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(OZET)

Mevlana Mesnevi adli eserinde insan hiirriyeti {izerinde gok durur. Bu konuyu, kader, cebir ve ihtiyar
kavramlariyla anlatir. Ozellikle insandan irade hiirriyetini soyutlayan Cebri (indeterminist) ve
sebepleri yaratandan soyutlayan materyalist insana ¢ok kizar. Inanglarinda dengeli bir insan modeli
ortaya koyar. Mevlana’ya gore, hiirriyet, insan1 Allah’tan alikoyan seylerden uzak durmaktir. Insanin
Allah’a ibadeti arttik¢a, hitrriyet alan: da genisler.
Mevlén4, insanin Gzgiirligiinii savunmada, hem psikolojik ve hem de kelami deliler kullanir. Bu
konuda onun kullandig dil, chil ve bilgin her seviyede insanin anlayabilecegi bir iisliba sahiptir.
Mevlana’'nin insan hiirriyeti konusundaki goriisleri orjinaldir. O, mutlak bir hiirriyetten yana degil,
nisbi bir hiirriyet anlayisindan yanadir. Insan, ciiz’i iradesinde hiirdiir. Dolaysiyla, sorumluluk
yitklenecek bir insamin hiir olmasi gerekir. Mevldnd'nin insan hiirriyeti noktasindaki goriisleri
Kur’an’in rGhuna uygundur.

ANAHTAR KAVRAMLAR:
Cebir, ihtiyar, Kader, fatalist, determinist, indeterminist, hiirriyet, ciiz’i irade, sebep-sonug iligkisi,
sorumluluk.

MEVLANA’S KELAM

(ABSTRACT)

Mavlana emphasizes to human freedom in his Mesnevi. He describes this subject through
fate, compulsion, and choice terms. He is angry to the Cebri (Indeterminist) who takes away free will
from humanity and materyalist who removes the causes from Creator. He brings up a balanced human
model in his/her faith. According to Mavlana, freedom is to stay away from anything which prevents
human from Allah. If human increases his/her worship to Allah, his/her freedom’s space extends.

When Mavlana defends to human’s freedom, he uses both psychological and Islamic
theological proofs. His writings about this subject can be understand for everyone
that from uneducated to educated. His views about human freedom are original. He
does not take sides of an absolute freedom; on the contrary he takes sides of a partial
freedom. Human is free in his/her partial freedom. Consequently, human who carries
a responsibility has to be free. Mavlana’s views about human freedom fit to Kur’an’s
soul.
(KEY TERMS)

Compulsion, choice, Fate, fatalist, determinist, indeterminist, freedom, partial will, cause-
effect relationship, responsibility.

GIRIS

Bu bildirimizde Mevldnad ' nin kelam’1 lizerinde duracagrz.

Imédm-1 Gazali (6. 505/1111) ve Ibn Haldun’un (5. 808/1406) ilimler tasnifine baktigimiz
zaman ‘Kelam’ kurucu bir ilim olarak gosterilir.' Islami ilimler icerisinde tesekkiil bakimindan
ilklerden oldugu hesaba katilirsa, bunda yadirganacak bir durum yoktur. Her ilmin kendisine gore bir
misyonu vardir. Bu ilmin yegine misyonu, salt Islam inancina yonelik saldirilara cevaplar veren
savunmaci bir ilim degil, aym1 zamanda topluma dogru ‘din’ anlayisimin temel parametrelerini veren
bir 6zellife de sahip olmasidir. Dolayisiyla Kelam, Kur'an’in itikddi hiikiimlerini akli agidan
yorumlamakla birlikte, Islam inang sisteminin muhafaza edilmesinde giivenlik islevi gormektedir.

Islam diistincesinin verimli alanlarindan olan sifiyye ve kelimiyye; bilgi elde etmede
izledikleri yontem bakimindan birbirinden farkhilik arzeder. Sifiler, feyiz, kesif, vicdan, agk, zevk,
kalp; kelamcilar ise, akil, burhan, rey, kiyas, nazar, istidlal gibi bilgi vasitalarini kullamirlar. Tarihsel
goriiniimde stfilerle keldmcilar arasinda derin ihtiléflar (var)dir gibi goriinmektedir. Fakat bunun

! Bkz. Gaz4ali, Ebl Himid Muhammed, el-Mustasfa min ‘Ilmi’l-Usil, Bulak 1322, s. 5; Ibn Haldfin,
Abdurrahrpén b. Muhammed, Mukaddime, Beyrut, ts., s. 495-504; Taylan, Necip, Anahatlaryla Islam
Felsefesi, Istanbul 1983, s. 260, 295.




yaninda kalb ile akli birbirinden aywran degil, uzlastiran bir kelam felsefesinden de bahsetmek
miimkiindiir. Bunun en agik prototipi /mam-1 Gazali’dir. Bir nevi o, kalb-akil koordinatlan arasinda
bir te’lif gergeklestirme girisiminde bulunarak bir goniil kelami ortaya koymaya calismmstir. O, bir
yandan aklilesmeye katkida bulunmak igin mantift benimserken, diger taraftan irfani gelenege yonelip
akil otesi tutumlara da agilimlar yapmugtir, Gazili’nin kelam anlayis, salt aklin taleplerine degil,
kalbin de taleplerine cevap verebilecek bir ozellik tasir. Bunun en agik izlerini, miiellifin, Kitdbu’l-
esnd fi Serhi esmaillahi’l-husnd adli eserinde gdrmemiz miimkiindiir. Soruna bu agidan baktigimiz
zaman Mevldnd’nin da kelamda buna benzer bir yenileme girisiminde bulundufunu séyleyebiliriz.
Zira onun temel felsefesini su s6zii ¢ok giizel yansitir:

“Diinle beraber gitti ne kadar siz varsa diine ait cancagizim,

Simdi yeni geyler sdylemek lazim”.

Dolayisiyla Mevlan, gelenegi korii koriine tekrar etmeyi degil, elestirel bir tavirla yeniden
tiretmeyi, agmay1 ve ingd etmeyi kafasina koymus, bunu hayati boyunca yasam felsefesi haline
getirmeye ¢aligmus bir miitefekkirdir.

Mevland ige, gelenegi elestirmekle baglar. Onun elestiriye dayali mantalitesinden sadece
Kelam degil, felsefe ve tasavvuf gibi ilimler de nasibini alir. Aym zamanda o, salt elestirmez;
alternatifini de soyler. Islami ilimler alaninda yeni metodolojilerin gerekliligini seslendirenler drnek
bir ¢abayr Mevlani diigiincesinde bulabilirler. Bir de boyle bir yaklagimla Mevlana okunursa, ufuk
agic1 bakig tarzi gelistirmemiz miimkiindiir. Biz de “Mevidnd’min Kelam’i” ifadesini kullanirken,
bdyle bir okuma ve anlama bi¢imini deneyecegiz. Mevland'nin tefsir anlayigi, tasavvuf anlayis,
felsefe anlayisi oluyor da nigin kelam anlayisi olmasin? Bildirimizde ‘kelam’ anlayigimi ortaya
¢ikarmaya calisacagiz.

Meviand’nmin Keldm’ adim verdigimiz bu ¢aligmada, evveld hangi konularda, hangi kelam
ekoliine elestiriler yoneltiyor, sonra da elestirdifi noktalara alternatif olarak nasil bir kelam anlayisi
ortaya koyuyor? sorusuna cevaplar arayacagiz. Tenkit olmadan yenilenme olmaz. Dolayistyla tenkit,
bu ilmin gelismesine ve hayatiyetini daha canli bir sekilde siirdiirmesine hizmet eder. Iste biz
miiellifin kelamcilara yonelttigi elestirileri bu baglamda degerlendirmek istiyoruz. Ama Mevland'nin
kelami akimlara yonelttigi elestirilere gegmeden 6nce, hicri VIL yiizyilda islam aleminin siyast, fikri
ve dini yapisina tarihsel agidan kisaca goz atmakta fayda olduguna inaniyorum.

