuncu sirada yer vermistir.> Saydigi bu on
ekolil “tasavvufi¢inde birer mezhep” seklin-
de ifade eden Hiicviri, bu ekollerin her birinin
kendi tasavvuf anlayislarinin temelini riza,
sekr, sahv, fena, cem gibi kavramlar lizerine
bina ettiklerini ifade etmistir. Kendilerini ibn
Hafif’e nisbet eden Hafifiler’in de tasavvuf
anlayislarin1 “gaybet ve huzur” kavramlari
tizerinden olusturduklarindan bahsederek,’
Seyh-i Kebir’in etkisinin vefatindan sonra
da devam ettigine isaret etmistir.*

ibn Hafif’in hayatini ele alan es-Sire adl1 eser,
[bn Hafif’in miiridi Ebii’l-Hasan ed-Deylemi
(6. 386/996-997°den sonra) tarafindan yazil-
mustir.> Arapga olarak yazilan bu eserin her-
hangi bir niishasina heniiz rastlanilmamastir.
Arapga asli kay1p olan es-Sire’nin Riikkniiddin
bin Ciineyd-i Sirazi (6. 800/1397-1398’den
sonra) tarafindan yapilan bir Farsga tercii-
mesi ise glinlimiize ulasmistir. Bu Farsca
terciime, Annemarie Schimmel tarafindan,
Ibn Hafif hakkindaki Tiirk¢e ve Almanca
kisa bir biyografi yazisiyla birlikte Ankara
Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Yayinlari tara-
findan 1955 yilinda nesredilmistir.® Bunun
haricinde, es-Sire’nin Taciiddin Kiirbali adli
bir miitercim tarafindan ¢evrilmis baska bir
Farsca terclimesi tarafimizca tespit edilmis
olup calismamizin temel kaynagini tes-
kil etmektedir. Bu terciime, Siileymaniye
Kiitiiphanesi Sehid Ali Pasa 001222 no’lu
demirbas ve 32878 no’lu biyografi kaydi bilgi-
si ile birlikte, Terceme-i Siret-i Ebii Abdullih
Muhammed b. el-Hafif adiyla kayitlidir.

Calisma esnasinda, Taciiddin Kiirbali’nin

2 bkz. Eb@’l-Hasen Hiicvirl, Kegfii’l-Mahcub, tsh. Ju-
kovski, mukad. Kasim Ensari, (Tahran: Kitabhane-i
Tahari, 1375), 164.

age. 323.

4 age. 317
Ebu’l-Hasan ed-Deylemi, Atfii’[-Elifi’I-Me’lif, (Bey-
rut: Daru’l-Kiitiibi’l-Liibnani, 2007), 11.

6  bkz. Ebii’l-Hasan ed-Deylemi, Ibn al-Hafif as-Strazi,
cev. Ibn Ciineyd es-Sirdzi, nsr. Annemarie Schim-
mel, (Ankara: Tirk Tarih Kurumu Basimevi, 1955).
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yapmis oldugu bu terciime ile Riikniiddin
Sirazi tarafindan yapilan terciime arasinda,
ibn Hafif hakkindaki bazi yargi ve bilgilerin
degismesine sebep olacak birtakim farkli-
liklar tespit edilmistir. Bu farkliliklardan,
Riikniiddin Sirazi’nin, es-Sire’nin Farsca ter-
climesini yaparken birtakim tasarruflarda
bulundugu, dolayistyla Kiirbali terciimesinin
es-Sire’yi daha dogru bir sekilde yansittigi
anlasiimaktadir. Ayrica bu terciime ibn Hafif
hakkinda ek bilgiler de igermektedir. ibn
Hafif’le ilgili pek ¢ok kaynakta gegen fakat
Sirdzi’nin terclimesinde yer almayan ¢ogu
bilginin kaynaginin, Schimmel’in zannettigi
gibi Ibn Hafif hakkindaki baska kaynaklar
degil,” Kiirbali’nin terciimesinden de anlasi-
lacag: lizere es-Sire’nin Arapga asli oldugu
anlagilmustir.

1. Taciiddin Kiirbali ve es-Sire Terciimesi
ile Ilgili Bilgiler

Siileymaniye Kiitiiphanesi Sehid Ali Pasa
001222 numarada kayith olan 7erceme-i
Siret-i Abdulldh Muhammed b. el-Hafif adl
eser Farsca olup 211 varaktan olugsmaktadir.
Miitercim “Tac Kiirbali” olarak kaydedil-
mistir. Bu elyazmasi eserin tizerinde her-
hangi bir istinsah bilgisine rastlanmamak-
tadir. Terciimenin girisinde ¢esitli eserlerden
alintilar yapilmistir. Kendisinden alint1 yap-
t1g1 Firdzabadi’nin 817/1415’te vefat etmis
olmasina bakilarak Tactiddin Kiirbali’nin bu
ceviriyi bu tarihten ¢ok sonra gergeklestirmis
oldugunu diisiinebiliriz.

Kiirbal, Iran’in Fars eyaletinin merkezi say1-
lan $iraz sehrinin dogu tarafinda kalan, giinii-
miizde birkag kiigiik kdytin yer aldig1 bityiik-
¢e bir bozkira verilen bir isimdir. Kiirbal’in
bulundugu cografyaya bakildiginda, bolge-
nin merkezi olmasinin yani sira tarihi 6neme
sahip Sirdz’da mukim olan ulema ve sufile-
rin, bdlge insaninin ilgisini ¢ekmis olmasi

7 age.220-273.
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tabiidir. $irdz’n ilk stfilerinden olup gerek
eserleri gerekse diistinceleri sebebiyle “Seyh-i
Kebir” ismiyle andiklar1 hemserileri ibn
Hafif es-Sirazi’nin oncelikle dikkatleri ¢ek-
mesi beklenir. Kiirbali’nin es-Sire’yi terclime
etmesinin sebebinin; silsilesinin Ibn Hafif’e
ulagmasi ve Seyh-i Kebir’in o donemin yay-
gin tarikati olan Kazertniyye’'nin kurucusu
Ebi Ishak K4zer(ini’nin dolayli seyhi olma-
s1 diislintilebilir. Dolayisiyla hem hemserisi
olmas1 hem de tarikat baglantis1 bulunmasi
ihtimaline binaen Seyh-i Kebir’in anlatildigi
eserin Farsgaya ¢evrilmeye deger bulunmasi
makul bir sebeptir.

Ayrica eserin baginda Kiirbali’nin verdigi
bilgilere gore kendisi, terclimeyi bir dervi-
sin istegi lizerine yaptigini belirtmektedir.
Eserini “iki maksad” olarak adlandirdig:
iki boliime ay1rip bir boliimiinde terctimeyi,
diger boliimiinde ise Seyh-i Kebir’in kitapla-
rinda yer alan ve kimileri tarafindan yanlis
anlasildigini sdyledigi bazi bilgileri ve ibn
Hafif’in baz1 sozlerini agiklamay1 hedef-
ledigini sOyler. Kiirbali, eserine ilk olarak
es-Sire miellifi Ebi’l-Hasan Ali ed-Dey-
lemi hakkinda birka¢ menkibeyi ve Seyh-i
Kebir’in Deylemi hakkindaki dvgiisiini
naklederek baslar. Ardindan Seyh Ebii ishak
Kazerini’nin Seyh-i Kebir’i gérdigi riiya-
sin1 anlatarak es-Sire’nin terclimesine geger.
Mukaddimesinde Seyh-i Kebir’i dven bir siire
de yer veren Kiirbali, “2. Maksad” dedigi
ikinci bolimde Seyh-i Kebir’e ait oldugunu
sOyledigi bir siiri, bazi tasavvuf tanimlarini,
yine bazi tasavvufi kavramlara yonelik acik-
lamalar1 nakledip serh eder. Yine sathiyat,
fakr, vecd gibi tartigmali konular hakkindaki
goriislerini, bazi ayetler ile kudsi ve nebevi
hadislere yaptig1 aciklamalarini, kimi stfi-
lerin kapal1 ifadelerine ve siirlerine yaptig1
izahlarin1 aktarmistir. Tercimesinin sonun-
da Seyh’in sekerat halini ve vefatini, cenaze
isleri ve defnine kadarki siiregte yasananlari,
vefatindan sonra goriildiigii birkag riiyay,

169

Seyh’in bazi kerametlerini, Seyh’e edep dis1
davrananlarin basina gelen feci akibetleri,
Seyh’in Hizir ile bulusmalarini ve Seyh’e ait
bazi dudlar1 naklederek bitirir.

Taciiddin Kiirbali’nin, es-Sire’yi kendisin-
den once ve de kendisine yakin bir donemde
Farsgaya ¢evirmis olan Riikniiddin Sirazi’nin
cevirisinden hi¢ bahsetmemesi ilgingtir.
Bunun sebebi, ¢agdas olmalarina ragmen
birbirlerinden habersiz bir sekilde terciime
yapmis olmalari olsa gerektir. Nitekim benze-
ri bir durum, Ibn Hafif’in takipgilerinden Eba
Ishak Kéazer(ini’yi anlatan Sire i¢in de geger-
lidir. Ebti ishak Kazer(ini hakkinda yazilan
Sire Arapga olup kayip iken, Firdevsii’l-
Miirsidiyye ve Mersadii’l-Ahrar adlarinda
iki ayr1 Farsca terclimenin var olmasi, bir
rekabetin, tartismanin ya da baska bir nede-
nin varligini da zorunlu olarak diisiindiir-
mektedir.

Kiirbali terciimesinde ve diger bazi kaynak-
larda yer alan Ibn Hafif ile ilgili yeni bilgileri,
bazi yeni kavram ve tanimlarla ilgili tespit-
lerimizi bir bagka makaleye birakiyoruz.
ibn Hafif es-Sirazi hakkindaki yeni bilgi-
lerden dolay1 biyografisini yeniden yazmalk,
Seyh-i Kebir’in Tiirk¢e dilinde taninmasini
saglamak, tasavvufun sistemlegsmesindeki
ciddi etkisini ortaya koymak adina basladi-
gimiz doktora ¢alismamiz devam etmekte-
dir. Ayrica mevcut biitiin risalelerinin ve her
iki Sire’nin terciimesini yakin zamanda ilim
aleminin istifadesine sunmay1, yine Kiirbali
terciimesinin de Tiirkge terciimesiyle beraber
Farsca nesrini yakin zamanda gergeklestir-
meyi planlamis bulunmaktayi1z.

2. Taciiddin Kiirbali Kimdir?

Tactiddin Kiirbali’nin adina ve eserine, biitiin
arastirmalara ragmen, baska hi¢bir kaynak-
ta rastlanmamaktadir. Terclimesinden ilim
adami kimligi fark edilebilen bu ismin, nasil
olup da tamamen belirsiz kaldigin1 anlama
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cabasi, bizi zorunlu olarak isim {izerine
yogunlastirmis ve bu ismin bilinen baska
isimlerle iligkisini arastirmaya sevk etmis-
tir. Makalemizde goriilecegi lizere Taciiddin
Kiirbali’nin, Seblisteri’nin iinlii eseri Giilsen-i
Rdz’a ilk serh yapan kisilerden oldugu bilinen
Siica® Kiirbali isimli bir miiellif ile ¢esitli yon-
lerden benzestikleri, az da olsa farkliliklar:
olmakla beraber bu iki ismin ayni1 kisi olma
ihtimalinin yiiksek oldugu ortaya ¢ikmak-
tadir.

Kiirbali’nin adi, terclimesinin girisinde ken-
disi tarafindan “Tac Kiirbali” olarak veril-
mekle birlikte,® eserin son kisminda miisten-
sih tarafindan “Mevlanay-1 A’zam Taciiddin
Kirbali” seklinde yazilmistir.” Taciiddin,
bir isim olmaktan ziyade ulemaya verilen
Fahriiddin, Kutbiiddin, Bedriiddin gibi bir
lakaptir. “Tac Kiirbali” ya da “Taciiddin
Kiirbali” ismine herhangi bir tezkire, tabakat
ya da bagka kaynaklarda tesadiif edilmedi-
gi gibi kendisine ait baska bir calisma da
bilinmemektedir. Dolayisiyla Kiirbali’nin
kimligine dair bilgi edinebilmek i¢in, sade-
ce terciimesindeki baz1 bilgi pargaciklarini
degerlendirmek durumunday1z.

Oncelikle yapmis oldugu es-Sire terciimesin-
de, Kiirbali’nin yasadigi donem ile ilgili her-
hangi bir tarih kayd1 yoktur. Yasadigi donemi
tespit edebilmek i¢in, terciimesinin mukad-
dimesinde atifta bulundugu eserlere baktigi-
mizda Siilemi, Ebli Nuaym ve Firtizabadi’den
alintilar yaptig1 goriiliir. Bu eserlerden en ge¢
tarihli olami, Mirkatii’l-erfd ‘iyye fi tabaka-
ti’s-safiiyye olup, bu eserin miiellifi olan Ebii’t-
Téahir Mecdiiddin Muhammed b. Ya‘kib b.
Muhammed el-Firtizabadi, 817/1415’te vefat
etmistir. Dolayisiyla Taciiddin Kiirbali’nin
hicri 817/1415’ten sonra yasadig1 anlasil-
maktadir. Buradan hareketle, terciimesini
bu tarihten sonra gerceklestirmis oldugu ve

8  Kiirbali, Terceme-i Kitabu's-Sireti’s-Seyh, 3a.
9 age. 209b.
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9./15. asirda yasadigini tahmin edebiliriz.

Kiirbali’nin baska higbir eserine rastlanma-
masl, isminin ya da lakabinin dahi kayitlarda
gecmemesi siiphe uyandirmakta olup, bizi
lakabinin ve nisbesinin iizerinde yogunlas-
maya gotliirmiistiir. Bu nedenle ayni1 nisbeyi
tastyan isimleri gdrebilmek igin Iran tarihi-
ni konu alan ge¢ donem tarih eserlerinden
-Kacar hanedanindan Nasiriiddin Sah’in
(1848-1896 miladi yillar1 arasi Iran’da hiikiim
stirmiistiir) emriyle- Mirza Hasan Fesai tara-
findan yazilmis olan Farsname-i Nasuri adli
eserden faydalandik.

Bu eserde,“Kiirbali” nisbesi ilizerinde aras-
tirma yaptigimizda karsimiza;

1. Muhammed Kiirbali

2. Reils Semsiiddin Kiirbali

3. Molla Muttalib Gavgani Kiirbali
4. Lutfullah Ahmed Kiirbali

5. Kivamiiddin Kiirbali

6. Himamiiddin Kiirbali

7. Stica‘uddin Kiirbali gibi isimler ¢ikmak-
tadur.

Farsname-i Nasiri’de ad1 gegen Muhammed
Kiirbali,'” Reis Semsiiddin Kiirbali ve Molla
Muttalib Gavgani Kiirbali, miladi 18. yiizyl-
da yasamus siyasi figiirler olup, ilim diinyas1
ile herhangi bir ilgileri gézitkmemektedir."
Litfullah Ahmed Kiirbali ise, Sii fakihlerden
Muhakkik el-Giirki’nin Tahran Universitesi
Kiitiiphanesinde bulunan Mecmua’sinda yer
alan el-Fetdava adli niishasinin miistensihi
olup, bu istinsah1 1178/1765 yil1 civarinda
gergeklestirmis oldugu bilgisi kayitlidir.'
Dolayistyla ilk dort isim, tarih bakimindan
oldukea ge¢ doneme ait isimler olup Taciiddin

10  bkz. Mirza Hasan Fesai, Farsname-i Ndsuri, (Tahran:

Miiessese-i Intisarat-1 Emir-i Kebir, 1378), I: 578.

11 bkz. age. II: 473.

12 bkz. Muhakkik Guirki, Resdil-i Giirki, (Kum: Miies-
sesetii’n-Nesri’l-Islami, 1412), 26.
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Kiirbali ile ilgisi bulunmamaktadir.
Mevlana Kivamiiddin Kiirbali’nin Siraz’da
ders veren ulemadan olup, Seyyid Serif
Ciircani’nin (6. 816/1413) hocalarindan
oldugu bilgisi kaynaklarda geger."* Yine
Celéaleddin Devvani (6. 908/1502) ve Emir
Sadruddin Destegi (6. 903/1497) de onun
ogrencilerindendir." Farsndme-i Ndsiri’de
yer alan Mevlana Kivamuddin Fakih de yine
bu zat olsa gerektir ki ibn Hacib’in bir ese-
rine 767/1365-1366 yilinda serh yazdig1 bil-
gisi ile birlikte zikredilmistir."® Dolayisiyla
Kivamiiddin Kiirbali hem 8./14. yiizyila ait
bir isim olmast hem de “Taciiddin” lakab1
yerine “Kivamiiddin” lakabini1 tagidigindan
dolay1 imkan dis1 kalmaktadir.

Hiimamiiddin Kiirbali hakkinda ise kay-
naklar, Stica® Kiirbali'nin seyhi oldugu
bilgisini verir.'® Farsname-i Ndsiri’de de
Hiimamiiddin’in Karakoyunlu ve Akkoyunlu
devletleri doneminde yasadigi kayitlidir."”
Zamansal olarak Tacliddin Kiirbali’ye yakin
olsa da, genellikle ulemaya verilen lakaplar-
dan olan “Hiimamiiddin” lakabi, onun farkli

biri oldugunu gostermektedir.

2.1. Taciiddin Kiirbali’nin Siica‘ Kiirbali
ile Aym Kisi Olma Ihtimali

Son isim olan Siica‘ Kiirbali’nin ise, incele-
yecegimiz bazi verilere dayanarak Taciiddin
Kiirbali ile ayni1 kisi olma ihtimalinin varli-
gini tespit ettik. Oncelikle Siica* Kiirbali’yi,
hakkindaki kayitlar ve elimizde mevcut olan
tek eseri Hadikatii’l-madarif iizerinden tani-
maya ¢alisacagiz.

Stica® Kiirbali hakkindaki bilgilere bakildi-

13 bkz. Nurullah Tisteri, es-Savdrimu’l-Miihrika, (Tah-

ran: Daru Meg’ar, 1437), 133.
bkz. Fesai, Farsndme-i Nasuri, 11: 473.
bkz. age. I: 312.

bkz. Muhammed Emin Hasri, Ravza-i Ethar, (Tebriz:
Intisarat-1 Siitade, 1371), 137.

bkz. Fesal, Farsname-i Nasurt, 11: 473.

14
15
16

17

17

ginda; nisbesinden dolay: Sirdz yakinlarin-
daki Kiirbal’de dogmus oldugu diisiiniilse
de, kabrinin bulundugu yer olan Tebriz’de
dogmus olmasi da ihtimal dahilindedir. Stica’,
837/1433-1434’te vefat eden Kasim Envar’in
halifesidir.'® Bundan hareketle 800/1398 y1l1
civarinda dogmus oldugunu tahmin edebili-
riz. Dolayisiyla Tactiddin Kiirbali ile ¢agdas
oldugu anlasilmaktadir. Siica® Kiirbali’nin
yazmis oldugu Giilsen-i Raz serhine bakildi-
ginda 1yi bir egitim gordiigii, dolayistyla bir
alim hiiviyetine sahip oldugu goriilmektedir.
Serhindeki alintilardan anlasilacagi iizere
Mu‘tezile karsitidir ve Sii izler de tasima-
maktadur. itikdden Es‘ari’ye bagli bir Siinni
olup Safii mezhebine mensup oldugu anla-
stlmaktadir. Karakoyunlu Devleti’nin bas
sehri olan Tebriz’de bulunan Muzafferiye
Medresesi’nde (Gok Medrese) egitim faali-
yetinde bulundugu anlasilmaktadir.'” Daha
cok kelam, felsefe, tasavvuf ve fikih ilimle-
rini harmanlayan Seyyid Serif Ciircani (0.
816/1413) ekoliine mensup bir sif1 izlenimi
vermektedir. Yine Stica® Kiirbali, Sithreverdi-i
Maktul (6. 587/1191), ibn Sina (6. 428/1037),
Farabi (6. 339/950) ve Eflatun’dan yararlanip,
Ibnii’l-Arabi (6. 638/1240), Sadreddin Konevi
(6. 673/1274) ve Abdiirrezzak Kasani’den (0.
736/1335) ilham alan vahdet-i viicid ¢izgi-
sinde bir miitefekkirdir. Seyr i stilikiinii ilk
seyhi Himamiiddin Kiirbali (6. 850/1446-
1447 civan) ve halifelik aldig1 seyhi Kasim-1
Envar’in (6. 837/1433-1434) yaninda tamam-
lamistir. Kiirbali, Giilsen-i Raz’a yazdigi ser-
hini, 867/1462-1463’de Karakoyunlu hiikiim-
dar1 Cihan Sah’a (6. 872/1467) sunmustur. Bu
serhin 874/1469 tarihli niishalarinin birin-
de kendisine rahmet okunmus olmasindan
hareketle vefat tarihinin 867/1462-1463 ile
874/1469 yillar1 arasi oldugu anlasilmakta-

18 Hasri, Ravza-i Ethar, 137.

Hadikatii’l-madrif’in Bursa niishasinin sonunda is-
tinsah yeri olarak bu medrese gosterilmektedir. (Bur-
sa Inebey, Harage1 1040/34120).
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dir.®® Lida Balilan Asl’m Kiirbali’nin vefati
icin belirttigi 837/1433-1434 yilinin*' dogru
olmast miimkiin degildir. 837 y1il1, Siica
Kiirbali’nin degil, seyhi Kasn-1 Envar’in

vefat tarihidir.?? Stica‘ Kiirbali, Tebriz’de
bulunan® Cerendab mezarhiginda, Kutbuddin
Sirazi’nin (6. 710/1311) yaninda medfundur.?*

Stica‘ Kiirbali’nin iinii, Mahmud Sebiisteri’nin
(6. 720/1320) Giilsen-i Raz adl1 eserine yap-
t1g1 Fars¢a serhten gelmektedir. Bu serhin
ad1 Hadikatii’I-ma‘driftir. Siica® Kiirbali’'nin
bu eserini Karakoyunlu hiikiimdar1 Cihan
Sah’a (6. 872/1467) ithaf ettigi bilgisi, eserin
girigsinde yer almaktadir.?®

Kaynaklarda yer aldigina gore iinlii sair-mu-
tasavvif Abdurrahman Cami (6. 898/1492),
Mekke’ye giderken ugradigi Tebriz’de her-
hangi bir Giilsen-i Rdz serhinin olup olmadi-
g1in1 sordugunda kendisine Mevlana Siica“’in
Hadikatii’l-ma‘arif’i sunulur. Bu serhi olduk-
ca begenen Cami’nin, boylece Giilsen-i Rdz’a
serh yazma diisiincesinden vazgegtigi nak-
ledilir.*

2.2. Hadikatii’l-ma ‘arif Niishalarinda
“SiicA*” Isminin Yazim Sekilleri

Kimi ge¢ donem ve ¢cagdas yazarlar tarafin-
dan adi “Stica‘uddin” olarak verilen Siica’
Kiirbali’nin “Hadikatii’l-ma‘arif” yazma-
larinda adi “Siica™ olarak gegmektedir.

Dolayistyla “Siica‘uddin” seklinde okun-

20 bkz. Mahmud Sebiisteri, Giilsen-i Raz, ¢ev. Abdiilba-

ki Golpinarli, (Istanbul: MEB Yayinlari, 1989), xvii.

bkz. Lida Balilan Asl, “Berresi Te’sir-i Mezarat der
Tevessuiy-i Sahttar-1 Sehriy-i Sehr-i Tebriz ez Dev-
re-i Tlhanli ta Safevi”, Fasindme-i Pejiheshdy-i
Mi'mariy-i Islami 3, 3 (1394): 69.

bkz. Adnan Karaismailoglu, “Kasim-1 Envar”, Tiir-
kive Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, 2001, XXIV:
542-543.

bkz. Hasri, Ravza-i Ethar, 137.

21

22

23
24
25

ay.
bkz. Siica® Kiirbali, Hadikatii’l-Maarif, (Istanbul:
Siileymaniye Kiitiiphanesi, Fatih, 2608), 5a.

26  bkz. Hasri, Ravza-i Ethar, 137.
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masinin sonraki donem miiellif ve miisten-
sihlerinin tasarrufu oldugu anlasilmakta-
dir. Bu durum, tespit edilebilen niishalarda
goriilebilmektedir. Hadikatii’l-ma‘arif’in
Iran’daki birkag niishasinin yani sira iilke-
mizdeki kiitiiphanelerde de niishalar1 bulun-
dugunu goérmekteyiz. Niishalarin ikisinin
Siileymaniye/Fatih-002608 ve Siileymaniye/
Pertev Pasa-000301°de kayitli oldugu bilin-
mekte idi. Golpinarli, terciime ettigi Giilsen-i
Rdz’in 6nsoziinde Kiitahya’da da bir niisha-
nin oldugunu belirtmistir.?” Dordiinci bir
niishanin ise Bursa Inebey Yazma Eserler
Kiitliphanesi’'nde, Haragg1 1040/34120°de
kayith oldugu tarafimizca tespit edilmistir.
Ulasilabilen niishalar sunlardir:

1. Siileymaniye/Fatih niishast: Buniisha hicri
7 Saban 867/27 Nisan 1463’te, Darii’l-
Miilk* Siraz’da yazilmistir. Golpinarlt’nin
da belirttigi gibi Karakoyunlu hiikiimdar1
Cihan Sah’a sunulan niisha bu olsa gerek-
tir.?? Mistensih bilgisi barindirmayan bu
niishanin miellif hattiyla yazilmis olma
ihtimali, nlishanin tezyininden dolay1
zayiftir. Ancak miiellifin kendisi tarafin-
dan hazirlatildig1 kuvvetle muhtemeldir.

2. Siileymaniye/Pertev Pasa niishasi: Bu
niishada herhangi bir telif veya istinsah
tarihi ya da miistensih bilgisi bulunma-
maktadir.

3. Kiitahya niishasi: Golpinarli’nin
Zeytinoglu ailesinin elinde oldugu-
nu belirttigi bu niishanin da bulundu-
gu kiitiiphane, donemin bakanligina,
konuyla ilgilenilmesine dair yonelttigi
talep dikkate alinmis olacak ki, 1969
yilinda, biitiin eserlerle birlikte ailenin
temsilcisi Mesut Zeytinoglu tarafindan

27
28

bkz. Sebiisteri, Giilsen-i Rdz, xvii.

“Daru’l-Miilk” ifadesine “baskent” anlami verilmek-
tedir. Bu kullanim, Sirdz’in Fars eyaletinin baskenti
konumunda olmasindan dolay1 olsa gerektir.

29  bkz. Sebiisteri, Giilsen-i Rdz, xvii.
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Milli Egitim Bakanligina devredilmistir.*
Kiitiiphanede bulunan Seri-i Giilsen-i
Rdz niishast, “000936 Kiitahya Tavsanh
Zeytinoglu” kaydiyla yer almaktadir.
Bu niishanin telif tarihi 867/1462-1463
olup, miistensihi olan Abdiilvasi’ b.
Abdiirrahim Siica‘l istinsah tarihini
874/1469 yili olarak belirtmistir. Niishanin
kapaginda Kitdb-1 Serh-i Giilsen-i Raz-1
Seyh Siica ‘uddin-i Kiirbaliyy-i Kasimi
rahmetullahi aleyh kaydi bulunmakta-
dir. Bu niishanin ilk bes veya alt1 varaki
eksiktir. Ayrica Golpinarli, Kiirbali’nin
Kasim-1 Envar’in halifelerinden oldugunu
tahmin etmistir® ki Hasri’nin ifadeleri de
bunu destekler mahiyettedir.”? Genelde
vefat etmis kimseler hakkinda kullani-
lan Rahmetullahi aleyh kaydindan da bu
niishanin yazildigi tarih olan 874/1469°da
Kiirbali’nin vefat etmis oldugu sonucu
c¢ikarilabilir.?

Bursa Inebey/Haracg1 niishasi: Bursa
niishasinda eserin ad1 Serh-i Giilsen-i
Raz, miiellifin ad1 da kiitiiphane kay-
dinda hatal1 bir sekilde “Suca’ Kirbali”
olarak yazilmistir. Bu niishada istin-
sah tarihi 875/1470, yazildig1 yer ise,
“Zaviyeti’l-Miibareke el-Muzafferiye”
seklinde yer almaktadir. Bu zaviye,
Tebriz’deki tinlii Gok Mescit’tir (Gok
Medrese).** Miistensih ismi olarak da
sadece “Mahmiid” ad1 bulunmaktadir.

Tahran Giilistan Saray1 niishasi: Giilistan
Saray1 Miizesi Kiitiiphanesi'nde 2724
numarada kayitlidir. Bu niisha 7 Saban

30

31
32
33
34

bkz. M. Sinasi Acar, Tavsanli Zeytinoglu Halk Kiitiip-
hanesi, (Istanbul: Zeytinoglu Egitim Bilim ve Kiiltiir
Vakfi, 2007), 28.

bkz. Sebiisteri, Giilsen-i Raz, Xvii.

bkz. Hasri, Ravza-i Ethar, 137.

bkz. Sebiisteri, Giilsen-i Raz, Xvii.

bkz. Ayse Atici Arayancan, Karakoyunlu Hiikiim-

darlarindan Cihdnsah ve Donemi, (Doktora, Ankara
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, 2010), 334.

173

6.

7.

873/27 Nisan 1463 tarihinde Sirdz’da
istinsah edilmistir.’> Miiellif niishas1, bu
olsa gerektir.

Tahran Melik Miizesi Kiitliphanesi niis-
hast: 482 no’da kayitlidir. Tahminen 9./15.
ylizyila ait bir niishadir.*

Meshed Firdevsi Universitesi Ilahiyat
Kiitiiphanesi niishasi: 1573 numarasiy-
la kayitlidir. Bu niishada bazi sayfalar
eksiktir. 1012/1603-1604 yilinda istinsah
edilmistir ki en ge¢ donem niisha budur.
Birden fazla kisi tarafindan parga parca
istinsah edildigi anlagilmaktadir.’’

Hadikatii’l-ma‘arif niishalarinda “Siica’
Kiirbali” ismi ile ilgili farkli yazimlar mev-
cuttur. Niishalardaki kayitlar su sekildedir:

1.

Istanbul Siileymaniye-Fatih niishasinda;
i¢ sayfada miiellifin ad1 kendi ifadesi ile
“Siica® Kemal Kiirbali” seklinde gegmek-
tedir.

Istanbul Siileymaniye-Pertev Pasa niis-
hasinda; kapak tarafinda “Sah Siica‘
Kiirbali”, i¢ sayfada ise miiellifin kendi
ifadesi ile “Siica‘ Kiirbali” seklinde kayit-
lar bulunmaktadir.

Kiitahya Tavsanli-Zeytinoglu niisha-
sinda ise; Golpinarl’nin da tespit ettigi
sekilde kitabin kapak kisminda “Seyh
Stica‘uddin-i Kiirbaliyy-1 Kasimi” yaz-
makta olup, niishanin maalesef bas tara-
findan ilk bes-alt1 varak eksik oldugun-
dan, miiellifin bu niishadaki kendi ifadesi
eksik kisimda kalmistir.

Bursa Inebey niishasinda; i¢ sayfa-
da miellifin kendi ifadesi ile “Siica‘
Kiirbali” kayd1 bulunmaktadir. Baskaca
herhangi bir kayit bulunmamaktadir.

35

36
37

bkz. Muhammed Reza Berzger Haliki, “Serhiy-i Di-
ger ber Giilsen-i Raz ba Unvan-1 Hadikatii’l-maarif”,
Si‘r Pejiihi, 2 (1388): 61.

ay.

ay.
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5. Tahran Giilistan Saray1 niishasi; i¢ say-
fada miiellifin kendi ifadesi ile “Siica‘
Kemal Kiirbali” seklinde gegmektedir.*®

6. Tahran Melik Miizesi Kiitiiphanesi niis-

A%
1

hasinda yine “Stica® Kemal Kiirbali”,

7. Meshed Firdevsi Universitesi Ilahiyat
Kiitiiphanesi niishasinda ise Giilistan
Saray1 niishasindan herhangi bir farklilik
olmadig1 goriilmektedir.”

Goriildigi tizere niishalarin tiimiinde miiel-
lifin ad1 kendi ifadesi ile “Fakir-i Hakir-i
Haksar Siica® Kemal Kiirbali” seklinde geg-
mektedir. “Stica‘uddin” seklinde bir kullanim
bulunmamaktadir.

Genel olarak miielliflerin ifadelerine bakti-
gimizda “fakir-i hakir” ifadesinden hemen
sonra biiyiik oranda 6rnegin “Muhammed
bin Ahmed” seklinde miiellif ile babasinin
ad1 yazilmakta olup, nadiren kiinye ile birlik-
te “EbG Abdullah Muhammed bin Ahmed”
seklinde yazilmaktadir. Bu yazim bi¢imine
baktigimizda, genel gecer kurallara gore
Siica® Kiirbali’nin “Siica® Kemal” ifadesi;
a) Kendisinin ve babasinin ad1 olarak; Siica‘
b. Kemal, Ebi Siica® b. Kemal, Stica® b.
Kemaliiddin, Ebu Siica® b. Kemaliiddin
seklinde,

b) Kendisine ait kiinye ve isim olarak da EbG
Stica® Kemal seklinde okunabilmektedir.
Bu ihtimale gore “Kemal”, kendisinin
ya da babasinin ismi olarak karsimiza

cikmaktadir.

“Fakir-i hakir” ifadesinden sonra “Siica‘uddin
Kemal” gseklinde bir okumaya ise hemen
hemen hig¢ rastlanmamaktadir. Dolayisiyla
“Stica®” ifadesinin “Siica‘uddin” seklinde
okunmasi problemlidir. Ayrica bu kelime-
nin “Siicd‘uddin” oldugu farz edilmesi halin-

38 age. 48.

39 Dbkz. Berzger Haliki, “Serhiy-i Diger ber Giilsen-i
Raz”, 48.
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de; bu ifadenin ulemaya 6vgii i¢in konulan
lakaplardan oldugu agik olup, kendi hakkinda
“fakir-i hakir-i haksar” seklinde tevazu ifa-
desi kullanan miiellifin, “Siica‘uddin” gibi
bir 6vgii ifadesi kullanmasi yine soru igareti
dogurmaktadir.

[($4]

Bu durumda “Siica” isminin “Ebt Siica®
seklinde okunma ihtimali ortaya ¢ikmak-
tadir. Eba Siica‘ kiinyesi, Araplar’in kul-
landi81 bir kiinye isim 6rnegi olup, hemen
hemen her Arap ve Fars miiellifin boyle bir
kiinyesi bulunmaktadir. Taciiddin ismine
gelince, bunun da bir lakap olma ihtimali
yliksektir. Zira genel olarak miisliiman miiel-
liflerin ya da halk arasinda meshur ulema-
nin Semsliddin, Bedriiddin, Zeyniiddin,
Fahriiddin vb. isimlerle lakaplandirildiklar1
bilinen bir durumdur. Ornek olarak meshur
ulemadan Fahreddin Razi hakkindaki kulla-
nim; “Eba Abdillah Fahriiddin Muhammed
b. Omer b. Hiiseyn er-Razi et-Taberistani”
seklindedir. Bu formiilii Tactiddin Kiirbali
icin uyguladigimizda, kiinye; “Ebl Siica‘
Taciiddin Kemal Kiirbali” seklinde okuna-
bilmektedir.

A

“Stica®” ifadesinin “Stica‘uddin” olmadigi
kabul edilirse, bu kisinin Taciiddin Kiirbali
olmas1 miimkiin goziikmektedir. Zira “Siica®”’
isim, “Taciiddin” ise lakap olacagindan yan
yana kullanmaya bir mani bulunmayacaktir.
Stica‘ ile Tactiddin’in ayni kisi olma ihtimal-

lerini delilleri ile ele almak gerekir.

2.2.1. Aleyhte Deliller
Siica® Kemal Kiirbali’nin, Taciiddin Kiirbali
ile ayn1 kisi olma ihtimalini dogru kabul

ettigimizde karsimiza su problemler ¢ik-
maktadir:

a) Sonrakidonem kaynaklarda “Stica‘uddin”
seklinde okumalarin varligi. Nitekim
Hagri’nin (6. 1011/1602-1603) Ravzatu’l-
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ethdr'inda® ve Kerbelayi’nin (6. 975/1567-
1568) Ravzatii’l-cinan’inda bu sekilde yer
almaktadir. Bu okumalar, 874/14609 istin-
sah tarihli Kiitahya niishasina dayandiril-
mis olmalidir. Zira bu niishanin kapagin-
da miistensih tarafindan yazilmis olmasi
muhtemel olan Kitab-1 Serh-i Giilsen-i
Rdz-1 Seyh Siicd‘uddin-i Kiirbaliyy-i
Kasimi rahmetullahi aleyh kaydi bulun-
maktadir. Miistensih Abdiilvasi’ b.
Abdiirrahim Siica‘?’nin miuellifle cag-
das olmasindan dolay1 miiellifi sahsen
taniyor olmasi da ihtimal dairesindedir.
Ayrica miistensihin “Siica‘l” nisbesini
kullanmas1 da bir yakinlik ihtimalini
ortaya koymaktadir. Ancak bu niishada
istinsahin gergeklestigi sehir ile ilgili bir
bilgi bulunmamaktadir. Kapak tarafin-
daki miiellif ismi ile ilgili bilgi, miisten-
sihten farkli bir el tarafindan yazilmis
oldugu izlenimini de uyandirmaktadir.

b) Hadikatii’l-ma‘arif°te Stica® Kiirbali,

mirsidi Kasim-1 Envar’dan; “Kasimu’l-
Envar, Sah-1 irfan-penah, Sah-1 Mesihi-
enfas, Padisah-1 Islim-penah, Hazret-i
Imamiy-i Himami” seklindeki ifade-
lerle sitayisle bahsederken, es-Sire’de
Taciiddin Kiirbali, ne Kasim-1 Envar’dan
ne de herhangi bir miirsid kimliginden
s6z eder. Ancak bu durum ibn Hafif ve
Kazer(ni gibi ilk donem stifilerden bah-
sediliyor olmasindan kaynakli bir saygi
ifadesi bi¢imi de olabilir.

¢) Taciiddin Kiirbali’nin bir taraftan

“Bende-1 Haki Tac Kiirbali” ifadesiyle
kendini hak ile yeksan gorerek tevazu
gosterirken, “Tac” isminin “Tactiddin”
olmas1 halinde bunun bir 6vgii ifadesi
olacagi i¢in kendini bu kelime ile zik-
retmemesi beklenir. Es-Sire’nin mechul
miistensihinin, ondan “Mevlanay-1 A’zam
Taciiddin Kiirbali” olarak bahsetmesi

40 Hasri, Ravza-i Ethar, 137.
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ve “Tac” ismini “Tactiddin” diye agik-
lamasi, “Stica®” isminin de ayni sekilde
“Siica‘uddin” seklinde okunmasina izin
vermektedir. Bu, aleyhte bir delil olur. Bu
durumda Taciiddin Kiirbali’nin bu dav-
ranisi, nadir rastlanmakla birlikte ancak
bu isimle taniniyor olmasindan hareketle
“Tacliddin” ismini zorunlu olarak kul-
lanmasi, bunu da yine tevazuya dayana-
rak “Tac” seklinde yarim kullanmasi ile
aciklanabilir.

2.2.2. Lehte Deliller

Yukarida zikredilen bilgiler Stica® Kiirbali
ile Taciiddin Kiirbali’nin ayni1 kisi olmadigi
fikrini verirken, anilan iki ismin ayni kisi
oldugu sonucuna gétiiren veriler ise sOyle
siralanabilir:

a) Stica® Kemal isminin Siica‘ b. Kemal, Eb
Siica® b. Kemal, Siica® b. Kemaliiddin,
Ebi Siica® b. Kemaliiddin seklinde oku-
nabilmesinin imkan dahilinde olmasi ve
gerek Arapgada gerekse Farsgada “fakir-i
hakir” ifadesinden sonra ¢ogunlukla kisi
ile baba ismi, nadiren de kiinye zikredi-
lerek kullaniminin, hakim kullanim bigi-
mi olmasidir. “Fakir-i hakir” ifadesinden
sonra “Siica‘uddin Kemal” seklinde bir
kullanima ise hi¢ rastlanmamaktadir.

b) Miiellifin kendi ifadesinin “Siica‘ Kemal”
olmasi, ilk kelime ister “Ebl Siica®’
isterse “Siica‘uddin” seklinde okunsun,
“Kemal” ifadesinin bir isim olmasi ihti-
mali diigiiktiir. Bu kelime yiiksek ihti-
malle “Kemaliiddin” olup muhtemelen
babasina ait bir lakap olsa gerek ki, bazi
niishalarda miistensihler tarafindan iskat

edilmistir.

¢) Taciiddin Kiirbali’nin terciimesinde refe-
rans verdigi isimlerin yasadigi donem
dikkate alindiginda, kendisinin 850/1446-
1447 yil1 sonrasinda yasadigi kuvvetle
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muhtemelken, Siica® Kiirbali’nin de
eserini Sah Cihan’a sundugu 867/1462-
1463 yil1 ile bir niishada, genelde vefat
etmisler i¢in kullanilan “rahmetullahi
aleyh” ifadesinin yazilmis oldugu tahmin
edilen 874/1469 yillar1 arasinda yasamis
olabilecegi goriilmektedir. Dolayisiyla
iki ismin ayni ¢agin mensuplari oldugu
anlasilmaktadir.

d) Hadikatii’l-ma‘arif’te de, Siretndme’de

f)

g)

de miiellif siirlerinin varligi, iki ismin
edebiyat lizerinden bir ortakliga sahip
oldugunu da gostermektedir. Bu da yine
ayni1 kisiler olma ihtimalini kuvvetlendi-
ren bir baska unsurdur.

Taciiddin Kiirbali’nin Siretname lizerin-
den ibn Hafif ilgisi asikar iken, Siica
Kiirbali’nin de Ibn Hafif’e ulasan bir
silsilesinin oldugunu tespit ettik. Bu
silsile su sekildedir: Siica® Kiirbali,
Kasim Envar, Sadriiddin Erdebili,
Safiyyiiddin Erdebili, ibrahim Zahid
Geylani, Cemaliiddin Tebrizi, Sihabiiddin
Mahmid, Riikniiddin Siicasi, Kutbiiddin
Ebheri, Eba’n-Necib Siihreverdi, Kadi
Vecihiiddin Omer, Muhammed b.
Abdillah Ammiaye, Ahi Ferec ez-Zen-
cani, Eb{’l-Abbas en-Nihavendi, Ebu
Abdillah Muhammed b. Hafif.*!

Nisbelerinden dolay1 iki ismin de Siraz’l
oldugu ortadadir.

Mubhtemelen her ikisi de Safii ve Es‘aridir.
Zira Hadikatii’l-maarif’te “Seyh Ebi’l-
Hasan Es‘ari”ye® ve “Imam Safii’ye®
bu sekildeki kullanimla atif varken,
Siretname’de Mirkatii’l-erfa‘iyye adli

41

42
43

Safiyyiiddin Erdebili’nin silsilesi i¢in bkz. Resat On-
goren, “Safeviyye”, Tiirkiye Divanet Vakfi Islam An-
siklopedisi, 2008, XXXV: 460-462; ayrica silsileyi
detayl bir sekilde gorebilmek icin 48, 49, 50 ve 51.
dipnotlara bakiniz.

bkz. Siica® Kiirbali, Hadikatii’l-Maarif, 13a.

age. 173a.
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Safii tabakat kitabina da atif yapilmak-
tadir.*

h) ikisi de eserlerini tasavvuf alaninda

i)

)

yazmis olduklarindan tasavvufa ilgileri
ortaktir.

Iki eserde de yazma sebebi olarak miirit-
lerin istegi zikredilmistir. Ayn1 zaman-
da ikisinin de “Seyh” olduklar1 ihtima-
li oldukga giigliidiir. Siica® Kiirbali’nin
Kasim Envar’in halifesi oldugu kaydi
bulunmaktadir. Tactiddin Kiirbali hak-
kinda ise “Mevlanay-1 A‘zam” ifadesi
kullanilmistir.* Her ikisi hakkinda da
“Mevlana” ifadesi kullanilmistir.*

Miistensihi meg¢hul bir niishanin kapagin-
da “Sah Siica”” isminin yazilmis olmasi-
dir. Bunun iki nedeni olabilir. Birincisi
Kasim Envar hakkinda kullanilan “Sah”
ifadesinin halifesi i¢in de kullanilmasi,
digeri de bunun miiellife sifilerden “Sah
Siica® Kirmani’ye nisbeten ailesi tara-
findan isim olarak verilmis olmasidir.
Bu durumda “Siica®” kelimesinin oldugu
gibi okunabilme ihtimali de ortaya ¢ik-
maktadir.

k) Bir diger veri de “Tac” ya da “Taciiddin

Kiirbali” adiyla hicbir kaynakta karsi-
lagilmamasidir. Oysa bu sahsin bir ilim
adami1, muhtemelen bir seyh ve basvu-
rulan biri oldugu asikardir. Sadece isim
karigiklig1 agiklamasi bile buradaki soru-
nu ortadan kaldirmaktadir.

Stica‘ Kiirbali’nin, 756-837/1355-1433 yilla-
r1 arasinda yasayan, Kasim-1 Envar lakapl
Muiniiddin Ali b. Nasr’in halifesi oldugu
sOylenir.*’” Bu durum -sayet ayni kisi iseler-
Tactiddin Kiirbali’ye “Mevlanay-1 A‘zam”
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45
46
47

bkz. Taciiddin Kiirbali,
ti’s-Seyh, 13a.

age. 209b.

bkz. Hasri, Ravza-i Ethar, 137.
bkz. ay.

Terceme-i Kitdbu's-Sire-
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denilmesini de agiklar.

Bir problem de Taciiddin Kiirbali’nin,
terclimesinde Kazertniyye’den ve Ebu
Ishak Kazerini’den biiyiik bir muhabbet-
le bahsetmesidir. Bu durumda Kiirbali’nin
Kazerliniyye’ye mensub olma ihtimali ortaya
¢ikar. Bu ihtimali degerlendirebilmek i¢in
Kazerlniyye-Erdebiliyye iliskisine bakmak
gerekir.

Daha 6nce gectigi tizere Stica‘ Kiirbali, Kasim
Envar’in®® halifesidir. Kasim Envar’in tari-
kat silsilesi su sekilde ilerlemektedir: Kasim
Envar, Sadriiddin Erdebili, Safiyyiiddin
Erdebili,* Ibrahim Zahid Geylani,*
Cemaliddin Tebrizi, Sihabiiddin Mahmd,
Riikniiddin Siicasi, Kutbiiddin Ebheri,
EbG’n-Necib Siihreverdi.”® Ebl’n-Necib
Siihreverdi’den yukariya dogru ise silsile su
sekilde Ibn Hafif’e de ulagsmaktadir: Eb’n-
Necib Siihreverdi, Ahi Ferec ez-Zencani’ye
hem Ahmed el-Gazali ile** hem de Kadi
Vecihiiddin Omer’den babasi (veya dedesi)
Ammiye Muhammed b. Abdillah> ile bag-
lanir. Ah1 Ferec ez-Zencani’nin Ciineyd’e ula-
san iki silsilesinden birisi Ahmed Dineveri
el-Esved, ondan da Mimsad ed-Dineveri
iizerinden; digeri ise Ebt’l-Abbas en-Niha-
vendi vasitasiyla ibn Hafif’e, ondan da
Ruveym iizerinden Ciineyd’e ulasir.>* Buna

gore Sticain silsilelerinden birisi; Siica

48 Dbkz. Karaismailoglu, “Kasim-1 Envar”, XXIV: 542-
543.

49  bkz. Resat Ongoren, “Safiyyiiddin-i Erdebili”, Tiirki-
ye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, 2008, XXXV:
476-478.

50 bkz. Mustafa Bahadiroglu, “Tbrahim Zahid-i Gey-
lani”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi,
2000, XXI: 359-360.

51 bkz. Resat Ongoren, “Ebi’'n-Necib Siihreverdi”, Tiir-
kive Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, 2010, XXX-
VIII: 35-36.

52 bkz. Ebii’s-Safa Safedi, 4'ydnii’l-Asr, (Beyrut: Da-
ru’l-Fikri’l-Muasir, 1998), 475.

53 bkz. Siraciiddin Kazvini, Mesihatu’l-Kazvini, (Bey-
rut: Daru’l-Besairi’l-Islamiyye, 2005), 344.

54 bkz. Safedi, A’yanii’l-Asr, 475.
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Kiirbali, Kasim Envar, Sadriiddin Erdebili,
Safiyyiiddin Erdebili, Ibrahim Zahid Geylani,
Cemaliiddin Tebrizi, Sihabiiddin Mahmad,
Rikniiddin Siicasi, Kutbiiddin Ebheri, EbG’n-
Necib Siihreverdi, Kad: Vecihiiddin Omer,
Muhammed b. Abdillah Ammiye, Ahi Ferec
ez-Zencani, Ebii’l-Abbas en-Nihavendi, Ebi
Abdillah Muhammed b. Hafif seklindedir.

Bu silsileye gore Siica* Kiirbali’nin Ibn
Hafif ile irtibati1 kurulmus olmaktadir. Bu
durum, hem Siica‘ ile Taciiddin Kiirbali’nin
Ibn Hafif’te bulusmasini, hem de Taciiddin
Kiirbali’nin ni¢in Ibn Hafif iizerinde ¢alis-
tigin1 da anlasilir kilmaktadir. Bdylece
Taciiddin’in Ibn Hafif’e olan ilgisini Sire’nin
1yi bir biyografik eser olmasinin yani sira
tarikat silsilesi i¢inde yer almasina da bag-
layabiliriz. Tacliddin Kiirbali, es-Sire tercii-
mesinde ayrica Kazerini ile ilgili bilgiler de
nakletmektedir. Kiirbali’nin silsile yoluyla
dogrudan Kazerlniyye ile baglantist kuru-
lamasa da, Ibn Battuta’nin da belirttigi gibi*
KazerGniyye’nin yayginliginin o dénem-
lerde siiriiyor olmasindan dolay1 Ebi Ishak
Kazerini’ye ilgi gosterdigi anlasilmakta-
dir. Yine KézerGini’nin biyografisinin daha
once Fars¢aya terciime edilmis olmasi da Ibn
Hafif’in biyografisinin Fars¢aya tercimesini
tesvik etmis olabilir.

Sonug olarak, sayet Stica“ Kiirbali hakkindaki
“Siica‘uddin” kullanim1 dogru ise, bu durum-
da “Tactiddin Kiirbali”, baska kaynaklarda
hakkinda herhangi bir bilgiye rastlanmayan
ve tek caligmasi es-Sire’nin Farsca ¢evirisin-
den ibaret olan bir sahsiyettir. Oysa c¢esitli
kaynaklardan yaptig1 alintilara bakilirsa ilmi
bir sahsiyet oldugu anlasilmaktadir. Buna
ragmen kaynaklarda bdyle bir isme herhangi
bir sekilde deginilmemesi ilgingtir.

Sayet “Siica‘uddin” kullanimi yanlis olup
dogrusu “Ebu Siica®’ ise, bu durumda bu

55 bkz. ibn Battuta, Rihletu Ibn Battuta, (Beyrut: Daru
Ihyai’l-Ulim, 1987), 218, 226.
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sahis biiylik ihtimalle Taciiddin Kiirbali
olup Ebl Siica”1in hem bu terciimesi orta-
ya ¢ikmis olacak, hem de ulemaya verilen
medhiye lakaplarindan “Tacliddin” nisbesine
de sahip oldugu anlasilmis olacaktir. Elde
edilen verilere bakildiginda ilk ihtimal terk
edilemeyecek olsa da ikinci ihtimal oldukga
kuvvetlidir.

Sonug¢

[ran’in Fars bolgesinin en biiyiik sifisi olarak
kabul edilen Ibn Hafif es-Sirazi’nin hayatina
dair en 6nemli ve derli toplu kaynak, 6grenci-
si ve miiridi olan Ebii’l-Hasan Ali ed-Deylemi
tarafindan yazilan eserdir. Ad1 Siretu’s-Seyh
Ebii Abdulldh Muhammed bin Hafif olan eser,
stf1 biyografilerinin ilk 6rneklerindendir.
Deylemi tarafindan Arapga olarak yazilan bu
eserin asl kayiptir. Bu eserin Farsca bir ter-
climesi mevcut olup, bu terciime Riikniiddin
bin Ciineyd-i Sirazi tarafindan yapilmistir.
Bu terclime Annemarie Schimmel tarafin-
dan 1955 yilinda nesredilmistir. Schimmel,
bu eser basta olmak iizere, diger kaynaklari
da esas alarak Ibn Hafif’e dair bir biyografi
olusturmustur.

Son dénemde gelisen teknolojik imkanlar
neticesinde kimi sebeplerle gizli kalmis bazi
eserler giin yiiziine ¢ikmaya baslamistir. Biz
de, Ibn Hafif {izerine calisirken, es-Sire’nin
farkli bir Farsca terciimesiile karsilastik.
Bu terclime Taciiddin Kiirbali tarafindan
yapilmistir. Kiirbali’nin bu eseri Riikniiddin
Sirdzi’nin ¢evirisinden daha fazla bilgi iger-
mekte olup, Ibn Hafif hakkindaki es-Sire’de
yer almayan bazi bilgilerin, aslinda es-Si-
re’nin Arapga aslinda mevcut bulundugu,
Riikniiddin Sirdazi’nin Fars¢a tercimesini
yaparken birtakim tasarruflarda bulunarak
bazi bilgi ve nakilleri aktarmamis oldugu
goriilmektedir. Dolayisiyla Kiirbali terclime-
sinin, es-Sire’nin Arapca aslinin daha dogru
ve tam terciimesi oldugu anlasilmaktadir.
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Kiirbali, tercimesine bir giris yazmis olup
burada ve eserinin son kismina ekledigi bil-
gilerle ibn Hafif hakkinda baska kaynak-
larda gegmeyen kiymetli bilgiler de vermis-
tir. Taciiddin Kiirbali’nin, adina ve eserine
bagka hicbir kaynakta rastlanmamaktadir.
Bu durum bizi zorunlu olarak isim iizerine
yogunlastirmis ve bu ismin bilinen baska
isimlerle ilgisini arastirmaya sevk etmis-
tir. Makalemizde gorildiigi tizere “Siica‘
Kiirbali” isimli bilinen bir miellif ile az
da olsa farkliliklar1 olmakla beraber ¢esitli
yonlerden benzestikleri, ancak yine de sozii
edilen bu iki ismin ayni1 kisi olma ihtimalinin
yliksek oldugu ortaya ¢ikmaktadir. Bu durum
Taciiddin Kiirbali’nin adinin neden higbir
kaynakta yer almadigini agiklayabilmektedir.
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Introduction

Idr1s Bidlist (1457-1520) was a prominent
scholar and statesman who wrote extensively
on Islamic Sufism, theology, hadith, poet-
ry, and history. Idris’ magnum opus, named
Hasht Bihisht (The Eight Paradises), chron-
icles the reigns of the first eight Ottoman
sultans, ending with Bayezid 11 (1481-1512),
for whom the author served as an adminis-
trator.! Book VI of this wide political and
social history deals with the reign of Murad II
(1421-1444, 1446-1451). It contains tangential
and sometimes very important information
about aspects of politics, religion and culture
under Murad II, including those written by
earlier Ottoman historians.?

The corpus of Hasht Bihisht literature is vast,
often likened by its students to an ocean. It is
impossible to do justice to the complexities
of this literature in one brief note. The best
that I hope to accomplish here is to provide
some textual guidance to the Sufi interests
of Murad II. But before we concentrate on a
portion of Book VI, it is useful to mention a
few points about Murad II’s character, espe-
cially because it helps to understand what is
given in the following critical edition.

Laonikos Chalkokondyles, in his The
Histories, includes the following passage
in the section dealing with the obituary of
Murad II which is by far the most positive:

He had been a just man and favored by
fortune. He had fought in defense and
did not initiate acts of aggression, but he

1 For a biography of Idris and his works, see Vural
Geng, Acem’den Rum’a Bir Biirokrat ve Tarih¢i: Id-
ris-i Bidlist (1457-1520), (Ankara: Tiirk Tarih Kuru-
mu, 2019), chs.i-ii, passim.

2 For the reign of Murad II, see Orug b. Adil, Tevdrih-i
Al-i Osman (Die frithosmanichen Jahrbiicher des
Urudsch), ed. F. Babinger, (Hannover: Orient-Buch-
handlung Heinz Lafaire, 1925), 18, 51-53, 114;
Anon. Gazavdit-1 Sultin Murdd b. Mehemmed Hdan,
eds. H. Inalcik and M. Oguz, (Ankara: Tiirk Tarih
Kurumu, 1989).
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would immediately march against the
one who did. If no-one challenged him
to war, he was not eager to campaign; yet
he did not shrink from that when it came
to it (7.63).°

The Byzantine context in which this passage
appears in Chalkokondyles’ book suggests
that Murad II had the picture of an ideal mon-
arch, not a “barbarian” in the negative sense,
and it was probably meant as a contrast to the
current one, Mehmed the Conqueror, “the
cruel”. He also speaks there about Murad I1
and his epic battles which “brought glory to
his rule” (5.35).4

The Byzantines often spoke unfavorably of
the Ottomans. The clash between these two
empires can be seen in several critical state-
ments on the reliability, legitimacy, and cru-
elty of the other side. It is very important that
“an enemy”, that is Chalkokondyles, observed
that Murad II is credited with having been
the first Ottoman sultan to combine justice
and bravery into a single character. It is also
interesting that he addressed Murad II as a
peaceful sultan who “did not initiate acts of
aggression”. This part of this Greek analysis
can easily be corroborated by further con-
clusions including Murad II’s tolerance and
compassion.

Murad II had personally a very interesting
character. He is also presented in the history
of the Byzantine Greek historian Dukas who
flourished under Constantine XI Palaiologos,
the last Byzantine Emperor, as a very special
person. He was special because, in his role as
sultan, he was held to be sober, tolerant, and

3 See Laonikos Chalkokondyles, The Histories, trans-
lated by Anthony Kaldellis, (Cambridge: Massachu-
setts: Harvard University Press, 2014), ii, 159-160.

4 See Anthony Kaldellis, 4 New Herodotos: Laonikos
Chalkokondyles on the Ottoman Empire, the Fall of
Byzantine, and the Emergence of the West, (Wash-
ington, DC: Dumbarton Oaks Research Library and
Collection, 2014), 161.
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discreet. This he did by helping the Byzantine
people and by helping to bring about a state of
affairs in which order was adequate to virtue.’

It is also interesting that after several years
in the Ottoman court that saw the conclu-
sion to the Ottoman victorious involvement
in the Byzantine war and the establishment of
several pious foundations, Murad II became
one of the earliest sultans to resign from the
office, facing no opposition and no rival
or removal from office. It is surprising that
Murad II, while his predecessors and contem-
porary successors who remain in ‘democratic’
power for several decades, decided to say that
“I am not a sultan anymore.”

Of course, some historical narratives should
not be ignored as well. For instance, Murad
IT was very sad because of the death of his
beloved son and did not want to continue
the reign. The demand of the Janissaries
and their interests in Murad II is perhaps
another reference to his special good behav-
ior. In 1444, when he decided to his abdica-
tion, the Janissaries revolted against his son
requesting Murad II’s return to the throne
(September 1446). Where did Murad II get
these positive epithets and popularity? How
was accepted by his friends and praised by
his enemies? What is clear is that the Grand
Vizier Candarli Halil Pasha, for the same
reason probably, called Murad II back and
deposed the teenaged Mehmed II to replace
him with his more popular father.’

5 See for instance Dukas, Chronographia: Byzantin-
er und Osmanen im Kampf um die Macht und das
Uberleben (1341-1462), ed. and trans. Diether Rod-
erich Reinsch, in collaboration with Ljuba H. Re-
insch-Werner, (Berlin: De Gruyter, 2020), 405, pas-
sim.

6  For these, see Feridun M. Emecen, Osmanli Impara-
torlugu’'nun Kurulus ve Yiikselis Tarihi (1300-1600),
(istanbul: Tiirkiye Is Bankas: Kiiltiir Yaynlari,
2015), 121-129; M. Tayyib Gokbilgin, Sultan II. Mu-
rad Hiikiimdarligi, Fetihleri ve Ha¢lilarla Miicadele-
si, (Istanbul: Kronik Kitap, 2021).

7  See Franz Babinger, Mehmed der Eroberer und seine
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In the Ottoman Empire, the ‘ulema’ occupied
a very important place among the appropriate
model of faith and pious tradition. They were
viewed as the successors of the Prophet and
the guardians of the holy law. A fair number
of ‘ulema’ were also operating Sufis whom
the sultans respected.® For Murad I, they
were more than that.

It is possible to imagine that many Sufis have
been noticed by Murad II. According to what
is available, however, we can say that Rim1
(d. 1273) was one of the most important of
them, who probably played a greater role in
Murad IT’s life. For decades, Rimi was one of
the most celebrated Sufi poets in the Ottoman
world, which at the time of Murad II extend-
ed from eastern Anatolia to the borders of
Greece.’ In addition to his literary impact,
no other Sufi poet has probably had the same
influence over the spiritual aspects of Murad
II’s life, and it seems that the concept of toler-
ation in Rim1’s writings have found its way
even in his political reactions.

The primary and exclusive concern of some
Byzantine defenders of Murad II’s toleration
was only his generous behavior regarding the
Christians, and not Muslims (where a clue of
Sultan’s passion for Rim1 is evident). Given
the extent and intensity of conflicts between
Murad II and his brother-in-law, this tolera-
tion of Riim1 is understandable. In his Book
V1 of Hasht Bihisht, 1dris BidlisT refers to
Karamanoglu Ibrahim (d. 1454), a brother-

Zeit: Weltenstiirmer einer Zeitenwende, (Miinchen: F.
Bruckmann, 1959), 40ff.

8  See Madeline C. Zilfi, “The Ottoman ulema”, in The
Cambridge History of Turkey (Volume 3): The Later
Ottoman Empire, 1603-1839, ed. Suraiya N. Faroghi,
(Cambridge: Cambridge University Press, 2006), 215.

9  See for instance Jamal J. Elias, “Sufism and Islamic
Identity in Jalaluddin Rumi’s Anato-lia”, in Light
Upon Lights: A Festschrift pre-sented to Gerhard
Bowering by His Students, eds. Jamal J. Elias and
Bilal Orfali (Leiden: Brill, 2019), 291-315.



MUSTAFA DEHQAN

in-law of Murad II, who revolted against
the Empire and was linked to the enemies
of Murad II. Of utmost importance is the
effort of Karamanoglu Ibrahim and his wife,
a “beloved sister” of Murad II, who tried to
gain his mercy by a descendant (nabira) of the
Sufi poet Mawlana Jalal al-Din Rim1. As a
matter of fact, the passion of Sultan for Rimi
was clearly his well-known characteristic, as
is shown by political efforts to acquire his
forgiveness by a Mawlav1 Sufi who was also
a later relative of Riim1. Thus, IdrTs indirectly
clarified, adherents to Mawlaviyya of those
who are close to the descendants of Rim1
should be tolerated."

As another sample of Murad II’s closeness to
the Sufis, it is known that he rebuilt the Haci
Bektas Lodge, which was first built by Murad
I, and spent a large amount of gold for it.!' In
other words, Murad I1 had a passion or at least
an interest not only in Rtim1, but also in those
who were close to the worldview of Rimi.

It is also possible to show that Murad II’s
Riim1 and Mawlaviyya notions, more par-
ticularly as expressed in the following text,
can be linked with some Turkish translations
of Persian classical poetry in which Ottoman
poets and writers praise Miirad II as a patron
who is appreciative of the works of men of let-
ters and artists.!> However, to examine them

10 See Idris ibn Husam al-Din Bidlisi, Hasht Bihisht,
(fstanbul, Siileymaniye Kiitiiphanesi, Esad Efendi
2199, fol.345v). As far as [ know, Idris refers to Rim1
(as Mawla-yi Riim) at least once more in his account
on the saints of Konya, ibid., fol.370v.

11 See Hamid Ziibeyr, “Hac1 Bektas Tekyesi”, Tiirkiyat
Mecmuast 2 (1928): 376.

On the literary history of this century, the sourc-
es translated, etc., see Murat Umut Inan, “Imperi-
al Patronage of Literature in the Ottoman World,
1400-1600”, The Empires of the Near East and In-
dia: Source Studies of the Safavid, Ottoman, and Mu-
ghal Literate Communities, ed. H. Khafipour, (New
York: Columbia University Press, 2019), 493-504. To
be sure, as an Ottoman language the use of Turkish
continued by Mawlaviyya, but clearly Persian was
more widespread as the literary language of Rimi

12
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in a systematic manner would require more
than one article. Thus, I shall limit myself
to the case of Mliniddin ibn Mustafa and
his work. A miirid of Mawlaviyya himself,
Mini translated and commented on RGm1’s
Mathnavi and dedicated it to Murad II in
1436. Within the circle of the classical and
early modern authors, one sometimes dis-
covers important allusions to the doctrines,
and this is perhaps some part of the ‘incoher-
ence’ to which the title of Miiini’s translation
and commentary, that is Mesnevi-i Muradi
or Muradiyye, refers.”® This suffices for the
purposes of the argument here to show that
Murad I1, as a fond reader of Rim1’s writings,
clearly enjoyed several moral teachings of
Mawlaviyya, and that obviously some of them
enabled a coherent and satisfactory answer to
“the hostile reports” in which the toleration
of Sultan is highlighted.

Edition, Manuscripts Used, and
Translation

Beside great intricacy, if we had no idea which
parts of the following portion was poetry or
prose, we would regard it as our first job to
find out. The question of how much of this
Persian prose is rhythmic has excited less
attention; and yet it should greatly affect both
our reading of the text and our understanding
of the whole literary scene. In brief, Idris’
style and his works have not on the whole
been greatly appreciated, and the question

whose own works included several Turkic loanwords.
See M. Serefeddin Yaltkaya, “Mevlana’da Tiirkge
Kelimeler ve Tiirkge Siirler”, Journal of Turkology 4
(1934): 112-168; Mahmiid ‘Abid1 & Badriya Qavam,
“Kalamat-i TurkT (TurkT-yi Mugult va ‘Otmant) dar
Ghazaliyat-i Mawlavi”, 4'tna-yi Mirath 60 (2018):
11-30.

See Kemal Yavuz, Miiini’'nin Mesnevi-i Muradiyesi
(PhD dissertation, Istanbul University, 1977), i, xiv-
XX1, Xx1i-xxx1v, passim; Mustafa Kara, Sultan II. Mu-
rad’a Sunulan Bir Mesnevi Serhi, “Sultan II. Murad
ve Donemi”, (Bursa: Gaye Kitabevi, 2015), 101, pas-
sim.

13
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whether he is rhythmic has never been con-
sidered to my knowledge. Unfortunately, the
writer’s block that plagues most academics
has something to do with its intricacy. It is
true that even when we have a detailed out-
line, know what IdrTs wanted to say, and have
the citations bookmarked, we always struggle
to turn the outline into a full draft. His style
of writing is sophisticated but it is his style
and should be respected. IdrTs should not be
blamed for that.

The Hasht Bihisht was the most detailed
dynastic Ottoman history written up to then.
Based on the huge number of manuscripts
that were distributed as far afield as Eastern
Europe and India, his history found a wide
range of readers in Ottoman Empire, [ran and
Indian sub-continental areas.'* The following
edition relies primarily on the most authorita-
tive autograph manuscript Esad Efendi 2199,
produced in 1506;" but also consistently cites
readings in the so-called ‘reliable’ group of
manuscripts: Nuruosmaniye 3209 (dated
1513-1514), Hazine 1655 (dated c.1520), and
Tabriz 1874 (dated 1560).'¢

This portion divides into two “characters”, the
first of which deals with some Sufi aspects
of interaction and psychological sensations
which are not within the expressive capacity
of languages, while the second, not only treats

14 Onthese manuscripts, especially those kept in Turkey,
see Koji Imazawa, “Idris Bitlisi’nin Hest Bihist’inin
Iki Tip Niishas1 Uzerine Bir Inceleme”, Belleten 69
(2005): 859-896; Mehrdad Fallahzadeh, “The Eight
Paradises (the Hasht Bihisht) and the Question of the
Existence of Its Autographs”, Der Islam 91, 2 (2014):
374-409.

See Bidlisi, fols.369r.-370r., where the original base
text is given.

15

16 For these, see Idris ibn Husam al-Din. Hasht Bihis-
ht Bidlisi, (Istanbul, Siileymaniye Kiitiiphanesi,
Nuruosmaniye 3209, fols.329v.-330v.); idem. Hasht
Bihisht, (Istanbul, Topkap1 Saray1 Miizesi Kiitiipha-
nesi, Hazine 1655, fols.365r.-366r.); and idem. Hasht
Bihisht, (Tabriz, Kitabkhana-yi Markazi-yi Tabriz,
Majmii‘a-yi H. Hussein Nakhdjvani, 1874, fols.278v.-
279r).
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Sufi expressions, but also issues of architec-
tural demonstration and indirect historical
facts. Both are extremely sophisticated.

[ am in a position to add that- at least a part
of- Idr1s’ wordings consist of, or are inspired
by technical terms, taken from other Sufi
writings. Although I have only undertaken
arather preliminary examination of the pos-
sible sources of this portion, I can declare
with confidence that Idris, when exposing
the views of the Mawlaviyya, has made use
in two number of cases of Riim1 verse formu-
lations, derived from Mathnavi. In the pres-
ent portion, RUm1’s poetry, Qur’anic verses
and hadiths related to Sufism, and Arabic
verse function as the main sources of Idris.
However, he also mentions two quotations
from the Divan of Hafiz (d. 1390), whose
poems are regarded by some scholars as a
pinnacle of Persian Sufi literature.

Discussion of Murad II’s Rim1 interests
by Idrts is given in the Story XXIII where
he is describing his architectural projects
in Edirne (entitled, tarh-i imarat-i abvab-i
l-barri sultant ka havi bar asnaf-i hasana
dar shahr-i jahan ara-yi Edirne ast). In all
sections in this translation, the text used
is that of my own edition. The following
portion has a rich technical vocabulary. To
understand this terminology, it is necessary
to have some grasp of these terms and their
semantic associations, and there is no other
way to do this than to observe how they are
used. I make some of the uses of these terms
in the translation itself by giving the translit-
erated forms in parenthesis. This allows the
Persianless reader to recognize occurrences
of the same term, regardless of the form used
in the specific context at hand. My policy
here is sure to leave everyone a bit dejected.
Reader of Persian, for instance, will find it
jarring to read some nouns where the plural
forms are followed by the singular forms of
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the Persian noun. Equally, Persianless readers
are liable to be puzzled by the differences
between some forms. But policies that leave
all parties somewhat dejected are the best
compromises.
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Translation

...That Sultan, the epitome of goodness and
benevolence, although he was a king, whose
country is [everyone’s] dream, in the [out-
ward] form, but in the [inner] sense he was
a truthful disciple of the pole of pillars” and
the help of singular ones’” who, in fact, is the
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SINES I PR I NSRS PRS- PYCRWE NP
This stands for qutb-i awtad. 1t is a Sufi expression for
those in the esoteric mystical hierarchies of awliya’ or
God’s intimate ‘friends’, whose rank is below that of
a qutb. In some hadiths these awtad are explained,
and interpreted to refer to various groups of saints.
See Sayyid Ja'far Sajjadi, Farhang-i Istilahat va
Ta‘birat-i ‘Irfani, (Tehran: Tahairt, 2004), 641.
Within the Sufi hierarchy the ghawth is the one per-

76

77

187

sultan of authority’ of the country in the land
of Riim, and he is the lord of people of truth
and certainty in the realms of knowledge and
science: that is, the king of the lovers of the
creation of oneness and the leader of the way-
farers”™ of the ways of isolation® and soli-
tude,® intoxicated®? with the wine of perma-
nent® affection, Mawlana Jalal al-Din
Muhammad Rimi (may God sanctify his
secret and make his kindness flow to us).
Verse: “God saith that the wall of Paradise /
is not lifeless and ugly like [other] walls / the
house [Paradise] is living since it belongs to
the King of kings / like the door and wall of
the body, it is [endowed] with intelligence /
because Paradise has not been fashioned out

son who forms the focus of God’s supervision of the
world in every age. ‘Singular Ones’ or the ‘Individu-
als’ stands for afrad. These men are outside of the su-
pervision of the qutb, or pole. See Sajjadi, Farhang-i
Istilahat va Ta'birat-i ‘Irfant, 610.

78 This stands for wilayat which means authority, do-
minion, guardianship, or supervision. What is given
here is a reference to the territorial wilayat of the Sufi.
It was considered as having a direct influence on the
political events and material destiny of the realm over
which it was exercised. Thus the prosperity of the
reign of Murad Il might be attributed to the influence
of the unbounded blessings of Riimi. See Mantichihr
Danishpazhth, Farhang-1 Istilahat-i ‘Irfani, (Tehran:
Firiizan, 2006), 72.

The wayfarer or traveler (salik) is a murid in a Sufi
order who has the necessary qualifications for spir-
itual travel from his lower self, through the various
spiritual stations, to his Higher Self and Unity.

79

80 The Sufi concept of tajrid ‘isolation’ means focusing
less on worldly desires and more on God. Danish-

pazhth, Farhang-i Istilahat-i ‘Irfant, 23.

81  This stands for tafrid. It is the murid’s detaching him-
self from everything except the Truth which is within
him.

82 This stands for mast (lit. ‘drunken’) which is a person
who is overcome with love for God, with concomitant
external disorientation resembling intoxication. See
Sajjadi, Farhang-i Istilahat va Ta'birat-i ‘Irfani, 721-
722.

The Persian adjective, gayyami ‘permanent’, refers to
al-Qayytm, one of the names of God in Islam. What
IdrTs mentioned here is a reference to its Sufi conno-
tation. It is a special spiritual position in Sufism, that
is, a dignitary upon whom the whole order of exis-
tence depends.
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of [the builder’s] material; nay / but it has
been fashioned by action and intention / that
[edifice] resembles its foundation [which is]
full of defect / and that [edifice resembles]
its foundation, which is knowledge and
action.”®* [Murad II] always called a group
of His Majesty’s intoxicated and committed
ones® to use the Mathnavi Ma‘'navi during
[the Sufi] gatherings. Because of the gather-
ing of people of heart® in this grave,®” [Murad
I1] created a congregational mosque, with the
utmost decoration and refinement, [next to
it]. The external beauty of its flats, walls,
door, and roof is like the inner union of saints®®
and the ceiling of the Much-Frequented
House.* The decoration of the interior of that

84  This is a quotation from Mathnavi, Book 1V, “Qissa-
yi Bana-yi Masjid-i Aqgsa”. This is a flawed and
impaired quotation as IdrTs clearly copied it from a
messy manuscript of Mathnavi. For a great edition
and what is quoted here, one may refer to the excel-
lent edition of Muhammad ‘Ali Muvahhid. See Jalal
al-Din Muhammad Balkhi, Matnavi Ma‘navi, ed. M.
‘A. Muvahhid, (Tehran: Farhangistan-i Zaban va Ad-
ab-i Fars1 & Hirmis, 2018), ii, 798.

A ‘committed one’ or murid is a Sufi term mean-
ing a novice committed to spiritual enlightenment
by sultik (‘traversing a path’) under a spiritual guide,
who may take the title shaykh, murshid, or pir. See
Sajjadi, Farhang-i Istilahat va Ta'birat-i ‘Irfant, 715-
718.

This is a Sufi term, meaning people of generous, the
people with loving heart, or the mystics.

85

86

87 Named variously as magbara, mazar, and aramgah,
buq‘as were the graves of Sufis and scholars, and
religious places for pilgrims. This function of buqa
is based on a Qur’anic allusion (28: 30), al-buq‘ati
l-mubaraka. See Robert Hillenbrand, Islamic Archi-
tecture: Form, Function, and Meaning (Edinburgh:
Edinburgh University Press, 2000), 274; Habibollah
Azimi, “Sufis’ Centers as Scientific and Education-
al Institutions by Reference the Manuscripts Tran-
scribed There”, Advanced in Historical Studies 7

(2018): 163-178.

This stands for awliya’, the plural of wali. It comes
from the root al-waldya which refers to a very ex-
ceptional rank given by God to His beloved servants.
Sajjadi, Farhang-i Istilahat va Ta‘birat-i ‘Irfant, 156-
158.

