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Mevlanﬁ’nm Mesnevi’sini temel aldifimiz ¢caliymamizda O’nun Allah, dlem ve
insan ile ilgili sembolik anlatimlarim incelemeyi ve aqiklamay: amacladik. Bunu
yaparken bagvurdufumuz kaynaklar oncelikle Meviind’nm kendi eserleri ve
sembolik dilin kullamldigr diger felsefi, tasavvufi eserler olmustur, Cahsmamizda
vardifimiz sonuclars dzetleyecek olursak, Mevlini’da Allah ile ilgili sembolik
anlatimiar bize O’nun Z&mm tam olarak bilinemeyecegini ve O’nunla kardugumuz
miinasebetin daha ziyade duygusal bir bag oldugunu aciklar, ‘Insan’ ile ilgili
anlatimlar ise kisinin dmcelikle nefsini iyi tanimasi ve onu egitmesi yoniindedir. Bunu
yaparken, tasavvufun vazgecilmez bir unsuru olan insan-1 kimil insana manevi
rehberlik eder ve kisi boylelikle kendi benligini Allah’a teslim edebilir. Alem ise
Allah-insan miinasebetinin hayat buldugu sahne olmanm yam sira ayni zamanda iki
farkh yoniiyle ele ahnmgtir. Birincisi, Allah’mm varhfna bir delil olan, digeri ise
insam Allah’tan gafil lolan yonudur Sonug olarak, Mevlini’nmm sembolik anlatimlar
yoguniukia Allah-insan iligkisinde insamin nefsini egiterek Allah’a kavasmas i¢in bir
rehber niteligindedir diyebiliriz. Bunun sembolik dille yapilmis olmas: ise, daha
anlasibir ve akilda kaha olmasmm saglamak amachdir. Boylelikle konular ilgili
muhatabmma kendini a¢makta iken, konuya meyli bulunmayan kisiye ise kapal
kalmaktadr.
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In Mevlin&’s Mathnavi, where we have based on our study from that we
have aimed to check and inform about his symbolic speaches which are related to
Allah, universe and human being. While doing this the sources that we have looked to
was Mevlani’s own works and the other philosophical and sufistic works which has
symbolic dialect in it. To sum up the consequences of our study; Mevlini’s symbolic
statements about Allah explains us that it cannet be known exactly about Allah
himself and the relation that we establish with Allab is meostly emotional. The
statements about “Human Being is primarily about the person who has to know
himself and train himself. While doing this, the perfect human being which is the
irrevocable element of sufizm, spiritually guides to the person and by this way the
person may submit his personality to Allah. In addition to being universe scene come
to life as the Allah-Human relationship is also dealt with in two different ways. First,
the evidence for the existence of God, is a direction that makes people heedless of
Alah the other. As a result, Meviind's symbolic expression of Allah-human
relationship by educating the density of the human soul can be said to be a guide to
attain to Allah. Having made it to the symbolic language, is more understandable and
for ensuring that catchy. Thus, while the open issues related to self-addressed, subject
to the bias remains closed while no people.
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ON SOZ

Mevlana Celaleddin Rumi kimi zaman bir filozof, kimi zaman bir sufi ya da bir mistik olarak
taninir ve tanitilir. Eserlerinin yami sira hayati ve sahsiyetiyle bircok kimsenin merakini ve

muhabbetini cezbettiginden, ¢esitli alanda akademik arastirmalara da konu olmustur.

Mevlana ile ilgili bircok eser kaleme alinmis olmasina ragmen, O’nun sembolik dili {izerine
herhangi bir ¢alisma yapilmamis olmasi dikkat c¢ekmektedir. Farkli konularda Mevlana’nin
diistinceleriyle alakali birgok yayina ulasmak miimkiin oldugu halde, onun kullandig:r sembolleri bir
arada bulmak miimkiin olmamustir. Biz burada O’nun fikir ve goriislerini Sistematik olarak bir araya

getirmeye calistik.

Calismamizin ana konusu, Mevlana’da Tanri, dlem ve insan’dir. Bizim bu ¢alismada yapmaya
calistigimiz sey de, Mevlana ve onun tasavvuf felsefesinin diger felsefe disiplinleri arasi yerini tespit
etmek, sonra da varlik alaniyla alakali sembolik anlatimlarin ¢oziimlemesine gitmektir. Giiniimiize
kadar tasavvuf klasikleri arasinda giincelligi ve evrenselligi ile ayr1 bir yere sahip olan Mesnevi bu
calismamizda esas alinmistir. Mesnevi’den gosterdigimiz dipnotlarda biitiinlik saglamasi agisindan
ornekler sadece bir terciimeden verilmis, cilt ve beyit numarasi belirtilmistir. Bunun yaninda
Mevland’nin diger eserleri ve onunla ilgili yapilan ¢alismalardan da yararlanmaya ¢alistik ¢iinkii bu

caligmalar bize farkli bakis agilart saglamustir.

Calismamizda oncelikle Mesnevi’nin bastan sona hikdye ve sembollerini gézden gegirerek
bunlar1 ¢oziimlemeye c¢alistik. Konuyla ilgili diger filozof ve mutasavviflarin alanla ilgili
goriislerinden de yararlandik. Sonugta Mevldna’nin varlik alani Tanri, insan ve alem {izerine
fikirlerinin, zamanin ilim g¢evreleriyle de ortiistigiinii gordiik. Ele alinan konularin dikkat gekici
sembollerle anlatimi bize yorumlamaya agik zengin bir inceleme alam1 sunmustur. Biz de birbirine
girift hikayeler icerisinde sakli bu sembolik unsurlar1 bazen tek basina, bazen de destekleyici baska

sembollerle degerlendirerek ele almaya calistik.

Sembol, felsefe, tasavvuf, gibi kavramlara agiklik getirmeye calistigimiz giris bolimiyle
beraber ele aldigimiz esas ¢aligmamiz, ii¢ boliim halinde incelenmis ve her boliim kendi i¢inde alt
bagliklara ayrilmistir. Birinci bolim Allah ile ilgili sembolik dil iizerine olup Allah’m varligint bilmek
ve O’na ulasma yollar1 ile alakali sembolleri icermektedir. Insan ile ilgili ikinci boliim nefs, insan-1
kamil ve fenafillah alt bagliklari altinda incelenmistir. Burada nefs-ruh miinasebeti, nefsin egitimi gibi
sorunlar 6n plana ¢ikmistir. Nefsin egitimi i¢in insan-1 kdmil’in gerekliligi ve manevi yolun son
mertebesi olarak kabul edilen fenafillah iizerine farkli yorum ve yaklasimlara dikkat ¢ekilmistir. Alem

ve onun sembolik anlatimi iizerinde durdugumuz son bdlimde ise oncelikle Allah’in varliginin ve



sanatinin kesfedildigi bir alan olarak alem, daha sonra da insani1 asli sorumlulugundan gaflete diisiiren

unsur olarak goriilen alemden yaklagimlar ortaya konmaya caligilmistir.

Burada ele aldigimiz konular felsefe ve tasavvufun ortak problemleri olmak bakimindan
ylizyillardir gilincelligini korumus ve korumaya da devam edecege benzer. Biz bu calismamizda
Mesnevi’yi esas alarak Mevlana’nin Allah-insan-alem miinasebetine dair diistincelerini tespit etmeye
calistik. Mevlana’ nin kullandig1 sembolleri farkli bakis agilarindan ele alarak degerlendirmeye gayret
ettik. Sembollerin biiyiik dl¢iide farklilik arzetmesi bir agidan bir zenginlik olarak goriiliirken diger

taraftan da ¢alismamizin zorluklari olarak karsimiza ¢ikmustir,

Uzun zamana yayilan calismamiz siiresince ve oOncesinde fiili ve manevi desteklerini,
akademik rehberliklerini esirgemeyen hocalarima ¢ok tesekkiir ederim. Konuyu anlama, yorumlama
ve kaleme almada bana yardimci olan danisman hocam, saym Prof. Dr. Hiisamettin Erdem’e
siikranlarimi sunarim. Yine uzun senelerdir bizlere gosterdigi 6zveri, alaka ve yardimlartyla bugiinlere
ulasmamda biiylik emegi olan sayin hocam Prof. Dr. Naim Sahin’e miitesekkirim. Calismalarimizin
tasavvuf alanindaki destegini saglayan, olumlu tavirlariyla bize destegini esirgemeyen hocam Prof. Dr.
Dilaver Giirer’e ve Prof. Dr. Ibrahim Emiroglu hocama, akademik arastirmalariyla, bitmek tiikenmek

bilmeyen azmiyle bize 6rnek olan Dog. Dr. Tahir Ulug’a tesekkiirlerimi sunarim.

Zeynep Biiytikiinal

[stanbul, 2014
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GIRIS
1. Kavramsal Cerceve

Mevlana’'nin (1207-1273), ‘tasavvuf felsefesi’ iizerinde bir calisma yapilacaksa
oncelikle sembol, tasavvuf ve felsefe kavramlarina agiklik getirmek gerekecektir. Zira
O’nun eserlerinde iizerinde durdugu konularin ekserisi felsefenin ve tasavvufun ortak
konularidir ve Mevlana’nin eserlerini bu iki disiplin ¢ercevesinde degerlendirmek dogru bir
yaklasim olacaktir. Ancak, O’nu anlamak i¢in felsefi ya da tasavvufi bilgi tek basina yeterli
degildir. Mevlana’nin ismi 6zellikle Bat1 literatiiriinde ‘mistik’ ya da ‘sufi’ sifatiyla beraber
anilir. Mistisizm ve sufizm de tasavvufla birlikte anilan, bazen birbiri yerine kullanilan
kavramlardir. Edip, mutasavvif ve diisliniir olarak da bilinen Mevlana, boylece ¢esitli
disiplinlerin ¢aligma alanina girmis olur. Mevlana’y1 ve diisiincelerini daha iyi anlayip,
yorumlayabilmek igin bahsettigimiz kavramlar1 genel olarak incelemek yerinde olacaktir.

1.1. Sembol

Birgok alanda oldugu gibi din ve teolojinin ifade dili olarak genellikle sembolik dilin
kullanildigin1 biliyoruz. Mesela sanat, edebiyat ve felsefe de bu dili kullanmaktadir. Birgok
konuda seckin ve aydin kesim hakikatin bilgisine daha kolay ulasirken, halktan herkesin
bunu ayni kolaylikla anlamas1 beklenemez. Bunun igindir ki ilimle halk arasindaki mesafeyi
birlestirecek bir kdpriiye ihtiyag vardir. Bu araglardan biri de sembolik dildir. Iste burada
idraki gii¢ olan meselelerin izahinda hayal giicii ve taklit, halka bir seyler 6gretmenin

yollarindan biridir. Nitekim bu vasitalarla soyut kavramlar zihinlere daha kolay kavratilir.

Teoloji alaninda, esnek bir dil olan sembolizm bize genis bir hayal giicli ve ifade
imkan1 sunar. Tanr1 hakkinda konusma ve O’na yapilan ibadetlerin esrarengizligini
dogrudan, kuru ve yalin bir dille ifade etmek oldukca zordur. Bu bakimdan, Tanri’ya olan
tevecciih, tavir ve tapinmalarimiz nasil sembolik bir dil arz ediyorsa, O’nun hakkinda

insanlara yonelik olarak kullandigimiz dil de ayn1 sekilde sembolik olabilir.!

Ayn1 zamanda sembolizm dinamik, daha c¢ok cagristirict bir 6zellige sahiptir. Bu
nedenle teolojinin bu dili kullanis1 en belirgin karakteridir. Ciinkii ne zaman Ki isaret edilen
tarif edilemez olur ve isaret algilanir bir nesneye degil de bir anlama génderme yaparsa iste

burada soyut kavramlar yeterli olmadigindan, sembolik anlatima ihtiya¢ duyulur.

! Turan Kog, Din Dili, iz Yay., istanbul, 1995, s. 96.



Genel olarak tiim isaret, alamet, nisan ve belirtilerle kastedilen seyleri i¢ine alan
sembol, kendi disindaki bir seye karsilik olmak {izere akla getirilen herhangi bir sey olarak

tanimlanmaktadir.?

Semboller, bir gesit soyut fikirlerin somut ifadelerini tasir, temsil ettikleri fikir ve
duygularin sekil ve tabiat cihetinden bir tiir yansimasidir.® Kanaatimizce sembol,
aciklanmasi gii¢ seylerin ifade bigimidir. Zira sembolik anlatimi tercih eden kisi, anlattig

seyin gizemli yanlarini ve cisim aleminin 6tesini ¢agristirmalidir.

Demek ki ortada bir gergeklik ve bunu temsil eden bir baska unsur vardir. Sembol
once bir diialiteye sonra da bir birlige isaret eder. Buna gére sembol, somut bir ifadeyle
aciga cikabilecek, goriilemez bir gergekligi isaret eden somut bir seydir. Sembolik
anlatimda kendisinden bahsedilen ve bunu karsilayan iki unsur da sinirsizdir. Somut bir
sembol bizi, genisleyerek betimlenemez niteliklere tasir. Oyleyse bu genisleme sonucu
semboliin sonunda dogasinda barindirdig1 sinirsiz sayidaki anlam veya sorun arasindaki bir
catisma ortaya cikabilmektedir. Ornegin ates semboliiniin gergek ve en birinci zelligi
yakici olmasi iken bazen arindirici bir ates olmakta, bazen de cinsel ve sehevi ates Kisvesine

biiriinmektedir. Baz1 durumlarda ise cehennem azabini temsil etmektedir.*

Bizzat metafizigin, sanatin ve dinin konular1 olan, algilanir olmayan, sonsuzluk,
nefs, ruh, Tanr1 gibi yani biling dis1, metafizik, tabiatiistii ve gergek tstii (stirrealist) konular
sembollerin kullanildigi  alanlardir.” Semboller daha ziyade gizellik ve istiyaki
kullandigindan, akla ve zekaya degil, kalbe ve sezgisel giice dayanir. Aslinda sembolizmin

gayesi, bir yerde sembolize edilen seyin 6nemini ve anlamini arttirmaktir.

