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MEVLANA’NIN MESNEVI’Si EKSENINDE HADiIS YORUMU UZERINE BAZI
DEGERLENDIRMELER
Fatih BAYRAM"*

Ozet

Stfiler yani tasavvuf gelenegi; genel olarak dini metinlerin, ozel olarak da hadislerin anlasiimasinda
diger yontemler yamnda “isdri yorum” denilen yontemi de kullanmigtir. Bu baglamda bizim kanaatimiz, “isdri
yorum’u biitiiniiyle dislamak yerine onu, ayet ve hadislerin anlasilmasi ve yorumlanmasinda bir imkan olarak
degerlendirmek, Islami ilimler arasindaki i¢ tutarlilik ve yorumda biitiinliik agisindan ondan istifade etmek ya da
en azindan goz ardr etmemek gerektigi yoniindedir. Bir sifi olarak Mevildind da Mesnevi adli eserinde bu tiir
yorumlara yer vermistir. Aragtirmamiz, Mesnevi’de yer almakla beraber hem geleneksel, hem de modern dénemde
Islami ilimlerin farkli alanlarinda istimal edilmis, temsil giicii yiiksek se¢cme rivayetler iizerinden mezkur imkana
vurgu yapmaktadwr. Rivayetler “Yorumda Biitiinliik/Yorumda I¢ Tutarlilik”, “Yorumda Parcalanma” ve
“Yorumda Vurgu Kaymasi” gibi basliklar altinda ele alinmig, isdri yorumun bir imkan olarak kullanilmasinin
oniindeki engellere temas edilmistir.

Anahtar kelimeler: Hadis, Isdri Yorum, Mevidnd, Mesnevi

SOME EVALUATIONS ON THE INTERPRETATION OF HADITH ON THE
AXIS OF RUMI’S MASNAWI

Abstract

Sufis, so the tradation of Sufism in understanding the religious texts in general and the hadiths in
particular have also used to “sufi comment” method with other methods. In this context our opinion, rather than
completely exclude the “sufi comment”, is to evaluate it as an opportunity to understand and interpret the hadiths,
to take adventage of it in terms of internal consistency and integrity in interpretation between Islamic science or
at least not to ignore it. As a Sufi, Rumi also included these comments in his book called Masnawi. Our research
emphasizes this opportunity with representative narratives we have chosen from Masnawi. These narratives have
been used in different fields of Islamic sciences both in the traditional period and in the modern period. The
narratives were dealt with under the headings of "Integrity in Comment-Internal Consistency in Comment",
“Disintegration in Comment”, "Change of Emphatic Word in Commet" and the obstacles to using the sufi
comment have been contacted.
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Giris

Baglikta yer aldig1 tizere arastirmamizin {i¢ anahtar kelimesi; Mevland, Mesnevi ve
Yorum ya da Hadis Yorumu’dur. Ancak asil tizerinde duracagimiz mesele, Mevlana ve eseri
Mesnevi’den bagimsiz olmamak kaydiyla “hadis yorumu” ya da “igari hadis yorumu™ olacaktir.
Temel iddiamiz, isri yorumun, buna “irfani yorum” da denilmektedir, hadis yorumunda bir
imkan olarak kullanilmasi/degerlendirilmesi ya da goz ardi edilmemesi gerektigidir. Bu
baglamda Mesnevi’den ornek olarak zikredecegimiz rivayetlerin her birisi miistakil birer
aragtirmaya konu olabilecek mahiyettedir. Bu nedenle bizim amacimiz, bu rivayetlerin ilgili
olduklar1 konular1 tek tek ele alip ¢6ziime kavusturmak ya da onlarin sthhat degerlendirmesini
yapmak degil, rivayetlerin isari yorumlarina dikkat ¢ekmektir.

Ancak yine de rivayetlerin sthhati hakkinda okuyucuya bir fikir vermek adina sayet
rivayet Tirmizi’de yer aliyorsa onun hitkmiinii, Hakim’in Miistedrek’inde geciyorsa kendisinin
ve Zehebi’nin hiikkmiinii aktardik. Rivayetin yer aldigi baska kaynaklar varsa ve rivayet
hakkinda bu eserlerin miiellifine, muhakkikine ya da esere talik yazana ait bir degerlendirme
bulunuyorsa onu da naklettik.

Ayrica gerek Mevlana, gerekse de Mesnevi hakkinda aktaracagimiz bilgiler birgok
eserde bulunabilecek tiirdendir. Biz bu basliklarin, esas konumuz olan iséari hadis yorumuyla
baglantili oldugunu diistindiigiimiiz kisimlaria dikkat ¢ekmekle yetinecegiz. Arastirmamizin
asil boliimii ise “Isari Yorumun Bir Imkan Olarak Kullanilmasinin Oniindeki Engeller”
basligidir. Burada “Yorumda Biitlinliik”, “Yorumda Parcalanma™ ve “Yorumda Vurgu
Kaymas1” konularina temas edilecektir.

Mevlana

Bu kistmda daha ziyade Mevlana min Islami ilimlere olan vukdfiyetini ve birikimini
hatirlatmak istiyoruz. Zira isari yorum s6z konusu olunca, yorum sahibinin rivayetler hakkinda
ilmi birikim ve yetkinliginin bulunup-bulunmadig, tizerine yorum yaptigi rivayetleri ve onlarla
ilgili ilimleri bilip-bilmedigi sorgulanmaktadir.

Mevlana 604/1207 senesinde Horasan’in Belh sehrinde diinyaya gelmistir. “Efendimiz”
manasinda “Mevland” ismi, ona saygi ve hiirmet ifadesi olarak soylenmistir. Ayrica babasi
tarafindan kendisine “sultan” manasina gelen “Hiidavendigadr” unvani verilmistir. Dogdugu
yere nispetle “Belhi”, hayatini gecirdigi Anadolu’ya nispetle “Rimi” ve miiderrisligi sebebiyle
de “Molla Hiinkar”, “Molla-y1 Rimi” gibi unvanlarla da anilmistir.

Babasi Bahauddin Veled, Belh’e yerlesmis bir ulema ailesine mensuptur ve “sultanu’l-
ulema” unvantyla taninmustir. Belh sehri XIII. yiizyilin baslarindan Horasan bolgesinin en
miithim diisiince, ilim, sanat ve tasavvuf merkezlerinden bir tanesi konumundadir. Amu Derya
(Ceyhun) kiyisinda, Ipekyolu ticaret giizergahi iizerinde yer almakta ve uzun zamanlardan beri
Tiirk¢e ve Farsga birlikte konusulmaktadir (Selguk, 1998, s.68). Bahauddin Veled’in devrin
Belh’te ikamet eden alimlerinden Fahreddin Rézi (v. 606) ile ilmi miinakasalar1 ve fikir
ayriliklar1 olmustur. Gerek bu miinakasalar, gerekse yaklasan Mogol saldirilar1 nedeniyle 609
senesinde, Mevlana daha bes yasindayken Belh’ten ayrilmis ve Hicaz’a dogru yola ¢ikmustir.
Bahauddin Veled Hicaz’a giderken Bagdat’a, Hicaz’dan sonra da Sam’a ugramistir. Bagdat’ta
mutasavvif Sihabuddin Siihreverdi ile de goriismiislerdir. 614 yilinda Malatya’ya, 616 yilinda
Sivas’a gelmis, daha sonra bir siire Erzincan’da bulunmus ve buradan Aksehir’e gecerek kendi
adina yaptirilan medresede dort yil ders okutmus, oradan 620 yilinda Larende’ye (Karaman)
geemis ve burada da adina yaptirilan medresede altt yil kadar miiderrislik yapmistir. En
sonunda, ilim ve sanata karsi derin ilgisiyle taninmis, Anadolu’yu bastan basa imar etmeye
calisan, tasavvufa bagli; bu sebeplerle de bircok sair, sanatkar, alim, seyh ve mutasavvifi
devletinin baskentine toplamaya ¢alisan Sultan Alaaddin Keykubat’in 1srarli daveti {izerine
626°da Konya’ya gelip yerlesmis, Iplik¢i Medresesi’nde dersler, Alaaddin Camii’'nde de
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vaazlar vermistir. Kisa siirede taninmis, emirler, hatta Sultan’in bizzat kendisi vaazlarina devam
eder olmustur. (Atasagun, 2007, s. 60-62).

Ayrica Belh’ten ayrildiktan sonra Semerkand’a gittigi, sonra Nisabur’a ugradig1 ve
burada Feridiiddin Attar’in kendilerini ziyaret ederek tasavvufi mesnevisi Esrarndme’yi
Mevlana’ya hediye ettigi belirtilmektedir. “Mevlana bu kitabi daima yaninda muhafaza etmis
ve Mesnevi’sinde oradan hikayeler nakletmistir.” (Atasagun, 2007, s. 61) Bu goriismede
Feridiiddin Attar’in, babasinin arkasindan yiirlimekte olan Mevlana’ya bakarak “Stzibhdnallah!
Bir derya, bir irmagin pesine diigmiis, gidiyor.” dedigi rivayet edilmektedir. (Selcuk, 1998.s.
68).

Bahauddin Veled Konya’da iki y1l miiderrislik yaptiktan sonra 628/1231 tarihinde vefat
etmistir ki; tiim bu siire boyunca babasinin yaninda talebelik yapan ve o vefat ettiginde yirmi
dort yasinda bulunan Mevland, babasimin yerine gegmeye layik goriilmiis ve miiderrislik
yapmaya baslamistir. Bununla beraber babasinin vefati akabinde Konya’ya gelen ve onun hem
talebesi, hem miiridi ve hem de halifesi olan Seyyid Burhaneddin’e dokuz yil talebelik ve
miiritlik etmistir. Seyyid Burhaneddin’in Mevlana ile Konya’da ilk bulustuklarinda ona “Senin
zahir ilimlerde elde ettigin iistiin dereceyi hal ilimlerinde de kazanman gerekir.” dedigi
nakledilmektedir. Bu dokuz yillik siire igerisinde yine onun yonlendirmesiyle Mevlana, zahir
ilimlerde daha da ilerleyip derinlesmek maksadiyla Sam’a gitmistir. (Oral, 2015: 3) Once
Halep’te kalip oradaki medreselerde ders okumus, daha sonra da Sam’da medrese egitimi almis,
bu egitim yolculugu iki yil kadar siirmiistiir. (Pekolcay, 1972,s. 45). Arap Dili ve Edebiyati,
Liigat, Kelam, Fikih, Tefsir ve Hadis gibi ilimlerde icazet sahibidir. Bunlarin yaninda “Iran,
Hind ve Arap Edebiyatlarii tetkik etmis, Rumca’y1r 6grenerek klasik Yunan filozoflarinin
eserlerini okumusg ve Tip ilmi de dahil devrin pozitif bilimlerine hakim hale gelmistir. Babasi
gibi kendisi de Altun-Aba (Iplik¢i) Medresesi’nde fikih ve Islami ilimler okutmus, vaazlar
vermistir.” (Atasagun, 2007,s. 64). Ozellikle 1240-1245 yillar1 arasinda meshur ve sevilen bir
hoca olarak ilim 6gretmekle mesgul oldugu ve derslerine 400 kadar 6grencinin katildigi
belirtilmektedir. 1244 ya da 1245 senesinde Sems-i Tebrizi ile karsilagsmis (Tekin, 2004,s. 12),
miiderrisligi birakmis ve tamamuiyla tasavvufa yonelmistir. Aslinda kendisi tasavvuf terbiyesini
ilk olarak babasindan, daha sonra da babasinin halifesi Seyyid Burhdneddin’den almistir.
Sam’da bulundugu sirada da Muhyiddin Ibn-i Arabi ve Sadireddin Konevi ile uzun siire
sohbetinin oldugu kaydedilmektedir. Nitekim cenaze namazini Sadireddin Konevi'nin
kildirmasimi vasiyet etmistir. (Ongéren, 2004: XXIX, 441-445) Bu baglamda tasavvuf terbiye
ve egitimine yabanci degildir. Fakat onun tasavvuftaki manevi yolculugu Sems-i Tebrizi ile
bambagka bir boyut kazanmistir.

Netice itibariyle gerek babasinin “sultanu’l-ulema” kabul edilmesi, gerek yapmis
olduklar1 yolculuklarda Islam diinyasiin ilim merkezlerinde bulunmus olmalari, gerekse de
babasinin vefati lizerine onun yerine miiderrislik yapmaya layik goriilmesi, daha yirmi dort
yasindayken sahip oldugu ilmi birikime isaret etmektedir. Ayrica babasinin halifesi Seyyid
Burhaneddin’e alti-yedi yil talebelik ve miiritlik yapmasi, yine onun tavsiyesiyle Halep ve Sam
medreselerinde gecirdigi iki yillik egitim de bunlara ilave edildiginde ilmi birikimi ve
vukifiyeti daha net sekilde ortaya ¢ikmaktadir.