88

89 al-Bayt al-Ma'mir is a Qur'anic compound term
(52: 4) which literally means ‘the Much-Frequent-

ed House’ or ‘the Flourishing House’. It is an exact
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mosque is like the position of apparent sul-
tanate of the founder in the creed of kingdom
of the unique [person, that is Rtim1,] for [all]
the years and months. This peaceful mosque
is informed and aware of the oneness of the
Almighty God with the tongue of the spiri-
tual state® in the realm of bodies due to its
beauty and incomparability. In the realm of
souls, with the claim of “the manifest is the
representation of the hidden”,”" the group of
universality and the group of the heart of
monotheists include the groups of the house
of honor? and the al-Aqsa Mosque. Verse:
“when Solomon began the building / holy
like the Kaaba, august like Mina / both tree
and fruit and limpid water [take part] / with
the [inhabitant of | Paradise in conversation
and discourse.”* But the description of the
[external] appearance of that mosque is that
the beauty and high stature of its inside and
outside are engraved with tiling colors.
According to the style of the buildings and
monuments of the land of Persia,’ its mina-

replica of the Kaaba outside the realms of human
existence. It is located directly above the Kaaba in
the seventh heaven. See for instance Fadl ibn Hasan
Tabarsi, Majma“ al-Bayan [t Tafsir al-Qurian, ed.
Anonymous, (Tehran: Nasir-i Khusraw, 1993), 1, 382;
iv, 247.

lisan al-hal also could be rendered as ‘the language
of the future’. These are the words which issue from
the Knower or Lover when he is under the domina-
tion of his state. In reality, everything in the cosmos
speaks with the tongue of its state. For more informa-
tion, especially regarding the same term in RamTt’s
Matnavi, see Nasr Allah Purjavadi, “Zaban-i Hal dar
Mathnavi Ma‘navi”, Nashr-i Danish 98 (2000): 14-
26.

For this hadith, see for instance Muhammad ibn ‘Al1
ibn Babiiya Shaykh Sadiq, al-Tawhid. ed. Anony-
mous (Qum: Jami‘a-yi Mudarrisin, 2009), 40.

90

91

92  This stands for bayt-i ikram which is vague to me. It
might be a reference to the Dome of the Rock (Qubbat
al-Sakhra), an Islamic shrine at the center of the al-
Aqsa Mosque compound on the Temple Mount in the

Old City of Jerusalem.

93  This is one more quotation from Matnavi. See Balkhi,

Mathnavi Ma'navr, ii, 798.
Originally meaning ‘mute’ in Arabic, the word ‘ajam
was applied to those unable to speak Arabic properly,
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ret is on lights and the surfaces of its lines®
and books of its pillars” are all decorated and
pleasant tiles with motifs. In the middle of
the courtyard and the space of its building,
and in all the pillars and the foundation, there
are stones carved from mirrors. In the eyes
of such a long base monument, the fountains
are always bubbling and boiling from the
mountain spring, which is like the spring of
the sun. [There are] a house of gathering and
a house of listening,”’ [and] another grave
[which] is known as the house of Mawlavi.”®
Its surroundings include views and tall rooms.
The niches outside it in spirit and purity are
a representation of the assembly of spirits in
the realm of holiness. Inside it is lit up by the
candle of love and friendship, like the people

especially Persians.

95 This word is certainly derived from Qur’an 68: 1, niin
wa [-qalami wa ma yasturina. The Persian-Arabic
form yastan may have a range of meanings depending
on context, especially ‘pen’ and ‘line’ of a book.

96 1 have translated the word arkan (pl. of rukn) into
‘pillars’ but it may be also a reference to the four
primary substances (arkan-i arba‘a) found in nature,
that is fire, air, water and earth. As the basic building

blocks, it is somewhat close to our context.

97 This is a rendering of sama", the Sufi practice of lis-
tening to music and chanting to reinforce and induce
mystical trance. Compare Abdiilbaki Golpinarli,
Mevldnd’dan Sonra Mevlevilik (Istanbul: Inkilap
Kitabevi, 1953), 58ff.; Jamal J. Elias, “Mevlevi Sufis
and the Representation of Emotion in the Arts of the
Ottoman World”, in Emotion and Subjectivity in the
Art and Architecture of Early Modern Muslim Em-
pires, ed. Kishwar Rizvi (Leiden: E. J. Brill, 2017),
185-209; and Michael Frishkopf & Federico Spinetti
(eds.), Music, Sound, and Architecture in Islam (Aus-
tin: University of Texas Press, 2018), 1-16, where the
multiple relations between music and architecture in
Muslim (including Ottoman) cultures is discussed.

98 This is a rendering of Persian Mawlavi-khana on
which the Turkish Mevlevihane is based. For this
Mevlevihane, better known as Muradiye Mevlevi-
hanesi, see A. Siiheyl Unver, “Edirne Mevlevihane-
si Tarihine Giris”, Anit Dergisi 30 (1962): 37-44; N.
Cigek Akeil, “Giiniimiize Ulasamayan Bir Tekke:
Edirne’de Muradiye Mevlevihanesi”, Sanat Tarihi
Yilligi 21 (2009): 1-21. The building, whose date of
construction is unknown, is thought to have been
erected by Mimar Sehabettin during the reign of
Murad II.
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of truth. From all sides, the windows and its
view are like nobles who have power of obser-
vation®” watching over the city’s scenery. In
the rooms with the joy and beauty of breeze!®
and north wind,'"" together with the brothers
of purity and lords of loyalty, [they are] pres-
ent in ecstasy and listening [sessions]. Verse:
“O thou heart - kindling palace that art the
dwelling of affection / O Lord ruined, let not
the calamity of time make thee.”' Every
Friday, a gathering is held in this house of
listening, but [this gathering] indicates gath-
erings of the hair of beautiful ones [which]
ultimately [lies] in communication and heal-
ing. With the guidance of “enter it in peace
[and secure]”,'® there are instructions about
dancing and listening to people of ecstasy
and happiness in the assembly of people of
perfection. In that gathering, for the people
of the heart, the announcement'®* of confes-
sion is always [based on] the sound and song
of “and recite the Qur’an with measured rec-
itation.”'% For the People of the Veranda'*® of

99 This stands for ulu [-absar. 1t refers to the concept
of observation from the Qur’anic perspective (59: 2)
which is not only seeing, looking or watching, but
also paying full attention, supervising and thinking
deeply about something.

100 This is a rendering of bad-i saba which is a mythical
wind in Persian literature that blows from the north-
east and rejuvenates the nature. See Riccardo Zipoli,
“Poetic Imagery”, in A History of Persian Literature
I, General Introduction to Persian Literature, ed. J.
T. P. de Bruijn, (London & New York: I. B. Tauris,

2009), 198.

This stands for bad-i shamal. See Zipoli, ibid.

A quotation from Hafiz. Ghazalha-yi Hafiz, ed. S.
Niysari, (Tehran: al-Huda, 1992), 14.

Qur’an 15: 46.

This stands for adhan, a special Islamic call to salat
(prayer).

Qur’an 73: 4.

Ashab al-Suffa is a term, composed of the words
ashab meaning “masters, friends” and suffa meaning
“veranda, shed, porch” in Arabic. The term is a ge-
neric name given to the Companions who stayed in
the arbour next to the mosque of the Prophet in Me-
dina after the Emigration and studied religious sci-
ences there. See Danishpazhtih, Farhang-i Istilahat-i

101
102

103
104

105
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purity, there, the ear of sense is based on the
lovely voice of “Give way! Give way! To
Lord!”” Verse: “the palace of paradise, for

108 went

the door guarding of which, Virtuous
/ is only a spectacle-place of the sward of
pleasure of Dervishes.”'”” The sign of accep-
tance of this goodness and beneficence of the
Sultan and the sign of the strength of the
spirituality of the willing one and the willed
one''’ in that grave of monotheists is that due
to the light of the love of Hadrat Mawlavi and
the joyous blessings of the verses of the
Mathnavi, a gathering always held in that
grave during a special assembly and a gath-
ering full of proper individuals at the time.
The radiation of the lights of the realm of
holiness shines on the seers from the inner
of the people of condition'!" in that assembly.
Because every Friday, in order to perform
the obligatory congregational prayer, a whole
group of the lords of perfection and a con-

versation of the companions of vision and

‘Irfant, 20.

107 1 was unable to identify this quotation. There are,
however, frequent references to the imperative verb
tarrigii as a well-known Arabic phrase. It is used in
Arabic and Persian literature to create an imperative
sentence or verse that gives a command to the read-
ers being addressed. See for instance Shaykh Farid
al-Din ‘Attar Niyshabiri, Divan, ed. H. Farzin, (Teh-
ran: Javid, 1998), 65: tarriqii ya ‘dashiqan kin manzil-i
Jjanan-i mast.

108 This is a Qur'anic name, Ridwan, which has mul-

tiple meanings. See Muhammad ibn Mukarram Ibn

Manzir, Lisan al- Arab, ed. M. H. Zayd, (Beirut: Dar

al-Fikr: 2002), xiv, 324.

109 For this quotation, see Hafiz, Ghazalha-yi Hafiz, 32.

110 These stand for murid and murad, respectively. In Su-
fism, both terms are related to spiritual enlightenment
by sulik under a spiritual guide. A willing disciple
(murid) never relies on his or her own power, and is
absolutely submitted to the Will of the All-Powerful,
who holds all of creation in His Grasp. As for the one
willed (murdad), he or she overflows with love of God
and never considers or aspires to anything other than

obtaining His pleasure.

111 hal (pl.ahwal) is a spiritual state of mind that comes to
the Sufi from time to time during his journey toward
God. See Sajjadi, Farhang-i Istilahat va Ta'birat-i

Irfani, 307-310.
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beauty gathers in that sacred place of the
home, which in the eyes of the mystics of the
details of beauty, like a statue and an exam-
ple of [this] authentic hadith: “1 saw God in
the form of a young boy with curly hair [in

a meadow]”,'?

will be clear and throughout.
At the [same] moment, the impulse of ecsta-
sy and listening from the mouth of flute and
toot in that assembly of happiness and hymn,
like a string of wrap of help and a permanent
greeting of the extension of the Outbreathing

113 3§

of the Compassionate,' is acceptable and

connected to the ear of hearing. From the

114 and belled frame

sound of frame drum
drum'" in that circle of the people of purity
the songs of celestial circles is resolved and
unconfined for the ear of the soul. In the state
of expressing ecstasy in the circle and listen-
ing of the monotheists and the uproar of his

mystics regarding the essence''® of [the meta-

112 This is a well-known hadith, known as ‘Ikrimat, at-
tributed to the Prophet. It is normally used as a Jah-
mi hadith which was a pejorative term used by ear-
ly Islamic scholars to refer to the followers of Jahm
ibn Safwan (d.746). For this hadith, see Taqi al-Din
Abu 1-‘Abbas Ahmad ibn ‘Abd al-Halim Ibn Tay-
miya, Bayan Talbis al-Jahmiya fi Ta’sts Bid ‘ahum
al-Kalamiya, ed. Y. M. Hind1 et al. (Medina: Maktab
al-Malik Fahad al-Wataniya, 2005), vii, 238.

nafas-i rahmani or nafas al-rahman indicates the ev-
anescent nature of existence in its state of constant
change and renewal. Details in Sajjad H. Rizvi, “The
Existential Breath of al-rahman and the Munificent
Grace of al-rahim: The Tafsir Stirat al-Fatiha of Jami1
and the School of Ibn ‘Arabi”, Journal of Quranic
Studies 8/1 (2006): 58-87.

This stands for daf, a large-sized frame drum which

is designed with a head diameter greater than the
depth of the shell of the drum.

113

114

115 ‘arabana (also known as ‘arabani, arabiina) is a kind
of da’ira which is a smaller frame drum. Within the
hoop there are hanged things-slim and bells. See Bi-
hzad Naqib Sardasht, Sazshinasi-yi Misiqi-yi Kurdi
(Tehran: Tavakoli, 2005), 309-312.

This is a rendering of huwiyya which is an abstract
noun from the pronoun huwa (‘he’), and comes di-
rectly from the lexicon of philosophical learning. It is
possible to translate it in a number of ways. What is
referred to here is the essence of a thing, or its identi-
ty. See Sajjadi, Farhang-i Istilahat va Ta‘birat-i Ir-
fant, 801.
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physical nature of | God, for the bright inside,
all the possessors are determined and seen.
During the dance of the tall'”” [personas] of
beauty, there are pleasant effects in the eyes
of the people of conscience in that sitting holy
assembly for the tallness and handsomeness''®
of the goodheight of the oneness alif'® Every
moment, during the conversation of friend-
ship and the gathering of the knotted hair and
the amber tresses of good ones of the listen-
ing circle, at every moment, the smelly fra-
grance of the breeze, with its problem-solver
breath, has thrown out a smell like hyacinth,
[that is] “indeed, breezes are blowing from
your Lord throughout your life.”'*° In the cir-
cle and ecstasy of the dervishes,'?! from the
shirt of the offended ones,'* at every moment,
the fiery sigh of the spark of joy came roaring
out of the neck of the mouth with the Godless
word'? “there is no one but God inside my

59124

dress”'?* and has blown away the faith of the

117 Literally, having a body graceful as the cypress.
118 The ‘tallness and handsomeness’ stands for rashagat.

119 This is a technical term. The letter alif holds some di-
mensional meanings in Islamic mysticism, especially
oneness, strength, and wisdom. Here, it symbolizes
the oneness of God as well as His unity.

For this, see ‘Alf ibn ‘Abd al-Malik al-Hindi, Kanz
al-"Ummal ft Sunan al-Aqwal wa [-Af al, ed. M. “U.
al-Dumyati, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiya, 1998),
2132. The use of this kadith by 1dris is interesting as
Rumi refers to the same hadith in his Mathnavi. See
Balkhi, Mathnavi Ma‘navi, 1, 127: guft piyghambar ka
nafhatha-yi haqq / andar in ayyam mi arad sabaq /
gush u hush darid in awqat ra / darruba’id in chunin
nafhat ra.

120

121 Literally, one who wears a rough cloth (khirga). See
Sajjadi, Farhang-i Istilahat va Ta'birat-i ‘Irfant, 345-
350.

Literally, one whose chest has been ripped open due

to an impact.

122

123 The ‘Godless word’ stands for shath (pl.shathiyat). In
the mystical tradition of Sufism, a shath is an ecstat-
ic utterance in Sufi’s mystical state of fana (passing
away of the self). See Sajjadi, Farhang-i Istilahat va
Ta'birat-i ‘Irfant, 505.

This is a Sufi shath, used frequently in Arabic and
Persian mystical literature. See for instance, Kamil
Mustafa al-Shaybi,. Sharh Diwan al-Hallaj (Koln:
Manshiirat al-Jumal, 2007), 32-33, 38-39, 59, 85, pas-

124
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faith of the truthful individuals.'® [Verse] by
its author [i.e. Idris]: “the beloved came danc-
ing [while] his hair down / like Zephyr, I lost
my faith in his dance.” In this grave, full and
sufficient blessing have been arranged and
prepared for listening and purity every morn-
ing and early night. For the city dweller, res-
ident, traveler and passer-by, any table and
large tray and bowls of colorful food are
indefinite and helpful, in such a way that
every day the sum of three thousand Ottoman
akges, which is equivalent to seven hundred
and fifty silver dirhams, is spent on food sup-
plies, permanent stew, the duties of the crew,
and the rations of the scholars and the poor.
Two hundred thousand dirhams of silver are
used for the people who perform the duties
of [this] grave, including the preacher, imam
of the five times, ' thirty reciters [of the
Qur’an], two identifier,'?’
abode of orphans, a manager of wagf,'*® a
sheikh, a supervisor, and other crew members
and essential people, as sometimes when this
stranger poor [i.e. Idris] was present in that
grave and asked the trustee there about his
special benefits, he confessed and explained
that every day the equivalent of four hundred

a teacher of the

sim. What is given here is the words of Bayazid of
Bistam (d.874), the Persian Sufi, and again it is inter-
esting that Rimi refers to the same shath, with a sim-
ilar verse vocabulary, in his Mathnavi. See Balkhi,
Mathnavi Ma'‘navi, ii, 898: nist andar jubba’'am illa
khudda / chand ji't bar zamin u bar sama?

125 This is a rendering of siddigan (plural of siddig)
which is an Islamic term and is given as an honorific

title to certain individuals.

126 This refers to the Muslim prayer times-five times a
day.

127 This stands for mu‘arrif. He was the one who placed
people in their proper place in the court of sultans and
emirs or promoted them from one position to another.
See Muhammad Padishah, Farhang-i Anindirdj, ed.

M. Dabir Siyaqi, (Tehran: Khayyam, 1973), 289.
This stands for mutawalli which is an administrative
or manager of a waqf institution. He is a person upon
whom trust is reposed towards the fulfillment of the
purpose of a waqf. See Munawar Hussain, “Mutawal-
li: The Manager of Waqt”, Kashmir University Law
Review 17 (2010): 1-20.
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akges, which is one hundred dirhams of silver,
reaches him for his managerial rights. Now,
with this comparison and close estimation of
God-conscious ones,'* the source of awgaf
and the use of its charity can be obtained.
[Verse] by its author: “the great effort of that
Sultan of religion / see [that merely] in this
charitable grave / that all the kings of the
kingdom of greatness / [should] learn the
support of the poor from him.”

Conclusion

On the basis of the available evidence it can be
argued that Murad II had a great passion for
Rim1. It is impossible to have any powerful
emotion, such as love and joy, for someone
without a corresponding obedience to his
teachings and commands. As an enthusiast,
then Murad II did as Riim1 had instructed
and encouraged to try, for instance, tolera-
tion. If this reading is correct, we would be
able to have a better understanding of Murad
II’s support for the Christians and that this
might be something more than his own per-
sonality. In other words, his toleration is not
a characteristic only but also a passion for
the teachings of Rim1 on which the fullness
of human persons (including the Christians)
is built and realized.

The study of present Hasht Bihisht V1 evi-
dence can be extended a little further to
reveal a more serious link between Murad
IT and Rimi1. From what is given here, it can
be deduced that Murad II has also made a
practical commitment to Rimi. Not only
he had a kind of devotion to Riim1, but to
honor and spread his teachings, he has also
built mosques and institutional charity plac-
es for his followers. Many details are still
vague surrounding the Sufi trends of Murad

129 This is a Qur’anic word, the plural of muttaqi. He/she
is a person who has tagwa, one who lives in awe of
God’s majesty, fears His wrath, and is fully conscious
of the evil consequences of sin.
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II. However, according to what has been
mentioned here, it can be concluded that he
was not careless and disbelieving towards
Mawlaviyya. It may even be said that he
himself was probably among the disciples
of Mawlaviyya.

We may conjecture that Mawlaviyya, espe-
cially in Edirne, took advantage of the kind-
ness of the empire under Murad II to consol-
idate and expand their Sufi power and influ-
ence. Mawlaviyya was certainly an important
Sufi order, but it was probably Murad II’s
huge financial support, as mentioned here,
and his charities that helped Mawlaviyya to
gain access to welfare benefits, grants, and
possible political services. For the classical
scholar, for Idrfs, this financial privilege was
of prime importance.

It is hardly possible, of course, to enter the
mind of Murad II, but he probably realized
that some sort of collaboration with the
Mawlav1 Sufis was needed to secure and
maintain his cultural influence and rule on
the Byzantine borders.
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Reading “the Story of the Poet” in Mathnawi in Terms of Patronage
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Oz

Bu yazida, Mevlana Muhammed Celaleddin Rimi’nin (6. 672/1273) yaklasik yirmi bes bin yedi yiiz be-
yitten olusan Mesnevi-i Serif’inin dordiincii cildinde yer alan bir kissa (Bu kissa konusu itibartyla Sairin
Kissast olarak adlandirilacaktir), patronaj agisindan ele alinacaktir. Kissanin patronaj bakimindan okunup
degerlendirilmesi sirasinda ise Mesnevi-i Serif’in tamamint serh eden Ahmed Avni Konuk’un (1868-1938)
eserinden istifade edilecektir. Sairin Kissasi’'nda karsimiza ¢ikan sair, diinyaya dair timidini yiiksek tutan
bir kimsedir. Umit, yiiksek tutuldugu icin de iiziintii ve keder beraberinde gelir. Halbuki Allah, karsiliksiz
ihsan edendir. Umitleri, diinya meté1 ile smirlandirmak ise Allah’m rizasina uygun degildir. Patrimonyal
hiikiimdarin ve saray yasaminin arzularina uymak, hep bir beklenti i¢cinde olmak, sdire zarar verebilir.
Sairlerin bazilarinin diinyevi bir arzuya ulagsmak, daha iyi makamlar elde etmek gibi saiklerle yanip tutustu-
gu ve bu ugurda gayret sarf ettigi edebiyat tarihinin bilinen hakikatlerindendir. Ancak arzulananlar gergek-
lesmediginde beraberinde iizlintii gelir. Bu yazida, Hazret-i Mevlana’nin Sairin Kissast olarak adlandirilan
hikayesinin hem patronaj acisindan hem de tasavvufi agidan ne sdyledigine yogunlasilacaktir. Bu odaklan-
ma sirasinda gelistirilen dnerme ise su sekildedir: “Arzularimiz ile gergeklesecekler arasinda her zaman
celiski olur. Bu celiski, bizim hanemize {izlintii olarak geri doner. Arzularini gemleyemeyen sair, patronunu
suglamaya ve mutsuz olmaya mahkiimdur.” Kissa okundugunda, Hakk’in degil de insanin ihsanina takilip
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kalan ve onu gozeten sairin, eninde sonunda tiziildiigii gortilecektir.
Anahtar Kelimeler: Mesnevi-i Serif, kissa, sair, patron, patronaj

Abstract

In this article, a parable (which will be called as the Poet’s Parable from now on due to its subject) in the
fourth volume of Mawlana Muhammad Jalal al-din Rim1’s (d. 672/1273) Mathnawi, which consists of
approximately twenty-five thousand seven hundred couplets will be discussed in terms of patronage. While
reading and evaluating the story in terms of patronage, the commentary of Ahmed Avni Konuk (1868-
1938), who annotated the entire Mathnawt will be used. The poet we encounter in the Poet’s Parable is a
person who keeps his hopes for the world high, and therefore he faces with sadness and grief. However,
Allah is the one who bestows freely. Narrowing hope down to worldly goods is not in accordance with
Allah’s consent. Complying with the desires of not only the patrimonial ruler and but also the royal court
and always being in expectation can harm the poet. It is a known fact that some poets yearn to achieve a
worldly desire, such as obtaining better positions and make efforts to achieve this goal. When the desires
do not come true, sadness will follow it. In this article, we will try to examine “the Story of the Poet” both
in terms of patronage and Sufism. The proposition arisen during this study is as follows: “There is always a
contradiction between our desires and the reality. This contradiction usually ends up with sadness. The one
(“the poet” in this case) who cannot control his/her desires is doomed to blame his/her superior (“the vizier”
according to the story) and be unhappy.” When the story is read, it will be seen that as long as the poet is
willing to wait for blessings from man instead of God, he eventually will become disappointed.
Keywords: Mathnawi, parable, poet, patron, patronage

Giris ver. Allah’in sifatlarindan boyle bir sifatin
kendisinde zuhur etmesi neticesinde insan,
methedilme hevesiyle dolabilir. Hasili me-
dihten hoslanmak, insanin fitratinda vardir.
Allah, insanin ahlakini kendi sifatlar: tizeri-

Mesnevi-i Serif’'teki Sdirin Kissasi, adindan
da anlasilacagi lizere bir sairin hikayesidir.
Bu hikaye, bir sahin, saire ihsan vermesinden
ve Ebu’l-Hasan adli vezirin bu ihsan1 daha
da ¢ogaltmasindan bahseder. Padisahin, sdire
yaptig1 ihsani/bagis1 anlatan bu kissada, sairin
hiikiimdara kaside sunmasi s6z konusudur. O,
hiikiimdara kasideyi ilk sunusunda, yanindaki
Hasan isimli vezir sayesinde umdugundan
daha fazla altin alirken bir sonraki gelisinde
ise vezirin degismesi yiiziinden ¢ok az alti-
na layik goriiliir. Isin ilging tarafi ise yeni
vezirin de adinin Hasan olmasidir. Esasinda

ne yarattigindan, insanogluna da 6viilmeyi
sevmek huyunu vermistir. Allah’in kulu ve
elcisi olan Hz. Peygamber (sav) de insan ol-
mas1 hasebiyle, 6viilmekten hoslanir. Sair-
lerin kendisini methetmelerine izin verir.
Peygamber Efendimiz’in bu hali, miisrikler
arasinda dedikoduya sebep olur. Onun met-
hedilmekten hoslaniyor olmasi, miisrikleri
harekete gecirir ve bu suretle Hz. Muham-
med’i (sav) ayiplamaya, kinamaya baglar-
lar. Bunun iizerine Hz. Peygamber (sav),
Allah Teala’nin “Adem’i kendi suretinde”
yarattigini buyurur. Yani insan, Allah’in
sifatlartyla yaratilmis oldugundan, ayni se-
kilde oviilmekten hoslanabilir. Peygamber
Allah Teala’nmn, methi sevdigi bilinmek- Efendimiz, ashaptan Hassan’in siirlerini
tedir. Allah’in isim ve sifatlar1 insanda te- dinlemis, onu 6vmiis ve onun i¢in Allah’a

ismi hak edip etmemekle ilgili bir hikaye olan
Sairin Kissasi’nda, temel olarak “Bir kisinin
isminin Hasan (iyi) olmasi, huyunun da iyi
olacagi anlamina gelmez” goriisii vurgulan-
maya ¢alisilir.

celli ettigi i¢in, insan da methedilmeyi se- dua etmistir. Ayn1 sekilde Efendimiz, Ka’b
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b. Ziiheyr’in kendi huzurunda okudugu Ka-
side-i Biirde’yi dinlemis ve ona caize olarak
kendi hirkasini vermistir:

Tiirk-Islam toplumlarinda eskiden g¢ok
yaygin olan padisaha kaside sunma gele-
neginin sadece sairlerin makam ve mad-
di ¢ikar kazanma istegiyle ilgisi yoktur,
bu gelenegin saglam dini temelleri var-
dir. Hz. Muhammed (s.a.s.) kendisine
sundugu Kasidetii’l-Biirde’yi cok begen-
digi i¢in hirkasini sirtindan gikarip Ka‘b
b. Ziiheyr’e (6l. 24/645) hediye etmisti.
Bundan sonra Islam diinyasinin halifesi
say1lan sultanlar, Hz. Peygamber’in siin-
netine uymak icin sairleri hep destek-
lediler. Boylece sairler arasinda sultana
bagliliklarini gosteren siirler sunma ge-
lenegi yayginlasti. Ote yandan Kur’an-1
Kerim’de diinya diizenindeki yoneten-yo-
netilen arasindaki siyaset iligkilerine isa-
ret eden ayetler vardir. Bu ayetlere gore
yoneticiler, adaleti saglamak ve halkina
hizmet etmekle sorumludurlar.'

Kisacasi devletin vazifesi, sanatgisina ve ilim
insanina hizmet etmektir. Boyle oldugu icin
de siir sdyleyenler ve yazarlar, ihsan alma
gayesiyle eser meydana getirirler. Genel hat-
lariyla bakildiginda bu olagan bir durumdur.
O. Tugrul Inanger, bu konudaki gériislerini
sOyle izah etmistir:

Ben lisedeyken dyle okudum, dyle okut-
tular bana. Sairler ve kitap yazarlar1 pa-
disahtan ihsan almak icin eser yazarlarda.
Ne yapacaklardi? Zaten devletin vazifesi
sanatkarina ve alimine hizmet etmektir.
Gayet tabii Oyle olacak. Devletin sanat-
kar1 ve alimi desteklemesi kadar tabii,
normal ve hatta gilizel bir sey yoktur.
Tenkit edilecek bir sey degil. Eski devri,

1 Sultanlarin, sairlere edebi hamilik etmesi gelenegi-
nin dini tasavvufi gerekgeleri hakkinda genis bilgi
icin bkz. Tiirkan Alvan, “Cevheri’nin Sultan II. Ba-
yezid’e Sundugu Methiyeler”, Cumhuriyet Ilahiyat
Dergisi 26, 1 (2022): 213-234; 214.
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eskimez devri kotiilemek i¢in boyle ya-
lanlarla biiyiittiiler bizi.2

Bu tabii siireg icerisinde sairin tavri, tutu-
mu ve bakis acis1 ise cok mithimdir. Thsan
almak icin eser ortaya koyan sair, insandan
aldig1 bu ihsana takilip kalirsa hiisrana ugrar.
Miihim olan, fail-i hakikinin Allah oldugu-
nu bilmek ve takdir edilene, kendisine layik
goriilene “Eyvallah” diyebilmektir. Kisacasi,
sdirin niza ¢ikarmamasi gerekir. Bununla
beraber, methin de 6l¢iilii olmasi1 lazimdir.
“Meddahlarin (cok dvenlerin) yiiziine top-
rak saciniz.” diyen Hz. Muhammed (sav),
bu hadiste toprak sagmay1 olumsuz anlamda
kullanir. Ciinkii basa toprak sagmak, eski
zamanlarda menfi mana igeren bir harekettir:

Keza Resulullah’in amcas1 Abbas b. Ab-
dul-muttalib’in medh-i Peygamberiye
dair bir kaside nazmini istizan etmesi
tizerine taraf-i Nebeviden miisaade olun-
mustur. Daha evvel de Zat-1 Risaletin
muhterem ve fedakar amcasi Ebutalib
sitayis-l Muhammediyi havi bir kaside
nazm eylemisdi. Fakat bu tiirli sozler
kendisine gurur veren ve kibr i azamet
getiren kimseler i¢in mezmumdur. Ni-
tekim Risaletpenah Efendimiz: Layik
olmayan kimseleri medh ii sena eyleyen-
leri gordiigiiniizde onlarin yiiziine toprak
saginiz buyurmustur.’

Tahirl’l Mevlevi, Mesnevi-i Serif’in ikinci
cildinde yer alan “Medh-i hazir yani birini
yiiziine karst methetmek vahsettir ve ser’an
memnudur. Ondan dolay1r Musa’nin adini
kasden zikrediyorum” beytini izah ederken
“Huluskarlik (dalkavukluk) i¢cin medhiye
sOyleyenlerin ve kaside okuyanlarin yiiziine

2 O. Tugrul Inanger, “Tasavvuf Sohbetleri”, Esen-
ler Kiiltir Sanat Youtube Kanali, 14 Ekim 2021,
00:23:00-00:25:00 arasi, https://www.youtube.com/
watch?v=x1hPpWAZYFI.

3 Tahiri’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, (Istanbul: Samil
Yayinevi, ty.), IX: 308.
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toprak sacin.” hadis-i serifini zikreder.* Hasili
oviilen kimsenin, methe lay1k olmasi gerekir.
Eger kisi bu methe layik degilse tiim soyle-
nenler yalandan ibaret olur. Mesnevi-i Serif te
bu hal, “yirtik tulum” misali ile anlatilmaya
calisilir. Yirtik tulum, nasil hava ile dola-
mazsa methe layik olmayan kisi de dvgiiyii
Oziimseyemez. Methe uygun olmadigi halde
oviilen kimse, bahsi edilen vasiflarin ken-
dinde olmadigini bilmekle beraber, zahiren
medihten hoslanir. Ancak sdylenenleri i¢sel-
lestiremez. Bahsi gegen “yirtik tulum” mese-
li, asagida incelenecek Sairin Kissasi isimli
hikayenin i¢inde gegen kiigiik bir bahistir. Hz.
Mevlana, Hz. Muhammed’in (sav) miisrikle-
rin elestirilerine nasil cevap verdigini gos-
termek i¢in “yirtik tulum” meselini kissaya
dahil eder. Ahmet Avni Konuk’un serh ettigi
Mesnevi-i Serif’in dordiincii cildinde 1198.
ve 1201. beyitler arasinda anlatilan “yirtik
tulum” mevzusu su sekildedir:

1198. Hustisiyle Hak ademi, ki fazilda ce-
viktir, o havadan saglam tulum gibi dolu
olur.

1199. Ve eger ehil olmazsa, o yalan ha-
vadan yirtilmis tulumdur; ne vakit fiirGg
tutar?

1200. Ey refik, bu meseli kendimden
sOylemedim, ehil ve miifik isen serseri
dinleme!

1201. “Ahmed medh ile ni¢in semiz olu-
yor!” diye kadhi isittigi vakit, bunu Pey-
gamber dedi.’

Kendisini yiiziine karsi metheden bir saire,
bizzat o Yiice Peygamber tarafindan hirka
odiliiniin verilmis olmasi géz oniine alinir-
sa hiikiimdarlarin kendilerini 6ven sairlere
caize ve ihsan buyurmalari, daha anlagilir

4 bkz. Tahiri’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, 11: 769.

Ahmed Avni Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, haz.
Mustafa Tahrali, Selguk Eraydin, Necdet Tosun, (Is-
tanbul: Kitabevi Yayinlari, 2006), VI1:349-350.
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hale gelebilir. Ancak burada sairin tavri ve
bakis a¢is1 da miithimdir. Sairin siirekli bir
beklenti i¢cinde olmasi, makam ve maddi
¢ikar kazanmaya g¢alismasi tarihi eserlerde
anlatilmakla beraber, Mesnevi-i Serif gibi
tasavvufi bir esere de konu olmustur. Kissa,
0z itibariyle, kisinin ismini hak edip etmedi-
gine dair olsa da, satir aralarinda, arzusunu
gemleyemeyen insanin/sairin diistiigli durum
da anlatilmaktadir. Kissada hali anlatilan
sairin maddi ¢ikar kazanma istegi vardir.
Bu, kissa boyunca onun her halinden belli
olur. Bu yazida, Mesnevi-i Serif’teki Sdirin
Kissas’nda gegen hiikiimdar/vezir ve sair
iliskisine hem patronaj hem de tasavvuf aci-
sindan deginilecektir.

1. Patrimonyalizm/Patronaj Diisiincesi

Patrimonyalizm/patronaj diisiincesini anlaya-
bilmek i¢in evvela “ihsan” kavrami iizerinde
durmak gerekir. Bagislanan sey/indyet ola-
rak da adlandirilabilecek ihsan, genel olarak
iyilik ve liitufta bulunmak, bir isi en giizel
sekilde yapmak, Allah’a ihlasla kulluk etmek
anlamlarinda kullanilan bir terimdir.® Arapca
olan ihsan kelimesi, ayn1 zamanda Allah’in
yarattiklarina verdigi, yaptig iyiliklerdir.
Allah, insanoglundan bir karsilik almaksizin
cesitli nimetleri “ihsan” eder. Patrimonyal
iliskilerde ortaya ¢ikan ihsanin statiisii ise
Allah’in yaptig1 gibi tek tarafli bir eylemi
tanimlar. Thsan eden, isterse bu nimeti verir,
istemezse vermez. Ihsan edenin bu eyleminde
onu higbir sey sinirlamaz.’

Kissa, Mesnevi-i Serif gibi tasavvufi bir eser-
de gectigi i¢in, “tasavvuf ve ihsan” iligkisine
de kisaca temas etmek gerekir: Thsan, esasen
Allah’a aittir, yani Muhsin-i mutlak Allah’tir.
Ancak Cenab-1 Hak, muhsinligini kullarina

6  bkz. Mustafa Cagric1, “Thsan”, Tiirkiye Diyanet Vakfi
Islam Ansiklopedisi, 2000, XXI: 544-546.

7  bkz. Ugur Tathisumak, “Osmanli Ulemasi ve Patronaj
fliskisi” (Doktora, Selguk Universitesi Sosyal Bilim-
ler Enstitiisti, 2016), 14.
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da verdigi i¢in “Vallahu yuhibbu’l-muhsinin”,
yani “Benim gibi olan ihsan sahiplerini seve-
rim” der. Bu durum, ahlaken Allah’a benze-
mek anlamini tasir. Tasavvufta ihsan etmek,
cok giizel bir haslet olarak kabul edilir. Bir
kimseye hediye vermek, “Hediyelesin ki
sevisin!” hadisine muvafakat etmektir. Boyle
yiiksek bir hasletin Allah i¢in olmasi ise 6nem
arz eder. Tasavvufta/dervislikte miithim olan
ise Hakk’in ihsanina talip olmaktir. Insanin
thsanina takilip kalmak ve onu beklemek hos
goriilmemistir. Bu noktada soyle bir misal
anlatilir:

Cok sik dergaha giden, dervislere ihsan-
da bulunan padisah “Dile benden ne di-
lersen” dediginde, seyh efendi ona “Bir
daha gelme” demistir. Padisah tiziilerek
“Neden gelmeyeyim ya hii? Bir hatam m1
oldu, kusura bakma!” deyince seyh efen-
di “Haynr, siz geldiginiz zaman dervisler
sizin ihsaniniza bakar oldular; Hakk’in
ihsanina degil”, diyerek sultani ugurlar.®

Dervisligin bir okul olmasi ve dervislerin
heniiz talebe olmalar1 nedeniyle islenen bu
hata, i¢inde sadece Allah rizasinin gozetil-
mesi gereken dervislige birtakim insani ihsan
beklentilerinin karigmasi nedeniyle ortaya
cikmustir.

Yonetim/gdzetim anlamina gelen ve
Fransizca bir kelime olan patronaj, ilk ola-
rak Hristiyanlik’taki teslis inanci temelinden
ortaya ¢ikar. Baglangicta kilise idaresini agik-
lamak iizere kullanilan kavram, X VIL-XVIIL.
ylizyillardan sonra ise Bati diinyasinin laik-
lesme siirecine paralel olarak dini igerikten
uzaklagir.” Patrimonyalizm kavramini ortaya
atan isim her ne kadar Max Weber olarak
kabul edilse de aslinda Ibn Haldun, ondan
yiizlerce yil 6nce bu kavrami ele almis bir

8  O.Tugrul Inanger, Vakte Karsi Sozler, (Istanbul, Sufi
Kitap, 2020), 97.

9  bkz. Tathisumak, “Osmanli Ulemas: ve Patronaj
Mliskisi”, 11.
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kimse olarak bilinmektedir. Patrimonyalizmi
sadece anlatan ancak buna bir ad vermeyen
ibn Haldun, konuyla ilgili nemli tespitler-
de bulunur. Max Weber ise Batr’da, sosyal
bilimler literatiiriinde bu kavramu ilk defa
ortaya koyan kisidir. ibn Haldun’dan ve
Weber’den sonra, patrimonyal sistemden
Tirkge literatiirde ilk kez bahseden kisi ise
Halil Inalcik’tir. " Tiirkan Alvan’in da belirtti-
gi tizere, edebi koruyuculuk konusunda Halil
Inalcik’in 6zellikle Sair ve Patron adli eseri,"!
methiye sunma gelenegini sair ile koruyucu
acisindan sosyal/siyasal anlamda degerlendi-
ren en temel eserdir ve bu ozelligiyle yerli/
yabanci pek ¢ok akademik calismaya yon
vermistir:'?

Bu konuda yabanci dillerde yapilan
akademik calismalar oldukc¢a fazladir.
Ancak sultanlara ve devlet adamlarina
methiyeler sunma konusundaki Tiirkge
literatiir, agirlikli olarak siirlerin trans-
literasyonundan ve methiyelerin edebi
degerinin ibarettir;
doktora tezleri ise ¢ok azdir. Yine de son

incelenmesinden

10 bkz. Tatlisumak, “Osmanli Ulemas: ve Patronaj

Tliskisi”, 15-16.

11 Sair ve Patron isimli eser, patrimonyal devlet ve sa-
nat tizerine yapilan sosyolojik bir inceleme 6zelligi
tasir. Patronajdan, yani yonetim ve gozetimin sanat
tarzi lizerinde belirleyici bir etkisi bulundugundan
s0z eden risale, sanat¢inin liretimi iizerindeki mut-
lak egemen hiikiimdar etkisini anlatmaya galigir.
2003 yilinda yayimlanan bu eseri Halil Inalcik, 2011
senesinde isret meclisleri ile ilgili yazdigi bir ma-
kalesiyle birlestirmek suretiyle Has-Bagcede Ays u
Tarab adiyla yeniden yayimlamistir. Max Weber’in
diisiincelerinden hareketle Sair ve Patron isimli eseri
kaleme alan Inalcik, onun diisiincelerini sdyle dzet-
ler: “Siyasi otoritenin bir kisinin tizerinde toplandig1
devlet diizeni olan monarsilerde devlet, patrimonyal
yapidadir. Egemenlik giicli, mutlak bicimde hiikiim-
dar ailesine aittir. Sadece onun liitfuna ve keremine
erigebilenler toplumun en serefli ve en zengin taba-
kasini olusturabilirler.” Halil inalcik, Sdir ve Patron,
(Ankara: Dogu Bat1 Yayinlari, 2018), 8.

Bu yerli calismalardan biri Tuba Isinsu Durmus’a
aittir. Osmanlr’da edebi himaye ve hami-sanatg1 ilis-
kisi hakkinda daha genis bilgi i¢in bk. Tuba Isinsu
Durmus, Sair ve Sultan Osmanli’da Edebi Himaye,
(Istanbul: Muhit Kitap, 2021), 260 s.

12
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yillarda methiyelerin zihniyeti ve tarihi
degeri hakkinda Tiirk¢e akademik galis-
malar artmaya baglamigtir.'

En somut hali II. Mehmed’in ikinci ciilGsun-
dan sonra goriilen bu yeni padisah tipolojisi
ve yonetim anlayisi, Max Weber tarafindan
patrimonyalizm olarak adlandirilirken Halil
Inalcik bunu biraz daha degistirerek sulta-
nizm olarak isimlendirir."* Patronajin sanat
tarzi lizerinde belirleyici bir etkisinin oldu-
gunu savunan Inalcik, eserinde patrimon-
yal yapiya sahip toplumlarda ilim adami ve
sanat¢inin tiretiminin, “mutlak egemen bir
hiikiimdar” tarafindan belirlendigini agik-
lamaya caligmistir.

Patrimonyalizm kavrami etrafinda bugiin
Tiirkiye’de farkli goriisler olmasina ragmen'”
Bati, bu kavrami kabul etmistir. Mesela
Letitia Lawson, patrimonyalizmin sadece
geemiste kalmis bir kavram olmadigini belir-
tir. Patrimonyalizm, demokratik rejimlerde
bile kendine kolaylikla yer bulabilmektedir.
Gelismis ve gelismekte olan iilkelerde, kamu
personel rejiminde uygulanan bazi yasalarin
patrimonyal nitelikler géstermesi, patrimon-

13 Alvan, “Cevheri’nin Sultan II. Bayezid’e Sundugu
Methiyeler”, 218.

bkz. Yunus Ince, “Sultanin Isyankar Kullarinin flk
Isyan1: Buguktepe Vakasi (1446)”, Journal of History
Studies 10, 5 (2018): 84.

Patrimonyalizm tanimlamasini oryantalist bularak
reddeden arastirmacilar oldugu gibi (bkz. Necmettin
Dogan, “Patrimonyalizm Kavramina Elestirel Bir
Yaklasim”, Liberal Diigiince 16, 64 (2011): 161-184)
bu kiiltiiriin giiniimiiz Tiirkiye toplumu tizerinde dahi
etkisini siirdiirdiigiinti, dolayisiyla var oldugunu,
glinlimiizde de devam ettigini belirten arastirmacilar
da vardir. (bkz. Mehmet Devrim Topses, “Osmanlt
Toplum Yapisinda Patrimonyal Kiiltiiriin Maddi Te-
meli Olarak Asya Tipi Uretim Tarz1”, Uluslararas:
Sosyal Arastirmalar Dergisi 13, 69 (2020): 819-825).
Hatta diinyanin yeni bir patrimonyalizme kaymakta
oldugu belirtilmektedir. Buna ise neo-patrimonya-
lizmdir denmektedir. (bkz. Ugur Tatlisumak, “Yeni
Gii¢ Denkleminin Tarihsel Olaylarin ve Uluslararasi
[ligkilerin Analizinde Uygulanmasi ve Kalkinma
iliskisi®, The Journal of Academic Social Science
Studies 59 (2017): 421-437).

14
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yalizmin demokrasinin i¢inde de yer bulabil-
diginin bir gostergesidir.'®

Ulema patronaji alaninda ¢aligma yapan Ugur
Tatlisumak, arastirmalarinda rasyonel bir pat-
ronaj politikasinin nasil olmasi gerektigini
anlatirken Hz. Mevlana’ya da deginir. Hz.
Mevlana’dan hareketle rasyonel patronajin,
dikene degil de meyve agaclarina su vermek
oldugunu dile getiren Tatlisumak, bu noktada
Mesnevi-i Serif’in besinci cildinde gegen su
beyitleri misal olarak verir:

1088. Adl ne ile olur? Agaclara su verici
olmaktir. Zuliim ne ile olur? Dikene su
vermektir.

1089. Adl bir nimeti yerine koymaktir.
Her bir su ¢ekici olan kdk i¢in degil!

1090. Zuliim ne ile olur? Bir na-mevzi’e
koymaktir ki beladan baskasina bir men-
ba olmaz."”

Hz. Mevlana, her kokii sulamanin degil, su
nimetine lay1ik meyve veren agacin kokiini
sulamanin adalet oldugunu vurgular. Hz.
Mevlana’nin sozlerini, Ahmed Avni Konuk
ise sOyle yorumlar: Akil suyuyla nefsani
kuvvetleri sulamak, onlarin nesviinemasina
hizmet etmek, bir sakinin eline silah vermek
gibidir. Eskiyanin eline silah vermek ise bela
getirir. Beyitleri tasavvufi olarak bu sekilde
yorumlayan Ahmed Avni Konuk’un yani sira,
Ugur Tatlisumak ise bu beyitlere kendince
bir yorum getirmistir. Beyitteki ifadeler-
den yola ¢ikarak Hz. Mevland’nin yasadigi
donemde de patronajin oldugunu vurgulayan
Tatlisumak onun, kendi donemindeki siyasi
ve sosyal yapiy1 izah ettigini iddia eder:

Akilel, adil bir patronaj nedir? Akilcl,
adil bir patronaj: Akilel, bilim tiretecek
liyakat sahibi insanlara imkan ve firsat

16 bkz. Tatlisumak, “Yeni Gii¢ Denkleminin Tarihsel
Olaylarin ve Uluslararasi Tligkilerin Analizinde Uy-

gulanmasi ve Kalkinma Tliskisi”, 424.

17 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, 1X: 367-368.
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vermektir. Akilci, adil bir patronaj top-
lumun derinliklerine el uzatip, yetenek-
leri kesfedip onlara imkan verip, onlar1
lay1k olduklar1 yerlerine koymaktir. Her
imkan ve firsat emen kisileri, vb. seyleri
desteklemek degildir. Miistahak olma-
yana patronaj imkani vermek, zuliim-
diir. Yani fitrat1 ve yaratilist bozmaktir.
Zulim: Bir seyi hak etmedigi yere koy-
maktir. Bu durum, belalara ve yikimlara
sebep olur. Yaptigimiz bu yorum gos-
termektedir ki, o donemin siyasi, sosyal
yapisi i¢inde belki de patronaj ancak bu
kadar izah edilebilmekteydi.'®

Hz. Mevlana’nin, eserinde akilc1 ve adil
olmayan patronajin birgok beldya/musibete
sebep olacagini vurguladigini dile getiren
Tatlisumak, dogru patronajin meyve agac-
larina su vermek oldugunu belirtir.

Mesnevi-i Serif’te islenen en 6nemli kavram-
lar arasinda, ehliyet ve liyakatin oldugu bili-
nen bir hakikattir."” Mesela Hz. Mevlana’nin
kendisinden nasihat isteyen Selguklu sultani-
na soyle cevap verdigi bilinmektedir: “Senin
ahallyi sirtinda tagima vazifen varken sen
olii gibi olmus, tabuta binmis, kendini ahali-
ye tasitiyorsun!”
Hz. Mevlan@’nin siyasetten ne derece uzak
oldugunu da gosterir.”’ Sdirin Kissasi isimli
hikayeden hareketle Hz. Mevlana'nin yasadi-
g1 donemde, insanlarin patronajin/patrimon-
yalizmin “sair tarafi’n1 bildikleri sdylenebilir.

Bu cevap ayn1 zamanda,

Tasavvufi bir kissay1 patronaj a¢isindan oku-
madan evvel, “tasavvuf ve sanat” miinase-
betine de deginmek gerekirse konuyla ilgili
sunlar sdylenebilir: Tasavvuf hayati, sanata

18  Ugur Tatlisumak, “Tiirk Siyasal ve Toplumsal Tligki-
lerin Gii¢ Merkezi: Patronaj ve Depatronaj Kavram-
lar1”, Akademik Sosyal Arastirmalar Dergisi 4, 33

(2016): 631.

bkz. Gilgiin Yazici, “Mevlana’nin Mesnevi’sinde
Ehliyet ve Liyakat Kavramlar1”, Turkish Studies 4,7
(2009): 928-938.

20 bkz. Inanger, Vakte Karsi Sozler, 94.
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bagli olmasi yoniiyle dikkatleri ¢ceker. Giizel
sanatlarin her kolu, Allah’in “el-Miibdi”, yani
“cok giizel eser yaratan” isminin tecellisi-
dir. Giizel sanatlarin i¢ine dahil edilebilecek
siir de tasavvuf ehlinin ince ve yiiksek sanat
imbiginden gecerek bugiinlere gelir. Buna
ragmen, tasavvuf hayatinda sanat veya siir
bir gaye olarak goriilmez. Edebiyat, tasav-
vuf icin bir arag, bir vesiledir. Asil gaye,
kisiyi Hakk’a ¢ekmektir. Hasili, edebiyat,
aslinda “Hakk i¢in ve Hakk yolunda tuzaga
diisiirmek amaciyla kullanilan bir aragtir.””!
Sanatta amag yalnizca Hak olmadiginda ise
asagida goriilecegi lizere beseri zevk, ilahi
zevk agamasina yiicelemeyecektir. Asagida,
Hz. Mevlana’nin Mesnevi-i Serif’teki Sairin
Kissas: diye adlandirilan hikayesi hem pat-
ronajin tarihi degeri agisindan anlasilmaya
calisilacak hem de tasavvufi olarak yorum-
lanacaktir.

2. Sdirin Kissasi ve Patronaj

Sairin Kissasi, bir sahin, saire ihsan ver-
mesinden ve Ebu’l-Hasan adli vezirin bu
thsan1 daha da ¢ogaltmasindan bahseden
bir kissadir. Mesnevi-i Serif’in dordiincii
cildinde, Ahmed Avni Konuk serhinin ise
yedinci cildinde yer alan kissa, 1158. beyit-
le baslar ve 1241. beyitle sona erer. Her ne
kadar yazimiza kaynak teskil eden Ahmed
Avni Konuk serhinde Mesnevi-i Serif, konu-
larina gore ayrilmadan, beyitlerin sirasina
dikkat edilerek serh edilmis olsa da Sefik
Can, eserdeki i¢ ice ge¢mis hikayeleri tasnif
etme yoluna giderek yayimlamistir. Sairin
Kissasi, Konuk serhine gore seksen ii¢ beyit-
lik bir kissa gibi goriinmekle beraber, Sefik
Can serhi esas alinirsa kissanin aslinda elli
sekiz beyitten olustugu goriiliir. Sefik Can,
eserinde Sdirin Kissasi'nin i¢inde 1171. beyit-

21 O. Tugrul inanger, “Osmanl Tarihinde Safilik Ayin
ve Erkanlar1”, Osmanli Toplumunda Tasavvuf ve Su-
filer, haz. Ahmet Yagar Ocak, (Ankara: Tiirk Tarih

Kurumu, 2014), 126.
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le baslay1p 1186. beyitte biten on alt1 beyitlik
kismi, “Herkesin Biitiin Mahliklarin Muhtag
Olduklar1 Sigindiklar1 Essiz ve Cok Biiyiik
Varlik Allah (C.C.)” baslig1 ile ayrica ver-
mistir. Bu kisim, kissadan bagimsizdir ve
burada tamamen Allah anlatilir. Hasili Sefik
Can, bu kism1 Sdirin Kissas’'ndan ayirmistir.?>
Dolayistyla kissadan bagimsiz olarak nitelen-
dirilen bu boliim, yazimiza dahil edilmemis-
tir. 1198-1201. beyitler arasinda daha dnce de
temas edilmis olan “yirtik tulum” mevzusu
anlatilir ki bu boliim, kissadan ayr1 ve bagim-
sizdir. Dolayisiyla dort beyitlik bu kisim da
yazimizda kissadan ayri diisiiniilmiistiir.
1203. ve 1208. beyitler arasinda anlatilanlar,
Sefik Can tarafindan eserinde ayr1 bir bahis
ve baslikla, miistakil olarak verilir. “Thsan,
Iyilik” baslig1 altinda verilen bu kisim, yedi
beytin serhinden olusur.”® Bu sebele Sdirin
Kissasr’ndan ayr1 diigtiniilmelidir. Zaten son
beyitte Hz. Mevlana da bunun ayr1 bir bahis
oldugunu belirtir ve kendisine, “Bunu birak”
diyerek Sdirin Kissasi'na donmesi gerekti-
gini sdyler. Ozetle, yazimizda kaynak ola-
rak Konuk serhi kullanilmis olsa da Sdirin
Kissas’ndan bagimsiz olan kisimlari tefrik
etmek icin, Sefik Can terciime ve serhinden
de istifade edilmistir.

2.1. Sairin Kaside Sunmasi

Mesnevi-i Serif’teki kissaya ait ilk beyit su
sekildedir:

1158. “Bir sair hil‘at ve ikram ve mansib
timidi {izerine sahin huzuruna bir siir ge-
tirdi.”**

Burada bahsi gecen siir, kaside seklinde yazil-
mis olmalidir. Kasideler, basta 6biir diinyada
Allah’in rizasini, Hz. Muhammed’in (sav) ve

22 bkz. Sefik Can, Konularina Géore A¢iklamali Mes-
nevi Terciimesi, (Istanbul: Otiiken Yayinlar1, 1997),
TII-TV: 469-470.

23 bkz. age. 471.
24 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, V1I: 338.
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velilerin sefaatini kazanmak i¢in yazildig:
gibi, bu diinyada ise patrimonyal siyasi gii¢
sahiplerinin himaye ve inayetini kazanmak
icin yazilir. Kaside sunarak sultan1 ve pasalari
en abartili parlak ifadelerle goklere ¢cikarmak,
Inalcik’a gore “yaltaklanma’nin sanatla bag-
dastirilmis ve kurumlagmis bir bigimidir.?
Kaside sunan sair, 6diil olarak para alabildigi
gibi, hil‘at de alabilir. Padisahlar ve vezirler
tarafindan birine iltifat veya miikafat olarak
giydirilen, kiirklii veya iglemeli kiymetli kaf-
tan anlamina gelen hil‘at, yiinlii veya ipekli
olabilmektedir. Tarihimizde de bir eser veya
kaside sunan kisiye, patronun litfunun tiirlii
bi¢cimlerde oldugu bilinmektedir.* Kissadaki
sair, hi‘lat veya para amaciyla sahin huzuruna
vartr.

Hz. Mevlana’nin caize alabilmek icin kaside
sOylenmesine olumsuz yaklastig1 bilinmekte-
dir. Mesnevi-i Serif’in birinci cildinde “Ben
medhe kulak vermem. Ciinkii beni methede-
nin benden ¢ikacak bir isi oldugu i¢in methet-
tigini biliyorum” anlaminda bir beyit vardir.
Bu beyti serh eden Tahirii’l-Mevlevi, caize
almak i¢in kaside sdyleyenlerin halini “kibar
dilenciligi” olarak nitelendirir.?” Ozellikle,
oviilen kimse methe layik degilse bu durum
biiytik bir sorun teskil eder. Bunu ¢irkin bir
adet olarak goren Tahirii’l-Mevlevi, bu adetin
kars1 tarafin kibrini artirdigini dile getirdi-
g1 gibi, sairi de “dilenci” olarak nitelendirir.
Tasavvufta kimseden bir sey istememenin
lizumuna dair anlatilan bir menkibe, konuya
daha da agiklik getirecektir:

Bir sabah Abdullah bin Miibarek haz-
retleri, bir yere gitmekteydi. Kar vardi,
riizgar da ¢ok siddetli esiyordu. Yolda bir

25
26

bkz. Inalcik, Sair ve Patron, 15.

“Kaside sunan sdirlere cdize, ¢ogu zaman gimiis
akca (nadiren altin sikke) olarak ve/veya yiinli veya
ipekli hil‘at verilirdi. Divan dilinde ulema ve sairlere
yapilan para bagisina, in‘am, cdize; hil‘ata came de-
nir.” Tnalcik, Sair ve Patron, 26.

27  bkz. Tahiri’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, 1: 934-935.
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kole gordii. Kolenin {iistiinde yalniz bir
gomlek vardi. Bu sebeple de soguktan
titreyip duruyordu. Abdullah bin Mii-
barek hazretleri koleye sefkatle: -Neden
efendine sdylemiyorsun ki sana bir elbise
alsin?, dedi. O kole, biiyiik bir mahcubi-
yet ile: -Efendime ne sdyleyeyim? O, ek-
sigimi fazlami zaten goriiyor. O benim
halimi acik¢a gordiikten sonra, ben ne
diyeyim? O, beni benden daha iyi bil-
mekte, ne isteyeyim ondan?, diye cevap
verdi.?®

Kisacasi, diinya meta1 i¢in isteyici olma-
nin sakincalar1 gerek menkibelerde gerekse
tarihi kaynaklarda dile getirilmistir. Ancak
kissadaki sair, istedigi verilmeyince isyan
edenlerden olacaktir.

2.2. Saire Altin Ikram Edilmesi

Sairin Kissasi’nda sah, ikram edici bir zattir.
Sairin siirine miikafat olarak basi iizerine bin
kizil altin® sagilmasini emreder:

1159. “Sah miikrim idi; o ona kizil altin-
dan bin ve kerametler ve nusar emr etti.”°

Kissadaki sair, gecimini siir yazarak temin
etmektedir. Bu yiizden alacag: altinlar ken-
disi icin 6nem arz eder. Faydaci bakis acisty-
la yaklasan ve patronun takdirini kazanan
sdir, altina nail olur. Ancak sairin g6z 6niinde
bulundurdugu sey diinya metai ve insanin
thsan1 oldugu icin ortada bir sorun vardir.

28 Osman Nuri Topbas, “Bir Goren Var!”, Sebnem, 204
(2022): 20.

Bu sekilde bir saire binlerle ifade edilen altinlarin
ikram olarak verilmesi, tarithimizde de gorilmiistiir.
Inalcik’in belirttigine gore, Nisanci Celal-zade’ nin
aldigi biiyiik bagislar rivayete gore 45 bin altin
civarindadir: “Arapga ve Farsca dillerini iyi bilen
Celal-zade, resmi yazi dili olan insada biiyiik tin sa-
hibi oldugu gibi, taninmis bir sairdi; padisaha sundu-
gu kasidelerden aldigi biiylik bagislar (rivayete gore
45 bin altin), patronun takdirini kazananlarin nasil
servet sahibi olduguna bir kanittir.” Tnalcik, Sair ve
Patron, 59.

30 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, V11: 339.
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Bu sorunu Mesnevi serhinde dile getiren
Tahirii’l-Mevlevi, boyle sairleri tamahkar
insanlar olarak nitelendirir.*! Bu tip sairle-
rin yalanci, hatta miinafik olduklarini dile
getirir. Bunun sebebi ise kendilerindeki hirs
ve tamahtir. Sairlerdeki hirs ve tamah kar-
sisinda ise patron, kendisini biiytik bagislar
ikram etmek zorunda hisseder. Sonug olarak
mecazen de olsa sairin basina para/altin sagi-
lir. Halbuki bu durum, sair i¢in olumsuz bir
mana da arz edebilir:

Basa toprak sagmak, eski zamanlarda
hakaret maksadiyla yapilan bir hareket-
ti (...) Altin para kullanildig1 donemler-
de de zamanimizda oldugu gibi, bazi
kimseler baz1 kimselere para sagarlardi.
Altin da topraktan ¢ikar, o da topraktir.
Altin kazanmak hevesiyle Hakk’in em-
rine kars1 gelip basina para sagilanlara
denmelidir ki: ‘Yaziklar olsun! Toprak
basina...?

Hikayedeki sah ve vezirin yaptiklar1 bagis ve
ikram, yukarida anlatildig1 gibi hakaret etme
kastiyla yapilmamistir. Buna ragmen sairin,
bdyle bir kasit olabilecegini goz oniine almasi
gerekir. Tarihi kaynaklarda da bahsi gegen,
patronun takdirini kazanip servet sahibi olan
sairlerin tamahkar hallerini ise tasavvuf hos
gormez.

2.3. Vezirin Padisaha Olumlu Etkisi

Sdirin Kissasi’nda ad1 Ebu’l-Hasan olan vezir,
padisaha, ihsan olarak takdir ettigi bin altinin
az olacagini, bu saire bin degil on bin altin
verilmesi gerektigini soyler. Bu tavir, vezi-
rin dervis tabiatliligini ortaya koyar. Cilinkii
bir verme meslegi olan dervislik, ne varsa
vermekle baslar.?* Bu vezir, ne varsa vere-
mese dahi vermesi gerekenin ¢ok {istiinde

31
32

bkz. Tahiri’l-Mevlevi, Mesnevi, I1: 197-198.

O. Tugrul Inanger, Dinle Neyden: Mesnevi Sohbetle-
ri, (Istanbul: Sufi Kitap, 2014), 57.

33 bkz. Inanger, Vakte Karsi Sozler, 91.
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altin verme arzusu ile dervis tabiatli bir zat
olarak goriiniir:

1160. “Miiteakiben onun veziri dedi ki:
‘Bu az olur; gitmek i¢in ona on bin he-
diye ver!”

Vezirlerin padisah {izerinde etkili olduklar1
bilinmektedir.> Mesnevi-i Serif’teki kissa-
da da sairin patrimonyal bir sisteme dahil
oldugu goriliir. Siir, cemiyetin ihtiyacina
cevap verdigi i¢in, padisah veya vezir ken-
disini saire para vermeye mecbur hisseder.
Vezirin vericiligi, tasavvufi agidan ele alin-
diginda su goriiliir: Tasavvuftaki “Istersem
elimi, reddedersem dilimi kessinler” diisturu
kissada bir nebze de olsa ortaya ¢ikmistir.
Bu ifadedeki reddetmek, kisinin kendisine
verileni reddetmesi anlamini tagir ki verileni
reddetmek, terbiye dis1 bir davranis olarak
addedilir. Ciinkii veren el, Allah’in ihsaninin
bir vasitasidir. Kendisine verenin Allah oldu-
gu bilinciyle, kisinin verileni reddetmemesi
icap eder. Bu mantikla hareket edildiginde,
vezirin de kendisine bir arzu ve istek ile gelen
sairi reddetmedigi goriiliir. O, isteme gibi bir
miinasebetsizlikte bulunmus olabilir, ancak
vezire diisen vermektir. Vezir, isteyeni red-
detmedigi gibi, ihsanin1 daha da ¢ogaltir.

2.4. Hiikiimdara Yaklagsmaya Vesile Olan
Vezir

Tarihimizde, hiikkiimdara yaklasma konusun-
da vezirin ya da padisaha yakin olanlarin ne
kadar 6nemli bir konumda olduklar1 bilin-

34 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VII: 339.

35 Sadirin Kissasi'nda bahsi edilen “ihsani ¢ogaltma”
hadisesine benzeyen durumlar tarihimizde de goriil-
miistiir. Mesela, 1548-1549 Osmanli-Safevi Savasi
sirasinda sipahiler agasi olarak gorev yapan Semsi
Ahmed Aga (Semsi Pasa), seferde bulunan sairler
arasinda yer alan Seyyid Lokman’in “ihsaninin ¢o-
galmasina” vesile olmus bir kimse olarak bilinmek-
tedir. Bu ihsan, Seyyid Lokman’in kanaatkarliginin
getirdigi bir liituf olarak goriilmektedir. bkz. Inalcik,
Sair ve Patron, 28.

mektedir.*® Padisahin yakin ¢evresinin, sair-
lere nasil tesir ettigine dair Mesnevi-i Serif’te
yer alan bir sonraki beyit ise su sekildedir:

1161. “Onun gibi sair-1 akl i¢in, sen derya
elliden, on bin ki dedim, azdir.”¥’

Aslinda boylesine kerim ve comert bir padi-
sahin, bir sdir i¢in on bin altin ihsan etmesi
bile az gelir diyen vezir, padisahi etkileme-
ye devam eder. Sdirin Kissasi’nda araci olan
vezir Ebu’l-Hasan, padisah1 ihsana tesvik
etmek i¢in ge¢cmis zamanlardaki comert
padisahlarin kissalarini anlatir. Comertligin
faziletine dair seyler sdyler. Vezirin sdylem-
leri akla, “Marifet iltifata tabidir, miisterisiz
meta zayidir” sozlini getirir. Hz. Mevlana,
Mesnevi-i Serif’te bunu soyle ifade eder:
“So6ziin miisterisi kulaktir, miisteri olmazsa
s6z kime ne soyleyecek?”3 Insan, dinleyi-
ci hakikaten dinliyorsa, konusmaya devam
edebilir. Bunun gibi sair de okuyucu haki-
katen okuyorsa, yazmaya devam eder. Sairin
ikrami/hediyesi, karsi taraf¢a makbul olu-
yorsa sairin sevki artar. Sair, batinda farklh
gayelerle sultana yaklagmis olsa da zahirde
hiirmetini/saygisini siirle ifade etmeye calis-
maktadir. Sairin sultana tdzim ve hiirmeti
siir ile olmustur. Yalniz sairin hediyesi, say-
gida riya olabilecegi ve her sayilan kisinin
ayni oranda sevilemeyebilecegi hakikati goz
oniine alinarak da degerlendirilmelidir.

1162. “O, o saha kissa ve felsefe soyledi,
ta ki kefeden harmanin 6srii gele!”

Ahmed Avni Konuk, bu beyitte gecen “kefe”-
nin harmanda déven ile doviilmemis bugday

36 “Hiikiimdara yaklasmanin, onun ‘hiisn-i nazarr’ ile
‘manzir’ olmanin tek yolu, yakinlarindan birinin
himaye ve araciligini saglamaktir. Boylece patronla
birey arasinda ‘intisab’ edilecek niifuzlu kisiler yer
alir.” Inalcik, Sdir ve Patron, 15.

37 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, V1I: 339.

38  O. Tugrul Inanger, “Tugrul Inanger ile Seyir Defteri”,
Irfan Sohbetleri Youtube Kanali, 31 Agustos 2013,
https:/www.youtube.com/watch?v=>5ordK6jdj8o.

39  Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VII: 339.
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ve arpa basaklar1 anlamina geldigini sdyler.
Dolayistyla kefeden harmanin Osriiniin gel-
mesi, doviilmemis bugday cinsinden harma-
nin onda birinin tahsil edilmesi anlamina
gelir ki bu da saire, vezirin belirttigi derecede
bir ihsan verilmesidir.

Vezir, burada verici olmasi ile dervis tabi-
ath bir zat olarak goriinmekle beraber, ayn1
zamanda sairin arzularin1 daha da artiran
bir pozisyona diismiistiir. Sair, zaten diin-
yevi arzularla hiikiimdarin kapisina gelmistir
ve bir beklentisi vardir. Bu beklentinin ¢ok
tistliinde bir ihsana nail olmasi ve buna vezirin
sebep olmasi, veziri nefsin isteklerini azdi-
ran bir duruma sokabilir. Halbuki sair, kendi
benliginin arzularin1 gemlemeli yani frenle-
melidir. Aksi takdirde mutlu olmasi miimkiin
degildir. Burada sairin sorunu, kendinden
asagidakilere bakip siikriinii artirmamasi-
dir. Kul, ibret almaksizin ilerlediginde, bu
ilerleme geri doniisii olmayan bir hal alabilir.

2.5. Vezir Sayesinde Hil‘at Alan Sair

Sonugcta padisah, yakinlarindan biri olan
veziri dinler ve saire onun istedigi gibi ihsan-
da bulunur:

1163. “Ona on bini ve onun layikinda
hil‘at verdi, onun o sirrini siikiir ve sena
evi yapt1.”*

Vezir sayesinde hem altin hem de hil‘at/came*!
alan sair ise bu hale vezirin vesile oldugu-
nu bilmemektedir. Arzusuna kavusmasini
saglayan esas patronun kim oldugunu heniiz
bilmeyen sair, beklentisinin iistiinde bir ihsan
ile karsilagmistir. Vezirin bu davranigi hami-
lik anlayis1 gercevesinde diisiintildiigiinde,

40 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, V1I: 339.

41 Divan dilinde yani yiiksek meclis dilinde hil‘ate,
came dendigi bilinmektedir. Esasen bir elbise olan
hil‘at yani cdmenin kumasi ise dnem arz etmektedir
“Camelerin yapildig1 kumas cesitleri hiyerarsi igin
bir kanit kabul olunabilir.” Inalcik, Sdir ve Patron,
75.
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sairin hognutlugunu saglayan bir tutumdur.
Sairin, bu anlamda menfaate dayali bir bakis
acisinin oldugu soylenmelidir. Vezir, aksi
istikamette bir davranis sergilediginde ise
sair elbette mutlu olamayacaktir. Yahut sair,
menfaatine ulastik¢a daha fazlasini isteyecek,
tamahkarlig1 ve asir1 istegiyle doyumsuz-
lugunu gosterecektir, ¢linkii para arttik¢a
kisinin istekleri de artar. Sair, karsisindaki
patronun hep ayni kalacagini diisiinmekte ve
ihsaninda bir devamlilik aramaktadir. Ancak
gerek tarihi bilgiler gerekse tasavvufi bakis
acis1, bu devamliligin siirmeyecegini anlatir.

2.6. Vesile Olan1 Merak Eden Sair

Sair, kendisinin siirdeki maharetini ve ehliye-
tini padigaha gosterenin ve onu tesvik edenin
kim oldugunu merak eder:

1164. “Binaenaleyh, ‘Bu kimin sa’yi idi,
benim ehliyetimi sdha kim gosterdi?’
diye tefahhus etti.”*

Sair, bu ikram ve ihsan konusunda padisahi
muhakkak birinin etkilemis oldugunu bilir
ve meraklanir. Kim olursa olsun ona saygi
gostermek ister.

Sairlerin sultanlardan sonra en biiyilik hdmi-
leri devlet adamlaridir. Sairler, devlet adam-
larin1 velinimet olarak gérmiis, bir minnet
duygusu icerisinde onlara siirler yazmislar-
dir.® Takdim edilen eserlerdeki duygular,
ister kurgu c¢ercevesinde olsun ister sairin
samimi hisleri olsun, telifin ardinda kimi
zaman ‘“unutulmama ve hayirla anilma”
amacinin da yer aldig1 goriilmektedir. Bu
gaye, yalniz sairlere has degildir. Hamileri
de cezbeden ve edebi eser liretimini tesvik
eden bir sebeptir.** Kissadaki sairin duygu-

42
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Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VII: 340.

bkz. Sait Yilter, “Miilteci Bir Tip Olarak Divan Sa-
iri”, International Journal of Filologia (IJOF) 6, 9
(2023): 93.

bkz. Nazim Tasan, “‘Sozden Artuk Nesne Yokdur
Yadigar’: Sair ve Haminin Motivasyonu”, Divan Ede-
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lar1 ise bir kurgu cergevesinde ele alinmali-
dir. Clinkii sair, timitlerini diinya metai ile
sinirlandirmistir. Yarar ve fayda gozettigi bir
hayati vardir. Kissadaki sair, Hakk’in degil de
insanin ihsanina takilip kaldig1 icin sonunda
mutsuz olacaktir.

2.7. Aracilik Eden Vezirin Bulunmasi

Sairin Kissasrnda arkasindaki goriinmez
kisiyi arastiran sair, sonunda kendisine yar-
dim edenin kim oldugunu 6grenir:

1165. “Binnetice ona dediler ki: Filaniid-
din vezir, o ad1 Hasan ve hulku ve zamiri
hasen!”®

Ahmet Avni Konuk, burada gecen
“Filaneddin” kelimesinin, o zamanlarda
lakaplara izafe olunan “ed-din” sozii ile ala-
kal1 oldugunu belirtir.

Kissadan anlasildig: iizere, sairin yliksek
miktarda ihsan almasini saglayan vezirdir.
Vezirin bu davranisi, onda siire ve sanata
kars1 bir “sevgi’nin varligin1 gosterdigi gibi,
comertlik yoniiniin ne kadar biiyiik oldugunu
da gosterir. Vezir, Allah’in kimi giizellikle-
rini biinyesinde toplamis gibidir. Hakikatte
Allah’a ait olan comertlik ve “sevme”, vezirde
giizel bir sekilde tecelli eder. Bu durum, vezi-
rin dervis tabiatli olmasindan kaynaklanir.
Vezirin héline tasavvufi acidan yaklasilirsa
su goriiliir: Tasavvuf, esas dayanagi itibartyla
“muhabbet/sevgi” meslegidir.*® Vezir, “vere-
rek” bir anlamda bu meslegi icra etmektedir.

Her ne kadar bu liituflar, ilim ve edebiya-
t1 himaye etse de sdirin arzusu, her zaman
gerceklesmek zorunda degildir. Tarihimizde
de himaye konusunda ¢okc¢a hayal kirikligi-
na ugrayan sairlerin oldugu bilinmektedir.
Hal boyleyken sairin yapmasi gereken sey,
imidini yliksek tutmamak ve imitleri diinya

biyati Arastirmalari Dergisi, 30 (2023): 492.
45 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, V11: 340.
46 bkz. Inanger, Vakte Karsi Sozler, 24-25.

207

metai ile sinirlandirmamaktir. Tasavvufi agi-
dan bakilirsa kisinin neye talip oldugu ¢ok
onemlidir: “Fani diinyanin fani nimetlerine
talip olmak, fanidir. Bakiye talip olmak kisi-
ye beka verir.”*” Ancak, tarihi a¢idan bakil-
diginda da eski sairlerin ¢cogunun in‘am ve
caizeye tamah ettikleri goriilmektedir. Caize
alan sairlerin maddi durumlar1 yerindeyken
goniillerinde huzur olup olmadig: ise meg-
huldiir. Hamilik sistemi, hem hamiye hem de
sanat¢tya korunma ve otorite gibi imkanlar
saglasa da bunun dahi gegici oldugu hakikati
sair ve hami tarafindan g6z 6niinde bulun-
durulmamustir.

2.8. Sairin Vezir I¢in Siir Yazmasi ve
Patronun Degismesi

Sairin Kissasr'nda bahsi gegen sair, bu
liituflara vesile olan kiginin vezir oldugunu
ogrenince bu sefer, sahin methi igin degil de
vezirin methi i¢in bir siir kaleme alir. Sair,
vezire minnet duyar. Sonugta tiim bunlara
o vesile olmustur. Dolayisiyla ona da tdzim
gostermek ister. Sairin tazimi ise siir ikrami
seklinde olur:

1166. “Onun medhinde uzun bir siir yaz-
d1 ve tekrar hane tarafina gitti.”*

Kissadaki sair, artik sah1 methetme geregi
duymaz. Bunun igin ise sdyle bir mantik
yurttir:

1167. “Sahin nimetleri ve sahin hil‘atlari,
dilsiz ve dudaksiz olarak sah1 medh eder-
di.”#

Artik sah1 methetmeye gerek kalmamastir.
Onun ihsanlar1 zaten ortadadir, gorliniir
haldedir. Simdiden sonra, asil bu ihsanlara
kavusmaya vesile olan veziri 6vmek gerekir.

47 0. Tugrul Inanger, “Hazret-i Mevlana Bize Ne Anla-

tir?”, SBB TV Youtube Kanali, 16 Aralik 2020, htt-
ps://'www.youtube.com/watch?v=NolG1g9olh8.

Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VII: 340.
ay.
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Sairin Kissasr'nda patron degismistir. Patron
artik, bunca ihsana vesile olan vezirin kendi-
sidir. Onun himmetiyle padisah ihsanda bulu-
nabildigi i¢in, vezir methedilmelidir. Boyle
yapinca ayni zamanda padisah da dolayli
yoldan methedilmis olacaktir. Vezir, burada
padisaha ulasma konusunda bir vasitadan
ibarettir.

