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CEVIRENIN ONSOZU

S.H. Nasr’dan cevirdigimiz makalelerden meydana gelen Makaleler I
adh kitabin 6ns6zinde de belirttigimiz gibi Nasr'in makaleleri Ingi-
lizce’de yayinlanir yayinlanmaz aym anda Turkge’ye de ¢evrilmektedir.

Hatta daha yayinlanmadan Tiurkee’ye tercime edilen makeleleri de
bulunmaktadir. Iste yine yeni bir Nasr derlemesiyle karsinizdayiz. Ger-
¢i bu derlemedeki bazi1 makaleler yeni degil, ama konu buatanluga goz
onunde bulundurularak buraya ahinmstir.

Bu eserde yer alan makeleler daha ¢ok Islam felsefesine iligkin olup
Islam'in dusinsel yonini irdelemektedir. Baz1 makaleler Farabi ve Ibn
Sina gibi buyuk Islam filozoflarinin 6nemli yonlerinden bahsederken
bazilar1 da ge¢ donem lIran Islam felsefesini -6zellikle Molla Sadra ve
okulu- konu almaktadir. Fakat bu kitapta felsefenin disindaki alanlari
konu edinen makaleler de bulunmaktadir; 6rnegin Iran’da biyoloji, tip
gibi bilimleri ve sanat1 irdeleyen makaleler bunlardandir. Ama hepsinde
benimsenen bakis acis1 ve izlenen yontem aymdir; yani bu makaleler
S.H. Nasr'in diger eserlerinde oldugu gibi “geleneksel” bir bakis a¢isiyla
yazilmistir.

Elinizdeki eser, icinde siradan okuyucunun anlamakta zorlanabile-
cegi birtakim terimler ve kavramlar barindirdig: icin genel bir arka pla- -



CEVIRENIN ONSOZU

na ve cerceveye sahip olmak i¢in Nasr'in diger eserlerine basvurulabilir.
Ama daha énce Nasr'in bir ya da birden fazla eserini okuyanlar bu kita-
b1 anlamakta hi¢ zorlanmayacaklardir. Titiz bir ¢eviriyle Turkce’ye
kazandirilan bu makaleler tartismali bircok konuya yeni bir bakisla
yaklasmaktadir. S6z konusu bakis acis1 ne salt felsefidir ne de mistiktir;
onu tammlayabilecek en uygun terim belki de irfandir. Evet kitabin
yazari, makaleleri irfani bir bakisla yazdigim ifade etmekte ve bu bakis
agisinin gunumuzde yeniden diriltilmeye muhtag¢ oldugunu vurgula-
maktadir.

Son olarak, makalelerin terciime edilmesinde ve okunmasinda bazi
terimler hususunda yol gosteren aziz dostum Celal Turk’e veyine bu
siregte maddi ve manevi yardimlarini esirgemeyen degerli kardesim Ali
Ozhan ve Hayri Tatlr'ya sikranlarimi sunarim.

Sahabeddin Yal¢in
Temmuz 1997
Bebek, Istanbul



1. BOLUM

ISLAM DUSUNCESI’'NDE
BILIM, SANAT VE FELSEFE






MANEVIYAT VE BILIM:
BIRBIRINE YAKLASIYORLAR MI,
BIRBIRINDEN UZAKLASIYORLAR MI?2*

M ANEVI ve fikri alandan maddi alana kadar hemen her dizeyde
carpisma ve mucadele icinde olan bir dinyada barnis ve huzur
arayanlar, bunun i¢in ¢ogu kez 6nce maneviyat ile bilimi uzlastirmaya
yonelmislerdir. Ger¢ekten bugiin bu tirden cabalari hemen her yerde
bulabilirsiniz; ancak bu ¢abalarin ¢ogu iyi niyetli dahi olsa ganumuz
dumyasim daha da kaosun i¢ine suruklemistir. Bunlarin ekseriyeti re-
aliteye degil, duygusal tepkilere; acikhik ve kesinlige degil muphem ta-
nimlamalara dayanmaktadir. Ama duyulardan elde edilen bilgi ile va-
hiy, akil veya aydinlanmadan gelen hikmeti birbirine kanstiran guni-
muz insanhgimn icine dustugu cehaleti ancak acik ve kesin tammlar
yok edebilir. Batr'da ve kullandiklar1 tanimlarin ve kavramlarin pek far-
kinda olmayan Batililasmis Dogulular'da revagta olan Yeni Cag zihniye-
tinin bir 6zelligi olan bu bilim-maneviyat “harmonisi’nin kendisi, bu-
gunun dinyasinda kafalart kanstirmistir.

Bugunin diinyasinda tim metafiziksel geleneklerin, 6zellikle Hint
geleneklerinin, sian olan entellektuel titizlik ve agiklik, miphem ve ka-
nsik uzlagmalara feda edilmistir; bu da ipi yilan zannedecek kadar ka-
fas1 karismis insanlarin neden oldugu ahenksizlige neden olmustur.

*(Ekselanslar1 Dalai Lama'nin altmisinci dogum yildonuma kutlama téreni icin, Yeni Delhi,
Temmuz 1995)
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MAKALELER 2

Din ile bilim iliskisi meselesi —din teriminden rahatsiz olanlar icin
maneviyat ile bilim iliskisi meselesi— tabiatin ontolojik ve sembolik
gercekliginin tefekkurune degil de tabiat ustiunde hukiimranhk kurma-
ya dayanan bir tabiat biliminin yegane mesru bilgi formu oldugu bir
dunyada son derece 6nemlidir. Bu bilgi tiura kutsallastinlmis ve mut-
laklagtirllmig, bilim adamlan da insan yagami ve onun anlami konu-
sunda otorite sahibi olan giinumiz papazlar1 durumuna gelmislerdir.
Ote yandan gercek beseri varolusun iginde olanlar Ruh ve ruhani ara-
yislarin1 devam ettirmekte ve modern bilimin uygulamalarinin tehditle-
ri bu arayis1 kuvvetlendirmistir. Bunu, son yillarda bitin dinyada di-
nin yeniden canlandirilmasinda ve “yerli” olsun egzotik olsun manevi-
yatlarin ve Dogulu ogretilerin en sekiler Batih toplumlarda bile gittikce
yayginlasmasinda acgik¢a gorebiliriz. Bu dusunceler 1s1g1inda bu yizden
yakinlasma veya uzaklasma meselesine girmeden 6nce bilim ve mane-
viyattan ne anladigimz1 agikhga kavusturmak zorundayiz.

Eger Ingilizce’deki mevcut bilim teriminin anlam g6z énune alinir-
sa bilimi tanimlamak kolaydir. —Fransizca ve Almanca’da durum fark-
lidir; bu dillerde science ve Wissenschaft terimlerinin daha genel bir an-
lam1 bulunmaktadir. Ingilizce’de bilim terimi, empirik ve rasyonel (tec-
rubi ve akilc1) yontemlere dayanan ve baska epistemolojik ve ontolojik
oncillere dayanan bagka bilgi tirlerini reddeden muayyen bir bilgi tar-
z1dir. Elbette Ingilizce’de bile érnegin Cin, Hint, 1slam veya Budist bili-
minden s6z ederiz; ¢unku scientia teriminden turetilen ylesine temel
bir terim olan bilim terimi pozitivistik, islevsel, empirik veya rasyona-
listik anlamlanyla simirlandirilamaz. Dolayisiyla, 6rnegin Cin veya lIs-
lam biliminden bahsettigimiz zaman bilim ile maneviyat arasindaki ilis-
ki, Ingilizce’deki anlamiyla sinirh olan bilimin maneviyat ile olan iligki-
sinden farkh olacaktir. Bu farkhiligin sebebi, geleneksel bilimlerin mo-
dern bilimin kozmolojik ve epistemolojik ilkelerinden ¢ok farkh olan
kozmolojik ve epistemolojik ilkelere dayanmasidir. Ancak biz burada
bilimi, on yedinci yuzyilda Latin, Islam ve Grek bilimlerine dayanarak
vuka bulan Bilim Devrimi'nin urana olan sistematik doga bilgisi ve
metamatik ilmi olarak tamimlayacagiz. Bu tamim, 6zellikle Hindistan’da
yapilan bir konferans icin gercekten giizel bir tamm degildir; ¢iinka
Dogulu olsun Bauli olsun bilginler geleneksel tabiat bilimleri ile mane-
viyat arasindaki iliskiye ¢ok az ilgi gostermislerdir. Ancak buna ragmen
bunalim bu alanda degil de bugin yerkurenin ekseriyetine yayilmis
olan modern Batih bilimsel dinya gorusu ile gesitli dunya dinlerinin
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MANEVIYAT VE BILIM

bahcelerinde binlerce yil boyunca yeseren maneviyat arasinda vuki bu-
lan catismada bulunmaktadir.

Ote yandan maneviyatin tammi, son yillardaki kullanimindan dola-
y1 daha da problemli hale gelmistir. Bu terimin Avrupa dillerinde kulla-
nihis1 yenidir; yani bu terim ilk olarak bir veya iki asir 6nce Katolik ¢ev-
relerde kullamlmistir. Ancak son yillarda yayginlasmistir; bazen din ye-
rine bazen de ona kars1 olarak kullanilmistir. Dogu dillerinde manevi-
yat1 belirtmek i¢in kullanilan sozcukler, genelde kelimenin etimolojisi-
ni yansitlirlar. Ornegin Arap¢a’da ruhaniyyet terimi yaygin bir karsihk
olarak kullanilmaktadir; bu terimin koékeni ruhtur. Ote yandan Ruh'u
nesnel ve ontolojik bir gerceklik olarak kabul etmeyen ve onu nefs
(psyche) ile karistiran modern diinyada maneviyat ne anlama gelebilir?
Cogu zaman bu kavram, muglak bir anlam arayis1 ve gaybin tecrubesi
anlaminda kullanilmaktadir; ama maneviyat dustinilirken Ruh'un bazi
ilkelere gore ve ancak semavi olan buyuk geleneklerde tezahur ettigi
gercegi unutulmaktadir. Incil'de gecen “Ruh istedigi yerde soluk alir’
ibaresi, soz konusu kurali ispat eden istisnaya isaret eder.

Ruh’un gercekligine iliskin geleneksel kistaslar ve onun ¢esitli gele-
neklerde —ornegin, Hinduizm, Budizm, Hiristiyanlik ve Islam’da— te-
zahur etme kanunlan inkar edildigi zaman maneviyat (ruhaniyet) hem
entellektuel boyutunu hem de kutsal karakterini yitirir. Bu durumda
her seye maneviyat ad1 verilebilir ve nefs (psyhchic) alemi Ruh’un se-
mavi alemi ile kanigtirilabilir; bundan dogan s6zimona maneviyat da
bilim dahil her seyle uzlastirilabilir. Dolayisiyla biz maneviyati, gele-
neksel dinlerin, dogrudan tecrube edilebilen ve zihni kategorilerin 6te-
sinde .olmasina karsin anti-entellektiiel olmayan ruhani ve formsuz
alemle ilgili olan manevi ve batini boyutudur. Eger akil (intellect) asil
ilk anlaminda yani intellectus veya buddhi olarak degil— o zaman ma-
neviyat ile akli birbirinden ayirmak miimkun degildir.

Bilim ile maneviyat arasinda bir yakinlasmanin mi yoksa uzaklas-
manin m1 bulundugu meselesi, ancak eger maneviyat tammladigimiz
geleneksel anlaminda anlasilirsa —nefs ve hatta geytani dlemi bile i¢ine
alabilen muglak bir sekilde tamimlanmazsa— ele alinmaya deger bir
konum kesbedebilir. $6yle ya da boyle biz maneviyat geleneksel. anla-
minda anhiyoruz; zira maneviyat hayalimizin alamayacag kadar genis
bir alan olup Sankara’dan Eckhart’a, Rami'den Hénen'’e, Milarepa'dan
Chuang-Tzu'ya kadar bircok bilgeyi —tabii bu arada Yahudilik, Zer-
dustluk, Konfucyusluk ve Samanlik gibi diger geleneklerin buyuk ma-
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MAKALELER 2

neviyat ustadlarin1 da unutmamak gerekir— icine alir.

Maneviyatin bu tamimim goézéniine aldigimzda sorulacak ilk soru
maneviyat ile bilimin ayrisma noktalarinin neler oldugu sorusudur.
Acikur ki, ilk soru gergekligin ne oldugu sorusudur. Geleneksel mane-
viyatta gerceklik, hem askin hem ickindir; hem 6telerde hem burdadir;
fakat her durumda her tuarli zihni tasnif ve kavramlastirmanin étesin-
dedir. Gergekligi hi¢ kimse zihniyle kavrayamaz; c¢inku o simirsizdir.
0, ancak varhgimizin merkezinde bulunan ve ilahi bir meleke olan Akil
(Intellect) ile bilinebilir. Nihai gerceklik, mutlak ve sonsuzdur; Hayr-
Mahz'dir, yani tim hayrnn kaynagidir. O, Varhgin-Otesi'dir, ama aym
zamanda Varligl meydana getirendir; Varlik da kozmik hiyerarsinin ve
evrensel varolus duzeylerinin kaynagdir.

Ote yandan, bunun ziddina olarak modern bilim icin gerceklik —
tabii bu eger hala gerceklikse— tecrubi olarak ispatlanabilen seydir.
Dolayisiyla empirik olarak ispatlanamayan diger her sey modern bilime
gore “bilimsel olarak” bilinemez, hatta bilimsel énem bile kazanamaz.
Bu da onun var olmamasi demektir. Hinduizm'in diliyle soylersek: Ger-
cek, Atman iken modern bilim, Maya'mn —Budist dilinde samsarik—
bilimidir; galaksilere kadar uzanmasi durumu degistirmez. Gergek, va-
hiy ve akil kaynaklar1 yoluyla buddhi'nin yardimiyla bilinir, ama mo-
dern bilim bu kaynaklan yani vahiy ve akh ve tabii onlarla beraber me-
tafiziksel ve kozmolojik hakikatleri reddetmistir— kisisel olarak bunla-
r1 kabul eden bilim adamlarn olabilir.

Hakiki maneviyat llke ile llke’nin tezahurleri, Atman ile maya, Nir-
vana ile samsara, ez-Zat ile hicab —ki hicab yani perde llahi Isim ve Si-
fatlarin tecellilerini hem bizden gizler hem de bize acar— arasindaki
farkin daima bilincinde olmustur. Tum geleneksel metafiziklerin teme-
linde aslinda Mutlak ile izafi olan arasindaki ayirim ve izafi olanin Mut-
lak’in 1s1g1nda bilinecegi gercegi yatmaktadir. Modern bilim, metafizik-
sel anlamda Mutlak reddetmekle kozmik “illizyonu” yani maya'y1
gerceklik zannederek goreceli olan1 mutlaklastirmistir. Onun en buyuk
hatas1 Budizm'in yanhs auf dedigi hatadir. Dolayisiyla bilimsel dinya
gorusu, sadece Mutlak1 reddetmekle kalmamakta aym zamanda psiko-
fiziksel, duyusal ve olculebilir olanin 6tesindeki tim varhik hiyerarsi ve
duzeylerini de inkar etmektedir. Bir¢ok bilim adami, varhgin sirlarim
mikroskop, teleskop veya bilgisayarla ¢ozmeye ¢alismaktadir. Modern
teknolojinin sasaasiyla kendinden ge¢cmis modern dunya bir diger “ev-
ren surrinin” kesfini beklemektedir. Fakat yapilan kesifler genellikle saf
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niceliksel bir tarzda gorilen evrene niceliksel unsurlarin eklenmesi ve-
ya ondan niceliksel unsurlann ¢ikartilmasinin étesine gegmez.

Elbette modern bilimin fiziksel gercekligin baz1 yonlerine tekabil
eden birtakim kesiflerinin metafiziksel ehemmiyeti bulunmaktadir. Zi-
ra gercek olan her sey kendisinin 6tesindeki bir gercekligi isaret ettigi
olcude gergektir; evrendeki her sey —Mutlak Ger¢eklik haric— sembo-
liktir. Fakat bu hakikat, modern bilimin anlayabilecegi birsey degildir;
onu ancak bilim adam olsun veya olmasin bir metafizik¢i anlayabilir.
Maneviyat ile modern bilimin ayngmasi meselesini bitirmeden 6nce bir
kez daha vurgulamaliyiz ki hakiki maneviyat, Ruh’tan gelen bir vahye
—degismez ilkelere— dayamir. Modern bilimin de birtakim énculleri
bulunmaktadir; ama bu 6nciller semavi degildir. Bilakis, onlar modern
bilimin on yedinci yuzyildan itibaren iginde gelistigi paradigmay1 yara-
tan birtakim filozoflanin eserleridir.’ Tuhaf bir bicimde, modern bilimin
belli bir dinya gorusine ve fiziksel gerceklik paradigmasina dayandig
gercegini ancak son yillarda hi¢ degilse bazi ¢evreler kabul etmeye bas-
lamustir; fakat 6te yandan insanlarin ¢ogu hala din veya maneviyatn ta-
biatin gercekligi konusunda inanca ve baz1 varsayimlara dayandigini,
bilimin ise us ve gézlemi temel aldigim iddia etmektedir. Gergek odur
ki, her ikisi de inanca dayanmakla birlikte dinin inandig) ilkeler haki-
kat1, bilimin inandig) ilkeler ise onun 6ncillerini ve temel varsayimlan-
m temsil etmektedir. Aralanindaki en énemli fark, birinde ogretilerin
degismez llahi Duzen’e, digerinde doktrinlerin tamam begeri felsefele-
re dayanmasidir. Bu beseri felsefeler, beseri duzeyi asamadig gibi insa-
nusti duzeyi inkar ederek insam insan-alti duzeye diasurmek tehlike-
siyle kars1 karsiya birakmustir. Ikisinin epistemolojileri, gerceklik go-
rugsleri ve oncilleri temelden farkh oldugu i¢in bilim; alemin 1lahi Kay-
nak’tan geldigini, onun ilahi omega noktasimin bulundugunu, fiziksel
alemin uzerinde manevi alemler bulundugunu ve Ibrahimi gelenegin
ifadesiyle insan ruhunun élimsiaz oldugunu iddia etmemektedir. Da-
hasi burada, bu alemde yasayan insanin yasam gayesinin ne oldugunu
bile bilememektedir.

Bilim, tek bir bilme tarzinin ve bu bilme tarzina karsilik gelen tek
bir gercekligin oldugu iddiasina dayanmaktadir. Ona gére dinya gor-
dugumiiz dinyadir —burada “gérmek” terimine mikroskop veya teles-
kopla gormeyi de katiyoruz; ¢unka mikroskop veya teleskop yeni bir
gorme tarz1 degil; insan goézinun gordagu alanin yatay olarak genisle-
mesidir. Ote yandan hakiki maneviyat ise, sadece gerceklik duzeyleri
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oldugunu iddia etmekle kalmaz, bu gergeklik duzeylerini bilecek biling
duzeyleri de bulundugunu kabul eder. Ona gore dis diinyada idrak etti-
gimiz her sey bizim biling duzeyimize dayanir; bu, 6rnegin bir jeologun
bir daga bakarken gordugu ve fakat jeolog olmayanin gérmedigi sey an-
laminda degil, fiziksel olanin arkasindaki fiziksel olmayan gerceklik
duzeylerinin ancak daha yiiksek biling diizeyleriyle bilinebilmesi anla-
mindadir. Yine, bu s6z konusu bilginin bir ¢esit subjektivizme dayan-
mas1 demek olmayip bilakis eger daha ytksek bir biling duzeyi kazanir-
sak gercekligin diger boyut ve diizeylerini gorebilecegimiz demektir.
Tum geleneksel manevi doktrinlere gore, gordugumiiz sey bizim biling
ve bilgi tarzimiza ve biling tarzimiz da bizim varhk tarzimiza dayanir.
Dolayisiyla burada bizim varhk ve bilincimizi déntustiren manevi di-
siplinin énemi ortaya ¢ikmaktadir. Eger gormenin anlamin fiziksel go-
zun gérdugunun Stesine tagirsak gormek inanmakur.

Modern bir bilim adaminin egitiminde birtakim melekelerin gelisti-
rilmesi ve gozlem kabiliyetinin arttirllmasinin disinda herhangi bir ma-
nevi disiplinin yer almadigim1 goz 6nune alirsak, modern bilim ile ma-
neviyat arasindaki fark daha da belirginlesir. Zira maneviyat sadece s6-
ze degil, fiile de dayamir; hakiki maneviyat, tiim benligin degisimini ge-
rektirir; yani bizden disinme, idrak etme, degerlendirme ve davranma
bi¢imimizi degistirmemizi ister. Bu temel aynhgin bir neticesi de bir ki-
sim bilim adaminin maneviyatla ilgilenmesi, bir kisminin da ilgilenme-
mesidir. Etikte bile modern bilim, geleneksel maneviyattan ¢oktan
farkli bir tutum icine girer. Geleneksel maneviyata goére ahlaki degerler
fillerden ayrilamazlar. Maneviyat, dinlerin etiginde daima 6n saftaki ye-
rini almistir. Bunun ziddina modern bilim, bir bilgi sistemi olarak ahli-
ki meseleler onu ilgilendirmez. Ote yandan pratik duzeyde i¢inde yasa-
digimiz asrin agikca gosterdigi gibi hem ¢ok ahlaki olan hem de ahlakla
hi¢ ilgisi olmayan pek ¢ok bilim adami géralmistar. Bilim adamlarinin
bilimin uygulamalarinin toplumsal sonuglarindan sorumlu olmalan
fikri ancak son zamanlarda kabul gérmeye baslamistir. Bu da 6yle bir
zamanda vuka bulmustur ki artik bilimin uygulamalart hem dogal ¢ev-
reyi hem de yeryuziundeki beser yasaminin niteligini ve hatta sureklili-
gini tehdit etmeye baglamistir.

Bircoklarimin savundugu bilim-maneviyat ayrismasinin realiteyi de-
gil, bu hususfaki siddetli arzuyu yansitugini ispatlamak igin saniyorum
bu érnekler yeterlidir. Bilim ile maneviyatin birbirinden ayr1 oldugu id-
diasinin témalinde aym zamanda bilimi birtakim bilim adamlarimin uy-
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gulamalarnyla kanistirmak ve hakiki maneviyati saptirmak gercegi yat-
maktadir. Bunun en asikar oldugu yer modern biyolojideki ‘evrim’ kav-
ramidir. Kainatin tekevvinu konusunda sessiz kalan Taoizm ve Kon-
fugyanizm diginda tim geleneksel doktrinler, alemin 1lahi llke'den, se-
mavi arketipten, Logos'tan vs. geldigini iddia eder. Incil'de “Tanr1 is1gin
olmasinu istedi ve oldu” ibaresi, Kur'an'da ise “Allah ‘Ol’ dedi ve hersey ol-
du” ifadesi yer almaktadir. Yine Hinduizm’'deki Purusa'min kurban edil-
mesi hadisesi ve Zerdistlukteki Gayomarth bunun érnekleridir; bunla-
ra diger geleneklerden baska ornekler eklenebilir. Geleneksel doktrin-
lere gore bu alem Tanrr'dan yani Ruh aleminden gelmistir; Ibrahimi
dinlerin ifadesiyle kainattaki her sey Allah’tadir; Hinduizm’e goére ise
alem, kendinde herhangi bir kozmik ¢evrimde tezahiir edecek olan tum
imkanlan barindiran orijinal kozmik yumurtada —bu yumurta maddi
degil, manevi bir gercekliktir— ickindir.

Diger yandan evrim teorisinde ise bunun ziddina her sey asagida
yani “molekuller ¢orbasi’ndan gelmistir; bu “corba” esrarengiz bir se-
kilde bu sureci anlayan ve onu daha sonra gozleyebilen bir biling mey-
dana getirmistir. Insanin ve diger varhiklarin mengei konusunda mane-
viyatin anlayisina on dokuzuncu asir evrim teorisinden daha zit hicbir
sey yoktur. Evrim teorisi, bilim degil sadece bir felsefedir; boyle oldugu
halde bilim olarak lanse edilmistir; zira modern bilimsel dunya gorust
tumuyle bu teoriye dayanmaktadir. O olmadigl zaman modern sekiler
Weltanschauung ¢oker. Metafizik goriise son derece zit olan bu duygu-
sal tavir —ki metafizik gorus, Hindistan'in entellektiiel hayatinin daimi
bir 6zelligi olmustur— bir¢ogu Hint dinyasindan olmak uzere bir ki-
sim insanin yazilarinda agik¢a savunulmustur. Bu yazarlar, geleneksel
Hint tekevvin ve teselsul ¢gretilerini basit evrim teorisiyle —yani yuk-
sek varhik formlarimin dustk varlik formlarindan basit bir transformas-
yonla turedigi kurami - 6zdeslestirmiglerdir.

Bu goruge yakin zamanlarda ortaya ¢ikan ve hem dini veya manevi-
yati hem de bilimi basit bir “hikaye”ye indirgeyen baska bir gorusi de
eklemeliyiz. Bu goruse gore, bilim ve dinin farkh gerceklik gorusleri
var, ama bu gorusler uzlastirilabilir. Tabii bunu da s6z konusu iki gori-
st anlagilmaz hale getirerek ancak yapmaktadirlar. Entellektiiel olarak
yapilmas1 mimkiin olmayan modern bilim ve din (maneviyat) uzlas-
masim gunumuzde 6zellikle Yeni Cag maneviyat1 denilen seyde moda
olan bir cesit 6znelcilik ve ruhguluk (subjectivism and psychologism)
ile yapmaya calismaktadirlar. Ustelik bu uzlasmay: saglamak icin genel-
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de dini hakikatler feda edilmektedir; “dogmatik” dedikleri dini haki-
katlerin yerine yine evrim teorisinden devsirilen ve maddi olmayan bir
gercekligin pesinde olanlarin gozini boyamak igin ortaya atilan unsur-
lar konulmaktadir. Bu tiir distinme seklinin bazi dinlerde diisunceleri’
ciddiye alinan yazarlarin érnegin Katolik gevrelerde saygi duyulan Teil-
hard de Chardin'in eserlerinde yer almasi, mevcut' maneviyat anlayisi-
nin Honen'ler, Ramanuja’lar, St. Theresa’lar, Rumiler, Sankara’lar, Na-
garjuna’lar, Eckhart’lar ve 1bn Arabiler yetistiren dinyanin maneviyat
anlayisindan ne kadar uzaklastiginin bir belirtisidir. Bu saydigimiz sah-
siyetler, asirlarca farkh topluluklarin manevi ve entellektuel hayatlarin-
da kendi dusunce tarzlanyla egemen olmus sahsiyetlerdir.

Bilimin veya en azindan imajinin modern toplumda ne kadar gugla
oldugunu ve yine insanin maneviyat ihtiyacimin ne kadar surekli oldu-
gunu goz onune aldigimizda sorulacak ilk soru bilim ile maneviyatin
ahenginin nasil saglanacag) sorusudur. Bu ahenk, guntmuzde zaten
fazlasiyla mevcut olan kaosa katkida bulunan yuzeysel bir ahenk olma-
malidir. Agikur ki, bizim yukaridan geldigimizi iddia eden bir gorus ile
asagidan geldigimizi iddia eden bir gorusu uzlasirmak mumkun degil-
dir. Fakat eger sahte bilimi veya felsefi hipotezleri ve bugun Bati’da mo-
da olan sahte maneviyat1 bir kenara birakirsak o zaman maneviyatin il-
keleri ile bugiin ve yarin gecerli olacak olan bilimin ilkeleri arasinda bir
anlayisin olusmasi konusunda ciddi adimlar atilabilir; tabii bilimin sa-
rekli degisen tabiatimin farkinda olmak gerekir.

Ise bugiin modern bilimin on altinc1 ve on yedinci asirdan itibaren
benimsedigi dunya gorusunun ilk kez degismeye basladigim belirtmek-
le baslayalim. Bugiin maneviyatin alanina ait gergekligi, 6znelcilige ve-
ya ikincil fenomenlere indirgemeyen bilim adamlan, 6zellikle fizikgiler
bulunmaktadir. Bu alanda, nelerin olacagini simdiden s6ylemek mum-
kun degildir. $imdilik sunu goruyoruz ki yeni bir tabiat felsefesinin pe-
sinde olanlar, Siva dansi ile elektronlarin durumunu veya elektroman-
yetik polarizasyonu ile Uzak Dogu kozmolojisindeki Yin-Yang ilkeleri
benzetmeye ¢ahsmakla yetinmektedirler. Bu belki de olanca genisligi ve
sayisiz boyutuyla Gergekligin kesfine veyahut yeniden kesfine giden ilk
adimdir. Modern bilimsel zihniyetin kafasindaki gerceklik bunun sade-
ce gudik bir versiyonudur.

Yuksek gerceklik duzeylerini madde ve enerjinin niceliksel analizi
ile kesfedemeyecegimize gore, bu kesfi, geleneklerin metafiziksel 6gre-
tilerinde ve hakiki manevi teknikler kullanarak yuksek gerceklik du-
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zeylerine ulasabilen maneviyat ustadlarinin tecriibelerinde bulabiliriz.
Eger bahsettigimiz mevcut bilim felsefesi paradigmasi, daha simirh bir
gercekligi ongoren bir paradigmadan fazla birseyse o zaman basvurula-
cak yer, manevi ogretilerini BatI'ya nazaran daha ¢ok muhafaza edebi-
len Dogunun manevi gelenekleri olmahdir. Eger paradigma degisimi
sadece “horizantal” olacaksa o zaman yeni bilim paradigmasi ile mane-
viyat arasindaki ahenk bugiinku gibi problemli olacaktr. Fakat olumlu
bir paradigma degisiminin vuku bulacagina dair imidimiz bulunmak-
tadir. Bugiin ciddi teoloji ve maneviyat meseleleri ile bir¢ok teologdan
—ki bu teologlar modern bilimin hucumundan korktuklar icin teoloji-
yi mikroskopun ve teloskopun kesiflerine terketmislerdir— daha ¢ok
ilgilenen bilim adamlar hususen fizik¢iler bulunmaktadur.

Bu yeni paradigmanin tesekkul suirecinde maneviyat buyuk bir so-
rumluluk ustlenecektir. Degisik dinlerdeki maneviyat denilen sey agik-
ca tanimlanmali, onun vahiydeki veya ilahi gercekliklerdeki kokleri
acgiga cikarilmali ve onun akil ve vahye dayanan hakiki metafizik -sop-
hia- ile olan iligkisi gozler onune serilmelidir. Modern bilimin aradig:
yeni paradigmanin entellektuel arkaplanin1 geleneksel maneviyat ve
metafizige dayanan ¢agdas bir tabiat metafizigi ve kozmolojisi saglaya-
caktir. Eger maneviyat modern bilimin buluslarim tekrarlayacak olursa
fonksiyonunu yitirir; ve eger binlerce yillik 6gretilerini mevcut bilimsel
teori ve kesiflerle uzlastirmaya calisirsa bu 6gretilerini tahrif etmis olur.
Maneviyat, Ruh’un 6nceligine, Yuce Gergeklik olan Bir'e, Tao'ya, Tan-
ri'ya Atman’a, Allah’a dayamir; sadece dissal duyularla kesfedilmis bir
gerceklige degil. Maneviyat, insanin sadece Kartezyen dualizmin zihin
ve bedeninden olusmadigini, bilakis onun hem Ruh, hem nefs, hem de
bedenden olustugunu ve kainatin da sadece gozlemledigimiz “be-
den”den olusmadigim, bunun yaninda manevi ve Ruhani boyutlar1 da
bulundugunu iddia eder. Hakiki maneviyat ile mevcut bilim anlayis
arasindaki temel metafiziksel ve epistemolojik farkliliklar ne kadar
acikca gosterilirse, hem maneviyatla bans icerisinde yasanabilecek hem
de begeri ve tabii yasami tehdit etmeyen bir bilim paradigmasina o ka-
dar kolay ulasilacaktr. Eger hakiki maneviyat temsilcileri bu buyik so-
rumlulugun farkinda olmazlarsa, ortalig1 sahte maneviyatlara ve hakiki
maneviyat karikaturlerine —ki bu konuda bilgisi olmayan bilim adam-
larinin bunlara yénelmesine imkan taninmis olacaktir— birakms olur-
lar. Bunun neticesi de tim manevi ilkelerin su ya da bu materyalistik
veya agnostik bilim adami tarafindan reddedilmesinden daha feci ola-
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cakur.

Denilebilir ki yapilacak ilk is kutsal bir tabiat bilimi olugturmaktir.
Bu bilim, modern bilimin simdiye kadar yaptig1 tim buluslar1 reddet-
mek zorunda degildir, fakat bu bilim, kutsal gerceklikte kokleri olan ta-
biatin bir baska tiir bilgisini saglayan bir bilim olacaktir. Mevcut mane-
viyat temnsilcilerinin nadiren sozettigi bu bilim ¢esitli geleneksel mede-
niyetlerde daha once gelistirilmisti; ve bu bilim maneviyat ile bilimin
bulugma zemini olabilir. Yine bu bilim, bugiin tamamen sekulerlestiril-
mis ve hatta katledilmis tabiata kutsal bir acidan yaklasacaktr. Bu bili-
min sagladify bilgi, modern bilimin fiziksel gerceklige karsilik gelen
yonleri ile onun saf spekulasyon olan yénlerini birbirinden ayirdede-
cektir. Dahasi, bu bilim maneviyat ile bilim arasinda bunlarin kargilik
geldigi gerceklikleri dislamadan bir anlasma zemini saglayacaktir. Tabii
boyle bir girisim hem bilim adamlan agisindan hem de bilim agisindan
bi takim tavizler isteyecektir. Genel olarak bilim adamlar sunu kabul
etmelidirler ki, modern bilim, tabiatin tek mesru bilimi olmayip sadece
mumkun bir bilimdir. Totaliter ve monopolistik bilim anlayis1 surdiik¢e
maneviyat ile bilimin uzlasmasi temenniden dteye gecemeyecektir; ta-
bii eger maneviyat derken, upk fizik laboratuvarindaki kesifler gibi
Ruh ile higbir ilgisi olmayan sulandirilmis maneviyat bi¢imlerine bas-
vurulmazsa. Ancak bilimin sinirhi oldugu gercegi kabul edilirse, o za-
man buyuk modern bilimsel kesiflerin metafiziksel ve sembolik mana
kazanmasinin kapilar agilacaktir. Bu mana, bilimin kendisi icin ¢izdigi
sinirlarin 6tesinde oldugu i¢in “bilim acisindan” anlamsizdir; tipki
“kutsal bilimde” kutsal teriminin anlamsiz olmas1 gibi -tabii modern
bilimin anladig1 anlamda.

Kutsal olan he seyi reddeden bir bilgi tanimina dayanan insanin
mevcut niceliksel tabiat bilgisinin surekli arttig1 ve beger tarihinin bu
tehlikeli dénemecinde tim beser yasamini ve hatta tim dogal cevreyi
tehdit ettigi bir zamanda hakiki maneviyatin derin ve zengin kaynakla-
rimin ve modern bilimin gercek tabiatimin ve sinirlarinin anlasilmasina
ihtiya¢ bulunmaktadir. Gorevleri -dharma’lan- bayuk hatal tavsifi on-
lemek ve varolus hiyerarsisine sadik kalmak olanlar ile manevi olanla
fiziksel olanin gercek iligkisinin dayanacag gerceklikler bunlardir. Ge-
leneksel medeniyetleri, hakiki dinleri, dogrudan tezahuru olan bakir
tabiati tehdit eden bu ugursuz dalgay: 6nlemek icin hakiki maneviyatin
ve modern bilimin bulgularinin derinden incelenmesi gerekir. Yine bu,
Budist Bodhisatva’nin canh 6rnegi oldugu merhamet faziletini en yuk-
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sek derecede yasama imkam verir. Bu vazife zordur, ama onun netice-

sinde hakikat galip gelecektir. *

*Burada isledigimiz konulari asagidaki eserlerimizde daha genis bir sekilde ele aldik:
Knowledge and the Sacred, Albany (N.Y.), State Univ. of New York Press. 1991; The Need for u
Sacred Science, Albany (N.Y.) State Univ. of New York Press, 1993; ve Religion and the Order of
Nature (New York) and Oxford, Oxford University Press, 1995.
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DINT SANAT, GELENEKSEL SANAT VE KUTSAL
SANAT UZERINE BAZI DUSUNCELER VE TANIMLAMALAR

ASIRLARCA sanatsal yaraticihgin bayuk merkezlerinden biri olma
ozelligini tasimis olan lran’da bu dini sanat konferansinin yapil-
mas; geleneksel sanatin ve bugiin onun varhgim tehdit eden herseyin
anlasilmasi1 bakimindan buyik ehemmiyeti haizdir. Bu itibarla, s6z ko-
nusu konferansi tertip edenlere tebriklerimi sunar ve elimde olmayan
sebeplerle orada bulunamadigim i¢in son derece uzgin oldugumu be-
lirtmek isterim. Fakat Ruh aleminde fiziksel mevcudiyetin fazla bir
ehemmiyeti olmadig) icin kendimi manen ve fikren bu muhterem top-
lulugun icinde hissediyor ve bu toplulugun muvaffak olmas i¢in Al-
lah’a dua ediyorum. Hi¢ unutulmamali ki Islami olsun veya olmasin ge-
leneksel ve kutsal sanatin manevi ehemmiyetinin anlasilmasi, sahih di-
ni yasamin varhgim surdirebilmesi icin son derece énemlidir. Zira bu
sanat nihai anlamda Sema’dan bahsedilen bir lituf, ve Ruh alemini ha-
uirlatan ve Tanrr'ya bizi geri gotaren bir rahmet kanahdir.

Eger bu konferans, Selcuklu dénemindeki Rey'de veya Ortagag'in
Paris veya Sienna’sinda yapilmis olsayd: dini, geleneksel ve kutsal sanat
gibi 1stilahlan tanimlamaya gerek kalmazds; zira bu iki medeniyetin ya-
ni Islam ve Bau medeniyetinin tim vecheleri manevi ilkelerin veya on-
larin uygulamalarinin disinda kalan hicbir sanat veya fikir faaliyeti yok-
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tu. Hatta sanat bambaska bir agidan goriluyordu; soyle ki, sanat, bir
kisinin icra ettigi zanaat seklinde degil de tim yasami icine alan birsey
olarak algilaniyordu. Geleneksel sanat konusunda unla Hint bilgini
A K. Coomaraswamy sunlar1 soylemektedir: “Geleneksel toplumlarda
sanatgl, belli 6zellikleri olan kisi olmayip herkes bir sekilde sanatgiyd1.”
Bir¢cok geleneksel medeniyetin kullandig1 lisanda modern anlamdaki
sanati karsilayan hi¢bir sézcitk yoktur; zira bu medeniyetlerde sanat ol-
mayan hicbir sey yoktu. Bu nedenledir ki, i¢cinde yasadigimiz yuzyilda
Iran dahil gesitli toplumlarda geleneksel 6gretilerin savunuculugunu
yapan bazi kisiler, mevcut anlamiyla “sanat”a ve hatta sanki sanat Ba-
t'dan gelmeymis gibi dini sanata bile kars1 ¢ikmiglardir. Ancak gercek-
te modern sanat anlayis1 Bat medeniyetinden alinmis ise de sanat ger-
cegi tum geleneksel medeniyetlerin kalbinde yer alir. Ozellikle Islam’'da
“Allah guzeldir ve guzelligi sever” Hadisi, Islami perspektifte insanin
yasamindaki sanatta yankisim bulan gizelligin ehemmiyetini vurgular.

Ancak bu konulan Selguklu Iran’inda veya Ortacag Fransa’s: veya
ltalya’sinda degil, Ronesans doneminde Avrupa'da insanin Sema’ya ve
mevcut geleneksel medeniyete bas kaldirmasiyla baslayip bugun yerkii-
renin bir¢ok yerine yayilmis olan anlayisin egemen oldugu bir dunyada
tartismaktayiz. Geleneksel medeniyetlerden arta kalanlar yasamim sir-
durebilmek i¢cin modern dinyaya hakim olan modernizm, post-moder-
nizm ve diger ideolojilerle surekli bir miicadele igerisinde olmalidir.
Boyle bir baglamda yanlis anlamalardan kaginmak i¢in dini, geleneksel
ve kutsal sanat gibi kavramlar1 tanimlamak zorundayiz. Zira bu husus-
ta yapilan hatalar Bati'nin geleneksel sanatini, insanlarin dine girmesi-
nin éninde buytk bir engel ve Avrupa'da ¢evrenin sekularizasyonuna
dogrudan katkida bulunan birsey haline getirmistir.

Toplantida hazir bulunanlarin ve konferansin tebliglerini okuyacak
olanlarin ekseriyeti Iranh oldugu i¢in ‘dini fen’ veya ‘dini hiiner’den
bahsetmek bir bid’at sayilmamalidir. Suras:i bir gercektir ki gecen asir-
dan bu yana Farsca’daki ‘huner’ terimi gittikce Batili sanat anlaminda
kullanilmaya baslamistir; fakat onun atifta bulundugu gergeklik genel-
de 1slam medeniyetinde, ¢zelde Fars kulturunde kok salmigtir. Bu teri-
mi, bin y1l 6nce Firdevsi Seh-namel adli eserinde kiltir anlaminda kul-
lanmistir. Bu konferansin baghgi olarak kullanilan dini sanatla ilgili
ifade daha Kur'anin ilk okunusundan beri Islam'da yer almistir. Bilal'in
Medine Camii'nde okudugu ezamn makam bugun “dini sanat” denilen
seydir; benim gibi gelenekselciler ise dini sanat ile geleneksel ve kutsal
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sanat ayirimini yapar ve Kur’an ile ezamin makamini kutsal sanat olarak
adlandinr.

Iran’da ve diger Islam ulkelerinde genelde olumsuz etkilenmis olan
halk tabakasi, sanati Bat1 sanatiyla 6zdes sayar ve “dini sanat”in olma-
digini iddia eder. Fakat bilinmelidir ki hiiner veya fen Arap, Fars veya
Turk sarkicilann icra ettigi birsey olmayip onun geleneksel Islam me-
deniyetinde degerli bir yeri vardir. Yine, Bat1 dillerinde kullanildig) sek-
liyle sanat, en yuksek yaraticihik duzeyini ifade eder (tipki Arapga’daki
geleneksel sana’at ve fen terimleri gibi); hatta bugunun sekuler diinya-
sinda bile sanat derken geleneksel katedraller, camiler ve Gregoryen ti-
lavet ile Kur’an tilavetini de i¢ine alan bir alan anlasilir. Anti-geleneksel
bir dunyada ¢ogu insanin dini sanat dedigi Islami sanat anlagilmadan
Islam medeniyetini ve bir butun olarak Islam mesajin1 anlamak mum-
kun degildir. Simdilik dini sanat ile geleneksel sanat arasindaki farki
bir kenara birakarak diyebiliriz ki Miusliumanlar i¢in dini fen veya dini
huner, Islam diinya gériisiine yabanci olan ve Batrdan ithal edilmis sey-
ler olmayip son derece 6nemli kavramlar ve gercekliklerdir. Islami ilke-
lerin ve Islam’in yuzyillar siren siire¢ sonunda meydana getirdigi me-
deniyetin bir¢ok yonden saldin altinda oldugu bir donemde bu kav-
ramlarin buyuk bir titizlik ve duyarhilikla agiklanmasi, muhafaza ve
midafaa edilmesi gerekir.

Imdi, tanimlamamiza geleneksel gorus ile anti-geleneksel veya mo-
dern gorus arasindaki farki belirterek baslayalim. Gelenekselciler adi
verilen zumre tarafindan anlasildigy sekliyle gelenek —ki gelenek tani-
mini ilk defa René Guénon acik bir bicimde tarif etmistir— Ilahi Kay-
naklt ilkeler ve bu ilkelerin geleneksel medeniyetlerde —zaten llahi ilkele-
re dayandiklan i¢in bu medeniyetlere geleneksel medeniyetler denil-
mektedir— asirlar boyu metafizikten siire, miizikten siyasete kadar bir-
¢ok alanda, gorilen uygulamalart demektir. Cin, Hint, Islam veya Orta-
¢ag Bat1 medeniyetleri gibi tarihteki tim normal medeniyetler gelenek-
sel medeniyetlerdir. Anti - geleneksel ve hatta diunya c¢apinda insanlik
tarihi dikkate alindiginda bir anomali olan, Greko-Romen medeniyetle-
rinin kalintilan uzerinde Rénesans’la birlikte kurulan modern dunya
gorusudir.2

Tum faaliyeti, nihai anlamda 1lahi olan ilkelere dayanan geleneksel
bir medeniyette seylerin yapimi veya sanat bir istisna degildir. Gelenek-
sel medeniyetlerde tim sanat, bir yanda sanat1 kullananin yasam mec-
buriyetleri ve manevi ihtiyaglariyla baglantili olan, diger yanda aym za-
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manda bir zanaatkar olan sanatkarin kendini gerceklestirmesiyle alaka-
l1 olan geleneksel sanattir. Burada sanat ile zanaat veya guzel sanatlar
ile endustriyel sanatlar arasinda bir ayinnm s6z konusu degildir. Ayrica
guzellik ile kullamghlik arasinda bir gerginlik veya zithk da mevcut de-
gildir. Sanat sanat icin degil yasam i¢in yapilir. Ashnda sanat yasamdan
baska birsey degildir; zira o, mizeler gibi belli yerlere veya belli gunle-
re hapsedilmis bir sey olmayip giinlik yasamin her aninda yer alir.3
Geleneksel bir medeniyette sadece tim sanat geleneksel sanat degildir,
aym zamanda modern dinyada dini sanat denilen sey ¢anak ¢omlek
zanaat1 veya elbise 6rme zanaati ile aym ilkelere sahiptir. Yine kutsal ile
profan ayirm yoktur burada; her ikisi de ayni ilkelere baghdir ve s6z
konusu gelenegin simgelerini paylasir.

Dolayisiyla, geleneksel medeniyetlerde dini sanat diye bir tabir ya-
nilticidir; tabii eger bu tabir, modern anlaminda yani dini hakikat ve il-
kelerden tamamen siyrilmis dini olmayan sanatin ziddi anlaminda ku-
lanihiyorsa. Boyle bir sanat, her sanatin sembolik ve manevi bir ehem-
miyetinin oldugu ve dolayisiyla genel anlamda dini (religious) oldugu
—zira koken itibariyle bu terim Latince’deki religat (bizi Tanrr'ya bag-
layan sey demektir) teriminden turemistir— geleneksel bir medeniyette
mevcut bile degildir. Tum geleneksel sanat, sahip oldugu ilkeler, sem-
bolizm, teknikler, formlar, birey-usti ilham ve diger faktorler vasitasiy-
la sanat eserini manevi ilkelere baglar ve sanat eserini musahede edene
de Tanrr'yr haurlatir. Dolayisiyla en derin anlaminda bu sanat dinidir.
Ancak gunimuzde kullamldigy sekliyle dini sanat tabiri, geleneksel sa-
nat baglamina uygun bir kategori degildir.

Geleneksel medeniyetlerde medeniyetin diniyle dogrudan ilgili
olan sey dini sanat olarak degil, kutsal sanat olarak adlandirlmigtir —
yine hatirlatalim ki dini sanati modern diinya gorusi baglamindaki an-
lamiyla anhyoruz. Zira bu modern diinyada geleneksel sanat kavrama,
beser-ustii ilham, sembolizm ve hatta geleneksel form anlayis1 tama-
men degilse bile buyuk oranda unutulmustur. Bir geleneksel medeni-
yetteki geleneksel sanatin kalbinde yer alan kutsal sanat, gelenegin di-
ninin ve Ilahi Mesaj’inin icerdigi ibadet bicimleri ve manevi pratiklerle
alakalidir.* Farsca kutsal hiiner adi verilen bu sanat da elbette gelenek-
sel sanattir, ama manevi ilkeleri dogrudan yansitan ve Hakikatin vahiy
kaynagindan gelen bereket kanalina en kestirme yoldan ulastiran bir
sanattir. Kutsal sanat, nihai olarak ilahi vahyin bir neticesidir. Bu sana-
un konusu dini oldugu gibi formlar1, uygulama bicimleri ve dili de kut-
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sal olup dini kaynagindan sudur eder. Hiristiyanlar iste bu yizden ori-
jinal ikonu —ki bu, mikemmel bir Hiristiyan kutsal sanatidir— me-
lekler tarafindan ilham edilen bir eser olarak gorurler; yine Hindularin
kendi kutsal muziklerinin Siva tarafindan Sema'dan getirildigine inan-
malarn tesadifi degildir. Islam‘da Kur'an'in yuce tilaveti, Hz. Peygam-
ber’in gretilerine ve nihayet Hz. Davud'un tilavetine dayanir. Yine
Maislimanlar, Kur’an hattinin Hz. Ali tarafindan —ki Hz. Ali’'nin mane-
vi yuceligi sadece Siiler arasinda degil, tim Islam aleminde takdir gor-
mustur— icad edildigine inanirlar.

Geleneksel sanat ile kutsal sanat arasindaki ayinmi daha da asikar
kilmak i¢in Islam gelenegine 6zellikle Iran’a bakahim. Bizim geleneksel
medeniyetimizde, modernizmin onikinci/onsekizinci ve onigiinci/on-
dokuzuncu asirlardaki isgalinden 6nce —hatta minyaturlerde bir asir
once bu isgal gerceklesmistir— hahilardan giysilere, piringten yapilmis
esyalardan ev mimarisine, muzik ve siire kadar her sey geleneksel sana-
tin eseriydi ve hala mevcut oldugu kadariyla geleneksel sanatin ege-
menligi alindadir. Bu esyalarin dar anlamda yani kullamim alanlan iti-
bariyle dinle ilgileri olmamasina ragmen yine de onlar kullananlara Is-
lami ilkeleri hatirlatir ve ¢ok icten bir bagla Kur'an'in i¢ hakikatine bag-
hdirlar. Kesan veya 1sfahan gibi sehirlerin geleneksel caddelerinde veya
mescidlerinde dolasan birinin Allah1 ve Islamihakikati unutmasi mim-
kun degildir.

Bu geleneksel sanatin kalbinde, insan1 manevi merkezine géturen
llahi Kelam ve ibadetlerle alakah olan Islam’in kutsal sanati bulunmak-
tadir. Ornegin bu cercevede geleneksel Islam sehrinin uzerinde yanki-
lanan Kur'an tilaveti ve Allah Kelamr'min uzerine islendigi yerleri guzel-
lestiren hat sanat1 sayilabilir. Yine sayabilecegimiz ornekler arasinda
mimarinin guzel 6rnekleri cami —ki cami Allah Kelam’nin namaz va-
sitasiyla yankilandig) merkezdir— medrese, tekke, hanakah, huseyniy-
ye ve diger dini mekanlar bulunmaktadir. Islam medeniyeti, kutsal mi-
mariyi 6ylesine yayginlastirmistir ki, geleneksel saray, otel ve hastanele-
rin ¢ogu sanki bir camiyi andirir ve insana Allah’in varhgim hatrlaur.

Iran ve Fars diline gelince; burada lmam Huseyin’in 6limiinden
dolayh tutulan yasla aldkali sanatlara ve lran Safi siirine iligkin bir notu
belirtmek gerekir. Kerbela hadisesiyle alakal olan taziye, revdekani, si-
ne-zani sanatlani hakkinda diyebiliriz ki bunlar kutsal sanat olmaktan
ziyade ona dayanan “folklorik” geleneksel sanatlardir. Baz1 $ii ulema-
nin bu 6nemli $il inang tezahurleriyle alakah olan sanatlara siipheyle
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bakmasi dolayisiyla séz konusu ayirim 6zellikle énemlidir.

Safi siire gelince; onun sahip oldugu mucizevi ozelliklere ve Is-
lam'in Asya’nin ekseriyetine yayilmasinda asirlarca oynadig) inamlmaz
role karsin bu siir kutsal sanat olarak adlandirilamaz; gerci Hafiz ve Ra-
mi'nin baz siirleri ile Attar'in Mantiku't-Tayr’t ve Sebistani'nin Giilsen-i
Raz1 tipki bugun Britanya Muzesinde bulunan Nizami'nin mirac1 konu
alan Hamsah gibi birka¢ Fars minyaturu gibi semavi 6zellik ve ilham
tasimakta olup bir cesit kutsal sanat olarak kabul edilebilir. Bu baglam-
da Ahmet Gazalhi'nin Sevanih’inin oynadig1 6zel roli de hatirlamahyiz.
Zira Gazali bu eseriyle Muhammedi yoksullugu ve vahiy bereketini
Fars diline nufuz ettirmistir, bu da Fars¢a’y1 Iranh Muslimanlarin dili
yapmakla kalmamis onu Iran’in sinirlarinin étesine tagimstir.

Geleneksel, Kutsal ve dini sanat arasindaki ayirimi tamamen anla-
yabilmek i¢in geleneksel olmayan sanat ve modern uygarlik —yani ar-
tik degismez manevi ilkelerin hakimiyetinde olmayan bir uygarlik—
baglaminda dini konulan ilgilendiren sanatla ilgili birkag¢ sey soylemek
gerekir. Dini sanat terimi veya onun diger Avrupa dillerindeki karsilig;,
modernizm o6zellikle de modern Avrupa uygarhigr baglaminda anlamh
olan bir kategoridir. Bu uygarlik onbesinci yiizyilda Rénesans’la basla-
mis olmasina ragmen kokenleri 6zellikle de sanat alaninda ondérduncu
yuzyilda Giotto’dan sonra miisahede edilebilir. Diger medeniyetlere ge-
lince; buralarda dini sanat terimi son iki ytizyilda hususen son yuzyilda
modermizmin buralara yayilmasiyla kullanilir olmustur.

Modern Avrupa uygarhginda ilk goze ¢arpan sey sanatin artik bi-
rey-usti ilhama dayanmadig, evrensel nizamdan ziyade bireyi ifade et-
tigi ve Tanri-merkezli degil, insan-merkezli oldugudur. Insam psikolo-
jik bir varhga indirgeyen bu humanistik sanat ve naturalizm 6zellikle
resimde egemen olunca Batrnin sanat dili, 6nce ltalya'da, daha sonra
Almanya, Fransa, Hollanda ve Ingiltere’de Rénesans sanatinin ortaya
¢ikmasiyla geleneksel karakterini yitirmistir.? Iste bugin sézii edilen
dini sanat da bu geleneksel olmayan sanat dinyasinda ortaya ¢ikmistir.
Bu diinyada dini sanat yontemi ve dili artk geleneksel olmadig: halde
dini konu ve fcnksiyonlara deginen anti-gelencksel bir sanat tipidir.

Ornek vermek gerekirse; bu alanda Ronesans ressamlarimin ve hatta
Raphael'in Hz. Meryem resimleri misal gosterilebilir. Bu resimler, hos
bir goruntuye sahip olmalarina ragmen gelenek tarafindan asirlarca
saglanan siki kanunlara gore cizilen Hz. Meryem ikonlar ile ayn kate-
goride mutalaa edilemezler. Ronesansta ve daha sonra ¢izilen Hz. Mei-
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yem ve Hz. Isa resimleri, kiliselerde yer almis olmalarina ragmen dini
sanat eserleridir; kutsal sanat degil. Hatta Vatikan'in yeni binas: bile
kutsal bir bina degil, dini bir binadir; halbuki eski Vatikan binasi bu
turden degildi; keza Moissek gibi Romanesque Kkiliseleri, Chartres ve
Rheims gibi katedraller —ki bu binalar giiniimuze kadar gelmis 6nemli
Hiristiyan kutsal sanat érnekleridir— dini sanata gore degil, kutsal sa-
nata gore inga edilmislerdir. Ornegin yirminci yuzyil Fransiz dini res-
sam Rouault gibi bir takim sonraki Avrupali ressamlar, Bati'da kutsal
sanati icinde barindiran geleneksel sanatin yitirildiginin farkina varms
ve bugiin Avrupali sanatkarlarin Ortagag'daki sanatkarlar gibi ezeli kut-
sal sanat diline sahip olmadigin1 gérmustur.

Yine de Batr'da geleneksel sanat ve hatta kutsal sanat tamamen kay-
bedilmis degildir. Bir tarafta geleneksel sanatlar, folklorik sanatlar deni-
len alanda Avrupa’da varhgim siirdururken diger tarafta Gotik gibi bu-
yuk kutsal mimari stilleri Ortagag’daki gibi egemen konumda olmasalar
bile orada burada canlilik belirtileri gostermeye devam etmektedir. Hat-
ta ikonlar bile hala ¢izilmektedir; fakat bu sanat kesinlikle egemen bir
durumda olmayip marjinal bir haldedir. Ne var ki, genel olarak Batrda
son bes yuzyilda dini sanat geleneksellikten uzak bir sekilde dini konu-
lar1 ele almistir. Zaman zaman bazi sanatkarlar érnegin Fra Angelico
Annunciation adl eserinde dogrudan semavi bir ilhamdan yararlnmistir;
ancak bu istisnalar Batli dini sanatin dinhikonu ve fonksiyonlarla ilgi-
lenen humanistik ve hatta beser-alt1 bir sanat olmasin engellememistir.
Yirminci yuzyilda dinibinalar adi altinda insa edilen mimari ucubeleri,
beser-uistu bir ilham ve ezeli bir karaktere sahip olan kutsal sanat ile za-
mana bagiml ve gecici bir mahiyet arzeden dini sanat arasindaki radi-
kal farkin apagik ispatlaridir.

Bu durumun Batrya 6zgi oldugu, diger medeniyetlerin, 6rnegin,
Islam medeniyetinin benzer bir durumda bulunmadig: ve Batili olma-
yan medeniyetlerde geleneksel sanatlarin hila canli oldugu dusunulebi-
lir. Ancak modernizmin yerkiirenin diger bolgelerine yayilmasiyla kut-
sal sanat turinden olmayan “dini bir sanat” gelismeye baglamistir. Or-
negin Hindistan’da bu asirda ¢izilen Krigsna, Rama resimleri ve Hindu
tapinaklari manzaralar artik Hindu diinyanin kutsal sanat eserleri ol-
mayan yani geleneksel bir karakter tasimayan dini sanat eserleridir.

Genelde Islam dunyasina ve 6zelde Iran'a baktugimizda goruriz ki,
modern Bat'nin geleneksel olmayan sanatinin etkisi onyedinci yuzyil-
dan itibaren 6zellikle Osmanli Imparatorlugu, Hindistan ve daha sona
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Iran'da 6nce minyatir resimlerde olmak tizere tekstil urinlerinde ken-
disini hissettirmeye baglamigtir. Fakat mimari ve hatta kutsal sanat
eserleri bu yuzyila kadar anti-geleneksel etkilere direnmistir. Ne yazik
ki son yillarda dini fakat kutsal olmayan bir mimari cami kisvesine bu-
runerek bircok Islam sehrine egemen olmustur.