Din dili acgisindan bakildiginda, sembolizmin dini ifadelerin bel kemigini
olusturdugunu goriiriiz. Bilim dili ise buna eslik eder. Ote yandan bilim, ne dini semboller
sahasina miidahale etmeli ne de dini inkar etmelidir. Ciinkii pek ¢ok dindar, sembolleri 1afzi
olarak alir ve bu suretle de bircok sorun ortaya c¢ikar. Sembolleri bilimsel ifadeler
seviyesinde algiladigimizda zamanla batil inan¢ olma ya da bilimsel sonuglarla ¢atisma
riski tasiyabilirler. Oldukga farkli bir dil boyutu olarak ortaya ¢ikan sembolizm, lafzi

yorumlanmamali ve bilimsel séylemlerle karistirilmamalidir.®

? Bu konuda bkz. Ismail Yakit, Kur an-1 Anlamak, Otiiken Yay., istanbul, 2005, s. 191; Latif Tokat, Din’de
Sembolizm, Ankara Okulu Yay., Ankara, 2004, s. 9.

3 Ahmet Cevizci, Felsefe Sozligii, Paradigma Yay., Istanbul, 1999, s. 765.

* Gilbert Durand, Sembolik Imgelem, gev. Ayse Meral, insan Yay., istanbul, 1998, s. 37.

% Durand, age. s.10.

® paul Tillich, Din Bilim ve Felsefe, cev. Aliye Cinar, UUIF. Yay., C. 10, say1: 2, Bursa, 2001, s. 273.



Din dis1 sembolizmde sembolle temsil ettigi sey arasindaki iliski bir ‘anlam’ iliskisi
oldugu halde, dini sembolizmde bu bir ¢agrisimdir. Din dili s6z konusu oldugunda, dolayl
anlatim 6l¢iili ve yerinde kullanilacak olursa, siir, resim ve miizikte oldugu gibi, bize yeni
ve Ozellikli ifade imkan1 sunar, agskin olana iliskin idrakimizi kuvvetlendirir. Bu 6lgiilerde
sembolik dil yararli ve mesrudur. Peygamberlerin ve biliyiilk mistik karakterlerin de
sembolik dili kullandigin1 goriiriiz. Kutsal metinler de sembollerle doludur. Zira ifadeye
sigmayan, idrake gelmeyen Tanri, insana kendini agarken, yine insanin anlayabilecegi
mahiyette acar. Insan da Tanri’dan bahsederken ne kadar secerek de konussa, bu kendi
anlayis1 kadar olacaktir. Bu konuda dil, insanin idrakini yiikseltmekten baska bir sey
degildir. Dil, kendisinin ve dogrudan anladigimiz nesnelerin Otesine isaret edecek sekilde
kullanildiginda faydali olur. Dilin kastettigi seyle sinirli kalinacak olursa, akil yalnizca
gordiigii seyleri yorumlayabilir ve gordiigii seylerden bahsedebilir. Bununla birlikte, insan
yaradilisi itibariyle algilanir olan ve olmayan iki dleme dair 6zellikler tagir. Bu halde insan,
manevi alemle iliski kurarken, Yaratict ile bir iletisim halinde iken, bunu birtakim
sembollerle yerine getirmek durumundadir. Ayin, ibadet ve diger dini ritiieller i¢in de bu
kural gegerlidir. Zira hicbir dini, herhangi bir formiillendirme araci olmaksizin zapt etmek
ve korumak miimkiin degildir. Sozsiiz yapilan gizli dualar, miiphem ve sekilsiz

duygulanimlar olmaktan ileri gitmeyecektir.7

Bununla beraber fenomenolojik agidan Islam’da bazi ibadetlerin sembolizm ihtiva
ettigi bir gergektir. Namaz, hac, orug, kurban ibadetleri yalniz bedenen yapilan ibadetler
degildir. Hepsi de kendi iginde birgok manevi yonelis ve arinmayi temsil eden noktalar
icerir. Ornegin hac vazifesinde ihrama girmek ve Arafat’ta vakfe durmak, kiyamet giinii
Tanrt’nin huzurunda kefenler i¢inde toplanmanin bir nevi provasi ve semboliidiir. Seytan
taglama ise tamamen semboliktir; insanin kendi nefsindeki seytani duygulari taslamasi
anlamma gelir. Bu ve bunun gibi bircok ibadet, kisinin manevi hayati ile ilgili eyleme

dokiilmiis bir ifade tarzidir.®

Sadece dini ritiieller agisindan degil, bizzat Tanr1 hakkinda konusurken de sembolik
dille ifadenin ne denli gerekli oldugu agiktir. Kur’an-1 Kerim’de bir¢ok yerde kullanilan
‘arg’, ‘kiirsi’, ‘levha’ ve ‘kalem’ gibi ifadeler metafizik alanda kullanildiginda sembolik bir
anlam tasir. Bunun yaninda ‘derinlik’, “yiikseklik’ gibi ifadeler de sembolik malzeme olarak

kullanilmistir. Zamana ve mekana dayali bu ifadeler kutsal metinlerde Tanri’dan

" Hanifi Ozcan, Epistemolojik A¢idan Iman, Marmara Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Yay., istanbul, 1992, s.
33.
® Sadik Kulig, Islam 'da Sembolik Dil, Insan Yay., Istanbul, 1995, s. 50, 223, 227, 231.



bahsederken bizim anlayacagimiz sekilde bulunurlar. Tanri elbette zamanin ve mekanin
otesindedir, bu kavramlarla Tanri- dlem arasindaki mesafeye dikkat ¢ekilirken, bir yandan

da Tanr1’nin alemden ayr1 olmadigina vurgu yapilmaya caligilir.

Martin Lings’in deyimi ile ‘bu diinyali’ olan semboller bu diinyanin sart ve
sinirlarina tabidir.’ Islam kiiltirinde semboliin Kur’an’la basladigin1 goriiriiz. Kuran-1
Kerim birgok ayet ve surede semboller igerir. Ayetlerde gegen Allah ile ilgili anlatimlar,

bizzat Allah’tan ve O’nun sifatlarindan bahsederken sembolizme dayanir.

Bununla birlikte, Hz. Adem’e esyanin isimlerinin 6gretilmesi ile ilgili olan Bakara
Suresi’nde’® esyalarin isimlerini 6grenmek, mefthum veya kiilli anlamlar1 sembolize eden
‘kelimeleri’ 6grenmek anlamma gelir. Bu baglamda Allah’in ‘Adem’e isimlerin hepsini
Ogretti’ soziinden, onun biitiin esyanin kendisiyle isimlendirildigi dili yani methumlara

sembol olan isimleri 6grettigini anlamis oluruz.™

Kur’an-1 Kerim’de gegcen diger sembolik ifadelere bakacak olursak; cennet ve
cehennem tasvirleri en ¢ok dikkati ¢eken anlatimlardir. Eger sembollere basvurulmazsa,
bambagka bir alemin tasviri nasil yapilacaktir? Cehennemin acilar1 ve korkular1 gibi,
cennetin haz ve zevkleri de bu diinyaya ait olmayan nitelikte olmalidir. Biitiin alemlerin
karsiligin1 bulacagi bir ist alem var ise de, bunu i¢inde bulundugumuz varliklar alemiyle
¢6zmemiz miimkiin degildir. Oyleyse sonsuz acit ve sonsuz huzur bir sekilde somut
ifadelerde hayat bulmalidir. Biitiin bu ifadeler insam1 yanlistan alikoyan, iyiye, giizele

yonelten anlamlar icermek durumundadir.

Bagka bir ayette, ahlaki bir konunun yine sembolik ifadesine rastlariz. ‘Gormez
misin ki Allah nasil bir misal veriyor; giizel bir s6z, kokii yerde sabit, dallar1 ise kokte olan
agac gibidir. (O agag¢) Rabbinin izni ile her zaman meyvesini verir. Allah insanlar
hatirlayip idrak etsinler diye iste boyle misaller géisterir.’12 Bu ayette kokii yerde sabit agac,
bir amag olarak bildirilen zikir olarak ve agacin semaya yiikselen dallar1 ise zikrin biitiin
evren boyunca muazzam etkisini temsil ediyor seklinde yorumlanmistir. Burada her zikrin

icindeki vasita ise hatirlanmasi gerekeni canlandirmak i¢in kullanilan bir sembol

% Martin Lings, Yakin Risalesi, gev. Veysel Sezigen, Vural Yay., istanbul, 2006, s. 27.

0 Kur’an-1 Kerim Meali, gev. Elmalili Hamdi Yazir, Sadelestirenler: Liitfullah Cebeci, Sadik Kilig, Akcag
Yay., Ankara, 2006. Bundan sonraki dipnotlarda sadece surenin ismi, numarasi ve ilgili ayet numarasi
verilecektir. Bakara, 2/31.

' M. Osman Necati, Kur’an ve Psikoloji, cev. Hayati Aydin, Fecr Yay., Ankara, 2004, s. 143.

12 {brahim, 14/24-25.



durumundadir.™® Kur’an-1 Kerim’deki sembolik ifadeler, cogunlukla bir bagka sembolik

ifadeyle takviye edilmistir.

Burada, sembolik anlatimlarla ilgili Sultan Veled’in su yorumuna yer vermek
uygun olacaktir: O’na goére bu gibi ayetlerde Allah séyle demek istiyor: ‘Onlar sizin
anlayacagmiz seyler degillerdir. Siz daha o dereceye erisemediginizden ve onlardan
haberdar olmadiginizdan, o hikmetleri size sdylemekte ne fayda var? Soylense de siz onlari
nasil anlayacaksimiz? Sizin anlayacaginiz ancak bundan ibaret oldugu icin size bu kadari

bildirildi. Ciinkii herkese akillar1 nispetinde konusmak gerekir.”**

Kur’an’daki sembolik ifadeler iizerine Sultan Veled’in yaptigi bir benzetmesi
sOyledir: ‘Mesela, bir insan karadan yola ¢iksa, kara yolunun menzillerini, sehirlerini,
daglarini, sahralarini ve ormanlarini anlatabilir. Bunlar tasvire sigar, fakat bu adamin
gitgide yolu denize dayansa, bu deniz iizerindeki yolculukta gayeye vasil olduktan sonra kat
ettigi menzilleri, yollari nasil anlatabilir? Kalem buraya kadar geldi, kirildi. Ev yikildi,

kapisi kirildi.” Buradan da anlasiliyor ki, Kur’an herkesin istidadia gére bir yiiz gosterir. "

Kur’an agisindan durum bdyle iken bizim onu idrakimizde, her ne kadar giiclii
sembollerle dini anlatimlar1 yorumlasak da, Tanr1 hakkindaki goriislerimiz ciddi eksiklikler
icindedir. Bu alanda sembolik dille ne kastedildigi, verilen ince yorum ve agiklamalara
ragmen kapali kalmaktan kurtulamaz. Siiphesiz inanan insanlarin Tanri’ya dair duygu ve
diisiinceleri olumlu olsa da bir yerde herkesin goriisii kendi manevi zenginligi ile orantili
olarak degisir. Dolayisiyla dini sembollerin amacini gercek¢i ve basit bir ¢izgiye

indirgemek ve onu sadelestirmek dogru olmayacaktir.

Sembolizm, din, mitoloji ve sanat alanlarinda birden ¢ok malzemeyle kendini
gosterir. Mecazlar, analojiler ve kissalar sembolik dilin i¢inde kullanilan elemanlardir. Bu
alanlarda, dilsel unsurlar yaninda bir takim nesneler, mitolojik anlamlar, kahraman Kkisiler,
olaylar, mekanlar, renkler, 6nem kazanmis zaman dilimleri, fiiller ve hayali objeler
sembolik 6ge olarak kullanilmaktadir. Dolayisiyla, sembolizmin kullandigr malzeme son

derece zengindir.

Kullanildig1 alan her ne olursa olsun, en yaygin anlamda sembolizmin Dogu’da,
Bati’da oldugundan daha siirekli bir kullanimi vardir. Bu durum sembollerin giindelik

dilden daha genis ifade imkani sagladiklar1 diisliniiliirse bunun nedeni kolayca anlagilir.

3 Martin Lings, age., s. 69.
 Sultan Veled, Maarif, ¢ev. Meliha Anbarcioglu, Milli Egitim Bakanligi Yay., Istanbul, 1993, s. 295 vd.
15 Sultan Veled, age., s. 297.



Sembollerin ifade ettigine ilave olarak ayrica ima ettikleri, ¢agristirdiklar1 da oldugundan,
onlar, sézciiklerin ifade etmekte yetersiz kaldigi kavramlarn karsilarlar.’® Bununla birlikte,
sembolik dilin din konusunda zaruri ve yararli olmasimi kabul etsek de, bunun ‘Tanr1’

hakkinda konusmanin tek ve en giivenilir yol oldugunu iddia edemeyiz.

Din, mitoloji ve sanatin yani sira sembolizmin en yogun kullanildig1 alanlardan biri
felsefedir. Burada genel anlamda felsefe ve sembolizmle olan iliskisine kisaca deginmek,
calismamiza 1s1k tutacak, sembolizmin nerelerde kullanildigini gérmemiz igin bize imkan

saglayacaktir.
1.2. Felsefe ve Sembolik Dil

‘Felsefe’ Yunanca ‘philosophia’ kelimesinin Arapga’da kullanilan sekli olup, ‘philo’
(sevgi) ve ‘sophia’ (hikmet) sozciiklerinin birlesmesinden meydana gelmektedir. Buna gore,
‘hikmet sevgisi’ anlamina gelen felsefenin bircok tanimini bulmak miimkiindiir. Islam
filozoflar1 ise genellikle dokuzuncu yiizyilin sonundan itibaren felsefe yerine hikmet
kelimesini tercih etmiglerdir. Kur’an-1 Kerim’de dahi bir¢ok yerde diisiinmenin 6nemi
vurgulanmis, insan kendisini ve adlemde olup bitenleri akletmeye tesvik edilmistir."” Bunu
g6z Onilinde bulunduracak olursak insanin kendisini, Tanri’y1 ve alemi anlamlandirmada
akletmenin ne denli 6nemli oldugu ortadadir.

En genel tanimiyla felsefe; hakikat sevgisi, bilmeyi sevme, sistemli bir bigimde bir¢ok
meselede “iyi’ ve ‘dogru’ olani arama gabasi olarak telakki edilir.'® fyiden maksat iyi bir
insan olmak, dogru ve diiriist bir yasam siirmektir. Felsefenin dogru diisinmekten maksadi

ise dogru diistinmenin kurallarini bize mantik araciligi ile 6gretmektir.

