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OZET

Doktora Tezi

Seyh Galib Divani’nda “Hak, Varhk ve Insan”

Fettah Kuzu

Firat Universitesi
Sosyal Bilimler Enstitiisii
Tiirk Dili ve Edebiyat1 Ana Bilim Dah
Eski Tiirk Edebiyat1 Bilim Dal
Elazig — 2013, Sayfa: IX + 277

Insanoglunun varlik ile ilgili tartismalar1 insanlik tarihi kadar eskidir. Tarihsel
siiregte gerek genel anlamda varlik olgusunu karsilayan alem veya kainatin yaratilist
gerekse insanin varlik sahasina ¢ikmasi ve bu varolusun hikmeti meseleleri, mitoloji
basta olmak iizere asirlar boyunca muhtelif din ve inang¢ sistemlerinde ve felsefi
doktrinlerde anlamlandirilmaya ¢alisilmistir.

Islam dininin varlik olgusuna bakisi keldm ve tasavvuf gibi iki farkli sahada
gelismistir. Keldmcilarin dar bir cergeveye sikistirdiklart varlik meselesi, tasavvuf
erbabi tarafindan daha kapsamli olarak ele alinarak varligin, ger¢eklik boyutunda tek ve
mutlak bir biitiinliik arz eden yapisi lizerinde durulmustur. Bu baglamda farkh
donemlerde farkli yonleriyle ele alinan varligm birligi inanci, Muhyiddin Ibn Arabi
tarafindan varligin “Hak, varlik (dlem) ve insan” olmak {izere birbiriyle baglantili ii¢
ayr1 kategoride ele alindigi ontolojik bir nazariye olarak “vahdet-i viicGd” adiyla
sistemlestirilmistir. Tiirk tasavvuf gelenegi igerisinde de biiyiik ragbet gbren bu goriis,
tasavvufun kaynaklik ettigi Tirk siirinde de genis dlgiide yansima bulmustur. Klasik
Tirk siirinin son 6nemli temsilcisi sayilan Seyh Galib de siirlerinde varlikla ilgili bu
bakis agisin1 yogun bigimde hissettirmistir.

Bu calismada Seyh Galib’in, Divani’ndaki siirlerinde yer alan Hak, varlik ve
insan mefhumlart ile ilgili her tiirlii tasavvur ve diigiince tespit edilmeye caligilarak bu
mefhumlarin siirsel dilin sembolik ifade imkanlar cercevesindeki kullanimlarinin
tahliline ¢aligilacaktir.

Anahtar Kelimeler: Seyh Galib, Varlik, vahdet-i viicid, ibn Arabi, Hak, alem,

insan, insan-1 kamil



ABSTRACT

Doctorate Thesis
“God, Being and Human” in Sheikh Galib’s Divan
Fettah Kuzu

Firat University
Institute of Social Sciences
Department of Turkish Language and Literature
Elazig — 2013, Page: IX + 277

Arguments of human about being have been as early as the history of humanity. In
historical process problems about both creation of universe which corresponds being
phenomenon in general terms and existence of human in the field of being and mystery
of this being have been tried to be given meaning for centuries by especially mythology
and various religious systems and philosophical doctrines.

Perspective of Islam towards being phenomenon has developed in two different
fields which have been theology and Islamic mysticism. The problem of being which
has been confined in a narrow frame by theologists, has been treated in a more detailed
way by mystics and it has been elaborated on the structure of being which presents a
mono and absolute unity within the dimension of reality. In this term, oneness of being
belief which has been approached according to its distinct aspects in different periods
had been systemized as an ontological theory called “vahdet-i viicid” (oneness of
being) in which being had been discussed under three headings connected to each other
as “God, being (universe) and human, by Muhyiddin Ibn Arabi. This view which has
been acknowledged in Turkish mysticism traditon, has been found reflection on a large
scale within Turkish poetry which has been based on Islam mysticism. Sheikh Galib
who is considered as the last important representative of classical Turkish poetry, has
hinted this viewpoint about being in his poems intensively.

In this work; every kind of envision and thought related to the concepts of “God,
being and human” is to be determined in Sheikh Galib’s poems and usage of these
concepts within the frame of symbolic language’s expressing facilities will be tried to
get analysed.

Key Words: Sheikh Galib, being, oneness of being, Ibn Arabi, God, universe,

human, perfected human
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ON SOZ

Klasik Tiirk siirinin beslendigi temel kaynaklardan birisi ve belki de en dnemlisi
tasavvuftur. Tasavvuf, insana 6zel anlamda kendini ve daha genel anlamda biitiin varlik
alemini tanima ve anlamlandirma siirecinin sistemli bir &gretisini sunmaktadir. Bu
manevi olgunlasma siirecini bagariyla tamamlayan insan ayni zamanda ontolojik
anlamda varlik olgusunun gerceklik diizeyi ve bu diizeyde varligin tek ve gercek
temsilcisi olan Hak ile ilgili sezgisel bir farkindalik kazanacaktir.

Varlik meselesi ile ilgili olarak gerek filozoflarin gerekse din bilginlerinin ve
mutasavviflarin birbirinden farkli goriis ve nazariyeleri bulunmaktadir. Ancak varlik
olgusunu ele alirken ortaya koymus oldugu biitiinciil bakis agis1 ve varhigi
anlamlandirmadaki sistematik yaklasimi sebebiyle Muhyiddin ibn Arabi ve onun
sistemlestirdigi vahdet-i viicid anlayis1 ayr1 bir 6nem arz etmektedir. Arabi’nin, varlik
kategorilerini belirlerken her firsatta 6zellikle altin1 ¢izdigi husus gergek ve mutlak
anlamda “varlik”in tek oldugu, var olarak adlandirilan her seyin bu mutlak varligin
yansimalarindan ibaret bulundugu iddiasidir.

Yukarida belirtildigi tlizere klasik Tiirk siirinin temel kaynaklarindan olmasi
dolayisiyla islam’da ve daha 6zel anlamda tasavvufta ve vahdet-i viicd Ogretisinde
Hak, varlik ve insan kavramlari ile ilgili mevcut bakis agilarinin sairler ve onlarin
eserleri tizerindeki etkisi kacinilmaz olacaktir. Bu baglamda klasik Tiirk siirinin son ve
onemli bir temsilcisi olan Seyh Galib’in ve onun sahsinda ayni gelenek igerisinde
yetisip ayni kaynaklardan beslenen tiim sairlerin, varlik miilahazalarinda bu etkinin
boyutlarinin tespit edilmesi ig¢in onun Divan’indaki siirlerinin tahlil edilmesi
amaclanmigtir. Dolayisiyla ilk olarak ¢alismanin alt yapisini teskil eden varlik konusu,
“Hak, Varlik ve Insan” basliklar1 altinda ii¢ farkli kategoride degerlendirilmistir. S6z
konusu {i¢ ana boliim ve bunlarin alt basliklarindaki konular tizerine basta Izutsu olmak
lizere Ibn Arabi’nin eserleri ve bu eserlerde serdettigi goriisleri iizerine yapilan gesitli
caligmalar incelenerek konunun ana hatlarinin belirtilmesine gayret edilmistir.
Sonrasinda Galib’in Divan’inda yer alan siirlerinde konu bagliklar1 ile baglantili olan
beyit ve musralarin belirlenmesi islemine gecilmis ve tespit edilen beyit ve misralar
tizerine klasik siir tahlilindeki temel esaslara bagli kalmakla birlikte yer yer farkli bakis

acilarin da sunuldugu bir tahlil igslemi gergeklestirilmeye ¢alisilmistir.



VI

Calismada yer alan misra ve beyitlerin belirlenmesinde Naci Ok¢u’nun
eserinden faydalanilmis olmakla birlikte nadiren de olsa tespit edilen okuma hatalariin
ayiklanmas1 ve lizerinde tereddiit olusan hususlarin netlestirilmesi amaciyla
gerektiginde Abdulkadir Giirer’in ¢alismasina ve Divan’in Bulak baskisina miiracaat
edilmistir.

Klasik Tiirk edebiyati sahasinda tasavvuf eksenli siir c¢alismalarinin yogun
bicimde devam ettigi bir ortamda bu c¢alismanin ortaya koymaya gayret ettigi esas
husus, tasavvuf istilahinin terminolojik diizeyde 6rnek misra ve beyitlerde tespit edilip
ortaya konulmasindan ziyade tasavvuftaki varlik anlayisinin genel anlamda siirin
sembolik yapis1 igerisindeki yayilmasina dikkat ¢ekmektir. Bu anlamda bdyle bir
calismayr yapmam i¢in beni yoOnlendirip cesaretlendiren ve c¢alisma esnasinda
karsilastigim her tiirlii migkiiliin ¢6zliimiinde benden yardimlarini esirgemeyen, engin
bilgi birikimiyle ¢alismamin her asamasinda bana rehberlik eden ¢ok kiymetli hocam
Prof. Dr. Ali YILDIRIM’a siikranlarim1 sunmay1 bir borg bilirim.

Ayrica lizerimde emegi olan biitiin hocalarima, ¢calismam boyunca bana her tiirlii
destegi saglayan aileme ve il disinda bulunmam dolayisiyla hi¢bir usan¢ géstermeden
doktora islemlerimle ilgilenme nezaketini gosteren sevgili arkadagim Selami

TEKATAS a tesekkiir ederim.

Elazig - 2013 Fettah KUZU
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GIRIS
1. SEYH GALIB’IN HAYATI, ESERLERI, EDEBI KiSIiLiGi

1.1. Hayat1

Seyh Galib, kaynaklarin bildirdigine gére H. 1171 (M. 1757-1758) yilinda
Istanbul’da  Yenikapt Mevlevihanesi yakinlarindaki bir evde diinyaya gelmistir.
Babasinin Mustafa Resid Efendi, annesinin Emine Hatun oldugu belirtilen Galib’in
dogumu ile ilgili olarak kaynaklarda, “eser-i ask” ve “cezbetu’llah™ terkipleriyle tarih
diisiiriildigi belirtilmektedir. (Giirer, 1993: XV-XVII). Abdulkadir Giirer’, bu hususta
ozellikle “cezbetu’llah” terkibinin sonradan sdylenmis olabilecegine dikkat g¢eker:
“Sdirin dogum tarihini gosteren ‘eser-i 'ask’ ve ‘cezbetu'llah’ terkiplerinden ikincisi
biiyiik bir ihtimalle onun dogumundan ¢ok sonra séylenmis olan bir tarihtir.” (Giirer,
2000: 220). Galib’in asil adinin ne oldugu hususunda da farkli goriisler mevcuttur.
Onun, esas adinin Muhammed olup Es’ad isminin ona Hoca Nes’et tarafindan verilmis
bulunan bir mahlas oldugu iddias1 Abdulbaki Golpinarl tarafindan su ifade ile ortaya
konulmaktadir: “Galib, ilk zamanlarda, Nes’et’in verdigi ‘Es’ad’ mahlasint kullanmas,
1199 dan (1784-1785) sonra bu mahlas: birakarak ‘Galib’ mahlasini kullanmaya
baslamigtir.” (Galib, 1968: 23). Giirer, Ahmet Hikmet Miiftiioglu’na referansla ona
Es’ad isminin, bir siire devam ettigi Divan-1 Hiimay(n Kalemince verilmis olabilecegi
ihtimalinden de bahsetmektedir (Giirer, 1993: XVII). Buna karsin “Muhammed” adinin
yaninda “Es’ad” isminin de aslinda onun dogumuyla birlikte hatta daha diinyaya

gelmeden ona verildigi yoniinde iddialar da mevecuttur.?

! Seyh Galib’in Hayat1 ve Eserleri ile ilgili son dénemde yapilmis en kapsamli arastirma Abdulkadir
Giirer’e aittir. Detayl: bilgi i¢in bakiniz:
- (1993), Seyh Galib Divam (inceleme-Metin), Yaymlanmamis Doktora Tezi, Ankara: Ankara
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii
- (2000), Seyh Galib Hakkinda Yeni Bilgiler, Tirkoloji Dergisi, C.13, S.1, s. 203-225
2 Abdulkadir Giirer, Vakaniivis Halil Nuri’nin, bizzat Galib’in babast Mustafa Resid Efendi'den naklen
bildirdigi, Galib'e Muhammed Es'ad isminin heniiz o diinyaya gelmeden 6nce dedesi Kigek Muhammed
Dede tarafindan verildigi yoniindeki beyanina atifta bulunmakta ve ilaveten bu iddiayr dogrulayici
nitelikteki su aciklamay1 yapmaktadir:

“Hoca Negs'et (0.H.1222=M.1807)'in de Galib'e yazdigi mahlasndme'de,

Nes'et didi piran zebanindan idiip giis
Mahlas ana Es’ad ne sa’dadet bu ne sandur

beytiyle bu mahlast ‘piran zebamindan gis’ ettigini bildirmesi, Galib'e Muhammed
Es'ad adimin bizzat dedesi Kiigek Muhammed Dede tarafindan verilmis olma ihtimalini
giiclendirmektedir." (Giirer, 2000: 207).



Sairin Géalib mahlasini ne zaman ve ne sekilde kullanmaya basladig1 da {izerinde
tartisilan bir husustur. Kaynaklarda bu mesele ile ilgili one siirlilen gesitli goriisler
mevcut olmakla birlikte bu goriislerden higbiri, sairin Galib mahlasini ne zaman ve
hangi gerekgeyle kullanmaya basladigiyla ilgili dogrulugu kanitlanabilir nitelikte
bulunmamaktadir. Giirer, Galib mahlasinin ne zaman kullanilmaya baslandig ile ilgili
olarak sairin tarih manzumelerine bagvurmanin ve bu manzumelerin isaret ettikleri
tarihler ile manzumelerde kullanilan Es’ad ve Galib mahlaslar1 arasindaki kronolojik
iliskiyi tespit etmenin izlenecek en dogru yol olacagina isaret etmektedir. Bu sekilde
yapmis oldugu tespite gore sair, Galib mahlasin1 H. 1194/M. 1780 yilinda kullanmaya
baslamis, bir siire i¢in hem Es’ad hem de Galib mahlaslarini kullanmistir. Yine Giirer’e
gore sairin H. 1195/M. 1780-1781’den itibaren Es’ad mahlasin1 tamamen terk etmis
olmasi muhtemeldir (Giirer, 1993: XIX).

Seyh Galib, babast Mustafa Resid Efendi basta olmak {izere ¢esitli alimlerden
edebiyat, musiki, Farsca ve Arapca dersleri almis, igerisinde yetistigi Mevlevi muhitin
tesiriyle Mevlana’nin Mesnevi ve Divan-1 Kebir adli eserlerini okumus ve tasavvufl
eserleri tetkik etmis boylece hem manevi hem de ilmi anlamda kendisini gelistirmistir.
Heniiz yirmi iki yasinda “Divan”in tertip eden Galib, yirmi alt1 yasinda “Hiisn @i Agk”
adli mesnevisini tamamlamis ve bir Mevlevi olarak “cile”sini tamamlamak iizere
Konya’ya gitmistir. Anne ve babasinin 1srar1 {izerine “¢ile”sini tamamlamadan
Istanbul’a dénen Galib burada Yenikapt Mevlevihanesinde tekrar “cile”ye baslamis ve
H. 1201/M. 1786-1787’de bin giinliik ¢ilesini tamamlamistir (Giirer, 1993).

Ayni zamanda kendisi de bir sair olan devrin padisahi III. Selim ile yakin bir
dostlugunun bulundugu siirlerinden de anlasilan Galib, bu dostluga binaen, padisahin
kiz kardesi Beyhan Sultan basta olmak lizere saraydakilerin biiyiik ilgisine mazhar
olmustur. Galib, H. 1205/M. 1791 yilinda Galata Mevlevihanesinde postnisinlik
makamina getirilmis ve bu tarihten sonra, bulundugu makama bagl olarak “Seyh
Galib” ve “Galib Dede” unvanlariyla anilmis ve H. 1213/M. 1798 yilinda vefat etmistir
(Giirer, 1993).

Seyh Galib’in hayati, eserleri ve Divani’nin tenkitli metni {izerine yaptig
calismasinda, Galib ile ilgili kendisinden once yapilan ¢esitli calismalara atifta bulunan

Giirer, ayn1 konu iizerine Naci Ok¢u’nun kaleme aldigr “Seyh Galib (Hayati, Edebi



Kisiligi, Siirlerinin Ummi Tahlili ve Divanin Tenkidli Metni)” adli eserden ise hig

bahsetmemistir.®

1.2. Eserleri

Kaynaklarda Seyh Galib’in eserleri hakkinda verilen bilgiler biiyiik dl¢iide ayni
olmakla birlikte ona atfedilen bir eser {lizerine ihtilaflar bulunmaktadir. Bu ihtilaflara
konu olan eser “Tezkire-1 Su’ara-y1 Mevleviyye” adli bir su’ara tezkiresidir. Ancak
yapilan inceleme ve aragtirmalar Galib’in yazmaya basladigi ve tamamlamasi ig¢in
taslagint Esrar Dede’ye verdigi bu eserin, Esrar Dede tarafindan kaleme alinan
“Tezkire-i Su’ara-y1 Mevleviyye” oldugunu ortaya koymaktadir. Giirer konuyla ilgili
olarak sunlar1 kaydetmektedir: “Galib'in hazirladigi taslagi Esrar Dede'ye tamamlamak
tizere verdigi ve bu eserin Esrar Dede'nin Tezkire-i Su'ard-y1 Mevleviyyesi oldugu
anlasiimaktadir.” (Giirer, 2000: 207). Bazi arastirmacilarin Galib’e ait oldugu
iddiasinda bulunduklar1 ancak Galib’in hazirlamaktan vazgegerek tamamlamasi igin
Esrar Dede’ye yonlendirdigi bu eser, Esrdr Dede tarafindan hazirlanan ve ona ait
bulunan tezkireden bagkasi degildir. Bu durumda Galib’in elde bulunan ve kaynaklarda

belirtilen eserlerinin sayisi dort olarak karsimiza ¢ikmaktadir.

1.2.1. Divan

Seyh Galib, 1781 yilinda heniiz 24 yasinda iken Divan’mi tertip etmistir.
Divan’da klasik edebiyatin hemen hemen biitiin tiir ve bigimlerine 6rnek teskil edecek
manzumeler bulunmaktadir. Galib, Divani’nda yer alan kasideleri, gazelleri, rubaileri,
kitalari, ¢esitli musammat sekilleriyle yazdigr manzumeleri, kisa mesnevileri, 6zellikle
bir¢ok sairde Ornegine rastlanmayan “tardiye” nazim sekli ile kaleme aldig: siiri ve
donemin Ozellikle Nedim’in eserlerine bagli olarak ragbet gérmiis “sarki” tiiriindeki
manzumeleri ile dikkat c¢ekmektedir. Ancak onun sairliginin “Hiisn i Ask” adli
mesnevisine bagli olarak tek yonlii bir degerlendirmeye tabi tutulmasi, Divan’daki

siirlerin bugiin bile yeteri kadar lizerinde durulmamasi neticesini dogurmustur.

% Okgu’nun eserinin basim yili olan 1993, ayni zamanda Giirer’in doktorasim tamamladigi yil olmakla
birlikte Okc¢u’nun eserinin Onsodziinde yer alan 1989 kaydi, onun c¢aligmasini Giirer’den daha once
tamamladigint gostermektedir. Giirer’in ¢aligmasindakinin aksine Okg¢u’nun eserinde Galib’in hayati ve
eserleri ile ilgili verilen bilgiler, daha 6nce yapilan arastirmalardan elde edilmis ve herhangi bir detaya yer
verilmemis kisa bilgiler olup 6zet niteligi tagimaktadir.



Galib’in Divan’1 edebiyat arastirmacilart tarafindan zaman zaman incelemeye
konu edilmis ancak Sedit Yiiksel’in “Seyh Galip Eserlerinin Dil ve Sanat Degeri” isimli
doktora ¢alismasma kadar eser lizerine ciddi bir ¢alisma yapilmamustir. Yiiksel’den
sonra Divan’in tenkitli metni tizerine yapilmis ilk calisma Naci Okgu tarafindan
gerceklestirilmistir (Okgu, 1993). Ancak Okg¢u bu calismada metinin hazirlanmasi
asamasinda yararlandigi yazmalar ve diger eserler hakkinda ayrintili bilgi
vermemektedir. Seyh Galib’in hayati, eserleri ve Divani’nin tenkitli metni {izerine
yapilan son ve en kapsamli ¢alisma Abdulkadir Giirer’e aittir. Giirer, dzellikle metnin
kurulmas1 asamasinda Sedit Yiiksel’in doktora tezinde tespit ettigini belirttigi 26 yazma
niishadan baska yurt i¢i ve yurt disi1 kiitliphanelerde bulunan birtakim niishalar1 da tespit
etmis, tespit edilen toplam 44 niishanin 37 tanesini de ¢alismasinda kullanma firsati

buldugunu ifade etmistir (Gtirer, 1993).

1.2.2. Hiisn ii Ask

Hiisn i Ask adli mesnevisi, Divani’ni tertip ettikten yaklasik iki yil sonra (H.
1197/M. 1782-1783) tamamladigini eserin sonunda tarih olarak diigiirdiigii “hitdmuhu’l
misk” tamlamasiyla beyan eden Galib’in en onemli eseri olarak kabul edilmektedir.
Eserin yazilmasinin gerekcesini Galib “sebeb-i te’lif” boliimiinde aciklamaktadir.

Abdulbaki Golpinarli ilgili bélimii su sekilde 6zetlemektedir:

“...Bir mecliste, Nabi'nin ‘Hayr-abddindan bahsedildigini,
meclistekilerin bu mesneviyi 6vmede pek ileri gittiklerini, buna bir nazire
yazmanin miimkin olmadigini séylediklerini, bu sozlerin, kendisine agir
geldigini, hattta bu sézleri bir ¢esit sinama saydigini, Nabi'nin, bu
hikdyenin konusunu Seyh Attdar’dan ¢aldigini, burdk: éviiste de, Nef'1’nin
‘Rahsiyye’sini ornek edindigini, hele evlenmeyi tasvirin hi¢ liziimu
olmadigini soyledigini, bunun iizerine kendisine, boyle bir eser yazmasini
teklif ettiklerini, onun da bu teklif iizerine ‘Hiisn ti Ask’t yazdigim
soyler.” (Galib, 1968).

Tasavvufta kemal yolundaki salikin manevi yolculugunu orijinal ve sembolik bir

tarzda dile getiren mesnevi seklindeki bu hikaye, Tiirk mesnevi geleneginin en 6nemli



orneklerine ait 6zellikleri biinyesinde tagiyan ayn1 zamanda onlarda bulunmayan farkli

ve daha yeni unsurlarla telif edilmis nadide eserlerden sayilmistir.

1.2.3. Es-Sohbetii’s-Safiyye

Bu eser, Galib tarafindan Kose¢ Ahmed Dede’nin Arapca kaleme aldigr “Et-
Tuhfetii’l-Behiyye Fi-Tarikati’l-Mevleviyye” adli risalesine yine Arapca olarak
yazilmis olan bir hasiye olup Mevlevilik hakkinda énemli bilgilerin yer aldig1 eserin

tamamlandigi tarih H. 1203/M. 1789°dur (Giirer, 1993).

1.2.4. Serh-i Cezire-i Mesnevi

Galib’in kronolojik olarak en son eseri, H. 1204/M. 1790 yilinda tamamlamis
oldugu “Serh-i Cezire-i Mesnevi” adli eserdir (Giirer, 1993). Sinaniiddin Ytsuf-1
Sinecak’in, Mevlana’nin Mesnevi’sinden aralarinda anlam iliskisi bulunan 366 beyti
esas alarak meydana getirdigi “Cezire-i Mesnevi” adli eserin bir serhi olan “Serh-i
Cezire-1 Mesnevi’de Galib, Mesnevi 1s1ginda tasavvufla ilgili baz1 6nemli meseleleri
oldukg¢a sanatkdrane bir iislupla dile getirmistir (Galib, 1996). Eser, 6zellikle “Hak-
varlik-insan” mefhumlarina genel anlamda Islam’da ve daha 6zel manastyla tasavvuf

Ogretisinde var olan bakis agis1 hakkinda da 6nemli ipuglar1 vermektedir.

1.3. Edebi Kisiligi

18. yiizyila gelindiginde klasik Tiirk siiri, degisik sairlerin birbirinden ¢ok da
fazla farklilik gostermeyen, benzer nitelikli ve genellikle eski sairlerin eserlerinin
etkisinde meydana getirilmis, birbirinin tekrar1 bi¢iminde siirlerin boy gosterdigi bir
goriintli arz etmektedir. Zaman zaman sairlerin yenilik arayislar1 ¢ergevesinde ortaya
koymaya calistiklar1 6rnekler icerisinde orijinal ve estetik sdylemlere tesadiif edilse bile
bu az sayidaki ornekler, ylizyilin siir sahasindaki genel olumsuz goriintiislinii ortadan
kaldiracak giicte degildir. Bu yilizyilda eserleriyle diger biitiin ¢agdaslarinin Oniine
geemeyi basarmis iki sair Nedim ve Seyh Galib’dir. “Nedim ile lirizmde, Nabi ile
hikemi tarzda en giizel 6rneklerini veren klasik siirin artik tekrara ve taklide diistiigii bir
donemde yetigen Seyh Galib’in divan siirinin son biiyiik sairi oldugunda hemen biitiin
tenkitgiler birlesir.” (Kalkisim, 2010: 55). Kalkisim’in da belirttigi gibi Seyh Galib,
edebiyat aragtirmacilarinin biiyiik ¢ogunlugunun, klasik Tiirk siirinin son Onemli

temsilcisi olarak kabul ettigi bir sanat¢idir. Onu, sanat baglaminda ¢agdaslarindan iistiin



kilmakla kalmay1p seleflerinin bir¢ogunun da ilerisinde bir dereceye ulastiran temel saik
olarak daha once pek fazla goriilmemis yeni ve orijinal unsurlari siirlerine malzeme
yapmasi1 ve klasik siir i¢in alisilmis olmayan bir sembol sistemine sahip olmasi
gosterilebilir.

Divan’inda yer alan siirlerindeki muglaklik ve kapali yapt onun
anlagilamamasina ve dolayisiyla da haksiz bir bigimde olumsuz elestirilere maruz
kalmasina sebep olmustur. Tiirk siir tarihiyle ilgili olarak telif ettigi “Osmanli Siir
Tarihi” isimli eserinde Oonemli detaylar1 tespit ederek edebiyat tarihgiligi noktasinda
Tiirk arastirmacilar i¢in 6nemli bir referans noktasi teskil etmis bulunan Gibb, Galib’in
Divan’t hakkinda sunlar1 soylemektedir: “Onu edebiyat dleminde biiyiik bir mevkie
¢tkartan da Hiisn ii Ask mesnevisidir;, Divan’1 ise onun kadar bir 6nemi haiz degildir.”
(Gibb, 1999: 389). Gibb’in bu olumsuz elestirisi Divan’a hi¢ de hak etmedigi bicimde
bir 6n yargiyla yaklasilmasina ve “Hiisn i Ask™ kadar itibar gérmemesine zemin
hazirlamigtir. Bir anlamda “Hiisn i Ask”mn golgesinde kalan Divan ile ilgili bu olumsuz
yaklagim giinlimilize kadarki slirecte eser tlizerine ciddi bir arastirma ve analiz
yapilmasina engel olmustur. Fuad Koprilii, “Edebiyat Arastirmalari” adli eserinde,
Galib’in eserleri ile ilgili degerlendirmelerin, edebiyat sahasinda hatir1 sayilir yeri olan
belli bashh bazi arastirmact ve miinekkitlerin ortaya koyduklari birtakim 6znel
elestirilere bagli olarak kosulsuz kabul edilmesiyle ortaya ¢ikmis oldugu gercegine

isaret etmektedir:

“Ziya Pasa mesela Harabdt mukaddimesinde filan ve falan sair
hakkinda ne gibi miitdlealar ileri siirdii ise, herkesten aymi hiikmii isitir
ve her kitapta ayni miildhazalara tesadiif edersiniz. Hardbadt'ta, mesela
Seyh Galib’in Hiisn-ii Ask i¢in cihana geldigi yazilmis diye, herkes,
zavallimin sair giirlerine kiymetsizlik isnad ederler; halbuki bunlar
arasinda Galib’in Divan’in tedkik etmek soyle dursun, hattd gérenler

bile pek azdir.” (Kopriilii, 1999: 43).

Edebiyat sahasinda Gibb ve Ziya Pasa gibi, goriis ve degerlendirmeleri 6nem arz
eden arastirmaci ve elestirmenlerin belirli bir kistas ortaya koymaksizin nesnellikten
uzak olarak kendi edebi anlayiglar1 ve estetik degerleri ¢er¢evesinde Galib’in “Hiisn 1

Ask” disindaki siirlerini siradan veya degersiz olmakla vasiflandirmalart bir dereceye



kadar kisisel begeni ve tercih olarak goriilebilir. Ancak onlar1 takip edenlerin konuya
yaklasimlarinda, Kopriili’niin ifadesiyle s6z konusu siirleri gerektigi sekilde
incelemeden yapmis olduklar1 yorum ve elestiriler, nesnellik ve bilimsellikten uzak
oldugu gibi kendi 6znel degerlendirmeleri dahi olmamasi yoniiyle basit bir ykiinme ve
taklit cabasi olarak goriinmektedir. S6z konusu arastirmacilarin nesnellikten uzak
olumsuz miilahazalari, Galib’in sanat¢1 kisiligi hususunda yapmis olduklar
degerlendirmelerle de biiyiik bir geliski meydana getirmektedir. Ornegin Gibb, Galib’in

sanatc1 kisiligini eserlerinin mukayesesine dayali olarak su sekilde belirtmektedir:

“Divan’t ona sadece iigtincii derecede bir yer saglayacaktir ve
tasavvufi Tiirk siirinin giizel orneklerine sahip olmaktan baska nazar-i
dikkatimizi celbedecek baska bir iistiinliigii yoktur. Hiisn ii Ask gibi
yiiksek seviyede bir eser yazip sonra alelade sairler seviyesine diismek

Galib igin elbette bir kusurdur.” (Gibb, 1999: 399).

Bir taraftan Tiirk edebiyat tarihi igerisinde mesnevi tiiriiniin en Onemli ve
miilkemmel kabul edilen eserlerinden birini meydana getiren Galib’in diger siirlerinde
ticlincti siif sairler kategorisinde degerlendirilmesi en basit tanimiyla bir tutarsizlik
olarak adlandirilabilir. Bu tutarsiz yaklasimin ortaya c¢ikmasinda en Onemli sebep,
“Hiisn U Ask”m, konu biitlinliigline sahip bir sembolik hikdye olmasina karsin
Divan’daki siirlerin birbirinden bagimsiz manzumeler olarak farkli 6zellikleri ihtiva
etmeleridir. Aslinda Géalib’in iislup noktasinda her iki eserinde de kullandig: dil ve
malzeme biiyiik dl¢lide aynidir. Hiisn i Agk, sembolik bir hikdye olarak kaleme alindig1
icin anlagilmas1 gii¢ beyitler, alisik olunmayan kullanimlar, yeni mazmunlar eserin
anlaml biitiinliigl igerisinde eritilmeye veya goz ardi edilmeye miisait bir durum arz
etmekte ve boOylece biitline odaklanan okur i¢in ¢ok Onemli bir sorun teskil
etmemektedir. Ancak ayni durum gazel, kaside, musammat veya daha kisa tiirler olan
rubai ve bazi kit’alar i¢in s6z konusu olmamaktadir. Zira ¢ogu zaman her beytin
bagimsiz anlam katmanlarindan olustugu bir gazelde veya anlam ve anlatimin dort
misra igerisine sigdirtlmaya calisildig1 bir rubaide alisiimadik bir tamlama veya yeni bir
mazmun hatta bir kelime manzumeyi anlasilmaz kilabilmektedir. Bu sair Galib gibi
kendisini yeni ve yenilik¢i olarak kabul eden bir sanatkar ise anlasilmasi gli¢ misralarin

sayisi da fazla olacaktir. A. Sirr1 Levend Galib’in siirlerinde anlasilmaz beyitlerin



fazlaligindan bahsederken sunlar1 kaydetmektedir: “Ornegin Seyh Galib’de anlasiimaz
beyitler az midir? Cok kez bu gibi beyitler karsisinda, su¢u kendi anlayissizligimiza
yiiklemeye c¢alisiriz. Oysa sair, yeni bir sey soylemek hevesiyle ‘garabet’e diismiis,
‘ta’kid’den kendini kurtaramamigstir...” (Levend, 1998: 12). Levend, Galib’in bazi
beyitlerinin anlagilmamasini Galib’in bir kusuru olarak gérmekte ve onu yeni olmak
iddias1 ve gayretiyle “garabet”e diismek ve “ta’kid”’den kurtulamamakla itham
etmektedir. Bu sekilde bir bakis agisi isin kolayina kagmaktan baska bir anlam ifade
etmemektedir.

Galib, gelenekten yenilige uzanan yolda bir koprii konumundadir. Bu konumu
onun siirlerinde yeni arayislar igerisinde olmasini zorunlu kilmaktadir. Onun siirlerini
tahlil etme c¢abasinda olan birinin, Galib’i tamamen geleneksel siirin degerlendirme
Olciitleriyle ele almasi, karsilastigi her yeni malzemeyi ve kullanim 6zelligini bir kusur
olarak algilamasi isabetli bir tutum olmayacaktir. O, asagidaki beyitte de goriilecegi
tizere sairlikteki Ustlinliigiinii dile getirirken, bu istiinlik durumunu, anlasilamamasi

ihtimali karsisinda okur i¢in bir mazeret sebebi olarak 6nceden belirlemektedir:

Ol sa’ir-i kam-yab benim kim Galib

Mazmunlarimi anlamamak ‘aybolmaz (Kt.25/1)"

“Galib! Ben o nesli tiikenen sairlerdenim, bu yiizden mazmunlarimi anlamamak
ayp olmaz”

Beyitte kendisini nesli tilkenmeye yiiz tutmus sairler arasinda gosteren Galib, bu
derece usta bir sair oldugu igin, siirlerini ve siirlerindeki sembolik yapiy1 ifade eden
kendine has mazmunlarini anlamamanin bir kusur veya ayip olmayacagini
belirtmektedir. Galib, yasadigi donem icerisinde geleneksel siir sanatinin artik sairler
icin eskiyi tekrar ve taklit etmenin Otesine ge¢meye firsat vermeyen mevcut
imkanlariyla yetinmek yerine gelistirdigi orijinal mazmunlar, farkli terkipler ve
alisilmadik bagdastirmalarla kendisine has yeni bir siir dili ortaya koymustur. Onun bu

yeni ve orijinal sOylemi yakalama cabalari, siirinin anlasilmasi noktasinda zorluklar1 da

*Bu beyit Ok¢u’nun “Mukatta’at” bashg altinda yer verdigi bir kit’amn ilk beyitidir. Ancak Giirer
calismasinda bu beytin ait oldugu manzumeyi “Ruba’iyyat” baslig: altinda ele almaktadir. Ayrica Okgu,
s6z konusu manzumenin vezninin hezec bahrinin “mef {lii/mefa’ilii mefa’ilii fa’Gliin” kalibinda oldugunu
belirtmektedir ki dikkat edildiginde kalibin ayni bahrin ruba’i nazim sekline mahsus olarak kullanilan
“ahreb” kaliplarindan “mef’Glii/mefa’ili/mefa’iliin/fa” kalibiyla yazildig1 goriilecektir.



beraberinde getirmistir. Bilinen ve anlagilan geleneksel sembollerin yerine kendi
muhayyilesinin tezahiirleri denilebilecek ve dolayisiyla sembolden ¢ok imge olarak
nitelendirilebilecek imaj veya mazmunlari onun siirindeki muglak ve kapali yapinin
temelini olusturmaktadir. Siirlerdeki bu muglak ve kapali yapinin aydinlatilabilmesi i¢in
her kelimenin biitiin anlamlarinin ve bu anlamlarin kelimenin bir arada kullanildig1 veya
tamlama kurdugu diger kelimelerle olan baglam iliskilerinin g6z Oniinde tutulmasi
bliyiik 6nem arz etmektedir. Asagida kendi siirini tarif ve tavsif ettigi beyitte ilk bakista
fazla dikkat ¢ekmeyen bir ibarenin tasimis oldugu iki farkli anlam, beyitin birbirine

tamamen tezat teskil eden iki farkli sekilde anlasilmasina sebep olmaktadir.

Etmis yine Galib kudema tavrini der-pis
Es’armin asar-1 hakikat var i¢inde (G.329/7)

“Galib yine eskilerin tavrina karsi ¢ikmus, (zira) onun siirlerinin i¢erisinde

hakikatin izleri var”

[lk musranmn sonunda yer alan Farsca “der-pis” ifadesi, sahip oldugu farkli
anlamlara ve beyit icerisinde yer alan diger kelimelerle olan iligkisine bagli olarak
birbirinden degisik hatta birbirine tezat teskil eden ¢oklu anlam katmanlari meydana
getirmektedir. Ifadenin Tiirkcede “6ne ¢ikarmak, 6ne siirmek, sunmak, serdetmek, arz
etmek, ibraz etmek, onermek, teklif etmek, raz1 olmak” anlaminda kullanilan fiillere
karsilik geldigi diisiiniilecek olursa Galib eskilerin tavrini 6ne siirmek, izah etmek veya
arz etmekle onlar1 6rnek aldiginit ve (dolayisiyla) siirlerinde hakikat bilgisinin izleri
oldugunu belirtmektedir. Bu sekilde bir anlam okurun zihninde, Galib’in eski sairleri
ornek aldigr ve siirlerinin basarisinin veya giizelliginin, gelenege bagli olmasindan
kaynaklandig1 sonucunu dogurmaktadir. Nitekim, Tiirk edebiyatinda “var i¢ginde” redifli
siirler lizerine kaleme aldig1 makalesinde Ayse Yildiz, Galib’in s6z konusu beyti i¢in su
ifadeleri kullanmaktadir: “En sonunda ise Galib, eskilerin tarzini ve tavrini érnek almis
dahi olsa siirlerinin i¢inde hakikat oldugunu soyler.” (Yildiz, 2009: 490). Yildiz’in bu
ifadesi, Galib’i kendi kendisiyle ¢elismekte olan tutarsiz bir sair durumuna
diisiirmektedir. Galib, her firsatta kendisini “kudema” veya “selef” olarak nitelendirdigi
onceki donem sairlerinden ayirmakta, siirde yeni bir tarz meydana getirdigini ifade

etmektedir. Hiisn i Ask’ta bu durumu asagidaki beyitle dile getirmektedir:
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Tarz-1 selefe takaddiim etdim
Bir bagka liigat tekelliim etdim (Galib, 1968: 171)

“Eskilerin tarzinin ontine gegtim, séz soylemede baska bir dil ortaya koydum”

Beyitte acikga, oOnceki sairlerin tarzinin Oniine gegerek baska bir dille
konustugunu ifade eden bir sairin eskiyi 6rnek aldigin1 beyan etmesi tutarlilik arz
etmemektedir. Onceki beyite bu baglamda bir daha bakilacak olursa Ayse Yildiz’m
ifade ettigi anlam, Galib’in poetik durusunu yerle bir etmektedir. Farsca bir terkip olan
“der-pis” ibaresinin ihtiva ettigi diger anlamlar, beyit i¢in farkli anlam katmanlarina da
kap1 aralayacaktir. S6z konusu ibarenin Tiirkgedeki diger bir anlami “engellemek,
muhalefet etmek, kars1 olmak, kafa tutmak” eylemlerine karsilik gelmekte ve beyit i¢in
yukarida belirtilen ilk anlam boyutunun tam tersi bir ikinci anlam boyutuna isarette
bulunmaktadir. Bu durumda beyitteki anlam, Galib’in siirlerinde hakikat izlerinin
bulunmasini temin eden unsurun, onun eskilerin tarzina ve tavrina karsi ¢ikmasi,
meydan okumasi ve onlara muhalefet etmesinden kaynaklandigi seklinde yeniden
kurulacaktir. Biraz daha ileri gidilecek olursa “der-pis” ifadesi Tiirkcede
“karsilastirmak, yiizlestirmek, karsisina ¢ikmak” anlamlariyla da degerlendirilebilecek
ve boylece Galib’in kendi siirini eskilerin siiriyle karsilastirdigi ve bu karsilastirmada,
kendi siirinde hakikate ait izler bulundugu i¢in onlardan istiin oldugu anlamina
ulasilacaktir.

Bu ii¢ farkli anlam boyutunun elde edilmesi, Galib’in siirlerinde siklikla goriilen
muglak ve anlasilmaz yapinin tipik bir ornegini ortaya koymaktadir. Yildiz’in, s6z
konusu beyti degerlendirirken yapmis oldugu agiklama kismen dogru olmakla birlikte
tek bir bakis agisini yansittigi i¢in eksik kalmaktadir. Bu eksikligi hissettiren en dnemli
sebep Galib’in kendi siirinin yeni ve orijinal oldugu ve kendisinin sairlikte bir ¢igir
actigr yoniindeki iddialarmmin, onun birgok beyitinde acik¢a belirtilmis olmasi

hususudur. Bloom’un ifade ettigi iizere:

“Sairler gii¢lendikleri zaman falancann siirlerini okumazlar, zira
gergekten giiclii sairler yalnizca kendi siirlerini okuyabilirler. Onlara
gore anlayish olmak zayifliktir ve etrafli ve adil karsilastirmalar yapmak
sec¢ilmig biri olmamaktir.” (Bloom, 2008: 59).
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Seyh Galib, giiclii bir sairdir ve giicliniin farkindadir. Bu farkindaligin ona

verdigi gliven ve cesaretle asagidaki beyitte sunlart soylemektedir:

Muhal ‘add eylemislerken gazelde sa'iran-1 RGm

Ben icad eyledim ol Sevketane tarz-1 es'ar1 (K.15/32)

“Rum (Anadolu) sairleri imkansiz oldugunu diisiiniirken, ben Sevket'in siir

tarzini icat ettim”

Galib, “sa’iran-1 RGm” tamlamasiyla isaret ettigi Tiirk sairlerinin, Fars siirinin ve
Ozellikle Sebk-i Hindi’nin Onemli isimlerinden Sevket-i Buhari’nin siir tarzini
yakalamay1 imkénsiz olarak gordiikleri bir ortamda kendisinin bu tarzi Tiirk siirinde icat
ettigini iddia etmektedir. Klasik Tiirk siirinin her dénemde kendisi i¢in mihenk tasi
olarak gordiigii ve sairlerin kendi siirlerinin degerleri i¢in 6l¢ii olarak degerlendirdigi
siirler Fars edebiyatinda ortaya konulan siirlerdir. Her ne kadar Fars siirinin Tiirk siiri
tizerindeki etkisinin 6zellikle 17. ylizyildan sonra azaldigi, Tiirk sairlerinin, meydana
getirdikleri sanat degeri yiiksek siirlerle daha milli ve 6zgiin sayilabilecek bir siir
gelenegi ortaya koyduklari gézlemlense de Fars siirine olan ilgi ve 6zenme devam etmis
ve sairlerin kendilerini Fars sairlerle mukayese etme aliskanligi sona ermemistir. Galib
de bir tarz sahibi olarak nitelendirdigi Sevket’i Ornek aldigini ve onun tarzinm
benimsedigini acik¢a ortaya koymakta ve buna bagli olarak Osmanl sahasinda bu tarz
siir1 ortaya koyan sairin kendisi oldugunu belirtmektedir. Hiisn i Ask mesnevisinden
alinan asagidaki beyitlerde Galib, kendi siirine ilham kaynagi olarak Mesnevi’yi isaret

etmekte ve onda bulunan hakikat sirlarini elde etmenin 6nemini belirtmektedir:

Gencinede resm-1 nev gozetdim
Ben agdim o genci ben tiiketdim
Esrarin1 Mesnevi’den aldim
Caldim veli mirl mali ¢aldim
Fehm etmege sen de himmet eyle
Ol gevheri bul da sirkat eyle

Cok gorme bu hikmet-i beyanim

Tevfika havale eyle canim (Galib, 1968: 171)
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Galib, hazine meydana getirmede yeni bir yol izledigini, meydana gelen hazineyi
kendisinin ac¢ip igerisindeki cevherleri kendisinin tiikettigini beyan etmek suretiyle
siirinin benzerinin yazilamayacagini belirtmektedir. Bu yeni tarz siirleri muteber kilan
unsurun Mevlana’nin Mesnevi’si oldugunu, Mesnevi’de yer alan sirlarin kendisine
ilham verdigini sdylerken sadece Hiisn i Ask ile ilgili konusmamaktadir. O, siirlerinin
cogunda Mevlana’ya ve Mesnevi’ye yaptigr gondermelerle ondan etkilendigini ortaya
koymaktadir. Bu etkilenme eger bir hirsizlik olarak degerlendirilecekse de Galib bunu
sorun etmez. Clinkli Mesnevi, insanlarin hakikat bilgisini elde etmelerinde bir rehberdir
ve bu rehber tiim insanlarin istifadesine aciktir. Onemli olan Mesnevi’de yer alan
hikmeti anlamak, ondan nasiplenmek olunca karsisindakine de ondaki cevheri
bulmasin1 ve gerekirse calmasini &giitlemektedir. Sonrasinda, kendi ifadelerinde
bulunan hikmetin Mevlana’nin himmeti oldugunu dolayisiyla kendisinin s6z sdylemede
usta olmasinin ¢ok goriilmemesi gerektigine dikkat ¢cekmektedir. En sonunda da Farsca
bir beyitle sairlikte ulastig1 noktaya isaret ederek kendi sairligi meselesine son noktayi

koyan Galib soyle seslenmektedir:

In dem ki zi sairi eser nist

Sultan-1 sithan menem diger nist (Galib, 1968: 171)

“Sairlikten nigsane olmadig1 bu zamanda soziin sultani benim, digerleri degil”

Bu beyit, Galib’in kendi sanatci kisiligine kendi miilahazalariyla tayin ettigi
mevkiyi gostermektedir. Donemin, siir sahasinda pek de parlak olmayan genel yapisi
icerisinde kendisinden bagska sair olarak nitelendirilmeyi hak eden birinin bulunmadigi
yoniindeki bu iddiasi, bir anlamda Galib ve onun sanatgt kisiligi ile ilgili kendi
doneminde ve kendisinden sonra yapilan degerlendirmelerde ortaya cikan sonuglarla
teyit edilmistir.

Galib’in siirleri genel bir degerlendirmeye tabi tutulacak olursa onun alisilmigin
disinda bir tarz ve Uslup sahibi oldugu fark edilecektir. Klasik siirin son temsilcisi
olarak gelenegin ona sunmus oldugu kisith siir malzemesini ustaca kullanan Galib, bu
sinirlh malzemeyi farkli ve alternatif kullanimlar ortaya koymakla zenginlestirmeyi
basarmistir. Selefi olan sairlerde oldugu gibi onun siirinin de temelinde mensubu oldugu

medeniyetin temel taslar1 olan din ve tasavvuf yer almaktadir. igerisinde yasamis
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oldugu toplumun ve dénemin yasantisi, diinya goriisli ve varlik anlayis1 Galib iizerinde
meydana getirdigi tesirini siirlerinde goriinlir kilmaktadir. Bu c¢alismanin bir tecelli
teorisine bagl oldugundan hareketle Galib ve onun siiri hakkinda bir sairin eserlerinin
onun tecellileri gibi oldugunu sdylemek yanlis olmayacaktir. Sair, siirinde ele aldigi
hicbir konuyu birebir kendi hayatindan ddiinglemek zorunda degildir. Bagka bir ifadeyle
sair i¢in siirin malzemesi tamamen kendi yasam tecriibesinin izlerini tagimaz ve tagimak
zorunda degildir. Dolayisiyla Galib veya herhangi bir sairin  siirlerinin
degerlendirilmesinde sairin hayati, yasam tarzi, diinya gortst ile ilgili bilgilerin mevcut
olup olmamasi ¢ok fazla énem arz etmez. Orhan Okay’m ifadesiyle “Oniimiizde hayati
ve sahsiyeti, ozellikleri bilinmeyen sairin siir metinleri vardwr. Tahlilimizi bu metinler
icinde halletmek mecburiyetindeyiz.” (Ayvazoglu, 1995: 77). Sanat eseri, olusumunu
tamamladigi andan itibaren sanat¢inin elinden ¢ikip topluma mal olan, bireysellikten
styrilip evrensel olma yoluna giren bir 6zellik arz eder. Metin okumalarinda sair veya
yazar eksenli okuma sorununu ele aldig1 bir makalede Sabahattin Kii¢iik eserin evrensel

boyutuna isaret etmektedir:

“Sunu hicbir zaman unutmamaliyiz ki, sair, siirin hammaddesi
olan kisisel ‘duygu’yu objektif ve estetik duyguya doniistiirerek onun
“evrensel boyut” kazanmasimi saglar. Bir baska ifadeyle séylersek:
Sanat¢r kendi kisiliginden kacarak kisisel duygularini kolektif bilince
yani gelenege teslim eder.” (Kiigiik, 2008: 93).

Ancak biitiin bu degerlendirmeler sair ile siir arasindaki zorunlu yapisal iliskinin
tamamen g6z ard1 edilmesi anlamina gelmemektedir, zira bir siirde yer alan her sey belli
bir sairden sudur etmekle onu yansitmaktadir. Galib’in siirlerinde yer alan her kelime,
Galib’in hayatinin, gézlemlerinin, hayal diinyasinin ve bilingaltinin yansimalarina 1s1k

tutmaktadir.

2. Siir, Imge(imaj) ve Hakikat Tliskisi

Sair, giindelik dilin imkanlarim1 zorlamak suretiyle yeni bir dil kurma gorevi
iistlenmektedir. Bunu yaparken siirinde kullanacagi malzemeyi titizlikle belirlemek ve
bu malzemenin siirin bitiinselligi icerisinde meydana getirecegi farkli anlam

katmanlarin1 kurgulamak durumundadir. Siir dilini glindelik dilden ayiran en 6nemli



14

ozellik, siirde kullanilan kelimelerin, farkli ¢agrisim degerleriyle ele alinmalaridir.
Insanlarin belli nesne, durum, duygu, diisiince ve olgular icin belirledikleri birtakim
isaretler vardir. Simge veya sembol adi1 verilen bu isaretler zaman igerisinde toplumda
yayillmak ve {lizerlerine bir goriis birligi saglanmak suretiyle herkesge bilinen ve kabul
edilen bir nitelik kazanirlar. Ramazan Korkmaz sembol i¢in su tanimlamay: yapar:
“Sembol, en genel tamimiyla kendisi olmayan’dir” (Korkmaz, 2002: 263). imge ya da
imaj olarak adlandirilan gosterge ise genel kabul gormiis olan bu sembol veya
simgelerin ilk hali, bir anlamda “arketip”idir. Bagka bir ifadeyle her sembol baslangigta
bir imge durumundadir. “Bir imaj ilk defasinda bir istiare olarak uyanmigs olabilir; ama
hem bir canlandirma hem bir temsil olarak siirekli olarak olusuyorsa bu bir sembol
olur...” (Wellek ve Warren, 2005: 163). Siirde imge kavraminin terimsel olarak
kullanilmaya baslanmasi heniiz yeni sayilmakla birlikte klasik siirde bu kavrami
karsiladig1 sdylenebilecek “mazmun” terimi bulunmaktadir. Sener Demirel, siirlerde
kullanilan mazmunlarin, bu mazmunlardaki orijinallik ve yeniligin, sairin edebi
kisiliginin belirlenmesinde bir mihenk tast oldugunu belirtmektedir (Demirel, 2002).
Demirel, mazmun ve imge terimlerinin tam anlamiyla birbirlerini karsilayip
karsilamadiklar1 meselesi iizerine kaleme aldig1 “Mazmundan Imgeye bir Yolculuk”
adli diger bir makalesinde bu iki terimi “cagrisim” kavraminin sagladigi ortak paydada
bulusturmaktadir (Demirel, 2007). Ister imge isterse mazmun olarak adlandirilsin, siirde
cagrisim yoluyla farkli anlam boyutlarinin meydana gelmesini saglayan unsurlarin daha
once kullanilmamis, yeni ve 6zglin olup olmamalari, siirin ve dolayisiyla sairin
niteligini de belirleyen temel etkendir.

Ibn Arabi drneginde siirsel imajin gerekliligine géndermede bulunan ve hakikati
anlatmada siir ve siirin sembolik yapisinin rolil iizerine degerlendirmeler yapan Chittick

su aciklamalarda bulunmaktadir:

“Stipheci bir okurun, imajin ilahi tecelliye isaret edecek sekilde
kullamilmasiyla ilgili hemen soracagi soru Ibn Arabi’nin ne kasdettigini
nigin soylemedigi sorusudur. Eger, giizel bir kadina degil de, Allah’a
atifta bulunuyorsa, bunun boyle oldugunu ni¢in soylemiyor? Bu sorunun
bir¢ok cevabr vardir. Cevaplardan biri sudur: bunlar, bizdtihi tanri

degil, ilahi tecellilerdeir. Dolayisiyla, tamim geregi, biz Tanr ile degil,
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O’nunla kendisini gésterdigi kadariyla ilgileniyoruz.” (Chittick, 2007:
319).

Bu ifade, siirde yer alan diinya hayatina ait bilinen unsurlarin, miisahede
diizeyinde bir algiya sahip insan i¢in hakikati idrak etmede uygun bir zemin teskil
edecegini vurgulamaktadir. Chittick, meseleyi agiklama noktasinda ikinci cevap olarak
belirttigi gerekgelerle ilk cevaptaki ifadeleri daha da anlasilir hale getirir: “Allah’in
tecellilerini idrak etmek, bes duyuya dayali hayadli alanda vuku bulur; bu yiizden
algilanan seyi ifade edebilecek tek dil duyusal dildir. Hayadl ve imajin rasyonel izah,
Okuru tecellinin gercegine yaklastirmak yerine, ondan uzaklastirir.” (Chittick, 2007:
319 ). Makrokozmos olarak adlandirilan varlik aleminin, zitliklardan miitesekkil yapisi
benzer sekilde mikrokozmos durumundaki insanin yapisinda da mevcuttur. Biinyesinde
barindirdigi zitliklar insanin birgok durumda kendi i¢ diinyasinda ¢atismalar yasamasina
sebep olur. Sairlerin sanat¢1 kisilikleri, yasadiklar i¢ catigsmalara bagl olarak gelisir ve
bu catismalarin siire basariyla yansitilmasi, siirin sanat eseri hiiviyetini kazanmasinda
biiylik 6nem arz eder. Okay bu duruma dikkat ¢ekerek sunlar1 sdyler: “Siir de her biiyiik
sanat eseri gibi, bir i¢ ¢atismasimin mahsuliidiir. Baska bir deyisle, biitiin ruh ve madde
hayatimizi idare eden zitliklarin, ikilemlerin, iist seviyede, bir sanat eserinde tezahiir
etmesidir.” (Ayvazoglu, 1995: 78). Schuon ise sanatin islevi hususunda daha felsefi bir
Onerme ileri siirer: “Ogretici roliinden ote kutsal sanatin asil islevi, tek ve sonsuz olan
Cevheri, arazlar alemine transfer edip arazsal bilinci yeniden Cevhere tasimaktir.”
(Schuon, 1997: 25). Schuon sanati, bu ¢alismanin esasini teskil eden, varlik ve varhigin
cesitli diizeylerdeki mahiyetinin ya da kisaca “tecelli” siirecinin sahnelendigi bir alan

olarak telakki etmektedir.

3. Seyh Galib’in Siirlerinde ibn Arabi Etkisi

Mevlevi bir sair olan Seyh Galib’in, igerisinde bulundugu tasavvuf ¢evresi de
gdz Oniine alinacak olursa, goriisleri tiim Islam aleminde biiyiik ilgi gdrmiis olan Ibn
Arabi gibi biiyiik bir alime ve onun varlik nazariyesine bigane kalmig olmasi, kabul
edilmesi gii¢ bir ihtimaldir. ibn Arabi, daha &nce bir¢ok siifi tarafindan farkl sekilde ve
belki de ortiilii olarak ifade edilen varligin birligi anlamindaki “vahdetii’l-viicid” veya
“vahdet-1 viicid” anlayisini sistemli bir bigimde ele alip onu varlik ile ilgili ontolojik

mabhiyette bir nazariye olarak ortaya koymustur. Bu noktada Galib’in bir Mevlevi
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oldugu gerceginden hareketle onun ibn Arabi’den etkilenmesinin Mevlana ve onun
eserleri vasitasiyla oldugu ihtimali s6z konusu edilebilir. Ancak Mevlana’nin gercek
anlamda Ibn Arabi’den etkilenip etkilenmedigi meselesi tartismali bir durum arz
etmektedir. Mevlana ile ilgili olarak otorite kabul edilen R. A. Nicholson, onun
Arabi’den agikga etkilenmis oldugunu belirtmekte; yine tasavvufa dair olduk¢a 6nemli
eserleri ile taninan A. Schimmel de Mevlana igin Arabi okulunun bir temsilcisi ifadesini
kullanmaktadir (Chittick, 2007: 264-265).

Bu etkilenme iddialarinin ciddi bir mesnede dayanmadigini belirten Chittick, s6z
konusu iki zatin da kendi bireysel tecriibeleriyle edindikleri marifet bilgisini,
kendilerine has ifade tarzlar1 ve yontemlerle aktardiklari goriisiindedir. Bu iki
mutasavvif arasindaki en Onemli fark, Chittick’in ifadesiyle olay ve olgular
degerlendirmede Mevlana’nin “ask™ merkezli yaklasimina karsin Arabi’nin daha felsefi
ve teknik bigimdeki ifadeleriyle biiriindiigli entelektiiel gortinimde saklidir (Chittick,
2007: 269-270). Galib, Yusuf-1 Sine-¢ak’n, Mevlana’nin Mesnevi’sinden aralarinda
anlam ilgisi bulunan 366 beyti segerek telif ettigi “Cezire-i Mesnevi” adli eserini serh
ettigi “Serh-i Cezire-i Mesnevi” adli eserinde hem Arabi’nin terminolojisinden
faydalanarak hem de sik sik onu ve eserlerini referans gostererek ondan 6nemli 6l¢iide
etkilendigini ortaya koymustur (Galib, 1996). Eserde belli boliimlerde, bir meselenin
izah1 yapilirken ileride ilgili yerlerde detayli olarak goriilecegi lizere “Hatta Muhyiddin
Ibni’l- ‘Arabi hazretleri Fiitihdt'da buyururlar ki...”(Galib, 1996: 21) benzeri ifadelerle
bir otorite olarak kabul edilen Arabi’nin goriisleri, destekleyici olarak kullanilmistir.
Siirlerinde de kimi zaman acik¢a isaret edilen kimi zaman da sembolik séylemin
imkanlar1 cergevesinde satir aralarina gizlenmis bi¢imde okurun muhayyile giicli ve
kabiliyetinin hizmetine sunulan vahdet-i viicid anlayisi, Galib’in Ibn Arabi’den
dogrudan etkilendigini agik¢a ortaya koymaktadir. Bu etki, bizzat Ibn Arabi’nin admin
ve misyonunun zikredildigi beyitlerin mevcudiyetiyle daha da belirgin bir bi¢cimde

ortaya ¢cikmaktadir.

Selim-i Evvele olmusdu zahir sirr-1 Muhyiddin (Trc.3/4-1)

“Muhyiddin’in surri 1. Selim’e gériinmiistii (mdlum olmustu)”
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Yukaridaki misrada, Galib’in, Arabi’nin kabrinin ortaya ¢ikarilmas: ile ilgili olarak
anlatilan bir rivayete gondermede bulundugu goriilmektedir. Rivayete gore “Seyhi ekber
hazretleri, Sam'da, kalbi para sevgisiyle dolu bir grup kimseye; ‘Sizin taptiginiz, benim
ayagimin altindadr’ dedi. Orada bulunanlar bu sozii anlayamadilar. Rabbimize hdsa

”® Arabi’nin bu ifadesi,

hakaret etti sandilar. Epey kimse aleyhinde konusmaya basladh.
birgok mutasavvifin istigrak halinde sdylemis oldugu seriata aykir1 ifadelerden biridir.
Hallac-1 Manstr’un “ene’l Hak™ ifadesinin sirrin1 anlama seviyesinden uzak olan
avamin, Arabi’nin s6z konusu ifadesinin altindaki hikmeti anlamasi elbette beklenemez.
Onun bu ifadesinin arka planindaki anlam, onun dliimiinden asirlar sonra, yine en az bu

s0zdeki kadar hikmetli bir bigimde Osmanli hiikiimdar1 Yavuz Sultan Selim’in Sam’a

gelip onun kabrinin ortaya ¢ikarilmasina vesile olmasi hadisesinden sonra anlasilacaktir.

“Vefat ettiginde de Sam halki, kabrinin iizerine ¢op doktiiler.
Ancak vefatindan sonra onun ne miibarek bir zat oldugu meydana ¢ikt.
Ibni Arabi hazretleri "Sin, Sin'a gelince, Muhyiddin'in kabri meydana
ctkar ve muradi anlasilr” buyurmustu. Osmanh Sultami Yavuz Selim
Han Sam'a geldiginde; "Sin, Sin'a gelince, Muhyiddin'in kabri meydana
ctkar" soziiniin ne demek oldugunu firasetiyle anladi. [Sin'den murad
Selim, Sin'dan murad Sam'dir.] Kabrini arastirip buldurdu. Copleri
temizleterek, kabrin iizerine giizel bir tiirbe, yanina bir cami ve imaret
yvaptirdi. Ayrica Muhyiddin-i Arabi'nin vefatindan oénce ayagini yere
vurarak, "Sizin taptiginiz, benim ayagimin altindadwr" buyurdugu yeri
tespit ettirip, orayl kazdirdr. Orada kiip i¢inde altin ¢ikni. Bundan, "Siz,
Allahii  tedldya degil de, paraya tapiyorsunuz" demek istedigi

anlaslldl.”6

Misrada gecen “sirr-1 Muhyiddin” ifadesi, hem onun mezarinin bulunmas ile
ilgili olaganiistii bir bicimde I. Selim’e isaret eden soOzlerine hem de “taptiginiz
ayagimin altindadir” soéziiniin altinda yatan anlama imada bulunmaktadir. Her iki
ifadenin de isaret ettigi diger bir durum Ibn Arabi’nin sdylemis oldugu bu sdzlerin

Oliimiinden yillar sonra tahakkuk etmesinin onun keramet sahibi bir veli olmasina delil

> (http://www.dinimizislam.com/detay.asp?Aid=3029 07.01.2012)
® http://www.dinimizislam.com/detay.asp?Aid=3029 07.01.2012



http://www.dinimizislam.com/detay.asp?Aid=3029
http://www.dinimizislam.com/detay.asp?Aid=3029
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teskil etmesidir. Elbette bu sirra vakif olup, Arabi’nin soézlerinin dogrulugunu

kanitlamasi yoniiyle I. Selim’in de velayet mertebesinde oldugu belirtilmektedir.

Ey ‘alim-i ‘ilm-i kiinfekan hazret-i seyh
Ta’yin-kiin-i tevhid-‘1yan hazret-i seyh
Biirhan-1 ‘Acem fahr-1 ‘Arab Muhyeddin
Sey’iili’llah aman aman hazret-i Seyh  (R.15)

“Ey, varolus ilminin alimi, varliktaki birligi aciklayan, Araplarin ve diger

milletlerin 6viincii olan seyh! Allah i¢in bana da yardim et!”

Galib, Muhyiddin Ibn Arabi’ye olan asinaligim dile getirirken, Arabi’nin
ogretisinin temel taslar1 konumunda bulunan belli terimlerden istifade etmektedir. Ik
misrada, “alim-i ilm-i kiinfekan” terkibiyle onun varlik ilmi veya varolus siireci
hakkinda ortaya koymus oldugu fikirlere bir gondermede bulunmaktadir. Galib’in
tanimlamasiyla Arabi, kainatin yaratilisi ya da diger bir ifadeyle varlik sahasina cikist
ile ilgili ilmin, daha kisa bir ifadeyle varlik ilminin alimidir. Ikinci misrada Arabi
terminolojisinin en ¢ok bilinen ve One ¢ikan terimleri, istikak sanatiyla okurlara
sunulmakta ve siirsel bir formda Arabi’nin tevhid anlayisi belirtilmektedir. Galib,
Arabi’nin, anlagilmasi zor olan tevhid hususunu, suh(di ve tecriibi sekilde bizzat
yasamis biri olarak agikca ortaya koymus oldugunu dile getirirken ayn1 zamanda onun,
vahdet ve vahdet-i viicid Ogretisine imada bulunmaktadir. Ayni zamanda ta’yin
kelimesinin kullanilmasiyla varligin ontolojik olarak cesitli mertebelerde telakki
edilmesi hususunda anahtar kavramlardan olan belirlenme anlamindaki “ta’ayyiin”
kavramina dikkat ¢ekilmektedir. Son olarak da ‘1yan kelimesi tercih edilmek suretiyle
bu kelimenin ayn veya a’yan kavramlariyla olan ilgisine bir ¢agrisim yapilmaktadir.
Ucgiincii misrada ise Arabi’nin Islam ve tasavvuf alemindeki miimtaz yerini belirtmek
icin ona Acem’in delili, Arap’in 6viincii vasiflart verilmektedir. Biirhan kelimesi
tevriyeli olarak hem delil hem de &viing anlaminda, yine Acem ifadesi hem iran

3

tasavvif gelenegine ve bu gelenekte “vahdet-i viicid” Ogretisinin Gnemine bir
gondermede bulunmak ve ayni zamanda genel olarak Arap unsurlar disinda kalan tiim
insanlar1 ifade etmek i¢in kullanilmistir. Gergekten de Arabi, gerek ¢agdaslar1 gerekse

kendisinden sonra yagamis olan din bilginleri ve mutasavviflar iizerinde derin izler
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birakmis, 6zellikle vahdet-i viiclid Ogretisi glinlimiize gelinceye kadar lehte ve aleyhte
olanlar tarafindan tartisilmistir. Son misrada ise kendisinin de mutasavvif olmasi
dolayisiyla Galib; Arabi’den Allah rizasi i¢in manevi bir yardim beklentisi ile aman

dilemekte, onun ruhaniyetinden rehberlik ve miirsitlik ummaktadir.

4. Hak, Varlik (Alem) ve insan Kavramlarina Genel Bir Bakis

Her dinin, mistik diisincenin veya felsefl sistemin, kendi ortaya ¢ikis
amaclarinin da bir geregi olmasi bakimindan cevabini bulmak i¢in en fazla g¢aba
gosterdikleri ve cesitli gorlisler ortaya koyduklari ilk ve en dnemli soru varligin ne
oldugu sorusu olmustur. Varlik konusu Bat1 tefekkiiriinde farkli ilmi ve felsefl alanlarda
degisik yonleriyle ele alinmistir. Varligin mahiyeti ile ilgili olarak ortaya ¢ikan ontoloji
(varlik bilimi) varlik ile ilgili genel ve biitiinciil dnermeler ortaya koymakla birlikte,
varligin mahiyetini ortaya koymada tatmin edici ve sentezleyici bir ¢ikarim saglamada
yetersiz kalmaktadir. Ozellikle klasik ontolojinin varligin formlar ve 6zler diizleminde
ele alinmas1 yoniindeki tavriyla kismen saglanmaya c¢alisilan biitlinciil bakis agisi,
modern ontolojinin metafizigi 6teleyen ve her varligi kendi somut ve ferdi varolusuyla
aciklama gayretine dayanan perspektifiyle ortadan kalkmistir (Tunali, 2002: 15-18).
Hakiki varlik ya da Allah, mutlak askinlig1 ve yaratict boyutuyla teolojinin arastirma
konusudur. Evrenin yaratilis1 ve baglangici, yani alem veya makrokozmos (alem-i kebir)
meselesi kozmoloji biliminin sinirlari igerisinde telakki edilmektedir. Kainatin varlik
sahasina ¢ikmasi, olusum siireci ve mahiyeti bu bilim dalinin temel meselelerini teskil
etmektedir. Insan (alem-i sagir) ve insanin varolusu meselesi ise egzistansiyalist veya
varoluscu felsefenin odaklandigi bir husustur. Bu felsefenin; varolus siirecini ve bir
anlamda varolus kosulunu, kendini gergeklestirmesi ve tinsel boyutta yeniden dogusu
baglaminda ele aldig1 insan, tasavvufta insan-1 kamil olarak adlandirilan miikemmel
varligin ta kendisidir. Bat1 felsefesinin farkli bilimsel ve felsefi yaklasimlarla, belli bir
biitiinliik arz etmekten uzak olarak ortaya koymaya calistig1 varlik veya varligin farkh
diizeylerdeki degisik algilar1 tasavvufta vahdet-i viicid veya varligin birligi anlayisinda
tam bir biitlinliik i¢erisinde ele alinmaktadir. Bat1 ve Dogu felsefelerinde varlik ile ilgili
ortaya cikan bu algi farkliliklariyla ilgili Izutsu su hususlara dikkat ¢ekmektedir:
“...modern egzistansiyalistin temel ilgisini olusturan ‘varolus’, genel anlamda varolus
degildir; bu varolug, onun kendi bireysel ve kisisel varolusudur, bagka bir sey degildir.”

(Izutsu, 2002: 193). Bat1 egzistansiyalizmini bireysel varolusla sinirli ve indirgenmis bir
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bigimde olmakla nitelendiren Izutsu, sonrasinda Iran 6rneginde Dogu felsefesinde

varolus probleminin ele alinig1 hakkinda bilgi vermektedir:

“Burada merkezi problem, benim veya senin kisisel varolusun
degildir. Burada merkezi problem, genel anlamda varolustur. Bu
problem, kisiler-iistii ve evrensel bir seydir ve dolayisiyla ozii itibariyle

soyut mahiyetli bir sey gibi goriinmektedir.” (1zutsu, 2002: 193).

Bu aciklamalar1 yaptiktan sonra Izutsu Bati egzistansiyalizminin ele aldigi
varolus olgusu ile fran merkezli bir felsefe olarak ifade ettigi “vahdet-i viicid” anlayist
ve bu anlayisin vazettigi varlik anlamindaki “viicid” kavrami arasinda kesin bir ayrim
yapmaktadir (Izutsu, 2002: 193).

Tasavvufun varliga bakisinda Allah, dlem ve insan kavramlari ayni varligin
cesitli diizeylerdeki belirlenme formlart olarak kabul edilmektedir. Tasavvufun varlik
ile ilgili miilahazalar1 s6z konusu oldugunda Allah veya Hak, varligin gergeklik
boyutuna igaret ederken bu gercek varligin yansimasi durumundaki kainat ve insan bu
yansima veya hayal durumunu temsil eden izafi varlik kategorisinin farkli iki yiizii ya
da boyutu olarak degerlendirilmektedir. Goriildiigii izere tasavvufta varlik problemi ele
alinirken tizerinde durulan en 6nemli kavramlardan biri “gergeklik” kavramidir. Ger¢ek
olan ile gercek olmayan arasindaki fark, varlik ile ilgili problemin ¢dziimiinde goz
oniinde bulundurulmasi gereken en miihim ipuglarindan birisidir. Eger gercek olarak
kabul ettigimiz ve kendi basina, kimseye muhta¢ olmadan var olabilen, var olmasi
zaman ve mekan gibi kayitlarla sinirlandirilamayan, “yok” veya “yokluk” kavramlarinin
dahi onu tanimlamada sinirlandirict unsurlar olarak kabul edildigi bir “varlik” soz
konusu ise dlem adi verilen ve cogu zaman varlik kavramini kiimiilatif olarak karsilayan
olgu nasil tanimlanabilir? Bu baglamda “insan” dedigimiz sey, kendi varligi dahi
siipheli olan alem adindaki sayisiz gergek disi unsurlarin yanilsamalarindan sadece
birisi olarak varliktan ne kadar pay sahibi olabilir? Bu sorularin cevabmi en agik ve
anlagilir bigimde Islam tasavvuf diisiincesinde Muhyiddin Ibn Arabi tarafindan

3

sistemlestirilmis olan “vahdet-i viicid” 6gretisinde bulmak miimkiin gériinmektedir.
Islam’in tasavvuf anlayis1 icerisinde nemli bir yere sahip olan Arabi’nin 6gretisinde
varlik olgusu ii¢ temel kavram {izerinde temellendirilmektedir. Bunlardan ilki varligin

hakiki ve mutlak gercek yoniine isaret eden Hak’tir. Hak kavrami genel anlamda Allah
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ismiyle bilinen, yaraticilik ve mabud olma vegheleriyle tanman [1ah anlamimin &tesinde,
mutlak ve tek gercek, hakiki varlik anlamlarinda kullanilmaktadir. Tek ve gercek
varhigin Hak tarafindan temsil edildigi bir varlik anlayisinda “alem” ve “insan”
kavramlar1 aslen var olmamakla birlikte, ger¢ek ve tek varlik durumundaki Hakk’in
varliginin golgeleri, yansimalar1 olmalar1 agisindan goreceli olarak var kabul edilen
varliklardir.

Giinliik dilin imkanlan igerisinde “varlik” kavraminin akla gelen ilk karsiligi
alem kelimesidir. Alem denildiginde canli cansiz goriiniir diizeyde kendilerine varlik
atfedilen duyusal anlamda algilanabilen her tiirlii esya ile aslinda goériinmemekle birlikte
aklen ve duygusal olarak varliklar1 idrdk olunabilen metafizik birtakim egya
kastedilmektedir. Diger bir ifadeyle Hak gergek varlik olarak isimlendirildiginde, alem
de itibari, izafi ya da hayali mahiyetteki varlik olarak tanimlanmaktadir.

Hak ve alem veya varlik (alemi) olarak adlandirilan methumlar ile ilgili olarak
yapilan bu agiklamalar 1s1¢inda son olarak insan ve insanin mahiyeti hususunun
aciklanmasi, varlik anlayisinin tam olarak kavranabilmesi icin son derece Onemlidir.
Yukarida belirtildigi {izere insan, dlem denilen hayali veya izafi varlik alani icerisinde
yer alan sayisiz yansima formlarindan sadece birisidir ve bu yoniiyle basit ve 6nemsiz
bir yer isgal etmektedir. Ancak insan, kendisini diger biitiin izafi varliklardan ayiran ve
kendisine biitin varlik alemi igerisinde miimtaz bir yer saglayan oOzelliklerle
donatilmistir. Bu 06zellik, onun kendi varolus surimin farkindaligina sahip olabilme
kapasitesi ve yetenegidir. Insan igin varolus sirrmi1 ¢6zmek, onun bir anlamda yeniden
dogmasi, kendini gergeklestirmesi anlamima gelmektedir. Insan bu kapasitesini geregi
gibi degerlendirip kendisine bahsedilen yetenegini kullanmak suretiyle varligin
mahiyetini idrak edebilmeyi ve bu idrak vasitasiyla tekamiiliinii tamamlayarak izafi
varhgini gergek varlikta eritmeyi bagarabilirse gergek manada varlik kazanacaktir. Iste
bu siireci basariyla neticelendiren ve yeniden dogusunu gerceklestiren insana da insan-1
kamil adi verilmektedir. Chittick, esyanin hakikati meselesinden bahsederken ilahi
isimler baglaminda Hak, alem ve insanlar arasindaki iliskiye dikkat ¢cekmekte ve lstii

kapali olarak hakikat bilgisiyle donatilmis kamil insana isaret etmektedir:

“Kur’dn’in bize bildirdigine gore, ‘Allah, Adem’e tiim isimleri
ogretmistir’ (2:30). Bu dyet Islam’in teolojisini, antropolojisini ve

kozmolojisini ozetler. Eger seylerin mahiyetini anlamak durumunda isek,
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lic temel gercekligi hesaba katmamiz gerektigine dikkatimizi ¢eker:
Allah, insanlar ve dlem, ki Allah bunlarin adlarini daha basta insanlara

ogretmigtir.” (Chittick, 2007: 55)

Islam aleminde siifiyyenin bu ¢ok tartisilan varlik anlayisi ile ilgili kelamcilarin
tutumunun nasil oldugu konusu diger bir 6nemli husus olarak belirmektedir. Kelam
ilminin tanimi, gayesi ve konusu ile ilgili olarak, farkli devirlerde farkli agiklamalar
yapilmistir. Ancak en genel anlamiyla “Keldm, Allah’in zatint mebde’ ve medda iliskin
sifat ve fiilleri bakimindan, Islami ilkelere gore konu edinen bir ilimdir.” (Harputi,
2000:23). Bu tanimdan anlasilacagi tizere kelam ilminin temel konular1 tasavvufun veya
“vahdet-1 viiclid” ogretisinin lizerinde durdugu konulardan farkli degildir. Her iki ilim
veya sistem arasindaki fark egildikleri bu konularla ilgili bakis agilarindan
kaynaklanmaktadir. Tasavvufta Allah’t tenzihi veya askin olarak kabul ve tasdik
etmekle birlikte, onu yarattigi alem dolayisiyla ve alemi onun bir golgesi ya da
yansimasi olmasi yoniiyle, tesbihi boyutta algilamak, her seyi var olmasi yoniiyle ona
izafe etmek soz konusudur. Kelam ilmi ise Allah’1 mutlak bir tenzih boyutunda telakki
eder ve Kur’an-1 Kerim’de yer alan tesbihle tabir ve tevil gerektiren birtakim ayetlerin

tevilsiz bir bicimde, mutlak tenzihle birlikte degerlendirilmesini 6n gortir.

“Ote yvandan, arsa istiva (kaplama, oturma), yiiz, el, zikirlerinin
gectigi ayetler gibi tegbih ve tecsimi ilham eden sifatlarla ilgili miitesabih
ayetlerin yaninda, ‘Ona benzer hi¢bir sey yoktur’ ayeti gibi mutlak tenzih
ayetlerini  bulmak miimkiindiir. Bu itikad geregidir. Bir kisim
Miisliimanlar, tevilsiz sifat ayetlerini geldigi gibi kabul ederken bir kismi
onlari, tenzihten inandigi ile birlikte uyum saglamast igin, tevil ediyordu.
Dolayisiyla bazi Miisliimanlar tesbih ve tecsime diistiiler. Biitiin bunlar
arastirici Kelam ilminin, buna benzer akidelerde ortaya ¢ikisi neticesini

dogurdu.” (Taftazani, 2000: 15)

Aslinda kelam ve tasavvufun Hakk’mn zati ile ilgili, onun higbir vasifla
vasiflandirilamayacagi, hicbir kayitla kayitlandirilamayacagi seklindeki tasavvurlar
aymdir. Iki sistem arasindaki goriis ayriligi, onun esma ve sifatlari boyutuyla ele

alindig1 noktada baslar. Tasavvuf, varligi Hakk’n tecelli suretlerinden ibaret saymakla
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gercek varligin tek ve degismez oldugu fikrinde 1srar eder. Kelamda ise Hak ve onun
yarattig1 dlem arasinda tasavvufun iddia ettigi sekilde bir ontolojik yaklasima her zaman
ihtiyatl yaklasilir ve Hak ile alem, yaratic1 Allah ve yaratilan esya olarak kesin hatlarla
birbirinden ayr1 kategorilerde telakki edilir. Bu noktada ibn Arabi’nin “vahdet-i viicd”
ogretisi Ibn Teymiyye gibi bazilarinca mutlak kiifiir olarak kabul edilirken bazi
kelamecilar bu dgretinin ortaya koymus oldugu tezleri, ibn Arabi’nin kendisi gibi bizzat
yasayarak sezgisel anlamda tecriibe ederek icsellestiren, kesif ehli kimseler icin mubah
saymaktadirlar. Bununla birlikte bu kimseler, s6z konusu 6gretinin vazettigi hususlarin,
ozellikle zahiren seriata aykir1 ifade ve 6nermeler barindirmalarindan dolay: halk i¢inde
tartisilmasina ve yayilmasina ihtiyatla yaklagmislardir.

Bu calismada, bir sanatkar olmasinin yaninda bir tarikat mensubu olarak seyhlik
makamina kadar yiikselmis olan Seyh Galib’in varlik olgusu ve buna bagli olarak
“Hak” ve “insan” kavramlar ile ilgili bakis agisinin siirlerindeki yansimalar1 tespit
edilmeye calisilacaktir. Kavramlar belirlenirken, biitlin alemi kendini izhar etme
amactyla yaratan, ona varlik kazandiran Yaratict ile ilgili olarak “Hak” isminin
kullanilmasi, calismanin felsefi altyapisini olusturan “vahdet-i viicid” ogretisinin en
onemli isimlerinden olan ibn Arabi ekoliinde s6z konusu kelimeye yiiklenmis olan &zel
anlamla baglantilidir. Tbn Arabi’nin terminolojisi igerisinde “Hak”, Allah’in biitiin
isimleri igerisinde en kapsamli ve kusatici olandir. Bu yoniiyle de varlik mertebelerinde
ontolojik olarak diger biitiin isimlerden 6nce gelmekte ve kendisinden sonra gelen biitiin
isimleri kapsamaktadir. lkinci boliime ismini veren “varlik” kavrami, calismanin
tamamu i¢in s6z konusu olan “varolus” olgusunu vurgulamanin yani sira gercek varliga
bagli olarak mevcudiyet kazanan kainat, dlem ya da makrokozmos kavramlarini
karsilayacak sekilde ele alinmaktadir. Ugiincii boliimiinde ele alinan ve mikrokozmos
olarak nitelendirilen “insan” kavrami da Hakk’1n tecelli formlar1 igerisinde Hak ile alem
arasinda miikemmel bir ara form olma durumuyla ele alinarak hem Hakk’a yonelik olan

tarafi hem de dleme yonelik tarafiyla degerlendirilmektedir.



BIiRINCi BOLUM
1. HAK

Insanlik tarihi boyunca her dénemde din ve felsefe sahasinda farkli diizey ve
bicimlerde olsa da tartisilagelen en 6nemli konularin baginda “varlik” ya da “varolus”
olgusu gelmektedir. Oyle ki alem, evren veya kainat adi verilen varlik sahnesinin
gerceklikle olan baglantisi tizerine hem felsefe hem de din alaninda ortaya atilmis cesitli
gorlis ve teorilerin ortak noktasi, onun ontolojik anlamdaki durumunu tespit etmeye
calismalaridir. Her ne kadar ortaya konulmalarinda ve terminolojilerinde onemli
farkliliklar bulunsa da Bat1 felsefesinin temel taslarmni teskil eden filozoflar ile Islam’m
metafizik boyutlari iizerine yogunlasan mistik alimlerin varlik hakkinda serdettikleri
goriisler, 6zleri itibariyla biiyiik paralellik arz etmektedir.

Varlik kavramu ile ilgili iizerinde en fazla durulan nokta, bizim var olarak
bildigimiz “sey”’lerin gerg¢ekte var olup olmadiklart veya kendilerine ait, bagimsiz bir
varliga sahip bulunup bulunmadiklari hususudur. Bu hususla ilgili olarak Islam’in
mistik boyutunu teskil eden tasavvufi diislince sisteminde ve bu sistem igerisinde ele
alman ve varligin birligi seklinde tanimlanan “vahdet-i viicid” 6gretisi gercevesinde
oldukca &nem arz eden goriisler one siiriilmiistiir. Ozellikle ibn Arabi ve onun
takipgileri tarafindan sistemli bir bi¢imde ele alinan “vahdet-i viiclid” nazariyesindeki

temel tartigma, varligin mahiyeti izerinde yogunlagsmaktadir:

“...olaylarin olusturduklar: perdenin ardinda kendini gizleyen ve
‘Gergek’ denilen seyi kendine biiyiik olcekli bir sembol kilarak var
oldugunu imd ettiren Nesne nedir? Ustdd buna derhdl cevap
vermektedir. Bu Mutlak’tir, gercek olan; Gerg¢ek ya da Mutlak
Gergek 'tir ki Ibn Arabi buna Hakk demektedir. Buna gore ‘gercek’
denilen sey yalmizca bir riiyddan ibaret olmakla birlikte biisbiitiin de
vehim degildir. Bu ise, Mutlak Gergek’in yani Hakk in 6zel bir goriiniisii,

kendi zuhtirunun ozel bir bi¢imi: bir tecellisidir.” (Izutsu, 2005: 24).

Burada dikkati ¢eken en 6nemli husus, ger¢egin ve bu baglamda varligin tek

olmast durumudur. Bu tek olan varlik, ya da “gercek” Ibn Arabi’nin 6gretisinde Hak
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olarak adlandirilir. Burada Hak ismi, yaratic1 11ah olarak Allah’1 karsilamaktan ¢ok daha
derin ve genis bir kullanim sahasina isaret eder. Insanlarin Allah olarak bilip kulluk
ettikleri Yaratici, Hakk’in taayyiin merhalelerinde sadece belli bir varlik diizeyindeki
belirlenimidir. Yani 6zel kullanimiyla Hak kavrami, Allah ismini de igerisine alan,

ondan daha kusatici ve biiyiik bir ontolojik hazrete verilen isimdir.

“FELSEFE-DISI terminoloji bakimindan Mutlak ya da Gergek,
dogal olarak, Tanri ya da Allah kelimeleriyle ifade olunur. Fakat Ibn
Arabi’nin kendine 6zgii tam anlamiyla teknik terminolojisinde Allah ile,
mutlakligi bakimindan Mutlak olan degil de bunun ézel bir vechesi
murdd olunmaktadir. Gergekten de mutlak olan Mutlak éyle bir Sey 'dir
ki buna Allah dahi denemez. Bununla beraber, acik bir isim
verilmeksizin herhangi bir sey hakkinda da konusulamayacagindan, Ibn
Arabi de Mutlak 1 kastederken Hakk kelimesini kullanmaktadir ve bu da
Hakikat ya da Gergek anlamindadir.” (Izutsu, 2005: 43).

Gériilecegi iizere Ibn Arabi’nin Mutlak igin kullanmis oldugu Hak kelimesi dahi
miisemmasi olan varlik hazretini karsilamakta yetersiz bulunmaktadir. Arabi, bu hazreti
tanimlamak ve onu anlasilir kilmak i¢in en uygun isim olarak Hak ismini tercih
etmektedir. Bu, idrakleri asan Hak tasavvuru, mahlikatin bilme sinirinin 6tesinde, her
tirlii kayit ve bagintidan azade olan, kendisinin higbir esma, sifat ve fiille
iliskilendirilemeyecegi, mutlak tenzih durumunda bulunan “Zat” mertebesindeki Allah’t

ifade etmektedir.

“Akil O’nu hislere hitab edici bir nesne olmaktan tenzih eder,
clinkii aksi halde (Hakk’in) belirli bir yerde ve dogrultuda bulunmasi
gerekirdi. Akil Hakk’in bu tiirden kayitlarin tistiinde olduguna hiikmeder.
Amma veldkin Hakk (Aklin) kendisini tenzih ettigi seyden miinezzeh
oldugu gibi boyle bir tenzihden de miinezzehtir! Zird O’nu bu sekilde
tenzih etmek aslinda O’nu mdnevi varliklara benzeterek mutlakligini

stmrlandirmak demektir.” (1zutsu, 2005: 80)
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Allah bu mertebede beserin tasavvur ve tahayyiil giiciiniin o kadar 6tesindedir ki,
onun beser tarafindan tenzih edilmesi bile onu kayit altina sokmak anlamina gelecektir.
Bu sebeple, Ibn Arabi’nin deyimiyle Hak, zat1 itibariyla tenzihten dahi miinezehhtir. ibn
Arabi’nin, Hakk’in bu mutlak bilinmezlik durumu i¢in kullandig1 ifadelerden biri,
belirlenmemislerin en belirlenmemisi anlamindaki “enkerii’n-nekirat” tanimlamasidir
(Izutsu, 2005: 44). Her tiirlii baginti, kayit ve sifattan uzak, mutlak manada belirsizlik
anlamindaki enkerii’n-nekiradt isminin Arabl tarafindan daha sembolik tarzdaki
kullaniminda ise “Ama” yani “dipsiz karanlik” kavraminin tercih edildigi goriilmektedir
(lzutsu, 2005: 44).

Mutlak istigna ve tenzih makaminda “Ganiyy” olarak isimlendirilen zat
mertebesindeki Hak, kendisini ifsa etmek ve bdylece sayisiz isim ve sifatlarii goriiniir
kilmak icin bir ayna veya mahale ihtiya¢ duyar. ibn Arabi’nin Hak ile dlem arasinda
karsilikli iftikar olarak isimlendirdigi bu ihtiya¢ durumu, Hakk’in kendinden yine
kendisine olan ilk belirlenimini zorunlu kilar (Izutsu, 2005: 51). Bu zorunluluk
neticesinde alemin yaratilmasi ve Hakk’in biitlin isim ve sifatlarinin, tecelli formlari
olarak bu alemde goriiniir olmalar siireci baglar. Yine bir kudsi hadiste Hakk’in kendini
gizli bir hazine olarak tanimlamasi ve bu gizli hazinenin bilinmesini arzu ettigini ifade
etmesi (lzutsu, 2005: 50-51), biitiin yaratilis sitirecinin, Hakk’in gayesi olarak
tasavvurunu zorunlu kilmaktadir. Galib, varlik aleminin yaratilisinin arka planindaki bu

ilahi hikmeti birgok beyitte ¢agrisim yoluyla satir aralarinda okuruna agiklamaktadir.

Kana kana canima kiysun lebi

Maye-i zatisin icradir garaz (G.173/2)

“(Sevgilinin) Amaci kendi zatimn oziinii ortaya koymakatir, (amag

dogrultusunda) dudagi canima doyuncaya kadar kiysin”

Beyitte “leb” kavrami, mutlak varlifin taayyiin etmek suretiyle dleme varlik
bahsetmesi siirecine isaret etmektedir. Zira sevgilinin dudag: yani “leb™i klasik siirde
asiga varlik veren hayat kaynagi olarak tasavvur edilir. “Augustine 'nin formiiliine gére
Iyi, kendini gostermek ister; Kadir Iyi olan Mutlak-Sonsuz ise alemi izhar eder; bu
demektir ki, Kadir Iyi olarak Mutlak bu yiizden Sonsuzluk ve Yayilma ihtiva eder.”
(Schuon, 1997:33) Bu yayilma, “feyz-i akdes” olarak ifade edilen, Hakk’in Zat
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mertebesinden kendini yine kendine izhar ettigi “taayyiin-i evvel” veya ilk belirlenim

olarak tanimlanan siirecle baslar.

“ ‘Feyz-i Akdes’ Hakk in tecellisindeki ilk kesin merhaleyi temsil
etmektedir. Bu, Hakk in kendisini baskasina degil gene kendisine izhdr

ettigi merhaledir. (Bati felsefesine has) modern terminoloji agisindan bu,

Hakk’da kendi hakkindaki bilincin uyanisidir.” (Izutsu, 2005: 210).

En kutsal feyz, yani “feyz-i akdes” Hakk’in bilinmeyi istemesi sonucunda
kendini izhar etme siirecinin ilk evresini olusturmaktadir. Beyitte; kudsi hadiste
belirtilen Allah’in gizli bir hazine olmasi ve bilinmek istemesi neticesinde alemi
yaratmasi gergegi (Izutsu, 2005: 50-51) yani Hakk’in, kendini aksettirecek bir ayna
konumundaki aleme varlik elbisesi giydirmesi, onun zatinin O6ziiniin geregi olarak
belirtilmektedir. Diger bir ifadeyle “maye-i zati”nin icrasi, ilk feyzin neticesinde biitiin
isim ve sifatlarinin toplu halde bulundugu ulthiyet mertebesinde Hakk’in ilminde
bulunmakla imkéan derecesinde sabit 6zler olarak belirlenen esyanin, ikinci feyz veya
“feyz-1 mukaddes” ile varlik alemine ¢ikarilmast anlamindadir (Izutsu, 2005: 212).

Ulthiyetin tahakkuk etmesi noktasinda Hakk’in aleme ihtiyac1 vardir. Nasil ki
alem var olabilmek i¢cin Hakk’a ihtiya¢ halinde bulunuyorsa Hak da kendi varligini
idrak ettirme noktasinda aleme ihtiyag duyar. Ik bakista oldukga tehlikeli ve iddiali gibi
goriinen bu anlayis, Ibn Arabi’nin tahlilinde oldukca basit sekilde izah edilmektedir.
Hakk’in “Zat” mertebesinde ihtiya¢ halinde olmasi s6z konusu bile olamaz, ancak
Ultihiyet mertebesine niizul ettigi ilk taayyiinden itibaren onun ezeli ilmindeki tiim isim,
sifat ve fiiller varlik alanina ¢ikmak icin kendilerine uygun bir mahal ihtiyaci
icerisindedirler (Izutsu, 2005: 51). Alem de iste bu sifat, isim ve fiillerin mahalli, diger
bir ifade ile tecelligdhidir.

Yine Ibn Arabi’nin bu hususu belirtmek igin one siirdiigii baska bir misal, alem
ve Hakk’in karsilikli olarak birbirleri i¢in “gida” hiikmiinde olmalaridir. “Mahliikat
Ilahi Isimlerin ve Sifatlarin kemalini izhar ettigi icindir ki Hakk’1, tipki O nun ‘giddst’
imis gibi, beslemektedir.” (Izutsu, 2005: 199). Beyitte yer alan “leb”, “kana kana”,
“canima” ve “kiysun” ifadeleri, Hakk’in mahltkattan gidalanmasi1 metaforunu akla

getirmektedir. Asagidaki diger bir beyitte Hakk’in isim ve sifatlar1 yoniinden aleme ve
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daha 6zel anlamda insana olan ihtiyaci, gonliin giivercine tesbih edilerek “gida”

seklinde tasavvuruyla ortaya konmaktadir.

Bin miirg-i can tutarsa da sahin-i gesm eger

Ahir yine kebiter-i dildir gida sana (G.13/3)

“Eger goz sahini bin can kusu tutsa yine de sana gida olacak olan géniil

giivercinidir”

Burada sahin gozlii olarak tanimlanan avcei, sembolik diizlemde isim ve sifatlari
acisindan Hakk’1 sembolize etmektedir. Avci bir kus olan sahin, kendisinden giicsiiz ve
kiiciik olan diger kuslarla beslenir ve kuslar igerisinde “giivercin™, etinin lezzetiyle
meshur olan bir kus tiriidiir. Bu durumda “miirg-i can” ifadesi tim mabhliikat1 ve
hususen insanlar1 karsilamaktadir. Bu durumda sayisiz isim ve sifatlarin tecelll
mahalleri olan sayisiz mahlikat, gida olarak avlanan “bin miirg-i cdn” tamlamasi ile
belirtilmekte bu sayisiz isim ve sifatlar1 ifade eden kuslarin icerisinde kamil insana ve
onun gonliine de tecellinin en milkkemmel mahalli olmas1 bakimindan en lezzetli gida
durumundaki “giivercin” benzetmesiyle isarette bulunulmaktadir.

Hakk’1n, alemden gidalanmasi sembolizmiyle verilen durumun diger bir izah1 da
ayna ve suret iligkisi gercevesinde yapilabilir. Kendi cemalini seyretmek isteyen Hak,
alemi bu seyir i¢in bir ayna hiikmiinde yaratmistir. Genel olarak alem veya
makrokozmos Hakk’1n cemalinin yansidigi biiylik bir ayna hilkkmiindedir. Bu aynada yer
alan ve siiret hiikkmiinde olan itibari varliklar mesabesinde bulunan biitlin yansima veya
tecelll formlar1 da aslinda kendi istidatlar1 nispetinde Hakk’1 yansitan sayisiz aynalar
durumundadir. Iste bu sayisiz aynalar icerisinde, diger biitiin aynalardan daha piiriizsiiz
ve seffaf olan ve boylelikle de Hakk’1 yansitma noktasinda miikemmel bir mahal olma

0zelligi tasiyan varlik da insandir.

“Hiisniin gozii kendi cemdline kapalidir, 6yle ki asigin ask aynasi
olmadikca kendi giizelliginin miikemmelligini temdsd edemez. Iste bu
yiizden cemal igin bir asik gerekir, ta ki mdsuk ask aynasinda kendini
gorebilsin ve dsigin talebinden nasibini alabilsin. Bu, biiyiik bir swrdwr ve

nice sirrin da anahtaridr.” (Gazali, 2008: 29).
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Gazali’nin, Hakk’in kendi cemalini temasa icin bir mahal ya da ayna olarak
tasavvur ettigi sey asktir. Tasavvuf 6gretisinde ayna bazen bu agkin ortaya ¢iktigi goniil,
bazen de bizzat gonliinde ask atesi yanan asik olmaktadir. Aynadaki suret Hakk’in
bizzat aynist1 olmamakla birlikte ondan ayr1 da degildir. Yansiyan onun goriintiisii
oldugu icin onunla baglantilidir. Bu durum herhangi bir varlik ile onun golgesi
arasindaki baglantiya da benzetilebilir. Golge aslen var olmamakla birlikte suret olarak
mevcuttur ve bu mevcudiyet, kendisinden sudur ettigi varlikla kaimdir. Alemin varlik
sahasina ¢ikisi i¢in asil sebebin, “Gizli Hazine” olan Hakk’in bilinme istegi oldugu,

daha acik olarak Galib tarafindan su sekilde dile getirilmektedir:

Rumiiz-1 “kiinti kenzi” dinle humdan

Hurds1 “kiin” kelamin eyler israb (G.21/3)

“Sarap kiipiinden “gizli hazine” isaretini dinle, (zira onun) dokiiliirken ¢ikardig

ses “ol” emrini ima etmektedir.”

Beyitte yer alan “kiintii kenzi” ifadesi ile kédinatin yaratilistyla ilgili olarak bir
kudsi hadiste Allah’in “Ben bir gizli hazineydim, bilinmekligimi arzu ettim ve bu halk
halkettim.” (Arabi, 2008A: 13) kelamina bir telmihte bulunulmaktadir. Her ne kadar bu
hadisin naklen sabit olmadig1 ve sahih veya zayif herhangi bir senedinin bulunmadig:
gerekgesiyle muhaddisler tarafindan hadis olarak kabul edilmemesi s6z konusu olsa da
kesif ehline gore bu hadisin sahih oldugunu savunanlardan Bursevi “Kenz-i Mahfi” adli
eserinin mukaddime boliimiinde “ Muhyiddin Ibni Arabi Hazretleri; FUTUHAT-
MEKKIYE adli eserinde bu Hadis-i Serif icin; ‘Bu hadis kesfen sahih; fakat naklen
sabit degildir...” (Bursevi, 1997: 17) ifadeleriyle Arabi’nin bu hadisle ilgili yorumunu
belirtmektedir. Bu ifadelerin akabinde, ilgili hadisin, kesif ehline gore neden sahih
oldugunun izahim yapar: “-Ciinkii kesif ehli olanlar, bizzat Peygamber (s.a.v.)
Efendimiz’den alir soylerler... Hadis ezbercileri ise; nakil yolu ile rivayet ederler.”
(Bursevi, 1997: 18). Yaratilisa ait soz konusu hadisin igaret veya ima ettigi sirlarin
“hum” yani sarap kiipiinden sudur etmesi tesadiifi degildir. Hum, i¢inde sarap bulunan
kiipiin adidir. Sarabin aski sembolize ettigi bir diizlemde hum da sarabin yani askin
membai, kaynagi durumundadir. Hum bu anlamda askin merkezi veya c¢ikis mahalli

olarak Hakk’1 sembolize ederken, onun doldurdugu kadeh de insani ve onun gonliinii
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remzeder. “Kiintii Kenzi” hadisini, varligin meydana gelmesi siirecinde temel
referanslarindan biri olarak kullanan Ibn Arabi’ye gore ask veya muhabbetin yaratilisla

dogrudan ilgisi bulunmaktadir:

“Bu Kudsi Hadis’in de agik bir sekilde bize bildirmekte oldugu
gibi Sevgi (hubb), Hakk’1 alemin yaratiimasina tahrik etmis ilkedir. Bu
anlamda da yaratilisin swri (Swrr-1 Halk) ya da ‘yaratilisin sebebi’dir
(Illet-i Halk dir). Eger bu diisiinceyi Ibn Arabi’nin daha karakteristik
sozleriyle ifdde edersek, Muhabbet, Hakkin ‘Dipsiz Karanlik = Ama’
halinden ¢ikarak kendisini biitiin varliklarin siretlerinde izhdr etmege

baslamasinin sebebidir.” (Izutsu, 2005: 190).

Kainatin yaratilist igin esas illet olan askin muharrik unsur durumunda
bulunmasina bagli olarak ikinci misrada belirtilen, sarabin kiipten kadehe doldurulmasi
esnasinda ¢ikan ses de kainatin yaratilisinda Hakk’in buyurmus oldugu “kiin” yani “ol!”
emrini animsatmaktadir. Ayrica “dinle” ifadesi, Mevlana’nin, Mesnevi’nin ilk beytin
basglangic kelimesi olarak kullandigi ayni anlamdaki “bisnev” hitabina da bir
gondermede bulunmaktadir. Cezire-i Mesnevi serhinde Galib, dinlemek ve isitmek ile
yaratilis arasindaki iliskiye dair sunlar1 sdylemektedir: “Bd’is-i tekvin-i miikevvendt,
semd’dir ki cemi’-i mahlitkdt, emr-i kiin istimd indan zuhiira geldigini, erbab-i tahkik
beyan buyurmuslar.” (Galib, 1996: 15-16). Hur(s kelimesi sarabin kiipten ¢ikisindaki
sesi ifade etmek icin giiriiltii anlamiyla kullanilmasinin yani sira, cosku anlamini da
cagristirmaktadir. Bu cosku, Hakk’m ontolojik olarak tenezziiliiyle varlik aleminin
meydana gelmesine isaret etmektedir. Sarabin agki temsiline bagli olarak da cosku veya
cogma eylemi, askin husule getirdigi bir heyecan ve seving durumunu hatirlatmaktadir.
Ikinci misrada yer alan “israb” kelimesi de sarapla ilgili olarak i¢irme, igmesini saglama
anlaminda kullanilmakla birlikte, “dolayli anlatim, ima” anlamlariyla da kullanilan bir
ifade olarak “kiin” emrini isaret ve ima etme yoniiyle de dikkat cekmektedir. Beyitte
sarap ve sarapla ilgili kavramlarin kullanilmis olmasi, kainatin yaratilisinda asil saikin
ask ve muhabbet olmasindan kaynaklanmaktadir.

