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EDITORDEN

Uskiidar Universitesi Tasavvuf Arastirmalar1 Enstitiisii Dergisi, elinizdeki ilk sayisiyla,
akademi diinyasina adim atiyor. Bu cografyada, medeniyet ve kiiltiirle iligkili neredeyse her
¢alismanin tasavvuf alanina miiracaat etmek durumunda oldugu goriilmekte, tasavvufile ilgili
arastirmalar, giiniimiizde toplumbilim ve insan psikolojisiyle ilgilenenlere de yeni bakis acilar1
sunabilmektedir. O sebeple 2014 yilinda tasavvufun biitiinciil ve derinlikli bakisinin kullanildigi
disiplinlerarasi ¢aligmalara dayali, insanligin huzur ve mutluluga ulasmasina hizmet edecek
bir bilim ve sanat ortam1 olusturmak maksadiyla Tasavvuf Arastirmalari Enstitiisii kurulmus;
enstitii, bir ihtisas kurumu olarak ag¢tig1 programlarla, insani ve ahlaki degerleri 6ziimseyen,
sanata kars1 duyarli, diisiinen, arastiran, zamanin degerini bilen genis hosgorii sahibi bireyler
yetistirmek i¢in yola ¢ikmistir. Bu ¢er¢evede egitim miifredati, tasavvuf diisiincesi, tarihi ve
edebiyat1 konularini birbirleriyle ve temel Islam bilimleri ile biitiinliiklii ve sosyal bilimlerin
cesitli disiplinleri ile iliskilendirilerek yapilandirilmistir. Program, ayn1 zamanda, kendi kiil-
tiir cografyamizi konu alan “Islim medeniyeti, tasavvuf diisiincesi ve kiiltiirii” perspektifine
dayal1 disiplinlerarasi kiiltiir calismalar1 tiretimine de katki saglamay1 hedeflemektedir.

Enstitlintin kurulusunun yedinci yilinda (2021) hazirliklarina baglanan Tasavvuf Arastirmalari
Enstitiisii Dergisi (TAED), tasavvuf diisiincesi, tarihi ve edebiyati konularina, bu konularin
felsefi, sosyal ve kiiltiirel, antropolojik ve sanatsal yonleri hakkinda yapilan arastirma ve
calismalara odaklanarak, Islam Medeniyeti konularinda tasavvufi bakis a¢isinin ve Osmanli
tasavvuf diislincesinin goriiniirliigiine ve arastirilmasina akademik katki saglamay1 amagla-
maktadir. Derginin hedefleri arasinda, farkli disiplinlerin bir araya getirilmesiyle, disiplinlerin
bilinen kaliplariyla sinirli kalmadan, ortaya ¢ikan konular iizerinde diisiinme imkanlarinin
artirtlmasi da bulunmaktadir.

Derginin bu ilk sayisinda Enstitiiniin tasavvufla birlikte tip, ilahiyat, tarih, edebiyat ve misiki
gibi farkli alanlarda uzmanliklar1 bulunan 6gretim tiyeleri ve 6grencileri tarafindan hazirlanmis
bes makale bulunmakta, yurt i¢i ve yurt disindaki akademisyenlerin yazilariyla toplamda on iki
makale yer almaktadir. Dort tanesi Ingilizce olarak hazirlanan bu makalelerde tasavvufun temel
kavramlari/meseleleri, bu meseleler ile iliskili Sufi 6gretileri, tasavvufi bakis acisinin gegmiste
ve glinlimiizdeki etkileri ve bir takim ¢agdas problemlerin ¢éziimiine katkilar1 ele alinmaistir.

Prof. Dr. Resat Ongéren
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FROM THE EDITOR

Journal of the Institute for Sufi Studies of Uskiidar University is being introduced to the
world academia with its first issue. Taking a closer look allows us to see that almost every
study related to civilization and culture in this geography is somehow related to the field of
Sufism. Thus Sufism can offer new opportunities for Turkey in the fields of Area Studies and
Religious Studies. Studies on Sufism can also bring new perspectives to those who are inter-
ested in sociology and human psychology today. For this reason, the Institute of Sufi Studies
was established in 2014 with the purpose is to create an environment of science and art based
on interdisciplinary works using Sufism’s holistic and in-depth view in order to serve human-
ity in reaching peace and happiness. With the programs that it will initiate as an institute of
specialization, the Institute aims to raise individuals who have internalized humanistic and
ethical values, who are sensitive towards art, who think, research, create, and know the value
of time, who are hard-working and of a great capacity for well-seeing. The curriculum of the
programs has been designed to integrate the subjects of Sufi doctrine, Sufi history and Sufi
literature with the basic Islamic sciences, along with various disciplines of social sciences,
especially the subjects of Islamic thought and civilization history. The program also aims to
contribute to the production of interdisciplinary cultural studies based on the perspective of
“Islamic civilization, Sufi thought and culture”, which is about our own cultural geography.

The Journal of the Institute for Sufi Studies (TAED) of Uskiidar University, the preparations for
which began in the seventh year (2021) of the Institute, is focused on the thought, history and
literature of Sufism, including research and articles about the philosophical, social, cultural,
anthropological, and artistic aspects of these topics, and aims to contribute to the academic field
of Islamic Studies through a focus on Sufi Studies, while also bringing forward Ottoman Sufi
thought and Sufi perspectives on Islamic civilization. At the same time, the Journal aims to
expand the accepted bounds of disciplines by providing the opportunity for the various fields
to work together when thinking of the myriad topics related to Islamic and Sufi Studies. It is
among the objectives of the Journal to increase thinking opportunities without being limited
to the known patterns of the disciplines through an interdisciplinary approach.

In this first issue of the journal, there are five articles prepared by the faculty members and
students of the Institute who have expertise in different fields such as medicine, theology,
history, literature and music, along with Sufi studies, and there are twelve articles in total
from Turkey and international networks of the Institute. In these articles, four of which are in
English, the basic concepts/issues of Sufism (Sufi studies), the Sufi teachings associated with
these issues, the past and present effects of the Sufi perspective, and its contributions to the
solution of some contemporary problems are discussed.

Prof. Dr. Resat Ongéren
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Ahmed Avni Konuk’un Fusiisii’l-Hikem Serhi’ne Gore

Yaratilis Baglaminda Ferdiyet Kavram

The Notion of Uniqueness within the Context of Creation
in Ahmed Avni Konuk’s Commentary of Fustsii’l-hikem

Elif Hilal Dogan*, Hatice Dilek Giildiituna**

OZET

Ferdiyet kavrami, yaratilis/varolus hakikatinin biitiin mantigini i¢inde bulunduran bir kavramdir. Tasavvuf
tarihi ve diisiincesinin en temel eserlerinden biri olan Muhyiddin Ibnii’l-‘Arabi’nin Fusiisii’l-hikem eserinin
Hz. Muhammed’e ayrilan son fassi, Muhammedi hikmetin, “ferdiyet” hikmeti oldugunu anlatmaktadir.
Yaratilis ile ortaya ¢ikan Yaratan-yaratilan iliskisi, {bnii’l-‘Arabi’nin Hak-halk, Rab-kul, ya da kadim-hadis
kelime ciftleriyle de ifade ettigi gibi, ikili bir iletisim siireci olarak goriilmekteyken varligin kemali, “hakiki”
insan-1 kamil olan ve ferdiyet hikmeti kendisine mahsus kilinan Hz. Muhammed, yaratan ve yaratilanin
ikiligini, iglincii unsur olarak birlestirmekte ve Hakk’1 kamil sekilde zahir kilmaktadir. Yaratilis ile asikar
olan Varlik, ferdiyet kavrami ¢ergevesinde ele alindiginda bu “olus”’un kaynak ve hedefinin Hakikat-i
Muhammediyye’den ibaret olan insan-1 kamil oldugu goriilmektedir. Béylece yaratilistaki gaye, ferdiyet

iizerinden varligin kemalini buldugu insan-1 kdmil ile tahakkuk etmektedir.

Anahtar Kelimeler: Fusisii’l-hikem, Ibnii’l-‘Arabi, Ahmed Avni Konuk, Varlik, Yaratilis, Hakikat-i
Muhammediyye, Tecelli, Viicid Mertebeleri, Insan-1 KAmil, Ferdiyet, Tasavvuf.

*  ORCID ID: 0000-0002-4034-2430, Uskiidar Universitesi Tasavvuf Arastirmalari Enstitiisii Yiiksek Lisans Ogrencisi.
E-posta: elifhilal.dogan@nefesyayinevi.com

*#*  ORCID ID: 0000-0002-0926-7241. Dr. Ogr. Uyesi, Uskiidar Universitesi Tasavvuf Arastirmalar1 Enstitiisii. E-posta:
haticedilek.guldutuna@uskudar.edu.tr
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AHMED AVNI KONUK’UN FUSUSU’L-HiKEM SERHI’NE GORE YARATILIS BAGLAMINDA FERDIYET KAVRAMI

GIRIS

Calismamizin konusu, Ahmed Avni Konuk’un
Fustisii’l-hikem serhine' gore, yaratilisin fer-
diyet kavramiyla iliskisinin incelenmesidir.
[bnii’l-‘Arabi’nin tam ad1 Fusiisii’l-hikem ve
hususii’l-kilem olan eseri, onun biitiin diigiin-
celerinin 6zii ve 0zeti olarak degerlendiril-
mektedir ve bu eser, tasavvuf diisiincesinin
temel kaynaklarindan biri olmustur.? Bu
eserdeki 27 fastan her birisi, belli bir ilahi
hakikati agiklamak lizere sinirlanmistir.
Hz. Muhammed’e tahsis edilen son fas ise,
Fusiis’un bir 6zeti gibidir. ibnii’l-‘Arabi bu
son fasta temel esaslart Muhammedi hakikat
ekseninde ortaya koymustur.* Mana yogun-
lugu ve lafizlarinin miicmelligi sebebiyle
Fusiisii’l-hikem, Islam tarihinde en ¢ok serhi
yapilan eserlerden birisi olmustur.* Ahmed
Avni Konuk’un serhinin 6nemi ise su sekilde
aciklanmaktadir:

A. Avni Bey’in serhinin ehemmiye-
ti Tirkge yazilmis birkag serhten biri
olarak, okuyucuya Fustsu’l-Hikem’in
gayet “miicmel” ve kapali climlelerini
agmasi, daha onceki Fusils serhlerinde
sOylenilenleri giiniimiiz Tiirk¢esine ¢ok
yakin bir dille nakletmesi, Ibnii’l-Ara-
b1’nin tasavvufi goriislerini Fusils ciim-
lelerini serh ederken vermesi ve burada
kullanilan 1stilahlari, serd edilen fikir-
leri topluca ifade etmis olmasidir. Tiirk
okuyucusu A. Avni Konuk Bey’in ser-
hi sayesinde Fusus’ta ifade edilen ana
fikirler hakkinda kolayca bilgi sahibi
1 Ahmed Avni Konuk, Fusiisu’l-Hikem Terciime ve

Serhi I-IV, haz. Mustafa Tahrali, Selguk Eraydin, Ts-
tanbul: M.U. Tlahiyat Fakiiltesi Vakfi Yayinlar1, 2017.

2 Bkz. Mahmud Erol Kilig, “Fussii’l-hikem”, Tiirkiye

Diydnet Vakfi Islam Ansiklopedisi, 1996, XIII: 230-
237.

Bkz. agm.

4 Bkz. Abdullah Kartal, “Tiirk¢e ilk Fusisu’l-Hikem
Serhi: Tecelliyatii Araisi’n-Nusts Fi Manassati Hike-
mi’l-Fusts”, Uludag Universitesi Ildhiyat Fakiiltesi
Dergisi, 8 (1999): 305-315.

olabilmektedir. Ayrica, bu serhin diger
Tiirkge, Arapca ve Farsca Fusis serhle-
rinin incelenmesinde de kolayliklar sag-
layacagini sdyleyebiliriz.

Makalemizde yaratilisin ferdiyet kavra-
miyla iliskisi Konuk’un serhine gore aras-
tirilmis ve ilk olarak yaratilisin Hakikat-i
Muhammediyye kavrami ile alakasi, ve
Ibnii’l-‘Arabi’nin Hakk’in birligini ifade
etmede kullandig1 farkli kavramlar ele alin-
mistir. Ardindan Ibnii’l-‘Arabi’nin ortaya
koydugu sistemin temelinde bulunan tecelli
kavrami incelenerek Birlik-¢okluk iliskisi-
nin ve yaratilisin, viicut mertebeleri yoniiy-
le anlagilmasina calisilmistir. Bu asamalar1
takiben ferdiyet kavraminin insan-1 kamille
olan baglantisi ele alinmistir ki bahsettigimiz
stirecleri incelemeden ferdiyet kavraminin
anlasilmasi miimkiin olmayacaktir. Bu sebep-
le siirecin genel 6zetinin ardindan son ola-
rak, kendisine Fusiisti’l-hikem’in son fassinda
isnat edilen “ferdiyet hikmeti” cihetinden Hz.
Muhammed ve ferdiyet baslig1 islenmistir.
Boylece yaratilisin ferdiyetle iliskisinin ve
yaratilis gayesi dogrultusunda varligin kema-
lini buldugu, hakiki insan-1 kamil olan Hz.
Muhammed’in ferdiyet yoniiniin anlagilmasi
hedeflenmektedir.

YARATILISIN KAYNAGI OLARAK
HAKIKAT-i MUHAMMEDIYYE

Tasavvuf literatiirtinde yaratilisin baglangici
ele alinirken Ben gizli bir hazine idim, bilin-
meye muhabbet ettim; halk: bilinmem igin
yarattim.® kudsi hadisinin siklikla zikredil-
digi goriiliir. Yine yaratilisla ilgili hadisle-
rin arasinda Hz. Peygamber’in; Allah’in ilk
yarattigi sey senin peygamberinin rithudur
ey Cabir!’ ve Adem ruhla cesed arasinda iken

5 Konuk, Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, 2017, 1:
11.

6  Suyuti, Diirretii’l-Miintesire, 125; Aliyyu’l-Kari, Es-
raru’l Merfua, 273; Aclini, Kesfii’l-hafa, 11: 133.

7  Aclini, Kesfii’l-hafa, I: 265.
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ben Nebi idim.® ifadeleri ile birlikte Allahin
ilk yarattigi sey benim nitrumdur.’ ve Allah’'in
yarattigi seylerin ilki kalemdir."’ seklinde iki
beyani da bulunur.

Mutasavviflar, Allah’in yarattig: ilk seyin
Peygamber’in rithu, niiru, kalem ya da akil
oldugu bilgisini veren hadislerde zikredilenle-
rin tek bir varliktan ibaret oldugunu belirtirler.
Bu tek varlik, Hakikat-i Muhammediyye’dir.
Bu farkli isimlendirmeler ise, O’nun fark-
1 veghelerdeki islevlerini ifade etmekte-
dirler."" Hakikat-i Muhammediyye, Hz.
Muhammed’in tarihsel sahsiyetinin 6tesinde,
zamandan ve mekandan bagimsiz, tek bir
cevher olan manevi hakikatini ifade eder.
Diger her sey bu hakikatten, bu tek cevherden
ortaya ¢ikmugtir.!?

HAKK’IN BiRLiGi: AHAD, VAHID
VE FERD KAVRAMLARI

Birlik Hakk’in niteligi olup, Ibnii’l-‘Arabi
farkl1 birlik tiirlerini ifade ederken Ahad,
Vahid, ve Ferd gibi kavramlar1 kullanmastir.'
Ahad ile ifade edilen mutlak birlik, varligiyla
ikiyi ve sonsuz sayilari izhar eden Bir’dir.
Vahid ise ¢oklugun birligini ifade etmektedir.
Seriat zatin birliginden degil, ultihiyetin bir-
lenmesinden s6z ederek Allah tan baska ilah
voktur, demektedir."* Konuk’a gore Allah,
biitiin ilah1 isimlerin Allah isminde birlesmis

Tirmizi, “Menakib”, I: 3613.
Tirmizi, “Tefsiru Stureti”, XI: 9; Aclini, Kesfii’l-hafa,
I: 311.

10 Tirmizi, “Tefsiru Streti”, XI: 9.

11 Bkz. Abdilkerim Cili, Hakikat-i Muhammediyye,
¢ev. Muhammed Bedirhan, (Istanbul: Nefes Yayine-
vi, 2019), 285-286.

12 Bkz. Mehmet Demirci, “Hakikat-i Muhammediyye”,
Tiirkiye Diydnet Vakfi Islam Ansiklopedisi, 1997, X V:
179-180.

13 Fiitithat’ in tevhit makamina ayrilan 172. bolimiinde
Ibnii’l-‘Arabi bu kavramlar hakkinda gbriislerini dile
getirmektedir.

14 Bkz. Tbnii’l-‘Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, ¢ev. Ekrem

Demirli, (Istanbul: Litera Yayincilik, 2008), VIII: 85,
87.

olmalarindan dolay1 Vahid’dir: “Vahidiyyet
tesmiyesi bi’l-climle esmanin Allah ism-i
kiillisi tahtinda miictemi‘ olmalarindan nasi-
dir. Ilim mertebesinde miiteayyin olan bu
suretlere, ‘a’yan-1sabite’ derler; ve ‘hakayik-1
ilahiyye’ de ta’bir ederler.”’> Ahadiyyet mer-
tebesinde isim ve sifatlar bilkuvve mevcut
olup herhangi bir tecelli ve belirlenme yok-
tur; vahidiyyet ile aradaki fark Konuk’a gore
taayyiin ve taayyiinsiizliikkten ibarettir.'s

Ferd (2,8) kelimesi ise, Arapcada tek ve yal-
n1z olmak anlamia gelmektedir.!” Ibnii’l-
‘Arabi’ye gore Allah bir olmasi bakimindan
degil, her seyin birliginden farklilagmasi agi-
sindan el-Ferd’dir. O, ortakliktan miinezzeh-
tir. Dolayistyla e/-Ferd ismi, hakikatte sadece
Allah i¢in kullanilabilir:

el-Ferd, Allah’tan bagkasina ait olamaz.
Ciinkii baska her sey bir yonden birbi-
rine ortaktir ve (baska bir yonden) ken-
di birligiyle ayrigsa bile, ferd degildir.
Ciinkii ortaklik, bunu engeller. Dolayi-
styla el-Ferd ismi, ger¢cekte ve sadece
Allah’a verilebilir. Allah, her bakim-
dan ‘ferd’dir. Cilinkii diger varliklardaki
gibi, Allah i¢in ortaklik niteligi yoktur.'®

Konuk’a gore, Hz. Peygamber’e ait hikmet
ferdiyettir; ¢linkii Allah’in Zati'na en yakin
bulunan ve biitiin ilahi hakikatleri cem eden
makami ile o miinferiddir. i1k taayyiin eden
bu makam, alemdeki biitiin taayyiinlerin de
mebdei ve menseidir. Biitlin varlik dleminde
onun bir benzeri ve dengi olmamasi hasebiyle
de bir mertebe-i ferdiyettir, tektir.'” Boylece
Hakikat-i Muhammediyye’nin asikar olan

15  Konuk, Fusisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, 2017, 1:
110.

16 Bkz. age. IV: 317.

17 Bkz. Mevlat Sari, el-Mevarid Arapga Tiirkge Liigat,
(Istanbul: Tpek Yayin Dagitim, ty.), 1143.

18 Ibni’l-Arabi, Fiitihdt-1 Mekkiyye, gev. Ekrem De-
mirli, (Istanbul: Litera Yayincilik, 2008), VIII: 88.

19  Bkz. Konuk, Fustisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, 2017,
1V: 319-320.
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vicudu, Hakk’in mutlak viiciduna delalet
etmesi bakimindan Rabb’ine olan delilin ilki
konumundadir. Biitiin mevcidat da yaratilista
onun ferdiyetine ve ilk delaletine bagli bir
haldedir.?°

Ferd, ayn1 zamanda ikinin var olmasindan
sonra bulunmasi yoniiyle de mutlak birlikten
ayrilmaktadir. Nitekim Konuk’un, Fusiis un
Salih Fassi serhinde belirttigi gibi teklik,
adetlerde iigten baslamakta olup, yaratilis
da iigiin birligi ilkesine dayanmaktadir. Ug
unsuru havi bulunan ferdiyetten ibaret haz-
ret-i ildhiyyeden alem var olmustur. Esyanin
her birinin varolusunda da ayni ii¢iin birligi
(ferdiyet-i selase) prensibi gegerlidir.*!

Hicbir miimkiiniin Bir’den olugsmadigini,
miimkiinlerin toplamdan yani ¢okluktan
olustuklarini belirten Ibnii’l-‘Arabi, boyle-
ce her miimkiiniin e/-Ferd ismine muhtag
oldugunu sdyler.?> Onun ifadesiyle yaratma,
ferdiyet yoluyla olusmaktadir ki bu da tiglii
bir birliktir. Bu dogrultuda alemdeki zuhurlar
da ticten baslar. O nedenle Ibnii’l-‘Arabi’nin
ortaya koydugu sistemde ii¢ sayisi, yara-
tilis (tekvin) sayisi olarak goriilmektedir.?
[bnii’l-‘Arabi haricte zuhur eden seyin gergek
bir zata ve nispete sahip oldugunu belirtir.
Ancak bu cifti yani zat ile nispeti birbirine
baglayacak “ma‘kil” (akledilebilir) bir bagin
var olmasi gerekmektedir. Aksi halde zat ile
nispet ¢ifti birbirine baglanamayacaktir. Bu
cifti birbirine baglayan faktor ise “li¢lincti”
olacaktir ve bu bagin varligiyla “ferdiyet”
olusacaktir.?* [bnii’l-‘Arabi soyle der:

Iki adet birin izdivaciyla netice olusur
ve varlik zuhar eder. Ne var ki insanla-

20 Bkz. Osman Nuri Kii¢iik, Sayilar ve Riiyalar, (Istan-
bul: Nefes Yayinevi, 2016), 133.

21  Bkz. Konuk, Fustisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, 2017,
1I: 332.

22 Bkz. age. XI: 273.
23 Bkz. Kii¢iik, Sayilar ve Riiyalar, 2016, 122.

24 Bkz. ibnii’l-‘Arabi, Fiitihdt-1 Mekkiyye, 2011, XIV:
32.

rin ¢ogu gercegi bilmiyor ve neticenin,
ikinin aynis1 oldugunu tahayyiil ediyor.
Bu ise batildir. Halbuki netice iicten
olur. iki ve fertten yani. Ciinkii bir iki-
ye eslik etmedigi siirece ikinin arasinda
netice almak giicli kesinlikle olamaz.
Iki var olsa da 6zel bicimdeki 6zel hare-
ket yoksa netice yoktur. Hareket ti¢lincii
varliktir ve fert mahiyetinde birdir. Var-
liklarin objelerinin zuhGrundan ibaret
olan neticeler ancak fert olan bir ile sa-
hih olabilirler, fert olmayan birle degil.

Ibnii’l-Arabi’nin ifadesiyle, “vahid” yani
“bir”, say1 degildir ancak “iki”den itibaren
diger tiim sayilarin ilkesi ve dogus yeridir.
Bu agidan bir, tiim nispetlerin fevkindedir.
Goriiniise gore ferd de bir gibidir ancak birde
bagintilar bulunmazken, ferdiyette ilim, alim
ve malum gibi bagintilar agiga ¢ikmaktadir.?®
Ibnii’l-Arabi, “bir” ile ahadiyet yani mutlak
birligin; ferdiyet ile ise iki ucun ve ortanin
hiikmiiniin 6grenilebilecegini sdyler. Ona
gore ferdiyet orta berzahtir.?” Hakk’in viictidu
ferd ve tek oldugu halde, meydana gelisiyle
ilah1 isimlerin hakikatlerini talep eden alem,
ferd olan Hakk’in viicudundan ortaya ¢ikarak
cokluk goriintiisiinii olusturmustur.?® {bnii’l-
Arabi sdyle soyler:

Bilmelisin ki, birden bir sey meydana
gelmez ve ilk sayi, ikidir. Ikiden de bir
sey meydana gelmez. Fakat ikiyi ti¢lin-
cli bir sey tek say1 yapip birbirine bag-
layarak onlarin arasinda orta terim ha-
line gelirse, ikiden -kendi 6zelliklerine
gore- bir sey olusabilir. Bu iki sey ilahi
isimlerden ikisi olabilecegi gibi, manevi

25 Ibnii’l-‘Arabi, Risaleler, gev. Vahdettin Ince, (Istan-
bul: Kitsan, 2005), I: 91-99.

26 Bkz. Toshihiko Izutsu, /bn Arabi’nin Fusis undaki
Anahtar-Kavramlar, ¢ev. Ahmed Yiiksel Ozemre,
(Istanbul: Kakniis Yayinlari, 1999), 266.

27 Bkz. Ibni’l-“Arabi, Fiitihat-1 Mekkiyye, 2011, XIV:
36.

28 Bkz. Konuk, Fustisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, 2017,
1V: 142.
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varliklardan veya duyulur herhangi bir
varlik tiiriinden iki sey olabilir. Isin bu
tarzda olmas: gerekir. iste el-Ferd ismi-
nin geregi budur.”’

Feyz-i akdes tecellisi ile Hakk’in ilim mer-
tebesine tenezziill,, mertebe-i esma ve sifat,
vahdet ve ultihiyyet mertebesidir.’® Konuk,
yaratilisin zikredilen vahidiyyet/ulGhiyyet
mertebesinde oldugunu belirtir. Clinkii bu
mertebede Zat, sifat ve isimleriyle taayyiin
ettiginden, yaratilis i¢in gerekli olan irade
ve kelam nisbetleri de bu mertebede miiteay-
yin olur. Bizim bir seye kavlimiz, onu irdde
ettigimiz vakitte, ona “Ol” demekligimizdir.
(Nahl 16/40) ayetinde belirtildigi iizere, bir
seyin yaratilmasi i¢in zat, irdde ve kavl olma-
lidir. Bir, bir olarak durdukca ondan bagka
bir adet zuhur etmez. Ullihiyet mertebesin-
de ti¢iin birligi (ferdiyet-i selase) bu sekilde
izah edildikten sonra buna mukabil olarak,
yaratilan seyde de ayni sekilde tigiin birligi
ortaya ¢cikmalidir ki o sey mevcut olsun. Bu
i unsur ise o seyin ilahi ilimdeki hakikati,
“OI” emrini duymasi ve emre itaat etmesidir.
Boylece Hakk’a ait ferdiyet-i selaseye karsi-
lik viicudu kabul eden seyde de ayni sekilde
ferdiyet-i selase zahir olur.’!

Mutlak viiclid, asla bilinemeyen taayytinsiiz-
lik mertebesinden sifat ve isimler mertebesi-
ne tenezziil ettiginde ilim, sem’ yani igitme,
basar yani gérme, kudret gibi bagintilara
sahip olur. Bu bagintilar itibari ¢oklugun
olusmasi neticesini dogurur. Bu ortaya ¢ikis
ise onlarin ilmi viicitlarinin mevcit olmasty-
la miimkiin olmaktadir. Yoksa onlarin ilmi
viicutlar1 olmaksizin harici viicutlarinin orta-
ya ¢ikmast miimkiin olamaz. Bu dogrultuda-
ki ortaya ¢ikis, “Kun!” yani “Ol!” emri ile

29 Ibn Arabi, Fiitihdt-1 Mekkiyye, 2009, 11: 273.

30 Bkz. Konuk, Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, 2017,
I: 182.

31 Bkz. age. II: 332-333. David el-Kayseri’de ferdiyet-i
selase i¢in bkz. Sema Ozdemir, Ddviid Kayseri’de

Varlik, Bilgi ve Insan, (Istanbul: Nefes Yayievi,
2014), 90 vd.

gergeklesmektedir.®? Izutsu, bu esnada “hare-
ket noktas’nin Vahid olan Hakk oldugunu
belirtir. Ancak Vahid, olusum agisindan goz
oniine alindiginda, farkli {i¢ yon gostermekte-
dir ki bunlar Kendini izhar etmesi yoniinden
Zat, irdde ve emir olarak belirtilmistir. Iste
bu ii¢ yon, biitiin yaratilis hareketini temsil
eden bir olusumu ifade etmektedir. Izutsu,
bu durumu daha agik sekilde tarif ederken
once Vahid olan Hakk’ta ilmin ya da Zati
bilincin harekete gectigini soyler; boylece
a‘'yan-1 sabite agiga ¢cikmis ve “miimkiin” olan
coklugun temeli olugsmustur. Bu sayede “Zat
mertebesi”, “Ilah olma mertebesine” dogru
tenezziil etmis bulunur. Ikinci asamada ise
heniiz adem halinde bulunan a’yan-1 sabite-
nin varlik sahasina ¢gikmalarina yonelik ilme
dayanan irade meydana gelir ve bu iradeye
dayanan “Kiin!/” emri ile yaratilis tahakkuk
etmis olur.*

Giinlimliz mutasavviflarindan Cemalnur
Sargut ise bu bilgileri su sekilde 6zetlemis-
tir: “Bir olan yalniz Allah’in zatidir. Boylece
yaratilmis her sey bir olmay1p ii¢’ten olus-
mustur. Yani Allah zatiyla irade eder ve bos-
lukta tecelli eder. Bu is i¢in de “Ol!” emrini
verir. Yaratilisin hakikati budur.”** Tasavvuf
kaynaklarinda “Ol!” emriyle olanin ancak
Hakikat-i Muhammediyye oldugu bilgisi mev-
cuttur. Hakikat-i Muhammediyye ise viicud
mertebelerinde tecelli ederek, insan-1 kamil
mertebesinde kemaliyle asikar olmaktadir.

YARATILIS VE TECELL{

Ibnii’l-‘Arabi dilinde yaratmanin anlamu,
yoktan var etmek demek degildir. Yaratma,
say1siz mevcidatin stiretlerindeki ilah1 tecelli
ile Viictid-1 [1ahi’nin ortaya cikisidir. Ibnii’l-

32 Bkz. Konuk, Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, 2017,
1I: 346.

33 Bkz. lzutsu, /bn Arabi’nin Fusis'undaki Anah-
tar-Kavramlar, 1999, 264-265.

34  Cemalnur Sargut, Kullugun Hakikati-Meryem Stiresi
3, (Istanbul, Nefes Yayinevi, 2018), 166.



AHMED AVNI KONUK’UN FUSUSU’L-HiKEM SERHI’NE GORE YARATILIS BAGLAMINDA FERDIYET KAVRAMI

‘Arabi’ye gore Hakk’in esyay1 yaratmasi ile
kastedilen, Hakk’in onlarin stretlerindeki
tecellisidir.” Tbnii’l-‘Arabi Fusiisii’'I-hikem’in
en basinda, Hakk Tedla’nin sayiya gelme-
yen giizel isimlerinin “ayn”larin1 gérmeye
yonelmesinden yani kendi sirrini kendisi-
ne asikar etmeyi dilemesinden bahseder.*
Konuk, tecelli hususunu agiklarken, mutlak
Zat mertebesinde gizli ve adem durumundaki
nispetlerin yani sifatlarin kendi isti’dadlari-
nin diliyle agiga ¢ikmay1 isteyislerini aktarir.
Zat da ahadiyet mertebesinde gizlilik i¢in-
de hapsolan bu bagintilar1 Rahmani nefesle
zuhur ettirmistir. Bu teneffiis sonucunda o
bu sabit hakikatlere ‘ayan-1 sabite denilmek-
tedir. S6z konusu nefeslenme hareketi Zat’in
kendisinde, kendisine ve yine kendi zat1 ile
tecellisinden meydana gelmistir.” Konuk,
Hakikat-i Muhammediyye olarak isimlen-
dirilen bu ilk ve kusatici tecelliyi ferdiyetle
sOyle iliskilendirir:

...Zat-1 ahadiyyenin kendi zatinda,
kendi zatina, kendi zat1 ile olan tecelli-
sinden ibaret “feyz-i akdes” ile ibtida
miiteayyin olan ancak ‘“hakikat-i mu-
hammediyye”dir. Ve mertebede ona
miisavi bir taayyiin yoktur. O haki-
kat, viicid-1 mutlak-1 Hakk’in Oyle bir
mertebe-i kiilliyye ve ferdiyyesidir ki,
cemi’-1 taayyiinati miistemil ve muhit-
tir. Ve iste “rtth-1 Muhammedi” budur.
Onun i¢in (s.a.v.) Efendimiz evvelu ma
halakallahu ruhi [Allah'1in ilk yarattigi
benim rdhumdur.] yahut niri [Benim
nirumdur.] buyurmusglardir.®

Ibnii’l-‘Arabi’ye gore yaratma, Konevi'nin
“Viicud-i amm” diyerek isimlendirdigi
35 Bkz. Suad el-Hakim, /bnii’l Arabi Sézligii, cev. Ek-

rem Demirli, (Istanbul: Kabalc1 Yayinevi, 2005), 197.

36 Bkz. Konuk, Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, 2017,
1: 108-109.

37 Bkz. age. I: 109-110.
38 age.IV:318.

Nefes-i Rahmani’nin {iflenmesi demektir.
Nefes-i Rahmaani’nin tiflenmesi, Mutlak
Viicud’un ilm1 nispetlerinin, varlik tecellisi
ile stiret bulmasi anlamina gelir. Konevi’ye
gore, “nefes, kendisini kabul eden ve kendi-
si ile zuhur eden mahiyetler iizerine yayilan
varliktan ibarettir.”** Konevi, Hakk’in tecelli
ve yardiminin her bir anda aleme ulastigini
sOyler. Hakk’in tecellisi aslinda tek bir tecelli
olup bu tek tecelli, Alemde mevcut olan kabi-
liyetler, mertebeler ve istidatlar ¢er¢evesinde
farkl1 goriiniislerde agiga ¢ikmaktadir. Cogul
goriintilisiine ragmen aslinda tecelli yenilen-
mez, tekrarlanmaz veya ¢ogalmaz. Konevi,
bu tecellinin “viictidi nlir"dan ibaret oldugunu
ve Hakk’tan miimkiinlere bu nurdan baska bir
seyin ulagsmadigini sdyler. Ardindan ise viicid
olarak adlandirilan varligin sadece Hakk’a
mahsus oldugunu, diger cogul goriintiiler igin
zati bir viictid yani varlik olmadigini dile geti-
rir. Buna gore alem, Hakk’in tecellisi ile viictd
buldugu icin devamlilig1 acgisindan viicidi
yardima muhtactir ki bu yardim Hakk’tan
araliksiz olarak devam eden bir yardimdir.*

Nitekim Ibnii’l-‘Arabi de Fusiis’ta, “Goziin
gordiigii bir mahlik yoktur, il1a onun ‘ayn
ve ‘zat’t Hakk’tir.” demektedir. Konuk, bu
ifadedeki maksadi soyle agiklar: Goriilen her
bir mahltikun ayn’inin ve zatinin Hak olma-
styla, Hak o mahlikun stretinde agiga ¢ikmis
olur. Fakat bu bilgiden perdeli bulunanlarin
vehim ve hayalleri, gordiikleri streti, mah-
luk seklinde algilamalarina sebebiyet verir.
Boylece yaratilmis stretler olarak goriilen-
lerde Hakk’in varligi ortiilmiis olur. Oysa
bu bilgi ve goriise sahip olanlar, Hakk’in o
stiretlerde tecelli eden oldugunun farkinda-
dirlar ve bu stiretler mahallinde de yine onlar
Hakk’1 goriip izlerler."!

39 Sadreddin Konevi, Fusiisii’l-Hikem'in Sirlari, gev.
Ekrem Demirli, (Istanbul: 1z Yayincilik, 2003), 28.

40 Bkz. Sadreddin Konevi, Fatiha Suresi Tefsiri, gev.
Ekrem Demirli, (Istanbul: iz Yayincilik, 2002), 70.

41  Bkz. Konuk, Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, 2017,
1I: 275.
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Ferdiyetin olusmasiyla ortaya ¢ikan varlik
yani “olus”, yine “bir”in giiciiyle ortaya ¢ik-
mistir ve onun aynidir. Zuhtirun olugmasi da
bu ayniyyet sayesinde ger¢eklesmistir. Yani
bu zuhurda goriilen de yine Hakk’in mutlak
varlig1 olan varliktir; yoksa yaratilmisin ayr1
bir varlig1 yoktur.** Anlasilmaktadir ki lem-
de ¢okluk yoktur ancak ¢okluk goriintiisiinde,
ferdiyet tizere bir zuhur ile birlik vardir.

Ayni hakikat mutasavvif yazar Samiha
Ayverdi (1905-1993) tarafindan seneler
sonra soyle dzetlenmistir: “Alemde tek bir
nurdan baska sey yoktur. Fakat o nur, tiirlii
tlirlii zuhurlarla gortiinmiistiir. Hak nurdur
ve onun degisik goriiniisleri de alemdir. Iste
tevhit budur ve bundan baskasi da vehim ve

gururdur.”

KONUK’UN SERHINDE VUCUD
MERTEBELERI

Ibnii’l-‘Arabi’nin diisiince sisteminde Viictid
mertebeleri konusu, yaratilistaki birlikle
cokluk goriintiisiiniin baglantisin1 kurmada
anahtar rolii oynayan bir konudur. Konuk,
Fusiis serhinin “Mukaddime” boliimiinde,
Viicud mertebelerine yer vermis ve merte-
beleri yedili tasnife gore ele almistir. Viicid
mertebelerini agiklarken kullandigimiz bas-
liklar da bu tasnif biciminden gelen isimlen-
dirmeye dayanmaktadir.** (1) La taayyiin
mertebesi, her kayittan miinezzeh, yaratilis-
tan s6z edilemeyen, Hakk’in isim ve sifat-
larinin kendinde “gizli bir hazine” misali
bulundugu, bilinmedigi mertebedir. (2)
Taayylin-i evvel (mertebe-i vahdet, Hakikat-i
Muhammediyye) mertebesi ise tenezziiliin
basladig1 mertebe olarak karsimiza ¢ikar. Bu
mertebenin 6zelligi sudur ki Allah bu mer-
tebede Zatini, sifatlarini, isimlerini ve biitiin

42 Bkz. Tbnii’l-‘Arabi, Fiitihdt-1 Mekkiyye, 2007, 6: 295.

43 Samiha Ayverdi, Insan ve Seytan, (Istanbul: Kubbe-
alt1 Nesriyati, 2004), 233.

44  Bkz. age. I: 10.

mevcidati birbirinden ayirmaksizin icmali
olarak bilir. (3) Taayyiin-i sdni mertebesinde
(mertebe-i vahidiyyet) yine o birlik i¢erisin-
de, ancak isim ve sifatlarin stretlerinin belir-
ginlesmesiyle birbirlerinden ayristiklar1 bir
durum soz konusudur.® (4) Mertebe-i ervah
yani ruhlar aleminde, ilmi halde bulunan
stretlerin her biri, birer “basit cevher” sek-
linde zahir olur ki bunlarin ne sekli vardir;
ne de zaman ve mekan ile nitelenebilirler.
(5) Mertebe-i misalde ise ruhlar aleminden
gelen her ferdin cisimler aleminde kazana-
cag1 sekle benzeyen bir stiret meydana gel-
mektedir. Misal dlemi, ruhlar aleminin fey-
zini cisimler, yani sehadet alemine ileten bir
vasita olarak, ruhlar ile cisimler arasinda bir
berzahtir.*¢ Sonraki tecelliyle (6) mertebe-i
sehadette, Hakk’in isim ve sifatlar1 bes duyu
ve akil yoluyla idrak edilebilir durumda zahir
olur. Rihun zuhGrunun kemali ise sehadet
alemindeki cismi strette kemale baglhdair.
Ciinkii eger sehadet aleminde cismi stretle
tecelli lizerinde kemale ulasilmazsa, rihun
kemali de batinda kalacak, ortaya ¢ikama-
yacaktir.*’ Burada Konuk, “gizli hazine”
hadisine donerek Hakk’in kemaliyle bilin-
mesinin, ilahi hakikatlerin stretlerini tam
olarak yansitabilecek bir aynayla miimkiin
olacagini hatirlatir. Bu agidan Zat-1 ultihiy-
yetin latif varligi, kesif mertebelere dogru
tenezziil etmistir ki bunlarin en kesifi seha-
det mertebesi olmustur. Sehadet mertebesi,
her ne kadar bu ilahi hakikatlerin, ilahi isim-
lerin ortaya ¢ikisina miisaitse de tamamen
cilali ve diizgiin bir ayna misalinde olma-
dig1 icin kendine yansiyan ilahi hakikatle-
ri olduklar1 gibi ve biitiiniiyle yansitmakta
aciz kalir, yansitamaz. Bu nedenle de ilahi
hakikatlerin kendilerini olduklar1 gibi bilip
gorebilmeleri, yani kemallerine erebilmeleri

45 Bkz. Cemalnur Sargut, Hz. Adem, (istanbul: Nefes
Yaynevi, 2011), 15-16.

46 Bkz. Konuk, Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, 2017,
I: 24.

47 Bkz. age. I: 40.
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miimkiin olamaz. Ancak bu mertebede (7)
Hz. Adem, yani Hakk’in halifesi olan kamil
insan, ortaya ¢ikistyla bu aynanin dogru isle-
vi yerine getirebilecegi cilasi olur. Boylece
bilinmeye muhabbet ederek bilinmek {izere
yaratilis hareketini irade eden Hak Teala, bu
ayna vasitastyla ilahi hakikatlerini kemaliyle
miisahede edebilir. Fakat bu miisahede uzak-
tan veya kendi viicudunun disinda olan bir
durum degildir; eksiksiz olarak her seyde
bizzat a¢iga ¢ikmak ve bulunmakla ilgili bir
“miisahede-i zevkiyye”dir.*®

Oyleyse yaratilisla birlikte zahir olan Viictid-1
Hakk’1 kimil halde asikar eden Adem, insan-1
kamil mertebesini ifade etmektedir. Konuk,
Allah Adem’i kendi siireti iizere halk etti.®
hadis-i serifinde zikredilen Adem’in de
insan-1 kamili ifade ettigini bildirir. Bu dog-
rultuda, Adem olan insan-1 kimil Hakk’in
stireti, Hakk da onun hiiviyetidir..>

INSAN-1 KAMIL KAVRAMI

Insan-1kdmil kavrami, ancak Ibnii’l-‘Arabi’nin
ortaya koydugu viiclid mertebeleri lizerinden
incelendigi zaman anlagilabilme zeminine
sahip olur.”® Hakk’in mutlak viictidu, ken-
dindeki isimlerin kemaliyle aciga ¢ikmasi
i¢in tenezziilde bulunur. Isimlerin kemaliyle
ac1ga ¢ikabilmeleri ise biitiin isimlerin fiilen
aciga ¢ikmasina kabiliyet gostererek buna
elverisli olan insan-1 kAmil mertebesindeki
tenezziile baghidir.”> Ahmed Avni Konuk,
Hakk’1in nazarinin kendi cemalini miisahe-
de i¢in daima halifesinde oldugunu belirtir.
Hakk’1n, halifesinin aynasinda kendi isim ve
sifatlarin1 miisahede ettigini, fiillerinin ve

48 Bkz. age. I: 61.

49 Buhari, “Isti’zan”, 1; Miislim, “Birr”, 155.

50 Bkz. Konuk, Fusiisu'l-Hikem Terciime ve Serhi, 2017,
IV: 37.

51 Bkz. Mehmet S. Aydin, “Insan-1 Kamil”, Tiirkive
Diydnet Vakfi Islam Ansiklopedisi, 2000, XX1I: 330.

52  Bkz. Konuk, Fusisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, 2017,
I1I: 257.

ilahi kemalinin de bu halifenin viictiduyla
agiga ¢iktigini dile getirir.>

Insan-1 kamil, biitiin ilahi isimlerin kendisinde
toplandig1 “Allah” isminin zuhdr yeridir. Bu
sebeple insan-1 kamilin streti, bu mertebe-
nin karsisina konulmus bir boy aynasi gibi-
dir. Allah, kendi isim ve sifatlarin1 kemaliy-
le insan-1 kamil aynasinda goriip seyreder.>
Daha o6nce bahsi gectigi tizere ilim mertebe-
sinde potansiyel halde bulunan isim ve sifat-
larin kemaliyle agiZa ¢ikarak goriilmesi, iste
bu insan-1 kamil aynast ile gergeklesmektedir:

Allah kelimesi, Yaraticr’nin “Istedim ki
bilineyim’ dedigi ilmini kapsayan haki-
kattir. (...) Bu hakikat miilk aleminde zu-
hur etmez. Ciinkii o viicut bulmamis bir
hakikattir. Ancak miilk aleminde Hak
ismi ile idrak edilir. O halde Allah ismi
hi¢bir zaman yaratilamaz ve yaratilmis
hicbir varliga bu isim verilemez. Sanki
Hak isminin ayan-1 sabitesidir.>

Insan-1 kamil, asil olarak Hz. Muhammed
veya baska bir ifadeyle Hakikat-i
Muhammediyye’dir. Bununla birlikte, o
mertebeye ermis ve fenad halinde bulunan
kimselere de insan-1 kamil ad1 verilmekte-
dir. Ciinkii bu kimseler kendilerindeki durum
acisindan “Muhammed’in aynr’na doniistir-
ler.* Insan-1 kAmil ferdiyette ilktir ve Allah’mn
hitkmii alemde insan-1 kamil ile agiga ¢ikmis-
tir.’” Kamil insan ister erkek olsun ister kadin
olsun tiim varligi ve uyanikligiyla Allah’in
Zat1 ile beraber olan insandir.>®

53 Bkz. Ahmed Avni Konuk, Tedbirdt-1 [lahiyye Tercii-
me ve Serhi, haz. Mustafa Tahrali, (Istanbul: iz Ya-
yinceilik, 2018), 108.

54 Bkz. Konuk, Fusisu'l-Hikem Terciime ve Serhi, 2017,
III: 160.

55 Cemalnur Sargut, Ayetii’l-Kiirsi, (Istanbul: Nefes Ya-
yinevi, 2019), 25.

56 el-Hakim, Ibnii’l Arabi Sézliigii, 2005, 370.

57 Bkz. Mahmud Erol Kilig, Seyh-i Ekber, (Istanbul:
Sufi Kitap, 2017), 295.

58 Bkz. Mahmud Erol Kilig, Tasavvuf Diisiincesi, (Is-
tanbul: Sufi Kitap, 2018), 26.
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Safiler, insan-1 kamilin hiiviyeti itibariyla
Hak, taayyiinii itibariyla ise abd oldugunu
izahta, Beni goren Hakk 1 gormiistiir.> hadis-i
serifinden istifdde ederler. Buna gore biitiin
emirler insan-1 kdmilin kendi hakikatinden
kendi taayyiiniine inmektedir.®® Fusiisii’l-
hikem’de Ibnii’l-‘Arabi, “Simdi sen insan-1
kamil ile muhtecib [perdeli] olma! Sana bir
burhéan verdi.” der. Konuk, buradaki serhin-
de insanin maddi halde bulunan beser stire-
tine bakilarak, bu stretle agiga ¢ikan latif
bir haldeki Viictid’dan perdeli olunmamasi
gerektigine deginmistir."!

Son donem Osmanli mutasavviflarindan
Ken’an Rifai (6. 1950) de bu ilim 15181nda bil-
gileri dzetleyerek, goriilen biitiin stretlerin,
sekillerin, varliklarin yani biitiin mevctdatin
vehim ve hayalden ibaret oldugunu ifade eder.
Bunlarin ¢esitli aynalarda beliren yansimalar
veya golgeler gibi olduklarini, biitiin mevca-
datta goriinenin ise aslinda Hakk’in varligi,
isim ve sifatlar1 oldugunu aktarir.5

HZ. MUHAMMED’IN
FERDIYET YONU

Hakikat-i Muhammediyye varolusun bas-
langicini olusturur ve insan-1 kamilin
en iyi 6rnegi olan Hazreti Peygamber’in
sahsinda kemale ermistir. Bu dogrultuda
Ibnii’l-‘Arabi Muhammed Fass’na baslarken
“Her sey onunla basladi ve onunla bitti.”
demektedir.®® Ibnii’l-‘Arabi’nin sistemin-
de ferdiyet, hem Allah’in birligini hem de
Allah ile kainat arasindaki irtibat1 agik-
layan ve varligin meydana gelis gayesini
59 Buhari, “Tabir”, 10; Miislim, “Riiya”, 11; Ibn Hanbel,

111, 55, V, 306; Heysemi, Mecmau’z-zevaid, VII: 181.
60 Krs. Kilig, Seyh-i Ekber, 2017, 210.

61 Bkz. Konuk, Fustisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, 2017,
III: 162.

62 Bkz. Kenan Rifai, Sohbetler, (Istanbul: Kubbealt:
Nesriyati, 2000), 262-263.

63  Konuk, Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, 2017, IV:
319.

izah eden yegane unsurdur.®* Bu sebeple
Ibnii’l-‘Arabi, Fusisii’l-hikem’de yirmi yedi
peygamber iizerinden, “kelime” olarak nite-
lendirdigi hikmetleri agiklarken, son fas olan
Muhammed Fassi’'nda “ferdiyet hikmeti”
olarak adlandirdig1 hikmeti agmistir.®

Konuk, serhini yaptigit Muhammed Fass’nin
basinda, ferdiyet hikmetinin Muhammediyye
kelimesine tahsisindeki sebebin, Hakikat-i
Muhammediyye’nin biitiin taayyiinlerin
evveli olmasi ve biitiin varliklarin a’yan-1
sabitesini yani hakikatlerini kapsamasi oldu-
gunu soyler. Onun iizerinde hicbir farkin,
niteligin, isim ve sifatin olmadig: sirf Zat
mertebesi vardir ki bu mertebe taayyiin-
den miinezzeh olan ahadiyet mertebesidir.
Ahadiyet mertebesinde “tek” olan Zat, Zat
olusu yoniinden tecelliden ganidir; tecelli-
ye ihtiya¢ duymaz ve tenezziil etmez. Fakat
kendisinde potansiyel olarak bulunan son-
suz isim ve sifatlar, kendi istidat lisanlarryla
aciga cikmay1 talep ederek taayyiinsiizliik
mertebesinden ilim mertebesine tenezziil
etmislerdir. Bu dogrultuda Hakk’in ilmin-
de her birinin hakikati digerinden ayrilarak
belirginlesir ve vahidiyyet mertebesi veya
Hakikat-i Muhammediyye mertebesi ismiy-
le anilan mertebeyi olusturur. Avni Konuk,
Peygamber Efendimiz’in (s.a.v.) hakikatinin
biitiin taayyiinlerin kaynagi olmasi1 ve hepsi-
ni kusatmasi itibariyle vahid ve ferd oldugu
aciklamasini yapmaktadir.®

Alemdeki biitiin saretlerin kendisinde “acildi-
§1” Hakikat-i Muhammediyye, 6zel anlamda
insan-1 kamil olarak da adlandirilmaktadir.
Her bir varlik belirli bir ismin tecelli ettigi

64 Bkz. Abdullah Kartal, “Ibnii’'l-Arabi’nin Yorum Yon-
temi ve Muhammed Fassinda Bu Yontemin Tatbiki:
Her Varlik Bir Ayettir”, Tasavvuf: [Imi ve Akademik
Arastirma Dergisi Ibnii’l-Arabi Ozel Sayisi-1, 21
(2008): 273.

65 Bkz. Sachiko Murata, The Tao of Islam, (New York:
State Universty of New York Press, 1992), 188.

66 Bkz. Konuk, Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, 2017,
1V: 317.
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yer iken Hakikat-i Muhammediyye, cami
yani biitlin varliklarin kendi ferdiyetlerini de
muhafaza ettikleri bi¢imde bir araya geldi-
gi zuhur yeridir. Bu agidan o tektir ve zahir
ile batin1 birlestiren bir konumda oldugun-
dan berzah niteligi tasimaktadir. Hakikat-i
Muhammediyye, varlik hususunda mutlak
toplayicilik (cem‘iyyet) 6zelligine sahip oldu-
gu i¢in Fusiisii’l-hikem’in “Muhammed”
fass1, Hakk’in ferdiyet yoniinii agiklamak-
tadir.®” Niibivvet, Hz. Peygamber’in varli-
giyla tamamlandig1 gibi, Fusisu’l-Hikem de
Muhammedi kelimeye ait ferdiyet hikmetiyle
tamamlanmigtir.®®

Peygamber Efendimiz (s.a.v.) nasil biitlin
hakikatleri toplamissa, ferdiyet hikmeti de
biitiin hikmetleri toplayan bir hikmettir.®
Ferdiyet hikmeti, Peygamber Efendimiz’in
hikmeti olarak “fevkinde ancak Zat-1 aha-
diyye bulunan cem’iyyet-i ilahiyye makam
ile miinferiddir. Ve o makam ‘Allah’ ismi-
nin mazharidir.”” Yani o makamin dstiinde
ancak ahad olan Zat-1 ilahi bulunmaktadir.
Allah ismi ise biitiin isimleri toplayan ism-i
a’zamdir.”! Cemalnur Sargut, “Allah” isminin
idrak edildigi bu mertebenin ama mertebesi
oldugunu ve bunun da Muhammed1 kemalin
son mertebesi oldugunu belirtmistir.”

Alem tamamiyla, Hakk’in biitiin isim ve
sifatlarinin zuhur yeri olmasi itibariyle,
aciga cikarici olan Hakk’in nefsine ve Zati’na
delildir. Onlarin var edilmesi ise ferdiyete
dayalidir ve buna gore biitiin alem maz-

67 Bkz. Zeynep Gemuhluoglu, “Temsil-Taklit liskisi
Agisindan Tasvirin Teorik Zemini -Ibnii’l-Arabi’nin
Eserleri Esasinda-", FSM [Imi Arastirmalar Insan ve
Toplum Bilimleri Dergisi, 13 (2019): 299.

68 Bkz. Konuk, Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, 2017,
IV: 317, 319.

69 Krs. age. IV: 319.
70 Ay.

71  Bkz. Konuk, Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, 2017,
IV: 320.

72 Bkz. Cemalnur Sargut, Hz. Ibrdhim, (Istanbul: Nefes
Yayinevi, 2014), 86.

har-1 ferdiyettir yani ferdiyetin zuhur yeri-
dir. Oysa ferdiyete mazhar olan ilk olarak
hakikat-i Muhammediyye’dir ve ana kaynak
olmasi hasebiyle alemdeki biitiin sifatlar1 ve
ilah1 kemalat1 toplayan da odur. Peygamber
Efendimiz’e cevami‘ii’l-kelim, bu toplayicilik
itibariyle verilmis olur.”

Ibnii’l-‘Arabi’ye gére zat1 ile Rabbine en kuv-
vetli delil olan Hz. Muhammed, insan-1 kamil
unvaninin asil sahibidir. Hz. Muhammed,
insan tiiriiniin en kamili yani ekmelidir.
Boylece varolug emri O’nunla basladig gibi,
O’nunla sona ermistir. O, Rabbine olan delilin
ilkidir.™

SONUC

Calismamizin basinda yaratilis ¢ercevesin-
de ele alinan “kenz-i mahfi” hadisi, Hakk’in
bilinmeyi murad edisiyle varligin asikar oldu-
gunu gostermistir. Varligin asikar olmasi ise
onu bir gorenin, bir bilenin olmasini gerek-
tirmistir. Bu da “goriinen ve goren” seklinde
bir ikilik zemininin olugmasini zorunlu kil-
mustir. Yaratilisla meydana gelen bu “goriinen
ve goren” ikilisi, yaratilisin kemaline erisi
yoniiyle “gosteren” olarak diistiniilebilecek
iiglincii ile tamamlanmistir. Bu sablondaki
“gOsteren” ise hem goriinen hem de goren
konumundadir. Yani Hakk’in bilinmesi husi-
sunda, Yaratan-yaratilan ikiligi ile olusan
iletisim sablonunun kendisi “g0steren” vas-
findaki insan-1 kamilin varhig1 (Hakikat-1
Muhammediyye) olarak zuhlr etmistir.
Boylece “goriinen, goren, gosteren”den olu-
san bu tiglii birlik, “zuhir ve yaratilis bagla-
minda ferdiyet” baghigiyla ¢alisma konumuz
olmustur.

Hakk’in kendinde gizli olan isim ve sifatlarinin
yine kendisi tarafindan bilinmesi “Hakikat-i
Muhammediyye” olarak adlandirilan ferd

73 Bkz. Konuk, Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, 2017,
1V: 322.

74 Bkz. age. 1V: 321.
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halindeki cevheri ortaya ¢gikarmistir. Hakikat-i
Muhammediyye’nin viictid mertebelerindeki
tecellileri ile zuhlra gelisi ise yaratilisi olus-
turmustur. Bu dogrultuda zahir olan varlik,
insan-1 kdmil mertebesinde kemaliyle tecelli
etmistir. S6z konusu tecelli, Hakk’in isim ve
sifatlarinin kemaliyle zuhur ettigi tecelli ola-
rak, O’nun murad ettigi sekilde bilinmesini
saglayan mertebeyi olusturmustur. Ozetle,
yaratiligla zahir olan varlik, “gdriinen” olarak
kendini “gormiis” ve bu “gosteris” hareketi
ticlii bir birlik halinde kemalini asikar etmistir.
Fusiisii’l-hikem’in son fassinda “Muhammedi
hikmet” olarak islenen ferdiyet kavramai;
Hakk’1n bilinebilecegi, varligin anlasilabi-
lecegi zemin olan bu ¢okluk gdriintiisiiniin
kaynagi olmakta, bu ¢okluk goriintiisii ise
teklige ulastirict bir arag olarak “tiglii bir-
like dayanmaktadir. Tkincisi olmayan bir
tekligi ifade eden ferdiyet, varlik sahibi-
nin yalniz Allah oldugunu gostermektedir.
Anlasilmaktadir ki Hakk’in bilinmesi hust-
sunda “goriinen, goren ve gosteren” licliisi
yine Hakk’in ferdiyetine isaret etmektedir.
O, kendisi goriinmekte, kendisini gérmekte
ve boylece kendisini gostermektedir. Samiha
Ayverdi, Hanct kitabinda bu manay1 aga-
rak, basta bahsettigimiz iletisim sablonun-
daki “gésterme” vazifesiyle ylikiimlii insan-1
kamile soyle seslenmektedir: “Ey Hakk’1 bil-
diren, ona gotiiren, perdeyi kaldirip onu gos-
teren... Hakk’in var oldugunu, varligin Hak
oldugunu, goriinenin gosteren, gosterenin
goriilen oldugunu bildiren!”” Yine Sdmiha
Ayverdi, Mdabette Bir Gece kitabinda sarf
ettigi su ciimlesiyle bu manay1 bir derece
daha agmaktadir: “Her ne ki goriiliir, o var
degildir; varlik gosterici bir yokluktur. Her ne
ki goriilmez, o, yokluk perdesiyle gizlenmis
bir varliktir.””

75 Samiha Ayverdi, Hanci, (Istanbul: Kubbealt: Nesri-

yat1, 1988), 47.

Samiha Ayverdi, Mdbette Bir Gece, (Istanbul: Kub-
bealt1 Nesriyati, 2014), 66.

76

Ferdiyete ilk mazhar olan Hakikat-i Muhamme-
diyye’dir ve O, delillerin ilkidir.”” Bu mazha-
riyet onu yaratiligta kaynak kilmistir ve bu
sebeple Hz. Peygamber’e, kendinde biitiin
hakikatlerin toplanmasi1 anlaminda ceva-
mi‘i’l-kelim 6zelligi verilmistir. Boylece
varolus emri O’nunla basladig gibi, O’nunla
sona ermistir. Calisgmamiz neticesinde yara-
tilisin zuhtru ile asikar olan Hakk’in varligi,
ferdiyet kavrami ¢ergevesinde ele alinarak
bu zuhlrun kaynag: ve hedefinin Hakikat-i
Muhammediyye’den ibaret olan insan-1 kamil
oldugu goriilmiistiir.
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The View on Virtue and Vice by Sultan Walad:
A Comprehension of Iblis

Sultan Veled’in Fazilet ve Kotiiliik Anlayisi:
Iblis Uzerine Bir Degerlendirme
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ABSTRACT

This article aims to reveal the Sultan Walad’s practical thought as a spiritual master and administrator of the
Mevlevi order, examining his opinion about Iblis (Satan). Basically, his writings were intended to preserve
and transmit the tradition of his father, Jalal al-Din Riim{, to future generation of the Mevlevt order. A lot
of his interpretative works confirm that he puts the highest priority on further comprehension of Rim1’s
thought. Therefore, it is expected that Sultan Walad’s works are based on the thoughts of his father Rim1
and his original mind is more or less restrained. However, unexpectedly, his arguments about Iblis shows
clear distinction from his father’s thoughts. This article focuses on their opinions on Iblis, analyzing their
differences on their theory of vice and virtue. From Sultan Walad’s attitude toward Iblis, we could observe
that he considered carefully on vice and virtue as a spiritual master and administrator of the Mevlev1 order.
Not only did Sultan Walad inherit his father’s thought, but he tried to reshape his father’s legacy adjusting
to the reality of the order.
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THE VIEW ON VIRTUE AND VICE BY SULTAN WALAD: A COMPREHENSION OF IBLIS

INTRODUCTION

Sultan Walad (d. 1312)' is famously known
as the son of the world-renowned siif1, Jalal
al-Din Rum (d. 1273). Compared to his father,
his fame was established as an administrator
of the Mevlevt order. Indeed, Sultan Walad
managed the order after Husam al-Din (d.
1284/1285).> Lewis points out that without
Sultan Walad’s decisive role and endeavor, the
Mevlevi order would have dwindled and never
maintained or achieved any formal structure
outside its local jurisdiction.’ Kiigiik analyzes
Sultan Walad’s significant contribution to the
order from seven dimensions.*

Sultan Walad’s ability as a shaykh (master)
of the order reveals his balanced character as
a spiritual master and practical administra-

1 His fullname is Baha’ al-Din Muhammad Walad. Yet,
he is more famously known by his nickname Sultan
Walad. He was named after his grandfather, Sultan
al-‘ulama’ Baha’ al-Din Walad (d. 1231) (Gudrun
Schubert, “Sultan Walad”, The Encyclopedia of Islam
(2nd Edition), (Lyden: E.J. Brill, 1997), 9: 651-652).
Although Rimi had sons other than Sultan Walad, it
seemed that he preferred Sultan Walad by saying, “He
(Sultan Walad) resembles me most in the physique
(khalg) and character (khulg) than others.” (Aflaki,
Shams al-Din Ahmad, Mandgqib al-Arifin, (Ankara:
Tirk Tarih Kurumu Basimevi, 1980), 2: 785; Sultan
Walad, Ibtida-nama, ed. Muhammad ‘Ali Muwahhid
and ‘AlT Riza Haydari, (Tihran: Khwarizmi, 2010),
20.)

2 The exact year of Sultan Walad’s installation as a
leader of Mevlevi order is not clear, but according
to Lewis, Sultan Walad was in a leadership position
around 1291 after the death of Husam al-Din (Frank-
lin Lewis, Rumi.: Past and Present, East and West:
The Life, Teaching and Poetry of Jalal al-Din Rumi,
(Oxford: Oneworld, 2008), 232-233).

See Lewis, Rumi. Past and Present, 235.

4 Kiiciik analyzes the contribution of Sultan Walad
from following seven dimensions: 1) Establishing
the Order’s History: Promoting Leading Figures
of the Early Mevlevi Tradition, 2) Commenting
on Mawlana Rami, 3) Establishing the Status of
Chelebism, 4) Formation of the Mevlevi SuifT Order,
5) Establishment of Mevlevi Stft Rituals, 6) Founda-
tion of Branches of the Mevlevi Suft Order, 7) Prop-
agation of Mevlevi Stifism through his Disciples and
Successors (Kigiik, Hiilya, “Sultan Walad’s Role in
the Foundation of the Mevlevi Sufi Order,” Mawlana
Rumi Review 3, 1 (2018): 22-50.)

tor. His disciples applauded that his teaching
made an ignorant person a sage.’ In addition
to his talent as a spiritual master and his rep-
utation among disciples, he was presumably
an effective facilitator who could solve com-
plicated problems. Disciples highly estimated
his practical talent by saying, “All enemies
became friends. All hatred and hostility are
gone.”® As a result of Sultan Walad’s posi-
tive attitude toward harmony, the number of
Mevlevi orders allegedly increased during his
time.” He reports that many deputies (khu-
lafa’) of the order were chosen by him, not
only in Anatolia but all over the world.®

Sultan Walad states that he is faithful to his
principle that preserves his father’s’ thoughts.
To better comprehend Rim1’s thought, Sultan
Walad attempts to interpret his father’s works.
His aspiration to follow and preserve his
father’s tradition motivates his writing.!® In
his Ibtida-nama, Sultan Walad comments on
the reasons for writing as follows:!!

See Sultan Walad, /btida-nama, 133.
Sultan Walad, /btida-nama, 134.
Ibid. 161.

Ibid. 158.

Schimmel estimates Sultan Walad certainly not as
a creative mind but a faithful interpreter, not a fiery
soul but a mirror holder for those whom he loved and
whose beauty his poetry tried to reflect (Annemarie
Schimmel, The Triumphal Sun: A Study of the Works
of Jalaloddin Rumi, (Albany: State University of New
York Press, 1993), 370).

10 Concerning the details of Sultan Walad’s works, see
Lewis, Rumi: Past and Present, 237-241.
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11 In other works, Sultan Walad likewise refers to the
aim of his writing as preserving the tradition set by
his father:

[The great person who asks me to compose the poem
said to me,] Write another book. Since your poetry
that you composed resembles and follows the way of
that great person [Maulana], it would be preferable to
compose the book with this [mathnawi] meter. Be-
cause, to follow or to resemble means following the
most beautiful and perfect [part] in all dimensions
[the mathnawT meter is better]. Therefore, at the re-
quest of this great person, I [Sultan Walad] decided to
commence this Mathnawi with “rabab” which form
the basis [of this book], since I suppose that “rabab”
is indeed characteristic and appropriate for Maulana
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The reason I write Mathnawi-i waladr
explains the secrets (asrar) of the divine
oneness. It consists of the history of
previous saints (awliya’), their miracles
(karamat), and mystical stations (ma-
gamat), which are referred to in Math-
nawi by my father, my tutor, my shaykh,
the king of scholars and sages Mawlana
Jalal al-Hagqq wa al-Din Muhammad
ibn Muhammad ibn al-Husayn al-
Balkhi——May God praise his name.'?

Indeed, his enthusiasm for accomplishing his
principle to explain his father’s discourse is
evidenced by the fact that many of his para-
graphs from Ibtidda-nama, Rabab-nama,
and Intihd-nama commence with the word
“about the explanation of... (dar bayan-i...).”
The works of Sultan Walad are based on the
thoughts of his father Riim1, while his own
thoughts may have been limited.

However, contrary to this presumption, Sultan
Walad shows some notable differences from
his father’s thoughts in his texts that explain
his father’s sayings. In this article, I com-
paratively analyze Sultan Walad’s opinion
on /blis (Satan) with that of RGim1’s to reveal
Sultan Walad’s tactics as a spiritual master
and administrator of the Mevlev1 order.

(Sultan Walad, Rabab-nama, ed. Gird Faramarzi and
‘Alt Sultani, (Tihran: Mu’assasa-i Mutala‘at-i I[slami-i
Danishgah-i Makgil, 1980), 1-2.)

The first book is explained along with the follow-
ing order: explanation about the spiritual state of
Maulana, and his chosen friends, who were good
friends with him especially, are coming. During [the
explanation about] their spiritual state, I will refer
to the conditions on the way [of Stfism]. Then an-
other book comes that follows mathnawl meter of
Maulana. In this book, the meaning [of Maulana’s
Mathnawi] will be commented on repeatedly until
the end, (Sultan Walad, Intiha-nama, ed. Muhammad
‘Al Khazanadarla, ([Tihran]: Intisharat-i Rawzana,
1997), 3.

12 Sultan Walad, /btida-nama, 19. After explaining the
first reason of writing for his Mathnawi-i waladi,
Sultan Walad adds another reason: to train his pupils
to be accustomed to the tradition of shaykhs (Sultan
Walad, Ibtida-nama, 20).

I. RUMI’S COMPREHENSION
OF IBLIS

According to the analysis of Anushiravani,
the image of /b/is in RimT1’s texts is mul-
tidimensional and complicated. He points
out that prior research could only partially
comprehend Rimi1’s Satan because of this
complexity.” Taking the previous analysis of
RimT1’s Satan into account, his image of Satan
can be summarized into the following three
points,' 1) the image of /blis as a symbol of
evil, 2) the image of arrogant /b/is, and 3) the
image of /blis as God’s love.

Thus, Rim1 simultaneously describes /b/is
as a wicked creature, and a sincere lover of
God, thus offering a complex image of /blis.
The reason for this complexity is found in his
way of explaining religious matters. Rim1
says the differences in the explanation are
attributed to the level of the listener:

[My] disciples and their spiritual states
(ahwal) are like a school. There are
teachers in the school, and the school
pays each teacher according to their
abilities (isti ‘dad). [For instance,] 10 for
someone and 20 for others, 30 for oth-
ers. I also give my words following the
power and abilities of each one. It is said
that [in hadith also]: “Speak to people in
the measure of their intellects.”"

13 See Alireza Anushiravani, The Image of Satan in
Rumi’s “Mathnawi,” Dante’s “Divine Comedy” and
Milton’s “Paradise Lost” (Ph. D. diss., University of
Illinois, 1992), 36. Anushiravani classifies previous
studies on Rimi’s Satan into two types: 1) Persian
scholar’s studies, and 2) European scholar’s studies.
Regarding the former image, he interprets Rami’s
Satan as moralistic and one-dimensional, merely as
a symbol of evil. Whereas for the latter, he regards
its ambiguous depiction as insufficient analysis.
(Anushiravani, The Image of Satan, 36-42).

14 1 mainly refer to the research of Anushiravani and
Awn. In his Mathnawi, Rimi mentions [blis as
Shaytan, Azazil or Div.

15 Maulana Jalal al-Din Rami, Kitab Fih ma fih, ed.
Badi‘ al-Zaman Fortzanfar, (Tihran: Intisharat-i Za-
wwar, 2008), 109.
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There is a possibility that Rim1 changed
the interpretation of /blis to match the lis-
tener’s ability. For instance, RGm1 preaches
about the principle of virtue and evil, “Good
deed will be rewarded and sinful deed will
be punished”, quoting the example of arro-
gant /blis who protested against God saying,
“Prostrate yourselves before Adam” (Q7/12).'6
Since this explanation is intended for a “cav-
iling” listener of his sermon, Riim1 evidently
chooses a simple and typical satanic image
of Iblis for “normal” outward-looking lis-
teners.”” However, Rim1 depicts /blis as a
more complicated character in the texts of
Mathnawt. The most famous story about /b/is
in Mathnawti is the story of Satan waking
Mu‘awiya up by saying, “Get up, it’s time for
prayer!”'8"In this story, /b/is plays an intricate
role in trying to wake Mu‘awiya for ritual
prayer. Unfortunately, the insistence of /blis
to wake Mu‘awiya up for prayer does not per-
suade Mu‘awiya, who is skeptical about the
good conduct of /blis. This results in /blis
admitting his hidden intent behind the trick.

Although the implication of this story is not
entirely clear as to whether the author crit-
icizes Mu‘awiya for his inability to trust or
Iblis who tries to cheat him, it is suggestive
of the contents of excuses of /b/is. In this
story, Iblis justifies himself several times,

16 Rami also refers to the same verses of Qur’an and
concludes that the reason for punishing /b/s is dis-
obedience of the order of God (Rumi, Kitab Fih ma
fih, 109). Concerning the quotation from Qur’an in
this article, I refer to Nasr’s translation and mark
(Q). As for the Rimi’s opinion on the sin of /blis,
Chittick points out its spiritual blindness (William
C. Chittick, The Sufi Path of Love: The Spiritual
Teachings of Rumi, (Albany: State University of New
York Press, 1983), 83). Therefore, /blis is symbolized
by ego while angels are identified with intellect in
RamT’s texts (see Chittick, ibid., 88-89).

17 See Rumi, Kitab Fih ma fih, 77.

18 Maulana Jalal al-Din Rami, Mathnawi, ed. Muham-
mad Isti’ilamT, (Tihran: Intisharat-i Sukhan, 2014), II:
(v.) 2627-2803.

*  As to the English translation of Mathnawi, 1 refer to
Mojaddedi’s edition, adding only partial alteration.

trying to convince Mu‘awiya that he just woke
Mu‘awiya to tell him the time for prayer was
ending. As he excuses himself, RimT lets him
talk about his previous job and status:

He (/blis) said: “I was an angel at the
start,

Traveling the path of obedience to God
with all my heart.

Mystical travelers, as good friends, I've
known,
Including those who now sit near God’s
throne.

You can’t forget skills you learned long
before,
Just as your first affection lasts for ev-
ermore;

Although while
sights you’ll see,
Love of your home still lasts eternally.

traveling stunning

I’ve also got drunk from His wine,
When [ was a famed lover of the Lord.

Our cord was cut for the affection of
Him,

And in my heart, seeds of His love were

sown”"

Here, RGm1’s /b/zs mentions his previous job
and status when he enjoyed the special grace
of God as His intimate companion.” Then, he
laments the separation from God after losing
his status. Since /blis’s profound affection
for God causes his sorrow, he seems to be

19  Rami, Mathnawr, 11: (v.) 2627-2632.

20 As for the angel-ness of /blis, there is a lot of argu-
ment not only in Stfism but also in Sunni tradition.
Many interpretations of Qur’'an introduce the argu-
ment that agrees to and opposes his angel-ness (see
al-Tabari, Jami‘ al-bayan ‘an ta'wil ay al-Qur’an:
Tafsir al-Tabart, (Bayrat: Dar Ihya’ al-Turath al-‘Ara-
b1, 2001), 1: 257-262; Fakhr al-Din Muhammad ibn
‘Umar al-Razi, al-Tafsir al-kabir, (Bayrut: Dar Ihya’
al-Turath al-‘Arabi, 2001), 1: 427-448). For the tradi-
tional interpretation of /h/is in the Islamic world, see
(Peter J. Awn, Satan’s Tragedy and Redemption: Iblis
in Sufi Psychology, (Leiden: E.J. Brill, 1983), 18-56).
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a sincere lover of God in this story.?' In the
succeeding argument of /b/is and Mu‘awiya,
Iblis narrates his story at length. Considering
the contents of his complaint, the main issue
is his denial to bow before Adam. In the nar-
ration of /blis, we can see his consistent atti-
tude toward fate.

I spurned prostration because of my
jealousy (hasad) that I possessed

It occurred from love, not from dismis-
siveness.

All jealousies we feel arise from affec-
tion,
The wish to sit with none but Him above

(.))

That was just a game, and I lost the
game.
I threw myself into the misfortune,

In this misfortune, I taste deep pleasure
still:

I've been check-mated by Him——
that’s His will*?

In the above quotation, /blis convinces him-
self that the denial of prostration was due to
his love for God and God’s intention. It means
that Iblis dares to accept his fate because his
beloved one burdens this calamity. /b/zs men-
tions his ultimate attitude of reconciliation by
saying, “Both faith and unbelief are equally
His work, part of His rich tapestry”.?* Thus,
the statement by /b/is reveals Rim1’s respect
for the oneness of God.

21 Anushiravani regards this sorrow of /blis as equal
to that of a human’s as depicted in the first lines of
Ram1’s Mathnawrt (see Anushiravani, The Image of
Satan, 62-63).

Rami, Mathnawr, 11: (v.) 2652-53; 2656-57.

Rami, Mathnawrt, 11: (v.) 2661. In addition to the
above quotation, RGmi1 states a similar notion in
Fih ma Fih, “Both unbelief and faith are devotees
(musabbih).” According to him, since both unbelief
and faith are pursuant to God’s orders in Qur’an and
are in accordance with God’s intention, unbelief and
faith follow God in reality (see Rumi, Kitab Fih ma
fth, 199). .