Bu camiler, uzerlerinde ne kadar dini yazi bulunursa bulunsun Is-
1am mimari ilkelerine gére insa edilmis degildir. Bu ¢irkin binalarin Is-
lam'in kutsal sanatimin ruhuyla bir ilgisi yoktur. Kutsal olmayan dini
sanatin yayllma hadisesi her 1slam ulkesinde aym sekilde vuku bulmus
degildir. Ornegin, Misir ve Fas gibi tulkelerde hemen hemen tim yeni
camiler stil ve karakter agisindan gelenekseldir. Iran’da muhtesem gele-
neksel yapilar insa edilmekle beraber géruniste Islami ve fakat gergek-
te Islami olmayan binalar da insa edilmektedir. Iran'in dogusunda bu-
lunan bazi Islam ulkelerinde milli camiler bile kutsal mimari eseri ol-
mayip Bat'nin ¢irkin kiliselerine benzemektedir; bu binalar medeniye-
tin geleneksel sanat ilkelerinden tamamen kopmus durumdadirlar. $u-
ras! hicbir zaman unutulmamalidir ki, 6rnegin Tahran gibi bir sehirde-
ki modern camiler ile Isfahan ve Yezd'in camileri arasindaki fark yer ve
zamana bagh olan bir fark olmay1p iki mimarinin éziine iliskin bir fark-
tir. Birincisi dini sanat iken ikincisi kutsal sanattir; dini sanat ile kutsal
sanat arasindaki farki anlayabilmek i¢in Iran’daki bu iki tip binaya bak-
mak yeterlidir.

Hatta gelince; bu alandaki geleneksel stiller Iran'da ve baz1 diger 1s-
lam tlkelerinde iyi muhafaza edilmis ve hatta son yillarda yeniden can-
landirilmistir. Fakat bu alanda bile sadece olagan hatt1 degil, geleneksel
hatla yazilms ve fakat geleneksel olmayan biiyuk kaliplara sokulmus
Kuran ayetlerini kullanan hattatlar bulunmaktadir. Iran, Pakistan ve
Arap tlkelerinde gittikce yayginlasan bu tur hat, kutsal sanatla kanist-
rilmamalidir. Bu sanat, kutsal hat sanatinin unsurlarim i¢inde barindi-
ran dinf bir sanattir. .

Ozel olarak Iran’'da daha énce de degindigimiz gibi Kerbela hadise-
siyle ilgili olan bir sanat bulunmaktadir. Bu alanda da gecen yuzyildan
itibaren Imam Huseyin ve arkadaslarinin sehid edilmesi hadisesini ve
Islam-Kur'an tarihinin diger olaylarim1 canlandiran naturalistik resimler
sahneye cikmaya baglamigtir. Muharrem ayinda bezlere cadirlara ve
benzer esyalara cokea islenen bu tur sanat geleneksel veya kutsal sanat
olmayp dini sanattir; ama bu sanat Muharrem ayinda vuka bulan olay-
larin dini karakterinden dolay1 muhafaza edilmekte ve toplum uzerinde
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kutsal hat ve mimari sanatlarinin yozlasmis bicimlerinin biraktig
olumsuz etki kadar toplumu olumsuz yénde etkilememektedir. 6

Bugiin Islam dinyasinda ve 6zellikle bu diinyada daima buyuk bir
sanat merkezi olmus olan Iran'da genelde geleneksel sanatlarin 6zelde
kutsal sanatin varligim devam ettirdigini musahede edebiliriz. Fakat
aym zamanda mimariden resime kadar bircok modern sanat turanin
ve tabii dini sanatin —biraz 6nce tammladigimiz anlamda— varhgim
da miusahede edebiliriz. Dini sanat, Islami mevzulan ele almakla bera-
ber Islam dinya gérusinden tamamen farkh bir dunya gérusii olan ve
Islam sanat anlayisindan timden farkh bir sanat anlaysina sahip olan
yabanci sanat okullarindan aldigi teknik ve yontemleri kullanur.

Bu noktada bugiin Batr'da anlagildig) sekliyle dini sanat ile gelenek-
sel ve kutsal sanat arasindaki temel ayrimi kavramak son derece énem-
lidir. Yine 6rnegin Arapca ve Farsca'daki dinhi fen ve dini hiner terim-
lerinin Ingilizce’deki dini sanat terimiyle aym anlama sahip olmadigim
anlamak da elzemdir. Geleneksel sanat bir rahmet kanahdir; onun kal-
binde yer alan kutsal sanat ise bir anlamda vahyin buyurdugu toplum-
sal ve hukuki ilkeleri tamamlar. Bu sanat, bizi tam guzelligin kaynag
olan ve nihai anlamda tek guzel olan Bir'e goturen giizelligi yansitir. Bu
konferansin, geleneksel ve kutsal sanatin daha iyi anlagilmasina —ki
bu sanatlar insanin dini ve nihai kaderiyle baglantihidir— ve beseri ak-
siyon duzeyinde kutsal hukuki ilkeler biciminde, sanatsal yaraticilik
alaminda ise geleneksel ve kutsal sanat bi¢ciminde kendini gosteren ve
tim mevcudati idare eden dini ilkelere sirtin1 dénen bir diinyada, dini
sanatin anlasilmasina vesile olmasim dilerim:

Formlara normal géziimle bakiyorum,

Cunkii, ruhani manann izleri formlarda bulunur.
Bu, formlar dunyasidir ve biz formlarin icindeyiz
Ruhani mana ancak formlarda bulunur.’
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1Buraya (orijinal metinde) ayetin Arapca ash yazilacakur) (mutercim)

2«Gelenek, beseri olan1 llahi Hakikat'e baglayan her seydir.” Frithjof Schuon, “Re-
né Guénon: Definitions,” Sophia vol. 1. no. 2, Kis 1995; ve SH. Nasr, Knowledge and the
Sacred, Albany (N.Y.), 1989, bolum 2, ss. 65ff.

R. Guénon’un hemen tum eserlerinde gelenek su ya da bu baglamda ele alhinmistir.
Ozellikle bkz. onun Introduction to the Hindu Doctrines, gev. Marco Pallis, Londra, Luzac
8 Co., 1945, II. Kisim, bolum 111, “What is Meant by Tradition?”, ss. 87-91.

3Bu ilkeler Ananda K. Coomaraswamy'nin bir¢ok eserinde izah edilmistir. Bkz.
O’nun Christian and Oriental Philosophy of Art, New York, Dover, 1956; ldem, The Trans-
formation of Nature in Art, New York, Dover, 1956; ve Coomaraswamy: Selected Papers-
Traditional Art and Symbolism, ed. Roger Lipsey, Princeton University Press, 1977.

#Kutsal sanatin ilkeleri ve onlarin cesitli dini evrelerindeki tezahirleri icin bkz. Ti-
tus Burckhrdt'in eserlerine; 6zellikle onun Sacred Art-East and West, cev. Lord Northbo-
urne, Londra, Perennial Boks, 1967.

5Bat1 sanatinin gittikce sekulerlesmesi, begerilesmesi ve nihayet surrealizm ve
“merkezi olmayan sanat” gibi bigimleri uretmesine iliskin bkz. T. Burckhardt, op. cit.
bolam VII, “The Decadence and the Revival of Christian Art”, ss. 143 ff; E Schnon, The
Transcendent Unity of Religions, Londra, The Theosophical Publishing House, 1984, bo-
lam 4, “Concerning Forums in Art,” ss. 61ff; ve Hans Sedlmayr, Verlust der Mitte: die bil-
dende Kunst des 19. und 20. Jahrhunderts als Symptom und Symbol der Zeit, Salzburg, O.
Miller, 1953.

6Kuran tilavetinin kutsal sanat olarak karakteri, degisikliklerden muhafaza edile-
bilmistir.

7Evhaduddin Kirmani, Hearts Witness, Tahran, Imperial Iranian Academy of Philo-
sophy, 1978, s. 166.
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FARABI'YE “MUALLIM-1 SANI"
UNVANI NICIN VERILMISTIR?

“Bakugimda gordiam ki ‘bilenler’ tifesinin ‘hocas’ cocuklann arasinda
oturmaktadir; bu durumu meydana getiren de felsefedir.”!
(Dante, The Divin Comedy)

Hem Dogu'da hem Batr'da Aristo yuzyillarca ‘Muallim-i Evvel’, Fa-
rabi de ‘Muallim-i Sani’ olarak amilmistir.2 Yedinci ve sekizinci
asirlardan itibaren Islam literatiirinde de bu gelenek stirmustiir3. Bu
unvanlar 6ylesine yayginhk kazandi ki kimse ‘muallim’ teriminin anla-
mini sorgulamay1 disinmedi. Buna karsilik séz konusu ‘muallimlerin’
hocalarina —ki bunlar kendisinden 6nceki felsefe okullarinin kurucu-
lariydi— veya bir Pisagor, Eflatun ve Kindi'ye ‘muallim’ denilmemistir.
Bunun sebebi nedir? Muslimanlarin Aristo ve Farab'ye atfettikleri
‘muallim’ teriminin anlami son derece derin olup ginumiiz dunyasiyla
son derece baglantihdir. Bu ytizden Miislumanlarin niye Farabi'ye ‘Mu-
allim-i Sani’, Aristo’'ya ‘Muallim-i Evvel’ dediklerini derinlemesine aras-
tirmakta fayda miilahaza ediyoruz.

Oncelikle sunu belirtelim ki Aristo’ya ‘muallim’ anvanim Grekler
degil, Muislumanlar vermis ve bu unvanmn ézellikle Batil filozoflar tara-
findan kullanilisi (basta naklettigimiz Dante’nin unla siirinde oldugu
gibi) Islam dustncesinin Bat1 uzerindeki etkisinin bir neticesidir. Bura-
daki anlamiyla ‘muallim’, 1slam'in bilim ve bilgi anlayisiyla dogrudan
irtibath olup Grek kaynaklarinda izine rastlanmaz. Hem eski hem de
yeni Islam kaynaklarina bakildiginda géralur ki ‘muallim’ teriminin an-
lam1 ve Farabi'nin ‘Muallim-i Sani’ olarak amlmasinin sebepleri husu-
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sunda degisik gorisler bulunmaktadir. Bunlar: dért grupta toplayabili-

rz:

1. Bir grup, Farabi'nin Aristo'dan sonra, en alim filozof ve Muallim-i Ev-
vel'in buyik yorumcusu olmasi hasebiyle ona ‘Muallim-i Sani’ Gnvani veril-
digi iddiasindadir. Bunlann arasinda ¢cagdas Misirh yazar Muhammed

Lutfi Cuma ve Hollandah bilgin T.J. Boer sayilabilir. Bu goruse yapilan
baslica itiraz onun bizzat Aristo'nun niye ‘Muallim-i Evvel’ oldugunu agik-
layamamasidir. Yine, eger burada kistas yorumcu veya 6nemli bir filozof ol-
maksa o zaman bu invan tarihin en buyuk Aristo yorumcusu olan lbn
Rusd’e veya Messai felsefesinin en buyuk dusunira Ibn Sina'ya niye veril-
memistir?

2. Hem onceki nesillerden hem de gunumuizdeki bilginlerden bir kism bu
unvanin Farabi'ye onun buytik mantik bilgisinden dolayr verildigini iddia
eder. Bu sahislar Aristo’ya verilen “Muallim-i Evvel” invaninin sebebinin
onun formel mantiktaki basarisi oldugunu da soyler. Ibn Haldun Prolegome-
na to the Study of History (Mukaddime yay.) adh eserinde bu goruse atifta
bulunur. Soyle der Ibn Haldun:

Bu doktrinleri ele alan sistematik bilimin konusu olarak tzerine kitaplar
yazan ve lehine gorusler 6ne stren bildigimiz gibi Eflatun'un ogrencisi Is-
kender'in hocas1 Makedonya’lh Aristo’dur. Ona sadece ‘Muallim-i Evvel’
denmektedir. Bu da “Manugin Muallimi” demektir, zira Aristo’dan once
mantik sistemli bir bicimde yoktu. Manugin ilkelerini sistemlestiren, ona
iliskin sorunlan ele alip onu genis bir sekilde ve dogru olarak kullanan ilk
kisi Aristo'dur. Gergekten de mantik Aristo’nun metafizige iliskin dusunce-
lerini drten bir mahiyet kazanmistir.?

Cagdas dusanurler arasinda da bu fikir yaygindir.

Farabi uzerine ¢énemli bir otorite olan lbrahim Mezkur de ‘muallim’ anvani-
nin mantkla iligkili oldugunu éne stirmektedir. Cunkil ona goére mantik
tam ilimlerin temelinde yer almaktadir®. Ancak tek sebep bu olamaz; zira
FarabT'den sonraki bilyuik manuk ustadlarina bu tinvan verilmemistir. Daha
sonra gorecegimiz gibi, kendisi bir mantik¢i olarak taninmayan Mir Da-
mad'a “Muallim-i Salis” (Ugiincti Ogretmen) invani verilmistir.

3. Neccar gibi kimi dastinirler ise bu unvanin Farabi'ye onun yeni bir felse-
fe okulunu ihdas etmesindeki basarisi icin verildigi kanaatindedir.” Bunlar,
Farabi'nin ilk Muasliman filozof oldugunu da iddia eder. Farabi'nin Islam
tarihindeki ¢énemi ve Messai felsefeye yapugi katkilar siiphe gotirmez. An-

cak bu ger¢ek tek basina ona “Muallim-i Sani” Gnvam vermek igin veterli
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degildir; cinki 6rnegin Suhreverdhi gibi felsefe okulu kuran baska buyik
sahislar da olmus ve ayrica bilindigi gibi Islam felsefesini kuran Farabi'den
once yasamis olan Kindi'dir; boyle oldugu halde bunlara muallim denme-
mistir. Bu yuzden ne bir felsefi okulun kurucusu olmak ne de onun 6énde
gelen temsilcisi olmak Farabi'ye “Muallim-i $ani” invanim getirmemistir.
4. Son olarak, Haci Halife® gibi birtakim tarihgi ve yazarlarin one sardikleri
kurama deginelim. Bu kuram Ziya Ulken® ve Reyhanati'l-Adab'n yazan
Muhammed Ali Mutercim Tebrizi gibi baz1 ¢cagdas bilginler de kabul etmis-
tir! 0. Bunlara gore, Farabi Aristonun eserlerini yorumlayip eksiklerini gi-
derdigi icin —bu arada Farabi de yaptig1 cahismaya “ikinci ¢alisma” demis-
tir-— ona bu unvan verilmistir. Hi¢ suphesiz bu, ciddiye alinmas: gereken
bir gorustar.' Ancak Aristo’nun eserlerine “ilk ¢ahsma” ona da “llk Ogret-
men” Uinvannin niye verildigini sormak durumundayiz. Ayrica Mir Damad
“t¢tncii calisma” yapmadig halde ona nigin “Ugtanct Ogretmen” adh veril-
mistir. Bu sorulardan dolayi bu kuram da tatminkar degildir.

Gecmiste yasamis ve hala yasamakta olan bir¢ok dusunirin goru-
sunu boylece belirttikten sonra Iran’in ginumiizde yasayan buyuk ge-
lenekselci bilginlerce kabul edilen bir tanima ge¢mek istiyorum. Bu ta-
nima gore, buradaki anlamiyla “muallim” ilimlerin, ilmi yontemlerin ve
bilgi edinme araclarimin simirlarim ¢izen ve onlan bir birlik halinde tev-
hid eden kisiye verilen addir.11 Bu birligin korunmasi, Islam’'daki Tev-
hid kavramiyla olan iligkisi a¢isindan hayati 6nem tasimaktadir. 1s-
lam’da ilim dallar1 bir agacin dallar gibi birbirtyle alakali olup tek gov-
deye baghdir. Bu govde de Kur'an'dir. Aristo ve Farabi’nin Grek ve Is-
lam geleneklerindeki ilimlerin ve ilmi yontemlerin tasnifinde oynadigi
rolit nazar-1 dikkate alirsak bu gorusun gegerliligi daha da agiga ¢ikar.

Aristo ilk Grek filozofu veya bilim adami degildi, ama mantiga da-
yali bilimsel bir metodoloji formiile edip uygulayan ilk insandir. O ay-
rica ilimleri de siniflandirarak aralarinda bir birlik meydana getirmistir.
Islam’da ise Kindi ve onun talebeleri Farabi’den 6nce mantik tizerine
denemeler yazmstir. Kindi'nin kendisi Fi Aksami’l-Ulin adh ilimlerin
tasnifine dair onemli bir ¢alisma yapms olmasina karsin bu, kisa sire
sonra unutulmustur. Zira bu tiir denemeler arastirma mahiyetinde olup
Islam medeniyetine genis bir etki yapacak durumda degildi. Ancak Fa-
rabi icin bu gecerli degildir. Cagdas énemli bir Farabi uzmani olan
Muhsin Mehdi’nin de gesitli vesilelerle belirttigi gibi Farabi, gercekten
Islaim’da “manugin babasi”dir. Bu yuzden onun sistematik bilimsel me-
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todolojinin kurucusu olusunu Islami ilimlerdeki mantik tanimimn 15181
aliinda ele alinmahdir. Farabi ayn1 zamanda tinli Fi Thsa i'l-ulam adh
kitabin da yazaridir.12 llimlerin tasnifine dair olan bu kitap hem Islam
dunyasinda hem de Batr'da meshur olup Bat1 universitelerinin miifreda-
tinda tesirli olmustur.13 Bu kitap, bir¢ok Misliiman dusiintrin ilimleri
tasnif edip “akil ve iman” veya felsefe ve din arasinda bir ahenk olus-
turma gayretlerinin bir baslangtci olmustur.

Bunlan daha sonra lbn Sina gibi taninmis sahsiyetler izlemistir. Da-
ha sonra ise 1hvan-1 Safa (Resail adl ansiklopedik denemelerin yazarla-
r1), Nasiruddin Tashi ve son olarak Molla Sadra bunlar takip etmistir.
Gorilebilecegi gibi bu kitabin Farabi’nin diger eserleri arasindaki 6zel
onemi asikardir. Bunu eski tarihi kaynaklar ve gunumuzde pek ¢ok
Miisliman alimin eserleri kanitlamaktadir 14.

Ister Farabi'nin mantik tizerine yazilmis eserlerini —ki bunlar bili-
min temeli olup Islam medeniyetinde ilimlerin mukaddimesi gorevi go-
rurler— jister onun Fi lhsai’l-Ulam eserini inceleyin goreceksiniz ki her
ikisi de cesitli “bilme” tarzlarimn ispati ve tammi, bu “bilme” tarzlarin-
dan sudar eden ilimler arasindaki iliski ve bu ilimlerin 1slam distince-
sinin degisik vecheleriyle olan iliskisiyle alakalidir.

Beseri yasamin tum vechelerinde Tevhid'i 6ngoren Islam medeniye-
ti ve disuncesinin hususi ruhu agisindan bakildiginda tipki kendisin-
den o6nce Aristo’nun Yunanistan'da yaptigini Farabi de Islam’da yaptig:
icin bu sahislara 6zel tinvan verilmesi gerekli goralmustir.1> Bu yuz-
den Aristo'ya Islami perspektiften “Muallim-i Evvel” denilmis ve bu,
son Islam medeniyetinin siirlarim asarak Bat'ya kadar gitmistir.

Islam tarihinin sonraki donemleri de bu gorugi desteklemektedir;
cunku Mogol ve hatta Safeviler’e kadar bilimler sasirtic1 bir bicimde ya-
yildigt halde kimseye “muallim” dnvam verilmemistir. Lakin Oniki
Imam Siiligi lran’da ilk olarak egemen bir gii¢ olunca Islam tarihinde
de yeni bir sayfa agilmistir. Bu yeni durumda ve S$iiligin dini birliginin
15181 alunda Mir Muhammed Damad “Isfahan Okulu”nu kurmak sure-
tiyle felsefi ve fikri ilimleri canlardirma ve yeniden diizenleme imkamni
bulmustur. Iste onun “muallim” sifatim kazanarak Muallim-i Salis” ola-
rak anilmasinin sebebi bu basaridir. Yoksa onun buyuk bir filozof olma-
st ona bu unvam kazandirmis degildir. Damad eserlerinde lbn Sina'ya
“Ustathik ortag1” dedigi halde Farabi'ye “tedrisat ortag:” der.

Farabi'nin genel olarak dunyada, 6zelde ise Iran’da her y1l anilma-
s116 insana onu ¢agdas Musliman dasunirler i¢in bir model olarak
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gormek imkam vermektedir. Farabi, cesitli dillerden ve kulturlerden
yapilan birgok cevirinin neticesi olarak Islim medeniyenin yeni ve
farkh bilim, metodoloji ve felsefeyle kars karsiya kaldig: bir zaman di-
liminde yagamistir. Farabi, ilimleri bir diizene sokmak ve onlar ile Is-
lam fikir hayatinin gesitli vecheleri ve hatta bizzat din arasinda bir
ahenk olusturma yonuinden temel bir adim atmistir. Bu ilimleri tevhid
edip onlan birbiriyle ve Islam disuncesiyle iliskilendirmekle Farabi
onlan temelde Islamilestirmistir. Boylece bu ilimler 1slam kalesinin ya-
ratic1 ve yapicl unsurlan haline gelmis ve Farabi de entellektiel kaos ve
anarsiyi 6nlemistir.

Bugun ise Batih bilimlerin 1slam ammetinin kultarel ve cografi si-
nirlan icerisindeki hakimiyetinden dolayr kendi kiltiirel mirasinin ge-
lecegi konusunda endigeler tasiyan her Mislimanin 6niinde Farabi'nin
yaptig1 bir gorev durmaktadir. Bu ¢agin dusundirleri 6zellikle de Batih
olmayan kultarlere ait olanlar ilim dallan arasinda ve ilimler ile kendi
gelenekleri arasinda bir ahenk meydana getirmek mesuliyetini tasimak-
tadirlar. Iste Farabi'min dustincesi ve metodolojik yaklasimi bu yuzden
mevcut kusak igin 6zel bir ehemmiyet sahibidir. “Muallim-i Sani” 6yle
bir adamdir ki ruhu ve etkisi daima canh ve etkilidir. Hatta sdylenebilir
ki bugun Islam dunyas1 her seyden daha ¢ok bir “Dérduncit Muallim”e
ihtiyag duymaktadir.!”7 Bu muallimin gérevi de giinimiz dinyasinda
mevcut olan entellektiel kaos ortaminda Islam dinyasina rehberlik
edip modern bilimlerde entelllektiiel olarak degerli olan unsurlan bu-
lup elestirmek, degerlendirmek ve nihayet Islam’in entellektiel evreni-
ne katmaktir.

Umudumuz odur ki “Muallim-i Sani”nin yildénimu bu ihtiyac
asikar kilsin ve ilimlerin tevhidi zarureti agiga ¢iksin. Muhtemeldir ki
Farabf'nin fikirlerinin ve onun 6rnekliginin ortaya konulmas: “Dérdun-
ct Muallim”in ortaya ¢ikmasina yardim eder.
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11 4 Commedia di Dante Alighieri, Firenze Felice le Monnier, 1854, s. 33.

2Batrda St. Thomas Aquinas ve Buyuk Albert; Aristo'dan sik stk Magister Primus
{1lk Ustad) olarak sozetmistir. Latin literatirande Farabi'den “Muallim-i Sani” olarak
¢ok bahsedilmesine ragmen bazi yerlerde Magister Secundus (lkinci Ustad) olarak adi
gecmektedir.

Islam dunyasinda ise hemen herkes Farabi’ye “Muallim-i Sani” adin1 vermistir. Bu
asirda Kindi ve Farab'nin dusuncelerini anlatan guzide bir Islam felsefesi eseri (bu eser
Seyh Mustafa Abdurrazik’in eseridir, Kahire, 1939) Kindi ve Farabi'den “Araplarin Filo-
zofu” ve “Muallim-i Sani” olarak s6zetmektedir.

Son yillarda cagdas bilginlerden Isa Sadik The History of Iranian Culture (Tahran,
1957, (126) adh eserinde Edward Browne™nin The History of Islamic Medicine isimli ya-
piunda 1bn Sind'ya “Muallim-i Sani” dedigini belirtmektedir. Ancak bu gorus, Islam'n
entellektuel gelenegine ve asirlar boyu Musluman yazarlarin yaptiklan sayisiz aufa ayki-
ndir.

3Beyhaki’nin Tetimne Sivanu’l-Hikmet (Lahore, 1935, s. 20) adh eseri icinde “Mual-
lim-i Sani” unvaninin izini sirdagum ilk eserdir. Beyhaki burada soyle demektedir: “O,
Turkistan'in Faryab bolgesinden olup “Muallim-i Sani” adiyla anilir ve buyuk Islam bil-
ginleri de onu bu adla ¢aginr.”

3"Muallim-i Sani” invani, “Muallim-i Evvel” olan Aristo'dan sonra gelen en buyuk
hakime (hikmet sahibi) verilen tinvandir. Bu gérias Muhammed Lutfi el-Cuma’nin His-
tery of Islamic Philosophy in the East and the West (Kahire, 1966, s. 19) adl eserinde bu-

«

lunmaktadir. Ayrica, “... fakat onun dogal gugleri Aristo'nun eserlerinin mutalaasina
hasredildigi icin Dogu'da ona “Muallim-i Sani” (yani lkinci Aristo) anvam verilmistir.”
T.J. de Boer, The History of Philosophy in Islam, Ingilizceye ¢eviren: E.A. Jones (Londra,
1933), s. 109.

Stbn-i Haldun, An Introduction to History, Arapca'dan ceviren Franz Rosenthal
(New York, Bolligen, 1958), cilt. 3, s. 249.

6“0, hocasim agmistur (Ebu Bisr, Matta ibn Yunus) ve bu alanda (mantik) edindigi
mumtaz pozisyon ona “Muallim-i Sani” unvanim getirmistir.” M.M. Serif (ed.), A His-
tory of Muslim Philosophy, cilt 1 {Wiesbaden, 1963) s. 451.

7EM.J. Neccar soyle demektedir: “Farabi bir okul kuran ve muallim olarak bilinen
ilk Musluman filozoftur.” R. Lerner ve Mehdi (ed.), Medieval Poiitical Philosophy, A So-
urce Book, (Glencoe, 1963), s. 22.

8Haa1 Halife, Kesf u’z-Zuntn (Liepzig, 1941), cilt 3, s. 999.

1bn Ebi Usayba, 1bn Sina'nin hayatim anlatug: kitabinda Farabi'nin 6nemli bir ese-
rinden “lkinci Calisma” olarak sozetmektedir. Daha fazla bilgi icin bkz. Hilmi Ziya Ul-
ken, La Pense’e de I'lslam, Fransizca'ya ceﬁreh G. Duboiset (Istanbul, 1953), s. 381.

lOFambi‘ye “Muallim-i Sani” anvaninin verilmesi, Mansur Ibn Nuh el-Samani’nin
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ona Aristo'nun kitaplarim duzeltip tamamlamasini sdylemesinden sonradir; o eserlerine
“ikinci ¢cahigma” adini verdigi i¢in “Muallim-i Sani” olarak taninmistr.

11 gy gorus Iran1n iki biyuk ¢agdas hakimin (hikmet sahibi) derslerinde ifade
edilmistir. Yakin gecmiste vefat eden bu sahsiyetler Seyyid Ebu’l-Hasan Kazvini ile Sey-
yid Muhammed Kazim Assar’dir.

12Daha sonra Farabi'nin kitabindan etkilenen bu onemli ¢alisma, temel Islami
ilimlere pek etki etmemistir. Daha fazla bilgi icin bkz. L. Gardet “Le Proble'me de la Phi-
losophie Musulmane”, Melanges Offerts a Etienne Gilson (Paris, 1959) s. 261-84.

13y kitap De Scientiis adiyla Dominicus Gundisalvi tarafindan Latince’ye tercume
edilmis ve Albano'lu Peter gibi Bauli dusunurleri etkilemistir. Daha fazla bilgi icin bkz.
M. Alonso, “Traducciones del Domingo Gundisalvo”,_al-Andalus, cilt 12, 1947, s. 208.

14bn Ebi Usayba Uyun w't-Enba adh kitabinda Fi lhsa i'l-Ulam’'dan sitayisle sozet-
mektedir; Ibn el-Kifti de History of Scientists (Tarik el-Hukema) adh eserinde unlu Fi [hsa
i’l-Ulum’'un amaglan tarif ettigini ve ondan 6nce hi¢ kimsenin bu konudan bahsetmedi-
gini ifade etmektedir. llim talebelerinin yaninda daima bu kitap bulunmus ve onlara
rehberlik etmistir.

15S.H.Nasr, Science and Civilization in Islam (Cambridge, A.B.D., 1968), Giris.

16By makale, 1973 yilinda Tahran'da yapilan Farabi'nin 1000. yildonamu kutlama-
st toplanusina sunulmus bir tebligden mutesekkildir.

174, Corbin, eserlerinde “Dordancit Muallim”e duyulan ihtiyactan ve onun lIslim

dusuncesinde ginumuz Islam dunyasi igin tasidig) ehemmiyetten sozetmistir.
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IBN SINA: BILIM VE FELSEFENIN SULTANI

Ebu Ali el-Huseyin lbn Abdullah ibn Sina, 6zellikle Aristo felsefesi
ve tip alannda yaptigr ¢alismalarla taminmaktadir. Bati’da Avicen-
na olarak bilinen bu en etkili Masliman filozof ve bilim adami, s6z ko-
nusu alanlardaki hakim tesiri ve otoritesinden dolay1 Dogu'da “es-Seyh
er-Reis”, Bati'da ise “Hekimlerin Prensi” invanim kazanmstir.

Tam hayatim Iran’in dogu ve i¢ bolgelerinde gegiren bir Farisi olan
Ibn Sina 980 yilinda Buhara’da dogmus ve ilk egitimini Buhara'da bir
Ismaili olan babasindan almistir. Ancak ibn Sina’'min kendisi hicbir za-
man Ismaililige meyletmemistir. Ibn Sina’nin babasinin evi ilim adam-
larinin toplandig bir yer oldugu i¢in Ibn Sina ¢ocuklugundan itibaren
onde gelen hocalardan faydalanmistir. Gugla bir hafizaya sahip olan
Ibn Sina henuz on yasindayken Kur’an-1 Kerim'i ve bircok Arapga siiri
ezberlemistir. Daha sonra kendilerinden mantik ve metafizik 6grendigi
hocalarindan ayrilarak on sekiz yasina kadar kendi kendine ¢alismistir.
Ibn Sina 6nce Islam hukukunu, daha sonra ubb: ve son olarak metafizi-
gi tedris etmistir. Samanogullarinin kraliyet kataphanesinden yararla-
nan Ibn Sina bu vesileyle fikri gelisimini hizlandirmistir. Hatta bunun
neticesinde Samanhi prensi Nuh ibn Mansur’u basariyla tedavi etmistir.
Yirmibir yasina geldiginde tam formel egitim dallarin1 basanyla bitir-
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mis ve unli bir hekim olmustur. Yoneticilik de yapan lbn Sina bir ara
idarede katiplik yapmistir.

Fakat aniden tim yasami degismistir. Babasi 6lmus, Samani ailesi
iktidardan dusmiis ve boylece Ibn Sina’nin hayau bir belirsizlik ve kari-
siklik icine girmistir. Bu hal, birkag¢ siikunet devresi hari¢ hayatinin so-
nuna kadar devam etmistir. Kader 1bn Sina'y1 lran tarihinin karigik bir
donemine rast getirmistir. Bu donemde Orta Asya’daki lran hakimiyeti
yavas yavas Turkler'e gecmis ve bolgesel Fars hanedanlar1 Bagdat'taki
Abbasi halifeliginden bagimsizliklarini kazanmak igin harekete gecmis-
lerdir. Fakat Ibn Sina’nin zihin gucu 6ylesine kuvvetliydi ki o, s6z ko-
nusu harici kansikliklardan etkilenmeden fikri hayatim mazbut bir bi-
cimde devam etmistir.

Bir sure Horasan'in baz1 bolgelerinde dolasan lbn Sina daha sonra
Orta Iran’da egemen olan Buyid hanedaninin davetiyle énce Rey’e son-
ra da Kazvin'e giderek bir hekim olarak ¢ahigmistir. Ancak bu sehirlerde
ne yeterli sosyal ve ekonomik destek ne de sakin bir ortam bulabilmis-
tir. Bu yuzden, bir bagka Buyid prensi olan Semsuddevle’nin egemenli-
ginde olan Iranin Hemedan sehrine goc etmistir. Bu go¢ 1bn Sina'min
hayatinda yeni bir sayfa agmistir. Burada sarayin hekimligine getirilmis
ve hatta iki defa vezir olacak kadar hukumdarin giivenini kazanmistir.
Ancak siyasi tepkiler ve entrikalarla kars: karsiya kaldig i¢in bir sire
gizlenmek zorunda kalmis ve hatta hapsedilmistir.

Bu donemde iki unli eserini yazmaya baslamistir. Bunlardan ilki
olan Kitab es-Sifa kendi turiunde bir kisi tarafindan yazilan belki de en
buyuk felsefi ve ilmi ansiklopedidir. Bu kitabin degindigi konular ara-
sinda mantik, doga bilimleri, psikoloji, geometri, astronomi, aritmetik,
muzik ve metafizik sayilabilir; etik ve siyaset hususundan kapsamh bir
izah bulunmamaktadir. 1bn Sina bu eserde en ¢ok Aristo'dan faydalan-
mis olmakla beraber diger Grek unsurlarindan ve Neoplatonizmden de
etkilenmistir. O’'nun sistemi Tanri’'min zorunlu bir varhk oldugu dusun-
cesine dayanir. Ancak Tanrr’'da mahiyet ile varolus (essence and exisence)
birlikte bulunabilir. Diger varliklar, Tanr’'nin Kendisini bilmesinin bir
sonucu olarak derece derece sonsuz bir siirecte O'ndan siidur ederler.
Kanun fi't-Tibb ise hem Dogu’da hem Bati'da tip tarihinin en unli kita-
bidir. Bu kitap, bir yandan Roma déneminde yasayan Grek hekimleri-
nin ¢alismalarina ve Arapga eserlere diger yandan kendi tecriubesine
(onun hekimlik notlari, seyahatlar: sirasinda kaybolmustur) dayan-
maktadir. Bir hekim ve bir yonetici olarak gunduzunu sarayda gegiren
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Ibn Sina geceleri talebeleriyle beraber bu ve diger eserlerini telif etmis
ve bu cercevede genel felsefi ve bilimsel konular1 tartismistir. Cogu za-
man mugzikle renklendirilen bu ¢alismalar gecenin gec saatlerine kadar
devam etmistir. Ibn Sina gizlenme ve hapis dénemlerinde de yazmaya
devam etmistir. Ibn Sina’'min buyuk fiziksel kuvveti, zayif bir insanin
hayal dahi edemeyegi bir programin yurutilmesini saglamistir.

Sonraki Yillar:

Ibn Sina'min yasamimn son dénemi onun Isfahan’a hicretiyle basla-
mistir. Semsuddevle’nin 1022'de élmesiyle 1bn Sina, zorluk ve hapisle
gecen bir dénemin ardindan kugtik bir arkadas grubuyla beraber 1sfa-
han’a gitmistir. Ibn Sina, Isfahan’da hayatinin son on dért yilimi nisbe-
ten sakin bir bicimde gecirmistir. Burada hukumdar Alauddevle ve sa-
ray1 tarafindan buyik saygi géren lbn Sina, Hemedan'da basladig: iki
buyuk eserini bitirmis ve Aristo felsefesi tizerine ilk Farsca eserini ve
Kitab es-Sifamin ozeti olan Kitabi'n-Necat's yazmistir. Kitabii'n-Necat'in
bir kismi, Ibn Sina Aleddevle ile beraber savastayken yazilmistir. Ibn Si-
na bu dénemde en buytk felsefi saheseri ve “kisisel” tecriibesi olan Ki-
tab el-1sarat ve't-Tenbihat1 kaleme almistir. Ibn Sina bu kitapta, iman
safhasindan Tanrr’y: perdesiz gérme sathasina kadar mutasavvifin gegir-
digi manevi yolcugu anlatmaktadir. Yine Isfahan’da Arap filolojisi otori-
telerinden birinin onu Arapca konusunda elestirmesi uzerine bu konu-
ya u¢ yihin harcamus ve Lisan i'l-Arab adinda bir eser kaleme almistir;
bu eser ¢lumiine kadar miisvedde halinde kalmistir. 1bn Sina Alaid-
devle ile beraber bir seferde iken rahatsizlanir ve kendini iyilestirmek
icin caba sarfetmesine ragmen 1037 yilinda Hemedan'da agn ve yor-
gunluktan hayata veda eder.

Ibn Sina, Musluman Aristocularin hocasi1 olmakla beraber hayat-
nin sonuna dogru bir “dogu felsefesi” arayisina girmistir. Bu konuyla
dogrud;n ilgisi olan eserler ekseriyetle kaybolmugsa da diger bazi eser-
lerinde onun bu hususta izledigi yola iliskin baz isaretler tagimaktadur.
Ibn Sina’nin bu yolda attig1 adim, daha sonra 6zellikle Iran ve diger do-
gu Islam illerinde Islam felsefesinin izledigi mistik hikmetin adim ol-
mustur.

Bat1 aleminde 1bn Ruisd’'de oldugu gibi “Latin 1bn Sinacihik” gorul-
memisse de Ibn Sina'min etkisi gérulmustur. Ibn Sina’mn Kitabiis-Sifa’st
kismen, Kanun ise tamamen on ikinci asirda Latince’ye ¢evrilmistir. Bu
ceviriler ve digerleri Ibn Sina'min diisincesinin Batr'da yayilmasina hiz-
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met etmistir. Hiristiyan filozof ve ilahiyatc1 St. Augustine’in duasince-
siyle harmanlanan lbn Sind'nin dastncesi basta Fransiskenler olmak
uzere bir¢ok Ortagag Skolastigi'nin dusiincesine temel teskil etmistir.
Tip alaninda Kanun, asirlarca ubbin en buyuk otoritesi haline gelmis ve
Ibn Sina bu alanda Hipokrat ve Galen gibi ilk donem Grek hekimleri-
ninkine denk bir deger gormustur. Dogu’da ise onun up, felsefe ve te-
olojideki hakim etkisi asirlarca devam etmistir, bugiin de 1slam dusin-
cesinin bazi okullarinda onun etkisi sirmektedir.
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VE VARLIGIN (VUCUD) ELE ALINISI

IBN Sina’dan sonra gelen Islam filozoflarinin varhiga (viicud) iliskin
aragtirmalarinin tarihi, Batr'da St. Thomas ve diger Skolastik ustad-
larin izleyen Batl filozoflarinkinden olduk¢a farkhdir. Batr'da Varhgin
tecriibe edilmesi zamanla kaybolurken ve Varligin manen gorulasu ye-
rine varlik kavrami uzerinde yapilan tartismalara ve nihayet varlik kav-
ramitun bazi okullarda tamamen kaybolmasina birakirken Islam ale-
minde felsefe gittikce Varlik denizine yaklagmis ve nihayet irfanin ta-
mamlayicisi ve sistematik izah ve tahlilde onun yardimcisi olmustu. Ba-
u felsefesi, son doneminde en azindan bir¢ok biytik okulunda felsefeyi
dissal tecrube ile tecrubeyi de maddi dunyadaki varliklarla birlestirir-
ken —ki bu da cesitli empirik (tecrubeci) felsefelere yol agmistir— 1s-
lam dinyasinda da felsefe tecriibe ile birlesiyordu; fakat Islam felsefe-
sindeki tecrube manevi ve icsel bir tecribe olup nihayette hikmetin
kaynag olan gercekligin yani Saf Varligin manen goériulmesine dayani-
yordu. Bu yuzden s6z konusu hikmete Arapga’da hikmet zevkiyye adi
verilir ki, zevk, Latince’deki Sapere (Sapiential) koku ile aym anlama
sahiptir.

“Hikmet-i Zevkiyye”den ziyade “Hikmeti Bahtiyye”nin ustadlarn
olarak anilan Farabi ve Ibn Sina gibi ilk 1slam filozoflar, sonraki varhk
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tartismalarinin kavramsal cercevesini insa etmislerdil. Ama onlardan
sonra bu kavramalara farklh anlamlar verilmistir. Farabi “Kitab w’l-Hu-
rif” adl eserinde?, lbn Sina ise basta “Sifa”, “Necat” ve “Danisname-yi
Alai” olmak uzere bircok eserinde3 bir tarafta varolus (existence; vii-
cud) ile mahiyet (quiddity; mahiyye) arasinda, diger yandan zorunluluk,
olasitltk (miimkinat) ve imkansizlik (imtina) arasinda temel ayrimlar
yapmuglardy. Bu iki filozof, bu ayirimlarin yaninda hem sonraki Islam
felsefesinde hem de Batr'da varlik ¢alismasinin temelini olusturan
onemli kavramlan tesis etmislerdi.

Ibn Sina’yr izleyen dénem —yani besinci/onbirinci ve altinc/oni-
kinci asirlar—, Eg’ari Kelam'inin Islam’in dogu bélgelerinde hakim ol-
dugu ve dolayisiyla Bati'da Wolf ve Suarez’den dolay: ontoloji ad1 veri-
len disipline olan ilginin azaldigi dénemdir. Kelam, tamamen Allah'in
iradesi ile ilgilenen ve bu iradenin ait oldugu 1lahi Zat veya Varhg ih-
mal eden bir tur iradecilige dayanmistir.# Bu nedenle Kelamcilar, Latin
ilahiyatgilarin tersine, 6zellikle “Vacibir’l-Viicud” ve “mtmkinat” gibi
konularda Messailerin dilini kullanmislarsa da varligin incelenmesi ko-
nusuyla ilgilenmemislerdir.

Israk okulunun kurucusu Seyh el-Israk Sahabeddin Sithreverdi on-
tolojiye olan ilgiyi canlandirmis ve fakat varolus problemine tamamen
farkh bir goérus (vision) acisindan yaklasmistir.> Ona gore varolug, asi
gerceklik olan mahiyete eklenmis bir arazdir. O, boylece, asirlarca bir-
cok kisi tarafindan benimsenen “6zcii” — “essentialistic”— bir metafi-
zik meydana getirmistir. Sithreverdi, 15181 gergekligin 6z kabul etmis
ve onceki filozoflarin varhiga (vicud) atfettikleri tim ozellikleri 1518a
atfetmistir. Suhreverdi'nin varlik meselesini “vicad” sézcugunin gegti-
gi sayfalarda incelemek yeterli degildir. Onun 151k dgretisini bir butiin
olarak incelemek gerekir.

Suthreverdi ile hemen hemen aymi ¢agda yasamis bir baska entellek-
tiiel sahsiyet ve Stfi metafiziginin énde gelen temsilcilerinden biri olan
Muhyiddin ibn Arabi 6gretisini viicuda getirmistir. Fakat cnun 6gretisi
kelimenin normal anlaminda felsefe degil, irfan ve metafiziktir. 1bn
Arabi, 1lahi Zattan, O'niun Isim ve Sifatlarindan, tecellilerinden hahset-
mis ve fakat Islam filozoflarimin “viicud” dilini kullanmamistir. 1bn
Arabi ontolojiyi asan bir metafizik ortaya koymustur. Onun metafizigi
Varligin ustunde olan llke’yle baslar ve Varlik bu ilkenin ilk belirleni-
midir (taayyun). Bununla beraber onun zoruniuluk doktrini, hem Var-
hk hem de varolus olarak “viicud”un anlaminin en derin izahlarindan
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birini kapsar; fakat o, bu konuyu filozoflarinkinden farkh bir bakis a¢1-
styla ele almistr. Hatta belirtmekte fayda miilahaza ettigimiz bir sey de
Ibn Arabi, her ne zaman llahi Rahmet'ten bahsetmisse genelde varolus
meselesinden de bahsetmistir.6 Her halikarda 1bn Arabi hem sonraki
Tasavvuf hem de sonraki Islam felsefesi uzerinde —hususen “viicud”
konusunda— derin tesir birakmistir. Sonraki tiim viicud ¢alismalarinin
tac1 ve bir anlamda Islam metafizik 6gretilerinin zirvesi olan “varhgin
askin birligi” (vahdeti’l-viicid) doktrinini ilk formiile eden kisi 1bn
Arabidir 7.

Messai felsefenin yedinci/onugunci asirda Nasiriddin Tusi tarafin-
dan canlandirilmasiyla Ibn Sina’nin 6gretileri yeniden hayat bulmus ve
fakat bu sefer 1bn Sina Batr'da bilindigi gibi akilc1 bir tarzda degil de
Suhreverdi ve 1bn Arabi'nin ogretileri 1s1ginda yorumlanmustir. Ustelik,
Sadreddin Konevi, Kasani ve Seyyid Haydar Amuli gibi sonraki biyuk
irfan ustadlan lbn Arabinin yaptigindan daha ¢ok varlikla ilgilenmis-
lerdir. Amulimin “Nakdi’n-nukud fi marifeti’l-viicud™u gibi eserler son-
raki Islam felsefesi iizerinde derin tesir sahibi olmuslardir8.

Safevi Iranm1 déneminde Mir Damad tarafindan tesis edilen lsfahan
okulu, viicud konusunun islenmesinde énemli bir ¢ikisi isaret eder. Bu
donemde gelencksel felsefeye yeni bir bolim eklenmistir. “Genel Mese-
leler” bashigini tasiyan bu bolum genellikle “viicad” meselesi ile ilgilen-
mis ve sonraki felsefe kitaplar1 da bu bolumle baslamistir. Yine bu do-
nemde ilk defa olarak varligin onceligi (asaleti’l-viicud) ile mahiyetin
(6ztn) 6nceligi (asaletiil-mahiyye) arasindaki ayirim tartisilmaya bas-
lanmistir®.

Gerekse Safevi doneminde Molla Sadra ogretilerinin egemen oldu-
gu dusunilir. Fakat bu dogru degildir. Bu dénem, oldukca ¢esitli felse-
fi goruslerin varligiyla dikkat ceker; en azindan u¢ ayr egilim tespit
edilebilir: Ibn Sina'y1 Suhreverdi rengine sokarak izleyen Mir Damad ve
talebelerinin ekolu, Proclus’un Eflatun yorumuna benzer disunceler
tagtyan ve llahi llke’yi hem Varligin hem de Yoklugun uzerinde goren
ve varolus zincirine bagh gérmeyen Molla Recep Ali Tebrizi'nin ekolu
ve son olarak Molla Sadra ve talebelerinin ekolu, Molia Muhsin Feyz
Kasani gibi Molla Sadra’'min talebeleri, Stthreverdinin “6zci” metafizi-
gini “varolus¢u” bir metafizige donustirmuslerdirl®. Molla Sadra “As-
far”, “es-Sevahidii'r-Rububiyye” ve “el-Mesairl1” gibi eserlerinde Islam’in
en genis ve sistematik “varlik felsefesi” izahim getirmistir; bu izah arif-
lerin gorusu (vision) ile Messailerin aklini terkib etmistir. Molla Sad-
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ra'mn metafizigi ug ilkeye dayanmir: Birlik, varhk dereceleri ve varhgin
onceligi. Sadra’mn metafizigi 1slam felsefesi tarihinde yeni bir sayfa a¢-
mstir!2.

Molla Sadra’min varlik égretileri dylesine derin ve sumiilla ki sonra-
ki asrin 6nde gelen Iran filozoflan arasinda yankisini bulmus ve bu ara-
da Misliman Hindistan'da bircok disuaniri etkilemistir. Iran’da Molla
Ali Nuri, Hac1 Molla Hadi Sebzevari ve Molla Ali Zunuzi gibi alimler
Molla Sadra’'ya 6nemli serhler dusmislerdir. Ve bu yuzyilda Mirza Meh-
di Astiyani ve Seyyid Muhammed Kazim Assar gibi geleneksel ustadlar
bu felsefe gelenegini surdurmuslerdir. Bu felsefe geleneginde varhik ko-
nusu oldukea derin bir diyalektikle islenmistir; buna goére varlhik nihai
anlamda Varligin ve onun tecellilerinin tecriibesine dayanir; bu tecri-
beye de Varhigin bahsettigi objektif tecelli olan Evrensel Akil —ki bu da
gelenektir— ile ulasilir. '

Bu gec Islam felsefesi okulunun derin varlik égretisini boylesine ki-
sa bir makalede ele almak elbette ki mumkun degildir. Bayiuk ilim
adamlan bu 6gretilere 6murlerini vermislerdir. Fakat Molla Sadra ve ta-
lebeleri ile sona eren bu okulun temel baz1 6zelliklerini gozler énune
sermek mumkundur burada.

Bu okulun varlik égretisindeki en carpic1 6zelliklerden biri belki de
onun varolanla (ens) degil de varhgn fiiliyle (esse veya actus essendi) il-
gilenmesidir. Bat1 Skolastisizmi nihayette bizzat varhkla degil de varo-
lanlarla yani esya ile ilgilenmistir. Bau felsefesinde 6nce Varhgin ger-
cekliginin varlik kavramina feda edilisi ve daha sonra da bu kavramin
parcalanis1 “ens”in bizzat varhgn fiilinden ayrilmasina yol agmistir.
Modern Bati'da bazi varolus filozoflarinin “das Sein” ile “das Seiende”
arasindaki farkin 6nemini anlamalan birkag asir alirken 1slam filozofla-
rina gore Varligin gercekliginin tecrubesi onun kavraminin entellektiiel
acidan taruisilmasinin kaynag: idil3.

Molla Sadra’nin askin hikmetinin (el-hikmeti’l-mutealiye) temelini
teskil eden birlik, varhgin dereceleri ve varhgin onceligi ogretisi, varlig
varolusun dereceleri olarak gorir ve varolan her nesneyi de zihnin belli
bir varolus belirmesinden soyutladig sey olarak gorur.14

Esyanin mabhiyeti, kendisine varolus eklenmis gerceklik olmayip
zihnin belli bir varlik durumundan devsirdigi soyutlamalardir. Bu belli
varlik durumuna varolan denilmis, zira tecribesiz zihin esyanin ancak
harici ve gorunur vechesini idrak eder. Haricen, varolanlar varolus ka-
zanmis mahiyetler olarak gorunur. Fakat eger zihin akhin disiplininden
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gecse ve manevi vizyon tecriibesini yasasa o zaman her seyi gercekte ne
ise o sekilde goriir, yani mahiyeti, belli bir varolus fiilinin sinirlamala-
rindan soyutlanmis sey olarak gorur. Normal insan genelde kabi idrak
ederken, bilge insan mahiyeti yani “viicud”, “huzar” ve “suhtd”u go-
rar.

Sonraki Islam filozoflar1 “viicud”un, “huzar’un ve suhiidun birli-
ginde 1srar etmistir; zira onlann gorust (vision) gerceklige 6ylesine de-
rinden nufuz eumistir ki onu ayn1 anda hem varlik ve bilgi hem de bi-
ling ve varolus olarak gormustir. Ashnda varhigin farkinda olma dere-
cesi, bilenin farkinda olma yani onun varolma derecesine baghdir. Ne
kadar ¢ok insansa o kadar ¢ok varlig1 idrak edebilir. Evrenin kendisi bir
varoluslar serisidir. Insanoglu da varoldugu o6l¢iide bunlara nufuz ede-
bil me kabiliyetine sahiptir.

Islam metafizigi, Gergekligin llke oldugunu, llke’nin de varlolusun
kaynagi oldugunu ve Varhigin uizerinde durdugunu kabul eder. Saf Var-
ligr ancak Yokluk kavrayabilir. Bu ilkesel Gergekligin ilk belirlenimi
Varhiktir; Varlik da yaratmanin kaynagidir. Saf Varlik'tan ilk ¢ikan sey
Sufilerin “Nefes-i Rahmani” dedikleri ve kainatin cevherini olusturan
Akil ve Evrensel Varolus'tur. Tekil varolus tarzlar1 bu Evrensel Varo-
lus’un nurlandir. “Viicud” aym zamanda “huzar” da oldugundan bu
.dereceler 1bn Arabi gibi ariflerce “Bes llahi Varolus” (el-Hadarat el-Ila-
hiyyat el-Hams) olarak adlandinlmistir. Bunlar 1lahi Oz'den gelip cesitli
varolus safhalarindan gecerek maddi aleme varirlar!5. Ancak varolus
duzeylerinin ¢okluguna ragmen sadece bir Varlik vardir ve biitin bu
duzeyler nihai anlamda Bir'in tezahtrleridir.

Sonraki Islam filozoflarinin varlik felsefesinin insan ve onun ente-
lekyasi (akil) ile dogrudan bir iligkisi bulunmaktadir. Modern varolus-
culuk kendini bireysel insanin varolusu ile sinirlarken ve bu okulun
bircok filozofuna goére varolus bireyin 6lumuyle son bulurken Islam
felsefesinde varolus, 6lum ruzgariyla sonecek arzi bir alev degildir. Bi-
lakis 6lum bu perspektifte daha yogun bir varolus derecesinin giris ka-
pisidir; bunun dogal 6lum veya manevi 6lim olmas fark etmez. Mane-
vi hayatin amaci olan fena (yok olma) bilinen anlaminda yok olma ol-
mayip ilahi olanda ve dolayisiyla mimkun en ytuksek varlik duzeyinde
yasama demektir. Manevi 6lumle insanin varlig1 azalmaz, artarl6.

Sonraki Islam felsefesinde varlik konusunda yapilan calismalar, bu-
nun beser hayat uzerindeki pratik etkisiyle derinden ilintilidir. Zira
varlik etudt, varolusun anlaminin dogru anlasilmasinin yegane temina-
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1 olan i¢ disiplinden ayrilamaz. Normal insan bizzat varolusun buayuk
sirrmn farkina varamayacak kadar esyayla icicedir. Su ya da bu fiili
gerceklestirmek kolaydir, ama varolmak zordur. Kavramlarla oynamak,
insana varolus sirrin1 gosterecek ve onun “her seyin Allah’ta oldugunu”
gorebilmesini saglayacak bir biling yaratmaktan kolaydir.

Sonraki Islam felsefesinde varolus konusunda yapilan etudler sade-
ce haricen varolus, mahiyet, zorunluluk, mamkinat gibi kavramlarin
tahliliyle alakddar olmustur. Burada olusun ve nihayet varligin derin
manevi tecriibesi yatmaktadir. Yine burada bu okulun bugtn kavramsal
bilgi ile kisinin varhginin durumu arasindaki derin ugurumun sancisim
ceken, modern olan buyuk mesaji yatmaktadir. Insan dusinen varlik
degildir; ve onun varlig1 onun dasinmesinden ileri gelmemektedir. Bi-
lakis, insanin duginmesi onun varhgmn bir fonksiyonudur. Batr'da on-
toloji etidunui, Varhgin incelenmesinden onun zihni refleksiyonunun
analizine ceviren Descartes’in “Cogito ergo sum”u bu irfani gelenegin
bilgelerince “sum ergo est Esse” —Fristhjof Schuon'un diliyle soyler-
sek— olarak duzeltilecektil’. Yani ben varim, dolayisiyla Allah da var-
dir. Yani Varlik beseri varolustan ¢ikarilmaktadir. Tabii bunu basarabil-
mek i¢in insanin kendi Merkezinden uzaklasip digsal nesneler, fiiller
veya kavramlar bi¢imindeki donuk formlara degil, kendi Merkezine
dénmesi gerekir.

Kisi ne kadar ¢ok “varolursa” o kadar ¢ok varlig: anlayabilir. Ve
varligl anlamanin en iyi yolu O’nun gerekleriyle uyum iginde yasamak-
ur. Islam felsefesinin ge¢ déneminin ana mesaji sudur: Varligin etiidi,
varlik kavramiyla baslayabiliy, ama bu etidun neticesi varhgin gercekligi
olmalidir. Insanlar kendi sinirlamalarindan ve arizi tabiatlanndan siynl-
madan da varlik kavramim inceleyebilirler; ama bu yapilan hikmet de-
gil zihin jimnastigi olur. Ote yandan varhgin gercekliginin gercek etu-
diu —ki hikmetin amaci budur— tim simirlamalardan insani azad kilar;
zira o, insanin simirh varolusunu aym anda hem varlik, biling ve seving
hem de vecd olan Gergekligin diriltici 1s1klarina agar. Varhgin gercek
incelemesi, tim hikmetlerin kaynag olan tecessiuse ve vecde —ki bu
vecd tim begeri bilginin amaci ve insan hayatimin gayesidir; ¢unki bu-
nun tecrubesi bizzat insanoglunun cevherine islenmistir— goétarr.
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MOLLA SADRA'NIN KUR'AN TEFSIRIL

Bu makaleyi kendisine atfettigim Toshihiko Izutsu hem bir Kur’an
bilgini idi, hem de 1slam felsefesi 6grencisiydi. Bu iki alanin en
mitkemmel sekilde bulustugu yer Molla Sadra’nmin Kur'an tefsiridirl.
Aym zamanda Molla Sadra olarak da bilinen, Sadreddin Sirazi Bati’da
son iki ¢ on yilda oldukga iyi taninmistir; ve onun “askin hikmet” ola-
rak bilinen entellektiiel sentezi iizerine bircok eser yazilmistir bu do-
nem boyuncaZ. Ancak hem Kur'an tefsir tarihi hem de Islam felsefesi
tarihi agisindan buyik 6nemi haiz olan onun Kuran tefsiri yeterince il-
gi gormus degildir henuz3. Hig¢ kuskusuz onun Kur’an tefsiri Musli-
man bir filozofun veya hakimin yazdig1 en 6nemli ve bugiine kadar ya-
zilmis en hacimli eserdir —ki.bu asirda Molla Sadra’nin bir izleyicisi
olan Allame Seyyid Muhammed Huseyin Tabatabai (61. 1983) Tefsiru’l-
Mizan adl1 eseri yazana kadar.