Felsefenin pratikteki etkisi agisindan tanimi ise, ‘insanin giicii yettigi Olciide yiice
Allah’m fiillerine benzemesi’ olarak degerlendirilebilir. Kindi’ye (801-873) gore bununla

insanin tam anlamiyla faziletli olmasi kastedilmektedir.'®

Insanin varlik yapisi, evrendeki yeri, diger canlilarla olan bagi gibi problemlerle20

ugrasan felsefenin iic temel sorgulama alami vardir. Bunlar varlik, bilgi ve degerdir.

18 René Guénon, Dogu Diisiincesi, gev. L. Fevzi Topagoglu, Iz Yay., Istanbul, 2004, s. 103.

Y7 Al-i imran, 3/190, , En’am, 6/50, A’raf, 7/184, Hud, 11/24, Yusuf, 12/111, Nahl,16/44, bunlardan baska

bircok ayette insanoglu diisiinmeye tesvik edilir.

'8 Bu konuda genis bilgi i¢in bkz. Sarp Erk Ulas, Felsefe Sozliigii, Bilim Sanat Yay., Ankara, 2000, s. 532,
Ahmet Cevizci, Felsefe Sozliigii, Paradigma Yay., Istanbul, 1999, s. 43.

9 Mahmut Kaya, Felsefi Risaleler, istanbul, 1994, s. 66. Ebu Bekr er-Razi de ayn1 tamimi yapmakta ve biitiin

filozoflarin bu tanima katildiklarina isaret etmektedir. Bkz er-Razi, ‘Filozofca Yasama’, Felsefe Arkivi, ¢ev.

Mahmut Kaya, Istanbul, 1990, 5.191.

20 Takiyettin Mengiisoglu, Felsefeye Giris, Remzi Kitapevi, istanbul, 2000, s. 21.



Bunlardan ilkiyle metafizik-ontoloji, ikinciyle epistemoloji, ti¢iinciiyle de etik ve estetik

mesgul olmaktadir.

Biitiin bunlari arastirirken, felsefenin amaci hakikat bilgisi ve insanin mutlulugudur.
Bu nedenle Platon (m.6. 427-347) ve Aristoteles (m.6. 384-322) gibi birgok filozof, ahlaki
esas almiglardir. Hakikat, ruhun sevgilisidir ve bu sevginin neticesi diisiinmektir. Kainattan
edindigimiz bilgi bizi disiindiirdigii takdirde degerli ve anlamlidir. Nihai hakikatin ne
oldugu, felsefenin baslangicinda ortaya ¢ikan bir problemdir. Onda varligin mahiyetinin
temelleri vardir ve bu insan ruhunda inanilmaz bir itici gli¢ olusturur. Bu itici gii¢ insani
birgok soruyla bas basa birakir. Mesela gergekte hi¢ kimsenin siiphe edemeyecegi genel
geger bir dogru var midir? Eger varsa bu nasil elde edilir? Bunun herkesge kabul géren bir
yontemi var midir, varsa bu nedir? Biitiin bu sorularin birgok cevabi olabilir. Bu cevaplarin
temelinde yatan asil mesele, kesin bir baslangi¢ noktasinin olup olmadigini belirlemek, eger

varsa onu bulmak ve baslangicin sebebini atratstlrmaktlr.21

Bu fikri ¢aba ve arastirmalarin dillendirilmesi daha ¢ok sembolik dille yapilmistir.
Bizim eserlerini incelemeye c¢alistigimiz Mevlana’ya gelinceye kadar, Pythagoras (m.o.
570-494), Herakleitos (m.6. 535-475), Platon gibi baz1 filozoflar diisiincelerini bu yontemle
aciklamis, hitabettikleri kesime anlasilir ve akilda kalicit 6rnekler sunmuslardir. Sembolik
dilde somut ornekler kullanilmasina ragmen, kullanildigi sahaya gore konuyla ilgili
olmayan kesime ise kapali ve uzak kaldigini sdylemek miimkiindiir. Bu dili kullanan
filozoflarin halk¢a kolay anlagilmamalarinin nedenleri arasinda kullandiklar1 sembolik dilin

zorlugu gosterilebilir.

Balmumu ve magara benzetmeleriyle sembolik anlatimda ilk akla gelen isim
Platon’dur. Insan ruhunu balmumuna benzeten Platon’a gére maddi nesneler bunun iizerine
iz birakan miihiirlere benzer. Duyularimizla algiladigimiz nesneler ne kadar kalic1 olursa
ruhta biraktiklari izler de o kadar derin olur.?? Balmumu ornegini Platon’dan sonra Gazali

(5. 1111), Descartes (5. 1650)% ve Malebranche ( 6. 1715)** da kullanmustur.

Goriintiiler alemi ile idealar alemini kesin bir dille ayiran Platon’un magara
benzetmesinden bahsetmek de yine Mevlana’'nin alem anlayigini yorumlamak i¢in bize bir

fikir verecektir. Buna gore idealar gercektir, fakat maddi nesneler idealarin ancak birer

2! Bu konuda ilk filozoflar ‘ilk madde’nin ne oldugu ile ilgilenmis, gesitli sonuglara varmislardir. Bu konuda
genis bilgi igin bkz. Hiisameddin Erdem, llk¢ag Felsefesi Tarihi, Hi-Er Yay., Konya, 2000, s. 72-171,

Ahmet Arslan, Felsefeye Giris, Vadi Yay., Ankara, 2002, s. 82-107.

22 platon, Theaitetos, ¢ev. Macit Gokberk, M.E.B. Yay., Ankara, 1945, s. 191.

2 Descartes, Metafizik Diigiinceler, cev. Mehmet Karaaslan, M.E.B. Yay., Ankara,1962, s. 116-118.

% Malebranche, Hakikatin Arastiriimasi, gev. Mirag Katircioglu, M.E.B. Yay., Ankara, 1997 s. 3-18.



gdlgesidir. Insanin bu alemdeki konumu ise bir magaranmn iginde duran ve disaridan
gecenlerin yalnizeca golgelerini goren kisiye benzer.” Bunu bir golge oyununa benzetmek
miimkiindiir. Perde 6niinde goriinen golgeler canli birer varlik gibi goriinseler de onlarin
varlig1 onlar1 hareket ettiren ele aittir. Bu diisiincenin bazi 6rneklerini tasavvuf kiiltiiriinde

bulmak miimkiindiir.?®

Islam Felsefesinde, Mevlana’ya gelinceye kadar Farabi’nin (789-950) devlet, faal
akil, madde-suret gibi konularin anlatiminda sembolik dili kullandig1 goriliir. Farabi’nin
diisiince sisteminde saglikli bir viicut iyi yonetilen bir devleti temsil eder ve gorevini iyi
yapan organlar devletin yiiriitme unsurlari gibidir.27 Bundan bagka insanin mutlulugunu faal
akla ylikselmede bulan Farabi’ye gore insanda faal aklin yeri goz karsisinda giinesin
konumuna benzer ki, giines goze 1s1k verir. Boylece goz giinesten aldigi bu 1sikla bilkuvve
goriicii iken, bilfiil (fiil halinde) géren olur. Ayni sekilde faal akil, insana diisiinme giiciinde
tasarladig1 bir seyi, bilgiyi kazandirir. Faal aklin, diisiinen nefs’de gordigi is, 1518
gdz’den yana gordigii ise benzer.”® Farabi’den ornekleri cogaltmak miimkiindiir, ancak
konumuz olan Mevlana’ya ge¢meden &nce Ibn Miskeveyh, Gazali, Siihreverdi ve Ibni

Arabi’nin felsefesinde yer alan bazi sembolleri kisaca hatirlatmak yerinde olacaktir.

Aslen Iran kokenli olan Ibn Miskeveyh (932-1030)’in insan yapisiyla alakali olarak
ruh ve bedeni mahiyet olarak ayirdigimi goriirtiz. Nefs ile ilgili ifadelerinde, nefsi g
mertebede ele alir, diisiinen nefs dedigi en yiiksek mertebedeki nefs akildan ibarettir.
Miskeveyh bunu siivari’ye benzetir ve diger iki nefse hakim goriir. Insanin bindigi at,
hayvani nefsi temsil eder. Bu nefs daima akil ve irade tarafindan kontrol edilmelidir.
Ucgiincii mertebe av kdpegi ile sembolize edilir. O da akil ve diisiinme giicii ile egitilmelidir,
aksi takdirde insan iradesine baskaldirmak suretiyle asilesir.® Yine diisiinen nefs altina,
hayvani nefs de demire benzetilerek kolay sekillenmesi hususunda sembolik ifadelere yer

verilir.%°

Mevlana’nin iizerinde durdugu birgok kavrama Gazali’de de rastlamak miimkiindiir.
Gazali’nin ruh, beden ve akilla ilgili yorumlarina bakacak olursak, insan viicudu ruh’un

memleketine benzetilir. Ruh kuvvetleri bir sehirdeki sanatkar ve isgiler gibidir. Akil ve

% platon, Devlet, gev. Sabahattin Eyiiboglu, M. Ali Cimcoz, Remzi Kitabevi, Istanbul, 1975, s. 199-200.

K enan Rifai, Sohbetler, Kubbealt: Yay., Istanbul, 2000, s. 101, 103.

°" Farabi, el-Medinetii’l Fazila, ¢ev. Nafiz Danigman, Maarif Vekaleti Yay., Ankara, 1956, s. 54.

%8 Farabi, Siyaset il Medeniyye, ev. Mehmet Aydin, Abdiilkadir Sener, M. Rami Ayas, Kiiltiir Bakanhg
Yay., Ankara, 1980 s. 5.

% fbn Miskeveyh, Ahlakin Olgunlagtirilmast, gev. A. Sener, C. Tung, i. Kayaoglu, Kiiltiir ve Turizm Bakanlig:

Yay., Ankara, 1983, s. 154.

% fbn Miskeveyh, age., s. 56.



tefekkiir kuvveti ise iilkedeki vezir konumundadir. Sehvet kotii insan, akil da polis midiirii
gibidir.* Burada nefs-i emmare kmanmus, akil ise onun istiinde, idareci konumda
tutulmustur. Ruhun bedenle olan miinasebetini ise Gazali, ruhu bir lambaya benzeterek,

onun bedendeki durumunu bir lambanin evin i¢indeki haliyle benzestirmeye caligir.>?

Yine Gazali’nin, ilizerinde hassasiyetle durdugu insan-1 kdmil unsuru Mevlana’nin
felsefesinde 6nemli bir yere sahiptir. O, dogru yolu gésteren miirsidi agaca benzetir ve ona

uyan kisi de o agacin gdlgesi gibidir. Ona gore golgenin dogrulugu agaca baghdir.®

Mevlana’yla ¢agdas olan Ibn Arabi’nin (6. 1240) diisiinceleri de sembollerle
doludur.®* Onun Allah, alem ve insana dair 6nemli metafor 6rnegi, Allah’in varliklarla olan
iliskisini ortaya koydugu benzetmesidir. Ibn Arabi’ye gére biitiin varliklar bir daire gibidir,
Allah’m varliklara olan yakinligi-uzakligi ise merkezin ¢evreye olan yakinlig gibidir, yani
ayni mesafededir.®® Bunu Ibn Arabi atmosferin diinyay1 c¢epecevre kusattigi halde onu

goremeyisimizle iligkilendirir ve bunun herkese ayn1 uzaklikta oldugundan s6z eder.*®

Yine ona gore Allah, maddi nesneleri temsil eden billurlar tarafindan yansitilan bir
151k kaynagidir. Bu sebeple nesneler degisse de Tanrt asla degismez. Biz sadece O’nu
nesneler agisindan, maddi aleme dayandirarak tasavvur etmeye c¢alisiriz. Bunun i¢in de
Tanr1 hakkinda yanlis hiikiimler veririz. Ornegin giinesin belli bir rengi yoktur ve 118min
diistiigli noktaya gore, bir renk sahibiymis gibi gérﬁnmektedir.37 Ibn Arabi, Allah ve alem
arasindaki miinasebeti ise miithendis ve tasavvur ettigi planla agiklar. Nasil ki bir miithendis
yapacag1 seyin projesini onceden bilirse, Allah da bu tasavvura sahiptir. Takdir aktif hale

geldiginde, bu, yaratma olur. 38

Bunlardan bagka, Ibn Sina (6. 1037) ve Ibn Tufeyl’in (6. 1186) ayn1 adli ‘Hay hin
Yakzan’ isimli sembolik eserinden bahsedebiliriz. Bu, 1ss1z bir adada her seyi fitrat yoluyla
O0grenmeye calisan bir insanin hikayesidir. Gozlem ve ilham yoluyla hakikat bilgisine

ulasan Hay’in basindan gegenler akil, ruh, nefs, bilgi gibi konularda bir¢ok sembolik 6ge

3! Gazali, [hya, gev. A. Serdaroglu, Bedir Yay., istanbul, 2002, 3/6.

%2 Gazali, a e. 1/49.

% Gazali, Ihya, 1/59.

% [bn Arabi’de sembolizmle ilgili bkz. Tahir Ulug, Ibn Arabi’de Mistik Sembolizm, Insan Yay., Istanbul,
2007,s.78, 174.

% ibn Arabi, Fiituhat-1 Mekkiye, cev. Ekrem Demirli, Litera Yay., Istanbul, 2006, 1/139.

% [bn Arabi, age. 2/244.

" {bn Arabi, Fiituhat-1 Mekkiye, 4/222.