22
23

In other texts, RimT explains the ultimate
divine oneness, integrating vice and virtue,
while quoting the example of making a tent
for God. According to his explanation, there
are many jobs for servants such as twining
thread, sewing the tent, weaving cloth, and so
on. While each of them appears to be a dis-
tinct task, they are all in fact working toward
the same thing. Rimi says everything in the
world works similarly:

The situation of this world is also the
same because we could see that every-
one is serving God, even the wrongdoer,
good person, disobeyer, obeyer, Satan, or
angel. For example, when a king wants
to test (imtihan kardan) his servants, he
tries various ways to distinguish a reli-
able person from an unreliable, faithful
person from a faithless, fidelity from infi-
delity. Then, he needs a temper (muwas-
wisi) or an agitator (muhayyij) to distin-
guish whether one is reliable. Therefore,
the temper and agitator also serve the
king. The king wanted to do this.**

In the above explanation, RGmT stresses the
integration of various appearances at the
internal level. According to Riim1, both virtue
and vice play a role in distinguishing between
the good and bad, and both integrate into the
oneness of God.

In Rim1’s opinion, if the role of vice is to
distinguish between good and bad, the role of
Iblis is the same. Indeed, in Mathnawt, Iblis
interprets his role as a “touchstone”:

Satan said, “Untie the knot,
I am the touchstone that detects real gold
from counterfeit

I give God’s test to dogs and lions too,
The God’s test of gold and counterfeit.

How can I ever blacken gold that’s real,;
Like money changers I can only deal:

24 Rami, Kitab Fih ma fih, 58.
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I guide good persons,
while I break off dry branches®

From the above quotation, the work and role
of Iblis becomes understandable. He works
just as a touchstone and does not have the
power to change good to bad or vice versa.

Although this is a reasonable conclusion for
Riim1 who stresses the oneness of everything
in God, this role of touchstone is interestingly
assigned to prophets or saints in Rim1’s F7-hi
md fihi:*Prophets and saints are the manifes-
tations of divine light. As a consequence [of
this light], friends [of God] are distinguished
from the foes, the people of the oneness of
God from foreigners.”?

Thus, the comprehension of /b/is by Rim1
reflects his opinion of God’s oneness. He
admits the roles of vice such as /b/is, and
virtue such as prophets or saints, as touch-
stones to distinguish between good and
bad.?’ In other words, the prophets and /blzs
are performing a single task that makes the
Hidden Treasure manifest by inciting people
to display their inward natures.”® Because of
his description, the listener is likely to mis-
understand Riim1’s proposal to reverse the
typical image of maleficent /blis.

25 Rami, Mathnawr, 11: (v.) 2682-2684.

26 Rami, Kitab Fih ma fih, 89.
27 Of course, Rimi seems to be conscious of the fun-
damental differences of the role of /b/is and prophets

as touchstones. Rami refers to the differences in the
simile of the robber as follows:

For instance, if a robber commits robbery, he is con-
demned to hang. But this robber is also a preacher
for faith, simultaneously, because people could un-
derstand that if someone commits robbery, he or she
would become such a situation. Whereas, a person
who does a good deed is bestowed a vestment. This
man is also a preacher for faith. However, the rob-
ber [preaches] with this tongue, while the faithful
[preaches] with that tongue. Beware of the differenc-
es between these two preachers (Raimi, ibid, 199).

28 See Chittick, The Sufi Path of Love, 89.

20

I1. SULTAN WALAD’S
COMPREHENSION OF IBLIS

As mentioned in the introduction, Sultan
Walad’s motivation to write is derived from
his intention to interpret his father’s thoughts.
Although he respects the original meaning of
Riim1’s thought, there is a subtle difference in
their comprehension of /b/is. In this chapter, I
analyze Sultan Walad’s way of understanding
Iblis to reveal his true intentions.

Compared to Rim1’s description, Sultan
Walad’s depiction of /blis can be estimat-
ed with relative simplicity. Regarding the
scene in which he chooses to explain /blis,
Sultan Walad selects the denial of prostra-
tion in almost all the referrals to /blis. He
treats /blis as an undesirable existence who
disclaimed God’s order. The fact that Sultan
Walad added the reason of denial of prostra-
tion as /blis “didn’t want to prostrate except
for God because he will not worship anyone
other than God”, is an interesting difference
from his father.”

Haven’t you heard the story about /b/is?
And about why he was alienated from
sanctity.

This is because God ordered to angels
all prostrate before Adam.

Everyone bowed from the heart,
Iblis disobeyed the order,

saying, “My existence is created by fire.
It will be a shame, if I prostrate before
clay.

Why the good thing before bad,
have to bow curing myself like a ser-
vant?

Oh, my unique God, I will never
bow except before you, even if I would
be killed™?*

29 See Sultan Walad, Ibtida-nama, 41.
30 Sultan Walad, /btida-nama, 41.
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The above-mentioned description of /b/zs also
reflects the opinion of Husayn ibn Mansir
al-Hallaj (d. 922).*' In his famous thought
about /blis in his Kitab al-Tawasin,** Hallaj
insisted that /b/zs denied prostration against
Adam because Iblis did not want to bow to
anyone except for God. By /blis’s confes-
sion of the reason for denial, Hallaj devel-
oped a theory that /blis recognized himself as
“lover of God (muhibb)” who denied religious
conduct except for God* or even a “martyr
(shahid)” who accepted the destiny of a curse
because of his love for God.*

*  Besides the above quotation, Sultan Walad describes
the scene of the denial of prostration by /blis as fol-
lows:

“Then angels heard the voice saying,
All hurry up to him (Adam) and bow.

So then, Angels bowed immediately.

However, Iblis denied it because malice and doubt
was filling him

God the supreme enraged by him and asked,

“Why you denied, aberrant?”

(Iblrs) said, “T will not bow except before you, my lord.
I do not want to prostrate, so then I refused”

(Sultan Walad, Rabab-nama, 76).

31 Many researchers point out the influence of Hallaj
on Sultan Walad’s thought. For example, Lewis com-
ments that Sultan Walad seems to include Hallaj in
silsila of Mevlevi order (see Lewis, Rumi: Past and
Present, 235). Yet, multiple silsilas of Mevlevi order
are reported, and almost all other Mevlevi orders’ sil/-
sila do not include the name of Hallaj (see Abdiilbaki
Gélpmarli, Mevidnd’dan sonra Mevlevilik, (Istanbul:
Inkilap, 2018), 189-193; Alberto Fabio Ambrosio,
Vie d’un Derviche Tourneur: Doctrine et Rituels du
Soufisme au XVIleme siéecle, (Paris: CNRS Editions,
2010), 377-378) . Indeed, Sultan Walad often refers to
Hallaj in his works and he highly estimates Hallaj’s
thought. To include the name of Hallaj in silsila is
rather uncommon compared to the names of Junayd
(d. 910) or Bastami (see John Spencer Trimingham,
The Sufi Orders in Islam, (London: Oxford Universi-
ty Press, 1998), 12).

32 As [God] said [to Iblis], “Bow,” [Iblis] said, “I will not
prostrate other [than God].” Then God said, “If you will
not, you must be cursed.” [/blis] said, “I will not pros-
trate other [than God]” (al-Husayn ibn Manstr al-Hallaj,
Le livre «Tawasiny» de Hallaj: Commentaire de Riizbe-

han suivi du Jardin de la Connaissance, ed. Stéphane
Ruspoli, (Beyrouth: Dar Albourag, 2007), 346).

33 Ibid. 347.
34 Ibid. 348.
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Although Sultan Walad adds the reason for
denial, he does not agree with Hallaj’s point of
view. He stresses that /b/is was destined to be
denied by God from the primordial past. He
had been unfaithful and rejected constantly,
although he attended on God.* In adopting
the original malicious nature of /b/is, Sultan
Walad’s image of /blis has no space for the
possibility of a hidden lover of God or the
victim of God’s destiny, as suggested by his
father and Hallaj.

In addition, Sultan Walad explains the life
history of /blis, especially his past, in detail:

Before [creating] Adam, Iblis had not
been accursed.
He was high up in heaven with angles.

Regarding knowledge, he was a teacher
of angels.
Everyone regarded him as truthful

In the path of obedience to God (ta ‘af),
he was a leader

His service (bandigi) was firm and per-
fect*

However, the angelic nature and high position
of Iblts in the primordial past are argumenta-
tive, and one of the traditional interpretations
in orthodox or StfT tradition.?” Compared to
other Suif1s, Sultan Walad tends to devote
pages explaining the high position and pure
belief of /blis. Consequently, the “revealing”
of the malicious nature of /b/is by the emer-
gence of Adam becomes conspicuous in his
description of the scene of prostration.

Because of the nature of original evil and the
revelation of the process of maliciousness,
Sultan Walad’s /b/is cannot be a touchstone
that distinguishes between good and bad,

35 Sultan Walad, Rabab-nama, 470. We can see the
same insistence in Rabab-nama, 273 too.

36 Sultan Walad, Rabab-nama, 134. We can see the
same insistence in Rabab-nama, 115 too.

37 See also the example of Rim1 on page 4 in this article.
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even though he explains the touchstone fol-
lowing the example of his father. For Sultan
Walad, the role of a touchstone should be
borne by people of the highest virtue, such
as prophets:

Each prophet were exchangers (sarraf),
By him, someone became worthless,
others became great

Until now, he saw around Adam and
distinguished each person high and low

Iblis was one of the angels in heaven.
He was distinguished from them by the
light of Adam

He sat by God’s side, but he was rejected
from the primordial past.

He was always infidel (kafir) and re-
fused.

In Qurian, it is said that he was one of
the infidels.

He denied the order [of God] and was
cursed in this world.

However, until Adam came into exis-
tence,

His counterfeiting ability had not been
revealed, and [among angels he was]
identical.

Although God was praised by everyone
in this world,
No one had faith like him in this world*

As mentioned above, the malicious nature
of Iblis is screened out by the existence of
Adam, the virtue prophet. Thus, Sultan Walad
shows a clear distinction between vice and
virtue, standardizing the image of /blis as
vice.

As aresult of standardizing the image of mali-
cious /blis and limiting the role of touchstones
to God’s chosen people such as prophets,
Sultan Walad’s argument sometimes devel-
ops very different dimensions from that of

38 Sultan Walad, Rabab-nama, 470.

22

his father or Hallaj. In short, Sultan Walad
insists on the importance and uniqueness of
the touchstone’s power:*’

The people of truth and righteousness
were gathered under the right prophet
and placed in the heart (dil). As time
goes by, since they were blended with
an imitator (mugqallid), they seem simi-
lar in the people of truth. [t is said that]
You were one community.*® The bless-
ed touchstone (mahak-i fazdl) and the
balance with justice (mizan-i ‘adl)* do
not regard an imitation and a real thing
(shibh wa gawhar), pure gold and gold
coin, copper (mis) and gold, or a hawk
(baz) and a crow (zagh) as similar that
belongs to the same class. Misa—May
God’s peace on him—surpassed the
sorcery of Pharaoh or other witchcraft.
Then, he revealed [his power was] other
[than the power of Pharaoh]. He also re-
vealed about the people of Egypt (sibti-
van) and the people of Israel (gabtivan)
[were other]. The prophet of the last mo-
ment, Muhammad——May God have
mercy upon him—was also the same.
In short, before Mustafa——May God’s
peace on him—appeared, Abt Jahl (d.
624) and the truthful one [Abu Bakr (d.
634)] were similar. However, Abt Jahl’s
name was Abu al-Hakam, because of
his infidel and denial [of faith] his name
became Abu Jahl. Finally, they disap-
peared from the world. Since saints and
truthful shaykhs are inheritors (warith)

39 Sultan Walad also recommends service for the de-
scendants of saints in the scene of the journey of Hidr
and Misa that is based on verses of Qur’an (Q18/65-
82). He insists that people who serve the descendants
of saints in this world will be rewarded in the hereaf-

ter (see Sultan Walad, Ibtida-nama, 52).

40 This expression is based on the verse of Qur’an: “And
truly this community of yours is one community”

(Q23/52).

41  This expression is based on the verses of Qur'an
(Q6/152).
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of prophets, they have the same light,
breath (dam), and spirit (nafs). There-
fore, they lead creatures to have faith in
God, just like prophets.* (Sultan Walad
1988, 35-36).

By the grace of the prophet as a touchstone,
the hidden vice is revealed and vanished in
the end. Sultan Walad suggests that the aim of
discriminating between morality and immo-
rality is to eliminate vice and lead people to
the right faith. According to him, the role
of a touchstone is now inherited by saints.
In following quotation, he shows the exam-
ple of Abii Yazid al-Bastami (d. 874/877) as
touchstone saint when Bastami distinguished
imitators among his pupils:

Abil Yazid said in intoxication (masii),
“Glory be to me, how magnificent is
my status! There is no God but God in
my clothes.” Pupils opposed and with
cold looks said to Abt Yazid, “Even if
you say it that way, you don’t deserve
it.” Since it became clear to Abii Yazid
that they were just imitators, he said,
“If there were some who accepted it, by
some companionship (suhbat) with me,
my soul would influence them and my
sayings would enter into their ears, and
they [would be intoxicated and] would
not regain consciousness. Now pupils
are unaware. Since [they are| not in such
a status, I will injure them with their
swords. I will cut off their headless head
with their blades.*

Bastami distinguishes imitators among pupils
and laments that his pupils are witless. He
then suggests that if someone accepts his sta-
tus, they will become intoxicated by God.
Here, Bastami recommends acceptance with-
out criticizing and doubting his sayings or
42 Sultan Walad, Ma‘arif, ed. Najib Mayil Harawd,
(Tihran: Intisharat-i Mawla, 1988), 35-36.

43 Ibid. 33-34.
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the state of shaykh. Indeed, after the above
discussion, when pupils accept and follow the
sayings of Bastami, they reach the intoxicated
status.**

By quoting the story of Bastami, Sultan
Walad explains the power of saints or shaykhs
as touchstones and recommends that pupils
should accept the sayings of saints or shaykhs
to reach a higher state.

Behind Sultan Walad’s supportive attitude
toward saints, there may exist a distressing sit-
uation of touchstone saints that he witnessed.
Indeed, the emergence of Shams-i Tabriz (d.
1247) occasioned a stir in RUm1’s community.
With the spiritual guidance of Shams, Ram1
awakened as an eminent spiritual master,
whereas pupils complained about the change
in their master.* Consequently, they expelled
Shams permanently from their community.*®
Thus, Sultan Walad could have witnessed the
classification by Shams as saints and touch-
stones and understood the real power and
tragedy of classification as touchstone. Sultan
Walad blames the pupils who are dissatisfied
with Shams and doubt Rim1’s favor toward
Shams as “They revealed malignancy and
all these pupils were ignorant (bi-khabar)
like a herd ¥ In consequence, their hostility
became “the thirst for his (Shams’s) blood”.*®

Therefore, in the case of /b/is, Sultan Walad
regards /blis’s skepticism on the order of
prostration as most problematic. Since he
puts a lot of importance on the bad influ-
ence of doubting God, saints, or shaykhs in
his argument, the role of /b/is is defined as

44 Tbid. 86.

45 As for the unfavorable reaction of Rumt’s pupils
after his encounter with Shams, see (Sultan Walad,
Ibtida-nama, 55).

46 Concerning the disappearance or assasination of
Shams, Lewis discusses in detail (Lewis, Rumi: Past
and Present, 185-193).

47 See Sultan Walad, Ibtida-nama, 55.

48 Ibid. 55.



THE VIEW ON VIRTUE AND VICE BY SULTAN WALAD: A COMPREHENSION OF IBLIS

a permanent and fundamental malevolent
existence. It seems that there is no space as
necessary evil for /blis. For Sultan Walad,
rather, the presence of touchstones is import-
ant. Even though with the appearance of
touchstones, the real nature of people will
be revealed, the strong belief in God, saints,
or shaykhs will prevent people from straying
into feelings of doubt and keep the commu-
nity from disintegration.

CONCLUSION

In this article, I focused on the argument of
Iblis by Rumi and Sultan Walad to clarify the
differences in their understanding of virtue
and vice.

As for RimT’s characteristic view in the
comprehension of /blis, he lays emphasis on
the oneness of virtue and vice on a divine
level. He considers that all creatures perform
their roles, including good and bad deeds and
all integrate into one aim for God’s sake.
According to Riimi, even the denial of pros-
tration of /b/is is a part of God’s intention. In
short, God wants to make /b/is accomplish the
job of a touchstone that distinguishes between
good and bad, and /blis dares to do this job
by accepting a tragic fate.

Thus, his opinion admits the co-existence of
ambivalence, dissolving the border of vir-
tue and vice. While he sometimes shows a
straightforward and typical opinion on /blis or
righteousness and wrongdoing, especially for
“normal” people, he develops a complicated
argument that fundamentally insists on the
goodness of necessary evil.* Suggesting the
possibility of goodness in /b/is, Rim1 follows
Hallaj’s outlook and shows a friendly atti-
mts that RGmT speaks God-given words

without thinking if these words will benefit the listen-

er or not, whereas he uses divine words for “leading”

people (Shams-i Tabrizi, Magalat-i Shams, (Tihran:

Nashr-i Markaz, 2018), 173). It is possible that Shams
was complaining about this attitude of Rumf.
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tude toward Hallaj.>® Although it appears that
Riom1 is sympathetic toward Hallaj as a lover
of God, he does not accurately refer to him.

Compared to his father, Sultan Walad describes
Iblis as a vice by nature consistently. Contrary
to his father, he avoids the complex image
of Iblis and attempts the unification of the
impression of /blis. In addition, he tends to
add areason behind the refusal to bow by /blis
saying, “I will not bow other than You”. To
add the saying, he seems to restrict the sin of
Iblis to “doubt God’s intent”, unlike the typical
comprehension that his denial of prostration
consists in his arrogance. As a result, Sultan
Walad’s argument of sin to have a doubt against
God’s intent develops into a recommendation
of unquestioning obedience to God and God’s
chosen people such as prophets or saints.
According to the work of touchstones in this
world that they distinguish the faithful from
unfaithful, there is no difference of opinion
between Sultan Walad and his father. However,
Sultan Walad limits touchstones to good people
such as prophets or saints, ordinary people,
especially pupils of the order, would spiritually
mature through the entrustment of shaykhs or
saints. Sultan Walad seems to prioritize a basic
and simple understanding of the thoughts of his
father for members of the order, stressing the
effectiveness of shaykhs. Avoiding the com-
plex ideas of vice and virtue of Rlim1, Sultan
Walad’s interpretation is universally acceptable
and influences the smooth administration of
the order. In addition to Sultan Walad’s tacti-
cal thought, his accurate quotations and sup-
portive attitude toward Hallaj’s works are also
noteworthy.”' Given the fact that Sultan Walad

50 For example, Rimi estimates Hallaj’s intoxicated
saying (shath) “I am the Truth (al-Hakk)” as showing
humbleness (fawddu’) that admits the complete anni-
hilation of self. Then Rim1 evaluates him as God’s
lover (‘ashiq) (Rumi, Kitab Fih ma fih, 56, 57). The
same insistence is seen in (Rtmi, ibid,189).

51 Kiigiik comments on the tendency of Sultan Walad
to inwardly approve of Shams, and outwardly rea-
son with Sufis. However, he does not exaggerate his
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repeatedly refers to Hallaj’s persecuted situa-
tion with some compassion,* he is conscious
of the tragic situation of touchstone-saints or
shaykhs. Since the touchstones such as Shams
or Hallaj smoke out the hidden viciousness of
virtuous-looking person, they are sometimes
regarded as a burden who trigger a disorder in
people. To prevent this unavoidable discord,
Sultan Walad urged on the importance of the
trust on saints or shaykhs to members of the
order. From his way of explanation, we can
realize his intention of building a shaykh-cen-
tered united community.
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Spiritual Humanism: A Call to Creativity in Sufi Studies

Mdnevi Hiimanizm: Tasavvuf Arastirmalart Alaminda Yaraticiliga Bir Cagri

Jonathan Keir*

ABSTRACT

Chinese philosopher Tu Weiming (1940-) has spent a lifetime in dialogue with cultural and spiritual tradi-
tions beyond the sanjiao or ‘three religions’ (Confucianism, Daoism, Buddhism) of the Sinic world. This
engagement has included sustained intercourse with the Abrahamic monotheisms and Hellenic philosophy,
Hinduism and Indian spirituality, and a variety of indigenous heritages. The outcome of such cross-cul-
tural ferment has been the elaboration of a ‘spiritual humanist’ alternative to the secular humanism of
post-Enlightenment modernity. We begin by introducing Tu’s concept of Spiritual Humanism in general
and his engagement with the Islamic world in particular. Adonis is then identified as a natural ally; his
Sufism and Surrealism is presented as a case study in Spiritual Humanism with obvious relevance for Sufi
Studies. Contemporary Sufi Studies discourse, this paper ultimately argues, should likewise not restrict
itself to hermetic philological analyses of traditional sources; following Adonis’s example in Sufism and
Surrealism, it should embrace the creative reelaboration of this tradition in the face of contact with new
stimuli. Tu’s Spiritual Humanism is both one such stimulus and an active Confucian embodiment of this
spirit of creativity.

Keywords: Spiritual Humanism, Tu Weiming, Naguib Mahfouz, Adonis, Surrealism.
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SPIRITUAL HUMANISM: A CALL TO CREATIVITY IN SUFI STUDIES

1. TU WEIMING’S ‘SPIRITUAL
HUMANISM”!

Tu Weiming has endeavoured to preserve his
endangered Confucian tradition via creative
transformation and cross-pollination with
foreign sources: his ‘Spiritual Humanism’
(jingshenrenwenzhuyi in Chinese) can be
understood as a ‘Confucianism fit for the age
of globalisation’? Like Catholic theologian
Hans Kiing, moreover, Tu has spent his life
campaigning for (and embodying) a spirit of
dialogue among religions and civilisations;
in this sense, his ‘Spiritual Humanism’ can
be seen as a Confucian extension of Kiing’s
Projekt Weltethos or ‘Global Ethic Project’:?

The grammar of theism strikes a sympa-
thetic resonance in Spiritual Humanism.
Sacred places (cathedral, church, tem-
ple, mosque, synagogue), hymns, songs,
prayers, dances, festivals are beyond the
pretensions to scientific, philosophical,
or theological control. All three great
theistic religions have spiritual resourc-
es and intellectual depths to inspire us to

1 This first section is an adapted and expanded
self-translation of a forthcoming book chapter on Tu’s
Spiritual Humanism due for publication in late 2021
with the German publisher Matthes & Seitz.

2 Spiritual Humanism as a World Ethos is the title of
the first third of my Peking Eulogy (Aichtal: Karl
Schlecht Foundation, 2020), a loose ‘Spiritual Hu-
manism trilogy’ and a record of my time as an As-
sociate Researcher at Tu’s Institute for Advanced
Humanistic Studies at Peking University in 2018-19.
The full text is available as an open-source download
from the publisher: https://www.karl-schlecht.de/fil-
eadmin/daten/Download/FD/FD210119 Peking Eu-
logy.pdf (accessed May 15, 2021).

3 My own 2018 book From Global Ethic to World
Ethos? Building on Hans Kiing’s Legacy of Basic
Trust in Life offers a summary of Kiing’s project on
the occasion of the 25th anniversary of the signing
of the Declaration Toward a Global Ethic at the Par-
liament of the World’s Religions in Chicago in 1993.
The full text is available as an open-source download
from the publisher, the Karl Schlecht Foundation:
https://www.karlschlecht.de/fileadmin/daten/Down-
load/Buecher/Keir/From_Global Ethic Gesamt
PDF Keir.pdf (accessed May 15, 2021).
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sing songs of hope and express our grat-
itude to divine love. They have made
profound contributions to human religi-
osity. Nevertheless, Spiritual Humanism
may be theistic or pantheistic, but it em-
braces atheism and a variety of vitalism
characteristic of most indigenous tradi-
tions as well.*

While Tu shares the Enlightenment’s hos-
tility to superstition and structures of total-
itarian social control (preferring instead the
Enlightenment injunction to ‘dare to think
and learn for oneself”), he can above all be
understood as a cosmopolitan philosopher
and public intellectual in search of a hori-
zon of postmodern spirituality ‘beyond the
Enlightenment mentality’.” Tu’s commitment
to the ancient Confucian ideal of weijizhixue
(‘learning for the self”), passed down via
the Song-Ming Xinxue of Wang Yangming
(1472-1529) and other neo-Confucian fore-
bears, nevertheless has more in common
with modern /literary innovation than any
drily analytic philosophical discourse.®
Whether one considers ‘Confucianism’ as
‘philosophy’, ‘religion’, ‘wisdom literature’
or ‘miscellaneous paradigm’, Tu has spent
his life fighting for a broader humanistic
discourse - philosophical, literary, artistic,
musical - in which all modes of ‘Learning
To Be Human’ are welcome: the 2018 World
Congress of Philosophy was organised by Tu
in Beijing under this very aegis.

4 Tu Weiming, Spiritual Humanism: Self, Community,
Earth, Heaven (24th World Congress of Philosophy
Wang Yangming Lecture, (Independently published,
2020), 34.

5 Tu Weiming, ‘Beyond the Enlightenment Mentality’,
in Tu Weiming, The Global Significance of Concrete
Humanity: Essays on the Confucian Discourse in
Cultural China, (New Delhi: Centre for Studies in
Civilisations, 2010), 58-75.

6 See Keir, Peking Eulogy, 446-457. For a related
discussion of Tu’s Spiritual Humanism and Milan
Kundéra’s LArt du roman, (Paris: Gallimard, 1986).
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Tu’s Spiritual Humanism is hence something
much more than a generic melting pot for a
single future world culture. Each of us is born
once into a world of concrete cultural and
existential opportunity: the responsibility to
dig deep into one’s experience and to exer-
cise ongoing critique of the learning one has
received - not least via contact with the best
of foreign cultures - is one that any ‘spiritual
humanist’ takes deadly seriously as the root of
weijizhixue or ‘learning for the self’. Tu’s cel-
ebration of the forgotten names of Confucian
tradition - figures like Lu Xiangshan (1139-
1193), Cheng Hao (1032-1085) and Zhang
Zai (1020-1077) among many others - is best
understood as an invitation to readers around
the world to explore this millennial tradition
in more detail for themselves; the idea that the
history of ‘Confucianism’ can be reduced to
Confucius, Mencius and Zhu Xi is as superfi-
cial as the idea that Shakespeare and Da Vinci
are the only names worth knowing from the
European Renaissance. Tu is aiming for a
‘dialogue of civilisations’ among equals: the
runaway success of Enlightenment‘s scientif-
ic and political innovations ought not to fool
us into thinking that nothing before 1789, and
nothing beyond the West, is worth knowing.
The goal of such ‘Spiritual Humanism as a
world ethos’ is not to downplay the achieve-
ments or even the outright beauty of cer-
tain aspects of European Renaissance and
Enlightenment culture, but rather to enrich
them via contact with peaks of human spiri-
tual life from other times and places, thereby
furthering global humanistic discourse in the
21st century.

Tu offers Western readers in particular a
much-needed vaccination against the idea that
‘Chinese culture’ is only capable of producing
hierarchical and totalitarian ideologies: the
driving force in ‘Confucian tradition’, in Tu’s
view, serves gradually to liberate the indi-
vidual human being for humanistic learning,
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a sweet lifelong burden which has nothing
to do with recognition, prestige, luxury or
hegemony, but rather values ‘learning for the
self” for its own sake. This tradition, however,
has been confronted in the last 200 years,
and really in the last 500 years, with a pleth-
ora of external influences which, initially
at least, weakened it. If literary voices like
Cao Xueqin (1715-1763) and Lu Xun (1881-
1936) had already started with the painful
process of ‘putting Confucian civilisation on
the couch’” in earlier generations, Tu sought
to continue the conversation in his lifetime,
all the while anticipating that such Confucian
self-reflection will only accelerate and inten-
sify in the coming century.® Central to Tu’s
understanding of Confucian humanism in the
modern and postmodern eras, however, is the
importance of tizhi (‘embodied knowledge’)
in such civilisational processes: neither the
abstract rationality of (e.g. ‘analytic’) phi-
losophy nor the ‘if-then’ mentality of con-
temporary scientism can provide answers
to questions of meaning, which only direct
spiritual or aesthetic experience can ever pro-
vide. This subjective experience, Tu argues,
always takes dialogical forms - with Heaven,
with nature, with other people and cultures,
and finally with one’s own self. Such an ethos
will be imbibed from a whole spectrum of
humanistic activity, from philosophy to lit-
erature, art, music and beyond, and not least
from genuine friendship.’ Such a ‘Spiritual

7  See Andrew H. Plaks, ‘The Novel in Premodern Chi-
na’, in The Novel (Volume One: History, Geography,
and Culture), ed. Franco Moretti, (New Jersey: Princ-
eton University Press, 2006), 207.

8  Tu Weiming, ‘Dialogical Civilisation and Qiutong-
cunyi in a New Axial Age’ (‘Cong Xinzhouxin
Shidai Kan Duihua Wenming yu Qiutongcunyi’), in
Ershiyi Shiji de Ruxue, (Beijing: Zhonghua Shuju,
2014). Translations from Tu’s Chinese works are all
my own; I discuss the challenge of translating Tu into
English in Peking Eulogy, 465-466.

9  See Tu Weiming, Wenming Duihua zhong de Rujia
(Confucianism and Dialogue Among Civilisations),
(Beijing: Peking University Press, 2016), 117:
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Humanism’ begins where ‘secular human-
ism’ ends, namely with questions of private
meaning. The concrete answers that the reli-
gions, literatures and cultures of the world
have variously provided to these questions
over recorded human history are available
to ‘spiritual humanists’ in all cultures. It is
the task of every such humanist to recombine
these influences in creative freedom.

2. THE DIALOGICAL EAST ASIAN:
TU WEIMING AND ISLAM"

The defining characteristic of Spiritu-
al Humanism is the awareness that we
ought to show reverence for Heaven, for
the transcendent. In my interreligious
and intercivilisational dialogues over
the last four decades, I have come to
the realisation that Hindus, Buddhisis,
Jews, Christians, Muslims [and others]
can take an authentic spiritual-human-
istic stance, [...] provided that the term

When we consider the dialogue between one civili-
sation and another, we must remember that it always
involves individual people, living people engaged in
a process of mutual learning. The problem as I have
repeatedly framed it is one of ‘embodied knowledge’
- trusting one’s own experience as an epistemological
foundation. As a simple example, consider friend-
ship: when you first see someone, it is as if you are
seeing her in a painting; you only know her outward
form. Can you say you know her just because you rec-
ognise her face? You need to talk to her as well, more
than once or twice. Moreover, if the person is unwill-
ing to let you get to know her, what chance have you
got? You might have all her data at your disposal, her
CIA file or whatever, but you still can’t claim that you
know her as a friend. For that, there needs to be a mu-
tual willingness for conversational exchange; that’s
the only way you can slowly build a relationship. If all
you want to do is use her for some prearranged pur-
pose, you can’t call that friendship. Dialogue among
civilisations is hard work because a high bar of inti-
macy must be met.

10 The Dialogical East Asian is the title of the second
part of my Peking Eulogy (Keir, Peking Eulogy, 462-
594). With the permission of the publisher, signifi-
cant sections from Chapter 12 (‘The Universal Import
of Advances in Dialogue Among Civilisations’, 521-
527) have been reproduced and adapted here.
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‘humanist’ can be broadened and deep-
ened to embrace a true cosmopolitanism
which is both naturalistic and spiritual.

Tu Weiming, ’Spiritual Humanism: An
Emerging Global Discourse’ (2015)"

Tu’s Spiritual Humanism, as we have estab-
lished, is interested in spiritual traditions
in their historical entirety as potential
resources for individual human beings in
the present; this means that even what we
call ‘Islamic’ civilisation is really at least
as old as the Prophet Muhammad himself,
and certainly older than Ibn Taymiyya. To
reduce 1400 years or more of human cultural
achievement across an enormous geograph-
ical expanse to a caricature, and to assume
that this ‘Islamic world’ offers nothing but
pesky premodern problems to an ‘enlight-
ened” West, is to commit the gravest intel-
lectual sin in Tu’s lexicon: it is to combine
‘ignorance’ with ‘arrogance’.!> Writing in
2002 in the wave of the September 11 terror
attacks in New York and Washington DC,
Tu takes aim at the narrowness of a certain
prominent scholar’s vision:

Bernard Lewis’s new book What Went
Wrong is currently enjoying a wave of
popularity in the United States. He ar-
gues that, although the Ottoman Empire
was radiant in its glory 500 years ago,
the challenge posed by Western civili-
sation in the intervening period has re-
duced [the formerly Ottoman Middle
East] to a state of bitterness, inciting
a wave of anti-Western sentiment. We
might say the same thing about Confu-

11 Tu Weiming, ‘Spiritual Humanism: An Emerg-
ing Global Discourse’, (Dialogue of Civilizations:
Rhodes Forum 2015, December 18, 2015, https://
www.youtube.com/watch?v=Ya-jsyg6c [&t=5s), (ac-
cessed January 30, 2020).

12 Tu Weiming, ‘Philosophy’s Spiritual Turn’ (Zhexue
de Jingshen Zhuanxiang’), in Tu Weiming, Ershiyi
Shiji de Rujia (Confucianism in the 2lst Century),
(Beijing: Zhonghua Shuju, 2014), 131.
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cianism: the culture of the Chinese peo-
ple was once glorious, but after more
than a century of Western dominance, it
is now riddled with weakness. And so it
is said that Chinese people harbour feel-
ings of hatred towards the West; these
feelings of envy and enmity in the face
of a [nonetheless radiant] Western civil-
isation lead to a love-hate syndrome. I
am always wary when the language of
abnormal psychology gets introduced
into discussions like this."

Samuel Huntington, a Harvard colleague,
was another who argued in the 1990s and
early 2000s that Islamic and Confucian
civilisational ‘clashes’ with the West would
be temporary; Western modes would win
out over Islamic (‘fundamentalist’) and
Confucian (‘authoritarian’) challenges
once the embers of resistance had finished
burning.' Perhaps no one alive at that time
was in a better position than Tu Weiming to
understand just how breathtakingly arrogant
(or, as he more politely puts it, ‘immature’'®)
such a stance really was and is. Though the
untenability of this position has been made
manifest by the demographic and social
advances of non-European communities in
Western societies (as well as by the fail-
ures of Western societies themselves to
impose their own idealised agendas in Iraq,
Afghanistan etc.), a question remained for
Tu in 2002: now that ‘dialogue among civil-
isations’ had migrated permanently from
the softer precincts of Religious Studies and
other university humanities departments to
the very top of the global political agenda,
the question became: ‘How can we make
dialogue a new constitutive norm of global
mhe Universal Import of Advances in

Dialogue Among Civilisations’ (‘Wenming Duihua de

Fazhan jigi Shijie Yiyi®), in Ershiyi Shiji de Ruxue,
(Beijing: Zhonghua Shuju, 2014), 211.

14 See Tu, ibid, 212-213.
15 Seeibid. 213.
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[civil] society?’! For one thing, the treacly
language of ‘tolerance’ must be overcome:

Dialogue is only possible if there is a
real desire to increase one’s understand-
ing of one’s interlocutor. The goal of
dialogue, indeed, cannot be to persuade
someone else of the superiority of one’s
own creed; if this is the attitude one
brings, dialogue will not be successful.
The reason why many scholars of Islam
are unwilling to talk to their Christian
counterparts is a perceived proselytising
agenda; such Christians are felt to en-
gage with Muslims in order to prove the
veridicality and intellectual maturity of
the Christian faith vis-a-vis Islam. Such
exchange does not qualify as dialogue;
[...] an extremely important principle of
so-called ‘dialogue’ is that it not be seen
as a tacit opportunity to spread one’s
own faith or reform the views of others.
‘Dialogue’ is first and foremost about
one’s own learning and self-reflection -a
constant recalibration of the limitations
of one’s own worldview. [...] This is the
only stable mutual foundation for dia-
logical exchange among equals."”

We return here to the tension inherent in Tu’s
avowal of Confucianism: there is something in
the Confucian tradition, as Tu encountered it,
worth sharing with others who may not have
encountered it, but there is also much worth
learning which lies outside the Confucian
tradition as we normally understand it. Tu is
not, to repeat, attacking the healthy impulse
to teach and to share here, but he is pointing
out that this cannot even succeed unless one is
able to win the trust of one’s dialogue partner
that she, too, may be a source of previously
unaccessed wisdom for you. This is not to
reduce her to a means towards one’s own

16 See ibid. 215.
17 Ibid. 215.
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advancement, but rather just the opposite: it
is to ennoble her with the status of true equal-
ity. This openness beyond mere ‘tolerance’
is difficult in any circumstances, but it may
be particularly hard work when the ‘other’ is
associated, rightly or wrongly, with a group
which has harmed us in the past. When Tu
claims that the endpoint of dialogue is a ‘cel-
ebration of diversity’'®, he uses language that
has been coopted beyond recognition in the
last two decades; what he means is rather a
celebration of some fundamental, hard-won
equality. Triumphalists in all times and plac-
es are ‘ignorant and arrogant’ because they
deny such equality to non-believers. If there
is only one, fundamentally ‘Western” brand
of ‘modernisation’, then there can be no ‘dia-
logue’ between ‘the West” and anyone else;
if “Westerners’ or anyone else are convinced
they are talking to you from the future and
calling you to catch up, then there can be no
existential vulnerability or even justice in
their relationship with you."

The relativism question lurks quietly but
visibly in these waters: it cannot be that all
civilisations and individuals are equally good
all the time; dialogue must establish superi-
orities - sometimes yours, and sometimes
mine. Tu wants to give Western civilisation
its fair due -in post-1919 China as elsewhere,
decentralised economic exchange, a politics
of enfranchisement, civil society volunteer-
ism and a stout defence of the dignity of the
individual are all recognised as “universal’
values of a welcome ‘modernisation’*’-but
the ‘conversation’ of human history can-
18 See Tu, ‘“The Universal Import of Advances in Dia-
logue Among Civilisations’, 216.

19 One of Tu’s favourite bétes noires in this regard was
the philosopher Richard Rorty, who was foolish
enough to believe, before physically visiting China,
that the world was on its way to adopting English as a
global language. See Weiming, ‘Dialogical Civilisa-
tion and Qiutongcunyi in a New Axial Age’, 232.

20 See Tu, ‘The Universal Import of Advances in Dia-

logue Among Civilisations’, 218.
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not simply end there, Fukuyama-style, as if
Islamic and Confucian civilisations in par-
ticular (the ones Huntington singles out as
posing the peskiest resistance to ‘Western’
hegemony) have nothing further to contrib-
ute to it. It is hence no surprise that, in a
bid to walk the talk for his readers, Tu turns
immediately from circumscribing the limits
of Huntington’s vision to ‘personalising’ the
dialogue between Confucianism and Islam:

Precisely because Huntington had sin-
gled out Islamic and Confucian civilisa-
tions as posing the biggest threat (he was
particularly worried about a potential al-
liance between the two), Hossein Nasr
and I organised the first Islamic-Confu-
cian Dialogue Symposium at Harvard
in 1993. Thirteen people attended. But
then the University of Malaya, with the
support of then-Deputy Prime Minister
Anwar Ibrahim, organised a much larg-
er event in Kuala Lumpur, attended by
more than a thousand people, including
many leading Muslim scholars.?!

One important outcome of this Malaysian dia-
logue was to force Tu to go back and read one
of the great pioneers of Muslim-Confucian
dialogue, Wang Daiyu (1570-1660):

Li Chaoran from Singapore gave a pa-
per on Wang Daiyu. Sachiko Murata
had never thought much of Wang, but
after hearing Li’s paper, she decided to
go back and read his Qingzhen Daxue
or Halal Great Learning, among other
works, and discovered that he had basi-
cally achieved a kind of happy 17th-cen-
tury marriage of Confucian and Islamic
insights. As a scholar of Confucianism,
I can say that Wang Daiyu not only does
not misrepresent the Confucian tra-
dition, but also that his work contains

21 Tu, ‘The Universal Import of Advances in Dialogue
Among Civilisations’, 219.
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many creative innovations. To be hon-
est, I was blown away. I worked with
Sachiko for five years on her translation
of the Qingzhen Daxue, offering com-
ments as she went along and a Preface
for the completed edition. From there I
delved into the worlds of other Chinese
Muslim scholars from the 17th, 18th and
19th Centuries, such as Liu Zhi (1660-
1739), Ma Zhu (1640-1710) and Yusuf
Ma Dexin (1794-1874). 1 was forced to
conclude that the post-17th-century ex-
tension of the traditional Chinese San-
jiao (Confucianism, Daoism and Bud-
dhism) to include Christianity was still
one short: from the 17th Century on,
China was marked by five great reli-
gious traditions.*

Although one can trace the presence of Islam
in China back well over a thousand years,
the sophistication of Wang’s Halal Great
Learning forced scholars of Islam unfamiliar
with China to stand up and take notice; the
assumption that such serious pre-19th-cen-
tury work was confined to Arabic, Farsi and
Turkish had been thoroughly exploded.*® The
examples of Wang and Liu, moreover, under-
mine the status of Matteo Ricci as the paragon
of intercultural dialogue with China:

Ricci’s The True Meaning of the Lord of
Heaven is typically regarded as a classic
in the ‘Dialogue Among Civilisations’
genre. Many believe that his strategy
consisted of digesting Confucianism and
then using its core values and concepts
to disseminate Christianity in general
and Jesuit teachings in particular. But
recently at Harvard, a scholar from Si-
chuan, Zhang Qiong, working together
with a medieval Latinist on the contents
of Ricct’s letters to the Vatican, con-

22 Ibid. 220.
23 Seeibid. 220.
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cluded that Ricci was actually trying to
deconstruct Song-Ming neo-Confucian-
ism (which basically envisaged a great
connected chain of being from plants
and rocks all the way to men and gods)
and return Confucianism to its pre-Qin
roots in the concept of Tian (‘Heaven’),
as this was the best way to prepare the
ground for the arrival of the transcen-
dental Christian God. Seen in this light,
Ricci’s approach is pure colonialism -
the idea that we need to break you first
before you will accept our version of
things.

This all makes the work of Wang Daiyu
and Liu Zhi even more valuable. Wang
was of Central Asian stock, and grew up
in an Arabic-speaking environment (he
only started studying classical Chinese
at the age of 20), but he regarded the
whole Song-Ming neo-Confucian tradi-
tion as part of his own inherited patri-
mony. He was creatively critical of Dao-
ism and Buddhism, but he was hence
willing to take aim at Confucianism
too. Liu, meanwhile, also digested every
morsel of Confucian learning available
to him; his basic posture was not that
he had to root out ‘foreign’ influences,
but rather to accept the bits he liked and
build on them.*

Why care about these 17th- and 18-century
figures today? First and foremost, Tu argues,
they present a united Islamic-Confucian front
-Huntington’s essential nightmare- not against
‘the West’ as such, but against a materialist
and materialistic ‘Enlightenment mentality’
which, for a hundred years or more on all six
continents, has been intent on destroying the
last vestiges not only of outmoded supersti-
tion, but also of spirituality and metaphys-

24 Tu, ‘The Universal Import of Advances in Dialogue
Among Civilisations’, 221-222.
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ics more generally in human society.”> The
reduction of both communist and capitalist
politics to godless ‘social engineering’ leaves
plenty of work to be done, but what exact
form should such ‘work’ take, Tu asks, in a
post-Cold War world??® Throwing the myr-
iad babies -the individual freedoms, rights
and dignities, large and small- out with the
bathwater of the Enlightenment, as whole-
sale postmodern and New Leftist critics are
sometimes wont to do, is not a viable alter-
native, but

if we look at the problem from an Islam-
ic and/or Confucian perspective, then
justice, sensitivity, refinement and re-
sponsibility have to be a part of the new
package as well. [...] Ethical wisdom is
not entirely subsumable under the in-
strumental rationality which typically
measures 1Q. Beyond all possible im-
provements in the material condition of
our species, a spiritual civilisation must
simultaneously be nurtured.?’

The sacrificial element -the idea that meaning
is always bound up with some opportunity
cost, some spurning of material advantage-
morphs into hypermaterialism (a kind of spir-
itual anorexia) if it is overemphasised, but
what the richest spiritual traditions achieve
is a healthy simultaneous respect for both
scientific and humanistic learning. This equi-
librium is much harder to maintain in an indi-
vidual spirit than either raw, get-rich-quick
scientism or whack-job religious fervour;
the temptations of materialist success on the
one hand, and conspiracy-theory consolation
for material failure on the other, may be the
easy-reach, go-to options of the post-Cold
War world, but what Tu is calling for is a
more demanding (because dialogical rath-

25 See ibid. 222-223.
26 Seeibid. 224.
27 1Ibid. 224-225.
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er than pharmaceutical) spirituality: at the
end of ‘“The Universal Import of Advances
in Dialogue Among Civilisations’, he high-
lights the necessity -very real, no platitude- of
achieving a ‘transnational vision’ in these
matters.”® Tu’s idea that one might simply
‘revive’ moribund medieval or ancient ‘acad-
emy’ formats for humanistic education in the
age of the Internet is quaint, to say the least,
but the sense of belonging to a tradition -in
this case, a dialogical civilisation comprising
voices from all times and places- must be
built somewhere, and at the dawn of the 21st
century, Islamic-Confucian dialogue seemed
as good a place as any to start:

The rebirth of China is of course an eco-
nomic phenomenon, a geopolitical event
with potential military implications, but
I dare to hope that it will breed deep cul-
tural novelty as well, a new mine of re-
sources for the peaceful reorganisation
of the human community. The dialogue
between Confucianism and Islam is a
key part of this global spiritual endeav-
our.”

Tu’s own approach has very much been to start
with ‘Confucius and the Qur’an’, or at least
to go back to seminal figures from bygone
centuries such as Wang Daiyu; anything else,
for a historian of ideas, risks seeming a bit
superficial. In my own earlier work I have
tried to juxtapose Tu with more modern fig-
ures -Naguib Mahfouz in my doctoral thesis,*
and more recently the likes of Tang Junyi,
Adonis, Yang Jiang and Muhammad Igbal as

28 See Tu, ‘The Universal Import of Advances in Dia-

logue Among Civilisations’, 229.
Ibid. 229.

See Chapters 2 and 4 of Jonathan Keir, ‘Warriors for
Civilisation: Naguib Mahfouz, Andrei Tarkovsky,
Tu Weiming and Their Western Counterparts’ (PhD
Diss., University of Tiibingen, 2014), https:/pub-
likationen.uni-tuebingen.de/xmlui/bitstream/han-
dle/10900/57853/wtc%20library2.pdf?sequence=1
(accessed May 15, 2021).

29
30



JONATHAN KEIR

well®' -on the grounds that a creative harmony
among disparate contemporary voices opens
the galaxies of the past and the wormholes of
the future just as well as, or perhaps even bet-
ter than, lonelier and more distant stars in the
pantheon. But these quite different approach-
es -Tu’s long-game Axial historicism and my
own fetishisation of 20th- and 21st-century
World Literature- are really two parts of the
same overall spiritual humanist project.

3. ADONIS’S SUFISM
AND SURREALISM

The longest chapter in my Spiritual
Humanism as a World Ethos? A Global
Anthology of Learning for the Self was
devoted to Adonis’s Zaman al-Shi’r (1971),%
the central thesis of which runs more or less
as follows: the creativity inherent in poet-
ry as a mode of embodied knowledge was
gradually strangled -in the Islamic world in
general and the Arab world in particular- by
a fundamentalist theology which viewed the
present as a pale reflection of inimitable per-
fection and evaluated poetry on the degree
to which it evoked or rekindled these former
glories. Like Tu, Adonis takes a view of cul-
tural transmission which is longer, broader
and more inherently dialogical: Arab poets
must not forget their pre-Islamic and early
Islamic roots, and must moreover remem-
ber that the entire heritage of the Arabic
language and beyond is open to them; a
‘loyal’ contribution to tradition is original
and critical by definition, a ‘rupture’® with

31 See particular Chapters 1, 8, 10, 15, 19 and 20 of Keir,
‘Spiritual Humanism as a World Ethos’ in Peking Eu-
logy.

32 See Keir, Peking Eulogy, 213-265.

33 Se Adonis, Zaman al-Shi’r, (Beirut: Dar al-Saqi,
2005 (1971)), 145. For a related discussion of poetry
as progress via ‘rupture’, see Adonis, ’I Was Born for
Poetry’ (interview), filmed November 2014, in Co-
penhagen, video, 37:18, https:/www.youtube.com/
watch?v=ldLr4M1cP28&t=335s.
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what has gone before which is only made
possible by knowledge of the ‘heritage’ in
the first place. In an age of unprecedent-
ed globalisation, however, such a creative
contribution will necessarily entail -as it
always has, now only moreso- engagement
with foreign sources as well as local ones.
Just as Tu’s beloved Song-Ming neo-Con-
fucianism enriched itself via critical con-
tact with Daoist and Buddhist sources (and
his own ‘New Confucianism’ from a much
wider web), so too can contemporary Arabic
poetry benefit from engagement with newly
available non-Arab and non-Islamic voices.

In Sufism and Surrealism®, Adonis under-
takes one such dialogical or ‘spiritual human-
ist” adventure:

Sufism and Surrealism: our title may
cause consternation, or at least opposi-
tion, not only among those who identi-
fy as surrealists, but Sufis as well. [...]
The main reason for opposition to this
juxtaposition of Sufism and surrealism
would likely be that Sufism is a form of
religiosity aimed at individual salvation,
while surrealism is an atheist movement
uninterested in any higher form of ce-
lestial deliverance. This may be true on
the surface, but it in no way eliminates
deeper possibilities of convergence. [...]
Atheism does not necessarily entail a re-
jection of Sufism, just as Sufism in no
way requires faith in traditional religion
or traditionalist faith in religion. One
clear advantage of this juxtaposition is
that it forces us to reexamine and rede-
fine Sufism as commonly understood,
and to understand it in a new light.*

34 Adonis, Sufism and Surrealism (al-Sufiyya wa'l-Siir-

riyaliyya), (Beirut: Dar al-Saqi, 1992).

35 Adonis, Sufism and Surrealism, 9-10. Translations
from the book are my own (an English translation of
the book, Sufism and Surrealism was also published

by Saqi in 2013).
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As elsewhere in his work, Adonis wants to set
up a clear opposition between traditionalist or
literalist ‘religion’ -totalitarian and hostile to
the very spirit of poetry- and a healthier, what
we might call ‘spiritual humanist’ alternative,
in which Sufism and surrealism, for all their
differences, form a united front:

36

It is true that, from the perspective of
traditionalist religion, ‘God’ is not pres-
ent in surrealist experience, at least as
André Breton defined it when he said
that the sacred he believed in was not
religious, or was beyond religion. But
‘God’ is not present, on the tradition-
alist account, in Sufi experience either;
or we could say that His presence is not
experienced as separate from earthly
existence, as the traditionalist view in-
sists, but rather as a bridge to existence
as a union or unity [of physical and
metaphysical dimensions]. ‘God’, from
a Sufi point of view, [...] is the point at
which what we call ‘matter’ and what
we call ‘spirit’ unite, and where contra-
dictions between the two recede to the
background. ‘God’ is thus not the ‘One’
who creates existence from outside it
and without any dialogue with it, but is
rather existence itself in its very dyna-
mism and infinitude. He is neither on
Earth nor in Heaven, but is Heaven and
Earth simultaneously, united. The jour-
ney towards Him does not require that
we exit existence or ourselves, but rath-
er, on the contrary, that we enter more
and more deeply into our existence and
our own spirits. Infinitude is not beyond
matter, but inherent in matter: it is the
human being herself and the material
world itself. It is in a specific place, but
also inside the concept of space. It is in a
foreign country, but it is also around us
and inside us.*

Ibid. 10.
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Consider Tu Weiming on this same spiritual
terrain:

Everything (the sun, moon, stars, plants
and animals, mountains and rivers) has
lingxing, a spiritual nature, and has been
formed by the same fate. Each of the
myriad things under Heaven is a con-
crete manifestation of one cosmic im-
pulse. We have something resembling
blood ties to all of these things; meaning
resides in the self-cultivation which al-
lows us to develop and flourish by tak-
ing the realities of self, family, nation
and all under Heaven and transforming
them to the point that we become will-
ing participants in, and concrete mani-
festations of, the destiny of the universe.
This is an art form which involves the
fashioning of extrinsic givens (ethnici-
ty, gender, age, geography, social class,
religious affiliations etc.) into tools for
self-transformation. [...] Our true “unity’
emerges when each individual follows
her own spiritual calling, one which is
not extrinsic to self, family, nation and
all under Heaven, but rather wedded to
the idea that ultimate meaning resides in
the truthfulness to existence of ordinary
people. This path, however, is arduous
in the extreme, as general inertia, phys-
ical limitations and our ever-present
capacity for self-deception all threaten
progress. [...] Heaven may be omni-
present and omniscient, but it cannot
be omnipotent. [...] In order [positively]
to transform the cosmos, the minimum
condition is the cultivation of a critical
self-consciousness, a sense of individu-
al responsibility which is a precondition
for any talk of a ‘global community’.*’

37

Tu Weiming, ‘A Confucian Perspective on the Core
Values of Global Modernity’ (‘Dui Quanqiu Shequn
zhi Hexin Jiazhi de Ruxue Toushi’), in Tu Weiming
Sixiang Xuejie Wenxuan, eds. Kong Xianglai and
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The details of difference -between Confucianism
and the Abrahamic religions at their best, let’s
say, or Sufism and surrealism- are important
and mutually enriching, and need not dissolve
-nay, cannot dissolve- into a single world reli-
gion or ideology. What matters most of all,
however, to Adonis as to Tu and Mahfouz, is
the spiritual humanist front against totalitar-
ianism and ‘traditionalist’ superstition which
Sufis, surrealists, Confucians and others of
all stripes and cultural backgrounds can form
without either abandoning their own heritages
or turning their backs on foreign traditions:

First and foremost, when discussing Su-
fism, it behooves us to ignore the prev-
alent view of it, namely the view which
comes to us from sectarian interpreta-
tions. In order to do so we must return
to the root: the word ‘Sufi’ is tied to the
hidden and metaphysical. The Sufi path
is characterised by the failure of reason
(and religious orthodoxy) to answer a
whole series of profound questions that
individual human beings continue to
have -and which science will never an-
swer. Even as rational, doctrinal and
scientific questions are resolved, prob-
lems remain to haunt individual human
beings. These unresolved (and unre-
solvable), unknown (and unknowable),
unspoken (and unspeakable) echoes of
experience lead people to Sufism. Sur-
realism was born from the same lack.
[...] The final goal of Sufism, as of sur-
realism, is a form of dialogue with this
Great Unseen, this Absolute. The iden-
tity of the Absolute is not the important
thing here, rather the human movement
towards it, the path which leads towards
it, regardless of whether one conceives of
it as Allah, Reason, Matter, Thought or
Spirit. There is in any case a return to the

Chen Peiyu, (Shanghai: Shanghai Guji Chubanshe,
2014), 494.
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root of Creation, whatever that root is.
This return implies a distinction between
returner and root, but at the same time a
dialogical relationship between the two.
The root, in other words, remains itself,
manifesting itself in its creations and
their free movement towards it.*

Adonis is reserving the right of poetry to a
future here; ‘Sufism’ may describe a histor-
ical canon roughly circumscribed by time
and space (and to which ‘non-Sufis’ around
the world can also now enjoy access), but the
future of Sufism, as of any other spiritual
tradition worth the name, is also wide open to
contact with, and enrichment from, non-Su-
fi sources. The specific ‘case study’ of the
dialogue with surrealism, to which Adonis
devotes nearly 300 Arabic pages, is of course
interesting in its own right and worthy of
separate attention elsewhere, but the broader
spiritual humanist principle in play, and which
we are endeavouring to establish here, is well
summarised by Clive James: ‘The humanism
isn’t only in the separate activities, but above
all in the connection between them.”* Beyond
the genetic or ‘philological’ history of ideas,
in other words -what influenced what and
when- there is creativity in raw juxtaposition;
like surrealism (or Christianity or any other
cultural movement), Sufism is a ‘foreign’
resource for some and a ‘point of departure’
for others. The results of such encounters in
individual human beings will somehow be
-or may at their best somehow be- greater
than the sum of their parts. In this sense,
‘Sufism’ is not only a centuries-old and more
or less hermetic intellectual and spiritual dis-
course; it is also a participant in, and source
for, something, or indeed infinite different
things, beyond itself.
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Adonis, Sufism and Surrealism, 10-11.

See Clive James, ‘Introduction’, Cultural Amnesia:
Notes in the Margin of My Time, (UK: Macmillan
Publishers, 2007).
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In the final chapter of Sufism and Surrealism,
‘Rimbaud: Sufi Orientalist’, Adonis gives us
a specific example of the sort of thing that is
possible in this regard. Invited by Umberto
Eco to take part in an initiative in Bologna in
1988 in which ‘European specialists presented
their readings of Arab texts and vice versa’,
Adonis explains the genesis of his enthusiasm
for his favourite proto-surrealist prodigy:

I came upon Rimbaud’s poetry when I
was absorbed by Sufism, particularly
as expressed in [poetic] language. As I
read him more deeply, I found myself
saying to myself, ‘it’s as if Rimbaud -the
Rimbaud of Une saison en enfer and Les
Illuminations- was a direct descendant
of mad Sufi forebears.” I then had the
crazy idea of translating him into Ara-
bic. Although the inherent difficulty of
the enterprise forced me to keep putting
off my translation work, it nevertheless
allowed me to deepen my understanding
of his experience.*’

Once again, the details of this engagement
interest us less here than the broader spiritual
humanist principle: the result of ‘Rimbaud
plus Sufism’ has the potential to become
greater than the sum of its parts in the creative
furnace of Adonis’s mind. Translation is one
possible avenue or laboratory for this -Adonis
may create things in his Arabic translations
that are an ‘improvement’ on Rimbaud’s orig-
inal or anything in existing ‘Sufi’ tradition-
but it by no means exhausts the list of chan-
nels, conscious and unconscious, of creative
influence that ‘Rimbaud plus Sufism’ can
and did exercise on Adonis, and which may
then reach us via his work. Adonis’s poetry
is, or at least is felt by him to be, better for his
engagement with both Sufism and surrealism,
much as Tu Weiming argued that his own
Confucian thought was improved -to offer but

40 Adonis, Sufism and Surrealism, 231.
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one concrete example- by contact with New
England Christianity.*’ The common enemy
of such spiritual humanists is the ‘ignorant
and arrogant’ fundamentalist idea that only
one’s ‘own’ prior-approved tradition -however
defined- should be mined or aped, and that
all else is inferior or irrelevant to one’s own
private spiritual development.

CONCLUDING REMARKS: A CALL
TO CREATIVITY IN SUFI STUDIES

It will come as no surprise that these words
have been written by a relative outsider to
the ‘Sufi Studies’ community. What I hope
to have shown, however, is that the ‘borders’
of this discipline, as with all fields of truly
humanistic endeavour, are porous to the point
of non-existence: everything can potentially
enrich recognised ‘Sufi’ discourse, howev-
er tightly or loosely defined, and ‘Sufism’
can potentially enrich everyone regardless
of civilisational affiliation or cultural back-
ground.

Tu Weiming devoted significant attention
to questions of humanities education in the
post-Enlightenment world in general and the
modern research university in particular;* as
early as the 1960s, he was busy establishing
‘Religious Studies’ as an academic discipline
in the United States and lobbying for reform
of humanities education in his native China.*
‘Sufi Studies’ is one central branch or chap-
ter in this broader ‘Religious Studies’ story;

41 See Tu Weiming, ‘Dialogical Civilisation and Qiu-
tongcunyi in a New Axial Age’ , 257-258.

42 See, for instance, Tu Weiming, ‘The Humanities
and Higher Education’ (‘Renwenxue yu Gaodeng Ji-
aoyu’), in Tu Weiming, Wenming Duihua zhong de
Rujia, ed. Li Ruohong, (Beijing: Peking University
Press, 2016), 310-336.

See Tu Weiming, ‘Religious Studies: From Divini-
ty Dogma to Humanistic Learning’ (‘Zongjiaoxue:
Cong Shenxue dao Renwenxue’), in Tu Weiming Six-
iang Xuejie Wenxuan, eds. Kong Xianglai and Chen
Peiyu, (Shanghai: Shanghai Guji Chubanshe, 2014),
442-448.
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Tu’s Spiritual Humanism could be defined
as the connection, or infinite possible con-
nections, between this 800-plus-year journey
of Sufism and the myriad other individual
journeys which have comprised, and will
continue to comprise, human spiritual expe-
rience. It should go without saying that an
important part of ‘Sufi Studies” will remain
the unearthing and philological analysis of
identifiably ‘Sufi’ historical texts, for which
years of specialist training will ideally be
required. Nevertheless, like all other human-
istic disciplines, Sufi Studies distinguishes
itself from microbiology and even the sociol-
ogy of religion -i.e. the natural and social
sciences in general- insofar as its social util-
ity cannot, as Thomas Nagel reminds us, be
justified solely in terms of elite exchanges
in specialist academic journals: ‘Moral and
political progress is inevitably more difficult
than scientific progress, since it cannot occur
in the minds of a few experts but must be
realized in the collective lives of millions;
but it does happen.’**

Understanding Sufi Studies as a contributor
to this global spiritual humanist fund requires
a break with a certain scientistic understand-
ing of humanistic inquiry arising from the
very success of scientific specialisation in the
post-Enlightenment world. Such cantonisa-
tion of the humanities is a prime example of
the worst of the ‘Enlightenment mentality’
that Tu has spent a lifetime trying to over-
come; the temptation to ape the ‘methodol-
ogies’ of the natural and social sciences in
order to compete with them for funding and
general prestige has been clear to Tu for more
than half a century:

I have discovered that the humanities as a
whole, including Confucian Studies, are

44 Thomas Nagel, ‘Pecking Order: John Gray’s The
Silence of Animals’, New York Times, July 5, 2013,
https://www.nytimes.com/2013/07/07/books/review/
john-grays-silence-of-animals.html, (accessed May

16, 2021).
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losing a tremendous amount of internal
heat. This is not a law of nature. There
are many reasons for this waste of en-
ergy: one is the general marginalisation
of intellectuals and humanistic inquiry,
which translates as a measurable lack of
money; as resources dwindle, funds that
remain are ever more greedily coveted.
The humanities have not been strong
enough; they have been unable to main-
tain a dialogue inter pares in the face
of an onslaught from the natural scienc-
es, economics and management studies,
which now suck up the lion’s share of
collective gold. Internally, moreover,
the humanities are hopelessly divided -a
scenario unlikely to improve without a
more generous share of resources.®

Adonis may not qualify as part of the narrow
Sufi Studies canon (and as a card-carrying
Confucian, Tu Weiming is even less likely to
feature), but each represents, in his own way
and in his own distinctive voice, an import-
ant point of contact between the Sufi Studies
community and the wide world beyond, of
which Sufi Studies is, or should always aspire
to be, an organic part. Prominent figures in
Sufi Studies like Hossein Nasr, Gholamreza
Aavani, William Chittick, Sachiko Murata
and others have accepted Tu’s various invi-
tations to Islamic-Confucian dialogue over
several decades,*® but his wider embrace of
Spiritual Humanism as a world ethos chal-
lenges the Sufi Studies community to broad-
en its sources of foreign nourishment well
beyond Confucianism: the names Cervantes,

45 Tu Weiming, ‘The “Original Way”: Cultural Con-
servatism and the Confucian Spirit’ (““Yuandao™
Ruxue yu Wenhua Baoshouzhuyi’), in Tu Weiming,
Wenming Duihua zhong de Rujia, (Beijing: Peking
University Press, 2016), 133.

The Institute of Advanced Humanistic Studies at Pe-
king University is preparing to release two volumes
of Tu’s dialogues since 2000 with full transcripts of
various conversations with leading philosophers and
religious scholars from around the world.
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Rimbaud and countless other individual voic-
es from the history of European and World
Literature all fall within the eventual purview
of ‘Sufi Studies’ so understood, along with
myriad other philosophical, religious, musical
and miscellaneous humanistic sources.
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Goethe’nin Eserlerinde Islam ve islam Tasavvufu

Islam and Sufism in Goethe's Works

Edibe Nuray Saatcr*

OZET

Bilindigi izere Johann Wolfgang Goethe (1749-1832), Almanya’nin gelmis ge¢cmis en {inlii sair ve edibidir.
Cok iyi bir egitim almig olan Goethe’nin bilgisi ve meraki sadece edebiyat alantyla sinirli kalmamastir.
Kendisi ¢ok yonliidiir; doga bilimleri, resim, misiki, felsefe, teoloji ile ilgilenip, bu dallarda da kendini
gelistirmistir. Daha cocuk yaslarinda gesitli dillerde ders almistir. Fransizca, Ingilizce, Latince ve Grekge nin
yani sira Ibranice de bilmektedir ve Arap¢a’ya da ilgi duyup 6grenmeye baslamistir. Kendisi hukuk oku-
mus ve devlet bakani olarak gorev yapmistir. Protestan bir ailede yetisen Goethe, Hristiyan dini 6gretisine,
Incil’e hem lisan hem de igerik olarak ¢ok iyi hakimdir. Goethe 83 senelik yasaminda daima hakikat pesinde
kosmustur ve bu baglamda birgok dini incelemistir. islim dinini de yakindan arastiran Goethe, iinlii Goethe
uzmani Prof. Katharina Mommsen’e gore kendi din anlayisina, bilhassa Allah’in birligi, Allah’n tecellileri,
peygamberlere iman, Allah’a teslimiyet, kader ve kazaya inanma gibi konularda, Islam dinini en yakin
bulmustur. Daha 23 yasinda Kur’an’t okumaya baslamis ve 11 stireden olusan Almanca bir Kur’an 6zeti
(Koran-Ausziige) diizenlemistir. Gene geng yaslarinda Hz. Muhammed’e 72 misralik Mahomets Gesang
(Muhammed Kasidesi) isimli bir 6vgii siiri yazmistir. Islam, Kur’an ve Peygamber Efendimiz hakkindaki
bilgi birikiminin iizerine ileri yaslarda kendinden 400 sene evvel yasamis Hafiz diye taninan Semsiiddin
Muhammed Sirazi’nin (6. 1390) Divdn’inin tarih¢i Joseph von Hammer-Purgstall (6. 1856) tarafindan
yapilmis Almanca terciimesi eline geger. Bu eserden Goethe o kadar etkilenir ki, 65 yasinda ikinci biiytik
eseri olan Dogu-Bati Divani’'ni yazmaya baslar. Dogu-Bati Divani’ndaki siirler Islami kavramlar ve Kur’an
ayetlerine atiflar barindirmaktadir. Goethe’nin de Hristiyan bir ailede yetismis ve hakikat pesinde kosan
bir sair olarak, arastirmalar1 neticesinde Islam dgretisini kendi inang anlayisina en yakin bulmasi ve bunu
eserlerinde hi¢ ¢cekinmeden dile getirmesi ¢ok 6dnemli bir husustur. Diinyaca bilinen ve edebi iislubu ile
herkesi etkileyen bir dahinin, islam, Hz. Muhammed ve Kur’an-1 Kerim hakkindaki évgii ve saygi dolu
eserlerinin okuyucalarinin, bilhassa biz Misliimanlarin izerindeki etkisi biiyiiktiir. Diger taraftan da onun
eserlerinin tasavvufi agidan inceden inceye arastirilip, Islam tasavvufkiiltiir ve edebiyatina kazandiriimasi,
ozellikle diinya baris1 ve baris dini olan Islam agisindan ¢ok énemlidir.

Anahtar Kelimeler: Johann Wolfgang von Goethe, Tasavvuf, Dogu-Bati Divani, islam, Muhammed Kasidesi

*  ORCID ID: 0000-0002-5769-4635, Dr., Uskiidar Universitesi Tasavvuf Arastirmalar1 Enstitiisii Doktora Ogrencisi,
e-posta: edibenuray.saatci@st.uskudar.edu.tr
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GOETHE’NIN ESERLERINDE iSLAM VE ISLAM TASAVVUFU

GIRIS

Johann Wolfgang Goethe (1749-1832) bilindi-
g1 gibi hem Almanya’nin hem de diinyanin en
inlii sair ve ediplerindendir. Cok iy1i bir egi-
tim almis olan Goethe’nin bilgisi ve meraki
sadece edebiyat alantyla sinirli kalmamastir.
Kendini doga bilimleri, resim, musiki, fel-
sefe, teoloji gibi alanlarda da gelistirmistir.
Daha cocuk yaslarinda iken ¢esitli dillerde
ders almistir. Fransizca, Ingilizce, Latince,
Grekge’nin yani sira Ibranice de bilmektedir
ve Arapca’ya da ilgi duyup 6grenmeye bas-
lamistir. Kendisi hukuk okumus ve Devlet
Bakani olarak gorev yapmistir. Protestan bir
ailede yetisen Goethe, Hristiyan dini 6gretisi-
ne, Incil’e hem lisan hem de igerik olarak ¢ok
iyi hakimdir. Goethe 83 senelik yasaminda
daima hakikat pesinde kosmus ve bu bag-
lamda bir¢ok dini incelemistir. Unlii Goethe
uzmani Prof. Katharina Mommsen’e gore
Islam dinini de yakindan arastiran Goethe,
bilhassa Allah’in birligi, Allah’in tecellile-
ri, peygamberlere iman, Allah’a teslimiyet,
kader ve kazaya inanma gibi konularda,
Islam dinini kendi din anlayisina en yakin
bulmustur.! Daha 23 yasinda iken Kur’an
okumaya baglayan Goethe, 11 stireden olusan
Almanca bir Kur’an 6zeti (Koran-Ausziige)
diizenlemistir ve gene geng yaslarinda Hz.
Muhammed’e 72 misralik Mahomets Gesang
(Muhammed Kasidesi) isimli bir 6vgii siiri
yazmistir. Islam, Kur’an ve Peygamber
Efendimiz hakkindaki bilgi birikimi-
nin tlizerine ileri yaslarda iken Goethe’nin
eline, kendinden 400 sene evvel yasamis
Hafiz diye taninan Semstiddin Muhammed
Sirazi’nin (6. 1390) Divanr’nin tarihg¢i Joseph
von Hammer-Purgstall (6. 1856) tarafindan
yapilmis Almanca terciimesi geger. Bu eser-
den Goethe o kadar etkilenir ki, Hafiz’1 ruh
ikizi olarak tanimlar ve 65 yasinda iken ikinci
1 Bkz. Katharina Mommsen, Goethe und der Islam, 4.

Baski, (Frankfurt am Main: Insel Verlag, 2015), 20,
25.
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biiytiik eseri olan Dogu-Bati Divani’ni yaz-
maya baslar. Dogu Bati Divanr’ndaki siirler,
Islam kavramlar1, Kur’an ayetlerine atiflar ve
tasavvufi motifler barindirmaktadir.

Goethe’nin birinci eseri olan ve hayatimin
eseri dedigi Faust’tan herkes haberdarken,
Goethe’nin ikinci bilytik eseri olan Dogu-Bati
Divdni, genis cevreler tarafindan bilinme-
mektedir. Diinyaca {inlii ve nemli bir Alman
sairin, bilhassa Dogu- Bati Divani isimli ese-
rinde Kur’an ayetlerine atiflar yapip, tasav-
vufi motiflere yer vermesi bilhassa Islam
tasavvuf edebiyati ve kiiltiirii agisindan dnem
tasimakla birlikte, genis bir arastirma alani
sunmaktadir. Buna dayanarak da Uskiidar
Universitesi Tasavvuf Arastirma Enstitiisii
biinyesinde, 2019 senesinde “Goethe’nin
Eserlerinde Islam ve Islam Tasavvufu” isimli
bir tez galismasi tarafimizca hazirlanmistir.

DOGU-BATI DiVANI

Dogu-Bat: Divani ilk defa bundan 200 sene
evvel 1819 yilinda yayimlanmustir. {1k bas-
kisinin hacmi 500 sayfanin lizerindedir ve
2 boliimden olusmaktadir. Birinci boliimde
250 kadar siir, 12 konu baslig1 altinda top-
lanmistir. Bu basliklarin her birine Goethe
“Kitap” ismini vermistir. Ikinci boliim ise
ansiklopedik bilgi igerir. Bu bdliimde daha
cok birinci boliimdeki siirlerde atif yapilan
Islami kavramlar, Dogu kiiltiirii, Ku’ran,
Peygamber, Dogu cografyasi ve tarihi hak-
kinda bilgiler verir (Notlar ve A¢iklamalar/
Noten und Abhandlungen). Bu eserde “Allah”
kelimesi 13 defa, “Koran” kelimesi 25 defa,
“Mahomet”, yani Hz. Muhammed’in ismi 30
defa ve “Hafis” kelimesi 41 defa gegmektedir.

1819 senesinde yayimlanan Dogu-Bati
Divanrnin ilk baskisinin kapak resmi iki

2 Bkz. Edibe Nuray Saatci, “Goethe’nin Eserlerinde
Islam ve Islam Tasavvufu”, (Yiiksek Lisans, Uskii-
dar Universitesi Tasavvuf Arastirmalar1 Enstitiisii,
2019).
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kisimdan olusmaktadir (bk. Resim 1).
Sag tarafta, bilindigi gibi eserin Almanca
ad1 “West-oestlicher Divan von Goethe,
Stuttgard, in der Cottaischen Buchhandlung,
1819 yazmaktadir. Sol tarafta ise eserin
ismi Arapga “ed-divan es-sarkt Ii’l-mu’ellif
el-garb1”, yani “Batil1 Yazarin Dogu-Divan1”
bi¢giminde yazilmistir.?

Goethe’nin eseri i¢in sectigi baslik Dogu-
Bati Divani sadece cografi anlam tagimamak-
tadir. Makalenin daha sonraki boliimiinde
islenecek “Hicret” isimli siirinde de oldugu
gibi, Goethe’nin siirlerinde “Dogu” kavrami,
“kendi i¢ mana alemimiz, ruh” veya “ahi-
ret” anlaminda da kullanilmigtir. Yani eserin
baslig1 sadece iki ayr1 cografi bolgeyi, iki
ayr1 kiiltlird, iki ayr1 dini kast etmemektedir.
Ayni zamanda kendimizdeki “ruh-beden”
ikilemine de isaret etmektedir.

Goethe’nin Dogu-Bati Divani ve Muhammed
Kasidesi’nde Islam’in ana basliklarinin yani
sira Islam tasavvufundan motifler ve kav-
ramlar da ince bir sekilde islenmistir. Bu
yiizden Goethe’nin bu eserleri Islam tasav-
vuf kiiltiir ve edebiyati1 agisindan da biiyiik
onem tasimaktadir. Ayni zamanda bu eserler
tasavvufi agidan genis bir arastirma alani
sunmaktadir.

Dogu-Bati Divdani yayimlanmadan evvel
Goethe soyle bir beyanda bulunmustur:

“Bu eserin yazari Miisliiman oldugunu
reddetmez.”

“..jaer lehnt den Verdacht nicht ab, daf3
er selbst ein Muselmann sey.”™

3 Bkz. Anil Bhatti, “‘...zwischen zwei Welten schwe-
bend..” Zu Goethes Fremdheitsexperiment im
West-6stlichen Divan”, Erisim Tarihi: Ocak 23, 2019,

http:/www.goethezeitportal.de/fileadmin/PDF/kk/
df/postkoloniale_studien/bhatti_divan. pdf.

4 Goethe, West-dstlicher Divan: Eigenhdndige Nie-
derschriften Band 1 - Handschriften, haz. Katharina
Mommsen, (Frankfurt am Main und Leipzig: Insel
Verlag, 1996), 224.
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Resim 1: Dogu-Bati Divanr'nin 1819 baskisinin kapagi.’