Mesnevi

Mevlana’nin alti ciltten/defterden ve farkli yazmalara gore degisiklik gosteren 25585 ile
26660 aras1 beyitten miitesekkil (Demirel, 2007: 471), 1281 konuyu ele alan (Selguk, 1998: 70)
Farsga eseridir. Mesnevi sarihleri eserin "bir seyi ikiye katlamak, ¢ift yapmak" anlamlarina
gelen adinin, beyitlerden yani ikili misralardan olusmasi hasebiyle sekline atif yaptig1 gibi,
mana ve muhtevasina da isaret ettigini sdylemislerdir. Zira birbiriyle miitekabil ilahi isimlerin
mazharlar1 olmalar1 itibariyle sehadet alemindeki biitiin varliklarin (varlik-yokluk, gayb-
sehadet, 1s1k-karanlik gibi) cift veya ikili zitlar halinde zuhur etmesi ve Mesnevi’nin sehadet
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alemindeki esya tiirlerinin hakikatlerine, biitlin ¢ift ve zit varliklarin hallerine dair bir kitap
olmasi hasebiyle ona, Mevlana tarafindan bu ismin verildigi ileri stirtilmiistiir. Yani “Mesnevi”
ismi, kitabin hem sekline, hem de muhtevasina ve manasina delalet etmektedir. Her ne kadar o,
beyitler halinde ve siir formunda telif edilmigse de bu eserde Mevland’nin amaci siir, lafiz,
vezin ya da hikaye gibi sekli/stri unsurlar degil, onlarin vasitasiyla manay1 dile getirmek ve
muhataba aktarmaktir. Yani siir ve sekli unsurlar, manay1 aktarmak i¢in birer alettir ve bu
sebeple kiymetlidir. Nitekim kendisi bu hakikati “O, manaduwr, feiliin fdildt degil” (Mevlana,
2018: VI/661, beyit no: 160) misraryla anlatmaktadir. Ona gére ne mananin siire sigmast, harfin
layikiyla manaya suret olmasi; ne de mananin suretsiz zuhur etmesi miimkiindiir.

Eserin telif amaci ise “seyr-i siilikta bulunanlari irsad etmek” seklinde ifade edilmistir.
Bu baglamda Mesnevi, bir metnin insan ve toplumu nasil doniistiirebilecegine ornek teskil
etmektedir. Nitekim Abdurrahman-1 Cami'nin Mevlana i¢in soyledigi. "Peygamber degil; fakat
kitabr vardir." sdzii Mesnevi'nin bu fonksiyonuna isaret etmekte olup tasavvufun biitiin
konularini didaktik bir iislupla ele almistir. Yaziminin sekiz-on yil stirdigli ve 666 (1268)
tarihinde yani Mevlana’nin vefatindan alt1 y1l 6nce tamamlandig tespit edilmistir. Mesnevi’yi
kayda geg¢iren Hiisameddin Celebi, Mevland'nin onu yazdirirken higbir kitaba miiracaat
etmedigini, eline kalem almadigini; medresede, Ilgin kaplicalarinda. Konya hamaminda,
Meram'da aklina ne geldiyse ve nerede geldiyse soyledigini kendisinin de bunlari hemen zapt
ettigini, hatta yazmaya yetisemedigi zamanlar oldugunu sdylemistir. Bazen geceli gilindiizlii
birka¢ giin hi¢ durmadan soyledigini, bazen de aylarca sustugunu belirtir. Her cilt
tamamlandiginda kendisi Mevland'ya okunmus (mukabele), o da tashih edilecek yerleri bizzat
Hiisameddin Celebi'ye yazdirmistir.

Mevlana, Mesnevi’yi Kur'an'in batin manalarin1 kesfeden remiz ve isaretleri te'vil ve
tahkik eden (kessafu'l-Kur’an) bir kitap olarak da tanimlamaktadir. Eser bu agidan manzum bir
isari tefsir olarak goriilebilir. I¢erdigi hikayelerin muhtevasini yansitan yaklasik 950 bashigin
elli kiisurunu ayetlerin, elli ii¢ tanesini hadislerin olusturmasi bu hikayelerin naslarla
temellendirildiginin de bir gostergesidir. (Ceyhun, 2004: XXIX, s. 325-327) Ancak arastirma
alanimiz olmasi hasebiyle biz hadislere dikkat cekmek ve mezkur elli ti¢ hadisin, sadece konu
baslig1 olarak kullanilanlar oldugunu hatirlatmak isteriz. Merhum Ali Yardim’in tespitine gore
Mesnevi’de 158 hadis yer almaktadir (Yardim, 2008, s. 293) ki; bu say1 “Hz Peygamber dedi
ki” ve benzeri ifadelerle hadis oldugu agik¢a beyan edilen rivayetlerdir. Bizim okumalarimiz
esnasinda tespit edebildigimiz kadariyla Mesnevi’de 300 kiisur hadis/rivayet yer almaktadir.

Onceki baslik altinda temas ettigimiz sekilde Mevlana’nin tiim akli ve nakli ilimlerdeki
birikimini ve vukifiyetini gormek i¢in Mesnevi’yi okumak yeterlidir. Zira kendisi eserde, tim
Islami ilimlere, toplumlarin tarihine ve éne ¢ikan vasiflarma, dil kaidelerine ve edebiyata, tip
ve astronomi gibi pozitif bilimlere atiflar yapar, bilgiler aktarir. (Giiler, 2007, s.199-213)
Felsefi, teolojik, psikolojik ve metafizik alanlara dair bircok konuyu ele alir. Yine Yunan
felsefesine ait bazi methumlara da temas ettigi gorilir. Mevlana’nin Yunan felsefesini de,
Islam diistincesini de derinlikli sekilde bildigi anlasilmaktadir. Pozitif bilimlere, fizik alanima,
hatta atom nazariyesine dair beyanlari yer almaktadir. Modern zamanlarda ifade edilen
diyalektik felsefi yontemi onda gérmek miimkiindiir. “Siirekli yaratma”, “varliga hareket verip
atil hale gelmeme” felsefesi savunulmaktadir, yani Allah, diinyay1 yarattig1 gibi ayn1 zamanda
onu siirekli varlikta tutmaktadir. Sembolik ve batini hikaye ve misallerle dinin derin anlamina
baglanmayi, yani Allah’a iman1 ve aski anlatir. Islam Kelami’na muhalefet etmekte, onun bir
hata ve gecikme sebebi oldugunu vurgulamaktadir, ancak her seye ragmen Kelam’in ele aldigi
konulara hakimdir, onlardan uzaklasmamis ve gerekli gordiikkge hatirlatmistir. Mesela
Kur’an’in mahluk ya da gayr-1 mahluk olusundan, diinyanin ebediliginden ya da yaratilmis
olmasindan, kadercilikten ve hiir iradeden ve de determinizmden bahsetmektedir. Psikolojik
tahliller, psikanaliz metodu kullanilmakta, derin bir pedagojik birikim kendisini
gostermektedir. (Aydin, 1996, s. 21-24, 26-28, 31).
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Netice itibariyle Islim medeniyetine ait degerlerin iiriinii olan medrese ve dergahin
temsilcisi konumundaki Mevlana, Mesnevi’de, Islam medeniyetinin temel degerlerini ve
Islam’a ait varlik nazariyesini klasik eserlerden hareketle tutarli bir sekilde ortaya koyma
yoluna gitmistir. Eserinde ele aldigi konularmm tamamini kendisinden evvel var olagelen
medeniyetin kaynaklarindan beslenerek izah etmektedir. Dogu’da ve Bati’da, Yunan
felsefesinde ve Islam diinyasinda vuku bulan yaklasim ve ekollerden hareketle meseleleri beyan
etmeyi, kendi donemi ve sonrasindaki insanlar1 aydinlatmayi, onlar1 bilgilendirmeyi bir gorev
olarak kabul eder. Onun diislincesinde yaratilis ve varligi ifade eden tevhid, ahiret, ibadet, adalet
ve en 6nemlisi ahlaki degerler ahenkle bir aradadir. Islam’a ait biitiin bu yiicelikleri, goniillere
hitap eden hikemi bir tarzla doneminin insanlarina ve daha sonra gelecek olan okuyucularina
sunma yoluna gitmistir. Islam medeniyetinin kaynaklarin1 anlamaya ¢alismis, onlara bir miirsid
olarak hayatinda yer vermis, tek tek insanlarin ve neticede toplumun kurtulusu icin bir 151k
kilmigtir. Bunu yaparken de donemin toplumu tizerinde en etkili anlatim bi¢imi olan mesneviyi,
yani giiri arag olarak kullanmigstir. Zira XIII. ylizyil1 g6z oniine aldigimizda sunlar1 gérmek
miimkiindiir: Dogudan batiya Mogollarin baskisiyla gogler yasanmaktadir. Dogunun kadim
gelenegi Mogollarin eliyle yok edilmis, tilkeler talan edilmis, medreseler yikilmis, camiler yerle
bir edilmis, alimler katledilmistir. Bin yilin basinda buray1 yurt tutmak maksadiyla gelen
insanlar komsu geleneklerin etkisiyle kendi degerlerinden uzaklagmaya, yasanan can korkusu
sebebiyle de hezeyanlara kapilmaya baslamislardir. Bir kirilma ya da yok olma donemi olarak
dustinilebilecek bu ylizyillda Mevlana, Anadolu’yu bir bastan bir basa tasavvuf gibi bir degerle
koruma altina almay1 diistinmustiir. Bu diisiincesinin yansimasi olan Mesnevi ile toplumu
ayakta ve diri tutmaya gayret etmistir. S6z konusu bu gayretin, Anadolu’da yeni kurulacak
toplumun saglikli bir zeminde var olmasina katki sundugu muhakkaktir. Mevlana“nin XIII.
ylzyilda donemin kosullarin1i g6z oOniinde bulundurarak kaleme aldigi Mesnevi’si Hz.
Peygamber’in hayatina yonelik bilgileri ve ona ait sozleri de ihtiva etmektedir. Zira alemlere
rahmet olarak gonderilen Hz. Peygamber, insan-1 kdmildir. Kendisine tabi olan insanlar da bu
mertebeye vasil olacak, boylece toplum bir saadet asr1 yasayacaktir. (S6ylemez, 2018, s. 262,
281-282).

Yorum

Mevlana eserine "bisnev (dinle)” hitabiyla baslar ve ilk on sekiz beytinde varligin
zuhuru konusunu isleyerek klasik tasavvufi mesnevi gelenegini takip eder. Mesnevi'deki
tasavvufi diisiincenin temelini suret (zahir) ve mana (batin) ilkesi olusturur. Mevland'ya gore
dis goriintsler alemini meydana getiren bu diinyadaki seyler (suver-i ilahiyye) ilahi isimlerden
ibaret olan hakikatlerin tecelligdhidir. Suret-mana ikilisi eserde giines-golge, deniz-kopiik,
Mecnun-Leyla, cigek-meyve gibi istiarelerle anlatilir. Suret ve mana irtibat1 varlik-yokluk
iligkisine delalet eder. Ona gore suret ile mana arasindaki bu ¢ift kutuplu iliski, insanin varliga
dair bilgi edinmesinde siipheye diismesine sebep olabilecek niteliktedir. Stipheden kurtulma ise
sadece surete yonelik olan taklidi bilginin ve istidlali akla dayanan felsefi bilginin Gtesine
gecilip manaya dair yakini bilginin (hakka'l-yakin) tahkikiyle saglanabilir. Suret-mana ilkesi
uyarinca suret sOfilerinin zahiri alameti olan abayi giymedigini sdyleyen Mevlana suret
stifilerini ve kendisini stfi gosteren riya ehlini siddetle kinar. Stifilerin ¢ok azinin dogru yolda
bulundugunu, geri kalanin tamah ehlinden oldugunu agikc¢a ifade eder. (Ceyhun, 2004: XXIX,
328). Bize gore bu durum, bugiin yapilan tasavvuf-tarikat elestirilerinin yeni olmadigini, hatta
bu yapilarin kendi i¢inden de elestiriye konu edildigini gosteren giizel bir 6rnektir. Bugiinden
farkli olan ise gerek igeriden, gerekse disaridan gelen elestirilerin bu yapilar1 yok etmek ya da
yok saymak {izerine degil de onlar1 koruyup saglikli isleyisini devam ettirmek maksadiyla
yapilmasidir. Ayrica suret-mana ilkesi ya da ikilemi, her seyde oldugu gibi dini metinlerde de
gorilinlir manalarin beraberinde, ilk bakista gériinmeyen, isari manalarin var oldugu ve onlarin
tespit edilmesi gerektigi anlayisini ortaya ¢ikarmistir. Netice itibariyle stfilere goére Kur'an ve
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hadislerdeki mevcut kelime, lafiz ve climlelerin ilk bakista akla gelen dis (zahir) anlamlarindan
baska bunlarin, siifinin marifetteki derecesine gore halka halka genisleyen i¢ (batin) manalari
da vardir. Bu manaya ulagsmak ise bilgi birikimi ve tefekkiir kabiliyetinin yaninda ahlaki
olgunlugu da gerektirmektedir. (Uludag, 2001, XXIII, s. 424-425).

Ancak her ne kadar ana hatlartyla zahir ve batin manadan hareketle iki boyutlu
yorumdan séz etmek miimkiin goriinse de Islam ilim tarihinin baslangicindan bu yana, Kur'an
gibi hadisler de en genel anlamiyla zahiri, isari ve batini olmak tizere ti¢ sekilde yorumlanmustir.
Stfiler, hadisleri anlamada, agirlikli olarak bu ti¢ ekolden isari yorumu tercih etmislerdir.
(Karapinar, 2007, s. 89). Nitekim biz, zahir-batin seklindeki ikili ayrimdan ziyade zahiri-isari-
batini seklindeki ticlii ayrimini isabetli ve son derece de ehemmiyetli oldugu kanaatindeyiz.