% [bn Arabi, age. 1/307.



icerir.®® Buna ilave olarak Siihreverdi’nin Kisatu’lI-Gurbetu’l-Garbiyye adli eseri, Necm-i

Razive A. Gazali’nin sembolik eserleri de dikkat ¢gekmektedir. 40

Felsefenin ele aldigi konular ve bunlara iliskin bazi disiiniirlerin sembolik
anlatimlarindan kisaca bahsetmeye ¢alistik. Fakat Mevlana’nin tasavvuf felsefesini daha iyi
anlamak ve anlatmak i¢in bundan baska birka¢ kavrami daha agiklamak gerekir. Aklin
rehberliginde hakikat bilgisine ulagma cabas1 olarak degerlendirebilecegimiz felsefe bizi bir
noktaya kadar aydinlatir. Ancak Mevland’nin fikriyatinda aklin yetersiz kaldigi konular
vardir. Mevlana’nin eserlerinde zaman zaman yerilen felsefenin eksik taraflar1 iste burada
ortaya ¢ikar. Diistince yolu, insan1 Tanr1’ya gotiiren yollardan biridir; ancak kendi bagina
yeterli degildir, burada baska kaynaklarin eksikligi hissedilir. Bu noktada sezgi ya da
sezgisel bilgi ortaya ¢ikar.

Ozellikle Orta ¢agda din ve mantigim yaninda bilgiye ulagsmanin diger bir yolu
olarak sezgi veya basiret denilen bir kavram ortaya ¢ikmistir. Burada alisildik mantik
yiirlitme cabalart sevgi ve inangla birlesir. Felsefenin metot ve aciklamalar1 boylece daha
cesurca ve bir amag¢ daha edinerek yola devam eder. Boylesi bir duygu ve diisiince hareketi
bizi dinler {istii bir zihniyet ya da biitiin dini inanislarin ortak alani olan bir sahaya gotiiriir.

Iste mistisizm bu noktada karsimiza cikar.

Mevlana o6zellikle Bati edebiyatinda mistik bir sair olarak anilir. Bunun ne derece
yerinde oldugu konuyu inceledik¢e ortaya ¢ikacaktir. Onun felsefesi tamamen Islami bir
zemine oturmus olsa da, kanaatimizce beyitlerinin insani gerceklerle dolu olmasi ve agka
verdigi onem onu evrensel ve mistik bir sair konumuna getirrnistilr.41 Bir¢ok batili kaynakta
sufi ya da mistik olarak tanimlanan Mevlana’ nin diisiincelerine gegmeden once mistisizm

ve sufizm kavramlarini agiklamak yararli olacaktir.

% fbn Sina /ibn Tufeyl, Hay bin Yakzan, ¢ev. Serefeddin Yaltkaya, Babanzade Resid, Haz. N. Ahmet Ozalp,
Y K.Y, Istanbul, 2010. Ayrica eserle ilgili miistakil bir ¢alisma olan Mehmet Harmanci’nin "Islam
felsefesinde metaforik iislip (ibn Tufeyl (6.581/1185)'in "Hay Ibn Yakzan" Eseri Ornegi) konulu doktora tezi
bizim ¢aligmamiza da bir 6rnek teskil eder.

0 Bkz. ibn-i Sina — Sithreverdi - A. Gazali — Necm-i Razi, islam Felsefesinde Sembolik Hikayeler, Derleme,

Insan Yay., Istanbul, 2004.

* Mevlana’nin diinya literatiiriindeki yeri ile ilgili bkz. Arthur John Arberry, Tasavvuf, ¢ev. ibrahim
Kapaklikaya, Gelenek Yay., Istanbul, 2004, s. 104; Franklin Lewis, Rumi Poet and Mystic, Oneworld Press,
London, 2000, s. 61-78; John Baldock, Mevidna Gizli Og“retisi, cev. Tolga Bakanay, Sinirétesi Yay.,

Istanbul, 2006, s. 34; William Chittick, Tasavvuf, cev. Turan Kog, 1z Yay., Istanbul, 2003, s. 167-168, Julian

Baldick, Mistik Islam, ¢ev. Yusuf Said Miiftiioglu, Birey Yay., Istanbul, 2002, s. 136-137.
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1.3. Mistisizm ve Sembolik Dil

Mistisizm, Yunanca ‘mystikos’ yani ‘gizemlere katilim’ anlamina gelen ‘mysteria’
terimiyle iligkilidir. Kelimenin kokeni hakkindaki goriislerden biri Yunanca’da dudak ve
gozleri kapamak anlamma gelen ‘muein’den geldigi yoniindedir.*” Ancak giiniimiizde
mistisizm kelimesi daha ¢ok dogrudan deneyim, sezgi veya ige bakis yoluyla manevi
hakikat veya Tanr1 ile Ozdeslesme, yeni bir idrak seviyesine varma anlaminda
kullanilmaktadir. Mistisizm deneyimsel ve biitiinciil, ayn1 zamanda ifade edilemez bir
yaptya sahiptir. Modern felsefe ise daha ziyade analitik ve sozel bir yapiya sahiptir. Bu
anlamda mistisizm ile felsefe birbirlerine yakin gériinmemektedir. Fakat kadim felsefe ile
mistisizm birkag noktada benzerlik gosterirler; Ozellikle de bazi filozoflarin diisiince
sistemleri mistik Ogeler igermektedir. Mesela Pythagoras, Platon v.b. gibi filozoflarin
diisiince sistemlerinde bu tiir 6gelere rastlanmaktadir. Bu arada bazi Hiristiyan mistik
diisiiniirlerden de s6z edilebilir.*®

Spiritiialitenin belirli ve 6zel bir nev’i olan mistisizm; hem bir ¢esit vakia ve tecriibe
tipidir, hem de bilgi yolu ve suur halidir. Fakat mistisizm daha ziyade ikinci tanimi ile
yayginlagmistir. Bir baska ifadeyle mistisizm insan ruhunun, yaradilisin temel ilkesiyle

.. . . . 44
samimi ve aracisiz birlesmesi, kutsal ruhun vasitasiz olarak anlasilmas1 demektir.

Burada sunu unutmamak gerekir ki, ilim adami da filozof da, mistik de kéinati
anlamak ve anlamlandirmakta ayni ¢aba i¢indedir. Mistigi filozof ve ilim adamindan ayiran
ozellik ise, onun mutlak bilgi haricinde bir ‘kurtulus’ ya da ‘mutlak’la bir olma’ gibi bir
emelinin daha olmasidir. Sezgisel bilgiye basvuran bir mistik, ayn1 zamanda o bilginin
‘kurtarict’ bir etkisinin de olduguna inanir. Boyle bir ¢aba da mistigi, hakikati kendi i¢
diinyasinda bir arayisa gotiiriir. Bunun icin yapilmasi gereken sey, Oncelikle kisinin
kendisini tanimasidir. Zira kiginin yaradilisindaki saflik ve temizligi, onu tekrar hakiki

bilgiye gotlirecektir.

Mistisizm iizerine, ya da bir mistigin bireysel tecriibeleri ilizerine konusurken

kelimelerin oldukca kuru kaldigi aciktir. Boylesi gizemli ve igsel tecriibeye dayali bir

*2 Geoffrey Parrinder, Mysticism in the World’s Religions, Oxford Press, New York, 1976, s. 9.

* Bu konuda genis bilgi icin bkz. Reng Guénon, Hiristiyan Mistik Diisiincesi, insan Yay., Istanbul, 2005, s.
55.

* Henri Serouya, Mistisizm, ¢ev. Nihal Onal, Varlik Yay., istanbul, 1967, s. 8.
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konuda var olani kelimelere dokmek ve okuyanin, duyanin bunu anlamasi i¢in smirsiz bir

ortak tecriibe gerekmektedir.*

Mistik haller veya mistik suur kiginin kendine has bir durum oldugu igin entelektiiel
terimler burada pek gecerli olmaz. Bu nedenle mistik hallerin tasviri zordur. Fakat
mistisizmin de kendine has terimleri ve sdylemleri vardir. Bu s6ylemler arasinda semboller,

tasvirler, tesbihler ve metaforlar zikredilebilir.

Mistik tecriibenin ifade edilebilip edilemeyecegi ve edilebilirse nasil edilebilecegi
hususunda farkli goriisler olmasina ragmen, varilan ortak nokta mistisizmin ifade dilinin

paradoksal bir dil olabilecegidir.*®

Zaman zaman mistisizm ile tasavvuf kavramlar1 bir arada kullanilmis olsa da,
ikisinin aym seyi karsilamadigim belirtmek isteriz. Mistisizm kavrami Islam maneviyatini
derinlemesine yansitamaz. Bu kavram daha ziyade dini inanglarin yasanan deruni- batini
hayat tarzin1 temsil eder. Biitiin diinya dinlerinde, batil inanglarda bile insanin Tanr1 ile olan
0zel bir bagi ve sahsi bir kutsal tecriibesi oldugunu kabul edersek, bunu karsilayan

kavramin biiyiik 6l¢iide mistisizm oldugunu sdyleyebiliriz.

Sufizm de ¢ogu kez mistisizm ile karistirilmaktadir. Oysa sufizm daha dar bir terim
olup daha ¢ok ilahi dinlerin tiimii i¢in kullanilir.*’ Daha ziyade batili bir karaktere sahip
olan bu terim, eskiden beri Plotinus’un ve Yeni-Eflatuncu mektebin fikirleriyle yogrulmus

ve dilini benimsemistir.48

‘Mistisizm’ kavramimi karsilayacak Arapga bir sozcik de
yoktur,* Avrupa edebiyatinda eski Yunan dilinden ge¢mis olan ‘mistik’ sdzii Islamiyet’in
ic ana dili, Arapca, Farsga ve Tiirkge’de ‘sufi’ seklinde ifade edilmistir.>® Bununla birlikte
bu iki kelime tamamen es anlamli degildir. Bu nedenle, mistisizmden sonra, ‘sufizm’ ve

‘sufi’ kavramlarinin incelenmesiyle konu daha da iyi anlagilmis olacaktir.
1.4. Sufizm ve Sembolik Dil

Gilinlimiizde tasavvufla ayni anlamda kullanilan bir diger kavram sufizmdir. Ancak

daha ziyade bati toplumlarinda kullanilan bu kavram, kanaatimizce tasavvufun biitiin

** Bu konuda miistakil bir ¢alisma i¢in bkz. Emiroglu, ibrahim, Sufi ve Dil, insan Yay., Istanbul, 2002.

*® Bkz. Emiroglu, age., s. 138-170.

4" Mistisizm ve tasavvufun farklari ile ilgili bkz. www.islamvetasavvuf. org.tr, Hasan Kamil Yilmaz,
Anahatlariyla Tasavvuf ve.TarikatIer, Ensar Yay., Istanbul, 2010, s. 18-22.

*® Reynold A. Nicholson, Islam Sufileri, gev. Mehmet Dag, Ismet Kayaoglu, Kiiltiir Bakanhig: Yay., Ankara,
1978, s. 10.

* Reng Guénon, Islam Maneviyati ve Taoculuga Toplu Bakus, cev. Mahmut Kanik, insan Yay., istanbul, 1989,
s. 35.

%0 Reng Guenon, age., s. 12.
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islevselligini karsilamaktadir. Sufizmin kelime anlami ve Mevland’nin bu alanda 6nde
gelen isimlerden biri olmasinin sebebine bakacak olursak, sufizmle tasavvufu beraber

¢oziimlemek yerinde olacaktir.

Bunun i¢in Oncelikle ‘sufi’ kelimesi iizerinde durmak uygun olur. Bazi
arastirmacilar bu terimin sufilerin kalbinin safiyetine isaret eden ‘safa’ kelimesinden
tiredigini one slirmiislerdir. Bazilar1 da ‘saff’ 1n ilk agama veya Oncii anlamina geldigini
iddia etmis ve yine bazilar1 ‘sufi’nin yiin giysilerine atifta bulundugunda 1srarci
olmuslardir.®® Bu anlamlardan hangisinden yola ¢ikilarak sufizmin bugiinkii terminolojik
halini aldig1 aslinda ¢cok da 6nemli degildir. Mithim olan bu terimin i¢inde barindirdigi
anlamdir. Temelinde ezoterik 6greti bulunan sufizm, gittik¢e giiglenen bir ekol olmustur.

Bununla birlikte sufizmin konusu Allah-insan diyalogudur.

Sufizmin nereden geldigini arastiracak olursak; bu sorunun cevabini Peygamberlerin
6limiinii takip eden ylizyil icerisinde bulabiliriz. Peygamberlerin 6liimiiyle beraber kutsal
metinler ve peygamberlerin 6rnek davraniglart unutulmaya ya da degismeye basladi.
Ashabiyla ortaya koyduklari faziletlerin ¢ogu yok olmaya yiiz tutuyor ve toplumun dini
duygulan gittik¢e zayifliyordu. Pek ¢ok onemli spiritiiel hareket gibi, sufizm de egemen
sartlara bir bag kaldirmayi temsil ediyordu. Sufiler, kendi c¢agdaslarina, peygamberden
aldiklar1 mesajlar1 aktariyor ve insanlarin diinyevilesmemesi i¢in gayret gosteriyorlardi. Bu
anlayisin meslekilesmesiyle sufizmin temelleri atilmis oldu. Bu nedenle sufizmin
mistisizmden farkli yani, oncelikle tevhide dayali bir formda olmasidir. Daha once de
bahsettigimiz gibi mistisizm daha kapsamli bir ice doniis hareketi idi ve yalnizca kutsal
kitab1 olan dinleri degil, tiim inanglari ilgilendiriyordu. Oysaki sufizm yalnizca bir kutsal

kitab1 olan, Allah tarafindan indirilen dinin sekli ve deruni yasanis bigimidir.

Sufizmin kendine 6zgli 6gretileri ve metodu vardir. Mistisizmde géremedigimiz bu
sistematik yapiy1r dorde ayirmak miimkiindiir. Bunlardan birincisi ‘ilim’ olarak nitelenen
bilgidir. Bunu amel, teori ve pratik takip eder. Bilgi, amel igin bir énkosul niteligindedir. >
Basvurulan kutsal metne uygun 6n bilgi ve buna uygun bir yasam sufizmin temelidir.
Bundan sonra hakikat bilgisine ulagsma ve sufinin bunu disa aksettirmesi beklenir.

Mistiklerin halktan kopuk olmalarina ragmen, sufiler halkla beraber yasarlar.

5! Kemal Sayar, Sufi Psikolojisi, insan Yay., Istanbul 2000 s. 46

52 Sufizm ile ilgli detayli bilgi i¢in bkz. John Baldock, Mevidnd Gizli Ogretisi, ¢ev. Tolga Bakanay, Smirdtesi
Yay., Istanbul, 2006, s. 20-34; Lynn Wilcox, Sufizm ve Psikoloji, cev. Orhan Diiz, insan Yay., Istanbul, 2001,
s. 23-3; Julian Baldick, age., s.16-23.