GOETHE VE KUR’AN

Goethe’nin Kur’an-1 Kerim’i birkag defa oku-
yup inceledigi bilinmektedir. Hatta bu incele-
meler sonunda bazi ayetleri not edip bunlari,
1771/1772 yillarinda, yani heniiz 22-23 yas-
larinda bir delikanli iken, “Koran-Ausziige™®
(Kur’an Ozeti) ad1 altinda toplamistir. Bu
seckide ad1 gecen streler ve ayetler sunlardir:

e Bakara 2/112, 115, 164, 177
+ Al-i imran 3/144, 179
» Nisi 4/143

» Maide 5/65, 66, 77

e En’am 6/74-79

e Tevbe 9/72

* Yhnus 10/10

e Rad 13/7

o {sra 17/79, 80

e Ta-Ha 20/25-28

* Ankebit 29/48, 50

Goethe, sadece bu ilk 29 slireyi incelemis olsa
bile, bu da Kur’an’in en az tigte ikisini ince-

5 Goethe, West-6stlicher Divan, Erisim Tarihi: Eyliil
9, 2019, https://www.google.de/search?q=goethe+
divan+1819&client=firefoxb&source=Inms&tbm=is-
ch&sa=X&ved=0ahUKEwiP2rC6sPkAhUGQ8AK-
HalhClcQ_AUIEigB&biw=1366&bih=583#img-
dii=90qY8DeK XIAGEM:&imgrc=_40AsN7N-
ZVJFpM.

6  Bkz. Katharina Mommsen, Goethe und die arabische
Welt, (Frankfurt am Main: Insel Verlag, 1988), 177-
193; Goethe, Kurze religidse Schriften, 1990, Kapitel
1, Erisim Tarihi: Agustos 29, 2019, https:/gutenberg.
spiegel.de/buch/kurze-religiose-schriften-5774/1.
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ledigi anlamina gelir. Katharina Mommsen’e
gore gen¢ Goethe’nin s6z konusu Kur'an’dan
Alintilar1, Diisseldorf’taki Goethe Miizesi’nde
Koran-Exzerpte ad1 altinda bulunmaktadir.”
Goethe’nin Koran-Ausziige olarak hazirladigi
Kur’an-1 Kerim 6zetindeki stireler incelendi-
ginde, Kur’an’da, bilhassa su konulara temas
eden ayetlere 6zel bir ilgi gdstermis oldugu
anlasilir:

* Allah’in varliginin ve birliginin delil-
leri

» Allah’in tabiatta tezahiiriiniin kabulii
ve tecellilerinde miisahade edilisi

* Hz. Muhammed’in insanlik i¢in yiik-
lendigi gorev
» Kader ve kaza konular1

* Allah’in insanlarla degisik el¢iler yo-
luyla konugmasi

e Mucizelerin reddi

* Dinin i¢inin asil iyi amellerle doldu-
rulmas.®

Goethe, Kur’an-1 Kerim’e olan saygisini ve
diisiincelerini Dogu-Bati Divani'nin “Noten
und Abhandlungen (Notlar ve Ag¢iklamalar)”
boliimiinde soyle ifade eder:

Der Stil des Korans ist, seinem Inhalt
und Zweck gemaB, streng, grof3, furcht-
bar, stellenweis'wahrhaft erhaben; so
treibt ein Keil den andern und darf sich
iiber die groe Wirksamkeit des Buches
niemand verwundern. Weshalb es denn
auch von den echten Verehrern fiir un-
erschaffen und mit Gott gleich ewig er-
klart wurde.’

7  Bkz. Katharina Mommsen, Goethe und die arabische
Welt, (Frankfurt am Main: Insel Verlag, 1988), 179.

8  Bkz. Katharina Mommsen, Goethe ve Isldm, 2. Bas-
k1, ¢ev. Senail Ozkan, (Istanbul: Otiiken Nesriyat,
2016), 28-30.

9 Bkz. Katharina Mommsen, Goethe und der Islam, 4.
Baski, (Frankfurt am Main: Insel Verlag, 2015), 333.
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Kur’an’in tislubu, muhtevasina ve mak-
sadina uygun olarak miisamahasizdir,
azametlidir, dehsetlidir, gercekten yer
ver harikulddedir, ulvidir. Bir ¢arkin
dislisi nasil kendine bagh oteki digliyi
harekete gecirir ve bu hareket zincirle-
me devam ederse, ayni sekilde bu kita-
bin biiyiileyici ve kuvvetli tesirine de hig
kimse sasmamalidir. Bu sebepledir ki
onun hdlis ve hakiki tebcilkarlari, onun
mahlik olmadigini, sonradan yazilma-
digini ve Allah ile beraber ezeli ve ebedi
oldugunu beyan etmiglerdir."’

Goethe burada Kur’an-1 Kerim’in yiiceligini
sayg1 ve hayranlikla 6verken ayni1 zamanda
Islam tarihinde Kur’an-1 Kerim’in mahluk
olup olmadig1 konusundaki tartismalara da
deginmektedir. Sonug olarak O’nun “Allah’la
bir, ezeli ve ebedi oldugunu”, mahluk olma-
digin1 vurgulamistir. Goethe, Kur’an-1 Kerim
hakkindaki bu diisiincelere Dogu-Bati
Divanrnda, Saki Kitabinda yazdigi “Kur’an
ezeli mi?” isimli siirinde de deginmistir:

Ob der Koran von Ewigkeit sey?

Ob der Koran von Ewigkeit sey?

Darnach frag’ ich nicht!

Ob der Koran geschaffen sey?

Das weil} ich nicht!

DaB er das Buch der Biicher sey

Glaub‘ ich aus Mosleminen-Pflicht."

Kur‘an ezeli mi?

Kur'‘an ezeli mi, degil mi?

Bu degil derdim.

Sonradan mi yaratilmistir Kur'an?
Bunu da bilmem!

Onun kitaplar kitabt olduguna ise,
Miisliimanhik icabt inanirim.'?

10 Bkz. Katharina Mommsen, Goethe ve Isldm, 2. Bas-
k1, ¢ev. Senail Ozkan, (Istanbul: Otiiken Nesriyat,
2016), 305.

11 Goethe, West-ostlicher Divan, (Frankfurt am Main
und Leipzig: Insel Verlag, 2018), 92.

12 Goethe, Dogu-Bat: Divdani, 5. Baski. Cev. Senail Oz-
kan. (fstanbul: Otiiken Nesriyat, 2017), 277.
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Burada Goethe, Kur’an’in ytice kitap oldu-
guna “Miisliimanlik icab1 inanirim” demek-
le aslinda Kur’an-1 Kerim’e kendisinin nasil
yaklastigini ve nasil yaklasilmasi gerektigini
de vurgulamaktadir. Goethe, bu misralarla
Kur’an-1 Kerim’i ilk 6nce “Miisliimanlik gere-
81”7 sorgusuz sualsiz kabul ettigini ifade eder.

Kur’an-1 Kerim Allah’in kelam1 ve ilmi
demektir. Goethe ilk 6nce o ilmi kabul etti-
gini ifade etmektedir. Bu onun islam ve
Kur’an-1 Kerim’e yaklagsma bi¢imidir ve bir
bakima gayba iman demektir. Bilindigi gibi
gayb, bu goriinen alemin aksine, insanin
goremedigi, ona gizli kalan ve ilk bakista
anlasilmayan demektir. Nitekim Goethe insa-
nin anlayamadigi ve idrak edemedigine kars1
tutumunu Maximen und Reflexionen baslig1
altinda toplanan vecizelerinin birinde soyle
ifade eder:

Das schonste Gliick des denkenden
Menschen ist, das Erforschliche er-
forscht zu haben und das Unerforschli-
che ruhig zu verehren."

Diistinen insamin en biiyiik mutlulugu,
arastirtlabileni arastirmis  olmak ve
arastirllamayant da siikiinetle kabul et-
mektir."*

Gayb1 bilmek miimkiin olmadigindan,
Islam’da gayba iman, Allah’in ilmi olan
Kur’an-1 Kerim’e iman, Goethe’nin siirinde
oldugu gibi ilk 6nce “Miisliimanlik icab1”
gerekmektedir.

Kur’an-1 Kerim terciimelerini inceleyen
Goethe, Arapga ve Fars¢a’y1 da 6grenme-
ye bagslar. Kendi el yazis1 ile yazdig1 Arapga
yazilar ve dualar Dogu-Bati Divdani'nda da
bulunmaktadir (bk. Resim 2 ve 3).

13 Katharina Mommsen, Goethe und der Islam, 4. Bas-
ki1, (Frankfurt am Main: Insel Verlag, 2015), 45.

14 Goethe, Dogu-Bati Divdani, 5. Baski. Cev. Senail Oz-
kan. (Istanbul: Otiiken Nesriyat, 2017), 100.
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Resim 2: Dogu-Bati Divanr’nindaki Goethe’nin kendi el
yazisi ile yazdigi 114. Nas Siresi."”

-
T

Resim 3: Dogu-Bati Divanr’nindaki Arapga Besmele ile
baslayan ve “Vier Gnaden” yani “Doért Liituf” basligi ile
devam eden giir.'®

15 Goethe, West-ostlicher Divan: Eigenhdindige Nieder-
schriften, Band 1, 1996, 14.

16  http:/www.eslam.de/manuskripte/gedichte/goethe/
goethe vier gnaden.htm, Erisim Tarihi: Eylil 14,
2019.
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GOETHE VE HZ. iSA/HRISTiYANLIK

Goethe Hz. Isa’y1 ve Hz. Muhammed’i
Allah’in birer elgisi olarak goriir ve bugiinkii
Hristiyan &gretisindeki Hz. Isa’nin Allah’in
oglu olma diisiincesini reddeder. Dogu-Bat:
Divanrnda bunu soyle dile getirir:

Buch Suleika
(...)

Jesus fiihlte rein und dachte

Nur den Einen Gott im Stillen;
Wer ihn selbst zum Gotte machte
Krénkte seinen heil’'gen Willen.

Und so muss das Rechte scheinen,
Was auch Mahomet gelungen;
Nur durch den Begriff des Einen
Hat er alle Welt bezwungen."”

(.)

Mir willst du zum Gotte machen
Solch ein Jammerbild am Holze!' (...)

Ziileyha Kitab
()

Tiim safiyetle hissedivordu Isa,
Icinden bir tek Tanr1'yi diisiiniiyordu,
Kendisini tanrilastiranlarsa,

O’nun ilaht hislerini rencide ediyordu.

Imdi Muhammed’in basardig
Hak olsa gerektir dogrusu;,

O bir tek Vahdet fikriyle

Tiim diinyay: ram etti kendine."

()

Benim Allah’tm mi yapacaksin
Tahtada olan boyle acikli bir resmi?*

17  Goethe, West-Ostlicher Divan, 3. Baski, (Frankfurt
am Main und Leipzig: Insel Verlag, 2018), 283.

18 age. 284.

19  Goethe, Dogu-Bat: Divén, 5. Bask1. Cev. Senail Oz-
kan. (istanbul: Otiiken Nesriyat, 2017), 78.

*  Siirin bu kism1 Edibe Nuray Saatci tarafindan tercii-
me edilmistir.
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Giintimiizdeki Hristiyanlik inancini elestirir-
ken, Goethe Incil’in bugiinkii halini de ten-
kit eder. Dogu-Bat: Divani’'nda “Mecazlar”
kitabinda Goethe Incil’in sdzlerinin degis-
tirilip tahrif edildigini ve glinlimiizdeki
Incil’in orijinal olmadigin1 su misralarla
vurgular:

Vom Himmel steigend Jesus bracht’
Vom Himmel steigend Jesus bracht’
Des Evangeliums ewige Schrift,

Den Jiingern las er sie Tag und Nacht,
Ein gottlich Wort, es wirkt und trifft.
Er stieg zuriick, nahm’s wieder mit;

Sie aber hatten’s gut gefiihlt,

Und jeder schrieb, so Schritt fiir Schritt,
Wie er’s in seinem Sinn behielt,
Verschieden. Es hat nichts zu bedeuten:
Sie hatten nicht gleiche Fahigkeiten;

Doch damit koénnen sich die Christen
Bis zu dem Jiingsten Tage fristen.?

Gokten inerken Hz. Isa

Ebedi metnini getirdi Incil ‘in

Gece giindiiz havarilerine okudu onu,
Bu ilahi kelam tesir etti, isledi iclerine.
Goge cekilirken onu yaminda gotiirdii
yine;

Havarilerse onu iyi ezberlemislerdi,**
Ve boylece adim adim, her biri onu fark-
It yazdt

Zira aklinda kalan kutsal metinden azd.
Bunda bir beis yoktur elbet:

Aymi degildir herkeste kabiliyet,

Ne var ki bundan boyle Hristiyanlar
Bekleyecekler kiyamete kadar.”!

Kiliseyi elestirici tavrint Goethe Faust un
birinci boliimiinde su misralarla dile getirir:

20 Goethe, West-ostlicher Divan, 3. Baski, (Frankfurt

am Main und Leipzig: Insel Verlag, 2018), 105.
**  “Ezberlemislerdi” yerine ‘“hissetmislerdi” seklinde
terclime edilmesi daha uygundur.

21 Goethe, Dogu- Bati Divini, 5. Bask1. Cev. Senail Oz-
kan. (fstanbul: Otiiken Nesriyat, 2017), 294.
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Die Kirche hat einen guten Magen,
Hat ganze Lénder aufgefressen

Und doch noch nie sich iibergessen;
Die Kirche allein, meine lieben Frauen,
Kann ungerechtes Gut verdauen.?

Kilisenin saglam bir midesi vardir.
Bir¢ok iilkeyi yuttugu halde,

Gene hi¢bir vakit hazimsizliga ugrama-
mistir.

Yalniz kilise, sevgili hanmimlar,

Haram mali miikemmelen hazmeder.”

Goethe dini gaye olarak degil, hakikate ve
glizel ahlaka gotiiren bir yol olarak gordiigii-
ni, 20 Haziran 1827 tarihinde Eckermann ile
yaptigi bir konugmadaki su climlesi de ortaya
koymaktadir: “Her seyden evvel eger inang,
hak bir inangsa, o zaman bu, insani iyi islere
(amellere) yoneltir.”*

Goethe hakikat arayisinda mutlak varligi
kavramak i¢in bilhassa monoteist dinle-
ri incelemistir. Kendisi Protestan bir aile-
nin ¢ocugu olarak iyi bir din egitimi almig
olup Incil’e hem lisan hem de icerik olarak
hakimdir. Hayatinin ilerleyen bolimiinde
bugiinkii Hristiyan dgretileri ile kendi haki-
kat ve mutlak Varlik hakkindaki fikirlerinin
ortiismedigi goriilmektedir. Yukarida ince-
lenmis olan siir ve sozlerinde gorildigi
gibi Goethe, giiniimiiz Hristiyanligindaki
baz1 gorisleri elestirmektedir. En can alici
nokta, Hristiyanliktaki baba-ogul-kutsal ruh
seklindeki Tanrr’y1 ligleme 6gretisini kabul
etmedigini agikca dile getirmesidir. Hz. Isa’y1
Hristiyan 6gretisindeki oldugu gibi Allah’in
oglu olarak kabul etmez ve Hz. Isa’y1 ve Hz.
Muhammed’i birer peygamber olarak gor-
diigiinii net bir sekilde ifade eder. Bu nokta-

22 Goethe, Faust: eine Tragddie, 1971, Kapitel 12, Eri-
sim Tarihi: Haziran 6, 2019, https:/gutenberg.spie-
gel.de/buch/faust-eine-tragodie-3664/12.

23 Goethe, Dogu-Bati Divani, 5. Bask1. Cev. Senail Oz-

kan. (Istanbul: Otiiken Nesriyat, 2017), 72.
age. 86.
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da Yaradan hakkindaki goriisleri daha ¢ok
Islam inanci ile drtiismektedir. Diger taraf-
tan Incil’in simdiki halinin de degistirilerek
gliniimiize geldigini vurgular.

GOETHE VE HZ. MUHAMMED

Goethe daha 23 yasinda iken Peygamber
Efendimiz’e Mahomets Gesang (Muhammed
Kasidesi) isimli 72 misralik bir 6vgii siiri
yazar. Kur’an okumalar1 sirasinda bilhas-
sa Hz. Muhammed’in gorevi ve sahsiye-
tinden etkilenen Goethe daha 23 yasinda
iken Mahomet adl1 biiyiik bir tiyatro eserini
tasarlar. Bu eser ayni zamanda Voltaire’in
o zamanlar Hz. Muhammed aleyhinde yaz-
d181 Le Fanatisme ou Mahomet le Prophete
(Fanatizm veya Peygamber Muhammed)
isimli esere de bir tepkidir.

Goethe, Siir ve Hakikat (Dichtung und
Wahrheit) isimli otobiyografisinde Hz.
Muhammed’in hayatini, Mahomet isim-
li trajedisini, tasarlamadan evvel biiyiik
bir ilgi ile okuyup, arastirdigini vurgular.”
Goethe, bu eserini, her eserinde oldugu gibi
ilk 6nce kafasinda canlandirdigini anlatirken
sOyle der: “Sahs1 ve ruhu/akli ile bu dahinin
[Peygamber Efendimizin] insanlar tizerindeki
biitiin etkisinin gosterilmesi gerekmektedir,
(...)”* (Alles, was das Genie durch Charakter
und Geist iiber die Menschen vermag, sollte
dargestellt werden, (...))*

Siir ve Hakikat kitabinda Mahomet Trajedisi‘ni
5 boliim olarak tasarlamis oldugunu anlatir:
[k béliimde, tapilacak seyin sadece Allah
oldugunu vurgular. Bu bolimde Goethe,

25 Bkz. Goethe, Dichtung und Wahrheit, 1833, Kapitel 5,
Erisim Tarihi: Eylil 12, 2019, https:/gutenberg.spie-

gel.de/buch/dichtung-und-wahrheit-dritter-und-vier-
ter-teil-7128/5.

*  Buifade, Edibe Nuray Saatci tarafinda terciime edil-
mistir.

Goethe, Dichtung und Wahrheit, 1833, Kapitel 5, Eri-
sim Tarihi: Eylal 9, 2019, https:/gutenberg.spiegel.
de/buch/dichtung-und-wahrheit-dritter-und-vier-
ter-teil-7128/5.
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Kur’an’da En’am Suresi‘nin 75-79 ayetlerinde-
ki Hz. Ibrahim’in Allah aray1sin1 Peygamber
Efendimiz‘e soyletir. Mars olarak tasarladigi
bu boliimii biyiik bir agkla yazdigini belirtir.
Ikinci béliimde Peygamber, inancini esine
(Hz. Hatice) ve Hz. Ali’ye agiklar. Goethe
bu béliimde Hz. Ali’nin dini yaymasindaki
onciiliigiini, bu yolda verilen miicadeleyi ve
sonunda da Peygamber‘in hicretini anlatir.
Ugiincii béliimde Peygamber’in diismanlari-
n1 yenmesinden ve Kabe’yi putlardan temiz-
lemesinden bahseder. Dordiincii boliimde
Peygamber’in dini yaymasi, yapilan fetihler
konu olur. Son béliimde ise Peygamber’in
dini ve Islam devletini kurmas: anlatilir.
Boliimiin bu doruk noktasinda da Muhammed
Kasidesi’nin (Mahomets Gesang) Hz. Ali
tarafindan okunmasi planlanmistir. Besinci
boliim, Peygamber‘in vefati ile sona erer.

Goethe, bu trajedi igin yazdigi siirlerden sade-
ce Muhammed Kasidesi’nin elinde kaldigini
vurgular.”” Bu pasaj miistakil bir siir olarak
Mahomets Gesang (Kaside-i Muhammediyye)
ismiyle Gottinger Musenalmanach dergi-
sinde 1774°de yayimlanmigtir.”® Burada Hz.
Muhammed, kayalar arasindan figkiran bir
nehre benzetilir ve ilah1 bir lider olarak gos-
terilir. Siirde Peygamber Efendimiz, diger
akarsular1 kendinde toplayarak ummana, yani
Yaradan’a ulastirir. Bu siirde Goethe, Islam
tasavvufundaki su metaforunu kullanarak
Hz. Muhammed’in ilahi ilmini, giizel ahla-
kini, medeniyet getirisini ve biitiin engelleri
asarak Yaradan’a ulastiran ilahi giiciinii ince
bir sekilde metaforik olarak islemistir.?’

Goethe, “Kaside-i Muhammediyye” isimli
eserinde suyu bir metafor olarak kullanmis-

27
28

Bkz. age. 54-55.

Bkz. Alim Kahraman, “Goethe’nin ‘Mahomets Ge-
sang’ Siiri: Tiirkge Cevirileri Uzerine”, Iimi Arastir-
malar, 9 (2000): 105.

Bkz. Edibe Nuray Saatci, “Goethe’nin Eserlerinde
Islam ve Islam Tasavvufu”, (Yiiksek Lisans, Uskii-
dar Universitesi Tasavvuf Arastirmalart Enstitiisii,
2019), 73-81.
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tir. Bu sayede poetik bir sekilde Peygamber
Efendimiz’in ayricaligini, vasiflarini, listlen-
digi gorevi dvgii ile en ince bir sekilde ifade
etmistir. Bu baglamda Islam tasavvuf edebi-
yatinda da kullanilan su metaforuna kisaca
deginmek gerekir. Acaba Goethe, Fuzlli’nin
“Su Kasidesi” ve Kiileyni’nin “Usulii’I-Kafi”
adli eserlerinden haberdar olmus olabilir mi?

Fuzili’nin (1494-1555) Su Kasidesi’'nde Hz.
Muhammed “ab-1 hayat” olarak tanimlanir.
Fuz(li bu naatinde Hz. Muhammed’e duy-
dugu derin sevgiyle birlikte, suya duyulan
hasret ve agk temalarina yer vermistir.*

Goethe de, Muhammed Kasidesi’nde
(Mahomets Gesang) Peygamber Efendimiz’i
siirin ilk misralarinda sdyle anlatmaya baslar:

Seht den Felsenquell

Freudenhell, wie ein Sternenblick!
Uber Wolken

Nihrten seine Jungend

Gute Geister,

Kayaliklardan fiskiran

Su nese pinarina bakin,

Bir yildiz ¢akis1 sanki;

Bulutlar iizerinde

Yiice ruhlar beslemis gengligini

Siirde Goethe, Peygamber Efendimiz’i
“kayalardan fiskiran bir pinara” benzeterek
bir baslangi¢ noktasi olarak ele almaktadir.
Nasil ki su, hayatin vazgecilmez baslangici
ve kaynagi ise, Islaim tasavvufunda da biitiin
alem Nur-1 Muhammedi’den yaratilmistir.*!

30 Bkz. Emine Yeniterzi, “Fuzili’nin Su Kasidesi’nde
Su Redifini Se¢mesinin Sebepleri”, Geleneksel Tiirk
Sanatinda ve Edebiyatimizda Su, ed. Nuretin Demir,
(Ankara: Ankara Biiyiiksehir Belediyesi ASKI Ya-
yinlari, 2013), 77-88.

31 Bkz. Giircan Karapanli, “Risaletii'n-nushiyye, Man-
tiku’t-tayr ve Garib-name Mesnevilerinin Tasavvuf
Acisindan Incelenmesi”, (Doktora, Istanbul Uni-
versitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, 2009), 398, 455;
Bekir Kole, “Tasavvufa Gore 1ahi Hakikatlerin id-
rakinde Aklin Konumu”, Igdir Universitesi Sosyal
Bilimler Dergisi, 3 (2013): 81-96.
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Goethe siirin ilk misralarinda Peygamber
Efendimiz’i “yiice ruhlar tarafindan beslen-
mis bir pinar” olarak tanimlar. Boylelikle
Peygamber’in Allah tarafindan gonderilmis
ve ilahi ilim ile donatilmis oldugunu vur-
gular. Islam tasavvufunda genel olarak su,
ilmi temsil ederken, Hz. Muhammed de Kiilli

Akli*? temsil eder.

Bu baglamda Kiileyni’nin eserinde de Hz.
Muhammed’e bagislanan ilahi ilim, nehir
sembolii ile anlatilir. Kiileyni (6. 908) biiyiik
bir hadis alimidir ve 10. asirda yazdigi
Usilii’I-Kafi adli eserinde Imam Muhammed
Bakir’dan (676-733) su hadis-i serifi nakleder:

Insanlar, surada giiriil giiriil akan bii-
yik bir nehir dururken, herhangi bir
yerdeki 1slakligi emerek susuzluklarini
gidermege calisiyorlar.” Imama: “Giiriil
glirtil akan biiylik nehir nedir?” diye
soruldu, buyurdu ki: “Restlullah ve Al-
lah’in o’na bagisladigi ilimdir..(...)."*

Kiileyni’nin eserinde Imam Muhammed
Bakir’dan nakledilen bu hadiste giiriil giiriil
akan nehir sembolii ile hem Peygamber
Efendimizin hem de kendisine bagislanan
ilmin kast edildigi anlasilmaktadir.

“Neredeyse biitiin kiiltiirlerde su, baslan-
gic1, hayati, saflig1, temizligi, yaratilicigi,
medeniyeti ve ebediyeti temsil eder. Su, ab-1
hayattir. Her sey sudan yaratilmistir.”** Su
hayat demektir, dirilten demektir. Goethe

32  Bkz. Yeniterzi, “Fuz(li’nin Su Kasidesi'nde Su Re-
difini Se¢mesinin Sebepleri”, Geleneksel Tiirk Sa-
natinda ve Edebiyatimizda Su, ed. Nuretin Demir,
(Ankara: Ankara Biiyiiksehir Belediyesi ASKI Ya-
yinlari, 2013), 77-88; Karapanli, “Risaletii’n-nushiy-
ye, Mantiku’t-tayr ve Garib-name Mesnevilerinin
Tasavvuf Agisindan Incelenmesi”, 398, 455; Kole,
“Tasavvufa Gore i1ahi Hakikatlerin idrakinde Akl
Konumu”, 81-96.

33 Goethe, Dogu-Bati Divdni, 5. Baski. Cev. Senail Oz-
kan. (Istanbul: Otiiken Nesriyat, 2017), 137; Kiiley-
ni, Usiilii’l-Kdfi, Tiirkgesi Vahdettin Ince, Istanbul:
Dar’ul Hikem, 2002, 3009.

Ali Erbas, “Mubhtelif Dinlerde Su Motifi”, Ekev Aka-
demi Degisi 8,20 (2004), 241.
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Muhammed Kasidesi’nde bu anlami, nehir
ile sembolize edilen Peygamber Efendimiz’in
girdigi, ulastig1 yerlerin yesermesi ve can-
lanmasi ile poetik sekilde ifade etmektedir.

Muhammed Kasidesi’nde Goethe, Peygamber
Efendimiz’in diriltici 6zelligine atif yapar ve
sOyle der:

Drunten werden in dem Tal,
Unter seinem FuBltritt Blumen,
Und die Wiese lebt von seinem Hauch.

Vadilerden asagi,
Cigeklenir gectigi yerler,
Ve cimenler, Soluguyla yeserir.

Burada su metaforu ile Hz. Muhammed’in
maddi ve manevi diriltici giicii vurgula-
nir. Manevi dirilmek de yine manevi agi-
dan temizlenince olur. Yeryiiziinde temiz
ve temizleyici olan tek sey ise sudur. Su,
temizlik, saflik semboliidiir; hem de temiz-
lenmek i¢in kullanilan en 6nemli aragtir. Hz.
Muhammed de en giizel ahlak sahibidir. Onun
ahlakina biiriinerek temizlenilir. Kur’an-1
Kerim’de soyle denilmektedir: Hani (Allah)
kendi tarafindan bir giivenlik olarak sizi hafif
bir uykuya daldirryor; sizi temizlemek, sizden
seytanin vesvesesini gidermek, kalplerinizi
pekistirmek ve ayaklarinizi saglam bastirmak
icin iizerinize gokten yagmur yagdirtyordu.
(Enfal 8/11); O, rahmetinin oniinde riizgar-
lart miijdeci olarak génderendir. Olii topra-
g1 canlandiralim, yarattiklarimizdan bir¢ok
hayvanlari ve insanlari sulayalim diye gokten
tertemiz bir su indirdik. (Furkan 25/48-49)

Kur’an-1 Kerim’de Enbiya Stresi'nde suyun
yaratilmis her seyin asli oldugu s6yle ifade
edilir: Inkar edenler, goklerle yer bitisikken,
bizim onlari ayirdigimizi ve diri olan her seyi
sudan meydana getirdigimizi gormediler mi?
Hald inanmayacaklar mi? (Enbiya 21/30)

Cennetin nehirlerinden ilki, su nehridir.
Kur’an-1 Kerim’de su, hayati ve dirilisi anla-
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tir. Bu mealde Nahl Stiresi’nin 65. ayetinde ise
sOyle denilmektedir: Allah gékten su indirdi
de onunla yeryiiziinii oliimiinden sonra dirilt-
ti. Stiphesiz bunda dinleyecek bir toplum igin
bir ibret vardir. (Nahl 16/65)

Islam tasavvufunda su ayn1 zamanda nimettir.
Hz. Muhammed’in yolunda giderek hem bu
diinyanin hem de ahiretin nimetlerine ulag-
mak miijdelenmistir. Peygamber Efendimiz’e
bu baglamda “Nimetullah” da denilmistir.*

Su, ayn1 zamanda medeniyet demektir, biitiin
tarihteki yerlesim yerleri su kenarlarinda
olusmustur. Goethe, siirinde, su metaforu
ile Peygamber Efendimiz’in sehirler kurarak
medeniyeti de getirdigini su satirlarla dile
getirir:

Triumphiert durch Konigreiche;
Gibt Provinzen seinen Namen;
Stadte werden unter seinem Fuf}

Parlak zaferlerle ilerlerken,
Ulkelere ad verir,
Gegtigi yerlerde sehirler kurulur

Bilindigi gibi gegmiste ad1 “Yesrib” olan sch-
rin ad1, Hz. Peygamber’in hicretinden sonra
medenilesmeye basladigi i¢in “Medine (-1
Miinevvere)” olarak degismistir.

Goethe Muhammed Kasidesi’nin daha sonra-
ki satirlarinda, “bir 6nder azmiyle, gotiiriiyor
beraberinde, nice kardes pinarlar1” diyerek
Peygamber Efendimiz’i bir manevi lider ola-
rak gosterir. Bununla birlikte Efendimiz’in
ardindan gelen ve onun 6nderliginde ¢1g gibi
biiyliyen inanalardan olusan bir nesli su mis-
ralarla tarif etmektedir:

Nimm die Briider von der Ebne!
Nimm die Briider von Gebirgen!

35 Bkz. Yeniterzi, “Fuzili’nin Su Kasidesi’nde Su Re-
difini Se¢mesinin Sebepleri”, Geleneksel Tiirk Sa-
natinda ve Edebiyatimizda Su, ed. Nuretin Demir,
(Ankara: Ankara Biiyiiksehir Belediyesi ASKI Ya-
yinlari, 2013), 77-88.
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Mit zu deinem Vater mit!
Kommt ihr alle!

Und nun schwillt er herrlicher;
Ein ganz Geschlechte

Tragt den Fiirsten hoch empor

Al ovalardan biitiin kardesleri;
Daglardan biitiin kardesleri al
Eristir hepsini yiice Yaradan'a!
Haydi, gelin hepiniz!

Nasil da cosmakta sevkle,

Bir nesil ki tasiyor yiicelere onderini

Goethe, tipk1 okyanusa ulasmaya calisan
suyun yolunda sabit-kadem olmasi1 gibi,
Peygamber’in de Allah’a olan yolculugu-
nu nehirin durdurulmaz ve araliksiz akisi
ile canlandirir. Belki de bununla, bizim de
Allah ilmine olan yolculugumuzda sabit-ka-
dem olmamizi, basimizi baska yone ¢evir-
mememizi ve ne olursa olsun bu yolculukta
hedeften sasmamamiz gerektigini vurgula-
mak ister. Goethe kasidesinde Peygamber
Efendimiz’i ilahi hedefinden higbir seyin
alikoyamadigini su misralarla belirtir:

Doch ihn halten keine Stadte,
Nicht der Tiirme Flammengipfel,
Marmorhauser, Monumente
Seiner Giite, seiner Macht.

Durdurulamaz, muttasil akar kopiirerek
Oyle cémert bir fitrat ki o,

Parlayan kuleleri,

Ve gorkemli mermer saraylart

Boylece ardinda birakwr gider.

Su ayni1 zamanda gii¢ ve heybet semboliidiir.
Hz. Peygamber askeri, siyasi ve iktisadi olan-
larin yani sira, iktidar giicli yokken kudret
sahibi Allah’in yardimu, liitfu ile kendisine
verilen her gorevde basarili olmus, her igini
mitkemmellikle yapmis, yenilgiye diisme-
mistir. Bu baglamda Goethe, siirin son mis-
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ralarinda artik bendine sigamayan heybetli,
gliclii bir nehir canlandirir ve soyle der:

Zedernhduser trigt der Atlas

Auf den Riesenschultern; sausend
Wehen, iiber seinem Haupte,

Tausend Segel auf zum Himmel
Zeugen seiner Macht und Herrlichkeit.
Und so tréigt er seine Briider,

Seine Schitze, seine Kinder,

Dem erwartenden Erzeuger
Freudenbrausend an das Herz

Sanki Atlas; sedir agacindan gemileri,
Tasvyor devasa omuzlarinda;

Ve bir ugultu ki riizgdrda,

Sirtinda binlerce yelkenli,

Hep onun ihtisamina sahit.

Ve boylece biitiin kardeslerini,
Eviatlarim, hazinelerini,

Nese sacan kalbiyle

Gotiiriir bekleyen Yaradan'a!

Islam kiiltiiriinde su hayatin vazgegilmez
unsuru olarak goriilmiistiir. Suyun tasidigi
bu anlam Peygamber’deki 6zelliklere de ben-
zetilmistir. Suyun anlami ve su ile Peygamber
arasindaki benzerlikler, Goethe tarafin-
dan Muhammed Kasidesi'nde (Mahomets
Gesang) poetik sekilde islenmistir.

Goethe, Muhammed Kasidesi veya Kaside-i
Muhammediyye (Mahomets Gesang) isimli
siirinde Peygamber’i, ilah1 bir rehber olarak
gorevlendirilmis coskun bir nehre benzetmis-
tir. Bu benzetme, Peygamber’in gittikce ulu-
lasan hakimiyetini anlatmaktadir. Peygamber
Efendimiz siirde, kii¢lik akarsulara benzeti-
len, Allah ilmine susamig insanlari1 bir araya
toplayip denize, yani Yaradan’a ulastiran bir
ilahi gii¢ olarak gosterilir. Peygamber, yolunu
kesebilecek ve onu hedefinden alikoyabile-
cek hicbir seyden etkilenmeyip, hedefinden
sagmaz. Siirde giir akan bir nehre benzetilen
Peygamber Efendimiz, biitiin engellere rag-
men, dag bayir asarak Yaradan’a ulasir.
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Mahomets Gesang

Seht den Felsenquell
Freudenhell,

wie ein Sternenblick!

Uber Wolken

Nihrten seine Jungend

Gute Geister,

Zwischen Klippen im Gebiisch.
Jinglingsfrisch

Tanzt er aus der Wolke

Auf die Marmorfelsen nieder,
Jauchzet wieder

Nach dem Himmel.

Durch die Gipfelgénge

Jagt er bunten Kieseln nach.
Und mit festem Fiihrertritt
ReiBt er seine Briiderquellen
Mit sich fort.

Drunten werden in dem Tal
Unter seinem FuBtritt Blumen,

Und die Wiese lebt von seinem Hauch.

Doch ihn hilt kein Schattental,
Keine Blumen,

Die ihm seine Knie' umschlingen,
IThm mit Liebesaugen schmeicheln;
Nach der Ebne dringt sein Lauf
Schlangenwandelnd.

Béche schmiegen

Sich gesellschaftlich an ihn;

Und nun tritt er in die Ebne
Silberprangend.

Und die Ebne prangt mit ihm!
Und die Fliisse von der Ebne,

Und die Béchlein von Gebirgen
Jauchzen ihm, und rufen:
Bruder!

Bruder, nimm die Briider mit!
Mit zu deinem alten Vater,

Zu dem ewgen Ozean,

Der, mit weit verbreit'ten Armen
Unsrer wartet,

Die sich, ach! Vergebens 6ffnen,
Seine sehnenden zu fassen.
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Denn uns frifit, in 6der Wiiste,
Gierger Sand; die Sonne droben
Saugt an unserm Blut;

Ein Hiigel

Hemmet uns zum Teiche.
Bruder!

Nimm die Briider von der Ebne!
Nimm die Briider von Gebirgen!
Mit zu deinem Vater mit!
Kommt ihr alle!

Und nun schwillt er herrlicher;
Ein ganz Geschlechte

Tragt den Fiirsten hoch empor;
Triumphiert durch Konigreiche;
Gibt Provinzen seinen Namen;
Stadte werden unter seinem Fulf3!
Doch ihn halten keine Stadte,
Nicht der Tiirme Flammengipfel,
Marmorhiuser, Monumente
Seiner Giite, seiner Macht.

Zedernhauser trigt der Atlas

Auf den Riesenschultern; sausend
Wehen, iiber seinem Haupte,

Tausend Segel auf zum Himmel
Zeugen seiner Macht und Herrlichkeit.

Und so trigt er seine Briider,
Seine Schitze, seine Kinder,
Dem erwartenden Erzeuge
Freudenbrausend an das Herz!*

Muhammed Kasidesi

Kayaliklardan fiskiran

Su nese pinarina bakin,

Bir yildiz ¢akisi sanki;

Bulutlar iizerinde

Yiice ruhlar beslemis gengligini,
Derununda koruluktaki kayaliklarn.
Taptaze gengligiyle,

Styrilip bulutlardan

Raks eder gibi iner mermer kayalara
Haykirwr sevincini yine

Katharina Mommsen, Goethe und der Islam, 4. Bas-

k1, (Frankfurt am Main: Insel Verlag, 2015), 49-52.
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Sinesinden asumana.

Katmus da oniine rengarenk ¢akillar
Stiriikliiyor dag gecitlerinden asagi
Ve bir 6nder azmiyle

Gotiiriiyor beraberinde,

Nice kardes pinarilari.

Vadilerden asagi

Ciceklenir gectigi yerler,

Ve ¢cimenler
Soluguyla yeserir.

Lakin eyleyemez onu,

Ne golgeli vadiler,

Ne sevdalr bakislarla yiize giilerek,
Dizlerine kapanan ¢icekler:
Basip ovayt ta iglere kadar ilerler,
Sonra done dolana akar gider.
Yoldas: oluverir akarsular.

Ve simdi giimiis pariltilar i¢inde
Girer ovaya

Ve onunla parildar ova,

Ve ovalardan gelen irmaklardan
Ve daglardan inen derelerden

Sevingle bir ses yiikselir:

Kardes!

Kardes, Kardeglerini de al yanina,

O kadim Yaradana,

Kucagmni agip bizi bekleyen

O ebedi ummana kavustur,

Ah! O kollar ki beyhude agilmus,
Bagrina basmak i¢in hasret ¢ekenleri;

Zira su 1ss1z ¢oliin

Haris kumlar bizi yiyip bitirecek;
Giines yukardan kanimizi icecek;
Bir tiimsek engel gole ulasmamiza!

Kardes!

Al ovalardan biitiin kardesleri;
Daglardan biitiin kardesleri al
Eristir hepsini yiice Yaradana!
Haydi, gelin hepiniz!

Nasil da cosmakta sevkle;

Bir nesil ki tasiyor yiicelere onderini!
Parlak zaferlerle ilerlerken,
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Ulkelere ad verir,

Gectigi yerlerde sehirler kurulur.
Durdurulamaz, muttasil akar kopiirerek
Oyle comert bir fitrat ki o,

Parlayan kuleleri,

Ve gorkemli mermer saraylart
Béylece ardinda birakir gider.

Sanki atlas; sedir agacindan gemileri,
Tasvyor devasa omuzlarinda;

Ve bir ugultu ki riizgarda,

Sirtinda binlerce yelkenli,

Hep onun ihtisamina sahit.

Ve boylece biitiin kardeslerini,
Evlatlarini, hazinelerini,

Nese sacan kalbiyle

Gotiiriir bekleyen Yaradana!”’

ALLAH’A TESLIMIYET
VE KADER KONUSU

Goethe Allah’a teslimiyet konusunu
Miislimanlik’ta oldugu gibi ele alir ve Dogu-
Bati Divanrnin “Hikmetler Kitab1” isimli
boliimgnde bunu sdyle vurgular:

()

Naérrisch, daB jeder in seinem Falle
Seine besondere Meinung preist!
Wenn [slam ,,Gott ergeben‘ heif3t,

In Islam leben und sterben wir alle.?®

(.)

()
Ahmakliktir, herkesin kendi takdirince,
Kendi ozel fikrini oviip yiiceltmesi!
Eger Islam “Tanri’ya teslimiyet” de-
mekse,
Islam’da yasiyor ve éliiyoruz hepimiz.®
()

37 Goethe, Dogu-Bati Divini, 5. Baski. Cev. Senail Oz-
kan. (Istanbul: Otiiken Nesriyat, 2017), 111-113.

38 Goethe, West-ostlicher Divan, 3. Baski, (Frankfurt
am Main und Leipzig: Insel Verlag, 2018), 59.

39  Goethe, Dogu-Bati Divini, 5. Baski. Cev. Senail Oz-
kan. (Istanbul: Otiiken Nesriyat, 2017), 235.

53

Islam, Allah’in iradesine teslim olmaktir.
Bu durum ise herkes i¢in gecerlidir. Hangi
dine inanirsa inansin, insan bunun bilincin-
de olsun veya olmasin, Allah’in iradesinden
baskasina tabi degildir. Bu siirinde Goethe bu
gercegi “Islam’da yasiyor ve 6liiyoruz hepi-
miz” demekle vurgulamaktadir.

Goethe’nin Islam’da teslimiyet konusu-
nu sadece siir konusu olarak se¢cmedigini,
buna goniilden inanip kendi hayatinda da
tatbik ettigini ise kendi dostlar1 ile yazistigi
mektuplarda ve sdyledigi sozlerde de gorii-
yoruz. Gelini agir bir hastaliga yakalandigin-
da Goethe, dostu Zelter’e 20 Eyliil 1820°de
sOyle yazar:

Weiter kann ich nichts sagen, als daf3
ich auch hier mich im Islam zu halten
suche.*

Burada Islam’a dayanmaya ¢alismaktan
baska da soyleyecek bir sey bulamiyo-
rum. 4

Dogu-Bati Divani’'ndaki "Hikmetler Kitab1”
isimli boliimde de bu konu ile ilgili diisiince-
lerini su misralarla dile getirir:

()

Was machst du an der Welt?

Sie ist schon gemacht.

Der Herr der Schopfung hat alles be-
dacht,

Dein Los ist gefallen, verfolge die Weise,
Der Weg ist begonnen, vollende die Reise.

Denn Sorgen und Kummer veréndern es
nicht,

Sie schleudern dich ewig aus gleichem
Gewicht.*? (...)

40 Katharina Mommsen, Goethe und der Islam, , 4. Bas-

k1, (Frankfurt am Main: Insel Verlag, 2015), 105.

41 Goethe, Dogu-Bati Divani, 5. Bask1. Cev. Senail Oz-
kan. (istanbul: Otiiken Nesriyat, 2017), 83.

Goethe, West-dstlicher Divan, 3. Baski, (Frankfurt
am Main und Leipzig: Insel Verlag, 2018), 56.
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()

Ne yapiyorsun diinyada?

O ¢oktan yapilip bitti.

Hilkatin sahibi Allah her seyi eksiksiz
takdir etti

Talihin yolunu takip et artik, kismetin
belirlendi,

Bir kere yol basladi, tamamla seyahati.

Zira elem ve keder degistirmez kaderi,
Ebedi savurur seni, bozarlar dengeni.®

()

“Ne yapryorsun diinyada? O ¢oktan yapilip
bitti.” demekle Islam ve tasavvuf diisiin-
cesindeki her seyin ezel dleminde takdir
edilmis olmasi inanc1 da vurgulanmakta-
dir. Bu diislinceye gore insan bu diinyada
sadece hatirlamaktadir. Kader yazilip bit-
mis, miirekkep kurumus, insan ise sadece
onu yasamaktadir.

RUH VE BEDEN

Goethe, Dogu-Bat: Divani’'nda beden ruh
konusuna da yer vermistir. Siirinde soyle der:

Hatem

Du weil3t, da3 der Leib ein Kerker ist,
Die Seele hat man hinein betrogen,

Da hat sie nicht freie Ellebogen.

Will sie sich da- und dorthin retten,
Schniirt man den Kerker selbst in Ketten,
Da ist das Liebchen doppelt geféhrdet,
Deshalb sie sich oft so seltsam gebarde.*

Hatem
Bilirsin ki beden bir zindandir.
Ruhsa aldatilarak hapsedilmistir i¢ine;
Burada hareket hiirriyeti yoktur onun.
Kurtulmak ister, hareketlenir oradan
oraya

43 Goeth‘e, Dog“u-liatz Divanu, 5. Baski. Cev. Senail Oz-
kan. (Istanbul: Otiiken Nesriyat, 2017), 231.

Goethe, West-Ostlicher Divan, 3. Baski, (Frankfurt
am Main und Leipzig: Insel Verlag, 2018), 94.a
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Ancak zindanda zincirlenmistir burada;
Burada sevgili iki kat daha fazla tehli-
kededir

Bu yiizden sik sik boyle gariplesir.®

Goethe, “Mabet Agac1” siirinde ise
“Siirlerimde hissetmiyor musun, hem tek
hem ¢ift oldugumu?” demekle ruh beden ilig-
kisini vurgular. Bu sozlerle Goethe, Yunus
Emre’nin su misralarini hatirlatir: “Bir ben
vardir bende, benden igeru.”

“Mabet Agacr” isimli siirinin kendi el yazi-
styla yazilmis halinin altina Goethe, Mabet
agacinin yapragini yerlestirmistir. Bu da
iki parcadan olusur, boylelikle Goethe bu
sembolle de ruh ve beden ikilemine tekrar
parmak basmis olur.

B oA

=<

Ginkgo Biloba
Dieses Baumes Blatt, der von Osten
Meinem Garten anvertraut,

Gibt geheimen Sinn zu kosten,
Wie’s den Wissenden erbaut.

Ist es ein lebendig Wesen,

Das sich in sich selbst getrennt?
Sind es zwei, die sich erlesen,
Dass man sie als eines kennt?

Solche Fragen zu erwidern

Fand ich wohl den rechten Sinn.
Fiihlst du nicht an meinen Liedern,
Dass ich eins und doppelt bin?4

45  Goethe, Dogu-Bati Divani, 5. Baski. Cev. Senail Oz-
kan. (istanbul: Otiiken Nesriyat, 2017), 279.

Goethe, West-Ostlicher Divan, 3. Baski, (Frankfurt
am Main und Leipzig: Insel Verlag, 2018), 69.
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Mabet Agact

Bahg¢eme Dogu’dan emanet
Bu agag yaprag,

Bileni sevindiren

Gizli bir mand tadi verir.

Kendi icinde boliinmiis,
Canli bir varlik mi bu?
Yoksa tek olarak tamnan,
Seckin ikili mi bu?

Boyle sorulara yanit olacak
Dogru sozciikleri buldum sanirim.
Siirlerimde hissetmiyor musun,
Hem tek, hem ¢ift oldugumu?*

GOETHE VE HIiCRET:
“KENDINDEN KENDINE YOLCULUK?”

Goethe’nin Dogu-Bati Divani’ndaki tasavvufi
konulara deginmek gerekirse, eser “Hicret”
isimli siirle baglar. Bu yolculuk bilhassa
Goethe’nin kendi i¢ alemine, manaya yapmak
istedigi bir yolculuktur. Burada sadece mekan
degistirilerek yapilan yolculuk kast edilme-
mektedir. Napolyon Savaslari’nin, siddet ve
taht kavgalarinin yapildigi, diinya hirslari-
nin 6n planda oldugu, o zamanki Avrupa’dan
“tertemiz Dogu”ya, yeni bir mana ve huzur
ortamina hicret etmek istemistir. Goethe, siir-
de Dogu’yu kast ederek, “Orada ask, isret ve
masiki meclisinde, Hizir’in ab-1 hayat men-
baindan iger, genglesirsin.” der. “Hizir’in ab-1
hayat ¢cesmesi” ile Goethe, hakikate, ebedi
huzur ve mutluluga ulasmanin sirrin1 dile
getirir.’

Hegire*
Nord und West und Siid zersplittern,
Throne bersten, Reiche zittern:
Fliichte du, im reinen Osten
*  Siirin bu kism1 Edibe Nuray Saatci tarafindan tercii-

me edilmistir.

47 Bkz. Goethe, Dogu-Bati Divani, 2017, 321; Melahat
Ozgii, “Goethe ve Hafiz”, Ankara Universitesi [lahi-
yat Fakiiltesi Dergisi, 4 (1952): 103.

48 Hicret kelimesinin Fransizcasi.

55

Patriarchenluft zu kosten,

Unter Lieben, Trinken, Singen,

Soll dich Chisers Quell verjiingen.
Dort, im Reinen und im Rechten,

Will ich menschlichen Geschlechte

In des Ursprungs Tiefe dringen,

Wo sie noch von Gott empfingen Him-
melslehr’ in Erdensprachen,

Und sich nicht den Kopf zerbrachen.*

Hicret

Kuzey, Bati ve Giiney paramparg¢a olu-
yor,

Tahtlar ¢okiiyor, imparatorluklar salla-
niyor

Pedersahilerin havasini solumak ister-
sen,

Su tertemiz Dogu’ya hicret et,

Orada ask, isret ve musiki meclisinde,
Hizir'in db-1 hayat menbaindan iger,
genglesirsin.

Hakkin ve mesruiyetin hdkim oldugu o
yerlerde,

Derinliklerine inmek isterim insan soyu-
nun.

O zamanlar ki heniiz insanlar,

Diinyevi dillerinde Tanridan

[lGhi emirler alir,

Ve pek de kafa yormaziardi.™ ...

Goethe “Hicret” isimli siirinde “tertemiz
Dogu’ya” hicret ¢agrisini yaparken “insan
soyunun derinliklerine” inmek istedigini vur-
gular. Diinyevi catigmalardan, hirs ve nefs
catismalarindan insanin i¢indeki manevi mer-
keze, ruh alemine hicret etmek ister. Bu siirle
Goethe, Islam tasavvufundaki manevi hicrete
cagr1 yapmaktadir. Bu siirin orijinalinin sol
alt kosesinde Goethe’nin kendi el yazisi ile

49  Goethe, West-ostlicher Divan, 3. Baski, (Frankfurt
am Main und Leipzig: Insel Verlag, 2018), 9.

50 Goethe, Dogu-Bati Divénu, 5. Bask1. Cev. Senail Oz-
kan. (Istanbul: Otiiken Nesriyat, 2017), 173.
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yazdigi 24 Aralik 1814 tarihi bulunmakta-
dir. Bu tarihin bir Noel giinii olmasi da ¢cok
manidardir.

Goethe, insanin kendi i¢ alemine yonelmesini
Wilhelm Meisters Wanderjahre adl1 eserinde
yer alan “Vermichtnis” (Vasiyet) isimli sii-
rinde soyle dile getirir:

Vermiichtnis

(...

Sofort wende dich nach innen,

Das Zentrum findest du da drinnen,*!

()

Vasiyet

(..)

Hemen i¢ (alemine) yonel,
Merkezi orada icinde bulacaksin,*

()

Hz. Peygamber’den nakledilen hadislerde
de Hicret, zahiri manasinin yaninda, bu
manevi gocli anlatmaktadir. Buyrulur ki,
Hicret eden kisi (muhdcir), Allah’in yasak-
ladig1 kotiiliik ve giinahlar: terk eden kim-
sedir.** Diger bir hadis ise soyledir: Hicret,
gizlisi ve agigiyla biitiin kotii davranislart
terk etmen, namazi kilman, zekati vermen
demektir. Bunlart yaparsan bulundugun
yerde de dlsen, sen muhacirsin, hicretini
geceklestirmis kimsesin.>

Cemalnur Sargut, Islam tasavvufunda hic-
retin i¢ manasiyla nefsten ruha go¢mek,
kotii huylar terkederek Peygamber’in ahla-
kiyla ahlaklanmak oldugunu, Peygamber’in
zahirdeki hicretinin, vakti gelene bunun nasil
olmasi gerektigini gdstermek i¢in gergekles-
tigini belirtir.>*

51 age. 173.

*  Siirin bu kism1 Edibe Nuray Saatci tarafindan tercii-
me edilmistir.

52 Buhari, “Iman”, 4; Ebu Davud, “Cihad”, 4, “Vitir”, 11.
53 Miisned, 11, 224.
54 Bkz. Cemalnur Sargut, “Tasavvufta Hicret Anlay1s1®,

Islam tasavvufunda kétii ve ¢irkin huylar-
dan iyi ve giizel huylara gitmek bir hicrettir.
Isyankar ve giinahkar olan haline son vere-
rek, itaat ve ibadet haline donmek de bir
hicrettir. Yanlis1 birakarak dogruya, gerge-
ge yonelmektir. Ozetle kotiiden, yanlistan,
batildan iyiye, giizele, dogruya ve Hakk’a
dogru yapilan yolculuk hicrettir. Ken’an Rifai
soyle der: “Arifin uzleti, nefsinden kalbine
hicret etmektir. Kalbinden de i¢eri ruhuna
gitmektir ve nihdyet rihunden sirrina, sir-
rindan Mevla’sina yetmektir. Uzlet, hakikatte
hayvani sifatlardan kurtulmaktir.”> Ismail
Hakki Bursevi de, manevi hicreti soyle agik-
lamaktadir: “Hicret, nefs yurdundan kurtu-
lup, kalp Kabe’sini fethederek, oradan sirk
ve delalet putlarini temizlemek i¢in Allah’a
yonelmektir ki hitkmii kiyamete kadar baki
olup her miimine farz-1 ayndir.””*®

“Hicret” isimli siirinde gordiigiimiiz gibi
Dogu, Goethe tarafindan sadece cografi bir
bolge olarak yorumlanmaz. Dogu, “kendi i¢
mana alemimiz, ruh” veya “ahiret” anlaminda
da siirlerde kullanilmaktadir. Goethe Dogu-
Bati Divanrnmin Metrikat (Nachlass) olarak
vefatindan sonra yayimlanan “Sarkicinin
Kitab1”nda (Buch des Sangers) Dogu ve Bati
kavramlari ile ahiret ve bu diinyay1 kastede-
rek soyle der:

Buch des Séingers

(..

Wer sich selbst und andre kennt
Wird auch hier erkennen:
Orient und Okzident

Sind nicht mehr zu trennen.

Sinnig zwischen beiden Welten
Sich zu wiegen lass ich gelten;

Hicret: 11. Dost Islim’a Hizmet Odiilleri Hatira Kita-
bu, (istanbul: Nefes Yayievi, 2015), 39.

55 Kenan Rifai, Sohbetler, 2. Baski, (Istanbul: Kubbeal-
t1 Nesriyat, 2000), 436.

56 Semih Ceyhan, “Kulluk: Manevi Hicretin Son Vata-
n*, Hicret: 11. Dost Isldm’a Hizmet Odiilleri Hatira
Kitabr, (Istanbul: Nefes Yayinevi, 2015), 43.



EDIBE NURAY SAATCI

Also zwischen Ost- und Westen
Sich bewegen sei zum Besten!’

()

Sarkicinin Kitabi

()

Kim kendini ve baskalarin tanmir ise
Burada da gérecektir ki:

Dogu ve Bati

Birbirinden artik ayrilamaz.

Manal sallanmak [salinmak] her iki
diinya arasinda kabuliimdiir,

Yani Dogu ve Bati arasinda

Hareket etmek en iyisidir!*

()

Burada Goethe, “her iki diinya arasinda salin-
mak”, yani “Dogu ve Bati, ahiret ve bu diinya
arasinda hareket etmek en iyisidir.” demekle
Islam kaynaklarinda istenilen her iki diinya
arasinda dengeyi kurma fikrini benimse-
mistir. Bununla ilgili Kur’an-1 Kerim’de de
sOyle buyrulmaktadir: Allah’in sana verdigi
seylerde ahiret yurdunu ara. Diinyadan da
nasibini unutma. Allah’in sana iyilik yapti-
g1 gibi sen de iyilik yap ve yeryiiziinde boz-
gunculuk isteme. Ciinkii Allah bozgunculari
sevmez. (Kasas 28/77)

GOETHE VE iLAHI ASK

Goethe Dogu-Bati Divani’'nda ask konusuna
genis yer verir. Bilhassa “Ask Kitab1”, “Saki
Kitabr” ve “Ziileyha Kitabi”nda ask konusunu
poetik bir sekilde ele alir. Bu boliimlerde ilk
once zahiri aski, daha sonralar1 ilahi aski
siitlerinde konu eder. Goethe, ilah{ ask1 Islam
tasavvufundaki “6lmeden evvel 6lmek”,
yaradilig, “‘Ol’ emri”, “agk sarhoslugu” ve
“her yerde O’nu gérme” seviyesine ulasil-

57 Goethe, West-Ostlicher Divan, 3. Baski, (Frankfurt
am Main und Leipzig: Insel Verlag, 2018), 279.

*  Siirin bu kism1 Edibe Nuray Saatci tarafindan tercii-
me edilmistir.
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masi gibi ana kavramlarla siirlerinde ince
bir sekilde isler.

Ask kelimesi bilindigi lizere siddetli ve asir1
sevgi anlamina gelmekle beraber insanin
kendisini tamamen sevdigine vermesi, sev-
gilisinden baska giizel gormeyecek kadar ona
diiskiin olmasi anlamin1 tasimaktadir. Ask
kelimesi “sarmasik” anlamina gelen “ageka”
ile ayn1 koktendir. Tasavvuf tarihinde ask
kavramini ilk defa muhabbetten ayirarak
ciddi bir sekilde ve miistakil bir eserde konu
eden s0fi, Ahmed el-Gazzali’dir (6. 1126).%®

OLMEDEN EVVEL OLMEK

Goethe’nin Dogu-Bati Divani’nda “Mutlu
Ozleyis” (Selige Sehnsucht) isimli siiri, islam
tasavvufunun ruhunun net bir sekilde ortaya
ciktig1 siirlerden biridir. Bu siirde Goethe,
islam tasavvuf edebiyatinda stk gecen per-
vane ve mum metaforunu kullanir.”

Selige Sehnsucht

Sagt es niemand, nur den Weisen,
Weil die Menge gleich verhdhnet:
Das Lebendige will ich preisen,
Das nach Flammentod sich sehnet.

In der Liebesnichte Kiihlung,
Die dich zeugte, wo du zeugtest,
Uberfillt dich fremde Fiihlung,
Wenn die stille Kerze leuchtet.

Nicht mehr bleibest du umfangen
In der Finsternis Beschattung,
Und dich reif3et neu Verlangen
Auf zu hoherer Begattung.

Keine Ferne macht dich schwierig,
Kommst geflogen und gebannt,

58 Bkz. Siileyman Uludag, “Ask*, Tiirkiye Diyanet Vakfi
Islam Ansiklopedisi, 1991, TV: 11-17.

59 Bkz. Annemarie Schimmel, Sufismus.: Eine Einfiih-
rung in die Islamische Mystik, (Miinchen: C.H. Beck,
2005), 33; Schimmel, Mystische Dimensionen des
Islam, (Frankfurt: Insel Taschenbuch, 1995), 109; Sc-
himmel, Morgenland und Abendland: Mein west-ist-
liches Leben, (Miinchen: C.H. Beck), 2003, 327.
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Und zuletzt, des Lichts begierig,
Bist du Schmetterling verbrannt.
Und so lang du das nicht hast,
Dieses: Stirb und werde!

Bist du nur ein triiber Gast

Auf der dunklen Erde.

Tut ein Schilf sich doch hervor,
Welten zu versiiflen!

Moge meinem Schreiberohr
Liebliches entflieBen!®

Mutlu Ozleyis

Yalniz bilgeye soyle, kimseye degil,
Zira nadanlar alaya hazirdir:
Hayat dolu olani 6vmek isterim,
Aleve atilip 6lmeye hasret duyant.

Seni yaratan, iginde senin de yarattigin,
O ask gecelerinin serinliginde,

Bir mum, 1s1ldarken sessizce,

Bir garip duygu ¢oker iistiine.

Artik zifirt karanliklarda
Kusatilmis halde kalmazsin

Ve daha ulvi bir birlesme icin
Yeni bir arzuyla kanatlanmirsin.

Uzaklar zor gelmez sana,
Ucgarak gelirsin biiyiilenmis,
Ve 151k hasretiyle sonunda,

Ey pervane yanar kiil olursun.
Swrrina ermemissen hdlen,
Sen su: “Ol ve Ol!” hélinin,
Garip bir misafirsin ancak,
Su kasvetli diinyada.

Bir kamig boy atar ¢ikar
Diinyalari tatlandirmak igin!
Benim de su kamis kalemimden,
Tatl nagmeler dokiilsiin isterim!®!

Mum 1s181na asik olan pervane, mumun etra-
finda durmadan déner; en sonunda kendisini

60 Goethe, West-ostlicher Divan, 3. Baski, (Frankfurt

am Main und Leipzig: Insel Verlag, 2018), 21.

61  Goethe, Dogu-Bati Divdni, 5. Baski. Cev. Senail Oz-
kan. (Istanbul: Otiiken Nesriyat, 2017), 184.
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atese atar, yanar ve boylece ateste fani olur.
Asik da ask atesinde pervane gibi yanar ve
sevgilisi ugruna kendini feda ederek fena
mertebesine ve hakikate ulasir. Burada
hakikate giden yolun asktan gectigi anlati-
lir. Hakikate varmak i¢in bu ugurda nefis ve
benlik feda edilir. Goethe, siirinde “Ol ve ol!”
derken kendi benliginden vazgegerek ilahi
ask icin “Olmeden evvel 6lme” mertebesine
varilmasini dile getirir. Ancak nefsinden,
benliginden kurtulunca ilahi hakikatin tecelli
edecegini “Ol ve ol!” diyerek vurgular.

Siir,
Yalniz bilgeye soyle, kimseye degil,
Zira nadanlar alaya hazirdir:

Hayat dolu olani 6vmek isterim,;
Aleve atilip 6lmeye hasret duyant

diye baglar. Bu satirlar, avamin bu konular1
anlayamayacagi, bu yiizden bu konunun
herkes ile paylasilmamasi gerektigini vur-
gular. Ardindan esas hayat dolu canli ve
oviilmeye layik olanin ilahi agk yolunda
kendinden gecip fani olmaya hazir olan
oldugunu dile getirir.

[lerleyen misralarda Goethe, “zifiri karan-
liklardan koparak ulvi bir birlesme arzusuyla
/ agk gecelerinin serinliginde kendini 151k
hasretiyle atese atan pervanenin” dykiisiinii
anlatir. Goethe, siirini “Sirrina ermemissen
halen / Sen su: “Ol ve Ol!” halinin / Garip
bir misafirsin ancak / Su kasvetli diinyada”
diyerek taclandirir. Siirde gegen “Ol ve Ol!”
(Stirb und werde!) ifadesi, Hz. Peygamber’in
Olmeden énce oliiniiz (Miitu kable ente miit!)*
hadisini ve Mevlana’nin, “Hamdim, pistim,
yandim.”®* sozlerini hatirlatir.

“Tasavvufta ‘Olmeden evvel Oliiniiz.” pren-
sibiyle ifade edilen; insanin nefsinin elin-
den kurtulmasi, diinyaya ait isteklerini terk
etmesi ve biitiin benligini Allah’in varliginda

62 Aclini, Kesfi’'l-Hafa, 291.

63 Bkz. Emine Yeniterzi, Sevginin Evrensel Miihendisi
Mevldna, (Ankara: Diyanet Vakfi Yayinlari, 2017), 81.
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eritmesi anlayigidir.”** Mevlana, Fihi mad Fih
eserinde bunu birlige ulasma hali olarak soyle
anlatir:

O’nun yaninda iki ben sigmaz. Sen:
‘Ben!” diyorsun, o da ‘Ben!” diyor. Ya
sen 0l, ya O 0lsiin ki, ikilik kalmasin.
Fakat O’nun 6lmesi imkansizdir. Bu ne
harigte, ne de zihinde miimkiin olur.
‘Clinkii O, 6lmeyen bir diridir.” (Furkan
25/58). O, o kadar litufkardir ki, imkan
olmus olsaydi senin igin Oliirdii. Fakat
madem ki O’nun 6lmesi imkansizdir, o
halde bu ikiligin yok olmasi ve O’nun
sana tecelli etmesi i¢in, sen 0l1!%

Pervane ve mum hikayesini, tasavvufi
yorumla ilk olarak biiylik mutasavvif Hallac-1
Mans@r® Kitabu't-Tavdsin adli eserinde kale-
me almistir.®’

Pervane ve mum metaforunda, iki varligin
hareket ve davranislari, yani pervanenin
atesi uzaktan goriip ona yaklasmasi, atesin
parlakligini izleyerek sicakligini hissedip
ona asik olmasi ve sonunda ateste yanma-
s1, tasavvufun 6nemli {i¢ mertebesi olarak
degerlendirilen ilme’l-yakin, ayne’l-yakin ve
hakka’l-yakin halleri olarak goriilmektedir.®®

Daha sonralar1 bu hikdye Ahmed Gazzali
(6. 1126) tarafindan Sevdnih isimli eserinde

64 age. 67.
65 age. 67-68.

66 Hallac’in temel goriiglerinden biri niir-1t Muhammedi
(hakikat-i Muhammediyye) fikridir. 858’de fran’da
dogmustur. Hallac’in tevhid ve fena goriistinii ifade
eden “ene’l-hak™ s6zii, zamanin ileri gelenleri tara-
findan huldl olarak yorumlanmistir. Hallac, kafir ve
zindik oldugu iddiast ile 922 senesinde feci sekilde,
“Ask Sehidi” olarak idam edilmistir.

67 Bkz. Siilleyman Uludag, “Ask®, Tiirkiye Diyanet Vakfi
Islam Ansiklopedisi, 1991, 1V: 11-17.

Senail Ozkan, Mevidnd ve Goethe, (Istanbul: Otiiken
Nesriyat, 2016), 61-62; Siileyman Uludag, “Hallac-1
Mansir”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi,
1997, XV: 377-381.

68 Bkz. Fatma Kopuz Cetinkaya, “Iran Edebiyatinda
Sem‘ ve Pervanenin Anlam Seriiveni”, Erdem, 75
(2018): 185.
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ele alinmistir. Ahmed Gazzali, bu hikayede,
ask konusunu belirgin bir sekilde isleyerek
gelistirmistir. Gazzali’ye gore pervane atese
agiktir. Pervaneyi ates yoniine gotiiren duygu,
asktir. Eserde pervane, asik; ates de masuk
olarak islenmistir. Asik, kendi benligini
masukunda yok eder.®

Bilindigi gibi pervane ve mum hem beserdi,
hem de ilahi agkin sembolii olarak edebiyat-
ta kullanilmistir. Tasavvuftaki “Mum ile
Pervane” hikayesinde pervane gibi mutlak
hakikatin etrafinda donen Hak as1g1, kendi
nefsinden, arzu ve isteklerinden arinarak
kendini ilah1 hakikatte yok eder. Nefsinden
kurtuldugunda ilahi tecelli asikar olur.
Goethe Dogu-Bat: Divdni'nda “Murakabe
Kitabi”’ndaki “Pazarlar Seni Alisverise
Heveslendirir” isimli giirinde,

Wer von reiner Lieb’entbrannt,
Wird vom lieben Gott erkannt.

Ancak saf bir askla yanip tutugan, bilinir
Hak tarafindan

diyerek sadece samimi, saf bir agkin Allah’a
gotiirecegini vurgular. Ondan evvelki mis-
ralarda ise “bilgi bobiirlendirir” demekle
Allah’a ulagmak i¢in kuru bilginin yeterli
olmadigini, “¢cok dinlemek ve bilmek i¢in
bagka bir kaptya kulak verilmesi gerektigini”
anlatir. Bu kapinin, “insani yticelten askin”
(Lernet, wie die Liebe erbaut) ta kendisi oldu-
gunu agiklar. Ozetle, kim samimi bir Allah
askiyla yanar tutusur ve benliginden, nef-
sinden vazgegerse, Hak tarafindan taninir,
kabul goriir.

Mirkte reizen dich zum Kauf
Mirkte reizen dich zum Kauf;
Doch das Wissen bldhet auf.
Wer im Stillen um sich schaut,
Lernet, wie die Lieb* erbaut.
Bist du Tag und Nacht beflissen,

69 age. 185.
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Viel zu horen, viel zu wissen,
Horch an einer andern Tiire,

Wie zu wissen sich gebiihre.

Soll das Rechte zu dir ein,

Fiihl, in Gott was Rechts zu sein!
Wer von reiner Lieb® entbrannt,
Wird vom lieben Gott erkannt.”

Pazarlar seni aligverise heveslendirir
Carsilar alisverise heveslendirir;
Lakin bilgi bobiirlendirir.

Kim ki etrafini seyrederse sessizce,
Ogrenir nasul yiicelttigini (ruhw)” askin.
Gece giindiiz gayret eder ¢calisirsan,
Cok dinlenmek ve bilmek icin,

Baska bir kapiya da kulak vermelisin,
Tipki boyledir olmazsa olmazi ilmin.
Icine islemesini istersen hakkin,
Hisset neye hak dedigini Allah’in:
Ancak saf bir askla yanip tutugan,
Bilinir Cenab-1 Hak tarafindan.”™

Goethe’nin mecazi agktan ilahi aska ytikse-
lisi ve sonunda yaradilis sirrin1 agka dayan-
dirmas: Islam tasavvufundaki diisiince ile
ortiismektedir. Bilindigi gibi Islam tasavvu-
funda her sey asktan viicut bulmustur. Biiytik
mutasavviflarin varligin kaynagi hakkindaki
aciklamalar1 tamamiyla aska dayanir. Ibnii’l-
‘Arabi ibadetin aslinin da sevgi oldugunu soy-
ler. Onun i¢indir ki “Sevgisiz ibadet makbul
olmaz.”” der. Clinkii sevgi en yiice ibadettir.
Ask makami1 mabud olma makamidir. Bir
“Sevgi dini”nden de (dinii’[-hubb) bahseden
Ibnii’l-‘Arabi dinin kiblesinin de sevgi oldu-
gunu ifade etmistir. Ayn1 sekilde Mevlana
Celaleddin-i Rimi de agikca ask dininden

70 Goethe, West-ostlicher Divan, 3. Baski, (Frankfurt

am Main und Leipzig: Insel Verlag, 2018), 39.

71  Orjinal metinde ruh kelimesi ge¢gmemektedir, bu
yiizden ruh kelimesi parantez i¢indedir.

72 Goethe, Dogu-Bati Divdni, 5. Bask1. Cev. Senail Oz-
kan. (istanbul: Otiiken Nesriyat, 2017), 209.

73 Bkz. Siileyman Uludag, “Ask®, Tiirkiye Diyanet Vakfi
Islam Ansiklopedisi, 1991, TV: 11-17.
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bahsederek asktan bagka din ve mezhep tani-
madigini ifade etmistir.”

Islam tasavvuf diisiincesindeki ask ve yarati-
l1s iligkisini Ken’an Rifai soyle 6zetlemistir:

Ask oyle bir kimyadir ki,

onu ancak can madeninde bulursun.
Ve ask oyle bir cevherdir ki,

onun kaynagi yalniz Allah’tir.”

Ken’an Rifai, agktan varolusu ve insanin bu
aleme agki1 bilmeye ve bulmaya geldigini su
musralarla dile getirir:

Yar-i cami bulmak istersen yiirii var aski
bul

Askla makbil olur bil Hazret-i Allah a kul!
Ten burdkuyle cihdna geldik aski bilmege,
Vuslat-1 ydre erigip o cemali gormege!
Askidwr insani yoktan var eden, hem yok
eden.

Askidir insanmi Hakk’a mazhar u mir’at
eden! (..)"

TEVHID: ALLAH’IN BiRLIiGi
VE TECELLIiLERi

Islam tasavvufunda, her seyde Allah’in bir-
ligini, vahdeti gormek ve ilahi olan1 miisa-
hade etmek fikri, Goethe’nin goriisleri ile de
ortiismektedir. Bu hususta Goethe, Dogu-
Bati Divanr'nin “Noten und Abhandlungen”
(Notlar ve Ag¢iklamalar/Tetkikler) boliimiin-
de “Mahmud von Gazne”, yani “Gazneli
Mahmut” baglig1 altinda sunlar1 yazar:

Der Glaube an den einigen Gott wirkt
immer geisterhebend, indem er den
Menschen auf die Einheit seines eignen
Innern zuriickverweist.”’

74 Bkz.agm.
75 Kenan Rifai, Serhli Mesnevi-i Serif, 3. Baski, (Istan-
bul: Kubbealt1 Yayinlari, 2009), 414.

76  Kenan Rifai, Ildhiydt-1 Ken'an & Ilihi ve Manzume-
ler, haz. Mustafa Tahral, (Istanbul: Cenan Egitim ve
Kiltiir Sanat Vakfi, 1988), 59.

77 Katharina Mommsen, Goethe und der Islam, , 4. Bas-
ki1, (Frankfurt am Main: Insel Verlag, 2015), 38.
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Bir tek Allah’a iman, insam kendi ic
vahdetine dondiirdiigii i¢in daima ruhu
yiiceltici bir etki yapar.”™

Goethe icin tabiat, Allah’in varliginin
bir delilidir ve Allah tabiatta tecelli eder.
Allah’in isimlerinin kainatta tecelli ettigi
inanci Goethe icin ¢ok mithimdir. Kendisi
Kur’an’dan su ayeti not etmistir:” Dogu da,
Bati da (tiim yeryiizii) Allah’indir. Nereye
donerseniz Allah’in yiizii iste oradadir.
Stiphesiz Allah, liitfu genis olandir, hakkiyla
bilendir. (Bakara 2/115)

Goethe, divanindaki pek ¢ok siiri dogrudan
dogruya Kur’an’in verdigi ilham ile yaz-
mustir; Dogu-Bati Divani’'nda “Sarkicinin
Kitab1”nda “Tilsim” isimli siirinde yukarida
bahsedilen Bakara Stiresi'nin 115. ayetine
dayanarak soyle der:

Talismane

Gottes ist der Orient!

Gottes ist der Okzident!

Nord — und siidliches Geldnde
Ruht im Frieden seiner Hande.

Er, der einzige Gerechte,

Will fiir jedermann das Rechte.
Sei von seinen hundert Namen
Dieser hochgelobet! Amen.

Tilsim

Dogu da Allah’indir!

Bati da Allah’in!

Kuzey ve giiney sahasi da
Onun kudreti ile sulh icindedir.

O, yegdne Adil olandr,
Herkes icin murad eder.

78 Kahtharina Mommsen, Goethe ve Isldm, 2. Baski, gev.
Senail Ozkan, (istanbul: Otiiken Nesriyat, 2016), 31.

79 Daha evvel deginildigi tizere Goethe, Kur’ant Ke-
rim-i okuyup incelemis ve ilgisini ¢eken bazi stireleri
not alip terciime etmistir. Bu streler Kur’an-1 Kerim
Ozeti/Alintilar1 (Koran-Ausziige) olarak bulunmak-
tadir; bkz. Mommsen, Goethe ve Islam, 2015, 28.

