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Editorden

Bir kavram olarak “kutsal”, mitoloji ve dinler tarihi ¢alismalarmin ya
da aydinlanma sonrasi felsefe tarihinin degisimi igerisinde, din ve se-
kiilerlesme calismalarinin merkezinde durmaktadir. Ancak kutsal, ci-
simlesme pratikleri bakimindan kutsal ve mimari iliskisi tizerinden de
okunmalidir. Bu anlamda kutsal ve mimari arasindaki iligskiye ve gegis-
lilige odaklanmak, diger alanlardaki birikimi mimarlik alaninda var
kilmak neticesini dogurur. “Mimar Tanr” diisiincesinden siirekli ya-
ratma halinde olan ilah fikrine kadar genis bir alanda izleri goriilebile-
cek kutsal ve mimari iliskisi, felsefeden matematige, fizikten siyaset dii-
stincesine kadar uzanan ¢agrisimlari bulunan merkez bir iliskidir.

“Kutsal” kavramu1 en giiglii sekilde, diisiincenin alanindan ¢ikarak
cisimler diinyasinda kendini gosterir. Mimari ise kitabl okumalarin
yan1 sira gormenin getirdigi kuvvetle etki alanini ¢okga genisletmekte-
dir. Boylelikle kutsal olan, mimariyi de kullanarak teorik ve pratik alani
kusatmis olur. Mimari, yaratilis teorileri bakimindan da kutsalin diinya
ile temasinin en giiglii aktorii haline gelir. Boylelikle mimari, kutsalla
iliskisi, kutsal1 insa etmesi ve kutsalin organizasyonu agisindan bir re-
ferans disiplin haline gelir. Insanlik tarihinin okunmasmda en etkin
araclardan biri olarak ele alinabilecek kutsal mimari, medeniyetlerin
olusumuna dair isaretleri giiclii sekilde sunan bir forma sahiptir. Bir



medeniyetin asli mimari eserleri gogu kez mabetler {izerinden okun-
mustur.

Mabet mimarisi kutsalla kurulan iliskide sanatin ya da estetik de-
gerin tastyicisi olarak da karsimiza ¢ikmaktadir. Kutsalin mimarisi, za-
man-dis1 sinursizligl bakimindan, her tiirlii toplumsalligin bellegini
olusturur. Boylelikle mimarinin kutsal iizerinden cisimlesmesi yalnizca
digsal bir goriiniirliik degil, irtibat kurdugu hafiza yoniiyle daha derin
ve ickin bir temsiliyet de kurar. Bu itibarla kutsalin mimarisi kutsalla
irtibat1 bakimindan soyut, pratigi ve estetigi bakimindan son derece go-
riiniir ve somut, tarih ile iliskisinden dogan kognitif temsiliyeti baki-
mindan ise genis ve derindir.

Dergimizin Kutsal ve Mimari sayis1 biitiin dinleri ve toplumsal et-
kinlikleri gozeterek hazirlanmadi. Boyle bir cabay: bir dergiye ya da te-
kil bir kitaba hasredebilmek miimkiin de goziikmemektedir. Eliniz-
deki say1 Islam dinini merkeze alan tartismalara yer acarak “kutsal ve
mimari” baglaminda Islam’in kutsal algis1 marifetiyle diger alanlara
odaklanmaya calistyor. Kutsal mekan algisini sdylem iiretimi ve/ya so-
mut goriiniirliik yaklasimlariyla sorguluyor. Kutsal kavraminin feno-
menolojik ve kavramsal analizine yer vererek “kutsal”’1 ve “mekan”1
felsefi diizlemde ele aliyor. Cografi bir perspektif ile, bugiinlerde baska
sekillerde ve niteliklerde tartisilan Kudiis cografyasini mabetler iizerin-
den okumaya ve konunun Kur’ani mesnedini serimlemeye ¢alisiyor.
Kutsal ve Mimari sayisinin kapagini siisleyen Filistin’in El-Halil ken-
tindeki Hz. Ibrahim mescidinin minberi, bu sayinin odaklandigi “mi-
mari pratik tizerinden kutsalin goriiniimii” tartismasinin bir remzi sa-
yilabilir. Bunlarin yaninda, mimarlik tarihi agisindan kutsal tarih
yazimi igerisinde yorumlanabilecek metinlerin analizi araciligiyla bir
metodoloji tartismasimi da beraberinde getirerek bu say1 icin ayr1 bir
alan olusturuyor. Sembolizm tizerinden dini sembolizme ve geleneksel
sanat bagliklarina deginiyor.

Yukarida ana cergevesi ¢izilen makaleler belirli arastirma alanla-
rina yogunlastyor. Burhanettin Tatar, “’Kutsal Mekan’: Fenomenolojik
Bir Analiz” adli makalesiyle felsefi diizlemde; Halit El-Awaisi, Mekke
ve Mescid-i Aksa’ya ayr1 ayr1 ama birbiriyle baglantili olarak odaklan-
dig1 “Mapping the Sacred: the Haram Region of Makkah” ve “Mapping
the Borders of Holiness: Islamicjerusalem and Its Holy Land” adli ma-
kaleleriyle cografi diizlemde; Haithem F. Al-Ratrout, “Sacred Architec-
ture of the Rock: An Innovative Design Concept and Iconography in
Al-Agsa Mosque” adli makalesiyle mimari pratikler diizleminde; Emin



Selcuk Tagar, “Kutsal ve Muhayyel Arasinda Osmanli Mimarlik Tarihi:
Osmanli Mimarlik Tarih Yaziminda Bir Yontem Denemesi” adli maka-
lesiyle tarihyazimi ve mimarlik tarihi diizleminde ve Ismail Tagpmar,
“Titus Burckhardt ve Mimaride Dini Sembolizm” adli makalesiyle
“Kutsal ve Mimari” sayisini olusturdular. Ayrica dosya konusu disinda
Sevket Kotan “Kur’an’1t Anlamada Usfil Uzerine” adli makalesiyle bu
sayiya katkida bulundular.

Makalelerin yan sira, alanla ilgili yapilan kitap tanitimlari da eli-
nizdeki sayiya katk: sagladi. Muhammed Emin Demirdag’in tanittigi
Titus Burckhardt'in “Dogu’da ve Batr’da Kutsal Sanat: Sanatin Ilkeleri
ve Yontemleri”, Umit Horozcu'nun “Kutsal Aclik Yeme Riyazeti ve
Anoreksiya Nervoza” kitaplari ile Nese Nur Akkaya'nin degerlendir-
digi mimar Louis I. Kahn'in “Light is the Theme: Louis I. Kahn and the
Kimbell Art Museum: Comments on Architecture” kitabi kutsal kavra-
mina ti¢ farkl disiplinden ciddi katkilar olarak degerlendirilebilir.

Son olarak, elinizdeki say1y1 olusturan metinlerin yazarlarina, de-
gerli tartismalarindan ve katkilarindan dolay: tesekkiirii bir borg biliriz.
Umariz bu sayi, okuruna kutsal ve mimari tartismalari ile ilgili bir pers-
pektif sunabilmistir.

Gelecek sayida goriismek tizere...
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‘Kutsal Mekan’: Fenomenolojik Bir Analiz

Burhanettin TATAR-

‘Sacred Space: A Phenomenological Approach

Citation/©: Tatar, Burhanettin, (2017). ‘Sacred Space’: A Phenomenological

Approach, Milel ve Nihal, 14 (2), 8-22.

Abstract: Relationship between spaces and human beings is shaped in terms of

passages between perspectives and not in terms of spatial (geometric and
geographic) differences or divisibility. Accordingly, the distinctive aspect
of ‘sacred space’ is the existence of representation which paves a way to a
consciousness of sacred as ‘the nearest and most distant’ at the same time.
Hence sacred space reveals itself as an experience of temporality of pas-
sages between virtually limitless perspectives of this event of representa-
tion.

Key Words: Space, temporality, sacred, perspective, passage.

Atf/©: Tatar, Burhanettin, (2017). ‘Kutsal Mekan’: Fenomenolojik Bir Analiz,
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Milel ve Nihal, 14 (2), 8-22.

insanlarla mekanlar arasindaki iliski alansal (geometrik ve cografi) ayrim-
lar degil, perspektifler arasindaki gegislilik seklinde tezahilr etmektedir.
Kutsal mekan diye anlagilan yerin ayirt edici vasfi, kutsalin ayni anda hem
cok yakin hem ¢ok uzak olusuna dair bilince yol acan bir temsilin varligi
ve bu temsili olusturan sonsuz denebilecek perspektifler arasindaki pasaj
durumudur.

Anahtar Kelimeler: Mekan, zamansallik, kutsal, perspektif, pasaj.

- Prof. Dr., Ondokuz May1s Universitesi, Hahiyat Fakiiltesi, islam Felsefesi Anabilim

Dal1 [burhantatar@hotmail.com]



‘Kutsal Mekan’: Fenomenolojik Bir Analiz

“Kutsal mekan” tabiri, kendisini anlamlandirmak isteyen entelek-
tiiel diisiinceyi “’Kutsaldan hareketle mekan’ m1 yoksa ‘mekandan
hareketle kutsal’ m1 tanimlanmalidir?” seklinde bir ikilemle yiizles-
tirmis goriinmektedir. S6z konusu ikilem nedeniyle, kutsal kavrami
hakkindaki akademik ¢alismalarda iki farkli yaklasimin agirlik ka-
zandig1 fark edilmektedir. Ozellikle Otto'nun temsil ettigi ontolojik
yaklasim, “kutsal”in tezahiir etmesinden hareketle mekanin kutsal-
lastigini kabullenmektedir. Durkheim’in temsil ettigi sosyo-kiiltiirel
yaklasim ise, kiiltiirel-sembolik etkilesim formu olarak ele aldig1
mekandan hareketle “kutsal”1 tanimlama ¢abasindadir. Kutsal me-
kana dair fenomenolojik analizleriyle 6n plana ¢ikan Eliade, her ne
kadar kutsal-profan ikili karsithiginda Durkheim’1 izliyor olsa da,
sonugcta ontolojik yaklasima yonelmis goriinmektedir.! Benzer yak-
lagim farkliliklarini, kutsal mekan baglaminda mimari tasarim so-
runuyla ilgilenen Fuksas ve Botta gibi mimarlarda da gormek
miimkiindiir. Fuksas, ontolojik anlamda kutsal mimariyi miimkiin
gormezken, Botta, mimari yapinin, teknik ve islevsel boyutlarinin
yani sira, “deger” aktaricisi olarak askin gergekligin tecriibesine im-
kan tantyacagini diistinmektedir.2

Buna karsilik, Simmel’in “Koprii ve Kap1” baslikli yazisindaki
analizleri, dikkatleri yukaridaki iki yaklasimin 6tesinde tigiincii bir
yaklasima ¢ekmektedir. Simmel’e gore, insan daima 6nce bir seyleri
ayiran ve sonra ayirdigi seyleri yeniden bir araya getiren ve boylece
sinir olusturan bir varliktir. Ona gore, insan bir seylere sinir ¢izer-
ken ayni zamanda sinir1 agsmaktadir.? Simmel’in pozisyonu, numen-
fenomen ayrimi yapan Kant’a, ‘bu ayrimi1 yapmanin ayni zamanda
ayrimi agsma anlamina geldigini’ sdyleyerek itiraz eden Hegel'i akla
getirmektedir.* Bu yaklasim agisindan bakildiginda, kutsal mekan-

1 56z konusu {i¢ diisiiniiriin yaklasgimlarina dair derli toplu bilgi i¢in bkz. Aike P.
Rots, The “Rediscovery of “Sacred Space” in Contemporary Japan: Intrinsic Qu-
ality or  Discursive  Strategy?”  http://publications.nichibun.ac.jp/re-
gion/d/NSH/series/symp/2014-03-31/s001/s010/pdf/article.pdf (08.11.2017)

2 Uwe Michael Lang, “What Makes Architecture “Sacred”?” Logos 17:4 Fall 2014,
ss. 45-49.

3 Michael Kaern (trans.), “The Bridge and The Door By Georg Simmel”, Qualita-
tive Sociology, Vol. 17, No. 4, 1994, ss. 407-412. https://link.springer.com/con-
tent/pdf/10.1007/BF02393338.pdf (08.11.2017).

¢ Derli toplu bilgi i¢in bkz. Stephen Houlgate, “Hegel’s Critique of Kant”, Procee-
dings of the Aristotelian Society, Volume LXXXIX, s. 21-39, http://onlinelib-
rary.wiley.com/doi/10.1111/j.1467-8349.2015.00242.x/epdf (09.12.2017)
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profan mekan ayriminin tam ortasinda insanin ayristirma-birles-
tirme giicli durmaktadir. Dolayisiyla insan varligi tam olarak ne
kutsal ne de profan mekana aittir. Aksine o ikisi arasindaki esikte
durmakta yani esigin kendisi olmaktadir.

Bu yaklasimlara ilaveten dordiincii bir perspektiften s6z etmek
miimkiin goriinmektedir. Belli 6l¢iide Yahudi, (Hristiyanlik i¢inde)
Katolik ve Islam metafizikgileri tarafindan seslendirilebilecek dor-
diincii perspektif, tiim kainatin —Tanr1'nin yaratma alani olarak —
kutsal olduguna dikkat cekmektedir. Buna gore, yeryiizii iginde si-
nirlar1 sembolik olarak belirlenen tiim kutsal mekan ve yapilar ger-
cekte kainatin topyekun kutsal olusuna referansta bulunan
minyatiir (mikro-kozmos) mekan ve yapilardir. Kur'an’in “Allah
semalarin ve yeryiiziiniin nuru (15181) dur”® anlamindaki ayeti agi-
sindan sOylersek, tiim kainat saydam ve seffaf bir mekan olarak kar-
simiza ¢ikmaktadir. Sonugta Tanri'nin sonsuzlugu karsisinda insan
yersiz ve yurtsuz olarak var olmaktadir. Yani yeryiiziindeki kutsal
mekanlar insana kendi mekansizligini hatirlatan bir islev géormek-
tedirler.

Ne var ki boylesi bir metafiziksel kutsal mekan anlayisi, 6zel-
likle Islam diisiincesinde sikga yapilan “Ilahi-beseri” ayrim1 agisin-
dan pratikte ¢ok fazla bir rol tistlenmemektedir. Zira ‘Onceki semavi
dinlerin tahrifi'ne dair inang perspektifinden hareket eden ve ‘Tlahi’
olan1 ‘beseri’ olandan ayr1 tutarak ‘bidat’ sorununu ¢6zmeyi amag-
layan tiim yaklasimlar yeryiiziinii seffaf yani homojen mekan ola-
rak gormemektedirler. Aksine yazimizin basinda dile getirdigimiz
kutsal mekan-profan mekan ayrimina el altindan destek verecek bir
heterojen mekan anlayis1 bizzat ‘Ilahi-beseri’ ayriminin tam zemi-
ninde durmaktadir.

Dikkat edilecek olursa, ‘Ilahi-beseri’ ayriminin zemininde du-
ran heterojen mekan anlayisi, gercekte tarihsel ve metafiziksel biling
icinde belirginlesen bir gerilimin yansimasidir. Bu bilince gore, her
ne kadar tabiat (kainat ve insan fitrat1), Allah tarafindan yaratilmis
olsa da, tarihsel siire¢ i¢inde insan kendisini ve tabiatt hem imar
hem de tahrif etmektedir. Dolayisiyla zaman i¢inde Allah tarihe va-
hiy araciligiyla miidahale etse de, tarih cogu kez beseri yonelimlerin
ve ihtiraslarin ifsa oldugu bir kirlenme ve tahrif (bidat) alanidir.

5 24 (Nur), 35.
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‘Kutsal Mekan’: Fenomenolojik Bir Analiz

Boylece metafiziksel seffaf (saydam) mekan anlayisi, konu tarih ol-
dugunda yerini yar1 saydam mekan tasarimina birakir. Hatta Sey-
yid Kutup ve Mevdudi gibi modern dénem Islamciligin énemli
teorisyenlerinin ileri siirdiigii iizere, hali hazirda tiim diinya cahi-
liye cagini yasiyorsa, artik mekan 1s1k gecirmez (opak) bir karaktere
biirinmiis demektir.

Geldigimiz son nokta, gorebildigimiz kadariyla, bize dindar
toplumlarin kutsal mekan ihtiyacini nasil anlamlandirdiklarina dair
bir imada bulunmaktadir. Toplumlar “yerlesme’ (yeryiiziinde va-
rolma) siirecinde pratik ihtiyaclar1 i¢in kurgulayip tirettikleri en te-
mel mimari formlar olan zemin, kapy, esik, pencere, koprii, duvar,
dehliz, gecit gibi yapilari 1s1k (seffaflik)-karanhik (opak) ikilemine
referansla dini baglamda birer metafora doniistiirmektedirler. Daha
acikca sOylersek, dindar toplumlar —geleneksel ruh-beden ayrimi
baglaminda — ‘beden’ agisindan fiziksel formlar olarak karsimiza
¢ikan yapilary, ayrica ruh (biling, maneviyat) agisindan metafiziksel
form ve yapilar olarak yeniden tasarlamis goriinmektedirler.”

Isaret ettigimiz husus, Platon’un ideler (asil gergek, ruh) ve gol-
geler (kopya yani arizi gercek, beden) seklinde varlik alanini ikiye
bolmesine bakarak daha kolay anlasilabilir. Buna gore bedenin
icinde oldugu 151k gecirmez (fiziksel, opak) mekanin smirini (duva-
rin1) asip ruhun ait oldugu seffaf (saydam, metafiziksel) mekana
bizi yonlendirecek bir esik, gecit, koprii, pencere, kapi, dehliz ihti-
yact belirleyici olmus goriinmektedir. Bu noktada farkl dini toplu-
luklarda fiziksel sinir1 asip metafiziksel alana ulasabilecek bir
‘kurban’ (ki bu kimi zaman bir ‘’kahraman’ formunu da almaktadir)
arayisy, sz konusu mimari imgelerin nasil metafiziksel ¢agrisima
sahip imgelere yani birer metafora doniistiiriildiigiine dair bize
ipuglar1 sunmaktadir.

¢ Mevdudi ve Seyyid Kutub’un yaklasimi, bir y6niiyle akla Martin Buber’in “Tanr1
Tutulmasi (Eclipse of God) metaforunu getirmektedir.

7 Islam kiiltiiriinde ortaya cikan fiziksel Kabe ve metafiziksel Kabe anlayis1 bu du-
ruma bir 6rnek olarak gosterilebilir. Ayrintili bilgi igin bkz. S. R. Biirge, “Angels,
Ritual and Sacred Space in Islam” Comparative Islamic Studies, 221-245
https://is.muni.cz/el/1423/podzim2014/SAN215/um/43687364/Burge_2009.pdf
(08.11.2017)
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Bu noktada dikkatimizi Heidegger'in “Dil, varligin evidir.”8
formiiliine yonelttigimizde karsimiza daha farkl bir tablo ¢ikmak-
tadir. Bu formiile gore, saydam olmayan fiziksel (profan) mekan ta-
savvurundan hareketle seffaf (kutsal) mekan anlayis: arayist icine
girmek, oncelikle dil iginde varliga daha farkli bir ev veya yuva ka-
zandirma sorunu olmalidir. Kuskusuz Heidegger'in soziinii ettigi
husus, varligin ancak dil i¢cinde anlamli bir ‘diinya” haline gelebil-
mesi yani kendisini ancak dil araciligiyla ifsa edip diinyamizi kur-
masidir. Bu durumda profan ve kutsal mekan tasavvurlari, varligin
dil iginde birbiriyle temas halinde iki farkli diinya olarak belirmesi-
dir. Ancak ne olursa olsun her ikisi de insanin diinyasina aittirler.
Her iki diinyay1 ayristiran ve bulusturan sey ‘soyut (metafiziksel)
insan bilinci’ degil, dilin kendisidir. Her iki diinyanin bulusma-ay-
risma noktasinda insanin varlikla tarihsel soylesisi yani anlatilar:
bulunur.

Ne var ki, kutsal mekan ve profan mekan ayriminin zeminine
— az Once ele aldigimiz sekliyle — “anlatilar’1 yerlestirmek, her iki
mekan tasariminin sadece tarihsel/dilsel bir kurgu olup olmadig:
seklinde bir soru ile yiizlesmemize yol acabilecektir. Gercekte Hei-
degger’in dedigi gibi dil, varligin evi ise, bu durumda varliga dair
tiim tarihsel tecriibe ve anlatilarimiz dilin kendji i¢inde varlig1 ayris-
tirmasi ve yeniden bulusturmasi seklinde bir dilsel zemine (ve Der-
rida’da gordiiglimiiz dil ya da metin metafizigine) mi aittirler?
Dolayisiyla profan ve kutsal mekanlar baglaminda karsilastigimiz
mimari tasarimlar arasindaki ayrim, gercekte ‘profan’ ve ‘kutsal’
seklinde harici referans noktalarina bizi yonlendirmeyen ve sadece
dilin kendi i¢inde ortaya ¢ikan semantik ayrimlar midir?

Bu son soruyu, 6zellikle isvigreli mimar Mario Botta’min Tel
Aviv Universitesi (Israil) igin tasarladigi Cymbalista Sinagogu ve
Yahudi Kiiltiir Merkezi'ne yoneldigimizde daha bir somutlasmis
haliyle karsimizda bulmaktayiz. Genel form agisindan birbirini tek-
rarlayan iki yapidan hangisinin sinagoga ve hangisinin kiiltiir mer-
kezine ait olduguna — disaridan bakildiginda— karar vermek pek
miimkiin gériinmemektedir. Bir genel formun tekrarlanmasi ve iki
yap1 arasinda bir gegit ya da koridorun varlig1 kutsal ve profan (se-
kiiler) mekanlar arasinda bir gegislilik, kaynasma, dolayisiyla karar

8  Martin Heidegger, “Letter on Humanism”, trans. Frank A. Capuzzi, http://paci-
ficinstitute.org/pdf/Letter_on_%20Humanism.pdf, s. 243.
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verilemezlik alani olusturmaktadir. Bu durum, ister istemez, kutsal
mekanin askin gerceklige ve profan mekanin salt diinyevi olana bizi
yonlendirdigi seklindeki geleneksel keskin ayrimi—harici referans
noktalarindan belli dl¢iide uzaklastirarak —semantik bir ayrima do-
niistiiriiyor goriinmektedir.

Yukaridaki sorular karsisinda yazimizda ileri siirmek istedigi-
miz temel iddia su olacaktir: Kutsal ve profan (sekiiler) seklinde ikili
karsitlik igine sokulan mekan anlayislari, her seyden 6nce, mekani
ikiye bolen ve bunu yaparken ikisine de ait olmayan ii¢tincii bir kur-
gusal mekan1 varsaymaktadir. Dolayisiyla kendisi ne kutsal ne de
profan olan bu tiglincii kurgusal mekan, yasayan (living) ve yasan-
mis (lived) mekan olamadigi igin tecriibeden yoksun salt bir anlat:
kaynagina doniismektedir. Bu durum ister istemez kutsal ve profan
mekanlar arasinda yapilan ayrimin kendisini derin bir belirsizlige
siirliklemektedir. Buna karsilik, mekanlar arasinda salt kutsal ve
salt profan seklinde ayrim yapmak yerine, fenomenolojik yakla-
simla, mekanlarla insanlar arasinda zamansal ve tarihsel olarak ku-
rulan perspektife dayali iliskilere odaklanmak daha anlamli
goriinmektedir.

Daha acik olarak soylersek, insanlarla mekanlar arasindaki
iliski alansal (geometrik ve cografi) ayrimlar degil, perspektifler ara-
sindaki gegislilik seklinde tezahiir etmektedir. Dolayisiyla bir me-
kan1 kutsal veya profan haline getiren sey, salt ontolojik, salt sosyo-
kiiltiirel ya da salt semantik bir durum degildir. Aksine mekan de-
digimiz sey zaten bir varliga ya da varliklara yonelik perspektifler
arasindaki gegislilik esnasinda tecriibe edilebilmektedir. Dolayi-
styla bu gecislilik esnasinda ortaya ¢ikan zamansallik tecriibesini
g0z ard1 ederek mekan1 ‘kendi bagina bir sey’ gibi ele alan klasik ve
modern yaklasimlar temelde sorunlu goriinmektedir. Bilincin var-
liga yonelmisligi esnasinda zamansal olarak agiga ¢ikmaya basla-
yan ‘yasayan’ mekan, bilincin varliktan kendisine geri doniisii
esnasinda ‘yagsanmis’ mekana doniisiir. Boylece mekan, ‘yasayan’
ve ‘yasanmis’ seklinde iki boyutlu tarihsel tezahiirii sayesinde in-
sana ait diinyanin kurucu unsuru haline gelir.

Bu yaklasimimizi desteklemek igin, oncelikle klasik felsefi dii-
suncenin ilk kesiflerinden birine, ‘insanin hakikate agik bir varlik
olarak diinyada varolusu’na yonelmekte yarar gériinmektedir. Kla-
sik felsefi diisiince, ‘arke’ ve ‘logos” kavramlarini anlamlandirirken,
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insanin —diger canlilardan ve varliklardan farkli olarak— evrensel
gercekliklere yani hakikate agik bir varlik olduguna dikkat ceker.
Klasik Yunan diisiincesi baglaminda konusursak, insanin varligin
hakikatine agiklig1, ortada heniiz tecriibi ve epistemolojik diizeyde
belirlenmis, dolayisiyla algisal ve kavramsal olarak sinirlanmis bir
hakikat olmadig1 i¢in, ‘igi bos evrensel’ (empty universal)dir. Felsefe
(philo-sophia) tabiri, her ne kadar ‘metafizik olarak teoloji’ bagla-
minda, Tanr1'nin bilgisine ya da alemin diizenini belirleyen ‘logos’a
insan bilincinin ¢ekilmisligi (logos spermatikos)® anlamina gelse
de, en temelde ‘insanin evrensel hakikate agikligi'na referansta bu-
lunur. Bu ‘temel agiklik’ sayesinde, kavramsal olarak belirlenebilir
hakikat tasavvurlari ve tecriibesi bilingte tesekkiil etmeye baslar.
Ancak kavramsal olduklari i¢in sinirlari gizilebilir ve boylece diger-
lerinden ayristirilabilir bu hakikatler, 6zellikle tarihsel tecriibeler
araciigiyla somut (concrete) ve kapali (closed) evrensel haline ge-
lirler.

56z konusu ‘i¢i bos evrensel” (hakikate agiklik) agisindan bakil-
diginda kutsal ve profan mekan tasarimlari bu aciklik i¢inde gorii-
niir yani fark edilir hale gelen ikincil mekan tasarimlari haline
gelmektedirler. Daha acik soylersek, hem kutsal hem de profan sek-
linde ele alinan mekan tasarimlari iki farkli kapali (somut) evrense-
lin, sdzgelimi dini ve bilimsel hakikatlerin, tezahiir ettigi mekan
haline gelmektedir. Ancak burada her iki mekani goriiniir kilan ve
hakkinda konusmamiza imkan veren insanin hakikate agiklig1 (ici
bos evrensel), ‘salt aciklik’” olmaktan ¢ikarak, iki mekan arasindaki
farki fark etme mekani haline gelir. Ele aldigimiz bu durum, Heideg-
ger’in Varlik ve varlik(lar) arasinda yaptig1 ‘ontolojik ayrim’? ile ya-
kindan ilgilidir. Bu ayrim acisindan soylersek, nasil Varlik,
mekanda tecriibe ettigimiz tek tek varliklarin anlamini ve aralarin-
daki farki kavramamizi mimkiin kilan bir temel farkindalik alani
olusturuyorsa, benzer sekilde insanin hakikate acikligi, farkli me-
kanlar arasindaki farki fark etmemizi saglayan en temel goriis alan:
haline gelmektedir.

9 Bilahare Islam filozoflarinca bilincin ‘logos’a gekilmislik durumu ‘miistefad akil’
olarak adlandirilacaktir.

10 Bu kavramin bir analizi i¢in bkz. Graeme Nicholson, “The Ontological Diffe-
rence” American  Philosophical ~Quarterly,, Vol. 33/4, 1996,ss. 357-374,
https://www jstor.org/stable/pdf/20009875.pdf (09.12.2017)
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Belki ele aldigimiz bu noktanin daha gorsel bir boyutta anlagi-
labilmesi icin Fransiz sanat¢i Duchamp’in ‘paradoksal kapr’ adin
verdigi ve Paris’teki evinde kullandig1 kap1 tasarimina bakmakta
yarar olabilir. Banyo ile yatak odasi arasindaki mekanda is goren ve
yatak odasini orttiigiinde banyoyu agikta birakan, banyoyu kapat-
tiginda ise yatak odasini agikta birakan bu kapi, ne olursa olsun, her
iki oday1 da gorebilen {i¢iincii mekanda yani stiidyoda yer almak-
tadir. Dolayisiyla kap1 her ne kadar ilk elde banyo ve yatak odasi ile
iligkili gibi goriinse de, gercekte stiidyoya aittir ve stiidyonun her
iki oday1 gorebilen acik alaninin anlamini 6n plana gikarmaktadir.
Zira stiiddyonun acitk mekani olmasayds, her iki oda (banyo ve yatak
odasi) aralarindaki smir ¢izgisi ve duvar nedeniyle kendi iclerine
kapali mekanlara doniisecekti. Buna karsilik her ikisi arasindaki
baglantiy1 kuran ve onlar arasindaki sinir ¢izgisini belli oranda hem
c¢izen hem de silen stiidyonun agik mekanidir. Klasik Yunan diisiin-
cesinin kesfettigi ici bos evrensel (hakikate agiklik)," tipki stiidyo-
nun agitk mekani gibi farkli somut (kapali) evrensel hakikatlere agik
olan ama onlarin dogrudan bir pargas: haline gelmeyen ve bu yiiz-
den daima agik kalan bir mekan haline gelir.

Ancak burada Duchamp’in paradoksal kapisini érnek olarak
sunmanin aydinlatici rolii kadar, ele aldigimiz konunun bazi nok-
talarmni karartma riskini de beraberinde getirdigine dikkat ¢ekmeli-
yiz. Zira so6z konusu Ornekte stiidyonun agik mekani, hep agik
kalan, dolayisiyla kendi basina var olabilen bir mekan gibi ele
alinma riskine bizi maruz birakabilir. Bunun aksine, yukarida ele
aldigimiz iizere, ancak ve ancak somut ya da kapali evrensel fark
edildiginde, bu farkin fark edilebildigi bir mekan olarak hakikate
acikligin (i¢i bos evrenselin) anlam kazandigina yeniden dikkat ¢ek-
meliyiz. Heidegger'in ‘ontolojik farklilik” kavramina referansla soy-
lersek, tarihsel varliklara dair zamansal tecriibe s6z konusu oldukg¢a
bu varliklarin anlaminin ve aralarindaki farkin kendisi araciligtyla
fark edilebildigi Varlik bilinci agiga cikabilir. Kisacas: varliklar ve
Varlik arasindaki ayrim, ayni anda agiga cikan bir tecriibenin iki
farkli boyutunu gostermektedir. Buna gore, stiidyonun agiklig:
banyo ve yatak odasma agilan kap: mekan fark edildiginde fark
edilir hale gelmektedir.

11 Bu kavramin bir analizi i¢in bkz. Davide Tarizzo, “The Door”, ss. 131-145,
https://ojs.zrc-sazu.si/filozofski-vestnik/article/.../4227 (09.12.2017)
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Yukarida dile getirdigimiz temel iddiamizin anlami burada
daha fazla belirginlesmeye baslayabilir. Sayet mekan tecriibemiz,
insan bilincinin yoneldigi varlik(lar)a dair perspektifler arasi gegis-
lilik esnasinda tezahiir ediyorsa, bu gecisliligin ve perspektifler
arasi farkliligin fark edilebildigi bir agiklik gerekmektedir. Yukarida
Duchamp’in paradoksal kapisi baglamindaki analizlerimiz 1s1-
ginda, glindelik Islami hayatin da yasandig: tipik bir Anadolu evine
bakildiginda durum daha da netlesecektir. Evin odalar1 iginde
oturma, yemek yeme, sohbet etme, uyuma ve ibadet etme gibi ey-
lemlerin gergeklestirilmesi, 6ncelikle ev mekaninin agik¢a muhte-
vasl tanimlanmamis temel bir agiklik olarak ele alindig1 anlamina
gelmektedir.

Dolayisiyla yukarida saydigimiz eylem tiirleri ayni mekanla
iliski icinde gergeklesmesine ragmen, ayni mekan her bir eylemde
farkli bir varlik perspektifi iginde karsimiza ¢ikmaktadir. Ancak bu
eylemlerin hig birisi s6z konusu olmadiginda ortada yasayan ve ya-
sanmis ev mekani kalmamaktadir, yani mekani belirleyen ‘oturma’
veya ‘yerlesme’ eylemi heniiz tezahiir etmemis durumdadir. Farkl
varlik perspektifleri i¢inde tecriibe edilen ev mekaninda geometrik
ve cografi acidan herhangi bir kutsal ve profan ayrimi yapmak pek
miimkiin goriinmemektedir. Giindelik sosyal (islami) hayat orta-
minda durum, ev mekanindan ¢ok farkl: degildir.

Ancak Miisliman bilincini sekillendiren ve kutsal (mukaddes)
kabul edilen ¢ok sayida mekanin varligi ka¢inilmaz olarak bu 6zel
mekanlarla giindelik hayatin yasandig1 ev ve sosyal mekanlar ara-
sindaki farklilig1 6n plana ¢ikarmaktadir. Bu farkliliga bakarak, cok
saylda arastirmacinin, ‘mukaddes’ mekana karsilik ev ve sosyal ha-
yat ortamini ‘profan’ seklinde nitelendirmesi dikkat ¢ekicidir. Dola-
yisiyla Islam kiiltiirii icinde halad geometrik ve cografi anlamda
kutsal ve profan mekanlar ayriminin soz konusu oldugu dile geti-
rilmektedir. Bu konudaki arastirmalarin, Miisliiman toplumlarin bi-
lincinde belli bir farkindalik ve ayristirma alanlarina tekabiil ettigi
bir gercektir. Tipik bir Miisliimanin cami ile sokag1 kutsallik nokta-
sinda ayristirdig1 aciktir. Benzer sekilde Mekke (Kabe) ile herhangi
bir sehrin ayn1 degere sahip olmadig1 asikardir. Ne var ki, cami ve
sokak arasindaki fark, kutsal ve profan mekanlar seklinde bir ay-
rimi1 gerekli kilar m1? Yahut Mekke (Kabe) ile Miisliiman {ilkeler-
deki diger sehirler arasindaki fark temelde geometrik ve cografi
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anlamda bir kutsal ve kutsal olmayan mekanlar ayrimini gerektirir
mi?

Yoksa temel iddiamizda dile getirdigimiz {izere, cami ile sokak
ve Mekke ile diger sehirler arasindaki farki kendisinde fark ettigi-
miz temel aciklik sayesinde mi bazi mekanlara mukaddes perspek-
tifinden bakmaktay1z? Kisacasi, caminin veya Kabe'nin kutsal kabul
edilmesinin anlam1 cami ve Kabe'nin i¢inde yer aldig1 geometrik ve
cografi alanda m1 yoksa bu mekanlarla digerleri arasinda ayrim
yapmamizi miimkiin kilan temel acikligimizda mu ifsa olur? Bir di-
ger deyisle, varlik(lar)a dair perspektifler arasinda gegislilik ve bu
gecisliligin fark edilebildigi aciklik s6z konusu olmasaydi, cami
veya Kabe mukaddes olarak nitelenebilir miydi? Asirlar icinde za-
manla yikilabilen, tamir goren, restore edilebilen, dekorasyonu
veya Ortiisli degisen bu mimari yapilar ve icinde yer aldiklar: alan-
larin hangi boyutu mukaddestir ve hangi boyutu mukaddes degil-
dir? Yoksa bizler sik sik ‘mukaddes mekan’ derken, mekanin
kendisi ile orada agiga cikan ‘temsil’ (siar) eylemi arasindaki fark:
g6z ard1 ederek, dikkatimizi temsil eyleminden mekanin kendisine
mi yonlendirmekteyiz?

Bu sorular1 daha farkli agilardan anlamlandirabilmek igin,
Arapca ‘mekan’ ve ‘mukaddes’ kelimelerinin kdk anlamlarina goz
atmak yararli olabilecektir. ‘Olus, varolus’ (kevn) ve ‘mekan’in ayn1
kokten geldigi dikkate alindiginda her seyden 6nce bir giiciin agiga
cikisy, bir yerde kendisini gostermesi ve o yeri kendi giiciiniin etkisi
altina almas: yani sahiplenmesi durumu fark edilecektir. Buna gore
Arapca ‘mekan’, en temelde, bir giiciin ifsa oldugu ve kontrol ettigi
alan anlamina gelmektedir. Dolayisiyla bir giiciin varliga gelisi veya
kendisini gdstermesi ile o varligin kontrol etmeye basladig1 mekan
ayn1 anda tezahiir etmektedir. Bu yiizden mekan, her zaman ‘eylem
alan1’ olarak belli bir muhteva icinde fark edilebilmektedir. Bir diger
deyisle, tezahiir eden giiciin kendisi ayn1 zamanda mekanin algilan-
masinda bir perspektif olusturmakta ve mekan1 kendi temsil orta-
mina doniistiirmektedir. Hasili mekan, i¢i bos bir geometrik veya
cografi alan olmay1p, temsil eylemine referansla kavranabilecek bir
‘olay mekan1’ (situation) dir. Boylece mekan, iginde vuku bulan ey-
lem ve olay nedeniyle disaridan taninabilir, fark edilebilir ve siar
haline gelebilir.
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Daha agik sOylersek, Arapga ‘olus (kevn)’ ve ‘mekan’ arasin-
daki koken birligi, ayn1 zamanda olusan varligin kendi temsil ya da
olay alani haline getirdigi mekanin disaridan fark edilebilecegini
yani bagkalar1 tarafindan s6z konusu sahiplenmenin kabullenilece-
gini pesinen varsaymaktadir. Buna gore ‘Beytullah” (Allah’in evi)
seklinde metafora doniistiiriilen Kabe, ilk elde Tlahi giiciin tezahii-
riine ve bu giiciin tezahiir ettigi mekani sahiplenmesine referansta
bulunsa da, ayrica bu sahiplenmenin disaridan fark edilmesini ve
baskalarinca kabullenilmesini de pesinen varsayar. Dolayisiyla
Arapca olus/mekan ile siar (disaridan fark edilme ve onaylanma)
arasinda semantik bir bag s6z konusudur. Tam da bu siar durumu
nedeniyle “mukaddes” (kuds) kelimesi mekanda agiga ¢ikan temsil
durumunu nitelemeye baslamaktadir. Kelime anlamu itibariyle bir
seyin ‘saf, ary, miibarek’ niteligine isaret eden mukaddes kelimesi,
en temelde ‘uzaklik’ veya ‘uzaklasma’ eylemine dikkat ¢eker. Bu
baglamda ‘kirden, giinahtan, yoksulluktan uzak olma’ gibi bir ¢ag-
risim iginde bir seyin arilik, saflik, ve miibarekligine dikkat gekse
de, hala ‘uzakta olanin yakinlasmas1’ ve ‘yakinda olanin uzakligr’
gibi paradoksal bir duruma atif yapmaktadir.

Bu durum ‘Beytullah” metaforunda zaten oldukga acik goriin-
mektedir. Varlik tarzi agisindan en uzakta (miiteal, agkin, transcen-
dent) olanin (Allah), en yakina gelmesi, buna karsilik en yakinda
olanin (Allah) ayni anda hala en uzakta kalmas: ‘Beytullah’in mu-
kaddes olusunun en belirgin anlamidir. Kisacas: ayni1 anda hem ‘en
yakin” hem ‘en uzak’ olma durumu, kutsal (mukaddes) mekan tabi-
rinin anlaminda derin bir kirilma noktast olusturmaktadir. Yuka-
rida belirttigimiz gibi, ilk elde ‘Beytullah’ metaforu, bir mekanin
Allah tarafindan sahiplenilmesi ve bunun disaridan kabullenilmesi
diislincesini akla getirse de, diger taraftan uzaklik-yakinlhk ikilemi
dikkatleri mekanin kendisinden uzaklastirarak dogrudan temsil
olayma yonlendirmektedir.

Bunun nedeni Islam’in putperestlikle arasina koydugu temel
ayrimdir. Putperest diisiince kutsal sorunu baglaminda olus/mekan
iliskisine “temekkiin” (yerlesme, kalici olma, sabitlesme, yakina
gelme) agisindan bakarken, Islam “temekkiin” durumuna tam ola-
rak karsi ¢ikar ve uzaklik-yakinlik ikilemi i¢inde mekan tasavvu-
runu koklii bir belirsizlik iginde birakir. Dolayisiyla Islam
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“temekkiin” durumunu reddederken, kutsal mekanin haddi za-
tinda agikga belirlenemezlik, tanimlanamazlik, gosterilemezlik du-
rumuna referansta bulunur. Béylece s6z konusu uzaklik-yakinlik
ikilemi, ayn1 zamanda perspektif konusunu giindeme getirmekte-
dir. Bir agidan bakildiginda ‘en yakin’ olan, diger agidan bakildi-
ginda ‘en uzak’ olarak goriinmektedir. Boylece kutsal mekan tam
da bu perspektifler aras1 gecislilik ve farklilik iginde fark edilebilir
hale gelmektedir.

Oyle goriiniiyor ki, Mekke (Kabe) ve diger sehirler arasindaki
fark, dogrudan geometrik ve cografi bir alana referans ekseninde
kutsal-profan ayrimindan ziyade, s6z konusu ‘mukaddes mekan’
tabirinin icerdigi derin belirsizligin Mekke (Kabe) ekseninde daha
acikca fark edilir hale gelmesiyle ilgilidir. Bir baska deyisle Kabe,
tam da bu uzaklik-yakinlik ikilemini gozle goriiliir bir mimari form
icinde sembolize edebildigi icin Mekke, diger sehirlerden farklilas-
maktadir.

Ancak bu noktada ‘kutsal mekan’ tabirinin ‘yasayan’ ve ‘ya-
sanmis’ mekan kavramlari agisindan yeniden ele alinmas: gerek-
mektedir. Zira az once Mekke (Kabe) ve diger sehirlere referansla
yaptigimiz analizler, daha ziyade, mekan teolojisi veya teolojinin
mekanlagsmasi baglamiyla smirli gériinmektedir. Dindar topluluk-
lar icin ‘kutsal mekan” ayni zamanda yasayan ve yasanmis mekan-
lardir; yani tarihsel olarak ortaya ¢ikan dini tecriibelerin bir mekan
icinde biriktirilmesi, saklanmasi ve umutlar: canli tutan bir gelecek
tasavvuruna kapi aralanmasi durumudur. Kisacasi kutsal mekan-
lar, dini tecriibelerin anlaminin kendisinde saklandig1 birer hafiza
mekan: ve umut kapisi haline gelirler. Bu agidan bakildiginda
Mekke (Kabe), Miisliimanlar igin, baslangic1 Hz. Ibrahim’e geri go-
tiiriilen derin bir tarihsel ve dini tecriibenin kendisinde korundugu
hafiza mekan1 ve Miisliimanlarin gelecek tasavvurlarini ve metafi-
ziksel umutlarini sembolize eden bir kap1 (yahut gecit, esik, dehliz,
koprii vs) olarak diger sehirlerden ayrilir.

Bu analizlere ilaveten, bir ‘mabet’ olarak Kabe ile diger cami
veya mescit mekanlarinin anlamima yonelmemiz gerekmektedir.
Ozellikle ‘cami’ ve ‘mescit’ kelimelerinden anlasilacag1 tizere,
top(ar)lanma ve secde etme eylemi kutsal mekanin en genis anla-
mini agiga ¢ikarir. Cami, birbirinden farkli insanlarin belli bir amag
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(6zellikle dini amag) icin toparlanma durumu ve mescit bu topar-
lanmanin ortak ibadet formu iginde ahenkli (estetik) hale getirilme-
sidir. Bu toparlanma ve ahenkli eylem alanmni (zemini) fiziksel
olarak bigimlendiren mimari yap1 ¢ok sayida farkli malzeme ve es-
tetik formun bir araya getirilmesine taniklik eder. Dolayisiyla insan-
larin toparlanma ve ahenkli eylemde bulunmasiyla tesekkiil eden
cami ve mescit mekani1 (ki bu mekanda herhangi bir yapinin olmas
zorunlu degildir, tamamen acik ve sadece kibleyi gosteren bir sey
ve minberin bulundugu bir mekan da olabilir), ayn1 mekanda or-
taya ¢gikan mimari yap1 iginde malzemelerin toparlanmasi ve estetik
olarak form kazanmasi seklinde tekrar edilir.

Islam kiiltiirii icinde, Ozellikle ilk donemlerde, camilerin bir si-
yasi mekan ve giinliik hayatin farkli aktivitelerinin gergeklestiril-
digi alanlar olarak kullanimina bakinca, ¢ok sayida aktivite, nesne,
eylem, insan, kiiltiir, dil, anlayss, tecriibe vs. nin biriktigi ya da
top(ar)landig (temerkiiz) yer olarak kutsal mekan tasavvuru karsi-
miza ¢ikmaktadir. Daha acikgasi, kutsal mekan, geometrik ve cog-
rafi bir alan nitelemesini degil, yukarida kismen saydigimiz ¢ok
farkli unsurlarin bir araya getirilmesi durumunu temsil etmektedir.
Boylece kutsal mekan, ¢ok farkli unsur ya da perspektifler aracili-
g1yla kavranabilecek ortak bir idealin temsil edildigi olay mekanidir
ve bu temsil durumu asla s6z konusu perspektiflerden herhangi bi-
rine indirgenememektedir. Bu temsil (toparlanma) durumu kutsal
mekanda bir araya gelen tiim varliklarda farkli perspektifler olarak
agiga ciktigr icin, perspektifler arasi gecislilik bir pasaj ortamini
olusturur. Bu yiizden kutsal mekan: anlamak, oradaki toparlanma
(temsil) durumunu kavramaktir; ancak tam da bu temsili kavra-
mak, temsil alanini olusturan ¢ok sayidaki perspektifler arasinda
gecisliligi yani bir pasaj ortamini gerekli kilmaktadir. Boylece kutsal
mekanin en temel karakterlerinden biri “pasaj’dir.

Islam kiiltiiriinde ‘kutsal mekan’, farkli mimari formlar, farkli
insanlar, kiiltiirler, diller, tecriibeler, dini hafiza ve gelecek umutlar
arasinda karsilikli gegislilik (pasaj) ya da agiklik imkanini kendi-
sinde barindirir. Bu gegislilik sayesinde kutsal mekan farkli pers-
pektifler icinde kendisini agmaya devam eden bir zamansal siirece
doniisiir. Daha da 6nemlisi, bu gegisliligin fark edilebildigi ve pers-
pektifler arasindaki farklarin kavranabildigi temel agik alan ayni za-
manda kutsal mekanin ortak idealinin (toparlanma noktasinin) ifsa
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oldugu alandir. Bu agik alan sayesinde kutsal mekan, kendisi olur
yani kutsal mekan haline gelir.

Bu nedenle kutsal mekan tabirinde ima edilen ‘agkinlik’ (mii-
teal, uzaklik, toparlanma noktasi, transcendent), fizik Stesine gidisle
degil, aksine perspektifler arasindaki ‘pasaj’ ya da gegislilik (yakin-
lik) esnasinda tecriibe edilebilir olandir. Bu pasajin neredeyse son-
suz olabilecegi tasarlandiginda askinlik tecriibesinin ayni anda
zamansal ve mekansal bir yakinlik tecriibesi oldugu fark edilebile-
cektir. S6ziinii ettiimiz pasaj durumu, elbette dekoratif bir unsur
olarak kullanilan klasik arabesk motiflerinde goriilecegi iizere, ben-
zer formun kendisini sinirsizca ve dongiisel olarak tekrarlamasin-
dan da farkhidir. Aksine bahsettigimiz sey, ortak bir ideali temsil
eden ¢ok farkli unsurlar ya da perspektifler arasindaki gecisin nihai
olarak sonlandirilamamasidir. Zira bu gegislilik s6z konusu oldukga
ortak ideal fark edilebilir hale gelmektedir.

Cami, mescit ya da kutsal mekan dedigimiz sey, tarihsel olarak
siirsizca gegislilige acik kalan bir top(ar)lanma durumu ve bu to-
parlanmanin farkliliklar arasinda ahenkli bir eylem icinde estetize
edilisidir. Bu durumda sokak ve cami arasindaki farklilik, kutsal ve
profan mekanlar ayrimi olmaktan ¢ikmakta, bu sonsuzca pasajin
belli bir ideal (agkin) noktada top(ar)lanip toparlanamayacagt ve bu
durumun farkina varilip varilmayacagi ile ilgili olmaktadir. Sokak,
tipki kutsal mekanlar gibi pasajlar alanidir; ancak o, bu gegisliligin
anlamini fark etmemize imkan vermeyecek kadar pasajlar arasinda
yol alma siirecidir. Dolayisiyla sokagin camiden farki, pasajlarin
farkina varabilecek bir tist (uzaklik) bilincine zemin hazirlamamasi,
aksine bizi daima ‘yakinlik’ tecriibesi i¢cinde tutmasidir. Kisacasi so-
kagin, Kabe ve camide gordiigiimiiz uzaklik-yakinlik ikileminden
yoksun olmasidir. Sonugta kutsal mekan diye anlagilan yerin ayirt
edici vasfi, kutsalin ayni anda hem ¢ok yakin hem ¢ok uzak olusuna
dair bilince yol agan bir temsilin varlig1 ve bu temsili olusturan son-
suz denebilecek perspektifler arasindaki pasaj durumudur.
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Mapping the Sacred: The Haram Region of Makkah

Introduction

The idea of sanctuaries preceded the seventh century Islam, and
were well established in earlier religions. When Muhammad was
born, Arabia and the rest of the world were full of perceived sacred
spaces, ranging from beings, places, objects, practices and human
personnel (Hoyland 2002: 139). These had clear boundaries con-
necting them with a supernatural authority. In Arabia and the sur-
rounding areas, these were mainly centred around idols and shrines
being dedicated to different deities. Nearly every town owned its
own sacred space, and in polytheist societies one would swear by
the village’s god upon entering it (Hoyland 2002: 139). The devel-
opment of interregional holy cities, whose sanctity was recognised
over large geographic areas and became centres of pilgrimages, also
in other religions such as Christianity (Munt 2014: 16-17).

Makkah and its sanctuary were a vital part of earlier religions
in the whole of Arabia. Islam confirmed and re-established this sa-
credness only for Makkah and not any previous regions, with the
exception of the Holy Land. For Makkabh, Islam associated its invi-
olability to times preceding the practices of the pagan Arabs and
saw their consecration of it as the remnant of the monotheistic prac-
tices of Prophet Abraham. In addition, Islam established a new sa-
cred region around the city of Madinah, which had no religious
significance before the arrival of Islam in 622CE. This status was
developed with the building of the Prophet’s Mosque and later
housing his grave. This paper would focus on the sacred regions
around Makkah and discuss their geographical extents and devel-
opment in Islam’s formative years, drawing comparisons with the
regions around Bayt al-Maqdis and Madinah.

The Makkan Sanctuary

The idea of sanctuaries was well established in Arabia before the
advent of Islam. In ancient Arabia, the idea of the Haram in its pre-
Islamic form, was a sacred space closely associated with a holy
house or a shrine for a god who would protect it (Serjeant 2017:
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169)'. This is somewhat similar to a hima or an interdicted/ conse-
crated tribal precinct normally used as pastures for cattle. The Mak-
kan sanctuary was a large region with the Ka‘bah in its centre,
delineated by boundary markers or cairns. The sacred region was a
haven and place of safety, given the name al-Haram. The name
comes from the Arabic word, 2> haram (not = haram), derived
from the triliteral root H-R-M.

It has been understood and translated in English as conveying
the meaning of “sacred”. The root carries stronger connotations and
implies something forbidden by ritual or religious custom (Munt
2014: 25). Antonym with the word Ja hil, from the root H-L-L, mean-
ing to be absolved, declared permissible, or released from re-
striction. Both words have been used in adjectival phrases. In the
Quran, the terms al-Shahr al-Haram (the forbidden months), al-Mash’ar
al- Haram (the sacred hill) and al-Masjid al-Haram were used for the
sacred or restricted: months, monument and mosque. In contrast to
the term al- Haram, as an inviolable sanctuary, we have the term al-
Hill as the place free from such restriction. The same is applied to
the months, were we have al-shahr al- Haram or al-Ashur al-Hurum
(in plural) and al-Ashur al-Hill. This is taken further with another
word derived from the same root ihram, also associated with this
inviolable zone, which one should not enter for pilgrimage except
in this state, performing a cleansing ritual and wearing prescribed
attire. Only after the completion of the pilgrimage would they be
able to return to the normal state of al-hill, i.e. having no restrictions.

The seventh century Quran seems to accept only the institution
of the haram around Makkah centred around the Ka’bah. It became
also part of the Muslim faith and rituals especially surrounding the
fifth pillar of Islam, Hajj, and thus it has not perished as other Ara-
bian harams have. Other harams that may have existed before Is-
lam,? such as Wadi Wajj, for the tribe of Thaqif have not continued

1 Serjeant argues that in Southern Arabia similar sacred regions existed before Is-
lam with the name “hawtah”. These were established by a member of a holy
family or a man of piety. The founder would then demarcate the boundaries by
white-washed cairns (Serjeant 2017: 169).

2 Munt argues that some Arab tribes established sanctuaries or haram when they
were strong enough to do so and not around a holy place or by a holy person.
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to keep the same status.> The Prophet Muhammad established his
own haram in Madinah after migrating there, with the rise of Islam
it has been well recognised as a haram in Islam’s formative period.*

The origin of the Makkan Haram

The establishment of the Haram of Makkah was not related to Mu-
hammad or his prophethood, but rather to earlier prophets. Some
prophetic traditions attribute that the establishment of the bounda-
ries of the Haram to Prophet Abraham. While some accounts asso-
ciate it when the creation of the heavens and earth, prior to the time
of Prophet Adam. The Quran attributes it being made a Haram by
God; “I have been ordered only to worship the Lord of this territory al-Lati
Haramaha (which He has made inviolable)” (Quran 27: 91). An authen-
tic hadith associates this territory being made a Haram on the day
God created the heavens and earth; “God had made this town a sanc-
tuary since the day He created the heavens and the earth and will remain
sanctified by the decree of God till the Day of Resurrection” (Bukhari
1998:814 ; Muslim 1954, v.3:986). This is apparently contradicted by
another authentic hadith in which Prophet Muhammad associates
Makkah being established as a Haram from the time of Prophet
Abraham and not prior to that; “Abraham made Makkah a Haram and
I declare Madinah a Haram in the same manner as Abraham declared Mak-
kah a Haram..” (Bukhari 1998:645; Muslim 1954, v.3:991). Muslim
scholars have provided different explanations for this, but the ma-
jority take the opinion that the sanctification was from the creation
of the heavens and earths (Ibn Kathir 1999, vol.2: 424-425; Al-Na-
wawi 2009:1738). Others have noted that it was sanctified before
Prophet Abraham and he only disclosed this to the people (Al-Na-
wawi 2009:1738; al-Fasi 1985, voll: 115). Al-Tabari clarifies this is-
sue and links it to another verse associated to the first visit of
Prophet Abraham to Makkah and leaving his son Ishmael and his

He cites an example at Buss, where Banu Baghid of Ghatafan established it (Munt
2014:38-40).

3 This haram was a place of contest between the tribes of Quraysh and Thagqif be-
fore Islam, where Quraysh wanted a share in this haram and Tagqif refused (al-
Bagdadi 1985:232-234). Al-Shafi, acknowledges the existence of this haram and
counts it as one of the sacred sanctuaries in Islam (al-Ghazali 1997, vol.1: 272; al-
Mawardi 1999, vol.4:328; al-Karamani 2003:868)

4 Musaylmah b. Habib [the liar] established a haram in Yamamah for his tribe Banu
Hanif (al-Tabari 1967, vol.3: 283).
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wife Hajar there and before the rebuilding of the Ka’bah. Prophet
Abraham supplicates to God saying; “Our Lord, indeed 1 have made
some of my offspring to dwell in a uncultivated valley, by Your Sacred
House (“inda Baytika al-Muharam)” (Quran 14:37). This clearly attrib-
utes the sanctification or fahrim before the time of Abraham other-
wise how can he say it is a Haram and then he declares it a Haram!
(al-Tabari 2000, vol.2:47). This is deliberated further with the two
narrations of the Hadith, it is added that Makkah has always been a
Haram from the day this world was created by God and not by any
messenger, this relates to it being protected from tyrants, earth-
quakes and other natural disaster. This continued until the time of
Prophet Abraham who supplicated to God to make it a place of
safety, thus regulations were added from his time, and its sanctifi-
cation became an act of worship by humans, besides the protection
of God to it (al-Tabari 2000, vol.2:47-51). Al-Qurtubi adds that
Prophet Abraham renewed its sanctification after their extinction
(al-Qurtubi 1964, vol.3:118). While Ibn Kathir adds that there is no
contradiction as Prophet Abraham conveyed God’s decree that
Makkah is a Haram even before building the Ka’bah (Ibn Kathir
1999, vol.2: 422-425).

Historians of Makkah detail this further, they note that when
Adam left the Garden of Eden, he yearned for the heavenly Ka’bah
and its Haram. They state that in heaven there was a place where
the angels worshiped called al-Bayt al-Ma‘mur or al-Durahh, that
Adam had seen. Thus the Ka’bah having a Sacred Prototype; a rep-
lica of the heavenly house, which it is reported to have been deline-
ated under the projection of al-Bayt al-Ma‘miur's layout, acquiring
its divine proportion and shape (al-Ratrout 2008:56). On coming to
earth, Adam grieved for the prayers of the angels and asked God
for something similar on earth, thus he was directed to Makkah.
Some accounts mention there was already a symbolic form of a
heavenly tent or a heavenly ruby in place of the Ka’bah, while others
mention it was Adam that built it (al-Azraqi 2003: 72-90). They con-
nect this to the idea of the Haram, that the angels then would protect
Adam from the Jinn and Satan within this area (al-Azraqi 2003: 81,
680). The rays from this heavenly ruby reached quite a large area
and that it where the angels stood in a line encircling the area in
order to protect Adam and keep the Jinn out, and thus these became
the boundaries of the Haram (al-Azraqi 2003: 680-681; al-Fakihi
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1994, vol.2: 274, 275-276). This they argue continued until the time
of the flood of Noah, when this heavenly tent was raised up by God
(al-Azraqi2003: 82, 93-94). They do not mention much from the time
of Prophet Noah until the time of Prophet Abraham who was sent
to Makkah and ordered to reconstruct the Ka‘’bah, after which he
first established cairns around this sanctuary. In the exegesis of the
Quranic verse (Quran 2:128) during the establishment of the Ka’bah,
Prophet Abraham invokes to his Lord saying; “show us our rites”,
this is taken to refer to the boundaries of the Haram by the narra-
tions recounted in the histories of Makkah. They add that it was the
Archangel Gabriel who disclosed their location to Prophet Abraham
(al-Fakihi 1994, vol.2: 273, 275). Prophet Abraham would pile stones
over each other, creating landmarks and placing soil over them,
while Gabriel is standing on the boundary line (al-Azraqi 2003: 682-
684).

These narrations are generally weak in their isnad (chain or nar-
rators), and are not generally accepted by Hadith scholars, but
within the genre of the History of Makkah, they are well established.
It may be said that there is a sense of exaggeration in these narra-
tions as it is impossible to backdates these archeologically to the
time of Prophet Abraham nor to the time of Prophet Adam. But it
is safe to say that these boundaries did actually exist before the time
of Prophet Muhammad and established within Islam to have ex-
isted from the time of Abraham or prior to him. We have numerous
accounts that establish the reverence of the Arabs before Islam to
the boundaries of this sanctuary and the existence of this Haram did
elevate the status of the Makkan tribe, Quraysh, in the rest of Arabia.
Indeed, the events that took place in the sixth century when King
Abraha and his elephants perished on the border line of the Haram
gave prominence to this particular Haram amongst other Arabian
Harams. The protection of God to this sanctuary from an over-
whelming army is reiterated in the Quran in order to win the Mak-
kans to Islam. An early Makkan chapter was giving the name, the
elephant, retells how God destroyed this army with birds in flocks
Striking with stones of hard clay (Quran 105:1-5). This event would
have given the Makkan Haram superiority over other human de-
clared Harams, as it was protected by God. Prophet Muhammad
declares, that this region was made a Haram by God and not hu-
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mans during his conquest of Makkah (Muslim 1954, v.3:987). In-
deed, the Quran reiterates the idea of the Divinely protected Haram
in many Makkan chapters, in one of the earliest Makkan chapters,
God swears by three holy places, the last being Makkah; “and [by]
this secure land” (Quran 95:3), emphasising the idea of security and
peace within this God protected sanctuary. This is repeated in a
chapter named Quraysh, relating their established security to God
and asking them explicitly to: “..worship the Lord of this House, Who
has fed them against hunger and made them secure from fear. (Quran
106:3-4). The people of Makkah argued with Prophet Muhammad
that if they were to believe in the one God, then they would lose
their status amongst the Arabs, who would in return fight them for
abandoning the hundreds of gods housed in Makkah; thus, losing
the aura established by people for this Haram. The Quran presents
their argument with a clear response to it; “And they say, ‘If we were
to follow the Guidance with you, we will be torn out of our land’. Have We
not established for them a secure Haram [Sanctuary] to which are brought
fruits of all kinds as a provision from Us? But most of them do not know”
(Quran 28:57). This is again repeated in the last Makkan chapters,
al-*Ankaboot; “Or is it that they have not seen that We have appointed a
Haram [secure Sanctuary] a safe haven, while people are snatched away all
around them? Do they (still) believe in falsehood, and will they continue
disregarding the favour of God?” (Quran 29:67). The Quran puts the
emphasises that had it not been protected by God, they would have
faced the same fate as people in the rest of Arabia, leaving under
continuous threats of attacks and having no security. Yet arguing
that while the Makkans witnessing this great sign, they still disbe-
lieve and refuse to acknowledge God’s favours upon them. This
utter rejection of the message of Islam came together with the plot
to kill Prophet Muhammad, making him flee his hometown to
Yathrib, later known as Madinah.

While in Madinah the Prophet made many references to the
Makkan Haram and it continues to be mentioned in the Quran es-
pecially around the time Muhammad heads back to Makkah, ini-
tially to perform Umrah (lesser pilgrimage). In one verse it states;
“And [remember] We made the House a place of visitation for the people,
and a sanctuary” (Quran 2:125). The following verse explains that
Prophet Abraham supplicated to God to make this town safe and
secure; “And when Abraham prayed: My Lord! Make this a region of
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security...” (Quran 2:126). Another verse states; “The first house es-
tablished for the people was that at Bakka, a blessed place, and a guidance
to all worlds... and whoever enters it is secure” (Quran 3:96). As
Prophet Muhammad and his companions were turned away from
entering Makkah and signed the treaty of Hudaybiyah, verses were
revealed warning of great punishments for injustices within the Ha-
ram; “Truly those who disbelieve, and who bar from the way of God and
Al-Masjid al-Hardm [the Sacred Mosque], which We have assigned for hu-
mankind, equally for the dweller therein and the visitor; and whosoever
purposes to violate it with injustice, We shall make him taste a painful
chastisement.” (Quran 22:25). The Quran questions why should they
not be punished for their actions in another chapter; “And what priv-
ilege do they have that God should not chastise them, while they prevent
[people] from Al-Masjid al-Hardm [the Sacred Mosque]..” (Quran 8:34).
The Quran here acknowledges the inviolability of this region, but
because of the injustices of its inhabitant is willing to violate the
long-established sanctity to restore order and to remove injustice.
This was partially violated for one day as the Prophet Muhammad
mentions during the conquest of Makkah; “fighting therein was never
permitted to anyone before me, it was only permitted to me for a brief part
of one day, and it will never be permitted for anyone after me” (Bukhari
1998:394; Muslim 1954, v.3:986). Although no major incidents took
place during the conquest of Makkah, and the Prophet gave pardon
to its people, he reports that it was allowed for him to fight to take
the city and bring it to the realm of monotheism.

Canons of the Haram

Well before the seventh century, the people of Makkah would not
fight within the boundaries of the Haram, this was one of the
uniqueness of this area. As any breach of the laws of the Haram
would bring divine chastisement, since God would protect His Ha-
ram. This is best reflected in the celebrated story of the elephant and
was perceived as testimony to it. The accounts retell that the ele-
phant, Mahmoud, in the forefront of the army, would not enter the
area of the Haram and stopped at wadi Muhsir, close to Arafah, at
the border line of the Haram from the south east and then the whole
army was utterly destroyed by a supernatural force. This event re-
inforced in the minds of the Arab tribes the inviolability of the Mak-
kan Haram. The Makkan tribe of Quraysh would take advantage of
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this and would raid surrounding areas and tribes retreating to the
safety of their Haram, where no tribe would attack them fearing the
wrath of God. Many battles took place between the Makkans and
other Arab tribes prior to Islam such as, the Fijar (sacrilegious) Wars,
which took place in the sacred months and thus named so. How-
ever, the Makkans on reaching and entering the boundaries of the
Haram, other tribes would not peruse them and cease fighting as a
respect for the sanctuary, particularly with the memory of the army
of Abrha still fresh in their minds. This was also a practice extended
to anyone who enters the Haram, it was said even if a man found
the murderer of his father within the Haram, he would not take re-
venge within its precincts. It is reported that, "from its virtues whoso-
ever enters it [i.e. the Haram] is secure, and whosoever commits an
offensive in another land and then takes refuge in it, is safe if he enters it
and only when he leaves it may the sentence be applied" (al-Hamawi 1995,
v0l.6:183).

After the Muslim conquest of Makkah, these rules were en-
dorsed, and fighting was forbidden within its boundaries. The
Quran explicitly mentions that there should be no fighting in this
area, unless the disbelievers start the fight; “do not fight them near Al-
Masjid al-Hardm [the Sacred Mosque] unless they fight you there”
(Quran 2:191). This is again mentioned numerous times by the
Prophet Muhammad, with the exception God made to him during
the conquest of Makkah; that all fighting is disallowed within the
boundaries of this Haram. Indeed, Prophet Muhammad is reported
to have said, that killing someone within this area is one of the grav-
est sins; “Verily God's greatest enemy is the person who kills in the Ha-
ram..” (Ibn Hanbal, 2001, vol.12 :265).

The Makkan sanctuary was not only a human sanctuary but
also a sanctuary for animals and trees, as hunting and cutting trees
within this area was forbidden. The Quran extends this to anyone
within the state of ihram, even if they were outside this area (Quran
5:1-2), and prescribes a penalty in order to compensate for the action
of hunting if it is to happen by mistake, adding if one persist inten-
tionally then God would take vengeance (Quran 5:95). The Quran
does not discuss any compensations for those who hunt within the
sanctuary outside the state of ihram. Within the Prophetic tradition,
animals within the Makkan Haram cannot be hunted nor even be
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startled. The same is applicable within the Haram, for trees and
plants including thorns, except a plant called Idhkhir (Bukhari
1998:394; Muslim 1954, v.3:986).5 This plant was singled out as it was
essential in the Makkan life for its good smell and was used in
houses, graves and by goldsmiths. Muslim jurists have also dis-
cussed the punishment of hunting and cutting trees or plants within
this area. In the Makkan local histories, it is mentioned that even if
a pigeon is killed or its egg is smashed then there is a penalty for
such action (al-Azraqi 2003:712). The idea of protecting the sanctity
of the Haram was taken further to even the stones or soil, that they
should not be transported out of nor into the Haram (Al-Azraqi
2003:725), as before Islam polytheist pilgrims would take stones
from the Haram and carve it in the shape of the Makkan idols, cir-
cumambulating and pray to them (al-Hamawi 1995, vol.6:185). On
another note, the Prophet mentions that even lost property cannot
be picked up and should be left where it is unless with the intention
of finding its owner and returning it or for the purpose of making
public announcements again to locate its owner (Bukhari 1998:394;
Muslim 1954, v.3:986).

Islam adds a further rule in the year following the conquest of
Makkah (630CE), that idolaters or al-mushrikin should not be al-
lowed to enter this area as they are najis (impure); “O you who believe,
the polytheists are indeed impure, so do not let them come near Al-Masjid-
ul-Haram [the Sacred Mosque] after this year of theirs” (Quran 9:28).
Munt argues that this has had its roots in the pre-Islamic period,
where the ritually impure would be banned from sanctuaries as is
clear from a number of pre-Islamic inscriptions (Munt :35). Follow-
ing the destruction of the idols, the idolaters would not have any-
thing to come for in an exclusively monotheistic sanctuary.

These stiff regulations merged with divine protection, are what
have made this sanctuary unique and inviolable. Prior to Islam,
many of these regulations were set in place and it is argued that
these were the remnants of what Prophet Abraham had established
millenniums earlier. Islam obliterated all the gods of paganism ex-
cept for the one true God, leaving the precincts of the Haram intact.