Molla Sadra'nin ve okulunun memleketi olan Iran’da bile son on
bes yila kadar ilgi daha ¢ok onun felsefi denilebilecek eserleri, 6rnegin
Asfar ve es-Sevahidu'r-Rububiye uzerinde yogunlasmistir; onun Kur'an
tefsiri, Kuleyni'nin Usul el-Kafi’sine yazdigx serh kadar bile ilgi gorme-
mistir. Ne var ki, 1980’den bu yana, Muhammed Hacevi'nin muazzam
gayretleriyle onun Kur'an tefsirleri Tefsiru'l-Kur’ani’l-Kerim ad1 altinda
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Farsca tercimeleriyle beraber Arapca olarak nesredilmistir.#

Tipki Molla Sadramin “Agkin Hikmet”inin $ii entellektuel iklimin-
de yetisen cesitli irfan, hikmet, felsefe ve ilahiyat okullarinin bir sentezi
olusu gibi, onun Kur'an tefsirleri de ondan énce tarih sahnesinde yer
alan dort farkl Kur'an tefsiri geleneginin yani Sufi, Sii, teolojik ve felse-
fi gelenegin bulusma noktasidir.? Safi ve Sii tefsirlerin kaynagi Imam
Muhammed el-Bakir ve Imam Cafer el- Sadik’in tefsirleridir; bunlarin-
kinin kaynag: da Hz. Ali'dir —ki lbn Abbas Hz. Ali ile ilgili olarak sun-
lar1 soylemistir: “Kur’an tefsirinden aldigim ne varsa Ali ibn Ebi Ta-
lib’dendir.”® Uctincta /dokuzuncu asir Misirh Sufi Zu'n-Nan el-Misri,
Imam Cafer’in tefsirini nesretmistir; bu adam, mevcut en eski Sufi
Kur'an tefsirinin yazar olan Sehl et-Tusterinin manevi hocasidir.” 1bn
Ata bu tefsire yeni bir form vermis ve bu form daha sonra dérdin-
cii/onuncu asirda Sulemi tarafindan Tusteri'den sonra en eski ikinci Su-
fi Kur'an tefsiri olan Hakaiku't-Tefsir adh esere eklenmistir.

Bu ilk gelenegi daha sonra buyuk Sufi tefsirler takip etmistir; drne-
gin besinci/onbirinci asirda Imam Ebu’l-Kasim el-Kuseyrinin Letaif i’l-
Isarat™ ile Hace Abdullah Ensari’nin tefsiri bunlardandir. Bu ikincisi,
Ensari’nin talebesi olan Resididdin Meybudi tarafindan tamamlanms
ve gelistirilmistir; boylelikle Iran dilinin saheserlerinden biri olan bir
Sufi tefsiri ortaya ¢tkmistir. Bundan sonraki iki asirda bu gelenek de-
vam etmis ve Ebu Hamid Muhammed el-Gazzali ile Razbihan Bakli Si-
razi —ki bu sahsin Ara’isu’l-Beyan1 Sufi Kur’an tefsirinin ilk bolimu-
nun sonunu temsil eder— gibi iki buytik dev zuhur etmistir.

Sufi Kur’an tefsirinde yeni bir sayfa Bakli'den bir nesil sonra Muh-
yiddin 1bn Arabi tarafindan agilmistir. Ibn Arabi, kendisinden sonraki
tium batini tefsirler 6zellikle Molla Sadra tefsirleri uzerinde derin tesir
birakmustir. Ibn Arabi'nin “Futuhdtu’l-Mekkiyye”si bir¢ok bakimdan bir
Kur’an tefsiri olup Kutsal Kitabin ayetlerinin en derin anlamlarim tek-
rar tekrar gozler onine serer8. Ibn Arabi ayni zamanda hentiz nesredil-
memis olan bir tefsirinin yazaridir; fakat ona atfedilen “Te'vilii'l-Kur'an”
onun okulunun bir izleyicisi olan ve sekizinci/ondérdiincu asirda yasa-
mis olan Abdurrazzak Kasani'ye aittir. Her halukarda bu uzun Sufi tef-
sir ve tevil gelenegi Molla Sadra tarafindan iyi biliniyordu. Bu gelenek,
Molla Sadra'min eserlerinde izdivag eden dért Kur'an tefsiri gelenegin-
den biridir.

lkinci gelenek olan Sii gelenegi de Imam Cafer el-Sadik'in tefsiriyle
baglar ve sadece Ebu Cafer Muhammed el-Tusi'nin el-Tibyan fi Tefsiri’l-
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Kur'an ve Ebu Ali el-Fadl et-Tabersi’'nin Mecma’ u’'l-Beyan fi Tefsir i’l-
Kur'an adh eserleri gibi daha ¢ok resmi ve “harici” ¢alismalarn degil, ay-
n1 zamanda sekizinci/ondérdiinci asir sahsiyeti Haydar Amuli ve doku-
zuncu/onbesinci asirda yasayan onun halefi Saineddin 1bn Turkah 1sfa-
hani gibi $ii ariflerin eserlerini de kapsar. Yine Molla Sadra'nin da dog-
rudan bu gelenegin icinde yer aldigini sdyleyebiliriz. Kendisi de yiksek
duzeyde bir Sii arif ve filozof olan Molla Sadra bu gelenegi iyi biliyor-
du. Bu gelenek de 6rnegin Seyyid Ahmed Alevi ve Molla Muhsin Feyz
Kasani gibi Molla Sadra'nin ¢agdaslar ve talebelerinin eserlerinde bu-
lunmaktadir.

Kelam okullarinin tefsirlerine gelince; Molla Sadra genel olarak Ke-
lama kars! idi ve Kelamcilarin ele aldigi Tanri. O'nun Isim ve Sifatlan,
insan ruhu gibi konularin esasinda hem ilahi ilham ve akla hem de
vahye ulasabilen “hukema-yi ilahi’nin ele almasi gereken konular ol-
dugunu ve Kelamcilarin bu konularla ugragmaya haklar1 bulunmadig-
ni iddia ediyordu. Yine de Molla Sadra, Kelam’la icli dish idi; ozellikle
de Es'ari’ler arasinda Gazali'nin ve Fahreddin Razi'nin eserleri ve Sii
Kelam'da Nastruddin Tastnin Tecrid'ini iyi biliyordu. Kelamcilarin
Kur’an tefsirleri arasinda zikretmemiz gereken tefsir Fahreddin Razi’nin
Tefsirw’l-Kebir'idir. Tam sonraki Sunni ve Sii Kuran tefsirleri gibi Molla
Sadra bu eseri de iy1 bilivordu ve en azindan onun bazi kisimlarin ince-
leme imkani bulmustu®. Molla Sadra’da Gazali’nin tefsir usulunun izle-
ri de bulunabilir; Gazaii’nin bu etkisi ¢ogunlukla onun Tasavvufi yo-
nuyle ilgili olsa da Gazali'nin bir Es’ari olarak etkisi de gorulebilir.

Sen olarak, filozoflarin veya hakimlerin yazdig: felsefi tefsirlerden
de biraz bahsetmeliyiz. Daha Farabi’de bile Kur'an tefsiriyle ilgili bir
merak bulmaktayiz —ozellikle eger Fusus el-Hikmet'in onun eseri oldu-
gunu kabul edersek. Fakat Islam fikir geleneginde felsefi tefsirin kuru-
cusu lbn Sina’dir. Ibn Sini, Kuran'in ayetleri tizerine ayn tefsirler yaz-
dig1 gibi el-Isarat ve't-Tenbihat adli eserinde “Nur Suresi” tizerine unlu
bir tefsir yazmistir. Bu eser, Gazalimin Miskatii’l-Envarm da etkilemis-
tir; Gazali 1bn Sina felsefesine karsi olsa da. Ancak tuhaf bir bi¢cimde
Batr'da lbn Sina iizerine yapilan ¢alismalarda ve hatta bu konuda yapi-
lan cagdas Islam calismalarda s6z konusu esere pek ilgi gésterilmemis-
tirl0.

Ibn Sind’dan sonra Kur'an' ele alan filozof Suhreverdi'dir. lsrak 6g-
retisinde Kur'an uzerine tefsir yazan Suhreverdi, Ibn Sina'nin aksine ay-
rn Kur'an tefsiri yazmamus fakat felsefi ve teolojik konular isledigi eser-
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lerinde Kur'an'dan dogrudan ayetler alarak tefsir etmistir, buna karsihk
Ibn Sina $ifa ve Necat gibi buyuk eserlerinde Kur'an'dan dogrudan alin-
ti yapmamistir.

Molla Sadra’nin tefsirleri, onun su ya da bu bicimde zaten asina ol-
dugu dort Kur'an tefsiri okulunun bir sentezi oldugundan, onun tefsir-
lerinin Kur’an tefsir tarihindeki yeri ancak bu dort okul baglaminda an-
lasilabilir. Molla Sadra, elbette muslaman bilginler arasinda standart
kabul edilen tefsirleri; 6rnegin Beydavi, Taberi, Zemahseri ve Ebu’l-Fu-
tuh el-Razi'nin tefsirlerini de biliyordu. Ama Molla Sadra'nin tefsirlerini
sadece bu ortak bilinen tefsirlerle Sufi, Sii, teolojik (Kelam) ve felsefi
okullardan secilmis bir toplam degildir; tipki onun Hikmeti'l-Muteali-
ye'sinin 6nceki okullarin 6gretilerinin bir toplam1 olmayis1 gibi. Molla
Sadra yapu birgok Kuran tefsirinde su ya da bu anlamin kendisine
llahi Ars’dan gelen ilham vasitasiyla agiga ¢iktigimi ve Kur'anin batini
anlaminin kesf olmadan anlagilamayacagim belirtmistir —ki kesf “kalp
g6zunin”, manevi dinyanin gergekliklerini ve hatta Kur'an gonderen
llahi Gergekligi gorebilmesini saglar. )

Molla Sadra’min Kur’an tefsirleri sunlardir:11

1. Sare LVII (el-Hadid) uzerine yazdig) tefsir: Bu tefsir; bir giris, yirmi do-
kuz [')arca 12 ye bir sonuctan olusmaktadir.

2. Ayet el-Kursi (1I: 255) uzerine yazdi1 tefsir: Bir giris ve yirmi bolamden
olusan bu tefsir onun en uzun ve en 6nemli tefsirlerinden biridir.

3. Ayet en-Nar (XXIV: 35) uzerine yazdif: tefsir: Bir giris, bir onsoz, bes
bolim ve bir sonugtan olusan bu tefsir, s6z konusu ayet uzerine yazilmis
uzun tefsirler geleneginin bir sentezi ve zirvesi olup Islam metafiziginin ba-
yuk ¢alismalarindan biridir.

4. Secde Suresinin (XXXII) tefsiri: Bu tefsir, bir giris, bir 6nsdz, dokuz ki-
sim ve bir sonugtan mitesekkildir,

5. Fatiha Suresi iizerine yazdig) tefsir, besmelenin gesitli anlamlarim tartis-
ug bes kisimdan olusmaktadir.

6. el-Bakara Suresi, (I1) tefsiri: Bu tefsir, ancak altmis altinci ayete kadar
gelebilmistir. Molla Sadra bu tefsirde Eg’ari ve Mutezile'nin birgok tezini ¢u-
ratar. '

7. Ya-Sin Suresinin (XXXVI) tefsiri: Bedeni hasn ispat eden sekiz ilke ve on
alt1 bdlaimden olusmaktadir.

8. Cuma Suresinin (LXII) tefsiri bir giris, on iki kisim, bircok llahi llham,
irfan ve bir sonu¢tan mutesekkildir.
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9. el-Vakia Suresinin tefsiri, Molla Sadra'nin harigten batina yapug seyahat-
tan kesitler iceren bir giris ve onu izleyen metinden olusmaktadir.
10. et-Tarik Suresinin (LXXXVI) tefsiri bir giris ve metinden olusmaktadr;
mifessir, bu tefsirde kendisine Allah tarafindan buyik sirlar bahsedildigini
anlatmaktadir.
11. el-Ala Suresinin (LXXXVII) tefsiri bir giris ve yedi bolamden olusmak-
tadir.
12. el-Zilzal Suresi'nin (XCIX) tefsiri bir giris ve metinden mutesekkildir.

Molla Sadra'nin bu tefsirlere ek olarak konuyla dogrudan ilgili olan ug¢
eseri daha vardir. Bunlarin ilki ve en onemlisi Mefatih u’l-Gayb'dir. Molla
Sadra’min bu eseri, onun Asfar, el-Sevahid w'r-Rububiye ve Serh Usul el-Kafi
kadar onemli bir eserdir. Molla Sadra bu eserde (8zellikle el-Miftah el-Evvel
ve el-Miftah el-Sani adim alan ilk iki bolumde) kendi tefsir usulunden bah-
seder. lkinci eser mutesabih ayetler hususunda Mefatih el-Gayb’in bir 6zeti
olan Miitesabihat wl-Kur’an adh eserdir. Ucncisi ve sonuncusu ise
Kur'an'in baz1 surelerinin basinda yer alan harflerin batini anlamin isleyen
bir bolume sahip olan Esrar u’l-Ayat adh kitapur.

Ancak Molla Sadri’'nin Kur'an tefsirleri bu on bes ¢calismadan olus-
mamaktadir. Ayrica belirtmeliyiz ki Molla Sadra, Asfar, es-Sevahidu'r-
Rububiye el-Mesa'ir; el-Mebde ve’l-Mead, el-Hikmet u’l-Arsiyye gibi eserle-
rinde Kur'an'dan ayetler alarak tefsir etmistir. Daha 6énce belirttigimiz
gibi13 Molla Sadra’min eserleri akli ilimler ve nakli ilimler seklinde tas-
nif edilebilirse de bu tasnif net degildir. Zira akli eserler nakli unsurlan
nakli eserler de akli unsurlan icermektedir. Dolayisiyla, Molla Sad-
ra'nin tum kiulliyat1 bir anlamda Kur'an tefsiri ile ilgili iken onun
Kur’an tefsiri de felsefesi ve teosofik (hikmet) konularla doludur. Ne
var ki yukarida zikredilen eserler, gercek anlamda Kur’an tefsirleridir.
Bu eserler Islam tarihinde Kur'an uzerine yazilmis en buyik fikri ve ir-
fani tefsirlerden biridir.

Molla Sadra’'nin tefsir usuli, Kutsal Metnin zahiri manasina hapsol-
mamak ve fakat zahiri manay: tamamen dislamamak esasina dayanir.
Molla Sadra Secde Suresinin tefsirinin basinda Metnin sadece zahiri
manasina bagh kalanlara karsi ¢ikarken Ayeti'n-Nir'un tefsirinde tevil
ugruna Kur'an'in zahiri anlamina ilgi gostermeyenleri de elestirir.1*
Hatta Sadra, tevilcilerin Kur'an'in zahiri anlamina bagh kalanlardan da-
ha tehlikeli oldugunu séyler!3.

Molla Sadra’ya gore hakiki Kur'an tefsirini ancak Kur'an'da ifade

e50e
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edildigi gibi er-Rasihun fi’l-Ilm (llimde lleri Gidenler) yapabilir. Hatta
bu yiiksek seviyeli ilim ehli arasinda bile bir anlayis mertebesi bulun-
maktadir; ancak bazilar1 Kur’an'in daha derin anlamini kavrayabilir. Fa-
kat en yuksek ilim sahipleri bile Kur’an’in tim anlamini kavrayamaz.
Kutsal Metnin en yuksek ve en derin anlamin1 ancak Tann bilebilir.
Ancak er-Rasihun fi'l-Ilm’in soyledigi hersey Metnin zahiri anlamina uy-
gundur; zira batini anlam zahiri anlama z1d olamaz.

Hakiki Kur'an tefsiri iki temel kaynaga dayanmalidir: Kur’an metni-
nin agik nakli ve curutilemez derecede asikar olan hakikat gorusii.
Molla Sadra bu ikincisini mukasefe ve kalbi bilgi ile 6zdeslestirir. Molla
Sadra’nin sik sik kullandigi bu terimler ona gore akil ve aydinlanmadan
elde edilmis bilgi anlamindadir. Mifessir bu ikinci kaynaga ulasabil-
mek icin nefis tezkiyesi yapmalidir. Onde gelen nazari bir filozof olma-
sina karsin Molla Sadra Kur’an tefsirinde filozoflarin anladig1 anlamda
aklin yeterli olmadigini soyler. Kur’an’in batini anlaminin anlasilmasi
ve nakledilmesi icin kalp temizlenmeli ve aydinlanmalidir. Molla Sadra
Ayeti’l-Kiirsi tefsirinde sadece Elullah’a, Allah’in sevgililerine ve bu iki
grubun bilgisine inananlara hitab ettigini ifade eder. Bunlara zit 6zellik-
ler tasiyanlara Molla Sadra’min tefsirleri haramdir.

Molla Sadra’min Kur’an tefsiri usulunin mukemmel bir 6rnegi
onun Ayetii'n-Nar tefsirinde bulunabilir. Bu tefsir, onun metafizik bilgi-
sini ve Islamdaki ilk irfani tefsir geleneginin bilgisini yansitir. Molla
Sadra el-Nur ayetinin anlamin izah ettigi yazisinin basinda soyle der:

“Allah yerin ve g6gun nurudur.

O’nun nurunun sureti, iginde (bir lamba) barindiran bir hucredir...”

ONSOZ

“Bu ayetin dogrulugunun isareti dedigimiz gibi “nur” kelimesinin —
dil ve kelam ulemasindan el-Mehcub’un anladig gibi— cisimleri iceren
arazin bir sijjesi olmamasidir. Zikrettigimiz ulema nuru nakis olan yara-
ulmis seylere ait ve baki olmayan birsey olarak tammlamislardir. Halbuki
bu nur, Kadir-i Mutlak olan Allah’m bir Ismidir. Nurlan nurlandiran, ha-
kikatleri tesis eden, huviyetleri veren ve mahiyetlere varlik kazandiran
O’dur.

Belirlenmemis haliyle nurun bir¢cok anlami bulunmaktadir; bunlardan
bazilar1 esanlaml, bazilar asli ve bazilar1 da mecazidir: drnegin aklin nu-
ru, imanin nury, safirin nuru, altimin nuru ve turkuvaz nuru gibi.
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El-Israkiyyun ve onlarin izleyicileri, 6rnegin Seyh el-Maktul Sehabed-
din (es-Suhreverdi) —bu adam onlarin sembollerini agiga ¢ikarmis, hazi-
nelerini bulmus, ilimlerini kaydetmis, onlarin anlamlarim fehmetmis,
makamlarin gostermis ve isaretlerini aciklamistir— nurun, baska sevieri
gosterdigi gibi kendi kendini de gosteren basit bir sey oldugunu disun
muslerdir. Dolayis1 bu gergeklik cins ve cinsleri ayiran farklan iceremez;
zira onun pargalari bulunmamakta, tanumlanmamakta, tasvir edileme-
mektedir. Yine O, gizli olmayip esyanin en goranur olani, karanhgin ve
gizliligin z1ddidir; upki olumsuzlamamn olumlulamanin ziddi olusu gibi.

Ne var ki gizlilik onun bazi1 mertebelerinde 6rnegin kendi kendine
ayakta kalan nurda —haiz oldugu asin goriinme ve aciktan dolayr vuku
bulur. Zira asin goérinme ve agikliktan dolay: tecelli eden sey zuhur edeni
nurun ¢oklugundan ve aydinlanan seydeki nurun eksikliginden dolay:
gizleyebilir. Ornegin guclu gines 1siklarinin géziin gormesini engellemesi
gibi. Imdi, eger duyu ile alinan 151k s6z konusu ise o zaman yogunlugun
ve gucin zirvesine ulasan aklin nuruna ne diyeceksin?

Eserlerinden anlasilabilecegi gibi eski Sufiler 15181 bu sekilde anlamis-
lardir; onlarin mezhebi ile aydinlanms bilgelerin mezhebi arasindaki fark
1s1gin —eski Sufilere gore 1s1k basit birsey ise de— zau agisindan yogun-
luk ve zayifliga, varhk tarzlan agisindan cokluk ve kesrete ve zorunluluk,
mumkinat, cevheriyat, araziyet, bagimsizlik ve bagimlilik derecelerine sa-
hip olabilir.

Aydinlanmis bilgelere gore ise bu ozellikler onun 6zunin tamm agi-
* sindan onda vuku bulmaz; ama onun tecelli, taayyun, nitelik ve 6nemi
acisindan vuku bulurlar. Dolayisiyla hakikat birdir; ¢cokluk ancak farkh
gorunmelerde sz konusu olabilir. ki dasince okulu arasindaki fark, on-
larin esyaya bakis agilan ve segtigi kelimelerin farkli olusuna baghdir; on-
lar temel ilkelerde anlasiyorlardi. Seyh Muhammed el-Gazali'nin Miska-
ti'l-Envar adl eserindeki “Nur, esyay1 gorunar kilan seydir” ifadesi hik-
met Imamlarinin sozleriyle uyum icerisindedir. »16

Diger Musliman batini okullarina bagh sahsiyetlerde oldugu gibi
Molla Sadra icin de en derin anlaminda Kur'an varhgin (vicud) kendi-
sidir. Molla Sadramin buyuk tefsiri Mefatihul-Gayb (Gaybin Anahtarla-
r1) hem Kur'an'in hem de onu tamamlayan kainatin bir anahtaridir. On-
de gelen cagdas bir Iran otoritesinin Mefatihu’l-Gayb'a yazdig girisinde
dedigi gibi:

“Kur’an ve varhk (vicud) birbirine paraleldir; zira Kur’an bir bitin
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olarak Allah Isminden neset ettigi icin diger tum llahi Isimleri yansitir.
Bu nedenledir ki Kur'an $Seriat1, diger tum Seriatlarin sonuncusu ve
onun kutsallig: da aym sebepten dolay: ilahi kutsallikur.”17

Kur'an gibi varlik (viicud) da gaybin anahtarlan olan harflere sa-
hiptir. Bu harflerden hem kelimeler, hem ayetler!8 hem de sureler yapi-
lir. Son olarak, surelerin bir araya gelmesiyle iki 6zelligi olan —topla-
nan ve ayiran— varlik kitab1 meydana gelmistir. Kitab-1 Mubin’in fur-
kan yénu herseyiyle kainati meydana getirirken Kur'ani (toplanan) yo-
nu evrensel insanin gercekligini olusturur.

Esma-i Rububi, gayb aleminin ve varligin evrensel ilkelerinin anah-
tarlanidir. Ve degismez tecelli tim buyiuk yildizlarda ve kisinin ¢ocukla-
rinda vuku bulur. llahi Isimlerin ilmi, ilimlerin en unutulmazidir; Hz.
Peygamberin Ehl-i Beyt'in ilmi boyle bir ilimdir..”19

Sahrudi, cesitli llahi Isimleri yansitan kainat ile yine Allah1n Isim-
lerinin yansimalari olan Kur’an ayet ve sureleri arasinda yakin bir iligki
oldugunu gosterir; ve bu iki gerceklige Hz. Peygamber ve ondan sonra
gelen rasihunun sahip oldugu llahi Isimlerin ilmi sayesinde ulasilabile-
cegini belirtir.

Molla Sadra’nin Mefatihu'l-Gayb onun Kur'an tefsirlerine bir giris
mabhiyetindedir; ¢cinkit onun amac1 “varhigin ve Kur'anin batini ve gay-
bi boyutlarina ulagsmakti. Molla Sadra i¢in —ve tabii diger bircok arif
ve filozof icin— Kur'an varlikla mikemmel bir uyum icerisindedir; zira
o, varhigin Kaynagindan yani gercekligin llkesi ve arketip diunyanin
merkezinden gelmistir. Dolayisiyla Kur'an’in batini manasinm1 agiga ¢1-
karan vasitalar, aym zamanda’ varhigin batini manasinin kapisim da ara-
larlar. Kur'an’in gaybi yéniintin anahtar1 aym1 zamanda varhigin ve varl-
g gaybi yonuniin anahtari da aym zamanda Kur'an’in gaybi yéninun
anahtandir.”20

Molla Sadra, felsefi saheseri olan Asfar’da ve benzeri diger eserlerin-
de vicudu tartismakla baslar ve zaman zaman Kur’anin ayetlerine do-
ner. Sadra Mefatihu’l-Gayb ve Kur'an tefsirlerinde Kur'an'dan ise bagslar
ve viicudun (varligin) sirlarim kegfetmeye gecer.Bu iki yazi tiari birbiri-
ni tamamlar ve Molla Sadra’nin Kur'an tefsirlerinin sadece Allah Kela-
mr'nin batini yénunu agiga ¢ikaran yonunu degil, aym zamanda kaina-
tin batini boyutunu goézler onine seren yéniunu de vurgular. Iran’in di-
sinda ve hatta Molla Sadra’nin memleketinde simdiye kadar pek etud
edilmeyen bu muhtesem tefsirlerde insan sadece Allah'n Kelam for-
mundaki vahyinin degil, fakat aym sekilde O’'nun bagka turdeki bir
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vahyinin -—kozmik varolusun— anlaminin en belig anlatimyla karsi-
lasmaktadir.

IDilsel cahsmalar daima ilgisini cekmistir. Izutsu’nun. 1962 kisinda McGill Univer-
sitesi’nin Islami Arastirmalar Enstitusunde ilk defa karsilasugimizda o zaten Kur'an'la il-
gili pek ¢cok ehemmiyetli calisma yapmist. Molla Sadra uzerine verdigimiz konferanstan
sonra konferansa istirak etmis olan 1zutsu bana bu Safevi bilgesi hakkinda soylenenler-
den son derece etkilendigini ve Kur'ani ve Kelami calismalarim bir kenara birakarak
tim zamanin Molla Sadra ve geg Islam felsefesi ve hikmetine ayirmak istedigini soyle-
misti. Son iki on y1lda yazdig1 eserler bunun gerceklestiginin acik kanmudir.

2Bkz. H. Corbin (ed.), Le Livre des Pénétrations Métaphysique, Paris, 1993; Corbin,
En Islam Iranien, vol. 1V, Paris, 1971, ss. 54-122; S.H. Nasr, The Transcendent The-
osophy of Sadreddin Sirazi Tahran, The Imperial Iranien Academy of Philosophy, 1977,
Nasr, The Islamic Intellectual Tradition in Persia, Londra, Curzon Press, 1996; Nasr,
“Molla Sadra” Nasr ve O.Leaman (edd.), History of Islamic Philosophy, 2. cilt, Londra,
Routledge, 1996, ss. 635-662; FRahman, The Philosophy of Molla Sadra, Albany (N.Y.),
State University Press of New York, Wisdom of the Throne, Princeton, Princeton Uni-
versity Press, 1981.

3Bkz. L.Peerwani'nin bu konudaki makalelerine: “Quranic Hermeneutics: The Vi-
ews of Sadreddin Sirazi”, British Society for Middle East Studies Proceedings, 1991, ss.
468-477. Molla Sadra'min Ayeti'n-Nur tefsiri Temple Universitesi'nde 1993 yilinda Muh-
sin Salih tarafindan bir doktora tezi olarak ¢evrilmis ve tahlil edilmistir. .

4Tam ismi soyledir: Tefsir el-Kur'an el-Kerim Telif Sadr el-Muteallihin, 7. cilt, ed. M.
Hacevi, Kum, Bidar Press, 1366-1369/1987-1990.

5Bu tefsir gelenekleri tizerine bkz. A. Habil, “Traditional Esoteric Commentaries”,
S.H. Nasr (ed.) Islamic Spirituality-Foundations, New York, Crossroad Publications,
1987, ss. 24-47.

6Muhammet el-Zehabi, et-Tefsir ve’l-Mufessirun, 2 cilt, Kahire, Daru’l-Kutab el-Ha-
dis, 1967, cilt 1. s. 89.

7Bkz. G.Bowering, The Mystical Vision of Existence in Classical Islam: The Quranic
Hermeneutics of the Sufi Sehl el-Tustari, Berlin ve New York, de Gruyter, 1980.

8kz. M. Chodkiewicz, An Ocean without Shore, tbn Arabi The Book, and The Law, cev.
D.Streight, Albany (N.Y.), State University of New York Press, 1993.
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91960lar ve 70lerde Allame Tabatabai el-Mizanim yazdig siralarda bizlerle olan
haftalik toplanularinda Razi'nin bu ayetlere iliskin olan tefsirinden sik sik s6z ederdi.
Tabatabai dusuncesini soylemeden once daima Razi'nin ayetlerini zikrederdi; tabii her
zaman onunla aym fikirde degildi. Ona bir Eg'ari olan Razi'nin tefsirini niye bu derece
onemsedigini sordugumuzda bize onun tefsirinde Es’arilige karsi olan birinin bile bas-
vurmast gereken ¢ok degerli mazleme bulundugunu soylemisti. Molla Sadra’nin dogru-
dan entellektiiel bir 6grencisi olan Allame Tabatabai bize hepsi felsefi olarak Es'arilige
kars1 olan Iran'in Hikema-y1 llahi'sinin yine de Fahreddin Razi'nin Tefsir el-Kebir'inden
yararlandigim belirtmisti.

10Bynun bir istisnasi L.Gardet'tir, La Pensce Religieuse d’Avicenne (Ibn Sina), Paris
J.Vrin, 1951. L.Gardet bu tefsirlerin 6nemini kavramis olmakla beraber onun yorumu
Ibn Sin&'nin Iran’'daki izleyicilerinkinden farkli olmustur. Yine bkz. A.f. Von Mehran,
Traites mystiques d’Ebu Ali el-Husain b. Abdallah b. Sina ou d'Avicenne: texte arabe avec
T'explication en frangais, Leiden, E J. Brill, 1889-1891.

1Burada M. Hacevinin su eserinde verdigi diizeni takip ediyoruz: Levami el-Arifin
fi Ahval Sadr el-Muteallihin, Tahran, Ariyan Press, 1366/1987, ss. 109 ff.

12Molla Sadra felsefi eserlerinde oldugu gibi Kur'an tefsirlerinde de tim irfani ve
teosofik terimleri 6rnegin mukasefe, kesf, rukn ve tesbih vs. kullanir. Ancak biz bu metin-
de tim bu terimleri kisimlar seklinde cevirdik.

13Bkz. bizim The Transcendenst Theosophy of Sadreddin Sirazi, ss. 39 ff.

4Genelde bauni yorum olarak cevrilen tevil, esasinda birseyi asli kaynagina geri
getirmek demektir. Hersey, batni bir merkezden ¢ikug icin esyanin bauni anlamina
ulagmak demek, onlar1 o merkeze yani onlarin kaynagina geri gotarmek demektir. Cogu
geleneksel ustad tarafindan zahirden batina gitmek seklinde tarif edilen tevil de zahirin
kendisinden qiktig) Kaynaga gitmek demektir.

15Molla Sadra'nin tefsir usuli icin bkz. M. Hacevi, Levami el-Arifin, ss. 107 ff.

16Ceviri Muhsin Salih, The Verse of Light: A Study of Molla Sadra’s Philosophical
Qur’an Exegesis, Doktora Tezi, Temple Univ,, 1993, ss. 4-9.

17)slam dinyasinda gorilen Muhammedi Gergekligi Logos ile 6zdeslestirme dgre-
tisini bircok eski Sufi 6zellikle 1bn Arabi ele almistir. Genel olarak Ibi1 Arabi'nin velayet
kurami icin bkz. M. Chadkiewicz, Seal of the Saints —Prophethood and Sainthood in the
Doctrine of Ibn Arabi, cev. L. Sherrard, Cambridge, The Islamic Text Society, 1993.

18Ayetin hem Kur'an ayeti hem de tabii fenomen oldugunu belirtmeliyiz. Bkz. S.H.
Nasr, An Introduction to Islamic Cosmological Doctrines, Albany (N.Y.), State University
of New York Press, 1993, ss. 5 ff.

19Abidi Sahrudi'nin Mefatih el-Gayb'a yazdig giristen; bu eser Hacevi'nin Levami
el-Arifin, s. 202, adli eserinde yer almustr.

20Ad gecen eser, s. 200.
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SAFEVILER DONEMINDE MANEVI HAREKETLER
FELSEFE VE ILAHIYAT

ARKAPLAN

SAFEVT donemi, Islam hakimiyetindeki Iran’in fikri ve manevi tari-
hinde muhim bir devreyi olusturmasina ragmen; onun sanatsal ve
siyasi hayati dis dinyada onun Tasavvuf, felsefe ve ilahiyat alanlarinda
yaptiklarindan daha iyi bilinir. Safevi dénemi bilhassa hikmette felsefe
ve irfandan olusan hikmet felsefesi olarak degil teosofi olarak terciume
edilmelidir— Onuncw/onaltinc1 asirda baglayan uzun bir gelismenin
zirvesini ve yeni entellektiiel perspektiflerin Islam medeniyetine katil-
masinin— Suhreverdi ve 1bn Arabi tarafindan— baslangicin tegkil
eder. Buna paralel olarak Tasavvuf ve dini ilimlerde onuncu/onaltinci
asirda kendini gosteren ani gelismenin temelinde Iran’da Mogol istila-
sindan bu yana gegcirilen énemli ve fakat dikkatten kagmis olan donu-
sum yatmaktadir.

Iran ani bir surecten gegerek Sii olmamigur. Daha yedinci/onuncu
asirdan itibaren Iran’da Siilik baz1 Sufi tarikatler yoluyla yayilmaya bas-
lamistir. Bu tarikatler gérunuste Sunni idi; yani mezhep olarak Sunni
okullardan birine 6zellikle $afii okuluna baghydilar. Fakat bunlar Hz.
Ali'ye de baghydilar ve hatta bazilan1 velayete —yani Siilerin inancina
gore Hz. Peygamber'in Hz. Ali’ye verdigi manevi istikamet ve inisiyas-
yon— inamiyorlard1. Iste Irant Sunniligin egemenliginden kurtanp Sii
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yapan da bu inanctrr. Siiler, Seyfeddin Erdebili’yi Safevi tarikatinin ku-
rucusu ve bir Sii olarak gorurler; ancak modern tarihgilerin yaptiklari
calismalar onun Sunni oldugunu gostermektedir. Aym sey bugtin Iran’-
da en yaygin tarikat olan Nimetullahi tarikatinin kurucusu Sah Nime-
tullah i¢in de dogrudur. Bir anlamda Siilige verdigimiz anlama gore bu
her iki iddia da dogrudur. Eger Safiligi mezhep olarak kabul edersek o
zaman bu Sufi tarikatler yani Safevi ve Nimetullahi tarikatleri evvela
Sinni idi, sonra $ii olmuslardir. Ancak eger Siilik’ten Hz. Ali'nin velayi-
tini kabul etmeyi anlarsak o zaman bir anlamda bu tarikatler s6z konu-
su donemde igsel oarak Sii oldukiar: halde Safevi déneminde haricen
Sii olmuslardir.

Her halitkkarda Safevi démeninde Siiligin yayilmasinda ve Sii bir
Iran’in kurulmasinda Tasavvuf’un temel bir roli bulunmaktadir. Buna
ornek olarak Safevi tarikatinin oynadig aktif siyasi rolit ve Kubreviyye
ile ozellikle Nurbahsiyye gibi Stnnilik ile Siilik arasindaki ayrihig1 gi-
dermeye calisan diger tarikatlerin oynadig: dini ve manevi rolu gostere-
biliriz.1 Rey’de 869/1464 yilinda 6len Nurbahs lakapli Seyh Muham-
med ibn Abdullah, Mehdi oldugunu ima etmis ve Siilik ile Stinniligi Ta-
savvuf yoluyla yakinlastirmaya calismistir. Onun halefleri Feyzbahs ve
Sah Bahaeddin aym yolu izlemis ve fakat nihayette tamamen, Sii ol-
mustur. Bu tarikatin unlia bir ismi olan Seyh Semseddin Muhammed
Lahici 6nde gelen bir Sufi ve $ii idi. Iran’da Tasavvuf’un el-Kitab1 olan
Giilgen-i Raz tizerine en meshur serhin sahibi olan bu zatin Sah Ismail
ile olan karstlasmas1 meshurdur. Hikayeye gore Sah ona nigin daima si-
yah giyindigini sormus o da Kerbela'daki trajik hadiselerin yasini tuttu-
gu icin boyle giyindigini soylemis.2 Ayrica bu, Nurbahsi tarikatinde
meydana gelen koklu degisiklik neticesinde onun tamamen $ii olusunu
da gostermektedir. Aym surecin Nimetullahi ve Safevi tarikatleri icin de
isledigini gormekteyiz. Halep’ten Iran’a gelen Sah Nimetullahi ile Erde-
bil'li Safiuddin énce Sunni arkaplandan gelme Sufiler iken —érnegin
Sazeliyye ve Kadiriyye teskilatlarinda oluslar1 gibi— onlardaki velayet
inanci bu tarikatlerin dis formunu degistirmis ve onlar1 tamamiyle Sii
teskilatlar haline getirmistir; ancak onlardaki i¢sel yap1 Tasavvufa da-
yandigindan $ii-Sunni ayriliginin tzerinde kalmistir. Nimetullahi tari-
katu Safevi doneminde Siilisirken Safevi tarikati, Musa’sa’a hareketine
sempati duyan ve Ali b. Cuneyd ile Sii olan Cuneyd’le Sii egilimler gos-
termistir. Ne var ki tim bu durumlarda benzer bir sure¢ islemekteydi.
Sii egilimlere sahip Sufi tarikatlar Iran’1 icten Sunnilikten Siilige dogru
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kaydiryordu. Bu sebepten dolayi Tasavvuf, Safevi déneminin arkplani-
na bakarken hesaba katilmasi en 6nemli manevi gugtur.

Safevi déneminin entellektuel arkaplanina baktigimizda burada ir-
fan olarak bilinen Tasavvufun teorik yonu felsefe ve teoloji ile beraber
temel bir rol oynamistir. Onuncu/onaltinci ve onbirinci/onyedinci asir-
larin oldukea zengin fikir hayati bir bosluktan dogmamstir. Bilakis da-
ha Sithreverdi ve 1bn Arabi zamanlarindan baglayarak Safevi ronesansi-
na kadar suren bir hazirlik donemi yasanmistir. Bu dénem yaklasik
dort asir sirmesine karsilik Iran fikir tarihinin en az bilinen dénemidir.
Bu donem hakkinda bilgi sahibi olmadan Safevi fikir hayatim1 anlamak
mumkun degildir.

Bu donemde tedricen birbirine yaklasarak Safevi rénesansini hazir-
layan doért buyuk dusiince okulu ve entellektuel perspektif ortaya ¢ik-
mustir. Geleneksel Islam egitiminde agik¢a tanimlanan bu okullar sun-
lardir: Messai felsefe, Israki teosofi, Irfan ve Kelam. Safevi déneminde
fikir adamlarimn sadece filozof degil, fakat aym zamanda ilahiyatci ve
arif olmalarinin sebebi bu okullarin yakinlagmasi ve sentez olusturma-
sidir. Sadreddin Sirazi'ninki gibi genis sentezlerin ortaya cikisi, Safevi
ronesansi o6ncesinde varolan ve butun bu metafizik gorisleri mumkuin
kilan uzun déneme isaret eder.

Islam felsefesinin, Gazali’nin saldirisindan sonra Endiilus'te biraz
ortaya cikar gibi olmasina kargilik Islam topraklarimi terkettigi tezi Sa-
fevi filozof ve metafizik¢ilerin varligiyla ¢ururalmus olmaktadir. Onla-
rin geleneksel felsefede kendilerinden ¢nce veya sonra gelistirilen fikir-
ler kadar derin felsefi ve metafizik 6gretiler meydana getirmis olmalar:
Islam felsefesinin Gazali ve Faheddin Razi'nin saldirilarindan sonra da
devam ettiginin kamtidir.3 Iran, Tast'yi izleyen filozoflar ¢ikarmaya de-
vam etmistir. Onun talebesi ve Durratiit-Tac gibi muazzam bir eserin
yazarl olan Kutbeddin $irazi ve Hikmeti'l-Ayn'in yazarn Dabiran Katibi
ondan sonra bu gelenegi surdirmislerdir. Sekizinci/ondérdiincu ve do-
kuzuncw/onbesinci yuzyillarda Kutbeddin Sirazi ve Siraz’h bir grup fi-
lozof 6nemli felsefi serler telif etmislerdir. Bunlarin arasinda Sadreddin
Desteki ve oglu Giyaseddin Mansur Desteki 6zellikle dikkat ceken filo-
zoflardir. Safevi doneminde yasayan ve Sadreddin Sirazi gibi buyik Sa-
fevi sahsiyetleri uizerinde buyuk tesir icra eden Giyaseddin Mansur
Desteki —geleneksel alimler ve bazi modern tarihgiler bu sahsi zaman
zaman Sadreddin Sirazi ile kanstirmislardir— Stthreverdi’'nin Hayakil
e'n-Nur'un bir serhi olan Ahlak-1 Mansuri'yi ve Tusinin Isarat serhine
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serhler yazmistr. Safevi felsefesinin ve metafiziginin bashica konularim
Giyaseddin Mansur'un ve dénemin diger sahsiyetlerinin —ki bunlarin
hicbiri hakkiyla incelenememistir— eserlerinde bulmak mumkundiir.

Ekseriyetle Messii olan bu filozoflar bile 6zellikle Allah'in cuziyyat
bilgisi gibi konularda Suhreverdinin israki hikmetinden etkilenmistir.
Suhreverdi tarafindan altinc/onikinci asirda bu yeni entellektuel pers-
pektif kurulduktan sonra ogretileri 6zellikle Iran’da yayilmaya baglams
ve Giyaseddin Mansur ile yedinci/onugunci asirdan onuncu/onaltinci
asra kadar gecen surede yetisen benzer disunirlerin eserlerinde goru-
lebilecegi gibi gittikce Ibn Sina'nin felsefesiyle butunlesmistir. Ibn Sina
felsefesinin bu Israki yorumu Safevi déneminin fikir hayatinin karakte-
ristik 6zelliklerinden biridir. Bunu Isfahan okulunun kurucusu Mir Da-
mad’da acik¢ca miisahede edebiliriz.

Aynca oldukca 6nemli olan irfan meselesini de incelemeliyiz. 1s-
lam’da irfanin doktrinel formilasyonunun kurucusu olan lbn Arabi'nin
ogretileri, bilhassa talebesi olan Sadreddin Konevi'nin eserleri ve dog-
rudan tedrisatiyla hizla Iran’da yayilmiguir. Iran’da Tasavvuf ustadlar-
nin hemen hepsi 6rnegin Abdurrezzak Kasani, Ibn Arabi’nin 6nemli sa-
rihi Sadreddin Hamuye; Aziziddin Nesefi ve Fahruddin Eraki, Evha-
duddin Kirmani ve Abdurrahman Cami gibi unlu sairler 1bn Arabi'nin
irfan ogretilerinden derinden etkilenmislerdir. Gercekten Cami, lbn
Arabi'nin eserleri uizerine bircok serh yazms ve Levaih, Asi'ati’l-Le-
ma’at gibi bagimsiz irfan kitaplan telif etmistir.

Bazi filozof ve arifler bu égreti bi¢imini okullarina tasimistir. Seki-
zinci/ondérdincu asirda yasayan ve Temhid iw'l-Kava'id adh eserin yaza-
r1 Isafahan’h Turke felsefe ile irfam birlestirmeye calisan belki de ilk ki-
sidir. Sonraki yuzyillarda bu temayiil, Cami u’l-Ensar adli kitabin —ki
bu kitap Safevi doneminde oldukga etkili olmus bir kitaptir— yazan
Seyyid Haydar Amuli, $ii irfaminin doktrinel bir eseri olan Kitab el-
Mucli’nin yazari Ibn Ebi Cumhur ve Mesariku’l-Envar'in yazari Recep
Bursi gibi birkag Sii arifin ellerinde hiz kazanmistir. Bu zatlarin galis-
masinin Safevi dénemi- i¢in 6nemi gozardi edilemez; zira 1bn Arabi'nin
irfan ogretilerini Siilik’le birlestirip Sii fikir hayatinda On 1ki Imam S$i-
iligi halkasinda Felsefe, Kelam ve Irfan1 sentez eden Safevi dusunurle-
rin ¢itkmasina zemin hazirlayan bu sahislardur.

Kelama gelince; o, $ii Kelam bi¢iminde Nasiruddin Tast’nin Tec-
rid’iyle zirveye ulasmistur. Safevi dénemi oncesindeki asirlarda bu ko-
nuda $ii ilahiyatcilar tarafindan bircok serh yazilirken Taftazani ve
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Devvani gibi Iran'in Sunni ilahiyatcilar, Fahreddin Razi ile zirvesine
ulasan Es'ari Kelamim gelistirmislerdir. Gergekten filozoflarin bu agik
teolojik muhalefeti bir¢ok sekilde Sii ilahiyat¢1 ve dugunurler arasinda
da etkili olmustur.

Bu alanda da tedricen felsefe ile ilahiyat birbirine yaklasmistir. Sey-
yid Serif Curcani’nin veya Celaleddin Devani’'nin bir eserinin daha ¢ok
Kelam’la veya felsefeyle ilgili oldugunu séylemek zordur. Ustelik, Fah-
ri'nin ve 6zellikle Mir Damad" etkileyen Sammakinin yorumlan gibi
Tecrid uzerine yazilmis bazi yorum ve hasiyeler Hikmet ve Felsefe'ye ait
pek cok konu ihtiva etmis ve Safevi filozoflarca benimsemistir. Hala
tam incelenememis uzun Tecrid serhleri, Safevi felsefenin énemli un-
surlarindan pekcoguna kaynakhk teskil etmistir.

Bu genis fikri arkaplandan hareket edilerek Islam dusuncesinin
farkli okullarnim Siilik cercevesinde biraraya getirme tesebbisleri ortaya
cikmustir. Siilik i¢ yapisi geregi geleneksel felsefe ve hikmetin gelismesi-
ne daha mausaittir. Felsefe ile hikmet onuncu/onalunci ve onbirinci/on-
yedinci asirlarda zirveye ulasmistir. Iran1 buyuk oranda Siilestiren Safe-
vilerin gelisi ve baris istikrar ve dini ilimlerin —ki Siilikte bunlara da-
ima akli ilimler de dahil edilmistir— tegviki hep beraber yaklasik dort
asir suren fikri gelismenin netice vermesine katkida bulunmustur. Aym
sey Mir Damad ve Sadreddin Sirazi nam-1 diger Molla Sadra i¢in de
dogrudur. Bu. muazzam dusinir —Molla Sadra— 1bn Sina, Suhreverdi
ve Ibn Arabi'nin égretilerini temel aldigy gibi Kur'an ve Hadis'te yer al-
digy sekliyle Siiligin 6gretilerine de dayanmistir. Bu zat Islam’in bin y1l-
lik fikri yasamin 6zetleyen bir sentez meydana getirmistir.

SAFEVI DONEMINDE DINt EGITIMIN 1HYASI

Safeviler dini ve siyasi gerekgelerle daha Sah Ismailin iktidarindan
itibaren Sii egitimi giclendirmeye ¢alismis ve Iran disindaki Sii alimle-
rin Iran’a gelmesini tesvik etmistir. Fars kokenli olmayan bilginlerin
cogu Arap’ur. Bunlar genellikle bugin Lubnan ve Suriye sinirlan igeri-
sinde olan Amila Dag) bolgesi ile Bahreyn'de ikamet ediyorlardi. Bu iki
bolgede bircok Sii bilgin bulunuyordu; bu bilginler o dénemde Sii ted-
risat1 sirtlayan kisilerdi. Oyle ki, iki biyografik eser —Yusuf b. Ahmed
el-Bahrani'nin Lu’lu el-Bahreyn’i ve Muhammed b. Hasan el-Hurr el-
Amili'nin Amel el-Amil fi Ulama Kabal Amil'i— Bahreyn ve Amil Dag
bilginlerine ayrilmistir. Seyh Ali b. Abdulali Karki, Seyh Bahaeddin
Amili, babas1 Seyh Hiseyin— Sehid-i Sani’nin muridi —ve Nimetullah
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Cezairi gibi zatlar Arap kokenli unlua $ii bilgin ve ilahiyatcilardandir.
Bunlar Safevi déneminde vuku bulan Sii dini tedrisattaki buyik réne-
sansin hazirlayicilardir.

Browne ve Kazvini gibi otoriteler de dahil bir¢ok kisi Safevi done-
minde. dini ve teolojik egitimin vurgulanmas: bilim, edebiyat ve hatta
Tasavvufu gerilettigini iddia etmistir. Bu iddia kismen dogrudur, zira
bu alandaki sartlar1 ve bu alanlarda vuku bulan seyleri gozardi etmek-
tedir. Seriat ve ilahiyat ¢cahisalarina 6nem verilmesi ve Sii Iran’in birlik
icinde tutulmas: Tasavvufa karsi bir tepkinin basgosterdigi énbirin-
ci/onyedinci asrin ikinci yarisina kadar diger alanlardaki faaliyetleri
olumsuz yonde etkilememistir. Edebiyata gelince; bu dénemde bir bas-
ka Hafiz veya Sadi’nin yetismedii dogrudur, ama Saib Tebrizi, Kelim
Kasani ve Seyh Bahai (Bahaeddin Amili) gibi sairleri gormezden gele-
meyiz. Ustelik bu dénemde yeni bir gelisme gosteren iki tip siir bulun-
maktadir: Muhtesem Kasani ile iliskilendirilen ve Sii Imamlarin yasam
acilan ve faziletlerini konu alan siirleri ile Tasavvuf, irfan ve hikmet 6g-
retilerini Farsca dizelerle ifade eden siirler. Bu ikinci tur siirlerde Safevi
donemi, ¢ogu biiyiik filozof ve arifin aym zamanda 6nemli sairler oldu-
gunu musahede etmistir.

Bilime geldigimizde géruyoruz ki zaten Selguklularin gelisiyle bi-
limde bir gerileme baglamis ve fakat bunlardan sonra matematik bilim-
lerde Nasiruddin Tusi ve onun Maragah'taki okulu sayesinde bir can-
lanma gorulmustir. Onuncu/onaltinci yuzyilda ¢alisma merkezi Herat
olan bu matematik ve astronomi gelenegini ilk Safeviler de sirdiurmis-
tar. Matematiksel ¢alismanin medreselerde gerilemesi sonraki yuzyilda
gerceklesmistir. Tip ve farmakolojide ise bu dénemde gerilemenin aksi-
ne bazilarina farmakolojinin altin ¢ag1 dedirten Baha w'd-Devle gibi bu-
yuk sahsiyetler yetismistir.

Tasavvuf’un durumu ise biraz farkh ve kangsiktr. Safevilerin ilk dé-
neminde Tasavvuf, bir Kizilbas ayaklanmasi ve bazi Sufi tarikatlara
dunyeviligin karismasi sebebiyle ona karsi dini ve teolojik bir tepki
olusuna dek —bu tepkiye 6rnek olarak ikinci Meclisi'ye gosterebili-
riz— manen ve siyasi olarak gelismeye devam etmistir. Fakat Meclisi ve
Seyh Bahai gibi bu ilk din bilginleri ve ilahiyatcilarin ¢cogu ya Sufi idi ya
da Tasavvufa karsi sempatisi vardi. Ustelik Mir Damad ve Molla Sad-
ra'ya atfedilen metafizik ve teosofik doktrinin ortaya ¢ikmasina Sii dini
tedrisat1 sebep olmustur. Eger Safeviler'in kurdugu Sii iklim olmasaydi
bu tur dusincelerin gelismesi dustunilemezdi. $ii ulema son dénem Sa-
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fevi Sufilerine muhalefet etmisse de geleneksel Sii medreselerinde irfan
ogretilmeye devam etmis ve bu sayede bugiine kadar gelmistir. Bugiin
Iran’da Islam felsefesini ve hatta “Aristo teolojisi”ni yani Plotinus™u en
iyi bilenler hikmet sahibi “Serbest duisunurler” degil, turban takanlar
ve din bilginleridir. Safevilerin dini egitim merkezlerini kurup Ser’i ve
teolojik egitime 6nem vermesi hi¢ siiphesiz aydinlarin enerjilerini ekse-
riyetle bu alana ¢ekmis ve bu da dolayh olarak diger alanlardaki faaliye-
ti olumsuz yonde etkilemistir. Ancak bu, akli ilimleri yoketmedigi gibi
Safevi dénemine damgasini vuran genis metafizik sentezlerin ortaya
¢ikmasim mumkuin kilmistir.

SAFEVI DOMENINDE TASAVVUF

Safeviyye tarikatini bir kenarda tutarsak Nurbahsi, Nimetullahi ve
Kadiri gibi dokuzuncu/onbesinci asrin buyiik tariketlari Safevi done-
minde varligin1 devam ettirmis ve onbirinci/onyedinci asra kadar buyu-
mustur. Dogal olarak bu tariketlarin ¢ogu Sii bir renge burtinmus ve
Sekizinci $ii Imam Ali Riza'nin etrafinda toplanmustir. Siiligin “seyr-u
sulik Imam” olan Ali Riza'ya Maruf el-Kerhi vasitasiyla Sii ve Sunni
dunyanmn bir¢ok tarikati baglanmistir. Onuncwonaltinc1 yuzyilin bir-
cok buyuk Sufi ustadi ya Meshed’de veya ona yakin yerlerde ikamet et-
mistir. Bunlarin arasinda Muhammed el-Cunusani, Imadiiddin Fazlul-
lah Meshedi ve Kemaleddin Harezmi'yi sayabiliriz; bunlarin hepsi de
Ali Hemedani'nin manevi evlatlanidir. Bu ustadlarin hepsi Imam Riza’ya
baghhklarin izhar etmistir.> Bunun gibi érnegin bugin Iran'daki tari-
katlerin ¢cogunun kaynag: olan $ah Nimetullah'in gercek evlatlarindan
bazilarn gibi Nimetullahi tarikatinin ustadlar1 tamamen $ii idiler; gerci
burada tarikat buyuk oranda bizzat Hz. Ali'ye baghyd.

Bugun kendini en saf Sii tarikat sayan Zehebi tarikati da Safevi do-
neminin baslarinda aktif idi. Diger Sii tarikatlerin ¢cogu gibi Zehebiler
de Safevilerden 6nce dahi Sufilerin silsilesinin $ii oldugunu ve fakat ta-
kiyye yaptiklarina inanmaktadirlar. Zehebiler, ancak Safeviler'in gelisiy-
le takiyye zorunlulugunun kalktigim ve tarikatlerin Iran’da kendilerini
acikea Sii ilan ettiklerini iddia etmektedir. Zehebiler kendilerinin en saf
Sii oldugunu 6ne surerler ve Imam Riza'ya olan baghliklarindan dolay:
silsilelerine Rezeviyye adim verirler.

Safevi donemine ait ve tipik bir Sii tarikat eseri, Zehebi ustad Mu-
hammed Ali Sebzevari’'nin Tuhfatii'l-Abbasiye’sidir. $Sah 11 Abbas'in ¢ag-
dasi olan bu zat Meshed'deki Imam Riza kabrinde miuiezzinlik yapmus-
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tir. Onun eseri bir girig, bes bélum, oniki kisim ve bir sonugtan olusur.
Bolumlerin ve kisimlarnin baghklan séyledir:

1. Bolum: Tasavvuf ve Sufi’'nin anlami uzerine; niye az Sufi vardir ve niye
bunlara Sufi denilmektedir; alametleri ve 6zellikleri nelerdir.

. Bolam: Sufilerin Tevhid’e iliskin inanglar tzerine,

. Bolam: Nubiivvet ve Imamete iliski Stfilerin inanglan uzerine.
. Bolam: Sifilerin meada iliskin inanglan tzerine,

. Bolum: Sufilerin Sii Imamlara olan baghhklar: uzerine.

Kisim: Bilginin fazileti uzerine.

. Kisim: Itidal ve zahd uzerine.

. Kisim: Sukut uzerine.

. Kisim: Aglik ve uyaniklik uzerine.

Kisim: Inziva tzerine.

Kisim: Dua uzerine.

Kisim: Allah’a gavenme uzerine.

Kisim: Gonul rahathg ve teslimiyet uzerine.
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. Kisim: Kirk gun ibadet etme uzerine.

10.Kisim: Kulaga hos gelen muzik Gzerine ve her muzigin Seriatin tahkiret-
tigi mazik olmadig) uzerine.

11. Kisim: Vecd ile kendinden ge¢me uzerine.

12. Kisim: Manevi bir ustada sahip olma mecburiyeti ve ustad ile muaridin
uymasi gereken kurallar uzerine.

Sonug: Sufilerin degisik konulara iliskin sozleri tizerine.

Bu eserin muhteviyat1 tizerine yapilan bir ¢calisma, onun Kitab u’l-
Luma, Risale Kuseyriyye ve Ihyau Ulumi'd-Din gibi klasik Tasavvuf eser-
lerinin ele aldig1 konulara degindigini acikca gosterir. Tek fark onun
Tasavvuf silsilesini $ii Imamlara baglamasi ve sadece Kur'an'a degil, ay-
n1 zamanda Hz. Peygamber'in Hadislerine ve $ii kaynaklarda gecen
Imamlarin s6zlerine dayanmasidir. Buna karsilik Siinni Tasavvuf eserle-
ri sadece Kur’an ve Sahih Hadislere dayanir. Ayrica Sii Tasavvuf ile Sun-
ni Tasavvufu birbirinden ayiran énemli bir nokta da Imamlarin oynadi-
g1 roldur. Saziliyye ve Kadiriyye gibi Sunni dunyada yaygin olan tari-
katlerin hemen hepsi Imam Riza’ya kadar olan Sii Imamlan birer veli ve
kutup olarak gorurler; fakat Siilerin anladigi anlamda onlari Imam ola-
rak gérmezler. Buna karsihik $ii tarikatlarda bu Imamlarin varhg Tuhfet
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i’'l-Abbasiyye’nin de gosterdgi gibi, Tasavvuf'un Imamlara dayandginin
bir kamudir.

Zehebi'nin temsil ettigi Tasavvuf ve Safevi doneminin diger normal
tarikatlerinin yaninda bir de ele almamiz gereken iki batinilik daha var-
dir: 11ki, Sufi olan ve tarikatlerce da boyle taninan ve fakat seyr-u siluk
zincirleri ve manevi ustadlan bilinmeyen Mir Ebu’l-Kasim Findiriski ve
Bahaeddin Amili gibi sahislarinkidir; digeri en azindan distan herhangi
bir tarikate bagh olmayan ve fakat hi¢ kuskusuz irfan ve hikmete sahip
olan —ama onun bu bilgileri nasil edindigi belli degildir— Sadreddin
Sirazi gibi ariflerin pozisyonudur. Ibn Arabi gibi tam bir arif olan Molla

.Sadra zamaninda Mutasavvif olarak bilinen— bu terimin o zamanda
6zel bir anlam1 vardi; Molla Sadra onu Tasavvuf tarihindeki genel bili-
nen anlaminda el-Esnam el-Cabhiliyye adl eseri yazmstir.