80 Goethe, West-dstlicher Divan, 3. Baski, (Frankfurt
am Main und Leipzig: Insel Verlag, 2018), 12.

61

O’nun yiiz isminden biri de budur
Hamd-ii sendlar olsun! Amin.*

Goethe’nin not aldig: bir diger ayet, Bakara
Stresi'nin 164. ayetidir. Bu ayette tamamen
Goethe’nin Tanrr’nin alemde tecelli ettigi
yolundaki kanaati dile getirilmektedir:

Stiphesiz, goklerin ve yerin yaratiligin-
da, gece ile giindiiziin birbiri ardinca
gelisinde, insanlara yarar saglayacak
seylerle denizde seyreden gemilerde,
Allah’in gékyiiziinden indirip kendisiyle
olmiis topragi dirilttigi yagmurda, yer-
yiiziinde her ¢esit canlyyt yaymasinda,
riizgarlart ve gokle yer arasindaki emre
amdde bulutlar: evirip ¢evirmesinde el-
bette diisiinen bir topluluk igin deliller
vardir. (Bakara 2/164)

Bu baglamda Goethe tarafindan not alinan
diger bir ayet, Al-i imréan Stiresi’nin 190. aye-
tidir: Géklerin ve yerin yaratilisinda, gece
ile giindiiziin birbiri ardinca gelip gidisinde
selim akil sahipleri icin elbette ibretler vardir.

Bu ayetler, Allah’in varligini, essiz olusunu ve
kudretini gozler 6niine sermektedir. Giiniin
gece ve glindiiz olarak pespese gelmesinde,
mevsimlerin olusumunda, tabiat olaylarinda,
canlilarin olusunda Allah’in sanat1 ve kanun-
larinin tecellisi olarak tabiatin incelenmesi-
ni ve arastirilmasin1 6gretmektedir. Aleme
ve onun ihtisamina bakarak insan, Allah’in
azametine ve hakimiyetine, en dnemlisi de
Allah’n birligine yoneltilmektedir. Goethe,
Dogu-Bati Divanrnin farkli yerlerinde bu
ayetlere dayanan diisiincelerini yansitmak-
tadir; bir siirinde tabiatta ilahi kudreti miisa-
hede etmeyi soyle anlatir:

All-Leben
(...)

Und sogleich entspring ein Leben,
Schwillt ein heilig, heimlich Wirken,

81 Goethe, Dogu-Bati Divénu, 5. Bask1. Cev. Senail Oz-
kan. (fstanbul: Otiiken Nesriyat, 2017), 175.
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Und es grunelt und es griinet
In den irdischen Bezirken.*

Evrende yeni hayat

()

O anda topraktan hayat fiskirir
IlGhi bir tesir dsikar olur,
Yesillenir her yeri, teriitize,
Diinyanin dért bir bucag.®

Islam dininde Allah’in 99 ismiyle Alemde
tecelli etmesi fikrini Goethe inceler ve kendi
diisiincesine ¢ok yakin hisseder. Allah’in 99
isminin olmasi yaratilis dleminde sonsuz
degisim imkanlarin1 ortaya koymaktadir.
Tanrr’nin yiizlerce bigimde tecelli ettigini
gosterir. IslAm dininin temel inanci olan bu
fikir Goethe’yi ¢ok etkilemis olmalidir ki,
Dogu-Bati Divini’'nda bu mecazi anlatmigtir.®

Goethe, Dogu-Bati Divdni'nin Zileyha
kitabindaki “Binlerce Sekilde (In tausend
Formen)” isimli siirinde Allah’in isimleriyle
kainatta tecelli edisine deginir ve her seyde
O’nu gordiigiinii metaforik bir sekilde ifade
eder. Burada siiri icin sectigi ilahi isimle-
rin i¢inde ilk atif yaptig1 isim “‘el-Vedad”
(Allerliebste, Sevgililer Sevgilisi) ismidir.
Bu ismin siirde ilk dile getirilen ilahi isim
olmas1 muhakkak bir tesadiif degildir. Siire
“Sevgililerin Sevgilisi” olarak baslayan
Goethe’nin aski, bilhassa ilahi agk’1 vazge-
cilmez bir merkez olarak gordiigii anlasil-
maktadir. Artik ilahi agka ulasilmistir ve siir
Allah’a “Sevgililer Sevgilisi” hitabiyla baglar:

In tausend Formen
In tausend Formen magst du dich ver-
stecken,
Doch, Allerliebste, gleich erkenn’ ich dich,
Du magst mit Zauberschleiern dich be-
decken,

82 Goethe, West-éstlicher Divan, 3. Baski, (Frankfurt
am Main und Leipzig: Insel Verlag, 2018), 20-21.

83  Goethe, Dogu-Bati: Divdni, 5. Baski. Cev. Senail Oz-
kan. (Istanbul: Otiiken Nesriyat, 2017), 183.

84 age. 77.
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Allgegenwirtige, gleich erkenn’ ich

dich.5 (...

Binlerce sekilde

Binlerce surette saklasan da kendini,
Sevgililer Sevgilisi, hemen tanirim seni;
Biiyiilii ortiilerle kapasan da kendini,
Her yerde Hazir ve Nazir olan,

aninda tanwrim seni.®® (...)

Ask sarhoslugu ile kendinden ge¢mis ve nef-
sinden styrilmis insan artik sevgilisine kavug-
mustur. Her seyde artik, her yerde Hazir ve
Ndazir olanin tecellilerini goriir. Siirde gegen
Allah’in diger isimleri “Her yerde Hazir ve
Nazir olan” (Allgegenwirtige), “Yiiceler
Yiicesi” (Allschongewachsne), “Biiyiik
Litufkar” (Allschmeichelhafte), “Ebedi
Oyuncu” (Allspielende), “Siiretler aleminin
Yaraticis” (Allmannigfaltige), “Alemi renk-
li yildizlarla Donatan* (Allbuntbesternte),
“Her seyi Kusatan” (Allumklammernde),
“Nese Kaynagi/Ferahlatan” (Allerheiternde),
“Gonil Ferahlaticr” (Allherzerweiternde),
“Alemin Ogreticisi” (Allbelehrende)’dir.

In tausend Formen

In tausend Formen magst du dich ver-
stecken,

Doch, Allerliebste, gleich erkenn’ ich
dich,

Du magst mit Zauberschleiern dich be-
decken,

Allgegenwirtige, gleich erkenn’ ich dich.

An der Zypresse reinstem, jungen Stre-
ben,

Allschongewachsne, gleich erkenn’ ich
dich,

In des Kanales reinem Wellenleben,
Allschmeichelhafte, wohl erkenn’ ich
dich.

85 Goethe, West-6stlicher Divan, 3. Baski, (Frankfurt
am Main und Leipzig: Insel Verlag, 2018), 91.

86 Goethe, Dogu-Bati Divénu, 5. Bask1. Cev. Senail Oz-
kan. (fstanbul: Otiiken Nesriyat, 2017), 273.
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Wenn steigend sich der Wasserstrahl
entfaltet,

Allspielende, wie froh erkenn’ ich dich;
Wenn Wolke sich gestaltend umgestaltet,
Allmannigfaltige, dort erkenn’ ich dich.

An des gebliimten Schleiers Wiesentep-
pich,

Allbuntbesternte, schon erkenn’ ich dich;
Und greift umher ein tausendarmger
Eppich,

O Allumklammernde, da kenn’ ich dich.

Wenn am Gebirg der Morgen sich ent-
zundet,
Gleich, Allerheiternde, begriif8’ ich dich;
Dann iiber mir der Himmel rein sich
rindet,
Allherzerweiternde, dann atm‘ ich dich.

Was ich mit duBlerm Sinn, mit innerm
kenne,
Du Allbelehrende, kenn’ ich durch dich;
Und wenn ich Allahs Namenhundert
nenne,
Mit jedem klingt ein Name nach fiir dich.®’

Binlerce sekilde

Binlerce sirette saklasan da kendini,
Sevgililer Sevgilisi, hemen tanirim seni;
Biiyiilii ortiilerle kapasan da kendini,
Her yerde Hazir ve Nazir olan, aninda
tanirim seni.

Servilerin yukariya can atan saf ve taze
arzularinda,

Yiiceler yiicesi, aninda tanirim seni;

Su kanallarindaki billur dalgalarin can-
lihiginda

Biiyiik litufkar, elbette tanirim seni.
Fiskiyenin yiikselip dagilan suyunda,
Ebedi oyuncu, ne mutlu ki tanirim seni;
Bulutun kendinden degisip sekillenme-
sinde,

Goethe, West-dstlicher Divan, 3. Baski, (Frankfurt
am Main und Leipzig: Insel Verlag, 2018), 91.
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Stretler dleminin yarticisi, orada tani-
rim seni.

Bir halt misali ciceklerle donanmis ¢im-
lerde,

Ey alemi renkli yildizlarla donatan, pek
giizel goriiriim seni;

Etrafi kaplamig bin kollu sarmasiklarda,
Ey her seyi kusatan, orada tanirim seni.

Sabahlar safak soktiigiinde daglarda,
Ey nes’e kaynagi, hemen selamlarim seni.
Sonra iizerimde su berrak gok kubbeles-
tiginde,

Ey géniil ferahlatici, o an seni solurum.
Zahiri anlamiyla batini mandsini anlarim,
Sen ey alemin dgreticisi, senden seni bi-
lirim;

Ve soylesem yiiz ism-i celdlini Allah’in,
Yankilanir senin icin her biri ile bir isim.%

Goethe, 8 Mart 1831°de Eckermann ile konu-
surken de mutlak Varlik hakkinda sdyle der:
“(...) Biz ve bizim sinirli olan anlayisimiz en
ylice Varlik hakkinda ne sdyleyebilir? Hani
Tiirk’iin yaptig gibi, O’nu yiiz ismiyle ansam,
yine de ¢ok az bir sey sdylemis olurum ve
O’nun sonsuz vasiflarina kiyasla, hig bir sey
sOylemis olmam.”®

Her seyde Allah’1 temasa etme fikrine kanaat
getiren Goethe, Dogu-Bat: Divani’nda vefa-
tindan sonra basilan “Metrukat” (Gedichte
aus dem Nachlass?®) kisminda Bakara
Stiresi’nin 26. ayetine dayanan bir siir yaz-
mustir. Siirin dayandigi ayet soyledir:

Allah bir sivrisinegi, ondan daha da

otesi bir varligi érnek olarak vermekten
cekinmez. Iman edenler onun, Rablerin-

88 Goethe, Dogu-Bat: Divinu, 5. Baski. Cev. Senail Oz-
kan. (Istanbul: Otiiken Nesriyat, 2017), 273.

89 age. 70.

90 Goethe’nin Dogu-Bati Divdni’nda yayimlanmamig
ama divan ile baglamli yazdig: yazi ve siirler bulun-
mustur. Bunlarin sadece bir kismi bazi yayinevleri
tarafindan “Metrukat” olarak divanin arkasina ilisti-

rilmistir.
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den (gelen) bir gercek oldugunu bilirler.
Kiifre saplananlar ise, “Allah 6rnek ola-
rak bununla neyi kastetmistir?” derler.
(Allah) onunla bir ¢oklarin saptirir, bir
coklarimt da dogru yola iletir. Onunla
ancak fasiklari sapturir.

Buch des Singers

Sollt” ich nicht ein Gleichnis brauchen,
Wie es mir beliebt?

Da uns Gott des Lebens Gleichnis

In der Miicke gibt.

Sollt” ich nicht ein Gleichnis brauchen,
Wie es mir beliebt?

Da mir Gott in Liebchens Augen

Sich im Gleichnis gibt.”!

Sarkicinin Kitabi

Hosuma gittigi gibi,

Bir mecaz kullanmamalr miyim?

Keza Allah bir sivrisinekte

Vermektedir bize hayat misalini.”
Hosuma gittigi gibi,

Bir mecaz kullanmamalr miyim?

Keza Allah sevgilinin gozlerinde
Vermektedir bana mutlak kudretinin mi-
salini.*

Burada Allah’in, biiyiik olsun kii¢iik olsun
her yerde ve her seyde mutlak kudretinin
tecelli ettigi anlatilmaktadir. Allah’in tecel-
lisinin her seyde ve her yerde temasa edilen
cegini vurgulayan Goethe, yukaridaki sii-
rin son misralarinda bu tecellinin sevgilinin
gdzlerinde de asikar olacagini sdyler. islam
tasavvufunda tevhid ehli her seyde Allah’
mstlicher Divan, 3. Baski, (Frankfurt
am Main und Leipzig: Insel Verlag, 2018), 280.

Goethe, Dogu-Bati Divdni, 5. Bask1. Cev. Senail Oz-
kan. (fstanbul: Otiiken Nesriyat, 2017), 77. “Hayat
misali” yerine “mutlak kudretinin misali”olarak ¢ev-
rilmesini tercih etmekteyiz.
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*  Siirin bu kism1 Edibe Nuray Saatci tarafindan tercii-
me edilmistir.
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goriir ve her seyde giizeli temasa eder. Mutlak
giizellik olan Allah’in giizelligini yaratilmista
seyretmeyi bir ibadet olarak goren Ken’an
Rifai, bunu su misralarla anlatir:

Hiisn-ii mutlak degil midir Allah
Nigin temdsa-i hiisn olsun giinah,
Her hiisn bir delil-i kudrettir,
O’nun temdsast aynen ibadettir.”

Allah mutlak giizelliktir. Her giizel olan sey
Allah’in giizelligine bir delildir. Tevhid ehli
bunu miisahede ettiginden ddima cennet-
tedir. Her seyde giizeli goriir. Boyle bakan
icin de onun temasasi, onun seyredilmesi
ibadettir.

Sonug olarak Goethe Dogu-Bati Divdninin
bilhassa “Ask Kitab1”, “Saki Kitab1” ve
“Ziileyha Kitabr’nda ask konusunu poetik
sekilde isler. 11k énce Ziileyha ve Hatem
arasinda gecen karsilikli agk konulu siirlere
yer verilir. [lerleyen sayfalarda zahiri asktan
ilah1 agka gecis yapilir. “Ziileyha Kitab1”nin
sonunda Goethe, kainatin agktan yaradiligini
“Vuslat” (Wiederfinden) isimli siirinde ele
alir. “Mutlu Ozleyis” (Seelige Sehnsucht) sii-
rinde Islam tasavvuf edebiyatinda bircok kez
islenmis olan “mum ile pervane” hikayesini
kullanarak, asikin kendi benliginden vazge-
¢ip masukunda kaybolmasi, yani tasavvufi
ifade ile “6lmeden evvel 6lme” mertebesine
ulasmasini ince bir sekilde isler. Ask sar-
hoslugunu da “Saki Kitabi'nda” ele aldiktan
sonra “Binlerce sekilde” (In tausend Formen)
isimli siirde ask konusu doruk noktasina
ulagir. 11ahi ask sarhoslugu ile kendinden
gecen ve nefsinden siyrilan, 6lmeden evvel
6lme mertebesine gelen insan, artik ilahi
aska ulasir. Bunun sonucu olarak her yerde
O’nun tecellilerini goriir. “Binlerce sekilde”
isimli siirde artik Sevgili’ye kavusan insan,
Yaradan’a “el-Vedtd/Sevgililer Sevgilisi”
(Allerliebste) ismiyle hitap eder.

93 Cemalnur Sargut, Dinle, 13.Bask1, (Istanbul: Nefes
Yayinlari, 2012), 193.
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Islam tasavvufunda ilahi ask hakkinda
yazdig1 miistakil eseriyle taninan Ahmed
Gazzali, agkin safhalarini agk kelimesinin
harfleri ile sdyle aciklamaktadir: Ask ¢
harften olusmustur “Ayn-sin-kaf”. “Ayn”
harfi gormek demektir, yani her sey Allah’
gorerek baslar. Kisi kendi higligini ve yok-
lugunu idrak ederek O’nun sonsuzlugunu
ve her seydeki tecellisini idrak edebilir. Her
yerde O’nu idrak etmek, O’nu her yerde
gOorme seviyesine ulagsmaktir. Gérdiikten
sonra sarhos olunur. “Sin” harfi sevk kelime-
sinin ilk harfidir ve sarhosluk halini anlatir.
Ask sarhosu, Allah’a duydugu agk sayesin-
de diinyada basina her gelenden memnun
hale gelir; ask ile o kadar Allah’a yonelir
ki, aciy1 hissetmez. Allah ile iliski kuran
insan, her seyi unutur. Son harf “Kaf”tir.
Sarhos olan insanda artik benlik kalmaz.
Benlik kalmayinca insan, hadiste belirti-
len 6lmeden evvel 6lme makamina yiikselir.
Allah aski ile dolu olanlar, ebedi ve ezeli
“Hayy”, yani diridirler. Bu makam, Yunus
Emre’nin dedigi gibi “Olen hayvan imis,
asiklar 6lmez” makamidir. Allah asiklarinin
tek arzusu, Allah’in cemalini gorebilmektir.
Yunus Emre bunu soyle 6zetler:

Cennet cennet dedikleri birka¢ koskle
birkac huri.

Isteyene ver sen onu, bana seni gerek
senil**

CELAL-CEMAL/BAST-KABZ

Dogu Bati Divani’'nda Goethe tarafindan ele
alinan diger bir tasavvufi konu ise celal ve
cemal/kabz ve bast konusudur.

Talismane

(...

Im Atemholen sind zweierlei Gnaden:
Die Luft einziehn, sich ihrer entladen.
Jenes bedringt, dieses erfrischt;

94 Bkz. Cemalnur Sargut, Allah’ima Sefere Ciktim, 1.
Baski, (Istanbul: Nefes Yayinlari, 2014), 188-194.

So wunderbar ist das Leben gemischt.
Du danke Gott, wenn er dich preft,
Und dank ithm, wenn er dich wieder ent-
1af3t!*

Tilsum

()

Nefes alip vermede iki rahmet vardir
Havayr icine ¢cekmek ve sonra bosalt-
mak

Birisi insani daraltir 6teki ferahlatir,
Boylesine harikuldde bir karisimdwr ha-
yat.

Allah’a siikvet seni bunalttigr [daraltti-
gi/sikistirdig]* zaman,

Ve siikret O’na tekrar biraktigi [rahat-
lattig1] zaman!*®

“Tilsim” siirinde Goethe, nefes alig verisin,
yani hayatin, boylesine harikulade bir celal
ve cemal karisimindan olustugunu vurgu-
lar. Siirinde, “Allah’a siikret seni bunaltti-
g1 zaman, Ve silikret O’na tekrar biraktigi
zaman” demekle Goethe, daraltma, sikma,
kabz veya Allah’in celélini de aslinda bir
liituf, bir rahmet olarak gordiigiinii ifade
eder. Sikintinin ardindan mutlaka tekrar
bir ferahlik gelecegini bilir. Aslinda “Zii’l-
celali ve’l-ikram™ idrak etmis ve bunu
“hayatin harikulade bir karisim1” olarak
ifade etmistir. Burada Insirah Saresi’ndeki
Stiphesiz giicliikle beraber bir kolaylik var-
dwr. Gergekten, giicliikle beraber bir kolaylik
vardir. (Insirah 94/5-6 )ayetlerine de isaret
edilmektedir.”’

Konuyla ilgili olarak Haziran 1772 senesin-
de Herder’e yazdig1 bir mektupta Goethe
sOyle der:

95 Goethe, West-Ostlicher Divan, 3. Baski, (Frankfurt
am Main und Leipzig: Insel Verlag, 2018), 12.

96 Goethe, Dogu-Bati Divdni, 5. Bask1. Cev. Senail Oz-
kan. (istanbul: Otiiken Nesriyat, 2017), 175.

97 Bkz. Saatci, “Goethe’nin Eserlerinde islam ve islam
Tasavvufu”, 71-73.



GOETHE’NIN ESERLERINDE iSLAM VE ISLAM TASAVVUFU

Ich mochte beten wie Moses im Koran:
Herr mache mir Raum in meiner engen
Brust!”®

Musa’nmin Kur'an’da dua ettigi gibi dua
etmek istiyorum. Tanrim, dar gégsiime
ferahlik ver.*

Bu s6z Kur’an’da Taha Stresi’nin 25-28.
ayetlerinde soyle gecmektedir: Miisa dedi
ki: “Rabbim! Génliime ferahlik ver. Isimi
bana kolaylastir. Dilimdeki tutuklugu ¢oz ki
soziimii anlasinlar.”

Kabz halinin arkasindan gelen bast hali, daral-
madan kurtulup genislige erilmesini miijdeler.
Kabz ve bast hallerinin arka arkaya gelmesi,
“Zii’l-celali ve’l-ikram” esmasinin zuhuru ola-
rak da nitelendirilebilir. Yiice Yaradan celali ile
daraltip, ikrami ile de mutlu eder. Kabz halinin
farkinda olan kimse bast halinin de gelecegini
bildiginden, celdlin sonunun ikram ile olaca-
gin1 da bilir ve bu sebeble kabz haline sabret-
meyi de 6grenir. Kur’an-1 Kerim’in insirah
Staresi’nde bu mana soyle anlatilmaktadir:

Rahmdn ve Rahim olan Allahin adiyla

(Ey Muhammed!) Senin gégsiinii agip

genisletmedik mi?

Belini biiken yiikiinii tizerinden kaldir-

madik mi?

Senin samnt yiikseltmedik mi?

Stiphesiz giicliikle beraber bir kolaylik

vardir.

Gergekten, giicliikle beraber bir kolay-

Itk vardr.

Oyleyse, bir isi bitirince digerine koyul.

Ancak Rabbine yonel ve yalvar.

(Insirah 94/1-8)

Insirah Stresi’'nde, Giicliikle beraber kolaylik

vardir ayeti iki kez tekrarlanmigtir. Buradan

98 Goethe, West-Ostlicher Divan, 3. Baski, (Frankfurt
am Main und Leipzig: Insel Verlag, 2018), 63.

*  Bu ifade, Edibe Nuray Saatci tarafindan terclime
edilmistir.
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anlasilmaktadir ki mutlaka zorluktan sonra
kolaylik gelecektir. Bunu Allah teyit etmistir.
Boylelikle Senin gégsiinii agmadik mi? sek-
linde Peygamber’e hitap edilerek kendisine
sikint1 veren agir yiikiin {izerinden kaldiril-
dig1 bildirilir.”

Ibn Abbas’in da ayeti [Insirah, 94:1] “Biz
senin gdgsiinii Islaim’a agtik” seklinde
tefsir ettigi bildirilmistir (Buhari, “Tef-
sir”, 94). En’am Stresi’nde (6/125) “Allah,
hiddyetini diledigi kimsenin gogsiinii
Islam i¢in acar.” ve Ziimer Stresi’nde
(39/22) “Allah’in Islam icin gogsiine ge-
nislik verdigi kimse Rabb’i tarafindan hi-
dayet nuru iizerinde degil midir?” buyu-
rulmasidabuyorumudesteklemektedir.'®

Bu yorumdan yola ¢ikarsak, Goethe’nin
Herder’e yazdigi mektupta “Tanrim, dar gog-
siime ferahlik ver” diye dua etmek isteyisi,
hidayete varma arzusu olarak da agiklanabilir.

SONUC

Goethe 83 senelik yasaminda hep hakika-
ti aramistir ve bu arayisinda islam’ kendi
din goriisiine yakin bulmustur. 22-23 yas-
larinda iken Kur’an‘1t okumus, “Kur’an’dan
Alintilar (Koran-Ausziige)” olarak Kur’an‘in
Almanca 06zetini ¢ikarmis, geng yaslarinda
“Muhammed Kasidesi” (Mahomets Gesang)
adli 6vgli siirini yazmis ve 65 yasinda iken,
kendisinden 400 sene evvel yasamis Hafiz'in
(1320-1388) Divanr’ndan etkilenerek ikin-
ci bliylik eseri olan Dogu-Bat: Divani’ni
yazmistir. Ne ilgingtir ki 20. yiizyilda da
Muhammed Ikbal, Goethe’nin Divdni’ndan
etikilenerek, “Sarkin Mesaji” isimli eserini
kaleme almastir. Yani zaman, mekan kavram-
lar1 agilarak kiltiirler ve dinler aras1 kopriiler
kurulmustur.

99 Bkz. Cemalnur Sargut, Duha Siiresi, Ingirah Siiresi,
Tin Siiresi, 1. Baski, (Istanbul: Nefes Yayinlari, 2019),
108.

100 age.dig 108.
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Goethe, eserlerinde Islam tasavvuf motif ve
kavramlarini kullanmasina ragmen, bu konu
literatiirde pek arastirilmamistir. Tasavvufi
acidan Goethe’nin eserleri, genis bir arastir-
ma alani sunmaktadir.

Resim 4: Weimer kentinin Beethoven Meydani’ndaki
Hafiz-Goethe Anitt.'” (Goethe’nin Dogu-Bati Divdni
baglaminda Dogu-Bati ekseni {izerine oturtulmus olan,
granitten oyma bu Anit, 12.07.2000 giinii Alman ve fran
Cumhurbaskanlar1 Rau ve Hatemi tarafindan agilmistir.)

Resim 5: Hafiz’1, yani Dogu’yu ve Goethe’yi, yani Batr’y1
temsil eden bu iki sandalye, “ayrilmaz bir bitiiniin iki
parcasidir” anlaminda bir ¢izim. S6z konusu iki sandalye
de tek bir granit bloktan ¢ikarilmigtir.!*

101 Muhammet Mertek, “Ilm Yolunda Goethe’nin Pesin-
de”, 01.09.2018, www.mmertek.de, (et. 06.09.2019);
https://rp-online.de/politik/rau-und-chatami-weih-
ten-hafis-goethe-denkmal-ein_aid-8274479, Erisim
Tarihi: Eylil 6, 2019; Rita Dadder, “Goethe Hafis
Denkmal”, Erisim Tarihi: Eyliil 9, 2019, https:/www.
weimar-lese.de/index.php?article id=396.
http:/www.raum204.de/fabian-rabsch/oeffentl/goet-
he.htm, Erisim Tarihi: Eyliil 9, 2019.
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Goethe, onyargisiz kiiltiirlerarasi diyalogun
onciilerindendir. Kendisi eserleri ve davranis-
lar1 ile islAm dinine ve diinya barisina biiyiik
hizmette bulunmustur. Onun diinya barigina
ve kiiltiirleraras1 diyaloga sagladigi biiytik hiz-
metinden dolay1 Almanya, 12 Temmuz 2000
giinii Weimar’da Hafiz-Goethe Aniti’nin ag1-
lisin1 yapmuistir. Bu anit kiiltiirlerarasi diyalog
ve barig1 temsil etmektedir (bk. Resim 4 ve 5).
Dogu-Bati ekseni tizerine granit bir bloktan
kesilip ¢ikarilmis iki sandalye bu anitta kars
karstya oturtulmustur. Bunlar bir bakima kar-
silikli diyalogu temsil etmektedirler. Dogu
eksenindeki sandalye Hafiz1, Bat1 eksenindeki
sandalye Goethe’yi temsil eder. Goethe’nin
tarafinda onun Dogu-Bati Divani’ndan en ¢ok
sevdigi siir diye bilinen su misralar yazilidir:

Buch des Singers

(...
Wer sich selbst und andre kennt

Wird auch hier erkennen:
Orient und Okzident
Sind nicht mehr zu trennen'® (...)

Sarkicinin Kitabi

()

Kim kendini ve baskalarin tanir ise
Burada da gorecektir ki:

Dogu ve Bati

Birbirinden artik ayrilamaz.* (..)

Goethe’nin Miisliiman olup olmadig1 hak-
kinda birgok fikir ytiriitiilmistiir. Miisliman
kokenli yazarlar, onun Miisliiman oldugu-
nu disiintirken, daha ¢ok Hristiyan tara-
f1 bunu reddetmistir. Bu noktada akillara,
Alman “Islami Bilimler” uzmani Prof. Dr.
Annemarie Schimmel’in bir s6zii gelmektedir.
Islam’a biiyiik hizmetleri bulunan Annemarie
Schimmel 1995 yilinda Almanya’da

103 Goethe, West-Ostlicher Divan, 3. Baski, (Frankfurt
am Main und Leipzig: Insel Verlag, 2018), 279.

*  Siirin bu kism1 Edibe Nuray Saatci tarafindan tercii-
me edilmistir.
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“Frankfurt Kitap Fuarr’nda “Friedenspreis™
(Baris Odiilii) aldiginda, kendisine Miisliiman
olup olmadig1 hakkinda bir soru yoneltilmis-
tir. O da su giizel cevabi vermistir: “Hristiyan
olarak Islaim’a daha faydali olacagimi diisiinii-
yorum.” Bu baglamda Goethe’nin de Hristiyan
bir ailede yetismis ve hakikat pesinde kosan
bir sair olarak, arastirmalar1 neticesinde Islam
ogretisini kendi inang anlayisina en yakin bul-
masi ve bunu eserlerinde hi¢ ¢cekinmeden dile
getirmesi ¢cok onemli bir husustur. Simdiye
kadar Goethe’nin eserlerinden sadece biri
olan “Gen¢ Werther’in Acilari”nin 63 lisana
terclime edildigini g6z 6niinde tuttugumuzda,
evrensel bir sair olan Goethe nin tislibunun
biitiin insanlig1 ne kadar derinden etkiledigi
anlasilmaktadir. Bdyle bir dahinin, Islam, Hz.
Muhammed ve Kur’an-1 Kerim hakkindaki
ovgli ve saygi dolu yorumlarinin ve eserlerinin
okuyucularini ve ilk basta biz Miisliimanlar1
olumlu bir sekilde etkileyecegi diislincesin-
deyiz. Islam’1, Goethe gibi bir diisiiniiriin
dilinden Bati1 Diinyasi’na tanitmanin ¢ok
daha giizel ve etkili olacag1 kanaatindeyiz.
Diger taraftan da onun eserlerinin tasavvufi
acidan inceden inceye arastirilip, Islim tasav-
vuf kiiltiir ve edebiyatina kazandirilmasinin,
ozellikle diinya barisi ve baris dini olan Islam
acisindan Onem arzettigine inanmaktayiz.
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INTRODUCTION

This study aims to explore the significance
of saints in Islam based on the music used
in rituals. The cultural characteristics of
the religious group Alevi, referenced in
this paper, are a involved combination of
Sufism, Shi’ism, Shamanism and other reli-
gious elements. Alevi rituals are known
to include songs and dances. Their music
expresses not only their beliefs, philos-
ophies, and religious customs, but also
their social-political situation. Among the
saints venerated in Alevi, Imam Hiiseyin
(Al-Husayn ibn ‘Al1 ibn Ab1 Talib (626-
680), who is the third Imam in Shi’i Islam
and Prophet Muhammed’s grandson and
Imam Ali and Fatma’s son, is one of the
most important, after Prophet Muhammed
and Imam Ali. Imam Hiiseyin is the sub-
ject of a poem called mersiye. Mersiye, or
marthiya/marsiye, is an important tradi-
tion in the Islamic world, especially in Shi’i
Islam. In the Alevi tradition, mersiye is one
of the procedures for their own ritual cem.
This study examines the role of singing in
Alevi rituals by comparing how saints are
represented in the music played during the
ritual, with a focus on the mersiye.

Alevi music has been examined by combining
the methods and views of musicology with
a sociological perspective. The sociological
perspective is necessary because their musi-
cal practices often reflect their position as a
religious minority and the political environ-
ment of Turkey. Karolewski discusses the
traditional role of the song in Alevi ritual
and its transition in modern times, pointing
out the influence of Alevi social inconve-
nience.' Saglam focuses on the religiosity
1 Janina Karolewski, “Ritual Text and Music in Turk-

ish Alevism: Dimensions of Transmission and Bear-

ers of Knowledge”, in Musical Text as Ritual Object,

eds. Hendrik Schulze, (Turnhout: Brepols Publishers,
2015), 91-110.

7

and regionality of the dsik (minstrel) as an
important provider of music in Turkey, and
analyses the characteristics of the Sunni dsik
and Alevi dgsik in terms of their activities in
Sivas Province and musical ant poetic content
of their repertoire.> Ozdemir, who is an Alevi
saz (long-necked lute) performer, discusses
Alevi’s ritual musical practices in urbaniza-
tion from his own experience of participating
in cem (Alevi ritual) and from interviews with
the faithfuls, focusing on the zdkir (musician
in cem) in the rituals conducted in Istanbul.?

These studies are quite informative in that
they examine Alevi music from both musico-
logical and sociological perspectives. In this
study, I will also investigate one of Alevi’s
musical practices, the deyig, and I will focus
in particular on the element of the ‘saint’
in the lyrics. I consider that it is possible to
deepen our understanding of Alevi music as
essentially religious practice not just social
phenomenon. As mentioned above, this
study will focus on Imam Hiiseyin among
the saints, because of my fieldwork expe-
rience. In my observation of cem, I found
that the faithfuls extremely feel emotionally
overwrought, when the songs about Imam
Hiiseyin are performed. In order to under-
stand the importance of Alevi music in reli-
gious practice, it is necessary to consider the
religious connotations of the lyrics and the
melodies devised by the ritual musicians. By
analysing the lyrics and melodies of the songs,
I will clarify why the songs arouse emotions,
how they achieve their effects, what the music
and effects mean, and what makes them dif-
ferent from other types of music.

2 Hande Saglam, “Musical and Textual Characteristic
of Alevi and Sunni Asik”, in A Diversity and Contact
among Singer-Poet Traditions in Eastern Anatolia,
eds. Ulag Ozdemir et al. (Baden-Baden: Ergon Ver-
lag, 2019), 131-128.

3 Ulas Ozdemir, Kimlik, Ritiiel, Miizik Icrasi: Istanbul
Cemevlerinde Zakirlik Hizmeti, (Istanbul: Kolektifk-
itap, 2016).



SAINTS IN ISLAMIC RITUAL MUSIC: GRIEF FOR IMAM HUSEYIN IN ALEVI TRADITION

1. THE ALEVIS

1.1. The Inhabited Area and Social
Situation

The Alevi are a religious minority group in
Turkey’s Sunni-majority society. The name
‘Alevi’ comes from ‘followers of Ali’.* The
Alevi faith has traditionally been preva-
lent among farmers living in the regions of
Central and Eastern Anatolia, such as Sivas,
Erzincan, Tunceli, Bingol, Varto, Malatya,
Adiyaman, Antep, Tokat, Amasya, Yozgat,
Kirsehir, Nevsehir, and Kayseri.’

The Alevi have suffered from oppression as
the minority. They are not recognised as a
religious group by the Republic of Turkey,
and therefore, their population is difficult
to estimate from government statistics.
According to David Shankland, they make
up about 15-20% of Turkey’s total population,
although some researchers have suggested
that the figure is more than 30%.¢ Due to eco-
nomic and social issues, such as unemploy-
ment, caused by the mechanisation of agri-
culture since the 1950s, a large population of
farmers, including the Alevi people, migrated
to large cities to work. Today, Alevi faith-
fuls reside in Istanbul and Ankara, as well
as in foreign countries such as Germany and
Austria.” The migration of Alevis from their
traditionally inhabited areas to urban areas
and the political insecurity in Turkey have
led to significant social activity by Alevis. In
WTarikdtlar Ansiklopedisi, ed. Ethem
Ruhi Figlali, (Istanbul: Terciiman, 1987), 19.

5 Cemal Sener, Tiirkiye'de Yasayan Etnik ve Dinsel
Gruplar, (Istanbul: Etik Yayinlar, 2006), 73.

6  David Shankland, The Alevis in Turkey: The Emer-
gence of a Secular Islamic Tradition, (New York:
Routledge, 2003), 20-21.

7  For details about Alevi migration see: Alevis in Eu-
rope: Voice of migration, Culture and identity, ed.
Toziin Issa, (New York: Routledge, 2017), and Migra-
tion und RitualtransferReligiose Praxis der Aleviten,
Jesiden und Nusairier zwischen Vorderem Orient
und Westeuropa, eds. Robert Langer et al., (Bern: Pe-
ter Lang Publishing, 2005).
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particular, the ‘Alevi Revival’, which began
in the late 1980s and 1990s, gave an impe-
tus to activities such as publishing books,
newspapers, and magazines; entering the
media; asserting ‘Alevi Identity’ at festivals
and cultural conferences, discussing Alevi
beliefs and precepts in public debates.® On
the other hand, to this day, the problems that
indicate the difficulty of its position, such as
the absence of framework for Alevi in the
religious class in school education and the
pressure of ‘Sunnization’ have not yet been
solved. The fact that in public they have to
show takiyye (also known as takiyya or tagiya
[hiding faith and beliefs by necessity]) gives
us an idea of the oppression they face. The
fact that the association, which is the centre
of the Alevi community, has not been able
to put the name ‘Alevi’ on their signboards
is also one form of takiyye. In addition, the
recent construction of camiis (mosques)
in various places in Istanbul, especially in
the vicinity of large Alevi associations, has
been perceived by the Alevis as pressure for
Sunnization. Similarly, the tiirbes (tombs) of
saints worshipped by the Alevis have been
‘mosque-nized’ by adding minarets (tower
of mosque).

1.2. Characteristics of Beliefs

The Alevi faith is a complex combination of
components taken from different religions.
According to Zarcone, a notable character-
istic of Alevism is that it blends antinomi-
an Sufism and extremist Shi’ism (Ghuluvv)
with shamanic, Manichean, Zoroastrian, and
Christian elements.’ For example, Zarcone

8 Riza Yildirim, “A Genealogy of Modern Alevism,
1950-2000: Elements of Continuity and Discontinu-
ity”, Alevis in Europe: Voice of Migration, Culture
and Identity, ed. Tozilin Issa, (New York: Routledge,
2017), 96, 114 and 107-108.

9 Shamanism and Islam: Sufism, Healing Rituals and
Spirits in the Muslim World, ed. Thierry Zarcone et
al., (London, New York: I. B. Tauris, 2013), 203.
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points out that the influence of shamanism
is visible in symbols such as cranes in the
circling motion semah that they perform
during rituals.'’ Regarding the Sufi compo-
nent of Alevism, it is greatly influenced by
the Bektagi order (Bektasilik)." It is said that
Alevism originated when Hac1 Bektas Veli
(1209-1271), the eponym of the Bektasi order,
spread his teachings among the villagers, and
he is especially respected as a saint by Alevi
people. The Alevi cem ritual is derived from
a Bektasi tradition.'? Because of the Alevi’s
close association with the Bektasi order, they
are also referred to as Alevi-Bektasi.

The relationship between Shi’i Islam and Alevi
is quite a complicated subject. According to
Riza Yildirim, in terms of sectarian position,
common wisdom deems Alevism to lie within
the fold of Shi’i Islam.!* Given the central
place of Ali bin Ebu Talip (598-661) (Imam
Ali), the ahl al-bayt (People of the house or
household of the Prophet Muhammed), the
twelve imams, and the offspring of the proph-
et in their theology and religious praxis, a
strong pro-‘Alid position is obvious. In partic-
ular, the dominance of the twelve imams and
ritual forms is the hallmark of Alevism. On
the other hand, however, Yildirim also notices
that one should not confuse Alevism with
Twelver Shi’ism, for they have certain differ-
ences both in terms of creed and socio-reli-
gious structure. Close scrutiny reveals that
although convergence towards a Shi’i mode

10 Ibid. 203-213.

11 Irene Mélikoff, “Bektashi/Kizilbas: Historaical Bi-
partition and Its Consequences”, in Alevi Identity:
Cultural, Religious and Social Perspectives, eds.
Tord Olsson, Elisabeth Ozdalga, Catharina Raudvere,
(New York: Routhledge, 1998), 1-7.

12 Ozdemir, Kimlik, Ritiiel, Miizik Icrasi, 2016, 53-54.

13 Riza Yildirim, “Red Sulphur, the Great Remedy and
the Supreme Name: Faith in the Twelve Imams and
Shii Aspects of Alevi-Bektashi Piety”, in Shi ‘i Islam
and Sufism: Classical Views and Modern Perspec-

tives, ed. Denis Hermann et al., (London : 1. B. Tau-
ris, 2020), 255.
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of theology is apparent, a recognisably dis-
tinct flavour shows through in Alevi theology
and religiosity." In fact, I have never heard
of the Alevis considering themselves part
of Shi’i Islam in my field research. Rather,
they try to distance themselves as a liber-
al group as opposed to the extremist Shi’i
group. Karakaya-Stump pushes against its
treatment as a reincarnation of what is called
Ghulat Shi’ism that is associated with the
initial party of ‘Ali prior to the solidifica-
tion of the imamate after Ja’far al-Sadiq. She
said, surely one could identify several cogent
parallels and overlaps between various early
Shi’i ideas subsumed under ghulitw and a
number of Alevi beliefs, starting with the
centrality of ‘Ali in Alevi religious culture
and devotional life. These would, however,
be insufficient to make a case for historical
continuity without verifiable venues of trans-
mission or direct borrowing, such as the one
shown by other scholars in the case of the
Nusayri-Alawites, for example. Furthermore,
most Shi’i elements within Alevism, infused
as they are with thoroughly esoteric system
of beliefs, appear to have been mediated in
large measure through Sufism.'

Thus, although it is difficult to clarify the
relationship between the Alevi and the Shi’i
Islam, the importance of the Twelve Imams
in the Alevi religious practice is commonly
pointed out. Imam Hiiseyin, in particular, is
given an important role in the rituals.

1.3. Saints in the Alevi Faith

In this section, we try to understand the types
of saints within the Alevi faith. Alevi saint
veneration is similar to that in Sufism and

14 Ibid. 255.

15 Ayfer Karakaya-Stump, The Kizilbash/Alevis in Ot-
toman Anatolia: Sufism, Politics and Community,
(Edinburgh: Edinburgh University Press, 2020), 323.
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Islamic culture. Tonaga'® points out that saints
in Islam are classified as follows:

(1) Founder of tarikat and Sufis

(2) People of the Prophet’s lineage, including
the ahl al-bayt and the Prophet himself

(3) People who are considered great persons
in Islamic history, such as the Prophet’s com-
panions, great scholars, and great historical
figures

(4) Pre-Islamic Prophets

(5) Majniin (a person who is immersed in
the love of God), saints from other ancient
religious faiths, and old heroes.

According to me, all these categories, espe-
cially the first and second, can apply to the
saints who are mentioned in the Alevi rit-
uals and commemorated during festivals.
The first category includes Haci Bektas Veli,
the eponym of the Bektasi order and Abdal
Musa (ca.1200-ca.1300), who was a disciple
of Hac1 Bektas and played an important role
in restructuring the knowledge and prayer
ritual of the Alevis. Alevis carry out spe-
cial cems and other events on days marking
the death of important religious figures. For
example, Hacibektas, the town of Nevsehir
Province in the Central Anatolia, is said to be
where Haci Bektas disappeared. Hence, many
Alevis visit the town for pilgrimage and for
the anma torenleri (memorial ceremony for
death) conducted every August. In addition,
the facilities of Alevi community are often
built around tombs of great Sufis (FIGURE
1 and 2).

16  Yasushi Tonaga, AT —I& A—"7 1 A L-FEE
- B - BT S REHIRE, 2013, 164
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FIGURE 1

FIGURE 2

Tombs of great Sufi saint in Alevi lodge.
(Photo: Manami Suzuki, 2019, Istanbul)
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As for the second category, after Allah
and Prophet Muhammed, Ali, after whom
Alevism is named, is important in Alevism.
In rituals, Ali’s name is often called alongside
Allah and Muhammed, such as ‘Ya Allah, Ya
Muhammed, and Ya Ali’. Additionally, the
Shahada (profession of faith) in Alevi also
mentions Ali as follows:

Eshedii en la ilahe illallah ve eshedii enne
Muhammeden abdiihii ve resiliihii, Ali'yyiin
veliyullah (1 bear witness that Allah is the
only God, I bear witness that Muhammed
is the messenger of God, and I bear witness
that Ali is the vicegerent of God.)

The Twelve Imams are emphasised in Alevi
faith. In particular, Imam Hiiseyin, al-Husayn
ibn ‘Al1 ibn Abt Talib (626-680), grandson of
the prophet Muhammed and son of Ali ibn
Abi Talib and Muhammed’s daughter Fatma,
is given more importance. He was the central
figure of the Battle of Karbala, which took
place in Karbala (Kerbela), currently in Iraq,
between Hiiseyin and Caliph Yezid I (Yazid
ibn Mu‘awiya ibn 'Ab1 Sufyan, 646-683) of
Umayya in the year 680. This horrific event,
including the pain of the relentless blood-
shed Hiiseyin and his family experienced, the
agony of thirst due to the cut-off of the route
to the river, and the pathetic end of the family
as prisoners of war, has been transmitted to
this day as ‘the Tragedy of Karbala’. As will
be described in a later chapter, Hiiseyin and
his tragic story hold an important place in
Alevi customs and we can find the impor-
tance in Alevi songs.

The reverence for these saints is expressed in
the prayers and actions Alevis recite in their
daily lives, and in the poems and songs they
write. The expression of reverence is also
consolidated in their own ritual cems. This
paper will focus on how the Prophet’s lineage,
especially the Twelve Imams, who fall into
the second of these categories, are represented
in the music played at the cem ritual.
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1.4. Cem

The most important and distinct feature of
Alevism is the religious ritual called cem. The
name ‘cem’ is derived from the Arabic word
‘gathering’ and is carried out by a group of
Alevi faithfuls and never performed alone, as
the name suggests. The ritual is carried out
in a room called cemevi (cem house) rather
than in camii (mosque). It is said that cem
has its roots in Kiwrklar Meclisi (assembly of
forty saints).!” This is the episode that accom-
panies the Prophet Muhammed’s ascension
to the Kingdom of Heaven as recorded in
the 17th chapter of the Qur’an, al-isva’ (The
night journey). According to the episode,
when Muhammed returned from heaven,
he knocked at the gate of the meeting place
where his followers, including his family such
as his daughter Fatma and her husband Ali,
were gathered. Kirklar Meclisi refers to both
the gathering place and the episode itself.
Additionally, the fact that Fatma was there is
the reason why women can participate in cem.'®

In cem, the 12 roles, called On iki Hizmet (12
services), are distributed among the faith-
ful.' These roles are as follows: dede, reh-
ber, gozcii, ceragct, zakir, stipiirgeci, sakkact,
lokmaci(kurbanci), kapici, meydanci, peyikgi,
and semahgi(pervane).* The individuals who
are assigned these roles perform various
actions according to the respective service
(hizmet) during the ritual, such as lighting
and extinguishing three candles (¢eragci),
sweeping the floor with a broom (siipiirgeci),
and spreading a carpet (meydanct).

The procedure of cem is as follows:*'

17 Ozdemir, Kimlik, Ritiiel, Miizik Icrasi, 2016, 69-72.

18 Mehmet Yaman, Alevilik: jnan(:-Edep-Erkan, (istan-
bul: Demos Yayinlari, 2013), 158.

19 Except for the dede. A person who is born in a special
family called ocak can be in charge of the dede.

20 Yaman, Alevilik: jnanc-Edep-Erkan, 2013, 171-172.

21 1 made this procedure list based on the references
and observations in Istanbul, 2016-2019. The details
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Note: Underline shows first appearance On
iki Hizmet and shaded text shows music part

1. Dede, rehber, zakir enter the cemevi by
kissing the door and floor three times. Kapict
stands by the door and gozcii watches the
faithfuls to maintain quiet.

2. Sermon by Dede

3. The appointment of Hizmet is accompanied
with ‘On iki hizmet deyisi’ by zakir.

4. Meydanc: spreads the Meydan Postu
(holy carpet) while chanting ‘Ya Allah, Ya
Muhammed, Ya Ali’ and defines the central
place of cem.

5. Ceragcr lights three candles while chanting
‘Ya Allal’, ‘Ya Mohammed® and ‘Ya Ali’, three
times each.

6. Stipiirgeci sweeps the floor with a broom
three times while chanting ‘Ya Allah, Ya
Muhammed, Ya Ali’.

7. A pair of ibrik¢i wash their hands three
times and kiss each other three times while
chanting ‘Ya Allah, Ya Muhammed, Ya Al
using the water blessed by the dede.

8. Zakir sings ‘diivaz imam’
9. Zakir sings ‘tevhid’
10. Zakir sings ‘miraglama’

11. Zakir sings ‘semah’ and semah¢i whirl
‘Kirklar semahv’ or ‘giris semahr’

12. Zakir sings ‘semah’ and semah¢i whirl
other semahs

of the cems vary from community to community
and region to region. In particular, the content is
very different in urban areas such as Istanbul and
countryside such as the central and eastern part of
Turkey, which is the traditional home of the Alevi.
In addition to such regional variations, the standard-
ization of Alevi rituals in the ‘Alevi revival’ social
movement of the late 1980s-1990s, brought about
significant changes in the cem. Please note that
the cem procedure I have presented in this paper is
based on my observations, mainly in Istanbul, and is
only a case study.
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13. Sakkact mournfully intone dua (phrase
of prayer) for Hiiseyin

14. Sakkac: distributes Sakka Suyu (holy
water) among the faithfuls (sometimes sprin-
kled on them)

15. Zakir sings ‘Mersiye’

16. Siipiirgeci again sweeps the floor with a
broom three times while chanting ‘Ya Allah’,
Ya Muhammed’, and ‘Ya Ali’.

16. Ceragct puts out three candles while
chanting ‘Ya Allah’, ‘Ya Mohammed’ and
‘Ya Al’, three times each.

17. Meydanc: folds the Meydan Postu
(holy carpet) while chanting ‘Ya Allah, Ya
Muhammed, Ya Ali’.

18. Lokmac: (or Kurbanci) distributes Lokma
(sacred meal) and Kurban (sacrificial animal)
among the faithfuls.

The musical parts of the cem are more mem-
orable. Some rituals are accompanied by the
sound of instruments and songs. The role of
music in these rituals goes beyond creating
an atmosphere of worship. The songs fulfil a
meaningful function by honouring the great
achievements of the saints, highlighting their
importance, and mourning their deaths.

2. SAINTS IN ALEVI RITUAL MUSIC

In this section, I will discuss how Muhammed
and ahl al-bayt as saints are represented in
the musical elements of cem, that is, in the
instrumental music and songs.

2.1. Religious Symbol Embodied
as Musical Instrument

First, I will discuss the special instrument of
Alevis. Generally, the music in cem is per-
formed with saz, a long-necked lute (Figure
3).” The saz is a folk instrument generally

22 In my research to date, I have never found any in-
struments other than saz used in cems. However, at
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played in Anatolia and the Balkan Peninsula.
It is also regarded by the Alevi as a religious
symbol.”® Ayhan Erol said, saz is an ‘icon’ of
the Alevi identity.**

FIGURE 3: Saz or baglama.
(Photo: Manami Suzuki, 2016)

Not only is it of great importance, but saz
is also treated as a holy object that directly
embodies the saint. One belief is that the saz
physically symbolises the Muhammed — the
body of the instrument represents his body, the
plate represents his chest, the neck represents
his arm, the pegbox represents his head, and
the spool represents his ears.* Other lore state
that the saz represents the body of Ali and his
sword ziilfikar.** Currently, the saz is com-
posed of three courses and uses around seven
strings, but this is different from the historical
saz. It was changed due to technical develop-
ments such as volume and playing technique.
Originally, the saz contained three strings.
These three strings symbolically stand for
Allah, Muhammed, and Ali.

Another example of a type of saz is called
the dede sazi, which has a pyramidal body,
while the common saz has an egg-shaped
body (FIGURE 4 and 5). The dede sazi has
12 frets, instead of the usual 19 to 23 strings.
The pyramidal body is associated with Allah,

concerts and other non-ritual occasions, instruments
other than saz occasionally are added as ensemble, or
an electric saz is used instead of the traditional one.

Ozdemir, Kimlik, Ritiiel, Miizik Icrasi, 2016, 93-95.

Ayhan Erol, Miizik Uzerine Diisiinmek, (Istanbul:
Baglam Yayincilik, 2009), 117.

From interviews with Erdal Erzincan (August 2012,
Istanbul).

Irene Markoff, “The Role of Expressive Culture in
the Demystification of a Secret Sect of Islam: The
Case of the Alevis of in Turkey”, The World of Music
28, 3 (1986), 42-43.

23
24

25

26
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Muhammed, and Ali, and the 12 frets are
associated with the Twelve Imams. I have
noticed that the numbers three and twelve are
important for the Alevis - it occurs in the cem
as well as in daily customs, for example, 3
kisses while greeting, 12 pillars constructed
in buildings of the Alevis, and so on.

"‘qt,’.-

FIGURE 5: The bottom side of dede sazi (left) and
common saz(right).

In addition, Alevi musicians often refer to the
saz as telli Kur’an (the Qur’an with strings)*’
and this phrase is also found in the literature
about Alevi.?® Zakir, the saz performer in
cem, is referred to as konusan Kur’'an (the
speaking Qur’an).* Although Alevi beliefs
differ from those of other Islamic groups in
many aspects, they are still based around the

27 From interviews with Erdal Erzincan (August 2012,

Istanbul) and Mansur Bildik (July 2017, Vienna).

for example, Ulas Ozdemir, “Between Debate and
Sources - Defining Alevi Music”, in Alevism be-
tween Standardisation and Plurality, ed. Benjamin
Weineck et al., (Bern: Peret Lang, 2018), 172.

Banu Mustan Donmez, Alevi Miizik Uyanisi, (Anka-
ra: Gece Kitapligi, 2015), 69.

28

29
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words and deeds of Allah, Muhammed, and
Ali as found in the Qur’an and Hadith. We
find the idea that the Alevi identifies the saz
with the Qur’an, which is the most important
scripture in Islam. It follows that the saz is
treated by the Alevi as an object to be revered
for guiding them, just like the Qur’an. Thus,
the saz is important not only for its practical
use but also as an embodiment of the saint
and the holy book.

2.2. Saints in Alevi Songs

This section considers how saints are
described in Alevi ritual songs. Alevi songs
are divided into several categories accord-
ing to the content of their verses, and almost
all of them contain the names of Allah or
saints, however, here I will focus on the
songs with verses about saints. First, [ will
discuss the songs about the Twelve Imams and
Muhammed, and then I will give a detailed
analysis of the songs about Hiiseyin, which
is the main subject of this paper.

Alevi songs are known as deyis (or nefes) and
are generally sung to the accompaniment of
the saz. Its musical characteristics, includ-
ing the use of the saz as a folk instrument,
are similar to the common Turkish folk song
(ttirkii), and the line between the two types
of music is ambiguous. When deyis is sung
outside of the ritual place, it is sometimes
confused with #iirkii. On the other hand, just
as the whirling semah, which is performed
in cem and involves dance-like movements,
is always described as donmek (to wheel)
rather than oynamak (to dance), therefore
the deyiy is clearly distinguished from folk
songs. According to Donmez, deyis is okunur
(readable) things, and just like the Sufi orders
that Alevism was influenced by treated their
songs as nefes (soul, breath), the practice in
cem is not considered to be music.*

30 Ibid. 70-71.
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Some of the deyis poems are newly written in
modern times, but many originate in the min-
strels of the thirteenth to sixteenth centuries,
and are sung to melodies self-composed or
passed down by the performers. In particular,
the poems written by the Yedi (Ulu) Ozanlar
(the seven [great] minstrels), Nesimi (14th
century), Sah Hatay1i (Sah Ismail) (1487-1524),
Yemini (15th century), Fuzili (ca.1494-1556),
Virani (16th century), Pir Sultan Abdal (16th
century), and Kul Himmet (16th century)
are still widely regarded as masterpieces.
O:zan, also dsik, refers to minstrels active in
Anatolia; yedi ozanlar are listed as honorable
minstrel representatives of Anatolia. They are
respected by Alevis as saints who brought
faith to Alevis in the form of poetry.

The deyis is divided into the following cate-
gories according to the content of the poems
and each place in the cem where each song is
sung is generally fixed. Here I have indicated
the placement of the songs sung during the
cem, as well as the characteristics of the lyrics
(see the procedure table in 1.3 Cem).

-Oniki hizmet deyisi: A song for appointing
hizmets; hizmet’s name and role are explained
in the lyrics (see 3rd of procedure of cem).

-Diivaz imam: A song listing the names of the
Twelve Imams (see 8th of procedure of cem).

-Tevhid: The lyrics are composed of repeated
short phrases such as ‘La Ilahe [l11Allah’. (see
9th of procedure of cem).

-Mersiye: A lament for the martyrdom of
Imam Hiiseyin in Karbala (see 15th of pro-
cedure of cem).

-Mira¢lama: Epic lyrics of the episode of
Prophet Muhammed’s ascension (see 10th
of procedure of cem).

-Semah: A song that accompanies a religious
whirling semah (see 11th and 13th of proce-
dure of cem).
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In particular, three of these—diivaz imam,
mersiye, and miraglama—focus on saints.
How are the saints represented and how are
their actions depicted in the deyis poems?

2.2.1. Deyis as School Textbook
—Diivaz imam and Miraclama

[ will first consider diivaz imam and miragla-
ma. These two types of deyig have similar
functions. Although these two deyiss are not
the main subject of this paper, they are songs
about saints, like mersiye. By comparing their
analyses, | aim to make clear the character-
istics of the mersiye.

Diivaz imam

The diivaz imam refers to the ‘Twelve Imams’
in Persian Davazdah Emdm. The Twelve
Imams are the spiritual and political succes-
sors to the Prophet Muhammed in the Twelver
Shi’ism; however, they are also emphasised
in Alevism. In diivaz imam, their names are
enumerated in the lyrics. Below is an exam-
ple of the lyrics of one of the most famous
diivaz imam by Kul Himmet, who was one
of Yedi Ozanlar. Numbers 1-12 are parts of
the Imams’ names.

Medet Allah Ya Muhammet Ya Ali[1]
Yusuf Kuyusunda Zindana Diistiim
Giilbengi Cekilen Bektag-1 Veli
Gayretiniz Yok Mu Ummana Diistiim

Fatime Ananin Etegin Tuttum

Server Muhammed'e Goz Géniil Kattim
Imam Hasan[2] Ile Cok Metah Sattim
Sah Hiiseyin/3] Ile Diikkana Diistiim

Haydar Haydar Haydar Diikkana

Diistiim

Imam-1 Zeynel'e[4] Can Kuban Ettim
Muhammed Bakir’la[5] Musayib Tuttum
Cafer-i Sadik’a[6] Géz Goniil Kattim
Naci Deryasinda Ummana Diistiim
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Musa Kazim[7] Sah Riza’ya[8] Kavus-
tum

Kerbela Coliinde Cenge Giristim

Yezit Ordusuyla Hayli Vurustum
Yaralandi Sinem Al Kana Diistiim

Taki/9] Naki[10] Askeri’dir[11] Nurumuz
Mehdi [12] Magarada Gizli Sirrimiz
Cebrail Oniimiiz, Cerrah Berimiz
Kirklarin Cem’inde Erkana Diistiim

Oniki Imam Dergahi'nda Oliim Var
Gece Giindiiz Sohbetim Var Demim Var
Cok Giinahim Varsa Neden Ganum Var
Ali Gibi Sah-1 Merdan'a Diistiim

Haydar Haydar Haydar Merdan'a
Diistiim

Kul Himmet Ustadim Bu Nasil Yazi
Lezzet Verir Sirin Muhabbet Tuzu
Ali’nin Alminda Zéhre Yildiz
Meyli Muhabbeti Selmana Diistiim

Help me Allah, Oh Muhammed, Oh Ali
I’ve fallen into your dungeon in the Yu-
suf’s Well

Bektas-1 Veli whose Giilbengs are
prayed

Is there not your endeavour? I have fall-
en into ocean.

I’ve joined the tariga of Mother Fatma
I've lost my heart to the Lord Mu-
hammed

I’ve sold many goods with Imam Hasan
I’ve fallen into a store with Shah Hiiseyin

Haydar(Ali’s nickname) Haydar Haydar.
I’ve fallen into a store.

I’ve lost my soul to the Imam Zeyn-al
Abidin

I’ve become blood brothers with Mu-
hammed al-Bakir

I’ve lost my heart to the Cafer al-Sadik
I’ve fallen into the sea in the ocean of
impeccable prophets
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I've come together with Musa al-
Kadhim Shah Riza

I’ve gone to war in the Desert Karbala
I’ve fought a war with army of Yezid
My chest has got wounded, I’ve fallen
into red blood

Taki Naki and Askeri are our splendour
Mehdi is our secret in the cave

Gabriel is our guide, Cerrah is our onward
I’ve fallen into way in the cem of Forties

There is death in the convent of twelve
Imams

There is fondness and complacency day
and night

Why do I grieve if I have so many sins
I have fallen into Sah-1 Merdan (King’
worriors) like Ali

Haydar Haydar Haydar. I’ve fallen into
Sah-1 Merdan

Kul Himmet my Master, what’s this fate?
The pleasant salt of the fondness enriches
The Venus is on the forehead of Ali
I’ve lost my heart to the Salman

In the lyrics, the names of the Twelve Imams
are read in turn, beginning with Ali, the first
Imam, followed by his sons Hasan (Al-Hasan
ibn ‘Al1ibn Abi Talib, 625-670), and Hiiseyin,
and then Hiiseyin’s son Zeynel (Ali ibn
Hiiseyin Zayn al-Abidin ca.659-ca.713). The
names of Prophet Muhammed, the Prophet’s
daughter and Ali’s wife Fatma, and even often
the names of those who are not ahl al-bayt,
such as Hac1 Bektas-1 Veli, are included. The
lyrics are stanza by stanza or line by line,
independent, and fragmentary, with no over-
arching meaning. In other words, the lyrics
focus on representing the names of the Twelve
Imams through a clear rhythm of sounds.

The melody of diivaz imam often consists
of a simple and short rhythmic and melodic
repetition. The melodic example for Medet
Allah Ya Muhammet Ya Ali as follows;
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Basic melody pattern: [G555 5 i

e
variation |: BNt

variation 2: {FRg s e

According to El¢i’s research, many diivaz
imam consist of such two to four-bar motifs
diversified by small changes in sound and
rhythm.?!

The singer also sings in a monotonous manner
without excessive inflection. Because of the
simplicity of the melody, the listener some-
times joins in the singing. The structure of the
song suggests that the sole aim is to chant the
names of the Imams by singing together, rath-
er than to exhibit artistry or convey emotion.

Miraclama

The mira¢lama is derived from the Arabic
word Mi raj which refers to Muhammed’s
ascension. It is an epic poem narrating the
story of Muhammed’s ascension found in
the 17th chapter of the Qur’an, al-isra’ (The
night journey). One night, Muhammed rides
a feathered horse named Buraq, and is guid-
ed by the angel Cebrail (Jibra'il, Gabriel)
on a journey from Mecca to the mosque in
Jerusalem, and from there further into the
heavenly world. On his journey, Muhammed
met with the prophets before him and finally
had an audience with Allah in the uppermost
stratum of heaven. He promises Allah that
humans will pray five times a day and then
return to Earth. With the advent of Islam, this
story was transmitted to various parts of the
Islamic world, told in various languages, and
retold in many manuscripts. In some cases, it
has also been commemorated through rituals.

As I mentioned above, the ascension episode
is one of the foundations of Alevi beliefs,

31 Armagan Coskun Elgi, “Duvazlar/Duvazimamlar
Uzerine Miizikal Bir Cerceve”, Tiirk Kiiltiirii ve Hact
Bektas Veli Arastirma Dergisi, 57 (2011): 148-149.
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as it leads to the episode of Kirklar Meclisi,
which is associated with the establishment
of the Alevi ritual cem. Moreover, the origin
of their emblematic religious practice, the
dance-like whirling semah, also lies in this
episode. After Muhammed joined the Kirklar
(Muhammed’s forty disciples), he crushed
the grapes offered by Ali and drank them
as serbet. According to tradition, he called
out the name of Allah and danced with the
Kirklar3? These episodes are described in the
following lyrics.

Geldi ¢agirdi Cebrail

Hak Muhammed Mustafa’ya
Hak seni Mirac’a okur
Davete Kadir Hiida'ya.

()

Kudretten ii¢c hon geldi
Stitii elma baldan ald:
Muhammed destini sundu
Nus etti azametullaha.

Doksan bin kelam danisti
Iki cihan dostu dostuna
Tevhidi armagan verdi
Yeryiiziindeki insana.

()

Ol serbetten biri icti

Ciimlesi de oldu hayran
Miimin miisliim tiryan biiryan
Hep girdiler semaha.

Ciimlesi de el ¢irpiben
Dediler ki Allah Allah

Muhammed bile girdi

Kirklar ile semaha.

The archangel Jibreel came down,
To the righteous Muhammed.
(Cebrail said), Allah has invited you.
The Almighty Allah has called you.
32 Nese Ayisit Onatga, Alevi-Bektasi Kiiltiiriinde Kirk-

lar Semahi Miizikal Analiz Calismasi, (Ankara:
BaglamYayincilik, 2007), 60-67, 72-74.

Three trays came down from the sky,
Each tray had milk, apples, and honey,
Muhammed took some of them,

And he was intoxicated with the great
Allah.

Muhammed, the friend of two worlds,
exchanged 90,000 secret words with
God.

The Prophet delivered the Tevhid,

To the people of the earth.

When one of the them drank the serbet,
they all went into ecstasy.

Those who believed and obeyed Allah,
began to whirl semah.

They all flapped their hands
and said, ‘Allah! Allah!’
Muhammed joined

semah with Kirklar

In addition to these lyrics based on
Muhammed’s mystical experiences, miragla-
ma consists of theatrical movements that
accompany the lyrics, such as standing, sit-
ting, and rolling the sash around the waist.
Then, Alevis begin to whirl semah at the
end of the song, while singing the words
‘Kirklar ile semaha’. 1t is assumed to have
a role in confirming and sharing important
episodes related to the origins of Alevi cus-
toms by narrating the mystical experiences
of Muhammed in the form of an epic poem.

FIGURE 6: Alevi faithful make a movement like a sash
around the waist.

(Photo: Manami Suzuki, 2019, Istanbul)
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Ge-ldi ¢agir-d1 Ce-b-ra-il hu yu hu yu hu Hak Mu-ham-med Mus-ta-fa’-ya.

Basic melody pattern for Geldi Cagirdr Cebrail: one melody per two lines, repeated twice in one stanza. Almost the same
melody is repeated with small variations until the end of the poem.

The melody, like that of the diivaz imam, is
composed of repeated short phrases. [ assume
that this musical composition also aims to
convey the epic event to the congregation by
emphasizing simplicity rather than artistry.
Furthermore, the movements that accompany
the words are designed to help the congrega-
tion relive the characters in the episode and
more effectively learn about this important
episode that led to the birth of Alevism.

These two types of deyis have played an
important role in Alevi culture, not only as
an accompaniment to cem and semah. It is
assumed that these deyis songs and the repe-
titions they contain help followers grasp and
remember important facts related to specially
positioned saints and the origins of Alevism’s
religious structure. Understandably, the use
of short, simple melodies that are easy for
people to learn and the use of movements
mimicking the actions in the stories help lis-
teners memorize important episodes in the
lives of saints.

According to Saglam, for centuries, the
Alevis were not allowed to practice their
religion in public and were not allowed to
pass on their religion in written form to the
next generation. Therefore, music was the
ideal element for teaching the philosophy
of religion to their younger generations. For
Alevis, there is no such thing as a religious
ceremony without music.** Furthermore,

33 Saglam, “Musical and Textual Characteristic of Alevi
and Sunni Asik”, 2019, 131-132.
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according to Karolewski, Alevi music trans-
mits excerpts of Alevi knowledge; thus, by
being performed at special occasions, the
music also serves as a means to teach, repeat,
and interpret textual knowledge and reli-
gious beliefs.** That is to say, diivaz imam
and miraglama clearly function like text-
books on the saints.

3. THE MUSIC OF GRIEF - MERSIYE

In this section, we will examine the mersi-
ye. Mersiye is one type of the deyiys that are
sung in cem, however, it is slightly differ-
ent from the two types of deyis discussed
in the previous section. What is particularly
remarkable is the strong emotion, especially
the expression of sorrow in mersiye for a saint.
I consider that this expression of sorrow gives
the mersiye a different function in addition
to that of textbooks on saints.

Mersiye is not only an Alevi tradition, but
an important Islamic tradition, especially
in Shi’i Islam. The word mersiye is Turkish;
in Arabic it is marthiya, and in Persian it
is marsiye, which differs in pronunciation
from Turkish in some details. In the original
Arabic word means ‘mourning’, but today
it is also used to refer to ‘dirge’, due to the
ways in which they express the mourning.
Originally, it was used to mourn the death
of a family member, a friend, a hero, a
protector, or a person of great religious or

34 Karolewski, “Ritual Text and Music in Turkish Alev-
ism”, 2015, 93.



MANAMI SUZUKI

political importance; to praise the deceased’s
achievements and virtues; and to provide
comfort to the loved ones of the deceased.
In Shi’i Islam, one of the most important
occasions for the practice of mersiye is ta’zi-
ye, the remembrance event for Imam. The
role of the mersiye is particularly import-
ant in the ta’ziye held on the tenth day of
Muharram (the day of Ashiira’), the day of
Imam Hiiseyin’s martyrdom.

In the year 680, a conflict broke out in
Karbala (Kerbela), currently in Iraq, between
Hiiseyin, the grandson of Muhammed, the
son of Ali and Fatma, and Caliph Yezid I of
Umayya. It is called the Battle of Karbala,
but actually it was a one-sided slaughter
in which 70 men on Hiiseyin’s side faced
4000 of Yezid’s soldiers. This horrific event,
including the pain of the relentless blood-
shed Hussain and his family experienced,
the agony of thirst due to the cut-off of the
supply route to the river, and the pathetic end
of the family as prisoners of war, has been
transmitted to this day also as the Tragedy
of Karbala. The ta’ziye of Ashiira’ day is
remembrance for this episode. All the rituals
commemorate the epic tragedy and the death
of Hiiseyin and his family. They recount
this epic down to its smallest detail so as to
enhance its emotional impact on the believ-
ers, who cry and lament the misfortunes of
the ahl al-bayt and the atrocities perpetrated
by their enemies.* The marsiye/marthiya, is
sung as a dirge or recited in verse as poem.

The Alevi mersiye is, as mentioned above, a
part of the religious musical repertoire, the
deyis, which is so important that it is included
as one of the ritual procedures. In the cem
procedure (see Section 1.3. Cem), mersiye
35 Sabrina Mervin, “‘Ashiird’ Rituals, Identity and Poli-

tics: A Comparative Approach (Lebanon and India)”,

in The Study of Shi’i Islam: History, Theology and

Law, eds. Farhad Daftary et al., (London: Blooms-
bury Publishing, 2014), 511.
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is performed in the 15th step and combined
with the 13th and 14th steps about Sakka Suyu
(Holy Water). This is because the procedure
of sakka suyu, as well as mersiye, is conduct-
ed to share and comfort the severe thirst that
Hiiseyin and his family experienced in the
battle. In the sakka suyu procedure, the dua
(prayer) is chanted for Hiiseyin’s thirst and
suffering. This dua is chanted with sorrowful
wailing. The example of the dua for sakka
suyu is as follows:

Gec¢misiz biz can-ii bastan Hak erenler

askina
Can gézii dem-be-dem Hakk1 gérenler
askina
Kerbela’da su i¢meden can verenler
askina

Géziim yasin sebil ettim, icin Imam Hii-
seyin askina

Ask olsun icenlere, rahmet gocenlere,
lanet olsun Yezid'e

Allah ey Allah...

(For the saints to whom we give our
hearts

For people who see the saints with the
eyes of their heart

For the people who died in Karbala
without drinking water

For Imam Hiiseyin, I offer you my tears.
Give love to them who (water) drinker,
mercy to them who died, and curse to
Yezid

Allah ey Allah...)

From the next, I show the characteristics of
the mersiye poem and melody by analysing
their similarities to the three mersiye, ‘Bugiin
matem giinii geldi’ (‘Today the mourning day
has come’ written by Sah Hatayi), ‘Kerbela
Colii’'nden bir koyun geldi’ (‘A sheep came
from the desert of Karbala’ by Pir Sultan
Abdal), and ‘Cekelim askin yayin’ (‘Let us
draw a bow of love’ by Kul Himmet).
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3.1. Mersiye as Poem The lambs of Mother Fatma,

Example 1: Bugiin Matem Giinii Geldi Ah my Hasan Oh my Hiseyin

(Today the Mourning Day Has Come) The King of valiant men has martyrized

Bugtin matem giinii geldi

Ah Hiiseyinim vah Hiiseyinim
Senin derdin bagrim deldi
Ah Hiiseyinim vah Hiiseyinim

Sehit diismiis Sah-1 Merdan
Sah Hiiseyinim, camim(vah) Hiiseyinim

Bizimle gelenler gelsin
Serini meydana koysun
Hiiseyin ile sehit olsun
Ah Hiiseyinim vah Hiiseyinim

Sehit diismiis Sah-1 Merdan
Sah Hiiseyinim, canim(vah) Hiiseyinim

Kerbela'nin yazilar
Sehid diistii gazileri
Fatma Ana kuzular
Ah Hasanim vah Hiiseyinim

Sehit diismiis Sah-1 Merdan
Sah Hiiseynim canmim(vah) Hiiseynim

Kerbelanin onii diizdiir
Geceler bana giindiizdiir
Sah Kerbela’da yalnizdr

Ah Hiiseynim vah Hiiseynim

Today the mourning day has come

Ah my Hiiseyin oh my Hiiseyin

Your suffer pierced through my heart
Ah Hiiseyinim vah Hiiseyinim

The King of valiant men has martyrized
King my Hiiseyin, my dear Hiiseyin

Come, those who are with us

Let them lay their heads in meydan
Let them be martyred with Hiiseyin
Ah my Hiiseyin Oh my Hiiseyin

The King of valiant men has martyrized
King my Hiiseyin, my dear Hiiseyin

Karbala’s writings
Martyrized gazis(warriors for the faith)
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King my Hiiseyin, my dear Hiiseyin

The road of Karbala is straight
Nights have become days for me
King is alone in Karbala

Ah my Hiiseyin Oh my Hiiseyin

Poem: Written by Manami Suzuki, performed by
dede in Karacaahmet lodge of Istanbul, 2019.

This poem was written by Sah Hatayi (Sah
Ismail), one of Yedi (Ulu) Ozanlar. This
mersiye ‘Bugiin matem giinii geldi’ is also
frequently performed in cem.

Firstly, what we see in this poem is the expres-
sion of the pain felt by ‘I’, that is, the Alevi
faithful as a singer or listener. For example,
we have the following phrases: Senin derdin
bagrim deldi’ (Your suffer pierced through
my heart).

The next stanza seems to suggest martyrdom;
however, while the Alevi have similar charac-
teristics to Shi’i Islam, including the object of
their faith, they tend to distance themselves
from an extremist view of Islam and prefer-
ence being a ‘liberal religious group’.

Bizimle gelenler gelsin
Serini meydana koysun
Hiiseyin ile sehit olsun
Ah Hiiseyinim vah Hiiseyinim

Come, those who are with us

Let them lay their heads in meydan
Let them be martyred with Hiiseyin
Ah my Hiiseyin Oh my Hiiseyin

That is, it should be seen as a device to
emphasize the community sense of the Alevi
as those who stand beside Hiiseyin as ‘his
comrades who share his suffering’, and at the
same time, as the remnant of mersiye tradition
inherited from other regions.
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In the poem, the pain of losing Hiiseyin is
expressed in various words such as following
phrase: Geceler bana giindiizdiir (Nights have
become days for me) The despair of the loss
is symbolically expressed by saying that the
morning, which should have been bright, has
become night, a world without light.

The stanza of this poem consists of four lines,
and for each stanza in this melody, the fol-
lowing two lines were added by later zakir.