5  The reason this plant was excluded, was based on a request from the uncle of the
prophet, al-Abass.
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The contamination of the sanctuary with idols was an act that ne-
cessitated the coming of a prophet to cleanse this monotheistic sanc-
tuary and restore its original status.

The establishment of the Haram Boundaries

The border line of the sanctuary was also something well estab-
lished before the seventh century. These boundaries were demar-
cated with cairns and people would know where they start and thus
not transgress or indulge in violence within its boundaries, as noted
earlier. In the Makkan local histories, the idea of the initial bound-
ary line of the Haram, is associated with the row of angels lining-up
to protect Adam from the Jinn thus creating this this frontier (al-
Azraqi2003: 81, 680). Itis also argued that in the place of the Ka'bah,
an enormous ruby descended with Adam from heaven. The extent
of the rays of this ruby was where the angels would stand in a row
protecting both Adam from the Jinn but also keeping the Jinn out
from seeing a heavenly object. Thus, the boundaries of the Haram
came into existence from the perimeter where the angels stood and
the extent of the rays (al-Azraqi 2003: 680-681; al-Fakihi 1994, vol.2:
274, 275-276). Prophet Abraham the Archangel Gabriel would later
showed the borderline of the Haram and his son Ishmael would ren-
ovate them (al-Fakihi 1994, vol.2: 273, 275). With the assistance of
Gabriel, Abraham would construct the first manmade cairns, by pil-
ing stones over each other and placing soil over these new boundary
markers (al-Azraqi 2003: 682-684). The statement of Prophet Mu-
hammad, that Abraham declared Makkah a Haram, maybe refer-
ring to this action of clearly setting out its boundaries, as he
continues to say, and I declare Madinah a Haram together with the de-
lineation of its boundaries.

The Haram’s boundaries clearly revered by the pagans of Mak-
kah before Islam (Dhaish nd:38-49, 59-62), perhaps the remnant of
Prophet Abraham’s demarcation. It is said that since the time of
Abraham the locations of the cairns were not moved and in the fifth
century CE, Kusay ibn Kilab renovated them (al-Azraqi 2003: 684;
al-Fakihi 1994, vol.2: 273). Al-Fakihi presents another argument that
Adnan ibn Udad, the progenitor of Arabs (6t century BC) feared the
vanishing of the Haram, so he established its cairns (al-Fakihi 1994,
vol.2:276). Al-Azraqi narrates that the Makkans, in the seventh cen-
tury, decided to remove the cairns, without given a clear reason, this
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incident distressed Prophet Muhammad, whom the angel Gabriel
informed that they will restore them. The Makkans after delibera-
tions decided to reconstruct them, as removing them would mean
losing their established status amongst the Arabs. The Prophet is
said to have questions Gabriel if they returned them to the right lo-
cations, and was told that each cairn was guided into place by an
angel (al-Azraqi 2003: 683-684). The authenticity of these narration
maybe highly contested, but they do show how important it was to
predate the idea of the Haram even to the father of the Arabs,
Adnan, and to associate divine protection to the area. Moreover, it
is safe to say that prior to Islam, these markers at the boundary line
did exist, and were revered by the Arab tribes.

Following the conquest of Makkah, in 628CE, many accounts
tell of the renovating of the cairns on the command of the Prophet
Muhammad. Accounts give the names of those commissioned to
renovating them, which may give credibility to such accounts. The
same is said at the time of the second and third Muslim Caliphs,
Umar ibn al-Khattab and Uthman ibn Affan, who also commis-
sioned the restoration of the cairns and the names of those commis-
sioned are also detailed in the local histories of Makkah. It then
became a yearly endeavour to recondition the cairn and during the
reigns of both Mu’awiyah and Abd al-Malik (al-Azraqi 2003: 684-
685). This continued until the Abbasid period, when the renovation
was limited to those on the main routes leading into Makkah. Yet
throughout Muslim history records of these renovations are found
in inscriptions and in various Muslim sources. In the modern period
these restorations and renewals have continued and the current rul-
ers over Arabia, the family of Suud, have undertaken the construc-
tion of new landmarks besides the old ones (Dhaish nd).

Extent of the Haram

This large region, spans over forty kilometres in width and thirty
kilometres in length at its maximum limit, must have had clear
markers to distinguish it from the non-Haram areas or al-Hil. The
area is calculated to be 550 km? with a perimeter of around 127 km
(Dhaish nd:166). Both local histories of Makkah and Muslim geog-
raphers have detailed the extent of the Haram in all directions, es-
pecially on known routes. Also, Muslim jurists and scholars have
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paid much attention to these boundaries and have detailed their ex-
tent, as they are directly related to juristic rulings and problems. In
these sources the ansab or ansab al-Haram, i.e. the cairns of the Haram
are mentioned frequently within early and later Muslim sources.
They refer to the boundary stones which were constructed to delin-
eate the extent of the Haram. Also reference to all of Makkah being
a Haram comes frequently in these sources.

Both early Makkan historians, al-Azraqi and al-Fakhi deline-
ated the extent or boundaries of the Haram in all four directions.
On the route to Madinah (i.e. north) it is before the area of Tan‘im,
three [Arab] miles from Makkah, both naming the houses of Nifar¢
as the limit in this direction (al-Azraqi 2003: 686; al-Fakihi 1994,
vol.5: 89-90). This is the closest area of the Hil to the Haram at just
over six kilometres away from the centre, i.e. the Ka’bah (Dhaish
nd:166). On the route to Yemen (i.e. south), it is at Ida’at Libn by the
Valley of Libn, seven [Arab] miles away, known today as al-‘Ukay-
shiyah. On the route to Jeddah (i.e. west), it is at the intersection of
al-A’shash, ten [Arab] miles away, approximately 21 km, known to-
day as al-Shumaysi (or al-Hudaiybiyah). On the old route to Taif
(i.e. southeast), it passes by the mount of Arafat passing through the
valley of Namirah, at eleven [Arab] mile. On the route to Iraq (i.e.
northwest), by the valley of Khall, seven [Arab] miles away, about
15 km away close to the village of al-Sharaa’i’. On the route to al-
Ji‘ranah (i.e. north-northwest), by the neighbourhood (shi‘b) of Aal
Abdullah ibn Khalid ibn Usayd, nine [Arab] miles away, approxi-
mately 19 km (al-Azraqi 2003: 686; al-Fakihi 1994, vol.5: 89-90). Both
historians detail other boundary lines within their histories, when
discussing for example the extent and boundaries of adjacent places
such as mount Arafat (al-Fakihi 1994, vol.4: 328).

Many other scholars have also detailed the limits of the Haram
from these six directions, such as Muhib al-Din al-Tabari (d.
694AH/1249CE) and Tagqi al-Din al-Fasi (d.832AH/1428CE). They
both were Makkans and took the effort to document the limits dur-
ing their time, but also quote scholars that have preceded them, such
as Imam Malik, Ibn Abi-Zayd, Abu al-Walid al-Baji, Ibn

6 The houses of Nifar no longer exsist, but both old and new cairns still remain
there to this very day and are visible to those who enter the area from its northern
side.
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Khardhabah, Ibn Khalil, Abu Zayd al-Qayrawani, al-Mawardi, al-
Shirazi and al-Nawawi. This is besides quoting both al-Azraqi and
al-Fakihi, which many refer to as an authority in this field. Moreo-
ver, many mention the same boundary marker but give different
opinions to the distances between the Ka’bah and the boundary
limit; ranging from six, seven, eight and ten miles to the limit of the
Haram on the route to Iraq, for example. The same can be said for
all other boundary limits, there are inconsistences in the information
provided. One probable reason for this is not having a standard
mile, and each would measure the distance based on their own mile
which vary from 1.8 km to 2.4 km (El-Awaisi 2007: 297-306). This
error margin is quite substantial and thus leads to substantial dif-
ferences on the measurements of distances. Another reason, they
would use simple tools such as ropes to measure distances and also
taking different routes to the centre of the Haram. Both al-Tabari
and al-Fasi were aware of this problem. Al-Fasi mentions the differ-
ence is due to the different equivalences of a mile and also the ropes
maybe stretched or due to the uneven topography of the area. Thus,
they both detailed exactly what the mile is in cubits, digits (a finger
breadth) and in barleycorns. Al-Fasi give his own measurement of
the distance of the extent of Haram on the Taif route, for example,
saying it is 37,017 cubits, and giving the equivalence in miles as be-
ing 10.576 mile. He is very precise in his measurement stating both
the starting and ending points for all his measured distances (al-Fasi
2000, voll: 75-89).

There seems to have been a concentration on the distances to
the entrances of Makkah from the different routes and little is done
on locating the other boundary marks on mountain tops, due to the
difficulty of this. However, it is said that Ibn Khardhabah gives the
perimeter of the Haram area as being thirty-seven [Arab] mile (al-
Fasi 2000, voll: 89). This is a bit off from the current estimation of
the perimeter which is around 127Km (Dhaish nd). This would de-
pend on the mile of Ibn Khardhabah, and would have been indeed
a very tedious task to undertake. Al-Fasi cites this account and
states, if this is accurate then it is of valuable benefit (al-Fasi 2000,
voll: 89). In the Ottoman period, some maps were drawn depicting
the region of the Haram and the milestones around it (Map 2).
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Modern examination of this topic has researched over one
thousand cairns surrounding the Haram from all directions, and
have documented them, their locations and nature. Some of these
are located on mountain tops, while others in valleys or on roads
leading to Makkah. The most extensive study of these landmarks
was that of Abd al-Malik Dhaish, who studied these based on the
historical accounts together with a field study across the area of the
Haram and giving the measurement in the modern metric system
(map 3). On the old routes to Makkah, he find the closest being al-
Tan‘im at a distance of 6.15 km from the wall of the al-Haram
Mosque. The distance to al-Ji‘ranah route is 18 km, to the Iraq route
is 12.85 km, to the Taif route 15.4 km, to the Yemen route it is 17 km
and the Jeddah route is 20 km. He also documents the new routes
that have been added in the modern period, the New Jeddah high-
way at 22 km, the new Yemen road at 17 km and the new Taif route
at 15.5 km, from the mosque (Dhaish nd:166-167).

He documents 113 cairns into the eastern side of the Haram
(Dhaish nd: 179-218). On the northern side he counts 577 cairns, and
notes these have been the most restored cairns in the boundaries of
the Haram, and many still stand to this day as they have been made
from carved stones and near or lime mortar (Dhaish nd:219-327).
The western boundaries he counts 98 cairns (Dhaish nd: 331-362)
and the southern boundaries he documents 152 cairns (Dhaish nd:
365-434). A total of 934 cairns still standing to this day. He also notes
that most of the cairn on the mountain tops have not been renovated
since the reign of the Abbasid Caliph, al-Mansour (d. 158 AH/ 775
CE). Most of the restorations of the cairns has taken place on the
main routes and not on the mountain tops (Dhaish nd: 437-440).

In short, the idea of the Makkan Haram or sanctuary has been
of great importance to have been documented to these minute de-
tails. The linking of rituals and restrictions within the sanctuary has
established its veneration before and after Islam. Indeed, the atten-
tion jurist and Muslim scholars paid to the importance of this sacred
region made rulers restore and renovate its cairns, mainly those on
the main routes coming into Makkah.
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The region of Mawagqit

Another wider region exists around the area of the Haram, known
as al-Mawagqit (plural of miqaat) al-Makaniyah, which are fixed sta-
tions where a pilgrim should not pass without going into the state
of ihram. There are two forms of mawaqit, one is temporal and the
second is spatial. The first relates to the restricted months in which
one can commence Hajj; i.e. the months of Shawwal, Dhul-Qi’dah
and Dhul-Hijjah. As for the spatial, it refers to the stations which
one commences Hajj from. The Prophet designated four of these sta-
tions, the furthest from Makkah being 450Km away to the north. Ibn
Abbas narrates, that the Messenger of God had “fixed Dhul Hulayfah
as the Migat for the people of Madinah; al-Juhfah for the people of al-
Sham; and Qarn al-Manazil for the people of Najd; and Yalamlam for
the people of Yemen.” (Bukhari 1998:296-297). It is said a fifth migat
is said to have been added for the people of Iraq at Dhat ‘Irq. These
were designated for people based on the course of their journey on
route to Makkah for Hajj. Today even those entering the Migat by
air, would generally hear an announcement from the pilots before
and on entering this zone. The lines of these boundaries have been
extended to include non-traditional routes. However, as can be seen
on the map side (map 4), straight lines have been generally drawn
between the stations, giving a rough approximation of the extend of
this large region; the perimeter of which is around 950km and a total
encompassing area of 37,600km2

Much interest was paid to this subject by jurists, who state that
those coming to Makkah, from outside the mawagqit region, must
enter into ihram before one of the named stations. There are differ-
ences on whether a person coming for other purposes than Hajj or
Umrah, should not enter the area without ihram. They discuss the
penalty for someone who does cross these boundaries without ih-
ram. It is noted that they would incur a penalty and would have to
pay an expiation consisting of a sacrifice (Al-Falih 2003). The decla-
ration of the limits of the mawagit is not arbitrary, they are linked
with the routes of pilgrims. Since they were set by Prophet Muham-
mad, they became part of the Islamic creed, thus not changeable.
However, the Prophet did leave room for new routes and the possi-
bility of adding stations, as did Umar on the same delineation of the
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closest station named by the Prophet. Modern scholars have en-
gaged with this issue, due to the development of new method of
travelling, i.e. airplanes. Some have discussed whether Jeddah,
which is the airport most pilgrims travel to, can be considered a sta-
tion of the mawagqit, yet this is generally not accepted as it does not
align with the closest station or miqat (Al-*Awaji 2014).

Conclusion

Islam from its outset has established connections with sacred sites
and spaces, advancing the concept of sacred regions and bounda-
ries. From the early Makkan period of Islam, the idea of sacred re-
gion around Islam’s two holy sites, the Ka’bah and al-Agsa
mosques, were introduced in general terms. These were advanced
and detailed in the formative period in Madinah, where verses
talked explicitly of the Makkan Haram. The origin of such region
however preceded Prophet Muhammad as is established in Islamic
sources, they are somewhat linked to Prophet Abraham, but it is ac-
cepted that they also preceded him too. This region was linked with
the first establishment of the first mosque on earth, the Ka’bah. The
Quran recounts the reconstruction or the raising of the foundations
of the Ka’bah at the time of Abraham (Quran 2:127). This is associ-
ated to the time of Adam by countless Muslim scholars. (Ibn Hajar
1997, v.6: 494).

Prophet Muhammad following the conquest of Makkah, in
January 630, endorsed the canons and restrictions associated with
the Makkan Haram and even new restrictions were added, such as
the prohibition of the entry of non-Muslims to the Makkan sanctu-
ary making it exclusively Muslim, unlike the Holy Land. The
Prophet Muhammad established a second Haram in Madinah, and
it became well established in Islam. Early Muslims did not attempt
to make any other site or region into a Haram, particularly Jerusa-
lem and the Holy Land which possess as the Quran mentions both
holiness and barakah, but not the restrictions (EI-Awaisi 2007).

It can be observed that there were two regions around both the
Ka’bah and two regions around al-Aqgsa. The closer region to the
centre has been detailed in great detail. The boundaries of the Ha-
ram, have been delineated in great details, and although some mi-
nor disagreement on the extent in some directions exist; the extent
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and boundaries are well established and continue to be used to this
very day. The existence of over a thousand boundary markers have
helped preserve the exact extent of the sanctuary even on mountain
tops, valley as well as travel routes. This is together with the enor-
mous effort of Muslim scholars, who have documented this, as it is
related to rituals and restrictions within Islam. However, the second
region around the Ka‘bah, the Hajj stations or Mawagit, did not re-
ceive the same attention as it spans to cover a huge area of around
37,600km?, difficult to sustain in terms of boundary markers and
was set in a more lenient, vague terms. The Prophet designated four
of these stations, the furthest from Makkah being 450 km away to
the north. This again being connected with a ritual, Muslim are ex-
tremely careful not to pass by these station, except in the state of
Ihram and commence their pilgrimage from there. The only other
place mentioned by Prophet Muhammad where one may com-
mence pilgrimage (Hajj or ‘Umrah) is from al-Aqsa Mosque or Bayt
al-Maqdis in general,” a practice performed by a number of the
prophet’s companions.

It is important to note that these boundaries of the Haram and
al-Mawagit, are entirely different from its administrative extent of
Makkah, which changed over time. The same can also be said for
Madinah where before Islam it had no religious connotation at all
and after the arrival of Prophet Muhammad, he specified a religious
extent for Madinah, which became known as the Haram of Madinah
(al-Qari’ 2001), again different from its administrative boundaries.

A prototype seems to have developed in early Islam, with the
spatial and religious concept of the Ka’bah and its regions being cen-
tralised; the Ka’bah being the centre of the sacred mosque, the
mosque is the centre of the Haram (al-Ratrout 2008:59,61), the Ha-
ram being the centre of the mawagit region. Al-Zuyla‘i (d. 743AH/
1343CE), refers to this remarkable link between the centrality of the
Ka’bah to the two regions around it, starting from the core and mov-
ing outwards. He states; “God Almighty has venerated the Ka’bah, and
made al-Haram Mosque its precinct (or courtyard), and made Makkah['s
Haram] the precinct of the Mosque, and made the miqat the precinct of the
Haram” (Al-Zuyla'i 1896, vol.2:7). This sacred prototype seems to

7 Abt Dawiid 2000, v.1:298; al-Daraqutni 1998, v.1:221; Ibn Majah 2000, v.1:161; al-
Daraqutni 1998, v.1:161.
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have only been replicated in Bayt al-Maqdis (Islamicjerusalem),
with the regions acquiring their significance from the centre and is
subordinate to it (al-Ratrout 2008:60). Makkah and Islamicjerusalem
seem to be intrinsically connected, sharing similar concepts believed
by early Muslim scholars to reflect a divine prototype. Indeed, a
physical relationship is evident when contrasting the prototype of
the original Ka‘bah to the foundations of the enclave of al-Aqsa
Mosque before the advent of Islam. Both carry the same form and
outline, even having identical proportions and angles (al-Ratrout
2008:62-63). The sacred twining of Makkah and Islamicjerusalem
has been reflected in the architecture of both building and the de-
velopment of regions around their centres. Another element is
added to this in early Muslim accounts where the divine origins are
defined and the divine sacredness of the Haram is amplified in a
more pictorial way in the vertical dimension, extending to the seven
heavens and seven earths (al-Fakihi 1998, v.2:271 & Ibn Tamim al-
Magqdisi 1994:221).

Map 1: location of boundaries as detailed by al-Azraqi and al-Fakihi, Source: re-
searcher based on Dhaish, nd. using google earth

MiteL vE NiHAL
inang-Riiltiir-mitoloji



Mapping the Sacred: The Haram Region of Makkah

o SR L

1010

M;A. v AW

Map 2: Katip Celebi's (1648-1657) map of Arabia with depicting Makkah and Madl—
nah and their Harams [left]. Ottoman underglaze tile by Muhammad al Shami in
1727 showing the milestone of the Haram marked ()L) miller [middle]. Muhyi al-

Din Lari's Futuh al-Haramayn illustrating cairns or milestones, marking the border-

line between the Haram and Mount Arafat [right].
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Map 3: The extent of the Haram region of Makkah, Source: Dhaish nd: 409
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Kutsali Konumlamak: Harem Bolgesi-Mekke

Auf/©: El- Awaisi, Khalid, (2017). Kutsali Konumlamak: Harem Bdlgesi-
Mekke, Milel ve Nihal, 14 (2), 24-47.

0z islam, kutsal mekan ve sinir diisiincesini yedinci yiizyilin bagindan itibaren
gelistirmistir. Basglangicindan beri Kabe ve Mescidi Aksa, iki kutsal model
olarak tanimlanir. Ugiincii kutsal merkez, Medine’ye gé¢ sonrasi Islam
inanci igerisinde kutsal olarak kabul edilen son mekan, Mescidi Nebevi‘dir.
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Kutsal bdlgeler ya da kutsal alanlar, ilahi takdisin bir yansimasi olarak,
merkezinde caminin oldugu mekansalliklar Gretmistir. Bdlgelerarasi
kutsal sehirler denebilecek, diger cografyalarca bilinen ve kutsal seyahat
merkezleri olan mekanlar, Hiristiyanlik gibi diger dinlerde de mevcuttur.
Mekke ve cevresi, tim Arabistan’in ilk dénem dinleri icin hayati dnemi
haizdi. Islam, Arz-1 Mukaddes disinda, kutsalli§i daha 8nceki higbir bdlge
icin degil yalnizca Mekke igin tasdik etti ve yeniden kurdu. Islam dinine
gére Mekke’nin kutsalligi, Hz. Ibrahim’in monoteist inang pratiklerine da-
yanan bakiyeyi devralan pagan Araplarda da gérilebilir.

Kabe ve cevresinde iki bdlge oldugundan bahsedilebilir. Merkeze yakin
olan bélge ¢ok detayli tarif edilmistir. Haram bdlgesinin sinirlari, ayrintih
bir sekilde tasvir edilmistir; kapsami ve sinirlari belirlenmis, bugline kadar
da kullaniimaya devam etmektedir. Binin tizerinde sinir isareti -dag tepel-
eri, vadiler ve bunlarin yani sira seyahat giizergahlari da- mabedin gergek
boyutlarini korumaya yardimci olmustur. Misliman alimler Islam
inancindaki ibadetler ve kisitlamalarla iligkili olduklari igin, sinirlari bel-
gelemekte ciddi cabalar sarf etmislerdir. Ancak, Kabe’nin ikinci bdlgesi
olan Hac duraklarina (Mawaqits) benzer bir ilgi gosterilememistir. Bélge
450 kmlik genis bir alani kapladidi icin sinirlari kesin bir sekilde tayin
etmek zorlagmis ve daha muglak sinirlar olusturulmustur. Mislimanlar,
ihramli haller disinda bu duraklari gegmemeye son derece dikkat
gosterirler ve haclarina baslarlar. Haram ve Mawaqit bdlgesinin bu sinir-
larinin, Mekke’nin zamanla degisen idari kapsamindan tamamen farkli
oldugunu dikkate almak gerekmektedir.

Kabe’nin mekansal ve dinsel konumuna bakarak, islam’in erken dénem-
lerinde bir yapi modelinin gelistigi sdylenebilir. Kabe kutsal mescidin
merkezi olarak, mescit Haram bdlgesinin merkezi olarak, Haram bélgesi
ise Mawaqit bélgesinin merkezi olarak belirlenmistir. Bu kutsal model-
leme, dnemini merkezden ve mitedahil birimlerinden alan bélimleriyle
Beytiilmakdis’te ayni sekilde uygulanmig gériinmektedir.

Mekke ve Beytiilmakdis arasinda tabii bir bag var gibi goriinmektedir. Ni-
tekim bir fiziksel iliski, islam’dan énce Aksa Camii’nin yerlesim temelleri
ile Kabe’nin 6zgln sinirlarinin ilk drnekleri karsilastirildiginda ortaya
ctkmaktadir: Her iki mekan da benzer form ve sinira, hatta birebir ayni
oran ve agllara sahiptir. Mekke ve Beytiilmakdis’in bu kutsal birlikteligi,
her iki yapinin mimarisine ve merkezlerini cevreleyen alanlarin gelisimine
yansimaktadir.

Bu makale, Mekke civarindaki kutsal bélgelere odaklanmakta ve bu bélg-
elerin codrafi uzantilari ile Islam’in ilk yillarindaki gelisimini tartismak-
tadir. Tartisma, kutsal mekanin uzamini ve sinirlarini belirlemek amaciyla,
Beytiilmakdis ve Medine cevresindeki bolgelerle kiyaslamalara dikkat ¢ek-
mektedir.

Anahtar Kelimeler: Mekke, harem, mabed, kutsal mekan, sinirlar.

8 Mikat'in gogulu.
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Abstract: The religious sanctity and symbolisms of the Sacred Rock in Islam has
been a frame of reference for inspiration of the architect who established
a building over it in the early Islamic period. His challenging task was to
generate an architectural archetype based on idea and concept in architec-
ture vivid with sacredness and reflecting the religious symbolism of the
place. Nowhere can this be true as Qubbet al-Sakhrah (the Dome of the
Rock); an Islamic masterpiece which is considered to be the utmost
achievement of the Umayyad Islamic religious art and architecture in the
late seventh century C.E. It is evident that the architect of the Sacred Rock
was very successful in dealing with the site when establishing an attracta-
ble mature building that is dominating the skyline of the al-Agsa mosque
and the city of Islamicjerusalem alike. In addition to the Umayyad reli-
gious objective in establishing this sacred building, another important goal
was achieved which reinforced their political power and Islamic sover-
eignty over the city. Indeed, Qubbet al-Sakhrah is a memorable building
that commemorates the Sacred Rock and is full of religious feelings. It
has, visually, strong impact on observers as its form and function recalls
both of the archetype of Makkah and Islamicjerusalem and their religious
experience.

Key Words: Islamic sacred art and architecture, the sanctity of the rock, Islamic
religious symbolism, Islamic Iconography, Islamic memorial archetype.
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Introduction

The city of Islamicjerusalem fell under Muslims’ rule in 637 C.E.
Their interest in the place was very earlier due to the significance of
the Sacred Rock in Islam on which al-Agsa mosque was established.
The site is basically believed to be the very location of the Second
mosque on earth after the Sacred Mosque. It was also Muslims’
prophet Mohammad’s destination during his Night Journey (Isra’),
and it was the place where he led the prayer of the prophets. This
prestigious status of the place made the Muslims’ caliph ‘Umar Ibn
al-Kattab attend the city and to proceed to this Sacred site in order
to verify Islamic identity of the place by delineating mihrab (a niche)
for Muslims’ prayers [al-Wagqidi, no date, pp.314-318; Abu ‘Ubaid,
1986, p168; al-Baladhuri, 1983, p144; al-Tabari, 1960, 1: pp2399, 2405-
2406].

With the rise of Umayyad rule over Historical Syria, the reli-
gious status of the Sacred Rock and al-Aqsa mosque became much
greater. Umayyads extremely interested in this sacred place as they
view it as a center of religious and political power. The Muslims’
caliph Mu’awyah and his successors took Muslims’ allegiance in al-
Agsa mosque enclave. As the city of Islamicjerusalem is located in
the geographical proximity of Damascus; the political capital of
Umayyads, they attempted to make the city of Islamicjerusalem ri-
val religiously Makkah and Madinah. In doing so, the Umayyad ca-
liph, “Abd el-malik Ibn Marwan, established sacred buildings in al-
Agsa mosque enclave, such as al-Jame’ al-Agsa (al-Aqgsa congrega-
tional mosque), Qubbet al-Sakhrah (the Dome of the Rock) and Qub-
bet al-Silsilah (the Dome of the Chain). These buildings were among
other religious and symbolic buildings included in the Umayyad
building scheme on this site. Indeed, such architectural building ac-
tivities over the Sacred Rock of al-Agsa mosque and those outside
imply that Umayyads were aiming at sanctifying the Sacred Rock
and al-Agsa mosque and verifying its Islamic identity [al-Ratrout,
2004, p.511].

The Sanctity of the Rock to Muslims

The sanctity of the Rock in Islam is derived from the fact that it was
the very place on which al-Aqgsa mosque was established after the
Sacred mosque in Makkah ['Abd al-Bagi, 1994, 1:p.133]. It is the
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Muslims’ first giblah (direction of the prayer) [Ibn Kathir, 1994, 1:
p259] and it is the destination of Muhammad'’s Isrd” (the transloca-
tion form Makkah to Islamicjerusalem). Furthermore, some Quranic
verses relate the Sacred Rock with eschatological Islamic beliefs
such as: “And listen the Day when the Caller will call out from a
place quite near” [Quran, 50:41]. Some Muslim commentators such
as Ibn Kathir say that the nearby place, from which the Israfil will
blow his trumpet, is the Sacred Rock in the city of Islamicjerusalem.
In this land the people will be gathered on the Day of Judgment [Ibn
Kathir, 1994, 4: p294; el-Awaisi, 1997, p20].

In fact, the religious significance of the Sacred Rock was among
other main reasons which encouraged the Muslim Umayyad caliph,
“Abd el-Malik Ibn Marwan, to commemorate the Sacred Rock of al-
Agsa mosque by establishing Qubbet al-Sakhrah (the Dome of the
Rock). This can be identified from the given name of the building
itself; Qubbet al-Sakhrah which emphasizes the significance of the
place.

Reason for the Construction of Qubbet al-Sakhrah

The actual reason behind building this monument has always been
debated among students of al-Agsa mosque such as Creswel, Gra-
bar, Rozen-Ayalon, Elad, al-Ratrout and others. They were basically
led by two Arabic accounts which give different reasons for the con-
struction. The first one presented by the 9t century Shi’i historian,
al-Ya’qubi, who argued from a political point of view that Umayyad
Caliph “Abd el-Malik Ibn Marwan intended to divert Muslim pil-
grimage (Hajj) From the Sacred mosque to the al-Aqsa mosque dur-
ing his political struggle with “Abdullah Ibn al-Zubair [al-Ya’qubi,
1999, 2:p182]. This reason is, indeed, difficult to be accepted due to
the fact that ‘Abdel Malik will not dare to destroy one of main five
theological pillars of Islamic belief. Furthermore, Muslims’ pilgrim-
age will not, of course, wait until the building Qubbet al-Sakhrah (the
Dome of the Rock) would be finished. The second statement was
introduced by al-Muqdisi’s account, a 10" century Arab geogra-
pher, which indicate that the actual reason for building Qubbet al-
Sakhrah is to challenge the Christian architecture by raising the Is-
lamic architectural visual image of the city and its sacred site when
he states:
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“when ‘Abd al-Malik saw the splendid Christian architec-
ture in historical Syria and Jerusalem, he feared that this
would dazzle the minds of the Muslims, hence he erected the
Dome above the Rock which can now be seen there.” [al-
Mugqdisi, 1987, p139].

This historical reference implies that there was a general as-
sumption that art and architecture are capable of doing something
to the observer [Alami, 2011, p166]. This understanding of the archi-
tectural visual experience was possibly understood by Umayyads
as ‘Abd el-Malik who intended to proclaim Umayyad religious and
political power in historical Syria. This is hardly achieved in their
administrative capital; Damascus, but surely in the center of holi-
ness of the Historical Syria; Islamicjerusalem.

Accordingly, al-Ratrout argues in his study “the architectural
development of the al-Aqsa mosque in the early Islamic period: Sa-
cred architecture and the shape of the ‘holy’” that establishing the
religious Islamic architecture over the Sacred Rock of al-Aqsa
mosque was aiming at developing the three dimensional image of
Umayyad Islamicjerusalem [al-Ratrout, 2004, p462].

Architecture of Qubbet al-Sakhrah

Qubbet al-Sakhrah (the Dome of the Rock) forms a regular octagon
with three concentric annular enclosures; the inner-most one is cir-
cular while the others are octagons (see Fig. 1).

The outer octagon forms the boundary wall of Qubbet al-
Sakhrah. It has eight sides; four sides of this boundary wall face al-
most the four cardinal points; each has a central door and seven
windows (including the doors), supporting round-headed arches
(see Fig. 1). According to Clermont-Ganneau, five of these windows
are real. They are filled with slabs of plaster pierced with holes con-
taining stained glass of various colours. However, the windows at
each end are blind arches, and have always been so [Clermont-Gan-
neau, 1899, 1:p181]. Such architectural treatment at the corners of
the building is presumably employed for the structural stability of
Qubbet al-Sakhrah. A small arched parapet crowns the boundary
wall; each side has 13 openings. It is described by al-‘Umari in
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748AH/ 1347AD as having niches [al-‘Umari, 1924, 1:140]. These
small openings support round-headed arches [Clermont-Ganneau,
1899, 1: pp.184-185]. All of the upper faces of the walls were deco-
rated by a mosaic coating which was described by al-‘Umari [al-
‘Umari, 1924, 1: p140], and its existence is confirmed by Clermont-
Ganneau [Clermont-Ganneau, 1899, 1: p190]. Unfortunately the ex-
terior mosaic no longer exists, as it was replaced by ceramic tiles in
the 16th century AD [Richmond, 1924, p36]; the lower parts, how-
ever, are covered by marble slabs, of which some are still preserved
since the erection of the building. Indeed, the covering of the series
of the arcades which crown the eight sides of the wall of the octagon
and its mosaic must originally have given the building a very dif-
ferent general aspect from that which it offers at the present day,
and must have been even more beautiful then.

The intermediate enclosure also forms an octagon. It divides
the interior space into two ambulatories. It is constructed on 8 piers
and 16 marble columns supporting round-headed arches. Each of
the eight sides is divided into three archways standing on two col-
umns and the corner piers (see Fig. 2). All the piers and columns are
tied together by decorated wooden tie-beams running around the
entire intermediate enclosure. Both the inner and the outer faces of
this enclosure are decorated by mosaic of different colours, predom-
inantly gold.

The inner enclosure surrounds the Sacred Rock which rises
above the building’s floor level. The enclosure has a circular deline-
ation with a little dent. This enclosure forms a cylinder, consisting
of four piers and 12 columns supporting semi-circular arches. Part
of this enclosure represents the drum; it is pierced by sixteen win-
dows supporting round-headed arches. Both the inner and the outer
faces of this enclosure were originally decorated by mosaics, which
were of glass tesserae and mother-of-pearl [Richmond, 1924, p15].

The roofing system in the Qubbet al-Sakhrah consists of two dif-
ferent types. A large wooden cupola was used to cover all the space
surrounding the rock in the inner enclosure. It was first described
by Ibn al-Faqth [Ibn al-Faqih, 1996, p151], Ibn ‘Abd Rabbih (301 AH/
913 AD) and al-Muqdisi who presents a detailed technical historical
description [al-Mugqdisi, 1987, p146]. Unfortunately, the original
dome was destroyed by an earthquake in the 5th century AH/ 11th
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century AD [Ibn al-Athir, 1966, 9: p294], and built with the help of
some construction material reused from the earlier dome [Rich-
mond, 1924, p13]. For the covering of the other space around the
inner enclosure of Qubbet al-Sakhrah, a monopitch wooden roof is
used which extends from the drum to the boundary wall (see Fig.
3).

Having discussed the architectural vocabulary used by the ar-
chitect of the Sacred Rock to configure the form of the building, it is
of great importance of the paper’s investigations to elaborate on the
architectural archetype of the building.

Architectural Archetype of Qubbet al-Sakhrah

Not only the name of Qubbet al-Sakhrah (The Dome of the Rock) com-
memorates the Sacred Rock but the design concept of the building
also indicates an attempt to highlight its significance. The designer
of the building dealt with the Sacred Rock as an extremely im-
portant feature. Although the building surrounded the protrusive
top of the Sacred Rock, it is located on an artificial platform, itself
part of a huge area in al-Agsa enclave. There was no attempt to
cover the Sacred Rock or to raise the level of this artificial base that
accommodates the building. The level of the inner floor of Qubbet al-
Sakhrah is located 1.50 metres below the top of the Sacred Rock,
which makes it distinguishable from the inside. This treatment in
the design of the building must indicate that the Sacred Rock plays
an important role in generating the idea of the design of the building
(see Fig. 3).

The architect of the Sacred Rock developed a unique building
archetype; according to Creswell, no example of three annular con-
centric enclosures —two are octagons and the inner is circular—exists
among the Christian buildings. A circle surrounded by octagon sur-
rounded by another octagon was, indeed, early Muslim architecture
invention [Creswell, 1969, 1: p108]. The originality of the archetype
of Qubbet al-Sakhrah and other comparative precedents can also be
seen in the size of the dome and the relation between its rotunda
and the surrounding octagons are quite different from precedent oc-
tagonal buildings. It is the way of which the dome of the building
itself projects out of the octagons. The effect is quite different from
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that of the Church at Capernaum, St. Vitale in Ravenna and St. Ser-
gius and Bacchus in Constantinople (with which Qubbet al-Sakhrah
is frequently compared). The architect of Qubbet al-Sakhrah made the
dome more significant from the outside and its circular rotunda are
also clearly distinguished from the other annular octagonal enclo-
sure [Ettinghausen & Grabar, 1994, pp.28-34].

This archetype of Qubbet al-Sakhrah, is represented in two ways:
spiritual and architectural (see Fig. 4).

The centralized arrangement and rotational movement in the arche-
type of Qubbet al-Sakhrah recalls the archetype of the Ka’bah. They
are also reminiscent of Isri’ (the mystical flight of Muhammad) from
the Sacred Mosque in Makkah to al-Aqsa Mosque in Jerusalem —that
was established over the Sacred Rock. In other words, the prime
sanctity of Makkah was translocated to al-Agsa Mosque. This trans-
location fuses the two places in Muslims’ imagination. For example,
on the Last Day, as it reads in Ibn al-Faqih, the Ka‘’bah with its pil-
grims will come to Islamicjerusalem [Ibn al-Faqih, 1996 (902), p.145].
Furthermore, the decorative aspects of the interior of the buildings
integrate with its architectural concept. This is evidently expressed
in the way of portraying the mosaic and marble artistic harmonious
compositions on inner walls. These, in fact stimulate the mind of
observers by enjoying the sacred art. Consequently, they make them
move in a rotational way. In other words, they perform fawif and
enjoy also the similar sacred experience of the Ka'bah (see Fig. 4).

The content of the mosaic artistic compositions of Qubbet al-
Sakhrah may well correspond with that content of the existing
Umayyad mosaics in the Sacred mosque in Makkah and the mosque
of the Prophet in Madinah. All of which inspired by the Quranic
verses. According to al-Samhudi (1440-1506 C.E.), a famous Muslim
historian, who quoted from Ibn Sabala (who died at the end of the
2nd century of the Hijra) that the workers of the mosaics of the prin-
cipal Muslims’ mosques, at the time of the Umayyad caliph al-Walid
Ibn “Abd al-Malik (706-715 C.E.) were inspired by the picture of Par-
adise and its palaces as mentioned in the Quran [al-Samhudi, 1908,
I: p.368]; he quotes:

53 (30 Laa s Lo e slilee Ul zeloindl) | slee il Jlanll (iany J s
M eal s daall jal
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One of the workmen who did the mosaic said: “we made it
according to the picture of the Tree of Paradise and its Pal-
aces.” [al-Samhudyi, 1908, I: p.368]

The exterior mosaic covering of the building may well shape
the exterior cover of the Ka‘bah too, regardless of the difference in
techniques. These suggest that the archetype of the Ka’bah may well
inspire Qubbet al-Sakhrah, and especially for the following similari-
ties between the two places:

— Architecturally, the centralized location of the Sacred
Rock inside the al-Aqsa Mosque corresponds with the central lo-
cation of the Ka'bah inside the Sacred Mosque. Visits to both of
these Mosques were intensely encouraged by Muhammad
[Hanbal, 1955, 6/299; Al-al-Bani, no date, 2/999 ]. The circular
movement around the Sacred Rock corresponds well with Mus-
lims” circumambulation around the Ka’bah. Moreover, the
Umayyad exterior mosaic decoration of Qubbet al-Sakhrah sym-
bolizes the colored embroidered cover of the Ka‘bah at that time.

— Spiritually, the Rock was the Muslims’ Qiblah (direction
of prayers) as the Ka‘bah is then and now. The Sacred Rock is
part of the sanctity of al-Agsa Mosque as the Ka'bah is part of
the Sacred Mosque in Makkah, both places are historically linked
together in their establishment in Islam.

Such religious connections between the Ka’bah and the Sacred
Rock made the British historian, Karen Armstrong, argue that the
architecture of Makkah is reflected symbolically through the build-
ing of Qubbet al-Sakhrah. The Sacred Rock surrounded by the octa-
gon of the shrine is representing Muslims the first step away from
the fixity of the square. It thus marks the beginning of the ascent
towards wholeness, perfection and eternity [ Armstrong, 1997, p.16].
Such an architectural shape which translates Muslims religious ex-
perience of tawif (circumambulation) and its basic symbolism was
also coordinated by the geometric proportions and the system of
numbers employed in the plan, section and elevation of the build-
ing.

The Sacred Proportions of Qubbet al-Sakhrah

The proportional system employed in Qubbet al-Sakhrah (The Dome
of the Rock) displays a harmonic relationship among the different
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parts of the building. Both Chen and Jacobson suggested that the
system’s ratios are based on the Golden Section. Their analysis
shows that this ratio is close to that of the plan and section and ele-
vation [Chen, 1980, pp.41-50; Jacobson, 1987, pp.145-147]. But a later
research of al-Ratrout confirms that the proportion of the building
is generated from the octagonal series developed with the help of
an octagon that is based on the square [al-Ratrout, 2002, pp.212-220].
A certain proportion of 1:1.613 is repeated between length and
height of different parts in the building. This value exists in plan,
section and elevation of Qubbet al-Sakhrah which indicates the great
attention paid to the unity in the planning of this building. As the
proportion is based on the octagon, the different dimensions in the
building may well have been determined with the help of the diag-
onals of the square (see Fig. 5).

Ikhwan al-Safah, Othman and al-Ratrout believe that the octag-
onal shape and its generated proportion have sacred qualities and
is reflecting a symbolic correspondence with the number eight of
angels carrying the throne of God [Ikhwan al-Safah, 1957, 1: p.95; Oth-
man, 1988, pp.337-364; al-Ratrout, 2002, p181]. These, as Muslims
believe, stand on the Sacred Rock [Ibn Qazawighli, 1995 p.169].

No comparative octagonal forms existed in the enclave at that
time to examine the relationship between their proportions. But di-
mensions in the Umayyad Bib al-Rahmah (Golden Gate) in al-Aqgsa
Mosque correspond well with the dimension of Qubbet al-Sakhrah.
For example, the inner length of the Golden Gate (20.37 metres) is
identical to the inner diameter of Qubbet al-Sakhrah. Comparative ex-
amples of the precision and harmony in the proportional system
which exist everywhere in Qubbet al-Sakhrah have yet to be discov-
ered in precedent octagonal buildings. The proportion in the plan of
the Church of St. Mary in Nablus and St. Vitale in Ravenna may
generally correspond to the plan of Qubbet al-Sakhrah, but regarding
the section and elevation, the similarities are hardly noticeable.

In short, the proportional system of Qubbet al-Sakhrah reflects a
high quality of design practice in coordinating the plan, section and
elevation of the building that responds to the symbolic meaning of
the place.
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The Meaning of Qubbet al-Sakhrah

Two principal arguments on the meaning of Qubbet al-Sakhrah ( The
Dome of the Rock) have been put forward; both are based on the
iconographic interpretation of the mosaics. Grabar developed the
first interpretation in 1950 when investigating the mosaic of the in-
ner face of the intermediate octagon of Qubbet al-Sakhrah. His analy-
sis led him to claim that the representation of jewellery on the
mosaic decoration of the intermediate enclosure can be identified as
the imperial and royal attributes of Byzantine culture, which thus
symbolizes the Muslims’ victory over the Christians. Creswell and
Van Berchem have both rejected this interpretation but have not of-
fered an alternative. According to them, there are no examples in
early Christian art where Christ, the Virgin, or the Saints have been
adorned with such rich and glittering jewels as can be seen in Qubbet
al-Sakhrah [Creswell, 1969, 1: p280]. Hence, according to Creswell
and Van Berchem, Grabar’s attempt to connect the ornament inside
Qubbet al-Sakhrah with Christian motifs is far from convincing [Cre-
swell, 1969, 1: p281].

The second interpretation has been introduced by Rosen-
Ayalon in 1989 AD. She argues that the decorative concept in Qubbet
al-Sakhrah was intended to convey a specific symbolic message of
Paradise [Rosen-Ayalon, 1989, p66]. Although Rosen-Ayalon’s
study is somewhat more convincing, it is not clear yet whether it
represents the entire story of the meaning of the building. Her inter-
pretation had indeed been proposed earlier for the mosaic of the
Great Mosque of Damascus which was contemporary to that of Qub-
bet al-Sakhrah [Grabar, 1996, p.59]. The central problem with the mo-
saic decoration is the abundance of sophisticated symbolic systems
and abstraction that afforded different interpretations. For example,
Rosen-Ayalon argues that Qubbet al-Sakhrah illustrates the theme of
Paradise while in another part of her study she claims to detect the
depiction of the Resurrection. For her, therefore, Qubbet al-Sakhrah
represents Paradise. However, the Arabic scripts inside Qubbet al-
Sakhrah do not refer to paradise but to Resurrection and Judgment.
Yet, similar decorative motifs of this building have repeated in other
monuments inside al-Aqsa enclave, such as al-Jami’ al-Aqgsa (al-
Agsa Congregation Mosque), Qubbet al-Silsilah (the Dome of the
Chain), Bab al-Rahmah (or the Golden Gate). They can also be found
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in other buildings in relatively close geographical proximity such as
the Umayyad Great Mosque at Damascus. All of these Muslim mon-
uments, in fact, differ in their form from Qubbet al-Sakhrah.

Rosen-Ayalon’s conclusion corresponded to some extent with
Tamari’s research on the symbolic meaning of the early names of
the gateways of Qubbet al-Sakhrah. Based on a historio-architectural
approach, he argues that the names of the gateways of Qubbet al-
Sakhrah reflect an eschatological symbolic message. However, his
argument is only elaborated with regards to one aspect of the build-
ing, i.e. the early names of the gateways of Qubbet al-Sakhrah in con-
nection with Muslims’ belief and culture regarding the Sacred Rock.
Tamari’s argument which refers to the eschatological ‘symbology’
of the early names of the gateways of Qubbet al-Sakhrah, indicated
that “the octagonal outline itself, as it is known, represents more
than one symbol” [Tamari, 1996, p.5].

To understand the full meaning of Qubbet al-Sakhrah, there is a
need to approach it thoroughly from both an architectural and ar-
tistic point of view rather than exclude one or the other. The starting
point will be to examine briefly the historical, artistic and urban con-
text of the building. Islamicjerusalem at that time was an important
religious place of the Umayyad caliphs in historical Syria. It was,
also, given a political significance as a city in which the Umayyads
used to take Muslims’ allegiance. Jerusalem is, of course, important
for Christians too; among their beliefs is one that the Resurrection
of Christ took place in Jerusalem at the place where the Church of
the Holy Sepulchre was constructed, which accordingly became a
place of Christian pilgrimage. Muslims, too, believe in the Resurrec-
tion which is in their minds also associated with Islamicherusalem.
Muhammad, indeed, instructed Muslims that the city is the land
where the dead will be raised and gathered [El-Awaisi, 1997, p20].
It is also believed that the Sacred Rock in al-Aqgsa enclave would be
the place from which the caller will call out on the last day [Ibn
Kathir, 1994, 4:p294].

Architecturally, the selection of the octagonal form strongly re-
calls the idea of Resurrection. The form has its precedents in Chris-
tian octagonal churches and particularly in the tomb of Jesus in the
Holy Sepulchre itself, all of which symbolize the Resurrection. What
is significant in this discussion is the Byzantine Church on mount
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Jerzim in Nablus, dated to the 2nd half of the 5th century AD and
destroyed before the Muslim conquest of Palestine. While it con-
tains an octagon in its planning, it too has a rock at its centre (or a
rock-cut tomb). No such octagonal form contemporary to Qubbet al-
Sakhrah has been revealed in laslamicjerusalem so far. The fact is
that both Christians and Muslims share the idea of the Resurrection;
they differ, however, in their interpretations. Christians relate the
octagon to the Resurrection of the dead, and this may be the reason
why octagons were constructed over graves. The Tomb of the Virgin
in Jerusalem and the Mausoleum of Diocletian’s palace in the mid-
dle of the east Adriatic coast (Croatia) are two Christian examples
of octagons over graves [Creswell, 1969, 1:p.109; Marasovic, 1970,
p17]. As for Muslims, on the day of Resurrection, as it reads in the
Quran, “eight will, that day, bear the Throne” [Quran, 69:17]. Ibn
Kathir comments that on the Resurrection Day a throne will be
placed on earth from which the people will be judged. The eight
sides of the octagon correspond to the number eight of the angels
that will carry God’s Throne [Ibn Kathir, 1994, 4: p532]. Originally
the carriers of the throne are four and only become eight at the time
of Resurrection. This idea corresponds to the geometry of the octa-
gon, which has its origin in the square. Indeed, in Muslim shrines
the octagon is associated with the divine source. No such octagons,
constructed over the Muslims’ dead, have been found that are dated
to the Umayyad period or before. Umayyads do, however, build oc-
tagons, for example, to house the treasury in their Mosques. This
link with the treasury recalls the large amount of jewellery depicted
on the intermediate octagon of Qubbet al-Sakhrah. Such observations
lead to the belief that, in the early Islamic period, the meaning of the
octagon form has some association with the Resurrection context ra-
ther than representing it.

Another issue of special significance to this discussion, sup-
porting the divinity theme of the octagon form, is the large numbers
of mihrdbs (niches) in the decoration of the building. While these
mihrdbs are represented architecturally as a parapet crowning the
building from the outside, they also crown the mosaic decoration
and marble carvings inside the building. According to Wali, in all
cases where such an element is mentioned in the Quran it represents
the most significant position related to God or a royal place where
the King resides [Wali, 1993, p282]. This leads back to the Arabic
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script, particularly inside the building at the inner face of the inter-
mediate enclosure which stresses basically the oneness of God and
rejects the idea that Jesus was his son. It reads from the southern
side in counter clockwise direction:
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...It is He who gives Life and Death, and He has Power
over all things...Allah and His Angels, send blessing on the
Prophet: O ye that believe! Send ye blessing on him, and sa-
lute him with all respect [Quran. 33: 56]. O People of the
Book! Commit no excesses in your religion: nor say of Allah
aught but the truth. Christ Jesus the son of Mary was (no
more than) a Messenger of Allah, and his Word, which he
bestowed on Mary, and a Spirit proceeding from Him: so be-
lieve in Allah and His Messengers. Say not “three”: desist: it
will be better for you: for Allah is One God: glory be to him:
(far Exalted is He) above having a son. To Him belong all
things in the heavens and on earth. And enough is Allah as
a Disposer of affairs. Christ disdaineth not to serve and wor-
ship Allah, nor do the angels, those nearest (to Allah): those
who disdain His worship and are arrogant, He will gather
them all [Quran. 4: 171-172]... So peace on him the day he was
born, the day that he dies, and the day that he will be raised
up to life (again)! [Quran. 19: 15] Such (was) Jesus the son of
Mary: (it is) a statement of truth, about which they (vainly)
dispute. It is not befitting to (the majesty of) Allah that He
should beget a son. Glory be to Him! When He determines a
matter, He only says to it, “Be”, and it is. Verily Allah is my
Lord and your Lord: Him therefore serve ye: this is a Way
that is straight [Quran. 19: 34-36] There is no god but He: that
is the witness of Allah, His angels, and those endued with
knowledge, standing firm on justice. There is no god but He
the Exalted in Power, the Wise. The Religion before Allah is
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Islam (submission to His Will) nor did the People of the Book
dissent therefrom except through envy of each other, after
knowledge had come to them. But if any deny the Signs of
Allah, Allah is swift in calling to account [Quran. 3: 18-19].

According to Grabar, the contents of the script were meant to
define the building’s shape [Grabar, 1996, p.66]. In fact, those texts
referring to Christians are taken from the Quran as well as other
Quranic texts referring to Judaism and Islam which are written in-
side the inner face of the drum of the dome of the building. The cen-
tral point in this calligraphy reveres and celebrates holiness based
on the religious idea of monotheism, which is common to Muslims,
Christians and Jews. It is glorifying God that he is omnipotent and
celebrating the sanctity of the place as Muslims understood it.

What is interesting in the Kufic script of Qubbet al-Sakhrah is in
some of its content, that it is also related to the Resurrection as the
last statement in the calligraphy is: “And Allah is swift in calling to
account” which suggests Yawm al-Hisdb, (Day of Judgement). This
reflects the Resurrection context, which corresponds to the symbolic
message of the octagon as derived from Muslim culture. But, it is
irrelevant to the Paradise representation argument of Rosen-Ayalon
[Rosen-Ayalon, 1989, pp.66-67] where Paradise was portrayed in
Christian art as a circle (see Fig. 6).

It is often said by later Muslim sources such as al-'Ulaim1 and
al-Nabulsi (1143 AH/ 1730 AD) that the Sacred Rock is the very
place from which Muhammad ascended to heaven. However, the
early mention of Qubbet al-Sakhrah as stated by Ibn al-Faqih and al-
Mugqdisi establishes no such link between Qubbet al-Sakhrah and
Muhammad’s ascension to heaven. However, Al-Muqdisi points
out that the Qubbet al-Mi'rdj (the Dome of the Ascension) [al-
Mugqdisi, 1987, p145], is located some metres to the north-west of
Qubbet al-Sakhrah, indicating that Muhammad’s ascension has noth-
ing to do with Qubbet al-Sakhrah [Armstrong, 1997, p.16]. This in
turn encourages the rejection of any idea linking the ascension of
Muhammad and Jesus with the octagon of Qubbet al-Sakhrah and
with the octagon of the Ascension Church on the Mount of Olives,
the octagon of which is confirmed by Bagatti to be of Crusader
origin while the earlier pre-Crusader Church was not octagonal in
plan [Bugatti, 1971, Fig. 88].
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The notion of eschatology was evidently still fervent in the 10th
century AD and a clear reference for it can be found in al-Muqdisi’s
manuscript [al-Muqdisi, 1987, p144]. Moreover, additional evidence
reinforcing this argument exists in the building itself and has been
noticed since early times. The early names of two of the doors of
Qubbet al-Sakhrah [al-Muqdisi, 1987, p146] are an indication of the
Resurrection Day: the Gate of Israfil and the Gate of al-siir “trumpet
of the Resurrection”. If the name of the door al-siir existed since the
construction of Qubbet al-Sakhrah, then the motif of cornucopiae on
the interior mosaic of the intermediate octagon is surely to be iden-
tified as a trumpet (see Fig. 7) [Rosen-Ayalon, 1989, p68]. Such evi-
dence relates to the Muslim eschatology belief regarding the Sacred
Rock and al-Aqsa Mosque in Islamicjerusalem as the place of the
end of al-Dunya (the world).

Also very helpful in understanding the meaning of Qubbet al-
Sakhrah is the urban form of the site, especially the platform of the
building which rises some metres above the surroundings. The
number of arcades at the edge of the platform of Qubbet al-Sakhrah
also holds a similar, if not the same, symbolic meaning. They ac-
quired the name of al-Mayazin (scales) which connects them with
the Last Day. This also corresponds with other names given to parts
of al-Agsa enclave, for instance, Bdb al-Rahmah (Mercy) (or the
Golden Gate) and the valley of Jahannam (Hell) which were estab-
lished at that time.

The octagon is a geometrical expression of number eight. The
concept of numbers in Islam is similar to the Pythagorean system
where numbers are qualitative as well as quantitative entities. They
are not identified simply by addition, subtraction, multiplication,
and division [Ardalan & Bakhtiar, no date, p31]. In Christianity,
eight symbolises Resurrection [Harastani, 1991, p215] in contrast to
Islam where eight is related to the Divine source, particularly to the
throne of God [Ardalan & Bakhtiar, no date, p.31; Tamari, 1996,
p-11]. Ardalan & Bakhtiar study the general concept of the octagon
and the dome in Islamic perspective that, indeed, fitted Qubbet al-
Sakhrah. They argue that the dome rested upon a square surrounded
by an octagon which symbolized the eight angels, the bearers of the
throne [Ardalan & Bakhtiar, no date, p31].
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Conclusion

‘Abd el-malik Ibn Marwan chose a talent architect to develop the
architecture of the Sacred Rock of the al-Aqgsa mosque. He was very
sensitive to the religious associations of the site; hence he generated
a centralized building type that expresses a religious power of the
Sacred Rock and magnifying it to dominate the skyline of the city of
Islamicjerusalem. Therefore, it has a very strong visual impact on
the observers and their sacred experience.

Everything in Qubbet al-Sakhrah ( The Dome of the Rock) leads
to the belief that this monument symbolises the throne of God. This
is imbued with eschatological emotions, such as the Last Day, the
Resurrection, Judgment Day for which, according to Muslim belief,
the Sacred Rock would be the place of eschatological activity, par-
ticularly, blowing the trumpet of the Last Day. The religious mean-
ing of the octagon in Muslims’ culture also fits well with the context
of the Resurrection associated with the place; it is an emblem of tran-
sition from death to life and, of course, a symbol of return to the
divine creator [Armstrong, 1997, p.16]. This idea of transition corre-
sponds to the structural solution in Muslim architecture in trans-
forming forms from square to sphere. In symbolic terms, Muslims
can understand such a solution as a relationship linking earth to
Heaven.

Qubbet al-Sakhrah may well have been inspired by the Ka'bah
in its remote impact. The archetype of the building with its eschato-
logical emotions must have facilitated creating a link with the
Ka'bah or the Church of the Resurrection by the early scholars al-
Ya’qiibl and al-Mugqdisi. They saw the reason for the building it as
being an intention to divert Muslim pilgrimage or as a challenge to
the architecture of the Church of the Holy Sepulchre. But these do
not seem acceptable, especially when considering the impact of the
contemporary political environment on these early writers.

Examples of comparable earlier octagonal buildings are known
in antecedent non-Muslim buildings such as St. Vitale in Ravenna,
the octagon of the palace church in Aachen in Germany and the
Church of St. Mary in Nablus in Palestine. Much of the building ma-
terials of Qubbet al-Sakhrah such as bases, columns and capital are
relicts of Byzantine or Roman buildings. The original feature in
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building is the architectural coordination of the annular enclosures
in the plan of Qubbet al-Sakhrah —a circle surrounded by octagon
surrounded by another octagon—. This architectural organization
does not exist in the Christian buildings [Creswell, 1969, 1: p108].
Another significant feature in the building is the way in which the
dome itself projects out of the octagons. It is evident that the archi-
tect made the dome more significant from the outside than from the
inside due to the height and location of the Sacred Rock. In geomet-
ric terms: it proclaims repose and stresses the significance of the cen-
tral object [Ettinghausen & Grabar, 1994, pp.28-34].

Qubbet al-Sakhrah is indeed a Sacred Islamic monument dis-
playing the Muslim belief in the sanctity of the place of al-Aqgsa
mosque and its symbolic meaning associated with the Last Judg-
ment Day. The reasons for its construction are a mixture of religion
and politics. “Abd al-Malik considered the city’s great wealth of re-
ligious association to strengthen the bond of Muslims to other mon-
otheistic religions. He also saw the city of Islamicjerusalem as place
of second Mosque established on earth as believed by Muslims and
their former Qiblah. It is a part of the urban syntax in the overall
early Muslim scheme of al-Aqsa enclave that exerts a powerful and
deliberately contrived impact in developing a full three-dimen-

sional Islamic image for the city of Islamicjerusalem.

Fig. 1: The Dome of the Rock: Left: plan of Qubbet al-Sakhrah in Jerusalem. Right:
three-dimensional model of the annular enclosures of the building without a roof as

they looked at the time of construction. Source: The researcher.
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Fig. 2: The Dome of the Rock in al-Agsa Mosque: Left and right pictures represent
the outer and inner ambulatory of Qubbet al-Sakhrah as it looks today. Source:
Grabar, 1996, pp.58, 69.

Fig. 3: The Sacred Rock of al-Aqgsa Mosque: Left and right pictures represent the
architectural archetype of Qubbet al-Sakhrah and its relation with the protrusive
Rock.

Source: https://www.pinterest.com/pin/166422148706747976/?1p=true, http://biblica-
lisraeltours.com/2016/10/the-mountain-of-god/
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Fig. 4: The Dome of the Rock in al-Agsa Mosque: The archetype of Qubbet al-
Sakhrah in Jerusalem. Source: The researcher.

Fig. 3. The Sacred Rock of al-
Agsa Mosque: Left and right pic-
tures represent the decorative
compositions in the inner wall
mosaic covering of Qubbet al-
Sakhrah which attracts the vi-
ewers to follow up in unconsci-
ous rotational movement.
Source: https://thumbs.dreams-
time.com/b/interior-dome-rock-
jerusalem-israel-temple-mount-
65087726.jpg,

https://i.pnimg.com/736x/70/43/a
e/7043ae594091aac639e5a76061ac
4¢73--dome-of-the-rock-
mosques.jpg
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Fig 5: The Dome of the Rock: Top and bottom pictures are representing the similar
proportional system employed in the plan, elevation, cross-section and an entrance
detail of Qubbet al-Sakhrah in Jerusalem. Source: Al-Ratrout, 2002, pp. 355-367.

Fig 6: Two Christian miniatures which show an interpretation of the Heavenly Jeru-
salem in an apocalyptic vision. Both of them portray paradise as a circle. On the
right the manuscript dates to the 9th century AD (in the Municipal Library, Valenci-
ennes), on the left the manuscript dates to the 1ST quarter of the 11th century AD
(in the Stadtbibliothek, Bamberg). Source: Rosen-Ayalon, 1989, pp. 66-67
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Fig 7: The Dome of the Rock, Cornucopiae, detail of mosaics; the left picture
is at the circular arcade of Qubbet al-Sakhrah, and the right one is at its northern in-
trados. Source: Creswell, 1969, 1: pp. 270-272.
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Muallak Tasi’nin Kutsal Mimarisi: Mescid-i Aksa’da Yenilikci

Tasarim Konsepti ve Ikonografi

Auf/©: Al-Ratrout, Haithem, (2017). Muallak Tasi’nin Kutsal Mimarisi:

0z

72
MiLeL vE NiHAL

inang-Riiltiir-mitoloji

Mescid-i Aksa‘da Yenilik¢i Tasarim Konsepti ve ikonografi, Milel ve
Nihal, 14 (2), 49-73.

Kudiis sehri M.S 637’de Mislimanlarin ydnetimine gecti. Mislimanlarin
sehre ilgisi, lizerine Mescid-i Aksa’nin insa edildigi Muallak Tasi’na verilen
o6nemden 6tlrl daha erken donemlere dayanmaktadir. Beytiilmakdis bol-
gesinin, temelde, ilk kutsal mescidin sonrasinda insa edilen ikinci mescidin
bulundugu yer olduguna inaniimaktadir. Ayrica, Hz. Muhammed’in miraca
yiikseldigi (isra) ve diger peygamberlere namaz kildirdigi yer olarak da
alan 6nem kazanir. Mislimanlar nezdindeki bu saygin konumu, Halife Hz.
Omer'i sehri almaya ve bu kutsal bélgenin Islami kimligini gériiniir kilmak
icin bir mihrap (nis) yapmaya sevk etmistir.

Emevilerin Suriye’deki yiikselisi ile beraber, Muallak Tasi’nin ve Aksa
Mescidi’nin dini konumu daha da artti. Emeviler bu kutsal alan ile ¢ok
ilgili idiler zira onu dini ve siyasi giiclin merkezi olarak gériyorlardi. Ms-
[imanlarin halifesi olan Muaviye ve halefleri sinirlarini Aksa Mescidini
cevreleyecek bicimde genislettiler. Beytiilmakdisin, Emevilerin siyasi bas-
kenti olan Sam’a cografi yakinhgindan 6tirii Emeviler Beytiilmakdisi
Mekke ve Medine’nin dini bir rakibi haline getirmeye cabaladilar. Boyle-
likle, Emevi halifesi Abdilmelik fon Mervan, Aksa alanini gevreleyen,
Aksa Camisi, Kubbetii’s-Sahra ve Kubbetii’s-Silsile gibi kutsal yapilar insa
etti. Emeviler bu insalar yoluyla, Aksa Mescidi’nin ve Hacer-i Muallakanin
kutsanmasini ve Islami kimligin sabit kilinmasini amagladilar.



Sacred Architecture of the Rock

Abdulmelik Ton Mervan, Aksa Mescidindeki Muallak Tasi’‘ninin gelistiril-
mesi icin yetenekli bir mimari gérevlendirdi. Alanin dinsel cagrisimlarina
karsl cok hassas oldugundan, Muallak tasinin dini giictiinii ifade eden mer-
kezilesmis bir insa modeli olusturdu ve onu Beytlilmakdisin siluetine hakim
bir bigcimde genisletti. Bu sebeple Muallak Tasi, kendisini temasa edenlerin
kutsala iliskin deneyimlerine cok giiclii bir gdrsel etkide bulunmaktadir.

Kubbetl’s-Sahranin her bir kismi, eserin Tanri’nin ilmini, otoritesini ve
arsini sembolize ettidi gériisline imkan tanir. Bu gorls, Kiyamet Gilinling,
Din Giinlinii , Mahser giiniinii igeren eskatalojik duygularla doludur. islam
inancina gore, Muallak Tasi, Kiyamet Glniinde Sur borusuna Uflenmesiyle,
bu eskatalojik eylemlerin gergeklesme mekani olacaktir. islam kiiltiiriinde
sekizgenin dinsel anlami, yeniden dirilme glininiin mekanla iliskisi bagla-
minda anlamhdir; Sekizgen bu anlamda 6liimden yasama gegisin remzi, ve
elbette Yaratici’ya déniisiin sembolidiir. Bu gegis ve intikal fikri, Islam
mimarisinde kareden kiireye déniisen yapisal degisime tekabil eder. Sim-
gesel ifadelerle, Mislimanlar, bu degisimi, diinyanin ve cennetin iliskisel-
liginin kuruldugu bir agiklama bigimi olarak anlamaktadirlar.

KubbetlsSahra, dolayli olarak Kabe’den ilham almig olabilir. Yapinin es-
katalojik cagrisimlariyla beraber ilk hali, erken donem bilginlerinden Ya-
kubi ve Makdisinin, yapinin Kabe ve Dirilis Kilisesi ile arasinda bir ilgi
kurmasina imkan tanimig olmalidir. Bu bilginler, yapinin insa edilmesinin
sebebini Mislimanlarin hac yolunu degistirmek ya da Kutsal Kabir Kilise-
sine mimari acidan meydan okumak olarak agikladilar. Ancak bu agikla-
malari kabul etmek, 6zellikle de dénemin siyasi ortaminin bu yazarlar
Uzerindeki etkisi g6z 6nline alindiginda, pek miimkin gézilkmemektedir.

Erken dénem karsilastirmali sekizgen yapinin bilinen 6rnekleri, dncll gay-
rimislim eserleri olan Ravennadaki Aziz Vitale Kilisesi, Almanya’daki
Aechen Katedrali ve Filistin Nablustaki Azize Meryem Kilisesi’‘dir. Kub-
betii’s-Sahra’nin temeli, siitunlari ve basliklari gibi codu yapi materyali
Bizans ve Roma yapilarinin bakiyesidir. Eserin orijinal 6zelligi, Kubbeti’s-
Sahra’nin planindaki dairesel mahfazalarin-sekizgenle gevrili bir diger se-
kizgenin cevreledigi daire- mimari insicam ve diizenidir. Bu mimari diizen
Hristiyan yapilarda mevcut degildir. Yapinin bir diger 6nemli 6zelligi ise
kubbenin sekizgenlerle disa acildigr seklidir. Mimarin, Muallak Tasi‘nin
ylikseklik ve konumundan 6tirli, kubbenin iceriden daha ziyade disaridan
dnemine odaklandigi aciktir. Geometrik terimlerle soylersek, yapi stiklinu
imler ve merkezi nesnenin 6nemini vurgular.

Kubbetii’s-Sahra siiphesiz Mescidi Aksa’nin Islam inancindaki mukaddes
yerini ve onun Kiyamet Glni ile iliskili temsiliyetini gdsteren kutsal bir
islami eserdir. Insasinin sebepleri din ve siyaset ile iligkilidir. AbdilMalik,
sehrin ¢cok zengin dinsel cagrisimini, Muslimanlarin diger tek tanrili din-
lerle olan badini giiclendirici bir etki olarak yorumlar. Beytlilmakdisi,
Muslimanlarca inanildidi haliyle, yerylziinde insa edilmis ikinci mescid ve
ilk kible olarak gorir.

Anahtar Kelimeler: Kutsal sanat, islami sembolizm, arketip, kutsal mimari.
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Abstract: The study examines the architectural historiography, which is the part
of the sacred production. It aims to analyse the Ottoman architectural his-
toriography periodically by going through certain cult figures and their ar-
tistic works. The historical texts are divided periodically and each period's
historiographical perspective is examined. It is hypothesized that some
texts produce a sacred historiography while the others tend to present the
materials utilized by them as sacred. The study seeks to illustrate these
approaches through the examples. Furthermore, the possibility of third
method of historiography is questioned by moving away from the sanctifi-
cation aforementioned. In this respect, a historiography beyond the sacred
production is tested by using some particular fragments. It is intended in
this article to bring forward a debate on Ottoman architectural historiog-
raphy by the suggestion put forward.
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Atif/©: Tasar, Emin Selguk, (2017). Kutsal ve Muhayyel Arasinda Osmanl Mi-
marlik Tarihi: Osmanh Mimarlik Tarih Yaziminda Bir Yéntem Denemesi,
Milel ve Nihal, 14 (2), 75-123.