Kainatin yaratilisi ile ilgili olarak ibn Arabi tarafindan dile getirilen énemli bir
husus, alemin var olus bakimindan Hakk’a olan mutlak ihtiyacit yaninda Hakk’in da,

esma ve sifatlarini izhar edebilmesi noktasinda aleme ihtiya¢ duymasi iddiasidir.
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“..zira dlemin Allah’a ihtiydaci oldugu gibi, Allah’in da kendi
tarafindan aleme ihtiyact vardir. Bu durumda her ikisi arasinda bir
‘karsilikly ihtiyag’ (iftikar) bagintist vardir. Bu ihtiva¢ bagintisi
karsihkhidir; zird Kdasani'nin de dedigi gibi: ‘Alem mevciidiyeti

2

bakimindan Hakk’a ve Hakk da tecellisi bakimindan aleme muhtactir.’

(lzutsu, 2005: 51).

Kaésani tarafindan da dile getirilen bu karsilikli muhtag¢lik durumu olarak ifade
edilen ve ilk bakista Islam akidesine tamamen aykir1 gériinen bu iddiay1 agiklarken Ibn
Arabi “karsilikli iftikar” ifadesini kullanmaktadir. Bu karsilikli iftikdr veya ihtiyag
meselesinin izahini yaparken 6ncelikle Hakk’in mutlak bilinmezlik veya 1tlak durumunu

ifade eden zat mertebesinin her tiirlii ihtiyagtan uzak olma durumuna dikkat geker:

“Ganiyy olarak Hakk, biitiin Esma ve sifatlarin ydni biitiin
bagintilarin dtesinde kalan Varligin gercek kaynagi olan Zdt'tir. Bu
‘[lahi Zat'in kendisi, Baan ismi altindaki Allah’dir; ciinkii Allah (c.c.)
mutlak bir sirette kendi kendine yeter (Ganiyy) olup baska hi¢ bir seye
ihtiydct yoktur™ (Izutsu, 2005: 51).

Hakk’in her seyden miinezzeh oldugu zat mertebesinde onun i¢in herhangi bir
thtiyacin s6z konusu olamayacagindan bahsettikten sonra Hakk’in nasil olup da aleme
ihtiya¢ duydugunu agiklar: “Fakat aynmi Hakk, Ganiyy olmaksizin veyd Miiftekir (fakir)
olarak Allah’dwr; yadni biitiin Esma ve Sifatlarin dayanag: olarak ‘Zéahir, Halik, Metin
olan Allah’dir” (Izutsu, 2005: 51). Goriilecegi lizere Arabi, Hakk’1 Batin ismiyle zat
olarak tanimlayarak onun Ganiyy olusuna géondermede bulunurken yine Hak icin Zahir
ismi ¢ergevesinde ikinci bir degerlendirmede bulunmaktadir. Onun sayisiz tecellilerini
temsil eden esma ve sifatlarinin, alemin varlik kazanmasinin vesileleri olmalarina ya da
tersine sOylenecek olursa dlemin, onun esma ve sifatlarinin belirlenimi igin vasita
olmasma deginmektedir. Iste bu ikinci durumda Hakk’it “miiftekir” olarak

3

nitelendirmektedir. Arabi, iddiasim siirdiiriicken “...Jldhi Isimler ve Sifatlar ancak
bilkuve mevcitturlar. Ne vakit ki bunlar dlem denilen somut zuhur mertebesinde
ortaya ¢ikarlar, bu takdirde, bilfiil varliklara doniisiirler. Bu anlamda Gizli Hazine,

‘bilinmesi i¢in’, bu dleme muhtactir.” (Izutsu, 2005: 51) ifadeleriyle, “Kiintii Kenz1”
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hadisi uyarinca Hakk’in, kendini bilinir kilmasi siirecinde, aleme olan ihtiyacini
belirtmektedir. Galib, Hak ile alem arasindaki bu karsilikli ihtiya¢ meselesine dolayli bir
bicimde asagidaki beyitte isaret etmektedir.

Ol dil ki nakd-1 menfa’ati dest-i reddedir
Bazar-1 iftikarda dad u siteddedir (G.107/1)

“Menfaat nakti kabul etmeme (6zelligine bagly) olan goniil, ihtiya¢ pazarinda

alisveristedir”

Asik igin “fakr” durumunun ehemmiyetinin vurgulandigi beyitte, Hakk’a
duyulan agka bagli olarak kamil insanin, Hak’tan gayrisinden yiiz cevirmesi ve tek
ihtiyaci olan Hakk’i talep etmesi iizerinde durulmaktadir. flk misrada, gonliin
menfaatinin “reddetme” fiiliyle iligkilendirilmesi, ikinci misrada yer alan “iftikar”
kavramiyla birlikte degerlendirildiginde, kulun Rabbine olan ihtiya¢ ve ilticasi
neticesinde, kimseden yardim beklememesi her tiirlii istek ve temennisini biricik Rabb’i
olan Allah’tan dilemesi gercegine isaret edilmektedir. Fatiha suresinde yer alan “yalniz
sana kulluk eder, yalniz senden yardim isteriz” ayeti hiikmiince kulun “fakr”
durumunun sadece Allah karsisindaki acziyeti baglaminda deger kazanacagi ifade
edilmektedir. Daha farkli bir ifadeyle kul fakr ve acziyeti dolayisiyla kendisine uzatilan
her tiirlii yardim elini geri ¢evirmekle aslinda Hak disindaki her sey karsisinda istigna
durumunu sergilemektedir. Onun fakr ve acziyeti sadece Hak i¢in ve Hakk’a karsi
gecerlidir. Beyitte asil dikkat ¢eken husus, ikinci misrada yer alan “bazar-1 iftirdk” ve
dad u sited” ifadelerinin isaret ya da ima ettikleri anlam katmanidir. Pazar yeri ve alis-
verig ifadeleriyle iftirdk kavraminin, Hak ve onun yarattigi insan arasinda
miitekabiliyete dayali yapisina dikKat cekilmektedir. ilk misrada kulun Hak karsisindaki
fakr durumu agik¢a ortaya konulduktan sonra, iftikar yani ihtiyag duyma olgusu bir
pazar yeri metai olarak iki taraf arasinda gergeklesen bir alis-verise konu edilmektedir.

Ibn Arabi’nin yukarida izahina calisilan Hak ile alem arasindaki karsilikln iftikar
meselesi baglaminda ikinci misradaki alig-veris faaliyeti kulun Hak karsisindaki fakr
durumunun benzeri olarak Hakk’1in da dlem ve dolayisiyla alemin ziibdesi veya hiilasasi
denilebilecek insan karsisinda miiftekir olmasi esasi ¢ercevesinde degerlendirilmektedir.

Gonil varlik aleminin mikro diizeydeki temsilcisi olan insanin merkezi konumunda
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bulunmasiyla aynt zamanda Hakk’in en mikemmel tecellisinin de mahalli
durumundadir. Bu konumuyla da Hakk’a ihtiyacinin farkinda oldugu kadar, Hakk’in da
esma ve sifatlar1 boyutuyla kendini izhar igin kendisine ihtiyaci oldugunun farkindadir.
Gonliin kendini stirekli olarak saflastirma ¢abasi da Hakk’in kendisi {izerine en glizel

bicimde yansimasini arzulamasidandir.

1.1. Mutlak Gerceklik

Hakk’in mutlak varlik durumunda olmasi, onun ayni zamanda mutlak ve tek
gercek(lik) olmasina isaret etmektedir. “Hakiki anlamda yalniz Allah Ger¢ek (Hakk) 'tir,
dolayisiyla Allah’tan baska her sey gercekdisi ve gelip gecicidir. ‘Onun yiizii disinda
hersey yok olmaktadir.” (Kur’dn, 28:88)” (Chittick, 2007: 27). Hak’tan baska, varlik
olarak nitelendirilen veya kendisine varlik 6zelligi atfedilen edilen her sey aslinda bir
yanilsamadan ibarettir. Bu yanilsama durumu, alemin ve alemde var olarak
nitelendirilen esyanin, ger¢ekdisi veya vehmi oldugu sonucunu dogurmakla birlikte
aslinda gergek varliga izafet ve nispetleriyle yani vehmi olan varliklarin1 gercek
varliktan almalari, onun farkli formlarda tecelli etmis yansimalar1 olmalar1 agisindan
ayni zamanda belli bir gergeklige de sahip olduklarini kabul etmeyi gerekli kilmaktadir.
“Mutlak” kavrami i¢in Schuon su sekilde bir agiklama getirir: “Eger Mutlakin ne
oldugu sorulacak olursa, cevabimiz su olur; Mutlak sadece miimkiin degil, zorunlu
gercekliktir. Bu yiizden mutlak gerceklik sonsuz ve miikemmeldir, ilave ederek deriz ki,
Mutlak, alemde esyanin varolusu olarak yansiyan seydir.” (Schuon, 1997:33). Dikkat
edilecegi lizere Schuon’un zorunlu gercgeklik olarak tavsif ettigi “Mutlak”, aleme varlik
veya varolus olarak yansimakta, boylece kendi ger¢ekligini alemde izhar etmek
suretiyle alemi de gergeklikle vasiflandirmaktadir. Netice itibartyla “mutlak” ve
“gercek” kavramlari, Hakk’i tanimlamak i¢in kullanildiklarinda zorunlulugu yani
“viicbu haiz iken mahlikatla ilgili kullanimlarda miimkiin ve bagimli olma 6zelligi
gostermektedirler. Galib, asagidaki beyitte “mutlak” kavramimi “nlr” kavramiyla

birlikte ele almakta ve “mutlak”mn kayitsizlik 6zelligine vurguda bulunmaktadir.

Nir-1 mutlakdir ki kayd-1 lafzdan azadedir

Feyzi da'im ziimre-i ebdala vii evtadadir (Trc.5/5-2)
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“Soz kaliplart igerisinde simirlandirilamayacak olan mutlak nurun bereketi

daima abdallarin ve biiyiik velilerin tizerinedir”

Hakk’1n mutlak olmasi, onun her tiirlii kayittan azade olmasini gerektirmektedir.
Beyitte bu kayitsizlik durumu, “lafz” yani soz ile ilgili olarak vurgulanmaktadir. Onun
mutlaklik nuru, sz ile anlatilma, dile getirilme veya izah edilme kaydini asan, tarif ve
tasvir kabul etmeyen bir nitelik tasimaktadir. Hakk’1in bu mutlak nurunun yaratilmiglara
dolayli olarak ulasmasi, diger bir ifadeyle onlara varlik bahsetmesi ilahi feyz
vasitastyladir. Hakk’in bilinme istek ve ihtiyacinin tabii bir neticesi olarak cereyan eden
bu feyz siireci sonunda, Hakk’in mutlaklik nurunun tagarak alem adi verilen varlik
kategorisini meydana getirmesi s6z konusu olmaktadir. ikinci misrada bu feyzin kimlere
ulastig1 hususuna deginilmekte ve feyzden nasiplenenlerin “ebdal” ve “evtad” tabir
edilen kimseler oldugu belirtilmektedir. Ebdal, dervisler i¢in kullanilan bir ifade
olmakla birlikte, giinlilk dilde “aptal” olarak bilinen, aklen zayif, muhakemesi
gelismemis insanlar i¢in de kullanilmaktadir. Evtad kelimesi ise, her donemde diinya
lizerinde var olduguna inanilan, her donemde manen insanliga hizmette bulunan ve
onlar irsad eden biiyiik veliler i¢in kullanilan bir isimdir. Ozellikle ebdal kelimesinin
isaret ettigi iki farkli anlam, feyze muhatap olan kimselerin durumu agisindan da iki
boyutlu bir anlam katmani meydana getirmektedir. Ilk olarak dervisler ve biiyiik veliler
anlamiyla bakildiginda, Hakk’in mutlaklik nurlarmin ve bu nurlarin tasmak suretiyle
varliga yayilmasinin sadece belli bir istidatla donatilmis seckin kullar, diger bir ifadeyle
kamil insanlarin ve kamil insan yoluna adim atmis dervislerin nasibi oldugu
goriilmektedir. Ancak ebdal kelimesi, insanlar igerisinde en alt tabakay: isaret ettigi
anlamiyla kullanilacak olursa, Hakk’in nurlarimin feyzinin, kdinatta en alttan en iiste
biitiin varliklar igin s6z konusu olacagina, yani ilahi feyzin esyanin tamamim kusatan
niteligine imada bulunulmaktadir. Son olarak da ebdal kelimesinin aklin en asagi
boyutta faaliyet gosterdigi “aptal” vasifli kimseler i¢in kullanilmis olabilecegi farz
edildiginde, Hakk’1n nurlarini idrak noktasinda aklin hiikiimsiiz olusuna, bu baglamda
aptallarin, akillarin1 kullanma yeteneklerindeki basarisizliklarina karst ¢cok daha akill

diger insanlardan daha avantajli olan durumlarina da bir génderme s6z konusudur.
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1.1.1. Hakk’a Tapima Cesitlilikleri ve Putperestlik

Kainattaki her seyin, tek ve mutlak bir gergekligin farkli formlardaki gorintii
veya tecellileri olarak kabul edildigi bir inang sisteminde canli ya da cansiz her sey
biitlin itibari varoluslarmi1 tek bir gergek varliktan almak suretiyle varlik alanina
cikarlar. Dolayisiyla kdinatta mevcut olarak belirtilen her tiirli “sey” gercek bir
varliklariin bulunmamalari yoniiyle higlige, tek ve gergek bir varliga bagl ve bagimh
olarak zahiren var olmalar1 yoniiyle de “Hak” denilen mutlak gercek veya daha yaygin
olarak kullanilan adiyla “Allah”a yakin bir durum arz ederler. Var olarak nitelendirilen
her seyin aslinda Hakk’in bir yansimasi olusu, Hakk’i algilama ve ona ubudiyet
noktasinda insanlar arasinda farkli inanglarin gelismesinde etkili olmustur. insanlarin bu
farkli algilari, diinya iizerinde farkli Ilah tasavvuru olan sayisiz dinlerin meydana
gelmesine sebep olmustur. Biitiin bu dinler icerisinde; isimleri, ibadet sekilleri ve
ritiielleri farkli olmakla birlikte 6z itibar1 ile somut bir takim nesnelerin Ilah kabul
edildigi, tarihin hemen her doneminde diinya iizerinde yasayan insan topluluklari
arasinda oldukca fazla sayida taraftar bulan “putperestlik” dikkat ¢ekmektedir. Bizzat
insan tarafindan meydana getirilmis somut bir varligi kendisi i¢in yaratict olarak
belirlemek ilk bakista ilkel ve anlamsiz goriinse de meselenin arka planinda Hakk’in
tecelli siirecinin 6nemli izlerinin oldugu goriilecektir.

Bu noktada putperestlik ile ilgili olarak Ibn Arabi’nin iizerinde énemle durdugu
bir durum s6z konusudur. “Resiilullah putperestligi, avdamin idrdk giiciiniin derin
olmayyp sathi oldugunu ve bunlarin yalnizca ‘siretlere’ tapimp onlarin ardina
gecemeyeceklerini  bildiginden yasaklamistir.” (Izutsu, 2005: 126-127). Islam’da
putperestligin yasaklanmasinin, insanlarin putlarin suretlerinin ardindaki hakikati
goremeyecekleri, dolayisiyla da onlara gergek manada uldhiyet atfedecekleri
endisesinden kaynaklandigim belirten Ibn Arabi, ilk bakista adeta putperestligi mubah
gostermeye c¢alisan dolayli bir sirk faaliyetini miidafaa eder gibi goriinse de onun ortaya
koymaya ¢alistigt asil husus, varlik olgusunun tekli ve biitiinciil niteliginin
kavranabilmesine yoneliktir. Zahiri anlamda puta tapmak her ne kadar dinle bagdasmaz
bir mahiyet arz etse de, varlik veya varolus olgusunun tek bir kaynaga dayandirildig:
“Vahdet-1 Viicid” nazariyesinde, Allah’a sirk kosmak olarak kabul edilen putperestlik
dahi olumlu sekilde tevil edilmeye hak kazanir. “Niih 'un kavminin taptigi putlar, Ibn
Arabi’nin goriisiine gore, tam dogru olarak ‘Isimlerin Kesreti’ idi; yani bunlar IlGhi

Isimler’in biiriindiikleri cesitli somut siiretlerdi. Bu kapsamda putlar bizdtihi kutsal
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idiler.” (Izutsu, 2005: 89). Put ve putperestlik hakkinda sarf edilen bu ifadeler aslinda
“varlik” ile ilgili iki boyut i¢in simgesel bir temsil durumunu ifade etmektedir. Eger
kainatta “var” olarak nitelendirilen her sey Hakk’a ait bir yansima ise put da bu
sekildeki yansimalardan biri olarak varligmmi Hak’tan almaktadir. “/nsdn Ildh olarak
neye tapmmirsa tapmsin bu ozel siuretin altinda ashinda Hakk’'in bizzdt kendisine
tapinmaktadir; zird biitiin alemde goriinen yalnizca Hakk’in ozel tecellilerinden baska
bir sey degildir.” (Izutsu, 2005: 334). Put netice itibar1 ile sembolik bir ilah olarak
gergek ilah olan Allah’1 remzeder. Boyle bir sembol diizleminin ger¢eklesmedigi, putun
bir sembol, yansima veya suret olarak degil de bizzat kendisi olarak uliihiyet kazandigi
bir inan¢ sisteminde dahi dolayli olarak ger¢ek mabuda bir tapinma s6z konusu
olacaktir, zira “Her sey odur” (Heme ost) veya en azindan “Her sey ondandir” (Heme ez
ost) inanci, bu sekilde bir bakis agisini1 zorunlu kilar.

Bu noktada klasik siirin sembol diinyasinda putperestlik, sarap, afyon, meyhane,
deyr, ziinnar gibi Islam dinince kiifre veya haram alanina ait nesne ve kavramlarim
kullanilmasinin altinda yatan ince manaya da dikkat ¢cekmek yerinde olacaktir. S6z
konusu sembollerin olumsuz ¢agrisimlari, muhatabinda uyandiracagi beklenmedik,
giicli ve c¢arpict etkileri dolayisiyla tercih edilmektedir. Ayrica bu tiir din-dist
sayilabilecek sembollerin kullanilmasinda, yasak ve haram olana karsi insan tabiatinda
var olan arzu ve egilim de énemli bir sebeptir. Nitekim Ibn Arabi, Tercuméanu’l-Esvak
adli eserindeki siirlerinin sembolik yapisina iliskin dnemli bir ayrintidan su sekilde s6z

eder:

“(Tercumdnu’l-Egvak’ta) rabbani marifet ilimlerine (lordly
gnostic sciences), ilahi isiklara, ruhani swrlara, akli bilgilere ve Ser’i
uyarilara imada bulunuyorum. Ama tiim bunlari erotik ask ve cinsel
gondermelere sahip bir dille ifade ettim, ¢iinkii nefisler bu tiir ifadelere

tutkundur.” (Chittick, 2007: 319).

Yasamini diinyada siirdiirmekte olan ve her tiirlii zevk saglayan nimeti, kendi
yasamindaki tecriibelere dayali olarak bilip taniyabilen insan i¢in en ulvi hakikatleri
idrak etmenin zevki, ancak onun bilip tanidig1 bir zevk unsuru vasitasiyla elde edilebilir.
Okurun muhayyilesinde, seriat noktasinda en igreng ve kerth unsurlar olan bu semboller

aslinda diinya hayatinin zahiri zevklerini remzeden siradan tesbih unsurlari olmanin
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Otesinde esyanin cevher itibari ile ayniliina ve alemdeki zitliklarin meydana getirdigi
“bir’lige de isaret etmektedir.

Asagiya alinan bir beytinde Galib, her seyin varolus bakimindan gercek varlik
olan Hakk’a dayandig1 bir anlayista putperestlik gibi teolojik anlamda Islam dini i¢in

cok tehlikeli olan bir inancin tasavvuf boyutundaki derin manasina isaret etmektedir:

Deyr-i agkin biit-perestan1 heme Hak-bindir

Berhemenler stret-i divare etmez iltifat (G.31/3)

“Ask tapinagimin biitiin puta tapicilart Hakk’i  gorvenlerdir, Brahmanlar

duvardaki suretlere deger vermez”

Galib’in tasavvuf birikiminin sanatgr kisiligiyle biitiinlesmesinin giizel bir
ornegini temsil eden yukaridaki beyit, tizerine oldukg¢a fazla diisiiniir ve alim tarafindan
sayfalarca yazi1 yazilmis “varlik” ve “varligin birligi” gibi 6nemli konular1 iki ciimlede
oldukga agik bir bigimde ortaya koymaktadir. Beytin anahtar kelimelerinden birisi, belki
de en 6nemlisi, “agk” kavramidir. Yukarida belirtilmeye ¢alisilan putperestlik olgusu ve
bu olgunun derininde yatan ince ayrintilar1 gérebilmek veya daha dogru bir ifadeyle
“sezebilmek” i¢in “agk manastir’”’nin mensubu olmak gerekmektedir. Beyitte bahsedilen
putperestlerin 6nemli 6zellikleri agkla bakabilmeleri ve buna bagli olarak “suretin” ya
da goriinenin ardinda gizli olan “Hakk™ yani goriinmeyen veya batin olarak
tanimlanabilecek olan mutlak gercekligi gorebilmeleridir. Galib bu beyitte Hakk’in
algilanmasi ile ilgili olarak dinler iistii veya Otesi olarak adlandirilabilecek 6nemli bir

hususun da altin1 ¢izmektedir. Bu husus Izutsu tarafindan su sekilde agiklanmaktadir:

“Biitiin ildhlar eninde sonunda Tek ve ayni olan Allah’dwr,; fakat
her millet ya da her iimmet O’na ozel bir suretinde inanmakta ve

tapinmaktadir. Ibn Arabi buna ‘cesitli dini inanglarda yaratilmis olan

Ilah’ demektedir.” (Izutsu, 2005: 124).

Yaratilmis olan Ilah ifadesi, bireysel olarak veya en azindan belli bir dine
mensup insanlarin kolektif bir bigimde inandiklar1 Ilah algisidir. Baska bir ifadeyle,

kisilerdeki alg1 ve tahayyiil farkliliklarina bagl olarak ortaya ¢ikan sayisiz ve cesitli Ilah
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tasavvurudur. Bu durumun dogal bir neticesi olarak yeryiiziinde yasayan insanlar
Hakk’1, kendi kabiliyetleri cercevesinde idrak edebilmekte, bu idrak Hakk’i bazen
herhangi somut bir sey olarak, bazen metafizik ya da hayali aleme ait soyut bir sey
olarak bazen de izafi olarak nitelendirilen bu somut ve soyut her tiirlii esyanin haricinde,
gerceklik veya hakikat denilen daha {ist bir varlik kategorisine ait, mutlak bir
tanimsizlik ve kayitsizlik boyutunda gerceklesmektedir. Galib’in “Berhemenler” ifadesi
Hakk’in farkli inanglarda ortaya ¢ikan bu algi cesitliligine isaret etmenin yaninda 6zel
bir anlami1 daha ihtiva etmektedir. Brahmanizm Vedaizm, Budizm ve Taoizm gibi Dogu
medeniyet dairesinde neset etmis inang sistemlerinde varliga ve varligin mertebelerine

bakis, bir¢ok yonden tasavvuftaki varlik anlayisiyla benzesmektedir.

1.1.2. Vahdet-i Viiciid ve Terim Anlamlar:

Yukarida kisaca bahsedilmeye calisilan “vahdet-i viicid” kavrami, ylizyillar
boyunca tizerine farkli bakis agilarindan ¢ok fazla eserler yazilmis, tartisilmis;
savunanlarin kiiflirle, kars1 ¢ikanlarin bagnazlikla itham edildigi bir varlik nazariyesi
olarak Islam diinyasinda olduk¢a énemli bir yere sahiptir. Her ne kadar vahdet-i viictd
ile ilgili olarak Arabi’den Once yasamis bazi mutasavviflarin g¢esitli goriislerinin var
oldugu biliniyor ise de, meseleyi bir filozof hassasiyetinde tartismaya agmasi ve titiz bir
sekilde ortaya koydugu varlik 6gretisi dolayisiyla s6z konusu terim Arabi ile 6zdes
tutulmustur. Halbuki Arabi, kendisine izafe edilen bu &gretiden terimsel anlamda
“vahdet-1 viicid” olarak bahsetmemis, terimi ilk kez bilindigi sekliyle Arabi’nin
ogrencisi Konevi kullanmigtir. (Chittick, 2007: 245-265)

Vahdet-i Viicad ile ilgili olarak ortaya atilan goriisler ¢cercevesinde terimin yedi
farkli anlamina isaret eden Chittick, bu diislincenin gerek onu destekleyenlerce gerekse
onun aleyhinde olanlarca kabul géren birinci anlamini “Vahdetii’l-Viicid Ibn Arabi’ye
kadar geriye giden ve Allah’la alem arasindaki iliskinin mahiyeti konusunda belli bazi
sozler soyleyen bir diistince okuluna deldlet eder.” (Chittick, 2007: 260) seklinde
aciklamaktadir. Geri kalan alt1 anlam i¢in iki farkli kategori diizenleyen Chittick, bu
kategorilerin ilkinde vahdet-i viicid Ogretisini destekleyenlerin ikincisinde ise buna
kars1 cikanlarin goriislerini siralamaktadir. ilk olarak Konevi ve Fergani’nin bakis

acilarina yer verir:
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“bu terim, biitiin diisiince sisteminin bunun arkasinda yattigina
iliskin herhangi bir imada bulunmaksizin, bizzat viicid veya gerceklikle
ilgili bir ifadeyi temsil eder; onlarin eserlerinde terim her zaman
Gergegin  dlemdeki zati tezahiiriiniin ~ ¢egitliligi  ve ¢oklugunun

onaylanmasiyla tamamlanir.” (Chittick, 2007: 261).

Goriilecegi lizere terimin gergeklik ve bu gercekligin disa yansimalar1 veya
tezahiirleri ile ilgili bir viicid veya varlik anlayisinin s6z konusu oldugu bu anlamiyla
vahdet-i viicid, Arabi’nin varlik anlayisiyla ilgili goriislerinin ana hatlar1 ¢ergevesinde
meydana getirilmis bir varlik veya gerceklik algisini ortaya koymaktadir. ibn Arabi’nin
yetistirmis oldugu Konevi, hocasinin varlik anlayisin “Hak icin varlik zatimin aymidur,
O’ndan baskasi i¢in hakikatine zdit bir emirdir. Her varligin hakikati de ezeli olarak
Rabbinin ilmindeki taayyiiniine nispetinden ibarettir.” (Konevi, 2004: 94) ifadeleriyle
Ozetlemekte ve varligin tek ve bir olan mutlak yapisindan ve bu mutlak teklikten
taayyiin vasitastyla sudur eden izafi ¢okluktan bahsetmektedir. Bu durum Galib’in

siirinde su sekilde ortaya konmaktadir:

Zabta gelmez vahidin tekrart migkildir vukaf

Hasili a’dad hep birdir hisab oldur ki ol (G.222/9)

“Birin tekrarini anlamak zordur, sonugta hesap edildiginde sayilar hep birdir”

Beyit, vahdet-i viicid anlayisinin temel meselesi olan “vahdet-kesret” veya
“teklik-¢okluk™ problemine isaret etmektedir. Coklugun “bir” den meydan geldigi ve
asil olanin “bir” oldugu, dolayisiyla “bir”in farkli form ve sekillerde yansimalari olan
diger sayilarin “bir’e nispetle yok hiikmiinde olduklari ifade edilmektedir. Chittick
ikinci olarak terimin, Ibn Seb’in, Nesefi ve diger Ibn Arabi takipgileri igin ortak
oldugunu diisiindigii “vahdetii’l-viicid terimi bizdatihi esyanin mahiyeti konusunda
yeterli bir ifadeyi temsil eder.” (Chittick, 2007: 261) ifadesinde anlamini bulan goriise
yer vermektedir. Hem Ibn Seb’in hem de Nesefi Arabi’nin ¢agdaslari olup ondan biiyiik
olciide etkilenmis diisiiniirlerdir. Ibn Arabi’nin varlik sorununa bakisi, Hakk’in mutlak
anlamda gercek varlik olmasi ve alemin bu mutlak varliga imkanlar nispetinde katilmasi

ve onunla varliklanma siire¢ veya deneyimi Nesefi tarafindan soyle dile getirilmistir:
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“Vahdet ehli soyle derler: Gerg¢i viicud birdir fazla degildir, ama
viicudun zahiri ve batini vardir. Batini renksiz, aciklanamaz, isaretsiz,
siirsiz ve sonsuz yayilan bir nur (nur-u miinbasit) 'dir. Alem bu nurla
dopdoludur. Bu nur uzunluk, genislik ve derinlikten miinezzehdir. Alem
bu hakikat giinesinin icinde giinesten bir damla gibidir.” (Nesefi, 2007:
39-40) .

Nesefl varliin tek, asli ve idraki muhal olan yapisina isaret ettikten sonra, alem
denilen varlik olgusunu, hakiki olan gerg¢ek varlikla iliskilendirmede bir giines-zerre
sembolizminden yararlanmak suretiyle agiklamaktadir. Vahdet-i viicid Ogretisini
destekleyen ti¢iincii ve son grubu teskil edenlerin nezdinde ise “genellikle tevhid icin
hakiki bir miiteradif olarak kullanilir.” (Chittick, 2007: 261) seklinde bir anlayis yer
almaktadir. Vahdet-i viicid ile ilgili olarak karsi goriiste olanlardan ilk grup, Ibn
Teymiyye ve takipgileri ile 6gretiyi “panteizm” ile ayn1 kabul eden Batili diisiiniirlerden

meydana gelmektedir:

“Ibn Teymiyye'ye gore, vahdetii’l-viicid pratik agidan ittihat¢ilik
ve tecessiimciiliikle ozdes, yani Allah’in dlemle veya Allah’in insanla
ayni oldugu anlayisiyla aymdir. Bu anlam azicik siindiiriilecek olursa
vahdetii’l-viicid, sapiklik, ateizm ve inangsizlik (ilhad, ta’til, sirk, kiifr)
gibi daha genis olumsuz kategorilerle ozdes hale gelir.” (Chittick, 2007:
261).

Ibn Teymiyye’nin, vahdet-i viicid anlayisin1 bu sekilde tehlikeli ve sapkin bir
ogreti olarak kabulii, Islam’in varlik anlayisi, Hakk’in mutlak askmligi veya tesbih
boyutu karsisinda aym1 zamanda ickinlik ya da tenzih boyutuna sahip olusu ile ilgili
yeterli altyapisi olmayan ve bundan dolay1r konuya tarafli yaklagsmaktan kurtulamamis
Batili diisiiniirler i¢in de bir dayanak olusturmustur. Bu durum, s6z konusu diisiiniirleri,
vahdet-i viicid ile Tanri-alem aynilig1 veya ikisinin birbirine duhul ettigi anlaminda
kullanilan “panteizm” teriminin ayni anlami ihtiva ettigi yanilgisina diismelerine
sebebiyet vermistir. Oysa varliga mutlak bir birlik izafe eden vahdet-i viiclid 6gretisinin
aksine panteizm, alem ve Tanr1’y1 birbirine gegen, birbiriyle biitlinlesen iki farkli varlik

olarak algilamakta ve dolayisiyla iki goriis arasinda derin bir ugurum bulunmaktadir.
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Ibn Teymiyye ve takipcilerinin bu gériisleri, vahdet-i viicidun bu olumsuz anlammin
tevili ihtiyacinit dogurunca Chittick’in, vahdet-i viiciida kars1 ¢ikanlar basligi altinda yer
verdigi ikinci ziimreyi teskil eden Hindistan’da Ahmed Sirhindi ve bazi1 mutasavviflarin
basini ¢ektigi grup ortaya ¢ikmustir. Vahdet-i viicad ile ilgili olarak “Genellikle onlar
bunun belli bir gegerlilige sahip bulundugunu kabul ederler; ama vahdetii’s-suhiid 'un
daha yiiksek dereceden bir ruhani eris derecesini temsil ettigini iddia ederler.”
(Chittick, 2007: 261). Ugiincii grubu teskil eden Massingnon, Anawati ve Gardet gibi
miistesrikler ise Vahdet-i suhid inancim1 desteklemekle birlikte, konuyu Islami

zeminden ¢ikartarak daha felsefl ve psikolojik bir zeminde ele almaya ¢alismislardir:

“Massingnon’un Halldcin ask tasavvufu lehinde ¢ok iyi bilinen
kisisel bir tercihi ve Ibn Arabi’nin yaklasimina karsi derin bir duyarhilig
vardwr. Onun ve onun gibi diistinenler icin vahdetii’l-viiciid ‘statik bir
egzistansiyel monizm’ oldugu halde, vahdetii’s-suhiid ‘dinamik bir
miisdhadeye dayali (testimonial) monizmdi’; sonrakinin hi¢ olmazsa
‘orta yola’ uygun diye birincisine tercih edilmekten uzak goriilmesi

gerekir.” (Chittick, 2007: 262).

Chittick, vahdet-i suhtid prensibini benimseyenlerin 6zellikle Allah’in askinlig
ve benzersizligi yOniiyle tam bir tenzihi yansitan inanglarmin vahdet-i viictd
savunurlarinda herhangi bir farklilhik arz etmedigini, vahdet-i viicid Ogretisinin de
Hakk’1 zat1 yoniiyle mutlak bir agkinlik ve tenzih anlayisiyla benimsedigini belirterek
bu iki bakis acisinin meselenin 6ziinden ¢ok 14fzi ve bigcimsel yonlerine ait farkliliklar
tagidigin1 agiklamaktadir.

Tasavvuf tarihinde vahdet-i viicid 6gretisi ile ilgili olarak meydana gelen biitiin
tartismalarin asil sebebi, bu Ogretinin ilmi olmaktan veya aklin idrak alaninda
bulunmaktan ziyade kesfe dayali, sezgisel olmasi yani kalbin idrdk alanina girmesi
dolayisiyladir. Diger bir ifadeyle “vahdet-i viicd” 6grenmeye dayal bir bilgi diizeyinde
temsil edilmekten ¢ok insanin bireysel bir deneyim sonucunda Hakk’in kendisine ilham
etmesiyle elde edebilecegi tecriibi bir bilgi alaninda ortaya ¢ikmaktadir. Galib, vahdet-i
viictd fikrinin, ancak yasanilarak anlasilabilecegi gergegine isaret ettigi bir beyitte soyle

seslenmektedir:
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Etse de seyh-i hos-beyan da’vi-i vahdet-i viicad
Ugramamis giizergehi rah-1 fendya n’eyleyim (G.259/4)

“Ne yapayim ki giizel konusan seyh, varligin birligi davasimi giitse de onun

glizergahi fenad yoluna ugramamis”

Beyitte vahdet-i viicid iddiasinda bulunmanin akli olmaktan ¢ok sezgisel
olduguna bir gondermede bulunulmustur. Zira vahdet-i viicid ve buna bagli olarak
kisinin bireysel varolus iddiasindan tamamen kurtularak mutlak varlik kazanmasi
stirecinin ilk sathasina isaret eden “fend” yani gercek varlikta kendi vehmi varligini
eritme durumu, aklin idrak smirlarimi asan bir tecriibe gerektirir. Bu tecriibe
yasanmaksizin, tasavvuf terminolojisi icerisinde ifade edilecek olursa, salikin kesif
denilen sezgisel kavrayisi olmaksizin vahdet-i viicid olgusunun anlasilmasi ve
algilanmas1 oldukga giigtiir. Yolu “fena”ya ugramamis olan kisi (burada giizel konusan
seyh) bu manevi zevki tatmadikga, ikiligin ortadan kalkip her seyin tek olana riicu ettigi
an1 yasamadikca bu durumla ilgili olarak sdylemis veya soyleyecek oldugu her sey
yetersiz kalmaya mahkimdur. Ciinkii vahdet-i viicid kavrami teorik olarak ortaya
atilmig bir tez veya iddia olmanin Gtesinde mistik bir tecriibe neticesinde ortaya ¢ikan
bir durumun ifade bi¢cimine sokulmasidir. Bir bagka siirinde Galib, vahdet-i viicidun
esaslarindan ve bu esaslara bagli olarak yasayan hakikat erbabi dervislerden

bahsetmektedir:

Viicid-1 mutlak {izre devr ederler ayn-1 vahdetde

Kamu hirsidves tenha gezer kesretde halvetde

Medar-1 pay-1 seyri nokta-i gayb-1 hiiviyyetde

Visal-i sirf bulmuslar bidayetde nihayetde (Miiseddes 5/7)

“(Onlar) Mutlak varlik mekezli olarak birligin oziinde donerler, hepsi giines
misali ¢okluk dleminde halvette (imis gibi) gezerler, (Hakk in) bilinmez zdatimi hareket

noktast olarak degerlendiriler, baslangi¢ta ve sonda tam bir kavusma elde etmislerdir”

Galib, yukaridaki bentte, kendisinin de bir mensubu oldugu Mevlevilerin

sahsinda tasavvuf ehlinin varlik anlayisini ele almaktadir. Ik misrada yer alan “viictid-1
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mutlak” terkibi, gercek varlik olarak Hak kavramini karsilamaktadir. Misra sonundaki
“ayn-1 vahdet” ibaresi ise varliga ait birlik ve teklik durumunun, yani vahdetin hakikati
anlamina gelmektedir. Mevlevilerin sema’ adi verilen ayinleri, miiritlerin kendi
etraflarinda donmeleri suretiyle gergeklestirilmektedir. Misrada gegen “devr ederler”
ifadesi bir sema’ tasavvuru icerisinde kullanilmaktadir. iste bu sema’ veya déniis,
mutlak varlik baglaminda birlik hakikatinin bilinciyle ortaya konulmaktadir. G6lpinarli,
“semd’’daki sembolik yapiyr aciklarken vahdet olgusu baglaminda sunlari

belirtmektedir:

“Dordiincii devre, Tanr:t varligiyla var olus, her seyi, kendi
mertebesinde ger¢ek olarak tamiyis devresidir. Bu devrede, vahdet
duraginda ayak direyip kendi merkezleri c¢evresinde devrederler

(Mevldnd’dan sonra Mevlevilik, s. 473-476)” (GO6lpinarli, 2006: 122).

Semazenin bir eli yukariya yani mutlak varliga doniikken diger eli asagiya, alem
denilen itibari varliga doniiktiir. Semazenin kendisi de isaret ettigi bu iki varlik
kategorisi arasinda bulunan ve Hakk’1n biri batin digeri zahir boyutu diyebilecegimiz iki
boyut arasinda kalan ve hem Hakk’1 hem de onun tecelli suretlerinin tamaminin toplami
durumundaki alemi temsil eden kamil insan1 simgeler. Ayrica “ayn” kelimesi “kaynak,
pinar” anlamlariyla ele alindiginda “vahdetin kaynag1” manasi ile Mevlevi tekkesinin ve
bu tekkede yapilan her tiirlii ibadet ve ayinin, vahdet diisiincesinin merkezi oldugu ima
edilmektedir. Yine “ayn” kelimesi, vahdet-i viicid Ogretisindeki “a’yan-1 sabite”
kavramiyla baglantili olarak varligin ontolojik merhalelerine de bir gondermede
bulunmaktadir. Ikinci misrada isaret edilen hususlar, tasavvufta miiridin, manevi
olgunlagma siireci igerisinde kendisini dis diinyadan tecrit ederek kendi i¢ diinyasiyla
bas basa kaldig1 deneyimin agiklanmasidir. Halvet, insanlardan ve her tiirlii diinyevi
nimetlerden uzaklagmak suretiyle kalbin arindirilmasi, nefsin terbiye edilmesi ve
boylece miiridin, gonliinliin sadece Hak’la ve Hakk’in askiyla dolmasi icin tecriibe
edilen bir siiregtir. Misrada, halvettekilerin giinese benzetilmesi, glinesin tiim esyay1
aydinlatan, onlar1 goriiniir kilan 15181n kaynagi olmasi yoniiyledir. Giines, bulundugu
mahalde tek basinadir ancak ondan sudur eden sualar sonsuz sayidaki esya lizerine
diismekle onlar1 aydinlatir. Misradaki agar ifade “kesrette halvet” soziidiir. Tasavvufta

“celvet” ad1 verilen bu durum, miiridin halvetten sonra halkin arasina karistig1, kalabalik



44

icerisinde bulunmasina ragmen sadece Hak’la bas basa bulundugu yalnizlik halidir.

Halvet ve celvet kavramlar1 hakkinda Schuon sunlar1 soyler:

“Metafiziksel ‘tenzih’ kavramimin tasavvuftaki karsiligi halvettir;
‘tesbih’ yayilmaya yani celvete sebep olur. Bir tarafia askinlik sirrt yahut
‘biiziilme’ (kabz) diger tarafta ickinlik swrri yahut ‘genigleme’ (best);
halvet bizi diinyadan ¢eker, celvet de alemi mabede ¢evirir.” (Schuon,
1997: 42).

Bu durumun beyitte yer alan giines sembolizmi ile baglantisi, kesrette halveti
tecriibe eden miiridin, kesrete esir olmaksizin diinya zevklerinden siyrilmis olarak
etrafin1 aydimlatmasi, halki irsad etmesi yoniiyledir. Ugiincii misrada miiridin sema’
esnasinda sabit kalan ayaginin bulundugu nokta, gayb-i hiiviyet olarak ifade edilen
Hakk’in zatina tesbih edilmekte, miiridin bu sabit nokta etrafindaki doniisii, varlik
olarak adlandirilan her tiirlii belirlenmenin Hakk’in zat1 etrafinda olusturdugu daireye

[

benzetilmektedir. Tasavvuf istilahinda “zat” bir noktay1 veya merkezi, dlem ise bu nokta
etrafinda devr eden bir daireyi temsil etmektedir. Nokta mutlak hakikat olarak
diisiiniildiigiinde, bu noktanin etrafindaki daire, aslinda var olmayan ancak var olan
noktanin sureti durumundaki vehmi varliktir. Misrada yer alan “seyr” ifadesi de
“hareket” anlami disinda “bakma, gérme” anlamiyla degerlendirilecek olursa “bakis
acist” manast vermekte, varliga bakisin, mutlak hakikat diisiincesine dayandirildigi
hatirlatilmaktadir. Son misrada miiritlerin, baslangigta da sonda da (sevgiliyle) mutlak
bir kavusma anini idrak etmelerinden bahsedilmektedir. Burada “bidayet” ve “nihayet”
kelimeleri farkli anlam katmanlarin1 barindiracak bicimde kullanilmaktadir. Baglangic
ve son zamansal olabilecegi gibi mekansal veya daha dogru bir ifadeyle mahalli de
olabilir. Zamansal olarak telakki edildiginde, her varligin tecelli formu olarak
belirlenmesi basglangica yani bidayete, bir varlik formu olarak varligini devam ettirmesi
de nihayete isaret eder. Yine “bidayetde” ve “nihayetde” ifadelerinin bir arada
kullanilmasi, zaman diizleminde daha genel olarak her an, her durumda gergeklesen
vuslat belirtmektedir. Kamil insan i¢in her an bir vuslat zamanidir. Tasavvufta esyanin
ve esya icerisinde Ozel bir yeri olan insanin, Hakk’in ¢esitli taayylin mertebelerinden
tecelll veya taayyiin siireciyle aleme inisi ve sonrasinda varligin bu taayyiin

mertebelerini yukariya dogru kat etmek suretiyle Hakk’a yiikselisi olarak agiklanan
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“devir” nazariyesi baglaminda bidayet ve nihayet kavramlari, Hak’tan baglayan siirecin,
Hak’ta sona ermesini ¢agristirmaktadir.

[bn Arabi’nin vahdet-i viicid anlayis1 cergevesinde esyanin varlik sahasina
cikma siirecinde siirekli bir yaratilis veya tecelli séz konusu olmaktadir. Oyle ki, ister
canlt ister cansiz olsun her varligin en kiigiik zaman dilimi igerisinde yok olup hemen
ardindan benzer sekilde farkli bir var olus deneyimi yasadigi, dinamik bir varolus s6z
konusudur. “...Her Nefes 'de vuku bulan ‘yeni yaratilis’da da esyamin adem (yok olus,
i'dam) am ile yok olana benzeyen bir esyamn (var olus) dani  birbirleriyle
cakismaktadr.” (Izutsu, 2005: 283) Bu durumda, bir kimsenin bir an igerisinde gormiis
oldugu sey, o kimsenin bir nefes sonra gordiigii seyin aynist degil ancak onun bir
benzeridir. Diger bir ifadeyle, kdinatta Hakk’in sonsuz tecelll formlarindan ibaret olan
esya her an i¢cin degismekte, hicbir sey kendini tekrar etmeksizin her seferinde yeni
tecelli ve yaratilisin bir sonucu olarak yeniden var olmaktadir. Bu husus Galib

tarafindan su sekilde dile getirilmektedir:

Niikte-i vahdeti tekrar eder kec-fehman
Cesm-i ahvel bu sozii eyledi te’kid-i ekid (G.57/8)

“Dar anlayish kimseler vahdet (birlik) sirrini tekrarlar, sasi goz (de) bu sozii

tam bir kesinlikle pekistirirler”

Galib, stirekli tecelli siirecine dolayli olarak isaret ettigi beyitte, anlayis1 kit
kimselerin vahdet niiktesinin tekrar ettiklerinden bahsetmektedir. Niikte kelimesi,
anlami ince ve nazik olan ifadeler i¢in kullanilmaktadir. Galib, Sebk-i Hindi etkisinde
siir yazan sairlerdendir. Sebk-i Hindi sairlerinin en Onemli ozellikleri, siirlerinde
kullandiklar1 ifadelerin ihtiva ettikleri 1ince, gizli anlamlar vasitasiyla okur
muhayyilesini zorlayarak onlar1 belli bir tefekkiir faaliyetine yonlendirmeleridir. Bizzat
niikte kelimesi, tamlama olusturdugu “vahdet” kavramiyla diislintildiiglinde, varligin
mabhiyeti ile ilgili sirlara deginilecegi sezdirilmektedir. Hemen akabinde “tekrar” ve
“kec-fehman” ifadeleri, vahdet olgusunun algilanmasi veya anlasilmasi noktasinda
dikkat edilmesi gereken sirlara isaret etmektedir. Vahdet kelimesi bir olma durumunu

ifade eden, 6zel olarak da “varligin birligi” baglaminda kullanilan bir kelimedir. Asil ve

mutlak varligin bir olmasi, dlemde varlik olarak beliren esyanin da bu mutlak varligin
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yansimalarindan ibaret bulunmalari, tecelli teorisinin temel arglimanidir. Bu teoride
tecellinin mabhiyeti ile ilgili en 6nemli husus, tecellinin siirekli olarak devam eden,
kesintisiz ve birbirinin tekrar1 olmayan bir siire¢ olmasidir. Dolayisiyla her yeni tecelli
veya yaratilis bir oncekinden farklidir. Bu da kainatta hicbir seyin kendini tekrar
etmemesi anlamima gelmektedir. Chittick bu durumu su sekilde ozetlemektedir: “
Allah kendisini sonsuz degisik durumlarda izhar eder; c¢iinkii ilkeye uygun olarak
soyleyecek olursak ‘tecelli asla kendini tekrar etmez’ (la tekrar fi’t-tecelli).” (Chittick,
2007: 325). Ilk misrada kit veya yanlis anlayis sahipleri olarak isaret edilenler, vahdet
olgusunu bizzat tecriibe etmekten ¢ok, nazari bilgilerle bu anlasilmasi zor deneyimi
bildigini zanneden ve siirekli olarak, deneyimlemedikleri bir tecriibeyi insanlara
anlatanlardir. Ikinci misrada yer alan “cesm-i ahvel” ibaresi sasi gdz anlamma
gelmektedir. Sas1 goziin Ozelligi, varliklart ¢ift gormesidir. Vahdet baglaminda
degerlendirildiginde sas1 gdz mecazen, varligin biitiinciil ve tekli yapisini idrak
edemeyen, bir olan1 birden fazla imig gibi temasa eden kimselere imada bulunmak igin
kullanilmaktadir. Hakikate sas1 gdzlerle bakanlarin vahdet olgusundaki ince manalar
algilamaktan uzak teorik bakis agilariyla dillerinden diisiirmedikleri bu olgu ile ilgili
yanlig bildiklerini agik ve kesin bir pekistirme, tekrar tekrar ayni seyleri ifade etme
tavirlary, onlarin bakislarinin saglikli olmamasindan kaynaklanmaktadir. Zira hakikat
g6zl saglam olan kimseler, hakikate baktiklarinda mutlak birlik gérenlerdir.

Her ne kadar vahdet-i viicad ile ilgili olarak ¢ok sayida mutasavvif ve diisiiniir
tarafindan ciltlerce eser meydana getirilmis ve mesele biitiin hatlariyla ele alinmis olsa
da yukarida isaret edildigi tizere, dogrudan tecriibeyle elde edilebilecek boyle bir bilgi
tiirlinii teorik olarak anlamak ve onu igsellestirmek olduk¢a zor bir durum arz
etmektedir. Bu zorluk, tasavvuf ehli kimselerin bu bilgiyi elde etme siirecinde de devam
edecek ve salik, vahdeti tecriibbe etmek icin ¢iktigi manevi yolculukta vehim ve
vesveselerle miicadele etmek zorunda kalacaktir. Oyle ki aklin, sinirli yapisiyla siirekli
olarak sorgulama egilimi, anlasilmas1 gii¢ olan vahdet-i viicid gibi bir meselede insani
bir siipheler ve tereddiitler girdabina stiriikleyecektir. Kendisi de tasavvuf ehli olan Seyh
Galib, vahdet sirrin1 idrdk etmenin ne derece zorlu ve sikintili oldugunu soyle

belirtmektedir:

Sanma asan tarik-1 vahdeti sen

Siibehat u stikik miiskil imis (G.166/2)
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“Sen vahdet yolunu kolay sanma, (bu yoldaki) siiphe ve kuruntular zor imig”

Beyitte tarik-i vahdet olarak adlandirilan kavram, varligin tek olmasina yani
tasavvuf 1stilahindaki ifadesiyle vahdet-1 viiciid 6gretisine yapilmis bir atiftir. Teorik
olarak varligin bir oldugunu sdylemek, biitiin alemin aslinda bu tek ve gercek olan
varligin ¢esitli yansimalarindan ibaret oldugunu kabul etmek ilk bakigta anlasiimasi
kolay bir durum arz etmektedir. Ancak kisi, bu gercekligi sezgisel ya da deneyimsel
anlamda kavrama ¢abasi igerisine girdiginde, aslinda bu diisiincenin idrak edilmesinin
hi¢ de kolay olmadigin1 gorecektir. Oncelikle insan fitratin bir geregi olan akilc1 bakis
acist gelistirme ihtiyaci, onun bu yoldaki ilk ve belki de en biiyiik engelidir. Zira vahdet
veya vahdet-i viictid meselesi, akil yoluyla idrak edilip anlasilacak bir mesele olmaktan
cok kisinin dileyip istemesi sonucunda Hakk’in ona bir ihsan olarak bahsedecegi
sezgiye dayali, kesfi bir anlama ve algilama meselesidir. Bu sezgisel ya da kesfi
algilamayi1 saglayan temel saik ise agktir. Cezire-i Mesnevi serhinde Galib, insanin, ask
olmaksizin marifet bilgisine veya vahdet olgusuna asinalik kesbetmesinin zorluguna
isaret etmektedir: “Pes talib-i ‘ulim-1 ilahiye olana ldzim olan ‘askdir. Zira ‘asksiz
taleb-i ma rifetu’llah eden, tez usanir ve vasil-i mertebe-i kemal olmagi kolay santr.
Sedd’id-i tarik ise bi-payandir” (Galib, 1996: 16). Hakk’in kisiye bahsedecegi ihsan
veya liituf i¢in kisinin gayreti 6nemli bir etken olmakla birlikte yeterli degildir.
Tasavvufta sélik, bu meseleyi tecriibi olarak anlamak, onu bizzat yasayarak kavramak
ve tam anlamiyla igsellestirmek amaciyla birtakim merhaleleri agsmak zorunda oldugu
cetin bir yola girer. Ikinci misrada bahsi gegen siipheler, iste bu yolda salikin masiva
denilen, Hakk’in gayr1 olan tiim alemden uzaklasarak gonliinde sadece Hak kalacak
sekilde bir arinma siirecine girmesi siirecinde nefsinin vehimlerine, bulundugu
merhalelerde yasamis oldugu sira dis1 tecriibelerin onda hasil ettigi yanilsamalara ya da
kisaca soylemek gerekirse “hayret” durumunu yasamanin meydana getirdigi saskinlik
hallerine isaret etmektedir. Beyitte konusan kisi, kdmil insan olma yolunda ilerleyen bir
miiridin, yeniden dogus veya var olma deneyimi esnasinda tecriibe ettigi hallerin itirafi
niteligindedir. Bu siipheler, miiridin bazen alemi bazen de kendisini tamamen Hak’la
biitiinlesmis gérmesinden kaynaklanan, miisahede edilen hal ve makamlarin 6zellikleri
ile baglantili olabilece§i gibi, nefis miicadelesi sirasinda seytanin kalbe getirdigi
vesveseler seklinde de olabilir. Vahdet kavrami ile ilgili olarak “Bezm-i Elest”e ve

Hallac-1 Mansiir’a gondermede bulundugu bir bagka beyitte Galib sdyle seslenmektedir:
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Semt-i belada bellemigim dar-1 vahdeti

Seng-i nisan minare-i Manstr’dur bana (G.1/3)

“Vahdet evini bela semtinde 6grenmisim, (bu evin yerini aklimda tutmak igin)

isaret tas1 Mansiir 'un minaresidir”

Varligin birligini kendi mistik tecriibesiyle idrak etmis tasavvuf biiyliklerinden
Hallac-1 Mansir ve onun meshur “Ene’l-Hak” yani “ben Hakk’im” ifadesine, Galib’in
bir¢ok beytinde telmih yoluyla yer verilmistir. Yukaridaki beyitte, vahdet inancinin
soyut bir mekan diizleminde dile getirilmesinde de “minare-i Manslr” terkibiyle
Hallac’a bir gondermede bulunulmaktadir. ilk misrada yer alan “semt-i beld”
tamlamasi, ruhlar meclisi olarak bilinen “bezm-i elest”e ve orada “Ben sizin Rabbiniz
degil miyim?” hitabina ruhlarin verdigi “beld” yani evet ifadesine isaret etmektedir.
Elest meclisi, gurbet olarak nitelendirilen bu diinyada varlik sahasinda olan insanlarin
asli vatan1 hitkkmiindedir. Beyitte semt ifadesinin kullanilmasi, vatan ve gurbet gibi
mekansal kavramalara bagli olarak tercih edilmistir. Ayni sekilde “dar-1 vahdet”
ifadesindeki dar kelimesi, ev anlamiyla kullanilarak semt kavramiyla iliskilendirilmistir.
Ikinci misradaki “seng-i nisan” kavrami, bu semtte bulunan vahdet evinin yerini akilda
tutmaya imkin saglayan isarettir. Bellemek fiili, 0grenilen bir seyi akilda tutmak
anlamina gelmektedir ve bu akilda tutma faaliyetini seng-i nisdn yani isaret tasi
saglamaktadir. Son olarak bu isaretin Mansiir’'un minaresi oldugu belirtilmis ve Hallac

ile ilgili bir kissaya telmihte bulunulmustur.

“Idama giderken minarede bir miiezzinin ezan okudugunu gériir
ve bagirr. ‘Utanmaz yalanct!. In oradan asagiya!’ Herkes tevbe etmesini
soylerken o ‘Eger bu miiezzin ta yiirekten bir kere Alldkuekber deseydi o
minare ayaguun altinda erirdi’ cevabini vererek hemen bir kayanin

tizerine ¢tkar ve bir kez ‘Alldhuekber’ der. Kaya ayaginin altinda su gibi

erimistir.” (Pala, 2004: 186).

Ayrica ilk misradaki “dar” kelimesinin daragaci anlami da Hallac’in idam
olaymna telmih yoluyla imada bulunmaktadir. Biitiin bu agiklanan kavramlar 15181nda,

beyitte bir insanin vahdet inanci veya bilincinin temeli, o insanin varlik sahasina ilk
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¢ikis yeri olan ve mutlak askin ortaya koydugu zevk ve huzur halinin egemen oldugu
ruhlar meclisinde meydana geldigi ve diinyada vahdet olgusunun Hallac gibi Hak
erenleri vasitasiyla tecriibe edilip istidat sahibi dervislerin irsadinda misal teskil ettigi
anlatilmaktadir. Bela kelimesinin diger ve aslinda daha yaygin olarak kullanilan anlami
gam, keder, sikinti, felaket, musibet ve ceza kavramlarini karsilamaktadir. Bu anlamiyla
degerlendirildiginde “semt-i beld” ifadesi ile marifet ilminin yolcusu olan insanin
cekmis oldugu sikintili siire¢ akla gelmektedir. Bu sikintilarin neticesinde, Hakk’in
mutlak birligi hususunun kavranmasi s6z konusu olmaktadir. Mansir da bu sikintilarin
sembollestigi bir Hak asigidir. Daha genel anlamda ise “semt-i beld” kesret alemi veya
yasanilan diinya icin tasavvur edilecek sekilde kullanilmakta, bu yoniiyle de kesret

aleminde vahdeti idrak edebilme hususu belirtilmis olmaktadir.

1.1.3. Viicid (Varhk)

Viicid veya varlik olgusu, mutlak ve izafi olmak tizere iki farkli diizeye isaret
etmektedir. Mutlak varlik, Hak olarak bilinen, tanimlanamayan, idrak edilemeyen,
varlig1 kendisiyle kaim bulunan ve vacibu’l viiciid olan Allah’tir. izafi varlik ise varhig
ancak Mutlak Varlik’a nispet edilmek, ona dayanmak suretiyle s6z konusu edilen itibari
varlik, diger bir ifadeyle yaratilmig olan alemdir. Yokluk kavrami, ziddinin bulunmasi
ve tanmimlanabilirligi yOniiyle yaratilan alemin “varlik” diizleminde sinirlarinin tespit
edilmesi noktasinda kullanilan bir olgudur. Hak, mutlak ve tek gercek olarak higbir
kayit ya da kayitsizlikla kayitlandirilamayacagi ig¢in “Zat” mertebesinde yokluk ve
varlik gibi en temel kategoriler de dahil olmak {izere, herhangi bir isim ve sifatla birlikte
anilmaktan miinezzehtir. Hakk’in, isim ve sifatlar vasitasiyla tecelll etmesi ve alemin
goriiniir olmas1 durumuna gelinceye kadar varlik i¢in herhangi bir ikilik veya zitlik s6z
konusu degildir. Ancak Hakk’in isim ve sifatlarinin, kendi ilminde heniiz ayrismadan
uyum durumunda bir biitiin olarak bulundugu durumdan her bir isim ve sifatin kendini
izhar ettigi varliklar olarak belirlenmesi durumuna gecisleri, zitliklar alemini ve
kutuplagsmay1 ortaya ¢ikartmaktadir. Var ve yok olgularinin mahiyetlerinin belirtildigi
bir beyitte Galib sdyle demektedir:

Hep miisavi goriiniir bad u nebhid-1 alem

Ben teraziya viicid u ademin ¢ok ¢ekdim (G.250/3)
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“Ben varlik ve yoklugu ¢ok kez degerlendirmeye tabi tuttum ve (neticede gordiim

ki) alemin olani (var) ile olmayani (yok) hep birbirine esit goriinmektedir”

Alemin var-olma ve var-olmama seklinde iki farkli diizeyi ve bu diizeyde
algilanan esyanin varlik durumlarinin mahiyetinin dile getirildigi beyitte varlik ile
yokluk arasindaki ilgi, varligin mutlak veya izafi olma durumu goéz Oniine alinmak
suretiyle agiklanmaktadir. Varlik ve yokluk olgularmin tartilmasi, arastirilmasi veya
tahlil edilmesi, hakikat bilgisi diizeyinde yapilabilecek bir tahkik durumudur. Bu
yonilyle beyitte konusan kisi, kemal yolunda ilerleyen bir insan olarak tasavvur
edilmektedir. Varlik ve yoklugun esit veya denk goriilmesi durumu, aslinda kisinin
bulundugu bir hal veya makamui isaret etmektedir. Buradaki durumun, Allah’in kulunun
kalbine ilham ettigi bir manevi bilme durumu olan “hal” olmaktan ¢ok, kulun belli bir
gayret ve caba ile elde ettigi “makam” olarak telakki edilmesi daha dogru olacaktir, zira
ikinci misradaki “teraziiya ¢ekdim” ifadesi, belli bir méanevi siireci hatira getirmektedir.
Meselenin 0zii, varlik ve yokluk olgularinin, alemde bulunan veya bulunmayan,
goriinen ya da goriinmeyen her tiirlii varligin, kisacasi bir yoniiyle tanimlanabilecek her
tirlii seyin, Hakk’in yansimalari, isimleri olmalar1 yoniiyle esit olmasi durumundan
ibarettir. Beyitte konusan kisi, vahdet makamina ulagmig olmanin kendisine tanidigi
ayricalikla bu zitlik ve kutupluluk durumunun tam bir uyum ve birlik halinde bulundugu

an1 miisahede etmektedir.

1.1.4. Karanhk-Aydinhk Sembolizmi

Siyah; perdeleyici, ortiicli, Urkiitiicii 6zellikleriyle hemen her alanda menfi
karakterde anlam igerikleri barindiran bir renktir. Siyaha ve siyahliga ait her tiirlii
kavram, insan muhayyilesinde arzu edilmeyen nesne, olgu ve durumlarin ¢agrisiminda
tercih edilmektedir. Siyahin yogun olarak belirledigi karanlik durumu da yutan, yok
eden, belirsiz kilan vasfi ile klasik siirde ¢ok sik kullanilmistir. Karanlik ve aydinlik-
karanlik tezad1 ve bu tezada dayali olarak meydana getirilen semboller, varlik ile ilgili
miilahazalarda birtakim hususlarin anlasilabilir kilinmasinda énemli sembolik degerler
sunmaktadir. Giinliik dilde genellikle olumsuz bir anlam katmaninda degerlendirilen
karanlik olgusu, saf 151k ve mutlak aydinlik olan tek ve gercek varligin algilanmasi
siirecinde bazen alisilmisin disina c¢ikarak olumlu bir anlam katmanina kapi

aralamaktadir. Kainatin zitliklar iizerine bina edilmis olmasi gerceginden hareketle 151k
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ve karanlik kavramlarmin anlasilabilmesi agisindan her birinin digerinin varligina
muhta¢ oldugu unutulmamalidir. Yildirim, 151k ve karanlik arasindaki iliskiyi bu iki zit

unsurun birbirini izhar etmeleri baglaminda ele alirken sunlar1 kaydetmektedir:

“Nur veya ws1gin, kendisinin tam ziddi olan siyahla anilmasinin
bir diger ve onemli tarafi, nuru yani 1511 idrak edebilmek i¢in ona
karanligin karismasi gerektigi, ilkesidir. Zira her sey nur (isik) olsaydi,
nur diye bir seyin idrak edilmesi miimkiin olamazdi. Onun algilanmasi

ancak ona karanhigin karistigi orvanda soz konusu olabilmektedir.”

(Yildirim A, 2007: 146).

Giizel olanin ¢irkinin, 1yi olanin kétiiniin varligiyla bilinmesi gibi aydinlik veya
nurlu olanin karanlikla idrak edilebilecegi gerceginden hareketle saf 15181n sadece belli
bir karanlik vasitasiyla algilanabilir duruma gelecegi agiktir. Madde aleminde 151k veya
nur, karanlig1 aydinlatan, gériinmez olani goriilebilir kilan 6zelligi ile bilinir. Nitekim
diinya, en biiyiik 151k kaynagi olan Gilines sayesinde aydinlanmakta ve varliklar
Glines’ten yayilan nur vasitasiyla goriiniir hale gelmektedir. Giines’in batist ile
aydinligin yerini karanlik almakta ve bu karanlik varlik alemini bir perde gibi
ortmektedir. Oysa mutlak varlik olarak Hak s6z konusu oldugunda Hakk’in
goriinmesinin engeli karanlik olmay1p bizzat Hakk’in niirudur. Bu niir o kadar gii¢lii ve

etkilidir ki alem ile Hak arasinda bir perde gorevi goriir ve Hakk’1 gizler.

“Eger Mutlak’t anlamak imkansizsa bunun sebebi, parlakliginin
gozleri kor etmesidir. Buna karsilik Izafiyetin anlasilamamasinin sebebi,
hichir referans noktasi gostermeyen karanliktir. Bu en azindan Izafiyet’in
gortiniisteki  keyfiligi acisindan boyledir; ¢iinkii izafiyet, Mutlak’in
vasitast yahut suduru oldugu anda anlasiliv hale gelir.” (Schuon,

1997:37).

Hakk’n, bu gozleri kor eden parlakliktaki nirunun goriilebilir olmasi, karanligi
gerektirir. Bu karanlik da alemin kendisidir. Yani alem Hakk’i ancak kendi izafi
varligiyla idrak edebilir. Tasavvuf 1stilah1 ¢ergevesinde sdylenecek olursa bu duruma

“kesrette vahdet”i gormek denilmektedir. Klasik siirde vahdeti temsil eden sevgilinin
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yiizlinlin beyazlig1 ve bu yiizii yani vahdeti gizleyen sevgilinin saglari ise siyahlig: ile
aydinlik-karanlik sembolizminin en sik kullanilan unsurlaridir. Ali Yildirim, bu iki

unsurun birbiriyle miinasebetini iki farkli agidan degerlendirmektedir:

“Sevgilinin/giizelin yiizii, parlakligi ve géz aliciligi ile hemen
tamamen 6vgiiye mazhar olurken, ziiliif veya kakiil, siyahligina da bagh
olarak, yiizii orttiigii icin olumsuz anlamda degerlendirilmistir. Ancak
ziilfii olumsuz kilmanin hemen yaminda, onu olumlu kilacak énemli bir
ozellik ortaya ¢ikmaktadir. O da, surf 151k olan yiizii algilama ve idrakte
asigin, basiretini artirmast ozelligidir. Nihayetinde tamamen isiktan
olugsan yiiz, ona ziiliif indigi yani karanhk karigtigi oranda belirgin

olmaya baslayacaktir.” (Yildirim A, 2007: 144)

Sevgilinin saclar1 yani kesret ilk bakista vahdeti ortiip gizleyen bir perde olarak
algilanmakla birlikte aslinda perdeledigi yiize yani vahdete imada bulunan, ona isaret
ederek dikkatleri ona yonelten bir 151k gorevi iistlenmektedir. Bu yoniiyle de 6zellikle
Sebk-i Hindi sairlerinin ve dolayisiyla da Galib’in siirlerinde goriilen “siyah nur”
kavraminin ortaya c¢ikmasinda etkili olmustur. Asagidaki beyitte Galib, sevgilinin

sacinin siyahligiin alemi aydinlatmasindan bahsetmektedir:

Goriindii necm-i gistidar-1 fitne canib-i fesden

Zalam-1 kiifr ile afaki kildi piir-ziya pergem (G.249/5)

“Fitne kuyruklu yildiz1 fes tarafindan goriindii, percem, kiifiir karanligi ile alemi
isikla doldurdu”

Sevgilinin giizellik unsurlarindan olan sag, klasik siirde genellikle fitne yani
kargasa ve bozgunculuk c¢ikmasina sebep olmakta, tasavvuf istilahinda ise kesreti
simgelemektedir. Beyitte sac ile ilgili kavramlardan c¢esitli benzetme ilgileri kurulmak
suretiyle bir aydinlik-karanlik tezati verilmektedir. Sag, siyah rengiyle karanligi
cagristirir. Ayni sekilde “zalam” ve “kiifr” kelimeleri de karanlikla ilgili kavramlardir.
Siyah olan per¢emin, afaki yani alemi aydinlatmasi, goriinlir kilmasi ve bunu da

karanlik 6zelligiyle gergeklestirilmesi, akil ve mantik ¢ergevesinde degerlendirildiginde



53

abes olarak nitelendirilecektir. Bu abes durumun arka planinda isaret ettigi farkli bir
anlamin bulundugun ipucu olarak “necm-i gist-dar” ifadesine yer verilmistir. Necm-i
gisti-dar, kuyruklu yildiz anlamina gelmekte ve icerisindeki gisti-dar ifadesiyle per¢em
kelimesine iham-1 tenasiib sanatiyla baglanmaktadir. Kuyruklu yildizda merkezden
cevreye yayilan 11k huzmelerinin goriintiisii, saglara benzemektedir. Yildizin merkezi
veya cekirdegi, yogun bir parlakliga sahipken etrafindaki saga benzer 1siklar,
yogunlugundaki azlik itibariyla daha kolay segilebilir bir mahiyettedir. Biitiin bu 1s1k
Ozellikleriyle kuyruklu yildizin merkezi, parlak 1s18in temsil ettigi ve bu parlakliktaki
yogunluk dolayisiyla gérme ediminin imkansiz oldugu Hakk’in zatini, c¢evresinde
meydana gelen ikinci derecedeki 151k ise Hakk’in goriiniir vechesini temsil etmektedir.
Sa¢ ve karanlik olgularinin gorme ile olan baglantist ise mutlak bir parlakliktaki 15181n
goriinlir killmmasi i¢in karanlifa duyulan ihtiya¢ dolayisiyladir. Bu yiizden beyitte
aydinliga vasita olan unsur “zalam-1 kiifr” yani perdenin karanligidir. “Kiifr”, iman
kavraminin zidd1 olarak kullanilmakla birlikte etimolojik olarak ortme, gizleme
anlamlarma gelmektedir. Ibn Arabi’ye gére “Kur’dn’da ‘kefere’ fiili ‘Gmene’ (inanmak)
fiiline karsit olarak bulunmakta olup inanmama, iman etmeme anlamindadir. Fakat bu
fiilin etimolojik anlami ‘ortmek’dir.” (Izutsu, 2005: 59). Yukarida isaret edildigi lizere
Hakk’in zatin1 sembolize eden sevgilinin yiiziinlin parlakligi, onun {izerine dokiilen
sagin Ve bu sacin siyahliginin, kesif 1511 kirmasi suretiyle algilanabilir. “Afak” veya
alemin aydinliga ¢ikmasiyla pergemin ilgisi Hakk’in, kesret veya karanlik olarak ifade
edilen aleme yansimasinin neticesidir. Bir anlamda alem veya karanlik, mutlak
aydinligin goriilmesinin 6niinde hem engel hem de onu goérmeye bir vasita ozelligi
tasimaktadir. Beyitteki fitne kelimesiyle birlikte ele alindiginda “kiifr” kelimesi iman
karsit1 anlamiyla 6ne ¢ikar gibi goriinse de aslinda fitne ifadesinin kargasa ve karmasa
anlami, kesret aleminin zithiklar lizerine kurulu kaotik yapisina isaret etmektedir. Bu
noktada kaos karsit1 olan kozmos ise ortada cesitlilik, farklilik ve ¢oklugun s6z konusu
olmadigi, varhi@in mutlak ve tek olarak bulundugu “ahadiyyet” mertebesine ait bir
durumdur. Beyitteki “fes” kelimesi de tevriyeli olarak kullanilmis, sagla ilgisine binaen
baslik, sapka anlaminda degerlendirilmisken kuyruklu yildiz ve “canib” yani yon, taraf
ifadesine bagli olarak Fas’in Fes sehrine isaret edilmistir. Yine canib kelimesi beytin
genel baglamina uygun sekilde, Bakara suresinin 115. ayetindeki “Dogu da, Bati da
(tiim yeryiizii) Allah indir. Nereye donerseniz Allah in yiizii iste ordadwr.” (Altuntas ve
Sahin, 2009: 20) ifadesine telmihte bulunmaktadir. Asagidaki beyitte Galib, yine
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percem vasitasiyla “siyah nur” kavramindan ve bu kavramin dolayli olarak isaret ettigi

varlik kategorilerinden bahsetmektedir.

Eylemezdi ars-1 a’lasinda hiisniif cilvegah

Olmasa nir-1 siyeh ey hir-peyker per¢emin (G.205/9)

“Ey huri yiizlii (sevgili), senin saglarin siyah nur olmasa giizelligin (onu) tizerine

cilvegah eylemezdi”

Beyitte “nlir-1 siyeh” tamlamasina bagli olarak varligin zahir ve batin yoni,
diger bir ifadeyle Hakk’in zata ait bilinmez ve idrak edilmez boyutu ile onun idrak
edilebilir boyuttaki yansimalari, sevgilinin giizelligi ve bu giizelligi perdeleyen
sevgilinin saglar1 baglaminda dile getirilmektedir. Klasik siirde sevgilinin saglari
siyahtir ve bu saglar siyahligi, tellerinin sayisinin fazlalig1 gibi 6zellikleri ile tasavvuf
boyutunda kesreti sembolize etmektedir. Sevgilinin giizelligi ise dzellikle onun yiizii ile
iligkilendirilmekte ve bu yliz aydinlik ve parlaklig: ile vahdetin yani sevgilinin mutlak
birlik durumunun karsiligi olarak kullanilmaktadir. Vahdeti temsil eden yiiz veya
vahdetin miisahedesini engelleyen kesreti simgeleyen saclar klasik siirde siklikla
kullanilmis olan benzetme unsurlaridir. Ancak beyitteki anlam katmanlarinda, bu iki
unsur arasindaki iliskinin farkli bakis agilarindan bakildiginda farkli algilanabilecek
boyutlar1 vasitasiyla varligin ontolojik mertebelerine géndermede bulunulmustur. ilk
misrada yer alan “arg-1 a’18” ifadesi Hakk’mn ilk yarattig1 varlik olarak telakki edilir.
Bagka bir yoruma gore ise “ars-1 a’la” biitiin yaratilmiglar1 kusatan, gercek varlik ile
izafi varlik arasinda bir berzah durumundadir. Bu yoniiyle de “arg-1 a’1a, Hakk’1n zatim
temsil eden “Batin” ismi ile Hakk’in idrak edilebilir mertebesi olan “Zahir” ismi
arasinda, diger bir ifade ile tenzih ile tesbih arasinda bulunan ve mahiyeti sadece
Hakk’a malum olan bir menzildir. Misrada goriinme mahalli anlamindaki “cilvegih”
kelimesi, arg-1 a’la ile birlikte ele alindiginda, ars-1 a’lanin, Hakk’in veya mutlak
varligin idréak edilebilir oldugu sinira isaret ettigi goriilecektir. Hakk’in yiizii veya zatini
gorlniir kilan, onun gériinmesine engel olan unsurun ta kendisidir. Zira kesret veya izafi
varlik tesbihi anlamda Hakk’1 izhdr eden, onun yansima suretleridir. Kesretin sacla
temsil edildigi beyitte yiizli perdelerken ayn1 zamanda ona dikkat ¢eken, asikta yiizii

gorme istiyaki uyandiran yine sagtir. Yiiz o kadar parlaktir ki sagin siyahligt onun
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aydinligina sebep olan nurun kuvvetini azaltmak suretiyle onu goriiniir kilmaktadir. Bu
sebeple ikinci misrada sag i¢in siyah nur benzetmesi yapilmaktadir. Yine ikinci misrada
yer alan “hdr-peyker” ifadesi de yiiziin veya vahdetin, pariltili sualar1 dolayisiyla
goriinmez oldugunu belirtmektedir. Sevgilinin yiiziinii miisahede icin bu parlakligin
siddetini azaltacak, onun tam olarak ziddi durumundaki siyah nura yani saglara olan
gereksinim boylelikle ortaya konmaktadir. Beyitte giizelligin miisahede edilmesi ile
ilgili olarak bir sart 6ne siiriilmiistiir. Bu sart, sevgilinin sa¢inin siyah bir nur olmasidir.
Saclar siyah nur olmasa sevgilinin gilizelligi temasa edilemeyecektir. Siyah nur

tamlamasinin gegmekte oldugu bir bagka beyitte Galib sdyle seslenmektedir:

Goriir nir-1 siyehden ¢esme-i ab-1 hayati ol

Sevad-1 dide-i ehl-i nazardir halka-i tevhid (G.54/4)

“Tevhid halkasi nazar ehlinin gozlerindeki siyah noktadir, (bu noktanin sahip

oldugu) siyah nur vasitasiyla db-1 hayat ¢esmesini goriir”

Beyitte gecen tevhid halkasi anlamindaki “halka-i tevhid” ifadesi, derviglerin
zikir esnasinda olusturduklar1 daireye verilen addir. Daire, sembolik olarak merkezin
etrafinda meydana gelen ve merkez durumundaki bir noktanin etrafini ¢eviren ¢izgi ya
da yol olarak telakki edilir. Tasavvuf 1stilahinda gergek ve mutlak varlik olan Hakk’in
merkezdeki nokta olarak kabul edilmesi neticesinde onun etrafinda olusan ve siirekli
olarak donen daire de yaratilmis ya da itibari varlik olarak nitelendirilen varligi temsil
etmektedir. Dairenin merkez etrafindaki doniis hareketi hem bir ta’zim durumunu hem
de siireklilik belirtmesi yoniiyle yaratilisin, baska bir ifadeyle tecellinin siirekli olarak
yenilenmesi hususunu hatirlatmaktadir. Etimolojik olarak da “halka” kelimesini
meydana getiren harfler, Arapg¢ada ‘“halaka” ifadesi i¢in de kullanilmaktadir. Bu
yoniiyle halka kelimesi ile yaratmak anlamindaki “halaka” ifadesi arasinda bir
miinasebet bulunmaktadir. Yine daireyi olusturan ayr1 ayr1 noktalar ki beyitte bunlarin
karsilig1 derviglerdir, bir arada siirekli bir doniis faaliyeti yaparlarken, daire belli bir
biitiinsellik icerisinde tek bir parca gibi algilanmaktadir. Merkezdeki noktanin
“ahadiyyet” olmasina karsin ¢evresindeki biitlinsel ¢cokluk, “vahidiyyet” mertebesi adi
verilen, kesretin heniiz kendi arasinda ayrigmadig: teklik durumunu, ¢oklarin tekligini

ima etmektedir. Sevad kelimesi dide kelimesiyle birlikte kullanilarak ilk bakista
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“g0z”lin siyah boliimiinii akla getirmektedir. G6ziin bu siyah bolimii, gérme faaliyetini
saglayan unsurdur ve seklen yuvarlaktir. Tevhid halkas1 da hakikati gérmek i¢in bir
araya gelmis Allah dostlariin veya beyitteki ifadesiyle nazar ehlinin olusturdugu goz
seklinde bir dairedir. Sevad kelimesi topluluk anlamiyla ele alindiginda yine tevhid
halkasmi olusturan Hak Asiklar1 kastedilmis olmaktadir. Ilk musrada “nfir-1 siyeh”
tamlamas1 kullanilmak suretiyle ikinci misradaki tevhid halkasi, bu halkayr meydana
getiren dervisler ve bu halka ile g6z ve gérme eylemi arasindaki iliski daha belirgin hale
getirilmektedir.

Daha 6nce yukarida agiklanmaya g¢aligilan, karanlik-aydinlik tezadinin Hakk’in
Batin ve Zahir isimleri baglamindaki sembol degeri diisliniildiglinde beyitte, siyah niir
yani yaratilmis varliklar alemi veya kainat vasitasiyla sa’saali, pariltili nurlar
dolayisiyla miisahedeye imkéan birakmayan mutlak varligin nasil idrk edilip manevi
gozle goriilebilecegine gondermede bulunulmaktadir. Burada siyah nur vasitasiyla
goriildiigli veya goriilecegi belirtilen, arzulanan “sey” ab-1 hayat ¢esmesi olarak tavsif
edilen Hak’tir. Hak, varlig1 var kilmakla, ona hayat bahsetmekte, mahlikatin hayatla
techiz edilmesinin yani itibari de olsa viicd sahibi olusunun kaynagi, sebebi ve
dayanagidir. Siyah rengin, tabiatina uygun bi¢gimde olumsuzlugu yansittig
kullanimlarda da bazen dolayli olarak olumlu ve iyi olani ortaya cikartma &zelligi
bulunmaktadir. Halk arasinda yaygin olarak kullanilan “her serde bir hayir vardir” sozii,
kainati meydana getiren zit unsurlarin birbiriyle miinasebetlerinde her zaman ayrisma
ve kutuplasma igerisinde degil bazi durumlarda biitiinlesme ve ziddi olan1 karsilama
durumunda bulunduklariin bir kanitidir. Asagiya alinan bir beytinde Galib, talihsizlik
anlaminda kullanilan baht-1 siyah deyimini, insanin kendi 6ziiniin mahiyeti hakkinda
biling sahibi olmasi1 noktasinda saglamis oldugu dolayli fayda yoniiyle

degerlendirmektedir:

Gevherim zahir etdi baht-1 siyah
Gulyiya seb-¢eragdir gonlim (G.258/6)

“Kara baht, benim cevherimi goriiniir kildi, gonliim de sanki bir gece

lambasidir”
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Yukarida da belirtildigi tizere “baht-1 siyah” ifadesi talihsizlik bildiren, hayatta
her isi ters gitmis kimseler icin sifat olarak kullanilmakta olan bir deyimdir. ilk misrada,
kisinin bu talihsiz ve sanssiz durumunun, onun cevherini goriiniir kilmasindan
bahsedilmektedir. Insan igin cevher, onun mahiyeti ile ilgilidir. Mahiyet itibari ile insan,
diger biitiin varliklar gibi mutlak varlik olan Hakk’in tecelli formlarindan birisidir.
Cevher, varlik baglaminda Hakk’t temsil eder ve mahlikat i¢in kullanilan “araz”
kavramimin karsitidir. Bu yoniiyle kendi cevherinin goriiniir kilinmasiyla kendi
mahiyetini idrak eden insan “kendini bilen Rabbini bilir” sirrinin geregi olarak asil
cevheri, yani Hakk’1 idrdk eder. Degerli bir tag olmasi yoniiyle cevher topragin
icerisinde gizlidir ve onu tespit edip ortaya ¢ikarmak i¢in belli bir ugras gereklidir. Bu
durum ile “baht-1 siydh” deyiminin ilgisi, kisinin s6z konusu cevheri bilme ve bdylelikle
kendi varolusunun farkindaligini elde etme noktasinda belli merhaleleri ge¢gmek
zorunlulugunda gizlidir. Kemal yolunda yiiriiyen insan, cesitli giigliikkler ve sikintilarla
karsilasacak, olduk¢a zorlu engelleri agsmak mecburiyetinde kalacaktir. Marifetullah
yolunda karsilastigi her zorluk onun gonliinde umutsuzluklar, eziyetler ve dayanilmaz
acilar peyda edecektir. Ilk bakista kisinin bahtsizligi, talihsizligi gibi algilanan bu
olumsuz haller, onun bu acilarla olgunlagmasina, gonliinde yanan atesin yakiciligiyla
pismesine vesile olacaktir. ikinci misrada yer alan géniil ile seb-gerdg benzetmesinin bir
yonil, insanin gonliindeki ask atesine imada bulunmak i¢indir. Ask atesinin yaktigi
goniil, kendi benligini eritmek suretiyle mutlak sevgili olan Hakk’a vasil olacak ve araz
olma durumundan cevher olma durumuna gegecektir.

Seb-cerag, kelime anlamu itibariyla gece yakilan mum ya da ¢ira anlamiyla 1518a,
karanliktan aydinliga ¢ikmaya bir vasita olarak kullanilmaktadir. Ancak seb-cerag
kelimesinin ikinci bir anlam1 daha bulunmaktadir. Ikinci anlamiyla seb-gerag, “simsirak
tas1” denilen degerli bir tasa verilen addir. Bu tas ile ilgili olarak Mevlana, meshur eseri
Mesnevi’de yer alan bir hikdyede birtakim ac¢iklamalarda bulunmakta, tasin geceleri
otlayan su sigirlarinin, etrafi aydinlatmak i¢in denizden c¢ikardiklar1 bir miicevher
oldugundan bahsetmektedir. Hikdyenin devaminda bir tacirin miicevheri topraga
gémmesinden hareketle, topraga gizlenmis inci mazmunuyla Hz. Adem’in yaratilisina
gondermede bulunulmakta ve igerisinde inci bulunan topragin temsil ettigi kimse insan-
1 kamile boyle bir inciden mahrum bulunan toprak ise hakikati anlamaktan uzak olan
siradan insana tesbih edilmektedir (Mevlana, 2012: 568-569). Galib’in beytindeki seb-
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cerag ile goniil ilgisi de topraktan yaratilmis bedeni igerisinde seb-gerag misali bir

miicevher mesabesindeki gonlii barindiran kamil insana isaret etmek i¢indir.

1.2. Tecelli Durumuna Gore Hak
Mutlak bilinmezlik durumundaki “zat” olarak Hakk’1n, bilinme durumuna gegisi

9999

ile ilgili daha 6nce “feyz-i akdes™ olarak tanimlanan temel siiregten bahsedilmisti. Ibn
Arabi, bu “feyz” faaliyetini daha ayrintili olarak “hazerat-1 hamse” yani varligin bes
mertebesi baslig altinda ele almaktadir (Izutsu, 2005: 42). Arabi’den sonra da varligin
mertebeleri ile ilgili ¢esitli siniflandirmalar  yapilmig olup Arabi’nin besli
simiflandirmasindan ¢ok fazla farklilik gostermemekle birlikte bunlarin bir kismi
varligin dort temel kategoride belirlendigi digeri de yedi bashik altinda incelendigi
siiflandirmalar mevcuttur. “Varlik” baghigi altinda degerlendirilecek 2. Boliimde
varligin mertebeleri detayli olarak agiklanacaktir. Burada, bu ontolojik hazretler
baglaminda oncelikle Hakk’in, zat mertebesini ifade eden “adem-i tecelli” veya “la-
taayylin” hazretinde her tiirlii kayit, baginti ve iliskiden bagimsiz olma 6zelliginden
bahsedilmeye calisilacaktir. Sonrasinda Hakk’1n, zat mertebesinden tenezziil neticesinde
yaratici sifatiyla belirlenerek biitiin isimleri biinyesinde bulunduran Allah yani dlemlerin
Rabbi olarak tecelli etmesi iizerinde durulacak ve son olarak da bu umumi Rubibiyet
veya Ullihiyet mertebesinden, tek tek biitiin varliklar i¢in 6zel bir ilahlik vasfiyla tecelli
ettigi Rublbiyet mertebesine tenezziilii agiklanacaktir. Galib, Hakk’in genel manadaki
tecelli faaliyetini, mensubu oldugu Mevlevilikle baglantili olarak su sekilde dile

getirmektedir:

Ziver-i blistan-1 envar-1 tecelliyat-1 Hak

Lale-i bag-1 hakikatdir kiilah-1 Mevlevi (G.352/6)

“Mevlevi kiilahi, Hakk’in tecelli nurlarimin bahgesinin siist, hakikat baginin

lalesidir”

Varligin ontolojik katmanlari, Hakk’in cesitli diizeylerdeki tecelli veya
taayyiliniiniin meydana getirdigi mertebelerden ibarettir. Galib, Hakk’in tecelli
nurlarinin ortaya ¢ikardig varlik alemini bir ¢igcek bahgesi olarak tasavvur ettigi beyitte,

Mevleviligi bu bahgenin siisii, varligin mahiyetine ait hakikat bilgisi baginin bir lalesi
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oldugundan bahsetmektedir. Tasavvufi diisiince sisteminin bir miirsidin gozetimi altinda
genellikle tekke veya dergah adi verilen mekanlarda miiritlere 6gretilmesi, bu mistik
Ogretilerin belli asamalardan ge¢mek suretiyle pratik olarak tecriibe edilmesinin
saglanmaya c¢alisilmasi, her birinin farkli metot ve yontemleri bulunan tarikatlar
tarafindan gerceklestirilmistir. Mevlevilik de Mevlana’nin, bir miirsit sifatiyla hakikat
yolcularina vermis oldugu ogiitler ve Ogretmis oldugu tasavvufi fikirler etrafinda
tesekkiil etmis bir tarikattir. Her miirit i¢in kendi miirsidi, Hakk’a ulasma ve marifet
bilgisini elde etme siirecinde en dogru yolu gosteren rehberdir. Bu baglamda
bakildiginda bir Mevlevi olarak Galib, mecaz-1 miirsel sanatiyla Mevlevilige isaret ettigi
kiilah-1 Mevlevi ifadesini, Hakk’in tecellisinin yansidigi alem bahgesinin siisii olarak
kullanmaktadir. Bahg¢enin siisii olmak, tecelli formlari i¢erisinde miikemmel olani temsil
etmek demektir. Kiilah ile lale arasindaki sekilsel benzerlikten yararlanilarak
kurgulanan hayal, lalenin ortasindaki siyahlik ile asigin gonliiniin yaniklig1 ve goniilde
aski temsilen bulunduguna inanilan ve siiveyda olarak bilinen siyah nokta arasindaki
renk ilgisinden kaynaklanmaktadir. Léle, kadmil bir as181 simgelemesi yoniiyle beyitte
Mevlevilerin ask baglaminda bulunduklar: yiiksek mertebeye imada bulunmaktadir.
Asktaki bu Ustlinliik biitiin varlik alemi igerisinde tasavvur edilebilecegi gibi
daha has bir dairede gesitli tarikatlar ve tasavvuf ¢evreleri igerisindeki bir {istlinliik
olarak da algilanabilir. Asktaki istiinliikk, kemal belirtisidir ve kemal de Hakk’i en
miikemmel bigimde tanimaya dayanir. Yine tecelll formlarindan ibaret bulunan sonsuz
varlik kategorileri igerisinde, Hakk’in tecellisinin en miikemmel sekilde tezahiir ettigi
alem-i sagir hiikmiindeki insan veya insanlik olgusu baglaminda, Mevlevi ve Mevlevilik
i¢in insanin zirve noktasi oldugu iddia edilmektedir. Daha acik ifade edilecek olursa
Mevleviligi alemin siisii konumuna yiikselten sey hem Hakk’i ve dolayisiyla varlik
olgusunu idrak etmede ulastiklar1 merhale hem de Hakk’in bu idrak sebebiyle en
miikemmel bigimde Mevlevi’nin gonliinde veya bizzat Mevlevi inang sisteminde tecelli

etmesindendir.

1.2.1. Adem-i Tecelli

Gergek ve tek varlik olan Hakk’in kendini varlik olarak disa vurmasi, goriiniir
kilmas1 veya idrik sahasina c¢ikarmasi tecelli olarak adlandirilmaktadir. Daha 6nce de
belirtildigi tizere Hak, “feyz-i akdes” ile kendini bilinir kilmadan veya tecelli siirecini

baslatmadan dnce mutlak bir bilinmezlik durumunda, herhangi bir vasif veya bagitinin
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kendisi i¢in s6z konusu dahi edilemeyecegi, hatta tenzih edilmekten dahi miinezzeh
olarak tam bir istigna halinde bulunmaktadir. Bu istigna halinde “Zat-1 Mutlak” igin
zaman, mekan, kidem ve hudis gibi bagintilar yoktur. Boylesine bir bilinmezlik
karsisinda Ibn Arabi “... Mutlakligi bakimindan Gercek, mutlak siirette bilinmeyen bir
sey, beser idrdkinin erigiminin ¢ok otesinde bulunan bir Sir’dir.” (Izutsu, 2005: 57)
seklinde bir bakis acgis1 sunmaktadir. Arabi, ayn1 sekilde evvelce lizerinde durulan, gizli
bir hazine iken bilinme istegi neticesinde alemi yaratmasi hadisindeki “Gizli Hazine”
olma durumunun, Zat-1 ilahi’nin kendisi i¢in ebediyen kalacagini ilave etmektedir
(lzutsu, 2005: 57). Bursevi Hakk’in esma, sifat ve fiilerine ait her bir hazretteki
durumunu  bir dstteki hazretin  yansimasmin  miisahede mahalli  olarak
degerlendirmektedir. “Simdi... Sifat, Fiiller yiiziinden... Isimler de sifat aynasindan...
ZAT dahi Isimler perdesinden seyr’olunur... Ve bunun iistine ¢ikmaya insanin mecali
yoktur... Zira orasi: Zat-1 baht’tir ki; hayret ve dehgset dlemidir...” (Bursevi, 1997: 69-
70). Bursevi tarafindan, Zat-1 Mutlak’in bilinme noktasi veya sinir1 olarak belirtilen
esma mertebesi, beser idrakinin ulasabilecegi son nokta olarak gosterilirken, zat
mertebesini dogrudan miisahedenin imkansizligina vurguda bulunulmaktadir.

Yine Bursevi, Zat’in mahiyetini idrak meselesiyle ilgili olarak sunlar1 soyler:
“Allahii Teadla, izafe ve nisbetlerden miicerred bir halde goriilemez... Sonra, hi¢hir nebi
ve hichir veli ZAT 1imin kiinhiinii idrdk etmemistir...” (Bursevi, 1997: 57). ifadede
acikca belirtildigi gibi zatin Oziiniin idraki siradan insan i¢in oldugu gibi kemaél
mertebesinde bulunan peygamberler ve arif kullar yoniinden de imkansiz olarak telakki
edilmektedir.

Ibn Arabi, tecelli teorisini agiklamak icin kullandig1 151k olgusunu iki kategoride

ele almaktadir:

“Isiklar iki tirliidiir: pariltisi olmayan 151k ve pariltili 151k. Eger
tecelli pariltili 1s1kta vuku bulursa, bu gormeyi ortadan kaldirir. Allah
Rasiilii, kendisine; ‘Rabbini gérdiin mii? Diye soruldugunda; ‘O, s1ktir.
O ’nu nasil gorebilirim?’ seklinde cevap vermekle bu 1518a isaret etmistir.
Bagska bir ifadeyle, O, paritili isiktir; zira pariltilar (isinlar) goriisii
giderir ve bakanin, o parltilarin geldigi varligi gormesine engel olur.”

(Chittick, 2007: 326).
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Burada Arabi’nin pariltili 151k ile ilgili olarak dikkat c¢ektigi husus, bu 15181n
kainat1 meydana getiren, onu goriiniir kilan Varliga ait olmasina ve boylelikle varolusu
miimkiin kilan tecelli faaliyetini temsil etmesine karsin, bizzat 1518in kaynaginin
miisahede edilmesinin imkansizligidir. Bu durum, Giines’in hayat kaynagi olarak
1isiklar vasitasiyla alemi aydinlatmasina, her seyi goriiniir kilmasina ragmen kendisine
ciplak gozle bakmaya g¢aliganlarin buna gii¢ yetirmemeleri ve 15181n pariltisinin gozleri
rahatsiz etmesi durumuna benzemektedir ki Ibn Arabi bu yéniiyle pariltili 15181 Giines
1siklarina tesbih etmektedir. Pariltili 11k ile ilgili miilahazalarin1 peygamberin bir

hadisini referans almakla devam ettiren Arabi sdzlerine sdyle devam eder:

“Bu, Peygamber’in su hadisinde isaret ettigi isiktir: ‘Allah, 151k ve
karanlhiktan yetmis bin perde Ootesindedir; eger perdeleri kaldiracak
olursa O’nun yiiziintin sa’saasi yaratiklarinin goziiyle algilanan her seyi
kiil eder.” Burada ‘Sa’saa’ O’nun hakikatinin isiklaridir, zira bir geyin

yiizii onun gergekligidir.” (Chittick, 2007: 326)

Bu ifadelerle saf veya pariltili 151k anlamindaki “sa’saa” kelimesini mutlak varlik
olan Hakk’in gercekliginin sembolii olarak degerlendiren Arabi, bu agiklamalarin
hemen akabinde ikinci tiir 151k olarak belirttigi pariltisiz veya suasiz 1siktan

bahsetmektedir:

“Pariltisiz 1518a gelince (suasi olmayan 1s1k), bu 6yle bir isiktir ki,
bunda tecelli, pariltisi kendi disina ¢ikmayacak sekilde 1sinimsiz vuku
bulur; miisdhadede bulunan kimse, onu herhangi bir siipheye yer
birakmayan tam bir agiklik ve seciklikle algilarken icinde bulundugu
alem (presence=hazret) de tam bir agiklik ve berraklik icinde kalir...”
(Chittick, 2007: 326).

Arabi, pariltili 151k i¢in yapmis oldugu Giines benzetmesine karsilik pariltisiz
151k i¢in “Dolunay” benzetmesinde bulunmaktadir.  Aslinda Giines ve Dolunay
benzetmeleri ibn Arabi’nin tecelll formiilasyonunun kisa ve 6z bir anlatimimi
sunmaktadir. Glines Hakk’in zatin1 temsil ederken “sa’saa” yani pariltili 1siklartyla her

tirli idrakin Otesinde mutlak tenzih makamindaki Hakk’t sembolize etmektedir.



62

Dolunay ise Hakk’in, tecelli veya ta’ayyiin neticesinde kendini izhar etmesini
remzetmektedir. Zira Gilinesin 1siklarinin kaynagi bizzat kendisi iken Ay, 1518m1 ve
parlakligin1 Giines’ten almaktadir. Glines pariltili 1s1klar1 ve bu 1siklarin kendi zatinin
miisahede edilmesine engel olusuyla “la-taayyiin” mertebesindeki Hak olarak
diisiiniilecek olursa, Ay da, 15181n1 Giines’ten almasi veya Giines’in 1siklariyla tezahiir
etmesi, ona bagimli olmasi yonleriyle ontolojik anlamda Hakk’in isimlerinin,
sifatlarinin  ve fiillerinin formlarim1 ya da diger bir ifadeyle ta’ayyiin siirecinin
neticesinde varlik sahasina ¢ikan dlem adi verilen itibari varligi karsilamaktadir. Benzer

bir agiklama Bursevi tarafindan su sekilde yapilmaktadir:

“Anlatilan mana icabidir ki, Allahii Tedld’yr gormek, ay’i
gormeye benzetildi... Ciinkii ay’in nuru, sasaali bir sekilde degildir,
bunun i¢in onu miisahede kabildir... O yerdeki, gormek: giinesi gormeye
benzetiliyor; o tam bir vuzuha deldlet eder, gormeye degil... Clinkii
glinegin niir 'u sagaalidir... Gozii goremez ettigi i¢in, onu miisahede kabil

degildir...” (Bursevi, 1997: 116).

Hakk’in nlrunun “sa’sa’a” kavramina bagl olarak ele alindig1 asagidaki beyitte

Galib, Hakk’1n zat mertebesine igaret etmektedir.

Su’le-1 sem’-1 tecelli 1a-ta’ayyiin sa’sa’a

Salik-i sakin-niima bir tavr-1 zibadir sema’ (G.179/3)

“Semd’, tecelli mumunun atesi, belirlenmeyen isik, salikin sakin tavriyla

(sergiledigi) siislii bir tavirdir”

Sema’ ayinine bagl olarak “la-tayylin” hazretindeki Hakk’a isaret edilen beyitte,
Hakk’in zatina ait nurlarmn parlaklik durumuna géndermede bulunulmaktadir. ikinci
misranin sonunda yer alan sema’ ifadesi hem birinci hem de ikinci misranin 6znesi
olarak ¢ift yonlii bir kullanim sergilemektedir. ilk misrada Hakk’i ve onun mutlak
tenzih ya da agkinlik boyutunu dile getirirken ikinci misrada insanin Hak karsisindaki
durumu gozler oniine serilmektedir. Sema’, Mevlevi dervislerin Hakk’1 tenzih etmek ve

ona ubudiyetlerini gostermek ic¢in gergeklestirdikleri bir ayindir. Misradaki “salik-i
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sakinniima” ifadesiyle dervisin semd’ anindaki huzur ve siiklinetine isaret edilerek
mahliikatin Hak karsisindaki kiiciikliigii, acizligi ve hicligi dile getirilmektedir. Isitmek
ve dinlemek anlamina da gelmekte olan sema’ kelimesi ayni1 zamanda siikiin durumuyla
baglantili olarak dinlemenin faziletine de gondermede bulunmaktadir. Yine sakin veya
stiklin ifadesi tevriyeli kullanilmak stretiyle sema’ anindaki dairevi hareketi animsatan
Arap alfabesinde yer alan yuvarlak sekilli “cezm” isaretine imada bulunulmaktadir.
“Tavr-1 ziba” ifadesi ise mahlikatin ve 6zelde insanin Hakk’a karsi kabullenici, bir
yoniiyle edilgen mahiyetli yapisindaki giizellik ve zarafete dikkat ¢ekmektedir. Ayrica
sema’ aninda bir elini yukariya digerini asagiya dogru agmak suretiyle donen dervis,
yukar1 bakan el ile Hakk’1, asagi bakan el ile dlemi isaret etmekte, kendisinin yani
insanin da bu iki varlik kategorisi arasinda bulundugunu ima etmektedir.

Hakk’in, zat1 itibartyla bilinmesi veya goriinmesi beser idrakinin 6tesindedir.
Insan icin Hakk’1 miisahede edebilmek, onun zahire déniik vechesi yani esma, sifat ve
filleri araciligiyla gerceklesir. Hakk’in zati veya zatina ait nurlar ile ilgili olarak
yukarida izah edilmeye ¢aligilan “sa’sa’a” kavrami disinda tasavvufta kullanilan diger
bir tabir de “subiihat-1 vech” ibaresidir. Sublih veya subtihit, Hakk’1n zatindan yansiyan
1siklardir. Ibn Arabi’nin varlik anlayis1 igerisinde sdylenecek olursa subiih veya

subtihat, Hakk’1n zatin1 gérmeye engel teskil eden tahrip edici 15181 temsil etmektedir.

“Ibn Arabi, esyamin Tanri ile 6zdesligi ve Tanri’dan baskalig
problemini iki 151k kategorisi ihdas etmekle ¢ozmeye ¢alisir. Bunlardan
ilki Seyh’in ‘siibuhdt’ olarak isimlendirdigi Tanri’nin zdtina ait yakici
isiklardir. Bu isiklar, Tanri’min tenzih yoniinii temsil etmektedir.” (Ulug,

2009: 258).