Sehit diismiis Sah-1 Merdan
Sah Hiiseyinim, camim(vah) Hiiseyinim

Elci said that the refrain added at the end of
the stanza provides emphasis and intonation,
and facilitates the sharing of the pain of the
martyrs of Karbala by stimulating listeners
emotionally.*

Accoding to Yazici, dramatic and romantic
work is effectively formed by emphasizing
the emotional elements of what is considered
‘good’ for Hiiseyin and his compatriots.”” For
instance, Fatma (Fatimah bint Muhammad,
605-632), the wife of Ali and the mother of
Hiiseyin, is often described as a mother who
mourns the death of her son, while Zeyneb
(Zaynab bint ‘Al1, 626-682), the sister who
defended Hiiseyin’s son Ali (Ali ibn Husayn
Zayn al-Abidin) after Hiiseyin’s death, is rep-
resented in the mersiye sung by women as a
person who mourns the death of her brother
and impeaches Yezid. The phrase ‘Fatma
Ana kuzularr’ (The lambs of Mother Fatma)
mentions to his mother Fatma, ‘the one who
is good for Hiiseyin and his family’. Also, a
sheep is a familiar animal in Anatolia, and at
the same time it is offered as a kurban (sac-
rifice) in Islamic culture, including Alevism.
The word ‘lamb’ implies pity for the animal

36 Elgi, “Duvazlar/Duvazimamlar Uzerine Miizikal Bir

Cergeve”, 2011, 136-137.

Mehmet Yazici, Alevi Deyislerinin ve Giilbanglarinin
Sosyolojik Analizi, (Istanbul: Cira Yayinlari, 2011),
213-214.

37

85

that is to be slaughtered, and in mersiye, it is
represented as the sacrifice of Hiiseyin and
his family in the battle. In this poem, the lamb
is plural as kuzular: (lambs), so they represent
Hiiseyin and his old brother Hasan. Even in
the phrase in that line, Hasan’s name is called
in the part where Hiiseyin’s name has been
called before, 4h Hasanim vah Hiiseyinim
(Ah my Hasan Oh my Hiiseyin).

Example 2: Kerbela Colii’nden
Bir Koyun Geldi (A Sheep Came
from the Desert of Karbala)

This poem was written by Pir Sultan Abdal,
also one of Yedi (Ulu) Ozanlar.

Kerbela (6lii ‘nden bir koyun geldi,
Kuzum diye meleyiiben agladh.
Koyunun sadast bagrimi deld;,
Yiirekteki yaralarim daglad.

Koyun yere koydu nazl dizlerin,
Dinleyeyim seker gibi sozlerin,
Kibleye dondiirmiis kara gozlerin,
Koyun sesi yiiregim dagladi.

Muhammed koyunun ashint sordu,
Koyun dara gecip hos zar kild.
Kuzu kurban olmaz, ya nigin oldu?
Fatma Ana’min gézyagslar: ¢agladi.

Koyun eydiir benim kuzum aldilar,
Beni hasret atesine saldilar.
Cebrail, Mikail bile geldiler,
Selman Imam’larin belin baglad.

Muhammed koyunun ashin aradi,
Kuzum dedi koyun ayak diredi.
Naci derler bir giiruhtur tiiredi,
Ziilfikar kimindan ¢ikti zaglad.

Koyun eydiir kuzum haslarin hasi,
Niih felekten ote gelirdi sesi.

Yarin mahser giinii kilam davast,
Deyince Muhammed Ali agladh.

Pir Sultan’im, firkat bagrimi deldi,
Ali, Fatma, Diildiil, Ziilfikar geldi.
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Kuzu kurban olmaz, ya nigin oldu?
Kirklar da Hii deyip oziin birledi.

A sheep came from the Karbala desert
It bleated and cried, ‘my child’

The sheep’s voice pierced my heart

It cauterized the wounds in my heart

The sheep put her pretty knees on the
floor

Let’s hear its sweet words

Your black (lovely) eyes are turned to
the Qibla

The sheep’s voice cauterized my heart

Muhammed questioned the origin of the
sheep.

The sheep entered the house and was
greatly grieved.

The lamb should not have been sacri-
ficed, but why was it?

The mother Fatma’s tears overflowed

The sheep say, they have taken away my
lamb

And threw me into the flames of sepa-
ration

Even Cebrail and Mikail both came
And tied (the sash) around the waist of
the Selman Imams

Muhammed looked for the origin of the
sheep

The sheep resisted, while saying ‘my
child’

The people known as the Naci were es-
tablished in such a way

He took the Ziilfikar out of its sheath
and sharpened it

The sheep said, my child is the best of
the best.

A voice came from beyond the seven
heavens:

When Muhammad said ‘I will complain
on the Day of Judgment’, Ali wept.
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I am Pir Sultan, the separation pierced
through my heart.

Ali, Fatma, Dildil, and Zilfikar have
come.

The lamb should not have been sacri-
ficed, but why was it?

The Kirklar says Hii that Allah is only
one

Poem: Written by Manami Suzuki, performed by
zakir in Garip dede lodge of Istanbul, 2019.

This poem is unique in that it focuses on sheep
that have lost her child. The sheep complains
to Muhammad about the unjust deprivation
of her child (lamb), and laments with strong
words of grief such as Beni hasret atesine
saldilar (They threw me into the flames of
separation) and Kuzum diye meleyiiben aglad:
(It bleated and cried, ‘my child’). The weeping
sheep, that tearfully searches for the lamb that
has been taken away, symbolizes the Mother
Fatma, who has lost her child Hiiseyin. The
tears of the sad sheep show us the tragedy of
the separation and convey a deeper sense of
the grief experienced by Mother Fatma due
to the martyrdom of Hiiseyin.

It is not only the grief of the loss of Hiiseyin
that the poem narrates. In the latter part of
the poem, the justification for fighting against
Yezid, the cause of the tragedy, is shown in
the description of Muhammed and Ali crying
over Hiiseyin’s death and standing up with his
swords (Ziilfikar) and his horse (Diildiil). It
is assumed that the poem not only comforts
the Alevi for the disadvantages they face as
a minority, but also brings about a sense of
unity as Ali’s campaign.

3.2. Melody for Mersiye

The above is an example of melody based
on a poem Bugiin matem giinii geldi. The
deyis’s melody to the poem is created and
performed by zakir (musicians in cem) at
their discretion; however, some poems have
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Score: Written by Manami Suzuki, performed by dede in Karacaahmet lodge of Istanbul, 2019.

a certain established melody that is shared Looking at the melody, Hiiseyin’s name in

among the musicians. This melody is a typi- the third system is stretched out for a long
cal example of a shared melody set to Bugiin length as if lamenting, and then aimlessly
matem giinii geldi, which I have heard in wonders and downwards to reach the lowest
several cems and on musical media such as note. The singer also gradually lowers the
CDs and YouTube. volume toward the end, as if he/she is grieving

This melody starts on a low note and grad- Hiiseyin’s death with a sigh. In other words,

ually rises, reaching the highest note in the the refrain from the poem and zakir’s singing
third bar of the second section. After that,
it descends gradually, calling out Hiiseyin’s

name. Elizabeth Tolbert refers to this kind

technique assist in ‘sharing the pain’, and the
‘sharing’ is pointed out as one of the purposes
of singing mersiye.

of descending melodic shape in laments The melody, which corresponds to part B of
as ‘iconic for a sigh’, which is common to the poem, is represented here as a musical
laments in many regions.*® In a quatrain, the notation; however, the rhythm of each note
poetic accent is placed, especially at the final is even more non-isotonic. The melodic line
line, and is emphasised by repetition.* It often is vocalised over a narrow range of pitches,
bears the name Hiiseyin. more like a ‘narrative’ than a ‘song’. This can
38 Elizabeth Tolbert, “Women Cry with Words: Sym- be seen as a stylisation of the spoken word or

bolization of Affect in the Karelian Lament”, in Crying voice that Estelle Amy del la Bl‘etéque

ICTM Yearbook for Traditional Music 22, ed. Dieter
Christensen, 1990, 87.

39 Elgi, “Duvazlar/Duvazimamlar Uzerine Miizikal Bir 40 Estelle Amy de la Bretéque, “Voices of Sorrow:
Cergeve”, 2011, 136. Melodized Speech, Laments and Heroic Narratives

called ‘melodized speech’.*® The melody
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Score: Written by Manami Suzuki, performed by zakir in Garip Dede lodge of Istanbul, 2019

gradually increases in pitch throughout part
A, reaching the highest note at the begin-
ning of part B. The highest notes are marked
with the words Tevhid (Oneness) and Lanet
(Curse). The former, of course, indicates the
absoluteness of Allah in whom one should
put faith. The latter is the word that makes
up the phrase Lanet yezidin canina (Curse on
Yezid’s life) or Yezide lanet olsun (Curse on
Yezid). The phrase is a direct expression of
resentment against the ‘nefarious Yezid’ who
was a cause of Hiiseyin’s martyrdom, and is
included in many mersiye repertoire, as well
as in the dua (prayer) chanted for Hiiseyin’s
thirst and suffering in the sakka suyu proce-
dure before singing mersiye.*! This dua is also
chanted with the same emotionally sorrowful,
wailing manner as mersiye. The example of
the dua for sakka suyu is as mentioned above.

After reaching the highest note, which rep-
resents the important word, the melody main-

Among Yezidis of Armenia”, in Yearbook for Tra-
ditional Music 44, ed. Don Niles, 2012: 129-148;
de la Bretéque, “Self-Sacrifice, Womanhood, and
Melodized Speech: Three Case Studies from the Cau-
casus and Anatolia”, Asian Music 47, 1 (2016): 29-63.

About procedure of cem, see 1.2. The procedure of
Alevi’s ritual cem and the music.
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tains its energy and enters into a sorrowful
narrative. At this point, the melody slips
downward and occasionally wavers, indi-
cating the instability caused by grief.

(A) Cekelim askin yayin
(A) Ceme girmesin hayin
(B) Tevhid kararini buldu
(B) Yol erkan yerini ald1

(B) Miiminler ah ¢ekip agladi
(C)Ah Hasan’im, vah Hiiseyin, sah Hii-
seyin

(A) Evveli Hii diyelim
(A) Ahir1 Hii diyelim
(B) Lanet yezidin canina
(B) Gergege diye demine

(C) Gergege Hii, Allah Hii

As shown above, in the poem, the stanza con-
sisting of AABB (B) is added with a verse
that calls out with sorrow to Hasan, Hiiseyin,
and Allah. This part is a direct mournful cry
expressed through words and melody. I have
observed that when this part is sung, the faith-
fuls listening to this mersiye, as if in response
to the phrase, eject cries of lamentation such
as ‘vah Hiiseyin!” * Ya allah!” “Ya Ali Hii!".
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In other words, this part is a refrain to bring
more synergy to the dramatic sorrow through
the rhythmic ‘lamenting voices’ of the singers
and the listeners.

The grief for Hiiseyin is also expressed
through physical actions. For example, when

the mersiye is sung, Alevis hold hands with
each other, sway their bodies, and some-
times pound on their own chests with fists.
(FIGURE 7)

FIGURE 7: Alevi faithfuls, who hold each other’s hands
and share the grief for Hiiseyin.

(Photo: Manami Suzuki, 2019, Istanbul)

In addition, before each of these mersiyes is
sung, a stirring saz is improvised as a prelude
to the song. This serves as a ‘harbinger of
tragedy’ and prepares the listeners for the
tragedy. This is also one of the devices that
make mersiye effective.

The common denominator in these poems
is the presence of the ‘I” who feels the death
of Hiiseyin and his followers as pain. The ‘I’
refers to the one who shares the pain with
Hiiseyin, that is, it is the faithfuls who sing
and listen. By including the congregation as
the ‘I’ in the poem’s description of the trag-
edy, the poem immerses them in its world.
This device has the effect of giving a sense
of unity to the faithful as ‘we’ surrounding
the oppressed Hiiseyin. In addition, the mel-
ody with its descending movements and fine
curving gives the impression of instability,
as if agitated by grief, and adds a more dra-
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matic effect to remembrance of the tragedy
of the martyrdom in Karbala. Also, Hiiseyin’s
name is expressed in long and high notes;
that is, the sorrowful voices are stylized as
a musical tone.

As mentioned above, even though the other
poems also talk about saints, the diivaz imam
and miraglama are simple light melodies that
do not involve intense emotional expression.
This contrast indicates that the mersiye, as
an epic poem, not only conveys the Alevi’s
religious traditions, but also emphasizes the
importance of touching the emotions of the
faithfuls.

4. THE SOCIAL ROLES OF IMAM
HUSEYIN IN MERSIYE FOR ALEVI
COMMUNITY

Finally, I would like to consider the effects of
mersiye on the Alevi community. For Alevi,
mersiye is not only a part of the ritual proce-
dure and a communication tool to share the
tragedy of Hiiseyin, but it has also had an
influence on their social formation. This is
due to the social position in which they find
themselves.

As I pointed out in the overview, the Alevi
are a religious minority in Turkey’s Sunni-
majority society. They have a history of being
subjected to inconvenience and oppression
because of their social position. In this con-
text, mersiye has played a role in validating
the position of Alevis as innocent people
who have to resist various hardships, and
in confirming and strengthening the links
between Alevi faithfuls. In the first place, it
represents an episode in which in the name
of ‘justice’ Hiiseyin and his family were sub-
jected to ‘unjust’ death and suffering through
the machinations and the enourmous forces
of Yezid. The lyrics are not only sorrowful,
but also demand justice for the Alevi as the
oppressed ‘we’. By identifying Yezid as a
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‘powerful enemy’ symbolizing the majority
or the government that exerts political pres-
sure on Alevis, and symbolizing the Alevis
through the unjustly suffering Hiiseyin and
his family, the mersiyes have played a role in
consolidating the unity of the Alevi commu-
nity based on the ‘tragedy of Karbala’.

This strengthening effect on the community’s
solidarity through the Battle of Karbala and
the projection of the relationship between
Yezid and Hiiseyin has been pointed out by
researchers as the ‘Karbala paradigm’.** This
term refers in particular to the social phe-
nomenon that took place in Iran during the
revolution of 1978-79. The revolutionaries
identified themselves with Hiiseyin, who rep-
resented goodness, justice and self-sacrifice,
and the monarchy with Yezid, who represent-
ed evil, arrogance and cruelty. It is said that
this was one of the reasons for the success
of the Iranian revolution, as it justified the
revolution and rebellion against the monar-
chy, and the people’s consciousness moved
towards the overthrow of the monarchy. In
that period, the suffering and resistance of
the people was overlaped on the story of the
battle and martyrdom of Hiiseyin and his
family at Karbala. With the slogan ‘Here is
Karbala’ and the recitation of the mersiye, the
supporters of the revolution shared the sense
of being ‘warriors Hiiseyin’s side’ and rose
up against the monarchy representing Yezid.

A similar psychological mechanism is at work
when mersiye is sung in and out of the Alevi
rituals. The shared state of mind and the act
of ‘mourning Hiiseyin’s martyrdom’ brought
about by mersiye, through music and the rit-
ualistic acts of sakka suyu and mersiye, cre-
ates a sense of community and oneness while
42 Michael M. J. Fischer, lran: From Religious Dispute

to Revolution, (Cambridge, Mass.: Harvard Universi-

ty Press, 1980); Kamran Scot Aghaie, The Martyrs of

Karbala: Shi‘i Symbols and Rituals in Modern Iran,
(Seattle: University of Washington Press, 2004).
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mourning Hiiseyin’s death with his family
and standing up against Yezid, Hiiseyins’s
enemy. At the same time, Alevi differentiate
themselves from other people and societies as
‘we’ against ‘they’ who represent Yezid,who
opposed Hiiseyin. In this way, I consider that
mersiye has played a role in increasing the
social cohesion of the Alevi, who are a reli-
gious minority, and in facilitating the contin-
uation of a stable community.

Although it was pointed out at the beginning
of this article that Alevi should not be seen as
being closely related to Shi’i Islam, I consider
that we can find similarities in the social roles
of both groups in terms of the presence of
Hiiseyin and the efficacy of the mersiye in
which he is represented.

5. CONCLUSION

Three types of deyis—diivaz imam, mersiye,
and miraclama—fulfil the function of dis-
seminating Alevism’s distinctive religious
ideas and knowledge through the portrayal
of the saints. In diivaz imam and miraglama,
the emphasis is solely on knowledge transfer,
which explains the simple musical structure.
On the other hand, mersiye’s intensely emo-
tional lyrics and intricately arranged melodic
structure serve to amplify and effectively
diffuse the feelings of sorrow contained in
the story among the faithful. By facilitating
collective emotional expression, the mersi-
ye strengthens the unity of the Alevi com-
munity. That to, mersiye plays an important
role not only in conveying traditional Alevi
knowledge, but also holding the Alevi society
together.

As the CD album Kizilbas* shows, for the
Alevis, their religious music represents
their identity, and therefore, since the ‘Alevi
Revival’, music has been an important chan-

43 CD 466, Kalan Miizik, 2009.
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nel for Alevis for asserting their identity and
demanding their rights. In these days of media
development, the aural mersiye has become
one of the most effective tools for presenting
the Alevi’s position. It is a tradition that has
developed and will continue to develop, and
thus, should remain a subject of study.
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Ahmed er-Rifai’nin Tasavvuf Anlayisinin Anahtar Kavramlari:
Tevazu, Meskenet, Ziill, inkisar, Acz, Fakr

Key Concepts in Ahmad al-Rifai’s Understanding of Siifism:
Humility, Helplessness, Servility, Fragility, Destitute, Poverty

Arzu Eyliil Yal¢inkaya*

OZET

Tasavvuf metinlerinde sikga atif yapildig1 iizere “dort biiytik kutuptan biri” kabul edilen Ebii’l-‘Alemeyn
Seyyid Ahmed er-Rifai (6. 578/1182) ayn1 zamanda bir Safii fakihi, muhaddis ve miifessirdir. Arastirmacilar
tarafindan Ahmed er-Rifai’nin tasavvuf anlayisinin Kitap ve Siinnet esaslarina uygun oldugu kaydedil-
mektedir. Ahmed er-Rifai’ye gore Islam “zahir” ve “batin” yéniiyle bir biitiindiir. Tasavvuf, batin ilmi
anlamina gelirken, tarikat ise seriate hakkiyla ridyet etmekten ibarettir. Kaynaklarda Ahmed er-Rifai’nin
tevazu sahibi bir zat oldugu bildirilir ve bu hususta menkibeler nakledilir. Kerametlerini dikkate alan bazi
menkibeler haricinde, menakibnameler, onun tevazuunu gosteren anlatimlara yer vermektedir. Ahmed
er-Rifat’nin tasavvufi yasantisi algakgoniilliilitkk 6rnekleri ile dolu oldugu gibi, eserlerinde de acz, fakr,
meskenet, ziill ve inkisar gibi tevazuun farkli yonlerine dikkat ¢ceken mefhumlar 6ne ¢ikmaktadir. Ahmed
er-Rifai ve Rifailik ile ilgili ¢aliymalarda onun hayati, kutbiyeti, donemi ve tasavvuf tarihinde biraktig1 tesir
tizerinde durulmakta ancak onun tevazu merkezli tasavvuf anlayiginin ayrintilarina temas edilmemektedir.
Bu makalede Ahmed er-Rifai’nin eserlerinde gecen ve onun tasavvuf anlayisinin anahtar kavramlari olarak
one ¢ikan tevdzu, meskenet, ziill, inkisar, acz ve fakr gibi kavramlar iizerinde durulacaktir. Calismamizin
Ahmed er-Rifai’nin tasavvuf anlayisinin daha iyi anlagilmasina bir katki saglamasi hedeflenmektedir.

Anahtar Kelimeler: Tasavvuf, Ahmed er-Rifai, Rifailik, tevazu, meskenet, ziill, inkisar, acz, fakr.

*  ORCID ID: 0000-0001-6834-799X, Dr., Uskiidar Universitesi, Tasavvuf Arastirmalar1 Enstitiisii, arzueylul.yalcinka-
ya@uskudar.edu.tr.
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AHMED ER-RiIFAT’'NIN TASAVVUF ANLAYISININ ANAHTAR KAVRAMLARI:
TEVAZU, MESKENET, ZULL, INKiSAR, ACZ, FAKR

ABSTRACT

Key Concepts in Ahmad al-Rifa‘i’s Understanding of Sifism: Humility, Helplessness, Servility, Fragility,
Destitute, Poverty

Ahmad al-Rifa‘1 (d. 578/1182), who is considered to be one of the “four great poles”, is also a Shafi‘T jurist,
Hadith scholar, and Qur'an commentator. It is recorded by researchers that Ahmed er-Rifai’s understand-
ing of Siifism is in accordance with the principles of the Holy Book Qur’an and Sunnah. According to
Ahmad al-Rifa‘T, Islam is a whole composed of both the esoteric (batinT) and the exoteric (zahir1). While
Stufism refers to the esoteric knowledge, fariga (sif1 order) involves obedience to the exoteric shart‘a rules
thoroughly. According to the STfT historical and literary sources, Ahmad al-Rifa‘7 was a man of humility.
Except a few parables focusing on his miracles, most story collections persistently highlight his virtue of
humility. Not only his personal SGfT life is full of anecdotes of humility, but he has also prioritized and
elaborated notions such as ‘acz (destitute), fagr (poverty), maskana (helplessness), zull (servility) and ink-
isar (fragility) that underscore different aspects of humility. While most studies on Ahmad al-Rifa‘7 and
Rifa‘iyya effectively examined his life, spiritual authority, sociohistorical context, and his legacy on Suf1
tradition, they bypassed the details of his humility-centered school of StfT thought. This article elaborates
on his SGfT concepts such as humility (tevazu), helplessness (maskana), servility (zull), fragility (inkisar),
destitute (‘acz) and poverty (fagr) which are the key concepts of his understanding of Stifism. As such, this
article aims to contribute to a better understanding of Ahmad al-Rifa‘T StGfT thought.

Keywords: Siifism, Ahmad al-Rifa‘i, Rifa‘iyya, humility (tevazu), helplessness (maskana), servility (zull),
fragility (inkisar), destitute (‘acz), poverty (faqr).

GIiRIS

Ahmed er-Rifal (6. 578/1182) Bagdat ile Basra Eserlerinden ve hayatina dair menkibelerden
arasindaki Ummiiabide kdyiinde diinyaya anlasildig: {izere tarikat anlayis1 Kitap ve
gelmistir. Kaynaklar onun Hz. Hiiseyin’in Siinnet ¢izgisindedir. Ona gore Islam dini,
soyundan geldigi ve seyyid oldugu konusun- zahir ve batin hiikiimleri ile bir biitiindiir.
da miittefiktir. Kii¢iik yasta babasini kaybe- Tasavvuf, batin ilmi, tarikat ise seriate uymak
den Ahmed er-Rifai, devrin énemli sifile- demektir. Ahmed er-Rifai’ye gore tasavvuf
rinden dayis1t Mansur el-Bataihi tarafindan yolu en genel anlamiyla Hz. Peygamber’in
yetistirilmistir. Ahmed er-Rifai dini-tasav- siinnet ve edebine ridyet anlamina gelmek-
vufi egitimini bir alim ve mutasavvif olan tedir.!

Ebii’l-Fazl el-Vasiti’den almis, daha sonra Seyyid Ahmed er-Rifai’nin biyografisini

i attan icazet alarak hirka giymistir. .
yine bu zattan icazet alarak hirka giymistir ve kismi olarak tasavvuf anlayisini ele alan

Zahir ve batin ilimlerinde ehliyet sahibi bir

R . B _ . _ akademik ¢aligmalar ortaya konulmustur.?
stfi ve alim oldugunu belirtmek iizere seyhi

1 Dabha fazla bilgi i¢in bkz. Mustafa Tahrali, “Ahmed
er-Rifai”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi,
n1 verilmistir. Vasiti’nin vefatindan sonra 1989, TI: 127-130.
Mansir el-Bataihi’nin irsad halkasina dahil 2 D. S. Margoliouth, “Ahmed Rifai”, /4, (istanbul:
MEB Yayinlari, 1978), I: 203-204; Mustafa Tahrali,
n A . o “Rifaiyye”, Tiirkiye'de Tarikatlar: Tarih ve Kiiltiir,
de hilafet almlS ve Batalhl,ye bagh biitlin ed. Semih Ceyhan (Istanbul: isam Yayinlari, 2015),
tekkelerin seyhligi kendisine tevdi edilmis- 285-334. Abdullah Calar, “Rifaiyye’nin Piri Seyyid

. . cpAA AT Ahmed er-Rifai”, Seyh Sadeddin Sirri er-Rifai Arma-
tir. Kaynaklara gore Ahmed er-Rifai ahm’ gan Kitabt (Kocaeli: Kocaeli Universitesi Vakif Ya-

muhaddis, Safii fakihi ve miifessir bir stfidir. yinlari, 2018), 21-48; Ergiin Oztiirk, Ahmed er-Riféi

tarafindan kendisine Ebii’l-‘alemeyn unva-

olan Ahmed er-Rifai, kisa zaman igerisin-
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Bu ¢alismalar icerisinde Ahmed er-Rifai’nin
tasavvuf anlayisina yonelik bazi genel
degerlendirmeler ve onun tasavvufi goriis-
lerinden bir ya da birkag¢in1 miistakil olarak
konu edinen yayinlara da rastlanmaktadir.?
Makalemiz dahilinde ise Ahmed er-Rifai’nin
eserleri, menkibeleri ve eserlerine yonelik
calismalar dikkate alinarak kendisinin tasav-
vuf anlayisinda 6ne ¢ikan tevazu, meskenet,
ziill, inkisar, ‘acz ve fakr kavramlari iizerinde
durulacaktir.

Pir Ahmed er-Rifai’nin tasavvuf anlayisinin
daha iyi anlasilmasi i¢in 6ncelikle onun tev-
hid hakkindaki izahlarini degerlendirmemiz
gerekir.* Ahmed er-Riféi tevhidi dile getirdigi
hemen bir¢ok yerde fakr konusuna da temas
eder. Seyhe gore tevhidi gergeklestirmek
demek, ikilik ¢ikartan nefsin yok olmasi,
literatiirdeki ifadesiyle nefsin fakr ve fend
mertebelerine erismesi demektir. Ahmed
er-Rifai’ye gore Allah’a ubidiyyet, Kur’an’in
emirlerine itaat ve ilah1 iradeye teslimiyet ile
gercgeklesir. “Abdiyyet, ilah1 takdiratin taht-1
mecrasinda huzl ve hagyettir™ seklindeki
ifadesinden de anlasildig: iizere seyh, itaat
ve teslimiyeti tevdzu ve fakr ile 6zdeslestirir.
Onun i¢in ubudiyyet, 6ncelikle dini emir-
lere ittiba ve nehiylerden igtinap etmektir.

ve Rifdiyye Tarikat:, (Doktora, Necmeddin Erbakan

Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, 2021).

3 HayriKaplan, smail Sik, “Ahmed er-Rifa’i’nin Itika-
di ve Kelami Gériisleri”, Tasavvuf: Iimi ve Akademik
Arastirma Dergisi 7, 16 (2006): 87-105; Abdullah
Cakir, “Rifaiyye’nin Pirf Ahmet er-Rifai’de Fakr ve
Pratik Tezahiirii Fiitiivvet”, Islam Medeniyeti Aras-
tirmalart Dergisi (IMAD) 4, 1 (2019): 68-99; Ergiin
Oztiirk, “Ahmed er-Rifai’nin el-Biirhanii’l-Miieyyed
Adl Eserinde Tevhid Anlayis1”, Necmeddin Erbakan
Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 46, 46 (2018):
233-256.

4 Ahmed er-Rifai’nin konuyla ilgili agiklamalar1 igin
bkz. Ahmed er-Rifai, Ya Veledi, Ya Biineyye, el-Mev-
suatii r-Rifdiyye, ed. Fazil el-Hac Avyed er-Rifai
es-Semerrai (Dimask: Mektebe Ummii Abide, 2009),
25.

5 Ahmed er-Rifai, el-Biirhdnii’l-miieyyed, ed. Ahmed
Ferid el-Mezidi (Liibnan: Darii’l-Kiitiibi’l-[Imiyye,
2010), 134.
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Kulun bu amaca yonelik olarak amellerini
begenmekten ¢cekinmesi, meziyet ve iistiin-
liik talebini terk etmesi gereklidir.® Bu ve
benzeri ifadelerinden Ahmed er-Rifai’nin
ubudiyyet kavramini tevdzu vasfi ile 6zdes-
lestirdigi goriiliir.’

Gergekten de Ahmed er-Rifai’nin eserlerinde
ve sohbetlerinde yer alan mevzularin odak
noktasi, ddima tevazuun farkli cephelerini
ortaya koyan ziill, inkisdar, meskenet, ‘acz ve
fakr gibi mefhumlardir.® S6z konusu kavram-
lara yonelik asagidaki ifadeler incelememiz
icin bir baslangi¢ noktasi kabul edilmistir:

Gitmedigim zor bir yol, hakikatine va-
kif olmadigim bir meslek (gidilen yol
kalmadi). Himmet ve gayretimle hepsi-
nin perdelerini kaldirip a¢tim, her kapi-
dan girdim. Hepsini ¢ok kalabalik bul-
dum. Ziill (tevdzu) ve inkisdr kapisina
vardim, onu bombos goérdiim ve oradan
girdim, vasil oldum ve matlibum hasil
oldu. Diger kapilarin talipleri hala yer-
lerinde idiler.’

Nefsimi zorlayarak siilik etmedik hig-
bir yol birakmadiktan sonra siiliik sih-
hatinin saglam bir niyet ve miicahedeye
bagli oldugunu anladim. Siinnet-i Nebe-
viyye ile amelden, ziill, inkisar, hayret
ve iftikar ehli olanlarin ahlakiyla ahlak-
lanmaktan daha sevimli, daha acik ve
daha muteber bir yol géremedim. Hz.
Ebl Bekir (r.a) soyle derdi: “Kendisine

6  Bkz. Ahmed Serif el-Mezidi, Seyyid Ahmed er-Rifai:
Usalii 't-tarikati’'r-rifaiyye, (Beyrut: Kitab Nasir(n,
2013), 163; Muhammed Ebi’l-Hiida es-Sayyadi,
Kalaidii’z-zeberced, ala hikemi mevlana es-serif er-
rifai Ahmed, ed. Ahmed Remzi b. Hammud (Liib-
nan: Dari’l-Beyriti, 2008), 122-3; Ahmed er-Rifai,
el-Biirhan, 134-36.

7  Bkz. Ken’an Rifai, Seyyid Ahmed er-Rifii, ed. Mus-
tafa Tahral1 (fstanbul: Cenan Egitim Kiiltiir ve Saglik
Vakfi Yayinlari, 2015), 126.

8  Bkz. Ahmed er-Rifal, el-Mecalisii'r-rifaiyye, ed.
Seyyid Mahmut Seyyid Fazil er-Rifai el-Semerrai,
(Sam: Daruw’l-Beyruti, 2009), 100, 101, 155, 166, 195.

9  Ahmed er-Rifai, el-Biirhan, 150.
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viistl i¢in aczden baska yol yaratmamis
olan Allah’a hamdolsun.”!

“Efendiler! Sufi taifeleri bir husus ile dige-
rinden ayrildi. Ahmedcik ise ziill, inkisar,

meskenet ve istirar ehli ile kald1.”!!

Calismamiz dahilinde Ahmed er-Rifai’nin
yukarida gegen kavramlar hakkindaki goriis-
leri incelenecektir.

1. AHMED ER-RiFAI’NIN TEVAZU
(HUZU*) ILE iLGILI GORUSLERI

Tevazu, vaz* (z-=s) kokiinden tiiremis olup
sozliikte kendi derecesini algak gorme, itaat
etme ve boyun egme anlamlarina gelmek-
tedir.'”? Kibrin karsit1 bir hal olan tevazuun,
baskalarini kiiclimseyici his ve davraniglar-
dan uzak durmay1, aza razi olma ve halkin
yukiinii cekmeyi gerektirdigi sOylenmistir.
Ayni1 mana Tiirkge’de algak gontilliik sozcii-
g ile karsilanir. Kur’an’da tevazuun ziddi
olan kibir agik¢a menedilir ve seytanin kibir
nedeniyle kulluktan uzaklastigi bildirilir."
Kur’an-1 Kerim’de vaz‘ kokiinden gelen teva-
zu kelimesi yer almazken; Allah’in irddesine
boyun egerek kullugu (ubtdiyyet) benimse-
yenler i¢in tevazu ile mana yakinligi bulunan
tezelliil, husi‘ ve huzu' kokiinden kelimeler
kullanilir. Islam kelimesinin genis manasi
igerisinde feslimet ve tevdzu kavramlarinin
yer aldig1 ve Kur’an-1 Kerim’in temel ¢agri-
sinin da alemlerin Rabbi olan Allah’a itaat
etmek oldugu kaydedilmektedir. Allah’a
itaatle gerceklesen kullugun temel esasi da,
kisinin ucub ve kibir gibi huylarin tesirinden
kurtularak, biitiiniiyle acz i¢inde bulundugu-
nu idrak etmesi ile miimkiindiir."* Zira islam

10 age. 132.
11 age. 110.

12 Bkz. Luvis b. Nikola el-Ma’luf el-Yesui, “Teva-
zu”, el-Miincid fi’l-liigati ve’l-a’lam, (Beyrut: Da-
rii’l-masrik, 2000), 905.

13 Bakara 2/34, Nisa 4/173, A‘raf 7/13, Nahl 16/22, isra
17/37, Saffat 37/35, Duhan 44/31, Casiye 45/31.

14 Bkz. Toshihiko Izutsu, Kur’'dn’da Dini ve Ahldki
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dini, inananlara tavsiye ettigi itaat ve tevazu
gibi ahlaki buyruklar ile temyiz etmistir.'
Hz. Peygamber bir¢cok hadisinde tevazuun
oneminden bahsettigi gibi, onun olgiilii ve
miitevazi yasantisi da bu hususta miiminler
i¢in en onemli 6rnektir.'® Hz. Peygamber’in
fakir kimseleri meclisinde agirladigi, onlarla
sohbet ettigi, miimkiin mertebe kendi islerini
kendi gordiigii, cars1 pazardan aldigi seyleri
eve kendisinin tasidigi, giyim kusamda ve
yasamin hemen her alaninda miitevazi bir
yol takip ettigi nakledilmektedir."”

Tasavvuf klasiklerinde de tevazua yonelik
pek ¢ok rivayete yer verilir.'”® S6z gelimi
Manstr b. Ammar (6. 225/840) kul i¢in en
giizel elbisenin tevazu ve inkisar elbisesi
oldugunu belirtirken," Ebi Abdullah el-Mag-
rib1 (6. 299/911) ise fakirlerle muamelede en
glizel bir vasif olarak tevazuun 6nemine
dikkat ¢eker.?® Ebii’l-Hiiseyin el-Verrak (0.
320/932) tevazuun fiili tecellilerine temas
eder ki bunlar: Kétiiliik yapandan intikam
almak yerine onu mazur gérmek, hakaret
eden kisiden 6ziir dileyerek ona hizmet ve
ihsana devam etmek gibi nefsin tenezziiliini
gerektirecek tiirden islerdir.”! Abdiilkerim

Kavramlar, gev. Salahattin Ayaz (fstanbul: Pinar Ya-
yinlari, 1991), 44, 104.

15 Tevazu konusunda daha ayrintili bilgi i¢in krg. Mus-
tafa Cagrici, “Tevazu”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam
Ansiklopedisi, 2011, XL: 583-5.

16 Konuyla ilgili hadisler igin bkz. Imam Nevevi, Niiz-
hetii’l-Muttakin, Riyazii’s-Salihin Serhi, c¢ev. Ab-
diilvehhab Oztiirk (istanbul: Kahraman Yayinlari,
2006), 15-526.

17 Tlgili rivayetler i¢in bkz. Ebl Hamid Muhammed
el-Gazzall, Ihyaii ‘uliimi’d-din, ed. Abdiilhalim Mah-
mid (Kahire: Mektebe’t-tevfikiyye, ty.), 1254-8.

18 Tevazu ile ilgili rivayetlere yoneliklerin degerlendir-
meleri i¢in bkz. Mahmut Esad Erkaya, Kur’an Kay-
nakli Tasavvuf Kavramlari, (Ankara: Otto Yayinlari,
2017), 224-6.

19  Abdiilkerim el-Kuseyri, Tasavvuf Ilmine Dair Kugey-
ri Risdlesi, gev. Siileyman Uludag (Istanbul: Dergah
Yayinevi, 2014), 115; Abdiilkerim el-Kuseyri, er-Ri-
saletii’l-Kugseyriyye, ed. Abdiilhalim Mahmuad (Ka-
hire: Matabe Miiesseset dare’l-sab, 1989), 76-77.

20 Bkz. el-Kuseyri, er-Risdletii’l-Kugseyriyye, 97-8.

21 Bkz. age. 190-191.
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el-Kuseyri’nin (6. 465/1072) er-Risale’de kul-
landig1 “kulluk tevazuu” ibaresi, onun, tevazu
vasfini, kullugun en temel isaretlerinden biri
olarak degerlendirdigini gosterir.? Diger yan-
dan Ali b. Osman el-Hiicviri’nin (6. 465/1072
[?])eseri Kesfii’l-Mahciib’da tasavvufu ele
aldig1 boliime, dogrudan tevazudan bahseden
bir ayet ile (Furkan 25/63) baglamasi bu bag-
lamda oldukg¢a 6nemlidir.® Hiicviri, stfileri
tarif ederken, “onlar terk ve tevazu ile alaka-
lanirlar”* ifadesini kullanir. Buradan terk ve
tevazu gibi manevi vasiflarin, fakr makamini
onceledigi ve bu makama uzanan yolda bir
menzil mesabesinde olduklar1 anlasilmakta-
dir.” Yine miiellife gére tevazu, Ehl-i Beytin
ve temkin ehli tasavvuf biiyliklerinin ayirt
edici 6zelliklerinden biridir. Onlar kendile-
rini kusurlu ve halki ise piirmeziyet gorme
seklinde tecelli eden bir tevazu ahlakina
sahiplerdir.?® Tevazu konusunu /hydii ‘ulii-
mi’d-din’in kibir bahsi i¢erisinde ele alan Eb
Hamid el-Gazzali (6. 505/1111) ise kendinde
bir giic ve kuvvet olmadigini idrak etmeyi
ubldiyyet ile, zaaflarin1 gérmeyerek gii¢ ve
varlik iddiasinda bulunmay1 ise nankorliik
ve kiifiir ile 6zdeslestirir. Ona gore iman ve
Islam, kibirle asla bagdasmaz. Islam, insanin
kullugunu bilmesi ve bunun geregi olarak
tevazu hissi i¢inde bulunmasidir.?’

Tevazu Ahmed er-Rifai’nin eserlerinde mer-
kezi konumda olan bir kavramdir. Ayrica
Ahmed er-Rifai’nin hayatina dair rivayet ve
menkibelerin odak noktasinda da yine onun
tevdzu ahlaki yer almaktadir. Nitekim seyhin,

22 Bkz. age. 310-311.

23 Bkz. Ali b. Osman el-Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib: Ha-
kikat Bilgisi, ¢ev. Siileyman Uludag (Istanbul: Der-
gah Yayinlari, 2014), 95.

24 el-Hiicvird, Kesfii'l-Mahciib, 119.

25  Bkz. el-Hiicviri, Kesfii’I-Mahciib, 119.

26 Sufilerin konuyla ilgili ifadeleri i¢in bkz. Kuseyri,

er-Risaletii’I-Kugeyriyye, 264-71.

27 Krs. Ebti Himid Muhammed el-Gazzali, Ihydii Uli-
middin, ¢ev. Ahmet Serdaroglu (fstanbul: Bedir Ya-
yinevi, 1970), I11: 2170.
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Efendiler! Ben seyh degilim, bu cemiye-
tin 6nde gelenlerinden degilim. Vaiz ve
muallim de degilim. Bu dlemde Allah’in
kullarina seyhlik edebilmek iddiasini
hatirima getirirsem Firavun ve Hamén
ile hagrolayim. Ben ilahi rahmete maz-
har olmus bir Miisliiman olmay1 dile-
rim, ki bu az bir nimet degildir®®*

anlamindaki sézleri onun tevazu konusun-
daki hassasiyetinin en agik orneklerinden
biridir. Bu ifadeler, seyhin tevazu anlayisinin
baslangi¢ noktasi olup s6z konusu yaklagimin
eristigi derece ise asagidaki ifadelerinden
acik¢a okunmaktadir: “Dervisanin (fukara)
hepsi ve siifiyye ricalinin tamami, benden
hayirlidir. Ben ‘hi¢’ olan Ahmedcegizim,
hatta hig bile degilim. S6ziin dogrusu su ki,
stfi (...) kendinde baskalarindan bir farklilik
ve meziyet gormeyendir; zira Hakk Teala
boyle emretmistir.”* Ahmed er-Rifai’nin
burada konuyu ilahi emirle iliskilendirme-
sinden de anlasilacag1 iizere onun i¢in fevazu,
Kur’an’in temel mesaj ve emirlerinden biridir.

Ahmed er-Rifai i¢in tevdzu, stilikun baslan-
gicinda olan salikin oncelikle tahsil etme-
si gereken en temel prensiptir. Ote yandan
siilikunda ilerleyen salikin, ahlaki kemali-
nin bir isareti olarak yasantisinda da teva-
zu Ornekleri ortaya koymasi beklenmekte-
dir. Ahmed er-Rifai, “Gel once tevazu (...)
ogren.”?, “Meydan-1 mezellette tevazu ile
dur! ifadesiyle yolun basinda 6grenilmesi
gereken bir anlayis ve tavir olarak tevazua
vurgu yapar. Seyhin, biitiin derviglerine teklif
ettigi, herkesi kendinden hayirli ve meziyet
sahibi gérme yaklasimi, aslinda bir anlamda
tevazuun teorik alt yapisini olusturmaktadir.
Zira insan ancak kendi nefsini kusurlu ve
halki ise bircok meziyetle donanmis gordiigii

28 Ahmed er-Rifai, el-Biirhdn, 108.
29 age. 109.
30 Ahmed er-Rifai, el-Biirhdn, 118.
31 age. 159.
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takdirde, miitevazi bir tavir i¢erisinde ola-
caktir. Buna ilaveten Ahmed er-Rifai’ye gore
miitevazi bir kulun vasiflari arasinda diinya
alakalarindan uzaklasmak, Allah’a yonelmek,
zikri arttirmak, riitbe ve makamdan -onlara
ulagsma imkani1 oldugu halde- uzak durmak
gibi ozellikler yer almaktadir.’? Bu vasfa
erigen kimse, goz yasi ve tevazu anahtari
ile mana kapisindan gegecek ve ulastigi bu
menzilde, seyhin ifadesiyle, “izzet ve ikram”
ile agirlanacaktir.”

Diger yandan Ahmed er-Rifai, tevazu vas-
finin benimsenmesi i¢in 6ncelikle kibir
zehabindan kurtulmak gerektigini belirtir.
Seyhe gore kibir ve benlik iddiasi, insan
fitratiyla celigki arz eden, son derece yanil-
tict hislerdir. Nitekim insan kendi fitratina
insaf ve ibret ile bakarsa, onun ne kadar
zayif oldugunu agikca gorecektir: “Azamet
ve kibir makamindan ¢ik. Bobiirlenmeyi ve
biiytiklenmeyi birak. Niye bobiirleniyorsun
ki, evvelin murdar bir su, nihayetin de kok-
mus bir laseden ibarettir. Evvelin ile ahirin
arasinda; yani hal-i hayatinda nasil bulunman
gerekiyorsa Oyle ol”** seklindeki ifadeleriyle
seyhin bu hususa dikkat ¢ektigi goriiliir. “Sen
bir 6liisiin, bunu gergekten anladiginda kibir-
lenmezsin™* mealindeki sozleri de yine salik-
leri kibir zaafindan kurtarma gayesine matuf
bir hatirlatma olarak degerlendirilebilir.

Eserlerinde konunun ayrintilarini ele alan
Ahmed er-Rifai, kibir zaafinin en ¢cok Kur’an
ilimleriyle ilgilenenler i¢in tehlike teskil
ettigini kaydeder. Seyhe gore Kur’an alimi,
ortaya koydugu tefsiri ve hikmetli sozleri
begenmeye basladikga, ilahi emir ve nehiyleri
gbzetme konusunda ihmalkar davranabilir.
Ihmalkarlik icinde olan bir alimin, o esna-
da feyz ve ilminin artmasi da miimkiindiir.

32 Bkz. age. 134-135.
33  Bkz. age. 154.

34 age. 159.

35 ay.
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Ancak Ahmed er-Rifai, bu durumun ilahi bir
imtihan ya da literatiirdeki ifadesiyle istidrdc
oldugunu kaydeder. Eger Kur’an alimi icinde
bulundugu halin izalesi i¢in gayret etmezse,
hi¢ beklemedigi anda birden biitiin ilmi ve
feyzi kesilecektir.*®* Ahmed er-Rifai, istid-
raci tecriibe edenlerin vaziyetini, seytanin
durumuna benzetir. Cilinkii seytan da uzun
yillar meleklerin hocaligini yapmasina rag-
men, nihdyetinde kendi nefsini goriip onu
begenme yanlisina diistiigii icindir ki Hakk’in
kapisindan tard edilmistir.*” Din alimi “ben”
demeye devam ettigi siirece, kibrin sembolii
olan seytan ile birlikte esfel-i sdfiline diisme
tehlikesiyle karsi karsiyadir. Kibirden kur-
tulmanin en etkili yolu ise, kendini eksik
ve hatali; muhatabini ise meziyet sahibi bir
miimin olarak gérmektir. Kisinin ddima ¢ev-
resindekileri aziz tutarak “sen” demesi ve her
hususta kardesini kendisine tercih etmesi,
kibir i¢in en etkili tedavi yontemlerinden
biri oldugu gibi, tevazu sahibi olmanin da
baslangi¢ noktasidir.*®

Buraya kadar Ahmed er-Rifai’nin eserlerinde
tevazu kavraminin anlami izerinde durduk.
Konunun bir baska yonii de bizzat Ahmed
er-Rifai’nin hayatindaki tevazu 6rnekleridir.
Kaynaklarda Ahmed er-Rifai’nin tevazuu
hakkinda nakledilen bilgileri su sekilde 6zet-
leyebiliriz: Ahmed er-Rifai tatli dilli, miite-
bessim, hilm ve merhamet sahibi, karsilastigi
herkese selam vererek “efendim” diye hitap
eden, tanistig1 kimselere kendisini “miskin
Ahmedcik” ifadesiyle takdim eden ve bu

36 Bkz. Ahmed er-Rifai, Haletii ehli’l-hakika meallah,
ed. Ahmed Ferid el-Mezidi (Beyrut: Daru’l-Kiitii-
bi’l-Ilmiyye, 2010), 101-103.

Ahmed er-Rifai’nin istidrac konusundaki goriisleri
icin bkz. age. 103-105.

Ahmed er-Rifai, Sohbet Meclisleri: el-Mecalisti’s-se-
niyye, ¢ev. Alican Tatl (Istanbul: Erkam Yayinlari,
1996), 138; Ahmed er-Rifai’ye gore ulemanin ahlaki
acidan zafiyet icinde olmasi, dogrudan halkin fesadi-
na neden olacagi cihetle son derece tehlikelidir. Sey-
hin konu ile ilgili izahlar1 i¢in bkz. Ahmed er-Rifai,
el-Mecalisii'r-rifdiyye, 101, 128.

37
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haliyle g6zlerinden tevazu ve zeka tasan bir
kimsedir. Az ile yetinip hirka giymeyi tercih
eden Ahmed er-Rifai, tekkesinin temizligi
ve bakimi gibi islerle de dogrudan kendisi
ilgilenmektedir. Geceleri ihtiya¢ sahipleri-
ne erzak ve su dagitmay1 vazife edinmistir.
Ibadetlerinden dolay1 yaslilara ve safiyetle-
rinden dolay1 genglere deger vermek, onun
halkla muamelede dikkat ettigi hususlar ara-
sindadur. lyi-kétii ayirmaksizin tiim hastala-
rin ziyaretine giden ve onlarin ihtiyaglarina
kosan seyhin, ctizzamlilar1 yikadigi ve korle-
re yol gostererek onlara eslik ettigi nakledilir.
Seyh, kendisini inciten ve kendisine diisman-
lik edenlere karsi sabirli ve miisamahakar-
dir. Bunlarin yani sira, yasadig1 bolgedeki
uyuz ya da sakat hayvanlarin tedavisi ile
ilgilenmesi de, yine onun tevazuuna ornek
olarak aktarilan rivayetler arasindadir. Hasulz,
kaynaklarin ortaya koydugu bilgiler 15181nda
karsimiza ¢ikan Ahmed er-Rifai portresi,
halki, Hakk’in iyali/aile olarak telakki eden
ve ortaya koydugu hizmetlerle bu anlayisin
geregini yerine getirmeye ¢alisan miitevazi
ve samimi bir sahsiyettir.*’

Pir Ahmed er-Rifai’nin tevazu anlayisini
orneklendirmek icin kaynaklarda gecen bir-
ka¢ menkibeyi burada degerlendirmek isti-
yoruz. Aktarilan bir menkibeye gore, Ahmed
er-Rifai’nin sohbet halkasinda bulunan der-
vislerden biri, diismanca hisler besledigi bir
baska dervisi dovmeye karar verir. Nitekim
seher vakti abdesthaneye girdiginde, orada
karsilagtig1 ilk kisiyi hasmi zannederek dov-
meye baslar. Ancak bir siire sonra yanildigini
ve darbettigi kimsenin aslinda seyhi Ahmed
er-Rifai oldugunu fark ederek korku ve {iziin-
tiisiinden baygin diiser. Dervis, yaptig1 is nede-
niyle 6zir dilediginde, Ahmed er-Rifai’nin
”T]Ebu’l-Hudé Muhammed b. Hasen es-Sayyadi,

Kitabu Kiladeti’l-Cevahir, (Beyrut: Matbaatii’l-E-

debiyye, 1301), 48-67; Ken’an Rifai, Seyyid Ahmed,

31-33; Yunus es-Seyh Ibrahim es-Samarrai, Seyyid

Ahmed Rifai: Hayati ve Eserleri, ¢ev. Miinir Atalar
(Istanbul: Tk Harf Yayinevi, 2013), 30-31.
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“[Uziilmeyesin oglum] déviildiigiim esnada
Cenab-1 Hak’tan senin i¢in af istemis idim.”
seklinde cevap verdigi ve mahciibiyetinden
dolay1 birkag giin i¢inde vefat eden dervisi
de kendi elleriyle yikayip defnettigi kayde-
dilmektedir. Bir bagska menkibeye gore ise
bolgede gorevli olan idarecilerden biri, Ahmed
er-Rifai’nin yliziine kars1 cok agir ithamlarda
bulunmaya baglar. Seyh, bu ithamlara cevap
vermedigi gibi, dervislerinin de konuya miida-
hil olmalarina izin vermez. Hakaret eden kisi-
nin sdzleri bitince, Ahmed er-Rifai biitiin hata
ve eksikleri kendi lizerine alarak, “Efendim,
yaratilisinizdaki af ve merhamete siginirim”
sOzleriyle mukabele eder. Bu cevap karsisinda
saskinliga diisen yetkili: “Nefsinden bir zerre
oynatmak istedim, muktedir olamadim. Bu
tezelliil ve bu tevazii ve inkisar ile biitiin mesa-
yih ve salihinin kapilarin1 kapadin, devlet ve
memlekete sen varis oldun; kiyamete kadar
ni’met senin ve ehlin ve ziirriyyetin lizerine
bakidir!” seklinde cevap verir. Nitekim daha
sonra seyh ile sozii gegen idarecinin musafa-
hada bulunduklar1 ve birbirlerinden hosnut
olarak yollarina devam ettikleri nakledilmek-
tedir.*® Bu ve benzeri menkibelerde, Ahmed
er-Rifai’nin kendisine yapilan kot muameleler
karsisindaki tavrina ve bilakis muhalefet gor-
digii kimselere karsi tazim ve ikrami arttirma
ozelligine dikkat ¢ekilmektedir. S6z konusu
vasiflar, tasavvuf klasiklerinde tevazu isareti
olarak kaydedilen 6zellikler arasindadir.

2. AHMED ER-RiFAD’NIN MESKENET
ILE iLGIiLi GORUSLERI

Arapga siikiinet kokiinden tiireyen meske-
ne (438-sx) kelimesi, sozliikte siddetli acz ve
gecim acisindan kotli durumda olmak anla-
mindadir.* Kur’an-1 Kerim’de iki ayet* ige-
risinde gegen meskenet kelimesi ¢cogunlukla

40 Bkz. Ken’an Rifal, Seyyid Ahmed, 27-28.
41 “Maskana”, Erigim Tarihi: 3 Subat, 2021, http://ara-
biclexicon.hawramani.com.

42 Bakara 2/61; Al-i imran 3/112.
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hor goriilme, kiiglik diigme ve yasamini sikinti
icinde devam ettirme seklinde izah edilmis-
tir. Hadislerde ayn1 kokenden gelen miskin
kelimesinin, Kur’an’daki anlamina yakin bir
kullanima sahip oldugu goriiliir.*® Fakirlik
ve meskenetin “zayiflik ve ihtiya¢ icinde
olma” anlamlarina geldigi kaydedilmekle
beraber, diiskiinliik agisindan hangisinin daha
siddetli oldugu hususu ihtilaflidir. Baz1 dil
alimlerine gore meskenet, gideri karsilayacak
kadar gelire sahip olamama ve dolayisiyla
zorunlu ihtiyaglardan yoksun olma halini
ifade ederken; fakr ise hicbir seyi olmama
durumudur.** Meskenet ibaresine ilk stfilere
ait rivayetler icerisinde de rastlanir. Ornegin
Eba Bekr el-Verrak (6. 280/893), tamahin,
zillet ve meskenete yol agacagini kaydeder
ki* bu baglamda meskenet olumsuz bir sifat
gorliniimii arz eder. Diger yandan, “Yoklukta
meskenetten eser, varlikta zenginlikten ala-
met goriindiikce, kul icin ublidiyyet mertebesi
746 seklindeki ifadede ise meskenet,
kisinin ihtiya¢ i¢ginde bulunduguna dair bazi
zahir alametlere sahip olmasi anlamindadir.
Burada meskenet, fakr makamina dogru iler-
leyen salik i¢in, ilerleme kaydetmeye neden
olan bir vasiftir. Klasik eserlerdeki kullanim-
lardan anlasildig1 tizere meskenet ve miskin
kelimeleri, zamanla tasavvufi birer terim
haline gelmislerdir. Istilah manada meske-
net kavraminin, “tevazu sahibi olma ya da
Allah’in huzurunda giigsiizliigii idrak etme”
anlamlariyla 6ne ¢iktig1 ve tevazuun bir dere-
cesi olarak degerlendirildigi anlagilmaktadir.”’

elvermez.

Ahmed er-Rifai’nin tasavvuf anlayisi-
nin Oncelikli kavramlarindan biri olan

43 Tlgili rivayetler i¢in bkz. Nevevi, Riydzii’s-Salihin,
355-356.

44 Cengiz Kallek, “Miskin”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Is-
ldam Ansiklopedisi, 2005, XXX: 183-4.

45  Krs. el-Kuseyri, er-Risdletii’I-Kuseyriyye, 97-8.

46 age. 346-47.

47 Krs. Eba Bekir Muhammed b. Ibrahim el-Kelabazi,

Dogus Devrinde Tasavvuf: et-Ta‘arruf, ¢ev. Siiley-
man Uludag (Istanbul: Dergah Yayinlari, 2019), 121.
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meskenet, onun eserlerinde tevdzu ko-
nusunun islendigi basliklar igerisinde
karsimiza ¢ikar. Seyh, meskenet kavra-
min1 farkli baglamlarda ele alir ve ken-
di tasavvuf yolunun ayirt edici vasiflari
arasinda zikreder. Ahmed er-Rifai’nin
“Efendiler! Sifi taifeleri bir husus ile
digerinden ayrildi. Ahmedcik ise mes-
kenet ve 1stirar ehli ile kald1.”*® seklin-
deki ifadeleri bu agidan kayda degerdir.
Bir baska yerde kurtulusa vesile olacak
dort hasletten bahsederken aglik, ¢iplak-
lik ve ziill ile birlikte meskeneti de zik-
reden seyh, bdylelikle kavramin sozlitk
tarifine ilaveten bazi1 yan anlamlarina
da dikkat ¢eker. Pir Ahmed er-Rifai’nin
anlayisina gore meskenet, glig, kuvvet
ve varlik sahibi oldugu halde, kendi ihti-
yar1 ile yokluk hayatini tercih etmektir.
Meskenet vasfina sahip olan kisi, varlik
icinde yoklugu tercih ettigi halde, ¢ev-
resindekilerin gii¢, kuvvet ve varlik sa-
hibi olmasi i¢in fedakarliklarda bulunur.
Ahmed er-Rifai’ye gore ashabin biiyiik-
lerinden Ali b. Ebi Talib (6. 40/661) ve
Omer b. el-Hattab (6. 23/644) sdz konu-
su meziyetle temeyyiiz etmis sahsiyet-
lerdir. Meskenet ve ziill sahibi olan bu
iki biiyiik isim, devlet hazineleri ellerin-
den gectigi halde fakirligi tercih etmis,
baska bir deyisle varlik ve gii¢ alameti
olarak nitelendirilebilecek harici unsur-
lar1 terk etmislerdir. Seyhe gore tekamii-
le engel olan dogrudan makam, saltanat,
mevki, soy-sop ve kisvenin kendisi ol-
mayi1p, salikin bunlara gosterdigi itibar-
dir. Dolayistyla bu tiir maddi imkanlara,
stilika girmezden once sahip olunmasi,
tehlike arz eder. Siiliktan sonra ise isin
hiikmii degisir. Salik manevi terbiye ne-
ticesinde esya ile irtibatin1 diizenleyen
bir hiisn-i edebe ulastig1 icindir ki bu
noktadan sonra maddi unsurlar onun

48 Ahmed er-Rifai, el-Biirhan, 110.
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uzerinde tesir etmez. Nitekim Ahmed

er-Rifai “Ey bicare... yalan, hayal ve ve-

101

him pesindesin. Ucub ve gurur ic¢inde-
sin. Gel Once fevdzu ve hayreti, inkisar
ve meskeneti 6gren.”* ifadeleriyle, esya
ile irtibatin manevi tekamiile engel ol-
mayacak sekilde tesisi i¢in gereken 6n-
clillere, yani aralarinda meskenetin de
bulundugu bazi1 ahlaki vasiflara dikkat
¢ekmektedir.

Burada Ahmed er-Rifai’nin meskenet kav-
ramini, kelime kokeniyle irtibatli olarak
degerlendirdigi ve fakat ona bazi yeni anlam
katmanlar1 ekledigi anlasilir. Seyh i¢in mes-
kenet ehli ya da miskin kimse, miilkiin asil
sahibinin Allah oldugu ger¢egini idrak eden
kisidir. Bu nedenle meskenet sahibi, elinde-
ki maddi imkan1 kazanilmig bir hak olarak
degil, fakat melekit dleminden tarafina yapil-
mis bir ikram yahut ilahi bir atiyye olarak
kabul eder. Meskenet ehli bu biling igerisinde
mal ve makam gibi seyler ile bobiirlenme
zaafina diismez. Bilakis biitiin bu imkanlar1
insanliga hizmet ve bu stretle de kullugun
hakikatine erigsmek icin birer vasita olarak
degerlendirir.*

3. AHMED ER-RIiFAD’'NIN ZULL VE

INKiSAR iLE iLGiLi GORUSLERi

Ziill (J3) sozliikte zayif, Aciz ve itibarsiz
olmak, asagilanmak, hor ve hakir diismek,
yenik diisiip boyun egmek anlamindadir.
Ikinci anlami ise zilletin ardindan kiside
ortaya ¢ikan uysallik ve itdatkarlik halidir.*!
Bir baska deyisle ziill, bir sahsin baskalari-
na gore bedensel, ekonomik ve sosyal statii
acisindan zayifligini ve bu nedenle de etki-
sizligini ifade etmektedir. Kelime, kisinin
haklarin1 kaybetmeye yol acacak olcilide

49
50

age. 118.

Selguk Eraydin’in konuyla ilgi degerlendirmeleri i¢in
bkz. Selguk Eraydin, Tasavvuf ve Tarikatlar, (Istan-
bul: IFAV Yayinlari, 1994), 182-183.

51 Ragib el-Isfahani, “ZI1”, Miifredat-1 Elfazi’I-Kur’dn,
Kuran Kavramlar: Sozligii, gev. Yusuf Tiirker (Istan-
bul: Pinar Yayinlari, 2018), 577-8.
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baskalar1 karsisinda kendini al¢altmasi ve
degerini diisiirmesi anlaminda da kullanil-
mistir. Ustiin olmak manasindaki izzetin tam
olarak karsit1 olan zii// kelimesi yerine zillet
ve mezellet sozclikleri de kullanilir. Kur’an-1
Kerim’de ziill kdkiinden tiireyen kelimelerin
olumsuz ve olumlu iki anlam1 6ne ¢ikar. Baz1
ayetlerde, kisinin kendi fiilleri nedeniyle zil-
lete diismesi ve agsagilanmasi durumundan
bahsedilir ki burada olumsuz anlam 6nde-
dir.>? Bazi1 ayetlerde ise zillet, sefkat, tevazu
ve yumusaklik anlaminda, miimine yaki-
san olumlu bir hal olarak ele alinmaktadir.*
Hadislerde zillet kavraminin acizlik, zayif-
lik, asagilanma manasinda kullanildigi ve
miiminlerin itibar zedeleyici davraniglardan
kaginmalar1 konusunda uyarildiklar: goriiliir.
Hz. Peygamber’in zillete diigmeye sebebiyet
verecek kotii muameleler karsisinda ise sag-
lam bir durusa sahip oldugu anlasilmaktadir.>*

Ilk dénem stfileri ziill ya da zillet konu-
sunda ¢esitli goriisler ileri siirmiislerdir.
Mutasavviflarin konu ile ilgili ifadeleri ince-
lendiginde, zilletin olumsuz ve olumlu iki
anlamda degerlendirildigi goriiliir. S6z gelimi
tamahkar olmanin neticelerinden biri olarak
zillet, kaginilmasi gereken bir huydur. Ote
yandan zilleti, sGfinin nefsini terbiye edici
bir metot olarak goren sifiler bu vasfa itibar
etmektedir.” Ibrahim b. Edhem’in (6. 161/778
[?]) izzeti terk ederek zillet halini benimseme-
yi, miicahedenin sartlar1 arasinda zikretmesi®’
ve Ziinnln el-Misri’nin (6. 245/859) “Allah
hig¢bir kuluna, nefsinin zilletini gostermek
suretiyle verdigi izzetten daha 6nemli bir
izzet vermemistir’™® seklindeki ifadeleri bu
52

53
54

Bakara 2/61; Al-i imran 3/26 ve 112, Miicadile 58/20.
Maide 5/54, Isra 17/24.

Bkz. Mustafa Cagrici, “Zillet”, Tiirkiye Diyanet Vakfi
Islam Ansiklopedisi, 2013, XLIV: 416-7.

Bkz. el-Kuseyri, er-Risdletii’l-Kuseyriyye, 97-8.
Bkz. age. 71.
Bkz. age. 191-92.

ay.
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anlayisin orneklerindendir. Kuseyri’ye gore
nefsin agrina giden seylere muhatap olmasi,
degersiz ve hakir olmasi anlamindaki zillet,
nefis miicahedesi ve nefsin tekamiiliindeki
en bilylik engellerden biri olan kibrin tedavisi
i¢in sarttir.>® Nitekim stfilerin nefslerini zillete
diisiiren ve bu siretle de tekamiile vesile olan
zor durumlari -yasadiklar1 sikintilara ragmen
-hos kargiladiklar1 gériilmektedir.®® Hatta bu
hususta stfilerin gecirdigi en hos zaman hak-
kinda “nefslerini bela ve zillet i¢inde bulduk-
lar1 vakit™®' ifadesi de kullanilmaktadir. Bu
ve bunun gibi tariflere istinaden, ilk donem
stfilerinin nefis terbiyesi i¢in bir yontem ve
kullugu gerceklestirmeye bir vesile olmasi
acisindan zillet sifatina 6nem verdikleri soyle-
nebilir.2 Inkisdr kelimesine gelince, sozliikte
“boynu biikiikliik” anlaminda geger. Tasavvuf
klasiklerinde inkisar, kulluga yakisan vasiflar
arasinda zikredilir ki kusurlarindan dolay1
mahcibiyet icerisinde olma hali, kelimenin,
bu baglamda 6ne ¢ikan anlamidir.%

Ahmed er-Rifai’ye gore ziill, kulun tevazu
ve fakr yolunda benimsedigi vasiflardan
biridir. Seyh, bu baglamda kulun yoklugunu
bilmesine vesile olan ‘acz ve ziill sifatlarinin
onemine vurgu yapar. Onun i¢in Kur’an ve
Siinnetin en acik daveti, ziill ve inkisdar sahibi
olmaktir. Hakk’in huzurunda hust ile dur-
mak, onun kudreti oniinde ziill ve inkisarini
arz etmek gereklidir: “Kendinizden sonraya
birakacaginiz ziill ve inkisar [eserleri bira-
kin] Mevla’nin kapisinda boynunuz biikiik
[durun]...Allah’a teslimiyet arz ederek kaza-
y1ilahiye razi olun. Rastlullah (a.s) siinnetine
simsiki sarilin.”’** Seyhe gore hakiki kulluk
ve tevhid, izzet davasini1 birakarak, ziill ve
inkisar gibi miitevazi halleri benimsemekle
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62
63
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Bkz.
Bkz.
Bkz.
Bkz. el-Kuseyri, er-Risdletii’l-Kugeyriyye, 390-5.
Bkz. age. 76-77.

Ahmed er-Rifai, el-Biirhdn, 138.

age. 190.
age. 271, 288.
el-Kuseyri, Kugeyri Risdlesi, 318.
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gerceklesir. Nitekim Ahmed er-Rifai’nin,
“Siinnet-i Nebeviyye ile amelden ve ziil/,
inkisdr ve iftikar ehlinin ahlakiyla ahlak-
lanmaktan daha sevimli, daha ag¢ik ve daha
muteber bir yol goremedim.”® ve “ziill ve
inkisar kapisina varinca onu ¢ok tenha bul-
dum ve oradan matliibuma vasil olma imkani
buldum”®® seklindeki ifadelerinden de anla-
silacag iizere, seyhe gore varlik zehabindan
kurtulmay1 temin eden vasiflardan biri de
ziill ve inkisdardir. Onun i¢in, “naslarin ruhu”
diyebilecegimiz esas konu, kisinin Allah
huzurunda kullugunu, acz, zillet, inkisar ve
meskenet hallerini idrak etmesi ve nihayet
bu idrak mertebelerinden gecerek tam bir
fakra ulagmasidir. Seyh bir baska yerde kendi
tasavvuf anlayisini tarif ederken su ifadeleri
kaydeder:

Ey Efendiler! Sani yiice olan Allah’a gi-
den yollar, mahlikatin nefesleri sayisin-
ca ¢oktur. Fakat ben su iki yoldan daha
yakin, daha vazih, daha kolay, daha
diizglin ve daha timitlisini géremedim:
1. Zill ve inkisar; mahviyet ve gonlii
kiriklik. 2. Huz{’ ve iftikar; tevazu ve
muhtaghigini itiraf.é’

Ahmed er-Rifai’ye kesf ve miisahede maka-
mina ermenin yollar1 soruldugunda, irade-
yi terk ederek ibadet ve inkisar1 arttirmak
gerektigini bildirmistir.®® Ozetle, Ahmed
er-Rifat’ye gore Hakk’in huzurunda zilletini
bilmek, O’nun emir ve irddesine teslimiyet
gostermek anlamindadir. Halka kars zillet
hissi i¢inde bulunma ise insanlarla olan mua-
65

66
67

Ahmed er-Rifai, el-Biirhdn, 131-2.
age. 149-150.

AR

Ahmed er-Rifal’ye gore yukarida tevazuun derecele-
ri olarak nitelendirilebilecek ziill, inkisar ve mahvi-
yet halleri, ayn1 zamanda kesfin de sartlarindandir.
Hamd, siikiir, tevazu ve mezellet zaman igerisinde
saliki “feth-i ilahiye inkilab” ettirecek vasitalardir.
Elinde bulunan maddi-manevi nimetler karsisinda
kisinin ziill ve inkisarini arz etmesi, onun kesfinin
acilmasi igin en giizel vesiledir. Bkz. er-Rifai, Hak
Yolcusu, 138.

68 Bkz. Ahmed er-Rifai, el-Mecalisii r-rifaiyye, 195.
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melesinde yumusak, muti‘ ve miisfik olmak
manasindadir.®’

Ahmed er-Rifai’nin tasavvuf anlayisinda
inkisar ise salikin ziill halini tecriibe etme-
sinden sonra ortaya ¢ikan manevi-psikolojik
bir duygu durumu olarak degerlendirilebilir.
Zira salik, burada zilleti idrak ettigi siire-
ce, inkisar ad1 verilen ve cogunlukla “kalp
kirikligi, boynu biikiikliik” seklinde izah
edilen manevi bir hali de tecriibe edecek-
tir. Seyhin ifadelerinden anlasildig: tizere
inkisar, kulun hatalarini gorerek eksikligini
fark etmesi anlamindadur. Inkisdr sifat1 kisi-
yi kurtulusa erme konusunda nefsine itimat
etme zaafindan ve dolayisiyla rehavetten
kurtarir. Bu idrak, hakikat yolunda ilerle-
yen saliki, seriat ve tarikatin adabina ridyet
konusunda daha uyanik kilar. Yukaridaki
izahlara istindden, Ahmed er-Rifai’nin
tasavvuf anlayisinda ziill ve inkisdrin, kisiyi
tevazu ve fakra eristiren iki miithim sifat
oldugunu sdylemiz miimkiindiir.

4. AHMED ER-RiFAP’NIN ACZ
KAVRAMI iLE ILGIiLi GORUSLERI

Acz (b>=) kelimesi, sozliikte bir seyden geri-
de kalmak, arkada olmak anlamindadir. Bir
seyin arka, geri kismi i¢in de acz kelimesi
kullanilir. el-Miifreddt’ta acz kelimesinin
“sonradan bir nesneyi yapmada eksik gelme,
aciz kalarak ona gii¢ yetirememe” anlamiyla
yayginlastig1 belirtilir. Aciz de bu anlamda
gligsiiz ve kudretsiz anlamindadir.™

I1k dénem sufileri, kisinin beseri anlamda
aczini gérmesine vesile olan durumlari,
kendilerinde bir gii¢ ve kuvvet hissettikleri
durumlara nispetle daha degerli bulmuslar-
dir. Insana aczini gésteren maddi ve manevi
her tecriibe son derece kiymetlidir.”! Hakim

69
70

Bkz. Ahmed er-Rifai, Hak Yolcusu, 135-137.
Bkz. Isfahani, “Acz”, Miifreddt-1 Elfdzi’l-Kur’dn,
961-2.

71  Bkz. el-Hiicviri, Kegfii’l-Mahciib, 88, 250; Kelabazi,
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et-Tirmizi’ye (6. 320/932) “Insanlarin vasfi
nedir?” diye soruldugunda, “apacik bir zaaf
ve acz, buna ragmen uzun bir iddia ve dava”
diye cevap verdigi rivayet edilir.”” Haris
el-Muhasibi (6. 243/857) de nefsin devam-
I1 stiretle fiillerini begenme ve en 6nemlisi
yaptig1 isleri kendi nefsine hamletme egili-
minde oldugunu kaydeder.” Hiicviri, 6zel-
likle marifet konusunda aklin ve kalbin de
nihai halinin acz oldugunu kaydeder. Kendi
istidatlar1 sinirina gelerek acze diigen akil ve
kalp, bu noktada ilahi indyete nail olacak ve
nihayet acz i¢inde vuslata ereceklerdir. Ancak
Hiicviri, aczini bilme ve maksada ulasma
konusunda kalbin, akl1 6nceledigi kanaatin-
dedir.” Ebl Bekr es-Sibli’nin (6. 334/946),
“Marifetin hakikati, marifetten aciz kalmak-
tir”” seklindeki sozii bu konudaki yaklagi-
min ana g¢ergevesini ortaya koyar. Hiicviri
s0z konusu ifadeyi su sekilde izah eder: “Bir
seyin hakikati konusunda, kula o seyde aciz-
likten baska bir sey gortinmezse, miimkiindiir
ki kulun kendi kendine olan idraki, dava ve
iddiadan o6te bir sey degildir. Zira onun igin
acz, taleptir.”’° Burada stifinin alet ve araciya
glivendigi takdirde, aczinin saglam olmaya-
cag1 hususu vurgulanmaktadir.

Ahmed er-Rifai’ye gére mevcidat aleminde
tasarruf, biitlinliyle Allah’a aittir. Mevcidat,
O’nun gii¢ ve kuvvetiyle ayakta durmakta ve
varligin1 devam ettirmektedir. Bu nedenle
dlemin temel vasfi ve siirekli hali, Allah’a
muhta¢ olma anlamindaki acz durumudur.
Bu acziyet, alemde mesk{in olan insan i¢in de
gecerlidir: “Biz, Allah doyurmadikea ag, giy-
dirmedikge hep ciplak olan acizleriz. Mahlik

Ta’arruf, 234.
Bkz. el-Kuseyri, er-Risdletii’l-Kuseyriyye, 92.

Bkz. Haris el-Muhasibi, Nefs Muhasebesinin Temel-
leri, gev. Sahin Filiz ve Hiilya Kiigiik (Istanbul: Insan
Yayinlari, 2014), 442-3.

Bkz. el-Hiieviri, Kesfii’l-Mahcuib, 333-5.
Bkz. age. 340.
el-Hiieviri, Kesfii’l-Mahciib, 340.
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ise tamamen acz, fakr, ihtiyag i¢indedir ve
bir higtir.””” Fakat insanoglu nefsani zaaflari
ve kendisine ariz olan gaflet nedeniyle s6z
konusu ger¢egi unutmakta ve ubldiyyet ile
beraber diisiiniilemeyecek olan benlik iddi-
asina kapilmaktadir. Su halde esyanin igin-
de bulundugu acz halini gérenler ise, kudret
ve tasarrufun Allah’a ait oldugu gercegini
teslim ederek acziyet vasiflarini benimseye-
ceklerdir. Ahmed er-Rifai, Allah’in varligina
inanan, 6liimiin hak ve esyanin fena bulucu
oldugunu goren basiret sahibi her miiminin,
tasarruf iddiasindan vazgecerek acz ve kul-
luga sarilacagi kanaatindedir.”® Bu babda
Hz. Ebl Bekir’den nakledilen “Kendisine
viisll i¢in aczden baska yol yaratmamis olan
Allah’a hamdolsun”” seklindeki rivayeti de
degerlendiren Ahmed er-Rifai, bu baglamda
aczi, kisinin nefsini bilmesi i¢in yegane yol
olarak goriir. Nefsin acz ve yokluk maka-
minda oldugunu bilmek, Allah hakkindaki
bilginin (marifet) en temel sartidir. “Arifler,
nefislerini Hakk’in varlig1 6niinde yok etmis-
lerdir. Hakk’a kars1 giicleri, kuvvetleri yok
olmustur. Eger onlar1 var goriiyorsan; o var-
lik Hak’tandir. Sebepleri, vasitalart birakip
Allah’a donmiislerdir.”®® Seyh, korku atesi ve
marifet niiru igindeki arifin, nar ve nlr iginde
yanarak enaniyetten styrildigini ve ultithiyet
ile baki kaldigin1 ve bu siretle ezel alemin-
deki durumuna dondiigiinii kaydeder. Serhin
devaminda Hz. Davud’a ait acz konulu bir
rivayete de yer verilir. Buna gore “Ya David!
Once beni bil, sonra da nefsini” seklinde ilahi
bir hitaba nail olan Hz. Davud, bir middet
tefekkiir ettikten sonra Rabbini teklik ve kud-
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Ahmed er-Rifai, el-Biirhdn, 110.