Bu noktada, akla Hz. Mevlana’nin oglu Hz.
Sultan Veled’in, Vezir Muineddin Siileyman
Pervane’yi ve diger Anadolu Selguklu dev-
let adamlarini 6vmek i¢in yazdig: kasideler
gelebilir. Ancak elbette ki Hz. Sultan Veled’in
bakis acisiyla, menfaat kastiyla siir yazan
sairlerin bakis acis1 bir degildir. Hz. Sultan
Veled’in hayat1 boyunca samimiligi ile 6n
plana ¢iktig1 bilinmektedir. O, siirlerinde
devlet ileri gelenlerini 6verken samimi bir
inangla ve kalple yazar ve onlara dua eder.
Siirlerindeki 6vgii dolu s6zlerin ardindan
muhatabini nasil arzuladigini yeminler ede-
rek anlatir ve kaside yazmaktaki maksadinin
menfaat olmadigini sdyler:

Sultan Veled, bu 6vgii dolu sozlerden
sonra, ‘Senin giizel huyunu ben nasil
anlatinnm? Clnkii insanlarin {izerinde
gilines gibi asikardir. Yeryiiziinde (hig-
bir) goziin, asirlar boyu donemi gibi bir
donem gormedigi ey giizel yiizli emir!’
diyerek huyunun ve yiiziiniin giizel oldu-
gunu; onun donemi gibi huzurlu bir do-
nemin goriilmedigini vurgular. Allah’in
pak zatina ve Peygamberin temiz canina
yemin ederek, samimiyetle ve candan
kendisini arzulamakta oldugunu soyler.
Sultan Veled, bu manzumeyi siirini sun-
mak veya Ustlinliigiinii gostermek icin
sOylememistir; aksi halde bu Basra’ya
hurma ve Kirman’a kimyon gotiirmek
olur. Ciinkii tek ve bir Tanr1 onu se¢mis-
tir; insan olan herkesin onu Gvmesi ve
ona tesekkiir etmesi gerekir.*

50 Veyis Degirmencay, “Sultan Veled’in Anadolu Sel-
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Hz. Sultan Veled’de, emirii’l-mii’minin vas-
fiyla Islam halifesi sayilan giiclii sultana
samimiyetle sadakatini sunan bir sair profili
vardir. Var eden kudretin yani Hakk’in hayata
dair soylediklerinin bir tarafa birakilmasi,
tasavvufi agidan sakincalidir. Kissadaki sair
ise menfaat hesabini diinya odakli yaptig1 ve
samimiyetsiz goriindiigii i¢in hiisrana ugra-
yacaktir.

2.9. Sairin Tek Ge¢cim Kaynagimin Siir
Olmasi ve Gecim Darhigi Cekmesi

Sairin Kissasr'nda aradan yillar gecer. Birkag
sene sonra sdir, yine ihsan timidi ile gelir.
Sah, kendi kuralina gore yine bin dinar veril-
mesini soyler. Ancak yeni bir vezir gelmistir.
Onun da adi Hasan’dir. Yeni vezir Hasan,
bin altinin ¢ok oldugunu, masraflarin artti-
g1in1, hazinenin bos oldugunu belirtir. Sairi,
binin onda birine ikna edecegine dair saha
sOz verir:

1168. “Birkag sene sonra sair fakr ve kil-
letten nasi rizk ve dolasmak i¢in muhtag
oldu.”!

Mesnevi-i Serif’teki kissadan anlagildigina
gore bahsi gecen sair, gecimini bu yolla temin
etmektedir. Tasavvufi agidan disliniiliirse
siirin 6ziindeki mana, tevhittir. Bu itibarla,
siirle yakindan ugrasan insanlarin hayata
bakis ac¢ilarinin farkli olmasi beklenir. Siir
yazmanin beseri bir mesgale veyahut ge¢im
vesilesi haline gelmesi, insanin zaafidir. icra
edilen is her ne ise olabildigince Allah rizasi
icin yapma taraftar1 olmak lazimdir.”> Bu kis-
sada ise sairin boyle bir tabiatinin olmadigi,
bu isi tamamen gegim vesilesi haline getirdigi

cuklu Devlet Adamlar1 ve Diger Tleri Gelenleri Met-
hi”, Atatiirk Universitesi Edebiyat Fakiiltesi Sosyal
Bilimler Dergisi, 52 (2014): 32.

Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, V11: 341.

bkz. Murat Erogul, “Ahmet Ozhan’in Hayat1, Eserleri
ve Tiirk Din Msikisi Icra Gelenegindeki Yeri” (Yiik-
sek Lisans Tezi, Ankara Yildirim Beyazit Universite-
si Sosyal Bilimler Enstitiisii, 2019), 87.
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gortilmektedir.

Gerek Hz. Mevlana gerekse Hz. Sultan
Veled, gecim maksadiyla insan metheden
sairi yermislerdir: “Tek ge¢cim kaynag: siir
olan methiyeci sairi, Mevlana ve oglu Sultan
Veled yermistir. Onlarin siirinde bu 6zellik-
teki sair ve siir aleyhine ifadeler ciddi yer
tutar. Onlara gore olumlu sair kimligi, arif ve
asik sair kimligidir.”>* Ancak kissadaki sair,
fakirlik cekmemek ve rizkini temin etmek
adina, kendisini yeniden ayni kapiya bas-
vurma mecburiyetinde hisseder. Siir, onun
tek ge¢im kaynagidir:

1169. “Dedi: ‘Fakr ve el darlig1 vakti, tec-

riibe olunmusun ciist @i cisu ¢ok iyidir.””>*

Sair, ayn1 ihsan1 aray1p bulmak i¢in yola ¢gikar
¢linkii fakir diigsmistiir. Takdim edecegi siir
sayesinde, el darligindan kurtulmalidir. Sair,
yarini diisiinmektedir. Bu durum, kendisi-
nin pek de tevekkiil ehli olmadigini goste-
rir. Sairin bu hali, akla kanaat ile alakali su
hikayeyi getirir:
Sultanin biri, gordigi bir rilya lizerine
“Oliimiimden sonra 6teki diinyada ne
olacagim?” sorusunu sorar. Vezirini ¢a-
girir. Vezir, bu sorunun cevabini karsi-
ki daglarda yasayan dervisin bilecegini
sOyler. Yasl dervisi sultanin huzuruna
getirirler. Dervis, “Sen bu diinyadayken
ahiret hayat1 i¢in ne yaptin?” diye sorar.
Sultan da yaptirdig1 yetimhanelerden,
hastanelerden bahseder. Dervis, padisa-
ha merak etmemesini, bu hayir hasenat
ile obiir diinyasinin da mamur olacagini
sOyler. Padisah, ¢ok sevinir ve dervise
“Dile benden ne dilersen” der. Dervis,
sadece bir kase piring ister. Ulkenin me-

53 Adnan Karaismailoglu, “Selguklu Dénemi Siiri ve
Mevlana’nin  Siirinin Ozellikleri”, Tiirk Kiiltiirii,
Edebiyati ve Sanatinda Mevlana ve Mevlevilik Ulusal
Sempozyumu Bildiriler Serisi 1, (Konya: SUMAM

Yayinalari, 2007), 5.
54  Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VII: 341.
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likinden sadece bir kase piring istemesini
dogru bulmayan sultan, 6diil konusunda
wsrar eder. Dervis, o zaman iki kase pi-
ring ver deyince, sultan israra devam
eder. Sonunda dervis su cevabi verir:
“Bak sultan, sen anlamadin. Biz bir kase
piring buldugumuzda siikreder, yeriz
ve yarmi diisinmeyiz. Ama sen bana
iki kase piring verirsen ‘Ugiincii giin ne
yerim?’ diye diistinmeye baglarim ve bu
bdyle devam ederse sonunda senin gibi

olurum.”

Bu hikayede, 6zel bir halde bulunan dervi-
sin hayat tarz1 anlatilmaktadir. Teslimiyet ve
giiven iceren bu hayat tarzi, ona mahsustur.
Kanaat varolusunun iist noktasini yasayan
dervisin bu halinin herkeste olmasini bekle-
mek, elbette imkansizdir. Ancak, kanaatin
de ne kadar kiymetli bir deger oldugunu goéz
Oniine almak gerekir.

Tarihi agidan yaklasilinca sairlerin genellikle
siiri para kazanma maksadiyla yazdiklari
goriilmektedir. Kissadaki sair 6zelinde bakil-
diginda ve tasavvufi agidan yaklasildigin-
da ise bu durumun yanlighigi ortaya cikar.
“Cebinde ¢ok, gonliinde yok olsun!” diye dua
eden ve rizik endisesi tasimayan dervisle-
rin aksine, kissadaki sairin endiseli oldugu
goriiliir. Tasavvufa gore insanlara muhtag
olmamak, yemek, igmek ve temel ihtiyag-
lar1 gidermek i¢in mutlaka ¢alismak gere-
kir. Fakat bu calisma, rizik kazanma araci
olmaktan 6teye gitmemelidir. Para kazanmak
bir hedef haline getirilmemeli, goniilde bir
yer isgal etmemelidir.”® Yeterince ¢aba sarf
ettikten sonra, eline gecenle yetinme anlami-
na gelen kanaat, sahip olma hirsinin tersidir.
Safer Dal’in, “Emek artar, ama rizik artmaz”

55 Mustafa Merter, Psikolojinin Ugiincii Boyutu Nefs
Psikolojisi ve Riiyalarin Dili, (Istanbul: Kakniis Ya-
yinlari, 2014), 229.

bkz. Cafer Ozdemir, “Bir Siir Serhi, Yunus’un Diin-

yasinda Dervis Kimligi”, Uluslararasi Tiirk¢e Edebi-
yat Kiiltiir Egitim Dergisi 10, 2 (2021): 573.
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sOzii akla getirilirse kissadaki sairin sadece
emeginin arttig1 sdylenebilir.

2.10. Sairin Padisahin Thsam I¢in Tekrar
Gelmesi

Sair, kereminden daha evvel istifade ettigi
tarafa, bu sefer yeni bir ihtiyacini karsila-
mak iizere yonelir. Para veya ipek ve yiinlii
came almak amaciyla liituf sahibine yonelen
kissadaki sair, anlasildig1 kadariyla devletin
aylikli bir sairi degildir. Sadece, daha evvel
tecriibe ettigi bir dergaha yonelme ihtiyaciyla
yeniden yola ¢ikar:

1170. “Bir dergahi ki keremde tecriibe et-
tim, yeni haceti de o tarafa gotiirtiriim.”’

Daha 6nce hiikiimdarin comertligini tecrii-
be etmis olan sair, elbette yine ayn1 kapiya
basvurmalidir. Mesnevi-i Serif’te sairin bu
hali, Allah’tan daha once yiiz binlerce kez
rahmet isteyen kulun, yine ona bagvurmasi
seklinde anlatilir. Eger boyle diisiiniiliirse
sairin, bagis ve lituf icin aslinda Allah’a
yoneldigi de sdylenebilir. Yani bu diisiinceye
gore sair, zahiren hiikiimdara bagvuruyor gibi
goziikse de aslinda, Allah’a yonelmektedir.
Fuzili de Sikayetname isimli eserinde ayni
mantikla hareket etmis ve Allah’in diinya
rizkini hiikiimdarlara 1smarladigini belirt-
mistir: “Fuzili mektubunun basinda, verilen
bagis aslinda sizin degil, Allah’indir demek
icin; Allah’in diinya rizkini vakif yapip onun
tevliye ve idaresini hiikiimdarlara ismarladi-
gini sdyler.”® Kimi sairler, Allah’in sifatlarini
hatirlayarak sultanlara ve biiyiiklere sevgi
gosterirler. Bir diger ifadeyle bazi sairler icin
hiikiimdara sevgi gostermek, Allah’in isim
ve sifatlarin1 hatirlamak anlamina gelebilir.
Onlar, sadece bu gayeyle sultanlara methiye
yazabilirler. Bu sekilde elde ettikleri kazang
ise onlara hos goriiniir. Ayn1 zamanda iba-
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Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, V1I: 341.

Inalcik, Sdir ve Patron, 53.
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det ettiklerini de diistiniirler. Clinkii Allah’in
sifatlarin1 hatirlayarak birisini sevmek ve
o6vmek, aslinda onu yaratanin yani Allah’in
sanat ve kudretini 6vmekle esdegerdir.>
Aslinda sair denen kisi, Allah’in giizelligini
sevip ovendir: “Lutf u kerem, ihsan u ‘ata
Tanrr’nin sifatlarindandir. Sultanlar ve ekabi-
re, o sifatla sevgi gosterilir, onlarin sanidir.”*
Sairlerin, padisahlara methiye siirleri sunma
geleneginin ardinda kisisel ¢ikarlardan 6te,
saltanatin ilah1 bir deger olarak algilanmasi-
nin yattig1 goz oniine alinirsa® ve bu pence-
reden kissadaki sairin tutumuna bakilirsa su
goriiliir: Kissanin devaminda da goriilecegi
lizere, buradaki sairin maddi ¢ikar saglama
amac1 vardir. Aksi takdirde kendisine reva
goriilen miktara “Eyvallah” demesi ve Allah1
temsil eden hiikiimdari, elestirmeden ve isyan
etmeden her haliyle verileni kabul etmesi
gerekirdi. Ancak, durum boyle olmayacaktir.

Sair, padisahin ihsanina nail olmak sevda-
styla tekrar o sultanin tarafina gelir ve yeni
yazmis oldugu siiri getirir:

1187. “Sair ata sevdasindan dolay1 diger
def’a yiiziinii o ihsan edici sahin tarafina
koydu.”®2

Kissadaki sairin halinden anlagildigina gore
0, siiri mal mesabesinde gormektedir. Halbuki
siir, amag degil ara¢ olmalidir. Burada, Hz.
Mevlana’nin siire bakis1 géz oniine alinir-
sa kissadaki sairin diistiigli hal daha rahat
anlasilir. Hz. Mevlana; bir veli, bir asik
ve bir fikih alimidir. Onun, s6zlerini siirle
ifade etmesinin nedeni ise Anadolu insani-
nin ahenge daha yatkin olmasidir. Ahenkle
sOylenen sozler akilda daha kolay kalir, daha
rahat kavranir ve anlagilir. Hz. Mevlananin

59 bkz. O. Tugrul Inanger, “Tasavvuf Edebiyatin1 Anla-
mak I¢in Insan Olmak Lazimdir”, Ayrag¢ Dergisi, 43

(2013): 48.
Inalcik, Has-Bag¢ede ‘Ays u Tarab, 269.

bkz. Alvan, “Cevheri’nin Sultan II. Bayezid’e Sundu-
gu Methiyeler”, 217.

Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, V1I: 346.
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siirle mesgul olmasinin temel sebebi budur.*
Ancak kissadaki sair, siiri gegim kaynagi
olarak gordiigiinden boyle bir bakis acisina
sahip degildir. Beyitte de belirtildigi lizere
sair, “ata sevdasi’ndadir.

Kissadaki saire gore padisahin verdigi ihsan
mukabilinde, ona bir siir verilmelidir. Bu, bir
anlamda sairin padisaha hediyesidir:

1188. “Sairin hediyesi ne olur? Yeni siir;
mubhsin tarafina getirir ve rehin koyar.”%*

Sairin, padisahin ihsanina vasil olabilme-
si i¢in siiri sanat haline getirmesi, sultanin
methinin endisesi i¢ginde olmas1 gerekir.
Kissadaki sair de sultanin methinin endi-
sesindedir, ancak vasil olmak istedigi sey
paradir.

2.11. Sairin ve Hiikiimdarin Birbirlerine
Muhta¢ Olmalari

fhsan edici kimseler, cémertlik ve iyilik igin-
de altinlarini 6nlerine koymakta ve sairlerin
methiyelerle gelmelerini beklemektedirler:

1189. “Mubhsinler yiiz ata ve ctid ve ihsan

ile, altin koyup, sdirlere muntazirdirlar.”®

Karsilikl1 siir okunan (miisaare) suara mec-
lislerinde, hiikiimdarin musanna‘ (sanatli,
sanatkar elinden ¢ikmis) bir siire comert
ihsanlarda bulunabilmesi i¢in, sanattan beh-
resinin olmasi lazimdir. Zaten sairler, dogal
olarak hem sanattan anlayan hem de comert
olan hiikiimdarin etrafinda olmak isterler. Bu,
ayn1 zamanda saltanatin giiclinii géstermeye
de vesile olur:

Bu bilingle donanan Osmanli padisahlari
saltanatinin giiciinii gostermek, etkileri-
ni kalict kilmak ve halkin destegini ka-
zanmak adina alim ve sanatkarlar1 hima-

63 bkz. O. Tugrul Inanger, “Hz. Mevlana Kim Degil-

dir?”, MyMecra Youtube Kanali, 7 Aralik 2021, htt-
ps://www.youtube.com/watch?v=L Ta mrF9A.

Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VII: 346.
ay.
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ye etme gayretinde olmustur. Bu yiizden
sehzadeliklerinden itibaren ¢ogu iyi birer
sair, hattat ve musikiginas olan Osmanli
padisahlarinin eglence meclisleri, daima
sanatc¢ilarin 6zellikle sair ve musikiginas-
larin hiinerlerini sergiledigi en onemli
sanat mahfilleri olmustur.®

Thsan edici olan bu sahlarin nezdinde methi-
yeyi igeren bir siir, yiiz denk ipekli libastan
daha makbuldiir. Bu siir, mana deryasinin
dibinden marifet incilerini ¢ikarirsa o zaman
sairin sahsi, padisahin goziinde pek itibarli
olur. Burada siirin irfan tarafina isaret edil-
mis, hakikati bilme anlamina gelen marifet-
ten bahseden siir, muteber tutulmustur:

1190. “Onlarin 6niinde bir siir yiiz denk
‘sa’r’dan 1yidir; hustsiyle ka’rdan gevher
getiren sair.”%’

Belli bir sanat zevki ve anlayisina sahip pat-
ronun himayesi altindaki sanatkar, bulundugu
duruma dikkat ederek eser verir. Patronun
veya haminin sanatsever olmasi, onun sanati
korumasi ile dogru orantilidir. Sanat baki-
mindan ele alindiginda, Sultan II. Selim
Han Do6nemi buna misal olarak verilebilir.
Bu dénem, musikinin ¢ok ileri gittigi bir
devredir. Bunun nedeni ise bizzat padisahin
musikisinas olmasidir. Hasili, sanatin des-
teklenmesi, devlet adamlarinin sanatsever
olmalari ile de ilgilidir. Sanatin ilerlemesi ve
ylikselmesi bu tesvike baglidir.®®

Insanoglu, diinya hayatinda evvela ekmek ve
gida i¢in ¢aligir. Hayvan ve insan viicuduna,
his ve iradesine gore hareket etme giicii veren
ruhun dizgini, ancak gida ve ekmek olabilir:

1191. “Adem evvelen ekmegin harisi olur;
zira gida ve ekmek canin dizgini olur.”’®

66 Alvan, “Cevheri’nin Sultan II. Bayezid’e Sundugu

Methiyeler”, 215.

Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, V11: 347.
bkz. Inanger, Vakte Karsi Sézler, 37.
Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, V1I: 347.
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Gidaya ve ekmege muhtag olan insan, sadece
bedenin yagam giiciinii idame ettirebilmek
icin beslenmeli, asirtya kagmamalidir. Buna
ragmen Hz. Mevlana’ya gore insan, gidasini
kazanabilmek i¢in tiirlii tiirlii hilelere basvu-
rarak hirsina maglup olur:

1192. “Kesb tarafina, gasb ve yiiz hileler
tarafina, hirs ve emelden olan kef tizerine
can koymustur.””

Emeline ulasabilmek i¢in yliz tiirlii hile
yapan, bu ugurda canini bile feda edebile-
cek bir hirsa sahip olan insan, nimet ve mer-
tebe icin her seyi yapabilecek niteliktedir.
Gidasini ve ekmegini kazanmak i¢in canini
bile fedaya hazir olan insan zenginlesir ve
ekmek icin artik ¢aligmaya ihtiyac1 kalmaz-
sa isler degisir. Baska seyler oncelenmeye
bagslanir. Hasili, ekmek kazanmaya ihtiyact
olmayan hiikiimdar artik sohrete, ada, sana
ve sdirlerin methine ihtiyag duymaya bas-
lar. Yani, sairlerin sultana muhtag¢ olmalari
gibi padisah da sairlere muhtag¢ hale gelir.
Padisahlik makamina nail olanlar, maiset
temini gamindan kurtulurlar. Ancak buna
ragmen, bakmakla yiikiimli olduklar i¢in
halka rizik temin etme mecburiyetleri var-
dir. Padisah 6nce insan, sonra da hiikiimdar
olmasi hasebiyle, “Rezzak” ism-i serifinin
mazhari olmalidir. Mutlak Rezzak, Allah
olmakla beraber, hiikiimdar da onun kulu
olarak bu ismin mazhar1 durumundadir.
Hasil1 hitklimdara, rizki temin etmek gorevi
ylklenmistir. O, kendi kab1 kadar yani nisbi
olarak bakmakla yiikiimli oldugu kimsele-
rin rezzakidir. Bunun hakiki miisebbibi ise
Rezzak-1 alem Allah u Ziilcelal'dir.”! Rezzak
isminin mazhari olan ve bunun gereklerini
yapan hiikiimdar, diger taraftan kendini met-
hedecek sair ve edip aramaya baslar. Yonetici,
tebaas1 goziinde prestij elde etmek istiyorsa

70
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ay.
bkz. O. Tugrul Inanger, “O. Tugrul inanger’den Soh-
betler —Insan”, Asitdne Mevlevi Kiiltiir Dergisi, 3
(2010): 29.
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bagka yollarla elde edemeyecegi prestiji, sana-
ta ve sanatciya destek vererek elde edebilir.”
Dolayisiyla sultan, iyi bir nam alabilmek igin
sairlerin methiyelerine ihtiyag¢ duyar:

1193. “Vaktaki nadir sebebiyle ekmekten
miistagni oldu, ndmin ve sairlerin med-
hinin asikidir.””

Kissadaki sairin paraya ihtiyaci oldugu kadar,
hiikiimdarin da sohrete ihtiyact vardir. Bu
sOhreti temin edecek vasita ise sairdir.

2.12. Sairlere Gosterilen Ilginin Yol
Actig1 Rekabet

Maiset derdinden miistagni olan hiikiimdarlar
ve vezirler, sairlerin methiyelerine asiktirlar.
Sairlerin sayesinde onlarin asillar1 ve nesil-
leri yiikselir. Alicenaplik ve comertlikleri,
sairler vesilesiyle ilan edilmis olur. Bu ilan
icin, sdirler ise hizmetgilik ederler:

1194. “Ta ki onun asl u faslina meyve
vereler, onun fazlinin beyani hakkinda
minberler koyalar.””*

Tarihimizden misal vermek gerekirse mesela
Sehzade Cem, baslangicta ¢cok giiclii bir hami
olsa da ““sahib-i miilik-1 Osmaniyye” olama-
mistir.”” Hamilerin birbirleriyle yarismala-
r1 ise ahali bu rekabetten istifade etmedigi
miiddet¢e bir anlam ifade etmez. Dolayisiyla,
hamilik sadece gii¢ gostergesi olarak degil,
ahali diisliniilerek de yapilmalidir.

Hiikiimdarlarin veya vezirlerin ne kadar altin
verdiklerine dair bilginin, sairlerin methiyele-
ri vesilesiyle amber kokusu gibi halk arasinda
yayilmasi gerekir:

72 bkz. Durmus, Sair ve Sultan Osmanli’da Edebi

Himaye, 2009.
73 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, V11: 347.
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(2020): 12.
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1195. “Ta ki onun altin bagislayiciliginin
kerr 1 feri, giift i gida anber gibi koku
vere!”7¢

Padisahin giiciinii/zenginligini halkin gozleri
Oniine sermek i¢in, sadece sdirler vasita ola-
rak kullanilmaz. Tarihi bilgilere gore, sanatin
ve zanaatin gelistirilmesi ve halka duyurul-
mast adina, halka ag¢ik diigiin senlikleri bile,
olumlu bir ortam olusturmaya yetmektedir.”

2.12. Sairin Yiicelttigi Hiikiimdarin isim
ve Sifatinin Hakkin1 Vermesi

Insan, Allah’in sifatlar1 ile yaratilmistir.
Stfatlar, zatin zahiridir. Insan, Allah’in vasif-
lartyla yaratildigi i¢in, onun ahlaki Allah’in
sureti yani sifat1 lizerinedir:

1196. “Bizim hulkumuzu Hak kendi si-
reti tizerine yapti; bizim vasfimiz, O’nun
vasfindan sebak tutar.””®

Alemdeki her seyin Allah’in isim ve sifatla-
rinin bir yansimasi, tecellisi oldugunu goz
Ontne alan Ahmet Avni Konuk, bu noktada
bir hadis-i serifi zikretme ihtiyaci duyar:
“Muhakkak Allah Teala Adem’i kendi sureti
lizerine yaratt1.” Burada stret kelimesi, sifat
anlamina gelmektedir. Allahu Ziilcelal’in
sadece ilahlik vasfi tektir, yani ilahlik sadece
ona aittir. Ancak, Allah’in diger biitiin esma-
lar1 insanda da mevcuttur. Esmaii’l-Hiisna,
insanda mazhardir. Insan, biitiin esmaya
sahiptir ve esmanin insanda mazhar olmasi
gerekir.”” Bu agidan yaklagilirsa her ne kadar
bilgin ve sanatkar, hiikiimdarin sayginligini,
sarayin nam u sanin1 yiiceltmek i¢in lazimsa
da hiikiimdar, hitkmeden/her seyin hiikmiini
veren demek olan “Hakem” isminin 6zelli-
gini biinyesinde tagimadik¢a bir anlam ifade
etmez. Hiikiimdarlarin/hamilerin siir kiiltii-
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riine vakif olmalar1 ¢ok miithimdir. Eger iyi
bir sair hatalarla dolu bir siir kitab1 sunarsa
huzurdan kovulabilir.?’ Bu, hiikiimdarlarin
isim ve sifatlarinin hakkini1 vermeleri anla-
mina gelir.

Allah, kullarindan siikiir, hamd ve sena
isteyen sifatlar1 da haizdir. Allah’in isim ve
sifatlarinin bir yansimasi olan kul da dogal
olarak bu diinyada 6vgii isteyici olur. Yani bir
insanin dviilmeyi istemesi, bunu talep etmesi,
aslinda Allah’in bu 6zelliginin insandaki bir
tecellisidir:

1197. “Ciinki o Hallak siikiir ve hamd is-
teyicidir; adem i¢in dahi medh isteyicilik
»98]

huydur.

Sohretini ve mevkisini her daim yiice tutmak
zorunda olan hiikiimdar, 6viilmek suretiyle
bunu siirdiirmeye calisir. Goriildigi gibi,
siyasette sohret vardir. Halbuki Efendimiz,
“Sohret, afettir” diye buyurmuslardir. Ancak,
onun bu soziinli de dogru anlamak gerekir.
“Sohret, afettir” demek baska sey, “Sohret
yasaktir” demek bagka seydir. Aslinda s6h-
ret, yasak degildir. Ancak bu hal, bir afete
benzer. Afetten korunabilmek ise zordur.
Sohretin bu afet haline karsi, birtakim tedbir-
ler almak lazimdir. Hasili, sohretin celali afet-
tir; onun da tedbirleri alinabilir ama zordur.??
Hiikiimdarlar, daha ¢ok s6hretin ihsan tarafi-
ni1 diistinerek sohrete meylederler. Kisacasi bu
durum, bigak sirt1 bir hal arz eder. Oviilmeyi
istemek normal karsilanabilir, ancak herkesin
methini ve tazimini arzu etmek anlamindaki
sOhret yani “sehvet-i haflyye” sakincalidir.
Tahiri’l-Mevlevi, Mesnevi-i Serif’in ikinci
cildinde yer alan “Kibir ve kinin baslangici
sehvettendir. Sehvetin riistih ve meleke halini
almasi da onun adet edilmesindendir” beytini
izah ederken “sehvet-i hafiyye” ile alakali su

80 bkz. Durmus, Sair ve Sultan Osmanli’da Edebi
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hadis-i serifi zikreder: “Sizin i¢in korktugum
seylerin en korkuncu riya ile sehvet-i hafiyye-
dir.”® Sehvetin hafisinin yani herkesin met-
hini arzu etmenin, sahibine kibir vermesi
s0z konusu oldugundan bu sekildeki medih
hos karsilanmamuistir. Dolayisiyla, hiikiim-
darlarin herkesin methini arzu etmelerine
bu pencereden de bakilmalidir.

2.13. Sairin Hiikiimdarin Destegini
Almak I¢in Tekrar Gitmesi

Patronun s6hretini yticeltebilmesi, sire olan
baglilig1 ile dogru orantilidir. Bu bagliligin
bir sonucu olarak sair, siikiir ve ihsan beyan
eden siirini alarak sah tarafina gider:

1202. “Sair o sah tarafina gitti ve 6lme-
yen siikiir ve ihsan hakkindaki siiri go-
tirdi.”®

Padigahin ihsaninin 6lmedigine ve 6lmeyece-
gine inanan sair, bu inang ve temenni ile yine
ayni tarafa yonelir. Ona muhtagtir; gidecek
baska kapisi yoktur. Sair, hiikkiimdarin des-
tegi olmadan yapamayacagini bilir. Clinkii
hiikiimdar koruyuculuk, hamilik gorevinden
dolay1 adaleti istiin olandir. Bu adalete itimat
eden sair, gegen sefer aldig1 gibi bir ihsan ve
bahsis timidiyle, siirini tekrar padisah tara-
fina gotiiriir:

1209. “Sair siiri, bahsis ve gecen senenin
thsan1 iimidi {izerine sehriyar tarafina
gotiirdii.”®

Séir, yetenegini kanitlama ve sultandan hima-
ye ve destek saglama amaciyla yazdigi® sii-
rini padisaha gotiirerek iyiligin 6lmeyecegini
anlatmaya calisir. Burada, sairin hiisniizan ile
hareket etmesi dikkat ¢ekicidir. Aklina aksi
bir muameleyi getirmeyen, olumsuz bir hal
veya tavir ile de karsilasabilecegini diisiin-

83  Tahirt’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, 11: 1018-1019.
84  Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VII: 350.

85  Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VII: 352.

86  bkz. inalcik, Has-Bagcede Ays u Tarab, 253.
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meyen §air, her seyin aynen devam ettigini
zannetmektedir. Halbuki kissanin sonunda
da goriilecegi lizere, higbir sey umdugu gibi
olmayacaktir.

2.14. Sairin Beklentisi ve Hiikiimdarin
Takdiri

Sair, 6nceki ihsanin timidiyle yazdigi siirini,
evvelce aldig1 on bin altin1 yine almak timi-
diyle kaleme almistir:

1210. “Saglam incilerden dolu olan bu si-
iri evvelki timid ve ikramin kokusu {ize-

rine.”®’

Evvelki gibi dinlenmek ve takdir gérmek
tizere yola ¢ikan sair, padisahi, patronu gibi
telakki etmis ve anlamli misralarla onu etkile-
mek istemistir. Sah, adeti tizerine daha evvel
teklif ettigi rakami tekrarlar. Yine saire bin
altin verilmesini sdyler. Padisahin ikram
konusunda aligkanlik haline getirdigi rakam
budur, bu rakamin disina ¢citkmamaktadir. O,
her saire bin altin verilmesini ister:

1211. “Sah yine kendi huyu {izerine ona

bin dedi; ¢ilinki o sehriyarin adeti boyle

idi.”®
Elde olana kanaat etmek yani istigna, her
sairde goriilebilecek bir 6zellik degildir. Para
almak icin siir yazmay1 bir yasama big¢imi
haline getiren sairler oldugu gibi, tarihimizde
hayatini kanaat i¢inde geciren ve herhangi bir
devlet biiyligiinii 6vmeden yasayan sairler
de olmustur. Nitekim Hz. Mevlana’nin siir
yazmasi da siirin ahenginden istifade ede-
rek sozlerin daha rahat anlagilmasi igindir.
Siire kiymet verdigi i¢in degildir: “Yoksa siir
nerede ben nerede ve vallaha ki ben siirden
bizarim ve benim indimde siirden beter bir
is yoktur. Benim siir sdylemem ona benzer
ki bir kimse misafirin arziisuna tebaan elini
iskembeye sokup yikar. Madem ki misafir

87
88

Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, V1I: 352.
ay.
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iskembe istiha eylemistir. LAzimdir.”® Istigna
halindeki sairlere tarihten misal vermek gere-
kirse biitlin dmriinii sikint1 ve yoksulluk igin-
de geciren Emri verilebilir. Kimsenin bilme-
digi mazmunlari, ince hayalleri siirlerinde
kullanan sair Emri’nin, sanatini ve kisiligini
olumsuz etkileyecegini diisiinerek gecim kay-
nag1 elde etmek adina kaside yazma adetini
terk ettigi diigiiniilebilir.”® Kissadaki sairde
ise bu istigna ve kanaat s6z konusu degildir.

2.15. Sairin Hamisini Kaybetmesi

Sairin Kissasi'nda sair, bu sefer bir mesele ile
karsi karstyadir. Gegen sefer geldiginde sahin
bin altinin1 on bin altina ¢ikaran o vezir vefat
etmistir. Artik o comert vezir yerinde yoktur:

1212. “Fakat bu def’a comertlikten dolu
olan o vezir, izzet burdki iizerinde diin-
yadan gitmis idi.”"!

Kissadaki sair, biiyiik hamisini kaybeder.
Biiyiik bir hamiyi kaybetmek, ¢cok seyi degis-
tirebilir. Ozellikle hAm1 sadece sair sinifini
degil, ¢ok daha genis bir ¢evreyi himaye edi-
yorsa onun kaybi pek ¢ok sikintiy1 da bera-
berinde getirir. Kissadaki sair, artik imkan-
lardan bekledigi yarar1 saglayamayacaktir.
Bu da kendini kotii hissetmesine sebep olur.

2.16. Yeni Vezirin Merhametsizligi

Eski vezir vefat ettiginden, yerine yeni bir
vezir gelmistir. Saire gore o, pek merhametsiz
ve cimridir, ucub ve gurur sahibidir. Marifetin
iltifata tabi oldugunu goz ardi ederek saire az
altin vermek i¢in plan yapar. Hasili, anlayigsiz

89 Feridin Ibn-i Ahmed Sipehsalar, Mendkib-1 Hazreti
Mevlana Celdleddin-i Riumi Sipehsalar Terciimesi,
terc. Ahmet Avni Konuk, haz. Duygu Kara, Mine
Kara, (2020), 65.

90 bkz. Tirkan (Cinar) Alvan, “Emri Divan’nin Nazim
Bilgisi ve Belagat Yoniinden Incelenmesi”, (Dokto-
ra, Istanbul Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii,
2005), 14.

91  Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VII: 352.

biridir. Eski vezir gibi dervis tabiath degil-
dir. Eski vezir, sdirin samimiyetsizligini ve
aslinda maksadinin ne oldugunu bildigi halde
yine de saire iyi davranmistir. O, sdirin siir
yazmasinin, siire vezin ve kafiye uydurmak
i¢in ¢alismasinin ardindaki hakikati bilir.
Yine de ona iltifat eder. Halbuki bu vezir,
merhametsizligi ve hasisligi ile sdire gore bir
zalimdir. O, devletin bir siirii zar(irl masrafi
varken saire bahsis olarak bin lira verilmesini
dogru bulmaz:

1213. “Onun makamui {izerinde yeni ve-
zir reis olmus, lakin pek merhametsiz ve
hasis idi.”

1214. “Dedi: ‘Ey sah, bizim masrafla-

rimiz vardir, bu saire bu kadar bahsis
miikafat olmaz.”?

Vezirin tavrini1 gostermesi agisindan, saire
merhamet edilip edilmemesi 6nem arz eder.
Tarihimizde dervis tabiath vezirler oldugu
gibi, daha 6tesi dervis pasalar dahi olmustur.
Yani dervis tabiatli olmanin 6tesinde, bizatihi
dervis olan pasalar da yasamistir. Mesela,
Nireddin Cerrahi Asitanesi’nde kahve nakibi
yani derviglere ve misafirlere kahve pisirip
ikram eden zat, bir Osmanli pasasidir. Bu
zatin, arabasi ile yolun basina kadar geldigi,
dergah kapisina ise yayan yiriidigi bilin-
mektedir.”® Hasily, sairlerin 6diillendirilmesi
vezirin ve padisahin hayata bakis agisi ile
dogru orantilidir.

Vezir, padisaha, saire ¢cok altin vermemesini,
bunun yerine daha az altin vermesini soyler.
Kendisinin sairi bu konuda ikna edecegini
dile getirir. Vezirin dedigine gore o, sairi
sadece yirmi bes altina raz1 edecektir:

1215. “Ey magtenem, ben bunun onda bi-

rinin dortte biri ile sair olan adami hos ve
raz1 ederim.”**

92 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VII: 353.
93 bkz. Inanger, Vakte Karsi Sozler, 71.
94 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VII: 353.
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Sair, vezir ve padisaha siir ikram etme-
si mukabilinde, kendi de bir ikram bekler.
Saraya kadar gider, tdzim ve hiirmetle siirini
arz eder. Ancak bu ikrama karsilik gordigi
muameleye sasirir. Kiginin, ne olursa olsun
kendine ikram edene bir baska ihsanla kar-
silik vermesi gerekir. Karsidaki kisi gayri-
miislim dahi olsa diigmanlik etmedigi siirece
ona ikramda bulunmak, Hz. Muhammed’in
(sav) ylice siinneti geregidir. Nam ve sanin
gelmesini saglamak i¢in 6ngoriilii davrana-
rak tedbir almis eski vezirin yerine, bu yeni
vezirin boyle hareket etmesi, saray vazife-
lilerinin dikkatini ¢eker ve onu ikaz etme
geregi duyarlar:

1216. “Halk ona dediler ki: ‘O evvelki
sadirdan, o dilaverden bir on bin gotiir-

mustiir.”

Ancak kissadaki vezir, bu anlamda tedbir
almak bir tarafa zaten az olan altin miktarini
daha da azaltmak icin ugras vermektedir.
Zaten sair, insanin ihsanina takilarak ve onu
bekleyerek, yani insandan isteyerek haysiye-
tini tehlike altina sokmustur. Vazifelilere gore
yirmi bes altina sairi razi etmek, onun hay-
siyetini ayaklar altina almak anlamina gelir.
Bu kadar az altin vermek, saray vazifelilerine
gore sairi dilenci yerine koymaktan bagska bir
sey degildir. Halbuki ona, daha 6nce sultan
muamelesi yapilmistir. Su durumda devletin
basindaki kisinin zalimligi s6z konusu olur.
Ancak, devletin basindaki halifenin, gorii-
niiste zalim olmasinin bile bir hikmeti vardir:

(...) yoneticiler, adaleti saglamak ve
halkina hizmet etmekle sorumludurlar.
Buna mukabil, huzur ve giiven ortamini
korumak i¢in yonetilen halkin yoneticile-
rine itaat etmesi farzdir (...) Yonetilirken
emniyeti saglanan ve kendisine hizmet
edilen halkin da ‘Ey iman edenler! Al-
lah’a itaat edin. Peygamber’e itaat edin
ve sizden olan ulu’l-emre (idarecilere) de

95 ay.
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itaat edin.’ ayeti geregi yoneticilere itaa-
ti farzdir. (...) Sadece Allah’in seriatiyla
hiilkmetmezse halifeye isyan edilebilir,
¢linkii 0 zaman zaten halife degildir.*®

2.17. Eserin Degerini Patronun
Takdirinin Belirlemesi

Sair ile patron arasindaki iliski, bir aligverige
dontigsmiistiir. Sairin ve patronun birbirlerin-
den karsilikl1 beklentilerinin olmasi yani bir-
birlerine muhtag olmalari diisiiniiliirse ortada
bir alisveris vardir. Sairin hizmeti karsili-
ginda himmetin ortaya ¢ikiyor olmasi, him-
meti aligveris haline indirgemek anlamina
gelir. Bu, bir tiir matematiklestirme, mater-
yallestirmedir. Hamilik kurumunda hizmet
karsiliginda himmetin s6z konusu olmasi,
samimiyetsizligi beraberinde getirebilir. Bu
durumsa sairin aksi muameleyle karsilaginca
isyan etmesine neden olur:

1217. “Sekerden sonra kamis ¢igneyicili-
gi nasil yapar? Sultanliktan sonra dilen-
ciligi nasil yapar?”’

Kissadaki yeni vezirin ise bu hususta yapti-
g1 bir plan vardir. Onun amaci, sairi beklet-
mektir. Sairi uzun siire ihsan i¢in bekletecek,
sonrasinda sair beklemekten usanacaktir.
Gosterdigi sabirsizlikla da verilecek her tiirlii
paraya razi olacaktir:

1218. “Dedi: ‘Onu sikis i¢inde sikarim,
akibet intizdrdan nale edici ve zayif

olur.””®

Vezire gore, bir kdsede ag, kimsesiz, garip,
hasta ve 1zdirap ¢eken bir halde bulunduktan
sonra sair, ne olursa olsun kendisine verileni
kabul etmeye razi olacaktir:

1219. “Ondan sonra eger ona o yoldan
toprak versem cemenden giil yapragi

96  Alvan, “Cevheri’nin Sultan II. Bayezid’e Sundugu
Methiyeler”, 214, 216-217.

97  Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VII: 353.

98  Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, V1I: 354.
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gibi kapar.”

Burada bir sairin/sanatkarin, duydugu hayal
kirikligindan istifade etmesi s6z konusudur.
Giiglii mevkide oturan patron, algaklarda
yasam kavgasi veren fakir sairle kars1 kar-
stya gelmis gibidir. Efendisinden dilenerek/
isteyerek zaten haysiyetini tehlikeye diigiiren
sairin ¢aresizligi ise giin gibi ortadadir.

Yeni vezir, sairi yirmi bes altina razi etme-
ye kararhidir. Bu yiizden, bu isi kendisine
birakmalarini sdyler ve sairi bekletme sure-
tiyle onu usandiracagina dair glivence verir.
Burada vezirin, Allah tarafindan kendisine
verilmis olan halifetullah sifatinin geregini
yapmadig1 goriiliir. Insan Esmaii’l-Hiisna’nin
mazhari oldugu icin, Allah’in esmalarinin
geregini yapmalidir.'” Vezir, burada esmay1
geregi gibi biinyesinde tagimadigi i¢in mesul
durumdadir. O, “Rezzak” isminin geregini
yapmaz ve bu konuda ayak diretir. Tasavvufi
pencereden bakilirsa onursuz bir davranis
olarak goriilen “insandan isteme” eylemi,
sair tarafindan gercgeklestirilmistir. Onun
istememesi gerekir, ancak olan olmustur. Bu
noktadan sonra, kendisine el acilan kisinin
yani idarecinin/ydneticinin, “Istersem elimi,
reddedersem dilimi kessinler” diistirunca
kars1 tarafa vermesi gerekir. Ancak vezir,
“dilenci” ile ugrasmayi tercih etmistir.

2.18. Sohretini Yaymaya Calismayan
Yeni Vezir

1220. “Bunu bana birak; zird takazaci
demir gibi olsa dahi bunda tistadim.”'"!

Sultandan ve onun kudretli veziriazamindan
gecen sefer oldugu gibi iltifat, sefkat, himmet,
ihsan, nakd ve itibar bekleyen'®* sair, kendisi
icin ne planlandiginin ise farkinda degildir:

99 ay.

100 bkz. inanger, “O. Tugrul Inanger’den Sohbetler —In-
san”, 29-30.

101 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VII: 354.
102 bkz. Inalcik, Sdir ve Patron, 40.
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1221. “Eger Siireyya'dan seraya kadar
ugsa o beni goriirse yumusak olur.”!%

Alacak talebinde olan sair, semadan arza ugsa
dahi vezir, onu az altina raz1 edecegine dair
kendine giivenir.

Tarihi bilgilerden de anlasildigina gore, sair
ve sanatkar birbirlerine malzeme olarak
bakmaktadirlar. Gerek sairin para kazan-
mast i¢in, gerekse patronun sohretini yay-
mast i¢in, bol malzemeye ihtiyaglar1 vardir.
Patron sairi, sair de patronu malzeme olarak
gordiigii zaman, ortaya kendilerine gore bir
glizellik (para, sohret) ¢ikar. Bu malzeme-
ler, yani taraflar olmadigi takdirde ise ortaya
“giizel” bir sey ¢cikmaz. Kissadaki vezir ise
sairi sohretini yayma konusunda bir vasita/
gerec olarak gormemektedir. O, alisilanin
aksi sekilde hareket eder. Sultan da ona, bu
konuda izin verir. Kissadaki vezir, bu sairin
saltanata bir faydasinin olmayacagin1 diigiin-
miis olmal1 ki bu yolda sultan1 etkilemeyi
basarmistir.

2.19. Padisahin Vezirden Istegi

1222. “Sultan ona dedi: ‘Git, ferman se-
nindir, fakat onu mesrr et, zira bizim iyi

soyleyicimizdir.””'*

Vezirin bodyle sozler sdylemesi lizerine
padisah ona izin verir, fakat bir sart1 vardir.
Simdiye kadar padigsah hakkinda onca iyi s6z
sOylemis olan bu sair incitilmemeli, mutlu
edilmelidir. Padisahin bu konuya hassasiyet
gostermesi ise mithimdir. Bu noktada, sul-
tan ile sair arasinda bir sevginin/muhabbetin
hasil oldugu sdylenebilir. Ancak sairin ¢ikar1
g6z Oniine alindiginda bu muhabbet, padi-
sah-kul iligkisi baglaminda bir masuk-asik
iliskisi degildir. Buna ragmen, padisahin bu
konuya hassasiyet gostermesi ehemmiyetli-
dir. Bu sevgi, tam anlamiyla kemal haline

103 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VII: 354.
104 ay.
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gelmis bir muhabbet degildir. Ciinkii orta-
da sairin diinyevi arzular1 s6z konusudur.
Muhabbetin kemali, izhardir. Yani ortaya
cikarmak ve muhataba belli etmektir.!% Sair,
simdiye kadar padisaha onu sevdigini fazla-
styla belli etmistir. Ancak bu izharin iginde
diinya timitleri vardir. Dolayistyla izhar edi-
len muhabbet, tam anlamiyla kemal haline
gelmemistir. Sair, sultanin hatir1 ve para/caize
icin, kendi soziinii/kabiliyetini kullanarak
siir yazmis ve ona, onca iyi sey sOylemistir.
Padisah, tiim bunlardan memnundur. Hasili,
sultan, sairi sever ve onun incinmesini iste-
mez, dolayisiyla ondan ayrilmak da istemez.
Yeni vezir, az altini sdiri incitmeden verme
konusunda padisahi temin eder. Ona, bu isi
layigiyla halledecegini belirtir. Sadece bu
sairle degil, onun gibi liituf ve inayet bekleyen
ylizlercesiyle de hakkiyla basa ¢ikacagini
soyler.

2.20. Sairi Bekleten Yeni Vezir

1223. “Dedi: ‘Onu ve iki yiiz timid ya-
layiciy1 sen bana birak ve bunu benim
lizerime yaz!”'0

Tarihimizdeki siir sunma bi¢imlerine bakildi-
ginda, cogu zaman arada bir aracinin oldugu
gorlilmektedir. Bu anlamda, aracinin tavri ve
diisiincesi ehemmiyet arz eder. Kissada araci
olan yeni vezirin saire bakis acist olumsuz
oldugu i¢in, padisah1 da kendi diigiincesi dog-
rultusunda etkilemeyi basarir. Dolayisiyla
yeni vezir, sairi bekletmeye baslar. Sair, ihsan
almak timidiyle beklerken bu arada mevsim-
ler gecer. Kis biter, bahar gelir:

1224. “Boyle olunca sahib onu intizarda
birakti; kis gitti ve bahar geldi.”!”’

Sonunda inayetlere erisecegi limidiyle ve

105 bkz. O. Tugrul inanger, “Osmanlica Diye Bir Dil
Yoktur”, MyMecra Youtube Kanali, 2 Subat 2021,
https:/www.youtube.com/watch?v=XslkbQbAg00.

106 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VII: 355.
107 ay.
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istekle!® bekleyen sairde, mevsimlerle bir-
likte farkli duygu durumlar1 goriiliir. Kisin
thsandan soguyan sair, bahar geldiginde
yeniden timitlenir. Ancak ¢ok uzun siire
bekledigi icin, haber alamamaktan dolay1
perisan vaziyettedir. Yeni vezir, dvgiiler
sacan sairlere karsi olumsuz bir tavir takin-
mistir. Bu noktada akla Mesnevi-i Serif’in
ikinci cildinde gegen “Seni dveni tahkir et.”
ifadesi gelir. Bu ifadenin gectigi beyti serh
eden Tahirt’l-Mevlevi, eski padisahlarla
vezirleri zuliim ve istibdada kiskirtanlarin
sairler oldugunu belirtir. Ona gore sairler,
birkag¢ kurus koparmak i¢in takdim ettik-
leri kasidelerle insan1 kibir ve gurura sevk
etmisglerdir. Tahirti’l-Mevlevi, sairlerin pek
cogunun bu “giinah”a girdiklerini belirtir.'”
Bu bakis agisiyla yaklasilirsa belki de yeni
vezir, bu “glinah”a girmemek i¢in ¢aba sarf
etmektedir, denebilir.

2.21. Saire Itibarin Kalmamasi ve
Patronun Ilgisizligi

1225. “Sair onun intizarinda ihtiyar oldu,
binaenaleyh bu gamin ve tedbirin zeblinu
oldu.”?

Padisah, yeni veziri bu konuda uyarmis ve
sdiri izmemesini sylemistir. Sultan, her seye
ragmen onun iyilik dolu s6zlerinin farkinda-
dir. Buna karsin yeni vezir, sdirin iltifat ve
iltimasa mazhar olmasini istemez, bu duru-
ma karsi ¢ikar. Yeni vezir, saire fazla itibar
edilmesini ve ¢okga altin verilmesini gereksiz
bulmaktadir. Halbuki sair, itibar gormek ister.
Itibar gérmek nefsinin de hosuna gider, bu
yiizden “Bana hiirmet edilsin” fikri, herkesin
oldugu gibi sairin de hoslandig bir seydir.'!
Vezirin sairi usandirmak icin yaptig1 plan
tutar ve sair, en sonunda altindan vazgecer:

108 bkz. inalcik, Has-Baggede Ays u Tarab, 261.
109 Tahiri’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, I1: 726.
110 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VII: 355.

111 bkz. inanger, Vakte Kars: Sézler, 67.
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1226. “Dedi: ‘Eger altin yoksa ki, bana
diisndm veresin, ta ki canmim Kkurtula,
sana kole olayim!”’!1

Kendisine ihsan buyrulacak altindan haber
verilmemesi, sairi itibarsizlastirma politi-
kasinin bir tiriiniidiir. Halbuki “patrimonyal
devlette yiiksek kiiltiir, yalniz yiiksek saray
kiltiirti olarak var olmustur. Hiikiimdar
saray1 ve ekabir saraylari, toplumda seref ve
itibarin, servet ve becerinin tek kaynagi ve
sigiagr’dir.'” Sair, aylarca ihsan timidi ile
beklerken kendini mahvolmus da hisseder.
Ahde vefa gosterilmemistir. Vezir, verdigi
s0zde durmamustir.

Vezirin hali, iki agidan mesele teskil eder.
Sairi kandirip oyalamak suretiyle beklet-
mesi, bir taraftan insana verdigi miispet
manadaki sozii yerine getirmemektir. Diger
taraftan ise Allah’a verdigi sozli tutmamak
anlamini tasir. Bezm-i Elest’te Rabbine s6z
veren insanin, “Evet” cevabini verdigi halde
sOzilinde durmamasi bu noktada akla gelme-
lidir. Hasil1 vezir, mert bir insan degildir.
Insanin Bezm-i Elest’ten getirdigi vefa duy-
gusu, vezirde kalmamistir. O hem Rabbine
hem de karsisindaki insana vefasizlik eder.
Halbuki Hz. Mevlana, bir mevzuya dikkat
cekmek istediginde “Mert insanlarin vefa-
st hakki i¢in” diye yemin eder.'* Mesnevi-i
Serif’te anlatilan bu vezirde ise ne mertlik
ne de vefa vardir. Ustelik vezir, davranisiyla
Peygamberimiz’in “Teri kurumadan emek
sahibinin emeginin karsiligin1 6demeleri”
hususundaki emrini de yerine getirmemis
olur. Sairi oyalayip bekleterek onu daha az
paraya razi etmesi, sairin zaafindan istifade
etmesi anlamina gelir. Bu hadisin hikmeti
hakkinda ise O. Tugrul Inanger sunlari soyler:

112 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VII: 355.

113 Inalcik, Sdir ve Patron, 8.

114 bkz. O. Tugrul Inancer, “Takriz”, Pir-i Halveti Sey-
yid Yahya-y1 Sirvani Kitabi Manzum Eserler, haz.

Umit Akdemir, Mustafa Tatci, (Istanbul: H Yayinlari,
2022), 10-11.

219

Bendeniz bu hadisi ilk duydugumda ho-
cama sormustum,
soylemesindeki hikmeti anlatir misiniz?’
diye. ‘Cok basit evladim,” dedi, ‘Terin
kurudugu, yani yorgunlugun gectigi za-
man, isverenin verecegi daha az paraya
razi olursun.” O yorgunluk gecti, dinlen-
din. ‘On liraya pazarlik etmistik ama do-
kuz lira’, ‘Eyvallah, olur’ dersin. Ama o
yorgunluk, o ter sirasinda, pazarlik neyse
onu istersin. Isveren, senin bu zaafindan
istifade etmesin diye Hazret-i Peygamber
Oyle buyurdu.'®

‘Efendimizin bunu

Vezir, zalimdir. Ancak onun zalim olmasi-
nin da bir hikmeti olabilir. Zalim dahi olsa
idareciye itaat edilmelidir. Ancak sair, isyan
yolunu tercih eder. Higbir cevap alamamanin
verdigi aci ile isyan eder. Huzurdan kovul-
may1, siirgiin edilmeyi goze alir:

1227. “Intizarim oldiirdii, bari git de!
Ta ki bu miskinin cani rehinden kurtul-
sun!”1o

Patronun ilgisinin kalmadigin1 goren sair
caresizdir. Hiikiimdar/kul arasindaki sevgi/
agk iliskisinde yeri olmayan, sadece ¢ikar1
dogrultusunda hareket ederek hiikiimdar-
dan maddi, manevi nasiplenmek isteyen sair,'"”
patronun hiisn-i nazarindan uzak kaldig1 i¢in
isyan eder. Sairin ne olursa olsun miispet veya
menf1 bir cevap istemesi iizerine yeni vezir,
kararlagtirdigi gibi yirmi bes altini saire verir.

2.22. Sairin Giicenmesi

1228. “Ondan sonra ona onun onda biri-
nin, dortte birini verdi; sair agir diigiin-

115 O. Tugrul Inanger, Kenan Giirsoy ile Goniil Gozii,
(fstanbul: Sufi Kitap, 2021), 127.

116 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, V1I: 355.

117 bkz. Giilgin Tanribuyurdu, “Patronun Hiisn-i Naza-
rindan Mahrum Siirglinde Bir Sair: Kalkandelenli

Muvw’idi”, Divan Edebiyati Arastirmalari Dergisi, 13
(2014): 139.
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cede kaldi”'®

Sair, boyle bir muamele karsisinda derin bir
diislinceye dalar. Kissadaki sdir giicenmis bir
haldedir. Saire layik goriilen evvelki ihsan on
bin liralik iken simdiki ihsan, o giil demetinin
yaninda diken mesabesindedir:

1229. “Ki: ‘O oyle nakid ve dyle ¢ok idi,
bu ki geg acildi diken destesi idi.”"?

Bu kadar bekledikten sonra gelen bu kiigiik
ihsan, séirin sikayetine sebep olur. Thsanin
azhigina sasirip kalan saire, etrafindaki kim-
seler hakikati agiklarlar. Bir 6nceki comert
vezir, diinyadan gociip gitmistir.

2.23. Vezirin Padisaha Olumsuz EtKkisi

1230. “Miiteakiben ona dediler ki: ‘O
comert vezir, diinyadan gitti, Huda sana

ecir versin.””'?°

Sair lehine karar veren eski vezirin yerine,
aleyhine hareket eden yeni bir vezir gelmistir.
Sair, bu hale rdz1 olmak zorundadir. Yeni
vezir, bu az ihsana onu mecbur birakmistir.
Saire soz soyleyecek ve karar verecek bir sey
birakmamistir. Kissada anlatildigina gore,
simdiye kadar padisahin verdigi tiim ihsan
ve atdlar, eski vezirin sayesinde olmustur.
Onceden beklentisinin ¢ok iistiinde altina ve
hil‘ate nail olan sair, simdi ¢cok az bir mik-
tara lay1k gortilmiistiir. Sanki felek, diistiigii
zaman parca parga olsun diye, sairi evvela
ylkseltmis gibidir. Ancak sair, boyle olabi-
lecegini aklina hi¢ getirmemistir. Saire gore
eski vezir, bahsis konusunda comert davran-
mistir ve bu hususta onun zamaninda az hata
yapilmistir:

1231. “Zira o atd ondan muzaaf olurdu,
bahsise hata az vaki olurdu.”'*!

118 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, V1I: 356.
119 ay.
120 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VII: 356.
121 ay.

Bu durum, saire gore artik gercek siir ve sai-
rin takdir edilmedigi anlamina gelir. Gelen
yeni vezir yliziinden, devlette patronaj kalk-
mis gibi gdziikmektedir. Ancak bu durum
gecici olabilir. Simdiki vezirin yerine gele-
cek baska bir anlayisa sahip kimse, her seyi
eskiye dondiirebilir. Eski vezir, 6liimiiyle
beraber sair i¢in sanki ihsan denen kavrami
da gotlirmiis gibidir. Gorildigl gibi sair,
insanin ihsanina takilip kalmaya devam
etmektedir. Fail-i hakikinin Allah oldugunu
ve eski vezirin bir vasitadan ibaret oldugunu
aklina getirmez.

2.24. Yeni Vezirin Hasisligi

Saire gore iyiligi de beraberinde gotiiren
vezirin, kendisi hayatta olmasa da yaptigi
bu giizel isler yasayacaktir:

1232. “Bu zaman o gitti ve ithsan1 gotiir-
di, elhak o 6ldii, evet onun ihsani 6lme-
di.”122

Ahali arasinda ¢ok kullanilan bir sdze gore
“Veren el, alan elden hayirlidir.” Vermek,
ayni zamanda hizmet etmektir. Kisinin
hizmet almasindansa hizmet vermesi daha
efdaldir. Dervislik, alma meslegi degil, verme
meslegidir.'> Yeni gelen vezir ise eski vezir
gibi dervis mesrep degildir. Karsi tarafin iste-
yislerine ragmen, sirf “veren” olmak adina
reddetmemesi gerekirken bdyle davranmaz.
Comert, akil ve riist sahibi eski vezir artik
yoktur. Yeni vezir, bu haliyle fakirlerin bile
derisini yiizecektir:

1233. “Comerd ve resid olan musahib
bizden gitti, fakirlerin derisini yiizen
musahib erigti.”'?*

Kissadaki mahir sair, yirmi bes altin ihsa-
n1 alarak oradan hemen kagip gitmek ister.
Memnuniyetsizligi ortadadir. Bu memnuni-

122 ay.
123 bkz. Inanger, Vakte Karsi Sozler, 67, 81.
124 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, V11: 356.
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yetsizlik, ayni1 zamanda itaatsizlik anlamina
da gelir. Sair, vezire itaat etmediginde sul-
tana da itaat etmemis olur. Halbuki devlet
isleyisindeki tasavvufla mayalanmis hilafet
modelinde, sultana saltanati veren Allah’tir,
bu sebeple sultana itaat Allah’a itaattir.'*
Yukarida da belirtildigi gibi, yoneticinin
goriiniiste zalimliginin de bir hikmeti vardir
ve sairden beklenen, idareciye itaat etmesidir.
Arzularin1 gemleyemeyen sair, patronunu
suclamaya baslamistir.

2.25. Sairin Az Altina Raz1 Olmasi

Séir, biitlin bunlardan sonra itiraz ederse
vezirin kendisiyle inatlasacagini ve basina
belalar agcacagini diisiintir:

1234. “Git bunu al ve buradan gece kag!
Ta ki bu vezir seninle inad tutmasin.”!?

Sair, tiim bu yasadiklarindan sonra kissay1
dinleyene seslenir ve isin bilinmeyen tarafini
izhar eder. Onun belirttigine gore, bu yirmi
bes altini alabilmek i¢in bile ¢ok ¢aba harca-
mustir. Bir siirii tedbire ve hileye bagvurmak
suretiyle bu yirmi bes altina kavusabilmistir:

1235. “Ey bizim sa’yimizden bi-haber
olan, biz bu ihsan1 ondan yiiz hile ile al-
dik.1?7

Sairler, haminin goziine girmek i¢in bagka-
larindan daha miikemmelini ortaya koyma
cabasindadirlar. Boylece patronaj, sanat baki-
mindan ger¢ekten miispet bir rol oynayabil-
mektedir. Ancak kissadaki sairin karsisin-
da boyle bir patron yoktur. O, sanat ve zevk
anlayisina sahip olmadig1 gibi, ayn1 zamanda
cimridir. Ustelik kamuoyunun duyarliligini
da hesaba katmamaistir: “Sonug ancak patro-
nun kendisinin sanat anlayisindaki diizeye,
sanat zevkine baglidir. Obiir yandan patron,

125 bkz. Alvan, “Cevheri’nin Sultan II. Bayezid’e Sundu-
gu Methiyeler”, 214.

126 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VII: 357.
127 ay.
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padisah olsun, devlet biiyiiklerinden olsun,
musahibini segerken kamuoyunun duyarli-
ligin1 daima hesaba katmak zorundadir.”'?
Sultan, kendisine musahip olacak veya onu
taltif edilecek sairi segerken saray ¢evresi-
ni goz onilinde bulundurmalidir. Bu se¢imi
yaparken ona bu hususta yardim eden ve sairi
on degerlendirmeye tabi tutan kisi ise sultanin
yanindaki vezirdir. Sairler hakkinda karar
sahibi olan vezirin bu tavrina karsi, kissadaki
sairin gosterdigi tutum ise arzusu gergek-
lesmemis bir sairin lziintiisi seklindedir.
Sair basina boyle bir sey gelecegini tahmin
etmemis, arzular ile ger¢eklesecekler ara-
sinda celiski olabilecegini ongdrememistir.
Uziintiisiiniin esas sebebi budur.

2.26. Sairin Veziri Elestirmesi ve Ona
Kizmasi

Sair kissanin sonuna dogru yiiziinii kendisi-
ne nasihat eden kimselere ¢evirir ve bu yeni
vezirin nereden geldigini sorar:

1236. “Yiiziini onlara ¢evirdi ve dedi:
‘Ey miisfikler sdyleyin bu avvan nereden
geldi?””1?

Kotii huylu olan bu vezirin nereden ¢ikip
geldigini, nasil olup da padisaha vezir ola-
bildigini merak eden sair, elestirel bir tutum
icerisindedir. Kizgindir, ancak bu kizginlig1
nefsi igindir. Nefsi i¢in kizar ve 6fkelenir.
Allah i¢in kizip 6fkelenemez. Clinkii en basta
da padisah1 ve veziri Allah igin degil, nefsi
icin sevmistir. Halbuki Allah i¢in kizabilmek
ve sevebilmek, insanin halifetullah olmasi ile
ilgilidir.”*® Sultanin yanindaki vezir, onun
goren gozi, tutan elidir. Boyle oldugu halde,
nasil olur da bu koétii kimse vezir olabilir,
akli almaz.

128 bkz. inalcik, Has-Bagcede Ays u Tarab, 376.
129 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VII: 357.

130 bkz. Inanger, “O. Tugrul inanger’den Sohbetler —In-
san”, 29.
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2.27. Vezirlerin Adlarinin Aym1 Olmasi

Sair, yanindakilere yeni vezirin adinin ne
oldugunu sorar:

1237. “Bu esvab soyucu vezirin adi ne-
dir? Kavim ona dediler ki ‘Onun adi
Bw’l-Hasan’dir.”” 13!

Sair tarafindan “soyguncu” olarak nitelendiri-
len vezirin isminin, eski vezir ile ayni olmasi
dikkatleri ¢eker. Her iki vezirin isminin de
Hasan olmasina bir tiirlii anlam veremeyen
kissadaki sair, bu noktada Allah’a seslenir.
Iki farkli huya sahip, birbirinin tamamen
z1dd1 olan bu iki vezir, nasil olur da ayni
ada sahip olabilir, bunu bir tiirli kavraya-
maz. Karakteriyle ad1 ortiisen kimse i¢in
“ismiyle miisemma” ve “ismiyle muttasif”
denir. Ismiyle, hal ve davranislar1 birbirine
uymayan, ismine layik olmayan kimse i¢in
ise “miisemma bi’n-nakiz” denir. Mesnevi-i
Serif’in ikinci cildinde gecen “Cdle mefaze
yani kurtulus yeri denilmistir. Isim ve reng
gibi seyler, diinya ehlinin aklina tuzak olmus-
tur” beytini izah ederken Tahirii’l-Mevlevi,
bir seye ziddiyla isim vermeye edebiyatta
“tesmiye bi’'n-nakz” adi verildiginden bah-
seder.’®? Bu kissada da ziddiyla isim verme
s6z konusudur.

Insan kelimesinin, kokeni itibariyle ‘nisyan’
ve ‘linsiyet’ kelimeleriyle baglantili oldugu
g0z linline alinirsa eski vezirin Allah’a iinsi-
yetiyle insan, yeni vezirin ise nisyandan dola-
y1 insan oldugu sdylenebilir. Makbul olan
ise Allah’la yakinligini hatirlayan insandir:

1238. “Dedi: ‘Ya Rab, onun adi1 ve bu-
nun adi nasil bir geldi? Yazik ey Rabb-i
din.”133

Dolayistyla sair, hayretler icindedir. Iki agi-
dan sagkindir. Birincisi, vezirin nazma yani
siire kars1 boylesine cimri bir tavir takinma-

131 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, 357.
132 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, 11: 473.
133 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VI1I: 357.
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sidir. Ikincisi ise vezirin adinin Hasan yani
“lyi, glizel” anlamina gelmesine ragmen, boy-
lesine kotii ve cimri olmasidir. Sair, boyle bir
seyle karsilasmay1 ummamistir.

2.28. Sairin Iki Veziri Karsilastirmasi

Saire gore Hasan isimli eski vezir, Oylesine
comerttir ki onun kaleminin bir isaretiyle
comert yiiz vezir daha ortaya ¢ikabilir:

1239. “O Hasan adl1 ki onun bir kalemin-
den, comert huylu yiiz vezir ve sahib ge-
lir134

Eski vezirin comertliginin kendinden sonra-
kilere sirayet etmemis olmasi, sdiri sasirtir.
Boylesine comert bir vezirin etkisiyle, onun
kaleminin bir isaretiyle, yliz comert vezir daha
zuhur edebilecekken isin bu sekilde olmasi
hayret vericidir. Hasili, sdire gore emanet,
ehline verilmemistir. Vezirlik gibi mithim
bir emaneti alan Hasan isimli yeni kisi, sdire
gore bu iste ehil degildir. Her isin selameti
icin ehil kisiyi segmek, din kardesliginin de
onilinde gelir. Bu noktada, Hz. Peygamber
(sav) ve Hz. Ebu Bekir’in Medine’ye hic-
retleri akla gelmelidir. Hz. Peygamber ile
Hz. Ebu Bekir, persembe gecesi vardiklari
Sevr Magarasi’'nda pazar gecesine kadar {i¢
gece misafir olurlar. Sonra iicretle gizlice
anlagtiklar1 miisrik ama usta bir rehber olan
Abdullah b. Uraykit magaraya gelir ve onlara
Medine’ye gitmeleri i¢in yardim eder. Hz.
Peygamber’in rehberlik i¢in kendisine miisrik
birini segmesi, onun, emaneti ehline vermeyi
tavsiye eden ayetteki (Nisa 4/58) hikmete
uydugunu gosteren mithim bir misaldir.'®

Vezirin karari, ayn1 zamanda sultanin yani
Allah’n adaletini tesis etme sorumlulugunu
iizerine alan halifenin de karar1 anlamina
gelir. Clinkii sultan, vezire bu konuda yetki

134 age. 358.

135 bkz. O. Tugrul inanger, Muhabbet Peygamberi, (1s-
tanbul: Sufi Kitap, 2010), 49-50.
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vermistir. Allah ile kul arasinda ise adalet
yoktur. Adalet, bir hakkin yerine getirilmesi-
dir, ¢ignenmemesidir. Kulun, Allah’a kars1 bir
hakk1 olmadigi i¢in Allah’tan adalet istemesi
dogru degildir. Allah’in verdigi her sey lituf-
tur, insanin hakki degildir."*® Boyle diisii-
niildiigiinde, sairin Allah’in temsilcisi olan
sultandan adalet talep etmesi dogru degildir.
Devletin bagindaki halifenin gériiniiste zalim
olmasinin bile bir hikmetinin olacagini goz
Oniine almak istemeyen sair, kendini ihanete
ugramis sayar. Ancak halife hiikkiim verirken
zulmetse bile, yine de halifeye itaat sarttir.'’
Kissadaki sairde bu itaatin olmadigi goriiliir.

2.29. Yeni Vezirin Sakah

Degerini yitiren ve artik ragbet gébrmeyen
sair, ad1 Hasan olan yeni vezirin sakalina
dikkat ¢eker. Vezirin sakal birakmasi sadece
taklitte kalmis bir seydir. O, sakalin hikme-
tine erimemistir. Bu noktada melamet kav-
ramina ve Melamilik’e deginmek gerekirse
tasavvuftaki bu anlayisin, hikmetini kav-
rayamadan sadece adet yerini bulsun diye
yapilan islere ve sergilenen tavirlara tepki
olarak dogdugunu belirtmek gerekir. Yiiz
glizelliginin ya da baska siislerin diinyadaki
nakislar oldugunu bilmek lazimdir. Dervis
kiyafeti giymek nasil kisiyi dervis yapmazsa
sakal birakmak da kisiyi iyi ahlak sahibi yap-
maz. Hasily, is kilikta kiyafette olmadigi gibi,
sakalda da degildir.”*® Bu yiizden sair, vezi-
rin kaba sakalindan yiiz ip biikiilebilecegini
sOyleyerek onun sakali sekilde biraktigina,
hikmetine eremedigine dikkat ¢eker:

1240. “Bu boyledir ki bu Hasan’in ¢irkin
sakalindan, ey can yiiz ip blikmek miim-

136 bkz. O. Tugrul Inanger, “Tasavvuf Sohbetleri”, Esen-
ler Kiiltiir Sanat Youtube Kanali, 12 Subat 2022, htt-
ps://www.youtube.com/watch?v=VolCMyOcl6A.

137 bkz. Alvan, “Cevheri’nin Sultan II. Bayezid’e Sun-
dugu Methiyeler”, 217.

138 bkz. Inanger, Vakte Karsi Sozler, 38.
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kindir.”'*

Siinneti, Resullullah’in yaptiklarinin aynisini
yapmak olarak goren, fakat 6tesine gegeme-
yen, fiilin hikmetini anlayamayan zihniyet,
saire gore bu yeni vezirde de vardir. Vezirin
sakal1, Ebu Cehil’in sakali mesabesindedir.
Ebu Cehil, sakal birakarak kisinin iyi, ahlakl
bir insan héline gelmeyeceginin bir misali-
dir. Insan, evvela ahlaki giizel olan kisidir.
Kisi, 6nce giizel ahlakli olmali, sonra sakal
birakmay1 hikmete uygun bir davranis bigi-
mi haline getirmelidir. Hikmete uygun sakal
birakma seklini O. Tugrul inanger sdyle anla-
tir: Hz. Muhammed (sav), bazen bir tutam
olacak kadar uzunlukta sakal birakirlardi.
Her ne kadar bir tutam sakal birakmanin siin-
net oldugu diisiiniilse de bir tutama kadar
sakal birakmak siinnettir. Bir tutamdan faz-
las1 gurur verecegi i¢in Miisliimanlar i¢in
yasaktir.'*® Hasili, her pasa elbisesi giyen,
hakikatte pasa degildir. Bu kissada, bunun
giizel bir misali verilir.

Halk, adaletiyle nizdm-1 alemin son hamisi
olarak gordiigii sultana hiirmet eder. Bu tavir,
sultanlarin halka zorla dayattig1 bir durum
degildir. Sultan ve reayas1 arasindaki muta-
bakati yansitan dogal bir olusumdur. Sultan
II. Mahmud’un fes ve kiyafet dayatmasina
tepki olarak halkin onu “gévur padisah” diye
anmasi da bu baglamda degerlendirilmeli-
dir."" Kissa 6zelinde diistiniildiiglinde ise sair
tarafindan “soyucu vezir” diye nitelendiri-
len vezir, hiirmet edilmeye layik degildir.
Davranist nedeniyle saire gore tepkiyi hak
etmis gibi goriinmektedir. Diinya arzulari
ile gerceklesecekler arasinda her zaman bir
celiski olacagini dngdéremeyen sairin hane-

139 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VII: 358.

140 bkz. O. Tugrul inanger, “Allah Insani Yok Olsun Diye
Yaratmadi!”, MyMecra Youtube Kanali, 11 Ocak
2022, https:/www.youtube.com/watch?v=9qiW0rM-
Pzfo.

141 bkz. Alvan, “Cevheri’nin Sultan II. Bayezid’e Sun-

dugu Methiyeler”, 216.
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sine bu hadise, “lizlintii” olarak geri done-
cektir. Umidi bu kadar yiiksekte tutmak ve
hep bir seyler ummak, umduguna kavusama-
yinca lizilintiiye sebep olur. Hasili, karsidaki
zalim dahi olsa sairin tutumu ve beklentisi
yanlis goriinmektedir. Hadisenin bu sekilde
sonuglanabilecegi ongoriilmemis, akla dahi
getirilmemistir.

2.30. Sairin Gozden Diismesi

Sair artik gozden diismiis bir kimsedir.
Kissanin son beytinde sair, padisahin boy-
lesine cimri ve bayagi bir veziri dinlemesi
durumunda, devletin basina geleceklere dair
tahmin yiiriitlir. Boyle bir vezir hem sah1 hem
de onun devletini bu gidisle halk nazarinda
ayiplanacak duruma diisiirecektir. Clinkii
0, nisyan i¢indeki insandir, Allah’la tinsiyet
saglayamamistir, bu agidan da insan olama-
mistir:

1241. “Hatta vakta ki sah boyle sahibi
dinleye, sah1 ve onun miilkiinii ebedi riis-
vay eder.”*?

Yeni vezirin haline tasavvufi agidan yak-
lasilirsa onun nefsini Rabbi haline getirdi-
gi soylenebilir. O, unutkanliga diismiistiir.
Yalvarana, naz edene, niyaz edene, kendisi-
ne siginana cevap vermemistir. Bu yoniiyle
gaddardir.'*® Halbuki vezir, insan yani hali-
fetullah olmasi hasebiyle, Allah’in ahlaki ile
ahlaklanmalidir. Allah, insanin acizligine
bakip tiim kabahatine ragmen affederken yeni
vezir, kendisine siginana cevap bile vermez.
Bu yiizden de sair tarafindan gaddar olarak
gortiiliir ve hareketi hos karsilanmaz. Ancak
ne olursa olsun o vezirdir, idareci ve yoneti-
cidir. Sairin bu noktada, maruz kaldig1 dav-
ranisa ¢ok da sagirmamasi gerekir.

Padisah, iilkeyi ilgilendiren islerde vezirler

142 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, VII: 358.

143 bkz. Inanger, “O. Tugrul inanger’den Sohbetler —In-
san”, 30.

224

ve devlet biiytikleriyle birlikte karar aldigin-
144 yezirin konumu devlet idaresi i¢in ciddi
ehemmiyet arz eder. Ancak saire gore kissa-
daki vezir, bu ehemmiyetin farkinda degildir.
Kissanin sonu, sairin son sozleri ile birdenbi-
re bir siyasetname hiiviyetine biiriiniir. Devlet
makamlari i¢in isinin ehli kisilerin se¢ilmesi
gerektigine deginen sair, ehliyete ridyetin
olmadigini vurgulamak ister. Ancak yapacagi
bir sey yoktur. Insanin ihsanina takilip kalmus
ve onu beklemistir. Halbuki sair, Hakk’in
ihsanina talip olup arzularini gemleyebilseydi
huzursuz, mutsuz ve zevksiz bir halde olma-
yacakti. Hasili sair, hikmet-i hilkate muhalif
davrandigi i¢in mutsuz olmaya mahkamdur.

dan

Sonuc¢

Galibiyetin sahibi Allah’tir. Bu agidan yakla-
silirsa aslinda Allah’tan bagka galip yoktur.
Insan icin sadece gorece, izafi basarilar var-
dir. Bu hal soyle izah edilebilir:'* Herkesin
icinde biiyiik bir hayal vardir. icteki bu
hayaller, dista zuhura gelenden her zaman
daha biiytiktiir. Dolayisiyla hicbir kuvve ve
potansiyel tam olarak bilfiil hile gelmedi-
gi/tahakkuk etmedigi gibi, higbir hayal de
tam olarak gerceklesemez. Bu bakimdan,
her zaman kuvve/hayal ile tahakkuk arasin-
da bir ¢eliski ortaya ¢ikar. Kisacasi, insanin
arzulari ile gergeklesecekler arasinda daima
bir geliski vardir. insanin iginde hayal ettigi
ile gergeklesecek olan ya da insanin karsila-
sacagi sey bir degildir. Bu ¢eliski ise insana
iiziintl verir.