Hakk’in tenzih boyutu onun goériinmeyen, idrdk edilmeyen ve bilinmeyen zat
mertebesiyle ilgili olarak, Batin ismi ile temsil edilir. Hakk’in Batin isminin geregi
olarak gizli ve goriinmez kalmasi i¢in alem ile arasinda bulunan perde, subiih denilen
isiklardir. Bu 151k sembolizminin ortaya koymus oldugu varlik diizeyleri Galib

tarafindan su sekilde izah edilmektedir:

Safa-y1 nlir-1 subtihu bulan siyeh-mestin
Goziine hane-i hirsid bir harabe geliir (G.72/3)
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“(Hakk’in zatina ait olan)Isiklarin nurunun safasini elde eden sarhosun goziine

giines evi yikik dokiik goriiniir”

Beyitte, subih nurunun sa¢tig1 1siklarin safasini bulan bir sarhosun goziinde
Giines’in bir harabe hiikmiinde oldugundan bahsedilmektedir. ilk bakista, beyitteki
“subtih” kelimesinin, Arapcada ayni imlaya sahip “sabiih” kelimesi olarak tasavvur
edilmis olmas1 miimkiin goériinmektedir. Zira sablih kavrami, igkinin insanda meydana
getirdigi mahmurluk ve bas agrisi durumunu ortadan kaldirmak amaciyla icilen sarap
icin kullanilan bir sdzciiktiir ve beyitte yer alan “siyeh-mest” ifadesiyle uyum igerisinde
kullanilmistir.  Sarhoslugun insanda sebep oldugu bilingsizlik durumunun sona
ermesiyle farkindaligin kazanilmasi ve bu farkindaligin kiside ortaya ¢ikardigi zevk ve
nese durumu sablh kavramiyla ortaya konulmaktadir. Gergekten de tasavvuf
sembolizmi igerisinde degerlendirildiginde, ask sarhoslugundan uyanan ve hakikate
gOzlinii agan arifin bu manevi uyanisini temsil noktasinda “subth” ifadesi yerine
“sabiih” ifadesinin kullanimi fazla bir sorun teskil etmemekte, aksine her iki kullanimin
da beyit icerisinde baglama uygun distiigi goriilmektedir. Kelimenin sublh olarak
tasavvurunda ise daha Once tizerinde durulan, Hakk’in zatina ait nur ve bu nurun insan
tarafindan goriilmesi meselesi s6z konusu olmaktadir.

Daha once ifade edildigi iizere Hakk’in zat1, her tiirlii vasiftan miinezzeh olarak
bilinme ve idrak edilme sinirlarim1 agkin bir mahiyettedir. O halde, onun zatin1 temsil
eden nlr-1 subth nasil olur da goriilebilir ve bu goriilmeden bir zevk elde edilebilir?
Aslinda siyeh-mest olan kisinin buldugu veya gordiigii niir bizzat zatin niiru olan subtih
olmay1p, daha alt kategoride bir 1s1ktan ibarettir. Tipk1 Giines’in asil 151k kaynagi olmasi
karsisinda Ay’in ikinci dereceden bir kaynak olarak asil kaynaktan aldigr 15181
yansitmasi durumunda oldugu gibi, Hakk’in zatinin 1siklar1 da ancak yansima mahalli
olan alem vasitasiyla gorilebilir. Hakk’in zatinin vasitasiz miisahedesi s6z konusu
olamaz. Ancak hakikate uyanan arif, kendi fani varligindan soyutlanarak asli varliga
katilmakla gergek varlik kazanirsa, bu durumun bir geregi olarak kendini Hak olarak
yeniden tanimlama geregi duyacaktir. Elbette bu fend hali Hakk’in zati boyutunda
gerceklesmemektedir. Ancak tecriibe ettigi metafizik hayret ve saskinlik durumu, arifin
kendini mutlak varlik olarak algilamasi ve bundan dolay1 zatin nlrunu bulmus olma
yanilsamas1 neticesiyle sonuclanmaktadir. Esasen tasavvufta “fend fi’z-zat” olarak

tanimlanan ve Hakk’in zatinda yok olmak, varlik noktasinda onun zatina katilmak



65

anlaminda kullanilan bir mertebeden s6z edilmektedir. Ancak bdyle bir fena tecriibesi
sadece kelamcilarin degil mutasavviflarin dahi ¢cogunlugunun kabul etmedigi bir hal
veya makam olarak degerlendirilmektedir. Bagka bir bakis acgisindan ise “safa-y1 nlr-1
subth”un bulunmasi, Hakk’in, ontolojik olarak farkli varlik kategorilerinde siirekli
olarak tecelli faaliyetinde oldugunun bilincine ermek, hakikate ait bilgiyi yani
“marifetullah™ elde etmek olarak degerlendirilebilir ki bu sekilde bir tevil ilkine
nazaran daha isabetli goriinmektedir.

Beytin ikinci misrasinda yer alan ifade birinci misranin neticesini ortaya
koymaktadir. Hakk’1n varliginda kendini yok ederek onunla ebediyet kazanan bir arifin
goziinde Giines’in harabe durumunda olmasi, onun bir 151k kaynagi olma 6zelliginden
mahrum olmasi anlamina gelmektedir. Hakk’in nlruna gark olan insan i¢in bu diinyada
aydinlik merkezi durumundaki Giines’in aydinlik ve 1siklart hiikmiinii yitirir. Glinesin
harabe hiikmiinde olmasi ifadesiyle ayn1 zamanda Kur’an-1 Kerim’de Tekvir stresinde
yer alan “Giines diiriildiigii zaman” (Altuntas ve Sahin, 2009: 665) ayetine bir telmihte
bulunulmaktadir. Giinesin diiriilmesi, kiyamette gerceklesecektir. Kiyamet ile bu diinya
hayat: sonlanacak ve ahiret hayati baslayacaktir. Islam inancinda miiminler icin en
biiyiik 6diil cennette Allah’in miisahede edilecegi vaadidir. Glinesin, arifin goziinde
harabe olarak tasavvuru, arifin Allah’t bu diinyada gorebilecegi gergegine bir imada
bulunmaktadir. Galib’in tahmis ettigi Rasid Efendi’ye ait bir gazelin asagiya alinan
beytinde, sevgilinin,“atesin” olarak nitelendirdigi yiizii ve bu yiizii perdeleyen saglarina

bagl olarak gelistirilen hayal vasitasiyla zatin nurunun yakiciligina isaret edilmektedir.

Perde-i gistiyu koyvir atesin ruhsara kim
Tab-1 te'siriyle ¢ok diller kebab etdi meded (Tahmis 14/2)

“Eyvah! Sa¢ perdesini yakici yiiziiniin tizerine koy, zira (bu yiiz) yakiciliktaki

tesiriyle ¢ok gonlii kebap etti”

Hakk’1n, cesitli siretlerde ortaya koydugu tecelli veya taayyiinler bir yonii ile
onun idrak edilme durumuna gelmesine vesile olurken diger bir yoniiyle de onun zatinin
goriinmez kilinmasini temin ederler. Zira onun zatinin niru, beserin idrakinin de
tahammiiliiniin de Otesinde bir tesir siddetindedir. Hakk’i perdesiz olarak gérmek

miimkiin olmadig1 i¢in her tiirlii tecelli ve belirlenme, onun yakip kiil edici nlirunu
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perdeleyen ortiiler mesabesindedir. Beyitte “atesin ruhsar” olarak tanimlanan sevgilinin
yiizli, mutlak tek ve birlik durumunda olan Hakk’in zatina isaret ederken “perde-i gisti”
ifadesi de onun zatim1 perdeleyen ve onun sonsuz isim ve sifat tecellileriyle kendisini
goriiniir kildig1 kesret alemini sembolize eder. Ikinci misrada “atesin ruhsar’in tesirinin
siddetine gondermede bulunulduktan sonra bu siddetli yakicilik vasfinin, ¢ok goniiller
yaktig1 vurgulanmistir.

Burada oOncelikle unutulmamasi gereken husus, Hakk’1t zat boyutunda goérme
tesebbiisiiniin de sadece se¢ilmis kisiler i¢in s6z konusu olacagidir. Siradan insan i¢in
boyle bir biling diizeyi tasavvur edilememektedir. Hakk’1 idrak yolunda belli bir
merhaleyi katetmis olan insan, Hakk’1 biitiin taayyiin boyutlarinda miisahede edip onun
bu boyutlardaki varhiginda eridikten sonra son asamaya, yani zAt asamasina gelir. Iste
bu asamada onda Hakk’1 perdesiz olarak gérme, yani sevgiliyle bulusma, birligi elde
etme igtiyaki hasil olur. Ancak Hak, zat mertebesinde beserin her tiirlii goriis, idrak ve
algisinin 6tesinde oldugu i¢in bu tesebbiisiiyle onun yakict nurlarinin hedefi olur ve
yanar. Bu yanma, aslinda menfi anlamda bir yok olma degil, kendi vehmi varligindan
styrilma ve masukun varliginda ebediyet kazanma durumunu meydana getirir. Bu
durumda dahi insan, onun zatina ait varlik boyutundan en ufak bir iz gérme, onu bu
boyutta idrak etme durumlarindan uzaktir. Bu durumu Bursevi soyle izah etmektedir:
“Meger ki, tam kamil evliyaya, oradan bir tecelli simsegi vaki ola... Yani ZAT
nir’'undan bir 151k aksede... Bu dahi anidir; goz a¢ip kapayacak kadar az bir zaman
icinde olur...” (Bursevi, 1997: 70). Zat’in nurunun goriilmesini simsek benzetmesiyle
aciklayan Bursevi, bu simsek 15181 mesabesindeki niirun goériinme aninin uzamasit
durumu i¢in ise su yorumu yapmaktadir: “Sayet o simsek, ayni anda uzasa... gozii

vakacag gibi, tecelli simsegi de ayni sekilde basireti yakar...” (Bursevi, 1997: 70).

Beyitte, bu yanma hadisesinin olumlu bir sonu¢ olmasi, yanip kebap olanin “goniil”
olmasi gergegi ile ortaya konulmaktadir. Biitiin bu siireg, Hakk’in ¢esitli taayyiin
mertebelerinin tecelligdht konumuyla goniil denilen mahalde vuku buldugu icin, son
mertebedeki yanma ve maddeden arinip yok olma da gonlin yanmasiyla ifade
edilmektedir. Hakk’1n, zat mertebesindeki tanimsizligina ve bilinmezligine isaret edilen
diger bir beytinde Galib, bu mertebede Hakk’in mutlak istigna durumuna imada
bulunmaktadir.
Geliir mi vahseti vasfa edas1 tesbihe

O ahii-y1 harem-i naz sih-mesrebdir (G.114/5)
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“Naz hareminin ceylani kayitsiz tabiathidir, (bu yiizden) onun yalnizlig:

nitelendirilmeye, edasi benzetmeye miisait degildir”

Vahset kelimesi yalnizlik ve yabancilik anlamlar1 ile alisilmis olanin digindakini
ifade etmek i¢in kullanilan bir kavramdir. Sevgili (Hak)nin, onu diger her tiirlii varliktan

<

farkli kilan yalnizlik ve yabancilik anlamindaki “vahset”inin, edasinin (fiziksel
manadaki goriiniis Hak i¢in s6z konusu olamaz) ya da varliginin mahiyetinin niteleme
ve benzetme unsurlariyla kayit altina alinmasi miimkiin degildir. Onun bu vasif ve
tesbih kabul etmeyen yonii, belirlenme ilkesinin henliz séz konusu olmadigi “la-
taayylin” adiyla bilinen “kayitsizlik” veya “zat” mertebesidir. Mutlak istigna
makaminda bulunan “Mdsuk, dsiga omiir billah dsina olmaz. Iste dsigin kendisini
mdsuga ve masugun da kendisine yakin oldugunu sandigi o dn, aslinda dsik igin daha
da uzaklagsma durumudur. Zira saltanat masuga aittir ve ‘sultamin hi¢cbir dostu
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yoktur.”. (Gazali, 2008: 52). ikinci misrada yer alan ifadede onun sih-mesreb bir
ceylan oldugu zikredilmektedir. SGh-mesreb ifadesi, kayitsizlik ve istigna durumuna
isaret eder. Ceylan, yaratilis1 geregi iirkek ve ¢ekingen bir tavirla hareket eder. Ondaki
bu trkeklik ve siirekli bir kac¢is halinde bulunma durumu, sevgilinin naz sifatiyla
kendini bir gosterip bir geri gekmesi durumuyla baglantili kullanilmaktadir. Naz haremi,
nazin bulundugu mahal olarak disa kapali bir alana isaret eder. Hakk’in kendini
gostermesi, tecelll veya zahir boyutuna, geri cekmesi ise her tiirlii belirlenmenin ortadan
kalktig1 batin veya zat boyutuna isaret ettiginden, bu iki 6zellik ayn1 zamanda giizellik
sembolii olarak da kullanilan ceylanin vasiflari olarak dile getirilmistir.

Klasik siirin hemen her devresinde, ayni yogunlukta olmamakla birlikte tasavvuf
unsurlarinin siirde dnemli bir yer tuttugu goriilmektedir. Siir tlirlinlin sembolik diinyasi,
sairin muhayyilesinin disavurumunda ona sonsuz bir hareket alani sunmaktadir. Bu
genis hareket alan1 icerisinde siirini meydana getiren sair, kullandig1 her kelimeye, her
terkibe farkli anlamlarda algilanmaya miisait anlamlar ylikleme imkanina sahiptir. Bu
baglamda, klasik siirde ¢ok fazla kullanilan bir¢ok kelime veya kavram, igerisinde yer
aldig1 misra, beyit ya da siirin biitlinsel yapis1 igerisinde 6zel anlamlar kazanmaktadir.
Tasavvuf 1stilahlariin siirde yer almasi da genellikle giinliik dilin insanlara sunmus
oldugu dil 6gelerinin, siir dilinin kendine has yapist icerisinde yeniden kurulmasiyla
gerceklesmektedir. Bu durumun en tipik ornekleri olarak sarabin aski, asigin hakikat

yolunda ilerleyen bir dervisi ve sevgilinin de bizzat Hakk’1 temsil etmeleri gosterilebilir.
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Sevgilinin agk denilen iki tarafli olgunun taraflarindan birisi olarak Hakk’1 sembolize
etmesi, agkta giiclii, magrur, miistagni olan yapis1 dolayistyladir. Bu sebeple klasik
siirde asik karsisinda sevgili genellikle gurur, istigna, naz, tegafiil, cellad, sth, cevr gibi
giig, ilgisizlik, tstiinliik belirten sifatlarla anilmaktadir. Asik mutlak fakr ve acziyet
icerisinde masuktan ilgi beklerken, masuk mutlak bir istigna mahallinde asigina karsi
ilgisiz ve umursamaz bir tavir sergilemektedir. Asik ve masuk arasindaki iliskinin bu
yapisin1 Gazali su sekilde aciklamaktadir: “Dostlugun (asindlik) 6zii ayni mertebede
olmakta yatar; dsik ile masuk arasinda boyle bir sey muhaldir; zira asik, biitiiniiyle hak-
i mezellet (bayagi bir toprak) ve mdsuk bastanbasa dsuman-i taazziiz (ulvi gok) diir,
nasil dostluk olsun?” (Gazali, 2008: 52). Asik ile masuk arasindaki mertebe farkina
isaret ettikten sonra agiklamalarinin devaminda hasta ve ilag arasindaki ihtiyag
durumunu askin iki tarafinin birbirleri karsisindaki pozisyonlarini belirlemek i¢in 6rnek

olarak kullanan Gazali sunlar1 sdylemektedir:

“Aranamin naz ve istignasiyla arayanmin niyazi (fakr u zartiret
icinde olmasi) nasil denk diiser? Mdsuk, ¢care iken asik bigcaredir. Hasta
icin ilag zorunludur, ama ilag icin hasta zorunlu degildir, zira hasta ilag
bulamayinca sikinti ¢ektigi hdlde, ilag icin boyle bir sey séz konusu

degildir.” (Gazali, 2008: 52)

Gazali, asik ve masuk arasina yukarida belirtildigi gibi asilmasi zor bir sinir
cizmektedir. Aslinda Gazali’nin degerlendirmelerinde yer alan masuk, Hakk’in hi¢bir
strette hicbir seyle smirlandirilip kayit altina alinamayacagi mutlak belirsizlik ve
bilinmezlik durumunu temsil eden “Zat” mertebesindeki Hak’tir. Mutlak sevgili olarak
Hakk’1n idrak {stli mahiyetinin siirsel formdaki ifadesi Galib’in agagiya alinan beytinde

ortaya konulmaktadir.

Ol gamze-i gurir ne alemdedir aceb
Hig etmedi zuhlr ne alemdedir aceb (G.26/1)

“O gurur gamzesi acaba ne dlemdedir, hi¢ goriinmedi acaba ne dlemdedir”
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[k bakista uzun zamandir gérmedigi sevgilisini merak eden bir asigin ifadeleri
olarak degerlendirilmesi miimkiin olan yukaridaki beyitte, Hakk’in la-ta’ayyiin
mertebesine gizli bir isarette bulunulmasi s6z konusudur. Par¢ayi sOyleyip biitiinii
kastedecek bicimde bir mecadz-1 miirsel sanati yapilarak sevgili yerine kullanilan
“gamze-1 gurur” ifadesi vasitasiyla mutlak tenzih veya belirlenmemislik makaminda,
her tiirlii kayitlanmigliktan uzak olan Allah’in “Zat’ma isaret edilmektedir. Gurur
kelimesinin bir istiinliik ve yiicelik ifade eden anlami goz 6niine alindiginda, Allah’in
zatinin her tiirli idrak ve kavrayis sinirini asan, hicbir varlikla mukayese veya tesbih
imkani1 bulunmayan, her seyden miistagni olan yonii dile getirilmektedir. Beyitte onun
hi¢ zuhur etmemesi vurgulanirken bir anlamda tecelli siireci hatirlatilmakta ve Allah’in
zatinin higbir surette tecelllye konu olmayacagi belirtilmektedir. Bu durumu daha da
belirgin kilan ifade “hi¢” kelimesinin kullanimiyla ortaya ¢ikmaktadir. Zira Allah, zati
yoniinden “hi¢” zuhur etmemis ve etmeyecektir. Zat, Allah’in batinl yoniinli temsil
etmesi bakimindan tecelli veya ta’ayyiin siiregleri disinda kalir. Bizim, kainatta var veya
mevceld olarak tanimladigimiz her tiirlii sey, Hakk’in c¢esitli belirlenme veya ta’ayyiin
formlar1 olarak varlik kazanirlar. Diger bir ifadeyle, esyanin varlik sahasina ¢ikisi, onun
zat mertebesi olarak tanimlanan ve kesretten hicbir izin bulunmadigr “ahadiyet”
durumundan, ilk taayyiin veya feyz-i akdes olarak ifade edilen ilk belirlenmesi veya
kendi kendine tecellisi sonucu ortaya cikan “vahidiyet” mertebesinden itibaren
gerceklesmektedir.

Beyitte redif konumunda bulunan “ne alemdedir aceb™ ifadesi, zat ile ilgili
belirsizlik veya tanimsizlik durumunu daha da pekistirici bir rol oynamaktadir. Alem
kelimesiyle ontolojik varlik tabakalarina bir gonderme yapilarak zatin biitiin varlik
tabakalarinin {izerinde, daha dogru bir ifadeyle hepsinin disinda, varlik ve yoklukla
kayitlanmamus, hatta kayitlanma kaydi ile dahi kayitlanmamis olan yiiksek makaminin
bilinmez ve kavranmasi imkansiz yapisma deginilmistir. Ibn Arabi’nin diliyle
sOylenecek olursa “...4hadiyyet mertebesindeki Hakk her zaman icin mechiil
kalmaktadir.” (Izutsu, 2005: 45). Beyitte yer alan “aceb” ifadeleri de bu bilinmez yap1
ile ilgili merakin bir disavurumundan ibarettir. Zira insan ancak varligin mahiyetini
sorgulamaya basladig1 anda kemal denilen kendini gergeklestirme yoluna ilk adimini

atmis olacaktir.



70

1.2.1.1. Hakk’1 Idrakteki Zorluk

Hakk’in idrék edilmesi noktasinda akil yetersizdir. Akil, sadece Hakk’1 tenzih
baglaminda kavrayarak onun askinligin1 kabul etmekle yetinebilir. Goniil ise, sezgisel
bir kavrayis yetenegine sahip olmasi yoniiyle Hakk’1 idrak noktasinda akildan daha ileri
bir mertebede bulunur. Bu noktada goniil, tesbih boyutuyla Hakk’in biitiin varlik
alemine yayilmasina, bagka bir ifade ile her varlikta ayr1 ayri tecelli etmesine sahadet
etmekle onun igkinligini idrdk eder. Son merhale, Hakk’in bu tenzih ve tesbih
vechelerinin bir arada kavranmasi anlamina gelen tevhid asamasidir ki bu asamaya
ulagsmay1 basarabilen tek varlik, insan-1 kdmilin en miikkemmel bigimde somutlastig1 tek
varlik olan Hz. Muhammed’dir. Hak, zat: itibariyla tanimlanip bilinemeyecek gizli bir
hazinedir. Bu gizli hazine, sadece, dlem aynasina dogru sekilde bakabilme becerisi ve
istidad1 bulunan yani hakikate ait sezgisel bilgiyle donatilmis peygamberler ve arif
kullar i¢in birtakim ipuglari yansitmaktadir. Kainat denilen varlik aleminde bu ince
sirlarin siradan insanlar i¢in malum olmast s6z konusu degildir. Bu sirlar1 kismen olsa
bile kesfetmis olan bir arifin bunu avama anlatmasi, sirr1 ifsa etmesi uygun goriillmez.
Zira hakikatin mahiyetini anlama noktasinda avamin algi ve idrdk kapasitesi, bu
sirlardaki hikmeti anlamak igin yeterli degildir. Galib, bir beytinde bu duruma su
ifadelerle dikkat ¢cekmektedir:

Cihanda nice sir var kimse bilmez

Bilinmek olsa da farza denilmez (G.135/1)

“Cihanda kimsenin bilmedigi ¢ok sirlar vardir, bilindigini farz edelim, (herkese)

soylenilmez”

Varlik ya da yaratilis ile ilgili olarak insanin, mahiyetini anlama noktasinda
idrak melekesinin yetersiz kalacag tiirlii tiirlii sirlar ve hikmetlerin bulundugu hususuna
isaret edilen beytin, ikinci misrasinda “bilinmek olsa da farza” ifadesiyle bu sirlara vakif
olabilme ihtimalinden s6z edilmektedir. Misradaki “farza” kelimesi aslinda varsayimsal
bir durumu ifade etme gayesinden ziyade, bu sirlara kismen dahi olsa vukuf kabiliyeti
ile miicehhez olan kamil insanlara dikkat ¢ekmek maksadiyla kullanilmistir. Herkes
tarafindan olmasa bile kamil insanlar tarafindan idrak edilebilir olan bu sirlar, halka ifsa

edilecek, anlatilacak ve anlagilmalari beklenecek oOzellige sahip degildirler. Burada
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sezgisel bir anlama s6z konusudur ki bu sezgisel anlayis, 6grenilebilir veya dgretilebilir
bir nitelikten ¢ok tecriibeye dayali kisisel bir deneyim sonucunda elde edilebilmektedir.
Iste bu sirlara malik olan imtiyazli kullar kAmil insanlar olarak bilinen peygamberler ve
velilerdir. Bu sirlarin ifsasi, aklin kontroliindeki avamin kavrayis kapasitesini asacagi
icin tehlikelidir. Bir¢ok velinin sozlerinin halk tarafindan yanlig anlasilmasi bu sirlarin
akli kavrayis 6tesinde sezgisel kavrayis diizeyinde bulunmasindandir ki bu diizey ancak
kisinin mistik deneyiminde ulasabilecegi bir merhaledir.

Insan, her tiirlii isteginde oldugu gibi Allah’a yakinlasma hususunda da
doyumsuz bir tavir sergiler. Kamil olma yolunda yiikselen insanin Maarifet ilmini elde
etme ve Hakk’1 sezgisel olarak kavramada her asamada bir 6nceki merhaleye gore artan
zevki ona “Hel min mezid” (daha yok mu?) dedirtmektedir. Ancak insan ne kadar ileri
giderse gitsin, gittigi yolda bir nihayet s6z konusu degildir. Cezire-i Mesnevi serhinde
bu gercege, ibn Arabi’nin Fiitihat’ i1 referans gostererek dikkat ¢eken Galib konuyla
ilgili olarak sunlar1 nakletmektedir:

“Muhyiddin Ibni’l-‘Arabi hazretleri Fiitihdt'da buyururlar ki :
‘Kim sevgide simir noktasina ulagtigini iddia ederse, onu (sevgiyi)
tantyamanmustir. Kim ondan icerek tatmazsa, yine onu anlayamamigstir.
Kim, ona kandirddim (doyuruldum) iddiasinda bulunursa, onu

tantyamanugtir. Boyle bir sevgi, kanmaksizin i¢cimden ibarettir. ” (Galib,

1996: 21)

[1ahi aska belli bir smir tayin etmek, sinirli olanin sinirsizi algilamadaki
yetersizliginin bir sonucudur. Insanlar icerisinde Hakk’a en yakin olan Hz. Muhammed
dahi, onun askindan aldig1 lezzette doyuma ulagma iddiasinda olmamistir. Clinkii Hak
ve ona duyulan askin husule getirdigi manevi lezzet sinir kabul etmeyecek kadar yiice
ve erigsilmez bir mahiyet arz etmektedir. Durum bdyle olunca insanin Hak veya “Mutlak
Gergek” ile ilgili bilgisi ancak belli bir noktaya kadar ileri gidebilecektir. Bu bilginin
elde edilmesinde akil zaten goniil karsisinda oldukga alt bir kapasitede bulunmaktadir.
Aklin elde edebilecegi bilgi bir kavrayis diizeyinden ¢ok kosulsuz kabul diizeyidir. Bu
diizeyde Hakk’in idrak edilemeyecegi kabul edilerek onun mutlak askinligi 6n plana

¢ikarilir.
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Bu tiirlii bir kabule dayali anlayis, ibn Arabi terminolojisinde “tenzih” olarak
adlandirilan ve Hakk’i alemin tamamen disinda veya {iistiinde, her seyden kayitsiz
olarak var oldugu gercegiyle temellendirilmistir. Goniil, hakikat bilgisini elde etmede
akildan daha iist bir mevkiye sahip olsa da bu mevkisi ona sinirsiz bir bilgi imkani
sunamaz. Her varlik, kendi istidadinca bu smirsiz bilgiden nasiplenmektedir. Varlik
aleminde bu bilgiyi azami diizeyde elde etme yetenegi insana verilmistir. Her insan da
fert olarak bu bilgiye ulagsmada birbirinden farkli durumdadir. Bu hususta en istidath
kisinin bile mutlak bir yeterlilige sahip olmadigina isaret eden Chittick, Mevlana’nin
Mesnevi’de kullandig1 bir sembolden bahisle bu durumu izah etmektedir: “Ote yandan,
kul O ’nu idrak eder. Ancak, Riimi’nin benzer bir baglamda bize hatirlattig gibi, ‘Eger
okyanusu bir bardaga dokecek olursaniz, ne kadar alir? —Bir giinliik bir miktar.”™
(Chittick, 2007: 325). Hakk’in mutlak varlik olarak alemin itibari varliginin kaynagi
olmasimi yine alemi miisahede ile gergeklestiren insan Hakk’1 “tesbih” diizeyinde idrak
etmektedir. Bu da tasavvuf sisteminde kesrette vahdeti gérmek olarak ifade edilen
durumdur. Dolayisiyla sinirh bir kapasiteye sahip insan i¢cin Hakk’1 bilme ve tanima
veya Hakk’a duyulan ask hususu belli sinirlar igerisinde ve kisith bir bilgi seviyesinde

s06z konusu olmaktadir. Galib, insanin Hakk’1 bilmedeki sinirin1 “su-derya” sembolizmi

cergevesinde asagidaki beyitte acikca ortaya koymaktadir.

Yeter ask-1 Hudadan bir i¢im su

Biitiin derya i¢ilmez hem gegilmez (G.135/4)

“Allah’in askindan bir yudum su yeter, biitiin deniz ne igilir ne de gecilir”

Bir benzetme unsuru olarak derya kavramu ilahi agki, hakikat bilgisini veya
dogrudan Hakk’1 remzetmektedir. Biitiin deryanin i¢ilmesi ile Hakk’1t tamamen idrak
edebilme, onun asgki ile dolma, marifet bilgisini tamamen elde etme durumlar1 yani
tesbth durumu kastedilmektedir. Bu, felsefi terminolojinin igkinlik olarak tanimladig:
durumdur. Bunun miimkiin olamayacag1 yukarida da agiklandig: iizere asikardir. Zira
sonlu olan sonsuzu, sinirli olan siirsizi asla tam olarak kavrayamaz. Ikinci ifade
deryanin “gecilmez” bir mahiyette olmasidir ki bu da tenzih boyutunu sembolize eder.
Tesbihi olarak tam anlamiyla kavranamayan Hakk’1n, tenzihi bakis agisiyla kavranmasi

daha da zor ve imkan dis1 bir durumdur. Zira tenzih, Hakk’in hicbir bicimde
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kavranmasinin miimkiin olmadigi, tam bir idraksizlik durumunun hékim oldugu “zat”
boyutuna isaret etmektedir. Hakk’mn askinligi olarak da nitelendirilebilecek bu tenzih
durumu, “biitiin derya gecilmez” ifadesinde sembollestirilmistir. Ister tesbihi olarak
aleme yansiyan tecellilerinden, isterse tenzihi olarak tecellinin s6z konusu olmadigi
bilinmezlik diizeyinden Hakk’in tam anlamiyla kavranmasi imkéansiz olup, onu en
milkemmel manada kavrama durumu, tenzih ve tesbih boyutlarinin bir arada
degerlendirildigi tevhid boyutunda gergeklesir.

Insanlar igin, iman edip taptiklar1 yaraticilarmin tanimlanma, belirlenme ya da
idrak edilme meselesi her inang sisteminde, insan tabiatinin geregi olarak ortaya ¢ikan
en 6nemli husustur. Hakk’in ontolojik belirlenim veya tecelll mertebelerindeki varlik
kategorilerinde farklilik arz eden durumu, onu idrdk edebilme noktasinda da farkl
merhaleleri zorunlu kilmaktadir. Insan, tekdmiil yolunda ilerlerken varligin en alt
tabakasi olan suhtidi alemden yukar1 dogru bir seyir halindedir. Bu seyir hali i¢in son
durak Vahidiyet veya Ulthiyet adi verilen, Hakk’in yaratici sifatiyla taayyiin ettigi
makamdir. Zira bu makamin 6tesinde, Hakk’in mutlak bir bilinmezlik, kayitsizlik ve

KA

tanimsizlik durumunda bulundugu “la-taayyiin” veya “zat” mertebesi bulunmaktadir.
Insanin Hakk’i bilmek, tammak ve idrdk etmek icin kendini tanimasinin gerekli
olduguna dair hadiste, bilinebilmesi insanin kendi nefsini tanima sartina baglanan Hak,
zat1 bakimindan Hak olmayip, Allah veya Rab olarak taayyiin eden Hak’tir. ibn Arabi

meseleyi su sekilde izah etmektedir:

“Su halde ‘Nefsini bilen Rabb’ini bilir’ hiikmii, hicbir sekilde,
insamin  nefsini bilmesinin Hakk’r Zdt'ityla bilmesini de miimkiin
kilacagini telkin etmez. Ne yaparsa yapsin ve kesfi de ne kadar yiiksek
olursa olsun insamin bilgisi asld Rabb’dan éteye gecemez. Iste bu da

insan bilgisinin trajik stmirliligina isaret etmektedir.” (1zutsu, 2005: 72).

Ibn Arabi’nin ifade etmeye galistigi husus, Hakk’mn zAtmin ispatinin veya idrak
edilebilmesinin dogrudan dogruya miimkiin olamayacagidir. Zira Hakk’ i zat1 siirekli
olarak gizli kalacak bir hazinedir ve onun zati ancak dolayli bir sekilde, yani onun
isimler ve sifatlar diizeyinde tecelli ettigi ullihiyet mertebesindeki “Allah” isminin

hakikatine binaen anlasilabilecektir.
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Bahs eyledi ehl-i acze idrak
Fahva-y1 serif-i “Ma aratnak” (Galib, 1968: 47)

“‘Ma arafnak i kutsal anlami acz ehline idrak bahseyledi”

Hakk’1 ger¢ek manada idrak etmedeki imkansizligi, insan-1 kémilin en {ist
diizeyde temsil edildigi kisi olarak kabul edilen Hz. Muhammed tarafindan dile
getirilmis bir meseledir. Mesnevi nazim seklinin Tiirk edebiyat1 icerisinde en 6nemli
orneklerinden olan Hiisn ii Ask adli eserinde Galib, baslangic mevzusu olarak “acz”
konusuna deginmekte ve bir beyitte, Hz. Muhammed’in bir hadisinden iktibas yapmak
suretiyle insanoglunun mutlak acz durumuna géndermede bulunmaktadir. Beyitteki “ma
arafnak” ibaresi, Hz. Muhammed’in Hakk’1 gerektigi gibi bilemedigi yoniindeki itirafini
belirttigi bir hadisine isaret etmektedir. insanlarin en miikemmeli olmakla vasiflanmus,
imkan ile viiciib arasindaki “kabe kavseyn” mertebesine kadar yilikselme ayricaligiyla
sereflenmis, ugruna alemlerin yaratildigi insan olan Hz. Muhammed’in Hakk’1 gerektigi
gibi bilemedigini sdylemesi, diger insanlarin Hakk’1 bilmedeki durumlarini da agikca
ortaya koymaktadir. Hakk’t anlama noktasinda insan, mutlak bir acizlik igerisinde
bulunmaktadir. Aslinda beyitteki acz ehline “ma arafnak” hadisiyle idrakin
bahsedilmesi hususu, insana kabiliyet ve istidadinin hatirlatilmasini, onun sinirlari
asmamas1 noktasinda uyarilmasin1 anlatmaktadir. Bir anlamda Hakk’1 idrak iddiasinda
olan insan i¢in Hz. Muhammed ve onun bu meseledeki tavir ve beyani bir 6l¢ii teskil
etmektedir. Hakk’1, tesbih ve tenzih boyutlarini birlikte tecriibe etmek suretiyle tevhid
boyutunda idrak etmis tek varlik olan Hz. Muhammed dahi onun zatina ait bolgeye
niifuz edememis ve onu zat1 itibar ile gercek manada idrak edememistir. Galib, bu
hususa dikkat ¢ekmek icin, Hakk’1 idrak meselesiyle baglantili olarak ayni hadisten
yaptig1 iktibas1 baska bir beyitte Hz. Ebubekir’in idrak anlayisimi ortaya koyan, asil
idrakin Hakk’1 idrak edememeyi idrak etme oldugu mealindeki soziiyle birlikte ele

almaktadir:

“Ma-arefnak”e bak “el-aczu ani'l-idrak”e

Bir niyam icre meger tig-1 dii-tadir Siddik (K.2/12)
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“Bir ‘ma-arefndk’e bir de ‘el-aczu ani’l idrdk’e bak, Siddik (Hz. Ebubekir) adeta
bir kin igerisinde iki biikliim (¢ift tarafly) kiligtir”

Beyitteki “el-aczu ani’l-idrak™ ifadesi, Hz. Ebubekir’in, bir insan i¢in Hakk’1
idrak etmedeki acziyetin farkinda olma halinin idrdk meselesinde ulasilabilecek en iist
siirt teskil edecegine dair sozlinden yapilmis bir iktibastir. Bu soziin, bir dnceki beyitte
de yer alan ve Hz. Muhammed’in bir hadisine isaret eden “ma arefnak™ ifadesiyle
baglantili kullanilmis olmasi, her iki ibarenin aymi gergegi belirtmesi dolayisiyladir.
Genel olarak Islam aleminde ve hususen de tasavvufta Hz. Ebubekir, sahabe arasinda en
miimtaz yere sahip olduguna inanilan kisidir. Onu diger sahabeler arasinda ayricalikli
kilan 6zelligi, Hz. Muhammed’e ve onun ilettigi ilahl mesaja kayitsiz sartsiz inanmast,
tam bir teslimiyet icerisinde Hakk’a ve onun peygamberi olan Hz. Muhammed’e
baglanmasi sebebiyledir. Onun baska hi¢bir sahabeyle kiyaslanmayacak kosulsuz kabul
etme Ozelligi, ona, beyitte de ifade edilen “Siddik” unvaninin verilmesini saglamistir.
Ozellikle, metafizik boyutta meydana gelen Mirag gibi bir hadise neticesinde insanlar
arasinda siiphe ve tereddiitlerin meydana geldigi bir ortamda Allah’in elgisinin sdyledigi
her hususun dogru oldugunu beyan etmesi, onun tenzihi boyutta bir inanistaki
derecesini gostermektedir. Tenzih, Hakk’a ve Hakk’in insan kapasitesini asan bir¢cok
tecellisine deliller getirmeye calisan tesbihten farkli olarak kayitsiz bir teslimiyet
igerisinde ortaya konulan kabul eylemidir. Iste idrakten aciz olmay: idrak, mutlak
manada her seyden ve herkesten miinezzeh ve miistagni olan Hakk’in zatina ait bilginin

elde edilemeyecegini kabul etmek demektir.

1.2.1.2. Farkindahk

Insanin Hakk’1 idrak etmedeki durumu dogrudan dogruya onun farkindalik
seviyesi ile ilgilidir. Farkindalik kavramiyla isaret edilen, kisinin bildigi veya bildigini
zannettigi bir hususta gercek manada bir bilincinin bulunup bulunmamas: durumudur.

Bu da aslinda bilmenin ii¢ boyutunu veya ii¢ “yakin” tiiriinii akla getirmektedir.

“Kuseyri ii¢ tiirlii yakinden bahseder: 1. llme’l-yakin: Bir sey
hakkinda habere dayanan bilgi. 2. Ayne’l-yakin: Bir sey hakkinda
gormek suretiyle elde edilen bilgi. 3. Hakka’l-yakin: Bir seyi bizzat
vasamak suretiyle elde edilen bilgi.” (Cebecioglu, 2009: 708).
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Hakk’1 en iist seviyede idrak edebilmek ic¢in en gerekli olan bilgi tiirii, tecriibi
bilgi olarak da nitelendirilebilecek “Hakka’l-yakin” diizeyindeki bilgidir. Insan-1
kamilin Hakk’a ve hakikate ait bilgisi kesif ve zevk vasitasiyla elde edilen, bu boyuttaki
bilgi diizeyini temsil etmektedir. Biitiin bu degerlendirmeler 1s181inda asagidaki beyitte,
Hakk’in idrakindeki zorluk baglaminda bir insanin Hak ile ilgili farkindalik durumu

veya bilgi diizeyine isaret edilmektedir.

Mir’atry1z ol mah-1 peri-stretin amma

Gam-hanemize gelse dah1 bi-haberiz biz (G.130/4)

“Biz, o peri yiizlii ayin aynastyiz ama (o) bizim gam hanemize (gonliimiize) gelse

bile haberimiz olmaz”

Beyitte siradan bir insanin, hakikati idrakteki acziyeti ve varolusunun
farkindaligina erisememesinin itirafi s6z konusu edilmektedir. Kalp veya goniil,
Hakk’in en miikemmel tarzda tecelli ettigi mahaldir. Beyitte yer alan “mir’at” ve “gam-
hane” ibareleri, istiare yoluyla goniil yerine kullanilmaktadir. Goniil Hakk’in goriintii
diizeyinde belirdigi bir ayna olmasinin yaninda kisinin Hakk’a vasil olma zorluklarinin,
bu yolda ¢ekilen ac1 ve kederin belirdigi alandir. Hakk’in, kisinin gam hanesine
gelmesi, onun gonliinde tecellisi anlamina gelir. Bu durum ancak kamil insan tarafindan
fark edilebilir. Kamil insan Hakk’1 ve ona duydugu askini gonliinde muhafaza edebilen
kisidir. Diger bir ifadeyle, onunla vahdet tecriibesini yasayan ve boylelikle kendi
varligin1 onun varliginda ve onun vasitasiyla degerlendirmeyi bagsarmis, kendisinin veya
gonliiniin tek ve mutlak varligin aynasi oldugunun bilincini elde edebilmis insan kemaéle
ermistir.

Beyitteki “mah-1 peri-siret” ifadesi, sevgili veya daha 6zel baglamda Hak icin
yapilmis bir benzetmedir. Bu benzetmede tercih edilen kelimelerde “mah” yani Ay,
goriintlisiinli veya kendini goriiniir kilan 151811 Giines’ten almasi ve karanlikta ortaya
¢ikmasi yoniiyle Hakk’in esma ve sifat mertebesine isaret etmektedir. Zira Hakk’in zati
idrak edilmekten uzaktir. Onun zatinin nuru giindiiz vakti giinesin sactig1 sualar gibidir.
Biitiin alemi aydinlatan, goriinlir kilan giinesin bizzat kendisine bakildiginda insanin
gozleri kamasir ve onu gercek manasiyla géremez. Ay ise, karanlik bir gecede zuhur

eder ve gozlerin onu gorme kabiliyeti vardir. Peri-siret ifadesi ise bize goriinenin
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“gercek” degil, onun belli bir diizeydeki yansimasi veya sureti oldugunu
hatirlatmaktadir. Perl kavrami, nurani ve hatta ¢ogu zaman hayali varliklar igin
kullanilan bir isimdir. Bu yoOniiyle “mah” kavramiyla birlikte gerce§in bir yansimasi,
hayal alemine ait bir varlik olmasi, gercegin kendisi degil aynadaki goriintiisii olarak
belirmesi durumunu sembolize etmektedir. Diger bir anlam katmaninda ise “peri”
kelimesiyle sevgilinin cemal sifati, mutlak giizelligi kastedilmektedir. Ayn1 sekilde
“mah” kavrami da sevgilinin giizelligi i¢in bir benzetme unsuru olarak kullanilir. Beyit
biraz daha farkli bir bakisla ele alinacak olursa beyitte konusanin siradan bir insan
olabilecegi gibi aslinda kemal yolunda ilerlemekte olan bir asik veya salik olabilecegi
de akla getirilebilir. Boyle bir ihtimalin kapisini agan ifade, ikinci misradaki “bi-haber”
kavramidir. Beyitte konusan kisinin, Hakk’1n tecelli veya taayylin mertebeleri hakkinda
belli bir bilgisi oldugu, yukaridaki agiklamalardan anlasilmaktadir. En sonda kullanilan
“bi-haberiz biz” ifadesi, henliz Hakk’1 idrak edebilme mertebesine ulasmamis ancak bu
yolda ilerlemekte olan birisinin, siirecin zorlugu ile ilgili itirafidir. Bu itiraf Hz.
Ebubekir’in “Hakk’1 idrak etmenin acizligini idrak” olarak ifade ettigi durumun daha

farkl1 bir bi¢cimde dile getirilmesidir.

1.2.2. Allah Olarak Hak

Mutlaklig1 bakimindan beser idrakinin Gtesinde bir varlik diizeyinde bulunan
Hak, Arabi’nin “ontolojik arzu” seklinde tanimladig “bilinmeyi isteme” durumunun bir
neticesi olarak daha once “feyz-i1 akdes” kavramiyla izahina c¢alisilan ilk taayytliniini
gerceklestirir. Bu taayylin, mutlak varlik noktasinda gizli bir hazine durumunda bulunan
ve bu mutlaklif1 dolayisiyla ebedi bir sir olarak kalacak olan Hakk’in, kendini yine
kendine agmasi, izafiyet boyutuna ge¢mesi, isim ve sifatlariyla tezahiir etmesi siirecinin
ilk faaliyetidir. Arabi’nin diliyle “...[ldhi Isimler ve Sifatlar ancak bilkuwe
mevciitturlar. Ne vakit ki bunlar dlem denilen somut zuhur mertebesinde ortaya
¢tkarlar, bu takdirde, bilfiil varliklara doniigiirler.” (Izutsu, 2005: 51). Hakk’1n isim ve
sifatlarinin ilk olarak ortaya ¢iktig1 bu mertebeye “ceberiit dlemi” veya kamil insan1 da
temsil eden ‘“hakikat-i Muhammedi” hazreti de denilmektedir (Eraydin, 2008: 224).
Hakk’in s6z konusu belirlenme veya tecelli faaliyeti ile ilgili olarak Onemli
kavramlardan birisi genel anlamda yaratilis siirecini de sembolize eden lahi “nefes” ya

da “feyz” kavramidir.
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1.2.2.1. Nahi Nefes/Feyz

Alemin varlik alanina ¢ikmasi, Hakk’in tecellisiyle miimkiin olmaktadir. Bu
tecelli siireci i¢in tasavvuf istilahinda feyz ve nefes kavramlari onemli bir yer isgal
etmektedir. ibn Arabi, “feyz” kavramim aciklarken, Hakk’in bilinmeyi arzu etmesi

disinda bu bilinme veya tecelli siirecini bir ihtiyacin sonucu olarak telakki etmektedir.

“Boylece gercek ve mutlak olan Varlik (Viicid, yani Viicid-i
Hakiki) kendi kendini dur-durak tamimaksizin izafi Varliga (Viiciid-1
Izafi’ye) doniistiirmektedir. Ibn Arabi’nin bazen feyz (tasma) diye
isimlendirdigi bu ontolojik doniisiim, onun goriisiine gore, Hakk in haiz
oldugu yaratma potansiyelinin i¢ basincinin sebeb oldugu dogal ve

zorunlu bir harekettir.” (Izutsu, 2005: 186).

Hakk’1n siirekli olarak mutlak varligini izafi varliga doniistiirme faaliyeti, diger
bir ifadeyle alemin viicida gelmesi siireci, Arabi tarafindan teneffiis 6rnegiyle izah

edilmektedir:

“Gogiis icinde sikistirtlmig olarak tutulan havanin zorunlu olarak
bir ¢ikis yolu aramasi ve sonunda da bir patlamaya benzer bir sekilde
disart ¢tkmast dogal bir olaydir. Iste havamn gégiisten firlayp ¢ikmasi
gibi, basing altindaki varlik da Hakk’in derinliginden Rahmet siiretinde
fiskirwr ¢ikar.” (Izutsu, 2005: 184).

nefes, varlik aleminin 0Ozinlii olusturmakta, “heytla” adi verilen ilk cevheri
karsilamaktadir. Ibn Arabi, bu durumu “Nefes, icinde biitiin varliklarin siretlerinin
tecelli ettigi maddi cevherin (Cevher-i Heyiilani ' nin) semboliidiir.” (1zutsu, 2005: 189)
ifadeleriyle izah etmektedir. Nefes kavraminin bu sembolik anlami, Galib tarafindan

asagidaki beyitte su sekilde dile getirilmektedir:

Safha-i sineni amade-i feyz-i nefes et

Naks ola miihr-i Stileyméan goniilden goniile (G.311/2)
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“Stileyman in miihrii goniilden géniile islenebilsin diye sineni nefesin bereketine

hazir et”

Hakk’in nefesinin varlik kazandirma 6zelligi, var olmaya aday olan seyin
kabiliyeti nispetindedir. Dolayisiyla “sine”nin nefes i¢in amade olmasi, nefesten istifade
edebilmesi i¢in sarttir. Burada her ne kadar bir insan ve onun sinesi baglaminda
kullanilmis olsa da, beyitteki hitap tiim alem icindir. Feyz-i nefes, nefesin tagmasi ve
yayillmasi anlaminda kullanilmakta, Hakk’in bilinme istegi paralelinde aleme tecelli
etmesine isaret etmektedir. Insanin, bu alemin hiilasas1 olma o6zelligi, hitabm da
kendisine yonelmesine firsat saglamaktadir. Zira insanin gonlii, Hakk’in tam anlamiyla
tecellisine mahal olma 6zelligine sahiptir. Feyz-i nefes ifadesi Hakk’in, Secde stiresi 9.
ayette “sonra onu sekillendirip ona ruhundan iifledi” (Altuntag ve Sahin, 2009: 448)
mealindeki ifadede belirttigi, insana kendi ruhundan iifledigi iddiasina da bir
gondermede bulunmaktadir. Tkinci misradaki géniil kelimesi bu durumu agik¢a ortaya
koymaktadir. Aym1 misrada gecen “miihr-i Siileyman” terkibi, Hz. Siileyman’in
yiiziigiinde yazili oldugu rivayet edilen “Ism-i A’zam™a isaret etmektedir. “Miihr-i
Siileymdn: Bu yiiziigiin iistiinde Ism-i Azam yazili imis. Siileyman bununla biitiin
yaratiklara hiikmedermis.” (Pala, 2004: 339) . En biiyiikk isim anlamindaki “/sm-i
A’zam, ‘Allah’ lafzi olup, biitiin ilahi isimleri i¢inde bulundurdugu icin ‘ism-i a’zam’
denmistir.” (Cebecioglu, 2009: 319). Hakk’m biitiin isimlerini karsilayan Ism-i
A’zam’mn goniillere naksolunmasi ifadesi ile Hakk’in, mutlak bilinmezlik durumunu
karsilayan zat mertebesinden, sayisiz isim ve sifatlarinin bir arada bulundugu Allah
mertebesine tenezziilii, diger bir ifadeyle “yaratict” Allah olarak belirlenmesi siirecine
gondermede bulunulmaktadir. Burada dikkat edilmesi gereken husus, bu iist diizeydeki
tecelli i¢in hazir bulunmasi gereken kii¢iik alemin yani insanin mahiyetidir.

Her insan, kiigiik alem olmak yani Hakk’i en miikemmel bi¢imde yansitmak
potansiyeli ile yaratilmistir ve bu potansiyel, ancak geregi gibi degerlendirildiginde
Hakk’1n tecellisi i¢in miikemmel bir mahal olacaktir. Sineyi bu tecelliye amade etmek,
kamil insan olmak i¢in caba sarf etmek demektir. Beyitteki “goniilden goniile” tabiri,
ikinci ve daha 6zel bir tecelli durumunu da akla getirmektedir. Birden fazla goniil
kavrami dile getirilerek insanin insandan etkilenmesi ve feyz almasi durumuna isaret
edilmektedir. Bu da tasavvuf Ggretilerinin, sistematik olarak tecriibe edildigi tarikat

mubhitlerini ve bu muhitlerde kemal yolundaki dervislerin, seyh veya miirsit ad1 verilen
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Hak ehli kisiler tarafindan yetistirilmesi gercegini hatirlatmaktadir. Seyh Gélib de bu
beyit vasitasiyla, tasavvuf cevresinde yetismis ve postnisinlik makamina kadar
yiikselmis bir Mevlevi tarikati mensubu olarak seyh-miirit iliskisinin 6nemine bir
gondermede bulunmustur. Feyz kavramina bagli olarak dile getirdigi baska bir beyitte
Galib, varlik icin heniiz tiirlere ayrigmanin ve ¢esitlenmenin s6z konusu olmadigi,
kesretin birlik igerisinde bulundugu vahidiyet mertebesine ve bu mertebeden,

ayrismanin gergeklestigi bir sonraki merhale olan ruhlar alemine imada bulunmaktadir.

Yek-reng feyz-i saki ile bezm-i giilsitan
Her cam-1 bade bir giil-i sirabdir bu seb (G.24/3)

“Sakinin feyzi ile giilistan meclisi tek renk (ayni), bu gece her icki kadehi suya
doymusg bir giildiir”

Beyitte gilil meclisinin, sakinin feyzi sayesinde tek renk oldugundan
bahsedilmekte ve akabinde her sarap kadehinin, suya kanmis bir giil oldugu ifade
edilmektedir. Bahsedilen giil meclisi kainat veya alem denilen yaratilmig varlik
kategorisini, saki de bu varlik diizeyini meydana getiren yaratici Allah’t sembolize
etmektedir. Feyz kelimesinin kullanilmasi, tasavvufta “feyz-i akdes” ve “feyz-i
mukaddes” olarak tanimlanan iki temel tecelli veya taayyiin siirecini akla getirmektedir.
Beyitteki “ile” baglaci “ve” anlaminda degerlendirilecek olursa ortaya feyz-i saki ve giil
meclisinin her ikisinin ayni oldugu, farkliligin s6z konusu olmadig1 anlami ¢ikacaktir.
Eger ile baglaci vasita hali ile degerlendirilecek olursa bu defa feyz-i saki vasitasiyla
yek-reng olan bir meclis anlami meydana gelecektir. Bu anlamlardan ilki “feyz-i
akdes”e ikincisi “feyz-i mukaddes”e géndermede bulunmaktadir. Ilk misrada bulunan
“yek-reng” ifadesi tekrenklilik ve aymilik durumlari i¢in kullanilan bir ifade olmakla
birlikte Sebk-i Hindi’nin kendine has kavram alani igerisinde farkli bir anlam
tasimaktadir. Yek-reng kelimesinin Sebk-i Hindi sairleri tarafindan kullaniminda
gosterdigi farklilik “Génlii temiz, mutlu ve samimi” (Babacan, 2010: 175) anlaminda ele
alimmasindandir. Bir Sebk-1 Hindi sairi olan Galib de aym ifadeyi siirinde kullanmak
suretiyle giiller meclisinin mutluluk durumuna géndermede bulunmaktadir. Mutlulugu
saglayan unsur beyitte “feyz” kelimesinin yiiklendigi anlamda gizlidir. Varliklar i¢in

madden ve manen doyuma ulasma durumu huzur ve mutluluk i¢in bir 6n kosuldur.
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Ikinci misrada yer alan “sir-ab” kavrami suya doymuslugu ifade etmekle, doyma halinin
ilk misrada yer alan huzur ve mutluluk halini meydana getirdigini animsatmaktadir. Su,
yaratilig siirecinde ilk madde veya cevher olarak degerlendirilmesi yoniiyle de feyz
kelimesiyle ilgi kurmaktadir. Yek-reng kelimesinin bahsedilen bu iki farkli anlam
boyutu, beyit i¢in de bir anlam ¢esitlenmesini beraberinde getirmektedir.

Klasik kullanimiyla degerlendirildiginde, her seyin ayni, tek renk hatta renksiz
oldugu bir manzara akillara Hakk’in “feyz-i akdes” olarak da adlandirilan kendini ilk
belirleme siireciyle yine kendine izhar ettigi ve biitiin esyanin hakikatleri durumundaki
a’yan-1 sabitelerin ortaya c¢iktig1 “vahidiyet” mertebesini getirmektedir. Bu mertebenin
en Onemli Ozelligi, varligin bilfiil ayrigmamakla birlikte bilkuvve ayrismis olarak
Hakk’in ilminde sabit olmasidir. Yani bu diizeyde her bir varlik heniiz zahiri anlamda
dis diinyada varlik kazanmamus olarak Hakk’in bilincinde mevcuttur. ikinci misrada yer
alan “seb” yani gece ifadesi, esyanin bu goriinti diizlemindeki ayniligina isaret
etmektedir. Zira gece karanlig1 veya genel anlamda karanlik da goriinmezligi sembolize
eder. Karanlikta nesneleri birbirinden ayirt etmek giigtiir. Yek-reng kelimesinin huzur
ve mutluluk, ayn1 zamanda samimiyet anlamlarinda kullanilmasi beyitteki ilk anlamin
farkli bir boyutta genisleyerek devam etmesini de beraberinde getirmektedir. Her icki
kadehinin suya doymus bir giil olarak tasavvur edilmesi, goniil kadehine dolan ask
badesine, yek-reng olmak da agkin meydana getirdigi mutluluga isaret etmektedir.

Beyitte “bezm” yani meclis kelimesi biitiin bu siirecin “elest” meclisiyle olan
ilgisini ortaya koymaktadir. Elest meclisi ontolojik olarak “mertebe-1 ervah” denilen
varlik hazretine karsilik gelmektedir. Bu hazret, yukarida deginilen “vahidiyet”
mertebesinde bilkuvve kesret durumunda olan esyanin “feyz-i mukaddes” denilen
stirecte bagimsiz ruhlar olarak ayristiklar merhaledir. Bu merhalede tiim ruhlar tam bir
huzur ve mutluluk icerisinde, doyuma ulasmis, Hakk’a olan agklarinin sarhoslugu ile bir
arada huzur igerisinde bulunmaktadirlar. Bir anlamda her bir varligin kabi durumundaki
“sabit ayn”1 kendi istidad1 6l¢iisiinde “sir-ab” olmus, yani doldurulmustur. Insan igin
asli vatan hiikmiinde olan bu meclisten ayrilis ve ontolojik olarak daha alt seviyedeki
varlik mertebelerine gegis, bir ayrilik ve gurbet durumu ortaya koymaktadir. Diinyaya
gelisin, insan i¢in asli vatanindan bir ayrilis olarak degerlendirilmesi klasik siirde basta
Mesnevi olmak iizere tasavvufun konu edildigi bir¢ok siirde iizerinde durulan bir
husustur. Galib bu beytinde, Hakk’in tecelli faaliyetinin iki ana boyutuna iliskin

birtakim isaretlere deginmenin yani sira, asiklar icin gurbet oncesi durumun, yani
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ruhlarin asli vatanlarindayken masuk i¢in duyduklart askin neticesinde igerisinde
bulunduklar1 huzur ortaminin sembolik bir manzarasini ¢izmektedir. Asagidaki beyitte,
hem Hakk’in siirekli olarak aleme tecelli etmesi, varlik bahsedicilik 6zelligine binaen
“nefes” metaforu vasitasiyla dile getirilmekte hem de “bade-i nab” kavrami ekseninde,

insanin kemal siirecine isaret edilmektedir.

Sebii-y1 ¢esmin et sahbaya gark-ab
Nefes ¢ikdikga tolsun bade-i nab (G.21/1)

“Goz kadehini ickiye bog, nefes ¢ikdik¢a saf sarap dolsun”

Gam ve kederden kan canagina dénmiis bir goziin, saraba batirilmis bir kadeh
veya testi olarak tahayyiil edildigi beyitte “nefes” kavrami etrafinda aski sembolize eden
saf garabin elde edilmesinden bahsedilmektedir. Goziin kadehe tesbih edilmesi, kanli
gbézyasinin sarap olarak diisliniilmesi sebebiyledir. Nefesin ¢iktig1 mahal cigerdir ve
gbze ulasan kanin membai durumundadir. Kan, maddenin sembolii olarak tasavvufta
vahdeti idrak etmenin Oniindeki perde olan kesrete isaret etmektedir. Kanli g6z veya
kanli goézyasi, kemal siirecinin zorlu asamalarinda kisinin karsilastigi engellere
gosterdigi tahammiiliin bedeli ve masukun cefasindan kaynaklanan gam ve kederin disa
vurumu olarak ortaya ¢ikmaktadir.

Beyitteki belli basli anlam katmanlar1t “nefes ¢iktik¢a” ifadesi etrafinda
gelismektedir. Ilk olarak nefes ciktikca ifadesiyle olagan teneffiis faaliyeti akla
gelmekte, as1gin olgunlasma siirecinde ¢ektigi ask acisinin karsiligr olan saf sarabin,
yani kanli gozyasinin yasam devam ettikce stirekli olarak g6z kadehine dolmas1 anlami
gdze carpmaktadir. Ikinci kullanimiyla “nefes ¢iktikga” ifadesi Hakk’in tecellisinin
sembolii olarak kullanilan “ilahi nefes”e isaret etmektedir. Tecelli siirecinin siirekli
oldugu ve alemde belli bir anda goriilen higbir seyin hemen sonrasinda goriilenle ayni
olmadig1 gercegi, Hakk’in bu sembolik teneffiisiiniin de devamliligini animsatmaktadir.
Diger bir ifadeyle, UlGhiyet mertebesindeki Hakk’in, Allah isminin geregi olarak
sonsuz isim ve sifatlarim1 siirekli bicimde alem aynasinda tezahiir ettirmesi, “nefes
ciktik¢a” ifadesine yiiklenmistir. Insan icin “nefesi ¢ikmak” hem nefes alma hem de
alinan nefesi verme anlaminda yasamin devamina isaret ederken Hak i¢in ayni ifade

nefesin verilmesi, tagmasi veya ifiirlilmesi olarak nitelendirilebilecek disa doniik tek
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yonlii bir faaliyeti karsilamaktadir. Iste bu nefes kavraminin tek yonlii disa vurumu,
daha oOnce {lizerinde durulan “feyz” yani tagsma veya yayilma durumunu ortaya
koymaktadir.

Hakk’in, biitiin isim ve sifatlarinin Allah ismi tarafindan kusatilmis oldugu
Ulthiyet mertebesinde, s6z konusu isim ve sifatlarin tezahiir mahalleri olan esyanin
“yek-reng” ifadesiyle tam anlamiyla birlik durumunda oldugunun belirtildigi asagidaki
beyit, ayn1 zamanda asik ile masukun yani kdmil insan ile Allah’in vuslat durumunu

resmetmektedir.

Yek-rengdir zeban-1 hakikatda hiisn i agk
Bang-1 hezar su’lesidir ates-i giiliin (G.207/2)

“Giizellik ve ask hakikat dilinde tek renktir (aynidir), biilbiiliin sesi giil ateginin

alevidir”

Asik, ger¢ek manada sevgiliye kavustugu ve onunla biitiinlestigi anda her tiirlii
ikilik, farklilik ve gayrilik ortadan kalkar. Bu durum vahdet olarak adlandirilan, her
seyin onunla, onda ve ondan oldugu mutlak birlik durumunu yansitir. Bu asamada
herhangi bir ayrisma sz konusu olmadig icin kesret de yoktur. Iste beyitte “yek-reng”
ifadesi bu aynilik durumuna géndermede bulunmaktadir. Ayrilik ortadan kalkinca asik,
masuk ve bu ikisi arasindaki ilgiyi meydana getiren ask kavramlar1 hep ayni olur.
Beyitte gecen “zeban-1 hakikat” ibaresi, hakikat diline yani hakikate ait diinyaya ait
olma anlaminda, bahsedilen bu durumun sartin1 belirtmektedir. Zira bu durumun idraki
ve tecriibesi vehmi ve izafi olan bu alemde degil ancak hakikat aleminde gergeklesir.
Burada hakikat alemi insan-1 kdmil, “zeban” ise kadmil insanin dili, diisiince sistemi veya
terminolojisi olarak telakki edilmektedir.

Ikinci musrada biilbiil ve giil sembolizmi ¢ercevesinde tipik bir Asik-masuk
ayniligr iizerinde durulmaktadir. Giil atesinin sulesi ifadesi giiliin kirmiz1 yapraklarin
ifade ederken bu kirmizi yapraklar da biilbiiliin sesine tesbih edilmektedir. Biilbiiliin ses
veya feryadi, giiliin agilmasi i¢indir. Giil, gonca halinden agilma durumuna gectiginde
biilbiil uykusuna yenik diismiis olarak bu manzaray1 gérme firsatin1 kacirir. Burada bir
sebep-sonug ilgisi dikkat ¢ekmektedir. Giiliin agilip kesreti sembolize eden kirmizi

yapraklarin1 gostermesi, taayyiin siirecini akla getirir. Bu silirecte kirmizi yapraklar
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giiliin birligini setreden, onu perdeleyen ¢okluk alemine isaret eder. Biilbiil ve onun
feryadi da kesret alemine ait varliklardir. Bu yoniiyle hem yapraklar hem de biilbiil ve
ona ait hususlar, giiliin yansimalar1 olmak bakimindan aynidir. Ayrica klasik siirde giile
rengini veren biilbiiliin kanidir. Yani Hakk’1 temsil eden giil, biilbiiliin kani ile kirmizi
rengini alip tezahiir etmektedir. Bu da alemin Hak i¢in ancak bir tecelli ve taayyiin
mahalli olmas1 durumundan bagka bir sey degildir. Biilbiil varligini giile bor¢lu oldugu
gibi, giil de zahir boyutunda kendini agmasini ve belirgin duruma getirmesini varliginin
sebebi oldugu biilbiile bor¢ludur. Bagka bir agidan bakildiginda ise giiliin ates olarak
telakkisi ile biilbiiliin sesinde veya feryadinda bulunan ah atesinin aynilig1 s6z konusu
edilmektedir. Gerek masukun yakan, eriten, yok eden yakict mahiyeti, gerekse asigin bu
yok edici atese maruz kalmasi sonucu gonliinde meydana gelen istirap atesi adeta
birbirini tetikleyen, besleyen, karsilikli tesir 6zelliginde iki atestir. Masuk asig1 yaktikga
asigin ah atesi de diri kalacaktir. Neticede asik, kendi varligi bu atesle kiil olup da bu

kiillerden yeniden dogdugunda masukla vuslat gerceklesecektir.

1.2.2.2. Feyz-i Akdes (Tecelli-i Zati)

Kéasani’nin ilk zuhur (zuhir-i evvel) olarak tanimladigi Hakk’in kendinden yine
kendine gergeklestirdigi ilk tecellisi i¢in Ibn Arabi gayb aleminde gerceklesen tecelli
anlaminda “tecelli-i gaybi” ifadesini kullanmakta ve bu siireci “Zat’tan Zat’a vaki olan
tecelli” olarak tanimlamaktadir. “Bu tecellide Hakk kendini kendine izhdr eder. Baska
bir deyimle bu, Hakk in zati bilincinin ilk zuhiirudur.” (Izutsu, 2005: 69) Bu ilk tecelliyi
belirtmek igin Ibn Arabi’nin kullandigi bir diger isim, daha once iizerinde durulan
“feyz-1 akdes” kavramidir. Feyz kelimesi tasma, yayllma ve kusatma anlamlarina
gelmektedir. Tasavvuf 1stilahinda bu tagma olgusu, mutlak bilinmezlik durumundaki
Hakk’mn kendi kendine belirmesi, bir anlamda kendisi ile ilgili bilincinin uyanmasi ve
sonrasida da bu bilinirlik diizeyinden kendisinin veya daha sembolik anlamda rahmani
nefesinin, tecelli vasitasiyla alem denilen varlik sahasina yayilmasi, daha dogrusu bu

varlik sahasin1 meydana getirmesi i¢in kullanilmaktadir.

“Sonsuz, sayisiz imkanlarimin baskisiyla —ya da tasmasiyla-
meydana getirdigi yayilma vasitasiyla Mutlak’in cevherini yani Kadir

Iyi’yi izafiyetle ortiistiiriir; bu Ortiismenin neticesinde a priori olarak
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Iyi’nin yansimis imaji yani yaratict Varlik ortaya ¢ikar.” (Schuon, 1997:
29).

Schuon’un belirttigi bu husus, Arabi’nin “feyz-i akdes” olarak tanimladigi,

Hakk’1n kendi kendine tecelli ettigi ilk taayylin mertebesine isaret etmektedir.

Mihr-i re'yin mah-1 akl-1 evvele vermezse feyz

Gird-i hayretde kalir bi-ndr u bi-fer riz u seb (K.1/42)

“Senin iradenin giinesi ilk akil ayina bereket vermese (o ay) gece giindiiz hayret

tozu icerisinde nursuz siksiz olarak kalir”

Diislince veya miisahede giinesi olarak ifade edilebilecek olan “mihr-i re’y”
tamlamasi, Hakk’in, ontolojik olarak mutlak bilinmezlik veya “la-yaayyilin”
mertebesinde, gizli hazine olma durumundan, bilmeyi isteme durumuna gegcisi i¢in ilk
tesebbiisiinii sembolize etmektedir. Hakk’in ilk taayylinii olarak degerlendirilebilecek
bu siiregte Hak, mutlak kayitsizlik yani “ahadiyet” durumundan, bilinme ve kendini
izhar etme boyutuna, diger bir ifadeyle biitlin isim ve sifatlarinin miicmel olarak bir
arada bulundugu, heniiz herhangi bir ayrismanin s6z konusu olmadigi, yaratici vasfi ile
Allah olarak ifade edilen “UlQihiyet” durumuna tenezziil etmektedir. Bu ilk tenezziil
veya taayylin i¢in tasavvufta kullanilan ifadelerden birisi de “akl-1 evvel” tabiridir. Akl-1
evvel, kamil insanin ve dolayisiyla da kamil insanin en miikemmel 6rnegi olan Hz.
Muhammed’in ontolojik karsiliginin da adidir. “... Hazret-i. Muhammed e kevni dlgekte
Plotinus 'un AKl-1 Evvel’i tekabiil etmektedir.” (Izutsu, 2005: 186). Bu yoniiyle beyitteki
“mihr” ifadesi zat mertebesindeki Hakk’1 temsil ederken “mah” kelimesi de onun ilk
tecellisi olarak “akl-1 evvel”’i ve buna baglh olarak da Hz. Muhammed’i temsil
etmektedir. Mutlak kayitsizlik veya zat boyutunun bir glines olarak tasavvur edildigi
beyitte varligin1 bu boyuttan alan veya bu boyutun mazhari durumunda bulunan ““akl-1
evvel” mertebesi ise biitiin aydinligini, glinesin kendisine yansittig1 sualardan alan ay
olarak tahayyiil edilmektedir.

Misranin sonunda kullanilan “feyz” kelimesi de aslinda tiim beyit i¢in acar
kelime durumundadir. Burada Galib, Hakk’in bu kendi kendisine tecellli etme

durumunu, tasavvufun ve 6zellikle Ibn Arabi’nin terminoljisi baglaminda ele almakta ve
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Ibn Arabi’nin, Hakk’n ilk belirlenme siireci i¢in kullanmis oldugu “feyz-i akdes”
kavramina bir gondermede bulunmaktadir. Hakk’in yaratma sifatinin bir geregi olarak
bilinmeyi istemesi ve bunun neticesinde 6ncelikle kendini kendisine izhar etmesi olarak
tavsif edilebilecek olan ilk tecellinin meydana gelmesi feyz-i akdes kavramiyla ifade
edilen Hakk’1n ilk belirlenme hareketidir. Eger Hak herhangi bir belirlenme faaliyetini
gerceklestirmemis olsaydi varlik alemi ikinci misrada yer alan ifadeyle “hayret
tozunda” stirekli bir karanlik igerisinde kalacakti. Burada “gird” kelimesi toz anlamiyla
zerrelere ve zerrelerin bir arada bulundugu c¢okluk yani kesret durumuna isaret
etmektedir. Bdoyle bir durumda kalmak, manevi yolculuktaki salikin, varligin
mabhiyetine dair gergekligi algilayamamasina sebep olacaktir. Dolayisiyla akl-1 evvel
ibaresi kdmil insanin varligin hakikatine asina olmasini, karanliktan aydinliga gecis
durumunu karsilamaktadir. Bu yoniiyle feyz-i akdes, kudsi hadiste bildirilen “ben gizli
bir hazineydim, bilinmeyi istedim ve mahlikati yaratim” ifadesinin tabii bir neticesi
olarak tahakkuk etmektedir. Diger bir ifadeyle kainatin yaratilmasi gerceginin altindaki
hikmet olan “Hakk’in bilinmeyi arzu etmesi” ontolojik anlamda varligin ortaya ¢ikisi
i¢in zorunlu bir istektir. Ibn Arabi bu durumu “...Feyz-i Akdes mutlak siirette Gayb
(vdni Bilinmeyen-Bilinemeyyen) olan Hakk’in ‘Gizli Hazine’ hdlini terk ederek
bilinmeyi arzuladigint beyan eden meshur Kudsi Hadis 'de tasvir olunana tekdbiil
etmektedir.” (Izutsu, 2005: 210) seklinde izah etmektedir. Hakk’in bilinme arzusunu
tahakkuk ettirdigi ilk taayylin veya feyz-i akdes durumu Galib tarafindan asagidaki
beyitte belirgin bigimde ortaya konulmaktadir:

Carhi dondiirdii muradi tizre feyyaz-1 ezel

Akdr sliy-1 arziiya ciy-1 tevfik-i ilah (K.57/4)

“Ezelden beri bereket bahseden, ¢arhi iradesi yoniinde dondiirdii ve Allah’in

Tevfik nehri arzu istikametinde aktr”

Beyitte bir su degirmeni mazmununa bagl olarak tecelli siirecinin devamliligina
imada bulunulmaktadir. ik misrada yer alan “feyyaz-1 ezel” ifadesi, siirekli tecelli
siirecinin faili olan Hakk’1 isaret etmektedir. Hakk’in kendi zatindan yine kendisine
tecellisinin ezelde gerceklesmis olduguna dikkat g¢ekilirken ezel kavraminin, beserin

zaman tasavvurunu asan bilinmezlik yonii vurgulanmaktadir. Zira Hakk’in ilk
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belirlenmesi olarak tanimlanmakta olan “feyz-i akdes”in belli bir zaman kayd ile izah
edilebilmesi, Hakk’in, belirlenmemislik (l1a-ta’ayyiin) mertebesindeki zat durumunun
bilinmesini gerektirir ki Hak, zati yoniiyle bilinmekten ve idrakten miinezzehtir.
Dolayistyla Hakk’1n taayyiin ve bilinme siirecinin zaman diizlemindeki tespiti miimkiin
gorinmemektedir. Ayrica tecellinin herhangi bir kesintiye ugramadan siirekli olarak
yenilenmesi gercegi de ezel kavramimin igerdigi sonsuzluk anlami igerisinde
degerlendirilmeye miisait bir mahiyet arz etmektedir. Hakk’in, “carh”1 muradi iizere
dondiirmesi ifadesiyle, “kiintii kenzi” kudsi hadisine bir telmihte bulunulmustur.
Yukarida belirtildigi gibi, Hakk’in muradi kendisinin bilinmesidir. Bu sebeple de
Allah’1n tevfik irmagimin arzu yoniine aktigi belirtilerek, onun Rahman isminin geregi
olarak esyayr yaratmasinin veya onlar1 varolus sahasina ¢ikarmasinin, onun bilinmeyi
istemesi istikametinde gerceklestigi vurgulanmaktadir. Tevfik kelimesi uygunluk
anlam1 yaninda yardim anlamimi da karsilamakta, tevfik-i ilah tamlamasi ile Allah’in
yardimi ibaresi belirtilmektedir. Allah’in yardimindan kasit, onun Rahman isminin
geregi olarak varhiga “viictid” vermesidir. Hakk’in varliga viicid verme siireci bir irmak
sembolizmi ile tasavvur edilmekte, bu irmagin akisinin da Hakk’in bilinmeyi arzulamasi
hakikati istikametinde oldugu bildirilmektedir.

Mutlak bilinmezlik mertebesindeki Hak ig¢in bilinme ve idrak s6z konusu
degildir. Bu mertebe mutlak tenzihin bir geregi olarak kayitlanma ve vasiflandirma
kabul etmeyen bir makamdir. Beserin Hakk’1 zat1 yoniiyle tefekkiir etmesi, onu sinirh
hayal giicii ve akl ile algilamaya ¢abalamasi bos bir gayretten ibarettir. Zira tam bir
istigna makami olan zat mertebesi, mahiyeti sadece Hakk’in kendi ilminde malum olan,
peygamberlerin dahi girme yetki ve istidadinin bulunmadigr 6zel bir alana isaret
etmektedir. Yaratilmis varlik alemi igerisinde sadece Hz. Muhammed, bu alanin smir1
yani imkan ve viiclib arasindaki alan oldugu diisiiniilen “kébe kavseyn” makamina
ulagsmistir. Dolayisiyla Hakk’in miisahedesi, onun zahirdeki yansimalari vasitasiyla
miimkiindiir. “Hakk, ancak tecellilerinin biiriindiigii suretlerde bilinebilir. Ayni keyfiyet,
biraz degisik bir bi¢imde, insamin Hakk’t ancak O, ‘Allah’ mertebesine niiziil ettigi
vakit bilmesinin miimkiin oldugunu séylemekle de ifdde edilebilir.” (Izutsu, 2005: 63).
Arabi’nin belirttigi bu mertebe, alemin zuhurunu gerekli kilan Hakk’a ait isimlerin
mertebesi, yani Ullhiyet makamidir. Hakk’in goriiniirliigiiniin 151k metaforuyla izah
edildigi durumlarda Giines ve Ay gibi iki 151k kaynagindan hareketle yapilan analojide

Gilines Hakk’mn zatini, Ay ise zatin kendini goriiniir kildig1 ilk belirlenim diizeyi olan
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yaratict Allah’1 remzetmektedir. “Hasil-1 kelam, ilahi nir: Giinesin ve ay 'in nuru gibi
vazih ve agiktir... Ldkin, o niir'u gormek: Ay mertebesi olan, Riibubiyet tecellisinde
miiyesserdir... Yoksa, giines niir’'u mertebesi olan Zat-1 Ehadiyet tecellisinde degil...”
(Bursevi, 1997: 116). Galib, Hakk’in ilk belirlenimi neticesinde Allah ismiyle bilinme
boyutuna tenezziiliine ve bunun neticesinde alemin meydana gelis silirecine asagidaki

beyitte istii kapali olarak deginmektedir.

Zir-1 fesde percemin kat kat nihan etmis o mah

Ism-i A’zam vefki var bir niisha-i kiibra mudir (G.121/2)

“O ay, fesin altinda saglarini kat kat gizlemis, (acaba bu saglar) Ism-i A’zam

duasi yazili bir biiyiik muska midw”

Galib, sairlik yetenegi ve etkisi altinda oldugu Sebk-1 Hindi vasitasiyla siirlerinin
bircogunda ilk bakista fark edilmesi gii¢ anlamlari, kullandig1 kelime ve terkiplerin arka
planinda ustaca gizlemek suretiyle okurunun hayal giiciinii zorlayan, onu siirin
anlamlandirilmast noktasinda ¢esitli bakis agilart gelistirmeye yonlendiren ve bdylece
okuru aktif olarak siirin yapilandirilmasi siirecine katan sira dig1 bir sairdir. Yukaridaki
beyte bakildiginda, kullanilan kelimelerin ortak bir kavrama isaret ettikleri
goriilmektedir. Bu kavram muska, hamail veya vefk olarak bilinen ve icerisinde cesitli
dua ve ayetlerin yazili oldugu bir kagidin katlanmis bigimde yer aldigi tiggen
bicimindeki geleneksel bir esyadir. Beyitte yer alan “kat kat” ifadesi muska i¢indeki
kagidin bigimini, niisha-i kiibra terkibindeki “niisha” ve ikinci misradaki “vefk”
kelimeleri bizzat muskay:1 akla getirmektedir. Bugiin Tiirkcede muska olarak bilinen
nesnenin asil ismi “niisha” olup, muska ifadesi niishadan bozma bir kelimedir. Vefk ise
genellikle belli bir amacin hésil olmasina uygun olarak secilen bir dua ya da ayetin
kagida yazilip katlanmasi ve bir muhafaza i¢ine konulmasiyla insanlarin lizerlerinde
tasidiklart muska igin kullanilan bir sdzciiktiir. Beyitte gegen “Ism-i A’zam” ifadesi
daha once ifade edildigi tizere Hakk’n en biiyilik ismi anlaminda kullanilmaktadir. Halk
arasinda, gesitli ayet ve hadislerde isaret edilen Ism-i A’zam duasin1 okumanin her tiirlii
haceti giderecegine olan inanig, bu duanin muskalara yazilarak tasinmasinda etkili
olmustur. Tasavvuf ehline gore bu isim ancak peygamberlerin ve bazi velilerin malumu

olup, halk bu biiyiik ismi bilmekten uzaktir. Ancak ¢esitli hadislerde Iism-i A’zam duasi
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olarak isaret edilen, Hakk’in bazi isimlerinin igerisinde bulundugu ¢esitli dualar halen
kullanilmaktadir. Buraya kadar anlatilanlar, beyitte ilk gdze ¢arpan anlam katmanina
bagl olarak ortaya ¢ikan, ay ylizlii bir giizel ve bu gilizelin fesinin altindaki saglarinin
her derde deva olan bir dua olarak tahayyiil edilmesinden ibarettir. Ancak beyitteki
kelimeler, tasavvuf terminolojisi baglaminda ele alinacak olursa bahsi gecen ifadeler
cok daha derin ve ince anlamlara kap1 aralayacaktir.

Ism-i A’zam’m, Hakk’ i biitiin isimlerini ihtiva ettigi ve bu isimle ilgili ekser
evliya ve ulemanin “Allah” ismi oldugu hususunda goriis birligi iginde olduklari
evvelce belirtilmisti. Vahdet-i viicid anlayisinda Ism-i A’zam veya Allah, Uldhiyet
mertebesindeki Hakk’i temsil eder. Ulthiyetin mazhari ise alemdir. Bu husus igin
beyitte goze carpan ilk ¢agristm unsuru “niisha-i kiibra” tamlamasidir. “Alem yani su
biitiin kdinat, ‘niisha-i kiibra’dir” (Cebecioglu, 2009: 491). Vefk kelimesi ise uyum ve
uygunluk anlamiyla Ism-i A’zam ve niisha kelimeleri arasinda bir ilgi kurar. Alem,
Hakk’in biitiin isim ve sifatlarmin tecellighi olmasi 6zelligiyle Ism-i A’zam’a
uygunluk gostermektedir. Ik misrada yer alan “kat kat” ve “nihan” kelimeleri, kesreti
sembolize eden “percem”in durumunu belirtmektedir. Kesret, goriiniir alemi ifade
etmekte ve genellikle vahdeti orten, gizleyen kavram olarak kullanilmaktadir. Ayni
sekilde “sa¢” da vahdetin sembolii olan yiizii perdeleyen engele tekabiil etmektedir.
Ancak burada siir geleneginde ¢ok fazla goriilmeyen bir bagdastirma yapilarak, saglarin
gizli oldugu ifade edilmistir. Bu durum akla “kesretteki vahidiyet” denilen, kesretin
potansiyel olarak bulunmakla birlikte heniliz ayrismanin ger¢eklesmedigi “vahidiyet”
makamim1 ve Hakk’it bu makamda temsil eden Allah ismini getirmektedir. Kat kat
ifadesi de hem birden fazla olusu, hem de varligin hazretleri veya katmanlar1 olarak
nitelendirilen ontolojik mertebeleri ima etmektedir. Yine “mah” yani ay, Hakk’1n zatim
simgeleyen Giines’ten aldig1 1gikla goriiniir hale gelen, ikinci derecedeki 1s181yla Zahir
isminin geregi olarak goriiniirlik veya belirlenim kazanan Hakk’1 yani Allah’1 temsil
etmektedir. Tiim benzetmelerin insan ile ilgili unsurlarla yapilmasi ise makrokozmos
olan alem ile mikrokozmos olan insanin birbirini temsil etmeleri anlayisina gondermede
bulunmaktadir.

Galib’in beyitte isaret veya ima ettigi iiclincii bir anlam katmani ise, mensup
oldugu Mevlevilikle ilgilidir. “Mevlevi tekkelerinde, niisha-i kiibra diye yazili uzun bir
kagit verilirdi. Bu niisha, sikke-i Mevianad seklindedir, bir giimiis veya altin mahfazaya

konarak, o sekilde boyuna takilirdr.” (Cebecioglu, 2009: 491). Mevlevi kiilah1 olarak
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bilinen sikke veya sikke-i Mevlevi ayni zamanda muska veya niishanin igerisine
konuldugu mahfazanin da adidir. Dolayisiyla beyitteki fes kelimesiyle niisha-i kiibra
ifadesi arasinda iham-1 tenasiip yapilmakta, ayrica alem-insan ilgisi baglaminda bir
insan-1 kamil olarak Mevlana’nin Ism-i A’zam’in bir tecelligdh1 oldugu ima

edilmektedir.

1.2.2.3. Feyz-i Mukaddes (Tecelli-i Suhiidi veya Viicidi)

[k taayyiin veya feyz-i akdes sonucunda Ism-i A’zam’mn karsilig1 olarak tiim
isim ve sifatlarin kusatildigi ve bir arada toplu olarak ayrismadan bulundugu Uluhiyyet
mertebesindeki Hakk’in, ikinci bir belirlenim faaliyetiyle kevni alem olarak bilinen
varligl yaratmasi “taayyiin-i sani” veya “feyz-i mukaddes” olarak tanimlanmaktadir
(lzutsu, 2005: 69-70). “Gergek, yayima yoluyla ‘disa a¢ilir’ ve Kendisini Kendisinden
ayirmak suretiyle izafiyet olur.” (Schuon, 1997:37). Schoun’un “gercek”in kendisini
kendisinden ayirmakla izafiyet durumuna gectigi seklindeki agiklamasi, gercek Varlik
olan Hakk’in tecelli formlarini ifade eden ve varliklar izafi veya bagimli olan aleme ve
alemde beliren canli-cansiz sayisiz esyanin hakikatine isaret etmektedir. iste bu siireg,

feyz-i mukaddes denilen ve varligin meydana gelmesi olarak bilinen [lahi faaliyettir.

Arabi’nin varlik anlayiginda bu durum su sekilde 6zetlenmektedir:

“Feyz-i Mukaddes, Ibn Arabi’nin kendisine has goriisiine gore,
Feyz-i Akdes ile varlik kazanmuis olan a’van-1 sabitelerin, idrdk olunabilir
varliklar (makuldt) halini terk ederek, hislerle idrak olunan esydya niifiiz
edip yayimalarinin ve boylece de hislerle idrak olunan dlemin bilfiil

mevcid olmasinin sebebidir.” (Izutsu, 2005: 212).

Arabi, varlik acisindan a’yan-1 sabiteleri feyz-i akdes ile feyz-i mukaddes
arasindaki ara form olarak belirlemekte, ilk feyz ile varlik kazanan esyanin sabit
Ozlerinin, ikinci feyz ile idrak alanina g¢iktiklarini séylemektedir. Schoun ayni durum
icin kullanidg1 “Niteliklerin ayrismast ‘Varlik’ diizeyinde baslar ve ‘Varolus’ diizeyinde
belirginlik kazanr.” (Schuon, 1997: 31) ifadesi ile “varlik” kavramini1 Arabi’nin feyz-i
akdes kavramina, “varolus” kavramin ise feyz-i mukaddes kavramina karsilik gelecek
sekilde kullanmaktadir. Hakk’in bu ikinci belirlenimi ile ilgili olarak asagiya alinan

beyitte Galib, biiyiik dlem olarak kainatta ve kiiglik alem sifatiyla insanda ya da insanin
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kalbinde gerceklesen tecelliye ve bu tecelllideki siireklilige, feyz kavrami baglaminda

isaret etmektedir.

Zindedir afak u enfiis feyz-i Mevlanayila
Kalb-i adem can-1 alemdir giirih-1 Mevlevi (G.351/2)

“Alem ve insanlar Mevland 'min feyziyle hayattadirlar, Mevlevi toplulugu dlemin

cani, insanin kalbidir’

Beyitte, Mevlana’'nin, biiyiikk bir vell olduguna isaret edilmek suretiyle, biitiin
alemin ve insanlarin, onun Hakk’1 agk vasitasiyla tanima ve idrak edebilme hususunda
ortaya koymus oldugu hakikat bilgisinin feyzi ve bereketiyle canli oldugu, hayat
buldugu belirtilmektedir. Bir tasavvuf ehlinin kendi seyhi veya miirsidi i¢in biraz da
miibalagali sayilabilecek bu sdylemi, tarikat sistemi icerisinde normal karsilanacak
ifadeler olarak kabul edilebilir. Ancak “Mevlana” kelimesinin, ger¢ekten Celaleddin-i
Rimi i¢in mi yoksa daha derin manada baska bir seye imada bulunulmak icin mi
kullanildig1 énem arz etmektedir. ikinci musradaki “giirih-1 Mevlevi” tamlamasi da
okurun muhayyilesinde, Mevlana lafz1 ile Rimi’nin kastedildigini akla getirmektedir.
Ancak, ozellikle feyz kelimesinin yukarida izahina ¢alisilan 6zel anlam boyutu ve
beyitteki “afak” ve “enfiis” kavramlan ile birlikte degerlendirilecek olursa Mevlana
isminin aslinda mutlak varlik olan Hakk’a ait olarak kullanildig1 fark edilecektir. Zira
“Mevla” kelimesi, Arapcada efendi ve sahip anlamlarinda “Allah” anlaminda

e A

kullanilmakta olup “nad” eki de “bizim” anlaminda kullanilan bir gramer unsurudur.
Bizim efendimiz anlamindaki “Mevlana” tek ve ger¢ek efendi veya sahip olmasi
hasebiyle Allah’a ait bir isim olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Beyitte gegen afak ve enfiis
kavramlar1 “Tasavvuf Terimleri SozIligli’niin “afdk” maddesinde su sekilde
aciklanmaktadir: “Ufuklar. Diinya, maddi dlem. Mana ve goniil dlemine ise enfiis denir
(Fussilet Suresi, 53). Tasavvufta Allah, dfdktan (nesneler dlemi) ¢ok enfiiste (kalp)
aranir.” (Uludag, 2001: 24). Makrokozmos diizeyindeki alem ile mikrokozmos
diizeyindeki insanin varoluglarinin ve bu varoluslarindaki devamlili§in  “zinde”

kavramina bagli olarak ifade edildigi beyitte “feyz” kelimesi, “feyz-i mukaddes”e ve

suhidi diizeyde gerceklesen tecelliye isaret etmektedir. Alemin hem makro diizeyde
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hem de mikro diizeyde canli olmasi, tecellinin siirekli olmasma da vurguda
bulunmaktadir.

Beytin Mevlevilik boyutunda sunmus oldugu oOnermede de Mevlana’nin
Ogretileriyle kadinat aynasina bakan Mevlevilerin, hakikat bilgisini elde etmis insan-1
kamilin bu diinyadaki temsilcileri olduklar1 iddia edilmektedir. Canlilik kavramiyla
ilgili olarak kullanilan “kalb” kelimesi, il1ahi tecellinin en miikemmel mahalli olmasi
yoniiyle kullanilmaktadir. Ayrica anatomik veya fizyolojik olarak insanin yagamasini
saglayan organ olmasinin yani sira manevi canliligi saglayan unsurun da kalbe veya
onun manevi karsilifi olan goniile bagli olmasi animsatilmaktadir. Son olarak da
kelimenin etimolojik olarak “donlis” veya “donlisim” anlamlarina gelmesinden
hareketle kemal yolundaki insanin siirekli olarak kendini degisim ve doniisiim
vasitasiyla gelistiren yapisina isaret edilmektedir. Galib, bir tarth manzumesinde yer
alan diger bir beytinde, dolayli olarak feyz-i mukaddes durumuna isaret etmekte,
kullandig1 birtakim kavramlar vasitasiyla satir aralarinda bu ontolojik siirece dikkat

cekmektedir.

Zahir oldu kendiiye arz-1 mukaddesden bu feyz

Eylese cd'iz keramet gosterip tayy-1 zaman (Tarih 7/6)

“Bu feyz kendisine mukaddes yerden gériindii, (dolayisyla) tayy-1 zaman edip

keramet gosterirse uygundur”

Beyit, Semseddin Efendi oldugu belirtilen bir zatin Sam’daki gorevinden
Mekke’ye atanmasiyla ilgili olarak kaleme alinmig bir tarih manzumesine aittir. Ancak
Galib, siirini kurgularken ortaya koydugu beyitlerle okuruna farkli bakis agilar1 sunmay1
thmal etmez. Bu beyitte de memdihun 6viiliip yiiceltildigi basit bir medhiye goriintiisii
altinda “zahir oldu”, arz-1 mukaddes” ve “feyz” kelimelerinin kullanildig: ilk misrada
“feyz-1 mukaddes” siirecine bir cagrisim imkani saglamaktadir. Hakk’in, alemi
yaratmasi ya da taayyiiniinii dlem olarak gerceklestirmesini ifade eden ‘“feyz-i
mukaddes”, varligin zuhur etmesi ve viicid elbisesi giymesi olarak tanimlanmaktadir.
Bu noktada ““zahir oldu” ifadesi ve “feyz” kelimesi anahtar kavramlardir. Ayn1 sekilde
“arz-1 mukaddes” kavrami Sam ve ¢evresi i¢in kullanilmasi disinda “feyz-i mukaddes”

tamlamasinin bir 6gesi olmasi1 ve hemen akabinde feyz kelimesinin yer almasiyla dikkat
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cekmektedir. Biitiin bu kavramlarin tesadiifi olarak yan yana gelmis oldugunu iddia
etmek, Galib’in sairlik yetenegini hafife almak olacaktir. Varligin ortaya ¢ikis siirecinin
ancak kamil insanlar tarafindan algilanabilecegi ger¢ceginin ima edildigi ikinci misrada
ise kamil insan olarak veli veya arif kullara ve onlarin Hakk’in irddesi ve himmetiyle
gerceklestirdikleri olaganiistli hadiseler anlamindaki kerdmet olgusuna vurguda
bulunulmaktadir. Beyitte 6vgiiyle soz edilen sahsa bu feyzin yani “feyz-i mukaddes”in

zahir olmasi, Hakk’in onun gonliine tecelli etmesi anlaminda kullanilmaktadir.

1.2.2.4. Siirekli Tecelli

Ibn Arabi’nin tecelli nazariyesinin en 6nemli 6zelligi, tecelli siirecinin birbirini
tekrarlamaksizin siirekli olarak devam etmesidir. Arabi, “Oysa ki tecelli (asla) bir daha
tekrdrlanmaz.” (Izutsu, 2005: 288) ifadesiyle tecellinin bu ilk bakista anlasilmasit gii¢
durumuna dikkat ¢ekmektedir. Tecellideki bu siireklilik ve bu siireklilikte tekrarin
bulunmamast hususunu suyun bir nehirden akisindaki durumuna benzeten Arabi
meseleyi su sekilde izah eder: “Ontolojik sudir (feyzii’l-viicidi) ve Rahmdn’in nefesi,
tipkt suyun bir nehirden akisi gibi, her an yenilenerek dlemin biitiin varhiklarinin
icinden akip gitmektedir.” (Izutsu, 2005: 280). Kisacasi alemde miisahede edilen her sey
her an bir degisim igerisindedir ve iki farkli anda ayniymis gibi goriinen bir sey de
aslinda her farkli anda farkli bir tecelli formudur. Tecelli kavramiyla baglantili olarak
Rahman’in nefesi ve teneffiis kavramlariyla alemin varlik kazanmasindan s6z eden
Arabi, “Hakk’in her yeni nefesi ile yepyeni bir dlem yaratilmis olmaktadir.” (Izutsu,
2005: 284) ifadesiyle meseleyi 6zetlemektedir. Galib de asagidaki beyitte “halk-1 cedid”

kavramina bagl olarak Hakk’1n siirekli tecelli faaliyetine gondermede bulunmaktadir.

Nesr-i ebdan hasr-i ervahin olur enmiizeci

Nes’e-i halk-1 cedide neth-i uhradir sema’ (G.179/7)

“Semd’, yeniden yaratiisin gerceklesmesinde iiflenen surdur, bedenlerin

vayilmast ruhlarin toplanmasinin ornegi olur”

Insanm yaratilmas: ve diinyaya gonderilmesiyle baslayip &liimle ve akabinde
kiyamet giinii tekrar diriltilmesiyle ilgili gergegin, yeniden yaratilis olgusuyla

A%

iliskilendirildigi beyitte “sema’’nin bir tiir sura {ifleme yani “nefh-i uhra” fonksiyonunu
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iistlendigi ifade edilmektedir. Sura iiflenilmesinin kiyameti ve insanlarin tekrar
diriltilmesini ifade etmesi gibi sema’ da bu siireci sembolize etmektedir. Zira sema’
kelimesi “duymak” anlamina bagli olarak ilahi nagmeyi duyan dervisin vecd ile
donmeye baslamasina isaret etmektedir. Sema’ sirasinda once daginik sekilde donmeye
baslayan dervigler insanlarin yaratilislarina ve diinyaya gelislerine sonrasinda bir araya
toplanmalar1 ise O0liim sonrasi dirilislerine tesbih edilmistir. Ancak beytin ikinci bir
anlam katmaninda bu yeniden yaratilisin kiyamet olayindakinden ¢ok daha o6zel ve
tecelli ile ilgili olan yoniine isaret edilmektedir. Beyitteki “nefh” yani iifleme kavrami
Arabi’nin terminolojisindeki 1l1ahi nefes veya “Rahméan’m Nefesi” ifadesini
cagristirmaktadir. Arabi, genel anlamiyla kiyamet anindaki yeniden dirilisten bahseden
Kaf suresinin 15. ayetini siirekli yaratilis anlaminda ele almakta ve su sekilde

yorumlamaktadir:

“Hakk Tedld dlem, ve her (Ildhi) Nefeste onun tek bir asld
(realiteye) sahip olarak ebediyen yeni yaratilisi hakkinda ne de giizel
buyurmustur! (Ama bu, O’nun, Kur’dn’da) bir grup ve belki de
insanlarin  ¢ogunlugu icin ifdade etmis oldugu gibi: ‘Onlar yeni
yaratilistan (halk-1 cedid den) siiphe icindedirler!’ (L/15). Bundan dolay:
da onlar emrin (islerin, esydamn, varligin) her I[lahi Nefeste
venilendiginden habersizdirler.” (Izutsu, 2005: 279).

Bu baglamda degerlendirilecek olursa Galib’in de beyitte Hakk’1n siirekli tecelli
veya miiebbed yaratilis faaliyetinden s6z ettigini tasavvur etmek miimkiin
goriinmektedir.

Ikinci misrada yer alan “nes’e” kelimesi ilk bakista “seving, nese, mutluluk”
anlamlariyla ele alinmig gibi goriinse de beyitteki baglam dikkate alindiginda “ortaya
¢ikma, yeniden dogma” anlamlarimi cagristirmaktadir. Bir baska 6nemli husus ise
“nes’e-i halk-1 cedid” terkibinin “nefh-i uhrd”y1 yani 6ldiikten sonra tekrar dirilme
hadisesini dile getirmesinin yaninda, sema’ ile baglantis1 noktasinda yeniden yaratiligin
zuhuru ya da sergilenmesi anlaminda da ele alinmaya miisait bir durum arz etmesidir.
Bu yoniiyle sema’, Hakk’1n siirekli yaratma faaliyetinin sembolik tarzdaki bir yansimasi

veya gorsel olarak temsil edilmesidir. Galib’in “tazeler” redifli bir gazelinin asagiya



95

alinan beyitinde yeniden yaratiligla ilgili ontolojik siire¢ zaman kavrami cergevesinde

ele alinmaktadir.

Gegmekle devr-i hiisnii gecilmez o stihdan

Gecmis zamani bir nazar-1 tdm tazeler (G.97/3)

“O suhtan, giizelliginin zamam gegti diye gegilmez, gecmis zamant bir tam bakig

tazeler”

[k musrada “gegmek” fiili vasitasiyla dolayli bir anlatim ortaya konulmaktadir.
[k bakista “devr-i hiisn” tamlamasina bagl olarak ele alinan “ge¢mek” fiili sona ermek,
zamanini tamamlamak anlaminda bir kullanim 6zelligi gostermektedir. Bu baglamda
giizellik devrinin gegmesinin, sona ermesinin “sth” sifatl sevgiliden vazgegmeyi
gerektirmeyecegi belirtilmek suretiyle askta vefa hususuna ve maddi giizelligin
geciciligi karsisinda manevi olarak giizellik olgusunun kaliciligina isaret edilmektedir.
Ancak “gecmek” fiili agmak, bir sonraki asamaya ulagsmak anlaminda alinacak ve “stih”
kavraminin ¢agristirdigi gurur ve istigna kavramlar: hesaba katilacak olursa sevgili de
[1ahi boyutta tasavvur edilen Hak olacaktir. Bu durumda, Hakk’in zat olarak idrakinin
imkansizligt onun askinligmma deldlet ettigi icin mutlak tenzih veya askinlik
makamindaki sevgilinin aleme yansiyan cemaélini fark etmenin yani onu tesbih
boyutuyla algilamanin onun zatini algilamayr miimkiin kilmayacag: belirtilmektedir.
Boyle bir telakki, beyitteki “devr” kelimesini zaman anlami disinda “boyut” veya
“mertebe” manasiyla ele almayr gerektirmektedir. Ikinci nusrada ise Hakk’mn
tecellisindeki siireklilik durumuna isaret edilmektedir. Gegmis zamanin tazelenmesi her
an kesintisiz devam eden Ilahi tecelli faaliyetine gondermede bulunmaktadir. Hakk’m
bu siirekli tecellisini algilama ise “nazar-1 tdm” tamlamasiyla ortaya konulan, kamil
insanin goniil goziiyle bakabilme 6zelliginin bir neticesidir. Diger bir anlam katmaninda
ise beyit, “devr-i hiisn” tamlamasiyla “bezm-i elest”te Hakk’1 miisahede eden, var olma
bilincini kazanan ruhlara isaret etmektedir. Gegmis zaman ifadesi, ezelde Hakk’la
yapilan “Rubtbiyet-ubudiyet” antlagmasina, bunun tazelenmesi ise diinyaya gonderilen
insanin bu ezeli misaki hatirlama ve Rabb’ine verdigi ubudiyet séziinii yerine getirme

durumuna yani kemal veya manevi olgunlagma siirecine yapilmis bir atiftir.
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1.2.3. Rab Olarak Hak

Zat makamindan Uluhiyet makamina tenezziil ederek biitiin isim ve sifatlarin
toplu bir bigimde Allah ismi altinda izhar eden Hak, Uluhiyet mertebesindeki bu teklik
halinde bulunan isim ve sifatlari, bir sonraki taayyiinii ile ayristirmakta ve bdylece
sayisiz isim ve sifatlar, anlam ve mahiyetlerinin geregi oldugu sekilde dlem aynasinda
yansitilmaktadir. Bu mertebe, varliklarin ferdi planda irtibat halinde olduklar1 ve
ihtiyaclar i¢in yoneldikleri, Hakk’in genel anlamdaki ulGhiyetinin, 6zel stretlerdeki
tecellilerini temsil eden “Rabb” olarak Hak makamidir. Arabi’ye gore “Rabb dzel bir
Isim yoluyla tecelli eden Hakk dir. Halbuki Allah, Isimlere uygun olarak dndan dna
degismekten asla hali kalmayan Hakk’dir.” (Izutsu, 2005: 156). Bu sekilde, 6zel bir
isim vasitasiyla tecelll eden Hakk’in Rublibiyet mertebesi ile ilgili Késani de Arabi’nin

paralelinde agiklamalar yapmaktadir.

“Kdsani Rabb hakkinda su tanimi vermektedir: Rabb, (kendisine
yalvaran kimsenin) ihtiva¢ duydugu seyi kendi araciligiyla elde ettigi
ozel bir Sifat ile kayitlandirilmis olan Zat’dwr. Su hdlde bu, biitiin Ilahi
Isimlerden, Allah’a miindcatta bulundugu zaman inséni harekete geciren

miicib i¢in en uygun olan Isimdir.” (Izutsu, 2005: 156).

Ozel bir isim veya sifatla kayitlanmis olan Hakk’m, varlik Aleminde mahltikatla

ferdi diizeydeki iliskisi Arabi tarafindan soyle drneklendirilmektedir:

“...insan ne zaman Allah’a dua ve niyaz etse, ddimda Rabb’ine
yvonelmek zorundadir. Rahatsiz bir insdn Allah’a mugldk ve genel bir
tarzda degil fakat Safi (sifa verici) 'nin sabit siretine dua eder. Ayni
sekilde [lahi Rahmet’i taleb edeb bir giinahkdr da Gafiir'a yalvarir.”
(Izutsu, 2005: 156).