0z: Bu calisma, kutsal Gretiminin bir parcasi olan mimarlik tarih yazimini ir-
delemektedir. Osmanli mimarlik tarih yazimini dénemsel olarak, belli sem-
bol isimler ve eserleri Gzerinden bir degerlendirmeye tabi tutmayi
amaclamaktadir. S6z konusu tarih yazimlarini dénemlere ayristirarak her
birinin tarih yazim perspektifini analiz etmeye ¢alismaktadir. Kimi metin-
lerin kutsal bir tarih yazimi Grettigi diistiniilmekte, kimi metinlerin de kul-
landiklari malzemeyi kutsal olarak sunma gibi bir yatkinliklari oldugu
iddia edilmektedir. Metin bu yaklasimlari drnekler lizerinden ortaya koy-
maya ¢alismaktadir. Ayrica, bahse konu olan kutsallastirmalardan uzak-
lasarak dgiincl bir tarih yaziminin da imkani sorgulanmaktadir. Bu
yoniyle kutsal Gretiminin diginda bir tarih yaziminin fragmanlarla yollari
sinanmaktadir. Calisma, ortaya koymaya calisti§r dneri ile Osmanli mi-
marlik tarih yazimina bir tartisma acma ¢abasi tagimaktadir.

Anahtar Kelimeler: Osmanli mimarlik tarih yazimi, kutsal-mimarlik iligkisi,
matematik, felsefe, fikih.

Giris

Osmanli mimarlik tarih yazimi genel yaklasimlar itibariyle iki diiz-
lemde okunma egilimi gostermektedir. Tarih yazim yaklasimlarin-
dan ilki; geleneksel tarih yazimi icerisinde degerlendirilebilecek
kutsal tarih yazimi ile modern tarih yaziminin tarihi pesinde siiriik-
leyen bir ulus merkezli yazimin birbirine karismasi sonucu ortaya
¢ikan yazimdir. S6z konusu tarih yaziminin birtakim tarihi biirok-
ratik belgeleri kullanmanin yani sira mitolojik veriler de insa ettigi
sOylenebilir. Ikinci diizlem ise; benzer biirokratik belgelerin kulla-
nimi ile birlikte Osmanli mimarligin ilgilendiren kaynak
cesitliligini de goz ard1 etmemistir. Tarihselcilik igerisinden gelisti-
rilen sorgulamalar nihai kertede donem tarihinin belli agilardan
dogmatik/bilinemez/muhayyel oldugu iddiasi tasimaktadir. Ca-
lisma, bu tarih yazimlarinin arkasindaki kutsallik ve muhayyellik
arasindaki kopmaz bag1 irdelemektedir.

Bu makale Osmanli mimarlik tarih yazimi i¢in insa edilen iki
diizlemi irdeleyerek {i¢lincii bir diizlem tesebbiisiiniin miimkiin
olup olamayacagini irdeleyecektir. Her iki tarih yaziminin diisiinsel
zemini ve tarih yazimi igerisinde ortaya koydugu davranis bigimle-
rinin incelenmesinin ardindan, bahse deger tarih yaziminin prob-
lemlerine isaret edilip, iiglincii diizlemle bu problemlere ¢6ziim
aranmak istenmektedir.
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Mimar Sinan dénemi, Osmanli mimarlik tarihi agisindan bir ki-
rilma noktasi olarak diistiniilmiistiir. Dolayistyla Osmanli mimarlik
tarih yazimi, Mimar Sinan’in yasadig1 XVI. yiizyila odaklanmistir.
Ozelde Mimar Sinan tartismalarinda iiretilen, genelde ise Osmanh
mimarlik tarih yaziminin bizatihi kendisinde {iretilen hikayelerin
ugradigl mitoz boliinme, hikayenin kutsallik ve profanlhik diizle-
minde iki ana kurgu ile insa edilmesine sebep olur. Kutsallik diiz-
lemi Sinan’in Islam ve Miisliimanlikla olan iligkisi {izerinden
birtakim veriler sunarken, “Tiirk”liik Ozellikleri ile de etnik kimli-
gin kurgusal bir ge¢mis tizerinden kalitsal gii¢lerin egemenligine
sokuldugu bir anlatima doniisiir. Profanlik diizeyinde ise s6z ko-
nusu kalitsal ve dini kimligin kurgusalligina isaret edilip antagonist
bir yaklasima neden olacak bir siireg izlendigi goriilebilir.

1. Varlik Miicadelesi icerisinde Kutsal Tarih Yazimi!

Osmanli mimarlik tarihine ait veriler, tarih yazimi ve mimarlik pra-
tiklerinin belli standartlara kavusturularak sunulan ilk eser 1873 y1-
linda diizenlenen Viyana Sanat Sergisi i¢in ibrahim Edhem Pasa
tarafindan hazirlanan Usill-i Mi‘miri-i Osman? dir.2 Usill-i Mi‘miri-i
Osmani’yle, mimarlik tarih yazimi agisindan sahsi sdylemlerin bit-
tigi, eserin biirokratik soylemin baslangicini temsil ettigi, modern
tarih yazicilari tarafindan one siiriilmektedir. Usiil-i Mi‘mari-i
Osmiini “en basindan en sonuna kadar Osmanli'nin kendi 6ziine
donmesi gerektigi fikrini okuyucuya hissettirmektedir.”? Kitabin gi-
ris metninin hemen ilk satirlarinda Allah’a hamd ve Resulullah’a
selam ile baglamas: klasik yazim usuliiniin dolayisiyla da Osmanl
geleneginin bir devamai niteligini metodolojik baglamda da olsa ta-
sidigini gostermektedir.* Osmanli siyaset yazim geleneginde XVI.

1 Calisma Osmanli mimarlik tarih yazimi giizergahinda ana kaynak olarak belir-
lenen eserler tizerinden ilerlemektedir. Zira Osmanli tarih yazimi giizergahinda
tamlik gozetilmesi, makalenin giizergahini degistireceginden dolay1 baska bir
¢alismanin iiriinil olmasi kosuluyla metinler arasinda se¢meler yapilmistir.

2 Usuld Mi'mari-i Osmani'nin Tiirkiye mimarlik literatiirii icerisindeki yeri ve
dnemi igin bkz. Serap Durmus, Sengiil Oymen Giir, Mimarligin Metinsel Temsi-
linde Retorik Inga: Usul-i Mi‘mdri-i Osmani, ODTU Mimarhk Fakiiltesi Dergisi,
c:34, no:1, Ankara, 2017, s. 107-131.

3 Serap Durmus, Sengiil Oymen Giir, a.g.m, s. 112.

4 “Sonsuz siikiirlerimizi Huzurullah'a ref ederiz ki, hayret dolu nazarlarla baktigimiz bu
dlem binast kuvvet ve ildhi kudretine hadd ve nihayet olmadigina delildir. Huzur-1 risa-
lete sonsuz selamlar olsun ki, bu din-i miibin-i Islam’t ‘sarsilmaz’ bir esas iizere tesis
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yiizy1l sonunda baglayan ve XVII. yiizyillda devam eden Islahat-
name’lerin® genel tavri, devlet sisteminin bozuklugu ve 6ze doniis
fikridir. Bu perspektifin bir yansimas: olarak okunabilecek Usiil-i
Mi’mari-i Osmdni, mimarlik alaninin geg de olsa s6z konusu 6zctilitk
ve bozulma korkusu igerisine girdigi acik¢a goriinmektedir. Os-
manli’'nin altin ¢ag 6zlemi mimarlik alaninda XIX. yiizyil sonunda
biirokratik bir dille de ifade edilmistir. Gegmis zamanlarin mimarisi
ve mimarmin hissiyatina dair Usiil-i Mi‘mdri-i Osmdni’de sunlar
ifade edilmektedir:

Ba’de-za, ma’liim-1 {ili'n-niihadir ki, saltanat-1 seniyye-i
sermediyenin bina-y1 sevket-ihtivasina vaz’i esas buyrul-
dugu zaman-1 hayriyet-nisandan beri zinet-bahs-1 sdha-i zu-
hur olan dsar-1 dliye ve ez-ciimle cevami’-i serife ve saireden
ekserisinin suver-i ingaiyesi millet-i Osmaniyenin secaya-y1
cihan-pesendanesi muktezay: celilinden olmak {izere bir
tarz-1 mahsus-1 mi‘maride yapilarak fenn-i mi‘mari fev-
kalade ilerlemis hattd Mimar Sinan ve Hoca Kasim ve Mimar
flyas gibi sohret-gir-i afak olan esatize-i 1zdm zuhur etmistir.5

Mi‘mar1 olan zatin isbu bina-y1 bedayi’-ihtivay hi-i insada
olan matlab-1 a’las1t mele’-i a’lada kudsiyana mahsus mahalli
akdesin meserrat-1 halisa ve istirahat-i kamilesinden bir

buyurmuglardir. Yine O Resiil’iin 4l ve ashdbina selamlar hediyesi yarasir ki, her bireri
saadetli Islam binasimn saglam riikiinleridirler.” (Ibrahim Edhem Pasa, Us{il-i Mi-
mari-i Osmani, hz: ilhan Ovalioglu, Rasid Giindogdu, Cevat Ekici, Ebul Faruk
Onal, Camlica Basim Yayin, Istanbul, 2010, s. 3) Yine Metnin devaminda done-
min sultani Sultan Abdiilaziz’e de methiyelerde bulunulmus olmasi klasik metin
uslulunun bir devami niteligini gostermistir.

o

Bu noktada, Katip Celebi ve Kogi Bey gibi yazarlarin kitaplarina/risalelerine ba-
kilabilir.

6  Ibrahim Edhem Pasa, a.g.e., s. 3. Bu ifadeler donemin sadrazaminin imzasz ile
yazilan giris metninden alinmis olup, eserde su sekilde cevirilmistir: “Ilk énce bi-
linmelidir ki, devamli olarak yasayacak olan Osmanli Devleti'nin giiglii yapisinin temel-
leri atildig1 zamandan beri giizellik ve siis goriiniimii veren biiyiik yapilar ozellikle cami
ve digerlerinin ¢ogunun yapils sekilleri, Tiirklerin diinyaya yayilmis yaratilis 6zellikle-
rinin ve deerliliginin geregidir. Bu dzelligin mimarhiga yansitilarak gosterilmesi Mi-
marlik ilminin fevkalade gelismesine temel olmugstur. Hatta Mimar Sinan, Hoca Kdsim
ve Mimar Ilyds gibi namlari goklere yayims biiyiik ustalar yetigmistir.” Ana metinde
bulunmayan “Tiirk” kavramsallagtirmasinin ¢eviri metnine eklenmis olmasi, do-
nem tarih metinlerinin anlam diinyasindan uzak ya da metinde olmayan bir un-
surun eklenerek ana metnin anlam noktasmnda saptirilmis olmasi manasi
tagimaktadir. Osmanli mimarlik tarihi metinleri verilen drnekte de goriildiigii
gibi boyle bir talihsizlik igerisinde kaleme alinmistir.
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nisdne-i mahsusa olmak iizere insd etmek oldugu bila-
miibalaga arz i beyan olunabilir. Isbu matlab-1 a“la muhav-
vel-i dest-i kudret-i beger olan vesait-i mahdtde ile miimkiin
oldugu mertebe vasil-1 hayyiz-i husiil olmusdur.”

Ayrica Osmanli’da “yok olma derecesine gelmis sanat ve mi-
marligin” hangi yontemle diizelebilecegini ve diizelmek zorunda
oldugunu;

...millet-i mezk@ire mukaddem ki gibi kendi masn{i‘at-1
dahiliyelerine ragbet ve ehl-i sanayi’ bu ma‘rifete hiirmet ey-
lemis olsalar yakin zamanda yine maharet-i sanayi‘ce olan
istihar-1 sabiklarini kesb edeceklerine fitri ve ctimlenin mii-
sellimi olan isti‘dad ve kabiliyet-i mader-zadlariyla istishad
edebilir.

seklinde ifade etmektedir. Burada tizerinde durulmasi gereken ana
mesele, mimar ile mimarlik pratiginin nasil bir zihin diinyasindan
ortaya ¢iktigidir. Mimarin mimarlik pratigini sergilerken i¢inde bu-
lundugu diisiiniilen ruhani tutum ve davranig, dénem paradig-
masinin bir {riinii olarak okunmaktadir. Ayrica “ruhaniyeti
yiiksek” bir yapiy1 ortaya koymak icin ancak “ruhaniyeti yiiksek”
bir aktoriin devrede olmasi gerektigi sdylenebilir. Mimarin ortaya
koymak istedigi eser icin “mukaddes yerlerden biri olmas1” hissi-
yat1 aktor mimarin kutsal olan hakkinda bilgisinin kat‘i varligina
isaret etmektedir. Kutsal bir mekan tireten mimar, “Melekler melek-
ler aleminde sonsuz huzur ve saf mutluluk veren, meleklere has”

7 Ibrahim Edhem Pasa, a.g.e., s. 17. Alintis1 yapilan metnin gevirisi su sekildedir:
“Mimart olan kisinin bu giizel sanat eserini yapti1 sirada en biiyiik isteginin, melekler
dleminde sonsuz huzur ve saf mutluluk veren, meleklere has, mukaddes yerlerden biri
olmasi diisiincesinde oldugu tartismasiz séylenebilir.”

8 fbrahim Edhem Pasa, a.g.e., s. 37. Alintis1 yapilan metin gevirisi su sekilde veril-

... Tiirkler gecmiste oldugu gibi kendi 6z sanatlarina ve sanatkdrlara gereken

ilgiyi ve sayguy1 gostermis olsalar yakin zamanda yine sanat alaminda gecmisteki iinlerini

tekrar kazanacaklardir. Yaradilis geregi sahip olunan bu maharet ve yetenek dogustan
vardir.” Usill-i Mi‘'miri-i Osmdniye’nin Tiirkge sadelestirilmis metninde, 6. dip-
notta da Orneklendigi sekliyle, devaml olarak “Osmanl milleti” “Tiirk” sek-

a“

mistir:

linde gevrilmistir. Boyle bir metinsel sapma metnin devaminda da bahsedilen
Cumhuriyet sonras1 Osmanli mimarlik tarih yaziminin etkileri olarak okunabilir.
Kat1 ulusal mimarlik tarihi anlayis1 akabinde erken itirazlarin ulusallik bagla-
minda gelmeden merkezi “Tiirk”liik olan tarih anlatimia devam edilmistir. Bu
nedenden dolay1 etkileri calismanin yazildig: ana kadar yapilan geviriler benzer
saptirmalara yol a¢t1g1 sdylenebilir.
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bir kutsalligin bilgisine vakiftir. Dolayistyla kutsalin ancak kutsal
bir aktdr tarafindan {iretilecegi bunun da genetik kodlara islendigi
diisiiniilmektedir. Dolayisiyla metnin miiellifine gore bdyle bir zen-
ginlik (hem fizik hem de metafizik zenginlik) igerisinden gelen bir
siirecte ¢ag i¢re bozukluklar meydana gelmektedir. Gegmisin ya da
gecmise ait bilinmez bir genetik kodun her seyi diizeltebilecegi
inanct mimarlik alaninda da refleks gosterip oradaki “bozukluk-
lar1” giderebilecektir. Kokene dair tahayydiil edilen agnostik tavrin
“ben varim” demenin ya da diyebilmenin tek gecerlilik tasiyan
tirtinii haline geldigi sdylenebilir.® Bir bagka deyisle bulundugu du-
rumun disina ¢ikarak ya da kendisi olmaktan vazgecerek “hakika-
tin” sahibi olup gercek benligine ulasabilir.

Nitekim Eliade’nin de dedigi gibi “Demek ki, gerceklik yal-
nizca tekerriir veya katilma yoluyla kazanilmaktadir; 6rnek modeli
olmayan her sey ‘anlamsiz’, yani, gerceklikten yoksundur. Boylece
insan, arketipik ve paradigmatik olma egilimi gostermektedir. Bu
egilim paradoksal goziikebilir, su anlamda ki geleneksel kiiltiir in-
san1 (modern bir gozlemciye gore) kendisi olmaktan ¢iktig1 olciide
gercek oldugunu diisiinmekte ve baskalarmin tavirlarin taklit ve
tekrar etmekle yetinmektedir. Baska bir deyisle, ancak ‘kendisi ol-
maktan’ ¢iktig1 6lctide gercek oldugunu, yani "hakikaten kendisi"
oldugunu diisiinmektedir.” Dolayisiyla, yukaridaki sekliyle or-
neklenen kurgunun ispat1 ancak reel durumlar gosterilmek/6rnek-
lendirilmek kosuluyla sahicilik diizeyine erisir. Nitekim Usil-i

9 Usiil-i Mi‘mari-i Osmdni’nin mimarlik tarihi igcerisinden “bilimsel” bir mit {ireti-
minde de bulundugu sdylenebilir. Nitekim Mircea Eliade’nin mit hakkindaki ta-
nimi konu ile iligkisini agik¢a ortaya koymustur: “Mit kutsal bir dykiiyii anlatir; eski
zamanda, “baslangictaki masallara 6zgii zamanda olup bitmis bir olay: anlatir. Baska bir
degisle mit, Dogaiistii Varliklar'in basarilar: sayesinde, ister eksiksiz olarak biitiin ger-
ceklik yani Kozmos olsun, isterse onun yalmizca bir pargast (sozgelimi bir ada, bir bitki
tiirii, bir insan davramgi, bir kurum) olsun, bir gercekligin nasil yasama gectigini dile
getirir. Demek ki mit, her zaman bir “yaratilis " dykiisiidiir: Bir seyin nasil yaratildi-
G, nasil var olmaya bagladigin anlatir. Mit ancak gercekten olup bitmis, tam anla-
muyla ortaya ¢ikmis olan seyden soz eder.” (Mircea Eliade, Mitlerin Ozellikleri, gev:
Sema Rifat, Om Yayinevi, Istanbul, 2001, s. 15-16) Eliade’nin ¢izmis oldugu cer-
ceve neredeyse Usill-i Mi‘mdri-i Osmdni’nin tutumunu tanimlamaktadir. Geg-
miste var olan bir mimari, gercekligi olan davranis sekilleri ve metafiziksel bir
takim verilere olan vukufiyeti onu egsiz bir hikayenin igerisine sokmaktadir.
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Mi’mari-i Osmdni bu soruna da Siileymaniye Camii {izerinden asa-
g1da drneklenecegi gibi cevap vermektedir:

Binanin hey’et-i mecmii’as1t mu’azzam ve vesi’dir. Her bir
teferru‘ati tezyinat-1 miiteferrikasiyla daima sade ve mutta-
r1d bir te’sir hasil edebilir.

Mimar Sinan ile sagirdlerinin kuvve-i zekasi sayesinde vii-
cuda gelen asar1 nefise iginde UsGl-i Mi‘mari-i
Osmaniye'nin isbu mebanisini en muhakkak stiretde hustle
getiren Siileymaniye Cami’-i Serifi’dir. ... Vesl’ olan havlu-
sundan etrafa imale-i nazar olunur...1°

Geriye doniis, “0z” igerisinden iiretilen mukaddes mekanlar,
iretilen zamana gegiste dairesel bir tarih okumasiyla miimkiin go-
riinmektedir. Yitik bir cennetin giinahkar ¢cocuklari (6zii ile iliskisini
kesmesinin dogurdugu hatalardan dolay1) oldugu ve bu durumun
genetik bilginin icinde bir yerlerde oldugunu agikca gostermekte-
dir. “Mit kutsal bir 6ykii olarak kabul edilir, dyleyse, ‘gercek bir
oykii’diir, ¢linkii her zaman gergekliklere bagvurur.”!

Osmanlica, Almanca ve Fransizca dillerinde hazirlanan metin,
kutsal ve mit ile kurdugu baglant: ile kendi mimarlik sanatinin or-
nekler vasitasiyla yiiceligine temas etmistir. Geleneksel bir top-
lumda boyle bir temasin gerekliligi hususunda Eliade sunlar
sOyler: “Gergek ve anlamli bir diinya suuru, siki sikiya kutsalin kes-
fine baglidir. Kutsalin tecriibesiyle insan akli, gergek, gii¢lii, zengin
ve anlamli olarak goriinenle, bu vasiflardan yoksun olan arasindaki
farki kavramistir. Yani, anlamsiz esyanin beklenmedik tezahiirii ve
kaybolmas: arasindaki farki kavramustir.”?2 Usil-i Mi‘mari-i
Osmaniye’nin temelde, Viyana Sanat Sergisi araciligiyla Os-
manli'nin kendini “Bat1”ya tanitma kaygisinin bir {iriinii oldugu

10 brahim Edhem Pasa, a.g.e., s. 23. Alintilanan metnin gevirisi su sekilde verilmis-
tir: “Yapimn genel goriiniimii gosterisli ve geniscedir. Her ayrintis ve cesitli siislemele-
riyle devamli sekilde sdde ve uyumlu bir tesir meydana getirebilir. Mimar Sinan ile
talebelerinin iistiin zekilar: sayesinde meydana gelen giizel sanat eserleri icinde Osmanl
mimari usullerinin en gercek¢i olarak goriildiigii yap:, Siileymaniye Camii'dir... Ulu bir
goriintii ile goge dogru uzanr...”

11 Mircea Eliade, Mitlerin Ozellikleri, gev: Sema Rifat, Om Yayinevi, Istanbul, 2001,
s. 16.

2 Mircea Eliade, Dinin Anlami ve Sosyal Fonksiyonu, cev: Mehmet Aydin, Kiiltiir Ba-
kanlig1 Yayinlari, 1990, Ankara, s. VIII.
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acikca goriinebilir. Necipoglu; Usil-i Mi‘mari-i Osminiye’de Or-
neklenen Osmanli anitsal mimarisinin kokenlerinin, kitabin yazar-
lar1 tarafindan “Bat1”ya yakinlik gosterdigine isaret etmektedir. 13
Mimarlik sanatinin XVIII. ve XIX. yiizyillarda Avrupa merkezli sa-
natlarin etkisine girdigi diisiiniiliirse bdyle bir yakinlik iliskisi, var
olma sancisi geken sanat alani igerisinde yadirganamaz bir durumu
ifade eder.14

Cumhuriyetin ilk yillarinda ortaya ¢ikan kat1 ulusalct mimarlik
tarihi anlayisi, Avrupa izleri tasiyan ya da diisiinsel zemini itiba-
riyle Avrupali bir diisiinceye temas eden bu dénemi goz ardi etmis,
dogrudan Mimar Sinan gibi bir aktor ile kendi varolussal kaygilari-
nin  sarsintisint  gidermeye  calismustir.'s  Usiil-i  Mi‘mdri-i
Osmaniye’de “geriye doniis” olarak adlandirilan tutum cumhuriye-
tin ilk yillarinda (Lale Devri diye adlandirilan) tarihi siireglerin goz
ard1 edilmesi ile kendisini tekrar farkli bir form ile gostermistir.'6
Birinde, bir zamanlar i¢inde bulundugunu diistindtigii hakikat olgu-
suna geri donmek gibi bir bakis ortaya konulurken, digerinde ise
ulus inga siirecinin yapisal kodlar1 ¢ikarilmak istenmistir.

Ulusalal tarih yaziminin tarihsel perspektifi Usil-i Mi‘mari-i
Osminiye’de de kargilagilan dongiisel bir tarih zeminine sahiptir.
Ulusala tarih yazimi, etnik anlamda zuhur eden bir “Tiirk Sanat1”
kavramsallastirilmasi ve bu sanatin bir paradigma olarak ortaya
kondugu dénemdir. “Tiirk Sanat1”, kavramsallastirmas: igerisinde
kargilikli olarak iki anlam kurar. Bu kavram hem Tirk kavramini
icat ederken hem de sanat1 Tiirklestirme yoluna girerek iki diizle-
min ortak faili haline gelir. Burada ara¢ olarak konut kullanilir.
Tipki Oswald Spengler’in dedigi gibi “Bir 1rk ifadesini en saf sekliyle

13 Giilru Necipoglu, Challenging the Past: Sinan and the Competitive Discourse of Early
Modern Islamic Architecture, Mugarnas, 169-80’den aktaran Serap Durmus, Sen-
giil Oymen Giir, a.g.m., s. 111.

14 Nuruosmaniye Camii sdzii edilen eserler igerisindeki en ¢arpict drnektir. Bir ta-
raftan kendi klasik ¢izgisinden vazge¢mek istemeyen geleneksel bir tavir igeri-
sinde iken, diger taraftan Avrupa merkezli “birey”ligin mimari yaps icerisindeki
tekil drneklerinden biridir.

15 Dogan Kuban, Osmanli Mimarisi, Yem Yayinlari, Istanbul, 2007, s. 505 vd.

16 Bahse konu olan ulusalcit mimarlik tarihi anlayisi bu ¢alismada derinlestirilme-
yecektir. Ulusala tarih anlayisindan ziyade bu yazim zeminine elestiri getiren
Dogan Kuban'in tarih yazim problemleri {izerinde durulacaktir.
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evde somutlastirir... Ciinkii ev varolusun anlagilmas: giic siirecinde sekil-
lenir.”17 Bir taraftan sanatin Islam sanatindan ayrisarak “Tirk”li-
glinii icat etmis diger taraftan “Tiirk”liigiin bizatihi kendisini var
eden bir ispata malzeme olmustur. Bu konuda Celal Esad Arseven
sunlar1 not olarak diismektedir:

Asin1 bir liiksle dolup tasan, ¢ogu zaman da ayrintilar
iginde bogulan Arap sanat eseri, cizgilerinin karisiklig, se-
killerinin agirlig: ile bizi etkiler. Siisleme fantezisi ile dolup
tagsan iranl sanat eseri ruhu costurur, duygu ve heyecan iis-
tiine yapilan yargilamalar1 biiyiitiir; Hint eserleri bigimleri-
nin mistikligi ve Hindistan ormanlarmin bol ve giir
bitkilerini akla getiren sigkinliklerinin ¢oklugu ile berikiler-
den ayrilir. Tiirk sanat eseri ise, kompozisyon sadeligi ile,
ahengi ile, her tiirlii miibalagadan uzak rasyonalizmi ile der-
hal goze garpar. Bugiin biliyoruz ki, Tiirkler Islam medeni-
yetinde onemli bir rol oynamuslardir ve Tiirk sanatinin
etkisinin hakim bulundugu miisliiman iilkelerindeki sanat-
larin gelismesine yardim eden biitiin sanat unsurlarimin kay-
nagi Orta Asya olmustur. Su halde, Arap sanatini, fran
sanatini, Hint sanatini ve Cin sanatini inceliyen bir¢ok eser-
ler arasinda, 6nemli oldugu hi¢ su goétiirmiyen Tiirk sanati
hakkinda gerekli kitaplarin bulunmamasina sagsmamak elde
degildir.

Oyleyse, bu saygisizlik nereden geliyor? Hig siiphe yok ki,
sorumlulugun biiyiik bir kism1 sanat tarihimizin

, Arap ve iranli incelenmesini 6teden beri ihmal etmis olan
biz Tiirklere diiser.

Hatta 1909 yilinda yayinladigimiz bir kitapta ilk defa kul-
lanulan «Tiirk sanati» deyimi sanati1 disinda bir Tiirk sanati-
nin var olduguna inanmak istemiyen birkag tenkitcinin baz1
itirazlariyla karsilasti.

Tirk sanati hakkinda son zamanlara kadar beslenen kani
iste budur. Sanat meselelerinin incelenmesinde zenci sana-
tina bile yer verilen bu devirde, énemine ve yiiksek estetik
vasiflara ragmen, Tiirk sanatinin bu derece ihmal edilmesi,
sasilacak seydir dogrusu.

17 Oswald Spengler, Die Untergang des Abendlandes, DTV, Miinchen, 1973, 5.698."den
aktaran; Dogan Kuban, Tiirk “Hayat”l: Evi, MTR, Istanbul, 1995, s. 12.
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Bereket versin, durum Cumhuriyetle biraz degismistir. Bii-
yiik yenilik taraftar1 Atatiirk tarafindan kurulan yeni Tiir-
kiye Cumhuriyeti daha dogar dogmaz tarihini ve sanatini
arastirma isine koyulmustur. Bu biiyiik lider tarafindan bu
amagla kurulan Tiirk Tarih Kurumu, Tiirk ulusuna kendi sa-
natimin ve kaynaklarinin tarihini tanitmak 6devini iistiine al-
migtir.!8

Arseven’in, Arap, Iran ve Hint diinyasini yok sayarak “kesf”et-
meye calistigr “Tiirk Sanat1”, “zenci sanatina bile” ifadesiyle irkg1
bir diisiincenin etkisi altina girdigi agikca goriinmektedir. “Tiirk Sa-
nat1” ad1 altinda yapilan ¢alismalarin yetersiz oldugu diisiincesin-
dedir. Bunun yani1 sira “Tiirk Sanat1” diye bir olgunun varliginin
goz ard1 edildigini diisiinen Arseven, bu sanatin yeterince iltifata
mazhar olmayisini “saygisizlik” olarak niteleyerek bu diistincenin
hala varlik miicadelesi verdigini agikca dile getirmistir. Varlik mii-
cadelesi metinleri, bilimsel verilerin ya da bagka bir ifade ile mese-
lenin burhani vechesinin eksikliginden dolay1 saldirgan ve vaaz
verici bir tutum sergiler. Tarih yaziminda metinsel verilerin “eksik-
lik” gosterdigi ya da “hata” yaptigi noktada, mimarlik ve sanat, kul-
lanimi kolaylastiran bir alet kutusu goérevi gormektedir. S6ylenmek
istenen kutsi goriis, mimarlik ve sanat pratikleriyle agik bir sekilde
gosterilerek muhatabi ikna etme ¢abasi tasir. Arseven’in metni de
boyle bir tutumu ifade eder. Benzer metinler Oktay Aslanapa' ve
Sedad Hakki Eldem? gibi bir ¢ok yazar tarafindan dile getirilir. Or-
negin; Sedad Hakk1 Tiirk Evi Plan Tipleri kitabinda, “Osmanli Dev-
letinin, her taraftan sarsilmaga basladig1 19 uncu yiizyilda bile, bu
ilerleme ve yayilma [Tiirk evinin yayginlasmasi] sona ermemistir”
demektedir?!. Eldem, Tiirkiye’deki mimarlik hayatnin ikinci yi-
linda kaleme aldig1 bir hatirasinda; “fakat bu sene gayet biiyiik bir
sey oldu: Tiirklestim! Hem de Oyle fanatik oldum ki!”22 ifadelerine

18 Celal Esad Arseven, Tiirk Sanati, Cem Yayinevi, Istanbul, 1984, s. 5-6. Ayrica Ce-
lal Esad’in 1909 yilinda yayinladigi eser; Djelal Essad, Constantmople: De Byzan-
ce & Stamboul, Paris. H. Laurens. 1909.

19 Okyay Aslanapa, Tiirk Sanati, Remzi Kitapevi, Istanbul, 1989. Ayrica Asla-
napa’nin yayinladig: makale ve diger kitaplarinda da goriilebilir.

20 Sedad Hakki Eldem, Tiirk Evi Plan Tipleri, Istanbul Teknik Universitesi Mimarlik
Fakiiltesi, Istanbul, 1954. Ayrica; Edhem Eldem, Ugur Tanyeli, Biilent Tanju, Se-
dad Hakki Eldem 1: Genglik Yillary, Osmanli Bankas: Arsiv ve Arastima Merkezi,
Istanbul, 2008.

21 Sedad Hakki Eldem, a.g.e., s. 11.

2 Edhem Eldem, Ugur Tanyeli, Biilent Tanju, a.g.e., s. 147 vd.
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yer vermektedir. Bir taraftan halen hayatta olan devletin gerilemesi
diger taraftan ilerleyen sanat ya da mimarlik {ir{inleri Tiirkliik ve
Osmanlilik gibi ayrik bir diisiince ortaya koymus, Tiirk sanatinin ya
da mimarisinin varligini donemin siyasi erkinin elinden almistir.
Devlet ve bu devletten bagimsiz olarak olustugu diisiiniilen sanat
ve mimarlik alan1 Sedad Hakk1 ve benzeri yazarlarin kendi tarih ya-
zimlarinin kurgusalligina elverisli bir senaryo olarak goriilebilir.

Osmanli milletinde aranan sanatsal bakisin ancak 6ze dontis ile
gerceklesecegine inanan Usill-i Mi‘miri-i Osmdniye ile, Tiirk irkinin
yayildig1 Orta Asya’ya kadar uzanan genetik kodlarin olusturdugu
Tiirk sanati, benzer dongiisellik ve kutsallik icerisinden konusur. Bi-
rinde “kiiltiirel kodlar”la digerinde ise “etnik kodlar”la yaklasimlar
sergilemesi agisindan “kutsal doniis”te kullanilan malzeme ile ay-
rismaktadirlar. Bu ayrismanin tarih yazimina dair metodolojik bir
ayrisma olmadigini soylemek miimkiindyir.

Sozii edilen ulusalc tarih yazimina kritik itirazlar gelistiren
Dogan Kuban, “Osmanli Mimarisi” adl1 kitabinda Osmanli mimar-
lig1 hakkindaki goriislerini toplu bir sekilde dile getirmistir. Ulu-
salci tarih yazimi sanat ve mimarlik alaninda tarihiistii bagimsiz
kodlamalar ve okumalar yaparak Tiirk’liigii sekillendiren ve
Turk’'lagiin sekil verdigi bir tarih yaziminin disina ¢ikmaz. Ozel-
likle Osmanli mimarlik tarihi igerisinde Avrupa merkezli bazi sanat
ve mimarlik alanini ya gérmezden gelir ya da yadsiyarak sunar.
Oysa Dogan Kuban Avrupa merkezli sanat anlayisini 1954 yilinda
inceleyerek Osmanli mimarlik tarihine yeni bir katkida bulunur.
Kuban bu ¢alismasinda kendi ifadesiyle, “sempatik”? ve karsilas-
tirmali perspektif ortaya koymustur. Osmanli mimarlik sanatinin
etnik kimlikle olusturdugu diizlemin disinda Ekrem Hakki Ayverdi
gibi Osmanli mimarlik tarihine farkl bir bakis getiren yaklasimlar,
Dogan Kuban tarafindan “ideolojik egilimlerden kaynakli hatalar”2+
olarak goriilmiistiir.

Kuban'in ayrica Osmanli mimarlik tarih yazimi igin Asik-
pasazade, Naima, Pecevi, Evliya Celebi gibi miiellifleri kaynak ola-
rak kullanmas: dikkate degerdir. Osmanli tarihgilerinin mimari

% Dogan Kuban, a.g.e, s. 17.
2 Dogan Kuban, a.g.e, s. 18.

85
MiLeL vE NiHAL

inanc¢-Riiltiir-mitoloji



Emin Selguk TASAR

anlatimlarindan faydalanan Kuban, metinlerdeki baz1 kavramsal-
lastirmalarin ve betimlemelerin eksikligini sdyle dile getirmektedir:

Matematik, proporsiyon, perspektif, mimari kurami, be-
zeme kurallar1 ve tasarimi, planlama ve cephe tasarimi {ize-
rinde kompozisyon ilkeleri tiiriinden higbir s6zciik, tanim bu
betimlemede yoktur.?

Evliya Celebi'nin 6rnek verildigi metinde, Celebi'nin mimari
betimlemelerinde aradig1 kavramlarin bir ¢ogu Celebi'nin yasadigi
XVIL yiizy1l Osmanli’sinda hala icat edilmemisken, Kuban'in bu
arayisl anakronizmin acik bir gostergesidir. Ayrica metnin deva-
minda ifade edilen “Bu, Osmanl: kiiltiiriinde felsefe, matematik ve
diger bilimsel ugraslarin yokluguna paralel bir yokluktur”26 yargi-
sinin Kuban tarafindan hangi saiklerle dile getirildigi de meghul-
diir. Nitekim Kuban’in yaklasimina benzer tavirlar Kuban disinda
Osmanli mimarlik tarih yazarlari arasinda ¢okga goriilmektedir. Or-
negin Baydar, Siinbiilzade olarak {inlenen Siinbiilzade Vehbi (0.
1809)nin bir siirinden yola gikarak Osmanli ilim diinyasinda hende-
seye yani diger bir adiyla geometriye ¢ok 6nem verilmedigini dile
getirmistir.?” Ozelde Mimar Sinan konularinda bu ve benzeri or-
neklerin Kuban’in olusturdugu tarihsel bakisin, anakronik ve ¢izgi-
sel bir tarih anlayisinin sarih bir ifadesi olarak gormek/gostermek
miimkiin goriinmektedir.

Kuban’in bakis agisi ile kavramsal ilerleyisin (baska bir ifade
ile terakkinin) zihin diinyasinda araladig1 kapilar mimarlik bilgisi-
nin “bilimsel” bakisini ortaya koyar. Osmanli mimarlik bilgisinin
(Tezkiretii’l-Biinyan ve Risale-i Mi'mariyye gibi eserlerde) nesnel

% Dogan Kuban, a.g.e., s. 23.

2% Dogan Kuban, a.g.e., s. 23.

7 Giilstim Baydar, Osmanli-Tiirk Mimarlarimda Mesleklesme, Mimarlar Odas1 Yayin-
lar, Istanbul, 2012, s. 18-20. Bahse konu olan siirin hendese ile alakali misralar:
su sekildedir: “Itibar eyleme pek hendeseye / Diisme ol daire-i vesveseye”. Boyle
bir yorumda bulunabilmek igin XVIIL yiizyil sairi olan Siinbiilzade Vehbi'nin siir
diinyasindaki konumundan ve siirlerinin igeriklerinden haberdar olmak ve bu
ylizyilin hendese ilminin ilim diinyas: igerisindeki konumunun farkinda olmak
gerekmektedir. Ayrica Baydar biitiin Osmanli hendese gelenegini XVIIL
ylizyilda ya da bagka bir ifade ile Osmanli’nin kurulusundan 400 y1l sonra gelmis
bir sairin insafina birakmis olmas: bilimsel anlamda vigist bir tavirdir. Zira
calismanun ileri asamasinda Osmanli matematik ilim havzas: kisa bir sekilde ir-
delenecektir.
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ifadelerden daha ¢ok 6znel bir takim yargilardan olustugunu ifade
eden Kuban, nesnel yorumlarin daha yakin donemde Nuruosma-
niye Camii Bina Emini Ahmed Efendi’nin Tarih-i Cami-i Serif-i Nur-
1 Osmani kitabinda yapisal literatiir agisindan ayrintili nesnel ifade-
lerin ortaya kondugunu sdylemektedir.?s Kuban’a gore mimarlik ta-
rih yaziminda terakkinin, Us#il-i Mi‘mdri-i Osmdni’den beri kabul
edilen en yiiksek mertebesini siiphesiz Avrupa sanat1 olugturmak-
tadir. Bu perspektif Kuban’da kendisini ¢ok kat1 bir sekilde goster-
mis olup mimarlik pratikleri {izerinde yaptig1 kiyaslamalar
kendisini kavram diinyasinda da sirayet ettirmistir.

Tekrar etmek gerekirse bahsedilen tarih yazimlarinda iki tiir
tarih yazimi oldugu agiktir. Bunlardan ilki; ¢izgisel tarih algisinin
oztimsendigi Kuban’da simgelenen tarih yazimi, ikincisi ise; don-
glisel tarih/kutsal tarih yazimimi temsil eden Usill-i Mi‘madri-i
Osminiye ve Arseven-Eldem’de simgelenen ulusalc tarih yazimi-
dir. Bu iki tarih yaziminin sirtini yasladigi ve yiiksek bir sekilde gii¢
aldig1 ana aktér Mimar Sinan’dir. Mimar Sinan bahsi edilen tarih
yazimlarina metodolojik olarak uygulanmis ve herbiri igin kullanis-
lilik islevi gormiistiir. Sinan hakkindaki tiretimin niceliksel agirligi,
Sinan’m Osmanli mimarlik tarih metinlerinde megsrulastici bir anah-
tar olarak goriildiigiiniin gostergesi olarak okunabilir. S6z konusu
iki tarih yaziminda da, Sinan’la iliski olarak kurulan metnlerin Si-
nan’in mesrulastirici ve yiiceltici 6zelligi ile temas etmek istedikleri
sOylenebilir. Zira aksi bir durumda Sinan goézardi edilip kolaylikla
yok sayilabilirdi. Bu durumda ister metafizik gondermelerle olsun
isterse de rasyonel olarak ifade edilsin Sinan'in essiz “deha”s1 her
iki yazim tiiriiniin yararinda goriinmektedir. iki kosulda da Mimar
Sinan’la 6zdeslestirilen Miisliimanlik ya da Tiirkliik verileri, Si-
nan’i, kutsali tireten “kutsal aktor” olarak diisiince sahnesine ekle-
mektedir.

Bahse konu olan tarih yazimlarinda, Sinan’la simgelestirilen
kutsallik unsuru bu aktoriin temas ettigi her noktay1 kutsallastirmis,
ayrica kutsal aktoriin isaret ettigi diisliniilen yapim metodu da kut-
sal bir hal almistir. Sehirlerin, mabetlerin ya da konutlarin isaret edi-
len noktadan ayrilmasi ile buhrana girildigi diisiincesi ana kurguyu
ortaya koymaktadir. Dogan Kuban ile simgelesen ¢izgisel tarih ya-

2% Dogan Kuban, a.g.e., s. 24.
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ziminda, ¢cagdas Avrupa sanatina eklemlenecek temel bir unsur ola-
rak Sinan, merkezde bir gorev almaktadir. Kuban bu durum igin
sunlar1 ifade etmektedir:

Osmanh diinyasi, iginden ¢ikamayacag: bir Islam kiiltiirii
icinde yasarken, klasik Akdeniz diinyas: ve Bat1 ile es za-
manli bir gelismeyi de siirdiiriiyordu. Osmanli Imparator-
lugu'nu sadece Dogulu bir Islam devletinden ayiran
ayricaliklarin basinda bu olgu geliyordu. Sinan’in simge ol-
dugu Tiirk Mimarisi de ayn1 olgunun ifadesidir. Bu ¢ok kay-
naklilik Tiirk uygarlik ve sanatini evrensel uygarliga ortak
eder. Sinan, kiiltiiriimiiziin evrensel kiiltiire katildig1 damar-
lardan biridir. Onu béyle goriip degerlendirdigimizde, top-
lumu bir baska genislik ve kavrayicilikla birlestiren bir
ulusal simge olacaktir.?

Kuban’in bu yorumlarinin, Sedad Hakki Eldem’in “Tiirk
evi”’nin yayilmas: tespiti ile benzestigi acik¢a goriilmektedir. Os-
manli Devleti’'nin bir ¢okiis ve sikismislik igerisinde oldugu bunun
yani sira sanatinin durmaksizin yayildigr ve gelistigi diistincesi
Tiirk ulusunu var edecek bir diisiince sitemini ifade etmektedir. Si-
nan’in rolii geregi, Tlirk’liiglin mihenk tas1 olarak goriilmesi akto-
riin kutsalligindan kurtulamayacagi anlamini tasimaktadir. Dogan
Kuban kat1 ulusal mimarlik tarihine itiraz etmesine karsin bu tarih
yaziminin etkisinden de kurtulamamis oldugu goriilmektedir.
“Kutsal doniis” Kuban’da agikga tespit edilemese de ilhamin ora-
dan geldigi agiktir.

Dogan Kuban'in kutsal tarih yazimzi ile her ne kadar ayristigi
noktalar olsa da netice itibariyle her iki tutumun koken efsaneleri
ile iliskilendirilerek bir noktada kutsal tarih metni ortaya koydugu
diisiiniilebilir. “Koken efsanelerinde dile getirilen kutsal tarih, kut-
sal kisiler, hiikiimdarlar ve kahramanlarin yaptiklar islerin anlati-
miyla birleserek doniistiiriilmektedir. Tanr1 ve ilk atanun
gerceklestirdigi olaylara hiikiimdarlarin ve bilgelerin yasadiklar
olaylar da eklenmektedir. Boylelikle yaratilis ve kurulus donemi sii-
reci de igerecek sekilde doniistiiriilmektedir. Ciinkii kokende ger-
ceklestirilenler siire¢ olarak verilmemekte 6zel bir durum olarak

29 Dogan Kuban, Tiirk ve Islam Sanati Uzerine Denemeler, Arkeoloji ve Sanat Yaym-
lary, Istanbul, 1982, s. 121-122.
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anlatilmaktadir. Tarihgiligin kendini gosterdigi nokta, olaylarin sii-
re¢ icerisinde anlatilmasidir.”? Dolayisiyla tarihgilik ya Sinan gibi
bariz karakterler tizerinden bir anlatim sunacak ya da noktasal sa-
nat ya da mimarlik iiriinleri iizerinden kendi kurgusunu icat ede-
cektir. “diisledikleri zengin, galkantisiz, rakipsiz, huzurlu, cagdas
bir Tiirkiye'nin ayn1 olumlu niteliklerle karakterize olan bir mimar-
likla temsil edilmesinin bekleyenler, bunlar1 Sinan ¢aginda gergek-
lesmis temsiliyet iligkileri olarak takdim ederler. Bir cennet sanki bir
zamanlar burada yaratilmis, ama sonra yitirilmistir. Boyle anlatilar
bize o yitik cenneti 6ykiilemek i¢in vardirlar.”3! Ister mimarlik ve
sanat iiriinleri ile isterse de Sinan gibi kisiler tizerinden tarih yazimi
imal edilsin, dongiisellik, bir baska ifadeyle donemin akla hayale
gelmez Ozelliklerine geri doniis, kaginilmaz olarak bu kurgunun
tizerinde hegemonik bir tutum sergiler. Nitekim “Kutsal tarih anla-
yisinin onemli bir 6zelligi de dongiisel olmasidir.”32

2. Sorgulamalar Igerisindeki “Yokluk” Gostergesi

Bu boliimde, mimarlik tarih yazim giizergahiin homojen ve biitiin-
ciil anlayisinin disinda mimarlik tarihini tikellik alaninda insa eden
bir tarih yaziminin, simgesel ismi olan Ugur Tanyeli ve ortaya koy-
dugu yazim metodu tartisilacaktir. Osmanli mimarlik tarih yazimi
bir disiplin igerisine sikistirilirken Tanyeli bu sinirlar1 asmanin im-
kanini deneyerek yeni tarih yazimina énemli katkilarda bulunarak
tarih yaziminin 6niinii agmaktadir. Mimarhigin sinirlarini sorgula-
yan Tanyeli, farkl1 disiplinleri mimarlik tarih giizergahinin icine da-
hil ederek mimarlik tarihi metinlerine 6nemli ve etkili bir katkida
bulunmustur. Ugur Tanyeli'nin makro-tarih yazimini bozguna ug-
ratan bir mikro-tarih yaziminin temsilcisi oldugu pekala soylenebi-
lir. Calismanin bu boliimii 6zelde Tanyeli'nin “Sinan’t ve
Mimarligin1 Nasil Yorumlamali?” ismiyle kaleme aldig1 makale-
sinde fragmanlar halinde insa ettigi bakislar1 ve tanimlamalar1 daha
genelde ise Simirasimi Metinleri kitabinda ortaya koydugu tarih ya-
zim1 yaklasimlari irdelemektedir.

% Ayhan Bigak, Tarih Felsefesi, Dergah Yayinlari, Istanbul, 2015, s. 27.

31 Ugur Tanyeli, Sinan’t ve Mimarligini Nasil Yorumlamali?, Ege Mimarlk Dergisi,
3, say1:66, Izmir, 2008, s. 18.

% Ayhan Bigak, Tarih Diisiincesi, Tarih Yaziciligi, Cogito Dergisi, Yap1 Kredi Yayin-
lary, say1 73, Istanbul, 2013, s. 43-44.
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Osmanli mimarlik tarih yaziminin, kutsallik iiretim araci ola-
rak kullanilan mimarlik pratiklerinin bu iiretime en fazla veri sunan
yazim metodu oldugu sdylenebilir. Tarih yazim metodlar: da ortaya
ciktiklar1 zaman-mekanin iiretimi oldugu agikca sdylenebilir. Kut-
sallik iireten tarih yazimi, kendinden sonra gelecek nesle miras ola-
rak iki tavir birakir. Bunlardan ilki; bir onceki neslin trettigi
kutsalligin zamanétesi durumunun devami niteliginde {iretilecek
bir tarih yazimi, ikincisi ise; kutsal tarih yazimini profanlastiran,
makro olani mikro diizlemde ifade etmeye ¢alisan bir metodun in-
sasidir. Tarih yaziminin profan bir iiretime tabi olmasi, askinlik
diizleminde iiretilen sahsiyetler ya da bu sahsiyetlerin ortaya koy-
dugu eserlerin s6z konusu diizlemden yeryiiziine indirilebilmesi ile
gerceklesir. Zamanotesi anlatim, zaman-mekan’a kavusturularak
diinyevilestirilir. Tarih yaziminin sdylemsel insasi, askinlik diizle-
minde gorece kolaylikla kurulabilir. Kutsal tarih yazimi bu agidan
profan olana gore daha basit bir sekilde kendi zemini olusturur.
Profan tarih yaziminin simge isimlerinden Ugur Tanyel, tarih yazi-
mini su sekilde ifade etmektedir:3

Bir mimars, tirtiniinii ve genelde herhangi bir mimari ger-
¢ekligi, sorunsals, olguyu tarihsel bir arastirmaya konu yap-
manin iki karsit giizergahini ayirdetmek ilk bakista kolay
goziikiiyor. Ya o mimari gergeklik zamanotesi bir mimarlik
bilgisi zemininde ele alinir, ya da tam aksine, i¢inde iiretil-
digi zaman-mekan ve toplumsallik baglaminda kavranmaya
caligilir.3

Tanyeli, diyaletik bir bakis agisiyla kurdugu tarih yazim yak-
lasimlarinda kendisini s6z konusu ikinci giizergahta konumlandi-
rir.3 Tanyeli 6nceki tarih yazimi metotlarinda kendilerine bigilen
olumlamay1 ¢6zmeye calisarak tersine bir okuma gerceklestirmek-
tedir. Mimarlik tarihini tarih yazimlarinin géormek istedikleri akstan
cikarip bu aksin birer yanilsama oldugu gercekligi ile meseleyi tar-
tismaktadir. Tanyeli'nin, tarih yazimini, vakialar1 ve sahsiyetleri bir
tiir sifre ¢oziicii kullanmaktan ziyade bu meseleleri bir okuma ant-
renmant olarak gordiigii ifade edilebilir. Ozellikle XVII. yiizy1l ve

3 Ayrica Tanyeli'nin Osmanli mimarlik tarih yazimlarina yaptig elestiri ve katki-
lar i¢in bknz: Ugur Tanyeli, Sinmiragimi Metinleri, Akin Nalga Kitaplari, Istanbul,
2015, s. 9-39 vd.

3 Ugur Tanyeli, a.g.m., s. 16.

3% Bkz., Ugur Tanyeli, a.g.m., s. 16-21.
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oncesi igin Osmanl Devleti gibi bireysel yasamin metinsel karsilik-
larmin az bulundugu devletlerde sahsiyetlerin tikel 6rnekleme
konu olmasi zordur. Tanyeli tikel meselelerin kendilerine has bazi
sonuglar doguracagini ve bunlarin belli formlar igerisinden okuna-
bilecegi iddiasini tasimaktadir.

Ornegin Tanyeli, Hassa Mimarlar Ocag1 mitolojileri iizerinden
onceki tarih yazimlarinin {i¢ temel anakronik cergeveye oturdu-
gunu ifade etmektedir. Bunlardan ilki; Ocagin “modern bir biirokra-
tik orgiit gibi” diisiiniilmesi, ikincisi; “Klasik Osmanl diinyasinin
adeta bir merkezi ulusal devlet seklinde tahayyiil edilmesi” ve son
olarak da “Osmanli mimarinin elindeki teknik bilgi birikimini Mo-
dernite’nin olanaklariyla tanimliymais gibi diisiiniilmesidir.”?¢ Tan-
yeli'nin, kendinden 6nceki ana giizergahta insa olunan Osmanh
mimarlik tarih yazimlarini genellikle mitler ve efsaneler donemi
olarak gordiigii soylenebilir. Hassa Mimarlar Ocag1 mitinden {ireti-
len efsaneler Sinan gibi bir efsane tiretimine yol agar ya da tam tersi
Sinan gibi bir efsane Hassa Mimarlar Ocag1 mitini {ireten konumu
edinir. Nitekim Sinan literatiiriiniin bir cogunun bu efsanenin iire-
ticileri oldugu goriilebilir.?” Tanyeli bu durumu soyle ifade etmistir:

Tarih yazarlari, dehanin belirli bir zaman araliginda, belirli
bir kiiltiir cografyasinda iiretilmis, zamana ve mekana yapi-
sik bir kavram oldugunu degil de, mimarin biinyesinde gizli,
adeta genetik yapisinda tanimli, tarihdist bir nitelik oldu-
gunu varsaymistir.’

Onceki tarih yazimi metotlarinin elestirisini Yapan Tanyeli'nin
yeni bir sdylem insa etme ¢abasi igerisinde oldugu sdylenebilir.
Boyle bir iddia Tanyeli'nin tarih yaziminda kendi yerini bulmakta-
dir. Osmanli diinyasinda iiretilmis her metnin kendi olusturdugu
form {izerinden anlasilacag1 vurgusu Tanyeli'nin mimarlik tarih ya-
ziminin en belirgin ilkesi olarak goriilebilir. Her tarihi metin ona

3% Ugur Tanyeli, Mimarligin Aktorleri: Tiirkiye 1900-2000, Garanti Galeri Yayinlari,
Istanbul, 2007, s. 26-27.

%  Bu konudaki bilgi i¢in herhangi bir Mimar Sinan metnine bakmak kafi olacaktir.
Sinan’in “deha” olmasi, “rasyonel ¢ikarimlarda bulunmas1” ve saire gibi bir ¢ok
nitelemeleri Sinan’in bireysel yasaminda elde edilemeyecek verileri bulmak pe-
kala miimkiindiir. Ornek olarak bknz: Suphi Saatgi, Bir Osmanlt Mucizesi Mimar
Sinan, Otiiken Nesriyat, Ankara, 2014, s. 9-10.

3 Ugur Tanyeli, a.g.e., s. 27.
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gore bir tiir soylem okumas: olarak belirtilen donemin zaman-
mekan kosullari igerisinden okunmasi sarti tagimaktadr.

Tanyeli, Osmanli mimarlik diinyasini belgeleri, yazilar1 ve ve-
rilen eserler araciligiyla gesitli vechelerde okumaya calismistir. Tan-
yeli'nin, her bir aktorii, eseri ya da bilim dalini kendi alam
icerisinden histiyografik bir metin olarak okuma gayretinde oldugu
sOylenebilir. Fakat bu tikeller diinyas: igerisinde bir ¢ok agmaz Tan-
yeli metninde kendini gostermektedir. Tikeller iizerine insa edilmis
tarih metinlerinin en nihai varacagi nokta, tikel durumlarin kendi
aralarinda olusturduklar1 sonsuz iligki diizleminin, biitiinciil bir
okumay1 zorlastiran ve anlamlandirmada bir ¢ok veriyi anlasilmaz
kilmasidir.

Osmanli mimarlik tarih yaziminin ana giizergahta dort temel
malzemesi vardir: vakfiyeler, mahkeme kayitlari, insaat defterleri
ve son olarak da tarih kitaplar1. Tanyeli ve diger mimarlik tarihi me-
tinleri ortaya koyan aktorler, dilin Tiirki (Osmanlica) olmasi hase-
biyle bu doért unsurdan yararlanirlar. Tarih kitaplari, vakfiyeler,
mahkeme kayitlar1 ve insaat defterleri biirokrasi igerisinde {iretilen
metinler oldugundan dolayr mimarligin siirekli olarak biirokrasi
icerisinde aranan bir unsur haline getirdigi diisiintilebilir. Hassa
Mimarlar Ocagi’'nin bu duruma en verimli malzemeyi sundugu
sOylenebilir. Biirokrasi metinleri icerisinden okunan mimarlik, mi-
marlik pratikleri iireten aktorii “Biirokrat Mimar” olarak iiretebilme
potansiyeli tasir. Bu iddia, mimarin ancak ve ancak biirokrasi ile ilis-
kisinin goriinmesini saglayan bir malzeme oldugunu sdyler. Klasik
Osmanli tarih yazimi genellikle savaslar ve biirokrasi {izerinden
insa edildiginden dolay1 bu yazim problemi kendisini mimarlik ta-
rih yaziminda da gostermektedir. Ugur Tanyeli'nin kavramsallas-
tirmasi olan “biirokrat mimar” mimarlik pratigini iireten mimarin
sadece bir vechesini ortaya koyar. Tanyeli, klasik Osmanli donemi
mimarhigini bu ¢ikmaz igerisinden okumaktadir. Tanyeli, “Sinan’in
Sinan gibi, yani 6ncelikle bir 16. Yiizyil Osmanl biirokratik seckini
gibi konusturulmaya calisildig: historiyografik oykiileri yazma za-
mani gelmistir; hatta ¢oktan gegmistir bile”? diyerek mimar karak-
terini  burokratliktan  olusan  bir labirentin igerisinde

% Ugur Tanyeli, a.g.m., s. 21.

992
MiLeL vE NiHAL

inang-Riiltiir-mitoloji



Kutsal ve Muhayyel Arasinda Osmanlhi Mimarlik Tarihi

konumlandirmistir.® Tikel durumlar {izerinde yogunlasan bir tarih
yazimi bdyle bir ¢ikmazi aninda fark edebilir bir durum sergiler.
Tanyeli de bu ¢ikmazdan kurtulma ¢abasi sergileyerek anlama ¢a-
basini soyle ifade etmektedir:

Daha ayrintili bir agiklamayla, Sinan’in da ait oldugu 16.
ylizy1l Osmanli seckinlerinin merkezi tanimlayan intelligent-
sianin nasil diisiindiigiinii, nasil fikir iirettigini, o bilgi {ire-
timi, o episteme iginden nasil bir diinya kavrayisina
ulastigini ve bagkalarimi buna ne kadar ikna ettigini anla-
maya ¢abaliyorum.

Bu ifadelerin ardindan, ulemay1 tanimlarken “merkezi din bii-
rokrasisi” igerisinden tanimlamasi, Tanyeli'nin klasik Osmanl1 do-
neminin neredeyse biitiiniini biirokrasiden okuma egilimi
gosterdiginin agik bir ifadesidir. Mimari, yapisi itibariyle biirokrasi
ile iliskisini kopmaz bir agla 6rdiigii diisiiniilebilir. Fakat bu biirok-
ratik iliski diger bir ¢ok iliskiyi gormenin, Tiirkiye gibi biirokrasinin
olmazsa olmaz oldugu toplumlarda, dniinii kapatacagi sdylenebilir.
Tanyeli bu durumu tespit etmis ve Osmanl epistemesine “sadece gi-
ris” denemesi olarak “Sinan’it ve Mimarligini Nasil Yorumlamali?”
makalesini kaleme almistir.

Tarih yazimlarinda, Osmanli mimarlik tarihinde var edilen bii-
rokratik celiski yumagi sadece mimarlig1 degil diger biitiin formlar:
kaplayan/kapsayan/kapatan bir diizleme erisir. Tanyeli'nin tarih
yazimi, kutsal bir tarih yazimi olmamasina karsin dénemin tiretim-
lerinin agkinlik diizleminden konustugunu ya da biirokrasinin/hii-
kiimdarin kurdugu kutsal iktidar alanindan zuhur ettigini iddia
eder. Tarihselci okumalarin tarih yazimindaki geliskisi tam da bu
noktada varlik kazanir. Bu tutum tarihgi icin bilinemeyecek bir alan
olmas: durumunda kendisini kolayca agnostik bir ag, ya da bir
dogma igerisine sokmaktadir. “Rothacker’e gore, tarhiselciligin en
gli¢ sorunu, olgularin da, kuramlarin da dogrulugunun ancak ve
ancak dogmatik tarzda formiile edilebilecegini kabul etmesidir.
Giindelik hayattaki gesitliligi anlaml1 kilmak i¢in, insan diisiince ve
eylemlerini dogmatik bir yapi igine yerlestirmek gerekir. Bu yaniyla

4 Hem “btirokrat mimar” kavramsallastirmas: hem de bu kavramsallagtirmanin
olusturdugu giizergah i¢in, bknz: Ugur Tanyeli, a.g.e., s. 26-32.
4 Ugur Tanyeli, a.g.m., s. 18.
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tarihselcilik, felsefenin tek dogruluk ve genel gecerlik ideali ve id-
diast dogrultusunda gelismis bir felsefe olmaktan kurtulamamis-
tir.”42 Bahsedilen tutumun en belirgin 6zelligi Tanyeli’de Osmanh
serh ve hasiye gelenegini aciklanirken gosterilebilir. Tanyeli serh
kavramini sdyle agiklamaktadir:

Kavramin ardindaki epistemik zemin, bilginin iiretilmis
degil, askin, yani verili oldugu yargisinda temelleniyor. Bilgi
boyle bir ebedi ve ezeli gegerlilik diizleminde konumlandi-
gina gore, her yeni kusak onu veri alarak degil, temel alarak
diisinmek durumunda. Bu, agkin diisiince binasini vareden
her metnin toplumsal olarak onaylanmis, degeri ve gegerli-
ligi tartisilmaz olarak kabul gérmiis olmasim zorunlu kili-
yor... Askinlik metne kazandirdigr kutsallikla ona erigimi
denetim altinda tutan bir iktidar da tanumlaniyor. Ciinkii, as-
kin bilgi kutsalligindan &tiirii, her isteyenin kolayca okuyup
anlayabilecegi bir kamusallikta olamaz.*

Tanyeli'nin serh tanimlamasinin serh geleneginin diger veche-
lerini kapattig1 da agik¢a goriinmektedir. Tanyeli bu gelenegin “zi-
hinsel bir siire¢ olmaktan fazla, bir arinma, yiicelme yolu”
oldugunu iddia eder ve gserhin asil metinden bir kutsallik pay: aldi-
g1in1 diistiniir. Oysa, Osmanli ilim geleneginde bazi serhler vardir ki
asillarindan daha da 6énemli goriilmektedir. Ornegin: Seyyid Serif
Ciircani’'nin (6.1413) Adudiddin el-ici’nin (8. 1355) el-Mevikif ese-
rine yazdig serh kitabi olan Serhu’l-Mevakif in kitabin aslindan daha
onemli oldugu sOylenebilir. Yine, Sa’diiddin et-Taftazani'nin (0.
1390) Serhu’l Akdid’i, Suyuti'nin (6. 1505) kaleme aldig1 Serh’ul
Mugni ve Fahreddin Razi'nin (6. 1210) Serhu’l Uyinii’l-Hikme adli
eserleri bu duruma 6rnek olarak gosterilebilir. Tanyeli'nin isaret et-
tiginin aksine serh, askin olana temastan ziyade bilginin farklilikla-
riyla ortaya gikan siirekliligi ve birikimi anlamina gelmektedir.
Metnin devaminda Tanyeli “Klasik Islam diisiincesi” ve “Osmanl
Klasik kavrayisinda”, Antikite’deki “memesis”ten, Latin “imita-
tio”suna oradan Ronesans sonrasi “imitation” ve “taklit” kavra-
mina giden bir siireg olmadigini ifade etmektedir. Serh gelenegini

4 Ayhan Bigak, a.g.e, s. 113.
4 Ugur Tanyeli, a.g.m., s. 20.
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“giincel talep dogrultusunda yeniden sdylemeyi 6ngoren bir pra-
tik” olarak gormektedir.+

Tanyeli serh meselesinde, “6zgtinliik” hassasiyetinin one gik-
t1g1 bir yargiyla yola ¢ikarak kendi tanimini ortaya koymus ve as-
kinlik diizlemini olusturmustur. Bir tarih yaziminin serh gelenegi
tizerinden tiimel bir tartisma yiiriitmesi problem olarak goriilebilir.
Tanyeli'nin tarih yazim yaklasimina da uymayan bu tanimlama
serh gelenegindeki tikel vakialarin goriinmesine engel olur. Tan-
yeli'nin kendi olusturdugu diizlemde bir ¢ok ornek siralanabilir.
Tanyeli'nin diizleminin zitt1 pozisyonda da bir ¢ok 6rnek verilebilir.
56z konusu tarih problemi igin tartisilmasi gereken sey serh gelene-
gindeki tikel 6rnekler olmalidir. Her bir serh kitabinin kendi tikel
konumu donemi anlamak i¢in bir ipucu sunma potansiyeli tasimak-
tadir. “Ozgﬁn” higbir tarafi olmasa dahi bir serh eseri bilgiyi sunus
sekli ile donemin bilgisine dair bir ¢ok yardimda bulunabilir.#> Bu
tanimlama bir siiregten ve farkliliklar1 gdrmekten ziyade duragan-

4  Ugur Tanyeli, a.g.m., s. 20.

4 Bu anlamda Tehafiit gelenegine dahil miielliflerden Hocazade'nin, Gazali'nin
Tehifiit'tinde ele aldig1 bir mesele olan sebeplik problemini ele alirken Gazali
sonrasi felsefi-kelami gelenekte bu problemle ilgili gelisen tam illet-nakis illet
gibi kavramsal yapilar1 ve nebevi nefs gibi argiimanlar: tartismasma dahil ede-
rek ayni problemin kendi doneminde nasil alimlandiginin bir 6rnegini sunar.
(Bkz. Muhammet Fatih Kilig, “Hocazade nin Tehdfiit {iniin Sebeplik Boliimii Uze-
rine Bir Inceleme”, Nazariyat Islém Felsefe ve Bilim Tarihi Aragtirmalar: Dergisi, Is-
tanbul, 2016, Cilt 3, Say1 1, s. 45-78.) Hocazade'nin eserine yazdig1 bir Telhis ile
katilan Osmanli dénemi alimlerinden Mehmet Emin el-Uskiidari de ayni du-
rumu drneklemektedir. Ciinkii Uskiidari, Telhisu Tehdfuti’l-Hukemd adli eserini
kaleme alma amacini dénemin ilim anlayisiyla iligkilendirerek su sekilde agikla-
maktadir: “Goriiyorum ki bu donemde insanlar mufassal ve uzun metinlerden
mubhtasar yollara meylediyorlar. Bunun i¢in onlara acik, anlasilir ifadeler ve kafi
gelecek ibareler tercih ettim. Kapali ifadeleri talebelere ve bu ilimle ugrasanlara
kolaylagtirmak igin hasiyelerle [notlandirarak] agikladim”. Buna goére Uskiidars,
donemin alim ve talebelerinin ilmi tartigmalara yaklagim bigiminden hareketle
Tehafiit geleneginde tartisilan meselelerin de metodolojik olarak bu yaklasima
gore yeniden yapilandirilmast gerektigini diisiinmektedir. Bu sebeple Uskii-
dari'nin Tehlis'teki temel kaygisinin, belirli bir sistem ve gelenek baglaminda or-
taya konulan deliller ve cevaplar ile kars1 delil ve itirazlar icerisinden bir tercihte
bulunmak, bagka bir ifadeyle bu sistemin meselelerine dair metodolojik bir yak-
lagim gelistirmek oldugu goriilmelidir. (Bkz. Mehmet Emin el-Uskiidari, Telhisu
Tehdfuti’l-Hukemd, Elestirmeli Metin-Ceviri Kamuran Goékdag, Tiirkiye Yazma
Eserler Kurumu Bagkanligi, Istanbul, 2014, s. 47-48, 63)
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lig1 ifade eder. Islam diisiince gelenegi igin ifade edilen “Gazali son-
ras1 diisiince sekteye ugramistir” savinin neredeyse devami niteli-
ginde okunabilecek olan bu tanimlama, her dénem problemlerin
farkli oldugu kabuliinden yola ¢ikilarak cevaplarin buna ragmen
ayni oldugu yanilsamasmi iiretir. Nitekim “Kemal-i meb’de” ve
“Kadimisi iizre a'mel oluna” basliklari, benzer bir diisiinceyi mal-
zeme ve form agisindan desteklemeye calisilmistir. “Kemal-i
meb’de” konusunda Tanyeli Kinalizade’den yaptig1 alintiyla yeni
olanin “sadece nesnelerin iiretim tarihinin yakin oldugunu ve kul-
lanim degerlerini koruduklarini ifade” ettigini dile getirir ve sunlar
ilave eder:

Demek ki, mesruiyetin ve gecerliligin kaynagini kidem
olusturur. En geliskin ve izlenmeye en layik sayilan, krono-
lojik olarak ilerideki degil, en geridekidir.*

Bu ifadeleri, Kinalizade'nin yasadig1 donemdeki problemlerin
¢Oziimii olarak, Kinalizade'nin bir ifadesi olarak ya da tespiti olarak
gormek miimkiindiir. Bu ¢ikarsama bilginin eklenerek olustugu id-
diasindan ziyade, serh agiklamasinda da oldugu gibi, bilginin dura-
gan oldugunun kabuliidiir. Bu kabul ise ister bilgi tekrarlanmis
olsun isterse de serhinin yapilmasi olsun yeni bir bilginin vuku bu-
lusunun reddinin gostergesidir. S6z konusu olan ifadeler icin, Ah-
lak-1 Alai yazari olan Kinalizade’nin, ahlak yazim gelenegi
icerisinde diinya goriisii olarak barindirdig1 erdemlere temas ettigi
diisiiniilmelidir. Erdemler kronolojik degil kendisini gosterdigi her
yerde, kendine isaret edilen bir unsur olarak vardirlar. Tanyeli'nin
ifadesi ile kronolojik bir siirece temas eden evrimsel diisiincenin
zidd1 gibi okumak yerine “erdemli” olana yani klasik diistincenin
nesnesini olusturabilecek bir “6z”e temas etmek metnin geneli icin
daha dogru bir okuma gibi diisiiniilmektedir. Klasik diisiince-
nin/felsefenin 6zcii bir diinyaya temas etmesi, agkinlik diizlemi kur-
dugu anlamdan ziyade baska bir diisiinsel epistemenin varligini
ortaya gikarir. Ciinkii klasik diisiince tiimden gelim ile kendisini
gosterir. Detay gibi goriilebilecek olan bu agiklamalar Kinalizade
metninin okumasini bagka bir noktaya ¢cekmeye yeterli gibi goriin-

4 Ugur Tanyeli, a.g.m., s. 20.
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mektedir. Ayrica diisiince sitemi igerisinde “kadim” olana geri do-
niis ve bakis yine serh meselesindeki gibi bilginin siirekliligi ve bi-
rikimi agisindan 6nemli durmaktadir.