Hakikaten Safevi déneminde gérdugumuz tarikatlerin gittikce yay-
ginlastigl, bazi bakimlardan dinyevi bir karaktere burundigu ve bu
yuzden din alimleri tarafindan onlara bir tepki geldigidir. Dolayisiyla o
donemde tanmnan herhangi bir tarikate mensup olmak ulema tarafin-
dan hos karsilanmadig) icin batini egitim gizli yuratalmustar. Ustelik,
onbirinci/onyedinci asirdan onikinci/onsekizinci asra kadar zahiri din
bilginleri arasinda tasvip gérmeyen Tasavvufun yerine irfan kullanil-
mustir.® Bu nedenledir ki Bahaeddin Amili asikar bir sekilde Tasavvufi
faaliyetlerini yaparken cagdas bir otoritenin Siiligin Ibn Arabisi dedigi
Kaz1 Said Kumi daima irfandan bahsetmis, hi¢bir zaman tarikatlerde bi-
linen anlamyla Sufi oldugunu iddia etmemistir; halbuki o hig¢ suphesiz
bir Sufi idi. Bu tasvir ettigimiz resme On-lkinci Imam’in genel olarak
Sii eliti icin oynadig: inisiyatik rolu ve Siiligin Sunnilige oranla daha
batini bir karakter tasidigin1 da katmaliyiz. Bu hakikat batini fikirlerin
Siiligin baz1 harici yonlerinde de kendini gostermelerine imkan vermis-
tir.

Netice itibariyle Safevi dénemi bize sadece unlu tarikatlerin olagan
Sufi ustadlarim degil, aym zamanda inisiyatik iligkileri zor anlagilan
yuksek manevi duzeyde arif ve Sufileri de bahsetmistir. Dahas Islam’in
irfan boyutu bu dénemde felsefe ve hikmete de nifuz etmistir. Ayrica
bu dénemin 6nemli sahsiyetlerinin ¢cogu akil ve mantiga sayg: gosterdi-
gi gibi manevi gorus ve aydinlanma pesinde de olmustur. Bu yuzden
s6z konusu donemde felsefe, hikmet ve irfam birbirinden tamamen
ayirmak mumkun degildir.
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MAKALELER 2
SAFEVI DONEMININ ONDE GELEN
FIKIR VE MANEVIYAT USTADLARI

SEYH BAHAEDDIN AMILI

Cok yénluluginden dolay: Farisiler tarafindan Seyh Bahai olarak
isimlendirilen Bahaeddin Seyh Bahai olarak isimlendirilen Bahaeddin
Amili (bu ismin Islam dairesinden ¢ikan Bahai mezhebiyle bir ilgisi
yoktur), Safevi ronesansinin en etkili ismidir. Bugin Libnan simirlan
icerisinde olan Balabak'ta dogan ve dénemin $ii toplumunun liderinin
oglu tarafindan Iran’a getirilmis ve kisa surede Farsca'y1 o kadar guzel
bir sekilde 6grenmis ki ¢ogu kimse tarafindan onuncuw/onaltinci asrin
en iyi lran sairi olarak kabul edilmistir. Seyh Bahaeddin, o dénemde bir
Sii egitim merkezi olan Kazvin ve matematik egitimi gordugu Herat'ta
calismalarini yapmistir. Onun en unli hocalar1 arasinda babasi 1zzed-
din Hiseyin b. Abdussamed ve bir mantik kitab1 olan Tehdib uzerine
yazdig1 serhlerle taninan Mevlana Abdullah Yezdi sayilabilir. Yezdi’nin
bu serhleri Iran medreselerinde bugiine kadar Hasiye-yi Molla Abdullah
adi alinda okutulmustur. Seyh Bahaeddin ayrica Hakim Imaduddin
Mahmud’la matematik ¢aligmistir. Iran’da bir dénem seyahat ve Mek-
ke’de hac yaptiktan sonra lsfahan’a yerlesmistir. Burada Seyhiilislam ve
Sah Abbas iktidar1 déneminde Iran’in en etkili Sii ismi olan Seyh Baha-
eddin 1030/1621'de 6lmis ve Meshed'de Imam Riza’min mezari yanina
gomulmustir. Onun gizel kabri guniumuze kadar binlerce kisi tarafin-
dan ziyaret edilmistir.

Seyh Bahaeddin’in ¢ok yonlu dehasi, hemen hepsi kendi alaninda
otorite olan eserlerinin cesitliliginde acik¢a kendini gostermistir. Bu
eserler arasinda sunlar sayilabilir: Kur'an ve Hadis alaninda kirk Hadis
ve onlarin yorumlarim iceren Arbaun Hadisan, Bedevi Tefsiri’'nin serhle-
ri, bazi Kur'an surelerinin basinda bulunan harfleri izah eden Hall el-
Huruf el-Kur’an, bir Kur'an tefsiri olan Urveti’l-Vuskd, ve Hadis ilmi
uzerine Vecize (baska adiyla Dirayetir'l-Hadis); fikih, ilahiyat ve 6zellik-
le Sii eserler alaninda ibadetlere iliskin bes kisimdan olusan Isna Ase-
riyyat, Sii fikhi tizerine en unla Farisi eser olan Cami-i Abbasi, dinin
hiakamleri Gzerine Habl ii’l-Metin, Dérdanci Sii Imam’in Sahife Secca-
diyye adli eserinin serhi Hakaiku’s-Salihin, gunlik zikir ve ibadetler
uzerine Miftahu’l-Felah ve ginliuk namazlar1 eda etmenin zorunlulugu
uzerine bir eser; dil ilimleri alaninda bir hitabet kitab1 olan Esraru’l-Be-
lagat, Arapca gramer uzerine Tehzibii'l-Beyan ve bugiin Iran'da hala ¢ok
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kullanilan ileri bir Arapca gramer kitabi olan Fevaid el-Semediyye; ma-
tematik ilimleri alaninda astronomi tzerine Tesribii’l-Eflak, son birkag
asrin en unla Islam matematik eseri olan Hiilasat el-Hisab ve Changmi-
ni'nin astronomi eseri uzerine serhler;? bugin elimizde olmayan bir¢ok
gizli ilimler eseri; ve pek ¢ok Tasavvuf kitabi. Bu tasavvuf eserleri ara-
sinda en unlusi Kegskiil'dur. Isminden de anlasilabilecegi gibi bu kitap,
tipk: dervislerin erzaklarin1 koydugu kase gibi Suafi literaturinden
onemli alintilar ihtiva eder. Onun Celaleddin Rami'nin Mesnevi'si tar-
zindan yazilan Mesnevis Tuti-name, Nan ve Helva ve Sir ve Seker gibi si-
irleri de Tasavvuf’la ilgilidir. Asag1 yukar1 doksan eserden olusan onun
kulliyat1, matematikten irfana, astronomiden ilahiyata kadar hemen
tam Islam ilimleri alanim kapsamigtir.8

Bu kitaplarin yaninda Seyh Bahai'nin eserleri arasinda éyle binalar
ve bahgeler vardir ki onun hatirasinin Isfahan ve ¢evresinde yasayan in-
sanlarin zihninde bugine kadar gelmesine yardim etmistir. Basarili bir
mimar olan Seyh Bahai, Islam sanatinin saheserleri arasinda yer alan ls-
fahan’'daki $ah Camii'nin planim ¢izmistir. O, sahip oldugu sifahi ve
gizli mimari bilgisiyle 6yle bir hamam insa etmistir ki bir¢ok gézlemci-
nin musahedelerine gore bu hamamin suyu borularimin altina yerlesti-
rilen tek bir mum sayesinde 1siilmistir. Bu hamam yaklasik kirk y1l 6n-
ce tahrib edilmistir. Ayrica, Seyh Bahai, Lahor’'un daha unla Selimar
Bahcesime orneklik yapan Kasan'in Fin Bahgesi'nin planlarini ¢izmistir.
Bir diger alanda Zayenderud suyunun Isfahan topraklarina dagitilmasi-
n1 da Tumar-1 Seyh Bahai adli eserinde hesaplamistir. Bu eser, ¢ok kar-
magik bir matematik problemini icermektedir; o, bu problemni ¢ylesine
guzel bir bicimde ¢6zmis ki ondan sonra ug¢ bucuk asirdir bu yéntem
héla kullanilmaktadir; ancak bu nehir uzerindeki baraj bitirildigi za-
man onun su dagitim plam gegerliligini yitirecektir.

Seyh Bahai, tum geleneksel ilimlerin ustadi olmas1 anlaminda Miis-
liman hakimlerin en son buyik temsilcisidir. Ayrica hem matematikgi
olan ve hem de bir usturlap alip goézlem ve 6l¢iim yapmay:1 hor gérme-
yen ulema siifinin da son temsilcisi dumundadir. Ondan sonra birkag
istisna harig alimler matematikle ilgilenmemistir; bunun neticesinde de
s6z konusu ilimlerin medreselerde okutulmasi gerilemistir.

Seyh Bahai, Islam’'in hem batini hem de zahiri vecheleri uzerine bir
otoriteydi. Sufiligini gizlememis ve asikar bir sekilde sik sik Sufi top-
lantilan1 tertip etmistir. Onun Tuti-name'si Fars¢a yazilmig Tasavvufun
en belig izahlarindan birini igerir. Onun Tasavvufu aym zamanda hal-
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ka déntik bir yon icermistir; fakat bu, onun havasa ait olan entellektiel
icerikten yoksun oldugu anlamina gelmez. Fakat en yuksegin en du-
sukte kendini gosterdigi anlamda onun Yiice Tasavvuf mesaji, hem nor-
mal Sufi tabakasina hem de genel halka anlaulmistir. Bugiine kadar
onun siirleri kahvede halk¢a okunurken teolojik ve fikhi eserleri tahsil-
li talebeler tarafindan medreselerde okunmustur. Dahas1 onun Pisagor-
cu matematikg¢i kimlige ve unlu bir simyaci olma 6zelligi halk arasinda
etkisini gostermeye devam etmistir. O, 1slam tarihinde bircok 6érnegi
olan Sufi bilim adamlarimin énemli bir temsilcisidir.

Ancak geleneksel hikmette Seyh Bahai, cagdasi ve yakin arkadasi
Mir Damad’a veya talebesi Molla Sadra'ya yetisemez. Fakat onun Sii fik-
h1 ve ilahiyatina, matematik ve Tasavvufa yaptigi katkilar onu Safevi
déneminin 6nde gelen 1siklarindan biri yapmaya yeterlidir. O, Sii egiti-
minin onuncu/onaltinci asirda hizla yayilmasindan en ¢ok sorumlu
olan sahsiyetlerden biridir. Bu zat, 1slam’in zahiri ve batini yénlerini
olusturan Seriat ve Tarikati birlestirmede o dénemin herhangi bir sahsi-
yetinden daha ¢ok rol oynamstir.

Isfahan’a gelen unla bilginlerin ¢cogu Seyh Bahai’nin talebeleri idi.
Bunlarin arasinda Molla Muhammed Taki Meclisi, Seyyid Ahmed Alevi,
Sadreddin Sirazi ve Molla Muhsin Feyz Kasani'yi sayabiliriz. Cogu Mir
Damad’la da g¢alisan onun otuzu agkin talebesi, halk tarafindan tanin-
mus isimler olup onun etkisini baska bir tarzda sirdiurmuslerdir. Butin
bu kanallar yani eserleri, abideleri ve 6grencileri yoluyla Seyh Bahai he-
men tim lran toplum katmanlar uzerinde tesir icra etmistir. Hem sec-
kinler simifi hem de halk tarafindan boylesine bilinen ve lran halki uze-
rinde mill ve hatta mitolojik bir kahraman olarak boylesine tesir birak-
mus olan bir bagka Safevi donemi sahsiyeti yoktur.

MIR DAMAD

Seyyidiu’l-Hukema ve Seyyid i’'l-Felasife® unvamyla taninan Mir
Damad Bakir Damad Huseyni, Isfahan Okulu olarak bilinen hikmet ve
felsefe okulunun gercek kurucusu ve en énemli ismidir. Aristo’nun Ati-
na'da ve Farabi'nin yeni dogmus Islam medeniyetinde yaptigim Safevi
Iran’inda yaparak yeni Sii vasatta geleneksel bilimlerin temelini atan ve
onlan tasnif eden Mir Damad’a bu yuzden Birinci ve lkinci Muallimler
olan Aristo ve Farabi’den sonra “Uciincii Muallim” (Muallim-i Salis)
invam verilmistir.10 Ona Damad denilmesinin sebesi ise babasinn ilk
donem Safevi Sii bilginlerinden olan unli Seyh Ali Abdullah Karki'nin
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damadi olmasidir.!! Mir Damad ayrica Israk mustear ismiyle guzel siir-
ler yazmistir; bu sebeple de edebiyat tarihinde ondan bahsedilir. Fakat
bunun felsefi bir ehemmiyeti de bulunmaktadir. $éyle ki bu isim onun
acikca lIsraki hikmete bagh oldugunu ispat etmektedir.

Mir Damad'in dogum tarihi kesin olarak bilinmemektedir. Ancak
Seyyid Cemaleddin Huseyin Burucerdi’'nin Nuhbatii’l-Ikal'inda
969/1561-2, olarak gecinektedir; buyik ihtimalle bu zat onun bilinen
6lum tarihini ve émir siiresini hesaba katarak bu tarihi tesbit etmistir.
Onun egitimi buyuk ¢ogunlukla Meshed’de ve muhtemelen Arak’ta
gecmistir. Onun en unla hocalar1 Seyh Bahai'nin babasi Seyh 1zzeddin
Hiiseyin b. Abdussamed ve ona akli ilimleri 6greten Mir Fahreddin
Sammaki’'dir.12 Mir Damad Iran'da pek cok seyahat yaparak Kazvin,
Kasan ve Meshed’e gitmistir. 1040/1630 yihinda 6ldugu Irak’a gidip $ah
Safi ile de tamgan Mir Damad, Nece[’de Hz. Ali'nin yanina defnedilmis
ve kabir bugune kadar ziyaret edilmistir.

Mir Damad'in akli ilimleri ve 6zellikle hikmeti diriltmesi kolay ol-
mustur. Zira O, bir yanda bu ilimlerde bilgi sahibi iken diger yanda fa-
kih ve Kelamcilar arasinda —ve tabii krali da eklemek gerekir— buyik
bir otorite olarak kabul gorayordu. Olduk¢a muttaki bir hayat siren
Mir Damad’in her gece Kur’anin yansin1 okudugu séylenir. Onun siir-
lerinin ¢ogu Hz. Peygamber ve Hz. Ali’ye atfen yazilmistir. Ornegin asa-
gidaki dértluk 1slam Peygamberi'nden évgiiyle sozetmektedir.

“Ey Peygamberlik Muhri! ki diunya sana aittir. Gokler, biri senin kursin,
dokuzu bunun sutunudur. Senin hicbir golgenin olmamas: sagirticr degil-
dir. Zira sen 151ksin, gunes de senin golgendir.”

Cezevat adl Farsca eserinde de Hz. Ali'ye atfedilen bir siirle baslar:

“Ey ummetin mujdecisi ve Peygamber’in ruhu,
Bilginin sesi ruhanilerin kulaklarinda ¢inlamaktadr.
Ey kendisinde varolus kitabimin sona erdigi,
Yaratma pusulasinin kendisini gosterdigi,

Vahyin kutlu hazinesi,

Sen onun sirlarimin kutsal yorumcususun.”

Mir Damad’daki dini sevk 6ylesine gugli olmustur ki onun 1bn Si-
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na ile Suhreverdi'nin hikmetini diriltmesini pek kimse elestirmemistir.
Bu unsura onun eserlerindeki muglakligy da eklemek, gerekir; zira on-
lara yabanci olanlarin géziinde anlamim perdeleyen bu muglakhk ule-
madan muhalefet gormeden hikmetin bayragin dikmeye yardima ol-
mustur. Hicbir Musliman filozof veya bilge, onun gibi eserlerini Islam
felsefesi egitimi gormils ve bu metinlere eslik eden sifahi bilgilere sahip
kisilerin disinda insanlarin anlayamayacagi kadar muglak bir tarzda
yazmamustir. Mir Damad'in eserlerindeki zorlugu ifade etmek icin s6yle
bir kissa anlatilmistir: “Mir Damad 6lup de mezara gomuldugunde
kendisine melekler gelir ve sual sorarlar; fakat onun verdigi cevap 6yle-
sine gug¢ anlasilir bir cevapmig ki melekler yardim i¢in Allah’a bagvur-
muslar.” Kissa soye devam eder: “Allah bile onun ne dedigini anlaya-
maimis ve fakat onun bilge bir insan oldugunu bildigi i¢in cennete gir-
meye izin vermistir.”

Cogu Arapca olan ve siirleri dahil sadece birkagi Farsca olan Mir
Damad’in bilinen elli eseri bulunmaktadir.13 Bu eserlerin i¢inde teolo-
ji, fikih, tefsir, diger dini ilimler ve ozellikle ¢cogu eserinin konusunu
teskil eden hikmet uzerine kitaplar bulunmaktadir. Bunlarin en ¢ok bi-
linenleri sunlardir: ei-Ufuku’l-Miibin, es-Siratu’l-Mustakim, muhtemelen
en muhim eseri olan Kabasat, Takvim u’l-Iman, Takdisat (bunlar Arapca-
dir), Cezevat ve Sidrati’'l-Miinteha (bunlar da Farscadir). Bu son eseri
muhtemelen talebesi Seyyid Ahmed Alevi tamamlamisur; belki de yaz-
mustir. Ger¢i Cezevat'ta Mir Damad, ondan kendisinin eserlerinden biri
olarak soz ederek. Mir Damad ayrica lbn Sina ve Nasiruddin Tasi'nin
eserlerine serhler ve Arapca-Farsca siirler derlemesi olan Megsariku’l-En-
var'l yazmistir.

Mir Damad lbn Sina felsefesini israki bir kisvede yeniden diriltmis-
tarzda yorumlayan kisi olarak kabul edebiliriz. Fakat onun yorumu,
Batrnin Ortagag Latin Skolastikleri’nin yorumu sayesinde tamdig: akil-
c1 1bn Sinaciliktan cok farklidir.14 Hakikaten Mir Damad, Yemeni ve
Yunani felsefeyi bilerek birbirinden ayinr. Ona gore ilki, vahiy ve ay-
dinlanmaya dayanirken ikincisi akilc bilgiye dayamir. Buradaki “Yeme-
ni”, Hz. Musa’nin vahyi aldig) vadinin sag tarafimi (Yemin) sembolize et-
mektedir. Boylece sag taraf ya da dogu, sembolik olarak aydinlanma ve
vahyin yani nur ve maneviyatin kaynagim temsil ederken sol taraf ya
da bati, igraki hikmetin unlii sembolizmine uygun olarak, karanhgin
yani salt argiimansal ve akilci bilginin kaynagini temsil eder.!> Mir Da-
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mad'in kurdugu okul bu yuzden Batrda bilindigi sekliyle 1slam Messai
okulunun bir devami olmaktan uzakur; bilakis o, i¢inde aydinlanma-
nin (israkin) akilla birlestirildigi ve Ibn Sina felsefesinin soyut bir du-
since sistemi olmaktan kurtarilarak manevi vizyon ve realizasyonun
nesnesi olan somut manevi bir gerceklige donusturuldugu okuldur.

Bu, Mir Damad’in iki eserinde géruldiugu kadar bagska hicbir eserde
gorulemez. Mir Damad, biri 1011/1603 yilinin Ramazan ayinda digeri
1023/1614 yilinin Saban ayinin ortalarinda olmak tizere iki farkh ma-
nevi goruse sahip oldugunu kaydetmektedir. Kum kentinde bir camide
6gle namazindan sonra vuku bulan ilk manevi goruste Hazreti Peygam-
ber’in, bes Sahabenin yani Ebu Zerr, Selman, Mikdad, Huzeyfe ve Am-
mar'in —bu bes Sahabe $iilik i¢in son derece 6nemli sahsiyetlerdir—
On 1ki Imamlarin ve bircok melaikenin manvi suretleri gorunmustiir.
Bu nurlu sahsiyetler Mir Damad’a dyle etkili bir bi¢cimde gorianmus ki
Mir Damad, onlarin manevi evreninde Kiyamet Gunu’'ne kadar yasaya-
caginl yazmistir.

Isfahan’da oniki yil sonra vuku bulan ikinci gorus, Mir Damad hal-
vet halinde zikrederken meydana gelmistir. Mir Damad’in Risaletu’l-Ha-
liyye el-Kudsiyye el-Melekutiyye adl1 eserinde de belirttigi gibi gérus Mir
Damad Allah'in guzel isimleriden el-Gani ile el-Mugnt'yi zikrederken
meydana gelmistir. Aniden ruhun kanatlarina bindirilerek manevi (ru-
hani) aleme goéturalmus ve burada yuksek varlik diizeylerini gorme im-
kam bulmustur. Bu goruste Ibn Sind metafizigi ve kozmolojisi Megsai
felsefedeki soyut halinden somut bir gerceklige déonismustir —tipki
sadece modern anlamda teoriyi degil, aym: zamanda Grekce'deki oriji-
nal anlamiyla theoria’yr yani entellektilel ve manevi vizyonu da iceren
tum geleneksel metafiziklerde oldugu gibi. Ustelik, gorus, Cn lkinci
Imam’in dogdugu gecenin aksaminda vuku bulmustur; $ii kaynaklara
gore bu gece Islam takviminde Kadir Gecesi'nden sonra en kutsal gece-
dir. Bu gecede manevi etki insam sarar ve bu manevi feyz yardimiyla
Mir Damad'in tarif ettigi gibi manevi yukselis meydana gelir.16

Mir Damad’in belirttigi bu iki tecriibe onun dini ve felsefi faaliyetle
gecen omrunde sahid oldugumuz tek manevi yondur. Fakat onun bu
gorusleri tecribe edebilmesi, en evrensel anlaminda Tasavvuf ile aym
sey olan manevi bir yasam ve tecrubenin daimi varhigini ispatlamakta-
dir. Sufinin manevi tecrubelerine zikir ve halvetten daha yakin olan
bagka birgey yoktur. Akil ve mantik giicu bariz olan ve zahiri ilimlerde
otorite mevkiinde olan bdyle bir bilgenin bu gorusleri tecribe etmesi

o700



MAKALELER 2

ilgingtir. Fakat sonraki Fars hikmetinin 6zelliklerinden biri felsefe ile
rasyonel disincenin manevi tecriibe ve israk (aydinlanma) ile bag kur-
mas1 ve metafizigin hem rasyonel dusincenin hem de yuksek varhk
aleminin vizyonu tecribesinin bir neticesi olmasidir.

Mir Damad'in eserlerini karakterize eden bir unsur da onun zaman
ve degisim ile kalicilik veya ezeli olan ile yaratilan arasindaki iliskiyi
ele almasidir. Bu mesele baslangictan itibaren Musliuman ilahiyat¢1 ve
filozoflar1 mesgul etmis ve bu konuda pek ¢ok ¢6zim sunulmustur; fa-
kat bu mesele rasyonel dusunce ile degil, metafizik ve irfanin birlesme-
si sonucu meydana gelen coincidentia oppositorum’la ¢ozulebilir. Mir
Damad bu konu uzerine sdylenmis yeni bir gorusiun —hudus-i dehri—
sahibidir. O, ug¢ tir varlik alam oldugunu iddia eder: Degismeyen ger-
ceklige veya daha dogrusu degisen ile degismeyenin iliskisine isaret
eden sermed veya ezeliyet. Bu, Mahiyet'in belirleyicileri olan 1lahi Oz ve
Allah’in Isim ve Sifatlar1 —bu sifatlar degismezdir— ile ilgilidir. Tek
kendisi mutlak anlamda ezeli olan bu alemin alunda dehr veya degis-
mez olan1 degisene baslayan alem yer alir. Bu dlem dogrudan Mahiyet
(Oz) tarafindan degil degismez arketipler (erbab el-enva’) vasitasiyla ya-
ratilir ve dehr bu degismez arketiplerle degisen alem arasindaki s6z ko-
nusu iligkiyi temsil eder. Dehrin altinda degisen seyler arasindaki iliski-
yi temsil eden zaman yer alir. Alem zamanda yaratilmamistir; yani “on-
ce zaman vardi ve yaratma denen sey onda meydana geldi” fikri dogru
degildir. Canka bu, Mir Damad’in reddettigi hudus-i zamani’dir. Bilakis
ona gore bu dunya arketipler tarafindan ve zamanin tizerinde bulunan
dehr dogrultusunda meydana getirilmistir. Bu yuzden yaratma hudus-i
dehridir; yani tekvin degil, ibda ve ihtira’dr.

Bu konu Mir Damad tarafindan tim yoénleriyle ele ahnms bir ko-
nudur, eserlerinde tekrar tekrar bu konuya déner. Onun eserleri 1bn Si-
na'nin, Sifa ve Necat ile Kutbeddin Sirazi'nin Farsca Durrat iitl-Tac gibi
Islam felsefesinin unlu eserlerinde oldugu gibi metafizik doga felsefesi,
matematik ve mantik seklinde dért kisitmdan olusmaz. Bilakis, Mir Da-
mad’in eserleri, ekseni zaman ile ezeliyet arasindaki iliski meselesi olan
farkh metafizik ve felsefe konularini ele alir. Bu esaslar bir butun olarak
Sii baglamda Ibn Sina felsefesinin israki bir yorumundan ibarettir. Bu
yorumda en kat1 Messai manug@ Pisagorcu say1 ve ahenk gorustiyle ve
Sihreverdi'nin ruhani alemin israki yéniana birlestirmistir. Bunlar, Mir
Damad’in kurdugu ve talebelerinin devam ettirdigi Isfahan Okulu’nun
tesisinde 6nemli rol oynayan unsurlardur.
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Mir Damad'in en muhim entellektiiel talebesi, kendisinin buyik
saygl duydugu Molla Sadra’dir; bu sahsiyeti birazdan ele alacagiz. Fakat
baska bir¢ok talebesi de olmustur. Ornegin onun damad olan ve 1bn
Sina’nin Sifa serhleri de dahil bircok diger eserin sahibi olan Seyyid Ah-
med Alevi bunlardan biridir. Aynca sunlan da zikretmeliyiz; dénemin-
de cok sayg1 duyulan ve Kuleyni'nin Usal el-Kdfi'sine yazdig serhlerle
taninan Molla Halil Kazvini, Mahbub el-Kulub adindaki Farsca felsefe
tarihinin yazan Kutbeddin Askivari —ne yazik ki onun bu buyuk eseri
hala oldugu gibi durmaktadir— Ahmed b. Zeynel Abidin Alevi Amili
Cili ve Mirza Muhammed Kasim b. Muhammed Abbas Cilani. Ayrica,
Mir Damad’in okulunu siirdiiren ve diitnyanin yaratilisi tizerine bir eser
yazan —bu eser vesilesiyle Mir Damad’la yazismis ve onun Kabasat'ina
serhler kaleme almisir— Molla Semsa Gilani (6l. 1098/1686-7) adl
sahs1 da zikretmek gerekir. Mir Damad'in eserlerinde goriilen lbn Sina
ve Israki unsurlarin kombinasyonu onun eserlerinde de yeterince mev-

cuttur ve o, hocasinin égretilerini sadakatle yayan égrencileri arasinda-
dur 17

MIR ABDULKASIM FINDIRISKI

Hem Mir Damad’in hem de Seyh Bahai'nin ¢agdasi ve yakin arkada-
st olan Mir Findiriski, Safevi déneminin en gizli kalmis ismi olup ele
alinmadig icin pek taninmamistir. Halbuki o, yasaminda Mir Damad
ve Seyh Bahai ile beraber lsfahanin buyuk ustadlari arasinda kabul
edilmis ve hem dini ¢evrelerden hem de saraydan buyuk sayg1 gormus-
tur. Sade ve zithdle dolu bir yasam stiren Findiriski, unli klasik Sufi
ustadlar gibi bir Tasavvuf hayatin1 benimsemistir.18

Siksik Hindistan’a giden Findiriski’yi Hindu Yogiler en az Muslu-
man bilgeler kadar sevmistir. Cok¢a seyahat ettigi sdylenmesine karsi
Isfahan’da 6nemli bir stire ikamet etmis ve burada felsefe matematik ve
tip ogretmistir. Tasavvufi pratikleri ve batini bilgisinden dolay1 Findi-
riski’'nin keramet sahibi oldugu séylenir; érnegin onun aym anda iki
yerde bulundugu ve uzak mesafeleri bir anda ketettigi bildirilmistir. Bu
ozellikler onun kisiligini anlamada fevkalade 6nemlidir. Oliimunden
sonra bile sohreti kaybolmamistir; zira 1sfahan’da 1050/1640°da 6ldu-
gunde herhangi bir yere degil, Taht-Fulad mezarliginda metal bir mu-
hafazaya defnedilmistir. Canku tnla bir simyaci oldugu icin onun ke-
miklerinin pesinde olan ve altin hirsiyla onun mezarinin kutsiyetini
bozmaya ¢alisan insanlar tarafindan kabrinin agilmasindan korkulmus-
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tur.

Mir Findiriski ¢ok az sey yazmistir. Onun bugine kadar gelmis
eserleri arasinda Nizameddin Panipati tarafindan Farsca’ya gevrilen Yo-
ga Vasista —bu eser Hinduizm uzerine en buyuk Farsca eserlerden biri-
dir— uzerine yazdig) muhtesem serhler, hareket uzerine bir kitap (Ri-
saleti’l-Hareket), geleneksel metafizik bakis acisindan bir sosyoloji kita-
b1 (Risale Sana’iyye) ve Hindu hikmeti uzerine Usul el-Fusul sayilabilir.
Son zamanlarda onun simya tzerine Farsca yazdig) eserinin el yazmala-
r1 Tahran Universitesi Edebiyat.Fakiiltesi Kiitiphanesi tarafindan bu-
lunmustur. 19

Fakat onun en unlu eseri, guizel beyitlerle hikmetin ilkelerini 6zet-
leyen bir Kaside'dir. Bu, Mir Findiriski'nin de Mir Damad ve $eyh Bahai
gibi basarili bir sair oldugunu gosterir. Siiri su dizelerle baglar:

“Bu yildizlariyla sema acik, hos ve guizeldir;
Orada tustte olan ne varsa altinda bir bi¢im tasir.
Asagidaki form, eger irfan merdiveniyle
Yukariya cekilirse ilkesinden farkli kalmaz.20

ve hikmetin en esash yonlerini anlatarak devam eder. Bu nedenledir ki
Muhammed Salih Halkali ve Hakim Abbas Darabi gibi sonraki bircok
hakim onun tuzerine serh yazmistir. Ayrica bu siir, Iran’da ¢agdas hik-
met ustadlarinca dikkatlice ela alinmaktadir.

Sonraki bir¢ok otorite, Molla Sadra’nin Mir Findiriski ile ¢alisigim
ve ondan cevheri hareket ve “hayali alem” gibi fikirleri aldigim 6ne
sarmustir. Bunu kesinkes reddetmek mumkiin degildir; zira aralarinda
birtakim sifahi konusmalar olmus olabilir. Fakat Mir Findiriski'nin
eserlerine baktigimizda onun felsefede 1bn Sina’y: izledigini ve cevheri
hareket ile arketip alemi reddettigini gorayoruz. Dahasi, Molla Sadra
hari¢ tim talebeleri —tabii eger Molla Sadra’nin onunla ¢alisigim ka-
bul edersek— az ya da ¢ok lbn Sina felsefesini benimsemistir.2! Bunun-
la beraber onun Kasidesi arketip alemin gercekligini kabul etmekte ve
Mir Findiriski'yi saf ve sade bir Sufi olarak gostermektedir. Bu yuzden
bir Messai felsefe ve ilimler istadi olmasina karsin Findiriski'nin —zira
o tip ve matematik gibi ilimlerde Sifa ve Kanun gibi eserleri okutmus-
tur— simya ve Hindu metafizigi gibi okult bilimlerle ugrasan bir Sufi
ve arif oldugunu teslim etmeliyiz. O, Safevi déneminde bir¢ok ilim dal-
larinda bilgili olan buyuk bir sahsiyettir.
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Mir Findiriski, bazilar1 meshur olan bir¢ok talebe yetistirmistir.
Bunlarin arasinda Usul el-Kafinin yorumcusu Molla Rafi'a Gilani (6l.
1082/1671-2), Kifaye ve 1bn Sina'nin Isarat ve Sifa eserlerinin serhleri
gibi birtakim énemli fikhi eserin yazan olan Molla Muhammed Bakir
Sabzavari, onbirinci/onyedinci asrin ikinci yarisinda 6nemli bir felsefe
hocasi olan Findiriski'nin en unli talebesi Molla Recep Ali Tebrizi (6l.
1080/1669-70) sayilabilir. Meada iliskin Kilid-i Bihist adli eser de dahil
bircok kitabin sahibi olan Molla Recep Ali, Molla Sadra’ya karsiydi ve
onun cevher-i hareket ile bilen-bilinen birligine iliskin gorusinu red-
detmistir. Yine Musluman filozoflarin ekseriyetine karsi ¢ikan Molla
Recep nomninalistik bir egilim i¢indeydi ve varhigin gercek birsey olma-
yip varolan yaratiklarin ismen paylastig birsey oldugunu iddia ediyor-
du. 1bn Sina'min kitaplarim1 okutan Molla Recep, Kadi Said Kumi ve
Muhammed Rafi Pirzade'nin de aralarinda bulundugu pek ¢ok unli ta-
lebe vetistirmistir.22 Bunlardan Muhammed Rafi Pirzade hocasinin isti-
kameti dogrultusunda Molla Recep Ali'nin derslerini iceren el-Maarif
el-llahiyye adh eseri telif etmistir.

SADREDDIN $1RAZ! (MOLLA SADRA)

Safevi déneminin felsefi ve teosofik hareketi, bircok Farisi'nin me-
tafizikte en buyuk Islam dusunura olarak gordugii Molla Sadra (veya
Sadr el-Muteellihin) lakaph Sadreddin Sirazi ile zirveye ulasmistir. Oli-
miinden sonra siddetli tesir birakan bu sahis son asirlarda Iran’in entel-
lektitel sahnesine hakim olmustur. Bugiin de Iran’daki geleneksel Islam
felsefesi ¢alismalari onun ismi etrafinda dénmektedir. Son yillarda
onunla ilgili pek ¢ok eser kaleme alinmistir.

Sadreddin Sirazi 979 veya 980/1571 veya 1572 yilinda Siraz’da aris-
tokrat bir ailenin ¢ocugu olarak diinyaya gelmis ve mumkin en iyi egi-
timi almistir. Cocuklugundan itibaren ilim sevgisiyle dolu olmasindan
ve zengin -etkili bir babanin oglu olmasindan dolay: Sadreddin kugik
yaslardan itibaren en iyi hocalarin yanina verilmis ve bu sayede erken
yaslarda Arapc¢a, Kur'an, Hadis ve diger dini ilimleri ¢grenme imkam
bulmustur. O donemde Siraz buyuk bir kent ise de en buyuk egitim
merkezi Isfahan’di. Geng¢ Sadreddin de bagkentte buyik hocalardan is-
tifade etmek amaciyla bu kente gitmistir. O, Isfahan’da énce Seyh Baha-
eddin Amili ile dini ve nakli ilimleri daha sonra Mir Damad’la akli ilim-
leri tedris etmistir. Onun Mir Damad’in tarikatiyleilgili bir kitap yazdigx
ve Mir Damad onu gérdigi zaman Sadreddin’in hickimsenin kitaplari-
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n1 okumamas gerektigini soyledigi bildirilmistir. Baz1 kaynaklar onun
Mir Findiriski ile de cahisigini fakat daha énce de belirttigimiz gibi bu
iddia tam olarak dogrulanamamistir.

Molla Sadra resmi egitimini tamamladiktan sonra bagka tir bir bil-
ginin yani nefis tezkiyesi yaptiktan sonra sezgi ve aydinlanma ile gelen
bilginin pesine dugmustir. Bagkentin yogun yasamin terk eden Molla
Sadra Kum yakinlarinda Kahak adinda kucik bir kdye yerlesmis ve
orada bazilarina goére yedi, bazilarina gore onbir yil ziihd ve maneviyat
dolu bir yasam surmustiur. Bu yolla ilm-i huzuriye sahip olan Sadra
ilm-i husuliyi de gelistirmistir. Bu arada $ah II. Abbas tarafindan talebe
yetistirmek uzere Siraz’'a davet edilir. Bu daveti kabul ederek kamusal
yasama donen Molla Sadra onun igin Fars valisi Allah Verdi Han tara-
findan kurulan Siraz Han okulunda otuz yil hocalik yapmistir. Han
okulu Molla Sadra sayesinde hemen her yerden 6grenci ¢eken buyiik
bir egitim merkezi haline gelmistir. Hatta oylesine sohret kazanmistir
ki, o donemde baz1 Avrupali seyyahlarin dikkatini ¢ekmistir. Bunlardan
biri olan Thomas Herbert bu konuda sunlar1 yazmistir: “Ve gercekten
Siraz'da icinde felsefe, astroloji, fizik, kimya've matematik okutulan ve
butin Iran’da taninan bir kolej bulunmaktadir.”23

Molla Sadra eserlerinin ¢ogunu yine bu dénemde yazmistir. Yedinci
kez Mekke'ye hacca-giden Sadra donuste Basra'da 1050/1640 yilinda
vefat etmis ve bu kentte defnedilmistir.24

Molla Sadra’min yaklasik elli eserinin oldugu bilinmektedir. Cogu
Kagar doneminde tas basmasi olan bu eserlerin modern edisyonlar da
yavas yavas yapilmaktadir. Eserlerinden bazilarinda ézellikle dini ko-
nulara deginmistir. Bunlar onun Kur’an tefsirleri ile yarim kalan Kuley-
ni’'nin Usul el—Kafi’si uzerine yazdigl yorumlardir. Digerleri, hikmetle il-
gilidir. Bunlarin arasinda bir¢cok yonden kisisel tasdiki ve eserlerinin
Ozeti olan es-Sevahid e’l-Rububiyye, varlik uzerine el-Mesa'ir ve 6lum-
den sonraki hayat uzerine Hikmet el-Arsiyye sayilabilir. Bir'baska grup
eseri ise Onceki felsefi eserler uzerine yazilan serhlerdir. Bunlarn ara-
sinda da 6rnegin lbn Sina'min Sifa’sina yazdigy hasiyeler ile Serh el-Hi-
dayet olarak bilinen Esiriddin Ehberi'nin Kitab el-Hidayet'ine yazdig
yorum sayilabilir. Bu son eser yani Serh el-Hidaye Hint altkitasinda en
meshur Islam felsefesi eseri olmus ve Hindistan ile Pakistan'da bugiine
kadar Sadra ismiyle anilmistir. 23 '

Ayrica Molla Sadra kendini savunmak amaciyla iki eser yazmistir.
Bunlardan biri Fars¢a'da tek eseri olan Sih Asl'dir. Sadra bu kitapta soz-
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de - fakihlere karsi irfan1 savunmusgtur. Digeri de Kasr el-Esnam el-Cahi-
liyye'dir. Burada Sadra bazi Sufi tarikatlerde bulunan mutasavvifin adim
verdigi kisilere kars1 Seriat1 ve dinin zahiri yénina savunmustur.20
Molla Sadra, bir siir Divan1 da yazmstir. Bu kitaptan bazi kisimlar nes-
redilmistir. Fakat bu siirler nitelik agisindan onun hocalar1 Mir Damad
ve Seyh Bahaeddin’in veya ogrencileri Feyz-i Kasani ve Lahici'nin yaz-
digh siirlerle karsilastirilamaz.

Molla Sadra’nin en muhtesem eseri Iran'da Asfar olarak bilinen el-
Hikmet el-Miitealiyye fi’l-Asfar el-Erba’at el-Akliyye adl1 eserdir. Bu en
ileri hikmet kitab1, Molla Sadra'nin kendi gériisiinin yaninda énceki
arif, filozof ve ilahiyatgilarin goruslerini de iceren geleneksel hikmetin
bir 6zeti mahiyetindedir. Bu sebeple énemli bir Islam fikir tarihi kitabi-
dir; ve aym1 zamanda yazarin onceki felsefi, dini ve tarihi eserler hak-
kindaki muazzam bilgisinin de bir delaletidir. Sadece Messai felsefe, 1s-
raki hikmet ve Kelam bilen talebelere okutulan Asfar, geleneksel med-
reselerde alt1 yillik bir donemde okutulur ve “akli ilimler” miifredatinin
temel tasidir. Bu eser tizerine ¢ok sayida serh yazilmistir. Bunlardan en
meshurlar1 Molla Ali Zunuzi ve Hac1 Molla Hadi Sebzevari'nin serhleri-
dir. Asfar ve onun tuzerine yazilan serhler, butin kollar1, kendinde top-
layan ana bir nehir hukmundedir. Bu kitap bu sekilde Iran’in fikir yasa-
mina egemen olmus ve sonraki felsefi ve teosofik okullar onun akisin
kolaylastiran ¢evre kollar gorevi géormuslerdir.

Farsca yazilan Sihl Asl, birka¢ mektup ve siirler hari¢c Molla Sad-
ra'nin tim eserleri Arapga’dir. Bu eserler oldukea akici bir dille yazildi-
g1 icin okunmalar1 son derece kolaydir. Bu eserlerde mantiksal analiz,
mistik panltlar, ve basta Kur’an ve Hadis olmak tizere dini kaynaklara
referanslar —bu Sadra’nin eserlerindeki genel bir ¢zelliktir— yan yana
bulunmaktadir. Kendi hayatinda ve bu hayatin urunu olan eserlerinde
insana agik olan u¢ hakikat aracinin sentezini gerceklestirmistir. Bu ug
hakikat araci vahiy, aydinlanma ve entellektuel sezgi ile mantiksal istid-
laldir. Onun eserleri bu ¢ hakikat aracinin sentezini yansitir. Molla
Sadra'min basariyla uyguladigy ve Hint altkitasinda da bu yoniyle bilin-
digi siki bir diyalektik ve mantiksal séylemini israktan kazanilan irfani
bi soylem izler —Sadra israktan kazanilan bu irfana genellikle “Argtan
alinan hakikat” adini verir. Aym sekilde Sadra rasyonel argimanlarini
Kur’an ayetleriyle destekler ve Kur’an ile Hadis tzerinde yaptig1 yo-
rumlar onlardaki irfani anlami agiga ¢ikarmak amaciyla hermenotik
bir tarzda yapar; yani onlar1 tevil eder. Kendini vahyedilmis kitaplarda,
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insanin ruhunda ve zihninde, kainatta veya Kur'ani terminoloji ile
“ufuklarda” acik¢a izhar eden tek bir batini, manevi gerceklik vardir.
Molla Sadra'nin yaptig1 sentezin amaci insami tam farkh algilama ve bil-
me tarzlarindan— bu tarzlar ister vahiy metni, ister akli istidlal ve
onun dis diinya analizi, ister bu iki bilme tarzinin i¢ ufuklarim asan ve
onlar tarafindan nesnellestirilen ve duzenlenen icsel aydinlanma olsun
farketmez —bu tek manevi gerceklige geri getirmektir.

Molla Sadra'nin sentezi ve onun entellektiiel soyu Islam dustncesi-
nin dort buyik okulunun —Kelam, Messii felsefe, israki hikmet ve ir-
fan— birlestirilmesini gaye edinmistir. Molla Sadra’da hem Gazili'den,
hem lbn Sind'dan hem de 6zellikle Ibn Arabi'den unsurlar bulabiliriz.
tunu da goruyoruz. Hz. Ali’'nin Nehcii'l-Belaga’s: ve diger Sii Imamlarin
eserleri Molla Sadra i¢in daimi bir ilham kaynag) ve ogretileri icin bu-
yik bir kaynak olmuslardiwr. Tabii bu sentez ondan iki asir énce yasa-
yan bilge ve filozoflarin eserleri olmasaydi meydana gelemezdi. Fakat
bunlarin ¢alismalari da nihai anlam ve tekamulunii Molla Sadra’nin 6g-
retilerinde bulmustur.

Molla Sadra'min metafizik ogretilerini farkl kilan bir¢ok prensip
bulunmaktadir; ancak bunlarin hepsini burada siralayacak degiliz. Bu
ilkelerin en onemlileri arasinda varhgin birligi iliskileri ve derecelendi-
rilmesi; cevheri hareket; bilen ile bilinenin birligi ve bilgiyi mimkun
kilan “zihni varolusun” ayn bir varolus kategorisi olarak varolmasi;
ruhtaki tecrid ve hayal giicinin bedenden bagimsizligi ve dini mead
tasvirlerinin teosofik izahini mumkun kilan kozmik bir “hayal ale-
mi”nin varlig1 sayilabilir.2”

Vahdet-i-Vicud ogretisi genelde Tasavvufla iliskilendirilir ve ashn-
da onun en yuksek ifadesi Muhyiddin Arabi ve okulunun irfani égreti-
lerinde bulunur. Sekuler felsefe ile kutsal bir metafizik ¢gretiyi ayird
edemiyenler bu égretiyi cogu kez panteizmle kanstrirlar.2® Fakat bu
ogretinin farkl yorumlama duzeyleri bulunmaktadir. Bu nedenledir ki
Iran'da genellikle lbn Arabi ve okulu kastedilerek hitkkemanin vahdet-i
vucudu birbirinden ayird edilmistir. Bu ayirimi anlayabilmek i¢in insa-
nin tevhidi anlama sirecini tahlil etmek gerekir. Basit bir zihnin veya
bir ¢ocugun dis diinya algisinda kesretten baska bir sey yoktur. Kesret,
bir seyi digerinden ayiran esyanin mahiyetiyle ilgilidir; bu kesreti nihai
anlamda gercek addetmek demek “mahiyetin isaleti” gorusunu kabul
etmek demektir. Bu gorusu Mir Damad ve Suhreverdi savunmustur. El-
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bette bu bilgeler tevhidi reddetmemistir; bilakis onlara gére de tevhid
kesret diinyasinin iizerindedir; fakat onlar bu alemin analizinde esya-
nin mahiyetinden 6teye gidip onlarin varolusunu goéz énune almamus-
lardur.

lkinci adim her seyde mahiyetin degil, varolusun nihai anlamda
gercek oldugunun iddia edilmesi —ki 1bn Sina felsefesine gore her var-
lik varolus ve mahiyetten olusur— ve fakat her nesnenin varolosunun
digerinkinden farkli oldugunun 6ne surilmesidir. Bu, varligin (viicud)
isaleti gorusudur. Fakat bu da Tevhid’in anlamim tam olarak anlamak
degilir. Bu, Ibn Sina ve onu takip edenlerin gorusudur.

Bu gorasun uzerinde Molla Sadra ve takipgilerinin gorusi bulun-
maktadir; bu goruse gore sadece her nesnenin varolusu —mahiyeti kar-
sisitnda— nihai gercek degil, ayn1 zamanda her nesnenin varolusu Var-
ligin hali ve derecesidir— yani tamamen bagimsiz degildir. Bu demek-
tir ki Molla Sadra ve takipgilerine gére sadece bir Varhik vardir (vahdet-
i Vucud); bu varhigin derece ve duzeyleri olmasina ragmen o tiim bu
duzeylerin uzerindedir. Dolayisiyla esyaya gerceklik veren mahiyet de-
gil, bu varhiktir. Boylece Molla Sadra ve takipgileri Varhigin birlik (vah-
det), derece (teskik) ve oncelige (principiality) sahip olduguna inan-
maktadir. “Varligin Birligi” kavraminin uzerinde vahdet-i hassa (6zel
birlik) adi verilen ariflerin birligi bulunur. Bu birlik anlayisina gore
Varlik tek bir nesnel Gercekligin yani Allah'in karsiligrdir. Hatta baska
birseyin varoldugunu soylemek bile mumkun degildir. Zira diger her
sey bu Tek Varhigin bir tecellisi olup kendi basina bir varlhig: yoktur,;
hatta bu Tek Varligin bir duzeyi veya hali olarak da var degildirler.

Molla Sadra, Varhgin Birligi ogretisi temeli azerinde kendi varlik
metafizigini kurmustur; bu metafizik Suhreverdinin mahiyet metafizi-
ginin baska bir versiyonudur. Tum varolus dizeyleri arasindaki karsi-
ikl iliski ve onlarin kesintisiz bir sekilde Kaynak'tan gelip tekrar Kay-
naga donust Molla Sadra’'min 6gretisinin temelini olusturur. Onun go-
riusinde bir dinamizm bulunmaktadir; fakat bu dinamizm, modern di-
suncede bulunan dinamizm ile kanistirnlmamalidir. Ciinkit modern du-
suncedeki dinamizm esyanin degismez mahiyetlerinin olmadig1 goru-
sunden yola ¢ikarak horizontal ve tamamen dunyevi (sekuler) bir ev-
rimle son bulur. Bu goérus, Teilhardizm'de oldugu gibi bazen teolojik bir
kisve icinde, de bulunabilir. Molla Sadra'nin dinamizmi “Zamansal” de-
gil “uzamsal”dir. Bu dinamizm, mustakbel bir hale ulasmaya degil, da-
iina varolan daha yuksek bir varlik haline ulasmaya ¢alisir. Olus alemi
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varlik alemine zamansal bir bagla degil, ust uste ¢akisan dairelerle sem-
bolize edebilecegimiz -—ornegin Ortacag'da Batlamyus kiirelerinin me-
tafizik sembolizmine dayanan kozmolojilerde gordugumuz gibi— bir
bagla baghdir. Enteresandir, Molla Sadra bu metafizik iliskiyi Batlam-
yus astoronomisine basvurmadan agiklamistir; bu ytizden onun izahy,
sembolit olgudan ayiramadiklan i¢in Ortagag'daki varhgin halleri ogre-
tisini reddedenlerce homosentrik Batlamyus astronomisiyle iligkisi ol-
dugu gerekgesiyle kolayca bir kenara atilamaz.

Bizzat Aristo’'nun aciklamaya c¢alistuigi varlik-olus iligkisi Molla Sad-
ra'ya gore cevheri hareket fikrinde yatmaktadir. Ibn Sina ve genel ola-
rak Messailer, Aristocu anlaminda hareketi dort kategoriyle simirlamis-
lardr: Durum, mekan, nitelik ve nicelik. Yani onlara gore hareket esya-
nin cevherinde degil, zikredilen dort arazda vuku bulur. Ibn Sina $ifa
adl1 eserinde bir nesnenin 6zunun hareket strecinde niye degismedigi-
ni anlatmistir. Molla Sadra da Ibn Sina’nin belirttigi guclukleri cevap-
landirdiktan sonra cevheri hareketin zorunlulugunu Messailerin red-
dettigi “Platonik ldealar”a basvurarak agiklamaya calisir. Bu zor ogreti-
yi burada tahlil etmek imkansizdir.29

Yalnizca sunu soylemekle yetinecegiz ki Molla Sadra icin hareket,
bir seyin 6zinin o sey daha yuksek bir varlik duzeyine ulagincaya dek
degismesinin ve insanin tim degisimin ustiunde ve 6tesinde olan degis-
mez formlara (tecerriid) ulagmasinin aracidir. Tipki ki nasil ki kainat
gercekligini varhgim tim varligin Kaynagindan ¢ikisiyla elde ediyorsa
kainattaki olus ve degisim de daha yuksek varhk diizeylerine ve niha-
yet degisme ve olus aleminin 6tesine gecip yeniden Kaynaga ulasma
amaciyla vardirlar. Kainat, iste madde ve olustan soyutlamay: miamkiin
kilan genis bir sistemdir (zaten teosofi dilinde melegin mucerret olarak
adlandirilmast onun tecrit yani soyutlanma durumunda olusudur.)

Bu imkan daima vardir; en azindan bu diinyada merkezi bir ko-
numda olan insan i¢in vardir. Hikmetin roltt onun nerde durdugunu
ona haurlatmak ve bu tecrit (soyutlanma) durumuna ulagmasim sagla-
maktir. Bu sebeple cevheri hareket doktrini Molla Sadra’ya yeni bir ta-
biat felsefesi gelistirme imkanini saglamakla birlikte onun metafiziginin
ve maneviyat psikolojisinin temel taslarindan biridir.

Descartes'in gercekligi boldugu donemden itibaren “nasil biliriz”
-yani epistemoloji- meselesi Bati-felsefesinde merkezi bir yer isgal et-
mistir; bu mesele ayn1 zamanda Molla Sadra’'nin eserlerinde de merkezi
bir yer isgal eder: Asfar'in 6nemli bir kismi bu konuya ayrilmistir. Molla
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Sadra modern bir analizciyi tatmin edecek bir titizlikle bilgi problemini
analiz eder. Bu analiz irfani bir arkaplana ve bilen ile bilinenin birligine
dayanir. Buna gore idrak eyleminde insan bilgisinin nesnesiyle 6zdesle-
sir; yani bilen ancak bilinenin formuyla 6zdeslestigi zaman —ki form
da onun gercekligidir— onu algilayabilir. Bilgi ancak bu birlikle mum-
kun olabilir.

Molla Sadra bu birligin meydana geldigini ispat etmek igin bagin-
siz bir gerceklik alaminin varhigim ispat etmeliydi; bu alana da zihni
alan adim vermistir. Molla Sadra bu meseleyi ele aian ve bu alanin ima
ettigi butun gercekligi analiz eden ilk Musliman filozoftur. Bilen-bili-
nen birliginin Ebu’l-Hasan el-Amiri ve bir kisim Sufilere atfedildigi
dogrudur ama onu ilk ispat edip genis bir metafiziksel senteze dahil
eden Molla Sadra’dir. Bu ve benzer fikirlerin 6nceki eserlerde yer almasi
Molla Sadra’nin dehasinin degerini dusurmez; zira 6énemli olan bu fi-
kirlerin nasil yeni bir bakis acisiyla yoguruldugudur. Aksi takdirde su-
nu soylemeliyiz ki metafizik alaninda Aristo’nun dedigi gibi yeni birsey
yoktur. Molla Sadra’min basarisini géstermek i¢in onun bu meseleyi ele
alig tarzim 6nceki Islam kaynaklarindakilerle kargilagtirmak yeterlidir.

Molla Sadra icin zihin bir tabula rasa yani uzerine baz1 “fikirlerin”
yazildig1 bir levha degildir. Ona gore zihnin birgok melekesi ve kapasi-
tesi bulunmaktadir; bunlardan biri de hukemanin “muhayyile” dedigi
formlar1 yaratma melekesidir. Ihn Arabi gibi Molla Sadra da muhayyile-
nin yaraticl giciine inanir ve onun vasitasiyla zihnin formlara varhk
verdigini dustinir; upk: llahi Akhin sahibi cldugu yaratic gig vasitasiy-
la esyaya nesnel varolus vermesi gibi. Bilgi, dissal formun zihne “girme-
siyle” degil, zihne bu nesnenin degismez 6ziine uygun olarak onun for-
munu yaratma imkani veren bu dis formda meydana gelir. Bu eylem de
boylece bilenin varliginin durumunu degistirir. Dolayisiyla bilgi varlik-
tan ayrilamaz ve bilenin varhig tizerinde etkisini birakir.

Muhayyile melekesinin tecriti Sadreddin’in mead ogretilerinde bu-
yuk bir rol oynar. Asfar'in son kisminda ve hasr iizerine yazilms diger
eserlerde 6zellikle Hikmeti'l-Israk hasiyelerinde Molla Sadra lslam’in
mead ogretisinin batini anlamin1 mukemmel bir bicimde izah etmis-
tir.30 Onun bu alandaki eserleri diger herhangi bir Islam eserinden da-
ha kapsamhdir. Miislimanlar bu konuda Hindu ve Budistlere nazaran
daha muhtasar davranmislardir. Bu meselelerin genisce ele alindig tek
yer 1bn Arabi ve Molla Sadra’nin eserleri ile onlarin okullaridur.

Molla Sadra'min “berzah” ve “muallak alemi” adini verdigi muhay-
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yel dlem, kutsal metinlerde anlatilan mead hadiselerinin odak noktasim
teskil eder. Bu dlem Son Hukum olaylarinin meydana geldigi yerdir;
cunkit bu alem gercek olup ontolojik bir statiiye sahiptir. Bu alemde
formla birlikte madde de vardir; fakat bu madde latif ve melekuti bir
maddedir. Bunun gibi insanin da latif bir bedeni ya da Bati Hermeiz-
minde denildigi gibi yildizh bir bedeni vardir. Molla Sadra Hikmet ii’l-
Israk uzerine yazdig) hasiyelerde ne Ibn Sina gibi Messailerin ne de Ga-
zali gibi ilahiyatgilarin bu meseleyi ¢6zebilecegini iddia eder. Biri ancak
ruhani hasr ispat edebilmis, digeri de cismani hasri ispat edemeden
ona inanmstir. Molla Sadra bu ¢ikmazi agarak Kur'an égretilere uygun
bir cismani hagsr ispat1 géstermistir. Bunu da bu ara aleme yani berzah
alemine basvurarak yapmistir; ona gére bu alemde insanlar 6lumden
sonra parc¢alanmis bir ruhla degil, latif bir bedene de sahip olan bir bu-
tan olarak hasrolunurlar.

Molla Sadra, ruhun élumden sonraki halini ve muhayyel alemin
otesinde yani daha yuksek varlik duzeylerinde ve nihayet Allah’in hu-
zurundaki durumunu ele alir. O, nefs ilmini, Messailerin yapug: gibi
dogal felsefenin degil, metafizigin bir dah olarak kabul eder ve insanin
ana karnindaki durumundan uhrevi saadetine kadar giden bir nefs ilmi
gelistirir. Bu alanda Molla Sadra uipki metafizikte oldugu gibi, tabiati
geregi ezeli ve ebedi olan bir 6gretiye guglii dehasinin damgasini vurur.

Molla Sadra bir¢ok talebe yetistirmistir; bunlardan ikisi yani Molla
Muhsin Feyz Kasani ve Mevlana Abdurrezzak Lahici, Safevi doneminin
yildizlarindandir; bu yuzden onlar1 da asagida cle alacagiz. Daha az un-
lu ve fakat 6nemli olan Molla Sadra'nin diger talebeleri arasinda Molla
Sadra'nin okulunu devam ettiren Seyh Huseyin Mazandarani, Mir Da-
mad’in Kabasat'i uzerine hacimli bir serh yazan Akacani Mazandarani
ve Molla Sadra’'nin 6gretilerini yaymak amaciyla Hindistan’a giden Mir-
za Muhammed Sadik Kasani sayilabilir. Molla Sadra’nin 6gretileri Iran’-
da onun éluminden sonra zor sartlardan dolay: devam ettirilmemistir.
Ancak bir asir sonra Mirza Muhammed Sadik Ardistani gibi sahsiyetler
onun Ogretilerini yeniden canlandirmis ve Kacar déneminin ilk zaman-
larinda Molla Sadra'nin talebesi Hac1 Molla Hadi Sebzevari'yi izleyen
Molla Ali Nuri onun okulunu yeniden tesis ederek Irann en 6nemli
okulu haline getirmistir.