Galib’in asagidaki beyitinde Hakk’in, Rubibiyet hazretindeki durumuna isaret
edilerek giinahkar bir kulun, rahmet talebinde bulundugu, affedici yani Gaflr ismiyle

sabit olan Allah’tan, yani kendi hususi Rabb’inden bahsedilmektedir.
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Ates-i diizahla ey va’iz ko tehdidi yeter
Na-iimid-i rahmet-i rabb-i gafiir etdin beni (G.367/7)

“Ey vaiz! Cehennem atesiyle tehdit etmeyi birak! Yeter, bana, affedici olan

Allah’in rahmetine olan iimidimi kaybettirdin”

Tasavvufun agk ve muhabbete dayali sistemi karsisinda seriat, inananlar i¢in bu
diinyada uymak zorunda olduklar1 bir takim kurallar ihdas etmektedir. Miimin bir kulun
s6z konusu bu kurallara riayet etmesindeki amaci, Allah’in ona vaat ettigi cennet
nimetlerine kavugsmak ve cehennem azabindan emin olmaktir. Tasavvuf ehlinin dine
bakisinda bu tiirlii bir gayeden ¢ok dogrudan dogruya askin ortaya koydugu bir Allah’a
kavusma arzusu bulunur. Bu, Allah’a olan iman ve ona duyulan muhabbetin karsiliksiz
olmasi, herhangi bir 6diil beklentisi veya ceza korkusu olmaksizin sadece ona
kavugsmanin arzulanmasi seklinde bir imani zorunlu kilmaktadir. Beyitte vaizin,
cehennem ile ilgili olarak sodylediklerinin, insanlara Allah’1t adeta merhametsiz olarak
gosterdiginden dolayr onun rahmetinden timidi kesme noktasina getirdiginden sikayet
edilmektedir. Varlik bilgisi bakimindan degerlendirildiginde beyitte “Rabb-i Gafir”
olarak bahsedilen Allah, rubtbiyet makamindaki Hakk’1 temsil etmektedir. Rab olarak
Hak, ferdi boyuttaki Allah’tir. Ayni sekilde “rahmet” kavrami da Arabi’nin soziinii
ettigi iki tiirlii rahmetten, Hakk’in dleme viicd vermedeki karsiliksiz ihsan rahmetini

degil kulun ihtiyacina gore belirledigi gereklilik veya ferdi rahmettir.

“Ibn  Arabi bu ikinci tirden rahmete ‘Rahmetii’l-Viiciib’
(gereklilik rahmeti) adint vermektedir. Bu kavram da Ku'dn’daki: ‘De
ki... Allah Rahmet’i kendi nefsine farz kildi” (IV/12) medlindeki dyete
dayanmaktadir. Bu, fark gozeterek yani her kimsenin yapmis oldugu
amele uygun olarak gosterilen Rahmet tir. Ontolojik a¢idan bu, her bir

varligin kendi yetenegine uygun olarak bahsedilen Rahmet tir.” (Izutsu,
2005: 170-171).

Hakk’1n tiim varlig1 kusatan, onlara varlik vermekle ortaya ¢ikan ve daha genel
anlamdaki rahmeti onun Rahman isminin geregi olarak meydana gelirken Rahim

isminin tecellisinin neticesi olan bu ikinci tiirden rahmet daha 6zel boyutta ve ferdi
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planda gerceklesen ve kulun ihtiyacina gore belirlenen rahmettir. Dolayisiyla ilk tiirdeki
rahmet Hakk’in zatina aitken ikinci tiirdeki rahmet Hakk’in rubdbiyetine aittir. Ancak
ilk tiirdeki rahmet ikinci tiirden rahmeti de ihtiva eden daha siimullii bir rahmettir.
Beyitte rahmet iimidine yapilan atif, Hakk’1n her iki tiirlii rahmet noktasinda da sinirsiz
thsan ve liituf sahibi olmasindandir. Zira kainatin yaratilisinda en 6nemli saik “ask”
unsurudur. Allah da zatinin geregi olarak merhamet sahibidir. O, rahmetinin gazabini
gectigini sOylemekle insanlara kurtulus ve hidayet yolunda en biiyiik miijdeyi vermistir.
Arabi’nin, cennet ve cehennemin ebediligi baglaminda yapmis oldugu rahmet-gazap
karsilagtirmasinda rahmeti asli ve sonsuz, gazabi ise gegici olarak degerlendirdigi

goriilmektedir:

“Ayrica, cehennem azabinin son bulmasinin asil nedeni sonunda
(bi’l-meal) rahmetin oncelik ve iistiinliigiinii gosterecek olmasidir.
‘Mutluluk simirsiz olan ildhi riza’dan cikarken, bedbahthik ilahi
Gazabdan ¢ikmaktadir; fakat gazab son bulacaktir’ (Il 382.35)”
(Chittick, 2007: 362).

Daha agik sekilde Arabi’nin Allah’in rahmet ve gazabi icin “Rahmet sifatlar
Allah’in zdtindan ¢ikanlar olup, O’na rdcidir, gazap sifatlar: ise elemental diinyanin
kendine ozgii ozellikleriyle ilgilidir.” (Chittick, 2007: 115) bicimindeki goriisliniin de
ortaya koydugu gibi rahmet ezeli ve ebedi bir sifat olarak belirirken gazap sadece
varligin belli durumlart i¢in gecerli olup ebedi degildir. Bir diger beyitte Allah’in, belli
isim ve sifatlar diizeyindeki 6zel tecellilerinden bahseden Galib, Allah’in her iste kuluna

yardimci olmasi ve onu desteklemesine isaret etmektedir:

Ye’s ile kametin dii-ta etme

Kim mu’in 1 zahirdir Allah (G.335/2)
“Unmitsizlikle boyunu iki kat etme, zira Allah yardim edici ve destekleyicidir”
Umitsizlik Islamiyet’te k&tii bir manevi hastalik olarak kabul edilir ve kulun her

kosulda ve her aninda Hakk’in sonsuz rahmetinden iimitli olmasi beklenir. Bu rahmet,

hem kulun uhrevi hayatindaki durumunun hem de bu diinyadaki yasaminin huzur ve



99

IR

saadet icerisinde bulunmasmi temin etmektedir. Ikinci misradaki “mu’in” ve “zahir”
sifatlari, Hakk’in, kulunun her ihtiyacim1 karsilamada tek yardimci oldugunu
belirtmektedir. Hakk, kendi isim ve sifatlarinin toplu halde bulundugu uldhiyet
mertebesinden, tek tek biitlin isim ve sifatlarin ayr1 ayri tecellilerle zuhur ettigi
rublibiyet mertebesine niizil ettiginde, arttk umumi olarak Allah degil her kul i¢in
hususi anlamda Rab konumundadir. Bu mertebede o, daha Once izah edilmeye
calisildigr iizre hasta kulu i¢in “Safi”, ayip ve kusurlarin Ortiilmesinde kulu igin
“Settar”, zalim kulu i¢in “Kahhar” isimlerinin gerektirdigi 6zel bicimde bir Rab iken
kulun her tiirli maddi ve manevi ihtiyacini karsilama, igerisinde bulundugu zor
durumdan onu kurtarma noktasinda da “mu’in” ve “zahir” yani yardim eden, destek
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olan anlaminda “Veli” isminin etkisi altindadir. Arabi bu ontolojik mertebeyi su sekilde
Ozetlemektedir: “Rubiibiyyet ‘Ef’al Hazreti'dir, yani mahlitkdtin bilhassa iddresinde,
riziklandirilmasinda ve gozetilmesindeki Ilahi Efal ile ilgili Isimlerin diizeyidir.”
(lzutsu, 2005: 162). Yine rubibiyetin alemin tanzim ve idare edilmesindeki
echemmiyetini gosteren baska bir ifadesinde Arabi su hususa dikkat ¢ekmektedir:
“Allah’in ‘Rahman’in nefesi’ araciligiyla Zat indan disart ilk iifiirdiigii sey ilk iifledigi
Rububiyet 'tir.” (Izutsu, 2005: 186). Arabi’nin belirttigi bu duruma bagl olarak beyitte,
timitsizlik batakligina diisme tehlikesinin esiginde 1zdirap igerisinde kivranmakta olan

bir insana, ihtiyaci olan yardimin, onun mutlak yardim edicilik sifatiyla hususi veya

ferdi anlamda Rabbi durumundaki Allah tarafindan verilecegi miijdelenmektedir.

1.3. Tenzih, Tesbih ve Tevhid

Hakk’in beser tarafindan goriilmesi, anlasilabilmesi veya idrak edilebilmesi
hususunda Ibn Arabi iic temel kavram iizerinde durmaktadir. Bunlardan ilki Hakk’in
mutlak bilinmezlik ve kayitsizlikla beser idrakinin 6tesinde bulunan zat mertebesindeki
durumuna karsiik gelen “tenzih” kavramidir. Ikinci kavram, Hakk’in aleme olan
yansimasina bagli olarak ve onun yaratilmis varligin asli kaynagi olmasi yoniiyle bilinir
diizeye gectigi “tesbih” kavraminmn isaret ettigi boyuttur. “I/bn  Arabi’nin
terminolojisindeki tenzih Hakk'in ‘mutlaklik’ (itldk) vechesine ve tesbih de ‘simirlilik’
(takayyiid) vechesine isaret etmektedir.” (Izutsu, 2005: 77). Ugiincii ve son kavram ise
tenzih ve tesbih boyutlarinin bir arada telakki edilmesiyle gerceklesen ve beserin,
Hakk’1 en miikemmel sekilde idrak edebilecegi boyut olan “tevhid” kavramidir. ibn

Arabi’nin "Tenzih ile tesbihi tevhid etmeyen (birlemeyen) her Ilahi Marifet zorunlu
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olarak tek tarafli olmus olur, ¢iinkii Allah’in, ayni anda, hem tenzihi ve hem de tesbihi
vechesi vardwr.” (Izutsu, 2005: 36) bi¢iminde ifade ettigi tevhid (birleme) kavrami,
tenzih ve tesbihin bir arada miitalaa edilmesi ve Hakk’a bu sekilde biitlinciil bir bakis
acis1 gelistirilmesi anlami1 tasimaktadir. Diger bir ifadeyle Hakk’1 idrak ve ona ubudiyet
noktasinda hem tenzih hem de tesbihin birlikte degerlendirilmesi tevhid olarak
tanimlanmaktadir. Bu baglamda Arabi, insan i¢in, mutlak varlik anlaminda Hakk’1
bilme ve anlama noktasinda en dogru tutumu su sekilde agiklamaktadir: “Kisacasi,
tenzih ile tesbih’i bagdastiran en dogru tutum Kesret'de Vahdet’i Vahdet'de de
Kesret’i, ya da Kesret’i Vahdet ve Vahdet'i de Kesret gibi gorebilmektir.” (Izutsu, 2005:
101). Asagidaki beyitte Galib, Hakk’in bu iki veghesinin farkinda olan ve ona bu
farkindaligin sunmus oldugu tevhid bilinciyle bakmaya calisan bir arifin dilinden

sunlar1 soylemektedir:

Ayine-i derlinu sikest etme ey peri

Terk eyleme goniilleri gozden nihan isen (G.209/6)

“Ey peri! Iceri(m)de bulunan aynay: kirma, gézden gizli olsan da géniilleri terk

etme”

Beytin ilk misrasindaki “ayine-i derin” tamlamasi ikinci misrada bahsi gegen
“goniiller”1 temsil etmektedir. Goniil, Hakk’in tecelligahi, yansidigi ayna olarak
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tasavvur edilmektedir. Ilk musradaki “peri” ifadesi, goriilmeyen ve madde aleminde
hissedilmesi miimkiin olmayan hayali varliklar i¢in kullanilan bir kelimedir. Yine
kelimenin bir diger 6zelligi ise glizellik ile ilgili olarak bir benzetme unsuru olarak
kullanilmasindandir. Peri gibi giizel ve onun gibi gozle goriilmeyen bir sevgili imajinin
arka planinda Hakk’in Batin ismine ve dolayisiyla da tenzih boyutuna isaret
edilmektedir. Hak, askinligi bakimindan miisahede edilmesi ve algilanmasit imkén
dahilinde olmayan, mutlak bir tenzih ve istigna makamindadir. Bu durum “g6zden
nihan isen” ifadesiyle itiraf edilmektedir. Ancak onun hisler aleminde miisahede
edilememesi onun varligina bir halel getirmez. Halk arasinda “gbzden 1rak olan
goniilden de 1rak olur” atasdziine de bir gondermenin s6z konusu oldugu beyitte gozle

goriilmeyenin goniildeki durumuna dikkat ¢ekilmektedir. Onun goriilmemesi onun var

olmadigina degil, fani ve kisitli olan varligin onu idrak etmedeki acziyetine isaret
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etmektedir. Onu askinlig1 bakimindan idrak edemeyen insan i¢in tek yol onu dlemde ve
alemi meydana getiren esya boyutunda aramaktir. Bu arayis ise ancak Hakk’in nasip
etmesiyle bu yolda ¢aba sarf eden kamil insanlarin faaliyetidir. Beyitte konusan kisi
gercek masuk durumundaki Hakk’in, kendi gonliinde oldugunun farkinda olan bir
asiktir. Ayna mesabesindeki gonliin kirilmasi, kiginin kesret denilen ¢oklugun
perdelemesiyle mutlak teklikten perdelenmesi anlamina gelir. Aynanin kirtlmasi, birden
fazla yansimanin olusmasi yoniiyle goniilde ¢oklugun yani yaratilmis alemin yerlesmesi
demektir.

Ikinci misrada yer alan “terk eyleme géniilleri” hitabi, vahdeti idrak yolundaki
kisinin kesret engeline takilip kalma endisesini dile getirmektedir. Bu durum “seyr i
siilik” adi verilen manevi yolculukta yar1 yolda kalma veya yoldan sapma ve
dolayisiyla da Hakk’a vasil olamama korkusundan kaynaklanmaktadir. Diger bir
yoniiyle ise asik, askinligini kabul ve tasdik ettigi sevgilisini tesbih boyutuyla idrak
etme stlirecine dikkat ¢ekmekte ve tesbihin, tenzihin Oniline ge¢cmemesi, dengenin
kurulabilmesi yani Hakk’i tevhid boyutunda algilamaya ¢alismanin gerekliligini

haykirmaktadir.

“Len terani”dir bana va’d-1 visal

Talib-i didar-1 kiistahi menem (G.243/4)

“Bana kavusma vaadi ‘len terani’dir, (onun) yiiziine talip olma cesaretinde olan

benim”

Hz. Musa’nin Allah ile konusmasina ve bu konugmada Allah’in “len terani” yani
“beni géremezsin” ifadesine telmihte bulunulan beyitte Islam diinyasinda ¢ok tartisilan
“Hakk’in goriilmesi” meselesinin farkli bir degerlendirmesi yapilmaktadir. Kelam
perspektifinden Allah’in goriilmesi {izerine yapilan tartismalar genellikle onun bu
diinyada veya ahirette goriilip goriilemeyecegi iizerinde yogunlagsmaktadir. Bu
baglamda goriilme hadisesine daha Once yukarida iizerinde durulmus olan, Allah’1
gormenin, gece vakti dolunay1 gormeye tesbih edildigi hadis temel dayanak noktasini
teskil etmektedir. Ancak Galib’in “va’d-1 visal” ifadesi, “beni géremezsin” ifadesini
olumlu kilan bir anlam katmanina kapi aralamaktadir. Burada iizerinde durulmasi

gereken en 6nemli husus Hakk’in “len terani” soziiniin arka planinda gizlidir. Hak, Hz.
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Musa’ya “ben goriinmem” dememistir. Bu ayrinti 6zellikle Arabi’nin Hakk’1
misahedede tesbih boyutunu akla getirmektedir. Eger Allah mutlak strette goriinmez
veya miisahede edilmez bir mahiyette olsaydi Hz. Musa’ya hitaben “ben goriinmem”
seklinde buyururdu. Ancak “beni géremezsin™ diyerek aslinda kendisinin goriinebilir
olduguna isaret etmekte ve bunun sadece dogru bakisla gerceklesecegini anlatmaktadir.
Bu da ontolojik olarak varligin mertebelerinin farkinda olmak suretiyle her yerde ve her
seyde onu gormek, dlem denilen itibari varlik olgusunun tek ve gerg¢ek varlik olan
Hakk’1n bir tezahiiriinden ibaret oldugunu algilamak anlamima gelmektedir. Iste bu ince
anlam niiansi, Galib i¢in Hakk’1 gérme noktasinda bir umut, ona kavusma siirecinde bir
vaat hiikmiinde tahakkuk etmektedir. Diger bir yonden bakildiginda ise gorme veya
vuslat i¢in bir isaret olan “len terani” lafzi, fend makaminda varligim eriterek gercek
varliga karisan insanin bu haldeyken yasadigi hayret dolayisiyla Hakk’1 goremeyecegi
gercegine isaret eder. Zira Hak’la biitiinlesen insan i¢in ikilik ortadan kalkmakta, Hak’la
vuslati gergeklestirip onunla biitiinleserek tek bir varlik haline geldigi i¢in ortada
miisahede edilip goriinecek higbir sey kalmamaktadir.

Ikinci misrada Allah’in  cemalini istemenin bir nevi kiistahlik olarak
tanimlanmasindaki hikmet ise Hakk’1 talep eden kisinin bu yolda gayret ve ¢aba sarf
etmesi, 1srarct olmast ve gayesine ulagsmada pervasizca ilerlemesi ile baglantilidir.
Insan, maddi zevklerde oldugu gibi manevi zevklerde de doyumsuz bir tabiata sahip
olarak hep daha fazlasini ister. Kemal veya olgunlasma yolunda fazlasinin istenmesi,
elde edilen her tirlii manevi zevkten sonra “hel min mezid” yani “daha yok mu”

denmesi insan1 nihayetinde Allah’a kavusturacaktir.

Sayetse degilsek de tecelli-i cemale

Vadi-i tekellimde sezavar-1 hitabiz (G.153/3)

“Hakk i yiiziintin tecellilerine layik degilsek dahi konusma vadisinde hitap ile

miimtaz kilinmigiz”

Hz. Musa’nin Allah’la konusmas1 ve onu gérmek istemesi olayina telmihte
bulunulan beyitte, Hz. Musa sembolizminde insanin veya insanligin Allah ile olan 6zel
iligskisine dikkat ¢ekilmektedir. Beyitte gegen cemal ifadesi genel anlamdaki cemale dair

sifatlardan ¢ok Hakk’in ylizii ve goriiniir boyutuna dikkat c¢ekmektedir. Cemal
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tecellisine sayeste olmamak, bir liyakat meselesinden daha ¢ok bir istidat veya kapasite
durumuna isaret etmektedir. Aksi takdirde Hakk’in hitabina muhatap olma gibi bir
imtiyaz s0z konusu olmazdi. A’raf suresi 143. Ayette Hz. Musa ile Allah arasinda gegen
konusma sonrasinda Allah’in daga tecelll etmesi ve dagin tecelllye tahammiil
getiremeyerek parampar¢a olmasi ve Hz. Musa’nin da hadise karsisinda bayilmasi
(Altuntag ve Sahin, 2009: 176), Hakk’in diinya goziiyle diinyada goriilemeyecegi
gergegine isaret etmektedir.

Kelam alimlerinin bir¢ogu da Hakk’in sadece ahirette goriilebilecegi, onu diinya
goziiyle goren tek varligin Hz. Muhammed oldugu hususunda ittifak etmislerdir. Ancak
burada s6z konusu olan Hak, her tiirli tesbih bagintisindan azade olan Hak’tir. Hz.
Musa ve diger biitiin nebiler, insan-1 kamillerin en iist seviyesinin miimessilleri olmalari
yoniiyle Hakk’t dlemde miisahede edebilme kabiliyetindedirler. Dolayisiyla beyitte
isaret edilen gorme veya tecelli, Hakk’in zatina ait tecellidir ve daha 6nce belirtildigi
tizere bu tlirden tecellinin asir1 pariltili nuru, bakanin tahammiiliiniin 6tesinde bir etkiye
sahiptir. Hz. Muhammed’in gérmesi ise imkan ile viicib arasindaki sinirda, zata ait
mahallin sinirinda  gergeklesmistir. Yani tam manasiyla zatin miisahedesi Hz.
Muhammed i¢in dahi s6z konusu degildir. Ancak Hz. Muhammed Hakk’1 hem tenzih
hem de tesbih boyutlarinin bir arada bulundugu tevhid boyutunda algilama ve bilme
yOniiyle tiim nebiler de dahil biitiin insanlarin en iistlinii durumundadir.

Ikinci misrada belirtilen Hakk’in keldmina mazhar olma ayricalif1 ise biitiin
acziyetine ragmen varlik formlar igerisinde Hakk’i en miikemmel bi¢imde insanin
idrak edebilecegini hatirlatmakta ve bu ayricaliga sahip olan insanin yine de dolayli
dahi olsa Hakk’r miisahede edebilecegi ima edilmektedir. Insani diger varliklardan
ayiran bu farkli 6zelligi; beyitte Tur Dagi’nin, Allah’in tecellisine dayanamayip diimdiiz
olmastyla ilgili ayete yapilan telmihin bagka bir ayete daha imada bulunmasiyla ortaya
konmaktadir. Ahzab suresi 72. ayette belirtilen “Siiphesiz biz emaneti goklere, yere ve
daglara teklif ettik de onlar onu yiiklenmek istemediler, ondan ¢ekindiler. Onu insan
viiklendi...”(Altuntas ve Sahin, 2009: 461) ifadelerindeki gok, yer ve daglar Tur
Dagi’'na ve emaneti yiiklenme de varligmm veya varolus hakikatinin mahiyetini
kavrayabilme gercegine isaret etmektedir. Insanin bu emaneti yiiklenmesine yapilan bu
gonderme, onun varlik ve varli§in mahiyeti hususunu idrak edebilecek tek varlik

oldugunun belirtilmesidir.
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Ruhun ederse de pinhan bize hicab degil
Ki mahi1 perde-i seb 6rtemez nikab degil (G.230/1)

“Yiiziinii gizlerse de bize hicap degil, c¢iinkii gece (karanligi) perdesi ortii

degildir ve ay1 gizleyemez”

Islam dininin genel kaidelerinin giinliik yasama yansimasi, geleneksel siirin
sembolizminin de alt yapisin1 olusturmaktadir. Bu baglamda beyitte bir glizelin veya
bizzat sevgili konumundaki bir kadmin dini kurallar ¢ergevesinde yiizlinii
gizlemesinden bahsedilmektedir. Yiizii ortiilii veya gizlenmis olan giizelin karsisindaki
kisi, “bize” ifadesinden de anlasilacagi gibi bir ziimrenin yani bu giizele asik olanlarin
sOzclisli olarak konusmaktadir. Sevgilinin yiizlinii ortmesinin “hicdb” olmamas1 iki
manada ele almabilir. Tlk olarak sevgili ile onun Asikinin birbirleri icin mahremiyet
durumlar akla gelmektedir. Bu durumda “hicab” kelimesi utanma ve sikilma anlamiyla
one ¢ikacak ve asik ile masuk arasinda yabancilik veya namahremligin bulunmadigi,
birbirlerini gérmeye dinen bir engel olmadig1 anlasilacaktir.

Ancak oOzellikle ikinci misradaki “perde-i seb” ve “mah” kavramlar
cercevesinde yapilan benzetmede yer alan “Grtemez” ifadesi bizi ikinci anlam boyutuna
gotiirmekte ve boylece ilk misradaki “hicab” s6zii perde veya ortii anlamiyla deger
kazanmaktadir. Bu noktadan itibaren sevgilinin yiizii, Hakk’in ylizii veya batini
boyutunu ve yine “mah” kavrami da Hakk’in miisahede edilebilmesi miimkiin olan
tesbih yoniinii temsil edecektir. Benzer sekilde, ortii anlamindaki “hicab” ve onu
karsilayan “perde-i seb” de Hakk’in hem goriinmesi hem de goriinmemesi igin ¢ift
yonlii fonksiyona sahip olan alem veya varlik icin bir benzetme unsuru olacaktir. Hakk’1
tesbih boyutuyla idrak etmek, onu yaratilmis olan varlikta gérmek, her seyin onun bir
yansimasi oldugunu algilamak sadece kamil insanin gerceklestirebilecegi bir faaliyettir.
Beyitteki “bize” ifadesi kamil insanlara veya yapilan benzetmeyle daha ¢ok ilgisi olmasi
bakimindan Hak asiklar1 denilen segkin kisilere isaret etmektedir. Asik veya kamil insan
icin Hakk’1 gdrmeye engel olan her tiirlii perde aslinda onu goriiniir kilan vasitalardir.
Daha once karanlik ve sa’saa kavramlar lizerinde durulurken belirtildigi gibi Hakk’in
zatia ait nurlarin onun goriinmesini imkansiz kilan asir1 parlakligi ancak karanlik

vasitastyla goriiniirliik kazanmaktadir.
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1.4. Tiim Esyay1 Kusatan Rahmet / Rahméaniyet

Ibn Arabi, Hak’tan rahmet dileme meselesi ile ilgili oldukga farkli bir yaklagim
sergilemekte ve kesif ehli kimselerin Hak’tan rahmet dilemelerini siradan bir ihtiyacin
giderilmesi anlaminda degil, bizzat Allah isminin ihtiva etti§i evrensel rahmetin
farkindaligina varma anlaminda degerlendirmektedir. Bu degerlendirmeler 1s18inda
bdyle bir biling diizeyine ulasan insan i¢in Arabi sunlar1 sdylemektedir: “Bundan béyle
o, artik, Rahmet’in kaplayacag bir ‘nesne’ degil fakat daha dogrusu Rahmet’i diger
yaratilmiglara dogru yénlendirip icrd eden bir ‘fdil’dir. O arttk Rdhim ya da Rahim
diye amilmaya layik bir kimsedir.” (Izutsu, 2005: 183). Rahmetin insanda bu sekilde
tecellisini Mevlana 6rneginde ele alan Galib, konu ile ilgili olarak asagidaki beyitte su

sekilde seslenmektedir:

Rahmet-i mahz-1 ilahiden edip istimdad
Maye-i lutf u ‘atd Hazret-i Mevlanadir (K.3/10)

“Hakk’in katisiksiz rahmetinden aldig1 yardimla, lLituf ve bagislamanin 6zii

Hazret-i Meviana dir”

Mevlevi bir sair olan Galib, Mevlana’y1, Hakk’in veli kullarindan biri olarak
aleme 1iyilik ve liituf bahseden, Arabi’nin ifadesiyle merhiim makamindan Rahim
makamina yiikselmis bir insan (Izutsu, 2005: 182-183) olarak tasvir etmektedir. ilk
misrada, Hakk’in sonsuz rahmetinin asil rahmet kaynagi oldugu belirtildikten sonra
ikinci misrada bu rahmetin Mevlana’'nin, insanlarin saadet ve hidayet bulmalar
noktasinda ortaya koydugu diislince ve Ogretiler i¢in bir dayanak oldugu fikri
verilmektedir. Ikinci misradaki “Hazret-i Mevlana” ifadesi tevriyeli kullanilmak
suretiyle hem biiyliik mutasavvif Mevland’yr hem de Hakk’in ontolojik bir makamim
cagristirmaktadir. Mevlana’nin, biiylik bir veli olmas1 ve Hakk’in bir temsilcisi veya
halifesi sifatiyla insanlara rehberlik etmesi misyonuna sahip olusu onun liituf ve ihsan
bahseden bir kaynak olarak tanimlanmasi sonucunu dogurmaktadir.

Ikinci anlamda degerlendirildiinde ise “Hazret-i Mevlana” ifadesi, Allah’in
ontolojik hazretlerinden veya mertebelerinden birine isaret etmektedir. Bu ontolojik
hazret, biitiin ilahi isimlerin bir arada bulundugu ulihiyet mertebesidir. Bu mertebede

“rahmet” kavrami, ferdi ihtiyaclarin karsiligi olarak kisiden kisiye ve talebe gore
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degisen “gereklilik rahmeti” olmayip, daha genel manada varlia viicid bahseden,
alemi varlik sahasina ¢ikaran rahmettir. Schuon’un belirtmis oldugu, “...rahmet, Zat’a
yani Oz’e aittir, sifatlara degil.” (Schuon, 1997: 40) ifadesi de Hakk’in, Rahman
isminin etki alanindaki s6z konusu umumi rahmete tekabiil etmektedir. Bu genel
anlamdaki rahmet Mevlana gibi kamil insanlarda tecelli ettiginde, onlar alemi Hakk’in
gézetmesi veya yonetmesine benzer bigimde manen idare etme gorevini yerine
getireceklerdir. Bu idare etme, varligin varolus bilincine ulasmalar1 ve gercek varligi
idrak etmeleri gayesiyle hareket etme, insanliga varlik bilincini asilama faaliyeti
anlamindadir.

Beyitte, rahmetin bu genel manasiyla degil de 6zel anlamda, degiskenlik
gisteren ve rublibiyyet mertebesinin bir geregi olan bigimiyle ele alinmis olabilecegine
dair isaretler de bulunmaktadir. Bu yoniiyle bakildiginda “Hazret-i Mevlana” ve “lutf u
atd” kavramlar1 birbirine karsilik gelecek sekilde kullanilmaktadir. lyilik ve ihsan
bahsetme hazreti veya mertebesi Mevlana’nin temsil ettigi hakikat-i insaniye veya
rublibiyet mertebesidir. Burada “Mevlana” kelimesinin etimolojik olarak Rabbimiz
anlamindaki “Efendimiz” seklindeki kullanimi da yine rublbiyet mertebesine isaret
etmektedir. Dolayisiyla ontolojik sira bakimindan da ikinci misrada “lutf u atd”
kelimeleriyle imada bulunulan 6zel manadaki rahmetin, ilk misrada belirtilen ve
ultihiyet mertebesine ait olan genel anlamdaki rahmetten kaynaklandigi belirtilmektedir.
Boylelikle sema’ sirasinda dervislerin bir ellerinin yukariya diger ellerinin asagiya
dogru bakmasina da bir gondermede bulunulmakta ve Hakk’tan alinan rahmeti aleme
dogru yonlendiren bir kdmil insan hayali canlandirilmaktadir.

Ibn Arabi, rahmet olgusu icin iki ayr1 kategoriden bahsetmektedir. Bunlardan
ilki Hakk’in alemi yaratmak ve onu varlikla vasiflandirmak anlaminda kullandig:

rahmet kavramidir:

“Boylesine fark gozetmeyen ve karsilik taleb etmeyen Rahmet’e
Ibn  Arabi ‘Rahmetii’l-Imtinan’  (karsiliksiz ihsin Rahmeti) adini
vermektedir. Bu, tamamen karsiliksiz olup herhangi ozel bir sebeb
olmaksizin serbestce litf olunmaktadir. Yani bu, iyi bir amelin odiilii
olarak verilmis degildir. Kagani’'nin bunu tamimlamis oldugu vechile
‘Rahmet-i Imtindn’ istisndsiz biitiin esydya yayilan zati bir Rahmet 'tir.”

(lzutsu, 2005: 170).
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Arabi, bu genel anlamdaki rahmet olgusuna kars1 ikinci bir ¢esit olarak belli bir
amelin karsiliginda gosterilen ya da her varliga ihtiyacina gore bahsedilen rahmetten

bahsetmektedir:

“Buna karsilik bir de tabiati geregi daha beseri olan yani ifa
edilmis olan belirli bir amelin 6diilii olarak bahsedilen bir ‘rahmet’ tiirii
vardir. Ibn Arabi bu ikinci tirden rahmete ‘Rahmetii’l-Viiciib’
(gereklilik rahmeti) adint vermektedir. Bu kavram da Kur’an’daki: ‘De
ki... Allah Rahmet’i kendi nefsine farz kildi’ (IV/12) medlindeki dyete
dayanmaktadir. Bu, fark gozeterek yani her kimsenin yapmis oldugu
amele uygun olarak gésterilen Rahmet tir. Ontolojik a¢idan bu, her bir
varligin kendi yetenegine uygun olarak bahsedilen Rahmet tir.” (1zutsu,

2005: 170-171).

Yagmurun Hakk’in rahmeti olduguna dair inancin belirtildigi asagidaki beyit,
Galib’in “rahmet” olgusuyla ilgili algilarini ortaya koyma noktasinda énemli ipuglarina

isaret etmektedir:

Telasim simdi da'im kesret-i barandandir hep

Meger viran bindya bar olurmus rahmet-i Bari (K.15/10)

“Telasim simdi yagmurun ¢oklugundandur, zira Hakk’tn rahmeti virane yapilara

vagarmis”

Islam inancinda yagmur, bir rahmet {iriinii veya gdstergesi olarak kabul edilir.
Beyitte bu inanisa géndermede bulunulmak suretiyle Hakk’in rahmetinin stirekliligi,
yagmurun ¢oklugu ile ifade edilmektedir. Ilk musradaki “kesret” kelimesi iham-1
tenasiib sanatiyla vahdet-kesret olgusunu ¢agristirmakta ve boylelikle “telas” kelimesine
baglanarak kesrete diisme endisesi dile getirilmektedir. Ikinci misrada, Hakk’in
rahmetinin viran binaya yagmasindan sdz edilerek [1ahi rahmete hedef veya muhatap
olmanin bir ihtiya¢ sonucunda gerceklesmesi durumu anlatilmaktadir. Burada viran

olmus bina insani veya insanin gonliinii temsil etmekte, gonliin viran olmas1 Hakk’a

kars1 ubudiyet zaafi gosteren kisinin manevi olarak yikilmasma veya gonliinlin harap
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olmasna isaret etmektedir. Ilk bakista beyitte beliren anlam, rahmet-i viiciib ad1 verilen
ve “gereklilik rahmeti” olarak tanimlanan, Hakk’in varliklara, ihtiya¢ ve istidatlarina
uygun bi¢cimde bahsettigi 6zel veya ferdi anlamdaki rahmetle ilgili goriinmektedir.
Giinahkar bir kulun gonliiniin hasta, viran veya harap durumu, génliin bir mekan veya
hane olarak telakkisi de g6z Oniine alinacak olursa yikik, virane bir yapiya
benzemektedir. Bari Teala’nin rahmetinin viran binaya yagmasi, kulun igerisinde
bulundugu ihtiya¢ durumuna bagli olarak rahmetten nasiplenmesini ifade etmektedir.

AL

Misradaki “bar olurmus” ifadesinin bir diger aciklamasi “bar” kelimesinin yiik
anlaminda gizlenmektedir. Bu sekilde bakildiginda rahmetin viran binaya yiik olmasi
onu yikmasina igaret etmektedir. Bu yikim siireci olumsuz gibi algilansa da aslinda
yeniden yapilma anlaminda kisinin gercek manada varolmasi i¢in gereken olumlu bir
siirectir.

Beyitte ilk bakista beliren bu anlam katmaninin ardinda, Hakk’1n siirekli tecell
veya yaratma faaliyetiyle aleme varlik bahsetmesinin sebebi olan daha genel boyuttaki
rahmetinden bahsedilmektedir. Beyitteki rahmet olgusu, Hakk’in fark gézetmeksizin
biitiin varliga ihsan ettigi bu genel manadaki rahmet olarak ele alindiginda ilk misradaki
“daim” kelimesi, tecellinin siirekliligine ve “kesret” ifadesi de bu tecellinin aleme
yayllmasina imada bulunmakta ve boylelikle de Hakk’in, rahmet-i imtinan olarak tavsif
edilen genel anlamda varliga viicut vermesindeki rahmeti belirtilmektedir. Ikinci
misrada yer alan viran bina benzetmesi de dlemde her varligin siirekli olarak yeniden

yaratilmasi, her yaratilisla bir oOnceki halin ortadan kalkmasi durumunu akla

getirmektedir.

1.4.1. Hayr ve Ser

Hayir ve serrin Allah’tan geldigine inanmak Islam inancinin temel sartlarindan
biridir. Kaynagi Allah olan bir seyin nasil olup da ser oldugu meselesi ilk bakista
anlasilmasi zor gdriinen bir mesele olmakla birlikte ibn Arabi’nin ontolojik dgretisinde,
sirf var olmalar1 ya da Hak tarafindan yaratilmig olmalari yoniiyle kdinatta her seyin iyi
kabul edilmesi oOngoriilmektedir. Arabi’nin, konu ile ilgili goriisleri su sekilde

3

Ozetlenebilir: “...Varligin Hakk’'in Zdti Rahmet’inin dogrudan dogruya bir tecellisi
olmasindan otiirii her seye, bu anlamda, bizdtihi iyi (tayyib) demek gerekir. Ne olursa
olsun her sey varligi yoniinden iyidir.” (Izutsu, 2005: 174). Bu genel anlamdaki iyi olma

durumuna kargin alemde agikga kotii, ¢irkin veya ser olarak nitelendirilen ve bizzat



109

seriat hiikiimlerine gore kotii veya kerih olarak nitelendirilen olgu, olay veya seyler
bulunmaktadir. Bu tiirden seyler ile ilgili olarak Arabi’nin gelistirdigi bakis agisinda
mesele su sekilde agiklanmaktadir: “Ancak ne zaman insan kendi nefsani ve izafi goriis
agisindan hareketle bazi seyleri sever, bazilarindan da nefret ederse hayr ile ser (iyi ile
kotii) arasindaki fark ortaya ¢ikmis olur.” (Izutsu, 2005: 174). Arabi hayir ve ser ile
ilgili olarak yaptig1 bu degerlendirmeleri “ilahi irdde” ve “ilahi Emr” kavramlariyla
daha anlasilir sekilde izah etmeye ¢alismaktadir.

[lahi irade kavrami, Hakk’in, bir fiilin ortaya ¢ikmasiyla ilgili ortaya koydugu
iradedir ve bu iradenin ger¢ceklesmemesi ya da fiilin ortaya ¢ikmamasi imkansizdir. Bu
fiilin seriata uygun olup olmamasi ise Ilahi emir kavramiyla ilgili olup, kulun izhar
ettigi fiilin seriata uygun veya aykir1 olmasi ilahi emre uygun olup olmamasi durumunu
ortaya koymaktadir (Izutsu, 2005: 178-179). Schuon, ayni durumu biraz daha farkli
ifadelerle su sekilde dile getirmektedir: “Hiikiim koyan Tanri’nin giinah istemeyisi buna
karsilik Tiim-Imkan Tanri’min onu isteyisi —tabii tamamen farkli agilardan- Ilahi
Adalet’in Ilahi Rahmet’ten farkli olusu kadar anlamhdir.” (Schuon, 1997: 30).
Schoun’un “tiim-imkan Tanr1” olarak belirttigi Allah, Rahman ismiyle tim esyaya
varlik bahseden ve rahmetiyle tiim alemi kusatan Allah’tir. Hiikkiim koyan Tanri
kavramiyla isaret edilen ise insanlarin diinyadaki yasamlarini belli kurallar ¢ercevesinde
gerceklestirmeleri yoniinde hiikiim veren daha 6zel durumdaki veya diger bir ifadeyle
rublibiyet mertebesindeki Allah’a isaret etmektedir. Dolaysiyla hayir ve ser daha once
tizerinde durulan “rahmet-1 imtinan” baglaminda mutlak surette iyi olarak kalirken
“rahmet-1 viicb” s6z konusu oldugunda iyi ve kotii olarak ayrisma gostermektedir.
Alemdeki hayir ile ser, iyi ile kotii veya giizel ile girkin gibi birbirine zit olarak tasavvur
edilen unsurlarin varlik olarak viicut bulmalar1 yoniiyle aymi nitelikte oluglar1 Galib

tarafindan asagidaki beyitte su sekilde dile getirilmektedir:

Sabas o murg-1 edeb-amuza ki Galib

Hem gonce vii hem hardan oldu miitelezziz (G.64/7)

“Galib, o edep bilen kusa aferin, ¢iinkii o hem goncadan hem de dikenden hosnut

oldu”
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Beyitte bir giil-biilbil mazmunu c¢ergevesinde 4asigin sevgilisine olan
muhabbetinin ve agkinin verdigi hazzin sevgiliden gelen her tiirlii eza ve cefanin
olumsuz tesirini golgede birakmasindan bahsedilmektedir. ilk musrada biilbiilii
sembolize etmek ic¢in kullanilan “murg-1 edeb-amiiz” tamlamasi “edep bilen kus” ve
ayni zamanda “amiz” kelimesinin “6gretici, 6greten” anlam1 baglaminda “edep dgreten
kus” manalarini ihtiva edecek sekilde kullanilmaktadir. Biilbiiliin temsil ettigi asik, ask
yolunda belli bir merhale katetmis kamil insana isaret etmektedir. Asigin bu talimli
durumu, ikinci misradaki ifade ile daha anlasilir hale gelmektedir. Halk arasinda atasozii
olarak kullanilan “giilii seven dikenine katlanir” seklinde bir s6z vardir. Bu sz beyitte
hem goncadan hem de dikenden lezzet alma, memnun olma bigiminde kullanilmakta ve
sevgiliden gelen, ondan kaynaklanan her seyin giizel oldugu inancina imada
bulunmaktadir. Mutlak ve tek gercek sevgili olan Hak, yarattig1 her seyi iyi ve giizel
olarak yaratmaktadir. Bu durum Yunus’un ifadesiyle “yaratilan1 Yaratan’dan otiirli hos
gormek” olarak da tanimlanabilir. Bu manada hayir ve ser olarak nitelendirilen
olgularin iyi veya kotii sayilmasi izafi bir degerlendirme olup, ontolojik anlamda hayir
da ser de iyilik ve kemal iizere bulunmaktadir.

Beyitte ilk fark edilen anlam, ask yolunda c¢ekilen zahmetlerin sevgiliyle
kavusma gibi yliksek dereceli bir zevk durumunu elde etme ile sonuglanmasi dolayisiyla
katlanilan ve katlanilirken zevk duyulan olumlu bir nitelikle tavsif edilmesidir. Ancak
beyitin arka planinda Galib’in varlik diizeylerine ve bu varlik diizeylerindeki farkla
baglantili olarak hayir ve ser gibi zit unsurlarin Hakk’in irddesinin sonucu olmalari ya
da var oluglar1 yoniiyle “iyi” veya “hayir” olarak telakki edileceklerine imada
bulundugu fark edilmektedir. Diger bir ifadeyle kamil insanin, Hak’tan gelen kahr1 da
lutfu da aym seviyede algilamasi gerceginden bahsedilmektedir. Benzer bir beyitte
Galib, yaratilislar1 yoniinden her seyin mutlak iyi ve hayir olduguna su seklide isaret

etmektedir:

Nik i bed endisesinden farig eyle gonliinii

Gorme alemde hata re’y-i savab oldur ki ol (G.222/8)

“Gonliinii iyi ve kotii diigiincesinden uzak tut, dlemde hata gorme, zira dogru

diigiince boyle gerektirir”
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Beyitte insanin aleme bakarken goOnliinii, alemdeki varliklarin iyi ve koti
olmalar1 yoniiyle degerlendirme yapmaktan kurtarmasi gerektigi ve dogru bakis agisi
veya disiincenin, alemde hata veya yanlis gérmeme yoluyla elde edilecegi
belirtilmektedir. Boyle bir bakis agisini elde edebilmek i¢in, insanin varlik bilgisine
sahip olmasi diger bir ifadeyle manevi olgunlagsmasini tamamlamis bulunmas: gerekir.
Tasavvuf 1stilahinda insan-1 kdmil veya arif olarak nitelendirilen kisiler, varlik adi ile
anilan biitiin esyanin Hakk’in isimlerine ve dlemde gergeklesen her tiirli fiilin mutlak
fail olan Hakk’a delalet ettiginin bilincindedirler. Bu bilincin geregi olarak da
mahlikatin kendilerine ait bagimsiz bir varliklarinin bulunmadigin1 ve dolayisiyla da
kendi fiilleri gibi goriinen her tiirlii eylem ve hareketin de aslinda Hakk’a ait
bulundugunu idrdk etme ayricaligiyla donatilmislardir. Bu yoniiyle beyitte tavsiye
niteliginde ortaya konulan goriis, alemdeki biitiin esyayr sirf var olmalar1 ve Hakk’1
yansitmalar1 yoniiyle mutlak iyi veya hayir olarak telakki etmenin gerekliligine dikkat
¢ekmekte, Hakk’a ait olmalar1 yoniiyle biitiin varlik formlarinin dogruluk ve kemal

tizere olduklar1 hususunun altin1 ¢izmektedir.



IKiNCi BOLUM

2. VARLIK

[k béliimde ayrintili olarak iizerinde durulmaya calisilan varlik kavrami, idrak
edilebilir nitelik kazandigi andan itibaren alem adi verilen yaratilmis boyuta kapi
aralamaktadir. Gergeklik baglaminda ele alindiginda tek boyutlu bir 6zellik gdsteren
varlik, gercekligin goriintiisii, slireti veya yansimasinin ortaya c¢ikardigi izafl varliga
dontismekle tek boyutluluktan ¢ikarak iki boyutlu bir diizlemde ele alinmaya
baslamaktadir. Iste gercekligin yansimasi veya slireti mesabesindeki bu izafi varliga
genel anlamiyla “alem” adi verilmektedir. Alemin ortaya ¢ikisi ile ilgili olarak ister
vahdet-i viicdcularin dedigi gibi tecelli veya taayyiin kavramlar isterse kelamcilarin
ifadesiyle yaratma kavrami kullanilsin, dikkat edilecek en onemli husus, bu izafiyet
boyutundaki varligin kaynagi olan ger¢ek varlik yani Hak ile dlem adi1 verilen vehmi
varlik arasindaki iligkide saklidir. Daha once belirtildigi tizere alemin, varlik sahasina
¢ikabilmek igin mutlak Surette bir yaraticiya yani Hakk’a ihtiyact vardir. Ayni sekilde
Hakk’1n, kendini temasa edebilmesi ve mutlak gizli bir hazine durumundan bilinirlik ve
tezahiir boyutuna ge¢mesi bakimindan aleme ihtiya¢ bulunmaktadir. Arabi’nin, bu
durum icin kullanmig oldugu “iftikdr” yani karsilikli ihtiya¢ kavrami Hak ile alem

arasindaki ontolojik iliskinin mahiyetinin 6ziinii teskil etmektedir.

“Ibn Arabi’nin deyimi ile, Rab iizerinde rabligini gisterebilecegi
merbiiba, ilah da ilahligint gosterebilecegi bir me’litha muhtagtir. Aksi
takdirde Tanri, ‘Rab’ ve ‘Ilah’ isimleri ile isimlenemez. Bu diyalektik, Ibn
Arabi’nin Tanri-alem iliskisi tasavvurunun temelini olusturmaktadir.”

(Ulug, 2009: 263).

Hakk’in ontolojik zuhur mertebeleri veya hazretleri genel olarak
degerlendirildigi zaman, bu mertebelerin en genel baglamda iki ana bashk altinda
smiflandirildigr goriilecektir. Bu smiflandirmada ilk baslik Hakk’in tecellisinin kendi
kendine vuku buldugu, Hakk’a ait varlik alanini ifade eden mertebeleri, ikinci baglik ise
Hakk’in kendi ilminde isim ve sifatlar olarak var olan sabit 6zlerin gesitli diizeylerde

ferdi anlamda varlik kazandiklar1 mertebeleri ihtiva etmektedir. Bu mertebeler ileride
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daha detayli olarak anlatilmaya calisilacaktir. Burada ilk olarak varligin mahiyetiyle
olan ilgisi bakimindan {izerinde durulmasi biiyilkk 6nem arz eden “cevher” ve “araz”

kavramlarindan bahsetmek, konunun anlasilmasi noktasinda faydali olacaktir.

2.1. Cevher-Araz

Insanlik tarihi igerisinde hemen her devirde ve dini, felsefi her platformda
tizerinde siklikla durulmus olan 6nemli meselelerden biri de alemin yaratilis siirecinde
var olan veya var edilen ilk maddenin mahiyeti hususu olmustur. S6z konusu bu ilk
madde icin genellikle “cevher” ve “heytla” kelimeleri kullanilmaktadir. Bu ilk maddeye
dayanmak ve belli degisiklikleri kabul edecek formlara sahip olmak suretiyle varlik
sahasina ¢ikan ve var olarak nitelendirilen her sey ise “araz’ olarak nitelendirilmektedir.
Bir kelam alimi olan Matiiridi’nin miilahazalarinda cevher ve araz, birbirinden ayri
olarak telakki edilmeleri imkansiz olan unsurlardir. “Evrendeki her bir cevherin,
arazlardan ayrt kalmasinin miimkiin olmadigini belirten Matiiridi’ye gore, arazlar da
cevher olmadan varlik kazanamaziar.” (Kogar, 2004: 120).

Ibn Arabi, gelistirdigi varlik dgretisinde lemin mahiyeti baglaminda cevherin
tim Aalemi istila ettiginden ve alemde miisahede edilen tim farkliliklarin arizi
oldugundan bahsetmektedir. Diger bir ifadeyle alemde bulunan her sey cevherleri
itibariyla ayni olup, onlarin farkli farkli form ve bigimlerde varlik kazanmalari, yani
arazlar olarak ortaya g¢ikmalari onlarin ayni cevhere sahip olmalari gercegine halel
getirmez. Cevher-araz iliskisini Es’ari kelamcilarin diisiinceleriyle mukayeseli olarak
ele alirken iki tarafin bircok yonden benzesen fikirlerini agiklayan Arabi, iki diislince

arasindaki temel fark i¢in sunlar1 nakleder:

“Bununla beraber, bizim tezimizle FEg’ ari’lerinki arasinda
temelden bir fark bulunmaktadir; ¢iinkii biz: ‘Muhakkak ki Cevher
Hakk’dan gayri degildir’ deriz; (ama Es’ari) kelamcilar(i): ‘Cevher diye
isimlendirilen seyin, her ne kadar Hakk ise de o Cevher kesif ve tecelli
ehlinin andiklari Hakk’in ayni degildir’ derler.” (Izutsu, 2005: 194).

Varligin birligi gibi bir anlayisi benimsemis olan Arabi’nin, cevheri Hak’tan
baska veya ayr olarak telakki etmesi, onun varlikla ilgili ortaya attig1 biitlin goriislerini

inkar etmesi anlamina gelecektir. Hakk’1, yaratilmis dlemin veya itibari varligin cevheri
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olarak degerlendiren Schoun, cevher olgusu i¢in Hakk’in zat veya “la-taayyiin”
mertebesinden, tiim isimleri kapsayan Allah mertebesine tenezziiliinii hatirlatarak
“Yaratic1 Tanr1” ifadesini kullanmaktadir. “Mutlak, Sonsuz ve Miikemmel oldugu icin
O ’nda ikilik ve ayrisma yoktur. Mutlak’a Varlik-Otesi de diyen Schuon, ayrismanin ve
dolayisiyla simirlandirmanin Varlik’la basladigni soyler. Yaratici Tanri da bu asamada
ortaya ¢tkar.” (Schuon, 1997:13). Dolayisiyla alemin meydana gelis siirecinde ilk
madde, cevher ya da heyila olarak adlandirilan ve araz denilen sonradan meydana
gelmis varliklarin biitiinliniin asli 6ziinii teskil eden olgu, farkli tecelli formlarmin
kaynagi durumundaki Hak’tan bagkasi degildir. Siirin sembolik yapisi g¢ercevesinde
varligin mahiyetindeki cevher-araz iliskisi, Galib tarafindan su sekilde ifade

edilmektedir:

Beher seb mebhas-1 devr-i muhali fikr eder kakiil
Dehen da’vada kim ‘arizla ka’im cevher-i ferdem (G.242/3)

“Saglar her gece, aslinda olmayan bir devir hakkinda diisiinmektedir, agiz ise

‘arizla var olan tek cevherim’ iddiasindadir”

Her gece, olmayan bir devir mevzusunun fikr edilmesi, yaratilis aleminin aslinda
gercek manada “var olmayan” yapisina isaret etmektedir. Devir s6zii hem zaman ifade
etmekte hem de bir siire¢ ve devamlilik bildirmektedir. Olmayan bir zaman veya alemin
goriintli diizlemindeki devamliligi1 varlikla ilgili izafiyet boyutunu akla getirmektedir.
Yine devir kelimesi dairevi sekliyle sevgilinin biiklim biikliim olan saglarina isaret
etmektedir. Kakiil sevgilinin saglarina saglar da tasavvuf siiri terminolojisinde kesret
alemine karsilik gelmektedir. Beyitteki “fikr eder” ifadesi diislinmek anlaminin yani sira
tasavvur etmek anlamiyla da kullanilmaktadir. Tasavvur etmek ise olmayan bir seyi
zihinde tasarlamaya yani “hayal” olgusuna isaret etmektedir. Hakk’in, mutlak sevgili
olarak degerlendirilmesi s6z konusu oldugunda ona ait giizellik unsurlar1 da sembolik
manalar kazanmaktadir. Kakiiliin kesreti ya da diger bir ifadeyle yaratilis alemini
sembolize etmesi gibi sevgilinin agzini ifade etmek i¢in kullanilan “dehen” kavrami da
mutlak birlik durumuna isaret eden ‘“vahdet” olgusunun sembolii olarak
kullanilmaktadir. Dehen yani agiz, tek cevher oldugunu ve “ariz” ile kaim bulundugunu

iddia etmektedir. Dehen vahdeti temsil etmesi bakimindan yaratilisa kaynaklik eden
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“tek cevher”dir. Tek cevher anlamindaki “cevher-i ferd” terkibi ayn1 zamanda “atom”
anlaminda maddenin 6zii denilebilecek bdliinemeyen en kiiclik unsuruna ve yine
“dehen” kavramlarina karsilik gelecek sekilde kullanilmaktadir.

Beyitte cevher kelimesi baglaminda ele alindiginda “ariz” kelimesinin de
tevriyeli kullanildigir goriilmektedir. Bir uzuv olan dehen, ancak insanin yiizi
bulundukg¢a varligini devam ettirecektir. Ariz kelimesinin yiiz anlamu diisiiniildiigiinde
agiz i¢in var olma, yiiz sayesinde miimkiindiir. Ancak alemin mahiyetine bagl olarak
tasavvur edildiginde ariz kelimesi, cevher kelimesi ile olan ilgisine bagli olarak
“sonradan olan” anlamiyla degerlendirilmekte ve boylece tek ve bolinmez olan
cevherin ancak ariz ya da araz adi verilen ve ¢okluga isaret eden sonradan viicut bulan
esya ile algilanabilecegi vurgulanmaktadir. Cevher, daha once “Rahméan’in Nefesi”
bahsi ¢ercevesinde izahina calisildig lizere icerisinde biitlin varlik tiirlerinin suretlerinin
tecellisini ihtiva eden ve yaratilis i¢in ilk madde veya “heytila” olarak adlandirilan
olgudur (lzutsu, 2005: 189). Kelamcilarin Hakk’1, cevher ve araz kategorisinden
bagimsiz olarak ele aldiklar1 varlik anlayisinin aksine Arabi’nin 6gretisinde cevher
bizzat Hakk’in nefesini temsil etmekte, boylece tecelli sistemi igerisinde yansima veya
belirlenmenin kaynagi durumundaki gercek varlik kategorisine karsilik gelmektedir.
Vahdeti temsil eden ve goriinmeyecek kadar kiiciik, hatta yok olarak tasavvur edilen
dehenin, esyaya yayilip onu kusatan ancak miisahede edilemeyen “tek cevher” olma
iddias1 Hakk’1n aleme tecelli etme faaliyetini ortaya koymaktadir. S6z konusu cevherin
arizla kaim olusu ise Hakk’in ancak tesbih boyutuyla idrak edilebilecegi gercegine ve
Hak ile alem arasinda var oldugu daha once belirtilen “karsilikli iftikar” meselesine
imada bulunmaktadir.

En az varligin mabhiyeti ile ilgili olarak ele alinan cevher-araz meselesi kadar
belki ondan daha da 6nemli bir diger mesele bizzat “var” kavrami ve bu kavramin zidd1
olan ve “var” algisin1 ortaya koymakta 6zel bir yer isgal eden “yok™ kavrami arasindaki

ontolojik iligkinin mahiyetidir.

2.2. Var(hik)-Yok(luk)

Varlik ile ilgili olarak yukaridaki boliimlerde yer alan aciklamalar, tasavvuf
erbabinin ve ozellikle Ibn Arabi ekoliiniin varlik ile ilgili tasavvurlarinin temel
esaslarmi ortaya koymaktadir. Varlik ile ilgili olarak Arabi’ye atfedilen “vahdet-i

viichd” dgretisinin sistemlesmesinde 6nemli role sahip olan sahsiyetlerden Aziz Nesef],
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varlik-yokluk kavramlar1 ile ilgili olarak once keldmcilarin miitalaalarin1 agiklar.
Kelamcilara gore varlik ve yokluk, aralarinda herhangi bir vasita bulunmayan iki ayri
kategoride temsil edilir. Varlik icin ise kendi icerisinde iki ayr1 kategoriden bahseder.
Bunlardan ilki “viiciid-1 kadim” denilen ve varlig1 kendiliginden ve ger¢ek olan Allah’a
ait olan varlik kategorisidir. Digeri ise “viictid-1 hadis” adi verilen ve viicidu bagka bir
varliga, yani gergek varlik olan Allah’a bagli bulunmak suretiyle mecazi anlamda bir
viictida sahip varlik kategorisidir (Diizen, 2000:82). Nesefi, vahdet-i viictidcularin varlik

miilahazalarini ise s0yle 6zetler:

“Vahdet-i viicidculara gore ise viiciid ve adem arasinda highbir
vasita yoktur. Bir sey ya vardwr veya yoktur. Ciinkii varlik ve yokluk
tenakuz halindedirler. Tenakuz halinde olan iki sey arasinda vasita
olamaz. Varlik ve yokluk 'un bir arada olmast miimkiin degildir. Varlik ve
yokluk, birbirinin ziddi iki kavram halinde diistiniilemez. Ciinkii zidlik iki
varlik arasinda olabilir. Yokluk ile varlik arasinda zidlik olmaz. Buna
gore vahdet-i viicidcular nazarinda yok olan daima yoktur. Hicbir
zaman var olmaz. Var olan da daima vardwr. Hi¢chir zaman yok olmaz.”
(Diizen, 2000: 82-83).

[k bakista kelamcilarla vahdet-i viicOdcular arasinda varlik miilahazastyla ilgili
herhangi bir fark goriinmemekle birlikte, Nesefi, kelamcilarin varligin mecazi boyutunu
olusturan hadis varliklarin, hakiki varlik tarafindan yoktan yaratildigim1 ve onun
istemesi halinde tekrar yok edilebilecegini iddia etmeleri karsisinda vahdet-i
viicOdcularin, keldmcilarin hadis varliklar nitelemesine karsilik gelmek iizere varligin
mertebeleri veya fertleri anlayisini benimsediklerini vurgulamaktadir (Diizen, 2000:
84). Asagiya alan bir rubaisinde Galib, var ve yok kavramlariyla ilgili dikkat cekici

saptamalar yapmaktadir:

Y okdur nazar olsa bu cihanda ne ki var

Var yokdan olup yokluga geldi tekrar

Var var bula gor an1 ki yok yok Allah

Y oklukda bulundu yogumus var ise yar (R.48)
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“Bakilsa bu cihanda var olan her sey (aslhinda) yoktur, var (denilen sey) yoktan
meydana geldi ve sonra yokluga dondii, varip gor ki var (aslinda) yokun séz konusu

olmadig1 (Qer¢ek varlik) Allah tir, eger sevgili varsa yoklukta bulunacaktir”

Fena makamini elde etmis bir insanin, bu makamdaki miisahede ve tecriibesinin
kelimeler vasitasiyla disa vurulmaya calisildigi beyitte var-yok ikilemi tiizerinde
durulmaktadir. ilk misradaki “nazar olsa” ifadesi, gozle degil goniille ilgili bir durumu
isaret etmektedir. Gozle bakista cihandaki esyanin yok sayilmasi miimkiin degildir.
Gorlinenin ardindaki hakikat ancak goniil goziiyle fark edilebilecek bir gerceklik
boyutundadir. Goniil goziiyle bakabilmek de elbette belli bir seviye ve istidat gerektirir
ki bu da ancak insan-1 kamile taninmis bir ayricaliktir.

Ikinci misrada yer alan “var” ifadesi, mutlak ve tek olan hakiki varlig1 degil,
onun yansimasi durumundaki izafi varligi, yani alemi karsilamak tizere kullanilmistir.
Zahiri anlamda var olan esya, Hakk’in ontolojik taayyiin siliregleri neticesinde ortaya
cikmis, oncesi yokluga isaret eden hadis varliklardir. Bu itibari dlemin bir parcasi olarak
yokluktan varliga gelen insanin tekrar yokluga gelmesi, onun asil ve tek varlik olan
Hakk’a kavusmasi, onda var olmasini ima etmektedir, zira gercek varlikla varliklanan
kisi i¢cin Hakk’in gayrisi “yok” hiikmiindedir. Bir yoniiyle de misradaki var ve yok
kavramlar1 birbiri yerine gececek sekilde kullanilmistir, su sekilde ki beserin nazarinda
var goriinen her sey mahiyet itibari ile aslinda “yok” iken, gériinmeyen ve dolayisiyla
da yok olarak bilinen gerceklik ise aslinda yegane “var” olandir.

Ugiincii misradaki ilk “var” kelimesi ulasma anlaminda ikinci “var” kelimesi ise
yok karsit1 olarak kullanilmaktadir. Varip goriilecek olan nedir sorusunun cevabi ise
biraz muglak goriinmektedir. {1k bakista “yok yok™ ifadesi Allah ismi ile birlikte ele
alinacak bir ¢agrisim yapmakta ve ortaya Allah’in yoklukla iligkilendirildigi garip bir
anlam c¢ikmaktadir. Boyle bir anlam ise sadece kisinin Allah’in varligiyla bir ve biitiin
olmasinin meydana getirdigi bir yamilsama ile hi¢bir seyin olmadigi hiikkmiine
varilmasimdan kaynaklanmaktadir. ikinci bir tevil ise Allah lafzinin son misra ile
birlikte ele alinmasiyla ortaya ¢ikmaktadir. Bu durumda Allah’in yoklukta bulunmasi,
onun goriiniir yani izafi anlamda var olanin ardinda yani gériinmez olan ve goriinmedigi
icin yok kabul edilen ger¢eklik boyutunda idrak edilmesi durumuna isaret eder.

Son misrada yer alan sevgilinin var ise de yok oldugu ifadesi ise ask ve agkin

taraflar1 olan asik ve masuk biitiinlesmesinin tipik bir anlatimidir. Var sdzciigiiniin sarta
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bagli olmasi, sevgilinin durumu acisindan O6nem arz etmektedir. Sevgili var ise
seklindeki bir ifade ilk bakista asik i¢in olumsuz bir durum olarak diisiiniilebilecek bir
ozellik arz eder. Asik, sevgilinin varligindan emin degilse ortada bir askin olup
olmadig1 da siipheli hale gelecektir. Ancak burada asigin sevgilinin varligina iliskin
siipheli tavri onun askinin zayifligindan degil kesafetinden kaynaklanmaktadir. Asik,
askta son merhaleye geldigi anda masukla bir ve biitiin olur ki bu durumda asik ile
masuk tek bir varlik haline gelir ve ikilik ortadan kalkar. Sevgili varsa (da) yoktur gibi
bir sOylemin arka planindaki bdylesine bir anlam boyutu, tasavvufta “fend” olarak
adlandirilan merhalenin kisa ve 6z bir agiklamasindan ibarettir. Bir diger beyitte
sevgilinin agzinin diislincesi veya hayaliyle varlik kaydindan siyrilmig bir goniil

tasavvuru Galib tarafindan su sekilde ortaya konulmaktadir:

Mahv olup fikr-i dehan-1 yarda
Kayd-1 hestiden miisellemdir goniil (G.227/5)

“Goniil, sevgilinin agzimin diigiincesinde yok olup varlik kaydindan

kurtulmugtur”

Beyitte dile getirilen varlik kaydi ifadesi, varlifin gercek olmayan, goriintii
diizlemindeki hayali boyutunu ifade etmektedir. Bu bi¢cimde bir varliktan siyrilip yok
olmak, asil varlik noktasinda varolusun gerceklesmesini temin etmektedir. Bu siirecte
varolusu gerceklestiren unsur ise goriintii diizleminde yok olan veya “yok™u temsil eden
“dehan”dir. Sevgilinin agzin1 ifade eden dehan varliktaki birlik durumunun siirsel
formdaki sembolii olarak kullanilmaktadir. Boylece beyitte vahdet halini tecriibe eden

bir insanin portresi ¢izilmektedir.

2.3. Tecelli-Yaratma-Ta’ayyiin

Itibari veya izafi boyuttaki varlik olarak alemin ortaya ¢ikmasi meselesi sadece
kelamcilar ile vahdet-i viicid savunucular1 arasinda degil, her iki grubun kendi
mensuplar1 arasinda da tartisma konusu olmus Onemli bir husus olarak dikkat
cekmektedir. Kelamcilarin kendi aralarindaki tartisma genellikle yok veya ma’dum
denilen olgunun somut bir varlik olarak kabul edilmesi ve dlemin yaratilisinin da bu

ezeli somut varliktan meydana gelmesi hususunda yasanmaktadir. Alemin kidemine
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epistemolojik yonden yaklasan Mutezile ise onun ezeliyetini Allah’in ilmi noktasinda
ele alarak digerlerinden farkli bir bakis ortaya koymaktadir (Kogar, 2004: 46). Konu ile
ilgili olarak daha once ayrintili bigimde acgiklandig1 iizere vahdet-i viicid Ogretisinde
alem, sadece tek ve gergek olan varligin, kendini daha somut bir diizeydeki izharinin
neticesinde ortaya g¢ikan goriintii veya varliktir. “Tecelli bizatihi gayb (ydni mutlak
bilinmez) olan Hakk in kendini gitgide daha somut siuretlerde izhar etmesi siirecidir.”
(Izutsu, 2005: 207). Arabi’nin belirttigi iizere alem, Hakk’1n bilinirlik diizeyinden ibaret
bulunmaktadir. Aslinda kelamcilar arasinda, alemin meydana gelmesiyle ilgili olarak
terminolojisi farklilik gostermekle birlikte anlam itibar1 ile vahdet-i viiclidcularla benzer
goriisii paylasanlar bulunmaktadir. Bunlardan birisi de Matiiridi’dir. Matiiridi’nin

alemin yaratilmasina dair miilahazalar su sekildedir:

“Allah’in, alemi °‘ld min sey’den yarattigi kanaatinde olan
Matiiridi, ‘la min sey’ ifadesini, alemin, yaratmaya esas olusturan
herhangi bir gseyden degil, ‘hicten, yoktan’ yaratildigini belirtmek
amaciyla kullanir. Miiellife gore, dlemin higten (ld min sey) yaratmasi,
irade sifatinin nihai noktasina sahip bulunan bir zdtin, yani Allah i fiili
olmaktan baska, hicbir seyin ulagamayacagi bir yaratma tiriinii ifade
eder. Beser idrakinin yaratmanin (tekvin) mahiyetini kavramas: miimkiin
degildir. Yaratmanin dile getirilebilecek en kolay tanimi ‘ol’ demekten
ibarettir. Allah in ilminde konumu belli olan her sey soz konusu ‘kiin’

emriyle viicut bulur.” (Kogar, 2004: 47)

Alemin yaratilis siirecini beser idrakinin kavrayamayacagim sdyleyen Matiiridi,
aslinda kelamcilarin da i¢inden g¢ikmakta zorlandiklar1 varligin ortaya ¢ikis siirecini
anlatmaya calismakta ve yukaridaki ifadenin son iki climlesinde, yaratilis hikmetini
“kiin” emrine baglamak suretiyle meseleye son noktayr koymaktadir. Beserin idrak
smirlarini asan bir meselede kendisi de beser olan bir diisiiniir i¢in en itidalli tutumu
sergilemeye caligan Matiiridi’nin, “kiin” yani “ol” emrine yiikledigi yaratilistaki anlam
ve hikmet, vahdet-i viicid anlayisiyla meseleyi degerlendiren Arabi tarafindan da

benzer ifadelerle ortaya konmaktadir:



120

“Once Véhid olan Hakk'da zati biling ya da Iim kiydm eder ve
Ilahi Biling’de a’ydn-1 sabite zuhiira gelir. Bu, miimkiin olan Kesret’in
dogusunun isdaretidir. Ve boylelikle de ‘Zat Hazreti’ (vani Zat olarak
Zat'm ontolojik diizeyi) ‘llah olma (Ilahiyyet, Ulihiyyet) Hazreti'ne
niiziil eder.”

“Bundan sonra ikinci safhada, a’ydn-i sdbitenin (bu Ildhi
Biling’de) adem hadlinde bulunuyorken bu sefer varlik halinde zuhir
etmesinin Ilmi’ne dayanan Irdde zuhiir eder. Ve en son safhada da, bu

Irdade’ye dayanan ‘Ol!’ (Kiin!) emri verilir ve dlem de boylece yaratilmis

olur.” (Izutsu, 2005: 265)

Goriilecegi lizere kainatin yaratilmasi ile ilgili olarak gerek keldm ilmi gerekse
vahdet-i viicid 6gretisi ortak bir bakis agisinda birlesmekte ve yaratilis siirecini Allah’in
“kiin” emrine baglamaktadirlar. Aradaki fark, kelamcilarin bu emri algilama
bicimlerinin, konuyu mutlak varlik durumundaki Hakk’in ontolojik olarak kendini
goriinlir kilmas1 seklinde tasavvur eden vahdet-i viiclidcularin aksine dogrudan bir
yoktan var etme prensibine dayandirmalart noktasinda ortaya g¢ikmaktadir. Her iki
durumda da alemin ortaya c¢ikmasi Hakk’in irade ve emrine dayali olarak
gerceklesmektedir. Adeta biitiin bu tartismalara son noktayr koymak i¢in Galib,
asagidaki beyitte kainatin, Hakk’in “kiin” emrine bagli olarak varlik sahasina

¢ikmasindan bahsetmektedir:

Ciimle bir “kiin”den niimayandir viiciid-1 k&’inat

Ba’is-i icad-1 kevn olan hitab oldur ki ol (G.222/3)

“Kainatin varligi tamamen bir “ol”dan gériiniir olmustur, dlemin yaratilisina

sabep olan hitap budur”

Beyitte kainatin yaratilisinin, Hakk’mn “kiin” yani ol emriyle gerceklesmesi
anlatilmaktadir. ilk bakista, Alemin yaratilis1 ve bu siirecte Hakk’ i 11ahi emrini temsil
eden “kiin” ve “ol” kelimelerinin siirsel diizlemde bir irtibatlandirilmasindan ibaret
goriilen bu beyitin satir aralarinda, aslinda dikkatli bakildiginda Galib’in, varlik ve

varligin mahiyeti tizerine yapmis oldugu bir degerlendirme gozler oniine serilmektedir.
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Oncelikle ilk misradaki “niimayan” kelimesinin tagidig1 anlam beyitteki ifadeleri farkli
okumay1 gerekli kilmaktadir. Sozliikte “goriinen” olarak tanimlanan niimayan kelimesi,
“viictid-1 kainat” yani kainatin varlig1 tamlamasina bagl olarak kullanilmistir. Kainatin
varliginin “goriiniir” hale gelmesi seklindeki bu kullanim, alem veya kainatin varliginin
gercek ve kendiliginden mevcut olan bir varlik olmayip sadece tek ve gercek olan
varhiga ait bir goriintii veya yansima olduguna imada bulunmaktadir. iste bu yansima
veya goriinlirlik kazanma da, goriintii veya suretin kaynagi durumundaki Hakk’in
irddesi ve emriyle ger¢eklesmekte, bu irdde ve emir ise Hakk’in ‘“ol” hitabina
dayanmaktadir. Ancak burada dikkat edilmesi gereken 6nemli bir diger husus, aslen var
olmayan alem denilen varligin nasil olup da Hakk’in “ol” hitabina muhatap oldugudur.
Bu soru akla “a’yan-1 sabite” denilen ve esyanin, Hakk’in ilmindeki sabit 6zleri olarak
tanimlanan kavrami getirmektedir. Yani aslen bir varliklar1 olmayan sayisiz esyanin, var
olma istidatlartyla Hakk’in bilincinde var olmak i¢in hazir bulunduklari bir varlik
diizeyi s6z konusudur. Iste potansiyel olarak var olma kabiliyeti verilen ve toplu sekilde
alem adi1 verilen bu sonsuz varlik formlar1 Hakk’1n “ol” emriyle varlik elbisesi giymekte
ve buna Arabi’nin Ogretisinde tecelll veya taayyilin, dini terminoloji icerisinde ise
yaratilis ad1 verilmektedir.

Arabi, yaratilis siirecinde esyayi pasif veya edilgen olmaktan ¢ok aktif veya
etkin olarak nitelendirmekte ve yaratilma siirecindeki nesne igin bir tglilik
durumundan bahsetmektedir. Bu igliiliigiin ik basamaginda yaratilacak seyin
“sey’iyyeti” yani sabit bir “ayn”nin bulunmas: gerekmektedir. Ikinci asamada Hakk’1n
“kiin” emrini isitmesi s6z konusu olmaktadir. Son olarak Hak’tan duymus oldugu “kiin”
emrine itaat edip boyun egmesiyle yaratilig slireci tamamlanacaktir. Arabi devaminda

konuyu soyle 6zetlemektedir:

“Bu bakimdan tekvin (ydni varlikla vasiflandirilmak, varliga
biiriindiiriilmek) yaratilmis olan seye (miitekevvin’e) izafe edilmelidir.
Ciinkii “Ol!” emrinin zuhiirunda eger o seyde bizatihi varlik kazanmak
kuwveti olmasaydi, o sey asla var olamazdi. Bu bakimdan kendisini
ademden (yokluk halinden) varliga doniistiirmiis olan, bizzdt o seydir.”
(lzutsu, 2005: 267).
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Arabi’nin, yaratilisa dair bu diislinceleri Hakk’i kisitlayict gibi goriinmesi
bakimindan sakincali kabul edilebilecek bir mahiyet arz etmektedir. Ancak biitiin bu
diisiincelerinin arka planinda asil ve mutlak failin tek ve ger¢ek varlik olan Hak’tan
baskas1 olmadigi, fail durumunda beliren esyanin da neticede asil varlik olan Hakk’in
sadece bir yansimasindan veya somut suretteki belirleniminden ibaret bulundugu iddiasi
her firsatta Arabi tarafindan yenilenmektedir. Yaratilis ve isitme baglantisinin agik

bicimde ortaya kondugu asagidaki beyitte Galib sdyle seslenmektedir:

Ciimleten esya nida-y1 “kiin”den olmus asikar

GUs-1 hiisu naya ver kim sirr-1 ihyadir sema’ (G.179/6)

“Biitiin esya ol buyrugu ile meydana gelmistir, akil kulagini neye ver ¢iinkii

semad’ yaratilisin sirridir”

Biitiin varlik aleminin, Hakk’in “kiin” yani “ol” sedasiyla belirlendiginin, varlik
kazandiginin ifade edildigi beytin ikinci misrasinda sema’ ayinine ve bu ayinde
dinlenilen “ney”e isaret edilmekte ve yaratilis sirrinin sema’ ve ney olgularinda gizli
oldugu belirtilmektedir. Burada sema’ kelimesi hem Mevlevilerin ney esliginde
yaptiklar1 zikir ve ayin anlaminda hem de beyitte gecen “nida” ve “glis” kelimeleriyle
baglantili olmak iizere isitme ve duyma anlaminda tevriyeli olarak kullanilmistir.
Beyitte dikkat ¢ceken en 6nemli husus, yaratilis siirecini baglatan “kiin” emri ve bu emrin
a’yan-1 sabiteler tarafindan isitilerek “var olma” faaliyetinin gergeklesmesi fikrinin
“ney”’den isitilen sesle iliskilendirilmesidir. Bu noktada Arabi’nin, tekevviin veya
varliga biirinme meselesinde esyay1 bizzat fail olarak telakki ettigi ilging bakis agisi
beyitle ilgili onemli ipuclart saglamaktadir.

Arabi tekvin veya tekevviin faaliyetiyle ilgili olarak su iddiada bulunmaktadir:
“Allah bir seye varlik vermege karar verdiginde ona yalnizca “Ol!” der. Ve o sey de
(bu emrin) cevabi olarak variiga biiriiniir. Bu siiregte o seyin tekevviin’ii (yani varliga
biirtinmesi) Allah’in bir fiili degil, bizzat o seyin bir fiilidir.” (Izutsu, 2005: 267). Bu
farkli bakis agis1 daha dolayli veya gizli bir bicimde Mevleviligin “samt” ve “hamis”
stiregleriyle belirtilen isitme ve dinlemeye verilen 6nemin arka planinda yer almaktadir.
Galib, mesnevinin baslangicinda Mevlana’nin kullanmis oldugu “dinle neyden”

anlamindaki “bignev ez ndy” ifadesine telmihte bulunmak suretiyle “isitme” faaliyetine
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dikkat ¢cekmektedir. Galib, yaratilis ve isitme faaliyetleri arasindaki bu c¢ok oOzel ve
onemli bagintiy1 Cezire-i Mesnevi serhinde daha acik olarak su sekilde dile
getirmektedir: “Bd-is-i tekvin-i miikevvendt, semd’dw ki cemi’-i mahlitkdt, emr-i kiin
istimd indan zuhira geldigini, erbdb-1 tahkik beyan buyurmuslar.” (Galib, 1996: 15-
16). Galib’in, yaratma ile isitme arasindaki iligkiyi beyan edenler igin “erbab-1 tahkik”
ifadesini kullanmis olmasi, bu durumun idrakinin ancak belli kimseler tarafindan
gergeklestirilebilecegini ima etmektedir. Diger bir ifadeyle “erbab-1 tahkik” hakikat
sirlarina vakif olma ayricaligina sahip olan arif ya da veli kullardir.

Ikinci musradaki “sirr-1 ihyd” yani yaratilisin veya var olmanin sirlar1 ifadesi,
“erbab-1 tahkik” tamlamasinda belirtilen ayricalikli ziimreye de gondermede
bulunmaktadir. Yaratilig stirecinde son derece 6nemli olarak goriilen isitme faaliyetinin
ney semboliiyle iliskilendirilmesi ise ney ile insan arasindaki metaforik benzerlikten
kaynaklanmaktadir. Ney, i¢i yakilmak suretiyle bosaltilmis bir kamis parcasidir. Bu
yoniiyle ici, ask atesiyle yanmanin neticesinde maddeden arinmis kamil insani
hatirlatmaktadir. Neye iiflenmesi de Hakk’in kendi ruhundan insana iifledigi Rahmani
nefesi akla getirmekte ve bdylece insanin yaratilisinda, daha 6nce iizerinde durulan
“Hakk’1n nefesi” olgusuna dikkat ¢ekilmektedir.

Yaratilista “agk” unsurunun Onemli bir yeri bulunmaktadir. Kudsi hadiste
belirtilen, Hakk’in bilinmeyi “sevmesi” ve sonrasinda alemi yaratmasi meselesinde
sevgi veya muhabbet olgusunun, alemin yaratilisinda temel saik oldugunu belirten Ibn
Arabi, “muhabbet” ile ilgili su miilahazalarda bulunmaktadir: “Bu Kudsi Hadisin de
agik bir sekilde bize bildirmekte oldugu gibi Sevgi (hubb), Hakk’t dlemin yaratilmasina
tahrik etmis ilkedir. Bu anlamda da bu ‘yaratilisin sirri’ (Swrr-1 Halk) ya da ‘yaratilisin
sebebi ‘dir (Illet-i Halk 'dir).” (Izutsu, 2005: 190). Askn, yaratilis siireci igin asil sebep
oldugu diisiincesi, asagidaki beyitte Galib tarafindan biitiin hayatin1 ve 6gretisini “ask”
olgusu lizerine bicimlendirmis 6rnek bir sahsiyet olmasinin yaninda kendisinin de seyh
ve miirsit olarak kabul ettigi kamil insan durumundaki Mevland’ya ve onun agk

anlayisina bagli olarak ele alinmaktadir:

Ask kim stret-i Mevlanadir

Ma'ni-i hilkat-1 Mevlanadir (K.4/1)

“Mevldnd nin sureti olan ask, Mevlana 'nin yaratilisinin anlamidur”™
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Beyitte ask, Mevlana’nin sureti ve yine onun yaratilisindaki anlam olarak tavsif
edilmektedir. Alemin yaratilisinda ask veya muhabbet olgusunun énemli rolii, askin
Mevlana ve onun temsil ettigi insan ve daha genel manada yaratilan tim esya icin
varolus sebebi olarak ortaya konulmaktadir. Bizzat Mevlana’nin sureti olarak
gosterilmesi Mevland’nin hayat felsefesinde aska atfettigi Oneme de isarette
bulunmaktadir. Diger bir ifadeyle askin Mevlana’nin sureti olarak tasavvur edilmesi,
Mevlana’nin adeta agk olgusunun tecessiim ettigi bir insan oldugu diislincesinin bir
neticesidir. Farkli bir agidan bakildiginda beyitte yer alan Mevlana isminin 6zellikle
birinci misradaki kullaniminin tevriyeli oldugu fark edilecektir. Rim1’nin adi olarak
kullanildig1 goriinen Mevlana ifadesinin etimolojik olarak “efendimiz” anlamina geldigi
ve Allah’a isaret edecek sekilde kullanildig1 gbz oniine alindiginda “stiret-i Mevlana”
tamlamas1 Hakk’1n sureti olarak anlamlandirilacak ve bdylece ask bizzat Hakk’in sureti
durumuna terfi edecektir. ikinci musradaki kullamminda Ram1i’yi isaret etmekte olan

~LI9

“alem-i sagir” durumundaki Mevlana’nin ve onun sahsinda “alem-i kebir” olarak ifade
edilen kainatin yaratilisinin manas1 olarak gosterilen “ask™, Arabi’nin bakis aciyla
sOylenecek olursa bir anlamda hilkat siirecini baslatan veya Hakk’1 yaratma faaliyeti

icin harekete geciren sebep olma 6zelligine sahip bulunmaktadir.

2.4. Gergeklik, Vehim ve Aradaki Perde

Mutlaklik yoniinden varlik tektir ve herhangi bir boliinme kabul etmez. Daha
once lizerinde duruldugu gibi varlik olarak miisahede edilen alem ve alemdeki esya,
mutlak varligin tecelli formlar1 veya yansima suretlerinden baska bir sey degillerdir.
Arabl gergek kavramini mutlaklik ve izafiyet boyutunda degerlendirirken su

agiklamalarda bulunmaktadir:

“‘Gergek’ denilen sey hi¢ kuskusuz hakiki Gergek degildir, fakat
bunun bos ve dayaniksiz bir sey oldugu kanisina da kapiimamalidir.
‘Gergek’ denilen sey, hakiki Gergek’in bizzat kendisi olmamakla birlikte
onun, hayal diizeyinde, miiphem ve belirsiz bir yansimasi yani baska bir
deyimle Gergek’in bir remiz, bir sembol araciligiyla sembolik bir
temsilidir.” (Izutsu, 2005: 23).
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Arabi, bu ifadeleriyle alemde “gercek” olarak tanimlanan seylerin, kendilerine
ait bir gergeklik tagimamakla birlikte hakiki gercegin miimessilleri olan ve bu yonleriyle
de hakiki gercege ima ve isarette bulunan birtakim sembol ya da remizler olarak telakki
edilebileceklerini belirtmektedir. Galib, varolugsal gerceklik noktasinda bir insanin ve
dolayisiyla da tiim mahlikatin ne durumda bulundugunu asagidaki misrada

Ozetlemektedir:

Sen yoksun o benlikler hep vehm i giimanindir (Miiseddes 6/1)

“Sen yoksun, o benlikler hep kuruntu ve zandan ibarettir”

Misranin anlami “sen yoksin” seklinde iki kelimeyle belirtilen ifadede ortaya
konulmaktadir. Yokluk, kendisine herhangi bir bagintinin veya vasfin izafe
edilemeyecegi durumun karsiligidir. Ancak bu diinyaya gonderilen insan, kendisini yine
kendisiyle kaim ve dolayisiyla da bagimsiz bir varlik formu olarak telakki eder.
Misrada “benlikler” ifadesi ferdiyet olarak da tanimlanabilecek, varligin ayr1 ayr ve
birbirinden farkli durumlarini ortaya koymaktadir. Diger bir ifadeyle “benlikler”
tasavvufta kesret alemi olarak tanimlanan varlik kategorisinin karsiligidir. Varliktaki bu
cokluk ve farklilik durumunu belirten “benlikler”i tavsif eden “vehm” ve “gliman”
kavramlari, aslen var olmayan, kuruntu ve vesvese sonucu var olarak tasavvur edilen
seyler i¢in kullanilir. Bu da aslinda var oldugu zannedilen esyanin sadece “gercek”
varlik olan Hakk’in yansimalari oldugu hakikatini gozler oniline sermektedir. Burada
“benlikler” ifadesinin ima ettigi diger bir anlam, insanin “ego” olarak nitelenen
benligidir.

Benlik, insanin sahip oldugu ciiz’i iradenin ve kendisine verilen nefsin geregi
olarak kendini diger varliklardan {stiin gérme egilimindedir. Kendisinde agktan eser
bulunmayan ilerleyen boliimlerde lizerinde daha ayrintili olarak durulacak “zahid”
tipine bagl olarak yaptig1 degerlendirmede Piircevadi su hususlari belirtir: “Zahidlik
mertebesinde kiifiir [ortme] benligi vardir. Ciinkii bencillik ve kendini diisiinme, zdhidin
idrak aynasin biitiintiyle orter ve magukun yiiziiniin aynada belirmesine engel olur.”
(Piircevadi, 1998: 231). Piircevadi’nin isaret ettigi bu bencillik duygusu, insanin gergegi
algilama ve gorebilme noktasinda goniil goziiniin Onlinde bir perde mesabesinde

bulunur. Boylelikle de kendini begenmislik ve biiyiiklenme iddiasiyla bir “gdlge”
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oldugunu fark edemez ve en asagi varliklardan daha asagi bir seviyeye inmekten
kurtulamaz.

Varlik ile ilgili olarak gercek ile gercek olmayani birbirinden ayirmak i¢in hem
tasavvufta hem de klasik siirde goze carpan Onemli kavramlardan biri “perde”
kavramidir. Perde, gercek ile vehim arasinda bir sinir olma veya gizleme fonksiyonunun
yani sira her iki boyutu birbirine goriiniir kilma 6zelligiyle iki yonli bir igleve sahiptir.
Schoun perdenin bu iki yonlii yapisina isaret ederken sunlar1 belirtmektedir: “Perde, sir
fikrini akla getiren bir kavramdir; zira o ¢ok kutsal yahut ¢ok mahrem bir seyi
gozlerden saklar; fakat o, aymi zamanda, evrensel ortiiniin sembolii oldugundan kendi
mahiyeti i¢inde bir esrari da a¢iga vurur.” (Schuon, 1997: 37). Sevgilinin yiiziindeki
Ortiiniin onun giizel yiiziinii gizleyen bir perde oldugunun belirtildigi asagidaki beyit,

gercek ile vehim arasindaki iliskinin sembolik bir ifadesini ortaya koymaktadir:

Ref” eyleyip nikab-1 ruhun sahid-i iimid
Bir giin o gonca agilir ey dil bana sana (G.13/6)

“Ey goniil, arzulanan sevgili bir giin yiiziindeki ortiyii kaldirinca o gonca

(durumunda olan yiiz) bana da sana da agilacaktir”

Beyitte, sevgilinin yiizlinli perdeleyen ortiinlin kalkmasiyla beklenen giizelligin
temaga edilmesi bir goncanin agilip giil seklinde ortaya ¢ikmasina tesbih edilmektedir.
Gelencksel siirde gonca, giiliin agilmadan 6nceki durumu igin kullanilan bir isim olarak,
coklugun bir arada, ayrismaksizin bulundugu vahdet kavramimin sembolii olarak
kullanilmaktadir. Goncanin agilmasiyla giil, kesreti sembolize eden kirmizi
yapraklariyla goriiniirliik kazanmaktadir. Dolayisiyla gonca Hakk’1n isim ve sifatlarinin
birlik halinde bulundugu ve heniiz ayrismanin gerceklesmedigi varlik mertebesine isaret
etmektedir. Bu mertebede Hak, heniiz aleme tecelli etmedigi ve belirlenim kazanmadigi
i¢in mahlikatin miisahede alan1 disinda bulunmaktadir.

Aleme tecelli etmesi veya diger bir ifadeyle dlem olarak taayyiin etmesi
neticesinde goriinmezlik ve bilinmezlik durumundan goriiniirlik durumuna geger.
Hakk’in tecelll ya da taayyiin olarak nitelendirilen faaliyetiyle ilgili Arabi su goriis
acisim belirler: “Tecelli bizatihi gayb (yvdni mutlak bilinmez) olan Hakk’in kendini
gitgide daha somut siretlerde izhdar etmesi siirecidir.” (Izutsu, 2005: 207). Hakk’in
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kendini daha somut suretlerde goriinlir kilmasi beyitte sevgilinin yliziindeki ortiiyii
kaldirmasi hayaliyle ortaya konulmaktadir. Aslinda bu tiirden bir hayal, Hakk’in
kendini goriiniir kilmasindan ¢ok gizlemesi durumuna isaret etmektedir. S6yle ki Hak,
yiiziindeki perde, yani bizzat alemin kendisi vasitasiyla goriiniir olmaktadir. Oysa
perdenin ortadan kalkmasi, onun yiiziinlin pariltili 1siklarinin ortaya ¢ikmasina sebep
olacaktir ve bu pariltili 1giklar onun goriinmesine engel teskil edecektir. Bu husus daha
once karanlik-aydinlik sembolizmi baglaminda belirtilmisti. O halde burada perde
Hakk’in cemalini gérmeyi miimkiin kilan olumlu anlamdaki fonksiyonuyla degil,
Hakk’in goriilmesinin 6nilindeki engel olan olumsuz fonksiyona sahip bir perdedir. Zira
alem hem Hakk’in goriilmesi 6niindeki engel olarak hem de onu goriiniir kilma vasfiyla
birbirine zit iki fonksiyon icra eden bir perdedir. Bu durumda beyitte goriilmesi umulan,
Hakk’in bagmtilardan uzak olarak zati mertebesindeki varligidir. Ancak daha evvel de
tartigildig1 iizere bu tiirden bir goriis mahliikat icin imkansizdir. ikinci misradaki gonca-
giil sembolizmi, Hakk’1n ancak kesret perdesine bagli olarak miisahede edilebileceginin
isaretlerini vermekte ve ilk misrada belirtilen timidin ger¢eklesmeyecegi, Hakk’in ancak
tesbih  boyutunda 4lemdeki yansimalar1 neticesinde algilanabilecegi gergegi

belirtilmektedir.

“Tanrt ile alem birbirine katismaz; sayisiz perdeler vasitasiyla
goriilen sadece bir 15tk mevcuttur, Tanrt adina konusan bilge, tanrisal
bir nitelikle konusmaz, ciinkii cevher, arazda varolmaz; konusan
Tanri’dir.  Bilge ise Tanri'yt izhar eden bir perdedir; tipki
Miisliimanlarin dedigi gibi ‘ince bir bulutun giinesi gostermesi’ gibi. Her
araz su ya da bu sekilde Cevher Isik’1 gériiniir kilan bir perdedir.”
(Schuon, 1997: 30).

Schuon’un ifadesinde ortaya koydugu sekliyle perde hem gercegi veya gercek
varlig1 orten, gizleyen hem de onu goriiniir kilan bir 6zellik arz etmektedir. Gergekligin

perdelenmesi fikri ile ilgili bir bagka beyitinde Galib sunlari dile getirmektedir:

Perde olmus dide-i1 bidarina pindar hayf
Ani ref” et rly-1 dilberde nikab oldur ki ol (G.222/10)
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“Yazik ki senin zanlarin uyamik goziine perde olmakta, ondan kurtul zira

sevgilinin yiiziindeki ortii o (senin zanlarin)dur”

Hakk’1 gormeye engel teskil eden perdenin, insanin ona dogru sekilde
bakamamasina, kendi zanlarinin onu gérmeyi imkansiz kilmasina isaret edilen beyitte
kisinin zan veya vehimlerinden kurtulmak suretiyle Hakk’t miisahede edebilecegi
vurgulanmaktadir. Bir seyi gorebilmek i¢in ona gerektigi gibi dogru sekilde bakmak
gereklidir. Bu goérme faaliyeti Hak icin s6z konusu oldugunda ise “gérme” maddi
anlamda go6zle gerceklesen bir eylem olmaktan ¢ikarak manevi ya da sezgisel bir
eyleme doniismektedir. Manevi bir gorme yine manevi bir bakma faaliyetini gerekli
kilmaktadir. Hakk’t miisahede etmek isteyen insan, dogru bir bakis i¢in bu bakisin
merkezi ya da manevi bir goz hiikmiindeki kalbini hazir duruma getirmelidir. Bu
hazirlik, Hak ve onun mabhiyeti ile ilgili her tirli yanilginin ve kisisel zanlarin izale
edilmesi ve kalbin ya da gonliin saflagtirilmasiyla miimkiin olacaktir.

Beyitteki “bidar” kelimesi hem uyanik hem de wuykusuz anlaminda
kullanilmaktadir. Kelimenin bu iki farkli anlami, beyitte de farkli anlam katmanlarinin
meydana gelmesini saglamaktadir. Boylece “dide-i bidar” uyanik g6z anlamiyla
kullanildiginda, bu diinyada kisinin biling durumunun aktif oldugu uyaniklik durumu
akla gelmekte ve bu durumda bir insanin kainattaki esya ve olaylara akil melekesinin
etki alanindaki fiziksel goz ya da biling gozii ile baktig1 hatirlatilmaktadir. Aleme akil
g0zl ile bakan bir kimse, goriilenin 6tesindeki gercekligi algilamada aklin smirlarimi
asamayacagl i¢in varligin hakikati noktasinda vehim ve zanlarin etkisinden
cikamayacak, kendisini bir varlik olarak Hak’tan ayr1 ve bagimsiz bir gerceklik olarak
tasavvur edecektir. Ikinci anlamima bagli olarak kullanildiginda “dide-i bidar” uykusuz
g0z anlaminda ele alinacak ve bu durumda da uykusuzluk durumunun egemen oldugu
insanda meydana gelen haliisinasyonlar ve hayaller s6z konusu olacaktir. Zan veya
vehim tam da bu sekilde uykusuzluk gibi yar1 sarhosluk ve bilingsizlik durumunda
meydana gelen haller oldugu i¢in Hakk’1n goériilmesi yine miimkiin olmayacaktir.

Ikinci misrada, sevgili durumundaki Hakk’in yiiziindeki perdenin, ilk misrada
belirtildigi lizere bizzat insanin Hak ile ilgili tasavvur ve zanlar1 oldugu ifade edilerek
Hakk’1 miisahede etmek isteyen kisinin bu vehmi tasavvurlardan kurtulmasi geregi
belirtilmektedir. Zira Hak, beserin her tiirlii tasavvur ve tahayyiiliiniin diginda bir

mabhiyete sahiptir. Onu geregi gibi anlayabilmek ya da onu bu alemde var olan esyanin
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hakikatine bagli olarak idrak edebilmek i¢in onu smirlayici tasavvurlar ve hayaller
gelistirmekten ¢cok onu ayna mesabesinde bulunan kendi gonliindeki ve alemdeki
yansima formlarina bagli olarak idrak etmeye calismak gerekmektedir. Hakk’in
gerceklik ve hayal boyutlarinda idrak edilmesine isaret edilen asagidaki beyit, suret ve
riiya kavramlar gercevesinde Hakk’in sureti veya yansima formu olan alemin bir
yanilsama olmasindan, bu suretin gerg¢egin veya Hakk’in bizzat kendisini temsil
etmekten ¢ok onunla varlik kazanan ve ona isaret eden izafi bir gergeklik boyutuna

karsilik gelmesinden bahsetmektedir.

Her siireti Hakk sanma ki erbab-1 felaket

Rii’yada nice devlet-i bidar goriirler (G.88/4)

“Her sureti Hak zannetme, zira felaket erbabi riiyalarinda ¢ogu kez agik talih

goriirler”

Beyitte, her sureti Hak zannetmenin olumsuz bir fiil olarak verilmesi, Hakk’in
tenzihi anlamda degerlendirildigini gostermektedir. Bu baglamda ikinci misrada
belirtilen rilyada uyanik baht veya acik talih gordiikleri belirtilen ve felaket erbabi
olarak nitelendirilen kimseler de her sureti Hak zannetme faaliyetini 6rneklendirmek
icin kullanilmaktadir. Galib, beyitteki “stiret” ve “rii’ya” kelimeleri vasitasiyla Hakk’in
tesbih yoniinden veya zahir boyutunda algilanmasina vurguda bulunmakta ve tesbihen
algilanan Hakk’in, mutlak varlik olarak zat mertebesinde bulunan Hak’tan farkl
olduguna isaret etmektedir. Her sureti Hak sanmanin yanlis olmasi, dogrudan ifadenin
icerisinde belirtilmektedir. Hak asla stret olmaz ancak Hakk’in sureti olabilir.
Dolayisiyla suretin sahibi ile sureti birebir ayn1 olarak telakki etmek ancak riiya gibi
bilingdis1 bir durumda gerceklesmektedir. Burada “rii’yd” kelimesi, uyku halinde
gorlilen riiya kavramindan daha ¢ok gergegin yansimalari veya suretlerinin meydana
getirdigi aleme ve bu dlemde insanin igerisinde bulundugu yanilsama durumuna isaret
etmektedir. “Erbab-1 felaket” nitelendirmesiyle tavsif olunan kisiler, bu diinya hayatinin
geciciligini ve gordiikleri esyanin hakikatte tek bir kaynagin degisik formdaki
yansimalar1 olmasini idrak edemeyen, goniil gozleri baglanmis kimselerdir. Daha ileri
boyutta degerlendirildiginde ise “erbab-1 felaket” ifadesi, varlik mertebelerini asma

yolunda ilerlerken belli bir noktada takilip kalan ve asil gerceklik boyutunu idrak



130

etmeksizin, icinde bulundugu makamin veya halin kendisinde hasil ettigi vehim
dolayistyla kendini veya alemi Hak olarak tasavvur eden insanlari ¢agristirmaktadir.
Mutlak gergeklik kavramini “cevher”, izafi ya da vehmi gergekligi ise ‘“‘ayna”

kavramlaria bagli olarak ele aldig1 bir beyitte Galib sunlar1 soylemektedir:

Lutfu goriilmez ah olicak sineden ciida

Cevher niimayis edemez ayineden ciida (G.8/1)

“Ah sineden ayri olunca (sevgilinin) ihsanlari goriilmez, ayna olmadan cevher

kendini gosteremez”

Asigin en belirgin 6zelliklerinden birisi, siirekli olarak askin 1zdiraplari ve
yakiciligi karsisinda ¢ektigi “ah”lardir. Zahmet olmadan rahmetin olmayacag diisiincesi
beyitte sevgilinin “lutf”unun asigin gonliindeki “ah” vasitasiyla meydana gelmesi
seklinde ortaya konulmaktadir. Sevgilinin as13a gosterecegi liituf, onunla ilgilenmesidir.
Bu ilgi ne kadar cefd ve eziyet sebebi olsa da asik i¢in gida hiikmiindedir. Asik
sevgilinin 1ilgisiyle ayakta kalmakta ve ona kavusma {imidini her an taze
tutabilmektedir. kinci musrada ilk misradaki hiikiim icin bir benzetme yapilmakta ve
cevherin goriiniirligli aynanin varligma dayandirilmaktadir. Varlik ve varligin
gercekligi baglaminda ele alindiginda “cevher” gercek varlig ifade etmekte, ayna ise bu
cevherin yansimasinin vuku buldugu mahal olmaktadir.

Tasavvufta ayna, insanin gonlii ve bazen de alem olarak Hakk’in tecelli
mabhallinin sembolii olarak kullanilmaktadir. Goniil i¢in ayna olabilmesi, belli bir kemal
durumunu da gerekli kilar. Boylece ilk misradaki ifadede, gonliin ayna olabilmesi ve
Hakk’1n lutfuna mazhar olabilmesi “ah” olgusuna ve bu olgunun ima ettigi manevi ¢aba
ve gayrete baghdir. Ask acisimin yakip ah cektirmedigi bir goniil veya beyitteki
ifadesiyle “sine”, olgunlasmamis ve ham bir insana aittir. Iste bu yiizden Hakk’in bu
ham ve yetersiz insanin gonliine yansimasi gerceklesmeyecektir. Cevher ve araz
kavramlari, varlik ve varligin gercekligi meselesinin 6ziinii olusturmaktadir. Cevher
varligin 6ziinii, dolayisiyla da Hakk’i temsil eder. Insan ise bazen yukarida ifade
edildigi gibi bu cevheri goriiniir kilan ayna bazen de bizzat aynada tezahiir eden surettir.
Oyle ki Hak, alem aynasma yansidifinda onu en miikemmel bigimde yansitan suret

kamil insandir. Cevherin yani gergekligin goriinilir olmasi veya idrak edilebilmesi i¢in
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aynanin gerekli olusu diislincesi, daha once izahina caligilan Hak ile alem arasindaki
karsilikli iftikdr meselesi baglaminda degerlendirilebilir. Hak, bilinmeyi istedigi i¢in
alemi yaratmis ve kendine izafiyet kazandirmak suretiyle varlik alemine tecelli etmistir.
Netice itibariyla, zat1 yoniinden higbir seye ve hi¢ kimseye ihtiyact olmayan Hak,
uluhiyeti ve rublibiyeti noktasinda alemin varligina ihitya¢ duymaktadir.