Tarih yazim problemlerine 6rnek olarak verilen vurgulardan
ziyade, Tanyeli'nin acti1 sorular tarih yazimi igerisinde paha bigil-
mez sorular olarak durmaktadir. Tanyeli'nin gerek biirokrasi ve mi-
marlik iliskisi igerisinde iirettigi sorular gerekse de mimarligin
diger disiplinlerle olan iligkileri agisindan ortaya koydugu sorular,
cevaplanmay1 bekleyen hakiki sorular olarak goriilebilir. Calisma-
nin bu boliimii Tanyeli'nin mimarlik tarih yazimi igerisinde sor-
dugu sorularla bitirilebilir. Tanyeli su sorulari sorarak mimarlik
tarih yaziminin nasil yapilabilecegini ifade eder:

Hangi kavramlarin, hangi estetik ideallerin, hangi kavray1s
aligkanliklarinin, hangi duygulanim bicimlerinin, hangi
inang kaliplarinin —ve daha neler nelerin— gegerli oldugu bir
ortamda ¢alistigini aragtirmanin, sonra da bugiine benzeme-
diklerini gérmenin zamani gelip ge¢cmektedir.*”

3. Uciincii Bir Diizlemde Osmanli Mimarlik Tarihini Okuma Te-
sebbiisii

Bu boliimde, Osmanli mimarlik tarihine dair kirilmalardan bahse-
dildikten sonra, Osmanli ilim dilinin Tiirkilegme siirecine dair kisa
bir veri sunulacaktir. Mimarligin matematik ilimleri igerisinde olup
olmadig1 ve bunun ispati iizerine bir ka¢ noktaya deginilecektir. Ay-
rica bu noktada matematik ilimlerinin &zelde Islam diisiince diin-
yasinin bir devami olan Osmanl diisiince diinyasinda Arapga’dan
Tiirkceye dogru olan giizergahi tartisilacaktir. Bu tartismalarin aka-
binde fragmanlar halinde mimarlik ile felsefe ve fikih alani arasin-
daki muhtemel iliski Orneklerle ortaya konmaya calisilacaktir.
Osmanli mimarlik tarihine de fragmanlar halinde verilen bilgiler
dogrultusunda olusturulabilecek bir diizlemin imkani sorgulana-
caktir.

Klasik Osmanli mimarlik tarih yazimi iki déneme ayrilir:
Sinan’dan 6nce ve Sinan’dan sonra. Bu dénemsellestirme Sinan gibi
baskin bir karakterin etkisini ve Osmanli’'nin yiikselme ve ¢okiis do-
nemi gibi kaba ayirimin bir sonu olarak da goriilebilir. Oysa simdi-
lerde ise; Osmanli mimarlik tarihi kabaca dort doneme ayrilabilmek

4 Ugur Tanyeli, a.g.m., s. 21.
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miimkiin gibi goriinmektedir. Bunlardan ilki; Osmanli'nin kurulu-
sundan Fatih Sultan Mehmed’in Istanbul’u fethi olan 1453 tarihine
kadar olan siirec. Ikincisi; Istanbul un fethinden ekonomik ve 50Syo0-
politik sorunlarin baslangici olarak kabul edilebilecek olan XVI.
yiizy1l son ceyregine kadar olan siireg. Ugiinciisii; Avrupa ve
[ran’dan gelen bilgi ve birikimin Osmanli diinyasinda ortaya ¢ik-
maya basladig1 XVIIL. yiizyildan yenilenme dénemi olan XVIIL yiiz-
yil baslarina kadar olan siire¢. Son olarak da; “yeni” olanla
karsilasma stiirecinde “yeni” ile “kadim” olanin savastig1 ve ciddi
arayislarin igerisine girildigi XVIIL yiizyil ve sonrasina temas eder.*

Osmanli mimarisi ilkin Selguklular’in bir devami oldugu soy-
lenebilir. Bu mimari tavrin Istanbul'un fethi sonucunda Bizans'la
ylizlesme ve Ayasofya ile karsilasma ile birlikte bir kirilma yasan-
dig1 diisiintilebilir. Bu kirilmay1 sadece Ayasofya ile sinirlamak mi-
marlik ve diislince tarihi igerisinden pek de miimkiin
goriinmemektedir. Fatih donemi ve sonrasinda Islam diisiince mer-
kezlerinden biri olan Istanbul, bir ok alime ve sanatciya kap1 ag-
mistir.* Tebriz’de kurulan ve devamcisi niteliginde goriilen
Semerkand Ulug Bey Medresesi'ndeki Matematik okulu Ali Kugcu
vasitasiyla Istanbul’a tasinmus olup, klasik matematik bilimlerinin
(astronomi, cebir, hendese ve musiki) merkezi haline de geldigi sdy-
lenebilir.** Hem Ayasofya ile karsilasma hem de hendese ve hende-
senin alt ilimlerinden olan ebniye ilmi ve mesaha ilminin Osmanl
mimarlik pratiklerinde tarihi siire¢ igerisinde kendisini gdstermis
oldugu diisiiniilebilir. Mimar Sinan gibi bir aktoriin boyle bir karsi-
lagsmanin ve meczin bir sonug {iriinii olarak okunmasinin mimarlk
tarih yazimi baglaminda daha saglikli oldugu goriilebilir. Sedefkar
Mehmet Aga’nin Sultan Ahmet Camii’si boyle bir etkinin hem uza-
nim1 hem de farklilasmas: olarak okunabilir. Boylelikle Sultan Ah-
met Camii'nin Osmanli devletinin son anitsal camii oldugu

48 Thsan Fazlioglu Osmanli klasik diisiince sistemini yukarida bahsedildigi sekilde
dénemsellestirir. Osmanh mimarlik tarihinin yukaridaki sekliyle donemlere ay-
rilmasi, Fazhioglu'nun s6z konusu donemsellestirmesinden ilham alinarak icra
edilmistir. BKNZ: Thsan Fazlioglu, Nazari Ufuk, Papersense Yaynlari, Istan-
bul,2016, s. 13-243.

#  Thsan Fazlioglu, a.g.e., s. 17-23.

50 Thsan Fazlioglu, Derin Yapi, Papersense Yayinlary, Istanbul, 2015, s. 15-65.
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gercegiyle karsilasilir.5! Sosyo-ekonomik durumlarin yani sira Av-
rupa ve fran’dan gelen diisiinsel ve sanatsal faaliyetlerin Osmanl
mimarlig1 tizerine de ¢ok ciddi etkiler biraktig1 diisiiniilebilir. Killi
olandan tikel olana gecis krizi olarak okunabilecek donemde anitsal
cami formu yerini kii¢iik mescitlere birakmistir. XVII. ytizyil karma-
sas1 XVIIL yiizyilda yerini cedid olan ile kadim arasinda bir tartis-
maya birakmistir. Avrupa sanatinin hakim oldugu bir dénem
mimarlik sanatini da etkilemis, cedid olanin yani Avrupa sanatinin
etkisinde yapilar verilmeye baslanmistir. Bu tartisma kendisini Os-
manli Devleti'nin yikilisina kadar gotiirmiis ve Tiirkiye Cumhuri-
yeti bu tartismay1 miras almigtir. Usiil-i Mi‘mari-i Osmdni gibi
metinler boyle bir tartismanin {iriinii olarak da goriilebilir.

1.1.1lim Dilinin Tiirkilesmesi

Biiyiik oranda Ugur Tanyeli'nin baslattig1 soylenebilecek biirokrasi
ve mimarlik iliskisi Osmanli mimarlik tarih yazimini etkileyebilecek
en belirgin unsur olarak diisiiniilebilir. Tiirkl ya da baska bir ifa-
deyle Osmanlica metinler Osmanli mimarlik tarih yazimini biirok-
rasi igerisinde smnirh kilar. Ancak nispeten XVII. yiizyil ve daha
sonra XVIIIL ytizyilda Osmanli ilim dilinin Tiirkilesmesi sonucu mi-
marlik tarih yaziminin kendisini bu dénemlerde biirokrasi sinirin-
dan kurtarma potansiyeli tasidigr diisiiniilebilir. Nitekim bu
konularda metinsel baglamda ¢alismalar bulunmakta ve hali ha-
zirda bazi tezler yazilmaktadir. XVIIL. yiizyil ve 6ncesi dénem igin
ise ilim dilinin Tiirki olmamasi bu dénem igin verileri sinirlamakta
Arapca ve Farsca gibi dillere ihtiya¢ duyulmaktadir. Ciinkii modern
anlamda algilandig: sekliyle “dil” ortak kimligin bir tiriinii olama-
migtir. Osmanli Devleti'nde askeri sinifin en alt kademesinin bile
miisliiman olmasi hasebiyle Tiirk¢e bilme zorunlulugu ancak Os-
manli Devleti kurulduktan iki yiiz yil sonra yani XVI. yiizyila denk
gelir.52 Bu durumda biirokrasi dilinin Tiirki olmasi ilim dilinin ise
Arapga, Farsca ve yer yer Tiirkl olan Osmanl: gibi bir devletin sa-
dece Tiirki (Osmanlica) bilinerek mimarlik tarihi yazim giizergahini
sabitlemek, mimarlik tarihi yaziminin sadece biirokratik gercevesini
dogurmaktadir.

51 Zeynep Nayur, Osmanli Mimarligi'nda Sultan Ahmed Kiilliyesi ve Sonrast, 1609-1617,
Doktora Tezi, itii Mimarlik Fakiiltesi, Istanbul, 1975, s. 46.
2 Thsan Fazlioglu, Nazari Ufuk, s. 211.
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Bahsedilen donemde Osmanli dil tasavvuru daha 6nce ifade
edildigi gibi ortak bir kimligin insasinda kullanilan bir unsur degil-
dir. Bu dénemde Arapganin diisiiniildiigii gibi sadece gramatik bir
faaliyetle elde edilebilecek bir dil degil, aksine sembolik bir dil ha-
lini aldig1 bir donemdir. Fazlioglu bu dénem igin sunlar1 ifade et-
mektedir:

Bu dénemde Arapga denilen ve hakikat ile suretinin ken-
disiyle temsil edildigi dilin formel yapisi ile fonksiyonu hak-
kinda dikkat edildigi dilin formel yapisi ile fonksiyonu
hakkinda dikkat edilmesi gereken en 6nemli nokta yari-sem-
bolik bir 6zelligi haiz olmasidir. Nasil ki giiniimiizde fen bi-
limleri matematik adi verilen sembolik bir dille temsil
ediliyorsa klasik Islam medeniyetinde Varlik’a iliskin bilgi
kategorik-formel bir hale getirilmis, kisaca mantiklastirilmig
bir dille, Arapca’yla temsil ediliyordu. Bu yari-sembolik dil,
fbn Sina - Ibn Heysem tefekkiir anlayisinin Gazali - Fahred-
din Razi - Nasiruddin Tusi siizgecinden gegen, Necmuddin
Kazvini -Siraceddin Urmevi - Kutbuddin Razi’'nin ¢aligma-
lariyla son halini kazanan, hakikate iliskin her tiirlii bilginin
kendisiyle temsil edildigi bir alet-dilidir. Dini, dilsel ve fel-
sefi-hikemi tiim bilim dallarinin, hatta fizik biliminin bile
anilan mantik-diliyle yapildig: dikkate alinirsa bu donemde
50z konusu olan Arapca’nin bizatihi Arap dili olmaktan ¢ok,
yukarida O6zellikleri belirtilen, hakikat ile suretinin kendi-
siyle temsil edildigi yari-sembolik dil oldugu agikliga kavu-
sur.»

Bu durum kendisini matematik ilimleri igerisinde de gostermis
olup, mimarinin dahil edildigi hendese ilmi de bahse konu olan
Arapca ile icra edilmistir. Dolayisiyla ilim dilinin Arapga’dan
Tiirkge’ye ge¢mesi bu diizlemin birbirine esdeger diizlemler insa
etme yetenegine bagh olarak degismektedir. Tiirk¢e'nin bu sorum-
lulugu yerine getirme istidad1 ¢okga tartisma konusu haline gelmis-
tir. Clinkii dilin degismesi yeni literatiiriin kavramsal karsiliklarinin
bulunmasi ile miimkiin goriinmektedir ya da bu dili 6grenecek ta-
lebenin dil konusundaki yeteneginin gelistirilmesi zaruri goriin-
mektedir. “Baska bir deyisle aktarimi zorunlu kilan, bu aktarima
muhatab olan kisinin dilidir. Kisaca soylemek gerekirse, hakikatin

53 Thsan Fazlioglu, a.g.e., s. 204-205.
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hangi dille temsil edilecegi sorunu, hakikatin ulastirildig1 insanin
hangi dili konustugu sorusuna verilecek cevaba baghdir.”>* Bu so-
ruya verilecek cevap ilkin halk icin islevsel meselelerde dilin
Tiirkilesmesi anlamina gelmektedir. Erken donemde bu tartismay1
Asik Pasa (6:1332) sOyle dile getirmistir:

. ve simdi soyle bil kim biziim zamanumuzda halkun
¢oki idrak- ma’ani nige kim gerekdiir idemez ve besatin-i
ma’rifetden bir giil direbilmez; ve biilbiil avazin giilistan
iginde isidemez. Zartret iktiza itdi kim bir kitab Tiirk dilince
tertib ola...®

Bahse konu olan tartismayz yiiriitenler, kendi temellerini ayet-
lere dayandirarak zemin kazanma cabasi igerisindedir. ifade edilen
ayet, ibrahim siiresinin 4. ayetidir ki sunlar sdylenmektedir: “Biz
her el¢iyi kendi milletinin dili iizre gonderdik”. Tiirk¢eyi savunan-
lar dillerin tamaminin hakikati ifade noktasinda bir problem yasa-
mayacagini biitiin dillerin ayn1 hakikatten niiveler aldigini ve bunu
dile doktigiinii ifade eder. Agsik Pasa’nin Garip-name’sinde,
Mu'iniiddin b. Mustafa’nin Sultan II. Murad’a sundugu Mesnevi-i
Muradiyye’de benzer ifadelere yer verirler.5

Agik Pasa:
“Kamu dilde ma'ni vardur bilene
Ciimle yolda Hak bulindi bulana

Ma'niyi dilde sanman siz heman
Ciimle diller an1 s6yler b’i-giiman”>”
Mu‘iniiddin b. Mustafa:

“Kavmime kendii lisantyla niizul
eyledi Kiilli nebi vii hem resul

/

biz de Tiirki dil ile serh eylediik
Kavmiimdiize dilleriyle séylediik”

5+ Thsan Fazlioglu, a.g.e., s. 206.

5 Agik Pasa, Garib-néme, haz: Kemal Yavuz, c. 1, Ankara, s. 5-7’dan aktaran; Thsan
Fazlioglu, a.g.e., s. 206.

56 Thsan Fazlioglu, a.g.e., s. 207.

57 Agik Pasa, Garibname, c.2. s 957'den aktaran; Thsan Fazlioglu, a.g.e., s. 207.

5% Mu'iniiddin b. Mustafa, Mesnevi-i Muradiyye’den aktaran fhsan Fazlioglu, a.g.e.,
s. 207.
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Tartismanin asil amaci, halkin, metne dokiilen dini ve ahlaki
metinleri anlamasidir. ilim dilinin Tiirkce olmasin talep edenler ol-
dugu gibi bu durumun karsisinda konum alanlar da bulunmakta-
dir. Tartisma, Tiirk¢e'nin hakikati anlatma kabiliyetine vurgu
yapmis olup bazi zevatin hakikati anlatma noktasinda Tiirkc¢e'nin
yetersiz kalacagini hatta kaba bir dil oldugunu ifade ettigi sathalara
kadar gitmektedir. Bu tartisma XVI. yiizyilda daha da artmus, tartis-
manin hararetini belli kategorilerle ¢6zmeye calisan Gelibolulu
Mustafa Ali (6.1600) sunlar1 ifade etmistir:

... Fi'l-vaki fi-zemanina vilayet-i Rim’da cari olan lisan bu
el-acebii’l-lisdne-i ¢ardan (Arapga, Farsca, Tiirk¢e ve Caga-
tayca) miirekkeb bir nutk’i pak-i miizehheptir ki ehl-i diller
tekelliimiinde giiya ki sdirinden azebtir. Faraza lisan’i Arabi
tekelliimii farz veya vacib olsa ve zeban-i Farsi isti‘mali
siinnet-i seniyye makaminda kiyam bulsa beyan olunan
halavetten miirekkeb lisan-i Tiirk1 telaffuzu miistahab ve ba-
sitinin Tiirk1 fusaha kavilince nehyi vacibdir.”

Gelibolulu Mustafa Ali’nin sOyledikleri 6zetlenecek olursa; bu
donemde Osmanli hayatinda cari olan dort dil Arapga, Farsga,
Tiirkce ve Cagatayca’dir. Ornegin; Arapga konusmak farz veya va-
cip nispetinde olsa Fars¢a kuvvetli bir stinnettir. Tiirkce ise miiste-
hap seviyesindedir. Fasih bir Tiirk¢e’ye sahip olanlarin ise basit
Tiirkce konusanlar1 engellemesi de vaciptir. Gelibolulu'nun bu tas-
nifi, yasadig1 cagda da Arapga bilmenin énemli goriildiigiinii or-
taya koymaktadir. Fakat diger taraftan devam eden fasih-basit
Tiirkge tartismas: ilim dilinin doniisebilme 6zelligini de vurgular.
[lim dilinin agirlikl olarak Tiirkge oldugu XVIIL yiizyila kadar ara-
likli olarak erken donemlerden itibaren Tiirkilesme siireci vaki
oldu. Bu siire¢te muhatabin nasibince ilim dilinin Tiirkilesmeye bas-
lamasi, muhatabi bes kategoriye ayirabilmenin imkanini tasir. Bun-
lardan ilki; “muhatabin O6grenci olmasi”, ikincisi; “muhatabin
mesleki smif olmast”, tiglinciisii; “muhatabin Tiirk¢e konusan halk

5  Gelibolulu Mustafa Ali, Kunhu'l-ahbdr’ dan aktaran; Cornell H. Fleischer, Tarihgi
Mustafa Ali —Bir Osmanl: Aydin ve Biirokrati-'ndan aktaran: fhsan Fazlioglu, a.g.e.,
s. 216.
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olmas1”, dordiinciisii; “muhatabin siyasi-idari irade olmasi”, ve son
olarak da “muhatabin dil bilinci olmas1”.60

Arapganin ilim dili olmasi Tiirk¢e konusan halkin devletle olan
iliskisini yavaslatma olasilig1 tasimaktadir. Boyle bir tehlikeyi ber-
taraf etmenin en 6nemli yolu uygulamali ilimlerin ve halkin dev-
letle temasinin hizlica yolunu agip bu tarz ilimlerin Tiirkilesmesi
olacaktir. Bu durumun en belirgin 6rnegi Tiirkce bilen Osmanli mu-
hasipleri icin kitaplarin Tiirkgeye c¢evrilmesidir. “Osmanh
muhasebe matematiginde telif edilen eserlerin hem biiyiik ¢ogun-
lugunun dillerinin Tiirkce hem de eserleri telif edenlerin bizzat
muhasebe biirokrasisinin yapisin1 ve Tiirkge’ye olan ihtiyacin
acikca gosterir.”¢! Muhasebe matematigi {izerine metinler kaleme
alan Nast{th Matraki (6. 1564) bu durumun artik sadece muhasipler
i¢in gecerli olmadigini, Tiirk¢ce matematik eserlerinin muhatap kit-
lesinin yavas da olsa arttigini ifade eder.®? Yine benzer bir tavirla
Kanuni Sultan Siileyman doneminde ikinci sadrazam olan Maktfl
Ibrahim Pasa Osmanli tebaasinin ekseriyetinin Tiirk¢e konusmasin-
dan dolay1 hesap ilminin hakikatlerinin Tiirk¢e yazilmasinin zorun-
lulugunu ifade eder.®* Matematik alanindaki gelismeler bu sahanin
faydasini arttirmayi zorunlu kilmistir. Nitekim bu durumun en
onemli Ornegi; Istanbullu Mustafa b. Yusufun (1620'de sag)
Ma’dinu’l-esrar fi ilimi’l-hisab adl1 eserinin 6ns6ziinde Tiirkge yaz-
masinin temel nedenini tiim insanlara faydali olma olarak goster-
mesidir.6* Istanbullu Mustafa b. Yusuf matematik ilminin
Tiirkilesme agisindan yasadigl donemde istisna olarak goriilebilir.
Matematik ilimleri igerisinde énemli bir yere sahip olan Bahauddin
Amili'nin (6. 1622) eserlerini hala Arapga telif etmesi dil doniisiimii-
niin hakim olmadiginin bir gostergesi olarak okunabilir. “Binalarin
ve Mimari Eserlerin Mesahas1” adini tasiyan bir boliime de sahip
olan Giyaseddin Cemsid Kasi'nin Miftahu’l-hussab adli eseri

6  Calisma sadece matematik alaninda yapilan doniisiimii esas alacaktir. Bu konu
Ihsan Fazlioglu tarafindan teferruatli olarak galistimis olup, s6z konusu muhatap
tespitleri igin bkz. fhsan Fazlioglu, a.g.e., s. 200-265.

61 fhsan Fazliogly, a.g.e., s. 227.

62 fhsan Fazliogly, a.g.e., s. 227.

63 fhsan Fazliogly, a.g.e., s. 232.

6t fhsan Fazliogly, a.g.e., s. 236.
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Divén-i Ali katiplerinden ve Miihendishane-i Bahri hocasi olan Ib-
rahim Kami b. Ali (1794'te sag) tarafindan Bati Avrupa kaynakh
hendese bilgilerinden istifade edilerek Tiirkce’ye ¢evrilmistir.6> Yine
mimarlik alaninin i¢inde konumlandigr diisiiniilen hendese ala-
ninda Osmanli medreselerinde ders kitab1 olarak okutulan Sem-
seddin  Semerkandi'nin  Egkalu’t-te’sis  kitab1 =~ Miifti-zade
Abdurrahim (6. 1836) tarafindan Stiltan III Selim’in emriyle 6gren-
cilere kolaylik olsun diye Tiirk¢e’ye kazandirilmistir.66 Fazlioglu,
Tiirkge'nin bilim dili olarak gelismesinin arkasinda su nedenin yat-
tigin1 diistiniir:
Yeni tarz egitim kurumlari olarak miithendishaneler,
Tiirk¢e'nin yenilesme déneminde bir bilim ve diisiince dili
olarak gelismesinin arkasinda yatan neden olarak goriilebi-
lir. Bu kurumlarla artik Tiirkge, yalnizca Tiirkleri ilgilendi-
ren bir dil olmaktan ¢ikmis ‘yeni’yi biitiin bir Islam
diinyasinda aktaran bir karakter kazanmigtir. Nitekim 1806-
1817 tarihlerinde miihendishane baghocasi olan Hiiseyin
Rifk1 Tamani'nin (6. 1817) telif ettigi eserlerde — ki hepsi
Tiirkge’dir- kullandig: ifadeler, artik Tiirkge telif etmenin
maksadini ve siyasetinin genisledigini gosterir.5”

Sadece matematik alaninda dahi bu XIX. yiizyilin baglarinda
ciddi telifler vermeye baslayan Osmanlinin temelde dil giizergahini
Arapga iizerinden kurdugu diisiiniilebilir. “XIX. yiizyilin bagla-
rinda hem Istanbul’da hem de Istanbul’ dan uzakta yasayan bazi Os-
manl bilginleri Tiirkge telif ettikleri eserlerin dnsozlerini Arapga
yazarak, eseri ni¢in Tiirkge yazdiklarini, muhtemelen Tiirkge bilme-
yen bilginlere izah etme ihtiyaci duymus olabilirler.”¢8 Arapca
0nsoz yazilmasi ve Tiirkc¢e yazilmasinin nedenlerinden bahsetmek
XIX. ylizyilda bile Tiirkge telif eser vermenin normallesemediginin
en acik ifadesidir.

Gorildiigii tizere Tiirkge, Osmanl diinyasinda neredeyse XIX.
ylizyila kadar, kendi agirligin1 ancak biirokrasi alaninda ve siyasi
erk {izerinde gostermistir. Muhasebe defterleri ve divan yazismala-
rinin Tiirkge olmasi Tiirkge dil bilgisi ile yazilabilecek Osmanli mi-
marlik tarihini bu bahse konu olan iki alanla smirlar. Mimarlik

65 fhsan Fazliogly, a.g.e., s. 160-161
6 fhsan Fazliogly, a.g.e., s. 244.
67 fhsan Fazlogly, a.g.e., s. 239.
68 fhsan Fazliogly, a.g.e., s. 236.
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alaninin iki alan digsindaki iligkileri gormek iginse Arapca ve
Farsca'ya ihtiya¢ duyuldugu agikg¢a goriinmektedir.

1.2. Osmanli’da Mimarligin Bir Ilim Dali Olarak Matematik Ala-
ninda Yer Almast

Klasik Osmanl diisiincesinde ve 6ncesinde mimarlik her daim ilim
tasnifi agisindan matematik ilimleri icerisinde bulunan hendese ile
iliskilendirilmistir. Dogrudan mimari sdzciigiiniin kullanimina ¢ok
az rastlansa da bir tiir sanat olarak ya da bina yapma ilmi olarak
bahsedildigi ¢okga goriilmektedir. Nitekim Ibn Haldun (5. 1406)
Mukaddime’sinde mimari ile ilgili sunlar1 ifade etmektedir:

Bu sanat (sinaatu’l-bina, bina yapma, mimari) hadari um-
ranin ilk ve en eski sanatidir. Bu da, ikamet etmek ve barin-
mak igin evlerin ve konutlarin edinilmesi ile ilgili faaliyetin
(ve usuliin) bilinmesinden ibarettir.”®

“Bu sanatin ehli olan (mimar), hendese (geometri ile ilgili
bir takim seyler) bilmek durumundadir. Mesela terazi(sakul)
ile duvarlari tesviye etmek”, irtifa alarak sular1 akitmak ve
benzeri seyleri bilmelidir. O halde mimarlar geometri ile il-
gili bir takim meseleleri ehliyetle bilme ihtiyaci icindedirler.”

Ibn Haldun’un bina yapma sanati olarak nitelendirdigi mi-
mari, ibn Haldun’un ifadesine gore en eski sanat olarak kabul edil-
mektedir. Bu sanatta mahirlik, geometri bilmek ile esdeger olarak
diistiniilmektedir. ibn Haldun’dan anlasilacagi tizere mimari sana-
tinin ehli olmayanlar hendese bilmemekte ve zaten metnin deva-
minda isin ehlinin de nasil segilecegi ifade edilmektedir. Benzer bir
tavri birkag ufak farklilikla Taskoprizade Ahmet Efendi (6. 1561) de
sergilemektedir. Tagskdprizade’ye gére mimari ya da bina yapma
ilmi, hendese ilminin bir alt kategorisi olan Ukild-1 Ebniyye Ilmi'dir.
Mimar Sinan'in da g¢agdasi olan Taskoprizade hendese ilminin
ehemmiyetini su sekilde dile getirmistir:

Bu ilimle, dl¢iilerin ve oranlara ait diger degerlerin durum-
lari, birinin digerine orani, 6zellik ve sekilleri bilinir.

©  Ibn Haldun, Mukaddime, cev. Siileyman Uludag, Istanbul, 2009, c. 2, s, 730 vd.

70 Tbn Haldun Mukaddime’sinin tahkikli Arapca niishasinda vezn(6lcii) ile tesfiye
etmek ibaresi gegmektedir.

7 ibn Haldun, a.g.e., c. 2, 5. 733-734
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Bu ilmin mevzuu, mutlak miktarlar, yani ¢izgi, ylizey ve
cisim hakkindaki bilgilerdir. Bunlara bagh diger bilgiler ise,
ag1, nokta ve sekillerdir. Faydasi, varliklarin bu hallerini 6g-
renmektir. Goriisii keskinlestirir. Zihni acar. Insani niifuz ve
otorite sahibi yapip, bununla diisiince at1 kuvvetlendirilir,
gesitli ilim ve derin bilgiler ile, soru soranlar meydanin ve
miigkiil ve zor gegitleri asar. Akranlar, arasinda yaris1 kaza-
nir ve alimler arasinda parmakla gosterilir. Zira, ilimlerin de-
lii ve ispat bakimindan en kuvvetlisi hendese ilmi
oldugunda soz birligi vardir.”?

Keskin bir ilim olarak tanimlanan hendese ilminin ispat ve de-
lili kuvvet bakimindan elinde tutmasi, donemin ulemasi tarafindan
bir ayricalik olarak goriilmesi XVI. yiizyilda hendesenin alt birimi
olan bina yapma ilmini de ayn1 diizeyde ehemmiyetli bir konuma
getirir.

Hendese ilminin alt dallar1 olan ve mimariyi ilgilendiren dort
ilimden bahseder Taskoprizade. Bunlardan ilki dogrudan mimari
olarak tanimlanabilecek olan (1)Uk{id-1 Ebniyye [lmi’ dir. Tagkop-
rizade’ye gore “Bu ilimle, binalarin durumlari, yapilmasi, saglam-
lagtirilmas: ve giizel olmasi bilinir. Mesela muhkem bir kale
yapmak, giizel konaklar ve saglam kopriiler insa etmek gibi. ... Bu
ilimden, sehirlerin imarinda, yollar, konaklar kaleler ve miistahkem
mevkilerin yapilmasinda faydalanilir.”7® Boyle bir tanimlama yap-
tiktan sonra bu konuda ibn Heysem’in bu ilim hakkinda telifi oldu-
gunu da iddia eder. Osmanli mimarlik tarihi konu edinildiginde
ilkin neredeyse 6l¢gme ilmi diye tanimlanabilecek olan (2)Mesaha il-
minden bahsedilir. Oysa mesaha Taskoprizade’ye gore mimari ile
iliskilendirilebilecek dort ilimden sadece bir tanesini isgal eder. Tas-
koprizade mesaha ilmi i¢in ise “Bununla hatlar, yiizeyler ve cisim-
lerin olgiileri tayin edilir. ... Haragta, yer taksiminde, ev, bina
yapisinda ve daha bir ¢ok yerlerde bu ilimden faydalanilir.”7* ifade-
lerini kullanir. Her bir ilim gibi bu ilimle alakali bazi metinlerin de
varligindan bahseder. Taskoprizade’de mimari ile iliskili tiglincii
olarak bahsedilebilecek ilim ise (3)Olgme ve Agirlik [lmi’dir. Tas-

72 Tagkoprizdide Ahmed Efendi, Mevzuat’il Uliim, gev. Miimin Cevik, Ucgdal
Negriyat, Istanbul, 2011, c. 1, s. 339.

7 Tagkoprizade Ahmed Efendi, a.g.e., c. 1, s. 342.

7 Tagkoprizade Ahmed Efendi, a.g.e., c. 1, s. 344.
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koprizade bina yapim asamasinda agirlik hesaplamalari igin kulla-
nilan bir ilim oldugunu su sekilde ifade eder: “Bina yaparken, bina-
nin agirhigini hesap etmek icindir. Kullanilacak taslarm agirliklarin
bilmekten bahseder. Bina yaparken kullanilacak malzemenin cins
ve agirliklarindan, onlar tespit eden agirlik 6l¢ii aletlerinden bilgi
verir. Bu ilimler oturup yazilmaz. Miihendislerin hesap etmeleri,
Ol¢meleri ile anlasilip, ancak tespit edilir.””> Bu konuda herhangi bir
metnin olmadigini ifade eden Taskdprizade bu ilmin nasil kullanil-
digina ve nasil hesaplandigina dair bir ipucu vermez. Dolayisiyla
Taskoprizade'nin beyani baska kaynaklarla kiyas edilerek billurlas-
tirllabilir. Tagkoprizade son olarak (4)Agirlik Merkezi [lmi'nin bina
yapma ilmi ile olan iliskisini su sekilde ortaya koyar:

Cisimlerin agirlik merkezlerini bulmaga yarayan ilimdir.
Agirlik merkezinden maksat, agir bir cisim tasmnirken, o cis-
min rahat taginabilmesi, saga sola kaymay1p, agirligin belirli
bir merkez ve dogrultuda bulunmasidir. Bu yiizden tasiyana
da ¢ok zahmet vermez.

Bu ilmin faydasi, biiyiik cisim ve seylerin agirlik merkezle-
rini tespit edip saglam yapmak; tasmabilir ise, kolay tasi-
maktir. 76

Bu ilim bina yapim asamasinda cisimlerin taginmasina yar-
dimci olan aletler hakkinda bilgi verip, sabit kilinacaksa nasil sabit
kilinacagina dair veriler sunar. Taskoprizade bu ilmin yazildigina
ve bu ilme ait eserler telif edildigine dair de bilgiler verir. Neredeyse
Taskoprizade'nin vefatindan elli y1l sonra kaleme alinan ve Tiirkge
olmasi hasebiyle Osmanli mimarlik tarih yazimina ¢okga konu olan
Cafer Efendi’'nin (6. 1623) Sedefkar Mehmet Aga (6. 1617) hakkinda
yazdig1 Riséle-i Mi’mariyye kitab1 da hendese ve mimarlik iliskisi
kurmaktadir. Hatta Mimar Sinan’in bizzat Mehmed Aga’ya ders
verdigini su sekilde ifade eder:

“...Dokuz yiiz yetmis yedi tarihinde Aga-y1 miisariinileyh
sadefkarlik ve mi’'marlik san’atina vardikdan sonra dokuz
yliz doksan yedi senesine varinca ser-miithendisan-1 cihan ve
mesghfir-1 afak ve devran olan ehl-i vega Koca Mi'mar de-
mekle ma’rif merhim Sinan Aga vefat edince baggce halifesi
olan Ustad Mehemmed ile merh{im-1 mezb{ir Sinan Aga’ya

75 Tagkoprizade Ahmed Efendi, a.g.e., c. 1, s. 345.
76 Tagkoprizade Ahmed Efendi, a.g.e., c. 1, s. 343.
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kamil yirmi y1l varip gelip ve Koca Mi’'mar merhéim dahi ek-
ser eyyamda hassa baggeye gelip gittik¢e hendese ilmini ve
mi’'marlik san’atin1 andan ve gayridan ta’lim edip ve ba’z1
musanna’ is isledikce merhim-1 mezbtir Sinan Aga’ya ani
gosterip Sinan Aga dahi “Aferin kalfa, bi-nazir is islemigsin,
simdi bu senin isini isler ddem yoktur, nigiin bir yidigdr makiilesi
bir tuhfe isleyip saddetlii padisiaha hediye tarikiyle vermezsin, Sul-
tan Murad bir kadirsinds padisahdir ki ana bir tuhfe ihdi eylesen
lutfuna mazhar diisiip atiyye ve bir gedik sihibi olurdun” deyii
gah ve bigah soyleyip...”

Mehmed Aga’'nin Mimar Sinan’dan hendese dersi aldigini iddia

eden Cafer Aga hendese ilmini sdyle tanimlamaktadar:

“Hendesenin lugat ma'nasi dahi Muhtarii’s-Sithah’da
lagimlari ve binay1 6l¢mek ve oranlamak L_g.—D.LBT deyii tasrih
etmis. Ba’z1 evlad-1 arab atiyye ricas1 mahallinde derler ki
“Ahsin ya seyyidena el-miimtaz bila hisab ve 1a hendaz”
Ya'ni, “Ey bizim efendimiz, sayisiz ve oransiz ihsan eyle”
demektir. Amma Sami fi'l-Esami Lugati’'nda ancak takdir
edici ma'nasina zahib olup “el-miihendis takdir kiinende”
demis, ya’nl mukadderatini ta’yin edici ve tahmin = uoxi
dahi hendese ma’nasmadir. Nihayet tahmin ancak bir
ma’naya gelir, oranlamak @Eljgf demektir. Amma hen-
dese awiiaiki ma’naya gelir, bir ma'nasi zira” ile 5lgmekdir.
fkinci ma’'nasi oranlamakdir. Ve oranlamak dahi kadim
tiirkidir. $imdi isti'mal olunmaz. Anin yerine tahmin isti’mal
ederler ve simdi hendese dahi isti'mal olunmayip tah-
mini(ni) ta’'mim tariki ile hendese ma’nasina isti’'mal ederler
ve bunda beyan olunan hendesenin lugati ma’nasidir. Hen-
desenin ma’na-y1 1stilahisi ta’rifinde zikrolundugu gibi ilm-i
hesab iktiza ettigi tizre zat-1 esyanin ve eskalin mikdarini
bilmekdir.”7®

Taskoprizade’den neredeyse elli yil sonra kaleme alinan me-
tinde de goriilebilecegi {izere hendese ilminin taniminda ufak da
olsa bazi degisiklikler agikga goriilebilir. Hendesenin hem hesap et-
mekle (hisbe) hem de oranlamakla (nisbe) ile iligkili bir kavram ol-

dugunu ve “tahmin” sozciigiiniin bugiin anladigimiz anlamda

77 Ca’'fer Efendi, Risdle-i Mi‘mdriyye, haz. I. Aydin Yiiksel, Istanbul Fetih Cemiyeti
Yayinlari, Istanbul, 2005, s. 27.

78 Ca’'fer Efendi, Risdle-i Mi‘mdriyye, haz. I. Aydin Yiiksel, Istanbul Fetih Cemiyeti
Yayinlari, Istanbul, 2005, s. 21.
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degil de hendese yerine kullanildigin1i Cafer Aga Risale-i
Mi'mariyye’de acikga ifade eder. Donemin geometri ilminin hangi
eserlerden okunduguna dair veriyi Cafer Aga ve Sedefkar Mehmed
Aga’'nin neredeyse ¢agdasi sayilabilecek Katip Celebi'nin (6. 1658)
aldig1 hendese dersinin kaydedildigi kitabindan 6grenilebilir. Katip
Celebi'nin, Cagmini'nin (6. 1221) Eskatu’t-Te’sis adli eserinden ders
aldig1 bilinmektedir.”? Cagmini sonras1 devam eden matematik ge-
lenegi Semerkand matematik okulunda bulustuktan sonra Ali
Kuscu vasitasiyla Istanbul’a tasinmis ve Katip Celebi'nin ancak
boyle bir giizergah sonrasi s6z konusu metinden ders aldig: agikga
goriilebilir. Thsan Fazlioglu Risdle-i Mi'mariyye’de “Cafer
Efendi'nin eserin dibacesinde verdigi bilgiler, bu yiizyilin genel te-
mayiiliine uygun bir bigim gosterir: teoloji, kozmoloji ve ontoloji
birbirini tamamlar bir halde sunulur iken, messai, israki, kelami ve
irfani terminoloji bu birlikteligi ifadede serbestge kullanilmistir.” 80
tespitinde bulunarak déonemin mimarliginin felsefe, kelam ve diger
alanlarla olan baginin kapisini aralamistir.

1.3. Fikith Alaninda Mimarlik

Mimarlik; miilk edinme, miilkii satma, miilkii insa etme, miilkii
devretme vb. gibi bir cok meselede bir tiir hukuki alana temas eder.
Genelde Islam tarihi 6zelde ise Osmanl tarihi fikih alaninda bu ko-
nulart ¢ok ayrintili bir sekilde tartismistir. Islam hukuku da fikih
alaninda kendisini gostermektedir. Bu durum mimarlik tarih ya-
zimi1 baglaminda {i¢ diizlem tayin eder. Bunlardan ilki; bahse konu
olan fikhi hiikiimlerin dogrudan uygulandig: diisiiniilerek toplum-
sal tabandaki mimari pratiklerin izi aranabilir; ikincisi ise, Islam
fikhi zahirde olanla hiikiim verdigi i¢cin mimarlik ac¢isindan mal-
zeme ve form bilgileri barindirabilir; ve son olarak da, hiikiim uy-
gulanmasa ve malzeme bilgisi dahi vermese dénemin ve metnin
etki ettigi donemlerin, diisiince sistemini acitk¢a sundugu sdylene-
bilir. Ister fikhi bir hiikiim uygulansin isterse de uygulamada ken-
disini gostermesin, her iki durumda da mimarlik tarihi agisindan

79 Cahid Baltaci, XV-XVI Yiizyillarda Osmanli Medreseleri, Ifav Yayinlari, Istanbul,
2005, c.1, s. 88-89
8  fhsan Fazlioglu, Nazari Ufuk, Papersense Yayinlari, Istanbul, 2017, s. 162 vd.
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bazi ipuglar: verecegi diisiiniilebilir. Bu béliimde birkag 6rnekle fi-
kih alaninda mimarhig: da ilgilendirebilecek nasil 6rnekler olabile-
cegikaleme alinacaktir.

XL yiizyilin 6nde gelen fikih ve hadis alimlerinden biri Ebti
Bekr Muhammed b. Ebti Sehl Ahmed es-Serahsi’dir (6. 1090 [?]).81
Osmanli’da seyhiilislamlik ve tarihgiligi ile taninan Kadi Ebusutid
Efendi'nin (6. 1574) de hocasi olan Kemalpasazade (6. 1534) Se-
rahsi’yi donemin miigtehitlerinden kabul eder. Serahsi hapishanede
30 cilt halinde kaleme aldig1 Mensit adli eserinde ev satin almak ile
ilgili bir bahiste sunlari ifade eder:

Bir kimse bir ev satin alip disina baksa ve i¢ine girmese, biz
Hanefilere gore, evi ayiptan baska bir nedenle geri verme
hakki yoktur.

Ziifer (rh.a.), alicinin evi geri verme hakki: vardir, der.

Denildi ki bu hiikiim Imamlarin Kife'deki evlerine gore-
dir. Bu evler, sadece genislik ve darlikta birbirinden farkl
olur. Bunun diginda ayni 6zelligi tasirlar. Bu da duvarlarina
disaridan bakmayla belli olur. Ama bizim boélgemizde evle-
rin degeri eklentilerinin azlig1 ve ¢oklugu ile degisir. Bu da
ancak eve icten bakmakla belli olur. Buna gore hiikiim Ziifer
(rh.a.)'n goriisiine gore olur: Bu meselede goriis ayrilig: ol-
dugunu kabul edenlere gore burada Ziifer (rh.a.)'mn delili bi-
zim sdylediklerimizde. Ziifer (rh.a.)’in disindaki Hanefi
alimlerin delili ise sudur: Evin biitiin kisimlarina bakmak
miimkiin degildir. Alicinin ¢evre duvarmin altina, duvarlar
icindeki agag ve direklere bakmasi imkéansizdir. imkansizlik
nedeniyle hepsini gérme kosulu diisiince, kolaylik olsun
diye evin bir kismin1 gérmeyi hepsini gorme saydik.®

Gorildiigli iizere Serahsi evin digtan bakarak satin alindig:
bahsinde bir ¢ok veri sunmaktadir. Bahsettigi donemde Kfife ken-
tinde evlerin, disaridan bakildiginda i¢inin de tahmin edilebilecegi
sadece genislik ya da darlik bakimindan birbirleri arasinda farklilik

81 “Islam fakihlerinden ve Hanefi hukukgularn en meshurlarmdandir. Semsii’l-eimme
(imamlarn giinesi) olarak taninan Serahsi, usulciiliigii yaninda Kelam ve Mindzara sa-
halarinda da yetkin bir dlimdir. Bugiin Merv ve Meshet sehirleri arasinda, Tiirkmenistan
ile Iran sinirinda, eski bir Horasan beldesi olan 'Serahs’ veya civarinda 400/1009 tari-
hinde dogmugstur.” bkz. Serahsi, Mebsiit, ed: Mustafa Cevat Aksit, Glimiisev Ya-
yinlari, Istanbul, 2008, c. 1, s. XXIIL,

82 Serahsi, a.g.e., c. 13, s. 108.
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gosterdiklerini ifade eder. Oysa Serahsi'nin yasadig1 bolgeler goz
oniine alinirsa (Serahsi’nin yasadig1 bolge kabaca Maveratinnehir
bolgesidir) evin i¢ fonksiyonunun disaridan tahmin edilebilecek dii-
zeyde olmadig ifade edilerek bolgesel yap: farkliliklar dile getiril-
mektedir. Ayrica yapilarda kullanilan malzeme ic¢in de ipucu
verilmis olup “agag ve direkler” ifadesiyle yapim sistemine dair de
bilgi vermistir. Yine Serahsi’nin zimmilerin (gayrimiislim) ibadet-
hanelerinin yapildig1 takdirde insa eden sahsin o6ldiigiinde mi-
rasinin olup olmayacagina dair hiitkmdii ise soyledir:

Zimmi, hayatta iken bir havra, kilise veya atesgede yapsa,
sonra Olse, bunlar miras olur. Eb(i Yusuf ile Muhammed
(rh.a.)’e gore boyledir. Ciinkii bu bir giinahtir. Eb(i Hanife
(rh.a.)’ye gore de boyledir. Ciinkii bu vakif niteligindedir.
Ona gore vakfeden hayatta iken yapilan vakif, baglayici ol-
maz. Mirasc1 olmay1 da engellemez. Ancak bu tiir kullanim-
lar 6liimden sonraya baglanirsa, hiikiim farkl olur.

Bir miisliiman tarafindan mescid yapilmasi bundan farkli-
dir. Ciinkii bu, o yerin miilkiyetten kurtarilip sadece Allahu
Teald’ya ait kilinmasi suretiyle yapilan bir ibadettir. Gérmez
misin, mescid yapan miisliiman o yeri Allahu Teala’ya iba-
det i¢in hazirlar. Halbuki zimmi havra yapilan yeri miibarek
sayma ve Seytanlara ibadet i¢in hazirlar. Bundan dolay1 o yer
zimminin miilkiyetinden ¢ikmaz. Dolayisiyla da mirasgila-
rina miras olur.®

Miisliimanlar ve gayrimiislimler arasindaki mdiilkiyet farki
mabedin dénem diisiincesinde nasil algilandigina dair ipucu sun-
maktadir. Bu ipucu ile bir mabedin dokunulmaz olup olmadig: da
mimarlik tarih yazimina bagka bir kap1 aralamaktadir.

Seyh Bedreddin adiyla meghur olan Bedreddin Simavi (6. 1420)
Osmanli fakih ve mutasavvifi, 5nemli bir isyan ve ihtilal hareketinin
baglaticisidir.8* Bedreddin Simavi Leta'ifii’l-isdrdt adli onemli fikih
eserinde gayrimiislimlerin ibadethane yapmasi ile alakali hitkiimde
sunlar1 sdylemektedir:

Islam iilkesinde sehir merkezlerinde yeni kilise, havra ve
manastir yapilamaz, ev disindaki mekanlarda can

8  Serahsi, a.g.e., c. 28, s. 145.

8 “Edirne yakinlarinda, bugiin Yunanistan topraklarmda bulunan Simavna kasabasinda
dogdu. Leta'ifii 'l isardt. Fikih alaminda yazdigr ilk eserdir.” bkz. Bilal Dindar, “Bed-
reddin Simavi”, DIA, c. 5, s. 331-334.
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calinamaz, sarap ve domuz satilamaz. Zira Islam’t temsil
eden semboller (seair), sehir merkezlerinde yaygin bicimde
yasatilmaktadir. Zimmilerin dini sembollerinin aykirilik
teskil edecek sekilde varlik kazanmasina izin verilemez.
Koylerin durumu farklidir. Bir goriise gore bizim memleket-
lerimizde, koylerde de zimmilerin dini sembollerini agikca
uygulamalarina izin verilemez. (220b) Zira bu konuda daya-
nak tegkil eden haber, sehir merkezleri ve kdylerarasinda ay-
rim yapmamugtir. Bizim memleketimizde koylerde de
fslam’in dini sembollerinden bir kism1 yasatilmaktadir. Eski
ve harap olmus kiliseler tamir edilebilir. Ancak bu kiliseler
genisletilemez ve yerleri degistirilemez. Ciinkii bu eylemler
yeniden inga niteligindedir.

Arap yarimadasinda —kdyler dahil- sayilan uygulamalarmn
higbirine izin verilmez. Zira haberde “Arap yarimadasinda
iki din bir araya gelmez!” buyrulmustur.®

Zimmilerle alakali hiikiimlerde gecen ifadeler, donemin bir
zimmiye bakigin1 ve onun uygulamasi olmasa dahi zihinsel sosyal
statiistinii gosterir. Dini sembollerin sehirlerde baska koylerde
baska sekilde goriiniirliik kazanmasinin hem konut mimarligin
hem de mabet mimarligini tasarimsal agidan farklilastirdig: diisii-
niilebilir. Yeni mabet yapimina dair érneklenen fikhi hiikiim, bah-
sedilen donemde mabet yapilarina dair uygulama problemini ifade
eder. Mabet yapiminin ulema arasinda nasil tartisildigini dénem
diisiincesinin nasil bir zemin olusturdugunu acikca ifade eder.

XIII. yiizyilin 6nemli hadis ve fikih alimlerinden biri olan en-
Nevevi (6. 1277)8¢ el-Minhac adli eserinde zimmilerin sosyal statiileri
ve binalarin yiiksekligi ile alakali hususta sunlar1 kaydeder:

Zimmi kisi kiiglik diistiriilmek suretiyle kendisinden cizye
alinur. $Soyle ki zimmi bagini eger, cizye alan kisi sakalindan
cekistirir ve bu esnada cizyesini tartiya koyar. Bu sekilde

85 Seyh Bedreddin, Fikih Ekolleri Arasmdaki Tartismali Konularm Incelikleri = Letdifu’l
Isdrdt fi Beydni’l-Mesdili'l-Hildfiyydt, ed. ve cev: Hact Yunus Apaydin vd., T.C.
Kiiltiir ve Turizm Bakanlig1 Yayinlari, Ankara, 2012, s. 652-653

8 “Suriye'nin giineyindeki Havran bolgesinde Neva kdyiinde dogdu. ... Minha-
cii’t-talibin. Miellif bu ¢alismay1 Rafii'nin el-Muharrer adli kitabini tashih ederek
kaleme almis ve kolayca ezberlenebilmesi igin Ozetlemistir. Safii alimleri eser
tizerinde kirk kadar serh ve muhtasar yazmigtir.” Ayrica bkz. M. Yasar Kande-
mir, Nevevi, DIA, c. 33, s. 49.
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cizye almak miistehabdir (daha iyi olandir), bazilarina gore
bdyle davranmak vaciptir. Ben (Nevevi) derim ki bu sekilde
davranmak yanlistir (batildir).8”

Miisliiman komsusunun binasindan daha yiiksek bina
yapmaktan zimmilerin engellenmesi gerekir. Bazilarina [oto-
ritelere] goére bu yasak zorunluyken bazilarina gore bu zo-
runlu degil, boyle davranilmas: daha iyidir. Dogru olan
Miisliiman komgsunun evi ile ayn1 seviyede bile olsa yasak-
lanmasidir. Ancak bagka ayr1 bir mahallede iseler bundan
engellenemezler. Zimmi kisi ata binmekten engellenir, ancak
katir ve esege binmekten engellenmez. Merkeplerine biner-
ken demir degil, tahta tizengi kullanmalar1 gerekir. Yolda
seyrederken en dar tarafa dogru gitmeleri gerekir. Bir mec-
liste 6ne katilmamalar1 gerekir. Elbiselerinin {izerine zinnar
koymalar gerekir. Miisliimanlarin bulundugu bir hamama
girdiklerinde ve elbiselerini ¢ikardiklarinda demir, risas
veya baska bir maddededen bir seyi boyunlarina gecirmeleri
gerekir. Sirk ifade eden sozlerini Miisliimanlara duyurmalar:
yasaklanir. Ornegin Uzeyr ve Mesih hakkindaki sozlerini...
[Baz1 Yahudilere gore Uzeyr Allah’in ogludur.] Agikca icki
igmeleri, domuz yemeleri ve merasimlerini agikta yapmalar1
yasaklanir.8

Imam Nevevi zimmilerin cizye verirken kiiciik diisiiriilmesi-
nin yanlis oldugunu, bina yiiksekliklerinin miisliiman komsusunun
yiiksekligini asmamas: gerektigini ifade eder. Nevevi zimmilerin ve
Miisliimanlarin konutlarinin boylarinin esit olmas1 gerekliligine
ragmen bu durumun dahi yasaklanmas1 gerektigini diisiiniir. Bu
durum ya Imam Nevevi'nin yasadig1 donemde bulundugu ve etki
ettigi cografyada bina yiikseklilerinin nedenini agiklar ya da mima-
ride bir tasarim meselesi olan bina yiiksekliginin imam Nevevi'nin
yasadig1 donemde sayg1 ve iistiinlitk konusu oldugunu ifade ettigi
dustniilebilir.

Orneklerden de anlasilacag iizere mimarlik tarih yaziminda
toplumsal arkaplan ve ulemanin mimari bir mesele hakkindaki dii-
stinceleri fikih metinleri yoluyla bulunabilecegi acikca sdylenebilir.

8 Eb( Zekeriya b. Seref en-Nevevi, Minhdcu’t-tilibin, Midyat, ts, c. 4, s. 255-258.
Metinde Minhac kitabi ile alakali kisimlarin Arapga metninin gevirisi Mardin Ar-
tuklu Universitesi Edebiyat Fakiiltesi Felsefe Boliimii Bagkanit Dog. Dr. Yunus
Cengiz tarafindan yapilmustir.

8  Eb( Zekeriya b. Seref en-Nevevi, a.g.e., c. 4, s. 249.
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Mimari bi¢im ve malzemeye dair de veriler sunan bu metinler mi-
marlik tarih yaziminin vazgecilemez kaynaklari haline gelebilme
potansiyeli tasimaktadir. Verilen érneklerin daha derin bir aras-
tirma sonucu bir ¢ok konuyu da farkl iliski aglarinin kurulabilmesi
i¢in kullanislt hale getirebilecegi diisiiniilebilir.

1.4. Felsefe Alaninda Yapilan Tartismalarda Mimari Kavramlarin
Izleri

Felsefi tartismalarin izlerini dogrudan mimari pratiklerinde arama-
nin iliskisel zeminde ¢ok da verimli olmadig goriilebilir. Ancak dii-
stincenin olusmasi ya da tanimlanmasi agisindan mimari pratiklerin
tartisma ortaya ¢ikarabilme yetenegine sahip oldugu diisiiniilebilir.
Osmanli mimarlik tarih yazimai igin ise boyle bir tartisma yapilama-
masinin temel dayanagi, Dogan Kuban'in 2003 yilinda baskisi yapi-
lan Tezkiretii’l-Biinyan adli esere yazdig1 6nsdzde aranabilir:

Sinan’a ait otobiyografik diger yazmalar arasinda Tezki-
retii’l-Biinyan, buyiik sanatginin diisiinceleriyle en fazla bu-
lustugumuz yapittir. Kugkusuz Sinan’in sanata iliskin
diisiincelerini ¢ok daha ayrintili olarak dgrenmek isterdik.
Ne var ki, Osmanli kiiltiir yapis1 icinde Sinan’in, uygula-
maya doniik bir baglam disinda, sanata ve mimariye iliskin
diisiincelerini dile getirmis olacagini ileri siirmek kolay de-
gildir. Ciinkii o dénemin pragmatik yasam felsefesi ve
diinya goriisii, siradan teolojik yorumlar disinda, maddi
diinyanin ne bilimsel ne de felsefi boyutlariyla fazla ilgilen-
memigtir.®

Osmanli mimarlik tarihi duayenlerinden biri olan Dogan Ku-
ban’in, “Sinan’in yasadigi donemde maddi diinyanin bilimsel ve
felsefi boyutlarinin olmadig1” iddiasinin dogrudan bes ihtimali do-
gurdugu diisiiniilebilir. Bunlardan ilki; dénem diisiincesini geviri
eserlerden dahi olsa okuma gayreti sarf etmemek, ikincisi; donemin
ilim dilinin Arapga olmasinin bilim ve felsefe metinlerinin okuna-
mamasini dogurmasi, tiglinciisii; ideolojik saptirmanin acik bir de-
lili olmasi, dordiinciisiiy donem ilim ve felsefi metinlerinin
okundugu halde anlasilamamasi ve son olarak da; Kuban'in iddia-
sini1 olusturan tespitin dogrulugu. Ister gergekten boyle bir sorun ol-
dugu kabul edilsin isterse de bdyle bir problemin gercek dis1 oldugu

8  5ai Mustafa Celebi, Yapilar Kitab: Tezkiretii’l-Biinyan ve Tezkiretii’l-Ebniye, cev: Ha-
yati Develi, Kog Kiiltiir Sanat Tanitim A.S., Istanbul, 2003, s. 7.
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savunulsun her durumda iddianin ispat1 gerekmektedir. Osmanl
mimarlik tarih yazimi ne yazik ki ispatlanmasi gii¢ metinler ortaya
¢ikarmistir. Bu boliimde iddianin yanlisligi varsayima ile fragman
halinde birkag 6rnekle de olsa mimariyi ilgilendirdigi diisiiniilen
felsefi metinler 6rneklenecektir.

Mekan, cisim, zaman, bosluk vb. kavramlar Islam diisiince ge-
leneginde fizik bashig altinda ¢okga tartisilmistir. Farabi (6. 951) ve
fbn Sina (6. 1037) gibi filozoflarin igerisinde oldugu Messai Felsefe
gelenegi Aristotelesgi bir giizergah tayin etmistir. Diger bir ¢izgi ise
Kelamcilarin olusturdugu gelenektir. Mekanin varliginin da sorun-
sallastirildig tartismalar birkag goriisiin ortaya ¢ikmasini saglaya-
caktir. Islam diisiincesi igerisindeki herhangi bir filozofun fizik
kitabinda, bu tartismalar1 kendi kabul ve itirazlariyla sundugu go-
riilebilir. Islam diisiincesinde mekan hakkinda kabaca sunlarin tar-
tisildigr  sOylenebilir: mekanin varliginin  kabulii, mekanin
varliginin reddi, mekanin heyula (madde) m1 suret mi oldugu, me-
kanin kusatan cismin i¢ yiizeyi oldugu, mekanin boyut oldugu, me-
kanin boyut olmadig. Islam felsefesinin ana damarlarindan biri
olan Messai felsefenin temel aktorlerinden en 6nemlisi Ibn Sina’dur.
fbn Sina halkin ¢gogunun, mekani, kusatan sey olarak gordiigiinii
aktarir.? Ibn Sina’da mekan, kusatan cismin sonu olan ylizeyin ken-
disi oldugunu, cismin yer degistirerek mekandan ayrildigini yine
yer degistirerek baska bir mekana kavustugunu ifade eder.®! Fah-
reddin Razi (6. 1210) ise Ibn Sina’nin bu yorumuna itiraz eder. Bu
itiraz1 Esref Altas soyle dile getirmektedir:

Mekan cismin yiizeyini kusatan yiizey olsayds, hareket yii-
zeyin bagka bir ylizeye ayrismasindan ibaret olurdu. Buna
gore sakin olan bir cisim, hareketli bir cisim i¢in de sakin
hiikmiinii verebilirdik. Ornegin; havada duran bir kusun ya
da suda duran bir tagin hava ve su aktiginda onlar1 kusatan
ylizey siirekli degistigine gore mekanlar1 da siirekli degisi-
yor demektir ve bu durumda sakin olan kus ve tas i¢in hare-
ketli olduklar1 hitkmiini vermemiz gerekir. Tersine ganta
igerisine konulmus bir esya parcasini Rey’den Horasan’a go-
tiirsek esyanin yiizeyi olan ¢anta degismedigine gore iki se-
hir arasinda nakledilmis bir egyaya sakin oldugu hitkmiini

9 bn Sina, Fizik, cev: Muhittin Macit-Ferruh (")Zpilava, Litera Yaymcilik, Istanbul,
2014, s. 173.
9t Ibn Sina, a.g.e., s. 207-223.
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vermemiz gerekir ki bunlar mekanin kusatan yiizey oldugu
teorisinin yanlis oldugunun delilleridir. Diger yandan
mekan bir yoniiyle hareketsiz ve yok olmaz bir seydir. Oysa
kusatanin uglari bir yoniiyle hareketlidir ve yok olur. insan-
lar mekan1 bosluk (ferag) ve dolulukla nitelerken yiizeyle ni-
telemezler. Son olarak mekan kusatan cismin i¢ yiizeyinden
ibaret ise cisimlerin pargalarinin mekani olmazdi. Bu
imkansiz bir seydir. Sayet mekan boyut olursa pargalarinda
mekani var olur ki dogrusu budur.”

Mekanda gergeklesen hareketin cismin cevherini de hareket et-
tirip ettiremeyecegine dair bir tartismada, Osmanli diisiincesinin
otorite olarak kabul ettigi Seyyid Serif Ciircani (6. 1413) kendi do-
nemine kadar ulasan mekan tanimlamalarini ve o donemde yasa-
yan halkin mekan fikirlerini ve bu mekanlardaki hareketlerin nasil
olacagini soyle ifade etmistir:

Buna gore mekan, varsayilan boyut olarak agiklanirsa ha-
reketli gemide duran nesne de tipki aradaki cevher gibi ha-
reketli olacaktir. Clinkii bu takdirde bu ikisinden her biri, bir
mekandan digerine ¢tkmaktadir. Sayet mekan, kusatan cev-
herler olarak agiklanirsa aradaki cevher kesinlikle mekanin
terk etmemektedir. Ama gemide duran nesne, kendisini ku-
satan cevherlerin bir kismindan ayrilmaktadir. Sayet mekan,
halk arasinda yaygin oldugu {iizre, cevherin agirligimin da-
yandigi sey olarak agiklanirsa gemide duran kesinlikle kendi
mekanindan ayrilmamaktadir.”

Ibn Sina déneminde halkin ¢ogu mekani kusatan sey olarak
gormesine karsin Clircani doneminde mekan cismin agirliginin da-
yandig1 sey olarak algilanmaktadir. Bu da toplumsal zeminin me-
kan konusundaki tanimlarmin filozoflarca dikkate alindigi ve
toplumun yargilarini da kendileri i¢in diisiincenin konusu haline
getirdiklerini gosterebilir. Dolayisiyla filozoflarin bu yaklasiminin
toplumsali gérme ve bunun hakkinda konusabilme imkanini sun-
dugu diisiiniilebilir.

92 Razi, el-Metalibti’l-‘aliye, V/146, 148; el-Mebahisti'l-mesrikiyye, 1/334; el-Mulah-
has, vr.63b-64a.’den aktaran; Esref Altas, Fahreddin Er-Razi’nin Ibn Sind Yorumu
ve Elestirisi, Doktora Tezi, Marmara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Istan-
bul, 2009, s. 185.

% Seyyid Serif Ciircani, Serhu’l-Mevakif, gev: Omer Tiirker, Tiirkiye Yazma Eserler
Kurumu Bagkanlig: Yaynlari, Istanbul, 2015, c. 2, s. 594.
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Mimari ile kavramsal temasi olan cisim ve mekan kavramlari-
nin, tartismalarda ne denli 6nemli bir yerinin oldugu acgikca goriile-
bilir. Cisim ve mekan tartismalar: bahse konu olan felsefi agilimlar
yoluyla yiizey ve bosluk tartismasina evrilir. Mekan tartismalarinin
yani sira hem mimari i¢in hem de felsefe i¢in 6nemli kavramsal tar-
tismalardan biri de bosluk tartismasidir. Ibn Sina boslugun mekan
olmadigina inamir. Ayrica bosluk “bir sey olmayan” da degildir,
¢linkii boyle olursa Ibn Sina’ya gore tartismak da gereksizdir.** Ibn
Sina’da bosluk yoktur. Ciinkii, bosluk bir mekan olmadig: i¢in ha-
reket de miimkiin degildir.%> Razi de benzer bir diisiince ile boslu-
gun olmadigini diisiiniir. Altas Razi'nin diisiincesini su sekilde dile
getirir:

Razi el-Mebahisti'l-mesrikiyye’de btitiin mesaisini boslu-
gun imkansizligin ispata harcayip Bagdadi'nin konuyla il-
gili siiphelerini nakletmistir. el-Mulahhas’da da Bagdadi'nin
itirazlarini naklederek benzer bir yol takip eden Razi, kesin
bir tavir almamakla birlikte “birbirine mutabik iki ytizeyin
anlik ayrilmalariyla ayriliglarinin ilk aninda aralarinda bos-
luk meydana gelecegi” seklindeki delilden hareketle konu
sonunda boslugun ispatina meylettigini ifade etmektedir.
Bununla birlikte Serhu'l-fsarat, Muhassal, Serhu "Uyfini'l-
hikme ve el-Metalibti’l-‘aliye’de boslugun imkanini kabul et-
mekle birlikte kelamcilarin ve Eflatun’un bogluk anlayisina
yonelik elestirilerini siralamaktan ve mevcut elestirileri nak-
letmekten de geri durmamaistir. Bu onun el-Mebahisti'l-mes-
rikiyye ve Nihayeti’l-‘ukGl’in girisinde belirttigi ilmi
yansizlik ve objektifliginin bir geregi olsa gerektir.?

Razi boslugun reddine dair delillere itiraz edenlere ise fazla iti-
bar edilmemesi gerektigini ifade eder.®” Bunun karsisinda Mimar Si-
nan’in da c¢agdasi olan Taskoprizade Ahmed Efendi Ciircani ve
Razi'nin hareket, yiizey ve piiriizsiiz yiizey tartismasindan yola ¢1-
karak boslugu ispat etme ¢abasina girmistir.”

9 [bn Sina, a.g.e.,s. 187.

% Ibn Sina, a.g.e., s. 187-206.

%  Esref Altas, a.g.e., s. 189.

97 Egref Altas, a.g.e., s. 192.

9% Piiriizsiiz Yiizey Deliliyle Boglugun Imkdninin Isbit: baghgindaki risale igin bkz.
Taskoprizade Ahmed Efendi, Felsefe Risaleleri, cev: Cahid Senel, Istanbul Mede-
niyet Universitesi Yayinlari, Istanbul, 2016, s. 167-193.
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Bahse konu olan felsefi tartismalar, mimarinin ister mimari
diizlemde olsun isterse de mimari pratigin gériinmedigi bir diiz-
lemde olsun, tartismanin yiiriidiigii donem fikrini agikca gosterdigi
goriinmektedir. Hatta bu tarz fizik meselelerini agiklarken halkin da
goriisiiniin actklanmasi toplumsal bir iiriin olan mimarinin hangi
diisiince diinyasinda vuku buldugunun izlerini ve isaretlerini tarih-
¢iye agik¢a sunmaktadir. Dolayisiyla Osmanli mimarlik tarihi igeri-
sinde mimari pratikleri viicuda getiren aktor olan mimarin diisiince
diinyasin da agikliga kavusturdugu diisliniilebilir. Boylelikle top-
lumsal zemini olusturan etkenlerden biri olan felsefe ilminin de mi-
marlik tarih yazim giizergahinda vazgegilemez bir parca oldugu
sOylenebilir.

2. Sonug Yerine

Osmanli Devleti Thsan Fazlioglu'nun ¢ogu yerde tekrar ettigi gibi
Islam diisiincesinin bir devamidir. Eger bu siireklilik ve devamlilik
g6z ard1 edilirse, ne Osmanli Devleti'nin diisiinsel zemini ne de mi-
marlik pratikleri ve ilmi, kendisini dayandiracak bir zemin bulama-
yacaktir. Usiil-i Mi‘mari-i Osmani biitiin problemlerine ragmen
boyle bir zeminin varligini bilen bir metin olarak ortaya ¢ikmakta-
dir. Kat1 ulusalct mimarlik tarihi ve Avrupa sanatinin Osmanl {ize-
rindeki etkilerini tartisan Dogan Kuban’in bu zemini goz ard1 ettigi
sOylenebilir. Ugur Tanyeli ise mimarligin zaten toplumsal bir {ire-
tim oldugunu iddia ederek bu zeminden ayr1 konusulamayacagin
sOylemistir.