Kissadaki sairin durumu da bu sekildedir.
I¢indeki hayal, beklenti ve iimitler cok biiyiik-

144 bkz. inalcik, Has-Baggede ‘Ays u Tarab, 19.

145 Bu izah i¢in, Ekrem Demirli’nin “Iddialarimiz Ne
Olursa Olsun Nasibimize Diisen Bir Basarisizlik Ola-
caktir” baslikli konusmasindan istifade edilmistir.
bkz. Ekrem Demirli, “Iddialarimiz Ne Olursa Olsun
Nasibimize Diisen Bir Basarisizlik Olacaktir”, Vav
TV Youtube Kanali, 26 Agustos 2023, https:/www.
youtube.com/watch?v=05byCK DhCBI&t=4097s.
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tiir. Ancak o, hi¢bir kuvvenin ve hayalin tam
olarak tahakkuk etmeyecegi gergegini goz
oniine almaz. icteki hayal ve beklenti ile dista
gergeklesen arasindaki g¢eliski, izilmesine
sebep olur. Mesnevi-i Serif’te hali anlatilan
sair, bakis agis1 nedeniyle olumsuz anlamda
elestirilebilir. Bu noktada sairin, karsisinda
yer alan patrona/hamiye/yonetici ve idareciye
suclayici bir bakis agisiyla yaklagmis olmasi
bir anlam ifade etmez. Burada dikkat ¢ekici
olan sairin, imitlerini diinya metai ile sinir-
landirmis olmasidir. “Benlik”in arzularini
frenlemeyen sairin, patron tarafindan kotii
muamele gormesi tabiidir. Bu noktada, pat-
ronu su¢lamanin bir anlami yoktur. Sairin
karsisina, her zaman anlayisl ve iyi patronla-
rin/hadmilerin ¢ikmasi miimkiin olmayabilir.
Bu, diinyanin imtihan yurdu olmasinin bir
geregidir. Patron/hami, saire koétiiliik de ede-
bilir, onu kale almayabilir. Bu durum, ehliye-
te ridyet edilmedigi icin mithim makamlara
yanlis kisilerin gelmesinden de kaynakla-
nabilir. Ayn1 sekilde kisinin isminin Hasan
(iyi) olmasi, huyunun da iyi olacagi anlamina
gelmeyebilir. insanin karakteriyle adi, her
zaman Ortiismeyebilir. Ancak ne olursa olsun
sairin, tim bunlara kars1 hazirlikli olmasi ve
kotii muamele karsisinda ¢ok da sasirmamasi
gerekir. Kisacasi, Sdirin Kissasi’'nda yeni
vezirin kotii ve ehliyetsiz bir kimse olmasi,
patronun saire acimasizca davranmasi, ilk
etapta kabul edilemez seyler olarak gelebilir.
Ancak diinyanin faniligi ve diinyevi arzularin
gemlenmesi gerektigi goz oniine alindiginda,
yasanan bu hal ¢ok da kahredici degildir.

Sairin yasadig1 acinin ve iizlintliniin esas kay-
nagi ise “ayrilik”tir. Bu ayrilik; tevhitten,
birden ayrilik anlamina gelir ve sdyle izah
edilebilir:'*¢ Aslinda diinyada sadece bir tane

146 Bu izah icin, O. Tugrul Inanger’in “Diinyada Bir
Tane Aci Vardir” baslikli konusmasindan istifade
edilmistir. bkz. O. Tugrul Inancer, “Diinyada Bir
Tane Act Vardir”, MyMecra Youtube Kanali, 30 Mart
2021, https://www.youtube.com/watch?v=15qlu-
iFqQUML.
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aci1 vardir, acinin zuhuru ise namitenahidir.
Diinyadaki acilarin hepsi, ayrilik acisidir. Bir
diger ifadeyle diinyadaki her acinin sebebi
ayrilmak, her sevincin sebebi ise kavusmak-
tir. “Bir”den ayrilan her sey, insan i¢in tizlintii
kaynagidir. Mesela bir kimse bir kalemin
giizel yazmasini bekler, ister. Ancak kalemin
miirekkebi bitmistir, yazmaz. Kisi, tiziiliir.
Esasen kisi, kalem yazmiyor diye {lizlilmez.
Kalemle yazma isteginden ayrildigi igin tizii-
liir. Bir beklenti vardir. Kisi, o beklentiden
ayrildigi i¢in iizilmektedir. Yine bir kisi vefat
ettigi zaman insan, vefat edenin bedeninden
ayrildig i¢in {izilir. Kisacasi beklentiden
ayr1 diismek, ayrilik acisidir.

Bu birligi, eserde anlatilan sair agisindan
incelersek su gortliir: Sair, patronundan/
hamisinden yiiklii miktarda altin beklemek-
tedir. Ancak umdugu kadar altin1 alamaz.
Kendisi on bin altin bekliyordur, fakat yirmi
bes altina razi olmasi istenir. Sair, bu mua-
mele karsisinda iiziiliir. Uziildiigii, gergek-
lesen ayriliktir. O, aslinda on bin altin bek-
lentisinden ayrildigi igin {iziilmektedir. Iste
bu, bir “ayrilik acisi”dir. Sair, hep bir seyler
ummus, ancak umduguna kavusamamaistir.
Ummak bir varlik olarak goriiliirse ve sai-
rin arttk umma eylemi gerceklesemeyecekse
aslinda o, “ummak” denen seyden ayrildigi
icin liziintli duyar. Beklentiden ayrilmistir.
Kisacasi timitleri ytliksek tutmak, kimi zaman
bu sekilde tliziintiiye neden olabilir. Sairin
yapmasi gereken ise hayatta kendinden asag1
olanlara bakmaktir. O zaman onun kahret-
mesine, liziilmesine neden kalmayacaktir.
Hasili, arzular gemlenmedikg¢e mutlu olmak
miimkiin degildir. Bu yilizden patronu sugla-
mak ve onu koétiilemek, isin kolayina kagmak
anlamina gelebilir. Bu anlamda sairin, tim
kotli muamelelere ragmen, arzularini gem-
lemesi beklenmektedir.
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Ibnii’l-Arabi’de Ilahi isimlerin Derecelenmesi ve Muhyi-yi Giilseni’nin
Konuya Dair Iki Risalesi

Ranking of Divine Names in Ibn al-Arabi and Muhyi-yi Gulsheni’s Two
Treatises on the Subject

Ozkan OZTURK

Oz

Tbnii’l-Arabi, Inga u’d-Deva ’ir, Anka’u Mugrib ve el-Fiitithat gibi eserlerinde ilahi isimlerin birbirleri ve
alemle iliskilerini “ilahi isimlerin diyalogu” betimlemesi ile ele alir. Mimkiinler, ezelde gerceklesen di-
yalogda ilahi isimlere var olma taleplerini iletirler. 11ahi isimler bu talepler dogrultusunda Allah isminin
huzuruna iltica ederler. Allah ismi de Zat’in huzuruna girip onun izni ile alemin zuhurunu gergeklestirecek
siireci baslatir. Ibnii’l-Arabi bu baslk altinda Zat, ulthiyet, rublibiyet, ilahi isimler ve miimkiin varliklar
aras! iliskinin yapisin1 temellendirmeye ¢alisir. Buna gore ilahi isimler arasi derecelenme, varliktaki dii-
zenin de kriteridir. Muhyi-yi Giilseni’nin Risdle fi esma illahi’l-hiisnd’ ve Ittihdd-1 esmd’ be-hiivviyet-i
miisemmd adli ayn1 mahiyetteki risaleleri de bu meselelere odaklanmaktadir. Muhyi, bu kiigiik risalelerinde
Ibnii’l-Arabi’nin “ilahi isimlerin ezelde gerceklesen konusmalar1” temasimi takip eder. Risalelerde ilahi
isimlerin 6nderlerinin ortaya ¢ikmasini ve isimlerin aleme tezahiir siireglerini, ontolojik meseleleri izahi
kolaylagtiran bir betimleme dili ile aktarir. Muhyi’nin Allah ve alem iliskisine vasita olan ilahi isimleri ve
birbirleriyle iliskilerini konu edinen risalelerinde Ekberi varlik yorumunu siirdiirdiigii goriiliir. Bu makale
Ibnii’l-Arabi diisiincesindeki ilahi isimlerin énderleri meselesinden hareketle Muhyi-yi Giilseni’nin deger-
lendirmelerine isaret etmektedir.
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IBNU’L-ARABI'DE iLAHT ISIMLERIN DERECELENMESI VE MUHYI-YI GULSENI’"NIN KONUYA DAIR iKI RISALESI

Abstract

Ibn al-*Arabi discusses the relationship between divine names among themselves and the one with the uni-
verse by describing them as “the dialogue of divine names” in his works such as “Insha’ al-Dawa’ir, ‘Anqa’
Mughrib and al-Futiihat.” According to that, the contingent beings convey their requests for existence to
the divine names in the dialogue that took place in eternity. The divine names come into the presence of the
name of Allah in accordance with these requests. The name of Allah, in turn, enters into Divine Essence’s
(musamma) presence and initiates the process of creation with His permission. Ibn al-‘Arabt attempts to
establish the structure of the relationship between the essence (dhat), divinity (‘ulizhiyyah), lordship (ru-
biibiyyah), divine names, and contingent beings under this heading. Accordingly, the hierarchy among the
divine names is also the criterion of order in existence. Muhyi-yi GulshenT’s treatises of the same nature
called Risala fi asmda’illahi’l-husna’ and Ittihad al-asma’ ba-huwiyyah al-musamma also focus on these
issues. In these short treatises, MuhyT follows Ibn al-‘Arabi‘s theme of “conversations of divine names
taking place in eternity”’. MuhyT describes the emergence of the leaders of the divine names and the process
of manifestation of names into the universe with a descriptive language that makes it easier to explain onto-
logical issues. It can be seen that MuhyT continued the AkbarT interpretation of existence in his treatises that
focuses on the divine names and their relationships with each other, which serve as a means between Allah
and the universe. This article deals with Muhy1-yi GulshenT’s evaluations, based on the issue of the leaders
of the divine names in the thought of Ibn al-‘Arabi.

Keywords: Muhyi-yi Gulshent, Ibn al-‘Arabi, divine names, leaders of the divine names, wahdat al-wujid.

Giris Bu da alemde baskalagsmadan, ¢atigmadan,

ayrigmadan ve dolayist ile de bir karmasadan
1. ibnii’l-Arabi’de 14hi isimlerin Ezelde bahsetmek demektir. Bu nedenle dlemde bir
Gergeklesen Diyalogu diizenin olmasi i¢in hangi ilahi ismin neye

ibnii’l-Arabi’ye gore her bir ilah isim, hem tecelli edecegine dair kosullar1 belirleyen

kendine mahsus bir nitelige hem de Tanrr'ya ilahi bir usulden bahsetmek zorunlu hale

isaret eder. 11ahi isimler, bir yoniiyle isaret gelir.

ettikleri nitelik diizeyinde Tanrr’y1 tanim- [lahi isimlerin birbirlerine karsi sonsuz
larken bir yoniiyle de ilgili nispetle onu bagskalik lireten durumlarini1 Hakk’m birligine
sinirlandirirlar. Her bir niteligin isaret etti- ve dlemdeki nizama isaret edecek sekilde telif
gi nispet agisindan Tanr1’y1 bilmek, hem etmek, Ekberi diislincenin en temel prob-
onu tanimanin imkani iken hem de Hakk’a lemlerinden biridir. Ibnii’l-Arabi, miimkiin
yonelik bilgiyi kisitlayan bir durumdur. Ote varliklara tecelli eden ilahi isimlerin varli-
yandan Tanr1’nin zat olarak dlemden miinez- ga tezahtir edislerini degerlendirirken, ilahi
zeh ve mutlak olusu ile Tanrr’ya isaret eden isimlerin bazilarinin toplayici ve diizen vaz*
isim ve sifatlarin birbirleri ve dlemle zorun- edici oldugundan hareket eder. Bu isimleri
lu iliskilerini de uzlastirmak gerekir. I1ahi “Onderlik (imamet)” kavrami1 merkezli sis-
isimlerin birbirleri ile iliskileri nispetlerin temlestirir. Ibnii’l-Arabi, fngd u’d-Deva ir,

farkli olusu nedenti ile zitlik ve paralellik gibi Anka’u Mugrib ve el-Fiitihdt gibi eserlerinde
muhtelif kategorilerde ger¢ceklesmektedir. “ilahi isimlerin dnderleri (e immetii’l-esma)”
Bu farklilagma ilahi isimlerin mazharlar1 yaklagim1 ve bu dogrultuda iirettigi “ilahi
hiikmiinde olan miimkiinleri de ayristirir. isimlerin diyalogu” tasviri ile konuya dair
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problemleri ele alir. Bu eserlerinde, mutlak
varlik (Zat) ile mukayyed varlik (alem) aras1
iligkinin tabiati, Zat’a atfedilen ilahi isimlerin
miimkiinlerle iliskisi, alemde ortaya ¢ikan nis-
petler/ilahi isimler lizerinden Tanri’nin nasil
bilinecegi, alemde ilahi isimlerin hiikiimleri-
nin tahakkuk ettigi mahallerin ilahi isimlerin
sultasi altina girmesinin nasil gergeklestigi,
mimkiinlere ilisen ilahi isimlerin birbirine
zit nispetler oluslarina bagli olarak alemin
diizenini saglamak i¢in biitiin ilahi isimleri
tedbir ve tafsil edip nizamlandiran ilahi ismin
ne oldugu, ilahi isimler arasindaki baskalas-
ma ve ¢oklugu birbirleri ile catismayacaklari
(niza“) sekilde diizenleyen, sinirlayan ve ilahi
isimlerin mertebelerde bir dlgiiye gore (nizam)
tezahiir etmesini saglayan kiilli tertip krite-
rinin ne’ligi gibi sorularin cevaplarini arar.
Ibnii’l-Arabi, bu gibi problemler etrafinda
Zat ile alem arasinda bir berzah niteliginde
olan ilahi isimlerin hem Zat’la hem alemle
iligkilerini ele alir.!

Ibnii’l-Arabi, [nsd 'u’d-Deva’ir adl eserinde
“Alem ve Neg’etin Baslangic Sebebi” baslikli
boliimde ilahi isimlerin dlemde zuhurunun,
hakikatleri ve zatlar1 ile degil misalleri, eser-
leri ve hiikiimleri ile oldugunun bilinmesi
gerektigini ifade eder. Bu sebeple ilahi isim-
ler, varliktaki hiikiimlerin nedenleri olmak
bakimindan ¢okluk iizeredirler. Oysaki haki-
katte varlik birdir. I1ahi isimlerdeki ¢oklugun
dayandig1 bazi 6nder isimler (e’immetii’l-es-

1 M. Mustafa Cakmaklioglu'nun, Ibnii’l-Arabi’nin
alem ve ilahi isimler arasinda gordiigii ontolojik
iligkileri benzer sorular etrafinda kusatici bir sekil-
de ele alan makalesi i¢in bkz. M. Mustafa Cakmak-
lioglu, “ibnir’l-Arabi’ye Gore ilahi isimlerin Alemde
Tecellisi: Allah-Alem Miinasebeti Etrafinda Ortaya
Cikan Bazi Problemler”, Tasavvuf [Imi ve Akademik
Arastirma Dergisi 31, 1 (2013): 1-32. Ayrica genel
olarak Ekberilik’te ilahi isimler teorisinin detayli
bir tahlili i¢in bkz. Abdullah Kartal, Tlahi Isimler
Teorisi, (Istanbul: Hayykitap, 2009); Abdurrahim
Alkis, “Vahdet-i Viicid Ariflerine Gore Eimme-i
Seba (Ummehat-1 Esmé) Immii’l-Eimme ve Cenab-1
Hakk’in Sayisiz Isimleri”, Elektronik Sosyal Bilimler
Dergisi 9, 31 (2010): 233-259.
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ma) vardir. Bunlar hem alemde zuhur eden
biitiin isimlerin hakikatlerini toplayicidirlar
hem de her bir ismin kaynagidirlar. Yedi adet
olan bu ilahi isimlerin sultan1 Allah’tir. Allah
ismi biitiin ilahi isimlerin manalarini toplayan
ve Zat’a delil olan bir isimdir. Bu nedenledir
ki Allah ismi de Zat gibi tenzih edilir. Aleme
nispeti tizerinden degerlendirdigimizde Allah
ismi, tikel gerceklerde tecelli eden miistakil
hiikiimlerin ¢okluguna isaret ederken, zata
bakan y0Oniiyle de biitiin hakikatleri toplayict
bir “birlik™ olarak ortaya ¢ikar. Her ilahi
ismin veya hakikatin kendisine delalet eden
bir yonii oldugu gibi, Allah ismine delalet
eden bir yonii de vardir. Dolayisti ile her ilaht
isim, kendisinde tasidigi miistakil hiikiim
tizerinden alemle iliskiliyken, A/lah ismi ise
toplayici isimdir ve alemden miistagnidir.
Bu yonii ile de tenzih edilir. Ibnii’l-Arabi,
Insd’wd-Devad’ir’de Allah isminin saltanatt
altindaki ilahi isimlerin imamlarindan bah-
seder ve bunlar1 el-Hayy, el-Alim, el-Miirid,
el-Ka’il, el-Kadir, el-Cevad, el-Muksit olarak
zikreder. ibnii’l-Arabi, bu isimlerin tespitinin
aklen ve ser‘an yapildigini vurgular. ilahi
isimlerin seriat tarafindan zikredilmesi ser’i
tarafi ile iligkili iken, akli tarafi ise toplayict
ve sistemlestirici nispetlerin aklen de temel-
lendirilebilecegi anlamina gelir. [1ahi isim-
lerin ilk (mukaddem) 6nderi e/-Hayy, sonun-
cusu ise el-Muksit’tir. el-Cevdad ismi nimet,
el-Muksit ismi ise gazab ve celal hiikkiim-
lerinin sultanidir. Diger biitiin ilahi isimler,
e’immetii’l-esmd’nin koruyuculari/kapicilar
(sedene) hitkkmiindedir. [1ahi isimlerin 6nder-
leri saltanatlar1 altinda olan isimlere yetigir
(imtiddd), tenezzil eder (niiziil) ve isimler bu
cihetle aleme ulasip (ittisdl) tecelli ederler.?

2 bkz. Ibnii’l-Arabi, Anka'u Mugrib fi Hatmi’l-Evli-
ya ve Semsi’l-Magrib (i¢inde Insdu’d-Devdir, i’tena
bihi Asim Tbrahim el-Keyyali, (Beyrit: Darii’l-Kii-
tiibi’l-Illmiyye, 2009), 154-156; Ibnii’l-Arabi, In-
sau’d-Devdir, ¢ev. Ali Selahaddin Yigitoglu, haz.
Fakirullah Yildiz, Serhat Giiltas, Maruf Toprak
(istanbul: Ketebe Yayinlari, 2020), 37-41. Ayrica
Kadi Burhaneddin’in Ekberi gelenegi devam ettirerek
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Ibnii’l-Arabi, ilahi hiikiim {izere alemin
meydana gelis sebebi konusunu ilahi isim-
lerin diyalogu iislubunda aktarir. Bu ifade
islup ve tarzini kesf-i misali olarak tanim-
lar. Bu yaklagimla aktardigi diyalog ve be-
timlemeye gore, heniiz dlem yaratilmaz-
dan evvel goklerin ve yerlerin anahtarlar
(mekalidu semavati ve'l-arz),’ kapici (sede-
ne) hilkkmiinde olan ilahi isimlerin elindedir
fakat higbiri bu anahtarlarla agacak bir sey
bulamamisglardir. Anahtarlar ellerinde olma-
sina ragmen agacak bir hazine olmamasin-
dan dolay1 soylenirler ve anahtarlarin hi¢bir
ise yaramadigini beyan ederler. Bu konuda
ilahi isimlerin Onderlerine basvurarak, el-
lerindeki anahtarin kendilerine verildigini
ama hangi hazineleri agacaklarimin kendi-
lerine gosterilmedigini ifade ederler. I1ahi
isimler tahsis eden (el-Muhassis), nimet
veren (el-Miin ‘im) ve hakka gore tahakkuk
eden (el-Muksif) onderler hiikmiinde olan
ilahi isimlere miiracaat ederek sikayet ettik-
leri konudan onlar1 haberdar ederler. Ilahi
isimlerin onderleri, onlarin verdigi haberi
dogrulayip onlarla birlikte Allah ismi ile
bilinen onderin (el-imdmu’l-ma ‘ruf billdh)
ilahi huzurunda toplanirlar. A/lah ismi on-
lara neden toplandiklarini sorar. Onlar da
her bir anahtar1 kendi kapisina koymak i¢in
alemin zuhurunu ve varligmi talep eder-
ler. Allah, tahsis eden (e/-Muhassis) onder
olan el-Miirid ismini ¢agirir. el-Miirid, ismi
kendisine ancak bilginin (e/-Alim) ilismesi
halinde bunun gergeklesebilecegini, buna
ek olarak el-Ka'il ve el-Kadir isimlerinin
konugma ve kudret nispetleri ile zuhur et-
meleri ile dlemin varliginin tahakkuk edece-
gini ifade eder. Ancak dort ismin bir arada
alemin zuhuruna vasita olacaklarin1 beyan

ilahi isimlerin 6nderleri ve tecellileri hakkinda genis
degerlendirmelerde bulundugu eseri i¢in bkz. Kadi
Burhaneddin, fksiru’s-Seddat fi esrdri’l-Ibddat, haz.
Dr. Nizamettin Karatas, (Istanbul: Sivas Belediyesi
Kiiltiir ve Sosyal Tsler Miidiirliigii, 2018).

3 es-Srd 42/12.
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eder. Allah da e/-Ka'il ve el-Kadir isimle-
rine “Kardeslerinize yardim edin!” diye bu-
yurur. Sonra dort isim e/-Cevdd isminin hu-
zuruna gelirler. O’na “Biz kainat1 yokluktan
varliga getirmeye azmettik, senin comertlik
mertebende olan ihsanlardan bize bagisla ki
onlart meydana ¢ikaralim.” derler. el-Cevdd
ismi de onlara mutlak comertliginden ikram
eder ve alemin zuhuru boylece gergeklese-
rek her bir isim kendindeki nispet 6l¢iisiin-
ce el-Muksit ismindeki hakikat kistaslarina
gore alemdeki mertebesine ilisir.

Ibnii’l-Arabi’nin taksimine gore ilahi isim-
ler mazharlar1 itibar1 ile celal-cemal ve
gazab-rizd ayrimlari ile bagkalasan karsit-
liklarla Aleme zuhur ederler. 11ahi isimler
sekavet-saadet, cennet-cechennem ve iman-
kiifr seklinde farklilasan cihetler olusturur-
lar. Aleme tezahiir eden her bir gergeklik,
ilahi isimlerde ortaya ¢ikan tenakuz ve de-
recelenmenin bir goriiniimiidiir. {lahi isim-
lerin 6nderleri olan isimlerle alemde tezahiir
eden bu nispetler arasinda baglar (reka’ik)
vardir. Bu baglar, harici ger¢ekligin temeli-
dir. Her ilahi isim kapici (sedene) hitkkmiin-
de olup, yaratilmis alemdeki (dlemu 'I-halk)
gercekliklerin kilidini elinde tutar. Baska
bir ifade ile sdylersek alemde varlik diye
goziiken her seyin ve biitiin iliski aglarinin
zemini, ilahi isimlerin birbirleri ile zitlik,
uygunluk, paralellik, etki gibi sonsuz sayi-
da bagmti ile irtibatlaniyor olmasidir. Insan
da bu irtibatlar1 -Allah isminin ilahi isimleri
toplayict olmasi gibi- kendinde birlestiren
bir varliktir.*

4 bkz. Ibnii’l-Arabi, Ankd'u Mugrib (iginde Ingdu’d-
Devdir), 156-157; ibni’l-Arabi, Insdu’d-Devdir, 41-
42.
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Allah
(el-mému’l-Maraf billih)

Tablo 1. E’immetii’l-esma ([nsd u’d-Deva ir)

Ibnii’l-Arabi konuyu Ankda’u Mugrib adl
eserinde “Ebedi nes’et {izerine ezeli diya-
log™ baslig1 altinda ayrica ele alir. Buna gore
ilah1 isimler (el/-esma), say1, madde, zaman,
ayrisma ve nispetten uzak tek bir meclis
olarak isimlendirilenin huzurunda (hazre-
tu’l-miisemma) toplanmislar ve ilahi iradede
kendileri i¢in verilen hitkmiin ger¢eklesmesi
hakkinda tartismislardir. Ibnii’l-Arabi’ye gére
ezelde gerceklesen bu diyalog, ilahi isimlerin
harici, miinferit ve miistakil bir varlig1 olma-
dig1 ve birbirleriyle temaslar1 da bulunmadi-
g1 i¢in cem mertebesinde ve ancak isaret ile
yapilan bir “konusma” olarak anlasilmalidir.
Yani bu diyalog, misli bir konusmadar. i1ahi
isimlerin “Miisemmd hazreti” 6niinde top-
lanmalarinin gayesi, Hakk’in ilminde siibut
bulmus hakikatlerin O’nun ytice zat1 kar-

5 bkz. Ibni’l-Arabi, Anka’'u Mugrib, 60-62; Gerald El-
more, Islamic Sainthood in the Fullness of Time: Ibn
al-Arabi’s Book of the Fabulous Gryphon, (Leiden:
E. J. Brill, 1999), 353. Ayrica bkz. Aladdin Bakri,
“Tbn al-’Arabi: the Sun Never Sets=Ibn Arabi... Sems
1a Tagibu”, Uluslararast Ibnii’l Arabi Sempozyumu:
Insanhgin Hakikat Arayisi ve Ibnii’l Arabi, haz. Fik-
ret Karaman, (Malatya: Inonii Universitesi Yayinlari,
2018), 40.
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sisinda bulunmalar1 ve Zat mertebesinden
kendilerinde bulunan hakikatlerin tahakkuku
icin harici varliklarin yaratilmasini talep
etmeleridir. ibnii’l-Arabi’ye gore ilahi isimler
oncelikle, varligin kendilerinden baska bir
seyi igerip icermedigini (fazammun) merak
etmekte idiler. Bu sorunun cevabini yal-
niz gizli hakikatlerin bilgisine sahip olan
el-Alim ve bu hakikatlere varlik tecellisi veren
er-Rahman ismi bilmekteydi. 11ahi isimler
de bu sebeple el-A/im’i adil bir hakim olarak
kabul edip taleplerini ona yoneltmislerdir.
el-Alim ise toplayici isim olan (el-ismu’l-ca-
mi‘) er-Rahmdn’a ve o da ona tabi isim olan
(el-ismu’t-ta‘bi‘) er-Rahim’e ve o da pey-
gamberini rahmet ile anan en ytice isim olan
(el-ismu’l-a‘’zam el-azim) Allah ismine isaret
etmistir. Yine el/-Habir ve el-Aliyy ve son pey-
gamber ve livau’l-hamd’in sahibi Muhammed
(sav) ismi ile iliskili olan el-Hamid isimlerine
isaret etmistir.® Bu taksiminde kusatici olan
ilah1 isimlere isaret edilmistir. Mutlak Zat’tan
sonra er-Rahmdn ve ona tabi olan er-Rahim
ismi, Allah isminin yanina koyularak’ anilir.
el-Hamid ismi de Muhammedi hakikatin gaye
olusuna ve varliga onceligine isaretle rahmet
nispetiyle zikredilmistir. Sonra e/-Alim ve
ona yakin e/-Habir isimlerinden bahsedilir ki
diger ilahi isimler bu isimlerden zuhur eder.

Ibnii’l-Arabi’nin ezelde gergeklesen bir
diyalog olarak aktardigina gore isimlerden
biri, kendileri hakkinda varlikta bir tecelli
gerceklesmeyen seylere (ma ‘dum) bakarak,
el-Alim ismine “‘e/-Alim isminde pay1 olma-
yan ve el-Kerim isminde lafiz olarak tahak-
kuk etmemis nispetlere, kendisinin igareti ve
sinirlandirmast ile (bi’l-isarati ve t-takyid)

6  bkz. Ibnii’l-Arabi, Anka’'u Mugrib, 60.

Sufiler, Allah ismindeki ulhiyet kriteriyle er-Rah-
man ismindeki rahmaniyeti kusaticilik agisindan
ayni mertebeler olarak gérmiisler ve bu isimleri bir-
birinin yerine kullanmislardir. Rahmetim her seyi
kaplamistir. (el-Araf, 7/156) ayetinde de oldugu gibi
er-Rahmdn isminin kusaticiligi Allah ismi gibi kiilli
kabul edilebilir.
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varlik tecellisi veren ve senin de er-Rahim
ve el-Hamid ile Ozellestirerek
kendisine salat ettigin ve soziinde atifta
bulundugun toplanmamizin
mertebesinde gerceklestigi kimdir?” diye
sorar. el-Alim diger isimlere, ilahi isimlerin
tamaminin kendisine sorulan bu seyin
tezahiirii oldugunu, o mertebenin biitiin her
seyi  topladigini, tahsis ettigini
kendisinin de bildigi her seyi o mertebeden
ogrendigini ifade eder. el-Alim ismi
oncelikle olus (kevn), hal (keyfe) ve mekan
(eyne)  gibi  nispetlerin  kendisiyle
gerceklestigi ez-Zahir ve el-Menndn gibi
bazi isimlere isaret eder. 11ahi isimler ise
varlik hiikiimlerinin ne zaman ortaya
cikacagini sorarlar. el-Alim, bunun haberini
el-Habir ve el-Basir isimlerinin verecegini,
ilahi isimlerin heniiz zamanda olmadigini ve
olusun  ilahi  iradeye  gore
ceklesecegini, dolayisi ile varliklart kusa-
tan baska bir nispeti aramanin gerekliligini
belirterek el-Miirid ismine isaret ederler.
[lahi isimler, el-Miirid kendi
hiikiimlerinin ne ile sinirlandirilacagini ve
olusta tezahiirlerinin vakit
gergeklesecegini  sorarlar.  el-Miirid
bunun a‘yan-1 sabitedeki hiikme bagl
olacagim1 ifade eder, el-Alim ise onun
“Insan” diye isimlendirilecegini ve er-Rah-
madn’1n onu sectigini ve e/-Muhsin isminin
onun varligina bol bol ihsan ettigini
belirtir. Ibnii’l-Arabi, insanin zuhuruna
isaret edildiginde er-Rahman’m
sevindigini, el-Muhsin’in
selamladigin1 ve ona “ne giizel kardes ve
ne gilizel dost!” diye hitap ettigini belirtir.
Yine el-Vahhab’in ayaga kalkarak “Ben
hesapla hesapsizca
Hasib’in  “eg-Sehid isminin sehadetiyle
onlar i¢in sevdigini simirlandiririm ve
onlara verdigimi hesap ederim. Ciinkii zabt
ve kayittan sorumlu olan benim.” dedigini
vurgular. Fakat Ibnii’l-Arabi ancak el-Alim
isminin  vakitte ortaya ¢ikan ihsam
bilebilecegini, el-Miirid ismi igin onun
vakitte miiphem kilindigini, hem bir
hilkme ve hem de ziddina iradesinin
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ilisebilecegini ifade eder.®

Ezelde gerceklesen diyalogdan sonra ilahi
isimler rabbani belirlenimlere gore insani
kullugun memleketine dogru dagilirlar. {1ahi
Zat her bir ismin insandaki tezahiir yerlerini
ve yollarini ortaya ¢ikarir. Her bir isim de
olustaki gerceklige (ayn) ilismek icin acele
eder. Sonra e/-Miirid ismine beklenen varlik-
taki (el-viiciidu’l-muntazar) iradesini, el-Ka-
dir ismine icadini, e/-Hakim ismine hiikmii-
ni, er-Rahmdn ismine rahmetini sorarlar.
el-Kadir ismi varlikla iliskilenmenin (taal-
luk) el-Miirid isminin, var etmenin (icdd) ise
kendi hiikmiinde oldugunu soyler. el-Hakim
ismi hiikiimleri vermenin kendi isi oldugunu
belirtir. Bunun tizerine er-Rahmdn, “onunla
(insan) belirlenmis iliskileri gozetmek (sila-
tu’l-erhdm) benim isimdir. Cilinkli o benim
¢ok yakinimdir ve o benden ayr1 kalmaya
dayanamaz.” der. Sonra e/-Kadir ismi “Biitiin
bunlar hilkmiim ve kahrim altindadir.” diye
belirtir. e/-Kahir ismi ise el-Kadir ismine
soyle der: “Olmaz! Bu, benim imtiyazimdir.
Sen benim ashabim, yakinim hizmet¢imsin.”
el-Alim ismi araya girerek: “Bu benim hiik-
miim altindadir ve ilmim sayesindedir.” diye
soyler.’

[bnii’l-Arabi ilahi isimler arasinda gergeklesen
bu diyalogda, ilahi isimlerin birbirleri ile
olan baglar1 ve birbirlerine iltica etmeleri
konusunda her seyi aciklamadigini belirtse
de isimlendirilen (miisemmd) mertebesi Oniin-
de gergeklesen bu hadiseyi en degerli kelam
(el-kelamii’l-enfes) ve en ylice ve mukaddes
toplanma (el-cem ‘u’l-kerimii’l-akdes) olarak
tanimlar. Hakk’1n mertebesine kadar biitiin
varlig1 ilahi isimler tagir ve bu isimler insanda
tecelli ederler. Ote yandan ibnii’l-Arabi’ye
gore bu meclisin vaki olmasiyla ilahi isim-
ler, -6zellikle de e/-Ma ‘biid ismi- varlikta
eserlerinin tecellilerine yonelik biiyiik bir

8 bkz. ibnii’l-Arabi, Anka 'u Mugrib, 60-61.
9 bkz. age. 61.
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ozlem duymuslardir. ibnii’l-Arabi aslinda
tek ve mutlak olan varligin, aleme ve varlik
tecellisine yonelik 6zlemi nedeniyle birgok
nispetin ortaya ¢iktigini, ilahi isimlerin de
bu 6zlemlerin Allah’a nispeti olarak tanim-
lanabilecegini ve Allah’in ancak bu iliskilerle
bilindigini ifade eder. i1ahi isimlerin kusatict
olanlar1 da ezeli muhaverede adlar1 gegen
“isimlerin onderleri” sayilanlardir. Her bir
ilah1 ismin taksim ve cem mertebesi Allah
ismidir. Nitekim Ibnii’l-Arabi, ilahi isimle-
rin alemdeki nispetleri toplama agisindan en
kapsamli (e ‘am), saglam ve biiyiik riikiin,
toplayici onder (imdmu’l-cami) olan Allah
isminin huzuruna siginarak, her bir ilahi
ismin kendi hakikatlerinin olmasina ragmen
hakikatlerin ilmi mertebede bir biitiin olmas1
ve heniiz aleme zuhur edip her bir hakikatin
ayrigmamasi nedeni ile kendi hakikatlerinin
eserlerini bilemediklerini, ulvi ve siifli alemin
ortaya ¢ikmasi halinde kendi hakikatlerinin
(haka’'ik) miimkiinlere ilisecegini ve orada
zuhur edeceklerini, o zaman varlig1 ayni bir
miisahede ile mekanda gorebileceklerini
sdyler. 11ahi isimlerin bu talebinin olusmasi
ezelde heniiz Allah’tan baska bir sey yok-
ken nas1l miimkiin olabilir? Ibnii’l-Arabi’ye
gore ilahi isimler misali bir istidlal ile hayal
yoluyla tahakkuk edecekleri mertebeler hak-
kinda bilgi edinmislerdir. Ezeli diyalogun
neticesinde ilahi isimlerin talepleri karsisinda
Ism-i A‘zam olan A/lah ismi, Zat’a iltica eder.
Sonrasinda el-Miitekellim ismi, el-Alim’e ve
o da er-Rahmdn’a yonelir. el-Miirid ismi
el-Ka’il’e “Ol1!” demesini ve el-Kadir’e de
harici gergeklerin yaratilmasina yonelmeyi
emretmesini soyler. Irade, bilgi, konusma ve
kudret sifatlarinin aleme ilismesiyle ¢oklu-
gun (kesret) zuhuru rahmet mertebesinden
gergeklesir.'”

10 bkz. ibnii’l-Arabi, Anka'u Mugrib, 61-62.
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Tablo 2. E’immetii’l-esma (4nkda’u Mugrib)

fbnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii’I-Mekkiyye adl
eserinin altmig altinc1 bolimde “Seriatin
Zahirl ve Batini Sirrinin ve Onu Var Eden
[lahi Ismin Hangisi Oldugunun Bilinmesi”
bashigi altinda konuyu tekrar ele alir. ib-
nii’l-Arabi’ye gore isimler, isimlendirilenin
(miisemma) mertebesine (hazret) yonelerek
oradan kendi hakikat ve manéalara bak-
mislar, eserleri ve a‘yanlar1 arasindaki fark
ortaya ¢iksin diye miistakil nispetler olarak
var olmay1 ve kendilerinde tasidiklart hii-
kiimlerin belirmesini dilemislerdir. Bunun
i¢in de kendilerindeki mananin zuhur ede-
cegi gercgeklikleri ve mevcutlardaki kendi-
lerine mahsus taalluk yerlerini gérmeleri
gerekmektedir. el-Halik, el-Alim, el-Miideb-
bir, el-Mufassil,
vb. ilahi isimler, mahliiku, miidebbiri, mu-

el-Musavvir, er-Rezzdk
fassali, miisavveri, merziku yani tasarruf
edecekleri zuhur mahallerini goremedikleri
icin kendilerinde ortaya cikacak iktidar ve
otoriteyi de bilemediklerini ifade etmisler-
dir. 11ahi isimler dis gergekliklere varlik ve-
rilerek kendilerindeki hiikiim ve otoritenin
belirlenmesi i¢in e/-Bdri ismine yonelmis
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ve ondaki yaratma nispetinin gergeklesip
dis varliklarin (a ‘yan) meydana gelmesinin,
kendilerindeki tesire dair hiilkmii ortaya ¢1-
karan ve otoritelerini tespit edecek bir belir-
lenim olacagini dile getirmislerdir. e/-Bdri
ismi yaratmanin kosulsuz olmayacagini ve
kendisinin e/-Kdadir isminin kusatmasi al-
tinda oldugunu ifade eder. ilahi isimlerin
bu durumu aslinda yokluk ve varlik arasin-
daki iliski araliginda gerceklesir. ibnii’l-A-
rabi mutlak yokluk halindeki miimkiinleri
de misali olarak konusturarak onlarin ilahi
isimlere yonelik taleplerini zikreder. Miim-
kiinler, yoklugun kendilerini kor ettigini
ifade ederler. Yoklukla hem kendilerindeki
belirlenim hem de ilahi isimlerin otoritele-
rine dair aidiyetleri yok olmustur. Miimkiin-
ler kendilerine varlik elbisesi giydirilerek
dis gergeklikte bulunmayz, ilgili ilahi ismin
hiikiimdarlig1 altinda olmay1 ve onu tazim
etmeyi arzu etmislerdir. i1ahi isimler ve
miimkiinlerin taleplerinin birlesmesi netice-
sinde el-Kadir ismine basvurulur. el-Kadir
1smi kendisinin e/-Miirid isminin kusatmasi
altinda oldugunu, kendindeki varlik verme
kudretinin irade nispetine gore gergekles-
tigini, e/-Miirid isminin yokluk cihetinden
varlik cihetine yonelik bir tahsis ve tercih-
te bulunabilecegini, ancak bunun fizerine
kendisinin (el-Kadir) el-Miitekellim ismi
ile bir araya gelerek bir seye varlik vere-
bileceklerini ifade eder. el-Miirid ismine
iltica ettiklerinde de ilmi gergeklikte yeri
olmayan bir seye iradenin ilisemeyecegine
isaret ederek kendisinin el-Alim isminin sul-
tas1 altinda oldugunu ve miimkiinlerin icadi
icin oradan bir hiikkiim gelmesi gerektigini
sOyleyerek isimleri ve miimkiinleri el-Alim
ismine yonlendirir. e/-Alim ismi de bu hiik-
mi verecek mertebenin toplayici bir merte-
be (hazretii’l-cem ) olan ulithiyet olduguna
isaretle Allah isminin hiikmi altinda oldu-
guna vurgu yapar. Boylece biitiin isimler A/-
lah isminin huzurunda toplanarak durumu
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aktarirlar. Allah ismi onlara kendisinin bii-
tiin isimlerin hakikatlerini topladigini ve bu
cihetle de Miisemma’ya delil oldugunu be-
lirtir. Miisemma ise tenzih edilen ve kemal
sifatlara sahip olan mukaddes Zar’tir. Allah
ismi kendisine delalet ettigi miisemma/Zat
mertebesinin huzuruna girerek miimkiinler
ve ilahi isimlerin taleplerini arz eder. Zat
ise Allah ismine “Cik ve her bir isme sunu
sOyle ki miimkiinlerde hakikatlerinin ge-
rektigi seye taalluk etsinler ve yonelsinler.
Ben zatim itibar ile zatim i¢in Bir’im (el-
Vihid). Mimkiinler benim mertebemden
varlik istedikleri gibi onlarin varligini di-
leyen de benim mertebemdir. Ilahi isimler
de bana degil mertebelerine aittir. Bir tek
el-Vahid ismi harictir ki o bana aittir ve o
ismin hakikatine hi¢bir mertebe ve miim-
kiin ortak olmaz.” diye buyurur. A/lah ismi
Zat’m soylediklerini miimkiinlere aktaracak
olan el-Miitekellim ismi ile Zat’in huzurun-
dan ¢ikip ve onun araciligi ile miimkiinlere
sOylenenleri iletir. el-Alim, el-Miirid, el-
Ka'’il, el-Kadir isimleri Allah isminin em-
rini yerine getirmek i¢in harekete gegerler.
[bnii’l-Arabi’ye gére bdylece ilk miimkiin,
el-Miirid isminin belirlenimi ve el-Alim is-
minin hitkmii ile ortaya ¢ikar.!!

[bnii’l-Arabi, miimkiinlerin varlik elbisesi
giyerek yokluktan varlifa gecisleri yani
coklugun ortaya c¢ikmasi siirecinde bir
probleme daha isaret eder. Ilahi isimler ve
eserleri arasindaki iliskiyi taksim edici ve
belirleyici bir hakikatin/mertebenin olma-
masi halinde ilahi isimler miimkiinler ala-
ninda kendi iktidarlarinin ihatasi nispetince
zuhur edeceklerdir. Boylece ilistikleri maz-
harlar (el-a‘yanu ve’l-asar), dayandiklari
ilahi isimlerin gii¢leri Olgiisiince birbirine

11 bkz. Ibnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, haz. Ah-
med Semseddin (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-IImiyye,
1999) I. 487; ibnii’l-Arabi, el-Fiitithatii’l-Mekkiy-
ye, ¢ev. Ekrem Demirli, (Istanbul: Litera Yayinlari,

2006), I1I: 28-30.
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musallat olmaya ve birbirini kahretmeye
baslayacaklardir. Bu durum alemde bir ¢a-
tismaya (miinaza ‘a) ve miimkiinlerin tekrar
yokluga mahkim olmasina neden olacak-
tir. Bu endiseyi dile getiren miimkiinlerin
her biri, el-Alim ve el-Miidebbir isimlerinin
kendilerine aktardiklar1 bilgiye gore intisap
ettikleri ilgili isimleri uyarmislardir. Isimler,
Allah ismine bagvurarak kendilerine isimler
ve miimkiinler arasi iliskiye dair kistas ve
siir koyacak bir onder (imdm) vermesini
dilerler. Bu 6nderin hiikiimdarliginda hem
miimkiinlerin varlig1 korunmus olacak hem
de ilahi isimlerin hiikiimlerinin stirekliligi
saglanacaktir. Bu oOnderin yoklugu miim-
kiinlerin heldkine, ilahi isimlerin de islev-
siz kalmasina (ta ‘dil) neden olacaktir. lahi
isimler, mimkinlerin bu teklifi lizerine bu
is1 el-Miidebbir ismi halleder diye ona yo-
nelirler. el-Miidebbir ismi de kendisinin
buna giiciiniin yetmeyecegini ve bu konu-
da Allah ismine miiracaat edecegini belir-
tir. Allah ismi de onu er-Rab ismine yon-
lendirmistir. er-Rab ismine miimkiinlerin
nizaya diismemesi ve alemde bir nizamin
olmasi i¢in maslahatin geregini yapmasini
isteyince er-Rab ismi bir onder olarak one
¢ikar ve kendisine el-Miidebbir ve el-Mu-
fassil isimlerini vezir olarak edinir. Bunun
lizerine Allah ismi, Isi yonetir (tedbir) ve
ayetlerini ayristirtr ki, Rabbinize kavusaca-
ginmiza kat’T olarak inanasimiz!"* buyurarak
rublibiyyetin varlik mertebesinin taksim
kriteri oldugunu ifade eder. Ibnii’l-Arabi’ye
gore hikmet kaynakli yasalarin (nevdmis)
ve ilahi kaynakli seriatlarin temeli rubtbi-
yet ve er-Rab ismidir. Ciinkii varliktaki iyi
ve kotiiye dair hiikiimler onlarla ayrisir ve
rubibiyetin tecellisi olan akil ile bilinir.
Boylece ilahi isimlerin idrak aynasi olarak
akliyla aleme diizen koyucu varlik olarak
insanin iistiinliigii ortaya ¢ikar. Biitiin beseri
organizasyonlarin temelinde rubtibiyet te-

12 er-Ra‘d 13/2.
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cellisi olan akil vardir.?

Miisemma (Zit-1 Mutlak)

Hakikat-i Muhammediyye ‘|

| —— Allah Uldhiyet

(hazretii’l-cem’)

el-Vihid

er-Rab-Rubiibi;

E el-Miidebbir
el-Mufassil

el-Alim

el-Miirid

el-Miitekellim-el- Ka'il

el-Kadir

el-Bari'

Tablo 3. E’'immetii’l-esma (e/-Fiitihatii 'l-
Mekkiyye)

ibnii’l-Arabi el-Fiitihdt ta ilahi isimlerin
onderleri (e’'immetu’l-esma) yerine ilahi
isimlerin analart (dmmiihdtu’l-esma) ifa-
desini de kullanir. Buradaki yaklagiminda
onderlikteki tabii olus kriterini degil, asil-
fer iliskisini esas alir. ilahi isimler arasi
iligkiyi, asil-fer olusta, tezahiirde anne ve
kiz iligkisi gibi degerlendirmistir. Anneden
kiza, kizdan anneye ge¢is ve doniisiin doga-
sin1 bilmek, ilahi isimler arasindaki iliskiyi
kavramay1 kolaylasir. Yine isimlerin rableri
(erbabu’l-esma) tanimlamasi ile de konuyu
betimler. Burada da diizenlemek ve terbiye
etmek kriteri agisindan ilahi isimleri dere-
celendirir. Bu isimler diger isimlerin sebebi
ve koruyucusu (sedene) olan el-Hayy, el-A-
lim, el-Miirid, el-Ka'il, el-Kadir, el-Cevad
ve el-Muksit isimleridir. el-Hayy ismi anla-
may1, el-Alim ismi varhg hiikiimlendirmeyi
ve varliktan onceki takdiri, e/-Miirid ismi
tahsisi, el-Kadir ismi yok olusu (adem), el-
Ka’il ismi kidemi, e/-Cevdd ismi var olmay1
(icdd), el-Muksit mertebeleri sabit kilar. Bu
taksimde ibnii’l-Arabi, ilk olarak zikrettigi
el-Hayy ismini rablerin ve merbiiblarin rab-

13 bkz. Ibnii’l-Arabi, el-Fiitihdtii’l-Mekkiyye, 1: 487-
488; Ibnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii’I-Mekkiyye (gev.), 111:
30-32.
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bi (rabbu’l-erbab ve’l-merbiibin) ve isimle-
rin imami olarak tanimlar. Yedinci isim olan
el-Muksit ise mertebelerin rabbidir. Diger
ilahi isimler bunlarin altinda tahakkuk ve
ilahi isimlerin ve miimkiinlerin dlemin varl-
g1 i¢in iltica yerleri ilahi isimlerin analaridir.
[bniil-Arabi’ye gére ilahi isimlerin analari-
na dair derecelendirme, alemin varligi ile
iliskili olma kriterine gére yapilmistir. Ib-
nii’l Arabi, alemle iligskisi olmamas1 a¢isin-
dan da bir derecelendirme yapar. Buna gore
ilahi isimler siralamasi el-Hayy, el-Miitekel-
lim, es-Semti ‘ ve el-Basir seklindedir. Cilinkii
Allah alemden miistagni olarak kendi kela-
mint isitip kendi zatin1 goriip kendinde ko-
nusur. Ibnii’l-Arabi’ye gére ilahi isimlerin
varlik taleplerini e/-Melik isminin istegiyle
ilk dile getiren el-Miidebbir ve el-Mufassil
isimleridir. Bu iki isim varliktan Once ve
yoklugun veya bilgisizligin olmadig1 bir
sekilde Zat’in kendinde bulunan hakikate
yonelerek, hakikatleri tedbir ve tafsil ederek
bilenin nefsinde suretleri (a ‘ydan-1 sdbite)
meydana getirmislerdir. Boylece Allah’in,
bilgisinin varligin1 kendisinden alindig1 su-
rete ilismesi gergeklesmistir. Suretler ortaya
¢ikinca da her bir isim, alemde kendilerine
uygun hakikatleri gormiis, kendi hakikat-
lerine asik olmus ve mazharlarin talep et-
mislerdir. Bu dogrultuda biitiin ilahi isimler,
isimlerin Onderlerine, isimlerin Onderleri
Allah ismine, o da Mutlak Zat’a yonelerek
var olmay1 dilemislerdir. Zat ise alemden
miinezzeh olarak onder isimlere hakikatlere
tecelli etmelerini sdyleyerek alemin ortaya
¢ikmasini emretmis ve biitlin isimler seving
ve neseyle miimkiinlere yonelmislerdir.'

[bnii’l-Arabi, ilahi isimlerle ilgili deger-
lendirmelerinde varliktaki kategorik yapiy1
desifre etmeye calisir. Bu yapinin 6zne-
leri, Mutlak Zat’a isaret eden nitelikler ve

14 bkz. Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihdti’l-Mekkiyye, 1: 155-
157; ibnii’l-Arabi, el-Fiitihdtii’l-Mekkiyye (gev.), I:
278-282.
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nispetler hiikmiinde olan ilahi isimlerdir.
Bu isimlerin birbirleri ile iliskilerini (nikah)
bilmek, varlik ve olus miiessesesini de kav-
ramak demektir. Bu kesif, ser‘1 olarak ilahi
hiikkiimleri  (tedbirdtii’l-ildhiyye)  bilme-
yi saglarken akli olarak da (siyasetii’l-hi-
kemiyye) hayatin biitiin siireglerini ilahi
isimlerdeki yapiya gore derecelendirme
ve Olciilendirmeyi saglar. Dolayisiyla Ib-
nii’l-Arabi’de varligi senkron hale getirerek
alemin nizami gergeklestirecek anahtar ilahi
isimler bilgisi olarak 6ne ¢ikar.
Miisemma (Zat-1 Mutlak)

|
Allah-Uldhiyet

4

er-Rab-Rubiibiyet

ﬁ\ el-Vihid

Hakikat-i Muhammediyye

el-Miidebbir

el-Miitekellim

es-Semi* ]
I I
el-Basir ]

el-Miitekellim-el-Ka’il

el-Muksit

Tablo 4. Ummiihatii’l-esma (el-Fiitithatii’l-
Mekkiyye)

2. Muhyi-yi Giilseni’nin Fikrinin ve
Maneviyatinin Odag: Ilahi isimler

Muhyi-yi Giilseni’nin diisiince diinyasinin
en temel yaklasimi Tanri, insan ve dlem ara-
sindaki iliskileri Ibnii’l-Arabi diisiincesi ve
Ekberi gelenegi takip ederek vahdet-i viictid
diisiincesi i¢inden agiklamaktir. Muhyi’nin
degismeyen ilgisi Ibnii’l-Arabi’nin iiretti-
gi problematigi yine ayni yorum gergeve-
sinin referanslari ile ele almak olmustur.
Eserlerinde siklikla ilahi isimlerin zuhuru,
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birbirleri ve alemle iliskileri, varlik mertebe-
leri (merdtibu’l-viiciid), Allah’in isim, sifat ve
fiillerinin nefs mertebeleri diizleminde nasil
tezahiir ettigi gibi konular1 inceler. Irfani ve
manevi biitiin liretimi bu meseleler etrafin-
da doner. Eserlerinde riiyalarindan ve seyr u
stilik siirecine kadar aktardig biitiin haber-
lerin hedefini, Giilseni ve Ahrari ricaline
dair yazdiklar1 menakibndme metinlerinin
gayesini Ekberi irfan arayisi olarak gérmek
miimkiindiir. Merkezinde Ibnii’l-Arabi,
vahdet-i viiciid ve ilahi isimler olan bu fikri
biitiinliigiin diger parcalar1 niibiivvet-velayet,
ricAlu’l-gayb ve ask gibi konulardir. icad ettigi
yapay dil bile irfani bir tecriibenin sonucu
olarak esya-isim iligkisinin yeniden insa
edildigi bir ¢abanin sonucudur. Muhyi’nin,
tabaka tabaka mertebeler, i¢ ige gecen alemler
ve varlik diizeylerinden ibaret olan evrenin-
deki ¢oklukta tek bir hakikat zuhur eder; o da
Hakk’in varligidir. Muhy1 hem stifi hem de bir
alim kimligi ile varlik diizeylerindeki bu ayni
tahakkuku, zihni gayretiyle ilmi, eser telifi
ile de lafzi alana tasimaya gayret etmistir.
Muhyi’nin gbze ¢arpan en belirgin 6zelligi,
ilahi isimler ve tecellilerine yonelik merkezi
yaklagimidir. Tasavvufa dair metinlerinden
yapay bir dil tiretme amagh Bdaleybelen lite-
ratiiriine kadar biitiin eserlerinde bunu gor-
mek miimkiindiir. Her eserine ebced degeri
tizerinden ad koymasi, varliktaki zamansal
nispeti ismi tahakkukla birlestirmesi, varligi
ilahi isimlerle iliskilendirme konusundaki
ayni1 tutumun bir gostergesi olarak okunabilir.

Muhyi-yi Giilseni’nin ufku Ibnii’l-Arabi
ve Ekberi irfanin meseleleri ile doludur.
Ibnii’l-Arabi’ye olan ilgisi ¢ok kiiciik yasta
baslamis, hayat1 boyunca hem diisiince hem
de manevi diinyasinda onu takip etmistir.
Siklikla el-Fiitiihat ve Fusis basta olmak
iizere eserlerini miitalaa etmis, okutmus ve
Seyh’in eserleri 6mrii boyunca Muhyi’nin
varliginin manevi odagi olmustur. Edirne’de
daha erken genglik donemlerinde Civizade ile
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karsilastiklarinda yaninda David-1 Kayseri
ve Kasani’nin Fusiis serhleri bulunmaktadir.”
[leriki hayatinda da Fusiisu’l-Hikem sayesin-
de, riyazetle ulastigindan daha fazla mertebe
kat edip fayda elde ettigini ifade eder.'® Her
vesile ile Ibnii’l-Arabi’nin yaninda konum-
lanan tavri ile one ¢ikar.” Muhyi’nin Ekberi
ilgisinin merkezinde 6zellikle meratibu’l-vii-
cud ve ilahi isimler meseleleri vardir. Allah ve
alem miinasebeti konusunu ve bunun vasitasi
olan ilahi isimler meselesini bir tefekkiir ¢er-
¢evesi olarak eserlerinin ana temasi olarak
gormek miimkiindiir. Tasavvufi hayatinda ve
seyr u siilik tecriibesinin merkezinde ekse-
riyetle bu meseleler vardir. 11ahi isimler ve
mazharlarina yonelik anlama ¢abasinin ken-
disini bazen giinlerce mesgul ettigini belirtir.
Bir seferinde es-Samed isminin incelikle-
rini giinlerce diisiindiigiinii ve daha sonra
bu manay1 seyhi Ahmed Hayali’den isiterek
gonliiniin safa buldugunu ifade eder.”® Bazen
de bir ilahi isimden hangi usil ve yontem ile
istifade edilecegine dair degerlendirmeler
yapar.”” Yine Ahmed (ebcedi 53) ismi ile cin
(cin lafzinin ebcedi 53) miiptelasindan halas
oldugunu, bu esnada 12 ismin seyrini icma-
len kesfettigini, e/-Miicid isminin marifeti-
ne erdigini, Hamidlik makaminin kendisine
acildigini ifade eder.? Halveti yolunda ilahi
isimler ve seyr u siilik asamalar1 arasindaki
iliskiyi aciklar.”! Hatta seyr u siiliku boyun-

15 bkz. Muhyi-i Gilseni, Resehdt-1 Muhyi: Resehdt-1 ‘Aynii’l

-Haydt Terciimesi, haz. Mustafa Kog, Eyyiip Tanriverdi,

(fstanbul: Yazma Eserler Kurumu Bagkanligi, 2014),
293.

16 bkz. Muhyi-i Giilseni, Mendkib-1 Ibrahim-i Giilsen,

haz. Mustafa Kog, Eyyiip Tanverdi, (Istanbul: Yazma
Eserler Kurumu Baskanlhigi, 2014), 101-103,
167-168, 189-190, 272; Muh-yi-i Giilseni, Resehdt-1
Muhyi, 201, 343.

17 bkz. Muhyi-i Giilseni, Mendkib-1 Ibrdhim-i
Giilsent, 167, 189, 301, 359, 368.

bkz. Muhyi-i Giilseni, Resehdt-1 Muhyi, 116.
bkz. age. 144-147.

bkz. age. 177.

bkz. age. 192-193.

18
19
20
21
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ca her ilahi isme intikalde bir gence (civan)
yonelik sekli bir muhabbetin kalbine yerlesti-
gini sdyler.”> Bazen de yolda karsilastigi bazi
hayvan ve nesnelerde ilahi isimlerin nurla-
rin1 gérmesi nedeniyle egilip Allah’a secde
ettigini, zaman zaman nesnelerin tesbihatini
isittigini, manevi yogunlagmasi neticesinde
ilahi isimlere dair tecriibesi nedeniyle biitiin
nesnelerden istimdat edecek duruma geldigi-
ni ifade eder.” Bir zikir esnasinda diiyek usti-
lindeki bes vurusta (bir, iki, bir, bir) hazarat-1
hamse meratibini tecriibe ettigini, bu tavirda
birden ikinin zuhtGr edip neticede yine bire
dondiigiini belirtir.>*

Muhyi, Baleybelen adl1 yapay dile dair tire-
timini de ilahi isimlerin mana diizeylerini ve
varligin birligini yansitan bir diizlem olarak
goriir. Bu lisani telif etmesinin nedenini yeni
bir dil ile Hakk’in isimlerinin zikredilmesi
(zikr-i esma’-y1 Hiidd), 6zel tertiplerle tev-
hid edilmesi ve yiiceltilmesidir. Nitekim dil,
ilah1 isimlerin yansidig1 bir varlik alanidir.
Insanin sosyal ve medeni bir tabiatta yara-
tilmasinin neticesi olarak birlikte yasama ve
kemale ulagmak i¢in yardimlagmaya ihtiyact
vardir. Bunun i¢in lafiz ve sesler ile mana-
y1 birbirine intikal ettirmeyi saglayan dil-
sel varlik alaninin imkanini Cenab-1 Hakk,
Hz. Adem’e (sa) ihsan etmistir. Dil aracili-
giyla isimlendirilene (Miisemmd) ulagmak
miimkiin olmustur. Hz. Adem’e (sa) Allah
tarafindan dilsel varlik alanina dair iktidar
verildigi gibi, sdir peygamberler ve veliler de
dilsel alanda ilahi bilgiye mutabik yeni keli-
meler vaz® etmislerdir. Nitekim Bdleybelen
de Muhyi’ye ilham ile kesfen vaz* edilmistir.®
Bu dilde de Hakk’1 vasfeden isimler vardir
ve bunlarin zikredilmesi neticesinde alemde

22
23

bkz. age. 257.

age. 243, 278; Muhyi-i Giilseni, Mendkib-1 Ibrahim-i
Giilsent, 78.

bkz. Muhyi-i Giilseni, Resehdt-1 Muhyt, 280.

bkz. Muhyi-i Giilseni, Bdleybelen, haz. Mustafa Kog,
(istanbul: Klasik Yayinlar1, 2005), 128-131.
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bazi tesirler ortaya ¢ikar.?

Muhy{’ye gore ilahi isimlerin saltanat ve dev-
letleri vardir. Bir ilahi isim kendi saltanatini
bir varlik mertebesine acar ve zamansal bir
nicelikte orada hakim olur. Bu ismin sal-
tanatina bir baska ilahi isim son verebilir.
Biitiin ilahi isimler varliklarda hiikiimleri-
ni icra ederler. Ancak biitiin ilahi isimlerin
bilinmesi ile isimlendirilene dair bilgiye ula-
silabilir. Ciinkii ilahi isimler Hakk’1n birligi-
nin bir yansimasi oldugu gibi ayni zamanda
Hakk’in isimleri sonsuzdur. Insan (ddem),
Hakk’in kendi isim ve sifatlarini seyrettigi
bir ayna hiikmiindedir. Insan da kendisinde
zuhur eden Hakk’in sifatlarina bakarak var-
l1g1 vahdet diizleminde kavrayabilir. Nitekim
melekler, insanda zuhur eden Hakk’in isim-
lerine secde ettikleri i¢in insanin her bir
uzvuna hizmet etmektedirler.”” Ote yandan
Muhyi’ye gore ilahi isimlerin kendileri ara-
sinda derecelenme vardir. Bu nedenle ilahi
isimlerin mazharlar1 arasinda da derecelenme
olur. Alemdeki nizam, bu derecelenmenin bir
goriiniimiidiir. i1ahi isimler peygamberler ve
velilerde de tecelli ettigi i¢in onlar arasinda da
tistiinliik vardir. Hz. Peygamber (sav) biitiin
ilahi isimlerin mazhar-1 tamm’dir. Velilerin
her biri bir ilahi ismin mazharidirlar ve
kendilerinde tahakkuk eden ilahi isme gore
salikleri irsad ve terbiye ederler. Bu mana-
da veliler, peygamberlerin tavri (ala kalbi
Ibréhim, ala kalbi Siileyman, vb.) iizeredirler.
Her peygamber de ilgili ilahi isimlerin maz-
haridir.?® Muhyi’nin algiladig1 varlik evreni
ilahi isimlerle ve bu isimlerin birbirleri ile
olusturdugu itibari baglar ve zincirlerle dolu-
dur. Bu baglar1 kavramak Hakk’1 afaki ve
enfiisi dlemde birlemenin, alemde gergekle-
sen iliskilerin kategorik dogasini kesfetmenin
sartidir. Ciinkii ilah1 isimler, evrende gergek-

26 bkz. age. 61, 409-410.
27 bkz. Muhyi-i Giilseni, Resehadt-1 Muhyi, 72.
28 bkz. age. 111-112.
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lesen her iliskide Hakk’in mutlak varliginin
vasitasidir.

3. Muhyi-yi Giilseni’nin ilahi Isimlerin
Diyaloguna Dair iki Risalesi

Mubhyi-yi Giilseni, Misir’da Darii’l-Kiitiibi’l-
Kavmiyyeti’l-Hidiviyye 7128’de kayith
Mecmii ‘a-yr Muhyi-yi Giilseni iginde bulunan
[Ittihad-1 esma’ be-hiivviyet-i miisemmad® ve
Risdle fi esmd’illahi’l-hiisnd *° adl risalele-
rine “Dervis Muhyi boyle der ki” diye baslar.
Fakat nerede ise kelimesi kelimesine ayni1
olup, cok ufak farklarla birbirinden ayrisan bu iki
risalede, Ibnii’l-Arabi’nin el-Fiitithdt adl
eserinde gecen ulihiyet yorumuna, ilahi isim-
ler aras1 derecelenmeye ve rubtibiyyet tecel-
lisinin alemin nizaminin ana kriteri oldugu
konularina yer verir. Risaleler el-Fiitihat ‘taki
degerlendirmelerin ufak farklarla Tiirkgeye
aktarilmasi olarak da goriilebilir. Yokluk
aleminde mimkiinlerin hakikatleri ve ilahi
isimler arasinda gerceklesen manevi diyalogu
konu edinir*! Ezelde gergeklesen bu konus-
mada, miimkiinlerin varlik talep etmelerine,
yoklugun dogasina, Hakk’mn sonsuz sayidaki
niteliklerinin miimkiinlere tecelli etmeleri-
ne, bu tecelliyi gerceklestiren onder isimle-
re (e’immetii’l-esmd’), bu isimler arasindaki
hiyerarsiye, tasidiklari nispetlerin birbirleri
icin kisitlayict olusu nedeni ile ilahi isimleri
kendinde toplayan (ulithiyet) ve tertip eden
(rububiyet) oOlgiitiiniin  ne olduguna dair
konu-lar ele alinir.

Muhyi-yi Giilseni, risdlelerine ilk illet olarak

29 Muhyi-yi Gilseni, Mecmii‘a-y1 Muhyi-yi Giilsent,
(Kahire:  Dart’l-Kiitiibi’l-Kavmiyyeti’l-Hidiviyye,
7128), 352a-353b.

a.g.e., 457a-458b.

bkz. Ibni’l-Arabi, el-Fiitihdtii’l-Mekkiyye, 1: 486-
490; TIbnir’l-Arabi, el-Fiitihdtii'I-Mekkiyye (cev.),
II1: 27-35. Ibnii’l-*Arabi bu bahisleri ayrica Ingdu’d-
Deva'ir ve Anka’u Mugrib adl eserlerinde de fark-
lilagsan miitalaalarla ayrica ele almistir. bkz. Ib-
nii’l-‘Arabi, Anka’u Mugrib (iginde Insd u’d-Deva ir),
154-156; Tbnii’l-*Arabi, Anka’'u Mugrib, 60-62.
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tanimladig1 hakikat-i Muhammediyye’'nin
nurunun varligin dnce ve sonrasina pariltilari-
n1 yaydigini ve Hakk’in varliga tevecciihiiniin
Muhammedi hakikate dogru bir yonelisten
ibaret oldugunu vurgulayarak baglar. Biitiin
tecellilerin zuhurunun nedeni mebde’-i evvel
olan hakikat-i Muhammediyye’dir. Muhyi,
miimkiinlerin (egyd’) var olmak i¢in hakikat-i
Muhammediyye’nin zuhurunu ilahi isimler-
den talep ettiklerini belirtir. Fakat bu talep
ezelde gerceklestigi icin heniiz var olmamis
olan miimkiinlerin bu taleplerinin hakikat-i
Muhammediyye’nin varliginin sebebi oldugu
diisiiniilebilir ki Muhy1’ye gore bu dogru bir
degerlendirme olmaz. Ciinkii bu durumda
hakikat-i Muhammediyye hem illet hem
malal olmus olur ki bu da kisir bir dongiidiir.
Muhyi, ezelde hakikatleri ile sabit olan ve
hentiz yaratilmamis olan miimkiinlere bir var-
lik atfetmez ve ezeldeki durumu “bi-bedelden
bedel” seklinde tanimlayarak, bahsi gecen
talepteki 6znelerin misali olarak anlasilma-
st gerektiginin altin1 ¢izer. Bu nedenle de
miimkiinlerin hakikat-i Muhammediyye’nin
varligini talep etmeleri, miimkiinlerin haki-
kat-i Muhammediyye’nin illeti oldugu sek-
linde anlagilmamalidir. Clink{i miimkiinle-
rin zaten ezell ve miistakil varliklar1 yoktur
ve hakikat-i Muhammediyye’nin varligi
da miimkiinlere bagli degildir. Hakikat-i
Muhammediyye, gaye sebep (ga’i illef)
oldugu igin biitiin varliga zaten tekaddiim
etmistir. Dolayis1 ile Muhyi’nin bahsetti-
gi ezelde gergeklesen talep, miimkiinlerin
aslinda hakikat-i Muhammediyye’de icmali
olarak bulunan gergekliklerin zuhur yerleri
oldugunu vurgulamak i¢indir. Bu manaya
isaretle miimkiinlerden ancak itibari olarak
bahsedilebilir.*

32 bkz. Muhyi-yi Giilseni, Mecmii‘a-yt Muhyi-yi Giil-
sent, 352a-352b, 457a. Muhyi’nin risalelerinin giri-
sinde degindigi hakikat-i Muhammediyye bahsine
dair bu degerlendirmeleri konunun kaynagi olan
el-Fiitiihdt’taki bolimde bulunmamaktadir.
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Muhyi, kendilerinden ilk illetin talep edildigi
ilahi isimlerin tabiatlarina dair yorumlarda
da bulunur. Buna gore ilahi isimler delalet-
leri (medlul) itibari ile aslinda tek bir seyden
(sey’-i vahid) ibarettirler. e/-Mu ‘iz ismi de
el-Muzill ismi de Allah’a delalet eder. Allah
ismi ilahi isimleri ve nispetleri birlestirir.*®
Muhyi, Allah isminde ilahi isimler ara-
sinda bir farklilagsma (temdyiiz) olmamasi
gibi ezelde miimkiinlerin mahiyetlerinin
Hakk’in ilmindeki karsilig1 olan a‘yan-1
sabitenin de tek bir sey oldugunu (hakikat-i
Muhammediyye) soyler. Cokluktan ancak
mazharlarin, esyanin veya ta‘ayyiinlerin
coklugu sebebi ile bahsedilebilir. Ezelde ger-
¢eklesen bu diyalogda ilahi isimlerde, mahi-
yetler ve sabit gercekliklerde farklilasma ve
coklugun olmamasi, heniiz zatlarinda zuhu-
run olmamasi ve mutlak varlik galebesinin
kendilerini istilasi sebebiyledir.** Dolayisi ile
Muhyi’ye gore ezelde gerceklesen talepten
bahsetmek, miimkiinlerin ilahi isimlerle ve
ilahi isimlerin birbirleri ile konusmalarin-
dan sz etmek ezelde ¢oklugun gergekles-
tigini kastetmek olarak anlasilmamalidir.
Miimkiinler ve niteliklere talep ve konus-
ma gibi islevler yliklenilmesi seklinde bir
anlatimin tercih edilmesi, Hakk’in ezeldeki
birligine halel getirmeyecek misali kabullerle
mutlak varligin aleme tahakkukunu anlasilir
kilmak igindir.

Muhy1i, dlemin var olmasindan 6nceki siireci

33 Zaten risalesinin bashgni fttihdd-1 esmd’ be-hiivvi-
yet-i miisemma’ olarak belirlemesinden de anlasilaca-
§1 gibi Muhyfi, alemin neset etmesinden dnce ezelde
gergeklesen ilahi isimler arast durumu e/-Fiitiihdt ta-
ki gibi “konusma” seklinden ziyade ilahi isimleri
“birlesme (ittihad)” temasinda degerlendirmeyi ter-
cih etmistir. T1ahi isimler Allah isminde toplanip,
Miisemma’dan  miimkiinleri talep etmektedirler.
Bu dogrultuda sufilerin nisbet, sifat ve isim gibi 1s-
tilahlar1 “itibari” olarak kullandiklarini dikkatten
kacirmamak gerekir. Bahsi gegen 6zne ve durumlar,
harigte var olmamakla birlikte akledilir seyler olarak
anlasiimalidirlar.

34 Muhyi-yi Gilseni, Mecmii‘a-y1 Muhyi-yi Giilsent,

352a-352b.; 457a.
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betimlemek icin ezeldeki diyalog bahsine giris
yapar. {1ahi isimlerin (esma’), Miisemmad’nin
huzurunda toplandiklarini, kendi hakikat ve
manalarina baktiklarini ve burada takdir edi-
len hiikimlerin a‘yanlarda temaytiiz ederek
zuhur etmesini Miisemmda’dan talep ettikle-
rini belirtir. Cilinkii ilahi isimler, hakikatle-
rine yonelik taleplerinin ilahi ilimde siibut
buldugunu bilmektedirler. Nitekim ilahi
isimler, eserleri ile e/-Bdari”’ye miiracaat edip
ondan yaratilmay1 talep etmislerdir. Fakat
var etmeye dair hiikiim dogrudan el-Bari’
isminin mutlak saltanati altinda degildir.
Yaratilmanin ger¢eklesmesi i¢in baska belir-
lenim veya nispetlerin dnceligi gereklidir.
Bu nedenle e/-Bdri’ ismi onlar1 el-Kadir
ismine havale eder. Miimkiinler, e/-Kadir
isminden zelil ve fakir bir halde yoklugun
kendilerini kor ettigini, ilahi isimlerin ken-
dilerine zuhuru ile ortaya ¢ikacak marifetten
mahrum kaldiklarini belirtip harici varliga
(a‘yan) ¢ikmay1 ve viicid elbisesi giyerek
istidatlarina gore var olmayi dilerler. Bunun
gerceklesmesinin ancak ilahi isimlerin salta-
natlarinin ve devletlerinin ortaya ¢ikmasi ve
kuvveden fiile gegmeleri ile olacagini vurgu-
larlar. ilahi isimler, ilim mertebesinde heniiz
farklilagmanin olmadig1 (bi-temayiiz) bir hal
uzere tek dil ve tek cihet iken, miimkiinlerin
istidat lisant ile ilahi isimlerden talep ettikleri
seyi 0grenince, miimkiinlerin istediklerini
gerceklestirmenin maslahat geregi oldugun-
da ittifak ederler. Bunun iizerine e/-Kdadir
ismi ilahi isimlerin birliginden temayiiz
ederek e/-Miirid ismine her bir ger¢ekligin
istidadini arz eder ve e/-Bdri’ isminin emri
ile miimkiinlerin yaratilmalarini talep eder.
el-Miirid ismi ise ilim alemine girerek kendi-
sinden irade edilen seyi e/-A/im ismine iletir.
el-Alim ismi el-Miirid isminin muradina gore
istidatlar1 geregi varlik bulacaklarint miim-
kiinlere beyan eder. Bu diyalog sonrasinda
biitiin ilah1 isimler, miimki{inlerin zuhuru i¢in
Allah isminin huzuruna vararak miimkiin-
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lerin taleplerini iletirler. Buradaki toplanma
Hakk’in ¢oklugunu gerektirmez. Muhyi, ilahi
isimlerin aynadaki suret gibi Zat’in ne ayni
ne de gayri oldugunu belirtir. A/lah isminde
toplanmak ulGhiyetin biitiin isimleri toplay1-
c1 hakikat olduguna isaret eder. Allah ismi,
ilah1 isimlere tek tek her bir ismin hakikati-
nin kendinde bulundugunu ve kendisinin de
mukaddes Zat’a (Miisemma) delil oldugunu
ifade eder. Allah ismi, mimkinlerin ilahi
isimlerden, ilahi isimlerin de kendisinden
talep ettiklerini huzuruna girerek Zadt’a arz
eder. Zat ise Allah isminden, miimkiinlerin
istidat ve hakikatlerine gore zuhur etmeleri
icin ilahi isimlerle tecelli etmesini buyurur.
Her bir miimk{iniin istidadinca bir mertebeye
tayin edilmesini emreder. Zdt ise bir ve mut-
lak oldugunu vurgulayarak kendisini alemden
tenzih eder. Allah ismi Zdt'in huzurundan
cikar ve el-Miitekellim ismi ile Zat’in tenzih
ve takdisini miimkiinlere ilettikten sonra
el-Kadir isminin el-Miirid isminden onun da
el-Alim isminden dilemesi ile “ilk miimkiin”
zuhura gelir. Sonrasinda ise biitiin miimkiin-
ler mertebelerine gore varlik bulurlar.®

Mubhyi, miimkiinlerin varlik elbisesi giyerek
yokluktan® varliga gegisleri yani ¢oklugun

35  bkz. Muhyi-yi Giilseni, Mecmii‘a-y1 Muhyi-yi Giil-

sent, 352a-353a, 457a-457b.