Zira bize gore bu ayrimi gerekli kilan husus, “Batiniyye”nin yontemi olan “batini
yorum” ile “isdri yorum™un aym sey kabul edilmesidir. Oncelikle Batiniyye, Kur'an ve
hadislerin zahirleri yaninda, bir de batinlarinin oldugunu iddia ederken, ayn1 zamanda seriat1 ve
ibadetleri askiya almakta ve batini yorumlarin1 da buna delil yapmaktadir. Halbuki Sifiyye
icerisinde, Batinilerin yaptig1 gibi seriat1 ve ibadetleri askiya almak bir yana, tam tersine onlara
asir1 baglilik s6z konusudur. Ancak elbette onlarin icerisinde de bu tiir batini fikirleri savunan
asir1 uglarda bir takim insanlar bulunabilmistir. Diger taraftan en azindan teorik olarak “Stfiler,
isaret yoluyla ¢ikarilan anlamin gegerli sayilmasi i¢in onun zahiri manaya aykir1 diismemesini
(zahiri mana ile ayn1 olmasini degil), ayrica bagka bir nasta bu anlami dogrudan veya dolayli
olarak destekleyen agik bir ifadenin bulunmasini gerekli goriirler. EbQi Said el-Harraz'in zéhire
aykir1 diisen her batinin batil oldugunu sdylemesi, Eba Siileyman ed-Darani'nin. ‘Kalbime
gelen bir ilhamin dogrulugunu iki adil sahit (Kur'an ve hadis) tasdik etmedik¢e dogru kabul
etmem’ demesi (ve benzeri ifadeler) onlarin bu konudaki hassasiyetinin ifadesidir.” (Uludag,
2001, XXIII, s.425) Bu nedenle Batiniyye ile Sifiyye'nin ortak 6zelligi, nasslarin zahiri
manalarinin yani sira batini/ilk anda goriilmeyen anlamlarin1 da dikkate aliyor olmalaridir.
Ancak Stfiyye'nin batini yorumlarinin ¢ogunlugu isari izahlardir. Yani zahir manaya ilave
olarak nassin ayrica isaret ettigi anlamlardir. Isari s6zciigii ile “sembolik ve remzi olarak ima
ya da isaret yoluyla sdylenmek istenen bir diger ifadeyle ima ve isaret yoluyla insanin kalbine
birdenbire doguveren bilgi tiirii” kastedilmektedir. Kisaca isari yorum, hadisleri ima ve isaret
yoluyla ve kurallarina bagli kalarak ruhani/manevi/isari sekilde serh etmektir.” (Karapinar,
2007, s. 90) Sonug itibariyle belki soyle demek daha isabetli olacaktir; genel olarak yaptiklar
isari yorumdur, ancak bazen batini izahlar da s6z konusu olmustur. Ancak bu duruma istinaden
iki yorum sekli 6zdes ve ayni sey kabul edilmemelidir. Biz, ilkesel olarak soyle bir bakisin
gelistirilmesi gerektigi kanaatindeyiz: Nasil ki dini metinlerde Miisliiman i¢in 6vgi ve hayir
vesilesi erdemlerden bir ya da birkaginin gayri miislimde bulunmasi onu Miisliiman yapmiyorsa
veya Mislimanda bulunan mesela “soziinde durmama” tavri, onu minafik yapmiyor da
“miunafiklik alameti tastyan Miisliiman™ haline getiriyorsa isari yoruma karigmis batini unsurlar
da o yorumu batini yapmaz, yapmamalidir.

Nitekim gelenek igerisinde tasavvuf ve tarikatlar tizerine en ciddi elestirileri getirenlerin
basinda gelen Ibn Teymiyye dahi isari yorumu reddeden olmamis, ancak bu tarz yorumlara
karismis oldugunu diisiindiigii batini unsurlara karst ¢ikmistir. Ayni sekilde tasavvufi tefsirlere
en sert tepkiyi gosteren tefsir alimi Ali b. Ahmed el-Vahidi’ye gore de giivenilir stfiler Kur'an'a
dair kendi agiklamalarinin tefsir oldugunu séylememislerdir. Bunun aksine kendi gortislerini
tefsir sayanlar Batmiler'in yolunu tutmus olmaktadir. Ibnii's-Salah, Zerkesi, Zehebi gibi alimler
de bu hususta Vahidi gibi dustinmektedir. Zehebi, genel olarak takdir ettigi Siilemi'nin
yorumlarinda caiz olmayan unsurlar bulundugunu, bazi alimlerin zindiklik isareti saydiklar1 bu
tiir yorumlarin Karmatiler'in tahriflerinden ibaret oldugunu soyler. Satibi de stfilerin bazi isari
yorumlarina miisamaha ile bakmakla birlikte. "Hz. Ibrahim'in icine atildig1 atesten maksat
Nemrud'un 6fkesidir, Hz. Musa'nin asasindan maksat onun ortaya koydugu delillerdir" gibi
yorumlarin kabul edilemez nitelikte oldugunu belirtir. Sonugta mutasavviflarin bazi batini ve
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isari yorumlar1 Kur'an'in lafzina ve manasina uygun diismedigi, Arap dili ve edebiyati
kurallarina uymadigr gibi gerekgelerle ulema tarafindan elestirilmistir. Ayrica benzer
elestirilerin mutedil stfiler tarafindan da yapildigi goriilmektedir. Mesela bir stifi olan Haris el-
Muhasibi, Ebu Ziir'a ed-Dimaski'nin nefisle ilgili isari mahiyetteki aciklamalarini bid'at ve
dalalet saymistir. Serrac, hatali, laubalice ve tahrif niteliginde buldugu isari yorumlar1 Allah'a
iftira olarak degerlendirir. Gazali de isdri tefsir ad1 altinda yapilan bazi zorlama yorumlar1 bid'at
seklinde niteler ve Batini akimlarin bu yorumlar1 kétii maksatlarina alet ettiklerini soyler.
(Uludag, 2001, XXIII, s. 426-427). Dikkat ¢ekici olan ise modern zamanlara kadar higbir
donemde bu tiir istismarlardan kurtulmak maksadiyla isari/tasavvufi yorumlari tamamiyla
reddetme gibi bir tavrin s6z konusu olmamasidir.

Ayrica isarl yorum i¢in “Akil ve mantik kaidelerinden ziyade sezgi, ilham ve kesfe
dayanilarak yapilir. Boyle bir yorumun kontrolii miimkiin olmayan siibjektif unsurlar ihtiva
etme ihtimali yiiksektir.” (Yildirnm, 2004,s. 14) seklinde elestiri ve genellemeler
yapilabilmektedir. Isdri yorumun belirli kurallara baglanarak kontrolsiiz sahsi yoruma
dontismesi engellenmeye ¢alisilsa da onun batini yoruma kayma riski her zaman potansiyel
olarak var olagelmistir. Mesela ilmi hayat1 Batiniyye ile miicadele etmekle gecmis Gazali’nin
bazi yorumlarinda Batinilerin yorumlarina kaymakla itham edilmesi boyledir. Bununla birlikte
alim stfiler ile kendilerinde olaganiistii kuvvetler iddia eden veya 6yle olduklarina inanilan bir
takim sahsiyetleri, birbirlerinden ayirmak daha isabetli olsa gerektir. Stifiyye ile Batiniyye'yi i¢
ice girdirmek yerine, birbirlerinden ayristirmak elbette daha dogrudur. (Karapinar, 2007, s. 90-
91, 104).

Tim bunlarla birlikte tasavvufun ilkesel olarak bireyin terbiyesini esas almasi,
bireylerin terbiyesi lizerinden toplumu terbiye etmeyi ve toplumsal ahlaki ayakta tutmayi
hedeflemesi sebebiyle biz, bilhassa “enfiisi (nefse, i¢e bakan) isdri yorum™ demeyi tercih
ettigimiz yorumlarin 6zellikle dikkate alinmasi gerektigi kanaatindeyiz. “Enfiisi-isari yorum”
ile rivayetlerin; nefse, nefis terbiyesine, ferdi ve onun tizerinden toplumsal ahlaka bakan
yorumlarini kastediyoruz. Ayn sekilde tasavvufun zikrettigimiz ilkesel yaklasimina istinaden
bize gore isari yorumlar igerisinde “enfiisi” nitelikli olanlar ¢ogunluktadir. Nitekim sifiler
“diger sarihlerden farkh olarak ahkam hadislerini isari acidan ele alarak hiikiimlerin
ahlaki boyutunun altim ¢izmislerdir. Kisaca ifade etmek gerekirse onlar, Kur'an ve
hadise isari yorumu katmakla kalmamislar, ahkam konularmma ahlaki bakis acgisim
getirerek 'ahlak-fikih' iliskisini de kazandirmslardir.” (Karapinar, 2007: 92) Cuinkii “bir
hiikmiin dig goériintiste bir hukuk normu olarak sunulmasi veya ibadetlere iliskin olmasi, o
hiikiim tizerinde tefekkiir edilerek isari anlamlara ulasilmasina engel degildir.” (Uludag, 2001,
XXIIL s. 425) ilke olarak biz, “isari mananin zahir anlami gegersiz kilmamasi” ilkesi dikkate
alindig1 miiddetce bu uygulamanin devam ettirilmesi gerektigi kanaatindeyiz.

Bu noktada “enfiisi-isari” dedigimiz yorumlarin “metinleri kendimize de okumak™
seklinde adlandirilabilecek bir imkan sundugunu diisiiniiyoruz ki; bu da dini metinlerin
kendimiz disindakiler yaninda bilhassa bize yani nefse de okunmasi demektir. Zahir yorumlari
esas kabul edip onlardan faydalanmak ve onlarla amel etmekle birlikte enfiisi-isari yorumlar,
insanin kalp ve ruh diinyasina nasil hitap edilebilecegini, metin ile muhatap arasindaki manevi
bir bagin nasil kurulabilecegini gostermekte ve dgretmektedir.

Bu baslig1 “enfiisi-isari yorum” kategorisine iki 6rnek vererek bitirmek istiyoruz:

Birinci Ornek:
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“Yahudiler yetmis bir firkaya ayrildi. Hristiyanlar da yetmis iki firkaya ayrildilar.
Allah’a yemin olsun ki; immetim de yetmis ii¢ firkaya ayrilacaktir. Onlardan bir firka cennette,
yetmis iki firka ise cehennemdedir. “Ya Rastlallah! Kurtulusa erenler kimlerdir?” diye soruldu.
O da ‘cemaat’ cevabmi verdi.” (Ahmed b. Hanbel, Miisned, hadis no: 8396, XIV, 124; Ibn
Mace, Fiten, 17, hadis no: 3992, 11, 1322; Ebli David, Siinnet, 1, hadis no: 4596, IV, 197-198;
Tirmizi, Iman, 17, hadis no: 2640, IV, 322; ibn Hibban, Sahih, hadis no: 6247, XIV, 140;
Taberani, el-Mu cemu’l-Kebir, hadis no: 8051, VIII, 273; Hakim, Miistedrek, hadis no: 441-
443, 1, 217) Tirmizi hadisin “hasen-sahih” oldugunu soylemistir. Elbani de Tirmizi’nin
hiikmiinii kabul etmektedir. Zehebl de Telhis’inde “Miislim’in sart1 lizere sahih™ oldugunu
beyan etmistir. M. Fudd Abdiilbaki ise “Isnad1 sahih, ravileri sikadir.” der.

Bu rivayetin 6zellikle Mezhepler Tarihi, Akaid ve Kelam gibi alanlarin temel dayanagi
ve esast olageldigi ilgili herkesin malumudur. Mevland da bu rivayetin zahir anlamini
zikretmekte, hatta firkalara boliinmenin adeta zorunlu olduguna dikkat ¢ekmektedir. Cebri ile
Kaderi’ye ait bir tartismay1 zikrederken “Hasmini alt etmekten, yenmekten aciz kalsaydin, onun
mezhebine uyar, onun gittigi yoldan giderdin. Onlar da cevap vermekten aciz kalsalard:, bu
kaypak ve bozuk yoldan iirker, kacarlardi. Fakat bu gidisin boyle olmasi, boyle yiirtimesi
lazimdir ki, onlarin hepsi de ortaya siirdiikleri delillerde kendi yollarimin dogruluguna
kansinlar. Kimsenin hasminin zor suallerini cevapsiz birakmamasi, diismanin devlet ve ikbalini
gormemesi, ona yenilmezmis gibi goriinmesi gerek ki... Peygamber Efendimizin asirlarca evvel
haber verdigi bu goriis ve inanis ayriligi, bu yetmiys iki mezhep diinyada kiyamete kadar kalsin
ve insanlar arasinda bu ¢ekisme siirsiin gitsin. Ciinkii bu alem karanliklar ve gayb alemidir.
Golgenin diismesi icin bir zemin lazimdwr. Yani bu cihan ger¢cek manadan mahrum kalmas,
karanliklara gomiilmiistiiv. Hakikat de karanliklar icinde gizli kaldigindan gayb alemi
sayilmaktadir. Bu yoldan c¢esitli diigiincelerin, sapik goriislerin golge diisiirecegi zemin
meydana gelmistir. Boylece bu yetmis iki firka kiyamete kadar kalwr. Bu yiizden Islam’a aykirt
diisen bidat yolunu tutanlarmn dedikodular: da kryamete kadar eksik olmaz. Bu cesitli goriigler
ve inaniglar yiiziinden gercek iman ve ilahi ask hazinesinin degeri artmigtir. Bu hal, hazinenin
kapisi iistiindeki kilitlerin coklugundan bellidir. Ey sinanan Hak asigi! Imanimin ve askinin
biiyiikliigii, izzeti, gayenin yiiceligi, bu yolun sikintisindan, zahmetlerle dolu olusundan, yolda
asilmasi, gegilmesi zor baywrlarin bulunmasindan, yol kesicilerin pusu kurmalarindan belli
olur. Kabe'nin izzeti, yiiceligi onun yolunun sikintilarla dolu olusundan, bedevilerin yol
kesmelerinden, ¢oliin uzayip gitmesindendir.” (Mevlana, 1997, V, s. 259-260, beyit no:3215-
3225). Yani “firka-y1 niciye”ye ulagsmak diger hak olmayan firkalarin varligim1 zorunlu
kilmaktadir. Fakat Mevlana rivayetin bu zahiri manasinin yaninda bir de yukarida isaret
ettigimiz enfiisi-isari yorumunu zikreder ve rivayeti kisinin nefsine baktirir: “Ey Hakk asig,
sakin kendine giivenme. Yetmis iki milletin, yetmis iki c¢esit inanct senin gonliiniin
derinliklerinde gizlenmis, firsat kollamaktadir. Din hususunda gii¢siiz diistiigiin bir giin Islam’a
aykirt olan bu inanglardan biri seni dogru yoldan ¢ikarirsa eyvahlar olsun haline. Gonliinde
Islam’a aykirt ufak bir inan¢ bulunan kisinin kalbi, kryamet giiniiniin korkusundan yaprak gibi
titrer. Ey gafil insan, sen kendini iyi bir insan gordiigiin icin Iblis ve seytanlara atip
tutuyorsun.” (Mevlana, 1997, 1, 211, beyit n0:3288-3290). Ziyana ugrayip, kaybedecek yetmis
iki firkaya meylin insan nefsinde bulundugundan, ona mani olacak seyin de ahkam-1 seriata ve
adab-1 tarikata sarilmak oldugundan bahsedilmektedir. Zira insan nefsindeki bu tiir meyiller
terbiye edilmezse onlar kisiyi batil mezheplerden birine gotiirecektir. (Tahiru’l-Mevlevi, 2017:
V,s.92)