Osmanli mimarlik tarihi, Islam diisiince gelenegindeki donem-
sellestirme problemlerini kendi i¢ine devsirir. Islam diisiince gele-
negi genellikle iki kisma ayrilir: Gazali (6.1111) dncesi ve Gazali
sonras1l donemleri. Benzer bir tavir Osmanli mimarlik tarih yazimi
icin de siirdiiriilmektedir. Osmanh mimarlik tarih yazimi da ka-
baca ikiye ayrilir: Mimar Sinan’dan 6ncesi ve Mimar Sinan’dan son-
rast. Bu yaklasimlarda, kirilma noktalar1 agisindan énemli goriinse
de diisiince ve mimarlik agisindan siire¢ okumasini kapatan bir do-
nemsellendirme gabasi oldugu agikca goriilebilir. Kirilma noktala-
rina odaklanan ve gerisini neredeyse gérmezden gelen okumalar
tarih yazimi agisindan ya anakronizm ya da vigizm problemi ortaya
¢ikarir. Mimarlik temel bileseni toplumsalliktir. S6z konusu top-
lumsallig1 ortaya ¢ikaran ve {izerinde en biiyiik etkisi olan unsurlar-
dan biri ise ilim diinyasidir. Genellikle Osmanli mimarlik tarihi
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metinleri, s6z konusu donemde tiretilen ilmi ¢alismalar dikkate
alinmadan {iretilmistir. Hatta bu durumun aksini gdsteren metinle-
rin ise nadirattan oldugu sdylenebilir. Osmanli mimarlik tarih yazi-
minda Ugur Tanyeli, Alpay Ozdural, Giilru Necipoglu ve Ekrem
Hakki Ayverdi gibi yazarlarin kisisel ¢abalar1 da ana giizergahi
bozmakta ve onu degistirmekte yeterli olmadig1 sdylenebilir. Calis-
mada ifade edildigi gibi mimarlik tarih yaziminin ge¢ dénemlerde
baslamis olmasi, tarih yaziminin siirekli olarak ideolojik malzemeye
cevrilmesi, Tiirkiye’de tarih yazimi agisindan 6zgiin bir felsefi gele-
negin ifade edilemeyisi ya da boyle bir gerekliligin dahi diisiiniil-
memesi tarih yazim cesitliligini azaltmakta, hatta neredeyse tek tip
yazim metodunu goriiniir kilmaktadir. Calismada genel olarak, Os-
manli mimarlik tarih yazimlarinin serencamini ortaya koyulup bu
yazimlarin problemleri ya da eksiklikleri gosterilerek bu problem-
lerin ve eksikliklerin giderilebilecegi alanlara dair fragmanlar ha-
linde 6rnekler verilmek istenmistir. Bahse konu olan fragmanlar
toplamda tarih yazimi agisindan bir diizlem onerisi ortaya koymak
istemektedir. Islam diinyasinin belirgin bir gercevede ilim dili olan
Arapca’nin hala mimarlik tarih yazimina katkilar: ¢ok¢a ihmal edil-
mektedir. Cagimizdaki bir mimarlik pratigi ¢agdas felsefe ile yo-
rumlaniyorsa —ki bu bir gerekliliktir- Osmanli mimarlik tarihinin de
calisilan her donem igin dénemin ortaya ¢ikardig felsefi, fikhi, ma-
tematiksel arka plani tizerinden tartisilmasi gerekmektedir. S6z ko-
nusu disiplinlerin gevirilerinden dahi yararlanilmadig ilk bakista
goriinebilir. Her biri sahsi ¢abalarla giin ytiziine ¢ikarilmistir.

Mimarlik tarih yaziminda donemsel olarak kabaca su sorularin
sorulmasi gerektigi agiktir:

1. Mimarligin taniminin, bahsedilen dénemde nasil tanim-
land1g1?,

Mimarlik bilgisinin moral zeminin ne oldugu?,
Mimarlik bilgisinin kimler tarafindan {iretildigi?,
Mimarlik bilgisinin kimler tarafindan kullanildig:?,
Kimlerin kendisini boyle bir bilgi icerisinde tanumladig1?,
Bilgiyi tireten kurumlarin hangi kurumlar oldugu?,

N ok W

Mimarlik bilgisinin hangi kurumlar tarafindan tiiketil-
digi?,
8. Mimarlik bilgisinin biirokrasi igerisindeki ve biirokrasi
nezdindeki yeri?,
9. Mimarhgmn teorik dilinin nasil ve ne sekillerde {iretil-
digi?,
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10. Mimarlik bilgisinin sosyal statiisii?, ve son olarak
11. Mimarligin hangi dillerde yazildig:?.”

Bu ve benzeri sorular 1s181nda tekrardan mimarlik tarih metin-
leri okundugunda mimarligin hangi vechesinin konusuldugu ya da
acgiklanmaya calisildig1 veya agiklandig: agikca goriinecektir.

Osmanli mimarlik tarihini biirokratik belgelerde ve Osmanlica
yazilmis metinlerde aramanin mimarlik diisiincesinin bir kismini
aciklamaya yettigi sdylenebilir. Bu tutumun, toplumsal diizlemde
davramis bicimlerini ve bu davranis bigimlerini orgiitleyen arka
plan1 okumak igin yeterli gelmeyecegi diisiiniilmektedir. Ozelde
Osmanli mimarlik tarihi arastirmalari igin, Islam medeniyetinin bir
devami1 olmasi hasebiyle geriye doniik okumalarin ve varlik saha-
sin1 kesfedebilmenin 6nemli yollarindan biri ilim dillerine vakif ol-
maktan ge¢mektedir. Acikca ifade etmek gerekir ki, bu metindeki
ornekler dahi geviri metinlerinden faydalanmak suretiyle hazirlan-
mustir. Ayrica s6z konusu metinlerin mimarlik pratikleriyle nasil bir
iliski icerisinde oldugu sorusu arastirmaya muhtag bir sorudur. Ca-
lismanin amaci, fragmanlar halinde verilen 6rnek ilim dallari ile s1-
nirh kalmak degil, mimarhigin bir disiplin olarak nerede baslayip
nerede bittigi diisiincesini sorgulamaktir.

Osmanl diisiince diinyasina ait teliflerin gevirisini yapmak ya
da geviriler {izerine bir tarih insa etmek tarih yazimi igin yeterli gel-
meyebilir. Diisiinde diinyasinin kavram havzasmna temas etmenin
tarih yaziminin bir¢ok eksiklik ve problemini kaldirabilecegi ¢n-
goriilebilir. Ornegin; Giyasedddin Cemsid Kasi Miftahu'l Hisab adl
eserinde beg adet kemer tipinden bahseder. Bir tipoloji ortaya koyan
ve bu tipolojinin matematiksel problemlerinin ¢6ziimiinii kendisine
konu edinen Kasi'nin Miftahu’'l Hisab kitab1 -Osmanli medresele-
rinde de okutuldugu diisiiniiliirse- mimari formlarin kitap vasita-
styla tasinmasina dair onemli bir 6rnek olarak da gosterilebilir.
Fikhi bir hiikiim uygulansin ya da uygulanmasin bir zihniyet diin-
yasini ortaya ¢itkarmasi agisindan dnemlidir. Ozellikle uygulamali
ilimler noktasinda bir baska Islam diisiince merkezinde egitim alip
Osmanli medreselerinde ya da sifahanelerinde ¢alisan miiderrisler

% Bu sorular Thsan Fazlioglu'nun Medeniyet Okumalar1 programinda anlattig: Is-
lam diisiincesinin seriivenin ortaya koyarken kendine bir tarihgi olarak sordugu
sorularin, mimarlik perspektifinde doniistiiriilmiis halidir.
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veya tabiplerin 6grendikleri ve dgrettikleri ilimleri de Osmanl mi-
marlik tarihini etkileyen bir unsur olarak s6z konusu tarih yazi-
minda kullanmak 6nem arz etmektedir. Tiirkiye mimarlik tarihi
bulundugu zaman-mekanin bir iiretimi olarak her donem farkh se-
killerde ortaya ¢ikti. Farkli tarih yazimlari birbiri pesi sira eklenerek
ve farklilasarak ¢ogaldi. Benzesmelerin ve tekrarlarin ortaya ¢ikar-
dig: farkliliklar tarih yazimina dair sorular dogurmaya devam etti
ve hala ediyor. Elinizdeki metin Ugur Tanyeli ve fhsan Fazli-
oglu’nun mimarlik ve diisiince tarihi alanina yaptig katkilar ve isa-
betli sorular ve sorunlarinin izini siirmek kosuluyla, mimarlik tarih
yaziminin bir baska diizleminin varligina dair bir dizi soru sonu-
cunda ortaya ¢iktt. Merhum Turgut Cansever’in Mimar Sinan’t an-
latirken sordugu sorular boyle bir ihtiyacin kapisini araladi. Bu
metin onlara ¢ok sey borgludur.
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Abstract: In the seventh century, soon after his Prophethood, Muhammad started
to refer to regions far beyond his reach. Qur‘anic verses were making ref-
erence to a city of Bayt al-Maqdis and to the regions around it. The im-
portance of these regions is embedded within Quranic terminologies. There
has, however, been little study into the geographical extents of these re-
gions and concepts or, even more generally, into the geographies of the
Quran. The extent of the regions around al-Agsa Mosque, namely the Holy
Land or the land of Bayt al-Maqdis, and the Land of Barakah, have been
mentioned by many scholars in the past. This paper will deal with these
Muslim concepts and contrast them with the Christian and Jewish notions.
This is together with drawing parallels with another Quranic concept of the
Makkan Haram.
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Introduction

The idea of the Holy Land was well established in earlier religions
and preceded the seventh century Islam. The idea of perceived sa-
cred spaces, was well in existence when Prophet Muhammad was

Yrd. Dog. Dr., Mardin Artuklu Universitesi, Edebiyat Fakiiltesi, Tarih Boliimii
[k.awaisi@artuklu.edu.tr]



Khalid EL-AWAISI

126

born. Amongst the Arabs, sacred spaces were centred around idols.
Also, in Christianity many shrined were erected around relics and
saints. Yet another dimension of sacred space was the interregional
holy cities, whose sanctity was recognised over large geographic ar-
eas and became centres of pilgrimages (Munt 2014: 16-17). Makkah
and its sanctuary were a vital part of earlier religions in the whole
of Arabia, the same can be said for Jerusalem to both Christians and
Jews across their geographical extents. Christians and Jews had es-
tablished an idea of the Holy Land prior to Islam. Jerusalem and its
Holy Land thus had a vital status across its geographical extents to
both Christians and Jews. This was established for Bayt al-Maqdis,
from the outset of Islam, which developed its status with the reve-
lation of Quranic verses in both Makkah and Madinah. It was as-
serted that this areas Holiness preceded both Christianity and
Judaism, thus laying claim to the inheritance of ancient prophets.

The same can be said for the Haram of Makkah, which Muslims
reclaimed and accordingly become well established as a religious
sacred sanctuary within Islam, separate from any political or admin-
istrative borders. Was this perhaps also the case for Bayt al-Maqdis
(Islamicjerusalem) had the Prophet Muhammad reached it, would
he have set religious boundaries for it? Or as in Makkah just con-
firmed what existed after its conquest. Could the prophet have
passed on this information to his companions? Might it have been
mentioned in the Qur’an - or had it been passed on orally for gen-
erations? Or did the Muslims just adopt the Christian or Jewish per-
ception of the Holy Land. Are there certain restrictions within the
region of Islamicjerusalem similar to that in Makkah, such as
fighting or hunting or cutting trees? Could there have been a similar
marked-out region for the Holy Land but with a different scope?
This paper would focus on the holy and blessed regions around
Bayt al-Maqdis and discuss their geographical extents and signifi-
cance from early and subsequent Muslim sources, contrasting them
with the Christian and Jewish perceptions of the Holy Land.

The Holy Land

Besides the Makkan Haram, the Quran makes mention of two other
regions that have been given status from the divine. These have
been mentioned in the Quran in relation to Bayt al-Maqdis, which
to Prophet Muhammad had been established as his first Qiblah,
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which he would face during his prayers from the outset of his
prophethood (al-Rabi 2009). Also, it is the abode of primordial an-
cestral prophets, housing the second mosque after the Ka’bah (al-
Ratrout 2005). The Quran mentions stories of these prophets within
these regions (El-Awaisi 2014). Exegetists of the Quran, have at-
tempted to map out these regions, as well as geographers and other
Muslim scholars, some of whom dedicated treatises to this topic or
included it within their other works.

Unlike the Harams of Makkah and Madinah, these areas were
not considered a Haram in early Muslim works, not until the Mam-
luk and Ottoman period. Many scholars contested the use of the
term Haram for al-Agsa Mosque or the areas around it, as it does
not carry any of the restrictions that come with the concept of a Ha-
ram. Ibn Hisham al-Ansari (d.761AH/1360CE) and Ibn Taymiyah
(d. 728 AH/1328CE) who lived during these times write that only the
ignorant would call this area a Haram or Haram al-Magqdis (Ibn Tay-
miyah, 1997, vol.27:117). Ibn Hisham states, “what I have heard from
the chief figures in the city the term, Haram al-Quds, forging lies against
God, making something haram which was not ordained by God” (Ibn
Hisham 2010: 159-161, 136). Also, that the first Haram according to
the consensus of the Muslims, is that of Makkah, the second accord-
ing to the majority of scholars is that of Madinah. The third is at
Wajj, near Taif, but is only the opinion of Imam al-Shafi who was
under the delusion that the hadith concerning this is authentic. A
Haram, is accordingly a place that God had made inviolable and
restricted hunting and cutting trees within its boundaries and no
other place besides these three does such restrictions apply. Thus,
not a single Muslim scholar would accept any other area to be a Ha-
ram. Ibn Taymiyah adds that Bayt al-Maqdis is not a place that can
be called a Haram nor the Tomb of Abraham or any other place on
earth apart from the three already mentioned (Ibn Taymiyah 1997,
v0l.28:14-15).

Neither Quranic verses nor early accounts and traditions refer
to is it as a Haram, thus what could these regions be? Does this
degrade the status of this region if it is not a Haram, as argued by
some orientalist (Matthews, 1936). There are no other precedents of
this in Arabia, i.e. an area sanctified but not being a Haram. The
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concept here seems considerably different. Although we have a cen-
tral point of holiness or blessedness, but much of the implications
are quite different from what was already established in Arabia.
The distinctiveness of this Holy Land is that it is not a site nor a place
nor a city but rather a large area, which is in whole holy. In Arabia,
a Haram belonged to a certain group of people with a common be-
lief; here different sites within this region are holy to followers of
various religions, thus inducing complexity in the idea of shared
space. This area was already revered by both Christians and Jews,
and even before them, the Canaanites, as recorded in the Bible.! The
Quran although overlaps with some of their beliefs, presents a dis-
tinct perspective on these regions, and does not concur with the idea
of the Biblical Promised Land. Thus, the dimension and boundaries
of the extent of this land is a contested issue between the followers
of the three main faiths in this land.

The Pre-Muslim Holy Land

The Biblical idea of the Promised Land to the Jews extends in terms
of territory, at it maximum extent, from the Euphrates to the Nile
(or Al-'Arish), as promised by God to Abraham and his offspring.
The Bible relates, “On that day the Lord made a covenant with Abram
and said, “To your descendants I give this land, from the river of EQypt to
the great river, the Euphrates” (Genesis 15:18). After Moses led out
the Israelites from Egypt, in the Exodus, the occupation of the Land
of Canaan, was interpreted as the fulfilment of this promise (Num-
bers 34:1-12; Deuteronomy 1:8). The Land of Canaan thus became
the extent of this Promised Land, including everything "from Dan to
Beersheba" (Judges 20:1; 2 Samuel 3:10, 17:11, 24:2). Delineating the
northern and southern boundary marks of this area but without an
exact boundary line. The boundary of the Promised Land however
is somewhat contradictory within the Bible, the extent is constantly
changing in the different verses. The first definition had never come
under the full control of the descendants of Isaac and Jacob but has
come under the control of the descendant of Ishmael, which in the
Jewish tradition the promise was never extended to. Moreover,
within this region some restrictions and religious rules exist within
Judaism; that its land cannot be sold permanently (Leviticus 25:23),

1 The story of Melchizedek worshiping at the site of al-Aqsa Mosque.
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as well as the prohibiting of agricultural work every seventh year
(Leviticus 25:3-7). Also, explicit reference to not defiling or shed-
ding blood in this land as it is the land of God (Numbers 35:33-34).
This is somewhat resonating the idea of restrictions in the Makkan
Haram and keeping the land away from any profanity, but not to
the same degree.

To the Christians on the other hand, the idea of the Holy Land
or Terra Sancta, is directly connected with the life of Jesus Christ.
Although accepting the Old Testaments promise of this land to the
descendant of Abraham, now this was transferred to the Christians
who accepted and acknowledged Jesus Christ, consequently ex-
cluding those who reject him. Jesus came to fulfil the law and Old
Covenant, though extending the idea of the Chosen People beyond
a racial group. Although the ideas preached by Jesus transcends
space, and what he was striving to establish was more in the spir-
itual realm, away from the ridged Jewish jurisprudence on space,
later Christians would come on pilgrimages to the places where Je-
sus walked. The idea of the Holy was now linked to Jesus and the
location of his birth, journeys, ministry, crucifixion and resurrection;
it is sometimes extended to his disciples. This not ignoring the back-
drop of the Old Testament now inherited by the New People of God,
i.e. the Christian; thus, many of Old Testament location are within
the Christian Holy Land. The extent of this area was recorded in
maps, the earliest being Jerome’s map (map 1), from the fourth cen-
tury (known from twelfth century recensions), the Madaba mosaic
map (map 2), from the sixth century (still surviving in Transjordan
today), and a map from the eighth century drawn in Paul Orosius'
Histories.

These maps focus mainly on the area of Palestine between the
river Jordan and the Mediterranean Sea but also extended to Egypt
and its Nile. Jerome also delineates the boundaries of the Promised
Land of Moses based on chapter 34 from the Book of Numbers, giv-
ing details of its extent. Moreover, the maps are purely Christian in
their depiction of holy sites and places in the Holy Land based on
the Christian understanding of inheriting the Jews. Christian Jeru-
salem is depicted as a central point in these maps. It is important to
note, that ideas of restrictions do not exist in the Christian vision of
the Holy Land, and is rather more inclusive than the Jewish one.
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The Muslim Holy Land

Muslims saw themselves as the heirs of earlier religions, and Islam
as the final manifestation of the divine word to humanity. Like the
Christians saw themselves the inheritors of Judaism and the seed of
Abraham. Islam’s claim to this land is thus directly connected with
biblical and primordial prophets. Association with this land is
dated to the establishment of the first mosque, the Ka’bah, and it is
narrated by Prophet Muhammad that the al-Agsa Mosque was es-
tablished merely forty years later (Al-Bukhari 1998: 659; Muslim
2000, v.1: 209-10). Thus, the significance of this mosque and the sur-
rounding region is an ancient one, predating even Prophet Abra-
ham.

The area of Bayt al-Maqdis is referred to in numerous verse in
the Quran with al-Aqsa Mosque being its centre of Qadasah (holi-
ness) and Barakah (blessing). The Quranic verses talk of two entities,
the Holy Land and the Land of Barakah; these verses are as follows:

O my people enter the Holy Land (al-Ard al-Mugaddasah)...
(Quran 5:21)

Glory to Whom took His worshipper on a journey by night
from al-Masjid al-Hardm to al-Masjid al-Aqsa whose sur-
rounding We blessed with Barakah... (Quran 17:1)

And to Solomon We gave the fiercely blowing wind, speed-
ing to his command to the land which We have given
Barakah ... (Quran 21:81)

And We saved him [Abraham] and Lot to the land which We
have given Barakah for all beings (Quran 21:71)

And We granted inheritance to the people who were perse-
cuted, the East and West of the land which We have given
Barakah ... (Quran 7:137)

And We made between them and the towns which We
placed Barakah, towns in prominent positions, and had ap-
pointed stages of journey in due proportion... (Quran 34:18)

There are many other verses that discuss different accept of this
land related to stories of prophets or major incidents in the region
(El-Awaisi 2014), but our focus on the geographical extents of these
two regions. The first of the verses, mentioned above, talks of a land
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being holy and this although refereeing to Prophet Moses and the
Israelites, implies it holiness preceded them.

The idea of Holiness or Qadasah in the Arabic language stems
from the triliteral root Q-D-S, conveying the meaning of purity (or
purified, Mutahar) and blessing (Mubarak), thus being far removed
from impurity and is at a degree of perfection through the Barakah
it possesses. The level of purity defined by words of the root Q-D-
S and the level of blessing from the root B-R-K are quite extraordi-
nary. The Quran exemplifies numerous instances of words derived
from these roots. Words from the root Q-D-S are mentioned in the
Qur’an ten times, through five terms: al-Qudils (The Holy One), Rl H
al-Qudus (the Holy Spirit), nugadisu lak (Glorify and Purify), al-Waid?
al-Mugqadas (the Holy Valley) and al-Ard al-Mugqadasah (the Holy
Land ). Each of these terms comes in a different context and can lead
to a better understanding of the terminology al-Ard al-Mugadasah.

Al-Qudils — aname that appears twice in the Qur’an 59:23; 62:1
— as an epithet of God, and is regarded as one of God’s ninety-nine
beautiful names. Qudiis here means the Mubarak (blessed).2 Also,
it comes to mean ‘the perfect who is free from all defects’.?> There-
fore, it can be said in English that al-Qud{is means the Holy One.
Rith al-Qudus, or “holy spirit” appears four times in the Qur’an
(Qur’an 2:87, 253; 5:110; 16:102) and was used to address the Arch-
angel Gabriel.* He was also given other names in the Qur’an: “the
Faithful Spirit”, “Our Spirit” and “The Spirit” [Qur’an 26:193; 19:17;
66:12; 70:4 78:38; 97:4]. Ibn Manz{ir adds in his linguistic dictionary
that this is because Gabriel was created from purity (Ibn Manziir
1999, v.11: 61; al-Zubaydi 1994, v.8: 407). The name consists of two
words “RiH” spirit and “al-Qudus” the Holy. Al-Qudus is the same
as al-Qudiis and refers to God (al-Tabarl 1999, v.1: 450; al-Qurtubi
1998, v.1(2):25; Ibn Kathir 1997, v.1:122); therefore, it can be trans-
lated as the Holy Spirit or the Spirit of the Holy, the Holy here being
God.5 Al-Widi al-Mugqadas, refers to a geographical location known

2 Al-Tabari 1999, v.12: 52, 88; Ibn Kathir 1997, v.4: 292; al-Zubaydi 1994, v.8: 408.

3 Al-Tabari 1999, v.12: 88; al-Qurtubi 1998, v.9(2): 41; Ibn Kathir 1997, v.4: 308; Ibn
Manziir 1999, v.11: 60; al-Zubaydi 1994, v.8: 408

4 Al-Tabari 1999, v.1: 448, 449; al-Qurtubi 1998, v.1(2): 25; Ibn Kathir 1997, v.1: 121,
122; Tbn Manziir 1999, v.11: 61; al-Zubaydi 1994, v.8: 407

5 This does not refer to a physical connection between the spirit and God.
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as the Holy Valley (Qur’an 20:12; 79:16) in Sinai. The exegetists take
the word Mugadas (Holy) to mean either mutahar (purified) or Mu-
birak (blessed) and or both. This is the place where Moses first en-
countered the Divine and was given the task of prophethood (EI-
Awaisi 2007).

The term al-Ard al-Mugadasah is mentioned only once in the
Qur’an (5:21) and it refers to an area that has special characteristics
and carries great importance. The use of the words from the same
root give us a better understanding of the terminology al-Ard al-
Mugadasah. Focusing on the concepts of purification and blessings.
Some exegetists have limited the understanding to one meaning of
the two. Some have taken it to mean pure and is purified.6 This is
explained by saying it has been purified of shirk (polytheism) and
was made the dwelling place of prophets and believers (Ibn al-Jawzi
1987, v.2:323; al-Barfisi 1985, v.2: 375-6). Others explain that it is pu-
rified from afaat (ailments; epidemics) (al-Razi 1990, v.6(11): 156; al-
Naysabfiri 1996, v.2:574), and reject its being always purified from
shirk and inhabited always by prophets or believers. Others add
that the purification, lies in the fact that the Holy Land houses a
place where people are cleansed from their sins (AbGi Hayan 2001,
v.3:469; al-Al{is1 1994, v.3(6):277) i.e. al-Aqsa Mosque. Some take the
meaning of holiness to be blessing from God (Ibn ‘Atiyah 2001,
v.2:174, Tbn al-Jawzi 1987, v.2:323; al-Qurtubi 1998, v.3:83). Al-Ta-
bari amongst others argue it is both purified and blessed (al-Tabari
1999, v.4:513; al-Biqa'l 1995, v.2:425; Ibn ‘Ashdr, nd:5/21). As lin-
guistically everything that is Mugadas is also Mubdrak (Ibn Manziir
1999, v.11:61; al-Zubaydi 1994, v.8: 409; El-Awaisi 2007).

As for the term al-Ard al-Mubarakah or the exact Quranic termi-
nology al-Ard al-lati Barakni fiha (the Land of Barakah)”, comes in the
Quran five times, as detailed above. The root of the word Barakah
comes in thirty-two verses in many forms (tabdraka, Mubdrak, Mu-
birakah, baraknd, barakatith, barakat, and bourika). Its meaning can be
approximately translated as divine blessing or grace, but it carries
many other meanings that have a sense of continuity such as
growth, expansion, abundance, upsurge of goodness, prosperity

6 Al-Mawardi nd:5/21; al-Tabrasi nd:5/21; Ibn al-Jawzi 1987, v.2:323; Ab(i Hayan
2001; al-Tha‘alibi nd:5/21; al-Shawkani 2000:456
7 Literally: the Land in which We have placed Barakah (blessing).
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and staying put. Linguists link it to meaning of “settling”, thus
birkah, is a pool where water settles; also the kneeling down of a
camel is “barak”, thus being firmly in place (al-Fayr(izabadi 1991:
v.3, 426-427; al-Zubaydi 1994: v.13, 514-515; Ibn Manz{ir 1999: v.1
386-387). Itis also argued that Barakah is the divine goodness placed
in a thing and, though this is invisible, its effects are detectable (El-
Awaisi, 2005:28). Barakah in the Qur’an comes in two main contexts,
the first is the Barakah of God and always comes in the specific ter-
minology of Tabdraka, and the second is the Barakah God bestows to
His various creations. Not much is known about the first context,
although it is mentioned in ten places in the Qur’an; the what and
the how are unknown. But it is argued that one of the meanings of
the word Tabdraka is "to be exalted", and not growth or expansion,
because God has no need of this, rather He is the one who grants all
Barakah (al-Judai, 2000: 29-30). Thus in this instance it is the fact that
Allah is everlasting, full of good, magnificent, and everything that
has Barakah is from His granting and grace (al-Judai, 2000: 36). In
contrast, the second type of Barakah is of immense importance as it
refers to visible entities, geographical areas amongst them. This
context can be divided into five categories: the Barakah God be-
stows on a being; object; ‘point in time’; text or statement; and place
(El-Awaisi, 2007).

Barakah bestowed on certain beings, mainly prophets, lies in
the fact that their names are everlasting as well as in the continuation
of their message, and also in the importance they carried during their
life-time and after their death. As for objects: these are mainly to do
with material benefits that can be felt, such as the crucial importance
of water which the Quran makes mention that it is Mubarak (Qur’an
50:9), being the cause of growth and expansion. As for the category of
texts or statements: the Qur’an, is an example, remaining unchanged
and everlasting. As for time: a period such as the Night of al-Qadr
(Qur’an 44:3) is given a measurable magnitude of Barakah; the
Quran states that this single night is equivalents to more than one
thousand months (Qur’an 97:3) or thirty thousand days. The last
category, places or locations, the Quran established that there is a
general Barakah for the whole of the earth that is manifested in a
Physical Goodness that exists in all parts of the world (Qur’an 41:10).
Moreover, within the earth there are certain sites that have an in-
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creased intensity or a different dimension of Barakah, mainly spir-
itual but also physical. The understanding of the intensity of
Barakah can be better described in horizontal and vertical dimen-
sions. It becomes clear that the whole earth has some minimal level
of Barakah, while specific sites have a more extensive density or a
higher intensity of Barakah. Clearly a theme runs through most of
the Barakah verses illustrating that Barakah has many important de-
notations. Examples given may be seemingly be quite ordinary; the
Barakah bestowed by the Divine turns them into something extraor-
dinary with incredible characteristics. It could be argued, all exam-
ples of Barakah cannot be quantified, as they are taken to a spiritual
realm. However, exegetists argue the physical manifestation eluci-
dated in the idea of a site or land relatively small in size possessing
remarkable diversity in its attributes is a clear manifestation of this
Barakah.

Five verses refer to the Land of Barakah, which the majority of
exegetists divided its Barakah into two main categories; spiritual/re-
ligious and material/worldly. The spiritual or religious Barakah is
represented as being the Land where most prophets dwelt and
spread their messages. As for the material or worldly Barakah, this
is in its fertile grounds and its numerous varieties of fruits and
plants, as well as its water, which gives both rich and poor a decent
life.8 Ibn “Atiyah argues that it is in two categories, one in “this life”
and the other for “the hereafter”. The one in “this life” is what oth-
ers have called the material or worldly Barakah, which he says is in
the land which is the best over all others in the world: it has the
tastiest water and abundant fruits and graces (Ibn ‘Atiyah, 2001,
v.4:89). Further to this, Barakah is not restricted to believers, but is,
as verse (Quran 21:71) explains, is for all nations, believers and dis-
believers (al-Jaza’irl 1998, v.3:427). And the Barakah existed well
before most of the prophets dwelled in that land. Most of the proph-
ets in this land certainly came after Abraham, and mostly are his
descendants. The same verse states that Abraham and Lot were

8 Al-Tabari (1999, v.8:17); al-Samarqandi (1997, v.2:300); al-Mawardi (nd: 21/81); al-
Zamakhshari (1995, v.2:623); Ibn al-Jawzi (1987, v.5:5); al-Razi (1990, v.10:117);
al-Qurtubi (1994, v.5(9):193); al-Baydawi (nd: 17/1); al-Nasafi (1996, v.2:443); al-
Naysabfri (1996, v.4:323); Ab(t Hayan (2001, v.6:7); al-Biqa'l (1995, v.4:329); al-
Altisi (1994, v.8(15):14); al-ZuHayli (2003, v.8:11); Qutb (1996, v.4:2212); see also
El-Awaisi (2005:28)
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saved to the land which has been blessed for all nations. Therefore,
the Barakah precedes Prophet Abraham and not because of his
dwelling or other prophets in it. It is thus argued that the Barakah
was bestowed long before, and may have originated from the time
al-Agsa Mosque was established forty years after the Ka’bah (El-
Awaisi 2007). Making it the source of Barakah for the surrounding
region. It is said that the subsequent manifestation of this Barakah
is the dwelling of prophets attracted to the barakah of this land.

The worldly or material Barakah argued by exegetists is mani-
fested in its possession of remarkable diverse topographical features
with diverse climates. Various agricultural produce of plants, fruits
and vegetation are thus possible within this land. One example is
the area of the Jordan Valley and the Dead Sea, the lowest area on
earth, its hot climate allows the growth of tropical fruits while only
thirty kilometres away the mountainous region around Jerusalem
would be covered in snow in the winter, providing different agri-
cultural produce across the year. It is not limited to this but con-
cerns much more, such as its strategic geopolitical location (EI-
Awaisi, 2005: 28); as a natural bridge between continents by both
land and sea. Historically the only way to travel between the an-
cient river civilisation of Mesopotamia and Egypt was through this
land. Being the land bridge that connects Asia with Africa. Later
with sea voyages, it connected another continent, namely Europe.
This was not restricted to culture or trade but also became a major
military route, which conquering armies would pass back and forth
between these continents. Thus, this small strip of land witnessed
the fall and rise of countless civilisations.

Location and Extent of the Land of Barakah and the Holy Land

The Quran clearly mentions two separate entities, the Holy Land
and the Land of Barakah. Although these regions although might
share certain areas, they are quite clearly two distinct entities. Many
scholars have confused about these regions and have considered
them to be one, this is evident in works of later Muslim scholars.
However early Muslim exegetists and geographers have demar-
cated the extent of both regions separately as is clear from the
Quranic context.
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The Land of Barakah

The extent of the Land of Barakah, is generally equated by most ex-
egetists with the area of al-Sham (Historical Syria), with some in-
cluding parts of Egypt to it. But there are no detailed demarcations
of the boundaries of this land. Moreover, the Quranic verses on this
issue are quite revealing, setting a centre and incorporating certain
areas within this land as well as excluding other.

The centre of this land is declared as al-Agsa Mosque, which
the Quran mentions in relation to Prophet Muhammad nocturnal
journey from the Ka‘bah to “al-Masjid al-Aqsa whose surrounding We
blessed with Barakah (al-ladhi barakni Hawlah)” (Qur’an 17:1). The
verse does not specify the span of the Barakah to the surrounding
area, as it does not give any territorial extent. Nevertheless, the
verse makes a crucial point; it specifies al-Agsa Mosque as the centre
or nucleus of the surrounding area which is Mubidrak. Some exege-
tists have mentioned that the extent of this Barakah covers the area
of al-Sham (historical Syria).? The modern exegetist, Sayyid Qutb,
makes an outstanding remark, that the Quran does not mention that
al-Agsa possess Barakah, as it does with the Ka’bah, but states that
its environs are blessed with Barakah. Thus, the immense intensity
of the Barakah of the mosques overflows to cover regions around it
(Qutb 1996).

It may be argued that this Barakah radiates to the entire world,
but the other four verses limit and narrow its extent to a particular
region. In the context of the migration of prophets Abraham and
Lot, the Quran mentions that they were taken to this land; “And We
saved him (Abraham) and Lot to the land which We have given
Barakah (al-Ard al-lati baraknd fitha) for all beings” (Qur’an 21:71).
This clearly makes mention of the Land of Barakah, excluding the
area they came from, generally accepted by exegetists as Babylon in
Iraq (al-Tabari 1999, v.9:45; Ibn ‘Atiyah 2001, v.4:90; Ab(i Hayan
2001). The destination most exegetists agree to be al-Sham (histori-
cal Syria), within the area between the Euphrates and al-’Arish as

9 Al-Samarqandi 1997, v.2:300; al-Mawardi nd. 17/1; Ibn “Atiyah 2001, v.3:436; al-
Qurtubi 1998, v.5(10):192; Abi Hayan 2001, v.6:7
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argued by al-Tabari (1999, v.9:46).1° Prophet Abraham lived in sev-
eral cities of the region of Bayt al-Maqdis,'! but finally settled and
buried his wife in Hebron and was himself later buried there too
(Ibn Taymiyah 1997, v.27:235). Prophet Lot also settled within the
region of Bayt al-Maqdis, in the area south of the Dead Sea, as he
was sent to its people. This drove some scholars to narrow down
the Land of Barakah to be just the region of Bayt al-Maqdis or al-Ard
al-Muqadasah (The Holy Land), as it is the area where these two
prophets settled and not the whole of al-Sham.!2

Another verse talks of the land, which the Israelites inherited,
after being persecuted in Egypt. It is believed that this was after
they had moved out from Egypt to within the region of historical
Syria. The verse states; “And We granted inheritance to the people who
were persecuted, the East and West of the land which We have given
Barakah (al-Ard...al-lat? baraknd fihd)” (Qur’an 7:137). The exege-
tists are in much disagreement about what land the Israelites inher-
ited; the majority believe it to be al-Sham.!® While others include
both al-Sham and Egypt.* Some exegetists narrow this land down
to even a smaller area; they take it to be the Holy Land within al-
Sham (al-Samarqandi 1997, v.1:559). This could most likely be parts

10 Some exegetists give other locations, south to Makkah and west to Egypt. Al-
Tabari, after mentioning the different opinions, supports the strongest of these,
i.e. that the destination was within al-Sham, and asserts that there is a consensus
amongst scholars on this matter. He refutes the other arguments on the grounds
that although Abraham visited Makkah many times, these were short visits rat-
her than his settling there or staying for long periods. Thus neither Abraham nor
Lot made Makkah their home, but settled in the area of al-Sham (al-Tabari 1999,
v.9:46). The same can also be said for Egypt; Abraham did not take Lot to Egypt
— the accounts only state that Abraham accompanied his first wife on his visit
there. From Muslim core sources it is evident that Abraham made Makkah the
home of his second wife and first son, who settled there; he himself did not reside
there for long (Qur’an 14:37).

1 Such as al-Saba’ and Hebron (al-Bagaw1 2002, v.4:35; Ab(i Hayan 2001, v.6:305;
al-Altsi 1994, v.9(17):68; al-Maraghi nd, 6:53).

12 Al-Samarqandi (1997, v.2:432); al-Mawardi (nd:21/71); al-Tabrasi (2005: 21/71);
Ibn ‘Abd al-Salam (2000:339); al-Qurtubi 1998, (v.6:212); Ibn Kathir (1997,
v.3:165); al-Biqal (1995, v.5:97); al-Suyati (2000, v.4:581); al-Shawkani
(2000:1139).

13 Al-Tabari 1999, v.6:43-4; Ibn ‘Atiyah 2001, v.2:446; al-Baydawi nd: 7/137; Ibn
Kathir 1997, v.2:213; al-Tha‘alibi nd: 7/137; al-Biqa‘ 1995, v.3:92.

14 Al-Zamakhshari 1995, v.2143; al-Qurtubi 1998, v.4:245; al-Nasafi 1996, v.2:107,
Abi Hayan 2001, v.4:375
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of al-Sham the Israelites inhibited after the Exodus. It is known his-
torically that the Israelites after the Exodus were asked to enter the
Holy Land, but when they rejected this command they were des-
tined to the wilderness for forty years (Qur’an 5:26). They did not
return to Egypt, nor did their offspring who were only able to con-
quer parts of the Holy Land after the forty years’ ban had passed;
later, at the time of the Prophet Solomon, they spread out into other
areas. Therefore, the mubarak promised land mentioned in the
verse which is within the area of al-Sham and not Egypt. Thus,
Egypt, the area they came from, would certainly be outside the Land
of Barakah.

The remaining two verses relate to Prophet Solomon and sub-
sequent periods. In relation to Prophet Solomon, it relates to his
travels back and forth to this land. The verse states; “and to Solomon
We gave the fiercely blowing wind, speeding to his command to the land
which We have given Barakah (al-Ard al-lati baraknd fihd)” (Qur’an
21:81). The verse tells of Prophet Solomon travelling using the
wind, from various parts of the earth — which are not specified — to
another specified part which is the Land of Barakah. However,
what can be understood from this verse is that Prophet King Solo-
mon is travelling to a specific area on this earth that is Mubdrak. In
Muslim sources it is believed that the base of Prophet Solomon's
Kingdom was within al-Sham. Exegetists mostly agree that the land
specified in the verse is the area of al-Sham or within it.!"> The Quran
mentions the distance of the travelling; by stating that it covers the
journey of one month by road but is travelled in one morning or an
afternoon by Solomon using the wind (Qur’an 34:12). Exegetists ar-
gue his base was the city of Bay al-Maqdis (Ibn Kathir 1997b,
v.1(2):19-22; Abit Hayan 2001, v.6:309), while others state it was the
city of Ba‘labak (al-Tabrasi nd: 21/81) or the ancient city of Tadmur
(Ibn Kathir 1997b, v.1(2):22; Itfish nd: 21/81). In an authentic hadith
it inclines to the first opinion as his main centre. The final verse
related to an ancient journey on the route from Saba’ in Yemen all
the way up to al-Sham, along which people used to travel. “And We

15 Al-Tabari (1999, v.9:54); al-Mawardi (nd: 21/81); al-Baghawi (2002, v.4:38); Ibn
‘Atiyah (2001, v.4:93); Ibn al-Jawzi (1987, v.5:374); al-Razi (1990, v.11(22):174); al-
Qurtubi (1998, v.6:228); al-Naysabfiri (1996, v.5:39); Abi Hayan (2001, v.6:309);
Ibn Kathir (1997, v.3:167); Qutb (1996, v.4:2391).
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made between them and the towns which We placed Barakah (al-Quri
al-lat? baraknd fihd), towns in prominent positions, and had appointed
stages of journey in due proportion” (Qur’an 34:18). The verse divides
the route into three categories; the land of the departure, the towns
on the route (resting stations) and the land of destination. It is quite
clear that the verse is referring to Yemen as the starting point. To be
specific. However, the verse explicitly refers to the towns at the end
of the route to be Mubdrak. It is not however clear where these
towns, which are Mubdirak start and finish, since the verse does not
specify this. Exegetists unanimously agree that these blessed towns
are within al-Sham. Al-Tabar1 cites two arguments that suggest that
the blessed villages refer to the whole of al-Sham, which he adopts,
as do other exegetists.’® Al-Qurtubi states that the blessed towns
number 4700 (al-Qurtubi 1998, v.7:260). However, the other argu-
ment is that these towns are of Bayt al-Maqdis and the Holy Land
(al-Tabari 1999, v.10:366; Ibn Kathir 1997, v.3:466).

From the discussion of the above verse, a map of this region
starts to come into shape. The connotation with the region of al-
Sham is evidently understandable, as it helps map out what they
would be referring to. Since it is the closest geographical approxi-
mation of this land. The region of al-Sham had been mapped put
by Muslim geographer, such as Ibn Hawgqal, al-Istakhri and al-
Magqdisi. They have produced maps of the extent of the region, gen-
erally extending from the Euphrates to the Sinai Peninsula (map 3).
There are clear overlays between al-Sham and the Land of Barakah,
but it is only mentioned as an approximation. The Quranic specified
centre together with the understanding of the term hawlahu, to-
gether with the exclusion of places is quite revealing of the extent of
this land. This leads to a new theory, the Barakah Circle theory, which
specifies a number of circles around the al-Aqsa Mosque. The closer
one is to the centre the higher the intensity of the Barakah (El-Awaisi
2005).

The mixing between the boundaries of al-Sham and the Land
of Barakah may be attributed to a number of reasons; it being the
closest approximation. But also, the mixing of the traditions on the

16 Al-Tabari 1999, v.10:366; al-Zamakhshari 1995, v.3:560; Ibn Kathir 1997, v.3:466;
al-Raz1 1990, v.13(25):218
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excellence of al-Sham with those of the Land of Barakah and pre-
suming them to be the same entity. Another reason is measuring
the known with what is Mubirak; many of the exegetists explained
the Barakah in its physical manifestation, thus requiring the exist-
ence of a fertile ground, trees and plenty of water. Since this fitted
perfectly and applied to al-Sham they restricted it to al-Sham rather
than investigating its reaching the deserts and Egypt. Some exege-
tists excluded Egypt for this very reason (Ibn ‘Atiyah 2001, v.2:446;
al-Razi 1990, v.7(14):181; al-Naysabtiri 1996, v.3:309). This meant
neglecting the understanding of Hawlah, and restricting it to the ar-
eas that fitted the criteria; thus, they were talking about the fertile
areas across the left side of the Fertile Crescent. However, this
clearly contradicts the framework of Barakah, in that not all forms
of Barakah are visible. However, the Quran refers to the area God
spoke to Moses in Sinai as Mubdrak, although it may be considered
barren land. Thus, it may be said that the Land of Barakah is a large
region, with its centre al-Aqsa mosque, extending to cover an area
of a radius of four hundred kilometres, encompassing most of al-
Sham as well as the Sinai Peninsula and parts of Egypt and northern
Arabia (El-Awaisi 2007: 49-50).

The Extent of the Holy Land and Bayt al-Maqdis

The Quranic verse that established the name the Holy Land is in
relation to Prophet Moses’s command to the Israelites to enter this
land from within the Sinai Peninsula, an integral part of the Land of
Barakah. He commands them saying “O my people enter the Holy
Land (al-Ard al-Mugqaddasah)” (Qur’an 5:21). It is clear that he is not
asking them to enter a city but rather a region. Since the term used
in Arabic is al-Ard meaning “land”, he is talking about an area that
would include many cities, towns and villages.

Exegetists present many confusing arguments on the extent of
the Holy Land. They present six main arguments all within the area
of al-Sham or historical Syria.'” Exegetists who give their own opin-
ions mainly favour that the Holy Land as being the land of Bayt al-

17 These are: Al-Tur and the area around it; Al-Sham (Historical Syria); Damascus
Palestine and parts of Jordan; Jericho; the land of Bayt al-Maqdis; both Aelia and
Bayt al-Maqdis.
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Magqdis. Al-Tabari's own opinion on this controversy after present-
ing the different arguments concludes by saying, “Its name is the
Holy Land as was stated by Prophet Moses, and to say it is this part and
not this has no evidence; but what we can be sure of is that it is within
the area which extends from the Euphrates and al-"Arish of Egypt” (al-
Tabari 1999, v.4:513). The most compelling argument from the exe-
getists is that the Holy Land is the within al-Sham, and particularly
the land of Bayt al-Maqdis. From early Muslim history some Mus-
lim geographers have given identical dimensions for the extent of
the Holy Land or the land of Bayt al-Maqdis. It was seen that the
Holy Land was within the Land of Barakah as argued by Ibn Kathir
in relation to the migration of Abraham and Lot, he states; Abraham
migrated to al-Sham, and specifically to the Holy Land within it (Ibn
Kathir 1997, v.3:165). This was evident as well in quotes from Abii
‘Abd al-Malik al-Jazari and also Zuhair Ibn Muhammad who state
that al-Sham is Mubarak (blessed), while Filistin (Palestine) is Holy.!8
In a letter from Muhammad Ibn Tughj to one of the Roman (Byzan-
tine) rulers telling him of the realm of the Muslims he writes: "Also
the Jund of Palestine which is the Holy Land, that houses al-Agsa
Mosque... the Mosque and tomb of Abraham... the birth place of the Mes-
siah [Jesus]" (al-Qalqashandi 1987, v.7:13). This understanding has
survived, although some have confused the understanding of the
Land of Barakah with the Holy Land. In more recent times, at the
beginning of the twentieth century, it was a popular belief amongst
ordinary people that the Holy Land (al-Ard al-Mugadasah or Ard al-
Magdis) was only a small part of historical Syria, namely its southern
part (Rida 1999, v.6 269; al-Maraghi nd, v.2(6): 90), meaning it to be
Palestine before its colonial boundaries.

Some scholars have presented more exact dimensions for the
extent of this land. They use the terms al-Ard al-Mugqadasah and or
the land of Bayt al-Maqdis. It is important to note that both names
come from the same root of Holiness, and the name Bayt al-Maqdis
was used in three different connotations from the early Muslim pe-
riod; the mosque, city and region (El-Awaisi 2007). There are hun-
dreds of narrations that refer to a region named Bayt al-Maqdis,

18 Jbn al-Murajja 1985:234; Ibn “Asakir 1995, v.1: 140, 145; al-Kanji 1985:289-290; al-
Hindi 1981, v.12:303-304.
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sometimes referring to a particular site within it or one of its bound-
ary lines. For example, an authentic prophetic tradition is taken to
refer to the ancient city of Jericho, but using the term Bayt al-
Magqdis; “the Sun was not held for any human except Yousha’ (Joshua)
when he was marching towards Bayt al-Magdis” (Ibn Hanbal 1995, v.8:
275). The Prophet uses the term Bayt al-Maqdis when addressing
the area Joshua was marching to conquer. It is well known that
Joshua is associated with the conquest of Jericho and not the walled
city of Bayt al-Maqdis. This is clear in many books of exegesis,
where Jericho is taken to be part of Bayt al-Maqdis and its eastern
gate. One of the major early exegetist, al-Sadi, clearly states that Jer-
icho is part of the land of Bayt al-Maqdis (al-Tabari 1999, v.4:513-4;
Ibn al-Jawzi 1987, v.2:323; Tbn Kathir 1997, v.2:36). Other sites in-
clude; Bethlehem, Hebron, Karak, Ascalon, Lud, Nablus, among
tens of other town and villages (El-Awaisi 2007: 229-239). Another
early narration following the Muslim conquest of the region, comes
from the Muslim commander in chief, Ab{i ‘Ubaydah ‘Amir Ibn al-
JaraH, in the year 18AH/638CE. The narration talks of him falling
sick in the area of FaHI, and, as he was on his deathbed, he asked to
be buried west of the River Jordan in al-Ard al-Mugadasah (Holy
Land) (al-Wasitl 1979; Ibn al-Murajja 1985:237; Ibn Tamim al-
Magqdisi 1994:300).19

Besides these accounts many scholars mention the southern
boundaries of the region of Bayt al-Maqdis when discussing the ex-
tent of the wilderness of the Israelites. The first to mention this was
Abti “Ubaydah (d. 209AH/ 824CE) who places parts of the land of
Bayt al-Magqdis on the frontier with the wilderness; he states: “And
some of the boundaries of the wilderness are Bilad Ard Bayt al-Magqdis”
(Abti “Ubaydah nd: 9). The same is said by the famous geographers
al-Istakhri, Ion Hawqal, Al-Hamawi who mention the lands of Bayt
al-Maqdis having a frontier with the region of al-Tih (al-Istakhri
1927:53; Ibn Hawqal 1938:185; al-Hamaw?ind, v.2:81). The terminol-
ogies used are of importance, denoting a wide region.

19 He later withdrew his request and asked to be buried in the site where he died,
out of fear that it would become a custom. It is well known that Ab{i ‘Ubaydah
was buried adjacent to the eastern side of the River Jordan west of Jarash, In a
village called ‘Ithma (‘Amta) (al-Hanbali 1999, v.1:385).
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Many scholars gave a dimensional extent of this land, one of
the first to do so was al-Magqdisi (d.380AH/ 1000CE), who gives a
numerical dimension to the extent of this region. He states that this
area extends "up to forty miles" from the centre (al-Maqdisi 1906: 173).
Al-Bakri (d.487AH/ 1094CE) in his geographical dictionary also
gives a dimensional extent of the boundaries of the Holy Land; “The
Holy Land is forty Miles multiplied by the same” (al-Bakr1 1992: v.1 466).
Another account is from al-Tifashi (d.651AH/ 1251CE) who refers to
the extent of the land of the Holy; he talks of the position of Bayt al-
Magqdis within the Holy Land. He states; “Bayt al-Magqdis lies in the
centre of the Holy Land in which Allah has placed Barakah” (cited in al-
‘Umari 1986: 123). This reiterates that the city and or the al-Aqgsa
Mosque are the centre of the Holy Land. Al-Himyari (d. 727AH/
1327CE) gives just the dimensions of the extent of the Holy Land
twice in his book, he states “The Holy land is forty miles by the same”
(al-Himyari, 1980: 66, 554).

Many others have mentioned references to this land, in pass-
ing, throughout the centuries. It is important to note some instead
of giving the extent of the Holy Land, have muddled it with the con-
cept of the Land of Barakah, and have given the extents of the latter.
This mainly occurs with later scholars in the Mamluk and Ottoman
periods, such as al-Hanbali (d. 927AH/ 1521CE), who give a very
detailed description of what he perceives to be the Holy Land but in
actual fact is description of al-Ard al-Mubarakah. A latter scholar Al-
Tumurtashi (d. ~1127AH/ 1715CE), wrote a treatise determining the
extent of the Holy Land, the land of Palestine and the lands of al-
Sham. However, his work was a mere duplication of previous writ-
ing, quoting the same extent as that of al-Hanbali (al-Tumurtashi
1998:62). In late period of Muslim history, it is clear that the Land
of Barakah, the land of al-Sham and the Holy Land were undistin-
guishable from one another. In contrast early works have evidently
established these three regions as distinct entities, with some shared
territories.

Boundaries

The boundaries of the region of Bayt al-Maqdis or the Holy Land
have been noted by a number of Muslim scholars. The renowned
tenth century Arab geographer Muhammad ibn Ahmad al-Maqdisi,
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the Jerusalemite (d. d.380AH/ 1000CE) was one of many who re-
ferred to this holy region. Undeniably, he was one of the first to
give a detailed description of the extent and boundaries of this re-
gion. In his masterpiece Ahsan al-Taqasim fi Ma’rifat al-Aqalim (The
Best Divisions for Knowledge of the Regions) he dedicates a sub-
stantial section of his book to this region. He starts the section on
Bayt al-Maqdis by giving a very detailed description of the walled
city and its surroundings; he then expands into discussing the
whole region (al-Maqdisi 1906: 173):

The limits of al-Quds extend to cover the area around Aelia
up to forty mil (miles). This includes al-Qasabah and its towns
and twelve mil (miles) into al-BaHr, plus Sughar, Ma’db and
five mil (miles) into al-Badyah. In the direction of Qiblah it
extends to beyond al-Kusayfa and the land around it. In the
Northern direction it reaches the Tukhum (limits) of Nablus.
This Land is Mubdrakah as Allah -may He be exalted— Has
stated; its mountains are covered with trees, and its plains
are cultivated without the need for irrigation nor water from
the rivers.

The statement of al-Maqdisi can be divided into several parts.
The first is relatively short; in it he gives the name of the region and
the central point of reference. In the second he gives dimensions of
the extent of this land. In the third he gives a detailed description
of the area covered, naming certain sites and locations. And in the
fourth he gives a topographical description of the land. The name
he uses to refer to this region is al-Quds?® or the Holy, and for the
city he uses the outdated name Aelia. These two names were but a
few used to refer to the whole area.

In the beginning of the account al-Maqdisi gives a numerical
dimension to the extent of this region. He states that it is "up to forty
miles". The mile here referring to the Arab mile and based on differ-
ent measurements presented by al-Maqdisi it is the equivalent of
2126 metres. Thus, the forty miles would in actual fact refer to 85.04

20 Al-Quds was the most popular name of the time for the city which is probably
why it was used by al-Maqdisi, who also used it to refer to the city in numerous
citations in his book.
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km.2! The extent of this is clear from his statement being equal to
forty miles radius around Aelia, thus the centre is the city of Aelia
and it extends from it. The following section where the named sites
fall within the forty-mile radius confirms this understanding. From
the wording used by al-Maqdisi it seems at first that he is talking
about a circle; however, on reading through the first sentence care-
fully again, this understanding is changed. Al-Maqdisi used the
word “ild” in Arabic which means “up to”, meaning that the maxi-
mum would be forty miles, but it could be much less. The radius
therefore would fluctuate in the different directions. Thus, it no
longer refers to a full uniform circle and, consequently, could mean
an irregular shape.

The third part of al-Maqdisi's account, gives a detailed descrip-
tion of the areas covered. He starts off with the name Aelia as the
centre; referring to the city. The second name mentioned is al-
Qasabah and its towns, reference here is to administrative capital of
the province of Palestine at his time, al-Ramla in addition to its
towns; such as Lud and Yafa (Jaffa). The following section refers to
the Mediterranean Sea and includes twelve miles from it.22 To the
east and southeast, he mentions Sughar (Zoar), known today as Ghor
al-Safi, al-Maqdisi mentions it as the administrative capital of the
province of al-Sharih, (al-Maqdisi 1906: 155). The other town he
mentions is Ma’ab which is not very far from Zoar; in fact, it is also
administratively part of the province of al-Sharah at his time (al-
Magqdisi 1906: 155). He goes beyond Ma’ab to include a further five
miles into the desert. To the south, or in the direction of the Qiblah
(direction to Makkah), the boundary extends to the area beyond al-
Kuseifa. It lies today thirty kilometres east of Beersheba. The inter-
est here is in the site, as the last inhabited area in this direction, thus
the boundary lines goes beyond it. Finally, to the north, the bound-
ary is extended to the borders of Nablus. Reference here is to the
northern limits of Nablus.

21 For more discussion, on the Arab Mil see (El-Awaisi 2007: 298-306). Classical
geographers used different techniques in measuring long distances they tied me-
asuring ropes in straight lines from one mountain-top to another (Dhaish nd:104;
al-Fangry 2003) and also used the positioning of longitudes and latitudes. Since
both techniques would have likely been used by al-Maqdisi, the error margin
will be minimal.

2 Why this region extends into the Sea? This needs further investigation.

145
MiLeL vE NiHAL

inanc¢-Riiltiir-mitoloji



Khalid EL-AWAISI

146

Al-Maqdisi ends his account of the boundaries by commenting
briefly on some of the features of this region. He says: “This land is
Mubdrak (blessed) as Allah —may He be exalted— Has stated” meaning
that everything within those boundaries is blessed; however, this
does not limit the Barakah to this region only. If he hac said: “this
is al-Ard al-Mubdrakah”, he would have meant only this specific re-
gion. Therefore, the Land of Barakah extends far beyond those
boundaries; this area is only a part of it. He also refers to the
Barakah being bestowed by God, in reference to the Barakah radiat-
ing around al-Aqgsa (Qur’an 17:1). He then briefly discusses its to-
pography and refers to the mountainous area and the plains which
are well cultivated. This fits the description perfectly as " is area
can be divided into the chain of mountains in the middle and low
plains on both sides (map 4).

From looking at the above map, it is clear that al-Maqdisi men-
tions the main cities in the region, however many of the major cities
such as Gaza and Amman, which lie within the forty-mile radius,
are missed out. It is interesting that he mentions both as part of the
province (jund) of Palestine, connected to the capital al-Ramla. This
is a clear indication that al-Maqdisi is differentiating between Pales-
tine as an administrative province and the Holy Land as a spiritual
or a religious region. He transcends administrative lines and in-
cludes areas from another administrative province, namely al-
Sharah, and its cities Sughar and Moab. Therefore, it is clear we are
talking about a boundary that transcends both time and politics.

Besides al-Maqdisi, Al-Bakri (d.487AH/ 1094CE) and Al-
Tifashi (d.651 AH/ 1251 CE) give dimensional extents of the land
while Al-“Umarl (d.749 AH/1349 CE) and Al-Qalagashandi
(d.821AH/ 1418CE) give a descriptive extent of boundary of the
Holy Land. Al-‘Umari makes an interesting connotation in the
opening of his definition where he equates the region of al-Quds al-
Sharif with the al-Ard al-Mugadasah (Holy Land), taking them as
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identical entities.?? Later al-Qalagashandi?* only uses the term, the
Holy Land. The description of the extent is quite similar; encom-
passing the city of Jerusalem and the area around it up to the River
Jordan to the east, to the west it passes Ramla to the Mediterranean
Sea. From the south, the towns directly south of the Dead Sea (al-
“Umari 1986: 208-209; al-Qalaqashandind, v.4: 106). From both texts
it is clear, that they begin by giving a fixed central point and then
two axes, in “length and breadth”. Both again fail to mention the
northern boundaries, but al-‘Umari makes mention of this in an-
other section of his book, stating; “the city of Nablus is regarded part of
al-Ard al-Mugadasah, and lies within its boundaries” (al-"Umari 1986:
124). Thus, he includes it within the boundaries of the Holy Land.?

Following an extensive study of accessible Muslim sources and
accounts, and a combination of all the evidence on the extent of the
region, a detailed depiction that shows the extent of the boundaries
of the Holy Land or Bayt al-Maqdis is possible. The map below
shows these boundaries as taken from the dimensions, descriptions
and physical topography given by various scholars across Muslim
history.

Within the map lie major sites such as the walled city of Jeru-
salem, Bethlehem, Hebron, Kuseifa, Ramla, Lud, Jaffa, Nablus, Jeri-
cho, Ma’ab, Karak and Zoar. It would extend in the following

% “Al-Quds al-Sharif; al-Ard al-Mugqadasah encompasses the Madinat al-Quds and the
area around it up to the River Jordan which is named al-Shari‘ah, up to Palestine
which is named Ramla in width, and from al-BaHr al-Shami to the cities of Lot in
breadth. Most of this land is mountains and valleys, except what is on the sides.

2 Al-Ard al-Mugqadasah includes Bayt al-Maqdis and what is around it, up to the River
Jordan named al-Shari‘ah, up to the city of Ramla in width, and from the Mediterranean
Sea to the cities of Lot, and most of this land is hills and valleys, except what is on the
sides”

% Later accounts from the Mamluk and Ottoman period start to confuse the boun-
daries of the Holy Land with that of the Land of Barakah or giving the Biblical
dimension of the Promised Land, an example of this is the modern exegetist Ibn
“Ashiir (d. 1393AH/ 1973CE), who discusses the extent of the Holy Land in bibli-
cal terms. A comparison with the land of Canaan and the land of Palestine is
attempted; “The Holy Land ... is here the land of Canaan from the Desert of Sin to the
entrance of Hammah and Hebron. This land is the land of Palestine...” (Ibn ‘Ashiir
nd:5/21). It is very clear that he is trying to describe the Jewish Promised Land,
in modern terms. Equating it with Palestine, a comparison not accurate neither
in modern nor ancient terms.
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directions as follows, to the east: the River Jordan, to the north:
Jenin, to the west: 25km into the Mediterranean Sea, and to the
south: Ghor al-Safi and the area parallel to it (El-Awaisi 2007: 275-
276).

Conclusion

The Holy Land which was already revered by Christians and Jews
prior to Islam, became instantaneously part of the Islamic faith and
creed. The link was taken back to ancient prophets and the con-
struction of al-Agsa Mosque forty years after the Ka'bah, with the
first human; thus predating Christian and Jewish connection with
this land. An authentic prophetic tradition mentions the establish-
ment of the first two mosque in proximity of each other (Al-Bukhari
1998:659; Muslim 2000, v.1: 209-10; Ibn Mé&jah 2000: 111; al-Nasa’i
2000, v.1: 112; Ibn Hajar 1997, v.6: 494).26 The concept of Land of
Barakah and its extent was introduced early in Makkah but in gen-
eral terms. This was to be advanced and detailed in the formative
period in Madinah, with the introduction of the term Holy Land.

The sanctuary of Makkah was reclaimed following the con-
quest of Makkah, in January 630, endorsing the canons and re-
strictions. The same cannot be said for the Holy Land, which
although Prophet Muhammad did try to conquer during his life
time, but only reached as far as Tabuk (October 630) on the borders
of the Land of Barakah, while his companions reached as far as
Mu'tah, within the Holy Land, few months before the conquest of
Makkah, in September 629, and again only days after his death (June
632). Had the prophet reached this area, would he have recognised
the Jewish restrictions on this land, remains a mystery. However,
five years after the death of Prophet Muhammad, Muslims peace-
fully took over the Holy City and the region as a whole. This re-
quired the highest Muslim authority, the Caliph Umar, to be
present. He did set certain restrictions on the destruction of
churches and property (already Quranic principals), but without the
authority of divine revelation new rules and regulation could not be

2% [t is narrated that Ab{i Dhar asked the Prophet which mosque was first built on this
earth. “He replied: al-Masjid al-Hardm; then he asked what was the second, he
replied: al-Masjid al-Agsa. He further asked how long was between them and the
Prophet replied: forty years”
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established Islamically. It may be said restrictions parallel to the
Makkan Haram were not befitting for region that the Quran estab-
lishes its inclusivity for all beings (Quran 21:71). Therefore, early
Muslim did not attempt to make it a Haram, rather the Quranic con-
cepts of Barakah and Holiness are unique in this land, something
neither Makkah nor Madinah possess, especially in terms of its ma-
terial Barakah. Thus, while Makkah became exclusively Muslim,
the Holy Land could not have, its Barakah is inclusive of all, Mus-
lim, Christian, Jew and non. Accordingly, as much as Muhammad
wished to be present in the Holy Land, his presence would not have
changed the already established Quranic principals. Later Muslims
attempted to attach the concept of Haram to both Jerusalem and
Hebron, but were faced with stanch opposition from renowned
Muslim scholars at the time, as this is only possible through divine
revelation. Also, if the same rules of restrictions in Makkah were to
be applied, this fertile land would become desolate, and this is in
converse with the divine blessing bestowed on this land. This does
not degrade the Holy Land in anyway, nor are Makkah and Madi-
nah degraded by not being referred to as the Holy Land or Land of
Barakah (in their Quranic use).

It can be observed that there were two regions around al-Agsa
Mosque. The Makkan prototype seems to have been replicated in
Islamicjerusalem, with the al-Agsa Mosque in the centre sur-
rounded by two regions: the Holy Land and the Land of Barakah.
The closer region to the centre has been depicted in great details.
The Holy Land its boundaries and extent were also well established
in early Muslim works and continued to be preserved for centuries.
Again, like the regions in Makkah, the smaller region was better de-
lineated than the wider region of the Land of Barakah. The extent
of the Holy Land is equated by exegetists to the region of Bayt al-
Magqdis, which shares the same root of holiness; with meanings of
purity, sanctity and blessings. Scholars from different disciplines
have engaged with some accept of its extent, mentioning a village
or a city that is part of this region. Moreover, the delineation of the
Jerusalemite scholars, al-Maqdisi, has encompassed these narra-
tions within a very precise definition. He detailed both a dimen-
sional extent of its boundaries which corresponds with the
description of the areas included. Other scholars followed suit and
detailed the geographical span of this area. In later centuries this
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was confuse with the Land of Barakah or giving the Biblical dimen-
sion of the Promised Land, as is evident in some modern exegetical
works. The Muslim frontiers of the Holy Land come in stark con-
trast with the Jewish and Christian Holy Lands, but might share el-
ements with the wider Land of Barakah.

The second region, centred around al-Aqsa Mosque, is the
wider region of the Land of Barakah. The original Qur’anic phrase
“al-Ard al-lati Baraknd fihd” (the land which We placed Barakah
therein), with its centre being blessed around gives a general sense
of a broad region. Exegetists have equated with the closest geo-
graphical territory, that is the land of al-Sham, but has been shown
to be not an exact delineation of its boundaries. It is an area that
extends to include most of al-Sham (Historical Syria) together with
Sinai, parts of Egypt and parts of the Arabian Peninsula. This is
somewhat close to the Biblical understanding of the original prom-
ise to Abraham, fulfilled to the seed of Ishmael and not Isaac (Israel).

Failure to understand the differences between Land of Barakah
and the Holy Land as two separate entities led to a mix-up of these
terms, which in turn led to more confusions and misunderstanding
in late periods of Muslim history. It must be noted that the whole
of the Holy Land is part of the Land of Barakah but clearly not vice-
versa. The Holy Land has an additional characteristic, something
the Land of Barakah did not possess as a whole, and although they
are two different entities they nevertheless share certain territories,
mainly the closer circle around al-Aqsa Mosque. Consequently, the
Holy Land shares the characteristics of the Land of Barakah in ad-
dition to having its own particular qualities and features. From a
linguistic point of view the meaning of Mugaddass (holy) includes
Barakah (blessing) as part of its meaning. Moreover, the meaning
of Mubdrak does not carry any meaning of Holiness. Thus, Mugad-
dass is more confined while Mubdrak is extended to cover much
more. Some early traditions, narrate that al-Sham is Mubdrak and Pal-
estine is Mugadass (Ibn ‘Asakir 1995, v.1:140,145; al-Hindi 1981,
v.12:303-304), confirming the argument that in the early Muslim pe-
riod this was much clearer.

Finally, similar concept between the sacred region of Makkah
and that of the Holy Land (Islamicjerusalem) reflected a divine pro-
totype in early Muslim understanding. The striking similarities, in
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form, proportions, outline and even spatial extent, goes further to
ascertain a form of divine or sacred twining between both monothe-
istic centres. This has been reflected in a narration attributed to ‘Abd
Allah Ibn ‘Umar, the companion of the Prophet. Al-Fakihi, in his
famous local history of Makkah “Akhbar Makkah”, while talking
about the region of the Haram, narrates that Ibn “Umar to have said;
“The Haram is sanctified to the same extent both in the skies and
the earth. Similarly, Bayt al-Maqdis is holy to the same extent in the
skies and the earth”. In another narration,?” it details that the sanc-
tification and holiness of both places is to the same extent in in the
seven heavens and seven earths (al-Fakihi 1998, v.2:271 & Ibn
Tamim al-Maqdisi 1994:221). This early narration bonds both loca-
tions together and identifies their divine origins. Thus, amplifying
the divine sacredness of the Haram and the holiness of Bayt al-
Magqdis (Holy Land) in a more pictorial way in the vertical dimen-
sion.?8 This emphasises the inviolability of the two centres and their
regions as well as their divine origin. From these early understand-
ings and the very close ties between the initial two revered regions
in Islam, it can be concluded that the boundaries of the region of the
Holy Land may be considered to be the equivalent of the sacred
boundaries of the Harams of Makkah, but without the restrictions
and limitations established within the Makkan precinct.

Map 1: Holy Land in Jerome’s map

2 “The Haram is sanctified in the seven skies the same extent it is on earth. Simi-
larly, Bayt al-Maqdis is holy in the seven skies to the same extent it is on earth.”

2 The word used for "extent” in Arabic is Miqddr, the etymology of which may
mean extent, vicinity or value. This thus gives a spiritual dimension to a geog-
raphical place.
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Map 3: Extent of the Land of Barakah over region of al-Sham, Source: El-Awaisi
2007.
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Kutsalin Sinirlarin1 Cizmek: Beytiilmakdis ve Kutsal Diyar

Atf/©: El- Awaisi, Khalid, (2017). Kutsalin Sinirlarini Cizmek: Beytilmakdis
ve Kutsal Diyar, Milel ve Nihal, 14 (2), 125-159.