HICRI VILYUZYIL iSLAM DUNYASINA BiR BAKIS

Mevlani Celileddin er-Rimi’nin yasadigt hicri VIL yiizyil Islam diinyasinin ahlaki ve
ictimal yapisinda; nifak, cehélet, gaflet, agirn mal sevgisi ve diinyevilesme hiikiim stirityordu.
Sahislarin egemenligine baglh yonetim anlayiglari, sonunda, toplumun ahlaki yapisini bozarak
yalnizca kigisel hazlarm tatmininin diigiiniildiigti bir yasam bi¢imini beraberinde getirir. Bu yeni
ortamin insanlant her ne kadar, inangsiz degillerse de fiili olarak bir materyalist gibi yagamaktadirlar.
Bu durum Islam’da &viilmiis giizellikleri insan ve toplum hayatindan ¢ekip gotiiriir. Ardindan, Allah’a
ragmen yasanan bir hayatin kapilan agilir ve fel@ketler birbiri ardina hiicum eder. Bu feléketlerin
baginda Mogol tufani gelir.?

Hicrl VII/m. XI1I. yiizyilda Mogollarin eliyle Bagdai’in diisiisiine sahit olan bir gorgii tamg:
tarihgi Ibnii’l-Estr (6. 630/1233) sunlan yazar:

“Mogollarin Islam diinyasina girisleri hadisesini kaleme almaktan yillarca ¢ekinip durdum.
Bu olaylar1 kaydetmeyi hi¢ de istemiyordum. Bazen bunu yazmanin geregine inaniyor, bir adim ileri
atarken iki adim geri atip vazgegiyordum. Islam’in ve Miisliimanlarin 6liim haberlerini ve baglarina
gelen bilyiik felaketi yazmak kimin kolaymna gidebilir? Kim bu biiyiik felaketin yazilmasim ve
anlatilmasim kolay gorebilir? Keske annem beni dogurmasaydi, kegke bu biiyiik felaketten evvel 6liip
gitseydim!” diyen Ibnii’l-Esir, bu dehset verici olaym, bolgede Miisliimanlara ve kiiltiir varliklarina
biiyiik zarar verdigini ifade ettigi yazisinda, Mogollarin, Bagdat'ta kadinlan, erkekleri, kiiciik yastaki
cocuklan toptan katliama ugrattiklarini, hatta hamile kadinlarin karinlarim1 yararak ceninleri bile
oldiirdiiklerini soyler.”

Mogol istilasinin verdigi sikintilarla Miisliimanlarin biiyiik bir kesimi mevcut konumu bir
yazgi olarak algilarlar ve fslam diisiince tarihinde ortaya ¢ikan Cebriyye akiminin fatalizme kayan
goriislerini benimserler. Artik ilmi ortamlarda bilgi tiretme faaliyetlerinin yerini teslimiyete dayalt
inang bigimleri alir. Biiyiik halk kitlelerinde biiyiik doniigtimler yaganir. Diinyanin iktidarim kaybeden
halk, manevi diinyanin iktidarina sahip olmak maksadiyla kendilerini tasavvufa verir. Sufiler arasinda
tevekkiil ve zithde ¢agrilar artar. Halk kitlelerinin fatalizmle biitiinlesmis diistince diinyalarinda, vatani

2 en-Nedyi, Ebu’l-Hasgm, Ricalii’l-Fikr ve’d-Da’ve fi’l-Islam, Kuveyt, 1983, 1, s. 248-49,
3_. Bkz. Ibni’l-Esir, Izzeddin Ebu’l-Hasen, el-Kdmil fi’t-Tarih Terciimesi, (gev. A.Agrakga-A.
Ozaydin), Istanbul, 1987, X1II, s. 316-17.
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savunma g¢abalarimin gereksizligine inamlmaya baglanir. Ozel meclislerde yemek kiiltiirii tizerine
sohbetler koyulasirken, bir tarafta da  miitekellimlerin dnctiliigiinii yaptig: kitlelere kurtulusgu bir
teoloji sunmaktan uzak polemik tiirii kelami tarigmalar hiz kazanir.*

Islam diinyasmda Mogollarin yikici ve yakici zulmiinden nispeten kurtulmus bdlgelerden
birisi de Belh’ten hicret eden Mevland'nmin yerlestigi Konya sehridir. Mogollarin iggal ettigi diger
bolgelere gore, hicri VIL Yiizy1l Konya’sinda hald Islam medeniyetinin izleri ve ilmi miiesseseleri
ayaktadir. Jbn Haldun’un naklettigine gore Mogollarin Anadolu genel valisi Baycu Noyan iiglincii
defa Konya’ya yiiriir. Onlan durdurmak igin Selguklu hiikiimdari II. Izzeddin Keykavus (6. 677/1279)
Arslan Aydogmus komutasinda bir ordu gonderir. Selguklu ordusu, Baycu tarafindan hezimete
ugratilir. Boylece Mogollar Konya’y: kusatir, II. Izzeddin Keykavus bir sahil kenti olan Alanya’ya
kacar. Konya Hatibi baskanhginda bir heyet, miicevherlerden olusan degerli hediyelerle Mogol
valisinin huzuruna giderek yagma, teciviiz ve tahribin Oniine ge¢mek istemislerse de surlarin bazi
kulelerinin yikilmasina engel olamamiglardir. Ama buna ragmen Baycu Noyan’dan halka giiven
icinde yasayacaklarina dair teminat alinir ve Konya Mogol isgali altinda bile emin bir belde olarak
varhigm siirdiiriir.> Bilimsel geligmeler, 6zgiirliik ortamlarinda saglanir. Bu sebeple birgok alim, fikir
adami, Dogudan Bati’ya daha giivenli bulduklar1 beldelere hicret etmiglerdir. Ayni endiselerden
dolayr Mevland Celaleddin er-Rimi de Konya'ya gelmis, ama hayatinin sonlarina dogru yukarida
degindigimiz gibi, Mogol istilasim yagamistir. Son devrin tnlii miitefekkirlerinden Ebu’l-Hasan en-
Nedvi h.VII/m.XII. yiizyildaki Islam diisiincesinin durumunu sdyle tasvir eder:

“Felsefilesmis Kelam taraftarlari, o kadar ileri gittiler ki, insanlarin bes duyusu diginda
goriinmez ve isimlendirilmesi gii¢ organlart ile idrak ettikleri seyleri siiphe ve miinakasa konusu
haline getirdiler. Aydin olmanin gereginin de bu olduguna inandilar. O donemde Kelam ve Felsefe
Miisliimanlarin en biiyiik kuvvet kaynagi olan ask ve amel giiciinii yok edecek kadar zayiflatmisti. Bu
iki diisiince Islam Alemini miinakasa ve miinazaranin hakim oldugu, sevginin, dostlugun, gergek
imanin ve ince duygunun bulunmadigi bir okul haline getirmisti. Bu sebeple Islam toplumu, akil ve
ruhlarin donuklagtigs bu cagda, sevgi ile dolu kalbi ve hassas duygusuyla kelam ilminin yeniden tesis
edilmesine onayak olacak bir kisiye ihtiya¢ duyar. Bu aranan vasiflari o ¢agda tasiyan yenilikgi
bilginlerden birisi de Mevlana Celileddin er-Rmi’dir. Iste onun meshur Divan-1 Kebir ve Mesnevi
adl1 eserleri giiciinit ve olmast gereken niteligini kaybeden Kelam ilminde yeni bir inkilab, insanlarin
akillarina tahakkiimde sinir1 asan felsefeye karg1 yeni bir tenkit mahiyetindedir.®

“Kisi diigtiigii yerden kalkmasw bilmelidir” sozii fehvasinca, Mevlana fikir ve itikatta ¢ok
parcali bir yapiya biirinen Islam diinyasinin yeniden giiciinii toparlamasini, yine fikir ve itikat
alanindaki yenilesmede goriir. Bu sebeple o, biitiin mesaisini bu alana teksif eder. Duygulari ihmal
edip, salt kupkuru bir akilcilig1 savunan dini akimlan tenkit eder. Diger taraftan, insan bigimci bir
Tann tasavvuruna sahip olan Islam antropomorfistlerini ve bireysel sorumluluktan kagarak yazgiciligs
kurumlagtirmaya calisan Cebriye gibi akimlarla fikri planda tartismalar yapar. Onun biitiin amaci,
ataleti secmis ve gelecekten iimidini kaybetmis kitlelere yeniden bir aksiyon rithu kazandirma
cabasidir. Sebeplere sarilmay: terkederek Allah’a tevekkiil eden sahislarin yanls bir inanca sahip
olduklarini sdyler. Mogollarin acimasiz saldirilar1 karsisinda diinya kurma  gii¢ ve istegini kaybedip,
kendisini ruhbanlifa adayan anlayislara kars1 ¢ikar. Pesimist bir diinya goriisiine sahip olan tasavvuf
anlayislarina igeriden elestiriler yoneltir. Mevlan4, salt bir miinekkit degil, elestiri ile birlikte alternatif
hedefler gosteren bir diigiiniirdiir. O, ylizeysel, sathi olan her seyden nefret etmistir. Ciinkii, sathi
diistinen insanlar, her yerde farkl: sekillerde bulunabilirler.