1k1nc1 Ornek
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“>Ya Rastlallah! Insanlardan en ¢ok belaya diicar olanlar kimlerdir?’ diye soruldu. O
da ‘Peygamberlerdir. Sonra onlara benzeyenler, sonra da onlara benzeyenlerdir. Kisi dinindeki
samimiyetine/bagliligina gére imtihana maruz kalir. Kim dinine daha bagliysa, o daha ¢ok
belaya dii¢ar olur. Kim bu konuda daha zayif ise imtihan1 da ona goredir. Boylece kullara,
yeryliziinde hatasiz ve giinahsiz yiiriiyecekleri ana kadar belalar gelmeye devam eder.” (Ahmed
b. Hanbel, Miisned, hadis no: 1484, 111, 87; Darimi, Siinen, hadis no: 2825, 111, 1831-1832; ibn
Mace, Fiten, 23, hadis no: 4023, II, 1334; Tirmizi, Ziihd, 56, hadis no: 2398, IV, 179; ibn
Hibban, Sahih, hadis no: 2900-2901, VII, 160; Hakim, Miistedrek, hadis no: 120-121, I, 99-
100). Tirmizi hadisin “hasen-sahih” oldugunu beyan eder. Zehebi ise Telhis’inde “Seyhayn’in
sartlar1 {izere sahihtir” der. Elbani’nin kanaati de Tirmizi ile aymdir. Suayb Arnavut ise “Isnadi
hasendir” hiikkmiinii verir. Darimi’nin Szinen’ini tahkik eden Hiiseyin Selim Esed ed-Darani de
“Isnad1 hasendir, hadis de sahihtir.” demektedir.

Mevlana bu rivayete atif yaparak onu soyle yorumlamaktadir: “Hani porsuk adli bir
hayvan vardwr. Dayak yedikce sismanlar, semirir. Dayak yedik¢e daha iyilesir, sopa vuruldukca
daha semirir. Miiminin cam da porsuk gibidir. Hastalik, dert, mihnet ve istiraplarla kuvvetlenir,
semirir. Bu sebepledir ki; peygamberler diinyada yasayan biitiin insanlardan daha fazla
zahmetlere diistiiler. Istiraplara katlandilar. Onlarin baslarina gelen istiraplara, belalara
baskalar: katlanamadiklart i¢in peygamberlerin canlart biitiin insanlarin canlarindan daha
tsttin, daha biiyiik bir hale geldi. Hayvan derisi terbiye gordiigii swralarda act ilaglarla belalar
ceker, dertlere ugrar, istiraplara katlanir da sonunda ‘Taif derisi’ gibi hos bir hale gelir. Eger
onu, o act, o keskin ilaglarla terbiye etmeselerdi pis halde kalir, fena halde kokar dururdu. Sen
de su insan denilen mahluku, tabaklanmamus, terbiye edilmemis, rutubetten nem kapmis,
cirkinlesmis, agir kokulu ham bir deri gibi bil. Sen ona keskin ve act ilaglart bolca siir de
temizlensin, arinsin, giizel ve parlak bir hale gelsin. Bu acilara katlanmaya, yani Allah 'tan dert
istemeye giiciin yetmiyorsa, sen istemeden Allah sana bir dert, bir musibet, bir agri, sizi
verdiginde hi¢ olmazsa buna razi ol. Ses ¢ikarma, sikayet etme. Ciinkii dosttan gelen bela ve
musibet seni temizler, onun bilgisi senin tedbirlerinden tistiindiir. Belaya ugrayan kigi onda
safa gorecek olursa, o bela ona hos gelir. Bir hastay: iyilestiren aci ilag, iyilestirdigi igin
hastaya tatl gelir.” (Mevlana, 1997: 1V, s.387-388, beyit no: 97-108). Bu yorum isari olmakla
beraber “musibet, bela, sikint1 ve hastaliga dii¢ar olma ve onlara sabretme karsiliginda Allah
katinda kulun derecesinin yiikselmesi ve hatalarina kefaret olmasi” noktasinda muhaddislerin
yorumlariyla (Ibn Battal, 1423: IX, 374, 377; ibn Hacer, 1379: X, 111-112; Miinavi, 1408: 1, s.
156; Miuinavi, 1356: I, 518-520) paralellik arz eder.

Rivayet bir de topluma onderlik edenler, onlara nasihat edip, terbiye etmeye gayret
edenler tizerinden ve yine enfiisi-isari bir yorumla ele alinir. “Nerede azginlar: yumugsatan bir
er varsa onlarin tekmelerinden kurtulmasina bir ¢are yoktur. Hasili belalarin ¢ogu
peygamberlere gelir. Ciinkii ham kisileri yola getirmek zaten bir beladir. Siz kaidesiz, nizamsiz
gitmektesiniz soziime uyun da rahvan gidin. Bu suretle de uysal bir hale gelin, padisahin
binecegi bir at olun., demektedirler.” (Mevlana, 2018: IV, 471, beyit no: 2029-2032).

isari Yorumun Bir Imkan Olarak Kullanilmasinin Oniindeki Engeller

Kurulan Hatali Ozdeslikler

Mesele tasavvuf ve hadis oldugunda diger Islami ilimler igin de gegerli olmak iizere
Islam Alemi'nde, bilim adamlar1 iki yol tutmuslardir: Biri, "duyu, akil ve nakil yoln"; digeri de,
"tasfiye ve kesf yolu" dur. Bunlardan birinci yolla, yani duyu, akil ve nakil yontemiyle Kur'an
ve Hadis metinleri tetkik edilip kendilerine ittiba edilince Fikih, Tefsir ve Hadis ilimleri ortaya
cikmistir. Kelam ilminin yolu da, duyu, akil ve nakil yoludur; ancak burada Nass, akla tabi
kilinir. Felsefe yolu ise sadece duyu ve akil yoludur. Burada da Felsefe ve Nass uyusturulmaya
calisilir. Ikinci yontemde tasfiye ve kesf, Nass'a tabi kilminca Tasavvuf ilmi ortaya ¢ikmistir.
Bunlarin hepsi, Islam Diisiincesi {ist paradigmasini olusturmaktadir ve onun altinda yer alan her
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ilim dali farkli yontem ya da mantik kullansa da ayni biinyeye, ayni biitiine ait ve birbirini
tamamlayan parcalar konumundadir. Son zamanlarda, Islam Alemi'nde Kur'ani hayata
aktarirken, onu daha iyi anlayip yorumlamak i¢in, mantik ayriliklar1 dikkate alinmadan bazi
yontemler {izerinde durularak c¢oziimler {iretilmeye c¢alisilmaktadir. Ne var ki bu tiir
yaklagimlarin; catismalari, hatta birbirini yok saymay1 da beraberinde getirdigi goriilmektedir.
Halbuki mesela Kur’an’in hayata aktarilmasinda Islam ilim gelenegindeki Fikih, formel
(bigimsel) mantik yontemini kullanirken Tasavvuf, diyalektik mantig1 esas almistir. (Giiler,
2007, s. 212-213). Ancak modern zamanlarda geri kalma sebebi olarak telakki edilen/ettirilen
tasavvuf, Islami ilimlerin tamamini ifade eden paradigma i¢i biitiinliigiin bozulmasi neticesinde
meydana gelen birbirini tasfiye etme ameliyesinin kurbanlarindan bir tanesi olmustur. Ciinki
Bati felsefi-teolojik gelenegi icinde ortaya ¢ikan kategorik ayrimlarin evrensellestirilmesi
sonucunda biitiin dinler i¢in gecerli oldugu kabul edilen bir iist kategorik farkhilasma
tartisitlmaz bir gerceklik haline getirilmistir. Teoloji, Felsefe ve Mistisizm kategorik
ayrismasi, Islam Diisiince Tarihine uygulandiginda birbirleriyle geciskenligi imkansiz
goriillen Kelam, Felsefe ve Tasavvuf iist kategorilerinin varhg biitiin ¢calismalarin cikis
noktas1 olmustur. Bu cikis noktasindan hareketle ekoller arasindaki farklar o derece
abartilmistir ki; ortak bir zemin iizerinde gelistikleri bile unutulmaya baslanmistir. islam
Kelami, Ortodoks ve Monofizit gelenegin etkisinde gelismis oldugundan Hristiyan Teolojisine;
Islam Felsefesi, Yunan kaynaklarimin terciimesinden viicut buldugu i¢in Aristocu ve Yeni
Eflatuncu gelenege; Tasavvuf ise bir yandan Hint mistisizmine, diger yandan Yeni Eflatuncu
yorumlara istinad ettirilmistir. Bugiin diisiince tarihimizle ilgili ¢calismalarm oniindeki en
onemli agmaz, bu kategorik ayrimin yol actigi algilama yanhshgidir. Islam Diisiince
Tarihine yaklasirken cevaplanmasi gereken temel soru sudur: Kelam, Tasavvuf ve Felsefe
Islam diisiince birikiminin alt kategorileri midir? Yoksa Kelam, Hristiyan Teolojisi ile
birlikte Teoloji iist kategorisinin; Islam Felsefesi, Felsefe iist kategorisinin; Tasavvuf,
Mistisizm iist kategorisinin alt kategorileri midir? Gittikce katilasan bu kategorik
modeller, Islam diinyas: i¢indeki farkli yaklasim sahibi ekollerin kemiklesmesine de yol
acmustir. Her ekol mensubu, Islam diisiince gelenegine kendi zaviyesinden yaklasmis, bu
gelenegi bir biitiin olarak kavramak ve zaman-mekan boyutu icinde yeniden
iiretebilmektense gelenegin kendisi disindaki unsurlarimi mutlak anlamda reddetme
psikolojisine kapilmistir. (Davutoglu, 2014, 1, s. 16).

Bu baglamda kendi icginde siireklilik arz eden bir diisiince geleneginin takipgileri
olmalar1 agisindan ayni1 hadis metnini yorumlayan ve hem de ayni tarihi kesit igerisinde yasayan
Nevevi ile Mevlana bize gore birlikte degerlendirilmelidir. Tutarli, i¢ biitiinliige sahip bir Islam
dusiince geleneginden bahsedebilmemizin bunu gerektirdigi kanaatindeyiz. Zira her iki miiellif
de bu gelenegin mensuplaridir.

Mevlana bu hakikati su sekilde anlatmistir:

Surete bakarsan goziin ikidir.

Sen onun nuruna bak ki o birdir.

Bir yerde on tane mum yakilsa
Hepsinin birbirinden farklr oldugunu goriirstin

Karanlik gecede onlarin nuruna baksan
Isiklar: birbirinden farkli degildir.

Yiiz tane elma, yiiz tane ayva saysan her biri ayri ayridir
Onlart sikarsan yiiz kalmaz, hepsi bir olur. (Mevlana, 2018, 1, s.61-62, beyit no: 704-
710)
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Bu bakis agis1 kaybedildiginde ¢ok biiyiik ihtimalle bu ilimler —maalesef glintimiizde de
yapildig {izere- birbirini nakzeden iki karsit konumuna getirilecektir. Bu yaklasim, yani Islami
Diistincesi tist paradigmasinin biitiinliigti tiim Islami ilimler gibi hadis ve tasavvuf icin de
elzemdir. Aksi halde farkli Islam ekollerinin ortak zeminlerini tespit etmekten ¢ok,
farkliliklarin1 6n plana ¢ikarmak s6z konusu olacaktir ve bize gére maalesef bugiin vaki olan
da budur. Islam diisiince birikiminin ig biitiinliigii, tutarlihg ve siirekliligi goz ardi edilmekte,
farkli ekol mensuplari arasindaki paradigma i¢i tartismalar gelenek dis1 {ist basliklarin alt
kategorilerine ait cedeller seklinde sunulmaktadir. (Davutoglu, 2014, I, s.16). Neticede
paradigma i¢i biitiinlik ve i¢ tutarlilik bozulmakta, bu da hadis metinleri s6z konusu oldugunda
“yorumda i¢ tutarlilik”in ortadan kalkmasmna ve birbirini nakzederek ya da yok sayarak
“yorumda parg¢alanma”ya neden olmaktadir.