Varligin “gergeklik” boyutunda ele alinmasi noktasinda dlem ve Hak arasinda
kesin ve keskin bir ayrim yapilmasi gerekmektedir. Yaratilis aleminde var olarak
nitelendirilen her tiirlii esya, olay ya da olgunun gerceklikleri sadece bir yanilsamadan
ibarettir. Kendi baslarina bir gercekligi olmayan alemin ancak “mutlak gergek™ ile
baglantis1 noktasinda itibari veya izafi bir gergekligi s6z konusudur. Dolayisiyla insanin
basta kendi varlig1 olmak tiizere ¢evresinde miisahede ettigi her seyin varlig ile ilgili
olarak farkinda olmasi gereken husus bu anlamdaki bir “varlik”in “ger¢ek” olmaktan
cok bir “vehim” veya “hayal” oldugu hususudur. Asagidaki beyitte Galib, kainatin

gercekligi meselesi lizerine su sekilde bir degerlendirmede bulunmaktadir:

Verme niih tak-1 sipihre riitbe-i bad u nebad

Bil ki umman-1 viictid tizre habab oldur ki ol (G.222/7)

“Var(lik) veya yok(luk) riitbesini dokuz kubbeli gékyiiziine verme, bil ki o varlik

denizindeki hava kabarcigidir”

Beyitte yer alan dokuz kubbeli gokyiizii, her mertebesinin belli gezegen ve
yildizlarla temsil edildigi dokuz felek ile ilgili olarak kullanilmakta ve bu dokuz felek
mecaz-1 miirsel yoluyla biitiin alemi ifade etmektedir. Yaratilis aleminde higbir seyin
gercekliginin bulunmamasina bagl olarak dokuz felek i¢in de “olma” veya “olmama”
gibi niteliklerin s6z konusu olamayacag belirtilmektedir. Zira gercekligi olmayan bir
sey hakkinda viicut sahibi “olma” ya da “olmama” gibi bir tartisma gereksiz olacaktir.
Ikinci musrada yer alan ifade ilk misradaki ifadeyi agiklaylp &rneklendirmek igin
kullanilmaktadir. Burada, ilk misrada var olup olmama niteliginden s6z edilmesi
miimkiin olmayan dokuz fele§in veya daha genel anlamda alemin, varlik denizi
tizerinde bir hava kabarcig1 hiikkmiinde oldugu iddia edilmektedir. Su iizerinde meydana
gelen hava kabarcig1 anlamindaki “habéab”, sekil yoniinden yuvarlaklig: ile dokuz felek

icin benzetme unsuru olarak kullanilmaktadir. Hababin i¢inin bos olmasi ve saydamligi,
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onun cevheri su olan ancak suyun gergekligini diisiikk bir Ol¢lide yansitan bir araz
oldugunu ve bdylelikle varligin tekligini temsil eden umman iizerinde, varligi bu
umman sayesinde s6z konusu olan itibari bir varlik boyutunu temsil ettigini ortaya
koymaktadir. Bagka bir agidan ise gokyiiziiniin, seffaf ve ici bos bir hava kabarcigi
hiikkmiinde tasavvur edilmesi, deniz yiizeyinde meydana gelen gokyiizii yansimasina
isaret etmektedir. Kainati mutlak bir imge olarak nitelendirdigi ifadelerinde Bachelard

g0l ve gokyiizii arasindaki yansima iligkisine deginmektedir:

“Mademki yasam bir diis i¢inde bir diis ve evren de bir yansima
icinde bir yansima; oyleyse evren sonug¢ta mutlak bir imge’dir. Gol,
gokyiiziiniin imgesini hareketlestirerek kendi biinyesinde bir gokyiizii

yaratir.” (Bachelard, 2006: 59).

Bu agidan bakildiginda go6ldeki suyun hareket etmesi, iizerine yansiyan
gorlintliyli de hareketlendirir. Aslinda bir yansimadan ibaret olan gokyliziiniin bu
goriintlisi Hakk’a nispetle alemin varliginin mahiyeti hakkinda 6nemli ipuglar
vermektedir. Gerek mikrokozmos sifatiyla insan gerekse makrokozmos olarak biitiin
mahlikati temsil eden alem, deniz iizerinde meydana gelen kiiciiciik bir su kabarcigi
mesabesindedir. Denizin varli§i olmadik¢a su kabarciginin var olabilmesi nasil ki
miimkiin olamazsa gergek varlik olan Hakk’in mutlak varligima dayanmadikc¢a ve ona
istidad1 nispetinde katilmadik¢a insan ve dlem i¢in de var olma durumu s6z konusu
olamaz. Bagka bir beyitte Galib, gerceklik ve hayal olgularimi yine alem-ayna-insan

sembolizmi ¢ercevesinde ve “sanmak” fiiline bagl olarak su sekilde ifade etmektedir:

Hab u hayal-i gafleti alem sanur géren

Mir’at i¢inde streti &dem sanur goren (G.277/1)

“Gaflet uykusunu ve hayalini gorenler (bunlari) dlem zanneder, aynaya

yanstyan sureti gorenler de (bu sureti) insan zanneder”

Gorlintii  diizlemindeki varlik aleminin kendi basma bir gergekliginin
bulunmamasina isaret edilen beyitte, alemin kendi gercekligine sahip bir varlik

kategorisini temsil ettigini disiinmenin gaflet olacag belirtilmektedir. Gaflet
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durumundaki kimseler, hayal ve vehimden ibaret olan esyaya varlik atfetmektedir.
Ancak alem, onlarin gordiikleri yanilsamanin 6tesinde ger¢ek ve mutlak bir varlik i¢in
bir sembol veya remizden ibarettir. Bu agidan alem, Hakk’tan veya daha dogru bir
ifadeyle onun tecelli formlarindan bagka bir sey degildir. Aynadaki suretin adem
sayllmasi bilinen anlamda aynaya yansiyan bir insan sureti tasavvurunun Gtesinde bir
anlam icermektedir. Beyitte bahsedilen ayna makrokozmos olan yaratilis alemini ve bu
aynada yansiyan suret de kamil insam1 sembolize etmektedir. insam1 Hakk’in gergek

sureti olarak degerlendiren Arabi bu hususu su sekilde izah ve ifade etmektedir:

“Su halde Hakk biri kendi Batin'ina digeri de kendi Zadhir’ine
tekabiil etmek iizere biri batin digeri ise zdahir olmak iizere iki dlem
yaratmis ve Insan’t ama yalnizca Insan’t hem ‘Zahir’in hem de ‘Bédtin’in

mazhart kilmistir. Bu goriis agisindan bakildiginda, yalmizca Insan

Hakk’in gergek Stireti’dir.” (Izutsu, 2005: 304).

Boyle bir goriis acis1 insanin, Hakk’in yaratilis dlemindeki miikemmel sureti
olarak elde etmis oldugu miimtaz yerine de isaret etmektedir. Beyitte redif olarak
kullanilan “sanur goéren” ifadeleri, varlikla ilgili gergeklik-vehim iligkisine imada
bulunmaktadir. Sanmak fiili, olmayan bir seyi olmus varsaymak anlaminda
kullanilmaktadir. Dolayisiyla “alem sanur goren” ifadesiyle aslinda alem diye bir seyin
varligiin (gergeklik baglaminda) s6z konusu olmadigi, biitiin goriilen veya miisahede
edilenin bir hayal veya riiyadan ibaret bulundugu belirtilmektedir. Aymi sekilde “adem
sanur goren” ifadesi de alem denilen aynada goriilenin, bilinen anlamda insan olmasinin
otesinde, gercek varlik olan Hakk’1 diger biitiin yaratiklar i¢erisinde temsil eden onun en
miikemmel sureti olduguna imada bulunulmaktadir. Ancak 4demi suret sanmak ifadesi,
Hakk’mn sureti olan insanin suret olmaktan c¢ok, gerceklik boyutuna yakin bir yer isgal
etmesi hususuna gondermede bulunmaktadir. Daha iddiali bir ifadeyle bu durum

Hallac’in “ene’l Hak” ifadesinin bagka bir tarzda dile getirilmesidir.

2.5. Hayal ve Riiya
Varlik olgusunun gergeklik diizleminde ele alinisi, mutlak gercek olan Hakk’in
varlig1 karsisinda “var” olarak adlandirilan her sey i¢in, bir varlig1 varmis gibi goriinen

ancak en azindan biling diizeyinde bir gercekligi bulunmayan ‘“hayal” veya “riiya”
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kavramlarmni akla getirmektedir. Insan yasaminda bilincin agik oldugu uyamklik
durumunun gergekligi karsisinda, uyku durumunda goriilen ve bilingaltinin digsa vurumu
seklinde gerceklesen riiyalar ve yine uyaniklik durumunda olmakla birlikte belli bir
diisiinsel faaliyet sonucunda zihinde beliren kurgusal durum ve olaylar1 ifade eden
hayaller gercek olmayani temsil etmektedir. Varlik meselesi baglaminda, insanin
uyaniklik halinde igerisinde bulundugu diinya ve bu diinyada her tiirlii duyusal algiya
konu olan nesne, olay ve olgular biitiini mutlak ve ger¢cek olan varligi temsil
etmektedir. Ayni1 sekilde insanin riiya ve hayalleri de ger¢ek olmayan varliklar i¢in
benzetme unsuru olarak kullanilmaktadir. Bu sekilde bir analoji ayn1 olmamakla birlikte
varligin  gergekligi i¢in kullanilan 151k-g6lge sembolizmiyle biiyiik paralellik
gostermektedir. Galib’in asagidaki beytinde gercek(lik) ve hayal kavramlar1 arasindaki

ilgi hakkinda 6nemli ipuclar1 bulunmaktadir:

Veren bu stiret-i mevhima revnak reng-i hiisniindiir

Giilistan-1 hayalim nev-baharim varsa sendendir (G.87/3)

“Bu hayali surete parlaklik veren senin giizelliginin rengidir, hayal giilistanim

ilkbaharim varsa sendendir”

Galib, ilk misradaki “stret-i mevhim” ifadesini hem 6zel anlamda kendisi ve
dolayisiyla da “insan” i¢in hem de genel manada alemi meydana getiren esya ig¢in
kullanmaktadir. Tkinci misradaki hayal ve bahar kelimelerine getirilen birinci tekil sahis
iyelik ekleri “siiret-i mevhim” tamlamasinin sairin kendisini ifade etmek icin
kullanildigin1 gosterse de bir diger anlam katmaninda bu 6zel kullanim beyitte mecaz-1
miirsel sanatiyla biitiin varlik alemine tesmil edilebilir bicimde yer almaktadir. ilk
bakista beyitteki sahislarin Galib ve onun bagli oldugu dergadhin kurucusu ve en biiylik
seyhi durumundaki Mevland olduklari, Galib’in seyhinden nasil feyz aldiginin
anlatildig1 izlenimi uyanmaktadir. Ancak daha dikkatli bir tahlil yapildiginda beyitte yer
alan ifadelerin varligin gergekligi hususunda yapilmis ontolojik bir itiraf oldugu
gorilmektedir. Bu sekilde bakildiginda beyitte ikinci tekil sahsin Hakk’1 temsil ettigi
anlasilmaktadir. Hakk’in gilizelliginin veya yiiziiniin renginin hayali bir surete giizellik

kazandirmasi, tecelli faaliyeti neticesinde varlik kazanan insana ve aleme isaret
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etmektedir. Kiigiik alem olan insan da biiyiik insan olarak adlandirilan dlem de varliklar
Hakk’a nispet edildigi miiddet¢e var olarak kabul edilmektedir.

Beyitteki “reng” kelimesi hile anlami da g6z Oniine alinarak tevriyeli
kullanilmakta ve Hakk’in yansimasinin ortaya c¢ikardigi varliklarin bir yanilsama
mesabesinde olduguna imada bulunulmaktadir. Hayal bahgesi ve ilkbahar kavramlari
varliktaki veya tecelll formlarindaki ¢okluk ve cesitlilige dikkat ¢cekmekte ve alemde
bulunan veya onu meydana getiren canli cansiz her tiirlii seyin Hakk’in farkl tecelli
formlar1 oldugu vurgulanmaktadir. Hak’tan aleme dogru seyreden biitiin bu ontolojik
siirecin mahiyetine igaret eden ifadeler ise “varsa” ve “sendendir” ifadelerinde sakli

3

bulunmaktadir. Sart kipinin kullanildigr “varsa” kelimesi kendinden oOnce yer alan
kavramlarin var olmalarin1 kendinden sonra yer alan “sendendir” yargisina baglarken
s6z konusu kavramlarin hayali ya da vehmi oldugunun altin1 ¢izmektedir. Diger bir

ifadeyle ilk misradaki hayali suret ile ikinci misrada yer alan hayal bahgesi ve ilkbahar

3 3

kavramlar1 aslinda “yok™ hiikmiindedir. Bunlara “var” denilecek veya bu kavramlar
“varlik”la vasiflandirilacaksa bu varlik ancak Hakk’in varliginin kaynaklik edecegi tali
bir varlik olacaktir.

Hayal mefhumu gergeklik karsit1 olarak ele alindiginda olumsuz ve degersiz gibi
algilansa da aslinda gergegi aksettirmesi ve bir anlamda gerg¢ek olana kapi aralamasi
yoniiyle miispet bir 6zellik arz etmektedir. Ontolojik olarak da madde alemi ile gergek
varlig1 temsil eden Hakk’a ait alan arasinda bir ara form durumundaki hayal alemi;
izafi, vehmi ve hadis olanin kadim ve mutlak gergek olana katildigi metafizik alani
karsilamaktadir. Insan icin bu Aaleme girebilmek, belli bir olgunlasma diizeyine
ulagsmaya ve buna bagli olarak Hakk’m ona bunu ihsan etmesine baghdir. Ancak her
insanin, uyku esnasinda gérmiis oldugu riiyalar, hayal aleminin en ylizeysel bi¢gimde
tecriibe edilmesi i¢in 6nemli vasitalardan biridir. Yine insanlara verilmis olan hayal
etme, zihinde canlandirma faaliyeti, bu aleme smirli da olsa kapi aralamaktadir.
Asagidaki beyitte bir asik sifatiyla konugmakta olan Géalib, mutlak masuk olan Hakk’1n

cilvesinin tasavvurunun bile onun i¢ diinyasinda biiyiik bir degisim meydana getirdigini

su sekilde ifade etmektedir:

Doéner sahife-1 Erjenge balis-1 histim

Geht ki cilve-i nazi hayal-i haba geliir (G.72/2)
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“(Onun) Nazimin cilvesi riiyama gelince kerpi¢ yastigim Erjeng’in sayfalarina

doner”

Tasavvuf inancinin, sistemli bir bi¢imde pratige dokiilerek bir hayat tarzi haline
getirildigi tarikatlarda, manevi olgunlasma yolunda ilerleyen bir miiridin en &nemli
tecriibelerinden birisi “halvet” adi verilen halktan uzaklasilip Hak’la biitiinlesmenin
arzulandig1 siirectir. Bu siliregte miirit, kendisini dis diinyaya tamamen kapatmak
suretiyle kendi i¢ derinligine yonelir ve boylece mutlak sevgili olan Hakk’1 gonliinde
hissetme, ona ulagsma veya onunla bulusma aninin ger¢eklesmesini bekler. Beyitte yer
alan ifadeler dikkatlice ele alinacak olursa bir salikin “Halvet” durumunda tecriibe ettigi
bir halin resmedildigi kolaylikla goriilecektir. Halvette, masiva olarak nitelenen ve
Hak’tan gayrisini ifade etmek i¢in kullanilan kesrete yani dleme ait unsurlardan bedenen
ve ruhen soyutlanmak i¢in diinya nimetlerinden miimkiin mertebe uzak durmak
gerekmektedir. Bunun neticesinde miirit veya dervis hayatta kalmasina yetecek kadar
yiyecek ve bir miktar su ile gidalanip kuru bir tag veya kerpici kendisine yastik olarak
kullanarak zorlu yasam kosullarinda i¢ diinyasina c¢ekilecektir. Bu zorlu sartlar, belli bir
stire sonra onda Hakk’1n zuhura getirecegi olaganiistii manevi lezzetler i¢in birer vasita
durumuna gegecektir. Beyitte kerpi¢ yastik anlamindaki “balis-i hist”in bir resim
mecmuasina donmesi, bu doniisiimii saglayan unsurun da sevgilinin naz ve cilvesinin
hayali olmas1 durumu, miiridin elde ettii manevi lezzetleri ortaya koymaktadir. Hakk’a
vasil olmak, onun ilgisine mazhar olabilmek i¢in ¢ekilen sikinti bir anda rahmete
dontigmekte, miirit madde aleminden hayal alemine kap1 aralamaktadir. Sevgilinin naz
ve cilvesinin riiyalara girmesi veya hayal edilmesi, asik durumundaki miirit veya
dervisin stirekli olarak Hak’la istigal ettigini, tefekkiir ve tahayyiil diinyasim1 Hakk’a
hasrettigini gostermektedir. Diigiince ve duygu diinyasinin tamamen ve siirekli olarak
Hakk’a yoneltilmesi, fiziksel anlamda siire¢ igerisinde yer alan zorluklari, mana
aleminde “Erjeng”in sayfalarinda yer alan gilizel tasvirler gibi giizelliklere
doniistiirmektedir. Beyitteki “hayal” ve “Erjeng” ifadeleri olumlu ¢agrisimlar yapmakla
birlikte, varligin gercekligi meselesine de gondermede bulunmakta, salik veya miirit
i¢in tecriibe edilenin heniiz gercek varlik alanina ait olmadigi belirtilmektedir.

Unlii Yunan filozofu Aristo ile Ibn Arabi’nin varliga bakis acilarini dzetlerken

Izutsu su ifadelere yer vermektedir:
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“Varlik kavraminin, iizerinde ¢ok kuvvetli bir teshir icra ettigi
Aristoteles’in aksine Ibn Arabi’nin felsefesinin hareket noktasi adi
mdndda gercegin somut diizeyindeki Varlik kavrami degildir. Ibn Arabi

i¢in tabiattaki egya riiyddan baska bir sey degildir.” (I1zutsu, 2005: 41).

Esyanin riiyadan baska bir sey olmadigi yoniindeki tasavvur, asagidaki beyitte

Galib tarafindan siir ve sairlik baglaminda su sekilde degerlendirilmktedir:

Coziilmiiyor dil-i sad-paremizden ukde-i nazm
Aceb ki ziilf-i tahayyiil dolasdi sanemize (G.309/5)

“Siirin diigiimii yiiz par¢a olan gonliimiizden ¢oziilmiiyor, tuhaftir ki taragimiza

hayal saglari dolasti”

Bir sairin siirle olan baginin onun hayal giiciiniin kuvvetiyle iliskilendirildigi
beyitte, hayalin zililf yani sag¢la irtibatlandirilmast ve kesret dlemine bir géndermede
bulunulmasi s6z konusudur. Siir, gergekligin hayal boyutunda bir yansimasidir. Alemin
coklu yapisi, mutlak tek olan gergek varligin bir yansimasi ve onun hayal diizlemindeki
karsiligt mesabesinde bulunmasi noktasindan hareketle beyitte bir gergek-hayal
karsithgr ortaya konulmaktadir. Hayal sagimin taraga dolanmasi, diigimlenmesi
tasavvuru, gercek varligi yani ‘“vahdet” durumunu miisahedeye engel olan hayal
alemine ya da “kesret” durumuna bir isarettir. ilk misrada yer alan, gonliin yiiz par¢aya
bolinmiisligii anlamindaki “dil-i sad-pare” ifadesi kesret dleminde bulunuldugunun ve
bu alemi agmak suretiyle mutlak birlik anlamindaki ‘“vahdet” &lemine kap:
aralanamamig oldugunun bir itirafidir. Siirin kapali yapisi baglaminda, ihtiva ettigi
¢oziilmesi giic sembolik yapisi bir diigiim olarak nitelendirilmekte ve bu diigiim siirin
O0znesi durumundaki sevgilinin “ziilf*i ile iligkilendirilmektedir. Saglarin birbirine
karisarak diigim halini almas1 gercegi, hayal ya da kesret aleminin mahiyetini ve bu
alemin gercek varlikla olan ontolojik bagini idrak etmedeki zorlugun sembolii olarak

kullanilmaktadir.
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2.6. Vahdet-Kesret

Tasavvufta ve oOzellikle vahdet-i viicid sisteminde varlik, gerceklik ya da
mutlaklik bakimindan “bir” olup bu birlik durumu “vahdet” kavramiyla ifade
edilmektedir. Varligin bu mutlak birlik durumu karsisinda alem veya esya adi verilen
¢oklu formlardan meydana gelmis itibari, hayali ya da yaratilmis varlik i¢in de “kesret”
kavrami kullanilmaktadir. Vahdet-kesret iliskisi, daha once iizerinde bir¢ok yerde
durulmaya ¢alisilan, Hakk’in tenzih ve tesbih boyutlarinda idrak edilmesi meselesine
isaret etmektedir. Hakk’1in zat mertebesinde varligin mutlak birligini temsil ettigi vahdet
durumu karsisinda c¢okluk anlaminda kullanilan kesret kavrami, onun cesitli tecelli
formlariyla meydana getirmis oldugu sayisiz yansimalara karsilik gelir. Yaratilis
aleminde varlik kazanan esyanin tiir ve say1 olarak ¢okluk ve cesitlilik arz etmesi bu
alemin kesret alemi olarak tanmimlanmasinin sebebidir. Ibn Arabi kesreti ve ona baglh
olarak da vahdeti su sekilde izah etmektedir: “...Kesret, Isimlerin icabina uygun olarak
Hakk in kuvveden fiile ¢cikmig olan stiretleridir. Kesret ‘Haydldeki Hakk tir. Ve bu goriis
acisindan da Ahad, Isimlerin deldlet ettikleri ve kendisine riicii’ ettikleri Zat'tir.”
(Izutsu, 2005: 143). Arabi’nin kullanmis oldugu “Hayaldeki Hakk™ ifadesi, Hakk’in
mutlak gerceklik boyutunun “Zat” makami olduguna ve onun bu makamdan diger varlik
mertebelerine tenezziiliiyle meydana gelen alemlerin hayal veya riiya mesabesinde
bulunduguna isaret etmektedir. Vahdet ve kesret arasindaki zithiga dayali iliskinin

aciklandig: bir beyitte Galib su miitalaalarda bulunmaktadir:

Asina-y1 bahr-1 tevhid olmak istersen eger
Kesret-i emvaca hayran olma ab oldur ki ol (G.222/2)

“Eger tevhit denizinden haberdar olmak istersen dalgalarin ¢okluguna hayran

olma zira onlar (sadece) sudur”

Mutlak birligi temsil eden tevhid denizine asina olmak isteyen kimsenin,

(denizin) dalgalarinin ¢okluguna sasirip hayret etmemesi geregine, zira bu dalgalarin su

A

olduklarina isaret edilmektedir. Ilk misradaki “asind” kelimesi “bildik, tamdik,

haberdar” anlamlarinin yani sira beyitte yer alan deniz, su ve dalga kavramlarina baglh

2

olarak “yiiziiclilik” anlamini da hatirlatmaktadir. Beyitte “su” unsurunun hem deniz

hem de dalgaya isaret eden bir yonii vardir. Gergekte sudan miitesekkil olan bir deniz
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biitiinlik ve biiylikliigii ile vahdet olgusunun semboliidiir. Bu biitiinliik icerisinde bir
parg¢a veya bu biitiinliiglin farkli goériintii formlar1 durumundaki dalgalar ve bunlarin
coklu yapisi ise aslen denizden ve dolayisiyla sudan ayr1 ve farkli olmayan kesret
olgusunu remzetmektedir. Dalgalarin bu ¢okluk durumuna hayran olunmamasi sart1 da
iki sekilde tevil edilmeye miisait bir durum arz etmektedir. ilk olarak hayran
kelimesinin “gok begenmek, hayran kalmak™ anlamlarinda kullanildig: diistintildiigiinde
bu ifade mutlak varlik olan ve tevhid kavraminda anlamini bulan Hak dururken onun
gblgesi veya yansimasi durumundaki aleme deger ve Oonem verilmemesi bigiminde
algilanmalidir. Ikinci sekilde ise hayran kelimesinin “sasirmak” anlaminin icabina gore
deger kazanacak olan ifade, denizin teklik durumuyla ortaya konan “mutlak varlik”
olgusundan farkli olmayan, onun hareketli goriintii formlar1 olan dalgalarin ¢okluguna
yani “kesret”e sasirmamak gerektigi anlasilmalidir. Ancak bu iki anlam katmanin
Otesinde ticiincii bir anlam katmani da “su” unsurunun, varligin mahiyeti ile ilgili olarak
cevher kavramiyla olan iligkisinde sakli bulunmaktadir. “Serh-i Cezire-i Mesnevi” adli
eserinde Galib, insanin yaratilisi bahsiyle ilgili bolimde yaratilis i¢in baslangig

durumundaki cevher olarak “su” unsuruna isaret etmektedir:

“Ol zamdn ki Cendb-1 Feyyaz-1 Mutlak muktezda-yr ‘ilm ii irdde-i
ezeliyyesinden “...Istedim...” bd’isiyle kd’inati halk etmek murdd
etdikde evvela bir cevher halk eyleyip ol cevhere bir tecelli buyurdukda,
cevher-i mezkiir ol tecellinin heybet ii hardretinden su kesilip ve “...Her
canli seyi sudan...’ medlilii tizre ki ba’zi ashab-1 tevfik ecsdmin

mebde’i olmak iizre telfik etmislerdir.” (Géalib, 1996: 85).

Galib’in yorumlarinda yaratilistaki cevher olarak kabul edilen su unsurunun,
beyitte sadece ikinci misradaki dalgalarin ¢oklugu anlaminda kullanilan “kesret-i
emvac” tamlamasma baglanmasi1 durumunda kesret veya yaratilis dlemini meydana
getirirken Hakk’in cevher olarak kullandigi ilk maddeyi temsil ettigi goriilecektir.
Asagidaki misralarda Galib, vahdet ve kesret kavramlarini mensubu oldugu Mevlevilik

cercevesinde su ifadelerle ele almaktadir:

Gavga-y1 vahdeti uzatan Mevlevileriz

Bazar-1 kesreti kapatan Mevlevileriz (Tahmis 8/1)
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“Vahdet tartismasini uzatan Mevlevileriz, cokluk pazarini kapatan Mevlevileriz”

Mevlevi derviglerinin varlik miilahazalarmin 6zetlendigi yukaridaki misralarin
ilkinde vahdet tartisgmasinin uzatilmasindan ikinci misrada ise kesret pazarmin
kapatildigindan bahsedilmektedir. Vahdet tartigmasini uzatmak, varligin asli yapisinin
mutlak birlik arz eden yapisi ile ilgili anlayisin devam ettirilmesi, stirdiiriilmesi
anlamindadir. Zira uzatmak fiili bir seyi devam ettirmek anlaminda kullanilir. Benzer
bir kullanimda ise uzatmak eylemi, bir seyin kapladigi alanin genisletilmesi veya o
seyin bir mahalle yayilmas: anlami tasimaktadir. ikinci misrada belirtilen “kesret
pazarinin kapatilmast” ifadesi baglaminda degerlendirildiginde vahdet tartismasinin
devami, kesretin izafi varlifinin ardinda vahdetin gercek varligini miisahede etme
stirecine isaret edilmektedir. Tasavvufta salik veya miirit, manevi yolculugunda Hakk’in
viicidunda kayboldugu makamda mutlak teklik durumunu tecriibe eder ve bu durumda
kendi varlig1 da dahil olmak iizere alemde var olarak nitelendirilen ve kesret kavramiyla
tanimlanan tiim varlik formlar1 ortadan kaybolur. Bu durum kesret pazari olarak
nitelendirilen mahliikat aleminin goniilden silinmesi ve kaybolmast durumunu tasvir
etmektedir. Alis veris, carsit ve pazar anlamlart disinda “bazar” kelimesinin diger bir
anlaminin da “gokluk™ oldugu diislinlilecek olursa bu kelime, tamlamaya girdigi
“kesret” kavramiyla ayn1 anlama gelmekte ve boylece ¢okluk kavrami ekseninde ihdm-1
tendsiib sanat1 yapilmaktadir. “Bazar” kelimesinin kavram alaninin igerisinde “aldatma,
yaniltma, yanilsama” durumlarina da isaret edilmekte boylelikle kesret yaniltmasinin
ortadan kaldirildig1 ima edilmektedir.

Vahdet kavgasi veya tartigmasinin uzatilmasi tasavvuruyla, tecriibe edilen
vahdet durumunun muhafaza edilmesine ve varlik anlayis1 olarak benimsenmesine bir
gondermede bulunulmaktadir. Kesret pazarini kapatanlarin Mevleviler oldugu iddiasi,
Mevlana’nin Hakk’in birligi ile ilgili ogretilerine ve bu ogretilerde ask olgusunun
meydana getirdigi asik-masuk birligine dikkat ¢ekmektedir. Boylelikle Mevlevilerin,
kemal yolunda ulastiklar1 veya ulasabilecekleri manevi makamin yiiksekligi de dile
getirilerek, Mevlevi dergadhinin manevi atmosferi ve bu atmosferde yetisen dervislerin
Hakk’a ulasma yani kemal yolunda elde edebilecekleri kazanimlar hatirlatilmaktadir.
Mutlak varligin tek ve gercek oldugu hususunda Galib’in alttaki beyitte dile getirdikleri,

Arabi’nin bu konuda sayilarla ilgili gelistirmis oldugu nazariyeyi animsatmaktadir:



141

Zabta gelmez vahidin tekrar miskildir vukaf
Hasili a’dad hep birdir hisab oldur ki ol (G.222/9)

“Birin tekrarini anlamak zordur, sonugta hesap edildiginde sayilar hep birdir”

¢

Daha Once “vahdet-i viicid” meselesi ile ilgili tartismalarin konu edildigi
boliimde kisaca ele alinan ve tek olan “vahid”in tekrarini anlamanin zor oldugunun
ifade edildigi beyitte boylesi bir hesapta saymin hep bir oldugu belirtilmektedir.
Galib’in, vahdet veya vahid kavramin1 matematiksel olarak “bir” sayis1 baglaminda ele
almas1 Ibn Arabi’nin sayilar iizerine gelistirdigi vahdet-kesret iliskisini hatirlatmaktadir.
Ibn Arabi, kesret dlemini meydana getiren mahliikatin bir olan Hakk’m ¢esitli tecelli
formlar1 olmalarini, biitiin sayilarin “bir” sayisindan meydana geldigi yani biitiin
sayilarin kaynaginin matematiksel “bir” oldugu seklindeki benzetmeyle agikladigi
miilahazalarinda sunlar1 kaydetmektedir: “Her sayt (tipki, alemdeki biitiin esyanin ¢esitli
tecelli suretlerinde kendi kendisini tekrdarlayan [Miitekerrir] Zat-1 Viahid’in eserleri
olmast gibi) ‘bir’in tekrdryla viiciida gelen kevni bir suretidir.” (Izutsu, 2005: 116). Bir
sayisinin tekrariyla meydana gelen her suretin yeni bir tecelli formu olmasi hususunda
dikkat edilmesi gereken nokta “vahid”in degismez yapisina karsilik yapilan her tekrarin
veya gerceklesen her tecellinin farkli formlar meydana getirmesidir. Burada “tekrar”
faaliyeti vahid i¢in yapisal bir degisime yol agmamakta, degisim tecelli formlarinda
ortaya ¢ikmaktadir. Bu durum daha 6nce iizerinde durulan ve Hakk’in siirekli yaratma
fiilini ifade eden “miiebbed yaratilis” veya “siirekli tecelli” kavramlarinin da esasini
teskil etmektedir. Bir bagka beyitte Galib bir asik sifatiyla gonliiniin “vahdet”

baglamindaki durumuna igaret etmektedir:

Menzil-i miinteha-y1 vahdetdir
Kurb u bu’da ragdir goénliim (G.257/2)

“Gonliim  vahdetin son duragidir, (dolayisiyla) yakinlik ve uzaklik

(kavramalarina) uzaktir”

Goniil, vahdetin son duragi olarak tasavvur edilirken (Hakk’a) yakinlik veya

uzakliktan 6tede bir mahaldedir. Yakinlik ve uzaklik, iki sey arasinda s6z konusudur.
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Oysa vahdet, ikiligin bulunmadigi mutlak birlik durumunu ifade eden bir kavramdir.
Kendi benligini Hakk’in varliginda eritmek suretiyle gercek varlik kazanan kamil insan
icin ortada ikilik kalmamakta, Hak’la biitiinlesme ger¢eklesmektedir. Bir seyle ayni
diizeyde olma veya bir seyin igerisinde bulunma, o seyle mesafenin kaybolmasi
anlamma gelir. Vahdet durumu icin son nokta veya neticede ulasilan menzil olarak
tavsif edilen goniil, Hakk’in tecelli mahalli olarak tamamen Hakk’la dolup kisisel benlik
de dahil Hakk’in gayr1 durumundaki her seyi dislamaktadir. Bu durum, tasavvufta fena
kavramiyla izah edilen, kisinin tam anlamiyla benlik elbisesini ¢ikarip Hakk’in hakiki
varligina katilmasi siirecini yansitmaktadir. Arif veya veli olarak da nitelendirilen kamil
insanlarin sozciisi sifatiyla konustugu asagidaki beyitte Galib, vahdetin kendisi ve genel

anlamda arifler i¢in kaginilmaz bir durum oldugu iddiasinda bulunmaktadir.

Biz sadef-ves eyledik ayine-i tab’1 celi
Asina-y1 hayretiz vahdet miisellemdir bize (G.312/3)

“Biz yaratilisimizin aynasini sadef gibi parlak kildik, hayrete asina oldugumuz

icin vahdet bize nasip olmustur”

Beyitte yaratilis aynasinin sadef gibi cilali ve parlak hale getirildigi, hayrete
agina olunmast dolayisiyla vahdetin kendilerine nasip edildigi kimselerden
bahsedilmektedir. Daha onceki bir beyitle ilgili olarak dikkat ¢ekildigi lizere “asind”
kelimesi bir tanisiklik veya bilme durumunun yani sira ayn1 zamanda yiiziiciilik
kavramin1 da karsilamaktadir. Dolayisiyla “dsind-y1 hayret” ifadesi hem hayret
durumunun farkinda olma anlaminda hem de hayrete dalma manasinda
kullanilmaktadir. Vahdetin Hakk’in mutlak birligi oldugu ve insanin da bu birligi
yansitan bir ayna mesabesinde bulundugu diisiiniildiigiinde yansimanin en miikemmel
sekilde gerceklesmesi, aynanin pliriizsiiz ve parlak bir yiizeye sahip olmasina baglidir.
Kémil insanin Hakk’a ulagmak i¢in yaptig1 manevi yolculuk birgok zorlugun asilmasini
gerekli kilmaktadir. Her zorlu asama gecildiginde, goniil aynasi temizlenmekte ve
saflasmaktadir. Sadef, icerisinde inci bulunan parlak yiizeyli bir maddedir. Gonliin
parlakligiyla sadefe benzetilmesinin dogal bir sonucu olarak goniilde bulunan Hakk’a
ait bilgi de manevi bir inci seklinde tasavvur edilecektir. ikinci misrada “4sind-y1

hayret” tamlamasiyla belirtilmek istenen, varligin mutlaklik ve izafi olmak tizere iki
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farkli boyutunu ve bu iki boyut arasindaki iligskiyi miisahede etmenin insanda meydana
getirdigi saskinlik ve hayranlik halidir. Sadef, tasavvufta vahdetin ve bazi durumlarda
da vahdeti miisahedenin ortaya ¢ikardigi hayretin sembolii olan denizin igerisinde
bulunur. Arabi’nin ifadesiyle fend makamina yiikselmenin sarti bu denizde bogulmaktir
(Izutsu, 2005: 106). Hayrete asina olma durumu, sadefin denizin igerisinde bulunmasi
gercegi ile denizde bogulma durumu arasindaki baglantiya da imada bulunmaktadir.
Biitiin bu hal veya makamlar1 tecriibe ettikten sonra kisinin vahdet sirina nail olmasi
dogal bir netice sayilacagi i¢in vahdetin miisellem oldugundan bahsedilmektedir.
Vahdet ve kesret kavramlarmin dolayli bir bicimde dile getirildigi asagidaki beyitte

Galib sevgiliye sdyle seslenmektedir:

B&’is-1 biinyad-1 hiisniin kalb-i virandir senin

Ziilfiin ejder gosteren bu genc-i pinhandir senin (G.210/1)

“Senin giizelliginin esas teskil eden sebep yikik dékiik kalpdir (benim kalbimdir),

senin sa¢larini ejderha gésteren bu gizli hazinedir”

Senin giizelliginin esasini1 olusturan, su viraneye donmis kalptir. Saglarini
ejderha gibi algilamaya sebep olan da bu gizli hazinedir. Kalbin viran olmasi, onun
mesken olma durumuna isaret etmektedir. Viran olmakla nitelendirilmesi, bir anlamiyla
onun bir et pargasi olarak zahiri anlamdaki degersizligini diger bir manada ise askin
onda meydana getirdigi manevi tahribatlar akla getirmektedir. Viran kavrami genellikle
yapilar i¢in kullanilmakta oldugundan burada kalp, Hakk’in mahalli veya evi olarak
tavsif edilen Kabe’yi de sembolize etmektedir. Hiisn kelimesi hem giizellik hem de yiiz
giizelligini ifade eden bir kavramdir. Hakk’1n veya onun vechinin giizelliginin esasi, ona
asik olan kisinin ona bakisina baglidir. Mutlak giizel(lik) olan Hakk’1 asigin askinin
belirledigi izafi giizellik ise her varligin Hakk’in bir tecellisi olarak onu aksettirme ve
idrakteki farkliligini belirtmektedir.

Ikinci musrada yer alan “ziilf”, siyahligi ve birden fazla olma durumu ile
tasavvufl siirde kesreti sembolize eder. Kesretin olumsuz algisina bagli olarak da zilf,
genellikle vahdeti sembolize eden sevgilinin yliziinii perdeleyen gece, perde ve yiiziin
hazine olmasi durumunda ona ulasilmasini engelleyen, onu koruyup saklayan ejderha,

kement, tuzak gibi menfi unsurlarin ¢agrisimi i¢in kullanilir. Beyitteki gizli hazine
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anlamindaki “genc-i pinhan” tamlamasi, ziilf ve ejder kavramlariyla birlikte bir hazine
ve bu hazineyi bekleyen bir ejderha mazmunu ortaya koymaktadir. Burada “kenz-i
mahfi” olarak bilinen kudsi hadise de bir telmihte bulunularak mutlak gercek ve tek
varlik olan gizli hazine durumundaki Hakk’in kendini kesret olarak belirlemesi ve bu
kesretin onu bilinir kilmakla birlikte ayn1 zamanda onun zat itibariyla gizli kalmasini
saglayan bir engel teskil etmesi ima edilmektedir. Ancak burada gizli hazine ifadesi
daha ¢ok ilk misrada yer alan viran olmus kalbi tavsif etmektedir. Hazinelerin genellikle
viranelerde gémiilii olmasi durumundan hareketle virane durumundaki kalbin veya
gonliin igerisinde gizli bir hazine bulundugu ifade edilmektedir. Sevgilinin sagini
ejderha suretinde gosteren, kalbin icerisindeki hazinedir. Bu hazine vahdet olduguna
gore hazineyi gizleyen, vahdet durumunu perdeleyen de kesret yani ziilf olacaktir. Ziilf,
olumsuz bir surette, ejderha olarak nitelendirilerek vahdetin miisahedesini engelleyen

kesretin mahiyeti ortaya konulmaktadir.

2.7. Varhgin Bes Mertebesi

Varlik olgusunun mahiyeti hususunda dikkat edilmesi gereken en Onemli
noktalardan biri de varligin mertebeleri meselesidir. Daha once “Hakk™ ana basligi
altindaki 1. Boliim icerisinde “Tecelli Durumuna Gore Hak™ alt baslig1 altinda Hakk’in
tecelli faaliyetinin durumuna gore belirlenen Ilahi hazretler baglaminda varlik
mertebelerinden bahsedilerek “La Taayyiin”, “Uldhiyet” ve “Rubibiyet” hazretlerinde
Hakk’in varligi temsil durumunun izahina g¢alisilmisti. Bu bdliimde s6z konusu ii¢

3

hazretle birlikte biitlin mertebeler ‘“varlik” olgusu cercevesinde genel hatlariyla
degerlendirilip agiklanmaya calisilacaktir. Varlik ile ilgili olarak Ibn Arabi’den énce
yasamis bazi mutasavviflarin birtakim siniflandirmalar yaptigindan bahsedilse de s6z
konusu smiflandirmanin = sistematik olarak ortaya konulmasi Arabi tarafindan
gerceklestirmistir. Ibn Arabi’nin varligin ontolojik mertebeleri ile ilgili olarak ortaya

koymus oldugu sistemde varlik bes mertebede degerlendirilmektedir:

“Mutasavviflarin  diinya goriisiine goére Hakk’'in kendinden
kendine tecellilerinde bir Huziir'unu (hazir bulunusunu) ya da ‘varlik
bilgisi bakimindan’ (ontolojik) bir mertebesini temsil eden bes ‘dlem’

veyd ‘Varligin bes mertebesi’ tefrik edilmektedir:
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1. Zdat mertebesi veya ‘mutlak adem-i tecelli mertebesi’ ki buna
Gayb-1 Mutlak ya da Sirrii-s Swr da denir.

2. Sifatlar ve Esma (Isimler) mertebesi ki buna Ulihiyyet
makami da denir.

3. Ef’al mertebesi ki buna Rubiibiyyet makami da denir.

4. Emsal ve Haydl mertebesi ki buna Alem-i Misal de denir.

5. Hisler ve Miisihede (ya da Suhiid) mertebesi ki buna Alem-i
Suhiid da denir” (Izutsu, 2005: 28)

Bu besli smiflandirmanin diginda varligi yedi mertebede ele alan ve Hakk’in
aleme tenezziil siirecine atfen “tenezziilat-1 seb’a” ad1 verenlerin disinda s6z konusu bes
veya yedi hazreti dort mertebeye indirenler veya tam aksine kirk mertebeye kadar
¢ikaranlar bulunmaktadir. Diger taraftan mertebe sayisini ayni tutmakla birlikte
mertebelerin mahiyet ve isimlerini farkli degerlendirenlerin oldugu da goriilmektedir.
Ismail Hakk: Bursevi “Hazerat-1 Hams Risalesi”nde bu mertebelerin sayis1 ve sirasi ile
ilgili olarak mutasavviflar tarafindan yapilan degerlendirmelerde goriilen ¢esitlilik ve
farkliliklardan bahsetmektedir. Bursevi’nin kendi miilahazalarinda ise bu mertebeleri
ifade etmek i¢in i¢in dlem veya hazret kavrami kullanilmak suretiyle s6z konusu
mertebeler; Hazret-i Lahat, Hazret-i CeberQt, Hazret-i Melekiit, Hazret-i Milk ve
Hazret-i Nasht seklinde siralanmaktadir (Ceylan, 2007: 208-211). Seyh Galib
Divani’nda varlik olgusunun ele alinig bi¢imi ve alem adi verilen yaratilis diizleminin
Galib’in siirsel sOylemine yansima durumunun belirlenmeye calisildigi bu calismada
varligin mertebeleri hususunda teferruata girmekten ziyade bu mertebelerin temel
cergeveleri itibari ile siirde beliren goriintiilerinin ortaya konulmasi hedeflenmektedir.
Dolayisiyla varlik mertebelerinin siniflandirilmasindaki farkliliklar bir tarafa birakilarak
meselenin Oziinlin daha basit bigimde kavranabilecegi ongoriisityle Bursevi’nin besli

siniflandirmasinin esas alinmasinin uygun olacagi diistiintilmiistiir.

2.7.1. Lahit Alemi
Lahat alemi, ilk boliimde ag¢iklandig: tizere Hakk’in mutlak varlik olarak kendi
zatiyla kaim, her tiirlii kayitlandirmanin disinda, bagimsiz ve belirlenmemis ya da

kisaca “gizli hazine” oldugu durumuna verilen isimdir. Ibn Arabi’nin “Gayb-1 Mutlak”
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ve “Siurri-s Sir” olarak tanimladigi ve dipsiz bir karanlik seklinde yorumladigi mertebe
lahat alemidir.

Bursevi’nin ifadesiyle lahut alemi su sekilde tanimlanmaktadir:

“Ma’lum ola ki ‘alem-i lahit, ‘Glem-i nasitun mukabilidiir. Ya’'ni ‘alem-i lahit
ehadiyyet-i zatiyye didiikleri mertebediir ki mebde -i cemi(-i) ta’ayyiinatdur. El-hasil bu
mertebe hareket-i gaybiyye-i ma neviyyeniin mebde’idiir ki sereydn-i viiciudi ve nefh-i

rahmdni anunla hasil olmugdur.” (Ceylan, 2007: 208).

Laht alemi, Bursevi’nin “ahadiyet-i zatiye” olarak tanimlamis oldugu ve biitiin
taayylin silirecinin baslangict ve hareket noktasi durumundaki ontolojik mertebeye
verilen isimdir. Asagidaki misrada Galib, Hakk’in mutlak bilinmezlik durumuna
karsilik gelen bu aleme ve bu alemdeki varligin hakikatine ait sirlara imada

bulunmaktadir.

Her ferde olur sanma esrar-1 Ahad peyda (Tahmis 4/2)

“Ahad (bir)in siwrlarini herkese a¢ilir zannetme”

Galib’in “esrar-1 Ahad” tamlamasiyla belirtmis oldugu olgu, Hakk’in herkesten
ve her seyden miistagni ve miinezzeh olarak mutlak ve tek varlik hazretinde bulundugu
lahGit alemine ve bu alemin mahlikat tarafindan elde edilmesi miimkiin olmayan
sirlarina dikkat ¢cekmektedir. Daha 6nceki boliimlerde de izah edilmeye ¢alisildig: iizere
Hak, “la-taayyiin” veya “ahadiyet” olarak da isimlendirilen bu varlik mertebesinde
beserin idrak kapasitesini agan bir mahiyette bulunmaktadir. Beyitte ahadiyet sirlarinin
her insana goriiniir veya algilanir olmayacaginin belirtilmesi, bu sirlarin bazi insanlar
icin Ogrenilebilir olmasi anlamina gelmektedir. Aksi takdirde “her ferde” seklindeki
ifadenin “higbir ferde” seklinde kullanilmasi gerekirdi. O halde bu sirlara vakif olma
ayricaligmin  birtakim  insanlara  tanmmmis  oldugu  anlagilmaktadir.  Ancak
unutulmamalidir ki beser i¢in idrak imkéani olmayan Hakk’in zatinin mahiyeti veya bu
hakikate ait sirlar yine “gizli hazine” olarak kalacak ve tecriibe edilmekten uzak
bulunacaktir. Beyitte ifade edilen “sirr-1 Ahad” Hakk’in ilk taayyiinii ile kendi kendini

yine kendine belirleme faaliyetini dolayisiyla da ceberit alemini akla getirmektedir. Bu
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taayyiinle, isim ve sifatlar1 biinyesinde toplayan “Allah” ismi altindaki yaratict Hakk’in
belirlenmesi ger¢eklesmektedir. Bu mertebeye ait sirlar, kemal yolunda ilerleyen
ariflerin bir kismina seyr i siiliklar sirasinda tecriibe etme ayricaligi verilen sirlardir.
Lahat aleminin sirlart ise beser i¢in gizli olmakla birlikte bu alemin var oldugu ve varlik
olgusu icin esas veya kaynak teskil ettigi hakikati arifler tarafindan “ilme’l yakin”
diizeyinde de olsa bilinen ve kabul edilen bir gercektir. Asagidaki misralarda Galib,
Hakk’1in mutlakligina bagli olan kudretinden ve bu kudretin neticesinde ortaya ¢ikan

cemal ve celal sifatlarindan bahsetmektedir:

Mahz-1 hakkiyyet ile bi-illet
Lutf u kahra kadirdir Allah (G.335/6)

“Allah’in, hakikatin ta kendisi olarak sebepsiz (herhangi bir sebebe ihtiyag

duymadan) liituf ve kahr etmeye giicii yeter”

Ikinci misrasinda Allah’in Kadir ismine bagl olarak hem liitfetme hem de
kahretme giiciine sahip oldugunun belirtildigi beytin ilk misrasi, Allah’in mutlak kudret
sahibi olusunun, onun herhangi bir nedensellik bagiyla kayitlanamayacak tam bir
gerceklik ve mutlaklik 6zelligi gosteren varligina isaret etmektedir. Mahz-1 hakkiyyet
ifadesi, tam anlamiyla ger¢ek olana, bi-illet kavrami da tam gercek icin bagmti ve
kayitlarin bulunmamasina dikkat ¢ekerek, Hakk’in kendi zat1 ile kdim bulundugu 1ahit
alemine imada bulunmaktadir. Arabi’nin, hakikat kelimesini “mense’lerin mense’i”
(Izutsu, 2005: 272) olarak tamimlamasi, varligin biitiin katmanlarnin lahi cevheri
olmas1 yoniiyle 1ahiit Alemine delalet etmektedir. Ikinci misrada yer alan “lutf” ve
“kahr” kelimeleri Hakk’in birbirinin ziddi olan Latif ve Kahhar isimlerine delalet
etmekte, Kadir ismi bu iki zidd1 bir araya getirme noktasinda onun nihayetsiz kudret
sahibi olusunu dile getirmektedir. Allah ismiyle de Hakk’in biitiin isimlerinin birligini
temsil eden “Ism-i A’zam”a gondermede bulunulmaktadir. Beyitte genel anlamda,
Hakk’in bazi isimlerinin tecelli ve taayyiin itibariyla birbirinin ziddi olmalari, bazi
isimlerin tekli olarak ziddindan bagimsiz sekilde tecelli etmesi, isim ve sifatlar arasinda
var olan mertebe farklar1 ve onun biitiin bu isimleri karsilayan ve kendi zatinin mazhari

olan Allah ismiyle ulihiyet sahasinda belirlenmesi hususlar1 yer almaktadir. Hakk’in
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sayisiz isim Ve sifatlar1 arasindaki mertebe fakliliklar1 Arabi tarafindan su sekilde izah

edilmektedir:

“Her ne kadar Irdade ve Ilim Allahin Sifatlar: ve bu i'tibdrla da
bir iseler de Irade Ilim'den daha asagidadir. Fakat ayni Irdade Kudret'den
daha tistiindiir. Bunun sebebi ise, genel olarak ifade edildigi takdirde,
iradenin ancak bir sey bilindikten sonra faaliyete ge¢mesi ve irddenin
kudrete yalnizca takaddiim etmekle kalmayip ondan daha genis bir alan
kaplamasidir. Tamdmen aym tiirden dld-ednd bagintisi Ilahi Isimler
arasinda da gegerlidir. Bunlarin hepsinin delil olduklari sey, yani Zat

biitiin nisbet ve kiydslarin otesinde bulunur (yani biitiin bunlardan

miinezzehtir).” (lzutsu, 2005: 150).

Hakk’1n isimleriyle ilgili olarak ortaya konulan bu hakikatler 1s18inda da 1ahtt
alemi veya zat mertebesinde Hakk’in, her tiirlii zithik ve farkliliktan miinezzeh olarak
mutlak uyumu temsil eden o6zelligi ortaya konulmaktadir. Vahdet kavramina
gondermede bulundugu asagidaki misrada Galib, mutlak varlik anlamina gelen “viicid-1

mutlak™ ifadesiyle 1ahit alemine isaret etmektedir.

Viicid-1 mutlak tizre devr ederler ayn-1 vahdetde (Miiseddes 5/7)

“Mutlak varhik tizerine vahdetin kaynaginda donerler”

Daha oOnce vahdet-i viicid bahsinde degerlendirilen misradaki “viicd-1
mutlak™ tamlamasi, mutlak varlik durumundaki Hakk’1 temsilen kullanilmaktadir. Ayn-1
vahdet hem varlik mertebelerinden “lahiit alemi”ne isaret etmekte hem de vahdetin asli,
0zii anlaminda kullanilmaktadir. Vahdet kavrami, mertebe-i vahdet olarak adlandirilan
ve Hakk’m isimlerinin bir arada bulundugu varlik hazretini yani “ceber(t alemi”ni ifade
etmek i¢in de kullanilan bir ifadedir. Bu durumda ayn-1 vahdet, viicid-1 mutlak olan
Hakk’in zatinin mazharidir. Ayn-1 vahdette devretmekten kasit, gelinen manevi kemal
diizeyinin yiiceligini ortaya koymaktir. Zira bu mertebeyi kesfen miisahede etmek, bir
anlamda bu mertebede manen yapilan yolcuga ve bu yolculukta sahit olunan hakikatlere

imada bulunmaktadir. Diger bir yoniiyle ayn-1 vahdette devretmek, Hz. Muhammed’in
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miracina gondermede bulunmak suretiyle onun varisleri durumundaki kadmil insanlarin
manevi yiikselislerini akla getirmektedir. Misradaki “lizre” ifadesiyle bu iki varlik
mertebesinin iliskisi hatirlatilmakta ve ayn-1 vahdetin viicid-1 mutlaka bagli olusu dile
getirilmektedir. Bu ontolojik baglilik durumunu belirtmenin haricinde de “iizre”
kelimesiyle kemal ehli insanlarin istikametine isarette bulunulmaktadir. Her ne kadar
viicid-1 mutlak, ulasilmasi beser i¢cin miimkiin olmayan bir mertebe olsa da manevi
olgunlagma siirecinde yukar1 dogru ¢ikan insanin her bir {ist asamada tecriibe ettigi hal
ve elde ettigi manevi lezzet, ona “hel min mezid” yani “daha yok mu?” dedirtecektir.
Sultan III. Selim’in, kendine Cevri hattiyla yazilmis bir “Mesnevi-i Serif”
hediye etmesine karsilik tesekkiir mahiyetinde kaleme aldig1 bir kasideye ait asagidaki

beyitte Galib, yine 1ahlt alemine bir gondermede bulunmaktadir:

Eriigdiirsem revadir kuvvet-i pervazi lahtita

Hiima-y1 himmeti hem besledi hem asiyan verdi (K.17/9)

“Ug¢ma kuvvetini ldhita ulasdirsam yeridir, zira (onun) himmetinin Humd st

(beni) hem besledi hem de (bana) yuva verdi”

[k misrada yer alan ugma kuvveti anlamidaki “kuvvet-i pervaz” ifadesi ve bu
ifadeye baglanan “lah0t” kavrami, kasidenin yazilis amaci goz oniine alindiginda
Galib’in, sanatsal anlamda kendi siirinin ve sairliginin stlinliigiinii dile getirdigi bir
beyit olarak anlasilacaktir. Padisahin liituf ve keremi sayesinde, asilmasi ve erisilmesi
imkansiz siirler yazacagmi ima ederken “lahit” kavramiyla kendi siiri i¢in hedef
noktaya isaret etmektedir. Bu ilk c¢agrisim diizeyinden c¢ikilarak Galib’in, varlik
anlayisiyla ilgili ortaya koymus oldugu diger siirlerinden de hareketle beyitte yer alan
ifadelere daha genis bir bakis agisindan bakildiginda farkli anlam katmanlarina ulagsmak
miimkiin olacaktir. Oncelikle ikinci misradaki “himmet” kelimesi akla, bir seyh-miirit
iliskisi ¢ergevesinde seyhin manevi yardimiyla kemal yolunda ilerleyen miiridi
getirmektedir. Yine beslemek ve siginacak yuva vermek ifadeleri bir tekke ve bu
tekkede var olan manevi kardeslik olgusuna isaret etmektedir. Bu anlamda Galib, kendi
seyhi olan Mevlana’nin, kendi ruh diinyasinda agmis oldugu ufuklar neticesinde varlik
mertebelerinde hizla yiikseldigi ve neredeyse lahGt alemine erisecek olgunlugu elde

ettigi iddiasindadir. ikinci anlam katmaninda himmet Huma’sinin sahibinin, Hz.
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Muhammed oldugu telakki edilebilir. Genel olarak tiim Miisliimanlar i¢in 6zel manada
ise veli kullar i¢cin Allah ile olan miinasebetlerde Hz. Muhammed peygamberlik
gorevinin geregi olarak manevi bir rehber ve miirebbiye sifatiyla kisinin olgunlagsmasina
yardim eder. Bu durumda “besledi” ve “asiyan verdi” ifadeleri, ona iimmet olma veya
veliler icin ona varis olma noktasinda bir mensubiyet ve aitlik bildirmektedir. Insanlarin
en hayirlist kabul edilen ve kamil insan olgusunun miikemmel bigimde somutlastig1 tek
ve gercek kisi durumunda bulunan Hz. Muhammed’in himmeti, manevi yiikselis
siirecinde insana en biiyliik yardim ve destek noktasini teskil etmektedir. Son olarak
himmet sahibi bizzat Hakk’in kendisi olarak diisiiniilebilir, zira Hak lituf ve keremi
siirsiz, mutlak himmet sahibi olan gergek varliktir. Daha 6nce belirtilen kullara ait
himmetler de yine Hakk’in himmetinin ciizleri durumundadir. Bu sekilde tasavvur
edildiginde, Hakk’in himmetiyle olgunlasma yolunda ilerleyen kisi, tatmis oldugu
manevi lezzetlere bagl olarak yasadigi “hayret” durumunun etkisiyle konusmakta ve
icerisinde bulundugu manevi sarhoslugun etkisiyle girilmesi veya erisilmesi muhal olan

1ahit alemine ulagma giicilinii kendinde gérmektedir.

2.7.2. Ceberiit Alemi

Hakk’1n, 6nce kendi kendine taayyiin etmek suretiyle gizli hazine durumundan
bilinme boyutuna ge¢mesini ve sonrasinda isimleri ve sifatlar1 araciligiyla alemleri
yaratma siirecini baglatmasini gergeklestirdigi mertebeye “cebertit” adi verilmektedir.
Ibn Arabi’nin isimler ve sifatlar hazreti olarak ele aldig1 ve Hakk’in, Allah ismi altinda
tiim isimleri temsil ettigi “Ism-i A’zam” mertebesi olan bu 4lem, Hakk’in kendi
nurundan yarattigi ilk varligmm yani Hz. Muhammed’in nuru olmasi dolayisiyla da
“Hakikat-i Muhammediye” olarak da adlandirilmaktadir. Cabbarzade Arif Bey “ceberit

alemi” ile ilgili olarak su agiklamalarda bulunmaktadir:

“Gaybii’'l-gaybiye, hiiviyet-i mutlaka i’tibdriyle ta’ayyiin-i evvel
ve ‘dlem-i ldhiit ve esmd vii sifdt cihetiyle ta’ayyiin-i sani ve dlem-i
ceberit diyve vasf kildilar. Ve sii’indt-1 miimkine ve mezdhir-i esyd-yi
halkiyyeye ‘alem-i ndsit u melekiit u hayal ii misal vesd’ir on sekiz bin ve
daha ziyade bulunan ‘avalimi ceberit sevd’ibinden ‘addeylediler.”

(Ceylan, 2007: 209).
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Cabbarzade, Hakk’in varlik yoniinden temsil ettigi iki ana mertebeden ilkinin
onun lahut alemine ait olan ve mutlak gayb durumuna isaret eden zat mertebesi
oldugundan bahseder. Ikinci ana mertebe olarak ise diger biitiin varlik mertebelerini
blinyesinde barindiran ceberlit mertebesine vurguda bulunur. Bu bigimdeki bir tasnif,
Hakk’in zat1 itibariyla mutlak ve tek varlik olma durumunu, tezahiir veya taayyiin
faaliyetinin asamal1 olarak gergeklestigi diger mertebelerden ayirmak i¢indir. Schuon
ceber(it aleminin bu kapsayici tanimlamasini “izafiyet” kavramina bagli olarak biraz
daha farkli bir bigimde ortaya koymaktadir: “Yiice niteliklerini ayrisip yaratan,
vahyeden ve faaliyette bulunan Tanri’min yani kisisel Tanri’nin Niteliklerini meydana
getirdigi yer izafiyettir; tiim sonsuz derece ve cesitlilikleriyle kozmik nitelikler O’ndan
neset eder.” (Schuon, 1997:28). Gerek Cabbarzade’nin gerekse Schoun’un isaret
ettikleri varlik diizeyi Bati felsefesinde “logos” olarak adlandirilan Islam diisiince ve
inang sisteminde ise “Hakikat-i Muhammedi” olarak tanimlanan varlik mertebesidir.
Galib, cebertt aleminin ozelliklerini bu mertebenin igaret ettigi Hz. Muhammed’in

Ovgiisiinii yaptig1 asagidaki beyitte ortaya koymaktadir:

Ey ruh-1 pakinde ‘1yan niir-1 zat

Sinesi ayine-i vech-i sifat (Trc.1/1-1)

“Ey temiz yiiziinde zdtin nurlari belli olan, sinesi (Hakk’in) sifat boyutunun

aynasi olan”

Askin hallerinden bahsettigi meshur terci-bendinin baglangicini teskil eden
yukaridaki misralarin ilkinde, Hakk’in zatinin belli ve agikar oldugu bir temiz yiizden ve
ikinci misrada da Hakk’in sifatlar diizeyinde aynasi olan bir sineden bahsedilmektedir.
Bu pak yiiziin ve ayna mesabesinde olan sinenin, varlik mertebeleri baglaminda esma ve
sifatlar mertebesi olarak bilinen ceberiit alemine ve dolayisiyla da bu alemi temsil eden
Hz. Muhammed’e ait oldugu anlasilmaktadir. Hakk’1n, kendi nurundan yarattig1 ilk nur
olmasi ve “sen olmasaydin alemleri yaratmazdim” iltifatina mazhariyeti sebebiyle bu
mertebeye “Hakikat-i Muhammedi” ad1 da verilmektedir (Cebecioglu, 2009: 488). Zata
ait nurlarin Hz. Muhammed’in yiizlinde ayan olmasi iki yonden cebertt alemine isaret
etmektedir. Birincisi yukarida da belirtildigi izere Hz. Muhammed’in nurunun, Hakk’1n

kendinden kendine gergeklestirdigi ilk taayyiin vasitasiyla esma ve sifatlarii diger bir



152

ifadeyle “Ism-i A’zam™ bir arada temsil etmesi, yaratilan ilk varlik olmas: ve yaratilis
siirecinde biitiin Alemin yaratilmasinin kaynagi bulunmas: gercegidir. Ikinci olarak da
‘iyan kelimesinin ayni1 zamanda “ayn” kavramiyla olan istikak ilgisiyle bu kelimenin
cogulu olarak kullanilan ve esyaya ait sabit Ozler anlamimna gelen “a’yan-1 séabite”
olgusuna goéndermede bulunmak suretiyle séz konusu varlik mertebesi belirtilmektedir.
Bu noktada anlam, zatin nurunun “6z” itibar1 ile Hz. Muhammed’in yliziinde yansimasi
seklinde kurulacaktir. Yine Hz. Muhammed’in sahsinda onun temsil ettigi varlik

diizeyine ima ve isarette bulundugu baska bir beyitte Galib su ifadelere yer vermektedir:

Pertev-i hiisniinde niimayan tamam

Sirr-1 Huda ma-hasal-1 ka'inat (Trc.1/1-2)

“(Yiiziiniin) Giizelliginin aydinliginda Hakk’tn swrlart ve kainatin  biitiinii

gortiniir (durumdadir)”

Hakk’in sirlar1 ve kainatta hasil olan her sey onun (yliziinlin) giizelliginin
aydinliginda goriiniir. Burada da yine Hz. Muhammed’in 6vgiisii baglaminda alemin
ontolojik yapisina ait birtakim 6zelliklerden bahsedilmektedir. Hakk’a ve hakikate ait
tiim sirlarin ve mahiyetler anlaminda dlemde var olan her seyin bir arada bulundugu
veya goriiniirlik kazandigi mahal Hz. Muhammed ve onun sahsinda kamil insan
tarafindan temsil edilmektedir. Beyitteki “sirr-1 Huda” tamlamas1 Hakk’in gayba doniik
veghesine yani Batin isminin etkisindeki tenzih boyutuna, “ma-hasal-1 ka’inat” ifadesi
ise Hakk’in aleme doniik vechesine yani Zahir ismiyle idrak edilen tesbih boyutuna
isaret etmektedir. Hakk’1 hem tenzihi hem de tesbihi olarak idrak etmek anlaminda onu
tevhid boyutuyla degerlendirmek ancak Hz. Muhammed’in gerceklestirebildigi bir bilgi
ve alg1 diizeyini gerekli kilmaktadir (Izutsu, 2005: 95-96). Dolayisiyla ikinci misrada
imada bulunulan tenzih ve tesbih olgularinin bir arada bulundugu, goriiniir kilindig:
giizellik nuru, varlik hazreti olarak Hz. Muhammed’in veya ilk yaratilan varlik olarak
kabul edilen ve “niir-1 Muhammedi” olarak tanimlanan onun nurunun temsil ettigi
ceberut alemini hatirlatmaktadir. Cebertit adlemi, Hakk’in isim ve sifatlariyla temsil
edildigi ontolojik diizey olmas1 yoniiyle asagida yer alan beyitte Galib tarafindan su

sekilde dile getirilmektedir:
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Benzer bu sema’a devr-i esma vi sifat

Mevla degil ise ayn-1 Mevlanadir (R.17)

“(Hakk’a ait) isim ve sifatlarin (dlemdeki) devirleri bu semd’ ayinine benzer,

(bizzat) Mevla degilse Mevlana 'nin oziidiir”

Hakk’in mutlak bilinmezlik makamindan ilk taayyiinii neticesinde uliihiyet
makamina tenezziilii ve bu makamda isim ve sifatlar1 vasitasiyla bilinirlik kazanmasi
sema’ ayiniyle O6zdeslestirilmektedir. Hemen ardindan bu makamin zat olarak Hak
olmasa da Mevlana’nin ve onun temsil ettigi insan-1 kamilin “ayn” veya 6z olarak
belirlendigi mertebe oldugu zikredilmektedir. Beyitte, daha once iizerinde durulan
“a’yan-1 sabite” olgusu hatirlatilmak suretiyle, Hakk’1n kendini bilinir kilmak i¢in kendi
kendine taayyiin ederek I1ahi ilminde ezeli olarak var olan isim ve sifatlarmi ulihiyet
mertebesinde bilinir kilmas1 hususu belirtilmektedir. Bu isim ve sifatlarin, varliga ait
sabit Ozler anlamindaki “a’yan-1 sabite” olarak hazir bulunmalari, beyitteki “ayn-1
Mevlana” ifadesinin arka planinda yer almaktadir. Beyitteki “Mevla degil ise”
ifadesiyle Hakk’in mutlak tenzih durumuna isaret edilmektedir. Zat makaminda her
tiirlii tasavvurun disinda bulunan Mevla, her tiirlii tesbih bagintisinin da 6tesindedir. Iste
bu ylizden sema’ ayininin Hak’tan halka siirekli tecelll ifade eden sembolik yapisi,
Hakk’m ancak esma ve sifatlari vasitasiyla alemi var kilma diizeyini temsil edebilir.
Ayni zamanda semd’ ayininin “ayn-1 Mevlana” oldugu seklindeki ifade, bu ayinin
Mevlana’nin varlik anlayis1 ve hakikate dair ortaya koydugu diinya goriisiiniin sembolik
bir 6zeti olarak kabul edildiginin gostergesidir. Ayn1 varlik mertebesini ifade etmek i¢in
bu kez dogrudan “ceber(t” kavramimi kullandigi bir beyitte ise Galib sdyle

seslenmektedir:

Cibril-1 hayalimle siirdg-1 ceberitum

Amma n’ideyim kurb-1 “ev edna”da garibim (G.238/2)

“Hayalimin Cebrail’i ile ceberit eseriyim, ancak ne yapayim ki “ev ednad’da

garibim”
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Beyitte yer alan “Cibril” ve “ev ednad” ifadeleriyle bir mira¢ mazmunu meydana
getirilmekte ve bundan hareketle de varlik mertebelerinden “dlem-i CeberGt”a
gondermede bulunulmaktadir. Ceberit alemi, Hakk’in mutlak ve tek varlik olarak
“Alem-i LahGt” ismiyle de tanimlanan ve mutlak bilinmezlik durumunu ifade eden
makamdan kendi esmad ve sifati ile taayyiin ettigi [lahi mertebenin adidir.
Mutasavviflarin - bircogu, Necm suresinde yer alan ve mira¢ sirasinda Hz.
Muhammed’in ulastifi son noktay1 ifade eden, iki yay arasi veya daha yakin
anlamindaki “kabe kavseyni ev edna” ifadesini, imkan ve viicib arasindaki sinir noktasi
olarak degerlendirmektedir (Cebecioglu, 2009: 332). Bu itibari nokta da varlik
mertebeleri icerisinde Hakk’in esma ve sifatlariyla tecelll ettigi ulihiyet makami veya
diger adiyla “ceberlit alemi” olarak kabul edilmektedir. Beyitte, Ceberut aleminin bir
nisanesi oldugunu iddia etmekte olan kimse bu aleme vakif olmasinda rehberinin “hayal
giici” oldugundan bahsetmektedir. Zira “Cibril-i hayalimle” ifadesi, Hz. Muhammed’in
miracinda Cebrail (A.S.)’in rehberligine gondermede bulunurken insan i¢in manevi
yiikseliste hayal giiciiniin onemi belirtilmektedir. ikinci misrada yer alan “ev ednada
garibim” ifadesiyle kevni aleme ait olan bir varlik i¢in son nokta dile getirilmektedir.
Bu noktada garib olmak ifadesi hem agina olunmayan yabanci bir yerdeki yalnizlik hem
de caresizlik anlaminda kullanilmaktadir. Hz. Muhammed’in bu makama geldiginde
Cebrail (A.S.)’den ayrilarak tek basina Hakk’in huzuruna g¢ikmasi bu yalnizlik veya
gariplik durumunu ifade etmektedir.

Yaratilmiglar igerisinde “ev edna” makamina ulasan tek varlik, biitiin
yaratilmiglarin en Ustiinii ve miikemmeli olarak kabul edilen Hz. Muhammed iken,
beyitte konugan kisi bu makamda bulundugunu nasil iddia edebilir? Elbette Galib gibi
tasavvufi hayatin icerisinde yetigmis birisinin bu gercegi bilmemesi s6z konusu degildir.
O halde Galib’in beyitte konusturdugu kisi, Hz. Muhammed’in sahsinda insan-1 kamili
temsilen bu iddiada bulunmaktadir, yani Hz. Muhammed’in sahsinda insanlik ars-1
a’laya cikmistir. Diger bir husus ise bu makamin, dlemin yaratilisina vesile olan ve
Hakk’1n kendi nurundan ilk yarattig1 varlik bulunan Hz. Muhammed’in nlirunun adiyla
anilmasidir. Beyitte “amma n’ideyim” ifadesiyle kamil insan i¢in de bir sinirin oldugu,
viicib alemine yani Hakk’in zat1 ile ilgili varlik alanina gitmenin imkansizlig: itiraf
edilmektedir. Asagida yer alan bir misrasinda Galib benzer ifadelerle yine cebertt

alemine gondermede bulunmaktadir:
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Salik-i rah-1 beka rehber-i “ev edna”yim (Tahmis 6/5)

“Bekd yolunun saliki, “ev edna’nin rehberiyim”

Bu misrada konusan ya da konusturulan kisi, ebediyet yolunun yolcusu
oldugunu belirttikten hemen sonra bir dnceki beyitte oldugu gibi “ev ednd” makamina
asinaligini belirtmekte hatta daha da ileri gidip bu makamin rehberi oldugu iddiasini
dile getirmektedir. Yukarida izah edilmeye ¢alisildig1 iizere burada konusan kisi bu
iddial1 sozleri kendi namma sarf etmekten ziyade Hz. Muhammed’in manevi
sahsiyetinin ve onun temsil ettigi kamil insanin sozciiliigiinii yapmaktadir. Bu sekilde
aslinda yiikselebilinecek son noktanin ceber(it alemi oldugu, bu makama ulasanin
Hak’ta fend ve akabinde beka bulacagi belirtilmektedir. Bir diger bakis acisiyla ise
konusan kisi bu makamu tecriibe ettigi i¢in rehberlik vasfini elde etmis olmayip sadece
nakli olarak varlik bilgisini aktaran bir bilge durumunda degerlendirilebilir. Son olarak
da musra, bu kisinin, kemal yolunda ilerlerken elde ettigi manevi lezzetlere bagl olarak
hayret makaminda kaldigi ve kendisini, ulasilabilecek son noktaya veya makama
erismis olarak gordiigli ve bu yanilsamayla da kendisini bu alemin rehberi olarak

tasavvur ettigi biciminde degerlendirilmeye miisait bir durum arz etmektedir.

2.7.2.1. A’yan-1 Sabite ve Degismez Yapisi

Kelamcilar, varligim hicten ya da yoktan yaratilmis oldugu yoniindeki
iddialarinda hi¢ veya yok kavrami i¢in “ma’dim” ifadesini kullanmaktadirlar. Ancak
ma’dum kavrami, basit bir yokluk karsilig1 olarak kullanilmaktan ¢ok Hakk’in ilminde
aslen var olup nesne baglaminda mevcut olmayan sey karsiliinda kullanilmaktadir.

AAAAAA

Kadi Abdulcebbar’in goriisleri su yonde karsimiza ¢ikmaktadir:

“Zira miiellife gére hicten (ld min sey) yaratilan dlem, Allah’in
ezell ilminde bulunmakta ve her sey buna gore meydana gelmektedir.
Mu’tezili  bilgin Kadi Abdiilcebbar da bundan farkli bir sey
soylememektedir. Ona gore, ‘nesnesi mevcut olmayan ma’lum’ anlamina
gelen ma’dium, Allah’in varlik hakkindaki bilgisinden ibaret olup, dlem
bu bilgiye uygun olarak yaratilmistir.” (Kogar, 2004: 48)
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Gorildigi gibi bu iki keldm aliminin varligin mensei veya baglangici
hususundaki gériisleri, Ibn Arabi’nin, varliklari Hakk’in ilminde sabit olan &zler igin
kullanmis oldugu “a’yan-1 sabite” kavramiyla ilgili diisiinceleriyle biiyiik oOlciide
ortiismektedir. Ferdi anlamda alemde ortaya ¢ikmadiklari miiddetce “ma’dim” yani yok
hiikmiinde olan bu sabit 6zler, tecelli vasitasiyla kendi kabiliyetlerine uygun bigimde
varlik sahasma ciktiklart zaman mevcut olma ozellikleriyle Ibn Arabi tarafindan,

“hakaik” yani mevcudiyetleri ezeli olan gergekler olarak su sekilde tanimlanmaktadir:

“Hakk, ilk tecelli merhalesinde, kendini rastgele degil aksine
belirli birtakim dogrultularda tafsil eder. Bu dogrultular (va da tecelli
kanallary) Hakk’'in i¢ yapisimin geregi olarak daha ezelde tesbit
edilmistir. Kelam [Imi acisindan bu tecelli kanallar: [1Ghi Isimler dir. Ve
a’yan-1 sabite de Ilahi Isimler’in temel siretleridir. Bununla beraber
biitiin bunlar ashinda I1ahi Biling de vuku buldugundan a’yan-1 sdbite de
Gayb Alemi’nde ezeldenberi mevciid olan gerceklerdir. (hakdik dir).”
(lzutsu, 2005: 216).

Arabi’nin agiklamasinda a’yan-1 sabite, ilk tecelli veya taayyiin-i evvel olarak da
tanimlanan ve daha once teferruath bigcimde agiklanmaya c¢alisilan feyz-i akdese karsilik
gelmektedir. Hakk’in kendinden kendine ilk belirlenmesi veya kendisi hakkindaki
bilincin ilk zuhuru olan bu siiregte ilahi isimler varlik imkaniyla donatilmis olarak
ortaya ¢ikmaktadir. Galib, asagidaki beyitte iistii kapali olarak a’yan-1 sabitenin ezeli

yapisina dikkat ¢ekmektedir:

Sirr-1 agk ifsasina Galib ne lazimdir telas

Haller ma’ltim-1 yaran oldugin bilmez misin (G.280/6)

“Galib! Ask swrlarimin agiklanmast hususunda telas etmeye gerek yok, (dsiklara

ait) hallerin sevgilinin bilgisi dahilinde oldugunu bilmez misin”

Hakk’1in ezeli ilminde her seyi bilmesi gercegine isaretle aska ait sirlarin asik
tarafindan agiklanmasinin onun nezdinde bir degeri olmadigmin belirtildigi beyitte

dolayli olarak hakikatlerin 6ziinii teskil eden “a’yan-1 sabite”den bahsedilmektedir.
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Asigin sevgiliye olan aski baglaminda kendini ispatlamasi amaciyla askmin derecesini
gostermeye calismasinin gereksiz oldugu belirtilirken mutlak sevgili sifatiyla isaret
edilen Hakk’in asigin kendisine olan askini biitiin yonleriyle bildigi vurgulanmaktadir.
Zira esyanin sabit Ozler olarak Hakk’in ilminde ezelden beri mevcut oldugu
diisiiniildiiginde, mahlikata ait her tiirlii fiilin de heniiz tahakkuk etmeden belirlenmis

oldugu asikardir.

Merteben ayn-1 miisemmadadir esma sanma

Merci'in Halik-1 esyadadir esya sanma (Trc.8/2-1)

“Mertebeni isimler (mertebesi) sanma, isimlerin ait oldugu varlik

mertebesindedir; doniip gidecegin yeri esyd (dlem) sanma, esyanin yaraticisinadir”

Beyitte insanin, alemdeki tiim varlik formlar1 igerisinde Hak’la olan ayricalikli
miinasebetine dikkat c¢ekilmekte, diger varliklardan farkli olarak Hakk’in varligina
katilma ve onun varligiyla biitiinlesme istidadina sahip oldugu belirtilmektedir. Birinci
misrada yer alan “ayn-1 miisemma” tamlamasi isimleri karsilayan varligin yani Hakk’in
0zii, mahiyeti anlaminda kullanilarak insanin bu 6zii idrak etme makaminda bulundugu
ifade edilmektedir. Ayn1 sekilde insanin ait oldugu veya doniis ve doniisiimiiniin
gerceklestigi makamin esya veya alem diizeyinde olmayip bizzat Hakk’in varlik
alaninda bulundugu vurgulanmaktadir. Ik misradaki mertebe kavramu ile ikinci misrada
yer alan merci’ kavrami, varligin mertebelerine isaret etmekte, “ayn-1 miisemma”
tamlamasindaki “ayn” ifadesi de bu mertebenin “a’yan-1 sabite” olduguna imada
bulunmaktadir. Elbette burada bahsi gecen insan siradan bir kimse olmayip insan-1
kamil veya arif olarak nitelendirilen, hakikat bilgisini elde etmis birine delalet
etmektedir. Hakk’1 tanima, idrak etme ve ona yakin olma baglaminda en iist seviyede
bulunan ve bdylece kamil insanin en miikemmel temsilcisi kabul edilen kisi Hz.
Muhammed’dir. Onun varlik mertebeleri icerisinde temsil ettigi dlem, “a’yan-1 sabite”
ad1 verilen ve Hakk’in ezeli ilminde var olan tiim isimlerin imkan halindeki varliklarina
karsilik gelen ontolojik mertebedir. Arabi, Hz. Muhammed ve onun temsil ettigi kamil
insana ait olan bu mertebeyle ilgili sunlart sOylemektedir: “Ontolojik agidan,
ezeldenberi var olan kevni bir varlik olarak Muhammed a’yan-1 sdbite’ye tekabiil eder

va da a’yan-1 sabite 'nin diizeyini temsil eder.” (Izutsu, 2005: 314).
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Esyanin varlik olarak ortaya ¢ikmadan dnce Hakk’1n ezeli ilminde var olan sabit
Ozleri yani “a’yan-1 sabite” degisim kabul etmez bir mahiyet arz etmektedir. Varlik
aleminde var olarak beliren herhangi bir sey, ezelde belirlenmis 6ziiniin aksine bir
Ozellik gosteremez. Schoun’un ifadesiyle “Tanri, alemde herseyi yapabilir, ama
Oziiniin yahut Mahiyet 'inin ‘gerektirdigine aykir birsey yapamaz, ve bunun disinda da
birsey isteyemez.” (Schuon, 1997: 30). Oldukca iddiali gibi goriinen bu ifade Arabi
tarafindan daha acik ve anlasilir bir bicimde ele alinmaktadir. Ibn Arabi, varlik
aleminde her seyin, viicut bulmadan 6nce Hakk’in ilminde sabit 6zler olarak var
oldugundan bahsetmekte ve bu sabit 6zlerin hakikatlerinin degismez yapilarina vurguda
bulunmaktadir. A’yan-1 Sabite adi verilen hakikatlerle ilgili olarak Arabi’nin miitalaasi

su agiklamalarla ortaya konulmaktadir:

“A’yan-1 sabite’nin bu mutlak ‘tebdil kabul etmezligi’ bir
anlamda Hakk’in faaliyetini de kisitlamaktadir. Béoyle bir ifade, ilk
bakista, kiifiir gibi goriinse de gercekte boyle degildir. Zird, keldam ilmi
acisindan ifade edilecek olursa, bunlara ‘tebdil kabil etmezligi’
bahseden Allah’in Takdiri’dir, ve Ibn Arabi’ye 6zgii terminoloji cergevesi
icinde bunlar zaten Hakk’'in (Kendi icindeki) batini taayyiinleridir.”
(1zutsu, 2005: 228).

A’yan-1 sabitelerin bu degismez 6zellikleri, Arabi’ye gore, Hak’tan rahmet talep

etmeyi gereksiz kilmaktadir. Bu husus, Arabi tarafindan su sekilde ac¢iklanmaktadir:

“Allah’in Rahmet’inin, ezelde a’ydn-1 sabite siiretinde belirlenmis
olanlarin disindaki seylerin iizerinde herhangi bir hiikmii yoktur. Bu
kimseler ne kadar dua ve taleb ederlerse, ne kendilerinin ve ne de

baskalarimin a’yan-1 sabiteleri degisebilir.” (I1zutsu, 2005: 182).

Bu durumda Hakk’tan rahmet talep etmek cahilce bir davranis olmanin Gtesine
gitmeyecektir. Galib’in tahmis ettigi Fuzdli’ye ait bir gazelin hiisn-i makta beyitinde
Arabi tarafindan, Hak’tan rahmet talep etmenin abes oldugu seklindeki diisiince ve
Hakk’1n, kendi kulunun sabit ayniin geregi olanin disinda bir faaliyet gdstermeyecegi

iddias1 biraz daha yumusak bir sekilde ortaya konulmaktadir:
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Ben ne hacet ki kilam derd-i dilim yare ‘1yan

Gam-1 derd-i dilimi yar bilipdiir biliirem (Tahmis 10/4)

“Benim, gonliimiin derdini sevgiliye soylememe ne gerek var, biliyorum ki o

benim goniil derdimin gamini bilmektedir”

Asik ile sevgili arasindaki ask olgusuna bagli olarak gelisen iliskide asik,
sevgilinin ilgisizligi dolayisiyla siirekli gam yiikliidiir. Bu gam ne kadar aci da verse
asik sevgiliden bir an yiiz ¢evirmemekte ve ondan askina karsilik beklemektedir.
Beyitte sevgilinin, as18in gonliindeki gamdan ve bu gamin sebebinden haberdar oldugu
belirtilmektedir. Mutlak sevgili makamindaki Hak, kendisine kavusmak ig¢in kemal
yolunda yiiriiyen as181 cesitli sikinti, eziyet ve cefalarla imtihan etmekte ve onun bu
yoldaki samimiyet ve kararligmi tartmaktadir. Bu sikintilarin asigin  gonliindeki
yansimalar1 da yine sevgili makamindaki Hak tarafindan malumdur. Derdi veren Allah
bu derde deva olacak dermani da asigina bahsedecek makamda mutlak kudret sahibidir.
Beyitte derman istemenin gereksiz olduguna imada bulunan asik, kendisini bu duruma
diisiiren sevgilinin isterse onu bu gamindan kurtarma irade ve giiciine de sahip oldugunu
itiraf etmekte ve bu hususta kendi acziyetini dile getirmektedir.

Ancak oOzellikle ilk misradaki “1ydn” kelimesi, beytin daha derin bir anlam
katmanmna kapr aralamasini miimkiin kilmaktadir. Burada gegen “iyan” kelimesi,
“a’yan-1 sabiteye isaret etmekte ve Hakk’in ezeli ilminde mevcut olan bu hakikatlerin
aksine bir fiil ortaya koymayacagi gergegine dikkat ¢ekilmektedir. Bu yoniiyle
bakildiginda beyitte konusan asik, Hak’tan, derdi i¢in derman talep etmenin anlamsiz
oldugunu vurgulamaktadir. Dolayisiyla, kendisine, derde derman olarak bir sey
bahsedilip edilmeyecegi yani Hakk’in, as18in askina karsilik verip vermeyecegi a’yan-1
sabitedeki durumuna uygun sekilde tahakkuk edecektir. Bu noktada Hak, Arabi’nin
ifadesiyle kendisi dahi a’yan-1 sabite ile belirlenenin veya takdir edilenin aksine bir
faaliyet gdsteremeyecektir. ikinci misranin sonundaki “bilirem” ifadesiyle ise biitiin bu
stirec ile ilgili olarak asigin farkindaligi, diger bir ifadeyle hakikate vakif oldugu
belirtilmektedir.
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2.7.3. Melekiit Alemi

[lahi fiillerin gergeklestirildigi mertebe olan melekit alemi, Arabi’nin
siniflandirmasinda iki ayr1 mertebede gosterilen fiiller alemi ile misal veya hayal alemi
olarak adlandirilan hazretlerin bir arada telakki edildigi varlik mertebesidir. Seyhiilislam
Seyyid Feyzullah Efendi melekit dlemiyle ilgili su izahatlari yapmaktadir: ’Alem-i
melekiit ervaha miite’allik miilktiir. Rith-1 insdni ol ‘dlemde iken miicerreddt miilkiinde
olup miisahede-i diddara miistagrak idi.” (Ceylan, 2007: 210). Goériiniir dlem ile ceberit
alemi arasinda kalan melekGt alemi, varligin soyut formlarda tezahiir ettigi varlik
mertebesine karsilik gelen melekit alemi ile ilgili olarak asagidaki beyitte Galib, mirag

hadisesine gondermede bulunmaktadir:

Andan al himmet-i seyr-i melekiti Galib
Sirr-1 mi'rac-1 resil-i dii-seradir Siddik (K.2/18)

“(Ey) Galib, melekit dleminin seyrinin himmetini, iki cihamin resiulii (Hz.

Muhammed)niin miracinin swrri olan (Hz. Ebubekir) Siddik’ten al”

Beyitte Hz. Muhammed’in mira¢ hadisesi dile getirilmekte ve metafizik
diizlemde gergeklesen bu Onemli hadiseye inanmak hususunda Hz. Ebubekir’in
gostermis oldugu mutlak teslimiyet hatirlatilmaktadir. Bu baglamda Galib, insanin,
manevi yolculugu sirasinda ontolojik bir mertebe olan “Meleklit” mertebesine ulasma
ya da bu mertebeyi miisahede etme noktasinda Hz. Ebubekir’in manevi rehberliginden
istifade etmesi geregine isaret etmektedir. Mira¢ hadisesi Hz Muhammed’in en 6nemli
mucizelerinden biri olmanm yani sira tasavvuf Ogretisinde kamil insanin manevi
yolculugunun sembolii olma o&zelligine sahiptir. Beyitte iki cihan serveri Hz.
Muhammed’in bu 6nemli mucizesinin sirrina vakif olarak gosterilen Hz. Ebubekir,
Miisliimanlar icerisinde Ozellikle de siinni gelenekte &zel bir yere sahiptir.
Peygamberlerden sonra insanlarin en hayirlis1 sayilmas: tasavvuf g¢evrelerince onun
veldyet noktasinda en biiylik seyh olarak kabul edilmesi neticesini dogurmustur.
Galib’in Hz. Ebubekir’i rehber olarak gdstermesi, onun mirag basta olmak iizere Hz.
Muhammed ile ilgili her tiirlii hadise karsisindaki kosulsuz teslimiyeti ve bu teslimiyetin

ardinda yatan sezgisel hakikat bilgisi yatmaktadir.



161

Melekit alemini seyretmek, “seyr” kelimesinin hem gorsel anlamda temasa etme
hem de yol alma ve hareket anlamlariyla kullanilmakta ve bu ontolojik mertebeye
ulagsan kisinin burayr gozlemlemesi ve burada ilerlemesi belirtilmektedir. Sahadet
aleminde yasayan insan i¢in duyusal alemin Otesi belirsizlik ve bilinmezlik anlamina
gelmektedir. Duyu oOtesi alem olarak “Melekit Alemi”nin kesfen idrik edilmesi
noktasinda salik i¢in gereken, Hz. Muhammed’in Hz. Ebubekir i¢in, Hz. Ebubekir’in de
ondan aldig1 feyz ve himmetle diger arifler igin bir rehber oldugu gergeginin
farkindaligini elde etmektir. Aslinda “seyr” kelimesi, Hz. Muhammed ile birlikte
Mekke’den Medine’ye yapilan yolculugu yani hicret hadisesini ve bu yolculukta ¢ekilen
sikintilar ile bu sikintilarin asilmasinda Hz. Muhammed’in miitevekkil tavrini da akla
getirmekte ve bu baglamda insanin kemal yolundaki manevi seyahatine, bu seyahatin
zorluklarina ve karsilasilacak zorluklari asmada manevi bir rehber olarak bir miirsidin

lizumuna dikkat gcekmektedir.

Cemende cem' olup ecnad-1 ‘dlem-i melekut

Yesil libasla saf saf turur katar katar (K.16/24)

“Melekiit dleminin askerleri cemende toplanip yesil elbiseleriyle kafile kafile saf

halinde dururlar”

Melekt alemi ve bu alemin heniiz madde halinde zuhur etmemis olan manevi
varliklarinin diinyada tezahiir veya taayyiin etme siireci, beyitteki “cemende cem’ olup”
ifadesinin arka planinda yer almaktadir. Cemen bahar1 ¢agrigtiran ve ¢esit gesit bitkinin
kis sonrasi tekrar canlanmasini ¢agristiran bir metafor olarak kullanilmakta, melekut
aleminin askerleri de ¢emende bir arada ve gesitli tiirler seklinde bulunan varliklari
karsilamaktadir. Bahar mevsimi geldigi zaman ¢cemende cigeklerin agmasi, agacglarin
yapraklarinin yesermesi hadisesi, melek(it aleminde soyut ya da manevi varliklar olarak
var edilmis esyanin sehddet dleminde maddi anlamda viicuda gelmesini sembolize
etmektedir. ilk misrada, melekGit Aaleminin varliklar1 igin kullanilan “askerler”
anlamindaki “ecnad” kelimesinin tercih edilmesi tesadiifi degildir. Ikinci misradaki “saf
saf” ve “katar katar” ifadeleriyle birlikte ele alindiginda “ecnad” kelimesi belli bir diizen
ve disiplin igerisindeki orduyu akla getirmektedir. Askeri bir diizen ve nizam, dlemdeki

varliklar arasinda tesis edilmis olan uyum ve intizam durumuna imada bulunmaktadir.
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Yaratiliglar: itibar1 ile birbirine zit ve aykir1 gériinen biitiin varliklar, ilahi irdde’nin
tahakkuk etmesi yoniinden tam bir uyum igerisindedir. Beyitte bu uyum durumu, asker
sembolizmi ¢ergevesinde dile getirilmektedir. Ayrica “saf saf” ifadesi temizlik
anlamiyla degerlendirildiginde s6z konusu varliklarin kendi 6zlerine uygun olarak
varlik sahasina c¢ikmalari, bu yoOniiyle tabiatlarinda herhangi bir bozukluk ve
uygunsuzluk bulunmadigi belirtilmektedir. Ikinci misrada, melek@it Aleminin
askerlerinin yesil elbiseli olduklar1 belirtilmektedir. Elbise anlamindaki “libas™ s6zciigii,
maddi boyutta varlik sahasia ¢ikmanin sembolii olarak kullanilmakta, Islam’da miispet
bir renk olan “yesil” sifatryla da bu varlik elbisesinin 11ahi kaynakli olduguna dikkat
¢ekilmektedir. GOriiniir alemin canlilig1i ve varolusu noktasinda yesil renk canlilik ve
hayat sembolii olarak tasavvur edilmektedir. Melekiit aleminin sakinlerinin s6z konusu
bu uyum icerisindeki durumlari vasitasiyla bagka bir olguya, “Bezm-i Elest” ad1 verilen

ruhlar meclisine de dikkat ¢ekilmektedir.

2.7.3.1. Bezm-i Elest

Islam inancinda ve dolayisiyla da tasavvuf sisteminde insanlarin diinyaya veya
ontolojik mertebeler baglamindaki ifadesiyle sahadet alemine gelmeden Rab ismini
temsil eden mertebedeki Hak ile yapmis olduklar1 bir antlasmadan s6z edilmektedir. Bu
antlasmanin dayanagi bizzat Kur’an’da bulunmaktadir. A’raf suresi 172. ayette “Hani
Rabbin (ezelde) Ademogullarimin sulplerinden ziirriyetlerini almis, onlar: kendilerine
karst sahit tutarak, ‘Ben sizin Rabbiniz degil miyim?’ demisti. Onlar da, ‘Evet, sahit
olduk (ki Rabbimizsin)’ demislerdi...” (Altuntag ve Sahin, 2009: 181) seklinde bahsi
gecen ve Allah’la kullart arasinda bir misak hiikmii tagiyan “Bezm-i Elest” insanlarin,
heniiz diinyaya gelmeden Once yani beden elbisesi giydirilmeden, sadece ruhlari itibari
ile yaratilmis olarak bir arada bulunduklar1 meclise verilen isimdir. Bu meclis, Ibn
Arabi’nin ontolojisinde ruhlar alemi olarak belirtilen “alem-1 ervah” mertebesine isaret
etmektedir. Bu mertebe Hakk’in, Rab olarak taayylin ederek kullarina kendisini
tanittig1, onlarin da onun rubibiyetini kabul ve tasdik ettigi ontolojik diizeydir. Bezm-i
Elest’te ruhlarin, Rableriyle tanisip onu kabul ve tasdik etmeleriyle ilk terbiye siirecleri
baglamaktadir. Rab isminin etimolojik olarak terbiye eden manasinda kullanilmasi, her
kul i¢in Rabbinin onu terbiye etmesi, ubudiyet noktasinda ona gerekli olan alt yapiy1
temin etmesi anlamindadir. Dolayisiyla bu meclis, ruhlarin kendileri ve Rableri

hakkinda ilk bilin¢lerinin olusmaya basladig1 varlik mertebesidir. Bu mecliste ruhlarin
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Rablerini kabul ve tasdik etmelerinin diger bir 6nemli tarafi da bu kabulle diinyaya
gelen kulun, tabiat veya yaratilis olarak ubudiyet istidadi ile donatilmis olduguna
isarette bulunmasi yoniiyledir. Ancak bu ilahi antlasma sadece Hakk’1 idrak etme
cabasinda olan insanlarin farkina varabilece§i, manevi olgunlasma siireclerinden
basartyla gecen seckin kullarin elde edebilecegi bir bilgi diizeyinde anlasilir olacaktir.
Asagidaki beyitte Galib, Elest Meclisi’nin insanlar i¢in anlagilmasi gii¢ olan sirlarina

dikkat ¢cekmektedir:

Goft-gh vii ciist-cli sigmaz elest esrarina

Ta ezelden boyle vermisler cevab oldur ki ol (G.222/4)

“Elest sirlarina dedikodu ve arastirma sigmaz, (Elest meclisindekiler) ta ezelden

boyle (evet olarak) cevap vermigler”

Beyitte, ruhlarin toplu olarak Hakk’in rubtbiyetini tasdik ettikleri Elest
Meclisi’nin mabhiyeti ile ilgili hakikatlerin, beserin her tiirlii idrakinin Gtesinde
bulundugu, bu meclis hakkinda ortaya atilan her tiirlii sdylentinin, yapilan aragtirmalarin
asilsiz oldugu belirtilmektedir. Boyle bir ifadenin altinda, insanin ve genel anlamda
beseri varliklarin madde alemine bagli olan yasamlari dolayisiyla duyusal alemin
Otesinde bulunan ve ontolojik olarak melekiit alemi olarak adlandirilan metafizik alemi
algilama ve idrak noktasindaki sinirli yapilarina bir ima bulunmaktadir. Sohbet etmek,
dedikodu yapmak anlamlarina gelen ‘“goft-g0i” ifadesi tasavvuf istilahinda beseri
ilimlere ve dolayisiyla da “akil” olgusuna isaret etmektedir. Akil, ne kadar zahiri
ilimlerle donatilmis olursa olsun sinirli oldugu bir alan vardir ve bu alanin digina
cikamaz. Aklin ulagma yetisinin bulunmadigi bu alana girebilmek i¢in ancak batin veya
lediin ilmi olarak bilinen ve goniil alanina ait bulunan kesfi ilimlere sahip olmak
gerekmektedir.

Biitin bu aciklamalar 1518inda beyitte Elest Meclisi’nin sirlarmin  akil
melekesiyle 6grenilmesi veya anlagilmasinin miimkiin olmadigi belirtilmektedir. Ayrica
dedikodu anlamindaki Arapga “kil u kal” ve Fars¢a “goft-gii” kavramlari, “alem-i
nasiat” adi verilen ve sahadet alemi olarak da bilinen duyular alemi ig¢in
kullanilmaktadirlar. Bdylece ontolojik olarak Elest Meclisi’nin “melekat alemi’nde

bulundugu ve hisler alemine bagli yasayanlarin bu sirra ulasamayacaklar:t ima
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edilmektedir. ikinci misrada yer alan “cevab” kelimesi, ruhlarin, Hakk’in “Ben sizin
Rabbiniz degil miyim?” nidasi karsisinda onun rububiyetini tasdik i¢in soyledikleri

A%

“evet” anlamina gelen “beld” sozcligiine bir telmihtir. Bu cevabin “ezel”de(n) verilmis
olmasi, varlik olgusunun Hakk’in zatindan baslayip beserin somut varlik kazanmasi
stirecine kadar olan ontolojik faaliyetinin ezelde takdir edilmis olmasindandir. Bu
baglamda ruhlarin kendilerini varlik sahasina ¢ikaran gercek varligi kabul etmeleri ve
onunla Rab-kul iliskisine dayali bir antlasma yapmalar1 da ezelde belirlenmistir. Bu
durum, “a’yan-1 sabite” ile belirlenmis olanin degismezligi ilkesine de bir gondermede
bulunmakta, Hakk’in ezeli ilminde var olan a’yan-1 sabitenin, Hakk’in tayin ettigi
uygun zaman ve mekanda tahakkuk etmesine igaret etmektedir. Melekiit aleminin gayb
alemi olarak ifade edildigi asagidaki beyitte Galib’in sembolik ifade tarzinin siirdeki

yansimalar1 dikkat ¢ekicidir.

Nige giim-geste olmaz salikan-1 dest-i vahset kim

Sardy-1 dlem-i gayba ¢ikar seh-rah var dilde (G.326/4)

“Yalnizlik ¢oliiniin yolculari nasil kaybolmasin, goniilde gayb dleminin sarayina

¢tkan bir yol var”

Melekiit alemi olarak da bilinen gayb aleminin bilinmezligi ve bu bilinmez
aleme giden yolun sadece Hak dostlarinin, Hakk’a ulasma gayretinde olan saliklerin
goniillerinde bulunduguna dikkat ¢ekilen beytin anlami, kaybolmak anlamindaki “gtim-
geste” ifadesinde gizlenmis durumdadir. Vahset ibaresi, tasavvuf istilahinda salikin
uzlet veya halvet ad1 verilen durumuna isaret etmekte ve beyitte “Hakk ile tenhada bas
basa kalmak” (Cebecioglu, 2009: 685) anlamiyla yer almaktadir. Beyitte sozii edilen
kimseler, vahset ¢6liiniin salikleridir. Bunlar, Hak’la bir arada olmak, onunla dolmak ve
onun disindaki her seyi goniillerinden ¢ikarmis bulunmak i¢in yalnizlik ¢6liinde
kaybolmuslardir. Col, metaforik olarak 1ssizlik ve tenhaligi, sonsuzlugu ve belirsizligi
simgelemektedir. Ik misrada yer alan “nige giim-geste olmaz” yani “nasil kaybolmaz”
ifadesi dilbilgisel olarak “kaybolur” anlami vermektedir ve bu yoniiyle de ikinci
misrada yer alan “seh-rah var dilde” ifadesiyle ¢eliskili bir durum arz etmektedir. Zira,
“yol”un oldugu yerde kaybolmak s6z konusu olmayacaktir. Ancak yolun gittigi menzil

“gayb alemi” olunca kaybolmak da olumlu bir anlam kazanmaktadir.
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Gayb, bilinmeyen ve duyusal dlemin disinda kalan, tasavvufta “melekiit alemi”
denilen varlik kategorisine isaret etmektedir. Bu dlem, siradan bir insan i¢in tasavvur ve
tahayyiil siirlarin1 asan bir mertebede oldugu i¢in idrak edilemez bir mahiyettedir. Bu
aleme varabilmek ancak kamil insanin elde edebilecegi bir kazanimdir. Aslinda gayb
alemi iki farkli varlik kategorisini karsilamakta kullanilan bir isimdir. Bunlardan ilki
“gayb-1 mutlak” olarak da adlandirilan ve Hakk’in zatina ait hakikatlerin alanim
belirleyen gayb alemidir. Ikincisi ise idrak edilmesi insanlarin bir kismina bir dereceye
kadar miimkiin kilinan ve ‘“gayb-1 muzaf” olarak adlandirilan alemdir. Bu iki gayb
aleminin bagka bir tanimlanmasi Cebecioglu tarafindan su sekilde yapilmaktadir:
“Birinci gaybe viicidi denir; dlem-i melekiit gibi. Ikinciye de gayb-i ademi dlem denir ki
bu alemi Allah bilir kullar bilmez.” (Cebecioglu, 2009: 227). Bu tanima gore beyitte yer
alan gayb alemi meleklt alemini karsilayacak sekilde kullanilmaktadir. Vahset ¢oliinde
bulunan Hak dostlari, goniillerinde melekiit alemine gotiiren yol dolayisiyla bilinmezlik
alemine gecis yapmakta ve dogal olarak da bilinmezlige bagli olarak kaybolmuslukla
vasiflandirilmaktadir. Ancak beyitteki gayb kelimesi “sardy” kelimesine baglanmakla,
bahsedilen dlemin “gayb-1 ademi” seklinde ifade edilen Hakk’1n zatina ait varlik alanina
da isaret ettigi de akla gelmektedir. Zira saray kelimesi, beraberinde akla sultan ve
sultanlik kavramlarini getirmektedir. Bu sarayimn sultan1 Hak olunca bahsedilen alem de
ona ait olan ve mahiyeti sadece onun ilminde gizli bulunan alem olacaktir. Bu durumda
saliklerin Hakk’in zat1 ile ilgili hakikatleri elde edebilecegi anlami ¢ikacaktir ki bu da
daha once bircok defa belirtildigi lizere miimkiin bulunmamaktadir. Ancak dikkat
edilirse bu aleme ulasilacagindan bahsedilmemekte sadece bu aleme dogru giden bir
yolun varligindan s6z edilmektedir. Bu yolda arif kullarin gidebilecekleri ya da
ulasabilecekleri menziller de ¢esit ¢esittir ve en ileri menzil olan ve “ev edna” olarak da
ifade edilen “imkan ile viicib” arasindaki noktaya ulasma ayricaligi sadece Hz.
Muhammed’e litfedilmistir. Beyit bu sekilde yorumlandiginda kaybolmak ifadesi de
gercek anlamina kavugmakta ve saliklerin vahset ¢oliindeki ilerlemelerinin, Hakk’a ait
varlik alanina girmeden sona erdigine imada bulunmaktadir.