ANy

Yukaridaki ifadelerine istindden Ahmed er-Rifai’nin
kulluk ve ubtdiyyeti, Allah’in varlig1 oniinde yok-
luk ve aczini bilmekle 6zdeslestirdigini sdylememiz
mimkindiir. Nitekim Ahmed er-Rifai’nin ubtdiyet
konusunun gegtigi hemen her yerde acz ve fakr kav-
ramlarina temas etmesi de bu goriisiimiizii destekler
mabhiyettedir.

Bkz. Ahmed er-Rifai, e/-Biirhdn, 131-2.
Ahmed er-Rifai, Haletii ehli’l-hakika, 34.

79
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ret sahibi olarak gordiigiinii, kendi nefsini ise
acz ve fena halinde buldugunu bildirir ki bu
cevap vesilesiyle ilahi taltife mazhar olur.

Sonug itibariyle Ahmed er-Rifai’nin konuyla
ilgili ifadelerinden onun tasavvuf anlayisinda
acz kavraminin, yoklugunu bilme anlamina
geldigi sdyleyebiliriz. Diger bir deyimle acz,
gii¢ ve kuvveti Allah’a hasretme, kendinde ve
esyada miistakil bir varlik gormeme, goriiniir
sebepleri birakarak Allah’ biitiin sebeplerin
yaratici olarak tanima gibi hususlarla kendi-
ni gosteren bir vasiftir. Bu anlamiyla aczin,
seyhin tasavvuf anlayisinda fakr makamin-
dan hemen Onceki bir idrak derecesi ya da
merhalesi oldugunu sdylememiz miimk{indiir.

5. AHMED ER-RiFAT’NiN FAKR
MAKAMI iLE iLGIiLi GORUSLERI

Fakura (5%) kelimesi sozliikte malin elden
cikmasi ve fakir diismek manasindadir.®!
Kelimenin “bel kemigi kirik” anlaminda fekar
kokiinden geldigi kaydedilir. Fakr kokiinden
iftekara ild ibaresi ise “bir seye muhtag olma”
anlamina gelmektedir. e/-Miifredat’ta fakr soz-
cligliniin dort tiirli kullanimindan bahsedilir.
Birincisi, insanin ve tiim mevctidatin diinyada
bulundugu siirece zorunlu ihtiyaclar iginde
olmast; ikincisi, maddi imkanlardan yoksun-
luk; tiglinciisii, maddi konularda hirslanmaya
neden olan nefsani yoksunluk ve dordiinciisii
ise yalniz Allah’a muhta¢ olma halinin hisse-
dildigi fakr halidir.*?

Kur’an-1 Kerim’de fakr ve ayni kokten fakir ve
fukara (cogulu) toplamda on iki yerde geger.
Fakrin Kur’an’da 6ne ¢ikan birinci anlami,
sozliikk anlamina da en yakin olan, maddi
ihtiyag i¢inde olma halidir. Fakrin s6z konu-

81 Bkz. Mevliid Sari, “Fakr”, el-Mevdirid, (Istanbul:
Bahar Yayinlari, 1980), 1171-1172; Suad el-Hakim,
“Fakr”, Ibnii’l-Arabi Sozligii, ¢ev. Ekrem Demirli
(Istanbul: Kabalc1 Yayinlari, 2005), 185; ilhan Ay-
verdi, “Fakir”, Misalli Tiirk¢e Sézliik, (Istanbul: Kub-
bealt1 Nesriyati, 2005), 1: 915.

82 Isfahani, “Fakr”, Miifredat, 1135-6.

su anlaminin vurgulandig ayetlerde ¢ogun-
lukla fakirlikle ilgili bireysel ve toplumsal
hiikiimlere yer verilmektedir. Bu baglamda
maddi yoksunlugun ilahi bir imtihan oldugu,
sabredenlerin imtihani giizel bir sekilde kaza-
nacag1; 6te yandan imkan1 olanlarin ihtiyag
icindekilere yardim etmesinin ise bir vazife
ve erdem oldugu bildirilmektedir.%* Mecazi
olarak yalniz Allah’a muhta¢ olma anlamin-
daki fakirlik ise iki ayette gecer.* Buna gore,
zengin ya da fakir olsun, tiim insanlar Allah’a
muhtac¢ olmalar1 bakimindan fakir olup ger-
¢ek anlamda zengin olan yalnizca Allah’tir.®
Cesitli yonleriyle fakr konusuna hadislerinde
temas eden Hz. Peygamber’in yasantisi da
fakrin en agik 6rnekleri ile doludur.®

Fakr kavramu literatiirde iki anlamiyla 6ne
¢ikar: Stri ve manevi fakirlik. ¥ Baslangicta
fakr, maddi nimetlere fazla kiymet vermeyen
ve dolayistyla maddi imkanlardan yoksun ola-
rak yasayan kimse igin kullanilmistir.®® Ziihd

83 Bakara 2/268, 271, 273; Al-i imran 3/181; Nisa 4/6,
135; Tevbe 9/60; Hacc 22/28; Nur 24/32; Kasas 28/24;
Hasr 59/8.

84 Bunlardan Fatir 35/15; Muhammed, 47/38; Hasr 59/8
ayetlerinde manevi anlamda fakirlikten bahsedilir.
Bu ikinci anlam sufiler tarafindan 6zel bir ilgi gor-
mis, zamanla fakr kavraminin tasavvuf ilmi iceri-
sinde ozel bir terime doniismesinde etkili olmustur.
Bahsi gecen fakr hali —idrak etsin ya da etmesin- in-
sanin en temel 6zelligi olarak kabul edilmistir.

85 “Allah zengindir, siz ise fakirsiniz.” Muhammed,
47/38 ayetinin tefsirinde Kugeyri’nin zenginlige ge-
tirdigi yorum, kulun hangi hususlarda fakir oldugu-
nu da izah eder mahiyettedir: “Bir goriise gore Allah
zat1 ile zengindir. Tkinci bir goriise gore ise sifatiyla
zengindir. Zenginligi ise irade ettiklerinin kayit-
lanmasidir. Kula gelince o, sahsi itibariyle fakirdir;
¢linkii yaratilisinin baslangicindan sona kadar Mev-
las’'ndan miistagni olamaz. O her zaman Mevlasi’na
muhtagtir.” Abdiilkerim Kuseyri, Letdifii’l-Isdrdt,
cev. Mehmet Yalar (Istanbul: Tk Harf Yaynlari,
2013), V: 294-5.

86 Bkz. Ismail b. Muhammed Aclini, Kesfii'l-Hafa,
(Beyrut: Darw’l-Kiitiibi’l-Timiyye, 1988), II: 131.
87 Bkz. Eraydin, Tasavvuf've Tarikatlar, 182-183.

88 Bkz. Imam Beyhaki, Kitdbii z-ziihd, gev. Enbiya Yil-
dirim (istanbul: Semerkand Yayinlari, 2010); Arzu
Eyliil Yalginkaya, “Tlk Donem Tasavvuf Klasiklerin-
de Ziihd Kavrami Uzerine”, BEU Ilahiyat Fakiiltesi
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donemi eserlerinde zenginlik helake gotiiriicii
ve fakirlik ise kurtulusa eristirici bir eskatolo-
jik baglam igerisinde ele alinir.** S6z konusu
manada fakr, beseri sifatlardan fend bularak
(fena-i sifat) nefsinde bir varlik gormemektir.
Tasavvuf donemine gelindiginde fakr kavra-
minin, mecazi anlamai ile 6ne ¢iktig1 ve tasav-
vuf diigiincesi i¢inde oncelikli bir mevkiye
yerlestigi goriiliir. *° i1k dénem stfilerinin
anladigi sekliyle fakr, Allah’tan baska her
seyden farig olma, hicbir seye ihtiyaci olma-
ma, alemden istigna ederek yalnizca Allah’a
muhtag olma halini idrak anlamindadir. Bir
baska deyisle fakr, kulun mevhum ve nazari
varligini terk ederek Hakk’in zatinda nefsi-
ni ifna etmesidir. Manevi anlamda fakirlik
budur. Tasavvuf literatiiriinde fakrin mecazi
anlaminin zamanla yayginlasarak, sozliik
anlaminin dahi oniine gegtigi bir vakiadir.”!
Stfiler Allah ile birlikte olma hali iginde
duyulan fakirligi iman isareti olarak goriip
overken; Allah’tan baskasina iftikar anla-
mindaki fakirligi ise tasvip etmemislerdir.*>

Tasavvufklasiklerinde fakr konusunun “Siz
Allah’a muhta¢ olan fakirlersiniz” (Fatir
35/15) ayeti g¢ercevesinde ele alindigini
soylememiz miimkiindiir.”® Ornegin Hace

Dergisi 7,1 (2020): 1-18.
89 Bkz. Ahmed b. Hanbel, Kitdbii z-ziihd, ¢ev. Mehmet
Emin Thsanoglu (Istanbul: iz Yayincilik, 1993).

90 Bkz. Ebi’l-Ala Afifi, Islam’da Mdnevi Hayat, gev.
Ekrem Demirli ve Abdullah Kartal (istanbul: 1z Ya-
yincilik, 2004), 79-88.

91 Fakr kavramu ile ilgili daha fazla bilgi i¢in bkz. Sii-
leyman Uludag, “Fakr”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islam
Ansiklopedisi, 1995, X11: 132-4.

92 Sifilerin konuyla ilgili goriisleri i¢in bkz. Hiicviri,
Kesfii’l-Mahciib, 104-108.

93 Klasik eserlerde fakr kavrami i¢in bkz. Eba Abdur-
rahman es-Siilemi, Tabakdtii’s-Sifiyye, ¢ev. Abdiir-
rezzak Tek (Bursa: Bursa Akademi Yayinlari, 2018),
56; Eb( Nasr es-Serrac et-T0si, el-Liima‘, ed. Ab-
dulhalim Mahmid (Kahire: Daru’l-Kitiibi’l-Hadi-
se, 1960), 72; Kelabazi, Dogus Devrinde Tasavvuf, ,
142-143; Ebi Bekir Muhammed b. Ibrahim Kelabazi,
et-Ta‘arruf li mezhebi ehli’t-tasavvuf, haz. Abdiirrez-
zak Tek (Bursa: Bursa Akademi, 2016), 111; Hace
Abdullah el-Ensari el-Herevi el-Mendzilii’s-Sairin:

Abdullah el-Herevi (6. 481/1089) s6z konusu
ayetin tefsiri mahiyetinde fakri, miilkiyeti
gorme halinden uzaklasma seklinde tarif
eder. Herevi'nin fakrin dereceleri ile ilgili
izahlarinin ortak noktasi, salikin maddi ya
da manevi her tiirlii kazanimindan nefsini
tecrid etmesi ve miilkiin esas sahibi olarak
Allah’t kabul etmesidir. Burada fakrin bir tiir
terk fiiline doniistiigii ve bu manasiyla tasav-
vufi bir hal olan fendya yakin bir anlamda
kullanildig1 goriilmektedir.** Kuseyri, ilgili
ayetin tefsirinde muhtag olmays1, yaratilis ve
sifat bakimindan muhtag¢ olma seklinde iki
kisimda inceler. Yaratilis ve mevcidiyeti-
nin devami acisindan Allah’a muhtag olmada
biitiin mahltkat ortaktir. Sifat bakimindan
Allah’a muhta¢ olma ise siire¢ icerisinde
tamamlanan, baska bir degisle tasavvufi
arinma ve terbiye neticesinde elde edilen bir
derecedir.”> Sehabeddin es-Siihreverdi’nin
(0. 632/1234) fakr tarif ederken, kendinde
varlik gormeme, esyaya ihtiyag ve arzu duy-
mama, ihtiyag halinde ise bunu ancak Allah’a
arz etme ve neticeyi sebeplerden degil fakat
Hakk’tan bilme haline vurgu yaptigi goriiliir.”®
Bu yaklasima gore fakr, kendinde bir varlik
gormeyerek, her seyi Allah’a irca etmektir.”’

1k dénemde Fakr konusuyla ilgili olarak
one cikan diger bir yaklasima gore ise fakr,
ubtidiyyet sifatlarindan biridir. Zira abdiyet,
oviinme ve bobiirlenme gibi halleri terk ede-
rek, itdat ve boyun egmeyi gerektirir. Eba
Talib el-Mekki (6. 386/996) “Fakirlik, ayni
zamanda kulluk sifatlarindan biri olup rica,
korku, tevazu, zilletten pek farkli degildir.

Tasavvufta Yiiz Basamak, g¢ev. Abdiirrezzak Tek
(Bursa: Emin Yayinlari, 2008), 110; el-Hiicviri, Kes-
fii’l-Mahcub, 118-20.

94  Bkz. el-Herevi, Mendzilii's-Sdirin, 110.

95 Bkz. el-Kuseyri, Letaif, IV: 441-2.

96 Bkz. Ebi Hafs Sehabeddin Omer Siihreverdi, Avari-
fii’l-Madarif: Ger¢ek Tasavvuf, ¢ev. Dilaver Selvi (Is-
tanbul: Semerkand Yayinlari, 2014), 210-212.

97 Eba Nasr es-Serréc, el-Liima: Islam Tasavvufu, gev.

Hasan Kamil Yilmaz (Istanbul: Altinoluk Yaynlari,
1996), 46-7.
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Bunlardan hoslanan ve bu sifatlar1 kazanmaya
calisanlar ise, ublidiyyet sifatinin hakikatine
erenlerdir™® mealindeki sozleriyle ziill, teva-
zu ve fakr kavramlar: arasindaki miisterek
anlamin, kulluk etrafinda belirginlestigine
dikkat cekmektedir. Nitekim ilgili kavramlar,
Ahmed er-RifaT’nin metinlerinde de benzer
sekilde ele alinir. Ahmed er-Rifai’nin fakr
anlayisi ile yakinlik arz etmesi bakimin-
dan burada Ibnii’l-‘Arabi’nin fakr ile ilgili
gorislerini hatirlamakta fayda vardir. Suad
el-Hakim, Ibnii’l-‘Arabi’nin fakr1 iki agidan
ele aldigini kaydeder: Varlik fakirligi ve stiliik
fakirligi.*® Ibnii’l-‘Arabi’ye gore fakir, nef-
sine ait her seyi terk eden anlamindadir ve
tasavvuf literatliriindeki fani terimine karsi-
lik gelmektedir. Kasani’nin deyimiyle boyle
bir kimse, “nefsinden fani, baska bir ifadeyle
biitiiniiyle nefsinin hazlarini terk eden [ve bu
stretle] yaratilmishigin 6zelliklerinden soyut-
lanmis”'*° olan kimsedir. Ibnii’l-‘Arabi’nin
fakr konusundaki yaklagimlari, birgok agidan
Ahmed er-Rifat’nin fakr anlayisi ile benzer-
lik arz eder ki ayrintilar1 asagidaki boliimde
incelenecektir.

XVII. yiizy1l sfi miielliflerinden Ismail

98 Bkz. Ebt Talib el-Mekki, Kiiti'l-Kuliib: Kalplerin
Azigi, cev. Muharrem Tan (Istanbul: iz Yayincilik,
2004), 160; EbG Abdurrahman es-Silemi’nin (0.
412/1021) “Kim ki bir seye giicii yettigini sanirsa, o
fakirligin sifatlarindan biri olan ubtdiyyet sifatlarin-
dan uzaktir. Fakirlikte tevazu ise, goziiniin ilistigi
herkesi kendisinden iistiin gormektir” seklindeki ifa-
delerinden, onun, fakr ile ubtidiyyeti mana agisindan
yakin buldugu anlasilmaktadir. Siileyman Ates, Sii-
lemi’nin Risdleleri: Tasavvufun Ana [lkeleri, (Anka-
ra: Ankara Universitesi Basimevi, 1981), 142-144.

Ibnii’l-‘Arabi’ye gore miimkiin varlik, kendi varligini
yokluguna tercih etmesi ve varliginin devamini te-
min etmesi bakimindan Mutlak Varlik’a muhtagtir ve
bu durum biitlin yaratilmislar1 kapsar. Siiltk fakirli-
i ise, birinci fakirligi miisahededen ibarettir. Salik,
siilikun zahmetlerine katlanarak, miicahede ve riya-
zet gibi temrinlerle fakra erismeye ¢alisirken, arif
ise sadece hakiki durumu olan fakirligi miisahede
ettiginin bilincinde olan kisidir. Bkz. Suad el-Hakim,
Ibnii’l-Arabi Sozliigii, 189-192.

Bkz. Abdirrezzak el-Kasani, “el-Fani”, Tasavvuf
Sozligii, gev. Ekrem Demirli (Istanbul: 1z Yayicilik,
2015), 427.
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Rusthi Ankaravi’nin (6. 1041/1631)
Minhdcii’l-Fukara’da sufilerin konuyla ilgili
gortislerini degerlendirirken kaydettigi “hatta
riiyet-i a'malden ve suhlid-i ahvalden pak
ola ki, kendinden amel gérmek ve amel ve
ahvale istihkak bilmek viicidu miistelzim
olur. Viicld ise bir zenbdir ki, ona bir zenb-i
ahar kiyas olunmaz”'"! gseklindeki ifadeleri
bu hususta literatiirde 6ne ¢ikan kanaatleri
ozetler mahiyettedir. Ankaravi’nin fakri izah
icin kullandig1 “viictd ise bir zenbdir ki, ona
bir zenb-i ahar kiyas olunmaz” ifadesi, ilk
donem stfilerinin fena teorisi kadar, Ibnii’l-
‘Arabi’nin vahdet-i viicid anlayigina da gon-
dermeler igerir. Gergekten tasavvuf literatii-
rlinde fakr tariflerinin, fena tarifi ile yakinlik
arzettigi goriilmektedir. Ciineyd-i Bagdadsi (6.
297/909), fena nazariyesini 6zetlerken, “en
yiiksek tevhide eristiren bir yol” ifadesini
kullanir. Ona gore fenanin birinci basamagi,
kisinin 6ncelikle kotii amelleri terk ederek
onlardan fani olmasi, ikinci derecesi Hakk’in
her emrine itaat etmesi ve buna mani olacak
her tiirli zevkten fani olmasi, liglincii dere-
ce olan vecd mertebesi ise miisahede halini
tecriibe etmesidir. Miisdhede makamindaki
kisi, buna iligkin idrakini de kaybettiginde
gercekten fani olmustur: “Iste o zaman sen
fani bakisin. Fiziki varligin kalir ama ismin

101 “Ey ahi fakr odur ki, kendinde miilk gormeye. Kole-
nin nesi varsa efendisinindir. Fakir oldur ki, nefsin-
den ve miilk gérmeden ve kendine mensup seyden
beri olmaktir. Ve climleyi Ganiyy-i mutlakin bilmek-
tir. Ve bilmeyi dahi ondan bilmektir. Bu mertebeye
fena fillah denir ve bunda salik bi-hod olur. Ondan
tasarrufu Hak kilar. Nitekim seyh Attar hazretleri
buyururlar: Vadinin yedinci mertebesi fakr ve fena-
dir ki bu mertebeden sonra artik sana bir yolculuk,
bir seyir yoktur. Bu mertebede gayret sarf ettin ise
o gayret seni fenaya salar. Sende bu mertebeden bir
katre bulunsa seni diinyaya dondiiriir. [Fakr her iki
alemde de yiiz karasidir.] dedikleri dahi bu mertebe-
den ibarettir. Zira sevadii’l-vech bi’l-kiilliye fenadan
kinayettir ki, diinyevi ve uhrevi kendinde bir viicid
gormeye ve kendinde olan viicidu ve a’'mali ve ahvali
ve makdmati ve esrar ve kemalati mahza Allah’tan
fazl ve mevhibe bile.” [smail Rusthi Ankaravi, Min-
hacii’l-Fukara’, gev. Safi Arpagus (Istanbul: Vefa
Yayinlari, 2008), 370-71.
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kalkar. Artik sen bagkasiyla var olursun.”!*?
Bu noktada Ahmed er-Rifai’nin fakr anla-
yisina gegebiliriz.

Ahmed er-Rifai, tevhidi gergeklestirmek iste-
yen salikin, nefsini terk etmesi, yani Allah’a
iftikarini arz etmesi gerektigini belirtir.'*
Burada terk fiili, kisinin basta nefsi olmak
iizere, esyanin da yok hiikmiinde oldugu
gercegini idrak etmesi ile olgunluguna eri-
sir. Nitekim seyh, asagidaki ifadelerinde bu
gercegi dile getirir: “Oglum, bastan sona
biitlin yaratilmislar fakir olup Allah’a muh-
tagtir. Onun iradesi altinda birer esir hiik-
miindedirler. Onun bilgisi karsisinda, zay1f
duruma diismiislerdir. Onun kudretine karsi
durmalar1 imkansizdir.”!** Tevhid, en agik
ifadesiyle, ikiligin ortadan kalkmasidir. Bunu
gerceklestirmek i¢in de kulun miistakil bir
varliga sahip oldugu yanilgisini terk etmesi
gereklidir.

Tasavvuf klasiklerinde fakr konusunun
“Sizler Allah’a muhtag fakirlersiniz; Halbuki
O zengin olup, 6viilmeye en layiktir.” (Fatir
35/15) ayeti baglaminda ele alindigini ifade
etmistik. Ahmed er-Rifai de meseleyi yine
ayni1 ayete yonelik degerlendirmeler 151g1nda
incelemektedir. Seyh, Haletu ehli’l-hakika-
ti ma‘allah adli eserinde, kullugun hakikati
ve Ozelliklerini anlatirken s6z konusu aye-
tin tefsiri mahiyetinde su ifadeleri kaydeder:
“[Insanoglu] saglam ve dogru kulluk yapmak
igin emrolunmuslardir. Bu emirden sonra,
onlara abdiyet yollar1 agiklanmigtir.”1% Ayni
bahiste iftikar/muhtaglik ve istigna/zenginlik
ve kavramlar1 da degerlendirilir ki buna gore
istigna Allah’a ait ve ona yakigan bir vasif
iken, iftikar ise kula ait ve ona yarasan bir
ozelliktir. Ahmed er-Rifatnin iftikar illallah

102 Siileyman Ates, Ciineyd-i Bagdadi: Hayati, Eserleri

ve Tasavvuf Anlayisi, (Istanbul: Yeni Ufuklar Nesri-
yat, 2017), 154-5.

Bkz. Ahmed er-Rifai, Hdaletii ehli’l-hakika, 128.
age. 129.
age. 59-60.
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ibaresi baglaminda en ¢ok lizerinde durdugu
konu kulluktur. Ona gore kullugun hakikati,
kisinin nefsini ubiidiyyet ve rabbini ise rubii-
biyet sifatiyla bilmesidir. Zira kul, Allah’
rubtlbiyet vasfiyla tanidig1 nispette, nefsinin
de abdiyet makaminda oldugunu idrak eder.'*
Buna mukabil Allah’in kudret ve azameti-
ni goremeyen, diger bir deyisle Hakk’a dair
bilgi ve marifeti eksik olan kimse ise O’na
hakkiyla ibadet edemez. Fakr1 gercekles-
tirmek, Hakk’1 e/-Gani ismiyle tanimakla
miimkiindiir:

Ey Ogul! Fakr ve gina, Allah’in ve ku-
lun iki ayr1 sifatidir. Allah i¢in olan gina
nasil medih sifati ise, kula ait olan fakr
da medih sifatidir. Hakiki fakr kulun
stfatidir. Cilinkii ona ginad karistirilma-
mustir. Hakiki gina ise, Rabbin sifatidir.
Ciinkii ona da fakr karistirtlmamistir.
Her seyde Allah’in kuldan miistagni ol-
mast, nasil rabbin sifatlarinin en yticesi
ise, ublidiyyet hali ise onun biitiin isle-
rinde Allah’a kars1 fakr (ihtiyac) halinde
olmasidir.'”’

Ahmed er-Rifai’ye gore tasavvuf yolunda
muhib ve mukarreblerin erisebilecegi en
nihai menzil, iftikar illallah derecesidir.'"®
Bu dereceye erigsmek icin nefsin isteklerini
terk etmek, ailenin isteklerini ikincil mevkide
tutmak, Allah’in kudret sifatin1 tanimak ve
O’ndan bagkasindan timidini kesmek gerek-
lidir.'” Ahmed er-Rifai’nin iftikar illallah
mertebesini izah i¢in kullandig1, kuyuya
diisen adam metaforu bu anlamda oldukga
dikkat cekicidir:

106 Bkz. Ahmed er-Rifai, el-Biirhdn, 59-60, 106.

107 Ahmed er-Rifai, Sohbet Meclisleri, 51-3; Ahmed er-
Rifai’nin fakrin fazileti ve zenginligin (gind) tehli-
keleri ile ilgili gortsleri i¢in bkz. Ahmed er-Rifai,
el-Mecalisii'r-rifdiyye, 106-107

108 Ahmed er-Rifai’nin fakri 6ven, fakirlerle birlikte bu-
lunmay: tavsiye eden ifadeleri igin bkz. Ahmed er-
Rifal, el-Mecalisii 'r-rifaiyye, 106-107.

109 Bkz. Ken’an Rifai, Seyyid Ahmed er-Rifat, 117.
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Bunun durumu tipki tizeri kapali, izi
kaybolmus karanlik bir kuyuya diisen
ve ne bir kurtarici ne de oraya gelen bir
ziyaretgisi bulunmayan kimsenin haline
benzer. Boyle birinin Mevla’sindan bas-
ka birine muhta¢ oldugu veya ona timit
besledigi diisiiniilebilir mi? Ey ogul!
Bilmis ol ki, kim Allah Teala’nin her
seyde kudret ve kemalini, yaratmasinin
ve tedbirinin giizelligini disiiniirse, o
kimse, kendi yaptiklarini Allah’in kont-
rol ettigini, kulun per¢ceminin Allah’in
elinde oldugunu bilir. Allah kulunu dile-
digi gibi hareket ettirir. Kulun saadet ve
sekaveti Allah’in gegmisteki hikmetinin
tecellisi olup, O’nun kazasini degisti-
rebilecek ve verdigi hiikiim sebebiyle
O’nu cezalandirabilecek higbir kimse
yoktur. Iste bu durum gerceklestiginde
[kuyudaki] kul, Allah’in ipine sarilir,
O’na teslim olur, kiilliyyen O’na boyun
eger. Oyle ki ne bir gii¢ ve kuvvet ne bir
ithtiyar ne de bir talik, tedbir ve sual ol-
madan 1zdirar kademi ile O’nun 6niinde
ayakta durur.'?

Bu baglamda fakr makamina erismis olan
arif, hikmete uygun s6z ve davranislari ile
temaytiiz eden kimsedir.'"" Acz halinde oldugu
gibi, yine benzer sekilde, sebeplere ve amelle-
re itimadi terk etmek, mahlikattan yiiz ¢evi-
rerek Hakk’a ragbet etmek de iftikar ehlinin
vasiflar1 arasindadir. Ahmed er-Rifai, irfan
sahibi kimsenin biitiin makamlarda ayni anda
bulundugunu ve dolayisiyla fakr makaminda
iken ayni zamanda gina halini de tecriibe
ettigini kaydeder: “O arif ki ayn1 anda hiir
bir kole, kole bir hiirdiir. Ayni lahzada fakir
olan bir zengin ve zengin olan bir fakirdir”'?
ifadeleriyle bu gergegi dile getirir. Su halde

110 Ahmed er-Rifai, Sohbet Meclisleri, 151-3; Ahmed er-

Rifai’nin fakr konusundaki benzer ifadeleri i¢in bkz.
Ahmed er-Rifai, el-Mecalisii r-rifaiyye, 98-100.
Bkz. Ken’an Rifai, Seyyid Ahmed er-Rifai, 83.
Ahmed er-Rifai, Haletii ehli’l-hakika, 24.
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arif gina ile fakri, izzet ile mezelleti ayni anda
tecriibe etmektedir.'"

Ahmed er-Rifai’nin fakr tarifinin bu nokta-
da tasavvuf literatiiriindeki fend kavramina'**
karsilik geldigi sdylenebilir. Nitekim seyhin
fakr ile fena arasindaki kavramsal yakin-
11 ortaya koyan asagidaki ifadeleri de bu
yondedir:

Kim nefsini fena (bi’l-fend) ve Allah’in1
beka ile bilirse, nefsini diinyaya meylet-
mekten alikoyar. Kerim olan Allah’a da-
ima fakr ve ihtiyacinizi (1stirar) arz edin
ve O’nun kapisina ziill ve inkisdar iginde
varin. Siiphesiz ben de siz de obiir aleme
gocecegiz.'

Ahmed er-Rifai’nin fakr ile ilgili goriislerin-
de iki hususun 6ne ¢iktigini sdyleyebiliriz:
Biitiin mevcidata has olan genel fakirlik ile
seyr Ui siilik ve miicahede neticesinde ortaya
cikan Ozel bir fakirlik. Birinci anlamda fakr,
biitiin mahlikati kapsar. Ciinkii seyhin deyi-
miyle, ister bilsin ister bilmesin, yaratilmigin
durumu en agik bir ifadeyle “acz, fakr, ihti-
yag ve bir hictir.”"" Insanin bu ger¢egi iradi
olarak girdigi siilik neticesinde, yani nefse
muhalefet, arzular terk, gayret ve fiilline iti-
mat gibi halleri terk etmesi neticesinde idrak
etmesi ise O0zel fakirliktir. Bu halde insan,
bastaki fakr durumunu miisahede etmekte-
dir. Ahmed er-Rifai, mahliikatin fakr i¢cinde
bulundugunu miisdhede eden arifin esasen,
iftikar illallah derecesini hakkiyla yerine
getirecegini ve bdylelikle Allah’la gani olma
durumuna gegecegini kaydeder. Rifai’nin bu
babta dile getirdigi “nefsini yoklukla bilen
(fend), Rabbini beka ile bilir” sozleriyle de
bu gercegi en acik sekilde dile getirdigini
sOylememiz miimkiindiir.

113
114

Bkz. ay.

Bkz. Seyyid Serif Ciircani, “Fena”, et-Ta'rifat, Ab-
diilaziz Mecdi Tolun, Abdurrahman Acer, (Istanbul:
Litera Yayncilik, 2014), 58.

Ahmed er-Rifai, el-Biirhdn, 158.
Bkz. Ahmed er-Rifai, e/-Biirhdn, 110.
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SONUC

Ahmed er-Rifai diger biitiin siinni esaslara
bagli mutasavviflar gibi, tasavvuf ve tari-
kat anlayisinda Kur’an ve Siinneti esas alir.
Seyhin naslara yoneldiginde, Islam’in ruhu
olarak gordiigii temelde iki mefhum vardir:
Tevazu ve fakr. Ahmed er-Rifai, eserlerinde
fakra temas ettigi hemen bir¢ok yerde, teva-
zuun farkli yonlerine isaret ettigi anlasilan
meskenet, ziill, inkisar ve acz gibi kavramlar-
dan s6z etmektedir. Arastirmamiz dahilinde
oncelikle s6z konusu kavramlarin literatiir
icerisindeki tarihi gelisim siireci incelenmis,
daha sonra Pir Ahmed er-Rifai’nin eserleri-
nin ilgili boliimlerine yakin okumalar yapil-
mistir. Bu ¢alisma vesilesiyle, seyhin tevdzu,
ziill, inkisdr ve acz gibi kavramlarin kulla-
niminda kendine has bir terminoloji gelis-
tirdigini sdylememiz miimkiindiir. Ahmed
er-Rifai’ye gore seriat ve tarikatin dncelikli
vurgusu olan kulluk, ahlaki planda fevdzu
vasfl ile kendini gosterir. Manevi tekamiilde
tevazu bir baslangi¢ olup asil gaye, kisinin
asli durumu olan fakr makamini miisahe-
de etmesidir. Meskenet, ziill, inkisar ve acz
ise salikin tevazudan fakra dogru ilerleyen
siilikunda, tecriibe ve hal ettigi idrak mer-
halelerinden ibarettir.

Bu mefhumlar igerisinde tevazu, oncelikle
Ahmed er-Rifai i¢in temel bir yasam tarzi
olarak one ¢ikar. Seyhe gore tevazu, yeryii-
ziindeki sinirli imkanlarinin farkinda olan
her akil ve insaf sahibinin benimsemesi gere-
ken genel bir tavirdir. Meskenet kavrami ise
seyr U siilikta fakra dogru yol alan salikin
ilk idrak menzillerinden biridir. Seyh, mes-
kenet ehli kimseyi, tasavvuf literatiiriindeki
miskinden biraz farkli bir sekilde tarif eder.
Onun anlayisinda meskenet ehli, ihtiyag i¢in-
de oldugu halde, miskinligini agia vuracak
halleri gizleyen kimsedir. Ziill ve inkisara
gelince, bu iki kavram salikin meskenetten
sonra elde ettigi vasiflardir. Ziill, Hak ve halk

110

huzurunda nefsini al¢ak tutma, inkisdr ise
eksiklerini gorme anlamindadir. Kisi, inkisar
halinde iken nefse itimat etme zaafindan kur-
tularak, olgunlagsma yolunda bir nebze daha
uyaniklik kesbeder. Yokluk anlayist derin-
lesen salik, ilerleyen asamalarda acz halini
hisseder ki burada acz, gii¢ ve kuvveti Allah’a
hasretme, kendinde ve esyada miistakil bir
varlik gormeme anlamindadir. Bundan sonra
salik, her tiirli seyi iradi olarak terk ettigi,
esyada bir giic kuvvet gormeyi, kendi nefsine
ve amellerine itibar etmeyi, sebeplere itimadi
biitiiniiyle terk ettigi ve bu haliyle iftikar illal-
lah’1 tecriibe ettigi bir dereceye erisecektir.
Ahmed er-Rifai’ye goére manevi yolculuk,
tevdzu ile baslayip meskenet, ziill, inkisar ve
acz gibi merhalelerden gegerek, fakr maka-
mina erigsmek slretiyle tamamlanmaktadir.
Burasi tevhid ve kullugun hakiikatinin de
tam anlamiyla ortaya ¢iktig1 yerdir.

KAYNAKCA

Acliini, Ismail b. Muhammed. Kesfis’I-Hafa'.
Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-‘IImiyye, 1988.

Ankaravi, [smail Rusthi. Minhacii’lI-Fukara’.
Cev. Safi Arpagus. Istanbul: Vefa
Yayinlari, 2008.

Afifi, Ebi’l-Ala. Islam’da Manevi Hayat.
Cev. Ekrem Demirli, Abdullah Kartal.
Istanbul: iz Yayincilik, 2004.

Ayverdi, Ilhan. Misalli Tiirk¢e Sézliik. 3 Cilt.
Istanbul: Kubbealt1 Nesriyati, 2005.

Ates, Siileyman. Ciineyd-i Bagdddi: Hayati,
Eserleri ve Mektuplar. Istanbul: Yeni
Ufuklar Nesriyat, 2017.

—, Siilemi nin Risdleleri: Tasavvufun Ana
Ilkeleri. Ankara: Ankara Universitesi
Basimevi, 1981.

Beyhaki, Imam. Kullugu Unutmadan Yasama
Sanati. Cev. Enbiya Yildirim. Istanbul:
Semerkand Yayinlari, 2010.



ARZU EYLUL YALCINKAYA

Cagrici, Mustafa. “Tevazu”. Tiirkiye Diyanet
Vakfi Islam Ansiklopedisi, XL, 2011, 583-
585.

Cakir, Abdullah. “Rifaiyye’nin Piri Seyyid
Ahmed er-Rifai”. Seyh Sadeddin Sirri
er-Rifdai Armagan Kitabi, ed. Adalet Cakir,
21-48. Kocaeli: Kocaeli Universitesi
Vakif Yayinlari, 2018.

Cakir, Abdullah. “Rifaiyye’nin Piri
Ahmet er-Rifai’de Fakr ve Pratik
Tezahiirii Fiitiivvet”. Islam Medeniyeti
Arastirmalari Dergisi (IMAD) 4,1 (2019):
68-99.

Cebecioglu, Ethem. Tasavvuf Terimleri
ve Deyimleri Sozliigii. Ankara: Otto
Yayinlari, 2014.

Ciircani, Seyyid Serif. Tasavvuf Istilahlart.
Cev. Abdiilaziz Mecdi
Abdurrahman Acer. istanbul: Litera
Yayincilik, 2014.

Torun,

Eraydin, Selguk. Tasavvuf ve Tarikatlar.
Istanbul: IFAV Yayinlari, 1994.

Erkan, Arif. el-Beydn: Arap¢a-Tiirkce Biiyiik
Sozliik. Istanbul: Yasin Yayinevi, 2006.

Erkaya, Mahmut Esad. Kur’dn Kaynakl
Tasavvuf Kavramlari. Ankara: Otto
Yayinlari, 2017.

Gazzali, Ebd Hamid Muhammed. 7hya’ii ‘uli-
mi’d-din. 4 cilt. Cev. Ahmet Serdaroglu
Istanbul: Bedir Yaymevi, 1970.

Hakim, Suad. Ibnii’l-Arabi Sézligii. Cev.
Ekrem Demirli. Istanbul: Kabalc1
Yayinlari, 2005.

ibn Hanbel, Ahmed. Kitdbii’z-Ziihd. Cev.
Mehmet Emin Thsanoglu. Istanbul: Iz
Yayincilik, 1993.

Herevi, Hace Abdullah el-Ensari. Tasavvufta
Yiiz Basamak. Cev. Abdirrezzak Tek
Bursa: Emin Yayinlari, 2008.

m

Hiicviri, Ali b. Osman. Hakikat Bilgisi. Cev.
Siileyman Uludag. Istanbul: Dergah
Yayinlari, 2014.

Hiiseyni, Muhammed. et-Tenviru Serhu’l-
Cémi ‘u’s-Sagir. Ed. Muhammed Ishak
Muhammed Ibrahim. Riyad: Mektebetii
Daru’s-Selam, 2011.

Isfahani, Ragib. Kuran Kavramlar: Sozligii.
Cev. Yusuf Tiirker. Istanbul: Pinar
Yayinlari, 2002.

Izutsu, Toshihiko. Kur’an’da Dini ve Ahldki
Kavramlar. Cev. Salahattin Ayaz.
Istanbul: Pinar Yayinlari, 1991.

Kaplan, Hayri; Sik, ismail. “Ahmed
er-Rifa’1’nin Itikadi ve Kelami Gériisleri”.
Tasavvuf: Ilmi ve Akademik Arastirma
Dergisi 7, 16 (2006): 87-105.

Kasani, Abdiirrezzak. Tasavvuf Sozliigii. Cev.
Ekrem Demirli. Istanbul: iz Yayincilik,
2015.

Kallek, Cengiz. “Miskin”. Tiirkiye Diyanet
Vakfi Islam Ansiklopedisi, XXX, 2005,
183-184.

Kelabazi, Eba Bekir Muhammed b. Ibrahim.
Dogus Devrinde Tasavvuf. Cev. Siileyman
Uludag. Istanbul: Dergah Yayinlari, 2019.

—, et-Ta‘arruf li mezhebi ehli't-tasavvuf. Haz.
Abdiirrezzak Tek. Bursa: Bursa Akademi,
2016.

Kuseyri, Abdiilkerim. Letdi’ fii’l-Isdrdt. 6
cilt. Cev. Mehmet Yalar. Istanbul: {1k Harf
Yayinlari, 2013.

—, Kugseyri Risalesi. Cev. Siilleyman Uludag.
Istanbul: Dergah Yayinlar1, 2014.

—, er-Risaletii’I-Kugseyriyye. Ed. Abdiilhalim
Mahmid. Kahire: Matabe Miiesseset
Dare’l-sab, 1989.

Ma’luf, el-Yesui Luvis b. Nikola Ma’luf.
el-Miincid fi’l-liigati ve’l-a’lam. Beyrut:
Dart’l-masrik, 2000.



AHMED ER-RiIFAT’'NIN TASAVVUF ANLAYISININ ANAHTAR KAVRAMLARI:
TEVAZU, MESKENET, ZULL, INKiSAR, ACZ, FAKR

Margoliouth, D. S. “Ahmed Rifai”. Isldm
Ansiklopedisi, 1, Istanbul: MEB Yaynlari,
1978, 203-204.

Mekki, Ebt Talib. Kalplerin Azigu. 4 cilt. Cev.
Muharrem Tan. Istanbul: iz Yayincilik,
2004.

Mezidi, es-Seyh Ahmed Serif. Seyyid Ahmed
er-Rifai: Usilii't-tarikati’r-rifdiyye.
Beyrut: Kitab Nasirtn, 2013.

Muhasibi, Haris. Nefs Muhasebesinin
Temelleri. Cev. Sahin Filiz ve Hiilya
Kiigiik. Istanbul: Insan Yayinlar1, 2014.

Nevevi, Ebl Zekeriyya Yahya. Niizhetii’l-
Muttakin: Riydzii’s-Sdlihin Serhi. gev.
Abdiilvehhab Oztiirk. Istanbul: Kahraman
Yayinlari, 2006.

Oztiirk, Ergiin. “Ahmed er-Rifai’nin
el-Biirhanii’l-Miieyyed Adli Eserinde
Tevhid Anlayis1”. Necmeddin Erbakan
Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi
46, 46 (2018): 233-256.

Oztiirk, Ergiin. Ahmed er-Riféi ve Rifdiyye
Tarikati. Doktora, Necmeddin Erbakan

Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii,
2021.

Rifai, Ahmed. Ya Veledi, Ya Biineyye, el-Mev-
suatii r-Rifdaiyye. Ed. Fazil el-Hac Avyed
er-Rifal es-Semerrai. Dimask: Mektebe
Ummii Abide, 2009.

—, el-Mecalisii r-rifaiyye. Ed. Seyyid Mahmut
Seyyid Fazil er-Rifai el-Semerrai. Sam:
Daru’l-Beyrti, 20009.

—, el-Biirhdnii’l-miieyyed. Ed. Ahmed Ferid
el-Mezidi. Liibnan: Dari’l-Kiitiibi’l-
[Imiyye, 2010.

—, Haletu ehli’l-hakika meallah. Ed. Ahmed
Ferid el-Mizyadi. Beyrut: Dare’l-Kutub
el-ilmiye, 2010.

—, Sohbet Meclisleri: el-Mecalisii’s-seniy-

ye. Cev. Alican Tatli. Istanbul: Erkam
Yayinlari, 1996.

112

Rifai, Ken’an. Seyyid Ahmed er-Rifai. Ed.
Mustafa Tahrali. Istanbul: Cenan Egitim
Kiiltiir ve Saglik Vakfi Yayinlari, 2015.

Samarrai, Yunus es-Seyh Ibrahim. Seyyid
Ahmed Rifai: Hayati ve Eserleri. Cev.
Miinir Atalar. Istanbul: i1k Harf Yayevi,
2013.

Sar1, Mevliid. el-Mevarid. Istanbul: Bahar
Yayinlari, 1980.

Sayyadi, Ebii’l-Hiida Muhammed b. Hasen.
Kitabu Kiladeti’l-Cevahir. Beyrut:
Matbaatii’l-Edebiyye, 1883.

Sayyadi, Muhammed Ebii’l-Hiida. Kala'idu’z-
zeberced ‘ala hikemi mevlana es-serif
er-Rifar Ahmed. ed. Ahmed Remzi b.
Hammid. Liibnan: Darii’l-Beyrti, 2008.

Serrac, Ebli Nasr et-Thsi. a/-Luma’. Ed.
Abdulhalim Mahmid-Taha Abdiilbaki
Surtr. Kahire: Daru’l-Kiitiibi’l-Hadise,
1960.

Serrac, Ebt Nasr et-Tasi. Islam Tasavvufi.
Cev. Hasan Kamil Yilmaz. Istanbul:
Altinoluk Yayinlari, 1996.

Siihreverdi, Ebli Hafs Sehabeddin Omer.
Gergek Tasavvuf. Cev. Dilaver Selvi.
Istanbul: Semerkand Yayinlari, 2014.

Siilemi, EbG Abdurrahman. Ilk Zdhid ve
Stifiler. Cev. Abdiirrezzak Tek. Bursa:
Bursa Akademi Yayinlari, 2018.

Tahrali, Mustafa. “Ahmed er-Rifai”. Tiirkiye
Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, 11,
1989, 127-130.

—, “Rifaiyye”. Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam
Ansiklopedisi, XXXV, 2008, 99-103.

—, “Rifaiyye”. Tiirkiye’'de Tarikatlar: Tarih
ve Kiiltiir, ed. Semih Ceyhan. Istanbul:
ISAM Yayinlari, 2015, 285-334.

Uludag, Siileyman. Tasavvuf Terimleri
Sozligii. Istanbul: Kabalc1 Yayinlari,
2001.



Diger Ozgiin veya Derleme Makale ve Yazilar

Other Types of Articles and Essays






Yiinus Emre Giiniimiiz Insanina Ne Soyler?

What Does Yunus Emre Tell Us?

Mehmet Demirci*

750 sene dnce yasamis olan Ynus Emre’nin
acaba glinlimiiz insanina sdyleyecegi bir sey
var midir? Onun siirleri sadece kendi yasa-
dig1 caga mi hitap ediyordu, yoksa evrensel
boyutta midir? Bu tiir sorularin cevabi “evet”
olacaktir. Nedeni su: YGnus ve benzerleri,
dogrudan insana seslenirler, insana dokunur-
lar ve dzellikle insanin i¢ diinyasina, kalbine,
gonliine hitap ederler.

Diinya degisir, caglar degisir, kiyafetler degi-
sir, iklimler degisir. Ama degigsmeyen bir sey
vardir: Insanin i¢ diinyasi, manevi yapis,
kalbi, gonlii ve duygular1. Belki zeka gelis-
tirici uygulamalar ¢ikmistir. Ama kalbin, i¢
diinyamizin meselesi binlerce y1ldir aynidir,
ayni kalmaya devam edecektir. Cagimizin
insan1 750 sene 6nceki insandan farklr hisset-
miyor, onda farkli bir kalp ¢arpmiyor. Kalbin
ihtiyaclar1 bakidir. Eski insan nefs tasiyordu,
biz de tasiyoruz.

Insan denen iistiin varlik bedenle ruh, madde
ile mana karisimindan ibaret bir biitiindiir.

*  Prof. Dr.
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Insani1 diger canlilardan ayiran ve {istiin kilan
tarafi, bagta rithu ve manevi varligidir. Beden
yok olucu, ruh ise kalicidir, ebedidir. Insanin
bu diinyadaki ve 6teki diinyadaki mutlulugu;
maddesi ile manasi, kalbi ile kalib1 arasin-
daki uyum ve ahenge baglidir. Bu dengenin
bozulmasi, daha ¢ok maddenin ve bedene
bagli giiclerin, yani asir1 ihtiraslarin, kibirle-
rin gururlarin, cekememezliklerin, bencillik
duygularinin azginlagmasi, insan varligina
hakimiyet kurmasi seklinde olmaktadir. Bu
bakimdan mananin madde karsisinda ezilme-
mesi i¢in 0zel bir gayret gosterilmesi gerekir.

Bu gayretin sonunda insanin dzgiirlesmesi ve
olgunlasmasi beklenir. Iste Yinus Emre’nin
yaptig1, bu 6zgiirlesmenin yollarini goster-
mekten ibarettir. Onun bu konudaki metodu
bugiin de gecgerlidir. Ciinkii o, eskimeyen
yenidir. “Her dem yeni dogariz bizden kim
usanast” diyen odur.

Toplumun temel tas1 bireydir. Topluma ve
insanliga yapilabilecek hizmetin en basinda
bireyi /ferdi olgunlastirmak gelir. Insan yara-
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YUNUS EMRE GUNUMUZ iNSANINA NE SOYLER?

Yadigmdaaypeycilt intaKyhisivrilikdeDikindan
kibiTlesagwnti falg stkkenmedncZlikée K bermils
likl&izgibnd T RER /tilnte nao Fakéltzki lDoiiyis:
leri Halrd2028)nllal8. gidermek veya olumlu
hale sokmak i¢in bastan beri birtakim ahlak
teorileri gelistirilmisse de, teoriyi pratige
aktarmak pek miimkiin olmamaktadir. Fakat
Yinus’un yonteminde meseleye kokiinden
el atildigi i¢in basarili sonug alinabilmistir.
Onun temel diisiincesi Allah sevgisidir. [1ahi
sevgi atesinin alevleri altinda biitlin olum-
suzluklar adeta yanmakta; kinler, nefretler,
kii¢iik hesaplar bir tarafa birakilmaktadir.
Oliip yeniden dirilmiscesine bu defa, ayni
sevginin bereketli yagmurlariyla filizlenen
yeni bir “kisilik” ortaya ¢ikmaktadir. Bu
olgun kisilik, sadece insanlara degil, hayvan-
lara ve esyaya bile sevgi ve sefkatle yaklasan,
yumusak ve genis ufuklu bir mahiyet arzeder.

Yinus diigiincesine insanligin bugiin daha
biiyiik ihtiyaci vardir. Cagimiz insani, genel-
likle kendini yalniz et, kemik ve kandan iba-
ret bir yaratik olarak gérmek ve sddece etine
kemigine, yani maddi ve nefsani ihtiyacla-
rina hizmet etmek yanlighigi i¢indedir. Bu
yiizden, bizzat tasimakta oldugu gergekler-
den ve istii ortiilii giizelliklerden habersiz-
dir. Sonug olarak da kendine yabanci, hatta
diisman kesilen bu insan, gercek sevgiyi
unutmus, ihtiraslarinin ve egoizminin esiri
olmus oldugundan, hem kendine hem ¢evre-
sine zarar verir hale gelmistir. Bencillik, kin,
nefret, intikam ve iftira gibi menfi kuvvetleri
miisbete cevirecek kestirme yollarin basinda
Yinuslarin diisiincesi gelir.

Meselesi, derdi olanlarin, toplumun daha iyi
olmasini arzu edenlerin birgogunda gegmis
0zlemi goriiliir. eski giinlerin daha iyi oldu-
gunu, cemiyetin bozuldugunu soyler, eski
devirlere 6zlem duyariz. Bu, yanlis bir var-
sayimdir. Tabii ki insan yasadig1 zaman dili-
mini daha iyi algilar, karsilastig1 olaylardan
daha cok etkilenir. Ayrica modern caglarda
teknolojinin ve iletisim araglarinin gelisme-
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si sonucu bu etkilenme daha ileri boyutla-
ra ulagsmistir. Daha komplike ve sofistike
kotiiliik ve sug ¢esitleri ¢ikmistir. Kotiiliik,
hiikmiinii daha ¢ok ytiriitiir gériinmektedir.

Ylnus’un yasadigi 13. ve 14. yiizyillar
Anadolusu, simdikinden daha diizgiin bir
zaman dilimi degildi. Aksine Hagli seferleri,
Mogol istilasi, Anadolu Selguklu Devleti’nin
otoritesini kaybetmis olmasi, bunun sonucu
olarak bir y1gin asayissizlik problemi, bey-
likler arasindaki iktidar ve gii¢ kavgalar1 vb.
sebeplerle Anadolu’da bir kargasa ortami
hiikiim stirmekteydi. Boyle zamanlarda ahlak
da ¢oker ve toplumda bir buhran bag gosterir.
Bunu bizzat Ylnus Emre soyler:

Miisiilmanlar zamane yatlu old1
Helal yinmez haram kiymetlii old1

Okinan Kur’an’a kulak tutulmaz
Seytanlar semirdi kuvvetlii old1

Haram ile hamir tutdi cthami
Fesad isler iden hiirmetli old1

Kime kim Tanrr’dan haber viriirsen
Kakir bagin salar hiiccetlii oldi

Sakird iistadila arbede kilur
Ogul atayila izzetlii old1

Fakirler miskinlikden ¢ekdi elin
Goniiller yikuban heybetlii old1

Peygamber yerine gecen hocalar
Bu halkun basina zahmetlii old1

Dutulmaz old1 Peygamber hadisi
Halayik ctimle Hak’dan utlu old1

Yinus gel asikisan tevbe eyle
Nastiha tevbe uci kutlu old1

Ozetle ne deniyor? Helal-harama dikkat edil-
medigi, ickinin yayginlastig1, Tanrr’dan s6z
edene 6fke duyuldugu, 6grenciyle hocanin,
ogul ile babanin takistigi, baz1 hocalarin
kendilerini peygamber yerine koyup halkin
basina bela kesildigi, biitiin bunlardan tovbe
etmek gerektigi vurgulanir.
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Baska bir siirinde Y{inus alimlerin, bildikle-
rini geregini yerine getirmediklerini, dervis-
lerin tasavvuf yolunu dikkate almadiklarini,
halkin 6giit dinlemedigini, haramin helalin,
iyinin kotiiniin birbirine karistigini, birine
kotiiliik edenin yanina kalacagini sandigini
yana yakila anlatir, yarin ahirette her seyin
aciga cikacagini soyler:

Danismend okur dutmaz dervis yolin
gozetmez
Bu halk 6giit isitmez ne sarp zaman olisar

Aceb mahlik irisdi g6z yumuban diirisdi
Helal haram karisd1 assi-ziyan olisar

Birbirne yavuz sanur itdiigin kala sanur
Yarin mahser giininde isi beyan olisar

O devirlerde de eskiye 6zlem duyuldugu
gorilir:

Salihler kalmad1 gitdi
Bu cihani fesad tutdi
Bu cihanun isi bitdi
Saladur kudse gideliim

Alimler okiyup tutmaz
Halk1 goriiben gézetmez
Gontillerde safa bitmez
Saladur kudse gideliim

Yasadig1 devir itibariyle Yinus Emre’nin koy-
dugu teshis bdyle. Kismen giiniimiize ben-
zer yonleri var. Yinus meseleyi teshisle ve
bundan sikayetle birakacak degildir. insanin
olgun ve ahlakli kimse haline gelmesi igin
¢Ozlim yollarin1 da gosterir. O her seyden
evvel samimi bir Miislimandir. Ortaya koy-
dugu careler, Islam cergevesinde olacaktir.
Hitap ettigi toplum da Miisliimandir.

Islam’in yasanmasi, uygulanmasi ve dziim-
senmesinde birtakim merhaleler vardir.
Tasavvuf inanisinda bunlar, seriat, tarikat,
marifet ve hakikat olarak siralanir. Bunlarin
tarifleri kisaca soyledir: Seriat, dinin zahiri
hiikiimleri, fikih kurallar1, hukuki kaideler,
insanin bedeni ve diinyasi ile alakali dini

hiikiimler demektir. Tarikat, Hakk’a erismek
icin tutulan, birtakim kurallar1 ve ayinleri
bulunan yol demektir. Marifet, rihani halleri
yagayarak manevi ve i1ah1 hakikatleri tadip i¢
tecriibe ile elde edilen bilgi, irfan anlamina
gelir. Hakikat, 11ahi sifatlarin tecellisine maz-
har olmak, dinin gergegini, 6ziinii kavramak,
Hak’la hak olmaktir.

Birbirleri ile i¢ i¢e olan bu dort kavrami izah
icin birtakim misaller verilir. Bunlardan en
meshuru, “ceviz” 6rnegidir. Cevizin en dis-
taki yesil kabugu seriati, icindeki sert kabuk
tarikati, yenen kism1 marifeti, viicida yara-
yan yagi ise hakikati temsil eder.

Bu tasnif ¢ok defa ikiye de iner: Seriat ve
hakikat. Seriat ve hakikat birbirini tamamlar,
seriatsiz hakikat batildir; hakikatsiz yani 6zii
olmayan seriat ise makbul degildir.

Bu agiklamalara Ynus’un asagida gorecegi-
miz siirlerini daha iyi anlayabilmek i¢in gerek
duyuldu. Konu basligimiz Yinus Emre’nin
glinlimiiz insanina ne sdyledigi idi. Tiirkiye
insan1 Miisliiman bir toplumdur. Namazini
kilan, orucunu tutan, hatir1 sayilir bir kitle
vardir. Din karsit1 zlimreler ¢ok azinlikta
sayilir. Din ve dinle ilgili faaliyetler hayli
goriiniir hale gelmis olmasina ragmen, top-
lumun ahlak seviyesi iiziicii bir noktadadir.
Yhnus Emre’nin su siirlerini, bu hatali anla-
y1s ve davranislara bir ¢6zlim Onerisi gibi
okuyabiliriz:

Evvel kapu seri‘at emr i nehyi bildiiriir
Yuya gilinahlaruni her bir Kur’an hecesi
Ikincisi tarikat kulluga bil baglaya

Yoli togr1 varani yarligaya hocasi
Ugiincisi ma‘rifet cAn goniil gozin agar
Bak ma‘ni sarayina ‘Ars’a degin yiicesi
Dordiinciisi hakikat ere eksiik bakmaya
Bayram ola giindiizi Kadir ola gicesi

Evet, “hakikat” seviyesine ulasinca “ere eksik
bakmamak” yani bagkasinda kusur aramak,
insanlar1 hatali ve eksikli gormek gibi, ahlaka
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uygun olmayan tavirlardan uzaklagsma s6z
konusudur. Ister bir miirsidin rehberliginde
olsun, ister kisi kendi bagina yol alsin, bu i¢
miicadelesi zordur. Onun i¢in adina “biiytik
cihat” denmistir. Oyle soyler Yinus:

Bu seri‘at gii¢ olur tarikat yokus olur
Ma‘rifet sarplik durur hakikatdiir yiicesi

Yunus Emre’nin su siiri de ayn1 ¢etin mesele
etrafinda doniip durur:

Evvel kapu seri‘at gecse andan tarikat
Goniil evi ma‘rifet ‘1sk hakikat icinde

Seri‘at sirin olur isidene hos geliir
Ne kim dilerse kilur ol seri‘at i¢cinde

Tarikat can yoldasi can ile olur isi
Tarika giren kisi diin-giin ‘ibret i¢cinde

Ma‘rifet goniil ile diin Ui giin zariyila
Soylesem gelmez dile sirr-1 sifat iginde

Hakikat ‘iskdur ‘1ydn gorsiin ol sebih
beyan
Hakikat donin geyen agir hil’at i¢inde

Her kim tarika gire gerek mal terkin ura
Yola togr1 can vire bu tarikat i¢inde

Ger togr1 turmazisa mal terkin urmazisa
Yola can virmezise tuymaz sohbet iginde

Yhnus’a gore hakikate ermenin, Hakk’a
kavugmanin en kestirme yolu ilah1 agktir:

Sentin ‘1skun beni bende alupdur
Ne sirin derd bu dermandan icerii
Seri‘at-Tarikat yoldur varana
Hakikat-Ma‘rifet andan igerii

Yinus Emre, seriata takilip kalarak hakikate
ulasamayanlar i¢in “gemi ve deniz” drnegini
Verir:

Hakikat bir denizdiir seri’atdur gemisi
Coklar gemiden ¢ikup denize talmadilar

Bunun baslica sebebi, dinin bilgi seviyesi
demek olan seriat safhasidir ki, bir¢ok din
alimi ilimlerine giivenip benlik ve iddia sahi-
bi olurlar. Oysa hakikate ulasmak mahviyetle
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ve iddia adam1 olmay1 birakmakla miimkiin
olur:

Seri’at oglanlar1 bahis da’vi kilurlar
Hakikat erenleri da’viye kalmadilar

Gergek tevhide Allah’in varlig1 ve yiice
kudreti karsisinda ta‘zimle egilerek ulasilir.
“Fakilik” yani fikih bilgini olup, bu sebeple
gururlanan birgok kimselere, bu ilim bir tiir
tuzak olur:

Ikilikden gegemediin hali kalden sece-
mediin

Hak’dan yana ucamadun fakilik old1
sana fak

SEKILCILiK TUZAGI

Cesitli meslek ve mesrep gruplarinin kendile-
rine 6zgii kiyafetleri vardir. Askerler, polisler
0zel tiniforma tasirlar. Avukatlar, hakimler
durusma sirasinda ciibbe giyerler. Tekke ve
tarikat mensuplarindan seyh ve dervislerin
de zaman iginde 6zel kiyafetleri olugsmus-
tur. Seyh efendilerin tekkelerinde giydikle-
ri bagliklar (tac), her tarikatte farkli 6zellik
tasirdi. Eski mezarliklardaki kabir taglarinin
sekillerine bakarak, orada yatan kimsenin
hangi tarikate mensup bulundugunu veya
ulemadin m1 oldugunu anlamak miimkiin-
diir. Bununla birlikte 6zel kiyafetler ve mera-
simler, tasavvufun olmazsa olmazi degildir.
Mesela Melamilik’te bunlarin hicbiri yoktur.

Derviglerin giydikleri, bigimi ve rengi mensup
olduklari tarikate gore degisen, kollu, yaka-
s1z, pamuklu giyecege “hirka” denir. Ozel bir
merasimle giydirilen hirka, onu tagiyan kimse
icin siradan bir giysi degildir. Onu iistiinde
bulundurdugu miiddetge, girdigi yolun gerek-
lerine uymak durumundadir. Hirka, ciddi bir
sorumluluk tagimaya sebep olur.

Her 6zel kiyafet toplumda dikkat ceker.
Ulema, dervis veya seyh kiyafeti tasiyanlara
ozel bir ilgi ve sayg1 gosterilmesi dogaldir.
Ancak bundan istifade etmek isteyen taklitci
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veya sahte dervislerin ortaya ¢iktigi da bir
gercgektir. Veya yetkili bir merci tarafindan
hirka giydirildigi halde, bunun gereklerine
uygun tavirdan uzak olanlarin var oldugu
da anlasiliyor.

Yianus Emre tarikat kiyafetlerinin sadece bir
sekilden ibaret bulundugunu, asil meselenin
diizgilin ahlak oldugunu belirtir:

Dervislik didiikleri hirkayila tac degiil
Gonlin dervis eyleyen hirkaya muhtac
degiil

Hirkanun ne sugi var sen yolina var-
mazsan

Vargil yolinca yiiri er yoli kalmag degiil

Evet, dervislik kiyafet isi degildir, gonlii
dervis eylemek gerekir. Er yolu, olgunluk
yolu gevezelik ve sahtekarlik kabul etmez,
demek ister.

Yinus, hirkanin suga perde yapilmasindan,
dervis goriiniimlii kimsenin bozuk diisiince-
lere sahip olmasindan, diliyle birtakim sir-
lardan bahsedip gonlii bagka islerle mesgul
olanlardan yani taklit¢i ve sahte dervislerden
sikayet eder:

Hirkam sucuma perde endisem fasid
yirde
Gonliim ayruk bazarda dilimde s6ziim
esrar

“Ylnus Emre giinlimiize ne sdyler?” diye yola
¢ikmistik. Son zamanlarda renk renk baslik
ve ciibbe giyerek insanlarin goziinii boyayan,
bu yolla sohret ve servete erisen seyh bozun-
tular1 goriliir oldu. O zaman da benzerleri
olmali ki bunlarin seyh adin1 takinip Allah’a
ibadet ve itdati biraktiklarini, nefislerinin
istekleri pesinde kostuklarini, Hak’la bir
miindsebetleri olmadigini dile getirir:

Dakindum seyhlik adin kodum ma’sik
ta‘atin
Virdim nefsiin muradin kan1 Hakk’1la
bazar.
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Soyle bir halk hikayesi vardir: Kirlarda sarik-
11 ciibbeli (veya dervis kiyafetinde) bir adam
gidiyormus. Az ileride yolun kenarindaki
tarlada sergeler yiyecek aramaktalarmis.
Adamin yaklastigini goriince sercelerden bir
kismi, “kacalim bir insanoglu geliyor, zarar1
dokunabilir” demisler. Bazisi ise, “bu gelen
sarikli ciibbeli, saygin birine benziyor, bize
bir sey yapmaz” demisler ve olduklar1 yerde
kalmislar. Adam yanlarindan gegerken basto-
nunu sercelere dogru sallamis ve bir sergenin
kanadi kirilmis.

Serceler Hz. Siileyman’a durumu anlatip
sikayet etmisler, o da “kisas gerek™ deyip
adamin bir kolunun kirilmasina karar ver-
mis. iclerinden bilge bir serce séz almis: “Ey
Allah’in Restli, kararina saygi duyariz ama
sizden ricadm bdyle bir ceza yerine bu adama
kilik kiyafetini degistirme ve bir daha sarik
ciibbe (veya dervis kiyafetiyle) ile dolasmama
cezasi verilse daha iyi olur. Ciinkii ileride
ayni1 clirmii igleyerek baska sergelere de zarar
verebilir” demis.

Guiniimiizde hep ahlak zafiyetinden sikayet-
ciyiz. Kiiresellesmeyle birlikte, vahsi kapita-
lizmin garklarinin birer piyonu olduk. Herkes
daha ¢ok kazang hirsinin pesinde. Cogumuzun
daha ¢ok maddi imkanlara sahip olma anafo-
runa kapildigimiz bir gergek. Bunun sonucu
olarak manevi, insani, ahlaki degerle arami-
za ciddi bir mesafe girdi. Gittik¢e daha ¢ok
maddilesiyoruz. “Madde dedigin para olur,
makam mevki olur, taninmislik ve s6hret
olur, Elhamdiilillah Miislimanim” diyoruz,
fakat bu ifade sekilde kaliyor. Basta soziinii
ettigimiz madde-mana dengesini unuttuk.
Aldanisin farkinda degiliz.

[lim ‘ilim bilmekdiir ‘ilim kendin bil-

mekdiir

Sen kendiini bilmezsin ya nige okumakdur

Okumakdan ma’ni ne kisi Hakk’ bil-
mekdiir

Ciin okudun bilmezsin ha bir kur1 emek-
diir
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Okidum bildiim dime ¢ok ta‘at kildum
dime
Eri Hak bilmezisen ‘abes yire yilmekdiir

Yanus Emre dir hoca gerekse var bin
hacca
Hepisinden eyiice bir goniile girmekdiir

Kendini bilmek, kisaca bir i¢ muhasebe
yapip eksik ve zaaflarini teshis ederek, kotii
huylarini diizeltip yerine iyilerini koymaya
calismaktir. Kibri birakip tevazuya sarilmak,
cimriligi comertlige ¢cevirmek, kiskangligi
sevgiye tahvil etmek, bencilligi birakarak
kendisi i¢in istedigi seyi baskalar1 i¢in isteye-
cek bir yiiksek ahlaka adim atmaktir. Sadece
ibadet etmek, defalarca hacca gitmek, senin
ahlakini giizellestirmemigse bir ige yaramaz.
Sekli ibadetleri yerine getirmek 1iyi olabi-
lir. Fakat daha iyisi “bir goniile girmek™tir.
Yani insanlara iyi davranip onlarin sevgisini
kazanmaktir.

Yiinus’a gore bu konuda ayirim da yapmama-
11. Seckin olsun, avamdan biri olsun, Allah’a
itaatkar veya asi olsun biitiin insanlar Allah’in
kuludur. Bu durumda hangisine O’nun evin-
den ¢ikmasini soyleyebiliriz? Kendimizi
Allah’in muhasebecisi veya vekili yerine
koyup insanlar1 kategorilere ayirmamaliy1z.
Insan olarak herkes degerlidir:

Has u ‘@m mut?” ‘asi dost kulidur ctimlesi
Kime eydibilesin gel eviinden tasra ¢ik

Madde-mana dengesi konusunda Ytinus soyle
der: “Diinyd seven dervis degiil dervisligi
olmaz kabul” Burada “dervis” olgun ve
ahlakli insan demektir. Kemal yolculugunu
daha giivenli sekilde ylirtitmek i¢in kimileri
geleneksel tarikatlerden birine girerek oranin
dervisi olabilir. Ama bu herkes i¢in miimkiin
degildir, her insanin bir tarikate girmesi sart
da degildir. Su var ki her insan ahlakli olmak
ve olgunlagmak zorundadir. Y{inus herkese
ve her devre hitap ettigine gore “dervis”’le
kastedilenin iyi ve ahlakli insan oldugu bir
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gergektir. 72 millete dost olmay1 6giitleyen
su beyti bu ¢er¢evede anlamaliyiz:

Kimseye hor bakmagil hergiz goniil
yikmagil
Yitmis iki milletde dervislik yar1 gerek

Tam anlamiyla iyi ve olgun insan olmak
sanildig1 kadar kolay degildir. Bu yolculuk
sirasinda aldatici tuzaklar bulunur. Kendini
kandirip nefsinin ihtiraslar1 pesinde kosa-
nin sonunda yiizii kara ¢ikar. En tehlikeli
tuzaklardan biri riyadir; yaptigi giizel isleri
gOsteris i¢in yapmak, toplumda itibar géormek
amactyla hareket etmektir. Ylinus bunu yol
kesici diisman askerine benzetir. Bu tehlikeli
diismanin giiciinii kirmak i¢in nefsini 6ldiir-
miis bir “er kisi” olmak gerekir:

Iman aldaguglari biliin ¢okdur bu yolda
Nefsine uyanlarun gitmez yiizi karasi
Yitmis bin riya ¢eri vardur bu yolda bi-
liin

Nefs oldiirmis er gerek ol ceriyi kirasi

Burada nefsi 6ldiirmek mecazidir. Denmek
istenen nefsini tamamen kontrol altina alip,
onun isteklerine asla boyun egmemektir.
“Olmeden evvel 6lmek sdzii de bdyle anla-
silmalidir.

“Nefs” demek, kisaca i¢glidiilerin, agir1 ihti-
raslarin, zaaflarin, bencilliklerin, kendini
begenmisligin, kiskanclik ve ¢cekememezli-
gin odaklandig1 yer demektir. Onu 6ldiirmek
ise onun esiri degil emiri olmaktir. “Nefis
senin binegindir, binebilirsen seni tasir, o
sana binecek olursa seni manen oldiiriir” s6zii
meshurdur.

Nefis miicadelesi ve manevi gelismenin zor-
lugu timitsizlige yol agmamalidir. Y(inus’a
gore: “Dag ne kadar yiiksek ise yol onun
tistiinden asar.”

Bu yol gayret ve ¢alisma ister, tembel insan
isi degildir. Once ciddi bir talep, ardindan
bu talebin geregini yerine getirmek gerekir.
“Miirid” irade eden, isteyen demektir. Ylinus
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Emre’nin su beyti sadece manevi yolculukta
degil, hayatin her alaninda gegerli ve kulak-
lara kiipe olacak bir tespittir:

Cesmelerden bardagun toldurmadin ko-
risan
Bin y1l anda turursa kendii tolas1 degiil

Olgunlagma yolunda ihlas ve samimiyetle
devam eden kimse bir giin amacina ulasa-
caktir:

Kullukdan 1rag olma sultan goresin bir-

glin

Gostere cemalini hayran olasin birgiin
Bu yolculugun sonunda ebediyet alemine

adim atmak vardir. Oliimii yenmek ve liim-
siizliik sirrina ulagsmak s6z konusudur:

Ko 6lmek endisesin ‘asik 6lmez bakidiir
Olmek seniin nen ola ¢iin canun [1ahidiir
Olimden ne korkarsin korkma ebedi
varsin

Ciin kim ige yararsin bu soz fasid da’vidiir

GUZEL AHLAK

Bu yazida hareket noktasi olarak Ylnus
Emre’nin 750 sene once soylediklerinin,
giintimiizdeki ahlak zafiyetine ¢are oldugunu
dile getirmekti. Bu konuda onun siirlerinde
pek cok ornek vardir:

Sozi togr1 disene Kuli’l-Hak didi Calap
Bunda yalan sdyleyen yarin utanasidur

Yalan, grybet, laf tagimak biiytiik ahlaksizliktir:

Ey dostin1 diisman dutan gaybet yalan
s0z sOyleme

Bunda gammazlik eyleyen anda yiri tar
olisar

Taklitgilere uyanlara, bilgi kirliligine diisen-
lere seslenir:

Arifler ortasinda sofilik satmayalar
Ihlasila bu ‘i1ska riyay1 katmayalar
Ya bildiigiini eyit ya bir biliirden isit
Teslimlik ucin1 tut s6zi uzatmayalar
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“Gililme komsuna, gelir bagina” manasindaki
sozleri soyledir:

Giilme sakin sen ana eyii degildiir sana
Kisi neyi giilerse basa gelegen olur

Dedikodu yapmamak gerektigi hakkinda
sunlar1 soyler:

Bir kisiniin yatlu s6zin varuban kimseye
dime

Biz uludan isitmisiiz hinzirdan girtidiir
gammaz

Insanlara “ay1p géren goziinii kor et, isittigini
dogru naklet, bire bes katarak yanlis anla-
malara yol agma’ minvalindeki tavsiyelerini
sOyle dile getirir:

Eya gafil a¢ gdziini gonliin yavlak uzat-
magil

Bakgil kendii dirligiine kimse ‘aybin go-
zetmegil

Soylediigiin keleciyi isitdiigiin gibi sdyle
Kendoziinden zirekleniip bir ka¢ sz
dahi1 katmagil

Iyi ahlak ve dindarlik sadece bilmekle olmaz.
Bunun i¢in sahaya inmek, hayata karigmak
gerekir. Nice iyi kimseler var ki, birtakim
maddi imkanlara, makama, mevkiye sahip
olunca yoldan ¢ikarlar. Para ve gii¢ insan1
bozar. Y{nus bu ¢ok tehlikeli ve 6rneklerine
sikca rastlanan tuzaga dikkati ¢eker:

Ben dervisem diyenler harami yime-
yenler
Haramun yinmediigi ele girinceyimis

Bagka bir 6nemli ahlak zafiyeti, yaptig1 hatali
davranisin gizli kalacagini sanmaktir:

Yaranlarundan utanup giinahi gizlii is-
lersin

Yaradan Halik’un hazir niglin ondan
utanmazsin

Yiinus soziin kime dirsin ya kimiin kay-
gusin yirsin

Nasihat halka eylersin ya 6ziin neye tut-
mazsin
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Ahlaksiz hocalara, gakma 6giitciilere seslenir:

[Im okimak bilmeklik kenddzini bil-
mekdiir
Pes kendoziin bilmezsen bir hayvandan
betersin

[lm okimak ma‘nisi ‘ibret anlamagigiin
Ciin ‘ibretden degiilsin gormedin tas
atarsin

Halki fetva virtlirsin ya sen nig¢lin dut-
mazsin

[Imiin var ‘ameliin yok ha giinaha batar-
sin

Iste altin degerinde ve her zaman gecerli
ifadeler:

Bir kez goniil yikdunisa bu kildugun
namaz degiil

Yitmis iki millet dahi elin yiizin yumaz
degiil

Tehi gormen kimseyi hi¢c kimesne bos
degiil
Eksiikligile nazar erenlere hos degiil

Ak sakallu pir koca bilmez ki hali nice
Emek yimesin hacca bir goniil yikarisa

Goniil Calab’un taht1 goniile Calap bahd1
Iki cihan bed-baht1 kim goniil yikarisa

Okidun yidi mushafi ta‘at gosteriirsiin
safi

Ciinki ‘amel eylemediin gerekse var yiiz
bin oki1

Bin kez hacca vardunisa bin kez gaza
kildunisa

Bir kez goniil sidunisa gerekse yiiz yil
yol doki1

Goniil mi yig Ka‘be mi yig eyit bana
‘akli iren

Goniil yigdiir zira ki Hak goniilde tutar
turaki

Bu diinyede bir nesneye yanar i¢clim
goyner Ozim
Yigid iken dlenlere gok ekini bigmis gibi
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Bir hastaya vardunisa bir i¢im su virdii-

nise

Yarin anda karsu gele Hak sarabin igmis

gibi

Bir miskini gordiinise bir eskice virdii-

nise

Yarin anda sana gele Hak sarabin igmis

gibi

Kimse bagina girmegil kimse giiline

dirmegil

Var kendii ma‘stikunila baggede el alig

yiri

Gontillerde ig olmagil mahfillerde ¢ig

olmagil

Cig nesneniin ne dadi1 var gel ‘1sk odina

bis ytiri
Ve onemli bir hatirlatma! Aslinda biitiin
bunlar1 basarmak i¢in gonliinii dervis eyle-
mek, i¢ arinmay1 basarabilmek “g6niil pasini
yumak” gerekir. Kur’an’da “kalb-i selim”
diye ifade edilen, Mesnevi’de Rum (Anadolu)
ressamlarinin durmadan parlattiklar1 kalb
aynasi benzetmesiyle aciklanan; kirden pas-
tan temizlenmis, masiva ilgisinden, kinden
Ofkeden, kibirden, kiskancliktan cimrilikten,
bencillikten, gdsteristen arindirilmis kalp
demektir:

Bir tona kan bulasicak yumayinca mis-
mil olmaz

Goniil pas1 yunmayinca namaz eda ol-
mayisar

Gontl pasin yudunisa kibr i kini kodu-
nisa

Ikrar biitiin olmayinca erden nazar ol-
mayisar

Yiinus’un dilinde “dervislik” tekrar belirtelim
ki, ahlakli, olgun, kamil insan demektir. Bu
seviyeye ermis kimseyi sade fakat muhtesem
bir anlatimla dile getirir:

Her kime kim dervislik bagislana
Kalp1 gide pak ola giimiislene
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Nefesinden miiskile ‘anber diite
Budagindan il i sar yimislene

Yapragi dertlilyiciin derman ola
Golgesinde cok kademler islene

Asikun gbzi yast hem gol ola
Ayagindan saz bitiip kamislana

Sonug olarak basta da belirttigimiz gibi,
insanin i¢ diinyasi, manevi yapisi, kalbi,
gonlii, duygular1 degismez. Bu bakimdan 750
sene Onceki insanla giiniimiiz insan1 benzer
ozellikler tasir. Bilhassa manevi ihtiyaglar
bakimindan her devrin insan1 ayni yapida-
dir. Yinus Emre’nin o giinkii teshisleri ve
teklifleri giinlimiiz i¢in de gecgerlidir. Onun
mesajlarindaki evrenselligin bir gostergesi
de budur.
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Uskiidar Mevlevihanesi Postnisini Ahmet Remzi Dede’nin Hiiznii

The Sorrow of Ahmed Remzi Dede, Post Nishin of Uskudar Mevlevi Lodge

Mustafa Kara*

Ben derdimi ve hiizniimii sadece
Allah’a arzediyorum. Ve Allah sayesin-
de sizin bilmediginizi biliyorum.