Mevland’'nin yasadigi donemde seckin bilginler nezdinde Kelami tartigmalar siirmektedir.
Miitekellimler arasinda hakikatler bir takim akfid konulariyla smurlandirilmigtir. Bu  kelami
tartigmalarin bellibash konular: arasinda; Zat/Sifat iliskisi, niibiivvet ve ahkdm, gayb ve vahiy, cennet
ve cehennem gibi meseleler gelir. Etkileyici Kelam tartigmalari neticesinde kuskuculuk 6nplana ¢ikar,
insanlar ya reddiyeci ya da pegin kabulcii bir anlayis gelistirirler. Ilmi ortamlarda tartigilan akaid
konulan, sikintili bir hal alir. Bu tartismalar halkin hissiyatina terciman olmak yerine gelecek
konusunda karamsarlif; derinletirir. Iste Mesnevi’nin konularmi daha ¢ok yukarida degindigimiz
tartismalar olusturur. Es’ari Kelam’inin yaygin oldugu ortamlarda yetigmig olan Mevlana, Sems-i
Tebrizi (6. 645/1247) ile karsilasmadan Once bir biiyiik miinazara bilginidir. Artik ruhunda olusan
yenilik¢i yap1 ya da yeni kelam anlayisi, onu, kelamdan hakikate, haberden nazara, lafizlardan
manaya yonlendirir. Ayrica Mevland, felsefenin hakikati anlamadaki yetersizligini de gérmiistiir.

4 en- -Nedvi, Ricdlii’l-Fikr, 1,285-286.
> Ibn Haldun, Kitabu’l-Iber, Beyrut 1992, V, 200; Darkot, Besim, “Konya”, 1A, Istanbul 1967, VI,
845; Turan, Osman, Tiirkiye Selcuklular: Hakkinda Resmi Vesikalar, Ankara 1988, 67-69.
% en-Nedvi, Ricalii’l-Fikr, 1, s. 324.
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Gergege ulagmada salt aklin ve duyu organlarmnin ¢aresizliini hissettigi i¢in de Kelam ve Felsefe
gibi ilimleri elestirmeye baglamstir.”

Mevlan&’'nin diigiince diinyasinda zahiri ve batini ilimleri elde etmis hakikat sahibi kisi, ¢ift
kanath bir kug gibidir. O, kelamcilarin mevcut konumunu, toprak yediginden dolay: yiizii sapsan
kesilen kimsenin durumuna benzetir.® Artik onun goziinde Kelam ilmi, soz ve tartismamin sembolii
olmugstur. Hatta Kelam ilmi, uzlagtrmaya degil, ¢catismaya gotiiren bir ilim haline doniigmiistiir.
Mevland yasadigi ¢agda miitekellimlerin durumunu, birbirlerinin ne dedigini anlamayan dort kisinin
iiziim i¢in kavgaya tutugmalarina benzetir. Sdylenceye gére adamun birisi dort kisiye bir dirhem verir.
Dirhemi alanlardan birisi, ben bu paray: ‘engiir’a verecegim, Arap olan ‘inep’ alacagim, Tiirk ise, ben
‘liziim’ isterim, Rum da ben de ‘istafil’ isterim, der. Aralarinda anlagamayan bu insanlarin herbiri
ashnda aym seyi istemektedirler. Dil bilmedikleri igin kavgaya tutugmuslardir. Iste Mevlana’ya gore,
eger onlar, tek kanatli olmasalardi, hepsi de aym seyi istediklerini bilirlerdi’ Olaylara akil ve
duyularin penceresinden bakan miitekellimlerin durumu da bundan pek farkl: degildir.'® Salt soyut
akli kilavuz edinen kigi, akilla anlagilan seylere baglanmis kalmustir.'!' O halde yapilmas: gereken
sey, kelamcilarin yaptigi gibi salt akiler olmak degil, stfilerin yaptig1 gibi akil-kalb arasindaki
koordinatlar1 ya da lafiz-mana iligkisini yeniden kurmaktir. Kelamcilart ‘duygu yoksulu’ goren
Mevlan, yukarida da degindigimiz gibi tek kanath olmakla nitelendirir.'?

MEVLANA AILESININ FAHREDDIN RAZ] ILE OLAN POLEMIKLERI

Mevlana’nin diigiince diinyasinda “kelam” diye bir olgu vardir. Onu bu alanda ayricalikh
kilan hususlardan birisi, ‘kelam’ konusunda aileden teviriis eden bir polemigin siirdiiriilmiis
olmasidir. Biraz da onun kelama antipatisi ‘Harezmgahlar’ devleti (485-618/1092-1221) donemine
kadar uzanir.”® Bilindigi gibi Mevlana’nin babasi Sultanii’l-Ulemd Bahdeddin Veled (6. 628/1231) ile
iinlii miitekellim Fahreddin er-Rdzi (6. 606/1210) ¢agdas olup her ikisi de Harezmsahlar devletinin
yoneticileriyle i¢li digh olmusg akrabalardir. Ama buna ragmen, Mevlana ailesinin Belh’ten Konya’ya
goclerinin arkasinda Fahreddin Razi’nin ve Mogol istilasmimn etkili oldugu soylenir.'*

Burada tartigma konulari arasinda Bahfeddin Veled ve ailesini lilkeyi terk etmeye kadar
gotiiren kararlarimin arkaplaninda ne vardu? Acaba alinmig hicret karari, hiss? midir yoksa siyast
midir? Hissidir dedigimizde olay Fahreddin Razi ile baglantili goriinmektedir. Eger bu, ilimde
yontem sorunlarnin farkliligindan kaynaklaniyorsa, yeterli bir neden olamaz. Yéntem farklilif
zemmedilecek bir olay degil, bir diisiince zenginligi olarak oviiniilecek bir olaydir. Bu konu ile ilgili
bir bagka soru, acaba Mevlani ailesinin, Fahreddin Razi ile olan kirginligi, onun temsil ettigi kelami
diigiinceye de yansimig midir? Ciinkii Fahreddin Réazi elestirisi, hem Bahaeddin Veled, hem Mevidna
(6. 673/1273) hem Sems-i Tebrizi ve hem de Sultan Veled (712/1312) tarafindan siirdiiriilmiistiir.
Halbuki Razi’nin sahsinda kelam elestirisi sadece Es’ari’lerle simirli degildir, Mu’tezile ve ozellikle
Cebriye kelam ekolleri de nasibini almgtir. O zaman Mevlan4 ailesini goce zorlayan sebepler arasinda
Béhaeddin Veled’in miiridi Muhammed Harezmsah’la (6. 617/1220) arasin agilmasinda rol oynayan
Fahreddin Razi midir? sorusu akla gelmektedir. Fahreddin Rézi, o donemde sadece ilmi degil, siyasi
otoriteler tizerinde de agirlig1 ve niifuzu olan bir kelamei ve felsefecidir. Onun hiikiimdarlar ve devlet
adamlan {izerinde biiylik tesirleri vardir. Uzaktan ve yakindan gelen halkla birlikte yoneticiler de onun
derslerine katilirdr. Hatta o, BAmiyan’dan Herit’a gelince vali Hiiseyin b. Harmin térenle kargilamis,
onun i¢in camide 6zel bir konugma kiirstisli bile tahsis etmigtir. R4z1 konugma yaparken saginda ve
solunda heretik akim mensuplarinin saldirilarina kars: giivenligini korumak icin 6zel Tiirk giivenlik
elemanlan gorevlendirilmistir."> Goriildiigii gibi Fahreddin Razi hem halk ve hem de iimerd iizerinde

7 en-Nedvi, Ricalii’l-Fikr, 1, s. 335-336.

8 Mevlana, Mesnevi, (cev. Veled Izbudak), Istanbul 2004, 11, 86.

® Mevlang, a.ge., 11, 263.

' Mevlana, Mesnevi, IV, 262.