Genel olarak bahsettigimiz bu 6zdeslestirmeler, paradigma dis1 unsurlarla yapilandir.
Bir de paradigma i¢i 6zdeslestirmeler vardir ki; bunlar da genelde mutedil olanin ifrat ya da
tefrit noktasinda bulunanla 6zdes kilinmasidir. Bu halin bir 6rnegi, yukarida bahsettigimiz
Tasavvuf/Sufiyye-Btiniyye 6zdesligi ya da isari yorum-batini yorum 6zdesligidir. Bize gore
bunun da doguracagi sonug kaginilmaz sekilde birbirini “tasfiye ve imha etmektir.

Netice itibariyle “yorumda biitiinliigiin” ya da “yorumda i¢ tutarhhign”
saglanabilmesi i¢in bu ve benzeri 6zdesliklerden kurtulmak kagmilmazdir. Bu baglamda
Mesnevi’den nakledecegimiz hadis, “Islam’da ruhbanlik yoktur” seklinde ifade edilen
rivayettir.

Ibn Hacer rivayeti o) 8 4ta ¥ lafziyla hic gormedigini ancak Ibn Abbas’tan merfu
olarak gelen ve Ahmed b. Hanbel ile EbG Daviid’un rivayet ettigi, Hakim’in de “sahih™ dedigi
ad) B3 5@ Y - “Islam’da ruhbanlik yoktur” rivayetinin bulundugunu soyler.

cMJSsucchhsu.\)mug‘@‘);u.\\uc4)A=‘j\u\.s=wuu.|lmguuﬂh‘y\Lua;cmu’_a\wuur_l.uh
((e)MY\quJJ)a\J)> elu}‘\.\lcdﬂ\émdﬂ\dy‘)db d\ﬁ‘u.ul.u: u.\\

(Ibn Ebi Seybe, Musannef, hadis no: 13602, 111, 218; Ahmed b. Hanbel, Miisned, hadis
no: 2844, V, 42; Ebl David, Menasik, 3, hadis no:1729, 11, 141; Taberani, el-Mu cemu’l-Kebir,
hadis no: 11595, XI, 234; Hakim, Miistedrek, hdis no: 1644, 1, 617; hadis no: 2673, 11, 173;
Makdisi, el-Muhtdra, hadis no: 200, XII, s. 178-179). Hakim, hadise iki defa yer vermistir.
Naklettigi birinci rivayet i¢in isnadinin sahih oldugunu, ancak Seyhayn tarafindan tahric
edilmedigini; ikinci rivayet i¢cinse Buhari’nin sartlari tizere sahih oldugunu soyler. Zehebi de
Hakim’in naklettigi ikinci rivayet icin Buhari’nin sartlar1 {izere sahih oldugunu beyan etmistir.

Ibn Hacer, ayrica Ji5 lafziyla ruhbanligi nehyeden bir baska rivayetin de bulundugunu
ifade eder. . . . o )

Lin o i 08 gl il 20 Km0 0ty 0 558 il (i S (i

“Inzivaya cekilen/Miinzevi yasamayi tercih eden bizden degildir.” (Abdurrezzak,
Musannef, hadis no: 12592, VII, s. 150-151; Ma’mer b. Rasid, e/-Cdmi’, hadis no: 20570, XI,
291).

Sonra da nikaha ve evlilige tesvik eden rivayetleri ardi ardina siralar. Nikahin siinnet
olusuna, neslin devamini temin ettigine, bu rivayetlerden maksadin da evlilige tesvik olduguna
temas eder. Hz. Peygamber’in kiyamet giinlinde {immetinin ¢okluguyla &viinecegini beyan
eden rivayetlere yer verir. (Ibn Hacer, 1379, IX, s. 111-112) Sonug itibariyle 3,30a -
evlenmemek, Ji ise evlenmemeyi de igine alacak sekilde insanlardan uzaklasmak, uzlet hayati
siirmek manalarinadir ve anlasilan o ki “Islam’da ruhbanlik yoktur” seklindeki ifade, nikahi
medh ve tesvik eden rivayetler ile evlenmemeyi zemmeden rivayetlerin kadr-i miisterek’i
yerindedir.

Metninde ruhbanligin gectigi diger bir rivayet ise Hz. Peygamber’in
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“Sana Allah’tan korkmay1 (takva) tavsiye ederim, zira o, her seyin basidir. Cihad da
senin i¢in bir yiikiimliiliiktiir; zira o, Islam’1n/timmetimin ruhbanligidir” soziidiir. (Ibn Hibban,
Sahih, hadis no: 361, 11, 76; Taberani, el-Mu 'cemu’l-Kebir, hadis no: 1651, 11, 157; Eb( Ya’la,
Miisned, hadis no: 1000, II, 283; Kuzai, Sihdb, hadis no: 740, 1, 431). Elbani, Suayb Arnavut
ve Hiiseyin Selim Esed isnadinin zayif oldugunu sdylemistir.

Goriinen o ki; ilk iki rivayet, ruhbanligin mahiyetine dair olmamasi gerekeni, ticlincii
rivayet ise olmasi gerekeni anlatmaktadir. Yani “efradini cami, agyarina mani’ bir tanimlama
s6z konusudur.

Mevlana Mesnevi’de bu {i¢ rivayeti ayr1 ayri ele alir ve ihtilafli gériinen rivayetleri kendi
tislubuyla degerlendirerek bizlere “tevilu/telifu muhtelefi’l-hadis” 6rnegi sunar. Burada yaptig:
yorumlar hem muhaddislerin yorumlariyla uyum igerisindedir, hem de isari yorumlar ihtiva
etmektedir.

Birinci Rivayetin Yorumu

Once “Peygamber Aleyhisselam’in ‘Islam’da/Miislimanhikta ruhbanlik/papaziik
yoktur’ hadisi” seklinde verdigi baslik altinda yorum yapar. Ilk olarak savasmak i¢in diismanin
olmasi gerektigini, diigsman olmadik¢a savasin olamayacagini, diisman olmadan ordu sahibi
olmanin anlamsiz oldugunu, sehvet olmadan ondan kaginma emrine uyulamayacagini, meyil
olmadik¢a sabrin anlamsiz olacagini beyan eder. Akabinde de hadisi nasil anladigini kisa ve 6z
ifade etmektedir: “Papazilasip kendini hadim etme.” Burada hadisi evlenmekten ka¢inmay1 men
etmek olarak yorumladig1 aciktir. Zira devaminda da “Iffet sehvetten kagilacak yerdir.” der.
Rivayete getirdigi bu yorumu —ki yukarida gectigi lizere muhaddisler de ifadeyi boyle
anlamislardir- mana olarak zikrettigi Kur’an ayetiyle desteklemektedir. “Yoksullara verin,
onlart doyurun (Hac Suresi, 22(28) denmistir. Su halde kazan. Cliinkii elinde onceden
kazandigin bir sey olmadik¢a harcayamazsin ki. Gergi ‘yoksullar: doyurun’ denmigstir ama sen
‘kazanin da sonra yoksullart doyurun’ diye oku.” (Mevlana, 2018, V, 543, beyit no: 579-590).
Sonugta evlenmemek fitratin ziddina hareket etmis olmaktir. Burada yorum evlenmek gerektigi
tizerinedir. Yani 3,954 ‘nin zemmidir.

Ikinci Rivayetin Yorumu

Bu rivayete Mesnevi’de bir defa daha yer verilir. Mesveretin ehemmiyetinden
bahsederken bunun sebebi “megverette hata ve egrilik az meydana gelir. Bu akillar aydin
kandillere benzer. Elbette yirmi kandil bir kandilden daha ziyade aydmnlik verir.” seklinde
anlatilmaktadir. Bu sebeple kisi “ Yiiriyiin alemi gezin!” (Rum Suresi, 30/42, Sebe Suresi,
34/18) emrine uyarak meclislerde akillar ara. Ama oyle akil ki Peygamber 'den miras kalmis
olsun. Zaten o azametli peygamber de rahipligi, daglara ¢ekilip yalnizca ibadet etmeyi bunun
icin menetmistir, yasaklamistir.” (Mevlana, 2018: VI, s. 731, beyit no: 2635-2650). Enflisi-isari
nitelikli olmakla beraber bu yorum; rehber, miirsid arayip bulmak ve ondan istifade etmek
gerektigi igin daglara ¢ekilmenin yasaklandigini vurgulamaktadir. Yani J& ‘iin ziddidur.
Mevlana’nin agiklamasi, hem muhaddislerin izahini ihtiva etmesi, hem de tasavvufi/isari nitelik
tasimasi bakimindan paradigma i¢i tutarlilik arz etmektedir.

Uciincii Rivayetin Yorumu

Ayni rivayet ilerleyen beyitlerde bir kez daha “Mustafa Aleyhisselam ‘Islam’da rahiplik
voktur’ buyurmustur” basghgl altinda izah edilir. Ancak buradaki baglam; hem Onceki
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rivayetleri, hem de toplum iginde olmayi, cihad ve tebligden geri durmamay1; yani miinzevi bir
hayat1 ve inzivaya cekilmeyi terk ederek hadiste yer alan “limmetimin ruhbanligi cihaddir”
tavsiyesini yerine getirmeyi ihtiva etmektedir. Sonugta hem zahir, hem de isari yorumlar bir
arada zikredilmis olmaktadir.

Yorumlar miinzevi bir aveiyla bir kusun konusmasi seklinde serdedilir. Kus halvette
oturmamak gerektigini, Ahmed’in (a.s.) dininde rahipligin nehyedildigini ve boyle bir
davranisin bidate kapilmak oldugunu dile getirmektedir. Referanslart ise Cuma namazi
kilmanin, vakit namazlarini cemaatle kilmanin, emr-i bi’l-maruf ve nehy-i ani’l-miinker
yapmanin ve halka faydali olmanin dinen gerekli oldugudur. Hatta hadis oldugu beyan
edilmeden rivayete atif yapilmakta ve “Insanlarin haywrlist halka faydali olandir” denmektedir.
Bir de akli argiiman sunularak “Tas degilsen, tasla toprakla igin ne” denilir.

Avci ise kendi miinzevi halini savunmaya “Akli tam olmayan adam, akilli kisinin
yaninda tasa kerpice benzer” seklinde akli bir argiimanla baslar. Ekmek ve diinyalik pesine
dismenin eseklik, yani hayvani bir vasif oldugunu beyan eder. Yani hayvani bir vasifla hayat
siiren ve anlasilan o ki; bu haliyle de akillh sayilmayan —akilli olmak ahireti hesaba
katabilmektir- kimseler tas ve kerpi¢ yerindedir. Onlar, insanin en ayiric1 vasfi olan
“akilhilik” niteligini yitirmis olmalar: hasebiyle tastan ve kerpicten farksizdir. Iste bu gibi
kimselerle oturup kalkmak —rahiplerin manastirlarda tas ve kerpic arasinda kendilerini
hapsetmelerinde oldugu gibi- asil rahipliktir ve Hz. Peygamber de bunu reddetmektedir.
Avcer da kendi yaklasgimina ayeti referans gosterip akilli olmanin baki olana yénelmek
oldugunu “Ciinkii Hakk’tan baska ne varsa hepsi mahvolur gider” (Kasas Suresi, 28/88)
ayetine atif yaparak anlatmaktadir. Iste boyle adamlar 6lityti, fani olam arayan kimselerdir
ki; bu durumda onlarin da 6lii sayilmasi normaldir. Ve bu sekilde akill, diri olmayanlarla
oturup kalkmak -ki bunlar tastan, topraktan farksizdir- rahipliktir ve Hz Peygamber
bundan nehyetmektedir. Hatta bu gibi kimseler tastan, topraktan da beterdir; zira tas ve
toprak, kimsenin yol ve gidisatina engel olmaya ugrasmaz. Ancak bu adamlardan insana bir¢ok
zarar gelir. (Mevlana, 2018: VI, s. 670-671, beyit no: 483-502). Bir baska yerde Mevlana boyle
kimseleri “Uzak durulmasi gereken ahmaklar” olarak anlatmaktadir. Sebebini ise “Ahmaktan
kag! Ahmakla sohbet nice kanlar doktii. Hava, suyu yavas yavags ¢eker alir ya, ahmak da dininizi
bovle ¢alar, alir iste. Tasa oturan adanmin harareti nasil gider ve o adam nasil soguk alirsa,
ahmak da sizden harareti, aski, istiyaki ¢alar, size sogukluk verir.” diyerek aciklamistir.
(Mevlana, 2018: III, 342-343, beyit no: 2600-2610).

Avcinin konugmasi tizerine kus, rivayetin ilk yorumundaki kendi argtimanlari ile
konusmaya devam ederek savasin; bu sekilde yol kesenler, yoldan sogutmaya, ask ve istiyaki
yok etmeye calisanlar olunca savas olacagini, erligin, kisi diismanla savastigi zaman ortaya
cikacagini soyler. Bunu da siinnet ve siretle destekleyerek “Peyvgamber kilicla gonderildi,
ummeti de saflar yaran er bir iimmettir.” der. Ardindan da rivayeti “Bizim dinimizde ig
savastadir, Isa dininde ise magaraya, daga cekilip ibadette.” sozleriyle tekrar etmis olur.
Avcinin savunmasi “Insanda giic, kuvvet varsa; kotiiliiklere karsi durabilirse dedigin gibidir.
Kuvvet olmayinca ¢ekinmek daha dogrudur. Takatin yetmeyecegi seyden kagmak daha yerinde
bir istir.” seklinde olup adeta hem akli ve hem de kalbi belli bir yetkinlige erismeden sahaya
cikmanin sikintili olacagini vurgulamaktadir.