53 William Chittick, The Sufi Path of Love, State University of New York Press, U.S.A, 1983, 5.10

13



Sufinin tiim kéinatla asinalik ve biitiin insanlikla baris i¢inde, kendi varliginin da
degerinin bilincinde olarak yasadigi goriiliir. O, nefsiyle miicadele iginde, birtakim ilahi
yasalara gore hayat slirer. Bu yasalara uymak elbette belirli bir takim dini Ogretilerle

mumkin olmaktadir.

Bunun yaninda, Nicholson sufiligin anahtarinin nur, bilgi ve askta bulundugunu
kaydeder. Ona gore sufiler, manevi irtibat kurmak i¢in ti¢ uzvun varligim1 kabul ederler.
Bunlar; Allah’1 bilen kalp; O’nu seven ruh ve O’nu temasa eden nefsin sirridir.>* Bu yetileri
ile Allah’a duyduklar1 derin muhabbeti yogun olarak tecriibe edenlerin bunlar paylastiklar
eserlere bakinca, sufizmin her insanda baska, ama temelde ayni sekilde zuhur ettigini
goriiriiz.>®> Ancak mistisizm gibi, sufizm de tasavvufun yerini karsilamaz, tasavvuf bir¢ok

acidan bu iki terimden farklidir.

Buraya kadar felsefe, mistisizm ve sufizmi tanimaya calistik, biitiin bu kavramlarin
giderek daraldigi bir alani, tasavvufu tanimak calismamizin konusuna giris acisindan biiyiik

Onem tasimaktadir.
1.5. Tasavvuf ve Sembolik Dil

Tasavvuf terimiyle ilgili sayisiz tanima rastlamak miimkiindiir. Bunlarin
tamamindan ¢ikan sonucu ise Hz. Peygamber’in ahlakiyla ahlaklanmak, genel anlamda

Allah’a duyulan muhabbet ile yasamini sekillendirmek olarak ifade edebiliriz.*

Kelime anlami olarak da teslimiyeti ifade eden ‘Islam’, Yiice Yaratanin iradesine
teslim olmak seklinde anlasildiginda ve din esas itibariyle Allah tarafindan vaat edilen ve
insant asil kaynagina baglayan ilkeler olarak diisiiniildiiglinde tasavvuf; ‘her seyin asli olan

ve her seyin kendisine donecegi kaynagin ilmi’ olarak tanimlanabilir.

Yine bununla birlikte tasavvuf, gilizel ahlakin elde edilmesi, kotii ahlakin
degistirilmesi ya da Hakk’in seni sende dldiiriip kendisiyle diriltmesi olarak da tanimlanir.

Bunun manasi, mutasavvifin esya iizerine kendi nefsiyle degil, Allah ile kaim olmasidir.>

Islam’in hayata akseden yonii olarak ele alindiginda Tasavvuf, mistisizm ve

sufizmden bu baglamda ayrilir. Tasavvuf, Kur’an’in ¢izgisinden sapmamaya ¢alisir, ¢linkii

> Reynold Nicholson, Islam Sufileri,, $.23.

> Sufizmde kisisel tecriibe ile ilgili bkz. Muhyiddin Sekur, Su Ustiine Yazi Yazmak, ¢ev. Senai Demirci, Sevin
Okyay, insan Yay., Istanbul, 2000, 13-80;Michaela Mihriban Ozelsel, Kalbe Yolculuk, cev. Seda Ciftci,
Kakniis Yay., Istanbul, 2007; Kemal Sayar, Sufi Diyarindan Hikdyeler, insan Yay., Istanbul, 2001.

% Tasavvuf ile ilgili tanimlar i¢in bkz., Hasan Sahin- Seyfullah Sevim, Tasavvuf, ilahiyat Yay., Ankara, 2002,
s. 31-32.

57 Sihabiiddin Omer es-Siihreverdi, Tasavvufun Esaslari, haz. Hasan Kamil Yilmaz, Irfan Giindiiz, Erkam
Yay. Ebu haf, Istanbul, s. 66-67.
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tasavvufun farkli kiltiirlerdeki tezahiirii birbirine zid diismez ve farkli mutasavviflarin

tecriibeleri, sdylemleri birbirini tamamlayici 6zellikler tasir.

Mistisizm ve sufizm Islami olmayan inanglar igin de gecerli olabilir, fakat tasavvuf
Islam’m 6ziinii, seriat ve tarikatin i¢ ice ge¢mis halini temsil eder. Bu baglamda tasavvufun
lic ana temel iizerine oturtuldugunu goririiz. Bunlar seriat, tarikat ve hakikattir.*®
Mevlana’dan batida mistik ya da sufi olarak bahsedilmesinin sebebi, onun Islami yéniiniin
arka planda tutulmasidir. Oysa Mevlana’nim biitiin sdz ve diisiinceleri Islam kaynaklidir. O,
tasavvufun temel ilkelerini ortaya koyarken bunlar1 bir birlik ve biitiinliik i¢inde kavrar ve
sembolik bir dille soyle der: ‘Seriat yol gosteren mum gibidir. Fakat mum ele alinmakla
yola ¢ikilmis olmaz. Ama yola koyulunca, o yolda seyr-ii siilukiin, tarikattir. Maksada
ulasinca o da hakikattir.”*® Oyleyse tasavvuf islami hiikiimlerden ayr diisiiniilemez. insan
Islam’a uygun bicimde yasamakla tarikata girmek icin zorunlu temel kabul edilen bu
dengeyi elde edebilir. Islam’a uymadan tarikat hayat: imkansiz olup gergekte tasavvufun
uygulama ve davranis bigimleri islam’la ig¢ten i¢e kaynasmis durumdadir ve nihayet

merkezde ikisinin kaynagi olan Hakikat bulunur.®

Tasavvufun var olus gayesine bakacak olursak, yine Islam’in var olus gayesine
donmiis oluruz. Islamiyet’in ilk yillarinda, ilahi hiikiimler geldigi zamanlarda insanlar
gercege yakin oldugundan, tasavvuf gibi ayrica bir 6gretiye ihtiyag yoktu. Zamanla insanlar
diinyevi hayata ragbet eder oldu ve Allah’a yonelmek icin ayrica bir manevi destege ihtiyag
duyuldu. Tasavvuf bu gérevi yerine getirmekle birlikte, Islam’1 yalmzca cennet-cehennem
gayesiyle yasayanlarla, gercekten Allah’a teslim olanlarin bir anlamda birbirinden ayrildig:

noktay1 da temsil etmistir.

Tasavvuf giderek daha da giiglenmis, insanin var olus sorununa evrensel bir cevap
sunmugtur. Tasavvuf tarihine baktigimizda, Haris el-Muhasibi (6. 857) ilk yazili eser
birakan mutasavvif olarak karsimiza c;1kar.61 Ondan oOnceleri tasavvuf sadece hal olarak
yasanan bir durumken, ondan sonra gelen mutasavviflar da yazili eserler birakarak,

tasavvufu sadece bir ‘hal’ degil, ayn1 zamanda bir disiplin olarak telakki edilmesine hizmet

%8 Tasavvufta seriat tarikat ve hakikat ile ilgili bkz. Reynold A. Nicholson, Tasavvufiun Mensei Problemi, cev.
Abdullah Kartal, iz Yay., Istanbul, 2004, s. 84-92.

5 Mevlana, Mesnevi, g¢ev. Veled izbudak, Gézden Gegiren Abdiilbaki Golpinarli, M.E.B. Yay., 1999 ,
Ankara, C. 5, 6nsoz, s.1, bundan sonraki dipnotlarda Mesnevi’nin sadece cilt ve beyit numarasi verilecektir.
g Hiiseyin Nasr, Islam Idealler Gergekler, cev. Ahmet Ozel, iz Yay., Istanbul, 2003, s. 134.

%1 Haris El Muhasibi hakkinda genis bilgi i¢in bkz. Sahin Filiz, Hiilya Kii¢iik, Er-Riaye, Hayati, Eserleri ve
Felsefesi, Insan Yay., Istanbul, 2000, 5.15-80.
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etmislerdir.®? Yazili eserler veren mutasavviflar arasinda Kuseyri (6. 1072), Abdiilkadir
Geylani (6. 1166), Ahmed Yesevi (6. 1166), Yunus Emre ( 6. 1321) ve ibn Arabi gibi

isimleri sayabiliriz.

Tasavvufta, usuller farkli olsa da tek bir gaye vardir, Allah’a ulasmak. Bu konuda
Eva de Vitray Mayerovitch ve René Guénon’un yaptigi sembolik anlatim dikkat ¢ekicidir:
Allah’a giden yollar insanlarin ruhlar1 kadar ¢oktur. Bir gember ve ¢emberin merkezi gibi.
Cember iizerindeki hareket noktalar1 acisindan bakildiginda oklar birbirine ne denli yakin
olsa da, kendi aralarinda o denli birbirinden farklidir, ama amag birdir, ¢iinkii sadece tek bir

merkez ve tek bir hakikat vardir.%®

Islam tasavvufunda manevi egitimin yontemi ve okulu olarak karsimiza tarikat
gelenegi cikar. Bu yollar cesitlilik gosterse de aslinda bu cesitlilik bazi igsel egitim
yontemleri ve bazi usullerdedir. Tasavvuf tarihinde Kadirilik, Naksilik, Rufailik, Mevlevilik
gibi ekoller ilk akla gelen tarikatlardandir. Bunlarin disinda daha birgok isim ve silsile
siralanabilir.®* Insanoglu ¢esitli yontemlerle ve kimi zaman yalniz, kimi zaman guruplar
halinde hakikati aramis ve muhabbetullahin derin arzusunu duymustur. Tanri’nin her
insanda ayri tezahiir eden aski, tasavvufu sahsi bir hal, fakat neticede genel bir tecriibe

yapmigtir.

Tasavvufun temel unsurlar ilahi agk, vecd, fenafillah gibi yiiksek manevi hallerdir.
Burada metot kesif yolu, delili de zevk ve vicdandir. Bu yolla yasananlar1 dile getirmek
kolay degildir. Bir takim 6zel anlatim bicimleri tasavvuf icin kaginilmazdir. Tasavvufi
tecriibenin ifade dili daha ¢ok sembolik dildir. Semboller bu alanda kullanildiginda akli ve

ruhi alemlere ait gerceklikleri temsil ederler.

Tasavvufta sembolik dilin kullanilmasinin birden fazla sebebi vardir. Bunlar;
mutasavviflarin tasavvuf yolunda elde ettikleri 6zel bilgilerin, bu tiir anlayisa kars
olanlardan gizlenmesi, yliksek hakikatleri anlama noktasinda kabiliyeti olmayan kimselerin
akil ve idrak silirgmesi yasamamasi i¢in Ortiili bir sekilde dile getirilmesi olarak

nitelendirebiliriz. Bunun yaninda remiz ve sembollere basvurma dilin imkanlarinin siirh

%2 Tasavvuf Tarihi ile ilgili genis bilgi i¢in bkz. Hiilya Kiigiik Tasavvuf Tarihine Girig, Esra Yay., Konya,
1997, s. 111- 125.

%3 Reng Gueénon, , Islam Maneviyati ve Taoculuga Toplu Bakslar, s. 30.

% H. Kamil Yilmaz, Ana Hatlariyla Tasavvuf ve Tarikatler, s.56 ; Mustafa Kara, Metinlerle Osmanlilarda
Tasavvuf ve Tarikatler, Sir Yay., Istanbul, 2004, s. 58.
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olusundan da kaynaklanmaktadir. Bdylece, anlatilmak istenen etkisi daha derin bir

anlatimla muhatabina aktarilmis olur.®

Bizim ¢alisgmamiza konu edindigimiz Mevlana’nin sembolik dili kullanmasi hitap
ettigi kitlenin farkli kabiliyetlerde olmasindan dolayidir. Boylelikle farkl kiiltiir ve anlayisa
sahip insanlara tek bir ortak dille hitap edebilmis, maneviyatla alakali konularda anlasilir ve
kalict bir iislup kullanmistir. Bununla birlikte, yiiksek biling ve inang diizeyi gerektirecek
konularda, sembollerle meselenin derin anlamlarin1 Ortmiis, sozii hal ehlinin anlayacagi
yerde kesmis, bir bakima sulamlstlr.66 Mesnevi’nin bir¢ok farkli serhinin yapilmis olmasi

belki de bu 6zelliginden kaynatklanmatktadlr.67

Ozellikle Mesnevi’sinde didaktik bir ydntem izleyen Mevlana, kissa, gozlem,
tiimevarim gibi metotlarla insana yaklasmus,®® bunu da hikdyeler icinde kullandigi
sembollerle yaparak hayli etkili bir anlatim sunmustur. Ard arda gelen hikayeler adeta birer
paket icinde sunulmus, halkin kissa olarak gordiigii bu zarflar icinde Mevlana felsefi

diisiincelerini ve tasavvufun inceliklerini anlatmigtir.*

Bizim ¢alismamiza konu olan alan ise varlik alanidir. Mevlana’nin genel tasavvuf
felsefesini eserleri dogrultusunda inceledigimizde en belirgin 6zelligin ilahi ask oldugu
ortaya ¢ikmaktadir. Ilahi askin temeline baktigimizda ise askin insan ve Allah arasinda, bu
alemde viicut buldugunu goriiriiz. Boylece Mevlana ile ilgili ¢alismamizin ana konulari
belirlenmis olur. Onun kullandig: dili inceledigimizde ise 6zellikle temel eseri kabul edilen
Mesnevi'nin bastan sona sembollerle dolu oldugu goriiliir. Bu durumda ise ¢alismamizin
konulariyla birlikte yonteminin de ortaya ¢iktigi hemen fark edilir. Mevlana’nin Allah
tasavvuru ve O’nu konu edindigi sembolik anlatimlarini inceleyecegimiz birinci boliimde
iki konu esas alinmistir. Bunlar Allah’1 bilmekle ilgili semboller ve O’na ulagma yollar1
olarak smiflandirilmistir. Allah’1 bilmenin imkani ve metodu, daha sonra O’na kavugmak

i¢in gosterilen yollar lizerinde durulmustur.