Muhyi’nin zikrettigi yoklugu (adem) mutlak bir
yokluk degil izaf1 bir yokluk olarak degerlendirmek
gerekir. Zaten vahdet-i viicd diisiincesi agisindan
mutlak yokluktan bahsedilemez. Yokluk varligin
zitt1 degildir. Yokluk varligin kendisini izhar etttigi
imkan olarak anlasilmalidir. Nitekim harici alemde
miistakil bir varliga sahip olmayan a‘yan-1 sabite-
nin durumu viictid iizere olmasa da siibit tizeredir.
Muhyi’nin varliklarin hakikatlerini sahsilestirip ko-
nusturmast sabit gerceklikler oluslarina binaendir.
Nitekim sabit gerceklikler, ilahi isimlerin ve onlarin
alemdeki suretleri olan esyanin Hakk’in ezeli bilgi-
sindeki Ozleridir. Mimkiinlerin varlik talebine yo-
nelik ilahi isimler ile ezeldeki diyalogu bu anlamda
siibatilikle iliskilidir. 1ahi isimler, miimkiinler ve
a‘yan-1 sabite zatlari itibari ile ezeli olmasalar da
Hakk’in bilgisindeki sabitlikleri bakimindan ezeli-
likle iliskilidirler. Hakk’in varlik tecellisini kabul
edici yoniiyle edilgen, varligin hakikatleri olmalar1
hasebiyle de esya acisindan aktif bir gercekligi ifade

36
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ortaya ¢ikmasi siirecinde bir probleme daha
isaret eder. 11ah{ isimler ve eserleri arasin-
daki iliskiyi taksim edici ve belirleyici bir
hakikatin/mertebenin olmamasi halinde ilahi
isimler miimkiinler alaninda kendi iktidarla-
rinin ihatasi nispetince zuhur edeceklerdir.
Boylece ilistikleri mazharlar dayandiklar:
ilahi isimlerin giigleri Olgiisiince birbiri-
ne musallat olmaya ve birbirlerine boyun
egdirmeye (kahr) baslayacaklardir. Ya da
ayn1 miimkiine farkli ve miitekabil nispetler
ilismeye calisacaklardir. Bu durum alemde
bir ¢atismaya (miindza'a) neden olacak ve
bdylece miimkiinler tekrar yokluga mahkim
olacaklardir. Mimkiinler, aralarindaki bu
catismanin (niza‘) ortadan kalkip nizamin
gelmesi ve yokluga tekrar mahkim olmamak
icin yalvarma ile yine konuyu ilahi isimlerin
huzuruna arz ederler. Varliklarin1 yokluga
kars1 koruyan, Miisemmddan kendilerine ula-
san varlik tecellisini siirekli muhafaza eden,
miimkiinler arasi iligkiye dair bir sinir koyan
ve aralarinda 6l¢iili hiikiim veren bir 6nde-
rin (imdm-1 hakim) ortaya ¢ikip belirmesini
isterler. Bu onderin hiikiimdarliginda hem
miimkiinlerin varligi korunmus olacak hem
de bu kistasla ilahi isimlerin hiikiimlerinin
stirekliligi saglanacaktir. Bu dnderin yoklugu
ise miimkiinlerin helakine ve ilahi isimle-
rin de islevsiz kalmasina neden olacaktir.
el-Miidebbir ismi bu durumu er-Rab ismine
arz eder. Ciinkii ilah1 isimler ve miimkiinler
arasindaki iliskiyi tertip edip Ol¢iilendiren
rubtibiyet hakikatidir. er-Rab ismi miimkiin-
lerin nizaya diismemesi ve alemde bir niza-
min olmasi i¢in bir 6nder olarak 6ne ¢ikar
ve kendisine el/-Miidebbir ve el-Mufassil
isimlerini vezir olarak edinir. Bunun iizerine
Allah ismi Isi yonetir (tedbir) ve ayetlerini
ayrigtirir ki, Rabbinize kavusacaginiza kat’t
olarak inanasiniz!*’ buyurarak rubibiyyetin
varlik mertebesinin taksim kriteri oldugunu

ederler.

37 er-Ra‘d 13/2.
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ifade eder.®®

Muhyi’ye gore Tanr1 ve adlem arasindaki
miinasebette ilahi isim ve sifatlarin merkezi
bir rolii vardir. Bu nedenle Tanr’nin mutlak-
l1ig1 ve ezeliligi ile alemin izafi ve hadis olusu
arast iligkiyi sistemlestirmek i¢in ilahi isim-
lerin k&prii roliiniin anlasilmasi gerekir. I1ahi
isimler bir yonii ile gizli bir hazine (kenz-i
mahft) olan Zat’a ve zati bilgiye (a'yan-1 sabi-
te) delalet ederken bir yonii ile de kendilerinde
bulunan hususi nispete ve o nispetin miim-
kiinlerdeki zuhuruna isaret ederler. Buna
karsin ilahi isimlerin Zat’in disinda bir var-
liklar1 yoktur ve ondan ayr1 diigiiniilemezler.
[1ahi isimler ancak ZAt’a isaret eden nispet
ve izafetler olarak anlasilabilirler. Nispet ve
isimler harigte varlig1 olmayan ancak akle-
dilir seylerdir. Nispetler akilda Zat’in ayni,
harigte ise gayridir. Varlikta ise Hak’tan
baska bir sey yoktur. 1l1ahi isimler kendi
hakikatlerinden hareketle ve belli bir sinira
gore aleme zuhur ederler. Alemdeki her bir
varligin hakikati ilahi isimlere dayanir. O
varlikla ilgili ilahi isim arasinda bir iliski
vardir. Alem, ilahi isimlerin kendi hiikkiim-
leri altindaki mazharlarda goriinmelerinden
ibarettir. Zat’a yonelik nispetlerden ibaret
olan ilahi isimlerin zuhuru alemi var eder.
Allah ismi ve uliihiyet mertebesi ilahi isim-
ler ve Zat arasinda bir berzah olarak ilahi
isimleri kendisinde toplar ve Zat’a izafe eder.
flahi isimlerin hakikatleri ile Zat arasinda
ise a‘yan-1 sabite yani varliklarin Hakk’in
bilgisindeki hakikatleri vardir. 1ah1 isim-
ler bu hakikatlerin tezahiiriidiir. Dolayis1 ile
ilahi isimler ayn1 zamanda a‘yan-1 sabite ile
varliklarin zuhur yerleri arasinda bir berzah
hiikmiindedir. Nitekim A/lah ismi de ilahi
isimlerle Miisemmd arasinda bir berzahtir.

38 bkz. Muhyi-i Giilseni, /ttihdd-1 esma’ be-hiivviyet-i
miisemma’, 353a; Muhyi-i Gilseni, Risdle fi es-
ma’illahi’l-hiisnd’, 457b. Ayrica bkz. Ibnii’l-Arabi,
el-Fiituhatii’I-Mekkiyye, 1. 487-488; Ibnii’l-Arabi,
el-Fiitihatii’I-Mekkiyye (gev.), 111: 30-32.
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[1ahi isim ve sifatlar Allah’tan a‘yan-1
sabitedeki hiikme gore zuhur yerlerini talep
ederler. er-Rahman ismi merhiimu, el-Alim
ismi ma‘limu, e/-Kdadir ismi makdiru talep
eder. Bunun ger¢eklesmesi i¢in de Allah
isminde cem olan ilahi isimlerin mazharla-
rina ilismek ve dlemde tasarruf etmek i¢in
ayrismasi (femdyiiz), Zat’a yonelik nispet
ve izafetlerinin tafsillesmesi gerekir. Yani
Hakk’1n her bir ilahi isminin belirmesi i¢in,
esyanin hakikatlerine gére mazharlarina
tecellisi gerekir. Bu tecelli ise alem olarak
adlandirilir. Boylece gizli hazine olan Hak,
isimleri ile dlemde miisahede edilir. Sabit
gerceklikler (a‘ydn-1 sabite), ilahi isimler ve
alem, aslinda Hakk’in zuhurunun bir netice-
sidir. Alem, ilahi isimleri miisahede etmenin
ve esyanin hakikatlerini idrak edebilmenin
imkani1 ve diizlemidir. Clinkii gercekte alem-
de tezahiir eden mutlak ve bir olan Hakk’in
varligidir. Nitelik ve izafetlerin ¢oklugu
Hakk’1in birligini ortadan kaldirmadig: gibi,
Hakk’1in dlemden miinezzeh olusuna da engel
olmaz.

Miisemma' (Zat-1 Mutlak)

Hakikat-i Muhammediyye
(mebde’-i evvel/illet-i gaiyye)

Allah-Ulithiyet

er-Rab-Rubiibiyet
(hazretii’l-cem”)

t el-Miidebbir

el-Mufassil

el-Alim

el-Miirid

el-Miitekellim-el-Ka’il

el-Kadir

el-Bari'

Tablo 5. E’immetii’l-esma (Risdle fi esmd'il-
lahi’l-hiisnd’ ve Ittihdd-1 esmd’ be-hiivviyet-i
miisemmad)

Sonu¢

[lahi isimlerin énderleri konusunda Ibniil-
Arabi ve Muhyi’nin yaklasimlarinin merkezi
kavramlar1 Zat, ulihiyet ve rublbiyettir. Ele
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aldigimiz metinlerin ana temas, ilahi isimle-
rin ve miimkiinlerin varlik talepleri dogrul-
tusunda ilahi isimlerin 6nderlerine, ardindan
da kusatici bir isim olan A/lah ism-i celaline
yonelisleri ve Allah isminin de Miisemma nin
huzuruna ¢ikisidur. Miimkiinler,
Insd’w’d-Devd’irde el-Miirid, el-Cevid ve
el-Muksit isimlerine, Anka’'u Mugrib‘te el-
Alim ismine, el-Fiitihatii’l-Mekkiyye’de ise
el-Bari’ ismine basvururlar.
iltica edilen isimler-de bazi farkliliklar olsa
da bu misali diyalog, varligin birligi ve
nispetlerin  ¢oklugu arasin-daki iligkiyi
ulithiyet Kkriteri temelinde ¢ozer. UlGhiyet
kriteri ilahi isimlerin zat karsisinda ve zata
isaret eden birliginin ilkesidir. Fakat ezelde
Hakk’in kudret sifat1 vardir ama bu sifatin
alemdeki zuhur yeri (makdir) heniiz
yoktur. Allm sifati vardir ama
ma‘lima heniiz ilismemistir. {1ahi isimlerin
hilkim ve otoritelerini izhar edecekleri
suretler olmaz ise alem var olmayacak,
ilahi nitelikler de bilinemeyeceklerdir.
[1ahi isim ve sifatlarin derin kaygilarinin
nedeni kendi zuhur yerleri-nin belirlenmemesi
halinde hem kendilerinin hem de Hakk’in
bilinememesidir.  Clinki ~ ilahi  isimlerin
hiikkiimleri alemde esyanin hakikatlerinde
sakl1 olan istidat ve kabiliyetlere gore tecelli
eder ve Hak da bu nispetlerle bilinir. Allah
ismi veya ulthiyet mertebesi, bu isimleri
cem eden birlik ilkesidir.

Siralama ve

ilim

[bnii’l-Arabi’nin sisteminde ve  bu
yaklasimi devam ettiren Muhyi’nin
risalelerinde Isimlerin Onderleri

(e’immetii’l-esmad’) olan el-Alim, el-Miirid,
el-Kadir ve el-Miitekellim isimleri, Allah
isminin altinda kusatici isimler seklinde
belirerek kudretin iradeye, iradenin de
bilgiye  bagli  olmast  gerektigi-ni
vurgulayan bir yonetim ve derecelenme
(hiyerarsi) ilkesi olarak ortaya ¢ikar. Birbirine
mensup oluslarina yonelik bu siralama ilahi
bir usule gore ilahi isimleri derecelendirir.
Bilgi, irade, konusma, kudret sifatlar1 varli-
g1 ve olusu kosullayan ana nitelikler olarak
Allah isminin birlik hiikmiinde bir araya
gelir.
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Derecelendirme, alemin nizaminin ilkesidir.
Tabi olus ya da imamet olarak zikredilen bu
yaklasim, ilahi isimlerin birbirleri ile iliski-
lerinde bir kusaticilik ve tesir kosulu olarak
one c¢ikar. Bununla alemde tezahiir eden nis-
petler gayeli bir diizen igerisinde varliktaki
konumlarini bulurlar. [1ah1 isimler arasi tabi
olustaki tiimel durum, onlarin tezahiirii hiik-
miinde olan miimkiinler aras1 iliskinin de
yapisini belirler. Bu nedenle her bir ilahi isim
birbirine tesir-teessiir, galip-maglup, kahir-
makhr iligkisi ile baglanmis olur ve dlemde
bagimsiz dznelerin olusturdugu bir kaostan
bahsedilemez.

[bnii’l-Arabi, e’immetii’l-esm4’, immiihatii’l-
esma, erbabu’l-esma gibi tanimlamalar
yaparak onderlik-tabi olus, asil ve fer olus,
terbiye edicilik-terbiye olus seklindeki kri-
terler ile ilahi isimleri ele almistir. Bu iliski
ve baglamalarin ortak temasi tesir ve tees-
slir, yani etken ve edilgen olustur. Boyle bir
varlik yorumu, Zat mertebesinden en son
zuhur eden varliga kadar biitiin mevcutlar1
bir digeri ile miinasebet iliskisinde degerlen-
dirir. Ibnii’l-Arabi bu iliskiyi bazen etken-
lik- edilgenlik iliskisine isaretle nikah olarak
da tanimlar.* Buna gore her mertebe, ken-
disi lizerinde tesiri olan mertebenin hiikmii
tizerinden tafsilleserek varlik zincirindeki
yerini bulur. Tesir mertebesi, kendinde sakli
olan hiikiimleri miiessir oldugu mertebede
tezahiir ettirir. Ibnii’l-Arabi diisiincesinde
ilahi isimlerin bir mertebe veya kendisini
kabul edici bir mevki olmadan tesir etmeleri
de asla miimkiin degildir. Ayrica bu tesirin
gerceklesmesi igin hiikiimler ile kabul edici
mertebenin birbirine benzeme veya birlesme
tiretecek bir miinasebetinin bulunmasi gere-
kir. Ilahi isimlerin birbirleriyle ve miimkiin-
lerle iligkisinin dogasi budur.*’

39 bkz. Ibnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’l-Mekkiyye, TV: 319;

Ibnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii’I-Mekkiyye (gev.), XIV:
187.

40 bkz. Sadreddin Konevi, [ldhi Nefhdlar (en-
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Ibnii’l-Arabi rubiibiyet ilkesini ilahi isim-
ler arasindaki hiyerarsi ve hiikkiimranligin
belirlenmesine yonelik bir kistas olarak 6ne
cikarir. Ozellikle el-Fiitiihatii’I-Mekkiyye’de
“hangi ismin hangi varlik mertebesine ve
seylere ilisecegine dair durum ilahi isimle-
rin tesirlerine birakilmis midir, yoksa her
bir ilahi isim bir baska ilahi ismin hiitkmii
ve tesiri altinda m1 mertebelerine ilisir?”
sorusuna cevap aranir. Bu probleme yonelik
talep i¢in ilahi isimler toplanip Miisemma
hazretine iltica etmislerdir. Ciinkii ilah1 isim-
lerin birbirleri ile iligkilerinde gecerli olan
tesir-teessiir iliskisine dair hiikiimler ortaya
citkmamistir. Heniiz alem zuhur etmedigi
i¢cin de ilahi isimler arasi hiikkiimranlik ve
saltanata dair izafetler ibraz olmamistir. Bu
sorun da rubtbiyet ile ¢6ziime kavusturulur.
[lahi isimlerdeki goklugun iirettigi karmasa-
y1 (niza‘) yok edip nizam verici ilke olarak
er-Rab ismi ile rubiibiyet kriteri ortaya ¢ikar.
Rubibiyetin iki tecellisi olan e/-Miidebbir
ve el-Mufassil ile de varliklarin hiikiimle-
rinin belirlenmesi (tedbir) ve ilahi isimlerin
bu belirlenime gore ayristirilarak mertebe-
lerine indirilmesi (tafsil) gerceklesir. Bu da
alemde nizam ilkesidir. Tyi ve kotiiniin, giizel
ve ¢irkinin, dogru ve yanlisin bilinmesi ve
ayrigmasi bu ilke sayesindendir. Akil da bu
ilkenin tezahiirii, yasalar ve seriatler de rubi-
biyetin bir tecellisidir.*!

Nefehatii’l-Ilahiyye), ¢cev. Ekrem Demirli, (Istanbul:
iz Yayincilik, 2002), 236.

Nitekim Ibnii’l-‘Arabi’ye gore de hikmet kaynakli ya-
salarin (nevamis) ve ilahi kaynakli seriatlarin temeli
rububiyet ve er-Rab ismidir. Ciinkii varliktaki iyi ve
kotiiye dair hiikiimler rubtlibiyetle ayrisir ve rubibi-
yetin tecellisi olan akil ile bilinir. bkz. Ibnii’l-Arabi,
el-Fiituhatii’I-Mekkiyye, 1. 487-488; [bnii’l-Arabi,
el-Fiitihati’I-Mekkiyye (gev.), 111: 30-32.
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Zat (Miisemma')
]
(Hakikat-i Muhammediyye)
[ Birlik
Allah-Ulhiyet
Diizen ( ibiy=)
(er-Rab-Rubiibiyet)
— Bilgi (el-Alim)
Hiikiimlendirme
(el-Miidebbir) irade (el-Miirid)
Béliimlendirme
(el-Mufassil) Konusma (el-Miitekellim-el-Ka"il)
! Kudret (el-Kadir)
L Olus (el-Bari')

Tablo 6. Niteliklerin Derecelenmesi

Muhyi Giilseni, fttihad-1 esma risalesin-
de el-Fiituhatii’l-Mekkiyye’deki pasajdan
farkli olarak hakikat-i Muhammediyye’nin
mebde’-i evvel olusu ile miimkiinlerin haki-
katleri talep edisleri arasinda ortaya c¢ikan
varliktaki oncelik problemini ele almistir.
Cilinkli miimkiinler, ilahi isimlerden gai
varlik olan hakikat-i Muhammediyye’nin
varligini talep etmislerdir. Bu talep miim-
kiinlerin varliga 6nceligi ya da miimkiinlerin
talebinin hakikat-i Muhammediyye’nin illeti
oldugu seklinde anlasilmamalidir. Clinkii
ezell diyalogda miimkiinlerin varligindan
bahsedilmesi hakiki degil itibari ya da misali
olarak anlasilmalidir. Bu talebin zikredil-
mesi, mimkiinlerin hakikatlerinin hakikat-i
Muhammediyye’de icmali olarak bulunmasi
nedeniyledir.

Son olarak ifade edilebilir ki hayat1 boyun-
ca takip ettigi Ekberi tefekkiir birikimini
eserleri vasitasi ile yasadigi asrin ufkuna
tastyan, ayni zamanda usill ve erkan siiren
bir sifi olarak Muhyi’nin tirettigi risaleler,
ilahi isimler ve alem iliskisine ufak katkilar
saglasa da ¢aginda Ekberi gelenegin kurucu
bir metafizik olarak tedaviilde olduguna ve
vahdet-i viiciida dair ilginin siirdiigiine isaret
eder. Ayn1 zamanda déneminde tasavvufi
mubhitlerin en yiiksek metafizik meselelerle
iligkilerini ve zihni mesguliyetlerinin seviye-
sini anlamak i¢in de giizel bir 6rnek olusturur.
Ote yandan kiigiik bir risalenin icinde irfani
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derinlikte bir meselenin miibahase iislibunda
ele alinis1 takdir edilecek olsa da burada-
ki itibar, bnii’l-Arabi’nin engin vukufiyet
ve miiktesebatinin eseri olarak anilmalidir.
Muhy1’nin bunun ile irtibat1 ve bunu her iki
risalede de yeniden liretmeye ¢aligmasi ise bir
Osmanli stfisinin zihni ve manev1 irtibatla-
rinin diizeyine dair bir prestij olarak kabul
edilebilir. Nitekim kendisinden sonra Ismail
Hakk1 Bursevi gibi sufiler e’immetii’l-esma
fikrinden bir devlet tasavvuru gelistirmek
gibi yaklagimlar iireterek Osmanli ¢aglarinda
Ekberi irfani teorik olarak biiytiten tesebbiis-
lerde bulunmuslardir.*?

Ekler

Ek 1- Muhyi-yi Giilsent, (/ttihad-1 esma’
be-hiivviyet-i miisemma)®

oalaal) Ld o sads A&s Sl Lﬁj‘ 4 22201 3522
O 5 el s Gl 1 Sk (el 2 W G
B i (e iy il b i
xadl aiia all 5 ALATL AR Jb cia 5 3530

u—\ﬂ‘ a5 c;‘ f‘é"“s CRs
Emma ba‘d. Dervis Muhy1 boyle der ki esi‘a-i
niir-1 hakikat-i Muhammedi evvele ve ahire
leme‘atin bahs olmusdur. Ve bu tecelliyat
ile gotiiri esya’ zuhir u viicid bulmusdur.
Nitekim mihr-i cihan-ara-y1 kutb-1 eflak
olub ma-fevki ve ma-tahtina niir-resan ve
zuhiir-bahs-1 zemin i zamandir. Egerci her
nesnenin viiciduna bi’l-hakika sebeb ii illet
olan ol mebde’-i evveldir. Lakin illet-i evvelin

42 bkz. Ozkan Oztiirk, Siyaset ve Tasavvuf: Osmanli
Siyasi Diisiincesinde Tasavvufun Tezahiirleri, (Istan-
bul: Dergah Yayinlari, 2017) 87-131.

43 Muhyi-yi Gilseni, Mecmu'a-yt Muhyi-yi Giilsent
(iginde [ttihad-1 esma’ be-hiivviyet-i miisemma), (Ka-
hire: Darii’l-Kiitiibi’l-Kavmiyyeti’l-Hidiviyye, 7128),
352a-353b.
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zuhiiruna ba‘is u da‘imazhar-1 esma’ olan
esya’dir ki bi-bedelden bedeldir. Pes nefs-i
sey’e, bi’l-hakika illet olan sey’in zuhiiruna
ba‘is belki evsafindan bir vasfa sebeb olan
gibi olmadugi zahirdir. Ve bu ma‘naya
illet-1 ga’iyyenin takaddiimii sahiddir ki her
adedin ahirincisi ve ehadidir. Ittihad-1
esma’-y1 i1aht medlilleri Te‘aladir haysiyeti ile
sey -1 vahid-dir. Z1ra Mu‘iz Allah Te‘aladir ve
Miizil dahi Allah Te‘ala’dir. Her kim ki
buna cahiddir o sana saciddir.

Pes a‘yan-1 sabite ki mahiyyatdir. Esma’ gibi
ma-beynlerinde temayiiz yokdur. Egerci
mezahir olan esya’ sebebi ile ta‘ayiinat-1
miimkinat 352b ¢okdur. Nefs-i esma’da
mahiyyat u a‘yan gibi temayiiz olmadug ve
zatinda zuhiir bulmadug: siituvat-1 viicidun
istilasindadir ki 1a temayiiz beyne’l-ademat
ve 1a zuhtr inde tulii‘i’s-semsi’l-bakiyye
li’'n-nlicimi’l-faniyyat.

Hazarat-1 esma’, misemmada mictemi*
oldi-lar. Ve haka’tk i me‘anilerine nazir
oldular. Ve ahkamlarimin zuhtirunu taleb
kildilar ta kim a‘yanlart miitemeyyiz ola.
Asarlari

ile ism-i Bari’’ye miiraca‘at
etdiler. Ism-i Bari’, “ism-i Kadir’e
raci‘dir” deyt havale etdi. Zira

miimkinat, ademi halinde esma’-y1 ila-
hiyyeye zillet u iftikar ile su’al eylediler ki
“Adem bizi kor etdi nassimizin idrakinden
veya esma’-yi ilahiyyenizden bizim tizerimi-
ze vacib olan ma'rifetden dahi bizi mahrum
itdi. Eger bizim a‘yanimizi izhar etseniz ve
hiille-i viiciidu bize giydirseniz in‘am-1 kiillt
etmis olurdunuz. Ve bi’l-kuvve olan saltand-
timiz bi’l-fi 'l olurdu. Ve matlibumuz netice
bulurdu.” Pes esma-y1 ilahiyye buyurdular
ki bu miimkinat zikr etdiigi maslahatdir.
Pes ism-i Kadir, Miirid’in haytasina giriib
her ayni ihtisasiyla icad etdi. Ve icadinda
emr-i amire mevkaf kildi. Pes her ayn ki
zuhlir u imtiyaz istedi. Kadir ile Miirid’e
miiraca‘at idiib su’al etdi. Miirid eyitdi ki:
‘“Alim’e danisalim nice biliirse eylesiin ki
ilmi nice sebkat
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etmisdir gorelim.” Ciin ism-i Alim’e vardilar
ve Miirid dediigiini arz etdiler. Alim miim-
kinata eyitti: “Miirid gergek dedi ve anin
iradeti viiciidadwr ve nasibiniz olacaktwr ki
viiciidu tercih etmisdir. Imdi ben hazret-i
cami‘ayim.” Pes miimkinat i¢lin esma-y1
climle cem‘ olub 353a hazret-i Allah’da
cem oldular. Allah Te‘ala buyurdu ki “Ne
oldu size ki cem* oldunuz?” Pes haberi zikr
etdiler. Buyurdu ki “Ben sizin haka’ikinizi
cami‘im ve Ben Miisemma’ya delilim ki ol
zat-1 mukaddesedir ki anin nu‘titu ve sifa-
t1 vardur ki kemali ve tenzihi azimet iktiza
eder. Bu mahalde tevakkuf eylin ki varub
giriib medliiliimden size haber getiirem.” Pes
giriib miimkiinat dediigini zikr etdi. Ve esma’
tecaviiz etdiigini arz kildi. Pes dedi “Cik ve
esmanin her birine de ki miimkinatda hakikati
iktiza etdiigi ile miite‘allik olsun. Ve her birine
isti‘dadlart nice mertebe ta‘ayyiin etsiin. Zira
ben vahidim, kesret kabul etmem, ne esma’ ne
meratib sebebiyle ve ne miimkinat hasebiyle.”
Pes ism-i Allah, Miitekellim ismiyle ¢ikdi ve
terecciih eyledi, miimkinata ve esma’ya ol
nesneyi ki miisemma beyan eyledi. Pes Alim
ve Miirid ki ve Ka’il ve Kadir ta‘alluk ediib
miimkin-i evvel zuhuir etdi, hassaten Miirid
icin. Ve Alim hiikm etdi ¢iinkim {invaninda
asar u a‘yan zahir oldu. Ve ba‘zisi ba‘z {ize-
rine musallat oldu. Ve ba‘zis1 ba‘zisin1 kahr
etdi, esma’ya istinadlartyla. Imdi miinaza‘a
ve husiimet basladilar. Pes dediler biz kor-
kariz ki nizamimiz fasid ola. Yine ademe
lahik olavuz ki evvel adem idik. Pes miim-
kinat esma’ya miiraca‘at etdiler, ol halat ile
ki ism-i Alim ve Miidebbir kendiilere ilka
etdi. Ve dediler ki: “Ey Esma’-y1 Ilaht eger
bize bir imam-1 hakim olmazsa ki viicidumuz
hifz ide ve miisemmadan irigen ihsani zabt
ide pes ciimlemiz perisan olub tasarruf eyle
ki alem-i ademe gitmek mukarrerdir.” Pes
353b maslahatdir deyii ism-i Miidebbir, veli-
yi miinhaya emr idiib pes giriib ¢ikub ism-i
Rabb’a emr etdi ki maslahat iktiza itdiigiini
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isteye ki bu miimkinatin a‘yan1 bakt kala. Ve
iki vezir etdi. Biri Miidebbir, biri Mufassil.
Kema kalallahu Te‘ala:

G5t 3835 olBly 2&TaT il (Jxady 4

Ek 2-Muhyi-yi Giilseni, (Risale fi esma’il-
lahi’l-hiisna’)®

oalaall i) sids A&s ekl ol 4 2xa1 457a
Ol 5 et s al 21 3k (a5l i
e G (e e Jialy sl 8 sl
aiiagall 5 ALl 220 OAT catia s A4 4l
Gl a3 ) S G bl
Emma ba‘d. Dervis Muhy1 boyle der ki esi‘a-i
niir-1 hakikat-i Muhammedi evvele ve ahire
leme‘atin bahs olmusdur. Ve bu tecelliyat
ile gotiiri esya’ zuhtr u viicid bulmusdur.
Nitekim mihr-i cihan-ara-y1 kutb-1 eflak
olub ma-fevki ve ma-tahtina nir-resan ve
zuhiir-bahs-1 zemin i zamandir. Eger¢i her
nesnenin viiciduna bi’l-hakika sebeb ii illet
olan ol mebde’-i evveldir. Lakin illet-i evvelin
zuhiiruna ba‘is u da‘Tr mazhar-1 esma’ olan
esya’dir ki bi-bedelden bedeldir. Pes nefs-i
sey’e, bi’l-hakika illet olan sey’in zuhtiruna
ba‘is belki evsafindan bir vasfa sebeb olan
gibi olmadugi zahirdir. Ve bu ma‘naya illet-i
ga’iyyenin takaddiimii sahiddir ki her adedin
ahirincisi ve ehadidir. Ittihad-1 esma’-y1 ilah1
medliulleri haysiyeti ile sey’-i vahiddir. Zira
Mu‘iz Allah, Miizil dahi Allah’dir. Her kim
ki buna cahiddir, o sana saciddir.

Pes a‘yan-1 sabite ki mahiyyatdir. Esma’ gibi
ma-beynlerinde temayiiz yokdur. Eger¢i meza-
hir olan egya’ sebebi ile ta‘ayiinat-1 miimkinat
cokdur. Sol nefs-i esma’da mahiyyat u a‘yan
gibi temayiiz olmadug1 ve zatinda zuhir
bulunmadug: siituvat-1 viicidun istilasindadir

44 Ayetleri ayri ayri agiklar ki Rabbinize kavusacaginiza
kesin olarak inanaswniz. (er-Ra‘d 13/2).

45 Muhyi-yi Gilseni, Mecmii‘a-y1 Muhyi-yi Giilsent
(icinde Risale fi esma’illahi’l-hiisna’), (Kahire:
Darii’l-Kiitiibi’l-Kavmiyyeti’l-Hidiviyye, 7128),

457a-458b.
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ki Ia temayiiz beyne’l-ademat ve la zuhiir inde
tulli‘i’s-semsi’l-bakiyye li'n-nlicimi’l-faniyyat.

Hazarat-1 esma’, hazret-i miissmmada miictemi’
ve hazir oldilar. Ve haka’ik {i me‘anilerine nazir
oldilar. Ve ahkamlarinin zuhtirunu taleb kildi-
lar, ba‘is-i ilimde sabit olmak idiigiini bildiler
ta kim a‘yanlar1 miitemeyyiz ola. Ve asarlari
ile ism-i Bari”ye miiraca‘at etdiler. ism-i Bari’,
“ism-i Kadir'e raci‘dir” deyt havale etdi. Zira
miimkinat, ademi halinde esma’-y1 ilahiyyeye
zillet u iftikarla su’al eylediler ki “Adem bizi kor
etdi, nassimizin idrakinden kor etdi ve hazret-i
viicuddan mahciir etdi. Esma’-y1 ilahiyyenizden
bizim tizerimize vacib olan ma'rifeti bilmekden
bizi mahrim itdi. Eger bizim a‘yanimizi zuhiira
getiirsentiz ve hiille-i viiciidu bize giydirseniz
isti‘dadimiza gore kiillt in‘am etmis olursuz.
Ve sizin daht bi’l-kuvve olan saltanatiniz kuv-
vetlentib bi’l-fi‘l olurdu ve matliibumuz netice
bulurdu.” Pes miimkinatin lisan-1 isti‘dadla
esma’-y11lahi bu su’allerin ma‘lim idicek haz-
ret-1 ilmde bi-temaytiz bir hal tizere yek dil, yek
cihet olub boyle ittifak etdiler ki miimkinatin
zikr etdligi zuhiir u viicida gelmek iktiza-y1
maslahatdir. Pes ism-i Kadir imtiyaz bulub
ism-i Miirld’in hazretine azm idiib haytasina
giriib her aynin isti‘dadin1 arz etdi. Ve icad-
larin Bari’ ile taleb etdi. Clin her ayn zuhar
u imtiyaz istediigini Bari’ ve Kadir hazretleri
457b Miirid hazretine arz etdiler. Ol daht emr-i
amire miiraca‘ati vacib bilub eyiitdi ki “Alim
hazretine miisavere idelim nice biliirse eylesiin
ki ilmi nice sebkat etmistir gorelim. Ve anin
tizere olalim ki ilme’l-yakin ve ayne’l-yakin ve
hakka’l-yakin hasil ola.” Pes miimkinat heman
tenha olub, Miirid iradet-i muradi var eyleyiib
alem-i ilme giriib Alim hazretine arz etdiler.
Alim hazretleri miimkinata eyitdi: “Miirid’in
iradeti Hak’dir. Ve amin murdad: viiciddur ve
amnla var olacakdir. Ve siz daht isti‘dadiniz
iktizdasinca ol bir viiciida mazhar olacaksiz ve
nasibiniz alacaksiz ki halleriniz benim ilmimde
sabit olmag Miirid viiciidu tercih etmistir. Ve
beyda-y1 zuhiira gitmisdir.” Pes miimkiinatin
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zuhiiru i¢in climle esma’ cem olub isim haz-
retine varub Allah Te‘ala hazretinde istisna‘
etdiler. Pes isim, ayine-misal ki ne ayn1 ve ne
gayridir. Bunu gosterdi ki ciimle bir yerde cem
olmaga ba‘is ne oldugunu niimayan ideler ¢iin
beyan u i‘yan eyitdiler. Niizhetinden tenezziil
idiib buyurdu ki “Haka’ikiniz benim emrimle
cem olunmusdur ve halka daht ¢ikacaktir. Ve
ben miisemmaniza delilim ki ol bu zat-1 mukad-
desedir. Ve amin nice nu‘it u sifat vardir ki
her birinin kemali ve tenzihi azimet iktiza ider.
Imdi sabit olun ve bu mahalde tevakkuf eylen
ki iceru giriib medliliimden size haber getii-
rem.” Pes zahirden batina giriib miimkiinatin
dediigini zikr etdi. Ve esma’ tecaviiz etdiigini
arz kildi. Hazret-1 Zat buyurdu: “Var ¢ik zuhir
eyle ve esma’nin her birine baska baska de
ki miimkinatin hakikatlar: iktiza etdiigi iizere
her biri veya bir nicesi layikiyla feyz-i resan
olsunlar. Ve her birine isti‘dadlarinca birer
mertebe ta‘yin etsiinler. Zira ben kesret kabul
etmem ve vahid-i mutlakim. Ne esma alametine
nisangah olurum ve ne meratib i miimkindat
hasebiyle istibah bulurum.” Pes ism-i Allah,
Miitekellim ismiyle bariz oldu. Ve bu tenzih
U takdisi, -ki miisemma a‘yan eyledi- miim-
kinata terciime ile beyan eyledi. Heman Alim
ve Miirid ve Kadir ta‘alluk eyleyiib miimkin-i
evvel, cimleden mukaddem zuhtira geldi.
Hassaten Miirid’den bir mertebe diledi ¢iin
Alim hiikm ile miite‘ayyin oldu. Pes ekvan,
bi-meratibihim asar u a‘yanda zahir oldilar.
Ba‘zis1 ba‘zi lizere musallat oldu. Her birinin
esmaya intisablari ne mikdar ise ma-tahtini
kahr etmekle ihtilaf zuhtur etdi. Ve anlara havf
tari oldu ki nizamlar1 fasid olub yine ademe
riicti® ideler. Pes miimkinat, tazarru® u niyaz ile
hazerat-1 esma’da hazir olub yine ademe lahik
olmak ihtimalini arz etdiler ki ism-i Alim ve
Miidebbir’in kelam1 kendiilere havf virmis idi.
Didiler: “Ey esma’-y1 ilahi eger bize bir imam-1
hakim olmaz ise -ki viicidumuz havf-i ademden
hifz ide ve miisemmadan irisen ihsani zabt kila-
yohsa cemi ‘imiz perisan ve miiteferrik olub
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alem-i ademe gitmek mukarrerdir”. Pes ism-i
Miidebbir, veli-yi miinhaya emr ider. Ve halka
istihtaklarin beyan ider. Ve sebat ve def*-i havf
iclin miisa‘id bir hakim lazim idiigini a“yan ider.
Ciin bu ahval, arz-1 hazret olur. Ism-i Rabb’e,
emri haykira ki bu maslahat iktiza itdiigiini
dileye ki miimkinatin a‘yani baki kala. Ve iki
vezir ta‘yTn ider. Biri Miidebbir, biri Mufassil.
Kema kalallahu Te‘ala:

G585 2835 ¢l a8TaT ) J2ads w0
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This article presents the first complete English translation of a major Persian text on Sufi meditation and
cosmology: the towering eighteenth century Naqshbandt Indian Sufi master and poet Mirza Mazhar Jan-i
Janan’s (d. 1781) Sulitk-i Tariga (The Conduct of the Sufi Path). Composed in 1760, at the centerpiece
of this text is the encounter between the realm of divine reality, prophetic authority, and the practice and
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lata’if.
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Introduction and Background

South Asian Sufism has been the subject of
excellent and extensive scholarship.! This
article builds on this body of work with
the specific purpose of providing analysis,
commentary, and the first complete transla-
tion into English of the towering eighteenth
century Nagshbandi Indian Sufi master and
poet Mirza Mazhar Jan-i Janan’s (d. 1781)
Persian text Sulitk-i Tariga (The Conduct of
the Sufi Path).* Composed in 1760, this brief
but dense text represents a detailed manual of
Sufi meditation (dhikr)* and psychology that
was highly influential in the development of
meditational techniques associated with the
Mujaddidiya branch of the Nagshbandt Sufi
order in early modern India.* It remains the
standard reference guide for the Mujaddidis
of South Asia until the present era. Though
scholars have written extensively on Jan-i
Janan’s more famous contemporary and pol-
ymath Shah Walyullah Dihlavi’s (d. 1762)
texts on Sufi practice and psychology,’ Jan-i

1 The literature is too vast to mention comprehensively
here; see for instance Carl Ernst, Eternal Garden:
Mysticism, History, and Politics at a South Asian Sufi
Center (Albany, NY: Suny Press, 1992); Annemarie
Schimmel, Mystical Dimensions of Islam (Chapel
Hill, NC: University of North Carolina Press, 1975);
Carl Ernst and Bruce Lawrence, Sufi Martyrs of Love:
the Chishti Order in South Asia and Beyond (London,
UK: Palgrave Macmillan, 2002); Arthur Buehler, Sufi
Heirs of the Prophet: the Indian Nagshabandiyya and
the Rise of the Mediating Shaykh (Charleston, SC:
University of South Carolina Press, 2008).

2 Mirza Mazhar Jan-i Janan, Sulik-i Tariga in
Kalimat-i Tayyibat, ed. Qamar ul-Din Muradabadi,
(Muradabad: Matba'-i Matla® al-‘Ulam, 1891), 219-
223.

3 Literally meaning remembrance, I render dhikr here
more idiomatically as meditation.

4 See Buehler, Sufi Heirs of the Prophet.

For instance, see the extensive works of Marcia
Hermansen on Shah Walyullah, especially her article
cited in this essay, and Muhammad Faruque, Sculpting
the Self: Islam, Selfhood, and Human Flourishing
(Ann Arbor, MI: University of Michigan Press, 2021).
Indeed, a comparative study of Shah Walyullah’s and
Mirza Mazhar Jan-i Janan’s notions of Sufi piety and
authority, and of the overlaps and differences between
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Janan, as arguably the most widely followed
Sufi master of eighteenth century India
whose extensive pool of disciples traversed
all parts of India and beyond, represents an
important voice on this critical discipline in
Islam. By presenting a complete translation
of his major text in this regard, I hope this
article will further the visibility and acces-
sibility of his voice in the study of Islam and
Sufism. The central theme of Jan-i Janan’s
text Sulitk-i Tariga (The Conduct of the Sufi
Path) revolves around the Kubrawiya [from
the Kubraw1 Sufi order founded by the late
twelfth/early thirteenth century scholar Najm
al-D1n Kubra (d. 1221)] notion of the ten subtle
spiritual centers (lata’if sing. latifa) that serve
as the vehicle for the interaction of divine
will with the human realm. At stake in this
exercise of meditation is the formulation of
a psychological and metaphysical apparatus
that might allow for the manifestation of the
divine will in the realm of humanity.

Before venturing further, it would be useful
to pause and briefly describe the concept of
latifa (pl. lata’if), a category that is pivotal
to Jan-i Janan’s Suliik-i Tariga, the text on
which this article focuses, and to Sufi thought
and practice more broadly. Scholar of Islam
Marcia Hermansen has lucidly distilled the
meaning and application of this category in
Sufism:

The term latifa (plural lata’if ) is deri-
ved from the Arabic word /afif meaning
‘gentle’, ‘sensitive’, or ‘subtle’. In Sufi ter-
minology the word /atifa refers to a non-
material component of the person which
can be influenced or ‘awakened’ through
spiritual practices. The expression may
originate in the concept of a subtle body
(jism latif), which is not Qur’anic but

them would make for a fascinating project. On the
specific theme of Sufi meditation and psychology
that is the focus of this article, one finds more overlap
than dissonance between these two scholars.
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seems to have arisen in the third Islamic
century. The Sufi concept of /atifa beca-
me increasingly refined and complex and
was used to explain psychological and
spiritual progress of the spiritual aspirant
toward annihilation (fanda) or subsistence
(baga) in the Divine Essence.®

Arthur Buehler, in his magisterial study of
the Nagshbandt order in South Asia further
elaborates the criticality of the concept of
spiritual subtle centers to Sufi practice:

The entire Nagshbandi paradigm of spiri-
tual travel is based upon the Sufi develop-
ment of a mystical physiology involving
subtle centers, which in turn correspond
with both Prophetic realities and distinct
levels of the cosmos. From the moment
of initiation, the spiritual guide begins to
activate each disciple’s subtle entities, be-
ginning a lifelong process of assisting the
aspirant to attract divine grace/energy.
Since no mystical experiences can occur
without a suitable vehicle, the shaykh [the
Sufi master], by enlivening the disciple’s
latifas assists him or her to create the me-

ans for the journey.’
He helpfully adds:

Disciples learn that spiritual centers cor-
respond to defined places in the human
body yet are not part of it because their
noncorporeal nature is more subtle than
the physical body...The specific cor-
respondences between the human /atifas
and God’s names and attributes (al-asma’
wa’l sifaf) allow divine emanations to re-
ach human beings through the channels

6  Marcia Hermansen, “Shah Wali Allah’s Theory of
the Subtle Spiritual Centers (Lata’if): A Sufi Model
of Personhood and Self-Transformation”, Journal of
Near Eastern Studies 47, 1 (1988): 1-25.

7  Ibid. 105.
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of latifas®

In Sulitk-i Tariga, the major theoretical fra-
mework that guides Jan-i Janan’s prescriptive
discourse for the followers of the Nagshband1
order is the tripartite schema of the essen-
ce-attributes-actions (dhat-sifat-af al) forma-
lized most decisively among the Nagshband1
order in India by the major sixteenth cen-
tury Sufi master Shaykh Ahmad Sirhindi
(d. 1624).° For Sirhindi1 and as a result for his
spiritual successor Jan-i Janan as well, the
manifestation of God in the temporal realm
of humanity takes place through God’s attri-
butes (sifat) as opposed to His essence (dhat).
Put simply, it is not the entire being of God
that is manifested in this world; rather it is
the shadows or adumbrations (zilal) of His
attributes through which humans are able to
experience the divine and taste divine satis-
faction. This kind of a cosmological orienta-
tion enabled Sufi masters of the Nagshband1
order to emphasize and establish a distinct
wedge between humanity and divinity, even
as the realm of divine command (amr) acti-
vely interacted with that of human experience
(khalg). Meditation or zikr (Ar. dhikr) was
precisely meant as an embodied exercise of
bodily discipline that attempted the materia-
lization of this interaction, with the eventual
asymptotic goal [meaning a goal that can only
be aspired to but never fully achieved] of the
annihilation (fana) of the self.' Before further
describing Jan-i Janan’s text The Conduct

8 Ibid.

9  For more on Sirhindi, see Yohanan Friedmann,
Shaykh Ahmad Sirhindi: An Outline of His Thought
and a Study of His Image in the Eyes of Posterity
(New Delhi: Oxford University Press, 2001).

For broader studies of the place of the body in Sufi
thought and practice, see and compare Shahzad
Bashir, Sufi Bodies: Religion and Society in Medieval
Islam (New York, NY: Columbia University Press,
2011) and Scott Kugle, Sufis and Saints’ Bodies:
Mpysticism, Corporeality, and Sacred Power in Islam
(Chapel Hill, NC: University of North Carolina Press,
2011).

10
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of the Sufi Path (Sulitk-i Tariga), some brief
biographical notes on him are in order."

The Author

Born in 1699, Mirza Mazhar Jan-i Janan was
a major Sufi master who served as the lea-
der of the Nagshbandi Sufi order in India,
and lived for most of the eighteenth century,
dying in 1781. Jan-i Janan’s life of eight deca-
des corresponded with a time of tremendous
political tumult in Northern India that saw as
many as twelve Mughal Emperors rule and
perish as the pendulum of political sovereig-
nty gradually but decisively shifted from the
Mughals to other communities such as the
Marathas and Sikhs, and eventually to the
British. Jan-i Janan was the most prominent
figure on the spiritual chain (silsila) of the
Nagshbandi order after the preeminent late
sixteenth-/early seventeenth-century Sufi
Ahmad Sirhindi. And as previously men-
tioned, he was also a contemporary of the
towering eighteenth—century scholar—also
based in Delhi—Shah Walyullah Dihlavi. In
addition to being a Sufi master, Jan-i Janan
was also a renowned Persian and Urdu poet.
His scholarly corpus includes extensive wri-
tings, preserved in treatises and letters, on
various aspects of Sufi practice, psychology,
and metaphysics, such as Sulitk-i Tariga, the
main focus of this article. Jan-i Janan had
also composed a short but very consequential
treatise (written in the form of a letter) on
Hinduism and its key doctrines and practi-
ces, in an attempt to present Hinduism as a
monotheistic religious tradition to his Muslim
audience.'

Boasting a Sayyid lineage (i.e., descendants
of the Prophet) of Afghan nobility, Jan-i

11  These biographical notes are adopted from my
book Perilous Intimacies: Debating Hindu-Muslim
Friendship after Empire (New York: Columbia

University Press, 2023), 40-43.

12 see Ibid. 35-78.
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Janan’s family enjoyed intimate ties with the
Mughal imperial elite. His father, Mirza Jan,
served as both revenue collector (mansabdar)
and judge (gazi) under the Mughal emperor
Aurangzeb. Upon resigning from these posts,
Mirza Jan was traveling back to Agra from
the Deccan when Mirza Mazhar was born in
Kalabagh, in the district of Malwa. According
to hagiographic sources, it was none other
than Aurangzeb who had suggested the name
“Jan-i Jan” (the life of the beloved) for his
prized officer’s son. The name eventually
morphed into the pluralized form Jan-i Janan,
by which he is best known today, and hence
I use this name as well while referring to
him in this article. Jan-i Janan received his
initial education under the tutelage of his
father while living in Agra. Later, he was
educated in Sufi thought and practice and
received extensive training in other religious
disciplines, such as the Qur’an and Hadith,
from among the most prominent scholars of
his time. Most notably, these included Nir
Muhammad Badaytini (d. 1722), who initiated
Jan-i Janan into the Nagshbandt order and tra-
ined him on the Nagshbandi path from 1717
to 1721; and the prominent Meccan scholar of
Hadith ‘Abdallah ibn Salim al-Basr1 (d. 1722),
who had also taught Shah Walyullah, Shah
Hafiz Sa‘d Allah (d. 1739) and Muhammad
Ahmad Sunam1 Gulshan (d. 1747). Though
trained primarily as a specialist Sufi master,
Jan-1 Janan was comfortably familiar with
HanafT law and identified as a Nagshbandi-
Hanaf1 scholar with Maturid1 theological lea-
nings. After completing his basic and higher
education, at the age of thirty Jan-i Janan
shifted to Delhi where he established his own
center of learning, aptly named Khanqgah-yi
Mazhariya (Mazhari Lodge). He stayed in
Delhi until he died in 1781."

13 For a comprehensive biography of Mirza Mazhar in
Urdu, see Shah Ghulam ‘Al1 Dihlavi and Muhammad
Igbal Mujaddidi, Magamat-i Mazhari: Ahval o
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In Sulitk-i Tariga, Jan-i Janan follows a model
of meditation most strongly influenced by
the eleventh century thinker and Kubrawi1
Sufi master ‘Ala’ al-Dawla al-Simnant (d.
1336) and his widely followed system of the
seven subtle centers (the body, soul, heart,
conscience, spirit, mystery, and reality)." By
1760 when Jan-i Janan wrote Sulitk-i Tariqa,
the Nagshbandis in India, had already evolved
al-Simnant’s system into new directions by
advancing their own arrangement of the six
subtle centers that included the heart (galb),
the soul (nafs), the spirit (rith), the secret (sirr),
the arcanum or the hidden (kAaf7) and the
super-arcanum or the most hidden (akhfa).
The adoption of al-Simnani’s model of the
spiritual subtle centers by the Mujaddidt
Nagshbandis in India was particularly faci-
litated by Ahmad Sirhindt who was deeply
influenced by al-Simnani’s thought.'> As
Carl Ernst nicely describes the contours of
this discursive interaction between these two
major Sufi orders:

...drawing upon the ancient cosmologi-
cal symbolism of the seven climes, the
Kubrawis favored an account of seven
subtle substances associated with the
body, each of which was linked with a
type of human being and with a particu-
lar prophet mentioned in the Qur’an..The
system of seven subtle centers developed
by Simnani underwent further evolution
in India in the Nagshbandi order, from
the fifteenth through the nineteenth cen-
tury, into a new arrangement assigning
six subtle centers to particular parts of

Malfiizat o Maktiabat-i Hazrat Mirza Mazhar Jan-i
Janan Shahid (Lahore: Urdu Science Board, 2001).
For an extensive study of al-Simnani’s thought and
career, see Jamal Elias, The Throne Carrier of God:
the Life and Thought of ‘Ala’ al-Dawla as-Simnani
(Albany, NY: Suny Press, 1995).

see Hermansen, “Shah Wali Allah’s Theory of the
Subtle Spiritual Centers (Lata’if)”, 7.

14

15
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the body.'"®

In his text, while retaining five of the seven
subtle centers [except the body or galab and
the soul or nafs] in the Kubraw1 scheme of
al-Simnan1’s, Jan-i Janan adds to this sys-
tem the four earthly elements namely earth,
fire, air and water, what he calls the ‘andsir-i
arba‘a (literally the four elements). As highli-
ghted by the quotation from Ernst I just cited,
the hallmark of this system is the assigning
of a color and an Abrahamic Prophet to each
subtle center, as the wayfarer’s or the Sufi
practitioner’s journey from one subtle center
to the next and to eventual annihilation in
God is described in vivid detail. Moreover,
Jan-i Janan’s scheme of meditational prog-
ression maps onto a cosmology of prophecy
whereby through the act and process of bodily
discipline and practice, the Sufi practitioner
also affirms a hierarchy of prophethood with
Prophet Muhammad at its apogee. The way-
farer’s (salik) journey on the Sufi path, as he/
she travels through progressive subtle cen-
ters corresponding with a particular prophet
(Abraham, Moses, Jesus) culminates in the
green colored subtle center of the super-ar-
canum or the most hidden (akhfa) which
is associated with the seal of all prophets,
Prophet Muhammad. This is how the practice
of Sufi meditation confirms and reaffirms
the finality and exceptionality of Islam and
Muhammad’s prophecy. As Jamal Elias help-
fully sums up while explaining ‘Ala’ al-Dawla
al-Simnant’s conception of Sufi cosmology:

The progression of prophets in the physi-
cal realm corresponds to the seven prop-
hetic figures of the /at@’if in the spiritual
realm. Just as the prophets in the physical
world guide their communities with laws
and revelation, so too do the inner prop-

Carl Ernst, Sufism: An Introduction to the Mystical
Tradition of Islam (Boston, MA; London: Shambala,
2011), 107.
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hets of the spiritual world."”

In what follows, I present a complete trans-
lation of this Persian text, Sulitk-i Tariga,
into English; for the benefit of readers con-
versant in Persian, I have added extensive
transliterations from the original text as well.
Following that, I will provide a brief compa-
rison through tables between Jan-i Janan’s
model of Sufi meditation and the system of
Sufi psychology advanced by al-Simnani and
by the earlier South Asian Naqgshbandi thin-
kers in the fifteenth and sixteenth centuries
such as Khwaja Baqt Billah (d. 1603) and
Ahmad Sirhindi. My hope is that other than
specialist scholars of Islam, South Asia, and
Sufism, this translation would also be useful
as a primary text in undergraduate courses
on these topics. Here below is a complete
translation of Sulitk-i Tariga (The Conduct of
the Sufi Path) by Mirza Mazhar Jan-i Janan.

Suliik-i Tariqa (The Conduct of the Sufi
Path)

This [Sufi] path is patterned on the path of
Shaykh Ahmad Sirhindi, the resuscitator
of the second millennium (mujaddid-i alf-i
thant). A concise account of the practice con-
nected with this path pivots on the idea that
humanity is composed of ten parts that have
been named the ten spiritual subtle centers
(lat@’if-i ‘ashara). Five of these are from the
world of creation (‘@lam-i- khalg) and they
are the soul, and the four earthly elements
[namely earth, air, fire, and water]. The other
five are from the world of divine command
(‘alam-i amr), meaning that world which is
free and detached from all bodily descrip-
tions and necessities (‘@lami keh az awsaf
wa lawazim-i jismani munazza wa mubarra
ast) and they are the heart (qalb), spirit (vith),

17 Jamal Elias, The Throne Carrier of God: The Life and
Thought of ‘Ala’ al-Dawla as-Simnani, (Albany, NY:
Suny Press, 1995), 87.
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the secret (sirr), the hidden (khaf7) and the
super-arcanum/most hidden (akhfa). God
almighty, after creating the structure of the
human body (haykal), which was composed
and ordered by the ingredients of the world,
bestowed upon each of the five elements of
the world of divine command-all of which
are characterized by the transcendental (/@
makan) beyond the canopy (fawq al-‘arsh)-a
connection with that part of the human body
with which they were related (bi mawzi‘7 az
mawazi‘-yi jismani-yi insani keh munasabati
bi-an dasht ta‘allug bakhshid). This so that
humans would come to coalesce the divine
and the created. And they thus became deser-
ving of the designation of the lesser world
(ism-i ‘alam-i saghir)."

Therefore, first the wayfarers [Sufi practiti-
oners| engage that subtle center of the heart
which is under the fleshy part of the left bre-
ast. And that subtle center is called the “pineal
heart (galb-i sanobari).” And the method of
this practice is that the wayfarer should focus
his meditation towards the pineal heart and he
should regard the flesh as a chamber (hujra)
that is connected to the subtle center. And he
should get the blessed name “Allah” to flow
on that subtle center [the heart] like a current
(wa ism-i mubarak-i Allah va bar an mazgha
jari gardanad). At this time, he should stop
his breath under his navel and fix his tongue
on his palate and direct all his senses towar-
ds concentration on the pineal heart. And
he should contemplate the aforementioned
name of Allah with the attributes that trans-
cend quality and relationship; the attributes
of without what sort (bi-chigiint) and without
how (bi-chiint). And he must refrain from
imagining the form of the heart (surat-i qalb),
the path of God (nagsh-i Allah), or God’s att-
ributes such as the one who hears everything
(sami”), sees everything (basir), is omnipre-

18  Jan-iJanan, Sulitk-i Tariga, 219.
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sent (hazir) and overlooking (nazir). And he
should keep a close watch on his breath so that
he experiences no interruption or interval in
his presence (keh dar huzart futur wa khalf
niftad). The wayfarer should aim at acting
according to this way continuously such that
the cognizance of this practice subsists at all
times- while getting up or sitting, while eating
or drinking or while talking or sleeping. If
this practice is carried out with complete
commitment, then of course with the grace
of God one acquires warmth (garmi), enthu-
siasm (hararat), experiential desire (shawq)
and the taste of ecstasy (zawg). At this point
the effects and illuminations of this practice
start becoming ordered. The light of the heart
(niir-i qalb) has been designated as yellow
in color. Through this practice the wayfarer
attains annihilation and absence."

And during this absence, the wayfarer may
also experience certain unveilings if he were
to possess the required capacities. The ama-
zing aspect of the expansiveness of this subtle
center (kamal-i kashdyish-i in latifa) is that in
it one becomes annihilated in the attributes
of God and then subsists thereafter through
this practice [of meditation]. At this time the
wayfarer feels robbed of his actions and feels
completely inactive and begins conceiving
of all his actions as if they were those of
God (pas salik dar in waqt khud ra maslib
al-fi‘'l wa baykar khwahad yaft wa tamami
afal-i khud ra af ‘al-i haqq-i ta‘ald khwahad
danast). And no one remains his knower and
witness except God the transcendent (jal)
and glorious (‘ald@). And he forgets everyt-
hing except the ‘other’, i.e., God (mutlagan
ma siwa faramosh khwahad shud). And this
state of forgetfulness sticks with some for a
few days, with some for a long period of time
and with some the entirety of their lives (wa
in faramoshi kasi ra chand roz, kasi ra ta

19 Ibid. 219-220.
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mudat-i daraz wa kasi ra tamam ‘umar mi
manad). To the extent that even if one tries
to remind him to enter back into the world
of consciousness, he does not remember. At
this moment the wayfarer enters the circle of
sainthood (salik dar in waqt dakhil-i da’ira-yi
wilayat mi shawad). This stage is called the
manifestation of action (tajali -yi fi‘l7) and the
annihilation of the heart (fana’-yi galb). The
sainthood of this subtle center is under the feet
of Adam (upon him be peace and blessings);
whoever is of the Adamic teaching achieves
divine union (wusi!) through this subtle cen-
ter. Its journey does not pass through all the
subtle centers. However, through the effort
and concentration of the perfect [Sufi] master
(Murshid-i Kamil), a journey through all the
subtle centers is possible.?

After this, the practice of the spirit (rith) takes
place. This stage is connected to the regi-
on below the right breast. This subtle center
receives the honors of annihilation and sub-
sistence through the attributes of the glori-
ous and transcendent God. In this journey,
the wayfarer finds his attributes separated
(maslib) from himself and considers them as
associated with God; whether it be listening
or seeing. And he considers all the attributes
in this same way, as within God and as not
having a form of existence on their own. As
if it is God who listens and sees and as if the
wayfarer lacks the capacity to either listen or
to see. The acquisition of the aforementioned
condition is called the manifestation of attri-
butes (tajali’-yi sifat). The light of this subtle
center is red in color. The sainthood of this
subtle center is under the feet of Abraham
(upon him be peace and blessings). Therefore,
whoever is of the Abrahamic teaching will
after traversing the subtle center of the heart,
attain divine unity from this subtle center.”

20
21

Ibid. 220.
Ibid. 221.
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After this, the practice of the subtle center of
the secret (sirr) takes place. This subtle center
is connected to the chest and the center of the
heart. It attains annihilation and subsistence
from the degrees of the essential and the sup-
reme metaphysical characteristics of God (wa
in latifa ra tajali’-yi shuyyunat-i dhatiya fana
wa baqa hasil mi shawad). The light of this
subtle center is white in color. The sainthood
of this subtle center is under the feet of Moses
(may blessings and peace be on him) and the
wayfarer of the ‘Mosaic’ teaching will, after
traversing all the previous stages, attain union
with God from this subtle center.

Then the practice of the subtle center of the
arcanum (khaf7) takes place which is conne-
cted to the region between the spirit and the
center of the chest (keh ma bayn-i rith wa
wasat-i sinah ta‘allug darad). The annihila-
tion of this subtle center lies in the negative
attributes (sifat-i sa’iyya) and the light of this
subtle center has been designated as black in
color. The sainthood of this subtle center lies
under the feet of Jesus, upon whom be peace
and blessings. The wayfarer of the Jesuit way
(‘isawt al-mashrab) will attain divine unity
through this subtle center after he has traver-
sed all previous gradations.?

Afterwards the practice of the subtle center
of the super-arcanum/most hidden (akhfa)
takes place. This subtle center is connected
to the center of the chest. The annihilation of
this subtle center is isolated in three degrees
or stages: 1) the isthmus bridge/intermediary
(martaba-yi barzakhiya) 2) transcendence
(martaba-yi tanzihiya) and 3) absolute unity
(martaba-yi ahadiyat). The light of this subtle
center has been declared as green in color.
The sainthood of this subtle center is under
the feet of the best of all Prophets, the seal
of all Prophets, Prophet Muhammad (may
peace and blessings be upon him and upon

22 Ibid.
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his Companions) and whoever is of the
Muhammadan path (muhammadi al-mash-
rab) will attain divine and holy union through
this subtle center.

After traversing the previous stages and the
five subtle centers, the world of divine com-
mand (‘@lam-i amr) receives a share in the
manifestation of the adumbration of divi-
ne attributes (fajali’-yi zilal-i sifat). And a
journey in the shadows of lesser sainthood
(wilayat-i sughra), which is the sainthood
of the friends of God (awliya’) takes place.
And the subtle center of the soul (latifa-yi
nafs) participates in the manifestation of divi-
ne attributes. Then the journey in the circle
of the attributes of greater sainthood (wila-
vat-i kubra), which is the sainthood of the
Prophets, takes hold.?

Of the four earthly elements, all elements
with the exception of earth (khdk) achieve a
share in the manifestation of divine attribu-
tes through the inner form (rasm al-batin).
However, the soul achieves a share in the
manifestation of divine attributes through
the outer form (rasm al- zahir). The journey
of this supreme sainthood is equivalent to a
journey of the angelic sainthood (wilayat-i
mald’ika). And the element of earth receives
a share of the manifestation of the essence
(tajali’-yi zat) which represents the perfec-
tions of prophethood (kamalat-i nabuwwat).

And after the attainment and annihilation of
the ten subtle centers, the ecstatic manifesta-
tion of the essence (tajali’ bar hayy at-i waj-
dant) takes form because when the five subt-
le centers are done with the world of divine
command, they become connected with the
world of creation, comprising the soul and the
four earthly elements. First, the soul returns
to the Lord, is honored with divine satisfac-
tion, and hence attains the real Islam (Is/am-i
hagqiqr). After that, the journey in the roots

23 Ibid. 222.
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(usul) of the earthly elements takes place.
After that, the perfections of prophethood
(kamalat-i nabuwwat), the separate unveilin-
gs (kashf-i mugata‘at), the resemblances and
perfections of prophecy (mutashabihat wa
kamalat-i risalat) and the perfections of the
possessor of greatness (kamalat-i
al-‘azm) are achieved.”

uli

One should know that in order to attain the
annihilation of the subtle centers, one must
partake in negation and affirmation of the
proclamation of faith (/@ ilaha-negation) and
ill-Allah-affirmation). This practice should
be undertaken as stated previously-by pul-
ling the word “la” (no) from the navel such
that it reaches all the way up to the brain,
which is the abode of the subtle center of
the soul (nafs). And after bringing the word
(Allah-God) to the right side of the body, the
proclamation (i//-Allah-Except God) should
be pounded and struck on the body such
that this proclamation passes through and
becomes actualized in all the subtle centers
located in the chest (ill-Allah ra bar qgalb
zarb mi kunand bar wajhi-keh guzar-i i bar
lata’if keh dar sinah ja darad wagqi‘shawad).
At this time, the wayfarer contemplates that
there is no object of worship and servitude
except the essence bi-chiini (without how), i.e.
God. And this practice is called baz gasht.
When the wayfarer enters the stage at which
in each breath, the quantity of this complete
cycle of remembrances (dhikr) is twenty-one;
then he should repeat this cycle every day,
to the extent that he should strike his heart
a thousand times on a daily basis (chiin dar
yak dam ‘adad-i zikr bist o yak ‘adad rasad,
an qadar har riiz bi-kunand keh yak hazar
zarb bi-hisab ayad). But this practice must be
performed according to the established rules
of meditation; then the fruits of annihilation
will be attained (amma bi-sharti-keh magrin

24 Ibid.
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bi-sharayit bashad; samra-yi fana mutarattab
bar an khwahad shud).”

We gave you a sign of the hidden object
(dadim tu ra bi gunj-i maqsud-i nishan)
If we did not reach (it), then maybe you will

(ma gar na rasidim tu shayad bi-rasi)*

Conclusion

To summarize, the table below displays the
schematization of the five subtle centers as
propounded by Mirza Mazhar Jan-i Janan:

Table 1.1: Nagshbandi Sufi Psychology in
Jan-i Janan’s Suliik-i Tariga

Subtle Bodily | Associated | Designated
Center | Location | Prophet Color
Under the
fleshy part
of the left
Hez}; breast called Adam Yellow
(qa ) Pineal heart
(galb-i-sano-
bri).
Spirit The region
111
p_ below the | Abraham Red
(rith) .
right breast
The chest
The and the
Secret Moses White
. center of the
(Slrl’) heart
The region
The between the
Arcanum | spirit and the Jesus Black
(khafT) | center of the
chest
Super-
The center of
Arcanum Muhammad Green
. the chest
(akhfa)
25 Ibid. 222-223.
26 1Ibid. 223.
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Here, it is useful to note that Jan-i Janan’s
exposition of Sufi psychology and medi-
tation is quite different from the standard
Nagshbandt system in relation to the subtle
centers. For purposes of comparison, let me
reproduce a simplified Nagshbandi system
of Sufi psychology and spiritual subtle cen-
ters as presented by Carl Ernst in his well-
known introductory book titled Sufism: An
Introduction to the Mystical Tradition of
Islam.”

Table 1.2: Standard Naqshband1
Meditation Scheme

1
Subtle Location Color
Substance
Two fin-
Heart (qalb) | gers below Red
left breast
Two fin-
Spirit (rizh) | gers below White
right breast
Beneath
1 Yell
Soul (nafs) navel ellow
The Secret Center of
. Green
(sirr) breast
Arcanum | Above eye-
Bl
(khafT) brows ue
Super-
Arcanum F{;I;izf Black
(akhfa)

27  see Ernst, Sufism: An Introduction to the Mystical
Tradition of Islam, 107.

Apart from the conspicuous absence of the
soul or nafs from Jan-i Janan’s list of subtle
centers, we also see that none of the subtle
centers and their designated colors correspon-
ds with each other when the two systems are
compared. This should not be necessarily
seen as an internal contradiction for as Arthur
Buehler has shown and argued,

although Mujaddidis agree upon the cor-
respondences between prophets and the
individual /atifas, almost every shaykh
ascribes different colors to each subtle
center. Sufis examining these different
configurations of lafifas among Mujad-
didis stress that each shaykh describes
what is revealed to him. All seemingly
contradictory results are valid, just as the
process of divergent independent legal
judgments (ijtihad) of qualified jurispru-
dents are equally valid in the interpretati-
on of Islamic law: all of these paths lead
to the goal.?®

Nonetheless, it is instructive to observe that
there is greater similarity between Jan-i
Janan’s schemata and the seven subtle subs-
tances in the Kubrawt system of ‘Ala’ al-Daw-
la al-Simnani®

28  Buehler, Sufi Heirs of the Prophet, 110.
29  Elias, The Throne Carrier of God, 85-88.
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Table 1.3: Kubrawi Meditation Scheme?

Subtle Substances Human Type A:’i?);il?zetd Designated Color
Body (galb) Barbarian (afdqr) Adam Dark
Soul (nafs) Infidel (kafir) Noah Blue
Heart (qalb) Submitter (muslim) Abraham Red
The Secret (sirr) Faithful (mu 'min) Moses White
Spirit (rith) Saint (walf) David Yellow
Arcanum (khafi) Prophet (nabi) Jesus Black
Real (haqq) ( ki;j;ﬂji?fggg;; ) Muhammad Green

Here, too, however there are certain minor
differences between al-Simnani’s and Jan-i
Janan’s respective systems such as the disc-
repancy in the names of the Prophets and
the difference in the colors associated with
the subtle centers of the heart and the spirit.

Tracing the reasons and genealogy of these
differences would make for an interesting
research project which is however beyond
the scope and purpose of this article cente-
red primarily on making available a comp-
lete translation into English of Jan-i Janan’s
Persian text Sulitk-i Tariga (The Conduct of
the Path).
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Continuity and Change during the Saddle Period:

The Case of irfan in Modern Persian Literature

“Gegis Donemi’nde Devamliik ve Degigim:
Modern Iran Edebiyatinda Irfan Ornegi

Ata Anzali *

The concept of Sattelzeit was coined by
Koselleck to identify a period of change and
transformation in Europe beginning from
the middle of eighteenth century in which
the meaning of old concepts was changing
to fit the conditions of a modern world and
to account for the new relationship humans
were developing with nature, history, and
time." Koselleck focuses his analysis on con-
cepts used in political discourse, specifically
what he calls “basic concepts” without which
communication in the realm of politics is not

1 See Reinhart Koselleck, “Introduction and Prefaces
to the Geschichtliche Grundbegriffe: (Basic Con-
cepts in History: A Historical Dictionary of Political
and Social Language in Germany)”, Contributions to
the History of Concepts 6, trans. Michaela Richter,
1(2011): 9, https://doi.org/10.3167/choc.2011.060102.

possible. Because they index newly emerged
complex social and political realities, these
concepts are highly complex, ambiguous, and
contested.?

I personally do not find Koselleck’s theoreti-
cal framework helpful in my work, which pri-

2 There have been some more recent attempts to anal-
yze the process of modernization through this lens
in other (non-European) social contexts. Scholars
like Khuri-Makdisi and Zemmin, for example, have
explored the applicability and helpfulness of this fra-
mework in the Arab Middle East. Florian Zemmin,
Modernity in Islamic Tradition: The Concept of ‘So-
ciety’ in the Journal al-Manar (Cairo, 1898-1940)
(Berlin/Boston: De Gruyter, 2018) and Ilham Khu-
ri-Makdisi, “He Conceptualization of the Social in
Late Nineteenth- and Early Twentieth-Century Ara-
bic Thought and Language,” in 4 Global Conceptual
History of Asia, 1860-1940, ed. Hagen Schulz-For-
berg (London: Pickering & Chatto, 2014).
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marily focuses on religious (and not political)
concepts in Persian discourse. I especially
take issue with how Koselleck’s analysis tends
to emphasize change and disruption over con-
tinuity and persistence when it comes to the
history of the so-called “basic concepts”. As
Motzkin reminds us, a historian’s conceptual-
ization of a transitional or threshold period is
dependent upon a perceived continuity as well
as discontinuity.’ In the case of Koselleck,
Sattelzeit is conceptualized primarily as dis-
continuous with what comes before it and
continues with what comes after. Hence
Koselleck’s emphasis on basic concepts as
ones that “facing backwards ... pointed to
social and political realities no longer intelli-
gible to us without critical commentary.™ The
saddle period, therefore, functions as a means
by which “modernity itself asserts its own
peculiarity as a radically new era, directed
toward the future and breaking with tradi-
tion.”” Even if we accepted that disruption
and radical transformation are the appropriate
concepts through which one is to analyze the
emergence of the modern practice of poli-
tics as a matter of secular public debate and
its basic concepts, we cannot automatically
assume that other realms of discourse went
through a similar pattern of transformation.
In fact, if the major political revolutions of
the era are any indication (think the Young
Turk Revolution or the Iranian Constitutional
Revolution, for example), the realm of politics
seems to have been particularly susceptible
to disruption and radical change, something
that is not true about other realms of human
thought and action to this extent. In the realm
of religion, for example, although certain
individuals and small groups of elite intel-

3 See Gabriel Motzkin, “On the Notion of Historical
(DIS) Continuity: Reinhart Koselleck’s Construction
of the Sattelzeit,” Contributions to the History of
Concepts 1,2 (2005): 145-58.

4 Koselleck, “Introduction and Prefaces,” 9.

Zemmin, Modernity in Islamic Tradition, 40.
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lectuals might have privately held radically
new ideas, they often found the public much
less receptive to radical change. Therefore,
and precisely because the disruption of the
status quo politics was the primary goal for
many modernizing intellectuals and activists
of the time, they intentionally shied away
from pushing for radical religious reform.¢
Whatever radical ideas about religion and its
future they entertained in private settings,
strong voices of modernization in Persia
such as Jamal al-Din al-Afghant (d. 1987)
and Mirza Malkum Khan (d. 1908) spoke
of religious reform in more modest and cau-
tious terms in public.” Therefore, a theoretical
framework in the history of concepts that puts
a premium on change and disruption at the
expense of continuity would be ill suited for
the study of religion and religious concepts.

Having said so, I do believe that there can
be benefits to using the category of Saddle
Period as a heuristic tool. There is no ques-
tion that significant changes were happening
across Middle Eastern societies during the
nineteenth and the early twentieth centuries
due to their encounter with various aspect

6  The Babi movement in Iran is a perfect example. Had
it succeeded in spreading in Iran and becoming the
dominant religion of its citizen, we were then talking
about a major socio-cultural disruption that equaled
the political upheavals of the time. Such a major
change in the religious landscape of Iran would have
been certainly traceable in key religious concepts of
the time.

7  For example, al-Afghant’s evaluation of religion and
its role in human civilization are much more nega-
tive in his correspondence with his European coun-
terparts compared to his publicly accessible writings
and lectures for Muslim audience. As for Malkum
Khan, we know he was personally of an Armenian
background and, most likely, did not have endearing
views of Islam but he eschewed such negative views
in favor of his political reform project. For more on
al-Afghani see Nikki R. Keddie, Sayyid Jamal Ad-
Din “al-Afghant”: A Political Biography (Berkeley:
University of California Press, 1972). On Malkum
Khan see Hamid Algar, Mirza Malkum Khan; a Study
in the History of Iranian Modernism (Berkeley: Uni-
versity of California Press, 1973).
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of European modernity. Since language is
inherently social, tracing the changes in how
concepts and categories gradually change, fall
out of favor, or emerge anew is an effective
lens though which scholars can analyze such
change. Given the state of research in the
context of Iran, which is well behind studies
done in the context of Europe as well as the
Ottoman Empire, utilizing this concept can
be helpful in two ways. First, it serves as a
reminder for us to be vigilant about the fluid
nature of language, especially when it comes
to foundational concepts, during this period
and look for how the semantic field changes
in response to societal developments (or vice
versa). Second, it can be helpful in organizing
and connecting otherwise disparate research
efforts concentrated on various geographical
contexts. In the case of Iran, I would argue
that its encounter with European modernity
begins to show its discursive and conceptual
effects a few decades later than its neighbors
to the east (the Mughals) and the west (the
Ottomans) mainly due to its buffered geo-
graphical situation vis-a-vis Europe (with
the notable exception of Russia).® We know,
for example, that many Iranian intellectuals
and political activists of the late nineteenth
century frequented Istanbul, the cosmopolis
of the Middle East and the meeting place of
the “West” and the “East.” They were keenly
aware of the intense debates among their Arab
and Turkish counterparts regarding reform
and modernization.’ I would hypothesize,

8  Therefore, I find myself in general agreement with
Zemmin’s suggestion that the historical span of the
Middle Eastern Saddle Period needs to be adjusted
to 1860—1940, I believe the beginning in the case
of Iran might even have to be pushed to 1880. See
Florian Zemmin, “The Janus Face of Katib Ce-
lebi: Reflecting on the Ottoman Saddle Period,”
Turcica 50 (2019): 331-32, https://doi.org/10.2143/
TURC.50.0.3286579.

9  For example, see Thierry Zarcone and F. Zarinebaf,
Les iraniens d’Istanbul, Varia Turcica 24 (Paris: Ins-
titut francais de recherches en Iran, 1993).
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therefore, that the semantic shifts that we
observe in key concepts in Persian during
this period were influenced or inspired in
important ways by similar but earlier shifts
in Arabic and Ottoman Turkish. The Saddle
Period, as a heuristic organizing framework,
can facilitate a conversation between histori-
ans of Iranian modernity and their Ottomanist
counterparts to test such a hypothesis and
much more. It can help us understand the
extent to which debates about modernity and
progress in Iran were inflected through ear-
lier similar discourses in Istanbul and Cairo.