Zikrettigimiz bu muhaverenin sonunda esas itibariyle ayni zeminde bulusulmus gibidir.
Kus savagsmak ig¢in yiiregin dogru olmasi gerektigini, yoksa insanin dostunun eksik
olmayacagini, kisinin dost olmay1 basarmasi sonucunda nice dostlara sahip olacagini, seytanin
bir kurt, kisinin de Yusuf oldugunu ve Yakup’un etegini birakmamasi gerektigini, kisinin yalniz
basina bir yol tutup cemaatten ayrildi m1 kurt tarafindan yenilecegini ifade eder. (Mevlana,
2018, VI, 671, beyit no: 500-520). Anladigimiz kadariyla Mevlana, kisinin rehbersiz, belli bir
egitim siirecini hedefleyen miirsid terbiyesinden ge¢meden inzivaya ¢ekilmesine karsi
cikmaktadir.
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Son olarak buraya kadar yer verdigimiz agiklamalar ayni zamanda, rivayetin modern
donemde ¢ok kullanilan yorumuyla birlikte “dinde otorite ya da din adami olamayacagina” delil
yapilmasinin (Kara, 2018: 76-103) isabetli olmadigini, rivayetin geleneksel dénemde hicbir
sekilde boyle anlagilmadigim, rivayeti bu sekilde yorumlamanm Islam ilim geleneginde
herhangi bir referansimnin bulunmadigini da gostermektedir. Hatta aksine boyle bir vazifenin
belli bir yetkinlik ve emek sonrasinda yapilmasinin isabetli olacagina vurgu yapmaktadir.

Yukarida beyan ettigimiz gibi “Biitiinliik ve I¢ Tutarlilik” ilkesi, ayn1 gelenegin farkli
ilim dallarindan ve onlarin yorumlarindan istifade etmeyi gerektirmektedir. Zira bunlarin her
biri, digerinin tamamlayicisi konumunda degerlendirilebilir. Bu ilke, Mesnevi’de bazen de
tamamen zahiri yorum yontemlerinin kullanilmasi ve onlardan istifade edilmesiyle yani
yorumlar degil de yontemler tizerinden ortaya konulmustur.
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“Iki haris vardir ki; onlar doymaz. Birisi ilim talep eden, digeri de diinyay: talep
edendir.” (Ma’mer b. Rasid, e/-Cdmi’, hadis no: 20478, XI, 256; Ibn Ebi Seybe, Musannef,
hadis no: 26118, V, 284; Darimi, Siinen, hadis no: 343-344, 346, 1, 355, 357; Bezzar, Miisned,
hadis no: 4880, XI, 148; Taberani, el-Mu cemu’[-Kebir, hadis no: 10388, X, 180; Hakim,
Miistedrek, hadis no: 312, I, 169). Hiiseyin Selim Esed, rivayetin Darimi’de yer alan
tariklerinden birincisi i¢in “sahih™ derken, digerleri i¢in “zayif” demistir. Bezzar, kendisinin
tahric ettigi tarikten daha saglam bir tarikle rivayetini bilmedigini sdyler. Hakim kendisinin
tahric ettigi tarikin Seyhayn’in sartlar1 tizere sahih oldugunu ve onda bir illet tespit edemedigini
zikreder. Zehebi’nin degerlendirmesi de Hakim’inki gibidir.

Mevlana “Bilgi, ugsuz bucaksiz ve kiyisiz bir denizdir. Bilgi dileyense denizlerde
dalgi¢lik edene benzer. Bilgi dileyenin omrii binlerce yil olsa yine arastirmaktan vazgeg¢mez,
bir tiirlii doymaz” dedikten sonra su agiklamay1 yapar: “Allah Elcisi Mustafa ‘Iki haris vardir
ki hi¢ doymaz. Biri diinyayr dileyen, obiirii bilgi isteginde bulunan’ dedi. Bu bilgi diinya
bilgisinden bagka olmali ki, hadiste tekrarlama olmasin. (iinkii diinya bilgisi de diinyadir. Eger
buradaki bilgi diinya bilgisi olursa ‘Biri diinyayi dileyen, 6biirii diinya isteginde bulunan’ diye
tekrar olur, ayirma olmazdr ‘Diinyayi, diinya satafatini dileyenle bilgi elde etmek isteyen’
dendi. Bu aywrmaya dikkat edilirse buradaki bilginin diinya bilgisinden baska oldugu anlagilir.
Diinyadan baska ne olabilir. Ahiret... Seni buradan ayiran, sana kilavuzluk eden!” (Mevlana,
2018: VI, 767-768, beyit no: 3914-3920).
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Nebi (s.a.) “Din nasihattir.” buyurdu. Kendisine “Kim i¢in?” diye sorulunca “Allah i¢in,
Kitab1 i¢in, Peygamber’i i¢in, Miisliimanlar ve onlarin yoneticileri i¢in.” cevabini verdi.
(Ahmed b. Hanbel, Miisned, hadis no: 3281, V, 318; hadis no: 16941, XXVIII, 140; Darimi,
Stinen, hadis no: 2796, 111, 1812; Miislim, Iman, hadis no: 95 (55), I, 74; Ebi David, Edeb, 65,
hadis no: 4944, 1V, 286; Tirmizi, Birr, 17, hadis no: 1926, III, 388).

“Peygamber ‘Din nasihattir’ dedi. Nasihat, liigatte hiyanetin ziddidir. Bu nasihat da
dostlukta dogruluktan ibarettir. Dogru soylemez ve aldatirsan hainsin. Kopek postuna
biiriinmiigsiin, kopeksin.” (Mevlana, 2018: III, 381-382, beyit no: 3966-3970. Her iki
aciklamada da zahiri yorum yontemi olarak kullanilan dil ve gramere uygunluktan ya da dilin
kullanimindan istifade goriilmektedir.
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Peygamber Tasavvurundaki Degisim

Oncelikle ifade etmek isteriz ki; peygamber tasavvuru, esas itibariyle anlama ve
yorumlamayla alakal1 olup bir rivayet meselesi olmaktan 6nce ve dncelikli olarak bir zihniyet
meselesidir. Soyle ki; anlama ve yorumlamaya konu olan bir metin ti¢ unsurdan miitesekkildir:
Metni s6yleyen, metni dinleyen ve metnin kendisi. Ancak mezkur metin i¢in anlama faaliyeti
yani “anlamin ortaya ¢iktig1 siire¢” s6z konusu oldugunda, bu siirecin bir ucunda anlatan ve
diger ucunda anlatilan kisi yani dinleyen bulunmaktadir, metnin birincil/dogrudan muhataplari
icin akis anlatan 6zneden hareketle “anlatan-anlatim-anlatilan™ seklinde olacaktir. Bu akista
“anlam” iletilmek istenen seydir ve “anlam™mn “anlatilan™ olarak tavsif edilmesi uygun
olmaktadir. Ancak metnin ikincil/dolayli muhataplari, yani anlatan1 dogrudan dinleyemeyenler
icin anlama faaliyetinin istikameti anlayan 6zneden hareketle “anlayan-anlama-anlasilan”
seklindedir. Bu siirecte “anlam” elde edilmek istenen seydir ve “anlam™n “anlagilan” olarak
tavsif edilmesi uygundur. Ayrica dolaylh muhataplar icin s6z konusu olan bu akista
“anlatan”in varhg “bi’z-zat” degil, sadece “bi’z-zihn”dir. Yani anlatan, muhatabin
karsisinda degil, zihnindedir. Anlamin “anlatilan/anlatim” olarak tavsif edildigi birinci akista
metnin dogrudan muhataplarinin dogru ya da yanlis anlamaya dair bir tereddiidii s6z konusu
oldugunda dogru anlam “anlatilandan/anlatimdan” ibarettir. Yani dogrudan anlatimin sahibine
(sahibii’l-kelama) sormalar1 yeterli olacaktir. Zira bir konusmada séylenen s6z anlasilmaz ya
da yanlis anlasilirsa dogru anlami tespit ve teyit edecek tek yetkili “konusan/anlatan™dir. Bu
sebeple soziin ilk muhataplar1 ayrica 6nemlidir. Saglikli bir sekilde iletilmesi halinde onlarin
anladiklari, “dogru anlam1™ yansitacaktir. Ciinkii yanlis anlamalar1 halinde anlatan 6zne buna
miisaade etmeyecek ve anlasilan1 dogrulamayarak yeniden ifade edecektir. (Ciindioglu, 2015,
s. 7-23) Mesele birincil muhataplar i¢in bu minvalde olmakla beraber bize gére mezkur durum,
muhatabin kendisinin ya da muhatap olanlardan birisinin sormasi halinde gecerlidir. Hadisler
s6z konusu oldugunda bu baglamdaki sorularin ¢ok fazla olmadigini biliyoruz. Bu noktada
“anlatilan”1 dogrulayan merci ilk muhataplar i¢in dahi kelamin sahibinin miisaade ettigi sinirlar
icerisinde olmak kaydiyla yine zihinlerindeki “tasavvur edilmis peygamber’den baskasi
degildir. Sayet boyle olmasaydi sahabe arasinda farkli siinnet telakkilerinin zuhur etmesi
miimkiin olamazdi. Sahabenin silinnet anlayisi, ayn1 zamanda sahabenin “peygamber
tasavvuru”ndan bagkasi olmasa gerektir. (Erul, 2007, s.446-449) Ancak her seye ragmen
“anlatan”1n bizzat karsilarinda olmasi, bazi farkliliklara miisaade etse dahi tasavvurun miisaade
edilen sinirlar igerisinde kalmasini temin etmistir.

Kelamin/soziin sahibine “ne demek istiyorsun?” sorusunun sorulamadigi durumda ise
“bu s6z ne anlama geliyor?” sorusu kaginilmazdir. Dini metinlerin dolayli ve de modern
mubhataplart olan bizler i¢in gegerli durum tam da budur. (Ciindioglu, 2015,s. 23) Séziin
sahibinin varhgi bi’z-zat degil de biitiiniiyle bi’z-zihn oldugundan bu noktada sozii
“Kkimin sdyledigi” sorusu ¢ok daha onemli bir hal almaktadir ve soziin sahibi olarak Hz.
Peygamber ile dolaylh muhataplar arasindaki mesafe acildikca kelam gibi kelamin
sahibinin de (Hz. Peygamber) yeniden yorumlanmasi beraberinde gelmektedir. Netice
itibariyle dolayll muhataplar icin Hz. Peygamber’in zihni bir varhga sahip olmasi, dogal
olarak onu tasavvur edis sekillerini zihinsel bir mesele ya da bir zihniyet meselesi haline
getirmektedir.

Peygamber tasavvuru meselesini oncelikle bir zihniyet meselesi olarak tespit ettikten
sonra yapilmasi gereken tasavvur ve zihniyetin ne olduklarini, nasil bir iliski igerisinde
bulunduklarini vuzuha kavusturmak olacaktir. Tasavvur, “bir seyi zihinde canlandirmak,
tasarlamak™ demek olup herhangi bir varlik hakkinda bilgi edinme siirecinin ilk asamasidir.
(Kaya, 2011, XXXX, s. 126) Ve hicbir tasavvur sadece kitabi degildir, olmasi da beklenemez.
Hatta “niizul sebepleri” ile ifade edilen sey dahi gergekte, realitenin diisiinceye 6nceligi ve
realitenin diistinceyi yliksek sesle dile getirmesinden ibarettir. (Hanefi, 2011, s. 14). Clinkii
insan ve insan zihni, hayattan/realiteden yalitilmig halde diisliniilemez. Yani herhangi bir
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bireyin tarihte ya da bugiin var olan herhangi bir seyi algilamasi bireysel-zamansal bir zihin
eylemidir. Bu eylemi etkileyen pek ¢ok faktér vardir. Varlik, tabiat ve evren tasavvuru,
kozmoloji anlayisi, kiiltiirel arka plan ve kiiltlir diizeyi, metafizik kabuller, sosyal/toplumsal
sartlar bunlarin en 6nemlileridir, diyebiliriz. Farkli zamanlarda bu etkenlerde meydana gelen
degisim, tasavvurun da degismesine sebep olmaktadir. (Ozafsar, 2003, s. 307-308). Dogal
olarak her tasavvur gibi “peygamber tasavvuru” da zihniyeti olusturan bir¢ok farkli etkenin
tirinidiir. Bu noktada unutulmamasi gereken sey, insanoglunun varolusuna yeni bir
anlam cercevesi cizme iddiasinda olan tiim dinlerin, akimlarin, anlayislarin, diinya
goriislerinin ya da kisaca medeniyetlerin oncelikle dil iizerinden ve dil ile zihniyet
olusturma siireci gecirdikleridir. Bu siire¢ icerisinde, birer zihniyet unsuru olan
varlik/ontoloji, bilgi/epistemoloji ve deger/ahlak/etik sistemleri belirlenmis olur Ki;
bunlar kavramsal cerceveyi ve teoriyi ifade ederler. Bu unsurlar, zamanla siireklilik
kazanirlar ve akabinde sosyal hayati yani hukuk, ekonomi, siyaset gibi yapilari
diizenlemeye baslarlar. (Davutoglu, 2018,s. 20-21). Bu nedenle “her medeniyet, kendine has
belli karakteristik fikirlere sahiptir. Bu fikirler, ¢cagin sanatsal tarzi veya sosyal kurumlari kadar
bu fikirleri doguran toplumun zihin yapisini da ifade eder.” (Dawson, 2003, s. 19).