Bir diger bakis acisiyla degerlendirildiginde ise vahset ¢6liiniin askerleri, yani
Hak as181 salikler, goniillerinden gayb alemine giden yol sayesinde kendi benliklerinden
styrilmakta ve fend makamina yiikselmektedir. Boylece kaybolmak fiili belli bir alanda

yolu sasirmak anlamindan, kisinin kendi beligini kaybetmesi anlamina kaymakta ve
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salikin Hakk’a ait varlik sahasina yani gayb aleminin sarayma ulasarak kendi varligini

gercek varlikta eritmesine vurguda bulunmaktadir.

2.7.4. Miilk Alemi (Alem-i Suhid)

Ontolojik anlamda varligin en alt tabakasi, biitiin esyanin somut ve goriiniir
bicimde algilandigi, duyularin veya hislerin etkin oldugu “alem-i suhid” mertebesidir.
Daha basit bicimde sdylenecek olursa bu mertebe, kdinat ya da alem adi verilen, diinya
ve tiim galaksi sistemleri ile bunlarin ihtiva ettigi canli cansiz her tiirli varlik
kategorisini igerisine alan varlik katmanidir. Arabi’nin tasnifinde miilk hazreti ile insan
hazreti birlikte degerlendirilmek suretiyle “alem-i siihid” adiyla tek bir mertebe olarak
ele alinmaktadir. Bazi mutasavviflara gore ise varligin son katmani, biitiin varlik
mertebelerinin idraki igerisinde olan “insan-1 kadmil” tarafindan temsil edilmektedir.
Alem-i suhid ile ilgili olarak Bursevi sunlari nakletmektedir:

“... ve ‘dlem-i ndsut ‘dlem-i miilk didiikleridiir ki mebde’-i
hareket-i ‘arsiyyediir. Ya'ni bu mertebe hareket-i suveriyye-i hissiyyentin
mebde’idiir ki ‘dlem-i hiss ii ecsam ol hareket ile hasil olmusdur. Pes
‘lem-i lahiit gayba nazirdur ve ‘dlem-i ndsit hisse da’irdiir ve ‘dlem-i

ndstitun dhiri insdandur.” (Ceylan, 2007: 210)

Bursevi, dordiincii siradaki varlik mertebesine karsilik gelen ve Hakk’in, his ve
duyulara hitap eden ontolojik durumunu belirten miilk alemi igin, besinci sirada olan
insan-1 kamil mertebesini ifade eden “adlem-i nasit” ifadesini kullanmakta ancak
ifadesinin devaminda, alem-i nasttun son noktasinin insan oldugunu belirtmektedir. Bu
durumun en 6nemli sebebi, varlik olgusunun esas olarak “lahit” ve “nasit” seklindeki
ikili siiflandirilmasma dayanmaktadir. Oyle ki bu smiflandirmada “lahdt” kavrami
mutlak varlik olan Hakk’in zati boyutunu, “nastt” kavrami ise onun, feyz-i akdes veya
ilk taayyiin olarak adlandirilan ontolojik faaliyetiyle baslayan tecelli siirecine bagl
olarak ortaya c¢ikan alemler boyutundaki durumunu belirtmek ic¢in kullaniimaktadir.
Mertebelerin dortlii tasnifinde ise mutlak suhtd dleminin belirtilmesinde ¢ogu kez miilk
hazreti ve insan-1 kamil hazreti birlikte degerlendirilmek suretiyle “alem-i nastt” baslig

altinda verilmektedir.
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Bu alemin, “suhiid alemi” olarak adlandirilmasinin sebebi, burada idrak ve
alginin tamamen miisahede sinirlarinda kalmasindandir. Duyusal alem olarak da
tanimlanabilecek bu alemde insan, varlik olgusunu goriiniirliik veya hissedilebilirlik
durumuna gore degerlendirmekte, bunun Otesine gegememektedir. Arabi bu varlik
diizeyini kisaca su sekilde tarif etmektedir: “Avdm (yani halkin ¢ogunlugu) Varligin en
alt mertebesine yani Hisler Alemi’ne bagl ve onunla sinrli olarak yasar.” (Izutsu,
2005: 30). Belli bir tekamiil siirecini tecriibe etmemis olan siradan insan bu madde
aleminin dar cercevesi igerisinde, kendisine verilen akil melekesinin rehberliginde
yagamakta ve var olan1 bedensel anlamdaki gozii ile gordiikleriyle sinirlandirmaktadir.
Bu alemle smirli olarak yasayan insanla ilgili olarak Galib su degerlendirmede

bulunmaktadir:

Her ehl-i suhtida kesf olunmaz tahkik
Gayetde olan sirr-1 hafadir o dehen (R.57)

“Sahadet ehlinin tiimiine hakikat (sirlary) agilmaz, o agiz son derece gizli bir

sirdir’”

Klasik siirde sevgilinin agzi, kiiclikliigli yoniinden ele alinmaktadir. Agiz o
kadar kiigiik tasavvur edilir ki genellikle “yok™ mesabesindedir. Sevgilinin agzinin bu
ozelligi, tasavvuf agisindan bakildiginda varliga ait sirlara ve bu sirlarin gizliligine
isaret etmektedir. Dudaklar tarafindan gizlenen agiz, acilacak olursa hazine yani inci
gibi digler goriinecek, gizlilik ortadan kalkacaktir. Beyitte “dehen” yani agiz i¢in gizli
sir anlamina gelen “sirr-1 hafa” ifadesinin kullanilmasi, hakikat bilgisinin sadece ehil
kimseler tarafindan bilinebilecegi, avam i¢in bu sirlar1 6grenmenin miimkiin ve uygun
olmayacag1 prensibini belirtmektedir. Oyle ki ilk misrada “ehl-i suhQid” olarak tavsif
edilen kimseler, akillarinin kendilerine isaret ettiklerinin disindakini anlama ve kavrama
istidadindan yoksun olan avam tabakasini tegkil etmektedir. Yine ayn1 misrada yer alan
“kesf olunmaz” ve “tahkik” ibareleri ile hakikat bilgisinin akli degil kesfi olan
mahiyetine ve bu kesfl bilginin sadece Hakk’1n takdir ettigi, arifler veya kamil insanlar
olarak da nitelenen ayricalikli kimselere verileceginin alt1 ¢izilmektedir. Sevgilinin agzi
yani “dehen” varligin teklik ve mutlak gerceklik boyutunu sembolize ettigi i¢in sirdir.

Bir anlamda Hakk’in kendisini tanimlarken kullanmis oldugu “gizli hazine” kavrami
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“dehen” kelimesinin sembolik kullanimiyla dile getirilmektedir. Beyitte dikkat ¢eken
onemli bir kelime “her” sifatidir. Varligin mahiyetini tahkik edip, hakikati ortaya
cikarma yetenek veya istidadinin “her ehl-i suhiida” verilmemesi, bu kimselerden
bazilarmin bu noktada imtiyazli kilindigini yani kesfi bilgiye kismen mazhar olduklarini
ima etmektedir. Bu durumda ilk akla gelen husus, insanlar arasinda hakikate bakis ile
ilgili derece farkliliklar1 oldugu hususudur. ileride “Insan” bashig altinda teferruath
sekilde ele alinacak bu derece farkliliklari, kesif ehli disinda kalan insanlarin bir
kisminin sadece akla dayali bilgiyi kabul etmeleri, bir kisminin ise hem akli hem de
nakli bilgiyi birlikte degerlendirmeleri esasina gore belirlenmektedir. Buna gore, “ehl-i
suhiid” olmalar1t dolayisiyla kesfi bilgiye kapali bulunan bazi insanlar, aklin
yetersizligini kabul etmek suretiyle “ilahi” olami idrak etme ayricaligindan yoksun

bulunduklarinin farkindaligini tasimakta ve bu farkindalik sayesinde din ile ilgili her

seyi kabul ve tasdik etme noktasinda tereddiit gostermemektedirler.

2.7.4.1. Zathklar

Miilk veya sahadet aleminin en Onemli Ozelliklerinden birisi, diger varlik
mertebelerine nazaran bu alemde, zitliklarin bir arada bulunmasi gerceginin daha
belirgin bir halde bulunmasidir. Bu alemde varliklar genellikle zit karsiliklari olan ¢iftli
kategoriler seklinde miisahede edilmektedir. Alemdeki kutuplasma egilimi ya da
“zitliklarin ¢akigsmasi” olarak adlandirilan durum ile ilgili olarak Hakk’in isimlerinin
ayr1 ayn telakkisinde bunlarin birbirine zit olan durumlarini miitalaa eden Ibn Arabi,
Ebt Said el-Harraz’in “Allah, ancak zitlari terkib etmekle bilinebilir.” (l1zutsu, 2005:
112) soziine bir gondermede bulunmakta ve Hakk’in “Evvel-Ahir” ve “Zahir-Batin”
gibi birbirine zit mahiyetteki isimlerinden hareketle varlikta zitliklara dayali olarak
meydana gelen ikili yapiya dikkat cekmektedir. Arabi, ilahi isimlerin bu sekilde
birbirine zithk teskil etmelerinin, heniiz bu isimlerin belirlenmedigi makam olan,
Hakk’in zatina ait alanda s6z konusu olmadiginin altin1 ¢izmektedir. Zira zati itibariyla
Hak, mutlak teklik durumunda bulunmakta ve bu teklik igerisinde birbiriyle ¢akisan
hicbir zithik bulunmamaktadir. Zithklarin ortaya ¢ikmalart ancak Hakk’in taayyiin
faaliyetinin baslamasiyla ger¢eklesmektedir ve aslinda idrak ehli i¢in bu zitliklar tam bir
uyum durumundadirlar. Seyh Galib, Hakk’1n tecelli mahalli olan alemi meydana getiren
birbirinin ziddi durumundaki varliklarin miikemmel bir uyum igerisinde bir arada

bulunmalar1 gergegini dile getirdigi beyitlerden birinde sunlar1 s6ylemektedir:
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Ates ii 4b1 bir siikafe edip
Gosterir sun' iilfet-1 ezdad (K.25/8)

“(Hakk’in) Yaratma sanati, ates ile suyu bir tomurcuk haline getirerek zitlarin

uyumunu gostermektedir”

Ates ve suyun bir tomurcuk olarak viicut bulmasinin, Hakk’1n sanatinda “zitlarin
dostlugu™na bir isaret oldugundan bahsedilmektedir. Beyitte zitliklar1 temsil eden ates
ve su kavramlarinin biitlinlesme ve birlik durumu heniiz agmamis ¢icek anlamindaki
“stiktife” kavramiyla ortaya konulmaktadir. Aslinda siikife kavrami, bilinen tomurcuk
anlammin oGtesinde alemde var olan birgok varlik formunu karsilayacak bigimde
kullanilmaktadir. Tomurcuk O6zelinde bitkilerin ortaya ¢ikip gelismesinde atesi ve
dolayisiyla 1s1y1 temsil eden gilinesin ve suyun gerekliligi akla getirilmektedir. Varlik
formlart igerisinde 6zel bir yeri bulunan insanin yaratilisinda madde dlemini meydana
getiren dort unsurun yani ates, hava, su ve topragin miikemmel bir bilesimi s6z
konusudur. Bu anlamda su ve ates iki zit unsur olarak insanda da bir arada
bulunmaktadir. Ancak beyitte slikiife kavramiyla isaret edilen asil nesne, alemin
yaratilisinin sebebi olarak kabul edilen “ask™ olgusunu sembolize eden “sarap™tir.
Sarap, iliziim suyundan yapilan ve ihtiva ettigi alkol dolayisiyla sarhosluk veren bir
ickidir. Sivi halinde bulunmasi ve akiskanligi ile su 6zelligi gdsteren sarap, rengi ve
icildiginde insanda biraktig1 yakici tadi ile atese ait niteliklere sahiptir. Askin sembolii
olarak kullanilmasinda da sarabin bu zthiklardan miitesekkil yapisinin etkisi
bulunmaktadir. Askin goriiniisteki giizelligi, huzur ve mutluluk verici yonii suyun
ferahlatict ve hayat kaynagi olmasi yonlerini andirirken sebep oldugu sikintilar, goniilde
meydana getirdigi yanginlar atesle ilgili olumsuz durumlar ¢agristirmaktadir. Biitiin
bunlarin oOtesinde bizzat varligin tek ve mutlak sahibi olan Hakk’in isimlerinde
zitliklarin bir arada bulundugu gergegi ates ve su zithiginda hatirlatilmaktadir. Hakk’in
cemal isimleri suyla temsil edilirken celal isimleri atesle temsil edilmektedir. Burada
onemli olan husus, bu zitliklarin her birinin kendi ziddinin bilinmesinde gerekli oldugu
ve bunlarin bir arada bulunmalarinin hayret verici bir uyum igerisinde gergeklesmesidir.
Galib, “sakiname” tiirlinde kaleme aldig1 bir manzumesinde sarap olgusunu ele almakta
ve sarapla ilgili unsurlardan bahsederken farkli yerlerde onun su ve ates gibi iki zit

unsurdan miitesekkil niteligine vurguda bulunmaktadir:
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Saki getir ol abu ki ates-hurtis ola
Her bir hababi kulziim-i diizah-be-dis ola (Sakiname/2)

“Saki! Her bir kabarcigi cehennemi swrtlamis bir kiilziim olan ve ates sacan o

suyu getir”

Yukaridaki misralarda Galib, iki zit kavram olan “su ve ates” unsurlarin
muhayyilesinde biitiinlestirmek suretiyle “sarap” olgusunu tavsif etmektedir. Ikinci
misrada yer alan “ her bir kabarcigi, cehennemle omuz omuza bir okyanus olsun”
anlamindaki ifade, siir sanatinin kendine has dil yapis1 i¢erisinde meydana getirilen ve
bu ates sacan suyun etki ve giiciinii gdstermede alisilmis dilin kullanim sahasini asan bir
sOylem olarak karsimiza c¢ikmaktadir. Su ve ates gibi zit unsurlarin bir arada
kullanilmalari, yaratilis alemini meydana getiren varlik formlarinin, zitliklar1 bir arada
bulundurma keyfiyetlerini 6rneklendirmektedir. Sarabin agk1 sembolize ettigi géz oniine
alinacak olursa, kainatta yer alan kutuplagma ve zitlarin ¢akismasi gergeginin temelinin,
yaratilis silirecinin baslangicina kadar geriye gittigi goriilecektir. Zira alemin varlik
sahasina ¢ikmasi, mutlak ve tek varlik olan Hakk’in, kendisini bilinir kilmayr murat
etmesi ya da kendi ifadesiyle “bilinmeyi sevmesi” sonucunda gerceklesmistir. Bu
noktadan itibaren de Hakk’in ilk taayyiiniiyle kendi ilahi bilincinde ortaya c¢ikardig
isimlerin ¢oklugu yani “kesret”, Hakk’in zatin1 ifade eden birlik anlamindaki “vahdet”
olgusuna zit bir kavram olarak belirmektedir. Ayn1 sekilde kesreti temsil eden, Hakk’a
ait sonsuz sayidaki isim ve sifatlar birbirlerinin ziddi durumunda kategorileri temsil
etmeleri bakimimdan alemdeki kutuplasma egilimine kaynaklik etmektedirler. Galib,
sakiname tiiriindeki manzumesinin diger bir bendinde yer alan asagidaki misralarinda
yine sarap ve sarabin tabiatinda yer alan iki zit unsur olan ates ve su kavramlari
baglaminda kainattaki c¢ift kutupluluga veya diger bir ifadeyle zitlarin cakismasi

olgusuna isaret etmektedir:

Saki revan et atesi kafiir-pareden

Bir kag kadeh piir eyle o mevc-i serareden (Sakiname/6)

“Saki! Kdfur parcasindan atesi akit, o kivilcim dalgasindan birka¢ kadeh
doldur”
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[k musrada atesin duyu alanindaki etkisine koklama duyusunun dahil edildigi
goriilmektedir. Kafur; ilag yapiminda da kullanilan etkili, glizel kokulu ayn1 zamanda da
keskin ve yakici 6zellikte bir bitkidir. Biitiin yakici etkisine karsin atese atfedilen giizel
koku 6zelligi hem zitliklarin biresimini hem de her giizelligin bir bedeli oldugu
gercegini yansitir. Ikinci misradaki “mevc-i serdre” ifadesinde de atese ait olan
“kivilcim” ve su ile ilgili bulunan “dalga” kavramlariyla “kivilcim dalgas1” anlaminda
bir tamlama meydana getirilmektedir. Béylece iki zit unsur olan su ve ates birlikte
kullanilmak suretiyle alemdeki zitliklarin birlikteligine isaret edilmektedir. Bu iki zit
unsurun birlikteligi, “sarap” ile ilgili bir gercegi de ortaya koymakta ve sivi olusuyla su
unsurunu ¢agristiran sarabin, etkisi itibar1 ile ates unsurunu temsil ettigi
hatirlatilmaktadir. “Konyak, ya da dirim suyu, ates suyudur. Bu, dili yakan ve en kiiciik
bir kivilcimla alevlenen sudur...” (Bachelard, 2007: 97). Bachelard’in ates suyu ifadesi,
daha once iizerinde durulan “ates sacan su” kavramiyla da birebir ortlismekte ve alkol-
ates iligkisinin boyutlarin1 géstermektedir. Sarabin akiskanlig1 atese ait bir 6zellik olarak
gosterilerek “atesi akitmak™ ifadesi kullanilmakta, yine su ile ilgili “dalga” kavrami
kivilcima nispet edilmekte ve bu iki zit unsurun meydana getirdigi manzarada; yanmak,
temizlenmek, saflagmak ve olgunlasmak isteyen insanin yakarislari dile getirilmektedir.
Zira ates sadece yok edici bir 6zellikle degil, temizlemek ve olgunlastirmak gibi olumlu
yonleriyle de kullanilan bir nesnedir.

Askin temsili noktasinda sarabin siirdeki yeri diisiiniildiiglinde, sarap ve sarabin
ozellikleri ile ilgili biitlin bu agiklamalarin aslinda agk ile ilgili degerlendirmeler oldugu
goriilecektir. Ask da bir taraftan su unsurunun duruluk, siikinet ve dinginlik
ozellikleriyle gonliin huzur durumunu teminat altina alirken diger taraftan ates
unsurundaki gibi yakici, aci veren oOzelligi ile goniildeki kararsizlik ve 1zdirap
durumunun sebebini teskil etmektedir. Varlik aleminin zitliklar {izerine kurulu yapisinin
Hakk’1n zati1 ile ilgili olmayip onun sonsuz isim ve sifatlar1 boyutunda ortaya ¢iktigi

gercegi, “Hiisn Ui Ask”tan alinan asagidaki beyitte agik¢a dile getirilmektedir:

Ziddiyyeti sanma zatdandir
Asar biitiin sifatdandir (Galib, 1968: 92)

“Zithklarin zattan oldugunu sanma, (dlemde goriinen) isaretler tamamen

sifattandir”
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Hakk’1n, mutlak varlik hazretini temsil eden zat mertebesinde her tiirlii kayittan
ve sinirlamadan uzak oldugu gibi zitliklardan da miinezzeh bulundugu gergegine isaret
edilen beyitte, alemde miisahede edilen tiim zitliklarin onun sifatlarina delalet ettigi
vurgulanmaktadir. Ayrica isim ve sifatlar arasinda goriilen zitliklarin birbiriyle
catismalari veya uyumsuzluk gdstermeleri, insanlarin izafi degerlendirmelerinin bir
neticesidir. Aksi halde Hak i¢in biitiin varlik mertebelerinde birbirine zit isim ve sifatlar
mutlak uyum igerisinde bulunup uyumsuzluk sadece insanlarin alg1 ve

degerlendirmelerindedir.

2.7.5. Nasut Alemi (Alem-i insan)

Varlik mertebelerinin besinci ve son sirasindaki aleme Onceki dort mertebeyi
kendinde toplama istidadiyla donatilmis olan insan ya da  “insan-1 kamil” adi
verilmektedir. Bu mertebe, “Insan” bashg altinda tezin iigiincii béliimiinde miistakil

olarak detayli bicimde ele alinacaktir.

2.8. Tabiat

Daha once “Rahman’in Nefesi” kavrami bahsinde Hakk’in, siirekli yaratma
faaliyetinin “teneffiis” eylemiyle sembolize edildigi ve yine cevher ya da heyila
kavramlariyla ifade edilen yaratihistaki ilk maddenin bu ilahi nefese karsilik geldigi
ifade edilmisti. Tabiat kavrami Ibn Arabi 6gretisinde su sekilde telakki edilmektedir:

“Buna gore ‘Rahmdn’in nefesi’ Viiciud'un ilkesi ya da maddi
seylerin dlemi ile manevi varliklarin dlemine uzayan Viicid'un temeli

olmaktadir. Bu ontolojik kébiliyeti acisindan ‘Rahmdn’in nefesi’'ne Ibn

Arabi Tabiat goziiyle bakmaktadir.” (1zutsu, 2005: 187).

Arabi’nin ontolojik varlik anlayisinda tabiat, genel anlamda Hakk’in zahir
boyutuna karsilik gelen, onun esma ve sifatlariyla kendini belirledigi varlik boyutunu
ifade etmektedir. “Tabiat olus vechesi bakimindan, (Hakk in) Zdt iin aymisidir. Buna
binaen Tabiat dalemi, bir aynada yansiyan pek cok stiretten, ya da diyebiliriz ki pek ¢ok
aynada yansiwyan bir suretten ibdrettir.” (lzutsu, 2005: 115). Bu sekilde bir
degerlendirme ile alem denilen itibari varlik diinyasindan farkl bir seye isarete etmeyen

tabiat ve onun mabhiyeti lizerine farkli agiklamalar yapilmistir. Tabiat kavramini felsefi
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ve tasavvufi olmak iizere iki farkli boyutta degerlendiren Afifi’nin miitalaalar1 su

sekilde ortaya ¢ikmaktadir:

“Felsefi bakimdan Tabiat her varliga sifatlarint ve ozelliklerini
veren ya da her seye kendisine has bir ‘tabiat’, bir ‘mdhiyet’ veren ve
bunu yaparken de kendisi herhangi bir azalmaya veyd degismeye mdaruz
kalmayan kudrettir. Tasavvufi olarak da Tabiat Miicid isminin siretinde

kendisi’ni izhar ettigi sekliyle Zat-1 Ilahi’dir.” (Izutsu, 2005: 115).

Goriilecegi lizere Arabi’nin miitalaalarina ilave olarak Afifi, her varligin kendine
has ve 6zel olan mahiyetini belirtmek {izere yine “tabiat” kavramini kullanmaktadir.
Asagidaki beyitte Galib, tabiatin genel anlamda dis diinya veya varlifin zahir boyutu
anlamindaki kullanimi ile ilgili 6zelliklerini bir ilkbahar manzarasi baglaminda ortaya

koymaktadir:

Riy-1 zemin blikalemiindan nisan verir

Zeyn etdi nev-bahar sefid i siyah u siirh (G.50/5)

“Yeryiizii bukalemunu andirwr, ilkbahar (yeryiiziinii) beyaz, siyah ve kirmiziyla

stisledi”

Ilkbaharin gelisiyle beyaz, siyah ve kirmizi renklerin siisledigi yeryiiziiniin
bukalemunu andirdigi belirtilmektedir. Bukalemun, bulundugu ortamin rengine
girebilen bir hayvandir. Onun bu ¢ok renklilik 6zelligi, yeryiiziinde bahar mevsimiyle
birlikte tabiatin canlanmasina ve bu canlanmayla ortaya c¢ikan renk ciimbiisiine isaret
etmek i¢in bir benzetme unsuru olarak kullanilmaktadir. Beyitte, yeryiizii anlamina
gelen “rliy1 zemin” ifadesi, giinliik dilde madde boyutundaki diinya i¢in kullanilan tabiat
kavramina ve mecaz-1 miirsel yoluyla da sahadet alemi veya kainat olarak adlandirilan
varlik alemine igaret etmektedir. Tabiat veya kainattaki ¢ok renklilik, tek ve gercek olan
varhi@in yansimasinda ortaya c¢ikan ve kesret kavramiyla ifade edilen yaratilig
alemindeki varlik kategorilerinin gokluk ve cesitliligini hatirlatmaktadir. Alemdeki bu
cesitlilik ve zitlarin bir arada yer almalar1 durumu bir uyumsuzluk ve kaos ortamina

zemin hazirlamaktadir. Bu kaotik ortamim mutlak bir uyuma doniisiimii ancak tabiata
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biitiinciil bir bakis agisiyla gergeklesebilir. Schuon, alemin zitliklar {izerine kurulu
yapisina igaretle sunlar1 belirtmektedir: “Evrensel Perde bir yandan zitlar ve soklar
iliskisi diger yandan daha derin ve daha gergek bir tarzda uyum ve sevgi iliskisi icerir.”
(Schuon, 1997: 43). Hakk’in dlemi yaratmasinin temel saikinin “ask” olmasi ve Hakk’a
ait cemal sifatlarinin “rahmetim gazabimi gegti” ifadesinin teyit ettigi gibi celal
stfatlarini dahi kapsayan siimullii yapisi, lemdeki esyanin da zahiren kaosa meyilli gibi
gorlinen niteliginin aslinda batininda veya mayasinda bulunan “muhabbet”e bagl olarak
bir uyum potansiyeline sahip oldugunu ima etmektedir. Bagka bir beyitte Galib’in
siirlerinde goriilen ¢ok anlamlilik 6zelligine bagli bir bi¢imde tabiat ve alemin yaratilist

dolayli olarak ifade edilmektedir:

Hussa iste bu kasr-1 mu'alla-tak-1 ra'nay

Edip izhar-1 kudret bir nefesle eyledi abad (K.43/5)

“Ozellikle bu giizel yiiksek kubbeli koskii, kudret gisterip bir nefeste insa etti”

Galib, II. Selim’in insa ettirdigi bir kasir i¢in yazmis oldugu tarih
manzumesinde, siirlerinin genelinde goriilen c¢ok anlamli yapinin bir Ornegini
sunmaktadir. Ik bakista beyitte yer alan “kasr-1 mu’alla-tik-1 ra’na” terkibiyle giizel,
yiiksek kubbeli bir koske ve ikinci misradaki “abad” kelimesi ile onun ingasina igaret
eden Galib, s6z konusu terkipte yer alan kelimelerin ihtiva ve isaret ettigi farkl
anlamlarla farkli hayallere kap1 aralamaktadir. S6z konusu terkipte yer alan
kelimelerden ‘“kasr” ayni zamanda kisaltma, az sozle uzun bir ifadeyi dile getirme

A%

anlaminda kullanilan bir kelimedir. Yiiksek, ulu anlamindaki “mu’alla” kelimesi de ses
anlamma gelen “tak” ifadesiyle birlikte yliksek ses, yliksek perdeden sdylenen ses gibi
algilanmaya miisait bir yap1 arz etmektedir. Ikinci misradaki “bir nefesle” ifadesiyle
birlikte ele alinacak olursa terkip, Sebk-i Hindi’nin “az sozle ¢ok sey ifade etme”
ozelligini ve Galib’in de bu 6zelligi kendi siirinde kullandigini ortaya koymaktadir.
Beyitte bu poetik anlam katmaninin disinda iiclinci bir anlam katmani daha
belirmektedir ki bu katman, Galib’in tabiat veya varolus ile ilgili tasavvufi bakis acisini
yansitmast bakimindan ayr1 bir onem arz etmektedir. Yiiksek kubbeli giizel kosk

anlaminda kullanilan “kasr-1 mu’alla-tak-1 ra’nd” tamlamasi, diinya veya daha genis

anlamda aleme isaret etmektedir. Bu alemin abad edilmesi, ikinci misrada yer alan “bir
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nefesle” ibaresinde gizlenmis olan yaratilis veya varolusun sembolii durumundaki
“Hakk’in rahmani nefesi’ni ¢agristirmakta ve “izhar-1 kudret” tamlamasi da Hakk’in
biitlin bu yaratma siirecini meydana getirmesindeki mutlak kudret sahibi olusunu ifade
etmektedir. Galib, tabiat kavraminin Afifi’nin isaret etmis oldugu diger bir yoOniiyle

“mahiyet” anlaminda kullandig1 asagidaki beyitte sunlar1 séylemektedir:

I°tidal olicak tabi’atda
Giil-i ra’na gelir sebab ile seyb (G.27/3)

“Tabiatta ilimliik oldugunda genclik ve yashlik giizel bir giil hiikmiindedir”

Beyitte, tabiatta ol¢iiliiliikk ve i1limlilik bulundugu zaman gencligin de yashiligin
da insana giil gibi giizel gelecegi ifade edilmektedir. Tabiat kelimesi beyitte iki farkli
anlam boyutunda ele alinacak sekilde kullanilmaktadir. Esyanin yaratilis itibari ile sahip
oldugu mabhiyeti ifade eden ilk anlamiyla tabiat, varligin kendi formuna uygun olan 6ze
isaret eder. Her varlik, yaratilisinda bulunan tabiata uygun bi¢cimde alemde zuhur
etmektedir. Insan da kendi yaratilis gercegine uygun hareket ettigi miiddetge hayattan
zevk alir. Thtiyarlik ve genclik insan hayatinin iki farkli safhasini teskil etmekte ve her
iki sathanin kendisine 6zgili birtakim hususiyetleri bulunmaktadir. Genglik fiziksel ve
ruhsal anlamda insanin en dinamik ve ¢oskun oldugu donem olmasi itibariyla bahar
mevsimini andirr. Thtiyarlik ise insanin cismen ve ruhen siikfinet ve dinginlik dénemini,
Omriiniin nihayetini ifade eder ve genellikle giiz mevsimine tesbih edilir. Burada her ikKi
doneminde bir insanin 6l¢iilii hareket etmesine vurgu yapilirken, her yasin kendine has
ozelliklerinin ~ davramiglara ~ yansimasi,  agiriliklardan  kagmilmasi  gerektigi
belirtilmektedir. Insan, varliktaki zitliklarin ¢akismasi durumunu en miikemmel bigimde
yansitan varlik formudur. Bu zithklart birbiriyle uyum igerisinde bir arada
bulundurmay:r bagsaran insan, her aninda Hakk’in farkli bir tecellisinin veya
yaratmasinin mahalli oldugunun farkina varacaktir. Bu farkindalik, tipki hayir ve serrin,
giizel ve cirkinin varolus bakimindan miisavi olmasinin idraki igerisinde olmaya
benzemektedir.

Tabiat kelimesinin ikinci anlami, genel anlamda alem yani makrokozmos
kavramini ifade etmektedir. Bu yoniiyle Arabi’nin, “Rahman’in Nefesi” kavramini akla

getiren tabiat ve buna bagl olarak kullanilan “i’tidal” kelimeleri, alemde birbirine zit
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varlik formlar1 arasindaki uyuma isaret eder. Alemin “uyum” igerisinde olmast her

13

donemde ve her durumda bir bahar mevsimini andiracaktir. Beyitteki “giil-i ra’na”
ibaresi, yapraklarmin disi sari, i¢i kirmizi nadir bulunan bir giile verilen isimdir. Her
zaman veya hal, Hakk’in farkli bir tecellisi oldugu i¢in her zaman ve hal igerisinde
mutlak iyinin veya giizelin bir yansimas1 mevcuttur. Giiliin sar1 rengi ayr bir giizelligi,
kirmiz1 rengi bagka bir giizelligi temsil etmektedir. Tabiat, biinyesindeki ¢ok renklilik

durumundaki 6l¢iiliigli muhafaza ettigi miiddet¢e uyum ve saadet kaynagidir.



UCUNCU BOLUM

3. INSAN

Mutlak varligin tecelli formlar1 icerisinde insan, diger biitiin varliklardan farkli
olarak Hakk’in bir tecelli mahalli olmasinin 6tesinde onu temsil etme noktasinda dnemli
bir ayricaliga sahiptir. Hakk’imn alem aynasindaki sinirsiz yansima formlarint ya da
baska bir ifadeyle Hakk’in sonsuz sayidaki esma ve sifatlarin1 mitkemmel bir sekilde
blinyesinde toplama istidadi verilen tek varlik insan olmustur. Bu 6zelliginden dolayidir
ki insana “4lem-i sagir” adi verilmistir. Alem-i sagir veya mikrokozmos olarak insan,
Hak ve dlem arasinda bir berzah konumundadir. Onun bir yonii Hakk’a veya Hakk’in
batin vechesine doniikken diger yonii dleme ya da Hakk’in zdhir vechesine doniiktiir.
Insan bu berzah olma konumu itibari ile ruhani varliklar olan meleklerden dahi iist bir

mertebede bulunmaktadir.

“Ibn Arabi’ye gére meleklerin tabiati yalnizca rihdnidir; halbuki
Insdn’inki ise rihdni-bedeni olup bu, Varligin en yiicesinden en
diigiigiine kadar biitiin mertebelerini ihtiva eder. Ve iste bu ozelliginden

otiiriidiir ki Insan meleklerden iistiin olmaktadir.” ((Izutsu, 2005: 307).

Bu iistiin vasfiyla insan alemin siisii ve viincii durumundadir. Bir varlik formu
olan insanin Hak nezdindeki onem ve degeri, yaratilmis varliklarin en miikkemmeli
konumundaki Hz. Muhammed’in bir insan olmasindan ve Hakk’in ilk olarak onun
nurunu yaratmasindan da anlasilmaktadir. Ibn Arabi, insanin yaratihsim diger
varliklarin yaratilisgindan ayiran en 6nemli 6zelligi belirtirken Allah’in insan1 iki eliyle
yaratmas1 hususuna dikkat ¢ekmekte ve bu iki elden birisinin aleme digerinin Hakk’a
doniik vechelerinden bahsetmektedir (Izutsu, 2005: 307). Insanin alem ve Hak arasinda
her ikisini de temsil eden ¢ift yonlii 6zelligi onu tiim varlik formlarinin iizerinde bir
mertebeye tasimaktadir. Bu yiiksek mertebede bulunan insani diger varliklardan daha
ayricaliklt kilan bagka bir 6zelligi, alemde var olan biitiin esyanin 6zelliklerinin toplu
olarak insanda bir arada bulunmasi gergegidir. Bu sebepten dolayi insana kii¢iik alem
anlamina gelen “alem-i sagir”, “kevn-i cami” veya “mikrokozmos” isimleri verilmistir

(lzutsu, 2005: 289-292).
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3.1. Alem-i Sagir (Mikrokozmos)

Ibn Arabi insanla ilgili olarak kevni ve ferdi olmak iizere iki farkli diizeye isaret
etmekte, kevni diizeydeki insanin Hakk’in slreti iizerine yaratilmasi bakimindan bizzat
kamil oldugundan bahsetmektedir. Ferdi diizeyde ise her insanin farkli mertebede
bulunduguna dikkat ¢ekerek sadece kendisinde potansiyel olarak mevcut bulunan,
varliin mabhiyetini idrak etme yetenegini kullanabilenlerin kemal mertebesine
ulasacaklarmi ifade etmektedir (Izutsu, 2005: 290). Insan, Hakk’1 yansitmada alemdeki
tiim unsurlar1 biinyesinde bulundurma niteligi, varligi kusatan yapisi ve dolayisiyla da
diger wvarliklar karsisindaki {istiinliigli sebebiyle alemin bir Ornegi mesabesinde
bulunmaktadir. Ona kii¢iik alem anlaminda mikrokozmos veya alem-i sagir isimlerinin
verilmesinin sebebi tiim varlik aleminin 6zelliklerini cem edici vasfi dolayisiyladir
(Izutsu, 2005: 290). Insanin Hak ile alem arasindaki 6zel mevkisi, asagidaki beyitte su
ifadelerle sembolize edilmektedir:

Hos alem-i envar-1 tecelli-i cemalim

Hirsid gelen ars gider enciimenimden (G.300/2)

“(Hakk’'in) Cemal tecellilerinin nurlarimin tatli dlemiyim, meclisime giines

olarak gelen ars olarak gider”

Hakk’in cemal vechesinin tecelll nurlarinin alemi durumundaki bir insandan
bahsedilen beyitte, insan-1 kamilin, Hakk’1 en miikemmel sekilde yansitan bir ayna
olmas1 yoniine isaret edilmektedir. ikinci misrada, insan-1 kdmilin bir seslenisi, bir
aciklamas1 ya da bilgilendirmesi s6z konusudur. Burada insan-1 kamil, beyitte gecen
enclimen ifadesinin de etkisiyle ferdi olarak bir seyh olarak da tasavvur edilebilir.
Giines olarak gelenin ars olarak gittigi bir meclis, birden ¢cok anlam katmanina kapi
acan bir ifade 6zelligine sahiptir. Birinci anlam katmaninda, hakikat bilgisine malik bir
seyhin, kendi meclisi veya tarikatina gelerek ona tabi olmasmin bir insana katacagi
yiiksek degerden bahsedilmektedir. Insanin tekamiilii genellikle bir miirsidin
rehberliginde gergeklesir. Bu durumda “hursid” miiridi temsil etmektedir. Fars¢a giines
anlaminda kullanilan bu kelime belli bir aydinlig1 ve parlakligi ¢agristirir. S6z konusu
bu aydimlik ¢agrisimi, meclise gelen veya seyhe intisap etme niyetinde olan insanin saf

niyetine, hakikat ilmine acik olan ruh ve goniil diinyasina isaret etmektedir. Goniilde bu
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anlamda bir pariltt bulunmayan insanin bu meclisten alacag: fazla bir sey olamaz. Zira
insanin aydinlanma veya olgunlagma siireci, onun bu siirecte kendi ihtiyar1 disinda
Hakk’in ona bir lituf ve ihsan olarak verecegi kabiliyetle alakalidir. Daha agik bir
ifadeyle bu siire¢ bir nasip meselesidir. Bu sekilde giines gibi agik, berrak ve parlak bir
dimagla meclise gelen miirit, siire¢ sonunda tekamiil merhalelerini agacak ve
nihdyetinde “ars” olarak yoluna devam edecektir. Ars ifadesi, glinesin kaynagi veya
bulundugu yer anlaminda cle alinacak ve mesele vahdet-i viiciid sistematigi igerisinde
degerlendirilecek olursa burada, Hakk’in sonsuz tecelli suretlerinden biri olan siradan
insanin, biitiin tecelli suretlerinin tevhid halinde bulundugu kiiclik dlem olan insan-1

kamile doniisiimiiniin remzedildigi fark edilebilecektir.

Diger bir agidan da bir fert olarak kendi vehm1 benligiyle meclise gelen insanin,
fend makamina ulagarak vehmi varligindan siyrilmasi ve gergek varlik olan Hakk’in
varliginda erimesi ve boylece onceki varliginin kaynagi olan gergek varlik konumuna
ulagsmasi, Hak’la vahdet durumunu elde etmesi gercegi vurgulanmaktadir. Beyitteki
“gider” ifadesi siirecin tamamlanmasindaki “beka” durumuna bir gondermedir. Fena
makamini elde ettikten sonra Hak’la kdim olma 6zelligi elde ederek tekrar aleme donen
kamil insanin hakikat bilgisine sahip olarak halkin i¢ine karigmasi ve onlar irsat etmesi
vurgulanmaktadir. ikinci anlam katmaninda ise ilkinin tersi bir iliski s6z konusudur.
Tasavvuf istilahinda “aryg, goniil demektir.” (Cebecioglu, 2009: 61) Hursid ise “Farsca,
giines demektir. Zdt-1 Ehadiyyet.” (Cebecioglu, 2009: 61). Bu durumda seyhin meclisi,
Hakk’in tecelli ettigi bir ayna, “Hursid” ise Hakk’in taayylinii sonucu bu aynaya
yansiyan goriintliler, hakikatlerdir. Zaten birinci misrada kamil insanin, kendisini
Hakk’mn tecelligdh1 olarak tasavvur etmesi bu yansima durumunu belirtmektedir. Bu
durumda “ars gider” ibaresi de, bu yansimadan nasiplenen insanin gonliinii ifade

etmektedir.

Goniil, Hakk’1n en miikemmel tecelligah1 durumundadir. Burada mecéz-1 miirsel
sanatiyla goniil, aslinda hakikat bilgisiyle donanmig bir gonle sahip olan alem-i sagir
veya mikrokozmos durumundaki insan anlaminda kullanilmistir. insan ile dlem ya da
diger bir ifadeyle makrokozmos ile mikrokozmos arasindaki ontolojik benzerlik ve bu
iki dlemin birbirini temsil etme durumu Galib tarafindan baska bir yerde tek bir misrada

kisa ve 0z bir bigimde dile getirilmektedir:
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Alemin mir'at-1 Ademde misalin bulmisam (Tahmis 5/4)

“Alemin insan aynasinda bir ornegini bulmusum”

Misrada, Hakk’in tiim yansimalarinin birlik halinde oldugu yegane varlik olan
insan bir ayna olarak tasavvur edilmekte ve bu yoniiyle alemin bir 6rnegini teskil ettigi
belirtilmektedir. insan bir yoniiyle Hakk’in en miikemmel surette yansima buldugu bir
ayna iken diger taraftan dlemin, yani Hakk’in sayisiz tecelli formlarinin meydana
getirdigi biitiinliigiin somutlastigt bir numune durumundadir. Dikkat edilecek olursa
misrada alemin bir 6rneginin insan denilen aynada bulundugundan bahsedilmektedir.
Bulmak eylemi aramak eylemi ile siki bir iligki igerisindedir. Daha dogrusu bir seyi
bulmak i¢in Oncesinde bir arama faaliyeti s6z konusudur. Aksi takdirde bulmak fiili
yerine gdrmek fiili kullanilabilirdi. Bir seyi gormek i¢in bir bakis yeterlidir. Ancak
gorme eylemi i¢in goriilecek nesnenin goriiliir nitelikte olmas1 gerekir. Oysa hakikate
ait olan alem-insan benzerligi gibi bir mesele akilla idrak edilebilip gozle goriilebilecek
bir Ozellik arz etmekten ¢ok ancak manevi bir siire¢ sonucu kesif yoluyla elde
edilebilecek bir bilgiyi gerektirir. Bu da ancak kendini bu yola adamis Hak asiklarina
verilen bir ayricaliktir. Dolayisiyla burada yiikselen ses, varlik ve varolus olgularin
tahkik etme gayreti icerisinde c¢abalayan bir insana aittir. Hakikat bilgisini elde etme
yolundaki bu insan aslinda kemal yolunda elde etmis oldugu bir kazanimdan, ulastig
neticeden haber vermektedir. Alem veya makrokozmosu insan ya da mikrokozmos
diizeyinde algilama noktasina gelen kisi, varolus sirrina nail olmus kisidir. Bu yoniiyle

baktigimizda misrada konusturulan kisi, kdmil insana isaret etmektedir.

3.1.1. Ayna Sembolizmi ve insan

Daha onceki boliimlerde de Hakk’in tecelli faaliyeti ile ilgili olarak birgok kez
belirtildigi {izere varliklarin goriintiilerini yansitma isleviyle ayna, ger¢ek-hayal veya
mutlak-izafi zitliklarin1 ifade etmede kullanilan 6nemli bir sembol olma o&zelligi
tasimaktadir. Varlikla ilgili goriislerini sembolik birtakim benzetmeler yoluyla ortaya
koyan Ibn Arabi’nin; Hak, alem ve insan arasindaki ontolojik iliskiyi aciklamak icin
kullandigt en Onemli benzetme aract “ayna”dir. Aynayr c¢ogu kez Hakk’in
yansimalarinin tezahiir ettigi dlem ve insan ya da insanin gonlii i¢in ele alan Arabi,

bazen de alemi ayna, insan1 da bu aynayi parlak ve piiriizsiiz kilan ve bdylece Hakk’in
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tecellilerinin belirginlesmesini saglayan bir cila olarak telakki etmektedir. Bu baglamda

Arabi, alem-ayna iligkisini su sekilde agiklamaktadir:

“Allah’in, Kendini i¢inde seyredebilsin diye, ilk yarattigi sey
dlemdi. Bu ozel baglamdaki dleme Ibn Arabi Insdn-1 Kebir (biiyiik Insan,
ydni Makrokosmos) adini vermektedir. Insan-1 Kebir'in en belirgin vasfi
ondaki her bir mevcidun Allah’in ozel bir ve yalnizca bir vechesini
(Ismini) temsil etmesidir. Bu temsilde bunun tiimiiniin kesin siirlari, ve
parcalarimin  birbirlerine belirgin irtibatlart bulunmaz, ve goriiniis
itibariyle de yalnizca miinferit noktalarin olusturdugu gevsek bir kiime

gibidir. Sanki bir ¢esit bulutsu bir ayna gibidir.” (I1zutsu, 2005: 293).

Alemi, bulutsu veya puslu bir ayna olarak izah eden Arabi hemen akabinde insan

ve onun Hakk’1 yansitmadaki durumunu izah etmek i¢in sunlari sdyler:

“Buna karsilik Allah’in Kendini igcinde seyretmek iizere yaratmuis
oldugu ikinci sey yani Insdn ise her bir nesneyi gercekten de oldugu gibi
yansitan iyi cildalanmis kusursuz bir aynadir. Aslina bakilacak olursa

Insan, daha cok, dlem denilen bu aynamin bizdtihi cilasidir.” (lzutsu,

2005: 293).

Insani cilali bir ayna veya bizzat aynanin cilasi olarak tasavvur eden bu
goriisiiyle Arabi, mikrokozmos olan insanin, Hak’la olan miinasebetlerinde biitiin
varliklar arasinda en imtiyazl tecelli formu olmasina da dikkat cekmektedir. Benzer bir
miitalaasinda Bursevi su ifadeyi kullanmaktadir: “ALEM isimlerin aynasi,; ADEM ise,
miisemmanin aynasidir...” (Bursevi; 1997: 184). Burada insanin alemdeki tiim varlik
formlarini veya bu varlik formlarinin 6zelliklerini kendinde toplamasi, alemin ve toplu
halde biitlin esyanin yansimalarim1 gosteren bir ayna olmasi tasavvuru ile
aciklanmaktadir. Galib ayna semboliinii bir¢cok siirinde Hakk’in yansimasi ile bu
yansimanin vuku buldugu ayna durumundaki insan ve insanin gonlii arasindaki iligkiye
isaret etmistir. Asagiya alinan beyitte ayna sembolizminin asik-masuk arasindaki agkin

karsilikli tesirini ifade etmede kullanildig1 goriilmektedir:
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Yarin ayinesi dildir dilin ayinesi yar

Olmasin ayine tekdir nefesden nefese (G.310/9)

“Sevgilinin aynast goniil, gonliin aynast da sevgilidir, nefesten nefese bu ayna

tozlanmasin”

[k misrada sevgili i¢in As18mn gonliiniin, as11in gonlii i¢in de sevgilinin karsilikli
bigimde birbirlerine ayna olduklar1 ifade edilmekte, ikinci misrada da bu aynanin
nefesten nefese bulandirilmamasi, kirletilmemesi temenni edilmektedir. Goniil,
sevgilinin ikametgah1 olarak tasavvur edilen, tasavvuf 1stilahinda “hi¢bir yere sigmam,
miimin kulumun gonliine sigarim” kudsi hadisi mucibince de Kabe’yi sembolize eden
onemli bir unsur olarak degerlendirilmektedir. Gonliin sevgili i¢in ayna olmasi, onun
suret veya yansimasinin tecelligdh1 olmasindandir. Tasavvufta kamil insan ve onun
gonlii, Hakk’in suretinin yansidigi parlak ve cilali bir ayna olarak tasavvur edilir.
Gonliin aynasinin sevgili olmas: ise asigin kendi gonliindeki agkin masukta ortaya
cikardigr etkiye ve bu etki neticesinde masukun sergiledigi tavra isaret etmektedir.
Gazali’nin ifadesiyle “Afﬂélﬂ aski gercgektir;, masugun aski ise asigin askinin masugun
aynasindaki yansimadir.” (Gazali, 2008: 37). Dolayisiyla asik goniil aynasini ne kadar
parlatir ve temiz tutarsa, sevgilinin sureti de ayn1 oranda piirlizsiiz ve net bir bicimde
aksedecektir. Masukun asiga olan askiyla ilgili meshur mutasavvif Bayezid’in su
climleleri dikkat ¢ekicidir: “Uzun siiredir, benim O ’nu istedigim yanilsamast i¢indeydim
ama beni isteyen once kendisiymis.” (Gazali, 2008: 37). Bayezid’in bu beyani, askta
masukun rollinii gdstermesi bakimindan biiyiik 6nem arz etmektedir. Bu ifade, Hak
kuluna muhabbet duymadik¢a kulun ona ydnelmesinin s6z konusu olamayacagi
anlamina gelmektedir.

Gontil aynasmin parlatilmast ve saflastirilmasi, Hak’tan gayrisinin hatta asigin
kendi benliginin dahi goniilden silinmesi ve temizlenmesine baglidir. Asik igin
olgunlagsma ya da pisme devam ettigi miiddetge goniil aynas1 piirlizsiizliiglinti arttiracak
ve Hakk’in bu aynadaki tezahiirii netlik kazanacaktir. Bunun karsiliginda Hakk’in
kuluna yani asiga ilgi ve sevgisi de aym istikamette artacak ve neticesinde asik ve
masuk icin vuslat gerceklesecektir. Ikinci misradaki uyar1 veya temenni ifade eden
“aynanin, nefesten nefese kirlenmemesi” seklindeki ifade gilinliik hayatta ayna ve

benzeri esyanin nefes vasitasiyla bugulanmasi ve aksettirdigi goriintii kalitesini
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diisirmesi  gerceginden hareketle dile getirilmektedir. Bu gergegin, sembol
diizlemindeki karsiligi, insanin bir an olsun Hak’tan ayr1 kalmamasi, kesret aleminin
yanilsamalaria kapilmamasi geregini belirtmektedir. Nefesten nefese ifadesi “her an”
anlaminda bir siireklilik bildirmekte, bu siireklilige ve “nefes” kavraminin “feyz”
kavramiyla birlikte, daha once yaratilis stireci ile ilgili olarak ifade edilen sembolik
fonksiyonuna bagli olarak da “miiebbed yaratilis” veya “siirekli tecelli” kavramlarina
isarette bulunmaktadir. Marifet yoluna girmis olan insan, her am1 Hakk’in yeni bir
tecellisi anlamina gelen zaman diizleminde gonliinii bir an olsun -Hakk’1n disinda kalan
her seyi ifade etmek i¢in kullanilan- masivaya meyletmemesi gerekir. Aksi takdirde
aynanin aksettirme giicii azalacaktir, zira goniil ancak kendisinde olan1 gosterebilir.
Bulandirma ve kirletme anlamlar1 disinda “darilma ve kederlenme” anlamlarina
sahip olmas1 bakimindan “tekdir” sozii beyitte tevriyeli olarak kullanilmaktadir. Ayna
icin tozlanma veya kirlenme ne anlama geliyorsa goniil icin de Hak’tan uzak kalma
veya onun ilgisizligiyle cezalandirilma bir {iziintii ve keder sebebidir. Ayn1 sekilde Hak
acisindan da kulunun kendine bakis agisindaki gerileme bir darilma ve tegafiil sebebi
olacaktir. En basta da ifade edildigi gibi asik ve masuk ya da insan ve Hak arasindaki
ayna olma durumu karsilikli ve ayni istikamette tahakkuk etmektedir. Ayna-suret iliskisi
cergevesinde sevgili ile asik arasindaki iliskinin dile getirildigi asagidaki beyitte

Galib’in anahtar kelimesi yine “goniil”diir:

GOortiintir stret-1 canan goniilden goniile

Geger ayineye mihman goniilden goniile (G.311/1)

“Sevgilinin sureti goniilden goniile goriiniir, misafir olarak ayna olan géniilden

(vine ayna olan) goniile gecer”

Gontil, Hakk’1 en miikemmel sekilde yansitma istidadina sahip tecelli mahalli
olarak bilinmektedir. Zira bir kudsi hadiste Hak “yere gdge sigmam, ancak miimin
kulumun kalbine sigarim” buyurmakta ve insanin maneviyat merkezi olan gonliiniin
yiiceligini ortaya koymaktadir. Miikemmel bir tecelll mahalli olarak goniil tasavvufta ve
buna bagl olarak geleneksel siirde genellikle ayna olarak tasavvur edilmistir. Ayna
kendisine doniik olan varlik ile bu varligin goriintiisii arasindaki vasitadir. Aynada

yanstyan goriintii, kendi basina bir varlig1 olmayan, ancak aslen var olan bir gergekligin
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yansimasl veya yanilsamasindan ibarettir. Bu yoniiyle asli varlifin aynis1 olmamakla
birlikte ondan tamamen farkli da degildir. Beyitte “goniilden goniile” ifadesi meselenin
bir baska boyutuna dikkat c¢ekerek arifler arasindaki manevi etkileme ve etkilenme
siireclerini akla getirmektedir. Kamil insanin bir gorevi, Hak bilgisine ulagsmayi talep
edenlere bu yolda rehberlik etmek, onlart irsat ederek belli bir istikamete
yonlendirmektir. Bu baglamda tasavvuf sistemi gercevesinde tesekkiil eden tarikat
mubhitlerinde goriilen seyh-miirit iligskisi bu manevi terbiye siirecinin en giizel 6rnegini
teskil eder. Marifet bilgisinin elde edilmesi goniille alakal1 bir bilgi elde etme diizeyi
olan kesif yoluyla gerceklestigi icin “goniilden goniile” ifadesiyle kdmil insanlarin
goniillerine tecelll eden Hakk’in, bu goniillerde ortaya ¢ikan yansimalarinin siirekli
olarak manevi himmet ve yardimla miirsidin gonliinden miiridin gonliine aksetmesi
biciminde kullanilmaktadir. Galib’in ayna-suret sembolizmini kullandig1 diger bir

misrada asik-maguk ayniligina bir gondermede bulunulmaktadir.

Ayineye baksam goriiriim stret-i yar (R.45)

“Aynaya baksam sevgilinin suretini gortiriim”

Aynaya baksam ifadesindeki sart kipi gbérme eyleminin kosulu olarak dile
getirilmektedir. Gormek i¢in once bakmak gerektiginden hareketle sevgilinin suretini
gorebilmek i¢in uygun sekilde bakabilme istidadina sahip olmak sarttir. Bu istidat da
ancak belli bir manevi olgunluk seviyesinde bulunan kamil insanda mevcuttur.
Misradaki “dyine” kavrami, varlikla ilgili iki farkli kategori olan alem ve insan
olgularmi karsilamaktadir. Alem ya da makrokozmos, Hakk’m tiim tecelli formlarmin
yer aldig1 biiyiik bir ayna hiikmiindeyken insan, alemde bulunan farkl tecelli formlarini
kendi biinyesinde toplama ayricaligiyla tiim varlik tiirlerinden ayrilmakta ve kendisi
Hakk’1 yansitan bir ayna olan dlemde yer alan ve bu alemin bir 6zeti veya numunesi
durumunda bulunan diger bir ayna 0Ozelligi gostermektedir. Bu durumda misradaki
aynaya bakmak faaliyeti hem alemi miisahede yoluyla onu meydana getiren gergek
varhig1 idrak etmeye isaret etmekte hem de insanin, kendi mahiyetini veya “kendi
nefsini” idrak etmek suretiyle Hakk’in varligini bilebilecegine imada bulunmaktadir. Bu
baglamda, Salahaddin Ussaki, Hakk’in siireti meselesiyle ilgili olarak mealen sunlar

sOylemektedir: “Tasavvuf istildhi olarak siret-i Hak, viicib ve imkdn denizini
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kendisinde toplamis olan hakikat-i Muhammediye den kindyedir. Siiret-i Ilh ve insdn-1
kamilden ibarettir. Suret-i Rahman dahi ayni anlamdadir.” (Ceylan, 2007: 282).
Hakk’1n ilk taayyiinliniin gerceklestigi ontolojik hazreti karsilamak icin de kullanilan
“hakikat-1 Muhammediye” tamlamas1 insan-1 kdmilin ulasabilecegi zirve noktasinin da
ad1 olarak bilinmektedir. Hz. Muhammed kamil insanin en miikemmel bigimde
tecesslim ettigi insandir. Onun temsil ettigi manevi olgunluk, manevi varisleri
durumundaki veliler yani kamil insanlar i¢in de ulasilmasi hedeflenen bir amag; var
olmanin farkindaligimin elde edilmesi ve Hakk’a ait varlik bilgisine vakif olma
noktasinda tahakkuk etmis en son makamdir. Kémil insanin cem etme yetenegi,

asagidaki misrada Galib tarafindan su sekilde dile getirilmektedir:

Hep ziilf-i istiyak perisanken dahi

Ben olmadim m1 ba’is-i cem’iyyetin senin (G.215/5)

“Asirt arzu(nun) saglart daginikken dahi senin derli toplu halinin sebebi ben

olmadim mi1”

Beyitte konusan kisi, sevgilinin arzu saglarmin daginik, perisan ve karisik
oldugu halde dahi, asik sifatiyla ondaki biitiinliik veya birlik goriintiisiiniin sebebi
oldugundan bahisle alemin ¢ok sayida ve farkli unsurlardan meydana geldigine ve
insanin cem etme, alemdeki esyanin 6zelliklerini kendi biinyesinde bir araya getirme
istidadina sahip olduguna gondermede bulunmaktadir. Saglar, kesret denilen, dlem ve
alemdeki tiim esyay1 ifade etmek icin kullanilan bir kavramdir. Saglarin perisan olmasi,
alemdeki ¢okluk ve farklilik dolayisiyla ortaya ¢ikan karmasik duruma yani kesret
aleminin, esyanin mahiyetinde yer alan zithiklar ve kutuplagsmalara bagl olarak zorunlu
kildigr kaotik yapisina dikkat ¢ekmektedir. Biitiin bu zitliklarin meydana getirdigi
kaotik ortamda s6z konusu zitliklart yaratilisindaki cem etme yetenegi sayesinde kendi
tabiatinda bir arada bulunduran ve tipik bir “¢okluktan meydana gelmis birlik”
durumunu yansitan varlik insandir. Bu 6zelligi sebebiyledir ki insan i¢in alemin bir
niishasi anlaminda “alem-i sagir” ifadesi kullanilmaktadir. Hakk’in bilinmesi i¢in daha
once de belirtilmis oldugu lizere zitliklarin terkibinin idrak edilmesi gerekmektedir.
Zithiklarin terkibinin en miilkemmel Ornegi insan olduguna gore insanin bilinmesi,

Hakk’in bilinmesinin 6n kosulu durumundadir. Bu da “nefsini bilen Rabbi’ni bilir”
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hiikmiiniin bagka bir izahindan ibarettir. Beyitte cemiyet kelimesine bagli olarak hem
insanin cem etme yetenegine isaret edilmekte hem de insanin varlik alemindeki miimtaz
yerine dikkat ¢ekilerek cemiyet kavraminin, bir araya gelen insanlar anlaminda toplumu
meydana getirdikleri ve alemdeki nizamin isleyisinde Hakk’in miimessili durumunda
bulunduklar1 belirtilmektedir. Son olarak “ba’is-i cem’iyyet” ifadesiyle Hz.
Muhammed’in, alemlerin yaratilmasinin esas sebebi olarak gosterildigi “sen olmasaydin
alemleri yaratmazdim” kudsi hadisine de imada bulunulmaktadir. Bir baska beyitte
Galib, insanin biri aleme digeri Hakk’a yonelik olan ¢ift kutuplu 6zelligini séyle dile

getirmektedir:

Baska alem bulmus ol mihr-i cemal-i yardan

Zerredir hem afitab-1 dlem-aradir goniil (G.228/4)

“(Goniil) Sevgilinin (yiiziiniin) giizellik giinesinden baska bir dlem bulmus, (bu

haliyle) o hem bir zerre hem de dlemi siisleyen bir giinestir”

Beyitte goniil ve dolayisiyla da bu gonliin sahibi olan insanin yapisindaki
dualiteye bir gonderme s6z konusudur. Bu dualite birkag farkli agidan
degerlendirilebilecek vechelere sahiptir. ilk olarak insanmn, Hakk’a ait tiim isim ve
sifatlar1 milkemmel bigimde biinyesinde toplama istidadina bagl olarak onun alemi
siisleyen, aydinlatan bir glines olmasi durumu vurgulanirken ayni1 zamanda bu istidadi
kullanamadig1 durumda bitki, hayvan ve hatta cansiz varliklardan daha asagi durumdaki
pozisyonuyla bir zerre olarak degersizligi belirtilmektedir. Ikinci durumda ise zahiren
kiiciik ve degersiz gibi goriinen insanin, puslu ya da tozlu bir ayna hiikmiinde
degerlendirilen makrokozmosu veya alemi aydinlatan, onu saf ve berrak hale getiren bir
cila olmas1 ozelligi vurgulanmaktadir. Beyitte “baska alem” ifadesi aslinda kamil
insanin elde ettigi bir makama isaret etmektedir. Bu makam, Hakk’in cemalinin
nurundan nasiplenme seklinde ortaya c¢ikmaktadir. Burada “cemal” mefhumu hem
Hakk’in yiizi hem de onun rahmete ait sifatlarinin ortak bir ismi olan Cemal ismi
anlaminda kullanilmaktadir. Bakara Suresi, 115. Ayette Allah s6yle buyurmaktadir:
“Dogu da, Bati da (tiim yeryiizii) Allah'indir. Nereye donerseniz Allah'in yiizii iste
oradadir. Siiphesizi Allah liitfu genis olandwr, hakkiyla bilendir.” (Altuntas ve Sahin,
2009: 20). Ayette belirtilen “Allah’in yiizii” lafzi, onun esma, sifat ve fiillerinin
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kuvveden fiile ¢ikarak tezahiir ettigi Alemdir. Insan bu alemdeki sonsuz sayidaki itibari
varlik tiirlerinden sadece birisi olmast bakimindan bir zerre konumundayken, alemde
bulunan biitiin bu s6z konusu itibari varliklarin veya Allah’in sonsuz sayidaki tecelli
suretlerinin bir arada bulundugu tek varlik olarak bir giines mesabesindedir. Konu ile

ilgili Arab1’nin miitalaalar1 su sekilde karsimiza ¢ikmaktadir:

“Alem-i Sagir olarak insdin, dlemde bulunan biitiin sifatlar
nefsinde toplar. Bu bakimdan Hakk, en miikemmel bicimde Insan’da
tecelli eder. Bu tecelli de ancak insdnlardan Insan-1 Kamil'de vuku
bulur, ciinkii ancak o Hakkin en miikemmel tecellisinin mazharidir.”

(lzutsu, 2005: 297).

Bu noktada, dlemin zitliklardan meydana gelmis yapis1 da bu zerre-giines zitlig
cercevesinde ayrica dile getirilmis olmaktadir. Insanmn 4lemi siislemesi veya
aydinlatmasi ayn1 zamanda alemi idrak edip onda Hakk’1 temasa edebilmesine yapilmig
bir atiftir. Daha agik bir ifadeyle insan kendisine verilen bu ayricalikli durumunun
farkinda olmasi, kendini tanimak suretiyle Hakk’i idrak edebilme yetenegi ile
donatilmis bulunmasi yoniiyle alemin siisii konumundadir. Insan disinda hicbir varlik bu
idrak ve farkindaliga sahip degildir. Beyitte dikkat ¢eken diger bir nokta, Galib’in
ustaca yapmis oldugu sanatli kullanimlarla ortiili olarak dile getirdigi hususlardir.
Beyitte “bulmus” ifadesi akla ilk olarak bu eylemden Once bir “arama” faaliyetini
getirmektedir. Bu arama veya tahkik, insanin, hakikati idrak etmedeki gelisim ve buna
bagli doniisiim siirecine dikkat ¢ekmekte, “bulmus” ifadesi ile de siire¢ sonunda elde

(X7~

edilen basar1 ima edilmektedir. Ayrica “ara” ifadesi de tham-1 tenasiib sanatiyla siis

2

veya siisleyen anlami diginda ‘“aramak” manasiyla ele alinacak olursa “bulmus”

ifadesiyle baglantili kullanilmaktadir.

3.2. Misyounu itibariyla insan

3.2.1. Ubudiyet

En temel anlamiyla ubtdiyet veya kulluk kavrami, Allah’in rizasim1 kazanma
yolunda insanin suurlu bir sekilde ¢aba sarf etmesini ifade etmektedir. Allah’in rizasini
kazanmak, onun emir ve yasaklarina riayetle miimkiindiir. S6z konusu emir ve

yasaklara riayetin neticesinde kulun muradi, onun kulluk makamindaki derecesini de
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belirleyecek olan asil saiktir. Kendisine Hakk’in halifesi unvaniyla dlemi yonetme ve
Hak adina esyaya hitkmetme ayricalig1 taninan insanin bu ulvi misyonu {istlenmesi i¢in
oncelikle Hakk’a kars1 kulluk vazifesini yerine getirmede gereken Ozeni gostermesi
gerekmektedir. Chittick, Hakk’in halifesi olmanin 6n sart1 olarak 6ne siirdiigii “kulluk”
vazifesini Kur’an’a bagl olarak kisaca “Allah’in iradesine teslim olmaktir.” bigiminde
izah etmektedir (Chittick, 2007: 84). Kul, Allah’a olan kulluk vazifelerini belli bir amag
icin yerine getirir. Bu amag en alt seviyede odiillendirilmek ve cezadan kurtulmak
seklinde tezahiir eder ki bu, kullugun en alt seviyesi olup siradan miiminin Hakk’a
ibadeti bu sekildedir. Kulun, kulluk vazifesini yerine getiritken 6diil ve ceza
diistincesinden siyrilmis olarak sadece Hakk’in rizasin1 gézetmek suretiyle onu ta’zim
ve tesbih niyetinde oldugu durum ise kullugun kemal mertebesidir. Bu iki tiir kulluk
ifade edilirken birincisi ubldiyet ikincisi ise ublidet olarak tanimlanmaktadir.
Cebecioglu’'nun da isaret ettigi gibi kulluk mertebelerini ii¢ asama olarak belirten

goriigler de vardir.

“Ubude; Allah1 sevmek, O’ndan utanmak, korkmak ve O’nu
yiiceltmek iizere kulluk yapmaya denir. Ubiide, ubiidiyyetten daha
sistiindiir. Aymi sekilde ubiidiyyet de ibddetten iistiindiir. Ibadetin mahalli
beden olup emri yerine getirmekle ortaya ¢ikar. Ubtidiyyetin mahalli ise,

riuhtur, hiikme riza gosterme geklinde olur. Ubiide 'nin mahalli de sirdir.”

(Cebecioglu, 2009: 667).

Asagidaki beyitte kulluk ile alakali bu ii¢ kavram Galib tarafindan Mevlevilik
baglaminda su sekilde dile getirilmektedir:

Ubtdiyyet ibadet sirf ubtidetdir o menzilde
Sipihr-i bendegiye irtikadir matbah-1 Monla (K.8/15)

“Kulluk ibadet o menzilde halis ubudettir, Mevlevi mutfag: kolelik gogiine bir

yiikselistir”

Seyh Gaélib, beyitte 6zel anlamda Mevlevilerin genel olarak da tasavvuf

sisteminin kulluk anlayisinin kisa ve 6zlii bir izahin1 yapmaktadir. Hakikat bilgisini elde
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etme yolunda bir salikin bu niyetle kul olma adina yaptig her tiirlii amel “ubtdet” kabul
edilmektedir. Burada miiridin ihlas sahibi olmasi, Hakk’in rizasini elde etme yoluna
girmesi soz konusudur. Beyitteki “matbah-1 Monla” veya “matbah-1 serif” ifadeleriyle

ilgili Cebecioglu su agiklamada bulunmaktadir:

“Mevlevi dergdhlarimin énemli yerlerinden biridir. Mevlevilige
girmek isteyenlerin ilk girdikleri kapi ve tarikata kabul edilmek i¢in, bir
miiddet hizmete meCbur olduklar: ilk merhaledir. Yani mutfakta yemek

degil, aslinda dervisler piserdi.” (Cebecioglu, 2009: 416)

Dergahin bu en alt mertebesi, kolelik gogiine bir ylikselis olarak tasavvur
edilmektedir. Kolelik ve gok kavramlar isaret ettikleri manalar itibari ile birbirine tezat
teskil ederler. Kolelik, bir varligin kendi benligini ondan daha giiclii baska bir varliga
teslim etmesi yoniiyle boyutsal olarak asagiya ait, hor ve hakir bir niteliktedir. GOk ise
yiicelik, kudret ve izzeti sembolize eder. Bu iki zit unsurun meydana getirdigi terkiple
zillete ait olan kolelige bir izzet izafe edilmektedir. Zira burada bahsedilen kdlelik,
kulun kula olan koleligi degil, kulun mutlak varlik olan Hakk’a kole olmasi durumudur.
Hakk’a kole olabilmek, biitlin izafi varligin1 onun hakiki varligina teslim ederek onunla
hayat bulmak demektir. Bu ulvi siirecin baslangi¢ noktasi ise bir seyhin onderliginde
tarikat igerisinde bulunur. Burada matbah ifadesi sadece dervisin ilk terbiye mahalli
olmasinin 6tesinde mecaz-1 miirsel sanatiyla dergdhin biitiin unsurlarin i¢ine alacak bir
anlamda kullanilmaktadir. Ilk misrada gecen ibadet ve ubiidiyyet kavramlari, ubtdet
kavrammma kiyasla daha diisiik mertebede gergeklestirilen kulluk olgusunu
karsilamaktadirlar. Ancak tekke veya dergah gibi Allah dostlarinin bir arada bulundugu,
her tiirlii diinyevi zevk ve nimetin Hakk’in rizas1 mukabilinde terk edildigi kutsal
mekanlar, en siradan amellerin dahi Hakk’a duyulan agk, muhabbet gibi duygularla st

seviyede amellere donlismesinin ger¢eklesmesine vesile olan yerlerdir.

Her zilletin elbetde bir izzet var i¢inde

Seyr et ¢eh-i Ken’an1 ne devlet var iginde (G.329/1)

“Her hakirligin icerisinde elbette bir yiicelik vardir, Ken’an kuyusuna bak

icerisinde nasil bir mevki var”
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Insanin beser olmasi yoniiyle kiiciik, degersiz ve &nemsiz bir varlik formu
biciminde ortaya ¢iktig1 varlik aleminde, Hak ve alem ile ilgili tasavvur ve tasarruflari
dolayisiyla “ahsen-i takvim” sifatiyla mahlikat icerisinde en yiiksek mertebeye
ulasabilecegi inanc1 Islam’in temel &gretilerindendir. Beyitte her zilletin igerisinde bir
izzetin bulunmasi, goriinen ile goriinenin arka planinda beliren gercekligin birbirine zit
yapisini akla getirmektedir. Zillet-izzet zithginin “geh” ile “devlet” kavramlarina bagli
olarak ifade edildigi beyitte insanin manevi doniisiimiine, varligin en alt mertebesinden
en yukar1 mertebeye dogru dikey yiikselis siirecine dikkat ¢ekilmektedir. Hz. Yusuf
kissasina telmihle bu diinyanin insanin gercek benligini elde etme noktasinda bir
imtihan yeri oldugu animsatilarak kemal yolundaki engel ve zorluklara isaret edilmekte,
bu engellerin asilmasiyla elde edilecek mutlak huzur ve saadet hatirlatilmaktadir. Hiisn
il Ask orneginde insanin sembolik yolculugu {izerine yapmis oldugu calismada Ahmet

Dogan “kuyu” metaforu ile ilgili su hususlara dikkat ¢ekmektedir:

“Kuyunun dogum ve/veya erginlenme mekdani olmasini, diisiis ve
yiikselis dizgeleri arasinda kurulan ilgi dolayisiyla -Kur’an-1 Kerim’de
kissalarin en giizeli olarak degerlendirilen- Yusuf Suresi’nde de goriiriiz.
Yusuf, elde edilecek izzet ve seref, bir mihnet ¢ekmeden
gerceklesmeyeceginden dolayr kuyuya diiser ve hakikat Yusuf’u, imtihan
kuyusundan kendisini gosterir (Settari 2000: 168). Bu diisiis, aslinda bir
yiikselisi de icinde barindwrdigindan Yusuf, Miswr azizligine yiikselir.”
(Dogan, 2008: 86).

Icerisinde bir yiikselis barindiran “diisiis” kavramindan bahsedildigi anda ilk
akla gelen Hz. Adem’in cennetten ¢ikarilmasi kissasidir. Hristiyanlarn Hz. Adem’in
cennetten ¢ikarilmasini “ilk glinah™mn bir neticesi olarak kabul eden ve dolayisiyla da
insanoglunu asla kurtulamayacag bir giinahkarlikla nitelendiren mutlak olumsuz bakis
acilar1 Islam inancinda ¢ok daha olumlu bir sekilde farkli bir hikmete bagli olarak
telakki edilmektedir. Chittick, Ahmed Sem’ani’nin “Ravhu’l Ervah” adli eserinde yer
alan Hz. Adem’in diisiisi ve insanligm kaderi hususundaki degerlendirmelerinden
bahsederken Hz. Adem ve onun temsil ettigi insan(lik)mn diisiislerinin aslinda gercek
anlamda yiikselis i¢in bir baslangic noktasi oldugunun altin1 ¢izmektedir (Chittick,
2007: 88-96). Dolayisiyla hakikat bilgisine veya kullugun bilincine ulagsmak i¢in 6nce
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kuyunun dibinin goriilmesi, acizlik ve muhtachk durumunun fark edilmesi

gerekmektedir.

3.2.2. Hilafet

Insanin, Hakk’1 temsil 6zelligi dolayisiyla diger tiim varliklardan {istiin bir
mevkiyi hak ettigi daha dnce belirtilmisti. Iste bu 6zelligi, onun yeryiiziinde “Hakk’mn
halifesi” unvanini almasmnin sebebi olarak karsimiza c¢ikmaktadir. Chittick, insana
esyanin isminin Ogretilmis olmasinin anlaminin, insanin esya ile Hak arasindaki
ontolojik bagintinin mahiyetini idrak etme yetenegiyle donatilmasi olduguna dikkat
ceker. Bu yetenegin bir sonucu olarak da insanin, tiim varliklarin tizerinde bir gii¢ ve
etkiye sahip oldugunu dolayisiyla da alemin insana bagimh kilindigini ifade eder
(Chittick, 2007: 82). Burada bahsedilen insan gerek ferdi gerekse kevni diizeydeki
“insan-1 kAmil” anlaminda ele alinmaktadir. ibn Arabi’nin diisiincesinde “/nsdan-1 Kamil
‘Allah’in Halifesi’ iinvanina ‘cem’ etme istidddi’ndan otiirii hak kazanmistir.” (Izutsu,
2005: 311). Daha 6nce belirtildigi gibi insan, alemdeki biitiin esyaya ait unsurlar1 kendi
bilinyesinde bir arada bulundurma, alemdeki zitliklar1 kendi varliginda uyum igerisinde
barndirma ayricaligi taninan tek varlik formudur. Galib, Mevlana’nin tiirbesi lizerinde

2

bulunan ve “Kubbe-i Hadra” olarak adlandirilan “Yesil Kubbe nin padisah III. Selim
tarafindan tamir edilmesi ilizerine kaleme aldigi tarih kasidesinin bir beytinde III.
Selim’in sahsinda insanin, Hakk’in yeryiiziindeki halifesi olarak sahip oldugu

niteliklerden bahsetmektedir:

Biitiin hulk-1 azimi ma'ni-i Kur'an u sinnetdir

Bu zillu'llaha l1ayikdir denirse saye-i Ttba (K.35/20)

“Yiiksek ahlak: biitiiniiyle Kur’an ve stinnetin anlamidir; bu Hakk’'in golgesine

Tiibd 'min golgesi denilse yerinde olur”

[k misrada, sahip oldugu yiiksek ahlakla Kur’an ve siinnetin anlami veya sirr1
olarak tavsif edilen kisi kamil insana isaret etmektedir. Kamil insan, yukarida da
belirtildigi gibi alemdeki tiim esyanin 6zelliklerini kendi biinyesinde toplamasi yoniiyle
Hakk’1in halifesi konumundadir. Kur’an ve silinnetin anlamiyla biitlinlestirilen ytliksek

ahlakli insan bir taraftan kamil insana imada bulunurken diger taraftan III. Selim’e ve
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onun temsil ettigi, seriat baglaminda islam y&netim sistemindeki hilafet kurumuna isaret
etmektedir. ikinci misrada yer alan ve Hakk’m gdlgesi anlaminda kullanilan “zillu’11ah”
ibaresi insanin; alemi yonetme, muhafaza etme ve ona belli bir nizam verme noktasinda
gblge sembolii baglaminda Hakk’in yeryiiziindeki vekili ve temsilcisi olma durumunu
ortaya koymaktadir. Arabi, insanin bu temsil vazifesini su sekilde ele almaktadir:
“Biitiin Varlik alemi ya da miikevvenat Allah’in ve yalnizca Allah’in ‘hazinesi’dir. Ve
Insan da Allah’in bu hazineyi korumak iizere hazinenin basina bizzat diktigi muhdfiz ve
vekildir.” (Izutsu, 2005: 313). Hakk’in emaneti veya hazinesi durumundaki alemin
muhafaza ve idare edilmesi gorevini ilistlenen insan veya kamil insan, sayisiz gesit ve
lezzette meyveleri olan ve bu meyvelerdeki lezzete bagli olarak insanlarin elde ettigi
saadet ve mutlulugu temsil eden Tuba agacinin golgesine benzetilmektedir. Halife veya
yOnetici sifatinda bir insan, idaresi altinda bulunan tebaasinin ihtiyaglarini karsilamak
ve onlarin rahati i¢in gayret gdstermek zorundadir. Insan, saadet ve mutlulugu
sembolize eden Taba agacinin golgesi olmakla mahlikat i¢in bir sigmak ve himaye
merkezi olma konumundadir. Bu benzetmeye bagli olarak kamil insan, alemdeki
esyanin belli bir nizam igerisinde, ¢atismalardan uzak, huzurlu bir ortamda varliklarini
devam ettirmeleri i¢in gayret eden bir idareci olarak karsimiza ¢ikmaktadir.

Galib, mensubu bulundugu devletin sultan1 ve ayn1 zamanda (seriat baglaminda)
halifesi olan III. Selim’in dvgiisiinii yaparken onu Hakk’in gdlgesi ve hakikatin sureti
olarak nitelendirmekle aslinda kevni diizeyde insana veya insan-1 kamile Hak tarafindan
yiiklenmis olan hilafet misyonuna ve bu misyonun geregi olarak insanin alemi idare
etme yetki ve sorumluluguna gondermede bulunmaktadir. Bir bagka beyitte Galib, yine

III. Selim’in sahsinda insanin Hakk’1n halifesi oldugu gergegine isaret etmektedir.

Etdin afaki gussadan 4zad

Keremin ka'inata saridir (K.49/2)

“Alemi gamdan kederden kurtardin, comertligin kdinata yayimistir”

Ozel anlamda III. Selim’in saltanat ve hilafet makaminda olmasiyla cihanin gam
ve kederden uzak saadet ve huzur igerisinde oldugundan bahsedilen beyitte daha genel
anlamda halife sifatiyla insanin yiliklendigi agir emanete ve bu emanetin geregi olarak

alemdeki tiim varliklarin huzur ve uyum igerisinde olmalarimi temin etme hususuna
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imada bulunulmaktadir. Insan, Hak ile alem arasinda yer alan konumuyla alemin Hak
adina yonetilmesi goreviyle vazifelendirilmistir. Canli cansiz biitiin  varliklar
insanoglunun hizmetine ve istifadesine sunulmus olmakla birlikte insan kendisine
sunulan bu imkani keyfi bir bigimde kullanma hakkina sahip degildir. Onun, yapmakla
vazifeli oldugu gorev canli cansiz tim mahlikatin haklarin1 gézetmek ve kainatta
diizeni tesis etmektir. Arabil bu hususla ilgili olarak su iafdeyi kullanmaktadir: “Buna
gore Insdan-1 Kamil mevcid oldugu siirece dlem hep korunmus olacaktir.” (lzutsu,
2005: 313). Beyitte III. Selim’in sultanlik vasfi, kevni diizeydeki insanin (insanligin)
veya kamil insanin misyonunu sembolize etmektedir.

Daha genis bir bakis acistyla bakildiginda ise beyitte kainata yayilmis liituf ve
thsanlartyla gam ve kederi ortadan kaldiran bizzat Hakk’1in kendisi olarak algilanacaktir.
Ister dogrudan Hakk’in rahmetine isaret etsin isterse insanm hilafet misyonu geregi
alemde uyum ve huzuru saglama gorevine atifta bulunsun her iki durumda da soz
konusu olan Hakk’a ait bir faaliyettir. Insan, Hakk’mn rahmetinden nasiplenerek varliga
rahmet bahsetme istidadi ile donatilmistir. Bu istidadi geregi gibi kullanabilme
noktasinda gerekli manevi olgunlugu elde etmeyi basarmis insani Arabi daha Once
belirtildigi lizere “merhiim” yani kendisine rahmet edilen makamindan bizzat kendisi
rahmet eden fail durumundaki “rahim” makamina yiikselmis kisi olarak tavsif

etmektedir (Izutsu, 2005: 182-183).

3.2.3. Velayet

Velayet kavramu ile ilgili gerek tasavvuf mubhitlerinde gerekse tasavvuf dairesi
disinda kalan diisiiniir ve alimler arasinda oldukga farkli goriisler serdedilmistir. Bu
goriis fakliliklar1 hem genel anlamda peygamber kavramiyla karsilanan “niibiivvet” ve
“risalet” olgularinin “velayet” olgusuyla iliskisi baglaminda hem de velayetin
mahiyetiyle ilgili olarak ortaya ¢ikmistir. Konuyla ilgili tartismalar igerisinde en fazla
dikkat ceken goriis, ibn Arabi’nin dile getirmis oldugu “velayet niibiivvetten iistiindiir”
seklindeki goriistiir. Arabi, bu istiinligii izah ederken niibiivvet ve risaletin zamana
bagli olmalarina ve Hz. Muhammed ile son bulmalarina karsin velayetin ebediyen var
olacagina isaret etmektedir. Ayrica Hakk’in “nebi” ve “resil” isimleri bulunmamasina
karsin “Veli” isminin oldugunun altin1 ¢izmektedir (lzutsu, 2005: 345-347). Ancak

Arabi’nin bu iddiali agiklamasi, 6zel anlamda velinin peygambere veya veliligin

peygamberlige iistiin olmasi anlamina gelmemekte, peygamberligin ayni zamanda
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zorunlu olarak velayeti ihtiva ettigi diisiincesinden kaynaklanmaktadir. Nesefi bu

hususu su sekilde izah etmektedir:

“Niibtivvetin yonelmesi halka, veldyetin yénelmesi Halik adr.
Ctinkii niibiivvet haber vermekten ibarettir. Veldyet yakinltk mandsinadir.
Buna gore velide ve nebide veldyet vardir. Iste sufilerin ‘veldyet,
niibiivvetten daha yiicedir’ sozii bir nebide hem veldyet hem de niibiivvet
toplandigindan onun velayeti niibiivvetinden daha yiicedir, demektir.”

(Nesefi, 2007: 25).

Kendisi de bir Mevlevi olan Galib, velayet kavramini ele alirken s6z konusu
kavrami1 adeta manevi seyhi ve rehberi durumundaki Mevlana ile 6zdeslestirerek

kullanmaktadir:

Bu sultan varis-i esrar-1 Sultan-1 Risaletdir

Olur bu sirra vakif Mesnevisinden dil-i dana (K.37/6)

“Bu sultan, risalet sultaninin sirlarimin varisidir, bilgelerin géniilleri onun

Mesnevi’si vasitaStyla bu sirrin farkina varir”

Risalet sultan1 Hz. Muhammed’dir. Onun sirlarina varis olmak evliyanin veya
diger bir ifadeyle kamil insanlarin nasibidir. Mevlevi bir sair olan Galib’in, kendi
miirsidi Mevlana i¢in dile getirdigi peygamber varisi olma gercegi, tlim arif kullar i¢in
gecerlidir. Galib, ancak kamillere nasip olan bu 1lahi sirlarm, Mevlana’nin
Mesnevi’sinde yer aldigini1 ve bilen goniillerin bu sirlara vakif olabilecegini ifade ve
iddia etmektedir. Aslinda Hz. Muhammed’in insanlara Kur’an rehberliginde teblig ettigi
tiim hususlar agik, anlasilir niteliktedir. Burada bahsedilen sirlar ise avam icin sadece
bir kabul ve tasdik mesabesinde olan vahye ait bilginin, sadece peygamberler ve onlarin
mana alemindeki varisleri olan ariflerin goniillerinde tecriibi olarak idrak edilebilme
Ozelligi gosteren daha iist mertebedeki durumuna isaret etmektedir. Biitiin bu hususlar
gdz Oniine alindiginda, ikinci misradaki ifade, s6z konusu bu sirlarin, Mesnevi’de
aciklanmis oldugu anlasilmaktadir. Ancak “dil-i dand” ifadesi, bu sirlar1 anlamak icin

bir 6n sart olarak belirmektedir. Bilen goniil veya bilenlerin goniilleri anlamindaki “dil-i
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dana” terkibi, bilmek ve goniil kavramlarini bir araya getirerek marifet bilgisinin akilla
degil ancak goniil vasitasiyla elde edilebilecegi gergegine vurguda bulunmaktadir. AKsi
takdirde, yani bunun siradan bir “bilme” eylemi olmasi durumunda “dil-i dana”
tamlamas1 yerine “akl-1 danad” terkibinin kullanilmasi gerekirdi. Beyitte Mevlana,
velayet makaminin zirvesinde gosterilerek diger evliyadan dstiin tutulmakta ve
icerisinde risalet sultant Hz. Muhammed’in mana alemine dair sirlarindan bahseden
Mesnevi gibi bir eser telif etmek suretiyle onlara rehber oldugu iddiasinda
bulunulmaktadir. Mevlana’yr 6vdiigli baska bir beyitte Galib, benzer bigimde onu
nebilerin sirrina sahip olmakla nitelendirmekte ve bdylece onun alimlerin mazhari,

dayanagi oldugunu belirtmektedir:

Enbiya sirrina miras ile malikdir ol

Mazharu'l-ulema Hazret-i Mevlanadir (K.3/9)

“O (Mevland) nebilerin swrrina miras yoluyla sahiptiv, Hazreti Mevldnd

alimlerin mazharidir”

Galib, manevi diinyasinda kendisine rehber kabul ettigi miirsidi Mevlana’ya
siirlerinde sik sik yer vermekte ve onun genellikle Hakk’1n arif kullar1 icerisinde en iist
mertebede bulundugunu ima eden ifadelerle taltif etmektedir. Yukaridaki beytin ilk
misrasinda “dlimler peygamberlerin varisleridir” mealindeki hadise telmih yapilarak
onun, peygamber varisi olarak Hak tarafindan peygamberlere verilmis olan lahuti
bilgiye yani gayb alemine dair sirlara vakif oldugundan bahsedilmektedir. Sancar’in,
“Kelam-Tasavvuf” tartigmalar1 adli eserinde s6z konusu veraset meselesiyle ilgili

onemli aciklamalara yer verilmektedir:

“Ibnii’l-Arabi’ye gore velililk ve varislik hususi bir konuma
sahiptir. Alimlerin peygamberlerin varisleri oldugu seklindeki hadis
onun bu hususta dayandigr onemli delillerden biridir. Onun bu hadisteki
alimlerden anladigi ziimre, dinin hem zahirini hem batinint bilen veli

sufilerdir.” (Sancar, 2011: 154).
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Ikinci misrada ise ilk musranmn bir neticesi olarak Mevlana icin “mazharu’l
ulema” nitelendirmesi yapilmaktadir. Misradaki “mazhar” kelimesi “bir seyin goriintii
diizlemine ¢iktig1 mahal” olarak tanimlanmaktadir. Yani Mevlana, alimlerin manevi
sahsiyetlerinin somut olarak tezahiir ettigi kisi olarak tasavvur edilmektedir. Bu
tasavvur mucibince “Hazret-i Mevland” ifadesindeki hazret kavrami ontolojik bir
mertebeyi cagrigtirmaktadir. Bu mertebe kamil insana isaret etmekle Mevlana’nin
kemal derecesi hatirlatilmaktadir. Bir diger yoniiyle “mazhar” kelimesi, dervislerin
oturarak uyuduklarinda diismemek icin dayandiklari sopa anlamima gelmekte ve bu
anlamiyla Mevlana’nin, alimlerin dayanagi ve dolayisiyla da sahip olduklari ilmin
kaynagi oldugu vurgulanmaktadir. Biitiin bu anlam boyutlariin 6tesinde beyitte dikkat
¢ekilen en 6nemli husus, velayet makaminda bulunan ve kendisine Hak tarafindan “ilm-
1 ledlin” veya “batin ilmi” ilham edilmis olan Mevland’nin ayni zamanda belli bir tahsil
ile elde edilen “zahir ilmi”ne de malik oldugunun ima edilmesidir. Diger bir ifadeyle
Mevlana hem ariflerin bulundugu veldyet makaminin hem de alimlerin temsil ettigi
ulema smifinin sultan1 olmak imtiyaziyla sereflendirilmistir. Benzer bir baska beyitte
Mevlevi dergahinin, velayet i¢in bir kaynak oldugunu belirten Galib, bu dergahi

Hakk’1n hazinesi seklinde tanimlamaktadir:

Alur ehl-i velayet kismetin bir bir o dergehden
Keramet kanidir kenz-i Hudadir matbah-1 Monla (K.8/7)

“Mevlevi mutfagi Allah’in hazinesi, keramet madenidir, veldyet ehli kismetini o

dergdhtan alir”

Bu beyitte, Islam aleminde, evliya arasinda oldukga iist bir seviyede olduguna
inanilan Mevlana’nin ve ona bagl olarak varligin1 devam ettiren ve ismini bu yiice
sahsiyetten alan Mevlevi dergahinin manevi stlinliigiine deginilmektedir. Bu dergahin;
velilerin yetistirildigi, manevi olgunlagsma yolunun usul ve kaidelerinin 6gretildigi veya
her velinin dolayli da olsa feyz aldigi bir merkez oldugu vurgulanmaktadir. Ikinci
misrada yer alan “kerdmet kani” ibaresi, velilerin izhar ettikleri keramet olarak
tanimlanan birtakim olaganiistii hallerin madeni veya kaynaginin Mevlana’ya
dayandirilmasi, onun ortaya koydugu aska dayali varlik anlayisinin velayet ehli icin

manevi yolculuklarinda kendilerine rehberlik ettigine, manevi feyz ve bereket sebebi
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olduguna imada bulunmaktadir. Ayrica “kenz-i Huda” tamlamasiyla Hakk’in bilinmez
bir hazine iken bilinmeyi istemesi kudsi hadisine telmih yapilarak, bu hazinenin
Mevlana’nin 6gretisinde ve dolayisiyla Mevlevi dergahinda bulunduguna ve dolayisiyla
dergahin bu hazineyi bilme ve mahiyetini anlama noktasinda insani yetistirme ve

tekamiil esaslarin1 6gretme noktasindaki islevine gondermede bulunulmaktadir.

3.2.3.1. Ibnii’l-vakt/Ebu’l-vakt

Tasavvufta vaktin oglu anlaminda kullanilan “ibnii’l-vakt” ifadesi, Hakk’in
stirekli tecellisinin yani her an devam eden yaratma faaliyetinin bilincinde olarak
yasayan ve yasadigi anin Oncesi ve sonrast ile ilgili herhangi bir endise tasimayan insan
icin kullanilmaktadir. Bursevi’den naklen yaptigi tanimlamada Ceylan sunlar
kaydetmektedir: “Vaktin hiikmiine tabi olup, ge¢cmis ve gelecek endisesi tasimayan
kisiye ibn-i vakt denir. Zira geg¢mis ve gelecek hdle nazaran yoktur ve vari yoga
degismek cehalettir.” (Ceylan, 2007: 217). Aslinda ibnii’l-vakt olmay1 basarmis kisi,
varlik bilgisine ulagsmis, gecen zamanin geri gelmeyecegi ve gelecek zamanin ne
getireceginin bilinemeyecegi ger¢egini idrak etmistir. Gelecekte varlik kazanacak her
sey, daha Once iizerinde durulan esyanin hakikati durumundaki “a’yan-1 sabite” ile
belirlenmistir ve a’yan-1 sabitenin degistirilmesi miimkiin degildir. Asagida, Galib’in

ibnii’l-vakt kavramina géndermede bulundugu beyitte su hususlar yer almaktadir:

Geg kayd-1 zamaniden bu demden olup dana

Kalsin girii bin fersah ferda vii gam-1 ferda (Tahmis 4/3)

“Simdiki zamana vakif olarak zamanmn kayitlarindan kurtul! Yarin ve yarimn

derdi (senden) uzak kalsin”

Beyitte, bilingli olup zamanin sinirlandirmasindan kurtulmak suretiyle yarinin ve
yarm kaygisinin geride birakilmasi gerektigi vurgulanmaktadir. Ik bakista 6zellikle
ikinci misrada yer alan “ferda” ve “gam-1 ferda” ifadelerine bagli olarak bir “ibnii’l-
vakt” olarak insanin zaman karsisinda almast gereken tavir dile getirilmis
goziikkmektedir. Bu yoniiyle gelecek endisesi duymadan, sadece mevcut anin geregine

uygun yasayan yani vaktin oglu olabilmis birinin 6zellikleri ortaya konulmaktadir.
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Boyle bir kimse i¢in Arabi daha da ileri giderek “vaktin kulu” tanimlamasini yaparak su

acgiklamalarda bulunur

“Ibn Arabi’nin gercek arif dedigi kimse, bu ozel halde Ahadiyyet
ile Kesret arasindaki hayrete diisiiriicii bagintinin swrrina niifiiz eden bir
Vaktin kulu’dur (abidii’l-vakt’dir); ydni bu, her an Allah’in her
tecellisine Ahadiyyet’in belirli bir sureti olarak tapan bir insandir.”

(lzutsu, 2005: 125-126).

Ister ibnii’l-vakt isterse abidii’l-vakt olarak nitelendirilsin bu sekilde 4na baglh
yasayan kimse i¢in tamamen zaman kayitlarindan siyrilma séz konusu degildir. Ge¢gmis
ve gelecek diisiincesini geride biraksa da boyle bir kisi simdiki an1 yasamakla yine de
zamanla kayitlanmis demektir. ilk misrada “bu demden olup dana” ifadesi bu am
bilmek olarak algilandiginda ibnii’l-vakt tanimlamasi daha da kuvvetlenmektedir.
Ancak s6z konusu ifade “bu demden” ifadesinin “ge¢” ifadesine bagl olarak telakki
edilmesi durumunda beyitte isaret edilen olgu da farkli bir anlam katmania kap1
aralamaktadir. Bu durumda ge¢mis ve gelecegin otesinde simdiki zamanin da geride
birakilmasi, zaman otesi bir konuma gegilmesi s6z konusu olacaktir ki bdyle bir kisi
icin tasavvuf 1stilahinda vaktin babasi anlaminda “ebu’l-vakt” tamlamasi
kullanilmaktadir. Cebecioglu ebu’l-vakt i¢in su tanimlamayr yapar: “Vaktin ve halin
etkisi altinda kalmayan sufiler hakkinda kullanilir.” (Cebecioglu, 2009: 180). Beyitte
yer alan “olup dana” ifadesi, bu hali tecriibe etmek icin belli bir manevi bilgi ve biling
diizeyine ulasmis olmayr da zorunlu kilmaktadir. Burada gercek bir arif ya da vell
durumunda bulunan bir insanin Hak’la olan birlikteligine ve bu anlamda fenad ve beka

durumlarina da bir ima bulunmakta, Hakk’a ait varlik sahasina girmis olan insanin, her

tiirlii kayittan azade olacagina isarette bulunulmaktadir.

3.2.4. Risalet-Niibiivvet

Risalet ve niiblivvet kavramlart genel olarak peygamberlik anlaminda
kullanilmakla birlikte birbirinden farkli iki olguyu ifade etmektedirler. Bu iki kavram
baglaminda ‘“nebi” ve “resil” kavramlar1 da isaret ettikleri birtakim 06zelliklerle
birbirinden farkli anlamlar tagimaktadirlar. Gerek kelamcilar gerekse tasavvuf erbabi bu

kavramlarla ilgili olarak birbirinden degisik c¢ok sayida degerlendirmelerde
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bulunmuslardir. Ancak kelamcilarin ve mutasavviflarin ¢ogunlugunun iizerinde ittifak
ettikleri anlamlariyla resul, kendisine kitap ve bu kitabin vazettigi bir seriat gonderilmis
olan kisiye, nebi ise kendisinden 6nce gonderilmis olan bir resuliin seriatina tabi olan
kisiye verilen isimlerdir. Bu yoniiyle risalet niiblivveti kapsayan daha siimullii bir
kavram olmakta, bu da her resuliin ayn1 zamanda bir nebi durumunda iken her nebinin
resul olamayacagi anlamina gelmektedir (Sancar, 2011: 106-108). Risalet ve niibiivvet
zamana bagli kavramlar olup son nebi ve resul olan Hz. Muhammed ile nihayete
ermislerdir. Ister kendisine 6zel bir seriat ve kitap gdnderilmis resul sifatinda isterse
kendisinden 6nce gelen bir resuliin seriatina tabi bir nebi sifatinda bulunsun bir
peygamberin gorevi, insanlara Allah’t anlatmak, onun bildirmis oldugu emir ve
yasaklar1 teblig etmek ve insanlarin diinya ve ahiret hayatlarin1 saadet ilizerine bina
etmelerinde onlara rehberlik ve Onderlik etmektir. Asagidaki beyitte Gélib, bir
peygamberin, insanin kisisel hayatinda manevi doniisiimiinii gergeklestirmesi

stirecindeki rolii ile ilgili sunlar1 kaydetmektedir:

Terk-i heva etmesi asan degil

Avn-i Huda feyz-i peyember gerek (Trc.1/3-6)

“Arzularin terk edilmesi kolay degil, Allah’in yardimi ve peygamberin feyzi

gerekir”

Insanin manevi olgunluga erisebilmesi icin gereken en Onemli sart, onun
diinyanin fani giizelliklerinden yiliz ¢evirmesi, gonliinii sadece Hakk’in tecelligahi
durumuna getirmesi ile miimkiindiir. Siradan bir insan i¢in, Allah tarafindan belirlenmis
olan helal ve haram sinirlarini ihlal etmeksizin yasamak Hakk’in rizasini elde etmenin
anahtaridir. Ancak boyle bir insan i¢in Hak’in rizasindan umulan, ahiret hayatinda
miikafat olarak kendisine vaat edilen cennetin elde edilmesi ve azabindan emin
olunacag: taahhiit edilen cehennemden kurtulmaktir. Insanlara, ahiretteki mevkilerini
belirleyecek olan itikatlar ve bu itikatlara gore sekillendirecekleri amellerinin ne sekilde
yerine getirilecegi, Hakk’in kendilerine rehber olarak géndermis oldugu peygamberler
tarafindan 6gretilmektedir. Beyitte, insanin diinyaya sirtini ¢evirmesinin ve Hakk’in
emirlerine bagli yasamasinin kolay olmadigi, gonliinii Allah sevgisi ile doldurup her iki

diinyada mutluluk ve huzuru elde etmesi i¢cin Hak’in yardimi ve peygamberin feyzine
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ithtiyact bulundugu belirtilmektedir. Peygamberler, Hak’tan aldiklar1 ilahl emirleri,
icerisinde yasadiklari toplumun fertlerine ulastirmak ve bu emirlerle ilgili onlar
bilgilendirmekle vazifelidirler. Hakk’in 6zel olarak marifet bilgisiyle donattig1 kimseler
olmalar1 yoniiyle biitlin peygamberler “kamil insan” kavraminin somutlastigi
insanlardir. Kemal noktasinda en iist derecede bulunan peygamber de daha Once
tizerinde duruldugu gibi Hakk’in, alemi yaratmasinin sebebi oldugunu miijdeledigi Hz.
Muhammed’dir. Kamil insan sifatiyla miicehhez olan peygamberler bu anlamda ayni
zamanda “veldyet” mertebesini de temsil etmekte, veliler veya arifler icin de kemal
yolunda onlara manevi rehber ve 6rnek olma misyonunu tagimaktadirlar. Galib, insanlar
icerisinde ve peygamberler arasinda en iistiin ve imtiyazli kisi olarak kamil insan
modelinin zirvesini temsil eden ve Hakk’in ilk taayyiiniine sebep gosterilen Islam
peygamberi Hz. Muhammed’in Ovgiisiinii yaptigi na’t tiriindeki miiseddesin ilk

bendinde sunlar1 sdylemektedir:

Sultan-1 rusiil sah-1 miimeccedsin efendim
Bi-c¢arelere devlet-i sermedsin efendim
Divan-1 ilahide ser-amedsin efendim

Menstr-1 le'amriikle mii'eyyedsin efendim

Sen Ahmed i Mahm{id u Muhammedsin efendim

Hakdan bize sultan-1 mii'eyyedsin efendim (Miiseddes 1/1)

“Efendim! (Sen) Resullerin sultani, saygideger bir sahsin, ¢aresizler igin siirekli
bir talihsin, Hak katinda en ileri derecede olansin, “le’amriik” buyrugu ile
delillendirilmissin, sen Ahmed, Mahmid ve Muhammed sin, Allah’tan bizlere delil

olarak gonderilmis sultansin”

Hz. Muhammed i¢in resullerin sultani, saygi gosterilmesi gereken bir sah
tanimlamasiyla baslayan bendin devaminda onun c¢aresizler i¢in siirekli bir ¢are, talih ve
mutluluk sebebi oldugu belirtilmektedir. Devaminda Hz. Muhammed’in Allah katinda
en ileri derecede bulunmasi gergegi dile getirilmekte ve bu gercek bizzat Hak tarafindan
Kur’an’da onun dmriine yemin ettigi Hicr suresi 72. ayetteki “le’amrik” buyrugunun

iktibas edilmesiyle delillendirilmektedir. Nakarat beytinde onun “hamd” kelimesinden
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miistak olan ii¢ ismi zikredilmektedir. Ahmed, Mahmid ve Muhammed isimleri genel
manada Ovilmiis, Oviilmeye layik veya oviilen anlamlarinda kullanilmakla birlikte
(Allah’a) “cokca siikreden” bigiminde de anlamlandirilmaktadirlar. Boylece onun
oviilmeye layik olusu, Hakk’a yonelisinde ve onun sonsuz rahmetinin geregi olarak
kendisine liitfettigi ihsanlarina karsi stirekli siikretmesiyle iligkilendirilmistir. Onun
kamil insan sifatiyla Hakk’a silikretmesi siradan insaninkinden farkli bir mahiyet arz
eder. Ciinkii o, Hakk’1 hem mutlaklig1 yoniinden tenzihi olarak hem de tecellilerine
bagli bi¢imde tesbihi boyutta idrak etme istidadina sahip olmanin ayricalifiyla Hakk’1

tevhidi olarak algilamaktadir.