"' Mevlang, a.g.e., II, 201.

2 Bu bir genellemedir. Halbuki Imam-1 Matiiridi, bilgi elde etme yontemleri arasinda gecen duyulari
‘1yan ve havas seklinde ikiye ayirma geregi duymustur. ‘Iydn hem organik/maddi gozii ve hem de
basiret denilen manevi gozil i¢ine alir. Boylece o, hem duyu ve hem de duygu biitiinliigiine dikkatleri
cekmistir. Her iki kanaldan gelen bilgi malzemesi akilda sistematik bir bilgi malzemesi haline
donistiiriiliir. Dolayistyla Matiiridi’nin kelam anlayisi, goniilden kopuk degildir. Bkz. el-Matiiridi,
Ebili Manstr, Kitdbu’t-Tevhid, (tahk. Fethullah Huleyf), Beyrut 1970, s. 74, 175, 310.

' Bu donemle ilgili su eserlere bakimz. Kafesoglu, Ibrahim, Harezmsahlar Devleti Tarihi, Ankara
1992; Taneri, Aydin, Harezmgahlar, Ankara 1993,

' Bkz. Eflaki, Ahmet, Ariflerin Menkibeleri, Istanbul 1964, 1, 12-13.

'* Bkz. Ibn Ebi Usaybia, Uyiinu’l-Enba, Beyrut 1965, s. 462-63.
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otoriter bir kimlige sahiptir, Fakat hicbir zaman bu agirligim Bahieddin Veled tizerinde hissettirecek
bir komplo girisiminde bulundugu sonucu ¢ikarilamaz.

Diger taraftan aym sekilde Béhieddin Veled de hem timerd ve hem de halk iizerinde
etkilidir. O, Belh’in en biiyiik merkez camisinde Persembe ve Cuma giinleri vaaz vermektedir.
Vaazlannda felsefe ve her cesit rasyonel bilgiyi sorgulamaktadir. Bu tiir s6ylem bi¢imiyle halkin
biiyiik takdirini kazanir ve onlar nezdinde popiiler bir diizeye erisir. Halkla birlikte Fahreddin Razi,
dostu ve akrabasi sultan Muhammed Harezmsah’la onun vaazlarnim dinlemeye gider. Efldki’nin (6.
761/1360) anlattifina gore Bahfeddin Veled, cemaat oniinde acikga Harezmgah ve Rézi'yi
elestirmekten ¢ekinmez. Elbette bu elestiriler, halk arasinda bu iki insanin hem ilmi, hem siyasi
otoritelerinin ve hem de itibarlarmin zayiflatilmasina yol agar. Bahdeddin Veled, her ikisini de
bidatgilikle suglar, 6zellikle Fahreddin R2zi"yi Yunan filozoflarimin bir takipcisi olmakla itham eder.'®
Halbuki her ii¢ii de hem dost ve hem de birbirinin akrabasidir. {lim meclislerinde degil de avamn
Oniinde uluorta isimler vererek yapilan bu elestiriler, taraflar arasinda rahatsizlik yaratir. Durum o
noktaya varir ki, Baheddin Veled karsitlan, sultan Muhammed Harezmgah’a saltanatinin tehlikede
oldugunu, bu sebeple zaman gegirmeden Acilen tedbir alinmas: gerektigini soylerler. Bunun lizerine
Harezmgah, elgisini Bahfeddin Veled’e gtndererek bir iilkede iki sultanin bulunmasinin uygun
olmayacagini; eger boyle bir sey istiyorsa kendisinin Belh'i terk edecegini ya da Bahfeddin Veled’in
diinya saltanatindan vazgec¢ip manevi diinyanin saltanatina donmesi gerektigini bildirir. Diinyev{ bir
saltanat arzusu olmayan Bahdeddin Veled bu gelismelerden rahatsizlik duyarak ailesi ve dostlariyla
birlikte Belh’ten go¢ etmeye karar verir. Bu kararin arkasindan yaptifi bir konusmada Mogol
ordusunun ¢ok yakinda Horasan iilkesini zaptedip Belh ahélisini de kiligtan gegirecegini sdyler. Bu
konusmanin hemen akabinde Belh’ten Bagdat’a dogru hareket eder. Cok gecmeden de Harezmsahlar
devletini Mogol ordulan istila eder. Mevlina ailesi Belh’ten ayrildiklarinda Mevlana Celaleddin er-
ROmi 5-6 yaslarindadir.'” Soylencelere bakilirsa, Bahdeddin Veled’in Belh’i terk etmesinin ana
nedeni, miistesrik Hellmut Ritter’in iddia ettigi gibi Fahreddin Razi degil, asil, Mogol istilas:
korkusudur.'®

Bahieddin Veled gibi Sems-i Tebrizi de Fahreddin Razi’yi elestirir. Ona gore, Razi, her ne
kadar hacimli bir tefsir yazmigsa da, marifet konusunda Bayezid-i Bestdmi’nin (6. 261/875) yolunun
topragina bile erisemez. Razi, kapinin halkasidir. Halka, kapiya asilir ama o kapt da evin igini
géremez ve anlayamaz. Halka kapinin digindadir, evin i¢ 6zelligi ise baskadir. Raz1 bunu ilim yoluyla
ogrenmek istiyor. Halbuki bu yolda miichede etmek gerekir."” Bu ifadelerden anladigimiz kadaryla,
Sems-i Tebrizi’nin goziinde Razi, akli bir bakis agisiyla dinin zahirini anlamaya ¢aligmaktadir.
Halbuki, dinin bir de batinl boyutu vardir ki, ancak o, kesif yoluyla anlagilabilir, demektedir. Burada
Kelami yontemle tasavvufi yontemin farkliligs tizerinde durulmug oluyor. O halde Sems-i Tebrizi ile
Raézi arasinda fikir ve yontem farklilig: vardir.

Mevlana ailesinden tevariis eden Fahreddin Razi elestirisi, bagta Sems-i Tebrizi olmak {izere,
Mevlana’'nin bizzat kendisi ve ogul Sultan Veled’le devam edip gidecektir. Oyle anlagiliyor ki
Mevlana, énceden babas1 Bahdeddin Veled’den bityiik fslam alimi, miifessir, felsefeci ve miitekellim
Fahreddin Rézi’nin hem ilmi y6nii ve hem de Harezm’e egemen olan yonetici aile ile iliskileri
hakkinda bilgi almig olmalidir. Razi’nin yontemi, felsefe ile kelamin arasim birlegtirmeye dayalidir.
Iste bu baglamda Mevland, hakikatin bilgisine ulasmada kesif ve ilham metodunun aksine, akil,
istidlal ve nazar yontemlerini secen Razl'yi elestirir. Akl-i ciiz’fnin bu alanda yetersiz olduguna
deginir. Onun ortaya koydugu kelamcilifini, dedikodu ve miinakasadan ibaret olarak tamimlar.
Halbuki, Kelam ilminin dogasi, tartigmak ve miinazaradir. Nihayetinde Mevlana'nin onu elestirirken
yaptif: sey de buna benzemektedir. Mevland ‘tavsan ve aslan’ hikayesiyle Razi’yi soyle elestirir:

“Tavsan, aslam zindana soktu. Aslan icin ne ayp sey; bir tavsanciktan geri kald!

Boyle bir ayba sahip oldugu halde sasilacak gey surasidir ki bir de kendisine Fahreddin
lakabw takmalaru ister!

Ey kigi! Sen, bu diinya kuyusunun dibinde mahpus kalan bir aslansin. Sen ise su dedikodu
bahis ve miinakasa kuyusunun dibindesin. ”%°

Kelam tarihinde felsefe ile kelam’: en acik bir tarzda birbirine mezceden kelamcilar
arasinda Fahreddin Rézi gelir. Dinde her geyin soyutlamaci akil anlayisiyla cozillemeyecegini, bu

'® Bkz. Eflaki, Ariflerin Menkibeleri, 1, s. 10-11.

'7 Krs. Ef1aK1, a.g.e., I, 5-16; Spehsalar, Mevlana ve Etrafindakiler, (cev. T. Yazicr), Istanbul 1977, s.
19, 21.