Konumuzla alakali olmak {izere son iki-ii¢ asirdir tiim diinyay1 ve tabi Islam diinyasim
da etkisi altina almig olan “modernizm” ya da “modernite” de bir zihniyeti anlatmaktadir ve
geleneksel Miisliman tasavvurundan/zihniyetinden tamamen farklidir. Sekiiler, pozitif bilim
esasli, pragmatist ve benzeri nitelikleriyle daha 6nce var olan zihniyetlerin yerine ge¢cmistir.
Varligin yaraticisi olarak Tanri’nin yerine insanin, Hristiyanligin ahlaki s6ylemi yerine sekiiler
ol¢titlerin, mitlerin yerine evrensel hakikatin ve evrendeki Tanrisal diizenin yerini doganin ve
insanin bir makine olarak tanimlanip aragsallagtirilmasinin almasi da bunu gostermektedir.
Peter Berger’in moderniteyi “Bati'nin kendi iistiinliigiine inanmasin saglayan bir zihniyet
olusumudur.” seklinde ya da bir baska diistiniiriin “Bat1 'nin dogaya bakarak iirettigi ve evrim,
gelisme, ilerleme gibi inang ilkelerine dayanan bir zihniyet bicimi.” olarak tanimlamasi (Aydin,
2014,s.18-21) da yine bu gercegin ifadesidir.

Sonug itibariyle yukarida zikrettiklerimize binaen geleneksel zihniyetten tamamen
farkli olan modern donemin zihin diinyasiyla etkilesim halinde olan ve bu etkilesim sonucu da
modern Islam diisiiniirleri ya da modern Islam diisiincesinin temsilcileri olarak adlandirilan
entelektiiellerin Hz. Peygamber hakkindaki geleneksel tasavvuru da dogal bir zorunlulukla
yenilestirdikleri goriilmektedir. (Dermenghem, 1958: 9). Yani ortaya 6ncekinden farkli yeni bir
tasavvur konulmus ve bu yeni peygamber tasavvurunun cercevesi esasta bu modernistler
tarafindan ¢izilmistir.

Bu noktadan itibaren modern donemle beraber peygamber tasavvurunun degisimi
temelde “evren tasavvuru”nun degisimiyle, yani varliklari algilayis sekliyle ve wvarlik
hiyerarsisiyle baglantili ontolojik bir problemdir. Peygamberin neyi soyleyip-neyi
sOyleyemeyecegi ya da soylediginde nasil sdyleyebilecegi, neyden/neylerden haber verip-
veremeyecegi gibi hususlar dikkat edilirse mevcut “mekanik isleyen evren tasavvuru”
tizerinden kurgulanmaktadir. Halihazirda mevcut ve bizler i¢in verili olan bu tasavvur
Miisliman zihin tarafindan tesekkiil ettirilmis bir tasavvur degildir. Yaratict’nin dahi
Aristo’nun Tanrisina benzetildigi —ki deizmin popiilaritesinin artmasi bu tasavvurla yakindan
alakalidir-, evrenin tamamiyla bir makina olarak kurgulandigi “mekanist bir evren
tasavvuru”dur. Burada evren/kainat makine oldugu kadar hangi insan olursa olsun insan da bir
makinedir. Hi¢bir sekilde miidahale kabul etmeyen miikemmel kurgulanmis bir makine. Bu
baglamda modern zihniyetin ortaya ¢ikardigi peygamber tasavvuru da son derece mekanist,
fizikalist ve rasyoneldir, kozmik ya da olagantistii unsurlar barindirmamaktadir. Bu nedenle Hz.
Peygamber’i, metodu ve mahiyeti geregi rasyonellikten 6te manevi kimligi ve dnderligiyle 6ne
cikaran tasavvuf da dogal olarak geriye itilmis ve gozden diismiistiir. Sonucta geleneksel
diinyada hi¢ de problem teskil etmeyen “Hanndne Diregi”, “Redd-i Sems Olay1”, “Sakk-1
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Kamer Hadisesi” gibi rivayetler modern donemlerde birer probleme doniismiis, hatta
reddedilmesi gereken unsurlar haline gelmistir. Geleneksel tasavvurda varlik hiyerarsisindeki
konumu geregi olaganiistiiligi hi¢c de problem olusturmayan, hatta olaganiistii nitelikler
tasimasi adeta zorunlu goriilen Hz. Peygamber, boylesi ciddi bir kirilma neticesinde adeta
olaganiistii derecede siradanlagmustir.

Bu baglamda mevcut evren/kainat/varlik tasavvurumuzun peygamber tasavvuru
tizerindeki ilk ve en belirgin yansimasi “Hz. Peygamber’in bizim gibi bir beser oldugu”na dair
yapilan yogun vurgudur. Kabul edenler i¢in, yaraticinin dahi makinay1 tasarlayan, kural ve
kaidelerini belirleyip isleyisine hi¢bir sekilde miidahale etmeyen, edemeyen olarak tasavvur
edildigi varlik/ontoloji kurgusunda peygamberin bagka tiirlii telakki edilmesi pek olasi da
degildir. Bu sebeple artik o peygamber hurma kiitiigiiyle konusamayacak, onun inlemesini
duyamayacak, giinesi geri gonderemeyecek ve ay1 ikiye bolemeyecektir, zira biz insanlarin
bdyle seyler yapmasi varlik hiyerarsimizin disina ¢ikmaktir ve bu da miimkiin degildir. Artik
Hz. Peygamber’in “Ben de sizin gibi bir beserim” dedigi ayetler ve hadisler kendilerine en ¢ok
ehemmiyet verilen ve en ¢ok atif yapilan metinler ve delillerdir.

Halbuki geleneksel varlik telakkisiyle birlikte geleneksel peygamber tasavvurunun yer
aldig1 Mesnevi’de Hz. Peygamber’in “Ben de sizin gibi bir insanim/beserim” ifadelerine atif
yapilmakta ve soyle izah edilmektedir: Bir kadin Hz. Ali’ye gelerek cocugunun dam olugunun
kenarina ¢iktigini ve bir tiirlii oradan uzaklastiramadigini, diismesinden korktugunu
sOylemektedir. Bunun lizerine Hz. Ali, baska bir ¢ocuga onu ¢agirtarak tehlikeden kurtarmistir.
Mevlana bu kurguyu anlattiktan sonra soyle der: “Derhal oluktan dama geldi. Cins cinsine
ebedi olarak asiktir... Her cins kendi cinsinden olanlari ¢eker, bunu boyle bil. Cocuk siiriine
striine obiir ¢ocugun bulundugu tarafa geldi ve asagiya diisme tehlikesinden kurtuldu.
Peygamberler de kullar: oluktan kurtarmak icin insan olarak gonderilmislerdir. Peygamber,
ben de sizin gibi insanim. Kendi cinsinize gelin, kaybolmayin, buyurmustur. Ciinkii cinsiyetin
acayip bir ¢ekiciligi vardwr. Nerde birisini ve bir seyi arayan varsa onu aratan, o yana ¢eken
cinsiyettir.” (Mevlana, 2018, IV, s.489, beyit no: 2679-2692).

Yine bu farkliligi Mevlana “Islam garip basladi.....” rivayetiyle baglantili olarak ele alir
ve eseklerin yanina hapsedilen ceylanin durumuyla orneklendirir: Ahirda esek gibi saman
yiyemeyen ve rahat edemeyen ceylan1 konusturur “Ben siimbiilii, laleyi, reyhant bile binlerce
nazla ve istemeyerek yerdim, dedi. Esek, ‘evet’ dedi, soylen miridan. Gariplikle ¢ok sagma
seyler soylenebilir. Ceylan dedi ki; gobegim sozlerime taniklik etmede... Fakat koku almayan
bunlart nereden duyacak? Pislige tapan esege o koku haramdir. Esek, yolda esek pisligini
koklar. Bu cesit mahluklara miski nasil sunabilirim? O sefaat¢i Peygamber bu yiizden ‘Islam
diinyada gariptir’ remzini soylemistir... Halk onun suretine bakar, onu kendilerine cins sanir
ama ondaki kokuyu duymaz... Su halde is eri de surette insan goriintir ama hakikatte onda insan
viven bir aslan gizlidir. Adami giizelce yer, onu tek miicerret bir hale getirir. Derdi varsa
tortusunu stizer, saf bir hale sokar.” (Mevlana, 2018, V, s. 552-553, beyit no: 913-936)

Zihniyetin teorik unsurlarii olusturan ve esasint modern Bat1 disiincesinin tesekkiil
ettirdigi ontoloji, epistemoloji ve etik anlayisi ile yasanan degisim ve dontisiim Peygamber
tasavvurumuzda ciddi problemler olusturmustur. Buna dair bir 6rnegi “Yorumda vurgu
kaymas1 bashglyla burada zikretmek 1st1y0ruz
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“Hikmet miiminin yitigidir. Onu nerede bulursa alir.” (Ibn Ebi Seybe, Musannef, hadis
no: 35681, VIL, 240; Ibn Mace, Ziihd, 15, hadis no: 4169, 11, 1395; Tirmizi, ilim, 19, hadis no:
2687, 1V, 348; Ebl Nuaym, Hilye, V, 367; VI, 26; Kuzai, Sihdb, hadis no: 52, I, 65). Tirmizi
kendi tahric ettigi tarik i¢in “garib” der.

Mevlana bu rivayete ilk olarak, ilahi agk ve manevi lezzetten bahsederken temas eder:
“Sarap kokusunu sarap icen bilir. Sarap i¢cmeyen o kokudan habersizdir. Hikmet, miiminin
kaybolmus devesine benzer. Hikmet, tesrifatci gibi adami padisahla goriistiiriir.” (Mevlana,
1997: 11, 205, beyit no: 1669).

Goriilecegi lizere “miiminin yitigi olan hikmetin™ iki vasfina vurgu yapilmaktadir.
Oncelikle o, miimin tarafindan taninan, bilinen bir seydir. Ve sonra da kisiyi Rabbiyle
bulusturan, onunla baglantili hale getiren bilgidir. Yani tasavvuf literatiirtindeki “marifetullah”a
tekabiil etmektedir. Mesele manevi ilimlerle ya da tasavvufi bilgiyle baglantili ele alinmakta
olup vurgu hem “hikmet”, hem de “dalle-yitik” kelimesinedir.

Ancak ikinci kullanimda yukarida beyan ettigimiz “tanidik olma™ vasfi daha net ve acik
goriiliir. Bu defa rivayet Islami ilimler ya da farkli ilim dallar1 arasindaki ihtilaflar {izerinden
yani zahir ilimlerle baglantili yorumlanmaktadir: “Kur 'an’in hikmeti miiminin kayp malidr,
herkes kaybettigi seyi gayet iyi bilir, tanir.” diyerek soze baslar ve “Meseld bir deven olsa da
kaybetsen, arastirmaya koyulsan, bulunca senin deven oldugunu nasil bilmezsin? Arap¢a da
‘dalle’ kaybolmus, sahibinin elinden kurtulup kagcmis, bir yere gizlenmis deveye derler.”
(Mevlana, 2018, 11, 239, beyit no: 2939-2941).

Mesele zahiri ilimler olunca, bu ilimler “Kur’an’in hikmeti” seklinde vasfedilmekte,
vurgu da hem bu Kur’ani vasfa, hem de bu vasif {lizerinden “dalle-yitik” kelimesine
yapilmaktadir. Zira kaybettigi seyi (hikmet) en iyi onun sahibi tanir.

Mevlana {iglincii defa rivayete yer verir ve burada da hikmet, mana boyutlu, manevi
ilimlerle alakali zikredilmektedir. Yani ilk yorumda oldugu gibi o, padisaha (Allah)
ulagtirandir. Anlatilan bir hikayede sandik i¢inde mahsur kalip da agildiginda rezil bir hale
disecek olan kadinin, sesinden tanidig1 bir kimseye “Mahkemede naibim var, halimi ona anlat,
cabuk ol, gecikme! Para verip bu sandigi su akilsiz heriften satin alsin, agmadan dylece eve
gotiirstin” demesini aktardiktan sonra “Ya Rabbi! Ruh sahibi bir kavim gonder de bizi de beden
sandigindan satin alsinlar. Halki, biiyiileyici, ancak agildiginda insan rezil riisva edecek
diinyevi ve bedeni zevklerle dolu bu sandiktan Peygamberlerden baska kim satin alabilir.
Sandik i¢inde oldugunu goniil gozii agik olan binde bir kisi bilebilir. O, onceki alemi gormiistiir
de o zitla bu zit kendisine ayan olmustur. Hikmet miiminin kayip malidir. Bu sebeple miimin,
kendi yitigini bilir, anlar. Asla iyi giin gormemis olan kimse bu devletsizlikten sikilip da
kurtulmak igin ¢irprmir mi hi¢? Yahut daha ¢ocukken tutsakliga diigen, yahut da daha once
anasindan kole olarak dogan kisinin cam hiirliik zevkini gormemistir. Onun meydani suretler
sandigidir. Akli daima suretlerde mahpustur, kafesten kafese gezer durur.” (Mevlana, 2018:
VI, 785-786, beyit no: 4534-4555). Hikmet, goniil goziinin agik olmasiyla elde edilen,
Peygamber’in ya da miirsid-i kamilin, evliyanin sahip oldugu bilgi olarak yorumlanmaktadir.