3.3. Marifet Ilmini idrak Noktasinda Tipler

Varlik aleminde kendi varolusunu sorgulama, sadece insana mahsus bir 6zellik
olarak karsimiza ¢ikmaktadir. insan yaratilis1 geregi varolusunu ve dolayisiyla da varlik
mefhumunu  idrak edebilme istidadi ile donatilmistir. Ancak bu idrakin
gerceklestirilebilmesi biitiin insanlarda ayn1 diizeyde bulunmaz. Hakk’i idrak ya da
marifet noktasinda insanlar {i¢ ayr1 kategoride incelemek miimkiindiir. Bunlardan ilki
Hakk’1 hem tenzih hem de tesbih cihetleriyle birlikte kabul eden, idrak siirecinde aklin
siirli alaninin Stesine sezgisel olarak gegmek suretiyle kesfen Hakk’1 gorebilen, kendi
izafi viicidunu onun ezeli ve kadim viiclidunda eritmeyi basarmis arif kullardir. ikinci
sirada yer alan ziimre, Hakk’it aklin muhakeme kabiliyeti smirlari igerisinde
degerlendirmek suretiyle onu idrak etmeye ¢alismaktan ¢ok nebi ve resullerin vahye
dayali olarak anlattiklar1 nakli bilgiye dayanarak onun varligini ikrar eden iman ehli
insanlardan meydana gelir. Marifete ulagsma noktasinda en asagida ve acz halinde
bulunanlarin temsil edildigi iiglincii ve son kategoride ise aklin sinirlt ve giigsiiz yapisini
gormezden gelerek her seyi aklin siizgecinden gegiren ve akillarinin ¢6zmede yetersiz
kaldig1 hususlar tereddiitsiizce reddetme yoluna giden, filozof ve kelamcilar gibi akil

ehli kimseler yer almaktadir (Izutsu, 2005: 336).

3.3.1. Arifler

Varlik aleminde Hakk’in tezahiir suretleri s6z konusu oldugunda ferdi anlamda
higbir varlik derece ve mertebe noktasinda ayni yerde bulunmaz. Bu mertebe farklilig
tiirler aras1 bir farklilik durumuna isaret ettigi gibi tiirler igerisinde de goriilmektedir. Bir

tecelli sureti olarak insan, Hakk’i temsil etme yoOniinden, tabiatindaki istidat ve
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potansiyel itibari ile biitiin varlik suretlerinden daha yiiksek bir mertebeye sahiptir. Bu
istidat ve potansiyeli kullanmadaki yeterlilik ve beceri cercevesinde ise insanlar
arasinda en miimtaz yer, kdmil insan kavraminin ger¢ek manada somutlastigi Hz.
Muhammed’e sonrasinda ise diger resul ve nebilere ait olup, bunlardan sonra da Hakk’1
tenzihi ve tesbihi vechelerini gerektigi gibi kavrayip bu iki vecheyi tevhid boyutunda
birlestirmeyi basaran vell veya arif kullara verilmistir. Schuon, siradan insan ile arifler
arasinda varolus sirlarina bakislar1 noktasinda ortaya cikan farkliligi su ifadelerle

acgiklamaktadir:

“Swradan insan igin varolus insamin diinyaya gelisiyle bagslar:
mekan ve esyalar vardwr; ‘ben’ ve ‘digerleri’ vardwr, biz bunu isteriz,
digerleri baska gseyleri vesaire; iyi ve kétii, odiil ve ceza, herseyin
otesinde mutlak istekleri olan Tanri vardir. Fakat arif kisi i¢cin hersey,
temel olan ve her yerde bulunan Varlik olarak anlasilan Hakikat tan
baslar; geri kalan hersey ancak onunla anlasilir, onun disinda diinya,

anlasilmaz bir riiyadan farksizdir.”” (Schuon; 1997: 24)

Gerek kevni diizeyde gerekse ferdi diizeyde kamil insan veya arifte bulunan ayirt
edici Ozellik, onun Hak veya Mutlak Gergek olarak da adlandirilan Allah’t hem
askinlig1 bakimindan hem de igkinligi bakimindan idrak edip kavrayabilmesi istidadidir.
Ibn-i Arabi terminolojisi igerisinde dile getirilecek olursa Hakk’in askinligi tenzih,
ickinligi de tesbih kavramlariyla ifade edilmektedir. Kelam ilmi agisindan Hakk’a
sadece mutlak askinligi kabul edilmek suretiyle tenzihi olarak inanilabilir. Hakk’in
tenzih vechesi, insan aklinin marifet ilmindeki yetersizligini ikrar ve itirafin bir
yansimasidir. Zira akil, Hakk’1 idrak noktasinda yetersizdir. Bu yetersizlik ontolojik
olarak “zat” olarak isimlendirilen ve Hakk’in hicbir sekilde kayitlanamayacag,
anlasilamayacagi mertebe i¢in s6z konusudur ve siradan insan bu sekilde bir tenzihi
inangla Hakk’a baglanir. Boyle bir inan¢ ise Hakk’1 her tiirlii kayittan kayitsiz kilmak
kaydiyla kayitlamak anlamina gelir ki bu da eksik ve hatali bir inanma boyutudur.
Hakk’1n tenzihi vechesi onun Batin ismine delalet etmektedir. Oysa Hakk’in 6zellikle
mutasavviflarca one ¢ikarilan tegsbih vechesi onun aleme doniik yiizli olarak beser ile
olan miinasebetine isaret etmekte ve boylece var olarak adlandirilan her seyin ondan

baska bir sey olmayacagi vurgulanmaktadir. Hakk’mn bu tesbih vechesi onun Zahir
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ismine isaret eder. Bu noktada Hakk’1 kat1 bir tenzih anlayisiyla ele almak nasil ki eksik
ve hatali bir bakis acist olarak 6ne ¢ikiyorsa onu sadece tesbihi olarak degerlendirmek
de dogru bir tavir degildir. Hakk’in miikemmel bir bicimde idraki ancak onun bu iki
vechesinin bir arada ele alinmasiyla ortaya ¢ikan bir bakis agisin1 gerektirir ki Ibn-i
Arabi buna “tevhid” admi vermektedir. Iste arif, veli veya insan-1 kdmil olarak
nitelendirilen kisi Hakk’1 tevhid boyutunda kavrayip idrak edebilen ayricalikli insandir.
Arifler de kendi aralarinda birbirleriyle tam manasiyla miisavi durumda bulunmayip bir

takim mertebe farklar1 sergilerler. Kasani bu mertebeleri su sekilde agiklar:

“En asagi mertebeyi yalniz taayyiin ve tenewvii (yani belirlenme
ve cegsitlenme) vechesini miisihede edenler temsil etmektedirler. Bunlar
yvaratilmig  olan dlemi gériip de onun Otesinde highir  sey
goremeyenlerdir. Ikinci mertebe, bu siiretlerde tecelli etmis olan Varligin
Tekligi’'ni (Vahdet-i Viiciid 'u) miisahede edenlerin mertebesidir. Bunlar
Hakk’1 miisahede ederler (ama yaratilmis olan dlemi unuturlar). Ugiincii
mertebedekiler her iki vecheyi de miisdhede edenlerdir. Mertebe
bakimindan dérdiincii gelenler kiillii: Zat bakimindan tek ve Isimler
bakimindan ¢ok olan, c¢esitli yonlere ve bagintilara uygun olarak
kendisini miitenevvi kilan Tek Bir Hakikat olarak miisihede edenlerdir.
Bunlar ger¢ek Marifetullah’a sihip olan Ehlullah’dir.” (Izutsu, 2005:
137).

Arabi ise en yliksek kemal noktasinda bulunan arifi tanimlarken bir “sahid” ile

“meshiid” aynilagmasindan bahsetmektedir:

“Ve daha da yiikselip, erisilebilecek en yiiksek mertebeye vasil
olacak olursa ‘tanik’ (sehid, sahid) ile ‘tanik olunan’ (meghiid) tamamen
birlesirler. Bu safhada tamklik eden artik beseri kalb degil bizzdt
kendinden kendine taniklik eden Hakk Teald dir. Bu safhaya erisen veli
olur.” (Izutsu, 2005: 343).

Arabi’nin “veli” olarak tanimladigi kisi genel anlamda velayet mertebesinde

bulunan siradan bir arife degil, bu mertebenin zirvesinde bulunan ayricalikl bir kimseye
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isaret etmektdir. Arif, veli ya da kamil insanin bu sekilde farkli mertebelerde Hakk’1
idrak etmeleri, Galib’in asagiya alinan beytinde sembolik olarak su ifadelere bagl

olarak ortaya konulmaktadir:

Bir midir mey hum u sagarda leb-i sakide

Fark eder nes’e-i irfan goniilden goniile (G.311/6)

“Sarap, kiipte, kadehte ve sdkinin dudaginda bir midir? Irfan nesesi goniilden

goniile farklilik gosterir”

Irfan, marifet ehlinin sezgisel olarak elde ettigi kesfi bilgiye verilen isimdir. Bu
sezgisel bilginin elde edilmesi ancak ask vasitasiyla miimkiin olur. Klasik siirde bu ask,
sarap metaforu ile dile getirilir. ikinci misrada yer alan “nes’e-i irfin” tamlamasi
“nes’e” sozcligiiniin iki farkli anlamina bagli olarak hem “irfan”in husule getirdigi nese
ve seving haline hem de “irfan”1n neset etmesi yani ortaya ¢ikmasi ve gelisip biiylimesi
durumuna isaret etmektedir. Beyitte askin sembolii olan sarabin farkli mahallerde
bulunmasinin onun niteliginde de farklilik meydana getirecegi hususu, her arifin hakikat
bilgisinden alacagi nasibin farkliligi ile iligkilendirmektedir. Bu baglamda sarap
oncelikle kiipte bekletilmek suretiyle dinlenecek, durulasip saflasmak suretiyle asli
ozelligini elde edecektir. Sonrasinda kiipten kadehe dokiilecek ve nihayetinde de
tadilacaktir. Bu merhaleler, belli bir olgunlasma siirecine isaret etmektedirler. Iste
ariflerin irfanlar1 noktasindaki farkliliklar1 da olgunlasma noktasinda bulunduklar
merhalelerle ilgilidir. Arif belli bir seviyeye ulasmak igin uzun miiddet beklemek,
arinmak, igerisinde ask disinda biitiin diisiince ve hislerden kurtulmak zorundadir. Bu
bekleme siireci sonunda irfan, tipki sarabin kadehe dokiilmesi gibi as18in gonliinde yer
etmeye baglayacaktir. Goniil, agk sarabinin kadehi durumundadir. Son merhale, yani
sarabin, sakinin dudaginda bulundugu durum ise asik ile masuk arasinda ikiligin
kayboldugu vahdet anina isaret etmektedir. Dudak, tasavvufta vahdetin semboliidiir.
Ayrica dudak, hayat veren, dirilten anlamindaki ab-1 hayat mefhumuyla da 6zdes bir
kullanim arz eder. Saki hem bir miirsit hem de bizzat askin membair durumundaki
sevgili olarak tasavvur edilebilecek cift yonlii bir kullanim 6zelligi gdstermektedir. Her
iki durumda da yani insanin agski membaindan dogrudan veya bir rehber vasitasiyla

dolayli bir bi¢imde almasi asktaki kemal durumunun derecesini ima etmektedir.
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Sarabin, sevgilinin dudaginda bulundugu durumun farkindaligini1 elde eden kisi artik
gonlii de devre dis1 birakmuis, sevgilinin varlik alanina girmis, onun varligiyla varlik

kazanmis ve velayet mertebesinin son noktasina ulagsmistir.

3.3.2. Ehl-i Iman

Arifler ile akli 6n planda tutan kelamcilar ve filozoflar arasinda kalan ve
insanlarin ¢ogunlugunu teskil eden topluluk, Ibn Arabi’nin smiflandirmasinda avam
olarak nitelendirilmektedir. Avami teskil eden insanlar, Hakk’1 idrak veya daha dogru
bir tanimlamayla Hakk’a iman hususunda ara mertebede bulunurlar. Bunlardan bir
kism1 aklen izah edilemeyen varlik ve varolus olgularini dolayisiyla da Hak ile ilgili
meseleleri saf ve samimi bir imanla kabul ve tasdik etmekle yetinen, Hakk’a
kulluklarini seriatin belirledigi hiikiimler ¢ercevesinde eda etmeye ¢alisan miiminlerdir.
fbn Arabi bu ziimre icin su ifadelerde bulunmaktadir: “Arifler ile akil sahiblerinin
arasinda Hayal Ehli bulunmaktadir. Bunlar kendi Nebilerinin ve Restllerinin saglamis
olduklar kaliplar yardimiyla ve samimiyetle Hakk'a yaklasmaga ¢alisan kimselerdir.”
(lzutsu, 2005: 341). Bu insanlarin Hak’la olan miinasebetleri biiyiik dl¢iide korku ve
timit diizleminde cehennem azabindan kurtulma ve cennet nimetlerine nail olma hevesi
gercevesinde sekillenir.

Ancak bu ziimre igerisinde kendini diger iki gruba mensup zanneden, filozof
veya arif olmadig halde bu sekilde gériinmeye ve davranmaya calisan birtakim cahil
insanlar mevcuttur. Bu cahil insanlar, toplum igerisinde belli kesimler iizerinde ¢cogu
kez niifuz kurmayir basarmis ve bu insanlarin gercek ve hakikat hususunda yanlis
yonlendirilmesinde etkin rolleri olan kimselerdir. Iste bu tip insanlar klasik siirde
genellikle “zahid” kavrami ¢ergevesinde somutlagtirilmistir. Zahid, hakikati dinin diinya
hayatin1 diizenleyen hiikiimlerinden, helal ve haram kategorilerinden kisaca seriata
yonelik meselelerden ibaret saymakla insanin asil kavramasi lazim gelen varlik bilgisini
g6z ardi etmekte, dinin batini yoniinii ihmal etmektedir. Bu tiplerin en belirgin
Ozellikleri, Hak’la olan miinasebetlerini dinin disa doniik, zahiri birtakim emir ve
yasaklar cercevesinde sinirlandirmalari, kulluk olgusunu sadece kisinin namaz, orug,
hac, zekat gibi bedensel ve mali ibadetlerine hapseden dar ve yiizeysel bakis agilaridir.
Chittick’in belirttigi: “Dogrusu, bir kimse Kur’an’i ezberleyebilir, ama eger o kimse
ezberledigi seyin anlamini bilmiyor ve Kur’an’in Allah’a nasil atifta bulundugunu

kavrayamiyorsa, Kur’an’1 bilmesi gerektigi gibi bilmiyor demektir.” (Chittick, 2007:
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25) seklindeki agiklama s6z konusu insanlarin Hakk’a ve hakikate karsi tutumlarinin
baska bi¢cimdeki bir izahin1 vermektedir. Diger bir ifadeyle sdylenecek olursa zahidin
hakikate kars1 tutumu Hakk’in, sadece tenzihi olarak yiiceltilip iman edilecek, higbir
bicimde &dlem veya herhangi bir mahlika kiyasla idrak edilemeyecek bigimde
kutsanmasindan ibarettir. Galib’in, zahidin bu ylizeysel bakis acisina getirdigi elestirel

yaklagim asagidaki beyitte acikca su ifadelerle dile getirilmektedir:

Ziihd-1 husk u da’vi-i hugk u dimag-1 huskunu
Bahr-1 ma’na sanma ey zahid serab oldur ki ol (G.222/6)

“Ey zdhid! Kuru ziihdiinii, kuru davani ve kuru dimagini mana denizi zannetme,

(zira) o serap hiikmiindedir”

Beyitte, kendi bireysel varolusunun mahiyeti ve hikmeti hakkinda en ufak bir
bilgisi ve bilinci bulunmayan buna bagli olarak Hakk’in varlig1 ve bu varligin mahiyeti
ile ilgili her tiirlii idrakten uzak bulunan zahide seslenilmektedir. Yaptig1 ibadetlerle
Hakk’a kulluk vazifesini yerine getirdigini diisiinen, bu bi¢imsel dini yasayis bi¢iminin
dogru oldugunu savunan, tasavvurunda marifete dair higbir iz barindirmayan ve biitiin
bu tavir ve tutumuyla kendini mana aleminin zirvesinde goren zahide, nasil bir yanilgi
igerisinde bulundugu hatirlatilmaktadir. Bu alemin gerceklik baglaminda, tamamen bir
yansima ve yanilsamadan ibaret bulunmasi gibi, zahidin dine bakisinda 6n plana
cikardigl, dinin zahire yonelik hiikiimleri de mutlak hakikate kiyasla serap
hiikmiindedir. Serap, ¢6lde susuz kalan insanin gordiigli hayali su birikintisine verilen
isimdir. Zahidin iddialarindaki kuruluk ve hamlik sadece yaptig1 ibadet baglaminda
degil, daha genel anlamda varlik alemine bakisinda da kendini hissettirmektedir.
Piircevadi, Hafiz’in siirleri baglaminda ziihd ile ilgili kuruluk vasfin1 su sekilde
aciklamaktadir: “Zahidse asik degildir. Iste bu bakimdan Hafiz, ziihd ve zahidlik
psikolojisini anlatmak isterken ziihdii ‘kuru’ ya da ‘abus’, zahidi de ham ve hantal diye
niteler...” (Pircevadi, 1998: 270). Zahid ask sarabindan igmedikg¢e hakikati algilamasi
miimkiin degildir. Coldeki insanin susuzluk etkisiyle bir gz yanilmasi neticesinde
gordiigl su, zahidin kendi manevi susuzlugu karsisinda deniz hiikkmiindeki hakikatin ash
zannettigi ancak sadece hakikatin suretinden ibaret olan alem serabina aldanmasini

sembolize etmektedir. Avamin hakikate bakis agisini korliikk ve bu korliigiin neticesinde
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meydana gelen karanlik metaforuna bagli olarak ele aldigi asagidaki beyitte Galib

sunlar1 soyler:

Esir-i zulmet-i kari olan bed-ahterler
Goziinde dide-i huffas hiikkm-i kevkebdir (G.110/6)

“Korliik karanligimin esiri olan kétii talihlilerin géziinde yarasa goézii yildiz

hiikmiindedir”

Gorme yetisi olmayan kimseler i¢in alemin karanliktan ibaret olmasimin onlar
icin kotli bir baht meselesi oldugunun vurgulandigi beyitte bu kisilerin goéziinde
“yarasa(nin) gozii’niin yildiz hilkkmiinde oldugu belirtilmektedir. Beyitte bahsedilen
korliik ve bu korliigiin sebep oldugu karanlik sembolik olarak hakikat bilgisine goniil
gozleri kapali olan siradan insanlari ifade etmektedir. Siradan insanlar suhid alemi
olarak adlandirilan maddi diinyaya bagli bir yasam siirerler. Bu insanlar i¢in duyular
oOtesi alem karanliktir. Karanligin esiri olan bir kisi i¢in en uygun rehber, geceleri ortaya
¢ikan ve biitiin etkinliklerini karanlikta gerg¢eklestiren yarasalardir.

Yarasalar, tabiatlar1 geregi 1siktan rahatsiz olduklari i¢in gilindiizleri zamanlarini
magara veya benzeri karanlik alanlarda uyuyarak gecirirler. Hakikatin aydinlig
karsisinda cahil insanin durumu, giindiiz vakti aydinlikta dolasan yarasanin durumunu
andirir. Yarasanin yildiz hilkkmiindeki tasavvuru, karanlikta yasayan bir varlik olarak
onun Yyaratilis1 geregi karanlik diinyada varligini devam ettirme hususundaki istidadiyla
ilgilidir. Her alemin gergekligi, o alemin sartlarini en iyi bilen varligin 6nderliginde
ogrenilir. Cahil insanin rehberi, gercege gozii kapali baska bir cahil olacaktir. Ayni
sekilde hakikate goniil gozii acik olan insan i¢in gergek rehber kdmil insandir. Galib,
manevi olgunlugu elde etmeyi birtakim bi¢imsel unsurlara baglayan ve bu sekilde
insanlart yanlis yoOnlendiren soézde seyhlere de gondermede bulunmaktan geri

durmamustir:

Ey seyh stret icre degildir kemal i hal

Hacet ne bu imame vii sal u ridalara (G.325/2)
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“Ey seyh! Olgunluk ve cezbe hali dis goriintiiyle elde edilmez, bu sarik, ciippe ve
hirkaya gerek yok”

Beyitte, dini hayatlarin1 ve kulluk anlayislarini belli ibadetlerin ifas1 ve birtakim
ritliellerin yerine getirilmesi iizerine insa eden, dinin batini yoniine niifiz edemedikleri
icin onu sadece zahiri olarak algilayan ve bunun neticesinde gosteris ve riyadan
kurtulamayan cahillerin bir elestirisi yapilmaktadir. Toplumsal hayatta insanlara manevi
hayatlarinda rehberlik etme iddiasinda bulunan birgok seyh veya miirsit ger¢ek anlamda
bu misyonu {istlenecek ihlasli bir imana ve manevi olgunluk diizeyine sahip
bulunmamaktadir. Bu toplumsal gergege isaret etmek igin Galib beyitte hitap edilen
kisiyi “seyh” olarak nitelendirilmektedir. Insanin elde etmeyi basardig1 manevi olgunluk
ve cezbe durumunun dig goriinlisle bir baglantist olmadigi dolayisiyla kisinin hirka
giyip sarik baglamak suretiyle kemal ehli olamayacagi vurgulanmaktadir. ikinci
misrada yer alan “imame” kelimesi hem tesbih basligi anlaminda hem de fes {izerine

K A

sarilan sarik anlaminda kullanilirken “sal” ve “rida” kelimelerinin isaret ettigi clibbe ve
hirka gibi giysiler de dini yasayistaki ziihd ve takvayr simgelemesi yoniiyle zahiri
anlamda dindarlik gostergeleridir. Bu yoniiyle beyitte muhatap alinan kisi, Klasik Tiirk
siirinde genellikle elestirilerin hedefinde yer alan zahid veya ham sofu tipini
hatirlatmaktadir. Piircevadi, ziihd baglaminda hirka ve zahid kavramlari arasindaki

ilgiye dikkat ¢eker:

“Hirka giymek, bu riyali ziihdiin dis gostergesidir. Zahid, vdiz ve
sufi; bunlarin hepsi hirka giyer ve hepsi zahirperesttir. Hirkanin altinda
zahidler ziinnar baglamiglardwr. Hirka nasil ki ziihdiin dis gostergesiyse,
hirka altindaki  ziinnar da diinya sevgisinin ve i¢sel gafletin

gostergesidir...” (Pircevadi, 1998: 276).

Ziihd ve zahid kavramlarimi rindlik kavramiyla mukayeseli olarak ele alan
Piircevadi, ziihd veya zahidlik durumunu rindlik veya tasavvuf istilahindaki karsiligiyla
ariflik oncesi durum olarak tarif etmektedir (Piircevadi, 1998: 248-280). Zahid, iman
ehli kimseler igerisinde, Allah’a inanmakla birlikte bu inanci igsellestirme noktasinda
mesafe kat edememis, Hakk’m varligi ile ilgili bilgisini peygambere ve ona gelen vahye

dayali olarak elde edip bu nakli bilgiyi kabul ve tasdik etmenin ve Hakk’a imaninda
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tenzih boyutunun 6tesine gecememis insanlarin u¢ noktasini temsil etmektedir. Zahid,
sofu veya bazen vaiz olarak tanimlanan bu tipin karsisinda ise Hakk’a yakinlik ve onun
ilgisine mazhar olma noktasinda her tiirlii diinyevi kayittan siyrilmis, kalender-mesrep,
toplumun tepki ve ayiplamalarina karsi umursamaz ve hatta bircok durumda delilikle
itham edilen “rind” tipi yer almaktadir.

Zahidin aksine rind, siirlerde genellikle dig goriiniisii ve yasantist itibart ile
seriata aykir1 bir bi¢imde; giizel seven, sarap icen, sevdigi gilizel ugruna domuz
¢obanlig1 yapabilecek hatta onun aski i¢in tereddiit dahi etmeden dinini degistirebilecek
Olgiide dinen zayif, rahatlik ve kayitsizlik igerisinde tasvir edilen bir tip olarak yer
almaktadir. Ancak biitiin bu olumsuz unsurlarin arka planinda isaret edilmek istenen
gercek, goriintli diizlemindeki olumsuzluktan farkli bir durum arz etmektedir. Rind,
sevdigi giizeli, Hakk’1n bir tecelligah olarak algilamakta ve beseri masukunda, I1ahi ve
gercek sevgili olan Hakk’a duydugu aski tecriibbe etmektedir. Onun igtigi sarap ask
olgusunun somutlagmis bir sembolii olmaktan ibarettir. Diger her tirli din-disi
eyleminde rindin verdigi mesaj, askin alemdeki tek hakikat oldugu, bu baglamda
cennet-cehennem, sevap-giinah, iman-kiifiir ve iyi-kotii gibi zitliklarin tamamen izafi
gercekler olarak mutlak gercegin farkli yansimalarindan ibaret bulunduklardir. Iste
alem ve Hak ile ilgili tasavvurlar1 bu seviyede bulunan kisinin goriiniirdeki kayitsiz
halinin arka planinda, onun hakikat bilgisine sahip olmas1 ve bu bilgi sayesinde varliga
hikmetle bakabilme istidadiyla donatilmis bulunmasi1 gergegi vardir. Bu nitelikleriyle

rind, Hakk’1 idrak noktasinda ariflerin miimessili durumundadir.

3.3.3. Akil Sahipleri

Hakk’1 idrak etme ve onun hakikatini anlama hususunda Arabi, “Nefsini bilen
Rabb’ini bilir” hadisinin gerektirdigi sekilde kendi nefislerinin hakikatini anlamaktan
uzak bulunan kelam ve felsefe ehlinin bir¢ogu i¢in su miilahazalarda bulunmaktadir:
“Kadim Filozoflar’dan ve Kelam Ilmi ehli'nden akil ve diisiince sdhibi kimselerin bu
konudaki sozlerine bakilacak olursa onlarin da nefsin hakikatina erismis olmadiklar
anlasiimaktadir. Zdten mantiki akil yiiriitme kigiyi asla arif kilmaz.” (Izutsu, 2005:
341). Galib’e ait, aklin meshur filozof Eflatun ile askin da Mecnin vasitasiyla temsil
edildigi asagidaki misralarda, marifet bilgisini elde etme noktasinda aklin yetersiz

durumuna deginilmektedir:
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Feyz yokdur hikmet-i akl-1 Felatiindan bana

Kesf olur adab-1 shizis rih-1 Mecnlindan bana (Trc.9/2-3)

“Eflatun’un akilla elde ettigi bilgiden bana feyz yoktur, yanip yakilmanin adabi

bana Mecniin 'un ruhundan ag¢ilir”

Marifet yoluna askla gidileceginin bir itirafinin yapildig1 beyitte Eflatun’un
akliin ortaya koydugu hikmet yani hakikate dair (kisitli) bilginin manevi saadetin veya
olgunlugun elde edilmesinde gecerli bir vasita olmadigi, kemal yolundaki kisinin, agkin
ortaya koydugu yanma durumunun adabmin kesif yoluyla asiklarin sembolii olan
Mecnin’un ruhundan 6grenilecegi belirtilmektedir. Eflatun, filozoflar1 ve dolayisiyla da
“akil” melekesini temsil etmekte, bir anlamda sembolik olarak aklin bir insan ig¢in
bulunabilecegi zirve noktasini temsil etmektedir. ibn Arabi, aklin ve dolayisiyla da her
seyi aklin oOlgiileri gergcevesinde degerlendiren filozof ve kelamcilarin, hakikati idrak
etmede yetersiz ve aciz olduklarindan bahsetmektedir.

Bu hususu acgiklamak i¢in alemdeki tiim varliklarin gergek varlik olan Hakk’in
farkli tecellilerinden ibaret bulunmasi ve alemde meydana gelen her tiirlii fiilin de
mutlak fail durumundaki Hakk’a ait olmas1 gergegine ve bu ger¢egin izahi i¢in Enfal
Suresi 17. Ayetine isarette bulunmaktadir. Arabi, sz konusu ayette gecen “(Ya
Muhammed!) Sen atmadin attifinda, veldkin Allah attr” mealindeki ifadede ‘“‘atma”
eyleminin faili hususunda sunlar1 sdylemektedir: “Soz konusu bu tek dyeti temel alarak
‘Atan Hazreti Muhammed’di’ de denebilir,  ‘Atan Hazreti Muhammed degildi’ de
denebilir. Benzer sekilde ‘Atan Allah’di’ da denilebilir, ‘Atan Allah degil Hazret-i
Muhammed’di’ de denilebilir.” (Izutsu, 2005: 337). Bu sekilde birbirinden degisik ve
birbiriyle ¢elisik farkli anlam katmanlart meydana getiren ifadenin, miimkiin olan tiim
bakis agilarini ihata eden tek ve gercek hakikatin icerisinde yer aldigina dikkat ¢eken
Arabi sozlerine soyle devam etmektedir: “Bunlarin hepsi de, eninde sonunda, Hakk in
faaliyetidir. Ama tabiati geregi tek-yanli ve kati olan, esnekligi ise hi¢ olmayan Akil
baoyle bir goriisii kabiil edemez.” (Izutsu, 2005: 337). Beyitte Eflatun’dan, onun temsil

- SEN 13

ettigi “akil”’dan ve aklin sinirli yapisiyla ortaya koymaya calistigi hakikat bilgisinden
fayda umulmamasi gerektigi gerceginin altinda aklin bu kat1 ve tek tarafli niteligi

bulunmaktadir.
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3.4. Baz1 Hal ve Makamlar

Tasavvuf 1stilahinda salikin, manevi yolculugunda ulastig1 bazi mertebeleri ifade
etmek i¢in “makam” ve “hal” kavramlar1 kullanilmaktadir. Makam, kisinin Hakk’a
kulluk yolunda gdstermis oldugu ¢aba ve gayret neticesinde kendisine ilahi liituf ve
ikram olarak bahsedilen bir miikafattir. Kuseyri’nin ifadesiyle “Makam, kulun ¢alisip
cabalayarak, pesine diisiip ugrasarak ve bir¢ok sikinti ¢ekerek elde ettigi edep ve
ahlaklardir.” (Kuseyri, 2009: 182). Hal ise kulun herhangi bir ameli ya da gayretinden
bagimsiz, kendisine Hak tarafindan karsiliksiz olarak ihsan edilen manevi liituf ve
ikramlar1 ifade etmek icin kullanilan bir istilahtir. Kuseyri, hal kavramiyla ilgili su
tanimlamay1 yapmaktadir: “Siifilere gore hal, bir kasit, ¢caba ve amel olmaksizin kalbe
gelen manadir.” (Kuseyri, 2009: 183). Her ne kadar hal ve makam methumlari, salik
icin elde edilme siirecinde Hak tarafindan karsiliksiz veya kulun amellerinin karsiligi
olarak verilmesine bagl bir farklilik arz etseler de her iki kavram ¢ogu kez birbirinin
yerini tutacak sekilde kullamilmaktadir. “Hal ve makam arasinda benzerlik
bulundugundan birbirinden ayird edilmesi zor olmus, bu yiizden ba’z1 istilahlar siifiyye
arasinda hdl veya makam olarak yer degistirmistir.” (Eraydin, 2008: 153). Meselenin
bu iki manevi durumla ilgili olarak terminoloji baglaminda meydana getirdigi bu
kavramsal karisiklikla ilgili tartismalar bu ¢alisma ile ortaya konulmasi hedeflenen
temel arglimanlardan olmadigindan, farkli kaynaklarda her iki kavramla da ifade
edildigi  goriilen birtakim manevi mertebeler, hal veya makam olarak

siniflandirilmaksizin ele alinacaktir.

3.4.1. Fakr

“Fakr” kavrami ile ilgili olarak yaptiklar1 miitalaalarinda mutasavviflarin
birgogu, fakr veya fakirlik durumunu maddi anlamda ele almakta ve bu durumu
zenginlik kavrammin ziddi olarak diinya malina sahip olmamak bi¢ciminde
tanimlamaktadir (Kuseyri, 2009: 513-526). Tasavvuf ve Tarikatler adl1 eserinde Selguk

Eraydin fakr kavrami i¢in su tanimlamay1 yapmaktadir:

“Fakr, kendinde bir varlik gérmemek, her seyi Hakk’a ircd etmek,
insamin sahsinin, amelinin, halinin Cendb-1 Hakk’in bir lutfu oldugunu
kabil etmek, diinya malina (masivaya) baglanmamak, nefse karst olan

aldkayr kesmek, onu besleyen biitiin yollar1 kapamak, her seyin
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tasarrufunun Hakk’'in kudret elinde oldugunu yasamaktir.” (Eraydin,

2008: 182-183).

Galib fakr kavramimi ziddi denilebilecek gevher kavramiyla aymi terkipte
birlestirdigi asagidaki beyitte, fakr halinin manen elde edilebilecek en yiiksek mertebe

olduguna isaret etmektedir:

Sah-1 istigna-y1 askiz nisti miilkiindeyiz

Gevher-i fakr ile mal-a-maldir gencinemiz (G.134/7)

“Askin meydana getirdigi minnetsizlikte sultaniz, yokluk iilkesindeyiz, hazinemiz

fakr miicevheri ile doludur”

Beyitte yokluk iilkesinde bulunan ve agk zenginligine sahip olan bir sultan
nitelendirmesiyle mutlak ihtiyag¢sizlik haline isaret edilmektedir. Hemen akabinde s6z
konusu zenginligin goéstergesi olan “hazine”nin “fakr” yani ihtiyag cevheri ile dolu
oldugu belirtilmektedir. Her iki misrada birbirine tezat teskil eden kavramlarin bir arada
kullanilmastyla ortaya konulan diislince, fakr makaminin kemal yolundaki insan igin
Onemine isaret etmektedir. Hak, gercekligi ve mutlakligi yoniinden mutlak “istigna”
makamindadir. Hakk’in ¢esitli tezahiirleri olmanin disinda kendilerine ait bir
gerceklikleri bulunmayan mahlikat, her anda ve her durumda Hak’la olan
miinasebetlerinde mutlak ihtiya¢ ve acziyet igerisindedirler. Uzerine 6zel bir anlam
yiiklenilmeden kullanildiginda “fakr” kelimesi, zenginlik kelimesinin ziddi olarak
kullanilan ve maddi anlamda yoksul olmay: ifade eden bir kavram olarak kullanilir.
Ancak tasavvuf istilahinda “fakr” kavrami insanin varlik sahasina ¢ikmak i¢in Hakk’a
olan ihtiya¢ durumunu ifade eder. Hak, siirekli olarak aleme tecelli etmekte ve her an
yeni bir alem yaratilmaktadir. Bu faaliyet daha 6nce {lizerinde durulmus olan, Hakk’in
“Rahman” isminin bir geregi olarak varlik alemine bahsettigi i14h1 rahmetin bir geregi
ve neticesi olarak gerceklesir. Insanin, Hak karsisinda bu mutlak ihtiya¢ ve acziyet
durumunun bilincinde olmas1 “fakr” kelimesinin olumsuz ¢agrisim degerini tersine
cevirmekte ve bu durumun “gevher” kelimesinde ifadesini bulan ve agzina kadar dolu

bir hazine tasavvuruyla daha da belirgin kilinan bir zenginlik olgusuna doniismesini
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saglamaktadir. Schimmel, tasavvuf muhitlerinde fakr makaminin istlinliigline dair

sOylenmis ve oldukga ragbet gormiis olan bir ifadeye atifta bulunmaktadir:

“ ‘el-fakr iza temme hiive Allah’, ‘fakr kemale erince
(tamamlaninca), geriye Allah’tan baska bir sey kalmaz.” Mutlak fakr
icinde olan kalp, Allah’in sonsuz zenginliginde yasar ya da daha
dogrusu, mutlak fakr mutlak ginaya [zenginlik] doniisiir.” (Schimmel,
2004: 139).

Ilk misradaki “nisti miilkii” tamlamasinin ifade ettigi yokluk iilkesi, gercek
manada var olmayan, Hakk’in yansimasindan ibaret bulunan mahlikata ve bu
mahlikatin goriiniir kilindig1 ayna hitkmiindeki aleme imada bulunmaktadir. Bu yokluk
aleminde en st makam “fakr” makami olup manevi zenginligin temelini
olusturmaktadir. Burada dikkat ¢eken diger bir husus, bu yokluk iilkesinde sultanlik
vasfinin kazanilmasinda “fakr” kavraminin yaninda “ask™ kavramina da yer verilmis
olmasidir. Zira bahsedilen sultanlik, askin insanda meydana getirdigi ihtiyag¢sizlikla
iligkilendirilmistir. Beyitte yer alan wunsurlar “sultanlik” kavraminin gerekgesi
baglaminda iki anlam boyutu meydana getirmektedir. Ilk anlam boyutunda, insanin
sadece Hakk’a yonelmesi, gonliinde onun aski haricinde higbir seye yer birakmamasi ve
ona kars1 ihtiyag ve iftikar igerisinde bulunmasiyla diger varliklar karsisinda kazanacagi
listiinliik veya manevi zenginlik durumuna géndermede bulunulmaktadir. Ikinci anlam
katmaninda ise insanin, Hakk’a olan ihtiya¢ ve aski neticesinde elde edecegi “fena”
haline ve bu hale bagli olarak kendisini Hakk’in varliginda miisahede etmesinin veya
hayret halini tecriibe etmesinin etkisiyle kendini bizzat Hak olarak degerlendirmesini

sonucunda, istigna makaminda bulundugunu zannetmesine bir isaret s6z konusudur.

3.4.2. Hayret

Kelime anlami itibariyla saskinlik ve sasirma olarak tanimlanacak hayret
kavrami, tasavvuf terminolojisi igerisinde belli bir makami veya hali ifade etmek icin
kullanilmaktadir. S6z konusu makam veya hal, salikin marifetullah veya hakikat
bilgisini elde etme siirecinde tecriibe ettigi manevi durumun onda meydana getirdigi
saskinlik ve kismi bilingsizlik anina isaret etmektedir. Ibn Arabi’nin, séz konusu

saskinlik ve bu saskinligin sebebi hakkinda zitlarin ¢akigsmasi olarak da nitelendirdigi
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vahdette kesreti, kesrette de vahdeti miisahede etme siirecine isaret etmek suretiyle su

aciklamalar1 6ne siirmiis oldugu goriilmektedir:

“Bu tiirden bir ztlarin ¢akigmasi’nin (yani Bati’min irfan
dgretisine gore “coincidentia oppositorum “un) gerceklesmesini Ibn
Arabi hayret diye isimlendirmektedir. Aslinda bu, metafizik bir hayrettir;
¢linkii burada Viicid un (vani varligin) Tek mi yoksa Cok mu olduguna
karar verebilmesi bakimindan dlemde gordiiklerinin gercek tabiati,

besere engel olmaktadir.” Izutsu, 2005: 101).

Hayret makamina varligin mahiyetindeki kesret-vahdet zitlig1 baglaminda isaret
eden Arabi, aciklamalarinin devaminda bu makami fend olarak tanimlanan manevi
makam veya mertebeden once gelen ve bu mertebeye ulagsmak i¢in tecriibe edilmesi
zorunlu olan bir durum olarak telakki etmektedir. ... bunlarin manevi fend makamina
viikselebilmelerinden once bir defa ummanda ‘bogulmalart’ gerekir.” (Izutsu, 2005:
106). Insanin fend makaminda kendi izafi varligim Hakk’in ger¢ek varliginda
eritmesinden hemen Onceki agama olarak tanimlanabilecek hayret makami, bu yoniiyle
gercek varlik ile izafi varlik boyutlari arasinda bir ara bolgeye isaret etmektedir.
Asagidaki beyitte Galib’in, ayna-suret sembolizmine bagli olarak ele aldigi hayret

haline iliskin izlenimleri yer almaktadir:

Mir’ata girdi aks gibi mahv olup goniil
Hayretdeyim ki stret-i dildar1 gormedik (G.213/5)

“Goniil yok olup bir yansima gibi aynaya girdi, saskimim ki sevgilinin suretini

gormedik”

Genellikle kendisi bir ayna hiikmiinde degerlendirilen goniil, beyitte aynaya
yanstyan bir yansima olarak farkli bir islevle ele alinmaktadir. Bu sekilde bir
yaklagimda ayna gonliin yansima buldugu sevgiliye ait bir kavrama doniigmektedir.
Sevgilinin aynasina girmek Hakk’in varlik alanina girmeye, dolayisiyla fend makamina
isaret etmektedir. Aslinda fena makaminda kisi kendi benliginden tamamen kurtulmus

halde olacagindan bu durumda hayretten s6z edilmesi dogru degildir. Diger bir ifadeyle
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asik heniiz fend makamina ulasmamistir. Gonliin “aks gibi mahv” olmast iki farkl
anlamda degerlendirilmeye miisait bir 6zellik arz etmektedir. ilk anlam boyutunda
gonliin yok oldugu ve maddi varligimmi kaybettigi bu sekilde bir yansima durumuna
gelerek aynada yansiyan bir suret oldugu seklinde bir ifade ortaya ¢ikmaktadir. Ikinci
durumda ise aslen “yok” hiilkmiinde olan yansima veya “aks”in aynaya girmesi gibi
goniil de aynaya girdi bi¢iminde bir anlam ima edilmektedir. Diger bir ifadeyle ikinci
anlam katmaninda “mahv” olan goniil degil yansimadir. Goniil yok olmayinca fena
durumu tecriibe edilemez ve kisi hayrette kalmaya devam eder. ikinci misrada yer alan
sevgilinin yliziiniin yani “stret-i dildar’in goriilmemesi baska bir gergege isaret
etmektedir. Benligin yok edilmesi, Hakk’in varligiyla varliklanmak anlamina
geldiginden kisinin Hakk’in varligiyla varliklandigi bir durumda Hakk’it miisahede
etmesi imkansizdir. Biitin bu muhtemel anlam boyutlarinin sonuncusu olarak
“hayretteyim” ifadesi altinda yatan anlam katman1 baglaminda diisiiniilecek olursa asik
veya salik, fend makamina gegis i¢in ara bolge durumundaki hayret makaminda
bulunmaktadir. Dolayistyla hem kendini ve gonliinii “mahv” olmus olarak tanimlamakta
hem de sevgilinin yiiziinii gorememekten yakinmaktadir. Aslinda ikinci misraki ifade de
farkli iki sekilde algilanabilecek sekilde kurgulanmistir. Birinci sekilde sevgilinin
suretini gdrmemesine sasiran bir kisinin saskinlik durumu ima edilirken ikinci sekilde
hayret veya saskinlik makaminda olmanin bilinciyle konusan ve bu makamda
bulundugu i¢in sevgilinin suretini gormedigini itiraf eden bir kisinin edas1
sezilmektedir.

Kasani, varligin miisahede edilebilen zahir boyutu ile miisahede alaninin
Otesinde bulunan batin boyutu arasindaki iliski baglaminda hayret ile ilgili olarak su

acgiklamalarda bulunur:

“(Bu ‘hayret’- ‘ummani’) her seyi istild etmis olan ve kendisini ¢esitli stiretlerde
izhdr eden Vahidiyyet ummdanidir. Bu, Vahid-i Mutlak’in her seyde belirli ve somut bir
suret iginde zdahir olmasina karsilik biitiin olarak (gene de) belirsiz kalmasindan dolay:
hayrete-diisiiriicii 'diir. Bu (kezd), (ayni anda) hem ldtaayyiinii (=belirlenmemisligi) ve
hem de taayyiinii (=belirlenmisligi) dolayistyla hayrete diisiiriiciidiir.” (Izutsu, 2005:
106).
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Galib de hayret ile ilgili olarak “umman” sembolizmini kullanmakta ve hayret
makaminda kalip daha ileri gidemeyen bir insanin bu durumuyla ilgili

memnuniyetsizligini su sekilde ifade etmektedir:

Bela mevc-aver-i girdab-1 hayret na-huda na-bad

Adem sabhillerin tutdu diriga bang-1 na-mevcid (Trc.7/Vasita)

“Feldket (o ki) hayret girdabimin ortaya ¢ikardigi dalgalar (var) gemici yok,
vokluk sahillerini yoklugun sesi kapladi”

Tasavvufi siir geleneginde umman veya derya kavramlar1 genel olarak vahdeti
sembolize etmek icin kullanilmaktadir. Varliktaki mutlak birlik durumunu tecriibe etme
yolundaki insanin muvaffak olmasi, bir damla hilkmiinde oldugunun farkina varip
deryaya katilmasiyla miimkiin olmaktadir. Damla esas olarak deryadan farkli olmayip
onun bir par¢ast durumundadir. Diger bir ifadeyle damla, deryanin cevher anlaminda bir
numunesi mesabesindedir. Vahdet yolundaki insan i¢in en tehlikeli asama hayret
makaminda takilip kalma ve bu makamin Gtesine gegememektir. Hayret, kisinin varlik
mertebelerini kesfen idrak etme silirecinde elde ettigi birtakim manevi kazanimlarin
etkisiyle varligin mahiyetini kavramaya basladigr bir asamadir. Ancak bir¢ok sufi
burada tecriibe ettigi olaganiistii deneyimlerin etkisinden kurtulamaz ve bu makamda
takilip kalir. Bu husus ¢ogu kez bir “sekr” yani sarhosluk durumu olarak tanimlanmakta
ve sarhosluk aninin kiside stireklilik arz etmesi seklinde ifade edilmektedir.

Insanin fend makamina yiikselmesinden &nce hayret makamm gegme
zorunlulugundan bahseden Arabi, bu hakikati “ummanda bogulmak” sembolizmi ile
aciklamaktadir. “/bn Arabi, iginde bogulmak gereken bu ummdanin Marifetullah’t (=
Allah hakkindaki yiice ilmi) remzettigini ve bunun da ‘hayret’den baska bir sey
olmadigini ifade etmektedir.” (Izutsu, 2005: 106). Arabi’nin “ummanda bogulmak”
olarak tavsif ettigi Marifetullah bilgisini elde etme durumu, beyitte gegcen “girdab”
ifadesiyle baglantili olarak diislinlildiiglinde kisinin ummanda batmasina veya
bogulmasina engel teskil eden bir durumun s6z konusu oldugu goriilecektir. Boyle bir
durumda yani kisinin ummanda bogulmasinin ger¢eklesmemesi halinde fena halini elde

etmenin de miimkiin olmayacag: Ibn Arabi tarafindan su ifadelerle anlatilmaktadir:
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“Eger Allah onlart ummanda mahvedecek yerde bogulmaktan
kurtarip da Kevniyat'in kiyisina gerisin geriye yollasaydi, yani onlart
takayyiid (kayitlanma) ve taayyiin (belirlenme) alemine geri dondiirseydi,
onlar boylesine yiice bir makama erismis olamayacaklard:; yani onlar
sutin-1  kevniye’de (= realitelerin tabii dleminde) yasamak ve
vehmettikleri kimlikleri dolayisiyla da Allah’dan  perdeli olmak
durumunda bulunacaklard:.” (1zutsu, 2005: 107).

Arabi’nin, hayret-umman sembolizmi g¢ercevesinde ummanda bogulmanin
gerceklesmemesi durumunda, insanin Hak’tan ve Hakk’in temsil ettigi “varlik”
boyutundan uzaklasacagini belirttigi agiklamalar, Galib tarafindan “girdab” ve “sahil”
kavramlarma bagli olarak dile getirilmektedir. Ikinci nusrada “adem sahilleri”
tamlamasi, vahdet ummanmin kiyisina yani kesret alemine isaret etmektedir. Insan,
hayret makaminda kalip da Oteye gegmeyi basaramazsa, diger bir ifadeyle “fena”
makamina ulasamazsa, zorunlu olarak miikevvenat dlemine geri donecektir. Ilk misrada
yer alan “nd-huda” kavrami hem “Allahsiz” anlaminda hem de o6zellikle beyitteki
baglam gz Oniinde bulunduruldugunda daha uygun durumdaki “gemici” anlaminda
kullanilan bir ifadedir. Gemicinin kaybolmasi, girdaba kapilmis kisinin rehbersiz ve
yardimcisiz kalis1 demektir. Hayret girdabindaki insanin yardimcist ilk bakista bir seyh
veya miirit olarak tasavvur edilebilir. Ancak daha genel anlamda bu zorlu yolculukta
yardimer durumundaki kimse, miirsitten 6nce bizzat Hakk’1 akla getirmektedir. Hakk’in
kaybolmasi esasen soz konusu olmamakla birlikte sembolik olarak kisinin Hak’tan
uzaklagsmas1 olarak telakki edilebilir. Gergek varlik olan Hak’tan uzaklasma ise
ontolojik anlamda zorunlu olarak kisiyi “adem” veya yokluk durumuna yaklastiracaktir.
Yaratilis aleminde veya beyitte yer aldig1 sekliyle “adem sahilleri’nde yokluk ¢i1gliginin
duyulmasi, ger¢ek varlik olan Hakk’in bir yansimasi olmanin disinda kendi basina bir
varlig1 bulunmayan ve boylelikle “yok” hilkmiinde bulunan kainata ve insanin, varligin
hakikatini algilamada yar1 yolda kalmigliginin isyanina géndermede bulunmaktadir.

Beyitteki “bang-1 na-mevcid” tamlamasi diger bir sekilde yorumlandiginda
“olmayan ses” olarak da tasavvur edilebilecek mahiyettedir. Bu durumda da yokluga ait
bir boyutta her seyin yok oldugu anlayisi 6n plana ¢ikmaktadir. Kainatin yaratilisi “kiin”
emriyle gerceklesmis ve esya bu emri isitmek ve bu emre itaat etmek suretiyle varliga

biirlinmiistlir. Bu yoniiyle “bang” ifadesi bu yaratilis inancini hatirlatmakta ve varlik
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bilgisini tecriibbe etmek suretiyle Hakk’i gercek varlik boyutunda idrak edemeyen
insanin kendi varolusunun da hikmetini ve farkindaligini elde edemeyecegini ifade
etmektedir. Bir anlamda “olmayan ses” veya “yoklugun sesi” olarak anlamlandirilan
tamlama, “kiin” emrine muhalif hareket eden insanin gerg¢ekte var olabilmeyi
basaramamasina imada bulunmaktadir. Bagka bir deyisle “kiin” emri “var olan ses”
veya “varligin sesi” olarak nitelendirildiginde “bang-1 nd mevcid” ifadesi de tam tersi
yonde bir anlama karsilik gelmektedir. Tk misranin basindaki “bela” ve ikinci misradaki
“dirigd” kelimeleri ise hayret girdabinda vahdetten veya varligin gerceklik boyutundan
uzaklagsmakta olan kisinin bu durumun bilincinde olarak endisesini dile getirdiginin
gostergeleridir. Beyitte kullanilan, yokluk anlamindaki “na-btd”, “adem” ve ‘“na-
mevceld” ifadeleri, yokluk fikrinin ve bu fikrin insanda meydana getirdigi olumsuz ruh
halinin, okurun ruh diinyasinda olduk¢a yogun bir bi¢imde hissedilmesine de sebep
teskil etmektedir. Bir baska beyitte fend makaminin 6ncesinde yer alan ve bazen bu
makama gec¢ilmesinin onilindeki engeli teskil eden hayret makami “girdab” kavramina

bagli olarak dile getirilmektedir:

Dile ayn-1 fenada dide-i piir-ab olur mani’

Acebdir kim beni gark etmege girdab olur mani’ (G.181/1)

“Gonle fenamin kaynaginda gézyasi dolu goz engel olur, tuhaftir ki benim

bogulmama girdap engel olur”

Beyitte yer alan “ayn-1 fend” tamlamasi, fend makaminin kaynagi veya 6zii
anlaminda kullanilmaktadir. Bu makamin idrdk edilmesine yas dolu bir goziin engel
olmasi, gonliin heniiz fend durumunu tecrilbe etmeye hazir olmadigmin bir isaretidir.
Ciinkii kisi benliginden siyrilma noktasina gelebilmek i¢in maddi varligindan kurtulmak
zorundadir. Bunun gostergesi ise goziin gozyasiyla degil kanla dolmasi durumudur.
Kan, maddeyi temsil etmesi bakimindan asigin gozlerinden dokiilmek suretiyle onun
arinmasinin semboliidiir.

Ikinci misrada yer alan girdab ifadesi bir dnceki beyitte de ifade edildigi gibi
bogulama durumunun gerceklesmesine engel olan bir 6zellik tasimaktadir. Bu noktada
girdab kelimesi ilk misrada yer alan gozdeki yaslarla bir benzerlik ilgisi meydana

getirmektedir. Beyitte goze carpan bir diger husus “ayn-1 fend” terkibinde yer alan
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“ayn” kelimesinin pinar veya kaynak anlaminda “su” ile olan ilgisinin gézdeki suya
baglanmasiyla ortaya c¢ikmaktadir. Gozyas1 varlikla ilgili bir parga-biitiin iligkisinde
parcay1r karsilamaktadir. Ayn kavrami ise suyun toplu halde bulundugu biitiinliik
durumunu ve pargalarin bir arada bulundugu teklik halini dolayisiyla da vahdeti
sembolize etmektedir. Fend pimarina gelen kisi kendi izafi varligini ima eden gézyasini
muhafaza etmek suretiyle ikilikten kurtulamamistir. Bir tarafta kendi izafi varligi
baglaminda kesreti diger tarafta adim atmaya yaklastigi “fend” makaminin zorunlu
kildig1 vahdeti miisahede etmek onu “hayret” halini tecriibbe etmeye mecbur

birakmaktadir.

3.4.3. Fena-Beka

Insanmn, kendi varolusunun ve bu noktadan hareketle tiim varlik aleminin
yaratilisinin hikmetini idrak edebilmek, gercek varlik ile ilgili marifet bilgisini elde
etmek gayesiyle adim attif1 yolda diger bir ifadeyle manevi olgunlagma siirecinde
varacagl ya da varmayr umdugu onemli iki menzilden birisi “fend” makami olarak
adlandirilan mertebedir. Arasteh bu mertebeye iligkin sunlart sdylemektedir:
“Mutasavviflar, bir olmayi duyma ve vecd haliyle sonuglanan ‘ben’in ortadan
kaldirilmasini fena olarak adlandirirlar. Bu da bilingli var olma diizeyi olan bekdnin
baslangicidir.” (Arasteh, 2007: 26). Bir olma durumunun tecriibe edilmesi, ikilikten
kurtulmakla, yani kisisel benligin ortadan kaldirilarak gercek varliga katilmakla
gerceklesecektir. Iste “fend” makamu, salikin kendi beligini yok etmek suretiyle adeta
dontistiigii, yeni Ve ger¢ek manada varlik kazandigi makama verilen isimdir. Arasteh’in
s0z konusu tanimlamasimin devaminda isaret ettigi “beka” makam ise fend durumunu
tecriibe ettikten sonra varlik hakkinda elde edilen biling diizeyinde alemi Hak’ta Hakk’1
da alemde miisahede edebilme olgunluguna isaret etmektedir. Ibn Arabi, fena ve beka

makamlarini “kesif” kavrami ¢ercevesinde su sekilde ele almaktadir:

“Ilk ‘kesif’, ‘Hakk’da fend’ mertebesinde vaki olur. Bu mertebede
goren ile goriilen tek basina Hakk’dir. Buna cem hali de denir. Ikinci
kesif ise ‘fend’dan sonra gelen ‘bekd’dir. Bu mertebede, yaratilmiglarin
(mahlikatin) suretleri zahir olur; bunlar kendilerini biribirilerine

Hakk’da izhar ederler.” (Izutsu, 2005: 71).
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Fena ve bekd makamlarini manevi rehberi olan Mevlana’ya bagh alarak ele

aldig1 asagidaki misralarda Galib sOyle seslenmektedir:

Serteser hikm eden iklim-i fena fi'llaha

Sah-1 evreng-i beka Hazret-i Mevlanadir (K.3/2)

“Fendfillah beldesine bastanbasa hiikmeden, ebedilik tahtimin sah Hz.

Meviana dir”

Beyitte, bireysel varligin1 Hakk’in varliginda yok eden insanlar arasinda 6zel bir
konumda tasavvur edilen Mevlana, ebediyet tahtinin  sultan1  olarak
vasiflandirilmaktadir. Beka tahtinda oturan bir sultanin fenad {ilkesine hiikmetmesi
ifadesi, bekd ve fend makamlar1 arasindaki TUstlinlik durumuna gondermede
bulunmaktadir. Fena veya fenafillah makami, Hakk’in varligiyla varliklanmak, varlig
Hakk’in vasitasiyla miisahede etmek demektir. Bu miisahede esnasinda “ben” ortadan
kalkar ve goren ile goriinen mutlak bir biitiinliik arz eder. Beka veya bekabillah ise,
kisinin fend makamina ulastiktan sonra daha da ileri giderek daha oOnce (fena
makaminda) idrakinden silinen mahlikati tekrar ancak bu defa Hak ile olan
miinasebetinin farkindaligi veya bilinci ile miisahede etti§i makamin ismidir.
Dolayisiyla bekd makaminda bulunan birinin daha alt mertebeye ve bu mertebede
bulunan insanlara hilkkmetmesi anlasilir bir mahiyet arz eder. Arasteh, fena ve beka
makamlarini tecriibe eden kisiyi, bireysellikle 1lgili biling ve farkindalik durumuna gore

su sekilde degerlendirmektedir:

“Bir mutasavvif, farkinda olma dleminden farkinda olmama
alemine gecgis olarak tamimlanabilecek ve aklin hareketsiz oldugu fena
makaminda durabiliv. Bu makamin otesine de gegebilir ve kendisini,
bireyselligini, birey olmayishginda elde ettigi beka makaminda bulabilir.
Yani birlesme (fusion) meydana gelir, ancak birey bilingli varolus
diizeyine girer. Her kim ki bu makama ulasirsa, (bilincine dayanan ve

aklin rehberlik ettigi) insan-1 kamil olur.” (Arasteh, 2007: 29).
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Aslinda beyitte ortaya konulan temel husus, Arasteh’in s6z konusu iki makam
arasinda ortaya koydugu farkin da isaret ettigi ve daha once tizerinde durulan, ariflerin
mertebeleri meselesine ve bu baglamda Mevlana’nin arif kullar arasindaki yiiksek
makamina vurguda bulunmaktadir. Beyitte yer alan Hazret-i Mevlana ifadesindeki
“hazret” kelimesi farkli bir anlam boyutuna kap1 aralayacak bicimde tevriyeli
kullanilmistir. Ik bakista, Mevlana’ya duyulan saygi ve muhabbetin belirtilmesi
isleviyle dikkat ¢eken “hazret” kelimesi, fend ve bekd makamlariyla birlikte
degerlendirildiginde ontolojik anlamdaki “hazret” kavramini cagristirmaktadir. Bu
sekilde ele alindiginda beyitte beliren anlam, Mevlana érneginde insan-1 kamili ve onun
temsil ettigi varlik mertebesini ima etmektedir. Fend makamina isaret ettigi asagidaki

baska bir beyitte ise Galib su ifadeleri kullanmaktadir:

Gark-1 derya-y1 hiin-1 eskim ben
Alem-i b neydigin bilmem (G.252/4)

“Gozyas1 kammin denizin(d)e batmis durumdayim, su dleminin ne oldugunu

bilmem”

Bu beyit, ibn Arabi’nin silik igin ikinci kesif olarak tanimladigi beka
makamindan 6nce gelen ve birinci kesif olarak nitelendirdigi hal veya makama isaret
eden “fend” olgusunun sembolik bir ifadesi durumundadir. Ask acisinin asikta meydana
getirdigi kanli gozyaslari bir denize tesbih edilmekte ve asik bu kanli gézyasi denizine
batmis, bu denizde bogulmus olarak tasavvur edilmektedir. Denizde yasayan baliklarin,
sudan habersiz oluslar1 gibi, asik da icerisinde bulundugu varlik denizinin farkinda
degildir. Denizde bogulmak veya denize gark olmak, kisisel benlikten siyrilmay ifade
etmekte, as18in, bir damla mesabesindeki kendi izafi varligin1 gercek varligi sembolize
eden denizin igerisinde yok ettigini belirtmektedir. Asik, mutlak masuk olan Hakk’in
varligina katilmis, kendisini Hak olarak miisahede noktasina gelmistir. Fena halini agk
olgusuna ve as18in olgunlagsmas siirecine bagli olarak miitalaa eden Gazali sunlar1 dile

getirmektedir:

“Senin kendi kendin olman baska, mdsugun kendisi olman daha

baska bir seydir. Kendi kendin olman askin baslangictaki ham halidir.
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Asik olgunlasma ve pisme yolunda kendisi olmaktan cikip sevgiliye
ulasinca, o zaman onunla kendi ger¢ek benine ulasir.” (Gazali, 2008:

35).

Ikinci misranin sonunda yer alan “bilmem” ifadesi, ikiligin ortadan kalktig1 bu
hal veya makamda, asik icin herhangi bir farkindaligin s6z konusu olmadigini ima
etmektedir. Asik, icerisinde bulundugu bu hayrete diisiiriicii durumun yani kesrette
vahdeti vahdette de kesreti gorme imtiyazinin farkina vardigi anda, beka adi verilen
bilingli diizeyi tecriibe edecektir. Sevgiliye kavusup onunla biitiinlesmek suretiyle kendi
varligint yok etme siirecini “sem-pervane” sembolizmine bagl olarak dile getirdigi

asagidaki beyitte Galib sunlar1 sdylemektedir:

Harir-i su’leye tebdil edip libas-1 teni
Fenada anladi zevk-i huldd pervane (G.318/5)

“Pervane, ten elbisesini ates ipegiyle degismek suretiyle yoklukta ebediyet

zevkini anladr”

Geleneksel siirde asik-masuk iligkisini ifade etmek icin en fazla kullanilan

29

benzetme unsurlarindan biri “sem’ ile “pervane” arasinda oldugu varsayilan asktir.
Kelebek olarak bilinen “pervane” siirekli olarak mum anlamimna gelen ve etrafi
aydinlatan bir aydinlatma aract konumundaki “sem”in etrafinda donmesiyle bilinir.
Mumun etrafa yaydigi 151k veya parilti daha 6nceki boliimlerde isaret edilen ve Hakk’in
zatinin nuru olarak tanimlanan “sa’saa” kavramimi hatira getirmektedir. Mumla
sembolize edilen Hakk’in veya onun yiiziinlin nurlarinin yakici, yok edici 6zelligi
diistintilecek olursa, Hakk’a olan askiyla ona yaklasma gayretindeki asig1 temsil eden
pervanenin mum etrafinda her dontisiinde ona biraz daha yaklagmasi ve neticede onun
atesinin etki alanina girmek suretiyle yanmaktan kurtulamamasi daha anlagilir olacaktir.
Ten elbisesini atesten ipege tercih eden pervane, masukun agk atesinde yanmak
suretiyle benliginden kurtulmakta ve ebedilik kazanmanin zevkine ulasmaktadir. Asik
icin de ebediyetin kazanilmasi, benlikten siyrilmak ve Hak’ta fend durumunu elde
etmekle miimkiindiir. Fend makamina igsaret ettigi asagidaki bentte Galib su sekilde

seslenmektedir:
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Ates-i didarin olup su'lever
Yakd: viic(d alemini ser-te-ser
Kalmadi Galib dil i candan eser

Dahi nice yanayim ah ah ah (Sarki 8/4)

“(Senin) Yiiziiniin atesi yakiciligiyla varlik alemini bastan basa yakti, (ey) Galib

goniilden ve candan iz kalmadi, daha ne kadar yanayim ah ah ah”

Sevgilinin yiiziinlin aydinligi ve yakiciligi karsisinda varliginin bastanbasa
yandigindan bahseden bir asigin kendi kendisiyle yaptigr bir i¢c muhasebe veya
muhayyel bir dostla yapilan hasbihal seklindeki bent, kisisel “ben”in doniisiim siirecine
ve dolayisiyla fend durumuna isaret etmektedir. Bendin biitlinii goz Oniine alindiginda
bir insanin, fena siirecinde yasadiklari, Hakk’a vasil olma yolunda en biiyiik engel olan
kendi vehmi varligint gercek varlik kazanma ugruna yok etmesi anlatilmaktadir. Son
misradaki “dahi nice yanayim” ifadesi siirecin tamamlandigin1 akla getirse de
sonrasinda yer alan “a4h” ifadeleri aslinda yanma eyleminin devam ettigini
gostermektedir. Zira yanip kiil olan birisi i¢in Hak’la biitiinlesme ve ebediyet kazanma
s0z konusu olacak ve ortada ah edecek bir durum kalmayacaktir. Bu sekilde serzenis
veya sizlanma seklindeki ifadeler siirecin devam ettigi ve as1gin yanmanin tesiriyle
kendini yok olmus zannettigi bir yanilsamaya isaret etmektedir. Eger ates ortada
yanacak bir sey birakmamig olsa asik kendisini masuktan farkli gormeyecek, “ah”
biciminde bir ifade de kullanmayacaktir. Bentte dikkat ¢eken diger bir ifade de ikinci
misrada yer alan “viiclid alemi” ibaresidir. Bendin biitiinliigiinde mikrokozmos olan
insanin viicudunu veya varligini ifade eden bu tamlama, akla makrokozmos olan biiyiik
alemi getirmektedir. Bu cagrisim da ilk misradaki “ates-i didar” ifadesinin Hakk’in
zatina ait nura izafe edilmesi durumunda ortaya ¢ikmaktadir. Boyle bir degerlendirme
yapildiginda, Hakk’in zatimin isiklarinin yakiciliginin 4lemi tamamen yok edecegi
belirtilmektedir. Hakk’in zatinin s6z konusu oldugu bir varlik boyutu alem veya insan

tiim mahlikatin mutlak yokluk durumunu gerektirmektedir.

Kimi varmis diyar-1 vahdete tekrardan gelmis (Miiseddes 5/3)

“Kimi vahdet diyarina ulasmig, (daha sonra bu dleme) tekar gelmis”
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Vahdet diyarma ulastiktan sonra tekrar geri donmek, cemii’l cem veya beka
makamlarina yiikselen kamil insanin, halkin arasina karigmak suretiyle onlari irsat
etmek tizere tekrar geri donmesi gercegine isaret etmektedir. Daha 6nce de belirtildigi
gibi beka makaminda arif, Hak ve halk arasindaki varlikla ilgili ontolojik miinasebetin
farkindaligini elde etmis bir biling diizeyine sahiptir. Bu biling, onun her durumda varlik
alemindeki esyaya Hakk’in yansimalari nazariyla bakmasi anlaminda kalic1 bir hali
ifade etmektedir. Diger bir ifadeyle beka makaminda, fend makaminda oldugu gibi bir

sekr veya sarhosluk s6z konusu olmayip tam bir uyaniklik durumu tahakkuk etmistir.

3.4.4. Kesif-Zevk

Marifet bilgisine giden yolda, bilginin elde edilmesiyle ilgili olarak biiyiik 6nem
arz eden kavramlardan biri de “kesf” adi verilen manevi durumdur. insanin, varligin
mahiyetini anlamada aklinin tek basina yetersiz kaldigindan daha once bahsedilmisti.
Aklin bu yetersizligi karsisinda hakikat bilgisi insana bazen kendi gayret ve ¢abasinin
miikafat1 olarak bazen de herhangi bir karsilik gozetilmeksizin bizzat Hakk’in ilhamiyla
verilir. Iste bu ilhama dayali bilginin elde edilmesi icin salikin veya asigin gonliiniin
hazir hale gelmesi kesif olarak adlandirilmaktadir. Cebecioglu, kesif kelimesi i¢in su
tanimlamada bulunur: “Kesf, bir seyi orten perdenin kalkmasi anlamindadir. Miikdsefe,
hakikatleri gérmek anlaminda maddi degil, manevi gézle olur.” (Cebecioglu, 2009:
128). Gonill gozii olarak da adlandirilan bu manevi goz, insana Hakk’a ulagma
noktasinda aklin sahip olmadigi bir ayricalik temin etmektedir. Bu gercek zaman
zaman, akla dayali bakis acilariyla hakikati anlama gayretinde olan kelamcilar
tarafindan da itiraf edilmistir. Taftazani, “Ana Konulariyla Kelam” adli eserinde: “En
ivisini akli bir tarafa birakip onun aczini kabul eden Islam Mutasavviflar: yapmistir.
Mutasavviflar Allah’a ‘zevki miisahede’ ve kesif yoluyla ulastilar.” (Taftazani, 2000:
114) ifadesiyle aklin acziyeti ve kesfin dstiinligi ile ilgili carpict bir itirafta
bulunmaktadir. Ibn Arabi, kesif kavramini biraz daha farkli bir bicimde alarak sunlari
soyler: “Kisaca ifdde etmek gerekirse, ‘kesif” hislere hitab eden esydyt haiz olduklari
sembolik degerleri bakimindan ele almak, idrdk etmek demektir.” (Izutsu, 2005: 29).

Hisler aleminde miisahede edilen esyanin hakikati, onu perdeleyen esyanin
sembolik tarzda ele alinmasiyla anlagilir kilinacaktir. Zira esyanin mevcut goriintiisi,
ayni zamanda onun hakikatini gdriinmez kilan bir perde hiikmiindedir. ibn Arabi

varligin ontolojik mahiyetini anlamak i¢in fiziksel ve cismani akildan farkli olan “akl-1
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miicerred” veya “akl-1 mead” olarak da isimlendirilen bir “saf akil” kategorisinden
bahsetmektedir. Bu seviyede bir aklin elde edilmesi, cisimle baglantili olan ve onun
tarafindan kosteklenen akildan kurtulmakla miimkiindiir. Iste bu siire¢ icin Arabi
“hayvani kesif” olarak nitelendirdigi bir tiir mistik sezgiden s6z etmektedir. Boyle bir
isimlendirme yaparken gerek¢e olarak hayvanlarin, aklin sinirlandirict 6zelliginden
bagimsiz olmalarina atifta bulunmaktadir (lzutsu, 2005: 37-38). Arabi’nin bahsetmis
oldugu hayvani kesfin insanlar igerisinde en uygun temsilcisi akil melekeleri
bulunmayan “deliler”dir. Ancak Arabi bu kesif halini yasayanlarin durumunu “dilsizlik”
kavramiyla aciklamaktadir. Burada dilsizlik, kesifle elde edilen ve goriinen alemin
Otesine ait bir varlik diizeyinde bulunan bilginin veya goriinen hakikatin ifade
edilmesindeki gii¢liik dolayisiyladir. Tasavvufta ve daha 6zel boyutta Mevlevi adabinda
da dilsizlikle baglantili olarak susmak ve suskunluk anlamlarina gelen “hamisi” veya
“samt” kavramlari bulunmaktadir. Giirer, Galib’in siir sOylemedigi doneminden
bahsederken suskunluk veya siiklinet anlamindaki s6z konusu kavramlarin
Mevlevilikteki onemini su sozlerle ifade etmektedir: “Pertev'in "entak-: lisanin” olarak
vasiflandirdigi "samt" veya "hamiisi” Mevlevi tarikatinin en onemli riikniidiir.” (Glirer,
2000: 218). Mevlevilikte “hamis” kelimesi, kavramsal 6neminin yaninda Mevlana’nin,
siirlerinde kullandig1 bir mahlas olmasi1 yoniiyle de dikkat ¢gekmektedir (Yildirim, 2006:
15). Galib, kesfin soze dokiilemeyecek nitelikte sezgisel bir kavrama ve bilgi diizeyinde
gerceklesmesine, “delilik” ve “suskunluk™ olgularma bagli olarak su sekilde dikkat

¢ekmektedir:

Ben soyledik¢e askimi Mecnlin hamds olur

Raz-1 clintina halka-i zenciri glis olur (G.109/1)

“Ben soyledikce askimi Mecniin suskun olur, delilik surrina zincirin halkasi kulak

olur”

Yukarida izahina calisildig: iizere ask veya hakikat akilla anlagilmasi miimkiin
olgular degildir. Bu hususlar, aklin tamamen etkisini yitirdigi “hayvani kest” ve bu
sekilde bir kesfin meydana getirdigi “dilsizlik kavramlariyla baglantilidir. Beyitte,
asktan s6z edildiginde Mecnlin’un sustugunun belirtilmesi, delilikle vasiflandirilan bir

asiZin, kesfen elde ettigi hakikat bilgisini ifade etmedeki yetersiz durumunu dile
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getirmektedir. 11k bakista beyitte konusan kisi kendi askin1 Mecniin’un askindan {istiin
tuttugunu, kendi aski s6z konusu oldugunda Mecnlin’un susmak zorunda kaldigini
anlatir gibi goriinmektedir. Ancak aslinda Mecniin’la agk hususunda yaristigini ifade
eden bu kisinin askin kiyisindan bile ge¢medigi anlamimna rahatlikla ulasilabilir.
Mecnin’un susmast s0z konusu kisinin askta kendinden {istte bir mertebede
bulunmasindan ve bu sebeple ona saygi ve hiirmet gostermesinden degil, tam aksine
askin kelimelere dokiilemeyecegi gercegini hal diliyle anlatma gayretindendir. Ikinci
misrada belirtildigi gibi deliligin sirlarima ancak delinin kontrol altina alinmasi igin
kullanilan zincir sirdastir. Bu zincirlerin halka halka olmas1 yonii beyitte kulak olarak
tasavvur edilmektedir. Ayrica “glis” kelimesinin isitme anlaminda kullanildigi
diisiiniildiiglinde agkin ve bu baglamda deliligin sirlarinin ancak sahibine malum olacagi
hatirlatilmaktadir. Sezgisel olarak hakikat bilgisini elde etme durumunun gordiigii renge
boyanan bir ayna Orneginde tasavvur edildigi asagidaki beyitte Galib su ifadeleri

kullanmaktadir:

Ol eder seyrini bu hane-i sad-naksin kim

Saf ayine gibi gordiigi renge boyanur (G.95/5)

“Bu yiiz nakisli haneyi, (ancak) saf ayna gibi gordiigii renge boyanan kisi

seyreder”

Insanin, gesit cesit ve renk renk nakislarla islenmis bir hane olarak tasavvur
edilen alemi idrak edebilmesi igin, kendisini alemdeki her seyin mitkemmel bigimde
yansidigr seffaf bir ayna haline getirmesi geregine isaret edilmektedir. Aynanin,
gordiigii renge boyanmasi, onda yansiyan goriintiilerle esdeger olmasini, izafi bir
aynilik kazanmasini ifade etmektedir. Hem alemi hem de alemin kiiclik 6lgekteki
numunesi durumunda bulunan insan1 sembolize eden aynanin saf ve piiriizsiiz olmasi,
yanstyan gorilintiiniin net ve berrak olmasini temin eder. Gergeklik, aynada beliren
suretin kaynagi olan Hak’tir.

Gordiigii renge boyanmak deyimi, Hakk’in varliginda yok olmak suretiyle
mutlak varliga katilmak, yoklugu remzeden renksizlik durumundan Hakk’in nurlarinin
sayisiz renkleriyle renklenip varlik kazanmak anlaminda kullanilmaktadir. Ayrica

alemin seyri ifadesiyle, alemin mahiyetinin bilinmesine ve alemdeki ¢ok renklilik veya
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kesret durumunun, vahdetin bir yansimasindan ibaret oldugunun bilicine erisilmesine
vurguda bulunmaktadir. S6z konusu bu biling, akil yoluyla degil sezgisel olarak elde
edilmis “kesfi” bir biling diizeyine isaret etmektedir. ibn Arabi bu biling diizeyine
karsilik gelmek iizere “hayvani kesif” olarak tanimladigi ve insanin, hakikati idrak
etmesinin Oniindeki engel olarak gordiigli kisith yapidaki aklin terk edilmesi suretiyle
elde edilen ikinci bir akil tiirii olarak ‘“akl-1 meadd” olarak da adlandirilan “akl-1
miicerred”den bahsetmektedir (Izutsu, 2005: 37). Cismani akildan siyrilmak suretiyle

s0z konusu miicerret akl1 elde eden kisi i¢in Arabi sunlar1 kaydetmektedir:

“(Boyle bir kimse) tabiattaki maddelerden dzdde olan saf ve
miicerred akil mertebesine erigmis olur. Tabiat siiretlerinde ortaya ¢ikan
tecellilerin gercek kaynaklari olan seyleri miisahede eder. Ve tabiattaki
esyanmin nigin ve nasil boyle olduklarini da mdnevi bir zevkle (bir nevi

sezgisel bir bilgi yardimiyla) bilir.”” (1zutsu, 2005: 39).

Arabi tarafindan miicerret akil kavramina bagli olarak aciklanan kesif veya
manevi zevk yoluyla ulasilan hakikat bilgisinin elde edilmesi siirecine Galib tarafindan

sembolik olarak asagidaki beyitte su sekilde imada bulunulmaktadir:

O bahr-1 cezbede kim gonliim 1ztiraba gelir

Giiher dertin-1 sadefden ¢ikip hababa gelir (G.72/1)

“Gonliime titreme geldigi cezbe denizinde inci, sadefin icerisinden ¢ikip

muhabbete gelir”

Beyitte yer alan “bahr-1 cezbe” tamlamasi, Hakk’in kuluna bir lLitfu olarak onu
kendine dogru ¢ekmesi, yaklastirmasi ile ilgili olarak kullanilmaktadir. Cezbe, “Arapca
kendine ¢ekmek anlamina gelir. Allah’in kulunu kendi hazretine ¢ekmesi.” (Cebecioglu,
2009: 128) ifadelerinde de izahii buldugu iizere, insanin varlik mertebeleri arasinda
gerceklestirdigi manevi seyir siirecinde asagidan yukariya dogru yliikselisine isaret
etmektedir. Cebecioglu, siufilerin cezbe ile ilgili miilahazalarindan s6z ederken su

hususlar belirtmektedir:
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“Kulun beseri ozelliklerden c¢ekilip ilahi ozellikleri kazanarak,
vahdet tecellilerini miisahade etmesi. Cezbe ile ilgili su aciklamalar da
ilgi ¢ekicidir: 1. Cezbe, riydzet ve ibddete devamla hislerin Yok
olmasidir. 2. Cezbe, Hakk’a viisildiir. 3. Cezbede sart, kabiliyete
baghdwr. Bu kabilivet sonradan kulun c¢abasiyla olusmaz; Allah
tarafindan bahsedilmis (vehbi)dir.” (Cebecioglu, 2009: 129).

Insanin, mana diinyasinda marifet bilgisinin kendisine ulasmasi veya kendisinin
marifet bilgisiyle donatilmis olarak Hakk’a kavugmasi siirecini, diger bir ifadeyle kesif
yoluyla elde edilen zevk ve lezzet aninin remzedildigi beyitteki anahtar kelime “1ztirdb”
kelimesidir. Kelimenin sozlik anlami “Stkinti, azap, biiyiik aci ve eziyet.” (Parlatir,
2006: 676) seklindedir. Ancak kelime ile ilgili etimolojik bir yaklagim, ozellikle
yukaridaki beyit baglaminda okur i¢in daha farkli ve genis bakis agilar1 sunmaktadir.
Iztirdb sozciigli “vurmak” anlamindaki Arapga “da-re-be” fiilinden miistak olup,
vurmak, carpmak eylemleriyle baglantili olarak kullanilir. Bu baglamda “iztirdb”
kelimesi ilk olarak “bahr-1 cezbe” terkibiyle birlikte (vahdetin sembolii durumundaki)
denizin dalgalanmasina ve bu dalgalanmaya bagli olarak alemin varlik sahasina
¢ikmasina imada bulunmaktadir. Kelime, beyitteki “goniil” ifadesi ile birlikte
degerlendirildiginde ise kalbin atmasi, hareket etmesi veya titremesi anlamlarini ortaya

¢ikarmaktadir. Diicane Ciindioglu bu hususla ilgili su agiklamalarda bulunmaktadir:

“Vurmak veya vurus bir eylemdir. Burasi agik. Her eylem bir
harekettir. Burasi da agik! O halde biraz gayretle su sonuca varilabilir:
Iztirab kalbin hareketidir, gonliin eylemidir, ask sebebiyle kalpte olusan
titremedir, titreyistir. Oyle nazli, dyle ince, dyle yakicidwr ki kalbin bu
titreyisini derinumuzda duyariz (iztirabt  hissederiz), bu titreyise
katlamiriz (1ztirap ¢ekeriz); dolayisiyla bu titreyisin miktar: elimizde
olmaksizin bazen ¢ogalir, bazen de azalir. Iste bu titreyigin, bu eylemin,

bu hareketin adi: iztirap!” (Ciindioglu, 2006).

Iztirabin; kalbin hareketi, gonliin eylemi ve askin meydana getirdigi bir titreme
olmas1 durumu beyitteki bahr-1 cezbe ifadesiyle ele alindiginda bir sebep-sonug ilgisinin

s0z konusu oldugu goriilecektir. Kalbin veya gonliin 1ztiraba gelmesi veya
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hareketlenmesi Hakk’in ona ydnelmesinin sonucudur. Ortada bir yonelim olmadikca bu
hareketlenme veya titreme olmayacaktir. Yani ortada heyecan, mutluluk ve belki biraz
da korkunun meydana getirdigi bir ruh halinin kalp atiglarina yansimasi durumu vardir.
Bu noktada 1ztirab kelimesinin gilinliik dilde daha yaygin olarak karsiladigi “azap,
sikintt, acr” anlamlar1 da beyitteki durumla irtibatli hale gelmektedir. Ortada bir agk ve
bu askin sikintilar1 vardir. Masuk veya Hak ile mutlak anlamda kavusma ani
gerceklesinceye kadar asigin gonli ac1 ve 1ztirabla huzursuzdur. Cezbe, yani manevi
¢ekim ami geldiginde bu aci1 ve 1ztirab son haddine varir. Tipki dogum sancilarinin,
dogum olayinin ger¢eklesmesinden hemen once en dayanilmaz hale gelmesi gibi, asik
da acmin doruklarini tecriibe eder ve sonucunda vuslat ve mutluluk kazanilmis olur.

Ciindioglu agiklamalarinin devaminda sunlar1 sdylemektedir:

“Arzuladigr seye kavusmasi hdlinde 'seving', kavusamamasi
halinde de 'iiziintii' duyan kalbin hareketine ise 'titreyis' (iztirap) adini
veriyoruz; artan veya g¢ogalan bir titreyis... Seving kalbin hareketini
durdurur; goniil doyuma ulagmistir ciinkii. Uziintiiyse kalpteki titreyisin
siirmesi anlamina gelir; 1ztirabin siirekliligine yol agan da bu
mahrumiyet duygusudur ve siddeti artinca, iztirab, ister istemez aska
doniigiir. Sizin anlayacaginiz, ask tam anlamiyla bir 1ztirabdwr! Iztirab
sahiplerine ne mutlu! Hakikaten onlar mahzun ve fakat mutludurlar!”
(Clindioglu, 2006).

Bu sonu¢ durumu, yani c¢ekilen acty1 miiteakiben gelen huzur ve siiklinet hali,
ikinci misrada yer alan ifadelerle tasvir edilmektedir. Misrada yer alan “giiher” ve
“sadef” ifadeleri gonlii ve goniilde bulunan aski sembolize etmektedir. Giiher veya inci
sadefin i¢erisinde, belli bir gelisim ve degisim siireci sonucunda meydana gelen degerli
bir tastir. Ask da goniil sadefinin igerisinde ve belli bir siiregte gelisip ortaya cikan
olgunun ismidir. Giiher kavrami, varligin 6zii olan insanin bizzat kendisini ifade etmek
icin de bir benzetme unsuru durumundadir. Bir diger agidan bakildiginda ise “giiher”
ayni zamanda marifet bilgisi ve hatta Hakk’1 sembolize eder bicimde de kullanilmis
goriinmektedir. Zira Hak, bir kutsi hadiste isaret edildigi lizere sadece ona inanan
kulunun kalbine sigmustir. Elbette burada sigmak eylemi, fiziksel anlamda olmayip,

kalbin ya da gonliin manevi ulviligine isaret etmek i¢in mecaz olarak kullanilmistir. Bu
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durumda Hakk’in sadeften ¢ikmasi, onun kulu i¢in miisahede edilebilir boyutta
tecellisini ima etmektedir.

Ikinci misradaki “hababa gelir” ifadesi ilk bakista “bahr” kelimesi ile alakali
olarak “su kabarcig1” anlamiyla algilanmaktadir. Bu durumda hababa gelmek, vahdet
denizindeki dalgalanma (1ztirab ifadesi bir yoniiyle de denizin hareketlenmesi ve
dalgalanmasini1 ¢agristirmaktadir) vasitasiyla meydana gelen su kabarciklarini belirtir.
Bu su kabarciklarinin genel istikameti kiyitya dogrudur. Merkezden c¢evreye bu
istikamet, taayyiin sistematigi icerisinde Hakk’in varlik anlaminda batini diizeylerden
zahirl diizeylere tenezziiliinii andirmaktadir. Yine, hava kabarcig1 denize veya suya ait
olmakla birlikte suyun aym degildir. I¢inin hava ile dolu olmasi, kiiciikliigii ve
dayaniksiz olmasi yonleriyle fani ve A4ciz olan insana benzer. ikinci bir anlam
katmaninda ise habab kelimesi “sonsuz muhabbet” manasiyla ele alinmaktadir. Bu da,
Hakk’in as1gin gonliinde tecelli etmesi, zat mertebesinden niizlil ederek agk ve

muhabbet geregi kuluyla irtibata gegmesi durumunu akla getirmektedir.

3.4.5. Fark-Cem’

Tasavvuf 1stilahinda Hakk’in tenzih veya tesbih boyutlarinda algilanmasina
bagli olarak salikin elde ettigi makamlardan ikisi de fark ve cem’ makamlaridir. Fark ve
cem’ makamlari, Kuseyri tarafindan su sekilde agiklanmaktadir: “Kulluk vazifelerini
verine getirmek ve insani haller gibi insamin ¢alisarak ortaya koydugu seylere fark
denir. Olmayan bir seyi ortaya koymak, karsiliksiz lutuf ve ihsanda bulunmak gibi
Hakk’a ait olan seylere cem’ denir.” (Kuseyri, 2009: 196). Ibn Arabi’nin varlik anlayis:
icerisinde ifade edilecek olursa fark makami Hakk’in mahliikattan tamamen ayri
miitalaa edildigi tenzihe, cem’ makami da alemi Hakk’in varliginda ve onun vasitasiyla
miisahede etmek anlaminda tesbihe isaret etmektedir. Bu makamlardan daha iist bir
seviyede bulunan ve tasavvufta “cemii’l-cem” veya az Once belirtilen “fark”
makamindan farkliligini belirtmek i¢in “fark-1 sani” adiyla tanimlanan bir makam daha
vardir ki bu makamda Hakk’in dlemde alemin de Hak’ta miisahedesi yani tevhid hali
gerceklesmektedir. Kasani bu baglamda cem’ makamini fend makamiyla, ikinci fark

veya cemii’l cem makamini da bekd makamiyla 6zdeslestirerek sunlar1 sdyler:

“Fend ve Bekd makamlart acgisindan Kdsdni, mahlikat

gozlerinden silinerek yalnizca Hakk’r miisdhede edenlerin Fend ve Cem’
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makamlarinda bulunduklarimi, buna karsilik Hakkt mahlikatta ve
mahlikati da Hakk’da miisahede edenlerin ise Fend’dan sonra Beka ve
Cem’den sonra Fark makamlarinda bulunduklarini beydn etmektedir.”
(lzutsu, 2005: 137).

Birgok siirinde fark ve cem’ makamlarina isaret eden Galib, asagidaki beyitte
s0z konusu makamlardan Kays’in Leyla’ya olan askinin gelisim siirecine bagli olarak

bahsetmektedir:

Cem’e varmigd1 yolu tefrika-i fiirkatdan

Ziilf-i Leyla deytii her gece perisan idi Kays (G.156/3)

“Kays her gece Leyla’min sa¢larini anmaktan perisan iken onun yolu ayrilik

yolundan ayrilarak biitiinlesmeye varmisti”

Mecniin’un Leyld’ya olan askindaki tekamiil siireci baglaminda beyitte kemal

2

yolundaki bir salik veya asigin “cem’” makamini elde etmesine isaret edilmektedir.
Fiirkat ifadesi sevgiliden ayri kalma durumu i¢in kullanilan bir kavramdir. Bu kavram,
ayn1 kokten tefrika kelimesiyle birlikte “ayriliktan ayrilma” anlaminda bir terkip teskil
ederek “kavusma” durumuna gondermede bulunur. Zaten beyitte yer alan “cem’e
varmigdi yolu™ ile belirtilmis olan bu kavusma hali tasavvuf istilahinda Hak’ta yok olma
seklinde tanimlanan “fend” veya diger bir ifadeyle her seyin Hak olarak miisahede
edildigi “cem’” makamlarin1 akla getirmektedir. Cem makami, Hakk’in varliginda yok
olmak suretiyle kendisini Hak olarak algilayan ve bu algi neticesinde varlikta ayrisma
gormeyen insanin durumu i¢in kullanilir. Mecnilin, Leyla’ya olan agkiyla her an perisan
ve daginik bir durumda iken bir miiddet sonra alemdeki her seyde Leyld’y1 gormeye
baglar ve onun igin ortada kendi varlig1 da dahil olmak {izere Leyla disinda bir varlik
formu kalmaz. Bu baglamda degerlendirildiginde “fiirkat” ifadesi varlik i¢in belirlenen
farkl1 formlar1 belirtmektedir. Buradaki ayrilik, her seyi kesret aleminin ayr1 ayr1 ve
coklu yapist igerisinde algilamaktan kaynaklanan bir ayirma, farkli kilma durumuna
karsilik gelmektedir. Ayrica “tefrika” veya “fark” kavramlar1 genel anlamda kulluk
mahalli olarak Hak ile halk arasindaki kesin ayrilik veya farklilik durumunu belirtmek

icin kullanilmaktadir (Kuseyri, 2009: 196-197). Mahlikata ait bu izafi varlik boyutunu
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asarak gercek ve tek varlik boyutuna ulasan bir insan bu boyutta biitiin bu s6z konusu
farkli ve ¢ok sayidaki izafi varliklar1 bir arada toplu halde yani “cem’” halinde
gorecektir. Bir rubaisinden alinan asagidaki misralarda Galib fark ve cem makamlarina

gondermede bulunmaktadir:

Anlar ki nige adeti hark eylediler
Irfan ile ayn-1 cem’i fark eylediler (R.35)

“Onlar pek ¢ok ddeti yakip tutusturdular, (ve boylece) giiclii sezgileriyle cem

makaminin oziinti anladilar”

Galib’in bir rubaisinden alinan yukaridaki misralarda “anlar” diye isaret edilen
kimseler Hakk’1 gerektigi gibi bilip tanima noktasinda gercek bilgiyi elde etmis
ariflerdir. Siirde gecen “adet” kelimesi, dinde alisilmis ibadet ve ritiielleri ifade etmekte,
bunlarin yakilmasi ise bu adetlerin ger¢ek manada bir kulluk veya Hakk’i idrak
hususunda yetersiz ve gecersiz olduklarina vurguda bulunmaktadir. Hemen akabinde,
yakilan bu adetlerin yerine ikame edilen hakikat bilgisi anlamindaki “irfan” kavramina
yer verilmekte ve bu manevi bilginin, insani ulastiracagi makam veya menzil
belirtilmektedir. Bu makam cem’ makami olarak ifade edilirken, irfan ile bu cem’
makaminin Oziiniin veya mahiyetinin kavranmasi ve tecriibi olarak yasanmasindan
bahsedilmektedir.

Aslinda “ayn-1 cem’i fark eylediler” ifadesinin ilk bakista, biitiin mahlikatin
gozden silinip tek varligin Hak olarak idrak edildigi cem’ makaminin farkina varma
anlaminda kullanildig1 goriilse de ifadedeki “fark™ kelimesi, tasavvuf istilahinda yer
alan ve cem’” makamindan Once gelen ve avamdan insanlarin Hakk’1 tanima, bilme veya
ona kars1 kulluk durumlarimi karsilayan bir anlama sahiptir. Diger bir ifadeyle fark,
Hakk’1n varlik noktasinda mahlikat ile arasindaki kesin ve keskin ayr1 olma durumuna
isaret etmektedir. Bu anlamiyla degerlendirildiginde ariflerin ibadetlerinin “fark”
makaminda degil “cem’ makaminda bir biling haliyle gerceklestirilmesinden
bahsedilmektedir.

S6z konusu ifade, bir diger anlam katmaninda ise cem’ makamindan sonra gelen
fark makami olarak da bilinen “cemii’l-cem” makamiyla baglantili gériinmektedir. Bu

makam, bir insanin yiikselebilecegi en yliksek makam olarak Kasani’nin isaret ettigi
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“mahlikatta Hakk’in Hak’ta da mahlikatin miisahede edilmesi”nin gerceklestigi
mahaldir. Bu makama cem’den sonra fark anlaminda “fark ba’de’l-cem veya ikinci fark
anlaminda “fark-1 sani” de denilmektedir (Cebecioglu, 2009: 124). Bu baglamda
dogrudan dogruya “cem’ii’l cem” ifadesini kullandigi bir beyitte Galib soyle
seslenmektedir:

Bundan a’la cem’-i cem’in var m1 Galib riutbesi

Evliya vii ehl-i inkara temasadir sema’ (G.179/9)

“Galib! Cem’-i cem’in bundan yiiksek riitbesi var mi, sema’ evliya ve inkar ehli

icin bir miisahededir”

Sema’ ayinini “cem’-i cem” makaminin en yiiksek tezahiir bi¢imi olarak ele alan
beyitte sema’nin hem evliya hem de inkar ehli kimseler i¢in bir miisahede vesilesi
oldugundan bahsedilmektedir. Evliya i¢in sema’, Hakk’in varliginin bir merkez olmasi
karsisinda mahlikatin bu merkez etrafinda yer alan veya varlik bulan itibari yoniiniin
sembolize edilmesi noktasinda uygun bir benzetme unsurudur. Seyh tarafindan
sembolize edilen gercek varlik karsisinda izafi varlik dlemini simgeleyen dervislerin
onun etrafindaki doniisleriyle ona bagli ve onunla kaim olan bireysel varoluslarinin
ontolojik siireci, sema’ ayininde sembolik ifadesini bulmaktadir. Golpinarli sema’nin
sembolik yapisin1 Ankaravi’nin “Minhacii’l-Fukard” adli eserini referans gostererek su
sekilde ozetlemektedir: “Goriiliiyor ki Mevleviler, mebde’ ve maddi, sifat ve zdt
tevhidlerini, yakiyn mertebelerini, tek sozle varlik birligi (Vahdet-i Viiciid) inancini ve
bu inangta tahakkuku temsil etmektedirler (Minhdc-al Fukara’ya da b. s. 68-76).”
(Golpinarli, 2006: 122).

Beyitte “cem’-1 cem” makaminin cem’ ve cem’den sonraki fark makamlarini
biinyesinde barindirma 6zelligi dolayli olarak ikinci misrada yer alan evliyad ve ehl-i
inkar kavramlarina baglanmaktadir. Burada evliya cem’ makamini tecriibe eden arifleri
ifade etmektedir. Inkar ehli kimseler ise Alemi, sonsuz sayida farkli varliklardan
meydana gelen bir varlik formu olarak algilayan ve varligin tekli ve biitiinciil yapisini
idrak etmekten yoksun, en 1y1 halde Hak’la alemi farkli iki boyutta yer alan iki bagimsiz
varlik kategorisi olarak miitalaa eden, kisaca “fark” makaminda takilip Gteye

gecememis insanlari karsilamaktadir.
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3.5. Varolus Seriiveninde insan

3.5.1. Akil-Goniil

Insan ve onun varlik bilgisi, varliga bakis1 ve varligin mahiyetini idrak etmesi
hususlar1 s6z konusu oldugunda insanla ilgili iki kavram 6zellikle dikkat ¢ekmektedir.
Bu kavramlar; diisiinme, arastirma ve bilgiye ulagsma gibi zihinsel siireclerin
gerceklesme mahalli olan “akil” ve onun karsisinda alternatif bir bilgi elde etme ve
idrak kabiliyetiyle donatilmis “géniil” mefhumlaridir. Felsefe ve kelam ilimlerinin
varlik ve bilgi olgularinin merkezini teskil eden ve kendisine biiyiik 6nem atfedilen akil
melekesi, tasavvufta marifet veya hakikat bilgisi olarak tanimlanan bilgi diizeyinin
yakalanmasinda biiyiik 6l¢iide onemini yitirmekte ve bu melekenin yerine goniil ve
gonliin sezgisel algilama yetisi ikame edilmektedir. Cezire-i Mesnevi serhinde Galib Ibn

Arabi’yi referans gostererek bu gercege su ifadelerle isaret etmektedir:

“Muhyiddin Ibni’l-‘Arabi hazretleri Emrii’l Hiikmi’l-Merbiit ndm
risdlelerinde ‘Ilahi bilgiler, Rabbdni ve Latif isaretler, akillarinin
kavrayisimin  (tamamen) disindadwr. Halbuki akillar baktugr halde
gergekten gorme kabiliyetinde degillerdir. O halde (bu tiir ilimler), ancak
kesif yoluyla olusur’ demislerdir.” (Gélib, 1996: 61).

Daha acik ifade edilecek olursa akilla elde edilebilecek bilginin sinirlart bu
aleme ait olan itibari gerceklik alamiyla siirli kalmaktadir. Oysa Hak ve hakikat ile
ilgili bilgiye ulasma ancak goniil ve onda meydana gelen ask sayesinde miimkiin
olabilir. Bu gergek Gazali tarafindan su sekilde 6zetlenmektedir: “Bilginin ulasabilecegi
son nokta agkin kiyisidir. Kiyiya ulasirsa ondan bir iki soz edebilir.” (Gazali, 2008: 17).
Burada Gazali’nin isaret etmekte oldugu ve acziyetle tavsif ettigi bilgi zahir ilmi denilen
ve aklin gorev alanini ilgilendiren diinyevi bilgidir. Akil ve goniil karsilastirmasinda
onemli bir husus, gonlii akildan iistiin tutan temel unsurun, i¢inde bulundurdugu “ask”
oldugu gercegidir. Gazali, insanin her uzvunun bir gorevi oldugundan bahsederken
goniil i¢in gorev olarak agki one siirmekte, gonliin ask i¢in yaratildigini belirtmekte ve
eger bir goniilde ask bulunmazsa onun atil olacagini belirtmektedir (Gazali, 2008: 63).
Dolayistyla goniil ancak Hakk’a duydugu askla var olabilmekte ve bu sayede ulasacagi
varlik bilgisiyle insana Hak’ta Hak ile biitlinlesme ayricaligini sagladigi durumda bir

anlam ifade etmektedir. Klasik Tirk siirinin temel konusu olarak nitelendirilebilecek
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ask olgusu, Galib’in de siirlerinin esasini teskil etmektedir. Galib, askin kudretini ve
akil karsisinda goniil olgusuna kazandirdigi mutlak iistiinliik durumunu ortaya koydugu

beyitlerden birinde s0yle seslenmektedir:

Allah ne arifleri var mekteb-i agkin

Mecninu ile akil-1 devran edemez bahs (G.44/5)

“Allah! Ask mektebinin ne arifleri var, (bu ariflerin) deli olaniyla alemin akillist

tartisamaz”

Ask olgusunun, bir okulda 6gretilen ve 6grenilen bir bilgi diizeyinde ortaya
konuldugu beyitte, bu okulda irfan bilgisiyle yetisen éariflerin deli olanlarinin dahi
diinyanin en akilli kisisinden {istiin oldugu vurgulanmaktadir. Oncelikle beyitte yer alan
“mekteb-i agk” tamlamasinin ihtiva veya ima ettigi anlama dikkat etmek gerekmektedir.
Askin 6grenilen ve buna bagli olarak 6gretilen bir ders konumundaki tasavvuru, asigin
tecriibi olarak aski yasamasi, aski teorik olmaktan ote pratik bir diizeyde kendi
yasantistyla 6grenmesi dolayisiyladir. Bu siirecin  “mekteb” olarak nitelendirilen
mekani, tasavvuf baglaminda degerlendirildiginde tekke veya dergdhlar, bu mektebin
miiderrisleri de tekke veya dergdhin seyhidir. Seyh, ask yoluna azmeden salik i¢in bir
rehber ve miirsit olmas1 yoniiyle bir dgretici fonksiyonu iistlenmektedir. Bu mektebin
“mecniin”u genel anlamda akil melekesinden yoksun bir deli olarak degerlendirilmeye
miisait olmakla birlikte burada asil kastedilen, asik tipinin en biiylik temsilcisi ve
“Mecniin” sifatiyla meshur Kays adinda bir hikaye kahramanidir. Mecnlin, Leyla’ya
olan askiyla askin biitiin hallerinin elde edilmesi ve sevgiliye kavusma siirecinin
gerceklesmesinde tiim asamalar1 tecriibe eden asik i¢in bir sembol kisidir. Benzer
bicimde “dkil-1 devran” ibaresi genel manada alemin akillis1 anlamindan ziyade telmih
yoluyla, Galib’in bir¢ok beyitte ismini zikrederek bahsettigi, felsefenin ve aklin biiyiik
temsilcisi Eflatun i¢in kullanilmistir.

Beyitteki bu hususlar g6z 6niine alindiginda ortaya ¢ikan sonug, hakikat bilgisi
karsisindaki durumlart ve donanimlar1 s6z konusu oldugunda, aklin ve onun elde ettigi
zahir bilgisinin temsilcisi Eflatun’un, aklin hilkkmiiniin bulunmadigi delilik olgusunun ve
asiklarin en biiyiik temsilcisi durumundaki Mecniin’la tartismasi miimkiin olmayacaktir.

Mecnilin’un asiklikla ilgili tarihi bir sahsiyet olarak ele alinmasi, onun agk mektebinde
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yetisen ariflerden biri olduguna bir géndermedir. Arifin bilgisi irfan denilen sezgisel

veya kesfi bir bilgidir ve bu bilgi Hakk’in ilham ve ihsan etmesiyle elde edilmektedir.