0z: Risaletten kisa bir siire sonra, heniiz 7. Yiizyilda, islam Peygamberi Hz.
Muhammed, yasadidi bdlgeden daha uzak cografyalarla da ilgilenmeye
basladi. Kuran ayetleri Beytiilmakdis’ten ve cevre bélgelerinden bahsedi-
yordu. (Bu bdlgelerin ehemmiyeti Kur’ani terminolojide miindemictir.) An-
cak bu bélgelerin 6zelde cografi kapsamina ve kavramlarina yonelik, daha
genelde ise Kur‘an cografyalarini ele alan ¢alismalar oldukga sinirlidir.
Aksa Camiini cevreleyen, Arz-1 Mukaddes ya da Kutsal Diyar ve Bereketli
Topraklar olarak adlandirilan bdlgeler ise, gegmiste birgok kisi tarafindan
konu edilmistir.
Arz-1 Mukaddes(Kutsal Diyar) diisiincesi, sabik dinler tarafindan iyi bilinen
ve 7. Yiizyilda gelen islam dininden 8nce de var olan bir diisiincedir. Kutsal
mekan fikri, Hz. Muhammed doddugunda mevcut idi. Araplar igin kutsal
mekanlar putlara gore anlam kazanirdi. Hristiyanlikta da kutsal yapilar
(tirbeler, mabetler, tapinaklar) kutsal kalintilarin ve azizlerin gevresine
dikilirdi. Kutsal mekanin bir diger 6rnek boyutu da, kutsalligi daha genis
cografyalarca bilinen ve kutsal seyahat merkezleri olan bélgelerarasi se-
hirlerdi. Mekke ve cevresi tim Arabistan i¢in hayati dnemi haizdi. Ayni
durum Hiristiyanlar ve farkli cografyalardaki Yahudiler igin Kudis konu-
sunda da gegerlidir. Hiristiyanlar ve Yahudiler Kutsal Toprak idealini is-
lam’dan dnce tesis etmislerdi. Bu sebeple Kudus ve Kutsal Topraklar onlar
icin cok énemli bir statiitedir. Bu statii Islam’da Beytiilmakdis i¢in, (Mekk?
ve MedenT ayetlerle teyit edilmis) Kur‘anf bir konum ile ihdas edilmistir.
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Bu bélgenin Hiristiyanlik ve Yahudilikten de 6ncesine, kadim peygamber-
lerin mirasi olan bir kutsallik atfina dayandigi ileri siiriilmektedir.

Aksa Mescidi‘ni cevreleyen iki bélgeden bahsedilebilir. Mekke modelinin
Beytilmakdis’te ayniyle tekrarlandigr gériliir: Merkezde Aksa Mescidi ve
onu gevreleyen iki bdlge olarak Kutsal Diyar ve Miibarek Topraklar. Mer-
keze en yakin bdlge cok detayl tarif edilmistir. Kutsal Diyar’in siniri ve
alani erken donem calismalarda iyice tarif edilmis ve ylizyillar boyunca
korunmaya devam etmistir. Aksa Mescidi’ni cevreleyen ikinci bdlge, daha
genis bir alanin kastedildigi Miibarek(Bereketli) Topraklar bélgesidir. Kut-
sal Topraklar ve Mibarek(Bereketli) Topraklar arasindaki, onlarin iki ayri
entite olarak isaretlenebilecedi farki anlamamak, Islam tarihinin son dé-
nemlerini kavramada yanlisliklara ve karigikliklara sebep olacaktir. Kutsal
Topraklar, Bereketli Topraklarin icinde bir kisimdir ve agiktir ki tersi
mimbkdin degildir.

Bu makale, Mekke’deki Haram Bdlgesi‘ne referanslar vererek, Misliman-
larin kutsal cografya fikrini ve bu fikrin Hiristiyan ve Yahudi kavramlar-
dan farkini ele alacaktir.

Anahtar Kelimeler: Beytilmakdis, Mekke, kutsal toprak, bereket yurdu, kutsal
mekan, sinirlar, Hiristiyan, Yahudi.
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her in the last century. He devoted his life to the study and exposition of
the different aspects of Wisdom and Tradition. Burckhardt was one of the
most remarkable exponents of universal truth, in the realm of metaphysics
as well as in the realm of cosmology and of traditional art. This article
aims to explain some aspects of his approach to the architecture in general
and the Islamic architecture especially. The ‘unity’ is the principal dimen-
sion of the Islamic architecture. According to Burckhardt, the Ka‘ba is the
very primordial architecture on the earth that has an cosmologic symbo-
lism. It has literally central importance for its architecture. Every Muslim
faces the Ka‘ba to recite the canonical prayers, and every mosque is accor-
dingly orientated in this direction. For Burckhardt, the non using of image
or as he says the ‘aniconism’ is also one of the most exeptional part of
Islamic art and architecture. According to him, the aniconism preserves
the primordial dignity of man, whose form, ‘made in the image of God’; on
the other hand, nothing that could possibly be an idol, may interpose itself
between man and the invisible presence of God.
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0z: Titus Burckhardt, Gelenekselci Ekole mensup en dnemli filozoflardan biri-
dir. Arastirmalarini Hikmet ve Gelenegin metafizik boyutlari ve onlarin
sanat ve mimarideki tezahUrleri lizerinde yapan Burckhardt, dlslincelerini
islam sanati ve mimarisindeki calismalariyla ortaya koymustur. Makalede
Burckhardt’in Gelenekselci sanat bakis acisina gére mimari yapilara dair
gériisleri ele alinmaktadir. Burckhardt’a gére, Islam mimarisinin en
6nemli 6zelligi, ‘birlik’ yani ‘tevhid’ sembolizmi dayali bir yapiya sahip ol-
masidir. Kabe, Islam’in ilk mimari yapisi olmasi hem de sembolizmi baki-
mindan merkezi bir dneme sahiptir. Burckhardt, Islam dini mimarisinde
ozellikle ikonalara yer verilmemesini Tanri ile insan arasinda hicbir varli-
gin yer alamayacagdini ifade eden ‘anikonizm’ ya da ‘ikonasizcilik’ olarak
tanimlamaktadir.

Anahtar Kelimeler: Titus Burckhardt, Gelenekselcilik, Islam mimarisi,
sembolizm, anikonizm.

‘Allah giizeldir, giizeli sever.’
(Allahu Cemiliin, yiihibbii’l-Cemal)
Hadis-i Serif!
Giris

Islam’da insanlar kutsanmis din adamlari ve halk olmak iizere ikiye
ayrilmadiklar1 gibi, mekanlar da kutsal ve diinyevi seklinde bir ay-
rima tabi tutulmamustir. Bu yiizden, Titus Burckhardt'in (1908-1984)
da mensup oldugu Gelenekselci Ekol’e gore, Islam mimarisi olarak
insa edilmis olan yeryiiziindeki dini ve sivil biitiin yapilarda onun
metafizik degerlerinin izi farkli iislup veya tarzlarda yansitilmistir.
Islam tarihinin daha ilk yillarindan itibaren farkl: iilkelerin kiiltii-
rityle karsilasan Miisliimanlar, gittikleri yerlerde karsilastiklar1 ya-
pilarin sadece birer taklitcileri olmamislardir. Onlar, Islam’in temel
esaslar1 olan tevhid ve giizellik anlayislarini, fethettikleri tilkelerin
mimarisiyle yeniden yogurmuslar ve metafizik derinligi olan 6zgiin

yapilarda bunlar1 ifade etmislerdir.

Burckhardt, islam’in metafizik degerlerinin mimari yapilarda
farkli cografyalarda ve farkl sekillerde olsa dahi bir sekilde varligi-
nin goriilebilecegini ve hissedilebilecegini belirtmektedir. Ona gore
bu durum, ayni metafizik degerlere sahip ortak bir gelenege bagh

1 Burckhardt'm da mensup oldugu Gelenekselci Ekoliin Islam mimari sanatina
dair yazdiklar1 eserde sik sik zikrettikleri bir hadis-i seriftir.
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olmaktan kaynaklanmaktadir. Arastirmada, Titus Burckhardt'in
genel olarak mimari sanata ve 6zel olarak Islam mimarisinin sem-
bolizmine dair yazmis oldugu Mirror of the Intellect, Essays on Tradi-
tional Science & Sacred Art? ile Art of Islam, Language and Meaning® adli
eserlerinden ve cesitli makalelerinden hareketle, onun bu konudaki
temel distinceleri ele alinmaktadar.

Calisma iki kisimdan olugsmaktadir. Birinci kisimda, Titus
Burckhardt'in geleneksel sanat ve onun mimari yapilardaki ifade-
sine dair temel fikirleri incelenmektedir. Dini Mimaride Sembolizm
basligini tasiyan Ikinci Kisim’da ise, Burckhardt'm islam mimarisi-
nin temel sembolizmlerine dair degerlendirmelerine deginilecektir.
Arastirmanin sonug kisminda genel bir degerlendirme yer almakta-
dir.

I. Titus Burckhardt ve Geleneksel Sanat A¢isindan Mimari Yapi-
lar

Burckhardt, bir sanat eseri olarak mimari yap1 ve onun ortaya ¢ik-
mas! konusunda &zellikle bu eseri viicuda getirmek icin ¢alisan sa-
natkar ile zanaatkarin egitimi ile yakindan ilgilenmektedir. Ona
gore, bu konulardaki egitim sozle aktarilmaz. Cirak ustasini ¢alisir-
ken izler ve onu taklit eder. Burckhardt'a gore, bu taklide dayal egi-
tim yalnizca bir yontemin aktarilmasi seklinde gerceklesen bir
egitim degildir. 1yi bir sanatkar ve zanaatkar; sabir, disiplin ve ic-
tenlik gibi bir dizi insani degerleriyle ayirt edilir. Bu yoniiyle, gele-
neksel sanatin pedagojik niteligini kiiciimsemek kolay degildir.4

Burckhardt, mimarinin de iginde yer aldig1 plastik sanatlarda
ozellikle yaraticilik ile geleneksel bakisin nasil uzlasabilecegi konu-
suna da agiklik getirmektedir. Ona gore, bu konuda gelenek sanat-
¢iya kosullara veya c¢alismasinin amacina gore kullanilip
uyarlayacag bir dizi model ya da tipik bi¢imler vermesini saglaya-
caktir. O, sanatgi ile gelenek arasindaki bu iliskiyi, kisinin dil ve

2 Bu eserin Tiirkge terciimesi Aklin Aynasi, Geleneksel Bilim ve Kutsal Uzerine Dene-
meler (gev.: Volkan Ersoy, Istanbul 1997) baghg: ile yaymlanmistir.

3 Arastirmada, bu eserin Ingilizce asl ile birlikte Fransizca terciimesi olan ve L’Art
de I'Islam, Langage et Signification (Paris, 1985) baghgini tasiyan baskisindan da
istifade edilmistir.

4 Titus Burckhardt, Aklin Aynasi, gev.: Volkan Ersoy, Istanbul 1997, s. 199.
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onun kurallari ile olan iligkisine benzetir. Yani sanatgi, yapacagi sa-
nat1 gelenegin ona sundugu kurallara adapte ederek ve belirli yasa-
lara uyarak gergeklestirir. Dilin sahip oldugu gramer ve sentaks gibi
gelenek de modeller ve kendine 6zgii tipik bigimler sunar. Bir dilde
ustalik elde eden kisi, dilin kurallarina uygun olarak saheserler ve-
rebildigi gibi; sanat¢1 da gelenegin imkanlarini kullanarak mima-
ride saheserler verebilir. Oyle ki, bir edebiyatc dilin kaynaklarini
kullanarak kendini 6zgiirce ifade ederken, bir sanat¢i olan mimar
da gelenegin kaynaklarindan beslenerek eserlerini 6zgiirce gercek-
lestirebilir. Bu nedenle Burckhardt’a gore, Islam mimarisinin ilk fe-
tihlerde karsilasilan Bizans kiliselerine bir tepki olarak gelistigini
sOylemek, asirlar boyu siirecek i¢ dengeye sahip bir mimari anlayis:
ve onun sundugu imkanlar1 siradan bir duygusallikla izah etmek
basitligine diisme anlamina gelmektedir.>

Gelenege bagh sanatginin, yapilis amacina uygun ve yeterli
olan mimari eserini gelenegin kaynaklarindan beslenerek viicuda
getirmesi, o esere birey-otesi bir derinlik de katacaktir. Burckhardt'a
gore, bu durum gelenekten beslenen sanatin koklerinin Kur’an’a
dayanmasindandir. Islam biliminin koklerinin Kur’an’a dayanmasi
gibi, mimarinin de i¢inde bulundugu sanatin tipik bigimlerinin kok-
leri Islam’in ruhuna sahiptir ve onun izlerini tasir.6 Bu konuda Titus
Burckhardt, modern bilim anlayisinin bir uzantisi olan sanat tarih-
cilerinin gelenege dayanan bu perspektife sahip olmadiklar: icin
herhangi bir Islam mimarisini ele alirken onun kendisinden énce
gelen Bizans, Sasani, Kipti gibi baz1 sanatlarla irtibatin1 kurarak
aciklamaya calismalarini elestirir. Onlar, analizlerini yaparken sey-
lerin nesnel bilgilerine dair bilgi verseler dahi, o seylerin asil bilgi-
sini vermezler.” Yani, bir yapidaki duvara bakan kisiye o duvarin
‘varlik nedeni’ (raison d’étre) hakkinda bir sey soylemezler. Oysa on-
larin kavrayamadigi, fslam sanatinin ve dolayisiyla mimarisinin 6z

5 Titus Burckhardt, L’Art de I'Islam, Langage et Signification, Paris 1985, s. 27.

6 Titus Burckhardt, Aklin Aynas, s. 200.

7 Gergekten, Titus Burckhardt'in da belirttigi gibi, Islam mimarini anlatan fslam
sanatina dair eserlerde, mimari yapinin sembolizmine dair ¢ok az bilgi verilmek-
tedir. Buna karsin; kullanilan malzemeler, yapilardaki kubbe-mekan iligkisi,
farkli Islam iilkelerindeki yapilarin tarihi ve benzeri nesnel konulara dair genis
agiklamalar yer almaktadir. Bu konuda drnek olarak bkz.: Selguk Miilayim, Isldm
Sanati, Istanbul 2013, s. 55-95.
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yapisindan gelen orijinal bir ‘birligin’ (tevhid) varlig1 ve Islam’in
6diing aldig tiim sanat unsurlarina kendi damgasmi vurmus ol-
dugu gercegidir.8

Sanat ve dolayisiyla mimari yapilarin asil niteliklerin onlardaki
glizellik ve o giizelligi ortaya ¢ikaran psikolojik atmosferle irtibatli-
dir. Islam’in temel kaynaklarinda ifadesini bulan metafizik esaslara
dayal1 Geleneksel sanat eserini anlamak i¢in onun ortaya serebile-
cegi manevi gercek ihmal edilmemelidir. Islam sanatin iireten Miis-
liiman sanatgi, ilahi kanunlara boyun egdigi icin, iirettigi sanat
eserindeki giizelligi iiretenin ya da yaratanin kendisi olmadigin1 bi-
lir. O, sanat eserindeki giizelligin ancak kainatta var olan diizene
itaat ettigi oranda giizel oldugu ve bu yiizden evrensel giizelligi
yansittig1 gerceginin bilincindedir. Titus Burckhardt’'a gore, islam
sanat ve mimarisine yiicelik ve insaniistii bir nitelik kazandiran bu-
dur. Bu yiizden, gelenege dayanan bu sanat eseri, ‘elhamdiilillihi
vahdehil’ sbziinde ifadesini bulan insana bir olan Allah’t tanitir.9

Avrupa’daki figiiratif sanatin 6n planda tutulmasini canli im-
geye 6nem verilmesiyle agiklayan Burckhardt, islam sanatinda bu-
nun tam aksine insanin dogal olarak gevresini kusatan nesnelere
onem verildigini belirtir. Bu yiizden, insan g¢evresini kusatan ev,
cesme, su tasi gibi mimari nesnelerin kendi dogalarina uygun bir
sekilde yapimi islam mimari sanatinin merkezinde yer alir. Mesela,
bir binanin kusursuz hale getirilmesi ii¢ boyutlu geometriye daya-
nur. Uc boyutlu geometrik sekle sahip olmasi ise, billur durumun-
daki maddenin miikemmelligini izledigi igindir. Islam sanat1 6z
olarak nesnel oldugu icin, kubbenin en gercek profilini aramaz. Bu
ylizden, mimari 6nemli bir sanattir. Burckhardt, mimarinin insanin
cevresine sekil veren ve ¢evreyi Islami “berekete’ uygun kilan sanat-
lar iginde Onemli bir yer isgal ettigini belirtir. Burckhardt'a gore
agag, isleme, mozaik, heykel gibi yardimci el sanatlarinin ¢cogu mi-
mariye baglidir. Geleneksel terminolojiye gore bunlara ‘yardimci
sanatlar’ denir. Ancak, bunlar islam diinyasinda hicbir zaman daha
Oonemsiz bir yere sahip degildirler. Ciinkii bunlar da ‘Allah’in yer-
yliziindeki temsilcisi” (halife) olarak insanin sayginligini tasirlar.10

8  Titus Burckhardt, Aklin Aynasi, s. 229-230.
9 Titus Burckhardt, Aklin Aynasi, s. 230.
10 Titus Burckhardt, Aklin Aynasi, s. 233.
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Burckhardt, islam sanatiyla geometri arasinda, ilahi sifatlarin
sanatsal ifadesinin bilimle olan iliskisine dayandigini belirtmekte-
dir. Geometri ilmi, sanat¢inin temel geometrik sekillerden ahenkli
bicimler gelistirmesine izin veren bir ilim oldugu icin; mimari yapi-
lar, ilahi sifatlarin ifadesi olan bu geometrik sekillerin ahengini yan-
sitan en belirgin sanat eserleridir. Bu yiizden; Tunus, Kurtuba,
Kahire, Isfahan, Herat ve diger sehirlerdeki biiyiik camiler, onlar
yaratan mimarlarin diisiince yapisi kavranmadan anlasilamazlar.!!

Burckhardt, islam mimari sanatinin bir diger onemli ozelligi
olarak tespit ettigi ‘bosluk’ kavramui tizerinde durur. Ona gore mi-
mari yapilardaki bu ‘bosluk’, diinyanin kargasa ve telasindan
azade, denge, huzur ve barisin bir ifadesidir. Burckhardt'a gore bu,
Islam mimarisinin siikunetin kosullarini saglamasi bakimindan ne
kadar merkezi bir 6nem tasidiginin en giizel gostergesidir. Nitekim
Hz. Peygamber’in, Allah’in kullarina ‘yeryiiziinii ibadet yeri olarak
bahsettigini’ belirtirken, mimarligin insanoglunun yasadigi her
yerde saflik ve siikunetin kosullarini yeniden tesis etmesine dikkat
cekmektedir.’? Yaratici'nin elindeki izlere benzeyen bakir doganin
s0z konusu oldugu yerde, bu giizellik mimarlik tarafindan farkl
diizeylerde gergeklestirilir. Burckhardt, boyle bir metafizik derin-
lige sahip olan mimarlikta, bakir doganin sundugu ‘bos alan’in is-
lenmesinde, hem insan aklinin kavrayisina uygun olmasi nedeniyle
belli bir sinirlama vardir hem de insanin her tiirlii kuraldan azade
bireysel tutkularini keyfi olarak kullanimini engeller.'3

‘Bosluk’ kuramini cami mimarisine uygulayan Burckhardt, ca-
miye giren bir miiminin sadece bir ziyaret¢i olmadigini, gercekte
‘asil evinde” oldugunu belirtir. Kendini her tiirli tesadiiff degisik-
liklerden arindiran abdestini alip camiye giren bir miimin, Kur’an

1 Titus Burckhardt, Aklin Aynasi, s. 237.

2 Miisliimanlarin ibadet yerlerindeki huzurun gerceklesmesinde mimari yapilarin
durumu ile ilgili kiliseden camiye cevrilen yapilarda da izlendigini belirten
Burckhardt, bu konuda katedrallerin ortasinda uzanan kemerler ana mekani kes-
mesine izin vermemesi i¢in baz1 tadilatlarin yapildigini belirtir. Bkz.: Titus
Burckhardt, Aklin Aynasi, s. 244-245.

13 Titus Burckhardt, Aklin Aynasi, s. 243.
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ayetlerinin okunmastyla birlikte, sembolik olarak diinyanin merke-
zine ve Hz. Adem’in makamina varir. Iste, Miisliiman mimarlarin
tamami1 camilerde rahat ve her yeri gosteren bir alan yaratmaya
gayret ederler. Bu yapilardaki ‘makamlar’in tamaminda bu diizlem
zenginligine rastlanir. Burckhardt, bu konuda Tiirkiye’deki camileri
ornek verir ve o yapilarin merkezi kubbeleri ile onu gevreleyen sii-
tunlarin ortaya ¢ikardigl alanin yer ile gok arasindaki biitiin geri-
limi ortadan kaldirdigini belirtir.’* Hatta, [slam mimarisindeki
stislemenin de duvarlarin ve siitunlarin ¢iplak bedenlerini kaybede-
rek bos bir alanin yaratilmasina neden oldugu igin, Islam mimari-
sindeki i¢ mekanda genis beyaz yiizeylerin etkisi daha da artar.!>

II. Dini Mimaride Sembolizm

Burckhard, dini mimarideki sembolizmi incelerken 6zellikle Is-
lam’in temel inanc1 olan ‘tevhid” ya da ‘birlik’ sembolizmi {izerinde
durmaktadir. Tevhid sembolizminin miicessem temsili olan Kabe
ise, kozmolojik derinligi olan bir sembolizmi yansitmaktadir. Biitiin
bu yapilarda dikkat ceken en 6nemli hususlardan biri ise, siisleme-
lerde ikonalarin kullanilmamis olmasidir. Burckhard’a gore, islam
mimarisinde canli varliklarin temsili olan ‘ikonacilik” degil, “ikona-
sizcilik’ olarak da tanimlanabilecek olan ‘anikonizm’ anlayis1 geger-
lidir.

a. Burckhardt’a Gore Mimaride Birlik (Tevhid) Sembolizmi

Burckhardt, Islami yapilar1 isleyen zanaatkarlarin kullandiklar
maddeler her ne kadar mutevazi ve araglari ¢ok basit olsa da, eser-
leri her zaman soylu olmaktadir. Bunun nedeni, giizelligin [slam’in
bizzat yapisinda olmasindandir. Bu, onun kendisini adalet ve co-
mertlik (kerem) olarak agiga vuran ‘Birlik’ (tevhid) olmasinin en te-
mel gergekliginden kaynaklanir. Bu ii¢ nitelik; birlik, adalet ve
comertlik, onlara birlik, denge ve bolluk dedigimizde daha acik¢a
goriilecegi gibi, glizelligin de temel 6zellikleridir. Giizellik tanim1
bunlara dayamir. Ciinkii; sanatsal diizlemde ‘adalet’ dengeyi olus-
turur, ‘comertlik’” bollugu olusturur, ‘birlik” ise tiim miikemmel sey-
lerin ortak kaynagidir. Islam mimarisinde glizele ne kadar 6nem
verildigini gostermek igin Burckhardt, Arap mimarlarin kemer igin

14 Titus Burckhardt, Aklin Aynasi, s. 244.
15 Titus Burckhardt'in Tiirk Osmanli mimarisine dair genis agiklamalari i¢in bkz.:
Titus Burckhardt, L’Art de I'Islam, Langage et Signification, Paris 1985, s. 238-247.
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kullandiklar1 ‘revak” kelimesini 6rnek verir. Arapca’da revak keli-
mesi, ‘glizel, zarif ve saf’ anlamlarina gelmektedir. islam mimari-
sinde tipik iki tiir kemeri vardir, bunlardan biri gemi omurgasi
bicimindeki Iran kemeri, digeri ise nal bigimindeki Magrib kemeri-
dir. Burckhardt, her ikisinin de Islam mimarisinin temel 3zellikleri
olan duragan dinginligi ve 15181 biinyesinde barindirdigini belirtir.16

Islam tasavvuf metafizigini incelerken aktarilmasi gereken te-
mel kavramlardan (doctrines ésotériques) biri olarak kabul ettigi ‘tev-
hid” kavramindan hareket eden Burckhardt,'” mimarlik egitiminde
mimarideki ‘tevhid’ gerceginin bilgisinin aktarilmasinin geleneksel
mimari mirasin anlasilmasinda en 6nemli bilgilendirme olacagini
belirtir. Ogrenciler, ¢omlekgilikten kubbe drmeye kadar gesitli sa-
natlarin teknik islerini veya belli bir binanin oranlamasin bize ve-
recek geometrik sekilleri 6grenmelidirler. Ancak, biiyiik sanat
mirasi sadece bir nesneden ibaret degildir. Burckhardt’a gore o mi-
ras, kaynagini ‘tevhid’den alan manevi bir bakisla birlikte teknik be-
ceriyi birlestiren bir yontem olarak geleneksel sanatin kendisidir.'s

Burckhardt, bu yiizden cami mimarisindeki merkezi kubbe ile
stitunlarin olusturdugu birlik ve caminin her yerindeki miiminleri
kucaklayan biitiinliige dikkat ceker. Camilerdeki ¢okgen tabanh
kubbeler ve taslar1 tam yuvalarina oturmus kemerler hep bu simge-
selligin bir yansimasidir.”® Kiliselerin aksine, bir camide belli bir
yerde dua merkezi yoktur. Camilerde, biitiin i¢ mekan her yandaki
miiminleri kucaklayan ‘bir olan Varlik’1 ima edecek tarzda diizen-
lenmistir. Israilogullari, Siileyman Mabedi'nde ibadet ederken
Dogu’dan Bati'ya dogru yoneliyorlardi. Mabed’in yikilmas: ve Ya-

16 Titus Burckhardt, Aklin Aynas, s. 233, 245.

17 Titus Burckhardt, Introduction Aux Doctrines Esotériques de I'Islam, ‘Fondements
Doctrinaux: Des Aspects de 1'Unité’, Paris 1985, s. 73-81.

18 Titus Burckhardt, Aklin Aynasi, s. 238.

19 fslam mimarisinde cami, genellikle ortasinda gesmenin yer aldig1 genis bir bah-
geye sahiptir. Cesmenin iistiinde ¢ogu zaman kiigiik bir kubbe yer alir. Genis bir
bahgesi, ortasinda yer alan bir ¢esmesi ve oradan dort bir yana dogru sularin
aktig1 bir yer olarak tanzim edilen bu mekan, adeta Cennet’in bir kopyasi niteli-
gindedir. Zira Kur'an’da da Cennet, insanlarin iginde mutlu olacaklar1 ve altla-
rindan 1rmaklarin aktigl bir yer olarak tasvir edilmektedir. Bkz.: Titus
Burckhardt, The Essential Titus Burckhardt, Reflections on Sacred Art, Faiths and Ci-
vilisations, edit.: William Stoddart, Indiana 2005, s. 151.
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hudiler’in Babil Siirgiinii'ne gitmesi ile birlikte, ibadetlerini Ma-
bed’in bulundugu sehir olan Kudiis'e dogru donerek icra etmeye
basladilar.20 Hiristiyanlar ise; baslangicta Yahudiler gibi Kudiis’e
dogru ibadet etmekte idiler. Ancak, Yahudiler'le baglarini kopar-
diktan sonra Hiristiyanlar, ibadet ederken yonlerini Bati'ya dogru,
bazen de Dogu'ya dogru ceviriyorlardi. Hiristiyanlik’ta, ibadet
ederken Dogu’ya dénmenin bir ilke olarak uygulanmaya baglamas:
12. Yiizyildan sonra olacaktir.2! Mihrap ise, ibadetin yapilacag: yon
olan sadece Mekke istikametini gosterir.?2

b. Kabe Mimarisinde Kozmolojik Sembolizm

Kabe, Islam dininin yeryiiziindeki en mukaddes mimari yapisi ol-
mast nedeniyle onun hem sekli hem de sembolizmi bir¢ok arastir-
macinin dikkatini ¢ekmistir. Burckhardt’a gore, Islam mimarisine
dair agiklama yapmak icin dncelikle Kabe’'nin tasviri, litiirjideki yeri
ve sembolizmine dair bilgi sahibi olmak gerekmektedir. Namaz i¢in
biitiin Miisliimanlarin kendisine yoneldigi, diinyadaki biitiin cami-
lerin kendisine dogru insa edildigi Kabe, Islam tarihinde dini mi-
mariye ait ilk yap1 olmasi bakimindan da 6zel bir yere sahiptir.
Burckhardt’a gore, Kabe her ne kadar kelimenin tam anlamiyla bir
‘sanat’ eseri olmasa da, basit bir kiibik yap1 olmas: hasebiyle onun
bir ‘proto-sanat’ yapist oldugunu soylemek dogru olacaktir. Bu-
nunla beraber, sahip oldugu manevi boyut ve hem sekli hem de et-
rafinda gergeklestirilen ritiieller bakimindan kendisinden sonra

20 Bkz.: I. Krallar, 8/48: ‘tutsak olduklar: iilkede candan ve yiirekten sana déner-
lerse, atalarina verdigin iilkelerine, sectigin kente ve adina yaptirdigim tapinagina
yonelip dua ederlerse’; Daniel, 6/10: ‘Daniel yasanin imzalandigini 6grenince evine
gitti. Yukar1 odasinin Yerugalim yéniine bakan pencereleri acikt. Daha 6nce yap-
t1g1 gibi her giin ii¢ kez diz ¢6kiip dua etti, Tanrisi'na dvgiiler sundu.’

2 Kiliseler'in mihraplarinin Dogu’ya dogru bakmasi, ahir zamanda Mesih’in ikinci
gelisinin Dogu’dan olacagma dair Matta Incili'ndeki (24/27) ‘Ciinkii Insanog-
lu'nun gelisi, doguda ¢akip batiya kadar her taraftan goriilen simgsek gibi olacak-
tir.” Tle Luka Incili'ndeki (1/78-79) “Ciinkii Tanrimiz'mn yiiregi merhamet doludur.
O'nun merhameti sayesinde, Yiicelerden dogan Giines, Karanlikta ve dliimiin gol-
gesinde yasayanlara 151k sagmak Ve ayaklarimizi esenlik yoluna yo6neltmek
iizere Yardimimiza gelecektir.” ifadelerine dayanmaktadir.

2 Tiirk cami mimarisine bu y&niiyle 6zel bir nem veren Titus Burckhardt, Mimar
Sinan’in bu ‘birlik’ (vahdet) sembolizmini mimari yapilarinda nasil gergeklestir-
digini 6zel olarak agiklar. Bkz.: Titus Burckhardt, Aklin Aynasi, s. 244.
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insa edilecek olan mimari yapilarin biitiin 6zelliklerini kendi
oziinde tasidigini soylemek miimkiind{ir.??

Ibrahimi gelenek ile olan baga isaret eden Kabe, ayni zamanda
monoteist dinlerle ayni kdkene sahip oldugunun da bir isaretidir.
Nitekim, Kur’an’da Hz. ibrahim ‘Araplarin atast’ olarak degil, ‘tev-
hid inancinin atast’ olarak takdim edilmektedir.2* Mekke’deki
Kabe’nin yapisinin ne kadar “arkaik’ bir yap1 oldugunun en belirgin
ozelligi, onun ayn1 zamanda Hz. ibrahim dénemine ait oldugunun
da bir gostergesidir. Burckhardt'a gore, bunun en agik delili, her ne
kadar bir¢ok defa yikilip yeniden yapilmis olsa da, isminin de ¢ag-
ristirdig: ‘kiib” sekli onun ilk yapisiyla ayni oldugunun da bir kani-
tidir. Kabe'nin bir ortii ile ‘Ortiinmesi’, antik greko-romen
kiiltiiriinde oldugu gibi, s6z konusu mabedin ‘canli’ oldugu ve et-
rafin1 manevi olarak etkilediginin bir isaretidir. Gokten diisen her
tasin kutsal kabul edildigi antik donemde oldugu gibi, ‘gokten diis-
tiigline’ inanilan Hacerii'l-Esved de Kabe'nin giiney kosesine yer-
lestirilmigtir.25

Yahudilerin kutsal mabedi olan Siileyman Mabedi'nin en kut-
sal yeri ve ‘flahi huztr'un (sekina) meveut oldugu kabul edilen Kut-
sallar Kutsali'nin (Kodes ha-Kodesim) sekli de Kabe gibi ‘kiib’
seklinde idi. Bu durum, baz1 Hindu mabetlerinde de mevcuttur.
Hindu mabedlerinin merkezinde yer alan, ‘ana rahmi’ (gharbagrha)
olarak isimlendirilen ve en kutsal mekan olarak kabul edilen yer de
‘kiib” seklindedir.?e Kabe’de yer alan perdenin ad1 da ‘Rahman per-
desi'dir. Siileyman Mabedi'nde kiib seklindeki Kutsallar Kut-
sali’'nin iginde Ahid Sandig1 (Aron ha-Brit) yer almakta idi. Oysa,
‘Beytullah” yani Allah’in Evi’ olan Kabe'nin i¢i bostur. Hiristiyan
kutsal kitab1 Yeni Ahid’in son kitab1 olan Yuhanna'nin Vahyi adl

% Titus Burckhardt, L’Art de I'Islam, Langage et Signification, Paris 1985, s. 15-16.

2 Al-i Imrén, 67: ‘Ibrahim ne Yahudi ne de Hiristiyandi. Fakat hakka ve tevhide
yonelen bir Miisliimand1.

% Titus Burckhardt, L’Art de I'Islam, Langage et Signification, Paris 1985, s. 18.

2% Heather Elgood, Hinduism and the Religious Arts, New York 2000, s. 99.
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metinde Semavi Kudiis, biitiin diinyanin bir sentezi olarak takdim
edilmektedir ve o da kiib seklinde tasvir edilmektedir.?”

Burckhardt, kiib seklinin “merkez fikri’ ile baglantili oldugunu
belirtmektedir. Kb sekli, mekanin tamaminin sentezini igermekte-
dir ve her bir yiizii ana yonlerden birine tekabiil etmektedir: Tepe,
asag1 ve dort ana yon. Kabe’nin dort ana yoniinii temsil eden kose-
leri de, gelenege gore ‘dlemin siitunlari’dir (erkdnii’l-dlem). Yeryiizii-
niin merkezi ise, gokteki ‘mihver’in tam da ortasindan gegtigi
Kabe’nin merkezinde yer alan noktadir. Kabe'nin etrafinda gercek-
lesen tavafin merkezinde de bu mihver vardir.2 Islam kaynaklari,
Kabe’nin mihver konumuna dair gesitli rivayetler nakletmektedir.
Buna gore, ilk defa Hz. Adem tarafindan insa edilen, daha sonra
Tufan ile birlikte yikilan ve tekrar Hz. Ibrahim tarafindan insa edi-
len Kabe, Ars-1 Ala’dan semavi katlarin tamamindan gecerek yer-
yliziine kadar inen bir mihverin en ucunda yer almaktadir. Ars-1
Ala’nin etrafinda melekler tavaf ettigi gibi, bu mihverin etrafi da her
semavi katta yer alan melekler tarafindan tavaf edilmektedir.?

Cami ve mescitlerin ‘yonlerinin’ Kabe’ye dogru olarak insa
edilmesinin sembolizmine de deginen Burckhardt, bunu Hiristiyan
mabedlerinin yonelisleri ile mukayese ederek izah etmekte. Kilise-
lerin yonleri, hz. Isa’nin oldiikten sonra dirilisini temsil eden Gii-
neg’in dogusundan hareketle, Dogu’ya dogru bakmaktadir. Bu
yiizden kiliselerin tamaminin yonii birbirine paralel mihvere sahip
olarak hizalanmaktadir. Oysa, Miisliimanlarin cami ve mescitleri-
nin tamaminin yonii, yerytiiziiniin merkezi olan Kabe’ye bakmakta-
dir ve hepsi de ayni noktada ve ayni mihverde bulusmaktadir.30
Burckhardt’a gore bu, Miisliimanlarin toplu olarak iradelerini tek

% Yuhanna'nin Vahyi, 21/16: ‘Ve sehir (Semavi Kudiis) dort koseli olup, onun
uzunlugu genisligi kadardir. Ve sehri kamisla 6lgtii, on iki bin ok atim1 idi; onun
uzunlugu ve genisligi ve yiiksekligi miisavidir.

2 Mabedlerin veya kutsal kabul edilen mekanlarin etrafinda tavaf yapilmasi, Hin-
duizm ve Budizm’de oldugu gibi Ortacag Hiristiyanligi’'nda rastlanmaktadir.
Dinlerde kutsal mekanlarin etrafinda tavaf ve sembolizmine dair bkz.: Ismail
Tagpinar, Dogu Dinlerinde Hac Ibadeti, Hinduizm ve Budizm, Istanbul 2016.

2 slam kaynaklarinda tavafin sembolizmine dair genis agiklama igin bkz.: Malek
Chebel, Dictionnaire des Symboles Musulmans, Rites, Mystique et Civilisation, Paris
1995, s. 101-102.

%  Titus Burckhardt, bu yorumuna mesned olarak Kur’an-1 Kerim’de yer alan su
ayete isaret etmektedir: ‘Doniis yalniz Allah’adir’, (Al—i Imran, 3/28).
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bir frade’ye boyun egdiklerini ve ona teslim olduklarini sembolize
etmektedir. Nitekim, bu nedenle Kabe’nin iginde yon diye bir sey
yoktur ve her tiirlii yonelis bu mihverde nihayet bulur.!

Burckhardt'a gore, Miisliiman ruhunda oldugu gibi Islam mi-
marisi ve sanati, greko-romen sanata ve onun diinyasina nispetle
Yahudi kutsal kitab1 olan Eski Ahid’de hayatlar1 anlatilan biiyiik
peygamberlerin diinyasina ve dolayisiyla onlarin mimari sanatina
daha yakindir. Islam, dénemin iki giiclii iilkesi olan Persler ve Bi-
zanslilar'in arasindan siyrilip kendi hayatiyetini devam ettirmeyi
basarmustir.3? ste, natiiralist ve rasyonalist bir sanat anlayisina sa-
hip olan bu her iki medeniyetin aksine Kabe, zamansizligin dibine
dogru atilmis bir capa misalidir.?

c. Islami Mimaride Ikonasizcilik ya da Anikonizm

Burckhardt, Islam sanatinin Avrupa sanatinda oldugu gibi insan
temsiline dair hicbir sey sunmadigindan modern “psikolojiciler’ ta-
rafindan ‘kapali kitap’ olarak tanimlanmasin bir cehalet olarak ni-
telemektedir. Gergekten, Avrupa sanati ve mimari tezyinatin
merkezini, hem Yunan hem de Hiristiyan ikonografisinden etkilen-
digi i¢in, insan imgesi teskil etmektedir. Oysa, Islam sanatinda insan
imgesi, daha ¢ok minyatiir sanatiyla iliskisi diisiiniildiigiinde, ikin-
cil bir Sneme sahiptir ve ibadet alanlarinin tamamen disindadir.3

Burckhardt, konuyu insan-merkezli sanatin Islam sanatindaki ‘mut-
lak’ ve ‘sartl’’ imkani iizerinde durarak acgiklamaktadir. Ibadet nes-
nesi olmasi bakimindan tiim imgeler mutlak olarak yasaktir. Oysa,
canli bedenlere dykiinen sanatsal bi¢imler agisindan ise, sarta bagli-
dir. Avrupali bakis agisy, figiiratif sanatlar {izerindeki islami kisitla-
may1 asir1 bir tavir olarak goriir. Hatta, daha da ileri gidilerek, insan

3t Titus Burckhardt, L’Art de I'Islam, Langage et Signification, Paris 1985, s. 20.

% Hatta Burckhardt’a gore, nasil ki Hiristiyan medeniyeti Sezar’'in inga ettigi top-
raklar iizerinde bir medeniyet insa ettiyse; Islam cografyasi da Biiyiik Isken-
der’in inga ettigi diinyay1 miras almigtir. Konuyla ilgili agiklamalar igin bkz.:
Titus Burckhardt, The Essential Titus Burckhardt, Reflections on Sacred Art, Faiths
and Civilisations, edit.: William Stoddart, Indiana 2005, s. 150.

3 Titus Burckhardt, L’Art de I'Islam, Langage et Signification, Paris 1985, s. 22.

3 Anikonizmin seklindeki mimari tezyinat sanatina ayni sekilde Hindu mabedle-
rinde de rastlanilmaktadir. Konuyla ilgili detayl bilgi i¢in bkz.: kullanilan He-
ather Elgood, Hinduism and the Religious Arts, New York 2000, s.70-71.
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figiiriine yer verilmemesi Islam sanatlarindaki kiiltiirel yoksullu-
gun sebebi olarak goriiliir. Burckhardt'a gore, Islam1 sanatin “aniko-
nizm’i yani ‘temsilsizlik’ 6zelligi, asil itibariyle imge ile imgeyi
yaratan arasindaki diyalojik iliskiye dayali psikolojik aynalar oyu-
nunu reddetmesine dayanmaktadir.?> Sanatta; imgeyi yapanin, yap-
tig1 imgenin biiyiisiinden kendini kurtaramamasi, insanin her
seyden 6nce gelen degerini diisiirmektedir.? Burckhardt'a gore, Is-
lam tezyinati ve mimarisindeki insan imgesinin temsil edilmemesi
olan ‘anikonizm’in arkasindaki diisiince budur.” Burckhardt,
Mekke'nin fethi esnasinda Hz. Peygamber’in Kabe'nin igine girdi-
ginde, kucaginda ¢ocuk olan Hz. Meryem’in tasvirinin {izerini bir
ortiiyle Orttiikten sonra, onun disindaki resimlerin tamaminin silin-
mesi ve o kutsal yerin her tiirlii puttan arindirilmasini emretmesini
ayni sekilde izah etmektedir. Bu davranisiyla Hz. Peygamber, in-
sanlarin nezdinde her an putlasabilme potansiyeli olan her seyin
kaldirilmasini gostermistir. Siisleme sanati olarak Islam mimari-
sinde bunun yerini hat sanati alacaktir.?® Burckhardt’a gore, Arap
harflerinden olusan hat sanatinin sahip oldugu kutsal ve “arkaik’ ta-
biati, tizerine islendigi yerlere zamaniistii veya ezeliligi (perennial)
andiran bir boyut katmaktadir.?

%  Burckhardt'm insanlarin put edinmelerine yol acacak belli bir canli form veya
ikonanin diginda olanlar i¢in kullandig1 “anikonik’ kavrami, bazi aragtirmacilarin
ise ‘soyut form’ ve sanat tarihgisi Selguk Miilayim’in ‘tanimsiz form’ dedigi kav-
ramu akla getirmektedir. fkonalar ve onlarin anlami, yapilari, gesitleri ve degi-
simlerine dair ¢aligmalari bulunan Selguk Miilayim, ikonalardaki motiflerin, s6z
konusu ikonalara ‘kimlik’ kazandirdigin belirtir. Buna mukabil Selquk Miila-
yim, genellikle geometrik sekillerde rastlandigini belirttigi ve nereden geldigi,
neyin sonucu ortaya ¢iktig1 bilinmeyen figiirlere ‘tanimsiz figiir’ olarak isimlen-
dirmektedir. Ona gore, sanat tarihi agisindan desifre edilememis ve tanimlana-
mayan bu formlar ve motiflerin ‘kimligi’ belirsizdir. Konu ile ilgili detayl
agiklama igin bkz.: Selguk Miilayim, Tiirk Sanatinda Ikonografik Déniisiimler, Degi-
simin Taniklari, Istanbul 2015, s. 269-276.

3%  Burckhardt bu yiizden ‘put kiriciligi anlamina gelen ‘ikonoklazm’ kavrami ye-
rine ‘temsilsizcilik” anlamina gelen ‘anikonizm” kavraminin daha dogru olaca-
g1 belirtir. Anikonizm’e dair genis acgiklama igin bkz.: Titus Burckhardt, L’Art
de I'Islam, Langage et Signification, Paris 1985, s. 65-70.

3 Titus Burckhardt, Aklin Aynasi, s. 230-231.

3  Titus Burckhardt, L’Art de I'Islam, Langage et Signification, Paris 1985, s. 22-23.

% Arap harflerinin 6zel yapis: ve karakterine iliskin acgiklamalar igin bkz.: Titus
Burckhardt, The Essential Titus Burckhardt, Reflections on Sacred Art, Faiths and Ci-
vilisations, edit.: William Stoddart, Indiana 2005, s. 153-155.
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Islam sanatinda canli imge yasagmin varligl, mimari siisle-
mede geometrik siislemenin olaganiistii gelismesine neden olmus-
tur. Burckhardt’a gore, bu gelismeyi imge yasag: ile olusan
boslugun bagka bir sanat tiiriiyle kapatma gayreti olarak okumak
dogru olmayacaktir. Yani, biri digerinin karsilig1 degildir. Aksine,
geometrik siisleme, imgenin ziddidir ve tasvirin reddedilmesidir.
Burckhardt’a gore, [slam sanatinda imge ve tasvire karsi bu tavrin
kokeni On Emir perspektifinde de goriilebilecegi {izere Ibrahimi
monoteist gelenege dayanmaktadir.®® Arabesk siislemede, merkez
hem her yerde hem higbir yerdedir; her olumlamanin arkasindan
bir ‘inkar’ gelir. Veya bunun tam tersi gerceklesir. Burckhardt’'a
gore, bu sanat1 icra eden sanatgi, yaratma coskusundan higbir sey
kaybetmeksizin zorunlu olarak yok olur. Geometrik sanat, az ihti-
rasl ve daha ¢ok tefekkiir gerektiren bir sanattir.#!

Bu ¢ercevede Burckhardt, ‘canli varlik resmi yapanlardan 6teki
diinyada onlara can vermelerinin istenecegi’ seklindeki hadisi ise;*
canlt varlik yanilsamasi yaratmamalar1 kosuluyla insan-merkezli
sanat bicimlerine hosgoriiyle bakilacag: seklinde yorumlar. Burck-
hardt buna 6rnek olarak, minyatiir resimde {i¢ boyutlu uzayi goste-
ren merkezi perspektiften kaginilmasini zikretmektedir.+3

Sonug

Titus Burchardt’a gore, geleneksel mimarinin temel karakteri, onun
ilahi bir niteligi yansitmasidir. ilahi bir niteligi yansittig1 oranda bir
mimari yap1 giizel ya da mitkemmeldir. Bu yiizden, Islam sanatin-
daki ve mimarideki metafizik boyutu anlamak ve miikemmelligi

40 Konuyla ilgili genis agiklamalar i¢in bkz.: Titus Burckhardt, The Essential Titus
Burckhardt, Reflections on Sacred Art, Faiths and Civilisations, edit.: William Stod-
dart, Indiana 2005, s. 151-153.

4 Titus Burckhardt, Aklin Aynasi, s. 247-248.

42 Hz. Ayse’den nakledilen hadis-i serife gore, lizerinde suret bulunan yastig1 go-
riince Hz. Peygamber sdyle demektedir: ‘Bu suretleri yapanlar kiyamet giinii
azaba ugrar ve kendilerine: “Yaptiginiz suretlere can verin bakalim” denir’ bu-
yurdu ve devamla: ‘Igerisinde suretler bulunan eve melekler girmez’ buyurdu.
Hadis-i serifin farkl rivayetleri igin bkz.: Miittefekun Aleyh Hadisler, Buhari ve
Miislim’in fttifuk Ettikleri Hadisler, Haz.: Abdullah Feyzi Kocaer, Istanbul 2005, s.
564.

4 Mimari tezyinatta mimarinin kullanimi ve sembolizmine dair genis agiklama igin
bkz.: Titus Burckhardt, L’Art de I'Islam, Langage et Signification, Paris 1985, s. 70-
77.
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fark etmek i¢in, o seyin Allah’in aynasi oldugunu bilmek gerekmek-
tedir. Mesela, geleneksel mimaride geometri bir yoniiyle nicel bo-
yutuyla simirl degildir. Ayni zamanda Ozellikle oran yasalarinda
aciga c¢ikan nitel bir boyut da vardir. Bu oran, ondaki essizlik 6zelli-
gini de kazandiran birligindedir. Bu durum, temelde geleneksel ola-
rak cizilen diizenli sekillerle dairenin bdliinmesine dayanir.
Boylece, bir mimari yapinin biitiin oranlar1 sonugcta icinde varolu-
sun biitiin imkanlarmni tastyan Varligin Birligi'nin yani Vahdet-i vii-
ctidun eksiksiz bir simgesi olan daireden kaynaklanir.

Geleneksel mimarinin varligini devam ettiren en 6nemli tem-
silcilerinden biri olarak kabul edilen Islam mimarisi, Titus Burc-
hardt’a gore hala kesfedilmeyi bekleyen bir¢ok derin metafizik
degerleri i¢inde barindiran simgelerden 0riilii bir yapidir. islam sa-
nat tarihi eserlerinin sadece nesnel bilgiler vererek ele aldiklar1 mi-
mari yapilarin metafizik simgesellikleri ile incelenmesi gerektigini
vurgulayan Titus Burckhardt, bu arastirmayla da ortaya ciktig
lizere, ortaya ¢ikardig1 simgeler ve gelistirdigi yeni perspektiflerle
bu konuda yapilacak olan calismalarin ayni zamanda en Snemli
temsilcilerinden ve onciilerinden biri oldugunu séylemek miim-
kiindiir.
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Bu calisma, tarihsel slreg icerisinde tefsir anlayisi ve uygulamasinda mey-
dana gelen evrilmeye isaret ederek, hem bu evrilmenin, hem de uzun tarih-
sel slirecin sonunda gelinen agamanin (rettigi yeni sorunlarin, Kur’an’in
yorumu konusunda dnemli zorluklar ortaya ¢ikardigini dne siirmektedir.
Bu durum ise usll meselesine yeniden dénme ihtiyaci dogurmustur.
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Ayrica bu ¢alisma, kutsal bir metin olarak Kur’an’in dogru anlasiimasinin
ilk kosulunun, kendine ait niiz0l ve risalet tarihi icerisinde okunmasi oldu-
Junu gdstermektedir. Bu ise tarihsel ortam yaninda konusulan dil ve onun
arkasindaki kiltirel durumun ozellikle dikkate alinmasini gerektirir. Bu-
rada dil ile kastedilen, ilk muhataplarin kullanimindaki dildir.

Anahtar Kelimeler: Usdl, tefsir, vahiy, tarih, dil, yorum.

Giris

Hz. Peygamber riséletle gorevlendirilip tebligine basladiginda nazil
olan ayet sayisi ¢ok azd1. O ana kadar inen ayetleri kesin olarak tes-
pit etmek imkansiz oldugundan inen ayetlerin sayis1 konusunda net
bir sey sdylemek miimkiin degildir. Eger tebligin Miiddessir suresi
ilk ayetlerinin niizGlii ile bagladigini kabul edecek olursak mubhte-
melen bu say1 sadece bestir. Ya da Kalem suresi ile Miizemmil sure-
sinin ilk kisimlarinin inmis oldugunu farz edersek, yine de sinirlh
say1ldaki az ayettir. Alak suresinin ilk beg ayeti ile s6z konusu bu iki
suredeki ayetleri, ancak Miiddessir suresini niiztilde dérdiincii si-
raya koyarsak sayabiliriz. Eger inen ayet sayisini bes olarak kabul
edersek, bu bes ayetin sadece Hz. Peygamber’i risaletle vazifelen-
dirdigini ve fakat bir peygamberin tebliginin ana unsurlarini barin-
dirmadigini soyleyebiliriz. Yok eger buna Miizzemmil ve Kalem
surelerini eklersek biraz 6nce deginildigi gibi yine de az bir kisim
ayetin inmis oldugunu kabul etmek durumundayiz.

Her ne kadar bazi niizal siralamalarinda Kalem suresi ikinci
sirada gosteriliyorsa da kanaatimizce bu dogru degildir. Ciinkii
eger dikkatle okunacak olursa, Kalem suresinin Hz. Peygamber ile
muarizlari arasindaki ¢ekismenin artik kizismaya basladig1 bir do-
nemde nazil oldugu anlagilacaktir. Surenin muhtevas: bunu goste-
riyor. Fakat Miizzemmil suresinin son ayeti harig {islup ve muhteva
bakimindan geri kalan kisminin Miiddessir suresinden 6nce nazil
olmus olmasi mimkiindiir. Bu ihtimali esas alirsak o zaman Miid-
dessir suresindeki inzar emri geldiginde vahiy olarak sadece Alak
suresinin ilk beg ayeti ile son ayet hari¢ Miizzemmil suresi kaliyor.
Iste bu iki suredeki ilgili ayetler incelendiginde, isaretler disinda
Hz. Peygamber’e verilen manifesto tarzi ayrintili bir seyin olmadig:
goriilmektedir. Bu nokta dnemlidir; zira bu durum, risaletin mihve-
rinde Hz. Peygamberin bulundugunu ve onun risaletle gorevlendi-
rilmeden oOnce de bir tevhid bilincine sahip oldugunu
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gostermektedir. Burada Kur’an’in rolii, daha ¢ok peygambere reh-
berlik yapmaktir. Kur'an'in Hz. Peygamber’i riséletle vazifelendir-
digini, yol gosterdigini, Allah'in onun yaninda oldugunu siklikla
tekrarlayarak manevi destek sagladigini, {iziintii esnasinda teselli
ettigini ve gerektigi yerde de beyanda bulunarak hiikiim koydu-
gunu soyleyebiliriz. Ama goriinen o ki daha bastan itibaren pey-
gamber dini bir bilince sahiptir. Nitekim kendisine tevdi edilen
risdlet vazifesine adaptasyonu da kisa siirede olmustur.

1-Tefsir Anlayisinin Evrilmesi

Kur’an’in bir seferde yazili olarak peygambere tevdi edilen bir me-
tin yerine bu sekilde araliklarla durumsal olarak nazil olan s6zlii bir
hitap olmasi, 6zellikle nazil oldugu dénemde yasamayan okuyucu-
lar1 i¢in bir ustl ihtiyacini zorunlu kiliyor. Ciinkii s6zel olan metnin
manasinin dogru anlasilmasi, risalet tarihine iliskin olarak baglam-
sal cercevede ele alinmasini gerekli kiliyor. Her ayet, ayet gurubu
ya da yerine gore surenin anlasilmasi, ancak indigi zamanki kosul-
lar, tarihsel kesiti ve surenin inisine vesile olan olay ya da durumun
dogru bilinmesine, yani kendi baglami icerisinde ele alinmasina
baghdir. Nitekim vahye bastan itibaren tanik olmus olan Hz. Alj,
ayetlerin niizul sebeplerini bilmeyen birinin Kur’an'i tefsir etmesi-
nin caiz olmadigini sdyleyerek isaret etmeye calistigimiz sorunun
bir kismina temas etmistir. Hz. Ali, sorunun diger kismi olan risalet
tarihini bilmek, o déonemde hicaz ve cevresine etki eden tarihsel ko-
sullara vakif olmak, tebligin muhatab1 olan Arap milletinin sosyo-
kiiltiirel, dini, siyasi ve ekonomik yapisini bilmek ve Arap’in diline
vakif olmak gibi gerekliliklere temas etmemistir. Temas etmemesi
anlasilir bir durumdur; zira bu s6zii séyleyen kisi olarak Hz. Ali, bu
konulara vakif ve sahit idi; dolayisiyla sonraki nesillerin, 6zellikle
de Arap olmayan unsurlarin 6niine gikacak bu zorluklari diistinme-
mis olmasi normaldi. Ama ne yazik ki tarih igerisinde bu konuya
hak ettigi onemin verilmedigi goriilmektedir.

Eski tefsir kaynaklarina bakildiginda, ayetlerin kendi tarihi,
kendi baglamu icerisinde, varsa ilgili sahislar dolayiminda ele alin-
dig1 goriilmektedir. Hatta Oyle ki buradan bakildiginda, sanki
Kur’an sadece o déneme, o dénemin insanlarina hitap etmis gibi bir
izlenime sahip olmak bile miimkiindiir. Bu donemde Kur’an’in dil
bakimindan ele alinmasi ise ara sira bas vurulan bir yoldur. Bu kay-
naklarda, ayetlerin anlasilmasi igin dilin imkanlarindan 6zel bir

177
MiLeL vE NiHAL

inanc¢-Riiltiir-mitoloji



Sevket KOTAN

178

tarzda faydalanilmaktadir. Bir kelimenin etimolojisine bakarak ke-
limenin kullanildig biitiin manalardan bir sonug ¢ikarmak yerine,
ya o giiniin diinyasinda Arap’in bu kelimeyi hangi manada kullan-
digin1 ya da séz konusu kelimenin ayetin kendi tarihi icerisinde
hangi anlami ifade etmek i¢in kullanildigini esas alarak faydalanil-
mistir. Bunun en iyi 6rnegi Ibn Abbas’in tefsir rivayetleridir. Ibn Ab-
bas, her ayeti kendi baglamina yerlestirerek, ilgili durum ve
sahislarin isimlerini zikrederek tefsir etmektedir.

Fakat daha sonra, bu tarihe ve ayetlerin tarihsel baglamina ta-
nik olmamus, {istelik de ¢ogu Arap olmayan nesiller yetismistir. Bu
nesiller icin sadece Arap dilinin inceliklerini degil, Arap’in zihin
diinyasini anlayabilmek bile biiyiik sorundu. Bu gelismenin sonucu
olarak, bu asamada biiyiik bir kirilma yasanmus tarihsel yerine dil-
sel tefsirler ortaya ¢ikmis ve bu yabanci unsurlardan Zemahseri gibi
biiyiik dilci miifessirler yetismistir. Ozellikle Zemabhseri'yi tefsirde
bir kirilma noktast olarak gormek gerekir; ¢iinkii bu asamadan
sonra tefsir faaliyeti, radikal bir bi¢cimde rivayet ¢izgisinden dirayet
cizgisine kaymustir. Oyle ki, Razi, Beydavi, Ebu Suud, hatta Elmalil1
gibi, Zemahseri’den sonra gelen miifessirlerin ekseriyeti, hedef ola-
rak adeta onun koydugu citay: yakalayarak bir anlamda {ist smnif
tefsirci oldugunu kanitlamaya galistigini sdylemek miimkiindiir.

Zemahgeri’den sonra yazilan neredeyse biitiin tefsirlerde onun
etkisini gormek miimkiindyiir. Tefsir artik liigavidir ve dirayet tefsi-
ridir. ilahi kelamin derin manalari, kelimelerin etimolojisine inile-
rek dilin ve edebiyatin inceliklerinde ve miifessirin zekasi ile sahip
oldugu derin ilmin miifessire sundugu imkanlarda aranmistir. Do-
layisiyla neredeyse tamami dilsel-edebi tahliller ve felsefi miilaha-
zalara dayanan dirayet yontemiyle ¢ok biiyiik hacimli tefsirler
yazilmistir. Sahabenin tefsir kabilinden soyledikleri kisacik ifadeler
ise sonraki donemlerde ya ihmal edilmis ya da uzun agiklama ve
tartismalarin arasinda kaybolup gitmistir. Sahabe ve tabiinin ayetin
inisine sebep olan vakia ile ayetin arasindaki bag: aciklamak sade-
dinde soyledigi bu kisacik ifadeler, artik ne miifessiri ne de kelamin
manasindaki derinligin ancak uzun agiklamalarla ortaya ¢ikacagina
alisarak dyle inanan okuyucuyu tatmin edecektir. Iste bu akim, za-
manla “bize Kur’an yeter” slogani ile ifadesini bulan bir Kur’an an-
layisinin ortaya ¢ikmasinin zeminini de hazirlamistir. Halbuki
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ayetin manasinin kendi tarihsel zemini, sartlari, 6zgiin olay1 ve bag-
lam1 icerisinde diisiiniilmesi, ayni zamanda sahih s6zel mananin
korunmasii sagliyordu.

Yukarida deginilen bu siirecin sonunda gelinen kaotik ze-
minde Kur’an’in manasi, biiyiik oranda artik kendi 6zgiin gergeklik
zemininden uzaklasarak kavramlar diinyasinda diisiiniilebilen ve
algilanan “entelektiiel” bir ¢abanin konusu olmaya doniismiistiir.
Bu da Kur’an’in hayata yon veren, hayati tanzim eden bir otorite
olmasi yerine, hayattaki gelismelerle sekillenen tarihsel zihinlerin,
hayat otoritesinin pesinden kosturduklar: bir nesneye doniismesi
manasina geliyor. Bu zeminde her ne kadar tefsirde birer otorite ve
referans olarak kabul edilip isimlerinden hiirmet ve sitayisle bahse-
dilse de ibn Abbas, Miicahid, Katade, Mukatil b. Siileyman gibi sa-
habe, tabiin ve ilk donem miifessirleri artik yabanci duruyorlar.

Halbuki su esasin hi¢ bir zaman goz ardi edilmemesi gereki-
yor: Kur'an'in orijinal sdzel manasi ancak kendi tarih ve bagla-
minda anlasilabilir. Bu ise sunu gerektiriyor: Ayetin dogru
manasini bilmek i¢in bu ayetin ne zaman, kime, hangi olay bagla-
minda indigini bilmek ve bu bilgiyi esas almak 6nem arz etmekte-
dir. Sonra da tarihsel kosullarla birlikte s6z konusu 6zel olayin
mahiyetini ve ilgili sahsiyetlerin kimliklerini ve risélet tarihi iceri-
sinde nereye oturduklarin bilmek gerekiyor. Ornegin bir ayet Ebu
Cehil hakkinda inmisse, Ebu Cehil ne yapt1 ya da ne soyledi de bu
ayet nazil oldu diye arastirmakla birlikte, Ebu Cehil’in hem kisisel
biyografisi, kendi milleti igerisindeki konumu hem de islam tebligi
agisindan ifade ettigi manay1 arastirmak gerekiyor. Bir ayetin hangi
olay baglaminda Ebu Cehil’e ne sdyledigi, o ayetin orijinal/6zgiin
manasidir. Bu nedenle, s6z konusu ayetin evvela Ebu Cehil’e tam
olarak ne soyledigini anlamak gerekir. Eger ayetin bu sahsa ne de-
digi dogru tespit edilebilirse ancak o zaman sonrakilere ne dedigi
tam olarak anlagilabilir.

Boyle bir ustille yapilacak bir yorum ile buna uymadan yapila-
cak Kur’an yorumlarmin hayli farkli olacagi, hatta bazen yorum-
cuyu ters bir istikamete gotiirecegi asikardir. Buna Kur’an’dan bir
¢ok ornek vermek miimkiindiir. Simdi bu 6rneklerden bir kagini, bu
ustliin temel taglar1 mesabesindeki bir kag¢ baslik altinda verebiliriz.
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2-Vahyin Dili

Bir ayeti veya ayetler grubunu anlayabilmek i¢in bu ayetleri dil ba-
kimindan incelemek gerekiyorsa, s6z konusu ayetlerin igerisinde
gecen kelimelerin etimolojik durumu yerine, hatta etimolojik aras-
tirmaya girismeden 6nce Kur’an’'in nazil oldugu dénemde Arapla-
rin o kelimeleri hangi pratik durumda kullandiklarini esas almak
gerekir. Ciinkii etimolojik bakimdan o kelimenin bir ¢ok anlami ola-
bilir. Fakat bu anlamlardan her hangi biri yerine 6zellikle o giin
hangi seyi ifade etmek ya da hangi duruma tepki olarak kullandi-
g1n1 temel almak gerekir. Aksi takdirde kelimenin asil maksadi ye-
rine ikinci, ticincli derecedeki, hatta ziddi bir anlam1 ifade eden
mana tercih edilmis olabilir. Oysa bu durumda ayet, maksad1 di-
sinda yanlis anlasilmis olur. Nitekim bu konuyu terkib-i mana {ize-
rinde ele alan Satibi, terkib-i mananin esas alinmasi zaruretini,
“clinkil Araplar anlamlara 6nem veriyorlar, lafizlar1 sadece anlam-
lar i¢in kaliplara dokiiyorlardi. Bu kaide Arap dili ile ugrasanlar igin
bilinen husustur. Lafiz amaglanan mananin ortaya ¢ikmasi icin sa-
dece bir aractir; sozden asil amag¢ manadir. Sonra her mana da degil,
amag olan terkib-i (ciimlenin biitiinl{igii igerisindeki) manadir.
Ciinkii, eger terkib-i mana anlasiliyorsa, kelimelerin yalniz basla-
rina sozlitk manalar1 pek dnemli olmayabilir.”! seklinde ifade et-
mektedir.

Pratik anlamin esas alinmasinin gerekliligine en iyi ornekler,
Kur’an’da sik¢a gegen “elem tera”, “vema edrake” gibi ifadelerdir.
Mesela Tiirkge Kur'an meallerine bakildiginda, bu ifadelerden
“elem tera,” genellikle “rea” fiilinin en dndeki anlami esas alinarak
“gormedin mi?” seklinde anlasilmakta ve boyle terciime edilmekte-
dir. Halbuki Kur’an’da bu ifade, “haberin yok mu” “bilmiyor mu-
sun” manasindadir. Bu soru tekil olarak Hz. Peygamber’e sorulmus
gibi goriinmesine ragmen, aslinda muarizlarma yonelik bir soru ol-
dugu icin de ¢ogul olarak “haberiniz yok mu,” “bilmiyor musu-
nuz,” seklinde anlasilmalidir. Daha 6nemlisi o giiniin Arap’i, bu
soruyu bir seyi bildigi halde sanki bilmiyormus gibi bir durus ser-
gileyen kisilere yonelik sitemkar bir soru sormak i¢in kullanmak-
taydi. Bu durumda ise bu sorunun manasi aslinda su olmaktadir:
“bilmiyor gibi davraniyorsunuz ama biliyorsunuz iste, rabbiniz fil

1 Ebu Ishak Ibrahim b. Musa b. Muhammed eg-Satibi, el-Muvafakat, cev, Mehmed
Erdogan, Istanbul, 1993, 11, 84.
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ashabina soyle soyle yapmadi mi1.” Dolayisiyla ayeti “gormedin mi”
seklinde terciime etmek vakiaya uygun degildir. Zaten Hz. Pey-
gamber’in fil vakiasini géormedigi bilinmekteydi. Halbuki mealleri-
mizin biiyiik ¢ogunlugunun yaptig1 gibi terciime edildiginde,
Kur’an gergek olmayan yanlis bir soru sormus durumuna diistiriil-
mils olmaktadir. Boylece meal okuyucular1 da ayetleri yanhs anla-
mis oluyorlar.

“Ve ma edrake” sorusu ise, mesela Kadir suresinde bir soru ol-
maktan ziyade kadir gecesini tazim etmek, dneminin altini ¢izmek
i¢in i¢in kullanilan bir soru ifadesidir.2 Hiimeze suresinde ise soru,
ahireti unutarak diinyaya dalan ve Hz. Peygamber’e kulak verme-
yen kimselerin atilacaklar1 ates olan “hutame”ye dikkat ¢cekmek ve
bunun zihinlerinde derin bir yer edinmesini saglamak ve bdylece
Hz. Peygamber’in tebligini ciddiye alarak iyice diisiinmelerini sag-
lamak icin bu sekilde sorulmustur. Bu sorunun soruldugu diger
yerlerde de durum aynidar.

3- Vahyin Baglami/Arka Plani

Bir ayetin nazil oldugu zamandaki arkaplanini, baglamini bilmeden
o ayeti dogru anlamanin miimkiin olmayacagina en iyi ornek ise
Maide suresi 2. ayettir. Bu ayetin ilk kisminin Diyanet Isleri Baskan-
liginin mealindeki gevirisi soyledir:

“Ey iman edenler! Allah'in (koydugu din) nisanelerine, haram
aya, hac kurbanina, (bu kurbanliklara takili) gerdanliklara ve de
Rablerinden bol nimet ve hosnutluk isteyerek Kabe'ye gelenlere sa-
kin saygisizlik etmeyin.”

Dikkatle okunacak olursa bu ayet, mealen Allah'in nisanele-
rine, haram aya, hac kurbanina, bu kurbanlarin gerdanliklarmna ve
rablerinden bol rizik ve hosnutluk istemek igin Kabe’ye yonelenlere
saygisizligi nehyetmek icin nazil olan bir ayettir. Halbuki aslinda bu
ayetin mealinin harfiyen soyle olmasi gerekirdi:

“Ey iman edenler! Allah'in koydugu dini siarlari, haram ayzi,
hac kurbanini, (bu kurbanliklara takili) gerdanliklar1 ve de Rable-
rinden bol nimet ve hognutluk isteyerek Kéabe'ye gelenlere (ilismeyi)
helal kilmaymn.”