% Svitlana Nesterova, Mesnevi’de Ortiilii Anlamlar, Insan Yay., istanbul, 2012, 5.79.

66 Mevlana, Mesnevi, 1/18.

% Mesnevi’nin farkli terciime serhleri igin bkz. Ali Temizel,Mevidnd, Cevresindekiler, Mevlevilik ve

Eserleriyle Ilgili Eski Harfli Tiirk¢e Eserler, S.U. Mevlana Arastirma ve Uygulama Merkezi Yayinlari,

Konya, 2009, s. 91-199. Ayrica bkz.Ismail Giileg, “Mevlana’nin Mesnevi’sinin Tamamina Yapilan Tiirkge

Serhler”, Iimi Arastirmalar, Dil ve Edebiyat Incelemeleri, 22 Giiz 2006, s.135-154.

% Mustafa Usta, ‘Mevlana’mn Egitiminde Metot Program ve Gayeler’, 4. Milli Mevidnd Kongresi, Selguk
Universitesi Yay., Konya, 1989, s. 162.

% Nihat Keklik, Mevlana’da Metafor Yoluyla Felsefe, 1. Milli Mevldnd Kongresi, Selguk Universitesi Yay.,
Konya, 1985, s. 44.
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BIiRINCi BOLUM

MEVLANA’DA ALLAH iLE iLGIiLi SEMBOLLER

Mevlana’nin eserlerinde kullandigi dilin agirlikla sembolik oldugunu séyleyebiliriz.
Bu sembolik dilin biiylik bir ¢ogunlugu da varlik alani ile ilgilidir. Varlik denince felsefede
her ne kadar Allah, ruh ve dlemden s6z edilse de Mevlana icin tek mutlak varlik Allah’tir.
Zira eserlerinde insanin yegane amaci Allah’a kavusmak olarak ele alinmigstir. Bu ¢alismada
temel eser olarak inceledigimiz Mesnevi’de gecen hikayeler Allah’t tanimak, sevmek ve
O’na yakin olmak iizerine oriiliidiir. Ote yandan Mevlana, ‘Mesnevi manadir. Fadliin failat
degil’ derken Ismail Ankaravi’ye gére Mesnevi'nin sadece lafzZi manasini kastetmemis,
varlik ve bilgi agisindan Hakk’in varliginin bir tecellisi ve ilahi ilmin sGretleri olan
maliimatin toplanmis haline isaret etmistir. Dolayisiyla Mesnevi’nin méanasi ya da varligi ile
mutlak méana olan Allah’in varlig1 arasinda bir 6zdeslik degil paralellik iligkisi vardir.”

Mevlana’nin Allah ile ilgili diisiincelerine ve bu konuda kullandigi sembollere
gecmeden Once onun felsefesine zemin hazirlayan fikirlerden kisaca bahsetmek yerinde
olacaktir.

1. Allah Tasavvuruna Genel Bir Bakis

Bilindigi gibi diislince tarihinde ele alinan ilk sorun varlik ve onun mahiyeti, 6zii
sorunu olmustur. Felsefe literatiirlinde olus ve yok olusun karsiti olarak; kalict olan, gelip
gecici olmayan, biitiin var olanlari igine alan en genel kategori olarak kabul edilen” varlik,
zamanla gesitli fikri ve felsefi ekoller tarafindan ele allnmlstlr.72

Insan 6ncelikle ¢evresinde olup bitenleri anlamaya calismuis, biitiin bu gériinen
alemin otesinde bir ilk sebebin ya da varligin olup olmadigi, varsa ne oldugu iizerinde
durmustur. Zamanla bu diisiinceler insan ve ahlak gibi konulara yerini birakmustir. Ilk
Cag’dan giiniimiize birgok filozof bu konuda farkli goriisler ileri siirmiis, her biri kendince
ilk varligin ne olduguna dair yorumlar yapmlstlr.73 Bunlardan ilk donem tabiat filozoflar
alemin mengei ile ilgili olarak ¢ogu zaman maddi, bazen de ilahi dinlerdeki Tanr1 anlayisina

benzer bir ilkeyi benimsemislerdir.

"% Semih Ceyhan, "ismail Rustihi Ankaravi’nin Mesnevi Tahkiki: Mesnevi’deki Manaya Metodolojik Bir
Yaklagim", Tasavvuf Dergisi, Ankara, 2007, say1: 20, s. 123.

! Bedia Akarsu, Felsefe Terimleri Sozliigii, inkilap Yay., Istanbul, 2010, 5.189.

"2 Ahmet Cevizci, Felsefe Sozligii, s. 884-886.

3 Konu ile ilgili genis bilgi icin bkz. Hiisamettin Erdem, Ilk¢ag Felsefesi Tarihi, Hi-Er Yay., Konya, 2000 s.
72-187.
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Ornegin Antik Cag’in en biiyiik filozoflarindan Sokrates’te (6. m.o. 399) ilk varlik
telakkisi, akil telakkisi ile birlesir. Onda kendinden onceki filozoflardan farkli olarak bir ilk
varlik, bir ilah diislincesi vardir. Onun, Daimonion adin1 verdigi bu vicdanin sesi telakkisi,
varlik ve ahlak felsefesinin temelini teskil eder.”

Bunun yani sira, bir tek olan Tanri fikri Platon’da (6. m.6. 347) da belirgin bir
sekilde ortaya cikar. Platon, Tanr1’y1 biitiin varligin temeli olarak kabul etmez, onu bir gaye
olarak goriir ve ‘iyilik’ kavramu ile bir sayar.

Aristoteles’e gelince, ona gore her olay bir gayenin tahakkuku i¢in meydana
gelmektedir. Alem, belli bir plana gore meydana gelmistir. Bu plana gore bir giiciin bu
sistemi kurdugunu kabul etmek zorundayiz. Ancak Aristoteles’in diislincesine gore Tanri
aleme sekil veren bir mimar konumundadir. Tanri’nin aleme sekil vermesi i¢in bir madde
gerekmektedir. Boylece bir ‘ilk madde’nin de varlig: sarttir. Fakat bu maddenin mahiyetini
bilmek miimkiin degildir.”

Ortagag disiincesinde ise Tanr1 merkezli bir anlayis hakimdir. Buna gore Tanr1’y1
temele alan, alemi ve insan1 Tanr ile iliski i¢inde tasarlayan bir diisiince gelistirilmis ve
benimsenmistir. Bu nedenle hicbir konuda Tanri’dan bagimsiz bir tavir ya da diisiince
ortaya konmaz. Bu anlayista, insanin, cisim ve Tanri’dan bir iz tasiyan ruh olarak iki
bilesenden meydana geldigi kabul edilir.”® Bunun ahlaka yansimasi ise Tanri’y1 6zleme ve
aramayla dogru orantili olarak hayat bulur. Bu diinyaya baglanma hos karsilanmaz, iy1 ve
giizel olan Tanr1’y1 sevme, O’nun disindakilere yiiz ¢cevirme olarak degerlendirilir.

Islam diisiincesi acisindan bakildiginda ise varlik kavrami Tanri kavrami ile
karsilanir. Fakat Tanri’nin mahiyeti konusunda kesin bir kaniya varilamaz. Zira bir seyin
varligim bilmek o seyin mahiyetini bilmek anlamina gelmeyebilir.77 Yani varhigini
bildigimiz seylerin kendisinin ne oldugunu bilemeyebiliriz. Islam filozoflar1 bu noktada
Tanri’nin varligim siiphesiz kabul etmekle birlikte, mahiyetinin tam olarak bilinemeyecegi
konusunda da hemfikirdirler. Buna ragmen Islam diisiincesinde Allah- ilem miinasebeti
canhdir.

Ornegin Farabi icin ilk varlik olan Tanri ilk sebep olup, ondan ilk akil sudur

etmistir.”® Varlikta son mertebe olan madde bu &lemi teskil eder. O’na gore ilk varlik

™ Macit Gokberk, Felsefe Tarihi, Remzi Kitabevi, Istanbul, 2000, s. 46.

"> Bkz. Necip Taylan, Diigiince Tarihinde Tanrt Sorunu, Ayisig1 Kitaplari, istanbul, 1998, s. 17-101.

’® Ahmet Cevizci, age., s. 822.

" Alparslan Agikgeng, ‘islam Felsefesinde Varlik Ogretilerinin Onciileri’ Felsefe Diinyasi, say1:13, 1994, s. 7.
8 j1k yaratilan varligin akildan bagka; kalem, ars, kiirsi, levh-i mahfuz, ruh olduguna dair ¢esitli rivayetler
vardir. Daha ziyade tasavvufi yorumlarda karsilagilan nur-i Muhammedi ise Hz. Peygamber’e duyulan derin
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milkemmeldir ve tamimlanamaz. Farabi, Allah-dlem iliskisinden bahsederken varligi
zorunlu ve miimkiin varliklar olarak iki sekilde ele alir. O’na gore, Tanr1 tanimlanamaz,
lakin diisiiniilmesi imkansiz bir Tanr1 anlayis1 da ondan uzaktir. Bunu kisilestirilmis Tanr1
anlayis1 ile orta noktayr bulacak sekilde yorumlar ve Allah’in en yetkin varlik olarak
tamamen kendine has bir varlik tarzina sahip oldugunu savunur. Bununla beraber Farabi,
Tanr hakkindaki yorumlarina birtakim sifatlar katarak devam eder.”

Varlik alaninda Farabi felsefesinin bir devamu niteliginde sayabilecegimiz ibn
Sina’nin Tanr1 hakkindaki goriislerine bakacak olursak, baslangici olmayan, saf hakikat
olan, hicbir seye ihtiyag duymayan bir tasavvurla karsilasiriz. Bunun disinda ibn Sind’nin
Tanr anlayisinda aska da yer verdigi goriiliir. Buna gore Tanr saf iyilik ve giizelliktir, su
halde O, askin objesi konumundadir.®°

Farabi ve Ibn Sind’dan baska daha bircok filozof ve mutasavvif’m Allah ile ilgili
diistinceleri birbirine benzemektedir. Tanri’dan sudur eden yahut yaratilan alem ile Tanr1
arasindaki iligki daima dinamiktir. Bununla beraber O’nun varligindan baska her sey yok
olmaya mahkamdur, dolayisiyla O’ndan bagka her sey belli bir gaye igin yaratilmis, gegici
varliklardir.

2. Mevlana’da Allah Tasavvuru

H. Ziya Ulken’in belirttigine gére Mevlana’'nin tasavvufi fikirleri, sanati kadar
orijinal degildir. Zira Yeni Eflatunculuk felsefesi iizerine islenmis Iran tasavvufu ve
hikmetinin tesirleri onun diisiincelerine zemin olusturur. Insan1 merkeze alan iran tasavvufu
karsisinda varligi hareket noktasi olarak alan Yunan hikmetinden miilhem Yeni
Eflatunculuk cereyant Mevlana’da birlesmis durumdadir. Agk felsefesinde Platon gibi kiilli
ve yiiksek bir varligin istiyakin1 duymakla beraber, biitiin eserlerinde insan1 o yiiksek
varliga ulagtirmak i¢in yollar géstermektedir.81 Mevland’nin ayrica babasi Bahaeddin Veled
(6. 1231), Burhaneddin Muhakkik-i Tirmizi (6. 1240), Sems-i Tebrizi (6. 1247), Feridiiddin
Attar (1119-1235) ve Imam-1 Gazali ve eserlerinden etkilendigini de eklemeliyiz.®? Burada

sunu sOyleyebiliriz ki; yalniz Mevlana’nin degil, daha bircok mutasavvif ve diisiiniiriin

baghiligin bir ifadesi olarak degerlendirilebilir. Konu ile ilgili bkz. Mehmet Ozsenel, ‘Ilk Yaratilan Varlik
Konusundaki Rivayetler’, Divan Ilmi Arastirmalar, Bilim ve Sanat Vakfi Yay., 1998/1, s. 171-181.

" Farabi’nin Tanr1 hakkindaki gériisleri i¢in bkz. Farabi, el- Medinetii’l Fazila, cev. Ahmet Aslan, Kiiltiir
Bakanlhig1 Yay., Ankara, 1990; Yasar Aydnli, Fardbi’de Tanri- Insan Iliskisi, iz Yay., Istanbul, 2000, 5.26-
31; Hiiseyin Atay, Fdrdbi ve Ibn Sind 'ya Gére Yaratma, Ankara Universitesi {lahiyat Fakiiltesi Yay., Ankara,
1974, s. 30 vd.

By konuda detayl bilgi icin bkz. Ibn Sina, Ask Risalesi, cev. Ahmet Ates, Kirkambar Yay., Istanbul, 2002, .
8 Hilmi Ziya Ulken, Islam Diisiincesi, Ulken Yay., Istanbul, 1995, s. 144.

82 Bkz. Bekir Sahin, Mevldnd 'nin Okudugu Kitaplar ve Etkilendigi Sahsiyetler,
http://akademik.semazen.net/article.
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fikirleri birbirlerinden farkli degildir. Zira her biri birbirlerinin fikir ve eserlerinden
etkilenmistir. Islam’in temel ilkelerinin biitiin zamanlar1 kapsayic1 ve degismez oldugunu,
sevgil ve arayisin insan fitratinin bir 6zelligi oldugunu diisiinecek olursak, birbirine benzer
diisiinceleri anlamak ve yorumlamak daha kolay olacaktir.

Mevlana’nin varlik anlayisina gelince, bunu en yetkin bir sekilde ifade eden kavram,
yukarida bahsettigimiz gibi, kiilli ve yiice olan, ‘bir’ olan Tanr1 kavramidir. Eserlerinde,
ozellikle Mesnevi’sinde Tanri’nin varligi, bilinebilirligi, Tanri-insan ve Tanri-dlem
arasindaki miinasebet gibi konular sembolik bir anlatimla ele alinir. Mevlana’nin diisiince
diinyasinda Allah ve O’nu bilme imkanlari ile ilgili anlatimlarina baktigimizda, Mesnevi’de
aslan, define, su ve padisah gibi benzetmeler dikkat ¢eker. Mevlana’nin Allahu Teala ile
ilgili hikayelerinde kullandig1 biitiin sembollere, ¢alismamizi siirlandirmak agisindan
burada yer veremiyoruz. Burada ele aldigimiz semboller herkesin anlayacagi, daha anlagilir
ve Allah’in Zat1 ile alakali kullaniminda herhangi bir risk tasimayan sembollerdir.