AHBARI-USUL!I TARTISMASI
Molla Sadra zamaninda bir tartisma baslamis ve bu tartisma sonraki
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felsefe, din ve ilahiyat tarihini 6nemli oranda etkilemistir. Bu tartisma
aklin dini konularin yorumlanmasindaki rolu ile ilgilidir. Molla Mu-
hammed Emin Astarabadi (61. 1033/1623-4) adinda bir alim, aklin dini
konularda kullanilmasina karsi ¢ikan ve tamamen Kur’an, Stinnet ve
Imamlarin sozlerine dayanan Ahbari okulunu kurmustur. Bu sahis el-
Feva'id el-Medeniyye adli eserinde Kur’an, Hadis, Icma’ ve Kiyasa daya-
nan ictihadi reddetmis ve miugctehidleri din diismani ilan etmistir. Usuli
olarak bilinen muhalif okul ise aklin Kur'an ve Hadis 6gretilerindeki
6nemini vurgulamis ve sonunda kazanan bu okul olmustur. Ahbari
okulunun mensuplar1 genelde zahiri idiler; bagka bir deyisle dinin za-
hiri yorumundan yanaydilar, bunlara kisris (yani 6zin pesinde olmayip
kabukla yetinenler) adi verilmistir. Bunlar ¢ogunlukla hem Tasavvufa
hem de hikmete ve hatta Kelam'a kars1 ¢ikmiglardir. Fakat durum her
zaman boyle degildi. Ornegin Molla Sadra’nin talebesi Molla Muhsin
Feyz Kasani gibi baz1 Ahbariler 6nde gelen Sufi ve hakimler arasinda
yer almislardir. Bu insanlar aklin belli bir alanda kullanilmasina karsi
olmalarina ragmen akil-ustu irfan ve israk alanlarina ulasabilmislerdir.

Ahbari-Usuli tartismasi1 Kacar déneminde Seyhi-Balaseri kisvesinde
devam etmistir. Tuhaftir ki Seyhi hareketinin kurucusu Seyh Ahmed
Ahsai, Ahbari hareketine yakin oldugu gibi hakim ve Sufilerin dusma-
mydi. Bu adam, Molla Muhsin Feyz'in muhalifi olmasina karsin ikisi de
Ahbari olarak kabul edilebilir. Dolayisiyla Usulileri hikmetsever ve Ah-
barileri de hikmet diismani olarak tasnif edemeyecegimiz kadar durum
karmasiktir. Gergi aklin dini konularin yorumunda kullanilmasinin
reddedilmesi Ahbarileri dogal olarak hikmet ve irfandan.uzaklastirms-
tir; zira akil duyu-ustu bilginin ilk safhasidir ve ona zit degildir; fakat
bu bilgide akil da sonugta asilir.

MOLLA MUHSIN FEYZ KASANI

Molla Sadra'nin en inlu talebesi Molla Muhsin Kasani veya Kasi
olarak bilinen Muhammed b. $4h Muhtaza'dir. Ona Feyz invanin ho-
cas1 ve kayinpederi Molla Sadra vermistir. Molla Muhsin, Kasan'da
1007/1598-9 yilinda dogmus ve birka¢ y1l Kum ve Isfahan’da egitim
gormustur. Buralarda Mir Damad ve $Seyh Bahai cevrelerine giren Molla
Mubhsin daha sonra Siraz’a gelmis ve burada son egitimini Molla Sadra
ve dini ilimlerde Seyyid Meci Bahrani’den almistir. Molla Muhsin haya-
timin son dénemlerini Kasan'da gecirmis ve burada 1091/1680-81'de 6l-
mustar; mezari da bu sehirdedir. Onun kabri gunumuize kadar bircok
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kisi tarafindan ziyaret edilmis ve ayrica onun kabrinde bazi mucizevi
giglerin bulundugu bildirilmistir.31

Molla Muhsir’in bilinen yaklasik 120 eseri vardir: bunlarin ¢cogu da
giunumiize kadar gelmistir.32 Hem Arapca hem de Farsca olan bu eser-
ler, Sii din okullarinin mufredatinda temeli tegkil etmistir. Tipk: Farabi
ve Nasiruddin Tasi gibi Molla Muhsin de kendini Islam’in farkh pers-
pektif ve okullarina yerlestirmeyi basarmis ve bunlar: birbirine karistir-
madan herbirinde eser verebilmistir. Elbette bu, onun hicbir bakis aci-
sina sahip olmadig1 anlamina gelmez; bilakis onun Islam'in ve Islam
medeniyetinin asli bir unsuru olan bilginin hiyerarsik yapisin dikkatli-
ce gozlemledigi ve “farkli bilimlerin argimanlarini birbirine karistir-
maktan” —ki bu durum geleneksel Islam egitiminde hos karsilanma-
mustir hi¢ bir zaman— ictinab ettigi anlamina gelir.33

Molla Muhsin’in bizzat kendisinin tug liste halinde sundugu eserleri
arasinda el-Safi ve el-Asfa gibi bircok Kur’an tefsiri, son yillarin en
onemli Hadis kitaplarindan biri olan el-Vafi de dahil Hadis eserleri, 1lm
el-Yakin ve Ayn el-Yakin gibi Din Usulu kitaplar1 namaz ve hac basta ol-
mak uzere ilmihal kitaplan ve ibadetlerin batini anlamina iliskin eser-
ler3* Cela’ el-Uyun gibi zikir ve dua kitaplar, et-Tathir gibi fikih kitap-
lar1 ve Dordunci $ii Imam’in Sahife Seccadiyye adli eserine yazdig:
serhler gibi imamlarin sézlerini ve yasantilarim iceren kitaplarn sayabi-
liriz. Dini ilimlere iliskin bu eserlerin yamnda Molla Muhsin Tasavvuf
ve irfan uzerine de bir¢ok eser yazmstir; bunlarin en énemlisi el-Keli-
mat el-Meknuna ve onun 6zeti el-Kelimat el-Mahzuna’'dir. Fars¢a olan bu
eser en muhim $ii irfan eserlerinden biri olup tam bir metafizik ¢evri-
mini ele alir.33

Onceki Sufilerin eserlerine serhler de yazan Molla Muhsin érnegin
bu ¢ercevede lbn Arabinin el-Fiituhat el-Mekkiye'si ile Celaleddin Ru-
mi'nin Mesnevi’si iizerine yorumlar kaleme almistir. Ayrica mistik ko-
nularda mesnevi formunda pek ¢ok siir de yazan Molla Muhsin’in diva-
n1 bu alanda anlu olup guzel siirler igerir; ger¢i onun tum siirlerinin bi-
rinci kalite olmadigim belirtmeliyiz. Hikmet tizerine de birkag eser yaz-
mis ama onun bu konudaki eserleri din ve irfan tizerindeki eserleri ka-
dar iyi taninmamustir.

Molla Muhsin’in Hadis disindaki —zira o Hadis konusunda son yil-
larm en tartismasiz Sii hadis otoritesidir— en mithim eseri belki de el-
Meheccet el-Beyda fi lhya el-ihya adli eseridir. Bu esere Gazalimin [h-
ya'sina atfen “Ikinci Thya” denilmistir. Tipki Gazalinin Ihya'simin Stinni
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dunyada en énemli Sufi etigi kitab1 olmasi gibi el-Meheccet de Tasavvuf
yonelimli en muhim S$ii etik kitab1 olarak kabul edilebilir. Gercekten
Molla Muhsin’in yaptig1, Gazali'nin ¢alismasimi “Siilestirerek” $ii dun-
yada canlandirmakti. Bunu da Gazali'nin kitabindaki Sunni kaynakh
Hadislerin yerine Sii kaynakli olanlar1 koyarak yapmistir. Bunun disin-
da her iki kitap hemen hemen aymdir ve ayn1 degere sahiptir. Bu iki
kitabin karsilastirilmasi gercekten Sunni ve $ii dini ve mistik iklimlerin
birbiriyle nasil iliskili oldugunu ortaya koyacaktr.

Molla Mubhsin $iiligin onde gelen batini yorumcularindan biridir.
Dinin batini yorumunda ve ilahiyat ile fikihta tartismasiz bir alim olan
Molla Muhsin aym zamanda bir arif ve Sufi oldugundan eserlerinde Se-
riat ile Tarikati birlestirmeye gayret etmistir. Molla Sadra'nin genis bir
sentezde birlestirdigi seriat, kesf ve akildan o, ekseriyetle ilk ikisini iz-
lemistir. Ancak el-Kelimat el-Maknuna'nin da agik¢a gosterdigi gibi
Molla Muhsin, Molla Sadra’nin eserleriyle igice olan bir hakimdi de.
Gergekten Hikmet okulunun Siilikle birlesme siireci onunla tamamlan-
mugstir. Yine, Ibn Sina ve Suhreverdi metafiziginin aydinlatici aklimn ve-
ya “manevi rehber”in On lki Imam oldugunu o séylemistir. Bu imam-
lar, manevi arketiplerin gosterdigi gibi “Muhammed’in nuru” durlar—
ki Hz. Muhammed bu “manevi burglan” aydinlatan bir giinestir.

MOLLA ABDURREZZAK LAHICI

Molla Sadra’nin diger unla talebesi de Feyyaz lakapl Abdurrezzak
b. Ali Lahici'dir. Molla Sadra'min damadi ve yakin arkadas: olan bu za-
tin dogum tarihi bilinmemekte ve 6liim tarihi konusunda da farkl riva-
yetler mevcuttur; en makulu 1072/1661-2 yihdir. Bir ilahiyatci olarak
bilinen Lahici Nasiruddin Tst'nin Tecrid isimli eserine yazidig Sevarik
el-lham gibi bircok serh yazmustir. Ayrica iki Fars¢a eser de yazmistir:
Sermaye-yi Iman ve Gevher Murad. Bu son eser Safevi doneminde bili-
nen en iyi Sii ilahiyat1 kitabidir. Bu eserler ilahiyat ve hikmet karisimini
icerir. Gercekten Safevi déoneminde Kelam'in hikmet ¢ercevesinde bii-
yudugu kadar bir Kelam gelismesi gérulmemistir. Tecrid uzerine yazi-
lan serhlerin ¢cogu, érnegin Kefrininkiler saf Kelam’a ait olmaktan ziya-
de hikmet gelenegine baghdir ve gercekten ilahiyat tartismalan ¢ogu
hikmet tzerine yazilmis eserlerde —ozellikle Molla Sadra okulunun
eserlerinde— gecmektedir.

Hakikaten Lahici, hikmetten ayird edilmesi zor olan bir Kelam ge-
listirmis; gerci Gevher Murad gibi unlii eserlerinde Molla Sadra'nin ana
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ogretilerini, s6zgelimi varhgin birligi ve muhayyile melekesinin tecridi
gibi 6gretileri izlemez. Ama diger eserlerinde, Sufileri ve arifleri siddet-
le elestirem birtakim alimleri kizdirmamak i¢in Molla Sadra'nin égreti-
lerini acikca desteklemeyip daha Kelami bir tutum takinmakla beraber
s6z konusu ogretilerde onu destekledigini ima eder.

Lahici, tamamen hikmet gelenegine ait eserler de yazmistir. Orne-
gin Hudus el-Alem, Sihreverdinin Heyakil en-Nur adli eserine yazdig
serh ve el-Kelimat el-Tayyibe bunlardandir. Bu son eser, Molla Sadra ile
Mir Damad’in varolusun mu yoksa mahiyetin mi énce olduguna iliskin
mubhalif gorislerine deginir. Butin bu eserler Lahici’'nin bir hikimnet us-
tad1 ve Molla Sadra’nin talebesi oldugunu gostermektedir.

Mir Damad ve Molla Muhsin Feyz gibi Lahici de bir¢ok giizel mis-
ralar iceren kaliteli siirler yazmistir. Meshed’deki kitaphaneye siirler
yazmistir. Meshed'deki Kitabhaneyi Astana-yi Kuds-i Rezevi'de bulu-
nan yaklasik alt1 bin misradan olusan divani baska eserlerinde rastladi-
gimiz karakterinden farkl bir karakter yansitir. Bu siirlerde hikmet pa-
riltilar: kat1 rasyonalistik argimanlarda degil ahenkli ve guzel beyitler-
de irfan ve Tasavvuf ile yanyana bulunmaktadir. Ayrica onun siirlerinde
Hz. Peygamber'i ve Imamlar1 6ven bircok beyit ile Lahici'nin muhteme-
len temasta oldugu Molla Sadra ve Mir Damad’a yazilmis kasideler de
yer almaktadir. Bu kasideler Safevi doneminin bu iki devi i¢in yazilmig
en belig ve en giizel siirierdir; zaten onlan da ancak onlarla hem zaman
hem de fikir bakimindan yakin olan Lahici yazabilirdi.

Lahici’nin bircok talebeleri arasinda en énemlileri kendi oglu Mirza
Hasan Lahici ile Kadi Said Kumi’dir. Mirza Hasan, 6zellikle dini ilimler-
de donemin ¢ok saygi duyulan otoritelerinden biriydi. Ama o aym za-
manda degerli bir hakimdi de. Hikmetim bir¢ok alim tarafindan saldiri-
ya ugradigl bir zamanda onu Hz. Peygamber’in ve Imamlarin sozlerine
dayanarak savunmak amaciyla Fars¢a A'ina-y1 Hikmet'i yazmistir.

KADI SAID KUMI

Lahici’'nin diger talebesi genelde Kadi Said veya “Ku¢uk Hakim”
olarak bilinen Muhammed b. Said Kumi'dir. Bu sahis onun hocasi ola-
rak da bilinir ve Safevi déneminin kalbur tusti sahsiyetlerinden biri-
dir.36 Lahici’nin, Molla Muhsin'in ve Safevi déneminde daha ¢cok Mes-
sai felsefe egilimini temsil eden Molla Recep Ali Tebrizi'nin égrencisi
olan Kadi Said 6zellikle Tasavvuf ve irfanla ilgiliydi. Kum’'da hakimlik
(yargichk) yapan -—o donemki adiyla kadilik— Kadi Said’in bu unvani
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oradan gelmektedir. Hayatinin ¢ogunu Kum kentinde geciren Kadi Said
1049/1639 yilinda Siiligin bu kutsal ve din ilimleri merkezinde dunya-
ya gelmistir. Burada aktif hayaunin ekseriyetini geciren zat 1103/1691
yilinda burada 6lmis ve ayn1 yerde defnedilmistir. Kum kadisi olmasi-
nin yaninda unli bir hekim de olan Kadi Said dolayisiyla hem hekim
hem de hakim idi.

Kadi Said'in irfana olan tam baghhg onu “Siiligin Ibn Arabisi” yap-
mistir. Bu onun igin yerinde bir nitelendirmedir; zira Kadi Said irfani
konularin akli ispatlarla desteklendigi Molla Sadra'nin hikmet okulun-
dan ziyade lbn Arabi’'nin saf irfan okuluna baghdir. Kad1 Said’in eserleri
bunu ele verir; ¢cinku bu eserlerde genellikle kutsal metinlerin ve iba-
detlerin batini manalan irdelenmistir. Bu eserlerin arasinda Allah’in il-
miyle ilgili olan kirk Hadis tizerine yazdig serh olan el-Erba’un Hadisan
cogu dinin batini anlamiyla ilgili olan kirk eserden olusan el-Erba’unat
li-Kesf Envar el-Kudsiyyat, 1slami ibadetlerin batini manalarin ele alan
Esrar el-lbadat ve unla Hadis-i Gamam gibi farkli Hadis yorumlar say1-
labilir. Onun bu alandaki saheseri ug ciltlik Seyh Sadduk'un Tevhid ser-
hidir. Daha basilmamis ve pek taninmayan bu eserin ibadetle ilgili kis-
m1 yukanda degindigimiz Esrar el-lbadat ad1 altinda ayn bir kitap ola-
rak nesredilmistir. Ayrica Esrar el-Sanayi gibi mantk ve felsefe kitaplan
ile serhler yazmistir. Bu serhlerin en 6nemlileri “Aristo Teolojisi”nin ve
Nasiruddin Tast’nin Serh el-Isarat'inin serhidir.

Kadi Said'in dustincesinin en bariz 6zelligi doktrini ve pratik bo-
yutlari itibariyle Islam medeniyetinin degisik vechelerinin batini mana-
sin1 aciga cikarmadaki ustahigidir. Kadi Said, hem Tasavvuf'ta hem de
Siilik’te son derece 6nemli olan tevilin buyuk ustadlarindan biridir. Ka-
d1 Said’'in eserlerinde Kur'an ayetlerinin, Hadislerin, lmamlarin sézleri-
nin ve Islami ibadetlerin batini anlamlar1, onun bakis a¢isinin salt irfani
ve metafiziki olmasindan dolay1 berraklik kazanirlar. Bu zat Kabe'nin
sembolizmini anlatirken bir sanat felsefesi gelistirir ve bi¢imlerin sem-
bolik anlamlarim 6ylesine mitkemmel bir bi¢imde anlaur ki onun bir
benzerine Islam dusincesinde rastlamak gigtur.37 Bu alanda lbn Ara-
bi'nin 6gretilerinden bir ¢ok sekilde yararlanir.

1Kl MECLISI
Safevi donemindeki felsefi ve teolojik gelismeleri anlatirken Molla
Muhammed Taki Meclisi ve onun daha meshur oglu Molla Muhammed
Bakir Meclisinden —gerci bu zatlar 6ellikle oglu baska bir yerde ayrica
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ele alinmisti— bahsetmemek mumkun degildir. 1070/1659-60 yilinda
olen ilk Meclisi, Tasavvufa ilgisi olan ve muhtemelen Tasavvufi pratik-
leri yerine getiren zamaninin énemli bir din bilginiydi.?® Onun zama-
ninda dini gevrelerde daha Tasavvufa karsi bir reaksiyon olusmadig
icin bu zat Sii bilginler arasinda sayg1 gormis ve Tasavvuftan bahsede-
bilmistir. Hem Siilige hem de Tasavvufa buyuk hizmeteri olan Molla
Muhammed Taki, Imamlarin sézlerini iceren metinlerin propagandasi-
n1 yapip onlarin talim edilmelerini saglayan ilk $ii bilgindir. Bu yuzden
bir anlamda Hadis ilminin Safevi dénemindeki yeni gelismesinin babasi
sayilir. Ayrica Tasavvufa arka ¢ikarak onun dini ¢evrelerde baskiyla kar-
stlasmasim engellemistir.

Oglu Molla Muhammed Bakir (d. 1037/1627-8, 6l. 1111/1699-
1700) kisilik olarak bir¢ok bakimdan farkli bir zatt1. Babasidan daha et-
kili olan bu zat Safevi doneminin en guglu Sii bilgini olarak kabul edil-
melidir. Oldukga sert ve acik bir yapiya sahip olan Bakir, babasinin Ta-
savvufa olan mensubiyetini inkar edecek derecede organize Tasavvufa
acikca kars: ¢ikmistir. Hakikaten o, Safevi doneminde bazi tarikatlerde
kendini gosteren asinliklara $ii dini ¢evrelerde en sert tepkiyi gosteren
bilgindir. Aym gerekceyle ogretilerini Tasavvufa yakin gordugu hikmet
ehline de catmistir.

En verimli Sii yazarlar arasinda olan lkinci Meclisi eserlerini muh-
temelen kendi talebelerinin yardimiyla yazmistir. Yoksa yuziu askin bu
eserleri tek basina bir insanin yazmasi ¢ok zordur. Modern baskist iti-
bariyle: yirmi alt1 cilt olan Bihar el-Envar bu eserlerden biridir. Bu eser,
bir yandan din olarak Islam ve Islami ilimleri diger yandan peygamber-
lerin ve Imamlarin hayatlarin ele alan hacimli bir Siilik ansiklopedisi-
dir. Ginumuze kadar tum S$ii egitim safhalar i¢in bir bilgi hazinesi go-
revi gédrmistur. Bu zatin diger eserleri farkli ilimlere deginir. Baz1 iinlu
eserleri, ornegin Farsca yazilan Hakk el-Yakin ve Hilyet el-Muttakin ile
Arapca kaleme alinan, Sirat el-Necat dinin ilkeleri, Hadisler ve genel
olarak ilahiyati ele alir. Ne var ki Meclisi'nin Kileyni'nin Usul el-Kafi’si
uzerine yazdig serhinde akli ilimlere déndugu ve Molla Sadranin yo-
rumundan etkilendigi goralar. Buniun batini 6gretilerine atif vardir; bu
da Meclisi’'nin bu kenulara tamamen yabanci olmadigi ve muhtemelen
doénemin satlarindan dolayr hakim ve Sufilere boylesine siddetli tepki
gosterigi goralmektedir; zira bu dénemde insanlar, seriati ve resmi dini
kurumlar1 savunmalar i¢in zorlamislardi. Her haliitkarda Meclisi, son-
raki Sii dustunce uzerinde silinmez bir tesir birakmustir; ancak onun
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hikmete kars1 ¢itkmasi hikmetin Kacar donemindeki ronesansim gecik-
tirmistir.

SAFEVI DOMENIN SON HAKIMLERI

Onbirinci/onyedinci asirdan Safevi donemini sona erdiren Afgan is-
galine kadarki dénemde felsefe ve hikmetin yayilmasina elverisli bir or-
tam olmamasina karsin birgok bilyik isim bu gelenegin sirmesine ve
onun onugcunci/dokozuncu asirda yeniden dogmasina yardimei olmus-
lardir. Bu buytk isimlerin arasinda felsefe ile Tasavvufu birlestiren ve
hatta Mesnevi uzerine bir serh de yazan Molla Recep Ali Tebrizi'nin ta-
lebesi Molla Hasan Lubnani'yi (61. 1094/1682-83) zikredebiliriz. lsrak
ve irfana karsi olan 6zel ilgisinden dolay1 baz1 harici ulema tarafindan
Sufilikle su¢lanmis, o da kendini savunmak amaciyla bir kitap yazms-
r.

Dénemin bir diger ismi Mirza Muhammed Sadik Ardistani'dir. (61.
1134/1721-2). Molla Sadra'nin izinde giden bu zat tipki Molla Sadra gi-
bi ruhun i¢sel melekelerinin 6zellikle muhayyilenin tecerridune inani-
yordu ve bu gorusu ispatlamak icin aym argiimam 6ne surmustur. Fa-
kat evrensel ruhun nuru saydig insan ruhunun kaynag konusunda
Molla Sadra ve 1bn Sina'minkinden farkh bir fikir benimsemistir. Varli-
gin birligi ve 6nceligi konusunda da'Sadreddin’i izlemistir.39

Ardistani bu dénemde 1sfahan’in 6nde gelen hikmet ustadidir. Tale-
belerinin biraraya topladig: derslerinden olusan Hikmet-i Sadikiyye adl1
eseri Safevi doneminde hikmet okulunun biyiik bir kitabidir. Sade ve
zithdle dolu bir hayat surdugi icin sevilen bu zat bazi din otoritelerine
mubhalefet ettigi i¢cin Sah Sultan Hiuseyni ile ters dismustir. Buna rag-
men tesiri buyuk olmus ve bircok talebe yetistirmistir. En unlu talebesi
olan Mirza Muhammed Taki Almasi ilk Meclisi'nin ogludur. Almasi,
Molla Sadra'min eserlerini medreselerde resmen okutan ilk kisidir; bu
vesileyle onun goruslerini yaynustir. Kacar doneminde hikmeti yeniden
canlandiran Molla Ali Nuri'yi yetistiren Aka Muhammed Bidabadi
onun talebesidir. Dolayisiyla onun vasitasiyla Safevi ve Kacar dénemleri
arasinda hikmet nakli mamkun olmustur. Ardistani’'nin bir diger tale-
besi olan Molla Hamza Gilani de anla bir hikmet astad idi; bu zat, di-
ger bircok kisi gibi Isfahanin Afganllarca isgali sirasinda hayatin yitir-
mistir.

Safevi déneminin sonunda Molla Sadra okulu egemen bir durumda
olmaktan uzakti. Ardistann bir ¢cagdas: ve Molla Recep Ali Tebrizi’nin
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okulunun bir mensubu olan Seyh Inayetullah Gilani, lbn Sina’'nin Mes-
sail okulunu Isarat, Sifa ve Necath okutarak devam ettirmistir. Bunun
gibi saf irfan ve israki ¢greten hocalar da vardi. Bunlardan biri olan Mir
Seyyid Hasan Talikani onikinci/onsekizinci asrin baslarinda Isfahan’in
onde gelen bir arifiydi ve Ibn Arabi’nin Fusus el-Hikem'i ile Suhrever-
di’'nin Hikmet el-Israk ve Hayakil el-Nur'u onlarin serhleriyle beraber
okutuyordu. Ancak o da bir dereceye kadar Molla Sadra’'nin tesiri altin-
daydi. Safevi déneminin bu az bilinen son on yillarina baktigimizda iz-
lenimimiz odur ki, Molla Sadra’min égretilerinin tedrici yayilmasi de-
vam etmis ve tabii 6te yandan hem hikmete hem de irfana kars: saldiri-
larin gittikge yogunlastigi bu entellektuel iklimde Messai ve irfan okul-
lar1 da varligini surdurmaustur.

ISFAHAN OKULUNUN HINDISTAN'DAK! TESIRI

Hint-Pakistan altkitasinda Islam felsefesine gosterilen ilginin mazi-
si, yedinci/onuguncu ve sekizinci/ondérduncu yuzyillara kadar geri git-
se de bu kitada gercek bir 1slam felsefesi okulunun kurulusu Safevi d6-
nemine rastlar. Bu dénemde bircok Iranl filozof, alim ve bilim adam
Hindistan’a hicret etmistir. Bunlarin arasinda Mecalis el-Mii'minin ve Ih-
kak el-Hakk'in yazar1 Kadi Nurullah Sustari, Israk el-Neyyireyn gibi bir-
takim irfani eserlerin yazari Muhammed Dihdar Sirazi, Sifa’nin metafi-
zigini 6zetleyen Fazil-i Hindi lakapli Bahaeddin Isfahani ve daha énce
de bahsi gecen Findiriski sayilabilir. Dahasi, Mir Damad’in ve hususen
Molla Sadra’nin égretileri de Hindisitan'da genis bir sekilde yayillmistir.
Safevi ustadlarinin eserlerine iliskin serh ve hasiyeler ile gintmuzde
bu kitada kutiiphanelerde bulunan s6zkonusu ustadlarin elyazmalar
Isfahan okulunun o6gretilerinin bu boélgede ne kadar ¢ok yayginlastig-
nin kanitidir. O dénemde oldugu gibi bugiin de dini acidan Iran’la ya-
kin baglar1 olan Iraki hari¢ tutarsak bu alt-kitanin Misluman bolgesi
etkili oldugu tek diger Islam topragidir. Seyh Ahmed Sirhindi ve $ah
Veliyullah’a atfedilen mistik ve teolojik hareketler ile hakiki anlamda
bir felsefe ve mantik okulu olan Hayrabadi okulunun faaliyetleri, Safevi
dusiincesi anlasilmadan tam olarak anlasilamaz.

Iran’da ise Safevilerin yikihisim takip eden gecici bir karisiklitktan
sonra hikmet okulu Isfahan’da yeniden canlandirilmistir. Bu rénesansin
meydana gelmesine sebep olan sahsiyetler sunlardir: Molla Ali Nuri ile
Molla Sadra’nin dgretilerini diger felsefe okullarini fiilen ortadan kaldi-
racak derecede egemen kilan égrencisi Hac1 Molla Hadi Sebzavari. Bu
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ve diger Kacar ustadlan yoluyla Safevi bilgelerinin 6gretileri bugiine
kadar ulasabilmis ve etkilerini sirdirebilmistir. Ozellikle Molla Sad-
ra’nin ogretileri son yillarda buyuk ilgiye mazhar olmus ve Iran’da gele-
neksel felsefenin yeniden dirilisinin ekseni haline gelmistir. Ustelik
Corbin*0 gibi bir grup tiisinur bu ogretileri sadece tarihi gayelerle de-
gil, icinde siki bir mantik ve i¢sel aydinlanmanin cezbelerini tasiyan
canli bir hikmet ve dusince olarak Batililara tamtinca onlar da Safevi
felsefeyi ilk kez 6grenme firsati yakalamislardir.

1Bkz. M. Mole'in makaleleri, REI, 1959-63; Sustari Mecalisul Mi’'minin, 11, 143-8.

21bid, ss. 150-6.

3Gergekten yedinci/onucuncu asirda ayni zamanda 6nemli bir Islam filozofu olan
matematikgi ve ilahiyat¢1 Nasiruddin Tusi; Gazali ve Razi tarafindan elestirilen Ibn Si-
na’'nin Messai felsefesini saheseri Serh w’l-Isarat —bu eser Razi'nin Ibn Sina’'nin son fel-
sefi eseri olan Isarat ve'l-Tenbsihat'ina yonelttigi elestirilerin bir cevabi mahiyetindedir—
yoluyla yeniden diriltmistir.

4Elgood, Bolum 13.

SSustari, Mecalis i'1-Mii'minin, 11, 156 ff.

6hj'an” derken, varlikla baglanuli olan ve bilen ile bilinenin birliginden dogan bilgi-
yi kastediyoruz; yoksa ug¢iincu asirdaki Hiristiyan “heresy”yi kastetmiyoruz.

"Bkz. H. Suter Die Mathematiker und Astronomen der Araber und ihre Werke (Leip-
zig, 1900), 5. 194)

80nun eserleri uzerine bkz. Nefisi, Ahval ve Eg'ar, ss. 92-110. Amel el-Amul, Selafet
el-Asr, Lu'lwat el-Bahreyn, Tarih-i Alamara-yi Abbasi, Revzat el-Cennat, Mustedrek el-Vesail
ve Rayhanat el-Adab gibi Safevi ve sonraki donemilerde yazilan geleneksel biyografilerin
hemen hepsinde onun yasami ve eserlerine auf bulunabilir.)

9Bu anvanlar su eserlerde gecmektedir:-Mevlana Muhammed Muzaffer Huaseyin
Saba, Tezkire-yi Ruzi Revsen. (Tahran, 1343), s. 51 ve Hac1 Aka Mucteba 1raki, Fihrist-i
Kitaphane-yi Medrese-yi Feyziyye-yi Kum (Kum, 1338), s. 391.Tunakabuni (Kisas, s.
333) gibi bir¢ok tarih¢i Mir Damad'in Imam Huseyin yoluyla Hz. Peygamber soyundan
geldigint iddia edeken Ali Han Selafetiil-Asr adli eserinin 485. sayfasinda onun
Hasaniler'e mensup oldugunu éne sirmustar.

108y gnvan acik olarak bircok eserde gecmektedir. Ornegin Ali Kuli Han Dagista-
ni, Riyaz 's-Suara Meclis Kataphanesi, Tahran.

Hiskender Munsi, Ingilizce'ye ceviren: Savory, s. 234.

120nun hayau ve eserlerine iliskin bilgileri hemen tam standart biyografi ve tarih-

lerde bulabiliriz. Geleneksel eserlere ornek olarak Lu’lu’ati’l-Bahre yn, Mustedrekii’l-Vesail
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ve Ravzatiw'l-Cennet'i cagdas kaynaklara misal olarak da Ayan el-Sia'y1 e Reyhanat el-
Adab' gosterebiliriz.

13E1-Sisi, Tahran Universitesi Edebiyat Fakultesinde 1967'de verdigi doktora tezin-
de Mir Damad’in 52 eserini zikreder. Bu tez Cezevat'in elestirel bir baskisim1 da icermek-
tedir.)

14Fark icin bkz., Corbin, Avicenna and the Visionari Recital, tr. W. Trask (New York,
1963), ss. 101fF; Nasr, Three Muslim Sages, ss. 46 ff ve An Introduction, ss. 185 ff.)

15Bkz. Nasr, Three Muslim Sages, bolum iki ve “Suhreverdi”, ss. 381. ff, ve Cor-
bin'in bu konudaki eserlerine, Yemen sembolizm’i azerine bkz. Corbin, “Le récit d'initi-
ation et 'hermetisme en Iran”, Eranos Jahrbuch XVII (1949), s. 136-7)

367 f)

17gk,. Sirazi, el-Savahid, s. 93, editérun girisi. .

18Tebrizi. Reyhanat el-Adab I11, 231-2; Hidayet, Riyazat el-Arifin, s. 276)

Oyt Danigpazuh, Catalogue methodique des manuscrits de la bibliotheque pri-
vee de I'lmam Jum'ah de Kerman donne enlegs "a la Faculte des Lettres de Tehran (Tah-
ran, 1965),s. 11)

20Tam tercamesi icin bkz. Nasr, “The School”, ss. 923-4,

21gkz. Sirazi, es-Sevahid, giris, ss. 86-9)

22p, ug sahis icin bkz. Lahicani, Serh Risalet, Celal Humai ve S J.Astiyani’nin yaz-
dig giris.)

23Herbert, Travels in Persiq, s. 72.
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IRAN'DA FELSEFE VE KOZMOLO]J1

Islﬁm’m dogusundan Selguklu dénemine kadar lran’daki felsefe ve
kozmolojinin gelisimini anlatmak demek hemen hemen bizzat 1slam
felsefesi ve kozmolojisinin ilk dénemlerini anlatmak demektir. Islam’in
ilk dort asr1 boyunca felsefe gibi akli ilimlerin gelistigi en énemli fikir
merkezleri ya Arap-Fars simrindaki Bagdat, Kufe ve Basra’ydi; ya da
bizzat Iran sehirleri —o6zellikle Horasan— idi. Bu dénemde s6z konusu
yerlerin disinda sadece birka¢ yer —ornegin Fatimi Misir’i; burada bile
Farisi unsurlar bulunmaktaydi— Islam felsefesinin gelisimi i¢in bir
6neme sahipti. Bu nedenle, Islam felsefesinin ilk dénemlerini birkag¢
sayfada tekrar etmemek ve 6zetlememek icin 6zellikle Farisi unsurlara
ve Iran dunyasiyla iliskilendirilen 1slam felsefesi okullarina deginece-
giz. Bu yuizden Arap olan Kindi gibi 6nemli sahsiyetleri ele alamayaca-
g1z. Fakat bu sahis bir anlamda Islam felsefesinin kurucusu olup onu
anlamadan Islam felsefesinin sonraki gelismelerini anlayamayiz. Bunun
gibi Horasanh olmasina ragmen, Farabi'ye de sadece deginip gececegiz;
cunku zaten onunla ilgili yeterince ¢alisma yapilmistir. Messai felsefe-
nin unli ilk dénem filozoflarindan sadece 1bn Sina’ya detayl: bir bi¢im-
de deginecegiz; cunku onun Islam felsefesinde oynadigi merkezi rolin
yaninda o olmaksizin 1slam Iran’inin sonraki fikri yasamimi anlamak
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mumkun degildir.

Iranhlar, baslangicindan beri Islam felsefesinde merkezi bir rol oy-
namis ve Iran tarih boyunca Islam kultirinin bu vechesinin ana evi .
olmustur. Onceki ilimlerin Islam tarafindan 6zimsendigi dénemde
mutercimlerin ¢ogu Mezopotamyali veya Suriyeli Hiristiyanlardi, ama
Iranhlar da 6nemli bir rol oynamislardir. Ginimuzde son dénem Sasa-
ni felsefe eserlerinin —koken itibariyle bunlar ya Farsc¢a'dir, ya da
Grekge'den Farsca'ya tercime edilmistir— 6nemi gittikce daha ¢ok an-
lagilmaktadir; bu eserler 1slam felsefesinin tesekkiliinde énemli unsur-
lar olarak gorulmelidir. Dahasi Iranli mutercimler ve felsefe egitimi gor-
mus tam Katipler simif1 Arapga'ya felsefi bir soylem kazandirmada kat-
ki sahibidirler. Bu noktada 6zellikle Ibn el-Mukaffanin roli fevkalade
onemli olmustur. O ve okulunun diger uyeleri, Arap¢a’y1 asirlarca dun-
yamn buyuk felsefe dilleri arasina sokan yeni bir istilahat meydana ge-
tirmek igin ¢ok caba sarfetmistir. Arap¢a’nin bir felsefe dili olmasinda
—hem tesekkil doneminde hem de daha sonralari— Farisilerin bayuk
roli olmustur. Iranllar Arapga yazilan birgok Islam felsefesi eserinin de
yazandirlar. Iranhlar Islam tarihi boyunca Arapg¢a’yr dusince faaliyetle-
ri i¢in kullanmig, ancak dérdunciw/onuncu asirdan itibaren Farsga’y: ge-
leneksel felsefe dili haline getirmeye ¢ahsmstir.

Islam felsefesi ve kelamin uguncii/dokuzuncu asirdaki dénemi Bag-
dat, Basra ve Kufe'de ge¢mistir; bu u¢ sehirde de Arap ve Fars unsurlan
karisik olarak bulunmus, onlan ayirmak mumkiin olmamgstir. Gergek-
te su soylenebilir ki Islami ilimler, Islam medeniyetinin bu iki buyuk
elemaninin isbirligi sayesinde kurulmustur. Araplar daha ¢ok kelamla
ilgilenirken Farisiler felsefe dahil entellektuel ilimlerle ugrasmslardir;
gergi daha once de belirttigimiz gibi felsefenin gelismesinde buyuk rol
oynayan Kindi gibi Araplar ve Mu'tezili—Es’ari kelamcilar i¢inde
onemli Iranhlar varolmustur. Felsefi faaliyetin merkezinin Bagdat'tan
Horasan’a tagimp Farisi unsurlarin daha da belirginlesmesi ancak dor-
dinci/onuncu asirda miamkin olmugtur.

Islam felsefesinin ilk donemi tartigthrken dikkatler genelde o do-
nemde sahneye egemen olan Messai okula gevrilir. Fakat gercekte du-
rum g¢ogu kitabin gosterdiginden daha karmagik idi. Bu donemde bir-
cok egilim ve okul vardi; Messai okul bunlardan sadece biri, belki
onemlilerinden biriydi. Daha baslangicta 6nce Harran ile daha sonra
Cabir b. Hayyan ve okuluyla iligkilendirilen ve hem Imamiye hem de
Ismailiye gibi Sii kelam ekollerini 6nemli ol¢ude etkileyen Hermetik

104



IRAN'DA FELSEFE VE KOZMOLOJI1

okul vardi. Ayrica kendini Ihvan-1 Safa gibi farkh yazarlarin eserlerinde
belli eden Neo-Pisagorcu unsurlar bulunmaktaydi. Dahasi, Messii fel-
sefe okuluyla paralel bicimde gelisen ve genel felsefe eserlerinde pek
deginilmeyen lsmaili felsefe okulu mevcuttu. Biitin bu okul ve egilim-
lerde, Tasavvuf'ta, kelam’'da vé fazla bilinmeyen diger bir¢ok alanda
Iranhlar 6nemli bir rol oynamistir; bu yuzden Islami lran'da yapilacak
kapsaml bir felsefe ¢calismasina bu okullar da dahil edilmelidir.

Geleneksel kaynaklarda kendini felsefeye adayan ilk kisinin Ebu’l-
Abbas Irangehri oldugu belirtilir. Ug¢inci/dokuzuncu asirda Nisapur'da
yasayan bu sahis hakkinda pek fazla bir sey bilinmemektedir. Yalnizca
Biruni, el-Kanun el-Mesudi, Tahkik ma li'l-Hind ve el-Asar el-Bakiye adh
eserlerinde, Nasir-1 Hiisrevde Zad el-Musafirin isimli ¢calismasinda birkag
kez bahseder.! Bu eserlerden onun astronomi ve felsefeyle ilgilendigini
ogreniyoruz. Nasir-1 Husrev'e gore o, Muhammed b. Zekeriyya Razi'nin
hocasidir. Hisrev, her ikisinin de “Heyula Okulu”’nun mensubu oldu-
gunu ileri surer. Fakat Iransehri’nin felsefe ve din sentezine sempatiyle
bakan Hisrev bu konuda Razi'yi siddetle elestirir. Yine aym kaynaktan
ogrendigimize gore Iransehri Celil ve Esir adinda iki felsefe kitab1 yaz-
ms, mekan ezeli ve Allah’in gictinin dissal tezahura oldugunu iddia
etmistir. Beyan el-Adyan adh din kitabinin yazar, Iransehri’nin Iran’da
peygamber oldugunu ve Varhk (Hasti) adinda bir melegin dilinden bir
kitap getirdigini iddia ettigini belirtmektedir.2

Bu bilgiler belki bizi Irangehri’nin 6gretileri ve etkisi konusunda
fazla aydinlatmamakta, ama onun Islami dénemde felsefeyle ilgilenen
ilk kisi oldugunu acik¢a izhar etmektedir. Bununla beraber, Irangeh-
ri’nin isminin sembolik bir anlam1 bulunmaktadir; séyle ki, onun ismi-
nin anlam —dogdugu ve yasadig1 Nisapur'un yaninda— “Iran Ulkesi”
demektir. Iran bilindigi gibi daha sonra Islam felsefesinin ana mekam
haline gelmistir.

Islam felsefesinin yazili kayitlar1 “Araplarin Filozofu” lakaph Ebu
Yakup el-Kindi ile baslar. U¢inci/dokuzuncu yiizyilda felsefe ve bilim-
ler Gzerine bircok Arapca eser yazmis olan Kindi, bu isi yaparken bu-
yuk oranda Suryani bilginleri terciimelerine ve tabii ki Islami kaynakla-
ra dayanmigtir. Daha once zikrettigimiz nedenlerden dolay: bu 6nemli
sahs1 kisaca ge¢mek zorundayiz. Bu sahsin talebelerinin hemen hepsi
Iranh oldugu i¢in onlara deginmeden Kindi ile sonraki entellektuel fa-
aliyet arasindaki bagi anlayamayiz.

Kindi'nin en unla arkadaslarindan ikisi Belhi'dir: Ebu Zeyd ve Ebu
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Ma’ser. Bu ikisi cografya, astronomi ve astrolojide felsefeden daha ¢ok
taninmaktadir; fakat felsefede de tn sahibidirler. Ebu Zeyd cagdaslar
arasinda din-felsefe ahengini olusturmasi konusunda iyi tamnmistir. O,
zamanin en biyik bilginidir; en azindan Cahiz ve Ebu Hanife Dinevari
kadar.3 Ebu Ma'ser’e gelince; bu sahis Dogu'da ve Bati'da astroloji uize-
rine unlu bir otorite olarak bilinmesine ragmen hem Hermetik hem de
Aristo felsefesiyle icli-dish idi. Hatta Aristo felsefesinin ilk kez Bat1 ta-
rafindan taninmasi onun el-Medhal el-Kebir adl eserinin “Introductori-
um in astronomiam Albimasaris Abalachii octo ciintinens libros partiales”
adiyla Latince’ye cevrilmesi sayesinde olmustur.

Kindi'nin felsefedeki en 6nemli talebesi belki de Horasan’h Ahmed
b. Tayyib el-Serahsi’dir. 218/833 ve 222/837 yillan1 arasinda dogup
286/899 yilinda 6len —baz1 kaynaklara gore, intihar etmistir— Serahsi
Abbasi veliahd1 Miitekid’in hocas1 oldugundan yasaminda iyi taniniyor-
du. Hatta bu sahis halife olup kendisine bazi devlet hizmetleri verdigin-
de halifenin nedimi olmustur. Ancak yasaminin son dénemlerinde geri
plana atilmis ve hatta hapsedilmistir. Bu olay onun hizla unutulmasina
yardim etmis olabilir. Cok sayida olan eserleri bile ya kaybolmus ya da
ihmal edilmistir. Ancak onunla alakal iyi kot bir bilgiye sahibiz. Se-
rahsi, hocasini izleyerek hemen tim alanlarda eser vermistir. Bunlarin
arasinda ornegin din, felsefe, bilimler, hatta muzik —bu konuda buyuk
bir kitap yazmistir— ve siyasete kadar uzanan bir¢ok alan sayilabilir.
Siyasi alanda Adab el-Miilik adinda bir eser yazan Serahsi cografya ve
hususen edebiyatta orijinal fikirler 6ne siirerken felsefede Kindi'nin 6g-
retilerine benzer dusiinceler ileri surmustiur. Onun trajik hayati, Bag-
dat’taki entellektuel iklimin degistigi bir zamana rastlamistir. Bu yillar-
da felsefe baskentten ileride yeni mekanlar: olacag Iranin cesitli kent-
lerine ve o6zellikle Horasan’a dogru kayiyordu. Serahsi'nin talebelerin-
den biri olan Razi, sadece entellektiiel faaliyetin merkezinin Bagdat'tan
‘kaymasina yardim etmekle kalmamis aymi zamanda Kindi'nin kurdugu
ve Serahsi'nin surdurdigi Messai okulun fikirlerine de tamamen karsi
citkmistir; boylece degisimi ug bir noktaya kadar goturmustur.

Muhammed b. Zekeriyya Razi —Latinlerin “Rhazes”i— ile Islam
felsefesi tarihinde kelamcilardan Ismaililere kadar hemen herkes tara-
findan su ya da bu konuda elestirilen bir filozof ile kars: karsiya geliyo-
ruz. 250/864 yilinda Rey’de dogan Razi aynm sehirde 313/925 yilinda
vefat etmistir. Onun yasaminda gesitli safhalar bulunmaktadir. Yasami-
nin ilk déneminde simya ile ilgilenen Razi ancak hayatinin ortalarinda

*106°



IRAN'DA FELSEFE VE KOZMOLO]JI

tipla ilgilenmeye baslamistir. Yasaminin ilk béluminu Rey'de geciren
Razi bir bilim adami ve hekim olarak unlendikten sonra Bagdata git-
mistir. Burada en 6nde gelen tip otoritelerinden biri olan Razi'nin tip
bilgisi yasadigi donemde bile hemen herkesin dilindeydi. Gergekten
onun tarih uzerinde biraktig1 en derin tesir tip ve simya alanlarinda ol-
mustur. Ne var ki onun bu yénu burada bizi ilgilendirmemektedir; zira
bu konu felsefeden ziyade bilim tarihini ilgilendirir.

Razi aym zamanda buyiik bir filozof olmasina karsin hicbir zaman
Islam fikir hayatinin ana gévdesine katilmamustir. Bunun sebebi onun
goruslerinin Islam’'in “Peygamber felsefesine” zit olusudur. Onun felsefi
eserleri asirlarca gozden ka¢mis ancak son yillarda P. Kraus gibi sahisla-
rn cabalanyla kismen gunyuzune ¢ikarilmistir. Razi, hi¢bir kurulu dua-
sunce okuluna bagh olmayan bagimsiz bir filozoftu ve kendisini yeni
felsefi okullar kuran Eflatun ve Aristo ile bir tutuyordu. Tartismali ko-
nular uzerinde diisiinen Razi, Mu'tezili Hayyat'in talebesi olan Ebu’l-
Kasim Belhi, anli sair, filozof ve kelamc1 Sehid Balhi ile daha énce de-
gindigimiz Serahsi —buna kars1 ayr1 bir eser yazmistir*— gibi kelamc1
ve filozoflara kargi eserler yazmistir.

Razi’nin, eserleri bundan sonra Biruni gibi buyuk bilginlerin dikka-
tini cekmistir. Biruni, onun eserlerinin bir katalogunu yazmistir. Ona
baska cevrelerden de sert tepkiler gelmistir. Ornegin Ismaili filozof ve
kelamcilar ona siddetli tepki gostermis ve Ebu Hatim Razi, Hamid u'd-
Din Kirmani ve Nasir-1 Husrev onun hakkinda pek ¢ok sey yazmistir,
oyle ki bunlarin eserlerinde Razi'nin eserlerinden parcalar yer almistur;
yoksa bagka tiirli eserler kaybolurdu. Farabi gibi Messailer ve 1bn el-
Heysem ve Ali b. Ridvan gibi bilim adami ve hekimler de onu elestir-
mistir. Onun felsefi olarak etkiledigi yegane cevre bazi Sii kelamcilar
olmustur. Bunlar onun haz teorisini benimsemislerdi. Ancak bunlara
ek olarak sonraki bazi Ismaililer de ondan etkilenmistir. Ancak bu da
onun simya eserleriyle sinirhyd; hatta bu eserlerin yorumlanmasinda
bile ondan farkl dustiniyorlardi. Bu eserler daha sonra Cabir'in kulli-
yatina girmisti; bilindigi gibi bu eserler, ikinci/sekizinci asirdaki terca-
me hareketini takiben Islam perspektifi ile kaynasmis olan Hermetim'le
baglantiliydi.

Razi’'nin hemen her ilim dalinda yazdig) iki yuzu agkin eseri degisik
geleneksel kaynaklarda zikredilmistir. En énemli bazi felsefe kitaplan
sunlardir: El-Medhal ile’l-Mantik ve Kitab el-Burhan (Mantik); Sam’el-
Kiyan, Fi'z-Zaman ve’l-Mekan ve Fi'l-Lidha (Doga felsefesi); en-Nefs es-
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Sagir, en-Nefs es-Kebir, el-Sukik ‘ala Abarkalus, es-Sukiik ‘ala Calinus,
Meydan el-Akl, el-Ilm el-llahi, es-Sirat el-Felsefiyye ve et-Tibb er-Ruhani
(Felsefe).

Bu son tug eseri Razi'nin digsiincesenin anlasilmasinda ézellikle
onemlidirler. Bu eserlerin ¢ogu kaybolmustur; onlardan baz1 parcalar
ancak sonraki yazarlarin kitaplarinda bulabiliyoruz. Bu bas eseri el-1lm
wl-1lahi icin de gegerlidir; onun baz1 kisimlarina Nasir-1 Husrev'in Zad’
el-Musafirin'inde ve sonraki birtakim felsefe kitaplarinda rasthyoruz.

Razi'nin felsefesinin en karakteristik 6zellikleri onun “bes ezeli il-
keleri” ve tabiat ile ruhun tarihine iliskin teorisidir —bu teori onun do-
ga mefhumuyla alakal olup gnostik egilimler tasir. Yaratici, Ruh, Mad-
de, Zaman ve Mckan’dan olusan bu bes ilke ¢ok iyi bilinmekte ve Ma-
niseizm ile Eflatun’un Timaeus adh eserinin —sonraki yorumlarinin—
izlerini tasimaktadir. Razi'nin bir Yaraticr'ya olan inanci saglamdir, ama
ona gore diger dort “ilke” de onunla beraber ezelidir. Razi'ye gore me-
kan (uzay) sinirh ve mutlak diye ikiye ayrihir. Bunun gibi Eflatun ve
belki Zurvaniye Maniseist modelleri izleyen Razi simrh ve mutlak za-
mani ayirmistir. Ona gére mutlak zaman maddeden bagimsiz olup eze-
lidir. Arapca’da dehr ad1 verilen bu mutlak zaman Greklerin aion'u ile
ayni seydir.

Maddeye gelince; Razi, kelamcilarin ve Demokritus'un atomizmin-
den farkh olan orijinal bir atom teorisi gelistirmistir. Razi i¢in atomlar
yer kaplar ve bes unsuru® meydana etirmek igin boslukta bir araya ge-
lirler. Bu sebeple kelamcilarin yer kaplamayan cuz’ la-yetecezza’sindan
farkhdir. Pines’in iddia ettigi gibi bu atomizm ister Budist kaynaklardan
ister H.A. Wolfson'un 6ne sirdigi gibi Demokritus okulunun sonraki
ve bilinmeyen yorumlarindan gelsin surasi bir gercek ki s6z konusu te-
ori Islam felsefesinin en ilging atom teorilerinden biridir. .

Razi'nin ruh teorisi, “maddeci” bir renk tasiyan felsefesinin diger
yonlerinin aksine ruhun beden hapishanesinde olusu seklinde mistik
bir yorumu yansitir. Razi'ye gore ruh, bedeni zevklere kaynaklik edebi-
lecek suretlerin (forms) ortaya ¢ikmasi icin maddeyle birlesmistir. Boy-
lece Yaratici, bu zevkin yerine gelmesi i¢in bu diinyay: baki formlarla
yaratmistir. Fakat ruh sadece canhdir; bilgiye sahip degildir; bu yazden
kendi durumunu bilememektedir. Bu sebeple Yaratici, ruhu bu uyku-
sundan uyandirmak ve icine dastaga madde hapishanesinden kurtar-
mak i¢in Kendinden bir akil yaratip dunyaya gondermistir. Bu da ancak
felsefe aklin kullanilmasiyla mamkin olabilir. Bu yuzden Razi igin fel-

©108e



JRAN'DA FELSEFE VE KOZMOLO]JI

sefe kurtarici bir karakter tasir. _

Tuhafuir ki Razi'yi dinin ve peygamberlerin gerekliligine itiraz etti-
ren de aklin tim insanlarda bulundugu inancidir. Razi'ye gére tum in-
sanlar akil sahibi oldugu ve bu acgidan esit oldugu i¢in peygamberlere
gerek yoktur ve peygamberlerin diger insanlarin tuzerinde manevi bir
ustunlugi yoktur. Biruni'den Ebu Hatim'e kadar tim Islam filozof ve
kelamcilarin siddetli hicumuna ugrayan Razi’nin dusiincesi iste budur
—bu dusince onun Fi'n-Nubiivvet ve Fi Hiyal el-Mutenbbiyyin adl1 eser-
lerde ge¢mektedir. Islam kelami eserleri giiniimiize kadar hep Razi'nin
ve Ibn Ravendi'nin peygamberligin gerekliligini inkar eden goruslerinin
reddiyesine iligkin bélumler icermistir.

Razi etikte buyuk saygi duydugu Sokrates’in etkisinde kalmstir.
Onun et-Tibb el-Ruhani ve es-Sirat el-Felsefiyye isimli kitaplar1 onun
etik teorisini haz teorisidir; ona gore haz normal sartlara donmekten
baska birsey degildir.

Kindi'den sonra Messai felsefenin ikinci biyiik sahsiyeti olan Ebu
Nasr el-Farabi de baska yerlerde ¢okca ele ahindig i¢in biz burada yal-
nizca onun Iran’daki Islam felsefesi gelenegindeki 6zel 6neminden ki-
saca bahsedecegiz. 257/870 yihindan 339/950 yilina kadar yasayan Fa-
rabi yasaminin yarisim Horasan’da, diger yarisim da Bagdat ve Halep'te
gecirmistir. Bu gercek bile kendi icinde Horasan’in. —Bagdat’in degil—
entellektuel faaliyette Islam felsefesinin merkezi arenasi olmaya dogru
gittigini —Kki Farabi’den bir nesil sonra boyle olmustur— gostermekte-
dir.

Farabi, Kindi'den daha ¢ok taninmakta ve Islam felsefesinin gergek
kurucusu olarak kabul edilmektedir. Son yillarda Farabi oldukca dikkat
cekmis goérinmektedir. Onun orijinal kitaplar ve Aristo’nun Organon
adli eserine yapilmis serhler seklindeki mantik eserleri Muslimanlar
arasinda kullamilan mantigin temellerini olusturmaktadir. Farabi, Efla-
tun’un siyasal dusiincesi, Aristo'nun etigi ve Islam siyaset teorisini ¢e-
sitli eserlerinde bir araya getirmekle —bunlarn en 6nemlisi Ara ehl el-
Medine el-Fazila'dir — l1slam siyaset felsefesinin kurucusu olmustur.
Onun Eflatun ve Aristo'nun felsefelerini el-Cem’ beyn Re’yel el-Haki-
meyn Eflatun el-llahi ve Aristo adh eserinde birlestirme girisimini son-
raki Misliman filozoflar da izlemistir; bu arada hemen belirtelim ki
Farabi bu iki filozofun géruslerini diger eserlerinde ayr1 ayr genis bir
sekilde tartismigtir. Bazilarinin 1bn Sina'ya atfettigi onun Fusus el-Hik-
met’i Islam diinyasinda bin y1l okutulmus ve 1slam felsefesi terminoloji-
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sinin buyuk bir kaynagi olmustur. Bu eser ayrica felsefe ile irfam mu-
kemmel bir bi¢cimde kaynastirmstir.

Son olarak Farabi metafizikte de buyiik eserler yazmstir. Bu konu-
daki eserlerinden Kitab el-Huruf onun ontolojisini (varlik ilmi) anla-
mak bakimindan son derece énemlidir. Ayrica Farabi, Aristo'nun Me-
taphysics adl1 eserine serhler yazmisir— bu serhler Egrad maba’d el-Ta-
bi'a seklinde telif edilmistir. Bu eser, Farabi’nin Aristo yorumuyla 1bn
Sina’y1 da derinden etkilemistir. Sonraki Messailerin ve ¢zellikle 1bn Si-
na'mn vasitasiyla Farabi ondan sonra gelen tum filozoflar etkilemis ol-
dugundan dérdunciVonuncu asirdan itibaren Islam felsefesinin hangi
yonu uzerinde bir calisma yapilirsa bu sahsiyet hesaba katilmalidir.

Farabi ile 1bn Sina arasindaki en muhim sahsiyet hi¢ siphe yok ki
Ebu’l-Hasan Muhammed b. Yusuf el-Amiri’'dir. Ancak bu sahis kisa stire
sonra lbn Sina’min golgesinde kalmistir. Dérdunci/onuncu asrin basla-
rinda Nisapur'da dogan Amiri biyuk ihtimalle Ebu Zeyd, Belhi ile ca-
hismis ve émrunun ekseriyetini dogdugu kentte gegirmistir. 364/974-5
yilinda Bagdat’a gelmesine karsin bu sehri sevmemis ve 381/991 yilinda
oldugu Nisapur'a geri donmustir. Cagdaslan tarafindan buyiik saygi
gosterilen Amiri'den Sicistani, Tevhidi, Miskeveyh ve bir¢ok filozof sik
sik bahsetmistir. Milel ve Nihal adli eserinde Sehristani onu Islam’in en
buyiik filozoflarindan biri kabul eder ve ona “Filozoflarin Efendisi” un-
vamn verir.