Netice itibariyle hadiste yer alan “hikmet”, modern zamanlarda anlasildigi gibi her tiirlii
pozitif bilim seklinde anlagilmamistir. Vurgu da “Kur’ani” olmasi vastiyla “hikmet”e, ama
ozellikle ve oncelikle de “dalle-yitik” kelimesinedir ve o, bir miiminin goriince kendisine ait
oldugunu hemen anladig1, kendisine ait oldugunu gosteren nitelikleri haiz bilgidir. Ne var ki;
modern dénemde Miisliiman diinyanin askeri ve teknolojik geri kalmisligi ve bunun acilen
asilmasi ihtiyaci, vurgunun “hikmet” {izerine yapilmasina sebep olmustur. Ustelik artik
“hikmet”, neredeyse sadece her tiirlii “pozitif bilim/bilgi” anlamina gelmektedir. Onun Kur’ani
olma vasfi, miiminin goriir gérmez taniyacagi sekilde imani ile uyumlu nitelikler tagimasi
gerekliligi yoktur. Cilinkii peygamber tasavvuru degismis ve yeni tasavvurda Peygamber,
Miisliimanlarin sahip olmadiklar: her tiirlii bilgiyi “hikmet” olarak tanimlayacak rasyonel bir
peygamber olmustur. “Hikmet” artik manevi boyutu olan, marifetullah anlamini ihtiva eden bir
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kelime degildir. Ciinkii artik Peygamber, vahiy almadig1 durumlarda herhangi bir beser gibidir,
diger insanlar gibi sebepler alemiyle kayitli ve sinirlidir. Onun, getirdigi Kur’an vahyi diginda,
herkesin gortip sahit olamayacagi seyleri 6gretmesi de miimkiin degildir.

Tasavvufun Geri Kalma (Tembellik) Sebebi Telakki Edilmesi

Islam diinyasimn Bati modernlesmesi ile hesaplasma siirecinde sikinti olusturdugu
tespiti yapilan yani “Islam maéni-i terakkidir” tezini dogruladigmna inamlan bazi alanlar
belirlenmistir. C6ziim arayislari igerisinde zamanla daha da gii¢ kazanan bir tavir yani “cagdas
ya da modernist Islam diisiincesi” bu teshisinin tedavisi olarak, problemli gérdiigii alanlar:
“ihmal etmeyi” hatta bazen “yok saymak seklinde imha etmeyi” tercih etmistir. Bu alanlar ayni
zamanda ¢agdas/modern Islam diisiincesinin hedeflerini olusturmustur ki; onlar1 su sekilde
stralamak miimkiindiir:

1-Miisliimanlar1 saf bir inang sahibi kilmak. Saf ve ilk kaynaklara donmeyi esas alan
tevhid anlayigini 6nermektedir.

2-Egitim-6gretimin 1slah1 ve cehaletle, bilgisizlikle, taklidle miicadele etmek.

3-Tasavvufun 1slahi: Saf tevhid akidesine sahip olmanin en biiyiik engellerinden ve batil
inanglarin, hurafelerin kaynaklarindan biri olarak goriilen, ayrica da Miisliimanlar1 aktif
olmaktan uzaklastiran tasavvuf ve tarikatlarin 1slahi veya tamamen ortadan kaldirilmasi.

4-Islam diinyasinda yaygin olan ahlak anlayisini degistirmek.

5-Cihadin ¢ok genis ve kapsamli bir sekilde anlasilmasini saglamak. (Kara, 2014: I, 58-
61). Dikkat edilirse tasavvuf ve tarikatlarin, bu hedeflerin diger dordii ile de dogrudan alakasi
mevcuttur ve onlarin gerceklesebilmesinin 6niinde ciddi bir engeldir.

Tasavvuf Geleneginin Istismar

Gerek bu yapilarin igerisinden, yani kendisini bu yapilara iltisakli gésteren kimseler
tarafindan, gerekse de disaridan, elde edilmek istenen menfaatlerin temini adina yapilan
istismarlardir. Bu konu ayrica ele alinmasi gereken genisliktedir. Biz burada ona dikkat
cekmekle yetiniyoruz.

Konuyla ilgili hatirlatmak istedigimiz husus ise gercegi/hakikisi ve fonksiyonelligi olan
seyin taklid ve istismar edilmek istenecegidir. Bu nedenle tasavvuf ve tarikatlarin bu derece
yogun istismar vasitast olmasi onlarin, saglikli isledikleri siirece toplumsal hayatta ne kadar
ciddi bir fonksiyon icra ettiklerinin de gostergesidir.

Sonug¢

Islam diisiincesi paradigmasinin bir alt birimi olmasi hasebiyle tasavvuf ve isari yorum,
arastirma alanimiz olan hadislerin yorumlanmasinda istifade edilmesi, en azindan dikkate
alinmasi ve goz ardi1 edilmemesi gereken faydalar ihtiva eden bir imkandir. Ozellikle rivayetler
ve ahlak birlikteligi s6z konusu oldugunda ya da rivayetlerin sadece akademik arastirma
malzemesi olarak kalmayip kendimize de okunmasi adina bunun elzem oldugu kanaatindeyiz.

Ancak bu noktada en biiyiik engelin kurulan bazi hatali 6zdeslikler oldugu
goriilmektedir. Bat1 bilim anlayisinin yansimasi olarak Tasavvuf’un Hint Mistisizmi ve Yeni
Platonculuk ile ya da isari yorumun Batinilikle 6zdeslestirilmesi bu konuda goriiniir
manialardir. Halbuki bu tiir 6zdeslestirmeler ve bu arastirmanin konusu haricinde kalan bagka
sebepler, Bat1 ile hesaplasma siirecinde Islam diisiince paradigmasinin yiizyillar boyunca
olugmus pratigi olan gelenegin farkli diisiince, fikir ve bilgi alanlarinin, birbirlerini birer yiik
olarak telakki etmesine, akabinde de tasfiye etmeye kalkismasina neden olmaktadir. Ayni
zamanda bu durum, hadisler sz konusu oldugunda gelenek icerisinde bir sekilde “i’'mal edilen™
rivayetlerden nispeten “imhal edilen” ve fakat genelde “ihmal edilen” rivayetlere dogru
evrilmesi sonucunu da dogurmaktadir.
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Tiim Islami ilimler gelenegi ayni1 yapinin birer tamamlayici pargasidir. Uyumsuz gibi
goriinen bazi unsurlarin ya da tartismalarin paradigma i¢i tartismalar oldugu unutulmamalidir.
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EXTENDED SUMMARY

Rumi, one of the leading Sufis of the 13th century, used the Sufi comments to
understand the hadiths in line with this position. However, his explanations about hadiths in his
book Masnawi show that he is aware of their evident comments. Already, he was born in Belh,
one of the leading centers of science, thought, art and Sufism of the 13th century. His father is
both a sheikh and a scholar called the “sultan of scholars”. Rumi, in both respects grew up under
supervision of his father until he dies. When his father died in 628, Rumi was twenty-four years
old and he was deemed worthy as a lecturer in place of his father. But after his father's death,
his father's caliph Sayyid Burhaneddin came to Konya. Then, for nine years he also studied
Islamic sciences and took Sufi training from Sayyid Burhaneddin. During this period, he studied
in the madrasas of Damascus and Aleppo for two years. He also studied Persian and Hindian
literature, learned Greek and also studied Greek philosophers of classical period. He also has a
serious background in the positive sciences of the period. Rumi says that the aim of the writing
of Masnawi is “to guide those who take Sufi education”. However, to achieve this goal he has
benefited greatly from the Islamic sciences and the positive sciences he has learned.

Although Rumi benefited from these sciences and the evident comments contained in
them, he was also a great sufi. Therefore, he included many Sufi comments in the evaluation of
the narrations. Since the beginning of Islamic science history, the hadiths such as the Qur'an
have been interpreted in three ways: Evident comment, sufi comment and secret (batinite)
comment. Sufis, in understanding the hadiths, predominantly preferred the Sufi comment of
these three groups. They have also set some conditions for the validity of the sufi interpretation.
The first of these conditions is that it does not conflict with the apparent meaning, not the same
as the meaning that appears. Second, it is necessary to have a clear statement in another verse
or hadith that directly or indirectly supports the Sufi comment. In this context, the Sufi comment
should not be seen as the same thing as secret comments which were generally made by the
Batiniyya and which led to the annulment of the provisions of the Sharia. Because the Sufi
comment is to explain the hadiths in a spiritual way by implication and sign and by adhering to
the rules. The Sufis have also emphasized the moral dimension of the hadiths that include
religious provisions unlike others who explained them thanks to sufi comments. In other words,
by adding a mystical interpretation to the verses of the Qur'an and hadiths, they have brought
the moral point of view to religious provisions and have brought the “moral-figh relation”. We
believe that such interpretations which we prefer to call them “enfiisi isari yorum/internal-sufi
comment”, will facilitate the reading of the hadith texts to everyone's own self and provide an
opportunity. For example “seventy-three sectc” hadith is an narrative based on both Akaid and
Kalam and the History of Sects. Rumi mentioned the evident comments of this narrative.
However, he also includes the Sufi comment of the narrative and says: “Seventy-two kinds of
beliefs of seventy-two sects hidden in the depths of your heart and seek opportunity. One of
these beliefs that are contrary to Islam one day when you are powerless in religion, distract you
from the right path.” Thus, emphasizes that seventy-two beliefs that cannot survive are present
in the human self. What will save people from this danger is to embrace the provisions of sharia
and the rituals of sufism. Because if such inclinations in the human self are not refined, one of
them will lead the person to one of the superstitious sects.

But there are some obstacles to the use of Sufi comment as an opportunity or not to be
ignored. One of them is the exploitation of Sufism and sects for the sake of various interests.

Another is the fact that, in the modern period, Sufism and Sufi morality are accepted as
the reason of laziness and to get rid of it as a goal and target. The third reason is the change of
the imagination of the prophet with the modern period. This also is related to the change of the
mentality which consists of the theoretical background of the existence, knowledge and
morality. It is seen that all religions, movements, understandings, world views or, in short,
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civilizations that claim to draw a new meaning framework to the existence of human beings
first have a process of mentoring with language. In this process, the existence/ontology,
knowledge/epistemology and value/ethics/ethics systems, which are the elements of mentality,
are determined. they express the conceptual framework and theory. These elements gain
continuity over time and then start to regulate social life such as law, economy and politics. In
this context, the existence of the Prophet is not visible after his death. his presence is in the
minds of people now. Because when we cannot ask "what do you mean by saying this word",
the question of "what does this word mean" is inevitable. This is precisely the case for us who
are indirect and modern interlocutors of religious texts. When the Prophet turned to a existence
in the mind for the indirect interlocutors, the ways envisioned him was also a matter of mentality
before becoming a matter of narration. Therefore, the primary determinant of the vision of the
Prophet is mentality elements mentioned above. Relevant narrations have a secondary effect at
this point. In this context, the first and the most obvious reflection of our vision of the universe
and existence on the vision of the prophet is very emphasized that the Prophet is a human like
us. It is unlikely that the Prophet would otherwise be considered in the ontology scheme in
which the Creator was conceived as a designer who designed the machine, determined its rules
and did not interfere with its functioning in any way. Therefore, that Prophet would no longer
be able to speak with the palm stump, could not hear his moaning, could not return the sun and
divide the moon in half. Because it is not possible for people to go out of the hierarchy of
existence by doing such things. The verses and hadiths that The Prophet said "I'm a person like
you" will be the most important and the most cited texts and evidences.

One of the problems that arises at this point is "the shift of emphasis in the
interpretation". In Masnawi "Wisdom is the loss of the believer. He has the right to take him
wherever he finds him" narrative is an example on this subject. Rumi reminds the Qur'anic
character of "wisdom" and emphasizes the word "lost". The information that the Muslim must
receive should be Quranic character and must recognize it as the person who recognizes what
he has lost when he sees. Rumi interpreted "wisdom" as both material and spiritual knowledge.
When he sees both of them should be familiar.

So what; the military and technological backwardness of the Islamic world in the
modern period and the need to overcome this urgently caused the emphasis has been almost
exclusively on "wisdom". Moreover, "wisdom" means almost exclusively positive
science/knowledge. It is no longer necessary that the Qur'anic character and the believer
recognize him invisible. Because the vision of the Prophet has changed and in the new
imagination the Prophet has been a rational prophet who will define all kinds of information
that Muslims do not possess as "wisdom". "Wisdom" is no longer a word that has a spiritual
dimension and contains the meaning of "marifetullah/knowing God". Because when the Prophet
does not receive revelations, he is like any human being. Like other people, he is also registered
for reasons and is limited.

The fourth obstacle for using sufi comment as an opportunity is some incorrect
mappings established. These mappings are two types of those established within the paradigm
of Islamic thought and those established outside. An example of paradigm mappings is the
acceptance of Batiniyya and Sufiyyah and its interpretation and sufi comment. Out of paradigm
mappings universalize categorical distinctions within the Western philosophical-theological
tradition, then, an upper categorical differentiation considered to be valid for all religions
becomes an indisputable reality. The categorical divergence of theology, philosophy and
mysticism, and the existence of the upper categories of Kalam, Islamic Philosophy and Sufism,
which seem impossible to pass through when applied to the History of Islamic Thought, have
been the starting point of all studies. From this point of view, the differences between schools
are so exaggerated; they have been developed on a common ground. Theology of Islam, for
certain reasons Christian theology; in the same way Islamic Philosophy, Aristotelian and New
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Platonic tradition and Sufism are also based on Indian mysticism, and on the other hand New
Platonic interpretations. Today, the most important dilemma facing the study of our history of
thought is the perception error caused by this categorical distinction. The basic question to be
answered when approaching the History of Islamic Thought is "Is Kalam, Sufism and
Philosophy subcategories of Islamic thought accumulation or the Islamic Teology, Islamic
Philosophy and Sufism; are the subcategories of the top categories of Theology, Philosophy
and Mysticism. These categorical models, which have become more and more solid, have led
to ossification of different schools of the Islamic world. Every school member approached the
tradition of Islamic thought from its own perspective and instead of grasping and reproducing
this tradition as a whole, it has taken the psychology of rejecting all the elements except itself.
The reflection of this situation on Hadith science was the emergence of disintegration in the
interpretation of the narrations and the loss of internal consistency in the interpretation.
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