18 Ritter, Hellmut, “Celaleddin er-Riimi”, 1A, Istanbul 1977, 111, 53.

19 Tebriz, Semsiiddin Muhammed b. Ali Melikdad, Konusmalar, (¢ev. M. Nuri Gengosman), Istanbul
1974,1, 91.
20 Mevlana, Mesnevi, 1, 137.
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konuda dini akla da ihtiya¢ oldugunu vurgulayan Mevlang, bu sebeple, ilahiyat konularinda ctiz’i ve

smirl akilla dinin 6ziiniin bilinemeyecegini styler. Dini konular1 yorumlamada akilla hareket ettigi

i¢in Fahreddin R4z1’nin dinin sirrim bilmedigini iddia eder. Onu, hayaller pesinde kogsmakla suglar.
“Bu bahiste akil, yol gdsterici olsayd: Fahreddin Razi, din surrim bilirdi.

Fakar “tatmiyan bilmez”. Onun igin onun akil ve kurdugu hayaller de, ancak hayreti
artirdr”? musralaninda Mevlana tarafindan, akli rehber edinen Razi'nin yontemi agikca elestirilir.
Hatta Mevland, Razi'ye, felsefeye baglanmamasmi, kurtulusunun bir maneviyat 6nderine intisaptan
gectigini tavsiye eder. Olaylan yorumlamada felsefenin yontem olarak sadece akli segtigini,
dolayisiyla boyle bir aklin ‘kolsuz, kanatsiz’ oldugunu ifade eder. Stfilerin yolunun ‘Nuh’un Gemisi”
gibi oldugunu ve bu sebeple bu gemiye binmeden kurutulusun ger¢eklesmeyecegini ogiitler.”

Fahreddin Razi, Mevlani’'nin oglu Sultan Veled tarafindan da elestirilir. Ona gore goniil
gozii agik olan Sultinii’l-Ulema Bahdeddin Veled kargisinda ne Razi ve ne de Islam filozofu /bn Sina
(6. 428/1037) higbir sey degildir. fmdm-1 Azam Ebii Hanife (6. 150/767) bile yasasaydi, dedesine
baglanmaktan ve onu izlemekten bagka bir sey yapamazd1.23 Bu sozlerde Fahreddin Rézi
aleyhtarligimin varlig: ve gizli bir rekébetin ipuglan seziliyor. Bu durum ayni zamanda Rézi’nin ilmi
alanda giiglii oldugunu da gosteriyor. Rézl’ye yonelik genel elestirinin oziinde, onun ilahiyat
konularinda kesif ve ilham metodu yerine akil, nazar ve istidldl yontemlerini benimsemesi, felsefenin
fizerindeki etkisinin agiligi gbze carpmaktadir.

MU’TEZILE’YE YONELIK ELESTIRILER .

Hicri ILyiizyilin baslarinda tesekkiil etmeye baslayan Mu’tezile Kelaminin tabiati, dini bir
tabiattir. Onlar, diisiincelerini Islami esaslar iizerine ikame etmislerdir. Akli yiiceltmekte agirt
gitmelerine ragmen niibiivvete ve vahye goniilden iman etmislerdir. Ziihdli 6ne c¢ikaran dini bir
hayata sanlmiglardir. Onlarin Islam’a olan muhafazakar baghligi, kendilerini, yasadiklar ¢agda
ortaya gikan miilhit ve zindiklarin ¢arpmalarindan korumustur.**

Mu’tezile alimlerinin goriisleri Miisliimanlarin entelektiiel hayatinda 6nemli bir konum
yaratir ve onlarin baglattifi tartigma gelenegi, birbirinden farkli bakis agilarnin ortaya ¢ikmasimna
zemin hazirlar, Buna Cebriyeci diistince ile Kur’an’1 tefsir etme geleneginin baglamasi érnek olarak
verilebilir. Diger yandan, genis bir kiiltlir birikimine sahip olan Mu’tezile, aklin hakimiyeti sahasinda
sinirlar1 agan bir goriise sahip olur. Hatta sem’iyyat konularinda bile akla dayali te’vil yontemini
uygular. Ornegin, Allah’in organik gozle goriilemeyecegini ittifakla belirten Mu’tezile, O’nun
hakkinda cihet, mekan, suret, cisim, mekanda yer tutma, intikal, zeval degigme ve etkilenme gibi
yaratilanlara benzeme ifade eden her tiirlii tesbihi nefyetmis, bu konudaki miitesabih ayetlerin te’vil
edilmesi geregini ortaya koymustur. Bu diisiince tarzi Mu’tezile tarafindan tevhid olarak
isimlendirilmigtir.”

Mu’tezile’ye gore beseri akil, herseyin lizerinde kuvvetli bir delildir. Hakka, ancak, onun
giiciiyle ulagilir. Onlar goriinmeyeni goriinene kiyasta, Allah’1 insanla mukayesede ve Allah’in i¢inde
bulundugumuz evrenin yasalarina uymasi noktasinda goriis belirttiler. Bu gortislerine gore, Allah’in
adilet sifatryla, insanlarin tahayyiil ettikleri adalet sistemi arasinda higbir fark yoktur. Oysaki,
insanlann tahayyiil ettikleri adalet tanim ¢ok degiskendir. Orta ¢agda adalet olarak yapilanlar, bugiin
zuliim olarak goriilmektedir. Dolayistyla, ~ Mu’tezile’'nin  “bilinmeyeni(gaib/duyw  dtesi)
bilinene(sahid/olgular dlemi) kiyas” teorisi, Islam toplumlarinda tehlikeli bir yonelisi de baslatmus
oldu ve boylece, dinin, nazari felsefeye doniismesinin kapist acilds.”®

Mu’tezile, Abbasi halifelerinden 6zellikle Me’mun (6. 198/813), Mu’tasum (6. 218/833) ve
Vasik (6. 227/842) zamanlarinda biiyiik himiye gérmiistiir. Onlar, Islam akéidi alanmda sadece itizal
diisiincesinin egemen olmasini istemekle kalmamuglar, asini bagnazlifa dayali fanatizm ile genis fikir
hiirriyeti ditstincesini birlikte yasatmaya kalkmuslardir. Diigtince hiirriyetini sadece kendilerine 6zgii
kilmakta, bu hakki kesinlikle bagkalarina tamima taraftann degillerdir. Mu’tezile’nin durumu
Kur’an’daki su tanima g¢ok glizel benzemektedir: “Onlar, insanlardan olciip aldiklart zaman tam
alirlar. Fakat insanlara dlgiip verdikleri zaman eksiltirler.”* Hatta isi o kadar ileri gotiirtirler ki,
Kur’an’in yaratilmis olup olmadig1 mes’elesi; iman ile kiifiir, tevhid ile sirk, hak ile bau! arasinda
aldmet olarak gortiliir. Abbasi halifesi Me’mun déneminde bu fikir zorla insanlara kabul ettirilmeye
calisilir. Kabul etmeyen dava ve fikir 6nderlerine mihne uygulanir.

A Mevléng, a.g.e., V, 340-41.

22 Mevlana, a.g.e., IV, 262.

2 Sultan Veled, /btidaname, (cev.A. Golpmarlt), Ankara 1976, s. 237.

** Genis bilgi icin bakiniz. en-Nedvi, Ricalii’l-Fikr, 1, s. 165.

* es-Sehristani, Abdiilkerim, el-Milel ve’n-Nihal, (¢ev. Mustafa Oz), Istanbul 2005, s. 58.
% Hassfin, Ali, Zehdiru’l-Akval JT Mevland Celdleddin er-Rimi, Dimegk 2003, 410,

%7 el-Mutaffifin, 83/ 2-3.
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Mu’tezile gerek Halk-1 Kur’an konusunda izledigi bask: politikasi, gerek hadis konusunda
ikircikli yaklasimu ve gerekse din dilini felsefi bir dile kaydirmms olmas: gibi nedenlerden dolay:
hakimiyetini kaybeder. Yonetime gelen Halife el-Miitevekkil (6. 232/847) onlara, gecmisteki
halifelerin sagladig destegi kaldirir ve bu kimseleri yonetim mekanizmalarindan uzaklastirir. Her ne
kadar Mu’tezile, bu donemde yonetimdeki agirhgmi ve Halk-1 Kur’an konusundaki niifizunu
kaybetmigse de ilmi ortamlardaki otoritesini stirdiirmeye devam eder. Bunun neticesinde
Mu’tezile’nin akide ve bir takim ilmi nazariyeleri sonraki asirlarda tekrar yayginlik kazanir. Ayrica,
i’tiz8li digtincelerin halk arasinda kuvvetli bir sekilde varlifim stirdiirmesine katk: saglayan
sahsiyetler de yetigmistir. Bunda Mu’tezile’nin bir takim akil ve diigiince iiriinlerine verdigi onem ve
bunlardan ¢ikan neticelere gosterdigi ihtimam biiyiik rol oynamugtir. Insanlar arasinda ilim ile meggul
olan bir kitle, Mu’tezile’nin fikirlerine sahip olmay: bir tistiinliik eseri olarak goriir ve savunur. Bu
donemde Mu’tezile ardi ardina diisiince onderleri gikarirken, linlii muhaddis Ahmed b. Hanbel’den
(6. 241/855) sonra Ehl-i Hadis bir duraklamaya girmis ve diisiince 6nderleri c;lkaramamlstxr.28