Amiri'nin en az yirmi ti¢ eserinden bahsedilmistir.® Ne var ki ancak
son zamanlarda onun baz eserleri —Islam’ savundugu eseri el-I'lam bi
menakib el-Islam ile ahlak uzerine yazdig1 el-Saadet ve’l-is’ad— yayin-
lanmistir. Onun buyik felsefe tarihi de —EI-Emed ale’l-Ebed— diger
eserleri gibi nesredilmeyi bekliyor. Ayrica Tasavvuf iizerine Menabhic e¢l-
Din’i— bu eser Kalabazi'yi et-Ta’arruf adli eserinde etkilemistir— ve el-
llahiyye ve Ferruh-name-yi Yunan Dastur— bu son eser Fars¢adir— adh
eserleri yazmistir.

Amiri siyaset felsefesinde de énemli bir yere sahiptir. Bu alanda sa-
dece Grek kaynaklarindan degil Islam éncesi Farisi unsurlardan da et-
kilenmistir. Amiri, Messai filozoflanin uslubundan farkli olan tarziyla
Islam gugcli bir sekilde muidafaa etmis ve kendine has bazi felsefi ve
metafizik gorusler —ornegin akhin ve manann birligi gibi— ileri sur-
mustiir. Felsefe sahnesinde kendisinin halefi olan 1bn Sina tarafindan
elestirilmesine ve golgede birakilmasina ragmen Amiri, sonra ki filozof-
lar tarafindan incelenmeye devam etmistir; hatta Safevi déneminde
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Molla Sadra gibi bir sahsiyet Asfar adli eserinde ondan sik sik alinti
yapmuistir. Amiri, eserleri ve talebeleri —en 6nemlisi Ibn Hindu'dur—
vasitasiyla Islam felsefesi uzerinde simdiye kadar bilinenden daha ya-
kindan incelenmesi gereken bir ilk dénem 1slam filozofudur.

Dérduncivonuncu asrn ilk birkag on yilindan sonra Horasan 1slam
felsefesinin ana merkezi olmussa da Bagdat bu asrin sonuna kadar en-
tellekttiel hayatin 6énemli bir merkezi olma konumunu strdtrmistur.
Dordunci/onuncu asirda Bagdat'taki felsefe manzarasina bir Farisi ha-
kimdji; bu farisi Mantiki lakapl Sicistan’h Ebu Stleyman el-Sicistani'dir.
Onun lakabindan da anlasilacag uzere el-Sicistani mantik alaninda
gucliydi. Doérduncionuncu asrin ikinci yarnisinda Bagdat'taki Messai
felsefe okulu, felsefenin diger alanlarin: geri plana atarak daha ¢ok
mantikla ilgilenmistir.

Sicistani bircok talebe yetistirmistir. Bu sahsiyet, Bagdat'in fikir ¢ev-
relerinde 6nde gelen biriydi. Bagdat o donemde bircok 6nemli kisi tara-
findan ziyaret edilmistir. Bunlarin arasinda Amiri ve Ihvan-1 Safa’nin Ri-
saleleri’nin yazarlar1 da bulunuyordu. Sicistani’nin kendi dénemine ka-
dar olan felsefi gelismeleri topladig Sivan el-Hikmet’i yazmasinin se-
beplerinden biri de muhtemelen onun ¢ok farkli okullarla temas igeri-
sinde olmasiydi. Onu tamamlayan Beyhaki'nin Tetimme Sivan el-Hik-
me’siyle beraber bu kitap, ilk dénem Islam felsefesi hakkindaki bilgimi-
zin temel kaynaklarindan biri olarak ginumiize kadar gelmistir.

Sicistani'nin katildig1 felsefi tartismalarin kayitlarimi Sicistani’nin
talebesi bir Sufi ve edebiyat¢i olan Ebu Hayyan Tevhidi'nin eserlerinde
bulabiliriz. Tevhidi’nin el-Imta’ ve’l-Mu’anasa ve Mukabasat adl kitapla-
rn Bagdat'in dérdinciw/onuncu asrin sonlarindaki zengin ve cesitlifikri
hayatina ayna tutan eserlerdir. Tevhid’i énemli bir filozof olmamasina
Jkarsin 0 donemin entellekttiel hayatim anlamamizda kilit bir isimdir.

Doérdunci/onuncu asnn sonlarinda hemen hemen tiim bilgi dallar:-
na deginen ve lhvan-1 Safa'nin Risaleleri olarak bilinen bir koleksiyon
zuhur etmistir. Kimlikleri hi¢bir zaman tam olarak belirlenemeyen bu
yazar grubu kesinlikle Sii egilimler tasimasina ragmen sonradan iddia
edildigi gibi Ismaili degillerdir. Aym zamanda gizli bir 6rgiitle de iligki-
si olan bu grubun faaliyet merkezi muhtemelen Basra’yd1. Risaleler, bu
grubun ogretilerinin daha genis kitlelere ulasmasina hizmet etmistir. Is-
maililer sonraki asirlarda Risaleler’i sahiplenmis ve sonradan yazilan ve
Risaleler'in 6zinu iceren iki eser —Risalet el-Cami’a ve Cami’at el-Ca-
mi’a— hususi bir Ismaili gruba ogretilmistir.
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Risaleler, genis tesir birakmis ve Gazzali'den lbn Arabi ve Molla
Sadra’ya kadar sonraki Misliman entellektiellerin ¢ogu tarafindan
okunmustur. Risaleler, felsefe ve ilimleri basit bir dille anlatuklan ve
felsefe ile dinin uyumunu saglamaya ¢ahstiklan icin herkesin dikkatini
cekmistir. Risaleler, Messai felsefe ve Islami ogretileri birlestirdikleri bir
Neo-Pisagorcu felsefe gelistirmislerdir. Bu nedenle Messai felsefeyle
iliskili olduklar1 kadar Cabir ve Hermetizm'den de etkilenmislerdir. Ay-
rica Sabiilerin 6gretilerinden de faydalanmistir. Risaleler, sunu hatirla-
maliyiz ki Harran Sabiileri ge¢c donem Grek Neo-Pisagorculugun ve
Hermetizmin varisleridir.

Risaleler’in felsefesinin belkemigi bir say1 sembolizmi ve matema-
tiksel teoridir. Bu teori sayilan Pisagorcu tarzda alglar, yani sadece ni-
celikler olarak degil, ayn1 zamanda metafiziksel gercekliklerin ve esya-
yin ilkelerinin sembolleri olarak da gorur.

Risaleler, bilimlerin sembolik yénu vasitasiyla bilimleri dini bir ba-
kis agisiyla birlestirmistir. Bu ansiklopedik eser, o donemde varolan bil-
gilerin bir sentezini yapmasinin yaninda bir de dérdunciw/onuncu asir-
da din ile felsefenin uyumunu saglamak maksadiyla énemli bir ¢aba
gostermistir. Risaleler’in kapsamli yapisim ve onun hayati sorunlar ba-
sit bir anlatimla ele ahgim g6z éninde bulundurdugumuzda Messai fi-
lozoflarin, kelamcilarin, Safilerin ve hemen her egilimden Misliman
fikir adamlarinin bu eserleri okumas: ve onlardan etkilenmesi sasirtica
degildir.

DérdinciVonuncu asrin énemli sahsiyetlerinden biri de filozof-ta-
rih¢i Ebu Ali Ahmed b. Muhammed Yakub Muskuya (Arapgas: Miske-
veyh)'dir. Onun Zerdustlukten déonme bir Miisliman mu yoksa asirlarca
oénce ihtida etmis Musliman bir aileden mi oldugu tarismalidir.” —bu,
Miskeveyh tuzerine yazilmis 6nemli eserlerden biridir; ve M. Abdulhak
Ensari, The Ethical Philosophy of Miskovaih (Aligarh, 1964.)

Ayrica isminin Muskuya (Miskeveyh) m1 yoksa Ibn Muskuya (Mis-
keveyh) m1 oldugu da tartismalidir. Miskeveyh 325/936 yilinda Rey:de
dogmustur. Daha sonra Bagdat’a giderek Sicistani'nin halkasina dahil
olmus ve vezir el-Muhallebi'nin yakin dostu olmustur. Bu dénem bo-
yunca bir zevk hayau siiren Miskeveyh diinyevi siirler yazmstir. Fakat
el-Muhallebi’'nin 6lmesiyle hayat tarzim degistirmistir. Rey’e dénerek
Ibn el-Amid’in halkasina katilmis ve onun kutiphanecisi olmustur. Bu-
rada zengin bir kutuphanede ¢alisan Miskeveyh dinya gorusinu degis-
tirmistir. 365/976 yilinda Bagdat’a dénerek Buyid valisi Adududevle’nin
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kutuphanecisi ve elgisi olmustur. Bu zat Adududdevle 372/983 yilinda
oldikten sonra ancak felsefe calismaya baslamistir. Daha sora Harezm-
Sah’in hizmetinde bir hekim olarak vazife yapan Miskeveyh burada Ibn
Sina ile tamsmstir. Nihayet doksan alti yasindayken 421/1030 yilinda
Isfahan’da 6lmustir. Miskeveyh ilk yillarindaki zevk hayatim terk et-
tikten sonra bir bilgin gibi faziletli yasamstir.

Miskeveyh, simya ve tipla ilgilenmistir; Islam tarihinin sonraki do-
nemlerinde de bu iki alanla ilgili olarak hatirlanmistir. Fakat onun soh-
reti, tarihsel saheseri Tecagibii’l-Umem’a ve su felsefi eserlere dayatur:
Tertib el-Sa’adet ve Menazil el-Ulum (llimlerin tasnifi tizerine), el-Fevz
el-Esgar, el-Feyz el-Ekber ve el-Hevamil ve’s-Sevamil (teolojik meseleler
tizerine) iki iinli ahlak bilimi eseri Tehzib el-Ahlak ve Cavidan Hired.

Miskeveyh'in en kalic1 katkis: etik alaninda olmustur. Amiri ve di-
ger bir takim ilk déonem bilginlerini izleyen Miskeveyh, Islam ogertile-
rine ve Eflatun ile Aristo'nun eserlerine dayanan felsefi bir etik gelistir-
mistir —yalniz Eflatun ve Aristo'nun gorusleri sonraki Grek filozoflar-
nin 6zellikle Galen’in eserlerinin 15181 altinda goérulmustir. S6z konusu
senteze dayanan Tehzibii'l-Ahlak ayn1 zamanda bazi yeni fikirler de ice-
rir. Miskeveyh, Aristo'nun ihmal ettigi eros'un 6énemini kavramis ve
onu yeni sekillerde uygulamistir. Aym zamanda Grek kaynaklarinda
yer almayan fakat daha sonra Hiristiyan Bati'da gorilecek olan manevi
ustad ile murid arasindaki sevgi bagindan da sozetmistir. Miskeveyh'te
bazi Islam oncesi Farisi unsurlann etkisi de bulunmaktadir. Bu unsur-
larin etkisinde olan Tehzib ve Cavidan Hired'in isimleri bile onlarin ka-
dim Iran hikmeti (hired) ile olan iligkisini gosterir. Husang’a kadar gi-
den eski Iran hikmetinden bahseden Cavidan Hired, kadim Iranhlann
ilkelerini ve ahlaki ogretilerini iceren ahlaki sozlerden s6z eden 6énemli
bir Islami donem kaynagidir. Ismi Fars¢a olmasina ragmen bu eser
Arapca yazilmisur. Miskeveyh, Islam tarihinin sonraki dénemlerinde
ozellikle Iran’da Tedlub ve Nasiruddin Tast’nin bilinen en iyi Farsca
felsefi etik kitab1 olan Ahlak-1 Nasiri'de bu kitap uzerine yazilmis bir
serh sayesinde yasamaya devam etmistir.

Ebu Reyhan el-Biruni (362/973-442/1051) felsefeden daha ¢ok Is-
lam bilim tarihinde gecse de felsefe de ondan bahsetmemek miimkiin
degildir. Biruni’'nin Asar el-Bakiye ve essiz Hindistan incelemesi olan
Tahkik ma 1i'l-Hind adh eserlerinde onun diinya goérisu hakkinda bir-
seyler o6grenebiliyoruz. Buna goére Biruni keskin bir gozlemi elestirel ve
rasyonel bir analiz ile birlestiren ve bu arada vahye ve sezgiye de agqik
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olan bir bilgindir. Fakat 6zellikle 1bn Sina ile olan tartismasinda Biru-
ni'nin nasil kesin ve bagimsiz kararlar verebildigini ve egemen Messai
felsefeyi elestirdigini goriyoruz. Hi¢ kusku yok ki Biruni Ortacag’da
egemen olan Aristocu doga felsefesini tenkit eden 6nemli sahsiyetler-
den biridir.

Bir anlamda mukayeseli dinler alaninin kurucusu olan Biruni, bu

alanda da 6nemli eserler kaleme almistir. Bu alanda sadece bir gozlemci
olarak kalmamakta ayni zamanda ona diger dinleri de gozleme ve ince-
leme imkam veren metafizik bir perspektifin de sahibidir. Biruni, ba-
gimsiz felsefi eserler yazmamis olmasina karsilik, onu dénemin énemli
felsefi sahsiyetlerinden biri olarak degerlendirebilecegimiz felsefi one-
me sahip sayfalar yazmigtir. Ancak Biruni kendisini o zamanda kurulu
bulunan hicbir okula mensup hissetmemistir.
Ibn Sind'nin Islam medeniyeti hususen onun Iran’daki bolumu uzerin-
de biraktig tesir kadar kendi medeniyetini etkileyen ¢ok az kisi vardr.
Sentez ve analiz gucune, fiziksel ve zihni olaganusti yetenege sahip bu
deha hem felsefede hem de tipta kalic1 bir sentezin sahibidir. Islam tari-
hinde hekim olsun mantik¢ olsun hi¢ kimse onun tesirinden kagabil-
mis degildir. Din ilimlerinde kelamci ve diger otoriteler bile onun me-
tafizik doktrinlerinden bazi temel 6gretiler benimsemniistir.

370/980°'de dogup 428/1037'de olen lbn Sina lran tarihinin kansik
bir déneminde yasamistir. Onun dogum yeri olan Buhara ile ona yakin
bolgeler, Gazneliler'in Samanogullarim devirmesiyle sadece siyasi degil,
fakat ayn1 zamanda etnolojik bir degisim gecirmistir. Daha yirmi bir ya-
sindayken yerini degistirmeye zorlanan lbn Sina, yasaminin geri kalan
kisminda bir Bayid baskentinden digerine dolasarak hayatim bir hekim
ve kisa bir siire de devlet adami ve vezir olarak kazanmaya ¢ahsmstir.
Kansiklik ve huzursuzlukla gecen bir émrin nispeten sakin gecen do-
nemi Isfahan’da Alaiiddevle’nin sarayindaki dokuz yildir. Bu kisa siki-
net donemi bile, sehrin Gazneli Mahmud’un oglu Mesud'un isgaliyle
bozulmustur. Tum enerjilerini serbestce ve butunuyle harcayan Ibn Si-
na, sahip oldugu guglu fizige ragmen erken bir yasta —elli yedi yasin-
da— Hemedan'da hayata gézlerini yummustur.8

Ibn Sina'nin sahip oldugu olaganustu konsantrasyon ve entellektii-
el vukufiyeti, sardugu dagdagah hayat bile golgeleyememistir. Daha on
altu yasindayken unla bir hekim ve on sekiz yasinda geleneksel acidan
techizath olarak olgunluga adim atmistir. En sevdigi talebesi Ebu
Ubeyd el-Cuzcani'ye adadig otobiyografisini on sekiz yasinda yazmaya
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basladiginda hayatinin sonunda sahip oldugu olgunluga sahipti; degi-
sen sadece bilgisindeki derinlik idi.

1bn Sina'nin en 6nemli 6zelliklerinden biri-doymayan bilgi aclig ve
kendini gelistirme ¢abasiydi. Mantik ve matematikten saf metafizige, si-
irden tefsire kadar onun dikkatini ¢ekmeyen hicbir ilim yoktu. Gergek-
ten Ibn Sina “akli ilimler”in her dalina buyik katkilar yapmstir; belki
matematigin bazi branglari istisna edilebilir; onun bu alanlardaki katki-
st muzik teorisi ve matematik felsefesiyle simrhdir.

Kemale ulasma ¢abasi onun Arapgaya karsi takindig: tutumda agik-
ca bellidir. Bazilar, Sifa gibi felsefi eserlerinin “Iran Arapgas” tarziyla
yazildigimi soylemis olsalar da Ibn Sina lsfahan’dayken Arapga’sim ge-
listirmek igin yogun c¢aba sarfetmistir. Bu ¢abasimin sonunda Arap dili
uzerine yazdif) uzun bir eser sonradan kaybolmustur. Fakat bu caba-
nin meyvesi, 6zellikle Isarat gibi daha sonra yazdig eserlerdeki ince 1s-
lupta acgik¢a kendini gostermistir.

Ibn Sina, bircogu elimizde olan iki yuzu agkin eser yazmistir; soh-
retine ragmen bu eserlerin hepsi daha incelenmemistir. En iyi bilineni
Kanun veya “Canon” (klasik Islam tibbinin hiilasasi) olan bilimsel ve
ubbi eserlerinin yaninda sadece felsefeyle ilgili yuzi askin eser kaleme
almistir. Bu eserler abidevi eseri Sifa’'dan —Latince’deki kismi terciime-
sinden dolay1 “Sufficientia” olarak bilinir bu saheser— belli felsefi, te-
olojik ve metafizik konulara ayrilmis bircok kisa esere kadar uzanir.
Mantik, doga felsefesi, matematik ve metafizige dair dort kitaptan olu-
san Sifa gercekte denemin tum doga ve matematik bilimlerini iceren bir
eser olup Ibn Sina'min Messai felsefesinin bir toplamdir. Yazildig tarih-
ten sonraki bir yilda Messai felsefenin en geliskin metni olan Sifa bu-
gun de Iran’in medreselerinde okutulmaktadr.

Sifa, Sifa'min bir 6zeti olan Necat ve bu buyuk eserlerin belli konu-
larini ele alan diger kugiik eserlerde Kindi ile baslayan ve 1bn Sina ile
zirveye ulasan Messai felsefenin klasik formulasyonunu gérmekteyiz.
Bu eserlerde siki bir ontoloji ilgisi goze carpmaktadir; oyle ki 1bn Sina
herseyden ¢ok bir “varlik filozofu” olarak unlenmistir. Onun tum me-
tafizik argimani, Varhik (viicud) ile mahiyyet arasindaki temel ayrima
ve Varhgin Zorunlu (Vacip), mumkin ve imkansiz olarak bolinmesine
dayanir. 1bn Sind'min kozmolojisi bu temel ayruna dayanmir. Onun koz-
molojisi, Allah ve akillar silsilesiyle baslayan hiyerarsik bir Kainat kav-
ramiyla siki sikiya iligkili olup bir melek ilmi icerir— bu melekbilime
gore ayri ruhani varliklar, ay-alti dunyada bilgi ve varolus kaynag) gore-
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vi gorurler.

Bunun gibi lbn Sina, Aristonun De Anima kitabinin Neo-Platonik
bir yorumuna dayanan ve onun ontolojisi ile yakindan alakah olup Is-
lami -Neo-Platonik ve Aristocu etkileri gosteren- bir psikoloji gelistir-
mistir.

Ibn Sina, sezgiye dayandig icin akli felsefenin en makul ve mesru
bi¢imini olusturan bu rasyonel bilginin zirvesini elde ettikten sonra “is-
rak teosofisi"nin sinirsiz ufuklarina ulasmak amaciyla kendi sentezini
asmaya c¢alismstir. Ibn Sind yasaminin kalan kisminda, “havas felsefe-
si”ni isledigi Mantik el-Masrikiyyin adl1 eseri yazmigtir. Bu eserin 6nem-
li bolamleri kaybolmussa da baz1 kisimlar: sezgisel sozlerde, son buyuk
eseri el-Isaral vet-Tenbihat ve diger baz1 eserlerde varligim surdirmus
ve Ibn Sina’min hayatinin sonunda yoneldigi “Dogu Felsefesi”ni yeni-
den kurmada bize yol gostermistir.

Bilgi ile tecrubeyi birlestiren ve yiiksek varhik formlarimin tecrube
edilmesine dayanan bir felsefe daha dogrusu bir teoscfi (orijinal Grekge
anlamiyla teosophia) olan lbn Sina'nin “Dogu Felsefesi” Misliuman
Iran’in sonraki entellektiiel hayatinda son derece 6nemli bir yer kazan-
mustir. Bu felsefe, birbuguk asir sonra “Israkin Ustad:” Stthreverdi tara-
findan izlenecek yolun ilk adimim olusturmustur.

Ibn Sina, Iranin sonraki fikir hayatinda bir baska bakimdan da
onemlidir. Ibn Sina, Messai felsefeyi Farsca yazmaya calisan ilk kisidir.
Necat'in az ¢ok Farsga bir versiyonu olan Danis-name-yi Ala adh eseri
belki de yazarin istemesiyle, dil zorluklanyla dolu olup Farsca-konusan
dunyada popiiler olamamistir. Fakat Biruni'nin Fars¢a olan et-Tefhim’i
ve dérdunci/onuncu ile besinci/onbirinci asirlarin birkag diger eserle-
riyle beraber bu kitap Fars¢amin 1slam dunyasinin buyuk dustnce dil-
lerinden biri olmasina zemin hazirlamistir. Bu ilk ¢alismalar olmasayd:
Suhreverdi'nin, Efdaliuddin el-Kasani'nin ve Nasiruddin Tasi'nin Fars-
ca éserleri ve digerlerinin ortaya ¢ikmasi zor olurdu.

Ibn Sina ayrica bir grup yetenekli 6grenci de yetistirmistir. Bu 6g-
renciler onun égretilerini besinci/onbirinci asrin sonlarina tagims ve
Messai felsefenin Nasiruddin Tusi'ye kadar mesalesinin sonmemesini
saglamslardir. Ibn Sina’nin 6nemli 6grencileri arasinda sunlar: sayabili-
riz: Hocasinin birgok eserini tamamlayan ve onu hayati boyunca yalniz
birakmayan Cuzcani, buyuk bir Messai eseri olan Tahsil'in yazan Bah-
manyar, Ibn Sind'nin en bilgili 6grencisi olarak gorulen, Ma’sumi ve ho-
casinin batni eserlerini yorumlayan lbn Zeyle, Hayyam ve Lukari gibi
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isimler, yukarida sayilan kisiler sayesinde 1bn Sina’nin ikinci kusaktan
ogrencisidirler. Boylece “Hekimlerin Prensi” ve Messailerin tustad: eser-
leri ve ogrencileri yoluyla 1slam'in entellektilel hayatinda kalici bir he-
gamenya sahibi olmustur.

Ibn Sina ile sona eren unliu Messai okuluna paralel olarak Islam’in
ilk asirlarinda Ismailili ile iliskilendirilen ¢ok geliskin bir kozmoloji ve
metafizik zuhur etmis ve fakat bu okul gunimiuize kadar hakettigi ilgiyi
gorememistir. Bu donemde On lki Imam S$iiligi daha ¢ok hadislerin
toplanmasi ve diger dini ilimlerle ugrasirken —bunu Seyh Muhammed
el-Tasi,.Kuleyni ve 1bn Babu’yanin eserlerinde mugahede edebiliriz—
Ismailili kendi metafizigini gelistiriyordu. Elbette tek bir Ismaili felsefe
yoktur. Fatimi, Yemeni ve Alamut adinda en az ti¢ okul bulunmaktadir.
Ancak Fatimi okulu, hem Yemeni hem de Alamut okulunun tim lsma-
ili felsefi ve teolojik dusuncelerinin temelini teskil eder. Kadi Numan
hari¢ Faumi okulunun tim énemli sahislar1 Iranhiyd1 ve bu sahislar,
Farsca yazilan en eski felsefi eserleri meydana etirmislerdir— bunlar ta-
bii ki Arap¢a da yazilmistir.

En eski Ismaili felsefe kitab1 —felsefeyi burada geleneksel ve Islami
baglamindaki hikmet anlaminda kullaniyoruz— muhtemelen ugin-
cwdokuzuncu asirda yazilan Umm el-Kitab adh eserdir. Pamirsli Isma-
ililerin hala kutsal bir metin olarak gordukleri bu kitap “bes 1lk”enin
—ki bu “bes llke”den dolay1 Ismaililere el-Muhammese yani “Begsliler”
denilmistir— gii¢lii bir savunmasi olup bazi Maniseist etkiler tasir. Irfa-
ni (gnostic) renk tasiyan bu eserin bilinmemektedir; fakat dérdin-
ci/onuncu asirda bir¢ok temsilcisi ¢ikan Ismaili teosofi ve felsefenin ilk
doénemlerini yansitmaktadir.

Bu Ismaili filozof ve ilahiyatcilarin ilki ve énemlilerinden biri dén-
dunci/onuncu asirda yasayan Ebu Hatim el-Razi'dir. Rey'de dogan ve
322/933-34 yih dolaylarinda vefat eden bu sahis ¢zellikle Alam en-Nii-
biivve adli eserinde Muhammed b. Zekeriyya Razi'yi ¢urutmesiyle tani-
nir. Ayrica, ilahiyat uzerine Kitab ez-Zina, fikih uzerine Kitab el-Cami’,
Kur’an tizerine batini bir tefsir (te’vil) ve Islah adinda baska eserler de
yazmistir. Bu son kitap, Ismaili teoloji ve felesefenin en énemli ilk sis-
tematik eseridir. Bu eserler ve Ebu Hatim’in yogun davet faaliyeti, 1s-
maililigin Iran'da yayilmasinda buyik rol oynamstir.

Ebu Hatim'i Ebu Yakub es-Sicistani takip etmistir. 408/1017°de 6len
es-Sicistani, Fars¢a tercimesi Fars felsefe dilinin en eski 6rneklerinden
biri olan Kesf el-Mahcub isimli kitabin yazandir. Yedi bolim ve her bo-
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limde yedi serlevhadan olusan bu kitab Ismaili teosofide yedi rakam-
nin oynadif1 merkezi rolu ifsa eder. Tenasihii savundugu gerekgesiyle
Nasir-1 Husrev tarafindan elestirilen Sicistani, Muhammed b. Ahmed el-
Nahsabi (Nesefi) gibi diger 6nemli Ismaili davetgilerle beraber Ebu Ha-
tim’in mihim halefleri arasinda yer alir.

Doérdunciv/onuncu asirda yasayan 6nemli bir diger lsmaili sahsiyet
de Ebu’l-Heysem Ahmed b. Hasan el-Circani’dir. Circani 6zellikle Ka-
side isimli eseriyle taminmustir; bu eser tuizerine hem Muhammed b.
Surh el-Neysaburi hem de Nasir-1 Husrev serh yazmistir. Bu sahis Na-
sir-1 Husrev'i derinden etkilemistir. Kaside o6zellikle astroloji ile pey-
gamberlik ilmi arasindaki iliskiyi ele almasiyla —tabii Ismaililerin dev-
revi doktrinlerinin igiginda— tanimr.

Bu dénemin 6nde gelen Ismaili filozoflarindan biri de Fatimi halife-
si el-Hakim Billah zamamnda yasayan Hamiduddin el-Kirmani'dir. Co-
gu kimse tarafindan Fatimi Ismaili doktrinlerinin en yetkin kaynag ka-
bul edilen Rahat el-Akl''n yazan olan Kirmani Irak ve lran'daki “Irak-1
Acem”de bulunugu i¢in Hucceti'l-Irakeyn lakabiyla alinir. 411/1020'de
Rahat el-Akl1 telif eden Kirmani, kisa bir siire sonra vefat eder. Tamm ta-
mina otuz iki eser yazan Kirmani'nin eserleri arasinda sunlar sayilabi-
lir: Ibadetlerin batini anlamlan tuzerine Tenbih el-Badi ve’l-Mustehdi,
Ebu Hatim’i savunmak ve Muhammed b. Zekeriyya’y: elestirmek mak-
sadiyla yazdig el-Akval ez-Zehabiyye ve 6zellikle et-Tibb er-Ruhani. Kir-
mani’nin “Ismaili filozoflarin Seyhi” olarak anilmasi sebepsiz degildir.?

Rahat el-Akl, Kirmani'nin Aristo ve Neo-Platonik felsefe, Kindi’nin
felsefesi —Kirmani Kindi'nin bazi 1stilahlarim kullanir— ve Farabi lh-
van-1 Safa ve Ibn Sina gibi Musluman filozoflann felsefi dusuncesi hak-
kindaki bilgisini ihtiva eder. Kirmani Islami ilkeler, felsefe ve Ismaili
doktrinlerin sentezini yapar ve Ibn Sina'minkine benzer fikirler, benim-
ser. Tann'min yaratici eylemiyle baslayan semavi hiyerarsi onun metafi-
zigini ve kozmolojisini karakterize eder. Rahat el-Akl, Ismaililigin bu
Fatimi okuluna mensup yazarlarin eserlerinde su ya da bu sekilde bu-
lunan cesitli unsurlardan bir sentez yaparak Ismaili kozmoloji ve meta-
fiziginin temel ilkelerini ser deder.

Kirmani'nin gen¢ ¢agdaslanindan biri olan Nasir-1 Husrev, Iran'da
Ismaililigin en etkili ve kalic1 ismi olmustur. Balh yakinlarindaki Ku-
badhiyan’da 394/1004 yilinda dogan ve hikumet ailesine mensup olan
Hisrev, Ismaililige yasaminin ortalarinda muhtemelen On 1ki Imam $i-
iligi'nden Ismaililige gecmistir. Fatimilerin egemenligindeki Kahire'de
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Ismaililikte 6nemli bir mevkiye gelen Husrev burada alt y1l kalmis ve
Iran’da teblig faaliyetlerine devam etmek uzere 44/1052 yilinda Balh’a
geri donmustir. Yumgan'da 465/1072 ile 470/1077 yillar arasinda élen
bu sahsin mezan buradadir. Onun kabri asilarca Sufi bir veli olarak zi-
yaret edilmis ve Ismaili niteligi unutulmustur.

Hisrev'in on yedi kitap yazdig) soylenmistir; ancak bunlardan yal-
nizca dokuzu giniimiize ulasabilmistir. Bunlarin arasinda, Fars dilinin
saheserlerinden biri olan Divan, Revsena’i-name (siir), Revsena’i-name
(nesir), unla Sefer-name, Vech-i Din, Zad el-Musafirin, Hani'l-thvan, Gu-
sayis ve Rebdyis ve en meshur eseri Cami’ el-Hikmeteyn sayilabilir. Tam
bu eserler Farsca olup Fars dilinde yazilan felsefi eserlerin 6nemli tem-
silcileri durumundadur.

“lki hikmetin toplami” demek olan Cami'u’l-Hikmeteyn, Ebu’l-Hey-
sem’in yukanda zikredilen Kaside’sine dayanarak Grek felsefesi ile Is-
maili teosofiyi sentez etmeye caligir. Nasir-1 Hisrev, Islaim’in vahyin ev-
renselligine dair olan basat ilkesini ve Islam'dan 6nce de Tevhid’e ve
onun hikmetlerine sahip olan insanlar oldugu inancim benimser. Bu
yuzden kadim bilge ve filozoflan da hanif dininin mensuplan sayar ve
onlarin égretileriyle Islamin ogretilerini ve onun Ismaililikte ifadesini
bulan batini 6gretilerini birlestirmeye calisir. Boylece, Ismaili teoloji ve
fels¥fede Farabiminkine benzer bir yol izler.

Tipki Ebu Hatim ve Kirmani gibi Nasir-1 Hasrev de Muhammed b.
Zekeriyya Razi'nin tezlerine siddetle kars1 ¢ikmis ve onu birgok eserin-
de curatmustar. O, Razi'ye 6zellikle ug¢ noktada kars1 ¢ikmistir: Doga,
Ruh ve Peygamberlik!® Nasir-1 Hiisrev, tabiatin kozmik ruh tarafindan
meydana getirildigini, hareket sahibi oldugunu ve Muhammed b. Zeke-
riyya Razi’nin dedigi gibi “hareketsiz” olmadigim bilakis hareket ve sa-
kanet ilkesine dayandigim iddia eder. Yine, Husrev Razi’nin ruhun
madde tarafindan hapsedildigi iddiasina karsi ¢ikar. Bunun gibi o, Ra-
zi;nin Peygamberligi inkar eden “esitlik¢i” gorusana reddeder. Cinku
bu goras Husrev'in bilgi hiyerarsisine ve seckinlere ayirdigy batinilige
ters dismektedir.

Husrev, Farsca yazilmis dini siirin en guzel 6rnekleri arasinda yer
alan siirleri ve tabii nesirleri sayesinde Iran’da bugiine kadar yaygin bir
popilarite kazanmis ve Iran tarihinde en iyi bilinen Ismaili fikir adam
olmustur. Bir bilge olarak sozleri bir¢ok kisiyi aydinlatan Husrev pek
Ismaili olarak tariinmamstir. Teknik anlamda bir filozof ve 1smaili fel-
sefenin temsilcisi olarak Ismaili toplulugun disinda simirh bir ¢evrenin
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ve Islam felsefe ve teoloji tarihiyle ilgilenen pek az bilginin dikkatini
¢ekmistir. Onun eserlerinin bu son vechesi incelenmeye muhta¢ olup
6nemi hala tam olarak idrak edilememis bir diisiince okuluna bagh ve
Islam lran’'nin 6nemli filozoflanindan biri olan Hiisrev'in taninmasi i¢in
bu gereklidir.

Nasir-1 Hiisrev'den sonra Ismaili felsefe bir siire daha gelismeye de-
van etmistir; ancak onun bu gelisme c¢izgisi bu kitabin konusu diginda
kalmaktadir. Sadece 1smaili filozoflarin Fatimi ekolu i¢inde yer alan ve
Hisrev’'in de ¢agdas: bir Farisi'den s6zetmek gerekir. Bu adam
439/1047 yilinda Kahire'ye gelip orada 470/1077'de len Muwayyed Si-
razi’dir. Onun eserleri bugiine kadar Ismaililer arasinda popiler olmus-
tur. Bunlarin arasinda sunlan sayabiliriz: Sekiz cilt ve 800 makaleden
olusan Mecalis, yazann Mustansir Billah’in toplantislarindaki gézlemle-
rini iceren el-Mecalis el-Mustansariyye, Divan ve Cami’el-Hakaik; bu
eserlerin timu Arapg¢a’dir. Onun tek Farsca eseri Esas el-Te'vil, Kadi
Numan'in eserlerinden birinin cevirisidir.

Ebu Hatim Razi’den Muayyed Sirazi'ye kadar Ismaili filozoflarin
eserlerindeki doktrinlerin metafiziksel temeli Mutlak olan gercekligin
Kaynag1 —yani Varlik-Usti ya da Varlik-Otesi— ile mahlukat arasinda-
ki ayinmdir. Buna gore mahlukat tasan sey olmayip bu Kaynak (Mub-
di) tarafindan meydana getirilen varlik verme fiilinin bir neticesidir. Is-
maili ogretileri, Allah1 Saf Varlik ve varlik derecelerini de O'ndan sudur
eden seyler olarak goren Messailerden ayiran ozellikle bu gorustir. Is-
maililere gore Mubdi, “ol!” (kun) emriyle varligin en yiiksek duzeyini
olusturan “llk AkI™1 yaratandir. 1lk Akil'dan da ikinci Akil yaratihir ve
bu boyle devam eder. Her varhk duzeyinin simiflar olup bu simirlar var-
hik duzeylerini tarif eder ve her duzeyin 6tesini belirler; asag varhik di-
zeyleri ust varhk duzeylerine ulasmaya cahsir.

Ibn Sina'min semavi akillarina benzer bir yolla yaratilan semavi hi-
yerarside ilk ibda’ eyleminden sonra On Akil bulunmaktadir. Bunlar-
dan ilk ikisi beraber kendi metafizik duzeylerinde On-lki-lmam Siiligi
ve Tasavvufun savundugu Muhammed’in Hakikati'na karsihk gelir.
Ugiinci Akil'la, kainatin ve insanoglunun tarihini belirleyen bir olay
meydana gelir, zira “manevi Adem” ve insanoglunun prototipi olan
Uguncu Akil bir gaflet haline diser. O bu gaflet halinden uyaninca go-
rur ki kendisi Onuncu Aklin seviyesine gotiurulmustur. Bu yuzden ilk
derecesini kazanmaya ¢alisir. Kainatin yaratihs amaci da sadece budur.
Ismaililerdeki yedi rakaminin énemi Ugiincii ile Onuncu Akil arasinda-
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ki mertebe farkhihgina dayanir. Tabiri caizse bu “ebediyet tehiri”, her
ikisi de ¢evrimsel olup yedi rakamina dayanan zaman ve tarihin proto-
tipidir.

Mecut insaniyetin tarihinde yedi ¢evrim bulunmaktadir. Bunlarin
her birisinde yedi peygamber her peygamberin de yedi veya yedinin ka-
tt Imam" olup peygamberler ile ¢evrimler gérinme (natik) ve gizlenme
(samit) donemleriye yer degistirirler. “Manevi Adem”in gafletinde pro-
totipi olan bu cevrimsel fikrin gevresinde, Islam fikir hayati iizerinde
yapilacak herhangi bir incelemede yabana atilamayacak ve Islam’in ilk
asirlarinda lIran’daki fikri ve felsefi hayatin en 6nemli meyvelerinden
birini temsil eden olaganiistii bir kozmoloji, peygamberlik ilmi ve ant-
ropoloji meydana getirilmistir.

1lk dénemlerde Islam felsefesini islerken Kirmani ve lbn Sina gibi
kozmoloji uzerine bircok sey soyleyen sahislara degindik. Bu yuzden
kozmolojiden aym olarak bahsederken sadece Islam’in ilk ytuzyillarinda
Iran’da gelistirilen farkli kozmoloji tiirlerini ele almak istiyoruz. Gele-
neksel baglam igerisinde kozmoloji, metafizik ilkelerin mumkinat ala-
nina uygulanmasi oldugundan herhangi bir geleneksel medeneyitte o
medeniyetin ilkelerinden ayrilamaz. Bu diger geleneklerde oldugu gibi
Islam icin de gecerlidir. Iran’da Muslumanlar tarafindan gelistirilen
kozmolojiler, baska yerlerde oldugu gibi, Islami ilkelere bagvurulmadan
anlagilamaz; zira tipki Bundahisn kozmolojisinin Zerdustlukle olan ilis-
kisi gibi bu kozmolojiler de Islami ilkelerin uygulamalarindan ibarettir.
Bazi durumlarda bu kozmolojilerin malzemesi Islami olmayan kaynak-
lardan alinsa bile bunlar Islami dinya gorusune uydurulduktan sonra
kabul edilmislerdir.

Bu ilkeyi aklmizd4 tutarak Muslimanlarin gelistirdigi kozmolojile-
re kisaca bakalim. Bunlann ilki ve en 6nemlisi elbette Kur’ani kozmo-
lojidir, Kur’an’a dayanan bu kozmoloji ars, kursi ve melekler hiyerarsisi
ile kozmolojiyi ilgilendiren Hadis literatiiriinde bunlarla ilgili olarak ge-
cen sembolik tasviri icerir. Kur'an ve Hadise dayanan kozmolojileri hem
Sunni hem $ii bircok kozmoloji izlemistir. $ii kaynaklar s6zkonusu ol-
dugunda sunu diyebiliriz ki bu alanda Kuleyni'nin Usul el-Kafi'si koz-
molojiye iliskin pek ¢ok sey igerir. Onun gérusleri sonraki yorumcular-
ca gelistirilmistir. Arap ve Fars ilk donem Kur’an tefsirleri bizzat Kur’an
metninde gizli olarak varolan kozmolojiyi gelistirmislerdir.

Tevhid fikrine ve Kur'anin buyurdugu esyanin birligi ilkesine daya-
nilarak pek ¢ok kozmoloji gelistirilmistir. Bu kozmolojiler, sozkonusu

e]12]e



MAKALELER 2

ilkeleri kozmik varolugun duzeylerine farkhi sekillerde tatbik etmistir.
Amag da bunlar arasindaki iliskileri ortaya ¢ikarmak olmustur. Bir ta-
rafta, Cabir b. Hayyan tarafindan gelistirilen ve aktif-pasif polarizasyo-
nuna dayanan Hermetico-simyevi kozmoloji, diger tarafta ayn1 kaynak-
lara ve tabii baskalarina da dayanan lhvan-1 Safa'nin Neo-Pisagorcu
kozmolojisi —bu kozmoloji Aristo’dan da baz1 unsurlar almistir— bu-
lunmaktadir. Ismaili dusunirler kendi kozmolojilerini gelistirmistir.
Onlann kozmolojilerinde varhik duzeyleri ile peygamberler ve Imamla-
rn gevrimleri arasinda bir mutekabiliyet bulunmaktadir. Bunu Kirma-
ni'nin Rahat el-Akl adli eserinde agik¢a gorebilmekteyiz.

Ote yandan Messailer de bir kozmoloji gelistirmistir. Onlarin koz-
molojileri, Islam’in tevhid ilkesinin rehberliginde Aristocu ve Neo-Pla-
tonik unsurlar1 kendi perspektifinde birlestirmistir. Bu kozmoloji, Kin-
di ile baslams ve Messai felsefenin diger bircok veghesi gibi Ibn Sina
ile zirvesine ulasmstir. Benzer bir sekilde, bu déonemde Sabit b. Kurra,
Biruni ve Ibn Heysem gibi astronom ve fizikgilerce bilimsel kozmoloji-
ler gelistirilmistir. Ancak bunlar kesinlikle sekiler kozmolojiler olma-
y1p kainat1 metafizik prensipler 1s131nda gérmeye devametmislerdir.

Islam tarihinin bu dénemindeki kozmolojik doktrinlerin tamu,
bagrindan ¢iktuiklar1 daha kapsamh metafizik doktrinlerle ayrilmaz bir
sekilde baghydilar. Ve bunlar gibi onlar da onlan besleyen okulun ren-
gini almistir. Selcuklularin gelmesi ve Eg’ari kelamin 6nem kazanmasiy-
la i¢iinci/dokuzuncu ve dérdincivonuncu asirlarin entellektiel ve fel-
sefi okullan yok olma tehlikesiyle karsi karsiya gelmistir. Fakat tezat
bir bi¢imde, ilahiyatgilarin saldirilanyla gi¢ kazanan bu okullar yedin-
ci/onugunca yazyilda yeni bicimlerde yeniden canlanmis ve giniamuze
kadar Islami Iran tarihi izekinde kalia tesir birakmislardar.

1Bkz. M. Minuvi, “Ebu’l-Abbas Iransehri”, RFLM, Vol. 1, nos. 2-3 (1344/1966), ss.
133-9; M.Monageg, ss. 16-19.

2Bkz. M.T. Danispazuh, Ferhang-i Iranzamin, Vol. x (Tahran, 1341/1963), ss. 283 f.
ve Hasim Razi, Tahran, 1342/1964, s. 67.

3Bkz. Yakut el-Hemevi, Mu'cem el-Udaba, vol. 1. (Leibzig, 1966), s. 125 (Ahmed b.
Davud Ebu Hanife el-Dinever ilavesi.

4(Bkz.Monageg.ss.45-7.

5Bk‘z. S. Piner, Bolam 2.
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6Bkz. M. Minuvi, “Ez Hazain-i Turkiyye”, RFLT, Vol.1V, no. 3 (1336), ss. 60-83.

7Bu iki gorus surada bulunabilir: M. Arkoun, Contribution a’l’¢tude de 'humanisme
arabe au IVe/Xe siécle: Miskavayh philosophe et historien, Paris, 1970.

8Bazilan onun Isfahan’da oldugunu iddia etmistir. Birkag bilgin bu sehirde buluan
Imamzade mezarinin onunki oldugunu 6ne surmusgtur.

9Bkz. Muhammed Kamil Huseyin ve Muhammed Mustafa Hilmi'nin su esere yazdi-
g1 girise: Rahat el-Akl Kahire, 1371/1952), s. 17.

10Bkz. Corbin'in anlauldigy bolume: 16. Bolum.
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IRAN'DA TASAVVUF'UN TARIH!

1. TASAVVUF GELENEGININ BASLANGICI

BIR toplulugun manevi donigsimi ve onun semavi ve yeni bir va-
hiy tarafindan olusturulan taze bir manevi evrene katilisi, sosyo-
politik veya iktisadi faktorlere indirgenemeyecek kadar derin bir ger-
cekliktir. Bu gerceklik, s6zkonusu toplulugun kaderinin bir vechesini
olusturur; ve bu toplulugu kucaklayan dinin icinde varolan bir imkan-
dir. Iran'in Muslimanlasmasi boyle bir dénusimiin mitkemmel 6rnegi-
dir. Tam harici sebeplerin disinda Islam'da Iranhlan kucaklayacak bir
imkan vardi; ve aslinda olmak zorundaydi; bunun gerceklesmesi de
uzun sirmedi. Ayrica Iranhlarin kaderinde de boyle bir dénusimun
zorunlulugu bulunmaktaydi; bu dénugim o6ylesine derin olmustur ki,
o sadece Iran tarihinin sonraki dénemlerini kokten degistirmemis fakat
ayni zamanda Iranhlarin dinini, kaltaranu ve tarihini diger Musliman-
larinkiyle kopmayacak bir sekilde birbirine baglamistir. Muislimanlarin
sahip oldugu bu ortak séylem evreni, herseyden énce Tasavvuf alanin-
da gorilmustur. Zira Tasavvuf, tamm geregi, llahi Birlik ve evrensel
duzenle yani insanoglunun tim etnik ve 1rki kimliginden soyutlamp
kendisinde bulunan ve onun en evrensel yoninu temsil eden ruhun 1s1-
giyla Allah'in huzuruna vardig: duzenle ilgilenir.

Binaenaleyh, Islam tarihinin ilk dénemlerinde Iran’da gelisen Ta-
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savvuf'tan bahsetmek demek bizzat Tasavvuf’un kokeninden bahset-
mek demektir. Zira bu ilk asirlarin Tasavvufundaki Arap ve Farisi un-
surlarn birbirinden ayirmak ¢ok zordur; zaten Tasavvuf bu her iki etnik
unsurun bulundugu merkezlerde gelismistir. Bazi durumlarda 6rnegin
Kudus'te buyilyen Zu'n-Nun veya Rabia gibi Misir Mutasavviflarn veya
Yemenli Veysel Karani s6z konusu oldugunda Arap ve Farisiler arasin-
da kesin ayirimlar yapmak mumkundur; fakat bu sahislar incelemeden
Iran’da Tasavvufun gelisimini anlamak mumkin degildir. Bu yuzden
bizzat ilk dénem Tasavvufundan s6zetmek zorunda olmamzla beraber
agirhgy Fars kokenli veya Fars dunyasiyla iligkisi olan okul ve sahsiyet-
lere verecegiz. Sunu da eklemeliyiz ki Tasavvuf, etnik temelde bolune-
meyen tek bir gelenek olmasina karsin baz1 etnik hususiyetler Tasav-
vuf’ta kendilerini gerceklestirme ve ona kendi etnik diinyasinda kazan-
dig1 ifade tarzlarini verme imkam bulabilirler. Bu anlamda Iranllar,
sonraki Iran Tasavvuf siirinde gorilebilecegi gibi, Mutasavviflarin ev-
rensel ogretilerine kendi karakteristik o6zelliklerini katmiglardir. Aym
zamanda soylem dilinin yalnizca Arapga oldugu ve Fars¢a’nin daha
sahnede olmadig ilk asirlarda Tasavvufun hakikatlerini aciklamada da
¢ok 6nemli bir rol oynamiglardir.

Islam"n ilk asirlarinda Iran’da Tasavvuf’un tarihini incelemek igin
Islam tarihinin ilk yillarindan itibaren Tasavvufun kokenine bakmak
durumundayiz. Tasavvuf i¢ hakikat itibariyle —ezeli hakikatlerini aci-
ga vurmak icin tarih boyunca kazandig tum formulasyonlari itibariyle
olmasa da— Kur'an’a ve Siinnet’e dayanir. Mutasavvif (Sufi) olmak de-
mek Kutsal Kitap'ta yer alan tevhid fikrini gerceklestirmek ve Peygam-
ber’in yasantisin1 6rnek alarak yasamak demektir.

Tasavvuf (Sufizm), Arap, Fars veya Hint gibi bir irkin meydana ge-
tirdigi birsey olmayip Kur'an'da batini olarak yeralan ve Hz. Peygam-
ber'in birka¢ seckin Ashabina anlatug llahi-bir “Sir”dir. Bunlar da daha
sonra bu batini bilgiyi kendi 6zel talebe ve muridlerine aktarmislardur.

Sufe (Tasavvuf) sozcugunin ilk olarak ikinci/sekizinci asirda Ebu
Hasim es-Sufi tarafindan kullamldig1 séylenir; ancak Ebu Nasr es-Ser-
rac'in Kitab el-Luma’sina gorel Sufi kelimesini ilk kullanan kisi
110/728'de 6len Hasan el-Basri’dir. Bu sahis su inli cimlesinde bu
sozcugu kullanmistir: “Kendi etrafinda doénen bir Sufi gordum...” 11k
kusaklarda manevi seckinlere sahibi, sonra ehl es-suffa daha sonra tabi'i
ve daha sonra abid, zahid, nasik... deniliyordu. Kaynag: geleneksel ve
modern eserlerde genisce tartisilan Sufi teriminin butin bu nitelemele-
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rin yerini alarak Islaim'da kendini manevi hayata verenleri belirtmesi
ancak ikinci Islam asrinda vuku bulmustur. 1k manevi sahsiyetlerin ve
zahidlerin ¢ogu Arap’ti, ama baz1 Farisiler de vardy; Farisilerin sayisi
Basra ve daha sonra Bagdat ile Horasan Tasavvuf’'un merkezi olunca
artmistir. Horasan zaten Iran’in bir pargasi oldugundan onu ele alaca-
g1z, fakat Fars dunyasinda Tasavvuf'u inceleyecek herhangi bir ¢alisma
Basra ve Bagdat'taki faaliyetleri de icermelidir; ¢cinka bu iki merkezde-
ki Arap ve Fars unsurlar 6ylesine birbirine karismis ki onlan birbirin-
den ayirmak mumkun degildir.

Tasavvufun daha baslangicta varoldugunu, ikinci/sekizinci asirda
sadece yeni bir isim kazandigim ve Kur'an'da kokleri olan ve Islam tari-
hinin ve topraklarinin her déneminde ve kesitinde dallar1 bulunan ke-
sintisiz bir gelenek oldugunu iddia edersek, Tasavvufun ilk dénem so-
fulugundan bir ask mistisizmine ve nihayet irfana dogru “tekamil”
eden bir sey oldugunu soyleyenlerin muhalefetiyle karsilasabiliriz. Ne
var ki bu “tekamiil” iddiamizla ¢elismemektedir; zira bizzat Sufiler asir-
larca hep Sufi geleneginin devamhligindan ve onun Kur'an'da koékleri
bulundugundan sozetmistir. Tasavvufun tarihinde 6nce korkuya ¢nem
verildigi daha sonra ise askin ve nihayet marifetin vurgulandig dogru-
dur. Aslinda Tasavvuf bir anlamda kendi tarihinde Ibrahim Geleneginin
u¢ vechesini 6zetler: Bu gelenekte Yahudilik korkuyu, Hiristiyanlhk sev-
giyi, Islam da marifetullahi vurgular. Fakat bu demek degildir ki bu u¢
dinin her biri digerlerinin vurguladig) seyi vermez; bilakis Yahudilikte
aska ve marifetullaha, Hiristiyanhkta korku ve bilgiye dayanan manevi-
yata yer oldugu gibi Islam’da irfan hicbir zaman korku ve sevgiden ay-
rilmaz; upk: bu gelenekler gibi Tasavvuf'ta da daha baslangictan itiba-
ren ask ve bilgi bulunmustur; zaman ilerledikce sadece bunlara yapilan
vurgu degismistir.

llahi Kudret'i ve insamin ona karsi duydugu korku ve husuyu vur-
gulayan eski Mezopotamya zahidlerinden 6zellikle agk: vurgulayan Ra-
bi'a, Hallac ve Ahmed el-Gazzali'ye ve nihayet irfan1 vurgulayan Ane’l-
Kudat el-Hamadani ve 1bn Arabi'ye kadar gecen donemde elbette bir
“hareket” ve vurgu degismesi olmustur. Fakat evvela Islim maneviya-
tindaki gnostik (irfani) karakterden dolay: Tasavvuf geleneginin her
doneminde bilgi unsuru bulunmustur. lkinci olarak, en eski Sufiler
arasinda bile ask ve marifet dahil tiim temel unsurlar bulunmus ve tar-
tisilmistir. Ve ugunci olarak, Tasavvuf tarihinde vurgu, korkudan sev-
giye ve bilgiye dogru degismisse de buttin bu imkanlar baslangictan iti-
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baren vahiy topraginin ¢ekirdeginde varolmus ve gelenegin yasam cev-
riminin kurallarina gore tezahiir etmislerdir. Tasavvufun gesitli safha-
larda kendini agmasi ya da haricen gorindugu sekliyle “gelismesi” dik-
katlice incelendiginde gorulur ki bu vakianin kendisi, kokleri ruh ale-
minde bulunan canli ve manevi bir gelenegin devamhliginin ispatidir;
uipki insanin icinden gegctigi yasamimn organik bir devamlilik sahibi ol-
dugunun ispat1 olusu gibi.

Kalic1 bir hakikatin agilimlarn olarak gorulmesi gereken —bazilan-
nin dusundugu gibi bir ilerleme veya sapma olarak degil— Tasavvufun
farkh safhalari, bazi modern dusuniirlerin dedigi gibi Tasavvufun ziih-
de yonelik “kuru” safhasimin Araplar iginde askin buyik rol oynadig
“sicak” safhasimin da Farslara ait oldugu iddiasim yanhslar mahiyette-
dir. Daha o6nce de belirtildigi gibi etnik 6zellikle maneviyatin tezahu-
runde rol oynamasina ve Tasavvuf, farkli rithi ve zihni yapilara sahip
topluluklara kendini uydurmasina karsin Farisilerin ve Araplarin bu
sekilde Tasavvufun bir cesidiyle 6zdeslestirilmesi yanhstur. Zuhd, ask
ve bilgi unsurlar Farisi ve Arap Sufiler arasinda bulundugu gibi Islam’
daha sonra kabul eden Tirk ve Hintliler arasinda da bulunur. Saf arif
ve zahidleri ilk dénemde Arap ve Farisiler arasinda bulmak mumkun-
dur; 6rnegin Ebu Yezid el-Bistami ve Zu'n-Nun el-Misri. Yine her iki et-
nik alemde de ask dilini kullanarak siirler yazan Sufilere rastlanir; 6r-
negin Attar ve lbn el-Ferid bunlardandir, Bu nedenle, Tasavvufun ana
turlerini belli etnik gruplarla iligkilendirmek yerine hem Farisilerin
hem de Araplarin Sufi gelenegin yasam ¢evriminin a¢ilmasina katkida
bulundugunu séylemek daha dogru olur; zira Tasavvuf bu her iki alem-
de de mehafet (korku), muhabbet (sevgi) ve marifet (bilgi) unsurlanyla
beraber acilimim sturdirmustir.

Tasavvufun birliginin etnik ayirimlara ragmen kendi i¢inde bulu-
nan manevi hiyerarsi yoluyla korunmasi gibi bu birlik aymi zamanda
beseri alemi idare eden, inisiyasyon ve manevi uistadin manevi alemle
iliskisinde 6nemli bir rol oynayan gorinmeyen zevat tarafindan da mu-
hafaza edilir. Hz. Peygamber’den sonra, Selman-1 Farisi haric ilk mane-
vi kutuplar Araplar'dan ¢ikmustir. Siilikte ise kutuplarin Tasavvufta oy-
nadig role benzer bir rol oynayan Imamlar “Ehl-i Beyt”tendirler. Arap
ve Fars dinyalarinda farkl: manevi hiyerarsi duzeyleri (abdal, evtad,
vs.) ortaya ¢tkmis ve Ebu’l-Hasan el Harrakani gibi bir¢ok Farisi Sufi
zamanlarinin en buyuk kutbu kabul edilmistir. Yine burada da Tasav-
vuftaki temel birlik tim etnik farklhiliklara kabul ettirilmis ve Tasavvu-

128



IRAN'DA TASAVVUF'UN TARIHI
fun Iran'daki “gelismesi” tarih boyunca bizzat Sufi gelenekle organik
bir birlik icinde bulunmustur.
1k asirlarda sonrakilerden daha ¢ok sadece doktrin ve yéntem de-
gil, ayn1 zamanda 6gretinin digsal tezahtira ve nakli thm musltiimanlan
icine alan bir birlik i¢inde bulunuyordu. Misirli Zu'n-Nun’un Dogu se-
yahatleri ve bir¢ok Iranhh miridi —bunlardan Yusuf b. Hiiseyin el-Razi
onun disincelerini ve sézlerini muhafaza edip yaymistir— ve lran’lh
Cuneyd’'in pek ¢ok Arap muridi istisna degillerdir. Bilakis, onlar ilk
asirlardaki genel kurallan temsil ederler; bu asirlarda farkh memleket-
lerden 6nemli Sufiler birbiriyle gérusmus ve Islam’in dogu ile bat ille-
rinden Sufiler Irak, Iran ve kutsal beldelere hac yapmak ve oradaki Su-
filerle tamismak maksadiyla seyahatler yapmslardir.