Yusuf 12/86

Yiz elli yil once 1872’de Kayseri
Mevlevihanesi'nde dogan ve 6 Kasim 1944
tarthinde ayni sehirde vefat eden Ahmet
Remzi Akyiirek, Tanzimat ve Cumhuriyet
doneminin ilim ve irfan, nesir ve nazim,
kitap ve kiitiiphane diinyamizin mithim
sahsiyetlerinden biridir. Tasavvuf aleminde
postnigin olarak Kiitahya, Kastamonu, Halep
ve Istanbul mevlevihanelerinde hizmet ver-
mis, insan yetistirmistir. 1925°de tekkeler
sirlandiginda Uskiidar Mevlevihanesi seyhi
olan Dede, daha sonra Uskiidar Selimaga
Kiitiiphanesi’nde basmemur olarak 12 yil
daha hizmetlerine devam etmis, yerli yabanci
ilim yolcularina elinden geldigi kadar yar-
dimci olmustur.!

Prof. Dr.

1 Hiiseyin Vassaf, Remzi Dede’yi Uskiidarli Tal’at Bey
ile birlikte antyor:
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Farsga ve Tiirkge iki divan sahibi olan, Arapca
ve Fars¢a’dan yirmiye yakin kitap nesreden
Dede’nin bir eseri de Bursali Mehmet Tahir
tarafindan, II. Mesrutiyet doneminde ii¢ cilt
olarak yayinlanan Osmanli Miiellifleri* isimli
meshur eserin fihristidir: Miftahu’l-kutiib ve
Esami-i Muellifin Fihristi, Istanbul 1927.3

Cumbhuriyet’in ilk yillarinda, 6zellikle
1924’te medreselerin, bir yil sonra tek-
kelerin kapatilmasiyla birlikte, egitim ve
irfan hayatinda biiyiik bir diizen degisikli-
g1 oldugu icin bir¢ok insanin a¢ ve agikta
kaldig1 bilinmektedir. Bu arada farkli bir
meslekte hayatini idame ettirebilecek bir is
bulabilenler de oldu. Remzi Dede onlardan

Hazret-i Remzi ve Tal’at agk-1 Hak biilbiilleri
Mesken oldu onlara Giilsen-sara-y1 Uskiidar
Asikane nagmeler ussaki teshir eyledi
Kiymeti takdire yar olsun vefa-y1 Uskiidar

2 Bursali Mehmet Tahir, Osmanli Miiellifleri, nsr.
Yekta Sarag, (Ankara: Tiirkiye Bilimler Akademisi,
2016).

3 Hayati ve eserleri igin krs. Ahmet Cahit Haksever,
Son Donem Osmanli Mevievilerinden Ahmet Remzi
Akyiirek, (Ankara: Kiiltiir Bakanligi Yayinlar1 2002).
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biridir. Fakat bir mevlevihdnede dogan ve
elli yillik dmrii mevlevihanelerin huzur ve
cosku dolu koselerinde gegen bir insan i¢in
yeni gorev yerleri ne kadar huzur ve siikin
verici olabilirdi?

Burada sdyle bir soru sorulabilir: Her sey
Allah’tandir (Nisa 4/79) ilkesine goniilden
inanan insanlar, olup biten olaylara tiziiliir
mii? Bu sorunun cevabi olan ayetin Tiirkgesi
makalemizin basinda Hz. Yakub’un ifadesiy-
le yer almaktadir.

Ikinci soru daha 6zel olabilir: Celali ve cemali
tecellilerin O’ndan olduguna inanan seyh
efendiler, tekkelerin kapanmasina iiziildi
mii? Bu soruya tarihin sayfa ve satirlarinda
cevap arayanlar, farkli negvelere mensup seyh
efendilerin farkli hallerini aksettiren ciimle-
leriyle karsilasabilirler:

1. Tasavvufi yolculuk goniil yolculugu
ise tekkeye, tasa, tahtaya ihtiyag yoktur.
Yeni sartlara gore yeni mecralar bulur,
goniilden goniile akar gider.

2. Bu mekanlarda sorumluluk maka-
minda olanlar cogunluk itibariyle isi
cigirindan ¢ikarmiglardi. Ehliyetli in-
sanlarin adedi ¢ok azalmisti. Yani onlar,
bagskalar1 tarafindan degil, kendi kendi-
lerini kapatmislardi.

3. Insan fani oldugu gibi, onun insa et-
tigi biitiin kurumlar da fanidir. Aldan-
mamak gerekir. Baki olan sadece O’dur.
Kurumlara asir1 baglilik bizi yanlis
noktalara stirtikleyebilir.

4. Biitiin bunlara ragmen yaklasik bin
yil bu toplumun goniil diinyasina hitap
eden bir kurumun tamamen kapatilma-
sinin dogurdugu bosluk, daha biiyiik
“falaketler’e kap1 aralayabilir. Yasayan-
lar gorecektir.

Arif ve kamil insanlarin boyle diisiindiigii
acik ise de olup biten olaylara hig iiziilmedik-
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lerini diisiinmek de dogru degildir.* Biiyiikler
bazen hiizlinlerini kendilerine saklarlar.
Ciinkii onlarin vazifesi umuttur, umutsuzluk
degildir. Bu stfilerin yasadig1 hiiznii anlaya-
bilmek ve yeni tabirle onlarla empati kura-
bilmek i¢in, Ahmet Remzi Dede’nin hiiziin
dolu “hazin” redifli tahmisini mahz{n bir
sekilde okumak gerekir.

TAHMIiS-i MUTARRAF-I
GAZEL-i SURURI

Naylar susmus nefes yok mutrib-1 seyda hazin
Giilsen-i irfan bozulmus biilbiil-i gliya hazin
Celtenan meydani hali siibha-y1 esma hazin
Kalmamis canlar dagilmis hiicreler tenha hazin
Dergeh-i canan kapanmis rth-i Mevlana hazin

Kabe-1 ussaki bozmus tar u mar etmis felek
Dest-i fetret Beyt-i ma’miru harab etmis felek
Men edilmis havl-i arstan tavaftan artik melek
Ravza-i meyhaneden ¢ekmek gerektir el etek
Gl hazin biilbiil hazin hem sagar u sahba
hazin

Nefha-yi ayin kesilmis gelmiyor avaz-1 hi
Munkati1 avaze-i ‘cennetii adnin fedhuld’>
Mateme girmis siirisan-1 safa paside-ra
Ser-niglin avize kandiller sikeste sli-be-st
Her taraf mestiir-i zulmet Kubbe-i hadra® hazin

Olmek evladir bu hal-i piir-melali gsrmeden
Seddedilmis Tiirbe-i Molla Celal’i” gormeden
Bak su hale akla gelmezdi hayali gormeden
Boyle kalsin mi1 ebed rliy-i cemali gormeden
Miinkesir kalpler biitiin diinya vii mafiha
hazin

4 Bursa Misri Dergahr’nin son seyhi Mehmet Semsed-
din Misri/Ulusoy, (1867-1936) Cumhuriyet’ten 6nce
ve sonra kaleme aldig1 yazilarda, tasavvuf hayattaki
tereddi ve ¢okiise dikkat ¢ekmis ve meslektaslarini
tenkit etmisti. Fakat tekkeler kapatildiktan sonra
hiizniinii ele veren siirler kaleme almisti. Ornek bazi
siirleri i¢in krs. Mustafa Kara, Buhara Bursa Bosna,
(Istanbul: Dergah Yayinlari, 2012), 485 vd.

..Adn cennetine giriniz. Ra’d 13/23
6  Mevlana’nin tiirbesi.

Mevlana’nin tiirbesi
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Ba’dezin Hiizni® desin ihvan benim {invanima
Istirak etsin uhuvvet nAmina ahzanima
Gokten inmis de yazilmis ise de pisanima
Ben Surliri mahlasin kaydetmeyim divanima
La’net olsun ismime bu lafz-1 bi-ma’na hazin

Arsa rihum ¢iktiginda dinleyin efgdnimi
Seyr edin tesir-i ah-1 Asuman-stizanimi
Ra’d u berki titreten zar-1 dil-i nalanimi
Sidrede Cibril isitsin sayha-y1 isyanimi
Gus-1 alem duymamustir boyle bir sekva hazin’

EVVEL GiDEN AHBAB

Dervisler, sozkonusu hiiznii yasarken ve celali
tecellinin hikmetini ararken, yakin dostla-
rinin, yol arkadaslarinin, birer birer ahiret
alemine go¢ etmeleri de ayr1 bir keder konu-
suydu. Bu tecelli ile dert ortaklar1 da her giin
azaliyordu. Uzun yolculuga ¢ikanlar sirlarini
da birlikte alip gotiiriiyorlardi. Ahmet Remzi
Dede gibi sair olanlar “evvel giden ahbab” ile
ilgili duygularini siir olarak da ifade etmis,
dostlart i¢in tarih diis(iirymiislerdir. Iste onlar-
dan birkag tanesi:"

SEYH ELiF EFENDI’NiN

TARIH-[ IRTTIHALI"

Siitliice dergahinin seyh-i giizin-i kamili
[Imi ‘nehrun min leben’'? saki-i kevser peyrevi
Sirden safi aselden de elezz takrir ile

Elli y1l 6gretti tefsir u hadis u Mesnevi
Validi Muhtar Efendi kim Hasirizade’dir
Kale-i irfan1 nesc eylerken olmus miinzevi

8  Mahlasi Remzi olan Dede, bu siirde Hiizni mahlasini
kullaniyor.

9  Bu makaledeki siirler su eserden iktibas edilmistir:
Hasibe Mazioglu, Ahmet Remzi Akyiirek ve Siirleri,
(Ankara: Seving Matbaasi, 1987). Hayati ve ailesi ile
ilgili bilgiler de s6z konusu eserde mevcuttur.

10 Krs. age.

11 Elif Efendi, Istanbul Hasirizide Sa‘di Tekkesi seyhi,
Mesnevihan, mimar, sair, 1850-1927. Krs. Nihat Aza-
mat, “Hasirizade Elif Efendi”, Tiirkiye Diydnet Vakfi
Islam Ansiklopedisi, 1995, XI: 37-38.

12 Siitten bir irmak.
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Canisin etmisti bu ferzendini kable’l-vefat
Sirrini zav-1 celilinde goriince muhtefi
Valid-i macid gibi zatinda etmisti zuhtir
Feyz-i Sa‘deddin Cibavi" sirr-1 ask-1 Mevlevi'
Seksene sinni karib oldukda etti intikal
‘freit’'s emrin duyup buldu makam-1 uhrevi
Geldi bir gaybi miibessir yazdi tarih-i Gliher
Kurb-i Hak’da piir safadir Seyh Elif-i Miinzevi
1345 (1927)

YENIKAPI MEVLEVIHANESI
POSTNIiSiNi ABDULBAKI DEDE’NIN
TARIH-i IRTIHALI*
Ced be ced seyh-i celil-i tekye-i bab-1 cedid
Razdan-1 ‘bisnev ez ney ¢un hikayet mi
kuned’"’
Sair-i muglak edib-i niiktedan Baki Dede
Yiiz ¢evirdi nagehan dar-1 fenadan ta ebed
Derbeder olmakdan etti bab-1 Hakka iltica
Gordi kim dest-i kaza etti der-i dergahi sed'®
Hatira gelmezdi boyle naz-perver seyh-i pak
Ihtiyac-altide olsun ‘hesbunellahu’s-Samed’ "
Bir muvahhid ¢ikd1 Remzi yazdi tarih-i Giiher
Ald1 faniden bekaya Seyh-1 Baki’mi Ahad
1353

ABDULAZIiZ MECDi TOLUN’UN
IRTIHAL TARIHI?

Bir taraftan gitmede ehl-i hakikat ehl-i hal
Eyledi Abdiilaziz Mecdi de iste irtihal

Vakif-1 sirr-1 enelhak arif-i vahdet-sinas
Mukteda-y1 salikan-1 asr idi b1 kil u kal

13
14 Mesnevihan olusuna ima.
15 ..Rabbine don. Fecr 89/28
16

Hasirizade Tekkesi Sa‘diyye tarikatina mensuptu.

Abdiilbaki Baykara, Yenikapt Mevlevihanesi seyhi,
sir. 1883-1935. Krs. Nuri Ozcan, “Abdiilbaki Bayka-
ra”, Tiirkiye Diydnet Vakfi Islam Ansiklopedisi, 1992,
V: 246-247.

17  Mesnevi’nin ilk misrar.

18 “Kaza kader eli dergahlar1 kapatt1.”
19 “Samed olan Allah bize yeter.”
20 Alim, mutasavvif, 1865-1941, Krs. Nihat Azamat,

“Abdiilaziz Mecdi Efendi”, Tiirkiye Diydnet Vakfi Is-
lam Ansiklopedisi, 1988, 1: 191-192.
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Nutk-1 ehlullahi kesfu serh ederdi bi’t-temam

Al oku Insan-1 Kamil®' gdsterir neyse kemal

Afitab-1 feyz-i Hak’dan kalbini piir-nir eden

Baska alemde tulu’ eyler ebed,bulmaz zeval

Gevher-i esk ile yaran yazdilar tarihini

Etti ah iistad-1 kdmil merd-i ekmel intikal
1360 (1941)

Nesr-1 fily(iz ederken merd-1 Aziz Mecdi

Tomar-1 omrii dondii yevmii'n-nusir-i° Hakk’a

Insan-1 kamil ile asar-1 piir-fuyizu

Giiftar-1 niiktedar: badi zuhtr-i Hakk’a

Sirr-1 ahadla yazdim téarih-i noktadarin

Abdiilaziz Mecdi gitti huzlr-1 Hakk’a*
Ankara, 1360

ELMALILI MUHAMMED
HAMDI iCiN®

Allame-i miidekkik Elmalili muhakkik
Esmar-1 ilmi ald1 eksiltti gitti Hamdi
Nefsinde yoktu noksan Tefsir’i** elde burhan
Ahdii’s-semiyyi elhak berkitti gitti Hamdi
Hulk-i Muhammedi’de bir merd idi giizide
Mir-i zaifi sanma incitti gitti Hamdi
Enmizec-i selefdin sen mefhar-1 halefdin
Sermaye-i fezail hep bitti gitti Hamdi
Ser-satr-1 stire-i Hamd ile yazildi tarih
Zir-1 Liva-i Hamd’e azmetti gitti Hamdi
1361, Ankara 30 May1s 1942

21 Insan-1 Kamil isimli eserine ima.

22 Dergahlar sirlanmadan Siiheyl Unver ile Abdiilaziz
Mecdi Efendi arasinda teati edilen mektuplar yayin-
lanmustir: Abdiilaziz Mecdi Tolun A.-Siiheyl Unver
Mektuplagmalar:, haz. Adalet Cakir Cagli, Oguz
Polatel, Safaattin Deniz, (Izmit: Kocaeli Universitesi

Vakfi Yayinlari, 2021).

Miifessir, 1878-1942, Krs. Yusuf Sevki Yavuz, “El-
malili Muhammed Hamdi”, Tiirkiye Diydnet Vakfi
Islam Ansiklopedisi, 1995, X1: 57-62.

Hak Dini Kur’an Dili isimli tefsire isaret.

23

24
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SAIR-i ARIF MEHMED AKIiF
MERHUMA TARiH-i RIHLET?
Misra-1 berceste-i beytii’l-kasaid-i sdiran
Dense elyak zatina nazmi seramed Akif’in
Matla-1 hiisn-i beyan tab-1 bedayi-perveri
Feyz-i rithu’l-kuds ile si’ri miieyyed Akif’in
Miimteni tanziri, sehl-i miimteni manzimeler
Al oku dikkatle 4sar1 muhalled Akif’in
Bi-tekelliif si’rinin tersi u tencisi belig
Her kitabi olmali mutlak miicelled Akif’in
Asik u din u vatan millet fedaisi idi
Sine-i immettedir nAm1 miiebbed Akif’in
Oldu mehctr-i vatan kaldi Misir’da bir zaman
Camiu’l-Ezher’de de fazli miisehhed Akif’in
Hasta-i bitab edip encam-1 kahr-i Kahire
Geldi Istanbul’a za’fi pek miisedded Akif’in
Umm-i diinya merhamet eylemi ya evladina
Bir teselliydi tedavisi miicerred Akif’in
Ruhuna el-Fatiha, etti cihdana elveda
Mesken-i olsun civar-1 pak-i Ahmed?® Akif’in
Nazm edildi rihleti tarihi Remzi, noktadar
Kasr-1 cennet beytidir Sair Mehemmed Akif’in
1355

MUALLIM CEVDET BEY’IN
IRTIHALINE TARIiH”

Ism-i saimisi Muallim Cevdet’in
Saftha-i tarihe ge¢mis ca-be-ca
Eyleyip terk-i debistan-1 cihan
Eyledi dergah-1 Hakka iltica
Namini ibka eden asar ile
Eylemez ahlafdan bir sey reca
Yar u sakirdani yek-dil yek-zeban
Afv u gufranin ederlerken reca

25 Istiklal Marsr’nin sairi, 1873-1936, Krs. M. Orhan
Okay, M. Ertugrul Diizdag, “Mehmet Akif Ersoy”,
Tiirkiye Diydnet Vakfi Islam Ansiklopedisi, 2003,
XXVIIIL: 432-439.

26 Siphesiz buradaki Ahmed, Peygamber Efendi-
miz’dir. Fakat Mehmet Akif, su anda Edirnekapi se-
hitliginde bir Peygamber as181 ile yan yana yatmakta-
dir: Ahmet Naim Efendi ile.

Egitimci, arsivei, tarihgi, 1883-1935. Krs. Ahmet Gii-
ner Sayar, “Muallim Cevdet”, Tiirkiye Diyanet Vakfi
Islam Ansiklopedisi, 2005, XXX: 313-314.

27
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Bir miibessir geldi tarihin dedi
Etdi Cevdet cennet-i vala-y1 ca
1354

ONUN iCiN DUSURULEN TARIHLER

Kurumlarin yapilis tarihlerine, insanlarin
dogum, 6liim ve bunun gibi mithim olaylar
icin Ebced hesabina gore tarih diisirmek, bir
Osmanl gelenegidir. Bu konuda ¢cok mahir
olan Ahmed Remzi Dede’nin seb-i arisun-
dan sonra da bazi dostlar1 onun i¢in tarih
diismiistiir. Iste birkag tanesi:

TARIH
Tahirv’l-Mevlevi
Fevtine Tahir olur tarih-1 tam

“Seyhuna Remzi Efendi” ciimlesi
1363

REMZIi DEDE’YE TARIH

Nuri Gencosman

Yastyor hasret ile sine-i1 hicran-zedemiz

Pirimiz gitti bu ilden yikilip meygedemiz

Bize kimler sunacak kevser-1i Mevlana’y1

Hu deyip gitti hemen cennete Remzi Dede’miz
1363/1944

RUMI TARIH
Sevket Kutkan
Himmet-i Molla’ya bak tarih-i RGm1’dir ¢ikan
Emr-i Hakka HG diyup bas kesdi durdu
Akytirek

1360

Remzi Dede’nin siirlerini vefatindan 43
sene sonra yayinlayan hemsehrisi Hasibe
Mazioglu'nu da (1922-2013) Dede ile birlikte
rahmetle aniyoruz.
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“Nefsini/Kendini Taniyan Rabbini de Tanir” So6ziiniin Tasavvuf
ve ‘Ilmii’t- Tesrih (Anatomi ilmi) Zaviyelerinden Serhi

Commentary of the Saying “He who knows himself, knows his Lord.”
from the Angles of Sufism and Anatomy

Hiilya Kiiciik*

ABSTRACT

Commentary of the Saying “He who knows himself, knows his Lord.” from the Angles of Sufism and
Anatomy

The saying of “Man ‘arafa nafsah, fa-kad ‘arafa rabbah: He who knows himself, knows his Lord.” contains
indications both to the body and the soul, since the human being’s self is formed as al-kalib/djism (body),
and al-riih (soul). This sentence is known from the ancient times in different styles. It is also referred fre-
quently in Sufism, and even known as a Hadith. This saying is important from the aspect of purification
of the lower soul as well as from the aspect of the Science of Anatomy and unity of being. We can even say
that in order to understand this saying, these three aspects should be considered together in a consequent
form, and that is: Human being’s search for finding his Lord is bound to his practices of purification of his
soul from bodily and worldly desires in a sufficient degree. When this is done, he will begin to see God
even in his wordly body, since his body consists of extra-ordinary particulars, forms, organs and and their
functions. After gaining this sight, he will also comprehend that his Lord is far from being known in His
essence, since His essence is above all definitions and above limitations of human being’s intellect. He can
only be known partly through his names and attributes.

Keywords: Sufism and Medicine, Lower Soul, Purification of the Lower Soul, Anatomy, Unity of Being.

*  ORCID ID: 0000-0002-0671-0199, Prof. Dr., Necmettin Erbakan Universitesi, Ahmet Kelesoglu Tlahiyat Fakiiltesi.
E-mail: hkucuk@erbakan.edu.tr.
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“NEFSINI/KENDINI TANIYAN RABBINi DE TANIR” SOZUNUN TASAVVUF
VE “iILMU’T- TESRIH (ANATOMI iLMI) ZAViYELERINDEN SERHI

GIRIS

“Men ‘arafe nefseh, fe-kad ‘arafe rabbeh:
Nefsini/kendini taniyan Rabbini de tanir.”
s0zii, degisik ibarelerle de olsa kadim donem-
lerden beri bilinen bir vecizedir. S6ziin,
Sokrates’in (M.O. 469-399) “Kendini bil!”
sOziiniin farkli bir varyanti oldugu soylenir.
Aslinda Sokrates’in s6zii, “Nefsini tantyan
kaybetmedi; nefsini tanimayan kimse ne
kadar da ziyandadir.” seklindedir Pisagor’un
(M.O. 570-490) da, “Insana en zor gelen sey
nedir?” sorusuna verdigi cevap olan, “Kendini
bilmesi ve sirlar1 saklamasidir.” s6zii vardir
ve her iki filozof da, nefsi tanimanin Allah’
tanimakla ilgisini kurmamaislardir. Bu agidan
bakildiginda sozii, “stfilerin hikmetli s6zle-
ri”nden saymak daha makul gériinmektedir.’

“Nefsini/kendini tantyan Rabbini de tanir.”
sozi, tasavvuf literatiiriinde de bilinen, hatta
cok tekrarlanan ve bir¢ok sifi tarafindan
hadis olarak kabul edilen sozlerden birisi-
dir. Bu s6z, Hiicvirt gibi, kullandig1 hadis-
lerin biiyiik bir oraninin sahih oldugu bir
ilk donem tasavvuf miiellifinin klasik ese-
rinde dahi hadis olarak sunulmustur.? Stfi-
mutasavviflardan ve ayni1 zamanda hadiste
hdfiz olan Muhyiddin Ibnii’l-‘Arabi’ye (6.
638/1240) gore bu hadis kesf yoluyla sahih-
tir. Oysa muhaddislere gore bu séz hadis
degildir; mevzii ‘dur.’ Burada akilda tutmak
gerekir ki mezkir sozii Hz. Ali’ye isnad eden
1 Bkz. Semsiiddin es-Sehrezlri, Niizhetii’l-ervah: Bil-

gelerin Tarihi ve Ozdeyisleri (Elestirmeli Metin), gev.
Esref Altas, (Istanbul: TYEK, 2015), 232, 238, 260.

2 Bkz. Ali b. Osman Ciillabi Hiicviri, Kegsfu'l-Mahciib
(Hakikat Bilgisi), ed. Siileyman Uludag, (Istanbul:
Dergah Yayinlari, 1982), 310.

3 Hadisle ilgili kisa bir degerlendirme icin bkz. Isma‘il
b. Muhammed el-‘Aclini, Kesfu'l-khafa’ ve muzi-
lu’l-ilbas, 11, (Beyrut: Daru’n-Nefa’is, 1351/1932),
262. Daha detayl1 bir tahlil i¢in bkz. Celaleddin el-
Suytti, Kaviu'l-esbeh fi hadisi men‘ arafe nefseh
fekad ‘arefe Rabbeh, (Ankara: Milli Kiitiiphane,
55HK), 245/48. Tbnii’l-‘Arabi’nin hadisciligi hakkin-
da detayli bilgiler i¢in bkz. A.V. Kurt, Endiiliis te Ha-
dis ve Ibn Arabi, (Istanbul: Insan Yaynlari, 1998).
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sf1 miellifler* oldugu gibi, “stfi s6zii” ola-
rak sunan sif1 miiellifler’ de bulunmaktadir.

Bu soziin lizerine bina edildigi “nefsi tanima”
s0z konusu oldugunda, tasavvufta temel ola-
rak karsimiza li¢ zaviye ¢ikmaktadir: (a) Nefs
terbiyesi agisindan, (b) Tasavvuf ve Ilmii’t-
tesrih (Anatomi Ilmi) agisindan, (c) Vahdet-i
Viicud: 11ahi ‘Ilmii’t-Tesrih (Anatomi Ilmi) ve
Stiret lizere yaratilma acisindan. Elinizdeki
makalede, konu bu basgliklar muvacehesinde
tahlil edilecek ve konuyla ilgili mebzal mik-
tarda mevcut olan ikincil literatiire zorunlu
haller disinda iltifat etmeksizin, bu so6ziin
tasavvufun zirve sahsiyetleri tarafindan ve
mezkr {i¢ zaviyeden nasil yorumlandigina
yer verilecektir.

A) NEFS TERBIYESI ACISINDAN
NEFSi TANIMA

Tasavvufilminin tartisilmaz otoritesi el-Ku-
seyri, nefs konusuna ayirdigi sayfalarda soze
sOyle baslamaktadir: “Bir seyin nefsi, liigat-
te, ‘onun, viicidu/varligr’ anlamina gelir.
Stfilere gore ise nefs lafzinin 1tlakindan
murat, ne varliktir ne de bedendir: Onlar
bu terimle, kulun vasiflarindan illetli/koti
olanlari, ahlak ve fiillerinden mezmim olan-
lar1 murad etmislerdir.”® Bu durumda nefse,
“kirlenmis ruh” da denebilir. Iyi huylarin ve
muhabbetullahin yeriyse, Allah’in kendisine
nisbet ettigi ve diinyaya inip kirlenmemis
olan ruhtur.

Bu zaviyeden baktigimizda insan, ruhlarin
Allah’a “Evet, Rabbimizsin” (A‘raf 7/172)

4 Bkz. Sultan Veled, Ma‘arif, ed. N. M. Herevi, (Tah-
ran: Intisarat-1 Mevla, 1377/1419), 283; Sultan Veled,
Madrif, tre. M. U. Anbarcioglu (buradan sonra: Ter-
ciime), (Istanbul: MEB Yayinlar1, 1974), 389.

5 Bkz. Sittu ‘Acem Bintu’n-Nefis ibn Ebi’l-Késim ibn
Turaz el-Bagdadiyye, Kitabu serhi’l-Mesahidi’l-kud-
siyye, (Istanbul: Siileymaniye Kiitiiphanesi, Ayasof-
ya, 2019/2), 357a.

6  ‘Abdulkerim el-Kuseyri, al-Risaletii’l-Kuseyriyye,
ed. M. Zurayk ve A. A. Baltaci, (Beyrut: Daru’l-Hayr,
1413/1993), 86-87.
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dedikleri Elest Bezmi'nde kendisinden ali-
nan ahdden sonra Allah’tan ayrilms, yeryii-
ziine diigsmiis ve oradaki karsilasma ve ahdi
unutmustur. Insanin, ahdini tekrar hatirla-
mak ve O’na tekrar yakin olmak i¢in ¢aba-
lamasi, riyazet ve miicahedede bulunmasi,
yani nefs tezkiye ve terbiyesinde bulunmasi
gerekir. Insan, nefsinin derinliklerine inip
Elest Bezmi’ni hatirlayinca, Rabbini bulmusg
olacaktir.

Gazzali’ye gore temiz ve ilim merkezli olan
riha en-nefsii 'n-natikatii’l-mutma’inne denir.
Riyazet ve miicahedeyle, nefs terbiyesiyle
asli haline ¢evrilirse, biitiin bilgiler giinisig
gibi ortaya ¢ikar. Hasta nefslerin hastalikla-
r1 farkli derecelerdedir. Bazilari, menzilin/
diinyanin tesirini hafif olarak hissetmis, az
hasta olmuslardir; bazilari ¢ok hissetmis, cok
hasta olmuslardir. Az hasta olanlar nefsleri-
nin tedavisi i¢in az, ¢ok hasta olanlarsa ¢ok
calismalidirlar. Burada en 6nemli problem,
hakikatleri kavramada ortaya ¢ikar: Hasta
nefsler, ilim 6grenmek i¢in Omiir boyu ilim
tahsiline mecburdurlar. Hattd mizaglar1 ¢ok
bozuk olanlar biitiin giinlerini ilimle gegir-
seler de bir sey anlayamazlar. Hastalig1 hafif
olanlarn ise, illeti zay1f, serri ve Ortiisii ince
ve mizaci saglikli oldugundan ilim i¢in uzun
calismaya ihtiyaclar1 yoktur. Biraz etiid ve
tefekkiir, onlar1 eski hallerine dondiirmeye
yeter. Baslangictaki hallerine doner, birgok
seyi bilir, hased, kin gibi diinyanin fuzili
islerinden kurtulurlar. Cilinkii 6grenme, nef-
sin cevherine donme ameliyesinden ibarettir.
Bu sebepledir ki bir alimin bas1 veya gogsii
agridig1 zaman bilgilerini hatirlamaz ama
tyilesince hatirlar. Bu demektir ki ilim yok
olmaz; sadece unutulur ve hatirlatma ameli-
yesi olan tezkiye ile tekrar hatirlanir. Nitekim
lediinni ilim mertebesine vasil olmus olanlar,
az ¢alisir/etiid eder, ¢ok sey bilirler; az yoru-
lur, uzun dinlenirler.’

7  Bkz. Ebu Hamid el-Gazzali, Mecmii'atu Resa'i-
1i’I-Imam al-Ghazzali (buradan sonra: Resd’il), (Bey-
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Yukarida anlatilanlar kisaca su demektir:
Insanin ruhunun derinlikleri Allah bilgisiy-
le oriiliidiir ama onun bundan haberi yoktur.
Bunun i¢indir ki “kendisini tanirsa Rabbini
de tanir.” ve O’na inanmakta bir problemi kal-
maz. insanin Rabbinden uzaklasmasi sonu-
cu isledigi kabul edilen giinahin da “nefse
zuliim/haksizlik” olarak tanimlanmasinin
sebebi bu olsa gerektir. Nitekim Hz. Adem
ve Havva, seytanin kendilerini aldatmasiy-
la ilk gilinahlarini isledikleri zaman, “Ey
Rabbimiz, biz kendimize zulmettik. Bizi
affetmez veya merhamet etmezsen, ziyanda
olanlardan oluruz.” (A’raf 7/23) seklinde tevbe
etmislerdi. insan diinyaya geldigi zaman O’nu
degil, kendi nefsini gérdiigii icin, 6nce nefsini
tanimasi ve diinyaya geldigi zaman i¢ine diis-
tiigli perde ve kirlerden, yani hastaliklardan
arindirmasi gerekir ki, bu nefs tezkiyesinden
baska bir sey degildir. Tasavvufta, ruh saf-
lagtirilmamis haldeyken hevacis ve vesvese-
lere, yani nefsin ve seytanin sézlerine kulak
asmamak temel kuraldir.

Nefs ve seytani diisman olarak niteleyip
onlarin igva ve vesveselerinin nasil tani-
nacagl konusunda yapilan ilk ve en giizel
psikolojik bazli tahliller, Haris el-Muhasi-
bi’den (6. 243/857) gelmektedir. Haddizatinda
onun “Muhasibi” diye anilmasinin sebebi,
nefs muhasebesi konusundaki titizligiyle
taninmis olmasidir. Onun bu konuyla ilgili
en detayli psikolojik perspektifli tahlilleri,
er-Ri‘aye li hukukillah adli saheserinde yer
almaktadir. Kur’an ve Siinnet/Hadis bilgisini
tasavvufun olmazsa olmazi kabul eden, ferdin
araliksiz bir sekilde nefs muhasebesi yapma-
sin1 vurgulayan, gosteris ve yapmacikliktan
uzak samimi bir ruh halini, Allah’a en yakin
olma sans1 olarak goren el-Muhasibi, biitiin
bu ozellikleriyle “Tasavvufun piri” olmay1
hak etmis, 6zellikle er-Ri‘aye li hukukillah
ve en-Nesaih adli eserleriyle kendisinden

rut: Darwl-Kiitibi’l-“Tlmiyye, 1414/1994) (c. I-IV),
1409/1988 (c. V-VII), II, 73.
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sonraki donemlerde yasamis biitiin stfileri
etkilemistir.®

Nefs muhasebesi konusunda en derin psiko-
lojik tahlilleriyle bilinen el-Muhasibi’ye gore
nefs insana, en kotii arkadagindan daha kotii
ve en biiylik diismandan daha diigmandir.
Ciinkii kot arkadasin serrinden korunmak
icin insan ondan ayrilabilir ama nefsinden
ayrilmak elinde degildir: Insanin nefsi, her
yerde kendisiyle birliktedir. Haris el-Muha-
sibi’ye gore, nefsin kotiiliikleri saymakla
bitmez ama nefsin temelinde ti¢ kotli huy
odag1 vardir: (a) Oviilme istegi, (b) Diinyada
yerilmek ve insanlar indinde kii¢iik diismek
korkusu, (c) Insanlarin elindekine tamah
etmek.’ Insan bunlar1 kontrol altina alabili-
yorsa, diger kotii huylarini daha kolay kontrol
edebilir. el-Muhasibi, er-Ri ‘@ye’sinde bunlar-
dan hareketle riyadan korunmak ve ihlasa
sahip olmaya calismay1, Allah’in haklarina
en glizel ridyetin temeli olarak sunar. Ona
gore, her tirlii kotiiligii kendisinde barindi-
ran ve besleyen bu nefsi terbiye etmenin tek
yolu, onu iyi tanimaktir. Onun er-Ri @ye’sinin
biitiinii bu konuyu yakindan ilgilendirmekle
birlikte, 6zellikle “Nefsi tanimak, fiilerinin
katiiliigiine ve arzularina ¢cagirmasina karsi
uyanik olma kitab1” baslig: altinda verdigi
bilgiler, nefsi tanimanin en kestirme yollar1
hakkinda bilgi vermektedir. Buna gore, insa-
nin nefsi, mesela kizginlik aninda hilm sahi-
bi olacagini, boylece cenneti hak edecegini,
cehennem korkusuyla Rabbinin hoslanmadig:
sekilde 6fkelenmekten koruyacagini va‘de-
der. Ancak diger yandan nefs, ona ihtiyaci
oldugu an insani, azabina sebep olacak seyler-
8  Muhasibi hakkinda detayli degerlendirmeler igin

bkz. Zafer Erginli, Hdris Muhasibi ve Nefis Kavrami,
(Rize: Karadeniz Basin Yayin, 2008), 45-81.

9 Bkz. Haris el-Muhasibi, al-Ri‘aye li hukukillah, ed.
‘Abdulkadir A. ‘Ata, (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-‘Tl-
miyye,), 167; el-Muhasibi, er-Ridye: Nefs Muhasebe-
sinin Temelleri, 6. baski, trc. Hilya Kiigiik, Sahin Fi-
liz, (Istanbul: Tnsan Yayinlar1, 2020) (buradan sonra:
terciime), 199.
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le kars1 karsiya birakir; bunlari yapmasi i¢in
onu adeta zorlar ve bu durumdan kurtulmay1
ona zor/imkansiz gosterir. Bu haliyle insana
ondan daha diisman, daha yalanci ve daha
facir bir varlik yoktur. Bunu bilen, nefsini
tanimis olur ve ondan kurtulmanin yollarini
daha iyi bilerek sonunda rabbini bulmus olur.'

B) ‘ILMU’T-TESRiIH/ANATOMI iLMi
ACISINDAN NEFSi TANIMA

Bu bakis agisinda en fazla vurgu gerektiren
husus, burada nefsin, insan bedeni anlamin-
da ele alindigidir. Imam Safi‘?®
Ebdan, summe ‘ilmu’l-Edyan” (6nce beden-

lerin ilmi, sonra dinlerin ilmi) sdzlindeki

nin, ilmu’[-

“beden”, bu bakis agisina gore, insanin “nef-
si”dir. Tasavvuf ve anatomi ilminin, daha
genis bir aciyla, anatomi ilminin bagl oldugu
tip ilminin bir¢ok ortak konusu oldugu ve
tasavvuf literatiiriinde tibbi konulara mebzil
miktarda atifta bulunuldugu artik bilinen bir
husustur!! ama bu konuyu agmanin yeri bu
makale degildir.

Stfiler arasindaki en yaygin kabule gore insan,
bir beden ve ruhtan meydana gelir. Bazi s0f1-
ler, buna bir de hevanin kaynagi olan “nefs”i
eklerler."” Diger gruba gore nefs, ruhun kir-
lenmis hali oldugundan ayrica zikredilmesi
gerekmez. Beden ve ruhtan meydana gelmis
olan insan1 ruhu ne kadar ilgilendirirse bedeni
de o kadar ilgilendirir. Bu sebeple, Allah’a
dogru yapilan manevi yolculukta ilk yapila-
cak seylerden birisi, insanin nefsini/kendisini
tanimasidir. Bedene yonelmek, onun idaresi,
kemale ermesi ve faydasi olan seylere hemen
ve bilahare ulagmak icin nefsi dine uygun bir
sekilde yonlendirmek gerekir. Bunu, idrak ve
algi organlar1 vasitasiyla yapar. Buradaki seyr,

10 Krs. el-Muhasibi, al-Ri‘aye, 167, er-Ridye, (terciime),

345-355.

11 Konuyla ilgili toplu bilgiler i¢in bkz. Hiilya Kiigiik,
Tasavvuf ve Tip: Selim Kalbin Fizyolojisi, (Istanbul:
Ensar Nesriyat, 2018), 31-298.

12 Bkz. Hiieviri, Hakikat Bilgisi, 310-313.
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“bidayat/baslangig halleri” olarak nitelendiri-
lir.”® Insanin bilmesi gereken ilimler arasinda,
Allah’in isimleri, sifatlari, tecellileri ve gon-
derdigi din gibi konulardan sonra “viicidun
kemali ve noksanlig1, insan1 hakikatleri ac1-
sindan bilmek” konular1 da vardir.'"

Gazzali, risalelerinde, tip ilmini farkli bir
acgidan ele alarak insanin nefsini tanimasi
icin mutlaka gerekli olan ‘I/mii ‘t-Tesrih, yani
Anatomi Ilmi olarak sunar ve bu ilmin biiyiik
ilimlerden oldugunu ama insanlarin gogunun
bundan gafil olduklarini sdyler: “Nefsine ve
orada Allah’in yaratmis oldugu harikulade-
liklere bakan, Yaraticisinin kemalini, higbir
seyden aciz olmadigini, liitfunun, rahmeti-
nin ve inayetinin biitliin varlig1 kapsadigini
goriir.”"® Gazzali’ye gore, organlarin tesrihi-
ni/agilimini bilme, insanda zaruri bir ilmin
dogmasina sebep olur.'®

[bnii’l-‘Arabi, “marifet/tanima makam1’ni,
yedi tiirlii bilgiyi kapsar sekilde diisiiniir ve
bunlar1 soyle sayar:

(i) el-Esmaii’l-[lahiyye ve varliklarin
hakikatlerini bilmek,

(i1) Tecelli/Allah’in adem halindeki es-
yaya “kiin/ol”” hitabini bilmek,

(111) Seriat lisantyla Allah’in hitabini bil-
mek,

(iv) Varliktaki kemal ve eksiklikleri bil-
mek,

(v) Insanin kendisini, hakikatleri acisin-
dan bilmesi,

(vi) Hayal ve hayal alemini, yani ber-
zah, riya, ‘amad’ (belirsizlik/bulutumsu)
alemini bilmek,

13 Bkz. Sa‘idiiddin Fergani, Muntehe’l-Medarik, (Bey-
rut: Darw’l-Kiitiibi’l-Tlmiyye, 1428/2007), I: 117.

14 Bkz. Muhyiddin Ibni’l-‘Arabi, al-Futithatu’l-Mek-
kiyye, takdim: Mahmid Mataraci, (Beyrut: Da-
ru’l-Fikr, 1414/1994), I: 169.

15 el-Gazzali, Resa’il, V: 141.

16 age. I1I: 13.
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(vii) Illetler/Hastaliklar ve edviyesini/
ilaglarini bilmektir."”

Goriildiigii iizere Ibnii’l-‘Arabi, marifet maka-
minin dordiinciisii olarak varliktaki kemal ve
eksiklikleri bilmeyi; besincisi olarak da insa-
nin kendisini hakikatleri agisindan bilmeyi
sayar'® ki ona gore bunlarin ikisi de insanin
bedenini tanimasini i¢ine almaktadir. Bu
tanima, fizyolojik tanimla baslar ki iste bu,
‘IImii’t-Tesrih/Anatomi [Imi’dir. ‘Ilmii’t-Tes-
rih’i stfilerin kelimeleriyle ifade edersek,
“bedenlerin yapisini bildiren ilimdir” diye
tarif edebiliriz."

Gazzal’ye gore, ‘Ilmii’t-Tesrih, anatomistleri
bagka tiirlii, basiret ehlini baska tiirlii ilgi-
lendirir: ““Ilmii’t-Tesrih, kemiklerin say1sini,
yapisini vs. bilmek i¢in degildir. Bu etibbanin(-
tabiblerin) ve muserrahiinun(anatomistlerin)
gorevidir. Basiret ehli, bunlarin yaratiligindaki
celalete, Sani‘in(Yaraticr’nin) gliciine gotiiren
vasitalar olarak bakar.”*

Gazzali, bu ilmi, bir de embriyonun anne rah-
minde olusumundan s6z ederken dogrudan
zikreder ve: “Bazi ehlii’t-tesrih, Allah’in tak-
diriyle mudganin kadinin kanindan yaratildi-
gin1 sdylerler.”” der. Kutbuddin Sirazi’ye gore
de ‘Tlmii’t-Tesrih, Hakim/Hikmet Sahibi bir
Halik’in/yaraticinin varligini itirafa ve O’nun
Rububiyetine/Rabligine imana gotiiriir.
Tabib, bu ilimde bir delilden diger delile gider.
Bu ilmi yaparken, ihtiya¢ duyulan Hey’et,
Hesab, Mantik gibi diger ilimler de tabibi
daha baska delillere ulastirir.?? Erzurumlu

17 Bkz. Ibnii’l-‘Arabi, al-Futithatu’l-Mekkiyye, 111: 546-
578.

Bkz. age. 543-572.

Bkz. Erzurumlu Tbrahim Hakk1, Mdrifetnime, sade.
T. Ulusoy, (Istanbul: Ibrahim Hakki Hazretleri’nin
Camii ve Kiilliyesini Yaptirma ve Yasatma Dernegi,
1974), 111 125.

Ebu Hamid el-Gazzali, Ihya’'u ‘ulimi’d-din, ed. Sey-
yid Ibrahim, (Kahire: Daru’l-Hadith, 1992), IV: 24.
el-Gazzali, Resa’il, 11: 82.

Bkz. M. F. ez-Zakiri, “Istidradun Makhtiit (Risdletiin
1 beyani’l-hace ile’t-tibb ve’l-etibba’ ve vasayahum)”,

18
19

20

21
22
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Ibrahim Hakki, Imam Safi‘inin, “‘ilmu’I-Eb-
dan, summe ‘ilmu’l-Edyan” sdziinii, anatomi
ilminin 6nemini belirtmeye yeter bulmakta-
dir. O, bu ilmin, tabiblerin sermayesi oldugu
kadar yakin ehli i¢in, din ve diinya isleriyle
Allah’1 bilmenin bir vasita ve yardimcisi oldu-
gunu sdylemekte ve diger ilimler gibi bu ilim-
le ilgilenme gayesinin de “Allah’1 tanimak™
oldugunu belirtmektedir.?® Ciinkii anatomi,
Allah’in kudretinin kemaline delalet etmekte
ve O’nun yarattig1 varliklara verdigi biiytik
nimetlere, viicidun biitiin ciiz’lerinin secha-
det etmesi anlamina gelmektedir. Bu hayret
verici san’at eserini gafletten uzaklasarak
seyreden insan, Sani‘ini/kendini yaratani ve
bezeteni bilmis ve kendisini indyet denizine
gommiis olur.?* Nutfe gibi siimiiksii bir seyin
giizel bir varliga doniligmesi, viicuttaki kaslar,
kemikler, sinirlere ayrilis, viiclid organlarinin
islevlerine uygun muhtelif sekilleri ve viicut-
taki yerleri, sehvet/arzu, 6fke huylar1 gibi
anlasilmasi zor halleri diisiinmek insan1 daha
baska harikuladeliklere gotiiriir ve san’atina
baktik¢a Sani‘i/Yaraticr’y1 goriir.”*> Nitekim
insan viictidu, tabiblerin kullandig1 birgok
olaganiistii fizyolojik olgularla doludur.?
Bunun i¢indir ki insan viicudunun harikula-
de yaratilisindan bahseden Gazzali ve onun
tesirinde olan sifiler, bu konuyu anlattiklar1
boliimleri, “fe-Subhane’l-Alimu’l-Hakim”,
“QOyleyse, ‘Alim ve Hakim olan Allah’ tesbih
ederim.” gibi Allah’1 ta‘zim eden ciimlelerle
bitirmislerdir.

Insanin, “bedeni korumak™ diye bir gérevi
vardir: Yiyip igerek aclik, susuzluk ve has-
taliktan; elbise ve yuva saglayarak sicak ve

K. es-Sirazi, FT hace ile’t-tibb ve’l-etibba’ ve vasaya-

hum, ed. M. F. ez-Zakiri, (el-‘Ayn: Merkezu Zayed li’t-
turath ve’t-ta’rikh, 1421/2001 i¢inde, 43-59: 43).

23 Bkz. Ibrahim Hakki, Mdrifetndme, 1: 31.
24 Bkz. age. 125.

25 Bkz. el-Gazzali, [hyd’, 1, 438-439 ve Resa’il, 1,12, 15,
45, 67, 86/11, 34; Ibrahim Hakki, Marifetname, 111:
119, 140, 142, 152..

26 Bkz. el-Gazzali, Resa'il, 1: 67.

soguktan korunmalidir. insan bunlar1 yapar-
ken zevk alsa bile, asil hedefi zartretleri kar-
silamaksa, bu hareketi ziithde ve tevekkiile
muhalif olmaz.?” Su kadar ki birgok alime
gore, bedenle fazla mesgul olmay1 asgariye
indirgeyerek, onunla fazla mesgul olmamak
gerekir. Ama herhangi bir disipline ait alimin
de kabul edebilecegi gibi bunu basaranlar
sadece hakim kisilerdir: Bu kisiler, bedenle-
rinin ihtiyaci olan yeme-i¢me, liiks elbiseler
giyme gibi bedeni zevklere diiskiin olmazlar.
Bunlar1 zar(ri oranda te’minle yetinirler. Bu
yiice vasfa sahip olan kisilerin, yoneticilik
ve mal-miilkten uzak durup ruhlarmi/nefs-i
natikalarini bedenden ve onun ilgi alanlarin-
dan uzak tutmalar1 gerekir ki onu bedenden
bagimsiz kilarak hikmet {iretmeye devam
etsinler.”®

Bu bagslik altinda, Aziz Nesef1’ye (6.700/1300
[?]) Ozel bir yer ayirmak gerekir. O,
Maveraiinnehir-Nahseb’de dogmus ve egi-
timini burada tamamlamis, kendisini stri
(fizyolojik) bakimdan tanimak i¢in tip tah-
sil etmis ve akabinde tabiblik yapmustir.?’
Uzerinde Ibnii’l-‘Arabi etkisinin bariz bir
strette goriildigii Aziz Nesefl, Ziibdetii’l-
Haka’ik adli eserinde, bliylik alem veya
makrokozmos ile kii¢iik alem veya mikro-
kozmos (insan) hakkinda bilgi vermektedir.

27 Bkz. el-Gazzali, [hya’, IV: 353-354, 435.

28 Bkz. Ebl’l-Hasan el-Amiri, Kitdbii'l-Emed ‘ale’l-e-
bed: Sonsuzluk Peginde, trc. ve ed. Yakup Kara, (Is-
tanbul: TYEK, 2013), 74 vd.

29 Maveraiinnehir bolgesinde Nesef (Nahseb) sehrinde
dogdu. Dogum, hatta 6liim tarihi tam belli degildir
ama eserlerinde verdigi bazi ifadelerden 700/1300
yilindan biraz 6nce veya bu yillarda 6ldigi tahmin
edilmektedir. 671/1273’te dogdugu yerden ayrilmis
ve Eberkiih, Siraz, Isfehan, Behrabad, Semerkant ve
Buhara gibi sehirlerde bir siire yasamistir. Buralarda
tanistig1 stifi ve felsefecilerle miindzaralara girmistir.
Eserlerinde tasavvufu, ilkelerini ve Vahdet-i Viicidu
¢ok agik ve anlasilir ifadelerle anlatmistir. Bunlar
arasinda en taninmis olanlar1 Tenzil, Kesfii’'l-hakad'ik,
Maksad-1 aksa, Kesfii's-sirat, Ziibdetii’l-haka'ik gibi
eserlerini sayabiliriz: Bkz. Ibrahim Diizen, “Aziz
Nesefi”, Tiirkiye Diydnet Vakfi Islam Ansiklopedisi,
1991, IV: 344-345.
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Konumuz agisindan diger 6nemli bir eseri
olan Kesfii’'l-Haka'ik’te ise varolus, yedi gok
ve yer neresidir, topragin doniisiimii, insan,
yolculuk, birlik, insanin doniisii, bu diinya ve
ahiret, hayat ve oliim, goklerin diiriilmesi gibi
fen bilimlerinin konular1 yaninda bazi dini
konulara deginir. Kendisine aidiyeti siipheli
de olsa Kesfii’s-swrat isimli eser, Nesef1'yi tip
ilmine dogru iten, “Nefsini taniyan, Rabbini
de tanir.” ve “Allah, Adem’i kendi stretinde
yaratt1.” hadislerinin serhi niteligindedir.*
Bu eserler, yukarida sundugumuz serhlere
yakin agiklamalar igermektedir.

Konumuz agisindan diger 6nemli bir isim
olan Ibrahim Hakki Erzurtimi (5. 1194/1780)
hakkinda da kisa birkag not diismek gerekir.
Ibrahim Hakki, kainattaki ilahi harikalari
anlattig1 bolimleri, her pasajin sonundaki
“Bunlar1 yaratan Allah’1 tesbih ederim/O,
ne yiicedir” gibi kliselere varincaya kadar
Gazzal’yi okuyan herkesin taniyacagi ciim-
leleriyle bitirir ve lizerindeki Gazzali tesirini
gosterir. Yaratici olarak Allah’t kabul ve ikrar
ettikten sonra olgularin nasil agiklandigina
onem vermeyen ibrahim Hakk1, hayvanla
insan arasindaki ge¢is varliginin maymun
oldugunu belirtir ki bu fikir, bildigimiz evrim
teorisi kuramindan, yaratici ve segiciyi/irade
edici olarak tabiat1 degil, Allah’1 kabul etme-
siyle ayrilir. Ibrahim Hakk1, FArabi’nin suddr/
varligin Hakk’tan yayilmasi nazariyesini de
kabul eder. Hz. Peygamber’in “Diinya iglerini
siz daha iyi bilirsiniz.” sziine binaen yeryii-
ziinlin yuvarlakligi, yildirim, ses dalgalari,
g0k kusagi gibi biitiin astronomik olgular1 akli
ve ilmi delillerle aciklar. Marifetname adli
biitiin ilimlerle ilgili boliimlerin bulundugu
iinlii ansiklopedik eserinde, insan anatomisi
ve fizyolojisi hakkinda verdigi tibbi bilgiler,
herkesin malumudur. Kitabinin bazi boliimle-
11, “insan organlarinin en bilytigli [onun] kalbi,
30 Konuyla ilgili detaylar igin bkz. Seyda U. Sahin, 4ziz

Nesefi’'nin (61.700/1300 [?]) Tasavvuf Anlayisinda

“Kendini Bilme” Yollar:, (Yayinlanmamis Yiiksek
Lisans Tezi, NEUSBE, 2021), 12-20, 60-80, vb.
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en kii¢iigii cildidir.”' gibi ilging tesbitler ige-
rir. Tertibu’l-‘uliim adli eserinde dini ilimler
yaninda felsefe, matematik, cografya, astro-
nomi gibi fen ilimlerinin de énemine vurgu
yapar. Divan, “Nefsini tantyan kendini tanir.”
sOziinilin ayet ve hadislerle agiklamasi say1-
labilecek olan Mecmii ‘atii’l-‘[rfaniyye’si (tam
adi: Mecmii‘atu’[-Vahdaniyye ft Ma'rifeti'n-
nefsi’r-Rabbaniyye) konumuz agisindan
mithimdir.*

Bu bakis ac¢isin1 muhtasar bir sekilde 6zetle-
yebilecek en giizel hiikiim, Elmalili Hamdi
Yazir'in asagida sunacagimiz sozlerinin
Ozeti olan “kendisini ve sinirlarini taniyan
ve duyan insanin, rabbinin giiciinii de tani-
y1p duyacagr” hiikmiidiir. Elmalilrnin clim-
leleri, giinlimiiz Tiirkgesi imlas1 ve kismen
sadelestirilmis haliyle s6yledir: Kendisinden
gaflette yalniz méakuliine miistagrak kalan
akillar, batindan haberdar olmaz, miinha-
siran tecelliyat-1 afakiyyeye saplanip kalir.
Rabbini de sirf afaki gormek ister. Zanneder
ki semadaki giines, rabbindan daha zahir-
dir ve o kendisinden daha ytiksektir. Clinkii
kendini duymayan rabbint da duymaz. Buna
mukabil, kendini duyan ve fakat kendisinde
icra-y1 te’sir edip duran makuliindan gaflet
eden de yalniz kendisine meftin, kendisiyle
magrir ve kendi alemine miistagrak kalir
ve bu yiizden tecelliyat-1 batileye saplanir.
Semadaki giinesi kendinde farzeder. Rabbin1
da hep kendi cinsinden bir akil, bir ruh olarak
gormek ister ve bu siretle kendisini ma-fevki
yok bir ilah veya ilah cinsinden bir sey addey-
ler. Ciinkii kendi haddini bilmez. Haddini
bilmeyen de Rabbini bilmez ve aklin Hakk'a
hakim oldugunu sanir.>
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Bkz. Tbrahim Hakki, Mdrifetndame, 1: 32.

Detaylar i¢in bkz. Mehmet Tahir Bursali, Osman-
I1 Miiellifleri, (istanbul: Matbaa-y1 Amire, 1333), I,
33-34; Mustafa Cagrici, “Tbrahim Hakki Erzurtmi”,
Tiirkiye Diydnet Vakfi Islim Ansiklopedisi, 2000,
XXI: 305-311.

Bkz. Elmalili Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’dn Dili:

Tiirk¢e Tefsir, 9 c., (Istanbul: Eser Kitabevi, 1971),
II1: 2192-2193.
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C) VAHDET-i vUCUD

ACISINDAN NEFSi TANIMA:
iLAHI iLMU’T-TESRIH

VE “SURET UZERE” YARATILMA

Suafilere gore insan, Rahmdn’in Stireti lizere
yaratilmistir. “Insanin, Rahman’nin Sireti
tizere yaratildig1” seklindeki ifade, sahih bir
hadisten alinmadir ve hadisin degisik var-
yantlar1 vardir: Bazilarinda “Allah, Adem’i
onun** sreti tizerine yaratt1.””*® ifadesi kul-
lanilirken bazilarinda: “Rahman’in Streti
lizerine yaratt1.”® denilmektedir. Gazzali,
ikinci vechi tercih ederek, insanin Allah’in
degil — zira bu kelime, ona ve biitiin muhak-
kik stfilere gore, Allah’in zatin1 ifade eder—,
O’nun isimlerinden olan “Rahman”in Streti
iizerine yaratildigini ve bu sebeple, insanin
kendisini tanimasinin, Rabbini tanimasi
manasina gelecegini vurgular.’’” Buna gore
olarak, insanin kendini tanimasi, Rabb’ini
tanimast anlamina gelir. Bir¢ok tasavvuf
kitabinin, mezkar hadis yaninda, “Nefsini
tantyan Rabbini de tanir.” sdziine sikca bas-
vurmalarinin sebebi de budur. Oysa insan, ne
kendini ne de Allah’1 ger¢ek manada tanima-
Burada “onun” zamirinin Allah’a m1 Adem’e mi ait
oldugu konusunda alimler arasinda bir fikir birligi
yoktur. Aslinda hadisin aslina baktiginizda, “Adem’i
Adem’in sireti iizerine” yaratt1 diye yorumlanma-
st daha miinasiptir. Ciinkii hadisin akis1 soyledir:
“Allah Adem’i siireti iizerine yaratti. Uzunlugu 60
zird® idi. Yarattigi zaman ona: ‘Git, su oturan me-
leklere selam ver ve sana nasil selam vereceklerini
dinle! Ciinkii bu senin ve senin ziirriyyetinin selami
olacaktir” buyurdu. Adem gidip onlara: ‘es-Selamu
aleykiim’ seklinde seldam verdi. Onlar da ona: ‘Ve
aleykiim seldm ve rahmetullahi’ diyerek ‘rahmetulla-
hi’ ziyadesinde bulundular. Bundan sonra cennete gi-
recek herkes, Adem’in sfireti tizerine [onun melekleri
selamlamasi, meleklerin de onun selamini alis sekli
iizere] girecektir. Ama yaratilislar1 (uzunluklar?) o

zamandan bu zamana eksilip durmaktadir.” Buhari,
“Istizan”, 1.

34

35 Buhari, “Istizan”, 1; Miislim, “Birr”, 115 ve “Cen-

net”, 28.

Bkz. Ebu’l-Kasim el-Taberani, al-Mu‘cemu’l-kebir,
ed. H. 1. A. al-Selefi, (Musul: Mektebetu’l--Ulim
ve’l-Hikem, 1404/1983), XXII: 107.

Bkz. al-Gazzali, Resa’il, IV: 20-21.
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maktadir. Ciinkii Allah’1 bu diinyada, arada
hicbir perde olmadan bilmek, miimkiin degil-

dir. Gazzali’ye gore muhabbetullahin sebebi
de insanla Allah arasindaki bu iliskidir.*

Bu bakis agisina gore insan, Rabb’in esma ve
sifatlarinin tecelligahi oldugu ve Siiret lizere
yaratildig1 i¢in, onu tanimak Rabbi tanimaya
esittir. Allah’in isimleri alemde ve Ozellik-
le alem-i sagir (kii¢iik evren) olan insanda
varlik bulmustur. Allah’in isimlerinin (el-Es-
maii’l-hiisnd) insanda tecelli etmis olmasi
hustsu, [lGhi [Imii't-Tesrih (Ilahi Anatomi)
olarak adlandirilmistir. “I1ahi [Imii’t-Tesrih”
terimi, Ibnii’l-‘Arabi tarafindan, Allah’in
isim ve sifatlarini serheden sifilerden soz
ederken kullanilmistir. Ama dyle goriinii-
yor ki o, burada ilhamini, “insanin nefsini
tanimasinin dnemli bir pargasi olarak Ilmii’t-
Tesrih/anatomi ve tip ilminin biiyiik ilimler
oldugunu ama insanlarin ¢ogunun bundan
gafil olduklarini, nefsine ve orada Allah’in
yaratmis oldugu harikuladeliklere bakanin,
yaraticisinin kemalini, hi¢gbir seyden aciz
olmadigini, litfunun, rahmetinin ve inaye-
tinin biitliin varhig1 kapsadigin1 goérdigiinii”
sdyleyen Gazzali’den*® almaktadir. Ibnii’l-
‘Arabi, tabiblerin nasil bir ‘Ilmii’t-Tesrih’i
varsa, sifilerin de bir ‘Ilmii’t-Tesrih’i oldu-
gunu ve bunun, [ldhi ‘Ilmii’t-Tesrih diye
adlandirilabilecegini belirtir. ibnii’l-‘Arabi bu
sozlerinin akabinde, Ibn Berrecan, Gazzali ve
Kuseyri gibi biiytik stfilerin bu ilimle ilgili
eserlerini zikre sayan bulur*’ ki burada onla-
rin el-Esmaii’l-hiisna konusundaki eserlerini
kastetmektedir.* Kolayca anlasilacagi tizere

38
39
40
41

Bkz. al-Gazzali, [hya’, IV: 469-470.
Bkz. al-Gazzali, Resa’il, V: 141.
Bkz. Tbnii’l-‘Arabi, al-Futiihatu’l-Mekkiyye, TV: 528.

Ibn Berrecan’in konuyla ilgili kitabinin adi, Serhu
Me‘ani  Esma’illah’tir  (Kitabu Serhi  Esma’illah
(Serhu Me‘ant Esmaillahi’l-Husna) (Konya: Yusu-
faga Ktp., 5084), y. y., ts.; Baskisi: Serhu Esmail-
lahi’l-Husna, 2 cilt, ed. A. F. al-Mizyadi, (Beyrut:
Darw’l-Kiitiibi’l-‘IImiyye, 2010). Gazzali’nin kitab1
al-Maksadu’l-esna fi serhi Esma’illahi’l-Husna, (Ka-
hire: 1324/1906) ve Kuseyri’'nin iki kitabi Serhu Es-
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Ibnii’l-‘Arabi, bu konuda onlara hayrandir ve
kendisi de ayn1 konuda eserler veya eserlerin-
de bablar olusturarak onlarin izinden gitmis-
tir. Eserlerinin kendisi tarafindan yapilmis
bir listesi olan el-Fihrist ve el-Icaze’sinde
zikrettigi Serhu’l-Esma/Serhu’l-Esma’i’l-
Husna,” al-Futithat al-Mekkiyye (6zellikle
4, 66, 198 ve 558. bablar), Ankd’u Mugrib ve
Insa’'w’I-Cedavil ve’d-Deva'ir gibi eserler bu
meyanda sayilabilir.* Bu, Ibnii’l-‘Arabi’nin
tek/benzersiz oldugunu iddia ettigi bir ilim
dalidir.*

Ibnii’l-‘Arabi, kendi 6gretisini olustururken
yukarida adi gecen stfilerin goriislerinden
bliyiik oranda etkilenmise benzemektedir.
Mesela onun bu konuyu iglerken kullandigi
onemli terimlerden birisi, “Meratibu’l-esma
mine’l-‘alemi kullih” (Allah’in isimlerinin,
biitiin Alemdeki mertebeleri) mefhiimudur.
Bu mefhiim, Ibn Berrecan’n sik¢a kullan-
dig1 bir mefhiim olan “Mesaliku’l-esma’
fi’l-‘alem ve’l-khalika” (Allah’in isimleri-
nin dlem ve yarattiklarindaki giris yollar1)
mefhiimundan esinlenmise benzemektedir.
Ibn Berrecan, bu konuyla ilgili yorumlari-
n1, sadece Serhu’l-Esma’sinda degil, tefsir
kitaplarinda, Allah’in isimleriyle ilgili ayet-
lere de baglar ki Kur’an tefsiri bunu yap-
mak i¢in ¢ok uygundur. Ciinkii hemen her
ayet, Allah’in giizel isimleri/sifatlarindan bir
veya birkaciyla biter. O, “al-Hakk al-Mahlik

ma’illahi’l-Husna, ed. A. A. Hulvani, (Beyrut: 1986)

ve et-Tahir fi’t-tezkir serh Esmd’illah el-Husna, ed.

A. M. ‘Ali, (Beyrut: 1420/1999) adlarini tasir. Bura-

da, Gazzali’nin eserinin Batr’da da etkili oldugunu

sOyleyebiliriz. Zira meseld Raimond (Ramon) Llull

(6. 1315), onun eserinden faydalanarak ayni adla bir

eser yazmis ve bu eser Ortacag’da ¢ok tesirli olmus-

tu. Bkz. H. Bekir Karliga, “Gazzali”, Tiirkiye Diydnet
Vakfi Islam Ansiklopedisi, 1996, XIIT: 518-530.

Bkz. Osman Yahya, Histoire et classification de l’o-
euvre d’Ibn Arabrt, (Etudecritique), (Damas: Centre
National de la Recherche Scientifique, 1964), I1: 461.

Bkz. age. 208209, 421.
Bkz. Ibnii’l-‘Arabi, al-Futihdtu’I-Mekkiyye, TV: 594.
Bkz. age, I: 285-290.
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bihi’s-semavati ve’l-‘ard” mefhimunu da
bu konuyu agiklamak i¢in kullanir. Cilinkii
ona gore gokler, yer ve aralarindaki her sey,
“el-Hakk’1n acik bir sekilde akledilebilir bir
formda ortaya ¢ikmasi i¢in” yaratilmislar-
dir.*¢ Ibn Berrecan sikga, Allah’in her isminin
O’nun isimlerinden birisini igine aldigini, her
ismin de o ismin varliktaki yolunu (Meslekeh
[’ l-vucid) igerdigini sdyler.”” Boylece hepsi
birlikte ontolojik bir birlik olusturmaktadir.
Yani O, ilmi yaratmustir ¢iinkii ‘Alim’dir. O,
kudreti yaratmistir ¢linkii Kadir’dir, vs.*® ve
Allah’in biitiin bu sifatlar1, el- Abdii’[-Kiillt
veya el-Insanii’l-Kiillideki meslegini/yolunu
belirlemis oldugu i¢in, her sey O’nda/el-‘ab-
dii’I-kiillide diiriilmiistiir. Hadise gore Adem,
yani evrensel insan, O’nun zatinin stiretinde
degil er-Rahman veya O ’nun Streti’nde yara-
tilmistir.** Bununla birlikte Ibn Berrecan,
insanin sifatlarinin hicbir sekilde Allah’in
sifatlarina benzemedigini, ¢linki “O’nun
benzeri gibisinin bile olmadigin1™° 6nemle
vurgulamaktadir.’’ Bagka bir vesileyle s6z
acildiginda Ibn Berrecan insan-1 kiillinin
her seyin yaratiligina isaret ettigini ve sirf
bu sebeple Allah’in her seyi yarattigini belirt-
mek i¢in “er-Rahman, [ki O] insan1 yaratt1.”
(er-Rahman 55/3) buyurdugunu sdylemekte-
dir.> Gazzali ve [bnii’l-‘Arabi, biraz once zik-
redilen hadisi ayn1 baglamda anlamaktadirlar.
Ancak “Nefsini taniyan, Rabbini de tanir.”
sOziinlin yorumunda ondan ayrilirlar. Soyle
ki: Gazzali ve Ibnii’l-Arabi bu hadisi, insanin
sifatlarinin Allah’in sifatlarinin benzeri oldu-
gu seklinde anlarlar. Tabii olarak, Gazzali ve

46 Bkz. Ibn Berrecan, Tefsiru Ibn Berrecan, (Konya:

Yusufaga Ktp. 4744-4746), y. y. ts. (as//miiellif niis-
hastyla mukabele edilmis niisha), I: 78b.

Bkz. age. 1I: 170b ve I1I: 55a.
Bkz. age. II: 170b—171a.
Bkz. age. I: 23b.

Sara 42/11.

Bkz. Ibn Berrecan, Tefsiru Ibn Berrecan, I: 79a ve 11:
62a.

Bkz. age. I1I: 266b.
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Ibnii’l-‘Arabi arasinda da, burada girmemizin
yeri olmadigi yorum farklari mevcuttur.>

Her 1i¢ sGf1 de insanin kemalinin, alemde
Allah’in giizel isimlerinin goriilmesiyle ve
bdylece nefsin O’na boyun egmesiyle tahak-
kuk edecegini vurgularlar. Ibnii’l-‘Arabi,
el-Imkaniyye ve’l-Ilahiyye’nin biitiin haki-
katlerini bir araya getirmis olan** e/-4b-
dii’I-Kdmil terimini de kullanir ki bu terim
de Ibn Berrecan’in el-Insdnii’l-kiilli veya
el-Abdii’I-kiilli terimine yakindir. Aslinda,
Ibnii’l-‘Arabi’nin bu terimi, kiiciik bir degi-
siklikle kullandigini s6ylemek de miimkiin-
diir. O, el-Abdii’l-cami ‘i’ [-kiilll terimini
kullanir ve bunun “Allah” mefhiimuna esit
oldugunu ¢iinkii el- Abdii’l-cami ‘i’ I-kiillinin
O’nun (Rahman’in) Siireti tizerine yaratildi-
gin1 soyler.”

Modern Kuantum fizigi, maddeyi bir enerji
yumagi, insani da enerji alaninin kiigiik bir
Ozeti olarak yorumlarken,*® aslinda bizim
yukarida anlattigimiz “Allah’in esma ve

sifatlar’” kelimeleri yerine “enerji”, “enerji

yumag1” gibi kelimeleri koymaktan baska
bir sey yapmis degildir. Bu fizige gore insan,
kainatin holografik bir kaydidir ve tabiat da
el-Esmaii’l-hiisna (Allah’in Giizel Isimleri) ve
Hakk’in Sifatlart’nin yayildig: yerdir.”” Bunu

53 Bkz. el-Gazzali, Resa’il, IV: 20-21; Ibnii’l-‘Ara-
bi, al-Futithatu’l-Mekkiyye, 1: 300 (Bab: 5); IV: 99,
178-179 (Bab 198), 212 (Bab: 212), 522-523 (Bab:
289); vb.

Bkz. Tbnii’l-‘Arabi, al-Futihdtu’I-Mekkiyye, 11T: 183
(Bab 73).

Bkz. Ibnii’l-‘Arabi, al-Futihatu’l-Mekkiyye, 1: 299-
303 (Bab 5). Bu konularla birlikte genel olarak Ib-
nii’l-‘Arabi’nin Gazzali ve Ibn Berrecan’in herme-
n6tizmini nasil devam ettirdigine dair, alaninda tek
olan bir ¢alisma i¢in bkz. Hiilya Kiigiik, “Light Upon
Light in al-AndalusT Sufism: Ab@’l-Hakam Ibn Bar-
rajan (d. 536/1141) and Muhyil-Din Ibn Al-‘Arabi (d.
638/1240) as Developer of His Hermeneutics”, (Part
1 ve Part 2), Zeitschrift der Deutschen Morgenldindis-
chen Gesellschaft (ZDMG), No. 163/1, ss. 87-116 ve
No. 163/2, ss. 383-410.

Bkz. Haluk Berkmen, Kuantum Bilgeligi ve Tasav-
vuf, (Istanbul: Sistem Yay., 2011), 102, 105.

Bkz. age. 129.
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kabul edersek konu, Albert Einstein’in (0.
1955) “enerjinin maddeye doniisiimii” konu-
suyla bile ilgili olabilir. {1ah1 isim ve sifatlar
enerji ise, kdinat ve i¢indekiler de onun mad-
deye doniigmiis halleridir.

Sultan Veled,

Biitliin acayib, garayib seyler insanin
viicidunda mevcittur. Hi¢cbir sey O’n-
dan hali degildir. Bunun delili ‘Gor-
miiyor musunuz ki sizin nefslerinizde
ibret alinacak ayetler vardir” (Zariyat
51/21) ayet-i kerimesidir. Hazret-i Ali
de buyurmustur ki: ‘Men ‘arafe nefseh,
fe-kad ‘arafe rabbeh: Nefsini taniyan,
rabbini de tanir.” Fakat sen ham oldugun
icin géremiyorsun.>®

derken ayn1 noktalar1 vurgulamaktadir.