3.5.1.1. iki Akil Kategorisi: Akl-1 Ma’as/Akl1 Me’ad

Akil, yeterlilik ve kullanim sahasi baglaminda degerlendirilirken tasavvuf
istilahinda iki baslik altinda ele alinmaktadir. Bursevi, s6z konusu iki akil kategorisiyle
ilgili olarak 6zetle sunlar1 soylemektedir: “Akl-1 ma’ds diinyevi, akl-1 me’dad ise uhrevi
isleri idare eder.” (Ceylan, 2007: 168). Bursevi’nin bu kisa ve 6z tanimlamasinin akil
ile ilgili ortaya koydugu gercek, birinci tiirden aklin diinya veya sahadet aleminde insan1
yoneten, onu kisitlayan ve hakikati idrak noktasinda insan icin bir engel hiilkmiinde
bulunan bir 6zellikte olmasidir. Bu yoniiyle akl-1 ma’as askla higbir sekilde ilgili
degildir. ikinci tiirden akil yani akl-1 me’Ad ise daha once “kesif” bash@ altinda
aciklandig1 tizere Arabi’nin “saf akil” veya “akl-1 miicerred” olarak adlandirdigi, her
tirlii kisitlayict ve siirlandirict kayitlardan temizlenmis, esyanin hakikatini idrak etme
faaliyetinde etkin bir rol istlenen akildir (lzutsu, 2005: 38). Akl-1 Me’ad ile ask
arasindaki yakin ilgi Galib tarafindan “Serh-1 Cezire-1 Mesnevi’de su sekilde ortaya
konulmaktadir: “Ammd matlub, ‘ask oldugu takdirce ‘akl-1 me’dsa asld mahal
kalmayip, misra’: ‘Aklin yonlendirdigi askta hayiwr yoktur’ me’dlince divane, kirdar-i
‘akl-1 me’ad-1 sirf ile muttasif olur.” (Galib, 1996: 31). Bursevi’nin, Arabi’nin ve
Galib’in aciklamalarindan da anlasilmaktadir ki akil ve goniil arasindaki paradoksun
tarafi olan akil, akl-1 ma’as denilen diinyevi akildir. Akl-1 me’ad ise goniil ile uyumlu
faaliyet gosteren ve boOylece ask ile asina olan olumlu bir kategoriyi temsil etmesi
bakimindan insan-1 kdmilin aklina karsilik gelmektedir. Asagidaki beyitte akl-1 ma’asin

ask ile olan yapisal uyumsuzlugu Gélib tarafindan su sekilde belirtilmektedir:

Akl-1 ma'as1 agk eder elbet halel-pezir
Cendan olur mu diizd ile mehtab asina (G.12/2)

“Ask elbette akl-1 ma’ast bozar, hirsiz ile mehtab o kadar (birbirine) asina

olabilir mi”

Akil ile goniil arasindaki paradoksal durumun hirsiz-ay(15181) benzetmesiyle

temsil edildigi beyitte ask olgusunun akil smirlarini asan stimullii ve derin yapisina



237

isaret edilmektedir. Akl-1 ma’as kisith bir diisiinme faaliyeti yiirlitme istidadina sahiptir.
Bu kisith ve yetersiz akil, agk gibi ulvi ve duyular 6tesi bir hal veya olgunun anlasiimasi
ya da elde edilmesi siirecinde mutlak bir acziyet icerisindedir. Galib’in ifadesiyle,
“...‘akl-1 me‘asla muttasif olan sahs, ‘askdan haber-ddr olamaz.” (Galib, 1996: 31).
Aklin ask karsisindaki durumu ile ilgili olarak Mevlana da su benzetmeyi yapmaktadir:
“Askin izahinda akil, camura saplanmis esek gibi yatti kaldi.” (Mevlana, 2012: 26). ilk
misrada agkin akl-1 ma’asa halel getirip onu bozacaginin ifade edilmesi, s6z konusu
aklin yetersiz ve kisith yapisinm dile getirmektedir. Ask, aklin diisiinme ve tasavvur etme
istidadinin kavrama alaninin disinda bulundugu icin askin oldugu bir mahalde, aklin
veya akl-1 ma’asin bulunmasi sdz konusu olamaz. Bu uyumsuzluk hali, gecenin
karanlhigindan istifade ederek hirsizlik yapan bir kimsenin dolunayin etrafi aydinlattigi,
dolayisiyla da gizlilik ve emniyetin hirsizlik i¢in ortadan kalktig1 bir ortamda hirsizlik
yapmasinin imkansizligina tesbih edilmektedir. Bu tesbihte dikkat ¢eken unsur hirsizin
temsil ettigi akl-1 ma’asin karanlikla olan ilgisine karsin ay 1s181yla isaret edilen askin
aydinlikla olan miinasebetidir. Ask, hakikati perdeleyen akl-1 ma’asin ve her tiirlii
engelin asilmasinda en 6nemli vasita konumundadir. Diger bir ifadeyle agk “divane”ler
icindir veya en azindan agkla tanisan kisi delilik alanina adim atmistir. Bursevi, askin
hasil ettigi delilik halinden bahsederken su miitalaalarda bulunmaktadir: “Ask dedikleri
hastalik hali malihilyd adi verilen sevda gibidir. Asiriya kagtiginda cinnete sebep olur.
Fakat agskin ciininu, akiin ciintinundan farklidir.” (Ceylan, 2007: 176). Belirtildigi
tizere bu delilik durumu diinyevi anlamda bir suursuzluk ve bilingsizlik durumundan
tamamen farkl bir 6zellik arz eder.

Burada askin bozdugu, yapisini degistirdigi akil akl-1 ma’as denilen akildir.

ALY

Beyitte yer alan “halel-pezir” ifadesi aklin kaybolmasina degil belli bir yapisal degisime
ugramasina imada bulunmaktadir. Akl-1 ma’asin bozulmasi, kendi yerine askla uyum
icerisinde faaliyet gosteren saf akil veya akl-1 me’ad denilen ve gercek bir biling
durumunu temsil eden ikinci tiirden bir aklin gelmesi demektir. Akil ile goniil
arasindaki paradoksal durumun yine bir “hirsiz” ve “hirsizlik” sembolizmi ¢ergevesinde

ele alindig1 asagidaki beyitte Galib bu hususu su ifadelerle belirtmektedir:

Dilde ger ask ola akl eyleyemez anda karar

Diizde zindan olur ol dar ki mihman uyumaz (G.139/2)
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“Eger goniilde ask varsa akil orada huzur bulmaz, (nitekim) misafirin uyumadigi

bir eve giren hirsiza o ev zindan olur”

Askin var oldugu bir goniilde aklin hiikmiiniin gegersiz olacagi gercegi beyitte
misafirin uyumadigl eve giren hirsiz i¢in o evin zindan olmasi benzetmesiyle ifade
edilmektedir. Askin veya bizzat masukun, goniilde bulunan ve uyumayan bir misafir
olarak tasavvur edilmesi, agskin devamliligini belirtmesi yoniiyledir. Askin kisinin
gonliinde meydana getirdigi haller, onun bir an olsun akilla hareket etmesine firsat
vermeyecektir. Zira daha dnce de {lizerinde duruldugu gibi ask ve akil birbirini diglayan
ve hicbir surette kabul etmeyen iki olgudur. Misafirin uyumadig1 eve giren hirsizin
amacina ulasamamasi gibi akil da bir kimsenin agkla dolu gonliinde hakimiyet kurup
kisiyi yonetme gayesini elde edemez. Baska bir beyitte ask ve akil uyumsuzlugu, askin

ortaya ¢ikis mahalli olan “kalb” kavramina bagl olarak su sekilde ele alinmaktadir:

Kalb-i diana olamaz akl-1 ma’asa mesken

Arama hum-1 Felatinda Aristalisi (G.369/4)

“Bilgelerin kalbi akl-: ma’dasa mesken olamaz, Aristo’yu Efldtun’un kiipiinde

arama”

Beyitte, Eflatun’un kiiplinde Aristo’nun aranmasinin dogru olmadig: belirtilmek
suretiyle gonliin “akl-1 ma’as” i¢in uygun bir mahal olmadig1 vurgulanmaktadir. Aslinda
Eflatun’un kiipii olarak ifade edilen “kiip” Sokrates’in bir diger 6grencisi olan Diyojen
ile alakali olup, Diyojen’in igerisinde yasadigi biiyiikk “kiip”ii ima etmektedir. Ancak
klasik Tiirk siirinde Eflatun ile Diyojen’in karistirildigr ve bir¢cok kez birbirinin yerine
kullanildig1 goriilmektedir (Pala, 2004: 135). Netice itibariyla ister Diyojen isterse
Eflatun ile ilgili olsun “hum” kavrami burada bir mekan veya mahal olarak deger
kazanmaktadir. Bu mekan veya mahal somut olmaktan ¢ok hakikate karsi tutum ya da
bakis agisi ile ilgili bir soyut alani ifade etmektedir. Aristo’nun, bu kiipte aranmamasi
geregine isaret edilirken onun esyaya bakisinin Eflatun’unki ile oOrtiismedigi
belirtilmektedir.

Bir diger yonden “hum” sarap kiipiine dolayisiyla da aska isaret etmektedir.

Askin ise akilla veya akl-1 ma’agla herhangi bir miinasebeti bulunmamaktadir. Akil
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sahipleri ile ilgili bolimde aklin temsilcisi olarak gdsterilen ve bu baglamda agk ve
asiklarin temsilcisi Mecnlin ile mukayese edilen Eflatun, bu beyitte farkli bir vasfin
sembolii olarak kullanilmaktadir. Eflatun’un, “idea”lar nazariyesinin tasavvufta ve
Ozellikle “vahdet-1 viicid” Ogretisi igerisinde 6nemli benzerlikler barindirmasi, onun
cogu defa diger filozoflardan farkli bir konumda degerlendirilmesi sonucunu
dogurmustur. Izutsu, ibn Arabi’nin varlikla ilgili bakis agisinda agik bir Eflatun etkisi
bulundugundan so6z etmektedir: “Ibn Arabi’yi tam bir eflatuncu gibi kabil etmek
miimkiin olmasa da, arizi olarak, onun diistince biciminde olaylara efldtuncu bir gozle
bakmak hustisunda dsikar bir egilim bulunmaktadwr.” (lzutsu, 2005: 197). Bu etki
sadece Ibn Arabi iizerinde degil mutasavviflarin birgogunda gdzlemlenmektedir. Galib
de bu baglamda Eflatun’u esyaya hikmetle bakan bir arif olarak degerlendirmektedir.
Yine daha 6nce velayet bahsinde ele alinan bir beyitte yer alan ve bilenlerin/bilginlerin
kalbi anlamima gelen “dil-i dana ifadesinin benzeri bu beyitte “kalb-i dana” seklinde
kullanilmaktadir. Burada Eflatun “kalb-i dana” ibaresindeki “dana” kelimesinin isaret
ettigi zlimrenin bir mensubu olarak diisiiniilmektedir. Bu yoniiyle de marifet bilgisini
bilenlerin veya ariflerin ziimresine dahil olmakla vasiflandirilmaktadir. Ayn1 zamanda
Eflatun’un 6grencisi olan Aristo ise diinyevi ilimlerin ve bu baglamda aklin temsilcisi
durumunda degerlendirilerek “akl-1 ma’adsg”1t sembolize etmektedir. Eflatun’un
Ogretilerden geregi gibi faydalanmadigi ima edilen Aristo’nun, aklin idrak alaninda yer
alan miisahedeye dayali varlik anlayisinin yetersizligine isaret etmekle de onun

Eflatun’la birlikte anilmasinin yanlislig: belirtilmektedir.

3.5.2. Ask Olgusu

Hakk’in kendini bilinir kilmak i¢in alemi yaratmasinda veya vahdet-i viictd
Ogretisine uygun bi¢imde ifade edilecek olursa mutlak gergekligin izafiyet olarak
kendini belirlemesi siirecinde asil sebebin “ask™ ya da “muhabbet” oldugu daha 6nce
bircok boliimde zikredilmisti. Ask veya muhabbet olgusunun “kiintii kenzi” hadisine
bagl olarak bizzat Hakk’in zatina nispet edilmesi onun hakikate ait bilginin elde
edilmesindeki 6nemine de isarette bulunmaktadir. Askin muhabbetten sonraki asama
oldugundan bahseden ve ask kelimesinin etimolojik olarak bir sarmasik tiirii olan
“’asaka” kelimesinden tiiredigine isaret eden Bursevi sarmasigin kesildiginde sararip
solmasini, asigin sevgilisinden ayrildiginda sararip solmasina benzetmektedir (Ceylan,

2007: 176). Tasavvuf istilahinda sevgi, genellikle belli asamalara karsilik gelen farkli
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isimler altinda ele alinmakta ve “ask™a bu asamalarin en iistiinde yer verilmektedir
(Uludag, 2001: 48). Askin tanimlanmasi veya tarif edilmesi noktasinda ortaya atilan
gorlsler birbirinden oldukga farkli bir durum arz etmektedir. Bunun sebebi, askin sozle
ifade edilmesinin imkan dis1 olmasindandir. Ask ancak tecriibe edilip yasanarak
Ogrenilebilecek mahiyetiyle akli olmaktan ziyade kalbi bir bilgi diizeyine isaret
etmektedir. Askin bu tanimlanamaz durumuna isaret ettigi bir misrada Galib su ifadeyi

kullanmaktadir:

Birden bire bul aski bu tuhfe bulanindir (Miiseddes 6/1)

“Ask1 birden bire bul (ki) bu hediye (ask) bulanindir”

Askin birden bire bulunmasi, onun ¢alisma ve gayrete bagli olmaksizin insana
verilen bir lituf oldugunu belirtmektedir. Aslinda agkin meydana gelmesi belirtildigi
kadar gelisigiizel ve tesadiifi bir siire¢ degildir. Bir insanda askin ortaya ¢ikmasi, onun
manevi anlamda belli bir mertebede bulunmasini zorunlu kilar. Kisi, Hakk’a ulagsma
istek ve ¢abasinda oldugu zaman Hakk’in ona tevecciihli sz konusu olur. Ancak bu
tevecciih her kimsede aym diizeyde tecelli etmez. insan ne kadar gayret gdsterirse
gostersin, Hak ona yonelmedikce onda askin zuhura gelmesi beklenemez. Kul sifatiyla
insanin Hakk’a kars1 yiikiimliiliiklerini yerine getirmesi onu ebedi alemde azaba
ugramaktan koruyacak ve miikafat olarak cennete girmesine vesile olacaktir. Ask i¢in
ubudiyetin 6tesinde bir kulluk s6z konusudur ki daha 6nce “ubldet” kavramina bagh
olarak bu iist seviyedeki kullugun mahiyetinden bahsedilmisti. Bu baglamda insanin
askla donatilmasi1 “sevk” veya “istiyak™ olarak adlandirilan, sevgiliye karsi asir1 bir
istek ve arzunun neticesinde gergeklesecektir.

Misrada yer alan hediye anlamindaki “tuhfe” kelimesi agkin, onu gergekten talep
eden bir insanin bulacag bir ilahi armagan olarak tasavvur edilmesindendir. Bulma fiili
beraberinde zorunlu olarak “aramak” fiilini gerektirmektedir. Bir seyin bulunabilmesi,
onun aranmasinin neticesinde tahakkuk eder. Dolayisiyla ask denilen bu hediye de
ancak onu arayana nasip olacaktir. Misrada dikkat ¢eken bir diger husus “birden bire”
ifadesinin isaret ettigi diger bir anlam boyutunda gizlenmistir. Galib bu ifadeyle vahdet-
1 viicid nazariyesine bir gondermede bulunmakta ve askin, bir olan Hak’tan neset

edecegini ve yine bir olan Hakk’a yonelecegini belirtmektedir. Diger bir ifadeyle ask;
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Hak’tan gelip Hakk’a yonelen ve Hakk’in varliginda tecriibe edilen mutlak birlik ve
biitiinliik talep eden bir yapiya sahiptir. Ask ile ilgili bu biitlinciil bakis agis1 Galib’in

tasavvurunda asagidaki beyitte daha belirgin olarak ifade edilmektedir:

Andadir rdz-1 ‘adem sirr-1 viicid

Higdir yokdur bekadir ad1 ask (G.195/2)

“Higin, yokun, ebediligin adi asktir; yoklugun ve varligin sirrt ondadir”

Beyitte higlik ve yoklukla tavsif edilen agka ebedilik fonksiyonun yiiklenmis
olmasi, onun varligin gerceklik boyutuyla iliskisine isaret etmektedir. Beyitteki ifade bir
anlamda kainatin yaratilisinin “agk” esasmna dayandigimi ima ederek, askin varlik
bahsedici 6zelligini vurgulamaktadir. Agk, gercek varlik olan Hakk’a ait olmasiyla ezeli
ve ebedi bir mahiyette bulunurken, gergeklikle dogrudan ilgisi bulunmayan ve bdylece
hiclik ve yoklukla vasiflandirilmis olan yaratilmis varliklar i¢in var olma sebebi
durumundadir. Tk misradaki “raz-1 adem” ve “sirr-1 viicid” tamlamalarinda yer alan sir
kavrami, varolus siirecinde agkin roliinii ima etmektedir. Diger bir yoniiyle agkin tanim
kabul etmez 0Ozelligi insanda meydana getirdigi bir tiir sarhosluk ya da bilingsizlik

durumunu akla getirmektedir. Gazali bu hususta sunlart sdylemektedir:

“Ask, bir cesit sarhosluktur (sekr), oyle ki onun doruk noktast
asigi, masugu gormekten ve onu tam olarak idrak etmekten alikor. Ak,
hem duyu organ(lar)inda hem de bizzat idrakte sarhosluk oldugundan,
idrakin tam olarak gercgeklesmesinin engelidir.” (Gazali, 2008: 65).

Aska bir taraftan hiclik ve yokluk gibi olumsuz ve degersiz vasiflar yiiklenirken
devaminda ona ebedilik atfetmek ancak Gazali’nin ortaya koymus oldugu “idrakte
sarhosluk” durumunun dogal bir neticesidir. Zira hi¢ ve yok olan (daha dogru bir
ifadeyle var olmayan)in ebedilikle nitelendirilmesi idrakin olmadig1 bir zihinsel siirecin
tecriibesi esnasinda sOylenebilecek bir ifadedir. Yine bu durum askin zihinsel veya akla
ait bir idrakin otesinde sezgisel ya da kesfi bir idraki zorunlu kilmasinin hikmetine de
gondermede bulunmaktadir. Hakikat veya irfan bilgisinin elde edilmesinde goniil ve

akil olgularinin durumuna daha 6nce isarette bulunulmus, aklin yetersiz kaldigi bu



242

tiirden bilgiyi elde etme istidadinin goniilde bulundugu ve gonliin de ask vasitasiyla
hakikati idrak edecegi belirtilmisti. Askin yapis1 ve insanda ortaya ¢ikardigi haller, akla
dayal1 bir bilgi diizeyinde kavranma imkani1 bulunmayan mahiyettedir. Diger bir deyisle
ask, ancak tecriibeye dayali olarak algilanip 6grenilebilecek niteligi ile sirlarinin ancak
onu tecriibe eden kimselere malum oldugu bir olgudur. Askla ilgili hususlarin herkes
tarafindan bilinmesi miimkiin olmayan sirlar olarak telakki edilmesi gercegine asagidaki

beyitte su sozlerle dikkat ¢ekilmektedir:

Esrar-1 ask fas degildir Huda biliir

Bu razi bi-vukiif-1 zeban sdylerim sana (G.11/5)

“Askin sirlart agiga vurulmus degildir (bu sirlari) Allah bilir, bu sirr1 sana dilin

haberi olmaksizin séyliiyorum”

Askin ancak tecriibeyle anlasilabilecek hakikatlerinin gizliligine isaret edilen
beyitte gercek mahiyeti sadece Hak tarafindan bilinen bu gizli sirlarin asiklarda
somutlasmak suretiyle tezahiir etmesi belirtilmektedir. Burada agkin bilinip anlatilacak
bir olgu olmaktan ziyade yasanip tecriibe edilmek suretiyle igsellestirilecek bir hal
olmasindan bahsedilmektedir. Ikinci misrada bu sirrin lisanla ifade edilemeyecegi, dilin
bu hususta bilgisiz oldugu belirtilirken “sdylerim sana” ibaresinin kullanilmas1 ¢elisik
bir mahiyet arz etmektedir. Ancak dikkat edilecek olursa burada “séylemek” fiili dilin
bir edimi olmayip bizzat davranis, tavir ve hallerin ortaya koydugu miisahede
boyutunda bir sdyleme veya bildirme bi¢imine isaret etmektedir. Daha kisa ve 6z bir
ifadeyle ask sozle degil hal diliyle anlatilabilir. Galib, iistii kapali olarak askin sirlarinin
ehil olmayanlara agiklanmasinin zararlarmi belirtirken asiklarin agk dolayisiyla
i¢cerisinde bulunduklar1 sikintili ve zorlu durumun onlarin halk tarafindan bazen delilikle
vasiflandirilacak derecede anlasilmasi giic davranislarla gbzler Oniine serildigini ima
etmektedir. S6z konusu sirr1 dilden habersiz sdyleme tasavvuruyla siirsel muhayyile
giiciinii ortaya koyan Galib, bu sekilde bir ifadeyi sirrin gizli yapisinin muhafazasiyla
ilgili olarak kullanmakta, iki tarafin paylastigi bir sirrin tiglincii bir taraf olan “dil”den

gizlendigini belirtmektedir.
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Hakikat veya hakikate ulastiran bir vasita olan ask ile ilgili gizli sirlarin
gelisigiizel herkese ifsa edilmesinin yanlis olmasindaki diger bir 6nemli sebep Arabi’ye

gore bizzat Hakk’in bu husustaki kiskangligi olarak gdsterilmektedir:

“Ibn Arabi, Hakk'in kendisini sonsuz-sinirsiz bir bicimde izhar
ettigini, kendi gaybi esrarmmi ise kendi istedigi bicimde izhar edip
gosterdigini soylemektedir. Ama, aslina bakilacak olursa, Cendb-1 Hakk
avamin gozlerinden kendi esrarimi gizlemek bakimindan da oldukca

kiskangtir.” (I1zutsu, 2005: 328).

Galib’in, gayb élemine ait sirlarin herkese malum olmadigini bunlara vakif
olanlarin da s6z konusu sirlar1 agiklamamalar1 gerektigini belirten asagidaki beytinde su

ikaz yapilmaktadir:

Cihanda nice sir var kimse bilmez

Bilinmek olsa da farza denilmez (G.135/1)

“Cihanda kimsenin bilmedigi ¢ok swrlar vardwr, bilindigini farz edelim, (herkese)

soylenilmez”

Daha once Hakk’1 idrakteki zorluk bahsinde agiklanmaya calisilan bu beyit,
hakikat sirlarinin ehil olmayan kimselere aciklanmasinin yanlisligindan so6z etmektedir.
Hakikate dair sirlarin bilinmesi, askin varlifiyla dogrudan baglantili oldugu icin bu
sirlart 0gretenin de Ogrenenin de asik sifatini haiz olmalar1 gerekmektedir. Askin
bulunmadigi bir goniilde hakikat sirlarinin ortaya ¢ikmasi beklenemez. Ask ise herkesin
elde edebilecegi siradan bir duygu olmayip, manevi olgunluk yoluna ¢ikanlardan sadece
belli kimselerin nasibi olan ayricalikli bir manevi lezzet kaynagidir. Asktan habersiz
durumdaki insana askin sirlarinin agiklanmasi ona fayda saglamayacak tam aksine zarar

verecektir. Cezire-i Mesnevi serhinde bu gercege dikkat geken Galib sunlar1 sdyler:

“Miibteld-yr afyon olan tiryaki-var ki ti¢ dirhem afyon tenaviil ile
kendiye gelip tahsil-i nesdt eder. I'tivadi olmayan ddem ma’dza’llahu

te’ala bir dirhemini yese, malumdur ki nereye gider. Huldsa-i keldam,
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‘Asik-1 sadik gerek ki miirside h'dh-na-h'dah kesf-i esrar etdire.” (Galib,
1996: 39).

Ortaya koydugu 6rnekte, afyon tiryakisi bir kimsenin afyon kullanmasiin onda
mutluluk peyda etmesi karsisinda alisik olmayan birinin aynt maddeyi kullanmasi
halinde diisecegi sikintili durumu izah etmekle ehli olmayana sirri ifsa etmenin
yanlishgma vurgu yapan Galib, sirrin agiklanacagi kisinin asik olmasi geregini dile
getirmektedir. Sirrin ifsasinin asik yoniinden bir diger mahzuru ise mutlak sevgili
konumundaki Hakk’in “gayret”i veya kiskancligidir. Yukarida ifade edildigi iizere Hak,
gaybi esrarmin avama agiklanmasi hususunda kiskangtir. Asigm sevgilisi ile arasinda
mahrem olan sirlar1 baskalarina aciklamasi bu mahremiyeti ihlal etme anlamina
gelecektir. Askin iizerinde en ¢ok durulan yonii, onun yakicilig1 vasfidir. Ask icerisinde
yerlestigi gonlii tirlii cefa ve sikintilara ugratan mesakkatli bir siirectir. Bu siiregte
¢ekilen sikintilar ifade edilirken genellikle agk ates unsuruyla ve onun yakici 6zelligiyle
birlikte anilir. Askin yakiciliginin ilk bakista olumsuz goriinen tahrip edici yOniiniin
altinda temizleyen, doniistliren, arindiran ya da kisaca olgunlagtiran son derece dnemli
bir islevi s6z konusudur. Her firsatta manevi Onderi ve rehberi konumundaki
Mevlana’ya gondermelerle onun Ggretilerinden bahseden Galib, Mevlana ile adeta
ozdeslesmis bulunan “ask™mn ilhamimi da dogrudan miirsidinden almaktadir. Oyle ki
tamamiyla ask {zerine kaleme aldig1 bir terci-bendinde vasita beyti olarak
manzumesinin dayanag1 yaptigl, Mevland’nin asktan ve onun yakici halleriyle yanan

goniilden s6z eden asagidaki meshur beytini kullanmastir:

Ah mine'l-ask ve halatihi
Ahraka kalbi bi-hararatihi (Trc.1/Vasita)

“Ah, askin elinden ve onun hallerinden, atesiyle kalbi(mi) yakt: yandirdr”
Askin yakiciligimin kisa ve 6z bir itirafi durumundaki bu beyit sadece Mevlana

veya Galib i¢in degil biitiinliyle tasavvuf ve tasavvufi siir i¢in asgkla ilgili ortak bir

perspektif ortaya koymaktadir.
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3.5.2.1. Asik

Klasik Tiirk siirinin temelinin agk esasina dayandigi daha once ifade edilmisti.
Bu durumun dogal bir neticesi olarak siirin 6znesi veya baskahramani bu askin
taraflarindan biri konumundaki “asik”tir. Irfani bilgiye ulasmanin vasitas1 ask olunca
asiklik, marifeti elde etme yolunda bu vasitaya siki sikiya sarilan insanin vasfi olacaktir.
Manevi olgunlasmanin veya doniisiimiin gerceklesebilmesi i¢in goniilde beslenen agkin
masukla birlesmeyi temin etmesi beklenmektedir. Bu birlesme gergeklestigi anda ise
ask, asik ve masuk kategorileri tamamen ortadan kalkar ve mutlak birlik durumunun
tecriibe edildigi vuslat makami elde edilmis olur. Gazali’nin bu duruma su sézlerle
isaret etmektedir: “Zira asik, bilgi diizeyinde varolmakta sevgiliden beslenebilir; ama
vuslatin gercekligi bakimindan beslenemez, ¢iinkii birlesmede artik onun; o’lugu
kalmaz.” (Gazali, 2008: 41). Ancak askin bu sekilde bir birlik temin edebilmesi oldukga
sikintili bir siirecin basariyla gergeklestirilmesine baghdir. Diger bir ifadeyle gercek
manada agkin tecriibe edilmesi beraberinde ac1 ve sikintilar1 da getirecek, asigin aski

arttikga cekilen 1zdiraplar daha da dayanilmaz bir hal alacaktir. Askin bu sikintili
yapisina isaret eden Galib asagidaki beyitte bu hususa dikkat ¢ekmektedir:

Tahammiil eyle stiz-1 aska terk-i girye kil Galib

Fiirlig-1 sem’e zirad zerre mikdar ab olur mani’ (G.181/6)

“Galib! Gozyasi akitmayr birakip askin yakiciligina tahammiil et, (zira) mumun

aydinlanmasina zerre kadar su engel olur”

Beyitte askin, belli bir dayanma ve tahammiil gerektiren sikintili bir siireg
olduguna isaretle asiga aglamamasi hususunda 6giit verilmektedir. Aci ¢ekmenin insan
fizyolojisinde meydana getirdigi karsiliklardan biri aglamaktir. Aglama eylemi, gozlerin
yagla dolmasi ve akabinde bu yaslarin gozden disar1 c¢ikmasi seklinde cereyan
etmektedir. Askin yakicilig1 dogal olarak akla “ates” unsurunu getirmekte, gdzyasinin
da su olmasi1 yoniiyle goniilde ortaya ¢ikan ask atesini sondiirebilecegi belirtilmektedir.
Atesin sonmesi agkin sona ermesi anlamina geldigi i¢in asiktan aglayip gézyasi akitarak
bu atesi sondiirmemesi istenmektedir. Bu duruma ikinci misrada mumun yanmasina bir
damla suyun engel olacagi gergegiyle isaret edilmektedir. Ask atesinin sdnmesi insanin

tekdmil siirecinin sekteye ugramasi, mutlak sevgiliyle vuslatin gergeklesmemesi
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sonucunu doguracaktir. Atese tahammiil eden kimse bu ateste yanmak suretiyle vehmi
benliginden kurtulacak ve gercek varlik kazanarak Hakk’in varlik alanina girecektir.
Halk arasinda “zahmet olmadan rahmet olmaz” seklinde kullanilan bir ifade vardir. Bu
ifade beyitteki nasihatle bire bir ortlismekte, atesin aci veren etkilerine katlanilmadan
askin kemal bulmayacag hatirlatilmaktadir. Gazali askin asigin génliinde yerlesmesiyle
ilgili olarak su ifadeyi kullanmaktadir: “Askin tam olarak yerlesmesi dyle bir seydir ki
boyle bir durumda dsiktan hi¢hir iz, eser kalmaz.” (Gazali, 2008: 90). Beyitteki “zerre
mikdar ab” ifadesi, asigin varliginda bulunan kesret alemine ait en ufak bir iz veya
alamete karsilik gelecek sekilde kullanilarak gonliin tamamen temizlenmesi, yanarak
eritilmesi ve yok edilmesi, Gazili’nin tabiriyle “asiktan higbir eser kalmamasi1”
gerektigi vurgulanmaktadir. Asiklarin tabiatinin ates unsuruyla ozdeslestirildigi bir

beyitte Galib su ifadeleri kullanmaktadir:

Miirekkebdir viiciidu ta ezel yek-pare stizigden

Anasirdan meger ussaka olmusdur digar ates (G.165/6)

“Varhgi ezelden beri tamamen yanma ile meydana getirilen asiklara meger

unsurlardan ates ulasmistir”

Asiklarm tabiatinmn atesle iliskilendirildigi beyitte, asiklarm yanma ve yakilma
durumuyla tanisikliklarinin kendileri i¢in ezelden belirlenmis oldugu belirtilmektedir.
Burada ezel ve viicid kavramlari, varligin potansiyel olarak Hakk’in ezeli ilminde var
olan suretlerine bir gondermede bulunmaktadir. Bdylece bir kimsenin asiklik
durumunun o kimse bilfiil varlik kazanmadan oOnce belli oldugu gergegi
ammsatilmaktadir. Asiklar1 en iyi temsil eden unsurun ates olmasi, atesteki yakan,
eriten, temizleyen ve olgunlastiran 6zellikler sebebiyledir. Asik, hamlik durumundan
kurtulup pismek ve olgunlasmak icin siirekli olarak gonliinde yanan atese ihtiyag
duymaktadir. Bir diger yonden agk olgusunun, kainatin yaratilmasinda esas saik olmast
gercegine imada bulunularak askin ve onun yakici etkisinin ezelden beri var oldugu
ifade edilmektedir. Ilk bakista atesin Asiklara ugramasi, onlara nasip olmasi seklinde bir
anlam katmaniyla degerlendirilen beyitte tam ters yonde bir oncelik sonralik iligkisi
dikkat ¢cekmektedir. Beyitte “dicar” kavrami baglaminda degerlendirilen iki taraftan

birisi asiklar digeri ise ates unsurudur. Dikkat edilecek olursa “ussaka” ifadesi yonelme
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hal ekiyle tutulmak anlamindaki “olmusdur digar” ifadesine baglanmakta ve bu
bakimdan ortaya aslinda “ates”in asiklara tutulmasi veya asiklarin “ates”in nasibi
olmas1 anlami1 ¢ikmaktadir. Bu anlami destekleyen ifade ise yanma anlamindaki “stizis”
kelimesine baglanan ‘“ezelilik” niteligidir. Boyle bir degerlendirme atesin yakicilik
Ozelliginin bizzat asiklarin tabiatlarindan kaynaklandigini, onlarin ezelde tayin edilmis
yanma istidatlarina dayandigim1i ima ederek asktaki yakiciligin siddetini ortaya
koymaktadir.

Sevgili ile olan miinasebetinde asik i¢in en zor ve katlanmasi gii¢ durum “rakib”
olarak tavsif edilen ve sevgiliye asik olan bagka kimselerdir. Askin her tiirlii sikint1 ve
eziyetine sabirla gogiis geren asik, sevgilinin baskalariyla ilgilenmesini asla kabul
edemez. Askin sirlarinin ifsas1 meselesinde mutlak masuk olan Hakk’1n kiskangligindan
veya ‘“gayret’inden bahsedilmisti. Bu kiskanglik durumu asik i¢cin de bir rekabet
ortaminda diger asiklarin varligiyla ortaya ¢ikmaktadir. Asagiya alinan beyitte Galib,
bir asigin diliyle masukuna kendisinden baskasinin asik olmasi durumu karsisindaki

tahammiilsiizliigilinii dile getirmektedir:

Isterim hiisniin gibi cevrine payan olmasin

Tek seni sevmek cihan halkina asan olmasin (Miiseddes 8)

“Giizelligin gibi sitkinti ve eziyetlerinin de simrt olmasin Ki seni sevmek

diinyadaki insanlar igin kolay olmasin”

Beyitte sonsuz rahmet ve cemal sahibi olan sevgilisine olan agki ve kendi agkina
dolayl1 olarak bigmis oldugu yiiksek deger dolayisiyla bagkalarinin onu sevmelerinin
kolay olmamasi gerektigine inanan bir asigin kiskang bir tavirla ortaya koydugu
temenniler yer almaktadir. Asiklik daha dnce de belirtildigi tizere oldukga sikintili bir
olgunlagsma deneyimidir. Beyitte konusan asik, agsk ugruna ¢ekmis oldugu sikintilara
binaen kendini agkin zirvesinde tahayyiil etmekte ve bu noktaya gelmesinin hi¢ de kolay
olmadigint ima etmektedir. Burada adeta ask yoluna azmedenlere bir meydan okuma
s0z konusudur. Bu meydan okumada asik, sevgilisinden askta kemalin gerceklesmesi
icin bir imtihan vesilesi durumundaki eziyet ve sikintilar arttirmasini temenni ederken
bu sikitilarin katlanilmasi giic durumunu hatirlatmakta ve bdylece herkesin bu

sikintilara dayanamayacagi iddiasinda bulunmaktadir. Beyitte dikkat ¢ceken 6nemli bir
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husus ikinci misranin bagindaki “tek seni sevmek™ ifadesinin isaret ettigi farkli bir
anlam katmaninda ortaya ¢ikmaktadir. ilk bakista “yeter ki” anlamiyla &n plana ¢ikan
bu ifade vahdet-i viicid Ogretisi baglaminda degerlendirildiginde “tek olan seni
sevmek” biciminde bir kullanim 6zelligini akla getirmektedir. Boyle bir bakis acisinda
ortaya ¢ikan anlam, mutlak sevgili durumundaki Hakk’in en iist seviyede mutlak birlik
olarak idrak edilmesi durumuna goéndermede bulunmaktadir. Bu sekilde bir idrak ise
ancak kamil insanin gergeklestirebilecegi bilgi seviyesini gerekli kilmaktadir. Her insan,
hatta her varlik yaratilis1 geregi “sevme” kabiliyeti ile donatilmistir. Ancak her varligin
Hakk’a olan sevgisi ya da muhabbeti ayn1 diizeyde tahakkuk etmez. Onu en miikkemmel
bicimde, varlik bilgisinin bilincine sahip olarak bilen kimse ona en fazla asik olan
kimsedir. Beyitteki ifade, as1gin Hakk’1 herkesin sevmesine olan tahammiilsiizliigiinden
cok bagkalarinin ona, kendisinin bulundugunu zannettigi askin zirve noktasinda bir ask

beslemeleri ihtimalinin tedirginligini dile getirmektedir.

3.6. Son Merhale: insan-1 Kamil (Logos)

Insan i¢in manevi déniisiim ve gelisim siireci sonunda elde edebilecegi son nokta
etmis, Hakk’in ezell ve ebedl mahiyetteki mutlak varligina katilmakla gercek anlamda
varolusunu  gerceklestirmistir.  Ontolojik  anlamda  insan-1  kamil, varligin
mertebelerinden Hakk’in zatina ait varlik alanimi ifade eden mutlak bilinmezlik ve
belirlenmemislik anlamindaki “lataayyiin” hazretinden sonra gelen ve feyz-i akdes veya
taayylin-i evvel olarak tanimlanan siirecle Hakk’in kendi kendine tecelli etmek suretiyle
bilinirlik diizeyinde belirlendigi merhale durumundaki esma ve sifatlar mertebesine
tekabiil etmektedir. Zira bu mertebe, esyanin hakikatine ait 6zler (a’yan-1 sébite)in
isimler diizeyinde bir arada bulundugu ve yaratilisin ilk asamasi kabul edilen varlik
diizeyini ifade etmektedir. Schuon’un ifadesiyle “Kirilan iyi yani Logos, miimkiin tiim
Kemalleri icerir ve Oz’iin potansivelini sayisiz imkanlar acilimina cevirdigi icin
arketiplerin ilahi “mekani”dir.” (Schuon, 1997:34). Schuon’un “logos” kavramiyla
isaret ettigi olgu “a’yan-1 sabite” olarak tanimlanan varligin sabit ve degismez 6zleridir.

Hakk’in kendi nurundan yarattig1 ilk varlik Hz. Muhammed’in nuru oldugu i¢in
bu mertebeye “hakikat-i Muhammedi” veya “nlr-1 Muhammedi” adlar1 da
verilmektedir. Ibn Arabi, Bat1 felsefesinin “logos™ olarak tanimladig akl-1 evvel olarak

da ifade edilen “insan-1 kamil” kavramim agiklarken birisi kemal potansiyelinin
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bilkuvve hazir bulundugu kevni diizeyde digeri ise ayr1 ayr1 insanlarin ferdi diizeyde ele
alindigr iki farkl diizey ortaya koymaktadir: “Baska bir deyimle kevni diizeyde insan
bizzat Insan-1 Kamil'dir ama ferdi diizey goz oniine alindiginda insanlarin hepsi de
‘kamil’ degildir. Aksine bunlardan ancak pek azi Insdn-i Kamil pdyesine layiktir.”
(Izutsu, 2005: 325). insan-1 kamil kavrammin kevni diizeyde metafizik bir ilke
baglaminda ideal varlik formunu ifade eden genel anlaminin fert bazinda karsiligini
buldugu en miikemmel kisi Hz. Muhammed oldugu i¢in bu mertebeye “mertebe-i insan-

1 kamil” de denilmektedir.

Merteben ayn-1 miisemmadadir esma sanma

Merci'in Halik-1 esyadadir esya sanma (Trc.8/2-1)

“Mertebeni isimler (mertebesi) sanma, isimlerin ait oldugu varhk

mertebesindedir, yerini esyd (dlem) sanma, esyanin yaraticisindadir”

Daha 6nce “a’yan-1 sabite bahsinde aciklanmaya calisilan beyit, insana varlik
formlar icerisindeki miimtaz ve yliksek mevkisini hatirlatmaktadir. Burada seslenilen
insan, yaratilisinda var olan, Hakk’1 idrak edebilme yetenegine nispetle insan-1 kamil
sifatin1 tasiyan kategorik veya kevni diizeydeki insandir. Bu genel anlamdaki insan
kavrami disinda ferdi diizeyde de degerlendirildiginde, kemal mertebesine ulagsmis her

insan, beyitte belirtilen 6vgii dolu niteliklerin 6znesi olamaya hak kazanmustir.

3.6.1. Doniisiim Siirecinde Insan

3.6.1.1. Déniisiim Ihtiyac1 ve Yeniden Dogusun Sancilar

Insan, potansiyel olarak sahip oldugu tekdmiil veya doniisiim yetisinin farkina
vardig1 andan itibaren, kendisini gelistirmek ve boylece mutlak varliga yiikselmek i¢in
bir gayret igerisine girecektir. Bu yiikselme girisimi, belli zorluklar1 da beraberinde
getirecek ve insan i¢in zorlu bir siire¢ baslamis olacaktir. Her tiirlii maddi kayittan
styrilmak, diinyevi hirs ve ihtiraslar dizginleyerek fani olandan kurtulmak belli bir ¢caba
gerektirmekle birlikte yeterli degildir. Insan, kendisi ile mutlak varlik olan Hak
arasinda bulunan her tiirlii engeli asmadik¢a ger¢ek manada Hak’la biitiinlesmesi s6z
konusu olamaz. Tam da bu noktada alemin biitiin unsurlarindan siyrildiktan sonra asil

biiyiikk engel ortaya cikacaktir ki bu da kisinin kendi nefsi veya egosu denilen 6z
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benligidir. Galib bir makta beytinde mutlak gergek olan sevgiliye kavugmasindaki bu
ciddi engelden, yani bizzat kendi itibari varligin1 agma hususundaki sikintisindan dert

yanmaktadir:

Terk-i agyar ile herkes vasil-1 yar oldu lik
Galibin agyar1 Galibdir hicab oldur ki ol (G.222/11)

“Herkes baskalarim terk etmekle sevgilive kavustu ama, ayp ki Galib icin

yabanct yine Galib’in kendisidir”

Burada doniisiim seriivenindeki insanin 6z benligi ile olan miicadelesine dikkat
cekilmektedir. Herkesin sevgiliden gayrisini terk ederek sevgiliye kavusmasi, kemal
yolunda bir asama olan fend mertebesine isaret etmektedir. Oysa Galib, bu yolda en
zorlu engel olan kendi benliginden veya diger bir ifadeyle nefsinden siyrilmay1
basaramamanin utanci igerisinde oldugunu belirtmektedir. Ayrica “hicab” kelimesi
“perde” veya “Ortii” anlamiyla ele alinacak olursa ortaya, bizzat kisinin kendi nefsinin
veya izafl varliginin gercek varligi idrak etmeyi engelleyen bir perde hiikmiinde oldugu

A4d0

anlami ¢ikacaktir. Beyitteki “agyar” ifadesi kendinden baska her sey anlaminin 6tesinde
Hak’tan baska her sey anlamini ihtiva eden bir kullanim ozelligi gostermektedir.
Sevgiliye veya Hakk’a kavusmak, masiva denilen varlik aleminden soyutlanmak

ALY

anlaminda ilk misrada “terk-1 agyar” ifadesiyle dile getirilirken, ikinci misrada kisinin
kendi benliginden soyutlanmasi vurgulanmaktadir. Ger¢ek anlamda “terk-1 agyar”
ancak nefis veya benligin yok edilmesi veya Hakk’in mutlak varhiginda eritilmesi
suretiyle gerceklestirilebilir. Arasteh, benligin ortadan kaldirilmasi siireci ile ilgili su

mitalaalarda bulunmaktadir:

“Gergekte benligin yok edilmesinin anlami ise, ger¢ek benin
ortaya ¢itkmasini engelleyen deneyimlerin ortadan kaldirilmasidir.
Mutasavviflar, bir olmayr duyma ve vecd haliyle sonuglanan ‘ben’in
ortadan kaldirilmasint fend olarak adlandwrirlar. Bu da bilingli var olma
diizeyi olan bekdnin baslangicidir.” (Arasteh, 2007: 26).

Bu durumda insan, Hakk’in varliginda gercek anlamda varlik kazanarak Hak’ta

fena ve sonrasinda beka bulacaktir. Boylelikle artik kendini Hak’la, Hak’ta ve Hak’tan
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olan bir farkindalik ve biling vasitasiyla degerlendirecek, bir anlamda da yeniden ve
gercek olarak varolusunu gerceklestirecektir. Tasavvufta salik icin en zorlu asama
benligini Hak i¢in feda etmek, onun yani nefsin benmerkezci vehimlerinden
kurtulmaktir. Galib bu merhalenin asilmasi hususunda kendi yetersizligini belirtirken
aslinda bu asamanin ne kadar zorlu olduguna da dikkat cekmekte ve benlikten
styrilamama durumunu bir ar ve hicap meselesi seklinde degerlendirmektedir.

Kemal veya doniisiim yolunda c¢ekilen her tiirlii sikintinin aslinda olumlu bir
yonii, ilk bakista fark edilmeyen bir hikmeti vardir. Hakk’a ulagsma, onunla birlesme ve
biitiinlesme yolunda c¢ekilen sikintilar, Hakk’in kuluna ihsanindan bagka bir sey
degildir. Kisinin bu yolda cefa ¢ekmesi, sevgilinin yani Hakk’mn ona ydnelmesi
dolayistyladir. Hak, kuluna ilgi gostermese, ona bu kemal yolunun 6niinii agmasa kul
icin boyle zorlu bir siire¢ de s6z konusu olmayacak, bu yola giremeyen kul da
siradanlhi@in Gtesine gecemeyecektir. Oysa kulu kendine yoneltmekle ona biiyiik bir
litufta bulunan Hak, kulunun askini ve kendisine ulagma istegini sinamak ve kulunu
agir sartlarla imtihan etmek suretiyle onun bu yoldaki sebatini, istiyakini ve dayanma
giiclinli degerlendirecek, neticesinde de kulun istidat ve becerisi nispetinde onu diger
insanlardan ayricalikli kilacak nimetlerle taltif edecektir. Asagidaki beyitte sevgilinin
cefasi karsisinda sabretme basarisini gosteren bir asigin, sevgilisinin ilgisine mazhar

olma sevinci ifade edilmektedir.

Cekilmek kiige-1 ebrii-y1 yare pehlevanlikdir

Nisan-1 tir-i miijjgan olma sahib-menzil olmakdir (G.113/3)

“Sevgilinin kasimin kosesine ¢ekilmek pehlivanliktir, kirpik okuna hedef olmak

menzil sahibi olmak demektir”

Sevgilinin kasi, klasik siirde mihrap ve hanger kavramalarini ¢agristiran bir
kullanim &zelligi gosterir. Asik igin sevgilisinin kasmin kosesine ¢ekilmesi iki yonden
pehlivanlik veya yigitlik isaretidir. Birincisi, kagin hanger tasavvuruyla ele alinmasi ve
dolayisiyla da kasin kosesine ¢ekilmenin, varligin1 bu hangerle feda etmesi yontyledir.
Kasin kosesi, hangerin ucu olmasi ve yine ikinci misrada belirtilen kirpik oklarina ve
gamze oku veya kilicina yakinligi sebebiyle tehlikeli bir yerdir. Bu yer, as181 dogrudan

dogruya hanger ve okun hedefi haline getirecek ve onun (itibari) varligini kaybetmesine
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yol acacaktir. ilk bakista olumsuz ve tehlikeli bir vaziyet arz eden bdyle bir durum
dogal olarak kurban agisindan belli bir cesareti zorunlu kilacaktir. Oysa bu hamlesiyle
asik, vehmi varligindan kurtulup, sevgiliyle biitiinlesecek ve gercek varlik kazanacaktir.
Bu hakikat, ikinci misrada belirtilen “sahib-menzil olmak” ifadesinde anlamim
bulmaktadir. Menzil sahibi olmak, bir makam veya mevkide bulunmak demektir. Bu
mevki ise, sevgilinin oklarinin hedefi olma, yani Hakk’in ilgisine mazhar olma

ayricaligina isaret etmektedir. Bu durum Sevanihu’l Ussak’ta soyle izah edilmektedir:

“Sevgilinin kasten yonelttigi okun hedefi senin kimligin olunca, ki
sen buna ister vefd, ister cefa oku de, bunun etkisi kaginilmazdir. Okun
gozetilmesi ve vakit yoniine olmasi gerekir. Sevgili biitiin varligiyla sana
yonelmedik¢e oku nasil atabilir? Seni kesin olarak tutturabilmesi icin

senin de belli bir yerde olman gerekir.” (Gazali, 2008: 36).

Asi1gin, nisangah olmasi, masukun ona karsi bir meyli oldugunun belirtisidir.
Ikinci yoniiyle ele alindiginda, yani kasin mihrap olarak telakki edilmesinde ise yine iki
farkli boyut goze ¢arpmaktadir. Mihrap, mescitte imamin cemaate namaz kildirdig
mekana verilen isimdir. Namaz kilarken kulun, yoniinii Kéabe’yi temsilen mihraba
dondiirerek Hakk’a iltica etmesi s6z konusudur. Kabe de sembolik olarak Hakk’in evi
olarak adlandirilir. Yine asigin gonlii, Hakk’in tecelligdh1 olmasi bakimindan Kabe’yi
simgelemektedir. Boyle bir sembolizm igerisinde sevgilinin kasinin kdsesine ¢ekilmek,
goniil Kabe’sine ¢ekilmek, Hak’la bas basa kalmak demektir. Bu durum, mihrap
sembolizminin ikinci boyutunda daha da belirginleserek beyitte gecen “gekilmek”
ifadesi ile yeni bir anlam boyutuna kap: aralar. Cekilmek eylemi, tasavvuf sisteminde

akla “halvet” veya “uzlet” ad1 verilen, yalniz kalma durumunu getirmektedir. Halvet:

“Arap¢a yalmz kalip, tenha bir koseye c¢ekilmek demektir.
Tasavvufta ise, zihinsel konsantrasyonu ve bazi ozel zikirlerle riydzetleri
gerceklestirmek iizere; seyhin miiridini, karanlk, dis diinyadan
Soyutlanmis bir yere, belirli bir siire icin koymasi. Allah ile gizlice
konusmak, kalbi yanlis inanglardan ve kétii huylardan temizlemek halvet

olarak degerlendirilir.” (Cebecioglu, 2009: 249).
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Halvete cekilen insan, gercek manada gonliini Hakk’in gayrisinden arindirip
onunla hemhal olmay1 basarabilirse halvet gerceklesmis demektir. Halvetin yalnizlik
olarak nitelendirilmesi, insanlardan ve her tiirli diinyevi kayittan siyrilmak
anlamindadir. Bu anlamdaki yalnizlik elde edildiginde yalmzligin yerini Hak’la
birliktelik alir. Iste sevgilinin oklarinin hedefi, nisangdh1 olmak suretiyle 4513 menzil
sahibi olmast bu durumu sembolize etmektedir. Halvete cekilmenin “pehlevanlik”
kavramiyla ilgisi, bu siirecin mesakkatli, sikintili ve hatta tehlikeli olma oOzelligi
gostermesindendir. Kendini halktan, diinya nimetlerinden ve en Onemlisi kendi
nefsinden uzaklastirmak ciddi bir ¢aba gerektirir. Daha da 6nemlisi bu siirecte miirid
veya asik, nefsinin ve seytanin vesveseleriyle istikamet iizere olmaktan ¢ikip yanlis
diistince ve duygularin etkisinde kalabilir. Konu ile ilgili olarak Kimya-1 Saadet’te
“Uzlette vesvese ¢ok olur. Hatta kalp zikretmekten nefret edip, bunalima
stiriiklenebilir.” (Gazali, 1970: 412), denilmektedir.

Kasin ucunda bulunmak, baska bir agidan bakildiginda iki kasin arasina isaret
etmektedir. Bu durumda sevgilinin iki kasindan birisi Hakk’1 temsil ederken digeri de
varlik alemini sembolize eder. Bu durumda asik, Hak ile alem arasinda bir berzah
durumundaki insan-1 kamilden baskasi degildir. Agiklanan biitiin bu farkli vegheler,
beyitte ortak bir neticede birlesmektedir. Bu farkli anlam katmanlarinin ulastigi sonug,
insan ile Hak arasinda aska dayali ayricalikli iliskiye yapilan gondermedir. Ask, alemin
varlik sahasina ¢ikmasiin esas sebebi olmakla birlikte insanin gonliinde zuhur ettigi
anda mahiyetindeki yakicilikla tahammiil edilmesi gii¢ bir durum arz eder. Onun ilk
bakista olumsuz gibi goriinen bu Ozelligi, insan1 doniistiiricii etkisiyle manevi
olgunlasma ve pigme siirecini saglayan olumlu bir vazife iistlenmektedir. Agkin
degistiren ve doniistiiren diger bir ifadeyle insan1 olgunlastiran yonii agagidaki beyitte

sembolik dilin imkanlartyla su sekilde ortaya konulmaktadir:

Sidre-i sineme tir-i nigehi gegmedi ah

Yandi ask atesine seh-per-i Cibril gibi (Kt.24/2)

“Ah! (Onun) Bakis oku, benim sine Sidre 'mi ge¢gmedi, Cebrail’in kanadi gibi ask

atesine yandr”
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Beyitte yer alan “Sidre”, “ge¢cmedi” ve “Cibril” kelimeleriyle bir Mirag
mazmunu verilmektedir. Mirag, Hz. Muhammed’in, Cebrail rehberliginde gokyliiziine
yaptig1 manevi bir yolculuktur. Bu yolculukta gogiin katlar1 bir bir gegildikten sonra
Sidre-i Miintehd denilen bir mevkiye ulasilir. Iste burasi, Hakk’in taayyiin yani
belirlenme mertebelerinin nihayet buldugu noktadir ki bu noktadan Gtesi, beserin idrak
siirlarini agsan, Hakk’in “zat” veya “la-taayyiin” denilen varlik mertebesine aittir. Bu
noktadan Otesine ge¢me ayricaligi, mahlikat igerisinde en miikemmel varlik sureti
olarak yaratilan Hz. Muhammed’e verilmis, en yiiksek mertebeli melek olan Cebrail
dahi buradan 6teye bir adim daha attig1 takdirde yanip kiil olacagini beyan etmistir. Bu
mazmuna bagli olarak asigin sinesi “Sidre”, sevgilinin bakis oku veya farkli bir
okumayla asigmn “ah™1 da Cebrail’in kanadi olarak tasavvur edilmistir. Aslinda bu
olayda Cebrail (A.S.)’1n kanadinin yanmasi s6z konusu olmamis, eger bir adim atarsa
yanacagl ifade edilmistir. Oysa beyitte yandi ifadesiyle bu girisimin denendigi
varsayimiyla benzetme gerceklestirilmistir.

Ikinci misranin basinda yer alan “yandr” ifadesi ilk misradaki “tir-i nigeh” yani
masukun bakis okuna bagli olarak diisiiniilecek olursa asigin ask atesinin siddeti
miibalagali bir bicimde dile getirilmis olmaktadir. Bu durumda askin ve asigin ulastigi
mertebe, masukun bakisi, ilgisi veya asiga olan muhabbetinden daha yiiksek bir durum
arz eder ki bdyle bir durum muhal olup sadece asigin, askinda ulastigi noktanin
yiiceligine bir gondermede bulunmak i¢in dile getirilmistir. Aksi takdirde masuk i¢in bir
acziyet s6z konusu olacaktir ki masukun bizzat askin kaynagi durumundaki Hak oldugu
varsayildiginda bdyle bir anlayis son derece tutarsiz ve sakat bir diisiincedir. Oysa
“yand1r” ifadesi sihr-i helal sanatiyla “ah” kelimesine bagl olarak kullanilacak olursa
ortaya, asigin igerisini yakan atesin bir neticesi olan “ah”1 henliz Hakk’in lutfuna
mazhar olacak kuvvet ve siddete ulagsmamis anlami ¢ikacaktir. Bdylece, heniiz
olgunlagma siirecini tamamlayamayan &sigin sinesinin, Hakk’in 1ilgisinin ve
muhabbetinin neticesi olan bakis oklarinin hedefi olma ayricaligimi kazanmamis
olduguna isaret edilmistir.

Beyitte iistii kapali olarak baska bir gercege daha isaret edilmektedir. insan,
yaratilisindaki cem etme istidadi ve Hakk’t miilkemmel temsil yetenegi sayesinde
meleklerden daha iistiindiir. Iste beyitte Mira¢ mazmunu vasitasiyla insanlarin en iistiinii
olan Hz. Muhammed’in Hakk’a yaklagsma ve yakin olma noktasinda, en yiiksek

mertebeli melek olan Cebrail’e iistiin olmas1 ger¢egine imada bulunulmaktadir. Beyitten
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cikarilabilecek ikinci bir anlam da hayret makaminda takilip kalmis, daha ileriye
gecememis bir miiridin kendisini Hak olarak tasavvur etmesinden kaynakli bir
yanilsamasi seklinde karsimiza ¢ikar. Miirit veya asik, agskin etkisinden dolay1 her seyi
kendi “ah”min veya askinin atesi olarak tasavvur etmektedir. Diger bir anlam
boyutunda ise ask atesinin devam etmesine bagl olarak asiktaki 6z benligin doniisiim
stirecinin heniiz ger¢eklesmemis oldugu, doniisiimiin devam ettigi ima edilmektedir.
Atesin yaniyor olmasi benligin yok olmamasi demektir, zira benlik eriyip yok olsa
ortada ne ates ne de atesin yakip yok edecegi ya da arindiracagi bir benlik kalacaktir.
Dolayisiyla  asik  heniiz  vahdeti elde etme durumunu tam anlamiyla

gerceklestirememistir.

Hakk’a vasil olma amag¢ ve gayretindeki insan i¢in gergek anlamda varlik elde
etmesi, onun biitlinliyle kendi varligindan kurtulmasini zorunlu kilmaktadir. Bunun i¢in
de insanin, kendi benligiyle alakali en ufak bir iz kalmayincaya kadar yanmasi, varlik
veya benligini eritip yok etmesi gerekir. Ancak yok olmak suretiyle yeniden varlik
kazanilacagi bilincindeki insanin yakarislarinin ates imgesi ve bu imgenin yok etmeye
bagli olarak yeniden var olabilme zemini hazirlayan 6zelligi ¢ercevesinde ele alindigi

Galib’in asagidaki beyiti, sevgiliyle kavugsmanin 6n kosullarinin altin1 ¢izmektedir:

Oyle yaksin beni kim ates-i rengarengin

Murg-i anka ¢ika hakister-i hasakimden (G.271/7)

“Rengdrenk atesin beni oylesine yaksin ki kiillerimden Ankad kusu ¢iksin”

Itibari varligindan s1yrilip gercek varlik kazanma, diger bir ifadeyle yeniden var
olma siirecinin sembolize edildigi yukaridaki beyitte “yakmak™ ve “ates” ifadeleri, hem
yok olma hem de arinma ile ilgili olarak diisiiniilebilecek anlam katmanlarina kap1
aralamaktadir. Ates ilk etapta tahrip edici yoniiyle yok eden, eriten olumsuz bir ¢cagrisim
unsuru olarak karsimiza ¢ikar. Oysa yok olmak, karsiliginda mutlak var olma
durumunun 6n kosulu olarak s6z konusuysa olumlu bir unsur olma 6zelligi kazanir.
Beyitte yakma eylemi rengarenk bir atesten kaynaklanmaktadir. Atesteki bu renkler,
Hakk’in sonsuz tecelli suretlerine tekabiil etmekte, yanan kisi de tiim bu suretleri

i¢sellestirerek kemale eren insana isaret etmektedir. Insanin Hakk’a ait tiim yansimalari
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cem etme ozelligi tahakkuk ettigi anda ondaki sahte varlik veya “ben” kaybolacak ve o,
Hakk’1 tiim yonleriyle aksettiren miikemmel bir ayna hiikmiinde yeni bir varlik
diizleminde yeniden var olacaktir. ikinci misra da g6z 6niine alindiginda bu yok olma
durumunun, aslinda nihai anlamda yeniden hayat kazanma oldugu, atesin benligi
tamamen yok etmesinin bir arindirma eylemini animsattigi goriilecektir. “Atesle
armndirma ilkesinin daha ¢ok bilgiye dayali, bu nedenle de tinsel a¢idan daha az etkili
bir nedeni atesin maddeyi ayristirmasi ve katkilar: yok etmesidir. Baska bir deyisle,
atesten gegen bir sey tiirdeslesir, boylece arilasir.” (Bachelard, 1999: 118). Insanin
atesle arinmast da aslinda atesin doniistiiriicii etkisiyle onu kendi karakterine
biirlindiirmesi, bir anlamda ondaki toprak unsurunu atese ¢evirmesi seklindedir. Gaston
Derycke’nin “Romantik Deneyim” adli makalesinde “Bu yasama kesinlikle asir
baglanmigtim, diizeltici bir giice gerek vardi... Askim kendini aleve doniistiirdii, bu alev
de bende topraktan gelme olani azar azar yok etti.” (Bachelard, 1999: 121) ifadesinde
askin ates ve yakma edimi ile ilgili niteliginin, doniisiim stirecindeki roli
belirtilmektedir.

Ibn Arabi, atesin degistiren ve doniistiiren niteligi baglaminda Hz. Ilyas’a

yasatilan bir yakaza halinden bahsetmektedir:

“Bu yakaza esndsinda kendisine Liibnan Dagi’nin yarilip icinden
kendi de egeri de tiimiiyle alevden olan bir atin ¢iktig1 gosterildi. O bu ati
gortir gormez, yakazada, hemen iizerine bindi ve o anda kendisinden de
biitiin arzu ve ihtiraslar (sehvetler) yok oldu. Boylece kendisi de hi¢ bir
sehvetin bulasamadigi saf akil hdline doniistii. Nefsin arzularina ait hig
bir seyle artik ilgisi kalmadi. Ve Ilyds, Gercegi (Hakk’i) gerceginde
oldugu gibi ancak bu arinmus halde gorebildi.” (Izutsu, 2005: 35-36).

Yanip kiil olduktan sonra bu kiillerin arasindan “Anka”nin ¢ikmasi mutlak bir
yok olmanin aksine mutlak anlamda ilk var olusun isaretidir. Anka “Halk arasinda ismi
olup, cismi bulunmayan mitolojik bir kusa verilen isimdir.” (Cebecioglu, 2009: 59). Bu
gercek manadaki varolus veya yeniden dogus hakkinda “Siafi ve Siir” adli eserinde M.
Erol Kili¢ sunlar ifade etmektedir: “Zira asik, masikunda kendisini fani ettigi, yok
ettigi anda varolmaktadir. O, yanmus kiillerinden yeniden dogmaktadir.” (Kilig, 2009:

172). Beyitte, klasik tasavvuf anlayisinda maddeden siyrilma olarak adlandirilan siirecin
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cok daha otesinde ve daha derin manada bir durum vardir. Sadece maddeden siyrilma,
beden veya cisim denilen maddi varliktan kurtulma hadisesidir ve bu da ruh veya nefis
denilen metafizik benligin devamini ima etmektedir. Dolayisiyla boyle bir durumda tam
bir doniisiim veya arinmadan s6z edilemez. Kisi, ancak ruhu ve bedeninin tamamindan
kurtularak Hakk’in varliginda hayat buldugu yani ifnd-y1 viiciid ettigi anda gergek
anlamda doniisiim veya arinma tamamlanmig olur. Cezire-i Mesnevi serhinde Galib

yeniden dogmak ile ilgili olarak Arabi’nin goriislerine atifta bulunmaktadir:

“Hattd Muhyiddin Ibni’l- ‘Arabi hazretleri Fiitihat'da buyururlar
bir ddemin rithu bu ‘dlemde iken ‘Olmeden énce 6liiniiz’ masdiiku iizre
mevt-i irddiyle 6liip makdm-1 insilahi tahsil ile felek-i kamerin
mak arindan huriic edip ‘Iki kez dogmayan, semdvitin melekiit Glemine
giremez’ mefhiimu iizre ‘dlem-i melekiita ‘uriic edemeyip kalirsa, mevt-i
adi zuhiirundan sonra dahi amin rithu a’ldya ¢ikamaywp zir-i felek-i

kamerde mahbiis olup da’ima esfelde kalir ve amin i¢in melce-i feldh

yokdur, demig.” (Galib, 1996: 56-57).

Burada “iki kez dogmayan” ifadesi oldukca agik bigimde benligin donlismesi
veya Hakk’mm varliginda ebediyet kazanmasi olarak kullanilmakta, bunu
basaramayanlarin kurtulusa eremeyecekleri belirtilmektedir. Yine yanmak kavrami
oncesinde bir olgunlasma anlaminda “pisme” durumunu cagristirmaktadir. Manevi
anlamda hamlik ve olgunlagsma kavramlari Cebecioglu tarafindan su ifadelerle ortaya

konulmaktadir:

“Manevi olgunlagsma yolunun heniiz baglangicinda bulunan
kisiye, ham denir. Rithen olgunlasmayanlara ham dendigi gibi, pismis,
olgunlasmis olanlara da puhte denir. Hz. Meviana’'nmin, ‘Ham idim,

pistim, yandim’ sézleri buna isaret eder.” (Cebecioglu, 2009: 250).

Bu durumda kemal yolunun basinda ham, olgunlasmamais kisi 6nce pismeye yani
olgunlagmaya baslayacak ve nihayetinde olgunluk hali tamamlaninca pismenin sonraki
asamasi1 olan yanma durumuna gelecek ve kisisel benligini kiil etmek suretiyle yeniden

ve ebedi bir varlik kazanacaktir. “Asik olgunlasma ve pisme yolunda kendisi olmaktan
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¢tkip sevgiliye ulasinca, o zaman onunla kendi gercek benine ulasir.” (Gazali, 2008: 34)
Artik asik vehmi benliginden siyrilmis, doniisiim tamamlanmis ve gercek manada
kendini gergeklestirmek suretiyle var olma hakkini elde etmistir. Son olarak, beyitte
“yakmak™ ifadesi ile Hakk’in zatl nurunun yakiciligima ve bu ndrun dogrudan
goriinmesine engel olan perdelerin varligina bir imada bulunulmaktadir. Hakk’in zat
diizeyinde goriiniir olabilmesi icin, onu goriiniir kilacak perdelerin kalkmasi gerekir.
Ancak boyle bir duruma alemdeki hi¢bir varligin giicii yetmez. Zira Hakk’in zatina ait
15181n dogrudan aleme yansimasi biitiin alemi yakip yok edecek siddet ve kuvvettedir.
Asik Hakk’a yonelirken tam anlamiyla onun zitina meyletmekte, onun zatimin niruyla

yanmay1 ve onun zatinda fena bulmay1 dilemektedir.

Insanin déniisiim dncesi durumu genelde uykuda bulunmak ya da sarhos olmak
gibi suur dis1 anlarla tasvir edilir. Kisi ancak uykusundan uyanmak ya da sarhosluktan
ayillmak suretiyle gercegi fark edebilecek bir suur durumunu elde edecektir. Galib,
gaflet uykusu olarak da nitelendirilen bu olumsuz durumdan kurtularak gercege

gozlerini agan ve farkindalik elde eden insan1 asagidaki beyitte tasvir etmektedir:

Bir giin olur ki mest goziin higyar olur

Galib de bu humari savar nes'edar olur (Sakiname 6)

“Bir giin olur sarhos goziin akillamir (uyanmwr), Galib de bu mahmurluktan

kurtulur ve neselenir”

Sarhosluk, akil ve bilincin kayboldugu bir durumdur. Mest goziin “hugyar”
olmasi onun akillanmasi demektir. Ancak tasavvuf gbz oniine alinacak olursa buradaki
akillilik durumu, bilinen akil melekesinden farklidir. Zira akil hakikati idrak noktasinda
sinirlt ve kisith bir olgudur. Burada akilli olmaktan kasit, bilince ermek, hakikati
sezgisel anlamda kavramaktir. Diger bir deyisle burada kastedilen akil, daha 6nce izah
edilmeye caligilan iki farkli diizeydeki akildan ‘““akl-1 me’ad” olarak tanimlanan ve
goniille tam bir uyum igerisinde faaliyet gosteren akildir. Dikkat edilecek olursa beyitte
“mest g6z” kavrami “hugyar” ifadesi ile birlikte kullanilmaktadir. Bu da burada insanin
cismani goziiniin zahire ait olan1 gérme yetisinin tiikendigi noktada devreye giren batini

gbze veya basirete, diger bir ifadeyle de “goéniil gdzii’ne imada bulunuldugunu
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gostermektedir. Zira hakikat ancak bahsedilen bu goniil gozii vasitasiyla idrak
edilebilecek bir nitelik arz eder. Hakikate erisme mertebesinden onceki durum ise
“sekr” hali denilen bir tiir sarhosluk devresidir. Kuseyri s6z konusu sekr halinden
kurtulup mutlak uyaniklik durumuna gegmeyi “siirb” kelimesine bagli olarak su sozlerle

ifade etmektedir:

“Kimin muhabbeti kuvvetli olursa, siirbii (ilahi muhabbetten
i¢mesi) stirekli olur. Bu sifat onda devamli oldugu zaman, kendinden
gecip aklini kaybetmez. Bu kimse Hak ile ayik olur, biitiin hazlarindan
fani olmustur, iizerine gelen hicbir seyden etkilenmez, i¢inde bulundugu

hali degisip durmaz.” (Kuseyri, 2009: 209).

Galib’in uyanmasi ve boylece neselenmesi, sekr halinden kurtularak hakikati
bulmasina baglanmistir. Ibn Arabi yeniden yaratilisin sirina vakif olma baglaminda

velayet olgusunu agiklarken insanin manevi anlamdaki uyanisina dikkat cekmektedir:

“Buna gore bir kimse ‘wyanir’ da en yiiksek mertebe olan veldyet
mertebesine yiikselirse olaganiistii bir hddiseye taniklik etmege baslar,
clinkii artik rithdni gozii, daha o6nceden ‘yeniden yaratilis’ diye tasvir

etmis oldugumuz hddisenin gercegine agilmis olur.” (Izutsu, 2005: 343).

Goriildigi gibi insan-1 kamil veya veli igin tamamlanmasi gerekli olan son
asama yukarida izah edildigi sekilde bir “yeniden dogus” veya “uyanma” durumunu
zorunlu kilmaktadir. Schuon’un ifadesiyle, “Batini olarak ve akli boyutta perdeyi
kaldirmaya yagsamimiza yon veren bir aydinlanma yahut seffaflik eslik eder, iste bizi biz
yapan budur.” (Schuon, 1997: 41). Uyanma ya da yeniden dogus, Schuon’un ifadesinde

bahsi gecen aydinlanmanin ta kendisidir.

3.6.1.2. Yan Yolda Kalmak
Benligin degisim ve donilislimiiniin gerceklestirilmesi basit bir sekilde elde
edilememekte, doniisiim niyet ve cabasinda olan kimselerin bir kismi bu siireci

tamamlayabilme noktasinda basarisiz olarak yar1 yolda kalabilmektedir. Bu gercege
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isaret ettigi bir beyitte Galib, yar1 yolda kalmis bir asigin aci itiraflarini dile
getirmektedir:

Vardik der-i sa’adetine yar1 gérmedik

Girdik Behiste hayf ki didar1 gormedik (G.213/1)

“Mutluluk kapisina vardik sevgiliyi gormedik, cennete girdik (ama) yazik ki

sevgilinin yiizinii gormedik”
Y

Sevgiliye kavusma ve onun varlik sahasia dahil olma yolunda ilerleyen bir
insanin, amacina ¢ok Yyaklastigin1 ancak onu gerceklestiremedigini itiraf ettigi beyit,
doniisiim siirecinde yar1 yolda kalan insanin durumunu ortaya koymaktadir. Beyitte
konusan kisi, sevgiliye ulasma gayretinde oldugunu, onun kapisina vardigini belirtmek
suretiyle beyan etmektedir. Kapi, bir binanin disar1 ile sinirin1 olusturan mahremiyet
unsurudur. Kapinin ag¢ilmamasi bir yabancilik haline isaret etmekte, bu kapiy1 asamayan
kisinin, kapmin ardindaki sevgiliyle arasinda yakinligin tahakkuk etmedigini ima
etmektedir. Ikinci misrada yer alan cennete girmek ifadesi, islam inancinda salih
kullarin oldiikten sonra cennete girecekleri miijdesini akla getirmektedir. Islam’da
insanlara verilen bir miikafat olarak cennet, her tiirlii zevk ve nimetin elde edilecegi
ilahi bir mekana verilen isimdir. Bu miikafattan ¢ok daha giizel ve arzu edilen bir 6diil
ise miiminlerden sadece bir kismina vaat edilen Allah’1 gérme ayricaligidir. Allah’in
goriilmesi hadisesinin cennette gergeklesmesine bagli olarak “girdik behiste” ifadesi bir
gayeye ulagsmada on kosulun gerceklesmesini belirtmektedir. Ancak kisi cennete girmis
olmasmma ragmen Hakk’i temasa etme ayricaligindan mahrum birakildigl icin
yakinmaktadir. Bu yoniiyle beyit, cenneti Hakk’a ait bir mekan veya mahallin kapisi
veya smir noktasi olarak ele almakta, bu sahaya giren kisinin, sinirin Otesine
gecememesine dikkat ¢cekmektedir. Tasavvuf baglaminda ele alinacak olursa beyit,
manevi olgunlagsma siirecinde bircok agsamadan gegen salikin belli bir makamda takilip
daha ileri gidememesinden duydugu sikinti ve iizlintliniin dile getirilmesinden ibarettir.
Daha once de belirtildigi iizere Hakk’in arif kullar1 arasinda da mertebe farkliliklar
mevcuttur ve her velinin Hakk’a dair bilgi ve idraki ayni diizeyde ger¢eklesmez. Kemal
yolundaki zorluklarin agilmasi1 ve mutlak gercek durumundaki Hakk’in en miikemmel

bigimde idrak edilebilmesi hususunda salik birgok merhalede bocalama, tereddiit ve
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vesvese gibi engellerle miicadele etmek zorunda kalmaktadir. Bu miicadele sonunda
yorgun diismiis bir salikin biraz da sitem dolu ifadelerini yansitan asagidaki beyitte

Galib, gonliin zayif ve kirillgan yapisina isaret etmektedir:

Yine zevrak-1 derinum kirtlip kenara diisdii

Dayanir mi sisedir bu reh-i sengsara diisdii (G.345/1)

“Goniil kayigim yine kirilip kenara diistii, o camdandwr tash yola diistii (hig)

dayanir mi”

Gonliin kiiciik ve camdan bir kayik olarak zayiflik ve kirilganlik nitelikleriyle
tasavvur edildigi beyitte, onun manevi doniisiim siirecinde karsisina ¢ikan engel ve
zorluklara tasl yol benzetmesiyle isaret edilmektedir. Dogan Aksan, Galib’in bu beyitte
oldugu gibi somut ve soyut kavramlarin farkl: ilgilerle bir araya getirilmesi seklinde, bir
islup oOzelligi olarak siirlerinde siklikla gdzlemlenen alisilmadik bagdastirmalar

kullanmasina gondermede bulunmaktadir:

“Sairin ‘i¢cimin, gonliimiin kayig1’ biciminde, somut ve soyut iki
kavrami bagdastirmasi, bir somuta doniistiirme islemine basvurmasi yine
degisik tasarimlarla birlikte, bir duygu birikiminin de devreye girmesini
saglamaktadir. Bu ornekte kayik (Ar. zevrak) gostergesinin gondergesel
anlamindan degil, cesitli anlam ozelliklerinden yararlamilmakta, onun
devamli dalgalara, firtinalara diismesi, yerinde duramayisi, kolaylikla

parcalanabilmesi gibi nitelikleri goniille birlestirilmektedir.” (Aksan,
2006: 153).

Aksan’in beyitteki “zevrak” kelimesi 6rneginde siirsel dili giinliik dilden ayiran
ozelliklerle 1ilgili yapmis oldugu aciklamalarin, Ali Yildinnm tarafindan, beytin
tamaminin gostergebilim agisindan degerlendirildigi bir bildiride daha ayrintili olarak
ortaya konuldugu goriilmektedir. Beyitteki biitiin kelimeleri gondergesel anlamlari
yaninda cagrisim degerleri ile ele alan Yildirim, beyti alternatif okumalarla yeniden
kurmaktadir. Bu baglamda ilk anlam katmaninda diisme fiiline ve bu fiilin gerceklestigi

mekanin tashik olmasina bagl olarak cama benzetilen gonliin kirilmasina isaret eder.
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Sonrasinda gonliin kirilmasinin, Hakk’a ulasma g¢abasinin sonugsuz kalmasinin dogal
bir neticesi oldugundan bahseder. Son olarak da biitiin bu siireg, yaratilis gercegine yani
insanin asil vatanindan diinyaya gonderilisine baglanarak goniilde meydana gelen
kirilganliklarin diinyada hakikatin farkina varan insanin bu farkindaligina ragmen geri
doniis yolunda madde veya kesret engelini agamamasindan kaynaklandig: ifade edilir
(Y1ildirim, 2009).

Tasavvuf boyutunda degerlendirilecek olursa beyitte var olan anlam, vahdet
denizinde kesret dalgalariyla miicadele eden goniil kayigiin kirilarak kenara diismesi
boylece merkez konumundaki Hak’tan uzaklasmasi bigiminde belirmektedir. Ancak
“yine” ifadesi bir tekrar durumuna isaret etmekte, bu tecriibenin daha dnce yasanmis
olduguna dikkat ¢ekmektedir. Bu tecriibenin neticesinde kisi, siirekli olarak basarisiz
olmanin verdigi liziintli ve kederle aslinda bir sitemde bulunmaktadir. Tash yola diisen
camin kirilmasi gercegi, hem camin parcalanmasi ve ¢oklu bir yap1 arz etmesi yoniiyle
hem de madde alemini temsil eden tasin “katilik” niteliginin isaret ettigi “zorluk”
kavramyla iliskisiyle kesret dlemini hatirlatmaktadir. Kesreti agsmak zorlu bir siirectir
ve bunu deneyen salik her defasinda basarisiz olmaktadir. Beyitte farkli bir anlam
boyutu da “diismek” kelimesinin “tagh yol” kavramiyla olan farkli bir baglam iligkisi
cergevesinde ortaya cikmaktadir. Bu sekilde bakildiginda, bir yere gitmek igin
kullanilan “yola diismek” deyimi 6n plana c¢ikmakta ve zorlu bir yolculuga c¢ikan
insanin bu yoldaki giicliikleri agmada gonliinde zuhur edecek aci ve 1zdiraba
dayanmasinin kolay olmadigi belirtilmektedir.

Birinci misradaki “kenara diisdii” ibaresi, daha 6nce lizerinde durulan, biiyiik bir
ummanda bulunan kisinin bogulmak ile kiyiya siiriikklenmek gibi sahip oldugu iki
alternatifin sembolik agiklamalarin1 akla getirmektedir. Arabi bu baglamda ummanda
zahiren olumsuz bir ¢agrisim degeri sunan bogulma eyleminin, hakikat veya marifet
bilgisinin elde edilmesinde bir 6n kosul olduguna dikkat ¢ekerek bu eylemi sembolik
diizlemde olumlu hale getirmektedir. Buna karsilik bogulmaktan kurtulup kiyiya
ulagmanin olumlu goriintiisii tasavvufi sembolizm ¢ercevesinde vahdetten uzaklasip kiy1
veya kenar kavramiyla isaret edilen kesrete hapsolma gibi menfi bir durumu
karsilamaktadir (Izutsu, 2005: 107). Biitiin bu anlam katmanlarina bagl olarak beyitte,
manevi olgunluk yolculugunun zorlugu sebebiyle defalarca denemesine ragmen her
seferinde seyahatini tamamlayamadan yar1 yolda kalan bir salikin sitem dolu

haykirislar dile getirilmektedir.
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3.6.1.3. Arinma

Yukarida belirtilen tiim bu sikinti ve zorluklari agmak suretiyle manevi
yolculuguna devam etmeyi basaran kisi, yolun sonunda gerekli olgunlugu elde edecek,
diger bir ifadeyle arinma siirecini gergeklestirecektir. “Tamam etdin” redifli bir
gazelinde insanin, insan olmanin biling ve farkindaligini elde etmesine gondermede
bulunan Galib, gazelin asagiya alinan makta beytinde manevi olgunluga erisen bir

insanin dilinden su itirafi yapar:

Nev-civanken oldu Galib nes’edar-1 pir-i cdm

Kalmadi noksanim ey meh-ri tamam etdin beni (G.342/5)

“Galib heniiz geng bir delikanli iken ihityar meyhaneci tarafindan neselendirildi,

ey ay yiizlii (sayende) eksikligim kalmadi beni tamama erdirdin”

Doéniistimiin  gerceklestiginin “tamam etdin beni” ifadesiyle dile getirildigi
beyitte agk sarabinin doniistiiriicii etkisi belirtilmektedir. Sarap, insanda akla ait bir olgu
olan suur melekesini etkisiz hale getiren bir igecektir. Suur, sezgisel veya kesfl bilginin
elde edilmesinde akli 6n plana ¢ikararak kisinin Hakk’1 ve kendi varligin1 gerektigi gibi
tanima ve tanimlamasina kisitlama getiren bir durum veya hal olarak tanimlanabilir.
Boyle olunca da suurun kaybolmasi veya sarhosluk, insanin hakikati idrak etmesinde bir
anlamda zaruri hale gelir. Beyitte yer alan “nes’e-dar-1 pir-1 cdm” tamlamasi ii¢ farkl
sekilde degerlendirilmeye miisait bir mahiyet arz etmektedir. Bunlardan ilki,
“meyhanecinin neselendirdigi” anlamindaki degerlendirmedir. Bu durumda Galib,
heniiz genglik ¢aginda bir miirsit yani geleneksel siir dilinin sembolik ifadesiyle “agk
sarabi sunan bir meyhaneci” vasitasiyla Hakk’t tanima yoluna girdigini ifade
etmektedir. Tamlamanin ikinci bir ¢evirimi, “ickiden neselenen ihtiyar” seklinde
tasavvur edilebilir. Boyle bir degerlendirmede ise Galib’in, genglikten yani ham ve toy
olma durumundan ¢ikarak agk sarabini igmek suretiyle olgunlasmasi neticesinde elde
ettigi manevi hazza bagl olarak ortaya ¢ikan nese ve seving durumu ima edilmektedir.
S6z konusu tamlamanin {igiincii bir izah1 da “kadeh ihtiyarinin neselendirdigi” seklinde
diisiiniilebilir ki o zaman da Galib’in geng ve toy olmasi durumu karsisinda kadehin ve

mecaz-1 miirsel sanatiyla kadehe bagli sarap ve sarabin temsil ettigi ask olgusunun
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kidemi vurgulanmak suretiyle tezat sanat1 yapilmakta, agkin, Hakk’in taayyiinii i¢in ilk
sebep olma durumuna géndermede bulunulmaktadir.

Ikinci misrada, noksanin kalmamasi ve tamam etmek ifadeleriyle insanin kemal
veya doniigim siirecinin tamamlanmasi durumu belirtilmektedir.  Arabi’nin
tanimlamasiyla “Bu mdnevi yiicelik ve makama erismis olan kimseye arif yani ‘askin
/transandant, miitedl) gercegi bilen’ denilmekte ve bunun bilgisine hakli olarak hakiki
bir zevk hadli goziiyle bakilmaktadir. Béyle bir kimse artik tam olmugtur.” (1zutsu, 2005:
39). Beyitte yer alan “nev”, “cadm” ve ‘“noksan” ifadeleriyle Ay’in hilal durumu
sembolize edilirken “meh-rd” ve “tamam” ifadeleri Ay’in biitiinliniin goriiniir oldugu
“dolunay” durumunu c¢agristirmaktadir. Ay’da meydana gelen hilalden dolunaya
gecmek suretiyle tamamlanmak olgusu, insanin kemaline yani bir anlamda noksan ve
ham olma durumundan tam ve kdmil olma durumuna gecisine imada bulunmaktadir.
Tam veya tamam olan insan, tipki Ay’in durumunda oldugu gibi biitiiniiyle
aydinlanacak ve bu aydinligin kaynagi olan Giines’ten yani Hak’tan aldig: tecelli 151811
en iist derecede yansitacaktir. Biitlin bu siireci meydana getiren ise bu deneyimde insana

rehberlik eden miirsit ve onun vasitasiyla tadilan ask sarabidir.

Galib’in siirlerinde insan ve insanin tekamiilii ile ilgili 6rnek teskil edebilecek
cok sayida beyit bulunmaktadir. Ancak bu beyitler arasinda ozellikle bir tanesi insan,
insanin mabhiyeti, varlik formlar icerisindeki yeri ve Onemi hususlarini 6zetlemesi
bakimindan ayrica dikkate deger bir 6zellik tasir. S6z konusu beyit Galib’in, aslinda
tamamu insan ve insan-1 kamili tasvir ve tavsif eden ve muhtelif misralarina daha 6nceki
boliimlerde yer verilmis olan terci-i bend nazim sekliyle kaleme aldig1 bir siirin vasita
beytidir. Asagiya alinan bu beyitte Galib, Islam tefekkiiriinde insanm yeri ve énemini

acik bir sekilde ortaya koymaktadir:

Hosca bak zatina kim ziibde-i alemsin sen

Merdiim-i dide-i ekvan olan ademsin sen (Trc.8/Vasita)

“Zdtina iyi bak zira sen dlemin oziisiin, sen dlemlerin gozbebegi olan insansin”

Insanim ontolojik olarak bulundugu mertebe baglaminda olduk¢a énemli ipuglar:

veren yukaridaki beyit, Galib’in, {izerinde en ¢ok durulan ve tartigilan beyitlerindendir.
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“Seyh Galib Giinleri” adli sempozyumda bu beyit {izerine oldukca farkli yorum ve
diisiinceler ortaya atilmistir. Aslinda biitiin bu yorum ve diisiinceler iki ayr1 tartisma
konusu cergevesinde ger¢ceklesmektedir. Bunlardan birisi, beyitteki “insan”in ferdi
diizeydeki insan (Hilmi Yavuz’un ifadesiyle tikel insan veya birey) olarak mi1 yoksa
kevni diizeydeki insan (Hilmi Yavuz’a gore generik insan, insan kavrami) olarak mi
degerlendirilmesi gerektigi meselesidir. Ikinci husus ise bu insanin siradan bir insan1 m1
yoksa insan-1 kamili mi ima ettigidir (Ayvazoglu, 1995: 59-70).

[k olarak gerek ferdi gerekse kevni diizeyde insanin diger varliklardan iistiin ve
ayricalikll bir yer isgal ettigi acik bir sekilde Kur’an’da ifade edilmektedir. Kevni olarak
beseriyet veya insaniyet olarak algilandiginda, insan tiiriine verilmis miikemmel olma
potansiyeli, fert veya zat (birey) olarak da insanlarda bulunmaktadir. Bu potansiyelin
kullanilabilmesi noktasinda ferdiyet daha ©Onemli hale gelir. Zira her insan bu
potansiyelin farkina varma ve onu kullanma noktasinda ayni durumda bulunmaz.
Kisacast burada Onemli olan, Hakk’in, kendisine imkan dairesinde miikemmellik
potansiyeli verdigi insanin bu ayricaligi kullanabilirligi meselesidir.

Ikinci husus yani beyitte isaret edilen insanin siradan veya kamil olmasi
durumuna bakilacak olursa hitabin her iki grup insan i¢in de gecerli olacagi agiktir.

KA

Ciindioglu, beyitte gecen “zat” ifadesiyle ilgili ¢esitli miilahazalarini dile getirdikten
sonra “Biz ise can demisiz, yetmemis canan demisiz. Tasrada arayip bulamadigimizi
soylemigiz. Canit candnda bir kez olsun bulunca da pesini birakmamis, ‘Ben hakikatim’
demekten kendimizi alamamigiz.” (Clindioglu, 2011: 96) seklindeki ifadeleriyle, zatin
bizzat sevgili ya da Hak ile olan &zdesligine gondermede bulunmaktadir. Oncelikle,
siradan insan “zatina hos¢a bakmak™ suretiyle kendini taniyacak, kendi nefsini hakkiyla
tanidiktan sonra “nefsini bilen Rabbini bilir” ifadesinde anlamini1 bulan Hakk’1 idrak
mertebesine nail olacaktir. Ayni sekilde, Hakk’1 tanima ve hakikat bilgisini elde etme
ayricaligina sahip olmus insan-1 kdmil durumundaki kisi de bu konumunu muhafaza
etme gayretiyle “zatina hosga bak”acaktir. Goriildiigii tizere aslinda karmasik ve muglak
gibi goriinse de birbirinden farkli biitiin bu “insan” algilari, netice itibariyla ayni1 yolda
birlesmektedir. Insan veya insanlik, Alemin 6zii, 6zeti veya hulasasi olmas1 yoniiyle Hak
ile alem arasinda miistesna bir yer iggal etmektedir.

Beyitteki “merdiim-i dide” ibaresi gozbebegi anlamiyla ele alindiginda, insan

3

alemin gozbebegi olacaktir. Gozbebegi mecazen “cok sevilen, Onemli, degerli”

anlamlarinda kullanilan bir sozciiktiir. Alem igin ¢ok degerli olan insan, Hak nezdinde
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de 6zel bir deger ve dnem tasir. Hakk’in Aleme bakisi insan vasitasiyladir. Insan ve
gozbebegi kavramlar1 arasindaki iligki Arabi tarafindan su ifadelerle ortaya

konulmaktadir:

“Gozbebegi insdn icin ne ise Insan da Allah icin odur. Ve (insan)
gormek ile (basar ile) esanlamli tutulmustur (¢iinkii Arapg¢a’da
gozbebegine “gozdeki insdan” denilir). Iste bunun icin ‘insan’ denilmistir.
Zira Hakk Tedla yarattiklarina onun araciligryla bakar ve rahmet eder.”

(lzutsu, 2005: 302).

Daha o6nce de belirtildigi tizere insan, Hakk’in biitiin tecelli suretlerinin toplu
halde bulundugu ve bdylelikle de dlemin ¢ekirdegi olma 6zelligine sahip tek varliktir.
“Her bir seyin manevi hakikatinmin bir sentezi olmasi bakimindan, Insdn nefsinde dlemde
ne varsa hepsini cem’ eder. Insan-1 Kamil ise ancak bu ézel anlamda dlemin bir
ziibdesidir.” (lzutsu, 2005: 300). Arabi’nin, alemin ziibdesi olarak tanimladigi insan-1
kamil ile ilgili olarak Nesefi, konuyu biraz daha farkli bir agidan degerlendirerek
mevzunun basinda isaret edilen siradan insan ile kdmil insan kavramlarini ayr1 ayri
nitelemektedir. “Ademler kdindtin ziibde ve hiildsasidir ve secere-i mevciddtin
meyvesidir. Ve insdn-1 kdmil mevciiddtin ve ddemlerin ziibde ve hiildsasidir.” (Nesefi,
2009: 69) Gortldiigii tizere Nesefi’nin bakis acisinda siradan insan bile sahip oldugu
kemal potansiyeli dolayisiyla varlik icerisinde 6zel bir yere sahiptir. Bu bakimdan
Nesefi, insam1 alemin, insan-1 kdmili de hem tiim alemin hem de insanlarin 6zl ve

hiilasas1 saymaktadir.
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Giinlik dilde esyanin duyusal alandaki algilanmasmma bagli olarak
anlamlandirilan ve bu yoniiyle olduk¢a siradan bir kullanim 6zelligi gosteren “varlik”
kavraminin, gergek ve gergeklik olgular1 ile olan yapisal ilgisi noktasinda tasidig
anlam, insanoglunun kendisinin ve igerisinde yasadigi alemin mahiyetini tanimlama
stirecinde farkli bir boyut kazanmaktadir. Gliniimiizde ontoloji ya da varlik bilimi olarak
adlandirilan 6zel bir bilim dalinin inceleme konusu durumundaki “varlik” olgusu,
dogrudan veya dolayli bir bi¢imde her donemde farkli disiplinlerce ele alinmistir.
Ozellikle teoloji ve felsefenin varlik ve varolus ile ilgili tasavvurlar1 birbirinden farkli
bi¢gimlerde her donemde diisiiniirler icin en Onemli tartisma konularindan birisi
olmustur. islam dini de kendi biinyesinde bu tartismay: akil ve vahiy merkezli bir bakis
acist ortaya koyan keldm ve bunun yaninda akil ve vahye ilaveten goniil kavramina
dikkat ¢ekmek suretiyle mistik sezgi eksenli alternatif bir perspektif sunan tasavvuf gibi
iki farkli sahada devam ettirmistir.

Genel anlamda “var” olarak vasiflandirilan biitiin esyayr kapsayan alem ve
0zelde bu esya icerisinde yer alan formlardan biri olan insan, varlik olgusuyla birlikte
degerlendirilirken her iki kategori kendilerine kaynaklik eden diglincii bir varlik
kategorisine isarette bulunmaktadir. ibn Arabi’nin bu gercek varlik kategorisini ifade
etmek icin kullandig1 kavram, Allah’in en kapsamli ve kusatict ismi olarak kabul ettigi
“Hakk” kelimesidir. Bu baglamda tasavvufta vahdet-i viicd olarak adlandirilan
“varligin birligi” meselesi Arabi tarafindan {i¢ varlik boyutuna karsilik gelen Hak, alem
ve insan mefhumlar1 baglaminda sistemli bicimde ele alinmistir.

Varlik meselesine getirmis oldugu farkli bakis agisiyla biitiin islam diinyasinda
ve hatta Islam inang ve tefekkiir dairesi disinda kalan felsefi ve dini sistemlerde oldukca
onemli bir yere sahip olan Ibn Arabi’nin ve gelistirdigi varlik nazariyesinin, Tiirk
tasavvuf gelenegine ve dolayisiyla bu gelenegin biiyiik dlgiide kaynaklik ettigi klasik
Tiirk siirine de hatir1 sayilir bir etkisi s6z konusudur. Klasik siirin asirlar boyu devam
eden seriiveninde tasavvuf ile ilgili istilahlarin kullanimi sairden saire ve donemden
doneme degisiklik arz eden bir durum sergilese de hemen her sairin eserinde dogrudan
ya da dolayli olarak tasavvufun izlerine rastlamak miimkiindiir. Bunun baslica sebebi,

icerisinde bulunulan medeniyet dairesinin ve bu medeniyet dairesi igerisinde dogup
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geligen ortak kiiltiir degerlerinin, kisilerin duygu ve diisiince alemlerinin alt yapisini
kuran temel taslar1 olmalar1 gercegidir.

Seyh Galib’in, klasik siirin son 6nemli temsilcisi olmasi bakimindan gelenege ait
her tirli malzemeyi elinde bulundurmasi ona, gerek icerisinde yasadigi toplumun
degerlerinin gerekse edebi sahada kendinden once yasamis sanatkarlarin ortaya koymus
oldugu eserlerin 1s18inda edebi faaliyetlerini siirdiirme imkani saglamistir. Gelenegin
ona sunmus oldugu bu kiltiirel altyapr ve edebi malzeme bir taraftan ona kolaylik
saglarken diger taraftan asirlarca benzer kullanimlarin ortak nesnesi olmus bu
malzemeyi tekrar etmeden ve taklide diismeden kullanma zorunlulugu Galib’in isini
zorlagtirmigtir. Galib’in yasadig1 18. ylizyilda tislup sahibi sairler ve bu sairlerin orijinal
ve yeni sayilabilecek siirleri, taklit¢i sairler ve onlarin, eski siirlerin kotii tekrarlari
olmanin Gtesine gecememis eserleri ile karsilastirildiginda oldukga azdir. Siirde yeni ve
alisilmadik olan1 bulma gayretiyle hareket eden Galib siirini farkli ve 6zel kilan yeni ve
orijinal mazmunlari, alisilmadik bagdastirmalar1 ve kendine has dili ile Tirk siir
tarihinde hak ettigi s6hreti kazanmstir.

Klasik siirin esasini olusturan ve asirlarca kullanilan malzemesine kaynaklik
eden tasavvuf Galib’in de siirlerinin merkezinde bulunmaktadir. Galib’in tasavvufa olan
asinalig1 teorik bilginin yani sira tecriibeye de dayali bir tanigikliktir. Bizzat bir Mevlevi
olarak siirdiirdiigii yasaminda postniginlik makamina kadar yiikselmis olan Galib’in,
manevi altyapisinin olugsmasinda en Onemli sahsiyet Mevland’dir. Mevlana’nin ask
merkezli varlik anlayist ve hakikate dair ortaya koymus oldugu esaslar Galib’in
siirlerinin birgogunda gizli veya agik kendini gostermektedir. Mevlana’dan baska bir¢ok
mutasavvifin, iizerinde etkilerinin gozlemlendigi siirlerinden anlasilan Galib i¢in varlik
meslesini Mevlana’nin ask merkezli bakis agisindan biraz daha farkli ve sistemli olarak
ele alan ibn Arabi ve onun fikirleri 6zel bir yere sahiptir. Galib hem baz1 siirlerinde hem
de Serh-i Cezire-i Mesnevi adli eserinde Ibn Arabi’den hayranlik ve Ovgiiyle
bahsetmektedir. Ancak daha da onemlisi, Galib’in sembolik dilin ifade imkanlariyla
ortaya koydugu varlik ile ilgili tasavvurlarmn, bircok yerde Ibn Arabi’nin varlik
nazariyesini yansitmasidir.

Seyh Galib, bircok arastirmaci tarafindan dikkate deger bulunmayan
Divanr’ndaki siirlerinde, tek ve mutlak anlamda var olanin Ibn Arabi’nin Hak adi
altinda ele aldig1 Allah olduguna imada bulunmaktadir. Burada Hak kavrami, mutlak

bilinmezlik durumundaki Allah’in heniiz yaratici ilah sifatiyla Allah olarak belirdigi
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ulthiyet mertebesine niizul etmemis, zat mertebesindeki Allah’t ifade etmektedir.
Tasavvufta Hakk’in, bir kutsi hadiste belirtilen “gizli hazine” olma durumundayken
bilinmeyi istemesi neticesinde meydana gelen taayyiin, tecelli veya yaratma siireci
Galib’in musralarinda “kiintii kenzi”, “kiin”, “ta’yin”, “i’cdd” ve benzer anahtar
kelimelerle agiklanmaktadir. Hakk’in tesbih ve tenzih boyutlari, zahir ve batin vecheleri
Galib tarafindan aydinlik-karanlik, ayna-suret, deniz-damla, yiiz-sag, yiiz-perde ve
benzer sembolik unsurlarin iligkileri ¢ergevesinde ortaya konulmaktadir. Galib bir¢ok
yerde, kainatta var olarak nitelendirilen esyanin Hakk’in varliginin algilanmasinin
onlindeki engel olmasinin yaninda ayni zamanda onu goriinlir ve algilanabilir kilan
unsur olma ozelligini de tasiyan ¢ift yonli mahiyetine gondermede bulunur. Genel
anlamda varlik kavramini karsilayan dis diinya veya miilk alemi olarak tanimlanan
kainat, Hakk’in yansimasinin gergeklestigi bir ayna hiikmiinde degerlendirilirken, her
firsatta goriinlir alemdeki cok renklilige ve bu cok renkliligin isaret ettigi kesret
olgusuna dikkat ¢ekilir.

Hak ile alem arasinda bir vasita, bir koprii ya da ara form niteligindeki insan,
Galib’in siirinde 6zel ve miimtaz bir yer isgal etmektedir. insan, zitliklardan olusan
alemdeki kutuplasmanin miikemmel bir 6rnegi olarak alemdeki tiim varlik formlarina
ait hususiyetleri biinyesinde toplayan tek varliktir. Hakk’1 idrak etmek suretiyle onun
gercek, mutlak, ezeli ve ebedl varligina katilma bdylece onunla varlik kazanma
ayricaligia sahip olan tek varlik da yine insandir. Bu gergege sik sik atifta bulunan
Galib, “ziibde-1 alem” olarak tanimladigi insani Arabi’nin “hem halk hem Hak”
tanimlamasinda ifadesini bulan varlik mertebesinde degerlendirmektedir. Seyh Galib’in,
Hiisn it Ask adli mesnevisinde ortaya koydugu insanin manevi yolculuk seriiveni,
Divan’daki siirlerde satir aralarina gizlenmis bicimde okurun dikkatine sunulmaktadir.
Bu manevi yolculugun esaslarina ait ipuclar1 verilmek suretiyle insanin kendini manevi
olarak gelistirmesi ve bdylece ilkel benligini Hakk’in varligimi kazanma ugruna
dontustiirerek evrensel bir benlik kazanmasi ile ilgili siirece dikkat ¢ekilmektedir. Boyle
bir manevi donilistim, Bati felsefesinde insanin kendi bireysel varolusunu
gerceklestirmesi olarak tanimlanan olgunlasma durumuna karsilik gelmektedir. Islam ve
tasavvufta ise bu doniisiim “nefsini bilen Rabbini bilir” ifadesiyle ortaya konulan,
varligin hakikatinin idrak edilmesine ve bu sekilde kisinin kendi izafi varligin1 Hakk’in

gercek varliginda eritmesine isaret etmektedir.
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Varlikla ilgili tasavvurlarin yer aldigi beyitlerde ruh haline baglh olarak bazen
kamil insanin agzindan konusan Galib, hakikat bilgisini elde etmis olmanin hakl
gururunu yansitirken bazi beyitlerde onu hakikate giderken yoniinii sasirip yar1 yolda
kalmis olan bir asik edasiyla yakinirken gérmekteyiz. Zaman zaman kendine zaman
zaman da karsisindaki muhayyel kisi veya kisilere seslenirken hakikat ve ask ile ilgili
gerceklerden bahseden Galib siirlerinin neredeyse tamaminda kendisinin hakikate dair
belli bir bilgisi bulundugunu, manevi olgunluk yolunda ilerleyen bir salik konumunda
oldugunu ima ve iddia etmektedir. Bu noktada 6nemli olan Galib’in gercekten kemale
ermig bir arif veya veli olmasindan ¢ok, onun kamil insani bir ideal olarak hedef
gostermesidir.

Gelenegin son ve basarili bir temsilcisi olan Galib, kendi ruh diinyasinin, hayal
ve tasavvurlarinin tecelli mahali durumundaki siirlerinde Hak, varlik ve insan
methumlarma dair algilarini tecelll nazariyesinin 6zelligini aksettiren bir tarzda daha
cok muglak ve kapali ifadelerin ardinda gizlenmis olarak ortaya koymaktadir. Bir gdlge
mesabesinde bulunan varlik alemindeki esyanin gdlgenin sahibi olan ger¢ek varligin
goriinmesine engel teskil etmesine benzer sekilde, Galib’in siirlerinin goriinlir anlam
katmanlari, bu anlam katmanlarinin ardinda bulunan ve asil anlami1 meydana getiren
unsurlar1 gizleyen perdeleri andirmaktadir. Siirin goriiniir yapisina bagli olarak elde
bulunan dil malzemesi iizerinde genis ve kapsamli bir bakis acisiyla yapilacak
degerlendirme, goriiniiriin ardindaki gizli ve ger¢cek anlamin anlasilmasini miimkiin

kilacaktir.
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