Calismamizda kullanilan sembollerin her biri, gectigi hikaye icinde degerlendirilmis
ve birbirinden bagimsiz olarak ele alinmistir. Zira bu unsurlar, hikayelerde belli bir 6zelligi
cagristirir. Ornegin ‘aslan’ sembolii giicli, ‘define’ gizemi karsilar. ‘Su’ derinligi ve
giizelligi, ‘padisah’ hakimiyeti sembolize eder. Bunlar diger hikayelerde farkli kavramlari
temsil edebilirler. Sembolleri tek tek ele alarak incelemek bize konuyu anlamada ve
yorumlamada daha faydali olacaktir.

3.1. Allah’in Varhgm Bilmek ile ilgili Semboller

Mevlana’nin Allah ile ilgili kullandig1 sembollerden bazilar1 O’nun ilahi Zati’m1 tam
olarak bilemeyecegimizi anlatmak icindir. Bir koyliiniin karanlikta bir aslam1 kendi okiizii
sandig1 hikdye ve bir gurup karincanin yazi yazan bir eli tanimaya calismasi bu konuya
ornektir. Baz1 semboller ise O’nun varli@1 karsisinda insanin durumunu, alemin yaradilis
sebebini ve biitiin yaratilmiglarin manasini ayirt edebilmek igindir. Allahu Teala’nin su veya
deniz ile sembolize edildigi, insanoglunun O’nun varligini bilme ve tanima cabasini anlatan
hikayeler bize konuyla ilgili ipuclar1 verir. Bagda derin diisiincelere dalip kendi gonliinii
seyran eden adamin hikayesi, Allah’in varligim1 goniil goziiyle bilmeye dair dikkat cekici
bir ornektir. S6z konusu olan sembolik hikayeleri tek tek inceleyecek olursak, Allah’1
bilmenin sinirlarina dair aslan ve onu tanidigin1 sanan koyliiye dair sembolik hikayeden
baslayabiliriz.

3.1.1. Aslan Hikayesi

Konu ile ilgili ele aldigimiz ilk hikdye Allahu Teala’min ilahi Zat:’n1 bilmemizin

imkansizligin1 anlatir. Hikaye soyledir:
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Koyliinlin biri her zaman oldugu gibi, dkiiziinli ahira baglar, ancak adamin disarida
oldugu bir vakit, aslanin biri gelip okiizii yer ve yerine gecip oturur. Gece olup da koyli
ahirda Okiizlinii ararken eli aslana deger ve karanlikta aslan1 kendi okiizii sanir. Gergegi
bilmeden aslam1 oksar. Oysa giin agarip da gorebilseydi korkudan aslanin yanina bile
yaklasalmatzdl.s3 Hikayede gecen aslandan maksat Allahu Teald’nin zati olarak
yorumlanabilir.** Burada gegen hikdye ile Mevlana insanoglunun Allahu Teald’y: idrak
etmede ne kadar yetersiz olduguna vurgu yapmakta ve O’nu hakkiyla bilmemizin mevcut
donanimimizla miimkiin olmadigin1 belirtmektedir. Bu diisiince Ibn Arabi’de de aym
sekilde izah edilir; O’nu bilmek, O’nun varligini bilmekten ibarettir. Varlig1 ise O’nun
zatindan bagka bir sey degildir. Bununla beraber, Hakkin zat1 bilinemez, fakat ona nispet
edilen nitelikler bilinebilir.%

Mevlana, buna Ornek olarak anlattigi hikayede, kendimize ¢ok yakin gibi
gordiigiimiiz unsurlarin hakikatte bize ¢ok uzak olabilecegini dile getirir. Bunu, bahsedilen
hikdyede ‘aslan’ metaforu ile yapmis olmasi kanaatimizce zihinde mevcut olan kavramlarla
Allah’mn varligindan bahsetme c¢abasidir. Burada kullanilan 1afzi malzemeden ¢ok,
kelimenin barindirdigi anlam ve kullanilis maksadina bakmak yerinde olur. Zira
Mevlana’nin yazdigi veya yorumladigi hikayelerde gegen cisim veya hayvan cinsinden,
kullandig biitiin semboller diisiincesini anlatmakta birer vasitadirlar.

Bununla birlikte, Tanr1 hakkinda sembolik dille yapilan anlatimlar risk tagimasina
ragmen, dini konularda sembolik dilden uzak durulamadigi goriilmektedir. S6z konusu
sembollerin yalnizca birer ara¢ oldugu unutulmadig: siirece bundan herhangi bir sakinca
dogmadigr distiniilmektedir. Aksi takdirde din hakkindaki agiklamalar anlasilmaz hale
gelebilir.

Mevlana’nin da bahsi ge¢en hikdyeden maksadi, bize oncelikle Tanr1 hakkinda ne
kadar ilim sahibi olunsa da O’nu bilmemizin yine de eksik kalacagidir. Ciinkii insan ‘Allah’
adin1 ana babasindan duyup O6grenmistir ve O’nun hakkindaki bilgisi ancak kendisine
verilen kadardir. Bunu dile getiren beyitlerinde Mevlana soyle seslenir:

“Hak da ‘Ey magrur kér, Tur dagi benim adimdan parampar¢a olmadi mi?

Eger biz kitabimizi daga indirseydik dag par¢alanir, yerinden kopar, baska bir yere

gogerdi.

Eger Uhud dagi beni anlasaydi o dagdan wrmak irmak kan akardi! Deyip duruyor.

8 Mevlana, Mesnevi, 2/503-513.
8 Bkz. A. Avni Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, C.3, Gelenek Yay., istanbul, 2005, s. 154.
8 ibn Arabi, Fiitiihat-1 Mekkiye 1, ¢ev. Ekrem Demirli, Litera Yay., Istanbul, 2007, s. 342.
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Sen bu adr babandan anandan isittin de onun i¢in bu ada gafilce yapistin.
Bu surri taklitsiz anlasan Tanrt litfuyla nisansiz® bir hale gelir, hatife benzersin.”®’

Burada A’raf suresi 143. ayetine gonderme yapilarak O’nun tecellisinin idrakimizi
asacagma vurgu yapilmaktadir. Zira ayette ‘Vaktaki onun Rabbi daga tecelli etti’ buyrulur.
Yalniz O’nun tecellisi ancak isim ve sifatlar1 cihetindendir. Zira O, zaman ve mekandan
miinezzehtir.® Yine ayni manaya gelen beyitin devaminda ‘Eger biz Kur’an’i daga
indirseydik elbette sen onu Allah’in korkusundan bas egerek param parca olarak yarilmis
bir halde gt')rl'irdl'in’89 ayetine dikkat cekilmekte ve dagin bile parcalandigi bu tecelliye
insanoglunun akil erdiremeyecegine vurgu yapilmaktadir.

Bunun i¢in Mevlana’ya gore yaradilisin hikmetini anlamak istiyorsak, bes duyudan
cok, duygu iizerinde yogunlasmamiz gerekir. Aksi takdirde bu ciiz’i ¢aba bizi hakikate
gotiirmeyecektir.

Goriildugi gibi birtakim tesbih ya da metaforlar yapilmadan Tanr1 hakkinda sz
sOylemek pek zordur. Tanrt hakkinda bu tir anlatimlarin siirdiiriilebilir olmasi bazi
teologlart O’nun hakkinda ancak olumsuz dil kullanilabilecegi diislincesine gotlirmiistiir.
Tanr1 mevcut bilgilerimizin otesinde oldugundan giinliik dilde kullanilan kelimeler ve
benzetmeler O’ndan bahsederken ¢ok da uygun karsilanmamustir. Bu yiizden, O’nu bir tek
isimle smirlandirmak miimkiin degildir. Boyle olunca da O’nun ne oldugu degil, ne
olmadigi ile ilgili ciimleler kurmaya ¢alismak daha uygun olur.

Bu noktada su da goz ardi1 edilmemelidir ki, bir seyin sadece ne olmadigini
sOyleyerek o seyin gercekten ne oldugu konusunda higbir agik bildirimde bulunamayiz. Bu
da dogal olarak bizi agnostisizme gotiiriir. Agnostik bir yaklasimla konuya bakacak olursak,
her tiirlii nitelendirmenin 6tesinde olan ‘Mutlak Varlik’ tam olarak kavranamadigi igin,
O’nun insan hayati ile olan iliskisi de mantiga ters diiser. Oysa insan i¢in Tanr1 niteliksiz bir
varlik degildir.90 Ozellikle Allah-insan miinasebeti daima canlidir. Zira Islam’da sagma bir
varolus ve gayesiz bir insan anlayisina kars1 giiclii bir direng vardir.* Ancak Tanr1 sonsuz

gercek diinyasimi astigindan higcbir sonlu anlatim O’nu hakkiyla dile getirememistir.92 Bu

8 Ayni kelime Reynold A. Nicholson ¢evirisinde soyle gegmektedir; (immaterial), literally ‘without trace of

self-existence’. Bu ifade cisimsiz, ruhani anlaminda kullamilmustir. Bkz. Reynold A. Nicholson, The

Mathmawi of Jalalu’ddin Rumi, Konya Metropolitan Municipality Press, Istanbul, 2004.

¥ Mevlana, Mesnevi, 2/507-512.

8 Konu ile ilgili genis bilgi i¢in bkz. Fahrettin er- Razi, Allah 'in Askinligi, gev. ibrahim Coskun, iz Yay.,
Istanbul, 2006, s. 40-68.

% Hagr, 59/21.

% Turan Kog, age., s. 67.

% Sadik Kilig, age., s. 94.

% paul Tillich, ‘/manin Sembolleri’, gev. Aliye Car, Uludag Universitesi, {lahiyat Fakiiltesi Yay., C.9,
Say1:9, 2000, s. 24.
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yiizden dini anlatimlarda sembolik dile bagvurulmustur. Bununla birlikte sembolik dini
ifadeler bilimsel ifadenin yapamadigi ancak ondan daha fazla deneysel olan hayata dair
ifadeler igerirler. Yani dini igerikli konulardan bahsederken sembolik dille unsurlar
somutlastirdifimizda daha kalic1 ve anlasilir olurlar. Bununla birlikte zamanla unutulup
gitmekten ya da batil inanca doniismekten uzak kalirlar.

Varlik alaniyla ilgili olarak Mevlana’nin diisiincesine gore, Tanri’dan taniyip
bildigimiz seylerle bahsedilmesi, O’nun anlatilmast miimkiin bir varlik gibi tefekkiir
edilmesine neden olur. Bu yaklasima karsit bir goriiste ise, Tanr1’nin bizim idrakimizin ¢ok
istlinde oldugundan, O’ndan bahsedilemeyecegi one siiriilmektedir. Bu iki goriisiin kendine
0zgl nedenleri kabul edilmekle birlikte bir sekilde Tanri’dan bahsetmek durumundayiz.
O’nu tamimak ve tanitmak i¢in ortak bir dil kullanmak bize yardimei olacaktir. Zira Tanri
hakkinda kullandigimiz terimler gergekte O’nun varligini tam olarak karsilamaz, ancak
isimleri hakkinda konusmamiza imkan tanir. Bununla birlikte Allah’in Kur’an’da gegen
isimleri bizim i¢in en aciklayici bilgilerdir. Biz ne kadar secici ifadeler kullansak da O,
bunlarin otesindedir. Bu tiir ifadeler O’nun mahiyetini tam olarak karsilamasa da
olumsuzlama yontemine gore daha olas1 bir yontemdir.

Mevlana’'nin, bahsedilen hikayede kullanmis oldugu iislup da buna Ornektir.
Hikayede, daha once de belirttigimiz gibi, Tanri mefhumunun aslan metaforu ile
karsilandigint goriiyoruz. Bu temsili bir anlatimdir, ancak Mevlana’nin aslan metaforunu
secmesinde bazi incelikler vardir. Aslan ormanlarin krali olarak bilinir ve giicli sayesinde
diger orman sakinleri arasinda en ¢ok korkulan, kendisinden ¢ekinilen odur. Aslanin bu
Ozellikleri yoniinden hikayede yer almasi amacima uygun goriinmektedir. Burada
unutulmamasi gereken sey, dinle alakali meselelerde sembollere ve imajlara dayali olarak
kullanilan dilin, bahsedilen nihai ilgi objesini tam olarak karsilamadigidir. Zira burada amag
bahsedileni tam olarak somutlastirmak degil, bir nebze ondan bahsetmektir. Bu ve bundan
sonraki sembolik anlatimlarin ortak noktasi Mevlana nin Tanr1’dan olumlu yonde bahsetme
cabasidir.

Allah’tan bahsederken Tur Daginin paramparga olusunu hatirlatan Mevlana’ya gore
O’nun tecellisi Zat1 yoniinden degil ancak sifat ve isimleri cihetiyledir. Oyle oldugu halde
bir zerre ilahi tecelli dahi dagi yikmaya muktedir iken,* insanoglunun Cenab-1 Hakk’in

Zat’im bilmesi miimkiin goriinmemektedir. Kur’an’da belirtildigi lizere biz O’nu sadece

% Hasr, 59/21, ‘Eger biz Kur’an’1 bir daga indirseydik elbette sen onu Allah korkusundan bagim 6niine egerek
parca parca olmus bir halde gériirdiin. Iste misaller! Biz onlar1 insanlara diisiinsiinler diye veriyoruz.’
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bize vermis oldugu bilgi kadar bilebiliriz. Nihayetinde insanoglu Allahu Teala’nin adim
anadan babadan isiterek 6grenmis, kendisine verilen ilimle sinirl kalmistir.

Konu ile ilgili ayet-i kerimelerin manasindan haberdar olmadigimizi anlatmak
isteyen Mevlana mana aleminde yol alan kimsenin halinde degisiklik olacagini belirtir.
Nitekim Hz. Omer’in Tur Suresi’nin yedinci atyetini94 duyunca bir sayha edip bayildigindan
ve bir ay hasta yattigindan séz edilir.*® Yine konu ile ilgili; gordiigii seyin i¢ini tam olarak
bilmeyen kimseyi tasvir icin Mevlana ceviz oynayan ¢ocuklari 6rnek verir.