I1. TASAVVUFUN IRANLILAR ARASINDA YAYGINLASMASI
Farisiler ile Tasavvuf arasindaki ilk iligski Ik Muasliman Selman-1
Farisi veya Selman-1 Pak vasitasiyla olmustur. Selman-1 Farisi ilk Sufiler
arasinda olup Islam’in batini mesajim dogrudan Peygamber’den alan
birkag zattan birisidir. Selman-1 Farisi'nin gercek bir Peygamber’in ve
hakikatin pesinde oldugu ve bir sure kole kaldiktan sora Medine'ye git-
tigi bircok Sunni ve Sii kaynaklarda anlatilir. Selman Hz. Peygamber'e o
kadar baghyd: ki Hz. Peygamber ona Ehl-i Beyt'ten olma serefini bah-
setmistir. Geleneksel biyografilerde onun Hz. Peygamber Medine'ye
hicret ettiginde ensar dayanismasina katilan on alti Ashabdan biri oldu-
gu soylenir. Hz. Peygamber’den sonra Selman Hz. Ali'nin yakin arkada-
st olmus ve bir sire Meda’in valiligi yapmistir. Burada sade bir yasam
siren Selman 35/655 veya 36/656 yilinda 6lmistir. Onun mezar hala
bu sehirde olup her kesimden insanlarin ziyaretgah1 durumundadir.
Selman’a sonraki donemlerde hem Sunniler hem de Siiler saygi gos-
termistir. Stinni dunyadaki Sufiler, onu en biiyuk Sufi 6ncilerden biri
sayarlar; Ibn Arabi bile onu manevi kutbun prototipi kabul eder. Siiler
ise onu Sii toplulugun 6nde gelen ilk uyelerinden biri olarak gorir ve
Hz. Ali'nin dusiuncelerinin yayillmasinda ve 6zellikle Kur’an tefsirinde
onemli bir faktor olarak kabul ederler. Nusayriler gibi baz1 asir gruplar
Selman’in vahyi getiren Cebrail oldugunu iddia etmistir. Baz1 Sii okulla-
rin alfabe sembolizminde mim Muhammed’e, ayn Ali'ye ve Sin de Sel-
man’a karsilik olarak kullanilir ve Sin’in seyr-i Suluk’a sembolize ettigi

ve mim ile ayn veya peygamberlik ile Imamlik arasindaki bag. oldugu
kabul edilir.2
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Selman’in On 1ki Imam ve Ismaili Siilikteki ve tabii Nusayrilerden
Musa’sa’aya kadar bir¢ok farkli mezhepteki énemli rolinin yaninda o,
Iran ile Tasavvuf arasindaki asil ve ilk bagdir. 11k Islam toplumunda
Araplarin yaninda bir lranh digeri zenci olan —Selman ve Bilal— iki
kisinin bulunusu manidardir ve Islam’in bilahare bu topluluklar arasin-
da yayilacaginin sembolik isaretidir. Ayrica Selman’in batini fonksiyonu
ve ilk déonem Tasavvuf’taki 6nemli roli, Tasavvuf’un daha sonraki do-
nemlerde lranlhlar arasinda yayilacaginin ve Iranlilarin Tasavvufun 6g-
retilerini yaymadaki rolinun sembolik ifadesidir.

Selman’dan sonra zahidler kusagi daha sonra Tasavvuf adim alacak
olan bu ogretileri yaymistir. Basra kisa siire sonra bu gretileri yayms-
tir. Basra kisa sure sonra bu 6gretilerin merkezi olmus ve onun etkisiyle
Bagdat, Horasan ve Misir okullari kurulmustur. Iranllar, Misir okulu
disinda bu okullarin hepsinde bulunmus ve bu ilk dénemde bir¢ok Sufi
yetistirmistir. Fakat Selman ufuklara egemen olmay1 siirdiirmus ve son-
raki kusaklarin zihninde Iranhlar ile Peygamberlik agaci —ki bu agacin
dallan sonraki yillarda hizla yayilmis ve manevi ¢icekleri ikinci/sekizin-
ci asirdan itibaren Basra, Bagdat ve Horasan okullarinda hizla a¢gmaya
baslamistir— arasindaki ilk bag olarak kalmaya devam etmistir.

1I1. {LK SUFILER KUSAGI VE BASRA OKULU

Tasavvufun ilk gercek tezahurleri, Hz. Peygamber, Hz. Ali ve birkag
Ashabdan sonra, zahid ve abid olarak bilinen kisilerde ortaya ¢ikmstir,
Bu sahislarin ilklerinden biri, kendisi bir Sahabe olan ve tefekkiirin
onemini vurgulayip takvanin takvasiz yapilan kirk yillik ibadetien daha
hayirh oldugunu iddia eden Ebu’d-Derda’dir. Bu sahista, Sufileri baska-
larindan ayiran 6zellikleri bulabilmekteyiz.

Hem Sufilerce hem de Siilerce sevilen bir baska isim de Hz. Ali'nin
yakin arkadasi olan Ebuzer el-Gifari'dir. Sosyal adalet gerekgesiyle siya-
si hareketlere katilan ve dini gerceklerle Emevilere muhalefet eden Gi-
fari zithdle dolu sade bir hayat surmiis ve Tasavvufun kalbinde yer alan
nefis tezkiyesini 6gutlemistir. Onun ¢agdasi Huzeyle b. Yeman da siyasi
adaletsizlige ve idarenin suistimaline karsi ¢tkmistir. Fakat hicbir isyan
hareketini desteklememistir. Ebuzer gibi o da sade bir hayat surmiis ve
imanin tekamuli i¢in kalp temizligini tavsiye etmistir. Bundan birkag
yas gen¢ olan Imran b. Huseyin el-Huza'i Basra'da yasamis ve bu sehir-
de 52/672 yilinda 6lene kadar en zahid ve en buyuk Sahabe olarak go-
rilmustar. Tamamen bir abid gibi yasamis ve baz talebeler yetistirmis-
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tir; bunlarin en unlisi de Hasan el-Basri’dir. Son olarak, bu ilk bilgeler
grubuna dahil olan Veysel Karani’den sozetmek istiyoruz. Yemenli olan
Karani hicbir zaman Hz. Peygamber’le goriisememis ancak uzaktan
onun muridi olmustur. En seckin sahabeler arasinda yer alan Karani
Siffin Savasinda Hz. Ali ile beraber savasmistir. 1slam’da belli bir mane-
viyatin porototipi olan Veysel Karani kadar Tasavvuf tarihini etkileyen
cok az kisi vardir.

Bu ilk kusagin velileri timiyle Arap’ti; ancak onlarin Iran’'in mane-
vi hayatiyla olan iligkileri —ozellikle Ebuzer ve Veysel s6z konusu ol-
dugunda-— son derece derin olmustur. Ebuzer gintimuze kadar lran'da
milli bir kahraman olarak kabul edilmistir. Onun hareketleri ve yaptijn
isler bugtin cami kirsilerinde hala yad edilmekte ve onun manevi kisi-
ligi Farisi Sufilerce buyuk saygiyla karsilanmaktadir. Veysel Karani’ye
gelince; o, Iran’da Tasavvufun gelismesinde en buyuk tesir sahibidir.
Seyr-i Suluk’e “gérinmeyen ustad” (Kadir veya Farsca'da Hidr) vasita-
styla ve yasayan bir ustad olmadan giren pek ¢ok Sufi vardir Iran tari-
hinde; bugtn de bir¢cok Veyseli bulunmaktadir; bunlardan biri de asri-
mizin 6nemli Farisi manevi sahsiyetlerinden biri olan muteveffa Mu-
hammed Sadik Anka’dir.

Sonraki tum Tasavvuf okullarina kaynaklik eden Basra Tasavvuf
okulunun kurucusu tnli Hasan el-Basri'dir. Medine’de 21/642 yilinda
dogan el-Basri Iranl bir kélenin oglu olup Basra’da uzun ve verimli bir
hayat siirdikten sonra 110/728 yilinda vefat etmistir. Onun ihtida hika-
yesi —uydurma olmasina ragmen Sufi literaturinde 6zellikle Attarin
Tezkirat el-Evliyasinda gokca anlatilmistir.3 Hasan, hadis nakletmesiyle
tanunir; ayrica o, kelamin da kurucusudur. Hasan Tasavvufun savunu-
cusu, bircok tarikatin manevi zincirinin (silsile) basi ve Islamda zanaat
inisiyasyonunun kurucularindan biridir. Ustelik o, bir Kuran mufessiri
ve onde gelen bir hatiptir. ‘

Hasan meshur olmasina ve yuksek bir toplumsal konum sahibi ol-
masina karsin kendisinden onceki selefleri gibi bir zuhd hayau yasa-
mustir. Hasan, Tasavvufu Allah korkusu ve ziihd temeline oturtmustur.
Onun Emevi Halifesi Omer b. Abdiilaziz’e gonderdigi unlia mektup su
cumlelerle baslamaktadir: “Bu dunyaya c¢ok dikkat et; zira yilan gibi
purizsiz olup ele gelmez, ama zahiri 6lduricidar. Ondaki tam tath
seylerden uzak yoktur. Onun kisa émurla imkanlara ragmen acilar ce-
tin ve uzun émurladur...”*

Hasan'in ¢gretileri sadece ruhun diinyevi melekelerinden temizlen-
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mesiyle alakali degildi. O aym zamanda irfandan Allah cennette dog-
rudan gorebilmekten ve Mira¢'tan s6z etmistir. Hasan sonraki dénem-
lerde Tasavvuf'ta gelistirilen manevi halleri tahlil etmis ve manevi ha-
yatta tefekkurun énemini vurgulamisur.?

Tasavvufun bircok temel yonu Hasan tarafindan gelistirilmistir ve
sahsi Islam dunyasinin her kosesinde bulunan tim sonraki Tasavvuf
okullarini derinden etkilemistir. Ondan sonraki nesiller onu sadece
eserlerinden ve konugmalarindan dolay: degil, fakat ayn1 zamanda ye-
tistirdigi bircok murid ve kurdugu bir okul sayesinde de hatirlamislar-
dir. Bu halkanin en iinli mensubu belki de Rabia el-Adeviye'dir. Ku-
dus’te dogan fakat Basra'da yasayan ve 6len Rabia llahi ask ve birlik ko-
nularin isleyen ilk Sufilerdendir.

IV. HORASAN OKUL

Tasavvuf ilk evi olan Basra’dan ve bir dereceye kadar yasadign Ku-
fe’den Horasan ve Bagdat’a kaymistir. Bu iki il de daha sonra kendi ad-
lariyla amlan Tasavvuf okullarina sahip olmustur. Ciineyd tarafindan
mensuplan “goniil insanlan” olarak adlandinlan Horasan okulu, yok-
sulluga verdigi 6nem ve halkin gérusune suclanmak pahasina kayitsiz
kalmasiyla unludir. Hamdun el-Kassar'in kurdugu Melametiyye (sucu
kendilerinde gorenler) okulunun Horasan'da gelismesi tesaduf degildir.

Horasan okulunun kurucusu, ilk Sufilerden olan lbrahim b. Ed-
hem’dir. Bu sahis 100/718 dolaylarinda Belh'te dogmus ve muhtemelen
Suriye’de 165/782 dolaylarinda vefat etmistir. Bu sahsin 6lium yeri ola-
rak Islamn-Bizans sinirindaki bagka yerler de 6éne surulmiistur. lbra-
him'in ihtida hikayesi, Tasavvufun unli kissalarindan biridir. Bu kissa,
Sekyamuni Buda'min bir prens hayatindan aydinlanmis bir hayata giri-
sinkine benzer bir hikayedir. Bu ayni zamanda en yiksek tezahurinu
Buda'min hayatinda bulan 6rnek bir gercekligin Islamdaki yansimasidur.
Ibrahim de upki Prens Gautama gibi, Belh kraliyet ailesindendi; zaten
Belh da Islamdan 6énce Budizm'in merkeziydi. Ibrahim’i, kendisiyle ya-
z1isu@ Sufyan es-Sevri, Imam Cafer es-Sadik’'in okuluna sokmak sure-
tiyle Tasavvufla tamstirmistir. Bunun neticesinde lbrahim prenslikten
ayrilarak Suriye ve civarinda bir zithd hayat yasamistir. O, burada baz
veli Hiristiyanlarla da tamismistir; bunlarin arasinda kalbine diisen bir
irfan sayesinde kendisiyle gorustiugi Peder Simeon da bulunmaktadur.
Ibrahim, sukinetin 6nemini vurgulamistir. Bu konuda Nwaym Hilyet
i'l-Evliya adl1 eserinde Ibrahim’in ibadet hususunda séyle dedigini nak-
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letmektedir: “Ibadetin baslangici tefekkiir ve sukunettir; yalmz zikrul-
lah haric.”®

Tasavvuf'un ali yontemini ilk velilerden biri olan lbrahim uygula-
mis ve onun hatiras: asirlarca sadece 1bn Batuta tarafindan degil —Ibn
Batuta onun mezarim sekizinci/ondérdiincu yuzyilda ziyaret etmistir—
aym zamanda hanakah gibi eserlerde ve kissalar seklinde halk arasinda
yasatilmaktadir. O, aym zamanda iki kudsi hadisi de nakletmistir.”

Ibrahim’in en meshur talebesi, tevekkiillii vurgulamasi ve onu ma-
nevi bir hal olarak tamimlayan ilk Sufi olmasiyla taninan $akik el-Bel-
hi'dir. (6limi 194/810). Bu zat, Tasavvufun kalbinde yer alan ve Sufiler
tarafindan sonraki asirlarda gelistirilen nefis tezkiyesine sistematik bir
karakter kazandirmistir. $akik'in manevi disiplinle ilgili baz1 sézlerini
ogrencisi Hatim el-Esam kaydetmistir. El-Esam’in kendisi de Horasan
okulunun 6nde gelen bir uyesi olmasina ragmen Bagdat'ta da bir siire
kalmistuir. Fakat daha sonra Horasan’a donen el-Esam Tirmiz yakinla-
rinda 237/852 yilinda hayata gozlerini yummustur.

11k dénemde Horasan okulunun 6énemli diger sahislar arasinda
sunlan sayabiliriz: Hadis uzerine yetkinligi ile taninan Abdullah b. Mu-
barek (6l. 181/797), bir “kutsi hadis” nakleden Fuzeyl b. Iyad (6l.
187/803), ucunci/dokuzuncu asirda yasamis olan Ebu Turab en-Nahsa-
bi (6l. 240/854), Ibn Kerram (6l. 255/869) ve Yahya b. Muaz er-Razi
(6l. 258/872). Horasan okulu Bagdat'ta ve baska yerlerde gelisen sonra-
ki, Tasavvuf'tan etkilendikten sonra Bayezid’den Ebu Said b. Ebi’l-
Heyr’e ve nihayet Senai ile baglayan buyuk Farisi Sufi sairlere kadar bir-
cok unlu Sufi yetistirmistir.

V. BAGDAT OKULU

Horasan okuluyla hemen hemen ¢agdas olan ve ona paralel gelisen
bir okul ortaya cikmistir. Bagdat'ta Basra ve Kufe'nin rudan mirasgisi
olmasina karsin bu okulun Horasan’da da kokleri bulunmaktaydi. Ge-
leneksel kaynaklarda bu okulun Maruf el-Kerhi (61. 200/815) tarafin-
dan kuruldugu belirtilmistir. Bu sahis, Tus'da 6len altnci Sii Imam Ri-
zanin sade ve belki de Ummi arkadasidir. Kerhi'nin miridi olan Seri
es-Sakati (6l. 253/867) de sade bir insan olup unli Cineyd'in amcasi-
dir. Gergekten sadece Bagdat okulu degil, sonraki tiim Tasavvuf gelene-
gi bu okulun iki isminin —yani Muhasibi ve Cuneyd'in— eserleri tara-
findan etkilenmistir. Bu iki sahis, nispeten farkl mizaglara sahip olma-
larina ve farkhl Tasavvuf yaklasimlar1 olmasina karsihik, Tasavvufun ilk
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fikri ve doktrinel formulasyonlarini —herbiri kendi tarzinda— meyda-
na getirmislerdir.

“Elimize ulasan eserleri, buyiuk oranda sonraki (Sufi) diusincenin
tarzini belirlemis olan.”8 El-Haris b. Ebed el-Muhasibi 165/781 yilinda
Basra’da dogmus, ama émrinin ¢ogunu 243/857 yihinda vefat ettigi yer
olan Bagdat'ta gecirmistir. Basta hadis ve kelam olmak uzere dini ilim-
ler uzmani olan el-Haris buytk tesir birakmus olan ilk sistematik Tasav-
vuf eserlerini yazmustir. Basat eseri er-Ri’dye li hukukillah, Gazali'nin Ih-
ya-u Ulumiddin adl eserine 6rneklik ederken el-Vesaya'si da Gazali'nin
el-Munkiz min ed-Dalal adl eserine ilham kaynag) olmustur. Hasr anla-
tan kitab1 Kitab et-Tevehhiim_Gazali'nin Ihya’sinin son bolamuni derin-
den etkilemistir. Bu eserde Gazali Muhasibi hakkinda sunlan soylen-
mistir: “O, Hakikat ve Seriat ilimlerini birlestirmistir. Insanlara durum-
larina gore hitap etmistir. Bunun neticesinde fakihler ile Sufiler ona iti-
mad etmistir.”? '

Muhasibi Kitab et-Tevehhiim adl eserinde hasir meselesini ve insa-
nin ulvi vizyonuna kadarki durumunu ele alir. Bu mihim eserde insa-
nin gorusunin (vision) hissi olandan ruhi olana dénusumu fevkalade
terimlerle anlatilmistir. Son olarak onun sevgi tzerine olan eseri Fasl
fi'l-Muhabbet'ten bahsetmeliyiz. Ancak kismen ginumuze ulagmis olan
bu eserde Muhasibi Allah sevgisini gérilmemis terimlerle anlatir. Bun-
lar ve onun ilahiyat kitaplarindan dolayr Muhasibi, Islam tarihinin ilk
onemli fikir adamlarindan biri olup Tasavvuf, Kelam ve genel olarak di-:
ni ilimler Gzerinde derin tesir icra etmistir.

Nihavend'li veya babasi Nihavend'li olan Bagdath Ebu’l-Kasim el-
Cuneyd ile Bagdat okulunun diger zirvesine ulasiyoruz. 210/825 yilin-
da dogan el-Cuneyd evvela fikih ve hadis ¢alismis ancak daha sonra
Tasavvuf’a meylederek Muhasibi'nin muridi olmustur. Bagdat’ta
298/910 yilinda 6len ve mezar1 burada olan el-Cuneyd Bagdatta uzun
birhayat surmustur. Bagdat okulunun bu en tnli ustadr bircok muirid
yetistirmis ve bir¢ogu mektup seklinde olan bir miktar eser yazmis ve
bu eserler Islam tarihi .boyunca tesirini muhafaza etmistir. Cok az kisi
Tasavvufun “6l¢ula” okulunun tstad: el-Ciineyd kadar sohret ve evren-
sel kabul gérmustur.

Cuneyd manevi birligin anlamini derinlemesine tartisan ilk kisidir.
1lk dénem Sufi doktrini onunla zirveye ulasmigtir. Ayrica o, Tasavvufu
islerken Muhasibiden daha saf bir gnostik olup onun yaptig: gibi Ke-
lam kullanmamus ve buna kars1 ¢itkmistir. Cineyd aym zamanda o dé-

134



IRAN'DA TASAVVUF'UN TARIHI

nemlerde Bagdat'ta gugli olan Mu'tezile'nin akilci Kelamina da kars:
cikmustir. Bu yuzden Sufi Tevhid 6gretisini Mu'tezile'nin teolojik tani-
minin tam aksi bir yonde gelistirmistir. Tasavvuf tarihinde ve hatta fa-
kihler ile Kelamcilar arasinda unli olan Tevhid taniminda soyle der
Cuneyd: “Tevhid, Ezeli olanin zamansal olandan ayrilmasidir.” Su séy-
lenebilir ki Cuneyd’in tim ogretisi, Tevhid ve ol¢ululuk ilkelerine —
bunlardan ilki amag, ikincisi de ona ulasma yontemidir— dayamr.
Sufiler, Tasavvufta iki okuldan veya manevi tarzdan bahseder:
“Kendinden gecme ve itidal. 11k dénemde Cuneyd birincisinin, Bayezid
de ikincisinin temsilcisidir. Ciineyd itidali su sekilde tarif etmektedir:

“O, ancak gercekten kendisi olmadig zaman kendisidir. O, Allah'ta varolur-
sa ve kendisinde varolmazsa ancak kendisinde ve Allah’ta varolabilir. Boyle-
ce Allah'in kesin galebesinin verdigi sarhoslugu birakarak itidale gelir ve
bunun sonuncunda da tefekkiir edebilme yetenegini kazanarak herseyi
dogru bicimde degerlendirme imkanina kavusur. O'nda yokolduktan sonra
kendi bireysel 6zelliklerini yeniden kazanir. Boylece kendi 6zelliklerine sa-
hip olmaya devam eder ve Allah'in litfuyla maneviyatin zirvesine ulasugin-
da bu dunyadaki davranislan onu izleyenler i¢in 6rnek durumuna ge-
cen“lo

Bu ogreti, fena olmanin (yok olmanin) sebep oldugu sarhosluktan
sonra bir beka halinin “avdet” edecegini ima etmektedir. Bu beka hali
de Cuneyd icin itidaldir ve tevhidin gerceklesmesidir. Neticesi itidal
olan tevhidi gerceklestirme siirecini tam olarak kavrayabilmek icin iki
temel 6gretiyi —ki Cuineyd bunlarin her biri uzerine bir kitap yazms-
tir: Misak ve fena— anlamak gerekir. Ciineyd burada su ayeti zikreder:
“Ve biz bundan habersizdik demeyesiniz diye Rabbin Ademogullarindan
onlarin bellerinden ziirriyetlerini aldi ve onlari kendine sahit tutarak dedi
ki: Ben sizin Rabbiniz degil miyim? Onlar da Evet dediler”1! Cuneyd'in
bu ayete verdigi batini anlam asirlarca Sufiler tarafindan tekrarlanms-
tir. O bu ayetle ilgili olarak soyle der:

“Allah bu ayette onlarla onlar daha varolmadan —belki O’'nda varolmalan ha-
ric— konustugunu buyurmaktadir. Bu tur varolus mahlukatin varolusuna benze-
met. Bu varolustan yalnizca Allah’in haberi vardir; yalmzca O bilir. Onlar daha bu

diinyada varolmadan O'nda var idiler ve bu varolus ezelidir.”12
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Insanoglunun Tanri'daki varolusu dunyevi varolusundan daha ger-
sini oldugu gibi ve Tanrr'da varoldugu gibi —yani “Evet” dedigi duru-
munda oldugu gibi— goérusunu ifade eder. Insan fena yoluyla 6lmeli ki
Tanrr'da dogsun ve yeniden her zamanki durumuna gelsin. Insanoglu-
nu dunyevi varolusundan ilahi varolosuna yeniden géturen mistik bir-
ligin gercek neticesi budur.

Cuneyd Tasavvufun 6nde gelen sahsiyetleri arasinda yer alan bir-
cok Arap ve Farisi murid yetistirmistir. Onun yakin arkadasi Ebubekir
es-Sibli (61. 334/946) daimi bir cezbe halindeydi ve sonunda akli den-
gesini kaybetmistir. Ebu Said el-Arabi (6l. 341/952) Tabakat el-Nussak
adinda ilk Tasavvuf “tarihini” yazmistir. Cineyd’in bir diger arkadagsi
olan Ebu Muhammed Cafer el-Huldi sonraki asirda Bagdat'taki bilginle-
rin takdirini kazanan Hikayeti’l-Evliya’y1 yazmigtir. Bu iki ¢énemli eser
de kaybolmus olmalarina ragmen sonraki eserlerde onlardan bazi par-
calara rastlanmistir. Ustelik bu kitaplar, dérdiinci/onbirinci asirdaki
sistematik Tasavvuf ¢calismalarinda da ¢ok etkili olmus kitaplardir.

Cuneyd'in en ¢ok tammnan muridi tabii ki Huseyin b. Mansur el-
Hallac'dir. 11k dénem Tasavvufunun en carpic kisisi olan Hallac’in soz-
leri asirlarca Tasavvuf tarihinde yankilanmis ve L. Massignonun ¢aba-
lariyla Batr'da da oldukea iyi taninmistir. 244/858 dolaylarinda Iran'in
gineyindeki Beyda yakinlarinda diinyaya gelen Hallac, Bagdat'ta ¢ahs-
malarin sirdirmis ve Mekke'yi ziyaret etmistir. Bundan sonra da Iran,
Orta Asya ve Hindistan icine alan uzun bir seyahatler dizisine ¢ikmis-
ur. Her yerde batini bilgiden ve Allah’la bir olmaktan s6z eden Hallac
Tasavvufun seckin bir gruba ayirdigi hikmet piriltillarimi genis halk kit-
lelerine anlatarak onlarin vicdanlarina seslenmistir. Nihayet Bagdat’a
donerek ilahi sirlar desifre etmeye devam etmistir; ta ki 1slam ilkeleri-
ne muhalefetten 309/921 yilinda 6lum cezasina carptirilana kadar.
Onun 6lumu asikar bir sekilde kabullenmesi ve Tasavvuf yolunda 6la-
mu se¢cmesi Muslimanin zihninde 6ylesine bir etki birakms ki L. Mas-
signon bu etkiyi Hiristiyanhktaki “Hz. Isa acisina” benzetmistir. Gergi
elbette her ikisinin 6lgegi cok farklidir. Attar Suhreverdi, Ibn Arabi ve
Rumi gibi sonraki Sufilerden son asirlarin evliya ve bilgelerine kadar
herkes Hallac'in 6zellikle “Ene’l-Hakk” séziine atufta bulunmuslardir.
Tasavvuf agisindan bakildiginda inkar anlamina gelen bu sozi soyleye-
nin Hallacin nefsi degildir; bilakis tam Sufi paradokslarda oldugu gibi
onun ic¢indeki Tanrr'dur.
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Hallac arkasinda hacimli bir siir koleksiyonu birakan ilk buyuk Su-
fi sairdir. Onun baz siirleri Arap dilinin en giizel mistik dizeleri arasin-
da yer alir. O, sik sik iki buytk Arap sairi olan 1bn el-Ferid ve Ibn Arab
ile karsilastirilmistir. Sunu da belirtelim ki Farisi sairler siirlerini Farsca
yazmadan oénce Arap Sufi siire buyuk katkida bulunmuslardir. Hallac'in
siirleri de bu alanda 6nemli yer kaplar. Bakimz, Hallac mistik birligi su
dizelerde nasil basit ve guizel bir bicimde dile getirmistir:

“Ben, sevdigim Kisi’yim; sevdigim Kisi benim,
Biz tek bedende yasayan iki ruhug,

Beni gordiigiin vakit O'nu gorirsiin,

O'nu gordiigun vakit ikimizi goriirsin.”

V. IRAN'DA CUNEYD'DEN SONRA TASAVVUFUN SEYR!

Horasan'daki ilk donem gelismelere dayanan ve Bagdat okulunun
ogretilerinden faydalanan Tasavvuf uc¢uncu/dokuzuncu ve dérdun-
cii/onuncu asirlarda lran’da buyiik bir yayillma géstermistir. Biyuk sah-
siyetler Horasan'da yetismeye devam etmisse de —bu ytuzden buraya
“evliya ureten yer” unvam verilmistir— Iran’in diger bolgelerinde de
onemli Tasavvuf tstadlar yetismistir. Fakat bunlarin cogunun en azin-
dan Horasan'la iliskileri vardi. Hallac bu agidan istisna kabul edilmeli-
dir; zira o, Farstan Tuster ve Bagdat’a kadar bir¢ok yeri dolagmistir.
Ama o bile Horasan'da yetisen Bayezid Bistami'den derin bir sekilde et-
kilenmistir.

Uctinci/dokuzuncu yuzyihn énemli bir Tasavvuf astadi ve Cu-
neyd'in cagdasi -—fakat Ciineyd ile aym okula mensup degildir— olan
Ibn Kerram 190/806 dolaylarinda Sistan'da dogmus ve Horasan'da ¢a-
hisuktan sonra Mekke’ye hacca gitmis ve daha sonra Sistan’a geri don-
mugtur. Fakat oturdugu ilde ve Horasan ile 6zellikle bir sure hapis yat-
ug1 Nisapur'da bir¢ok guclukle karsilastig icin lran'dan ayrilarak Ku-
dus’e gitmis ve orada Kubbeti’s Sahrd (Dome of the Rock) Camiinde
vaizlik yapmaya baslamistir. Zuhdle gecen bir hayattan sonra o sehirde
260/873 yilinda vefat eden Ibn Kerram''n mezarinin yaninda bir medre-
se ve Kerramiyye okulunun karargahi insa edilmistir. Ibn Kerram bir
Sufi ve bir Kelamciydi. Yazilarinda Tasavvuf ve Kelamin 1stilahatini
gozden gecirmistir. Ibn Kerram teolojik acidan rasyonalist Kelami tim-
den reddeden gelenekselci okul ile rasyonalist yaklasimi savunan Mu'te-
zile arasinda bir pozisyon benimsemistir. Onun etkisi en basta Maturidi
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okulda kendini géstermistir. Onun fikirleri Hindistan’a kadar giderek
genis bir alana yayillmistir. Bircok murid de yetistiren bu zatin en anlu
miuridi 258/871 yilinda vefat eden Nisapur'lu Yahya b. Mu’az Razi'dir.

O donemde Horasan'da Tasavvufun ufuklarim kaplayan lbn Ker-
ram’in bir ¢agdas1 da en unli Sufilerden biri olan Bayezid Bistami'dir.
Sahrud sehrinin yakinlarindaki Bistan’da 261/874 yilinda 6len Bista-
mi'nin mezar: ve ibadetlerini yaptig1 hucresi buradadir. Bayezid yuksek
duzeyde saf bir sufi (gnostik) olup hayatini Mazandaran ve Gurgan
daglarinda gecirmistir. Arkasinda birkac munacaat ve sathiyyattan bas-
ka yazih bir eser birakmamstir; bunlar1 da onun 6liminden sonra $i-
razli Ruzbahan Bakli bir araya getirmis ve serh diismustur. Fakat bun-
lar bile onu Islam'in en 6nde gelen Sufilerinden biri saymaya yeter. Bu
sahis, Tasavvufun en saf ogretilerini oyle bir dille ifade etmistir ki onla-
n ancak irfan sahipleri anlar. O, Tasavvufun tabiri caizse “kendinden
gecenler” okulunun —Hallac da bu okula mensuptur— istad1 Cua-
neyd’in baz talebelerini bile etkilemistir.

Bayezid veya diger adiyla Ebu Yezid, Vedalardan baz fikirleri Tasav-
vufa sokmakla suglanmistir. Bu iddiay1 savunanlarin sonuncusu olan
R.C. Zaehner bu konuda 6rnek olarak Bayezid tarafindan kullanilan
hiida ile maya, Bayezid'in unla “Seref bana” (subhani) s6zu ile Brhat-
sannyasa Upanisad’in “itaat bana” (mahyam eva namo namah) s6zii ve
onun ente dakesiyle unli Vedantik tat tvam asi arasindaki benzerlige
dikkat ¢eker. Ayrica manevi tstadi olan Ebu Ali es-Sindi'nin de Hindu-
izm'den dénme oldugunu iddia eder.13 Fakat Arberry'ninl4 gésterdigi
gibi bu argimanlarin hicbiri ciddi elestirilere dayanamaz. Bayezid'in
yaptigl Vedanta’dan birseyler almak degil, tamamen Islami olan irfanin
ifadesidir. Islami irfan da tabiat geregi, Hinduizm de dahil herhangi bir
gelenegin saf irfanina benzeyebilir. Hinduizm’'de irfani 6gretilerin kay-
nag) Vedanta okuludur.

Bayezid’in tabirleri, bu yolda uzun bir sure yiruyerek ve ruhunu
tim simirlamalardan kurtarmak suretiyle temizleyerek vardig ytice bir
birlik durumunu yaunsitmaktadir. Bir gun biri Bayezid'in kapisin ¢ala-
rak Bayezid'le goriismek ister. Bunun tuzerine Bayezid, “Otuz yildir Ba-
yezid’i aradigim halde hala bulamadim; sen nasil bulacaksin?” der. Baska
bir so6zi de soyledir: “Ya Rabbi sen benim ben de Senin aynan olmu-
sum.”15 Bu ve bircok diger s6zii onun sahip oldugu batini bilginin dere-
cesini ve Yol'un tum safhalarimi geride birakarak ulastigy ytace konumu
gostermektedir. O, tum harici katmanlarindan siynlarak Ars er-Rah-
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man’in bulundugu kalbinin merkezine ulagmistir.

Bayezid'in tecrid, fena ve bekanin sirlarini izah etmedeki 6neminin
yaninda bir de O, Tasavvuf tarihinde Hz. Peygamber’in miracinin batini
anlamim tam olarak izah etmesiyle ve bu tecrubesini yazmasiyla tani-
nir. Hucviri’nin anlatimiyla Bayezid'in izahi soyledir:

“Ruhumun goge yukseldigini gordum. O, hi¢bir seye bakmad, hicbir seye dik-
kat etmedi, zira o fenomenlerden ve perdelerden azade idi; buna ragmen cennct ve
cehennem kendisine gosterildigi halde bakmadi. Daha sona bedeni Birlik olan ve
kanatlan Edebiyat olan bir kus oldum ve Mutlaklik atmosferinde u¢maya basladim;
ta ki Tezkiye alanimi asip Ezeliyet sahasina bakana ve Birlik agacina ulasana dek.
Kendine baktigimda butin gordiim. O zaman yalvardim: “Ya Rabbi, benligimden kur-
tulup sana ulasamiyorum. Ne yapmaliyim?” O da “Ya Ebu Yezid, kendinden kurtul-
malisin; bunun i¢in de Habibimi (Hz. Muhammed) izlemelisin. Yuzina onun aya-
ginin tozuna sar ve onu daima takip et.” 16

Hz. Peygamber’in miracinin bir benzeri olan manevi mirac Sufilerin
izleyecegi yiice yol olmustur. Sonraki Sufiler ile Senai ve Ebu’l-Ala ve
el-Ma’arri gibi sairler bunu gelistirmistir. Hatta manevi mira¢ Dante’nin
Divine Comedy’sine girerek Hiristiyan dunyada da kalic1 bir yer edin-
mistir. Dante’nin bu eserinde de manevi tecriibe, kainatta ve evrensel
varolusun cesitli diizeylerinde yapilan yolculugu belirtir.

Tasavvufi gorugleri entellektiiel ve gnostik bir karakter tasiyan Ho-
rasan’li bir baska Sufi de Tasavvuf tarihinde Hakim Tirmizi olarak bili-
nen Ebu Abdullah Muhammed b. Ali et-Tirmizi’dir. Uctincii/dokuzun-
cu yuzyilin ilk ¢eyreginde dogan ve bu asrin sonlarina dogru muhteme-
len Tirmizi'de 6len Tirmizi'nin mezar1 buradadir. Yasami hakkinda sa-
dece baz1 genel bilgilere sahibiz; bunu da daha ¢ok eserlerinden 6greni-
yoruz. Onun muhaddis bir aileye mensup oldugu ve buyudugu yerin
de o dénemde Islam dunyasinin Hadis inceleme merkezi oldugu soy-
lenmektedir. Kendisi de Hadisle ilgilenen Tirmnizi’nin eserleri onun bu
konudaki bilgisinin olduke¢a fazla oldugunu gostermektedir. Ayrica ha-
fiz da olan —bunu kendisi s6ylemektedir— Tirmizi'ye batini ilmi Kadir
veya Kidr ogretmistir.

Tirmizi'ye verilen Hakim (hikmet sahibi) tnvani, yaptig1 gnostik ve
teosofik tartismalardan dolay1 verilmistir. Bu tartismalar lbn Arabi, Cili
ve bu okulun diger ustadlar tarafindan kemale erdirilmistir. Tabii ki
Tirmizi'nin yazilan Tasavvufla sinirh degildir. Asagi yukar: altims bes
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eserinden buyik kism Tefsir, Hadis, Kelam, Tasavvufi fikih gibi dini
ilimlere ayrilmisur. Fakat bir¢ok alanda Ibn Kerram’ izledigi Tasavvufi
eserlerinde o zamana kadar gizli kalmis temel metafizik 6gretileri acik-
lamistir. Belki de bu eserlerin en etkilisi icinde Peygamberlik ile velayet
iliskisini ve “kutsullak muhrt” meselesini irdeledigi 'dir. Tirmizi’'nin
sonraki Tasavvuf uzerindeki etkisinin ne derece biuyik oldugunu gor-
mek icin Ibn Arabi'nin Fatuhat el-Mekkiye’sini okumak yeterlidir.

Seyyid Haydar Amuli'nin eserlerinde gordugiumiiz gibi bu “kutsal-
lak mithri” meselesi de 1bn Arabi'nin Sunni ve Sii takipgileri arasinda
tarisma konusu olmustur. Tasavvufun en zor ve ince égretilerinden bi-
ri olan bu mesele uzerinde asirlarca yapilan tartismalara Hakim Tirmi-
zi'nin fikirleri etrafinda dénmustir. Tirmizi Grek metafizik ve kozmo-
lojik ogretileriyle tamsan ilk Sufidir. Onun bir yanda lbn Arabi'nin ir-
fan okulu diger yanda Bahaeddin Naksbend ve Naksibendi tarikatinin
sonraki tistadlar uizerindeki etkisi derin ve kalic1 olmustur.

Hakim Tirmizi’nin ¢agdags: olan Ahmed b. Isa el-Harraz, Sirr-1 Saka-
ti ve Bisr el-Halfi ile arkadas oldugu Bagdat'ta yasamis ve fakat daha
sonra Misir'a giderek Zu'n-Nun ile tamsmistir. Burada 286/899 yilinda
olen bu zat tek mevcut kitabi Kitab es-Sidk ile tanmimir. Bu kitap Tasav-
vuf eserlerinin ilk érneklerindendir. Harraz fena ve bekanin acik tani-
mint yapabilmis ilk otoritelerden biridir. Ayrica Cifir ilmiyle ve sema ile
de ilgilenen Harraz Kitab es-Sidk’inda Tasavvufa dirustluk acisindan
yaklasir ve bu fazileti sabir, tevbe ve ilim gibi Yolun diger unsurlarina
da uygular. Onun dili anlasihir olup kitabi ilk dénem Tasavvufun en
dogrudan ve acik izahidir. Bu kitap somut ve “islevsel” bir tarzda yazl-
mis olup Tirmizi'nin daha teorik ve “doktrinel” izahlarindan kacinms-
ur.

Ucunciw/dokuzuncu asirda Tasavvufun gelismesinde Bagdat ve Ho-
rasan okullarinin yaninda rol oynayan baska 6nemli merkezler ve sa-
hislar da ortaya cikmistir. Bu sahsiyetlerden biri Tustar’da (bugl"mkﬁ
adiyla Sustar) —Hallac da burada ilmi ¢cahisma yapiyordu— 200/815 y1-
linda dogan ve Basra'da 261/874 yilinda 6len Ebu Sehl el-Tusteri’dir. O
giniin bir¢ok Sufisi gibi Tusteri de ¢ok dolasmis ve Sufyan es-Sevri ile
Zu'n-Nun gibi sahislarla tamsmistir. Fakat aym zamanda ilahiyat¢i da
olan Muhasibi gibi bazi Sufi ¢cagdaslarimin aksine bu zat Kelaini ogreti-
lere karst cikmis ve onun insam Tanrr'dan uzaklastirdigim disinmaus-
tir. O, zihnin ancak tevbe ile daima Tanrr'ya donuk olabilecegini ve bu
yizden surekli tevbe edilmesi gerektigini ileri siirmustir. Ona gore
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iman nuru akh ve diger beseri melekeleri egemenligine almistir.

Tusteri ilk Sufi Kur’an tefsirini yazmis ve Ibn Messerce gibi pek ¢ok
Sufiyi etkileyen Kur'an harfleriyle manevi nur arasindaki iliski doktri-
nini gelistirmistir. Onun 1lahi Birlige iligkin bir¢cok batini goriusu Hal-
lac't da etkilemistir. Fakat Tusteri'nin ogretilerini-sonraki asirlara tale-
besi Basra’h Ibn Salim tasimistir. 1bn Salim unli Salimiyye Okulunun
kurucusu olup hocasinin “Bin Soru”sunu nesretmistir. Bu okul iki asir
sirmis ve Ebu Talib el-Mekki ile 1bn Barracan gibi bir¢ok énemli Sufi
yetistirmistir. Nihayet Hanbeli cevrelerin saldirisiyla ve insanbigimcilik
suclamalariyla hayatim1 tamamlamistir.

Ucuncu/dokuzuncu asirda Siraz’da kalici ve anla bir Sufi daha ¢ik-
mustir. Kraliyet ailesinden olan ve Siraz’da 270/883 yilinda dogan bu
sahsiyet 1bn Hafiftir. Bagdat’a giderek Hallac ve Bagdat okulunun diger
uyeleriyle gorusen Ibn Hafif alti defa hacca gitmistir. Anadolu ve Misir
da ziyaret eden bu zat 371/972 yilinda o6ldugu Bagdat’a geri dénmustir.
Cok sey yazmis olan 1bn Hafif Kelam savunmus ve onun Tasavvufun
hizmetinde kullanmak istemistir. Sonraki nesiller tarafindan Siraz velisi
olarak kabul edilen Ibn Hafif bu invan bu sehrin bir bagka buyuk Su-
fisi Ruzbahan Bakli ile paylasmstir.

VIl. DORDUNCU/ONUNCU ASIRDA TASAVVUF

Bugun Iran’da derin kokleri bulunan Tasavvuf agaci dérdun-
ci/onuncu asirda da meyve vermeye devam etmistir. Bir tarafta Ebu’l-
Hasan Karrakani gibi i¢tinci/dokuzuncu asrin buyuk istadlarina ben-
zer Sufiler ortaya ¢ikmis; 6te tarafta sentez, derleme ve tarihler seklinde
yeni Tasavvuf yazimlar1 bas gostermistir. Ebw'l-Hasan Karrani gininin
kutbu olarak goruluyordu; onun Bayezid'le olan 6zel manevi iliskisi At-
tar'in Tezkirat el-Evliya adh eserinde giizel bir bicimde anlatulmistir. Ka-
nakahlar arasinda bugune kadar Tasavvuf literatirinin ana govdesini
olusturmus olan bu eserlerin ¢ogunun yazan lranhydi; bunlardan bazi-
lar1 Kalabadi, Sarrac, Mekki, Sulemi ve Ebu Nuaym'dur.

Buhara’da 390/1000 yiinda 6len Ebubekir el-Kalabadi et-Te’arruf li
Mezheb ehl i’l-Tasavvuf adli eseriyle tanmnir. Bu kitap Tasavvuf literati-
ranun klasik bir eseri olup yazildig1 andan itibaren populer olmustur.
Ustelik bu eser, Ebu lbrahim Mustamli el-Buhari’nin —bu sahis Kala-
badi'nin 6grencisi olabilir— Farsca yazdig) bir serhi de ihtiva etmekte-
dir. Simdiye kadar tamamiyle incelenmeyen bu serh, ilk donem Tasav-
vuf tarihinin ve ogretisinin en zengin kaynaklarindan biridir.
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378/988 yilinda 6len Tus’'lu Ebu Nasr es-Serrac Cafer el-Huldi’nin
talebesiydi ve onun vasitasiyla Ciineyd’in okuluna baglanmistir. Ser-
rac'in Kitab el-Luma’ fi'l-Tasavvuf adl1 eseri Tasavvuf ve Tasavvuf 6greti-
si uzerine yazilan temel bir kitaptir. Bu eser, Sufilerin yasamlarin1 konu
almakla kalmaz, aynm zamanda temel Sufi 6gretileri hususen manevi
durumlari ve tim Sufilerin taklit ettigi Hz. Peygamber'in portresini agik
ve sistematik bir bicimde ele alir. Kitap ayn1 zamanda ilk Sufilerin soz-
lerine ve eserlerine yapilan referanslarla doludur. Entellektuel temeli
acisindan bu kitap Cuneyd’in okuluna benzemektedir.

Ebu Talib el-Mekki Iran’da dogmus ve fakat Mekke’ye gitmistir.
Burada Cuneyd'in bagka bir talebesi olan Ebu Said el-Arabi ile beraber
calisma firsati bulmus ve bu sehirde 386/996 yilinda olmustur. Ozellik-
le Muhasibi okulundan faydalanan Mekki, Tasavvufun farkl vec-
helerini Ser’i o6gretilerle ters dismeden basarili bir sekilde sentez etmis-
tir. Onun Kitab el-Luma ile yarisan eseri Kiitii'l-Kulub, el-Luma’dan daha
az alinu icerir, ama ondan daha c¢ok tartisma ihtiva eder. Edebi acidan
bakildiginda bu eser Arapca yazilan en guzel Tasavvuf eserlerinden biri
olup incelemesi gayret ve dikkat gerektirir. Bu kitap 6zellikle Gazali
gibi bircok sonraki Sufileri derinden etkilemistir. Ornegin Gazali’nin
Muhasibi’den de etkilenen eseri Ihya Ulum el-Din Kui el-Kulubun
buyutilmis sekli olarak kabul edilmistir.

Islam’da Tabakat formunda bilinen ilk sistematik evliyalar tarihi,
412/1021’de 6len Nisapurlu Ebu Abdurrahman es-Suleminin Tabakat
es-Sufiyye’sidir. Bu yazar Tasavvufla ilgili bircok eser yazmistir, ama
Tabakat hem kendi icinde hem de Ensari'min daha iyi tanina Tabakat es-
Sufiyyesi'ne kaynaklik etmesi acisindan ¢nemlidir. Ensari’'nin eseri
Sulemi’nin kitabina dayanilarak Herat lehgesiyle yazilmis bir eserdir.
Yine Attar ve Cami gibi daha sonra gelen Tasavvuf biyograficilerinin
¢ogu Ensari ve Sulemi'den etkilenmisken Zehebi'nin Tarik el-Islam adh
eserinde yaptig1 gibi baz1 Tasavvuf tarihgileri daha ¢ok Sulemi'nin
eserinden yararlanmislardir. Sulemi'nin Tabakath ilk Sufilerin 6zellikle
Cuneyd okulunun 6gretilerini 6zetleyen degerli bir eserdir.

Dérdiinci/onuncu asrin sonlarinda ve besinci/onbirinci asrin bas-
larinda Tasavvuf Islam dunyasinda hizla yayilmis ve onunla birlikte
Tasavvuf’un ogretilerini, pratiklerini ve tarihini anlatan bir¢ok eser
yazilmistiv. Bu dénemde yasayan ve 430/1038’de 6len Ebu Nuaym el-
Isfahani guinumuze kadar Tasavvuf tarihinin en abidevi eseri olarak
gelen on buyuk ciltlik bir ansiklopedi yazmistir. Kaybolan bircok
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Tasavvuf tarihi eserine dayanan bu genis referans eseri entellektuel bir
yap1 icermeyip Tasavvufun ne teorik ne de pratik yoniini sistematik bir
sekilde anlatmaz; fakat farkl Sufi “siniflar1” —bunlarin ilki de Sahabe-i
Kiram’dir— konusunda énemli bilgiler icerir. Bu ansiklopedik eserin
son iki cildi, ilk iki asrin Tasavvufunu dikkatlice tasvir eden bilgiler
icerir.

Selcuklularin gelmesiyle bir¢ok siyasi ve fikri déniusum yasanms-
tir; bu da felsefenin, ilimlerin ve Kelam'in gelisim yéniniu tamamen
degistirmistir. Buna paralel olarak, Islami batiniligin icinde yer alan ve
Tasavvufa benzeyen Isna Aseriyye ve Ismaili gibi Sii irfan okullar1 da
Selguklularin gelmesiyle tarzlarim degistirmistir. Fakat Tasavvufta dor-
dinci/onuncu asirda tutturulan yol hemen hemen ayni istikamette
surmustur. Serrac ve Mekki gibi zatlarin sentezleri, besirci/onbirinci
asirda Kugeyri —Risale adli eserinde— ve Hucviri —ilk Farca Tasavvuf
eseri olan Kegf el-Mahcub adli kitabinda— tarafindan surduarialmustur.

Selcuklu déneminde 6gretilerini ifade etmede Fars¢a’yr kullanan
unlu Sufiler érnegin Ebu Said Ensari, daha sonra Attar ve Senai ve sair
olmayip Gazali gibi eserlerini nesir turunde yazan diger 6nde gelen
Sufiler ayni agacin dallar1 olup bu agacin bazi meyveleri burada anlaul-
mustir. Besinci/onbirinci asirdan itibaren yuzyillarca dallarimi Iran liter-
aturii sahasina uzatan muhtesem agaci meydana getiren Islam vahyi
vasitasiyla Iran topragina ekilen Tasavvuf cekirdegidir. Farisi uyeleri
daha baslangicta bircok edebiyat saheseri meydana getiren Tasavvuf
geleneginin manevi bereketi Iran’daki tum sanatlari derinden et-
kilemeye devam etmistir. Bu manevi gig ile Farsca’min gizli dehasimin
izdivaci neticesinde Iran’in essiz Tasavvuf siiri dogmustur. Bu siir,
sadece Iran edebiyatinin en evrensel par¢asi olmakla kalmamis, ayn
zamanda asirlarca Asyanin uzak yakin bir¢ok milletinin manevi ve dini
yasaminda hayati bir rol oynamistir.

1Bkz. R.A. Nicholson (ed.), Leiden, 1914),s. 22.

2Mim, ayn ve sin arasindaki iliskilere dayanan farkh sektler icin bkz. L. Massignon,
“Selman Pak et les premices spirituelles de I'lslam iranien”, Opera Minora, Vol. 1 (Bey-
rut, 1963), ss. 470-2.

3Attar, Miislim Saints and Mystics, tr.-A. ]. Arberry, Londra, 1966, ss. 20-22.

4A._]. Arberry, Sufism, s. 33.
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SHaller uzerine bkz., Nasr, Sufi Essays, Bolam 5 ve C. Rice, Persion Sufis, Bolam 5.

6Arberry, Sufism, s. 37.

7 Anavati ve Gardet, s. 31.

BArberry, Sufism, s. 46.

9_511 eserin Arapca girisinde bulunmaktadir: A. Emin, Kitab et-Tevehhium, ed. AJ.
Arberry, Kahire, 1937, s. dal.

101hid., s. 90.

lgurana Kerim, 7/172 (Pickthall'un tercimesi), ve S.H. Nasr, Ideals and Realities
of Islam, ss 25-6.

12Ali Abdulkadir, The life, Personality and Writings of el-Ciineyd, s. 76)

Br.c. Zaehner, Hindu and Muslim Mysticism, (Londra, 1960), s. 95)

14A.j. Arberry, “Bistamiana”, 850 AS, Vol. XXV, kisim 1 (1962), ss. 28-37.

15Bakli, Serh-i Sathiyyat (“Commentaire sur les paradoxes de Soufis”), ed. H. Corbin,
Tahran-Paris, 1966) ss. 102, 105.

16 Arberry, Sufism, ss. 54-5.
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1. GIRLS

IRAN’m Islam egemenligine gegisi Iranhlar'a gercek bir beynelmilel

toplumun uyeleri olma ve meydana getirilmesinde kendilerinin de
temel bir rol oynadigi diinya ¢apinda bir medeniyete katilma imkam
vermistir. Asyamin merkezinden Avrupa’ya kadar genis bir alana sahip
olan bu homojen medeniyet fikir alis-verisini kolaylastirmis ve Iran-
lilarin da buytuk payr oldugu bilim tarihinde altin bir ¢cagin temelini at-
mustir. Islam bilimi ikinci/sekizinci asirda antikitenin bilimsel ve felsefi
geleneklerini Arap¢a'ya kazandiran genis bir tercime hareketi dérdiin-
ci/onuncu ve besinci/onbirinci asirlarda Selcuklularin egemenliginden
hemen once zirveye ulasmistir. Bilim tarihinde son derece énemli bir
yeri olan bu dénem boyunca Iran bilimsel faaliyetin ana mekam idi;
fakat hi¢ kugku yok ki bu faaliyette pek cok Arap ve Iranh olmayan
dusuniir ve bilim adami yer almistir; ama ¢agin bu buyuk felsefi ve
bilimsel aktivitesine katkida bulunanlarin ¢ogu Iranhyd.

Bir anlamda bu dénemin bilim faaliyeti Sasani déneminin sonlarin-
da baslayan faaliyetin daha genis olcekli bir devami sayilabilir.
Sasani’nin son dénemlerinde Zic-i Sehriyar'da gorulebilecegi gibi ast-
ronomide ve tabii ki up ve farmakolojide (ilacbilim) 6nemli ¢aligmalar
yapilmistir. Bu alanda Burzuya’nin faaliyeti Hindistan seyahat1 ve
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Sanskritce metinlerin eski Farsca'ya cevrilmesine 6nayak olusu tarihin
sonraki sayfalarina yansimistir. Ayrica Cundisapur, Urfa’'min M.S.
489'da Bizanshlar tarafindan bozguna ugratilmasindan sonra buyuk bir
tip merkezi olmus ve 1slam fetihleri déneminde kadim dinyanin en
onemli tip merkezi haline gelmistir. Botanik ve farmakolojide ise Sasani
Iran’ ile Cin arasinda énceden baslayan buyik bir ahis-veris vardi ve
baz1 Grek kaynaklarina ulagilmisti. Simya ve metalurji gibi okult bilim-
lerde bile Iran’in Cin ve Iskenderiye kaynaklarina temasi olmustu. Zer-
dust’e atfedilen bircok Hermetik orijinli okilt bilim eseri bulunmak-
tadir; bunlar manuk gibi diger alanlarda yapilan cevirilerle beraber
Grekce'den eski Fars¢a'ya (Pehlevi dili) kazandirilmistir.

Sasani donemindeki bu bilim ilgisinin Arap¢a kaynaklarda Pehlevi
dilinden ziyade Suryanice’yle alakali oldugu belirtilmektedir. Pehlevi
diline terciime edilen baz1 bilimsel eserler olmasina karsin Pehlevi dili,
Bundahisn ve Denkart gibi eserlerden de anlasilabilecegi gibi daha ¢ok
Sasani lrani'nin felsefe-dini dili olarak kalmis, buna karsilik Cun-
disapur'da bilim egitimi ve bilimsel tartismalar genelde Arap¢a’nin kar-
desi olan Suryanice ile yurutilmisti. Bu olgu Islami doneme gecisi
kolaylastirmistir; zira kisa sire sonra baska bir Sami dili olan Arap¢a
Siryanice’nin yerine bélgenin bilim dili olmustur. Sasani tecribesi
Iranhlarin gegisini ve Arapga’yr oégrenmelerini kolaylastirmistir. Iran-
lhlar’a ilk defa dunya ¢apinda sesini duyurabilme imkani veren Arapca
onlarin dini dili olmasinin yamnda buyik zenginlik ve kesinlige sahip
bir bilim dili de olmustur. Iranhlar Arap¢a’nin yedi veya sekiz asir diun-
yanin en 6nemli bilim dili olmasina yardim etmislerdir.

Surasi iyi bilinmektedir ki, tefsir ve hadis gibi din ilimleriyle bag-
lantih olan Arapga soylem, bilimsel ve felsefi eserlerin s6yleminden tarz
olarak farklhidir. 1bn el-Mukaffa gibi Farisi bilginler bu bilimsel soy-
lemin gelistirilmesinde buyik rol oynamis ve 1slam’in ilk dénemlerin-
deki bilimsel faaliyetlerin yurutilmesinden sorumlu ulema ve umera
ekseriyetle Farisilerden olusmustur. Farisilerin felsefi ve bilimsel Arap-
¢a soylemi olusturduklarim séylemek belki mubalaga olabilir, ama on-
larin bu alanda buyuk rol oynadiklar suphesizdir. Iranlilar kendilerini
daha o6nceki dénemlerden farkh olarak dunya capinda bir alana acan
disuncenin kesin ifade edilisinde araci rolu oynamistir. Dahasi,
Kur'anin neden oldugu manevi doéniisiimler, Arapca'nin mevcudiyeti
entellektuel iletisim ve fikir alig-verisini kolaylastiran diuinya ¢apinda
bir medeniyet lranhlarin soyut dusuncede buyuk ilerleme kaydet-
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melerindeki temel etkenlerdir. Eger Akamenler dénemi siyasette,
Sasani donemi de idare sehir planlama ve mimaride Iran’in alun cag-
lariysa; 1slam’in ilk asirlar1 da hi¢ kuskusuz ilimlerde 6zellikle tup ve
matematikte Iran tarihinin alun ¢agidir. Bu dénemin Iranh bilim adam-
lar1 bilim tarihinin yildizlar1 arasinda bulunmaktadir.

I11. MUTERCIMLER

Bilimlerde Sasani déneminden Islam dénemine gecisin isareti
Greko-Suryani, Pehlevi ve Sanskrit kaynaklarindan Arapga’ya yapilan
tercumelerdir. Bu ¢ok 6nemli surecte mutercimlerin ekseriyeti Hiris-
tiyan ve Harranh idi, ama Farisilerin de 6zellikle Pehlevi dilinden Arap-
ca’ya yaptiklar: tercimelerle bunda 6nemli rol oynamislardir. Farisiler
de upk: diger Muslumanlar gibi Arapca’'yr bilim ve felsefe dili olarak
kabul etmisti. Iran kokenli bazi mutercimler sunlardir: Circis b. Buh-
tisu, Yuhanna b. Masuya (veya Maseveyh), lbn el-Mukaffa, Omer b.
Farhan el-Taberi, Muhammed el-Fezari, Nevbaht el-Ahvazi ve Ali b.
Ziyad et-Temimi. Bunlar, Farisilerin terciime ve gecis doneminde oy-
nadig1 rolin buyukliaganu gésterir. Ustelik, baz1 Farisi aileler bu yeni
bilimsel hareketin hamisi ve destek¢isi olmuslardir; bunlardan Ber-
mekiler ve Nevbaht ailesi taminmis 6rneklerdir.

Bizzat halife tarafindan desteklenen ve yeni dogan Islam top-
lumunun i¢ dinamiklerinin bir geregi olan bu gayretler neticesinde
Iranhlar, Islami ilimlerin ham maddesi gorevi goren ¢ok zengin kay-
naklara sahip olmuslardir. Bu kaynaklann varhg yeni kultirel iklim ve
tercimelerin soyut dusiincenin ifadesi i¢in daha da gelistirdigi yeni
bilimsel dilin mevcudiyeti bilimlerdeki bu faaliyeti hizlandirmis ve
nihayet bu ¢abalar dérdiinci/onuncu ve besinci/onbirinci asirlarda lbn
Sina ve Biruni gibi sahislarla zirveye ulasmistir. Tip ve biyolojik bilim-
lerde ise hem Hipokrat ve Galen geleneklerinin tibbin1 hem de Iran ve
Hint tubbim kendinde barindiran Cundisapur’un varhg kadim bilim
diinyasindan Islami bilime gecisi devamh ve tutarh kilmistir. Ugin-
ci/dokuzuncu ve dérduncionuncu asirlarda Taberi ve Razi gibi dev-
lerin tarih sahnesine ¢ikisi bu var olan arkaplan sayesindedir.