> Ibn Abbas, Tenviru'l-Mikbas min Tefsiri Ibni Abbas, Daru’l-Kiitiibi'l-llmiye, Bey-
rut, 2004, s. 654.
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Bu sekilde ¢evirmek meal yazarlarina anlamsiz geliyor olmali
ki, ayette gecen “helal kilmayin” ifadesini ¢ok uzak bir tasarrufta
bulunarak “saygisizlik etmeyin” seklinde gevirmektedirler. Muhte-
melen ayeti boyle ¢evirenler, zaten konulmus olan dini siarlari, bi-
rakin helal olmasini vacip kilinmis olan hac kurbanini helal kilmak
ta ne demek diye diisiinmiis ve ¢ikar bir yol bulamadiklarindan da
arkasina saygisizlik etmeyin ifadesini koyarak kurtulmayz tercih et-
mislerdir. Hele ki bu kurbanliklarin boyunlarina takilan gerdanlik-
lar1 helal kilmayin da ne demek diye kendi kendilerine sormus, bu
isaret kabilinden gerdanliklarin helal-haram meselesiyle nasil bir
alakasi olabilir ki, diye diisiinmiis olabilirler. “Rablerinden bol ni-
met ve hosnutluk isteyerek Kébe'ye gelenleri helal kilmamak” gibi
bir ifadeye gelince, bu yontemle bdyle bir sey ise hig bir sekilde ka-
bili izah degildir.

Iste bu ayet, sadece dilin imkanlarina dayanarak bir ayeti yo-
rumlamaya kalkmanin ne kadar sakincali oldugunu gostermekte-
dir. Ayrica da, sadece dilin imkanlarin1 kullanmanin, baz1 ayetleri
dogru cevirebilmenin Oniine nasil zorluklar ¢ikarabileceginin en
carpici Orneklerinden biridir. Halbuki bu ayetin inzalinin arkasinda,
bu ayetin ne dedigini ve ne demek istedigini acik hale getiren
onemli bir olay vardir. Bu olayla birlikte eger inzal déneminin ta-
rihsel arka plani ayetin anlagilmasina esas alinsa, daha dogru bir so-
nuca ulagilir.

Taberi ve bir ¢ok rivayet tefsirinde farkl tariklerle nakledilen
bir rivayete gore, bir giin Medine’ye Yemame taraflarindan Hutam
isminde bir adam gelerek Hz. Peygamberi sorar, bulur ve kendisini
tanitarak Hz. Peygamberden kendi davasindan bahsetmesini ister.
Hz. Peygamber de ona Islam dininin temel esaslarini anlatir. Hz.
Peygamber’i iyice dinledikten sonra, kavminin 6nemli adamlarin-
dan biri oldugunu, dinledigi seylerin 6nemli ve davasinin da biiyiik
bir dava oldugunu sdyleyen bu adam devamla sdyle der: Ben do-
niince bunlar1 kavmime anlatacagim. Eger kabul ederlerse ben de
kabul ederim, yok eger etmezlerse benim reyim onlarla birlikte ola-
cak deyip oradan ayrilir. Hutam oradan ayrildiktan sonra Hz. Pey-
gamber, Hutam’in buraya kafir olarak geldigini ayni kafayla da
buradan ayrildigini ve Miisliiman olmadigimn dile getirir. Nitekim
bu sahis, Medine’den ayrilirken Medinelilerin bazi hayvanlarini da
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alarak yaninda gotiiriir. Ertesi sene Miisliimanlar hacca gittikle-
rinde bu adamin yaninda bir kisim hayvanla hacca geldigini goriir
ve Hz. Peygamber’e giderek, bu adamdan ¢aldig1 hayvanlarina kar-
silik olarak hayvanlarini almak ve bir miisrik olmasi hasebiyle
Kabe’den kovmak istediklerini sdyler, ondan izin almak isterler. ibn
Ciireyc rivayetinde s6z konusu sahsin biiyiik bir tiiccar oldugu ve
bu vesileyle Medine'ye geldigi, Ibn Zeyd rivayetinde ise bu olayin
Fetih senesinde meydana geldigi bilgisi ge¢mektedir. iste bu ayet,
yukarida anlatilan Hutam olayi tizerine nazil olmustur. Allah bu
ayette, haccin siarlar1 olarak haram kildig: seylerin, haram aylarin
mahremiyetinin, hac kurbanina ilismenin ve bir hayvanin kurban
olarak ayrildigin belli etmek i¢in bu kurbanlarin boyunlarina taki-
lan isaretlerin mahremiyetinin ve kim olursa olsun Allah’tan bir ge-
¢imlik ve hosnutluk kazanmak icin onun beytine yonelen hacilara
dokunmanin, Allah tarafindan getirilen yasagin ihlal edilerek helal
kilinmas1 manasina geldigini, halbuki bunun haram oldugunu
Miisliimanlara tekrar hatirlatmistir.? Nitekim Taberi, “kalaid” keli-
mesi etrafindaki farkh goriisleri aktardiktan ve kendi degerlendir-
melerini temellendirdikten sonra, ayetteki “la tuhillu” sakindirma
ifadesinin, Allah tarafindan haccin siarlar1 olarak haram kilinmis
seylerin “helal kilinmamas1” manasinda oldugunu sdylemektedir.*

Goriildiigii gibi burada saygi-saygisizlik boyutunda bir mesele
yerine Allah’in egemenligi ve dini tesriat boyutunda bir mesele s6z
konusudur. Dolayisiyla anlatilan bu hadise dolayiminda inen ayet-
ten eger bir mesaj ¢ikarilacaksa o da su olmalidir: Helal ve harami
belirleme yetkisi sadece Allah’a aittir; hi¢ bir sebeple bunlar Al-
lah’tan bagkasi tarafindan degistirilemez.

4- Vahiy ve Genel Risalet Tarihi:

Bir ayet, ayetler grubu ya da sure, 6zel baglami ve arka plani disinda
ancak risalet tarihinin biitiinii igerisine oturtularak dogru anlasila-

3 Konunun detaylari i¢in bkz. Ebu Ca’fer Muhammed b. Cerir et-Taberi, Camiu’l-
Beyan An Te'vili’l-Kur’an, thk. Abdullah b. Abdu’l-Muhsin et-Tiirki, Kahire,
2001, VIII, 31-34.

4 Taberi, Camiu’l-Beyan, VIIL, 30.

183
MiLeL vE NiHAL

inanc¢-Riiltiir-mitoloji



Sevket KOTAN

184

bilir. Risalet vakiasi, risaletin amaci, asamalar1 ve zorluklar: ya-
ninda, muarizlarin dini, sosyal, kiiltiirel, folklorik yapis1 ve 6zellikle
hicaz ve gevresini ilgilendiren siyasi tarih, 6zellikle de basta Kureys
olmak tizere Arap milletinin tarihi ile birlikte bir biitiin olarak ele
alinmalidir. Mesela giiniin siyasi tarihi bilinmeden Rum suresinde
neden Miisliimanlarin kendilerini miittefikleri gibi gorerek Rumla-
rin galibiyetine sevindikleri anlasilamaz. Bu olay sadece rivayetlerle
geldigi gibi miisrik Araplarin kendi sirkleriyle Mecusi Farshlarin
sirki arasinda kurduklar1 alaka ve Miislimanlarin dini bakimdan
kendilerini kitap ehli Hiristiyanlara duygusal olarak yakin gérme-
leriyle izah edilmeyebilir. Daha farkli nedenler olmalidir. Nitekim
tarihi duruma bakildiginda o giin Roma ile Sasani imparatorlukla-
riin birer siiper gii¢ olarak iki kutuplu bir diinyanin taraflar: ol-
duklar ve etki alanlarindaki kiiciik devletlerin ya da kiiciik siyasi
olusumlarin bu siyasal dengede yerini almadan yasayamadiklar
goriilmektedir. Ne yazik ki kaynaklarimizda isaretleri olmakla bir-
likte bu konunun, dénemin diger milletlerinin tarihgilerinden de is-
tifade edilerek arastirilmadigi goriilmektedir. Bu durumda hig
olmazsa Kur’an’in anlasilmasi konusunda kaynaklarimizda yer
alan tarihsel verileri kullanmanin siiphesiz ki biiyiik 6nemi vardir.

Sozgelimi peygamberligin amaci ile Kur’an’in anlasilmasi ara-
sindaki iligki i¢in Tekvir suresinde gecen su ayetler ve Diyanet Isleri
Baskanlig1 mealindeki gevirisi 6rnek olarak gosterilebilir.

“And olsun, bir goriiniip bir sinenlere, akip gidip kaybolan-
lara, and olsun, yoneldigi zaman geceye, and olsun, aydin-
land1g1 zaman sabaha ki, O (Kur’an), siiphesiz degerli, giiglii
ve argin sahibi katinda itibarli, orada (meleklerce) itaat edi-
len, giivenilir bir el¢inin (Cebrail’in) getirdigi sdzdiir. (Ey
Kureysliler!) Sizin arkadasimniz (Muhammed) bir deli degil-
dir. And olsun o, Cebrail’i apagik ufukta gérdii. O, gayb hak-
kinda cimri degildir. Kur'an, kovulmus seytanin sozii
degildir. (Hal boyle iken) nereye gidiyorsunuz?”?

Yukaridaki ayetler dikkatle okunacak olursa, Kureys’in inkarci
ileri gelenlerinin, sanki Hz. Peygamber’in Allah’tan gelen vahyin
bir kismini kendilerine agiklamayarak bu konuda cimrilik yaptigin
sOyleyip itiraz etmisler de, Allah da onlarin bu kaygilarinin yersiz

5 Tekvir 81: 15-26.
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oldugunu beyan etmektedir. Oysa gercek olan, onlarin Hz. Peygam-
ber’in gayb aleminden kendine gelen vahyi kendinde saklamak ye-
rine bunu Kureys halkina teblig etmesinden rahatsizlik
duymalaridir. Bu, hem ayetlerin dili bakimindan hem de risalet ta-
rihi bakimindan boyledir. Risalet tarihi, gorevlendirilmis bir el¢inin
kendisine gayb aleminden vahyedilen seyleri insanliga teblig et-
meye ve yerlestirmeye caba gostermesi tarihidir. Dolayisiyla 24.
ayetin “O, gayb hakkinda cimri degildir,” seklinde ¢evrilmesi uy-
gun degildir. Nitekim dikkat edilirse, dil bakimindan da bu ciimle,
diger climleler igerisinde anlam biitiinliigiinii bozan bir ciimle gibi
durmaktadr.

Taberi tefsirinde yer aldigina gore, bu ayetin anlam1 hakkinda
iki farkl1 goriis bulunmaktadir. Bu surenin, “O, gayb hakkinda cimri
degildir,” seklinde terciime edilen 24. ayetinde gecen “danin” keli-
mesi bazi kiraatlerde “danin” olarak okunurken diger kiraat imam-
lar1 Ibn Kesir, Ebu Amr ve Kisai’'nin kiraatlerinde “zanin” olarak
okunmaktadir. “Danin” kelimesi “cimri” manasina gelirken, buna
kargilik “zanin” kelimesi ise itham edilmek, su¢glanmak manasina
gelmektedir. Birinci kiraatte, Hz. Peygamber’in vahyi a¢iklamak ko-
nusunda cimri davrandigy, ikinci okunusta ise risaletle gorevlendi-
rildigi ve kendisine gelen vahyi muhataplarina teblig etmesi
sebebiyle uydurmacilikla suglandig1 manasi vardir. Birinci mananin
dogru olmasi diisiiniilemez; ¢linkii risalet tarihi, ikinci okunusla
elde edilen mananin dogru oldugunu ortaya koymaktadir. Nitekim
Taberi bu konudaki ihtilaflar: tartisirken kendisinin ve bazi miifes-
sirlerin goriisiiniin aksine, ibn Abbas, Katade, ibn Zeyd, Ikrime,
Zirr, Said b. Ciibeyr, Ibrahim en-Nehai ve Dahhak gibi Mekke, Kufe
ve Basrali miifessirlerin, bu ayetin, Hz. Peygamber’in gaybdan ha-
ber getirdigi yani vahiy aldig1 ve onu teblig ettigi i¢in su¢lanamaya-
cag1 manasinda oldugunu sdéylemektedirler. Bu konuda Katade de,
“Kur’an gaybdir. Yiice Allah bu gayb1 Muhammed (as)’ e verdi. O
da onu comertce yaydi, insanlara dgretti ve insanlar1 ona davet etti.
Allah’a yemin olsun ki insanlardan bir sey esirgemedi,”¢ diyerek bu
kelimenin cimrilik manasina gelmeyecegini, aksine Hz. Peygam-
ber’in, comertce davranmasi sebebiyle ithama maruz kaldigini ifade

6 Taberi, Camiu’l-Beyan, VIII, 24, 168.
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etmektedir. Ikrime ve Ibn Zeyd de benzer ifadeler kullanmaktadir-
lar. Yakindan bakildiginda, kelimeyi “danin” olarak okumayz tercih
ederek bunun cimrilik manasina geldigi goriisiinde olan miifessir-
lerin tek dayanaginin diger sahih kiraatler oldugu goriilmektedir.”
Onlar da bu kiraati tercih etmekle birlikte Hz. Peygamber’in teblig
konusunda cimri davranmadigi, tebligini yayginlastirma konu-
sunda haris oldugu yorumunu yaparak aslinda sonug olarak diger-
leriyle ayni noktaya gelmektedirler. Ama agik olan su ki muarizlarin
itirazi, vahiyle gelen gayb bilgisini saklamaya yonelik degil, onu
yaymasina yonelik idi. Zaten bir peygamber, vahiyle insanlara teb-
lig edilsin diye gelen gaybi bilgiyi neden saklasin ki?

Ne var ki Kur’an’t anlamak bir dil ¢6ztimlemesi hadisesine in-
dirgenip risalet tarihi ve amaci géz ardi edilince en azindan bu ko-
nuda bir kiraat ihtilafinin oldugu da unutularak sonunda yanls
mana, dogruyu siirgiine gonderecek derecede meshur olabilmekte-
dir.

5-Vahiy ve Arap Toplumu

Hz. Peygamber’in muhatap aldig1 Mekke toplumunun inang yapisi,
ibadet hayati, yani biitiiniiyle dini durumu hatta dini kurumlar bi-
linmeden onlara hitap eden ayetlerin dogru anlasilma imkani ol-
maz. Daha once bu konuda yaptigimiz arastirmalar, Mekke
merkezli Arap toplumunun, dini bir toplum olarak anlasilmasi ge-
rektigini ortaya koymustur. Arap toplumu, her ne kadar miisrik si-
fatimm hak edecek derecede dinin bazi temel noktalarindan
sapmuislarsa da hayatlarinin merkezinde Allah’a inang ve dini haya-
tin yer aldig bir toplumdur. Bunlar Allah’a ve ahiret giiniine ina-
nirlar ve bu inancin geregi olarak bu giin de Islam dininin namaz,
orug, zekat, hac, umre, kurban, hatta itikaf ve benzeri temel ibadet-
lerini yerine getirdikleri gibi, yine bugiin Islam dininde bulunan he-
lal ve haramlarin bir ¢ogu yaninda ahlaki kaide ve erdemlere inanir
ve kisinin dini durumuna gore farklilik arz etmekle birlikte bunlar
gozetirlerdi.® Iste donemin Arap toplumunun dini durumuna boyle

7 Taberi, Camiu’l-Beyan, VIII, 24, 167-169.

8 Bkz. Sevket Kotan, Cahiliye Donemi Mekke Dini: Ahmesilik, Kur’'an'in Anlagiimasina
Katkist Agisindan Kur’an Oncesi Mekke Toplumu, 8. Tefsir Akademisyenleri Bulug-
masi, IBB. Kiiltiir ve Sosyal igler Daire Bagkanhig Kiiltiir Mudiirliigi, istanbul,
2011, ss. 177-187.
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bakmakla onlarin dini bir toplum olarak degerlendirilemeyecek ka-
dar dinden uzak ve degerler sistemini dinden almayan gayri dini
bir toplum olarak bakmak arasinda ilgili ayetlerin anlasilmasinda
biiyiik fark olacaktir. Bu konuda Imam Satibi soyle demektedir:

“Kur’an’1 anlamak i¢in gerekli ilimlerden biri de, Kur’an’in in-
digi sirada mevcut bulunan soz, fiil ve hareket tarzlariyla ilgili Arap
adetlerini bilmektir. Ozel bir sebeb-i niiztilu yoksa, Kur’an ilmine
dalmak isteyen kimse i¢in bu bilginin olmas1 zaruridir. Aksi tak-
dirde, baska tiirlii icinden ¢ikilmasi imkansiz olan problem ve ¢ik-
mazlar icerisine diiger.”?

Ne yazik ki ¢ok erken donemlerden itibaren genel muhayyile
yukaridaki ikinci sikka uygun olarak sekillendiginden, bu konudaki
ayetlerin yorumunda biiyiik hatalar ortaya ¢ikmistir. Bu kabilden
hatalara, mesela namaza iligskin ayetlerin yorumu 6rnek olarak gos-
terilebilir.

Maun suresinde gecen “Yaziklar olsun o namaz kilanlara ki,
Onlar namazlarini ciddiye almazlar. Onlar (namazlariyla) gosterig
yaparlar,”1° seklinde meali yapilan ayetlerin yorumu konusunda
gereksiz bir y1gin ihtilaf ortaya ¢ikmistir. Bakildiginda bu ihtilafla-
rin temelinde, Miisliimanlarin miisrik Araplarda namaz ibadetinin
bulunmadig1 6n kabuliiniin yer aldig1 goriilmektedir. Bu 6n yargiya
gore Mekki olan ve dolayisiyla Arap miisriklerine hitap eden bir su-
rede miisriklerin namaz kildig1 manasina gelen bir ifadenin ge¢me-
mesi gerekir. Ciinkii onlar namazi bilmezler ve de kilmazlar.
Namazi1 Miisliimanlar kildigina gore ve Mekke’de miinafik vasfina
sahip kimseler bulunmadigina gore o halde bu kisacik surenin bir
kismi Medine’de nazil olmus olmalidir. Ciinkii surede gecen “yii-
ratin” kelimesi miuinafiklar: tarif etmektedir. Bu nedenle bu ifade, ne
namaz kilmayan Mekkeli miisrikleri ne de namaz kilan Mekke do-
neminin Miisliimanlart hakkindadir. Olsa olsa ancak Medine done-
minde ortaya c¢ikan ve samimiyetsizlikleri nedeniyle miinafik
olarak isimlendirilen kimseler hakkinda olmalidir.

Arapcada “salat” kelimesi her ne kadar 6zelde bildigimiz na-
maz ibadetinin ismi olsa da liigavi bakimdan genel manasi itibariyle

9 Ebu Ishak Ibrahim b. Musa b. Muhammed eg-Satibi, el-Muvafakat, cev, Mehmed
Erdogan, Istanbul, 1993, I1I, 335.
10 Maun 107: 4-6.
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dua ve ibadet manasina gelmektedir. Ayette gecen “musallin” s6z-
ciigii de sozlitk manas: bakimindan dua ve ibadet eden manasinda
kullanilmaktadir. Genel olarak Araplar, pratikte bu kelimeyi kul-
lanmay1 namaz mahallinde ibadet eden ile namazini bazen ihmal
ederek tertiple kilmayan kimseleri vasiflandirmak igin tercih etmek-
tedirler. Fakat bunun aksi de vakidir. Nitekim Mearic stiresinde ge¢-
tigi gibi “musallin” kelimesi, namazini daima kilanlari ifade etmek
i¢in de kullanilmistir. Clinkii burada surenin kendilerinden bahset-
tigi kimseler samimi insanlardir. Burada sozciik, namazi riya igin
kullanan bir tipin aksine, namazi daima kilan ve diger dini vecibe-
lerini yerine getiren karakterler i¢in kullanilmistir.’ Ama her iki du-
rumda da “musallin” s6zciigii, dua ve ibadet yerine namaz kilmak
ile alakalidir. Dolayisiyla miisrik Araplarin namaz kilmadiklar: 6n-
yargisina dayanarak bu kelimeyi genel manasiyla dua ve ibadete
tahsis etmek yanlis olacaktir. Bu nedenle Maun suresinde gegen
“musallin” s6zciigii, olsa olsa ancak namaz kilmakla birlikte bunu
samimiyetsizlikleri sebebiyle riyaya doniistiiren miisrik Araplar
i¢in kullanilmis olur.

Riya ve nifakin Medine’deki Miisliimanlarin bir grubuna tah-
sisi ise, her ne kadar Kur’an’da kalplerindeki hastaliktan dolay1 sa-
mimi olmayanlar1 ve tarihsel olarak da bilinen bazi sahis ya da
eylemleri vasfetmek igin kullanilmigsa da, 6zellikle kelam ilmiyle
birlikte ilgili kelimelerin tanimlanarak kavrama doniismesiyle ol-
mustur. Bununla olusan alg1 yanilgisi, nifak halini, Miisliiman ol-
dugunu beyan ederek Allah’in peygamberine tabi olup onunla
birlikte en azindan goriiniirde Islami bir hayat yagsayan hatta onunla
birlikte savaslara katilarak canini ortaya koyan, ama bazi konularda
nefislerinin ve ¢ikarlarmin ya da asabiyelerinin 6niine gecemeyerek
yanlis bir duruma diisen ve bu nedenle miinafik sifatin1 alan za-
hirde Miisliiman kimselere uygun gordiigii halde miisrik Araplara
uygun gormemektedir. Halbuki nifak, her insan ve toplumda gorii-
lebilecek bir hadisedir.

Nitekim Kur’an’a bakildiginda, Kur’an'in miisrik Araplardan
bahsederken bir ¢ok yerde “salat” kelimesini kullandig1 goriilmek-
tedir. Yani onlarin salatindan soz etmektedir. Biz burada, bunlardan

11 Mearic 70: 19-23.
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Kur’an’da gegen ii¢ 6rnek tizerinde duracagiz. Bu drneklerden ilki
Miiddessir suresinde gegen su ayetlerdir:

“Ancak ahiret mutluluguna eren kimseler bagka. Onlar cen-
netlerdedirler. Birbirlerine suglular hakkinda sorular sorar-
lar ve doniip onlara soyle derler: “Sizi Sekar’a (cehenneme)
ne soktu? “Onlar sdyle derler: “Biz namaz kilanlardan degil-
dik. Yoksula yedirmezdik. Batila dalanlarla birlikte biz de
dalardik. Hesap, miikafat ve ceza giiniinii de yalanliyor-
duk.”1?

Mekki dénemin baslarinda ve daha namazin farz kilinmadig:
bir dénemde nazil olan bu ayetler grubunun Cahiliye déneminin
Araplar1 hakkinda nazil oldugu ve burada “salat” kelimesiyle bagka
herhangi bir ibadetin degil namazin kastedildigi agiktir. Nitekim
simdi aktaracagimiz ikinci ayette ise, Cahiliye donemi Araplarinin
hepsinin kétii durumda olmadigi, bunlardan bazilarinin rablerin-
den i¢in icin korktuklar1 ve namaz kildiklar1 anlatilmaktadir. Al-
lah’a bu bagliliklarinin bir miikafati olarak onlarin kulaklari uyariya
agiktir.

“Ey Muhammed, sen ancak uyarmanla,'® Allah’1 gérmedik-
leri halde, yani Allah kendilerine gaib olmasina ragmen'
Rablerinden i¢in i¢in korkanlar: ve (bes vakit)'® namaz kilan-
lar1 uyarirsin. Kim armirsa (Kim Allah’1 birlerse, nefsini 1slah
ederse ve Allah yolunda malini tasadduk ederse,'® ancak
kendisi i¢in arinmig olur. Déniis ancak Allah’adir.”"”

Bu ayette ¢cagriya cevap vererek Hz. Peygamber’in safina gecen
kimselerin kastedilmedigi agiktir. Ama onlar, goniilleri hidayete
acik insanlardir ve gagriya kulak vermenin miikafati olarak sonra
bu hidayet kervanina da katilmislardir. Asagida aktaracagimiz
tiglincii ayet ise, kim olursa olsun Kur’an'in {izerlerinde tesir bira-
kacag1 kimseleri tarif ederek yukaridaki ayeti desteklemektedir.

“ste bu (Kur’an) da, bereket kaynagi, kendinden 6n-
cekileri (ilahi kitaplar1) tasdik eden ve sehirler anasin

12 Middessir 74: 40-47.

13 {bn Abbas, Tenviru’l-Mikbas min Tefsiri Ibni Abbas, s. 460.
14 Ibn Abbas, Tenviru’l-Mikbas min Tefsiri Ibni Abbas, s. 460.
15 {bn Abbas, Tenviru’l-Mikbas min Tefsiri Ibni Abbas, s. 460.
16 Ibn Abbas, Tenviru’l-Mikbas min Tefsiri Ibni Abbas, s. 460.
17 Fatir 35: 18.
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(Mekke’yi) ve biitiin ¢evresini (tiim insanlig1) uyarasin
diye indirdigimiz bir kitaptir. Ahirete iman edenler,
buna da iman ederler. Zaten onlar namazlarini da ge-
¢irmeden kilmaya devam edenlerdir.”18

Goriildiigii tizere Islam tebligi karsisinda insanlarin tutumu,
Allah’a inang ve buna bagh olarak ne kadar ibadet ehli, hak ehli ol-
duguna bagli olarak farkli derecelerde olmus, bunlardan ahirete
iman edenlerin bu teblige miispet cevap vererek Kur’an’a da inan-
diklar1 ve namazlarim1i da kilmakta olduklari goriilmektedir.
Mukatil b. Siileyman da, namaz kilmanin, Kur’an’in Allah’tan gel-
digini tasdik edenlerin 6zelligi oldugunu sdyleyerek bu miilahazay1
desteklemektedir.! Nitekim burada vav-1 haliye ile baslayan ciimle,
onlarin kisisel itiyatlarini ifade etmektedir.

Aktardigimiz bu ii¢ ayet, bazi insanlarin Cahiliye donemindeki
dini durumu ile Islam daveti karsindaki tutumlar1 arasinda yakin
alaka oldugunu ortaya koymaktadir. Nitekim fbn Abbas’in Nebe
suresinde gecen “Birbirlerine neyi soruyorlar? Uzerinde anlasmaz-
liga diistiikleri biiyiik haberi (mi)?”2 ayetlerinde gegen kendi arala-
rindaki konusma ve ihtilaflarinin mahiyetini su sekilde agikladig:
rivayet edilmektedir ki bu bilgi de yukaridaki yaklasimi destekle-
mektedir:

“Kureys, Kur’an’in bildirdigi seyler hakkinda kendi arala-
rinda konusuyorlardi. Bazilar1t Muhammed'i (as) yalanliyor,
bazilar1 ise tasdik ediyorlardi. Bu soyle oluyordu: Cebrail
(as) Nebi'ye (as) bir sey (vahiyle bir haber) getirip Nebi (as)
de onlara okuyunca, bunun {izerine konuyu kendi arala-
rinda konusup tartistyorlardi. Onlarin bir kismi tasdik, diger
bir kism1 da tekzib ederek ihtilaf ediyorlardi.”?!

Goriildiigii gibi burada hitap genele yoneliktir. Ciinkii bu in-
san hammaddesinin igerisinde inananlar da inanmayanlar da varda.
Allah’a samimiyetle inanip basta namaz ve hac olmak iizere dini
vecibelerini yerine getirenler de getirmeyenler de, ya da vecibelerini

18 Enam 6: 92.

19 Mukatil b. Stileyman, Tefsiru Mukitil bin Siileyman, thk. Abdullah Mahmud Seh-
hate, Beyrut, 2002, L, 359.

20 Nebe 78: 1-3.

21 Ibn Abbas, Tenviru’l-Mikbas min Tefsiri Ibni Abbas, s. 631.
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yerine getirirken dahi kalbi hastalikli olanlar da vardi. Su ayet ise
tam da boyle bir ¢ergeveyi resmetmektedir:

“Allah bir kismina hidayet etti, bir kismina da sapiklik layik
oldu. Ciinkii onlar, Allah disinda seytan1 dost edinmislerdi
ama kendilerini, hidayet verilenler olarak sayiyorlardi.”?

Goriildiigii gibi niizul ortaminda Kur’an’in muhataplari, iyiler
ve kotiilerden miitesekkil olarak Kureys, Mekke ve yakin ¢evresidir.
Hging ve onemli olan nokta ise, kotiilerin de kendilerini dogru
yolda, hak dininin yoldaslar1 olarak gormeleridir. Dolayisiyla Na-
maz ibadetinin Cahiliye doneminde de kilintyor olmasinda garipse-
necek bir durum yoktur; ¢iinkii onlarin en yiice atast Hz. Ibrahim’i
Yiice Allah s6yle gorevlendirmisti:

“Hani biz Ibrahim'e, Kabe'nin yerini, "Bana higbir seyi ortak
kosma; evimi, tavaf edenler, namaz kilanlar, riik(i ve secde
edenler icin temizle" diye belirlemistik.”?

Aslinda Alak suresinde gecen vakia, Cahiliye toplumunun
nezdinde oldugu gibi Ebu Cehil’in nezdinde de namazin Allah igin
kilinan bir ibadet oldugunu gostermektedir. Ebu Cehil Hz. Peygam-
ber’i Kabe’de namaz kilmaktan men etmeye kalkisinca Yiice Allah
bdyle bir ise nasil tevessiil ettigini hayret ifadeleriyle dile getirmek-
tedir. Ciinkii yapmaya kalkistig1 sey, her ne kadar namazi1 degil de
namaz kilan birini engelleme ise de, yine de yapilacak is degildir.

“Sen, namaz kildiginda kulu (bundan) engelleyeni gordiin
mii? Ne dersin, ya o (engellenen kul) hidayet {izere ise; ya da
takvay1 (Allah'a kars1 gelmekten sakinmay1) emrediyorsa!?
Ne dersin, ya o (engellenen kul) hidayet {izere ise; ya da tak-
vay1 (Allah'a kars1 gelmekten sakinmay1) emrediyorsa!?”2

Burada ayetlerin ifade bigimi ile ortaya ¢ikan vurgular da, na-
mazin o giiniin Mekkelileri i¢in tartisilmaz oldugunu gostermekte-
dir. Yoksa inanmayan biri inanmadig seylerle nasil ilzam edilebilir
ki?

Kanaatimizce biitiin peygamberlerin tebliginde temel bir iba-
det olarak yer alan namaz, Cahiliye Araplari icin de temel bir ibadet

2 Araf 7: 30.
2 Hac 22: 26.
24 Alak 96: 9-12.
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olarak bilinmekteydi. Zira miicadeleleriyle ilgili malumat sahibi ol-
duklar1 diger peygamberlerin tebligleri yaninda, atalar1 olarak ka-
bul ettikleri ve kendilerini onun teblig ettigi dinin mensubu olarak
saydiklar1 Kébe'nin banisi Hz. Ibrahim’in tebliginde de namaz, ki-
yam, kiraat, ritk(i ve secdesiyle en temel ibadettir. Onun insa ettigi
beyt de, bildigimiz kiyam, kiraat ve secde gibi bedensel hareketlerle
kilinan namazin eda yeri ve kiblesidir.

Kur’an’da farkli formlarda risélet oncesi zamanlarla ilgili ola-
rak gecen “ikametu’s-salat” terkibi de, risalet dncesinde namazin
varligina delalet en 6nemli karinelerdendir. Ayrica Cahiliye donemi
ile ilgili olarak ayni ayetin igerisinde zekat veya dua gibi ifadelerin
“salat” kelimesi ile birlikte ge¢mesi durumunda da “salat” namaz
manasindadir.

Yukarida izah edildigi gibi, Kur’an'in dil yapis1 ve ifadelerin-
den ortaya ¢ikan sonug, namazin Cahiliye donemine geldiginde ha-
len yasadigina ve samimi dindarlar tarafindan kilindigina delalet
etmektedir. Nitekim Kur’an’in tamamin ilk tefsir eden miifessir
olarak bilinen Mukatil b. Siileyman, Alak suresinin son ayetini tefsir
ederken buna dair en agik bilgiyi aktarmaktadir. Bu ayette Yiice Al-
lah, Hz. Peygamber’e, onun namaz kilmasini engellemek isteyen
Ebu Cehil’e boyun egerek namazini terk etmemesini emretmek igin
“ona itaat etme, secde et ve Allah’a yaklas” hitabinda bulunmustur.
Bu ayette “secde et” ifadesi, Ebu Cehil’i dinlemeyerek namazini kil-
masini emretmek i¢indir. Nitekim Mukatil bin Siileyman, secde em-
rinin bu manada kullanildigini soylerken Cahiliye déneminde
namaz kilindigini sdylemekte ve bu donemin namaz uygulamasi
hakkindaki ¢ok kiymetli bir bilgiyi de ilgili ayetin tefsiri gerceve-
sinde aktarmaktadir. Mukatil, ayette hitabin niye “namaz kil” ifa-
desi yerine “secde et” seklinde geldiginin sebebini agiklama
sadedinde soyle soylemektedir:

“Clinkii onlar (yani Cahiliye donemi Araplar1 $.K.) namaza
secde ile baglamaktaydilar. Secdeden sonra riikua egiliyor-
lar, riikudan sonra da kiyama duruyorlardi. Onlar kiyama
duruyor ve kiyamda isteklerini ilahlarina arz ederek onlar-
dan istiyorlardi. Iste bunun icin Allah Teala, (namaz kilma-
lar1 yerine) secdeye gitmelerini ve yaklasmalarini emretti.
Resulullah (sav) da (namaz kilarken) énce secdeye gidiyor,
sonra riikua egiliyor, sonra da kiyama duruyor, Allah’a dua
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ve hamd ederek namazini kiliyordu. Fakat Allah Teala bun-
dan sonra miigriklere muhalefet olsun diye Nebi (sav) ye ki-
yamla bagslayip sonra ritku ve secdeye giderek namaz
kilmasini emretti.”?

Mukatil bin Siileyman, bu aciklamay1 yaptiktan sonra sdyle de-
vam etmektedir:

“Ebu Cehil zebanilerden sz edildigini duyunca, “stiphesiz
Allah’in va’di gelmistir” deyip Nebi (sav.) den uzak durdu.
O bunu ¢ok dnemsemisti. Dondiigiinde ona, “O’'ndan kork-
tun mu ya Ebe’l-Hakem?” dediler. O soyle dedi: “Hayir
O’ndan korkmadim, fakat ben Zebanilerden korktum.” 26

Mukatil bin Siileyman gibi bir tefsir otoritesinin verdigi bu
bilgi oldukga degerlidir; zira Miisliimanlar tarafindan Cahiliye do-
neminin miispet yanlarina iliskin aktarilan bilgi oldukg¢a azdir.
Mukatil'in Cahiliye dénemi namazina iliskin aktardigi bu bilgi,
risalet dncesi donemde kilinan namaza iliskin yukarida yapilan yo-
rumu desteklemektedir.

Ebu Cehil'in zebanileri duyunca Hz. Peygamber’den uzaklas-
mast ve buna iligkin sdyledigi sozler ise, Cahiliye Araplarmin dini
hassasiyetleri yaninda onlarin azap melekleri olan zebanilere, dola-
yisiyla da ahirete, hesaba, mizana yakinen inandiklarini gostermek-
tedir. Iste Kur’an’da “salat” kavrami ve onun etrafinda yer alan bu
kadar problem, Kur’an’1 dogru anlayabilmenin ciddi bir usfile bagh
oldugunu gostermektedir. Aslinda yukaridaki tenbihler dogrultu-
sunda bakilacak olursa, su ayet ¢ok acik bicimde, tamami kendile-
rini hak yolda gormekle birlikte Islam O6ncesinde Mekke
toplumunun, samimiyetsizler yaninda diger bir kismi samimi din-
darlardan miitesekkil oldugunu gostermektedir.

“Iste bu (Kur’an), dniindekileri dogrulayici ve sehirler anasi
(Mekke) ile gevresindekilerini uyarip-korkutman i¢in indir-
digimiz kutlu Kitaptir. Ahirete iman edenler buna inanirlar.
Onlar namazlarini (6zenle) koruyanlardir.”?

% Mukatil, Tefsiru Mukatil bin Siileyman, 111, 512.
2% Mukatil, Tefsiru Mukatil bin Siileyman, 111, 512.
27 Enam 6:92.
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6- Vahiy ve Hitabin Genelligi-Ozelligi

Kur’an’in, isim zikretmeden muhataplarindan genel ifadelerle s6z
etmesi durumunda, eger muhatap bilinmeyecek olursa ayetler yan-
lis anlasilir. Ciinkii, mesela Kur’'an'in Hz. Peygamber’in muarizla-
rindan s6z ederken kullandig bir ifade, ilgili ilgisiz herkes igin
kullanilmis gibi anlagilir. Nitekim su ayet bu durum igin ¢arpici bir
Ornektir.

“Yahudiler, "Uzeyr Allah'm ogludur" dediler. Hiristiyanlar
ise, "Isa Mesih Allah'm ogludur" dediler. Bu onlarin agizla-
riyla soyledikleri (gercegi yansitmayan) sozleridir. Onlarm
bu sozleri, daha 6nce inkar etmis kimselerin s6zleridir. Allah
onlar1 kahretsin. Nasil da Hak’tan gevriliyorlar !

Ayetin lafz1 esas alinacak olursa, bu ayete gore biitiin Yahudi-
ler “Uzeyr’in”, biitiin Hristiyanlar da fsa Mesih’in Allah’in oglu ol-
duguna inanmaktadirlar. Halbuki ayeti bdyle bir anlama
hamletmek tarihsel olarak bu din mensuplarinin geneli i¢in dogru
degildir. Bir kere bu giin Uzeyr'in Allah’in oglu olduguna inanan
bir Yahudi’'den s6z etmek miimkiin degildir. Nitekim ayetin nazil
oldugu yillarda Hiristiyanlarin tamaminin [sa’nin Allah’in oglu ol-
duguna inanmadiklar1 da bilinmektedir. Halbuki bu hitab1 genele
tesmil etmek yerine o tarihlerde varligindan sz edilen ve Uzeyr’in
Allah’in oglu olduguna inanan bir Yahudi cemaatine mahsus bir ni-
teleme olarak anlamak gerekir. Ayette Kur’an’t Kerim, bu cemaate
isaret ederek Yahudilerden bir kisminin sapkinlikta nereye kadar
yuvarlandiklarini 6rneklemistir.? Dolayisiyla bu ayetin onlardan
hepsini degil, bu derece sapmis marjinal bir kesimini kastettigini an-
lamak gerekir. Bu konuya en iyi 6rneklerden bir tanesi de, Hz. Pey-
gamberle istihza eden miisrik Mekkeliler hakkinda inmis olan
ayetlerdir.

“Inkar edenler seni gordiikleri zaman ancak alaya alirlar. ‘Bu
mu ilahlarinizi diline dolayan?’ derler. Halbuki kendileri
Rahman’in kitabini inkar ediyorlar.”3

2 Tevbe 9: 30.
2 Suat Yildirim, Kur’an’da Uluhiyet, Kayithan Yayinevi, Istanbul, 1987, ss. 58-61.
%  Enbiya 21: 36.
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Tgili rivayete gore Ibn Abbas, bu ayette kendilerinden s6z edi-
len kisilerin Ebu Cehil ve arkadaslar1 oldugunu sdylemektedir.
Mukatil ise bu sahsin Ebu Cehil oldugunu ve ayette gecen soruyu
Ebu Siifyan’a sordugunu bildirmektedir.?! Dolayisiyla “inkar eden-
ler” seklinde gecen ¢ogul ifade ile tiim inkarcilar degil sadece bun-
lardan Hz. Peygamber’le alay edenler kastedilmistir. Nitekim
tarihsel verilere bakildiginda, inkarcilar arasinda isimleri sayilarak
ornek verilen ve iclerinde Ebu Cehil’in de bulundugu bir taifenin,
Hz. Peygamber ile alay etmekle iinlendikleri ve bunlara Kureys’in
alaycilar1 anlaminda “Miistehziu’l-Kureys” denildigi goriilmekte-
dir. C)yle anlasiliyor ki bu kimseler, alay ederek Hz. Peygamberi iti-
barsizlastirmak suretiyle karakter suikasti yapmayi, onunla
miicadele etmenin bir yolu olarak benimsemislerdir.

Konu ile alakali tizerinde durulmas: gereken diger bir 6rnek de
Mekkeli inkarcilar1 ahirete iman etmemekle sucglayan ayetlerdir.
Mesela konuyla alakali olarak Casiye suresinde sdyle denilmekte-
dir:

“Dediler ki: «(Biitiin olup biten) Bu diinya hayatimizdan bas-
kas1 degildir, dliirtiz ve diriliriz bizi ‘kesintisi olmayan za-
man’ (dehrin akisin) dan bagkas: yikima (helake)
ugratmiyor. Oysa onlarin bununla ilgili hig bir bilgileri yok-
tur; onlar, yalnizca zannediyorlar. Onlara acik belgeler ola-
rak ayetlerimiz okundugu zaman, onlarin (ileri siirdiikleri)
delilleri: Eger dogru sozliiler iseniz, atalarimizi (diriltip) ge-
tirin demekten bagkas: degildir. De ki: Allah sizi diriltiyor,
sonra sizi 0ldiiriiyor, sonra da kendisinde hi¢ bir kusku ol-
mayan kiyamet giinii O sizi bir araya getirip-toplayacaktir.
Ancak insanlarin ¢ogu bilmezler.”3

Yukaridaki ayetlerde yer alan ahiret ve yeniden dirilmeye ilis-
kin inang tarzi, 6zellikle “kaaluu” ¢ogul fiilinden hareketle Cahiliye
Araplarinin tiimiine tesmil edilerek tamaminin b&yle bir inanca sa-
hip olduklar: seklinde anlasilabilir. Zira “onlar dediler ki” manasin-
daki bu fiil, ¢ogul olarak kullanilmasina ragmen fiilde herhangi bir
istisna ya da tahsis yapilmamistir. Halbuki inzalin arka plan1 ince-
lendiginde ortaya bambaska bir manzara ¢ikmaktadir. Bu arka
plana gore ayetlerde s6z konusu edilenler miistesna kisilerdir ve

st Ibn Abbas, Tenviru'l-Mikbas min Tefsiri [bni Abbas, s. 341, Mukatil, Tefsiru Mukatil
bin Siileyman, 11, 357.
%2 Casiye 45: 23-26.
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hatta toplum igerisinde boyle sdyleyenlerin 6zel bir ismi vardir.
“Zenadikatu Kureys” ismiyle anilan bu kisilerin kaynaklarimizda
isimleri dahi listelenmektedir. Ebu Siifyan’in da iglerinde bulun-
dugu bu kimseler ticari seyahatler esnasinda Arabistan’in kuze-
yinde yasamakta olan farkli putperest inang ve kiiltiirlerden
ozellikle ahiret hakkinda 6grendikleri bazi bilgileri kullanarak Hz.
Peygamber’in ahirete iliskin sdylediklerine karsi gelen kimseler-
dir.33 Oyle anlagiliyor ki asil amaglar1 Hz. Peygamber’i bu konuda
gelistirdikleri polemiklerle sikistirmak olmakla birlikte, ahiret inan-
cinda kendi kafalar1 da karisarak kendileri de gesitli siiphelerin i¢ine
diismiislerdir. Ama burada gozden kagirilan bir sey vardir. Arap-
cada bir dine bagli olmadan serbest diisiinen kimse yaninda dinsiz,
imansiz ve ahlaksiz manalarina gelen “zindik” tabiri bir takdir ifa-
desi degil iginde kinamay1 barindiran ve sapmaya delalet eden bir
ifadedir. Bu ise ahireti diline dolamanin dahi Arap toplumunda ki-
nanan bir sey olduguna, dolayisiyla Araplarin ahirete inandigina
yeterli delildir. Bu konuda yaptigimiz bir ¢alismada detaylica {ize-
rinde durdugumuz gibi, onlarin ahirete inandiklarini gosteren,
hatta Miisliimanlarin degil kendilerinin cennete gideceklerini iddia
ettiklerine iliskin bir ¢ok ayet ve tarihsel veri vardir.3

7-Vahiy, Viicuh ve Nezair

Kur’an ifadelerinin anlasilmasinda 6nem arz eden; zira okuyucu-
nun kargisina sik¢a ¢ikan bir konu da “viicuh ve nezair” konusudur.
Usl kaynaklarimizda bir ustil konusu olarak yer alan bu bahis, dyle
goriiniiyor ki ¢cagdas Kur’an okuyuculari agisindan ¢ok fazla 6nem
arz etmemektedir. Aksine giiniimiizdeki yaygin dil merkezli (logo-
sentrik) Kur’an okuma bi¢iminin adeta resmi okuma bi¢imine do-
niismiis olmasinin getirdigi sorunlar disinda, Kur'an’da viicuh ve
nezair baghg: altinda yer almas: gereken hususlarda da bu ilmin ge-
reklerine uygun davranilmamaktadir. Aslinda her ne kadar bu ilim
us(il kitaplarimizda yer alsa, Ilahiyat fakiiltelerinde okutulsa da

3 Bkz. Ebu'l-Munzir Higdm b. Muhammed ibnu’l-Kelbi (6.204/820), el-Mesilib, thk.
Necah et-Tai, Beyrut, Daru’l-Huda 1998, s. 156, Mehmet Alici, “Zendig-Dehr
Tliskisi: Kureysli Zindiklarin Zaman ve Ahiret Algis1”, Insan ve Toplum Bilimleri
Aragtirmalar: Dergisi, 5(4), 2016, ss. 801-823.

3 Bkz. Sevket Kotan, “Cahiliye Araplarinda Ahiret Inanc1”, Cahiliye Araplarinda
Ahiret Inanci, ed. M. Mahfuz Soylemez, Ankara Okulu Yaynlari, Ankara, 2016,
ss. 49-90.
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sanki unutulmus gibidir. Ciinkii pratikte isleyen siire¢ boyle goriin-
mektedir.

Kisaca Kur’an’da bir kelimenin birden fazla manada kullanil-
mast ya da birden fazla mananin ayni kelime ile ifade edilmesi ola-
rak tanimlanan viicuh ve nezair, Kur'an’da sik kargilagilan bir
durumdur. Mesela son zamanlarda ¢okga polemik konusu edilen
“nebi” ve “resul” kavramlar: etrafinda ele alinacak konular bu ilim
ile ilgilidir. Kur’an’da ¢okc¢a gegen bu kavramlarin semantik anlam
alanlari ile kullanildig1 anlamlar farklilik arz etmektedir. Semantik
ve etimolojik acidan ele alindiklarinda, bu kavramlarin ¢akisan an-
lam alanlar1 olmakla birlikte birbirinden hayli farklidir. Dolayisiyla
da bu farklilik, {izerinde ¢ok seyin sdylenebilecegi bir alan acar ve
tartismaya konu olmanin yaninda ideolojik manipiilasyonlara da
acik hale gelir. Halbuki her ne kadar bu iki kavram farkli anlam
alanlarina sahip olsalar da eger ikisi de ayn1 peygamber i¢in kulla-
nilmissa, o takdirde Kur’an’da tek bir manayi ifade etmek icin kul-
lanilmislardir. Ciinkii burada hem resul hem de nebi ayni kisidir.
Mesela Kur’an’da Hz. Peygamber’e hem nebi hem de resul denil-
mistir. Demek ki bu iki kavram burada ayni manada kullanilmis,
Hz. Peygamber’e resul ya da nebi denildiginde ayni mana kastedil-
mistir. Bu manada eger risalet son bulmussa niibiivvet, niibiivvet
son bulmussa risalet de son bulmustur. Ama eger bu kelimeler eti-
molojik bakimdan ele alinacak ve baska manalarda kullanilacaksa o
zaman durum farkl olur. Dolayistyla bu iki kavramin semantik-eti-
molojik anlam alanlarindan yola ¢ikarak iki ayr1 Muhammed (as)
karakteri ya da misyonu iiretmek ideolojik bir yaklasimdan bagka
bir sey olmaz.

Ayni durum bir ¢ok kavram ¢ifti yaninda bir ¢ok kelime i¢in de
gecerlidir. Mesela “iman-Islam” ve “kiifiir-sirk” kavram ciftleri de
Kur’an’da ayni manada kullanilmislardir. Nitekim miisrik vasfi in-
karci Cahiliye Araplarinin belirgin vasfi iken Kafirun suresi drne-
ginde oldugu gibi bir ¢ok yerde kafirler olarak da anilmislardir.
Ciinkii bu iki sifatla da anilan kimseler ayni kimselerdir.

Rehberlik, yol bulmak, yol gdstermek manasindaki “heda” fii-
linin mastar1 olan hidayet kelimesi ise bir kelimenin birden fazla an-
lamda kullanilmis olmasina Ornek verilebilir. Mesela “Seytan
hakkinda "Her kim onu dost edinirse mutlaka o kimseyi saptirir ve
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onu cehennem azabina siiriikler diye yazilmistir”? ayetinde, siiriik-
ler diye terciime edilen kelimenin Arapcasi harfiyen gevrilirse “hi-
dayet eder” seklinde olacaktir. Bu durumda ayette gecen hidayet
kelimesi, seytanin azaba siiriiklemesi anlamindadir. Buna karsilik
asagidaki ayette ise hidayet, dalaletin zidd1 olarak bugiin yaygin
olarak kullanildig1 manasindadir.

“Allah her kimi dogruya (hidayete) erdirmek isterse onun
gogsiinii Islam'a agar. Kimi de saptirmak (dalalet) isterse,
onun da gogsiinii goge ¢ikiyormuscasina daraltir, sikar. Al-
lah inanmayanlara azap (ve sikintiyz) iste boyle verir.”%

Bu ayette hak ve dogru yol i¢in “hidayet” kelimesi, sapmislik
i¢in ise “dalalet” sdzciigii kullanilmistir. Hidayet ve dalalet kelime-
leri karsitlik i¢inde kullanilarak sanki hidayet yolu ancak hak yol-
dur manasini ima etmektedir. Bu kelime, Kur’an’da herhangi dini
bir igerigi olmadan da ¢okca kullanilmistir. Ozellikle de bu gibi
ayetlerde gectiginde kelime, farkli bir manayi ifade ettigi goz ardi
edilerek dini bir igerikle hak yol, dogru yol olarak cevrilmektedir.
Mesela A’la suresindeki ayet ve buradaki “heda” kelimesinin yanls
cevrilmesi bu duruma en iyi 6rneklerden birisidir.

“Yiice Rabbinin adin1 tesbih et. O, yaratip sekillendiren,
ahenk veren ve diizene koyandir. O, (her seyi) l¢iiyle ya-
p1p yonlendirendir. O, yesil bitki ortiisiinii ¢ikaran, sonra
da onlari ¢iiriiyiip kararmis ¢er¢épe gevirendir.”?”

Elmalili Hamdi Yazir “vellezi kaddere fe heda” seklindeki
tiglincii ayeti, “O Rabbin ki takdir etti de hidayet buyurdu” seklinde
cevirmistir. Bu geviriyle ne kastettigini anlamak igin tefsirine bakil-
diginda, hem miicerret yol gostermeyi, yonlendirmeyi, hem de hak
yolu gosterip ona iletmeyi birden kastettigi goriilmektedir. Bu da
kelimenin liigavi manasinin nerdeyse tiim igerimlerini birden aye-
tin manasia dahil etmek demektir.3® Halbuki bu surenin ilk beg
ayeti, insan, hayvan ve bitki alemindeki olustan s6z etmekte ve
bunu da sanmi hatirlatmaya mebni yapmaktadir. Ayrica bu bes
ayet, asil sOylenecek sozii sdylemeye bir hazirlik kabilindendir.

35 Hac22: 4.
3 En’am 6: 125.
37 A’la87:1-5.

3% Elmalili Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’an Dili, ( Celik-Sura sadelestirilmis baski)
Istanbul, tarihsiz, VIII, 387-389.
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Yiice Allah'in asil sOyledigi soz, ardindan gelen 6. ayetteki, “Biz
sana (Kur’an’1) okutacagiz ve sen bunu unutmayacaksin” ayetidir.
Ayetten anlasiliyor ki Nebi (as) kendisine gelen vahyi unutma endi-
sesi igerisindeydi. Nitekim Ibn Abbas bu ifadenin, “Allah teala se-
nin unutmamani diledi,” manasinda oldugunu, Nebi'nin de (as)
bundan sonra asla unutmadigini séylemektedir.?

Mukatil bin Siileyman, “Allah Teala ¢ocugu annesinin kar-
ninda dokuz ay takdir etmistir. Vakti geldiginde de ¢ocuga annesi-
nin karnindan ¢ikma yolunu gostermektedir,” diyerek bu ayette
hidayet kelimesini ¢ocugun dogumu manasinda kullanmakta, var
olus kanununa géndermede bulunmaktadir. O ayni sekilde ana rah-
minde erkek ve disi olarak takdir edilen insanin dogduktan sonra
birbirlerine olan egilimlerine de atifta bulunmaktadir.* Bu agiklama
daha isabetlidir; ¢iinkii hem konusuna uygundur hem de Ibn Ab-
bas’tan gelen rivayette de ayn1 agiklamay1 gormekteyiz.#! Dogrusu
ayetlerin konusuna bakildiginda bu ayetlerin hidayet-dalalet bagla-
minda okunmayacagi agikca goriilmektedir. Zira burada konu ya-
ratilis ve var olustur. Fakat ne yazik ki ayetlerin manasi igin liigavi
anlam esas alininca, ayetin anlami ayetin konusundan uzaklas-
makta ve kopmaktadir.

8- Tefsir ve Ilm-i Mevhibe

Yukarida bes madde olarak inceledigimiz husus, Kur’an’in anlasil-
masinda hayati 6neme sahip ise de, bunlar sorunun tamamini degil
ancak kiiciik bir kismini olusturmaktadirlar. Zaten boyle bir ¢alis-
mada ustl konusunun tamamini inceleyebilmek de imkan dahi-
linde degildir. Burada tiizerinde durulan konular, sadece bazi
glincel sorunlardir ve biiyiik sorunsala 6rnek olarak verilmislerdir.
Kisaca “Risélet Tarihi” diye isimlendirdigimiz niiz{il ortami ve ona
etki eden biitiin tarihin bilinmesinin zarureti yaninda, tefsir ustlii
ve tarihine dair yazilmis eserlerde yer alan usfil konularinn, tefsir
ustliine nazaran ¢ok daha gelismis olan fikih usfliiniin derin biri-
kiminden yararlanmak suretiyle giincellenerek yeniden irdelen-
mesi ve giincel bir dile kavusmasi gerekiyor. Giincel dil ile kastimiz
bu konularin mesela sadece 6z Tiirkge ile ifade edilmesi degildir. Bu
ustl esaslarinin Kur’an'in yorumunda aktif sekilde kullanilmasidir.

% Ibn Abbas, Tenviru’l-Mikbas min Tefsiri [bni Abbas, s. 644.
40 Mukatil, Tefsiru Mukatil bin Siileyman, IV, 669.
4 Ibn Abbas, Tenviru’l-Mikbas min Tefsiri [bni Abbas, s. 644.
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Mesela “Viicuh ve Nezair” ya da belagat konularini bilmek yetmez.
Bunlar1 Kur’an’da gegen kelimelerin anlamlandirilmasinda uygula-
yarak sonuglara ulagsmak gerekir.

Kugkusuz ustl kurallarini isletmeden Kur’an'in anlasilma-
sinda saglikli sonuglara ulasmak miimkiin olmaz. Fakat biitiin ustil
konularini bilmek ve bunlar1 Kur’an'in tefsirinde basarili bir sekilde
uygulamak ise, ancak derin bir ilmi birikime sahip olmakla miim-
kiin olabilir. Burada ilimle kastedilen sey sadece ilgili bilimlerin ta-
mamini tedris ederek bilmek manasina gelen hacimsel bir sey
degildir. Burada ilimle kastedilen, bu bilgi birikiminin {izerine otu-
ran bir tiir bilingtir. Yorumcu/mdifessir, iceriminde ferasetin ve kiilli
bir bakisin bulundugu bu iist biling sayesinde farkli bir bakis agisina
sahip olarak farkli ve 6zgiin bir fikretme evrenine geger. Temas edi-
len bu nokta, Celaleddin es-Suyuti’nin tefsir ustilii iizerine yazdig:
“el-Itkan Fi Ulumi’l-Kur’an” isimli meshur eserinde dile getirdigi*
ve Imam Satibi, imam Gazzali gibi klasik doneme ait bir ¢ok alim
yaninda ¢agdas miifessirlerden Seyyid Kutub’un da {izerinde dur-
dugu 6nemli bir husustur.

Suyuti, bir kisinin Kur’an'1 tefsir etmek i¢in on beg ilim bilmesi
gerektigini sdyledikten sonra Kur’an'in anlasilmasinda temel mesa-
besindeki bu ilimlerden bilinen on dérdiinii sayar. Son olarak mii-
fessir vasfina erismek icin “Ilm-i Mevhibe” sahibi olmak gerektigini,
bu ilme sahip olmadan Kur'an'in tefsir edilemeyecegini soyler,
sonra da bunun ne manaya geldigini agiklar. Ozet olarak, bunun ki-
sinin bir ¢abasi olmaksizin Allah tarafindan verilen ilim manasinda
olan vehbi ilim demek olmadigini tenbihledikten sonra bu ilmin
mahiyetine deginir. O, konuya, “ilmiyle amel edene Allah bilmedi-
gini 6gretir” hadisinin manasi agisindan yaklasir. Ona gore bir alim
gerekli biitiin ilimleri bilmenin yaninda Kur’an't hayatinda yasar ve
daima onunla hemhal olarak feyizlenirse, Allah da bu ¢abasina bir
miikafat olarak ona bir anlayis ihsan eder ve bu alim, farkli bir bakis
agisina sahip olur. Yani bir tiir iist biling ve feraset manasina gelen
bu ilme, diger ilimler yaninda Kur’an'1 tahsil etmek, daima okumak,
yasamak ve takva sahibi olmakla erisilebilecegini ifade eder.*?

2 Celaleddin es-Suyuti, el-Itkan Fi Ulumi’l-Kur’an, gev. Sakip Yildiz, Hiiseyin Avni
Celik, Hikmet Negriyat, Istanbul, 1987, I, 463.
$ Suyuti, el-Itkan Fi Ulumi’l-Kur'an, 11, 462-465.
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Goriildiigii gibi Suyuti, Kur’an’in anlasilmasi ve mana derin-
liklerine ulasilmasi igin salt bilmeyi yeterli gormemektedir. Bununla
birlikte bilgi manasindaki ilim zemini {izerinde nasiplenilen bir bir
tist bilinci gerekli gormektedir. Oyle anlasiliyor ki bu ayni zamanda
onun ilme dair bakis agis1 ve ilme getirdigi tanimin da ifadesidir.
Aynu sekilde tefsir isinin ne kadar mesuliyetli bir is oldugunu da
gostermektedir.

Sonug

Bu calisma, tarihsel siireg igerisinde tefsir anlayisi ve uygulama-
sinda meydana gelen evrilmeye isaret ederek, hem bu evrilmenin,
hem de uzun tarihsel siirecin sonunda gelinen agsamanin iirettigi
yeni sorunlarin, Kur’an’mn yorumu konusunda 6nemli zorluklar or-
taya gikardigini 6ne siirmektedir. Bu durum ise usiil meselesine ye-
niden donme ihtiyaci dogurmustur.

Ayrica bu galisma, kutsal bir metin olarak Kur’an’in dogru an-
lagilmasinin ilk kosulunun, kendine ait niiz(l ve risalet tarihi igeri-
sinde okunmas: oldugunu gostermektedir. Bu ise tarihsel ortam
yaninda konusulan dil ve onun arkasindaki kiiltiirel durumun 6zel-
likle dikkate alinmasini gerektirir. Burada dil ile kastedilen, ilk mu-
hataplarin kullanimindaki dildir. Mesela Kur’an’da yer alan
kelimelerin hamledilmesi gereken mana, ilk muhataplarin kullan-
dig1 mana, 6zellikle de ilk mana olmalidir. Nitekim ilk muhatapla-
rin din ve kutsallik anlayislari ile birlikte diinya goriisleri de ancak
dil dolayiminda kavranabilir.
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Titus Burckhardt, Dogu’da ve Bati’da Kutsal Sanat: Sanatin Ilke-
leri Ve Yontemleri, (gev. Tahir Ulug, Istanbul: Insan Yayinlari, 2017), 240 s.

Dogu-Bat1 gelenekleri ve sanatlari {izerine ¢alismalar yapan ve Ge-
lenekselci ekoliin énemli temsilcilerinden olan Isvigreli yazar Titus
Burckhardt ‘gelenek’ kavramina biiyiik 6nem atfetmistir. Ekol tem-
silcilerinin bir¢ogu gibi, Bat1 diinyasinda yetismis olmasina ragmen,
aragtirmaci bir tecessiise sahip olan yazar modernitenin dayattig:
kat1 maddecilige kars1 maneviyata olan ihtiyaci karsilayabilmek i¢in
Hinduizm, Budizm, Taoizm gibi ¢esitli manevi akimlar1 incelemis,
bu sirada Islam diisiincesi ve sanatiyla da hemhal olmustur. Burck-
hardt ele aldigimiz bu eserinde de bahsi gegen diisiince sistemlerine
ait gesitli tiirlerden sanat eserlerinin bazilarini inceleme konusu ya-
parak kutsal sanat hakkindaki goriislerini ortaya koymustur.

Burckhardt’a gore gelenekselci ve modern olmak {izere te-
melde iki farkl1 diinya goriisiinden s6z edilebilir. Gelenekselci bakig
agisinin karakteristik 6zelligi, ilahi vahye dayanmasiyken; modern
diinya goriisiinii belirleyen 6zellik onun profan, yani din dig1 olma-
sidir. Ronesans ile baslayan modern zihniyetin, begeriyet tarihinde
daima egemen olmus olan dini diinya goriisiinden bir sapma oldu-
gunu One siiren yazar, bunun insanli1 bir ¢itkmaza siiriikledigini
iddia etmektedir. Bu sebeple sanata kaynagini dinden alan bir gaye
tayin eden yazar boylelikle hem modernitenin insani hige sayan
yonlerini torpiilemek istemekte hem de bu gayeyi kutsali sanat dii-
stincesinin bagat kavramlarindan biri kilarak sanati insan1 hakikate
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baglayan bir ara¢ haline getirmeyi amaglamaktadir. Gelenekselci
ekoliin diger mensuplar1 gibi Burckhardt da modern bakis agisin-
dan kurtulmak ve tekrar geleneksel bakis acisin1 hakim kilmak
maksadiyla bilhassa ilahi dinler arasindaki agkin birlik iizerinde du-
rur. Eserinin isminin ‘kutsal sanat’ olmasi da bu sebepledir.

Kitapta yontem olarak Erwin Panofsky’in ”ikonograﬁk ve Iko-
nolojik Sanat Elestirisi” yaklasimi kullanilmistir. Panofsky’in bu
yaklasimi; bir sanat yapitinin dogru tanimlanabilmesi i¢in yapitin
yaratildig1 ortamdan soyutlanip, basl basina bir nesne olarak ele
alinmasinin yeterli olmadig1, yapitin i¢cinde olustugu ve bir parcast
oldugu kiiltiir ortaminda ele alinip incelenmesi gerektigi seklinde
Ozetlenebilir. Kutsal sanat fikrini analiz ettigi tiim yapi(t)larda soz
konusu yaklasimin; dogal anlam (olgusal, ifadesel anlam), uzlas-
mali anlam (ikincil anlam) ve i¢sel anlam (igerik) alt asamalarini kul-
lanan Burckhardt, bir giris ve yedi boliimden olusan kitabinda her
boliimii de farkli pargalara ayirarak Panofskyen anlayisa uygun bir
“taragalandirma sistematigi” insa etmistir. Boylelikle her sekide
yeni ve farkli seyler dikerek ekimi zor olan bir bolgeyi islevsel bi-
¢imde kullanmis; boylece hem kaynaklardan azami derecede fayda-
lanmis hem de farkl tarzda iiriinler yetistirip iyi verim almay1 ba-
sarmistir. Kitabin boliimleri, tek tek ve zihnimizdeki bir soruya
karsilik olarak asagidaki sekilde degerlendirilmistir:

1. Sanat1 kutsal kilan nedir?

Giris boliimiinde, sanatin esasen “bi¢im” olduguna referansla, bir
sanat eserinin konularinin kaynagini manevi hakikatlere dayandir-
masinin onun kutsal sanat olarak nitelendirilmesine yetmeyecegine;
ayn sekilde o eserde kullanilan bicimsel dilin de ayn1 manevi kay-
naktan neget etmesi gerektigine vurgu yapilmistir. Yazara gore hic-
bir sanat, bigimleri belli bir dine has manevi vizyonu yansitmadikga
"kutsal" unvanini almay1 hak etmez. Ayrica bicim itibariyla kutsal-
dist olan bir kutsal sanat olamaz diyen yazar buna 6rnek olarak Rone-
sans ve Barok donemlerini gostermistir.

Kitapta maneviyatin, 6zii itibariyla bigimlerden mdiistakil ve
miistagni oldugu ancak bu durumun onun her 6niine gelen sekilde
ifade edilebilecegi anlamina gelmeyecegi belirtilerek; kutsal sanatin
bu ifade ediste sembolizmi kullandig1 agiklanir. Buna gore; her bir
kutsal sembol, sadece uzlagimsal bir isaret degildir; ayn1 zamanda
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belli bir ontolojik yasa geregi arketipini de agiga vurur. Yine kutsal
sembollerin 6ziinde ilahi bir yasa olduguna dikkat cekilir ve bir sa-
nat¢1 ya da zanaatgr igin gerekli olanun, bir dini tasvir/ikon ¢izme-
sine ya da kutsal bir vazo yapmasina yeterli olacak 6l¢iide bilgi ol-

An

dugu vurgulanir. Her dine kendisinin "manevi" idaresini belirleyen
belli bir bakis acis1 hakim oldugundan, her dinin sanat eserleri de

bu bakis agisin1 ve bu manevi "idare"yi kendi tarzlarinda yansatir.

Kitabin giris boliimiinde ayrica, daha sonra ayrintilari ile ele
alinacak olan Hindu, Hristiyan, Islam, Budist inanistaki kutsal sanat
kavramina dair kisa bilgilere de yer verilir.

2. Kutsal, mekana nasil sirayet eder; onu nasil doniistiiriir?

Giris boliimiinii takip eden Hindu Tapinagimin Olusumu boliimiinde,
kutsal sanat fikrinin Hindu doktrininde ¢ok biiytik bir rol oynadig:
ifade edilerek, yerlesik halklar arasinda, tam manasiyla kutsal sa-
natla 6zdeslesen mabed binasi iizerinde durulmaktadir. Buna gore;
mabed her zaman i¢in dlemin merkezinde yer alir ve bu onu harim
(sacratum) kilan seydir. Evrende goriinmez sekilde var olan ilahi
ruh dogrudan ve "sahsi" anlamda, mabed binasinda "ikamet eder”.
Insan mabeddeyken, mekan ve zamanin sinirlamasindan korun-
mustur, ¢linkii Tanr1 "burada” ve "simdi" insan i¢in mevcuttur. Ma-
bedin tasarimi, alemin bir sentezidir ve olus aleminde ayr1 ve dagi-
nik halde olan goriiniir alemin biiyiik ritimleri, binanin
geometrisinde yeniden bir araya getirilir ve sabitlenir. Boylece ma-
bed, alemin tamamlanisini, yani zamansiz veya nihai halini temsil
eder. Tipki insanin ve evrenin oldugu gibi, mabedin de bir ruhu, bir
nefsi ve bir bedeni olmasi da simyevi 6zelligine vurgu yapar.

Mabedin insasinda, tipki ruhun insasi gibi, bir kurban yonii-
niin olmasi ise, insa i¢in gereken malzemelerin biitiin kutsal-dis
kullanimdan ¢ekilip Mabud'a sunulmas1 anlamina gelir. Kutsal mi-
mariden daha kadim ve daha evrensel olan Vedaci sunak yapisi, bii-
tiin kozmik gergekliklerin geometrik bir sekilde “kristallesmesi'ne
delalet eder. Sunaklar, hem gocebeler hem de yerlesikler tarafindan
kullanilir ve sunag1 cevreleyen kutsal alana “[Ikel mabed” denilir.
Bir tapinagin normal sekli dikdortgen iken, gogebelerin sunag: dis
cizgi itibariyla kare degildir; mabedleri genelde yuvarlaktir; model-
leri gok kubbedir. Ciinkii dikdortgen sekilli binalar liim saplanti-
sin1 ifade eder.
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Bu detayl bilgilendirmenin ardindan mabedin yoniiniin belir-
lenmesi siirecinin anlatildi1g1 kisma gegilir. Burckhardt’a gore bu sii-
re¢ tam anlamiyla bir ayindir ve Hindu gelenege gore, yon belirleme
ayiniyle elde edilen kare, varlikta ickin olmasi bakimindan, asli ka-
rede gerilmis bir insan seklinde olan Purusa'nin semboliidiir. Hindu
inanigindaki “Sonsuzluk” tasavvuru, bu béliimde ele alinan bir di-
ger konudur. Inanisa gore 6zlem duyulan bu sonsuz, tezahiir
imkanlar1 bakimindan tiikenmez bir zenginlige sahiptir. Hindu sa-
natindaki insan ve hayvan sekilleri kombinasyonu, giizellik ile ca-
navarlik arasinda gidip gelen degisken bolluk icindeki devalar hey-
kelleri de bu tezahiir zenginligine isaret eder. Disi bedeni, evrensel
ritmin masum bir tezahiirii olarak goriiliir ve Hindu tapinaklarini
siisleyen cinsel birlesme (maithuna) tasvirlerini kusatir.