Mevldnd’'min yagadifn donemde her ne kadar Mu’tezile dini bir akim olarak varligim
siirdiirmese de gerek Sia icinde ve gerekse marjinal olarak diistinceleriyle kamuoyunda varligim
stirdiiriiyordu. Felsefe ve akilcihigin etkisinde kalan Mu’tezile gibi bazi kelami akimlar bes duyu
organi ile elde ettikleri bilgilere giiveniyorlardi. Onlar, medrese ve ilim meclislerinde “hissiye” diye
isimlendirilen bir yontemin ragbet gormesine islevsellik kazandirmislard:.? Hig kuskusuz bu bakis
agisi, Islam’in temel Ogelerinden birisi olan gayba imam ve gaybi hakikatlere giiveni sarsmustir,
Ornegin Mu’tezile, diinya ve Ahirette maddi gozle Allah’in goriilmesinin (rii’yetullah) imkansiz
oldugunu savunur. Iste Mevlana Mesnevi’sinde bu goriisii agir bir dille elestirir:

“Duyu goziiniin mezhebi, itizaldir. Akil gozii ise vuslata kavusmusg stinnidir.

Itizale uyan, duyuya kapimustir. Fakat sapikliktan kendisini siinni goriir.

Duyuda kalan kigi, Mu'tezilidir. Siinni’yim dese de cdhillikten der.

Duyudan ¢ikan kigi Siinni’dir. Goren goz, izi hog akil goziidiir.

Hayvan duyusu padigahi gorseydi dkiizle esek de Allah’1 goriirdii.

Sende hayvan duyusundan bagska, heva ve hevesten bagka bir duyu olmasaydi

Adem ogullar; nasil olur da miikerrem, nasil olur da hayvanla miisterek duyu ile sirra mahrem
olurlardy.”* .

Mevlan4, fiilin faille olan iligkisi agisindan Mu’tezile’yi elestirir. Ona gore, ¢ikarnim, failde degil
neticededir. Ciinkii islerin sonu, amelle alakalidir. Netice, kabuk degil, 6zdiir. Mevlan4, bunu cevher-
araz formiiliiyle §0yle agiklar:

“Oliim giinii, duyular kalmaz. Can niirun var mu ki gonliine yar olsun?

Mezarda bu goze toprak dolar. Mezar aydinlatacak niirun var nu?

Bu elin, ayagin gidince camimin ugmast icin baki bir cana sahip misin?

Bu hayvanf can kalmaywinca yerine koymak icin baki bir cana sahip misin?

Sart, iyilik etmek degil, iyilikle gelmek, bu iyiligi Allah’a gitiirmektir.

Insanliktan mu bir cevhere sahipsin, egeklikten mi? Bu drazlar yok olunca nasil gétiireceksin ki?

Bu namaz ve orug drazlarm Allah’a nasu ileteceksin ki?

Ciinkii araz, iki zaman zarfinda baki kalmaz, yok olup gider, bir anliktir.

Arazlar: gitiirmeye imkan yoktur. Fakat cevherden hastaliklar: giderirler.

Bu suretle de cevher, bu hastalik drazlarindan kurtulur, degisir. Perhiz yiiziinden hastaligin
gecmesi gibi.

Perhiz arazi, ¢aligmayla cevher olur; aci agiz, perhizle tathilagir.

Ziraatla topraklar ekinle, basakla dolar. Sag ilaci, drgii Orgii sag bitirir.

Kadm nikahlamak arazdi, mahvolup gitti. Fakat o arazdan bize evldt cevheri meydana geldi.

At, deveyi ¢iftlestirmek arazdir. Bundan maksat da yavru cevherini elde etmektir.

Bostan ekmek arazdir, bostanda biten mahsul cevherdir. Zaten maksat da budur.’’

Gortildiigti gibi Mevland cevheri vahiy, akh da 4raz olarak nitelendirmistir. Buradan yola
cikarak Mu’tezile’ye, sorunlara, akil penceresinden degil vahiy penceresinden yaklasarak ¢oziim ara,
vahyi akilla destekle demek istemektedir. Ciinkii Mesnevi'nin bagka yerlerinde duyu orgamm ata,
vahyi de biniciye benzetir. Binici olmadik¢a at, ise yaramaz, demektedir.’* Bunun anlami, vahiy
olmadan aklin verecegi kararlar insan1 yanliga gotiirebilir. :

% Genis bilgi igin bakimz. Carullah, Zihdii, el-Mu’tezile, Beyrut 1990, s. 260-262; en-Nedvi,
Ricalii’l-Fikr, 1, s. 146.

* en-Nedvi, a.g.e., I, s. 336.

30 Mevlana, Mesnevi, 11, 16-17.

*! Mevlana, a.g.e., I1, 76.

32 Bkz. Mevlana, Mesnevi, 1, 99.
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Mevland'nin Mutezile'ye yonelttigi elestirilerden bir digeri de akil anlayislariyla ilgilidir.
Insanlarin akillar, yaratiligta farklidir. Bu hususta ehl-i siinnetin goriisiinii benimsemek gerekir diyen
Mevland, Mu’tezile’nin “akillar egittir”, tecriibbe ve 6grenis akli gogaltir, bu suretle obiir adam,
digerinden daha bilgili olur, goriiglerinin batil oldugunu ileri siirer.” O, akli dogal ve miiktesep olmak
iizere ikiye aywrir. Kazanilmig akil, egitim-6gretim ve sayisiz tecriibelerle artmaya devam eder, belli
bir sinir yoktur. Dogal akil ise, Allah vergisidir.>* Bu goriis, Ehl-i stinnet kelam ekollerinden Es’ari ve
Matiiridilerin ortak goriistidiir.*®

CEBRIYE’YE YONELIK ELESTIRILER

Meviadnd’ya gire Kelam tarihinde Mu’tezile asirilig1, Cebriye ekolii ise, ifrati temsﬂ etmistir,
Soyle ki, Mu’tezile, hiir irade nazariyesini, Cebriye ise, bu nazariyenin aksini savunmugtur. Cebriye,
Mu’tezile’nin insan hiirriyeti konusundaki goriiglerine tepki olarak dogmustur. Sehristdni (6.
548/1153) “cebir” kavramm gdyle tanimhiyor: “Kulun isledigi fiille ilgisini nefyedip, o fiili Allah’a
izafe etmektir.”® Mu’tezile ise fiili ibda ve ihdas konusunda hadis kudretin dogrudan tesirinin
bulunmadigini ileri siirenleri cebri olarak tavsif eder.”” Cebriye akimmna gore insan bir sey yapmaya
muktedir degildir, istitdatle tavsif edilemez, fiillerinde mecburdur, kudret, irade ve ihtiyar1 yoktur,
Allah’in cansiz varliklarda yarattif: fiiller nasil mecazen cansizlara nispet edilirse, O’nun insanda
yaratmis oldugu fiiller de ayn1 sekilde mecazen insana isnat edilir.®

Mevléng, insanin inan¢ se¢iminde hiir oldugunu belirtmis ve insanda irade hiirriyeti yoktur
diyen Cebriye’yi giinliik hayattan verdigi orneklerle reddetmistir. O, cebriyeyi mahkum etmek icin
Siinni bir Miisliiman’la cebriye goriisiine sahip olam1 konugturur. Bazen kaderi dedigi Mu’tezile’nin
insanin fiillerinde hiir olusuyla ilgili goriisiinii cebriyeye karsi takdir eder. Mevland Cebriye’nin insan
iradesi konusundaki goriislerini elestirmek i¢in, degil insanlarin, hayvanlarin bile Ghtiyar:t’ oldugunu
sOyler. Uyumus kopegin iskembeyi goriince kuyrugunu salladiini, arpa goren atin kisnemeye
bagladigini, et goren kedinin ses ¢ikardigmni bu ihtiyara 6rnek olarak verir.*