In what follows, then, I will focus on the con-
cept of ‘irfan and its semantic transformation
during this period. To do so, I will heavily rely
on the framework I developed in my recent
monograph, ‘Mysticism’ in Iran. There, I dis-
cuss how the concept of ‘irfan, despite its
humble and marginal pre-modern Islamic
and Persian roots, gained a new meaning in
the late Safavid period as an alternative to the
traditional concept of fasavvuf. I analyze this
semantic shift in detail as a result of larger
tectonic shifts in the religious and political
landscape of Safavid Iran, most important-
ly the emergence of a new class of political
and religious elite and the gradual conversion
of the population to Twelver Shi‘ism." The
last chapter of ‘Mysticism’ in Iran touches
upon another seismic semantic shift in the
meaning of ‘irfan during the first half of the
twentieth century in the wake of the Iranian
encounter with Western modernity. In this

10 See Ata Anzali, “Mysticism” in Iran The Safavid Ro-
ots of a Modern Concept (Columbia, South Carolina:
University of South Carolina Press, 2017), 24—156.
For more on the emergence of the new clerical class
see Said Amir Arjomand, The Shadow of God and the
Hidden Imam: Religion, Political Order, and Socie-
tal Change in Shi’ite Iran from the Beginning to 1890
(Chicago: University of Chicago Press, 1984). For
more on the conversion of Persia to Twelver Shi‘ism
see Rula Jurdi Abisaab, Converting Persia: Religion
and Power in the Safavid Empire (London: 1.B. Tau-
ris, 2004).
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essay, I would like to expand my discussion
of the latter transformation and offer some
preliminary analysis that can hopefully serve
as a demonstration of how useful tracing the
history of concepts can be for illuminating the
impact of the Great Western Transmutation in
creating a modern epistemic regime in Iran."
While scholars of modern Iran have produced
many valuable studies in recent decades that
deal with intellectual, social, and political
history of this region, there are relatively few
studies that offer insight about the historical
development of key Persian concepts as a reg-
ister for analyzing broader historical change.?

Since an awareness of the semantic field of

‘irfan before the Saddle Period is indispens-
able for a full understanding the changes that
occurred during the Saddle Period, I will first
offer a summary of how the concept of ‘ir-
fan was invented during the late Safavid era
in Persian discourse. The readers who are
already familiar with my previous work will

11 The term “The Great Western Transmutation” is
borrowed from Marshall Hodgson. See Marshall G.
S Hodgson, The Venture of Islam: Conscience and
History in a World Civilization, I-1I-111, (Chicago:

University of Chicago Press, 1974).

12 Some notable exceptions can be found in the works
of Mohammad Tavakkoli-Targhi and ‘Abd al-Had1
Ha’irT’s wherein important concepts such as millat,
mashriitah, and istibdad and their changing meaning
during the crucial period of the Constitutional Rev-
olution is examined. See Mohamad Tavakoli-Targhi,
The Formation of Two Revolutionary Discourses in
Modern Iran: The Constitutional Revolution of 1905—
1909 and the Islamic Revolution of 1978—1979, Ph.D.
dissertation, University of Chicago, 1988 and Idem,
Refashioning Iran: Orientalism, Occidentalism, and
Historiography, (New York: Palgrave, 2001). Also
see ‘Abd al-Hadi Ha’ir1, “Sukhani piramiin-i vazhah-
yi istibdad dar adabiyyat-i inqilab-i mashrati-
yyat-i ran”, Iran va jahan-i islam: Pazhiihish-ha-yi
tarikht piramun-i chihrah-ha, andishah-ha, wa jun-
bish-ha (Mashhad: Intisharat-i astan-i quds-i radavi,
1368/1988), 223-31 and Idem, “Sukhani piramiin-i
vazhah-yi mashritah”, in Iran va jahan-i islam,
212-22. Note that these studies, while valuable and
insightful, focus exclusively on key political concepts
and, at the same time, their authors seem to be com-
pletely unaware or uninterested in doing conceptual
history as framed by Koselleck.
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find most of the material in this (pre- Saddle
Period) section familiar. A significant excep-
tion is the results of my recent research on
the Persian lexicographical tradition, which
highlights the previously unrecognized but
important role Persianate elite cultures of
South Asia played in making the concept of
‘irfan more visible.

I. ‘Irfan Before the Saddle Period

It is not an exaggeration to say that the most
important single geopolitical concern that
shaped the Safavid polity throughout the six-
teenth and the early seventeenth centuries was
the Ottoman-Safavid rivalry. From the very
beginning, religion was deeply entangled in
this rivalry as the Safavids chose to legiti-
mize their rule by portraying themselves as
defenders of a fledgling Twelver polity, the
first and the only of'its kind, against the Sunni
(Ottoman and Uzbek) threat. The oppositional
nature of the Safavid political discourse had
deep and lasting impacts, forcing a deeper
epistemic reckoning. With the support of the
Safavid Court, there emerged a new class
of Shi‘i ‘ulama who, having gained access
to an unprecedented amount of resources,
began a concerted effort not only to promote
Twelver Shi‘ism among the populace but also
to “emancipate” it from the hegemony of
Sunni discourse.” As such, they began lay-

13 There is a disagreement among scholars about the
extent to which the “importation” of Twelver ‘ulama
from Lebanon to Safavid Iran was instrumental in
establishing the clerical class. See Devin J. Stewart,
“Notes on the Migration of ‘Amilf Scholars to Safavid
Iran”, Journal of Near Eastern Studies 55, 2 (1996):
81-103; Andrew J. Newman, “The Myth of the Cler-
ical Migration to Safawid Iran: Arab Shiite Opposi-
tion to ‘Alt al-KarakT and Safawid Shiism”, Die Welt
Des Islams, New Series, 33, 1 (1993): 66—112; Mahdi
Farhani Monfared, Muhdjarat-i ‘ulamd-yi shi‘a az
Jjabal ‘amil bih iran dar ‘asr-i safavi (Tehran: Amir
kabir, 1377/1998). Nevertheless, there is no question
that, in scale and scope, the Twelver clerical class
in Safavid Iran has no predecessors in Shi‘i history.
For more on the internal dynamics of this class see
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ing the foundation of a new epistemic regime
that set the limits and conditions of producing
authentic religious knowledge. By the end
of the seventeenth century, when the major-
ity of Iranians of the Safavid heartland had
converted to the new state religion, Twelver
Shi‘ism was transformed from a minority sect
deeply dependent on largely non-supportive
networks of power to an imperial religion
with ample resources to shape social reality
on its own terms.

It is in this context that one needs to under-
stand the intense campaign orchestrated
against Sufism (and philosophy) by some of
the influential ‘ulama during the second half
of the seventeenth century. As a result of their
efforts and the tacit support of the Safavid
court the term “Sufi”, which was worn as
a badge of honor in the early seventeenth
century especially as a sign of proximity to
the royal family, had turned into a highly
stigmatized term as a symbol of connection
to Sunni “infidels”. Simultaneously, many
Sufi networks, like the Naqgshbandis and the
Qadirts, either had to cease their operations
in Safavid territories or move their centers
to the margins of the realm or outside it.
Others, such as the various Kubravi branch-
es chose to adopt the framework of Safavid
Shi‘ism, which meant less emphasis on vis-
ible signifiers of traditional Sufi piety and
more emphasis on the Shi‘i nature of their
worldview. Yet, there were many among the
‘ulama themselves who did not want to throw
the baby out with the bath water, so to speak.
While they distanced themselves from Sufism
as a social institution, they did not see the
Sufi worldview as inextricably entangled with
Sunnism. In fact, as followers of the Twelve

Said Amir Arjomand, “The Clerical Estate and the
Emergence of a Shi‘ite Hierocracy in Safavid Iran: A
Study in Historical Sociology”, Journal of the Eco-
nomic and Social History of the Orient 28, 2 (1985):
169-219.
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Imams they found themselves deeply sym-
pathetic toward important aspects of the Sufi
worldview. Thus, they engaged in a major
effort to domesticate central Sufi ideas and
ideals in terms of what they considered to
constitute an authentic Shi‘i discourse, that
is, one that was based on the sayings and
teachings of the Imams.

It is only apt that the term ‘irfan, from the
Arabic root ‘a-r-fmeaning ‘to know’, became
the semantic signifier of this effort. The
debate about prominent and controversial Sufi
figures such as Hallaj and Bayazid and ideas
like vahdat-i vujiid was essentially a disagree-
ment about what constituted a valid source of
religious knowledge. The Sufi-minded ‘ulama
had a more expansive view in which rational/
philosophical discourse and individual mys-
tical intuitions qualified as valid sources of
knowledge as long as, in their interpretation,
they did not contradict the teachings of the
Imams. In contrast, the anti-Sufi ones insist-
ed on much narrower standards, considering
a more literal understanding of the sayings
of the Imams in a more limited number of
texts they considered canonical as the only
legitimate sources of knowledge.

The term ‘irfan, often in the form of its
active participle arif, was already in use in
Sufi discourse to refer to a mystic who has
achieved some of the highest ranks of gnosis."
The Safavid epistemic shift, however, meant
that ‘@rif and ‘irfan were not understood as
semantically subsumed under Sufism but
as an alternative. The original engineers of
this semantic change were a few Sufi-minded
Shi‘a scholars who hailed from the Fars region
in Iran such as Shah Muhammad Darabi (d.
1718) and Sayyid Qutb al-Din Nayriz1 (d.
1760). The former, a well-respected madra-
sa teacher in Shiraz who was known for his
poetry in Persianate literary circles of India

14 See Anzali, “Mysticism” in Iran, 10—16.
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(penname arif), often coupled the terms ‘ir-
fan and tasavvuf together in his works as if
they were semantically interchangeable."” The
latter, who was the master of the Dhahabi Sufi
network and a prominent madrasa teacher,
went a step further and —without any sense
of irony— vehemently rejected any association
with Sufism, calling the people who equate
his mode of piety with Sufism foolish, stu-
pid, and ignorant! He blamed the collapse of
Safavid dynasty on such misguided attacks
on real ‘wurafa and ahl al-fagr, portraying
himself a “servant of Shi‘a ‘@rifs.”'® For both
Darabt and Nayrizi as well as many other
Sufi-minded scholars, ‘irfan provided the
semantic cover to continue their exploration
of the spiritual world without being accused
of sympathy for the infidel Sunnis and the
degenerate and/or heretical dervishes and
Sufis.

Even though the Safavid dynasty came

15 See, for example: Muhammad b. Muhammad Darabi,
“Mi'raj al-Kamal” (n.d.), fols. 113—125, Kitabkha-
nah-yi astan-i quds radavi. and Idem., Latifah-yi
ghaybi (Shiraz: Kitabkhanah-yi ahmadi, 1978), 108—
9.

16 See, for example Abi al-Qasim Amin al-Shari'a
KhuyT and Sayyid Qutb al-Din Muhammad Nayrizi,
Mizan al-savab dar sharh-i fasl al-khitab, ed.
Muhammad Khvajavi, (Tehran: Maula, 2004), III:
1198 and 1318. For a detailed analysis see Anzali,
“Mysticism” in Iran, 143-56. Similarly, almost a
century later Shaykh Ahmad al-Ahsa’t (d. 1826), the
founder of shaykht school reminds his reader that the
difference between a Sufi and an ‘@rif'is that the lat-
er, in contrast to the former, makes sure that there is
no contradiction whatsoever between his beliefs and
practices and the example of the Infallible Imams.
Ahmad b. Zayn al-‘Abidin Ahsa’1, Javami® al-kalim
I-IX, (al-Basra: al-Ghadir 1430/2009), VIII: 325.
Ahsa’T’s position is notable since his teachings rep-
resent a significant development in Shi‘i theology in
terms of domesticating Sufi epistemology. This was
due to his emphasis on kashf, or direct acquisition of
knowledge from the Imams, as the most authentic
form of religious knowledge. Furthermore, his teach-
ings become the foundation for the emergence of the
Babit messianic movement and the Baha'1 religion. In
both cases, the term “Sufi” and its cognates are rarely
used. Instead, terms like auliya’, ‘urafa’, and hukama’
are used as ideal types of piety.

to an end in 1722, the religious order that
it established proved resilient for the most
part. During the next century, therefore, ‘ir-
fan in this new meaning —defined in con-
trast to tasavvuf— gained further footing in
elite Shi‘i circles who were sympathetic to
esoteric readings. By the end the eighteenth
century, the study of ‘irfan gradually had
become institutionalized within a small cir-
cle of mystically minded Shi‘i scholars (who
often had poetic sensibilities as well) as they
began to speak of ‘irfan as a “discipline of
knowledge”. A curriculum was developed, in
which the bulk of attention went to the writ-
ings of Ibn ‘Arabi (d. 1240) and his followers.
The mystical poetic tradition represented by
Ram1 (d. 1273) and Hafez (d. 1390), while
not consistently part of the curriculum, was
also a center of attention. For example, the
pre-eminent Twelver religious scholar and
polymath Mulla Mahd1 Naraqi (d. 1795) clas-
sified ‘irfan among the four “rational and
esoteric” disciplines of knowledge alongside
hikmah, ishraq, and kalam."” His son, Mulla
Ahmad (d. 1829), who inherited many of his
father’s traits, used the phrase ahl-i ‘irfan
to refer to past Sufi figures as well as the
mystically minded Shi‘i scholars as a collec-
tive.”® He also wrote the immensely popular
work of poetry Mathnavi taqdis, deliberately
mimicking the structure and style of Rim1’s
Mathnavi, which was subsequently published
numerous times across the Persian speaking
world of Indo-Persia.”

A survey of lexicographical literature from
seventeenth century to nineteenth century
confirms this semantic transformation. While

17 See Anzali, “Mysticism” in Iran, 176.
18 Ibid., 181.

19  For more on this see ‘Abd al-Husayn Zarrinktb, Dun-
balah-yi justijii dar tasavvuf-i iran, (Tehran: Amir
kabir, 1362/1983), 314. For a detailed comparison
with Rim1’s Mathnavi see Rida Baba'l, “Maula-yi
naraq va mathnavi taqdis,” Aiynah-yi pazhihish, 73
(1381/2002): 73-97.



ATA ANZALI

we don’t know of any Persian dictionaries
that were composed during this time in Iran,
there are a few Arabic-Persian lexicons that
are mentioned in bibliographical sources.?
The latest among them is Tarjuman al-lugha,
an Arabic-Persian dictionary composed by
Muhammad-Yahya b. Muhammad-Shaft’
Qazvini in 1705 as a translation of Qamiis
al-muhit under the patronage of Shah Sultan
Husayn. The root ‘a-r-f'is extensively cov-
ered in this dictionary and, while it mentions
‘irfan as a verbal noun from this root, it does
not give us any insights about its meaning.?!

The situation was dramatically different in
India, where the rich and welcoming courts
and a cultured Muslim elite attracted both
native and immigrant scholars. Many Arabic-
Persian and Persian dictionaries were com-
piled during this time in India, therefore. A
survey of these dictionaries reveals that, in
general, the mystical meaning of terms like
arif and ‘irfan was much more noticed in
the cultural context of India compared to
Arab, Turkish, and Persian contexts. To begin
with, Mu'ayyid al-fudala’ (comp. 925/1519)
by Muhammad Lad Dihlavi does not have a
separate entry for ‘7rfan but defines arif as
“a discerning and God-knowing man.”** A

20 John Perry, “Arabic-Persian Dictionaries,” in Ency-
clopeedia Iranica, accessed May 24, 2021, https://
iranicaonline.org/articles/dictionaries#pt2.

21  Muhammad-Yahya Qazvini, “‘arafa”, in Tarjuman
al-lugha, 1117/1705, Kitab-khanah, muzih,
markaz-i asnad-i majlis-i shira-yi islami, https:/dlib.
ical.ir/faces/search/bibliographic/biblioFullView.
jspx?_afPfm=-xxilakedw. The same is true of an-
other translation produced in India at 1736-37 by
Maulavi Muhammad Habib-Allah Isfahani (Qabiis)
for the Mughal King Muhammad Shah (d. 1748).
Muhammad Lad Dihlavi, “‘arif”, in Mu'ayyid al-
fudala’ (Kanptr: Navalkishor, 1899), http:/hdl.han-
dle.net/2027/njp.32101076015658. This dictionary
was written under the heavy influence of Sharaf-
namah-yi ibrahimi (comp. 878/1473). See Ibrahim
Qavam Faruqt, ““arif”, in Sharaf-namah-yi manyart
ya farhang-i ibrahimi, ed. Hakimah Dabiran (Teh-
ran: Pazhiithishgah-i “‘ulim-i insani va mutali‘at-i far-
hangi, 1385/2006).

va
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century later, Muntakhab al-lughdt-i shah
jahant compiled in 1636-37 defines arif
simply as “knower and patient” (shanasan-
dah va shakiba) and ‘irfan as “knowing”
(shanakhtan).® As we move to dictionaries
complied later during the nineteenth centu-
ry, it is clear that ‘irfan as a mystical term
has gained more prominence within South
Asian Persianate literary circles. For example,
Ghiyath al-lughat, first printed in 1826, sep-
arates two major meanings for ‘irfan under
its entry on ma'rifa. First, ‘irfan as “knowl-
edge” and “discernment” in general; second,
‘irfan as “knowledge of God.”** Similarly, the
Anandraj dictionary, complied in 1888-89,
dedicates a separate entry for ‘irfan in which
the author differentiates between the gener-
al meaning of the term as “knowledge” and
“discernment” and its more specialized use
as “knowledge of God.” More importantly,
he adds that the term is often used in the lat-
ter sense.” Additionally, two major Persian-
English dictionaries composed during the
nineteenth century include the term ahl-i
‘irfan or “folks of ‘irfan” under their entries
on ‘irfan, a clear literary recognition of an
“imagined community” of scholars who
coalesced around this term.*

23 At the same time, neither the influential Burhan-i
gati‘ (composed 1651) nor the comprehensive Haft
qulzum (composed 1813-14) include an entry for ‘ir-
fan or ‘arif.

See Ghiyath al-Din Muhammad Ramptri, “Ma‘rifa”,
in Ghiyath al-lughat, ed. Mansir Sarvat (Tehran:
Amir Kabir, 1984).

Muhammad Padeeah b. Gulam Muhyi al-Din,
“arif)” in Farhang-i anandraj (Lakhnow: Navalk-
ishor, 1893), https:/archive.org/details/in.ernet.
dli.2015.522311/2015.522311.Farhang-Anand-1/page/
n7/mode/2up and Ibid., “‘irfan.”

24
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26 See Francis Joseph Steingass et al., “‘irfan,” in 4
Comprehensive Persian-English Dictionary: Includ-
ing the Arabic Words and Phrases to Be Met with in
Persian Literature (London: K. Paul, Trench, Trub-
ner & co., Itd., 1930). The same is true of the earlier
dictionary composed by Francis Johnson, which was
a major source for Steingass. See Francis Johnson,

“‘irfan,” in A Dictionary Persian, Arabic and En-
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To conclude this section, as a domesticated
version of tasavvuf, the newly established par-
adigm of ‘irfan had several notable features.
First, we see less rhetorical hostility towards
human reason and rationality. In this regard,
it is interesting to take into consideration the
fact that, as mentioned above, Naradqi classi-
fies rational and esoteric disciplines together
(in contrast to exoteric disciplines such as
figh and ‘usil al-figh). This, I argue, speaks
to the fact that the lines that partially sepa-
rated the two were increasingly blurred. The
development of ‘irfan’s curriculum during
Qajar times, which included highly theo-
retical works in metaphysics by Ibn ‘Arabi,
Mulla Fanart (d. 1431) and Ibn Turkah (d.
1432) reflects the same reality. As a result of
this process, the ideal types of hakim and arif
become more closely entangled and the two
appear to be used increasingly as complemen-
tary pairs in nineteenth century literature.?’
The dichotomy of reason (‘ag/) versus intu-
ition (kashf), which is a well-known theme of
classical Sufi literature, does not seem to be
as prominent and relevant among proponents
of ‘irfan therefore. In fact, many prominent
‘ulama invested in the tradition of ‘irfan are
trained quite extensively in Islamic philoso-
phy and logic.?®

glish, (Imprimpériale Paris, 1853), http:/ark.bnf.fr/
ark:/12148/bpt6k5806274s. While it is impossible to
establish a causal relationship one way or the other, I
believe it is not a co-incidence that ‘irfan’s increasing
semantic visibility in Persian dictionaries compiled
in the context of South Asia comes at the heels of the
literary activity of Persian scholars, Sufis, and poets
like Darabi who spent many years of his life in var-
ious Indian courts. As another example, at the end
of his Latifah-yi ghaybi, which is the first extensive
commentary on Hafez’s poetry, Darabi includes an
appendix titled Istilahat-i ahl-i ‘irfan. For more see
Anzali, ‘Mysticism’ in Iran, 138-140.

27 For a good analysis of the curriculum of ‘irfan and
hikmah in Qajar period see Sajjad H. Rizvi, “Hikma
Muta‘aliya in Qajar Iran: Locating the Life and Work
of Mulla Hadi Sabzawari (d. 1289/1873),” Iranian

Studies 44, 4 (2011): 473-96.

28 For more examples on this trend see Mantchihr Sa-
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Second, in comparison to tasavvuf'the con-
cept of ‘irfan lend itself more freely to a more
individualistic pursuit of mystical knowledge.
The fact that it was dislodged from the intri-
cate social network that was central to the
Sufi quest allowed the seekers of ‘irfan more
freedom to define the terms of their spiritual
quest. Rather than submission to a specific
master and his will as Sufis were supposed
to do, the students of ‘irfan were encouraged
to take the Infallible Imams as their true pir.>
Even when they were explicitly asked, the
teachers of ‘irfan in Shi‘i madrasas balked
from playing the role of spiritual master.*
This left the seekers unsettled and somewhat
disappointed, but it also gave them an expan-
sive hermeneutical grounds in the field of
Shi‘i literature to construct their own path.

Third, the domestication of Sufism as Shi‘i
‘irfan also meant a radical depoliticization of
the latter. While it was not unusual for Sufi
masters to claim spiritual as well as material
sovereignty, the teachers of ‘irfan who lived
and taught at the margins of Shi‘i madrasas
cultivated a primarily otherworldly notion of
spiritual quest. It was not until the innovative
and radical re-interpretation of the concept of
valaya by Ayatollah Khomeini (d. 1989) that
‘irfan was explicitly re-politicized.*!

duqt Suha, Tarikh-i hukama’ va ‘urafa’-yi muta’akh-
khir (Tehran: Hikmat, 2002).

See my discussion of ‘Abd al-Rahim Damavandi (d.
after 1747), for example, in Anzali, ‘Mysticism’ in
Iran, 163-168.

See my analysis of the correspondence between Agha
Muhammad Bidabadi and Sadr al-din Kashif Dizfalt
(d. 1842) in Ibid., 172-3.

For more see Alexander Knysh, “‘Irfan’ Revisited:
Khomeini and the Legacy of Islamic Mystical Phi-
losophy”, Middle East Journal 46, 4 (1992): 631-53.
To claim that the concept of ‘irfan before Khomeini
was relatively depoliticized, of course, is not to say
that the post-Safavid concept of ‘irfan was devoid of
authoritative and hegemonic systems that controlled
its function. Rather, I use the term politics in its con-
ventional sense of the activities associated with the
governance of an area, especially the debate or con-
flict among individuals or parties having or hoping to

29
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In the next section we will see how, during the
Saddle Period, such characteristics made the
concept of ‘irfan an appealing one candidate
for modern-minded intellectuals to play with
as part of their overall notion of what con-
stituted “good religion”, i.e. something aloof
from the superstitious beliefs of the masses,
compatible with rationality and individual
agency, and separated from politics.

II. Irfan during the Saddle Period

It is against both the backdrop of the
above-mentioned paradigm of ‘irfan that
emerged during the late Safavid period, and
the tectonic changes that the social, cultur-
al, and religious landscape of Qajar Iran in
her encounter with European modernity that
we need to understand its transformation
during the Saddle Period. Not surprising-
ly, the calls for a modern understanding of
‘irfan did not come from traditional centers
of scholarship (the Shi‘i madrasas). In gen-
eral, the most vocal and radical proponents
of reform in religion during this time were
often not the traditional “‘ulama but a new
class of elite intellectuals deeply influenced
by modern Europe. Although often educated
in traditional settings, their commitment to
a modernist socio-cultural vision translated
into strong criticism of the very same tradi-
tional structure in which they were educated.*

achieve such power.

32 Terms like “modernist” and “modernity” are ambi-
guous concepts and there is no scholarly consensus
about their definition. I do find it useful, however,
to offer a working definition for the purpose of clar-
ity in this article. Following Eisenstadt, I understand
“modernity” to involve both cultural and political
programs that developed first in Western and Central
Europe. I am specifically interested in the cultural
program which, according to Eisenstadt, “entailed
some very distinct shifts in the conceptions of human
agency, and of its place in the flow of time. (S. N.
Eisenstadt, Comparative Civilizations and Multiple
Modernities: A Collection of Essays, 1-11. (Leiden:
Brill, 2003), I: 537.”) More specifically, following
Weber, I understand the emergence of modernity to
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The encounter with modernity forced these
intellectuals, politicians, and journalists to
substantially re-think the role of religion in
the society. Ideas of religious reform ranged
from less common radical calls to emancipate
the populace from the yoke of religion all
together to more pragmatic calls to modernize
traditional institutions while preserving the
“good” aspects of religion.** What was consid-
ered good, of course, was often informed by
Enlightenment values such as universalism,
pluralism, rationalism, egalitarianism, and
individualism. In a stark contrast, guardians
of traditional religious institutions, such as
the madrasa and the khanaqah, were often
criticized for fueling the fires of dogmatism,
perpetuating factionalism, doubling down on
particularism, maintaining a corrupt hierar-
chy that served only themselves, and pro-
moting irrational and/or superstitious beliefs
and practices.

While an in-depth analysis of this broad-
er epistemic transformation is beyond the
scope of an article, in what follows I often
include —alongside my analysis of the concept
of ‘irfan— a corollary analysis of the chosen
author’s conception of what constitutes a
“good religion”.* This is an attempt to illu-

be marked by an increasing and widespread question-
ing of the legitimacy of a divinely preordained social
order and an intense reflexivity that “came to ques-
tion the very givenness of” such order and, therefore,
“gave rise to an awareness of the possibility of mul-
tiple visions that could, in fact, be contested.” (Ibid.,
538) Along this awareness came the awareness “of a
great variety of roles existing beyond narrow, fixed,
local, and familial ones ... [and] the possibility of be-
longing to wider trans local, possibly changing, com-
munities.” (Ibid.) I use the term “modernist” to de-
scribe people whose worldview was deeply informed
by modernity, thus heavily favoring values such as
individual agency, universalism, pluralism, rational-
ism, democracy, and so on and so forth.

33 Akhundzadah’s writings exemplify the former appro-
ach while reformists like Malkum Khan and al-Af-

ghanT often advocated the latter one.

34 For an insightful historical narrative about how a si-

milar concept of “good religion” has been influential
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minate the broader discursive context within
which the concept of ‘irfan and its transfor-
mation need to be understood. In other words,
I find it impossible to offer a proper analysis
of the concept of ‘irfan independent of the
underlying (and changing) notions of what
constitutes proper religiosity — notions that
are, implicitly or explicitly, at work in our
authors’ mind.

Mirza ‘Abd al-Husayn Agha Khan
Kirmani (d. 1896)

I begin my analysis with the case of Mirza
Agha Khan Kirmani, an important modernist
intellectual and political activist of the late
nineteenth century Qajar Iran, because he
is historically earlier than other figures and
his literary activity belongs to an era that
could be marked as the beginning of the
Saddle Period in Iran. Kirmani was an eclec-
tic figure who was deeply influenced in his
intellectual outlook by both Mirza Malkum
Khan and Mirza Fath'ali Akhtindzadah (d.
1878).%° His significance has already been
recognized in scholarly literature as an early

in Western academia see Robert A. Orsi, Between
Heaven and Earth: The Religious Worlds People
Make and the Scholars Who Study Them (Princeton,
N.J., Woodstock: Princeton University Press, 20006),
177-200. The modern concept of religion has been
subject to extensive analysis, especially in the con-
text of Western Europe. See, for example, Tomoko
Masuzawa, The Invention of World Religions, or,
How European Universalism Was Preserved in the
Language of Pluralism (Chicago: University of Chi-
cago Press, 2005). Brent Nongbri, Before Religion:
A History of a Modern Concept (New Haven: Yale
University Press, 2013). Scholars have examined the
emergence of this concept in non-European contexts
as well. For a fascinating study in the context of Japan
see Jason Ananda Josephson-Storm, The Invention of
Religion in Japan (Chicago; London: The University
of Chicago Press, 2012). For a useful study in the Is-
lamic (mostly Arab) context see Abdulkader Tayob,
Religion in Modern Islamic Discourse (New York:
Columbia University Press, 2009).

For a good overview of Kirmant’s worldview see
Firiydiin Adamiyyat, Andishah-ha-yi mirza aqa khan
kirmanit (Tehran: Intisharat-i payam, 1357/1978).
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figure that, alongside Akhtindzadah, formed
an early Persian proto-nationalist narrative
that developed into a fully-fledged national
myth later in the twentieth century, adopted
and operated by the Pahlavi regime.* It is not
his views on nationalism that are of interest
to us here but his attitude towards religion. It
has been noted that Kirmani is anything but
consistent in his views about religion across
his writings: Based on which one of his writ-
ings one focuses on, he can come across as a
Godless Darwinist, a Muslim modernist, or
a Babi reformist!’’ Kirmani, of course, was
not unique in the fluid nature of his religious
identity. Whether it was due to concerns about
the backlash they might receive for reveal-
ing their real metaphysical/religious commit-
ments or a symptom of an ongoing existen-
tial experimentation in pursuit of spiritual
satisfaction, the religious identity of many
reformist personalities of the time is shrouded
in mystery. For the purpose of this analysis, |
would like to focus on a small treatise writ-
ten by Kirmani titled Haftad va du millat.
With this choice, I am not making the claim
that this treatise somehow reflects the “true”
religious identity of the author. Rather, I find
the treatise particularly interesting because of
the light it sheds on an emerging modernist
notion of what constitutes “good religion”
and Kirman1’s remarks on the ‘urafa’ and
hukama’ towards its conclusion.

Haftad va du millat is a free adaptation of the
short story Le Café de Surate written origi-
nally by the French author Henri Bernardin
de Saint-Pierre (d. 1814). The title of the work,

36 Reza Zia-Ebrahimi, The Emergence of Iranian Na-
tionalism: Race and the Politics of Dislocation (New
York: Columbia University Press, 2016).

37 Formore on the dynamic and fluid nature of his views
on religion see Mangol Bayat Philipp, “The Concepts
of Religion and Government in the Thought of Mirza
Aga Khan Kirmani, a Ninteenth-Century Persian
Revolutionary”, International Journal of Middle East
Studies 5, 4 (1974): 381-400, https://doi.org/10.1017/

50020743800025502.
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which can be translated as or “Seventy-two
Religious Communities™® invokes the content
of a widely known hadith report in which
Muhammad laments the future factionalism
among Muslims, prophesizing that they will
divide up to seventy-three different sects only
one of which beholds his true path.** The had-
ith was later taken up by Hafez in one of his
most cited ghazals where he says:

Let’s forgive the seventy-two sects
for their wars
they followed myths since they
didn’t see the truth®

Hafez’s take on the hadith is different from
how classical theologians understood it in
the past. For the latter, the hadith was often
used as a confirmation of the validity of
their own position at the expense of all other
schools of thoughts or sects. Hafez, however,
does not seem to be interested in asserting
the validity of one theological school over
all others. Rather, he interprets the hadith
to mean that sectarian and ideological con-
flicts are all petty and unnecessary ones, a
symptom of being veiled from the Truth,
which transcends all narrow conceptions
of it. Inspired by Hafez, Kirmant uses the
title as an apt commentary on the sectarian
fights that consumed his contemporaries.
Continuing his effort to indigenize the story,
Kirmani replaces the protagonist of the orig-

38 1 have translated the term millat according to its
traditional meaning of “religious community” here
although I am aware of the transformation of its
meaning later during the Saddle Period to “nation”.
For more, see Markus DreBler’s contribution to this

volume.

39  The hadith comes in many different versions. See, for
example, ‘Abd al-Qahir b. Tahir al-Baghdadi, a/-farg
bayn al-firaq, trans. and ed. Kate Chambers Seelye
(New York: Columbia University Press, 1920), 21—

22.

Khvajah Shams al-Din Muhammad Hafiz, Divan-i
hafiz khvajah shams al-din muhammad, Chap-i 2,
ed. Parviz Natil Khanlari. (Tehran: Khvarazmi,
1362/1983), 374.
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inal story with a more relatable figure for his
Iranian audience. In the original French, the
protagonist is a Chinese man, a follower of
Confucianism, who happens to be sitting in
a Café in Surat, India, and listening silent-
ly to representatives of different religions
and sects such as Hinduism, Protestantism,
Sunnism, Catholicism, and Judaism engag-
ing in a heated debate over whose God and
religion is the Truth. After everyone is tired
of a prolonged and futile debate, they turn to
him and ask him if he has anything to say.
The Chinese man mocks the shortsightedness
of all by telling them a story. The morale of
the story is for all to become aware of their
own positionality and embrace a pluralistic
view. In terms of his own religious views,
the Chinese man can best be described as
a Deist and an advocate of natural religion,
both products of European Enlightenment.
In Kirman1’s adaptation, however, the most
important part of the story begins when the
Chinese man is done speaking. The ulti-
mate protagonist who has everyone’s ear is
not him but a certain Mirza Javad from Iran.
He is Kirmant’s perfect fictional character
that embodies all the values that the author
envisioned for a modern citizen of Iran to
possess, especially in terms of their religious
worldview. Although from Iran, Mirza Javad
“was so concerned with the fate of humanity
that nobody could tell where he was from.”
In other words, he rose above the pettiness
of local politics and factionalism, adopting
instead a global and cosmopolitan perspec-
tive. He also “had exceeding admiration for
all the prophets and sages; so much so that
it was unclear what religious community he
belonged to.™ That is to say, Mirza Javad was
a pluralist, someone who did not think that
any group or individual is in exclusive posses-

41 Mirza ‘Abd al-Husayn Agha Khan Kirmani, Haftad

va du millat (Berlin: Iranshahr, 1924), 93.
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sion of truth.*> Furthermore, he is described
as someone who “instead of inviting people
to be his disciples, he was an honest devotee
of all the claimants of guidance and mission
though none of them considered him their dis-
ciple.™ That is to say, he consciously avoided
the trap of undemocratic and often corrupt
hierarchical religious structures.

As mentioned, Kirmant’s reading of the
abovementioned prophetic hadith is unmis-
takably inspired by Hafez’s subversive dis-
course in which the significance of sectarian
identity is deeply questioned. While for Hafez
it is mystical realization that led one to such
questioning, for Kirmani, this role is given to
human reason. Given the already established
semantic field around the notion of ‘irfan
as well as hikmah, it is not surprising to see
Kirmani suggest that, among all religious
types, Mirza Javad was ultimately “more on
friendly terms with the hukama’ and ‘wurafa’
and [like them] considered comprehension
(fahmidan) the spirit and the truth of religi-
osity.”™* Yet, at the same time he criticizes
indigenous traditions of hikmah and ‘irfan in
Iran for falling short of Mirza Javad’s ideals
who did not think that “logic and philosophy
or Sufism and ‘irfan” can ultimately unite
people or bring them peace.” Otherwise, he
asked, “why did philosophers and mystics
(‘urafa’) argued within their ranks all the
time?”

Kirman1’s ideal religious man, thus, Mirza
Javad’s piety bears all the hallmarks of a mod-
ern citizen, one who believes in pluralism,
has a cosmopolitan and rational perspective,
and privileges the well-being of man over the

42 Ibid., 119.
43 Ibid., 95.

44 1Ibid., 96. Kirmani’s own family background, in
which hikmah and ‘irfan had a heavy presence, might
account for his affinity to these traditional modes
of piety. See Kirmani, Sih maktiib, ed. Bahram
Choubine (Essen: Nima Verlag, 2000), 8.
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nitty-gritty of a certain God’s commands. Yet,
neither the hukama’ nor the ‘urafa’ of the
time, according to Kirmani, measured up to
this standard. Haftad va du millat remained
unpublished until decades after its author’s
death. It was left to intellectuals of the early
twentieth century to imagine, once again,
what constitutes “good religion” (and ‘irfan)
as a pluralistic, cosmopolitan, and rational
construct.

The Ni‘matullahi Authors

Any discussion of ‘irfan in modern Iran
is incomplete without considering the
Ni‘'matullahi contributions. After their early
19 century revival, they were the only major
active Sufi network in Iran with substantial
social influence and strong ties to the political
elite.® The traditional Ni‘matullahis were
the only group who defended the term Sufi
in unambiguous terms and stuck with it in
their works throughout the nineteenth century
in Iran. They pushed back against the mar-
ginalization and stigmatization of the term
Sufi, wearing that badge with honor. That did
not mean, however, that they were not influ-
enced by the powerful currents of modernist
thought that were sweeping through the coun-
try —although different branches had varying
responses. A major Sufi figure whose home
was a social hub for many modern-minded
Iranian elite interested in mysticism and
reform towards the end of 19" century was
Mirza Hasan Safi-‘Ali Shah (d. 1899) who was
known among his peers to have been more

45  For a study of the early developments of the Ni‘matul-
1aht revival in Iran see Leonard Lewisohn, “An Int-
roduction to the History of Modern Persian Sufism,
Part I: The Ni‘matullahi Order: Persecution, Revival
and Schism,” Bulletin of the School of Oriental and
African Studies, University of London 61, 3 (1998):
437-64. For a study of later developments of different
branches of the Ni‘matullaht Sufi network late Qajar
period see Matthijs van den Bos, Mystic Regimes: Su-
fism and the State in Iran, from the Late Qajar Era to
the Islamic Republic (Leiden: Brill, 2002).
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open-minded, ecumenical, and innovative.
Similar to Kirmani, he was deeply frustrated
about factionalism and in fighting (especially
among Ni‘matullaht Sufis) and tried to stay
away from such dramas. He strongly advo-
cated for the idea of Sulh-i kull or “univer-
sal peace” and, throughout his life, actively
tried to promote this idea among his disciples.
His ecumenical outlook, most likely inspired
by his familiarity with the Indian context,
drew criticism and suspicion of outsiders: he
was accused of having connections with the
Baha't, Isma‘1li, Ahl-i haqq, and Freemasons
in Iran and Yogis and Brahmans in India.*
His home attracted many like-minded and
high-profile modernist intellectuals, politi-
cians, and businessman. It is not surprising,
therefore, that while his disciples were unable
to honor his dying wish to avoid disunity, “[a]
11 of the new subbranches became preoccu-
pied, through their leaders, with far-reaching
organizational and ideational changes” that
were aimed at modernizing Sufism.*

In his own work, SafT acknowledges the fact
that many of his contemporary elite avoid
using the term Sufi opting to use terms like
arifinstead.* He argues that part of the rea-
son for this is the hopelessly fragmented reli-
gious landscape of Iran in which several fac-
tions with competing esoteric claims— such
as the Shaykhis, the Babis, the Baha'ts, as
well as different branches of the Ni‘matullaht
network are vying for followers. In response,
he claims that what he represents is “pure
Sufism [that] has nothing to do with the
beliefs of any particular sect or the customs
of any particular community...rather, all
sects and communities, to the extent of their
ability, have adopted its praiseworthy princi-

46
47
48

Ibid., 91-92.
Ibid.

Mirza Hasan Safi-‘Ali Shah. Asrar al-maarif va
mizan al-ma‘rifa (Tehran: Igbal, 1340/1961), 52.
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ples.”* This ecumenical approach to Sufism
is significant because it is not only one of the
hallmarks of modernist conceptions of “good
religion” but also a central component for the
modern concept of ‘irfan. While the concept
of ‘irfan is more prominent in his writings
compared to his contemporaries,® at the end
of the day Safi-‘Alf Shah was deeply invested
in long held Sufi traditions and the extent
of reforms he would advocate (either in the
realm of semantics or practice) were quite
limited. For example, he heavily criticizes a
tendency in his era among educated people
who —although in general inclined to mys-
ticism— reject the necessity of submitting
to the authority of an individual murshid.
Instead, he contemptuously remarks that
“their ‘irfan is only about the study of Hafez
and [Rum1’s] Mathnavi, or, if they are highly
educated the study of theoretical works of
‘urafa’”™' SafT’s statement is significant in
two ways. First, it confirms that the notion
of ‘irfan he was familiar with was, in terms
of its content, heavily influenced by (1) the
Persian poetic tradition of Hafez and Rim1
(pace Darabi) and (2) the theoretical works
of Sufism (pace Naraqi). Second, it is clear
from his retort that ‘irfan was commonly
conceived as being somewhat in contrast to
the traditional notion of fasavvuf with the
most defining aspect of the latter being obedi-
ence to the master. Here, he puts his finger on
one of the most important tensions between
traditional and modern modes of piety,
which is the desire to emphasize one’s own
individual rational agency in contrast to the
cultivation of virtues such as obedience and
complete surrender. Ironically, majority of
his followers — who formed the Freemasonry

49
50

Ibid., 36-37.

This might have had to do with the extensive interac-
tions he had with South Asian religious and cultural
elite, especially during his stay in India.

51 Ibid., 14, 17, and 53.
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style Anjuman-i ukhuvvat or “Society of
Brotherhood” immediately after his death
under the leadership of Zahir al-Dawla (d.
1924) —proceeded to dissolve the institution
of qutb or the “Pole” a couple of decades later
replacing it with a hay at-i mushavarah or
“Consultancy Council” the leader of which

was “no more than first among equals”.*

A similar tension between traditional and
modern understandings of Sufism is at dis-
play in another Ni‘matullahi classical text that
was written at the turn of the 20™ century,
Tara’iq al-haqa’iq. Tara’iq 1s a widely used
Sufi hagiography authored by Ma'suim-‘Al1
Shah Shirazi (d. 1926), a Ni‘matullaht Sufi
and a respected man of letters. Given the
abovementioned Ni'matullaht insistence on
using the term Sufi, it is not surprising to
find that the term ‘irfan does not occupy a
significant place within the text beyond its
traditional meaning in classical Sufi liter-
ature. What is fascinating, however, is the
strong emphasis on ‘irfan in the preface to the
work, which was written by one of the most
prominent modernist figures of Qajar Iran,
Muhammad-Husayn Furiiqt (d. 1907) who
also happened to be a good friend of Ma'siim-
‘Al1 Shah. Unlike the author, who was deeply
immersed in the Sufi tradition, Furtiqi was a
poet, journalist, translator, and author from a
merchant family who went through a tradi-
tional education in his childhood but became
increasingly interested in Western thought
as he grew up. He matured as a progressive
intellectual familiar with the literary, scien-
tific, and political trends in Europe. He was
the editor of Iran’s first nongovernmental
newspaper, Tarbiyat, which began publication
in 1894. He was also a teacher of literature
and later the chair of the College of Political
Science (Madrasah-yi ‘ulim-i siyasi), the
first such institution ever established in Iran.

52 Bos, Mystic Regimes, 106.
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There are two remarkable features of this
preface that I want to highlight. First, in a
stark contrast to the author himself Furuqt
deliberately avoids giving the term tasavvuf
the center stage in spite of the prominence of
that category for the book itself. Instead, he
repeatedly uses terms like arif'and ‘irfan,
treating these concepts as if they were the
principal concepts for the book. While, like
the lexicographical tradition we discussed
above, he only offers a rather generic and
literal definition of ‘irfan as “knowledge of
God,” he warns that this “discipline”, if not
accompanied by “reasoning and trustworthy
evidence, has no place among the learned and
critical generation of ‘the age of discovery’.”>
Here, we clearly see how the concept of ‘irfan
has turned into a polemical tool in the service
of modernist intellectuals and their push to
reform religion. We can also clearly see a
great deal of expectation around the concept
of ‘irfan as a term suited for ‘the age of dis-
covery’. The semantic dissonance between
Ma'sim-‘Al1 Shah and Furiqi, I believe, is
the clearest indication of a transitional peri-
od. It demonstrates the unsettled nature of
the semantic field of ‘irfan and the forward
looking (i.e. progressive), anticipatory nature
of the discourse in which it was used. It rep-
resents a break from the established discourse
of the past and, at the same time, it is literally
juxtaposed to it. Perhaps more importantly,
Furtqr’s commentary reveal much about his
modernist political project of creating a “good
religion” by “liberating” traditional modes of
piety from the hegemony of “superstition”
and “irrationality”. It was not just the mystical
aspect of religion that needed to be trans-
formed but religion itself.

While the abovementioned Ni‘matullaht
Sufis were certainly impactful in the emer-

53 Muhammad Ma'sim-‘Al1 Shirazi, Tara’ig al-
haqad’iq, ed. Muhammad-Ja‘far Mahjtb, I-1I, (Teh-
ran: Kitabkhanah-yi barani, 1339/1960), I: 8.
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gence of the modern concept of ‘irfan in
Persian discourse, the figure who arguably
offered its first systematic definition was an
ex-Ni‘matullaht and a popular preacher and
author, Kayvan Qazvini.>* He had spent many
decades of his life as a Sufi initiate, first asso-
ciating with Safi-‘Al1 Shah and his circle and
then as a notable missionary of the Sultan ‘Al1
Shaht branch of the Ni‘matullaht network.>
But it was his growing frustration with tra-
ditional Sufism, especially his critique of the
master/disciple relationship, that led him to
advocate an alternative framework developed
around the notion of ‘irfan.

Kayvan described his project as one that was
focused on salvaging what he called “genuine
Sufism” or “true religion” from the compli-
cated web of backward traditions that has
been spun on it for centuries by the ‘ulama
and other religious experts. In line with the
direction of reform, Kirmani, Safi-‘Ali Shah,
and Furtiqi had suggested Kayvan defined
‘irfan as “genuine Sufism,” i.e. a universal
concept unbound by specific religious creeds
or institutions. He also emphasizes its neces-
sary compatibility with science and reason. A
third feature of *‘irfan that he adds is its lacks
hierarchical structures, having neither orders
nor master/disciple relationships. In fact, in
a telling instance when he uses fasavvufand
‘irfan in conjunction with each other he adds
the word “subservience” or sar-sipurdaghi in
parenthesis in front of the former concept to
indicate that it is in fact the traditional empha-
sis on master/disciple relationship that sepa-
rate Sufism from ‘irfan.’® Finally, he says,

54 Van der Bos is the first scholar to note the importan-
ce of Kayvan and offer a short analysis of his life. See
Bos, Mystic Regimes, 83—85. 1 offer a more extensive
analysis in my own monograph. See Anzali, “Mysti-
cism” in Iran, 199-216.

55 On Kayvan’s association with Saft see ‘Abbas Kay-
van Qazvini, Razgusha, ed. Mahmid ‘Abbast (n.p.:

1376/1997). 145-46.

56 1Ibid., 124
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it has no place for secretive or inaccessible
language and teachings, a truly egalitarian
concept>’ In his own words:

[Irfan] is neither an official field of
knowledge... nor is it a religion or a
branch of a specific religion that is bi-
ased or defensive against other religions
and denominations or that sets its goal
on the same level as other religions’
goal, making every attempt to promote
[that goal] and to falsify the other [reli-
gions]. On the contrary, it is an all-en-
compassing way of knowledge that can
turn to any science, religion, or phi-
losophy, benefiting from them as they
benefit from it, so that eventually it be-
comes intimately entwined with them...
Therefore, ‘irfan is not only the basis of
science and religion, but also their orna-
ment and perfection, and it is the means
by which they resolve their differences
and reconcile their hostilities...%*

This definition of ‘irfan is admittedly very
abstract and vague. It defines an aspiration-
al goal, one that is attractive for his mod-
ern-minded audience as an ideal with no cor-
responding reality on the ground. Therefore,
when faced with the question of who might
be considered a genuine Sufi, or a disciple of
‘irfan, Kayvan is unable to give an example of
an indigenous person or a group that exempli-
fies its ideals. Instead, in a fascinating com-
ment, he points to the Theosophical Society
as an example of a group that espouses “uni-
versal ‘irfan, not bound to any specific reli-
gion.”® The only way he could have learned
about Theosophy given his lack of familiarity
with foreign languages was through Hossein
Kazemzadeh Iranshahr.

57 ‘Abbas Kayvan Qazvini, [rfan-namah (Tehran:

Afarinish, 1388/2009), 35 and Idem. Razgusha, 326—
27.

58
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Kayvan Qazvini, Irfan-namah, 28.

Kayvan Qazvini, Razgusha, 124.
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Hossein Kazemzadeh Iranshahr®®

Iranshahr was a prominent member of the
so-called “Berlin Circle” that was formed
in Germany during WWI by Sayyed Hasan
Taqizadeh (d. 1970).%' Some of the most influ-
ential literary and political figures of the early
twentieth century Iran who lived temporarily
outside Iran, mostly due to political perse-
cution in Iran, were members of this circle.
Among them, [ranshahr was the only one who
had a strong penchant towards mysticism and
esotericism. Iranshahr’s interest in esoteri-
cism flowered in the immediate years after the
First World War in Weimar Germany during
a significant cultural moment dubbed as “The
Occult Revival”.®* While there were hundreds
of esoteric movements that were active in
Europe at the time, the one that influenced
his views the most was Theosophy.®

Inspired by the philosophy of Helena
Blavatsky, Iranshahr adopted a Perennialist
view from early one —that is, the belief that
all religions originated from and reflected
the same source of truth, which was best pre-
served in their esoteric traditions. The core

60 I have tried to respect how modern authors spelled
their names in Latin alphabet when I was able to find
it and, thus, refrained to use diacritical marks for
their names .

61  For more on this circle see Jamshid Behnam, Birlini-
ha: andishmandan-i irant dar birlin, 1915-1930 (Teh-
ran: Farzan-i riz, 2000).

62 For more on this see Corinna Treitel, A Science for
the Soul: Occultism and the Genesis of the German
Modern (Baltimore, Md.: Johns Hopkins Universi-
ty Press, 2004). For a broad introduction see Kocku
von Stuckrad, Western Esoterisicm: A Brief History
of Secret Knowledge (London ; Oakville, CT: Equi-
nox Pub, 2005) and Wouter J. Hanegraaff, Western
Esotericism: A Guide for the Perplexed, Guides for
the Perplexed (London; New York: Bloomsbury Aca-

demic, 2013).

For a detailed analysis of Iranshahr’s esoteric influ-
ences see my forthcoming article Ata Anzali, “From
Ethnic Nationalism to Cosmopolitan Mysticism: The
Life and Works of Hossein Kazemzadeh Iranshahr
(1884-1962),” Iranian Studies, (2021): 1-52, https://
doi.org/10.1080/00210862.2020.1869533.
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of any religion, therefore, was its mystical
tradition. So, while he did engage in discus-
sions with his colleagues about how Islamic
legal framework need reformed, the most
important and indispensable part of religion
for him was the esoteric aspect. Iranshahr
believed that “progress™ and “civilization”
could not in fact be realized without religion.
For him, though, the main problem was that
most people had the wrong idea of what
religion was all about. Citing the example
of Europe, Iranshahr emphasizes that a cor-
nerstone of “good religion” was its deeply
personal nature (individual religion), lack
of superstitious beliefs and practices (ratio-
nal religion), and amenability to change and
reform (flexible/progressive religion).®* More
importantly, a “good religion” was a universal
religion. That is to say, a religion that captured
“universal truth” with the minimum amount
of sectarianism and ““superstition”; a religion
that addressed the deepest needs of human
race and helped them aspire towards global
unity and brotherhood; a religion that was
most compatible with the universal laws of
science and morality. Like Kirmant’s fictional
character M1rza Javad (whom he helped pub-
licize), Iranshahr acknowledged that none of
the dominant religious traditions of his time
came close to such lofty ideals. The ideal form
of religion, thus, was filled with expectation
for him, an ideal that was to become a reality
in the future and unite all humanity. In fact,
he talked about Theosophy with much enthu-
siasm as “the religion of the future”.% As for
‘irfan, while it is true that Iranshahr did not
make substantial use of the concept in his
writings during the 1920s, he was arguably
the first author to use it as an equivalent to

64 Hossein Kazemzadeh Iranshahr, “Din va milliyyat,”
Iranshahr 3, 1-2 (1924): 4-31.

See, Hossein Kazemzadeh Iranshahr, “TiusufT (1).”
Iranshahr 4, 11 (1927): 643-44.
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the concept of “mysticism”.®® This semantic
equation might not amount to much when
considered in isolation but it represents the
completion of a long process of epistemic
transformation in which ‘irfan became the
semantic locus of modernist expectations on
matters of spirituality.

Circling back to Kayvan, his attempts at pop-
ularizing the modern concept of ‘irfan was
successful if later Persian literature is any
indication. The definition was well received
among the literati, quickly making its way
into the most comprehensive Persian lexi-
con of the time, Lughat-nama-yi dihkhuda.
Toward the end of a lengthy entry on ‘irfan
we read:

Sufism is just one manifestation of ‘ir-
fan... it is only a specific sect, a par-
ticular spiritual path that stems from
the fountain of ‘rfan. The latter is a
universal and comprehensive term that
includes Sufism... it is possible, then,
for an Grif not to be a Sufi but not vice
versa. ¢

Conclusions

The efforts of modern-minded Iranian intel-
lectuals, pundits, and authors to introduce
the concept of ‘irfan as a signifier for a
more individualist, universalist, rational, sci-
ence-friendly, and egalitarian mode of piety
is an interesting case to ponder the transition
from the pre-modern to the modern. What
is significant about the emergence of this
concept is that it was not simply a wholesale
importation of a Western idea or ideal. Rather,
the process exemplifies creative efforts to

66 Anzali, ‘Mysticism’ in Iran, 213.

67 ‘Al1 Akbar Dihkhuda, “‘irfan,” in Lughat-namah-yi
dihkhuda, ed. Muhammad Mu‘in and Ja'far Shahidr
(Tehran: Mu’assasah-yi intisharat va chap-i danish-
gah-i tihran, 1993).
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tap into a poignant symbol that was invented
during the Safavid period. Recent studies by
Jantzen,®® King,* and others have demon-
strated how Western modernity has been
instrumental in shaping our understanding of
important concepts such as ‘mysticism’ as an
individualistic, anti-institutional, other-world-
ly, depoliticized one. What I find interesting
in my attempt to offer a conceptual history
of ‘irfan is that this concept carried some
similar semantic connotations even at its early
stage of development during the Safavid peri-
od. Irfan and its semantic cognates came to
the attention of figures such as Kirmant and
Furtqt because of their conceptual affinity
and perceived compatibility with modernist
ideals outlined above. By the early eighteenth
century the concept was untethered, both
semantically and socially, from the domain of
tasavvuf. The intimate and highly hierarchi-
cal personal relationship between master and
disciple was transformed into a symbolic and
highly abstract form of relationship between
the adept and the Shi‘i Imams. Both these
developments, I argue, gave the adept a rel-
atively greater degree of individual freedom
in defining the contours of his/her spiritual
quest. ‘irfan was also highly rationalized
during the Safavid period with the infusion
of Ibn ‘Arabi and Mulla Sadra’s speculative
mysticism.” For modernist intellectuals and
spirituals, this provided a much-needed cover
against the charges of superstition and back-

68 Grace Jantzen, Power, Gender, and Christian Mysti-
cism (Cambridge; New York: Cambridge University
Press, 1995).

Richard King, Orientalism and Religion: Post-Colo-
nial Theory, India and “the Mystic East” (London:
Routledge, 1999).

Of course, this form of rationalism was very different
from the instrumental rationalism that became para-
mount in modern era. Yet, the rediscovery of the use-
fulness of the tradition of Islamic philosophy during
the late nineteenth century (largely by al-Afghant)
for modernizing reform efforts made it possible for
advocates of modernity (and ‘irfan) to conflate the
two notions.
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wardness.

In conclusion, while there is no doubt that
certain aspects of this contemporary concept,
such as the idea that it could be detached from
a particular religious context, the emphasis
on its compatibility with empirical science
and technology, and the heavily individual
centered quest model, developed in response
to and were influenced by the process of mod-
ernization in Iran, other elements have been
in the making since the seventeenth century
as part of the internal dynamics of Persian-
Shi‘i culture as briefly discussed above. In
repurposing ‘irfan as an alternative to Sufism,
modern Iranian intellectuals appropriated an
already well-developed notion that they found
to be an apt expression of their aspirations.
There was transformation and rupture, but
there was also continuity.
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Kur’an’t, Allah’in vahyini daha iyi, daha
derinden anlamak, onu hissetmek, onunla
hemhal olmak amaciyla tefsir kitaplar1 yazil-
mistir. Bunlarin dirayet (akla dayanan), riva-
yet (nakle dayanan) tiirleri yaninda bir de isari
olanlar1 vardir. Bunlara tasavvufi tefsir denir.

Bir kudsi hadiste kendisine nafilelerle yakla-
san kulunu Allah’in sevdigi, boylece onun “...
isiten kulagi, goren gozii, tutan eli...” oldugu
belirtilir. Bu tiir kimselerin kalblerine, O’nun
zikri ve fikri sirasinda nice derin manalar
dogar ki, onlar1 tefsir kitaplarinda bulmak
miimkiin olmaz. Onlar bu noktaya yine
Kur’an’m is1ginda gelmislerdir. Iste Hak dost-
larindan bir kismi i¢lerine dogan ince mana-
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larin bazilarini sdylemis veya yazmislardir.

Ayrica Kur’an’da az da olsa dyle ayetler vardir
ki, zahir anlamlar1 kapalidir veya kelime keli-
me terclimeleri insana fazla bir sey sdylemez.
Bu tiir metinlerde ve bazi miitesabih ayetlerde
zihnin tikandig1 durumlarda tasavvufi tefsir
imdada yetisir ve zengin ufuklar acar.

Elimizde Sehl bin Abdullah Tiisteri’ye
(6. 283/896) ait, ilk tasavvufi tefsir kitab1
kabul edilen bir eser vardi. 2023 yilinda bu
degerli tefsirin iki ayr1 Tiirkge ¢evirisi ¢ikt1.
Bunlardan biri Omer Giingéren ve Mahmut
Ulucan’in terciimesidir. Bu iki geng¢ bilim
adaminin, ¢eviriyi yaparken ciddi ve titiz bir
mesai sarf ettikleri anlasiliyor, kendilerini
tebrik ediyorum. Eseri kaliteli bir baskiyla
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cikaran Nefes Yayinlar: da tesekkiirii hak
etmektedir.

Hemen hatirlatalim, Tisteri Tefsiri, Kur’an’
bastan sona agiklayan bir kitap degildir.
Burada yapilmis olan, biitliin strelerden
secilmis yaklasik bin kadar ayetin yorumunu
yapmaktan ibarettir. Bu kitabin énemi, ala-
nindaki ilk 6rneklerden biri olmasidir. Ayrica
mesela “Nir-1 Muhammedi” kavramina da
yer veren tefsirlerin ilklerinden biridir.

Sehl bin Abdullah et-Tiisteri, 200/815 y1ilinda
Iran’in giineybatisindaki Hiizistan eyaleti-
nin Tister (Siister) sehrinde diinyaya geldi.
Basra’ya gitti. Abadan’a gecti. Muhtemelen
219°da (834) yilinda hacca gitti ve bu sirada
Zinntln el-Misri ile tanigma firsat1 buldu.
Yasadigr donemde Hiizistan bolgesinde
Abbasiler ile Saffariler ve Zenciler arasin-
daki iktidar miicadelelerine sahit olan Sehl
et-Tisteri 263 (877) yilinda Basra’ya yer-
lesmek zorunda kaldi. 283°te (Mart 896) bu
sehirde vefat etti. Uzun yillar ¢etin bir riyazet
ve ziithd hayat1 yasadi. Vera‘ ve takva sahibi
biriydi. Cok sayida 6grenci ve miirid yetis-
tiren Sehl et-Tiisteri’nin en meshur 6grencisi
Hallac-1 Mansir’dur.

Tisteri’nin yasadig1 Hicri I1I/Miladi 1X.
ylizyil, tasavvuf tarihi agisindan “Tasavvuf
Donemi” olarak anilan dénemin ilk asridir.
Ondan 6nceki Ziihd doneminde daha ¢ok
uygulama olarak goriilen tasavvufun nazari
yOnii, terimleri, sistemlesmesi bu donemde
gerceklesti. Tiisteri’nin de bulundugu Bagdat
ve Basra merkezli tasavvuf ekoliinde tev-
hid ve aska onem verildi. Bu yiizyilda kalp,
ruh, nefs konularina, bunlarin ¢esitli halle-
rine, miridlerin ahlak ve edeplerine, tasav-
vufi haller ve makamlarin a¢iklanmasina
baslandig1 goriiliir. Sehl-i Tiister? bu done-
min 6nemli kisilerinden biridir. Hakikat-i
Muhammediyye, abdal, evtad gibi kavram-
larin tasavvuf terminolojisine ilk defa onun
tarafindan sokuldugu kabul edilir. Nitekim
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tefsir yorumlarinda bunlarin 6rneklerine
rastlayacagiz.

Bu makalede Tiisteri Tefsiri’'ndeki tasavvufi
yorumlardan, dikkatimizi ¢eken bazi1 6rnek-
leri sunmak istiyoruz.

Fatiha Stresi

Fatiha Stresi'nin tefsiri soruldugu sirada
Tisteri; bu stirenin Allah’la kulu arasinda bir
diyalog oldugunu belirten meshur kudsi hadi-
se yer verir.! Bu muhtesem hadis soyledir:

Yiice Allah s6yle buyurur: “Ben namazda-
ki Fatiha Stresini kulumla kendi aramda
yar1 yariya boliistiirdiim, kulumun istedi-
g1 onundur.” der ve soyle devam eder: Kul
“Elhamdii lillahi Rabbi’l’dlemin” dedi-
g1 zaman, Allah: Kulum bana hamdetti,
der. Kul: “er-Rahmanirrahim” deyince
Allah: Kulum beni sena etti, 6vdi, der.
Kul: “Madliki yevmiddin® dedigi zaman,
Allah: Kulum beni 6vdii, der. Kul: “fyyd-
ke na’biidii ve iyydke nestain” dedigi za-
man, Allah: Bu kulumla benim aramdadir
ve kulumun istedigi hakkidir, der. Kul:
“Ihdine ssirdta’l-miistakim  sirdtallezine
en'amte aleyhim gayri’l-magdubi aleyhim
ve le’ddallin” dedigi zaman Allah: Iste bu
kulumundur ve kulumun istedigi hakkidir,
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buyurdu.

Fatiha, Kur’an’in faziletli stirelerinin basinda
gelir. Bu kudsi hadis, Fatiha’nin hem insan
hem Allah yoniinden 6nemi ve kul ile Hak
arasindaki o miistesna diyaloga yer verme-
si bakimindan biiyiik 6nem tasir. Bir stfi
miifessire yakisan ise bunun farkina varip
zikre deger bulmasidir.

1 bkz. Sehl b. Abdullah Tiisteri, Kur'an-1 Kerim'in ilk
Tasavvufi Tefsiri: Tiisteri Tefsiri, gev. Omer Giin-
goren, Mahmut Ulucan, (istanbul: Nefes Yayinlar,
2022), 63. Bundan sonra bu kaynagi “Tisteri tef.”
kisaltmasiyla verecegim.

2 Miislim, “Salat”, 37; Muhyyiddin ibn ‘Arabi, Mis-
katii’l-Envar (Nurlar Hazinesi), ¢ev. Mehmet Demir-
ci, 2. Baski, (Istanbul, iz Yayincilik, 1994), 98-100.
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Hurif-i Mukattaa

HurGf-i Mukattaa, bagimsiz ve ayr1 harfler
demek olup, Kur’an’da 29 stirenin basinda yer
alan harflere denir. Bunlar kendi isimleriyle
anilir; Elif L&m Mim, H& Mim, Nin gibi.
[1k bakista bu harf gruplarinin ne anlama
geldigi ve ne amagla stire basinda yer aldiklar
anlasilmaz. Onun i¢in bunlarin agiklamasi
tizerinde durulmaz. Bu tiir harfler miitesabi-
hattan say1lmis ve bunlara yorum getirenler
daha ¢ok stifi miifessirler olmustur. Bu konu-
daki tevil ve yorumlarin en ¢ok dikkat ¢eken
ornekleri Muhyiddin Ibnii’l-‘Arabi’ye aittir.?

Tiisteri’nin yorumladigr mukatta harflerin-
den ornekler soyledir:

Elif Lam Mim’deki Elif Allah, Lam Cebrail,
Mim ise Hz. Muhammed’dir. Boylece Allah
Tedla kendine, Cebaril’e ve Hz. Muhammed’e
(as) yemin eder.*

Elif Lam Mim Sad. Yani, “Ben Allah’im,
insanlar arasinda hakla hiikiim veririm.”
demektir. Tiisteri’ye gore bu harflerin anla-
mi ise Allah’in “Samed” ismidir.’

Kaf. Tiisteri, Kaf Stresi’nin basindaki bu
harfe “kuvvet ve kudret” anlami verir; bu
sebeple “Allah Teala kuvvet ve kudretine
yemin etmektedir” seklinde bir yorum getirir.
Zahiri anlam olarak da o donemin cografya
bilgisinden hareketle, Kaf’in diinyay1 ¢ev-
releyen ve Allah’in yarattig1 ilk dag oldugu
bilgisini verir.®

Kalem Siresi'nin basindaki Nin harfi,
Allah’in isimlerinden bir isimdir. Tister?
burada su izahi ekler: “Elif Lam Mim”, “Ha
Mim” ve “Nan” harfleri bir araya geldiginde
“er —Rahman” ismi ortaya ¢ikar. Ayrica biraz

3 bkz. M. Zeki Duman, Mustafa Altundag, “Hu-
ruf-i Mukattaa”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islam
Ansiklopedisi, 1998, XVIII: 401-408.

4 bkz. Tisteri, Tisteri Tef., 67.
age. 179.
6  bkz. age. 409.
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zor anlagilmakla beraber, soyle der: “Nan”,
zikrin kendisiyle yazildigi divit, “‘kalem” ise
hikmetli zikrin kendisiyle yazildig1 seydir.’
Boylece sanki nlin ile kalemi 6zdeslestirdigi
sOylenebilir.

Tagit Nedir?

Allah’in disinda, tapinilan ve hak yoldan sap-
tiran her varlik, put, seytan, kahin ve sihirbaz
tagttun kapsami igine girer. Bu tanima gore
tagut disarida, bizim disimizda bir yerdedir.
Tiisterd ise; Inkdr edenlerin ise dostlar: tAgiit-
tur (Bakara 2/257) ayetindeki tagtta baska
bir anlam verir: “Tagutlarin basi, kotiiligi
emreden nefistir. Ciinkii seytanin, nefsin
hevasindan baska bir yolla insana giicii yet-
mez.”®

Bilindigi gibi “nefs” demek, kisaca i¢giidii-
lerin, asir1 ihtiraslarin, zaaflarin, bencillik-
lerin, kendini begenmisligin, kiskanglik ve
¢ekememezligin odaklandig1 yer demektir.
Tasavvufun asil konusu, nefsin egitimini
saglamaktir. Nefs, benligimizin olumsuz
yOniidiir ve o bizim i¢imizdedir. K&tiiliigiin
timsali olarak disirada tagutlar vardir. Ama
Tiister?’ye gore bize zarar veren bizim yolu-
muzu kesen asil tagiit kendi nefsimizdir,
onunla miicadele etmek gerekir.

Taguta (kulluk etmekten) kaginanlar (Ziimer
39/17) ayetinde ise, Tiisterl’ye gore “Tagut,
diinya; kokii cehalet; dal1, yiyecek ve icecek-
ler; siisii, Oviinme; semeresi, giinahlar; mirasi
ise kalp katihigidir ve cezadir.” Burada bir
celigki yoktur. Ciinkii ikinci yorumda sayilan
seyler tamamiyle nefse uyarak yapip edilen
seylerdir.

Tisteri’nin nefisle ilgili sdyle bir yorumu
da vardir: Diinyan nefsindir. Sayet nefsinin
gecici isteklerini ortadan kaldirirsan seni

7  bkz. Tusteri, Tiisteri Tef-, 477.
8 age. 103.
9 age. 357.
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Allah’tan alikoyan diinyan da kalmaz.

itmi’nan

Bakara 260. ayette Hz. ibrahim’in Allah’tan
oliiyli nasil dirilttigini géstermesi talebine
karsi, Allah, “Yoksa inanmadin mi1?” diye
sorunca, Ibrahim’in su cevabi verdigi anlati-
lir: “Hay1r inandim, fakat kalbimin mutmain
olmasi i¢in gérmek istedim.” Tlsteri, ayetin
bu sonuncu boliimiinii tefsir ederken uzun bir
siire yer verir. Bu siirin iki misra1 soyledir:
“Hiisniizan biitiin perdeleri asti / Hiisniizan
atesin nurunu da ast1.” Sehl bu ikinci misra
hakkinda uzun bir agiklama yapar:

Sairin “Hiisniizan atesin nurunu da astr”
sozii; sanki Hz. Ibrahim ve Miisd’ya iis-
tiinliigi sebebiyle Peygamber Efendi-
miz’e tabl olmanin serefine isaret etmek-
tedir. Ciinkii peygamberler ve veliler ates
ve nlru gérme makami acisindan farkl
derecelerde bulunmaktadirlar. Zira Hz.
Ibrahim atesi gordii ve ates ona serinlik
ve selamet oldu. Hz. Misa ise atesi nir
olarak gordii. Nitekim ayete gore “Stip-
hesiz ben, bir ates gordiim” demektedir.
Halbuki o ates “... Atesin bulundugu yer-
7 ayeti
itibariyla aslinda bir niirdu. Yani Misa
atesin ortasinda niir ile mesguldii. Bunun
iizerine Allah onu azarladi ve sdyle dedi:
“Narla mesgul olma. Nitekim Ben niira
nir verenim.” Bunun izahi ise su ayettir:
“Stiphesiz Ben senin Rabb’inim. O hal-
de hemen ayakkabilarini ¢ikar.” Ama
Peygamber Efendimiz’e gelince; Allah
ona atesi ve niru gosterdi. O da ates ve
ndr perdesini asti. Sonra Allah ates ve
nir olmadan onu kendisine yaklastirdi.
Nihayet nlirlara nQir veren Allah’1 O’na en
yakin makamda gordii. Bunun delili Al-
lah’in “Gonlii gordiigiinii yalanlamadi”
sOziidiir. Boylece Habibi Muhammed’i,
Halili ibrahim ve Kelimi Mfsa’nin dere-

deki kimse miibarek kilmmustir..
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cesinden ve yakin kildig1 tim peygam-
berlerin derecelerinden daha yiiksek bir
makama yiiceltti. Nihayet hi¢bir vahiy ve
bir terciiman olmadan Allah ile konusur
oldu. Bunun agiklamas1 “Béylece Allah
kuluna vahyedecegini vahyetti.” ayetidir.
Yani, Habib olan Allah, Habibi olan Hz.
Muhammed’le bir sir olarak konustu, ona
yol gosterdi ve ona Fatiha Stresi ile Ba-
kara Stresi’nin son ayetlerini liitfetti.!

[leride “nfir-1 Muhammedi” bahsinde daha
genisce bahsedecegimiz iizere Tiisterd,
Restlullah’in (as) fazileti ve biricikligine dair
koklii ve derin bir goriise sahiptir.

Hikmet

Kime hikmet verilmisse muhakkak ona cokca
hayir verilmistir. (Bakara 2/269) ayetinin
tefsiri sirasinda su yorum yapilir: “Hikmet
ehli olanlara yaklagin! Zira Allah, 6lii topragi
saganak yagmurla dirilttigi gibi 6lii kalpleri
de hikmetle diriltir.”"!

Iman edip Allah’a siddetli sevgisi olanlar
(Bakara 2/165) ayetiyle ilgili bir yorum: Bu,
asik ariflerin makamidir. Clinkii muhabbet,
Allah tarafindan bahsedilen ve saf hakikate
olan yakinliktir.

Allah’in kendine sahitligiyle ilgili aye-
tin (Al-i Imran 3/18) yorumundan sonra
Abdiilvahid’den soyle bir menkibe nakledilir:

Bir giin Eyytiib Sahtiyani ile beraberken
[Sahtiyani] odun tastyan bir hamal gordi
ve [ona] “Bir Rabbin var m1?” diye sordu.
Bunun iizerine [adam] “Benim gibilere
Rabb’i sorulur mu?” diye karsilik verdi.
Ben de ona “Eger iddia ettigin gibi bir
yaraticin varsa niye odunla ugrastyor-
sun?” dedim. Bunun iizerine adam gok-
yliziine isaret etti ve odun altina dontistii.
Bundan dolay1 ona hayret ettik. Sonra

10  Tisteri, Tiusteri Tef., 109-110.
11 age. 118.
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[adam] “Allah’im! Benim buna ihtiyacim
yok.” deyince, altin [daha once] oldugu
gibi oduna doniistii. Biz de ona “Seni
bu[nu yapmalya sevk eden nedir?” diye
sorunca [adam] “Ciinkili ben bir kulum.
Kendimi unutmamak i¢in bu [odun]u ta-
styorum.” diye cevap verdi.'”?

Yakin ve Uzak Komsu

Nisa Saresi 36. ayette, ve yakin komsuya, uzak
komsuya, yamnizdaki arkadasa ve yolcuya da
ivilikte bulunun buyrulur. Ayetin zahiri tefsiri
yapildiktan sonra batini anlami soyle acik-
lanir: ““Yakin komsu”, kalp; “uzak komsu”
tabii nefis; “yan[iniz]daki arkadas” [Allah’in
koydugu] kural[lar]a uyan akil; “yolcu” ise
Allah’a itaat eden uzuvlardir.”