111. BIYOLOJIK BILIMLER ‘
Batrda bilim tarihgileri genelde Islam, Hint veya Cin bilimine mod-
ern Bau biliminin kategorileriyle yaklasir; fakat sonra gorirler ki bu
kategoriler s6z konusu bilimlere uygulanamamaktadir. Bu 6zellikle biy-
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olojide yapilir. Musliimanlarin 6rnegin Aristo’'nun eserlerinde rast-
ladigimiz biyolojiye benzer bir biyoloji. gelistiremedikleri ve yalnizca
farmakoloji ile ilgilendikleri soylenir sik sik. Bu ifade, ancak biz “mod-
ern biyoloji anlayisina uygun bir Islami biyoloji” aradigimiz zaman
dogru alabilir. Boyle birsey yapildig1 zaman “Islami biyoloji” —veyahut
“Cin biyolojisi"— adina pek fazla birseye rastlayamayiz. Fakat Cin’de
oldugu gibi Islam’da da biyoloji ve yasam bilimlerine deginen pek ¢ok
eser bulunmaktadir. Ayrica tip, farmakoloji, zooloji, botanik dogal
tarih, edebiyat, filoloji ve hatta felsefe ve psikoloji (geleneksel anlamin-
da) uzerine yazilmis eserlerde de biyolojiye iliskin pek ¢ok sey bulun-
abilir.

Islami bir bakis acisindan tim kainat canh kabul edilir ve yasam
bilimleri de tim esyay: inceler. Canli ve cansiz madde arasindaki
ayirim yasamin (canhiligin) farklh safha, tezahur ve dereceleri arasin-
daki ayirim kadar keskin degildir. Yasamin (canlihgin) bu tezahir ve
dereceleri, gercekligin farkl duzeylerinde bulunan evrensel varolusun
niteliklerinden baska birsey degildirler. Islami bilim vasatinda yasam
ilimlerinden bahsetmek demek sanki genel olarak esya ilminden bah-
setmek gibidir. Kendimizi bitkiler ve hayvanlarla sinirlasak bile “yasam
bilimleri’nin ne oldugu sorusu modern, bilim baglamindakiyle aym
degildir. Zira Islam’da “yasam” sorusu “muharrik gic” veya anima
sorusuna tebdil olur; bu nedenle Aristo ile birlikte Musliiman filozof ve
bilim adamlar1 yasam fenomeninin anlagimsanin anahtar1 olarak
psikolojiyi gormuslerdir. Onlar i¢in nebatat ve hayvanattaki yasama at-
fettigimiz tum niteliklerin sebebi nebati nefs (el-nefs en-nebatiyye) ile
hayvani nefs (en-nefs el-hayavaniyye)’tir. Bu genel ilkelerin
mutaleasinin disinda hayvani ve nebati yasamin arandif yer sirasiyla
zooloji ve botaniktir. Artik bu bilimlerde genel bir biyolojik esyayla il-
gili sorular degil, farklh yasam formlarinin nitelikleri ve onlarin fonk-
siyonlarina iliskin sorular sorulurdu.

Nebati ve hayvani nefslerin melekelerine iliskin teori gelistiren
Musliman filozoflarin ¢ogu Farisi idi. Farabi bu konuya egilmis, lh-
van-1 Safa ondan genisce sézetmis, 1bn Sina Kitab es-Sifa adl1 eserinin
fizik boliumtnun altinc kitabini bu konuya ayirmustir. Onun nebati ve
hayvani nefslerin melekeleri hususundaki goérusu su sekilde 6zet-
lenebilir:

Nebati nefs (en-nefs en-nebatiyye):
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a. Beslenme melekesi (gida’iyye)
b. Buyime melekesi (namiyye)
c. Ureme melekesi (muvellide)
Hayvani nefs (el-nefs el-hayvaniyye):
a. Hareket melekesi (muharrike)
b. Idrak melekesi (mudrike)

Hareket melekesi, arzu ve bedensel hareket hassalarindan olusur-
ken arzu iki zit ve fakat tamamlayic1 hassa olan sehvet ve hiddeti igerir.
Bunlardan biri ¢ekme digeri itmeye sebep olur. Bu “meleke psikolo-
jisi’nde ve “evrensel veya alem ruhu”nun nebati ve hayvani nefslere
nufuz ettigi anlayisinda Misliman dusunurlerin “yagsam teorilerinin”
temeli bulunabilir. Yasamin meydana gelmesi cansiz maddeler denizin-
de mucizevi bir bicimde vuku bulmus degildir. Bilakis ana maddi sey-
lerle baglayan dunyevi varolusun her safhasina formunu veren “form
verici” Onuncu Akil'dir. Madenlerden bitkilere, bitkilerden hayvanlara
her yeni yasam sathasi, tim kainata canhlik kazandiran evrensel ruhun
belli bir melekesinden baska birsey olmayan yeni bir “ruhun” ortaya
¢ikmasiyla mumkin olmaktadir. Yasam bilimleri, madenlerden melek-
lere uzanan evrensel bir zincirle birbirine baghdur.

Gercekten de ilk Musliman ve Farisi filozof ve bilim adamlarin
yasam bilimleri calismalarimin cercevesi olarak kabul ettikleri kavram
varhk zinciridir (meratib el-viicud). Onlara gore, en yuksek madenin
uzerinde de en asag bulunur ve bu ug alem birbirine baghdir. Farkh
yaratiklarin nitelik ve hususiyetleri onlarin “buyik varlik zincirindeki”
ontolojik statiisinu belirler. Bu fikir, farkli canli varliklarin zaman ve
mekan bakimindaki iliskileri tizerine hayli tartisma yapilmistir. Or-
negin Mu'tezili Nazzam, Cabir b. Hayyan, Biruni ve lhvan-1 Safa gibi ol-
dukgca farkl dusunirler mahlukatin dereceleri ve yeryuzinde farkh
mahluklarin ortaya ¢ikisi konusunda 6ylesine gorisler ileri surmusgler-
dir ki bazilar1 onlar1 Darwin’in evrim teorisinin énculeri olarak gorme
yanlisina dusmustir. Hakikatte onlarin zihinlerinde evrim degil, mer-
tebe (derece) bulunmaktaydi ve onlarin bilim teorisi, Yaratici’nin mah-
lukat uizerindeki egemenligine son veren ondokuzuncu asrin evrim-
ciliginden ziyade Cuvier gibi doga tarihcilerinkine benzemekteydi.

Bazen bu temel varhik zinciri kavramina farkh tabii alanlar ve bun-
lar ile arketip alem —ki bu alemin en soyut sembolizmi matematik
dunyasinda bulunmaktadir— arasindaki benzerlik ve iligki kavramlari
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da eklenir. Boylece, farkh varliklar arasindaki iliskiyi inceleyen oldukca
geliskin bir ilim meydana getirilmistir. Bu varlhiklar sik stk matematik-
sel sembollerle birbirine baglanmistir. Bu “Pisagorcu biyoloji” ilk
donem Sii dustuncesinde Hermetik ve simya ilmiyle beraber buyuk dik-
kat ¢ekmistir. Cabir’in kualliyatinin biyoloji bolumu bu tip bir yak-
lasimin 6rnegidir; ayrica matematiksel sembolizmi bitki ve hayvanlarin
morfolojik ve anatomik calismasiyla birlestiren lhvan-1 Safa’nin
Risaleleri de buna gizel bir misaldir.

Bu dénemin yagam bilimlerinin Kur’ani vahye dayal énemli bir
bagka ozelligi de tabiati ve 6zellikle canh varliklan “Allahn ayetleri”
olarak gormeleri ve onlardan ahlaki ve manevi faydalar elde et-
meleridir. “Onlara alametlerimizi ufukta ve onlarin iclerinde gos-
terecegiz. Ta ki bunun Hakikat oldugunu anlayana kadar” (XII, 53,
Pickthall'in tercimesi) ayetinde buyuruldugu gibi Allah ufukta “ayet-
lerini” gosterdigine gore Tevhid'i daha iyi anlamak amaciyla bu ayetleri
incelemek Mislimanin vazifesidir. Bunun ic¢in tum yasam ilimleri
calismalarina yerini veren guclu bir dini ve manevi miilahaza bulun-
maktaydi. Tabiatin ve hususen canli varliklarin mutalaas1 bu varhklar
karsisinda duyulan hayret ve hayranlik hissiyle yapilmistir; oyle ki tabi-
at1 konu edinen ¢ogu eser bu yuzden “Acaib el-Mahlukat” olarak adlan-
dinlmsur.

Bu Islami egilim, Muslimanlarin tevarus ettigi ve Aristo ile Teoph-
rastus’un biyoloji geleneklerinden farkli olan Hint-Iran dogal tarih
gelenegi ile guclenmistir. Bu Hint-Iran gelenegi, ahlaki ve dini sorulan
biyolojik ve hususen zoolojik sorularla birlestirmisti. Once Sanskrit-
ce'den eski Farsca’ya (Pehlevi dili) daha sonra 1bn el-Mukaffa tarafin-
dan Pehlevice'den Arapca’ya cevrilen Kelile ve Dimne adh eser bu cesit
¢ahsmanmn mukemmel bir érnegidir. Bu kitapta, hayvanlarin davrams-
lar1, onlardan ahlaki ve dini dersler ¢ikarmak maksadiyla mutalaa edil-
mistir. Bunun gibi, Islam dinyasinda oldukca popiiler olan Ihvan-i
Safa’min Risalelerindeki insan-hayvan konusmalar1 bolamu zoolojik bir
calismayla baslar ve insan ile canlilar alemi arasindaki manevi iliskinin
derin bir incelemesine donusur. Yukarida belirtilen ilkelerin yaninda bu
anlayis, d¢inci/dokuzuncu asirdan besinci/onbirinci asra kadar telif
edilen eserlerde gozlenebilecegi gibi yasam bilimleri yaklagiminin genel
ozelliklerinden biridir.
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1V. DOGAL TARIH, ZOOLOJ! VE BOTANI1K

Yasam bilimlerini konu edinen eserler, bircok farkl kategori altinda
ortaya ¢citkmugtir. Felsefi eserlerde dogal feslefe (tabiiyyat) ile ilgili olan
bolimlerde genelde bu konuya da yer verilmistir. Kanun gibi tibbi eser-
ler genellikle yasamin ve 6lumiin manasi ve canh varliklarin vazifesi
uzerindeki genel konusmalarla baslar. Genel cografi tasvirler ve dogal
tarih kitaplan bitki ve hayvanlar1 konu edinen sayfalarla doludur. Hatta
edebiyat ve tefsirden Ebu Hanife el-Dinaveri ve el-Cahiz'in eserleri gibi
filolojik eserlere ve onlardan Sindbad-name ve “Arap Geceleri” gibi halk
masallarina kadar pek ¢ok eserde yasam bilimlerine iliskin o dénemin
bilgilerini icerir.

Islami dénemin ilk yillarindan besinci/onbirinci asra kadar ki dev-
rede meydana getirilen dogal tarih kitaplan yedinci/onug¢uncu ve
sekizinci/ondordiincu asirlarda yazilan kitaplar kadar ¢ok degildir. Bu
ikinci dénemde Aca’ib el-Mahlukat, Nuzhat el-Kulub, Hayat el-Hayavan
ve Nuhbat el-Dehr gibi biyuk zooloji kitaplar1 yazilmistir. Fakat ilk
donemde bu alanda buyuk sahsiyetler yetismistir; en muhimleri de
“Araplarin Piri” olarak un yapan el-Mesudi'dir. Ayrica dogal tarih
alaninda ikinci déneminkine benzer bazi eserler de yazilmistir. Daha
Islam’in ikinci asrinda kendisi birgok doga tarihi eserinin yazar olan
aluna Sii Imam Cafer el-Sadik’a olan ilginin basladigini gézlemlemek-
teyiz. lmam'm okuluyla yakindan alakal olan Cabir’in killiyat1 genel
doga tarihi uzerine bircok esere sahiptir.

Dogal bilimlere iliskin eserlerin genelde bir konuya —6rnegin
zooloji veya botanik— hasredildigi ticiincii/dokuzuncu asirda Aristo’ya
atfedilen Sirr el- Esrar-Latincesi “Secretum Secretorum”dur— adh tuhaf
bir eser sahneye ¢ikmistir. Aslinda bu eser muhtemelen Suryani kay-
nakli olup gec¢ Sasani ve Hellenistik “nesnelerin nitelikleri ilmi”ni yan-
sitmaktadir. Bu ilim dogal nesnelerin 6zelliklerinin fizyonomik,
buyiusel ve okult incelemesini olagan doga tarihi ¢alismasiyla butinles-
tirir. Bu ¢esit “ilim” Hermetisizmle yakindan alakali olup merkezi
Suriye, lran ve —lslain’dan énce— Merv'dir. Bu, Arapca bircok doga
larihi eserine girmis ve bu eserlerin Latince, Catalan ve diger Avrupa
dillerine cevrilmesiyle oralarda yer bulmus ve Bati’da dogal tarihin
“buyulit okulunu” énemli 6l¢iide etkilemistir. Iran ve cevresinde gec
Sasani déneminde nesnelerin okult 6zellikleriyle ilgilenen bir okulun
olmasi gerekir; ama bunun izlerine pek rastlanilamamistir. Sadece
ucunci/dokuzuncu asirda aniden ortaya ¢ikan ve Miisliman doga
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tarih¢ilerinin bir okulunu énemli 6l¢ude etkileyen Surr el-Esrar gibi bir
eser bulunmaktadr.

Bu ilk dénemde doga tarihi alaninda 1bn Kuteybe gibi baska sah-
siyetler de ¢ikmigtir. Kuteybe’nin Uyun el-Ahbar adli kitabi bu konuda
hayli zengin bilgi icermektedir. Fakat bu dénemin en muhim doga
tarihgisi sik sik Pir ile karsilagtirilan Ebu’l-Hasan el-Mesudi'dir.
Mesudi, Bat1 ve Orta Asya, Hindistan ve Hint Okyanusuna yaptig:
seyahatlerde ilk elden cografi bilgiler toplamistir. Felsefe ve teoloji
egitimi de alan Mesudi tarih, cografya, jeoloji, botanik ve zooloji un-
surlarini ihtiva eden doga tarihi eserleri yazmigtir. Mesudi'nin gorus-
lerini 6zetleyen Muruc ez-Zeheb ve et-Tenbih ve'l-Israf adli iki eseri dor-
dinci/onuncu asirda doga tarihi tizerine yazilmis belki de en 6nemli
iki eserdir.

Mesudi bir tarih¢i olarak Taberi ve el-Yakubi'nin evrensel tarih
gelenegini ve bir cografyac olarak da Harezmi lbn Hurdadbih, filozof
Kindi, Belhi ve Istahri'nin eserlerini izlemistir. Fakat onun en 6nemnli
ozelligi dogal tarihe yapugi vurgudur. Elbette ki hem Islami evrensel
tarihler hem de bircok cografya doga tarihine iliskin pek ¢ok sayfa
icerir, ama bu eserlerde el-Mesudi'de gordugumuz Hora ve faunanin
(bitkiler ve hayvanlar alemi), madenlerin ve jeolojik formasyonlarin
titiz gézlemi bulunmamaktadir. Bu 6zellikler dolayisiyladir ki el-
Mesudi’nin eserleri saf tarihi eserler arasinda degil de bilim ve doga tar-
ihi eserleri arasinda tasnif edilir.

zooLoJl

11k dénem Islam zooloji eserlerinin tumi Arapga olup filozofik
mulahazalarla yakindan alakalidir; bunu el-Asma’i ve el-Cahiz'in eser-
lerinde rahathikla gorebiliriz. Fakat Cahiz'in Kitab el-Hayevan'inda bile
eski zaman lran hayvan bilgisi bulunmaktadir. lbn el-Mukaffa’nin
Arapga'ya cevirerek populer yapug Kelile ve Dimne, bilimsel ve ahlaki
kaygilar1 birlestiren Hint ve Iran hayvan bilgisini (Araplara) 6gretmis-
tir. Hayvanlarin davranislar1 hakkinda yakin bir bilgi gerektiren bu ah-
laki alaka gunun edebiyatinin ekseriyetinde bulunabilir; hatta ¢ogu
sayfalar1 Farisi unsurlar tasiyan “Arap Geceleri” bile. Ancak hayvanlan
konu edinen en unlu Farisi edebiyat eseri —Cevami el-Hikayat—
yedinci/onigtnci asirda el-Aufi yazmistir.

11k asirlarda 6zel olarak zooloji tizerine yazilmis pek az eser vardi;
bunlardan biri de besinci/onbirinci yiizyilda yasayan Ebu Said b. Buh-
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tisk’'nun eseri Tebayi el-Hayevan'dir; ayrica kuslar ve evcil hayvanlar
konu edinen kitaplar da yazilmistir. Ancak dénemin en énemli zoolojik
tartismalar1, hayvanlarin anatomi ve fizyolojisini ele alan tibbi ve felsefi
eserler de bulunmaktadir. Ibni Sina'nin Kanun'unun hayvanlarin genel
mabhiyetine iliskin bolumleri ve o6zellikle Sifa'min fiziginin (p) sekizin-
ci kitab: bu tip yazilarin érnegidir. Bu ikincisi, Aristo ve Galen gelenek-
lerini takip eden bir kitap olup dénemin en 6nemli teorik zooloji
kitabidir.

Ancak upki diger Muslumanlar gibi Iranhlarin zoolojiye olan il-
gileri teorik degil pratik amacliydi. Bu ilgi ya lhvan-i Safa’nin
Risaleleri'nde ve Kelile ve Dimne’de gordugumstiz gibi ahlaki ve manevi
dersleri ¢cikarmaya ya farmakoloji eserlerinde gordugumiiz gibi hayvan-
larin uzuvlarinin ubbi 6zelliklerini 6grenmeye ya da tarimsal eserlerde
gordigumuz gibi hayvanlarin tarimda kullanilmasina yonelmistir. Tek
bir hayvani konu edinen eserler bile ¢zel olarak onun istimaliyle —or-
negin avcihk gibi— ilgilenir; bunu sonraki asirlarda avcilik tzerine
yazilan bazi unlit eserlerde bulabiliriz. Bu konuda Fars¢a yazilmis
onemli érneklerden biri de Ibn Sina’nin talebesi ve Biruni’'nin arkadasi
Ebu’l-Hasan Ali b. Ahmed Nesevi'nin Bazname’sidir. Matematik tizerine
yazdig) eserlerle de taninan Nesevi avcilikta kullanilan kuglar uzerine
yazdig1 Bazname’sini Farsca olarak telif etmistir; Nesevi bu kitabi yazar-
ken farkli milletlerin 6zellikle Iranlilarin eserlerinden yararianmistur.
Bu eser. Iraniilarin Sasani dénemine kadar uzanan bu konu tuzerindeki
guclu ilgilerinin bir gdstergesi ve av kuslar uzerine yazilmis eserlerin
guzel bir 6rnegidir. Bu konuda sornraki asirlarda daha pek ¢ok kitap
yazilmstr.

Zooloji kitaplar felsefi agidan incelendiginde bile total varlik
semasi icerisinde hayvanlarla daha ¢ok ilgilidir, zira onlarin buyik var-
hik zincirindeki rolu biyuk olup Kainatin total planini tamamlamak
icin varhiklar zaruridir. Zoolojik inceleme tipk: botanik gibi hi¢bir
zaman sirf kendisi i¢in yapilmamis daima bir amaca —bu amag¢ maddi
veya manevi olabilir— yonelik olarak yapilmistir. Cunku Islam
medeniyetinde hi¢cbir zaman “bilim i¢in bilim” anlayis1 yer bulmamis-
tir. Islam medeniyetinde bilim daima bir gaye —fikri veya maddi— ug-
runa yapilmistir. Bu dénemde Iran'da gelistirilen tum bilimler hususen
zooloji ve botanik bu genel ilkeyi dogrulamaktadr.
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BOTANIK VE FARMAKOLO]JI

Tipki1 zoolojide oldugu gibi botanikte de bilgi edinmek igin pek
cok alani arastirmak gerekir. Botanigin Muslimanlar arasinda nasil
gelistirildigini anlamak i¢in bitkilerin incelendigi pek ¢ok alandan bilgi
toplamak gerekir. Botanik de dogal tarih, cografya, tarim, filoloji, ede-
biyat ve hepsinden 6nemlisi farmakolojinin bakis agisiyla incelenmistir;
Sifa’da ve Ihvan-1 Safa’nin Risalelerinde goruldugu gibi teorik botanik,
dogal felsefe (tabiiyyat) cercevesi icerisinde ele ahnmisur. Bitkilerle il-
gili yapilan ¢alismalarin ¢ogu bitkilerin 6zelliklerine ve onlarin degisik
alanlara ve 6zellikle tibba uygulanmasina yonelik olmustur. Bu neden-
ledir ki Arapca ve Farsca up kitaplari, bizim botanik ve farmakoloji
hakkindaki bilgilerimizin en énemli kaynaklar1 durumundadir. Tip
alan1 bitkilerin mutalaasindan ayn degildir. Gercekten Muslimanlar,
madenler ve hayvani ilaclardan ziyade bitkisel ilaclara agirlik vedikleri
icin farmakoloji hemen hemen uygulamali botanik halini almistir; biz
de bu yuzden farmakolojiyi, onun dogal olarak icinde oldugu tip ile
beraber degil de botanik ile birlikte ele ahiyoruz.

Filolojiye olan ilgi ve bitkilerin isimlerinin koku uzerindeki arastir-
ma, ilk dénem botanik eserlerinin —ki bu eserler filolojik ve bilimsel
gayeleri butunlestirmistir; tipki el-Esma’i ve el-Cahiz'in edebi ve filolo-
jik bir gudayle zoolojide ¢calisma yapmalar1 gibi— temelini olugturmus-
tur. Farisiler, Islam’'dan 6énce de énemli miktarda tarim ve botanik bil-
gisine sahipti; ve bugtne kadar gelmis olan Arapca bitki isimleri Farsca
kokenlidir. Ayrica isimleri Babil, Grek ve Nebati kokenli bitkiler de var-
di. Bu, bitkilerin isimleri, morfolojileri ve ¢zellikleri konusunda bir
aragtirma baslatmistir. Bu arastirma Magrib ve Ispanya'da el-Gafiki ve
Ibn el-Baytar ile zirveye ulagmistir.

Kendini bu tur filolojik arastirmaya adayan Iran kokenli yazarlar
arasinda sunlan sayabiliriz: Kitab en-Nebatn yazar Hisam b. lbrahim
el-Kirmani, Kitab ez-Zer’ ve diger bircok zooloji kitabinin yazar1 Ebu
Hatim el-Sicistani, bir sozlitk calismasini andiran ilk dénem en unla 1s-
lam botanik kitab1 olan Kitab el-Nebat'in —bu eser ilk déonem Mus-
limanlarinin botanik bilgisini iceren degerli bir belge ve sozlu- yazili
Arapca’daki Fars kokenli malzemeyi ihtiva eden 6nemli bir kitaptir—
yazari Ebu Hanife el-Dineveri, bir¢cok bitki ismini iceren Kitab el-Cem-
hara'min yazari 1bn Dureyd, Kitab es-Secer ve bitki tizerine diger bir¢ok
eserin muellifi Seyfudevle Sarayindan lbn Haluya ve bitkilerle ilgili
zengin bilgiler iceren s6zluk niteligindeki el-Kamus el-Muhit'in yazar
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Mecdeddin Firuzabadi. Bunlara Basra ve Kufe'nin diger bircok gramerci
ve filologlarim da katabiliriz; zira bunlar su ya da bu bigimde Fars kul-
taruyle icli-dish idiler.

Tarim alaninda ise ilk dénem 1Islam eserlerinin temelini Farisi eser-
ler kadar Bizans eserleri de olusturmustur. Ayrica bunda Roma ve
Nebati kaynaklar da bir dereceye kadar etkili olmustur. Ancak
“Geoponica” literatirii hususen Cassianus Bassus'un eserleri ve lbn
Vahsiyye’nin “Nebati Tarim1” ismen bilinmelerine ragmen Fars kaynak-
I eserler upk: diger alanlarda oldugu gibi burada da herkes tarafindan
biliniyordu. Bunlarin izlerini onlarin Arapga eserler uzerindeki et-
kilerine ve Sasani uygulamalarimin devam niteligindeki Horasan gibi
kentlerdeki tarim faaliyetine bakarak sirebiliriz. Fars tarimin ele alan
ve zamanin egemen tarim bilgisinin bir gostergesi olan Barzname adin-
daki tarim kitabinin el yazmalar ginumiize kadar gelmistir.

Cografyacilar ve seyyahlar arasinda farkh bolgelerin Hora ve fauna
ilgisi daima giicluydi ve bu tirden kitaplarin ¢ogunda bitkilere ayril-
mig bolumler bulunmaktaydi. Bitkiler tzerine yazan ilk Musliman
cografyacit 1bn Wedih el-Yakubi'dir; bunu kisa siire sonra lbn Rusta
takip etmistir. Bunlardan sonra cografya yazarlarinin ¢ogu tasvir ettik-
leri bolgenin bitki értusiine deginmistir. Bu isi yapan cografyacilardan
Ibn Hevkel ve 1bn Hurdadbih ile seyyahlardan Biruni —Hindistan adh
eserinde— ve Nasir-i Husrev —Seyahatler adli eserinde— énemlilerin-
dendir. Netice itibariyle cografya kitaplar1 botanik bilgimizin degerli
kaynaklar1 ve ¢cogu Misluman cografyaci da hususen el-ldrisi gibi son-
rakiler botanik¢i durumundadirlar.

Misliman bilim adamlarinin kemale erdigi alan 6zellikle farmako-
lojidir; 6yle ki son zamanlarda bir otorite bu konuda sunlar1 soylemis-
tir: “Farmakoloji ve farmakognozide Ortagag Miuslimanlari, Grek ve
Latinleri ¢ok geride birakmuslardir.”! lranllar daha Sasani déneminde
farmakoloji ile iciceydi; bunu ilaglarin 6zellikle bilesiklerin Farsca
isimlerinden kolaylikla anlayabilmekteyiz. Iranlilar bunu lslami do-
nemde de devam ettirerek Theophrastus ve Dioscorides farmakalojileri-
ni asmuslardir. Bu gelenek, “farmakolojinin altin ¢ag1” ad1 verilen $Saba-
ni'nin son dénemlerinde zirveye ulasmstir.

Musliamanlar ilaglari, basitler (miifredat) ve bilesikler (miirekke-
bat) seklinde ikiye ayirmiglardir. llaclara ayrica akakir adi da verilirdi.
Ve ilaglar hakkindaki kitaplar da cesitli tirlere ayrilirdi: Zehir kitaplar,
materia medica listeleri, 6zet kitaplar ve Akrabadhin —Grekge bir keli-
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meden gelen bu sézciik ilag listesi veya recete anlamindadir. Ornegin,
Ibn Sina’nin Kanun'u gibi ¢ogu Islam tp kitaplari bu konuyu incelikle
isler ve bu adla bilinen bazi bagimsiz kitaplar da bulunmaktadir; or-
negin lbn et-Tirmiz ile Semerkandi’ninkiler Islam tarihinin en meshur-
landir.

1lk 6nce yazilan eser olan Akrabadhin, Yuhanna b. Maseveyh'inki
olup daha sonra Pietro d’Abano tarafindan Latince’ye cevrilmis ve
yazarindan dolayr pharmacopoerm evangelista adim almistir. Ancak bu
konuda Cundisapur’lu Sabur b. Sehl daha unludir. Filozof Kindi de
bitkilerle ilgilenmis ve ilaclar ile kokular tuizerine Akrabadhin ve daha
bir¢ok eser yazmistir. Filozof ve hekim Razi ise daha lbranice ve Latin-
ce’ye cevrilen unlit bir Akrabadhin yazmistir; bu konuda lbn Sina hala
Doguw’da bazi bolgelerde kullanilan Kanun'da bir ilag listesi birakmistir.
Onun ¢agdasi filozof ve tarih¢i Ibn Miskeveyh (Muskuya) da arkasinda
Kitab el-Miifredat's birakmistir.

Farsca 1lag kitaplarinin en 6nemlisi 357/968 ile 366/977 yillan
arasinda Ebu Mansur Muvaffak b. Ali el-Hirevi tarafindan yazilan Kitab
el-Enbiya el-Hakaik el-Edviya’dir; ¢inku bu kitap Fars dilinin
guniamuze kadar gelen ilk eserlerinden biridir. Yazar bu kitapta Grek,
Suryani, Fars, Hint ve Arap kaynaklarindan devsirdigi 585 receteden
bahseder. Bu eserde ayrica genel bir ilaclar teorisi de gelistirilmistir,
ama onun en o6nemli 6zelligi Farsca olmasidir, zira Hirevi bu kitapta
Curcani gibi istikbalde ¢ikacak pek ¢ok yazan sezmektedir ki, Ciircani
altinc/onikinci asirdan itibaren bir¢ok Fars¢a tp eseri yazmistir.

Ayrica bu dénemde farmakoloji alaninda 6zel bir énemi olan basgka
bir kitap da hala basilamayan Biruni'nin Kitab el-Saidala’sidir. Yazarin
bagka eserleri gibi bu da buytuk bir saheser olup daha sonra Ebubekir b.
Ali b. Osman Asfar el-Kesani tarafindan Farsca’ya terciime edilmistir.
Babil, Grek, Siryani, Hint ve Arap kaynaklarindan faydalanan Biruni
ozelikle daha 6nceki Farsca eserlerden —bugun bunlarin ¢ogu kayip-
tir— yararlamr. Belki de ddnemin en ¢ok otorite sahibi kitabi olan
Kitab el-Saidala ilk dénem Fars farmakolojisi hakkinda da énemli bil-
giler icermektedir.

Akrabadhin’in disinda farmakolojiye dair olan eserlerden biri de ze-
hirleri ele alan kitaplardir. Farmakolojinin diger dallan gibi bu konu-
nun kaynagi da buyuk ol¢ude Hint kaynaklandir. Ashnda ilag kitaplar
cogu kez Sanskritge bir sozcik olan Kunnags olarak adlandirilirdi. Fakat
zehirlerde daha ¢ok Hint etkisi egemendir. Hintliler gibi Muslumanlar
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da zehirin degisik yollarla etkisiz kilinabilecegini biliyorlardi. Hem ikti-
dar sahipleri hem de hekimler degisik zehir tirleri konusunda bilgi
edinmeye calismistir —bunu “Arap Geceleri’nde rahathkla musahede
edebiliriz. Bu konu uzerindeki 6nemli kitaplardan biri Cabir b. Hay-
yan'in Kitab el-Sumum’udur. Ayni derecede bilinen bir diger kitap da
Ibn Vahsiyye'ninkidir. Her iki kitapta farmakolojinin bu dal ile es-
yanin okilt hususiyetleri arasindaki bag kolayca gozlenebilir. Bu iki
yazar cevherlerin okult tabiatlari izerine yazan iki unli Musliman
yazardir.

V. JEOLOJ! VE MINERALOJI

Jeoloji ve mineraloji yasam bilimleri arasinda yer almasalar da
dogal tarihin ayrilmaz parcalari olup Islam bilimi baglaminda zooloji ve
botanikin etidunden ayrilamazlar. Jeolojide Musluman yazarlar teorik
tarismalarim genelde Grek doga tarihgileri ve cografyacilarinin eser-
lerine dayandirmislardir; ama bu ilk kaynaklarda yer almayan pek ¢ok
orjinal gozlem de yapmislardir. Mesudi'de dogrudan goézleme dayanan
tasvirler hulunmaktadir. Daha da 6nemlisi Biruni'nin “Hindistan” adl
eserinde Hint alt-kitasinin ¢okmiis bir havza oldugunu gosteren tasvir-
leridir. Ayrica bu konuda lbn Sina'nin kaya olusumu ve dag yapisi teo-
rileri ile ¢cokmuis kayalar ve meteorlar tizerindeki calismas ilgingtir.
Yerkiire hareketleri, tektonik degismeler ve mineral olusumu gibi jeolo-
jik fenomenler ilk dénem Musliman jeologlar tarafindan izah edilmis-
tir; bugiinki teori ve gozlemler de bu izahlar desteklemektedir.

Bu donemin bircok yazarimin eserinde sik sik tekrarlanan 6nemli
bir tasvir de fosillerinkidir. Thvan-1 Safa ve Biruni fosillerin énceki cag-
lardan kalma hayvanlarin kalintilani oldugunu soyleyerek dogru bir
tarif yapmglardir. Onsekizinci yuzyila kadar fosillerin kendileri i¢in bir
sir oldugu Batr'nin aksine Musliman yazarlar daglarin tepelerinde bile
fosillerin varolusunu, tufanlarla kesilen cevrimler kuramin destek-
leyen kanitlar olarak gérmistir; bu kuram, Cuvier ve diger onsekizinci
asir Batili dogacilarin teorilerine benzemektedir. Ayrica, sonraki jeolo-
jik caglarda yasam formlarimin karmasiklastigina iliskin bilin¢ de
bulunmaktaydi; ama Miisliman bilginler hi¢bir zaman Darwin’inkine
benzer bir teori 6ne sirmemistir; ¢cinku bu, 1slam metafizigi dahil, tam
metafiziklerin sagma bulacag birsey olurdu.

Mineralojide teorik yan daha sonra deginecegimiz simya ile yakin-
dan alakalyd:. Ibn Sina gibi kimsayal donusimleri kabul etmeyen bil-
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ginler bile mineral ve metallerin dogasina iliskin kukirt-civa teorisini
benimsemistir. Ancak mineroloji eserleri minerallerin mahiyetinten
ziyade onlarin 6zellikleriyle ilgilenmistir. Bu tur eserlerin ilkleri arasin-
da Razi ve diger otoritelerin de bahsettigi Utarid b. Muhammed el-
Hasib’in Medfi el-ahcari ile Hermes ve Aristo’ya atfedilen Havass el-Ah-
car ve el-Ahcar sayilabilir. Ortacagda oldukga iyi bilinen Aristo'nun el-
Ahcar ge¢ donem Sasani Fars-Suryani gelenegine bagh olup Theoph-
rastus’un “Mineralojisi”nden farkhidir. Bu eser kesinlikle Dogulu bir
derleme olup bir¢ok Farsca tas ismi ihtiva etmektedir. Daha sonralar
tas ve taslarin ozellikleri izerine yazilan eserler arasinda sunlar saya-
bilirizz Ebu Muhammed el-Hamazani'nin Nuzhat en-Niifus ve’l-Efkar fi
Havass el-Mevalid es-Seldse ve el-Cevhereteyn el-Akiketeyn’i ile Ciir-
cani’nin el-Agrad et-Tibbiyye'si. Nasiruddin Tusi'ye atfedilen Cevahir-
name ve Ebu’l-Kasim Kesani’nin Arais el-Cevahir’i gibi degerli taslar
uzerine yazilmis inla eserlerin ortaya ¢ikmasina bu gelenek neden ol-
mustur.

Sel¢uklulardan 6nceki en 6nemli Miisliman hakkak hi¢ suphesiz
Kitab el-Cevahir fi marifet el-Cevahir adh kitabiyla Biruni’dir. Bu miner-
aloji saheseri, taglara mineralojik ve filolojik acilardan yaklasarak farkh
taslara iliskin ¢ok degerli bilgiler icerir. Dahasi, bu eser Kindi ve Nasr
b. Yakub el-Dinevari’nin degerli taslar tizerine yazdig ve fakat kaybolan
eserlerinden de yararlanr.

Yukarida zikredilen eserlerin ¢agdas: olan ibn Sina'min “De Mineral-
libus” adli eseri analitik mineralojinin zirvesini temsil eder. Bati'da
uzun siure Aristo'ya ait zannedilen bu kitap ilk basta Sifamin fiziginin
besinci kismi iken Latince’ye ¢evrildikten sonra bagimsiz bir kitap hali-
ni almistir. Batihilarin gozinde bu eser Aristo'nun g dlem calismasim
tamamlayan bir eserdir. Metallerin ve minerallerin terkibini ve onlarin
dogal diizendeki yerini ele alan bu eser, daha ¢ok minerallerin nitelik
ve 6zelliklerini ele alan Biruni'nin Cevahir'i kadar 6nemlidir.

VI. SIMYA
Islami simya gelenegi, Islam dunyasinin diger bolgelerinde oldugu
gibi lran’da da lskenderiye okuluyla yakin iligki icerisinde olmustur;
fakat 6zellikle buyulu kareler ile simya kuramlar arasindaki iliskide ol-
dugu gibi bazi alanlarda Cinle de baglantis1 olmustur. IslJam simyasi on-
dan o6nce Iskenderiye ve Cin'de, ondan sonra da Batr’'da varolan sim-
yalar gibi olup basit bir kimya degildir. Bilakis, Islam simyasi, metal-
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lerin sembolizmine ve alem-i sagir ile alem-i kebirin (insan ile tabiatin)
iliskisine dayanan bir ilm-i nefstir. Onun perspektifi madde ile ruhun
daha ayrilmadig) ve kutsalin hala dogal fenomenlerin sembolik
onemiyle baglantili oldugu bir doneme aittir. Simya maddeyi asilles-
tiren bir yoldur. O hem bilim, hem tekniktir; hem psikoloji, hem cos-
moloji, hem de sanatla alakalhidir. Simya, sanatkarin isine manevi bir
onem atfeder ve kozmik —tabii gugleri kullanarak bizzat kozmik
duzende manevi bir kemale ulagmanin aracihigin yapar. Tasavvuf ile
zanaat birlikleri (loncalar) arasindaki bag: simya olusturmustur; zira
bu ilim Sufilere sembolik bir dil, sanatkarlara da sanat yontemi sun-
mustur. Bu gelenekte “sembolik vizyon”un yavas yavas kaybolmasiyla
esyanin sadece maddi yonuyle ilgilenen kimya ilmi ortaya ¢ikmmstir.
Hi¢ siphe yok ki bazi Misliman simyacilar metal ve mineralleri kul-
lanarak deney yapmuslar ve asirlarca kullanilan ve hatta bugun bile
kimya laboratuvarlarinda istimal edilen kimya alet-edevatim gelistir-
mislerdir; fakat onlarin vizyonu esyanin maddi yéniyle simirh degildir.
Onlar igin renkler, bicimler ve maddi déntisiimler daima sembolik bir
anlam tagimstir. Bu nedenledir ki simya hem Sufizm hem de kozmoloji
ile alakali olup geleneksel ve kutsal bir psikoloji, sanat, kimya, far-
makoloji ve tp ilmidir. Simya aym zamanda Islam’in i¢inde yasadig
maddi ¢evreye kendi damgasim vurup ruhun nifuz ettirmesini de sag-
lamastir. '

Islam simyasinin kokeni Iskenderiye ve Morianus ile Halid b. Yezid
gibi sahislarla iliskilendirilir. Fakat Cabir b. Hayyanin eserlerinde agik-
ca gorulebilecegi gibi Islam simyasinda Fars, Mezopotamya ve Cin et-
kiler de olmustur. Sasani Iran'inda simya olduk¢a yaygin idi ve bu
sanatin naklinde Cundisapur okulunun rolii yadsinamaz. Simya tari-
hinin énde gelen uzmanlarindan biri olan E.J. Holmyard bu konuda
sunlar1 soylemistir: “(Simyanin) temel ilkeleri Mezopotamya, Anadolu,
Suriye ve Misir1 da igine alan Fars Imparatorlugu'nda ortaya ¢ikmus-
ur.”2 Sasani kimyasi hakkinda fazla bilgimiz yoksa da bu gelenegin iz-
lerini sonraki Misliman simyacilarin eserlerinde bulabilmekteyiz. Bil-
hassa Razi'nin sik sik nusadur’dan bahsetmesi, Ruska gibi bir¢ok bil-
gine gore, Sasani simyasimin onun eserlerindeki etkisini gosterir. Is-
lam’n gelmesiyle bircok teorik ve pratik simya merkezleri ortaya ¢ik-
ms ve Iskenderiye, Cin, Fars ve Cabir'in kulliyaindan gérilebilecegi
gibi Hint okullan arasinda bir sentez meydana gelmistir.

Islam simyasinin kurucusunun —Cabir b. Hayyan— kimligi ve
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kisiligi hala sirdir. Bazilarin onun varhgindan bile kusku duyarken
Kraus gibi birtakim kisiler de ona atfedilen eserlerin sahihliginden sup-
he duymaktadir. Fakat tum deliller incelendigi vakit boyle bir sahsin
varligindan, onun bir simyaci oldugundan ve alunci $ii Imam Cafer el-
Sadik’in halkasina tabii oldugundan suphe etmek mumkun degildir.
Cabir'in killiyatinda bulunan bazi eserlerin sonradan Ismaili egilimi
olanlar da eklendigi de asikardir. Cabir’in simyasi ile lsmaililik arasin-
daki iligki Kitab el-Macidde acik¢a gorulebilir, ayrica harflerin sem-
bolizmi gibi konularda Tasavvuf gelenegi ile de aralarinda baglar mev-
cuttur.

Cabir’e geleneksel bilimlerde su isimler verilmistir: El-Azdi, el-
Kafi, el-Tasi, el-Safi. Cabir'in Kufe'li ve fakat Horasan’da yasayan bir
Arap mi, yoksa Horasan’lh ve sonradan Kufe'ye giden bir Farisi mi, ya
da bazilarimin dedigi gibi Iran ve Irak’ta yasayan bir Suryani mi oldugu
konusu tartismalidir. Ancak kesin olan sudur ki Cabir’in ailesi ve ken-
disi uzun sire Tus, Horasan’da —ikinci/sekizinci asra uzayan bir zaman
diliminde— yasamis ve hayatimin énemli bir kismim Kufe’de ve Bag-
dat’ta Harun el-Resid’in sarayinda gecirmis bir Sufi’dir. lmam el-
Cafer’in halkasina tabi olan Cabir’'in mezarinin yakin zamanlarda
Iran’in batisinda bir yerde bulundugunu iddia edenler cikmistir. $oyle
ya da boyle Cabir Islam simyasimin kurucusu ve sonraki asirlar igin or-
nek bir Musliiman simyac:dir.

Cabir'in eserleri sadece simyay:1 degil, kozmoloji, psikoloji, dogal
felsefe ve hatta dil ilmini de ele almistir. Bu eserler simyada alem
ruhundaki ¢esitli egilimlerin ahengini simgeleyen “denge” fikrinin
egemenliginde olan bir genel doga felsefesi igerir. llaveten bircok kim-
yasal bilgi ve nitrik asit ile bakir bilesiklerinin hazirlanmasina iligkin
malumati da icerirler. Simya tasvirlerine metallerin yapisina iliskin
kukart-civa teorisi egemendir, bu teori Latin Geber vasitasiyla Batr'da
da tanminmustir. Ayrica bu eserlerde Cabir'in ilk olarak 6zel simyevi an-
laminda kullandig iksir uzerine de bir¢ok sey soéylenmistir. Cabir'e
gore iksir ile kimya (simya terimi bundan gelmektedir) ayni seydir. Her
ikisi de transmiitasyonun etkeni olan amili ifade eder.

Cabir'den kisa sure sonra telif edilen iki temel simya kitabindan
biri el-Me'mun iktidann déneminde yazilan ve sonunda “Zumrut Tab-
losu” bulunan muhtemelen Sturryani kaynakh Strr el-Halika, digeri de
Misirh simyac1 Osman b. Suveyd'in yazdigy “Turba Philosophorum”dur.
Bu iki kitap Cabir ile Cabir'in simyadaki gercek halefi olan Muhammed
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b. Zekeriyya el-Razi arasindaki boslugu doldurmaktadir. Razi, din ve
tabiat konusunda Cabir'den farkl diistiniyordu; hatta Siilerin te'viline
—ki hem Siiler hem de Sufiler bu te’vil yoluyla vahyin ve dogal
fenomenlerin batini anlamina nufuz etmeye calisiyorlardi—kars1 ¢ik-
mustir. Boyle yapmakla Razi simyayr maddi cevherlerin bilimine yani
kimyaya cevirmistir. Ne var ki, onun simya kitaplar1 Cabir’in eser-
lerinin baghgin tasir ve kendisi Cabir'den oldukea etkilenmistir. Fakat
Cabir’in denge fikriyle hi¢ ilgilenmemistir. Yine de Cabir’in simya at-
mosferinde yurumeye devam etmistir: “Razi’'nin eserleri incelendigi
vakit onun teorik simyadan ziyade pratik kimya ile ilgilendigi izlenimi
verecektir.”3

Razi'nin en unla simya kitaplan Sirr el-Esrar ile bununla karistir1-
lan Esrar’dir. Ruska tarafindan Sirr el-Esrar seklinde baskiya hazirlanan
Esrar, simya arac-gereclerini anlatan ve Razi'nin laboratuvar ¢alismasi
ve deneye olan ilgisini gosteren bir kitaptir. Razi cevherleri hayvan, bit-
ki ve mineral seklinde tasnif eden ilk kisidir. Ay zamanda bir¢ok kim-
sayal islemi —ornegin yakarak toz haline getirmek demek olan kal-
sinasyon (calcination)— de tarif eden Razi'nin eserleri ilk kimyasal
dokumanlar —gerci hila simya dilini kullamir bu dékumanlar— olarak
kabul edilmelidir.

Iran'da simya gelenegi Razi'den sonra da surmustir. Bunu Risale
fi'l-Kimya'nin yazar1 Mu'tezili Kadi Abdilcebbar'in ve Ayn el-San’a ve
Aun el-Sin@’a'min yazari Ebu’l-Hakim Muhammed el-Kasi'nin eserlerin-
de gorebiliriz. Sonraki asirlarda yazarlarin ¢ogu, Islam simyasin zirve-
ye ulastiran Cabir ve Razi gibi ilk ustadlarin eserlerine dayanmistir.
Simya, hem zanaatlarla baglh nefs islevsel bir bilim olarak hem de Sufiz-
me bagli nefs ilmi seklinde varhgim devam ettirmistir. Bu ikinci sekilde
simya, Safevi déneminde Mir Findiriski’nin simya kitabi ile Kacar Sufi
sair Muzaffer Ali Sah’in simyevi siirleriyle 6nemli eserler vermeye
devam etmistir.

VII. TIP
Islam ve Grek tiplar1 arasindaki buytuk bag, 1skenderiye tibbinda
degil, gec Sasani tibbinda ozellikle Cundisapur Okulu’nda aranmalidir.
Islam’in dogus yillarinda Cundisapur en iyi durumunu yasiyordu. Cun-
disapur bu dénemde Grek, Hint ve lran up geleneklerini kozmopolit
bir atmosferde birlestirerek —bu da Islam tibbinin zeminini hazirlamis-
tir— en 6nemli tip merkezi haline gelmistir. Bu hareket daha sonra Is-
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lam ubbinda meydana getirilecek olan sentezin baslangici olup bu
donemde tesis edilen uygulama ve kurumlar asirlarca sonra Bagdat'ta
ve Islam medeniyetinin diger merkezlerinde gorillen ubbi faaliyetleri
etkilemistir. “Tam bir hastane sisteminin serefi biyuk oranda Iran-
hlar’a aittir. Muhmmad déneminin hastaneleri biyuk ¢apta Cun-
disapur’un Sasani hastane geleneklerine ve ideallerine gore insa edil-
mistir.”* Adududdevle’nin Siraz ve Bagdat'taki unlu hastaneleri ile Sam
ve Kahire'deki daha sonra insa edilen hastaneler Cundisapur modeline
gore yapilmistir. Islam ubbin ilk uranleri de yine bu énemli tip mer-
kezinden gelmistir. '

Sahabe-i Kiram'dan biri olan Haris b. Kalada, Cundisapur'da ¢als-
missa da Islam tarihindeki ilk tip mensuplan Hiristiyan ve Yahudi idi;
bunlarin en énemlisi de Hipokrat ve Galen'in kulliyatim1 ve baska
bagimsiz eserleri Arap¢a’'ya kazandiran Huneyn b. Ishak’ur. Halifelerin
hekimleri, halife el-Mutekid donemine kadar —bu halifenin hekimi
Maisliuman bir Farisi olan Ahmed b. Tayyib el-Serahsi'dir— Hiristiyan
ve Yahudi idi. Hiristiyanlar arasinda da Fars kokenli veya Farisi arkap-
lana sahip olanlar vardi, bunlarin. en énemlileri Buhtisu ve Meseveyh
aileleridir. Buhtisu ailesinin uyeleri Cundisapur hastanesinin
yoneticileriydi; bu aileden pek ¢ok hekim ¢ikmistir. Bunlardan biri —
Circis— Abbasi halifesi el-Mansur tarafindan igine dustugi hazimsizhik
illetini tedavi etmek tizere Bagdat'a davet edilmistir. Bu hastalig1 tedavi
etmedeki basarisindan dolay: Circis halifelerin hekimi olmustur; ondan
sonra da tum okul Bagdat'a tasinmis; bu da Islam tbbimin baslangicim
olusturmustur.

Meseveyh ailesine gelince; bu ailenin reisi gercek bir dahi olup
Cundisapur hastanesinde resmi egitim gormeden tip bilgisini tecrube
ile kazanmistir. Daha sonra Harun el-Resid doéneminde takdir gérmek
uzere Bagdat'a gelmistir. Bu sahsin u¢ oglu da hekim olmustur; bun-
larin arasinda Yuhanna b. Meseveyh en iyi bilinenidir. Gergekten o
ucunci/dokuzuncu asnn ilk yarnisinda Bagdat'taki en iyi hekimdi; ay-
rica Islam tarihinde ilk kez hayvanlarin anatomisini inceleyen ve oftal-
moloji uzerine ilk Arapca eseri yazan da odur. Yine bu dénemde Fars
dunyasinin énemli hekimleri arasinda Cundisapur’lu Sabur b. Sehl ile
Yahya b. Serapion vardir.

Uguncw/dokuzuncu yiizyildan itibaren Mislimanlarin kendileri ar-
uk tipla ilgilenmeye baslamus ve tip tarihinin 6nemli sahsiyetleri arasin-
da yer almaya baglamistir. Bu sahsiyetlerin en buyukleri, Islam tubbinin
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alun ¢agim acan've E.G. Browne'nin Arabian Medicine adli eserinde ayn
ayn bahsettigi dort Iranh hekimdir: Ali b. Rabban el-Taberi, Muham-
med b. Zekeriyya el-Razi, Ali b. el-Abbas el-Mecusi ve 1bn Sina. Bu dért
zat uc¢unci/dokuzuncu asirdan besinci/onbirinci asra kadar iki yuzyil
sahneye egemen olmus ve su 6nemli isimleri golgede birakmistir: El-
Mualecat el-Bukratiyye adli eserin yazar1 Ebu’l-Hasan Ahmed b.
Muhammed el-Taberi, bilinen en eski Iran up kitabi olan Hidayet el-
Miiteallimin fit-Tibb'n yazan Razinin talebesi olan Ebubekir Rabi’ el-
Ahvini el-Buhari, Ibn Sina’nmin tup hocasi Ebu Mansur b. el-Hasan el-
Kamari ve Kitab el-Mi’a fi’l-Sina’at el-Tibbiyye adli eseri lbn Sina’nin
Kanun’u i¢in model gorevi goren Ebu Sehl Isa b. Yahya el-Curcani.

Zerdusluk’'ten Musliiman olan Ali b. Rabban el-Taberi Islam tb-
binin ilk buyuk kitabin1 yazmisur. Firdevs el-Hikmet adindaki bu eser
Hipokrat ve Galen tip geleneklerinin bir hiilasasi olup son bolimuinde
Hint tibb1 anlatilmistir. Bu kitabin degeri onun patolojik ve far-
makolojik meseleleri ele alis biciminde yatmaktadir.

Taberi, 1slam klinik tibbinin gercek kurucusu olan Razi'nin
hocasidir. Dérduncionuncu asrin bu buyuk ilim sahsiyeti hayatinin
ilk donemlerini simya, muzik ve felsefeye adamis, tibba ancak
yasaminin son dénemlerinde ilgi duymaya baslamistir. Buna ragmen
onun bu alandaki bilgisi oylesine artmis ki kisa siire sonra énce Rey
sehrindeki sonra da Bagdat'taki hastanenin bashekimi olmugtur. Farkh
hastalarla kazandig) genis tecribeler Razi’yi muayene ve teshiste 6nem-
li bir otorite yapmistir. Hakikaten o Islam’in belki de en buyuk klinik
hekimidir. Onun basta eseri olan el-Havi (Latince’ye “Continens” olarak
cevrilmistir) Islam klinik tibbimin en degerli belgesi olup yazarin goz-
lemdeki (muayene) ustahginin sahididir. Razi up ve ilgili alanlar uzer-
ine tami tamina elli alti eser yazmistir. El-Havi'den sonra en énemlileri
Latince'ye de ¢evrilmis olan Kitab el-Mansuri ile cicek hastaligi ve
kizamik uzerine yazdigy kugik degerli eseri Kitab el-Cederi ve’l-Has-
ba'dir. Bu son eser diger bir¢cok kugcuk eseri ile beraber Latince’ye
“Opera Parva Abubetri” adiyla cevrilmistir; daha sonra bir¢ok baska Av-
rapa diline de tercime edilmistir.

Razi, ¢icek hastaligim tanimlayan ve ¢ocuk bakimi ve saghg uzer-
ine kitap yazan ilk isimdir. Razi daha ¢ok alkolun izolasyonu, onun tip-
ta bir antiseptik olarak kullanilmas: ve civanin mushil olarak istimal
edilmesiyle tammir. Latin Ortacagi'nda “Album Rhasis” seklinde un-
lenen Razi hem Dogu'da hem de Batrda buyuk tesir birakmis ve 1bn
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Sina’dan sonra Musliman hekimlerin en etkili olmus olamdir.

Razi ile Ibn Sina arasindaki biyuk tip adam Ali b. Abbas el-Mecusi
el-Ahvazi'dir. Bu sahis hakkinda pek bilgi bulunmamaktadir; yalnizca
onun Ahvaz veya Bihbahan’h oldugunu ve Adududdevle’'ye hekimlik
yapuigim biliyoruz. Batr'da “Liber regius” olarak bilinen Kamil el-Sina’a
veya Kitab el-Maliki adli saheseri el-Havi’den sonraki en buyuk eser
olup lbn Sina'min Kanun'u yazilana kadar standart ders kitab1 olarak
okutulmustur. Ahvazi, Ebu Mahir Musa b. Seyyar el-Kummi ile tip
calismis ve hem Grek hem de Musluman otoritelerle icice olmustur.
Raziyi de iyi taniyan Ahvazi, el-Havi’yi intizamsiz oldugu gerekgesiyle
elestirir. Kitab el-Maliki adh eser dizenliligiyle tamnur. Teorik ve pratik
tip uzerine yazilmis bu eser iki ana kisima sahip olup her kisim kendi
icinde on bolume ayrlir. Bu bélumlerin en muhimi eserin en orijinal
kismi olan onuncu bélimdiir; bu bélumde cerrahi anlatilmaktadir. Son
bélim de enteresan olup farmakoloji ile alakahdir.

Ahvazi’den sonra da énemli hekimler yetigmistir. Ornegin 1bn
Sina'nin ¢agdasr olan ve Ibn Sina ile Horasan’a go¢ ederken yolda 6len
Ebu Sehl Isa b. Yahya el-Mesihi el-Circani bunlardan biridir. Fakat
onun ismi, tipki dérdiinciw/onuncu asrn ikinci yarisinda yasayan diger
tam hekimlerinki gibi Ibn Sina'min golgesinde kalmistir. Hem Dogu’da
hem Batr'da Ortacagin en etkili tip adam olan buyuk hekim Ibn Sina
daha onsekiz yasindayken unlu bir hekimdi ve 6lumune kadar da
hekimlik yapmistir. Ibn Sina 6nceki hekimlerin titiz ve ince gozlem
(muayene) tekniklerini, bir tip ve genel olarak felsefi bir kafayla birles-
tirmistir; bunu Kanun'un ilk kitabinda agik¢a gorebiliriz. 1bn Sina bir
anlamda Hipokrat ve Galen’in tek bir kisi olmus halidir. Onun gézlem-
leri bazi hastaliklarin teshis edilmesine yardim etmistir; 6rnegin ilk
defa onun tarafindan dogru bir sekilde tarif edilen menenjitte boyle ol-
mustur. Onun sahip oldugu insan ruhu bilgisi psikosomatik tibbin
onun elinde buyik gelisme kaydetmesine yol agcmistir. Fakat belki de
hepsinden 6nemlisi onun felsefi zihni, bugun bile hala olduk¢a degerli
olan bir up felsefesi yaratristur.

Ibn Sina'min yazdig) tup saheseri Kanun veya “Canon” Dogunun en
unli tip eseri olmus ve ondan bugiinku hekimler hala yararlanmak-
tadir. Batida da Latince’deki cevirisiyle hemen hemen aym derecede
taninan Islam’in bu up abidesi kendisinden 6nceki herseyin sentezi ve
kendisinden sonraki herseyin temelidir. Ibn Sina baz1 kugik tp kitap-
lan1 da yazmistir. Ornegin bunlardan biri Urcuza digeri Farsca olan ve
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nabiz izerine yazdig1 Danis-i Rag veya Nabdiyye'dir. Bu son kitap ozel-
likle 1bn Sina'nin sahih Farsca eserlerinden biri olmasi bakimindan
6nemlidir. Ibn Sina'nin up ilgisi farmakolojiden psikolojiye kadar
uzanir. lbn Sina, diinyanin buyuk tip sistemlerinden olan bir up oku-
lunu kurmustur; bu okul bir¢ok tip alaninda hila degerini korumak-
tadur.

Ibn Sina’dan sonra Islam tibbi gittikge bolgesel bir nitelik kazan-
mistir. Ornegin bir Endulus ve Magrib okulu, bir Misir veya Iran okulu
seklinde bolunmelerin ortaya ¢iktigini gériuyoruz. lran okulu, Farsca'yr
daha sik kullanmaya baslamistir. Iran’in genis bir tip ansiklopedisi olan
Curcani'nin Zahiriye Garazmsah', Safevi Irant ve Mogol Hindistan'in-
daki diger bir¢ok eser gibi Kanun’a dayanir. Neticede yasam bilimlerin-
de oldugu gibi tipta da ilk Islam asirlari, ¢cogu su ya da bu sekilde Iran
vasatiyla alakal olan ve Islami ilimlerin tabiatim ve istikbaldeki is-
tikametini belirleyen pek ¢ok buytk sahsiyet yetistirmistir.

Iy, Levey, s. 3.

2g). Holmyard, “Simya Arac¢-Gerecleri”, A. History of Technolopy, ed. E. Singer
et al., vol I (Oxford, 1957). s. 731).

3E.J. Holmyard, Alchemy, s. 86.

*c. Elgood, s. 173.
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