Meviana, akli agidan cebir diistincesinin kaderi inkar edenden daha kotii bir diisiince
oldugunu belirtir. Ona gore, cebriyecilifi savunan, duyguyu inkar ediyor, demektir. Hi¢ olmazsa,
kaderi inkar eden Mu’tezile insanda duygunun varhgim kabul ediyor. Yine Mu’tezile, duman vardir
ama atesi yoktur, der. Cebri ise, atesi goriir de, ates yoktur der. Mevldnd’ya gére cebir davasi,
sofistliktir.*® Diger taraftan Mevlana tanritammazla cebriyeciyi kargilagtirir, Tanritanimazlar, “dlem
vardir, ama Tanri yoktur” derler. Halbuki cebri, diinya hi¢ yoktur, demektedir. Felsefeci, tereddiit ve
istiraplar igindedir. Biitiin &lem, hiir iradenin varlifim onaylarken, cebri ise yapilan isler, ozgiir
irademizle degildir, deyip durmaktadir.*® Cansiz varhklarin iradesi yoktur. Bu sebeple, Kur’an’da
emir ve nehiyler, cansiz varliklara degil, akil ve irade sahibi olan insana yoneliktir. Mevlan3,
cebriyenin goriislerini reddetmek icin; mermer olan tasa kim emir verir, toprak pargasina, taga, kim
hiikmeder? seklinde verdigi orneklerle insamn hiir iradeye sahip oldugunu vurgular. Insan, kendi
ihtiyariyla is yapar diyen Mu’tezile’nin, cebrilerden daha iyi durumda oldugunu sdylemeyi de ihmal
etmez. ** Mevlana'ya gore, insanda ‘duygu’nun varhg), ihtiyarma delildir. Bu konuda su &rnekleri
verir:

“Bvin damindan bir odun diisse de seni yaralasa, hi¢ oduna kizar misin? Iste ‘dfke’ sana
ihtiyanimi hatirlatiyor” diyen Meviand biitin bunlara ragmen, hald insanda irade hiirriyetinin
olmadigim savunan cebri akimin gittigi yolun ¢ikmaz oldugunu verdigi bircok 6rnekle dile getirir.*?

Mevlana, cebir ve ihtiyar konusunda orta bir anlayis1 benimsemis, ‘ihtiyar’dan yana egilim
gostermistir. Onun cebir ve ihtiyar hususundaki inanci, tam moralist bir inangtir. Ona gore insanin
eylemlerinde kiilli iradenin rolii degil, insanin rolii oldugunu savunan Mu’tezile ne kadar haksizsa,
kulun irade ve ihtiyarim kabul etmeyen Cebriler de o kadar haksizdir. Mevlina, Cebriyecilerin
“attigin zaman sen atmadin™* ayetini delil getirmelerine siddetle tepki gosterir, Biz bir ok atarsak,

3 Mevlana, a.g.e., 11, 129;V, 67-68.
i Mevlana, Mesnevi, IV, 161.

35 Bkz. Altintas, Ramazan, Islam Diisiincesinde Islevsel Akal, Istanbul 2003.
36 es-Sehristani, el-Milel, s. 89.

37 es-Sehristani, a.g.e., s. 89.

38 eg-Sehristéni, a.g.e., s. 90.

¥ Mevlana, Mesnevi, V, 255.

“ Mevlana, Mesnevi, V, 257.

! Mevlang, a.g.e., V, 258.

2 Mevlan, a.g.e., V, 259.

* Mevlana, a.g.e., V, 260.

“ el-Enfal 8/17.
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atig, bizden degildir. Biz yayiz, o yayla ok atan Tanr1’dir. Fakat Tann bu igi peygamberi sebep kilmak
suretiyle gerceklestirmistir. Nasil ki, olumsuz olaylar karsisinda feryadimiz acmmlze delalet ediyorsa,
ayn sekilde utanmamiz ve pigman olmamiz da ihtiyarimiza delalet eder, demektedir.*

Alemde tabii ve sosyal olaylar arasindaki nesnel ve zorunlu baglantilar nedensellik
kanunlariyla iliskilidir. Akil ise, nedensellik probleminden kayitsiz degildir. Islam aleminde
‘nedensellik’ alaninda ifrat ve tefrite dayali bakig agilar karsilikhh polemiklere sahne olmustur.
Aslinda bu problemin dogmasinda siiphesiz Eg’ariligin biiyiikk pay: vardir. Allah’in kudretine halel
getirme endisesi, onlar1, nedensellik ilkesini inkara gotiirmiistiir. *° Dolayisiyla Eg’ariler, sevabi ve
giinahin sebebi insanin kendisidir diyen Mu’tezile ile, “insan fiilini iglerken irade hiirriyeti yoktur”
diyen Cebriye arasinda orta bir yol gelistirmek istemisler ve “insanin bir kesbi vardir; kazanma araci
olan sey de, kazanmak da Allah tarafindan yaratilmsti”™*’ demislerdir. Fakat bu anlamsiz bir sozdiir.
Eger iktisdb da miikteseb de Tanry’min mahluku ise 0 zaman insan iktisbinda mutlaka cebir (zorlama)
altindadir.® Bundan dolayi, sebeplilik diisiincesi, Allah’in iradesini sinirlamaktir goriisti, agikga
insanin fiillerindeki roliinii cebri bir paradigma baglaminda degerlendirmek olur. Iste Mevlana, kelami
ekollerin  nedensellik konusunda ug¢ noktalarda dolagmalarina karsilik orta bir ¢oziimden yana
olmustur. Sebeplerin gergek, illetle ma’lulun sebepler ile miinasebetin birbirine baghi oldugunu dile
getiren Mevlan4, buradan hareketle, kat1 fatalizm temsilcisi olan Cebriye diistincesinin yanlhs bir
tevekkiil anlayisina da sahip olduguna deginmistir. O, bireysel tedbirle Allah’in takdiri arasinda
iliskinin varhg: tizerinde durur.* Bilindigi gibi gogu zaman rizk; kazang, zahmet ve mesakkatle elde
edilir. Herkes bir sanat, bir is tutturmus, rizkin1 6yle elde eder. Rizklari, sebeplerine yapisarak elde
edin diyen Mevlana bu konuda Davud Peygamberin caligmasint drnek olarak gosterir. O bile,
peygamberlik gibi yiice bir makama sahip olmasina ragmen, zirth yapmadikca rizki gelmiyor. Rizk
elde etmesi ¢alismasina bagli, demek suretiyle sebeplere sarilmadan tevekkiil inancimin Islam’a uygun
olmadigim dile getirir.Boylece Cebriye’ye cevap vermis olur.”® Mevlana’ya gore, diinya bir kuyudur.
Bu kuyudan su ¢cekmede kullanilan kovaya baglanmus ip ise, bir sebeptir.”' Sebep olmadan kovayla
kuyudan su cekmek nasil miimkiin degilse, sebepleri Yaratan’a ragmen is yapmak da miimkiin
degildir. Mevlana, sebeplere sartimadan Cebriyeci bir mantikla tevekkill eden kimselere uyan
mahiyetinde; “bagin yariumamig, su basi baglama/birka¢ giin ¢aliy da ebedilik dleminde giil”
demektedir.”