Takva

Tister’ye gore takva, baskalarina zarar
vermekten kaginmaktir. Bagka bir yerde bir
bakima bu tarife 6rnek verir. Tiisterd, “aklin-
dan bir giinah gecirdikten sonra hesap giinii
Allah Teala’nin huzuruna duracagini hatir-
layip onu terk eden kula iki cennet vardir”
der ve su tarihi olay1 nakleder:

Bana ulasan [bir haber]e gore [Hz]
Omer’in hilafeti [donemi]nde yakisikli ve
[glizel] goriiniimlii bir geng varmis. [Hz.]
Omer [bu] gencteki iyiligi ferasetiyle go-
rerek onu takdir ediyormus. [Bir giin bu]
geng, bir kadimin yanina ugramis ve onu
¢ok begenmis. Sonra zinaya meyletmeyi
arzulayinca; lizerine [ilah1] koruma inmis
ve baygin bir sekilde yiiziistii yere yigil-
mis. Bunun tizerine kadin onu evine ta-
simig. [Genclin de aksam olunca kapi[nin
oniinde] oturarak onu bekleyen ¢ok yash
bir babasi varmis. Yasli adam onu goriince,

o da bayilmis. Ardindan ayilinca, [oglu]na

12
13

Tisterd, Tiisteri Tef., 131.
age. 149.
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durumunu sormus. [Geng| de ona [olanlari]
anlatmis, sonra bir ¢iglik atmig ve dlerek
yere yigilmis. Sonra [Hz.] Omer [genci]
defnederken kabri[nin basijnda durmus ve
Rabb’ifnin huzuru/na durmaktan korkan
kimseye iki cennet vardir. (Rahman 55/46)
[ayeti]lni okumus. Bunun tiizerine [geng]
ona kabirden sdyle seslenmis: “Siiphesiz
Allah bana o iki [cennet]i de verdi, {i¢lin-
ciistinii de ikisine ekledi.”**

Buzag

Tister’nin, Hz. Miasa Tar’da iken,
Israilogullarinin yaptig1 buzag (A’raf 7/148)
hakkindaki yorumu soyledir:

Her insanin “buzagi”si -es ve gocuk gibi-
kendisiyle mesgul olup, onu Allah’tan
uzaklastiran seylerdir. Buzagiya tapanlar
nefisleri[ni] 6ldiirmeden ona tapmaktan
kurtulamadiklar1 gibi, [insan] da tutun-
dugu bu] esbabindan kaynaklanan tiim
hazlarimi ortadan kaldirmadan bu [du-
rum]dan kurtulamaz.s

Niir-1 Muhammedi

Tiisterl, Mukatil b. Siileyman’dan (6. 150/767)
sonra Nir-1 Muhammedi goriisiinden agik-
ca bahseden ikinci stfl miifessirdir. Tipki
Mukatil ve Matiiridi (6. 333/944) gibi; Nir
Stiresi'ndeki “meselii nirihi” yani onun
nUrunun misali ayetindeki “hi” zamirini
Peygamber Efendimiz’e gonderir ve “‘onun
nlrunun misali’nden kasit, Hz. Muhammed’in
ndrunun misalidir” der.'®

Bu konuya en agik sekilde A’raf Stresi’nin
172. ayetini yorumlarken yer verir. Ayette
Ademogullarinin ziirriyetinden soz edilir.
Tiisterd, ziirriyeti soyle aciklar:

14
15
16

age. 432-33.
Tisterd, Tiisteri Tef., 187.
age. 298.
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Ziirriyet; birinci, ikinci ve iciincii ol-
mak tizere Uctiir. Birinci[si Hz.] Mu-
hammed’dir (sav). Clinkii Allah Teala
[Hz.] Muhammed’i yaratmak istediginde
nirundan bir nlr aciga ¢ikardi. Sonra
o, azamet perdesine ulasinca Allah’a bir
secde etti. Sonra [Allah] onun secdesin-
den biiyiik bir siitun yaratti. [Bu siitun],
ici ve dis1 goriinen nurdan bir cam gibiy-
di. I¢inde [Hz] Muhammed’in &zii var-
du”

Devaminda da, Muhakkak ki ben sizden her-
hangi biri gibi degilim. Siiphesiz Rabb’im
beni yediriyor ve i¢iriyor'® hadisine yer verir.
Tisteri, yeri geldikge Nar-1 Muhammed1
konusuna deginir. Ve tandir kaynadigi zaman
(Had 11/40) mealindeki ayette “tandir” anla-
mina gelen “tennur’un eski kavimler i¢in bir
azap gostergesi oldugunu sdyledikten sonra,
s0zii Peygamber Efendimiz’e getirir ve 0zetle
sOyle der:

Buna karsilik [Hz.] Muhammed’in (sav)
kalp pmarlarinin ilim nurlariyla kay-
namasini ise Ummeti i¢in bir rahmet
kildi. Ciinkii Allah Teala onu bu seref-
le sereflendirdi. Nitekim peygamberle-
rin niru, onun nirundandir; melektun
niru, onun nirundandir; diinya ve ahire-
tin nlru da onun nlrundandir. O halde
[Allah] sevgi[sin]i ger¢ekten arzulayan
kimsenin ona uymasi gerekir. [Nitekim]
Allah Teala, Peygamber’ine (sav) soy-
le buyurmaktadir: De ki: ‘Eger Allah’
seviyorsanuz bana uyun ki Allah da sizi

sevsin.” (Al-i imran 3/31)"

Su ifade de dikkat ¢ekici; Sehl’e gore “cennet-
teki agaclarin yapraklarindan higbirisi yoktur
ki lizerinde “Muhammed” yazili olmasin.
Allah, varliklar1 onunla baslatmis, onunla

17 age. 190.
18  Buhari, “Savm”, 48; Miislim, “Siyam”, 60.
19 Tisterd, Tiusteri Tef., 217.
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sona erdirmis ve bu sebeple onu “peygamber-
lerin sonuncusu” olarak isimlendirmistir.””?°

Bu ifade “N{r-1 Muhammedi” kitabimizda?'

da yer verdigimiz su hadisi ¢agristirir:

Omer b. el-Hattab Hz. Muhammed’in
soyle dedigini nakleder: Adem, o mahut
hatay1 isledigi vakit, ya Rabbi Muham-
med hakki i¢in beni bagiglamani istiyo-
rum, dedi. Allah: Ey Adem ben Muham-
med’i (cismen) yaratmadigim halde sen
onu nasil biliyorsun? dedi. Adem dedi
ki: Ya Rabbi sen beni elinle yaratip bana
rihundan nefhettigin vakit basimi kal-
dirdim ve arsin direkleri lizerinde Laila-
he illallah Muhammediin resilullah
(Allah’tan baska ilah yoktur, Muham-
med O’nun resiliidiir) yazili oldugunu
gordiim. Biliyorum ki sen kendi ismine
ancak yaratiklarin en sevgilisini izafe
edersin, Yiice Allah, dogru sdyledin ey
Adem, dedi. Onun hakki igin istiyorsan
bagisladim gitti. Eger Muhammed ol-
masa idi seni yaratmazdim.*

Tiister’nin su yorumlari da ayni ¢ergeve i¢in-
de degerlendirilebilir: Tarik Siresi, Semaya
ve Tarik'a ant olsun. (Tarik), parlayan yil-
dizdwr diye baslar. Tister?’ye gore ilk ayetin
batini anlami, izzet sahibi Rabb’inin katin-
da duran Hz. Muhammed’in ruhudur. ikinci
ayetin anlami ise Hz. Peygamber’in kalbidir.
Yani onun kalbi, Allah’ birleyip tenzih ede-
rek ve zikirlerinde sebat gosterip Cebbar olan
Allah’1 miisahede ederek parlayan bir yildiz
gibidir.?

Tiisterl, Fecr Stiresi’nin yorumunda da ben-

20 Dbkz. Tusteri, Tisteri Tef., 219.

21 Mehmet Demirci, Niir-i Muhammedi, (Istanbul: Ne-
fes Yayinevi, 2008).

el-Hakim, el-Miistedrek, 11: 615; Taberani, el-Mu ce-
mii’s-Sagir, 11: 82-83; Kastallani, Mevdhib-i Lediin-
niye Terciimesi 1: 7, en-Nebehani, el-Ahadisii’I-Erba-

22

in, 4.

23 bkz. Tusteri, Tiisteri Tef., 541-542.



TUSTERI TEFSIRINDEN BAZI TASAVVUFI YORUM ORNEKLERI

zer durum dikkati ¢eker. “Fecr” kendisinden
iman ntrlari, tadt nirlar1 ve iki diinyanin nir-
larinin figkirdigr Hz. Muhammed’dir (sav).
“Ve leyalin agr” yani on geceye andolsun
ayetiyle kasdedilen agere-i miibessere denen
sahabilerdir.*

Peygamber Efendimiz’in faziletiyle ilgili su
yorumu da gorelim:

Allah’in, Peygamber’i mahcup etmeye-
cegi giin.. (Tahrim 66/8) [Yani] onu {im-
meti konusunda mahcup etmez, sefaatini
geri cevirmez. Stiphesiz Allah Teald [Hz.]
Peygamber’e soyle vahyetmisti: “Istersen
timmetinin durumunu sana birakayim.”
Bunun iizerine [Hz. Peygamber] de “Ya
Rabbi! Sen onlara benden daha hayirlisin”
deyince, Allah Teala da [ona] soyle karsilik
verdi: “O halde seni onlar konusunda mah-

cup etmeyecegim.”?

Zikir

Zikir, tasavvufun temel kavramlarindan biri-
dir. Tiisteri, Rabb'ini, i¢inden yalvararak ve
korkarak zikret (A’raf 7/205) ayetiyle ilgili
olarak, “Zikrin hakikati nedir?” sorusuna
sOyle cevap verir: Allah Tedla’nin seni her
daim gozlemledigini bilmendir. “[Bdylece]
O’nu kalbinle, sana yakin olarak gortir,
O’ndan haya eder ve O’nu tiim hallerinde

kendine tercih edersin.””?¢

Allaht ¢okca zikreden erkekler ve kadin-
lar (Ahzab 33/35) ayetinin tefsiri sirasinda
Tisteri soyle dedi:

Hakiki anlamda zikreden kisi, Allah’m
onu gordiigiinii bilen kimsedir. Kalbiyle
O’nu kendisine yakin goriir, O’'ndan uta-
nir ve O’nu hem kendi nefsine hem de
tiim hallerine tercih eder. Sehl’e baska bir
seferinde “Zikir nedir?” diye sorulunca

24 bkz. age. 552.
25  Tusterd, Tiisteri Tef., 470.
26 age. 195.
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“Itaat[tir]”; “Itaat nedir?” denilince “Ih-
las[tir]”; “Ihlas nedir?” denilince “Miisa-
hede[dir]”; “Miisahede nedir?”’ denilince
“Ubudiyet[tir]”; “Ubudiyet nedir?” de-
nilince “Riza[dir] ”; “Riza nedir?” de-
nilince “[Allah’a] muhtaglik [bilincinde
olmadir]”; “[Allah’a] muhtaglik [bilincin-
de olma] nedir?” denilince de “[Allah’a]
tazarru ve iltica[dir. O halde] 6lene kadar
[O’na] teslim ol, teslim ol!” dedi.”’

O’dur beni éldiiren, sonra da dirilten (Suara
26/81) ayetiyle ilgili Tiister1 soyle der: “O’dur
beni gafletle 6ldiiren, sonra da zikirle diril-
ten.”?

Evliya-Abdal

Iyi bilin ki Allah’in dostlarina korku yoktur,
onlar tiziilmeyeceklerdir (YOnus 10/62) aye-
tindeki “evliyaullah/Allah dostlar1” ifadesi
genel anlayisa gore herkesi kapsar. Tasavvuf
inaniginda ise “velilik” mertebesini kazanmis
olanlar i¢in kullanilir. Tiisteri de bdyle kabul
eder ve ayeti sOyle yorumlar: “Onlar, Allah
Elgisi'nin ‘Gorildiiklerinde Allah hatirla-
nir.’? geklinde niteledigi kimselerdir. Yine
onlar Allah [yolun]da miicahede edenler [ve]
O’na dogru [olan bu yolda baskalarini geride
birakip] 6ne gegenlerdir.”*

Tisterl “evliyaullah” kelimesi vesilesiy-
le “abdal! soziine de yer verir. Ona gore
“abdal” denen ziimre mideyi a¢ birakmak,
insanlardan uzak durmak, geceyi uykusuz
gecirmek ve siiktitla bu mertebeyi elde eder-

27 age.337.

28  bkz. age. 306.

29  Ibn Mace, “Ziithd”, 4.

30 Tdsterd, Tistert Tef., 212.

31  “Abdal (ebdal)” kavrami, tasavvufi diisiincede rica-

li’l-gayb hiyerarsisi igerisinde yer aldigina inanilan
bir veli grubu i¢in kullanilir. “Bir seyin ve kimsenin
yerine gecen” anlamina gelen “bedel” ve “bedil” ke-
limelerinin ¢ogulu olan abdal yerine bazen “biidela”
kelimesi de kullanilmaktadir. Sayis1 ve ricali’l-gayb
hiyerarsisindeki yeri konusunda farkli goriisler var-
dir.
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ler. Ayrica “Abdala niye ‘abdal’ ismi verildi?”
diye sorulunca Tiisteri sdyle dedi:

Ciinkii onlar haller[in]i degistirirler. On-
lar bedenlerini, sirlarinda bulunan kuvvet
vasitastyla idare eder; sonra da bir halden
[baska] bir hale, bir ilimden de [bagka]
bir ilme siirekli intikal ederler. Boylelik-
le Rableriyle aralarinda bulunanlara dair
ilim konusunda daima bir artis i¢erisinde
[olur]lar.*?

[Sehl’e] “Evtad” m1 daha stiindiir
yoksa abdal m1?” diye sorulunca “Evtad
[daha tstiindiir]” dedi. “Bu nasil olur?”
denilince [de] sOyle cevap verdi: “Ciinkii
evtad, riikkiinleri sebat kazanmis bir se-
kilde vasil olmus [olan]lardir. Abdal ise
bir halden [baska] bir hale intikal eder-
ler.”” Yine Sehl soyle dedi: “Ben, bin bes
yliz siddikla karsilastim. Onlardan kirk:
abdal, yedisi evtaddi. Onlarin yolu ve
mezhebi, benim takip ettigim [yol ve

mezhep]ti”.**

Keramet

Kendisiyle bir siire arkadaslik eden bir dostu
Tiister?’ye soyle dedi: “Ey Ebi Muhammed!
Ben bazen namaz i¢in abdest aliyorum. Sonra
su elimden akip altin ve glimiisten gubukla-
ra doniisiiyor.” Tiisteri’nin cevabi: “Ey dos-
tum! Bir ¢cocuk agladigi zaman oyalanmasi
icin kendisine ¢ingirak verildigini bilmiyor
musun? O halde sen bakislarin1 O’nun ne
yaptigina gevir!”® Tiisteri’ye gore en biiyiik
keramet; kotii bir huyunu, iyi bir huyla degis-

32 Tisterd, Tiisteri Tef., 212.

33 Allah tarafindan alemi manen idare etmekle gorev-
lendirilmis ve kendilerine olaylara hiikmetme izni
verilmis olan velilerin belli bir mertebede olanlarina
verilen isim [Dort kisi olduklari kabul edilir. Bu veli-
lerin mertebelerine gore aldiklar: diger isimler sira-
style abdal, biidela, niikaba, gavs ve kutuptur.) bkz.
Kubbealt: Lugati, http:/lugatim.com/s/EVTAD.

34 Tisterd, Tiisteri Tef., 212-13.
35 age. 213-14.

tirmendir.

Tasavvuf diisiincesinde keramete bakis genel-
likle boyledir. Keramet higbir zaman amag
degildir. Keramet bir fazilet 6l¢iisii say1lmaz.
Miirsidin hi¢ kerameti olmadig1 halde miirid
keramet sahibi biri olabilir. Keramet, yiicelik,
ululuk gibi anlamlar tasir. Buradaki yiicelik
keramet gosterene ait olmay1p kerameti veren
Allah’a racidir. Bununla birlikte kerametin
elbette bir degeri vardir. Tiisteri’ye gore kera-
meti inkar etmek bedbahtliktir.

..Kim velilerin alametlerini inkar eder-
se, Allah Teala’nin kudretini inkar etmis
olur. Ciinkti [ilah1] kudret; velilerde [g6-
riinen] alametlerde aciga ¢ikar. [Veliler]
ise bu [alamet]leri kendi baglarina izhar
etmeye gii¢ yetiremezler. Nitekim [Allah]
sOyle buyurmaktadir: ~ O, size ayetlerini
gosteriyor. Artik Allah’'in hangi ayetlerini
inkar ediyorsunuz? (Mii’'min 40/81)%

Tisteri tefsirinde tayy-i mekan kerameti
gosteren kimselere dair 6rnekler de vardir.
Kendisine ait sdyle bir keramete yer verilir:

..Sehl Basra’dan ibadet ehli bir ada-
m1 ziyaret etti ve onun yaninda kafeste
bir biilbiil gordii. ‘Bu biilbiil kimindir?”’
diye sordu. [Adam] da ‘Bu ¢ocugundur.’
dedi. [Cocuk] adamin ogluydu. ...Sehl
elbisesinin kolundan bir dinar ¢ikardi ve
‘Ogulcugum! Hangisi sana daha sevimli:
Dinar m1 yoksa biilbiil mii?” diye sordu.
[Cocuk da] ‘Dinar.’” diye cevapladi. Bu-
nun tizerine 6deme olarak ¢ocuga dinar1
verdi ve biilbiili serbest birakti. ...Fakat
Sehl ¢ikincaya kadar biilbiil evin duva-
rinda bekledi. Sonra [da Sehl ¢ikinca]
basinin iizerinde u¢maya basladi. Sehl
evine girinceye kadar [biilbiill ugmaya
devam etti]. Sehl’in evin[in bahgesin]
de bir sedir agac1 vardi. Biilbiil [o] sedir
agacina yerlesti ve [Sehl] oliinceye kadar

36  Tiasteri, Tiisteri Tef., 367.
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orada kaldu. [Insanlar Sehl’in] cenazesini
kaldirinca, [biilbiil] onun tizerinde u¢ma-
ya basladi. O sirada insanlar aglayarak
onu kabrine getirdiler. Bunun iizerine
defin islemi bitip insanlar kabrinden ay-
rilincaya kadar [biilbiil oranin] yakin[in]
da durdu. [Biilbiil] 6liinceye kadar [Sehl]
in kabri tizerinde hiiziinlii bir halde kaldx.
[Biilbiil 6liince Sehl]in yanina defnedil-
di.¥’

Sekil-Oz

Rablerine géniilden boyun egerler (HGd
11/23) ayetinin tefsiri: “Nakledildigine gore
[Hz.] Musa lsrailogullar1 arasinda konusur-
ken onlardan biri [vecde gelerek] gomlegini
parcalamis, bunun iizerine Allah Teala da
[Hz.] Musa’ya sdyle vahyetmistir: “[Ey Musa!
Ben’im adima] ona sdyle de: ‘Ben’im i¢in
kalbini pargala, elbiseni degil.””*®

Hz. Yiisuf

And olsun ki o kadwin (Ziileyha), Yasuf a istek
duymustu; Rabb’inin delilini gormeseydi
Yusuf da ona istek duyacakti. (YGsuf, 12/24)

Yani; [Hz. Y{isuf] tabii nefsiyle ona mey-
letmeye istek duymustu. Buna karsilik
ise [1lah1] destek ve korumalya mazhar
olan] nefs[ilyle ondan kagmaya ve ona
kars1 gelmeye istek duymustu. Bu, su an-
lama gelmektedir: Rabb’i onu korumus-
tu. Sayet Rabb’inin korumasi olmasaydi;
elbette o da nefsinin kendisini ¢agirdigi
seye meylederek ona istek duyacakti.
Onun korunmasi ise Rabb’inin delilini
gormesiydi. Soyle ki: Cebrail parmagini
isirarak [Hz.] Yakub siretinde ona gel-
mis; bunun {izerine o da istigfar ederek
kaptya yonelmisti.”

37 age. 630-31.
38 age. 217.
39  Tdsterd, Tiistert Tef., 223.

Ayni surenin 42. ayeti Efendinin yaninda
beni an anlamindadir. Bu vesileyle Tiisteri
su yorumlar1 yapar:

Nakledildigine goére Cebrail zindanda
[Hz.] Yusuf’un yanimna gelmis ve ona
sOyle demis: “Ey temiz oglu temiz! Siip-
hesiz Allah Tedla beni seninle ve senin
atalarinla sereflendirdi. Bununla bera-
ber O, sana s0yle buyuruyor: ‘Ey Yusuf!
Benden baskasindan yardim diledigin
icin Ben’den utanmadin mi? O halde iz-
zetime yemin olsun ki elbette seni birkag
yil [daha bu zindanda] alikoyacagim.”
[Bunun iizerine Hz. Yusuf] “Ey Cebra-
il! [Peki] O, benden razi m1?” diye sordu.
[Cebrail] “Evet.” diye cevap verince [Hz.
Yusuf da] soyle karsilik verdi: “O halde
hig aldiris etmem.™°

Nefsin oynaklig1 ve hileleri konusunda
Tisteri, Ali b. Eba Talib’in su s6ziine yer
verir: “Ben ve nefsim, ancak siiriiniin ¢obani
gibiyiz. [Coban, siirii]yii bir taraftan her top-
ladiginda; [siirii, bagka] bir taraftan dagilir.!

Hz. Miisa’nin Asasi

Taha Saresi’nin 18. ayetinde (...Onda, benim
icin baska menfaatler de var) Hz. Misa’nin
asasindan soz edilir. Tiisteri’de bu konuda su
bilgiler yer alr:

[Hz. Musa’nin] asa[si]nin ilk sahibi, [Hz.]
Adem’di. [Asa], cennete ait mersin aga-
cindan [yapilmis]ti. Sonra bir peygam-
berden [diger] bir peygambere intikal etti
ve sonunda [Hz.] Suayb’a ulasti. Sonra
[Hz. Suayb], kizin1 [Hz. Musa]yla evlen-
dirince, [asa]y1 [Hz. Musalya verdi. [Hz.]
Musa ona dayanir; onunla koyunlari igin
yaprak silkeler ve [bu] yaprak[lar]1 ko-
yunlar1 igin yayar; sonra agagtan istedigi
seyleri onunla alir; onu, yirtict ve vahsi

40 age. 224.
41  ay.
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hayvanlar ile yerin hagerati lizerine salar
ve onlar1 gondermek igin onlara vurur-
du. Sicaklik artti31 zaman, golgelik gibi
olsun diye, [asasijn1 yere dikerdi. Uyu-
dugu zaman da uyanana kadar [asasi]
onu korurdu. Karanlik gece[ler]de onu
kandil gibi aydinlatirdi. Bulutlu giin[ler]
de namaz vakti kendisi i¢in anlasilmaz
hale gelince; [asasi], bir yanindaki 1s1kla
ona [namaz vaktini] gosterirdi. Aciktig
zaman onu yere saplardi; [asas1] da anin-
da meyve verirdi. Iste bunlar, asasinin
[ona] sagladig1 menfaatlerdi. [Hz.] Musa
da asanin, kendisine goriinen menfaat ve
faydalarin1 zikretmistir. Allah Taala ise
[asalnin yilana doniismesi, su pinarlari-
nin figkirmasi i¢in onunla kayaya vurul-
masl, [ikiye yarilmasi i¢in] denize vurul-
mas1 ve bunun digindaki seyler gibi [Hz.
Musalya gizli olan menfaat ve faydalar
murat etmistir.*> Boylelikle [Allah Teala]
ona, -peygamberlikle desteklenmis olsa
bile- insanlarin sahip oldugu bilgilerin;
Hakk’in yaratilmiglara dair ilmi yaninda
eksik kaldigin1 gostermistir.*

Kabe-Kalp

Tavaf edenler icin evimi (Kabe'yi) temiz tut
(Hac 22/26) ayeti Tiisteri’de sdyle bir yoruma
tabi tutulur:

Allah, evinin putlardan temizlenmesi-
ni emrettigi gibi; ayni sekilde, [icine
imanin sirrin1 ve marifetin nurunu yer-
lestirdigi evi olan mii'minin kalbinin de
temizlenmesini emretmistir. Allah Teala
mi'min [kulun]a, [kalbilni gilligistan,
sehvetlere meyletmekten ve gafletten te-
mizlemesini emretmistir.**

42 Hz. Musa’nin asés1 hakkinda burada verilen bilgiler
ve ¢ok daha fazlasi i¢in bkz. Abdullah Aydemir, “Hz.
Musa-1”, Dokuz Eyliil Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi, 3(1986): 79-84.

43 Tiusterd, Tiisteri Tef., 275-76.

44 age. 286.
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Ayrica sunlari ekler:

Mubhakkak ki kalp bir evdir. Sayet icinde
yaganmazsa harabeye doner. Sahibi veya
sahibinin oraya yerlestirdigi kisi disinda-
ki de ona yerlesirse; yine harabeye doner.
O halde kalplerinizi bayindir yapmak
istiyorsaniz, oraya Allah’tan baskasini
cagirmayin. Gogiislerinizi bayindir yap-
mak istiyorsaniz, oraya ahiret diislince-
sinden bagkasini koymayin. Dillerinizi
mamur etmek istiyorsaniz, oraya dogru-
luktan bagkasini davet etmeyin. Uzuvla-
rinizi1 bayindir yapmak istiyorsaniz, ora-
ya slinnette olandan baska bir seyi davet
etmeyin.®

Neml Sdresi 52. ayetteki ...harabeye don-
miis evier ifadesindeki ““evler’, kalbe isarettir.
Clnki kalplerden bazilar zikirle mamur;
bazilar1 ise gafletle haraptir.™

Tevhid

Iman etmiyorlar diye ddeta kendine kiya-
caksin (Suara 26/3). Bu ayetin batini anlami
sOyledir: “Siiphesiz sen onlarin iman etme-
lerini ¢ok arzulayarak, nefsini Biz’den aliko-
yup onlarla mesgul ediyorsun. [Halbuki] sen
sadece teblig etmekle yiikiimliisiin. O halde
onlarin durumuna dair tiziint{i[n] seni bizden
alikoymasin.™’

Tiisteri’nin naklettigi su hadisleri de bu min-
valde okuyabiliriz: Amellerinizin ¢oklugu,
sizi aldatmasin. Ciinkii ameller, insanlarin
son nefeslerindeki durumlarina gore deger-
lendirilmektedir.*® Yine Hz. Peygamber soyle
derdi: Ey Islam’in koruyucusu ve sahibi!
Onunla sana kavusana kadar beni simsiki
bir sekilde Islam’da tut. Hz. Peygamber ayni
sekilde sOyle buyurmustur: Ey kalpleri ve

45  age. 287.
46 age. 310.
47 age. 305.
48  Buhari, “Rikak”, 33.
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gozleri evirip ¢eviren! Kalbimi dinin iizerinde
sabit kil.

Diinya hayati ancak bir oyun ve eglence-
dir. (Hadid 57/20) ayetinin tefsiri sirasinda
Thsteri sunlar1 nakleder:

..Bir giin colde, siddetli sicagin oldugu
bir giinde Haliliirrahman [Hz.] Ibrahim
siddetli bir susuzluk ¢ekmis. Sonra deve
otlatan bir Habesli gormiis ve [ona] “Ya-
ninda su var mi? demis. Bunun iizerine
[Habesli] “Ey Ibrahim! Sumu siit mii han-
gisini istersin?” deyince, [Hz. ibrahim]
“Su [isterim]” demis. ...Sonra [Habesli],
ayagiyla bir kayanin iizerine vurmus.
Bunun iizerine [kayadan] su fiskir[ma-
ya baslay]inca, [Hz] Ibrahim hayrete
diismiis. Allah da [Hz] ibrahim’e soyle
vahyetmis: “Sayet bu Habesli Ben'den,
gokleri ve yeri yok etmemi isteseydi; ke-
sinlikle o ikisini ortadan kaldirirdim.”
Buna karsilik [Hz. Ibrahim] “Neden, ya
Rabbi?” diye sorunca, [Allah] soyle bu-
[ister] diinya[dan
olsun, ister| ahiretten, Ben’den baskasini

yurmus: “Clinkii o,
istemiyor.™

Dua

Rabb’iniz s6yle buyurdu: Bana dua edin, size
icabet edeyim (Mii'min 40/60). Tiisteri’nin
ayetle ilgili yorumu soyledir:

Miiriivvetle yapilan duaya siiphesiz ica-
bet edilir. Nitekim [dua], bir arada bulu-
nan atict ok[lar]i [gibi]dir. Allah Teala’ya
dua eden hi¢bir mii'min yoktur ki -kul
bunu bilmese de- muhakkak [Allah]
onun dua ettigi sey konusunda ya bizzat
kendisine icabet eder ya bu [dua] sebe-
b[iy]le ondan bir kotiiliigii uzaklagtirir
ya da [yine] bu [dua] sebebliy]le ona bir
tyilik yazar. ... Clinkii dua tazarrudur; il-

49  Tiusterd, Tiisteri Tef., 444.
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ticadir; muhtaglik ve yoksunlugunu izhar
etmektir.”

Kalp

Yukarida Tiisteri’nin, Kabe-kalb 6zdesli-
gini gormiistiik. Bu defa onun, Mekke-i
Miikerreme ile kalp beraberligi hakkinda-
ki yorumlarina yer verecegiz. Stra Stresi,
sehirlerin anas1 ve ¢evresidekileri uyarman
icin (Stra 42/7) ayetini, “[‘sehirlerin anasr’
ifadesinin zahir[i anlami1], Mekke; batin[i
anlam]i ise kalptir. [Kalb]in ¢evresindekiler
ise [bedensel] uzuvlardir. O halde kalplerini
ve uzuvlarini giinahlarin hazzindan ve [nef-
sin] sehvetler[in]e tabi olmaktan korumalar1
i¢in onlar1 uyar.” seklinde yorumlar.!

Tiisteri’ye gore, Iki denizi saliverdi, birbirine
kavusurlar (Rahman 55/19) ayetindeki “iki
bulunan kalptir: Iman cevheri, marifet cev-
heri, tevhit cevheri, riza cevheri, muhabbet
cevheri, sevk cevheri, hiizlin cevheri, fakr
cevheri ve bagka [cevher]ler. Diger deniz ise
nefistir.”>

Tisteri’ye gore Allah’t dogru bir cabayla
murat eden her kulun kalbinden muhakkak
O’nun disindaki her sey kaybolur. Kalbinden
masivay1 atan kimsenin isini Allah tistlenir:

Bu diinyada nefsine tabi olurken Allah’a
da tabi olan hi¢ kimse yoktur. Allah’tan
uzaklagsan her kisi muhakkak Allah di-
sindaki seylerle mesgul olur. Nitekim
varliklar ancak bos olanin kalbini mesgul
eder. Fakat kimin kalbi Allah ile mesgul
ise ona [hicbir] vesvese erismez ve o da-
ima [manevi] bir yiikselis igerisindedir.>

50  Tdsteri, Tiistert Tef., 366.
51 age.372.
52 age.431.
53 age. 502.
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Stiphesiz ki Biz suyu akittik¢a akitmaktayiz
(Abese 80/25). Tiisteri, bu ayette de kalbe
gondermede bulunur:

[Allah], manalarinin incelik[ler]ini su mi-
sali akitmaktadir. Sonra da yeri -[yani],
kalbi- giizelce yarmakta ve orada -renga-
renk cicek misali- ruh, akil, iman ve ma-
rifet bitirmektedir. Nitekim Allah’in El-
¢isi s0yle buyurmaktadir: “Dikkat edin!
Stiphesiz ki Kur’an kalbin ¢igegidir. Dik-
kat edin! Yine siiphe yok ki iman, -yag-
murun ¢icekleri bilyiitmesi gibi-, kalpte
zenginlik meydana getirir. Dikkat edin!
Tamahkarlik ise -rutubetin otu yesertme-
si gibi- kalpte nifak meydana getirir.”*

Su hatirlatma da Tiisteri’ye ait:

Kalplerinizi kontrol altinda tutun! Bizler
yaratilmislariz ve Yaradan’imiz bizimle
beraberdir. Amelde bulunmaktan kagin-
mayin! Ciinkii Allah, nerede olursaniz
olun, sizi gdzetlemektedir. Ihtiyaclarinizi
O’na arz edin, O’nun kapisinda can verin
ve sOyle deyin: “Bizler cahilleriz, [her
seyi] bilen [Rabb]imiz ise bizimle bera-
berdir. Bizler zayif kimseleriz, [her seye]
glic veren [Rabb]imiz ise bizimle bera-
berdir. Bizler acizleriz, [her seye] giici
yeten [Rabb]imiz ise bizimle beraberdir.”
Bunlar 1srarla siirdiiren kisi i¢in; hava,
feza, yer ve gok esit olur.”

Tisterl, Mallarinda dilenci ve yoksul icin bir
hak vardwr (Zariyat 51/19) ayetini agiklarken
su olay1 nakleder:

..Bir adam [Hz. Peygamber’e gelmis
ve “Ey Allah’in Elgisi! Allah beni sana
feda eylesin. Ben niye Slimii sevmiyo-
rum?” diye sormus. Bunun {izerine [Hz.
Peygamber] “Malin var m1?” diye karsi-
lik verince; adam “Evet, [var].” diye ce-
vap vermis. [Hz. Peygamber] “[O halde]

54
55

age. 524-25.
Tiisterd, Tiistert Tef., 530.
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malin1 [insanlara] ver.” buyurunca da
[adam] “Buna giicim yetmez, ey Al-
lah’in Elgisi!”” demis. Bunun iizerine [Hz.
Peygamber] soyle buyurmus: “Insanin
kalbi, maliyla birliktedir: Onu verirse,
ona yetigsmek ister; fakat onu [elinde] tut-
mak isterse, onunla geride kalmak ister.”

Cemal’in Temasasi

Ahiret ekinini (kazancim) isteyenin ekinini
arttiririz (S0ra 42/20). “Ahiret ekini (kazan-
c1), diinyada kanaat; ahirette ise rizadir.
Diinya ekini ise kendisiyle O’'ndan bagka-
sinin arzulandigi seydir Ayetin bir diger
anlami ise sOyledir:

Yani, karsilik talebi olmaksizin Allah
Tealad icin geregince amel eden kisinin
gozlinde; Hak’tan baska talep edilen her
sey kiiclik kalir. Ne diinyay1 ne de cen-
neti talep eder. O sadece O’na bakmay1
arzular. Bu [bakis] ise ruhi nefsin zihni-
nin, aklin anlayisinin ve kalbin idrakinin
payidir. [Bu durum; Allah]in [daha 6nce
kalubelada] onlara hitap etmes[inde] ve
[onlarin bu hitaba] uyma[sinda oldugu]
gibi[dir]. Tabii nefis ise [kalubelada] ora-
da bulunmamaktaydi. Bununla birlikte
bu nurlarla karigmasi sebebiyle giizel ko-
kulu bir esinti gibi nefsin de bundan bir
pay1 olur.”’

Tiisterd, yine 20. ayette gecen, ahiretteki ekin
ifadesini, sonsuza kadar Hakk’1 gormek, O’nu
temasa etmek olarak agiklar.®®

Tiisteri, lyiler, siiphesiz ki [ebedi bir] mutlu-
luk icerisindedirler (Infitar 82/13) ayetindeki
Allah’in se¢kin kullar1 olan iyilerin (ebrarin)
mutlulugunu, Hak Teéla ile “bulugma ve O’nu
miisahede etmektir. Nitekim onlarin diinya-
daki mutluluklar: da O’nu miisahede etmek

56 age. 374.
57 ay.
58  bkz. age. 375.
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ve O’na yakin olmakt1” diye tefsir eder.”

Cennet-Cehennem

Tiister1 soyle der: “Diinyada da cennet ve
cehennem vardir. Cennet, afiyettir. Afiyet ise
Allah’in senin isini tistlenmesidir. Cehennem
de musibettir. Musibet ise Allahin seni kendi
nefsine birakmasidir.”*

Kiyamet Stresi 22-23. ayetlerin tefsirinde
Tiisteri, cennet ve cehennem hakkinda sun-
lar1 soyler:

Amellerin karsiligi cennettir. Tevhidin
karsiligr ise Hakk’a bakmaktir. ..Rabia
da soyle derdi: “Tanr’'m! Diinyay1, igin-
de Sen’i zikredeyim diye; ahireti ise Sen’i
orada goreyim diye seviyorum. Tanr’'m!
Dilim zikrinle 1slanmadan gecip giden
her bir saatim, ugursuzdur. Tanr’'m! Su
iki seyi bende bir araya getirme, ¢iinkl
onlara gli¢ yetiremem: Atesle yakilmak
ve Sen’den ayr1 diigmek.”!

Seraben Tahiira

Insan Stresi'nin 21. ayeti, bizim ¢esmeleri-
mize yazilan meshur bir ayettir: Ve sekahiim
tabbiihiim seraben tahiird. Anlami sudur:
Rableri onlara tertemiz bir icecek icirecektir.
Tiister? diinya ickilerinin kirli, ahiret igkile-
rinin tertemiz oldugunu belirtir. Bu ayetle
alakal1 su ilgi ¢ekici olay anlatilir:

[Bir giin] Sehl yats1 namazini kildi ve
[Allah] Teala’nin Rableri onlara tertemiz
bir igecek igirecektir ayetini okudu. Ar-
dindan bir sey emiyormus gibi agzin1 ha-
reket ettirmeye basladi. Namazini bitir-
dikten sonra ona “Namazda [bir sey] mi
iciyordun?” diye sorulunca soyle karsilik
verdi: “Vallahi, sayet onu okurken sanki

59  Tisteri, Tiisteri Tef., 531.
60 age. 502.
61 age. 508.
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onu i¢ciyormusum gibi onun lezzetini his-

setmeseydim, bunu yapmazdim.”®

Ask Atesi

[Hutame], “Allah’in tutusturulmus atesi/dir]
(Hiimeze 104/6) ayetinin tefsirinde soyle
denir: “Dort gesit ates vardir: Sehvet atesi,
sekavet atesi, ayrilik atesi ve muhabbet atesi.
Sehvet atesi, taatleri; sekavet atesi, tevhidi;
ayrilik atesi, kalpleri; muhabbet atesi ise tiim
atesleri yakar.”®

Nakledildigine gore Ali b. Hiiseyin ar-
kadaslariyla bir ¢ole girmis ve ¢olde tek
basina [duran] bir kadin gérmiis. Bunun
iizerine [kadin]a “Sen kimsin?” diye sor-
mus, [kadin] da “Ben Allah’in kullarin-
dan bir kulum. Benden uzak dur ki ask
seni [de alip] gotiirmesin™ diye karsilik
vermis. Ali [kadin]a “Ask nedir?” diye
sorunca [kadin] sdyle cevap vermis: “[O],
goriilemeyecek kadar cok gizli; fakat
gizlenemeyecek kadar da ¢ok agik]tir].
Onun igte gizlenmesi, atesin tagta gizlen-
mesi gibidir. Onu siirtersen, kivileim ¢1-
karir; fakat [kendi haline] birakirsan, or-
tadan kaybolur.” Sonra da [kadin] su siiri
okudu: Asiklar, efendileriyle mesguldiir-
ler; tipk1 [magarada] ne kadar kaldikla-
rim bilmeyen magara gengleri gibi.%

Sonug¢

Giriste de belirttigimiz gibi Sehl b. Abdullah
et-Tusterl, Evtad’dan ilk s6z eden stafidir.
Ayrica Nir-1 Muhammedi ve Hakikat-i
Muhammediye kavramini acik secik ilk dile
getirenlerin basinda gelir. Onun bazi Kur’an
ayetlerine getirdigi tasavvufi yorumlar, verdi-
gi batini anlamlar dikkat ¢ekicidir. Bu yoniiy-
le Ttisteri, tasavvufi tefsirin onciisii sayilir.

62 age.514.
63  Tisterd, Tiisteri Tef., 600.
64 age. 600-01.
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Tiister], yazimizda bir kismindan bahsettigi-
miz tasavvuf terim ve kavramlarina da ana
hatlartyla deginmis, kendisinden sonra bu
terimler tasavvufi eserlerde gittikce yerles-
mistir. Sonraki takipgileri olan Kelabazi (6.
380/990), Kuseyri (6. 465/1072), Hiicviri (.
465/1072) gibi stfi miiellifler bu terimlerin
anlamlarin1 daha da gelistirerek zengin bir
tasavvuf literatiiriiniin ortaya ¢ikmasini sag-
lamiglardir. Kisacasi Tiisteri’ye bu alanlarin
Onclisli goziiyle bakabiliriz.
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Oz

Dikkat ve biling, nérobilimden tasavvufa kadar uzanan genis bir yelpazede farkl: disiplinlerden gelen
akademisyenlerin {lizerinde tartismakta oldugu hususlardir. Benlik, biling ve dikkat kavramlariyla ilgili
Islami felsefi goriisler, diger benzer geleneklerde oldugu gibi, bir kimsenin etik ve rithini formasyonu
izerinde dogrudan bir etkiye sahiptir. Zira ahlaki kararlar alma 6zgiirliigiimiiz, benlik sahibi bilingli var-
liklar oldugumuz gergegine baglidir. Bununla beraber, yasamda mutluluga, tatmin duygusuna erismeye
ve bagkalartyla daha iyi iliskiler kurmaya dair umudugumuz, benligin gercek tabiatinin bilgisine dayanir.
Islam felsefesi ve tasavvuftaki dikkat ve farkindaliga dair nazari ve ameli uygulamalardan yararlanan bu
makale, dikkatin yalitilmis bir zihinsel olgu olmadigini, dolayisiyla bilincin temel yapisi ¢ergevesinde anla-
silmasi gerektigini savunmaktadir. Dahasi, (en ilkel haliyle) bilincin, insan 6znelliginin belirleyici 6zelligi
oldugu ve bu 6zellik olmaksizin herhangi bir zihinsel olay1 agiklamanin imkansiz oldugu gosterilmistir.
Caligmanin ilerleyen boliimlerinde Safi meditasyon uygulamalarini ve meditasyonun dikkatimizi nasil
terbiye ettigini, onu siikinet ve i¢ huzurla dolu latif farkindalik bicimlerine nasil yonlendirdigini gostererek
bilincin doniisiimiinii ele almaktadir.

Anahtar Kelimeler: Dikkat, biling, tasavvuf, kisisel gelisim, meditasyon uygulamalar1

The Problem of Attention The positive appreciation of attention none-

Attention is a central feature of human subjec- theless, controversies surround the nature of

tivity. In everyday life, it is hard to underesti-
mate the epistemic and moral significance of | active power of the mind” as Saint Augustine

attention as a “phenomenon.” Is attention “an

attention. As Jonardon Ganeri notes, attention states, or it is a “filter mechanism of sensory
improves our epistemic status, because it is information” as Descartes argues, or, perhaps
in the nature of attention to find out what is both?® Moreover, modern theories of attention
real and to avoid what is unreal. Moreover, point to the phenomenal character of atten-
when attention is informed by expertise, it tion, i.e., its being something we recognize
is sufficient for knowledge, which gives it a from “what-it-is-like for” us.* That is to say,
reach beyond the perceptual or being merely | phenomenological investigation reveals that

a “filter” for sense-objects.! In Ganeri’s view,
the determinables of attention include the
episodic memory from which our narrative
identities are made, the empathy for others
that situates us in a social world, and the intro-
spection that makes us self-aware. Ganeri
further argues that empathy is other-directed
attention, and empathetic attention is central

there is something it is like for me to focus
my attention on reading a particular text
of Islamic philosophy instead of directing
it to the thought of what I should be doing
tomorrow. Thus, we have a direct acquain-
tance with the phenomenon itself, since its
“what-it-is-likeness” can only be ascertained

to a range of experiences that constitutively 3 Deborah Brown, “Augustine and Descartes on The
. Function of Attention in Perceptual A »
require a contrast between oneself and others,  ufiction of Aftention 1n terceptual Awareness,
. . in Consciousness: From Perception to Reflection

all of which involve an awareness of oneself in the History of Philosophy, eds. S. Heniimaa, V.
as the object of another’s attention.? All of this Léthennemaki and P. Remes, (Dordrecht: Springer,

2007), 153-175, 155-60, 168—73.

suggests that attention is something desirable . ‘
4 Sebastian Watzl, “The Nature of Attention,” Phi-

in our everyday life. losophy Compass 6, 11 (2011): 842-853, at 843; cf.
Thomas Nagel, “What Is It Like To Be a Bat?,” The

1 Jonardon Ganeri, Attention, Not Self (Oxford: Oxford Philosophical Review 83 (1974): 435-50 and Syd-
University Press, 2017), 1-5. ney Shoemaker, “Phenomenal Character,” Nous 28

2 Ibid. (1994): 21-38.
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from the first-person view.’ In general, the
philosophical account of attention emphasizes
its phenomenal quality, directedness, capacity
to make clear objects of senses, and the fact
that it can be controlled.®

However, in the past decades, attention has
also been studied as an empirical phenom-
enon by numerous psychologists and cog-
nitive scientists. Based on their empirical
findings, these scientists have put forth a
range of reductionist views of attention.’
For instance, attention might be understood
as: a filtering of perceptual information,® a
feature binding mechanism,’ a mechanism of
selection of information for action-control, '
a general purpose resource,'’ a broadcasting
of information to working-memory,'? or a

5 Declan Smithies, “Attention is Rational-Access
Consciousness,” in Attention: Philosophical and Psy-
chological Essays, eds. C. Mole, D. Smithies and W.
Wu, (Oxford: Oxford University Press, 2011), 247-73.
See also Felipe De Brigard, “Consciousness, Atten-
tion and Commonsense,” Journal of Consciousness
Studies 17, 9-10 (2010): 189-201; Christopher Mole,
“Attention and Consciousness,” Journal of Consci-
ousness Studies 15, 4 (2008): 86—104.

6  Cf. William James, The Principles of Psychology
(Cambridge, MA: Harvard University Press, 1981),
400ff.

7  Formore information on these views, see Watzl, “The
Nature of Attention,” 844ff.

8  Donald E. Broadbent, Perception and Communica-
tion (New York: Pergamon Press, 1958).

9  Anne Treisman and G. Gelade, “A Feature-Integra-
tion Theory of Attention,” Cognitive Psychology 12
(1980): 97-136.

Odmar Neumann, “Beyond Capacity: A Functional
View of Attention,” in Perspectives on Perception
and Action, eds. H. Heuer and A. F. Sanders, (Hills-
dale, NJ: Lawrence Erlbaum Associates Inc., 1987),
361-94; D. A. Allport, “Selection for Action,” in Per-
spectives on Perception and Action, 395—419.

11 Daniel Kahneman, Attention and Effort (Englewood

Cliffs, NJ: Prentice Hall, 1973).

Jesse Prinz, “Is Attention Necessary and Sufficient
for Consciousness?,” in Attention: Philosophical and
Psychological Essays, eds. C. Mole, D. Smithies and
W. Wu, (Oxford: Oxford University Press, 2011),
174-203.

12
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bias-and-competition process.' In all, such
a mechanistic picture identifies attention
with a species of neuronal or computation-
al processes. Moreover, in contrast to those
attention theorists who attribute attention to
the whole person, the proponents of reduc-
tionism delimit it to the sub-personal level.
The reductionist conception, thus, shares
with eliminativism the view that the most
fundamental theory in the area will be a
completely sub-personal computational or
neuroscientific theory while disagreeing on
whether that discredits ordinary, personal
level talk of attention.'* Understandably,
philosophers hardly feel at home with such
a reductionist picture. Sebastian Watzl, for
instance, summarizes the caveats that char-
acterize the reductionist account. To begin
with, many of the mechanisms that in some
contexts are closely associated with attention
seem to operate in the absence of attention
in other contexts. A reductionist theory of
attention that identifies it with a certain mech-
anism would, thus, predict attention in cases
where we do not seem to have it. Also, there is
hardly anything common in the mechanisms
that in various contexts seem to be associated
with attention. While, for example, in some
cases attention seems to be the mechanism
that binds features together, in other cases it
seems to be the mechanism by which infor-

13 Robert Desimone and J. Duncan, “Neural Mechanis-
ms of Selective Visual Attention,” Annual Review of
Neuroscience 18, 1 (1995): 193-222.

Watzl, “The Nature of Attention,” 845-48. This is
reflected in Prinz’s remarks: “‘[w]e need not elimi-
nate the folk construct; we have found a functional
analysis.”” Idem., Is Attention Necessary, 185. For a
wide-ranging critique (and its rebuttal) of the meth-
odology of neuroscience and its treatment of mental
phenomena as a function of various brain-states, see
Maxwell Bennet et al., Neuroscience and Philoso-
phy: Brain, Mind, and Language (New York: Colum-
bia University Press, 2007), 15-43. Bennet (who is a
neuroscientist) and Hacker argue that neuroscientists’
ascription of psychological attributes to the brain in-
volve a methodological fallacy, since these attributes
ought to be ascribed to the person as whole.
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mation gets broadcasted to working memory."
Overall, it is highly unlikely that there are
natural cognitive or neuronal mechanisms in
place, with which various forms of attention
might be identified.'

It is in light of the above concerns that this
study aims to present further evidence, from
the writings of Islamic philosophers, against
the reductionist view of attention."” It argues
that just as consciousness is not reducible to
the spectrum of experiential qualities that
characterize sense-differentiated objects
of experience, sensory qualities, emotions,
mood, memory, or the imagination, attention,
too, is not reducible other mental phenomena.
Rather, a correct understanding of attention
should treat it as a qualitative, mental phe-
nomenon that is explicable in terms of the
various aspects of consciousness. In other
words, Islamic philosophers argue against
the view that attention can be explained with-
out consciousness.'®* Moreover, mention has
already been made of attention as something
desirable. Hence, it is pertinent to ask how
one can improve one’s epistemic and moral
standing through improving one’s attention.
Accordingly, this study also explores attention
as a “virtue” that can be developed through
what I call “techniques of attention.”

Attention, Subjectivity and Consciousness

It was argued in the previous section that

15
16
17

Watzl, “The Nature of Attention,” 848.
Ibid.

There are various terms that are used to discuss “at-
tention” in Islamic thought, e.g., tawajjuh, intibah
and iltifat. Also, it should be noted that by “Islamic
philosophy” I intend to cover various forms of phil-
osophical reflections that are found in different in-
tellectual schools such as falsafa (philosophy), kalam
(theology) and ‘irfan (philosophical Sufism).

18 On attention without consciousness, see e.g., Robert
Kentridge, “Attention without Awareness,” in Atten-
tion: Philosophical and Psychological Essays, eds.
Christopher Mole, D. Smithies and W. Wu, (Oxford:
Oxford University Press, 2011), 228-48.
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attention should be understood as a mental
phenomenon in the larger matrix of our con-
scious experience. This is because for many
Islamic philosophers such as Suhrawardi (d.
1191), consciousness (Ar. shur; Pr. agahi)
is the defining feature of human subjectiv-
ity, so much so that any notion of attention
should be mediated through it. This, however,
does not mean consciousness acts as a sort of
“witness-self” over and above each and every
mental activity. Rather, for Suhrawardi, the
most basic form of consciousness is what I
call non-reflective, i.e., one in which there is
no distinct sense of the self as an “I.”" In what
follows, I develop Suhrawardi’s notion of
non-reflective consciousness that will allow
us to see how attention operates through the
medium of consciousness. Such arguments
concerning the nature of subjectivity will
also help counter the proponents of “objective
consciousness” (e.g., Michael Tye), who deny
that humans have a subjective or phenomenal
consciousness.

Suhrawardi, like Avicenna (d. 1037) before
him, stresses the significance of the phe-
nomenological approach when it comes to
investigating the basic nature of human sub-
jectivity. By making use of various phenom-
enological arguments Suhrawardi brings to
light the following features of the first-per-
sonal indexical, “I:” it is simple, i.e. cannot
be split in two; it is indivisible (as it cannot be
a composite of genus and species); it must be
self-given and no part of it can remain hidden
from itself; it is self-referential; and finally,
its consciousness is continuous and remains
unbroken even during sleep.?’ Suhrawardi

19  For more information, see Muhammad U. Faruque,
Sculpting the Self: Islam, Selfhood, and Human
Flourishing (Ann Arbor: The University of Michigan

Press, 2021), 111—20.

See Shihab al-Din Suhrawardi, Majmii‘ah-yi musan-
nafat-i Shaykh-i Ishrag, eds. Henry Corbin and
Seyyed Hossein Nasr (Tehran: Imperial Iranian
Academy of Philosophy, 1976-7), passim.
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begins his argument by asserting that the way
one has knowledge of one’s consciousness or
one’s “I”” cannot be through a representation
or a mental form because the representation
always presents itself as an “it” (hiya) in rela-
tion to the “I.” In other words, my “represen-
tation” of myself is something other than my
“self,” precisely because it is a “representa-
tion” in relation to my “I.” Someone might
object at this point by suggesting that per-
haps the “representation” is exactly identical
with the “I” so that one cannot differentiate
the “I-it” dichotomy with regard to it. But
Suhrawardi would then appeal to the self-ev-
ident, phenomenological premise that “one is
never absent from oneself,” which means the
self’s knowledge of itself is always presential
(hudiir?) and not acquired through any form
or image. That is, it is a bare fact of exis-
tence that consciousness simply is “present”
to itself, and it cannot be otherwise if we are
to make sense of anything in the world. This
is because for there to be any proposition in
the form of “I know X” or “X is Y’ one must
presuppose a self-conscious “subject” that
knows something or makes judgement about
something. This is true even of those proposi-
tions where the subject term does not directly
involve any indexicals, e.g., every effect has
a cause. In other words, one must presuppose
a self-conscious subject which knows itself
(i.e., possesses reflexivity) in order to make
any meaningful statement about the world.”!
SuhrawardT says:

The self-subsistent, self-conscious thing
does not apprehend its essence by an
image of its essence in its essence. If its
knowledge is by an image and if the im-
age of its self is not the self itself, the im-
age of the self would be an “it” in relation
to the self. In that case, that which was
apprehended would be an image. Thus,

21 See, e.g., Suhrawardi, Mutarahat, in Majmii‘ah-yi

musannafat-i Shaykh-i Ishrag, 1: 484.
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it follows that while the apprehension of
its self is precisely its apprehension of
what it is itself, its apprehension of its
essence would also be the apprehension
of what it is itself, its apprehension of its
essence would also be the apprehension
of something else—which is absurd.
This is not the case with external objects
since the image and its object are each
an “it.”%

Another way to argue about why knowledge
of our inner subjectivity cannot be through a
representation is to say that one either knows
that the representation is identical to one’s
self or one does not. However, if one says
that one does not know oneself that implies
a contradiction because it is still a form of
cognition, and hence implies knowledge. So,
this is ruled out. If, on the other hand, one
knows that one’s representation is identical
to oneself, then one knows that it is “iden-
tical” to oneself. However, the twist in the
argument, according to Suhrawardi, lies in
the second-order consciousness® because |
come to know that my “I” is identical with
its representation, i.e., I know that my “I” is
equal to its representation, which is sufficient
to show that the “I” is other than its repre-
sentation. Suhraward1 writes:

Know that when you know yourself,
you do not do so because of a form of
thou-in-thou, because knowing your
thou-ness by a representation can be in
only of two ways: either you know that
the representation of your thou-ness is
equal to thou or you do not. If you do
not know that the representation is the
same as your thou-ness, then you would

22 Suhrawardi, Hikmat al-ishrdq (The Philosophy of 1I-
lumination), edited and translated by John Walbridge
and Hossein Ziai (Provo: Brigham Young University

Press, 1999), 85.

i.e., the awareness whereby we reflect on our consci-
ous activities.
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not know your self, while we are here
assuming that you do know it. If you do
know that representation of your thou-
ness is equal to thou, then you would
have known yourself with the represen-
tation of your thou-ness so as to know
that it is equal to your thou. Therefore,
your knowledge of yourself is not by the
representation. It can only be that your
self is a self-subsistent entity, free from
corporeality and always self-conscious.?*

In his Mutarahat, Suhrawardt also argues
that the most basic form of self-cognition is
always characterized by its particularity. That
is to say, if I were to know myself through
a representation then that representation,
insofar as it is a mental concept, has to be
a universal (kullr) that does not individuate
(universals such as animal can be predicat-
ed of several individuals at the same time),
whereas my knowledge of myself as being
a me is always particular and has the char-
acter of for-me-only-ness.?* In other words,
my knowledge of myself has the feel that it is
only me who is the subject of this particular
experience, and such an experience, for the
reason of its particularity, will not be appli-
cable to another self.

Moreover, Suhrawardi argues that we know
ourselves directly through our consciousness
that is the very nature of our subjectivity.
This means I cannot be absent from my self
because my reality is ever-present to myself
through the uninterrupted self-consciousness
that is indistinguishable from my mineness.

24 Suhrawardi, The Book of Radiance: Partow Nama,
trans. by Hossein Ziai (California: Costa Mesa,
1998), 39 (trans. modified).

Modern philosophers also talk about the feature of
“what-it-is-likeness” that is irreducible to anything
further, see Thomas Nagel, “What Is It Like to Be a
Bat?,” The Philosophical Review 83, 4 (1974): 435—
450. For views that oppose Nagel’s perspective, see
P. M. S. Hacker, “Is There Anything It Is like to be a
Bat?,” Philosophy 77,300 (2002): 157-174.
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Suhraward1 writes:

Know that you are never absent from
your self and never unaware of it. Even
though you may be in a state of wild in-
toxication, and forget yourself and be-
come unaware of your limbs, yet you
know that you exist and your self too
exists... every now and then your flesh
and skin changes but your selfhood
does not. In like manner, the knowledge
of your parts, limbs, heart, brain and
whatever is inside can only be obtained
through dissection, without which you
are hardly aware of their states. How-
ever, you become aware of yourself
through self-perception. This shows that
your reality lies beyond your bodily or-
gans and your selthood cannot be found
in your body. Your selfhood cannot be
found in something of which you are
sometimes aware and sometimes forget-
ful. Know that what is indicated by your
self is called “I,” and whatever lies in
the material world belongs to the realm
of “it.” And whatever is indicated by
“it” can be either universal or particu-
lar, since you dissociated your selfthood
from it by your I-ness.

Several points can be noted from the above.
In the first part of the passage Suhrawardi
refers to what I call “the never-absent con-
sciousness” of the self. At first blush, his
statement that even in a state of intoxication
where one forgets one’s ordinary self, one is
not really absent from oneself may strike us
rather strange, since it is a commonplace that
one’s consciousness does seem to get cloudy
in those moments. However, the argument
starts to make much sense as soon as we dis-
cern the phenomenological differences that
exist between various kinds of actions. For

26 Suhrawardi, Bistan al-qulub in Majmii‘ah-yi musan-
nafat-i Shaykh-i Ishragq, 111: 363—64.
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instance, when my eyes focus very attentively
on the pages of the Harry Potter book in front
of me, there are three components that can be
analyzed distinctly from one another: 1) the
subject (my eyes), 2) the object (the pages),
and 3) the experience of reading. Now under
normal circumstances when we operate with
our ordinary awareness, we can always iden-
tify these components as being distinct from
one another. However, what happens when
my eyes are too focused on the pages because
I have just found something extremely inter-
esting? Immediately after having that kind of
experience, we come to a momentary realiza-
tion that it seems as though for a few moments
I lost myself in that experience, or as though
I was not there for a while! It feels this way
because I was so focused on reading Harry
Potter that I was doing it rather non-reflec-
tively. But can it really be granted that I was
not there while the act of reading took place?
Can there be an act without presupposing the
bearer of that act, i.e., a subject? If the obvious
answer is “no,” how else might one explain
the fact that there are indeed those moments,
e.g., being completely absorbed in something
when one seems to lose one’s awareness? One
would explain such phenomena by asserting
that in the absorbed or focused moments the
“subject of experience” and the “experience”
itself merge with one another, giving one the
impression that the subject or the underlying
consciousness somehow disappeared from the
scene, which cannot be the case because of
its ontological impossibility. That is to say,
even when one is intoxicated, there is a back-
ground, non-reflective consciousness that is
operative in those moments, even though
the intoxicated person may not be aware of
that awareness. This is because without this
non-reflective awareness it makes little sense
to say that there is the experience or the phe-
nomenon of intoxication, while there is no
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one (i.e., subject) to experience it!*’

If this is now established, Suhrawardi can say
that one’s consciousness of oneself is contin-
uous and un-interrupting. However, one may
still point out that our ordinary experience of
the first-order and second-order conscious-
ness is never uninterrupted, and Suhrawardi
must be aware of this commonplace observa-
tion. Thus, the background consciousness to
which he alludes must be non-reflective, i.c.,
one that does not involve conscious reflec-
tion.?®

The seventeenth-century Persian philosopher,
Mulla Sadra (d. 1640) accepts Suhrawardi’s
distinction between representational knowl-
edge (al-ilm al-husul al-irtisamt) and pre-
sential knowledge (a/-‘ilm al-hudiirt), and
affirms that self-knowledge can be both rep-
resentational and presential. When knowledge
of the self is obtained through its faculties,
e.g., the imagination it is mediated and repre-

27 See also Faruque, Sculpting the Self, 71-74.

28 A number of modern philosophers have also develo-
ped a similar concept, which is called “pre-reflective
awareness,” though via a different route than the one
Suhrawardi had pursued. More importantly, some of
these recent philosophers (e.g., the early Sartre) draw
a non-egological concept of self from the phenome-
non of pre-reflective awareness, which, however, is
not the case with Suhrawardt or other Islamic philos-
ophers. On non-egological self, see A. Gurwitsch, “A
Non-Egological Conception of Consciousness,” Phi-
losophy and Phenomenological Research 1, 3 (1941):
325-38; J. P. Sartre, La transcendance de I ’ego (Paris:
Vrin, 1936); The Transcendence of the Ego, trans. F.
Williams and R. Kirkpatrick, (New York: The Noon-
day Press, 1957), 67ff. In addition to Sartre, many
other phenomenologists, including Husserl, Stein,
Heidegger, Merleau-Ponty and Henry have defended
the view. For a comprehensive critical discussion, see
Dan Zahavi, Subjectivity and Selfhood. Investigating
the First-person Perspective (Cambridge: MIT Press,
2005), passim; see also Edmund Husserl, Husserli-
ana 18: Logische Untersuchungen. Erster Band. Pro-
legomena zur reinen Logik (Den Haag: Martinus Nij-
hofft, 1975), 35tf./ Logical Investigations (Trans. J. N.
Findlay (London: Routledge and Kegan Paul, 1970),
41-247. For the difference between pre-reflective and
non-reflective consciousness, see Faruque, Sculpting
the Self; 70, 73, 111-20, 117, 119.
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sented, while when it is obtained as presence
it is direct and unmediated (without involving
any representation) because the self is identi-
cal with its presence. Sadra writes:

Knowledge of the self (‘ilm al-nafs) is
the same as the self'itself (dhatiha)...” It
has been shown that the perception of a
human being’s identity (huwiyyat al-in-
san) and the attaining of his own self
(dhatihi) through presential unveiling
(bi-l-kashf al-hudurt) is different from
the perception of his quiddity (mahi-
yya).*

Mulla Sadra argues even more forcefully the
first-personal character of phenomenal con-
sciousness, which can only be experienced
by a particular “1.” Sadra says:

When a human being comes back to his
self (raja‘a ila dhatihi) and feels his inner
reality, he sometimes become unaware
of all universal concepts (al-maani
al-kulliyya) even the notion of being a
substance, or a person (shakhs), or the
one governing the body. When I attend
to my self (dhati) I only perceive the be-
ing which perceives itself in a particular
way (yudriku nafsihi ‘ald wajh al-juz’i-
yya). Whatever is other than that partic-
ular identity (al-huwiyya al-makhsiisa)
to which I refer by “I” is external to
myself, including even the very concept
of “L,” (mafhitm anda) the concept of ex-
istence (mafhium al-wujiid), the concept
of the perceiver itself, the concept of the
one governing the body or the self, and

29 Mulla Sadra, Ajwibat al-masa’il al-kashaniyya, in
Majmii'a-yi rasa’il-i falsafi-yi Sadr al-Muta’allihin,
ed. Hamid Isfahant (Tehran: Intisharat-i Hikmat,

1990), 127.

Mulla Sadra, al-masa’il al-kashaniyya, 128; al-Hik-
ma al-muta‘aliya ft l-asfar al-‘aqliyya al-arba‘a,
eds. Aavani, Ghulamrida et al. (Tehran: Bunyad-i
hikmat-i Islami-yi Sadra, 2001-5), VIII: 50-51.
Cf. Suhrawardi, Hikmat al-ishraq, in Majmii‘ah-yi
musannafat-i Shaykh-i Ishrag, 11: 110-116.
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so forth. All of these consist of types of
universal knowledge, and each one of
them is indicated by an “it,” whereas |
refer to myself as an “1” (ila dhati bi-
ana).’!

That is to say, when the self turns its gaze
inward and attend to itself it has the subjective
experience of what-it-is-like-to-be-me which
is non-representational and non-universal,
and which excludes all other Is. Put anoth-
er way, the self can think of the quiddity of
a human being, i.e., humanness, to identify
itself, or other universals such as substance,
person, or even the very concept of “I”” (which
is a universal as a concept) to refer to itself,
but in such cases it would be universal knowl-
edge, and as such, would fail to refer because
each “I” experiences itself as a concrete and
particular “I.”*> Hence, even the concept of
“I”” would be an “it” in relation the particular
“L,” or the owner of a given subjectivity. So
true knowledge of the self can only be pre-
sential (hudiiri), where “knowledge of the self
is the same as the self itself”** Moreover, in
knowledge by presence, the self experienc-
es its distinct subjectivity directly, which is
independent of any conceptual or definitional
knowledge that consists of a genus (jins) and
a differentia (fas/). Hence Sadra says: “[T]he

31 Mulla Sadra, Asfar, VIII: 50-51, III: 315. Cf. Avi-
cenna, Isharat wa-I-tanbihat, ed. Sulayman Dunya
(Cairo: Dar al-Kutub al-‘Arabiyya, 1947), I11: 343-345;

Suhrawardi, Hikmat al-ishraq, 85—-86.

The self does not have a quiddity and one can point
to every quiddity as an “it.”” But to the reality of
the self one can only point to by the indexical “I,”
which implies that its reality is without a quiddity.
However, this does not mean the self’s existence is
an intellectual existence. A huge number of studies
exists in analytic philosophy concerning the true ref-
erent of the “L,” see e.g., Elizabeth Anscombe, “The
First Person,” in Metaphysics and the Philosophy of
Mind (Oxford: Basil Blackwell, 1981), 21ff.; Sydney
Shoemaker, “Self-reference and Self-awareness,”
The Journal of Philosophy 65 (1968): 562ff.; Gareth
Evans, The Varieties of Reference, ed. J. McDowell
(NY: Oxford University Press, 1982), passim.
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33  Mulla Sadra, 4jwibat al-masa’il al-kashaniyya, 127.
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existence of the self (nafs) that is denoted by
everyone by the first-personal pronoun “I” is
other than what is denoted by the word “it”
(i.e., mental form of the self). So, it is possible
to witness the one while remaining unaware
of the other.”**

The analysis thus far has shown that con-
sciousness (in its non-reflective form) has to
be accepted as an indubitable feature of our
subjectivity, if we are to make sense of any
mental attitudes or phenomenal states, includ-
ing attention. If Islamic philosophers such as
Suhraward1 or Sadra are right, it would be
difficult to accept proposals that put forth the-
ories of attention involving no consciousness.
Kentridge, for example, claims that the core
of attention, according to cognitive psychol-
ogists, is the use of information to facilitate
the execution of a task to which many stim-
uli might potentially provide the solution.
In his view, the information that is used via
attention need not inform the subject anything
about what the solution to the task is, as the
use of that information is facilitative, which
excludes some irrelevant stimuli from consid-
eration.* In other words, Kentridge assumes
that it is possible to perform a mental activity
without tying it to the underlying, non-re-
flective consciousness. As Suhrawardi’s and
Sadra’s arguments demonstrate above, this
is untenable because every mental phenom-
enon is accompanied an underlying aware-
ness, either at the non-reflective level when

34 Mulla Sadra, al-Shawahid al-rubibiyya fi manahij
al-sulitkiyya, ed. Muhaqqiq Damad (Tehran:
Bunyad-i Hikmat-i Islami-yi Sadra, 2003), 254. Al-
though in a completely different context, Martin Bu-
ber has a fascinating discussion on the “I-it” relation.
For Buber, the “I” of the “I-It” (Ich-Es) relation, in
contrast to the “I” of “I-thou” (Ich-Du) relation, is a
limited, solitary individual (der Einzige) that takes
itself as the subject of experience against a world of
objects. For more information, see Martin Buber, /
and Thou, translated by Ronald G. Smith (New York:
Scribner, 1984), passim.

35 Kentridge, Attention without Awareness, 229.
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one is not reflectively aware, as in a state of
drunkenness, or at the reflective level, when
one is conscious of one’s mental activities.
Moreover, Kentridge’s view of attention
would entail that there is hardly any differ-
ence between mental actions (that involves a
human mind) and natural happenings such as
wind-blowing because it seems to deny any
phenomenal quality to the subject of expe-
rience. It seems safe to affirm that natural
entities such as air or water do not have the
feeling of what-it-is-like-ness or for-me-ness
to their actions, whereas humans do.*¢

It should be noted, however, that many philos-
ophers refuse to grant any validity to phenom-
enal consciousness. For example, Michael Tye
upholds realism concerning the first-personal
experience of consciousness because in his
view, phenomenal properties are experienced
independently. The argument begins with the
premise that the only experiences of which
we are introspectively aware are qualities of
external things. That is to say, there is no pure
or unmediated experience of consciousness
if it is not already presented with some data
from the outside. So, the phenomenal charac-
ter of a perceptual experience consists in, and
is no more than, what is out there in the world,
which is the experience represents.’” Tye’s
argument seems to imply that consciousness
is characterized by a peculiar passivity in
that in itself it does not reveal anything, since
its phenomenal quality is contingent upon
experiencing the world out there. But this is
contradicted by those phenomena in which
the subject does not experience any object,
e.g., dreamless sleep and yet maintains its
non-reflective consciousness (which is also
continuous) as Suhrawardi argues above.

Moreover, Mulla Sadra argues that no phe-

36
37

See also Faruque, Sculpting the Self, 74-77.

Michael Tye, Consciousness Revisited: Materialism
without Phenomenal Concepts (Cambridge: MIT
Press, 2009), 119ff.
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nomenal states of mind, even though it may in
the form of the “I,” can bear testimony to the
existence of the selfas an “I.” This is because
any phenomenal states or mental events that
the self ascribes to itself already presupposes
an underlying consciousness. For this reason,
Sadra says that even instinctive actions such
as quickly withdrawing from something too
hot or too cold bear witness to an underlying
awareness of the self which is identical with
one’s I-ness. That is why it would be wrong
to argue for the existence of the self on the
basis of any general actions (a/-fi I al-mutlaq)
such as attending, believing, or even doubt-
ing because they are not self-subsisting phe-
nomena, and so, presuppose an underlying
subject to which they occur.® Another way
to explain Sadra’s argument would be to say
that if knowledge of my action functions as a
cause of my knowledge of myself, it leads to
circularity because knowledge of my self is
already implied in and serves as the cause of
the knowledge of my very action. This is so
because the moment I try to infer existence
or knowledge of my self through a perceptual
act such as doubting, I notice that it would
not be possible for me to know my act of
doubting, except after having knowledge of
my self. And if I did not know myself except
after knowing myself, it would result in a
vicious circle. So no matter how I try to infer
my knowledge of myself through thinking,
it is bound to fail, since such performative
actions already presuppose an underlying
subject that makes thinking possible first. The
only way to avoid this vicious circle would be
to assert that I am already acquainted with
my self in some a priori fashion, which is
existentially identical with the very being of
the reality of my self. In other words, I know
my self directly through my consciousness
which is the very nature of the self because
the essence of my self at its most basic level

38 Mulla Sadra, 4sfar, 111: 505.
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is this very consciousness. If this is granted,
then one does not need to perform perceptual
acts such as attending or thinking in order to
infer self-consciousness.*

Attention and Epistemic Standing

Mention has been made of attention’s positive
role in enhancing our epistemic standing. In
this context, the Islamic philosophers, much
like Saint Augustine, point to the mind’s epis-
temic loss if it does not exercise its power
of attention (fawajjuh) properly. As we shall
soon see, they posit attention as one of the
conditions of acquiring knowledge. This is
because as Augustine asserts, attention is
“the power that fixes the sense of sight on
the object that is seen as long as it is seen,
namely the attention of the mind.”*® What
makes attention such an effective epistemic
tool, Augustine notes, is that it can voluntari-
ly be directed due to our natural incentives
to pursue or avoid certain things, incentives
which make some stimuli more salient or rele-
vant than others.* Deborah Brown fleshes out
the Augustinian conception of attention by
highlighting the importance of attention for
our ability to rationally manipulate sensory
data, since without attention and the asso-
ciated functions of memory, we would not
be able to recall what it is that we have seen
or experienced, and what, therefore, could
function as a basis in our deliberations or
object of scientific inquiry.*

39 There is an intriguing parallel between Sadra’s argu-
ments above and a contemporary reflection on the to-
pic, see Shoemaker, “Self-reference and Self-aware-
ness,” 561-563 and “Personal Identity: A Materialist’s
Account,” in Personal Identity, eds. Shoemaker and
Swinburne, (Oxford: Blackwell, 1984), 105. For more

information, see Faruque, Sculpting the Self, 75-78.
40 Augustine, The Trinity, trans. S. Mckenna (Washing-
ton: Catholic University Press, 1963), 11.2; cited in
Brown, “Augustine and Descartes,” 161.
41

42

See Brown, “Augustine and Descartes,” 161—63.

Brown, “Augustine and Descartes,” 165.
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In a similar fashion, Islamic philosophers
discuss a variety of ways which can cause
epistemic loss, since we fail to make use
of attention (tawajjuh) properly. Although
Islamic philosophers talk about knowledge
and the criteria for obtaining knowledge from
multiple standpoints,® in general, it is accept-
ed that knowledge about some matters are
obtained without deliberation and thinking
because the mind may simply obtain them if
only it can direct its attention to them.** The
acquisition of this kind of knowledge, which
does not involve any operation of reason, is
called necessary knowledge (ilm darirr).®
Examples of necessary knowledge (i.e., the
self-evident facts) include concepts of terms
such as being, and, statements such as “the
whole is greater than the part.” According to
these philosophers, human ignorance con-
cerning necessary knowledge arises from the
mind’s lack of attention (fawajjuh) to them.
They enumerate several attention related fac-
tors that affect our epistemic standing:*

43 Ibrahim Kalin, Knowledge in Later Islamic Philos-
ophy: Mulla Sadra on Existence, Intellect, and In-
tuition (New York: Oxford University Press, 2010),
Like many other pre-modern philosophers such as
Augustine and Aquinas, Islamic philosophers too
bring up attention in the context of their theories of
perception. However, a detailed analysis of these the-
ories is far beyond the reach of the present study. For
more information, see Kalin, Knowledge in Later Is-
lamic Philosophy, 102—-85.

It should be noted that Islamic philosophers approach
“knowledge” from multiple standpoints, some of
which radically transcend the standard Aristotelian
perspective. Mulla Sadra, for example, places knowl-
edge in the context of being (wwjid), and defines
it as a “mode of existence” (nahw al-wujiid) by as-
serting that the ultimate object of knowledge is not
facts, concepts, relations or even a priori judgments
but existence, see Kalin, Knowledge in Later Islamic
Philosophy, 168.

Muhammad Rida al-Muzaffar, al-Mantiq (Beirut:
Dar al-Ta‘aruf li-I-Matbt ‘at, 2006), 23-25.

The following is based on Muzaffar’s well-known
book on Logic (mentioned in 37n), which was adap-
ted into accessible Arabic by Sayyid ‘AlT Murtada in
his 7lm al-mantiq. The latter has been translated into
English recently, see Mehdi Baghi, /ntroduction to

44

45

46
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Attentiveness (intibah): This is generally
applicable and unavoidable in the case
of axioms and self-evident propositions
(badrhiyyat).*” The most evident facts
remain unnoticed by the inattentive.

Soundness of the mind (salamat al-dhihn):
This is also generally applicable. Those
of poor reasoning ability*® doubt even the
most evident matters or they fail to grasp
them.

Soundness of the senses (salamat
al-hawass): This is specific to percep-
tual axioms (badihiyyat al-mahsiisa),
1.e., those dependent on the five senses.
Therefore, the blind or those with visual
impairment would be unable to see prop-
erly, while the deaf would have issues
with hearing.

Lack of doubt (figdan al-shubha):*
Doubt arises when the mind produces
an incorrect argument, which contradicts
an axiom due to sophistical reasoning
(mughalata). Thus, it may doubt an axiom
or believes in its non-existence.” This
occurs frequently in philosophy and dia-
lectical reasoning (jadaliyyat).”!

47

48

49

50

51

Logic as Developed by Muslim Logicians (London:
ICAS, 2016), 35-40. The references are from Baghi,
Introduction to Logic, 35-36. Cf. al-Muzaffar, al-
Mantiq, 22-23.

They consist of primitive propositions (awwaliyyat),
a priori propositions, intuitive propositions (hadsi-
yyat), transmitted propositions (mutawatirat), empir-
ical propositions (mujarrabat), and publicly observ-
able propositions (mushahdat).

It may happen due to natural impairment, certain si-
ckness, or poor upbringing and education.

Consideration of lack of doubt as a factor of attenti-
veness is not free from indulgence, since it precisely
arises from lack of impediment rather than a cause
and requirement.

Thus, it is evident that it is specific to axioms by jud-
gement. They are also generally applicable to them.

Rationally perceived axioms affirm that existence
and non-existence are contradictory and that cont-
radictory statements are mutually exclusive. Howev-
er, some theologians doubt the veracity of such ax-
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5. Non-intellective operation (‘amaliyya
ghayr ‘aqliyya): This is applicable to
many axiomatic data, instances of which
include listening to many individuals
who are in disagreement concerning
the validity of a given set of transmitted
data; experiments in empirical data; and
human endeavors to visit different plac-
es. They occur when human beings are
in need of knowing something through
experiment for a long time and undergo
technical difficulties. Theoretical knowl-
edge is not obtained unless thinking and
intellective operations have also been
undertaken.

Techniques of Attention

I agree with Watzl when he says that thinking
attention in terms of a set of neuronal or psy-
chological mechanisms tends to ignore nor-
mative concerns such as good or bad forms
of attention, or how attention figures in moral
considerations, especially in the assessment
of the character of a person. Watzl also sug-
gests that the mechanistic picture of attention
tends to push its normative assessment out of
view because normative questions concern
the whole person (e.g., does having good
character matter for developing attention),
while attention as a sub-personal phenome-
non is not constitutively bound to the person
as such.” Others such as Iris Murdoch points
out that there are forms of attention that play
an essential role in the exercise of the vir-
tues.> In his book on Zen meditative practic-

ioms since they regard existence and non-existence
a means which they term “state” (hal), but when it
emerges in the line of argument and they fail to dis-
cover the fallacy, they negate it, stating that it con-
tains doubt or uncertainty serving the opposite of
axiomatic propositions.