Ma‘arif'adli eserinde de, yine yukarida belirt-
tigi lizere Hz. Ali’nin s6zii olarak sundugu®
“Nefsini taniyan Rabbini tanir.” sdziine sik
gondermede bulunan® Sultan Veled’e gore
insanin ¢ocukluk, genclik ve ihtiyarlik gibi
her devrinde bir yiizii vardir ve yapmasi
gereken, her an kendisinde bir yiiz gormege
ve gordiigli her ytlizden vazgegip ilanihaye
bagka bir yiiz gormeye ¢alismaktir. Siifli,
ulvi, karanlik, nir, cehennem ve cennet gibi
her sey insandadir. Bunun i¢in insanda yedi
yliz karanlik, yedi yiiz nlr perdesi bulunur.
Zahirde bulunan yedi yiiz karanlik perdesi
insanin teninde; batinda bulunan yedi yiiz niir
perdesi canindadir. Mirac, insanin varligidir
ki kendinden ¢ikar ve karanlik olan cisminin
zahirinden alem-i envar olan kendi batinina,
Allah’a gider. Insanin cismi abanoz gibi siyah,
batini ise fildisi gibi beyaz bir merdivendir.
Her ikisinden de gegen arsin ¢atisina gelir ve
“Rahman, Arg’t hiikmii altina almigtir.”” (Taha

58 Hiilya Kiigiik, Kiipten Sizan Swrlar: Intihandme-i Sul-
tan Veled, (Istanbul: Atag Yay, 2010), 256-257.

Bkz. Sultan Veled, Ma‘drif, 283; (Terciime), 389.
Bkz. Sultan Veled, Ma‘drif, 89, 96, 213, 251, 256, 283,
vb.
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20/4) ayetinin de buyurdugu gibi orada tahtta
oturan padisah1 goriir.%' Miibtedi, kendi gercek
varligini bulamayan, mutavassit bunu kismen
basarmis olan, miintehi ise buna tamamiyle
vakif olandir. Bindenaleyh, nefsini taniyan
Rabbini tanir.®? Insanin teni ve viictidu, vak-
tin Meryemi’dir. Zira nefs kadin (zen); akil
erkektir (merd) ve insana dogru olan akildan
hasil olmus bulunan iman ve ma‘rifet de onun
“Isa”sidir. Eger “Hakk” derdi insan1 tama-
men kapsarsa, Meryem gibi olan nefsinden Isa
[gibi bir ¢ocuk] dogar.”® Insan, goniil aynasi-
nin pasini silip Hakk’in eser ve giizelliklerini
kendinde goriince Rabbini de tanir.*

Insanin stret {izere yaratilmis olmasinin
miifid ve muhtasar bir serhi, Ibn Sevdekin’in
(6. 646/1248), miirsidi Ibnii’l-‘Arabi’nin (8.
638/1240) Mesahidu’l-esrari’l-kudsiyye’sinin
birinci meshedinde yer alan bir diyaloga yap-
t1g1 serhtir. Bu kism1 oldugu gibi aliyoruz:

Sonra bana dedi ki: “Seni bulan Ben’i
bulmustur. Seni kaybeden, Ben’i kay-
betmistir” sozii, “Seni bulan Ben’i bul-
mustur” sozii, Allah’in “Allah, Adem’i
Sureti lizere yaratmistir” soziine nazire-
dir (benzetilerek sdylenmistir). Ciinkii
ilahi kemal, ancak Ademi sarette zahir
olmustur. Sonra bana dedi ki: “Seni bu-
lan Beni kaybeder. Seni kaybeden Beni
bulur.”” s6zii “Seni bulan Beni kaybe-
der”, yani, “Varlig1 sana nisbet eden ve
onda Beni gormeyen.” Sonra bana dedi
ki: “Seni kaybeden, Beni bulmustur.”
sOzii, “Seni bulan Beni kaybeder”, yani
“sana bir fiil nisbet etmeyen ve Benden
baskasini gérmeyen...” “Beni kaybeden,
Beni bulmustur. Beni bulan da, (bir
daha) kaybetmez” sozii, “idrakin kiin-

61 Bkz. Sultan Veled, Ma‘arif, 222; (Terciime), 307-308

(Buradaki tercime, yukarida bizim sundugumuz ter-
ctimemizden kismen farklidir.)

Bkz. age. 213; (Terciime), 295.
Bkz. age. 90; (Terciime), 130.
Bkz. age. 96; (Terciime), 137.
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hiine varmaktan aczi [ikrar], idraktir”
sOziine naziredir. “Beni bulan [bir daha)
kaybetmez” sozii: Yani misli gibi olma-
yan [Stra 42/11] bu varilikla Beni buldu-
gu zaman...%

Kisaca toparlamak gerekirse bu metin, insa-
nin, Allah’1 bulma ve anlamasinin yolunun,
O’nun sireti iizere yaratilmis oldugunu bil-
mesinden gectigini, bununla beraber haddi-
ni asarak O’nu idrakin kiinhiine vardigini
da sanmamasi gerektigini ¢linkii -ayetin de
belirttigi gibi-, “O’nun mislinin bulunmadi-
gin1” vurgulamaktadir. Haddizatinda arif-
ler, Hakk’in celal ve cemaline sahid olmus
olanlardir. Herkes, Hakk’la kendisi arasindaki
nirdan veya nardan/atesten perdelerden kur-
tuldugu ol¢iide Hakk’1t miisahede edebilir:
“O’nun perdesi niirdur. (Ebu Bekr vasitasiyla
gelen rivayetinde ise “nlr” yerine “nar/ates”
kelimesi kullanilmistir.)*® Bu perdesini kaldir-
sa idi, O’nun niiru ve celali, yarattiklarindan
g06ziiniin ulagtig1 herkesi yakardi.”*” hadisinde
de belirtildigi iizere Allah, kendisini niirdan
perdelerle perdelemistir ve bu perdenin tam
olarak kalkmasi ancak cennette gergekle-
secektir.® O’nun zuhiru/ortaya ¢ikisi, gizli
olmasinin sebebi olmasaydi akillar sasirir,
kalpler dehsete diiser, yetiler ¢aresiz kalir,
organlar birbirlerine tistlinliik taslardi. Kalpler
tas ve demirden yapilmis olsa bile, O’nun
tecelli nirlarinin baslangicinda parca parga
olurdu. Nitekim giinesin aydinligina, yarasa-
nin gozli dayanamaz. Bunu idrak etmek, en
glizel idrak seklidir. Bunun en giizel ifadesi
Ebu Bekr es-Siddik’e atfedilen su sozde sakli
olsa gerektir: “Idrakin kiinhiine varmaktan
aczi ifade etmek, idraktir.” denmistir.

65 Ibn Sevdekin, Kitabu'n-necat min huciibi’l-ihticab,

(Istanbul: Siileymaniye Kiitiiphanesi, Fatih, 5322),
vr. 202a.

Miislim, “Iméan”, 293.

Miislim, “Iman”, 293; ibn Mace, “Mukaddime”, 195-
196.

Miislim, “Imén”, 297.

Bkz. el-Gazzali, Thya’, 11: 436.

66
67

68
69



“NEFSINI/KENDINI TANIYAN RABBINi DE TANIR” SOZUNUN TASAVVUF
VE “iILMU’T- TESRIH (ANATOMI iLMI) ZAViYELERINDEN SERHI

SONUC

“Nefsini tantyan Rabbini de tanir.” s6zii, nefs
terbiyesi acgisindan oldugu kadar, anatomi
ilmi ve vahdet-i viiclid agisindan 6nemli ve
birgok gercegi muhtasar sekilde ifade eden
bir sozdiir. Haddizatinda bu sozii anlamak
icin, bu perspektiflerin hepsini burada ser-
hettigimiz sirayla ve birlikte degerlendirmek
gerekir: insani Rabbini bulmast, her seyden
once yeryiiziine inerek kirlenmis bir hale
gelen ruhun, yani nefsin tezkiye ve terbiye-
sine baglidir. Kendisine fiziki agidan baksa
da gordiigii O/Rabb olacaktir. Anatomi ilmi
acisindan kendisini tantyan insan, kendinde
sakl1 harikulade ve karmasik yapinin Sani‘i
olan Yaraticr’sin1 tanty1p yiiceltecektir. Bunu
yapabilen nefs, kendisindeki Sureti gorecek
ve Rabbini taniyacak, daha dogrusu O’nun
Zatrnin, taninmaktan ¢ok yiice oldugunu,
kismen anlayabilecegi seylerin sadece O’nun
isim ve sifatlar1 oldugunu idrak edecek ve
bu sekilde O’nu tanima siirecini tamamlaya-
caktir. Ebu Bekr es-Siddik’e isnad edilen su
soziin de vurguladig: gibi: “Idrakin kiinhiine
varmaktan aczi ifade etmek, idraktir.”
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en giizel kivamda (akhsen-i takvim) yaratilan
insan (Tin 95/4), yaratilig sirasinda kendisine
ilahi ruhtan (nefha-i ilahi) tiflenerek (Hicr
15/29; Sad 38/72) miikerrem/miibarek kilin-
mus (Isra 17/70), ilk insan olan Adem’e yer-
yiiziinde “halifelik” verilmis (Bakara 2/30)
ve biitlin isimler 6gretilmistir (Bakara 2/31).
Insan, “Allah’tan geldigi gibi yine O’na done-
cektir” (Bakara 2/156). Ayrica goklerde ve
yerde olan her sey insanin emrine verilmis
(Casiye 45/13) ve insan “emaneti” (sorum-
luluk) ytiklenmistir (Ahzab 33/72). Sahip
oldugu bu konumun kiymetini bilen insanlar1
Allah kendisine dost kildigini (Nisa 4/125;
Ankebiit 29/45) ve bazilarina kendi tarafindan
ilim verdigini (Kehf 18/65) bildirmektedir.

Tasavvuf ehli ruh ve bedenden ibaret olan
insanin, bedeni itibariyle toprak (diinya) ile
ruhu yoniiyle de Allah ile irtibatli oldugu-
na dikkat ¢ekmis, diinyada ebedi kalmak,
es ve ¢ocuk sahibi olmak, mal ve miilk elde
etmek, makam ve mevki sahibi olmak, 1ti-
bar ve sohret kazanmak gibi diinya ile ilgili
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arzular biitiinliniin (nefis) bedenle irtibath
oldugunu vurgulamistir. Kur’an-1 Kerim’e
gore insanin i¢inde bulunan nefsin, “cokca
kotiiliigi yaptirma giiciinde olmak”™ (nefs-i
emmare) (Yasuf 12/53), “yaptig1 kotiiliikler-
den pismanlik duyarak kendisini kinamak”
(nefs-i levvame) (Kiyame 75/2) ve “huzur ve
stikina kavusmak™ (nefs-i mutmainne) (Fecr
89/27) gibi degisik 6zelliklerinden bahsedil-
mektedir. Buna gore, nefis diye ifade edilen
gliclin insana ¢okga kétiiliikk yaptirmasi s6z
konusu oldugu gibi, yaptiklarindan pisman-
lik duyarak tovbe etmesi ve arzularina sinir
koyup Allah’t ¢okga anmak stretiyle huzura
ermesi de sz konusu olmaktadir. Insanin
sinir tanimadan arzularinin pesinden kos-
masli, yani birtakim zaaflarina esir olmasi,
onun “nefs-i emmare” mertebesinde oldu-
gunu gosterir. Bu haliyle insan, arzularinin
kolesi olmus ve Allah’tan uzaklagmistir. Sunu
da belirtmek gerekir ki, Allah’in bedene yer-
lestirdigi arzular; es ve ¢cocuk sahibi olma,
mal, miilk, makam, mevki elde etme istegi
bizatihi kotli sayilmamis, bunlarin mesr
(seriat) sinirlara ridyet edilmeden yasanmasi
stiretiyle ruhun Allah ile irtibatin1 engelleme-
si, Allah ile kul arasin1 agmasi durumu kotii
say1lmistir. Nitekim hadis-i serifte de insanin
ancak zaaflarini agmaya yonelik amelleriyle
miibarek kilinacagi vurgulanmaktadir.!

Ote yandan insanin ruhu, beden kalib1 icine
girmeden Once “Elest Bezminde” Allah’in
hitabina muhatap olmus, “Ben sizin Rabbiniz
degil miyim?” sorusuna biitiin ruhlar “Evet
Rabbimizsin” diyerek olumlu cevap vermis-
tir (Araf 7/172). Tasavvuf ehline gore “Elest
Bezminde”, istisnasiz biitiin ruhlarin Allah’in
hitabina olumlu cevap vermeleri, onlarin
diinya arzusuyla donatilmis olan beden kalib1
icine heniliz girmemis olmalar1 dolayisiyla-
dir. Allah ile irtibatli olan ruh, beden kalib1
icine girince, bedenin diinyevi arzulari ruh
ile Allah arasina giren birer engel (hicap)

1 Muvatta’, “Vesaya”, 7.
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olarak ortaya ¢ikmakta, boylece ruhun Allah
ile irtibat1 ve Allah’in dogrudan muhatab1
olmas1 konumu kaybolmaktadir. Stfiler, insa-
nin “Elest Bezmindeki” durumunu Kur’an-1
Kerim’de ifade edilen “ahsen-i takvim” (en
giizel kivam) (Tin 95/4) olma durumuyla,
diinyada bedenlenmesini ise “esfel-i safilin”
(asagilarin en asagisi) (Tin 95/5) ve “hiisran”
(zarar, ziyan) (‘Asr 103/2) durumunda olmakla
tanimlamaktadirlar. Zira bedenin arzulari
canli oldugu miiddet¢e ruhun Allah ile irti-
bat1 zayiflayacagi ya da tamamen kopacagi
icin, insan “kesin bir aldanig” ve “asagilarin
en asagisina diisiis” halini yagamaktadir. Bu
durumdan kurutulusun yegane garesi, yine
Kur’an-1 Kerim’in ifadesiyle “iman ve salih
ameller” olacaktir (Tin 95/6; ‘Asr 103/3). Yani
insan diinyada bu durumdan ancak “Allah’a
inanmak ve salih ameller islemek” stiretiyle
kurutulabilecektir.

Tasavvuf egitimi siireci, insanin Allah ile
irtibatin1 engelleyen arzulari, iman ve salih
ameller vasitasiyla birer birer ortadan kaldi-
rarak, kulun “Elest Bezminde” oldugu gibi
tekrar Allah’in huzurunda olmasi, O’nun
dogrudan muhatabi haline gelmesi ve O’nu
Rab olarak kabul etmesi durumunu saglar.
Mutmainne asamasi olarak tanimlanan bu
asamada kul, dogrudan Allah’in hitabi-
na mazhar olur. Nitekim ayette Hz. Allah
nefs-i mutmainneyi muhatap alarak “Ey
huzura kavusmus olan nefis (mutmainne),
sen O’ndan razi, O da senden razi olarak
Rabbi'ne don” (Fecr 89/27-28) buyurmak-
tadir. Bu asamada Allah’m Adem’e iifledigi
ruh ile (Sad 38/72) huzura kavusarak Allah’a
donen nefis (Fecr 89/27-28) ayni sey olarak
karsimiza ¢ikmakta, bu ayn1 zamanda diin-
yada “esfel-i safilin” konumundan “ahsen-i
takvim” mertebesine ¢ikmak anlamina gel-
mektedir. Islam, Allah’in insanlar1 yaratti-
g1 fitrata uygun bir din oldugundan (Rim
30/30), tasavvuf egitimiyle gerceklesen “en
glizel kivamda olma” (ahsen-i takvim) duru-



SUFI VE MEDENIYET: TASAVVUFUN MEDENIYETLER BARISINA KATKISI*

mu, insanin baslangigtaki kendi tabiatina bir
dontis, insani fitratin farkina varis tecriibesi
mahiyetindedir. insanin méinen ve ahlaken
diistisii ise fitrattan uzaklasmasi demektir.

Ote yandan insanin yaradilistaki riihi ve akli
donanimi, yeryiiziinde bir yandan giizele,
Ote yandan yararliya yonelen birtakim sanat
ve tekniklerin icra ve icadina yol agmuistir.
Bu etkinlik, esasen insanin hemcinsleriyle
bir arada yasama durumunda olmasinin da
geregidir. Islam anlayisinda insan, yaratani-
na, kendine ve yakin ¢evresinden baslaya-
rak biitiin insanlara ve tabiata kars1 birtakim
yukiimliiliikler tasiyan, buna uygun hak ve
yetkilerle donatilmig bulunan sorumlu varlik
konumundadir. Ne var ki insan, yukarida isa-
ret edildigi gibi, diinyadan hi¢ gitmeyecekmis
gibi bir duygu icinde es ve ¢ocuklara sahip
olarak neslini siirdiirmek, mal ve miilk elde
ederek gii¢ devsirmek, makam ve mevki sahi-
bi olarak iktidar elde etmek, itibar ve sohret
kazanmak gibi kars1 konulmaz isteklerini
gerceklestirmek adina sinirsiz bir hirs ve
arzuyla hareket etmekte, bencillik duygula-
1 zirveye ¢ikarak kendisi disindaki yakin ve
uzak cevresine ve tabiata kars1 ylikiimliilik-
lerini yerine getirmemektedir. Hatta onlara
acgikca zarar vermekten kacinmamaktadir.
Iste tasavvuf egitimi insanin bu “zaaf” diye
ifade edilen sinirsiz hirs ve arzularindan kur-
tularak sorumluluklarini geregi gibi yerine
getirmesine katki saglamaktadir.

Kur’an’in insana dair 6énemli bir beyani da,
insanin yeryiiziinde halife olarak goérevlen-
dirilmesiyle ilgilidir. Agirlikli yoruma gore
hilafet, esas itibariyle yerytiiziinii imar ve
1slah gorevi olup, insan bu gorevin gerektir-
digi giiclerle donatilmistir. Halife kelimesi-
nin sézliik anlaminin da isaret ettigi gibi, art
arda gelen nesiller boyunca insan, bu gérevin
yikiimliiliikk ve sorumlulugu altindadir. O
yiizden insana iyilik ve kotiiliigii kavrayip
bunlardan birini segme yetenegi verilmistir;
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bu sebeple insan kendini sorumlu kilmaya
yetecek bir zgiirliige sahiptir. Insanin boyle
bir gorevle yiiklimlii olmasi, bu 6nemli ema-
neti yiiklenmis bulunmasi, onun yeryiiziin-
deki varliginin temel anlamlarindan birini
ifade etmektedir.

Insanin halifelik gdrevini yerine getirme
siirecinde agmasi gereken en 6nemli engel
yine insanin kendisidir. Ciinkii onun yuka-
rida isaret edilen zaaflarinin yani sira gegi-
ci hazlara diiskiinliik, cimrilik, nankorliik,
umutsuzluk, unutkanlik, bobiirlenme, haset
etme, acelecilik, gercege karsi direnme,
inkarcilik vb. zaaflar1 bulunmakta olup tasav-
vuf egitimi siirecinde bu zaaflarin1 yenmeyi
ogrenmelidir. Zira zaaflarin1 yenmeyi baga-
ramadig1 zaman agagilarin agagisina diigmesi
kacinilmaz hale gelmektedir. Unutulmamasi
gereken bir husus da, diinya hayatinin gegici
oldugu ve oliimiin kaginilmazligi karsisinda
insan i¢in en akillica igin, bu yeryiizii sinavi-
n1 basariyla ge¢cme ¢abasi i¢cinde bulunmasi
gerektigidir. Tasavvuf egitiminin bu noktada
da insanda farkindalik olusturmaya ¢alistig1
belirtilmelidir.

Zaaflarini1 yenebilmesi i¢in tasavvufun insa-
na 6nerdigi en temel formiil, belli bir program
cercevesinde diizenli olarak Allah’1 anmasi-
dir. Bu yolla nefsin nitelikleri doniismekte,
katiilikk odagi olan “emmare” niteliginden
kurtulup sirasiyla yedili tasnife gore levva-
me, miilhime, mutmainne, raziye, merziyye,
zekiyye/kamile niteliklerine bliriinebilmekte-
dir. Ozellikle nefis, “kalb gbzii” niin acildig
asama olarak da tanimlanan “miilhime” asa-
masina geldiginde, insan, varligin hakikati-
ni idrakte 6nemli bir kazanim elde etmekte,
bir¢ok ayette vurgulandig: gibi ( Hasr 59/1,
24; Saf 61/1; Cuma 62/1; Tegabiin 64/1), yerde
ve goklerdeki varliklarin Allah1 zikrettigi-
ni fark etmektedir. Sfi, bu asamayla bir-
likte esasen varligin ritmine/zikrine ortak
olmaktadir. Zira artik sadece dili ve kalbi
ile degil, biitiin beniyle Allah’1 zikrettigini
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fark etmistir. Zikirle bu sekilde varligin rit-
mine/gidisine ayak uydurmak, insanda huzur,
stikQin ve mutluluk (mutmainne) dogururken,
zikirden uzaklagmak, adeta akintinin tersine
kiirek ¢ekercesine sikintili bir yagama sebep
olmaktadir (Ta-Ha 20/124). Egitimin daha
ileri asamalarinda safi, Kur’an-1 Kerim’de
ifade edilen, Allah her seyi kusatmistir (Nisa
4/126), Nerede olursaniz olun Allah sizinle
beraberdir (Hadid 57/4), Nereye donerseniz
Allah’in yiizii iste oradadir (Bakara 2/115),
Biz insana sah damarindan daha yakiniz
(Kaf 50/16) mealindeki ayetlerin karsiligini
bir hal olarak idrak eder. Bu makam, kendi
varlig1 dahil biitiin varlikta Allah’in varligini
fark etme durumu olan “beka billah” maka-
midir. Bu mertebede insan “Allah’ goriir
gibi™ (ihsan) bir ruh kivaminda yiikiimlii-
liikklerini yerine getirir. Bu ise insanda gizli
olan erdemlerin agiga ¢ikmasi, yani “insan-1
kamil” olmasinin bir gdstergesi olarak kabul
edilmistir.

Tasavvuf egitim siirecinin sonunda gizli
erdemleri agiga ¢ikan insan igin, “insan-1
kamil” kavraminmi tasavvuf literatiiriine yer-
lestiren iinlii sGfi Muhyiddin Ibnii’l-‘Arabi
(6.1240) olmustur. Bununla birlikte felsefe
tarihinde kokleri ¢ok gerilere giden “kiigiik
alem” (mikrokozm) ve “biiyiik alem” (makro-
kozm) diisiincesiyle baglantili olarak kadim
kiiltiirlerde insanla dlem arasinda bir miina-
sebet goriilmiis, birinde bulunan 6zellikle-
rin, en azindan bir kisminin, digerinde de
bulundugu kabul edilmistir. Sokrat 6ncesin-
den Ronesans’a kadar uzanan diisiince ¢izgi-
sinde insanin kii¢iik alem oldugu inanci, az
cok farkli iisliplarla ifade edilmistir. Daha da
geriye giderek kozmolojik 6zelliklere sahip
insan fikri ve inancinin, eski Mezopotamya
ve Misir kiiltiirlerinde de var oldugu goriil-
mektedir. Benzer diistincelere Uzakdogu kiil-
tiiriinde de rastlanir. Hint diisiincesindeki
purusa, Cin diistincesindeki chenjen kav-

2 Bubhari, “Iman”, 1.
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ramlari, mikrokozm-makrokozm inanisinin
ne kadar eski ve evrensel oldugunu gos-
termektedir.® Biitiin bunlarla birlikte Islam
fikir geleneginde anlasildig1 sekliyle insan-1
kamilin tasavvufun gelistirdigi bir diigiince
oldugu ozellikle belirtilmelidir.

Tasavvufanlayisina gore varlik Allah’in isim
ve sifatlarinin tecellisiyle ortaya ¢cikmakta,
evrenin (makrokozm) kii¢iik bir 6rnegi olan
insanda (mikrokozm) Allah’in isim ve sifat-
larinin toplami olarak zuhur etmektedir. O
yiizden Hz. Peygamber (a.s.), Allah Adem’i
kendi siiretinde yaratti* buyurmustur. Zira o,
biitiin isim ve sifatlar1 kendinde toplamis olan
“Allah” isminin mazhari, yaratilisin gayesi
ve Allah’in halifesidir. Gergek insan-1 kamil
olan Hz. Peygamber (a.s.) ile onun varisi olan
insan-1 kamillerin temel 6zelliklerinden birisi
de, Allah’in ahlakiyla ahlaklanmis olmalari
bakimindan ahlaki erdeme sahip bulunmala-
ridir. Allah’in ahlakiyla ahlaklanmak demek,
O’nun giizel isimlerine (esma-i hiisna) mazhar
olmak demektir. Mesela Allah’in “Vedid,
Rahman, Rahim, Raf, Latif, Halim” gibi
glizel isimleri vardir. “Cok seven, ¢ok sevi-
len” anlamina gelen “Vedad” ismi Allah’a
nisbet edildiginde “biitiin yaratiklar i¢in
1yiligi seven, onlara 1yilik yapan ve ger-
ceklestirdikleri iyilikleri oven” anlaminda
kullanilmaktadir. Allah ayn1 zamanda kul-
lar1 tarafindan da sevilmektedir. Unlii alim
Muhammed Gazzali (6. 1111) kulun Allah
sevmesini, “‘kendisi i¢in arzu ettigi her seyi
Allah’in diger yaratiklar1 i¢in de istemesi,
hatta onlar1 kendisine tercih etmesi” seklinde
aciklamistir. Bu sevginin doruk noktasi 6fke,
kin vb. hallerin bile sevgiyi engellememe-
sidir. Nitekim Hz. Peygamber (a.s.), Uhud
Savasi’'nda disi kirildig1 ve ylizii kan i¢inde
kaldig1 halde miisriklere beddua etmemis,

3 Bkz. Seyyed Hossein Nasr, An Introduction to Isla-
mic Cosmological Doctrines, (London: Thames and
Hudson, 1978), 66.

4 Buhari, “Isti’zan”, 1; Miislim, “Birr”, 115, “Cennet”,
28.
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Allah’tan onlara dogru yolu gostermesini
dilemistir.’ “Ved(d” isminin mazhar1 olan
insan, Allah’in sonsuz rahmet ve sevgisini
ornek alarak Allah’a ve kullarina muhabbet
besler, biitlin yaratiklar i¢in iyilik yapmay1
sever ve onlarin iyiliklerini diler.

Allah’in giizel isimlerinden “merhamet
etmek, severek ve aciyarak korumak”
anlamindaki rahmet kokiinden tiireyen
“Rahman”, “sefkat ve merhamet eden, aci-
yan” demektir. Birgok alime gore ayni anlama
gelen “Rahim” ismiyle birlikte “Rahman”,
Miisliimanlarin ¢okga tekrar ettigi “besmele”
icinde “Allah” ismiyle birlikte yer almakta-
dir: Allah, Rahméan, Rahim. Allah, diinya
hayatinda dostlarinin yani sira diigmanlarini
da lituf ve nimetlerine mazhar kilmakta-
dir. Yukarida ad1 gegen Imam GazzAli’nin
belirttigi sekliyle “Rahman” isminden elde
edilecek nasip, kalp gozii perdeli olan kullar
sefkat ve nezaketle uyarmak, giinahkarlara
hakaret nazariyla degil, merhamet nazariy-
la bakmak, diinyada islenen her kotiligi
(giinah) bir musibet kabul edip onu ortadan
kaldirmaya g¢alismaktir. Kur’an-1 Kerim’de
ilah1 rahmetin her seyi kusattigi, Cenab-1
Hakk’in rahmeti kendisine “farz kildigr”
(merhameti ilke edindigi) belirtilmistir
(A‘raf 7/156; Mii'min 40/7; En‘am 6/12, 54).
Bir kudsi hadiste, “Benim rahmetim gaza-
bim1 agsmistir”® buyruldugu gibi. Buhari ile
Miislim’in rivayet ettigi bir diger hadiste de’
Hz. Peygamber (a.s.), Allah’in, rahmeti 100
pargaya ayirip birini yeryiiziine yonelttigini,
bu sayede biitiin canlilarin merhamet duy-
gusu ve icgiidiisiiyle davranislar sergiledigi-
ni, geride kalan doksan dokuz merhametini
ise ahiret hayatina biraktigini bildirmistir.
Restil-i Ekrem (a.s.), “Ben rahmet peygambe-
5  Bkz. Ebu Haimid Muhammed el-Gazzali, al-Maksa-

du’l-esna f1 serhi (me‘ant) esma’illahi’l-husna, (Bey-
rut: Dari’1-Kiitiibi’l-Tlmiyye, ts.), 132-133.

6  Buhari, “Bed’@’l-halk”, 1, “Tevhid”, 55; Miislim,
“Tevbe”, 14-16.

7  Buhari, “Edeb”, 19; Miislim, “Tevbe”, 17-19.
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riyim”® derken esasen, “Seni alemlere rahmet
olmak tlizere gonderdik” mealindeki ayete
(Enbiya 21/107) atif yapmistir. Inanmayanlar
dahil olmak iizere Kur’an’da herhangi bir
kimsenin diinyada ilahi rahmetten uzak
tutulduguna dair bir beyan yoktur. Allah’in
isimlerinden “Ratf” ise “Rahman” isminin
ifade ettiginden daha ileri seviyede bir mer-
hamet duygusunu ifade etmektedir.

“Latif” isminin manasi ise “nazik ve yumu-
sak davranan, yumusaklikla muamele eden”
demektir. Yine Imam Gazzali, “Latif”
isminden ilham alarak, insanin edinebilece-
gi niteligin sundan ibaret oldugunu kayde-
der: Allah’in kullarina miisfik davranmak;
Allah’a ve ahiret mutluluguna davet ederken
siddet ve taassuba kapilmadan, tartigsmaya
girmeden nezaket ve yumusaklikla hareket
etmek. Bu ¢agri konusunda takip edilecek en
glizel yontem, cagri sahibinin kabul gérmiis
giizel davranislar sergilemesidir.” Esma-i hiis-
na’dan “Halim” isminin bir tecellisi olarak da
Cenab-1 Hak giinahlar1 yiiziinden kullarina
olan liituf ve thsanin1 esirgememekte, itaatkar
kulunun rizkin1 verdigi gibi asi kulununkini
de vermekte, 1yi kotii biitiin insanlar1 yasatip
bela ve afetlerden korumaktadir.'

insan-1 kAmil biitiin isim ve sifatlar1 topla-
mis olan “Allah” ismine mazhar oldugu i¢in,
yukarida kaydedilen isimlerin karsiliginin
da onda ortaya ¢iktigini bilmek gerekir. O
yiizden insan-1 kamilin varliga bakisinda
“ilahi nazar” ile paralellik goriilmekte, ay1r-
ma, bolme, otekilestirme, ayristirma degil,
birlik ve beraberlik vurgusu 6ne ¢ikmakta-
dir. Tasavvuf tarihinde bu minvalde yazan
ve konusan bir¢ok insan-1 kamil stfi 6rnegi
bulunmaktadir. Bunlarin en iinliilerinden
Mevlana Celaleddin-i Rim1’nin su sozleri

Miislim, “Feza’il”, 126; Tirmizi, “Da‘avat”, 118.
9  Bkz. el-Gazzali, al-Maksadu’l-esna, 111.

10 Bkz. Ebu Abdillah Hiseyn b. Hasan Halimi, el-Min-
hac fi su‘abi’l-timan, thk. Hilmi Muhammed Fude,
(Beyrut: Daru’l-Fikr, 1979/1399), I: 200-201.
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goriisiimiizii net bir sekilde agiklar nitelik-
tedir:

Biz (insanlar) Hakk’in nuruyuz, Hakk’in
aynasty1z. Su halde kendi kendimizle,
birbirimizle ne diye ¢ekisip duruyoruz?
Bir aydinlik bir aydinliktan neden boy-
le kagiyor? Biz hepimiz, biitlin insanlar,
tek bir viicud halinde olgun bir insanin
varliginda toplanmis gibiyiz. Fakat ne-
den boyle sasty1z? Ayni viicudun birer
uzvu oldugumuz halde neden zenginler
yoksullart hor goriirler? Ayni viicutta
bulunan sag el neden sol eli hor goriir?
Biz hepimiz, biitiin insanlar hakikatte
tek bir cevheriz. Aklimiz da bir, basi-
miz da bir. Haydi su benlikten kurtul.
Herkesle anlas, herkesle hos gecin. Sen
kendinde kaldik¢a bir habbesin, bir zer-
resin, fakat herkesle birlestin, kaynastin
mi, bir ummansin. Biitiin insanlarda
ayn1 ruh vardir. Fakat bedenler, tenler
yiizbinlercedir. Diinyada cesitli diller,
cesitli liigatler var, fakat hepsinin de
anlami birdir...Dinler arasindaki ayri-
lik, ihtilaf, gidis tarzinda ve ibadet edis
sekillerindedir. Yoksa yolun hakika-
tinde degildir... Iman-kiifiir, hayir-ser
gibi ayirimlar bize goredir, Allah’a nis-
betle hepsi birdir... Kiifiir olmadan din
olmaz, clinkii din kiifrii birakmaktir.
Bunlarin yaraticist da birdir. Ona gore
ikilikten kurtulus (gercek tevhid) kulun
kendi varligindan soyulmasiyla ger¢ek-
lesir."

Insan-1 kAmilin bir baska temel &zelligi de
“yagayan Kur’an”'? diye tanimlanan Hz.
Peygamber’e (a.s.) varis olmasi, yani onun
gibi “yasayan Kur’an” olmasidir. Bu bag-
lamda farkli 1rk, dil ve dine mensup insan-
W, Mevldnda Hayati Sahsiyeti Fikirleri,
(Istanbul: Otiiken Yayinlari, 2011), 144.

Miislim, “Misafirin”, 39; Eba Davud, “Tatavvu‘”,

26; Nesai, “Kiyamu’l-leyl”, 2; Darimi, “Salat”, 165,
Ahmed b. Hanbel, Miisned, V: 54, 91, 163, 188, 216.
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larla ilgili su ayetler, Hz. Peygamber (a.s.)
icin oldugu gibi, O’nun varisi durumunda
olan insan-1 kamiller i¢in de bir yasam bigimi
olusturur:

Ey insanlar! Siiphesiz sizi bir erkek ile bir
disiden yarattik, tanisasiniz diye sizi kavim
ve kabilelere aywrdik, Allah katinda en degerli
olaminiz O’na itaatsizlikten en fazla sakina-
minizdir. Allah her seyi hakkiyla bilmektedir,
her seyden haberdardw. (Hucurat 49/13)

(Restliim) Eger Rabbin dileseydi, yeryii-
ziindekilerin hepsi elbette iman ederlerdi. O
halde sen, inanmalari i¢in insanlari zorlayip
duracak misin? (YOnus 10/99)

Dinde zorlama yoktur. Artik dogrulukla egri-
lik birbirinden ayrimistir. O halde kim tagutu
(sahte tanrilary) reddedip Allah’a inanirsa,
kopmayan saglam kulpa yapismistir. Allah
isitir ve bilir. (Bakara 2/256)

...Eger Allah’in, insanlarin bir kismini bir kis-
miyla defetmesi olmasaydi, i¢lerinde Allah’in
adi ¢ok antlan manastirlar, kiliseler, havra-
lar ve mescidler muhakkak yerle bir edilirdi.
Stiphesiz ki Allah kendi dinine yardim edene
mutlaka yardim eder. Siiphesiz ki Allah ¢ok
kuvvetlidir, mutlak gii¢ sahibidir. (Hac 22/40)

Bu ayetlerin bir tezahiirii olarak islam inanci-
na gore insanlar arasinda, samimi dindarlik ve
ahlaki hassasiyet demek olan “takva” diginda
bir iistiinliik sebebi yoktur. Ote yandan, din
secimi de dahil, higbir hususta zorlamaya izin
verilmemistir. Zira kisiler kendi hiir irddele-
riyle yaptiklarindan sorumlu tutulurlar. Dini
de kisinin kendi iradesi ile dilemesi gerekir.
Dinin konusu zorunlu fiil ve davranislar
degil, istege bagl fiil ve davranislardir. Dinin
ozelligi zorlamak degil, bilakis zorlamadan
korumaktir. Din ve vicdan hiirriyeti, baskiyla,
zorbalikla sinirlandirilmamalidir.

Sonug olarak i¢indeki cevheri agiga ¢ikarma-
y1 basaran kamil insanlarin, insana, varliga,
farkli din, kiiltiir ve medeniyetlere bakisinin
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Kur’an ve hadisler ¢ergevesinde sekillendigi-
ni belirtmek gerekir. Tarih boyunca tasavvuf
egitimi, insana bu kabiliyeti kazandirabilen
bir egitim sekli olagelmistir. Tasavvuf egiti-
minden gecen insan, mal-miilk, makam-mev-
ki, san-goOhret tutkusundan, gecici hazlara
diiskiinliik, cimrilik, bobiirlenme, gercege
kars1 direnme, inkarcilik, nankorliik, kin,
haset vb. zaaflarindan kurtulmay1 basardi-
&1 i¢in ¢evresiyle barigik yasar; insanlara
zarar verecek davranislardan kacinir. Ote
yandan biitiin varligin Allah’1 zikrettigini
idrak ettiginden, dogay1 korur ve gelistirir.
Kaynaklari, ihtiyacini karsilayacak kadar
kullanir, israf etmez. Allah tarafindan var
edildigini bilerek biitiin varlifa muhabbet
besler; yaratilan1 yaratandan 6tiirii sevmeyi
diistur edinir. Sahip oldugu ne var ise onu
Allah’tan bilerek siikran duygusu iginde olur,
nimet ve imkanlara vesile olan herkese min-
net duygusu i¢inde yasar. Allah’in “Vedad,
Rahman, Rahim, Ratf, Latif, Halim” gibi
isimlerinin bir geregi olarak din, dil, 1rk,
soy, sop ayrimi gozetmeden biitiin insanla-
ra, Allah’in yaratiklar1 olarak biitiin canli-
lara ve Allah’t anmakta olan biitlin dogaya
deger verir; aclar1 doyurur, muhtaglar1 korur.
Kendini varligin, insanligin iyiligine adar.
[lgili ayet ve hadislerin geregi olarak farkli
inang, kiiltiir ve medeniyet sahipleriyle iyi
gecinir. Adeta pergel gibi bir ayag: kendi
inancinda sabit dururken diger ayagiyla biitiin
inang sahiplerini dolasir, onlarla giizel iliski-
ler gelistirir. Onlar1 Hakk’a, hakikate davet
ederken zorlamaz, asagilamaz; aksine miisfik
ve miilayim davranir.
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‘Ayn al-Qudat’s Journey of the Heart
Ayn al-Qudat 'ta Kalbin Seferi

Mohammed Rustom*

Before Rim1 wrote his sublime verses on
love and all of what he had to say about the
unfolding of the heart and the spiritual life,
there were many masters in the Arabic and
Persian Sufi traditions who preceded him.
One of the greatest authors of Persian Sufism
was ‘Ayn al-Qudat Hamadani (d. 1131 CE),!
the famous disciple of Ahmad al-Ghazali
(d. 1126).> At the age of thirty-four, ‘Ayn
al-Qudat was imprisoned in Baghdad for a
brief period and then executed in Hamadan

*  Professor of Islamic Thought in Carleton University.
E-mail: mohammedrustom(@cunet.carleton.ca.

1 For a presentation of his life and teachings, with over
750 passages from his writings in translation, see
Mohammed Rustom, Inrushes of the Heart: The Sufi
Philosophy of Ayn al-Qudat (Albany: SUNY Press,
forthcoming in 2022). For a translation of ‘Ayn al-
Qudat’s important treatise on Sufi metaphysics, see
‘Ayn al-Qudat, The Essence of Reality: A Defense
of Philosophical Sufism, ed. and trans. Mohammed
Rustom (Library of Arabic Literature; New York:
New York University Press, in press).

2 A fine introduction to his life and thought can be
found in Joseph Lumbard, Ahmad al-Ghazali, Re-
membrance, and the Metaphysics of Love (Albany:
SUNY Press, 2016).
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on the order of the Seljuq Sultan Mahmud II.

An age-old myth is that ‘Ayn al-Qudat
was put to death by the “orthodox™ Seljugs
because his teachings squarely contradicted
mainstream Muslim theology. But as we now
know, the reasons for his death had nothing
to do with his ideas and were largely polit-
ical. ‘Ayn al-Qudat, a very prominent voice
in Hamadant society and a person of great
public influence, was a vehement critic of
the Seljuq regime and its injustices towards
the poor and the needy. It was therefore in
the Seljugs’ best interest to murder ‘Ayn
al-Qudat, and to do so by justifying it as a
state-sponsored execution of a person proven
to have been a “heretic.”

Beyond his image as a Sufi martyr, ‘Ayn
al-Qudat is perhaps best known for having

3 The details surrounding ‘Ayn al-Qudat’s execution
are discussed in Omid Safi, The Politics of Knowl-
edge in Premodern Islam: Negotiating ldeology and
Religious Inquiry (Chapel Hill: University of North
Carolina Press, 2006), chapter 6 and the introduction
in Rustom, Inrushes of the Heart.
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‘AYN AL-QUDAT’S JOURNEY OF THE HEART

been a drunken lover of God who was a first-
rate judge, theologian, philosopher, and spir-
itual guide. A closer look at his writings also
reveals our sage from Hamadan to have been
a profound psychologist, seer, and commen-
tator on the human condition. He therefore
has much to say about personhood, which
he often connects to the seat of human con-
sciousness, namely the heart (galb in Arabic,
dil in Persian).

An entry point into ‘Ayn al-Qugdat’s treat-
ment of the heart comes in the form of a
rather straight-forward passage in his writ-
ings wherein he speaks about purifying the
heart. He says, “So long as your heart is not
cleansed of attachments, it will not be full of
knowledge, light and gnosis.”* That is to say
that we have to rid ourselves of the things
that keep us busy and attached to the world
at the expense of being attached to God. If
these attachments are not completely severed
from the soul and from a person’s psyche,
purity of heart and true knowledge will not
come about.

The heart thus has to be cleansed and emptied
of all attachments. After all, the only thing
that God wants from us is our hearts: “God
does not have any condition for you other than
for you to empty your heart.” At the highest
level, ‘Ayn al-Qudat says that we must even
be detached from the desire for the fruits and
consequences of our actions, which means
wanting God and nothing else.

To be truly detached, ‘Ayn al-Qudat says that
we must relinquish “habit” (‘@dat). A person
perpetually given to his mental, psychologi-
cal, and physical habits is referred to by him
as a “habit-worshipper” (‘adat-parast). ‘Ayn
al-Qudat also makes it clear that this unflat-
WTamhz’d&t, ed. ‘Af1f “Usayran (Tehran:
Manuchihri, 1994), 65, § 88.

5 ‘Ayn al-Qozat, Nama-ha, ed. ‘AlT Naqi Munzawi and
‘Afif ‘Usayran (Tehran: Asatir, 1998), 2: 92, § 128.
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tering designation also applies to good actions
which are done perfunctorily and therefore
without presence of mind and heart.® Habit
worship on the human level is all-too-com-
mon. It ultimately leads to a kind of constric-
tion in the soul and a tightness of the heart
which then obscures the heart’s transparent
nature so that it can no longer reflect the real-
ities that are right in front of it—precisely
the illumination and luminosity that come
from God.

Another way ‘Ayn al-Qudat speaks of puri-
fying the heart of all alterity is by drawing
attention to what it is and where it is to be
found: “The heart of the believer is at once
God’s intimate, His lover, and the locus of His
mysteries.” And then he quotes the Hadith:
“The heart of the believer is the throne of the
All-Merciful,” and follows this up by saying,
“Whoever circumambulates the heart finds
the goal. And whoever errs and loses the path
of the heart becomes so distant that he will
never find his self”’

We enter into a state of spiritual crisis pre-
cisely when we lose our way, when we forget
how to “circumambulate” the heart. Imagine
somebody visiting the Ka‘ba but not knowing
how to circumambulate the Ancient House.
What would happen? For starters, he would
likely be crushed by the crowds if he is not
agile on his feet and perhaps paces in the
wrong direction. Such a person would be
right in front of his goal and not know how
to attain it. On a spiritual level, if we walk
away from what the Sufis call the Ka‘ba of
the heart (ka'ba-yi dil), we are walking away
from our true selves.

To cite ‘Ayn al-Qudat again: “The heart
knows what the heart is, and it knows where
it is.”® What is the heart? He tells us that it is

6 For this important notion in ‘Ayn al-Qudat’s thought,
see Rustom, Inrushes of the Heart, chapter 5.

7 ‘Ayn al-Qudat, Tamhidat, 24, § 36.
8  1Ibid. 146, § 198.
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nothing other than the nazargah-i khuda or
the place wherein God looks: “The heart is the
object of Divine gaze and is worthy of this.””
The heart therefore is worthy enough for God
to look into it. This then gives our author an
opportunity to cite the famous Hadith, “God
looks at neither your forms, nor your actions,
but He looks at your hearts.” God wants to see
Himself when He looks into the heart. God
does not want a sullied and rotten heart, one
which is not pure enough for Him to look into.
He wants a pure and free heart. How is such
a pure heart to be achieved on an operative
level? ‘Ayn al-Qudat shines here when he
speaks about the importance and nature of
the search for the heart:

Whoever does not have a heart is not a
human. Seeing that you are human and
have reached maturity, praying, fast-
ing, performing the Hajj, and paying
the alms tax are obligations for you. But
ahead of all of these, the search for your
heart is obligatory upon you. Why do
you not walk the Path so that the heart
can be found?'

‘Ayn al-Qudat is saying that if you want to
perform the pilgrimage or pray, you must
learn how to do so. The same goes with the
other pillars of Islam. But the discovery of
the heart is the greatest obligation, which
is to say that you must go and search for
it. And only if you search for it will you be
able to find it:

You have heard from Muhammad, who
was asked, “Where i1s God?” He said,
“In the hearts of His believing servants.”
This is the meaning of “The heart of the
believer is the house of God.” Search for
the heart so that the pilgrimage is the
pilgrimage of the heart."

9  Ibid. 146, § 198.

10 ‘Ayn al-Qozat, Nama-ha, 2:370, § 577.
11 ‘Ayn al-Qudat, Tamhidat, 93, § 131.

Let us move on to another passage which will
take us back to the question of the pilgrim-
age: “Search for the heart and grab a hold of
it! Do you know where the heart is? Search
for it ‘between the two fingers of the All-
Merciful’”> The heart is between God’s two
fingers, as the Hadith states. That is where
we should search for it, between the Divine
beauty (jamal) and the Divine majesty (jalal),
as these two fingers have often been inter-
preted by various Sufis and philosophers. If a
person searches for the heart, he will always
find it. But he must know where to look for it.
As Riim1 famously says to a group of people
who are going on the pilgrimage:

O people departed on the pilgrimage!
Where are you? Where are you?

The Beloved is here. Come back! Come
back!

‘Ayn al-Qudat also offers a beautiful and
meaningful wordplay on two Persian terms:
gil, which means “clay,” and dil, which as we
have seen means “heart.” He says, “He who
goes to the Ka‘ba of clay will see himself. But
he who goes to the Ka‘ba of the heart will see
God.”" What ‘Ayn al-Qudat is calling us to
do is to look beyond the outward form of our
humanity and the thing that seems to make us
most common in the world, namely our bod-
ies and our forms. There is in fact something
that makes us much more common than these
external forms, and that is our hearts. If we
can go and recover our hearts and discover
them, we will cease to be self-seers, people
who are only concerned with the outward
forms of things and will by virtue of that
discovery be able to get to the inner nature of
who we really are. This journey of the heart,
as ‘Ayn al-Qudat reminds us, is but one step:
“O dear friend! The path to God is not from
the right and left, from above and below, from

12 Ibid. 146, § 198.
13 Ibid. 95, § 135.
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far and near. The path to God is in the heart,
and is one step—°leave yourself and come!’”'*

According to a well-known report in the
Sufi tradition, the words “leave yourself and
come!” were uttered by God after having
been asked by the great master Abti Yazid
Bastami (d. ca. 874) how he can reach Him.
‘Ayn al-Qudat also cites a popular Persian
Sufi poem which forms a perfect commentary
upon his emphasis on finding the path to the
heart and the relinquishment of self:

I said, “O King! How can I search for
You,
and how can I describe Your majesty?”’

He said, “Search for Me on neither the

Throne nor in Paradise,

but in your own heart, for in the heart is

where I dwell.”"
Leaving one’s self and journeying to the heart
in other words entails not only dying to the
negative character traits of the soul, but also
to give up wanting anything other than God,
which includes “where” we would normally
expect to find Him.

While ‘Ayn al-Qudat’s treatment of the heart
neatly fits into the mold of the Persian Sufi tra-
dition of the school of passionate love (madh-
hab-i ‘ishg), he is unique if only because of
the directness of his language when speaking
about the journey to the heart. With this point
in mind, it is most fitting to close with one
more passage from ‘Ayn al-Qudat’s writings.
Here, he connects the idea of searching for
God, transcending the two worlds, and jour-
neying into the heart in a manner that is as
profoundly simple as it is simply profound:

How do you know what I am saying? I
am saying that the seeker must not seek
God in the Garden, this world, or in the
next world—he should not search in

14 ‘Ayn al-Qudat, Tamhidat, 92, § 131.

15 1Ibid. 24, § 36.
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whatever he knows and sees. The very
path of the seeker is inside of himself.
He must take the path in his self: and
within your selves—do you not see?
(al-Dhariyat 51/21). All existent things
are the heart-travelling seeker: there is
no path to God better than the path of
the heart.'t

16 ‘Ayn al-Qudat, Tamhidat, 23, § 35.
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Kyoto Universitesi Kenan Rifai Tasavvuf
Arastirmalar1 Merkezinin yayinladigi
Tasavvuf Arastirmalari serisinin ti¢lincii kita-
b1 olarak 2018°de Kyoto’da Islamic Studies and
the Study of Sufism in Academia: Rethinking
Methodologies' bagligiyla yayimlanan kitapta
“Searching for New Horizons in Sufi Studies’
Methodology in Turkey” baslikli kitap bolii-
miimiiziin terclimesini bu yazida sunuyo-
ruz. Ancak, bu makalede ¢evirinin yani sira
gerekli gordiigiimiiz eklemeleri de yaptik.

Tecrtibi tarih yaziciliginin bir tiirtini iki ytik-
sekogretim kurumu ve faaliyetlerini deger-
lendirerek 6rneklendiren bu makalede; Islam
ve tasavvuf calismalariyla da bilinen, ayni

*  ORCID ID: 0000-0002-4345-4999, Dr. Ogr. Uye-
si, Uskiidar Universitesi Tarih Boliimii ve Tasavvuf
Aragtirmalar1 Enstitiisii. E-mail: canguzel.gunerzul-
fikar@uskudar.edu.tr.

1 Islamic Studies and the Study of Sufism in Academia:
Rethinking Methodologies, (Akademide Islam ve Ta-
savvuf Caligmalarinin Metodolojilerini Yeniden Dii-
siinmek), ed. Yasushi Tonaga, Fujii Chiaki, (Kyoto:
Kyoto Kenan Rifai Sufi Studies Series 3, 2018).
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zamanda birer arastirma kurumu da olan
Uskiidar Universitesi ile Kyoto Universitesi
arasinda gergeklestirilen is birligi program-
lar1 derinlemesine incelenmektedir.

Japonya’daki Kenan Rifai Tasavvuf
Arastirmalar1 Merkezi, Kyoto Universitesi
biinyesinde 2016 yilinda kurulmustur.
Merkezin agilis merasiminden sonra ken-
dileriyle yapilan miilakatlarda profesor-
ler Yasushi Kosugi, Yasushi Imamatsu ve
Yasushi Tonaga, uzun siiredir ihtiya¢ duyulan
bu merkezin, tasavvuf alaninda akademik
arastirmalara gereken ortami olusturacagini
ve ayni zamanda tasavvuf hakkinda kamuya
bilgi saglama konusunda hizmet verecegini
soylemislerdir.? Bu degerli akademisyenlere

2 Bkz. Nefes Yayinevi, “Kenan Rifai Tasavvuf Aras-
tirmalart Merkezi Roportaji-Yasushi Kosugi”, vi-
deo, 5:21, Mart 2016, https:/www.youtube.com/
watch?v=H-U9FR-McwU&feature=youtu.be; Nefes
Yayinevi, “Kenan Rifai Tasavvuf Arastirmalar1 Mer-
kezi Roportaji-Yasushi Imamatsu”, video, 6:11, Mart
2016,  https:/www.youtube.com/watch?v=ougr8Y-
r9yb4&feature=youtu.be; Nefes Yayinevi, “Kenan
Rifai Tasavvuf Arastirmalart Merkezi Roportaji-Ya-
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gore, Japonya’da Osmanli tarihine dair ¢alis-
malar mevcuttur; ancak, Osmanli diislince
diinyasi ve bilhassa tasavvuf diigiincesi hak-
kindaki arastirmalar ihmal edilmistir, deni-
lebilir. Merkezin Japonya ve biitiin diinya-
dan akademisyen ve 6grencilere ev sahipligi
yaparak uzun zamandir beklenen ¢aligmalara
kap1 acacagi diisiiniilmektedir. Kendileri,
miilakatlarinda; sadece Japonya’da degil,
biitiin diinyada Osmanli donemi mutasavvif-
lar1 hakkinda yeterli ¢alisma yapilmadigini,
kurulan Kenan Rifai Tasavvuf Arastirmalari
Merkezi marifetiyle yeni firsatlar olusturu-
labilecegini vurgulamiglardir.

Japonya’daki Kyoto Universitesi Kenan Rifai
Tasavvuf Arastirmalar1 Merkezinin kuru-
lusunda Merkezin ii¢ temel hedefi lizerinde
fikir birligine varilmistir:

1) Osmanli donemi mutasavviflarinin
calismalarinin Japon akademisyenlere
takdim edilmesi,
ii) Ogretim gorevlisi ve 6grenci miiba-
delesi / degisimi,
1i1) Tasavvufi eserlerin tercime edilmesi.

Bu temel hedeflere istinaden, fki Dogunun
Kopriisii: Tasavvuf Kiiltiirii Egitim Programi
projesi hazirlanmis ve bir fona miiracaat
edilmistir. Uskiidar Universitesi Tasavvuf
Arastirmalari Enstittisti Miidiirii Prof. Dr. Elif
Erhan’in yiiriitiictisti oldugu proje, Eyliil 2016
ile Ekim 2017 arasinda gerceklestirilmistir.

1. iKi DOGUNUN KOPRUSU PROJESI

Iki Dogunun Képriisii: Tasavvuf Kiiltiirii
Egitim Programi projesini; Uskiidar
Universitesi Tasavvuf Arastirmalari
Enstitiisii, Kyoto Universitesi Asya ve Afrika
Saha Calismalar1 Enstitiisii (Graduate School
of Asian and African Area Studies — ASAFAS)

sushi Tonaga”, video, 17:46, Mart 2016, https:/www.

youtube.com/watch?v=K-HOilkZz9A &feature=you-
tu.be.
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ve Kerim Vakfi birlikte tasarlamiglardir. Proje
kismen Cumhurbaskanlig1 Yurtdis: Tiirkler
ve Akraba Topluluklar Baskanlig1 tarafindan
saglanan fonla desteklenmistir.

Projenin Hedefleri

Iki Dogunun Képriisii: Tasavvuf Kiiltiirii
Egitim Programi projesinin amagclar1 sdyle
belirlenmistir: Akademik bilgi aligverisi,
yiiksek lisans ve doktora d6grencileri ile dok-
tora sonrasi aragtirmacilari i¢in yogun egitim
programlari, tasavvufi metinlerin tercime-
lerinin planlanmasi.

Projenin ana gayesi, Tiirkiye ile Japonya’daki
arastirma kurumlarini bir araya getirmek
stretiyle kiiltiirel ve akademik is birligini
saglamaktir.

Tasavvufun sosyal hayattaki kiiltiirel ve
ahlaki boyutlar1, Tiirkiye’nin tarihi ve kiil-
tlirel yapisina yonelik kapsamli bir alani
igerir. Arastirmacilarin biitiinciil bir anla-
y1s gelistirebilmeleri i¢in birincil ve hatta
ikincil kaynaklara erigebilmeleri ve onlar1
kendi baglamlar1 i¢cinde degerlendirebilme-
leri gerekir. Osmanli Tiirk¢esinde yazilmis
tasavvufi metinler, Tiirk akademisyenler
haricinde yukarida verilen 6rneklerde de
ifade edildigi sekilde oldukga az bilinir.
Tasavvufun kiiltiirel, teorik ve ahlaki boyut-
lar1, Tirk toplumunda muhtelif sekillerde
tezahiir eder.

Projede 6zellikle Osmanlt donemi stfileri-
nin eserleri tizerinde yogunlasiimistir. Bu
proje sayesinde, Osmanli Tiirk¢esine ve Tiirk
mutasavviflarin eserlerine Japon akademis-
yenlerin dikkati ¢ekilmistir.

Projenin Asamalar

Proje ii¢ asamada gerg¢eklestirilmistir:
Istanbul bulusmasi, Istanbul’da ilgili aragtir-
macilara yonelik tasavvufkiiltiir ve edebiyati
programi ve Kyoto’daki kapanis konferansi.
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Istanbul bulusmasi, Uskiidar Universitesi
Tasavvuf Arastirmalari Enstitlisii ev
sahipliginde Ekim 2016°da gerceklestiri-
len agilis sempozyumuyla baslamistir. /ki
Dogunun Kopriisii: Tasavvuf Kiiltiirii EGitim
Programi’nin agilig sempozyumuna ii¢ Japon
akademisyen katilmistir: Yasushi Tonaga,
Masayuki Akahori ve Daisuke Maruyama.
Sempozyumu takiben “Tiirk¢e ve Japonca
Tasavvufi Eserlerin Terciime Edilmesi”
konulu bir atdlye ¢alismasi yapilmistir. Bu
at6lyede, terciime ¢alismalarinin ii¢ sekilde
yapilmasi gerektigi neticesine varilmistir:
Orijinal dilden orijinal dile, Ingilizceden oriji-
nal dile ve orijinal dilden Ingilizceye. Simdiye
kadar yeterli dil yetkinliginin olmayis1 sebe-
biyle Tiirk¢e ve Japonca tasavvufi eserler
diinyada yeterince taninmamistir. Herhangi
bir kaynagin Ingilizceye terciime edilip fayda
verir hale gelmesi, alana alakay1 da artirmak-
ta ve boylelikle akademik bir temel atilarak
gelisme miimkiin kilinmaktadir. Bu atdlyenin
temel ¢iktilarindan biri; belirlenecek bazi
eserlerin, is birligi i¢inde s6z konusu ii¢ sekil-
de terciime edilmesidir. Oncelikle Ingilizce
eserlerin terciime edilmesine karar veril-
mistir. Atdlyede, Profesor Tonaga’nin yakin
zamanda yayimlanan Japonya’daki tasavvufi
eserler Bibliyografya’sina dair sunumu ¢ok
dikkat ¢cekmistir. Bu envanter ¢alismasi fikri
projeden neset etmis ve gelecekte yapilacak
calismalar i¢in bir rehber teskil etmistir.
Boylelikle Japon arastirmacilar tarafindan
yazilmis Japonca tasavvufi eserlerin tanin-
mas1 saglanacaktir.

Profesor Yasushi Tonaga tarafindan yayim-
lanan Bibliography of Sufism, Tariga, and
Saint Cult Studies in Japan® (Japonya’da
Tasavvuf, Tarikat ve Veli Kiiltii Arastirmalari
Bibliyografyasi) kitabindan 1900’lerin basla-
3 Bibliography of Sufism, Tariga, and Saint Cult Stu-

dies in Japan, ed. Yasushi Tonaga, (Kyoto: Kyoto

University, 2016). Bu eserin bir degerlendirmesi (In-

gilizce review makalesi) i¢in bkz. https:/www.the-
maydan.com/bio/canguzel-guner-zulfikar/.
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rindan bu yana Japonya’da tasavvuf ¢alisma-
lar1 alaninda binden fazla eserin yayimlandi-
g1 6greniyoruz. Tonaganin editorliigiinde
hazirlanan bu Bibliyografya’ya gére Osmanli
donemini igeren tasavvuf ¢alismalari yeter-
sizdir. Bu eser yakindan incelendiginde sira-
styla en ¢cok Arapga, pesinden Farsga ve ¢cok
az saylda Osmanli Tiirkgesi birincil eserin
calisildig1 anlasilir. Bu dokiim bize Japonya’da
1900’lerden itibaren Gazzali ve eserleri hak-
kinda yapilan ¢aligmalarin basi ¢ektigini
gdsterir. Onun ardindan Ibn ‘Arabi, eserleri,
mahsusen vahdet-i viicud diislincesi; miiteaki-
ben Mevlana ve eserleri gelir. Tiirkiye’ye 6zel
olmak iizere, bilhassa Bektasilik ve Alevilik
caligmalarina yer verilmistir. Hac1 Bektag-1
Velt hakkinda dort arastirma kaydedilmistir.
Ahmed Bican ve Mehmed Bican kardesle-
rin eserlerine dair iki calisma vardir. Aziz
Mahmud Hiiday1, Ismail Ankaravi, ibrahim
Hakk1 Erzurim1 hakkinda yapilmig birer
arastirma ve iImam Birgivi hakkinda iki aras-
tirma listelenmistir. Bu tarihi ve klasik eser-
lerin ardindan, daha yakin donemden Ahmet
Hamdi Tanpinar’in Huzur romani ve Orhan
Pamuk’un Benim Adim Kirmizi romanlari ve
bu eserle tasavvuf baglantisi hakkinda da bir
arastirma mevcuttur.

Bibliyografya’da yer alan ¢alismalarin ige-
riklerini bilemedigimiz i¢in mesela Davud-1
Kayseri veya Sadreddin Konevi ve diger
stfilerin hangi tarihi anlayisla ve nasil bir
yaklagimla degerlendirildikleri merakimi-
z1 uyandiran ve ilgimizi ¢geken konulardir.
Esasen, yontem konusunda yeni ufuklar
ararken birincil kaynak olarak nitelendiri-
len tasavvuf eserlerinin sadece yazildiklar
lisana bakilmaksizin ¢alisilmas: gerektigi-
ni vurgulamak isteriz. Biitiin Arapca eser
verenler Arap’tir yahut Farsca eser verenler
Iranlidir, 5Snermelerinde oldugu gibi ayrimei
ve 1rkei bir yaklagimdan bagimsiz, eseri vere-
nin kimlerle, hangi cografyada, ne sartlarda
o eseri verdigini incelemek gerektigi kanaa-
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tindeyiz. Ancak bu sekilde, ¢ok elzem olan
baglantilarin tesisi miimkiin olabilecektir.
Bu eser bize diinyada Osmanli Tiirkgesiyle
yazilmis birincil eserlerin ihmal edildigi-
ni Japonya acisindan da orneklendirmistir.
Uskiidar Universitesi Tasavvuf Arastirmalari
Enstitiisiiniin Osmanlh Tiirk¢esinde yazil-
mis eserlerin ¢alisilmasina agirlik verilmesi
gerektigine dair 1srarli vurgusunun hakliligi
da bu sekilde isabetle belirginlesir. Ancak,
Japonya’da 1900’lerden itibaren yapilan
caligsmalar1 listeleyen bu ¢ok 6nemli eserle,
Japoncay1 bilmeyen ve okuyamayan bizler
icin harika ve saglikli bir envanter oldugunu
kaydetmeliyiz. Tonaga’nin arastirma ve eser-
leri, 6zellikle de lisansiistii programlarindaki
ogrencilerine verdigi dil 6gretimiyle Osmanl
donemine dikkatleri gekmek tizere temelleri
attig1 gorilir. Yasushi Tonaga ve Yasushi
Imamatsu’nun Osmanli Tiirkgesi birincil
kaynaklar1 ¢alismis olmalari, gelecek aras-
tirmalara dair umut vererek sevindirmektedir.

Istanbul Toplantisi, arastirmacilara yonelik
yogun egitim programi ile Akademide Islam
ve Tasavvuf Calismalari: Yontem Bilimlerinin
Yeniden Diisiiniilmesi Sempozyumu ve Proje
Kapanis Konferansi i¢in alt yapiy1 olustur-
mustur. Boylelikle birlikte calismanin ve yiiz
ylize yapilan toplantilarin 6nemi bir kez daha
gortiilmustir.

Ikinci adim, Istanbul’da gerceklestirilen ve
bu projenin kalbi haline gelen, bes haftalik,
180 saat siiren egitim programidir. Kyoto
ve Tokyo Universitelerinde calismalari-
n1 devam ettiren yiiksek lisans ve doktora
ogrencileriyle doktora sonrasi arastirmaci-
lar1 22 Ocak 2017 ile 28 Subat 2017 tarihleri
arasinda Istanbul’a gelmislerdir. Bu dgretim
programi boyunca; tasavvuf diisiincesi ile
tasavvuftarihi ve edebiyati alaninda Osmanl
Tiirk¢esinde yayimlanmis tasavvufi metinler,
uzak ve yakin okuma teknikleriyle incelen-
mistir. Program Osmanli Tiirkcesi ve Tiirkge
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dersleriyle desteklenmistir. Misafir 6gren-
cilerimize; Osmanli tasavvuf ¢alismalari,
Osmanli medeniyeti, tarihi ve kiiltiirii bag-
laminda tanitilmistir. Tasavvuf diisiincesinde
Osmanl1 bakis agisinin yeri vurgulanarak
metodolojik yaklagimlar incelenmistir.

Ugiincii adim, Kyoto’da gergeklestirilen Proje
Kapanis Konferansidir. Konferansla ilgili
ayrintil1 bilgi makalenin Sonug¢ boliimiinde
verilmigtir.

Projenin Ciktilar

Program boyunca karsilikl bir 6grenme orta-
m1 gerceklegmistir. Tasavvuf Arastirmalar
Enstitiisiiniin akademik kadrosu, derslerinde,
katilimcilara yogun bir icerik sunmuslardir.
Ogrencilerin kaliteli seviyesi ve heyecan-
larinin yani sira Yasushi Tonaga’nin onlara
program 6ncesinde sundugu 6zel hazirlik,
programi zenginlestirmistir. Tematik bir
alt yapryla temel kaynaklarin ileri diizeyde
anlasilabilmesi maksadiyla analiz edilme-
si ve degerlendirilmesi i¢in yiiksek lisans
ve doktora 0grencilerine ve doktora sonrasi
arastirmacilara hitap eden bu tasavvuf aras-
tirmalar1 6gretim programinin alaninda tek
oldugunu diisiiniiyoruz.

Amerika Birlesik Devletleri, Ulusal Beseri
Bilimler Arastirmalar1 Vakfinin (National
Endowment for the Humanities of the US
- NEH) yiriittigi 6rnek 6gretim prog-
ramlariyla taninmaktadir. Mesela NEH
Yaz Programlar1 Enstitiisiinde, 2018 yazin-
da yiiksekokul ve tiniversite hocalarina
yonelik olarak Asya’da Islam: Gelenekler
ve Doniisiimler programi gergeklestiril-
mistir. Diger bir 6rnek, gene 2018 yazin-
da Johannesburg Universitesi Elestirel
Miisliiman Caligmalar1 tarafindan gercekles-
tirilen Cape Town: Bagimsizlik Cabalari ve
Liberallestirme Teolojileri programidir.* Bu

4 Daha fazla bilgi i¢in bkz. https:/criticalmuslimct.
com/.
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programa, Islami Calismalar, Somiirgecilik
Karsithg Calismalart ile Miisliimanlar, Islam
ve Islami Olana Somiirgecilik Karsithig
Acisindan Elestirel Yaklasimlar ¢alismala-
rinin 6nde gelen akademisyenleri katilmistir.
Bu program ileri lisans dgrencileri, yiiksek
lisans ve doktora 6grencileri, kariyerlerinin
basindaki akademisyenler ile profesyonel-
ler ve aktivistler i¢in diizenlenmistir. Bagka
ornekler de verilebilir, ancak bunlarin hig-
biri Tki Dogunun Kopriisii Program: kadar
kapsayici veya belli bir bolgeye yogunlagmis
degildir.

II. TEMEL SORU: NE TUR BiR
YAKLASIM KULLANILACAKTIR?

Burada amag yetkilendirici bir s6ylem ortaya
koymak degildir. Hepimiz politik olaylarin
ve ¢atigmalarin konusuyuz ve Carl Ernst’iin
soyledigi gibi “genellikle IslAm inancinin
“uyanis1” veya “reformu” diye adlandirilan
mevcut dogmatik dindarliktan® etkileniriz.
Amag; daha 6nce yapilan ve bu konuda alt
yapiy1 hazirlayan ¢aligmalar1 vurgulamak ve
ayn1 zamanda ileride benzer multidisipliner
calismalarla ig birliklerinin Tiirkiye’de de
yapilabilmesi i¢in zemini hazirlamaktir.

William Chittick, Beijing Universitesinde
kurulan Kenan Rifai islami Calismalar
Kiirsiisiiniin a¢ilis merasimindeki konusma-
sinda,’ yirmi yil kadar 6nce, merhum Profesor
Annemarie Schimmel’in liderliginde bir grup
olarak biiyiik bir Amerikan liniversitesindeki
Islam1i ¢alismalar programini degerlendir-
mek lizere davet edildiklerinden bahsetmistir.
Degerlendirme raporunda vardiklari neticeyi
sOyle Ozetlemisler: “Program; ozellikle dil,
edebiyat, tarih, antropoloji, siyaset bilimi
ve diger bazi disiplinlerde ¢ok giiclii, ancak
TErnst,Suﬁsm: An Introduction to the Mystical
Tradition of Islam. Boston: Shambala, 2011, xiii.

6  William C. Chittick, “The Contemporary Value of
Islamic Studies in China”, (Pekin: University of Bei-
jing, 2011).
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Islam’in kendisi hakkinda herhangi bir sey
ogretilmiyor.” Islimi galigmalar programla-
r1 genellikle bazi disiplinlere yogunlasir ve
“Miisliimanlarin yasadig tilkeleri géz oniin-
de bulunduran” bir metodolojik yaklasima
sahiptir. Chittick “yeni bir plan yapilmasi
gerektigini” vurgular. Bu yapilmadig: tak-
dirde konunun “alan ¢alismalarrna yoneldi-
gini ve bu durumda da “yegane birlestirici
unsurun cografya ve etnik yap1 olacagini”
sOyler. Kategorilerin, oryantalist yaklagimin
dayatt1g1 kategoriler yerine dogrudan Islami
ogretinin kendisine dayandirilmasini tavsiye
eder. Biz de bu goriisii paylasiyor ve artik
mevcut kaliplarin disina ¢ikilmasi gerektigini
disiiniiyoruz.

Bugiinkii problemler genellikle kiiltiiriin
metin ¢alismalarinin haricinde tutulmasin-
dan kaynaklanmaktadir. Kendimizi, tasav-
vuf caligmalarini sadece teorik ¢ercevede
anlamaktan korumamiz gerekmektedir.
Yiizyillar boyunca Misliimanlarin yasadik-
lar1 gergeklik, nesilden nesile aktarilan kiil-
tiirel miras icinde yer almaktadir. Ideolojik
egitsel sinirlarin 6tesine gecerek teoriyi kiil-
tiirel mirasla iliskilendirebilirsek, tasavvufi
degerleri geleneksel yollarla aktarabiliriz.
Egitsel, dogmatik ve ideolojik yaklasimlarin
daha fazla siddet dogurmasini 6nlemek i¢in
kiiltiirel hafizanin 6n plana ¢ikarilmasi ve
beslenmesi gerekir.

Istanbul’daki yogun dgretim programi sonra-
sinda, tasavvuf etiidleri gibi belirli bir alana
yogunlagsmis multidisipliner ¢calismalarin
cok verimli olacagi konusunda fikir birligi-
ne vardik. Bu tip bir program her bir alanin
tasavvuf ¢aligmalarina yogunlasabilmesini
saglar ve ana konu goz Oniinde tutuldugu
middetge, iiretimin dengelenmesi saglanir.
Boylelikle yukarida dikkat ¢ektigimiz bos-
lugun ortaya ¢ikmamasi temin edilebilir. Bu
program, bir model olusturmak tlizere adeta
bir vaka ¢alismasi olmustur. Baslangic ola-
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rak bu programda iki akademik gelenek bir
araya gelmis ve yogun sekilde calismistir. Bu
ciddi anlamda ve derinlemesine yapilmis ilk
kapsamli, miitesebbis ve 6rnek bir caligmadir.

Proje, iki farkli akademik 6gretim sistemi
arasinda yapilabilecek is birliklerini tespit
ve ortak bir anlayisi1 tesis etmek iizere bir
kap1 agmistir. Japonca ve Tiirkgeye tercii-
me edilebilecek eserler tizerinde tartismak
stiretiyle miisahhas is birligi adimlar atil-
mis ve o zamandan bu yana dgrenci degisimi
siirdiiriilmiistiir. Projenin ardindan, Japon
ogrenci ve akademisyenler, 16-29 Temmuz
2018 tarihleri arasinda Uskiidar Universitesi
Tasavvuf Arastirmalar1 Enstitiisii tarafindan
diizenlenen iki haftalik Uluslararas: Tasavvuf
Calismalar: Yaz Programina katilmiglardir.

SONUC

Bu projenin meyveleri son olarak Kyoto’da
toplanmistir. Yasushi Kosugi'nin sdyledigi
gibi Asya’nin iki ucunda yer alan Tiirkiye ve
Japonya harika ¢aligmalar yapmaya baglamis-
lardir. Kurucularin vizyonu dogrultusunda
Proje Kapanig Konferansi, ana muhataplarin
bulunmasi ve yeni ¢alismalarin filizlenmesi
maksadiyla Akademide Islam ve Tasavvuf
Calismalari: Yontem Bilimlerinin Yeniden
Diistiniilmesi Sempozyumuyla birlikte ger-
ceklestirilmistir. Daha 6nce biinyelerinde
Kenan Rifai kiirsiileri ve tasavvuf arastir-
malar1 merkezleri kurulmus olan Chapel Hill
Kuzey Carolina (UNC-Chapel Hill), Beijing,
Kyoto ve Uskiidar Universitelerinin yogun ve
tematik egitimler diizenlemelerini temenni
ediyor ve bu ¢abalarina Duke Universitesi
gibi ilgili olabilecek baska kurumlar: da
katmalarini diliyoruz. Projeye yiliksekdgre-
nim kurumlarinin temsilcilerinin katilimi,
gelecek is birligi umutlarimizi artirmistir.
Yontem bilimlerinin yeniden diistiniilmesi
vasitasiyla, arastirmacilara cazip gelecek
Osmanli tasavvuf ¢alismalarina yogunlasan
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egitim programlarinin diizenlenmesi miim-
kiin olacaktir. Uskiidar Universitesi Tasavvuf
Arastirmalar1 Enstitiisii olarak kardes kurum-
lardan benzer projeler gerceklestirmelerini
dilemekteyiz.

Proje sonrasinda, 2017 yazi boyunca
Istanbul’da calismaya devam ettigimiz kati-
limcilar bu arastirmalarini kendileri siirdiir-
miislerdir. Boylelikle Japonca serhlerin yazil-
masi ve derinlemesine mukayeseli ¢alismalar
yapilmasi i¢in bir alt yap1 olusturulmustur.

Bu is birligi projesi Tasavvuf Arastirmalari
Enstitiisii i¢in bir 6rnek teskil etmistir.
Japon yiiksek lisans ve doktora 6grencile-
ri, Istanbul’da 9-11 Mart 2018 tarihlerin-
de yapilan Birinci Uluslararas: Tasavvuf
Arastirmalar: Ogrenci Konferansima katila-
rak arastirmalarini sunmuslardir.

16-29 Temmuz 2018 tarihlerinde yogunlasti-

rilmis bir program olan Uluslararas: Tasavvuf
Arastirmalart Yaz Okulu gerceklestirilmistir.

Japon 6grenciler bu ¢alismaya da katilmis-

lardir. Bu tecriibeler farkl: iilkelerde yapilan

akademik ¢aligsmalarin paylasimi konusunda

model teskil edeceklerdir.

Tasavvuf Arastirmalari Enstitiisii ve kardes
kurumlari olarak tasavvuf aragtirmalarinin
diinyada yayginlagsmasini temenni ediyoruz.
Diizenledigimiz uluslararasi 6grenci sempoz-
yumlar1 ve yaz okullari, gerceklesen genis
katilimlarla, disiplinlerarasi tartismalarin
yiritiilebilecegi mecralara ihtiya¢ oldu-
gunu teyit etmistir. Farkli alanlardan gelen
ogrenciler, ¢alistiklar1 metinleri kendi bakis
acilarindan sunmus, diger 6grencilerin yak-
lagimlarin1 dinlemis ve ziyaret¢i hocalarin
tecriibelerinden faydalanmislardir. Bu prog-
ramlarin Tiirkiye’de yapilmis olmasi, baska
enstitiileri de benzer calismalar yapmak
konusunda tesvik etmistir. Umidimiz; daha
fazla sayida arastirmacinin, genelde Islam
arastirmalar1 ve 6zelde de tasavvuf arastir-
malari alanlarinda uzmanlagsmasidir. Onlarin
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¢ok yonlii yaklasimlari, ¢alistiklart metinleri
canlandirarak akademisyenlere ve toplumun
geneline konusmalarini saglayacaktir.

Uskiidar Universitesi Tasavvuf Arastirmalari
Enstitiisii’niin Istanbul’da diinyanin her
yerinden tasavvuf konusunda calisanla-
ra yonelik bir arastirma merkezi haline
doniistiigli de gozlenmektedir. Selguklu ve
Osmanli donemine ait tasavvufi eserlere,
arastirmacilarin ¢aligmalar1 gereken birincil
kaynaklara, yazma eserlere erisim konu-
sunda da Istanbul’un bir iis oldugu bilinen
bir gergektir.
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