ISLAM ANTROPOMORFISTLERINE YONELIK ELESTIRILER

Cebriye akimindan sonra, tarih sahnesinde kendilerine ashabu’l-hadis denilen bir bagka
olusumu goriiyoruz. Popiilist Hanbeliler olarak bilinen bu topluluk, acik¢a tesbihe yonelmislerdir.
Kur'an’daki insan bigimci imajlari harfiyen almaya baslarlar. Boyle bir okuma bi¢imini secenler,
Allah’1 organlan olan bir varliga benzetirler.” Bunlara, “tesbih¢i hageviyye”* denilmektedir. Sia’dan
Hisam b. el-Hakem, Hisam b. Silim el-Ceviliki; Hasviyye’den Mudar, Kehmes b. el-Hasan et-
Temimi (6.149/770), Ahmed el-Huceymi (6.?) ve David el-Cevaribi (6.7) bunlardandir. Bu grup
mabutlarinin ruhani ve cismani olarak sureti, uzuvlari ve boyutlar1 bulundugunu, bir yerden bir bagka
yere intikali, inmesi, yiikselmesi, yerlesmesi ve mekan tutmasinin caiz oldugunu ileri siirerler.”® Hatta
Kur’an’da véarid olan istiva, vech, yedeyn, cenb(yan), meci’ (gelmek), ityan (gelmek, getirmek),
fevkiyyet ve benzeri ifadeleri zhirlerine gore anlamaya yonelmisler, bu kelimeler zikredildigi zaman
cisim olarak ne hatirlanirsa, onu kabul etmislerdir. Bununla kalmayip Hz. Musa’nin Allah’mn kelamm
zincir gekildigi zaman ¢ikardig1 ses gibi duydugunu bile sdylemislerdir.>®

% Mevlana, Mesnevi, 1, 84; ayrica bkz. Veled, Sultan, Madrif, (cev. M. Anbarcioglu), Istanbul 1991,
s. 4-5.
8 Bkz. Ceyrar Cehami, Mefhiimu’s- -Sebebiyye beyne’l-Miitekellimin ve'l-Feldsife, Beyrut 1986, s. 49.
T Bkz. el-Eg’ari, Ebu’l-Hasan, el-Ibane an Usili’d- -Diydne, Medine 1400, s.39-40; Ciiveyni, Ebu’l-
Meali, Abdiilmelik b. Abdullah, el-Akidetu’n-Nizdmiyye fi’l-Erkani’l-Islamiyye, (thk., M. Zahid el-
Kevseri), Kahire 1992, s. 45.
* ibn Riigd, Ebw’l-Velid Muhammed, el-Kesf an Mendhici’l-Edille, (Felsefe-Din liskileri icinde),
cev. Silleyman Uludag, Istanbul 1985, s.325.
“ Mevlana, Mesnevi, 1, 84.
0 Mevlang, a.g.e., I1I, 122-124.
3! Mevlana, a.g.e., I, 100.
% - Mevlang, Mesnevi, 1, 110.
%3 es-Sehristant, el-Milel, 217.
4Bkz es-Sehristini, a.g.e., s. 108.
es -Sehristani, el-Milel, s. 107-110.
% es-Sehristant, el-Milel, s. 109-110.
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Islam tarihinde kendilerini islam’a nispet eden, 6zellikle [lahi zati yaratiklarin zatlarina
benzeten, bazen de O’nu cisim sifatlar1 olan bir cisim kabul eden antropomorfistlerle Mevlana
miicadele etmigtir. Biz onun bu miicadelesini, Mesnevi’de ‘Hz. Musa’min Cobanin Miinacanm
Reddetmesi’ baghgindaki pasajdan anhyoruz. Hz. Musa, ¢olde bir ¢obanin; “Ey kerem sahibi
Allah’im! Carigim dikeyim, sagini tarayayim, elbiseni yikayayim, bitlerini kirayim, sana siit ikram
edeyim, elini peyim, ayafini ovayim, uyuma vaktin gelince yerini silip siipireyim” seklinde dua
ettifini gordii ve yayugl isin Allah’1 insana benzetmek oldugunu ve boyle bir itikadin, Islam’a aykin
diigtiigiinii séyledi.”’ Ciinkii Yiice Allah, yaratilmislara ait biitiin vasiflardan miinezzehtir. Bu pasajda
da goriildiigii gibi Mevldnd Hz. Musa’nin agzindan insanbi¢imci Tanr anlayisina sahip olanlan
elestirmektedir.

SONUC

Nasil ki jeolojik bir hadise olan depremler aciyla birlikte yeni su ve enerji kaynaklarinin
ortaya ¢tkmasina sebep oluyorsa, insanlik tarihindeki toplumsal krizler de yeni onderlerin ortaya
cikmasina sebep olmaktadir. Iste Islam Diinyasinda Mogol saldirilariin yol agtign kriz, biiytik yol
gosterici Mevland Celdleddin er-Riimi’yi ortaya ¢ikarmustir. Kriz donemlerinde yasamig onderlerin
dili biraz muglaktir. Bunda yasanilan zamanlarin 0zgiirlik ortamlarimt daraltmalarinin biiyiik pay:
vardir. Ama, ‘muglak’ bir sdylemin ¢ok rahat bir zeminin olmasina ragmen Mevldnd, evrensel
nitelikler tagiyan yeni kurtuluscu bir teolojik dil geligtirmesini bilmistir.

Mevldnd'nin yasadigi hicri VII. Yiizyil, Miisliimanlarin Mogol istilds1 gibi nedenlerden
dolays, Islam medeniyetinin geleceginden iimitlerini kestikleri bir zaman dilimidir. Diinyevi
iktidarlarim kaybeden Miisliimanlar, manevi diinyanin iktidarina yonelmislerdir. Cebriyeci bakis
acis1, onlarin hem tasavvufi ve hem de kelamf diisiincelerini etkilemistir. Mu’tezili ve Eg’ari diisiince
ise, Miisliimanlarin kalplerini birlestirmekten uzak bir yapi kazanmustir. Iste Mevlang, Islam
toplumlarini kusatan Cebriye gibi insanda irade hiirriyetini kabul etmeyen zihniyetlere karsi, yenilikei
bir diigiince olusturmanin temellerini atmgtir. Bu alanda ige, rithen ve fikren dinamik bir insan
tasavvuruyla baglamigtir. O, Kelam gelenegimizi yeniden gézden gecirme gerefi duymus, salt
tenkitcilikten ote, ingct bir yontem izlemigtir. Onun gerek Mu’tezile, gerek Cebriye ve gerek
Fahreddin Rézi’nin sahsinda Eg’arilige yonelttigi elestirilerden bunu anliyoruz.

Mevland nasil bir ‘kelam’ éneriyor?

Insan; akil, kalp ve his yonii olan bir varliktir. Insani sorunlarin ¢6ziimiinde bu yonler dikkate
alinmalidir. Bunlardan birisi eksik oldugu zaman, diisiincede Mevland’'nin ‘tek kanath kug’ dedigi
denge sapmas: meydana gelir. O, bu sapmayi, verdigi ‘iiziim’ 6regiyle ¢ok giizel ortaya koymustur. O
halde akla dayali g¢ikarimlarin yaninda, kalbi muhatap alan ve kegfedici motivasyonlar1 igeren bir
‘kelam’ yapilmahdir, Iste Mevland’nin kelamu “goniil ve mantk” baginm birlikte kuruldugu bir
yapidir. O, kalbin taleplerine cevap veren bir kelamdan yanadir. Miitekellimler epistemolojilerinin
bagina akil ve rey’i koyarken, Mevlani ise, kesif ve ilhdma dayanan dini akli koymustur. Esasinda
Mevland, Yunan akicilifil, hermetizm ve gnostizmden beslenen Kelam ve Felsefeye karsi, dini
diisiinceyi Kur’an akilcilifiyla temellendirmek istemistir. Eger olgu ve diisiince iligkisinden hareket
edersek, Fahreddin Rzl ve miitekellimlerin nass1 yorumlamada rey ve felsefi kiyasi One
cikarmalannin altinda Batini akimlarin bozuk yorumlarina engel olma niyeti tagidiklarim gorebiliriz.
Bu agidan miitekellimlerin yontemine bakildiginda hakli bir tavir sergiledikleri ortaya cikar. Aslinda
miitekellimler ve Mevldnd arasinda gecen tartismanin temelinde, yontem farkliligi sorunu
yatmaktadir. Mevldna’'nin yontemi, “beydm, irfan iizerine bind etmek”; miitekellimlerin yontemi ise,
“beydm, burhan lizerine bind etmek"tir.

Netice olarak stylemek gerekirse, Mevlana, itikdt alaninda Matiiridi bir ¢izgiye sahiptir.
Insamin eylemleri konusunda, ‘Allah halik/yaratici, insan kdsib® goriisiine baghdir. Bu sebeple,
‘eylemleri’ meydana getirmede Allah’a ragmen bir tavir takinan anlayiglar elestirmistir. Kisaca o,
insani fiillerden hareket eden kelama kargi, ilahi fiillerden hareket eden bir kelam anlayisim
benimsemigtir.

57 Mesnevi, Mevlana, 11, 129-130.
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