Boliimiin sonunda ayrica heykeltiraslik ve dans¢iligin dans
eden $iva imgesini nasil olusturdugu anlatilmaktadir. Dans eden
Siva tasvirlerinin bazen bir tanrinin sifatlarini, bazen bir zahidin ni-
teliklerini, bazen de her ikisini de gosterdigi ifade edilir. Zira inanig
geregi Tanr biitiin bigimlerin 6tesindedir ve ancak kendi kurbani
olmak i¢in bi¢ime biiriiniir.

3. Omuzladig1 Pagan miras Hristiyan Sanatini nasil etkiledi?

Kitabin tiglincii boliimii Hristiyan Sanatinin Temelleri adini tagimak-
tadir. Oncelikle Tanr1’nin kelimenin en ylice anlaminda "sanatg1" ol-
dugu ifade edilerek bu yorumun kutsal kitaplardaki kaynaklarina
yer verilmektedir. Yazara gore Hristiyani bakisa gore miikemmel
ilahi suret, Mesih'in insani bi¢imidir ve Hristiyan sanatinin ana
gayesi, insan1 ve varligi insana bagl olan dlemi Mesih'e katilmalar:
suretiyle dontistiirmektir.

Burckhardt, Hristiyan sanatinin hem tarz hem de maneviyat
acgisindan devamsiz olmasini, kargasali ve putperest bir diinyanin
kalbinde vahy edilmis olmasi hasebiyle yayildig1 ¢evreyi asla tam
olarak doniistiirememesi ile agiklamaktadir. Bu noktada Hristiyan
sanatini Islam sanati ile kiyaslayarak Islam sanatinin en azindan re-
sim ve heykelcilik alaninda, Yunan-Roma sanat mirasini reddede-
rek nispeten bicimsel olarak homojen kaldigini dile getirir. Buna
kars1 Hristiyan diisiincesi, hem antik donemin sanat mirasin1 bir ke-
nara itememis hem de maneviyat-karsiti anlami itibariyla tabiat¢ili-
g1n bazi cevherlerini 6ztimsemistir.
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Hristiyanliktaki kutsal sanatin tezahiir ettigi ana unsurun ge-
leneksel ikon resimciligi diye kavramsallastirilan Mesih ve Bakire
Meryem tasvirleri oldugunu belirten yazar, zanaat geleneklerinin
de bu kaynaga katkis1 oldugunu belirtir. Bu iki akim ve onlara eslik
eden ayinsel miizik, Hristiyan diinyasinda kutsal sanat tanimina
uyan yegane unsurlardir.

Hristiyan mimarisinin anlatildig1 kisimda ise; mekanin biitiin-
liigiinii ve dolayisiyla da varligin biitiinliigiinii, ayrica semavi don-
gliyii temsil eden daire ile daire i¢ine yazilan ve Hristiyanlik 6ncesi
kozmolojik role de karsilik gelen hag sembolii {izerinde durulur.
Burckhardt Ortacag ayin yazarlarinin katedralin planini ¢armiha
gerilmis Mesih'in bi¢imine benzettigini ve mabedin sembolizmi ile
Mesihin bedeni arasindaki benzerligi ortaya koydugunu soyler.
Buna gore, Mesih'in basi, katedralin Dogu'ya bakan eksenine karsi-
lik gelir; gerilmis kollar1 ¢apraz sahinlardir; govdesi ve bacaklar:
orta sahindir/neftir; kalbi asil sunakta yer alir. Bu yorum bize,
Hindu gelenegindeki mabedin planiyla biitiinlestirilmis Hindu Pu-
rusa sembolizmini hatirlatir.

Mimari agidan 6nemli bir husus da farkli ilham dereceleri ige-
ren dini tasvirlerin/resimlerin halini ve karakterini mekan bolgele-
rinin genel sembolizmine, yani sag ve solun ayinsel anlamina gére
diizenlenen bir sanat eseri olan ayindir. Biitiin bunlarin yaninda,
Hristiyan sanatinda pek gok prototip ve kutsanmis modelin mevcut
oldugunu da dile getiren yazar, bunlarin en 6nemlileri arasinda Me-
sih'in Mandilion [d1s giysi] tizerindeki acheiropoietos (insan eli deg-
meden mucizevi sekilde yapilmis) tasviri ile Siiryani tarzinda ¢ar-
mihlarin oldugunu dile getirmistir. Hristiyan bakis agisiyla bu
tasvirler mucizevi, dolayisiyla da gizemli ve ayni zamanda tarihi
bir kaynaga sahiptir.

4. Hristiyan sanatinda nef’in ve kapinin birlesmesi neyi sembo-
lize eder?

Ben Kapryim adini tastyan dordiincii boliimiin girisinde Romanesk
Kilise Tackapisina dair genel ve kisa bir bilgi verilir: Bu donemin
kilise tag kapisi, kap1 ve nisi birlestiren, bunu yaparken de kapinin
ist pervazinin tasidigi yiikii azaltmay1 hedefleyen mimari bigimi ile
dini yapinin bir tiir 6zetini tegkil etmektedir. Nis, sekil itibartyla ki-
lisenin nefine/orta sahinina benzemekte ve ayirt edici siislemesini
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yansitmakta iken, kap1 bir diinyadan baska bir diinyaya gegisi sem-
bolize etmektedir ve kozmik modeli itibariyle mekansal diizeyden
ziyade zamansal ve dongiisel diizeye aittir. Her birinin dini bir 6zel-
ligi de bulunan bu iki mimari bi¢imin birlestirilmesi, bu bigimle
ozellikle iliskili olan tasvir diizenlemelerinin ¢akismasini saglamak-
tadur.

5. Islam dinine gore kutsal sanat miimkiin mii?

Islam Sanatinin Temelleri adim tasiyan besinci boliim, Islam ilahi sa-
natinin, ¢oklugun ahenginde, diizen ve dengede yansiyan ilahi bir-
ligin, alemin gtizelligi ve diizenliligindeki tezahiirii oldugunun ifa-
desiyle baslamaktadir. Yazara gore, Islam kutsal sanatinin amaci,
alemi agikliga kavusturarak; ruhun, esyanin rahatsiz edici ¢oklu-
gundan siyrilmasina ve bdylece ilahi birlige yiikselmesine yardimci
olmaktir. “Islam'in merkezi Birlik'tir/Tevhid'dir” denilerek Tev-
hid’in, tasvir olarak ifade edilemeyecegi vurgulandiktan sonra, yine
de Islam’da tasvir yasaginin mutlak olmadigina dikkat cekilir. Is-
lam1 bakis agisina gore, sade bir tasvir din-dis1 sanatta bir unsur ola-
rak hos goriiliir ama bunda Tanr1'y1 veya Hz. Peygamber'in (s.a.s.)
yliziini temsil etmeme sart1 aranir. Tanrisal 6z baska hicbir seyle
kiyaslanamadig1 i¢in camilerde tasvirlere izin verilmez. Ciinkii Tan-
r1'nin varligiin karsisina koyulan veya ona alternatif olan her "var-
l1ig1" ortadan kaldirmak ve Tanri'nin agskinhigini tasdik etmek amag-
lanir.

Pek ¢ok sarayin mimarisinde veya miicevherlerde oldugu
tizere, stilize bir hayvani temsil etmesi sebebiyle "gdlgesi diisen" bir
tasvire ancak istisnai olarak miisamaha gosterildigini sOyleyen
Burckhardt, kutsal sanatta sadece stilize bitki sekillerine izin veril-
diginden bahseder.

Islami bakis acisina gore akil, insanin vahyedilmis hakikatleri
kabul etme kanalidir ve bu hakikatler ne akildisidir ne de sadece
aklidir. Bu yiizdendir ki, Islam sanati rasyonalistik oldugu kadar,
manevi sezgilerden de uzak degildir. Aklin ilhami felg etmemesi ve
bireysel olmayan bir giizellige gotiirmesi onun asaletini ve dolayi-
siyla sanatin asaletini gostermektedir.

Daha sonra Hindu ve Hristiyan sanatina ayrilan boliimlerde
yaptig1 gibi mabed ve buna bagli olarak ayin konusunu Islami bakis
agisina gore ele alan yazar, Islam ibadethanesinin -Kabe haricinde-
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kendisine dogru ibadetin yoneldigi bir merkezi olmadigini ileri siir-
mektedir. Yazara gore miiminlerin bir merkez etrafinda toplanmasi,
Islam'da sadece Mekke'ye yapilan hac ziyareti esnasinda, cemaatle
kilinan namazlarda gozlemlenebilir. Ancak Kabe'nin kendisi bir
ayinsel merkezi temsil etmez, zira ici bostur ve bu da Islam'in ma-
nevi tavrinin asli bir 6zelligini agiga vurmaktadir: Hristiyan dindar-
lig1 somut bir merkeze yogunlasmaya istekli iken Miisliimanin
“ilahi huzur”a dair farkindaligs, bir sinirsizlik hissine dayanir. Zira
Miisliiman, Tanr1'nin nesnelestirilmesini reddeder. Cizilen bu genel
cercevenin ardindan sira ibadethane olarak caminin igeriden ele
alinmasina gelir. Cami atmosferinin fani olan her seyden hareket-
sizligi ile ayrildig; kubbesinin de belirsizlikte sallanmamasina rag-
men siitunlara da yiiklenmedigi ifade edilir. Islam ibadetindeki en
yiiksege ulasma noktasinin, miiminin hali iizerinde secde eden al-
ninin zemine temas ettigi an olmasi yazar tarafindan Islam mimari-
sinde gok ile yer arasinda bir gerilim, bir karsitlik olmadiginin agik
bir gostergesi olarak yorumlanur.

Islam'in tipik sanat eseri olan girisik bezemede geometrik de-
hanin gogebe dehas: ile bulustugunu belirten Burckhardt, yapinin
¢okgen kisminin ilahi sifatlarin "ytiizler"ine karsilik geldigini, kub-
benin ise mutlak birligi ima ettigini isaret eder. Mihrab1 temel islevi
akustiktik olan ve namaz kildiran kisinin hareketlerini tekrarlayan
miiminler safinin 6niinde durdugu yer olarak tanimlanir. Bu bo-
liimde yazar ayrica camilerin bahgelerine de deginerek, bunlarin ya-
piminda Cennet’in 6rnek alindigini vurgular.

Islam'in maneviyat tarzi sebebiyle giyim sanatinin da, dolayli
da olsa kutsal bir sanat olarak kabul edilebilecegini belirten yazar,
Islam iilkelerindeki erkek giyiminden 6rneklerle, hiyerarsiyi kaldir-
mak ve her miimini din adami yapmak suretiyle din adamligini "ge-
nellestirdigini” ileri siirer. Son olarak; hiisn-i hattin, Allah Kela-
minin  goriiniir biinyesini temsil etmesi sebebiyle Islam
diinyasindaki gorsel sanatlarin en asili kabul edildigini dile getirir.

6. Buda’nin bedeni ve iizerinde oturdugu niliiferin kaynagi nedir?

Buda Tasviri adin1 tastyan altinct boliim, Budist inanista, Budanin
giizelliginin, diislincenin tanimlama giiciiniin Stesinde oldugunu
belirterek baslar. Dolayisiyla "ilahi sanat” kavrami, onun mucizevi
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ve zihinsel olarak kavranamayacak olan giizelligi hakkinda kullani-
labilir ve bu giizellik, niliiferin giizelliginde yansidig1 gibi resmedi-
len veya modeli yapilan Buda'nin tasvirinde ayinsel olarak ebedi-
lestirilir.

Hindu sanati ile Budist sanat arasindaki iliskinin agiklandig:
bu boliimde; Hindu sanatindaki en ince unsur olan insan bedeninin
yar1 manevi niteliginin, Budistlerde kutsal dans tarafindan asillesti-
rilip, Yoga metotlariyla temizlenerek “kristallestirildiginden”, yani
aslinda Budist sanatin, bir tiir simyevi degisim ile Hindu sanatindan
dogdugundan bahsedilir. Buna gore; Budamin bedeni ve niliifer
tizerine taht kurmus ilahi insan tasviri de; Hindu sanatindan alinan
iki bigimdir ve kendine uyanmis Ruh'un muazzam siikiinetini ifade
eder. Yine, manevi evreni temsillerinde Budist mandalalarin da ka-
dim acik niliifer ¢icegi desenini izledigi, ancak bu tasvirlerin klasik
tipten kendi renk ve nitelikleri ile ayrildig: aktarilir.

7. Varlik-yokluk olus-bozulus dikotomileri uzak dogu resminde
nasil ifade edilir?

Uzak Dogu Sanatinda Manzara baghkl yedinci boliim, Taoculugun
esyaya bakisini agiklayarak baslar. Yazara gore Taocu anlayista ta-
biatin biitiinii, bir déngii yasasina tabi olarak hi¢ durmadan déniis-
mektedir ve sanatin amacinin da bu kozmik ritme uymak oldugunu
ifade eder. Buna gore; ilahi sanat da asil itibariyla doniisiim sanati-
dir ve bu dairesel hareketi anlayan herkes bu sayede, o hareketin
0zii olan merkezi de taniyacaktir.

Cin antik ¢aglarinda, biitiin Taocu sanat diinyasinin, merkezi
tirtillh bir disk semboliinde 6zetlendigini ifade eden Burckhardt;
madeni aynalara, taslara veya biiyiik yassi cenaze taglar: {izerine
oyulmus en eski Cin manzara resimlerinde bulutlarin, suyun ve ate-
sin hareketini ifade etmek i¢in farkli egrisel kivrimlara isaret eder.
Bu resimlerde Hint miirekkebi kullanma teknigi Cince yazidan,
Cince yaz1 da gergek bir resim yazidan tiiremistir. Ardindan resim-
lerdeki belirgin 151k 6gesi {izerinde durularak Taocu-Budist inanisa
gore bunun biitiin karanliklarin yoklugunda parlayan boslugun
(Sunya) giizelligi oldugu agiklanir. Taocu resim, zihin ve duygunun
niifuzundan sakinir ve onun nazarinda duygunun titresimi miisa-
hedenin sakin huzuru iginde ¢oziiliip dagilir.
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Resimle ilgili detaylarin ardindan uzak dogu ressamlarinin dii-
stince yapist hakkinda ayrintilar verilir. “Cinli veya Japon bir ressam
dlemi asla bitmis bir kozmos gibi temsil etmez; tefekkiirciidiir/miisahedeci-
dir” diyen Burckhardt, alemin onlar icin ¢abucak kristallesen ve
ayni1 hizla eriyip ¢oziiliiveren kar taneciklerinden yapilmis gibi go-
riindiigiinii soyler.

8. Hristiyan sanatinin kutsalliktan arindirilmasi ne anlama gelir?

Kitabin son boliimii olan sekizinci boliimde Hristiyan Sanatinin Ge-
rileyisi ve Yenilenisi {izerinde durulmaktadir. Boliimiin girisinde; bir
sanat eserinin manevi anlaminin deha eseri olmasiyla ilgili olmadig1
belirtilerek, sanat¢inin dehasinin kendini genislikte degil derinlikte
inceltip gelistirdigi ifade edilmistir. Burckhardt’a gore Hristiyan sa-
naty, kendisini yakalayan putperest sanatin ¢oziicii etkilerinden ko-
runmak zorunda kaldigindan daha dar temellidir ve zamanla bas-
layan akli gerilemeler ve tefekkiircii goriisiin zayiflamasiyla da
giderek "barbar’; hantal ve fakir olarak goriilmeye baglamistir.

Sanatin "kutsalliktan arindirilma"sini nihai ve geri ¢evrilemez
kilan seyin tema veya konu seciminden ziyade bigimsel dil veya
"tarz" se¢imi oldugunu savunan Burckhardt’a gore Bat1 sanati, za-
man igerisinde kendi kutsal modellerini bir kenara atmig ve kendi-
sini geleneksel kaynagina baglayan bigcimsel ilkesini kaybetmistir.
Buna en iyi 6rnek, Ronesans resmine getirilen matematiksel pers-
pektiftir. Geleneksel mirasa yonelik en siddetli tepkinin Ronesans
ve Barok'ta ortaya ¢iktigini ifade eden Burckhardt, "[sa'nin carmiha
gerilme"sini isleyen bir Ronesans tasvirinde yiiksek sanatsal nitelik-
leri aciga ¢ikaranin kutsal drama degil, manzara olduguna ve temsil
edilen kimselerin ikincil olabilmesi bakimindan degerler hiyerarsi-
sinin yikildigina dikkat geker. Ronesans'in baslattig1 gerilemenin
her asamasinda kismi giizellikler ortaya ¢ikarilmis olsa da asli ola-
nin kaybini telafi edecek tiirden hicbir sey yoktur. Yazarin bir bagka
tespiti de tarihsel siireklilige ragmen Ortacag medeniyeti ile Rone-
sans medeniyeti arasinda derin bir ¢atlak oldugudur. Bunun sebebi
Ortagag medeniyetinin ilahi sirlar;, Ronesans medeniyetinin ise id-
eal insan1 merkez almasidir. Zira o zamana kadar insan ve ¢evresin-
deki diinya -en azindan sanat alaninda- canli bir biitiin olusturuyor-
ken, bilimsel kesifler bu diinyanun ufuklarini siirekli genisletmis;
ancak giinliik hayatin bi¢imleri, insanin dogrudan ruhsal ve beden-
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sel ihtiyaglarinin 6lgiisii iginde kalmisti. Bu durum, kalp ile el ara-
sindaki dogal bir uyumun neticesi olan sanatin ve sanattaki birligin
bozulmasi anlamina gelmistir. Burckhardt, bunun sanatin kendisini
besleyen topraktan sokiilmesi anlamina geldigini ve bu kirilmayla
birlikte sanatin salt 6znel bir alana geri sokuldugunu soyler. Sanat
artik ne zanaatkarin emeginin dogal tamamlayicisi ne de toplumsal
hayatin dogal ifadesidir. Bu noktada sanatgiya iliskin tespitler ¢cok
daha carpic1 ve serttir. Burckhardt’a gére o da artik Rénesans zama-
ninda oldugu sey, yani bir tiir filozof veya yaratici degildir; toplu-
munun bir araci veya palyagosu degilse bile, o ilkesiz ve amagsiz
yalniz bir arayicidan ibarettir.

Kitabin sonunda Burckhardt -Hristiyan sanatinin yeniden do-
gup dogamayacag ve yenilenisinin miimkiin olup olamayacagina
dair ¢ok fazla umutlu olmasa da- kendince bazi 6nerilerde bulunur.
Bunlarin basinda modern diinyanin karmasasi i¢inde ¢ok uzaklara
gotiiriilmeyecekse kilisenin kendi i¢ine ¢ekilmesi gelir. Hristiyan sa-
natinin yenilenmesinin ancak Hristiyanligin kalbindeki manevi te-
fekkiir ruhunun uyanmasiyla miimkiin olabilecegini savunan
Burckhardt, kendisini biitiin bireyselci gorecelikten kurtarmadikca
ve kesinlikle "zamansiz" olanda bulunan ilham kaynaklarina dén-
medikge Hristiyan sanatinin yeniden dogamayacagini ifade eder.

Ulkemizde Islam sanatina dair eserlerin ¢ok fazla yayinlanma-
diginin idrakinde olarak, 6ncelikle Islam sanatina bir boliim ayiran
ve diger dini geleneklerin iirettigi sanatlarla karsilastirma imkan
sunan bu eserinin ¢ok kiymetli oldugunu belirtmek gerekir. Ancak
Burckhardt, diger perennialistler gibi adeta Islam kutsal gelenegi-
nin tarihsel olarak 6zelde Hristiyan ikonografisi ile ayn1 déonemlere
denk gelmesi hasebiyle genelde de tiim dini geleneklerden tevariis
eden mirasi onun bir devami olarak algilayip tarihi bakimdan ortak
bir koke nispet etmektedir. Burckhardt'in sahip ¢iktigi bu eklektik
yonelimin herkesge edinilmedigini hatirda tutmak gerekir. Islam’in
sanatsal ifadesinde de kendini diger inang sistemlerinden ayristira-
rak ve en acik tezahiiriinii tasvirle ilgili yaklasimda gordiigiimiiz
tizere Tevhid ilkesini merkeze koyarak farklilasmaya 6zen goster-
mistir. Ayrica bazi teologlar, ontolojik acidan Burckhardt'in temel
kavrami olan ‘kutsal sanat’a itiraz ederek, insanoglunun bu diin-
yada kendi becerisi ile ortaya koydugu islerin kutsal olamayacagt
yorumunda bulunmuslardir. Bu agidan kavramin kendisinin dahi
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Islam sanati/diisiincesi ekseninden tartigmali bir konu oldugu
akilda tutulmalidir. ‘Kutsal sanat’ kavrami, Tiirkge cevirisi agisin-
dan da tartismalidir. Yazarin daha evvel Tiirkce’ye gevrilen kitapla-
rinda, insanlar tarafindan kutsal kabul edilen bir manaya sahip olan
‘sacred” kelimesi ‘kutsal’ olarak ¢evrilmistir. Ancak ‘kutsal’, Tanri-
nin kutsallik atfettigi seyler anlamindaki ‘holy’nin karsiligidir. Ya-
zarin bir bagka eserini c¢evirmis olan Turan Ko¢ da ‘sacred’in
Tiirkge’ye yanlis bir sekilde gevrildiginden dem vurarak ‘kutlu, mii-
barek’ ile karsilanmasi gerektigi kanaatini ve cevirilerin yeni ha-
linde buna riayet edilmesi gerektigini dile getirmistir. Ancak ele ali-
nan bu kitapta da hatali sekilde ‘kutsal’ ifadesinin kullanilmaya
devam ettigi goriilmektedir.

Burckhardt'in bu eserinin, Islam sanatina yaklasimlariyla ilgili
dile getirdigimiz elestirilere ragmen gerek cesitli dini inanglarin sa-
natsal yaklasimlarini, bigim ve 6zii birlikte degerlendiren bir gerge-
vede sunan kapsamli bir ¢alisma olmasi agisindan dnemli oldugunu
ifade etmek gerekir. Ayni zamanda eserin, her ne kadar dncelikli
alani sanat tarihi ¢alismalar gibi goriinse de tarih, sosyoloji, teoloji
gibi farkli alanlara dair birikimi yansittigi vurgulanmalidir. Yaza-
rin, sanatin ilkelerini kendi yontemsel tutarlilig1 igerisinde ele alir-
ken farkli inang sistemlerinin sanat anlayislarini ayr1 boliimler ha-
linde incelemesi ve her boliimiin belli bir temaya hasredilmesi de
okuyucunun metinler arasinda bogulmasimin 6niine gegmeye ma-
tuf isabetli bir tercihtir. Biiyiik oranda bu tercihten kaynaklanan tek-
rarlar olmasi eserin kiymetinden bir sey eksiltmemektedir. Orta ha-
cimli olmakla birlikte oldukga teknik ve alana hakimiyet hissi veren
tislubu dolayisiyla okumasi nispeten zor sayilabilecek bu eser, ka-
naatimizce sanat tarihi, sanatin ilkeleri ve sanat-inang iligkisi husus-
larindaki dikkate deger calismalar arasinda kendine yer bulacak ni-
teliktedir.

Muhammed Emin DEMIRDAG
Ars. Gor., Mardin Artuklu Universitesi,
Edebiyat Fakiiltesi, Psikoloji Boliimii
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Milel ve Nihal, 14 (2), 2017
doi:10.17131/milel.377667

Louis I. Kahn, Light is the Theme: Louis I. Kahn and the

Kimbell Art Museum: Comments on Architecture, (New Haven, Lon-
don: Yale University Press, 2011), 80 s.

Mekanin kutsalligint meydana getiren motivasyonlar, her donemin
oldugu gibi, modern mimarinin de temel tartisma konularindandir.
Bu tartismanin veghelerinden biri de Varligin Birligi'ne veya Gerge-
gin Birligi'ne dayanan 1s1k sembolizmidir. Louis I. Kahn Light is the
Theme adl1 calismasinda, Amerika'nin Texas eyaletinde tasarladig:
Kimbell Sanat Miizesi'nin yapim siirecini ve bu siireci meydana ge-
tiren etmenleri Isk’in maddeye doniisiimii baglaminda anlatir. Ya-
piy1 anlam boyutuyla ve biitiinciil bir yaklasimla ele alan 20. ytizyil
diisiiniir ve mimar1 Kahn'in felsefesi, varligin kaynagmin Isik ol-
dugu, Sessizlik’ten Isik’a varhigin golgesinin -ki golge Isik’a aittir-
dokiildiigii, Isik ve Sessizlik’in karsilasma esiginin bir birlik, bir il-
ham oldugu (s. 11) diisiincesine dayanmaktadir. Kahn'in bu diisiin-
cesini 151k sembolizmiyle ortiistiirmek miimkiindir.

Kitap, Sessizlik ve Isik'in karsilasma noktalarinin maddenin
olasi hallerinin yuvasi seklinde tanimlanmasiyla baslar. Burasi sa-
natin tapinagidir, bir ilhamlar mekanidir, maddenin/formun olma
arzusunun evidir (s. 11).

Bir mekan, dogal isiktan aldigi pay nezdinde gergek bir
mekana doniisiir (s.15). Kimbell Sanat Miizesi, yaylarinin en ug nok-
tasinda bir yarigin uzandigi, birbirini tekrar eden tonozlarin art
arda ve yan yana mekansal olarak orgiitlenmesinden olusmaktadir.
Bu yariklar, dogal 15181 giiniin, yilin, mevsimin olas1 tiim modlarin
iceride hissetmeye yarayacak bir 151k penceresi niteligindedir. Dort
duvar arasinda, Birlik’in kusaticiligini hissetme, varligin kaynagini
(Istk) duyumsama ve biitlinlitk algisini yitirmeme cabasi mekana
kutsiyet atfedebilmenin soyut diizlemdeki motivasyonlaridir.
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Isik'in farkli zamanlarda, i¢ mekadnda meydana getirdigi degi-
sik atmosferler (s.16), Istkin zenginligine delalet eder. Isik’i,
mekanin atmosferine gore Isik’in karakterine biiriinen gesitli sergi
nesnelerinden (s.16), mekanda hissedilen farkli renklerden, tonoza
yansiyan gilimils parlakligindan okumak miimkiindiir. Ve yapay
151k, statik bir 1siktir (s.17). Higbir seyin duragan olmadigi, varligin
statik olmadig1 bir mekan arayis1 Isik'in pesinde olunan bir yaklasi-
min neticesidir.

Dogal 15181n modlarindan birinin karanlik oldugu diisiintildii-
glinde, miizedeki tablolara yakindan bakilmas: gerekebilir. Bazen
ona bagka bir zamanda farkli bir anda yaklasilmasi gerekebilir. Tiim
bunlar dogal 15181n ¢esitli modlarini yakalamak igindir. Boylece tab-
lolarin farkl goriiniislerine tanik olmak miimkiindyiir (s.17). Bu du-
rum miizenin dogasinin ortaya koyulmasidir. Mekanin ne olmak is-
tedigi, mekanin da bir karakterinin olduguna isaret eder. Kahn’'in
maddenin sonlanmis 151k oldugu seklindeki yaklasimi, kendi kur-
dugu biitiinselligin siirekliligini kesintiye ugratmaktadir. Bu nok-
tada Iszk'in maddeler diinyasinda bir bicime/maddeye biiriinerek
varligini devam ettirdigini soylemek daha dogru olacaktir. Mekanin
ne olmak istedigi ve Isik’in maddedeki siirekliliginin birlesimi,
Kahn felsefesinde mimari mekanin olusumunun temel motivasyo-
nudur. Bu baglamda, Isik'in kudreti kadar, formun/mekéanin arzu-
sunun da 6n plana ¢ikmasi 6nemlidir. Bu ikisinin miikemmel olarak
cakismasi ile mekan maddi diinyada varlik kazanir.

Miizenin {izerinden gegen bir bulut, odanin disinda bir hayat
oldugunu bilerek, igerideki ziyaretcilerle birlik duygusunun kurul-
masini saglar (s.18). Bu duygu, mekanin ortak bir sahitligi duyum-
satmasina, sonsuz mekan arayisinin bir kavrayisina dayandirilabi-
lir.

Striiktiir, 151810 kaynagidir (s.21). Bir miizenin nasil yapildigi-
nin kaydini tutarak ve gostererek, ziyaretcinin Isik’1 hissetmesine
imkan tanir. Aracisiz temas kurmanin, biitiinliigiin algilanmasinin
kapilarini agar.

Miizenin tonozlu i¢ mekanlarinin yaninda, bu tonozlarin ara-
sinda Orgiitlenen ve her biri 15181n gelis agisina gore farkl fonksi-
yonlara hizmet eden i¢ avlulari mevcuttur (s. 22). Sergi alanlarinin
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avlulara tasmasi, mekansal atmosferin gesitliliginin artmasi agisin-
dan 6nemlidir. Dogal giin 1s1g1n1n gelis agilarina gore farkli zaman-
larda farkli anlarin yasanmasina, sergilenen nesnelerin ve tablolarin
kendi dogalarinin ortaya ¢ikmasina firsat veren i¢ avlular, 15181n yal-
nizca tonozlardaki ¢at1 pencerelerinden degil, avlulardan da hisse-
dilmesine olanak tanir.

Kahn’a gore mekanin islevsel olarak diizenlenmesindeki temel
faktorlerden biri ve en 6nemlisi, mekanlarin esnek olmayan ve es-
nek olan mekanlar seklinde orgiitlenmesidir (s. 27). Gerekli prog-
ramlar ve getirdikleri 6zellikler goz 6niinde tutularak, biitiinliik ek-
seninde bir mekan kurgusuna gidilir. Bir zemin ve bir bodrum
kattan olusan miizenin galerileri, kiitiiphanesi ve kitap satis maga-
zasl, her iki kattan da farkl girislerle ziyaretciye agilan zemin katta
uzanir. Bu katta esneklige olanak veren hareketli sergi duvarlar: yer
almaktadir. Miizenin zaruri ve statik alanlarindan ofisler, laboratu-
varlar ve mekanik birimler ise bodrum kata yerlestirilmistir. Bu te-
kil, islevsel tonozlu hacimler parga-biitiin iliskisi igerisinde kendi is-
levlerini gerceklestirirken, biitiinliik igerisinde kendi karakterlerini
kaybetmeden var olurlar. Esnek ve esnek olmayan mekéanlar, dina-
mik bir mekan orgiitlenmesiyle biitiinliigiin/birligin karakterine ka-
tilirlar.

Miizenin zemin katta yer alan ii¢ ayr girisi, ¢atilarini tonozla-
rin olusturdugu ve narin kolonlarla tasinan portikolar araciligiyla
saglanir. Binanin igine girmeden nasil yapildigina dair kayitlar:
okumak miimkiindiir ve portikolar yapinin kendi igsel ihtiyaci-
nin/dogasinin geregi degil (s. 28), bir ¢esit ara mekan/gecis mekan
kurgusundan kaynaklanir. Yapiya yaklasan ziyaretci, portikolar va-
sitasiyla, tonozlu hacimlerden olusan bir mekana girecegini idrak
eder. Bu portikolar, ziyaretciyi igeriye ¢agiran mekansal uzantilar
olarak varlik bulurlar. Yapisalligin disaridan okunabilmesi, yapi-
min kaydina dair Isik’a gondermede bulunur.

Tarihsel bir eleman olan tonozun, on dokuzuncu yiizyil ortala-
rinda insa edilen bir miizede yeniden tanimlanarak kullanilmasi, in-
san bellegindeki siirekliligin korunmasinin, gegmisle bir yakinlik,
beraberlik hissiyatinin olusmasinin tetikleyicisidir. Tonoz ayrica in-
san Olgegine uygun oldugu kadar yuva olma, giivende hissettirme
gibi 6zelliklere sahip bir mimari elemandir. Kahn'in 151810, tonozun
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en iist noktasindan gelmesi gerektigi goriisii (s. 33), tonozun kusa-
ticiliginin Isik vasitasiyla mekanda harmanlanmasiyla birlik vurgu-
suna imkan verir.

Miizedeki dizi dizi tonozlar, kemer yay1 seklindeki formlariyla
i¢ mekanda ¢esitli 151k oyunlarini olusturur (s. 34). Bodrum kattaki
boliimler, miize masif duvarlarla gevrili oldugundan yalnizca ze-
min kattaki tonoz yariklarindan gelen 1siktan faydalanirlar. Boylece
Isik'in, i¢ mekan1 orgiitlemedeki kaynakligina tanik olunur. Dogal
giin 1s1g1nin dogrudan geldigi ve yariktan tonozlara yansiyan 1sik
vasitasiyla tonozlarda olusan giimiis parlakligiyla Ortiinen ana
mekanlar zemin kata dagilirken, 151§1n zemin kattan kademeli ola-
rak yansidig1 yardima ve statik mekanlar bodrum katta konumla-
nir. Istk odayi(yapa kiitlesini), yogunluguna gore bolerek mekanlari
islevlendirirken hepsinin orgiitleyicisi olarak mekanlar: tek bir ha-
cimde toplamaya devam eder. Bu yiizdendir ki Kahn’a goére bir oda
boliindiigiinde dahi oda olarak kalir. Odanin dogas: biitiinliik ka-
rakterine sahiptir (s. 34).

Biri dogal 15181n varligimizin kaynagi oldugunu soylediginde,
dogal 1sik almayan bir okulu da kabullenemez (s. 38). Kahn kita-
binda, Isik'in zihnindeki yerini bu tutumuyla agikca ortaya koyar-
ken, mekansal olan1 bundan ayri olarak ele almaz. Zihnindeki bii-
tinliikk fikri, yasamin tiim yoOnlerini kucaklamistir. Kahn
mimarlhiginda mekanin kutsiyetinden s6z edebilmemize, bu yakla-
siminin olanak verdigini soylemek pek de yanlis olmayacaktur.

Kahn kitabinda, yapidaki eklem yerlerini siislemenin mabedi
olarak tanimlar (s. 43). Ona gore eklem yerleri agikta birakilmali ve
yapisallik detaylarda da agikga gosterilmelidir. Striiktiiriin Isik'in
kaynagi (s. 21) olarak tasavvur edilmesinin mekansal karsiliginin
baslangi¢ noktas: eklem yerleridir. Kahn cami, betonu yerlestirir-
ken, yap1y1 Isik'in kaydin1 tutan her bir maddenin/6genin gizlenme-
den sergilenmesine yonelik tasarlar. Bunun yaninda malzemenin
dokusu da benzer sekilde, insa stirecindeki bir takim aksakliklar
acikca goriilebilecek sekilde ortada birakilir. Beton dokiimii sirasin-
daki diizensizlikler ve travertendeki bozukluklar boyanarak ya da
torpiilenerek gizlenmez. Boylece iki farkl1 malzeme(beton suni, tra-
verten dogal) kendi 6zelliklerini gizlemeksizin birleserek, yap1y1 ye-
niden yekpare hale getirir (5.43). Isik’tan kendi dogas1 geregince pa-
yin1 alan maddelerin gergekligine, birligine aracisiz sahit oluruz.
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Ote yandan yapim siireci, kagit {izerindeki galigmalarin ger-
¢ekliginin smnanma alani olarak yorumlanabilir. Tim yonleriyle
planlanmis bir yap1, yapim siirecinde bi¢im, malzeme, dayanim gibi
pek ¢ok smava tabidir, bir uyusmazlik s6z konusu olabilir (s. 50).
Dolayisiyla yapi, uyusmazliklara yonelik dogru cevaplary, insa edil-
dikce ve kendi karakterini edindikge verir (s 53.). Yavas yavas ka-
rakterini edinen yapinin, dogas: geregince talepleri olabilir. Kahn,
“elleriyle ¢calisan insanlar: dinle, 0 sana inga etmenin daha iyi bir yolunu
soyleyebilir” (s. 54) derken, dogrudan temasta olunan malzemenin,
bicimin etkinligine dikkat ¢eker. Yapim siiresinde de izlerini siire-
bildigimiz bu aracisiz ve tabi yaklasim, birlik duygusunun dolay-
sizlik vasitasiyla kavranmasi olarak yorumlanabilir.

Bunlara ilaveten, Kahn’a gore teknolojinin insa siirecindeki
yeri onciil, yenilikler getiren ve yeni deneylere olanak verebilecek
ozelliginden kaynaklanmadigindan soz edilir. Kahn, teknolojinin
bu yoniiniin tek bagina bir anlam ifade etmedigini, fakat ilham kay-
nagi olabilme vasfiyla, iyi tasarlanmis bir planin (dogasi geregi) tek-
nolojiyi talep edecegini ifade eder (s. 60). Boylece Kahn mimarisinde
teknoloji, talep edildiginde kullanilmas: gereken fakat ¢agdas mi-
marhigin siiriiklendigi fetisist bir akim olmaktan siyrilir. Bu bag-
lamda teknoloji de biitiinliigiin karakterinde varligini siirdiiriir.

Kahn ihtiyacin, tiimiiyle yonlendirici olacagina inanmadigini,
mevcut duruma gore degisebilecek giincel bir mesele oldugunu 6ne
stirer (s. 69). Bu noktada ihtiyacin 6tesinde, nesnenin dogasi geregi
arzusu devreye girer. Arzu, bir ihtiyact dogurur fakat tam olarak
tanimlanmamus, bir kuvve olarak vardir. Bu baglamda, arzu bigimin
onciiliidiir. Arzunun kuvveden fiile gegisi, Sessizlik ve Isik'in karsi-
lasma esigini asmasiyla miimkiindiir. Boylece madde olas1 hallerin-
den birine biiriinerek bicime gelir. Bu isleyis, malzeme, eklem nok-
tasi, yapi elemani gibi her kademede gergeklesirken biitiinde
yekpare bir yapiy1 meydana getirir.

Miize, birbirini tekrar eden tonozlar: vasitasiyla Varligin Bir-
ligi'ni zaman diizeyinde agiga ¢ikaran ritim olgusunu agiga cikarir.
Tekrar eden 6geler, mimari prensibin bir ifadesidir (s. 70). Statik to-
nozlu bigimler, ritmik olarak bir araya gelerek zaman diizleminde
harekete vurgu yapar. Bu durum dolayli bi¢imde mekansal olarak
da birlige isaret eder. Statik her bir 6ge, ritmik 6zellikleri vasitasiyla
dinamik 6geler olarak yekpare biitiinde toplanir.
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Kitabin sonunda Kahn, “bina, benimle alakas: olmadigini, baska bir
el tarafindan yapildigim hissediyor ve bu iyi bir his” der ve ¢ekilir. Bu
nihai climleden ve kitabin tiimiindeki aktarimlara dayanarak Kim-
bell Sanat Miizesi'nde Varligin veya Gergegin Birligi'ne dayanan
Isik sembolizminin 6ne ¢iktig1 ileri siiriilebilir.

Nese Nur AKKAYA

Ars. Gor., Bitlis Eren Universitesi,
Miihendislik ve Mimarlik Fakiiltesi,
Yap1 Bilgisi Anabilim Dali

Milel ve Nihal, 14 (2), 2017
doi:10.17131/milel.377674

Umit Horozcu, Kutsal Aglik Yeme Riyazeti ve Anoreksiya
Nervoza, (Ragbet Yaynlari, Istanbul, 2016), 264 s.

Din psikolojisi, psikoloji biliminin ruhi yasayis ve davranislar igeri-
sindeki dini nitelik tasiyan her belirtiyi, psikolojik agidan inceleyen
onemli bir birimidir. Ancak, biitiin ehemmiyetine ragmen, uzun bir
siire psikoloji arastirmalarinin biiyiik 6l¢lide tasrasinda kalmistir.
Din psikolojisi tanimi; dini davranislar, dini davranislarin psikolojik
nedenleri ve bu davranislarin psikolojik sonuglari olmak {izere {ig
ana eksen {izerinden yapilmaktadir. Literatiir incelendiginde en
fazla ¢alismanin, dini davranislarin psikolojik sonuglarina dair ya-
pildigy; psikolojik nedenlere yonelik ¢alismalarin -belki biraz daha
zorlu olmasi nedeniyle- daha az sayida oldugu goriilmektedir. Dini
davranislarin kendisi ise, tek basina din psikolojisi arastirmasi icin
yeterli olmadigindan; ya nedenler ya da sonuglarla bir arada calisil-
magtir.
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Umit Horozcu’nun Ragbet Yayinlar: tarafindan 2016 yilinda
nesredilen Kutsal A¢lik Yeme Riyazeti ve Anoreksiya Nervoza isimli ki-
tab1, bu yaniyla, alandaki boslugu doldurmasi agisindan énemli bir
adimdir. Horozcu'nun calismasinin problematigini asetizmde uy-
gulanan ve “Kutsal Anoreksiya” diye isimlendirilen kat1 ve dliimciil

acliklarin “sifir beden hastalig1” olarak bilinen anoreksiya nervoza
sendromu olup olmadig: olusturmaktadir.

Din psikolojisinin temel ilkelerinden olan ‘konunun hem dini
hem de psikolojik olmas1” prensibine riayet ederek ortaya konulan
eser yontem olarak, dini ve psikolojik agidan dnemli sayilabilecek
kimselere ait otobiyografileri/biyografileri ve diger sahsi dokiiman-
lar1 kullanmaktadir. Bu retrospektif yontem, arastirmanin konusu
olan fenomenleri anlamada rehberlik etmektedir. S6z konusu ¢alig-
manin iki ana fenomeni bulunmaktadir: Kutsal A¢lik (KA) ve Ano-
reksiyo Nervoza (AN).

Eser, temel kavramlarin ve galisma yonteminin ortaya koyul-
dugu bir girisin ardindan gelen {i¢ béliim ve sonugtan olusmakta-
dir. Birinci boliimde AN tanimi, tarihgesi, belirtileri, genel 6zellik-
leri, hastaligin seyri ve yaygmlik durumu ile etiyolojisi detayl
olarak ele alinirken; AN disindaki diger yeme i¢me bozukluklarinin
ise yalnizca belirtileri siralanmaktadir. Ozellikle hastaligin tarihgesi,
eldeki mevcut kaynaklardan faydalanilarak kolay anlasilabilir ve
aktarilabilir bir bicimde ortaya koyulmakta, hastaligin giiniimiize
kadar hem isimlendirme hem de tanisal agidan gegirdigi evreler
izah edilmektedir.

AN'ye iligkin bu detayl: tarih¢enin ardindan, hastalarin genel
ozellikleri hem fiziksel hem de psikolojik yonleriyle tavzih edil-
mekte, hastaligin istatiki agidan en Sliimciil psikiyatrik rahatsizlik
oldugu belirtilmektedir. Hastaligin epidemiyojik agidan incelenme-
sinde, genel niifus i¢indeki goriilme siklig1 ve yasam boyu goriilme
siklig1 ile yas, cinsiyet, ekonomik diizey, egitim seviyesi gibi degis-
kenlerin bu sikliga ne boyutta etki ettigine dair bilgiler sunulmakta-
dir.

Yazarin birinci béliimde en detayl: inceledigi husus hastaligin
etiyolojisidir. Bu boliimde AN'nin sebepleri; tetikleyen ve altta ya-
tan sebepler olarak iki temel sinifa ayrilmaktadir. Bosanma, ebe-
veyn bosanmasi, yakinlarin 6liimii, istenmeyen ayriliklar ile kisiye
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kilosu ile ilgili yapilan ikaz ve elestiriler hastaligin tetikleyici sebep-
leri arasinda sayilirken; altta yatan sebepler Genetik Faktorler, Bi-
yolojik Faktorler, Ataerkil Toplum Yapisi, Aile ici Tliskiler, Cocuk-
luk Donemi Travmalar: ve Telafi Mekanizmalari, Kontrol-Otonomi
ve Kimlik Arayisi, Mitkemmeliyetgi Yapi, Diisiik Oz Saygi, Medya,
Toplumsal Alg: ve Incelik Beklentileri, Odiil ve Pekistirme, Reklam
Etkisi ve Ogrenme, Psikodinamik Siiregler, Kadinliga Gegise ve Cin-
sellige Bagkaldiri, Coklu Aciklama basliklar: altinda ele alinmakta-
dir.

Birinci boliimde ¢izilen gergevenin son kisminda tedavi bah-
sine deginilmektedir. Tedavinin zorlugundan bahseden yazar, AN
hastalarinin %90’lik kisminda hem hastaligin yapisindaki zorluklar-
dan hem de hastalarin kisiliklerden 6tiirii, siirecin akamete ugraya-
bilecegini ifade etmektedir. Hastanin, hastaligini inkar1 ve terapisti
manipiile etme egilimleri sebebiyle psikoterapiden de yeterince ve-
rim alinamadigi, halihazirda uzun ve zorlu olan AN tedavisi esna-
sinda mevcut hastaliga eslik eden ve hem ruhsal hem de bedensel
fonksiyon kayiplarina sebep olan baska hastaliklar var ise siirecin
daha da zorlastig1 belirtilmektedir.

AN'nin detaylica ele alindig: ilk boliimiin ardindan, ‘Asetizm
ve Aglik Uygulamalart’ baghigini tastyan ikinci boliim gelmektedir.
Bu boliimde, ilk olarak kisaca asetizm kelimesinin etimolojisi ve ta-
nimi tizerinde durulmakta, ardindan tasavvuf literatiirimiizde kul-
lanilan muadil kavramlardan ‘zahitlik’ ile kitabin isminde de yer
alan ‘yeme riyazeti’ {izerine kisa bir bilgi verilerek, arastirma konu-
sunun ikinci fenomeni olan “Kutsal Aclik/Anoreksiya” mevzusuna
giris yapilmaktadir.

Bilindigi {izere pek ¢ok dinde yeme i¢me, cinsel iliskiden uzak
durma, perhiz yapma, susma gibi cesitli sekillerde oruglar tutul-
maktadir. Tovbe, kefaret, yas, bir dini ritiiel hazirlig1 olarak tutulan
oruglar oldugu gibi, zitht amacl tutulan oruglar da mevcuttur. Ya-
zar bu boliimde, pek ¢ok dinin igeresinde bulunmakla beraber ki-
minde Oviiliirken kiminde de kinanan asetizm uygulamalarinin,
uzak dogu dinlerinden, Hinduizm, Budizm, Jainizm i¢inde ne se-
kilde yer aldigini agiklamakta, ayrica Yahudilik, Hristiyanlik ve Is-
lamiyet’in asetik uygulamalara nasil baktigina dair temel bilgiler
vermektedir.
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Hinduizm, Jainizm ve Budizim’de hangi amaglarla, ne sekilde
aclik uygulamasi yapildig1 ve orug tutuldugunun detaylica anlatil-
dig1 kitapta; Islamiyet teki aglik uygulamalarindan ve bahusus sufi-
lerin aglik riyazetinden bahsedilmektedir. Aktarilan 6rneklerde, su-
filerin yeme riyazetlerinin ekseriyetle 6liime sebebiyet verecek
boyutlarda olmadig1, yine de miinferit bazi 6rneklerde, bedeni ne-
redeyse kupkuru birakacak derecede yeme i¢gmenin azaltildig1 go-
riilmektedir.

Kitabin dipnotlarinda yer alan bir bilgiye gore aclik riyazeti uy-
gulamasina dair en eski bilgi Tevrat'ta yer almaktadir. Buna rag-
men, Yahudilerde aglik riyazetinin olmayisini, Yahudilikte diger
ilahi dinlerdeki gibi ahiret inancinin olmamasi ya da Uzakdogu din-
lerindeki gibi reenkarnasyonun yoklugu ile agiklamak miimkiin-
diir. Yazar ¢ok acik bir sekilde Hiristiyanliktaki kutsal aglik yeme
riyazetini mevzunun ana malzemesi olarak kullanacagini belirt-
mektedir. Zira mezhepler arasinda yaklasim farkliliklar: olsa da ase-
tik oruglar agisindan en belirgin uygulamalar Hiristiyanliktadir.

Foucault'dan iktibasla, Hiristiyanligin bu konuda paganlarin
baz1 inang ve uygulamalarini 6diing aldiklarini, arinma amagli orug
fikrini ise Pythapras ve Platon’dan aldiklarini ifade eden Horozcu,
erkek bedeninin tanri, kadin bedeninin ise kadinin kendisi tarafin-
dan sekillendirildigi inancina dikkat ¢ekerek bu sebeple istenmeyen
yuvarlak hatlarin kadinlara has 6liimiine bir aglik furyasinin temel
motivasyonu oldugunu iddia etmektedir. Bu bahiste, XIV. yiizyilin
baslarinda yasamis ve AN calismalarinin énemli dini figiirlerinden
biri olan azize Sienali Catherine’in hayatina ve dliimle sonuglanan
kat1 aglik uygulamasina dair ¢arpici notlar aktarilmaktadir.

“Dini Kati Ag¢hik Uygulamalar1” bashgi altinda deginilen
tiglincli uygulama “Orug¢ Tutan Kizlar” fenomenidir. XVIIL yiiz-
yilda goriilmeye baslayip XIX. yiizyila gelindiginde sayilar1 giderek
artan bu vakalarda, kizlarin bir kisminin hipokondrik sebeplerle, bir
kisminin yemegin zehirli oldugu ya da kan bulastig1 gibi akil saglig:
sorununu isaret eden sebeplerle, bazilarinin biiyiilenme vb. deliiz-
yonlar, bazilarinin da giinahlardan arinmak yahut giinahlar1 igin
kendini cezalandirmak gibi dini gerekgelerle yemeyi terk ettikleri
belirtilmektedir.
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Kitapta, bu vakalarin, ortacag azizelerinde oldugu kadar yo-
gun bir dini icerigi olmasa da s6z konusu uygulamalarin, kizlarin
kendisi ya da etraflarindaki kisiler tarafindan dini bir baglama ge-
kildiginin alt1 ¢izilmektedir. Horozcu, Amerikali nérologlar tarafin-
dan batil inang, aldatma ve akil hastalig1 kategorisinde degerlendi-
rilen bu vakalarin, AN olarak nitelendirmeyi giiglestiren bazi
yonlerinin bulundugunu belirtmektedir.

Kitapta, asetizm ve aglik uygulamalarinin bu sekilde incelen-
mesinin ardindan, KA ve AN kiyaslamasimin yapildig: tiglincii bo-
liim gelmektedir. KA-AN kiyaslamalari; epidemiyolojik agidan, ol-
gularin belirtileri agisindan ve etiyolojik agidan olmak iizere ii¢ ana
eksende yapilmaktadir.

Mevcut veriler ¢ercevesinde iki olgu epidemiyolojik agidan kiyas-
landiginda AN ve KA vakalar1 arasinda uygunluk oldugu goriil-
mektedir. Zira: 1-Her iki olgu da iist sosyo-ekonomik sinifta daha
yaygin olmakla birlikte, alt sosyo-ekonomik sinifta da goriilmekte-
dir. 2-Tipk: Orta Cag’daki kutsal aglik uygulamalarinda kadinlarin
cogunlukta olmasi gibi, giiniimiizde erkeklerde de giderek yaygin-
lasmakla beraber AN hala kadin/kiz hastalig1 olarak kabul edilmek-
tedir. 3- Her iki olgunun baslangicinin da ergenlik donemine denk
geldigi, ileri yaslarda baslangicin ¢ok nadir oldugu gozlenmektedir.

Belirtiler agisindan yapilan mukayesede ise 6zetle; her iki grup-
taki vakalarda da beden-kitle endeksinin normalin altinda oldugu;
bununla beraber asir1 hareketlilik (hiperaktivite), kusma ya da ken-
dini kusturma, cinsel isteksizlik, adetten kesilme, depresiflik, gare-
sizlik hissi gibi ortak belirtiler gozlendigi ifade edilmektedir.

Kitapta yer alan ti¢lincii mukayese kistasi, olgulari, sebepleri agi-
sindan (etiyolojik) karsilastirmaktir. Bu bahiste sebepler, biyolojik
olan ve olmayan sebepler olarak ikiye ayrilmaktadir: Biyolojik fak-
torlere bakildiginda; her iki durumda da vakaya hipotalamustaki
bir arizanin eslik ettigi, bunun bir sebep mi, yoksa bir sonu¢ mu ol-
dugunun ¢ok da 6nemli olmadigy; zira her iki durumda da ortada
iradi olmayan, ya da iradi olarak baslayip sonradan iradenin orta-
dan kaybolmasina sebep olan bir siirecin bulundugu belirtilmekte-
dir.

Biyolojik olmayan faktorlere bakilarak yapilan mukayesede ise
Ozetle; 1- KA ve AN'nin her ikisinin de ataerkil toplum yapilarinda
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goriildiigii ve zamanin sartlarina bagl olarak artma yahut azalma
egilimi gosterdigi, 2-AN’de kisinin bir yandan yemeyerek bedeni-
nin kontroliinii elinde tutarken, KA’da da bir dindar ya da mistigin,
Tanr1'nin isteklerini yerine getirirken orug tutarak bedeninin kont-
roliinii elinde tutabildigini hissederek bundan haz aldigi, 3-Hem
KA hem AN vakalarinda, kisilerin anoreksiyalarinin ya da aghk uy-
gulamalarinin baslamasindan 6nce de miikemmeliyetci yapida ol-
duklar1 ifade edilmektedir. Horozcu son iki maddede 6zetlenen hu-
susun her iki fenomeni en giiglii sekilde agiklayan goriis oldugunu
dile getirmektedir. Asetik oruglarin psikoloji tan: kitaplarinda yer
almayisini bu iki hususu dikkate alarak tenkit etmektedir. Sadece
kontrol ve otonomi arayis1 ile mitkemmeliyetgilik duygularinin ase-
tik oruglarin AN oldugunu kabul etmek yoniinde yeterli olacagin
savunmaktadir.

Sebeplere iliskin bu ayrintili izahin ardindan genel bir deger-
lendirme yapan Horozcu; KA ve AN vakalarmin etiyolojik olarak
benzerlikleri oldugunu, bu sebeple yiizyillardir asetik bir yasam ar-
zusu ile ¢ekilen agliklarin en azindan ciddi bir béliimiiniin arka pla-
ninda AN hastaliginin bulundugu yoniindeki savinin giiglii ve ye-
rinde oldugunu ifade etmektedir.

KA ve AN'nin iki farkli olgu oldugunu savunanlarin, goriiniir
nedenlerden yola ¢ikip hastaligin gercek nedenlerindeki benzerlik-
leri gézden kagirdigini ifade eden Horozcu, bu konuda yapilan ha-
talar1 soyle siralamaktadir: 1- Bedensel ya da ruhsal bir hastaligin,
yakalanan herkeste ayni sebeple ortaya ¢ikmasi gerekmez; 2- Bu tiir
yaklasimlar, hastaliga iliskin goriinen sebeplerin disindaki altta ka-
lan sebepleri goz ardi etmektedir; 3- Bugiin psikiyatrlar AN teshi-
sini yalnizca kilo alma fobisi olan, incecik bir beden pesinde kosan
insanlara koymamaktadirlar.

Ugiincii boliimiinde yer alan “AN Teshisi Alanlarda Dini Soy-
lemler” alt baslikhi kisimda oldukga ilgi gekicidir. Bu baslik altinda,
kliniklerde AN teshisi ile tedavi olan hastalardan durumlarint dini
olarak agiklayan vakalara iliskin bilgiler verilmektedir. Kimi AN va-
kalarinda, durumun dini gerekgelerle rasyonellestirilme ¢abasinin
sonucu olarak ortaya ¢ikan “AN Dini” kavrami, kitapta ayri bir bas-
lik olarak detaylica ele alinmaktadir. Kavramin tarihsel siirecinin
feminist yazar Lelwica ve arkadaslarinin Amerika’da kadinlarin
ince bir bedenin pesinden kogma olgusunu “Incelik Dini” ( Religion
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of Thinness) olarak adlandirmasiyla basladiginin ifade edildigi bo-
liimde ayrica Pittock’'un AN dinine dair detayli tasvirine yer veril-
mektedir. Pittock’un iddiasi, s6z konusu 6gretideki spiritualitenin,
Hiristiyan inang dgretisindeki feragatin bozularak kopyalanmasin-
dan ibaret oldugudur. Ardindan gelen “AN Sayilamayacak Asir1
Acliklar” bashg altinda ise sufilerin riyazet agliklari ile farz ve siin-
netler disinda tutulan nafile oruglarin yasami tehdit eder noktaya
gelmedigi, belli bir siire tutuldugu, o siirenin sonundaysa bir tiir re-
jime devam edildigi gerekgeleriyle; Jainistlerin, Santhara uygulama-
sinin da baslangicinin yasli bireylerde goriilmesi, kisinin uygula-
may1 sonlandirmak istediginde ailenin acik ya da ortiik sekilde
buna izin vermeyisi, yemek yememenin kontrollii ya da ¢ok az degil
higbir sekilde yemek yememe olmasi ve sonucun 6liim olacag: bi-
lindigi halde buna devam edilmesi gibi sebeplerle AN sayilamaya-
caklar1 agiklanmaktadir. Bu boliimdeki son alt baslik ise Brumberg
gibi birtakim arastirmacilarin, kati1 aclik uygulayanlar1 anorektik
olarak tanimlamanin onlarin takva ve asetizmine golge diisiirecegi
endisesine kars1 bir cevap niteligindedir. Horozcu, Fasting Girls ki-
tabinin da yazar1 olan Brumberg'in iddialarina su gerekgelerle itiraz
etmektedir: 1- Sayet bir KA uygulamasinda, anoreksiya ya da bagka
bir patolojik durum varsa bunu tespit etmek ve sdylemek bilimsel
etigin bir geregidir. 2- Farkli gerekgelendirmeleri kabul etmemiz
durumunda dini siiphe obsesyonu olanlar1 da Obsesif Kompiilsif
Bozukluk hastasi degil, dindarlik konusunda imanini tahkik seviye-
sine tasimak isteyen kisiler olarak gérmemiz gerekir. 3- Kat1 aghik
uygulayanlarin ayni zamanda anorektik olmalari, onlarin iman ve
ibadetlerini degersiz kilmaz. Horozcu burada yememenin, kisinin
asetik yasantisinin degerli olup olmadigiyla bir ilgisi olmadigini or-
taya koymakta; bunun disinda yememek ya da asetizmin degerli
olup olmadigina iligskin bir tartismaninsa din psikologlar1 yaninda
ilahiyatci, felsefeci ve din adamlari tarafindan yapilmasinin dogru
olacagini ifade etmektedir.

Kitapta son olarak asetizm ve asir1 uygulamalar disindaki dini
davraniglarin AN ile etkilesimi ele alinmaktadir. Horozcu, “AN Ne-
deni Olarak Dindarlik” baslig: altinda; dinin, tek basina AN’ye ne-
den olmasinin s6z konusu olmadigini; ancak kisinin ge¢misindeki
travmatik yasantilar, kontrol arayisina meyilli olmasi, diisiik 6zgii-
ven, mitkemmeliyet¢i yap1 vb. faktorleri eklendiginde hastaligin te-
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tiklenmesinin s6z konusu olabilecegini belirtmektedir. AN tedavi-
sinde dinin rolii ele alindiginda ise, dinin tek basina hastalik sebebi
olmadig gibi tedavide de tek basina bir iyilestirici etkisinin olma-
yacagl; ancak diger uygulamalara ek olarak uygulandiginda fayda
saglayabilecegi ifade edilmektedir.

Sonug olarak, bir psikolojik ve dini davranmisin farkli yonlerini
yetkin bir sekilde ele alan bu eser, genelde psikoloji 6zelde de din
psikolojisi agisindan tartisilmaz 6neme sahip ve kaynak degeri yiik-
sek bir calismadir. Bu calisma, {ilkemizde din psikolojisi alaninda
yeteri kadar ¢alismanin yapilmadig: bir ortamda, hem kadim hem
de giincel bir hususu konu edinmis olmasi ve bu konuda &zellikle
Bat1 kokenli kadim diisiincenin etkisine objektif bir sekilde yer ver-
mesi bakimindan da degerli bir katkidir. Bu yondiiyle eserin, heniiz
emekleme asamasinda olan din psikolojisi ¢alismalari igin yol gos-
terici ve ufuk agic1 bir nitelige sahip oldugunda siiphe yoktur..

Muhammed Emin DEMIRDAG
Ars. Gor., Mardin Artuklu Universitesi,
Edebiyat Fakiiltesi, Psikoloji Boliimii
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YAYIN ILKELERI
Milel ve Nihal: Inang, Kiiltiir ve Mitoloji Arastirmalari
Dergisi y1lda iki kez, altisar aylik donemler halinde ya-
yimlanan bilimsel hakemli bir yayin organidir.
Her y1l Haziran ve Aralik aylarinda yayimlanir.
Yayn dili Tiirkge ve Ingilizce’dir.
Dergide  degerlendirilmesi  istenen  metinler
dergi@milelvenihal.org e-posta adresine gonderilme-
lidir.
Milel ve Nihal dergisinde telif makalelerin yani sira
ceviri, sadelestirme, edisyon kritik ve kitap degerlen-
dirmesi ¢alismalar1 yayimlanir.
Dergiye gonderilen makaleler bagka bir yerde yayim-
lanmamis veya yayimlanmak lizere gonderilmemis
olmalidir.
Yayimlanmak iizere gonderilen telif makaleler, Yayin
Kurulu tarafindan incelendikten sonra degerlendiril-
meye uygun goriiliirse konunun uzmani en az iki ha-
keme gonderilir ve her iki hakemden de olumlu rapor
gelmesi halinde yayimlanir.
Hakemlerden biri olumsuz goriis belirttigi takdirde
makalenin yayimlanip yayimlanmamasina Yayin Ku-
rulu karar verir.
Hakemlerden biri veya her ikisi “diizeltmelerden
sonra yayimlanabilir” goriisii belirtirse gerekli dii-
zeltmelerin yapilmasi i¢in makale, yazarina iade edi-
lir. Dlizeltme yapildiktan sonra hakemlerin uyarilari-
nin dikkate alinip alinmadigi Yayin Kurulu tarafindan
degerlendirilir.
Ceviri ve sadelestirme yazilarinda gonderiye, metin-
lerin orijinallerinin bir kopyasi da taranarak eklen-
melidir.

. Dergiye gonderilen metin yayimlanmadiginda hakem

raporlar1 yazara gonderilerek karar bildirilir. Kitap
degerlendirme yazilarinin yayinina Yayin Kurulu ka-
rar verir.

Yazar gonderdigi metne, baglica yayinlarini da igeren
bir akademik 6zge¢mis de eklemelidir. Ayrica yazar
makalesinde yer alan adinin sonunda dipnot referansi
vererek burada akademik tinvanini, bagh bulundugu
Universite ve Fakiilte adiyla Anabilim Dalin1 yazarak
sonuna e-posta adresini eklemelidir. Akademik go-
revi bulunmayan yazar, varsa akademik iinvaniyla
birlikte bagli bulundugu kuruma e-posta adresini ek-
lemelidir.

Yayimlanmasina karar verilen makaleye yazari tara-
findan Ingilizce baghk, en gok 200 kelime Ingilizce ve
Tiirkce 6zet eklenmelidir.

Ingilizce yayimlanan makalelerin kaynak¢a kismin-
dan sonra baslik ve anahtar kelimeler ile birlikte 750-
1000 kelimelik Tiirkce genis 6zet eklenmelidir.

. Milel ve Nihal dergisinde yayimlanan yazilarin dil, iis-

lup ve igerik agisindan yasal ve hukuki sorumlulugu
yazarlarina aittir.

Yayimmina karar verilen makaleler oncelikle matbu
olarak basilacaktir. Her yeni say1 ¢iktiginda bir 6nceki
saymin tiim makaleleri PDF olarak www.milelveni-
hal.org sitesinde yayinlanacaktir.

Asagida aciklanan yazim ilkelerine ve bigimlendir-
meye uyulmadan dergiye ulastirilan yazilar, hakeme
gonderilmeden 6nce diizeltilmesi i¢in yazara iade edi-
lir.

YAZIM iLKELERI

1. Yazlar, PC Microsoft Office Word (Word 97 veya daha

ileri bir versiyonu) programinda yazilmali veya bu
programa uyarlanarak génderilmelidir. Metin sonuna
kaynakga eklenmelidir. Génderilen yazilarin ekleriyle
birlikte toplami 7.000 kelimeyi (kitap tanitim ve ten-
kit yazilari ile akademik igerikli kisa notlarin ise 1500
kelimeyi) agmamasi gerekir.

Sayfa diizeni: A4 boyutunda olmaldir. Kenar bosluk-
lar1 soldan 2,5 cm, sagdan 2 cm, iistten 2,5 cm ve alt-
tan 2 cm seklinde ayarlanmalidir.

Bigim: Metin kismi Candara yazi tipi, 11 puntoyla, ma-
kale ismi dahil biitiin baghk ve alt basliklardaki keli-
melerin ilk harfleri biyiik digerleri kiigiik harflerle
bold olarak; metnin tamami 1,2 satir aralikla, dipnot-
lar ise tek satir aralikla ve 10 punto ile yazilmalidir.
Yazarlar, makalelerinde Chicago ve APA dipnot gos-
terme sisteminden birisini kullanabilirler. Chicago
dipnot gosterme sistemiyle yazilan makalelerin tiim
dipnotlar1 metin sonunda yer almalidir. APA sistemini
kullanan yazarlar ise dipnotlarda kullanilan referans-
larla ilgili tam bilgileri (yani yazar, ¢alismanin bashgi,
basim yeri, yaymnevi ve basim yili gibi) metnin so-
nunda kaynakga olarak vermelidirler.

Chicago sistemindeki dipnotlarda asagida belirtilen
kaynak gosterme usullerine uyulmasi gerekir:

a. Kitap: Yazar ad1 soyad, eser adi (italik), ¢eviri ise cevirenin
adi (¢ev.:), tahkikli ise (tahk.:), sadelestirme ise (sad.:), edis-
yon ise (ed.: veya haz.:), sirasiyla baski yeri: yayinevi, tarihi
parantez iginde, cildi (6rnek; c. IV), sayfas: (s.), sayfadan
sayfaya (ss.); yazma eser ise yazar adi, eser ad: (italik), Ki-
tiiphanesi, numarasi (no:), varak numarasi (6rnek, vr. 10b).
Hadis eserlerinde varsa hadis numarasi belirtilmelidir.
Makale; Yazar adi soyadi, makale ad1 (tirnak i¢inde), dergi
veya eser adi (italik), ceviri ise ¢evirenin ad1 (gev.:), yayi-
nevi, baski yeri ve tarihi, cildi (6rnek; c. IV), siireli yayin ise
(6rnek; say1: 3), sayfasi (s.).

. Basilmig sempozyum bildirileri ve ansiklopedi maddeleri,
makalenin referans verilis diizeniyle ayni olmahdir.
Dipnotlarda ikinci defa gosterilen aym kaynaklar igin; sa-
dece yazarin soyadi veya meshur ad, eserin kisa adj, cilt ve
sayfa numarasi yazilir.

Arapga eser isimlerinde, birinci kelimenin ve 6zel isimlerin
bas harfleri biiyiik, digerleri kiigiik harfler-le yazilmahdir.
Farsca, Ingilizce, vb. diger yabanci dillerdeki ve Osmanh
Tiirkgesi ile yazilan eser adlarinin her kelimesinin bag harf-
leri biiytik olmahdur.

Ayetler sure adi, sure no / ayet no sirasina gore verilmelidir
(6rnek, el-Bakara, 2/10).

Dergimizde kullanilan bazi genel kisaltmalar: bakiniz
(bk.), karsilastirimiz (krs.), ad1 gegen eser (age), Diya-
net Vakfi islam Ansiklopedisi (DiA), MEB islam Ansik-
lopedisi (IA), Kiitiiphane (Ktp.), numara (no:), éliimii
(6.), tarihsiz (ts.), aleyhi’s-selam (s).

Makalelerde, bizzat makale i¢in arastirilmis olmayan
ve orijinal degeri bulunmayan istatistiki bilgilere ait
sekilsel gostergelerin, haritalarin ve gorsel tirtinlerin
miimkiin oldugunca kullanilmamasi; lizumu halinde
istatistiki bilgilerin renkli siitunlar ya da sekiller ye-
rine metin formu icinde rakamsal degerleri ile ifade
edilmesi gerekir.

Internet kaynaklari, yayimlanmasi planlanan makale-
ler i¢in iki ozelligiyle kullanilabilir: (i) Klasik bir
metne yapilan atifta internet kaynagi kullanilabilir;
(ii) Cok giincel olan ve heniiz matbi formu olusmamig
aktiiel bilgi, rapor ve anket ¢aligmalarina isaret etmek
icin internet kaynagi kullanilabilir. Bu durumlarin di-
sinda herhangi bir internet sitesi kesinlikle kaynak
olarak gosterilemez.
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