52 Watzl, “The Ethics of Attention: An Argument and a
Framework,” in Salience, ed. S. Archer, (London and

New York: Routledge, 2022), 90.
53 See Christopher Mole, “Attention, Self, and the Sove-

3n

es and the transformation of consciousness,
James Austin shows how meditation trains
our attention, reprogramming it toward sub-
tle forms of awareness that are more openly
mindful. This is because those who practice
meditation gradually learn how to replace
excessive reactivity and emotionality with
calm and objective comprehension.> In what
follows, I draw on the works of a few Indian
Islamic thinkers who wrote extensively on
the subject of developing attention (tawajjuh)
and concentration (famarkuz) in order reach a
transcendent state of peace and tranquility.>
As with most Indian philosophers, the goal
of writing philosophy for the Islamic philos-
ophers was to eventually address practical
questions such as “how should one ought to
live” and “how can one attain eternal bliss
(sa'ada abadr).”

In his Bawadir al-nawadir, the Sufi meta-
physician Ashraf ‘AlT Thanavi (d.1943)
explains the inner architecture of thought
patterns that often prevents the neophytes
from reaching their ultimate spiritual goal.
He identifies various features of the inner life
such as perpetual soliloquy, sub-vocal think-
ing, indecision etc. as great impediments to
the fulfillment of spiritual subjectivity.”® In
order to combat such obstacles on the spiritual

reignty of Good,” in Iris Murdoch: A Reassessment,
ed. A. Rowe, (Basingstoke: Palgrave Macmillan,
2006), 72—84.

James Austin, Selfless Insight: Zen and the Medita-
tive Transformations of Consciousness (Cambridge:
MIT Press, 2009), 3-30, 223-245. On the relation be-
tween meditation and self-control, see Noa Latham,
“Meditation and Self-Control,” Philosophical Studies
173, 7 (2016): 1779-1798.

See also, Sadr al-Din al-Quinaw1’s (d. 1273) treatise
on the “perfection of attention” (Risalat al-tawajjuh
al-atamm), which has been rendered into French by
Michel Valsan. Idem., “L’Epitre sur L’Orientation
Parfaite,” Etudes Traditionnelles 67, 398 (1966): 241—
268.

Thanavi, Bawadir al-nawadir (Lahore: Shaykh
Ghulam ‘Al1, 1962), 94, 109, 129, 131, 165, 177, 454—
64.
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path, Thanavi develops several strategies,
which I call “techniques of attention.” These
techniques play a central role in almost all
the spiritual practices, but most notably in
the practice of the invocation (the practice of
uttering a certain sacred formula repeatedly
as in Japa yoga and Nembutsu) during the
retreat (khalwa). In his capacity as a spiritual
master Thanavi observes that the neophyte
on the spiritual path has the most difficulty
in developing attention (tawajjuh). Thanavi
relates that in most Sufi orders the disciple is
given a specific formula of invocation (dhikr)
to repeat as a spiritual practice. However,
while engaged in this practice, the neophyte
may have to give up many other virtuous acts,
like supererogatory prayers, listening to ser-
mons, etc. Anticipating that some exoteric
scholars would be critical of such practic-
es, Thanavi explains that the reason behind
such a practice is that in the beginning, the
neophyte’s inner state is subordinate to her
external state. Over a period of time, how-
ever, the opposite will come about, so that
the external state will be subordinate to the
neophyte’s internal state. Therefore, Thanavi
argues, if the neophyte, at the beginning of
her spiritual journey, occupies herself with
several different practices, it will be nearly
impossible for her to achieve the mental and
spiritual attention that is a sine qua non in all
spiritual disciplines.’

Thanav1 draws on the rich legacy of Indian
Sufism, especially the Chishti and the
Nagshband1 Sufi orders to elaborate on the
techniques of attention. Prior to Thanavi,
Indian Sufis have developed very sophis-
ticated methods of practicing meditation
(fikr) and invocation (dhikr). For instance,
in his Kashkil-i Kalimi (Kalimi'’s Alms Bowl),
Kalim Allah Shahjahanabadi (d. 1729) of

57 Thanavi, “Haqiqat al-tariqa,” in al-Takashshuf ‘an
muhimmat al-tasawwuf (Multan: Idara-yi Ta'lifat-i
Ashrafiyya, 20006), 464-65.
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the Kalim1 order (which has its roots in the
Chisht1 tradition) lays out twelve rules that
should followed when one performs medi-
tation.’® Kalim Allah recommends that one
should sit cross-legged while engaged in med-
itation. One should place both hands on the
knees. One should fill the atmosphere with
incense. The place of meditation should be
a dark room. One should wear clean clothes
while meditating or invoking and keep one’s
eyes and ear openings closed. One should
visualize one’s spiritual guide. One should
be absolutely truthful and sincere in what
one is doing, so that one is not affected by
hypocrisy. One should choose formulae that
express God’s unity. And finally, one should
pay close attention to the meaning of the invo-
catory formula in order to dispel any vain or
sub-vocal thoughts that might distract one’s
concentration.’® Kalim Allah also describes
two breath-control techniques that are used
during meditation. The first technique, known
as suspension of breath (habs-i nafas), is used
to kill off stray thoughts and wandering of the
mind, while the second technique, known as
restraining of breath (hashr-i nafas), refers to
taking breaths shorter than the normal so as
to regulate heat in the body.*® Kalim Allah
then goes on to delineate the minutiae of this
process that involves making use of various
organs of the body, which need not concern
us here.®!

58 Kalim Allah Shahjahanabadi, “Kashkil-i Kalimi,”
translated by Scott Kugle in Sufi Meditation and
Contemplation: Timeless Wisdom from Mughal India

(NY: Omega, 2012), 40-41.

59 Kalim Allah, Kashkil-i Kalimi, 41-42.

60 Ibid. On the negative consequences of mind-wande-
ring that prevents us from achieving daily goals, or
may make us feel bad about ourselves, see the empiri-
cal study by Matthew Killingsworth & D. Gilbert, “A
Wandering Mind is an Unhappy Mind,” Science 330,

6006 (2010): 932-932.

Kalim Allah, Kashkil-i Kalimt, 45-47. Habs-i nafas
is a popular method among the Chishti, Kubrawi, and
QadirT Sufi orders.
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As noted earlier, the aim of such exercises is
to develop attention and concentration, which
is a key component in meditation and invo-
cation. Thanavt asserts that the purpose of
various spiritual disciplines practised by the
Sufis is to enhance the powers of concentra-
tion and develop one-pointed focus on a single
object.? He explains that through such tech-
niques Sufi masters aim to instill a certain
presence of mind or oneness of concentra-
tion which, once it has become one’s second
nature, will greatly facilitate one’s attention to
the sole object of meditation, which is God.®
Thanavi is also aware that to achieve such a
state of one-pointed focus on one’s spiritual
practices, one requires a great deal of effort
and spiritual will because the mind is usual-
ly cluttered with disparate thoughts that are
difficult to dissolve.®* He devotes pages to
talk about the negative effects of distracting
thoughts (khawatir), which stifle the mind
during the course of meditation, and destroy
the neophyte’s concentration.® In order to
calm the mind and control distractions, Sufi
masters also ask their disciples to take long
periods of seclusion known as retreat or khal-
wa, in which they are supposed to engage
in meditation and invocation for the entire
period.®® The purpose of such practices is to
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Thanavi, Haqiqat al-tariga, 535.

This is also expressed by Augustine, although in a sli-
ghtly different manner. According to Augustine, true
empirical knowledge consists not in uniting, through
attention, an image and a form present in memory,
which is sufficient for a veridical perception, but an
active attending to itself of the mind (c. Acad. 1.23) or
turning towards God (ord. 1.22), see Brown, Augus-
tine and Descartes, 166.
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Thanavi, Haqigat al-tariga, 455-56.

Thanavi, Hagiqgat al-tariga, 444ff. Cf., Abt Hamid
al-Ghazali, On Disciplining the Soul & On Break-
ing the Two Desires:  books XXII and XXIII
of The Revival of the Religious sciences = Kitab
riyadat al-nafs, & Kitab kasr al-shahwatayn: Ihya’
‘uliim al-din, trans. by T. J. Winter (Cambridge: Is-
lamic Texts Society, 1995), LXVII.

For a classic treatment of the practice of retreat in
Sufism, see Najm al-Din Kubra’s Risala fi-I-khalwa
translated by Gerhard Béwering. Gerhard Bowering,
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attain the paradisal state of mind, called the
tranquil self (nafs-i mutmainna) in the Qur’an.

Conclusion

This study critiqued reductive theories of
attention. While reductive, scientific theo-
ries of attention are useful in bringing out the
multifarious relationship between the qual-
itative phenomena of the mind and various
neuro-physiological processes, they seem to
pass over the phenomenological, non-quanti-
fiable experiences in silence that often under-
lie our mental processes. A more balanced
approach would be to incorporate philosoph-
ical theories into one’s experimental research
so that one is able to maintain conceptual
consistencies and avoid falling into the trap of
private language fallacy. In any event, it was
argued that attention is not an isolated men-
tal phenomenon and must be understood in
light of the basic structure of consciousness.
Moreover, it was shown that consciousness
(in its most primitive form) is the defining
feature of human subjectivity, without which
it would be impossible to account for any
mental actions. Also, the “self” involved at
this level of consciousness must be non-re-
flective, i.e., one that does act as a witness
over its miscellaneous activities.*’

A theory of attention that incorporates con-
sciousness and subjectivity in its account is
important in several regards. It helps us to see
that mental phenomena are interconnected;
hence they should be ascribed to the self'as a
whole. This means one should also be wary
of heedlessness (ghafla) and forgetfulness
(nisyan), which are the opposite of attention,
but which affect the whole person. So, in

“Kubra’s Treatise on Spiritual Retreat, “Risala fi-1-
khalwa,” al-Abhath 54 (2006): 7-34.

However, it should be noted that the self of the phi-
losophers discussed in this study contains other di-
mensions which is able to account for moral decisions
involving freewill.
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order to cultivate attention as an epistemic
and moral virtue, one must learn the art of
living (techne tou biou) and think of life as a
sort of art-work requiring a beautiful form.
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Azerbaycan’da Halvetilik Arkeolojisi
Khalwatiyya Archaeology in Azerbaijan

Fariz HALILLI

Oz

Azerbaycan, Halvetiligin olustugu yerdir. ik Halveti sufileri Azerbaycanldir: Pir Omer Avahili Sirvani,
Ahi Mirim Melhemi Sirvéni, izzeddin Tiirkmani Sirvani, Sadrettin Hiyavi, Pir-i Sani Seyyid Yahya Sirvani.
Sirvansahlar Devleti, Halveti seyhlerini himaye etmis, Halvetiligin Akkoyunlu ve Osmanli devletlerinde
yayilmasina destek vermistir. 2020 yilinin baglarinda Aksu kazi ekibi Samahi ili Avahil Koyii civarinda
arkeolojik kazi yaparak, kurucu seyh Pir Omer’in tiirbesini ve tiirbesinin kitabesini bulmustur. Kitabede
zahid, abid, tarikat kurucusu Seyh Omer’in vefat tarihi de yer almaktadir.

Anahtar Kelimeler: Azerbaycan, Halvetilik, Pir Omer, Avahil, Hangah.

Abstract

Azerbaijan is the place where Khalwatiyya is born. The first Khalwatiyya Sufis are Azerbaijanis: Pir Omar
Avakhili Shirvani, Akhi Mirim Melhami Shirvani, [zzaddin Turkmani Shirvani, Sadraddin Khiyavi, Pir-i
Sani Seyid Yahya Shirvani. The Shirvanshah State protected the Khalwatiyya sheikhs and supported the
spread of Khalwatiyya in Aggoyunlu and Ottoman States. Agsu expedition conducted archaeological exca-
vations in Avakhil Village of Shamakhi region in early 2020 and found the tomb of the founder sheikh Pir
Omar and the inscription of his tomb. Besides, the inscription contains the death date of Sheikh Omar, who
is a hermit, worshiper and owner of the sect.
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AZERBAYCAN’DA HALVETILIK ARKEOLOJISI

Giris

Islam dininin ilk yay1ldig1 tarihi bolgelerden
biri Azerbaycan topraklaridir. Burada Halife
Omer ibn Hattab devrinde yerel hakimlerle
anlagmalarin yapildig: ve yerel halka once-
ki emperyal giiclere nispetle daha 1liml1 bir
miinasebet sergilendigi kaynaklardan belli
olmaktadir. Halife Osman ibn Affan dev-
rinde Kur’an-1 Kerim’in yaziya alinmasin-
da Azerbaycan’dan gonderilen mektuplarin
onemli rol oynadigi da bilinmektedir. Halife
Ali ibn Ebi Talip devrinde tabiinden olan ve
Miisliiman akinlarina katilan Uveys el-Ka-
rani’nin Azerbaycan’da sehit oldugu ve defne-
dildigi belirtilmektedir. Bu anlamda Islam’in
ilk y1llarinda Azerbaycan topraklar1 ve hal-
kinin, olaylarin merkezinde goriilmektedir.!

Sahabileri tabiin, tabiini de etbau’t-tabiin izle-
dikce ve Islam daha genis arazilere yay1ldik-
ca yeni bilim ve kiiltiir merkezleri, okullar
olugsmaya basladi. Miisliimanlarin psikolo-
jik durumlarini ve mistik hallerini 6grenen
tasavvuf da bu sebeple ortaya ¢ikmistir.
Sozlik anlamiyla “tasavvuf”, sufilerin yiin
giyinmeleri ile ilgili olarak “tasavvefe” (yiin
giydi) fiilinden tiiremis, fiilin masdar1 gibi
kullanilmistir. Tasavvuf yolundan gidenlere
“sufi”, “mutasavvif” da denilmistir. Avrupali
yazarlar ise felsefe ve mistisizmi bazi anlam-
larda tasavvufla iliskilendirmeye calismislar-
dir. Lakin onlarin kullandig1 “Sark felsefesi”
ve “Islam mistisizmi” ifadeleri “tasavvuf”
teriminini tam karsilamadigi i¢in “sufizm”
kelimesi kullanilmaya baslanmistir.?

Tarihi kaynaklara analitik yaklasimlar,
sufizmin, aslinda Terekeme, Yoriik hayat

1 bkz. Ahmed b. Yahya el-Belazuri, Fiituhu’l Biildan/
Ulkelerin Fetihleri, ¢ev. Prof. Dr. Mustafa Fayda,
Istanbul: Siyer Yaymlari, 2013; Fariz Halilli ve
Sehla Halilli, “Halveti Miirsidi Yusuf Miiskiirinin
Silsilenamesi”, Tarihi Abideler I
Uluslararast Kuba Sempozyumu, 203-216, Bakii,
2020.

2 bkz. Resat Ongoren, “Tasavvuf”, Tiirkiye Diyanet
Vakfi Islam Ansiklopedisi, 2011, XL: 119-126.

Yerler ve
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tarzina sahip Tiirkler’in, onlarin ardindan
Mogollar ve onlarla gelen diger Tiirk grup-
larinin islam’1 kabul etmesini tesvik eden
miiesseselesmis nazari bir cereyan oldugunu
gostermektedir. Gerek Araplar, gerekse de
Farslar, Islam1 kitap yolu ile 8grenmeyi ve
takip etmeyi tercih ettikleri halde, Tiirkler
ve Mogollar’in daha ziyade sozlii olarak soh-
bet yolunu tercih ettikleri ifade edilebilir.
Zira Tiirkler’in hayat tarzi bunu gerektir-
mektedir.® Sufizm tarihi boyunca esas iki
donemden ge¢mistir: Tasavvuf donemi ve
tarikatler donemi. Sufizmin Azerbaycan’da
yayilmasi tasavvuf doneminden, [X-X. yiiz-
yillardan baglamaktadir. XIII. ytlizyildan bas-
layan tarikatler donemine gecis siirecinde
Azerbaycan’da zahitlik okulundan ayrilan iki
esas tarikat ortaya ¢ikmaktadir: Erdebil’de
Safevilik, Samahr’da Halvetilik.*

Halvetiligin Samahi1 Donemi

Halvetiligin olustugu yer Samahi sehrinden
25 km kuzeyde bulunan Avahil K&yii’diir.
Halvetiligin ikinci piri olarak kabul goren
Seyyid Yahya Sirvani’nin halifesi Yusuf
Miiskiiri’nin Silsiletii’I- ‘uyiin isimli eserinde
kurucu seyh Pir Omer’in nisbesi “Avahili”
olarak gegmektedir. Tiim Azerbaycan’da yal-
niz bir Avahil Koyt vardir. 2003 yilinda ilk
kez bu konuya degindimizde su ipucundan
yola ¢ikarak Avahil Koyii'ne gittik ve Pir
Omer’in hangahinin yerini tespit ettik. Yerel
halk, tizerinden alt1 asir gegmesine ragmen
hangahin tiirbe kismin1 “Omer Sultan” ziya-
retgahi olarak koruma altina almis ve dini
torenlerde her zaman ziyaret etmeye devam
etmistir.’

3 bkz. Fariz Khalilli ve Shahla Khalilli, “Pir
Muhammad Garabaghi”, International Journal of
Islamic Sufism, 1 (2021): 105.

4 bkz. Mehmet Rihtim, Seyyit Yahya Bakuvi ve
Halvetilik, (Bakii: Kismet, 2005), 106.

5 bkz. Halilli, “Halveti Miirsidi Yusuf Miiskiirinin
Silsilenamesi”, 212.
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Fotograf-1: Kazi Caligmalarini Yiiriiten Prof. Dr. Gafar Cebiyev ve Dr. Fariz Halilli
(Fotograf: Anar Habibov)

Uzun zaman hangahda arkeolojik kaz1 yapil-
mas1 ve “Pir Omer Avahili Tiirbesi”nin kiil-
tiirel miras alan1 resmi statiisiine alinmasi-
na caligsak da bir tiirlii miispet bir sonuca
ulagamadik. 17 yi1l sonra, 2020 yilinda, ilk
kez hangah alaninda Aksu kazi ekibi Prof.
Dr. Gafar Cebiyev’in baskanliginda kaziya
baslandi. (Fotograf-1) Pir Omer’in halvete
baslama hikayesi bilindigi lizere aga¢ kovugu
ile iligkilidir. Ne hikmetse tiirbenin iizerin-
de cok yash bir ceviz agac1 hdlen ayaktadir.

319

Halilli)

(Fotograf-2) i1k olarak bu isaretten yola ¢ika-
rak agagin etrafinda kazilara baslanmistir.®

Kaz1 esnasinda, toprak iizerinden ingaatta
kullanilmis ¢ok sayida kaya tasi toplandi
ve kenarda bir yere tasindi. 20 cm derin-
likten itibaren tiirbe yapisinin duvarlari
belirmeye basladi. Iki odal tiirbenin esas
odasi, Pir Omer’in mezarinin oldugu oda-

6  bkz.“Omor Sultan Ziyarotgahinda Todqiqatlar
Basa Catib”, www.azertag.az/xeber/1513637,
16.06.2020.
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Fotograf-3: Pir Omer Halveti’nin Mezar Odasi1 (Fotograf: Anar Habibov)

dir. (Fotograf-3) ikinci yardimci oda ise
cok sonralar1 XIX. yiizyilda Pir Omer’in
halifesinin neslinden olan seyh ve oglunun
gomildiigii odadir. Kazida dnce yardimei
oda temizlendi ve iki mezartagi bulundu.
Birinci mezartasi Pir Omer’in halifesi Sultan
Bayezid’in (Bayezid Pirani) evlatlarindan
Seyh Celil’e, ikinci mezartagi ise onun oglu
Allahvermis’e aittir. Buradan anlagsilan Pir
Omer’in halifesi Sultan Bayezid’in neslinin
XIX. yiizyilda halen Avahil Kdyii’'nde yasa-
d1g1 ve Pir Omer’in mezar odas1 karsisinda,
ayak ucunda medfun oldugudur. Bu durum,
ayn1 zamanda, Pir Omer’in hatirasinin uzun
yillar Azerbaycan’da canli tutuldugunu gos-
termektedir.’

Kazi sirasinda, Pir Omer’in mezar odasinda
cok sayida problemle karsilagtik. Bunlardan
ilki, tiirbenin tugladan yapilmis ¢atisinin tah-
rip edilerek mezar odasina dokiilmiis olma-
styd1. Bunun yani sira, tiirbede yangin izleri-
ne de rastlandi. Yanginin siddeti, tuglalardaki
degisimlerden agik¢a goriilmekteydi. Tim
tugla parcalar tiirbeden topland1 ve kenarda

7 ay.
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bir alana tasindi.® Konuya dair tarihi siire¢
icinde bir degerlendirme yapmaya gayret
edersek, tlirbenin tahrip edilmesi ve yakil-
masini, Safeviler doneminde Sirvansahlar’in
kiiltiirel mirasinin yok edilmesi ile iligkilen-
dirmek miimkiin gériinmektedir.

Kazi sonucunda mezar odasinin kapisinin
bat1 tarafinda, penceresinin ise giliney tara-
finda oldugu belirlendi. Daha 6nce soziinii
ettigimiz yaslh ceviz agacinin kokleri, kapinin
bulundugu yeri tamamen kapatmis durum-
dadir. Agacin kokleri arasinda, yiiz iistii
diisen kirec tagindan yapilmis tiirbe kitabesi
bulunmustur. Kitabede siiliis-nesih hatt1 ile
Arapga ve Tiirkge karigik bir metin yazilmis-
tir: “Bu miibarek meshed seyh, zahid, abid,
mukaddes tarikat sahibi Seyh Omer’indir.
Allah aziz ruhlarini takdis eylesin. 812-ci il
Rebitilevvel ay1 tarihinde (1409 yili Temmuz
ay1)”. (Fotograf-4) Tiirbe etrafinda baska
mezar ve kitabeler de bulunmustur. Pir
Omer’in miibarek naasi, tiirbede korunmak-
tadir. Gelecekte tiirbenin korunmasi ve teshir
edilmesi planlanmaktadir.

8 ay.
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Fotograf-5: Azerbaycan Cumhurbaskani Ilham Aliyev, Esi Mihriban Aliyeva ve
Cumbhurbaskani Yardimcist Anar Elekberov’un Kazi Esnasindaki Ziyaretlerinden Bir
Gortintii (Fotograf: Azertac)
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Pir Omer, Halvetiligin kurucu seyhidir. O,
kirk giin devam eden halveti esas alarak,
bu yontemi, nefsin terbiyesinde, insanlar-
daki psikolojik hastaliklarin giderilmesinde
uygulamistir. Pir Omer, kirk giinliik halvetin
simgesi olarak miiridlerine kirk dilimli tag
giymeyi Onermistir. Bugiin de tiim diinyada
Halvetiler, baglarina kirk dilimli tag giymek-
tedirler. Pir Omer, miiridlerine, belli vakit-
lerde aga¢ kovugunda halvete ¢ekilmelerini
uygulatmistir. Halvetiler’in sesli/cehri olarak
kullandiklar1 yedi zikri de Pir Omer tanim-
lamistir. Pir Omer hakkinda hikayeler cesitli
menakib kitaplarinda yer almistir.

Pir Omer’den sonra Halvetiligin postnisi-
ni Avahil K&yli'niin yakinlarinda hangahi-
n1 kuran “Ahi Mirim” mahlasli Molla Ali
Melhemi olmustur. Ahi Mirim’in mahlasi,
Halveti tarikati hakkinda yazilan ¢ok sayida
eserde yanlis olarak Ahi Emre, Ahi Emrem,
Ahi Mirem gibi yazilmaktadir. Dogrusu,
Yusuf Miiskiiri’nin silsilenamede yazdigi
Ahi Mirim mahlasidir. Ahi Mirim, Kalva

Koyii’nde dogmus, Avahil’da seyhine intisap
etmis, Melhem’de kendi hangahin1 kurmus-
tur. Yapilan yiizey arastirmalarinda, Melhem
Koyii etrafinda ortacaga ait kiiltiirel miras
kalintilarina rastlanmaktadir.

Ahi Mirim’den sonra Halvetiligin postnisini
Hac1 Izzeddin Sirvani Tiirkmani olmustur.
Arastirmalarimiz Izzeddin Sirvani’nin Aksu
sehri yakinlarinda Sithmezit hangahinda
oturdugunu gostermektedir. Sthmezit han-
gahinin yerlestigi mezarlik, “Narl1 pir” diye
nitelendirilmektedir. Ne hikmetse izzeddin
Sirvani de vefat ederken kendisinin ektigi nar
agaci yakinlarinda defnedilmek istemistir.

Lemezat’ta bu konu sdyle nakledilmektedir:

Bir giin dergaha bir sepet nar geldi. Hac1
Izzeddin narlar1 talebelere dagitt1. Bir ta-
nesini de kendisi yedi. Nardan bir tanesi
yere diistii. Hac1 zzeddin o taneyi alip
bir yere gdmdii. Gomer gommez ondan
bir aga¢ oluverdi. Sonra talebelerine ‘bu-
raya bir kabir kaziniz’ buyurdu. Tale-
beler onun yanina bir kabir kazdilar. O,

Fotograf-6: Sihmezit Kazilarinda Bulunan Su Testileri (Fotograf: Muhammed Rahimov)
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daha sonralar1 vefat edeceginde buraya
defnedilmesini istedi. Hasta biri bu narin
meyvesinden veya bir yapragindan yese
sifa bulurdu.’

2012-2013 yillarinda Sithmezit hangahinda
da bir kaz1 gerceklestirdik. Hangahin cami
kismi, camide ise halvethaneler bulundu.
Kazidaki en ilging olan bulgu, buradaki
mezarlarin igerisine su testilerinin birakilmis
olmasidir. (Fotograf-6) Testiler, merhum-
larin mezarlar1 lizerine zikzak seklinde ve
cesitli mezarlarda 4, 5, 6, 7, 8, 9 adet olacak
sekilde konulmustur. Bu, testili Miisliiman
mezarlarinin sirr1 halen ¢6ziilmiis degildi.'

Hac1 Izzeddin’den sonra Halvetiligin postni-
sini Seyh Sadrettin Hiyavi olmustur. Hiyav
sehri, iran’in Giiney Azerbaycan bdlgesin-
dedir. Seyh Sadrettin ylin dokumaciligi ile
ugrasmis, Samahi sehri yakinlarinda kendi
hangahini kurmustur. Samahi’nin Hinish
Koyti’'nde “Pir Sadrettin Ziyaretgah1” gibi
anilan tarihi kalintilarin, onun hangahina
ait olabilecegini diigiiniiyoruz. Pir Sadrettin,
Halvetiligin ikinci piri sanilan Seyyid Yahya
Sirvani’nin miirsididir. Seyyid Yahya, Pir
Sadrettin’in oglu Pirzade ile aralarinda
problem yasanmamasi i¢in hangahini1 Bakii
sehrine tagimistir. Boylece Samah1 agirlik-
11 Halveti dergahlari, yerini Bakii agirlikli
Halveti dergahlarina devretmistir.

Halvetiligin Bakii Donemi

Halvetilik tarikatinin Azerbaycan’da zirve
yaptig1 donem, hig siiphesiz Seyyid Yahya
Sirvani ile olmustur. Onun Bakii’de bas-
lattig1 irfan derslerinin sesi, kisa zamanda

9  Mahmud Cemaleddin el-Hulvi, Lemezat-1 Hulviyye
ez Lemezat-1 Ulviyye, haz. Mehmet Serhan Taysi,
(istanbul: Marmara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi
Vakfi, 1993).

bkz. Qafar Cebiyev, Fariz Halilli ve EImira Abbasova,
“Aksu Arkeoloji Ekibinin 2014 Yili Arastirmalar1”,
Azerbaycanda Arkeolojik Arastirmalar 2013-2014,
(Bakii: Hazar Universitesi Yayinlar1, 2015), 311.

10
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Azerbaycan’in hudutlarini asarak diinyanin
en uzak noktalarina kadar ulasmis, binler-
ce hakikat asiginin pervaneler gibi Bakii’ye
gelmesine vesile olmustur. Seyyid Yahya’nin
etrafinda toplanmis sufilerin sayisinin yirmi
bine ulastig1, bunlardan ii¢ ytiz altmisina hila-
fet verildigi kaynaklarda yer almaktadir."

Seyyid Yahya’'nin halifelerinden Dede
Omer Tebriz’de, Muhammed Bahaeddin
Erzincan’da, Habib Karamani Konya’da,
Alauddin Edirne ve Bursa’da, Ahmed
Siinnet? Kastamonu’da, kendi oglu Nasrullah
Kirim’da, Yusuf Ziyauddin Kuba’da,
Stikrullah Bakii’de Halvetilik’i teblig etmig-
ler. Yahya Sirvani’nin vefatindan elli y1l sonra
Halvetilik, Afrika, Anadolu, Balkanlar ve
tiim Kafkasya’ya yayilmigtir.'?

Seyyid Yahya, 1464 yilinda Bakii’de vefat
etmis ve orada gomiilmiistiir. Seyyid’in meza-
rinin Bakii’de kale duvarlar1 i¢inde oldugu
tiim kaynaklarda gegmektedir. Bu mekan,
bugiin Bakii’de “Icerisehir” ismiyle anilan
yerdir. Azerbaycan kaynaklarina gore bu
mezar, Sirvansahlar Saray1 olarak bilinen
kiilliyenin i¢inde yer almaktadir. Keykubat
Camisi'nin kible duvarina birlesik olan mezar
iizerine sekizgen klasik Selcuklu mimarisi
tarzinda sade bir kubbe insa edilmistir.

Seyyid Yahya'nin Bakii’de yasadig1 konusun-
da tiim kaynaklar miittefiktir. Bakii’de kale
duvarlar1 i¢indeki hangahin, mezar1 oldu-
gu ve bu hangahin kiigiik bir tekke degil,
biiyiik bir kiilliye oldugu da bilinmektedir.
Abbaskulu Aga Bakihanov, Bakii sehrin-
de Seyyid Yahya’ya mensup olan mescidin
yaninda medrese ve mezarinin oldugunu
belirtmektedir.”> Muhammedali Terbiyet’e
gore, Seyyid Yahya, Bakii’'de cami, med-
rese ve hangah sahibi olmustur. Mezar1 da

11 bkz. Rihtim, Seyyit Yahya Bakuvi ve Halvetilik.
12 Rihtim, Seyyit Yahya Bakuvi ve Halvetilik, 162.

13 bkz. Abbaskulu Aga Bakihanov, Giiliistan-i Irem,
(Bakii: Kitab Klubu, 1991).
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oradadir." Tim kaynaklarda yazildig1 gibi
Seyyid’in Anadolu’dan gelen miiridleri ona
Bakii’de ulagmislardir.

Kaynaklar, Seyyid Yahya’nin Bakii’de
biiyiik bir hangahinin oldugunu gostermek-
tedir. (Fotograf-7) Bu mekanin, en azindan
tiirbenin yerlestigi kisminin hangah oldu-
gunu gosteren binalar burada yer almakta-
dir. Oncelikle belirtmek gerekir ki, Seyyid
Yahya’nin mezar1 buradadir. Tasavvuf gele-
negine gore 6len seyhin mezar1 tekkenin
veya hangah kiilliyesinin i¢inde yer alir.
Bu &zellik Azerbaycan, iran, Anadolu ve
[stanbul’daki bircok Halveti ve diger tarikat-
lere ait tekke ve hangédhlarda karsimiza ¢ik-
maktadir. Seyyid Yahya’nin mezarinin cami
(Keykubat Camisi) yaninda olmasi, buranin,
cami olmanin yani sira hangahin zikir yapilan
boliimii olan zikirhane oldugunu da goster-
mektedir."” Sirvansahlar saray kiilliyesindeki

14 bkz. Mehemmedeli Terbiyet, Danismendan-i Azer-
baycan, (Bakii: Azernesr, 1987).

15 bkz. M. Mahmudbeyov, Kafkasyada Miiridlik

Fotograf-7: Seyyid Yahya Sirvani Hangahi (Fotograf: Muhammed Rahimov)
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Sah Céamisi, caminin koselerinde yer alan
iki katli halvethaneler, Sirvansah ailesinin
mezarlarinin yerlesdigi tiirbe ve diger yapi-
lar da hangah fikirini desteklemektedir. Sah
Camisi’'nde yedi hiicre/halvethanenin olmasi
da ilgingtir. Misir Demirtasi sufilerinin han-
gah1 ve Amasya’daki Halveti hangahi bunun
benzeridir.'®

Seyyid Yahya hangéhina agilan ta¢ kapi,
XVI. ylizyilda Sultan III. Murad devrinde
Ulu Recep Baba Bakuvi diye anilan biri tara-
findan insa ettirilmistir. Bu sahsin ismi, onun
bir sufi oldugunu gostermektedir. Zira “ulu”
ve “baba” ifadeleri, sufi seyhleri i¢in kulla-
nilan linvanlardandir. Bu sahsin o devirdeki
hangahda vazifeli seyh olmasi da miimkiin-
diir. Kitabedeki ifade, kapinin Sultan Murad
tarafindan insa ettirildigini agiklamaktadir.
Sultan III. Murad’in Halveti tarikatiyle genis

Cereyanlari, (Tiflis, 1898).
bkz. Muhammed es-Seyyid el-Celyend, “Muham-

med Demirtasi”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islam
Ansiklopedisi, 2020, XXX: 515-516.
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iliskisi vardi. Onun devrinde Siinbiili tari-
katinin seyhi olan Yusuf Sinaneddin, i¢inde
Yahya Sirvani’yle birlikte dort Halveti seyhi-
nin menkibesinin yer aldig1 eserini Sultan’a
sunmustu. Sultan III. Murad zamaninda
Bakii, Osmanlilar’in hakimiyetine gegince
Seyyid Yahya hakkinda bilgisi olan padisah
bu biiyiik Halveti seyhinin hangahinin ve
mezarinin girisine bdyle bir muhtesem kap1
yaptirmistir. Kapidan girince ilk karsilasilan
mekan, cami ve bu kisma birlesik tiirbelerdir.
Kaynaklar, Seyyid Yahya'nin tiirbesi etrafin-
da oglu Fethullah ve Seyh Stikrullah’in da
mezarinin oldugu hakkinda bilgi vermekte-
dir. Vefat eden seyhler ve hatta devlet biiytik-
lerinin mezarlarinin pirin mezari etrafinda
kazilmasi gelenegi yaygindi. Bu mekanda
1915 yilinda on besden ¢ok mezarin bulun-
dugu tespit edilmis, 1940’11 yillarda yapilan
kazi1 ve restorasyon ¢alismalarinda Seyyid’in
mezari etrafinda ¢ok sayida mezar ve onlara
mabhsus taslar bulunmus, tiirbenin serdabin-
dan ise on sekiz insan iskeleti ¢ikarilmistir.
XX. ytizyilin basglarinda buradaki mezarla-
rin sokiilerek kemiklerinin tiirbeye tasindigi
arastirmacilar ve Igerisehir halki tarafindan
bildirilmektedir.

Seyyid Yahya, Halvetilyye tarikatinin pir-i
sanisi vasfiyla ikinci kurucu olarak kabul
gormektedir. Onun “Vird-i Settar” isimli vird
risalesi, biitiin Halvetiler tarafindan her sabah
namazindan sonra okunmaktadir. Seyyid
Yahya'nin Bakii sehrindeki kirk yillik faali-
yeti, bir Sirvan sufi mektebini tiim diinyaya
tagimistir. Aslinda Sirvan sufi gelenegi diinya
genelinde bir kiiltiirel miras olup, korunmasi

gerekmektedir.

Halvetilik Anadolu’da

Seyyid Yahya’dan énce Anadolu’ya Halveti
sufilerinin irsad i¢in geldikleri bilinmekte-
dir. Saruhanogullar1 Beyligi'ne bagli Manisa
sehrindeki Revak Sultan Vakfiyesi hakkinda
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arastirma yapan Fatih Sarikaya, Anadolu’ya
Halvetiligin, Pir Omer’in Halveti tarikatini
tesekkiil ettirdigi tarihlerden 6nce, amca-
st Ahi Muhammed’in seyh oldugu dénem-
de dahil oldugunu belirtmektedir.!” Fatih
Sarikaya, bu vakfiyeye isnad ederek tarikati
Pir Omer’in degil, amcast Ahi Muhammed’in
kurdugunu iddia etmistir. Biz bu konuya
deginmeden Anadolu’ya Halvetiligin Revak
Sultan’la beraber, XIV. yiizyilin 60’11 ve 70’li
yillarinda dahil oldugunu belirterek gegi-
yoruz.

Amasyali Pir {lyas da Seyyid Yahya’nin posta
oturmasindan 6nce Anadolu’ya Halvetiligi
tastmustir. Pir [lyas’in Emir Timur’la ¢agdas
oldugu bilinmektedir. O, Samahr'da kadiyken
Seyh Sadreddin Hiyavi’nin miiridi olmustur.
Dogrusu, burada tarihler 6rtiismemektedir;
bu sebeple konunun daha derinden tetkik
edilmesine ihtiya¢ vardir. Kaynaklara gore,
Pir Ilyas, Seyyid Yahya ile pirdas olup, Seyh
Sadreddin’in halifesi gibi Amasya’da irsad
faliyyetinde bulunmustur. Pir Ilyas Tekkesi,
Amasya’da hem Cilehane Tekkesi, hem de
Yakup Pasa Tekkesi adlartyla da bilinmekte-
dir. Pir ilyas’n tiirbesi, tekkenin avlusundadir.
1486 y1linda Giimiigliizade Ahmet Bey tara-
findan Pir ilyas icin yaptirilmustir. Tiirbede
Pir Ilyas’tan baska, damadi Pir Celaleddin
Abdurrahman, torunu Pir Hayreddin Hizir
Celebi ve bunlarin ailelerinin mezarlar1 da
bulunmaktadir. Goriildiigii izere Amasya,
Anadolu’da Halvetiligin ilk yay1ldig1 bolge-
lerden biri olmustur.'®

Seyyid Yahya, Halvetiligin yayilmasi igin
¢ok sayida miridine hilafetname vermis,
onlar1 bulunduklar1 bolgelere gondermistir.

17  bkz. Fatih Sarikaya, “Halvetiyye Tarikatinin Kurucu-
su Meselesine Dair Yeni Bir Degerlendirme ve Revak
Sultan”, Insan ve Toplum Bilimleri Arastirmalart
Dergisi 6,3 (2017): 2087.

bkz. Mahmut Ulu, “IX/XV. Asir Osmanh
Toplumunda Halvetilik ve Halvetiler”, (Doktora,
Necmettin  Erbakan Universitesi Sosyal Bilimler
Enstitiisii, 2021), 106.
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Onlardan Alaeddin Ali, Habib Karamani, Pir
Bahaeddin Erzincani, Halvetiligi Anadolu’da
yaymislar.

Alaeddin Ali, meshur Halveti sufi sairi
Dede Omer Ruseni’nin agabeyi olup, Seyyid
Yahya'nin Anadolu’ya génderdigi ilk halifesi-
dir. O, Aydin iline bagli Rusen kdyiinde dog-
mus, orada yetigmistir. Daha sonra Bakii’ye
gelmis, Seyyid Yahya’ya intisap etmistir.
Halveti seyhi olarak Anadolu’yu karis karis
gezmis, Halvetiligi anlatmistir. Fatih Sultan
Mehmet’in davetiyle Edirne’ye getmis, orada
kendisine tahsis edilen zaviyede irsat faali-
yeti i¢erisinde olmustur. O, yerine halifesi
Seyh Mesud’u biraktiktan sonra 6nce Tire’ye,
daha sonra Karaman’a gecmistir. Alaeddin
Ali, nihayet Larende’ye yerlesmis, orada
Karamanoglu ibrahim Bey kendisi i¢in tekke
kurmus ve vefatina kadar orada halki irsat
etmistir. Alaeddin Ali, kardesi Dede Omer’i
Bakii’ye seyhi Seyyid Yahya'nin hizmetine
gondermis, onun tasavvuf yoluna girmesine
vesile olmustur. Nihayet Dede Omer, Seyyid
Yahya'nin halifesi gibi 6nce Karabag’a, ora-
dan da Tebriz’e irsat i¢in yerlesmis, irfani
siirleri ile ilgi toplamistir. Alaeddin Ali’nin
vefatindan sonra Karamanoglu Ibrahim
Bey’in emirlerinden olan Nurullah Bey, hali-
fesi olarak onun yerine seyhlik makamina
oturmustur.'

Pir Muhammed Bahaeddin Erzincani, XIV.
ylizyilin sonlarinda Erzincan’a bagli Kerlic
koyiinde dogmus, tahsilini orada tamam-
lamistir. O, medresede miiderrislik yap-
mis, “Molla Piri” olarak taninmistir. Pir
Muhammed’in Bakii’de Seyyid Yahya’ya
intisap ettigi ve Halvetiligin Anadolu’da
yayilmasi i¢in ondan icazet aldig1 bilinmek-
tedir. O, kendi kdyiine donmiis, orada kendi
zaviyesini kurmus ve halki irsada baslamistir.

19 bkz. Rihtim, Seyyit Yahya Bakuvi ve Halvetilik, 163;
Ulu, “IX/XV. Asir Osmanli Toplumunda Halvetilik
ve Halvetiler”, 110.
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Onun Akkoyunlu Padisah1 Uzun Hasan’la
Osmanli Padisah1 Fatih Sultan Mehmet ara-
sinda ¢ikan Malatya ve Otlukbeli savaslarinin
muasiri oldugu, seyhin Uzun Hasan’1 ikaz
ettigi, lakin Uzun Hasan’in onu evvelce din-
lemedigi, maglubiyetten sonra pisman oldu-
gunu menkibelerden gérmek miimkiindiir.
Pir Muhammed’in 1474 yilinda vefat ettigi
ve Erzincan’da Cami-i Kebir yakinlarinda
gomiildiigii bilinmektedir. Pir Muhammed’in
cok sayida eserinin bulundugu sdylense de
bunlardan yalniz seyr i siilik makamlari
hakkindaki 815 beyitlik Makamatii’l-arifin
isimli manzum eser giiniimiize ulagmistir.?
Onun halifeleri Halvetiligin yeni subelerini
kurmus, Anadolu’nun yani sira, Istanbul’da
da Halvetiligin yayilmasi i¢in gayret sarf
etmisgler. Halvetiligin Antep’te yayilan
Ayintabi kolu da Pir Muhammed silsilesin-
den gelmektedir.

Habib Karamani, Karaman’a bagli Nigde
kasabas1 yakinlarindaki Ortakdy Koyii'nde
dogmus, geng¢ yaslarinda Bakii’ye gelerek
Seyyid Yahya’ya intisap etmistir. Onun
yaninda on iki y1l kadar kaldiktan sonra
icazet alarak bir miiddet Ankara’da oturmus-
tur. Habib Karamani, seyahete 6nem verdi-
g1 icin Aydin, Kayseri, Konya ve Karaman
gibi bolgeleri gezmistir.?! Lamii Celebi ile
Konya’da, Aksemseddin’in halifesi Ibrahim
Tennuri ve Naksibendi seyhi Emir Efendi ile
de Kayseri’de bulusmustur. Habib Karamani
tic defa hacca gitmis, orada Zeyni seyhle-
rinden Abulmu’ti Efendi ile gorismistiir.*?
Cok seyahatten sonra Iskilip’te Seyh Yavsi
Efendi’nin kiz1 Rukiye Hatun’la evlenmistir.
Kayinpederi ile yasadig1 anlagmazliklardan
dolayi Iskilip’i terk edip, Amasya’ya yerles-
mistir. Habib Karamani, en son ikamet ettigi

20 Ulu, “IX/XV. Asir Osmanli Toplumunda Halvetilik

ve Halvetiler”, 116.
bkz. Rihtim, Seyyit Yahya Bakuvi ve Halvetilik, 164.

Ulu, “IX/XV. Asir Osmanli Toplumunda Halvetilik
ve Halvetiler”, 123.
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Amasya’da Mehmed Pasa’nin kendisi i¢in
yaptirdig1 tekkede 6mriiniin sonuna kadar
seyhlik yapmis ve bu sehirde 1496 yilinda
vefat etmistir. Tiirbesi Mehmed Pasa imareti
icindedir. Habib Karamani’nin manzum
Etvar-1 Seb’a, mensur Kitabu'n-nesdyth ve
manzum Vuslatndme adli ii¢ eserinin oldugu
bilinmektedir. Mustafa Ozagag, Vuslatname
ile ilgili makalesinde eserin bazi kisimlarini
Seyyid Yahya'nin Sifaii’l-esrar ve Sah Veli
Ayintabi’nin Risaletii’l-bedriyye eserleri ile
karsilastirarak benzer 6zellikleri kaydetmek-
tedir.

Halvetilik, Seyyid Yahya’nin halifeleri ve
onlarin halefleri ile yeni sube ve kolla-
rin kurulmasi yoluyla tiim Anadolu’da ve
Osmanli Devleti hudutlarinda yayilmistir.

Sonuc¢

Mogol akinlarindan sonra Tiirk-Islam cog-
rafyasinda Tiirk dilinin yan1 sira Tiirkler’in
Islam anlayis1 olan Halvetilik gibi sufi cere-
yanlar yayilmaya baslamistir. Mogollar,
Oguz ve Kipcaklar’in biiyiik gruplarini ya
yanlarina ya da karsilarina alarak Halvetiligin
tiim Avrasya cografyasina yayilmasina vesi-
le oldular. ibn Battuta'nin dedigi gibi, tiim
yollarin kenarinda sufi hangéahlarina rastla-
nilmas bir gelenek haline geldi. Hangahlar,
yalnizca tasavvufi gelenegin 6gretildigi yer-
ler olmakla kalmadi, ayni zamanda Tiirk dili-
nin kullanildig1 esas mekanlara da doniistii.
Hem Samahr’da Pir Omer’in yakinlarda bul-
dugumuz tiirbesinin kitabesi, hem de Seyyid
Yahya’nin Sifaii’l-esrdr eseri gibi tasavvufi,
Antepli Sah Veli’nin siirleri gibi edebi eserler
de bunun birer delilidir. Gelecekte yapilacak
hangah kazilar1 ve Tiirk dilinde kaleme alin-
mis tasavvufi eserlerin tarihi agidan 6grenil-
mesi bize ¢cok sayida yeni bilgi verecektir.

23 bkz. Mustafa Ozagag, “Habib-i Karamani’nin
Bilinmeyen bir Mesnevisi: Vuslatname”, Uluslararas:
Amasya Alimleri Sempozyumu, Amasya, 21 -23 Nisan
2017, 673.
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Diyarbakirh Bir Aile: Siileyman Nazif ve Faik Ali
A Family from Diyarbakir: Suleyman Nazif and Faik Ali

Mustafa KARA"

Once babasi ve dedesi de sair olan Diyarbakirli
Said Paga’nin bastan sona hayat ve ahlak dersi
olan meshur “Hazret-i Allah Utandirmaz

Seni” redifli siirini' okuyalim:

Sen usandirma eli el de usandirmaz seni
Hilekdrlik eyleme kimse dolandirmaz  seni
Dest-i a’dadan’ soguk su igme kandirmaz seni
Korkma diismandan ki dtes olsa yandirmaz seni

Miistakim oF Hazret-i Allah utandirmaz seni

Hep gecer dlemde hichir halete yoktur siikiin
Zevka bak degmez teessiif etmege diinyd-yr din’

*  Prof. Dr., E-mail: mkara@uludag.edu.tr.

1 2023/1445 Mevlid-i Nebevi haftasinin ortak konusu
“Istikamet” idi.

2 Diisman elinden
Dosdogru ol!

4 Asagilik diinya

Istikamet serr-i a’dadan’ seni eyler masin®
Hakk ider eshdab-1 sidkin hasmini elbet zebiin
Miistakim ol Hazret-i Allah utandirmaz seni

Ister isen hfz ide wzn Hidd-y lemyezel
Irzina  a’da-yr - bedhdhin’  bile verme halel
Ta ezelden soylenir halkin dilinde bu mesel
Celb eder elbette

Miistakim ol Hazret-i Allah utandirmaz seni

insana miikdfatr amel

Girrelenmez® riz-i ikbdlin goriip ehl-i hired’
Her giinii bir kadr eder takib, her sebti ehad"
Seyl-imevt" etdikte berbadomrii, bahtetmezmeded

Diismanlarin kétiiliigiinden
Korur, muhafaza eder
Kotiiliik isteyen diigmanlar

Gururlanmaz, kibirlenmez
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DIYARBAKIRLI BIR AILE: SULEYMAN NAZIF VE FAIK ALI

Boyle dtes-megreb olma"” hak olur™ bir giin cesed
Miistakim ol Hazret-i Allah utandirmaz seni

Halki tahrib eyleyip de kendin abad eyleme
Bu cihanda ev yapip ukbayr berbdd eyleme
Nefsin zalim-i bi-rahme" sakin imddd eyleme
Alemi  tenfir eden” ahvili mu'tad eyleme
Miistakim ol Hazret-i Allah utandirmaz seni

Seyyidt,” insana nefs-i  kemterinden  gelir
Her hacdlet ddeme su-i karininden”  gelir
Izzet-ii zillet mekdna hep mekininden'  gelir
Istikamet, gelir
Miistakim ol Hazret-i Allah utandirmaz seni

miistakimii’l-hdle  dininden

Diismanm  tezlil icin  hileyle etme istigal
Hiisn-i efkara olur hail” cihanda si-i  hdl
Yiiz suyu dokme, teessiif ¢cekme, etme kil ii kal*
Sen sakim olma, verir maksiidun elbet Zii'l-Celal

Miistakim ol Hazret-i Allah utandirmaz seni

At riyay cals  ef alini
Bosbogazhik etme, ta’dil eyle kiyl ii kalini
Sen ne tiirlii saklayim dersen de si’-i halini

elden  1slaha

Hak Tedld senden ao'lemdir’ senin ahvailini
Miistakim ol Hazret-i Allah utandirmaz seni

Haline Seytan giiler, gordiikte sende gafleti
Ustiine ~ giildiirme dyle diismen-i  bed-sireti
Hain olma, ver emdanetle cihdna sohreti”
Herkesin  destindedir dlemde zill i rif ati®

Miistakim ol Hazret-i Allah utandirmaz seni

Zamin i kafil olan erzdka,* Halk’dir sana
Masivaya  ser-fiirit etmek ne layiktir sana

12 Etrafi yakip yikma

13 Toprak olur

14 Merhametsiz zalim nefse
15 Nefret uyandiran

16 Kaotiilikler

17  Koti yakin, komsu

18  Orada bulunandan

19  Engel, perde

20 Dedikodu

21  Daha iyi bilendir

22 Givenilir olmakla meshur ol
23 lyi ve kétii olugu

24 Ruziklara
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Lzdirabt  celb eden meyl-i alayikdir sana
Gayr igiin diisme lisin-1 ndsa® yaziktir sana
Miistakim ol Hazret-i Allah utandirmaz seni

Said Pasa, 1832 tarihinde Diyarbakir’da
dogmus, siirle igige olan bir ailede yetismis,
bir¢cok vilayette mutasarriflik/valilik yap-
mis, dokuz ciltlik Mirdti’l-iber isimli tarih
kitabin1 kaleme almus, iistiin ahlak sahibi bir
Osmanli biirokratidir.?® Mardin mutasarrifi
iken 1891 tarihinde vefat etmistir.>” Kabri
oradadir. Said Pasa’nin iki oglu vardir, her
ikisini de Bursa ve Tiirkiye tanimaktadir.
Biiyiik oglu Stileyman Nazif, Cumhuriyet’ten
once yillarca Bursa’nin Mektupgulugunu
(bir nevi vildyet yazi isleri midirligi), **
kardesi Faik Ali Ozansoy ise Mudanya
kaymakamligt ve miitareke yillarinda
Diyarbakir valiligi goérevini istlenmistir.
Babast gibi farkli vilayetlerde valilik
yapmis olan Nazif’in, Firak-1 Irak, Malta
Geceleri, Gizli Figanlar isimli siir kitaplari
oldugu gibi Faik Ali de sairdir, validir, siir
kitaplar1 vardir, bazi siirleri bestelenmistir.?

25 Insanlarin diline

26 Hayati ve eserleri hakkinda genis bilgi i¢in bkz. Idris
Kadioglu, “Said Pasa, Diyarbekirli”, Tiirkiye Diyanet
Vakfi Islam Ansiklopedisi, 2019, Ek-2: 445-446.

1882 tarihinde Balkanlardan Bursa’ya gelen ve
1916 tarihinde bu sehirde vefat eden Murad Emri,
bu tahmisin musralarini1 besten dokuza ¢ikarmistir.
(miitessa’). bkz. Ibrahim Oztahtali, Omriiniin Son
Baharinda Bir Yaban Giilii: Murat Emri Efendi ve
Divani, (Bursa: Yildirim Belediyesi Yaymlari, 2017),
367.

27

Birinci dokuzlu soyle:

Sen usandirma eli el de usandirmaz seni

S@-yi irfandan nasihat al bulandirmaz seni
Hilekarlik eyleme kimse dolandirmaz seni
Kendine hep sandigin dostlar dayandirmaz seni
Dest-i a’dadan soguk su icme kandirmaz seni
Sidkila sen haba var kimse uyandirmaz seni
Korkma ditsmandan ki ates olsa yandirmaz seni
Rahmi yoktur ates-i a’da sulandirmaz seni
Miistakim ol Hazret-i Allah utandirmaz seni

28 Siileyman Nazif’in Bursa hatiralar1 i¢in bkz. R.
Riiveyda Okumus, “Siileyman Nazif’in Goziinden
Cumhuriyet’in Tlk Yillarinda Bursa”, Bursa Giinlii-
gii, 4 (2018): 50-53.

29  Sair Miinis Faik Ozansoy da, babasi Faik Ali, Midil-
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Once agabey Siileyman Nazif’i kisaca tani-
yalim:

29 Ocak 1870 tarihinde Diyarbakir’da dogan,
4 Ocak 1927 tarihinde Istanbul’da vefat eden
Siileyman Nazif Bey, edebiyat tarihimizin
onemli sahsiyetlerinden biridir. Babasi,
yonetici ve tarihg¢i Said Pasa’nin memuri-
yetleri sebebiyle tahsilini degisik vilayetlerde
tamamlamistir. Ahmed Hasim’e gore “keli-
melerin serdar1” olan Siileyman Nazif’in,
birgok devlet adamiyla birlikte Malta’da
siirglinde iken yazdigi “Son Nefesimle
Hasbihal” baglikli siiri su beyitle baglamist1:

Ahfadimin en son dogacak ferdine benden
Bir tuhfe-i iman gétiir ey son nefesim sen

23 beyitlik siirin son beyti ise soyle:

Ruhum benim olduk¢a bu imanla beraber
U yiiz sene, dort yiiz sene, bes yiiz sene
bekler

Eyliil 1920°de kaleme alinan bu son misrala-
ra Mehmet Akif, 15 Nisan 1921’de Ankara
Taceddin Dergahr’'ndan sdyle cevap verecek-
tir:

Bes yiiz sene bekler mi? Nasil bekleyeceksin?
Ruhun da aswrlarca bu hiisrant mi ¢eksin

Akif, dostunun Istanbul’u isgal eden diismana
kars1 olan kesin tavrini iyi bildigi i¢in, siirin
dipnotunda su ifadeyi kaydetme ihtiyaci duy-
mustur: “Nazif, kahraman bir vatanperverdi.
Bu hakikat kendisini birka¢ defa hayatini
istihkariyla sabittir.”

AKkif, siirini su beyt ile tamamlamistr:
Saldirsa da kirk Ehl-i Salib ordusu kol kol

Dort yiiz bu kadar milyon esir olmaz, emin
ol!

li mutasarrifi iken bu adada dogmustur. (1911-1975).
Bagbakanlik Miistesarligi ve Cumhurbaskanligi Ge-
nel Sekreterligi gorevini ylriitmiistir.
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Kara Bir Giin

Siileyman Nazif’in, Istanbul’un isgali {izeri-
ne kaleme aldig1 Kara Bir Giin isimli yazisi
¢ok meshurdur. 9 Subat 1919 tarihli Hadisat
gazetesinde yayinlanan metnin ilk ciimlesi
soyledir:

Fransiz generalinin diin sehrimize gelisi
miinasebetiyle bir kisim vatandaslarimiz
tarafindan icra olunan niimayis, Tirk’iin
ve IslAm’m kalbinde ve tarihinde miieb-
beden kanayacak bir yara acgti. Aradan
asirlar gecse ve buglinkii hiiziin ve diisii-
stimiiz sevk ve ylikselise ¢evrilse yine bu
aciy1 hissedecek ve bu hiiziin ve liziintii-
yl evlat ve torunlarimiza nesilden nesile
aglayacak bir miras olarak terk edecegiz.

12 y1l Bursa Vilayet Mektupgulugu (Valilik
Yazi Isleri Miidiirliigii) yapan Nazif’in, en
mithim 6zelliklerinden biri, Akif ile ilgili
olarak kaleme alinan ilk eserin yazari olma-
sidir. 1919°da Servet-i Fiintin dergisinde
tefrika edilen yazilar, 1924’te Mehmet Akif
Sdirin Zati ve Asari Hakkinda Ma’liimdt ve
Tedkikat adiyla basilmistir. Mehmet Akif
ile ilgili yazilar, ad1 gecen dergide tefri-
ka edilirken Safahat’in altinci kitabi Asim
heniiz yayinlanmamis oldugundan 1924°te
yapilan baskiin sonuna Asim’1 degerlendi-
ren bir boliim ilave etmisti. Eser, Nazif ile
Akif’1 1908’de tanistiran Midhat Cemal’e
ithaf edilmistir:

Aziz Dostum Midhat Cemal’e,*

Mehmet Akif’i ben nasil olsa taniyacak
ve elbette sevecektim. Fakat onun beni
tantylp sevmesi miiskil idi. Aramizda-
ki layezal uhuvvet-i fikriyyeyi ihzéar ve
te’yid eden sensin. Su kitabin basina se-
nin her kulaga ve her kalbe miinis olan
faziletli ismini kaydederken, on alt1 sene
evvel, delaletinle biiylik saire takdim

30  Mithat Cemal Kuntay, Akif ile ilgili ii¢ eser kaleme

alan zattir. (1885-1956)
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edildigim miibarek giinii, senin ve onun
isimlerinizle birlikte bir kere daha tahat-
tur ve tebcil ettim. (Nisantasi, 19 Eylil
1924)

Milli sairimize hitap eden son ciimleler ise
sOyle:

Ey Allah’in biiyiik sairi ve benim biiyiik
dostum!..

On sene evvel Necid ¢ollerinden Medi-
ne’ye giderken iizerinden gectigin sahi-
ka-1 san’attan daha yiiksek ve ufuklari
daha vasi’ sevahika ciktin. Tebrik ede-
rim. Burada ‘ciktin® demek ne biiyiik
hatadir!.. {lhamlarini ars-1 a’ladan alan
deha-y1 sairiyetin etekleri, glinesler olan
sahikalara vakit vakit indi. Namiitenahi-
likte hubit ile urlic elfaz-1 miiteradife-
dendirler. Ve ayn1 cihet ve hareketi ifade
ederler. Miraclarin da, hubdtlarin da mii-
barek olsun Akif.

Bu ifadelerden sonra soyle bir soru sorma
hakkimiz doguyor. Siileyman Nazif, alt1 sene
daha yasasaydi ve yedinci kitap Golgeler’in
basimin1 gorseydi neler yazacakti acaba?

Evet, bugiin iilkemizde Akif ve istiklal Mars1
ile ilgili ii¢ yiiz, dort yiiz kitap yazilmissa bu
altin halkanin birincisi Siileyman Nazif’e ait-
tir. Akif, Bursa’nin isgali iizerine Biilbiil sii-
riyle feryad u figanini aleme duyurdugu gibi
onun da Istanbul’un isgali iizerine yazdig
Cal Coban Cal metni dillere destan olmustu.

Bursa, Kastamonu, Trabzon, Musul, Bagdat
valiligi yapan Siileyman Nazif’in hi¢bir mal
varlig1 olmadigindan, vefat ettiginde cenaze-
sini Tayyare Cemiyeti kaldirmistir. (4 Ocak
1927)* Bu hiiziinlii haberden sonra vefati
tizerine Ferid Kam’in kaleme aldig1 su dortliik
daha anlamli hale gelmektedir:

31 Temiz ahlakinin bir belgesi olan bu durumdan dolay1
onu Farsga bir beytle ugurlamak gerekir:: “Diinyaya

¢iplak olarak geldim, bir kefen alip dondiim.”
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Saghiginda nice ehl-i hiinerin
Bir tutam tuz bile yoktur asina
Oldiiriip evvel onu agliktan
Sonra bir tiirbe yaparlar basina

istanbul Edirnekap: sehitliginde Akif’in
mezarinin saginda Diyarbakirli Siilleyman
Nazif, solunda Bagdatli Ahmed Naim
Efendi’nin kabri bulunur. Tam anlamiyla bir
dostlar mahallesi...

Nazif’in ¢ok deger verdigi insanlardan
biri de Ibniilemin Mahmud Kemal Inal’dir.
Ibniilemin icin sdylenen meshur misrain sahi-
bi de odur:

Ne kendi kimseye benzer ne kimse kendisine

Bu misra1 Yahya Kemal Beyatli tamamla-
yacaktir:

Hezar gipta o devr-i kadim efendisine

Siileyman Nazif’in vefatindan otuz iki giin
sonra Ibniilemin Mahmut Kemal’e, sdir-i
azam Abdiilhak Hamid su notu gondermisti:

Muhibb-i muazzez ve muhterem efen-
dim,

Gecgende bir lutufndmenizi almig idim.
Cevabini takdimde hustile gelen tehir ve
taksiri affetmenizi rica ederim. Pek de
recaya hacet yok. Clinkii kalbimin miite-
kabil mihr u mahabbetlerle memli oldu-
gunu bilirsiniz.

Biitlin tidebaya ilan ettigim gibi Nazif,
benim i¢in bilylik bir zahir idi. Onun
gaybilibetinden sonra kendimde bir ye-
timlik hissediyorum. Eger arada sizin
muavenet-i kalbiye ve kalemiyyenize is-
tinad etmesem manen ve maddeten sukit
ederdim.

Insaallah tamamiyle kesb-i afiyet bu-
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yurmussunuzdur. Nazif i¢in bu ayin 13.
Pazar giini**> Galatasaray Lisesi’nde bir
ictima tasavvuru vardir. Kuvveden fiile
¢ikarsa sizin huzurunuzla miiserref ola-
cagimizi iimit ediyorum.

Hassaten ellerinizden ve gozlerinizden
operim. Azizim efendim.

Magcka 6 Subat 1927
Miitehassir ve minnetdariniz
Abdiilhak Hamid

Bu boliimii Malta’da yazilan dortliik ile son-
landiriyoruz.

Misra-1 Meshuru Tazmin

Hilkatin nesve-i tanndni olan handelerin
Havl-i yadimda gezer her gece sessiz sessiz
Gecti aylar seneler, giilmiiyorum. Ah fakat
Aglarim hdtira geldikte giiliistiiklerimiz.’

Kardes Faik Ali'nin hayatiise kisaca soyle:

{1k 6grenimine Diyarbakir’da baslad ve askeri
riisdiyeyi bitirip bir y1l idadiye devam ettik-
ten sonra Istanbul’da Mekteb-i Miilkiyye’nin
idadi kismina nakletti. 1897°de Servet-i
Fiiniin mecmuasi etrafinda bir araya gelen
sair ve yazarlarla sik¢a goriilmesi ve bazi
siirlerinin bu dergide yayimlanmasi iizeri-
ne gozaltina alindi. Bu sebeple bir yi1l kadar
okula gidemedi. Agabeyi Siileyman Nazif’in
araya girmesiyle yeniden tahsiline devam etti
ve 1901°de Mekteb-i Miilkiyye’den mezun
oldu.

Ilk gorevi Siileyman Nazif’in mektupcu
olarak bulundugu Bursa vilayeti maiyet
memurlugudur. Bu sirada Ayvalik, Gonen,
Erdek kaymakam vekilliklerinden sonra
sirastyla Sindirgi, Burhaniye, Pazarkdy
ve Mudanya kaymakamliklarinda bulun-
du. Midilli, Beyoglu ve Uskiidar mutasar-

32 Vefatinin 40. giinii.
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rifliklarinin ardindan Dahiliye Nezareti
Hey’et-i Teftisiyyesi Baskitabetinde gorev
aldi. Miitareke yillarinda Diyarbakir Valisi
oldu. Subat 1920°de Ebtbekir Hazim Bey’in
(Tepeyran) Dahiliye Nazirlig1 sirasinda miis-
tesarliga getirildiyse de kabinenin fazla uzun
Oomiirlii olmamasi ytiziinden bu goérevi kisa
stirdii. Bir ara devlet gorevinden ayrilarak
Fransiz Saint Benoit Mektebi’nde Tiirkge,
Miilkiye Mektebi’'nde Fransizca derslerini
okuttu. Dahiliye (icisleri Bakanlig1) miiste-
sar1 olarak yeniden devlet gorevine dondii ve
1931 yilinda bu gérevden emekliye ayrildi.

Arapga, Farsca, Fransizca bilen ve emeklilik
yillarinda kendini biitiiniiyle siir ve edebi-
yata veren Faik Ali, bir ara oglu Manis Faik
(Ozansoy) ile birlikte Marmara (1936-1938)
adl1 on say1 yayinlanan aylik bir dergi de
¢ikardi. Munis Faik’in, babasinin ¢alisma
hayatt ile ilgili su ¢ocukluk hatirasi Gnemlidir.
Cok iyi Fransizca bilen babasinin galigirken
stk sik sozliige baktigini goriince sebebini
sormus. Cevap, siir olarak ertesi giin kendi-
sine verilmis:

Bir giin ¢ocugum, sen de yazarsan sunu bil
ki

Bir lazimedir lafza da mana gibi dikkat
Sakird-i miidam-i liigat ol ¢iinkii miiebbed
Tilmiz-i liigattir hep esdtize-i beldgat.*

Mezar1 besige benzeten ve “Cihan i¢inde
oliimden biiyiik hakikat yok”, “Ey fani, bu
fanilik de fanidir” diyen Faik Ali, 1 Ekim
1950°de Ankara’da vefat etti, vasiyetine
uyularak Istanbul’da Zincirlikuyudaki Asri
Mezarlik’ta ¢cok sevdigi Abdiilhak Hamid’in
yanina defnedildi.

Hulus-i Bitlisi’nin vefatina diistiigli tarih
sOyledir:

Edebiyatta derin bosluga sahit olduk
Gitgide kalmaktayiz ehl-i kemalden hali

33 Dil/séz ustalarinin hepsi sozliiklerin 6grencisidir.
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Hicri tarihi tamam, vahidin imdadiyla
Derd ii diinyasim terk eyledi Faik Ali (1369)

Marmara dergisinde yayinlanan su climleleri
onun karakterinin bir yoniine 151k tutmak-
tadir:

Yazilarimi edep dairesinde tenkit edecek
makalelere mecmuamda yer veririm. Fa-
kat bu mecmuanin intisar1 miinasebetiyle
sahsima suradan buradan tevcih edilme-
ye baslayan kiilhanbeyvari tarizlere, te-
caviizlere, taarruzlara cevap vermeyece-
gim. O hiicumlarda gizli, ¢irkin ve sefil
maksatlar benden yalniz bir istikrdh-1
stikiit ile mukabele gorecek. Vicdan ve
izan sahibi biitiin vatandaglarin da onlar1
boyle karsilayacagina kanfim.

Siire Mekteb-i Miilkiyye yillarinda Servet-i
Fiindn hareketi i¢inde baslayan Faik Ali, ilk
siirlerini 1908°de Fdani Teselliler ad1 altin-
da bir araya getirebildi. Aymi1 yil Midhat
Pasa adli uzun manzumesini yayimladi. Bu
iki eser de Bursa’da basild1. Fecr-i Ati edebi
hareketinin de i¢inde yer alan Faik Ali bu
devrede kaleme aldig1 siirlerini Temdsil adli
kitabinda topladi. I. Diinya Savasi yillarinda
milli duygular1 gii¢lendirici, bilhassa ordunun
maneviyatini yiiceltici nitelikte kaleme aldi-
&1 siirlerini de Elhdn-1 Vatan adiyla yayim-
lad1. Meclis-i A‘yan’in dagitilmasi iizerine
Viyana’da parasiz kalan Abdiilhak Hamid’in
(6. 1937) duygularina terciiman olmak ama-
ciyla “Sair-i A‘’zam’a Mektub” adl1 uzun ve
linlii manzumesini kaleme ald1 (1923).

Peygamber-i a’zam
Gibi ey sair-i a’zam
Fakrin sana bir fahr
Lakin bize bir kahr
Bir kahr u eziyyet

Edebiyatla ve ozellikle siirle mesgul kiil-
tiirlii bir ailenin ¢ocugu olarak dogan Faik
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Ali, siir zevki ve sevgisini kiigiik yaslar-
da aile muhiti i¢inde tatti. Buna Mekteb-i
Miilkiyye siralarinda Recaizdde Mahmud
Ekrem ile Abdiilhak Hamid hayranligi eklen-
di. Hamid’i taklit etmesi ve onun yolundan
gitmesi “Ikinci HAmid” olarak adlandirilma-
sina yol actl. Ancak Hamidéne siir sdylemek
hevesiyle agir bir dil kullanmus, siirlerinde
Arapga ve Farsca kelime ve tamlamalara
cokca yer vermistir. Sanatinin ilk donemin-
de Servet-i Fiinlin ekoliiniin ferdiyetci siir
anlayisinin tipik temsilcisiydi. Ozellikle Fani
Teselliler adl1 siir kitabinda yer alan siirlerde
ve bu kitaba yazdigi 6nsdzde devrin yarattigi
“melal ve infial”den acikca s6z eder ve derin
bir bedbinlik i¢ine gomiiliir. Bu kétiimserlik
havast yetistigi edebi ¢evrenin etkisiyle olug-
mus ve o da dzellikle Tevfik Fikret’in yolunda
ylrimiistiir. 1908’den sonra yazdig: siirler-
de ise bu bedbinlik yerini dis ¢evre ile ilgi-
lenmeye birakmistir. Bilhassa Trablusgarp,
Balkan harpleri ve I. Diinya Savasi yillarinda
devletin ve milletin i¢ine diistiigii derin ac1-
lara yabanci kalmamis, millet ve vatan sev-
gisini terenniim etmeye yonelmistir. Elhdn-1
Vatan adli kitabinin ilk bolimiinde devrin
geng sairlerine hitabi ve onlar1 bu duygularla
costurmaya calisirken II. Mesrutiyet’in ilk
yillarinda Anne Vatan’a soyle seslenir:

Ey mukaddes vatan sen ey mader
Ey muazzez melike-i mecruh

Ey perestide-i miiebbed-i ruh
Iste kurtuldun.. Iste adl-i kader

Iste hiirriyet iste matbuat
[;ste masum i¢in masuniyet
Iste hep hdkimiyyet-i millet
Iste insanlik, iste zevk-i hayat

Velad bir sair olan Faik Ali, Servet-i Fiintin
edebiyati mensuplar1 arasinda 1908 sonrasin-
da tiyatro ile ilgilenen yazarlardan biridir. iki
piyesinden birincisi, Canakkale Savaslar1 sira-
sinda dogan bir aski, vatan sevgisiyle biitiin-
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lestirmeye calisan Pdyitahtin Kapisinda,
digeri ise konusunu sair Nedim’in hayatindan
ve yasadig1 donemden alan Nedim ve Lale
Devri adli manzum eserdir. Bunlardan baska
bazi terciimeleri de vardir.

Fazil Ahmet Aykag iki kardesi nazim ve
nesirde gosterdikleri basar1 agisindan soyle
karsilastirtyor:

Dilimizde bir kalem cihangirligi kuran
Nazif, yalniz bir zeka imparatoru degil,
ayni zamanda bir uslup hakani, sanat mi-
mar1 ve goriilmedik hagmette bir hiciv ve
zerafet kaplani idi. Lakin nesir yazarken
elinde mutlaka kiikreyen kalem, nazim-
da hamlesini bazan kaybederdi. Hatta
suya diismiis bir kor gibi bir anda sondii-
giinii bile sezdigimiz dakikalar olmustur.
Halbuki Faik Ali biiyiigiimiizde bunun
tam ziddin1 goriirdiik. Sanirdik ki nesir
yazmak onun i¢in liizumsuz bir kiilfet
olacak...

Bazi eserleri sunlardir:

Siir Kitaplar:

Fani Teselliler (Bursa, 1324), Midhat
Pasa (Bursa, 1324), Temdsil (Istanbul,
1329), Elhan-1 Vatan (Istanbul,
1331/1333), Sdir-i A zam’a Mektub (istanbul,
1339/1341).

Tiyatrolar::

Payitahtin Kapisinda (Istanbul, 1918), Nedim
ve Lale Devri (1950). Sarki olarak birgok siir
yazmis olan Faik Ali’nin giiftelerinden on
1icl, on alt1 bestekar tarafindan Tiirk miisiki-
sinin gesitli formlarinda bestelenmistir.>*

34 bkz. Ismail Parlatir, “Faik Ali Ozansoy”, Tiirkive
Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, 1995, XII: 100-
101. Ayrica genis bilgi icin bkz. Sevim Karabela Ser-
met, Faik Ali Ozansoy: Yasam Ovykiisii Yapitlar: ve
Sairligi, (Mugla: Giince Yayinlari, 2021). Faik Ali,
Milli Miicadele’yi destekledi mi desteklemedi mi
sorusuyla ilgili farkli belge, bilgi ve degerlendirmeler
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Salahattin ve Sinan Cit¢i'nin kaleme aldig1
makaleye gore** Ozansoy’un yayilanmamis
bircok eseri vardir: Hicran, Leyal-i Hayal,
Tayf-1 Girizan, Yuva, Mezamir, Sehirler
Sehriyar.*

Dergilerde yayinlanan siirlerinin bazilari-
nin basliklar1 sunlardir: Yavuz Sultan Selim
Tiirbesinde, Ziya Gokalp Bey’e, Oglum
Miinis’e Muhibb-i Necibim Celal Nari’ye
Biiyiik Atatiirk’e, Saire-i meshiire Nigar
Hanim’a

Torunlarinda bulunan malzemelere
gore yayinlanmayan siirlerin bir kismi-
nin basliklar1 ise su sekildedir: Sultan
Abdiilhamid-i Sani’ye, Bursa Milletvekili
Sair-i Fazil Mustafa Fehmi Gergeker’e,”” Hz.
Muhammed’e.

Bestelenen siirlerinden bazilar1 ise soyledir:

Yildizlr semalardaki hasmet ne giizel sey
Mehtaba dalip yar ile sohbet ne giizel sey
Diinyamizin iistiinde biitiin ruhlar uyurken
Diinyada senin asigin olmak ne saadet

Bir bitmeyecek ask u muhabbet ne giizel sey
Yildizlarin altinda ibadet ne giizel sey.
(Beste: Sddi Hosses)

ek

Zaman olur ki dmn hacle-i visdlinde
Bir inziva ve o candmi bi-vefd bulurum
Zaman olur ki goziimden kagan hayalinde
Haydt-1 ruhuma miigfik bir dsind bulurum

(Beste: Lemi Atlh)

icin de bu esere bakilabilir.

bkz. Selahattin Citci ve Sinan Cit¢i, “Faik Ali Ozan-
soy’un Nesredilmemis Siirleri”, Tiirk Diinyas: Incele-
meleri Dergisi 16, 1 (2016): 106-121.

Istanbul kasdedilmektedir. Sermet, eserinin Kay-
nakc¢a boliimiinde siirlerin yayinlandigi dergilerin
isim, y1l ve sayilar1 hakkinda da bilgi vermektedir.

1920°de kurulan ilk hitkiimette Seriyye ve Evkaf Ba-
kani.
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ok ve Divani. Bursa: Yildirim Belediyesi
Yayinlari, 2017.

Gel hardab-i1 hasretim bilmez misin hicran Parlatir, ismail, “Faik Al Ozansoy”. Tiirkiye

nedir Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, X11,
Sevmeyenler bilmez elbet hasret-i canan 1995, 100-101.

nedir
Sevmiy olsaydin bilirdin kiymet-i perman

nedir
Sevmeyenler bilmez elbet hasret-i candn

nedir
(Beste: Ridvan Lale)

skeskeok

Bilmiyordum eskiden birgiin haber verdin
bana
Sag¢larindan gézlerinden buseler verdin
bana
Sevgiler aldin da benden hep keder verdin
bana
Hangi bir giin sevdigim kalbinde yer verdin
bana
(Beste: Riistii Evig)
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