Cocuklara cevizin i¢ini yahut yagini versen reddederler. Ciinkii onlarin indinde
ceviz kabugu tasa vuruldugunda ses veren seydir. Cevizi oyuncak niyetine kullandiklar1 ve
sadece goriinen kismiyla ilgilendikleri siirece onun asil mahiyetini bilmeleri miimkiin
olmayacaktir. Halbuki cevizin i¢inde ¢ok daha faydali bir sey gizlidir. Nihayet Hakk’in
hazineleri ve alemleri ¢oktur. Eger Kur’an vukuf ile okunuyorsa bu, bir¢ok ilm-i Hiida’ya
isarettir. Cocuklarin elindeki cevizin i¢i misali Kur’an ayetlerinin i¢inde yatan anlam
aranmalidir. Ancak bu dahi Allah’t bilmede yeterli degildir, zira bir aktar diikkanindan
alman bir tutam ilag dahi o diikkanin tamamnn bilgisini vermez.*® Bunun gibi, insan da
ana-babasindan 6grendigi ve daha sonra kitaptan okudugu kadariyla alemlerin Rabbini tam
olarak bilemez.

Teistik gelenege gore Tanri’nin dogrudan tecriibe edilip edilemeyecegine iligkin bir
fikir birliginden bahsetmek miimkiin olmasa da Kur’an’da Allah’in duyu tecriibesine bile
konu olamayacaginin agik bir dille reddedilmemesi®’ 6zellikle kelam alaninda ayriliklara
sebep olmustur.®® Ancak Tanr’min ‘gérmek’ gibi dogrudan bir duyu tecriibesine konu
olamayacagin savunan diisiiniirler cogunluktadir.®

Hikayede dikkat ceken bir nokta, kdyliiniin aslani1 karanlikta bulmasidir. Karanlik,
insana korku ve kaygi verir. Bu iki 6rnekte de insan, karanlikta bilmedigi bir seyi tanimaya
caligmaktadir. Korku, bir objesi olmasi bakimindan daha net bir duygudur. Kayg ise bir
bilinmezin karsisindaki duygu olmaya daha yakindir. Her iki durumda da insan kendisini
yalniz ve caresiz hissedecektir. Bundan kurtulmak ise bilinmez olani bilmekle miimkiin

olur.

% Tur, 52/7, “Tur’a, yayilmus ince deri sayfalara diizenle yazilmus kitaba, ‘Beyt-i Mamur’a’, yiikseltilmis

tavana (goge), kabaran denize and olsun ki, siiphesiz Rabbinin azab1 gerceklesecektir.’

% A. Avni Konuk, C.3,s. 155.

% A. Avni Konuk, age. s. 155.

9 Mutaffifin , 83/15, ‘Hayur, siiphesiz onlar kiyamet giinii Rablerini gérmekten mahrum birakilacaklardir.’

% {slam Felsefesi ve Kelam alanindaki arastirmalarda Allah’in binebilirligi veya goriilebilirligi ile ilgili
goriisler i¢in bkz. Temel Yesilyurt, Tanri’nin Askinligr Baglaminda Ru yetullah Sorunu, Kubbealt1 Yay.,
Malatya, 2001, s. 142 vd.

% Mehmet Sait Recber, Tanri’y1 Bilmenin Imkani ve Mahiyeti, Kitabiyat Yay., Ankara, 2004, s. 100.
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Varlig1 konu edinen mit ve efsaneler dahi korkuya kars1 verilen ¢abalarla doludur.
Burada temel nokta insan ile Tanr1 arasinda bir bag kurulmasidir. Bu bag kurulursa kaygi,
yerini giivene birakacaktir. Yalnizca bilgi sahibi olmak i¢in degil, psikolojik olarak da
¢ozmeye calistigimiz bir sifre, kesfetmeye c¢alistigimiz bir hazine ya da taklide ¢alistigimiz
bir kimse Vardlr.looVarolusun sirlarma dair insanoglu daimi bir merak i¢inde olmus ve
kendi varliginin 6ziinii arayip durmustur. Tarih boyu ilk varliga dair diisiinceler tam
anlamzryla bir biitiinliik ya da kesinlik arz etmemekle beraber, belki de aslolan bu meselenin
sirrinin Allahu Teald’da kalmasidir. Bununla ilgili olarak Mevlana soyle der:

“Denizin de bir denizi vardir ki, O nu siirer,

Cann da bir cant vardwr ki, O 'nu ¢agirr.

Giines biitiin varlik ekinini suladig1 zaman Musa neredeydi, Isa nerede?

Tanrt bu yaya kirig taktigi zaman Adem neredeydi, Havva nerede?

Bu soz kusurludur, bu soziin de sonu yoktur. Kusurlu olmayan soz, o tarafa,
gergeklerin dlemine ait sozdiir.*™

Yukaridaki beyitlerde denizden, ruhtan ve gilinesten maksat Allah’mn varligidir.
Heniiz Hz. Adem ve Havva yokken, Allah varlik tarlasmi sulamakta, yani yaratmaya devam

etmektedir.'%?

Mevlana’ya gore bu s6z dahi eksiktir ve kusurludur. Zira bu birtakim sorulari
beraberinde getirir. Ornegin bu diinya yaratilmadan evvel baska alemler var miydi1? Varsa
onlar tlizerinde ilahi tecelli nasildi? Buna benzer daha bir¢cok soru akla gelir ve bunlarin
insana apacik izah1 miimkiin goériinmemektedir. Zira insan Allah’mn hakikatini dogrudan
anlayabilecek kabiliyette degildir. Bunun icin kisiyi hakikate gotiirecek yollar iizerinde
durulmalidir.

Mevlana’nin bahsettigimiz beyitlerle idrakini agmaya calistig1 insan, tasidigir canin
bir zamanlar bagka bir dlemde, yaraticiya daha yakin bir mertebede oldugunu sezgisel
olarak fark edebilir. Bu farkindalik onu varlik alemini tanimaya tesvik eder, bdylelikle
kendisini ve g¢evresini analiz etmeye baslar. Varlikla ilgili sorular yerini ¢éziimlemelere
birakir. Bunu konu alan bir bagska Hikayede Mevlana yeryiiziinde kiiclikliigli ve acziyeti

cagristiran karincalar iizerinden konuyu acar. Varlikla alakali sembolik anlatimlara

karmcalarin hikayesinden devam edebiliriz.

190 Kemal Sayar, Sufi Psikolojisi, Insan Yay., Istanbul, 2000, s. 45.
0\ fevlana, Mesnevi, 3/1274-1277.
192 A, Avni Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, Kitabiyat Yay., Istanbul, 2005, C. 5, s. 339.
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3.1.2. Karincalarin Hikayesi

Mevlana’nin varlikla ilgili temellendirmesine 6rnek teskil edecek baska bir hikayede
birka¢ karinca ornegi ile ilk Varlik (Tanr1) ve onun mahiyeti ile ilgili goriisler anlatilir.
Hikayede karincalar idraklerinin keskinligine gore Ik Varlik iizerine fikir yiiriitiir. Soyle ki,
bir karinca kagit iizerinde gezinirken kalemi goriir, kalemin kagidi siisleyip donatmasina
hayran kalir, bunu bir bagka karincaya anlatir. O karinca da sanati yapanin parmaklar
oldugunu sanir. Ugiincii bir karinca parmaklarin bu giicii koldan aldigin1 sdyler. Bu tartigma
sonugta, karincalarin en ulusuna varir. Ulu karinca, bu hiineri goriiniise vermeyin, dyle
gormeyin! Ciinkii uyuyan, 6len kisinin bdyle seylerden haberi bile yoktur. Goriiniis, elbise
ve sopa gibidir, bu yazilar1 akildan, candan baska bir sey yapamaz.” der. Ancak kagidin
tizerine yazilar yazan kalemden akila kadar gelen karincalar, aklin da sahibi oldugunu
bilemezler.'®

Oysa ‘Tanr akildan bir an yardimini kesti mi her ise eren akil, aptalliklar yapar.’104
Yani suretin hareketini akil ve candan bilen bu dordiincii karinca her ne kadar digerlerinden
daha yiiksek goriise sahipse de marifet konusunda yine de nakis kalir. Nihayet akil da kalp
de Hak Teald hazretlerinin hikmii ve doéndiirmesi olmasa cisim hiikmiinde kalirlar.'®
Yaratilmis her ne varsa varligint ve dahi hareketini O’na bor¢ludur. Akil her ne kadar
miistakil bir meleke gibi goriinse de Cenab-1 Hakk’1n tasarrufundadir. Mevlana’ya gore akil
da ilk yaratilan varliktir. ‘O yiiceler yiicesi, iki diinyadan da once akli yaratmadi mi1? Bu
sozlin anlam1 hem apagiktir, hem pek gizli. Ciinkii sinek, ziimriid-ii anka’ya mahrem
olamaz ki’'% diyen Mevlana, bir sinek kadar aciz insanin, efsanevi ziimriid-ii anka ile
sembolize ettigi ilk akli bilemeyecegini ifade eder. O, zihinleri agsan bir konu mevzubahis
oldugunda akli geri plana itip, onun yerine aski 6n plana c¢ikarir ve iddiali konulari
tartigmaktan uzak durur. Bir taraftan muhatabinin ilmi seviyesini bilemeyeceginden,
konuyu avamla paylagmaktan kaginir, sozii ilahi muhabbete getirerek yine tevhide baglar.

Karincalarin konu edildigi hikdyede karincalarin en ulusu Allah’in varligimi akil ile
bilmeye calisir. Ancak bu da eksik kalan bir diislincedir. Zira bu hal hakikate zahirde
yaklasmis olsa da, gecekte yakin degildir. Bunu; akli Cebrail ile temsil eden Mevlana soyle
anlatir:

“Hikmet arayan hikmet kaynagi olur, tahsilden ve sebeplere tesebbiisten kurtulur.

Bilgileri hifzeden levh, bir Levh-i Mahfuz olur, akli ruhtan nasiplenir, feyiz alir. Once akli

103 Mevlana, Mesnevi, 4/3721-3729.
10% Mevlana, Mesnevi, 413729.

105 A, Avni Konuk, age., C. 8, s. 581.
106 Mevlana, Mesnevi, 6/1940-41.
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hoca iken, sonra akil ona sakirt olur.”*%’ Hz. Peygamber ve Cebrail’in Sidretu’l Miinteha’da
yasadiklar1 gibi, akil bir yere kadar hakikate yaklagabilir, perdenin 6tesine ancak askla
gecilir. “‘Akil, Cebrail gibi “Ey Ahmed, bir adim daha atarsam yanarim! Benim haddim bu
kadardir der.”%® Akli Cebrail’e benzeten'® ve akli ilk varlik olarak anan Mevlana’nin akil
telakkisi bize Farabi’nin konu ile ilgili goriislerini hatirlatir. Baska bir yerde akh

10 akillar arasinda iistiinliik derecesine gore farklar oldugunu séylemesi*™

derecelendirmesi,
bu diistincemizi dogrular niteliktedir. Allah’1 akil ile degil, hayranlik ile bilmeyi tesvik eden
Mevlana, insanin daha ziyade sezgisel yoniine hitap eder. Zira akil, fonksiyonlarini kendi
faaliyet alan1 i¢inde gosterecektir ve sinirini astiginda aklin yanilmast mukadderdir.**?

Ancak Tanr’nin sadece nihai varlik oldugu, O’nunla duyular ve akilla iligki
kurulamadig1 distiniilecek olursa insan Tanri’dan uzak, yalniz ve anlamsiz kalacaktir.
O’nun varligimmin tezahiirleri, yarattiklari, bize ancak birer tefekkiir sahasi agabilir. Bu
yiizden insan Tanriyla olan iliskisinde kendi diinyasina ait bir kavramla, yani ‘kisi’ ile iligki
kurmak durumundadir. Bu nedenle, kisisel Tanr1 sembolii, din i¢in elzem hale gelir.

Bu nedenledir ki ancak insandan Tanr1’ya giden bir metot takip edilirse lafzicilikten
uzak bir Tanr fikrine ulasabiliriz. Mevlana’nin burada kullandigi metot da bdyle bir
metottur. O’nun tarifini yapmaktan ziyade O’nun giicii, azameti ve essiz giizelligi gibi
niteliklerinden bahsetmektedir. O’nun yeryiiziindeki sanatini gormeye ve gostermeye
calismakta, Allah’in isim ve sifatlarin1 ne kadar zikretsek de O’nun yiiceligini séze ve
anlayisa sigdiramayacagimiza vurgu yapmaktadir:

“Ziilkarneyn, Kafdagi 'nin konustugunu goriince,

Dedi ki: Ey sirlart bilen ve her seyden haberi olan, séz soyleyen dag, bana Tanr

sanatlarindan bahset!

Kafdag dedi ki: “Tanrt sanatlar: soylenebilmekten, soze gelmekten ok tistiindiir.

Yahut kalemin ne haddi vardir ki sayfalara o sanatlarin niganesini yazabilsin/”113

Mevlana’nin 6zellikle tstiinde durdugu husus, ylice Yaratanin Zati’'ndan
bahsedilemeyecegidir. O halde tam olarak kavrayamadigimiz bu giicii nasil temasa

edebiliriz? Allah’1 nasil bilip, O’nunla nasil bir iliski kurabiliriz?

197 Mevlana, Mesnevi, 1/1063-65.

198 Mevlana, Mesnevi, 1/1066-67.

109 Mevlana, Mesnevi, 2/820-21.

110 Mevlana, Mesnevi, 5/459-463.

11 Mevlana, Mesnevi, 3/1538.

12 {smail Yakat, ‘Mevlana’da Akil ve Aklin Kritigi’, 8. Milli Mevldnd Kongresi, Selguk Universitesi Yay.,
Konya, 1996, s. 90.

13 Mevlana, Mesnevi, 4/3730-3733.
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Buraya kadar O’nu tanimanin hem miimkiin olmadigindan hem de O’nun varliginin
tiim varolugsal kaygilarin cevabi oldugundan bahsettik. Simdiye kadar, Tanrinin varligin
mevcut yetilerimizle tam olarak kavrayamayacagimiz, O’nu tanimak ve bilmek i¢in bes
duyudan ¢ok, bagka alanlara ihtiya¢ duydugumuz sonucuna vardik. Peki, Tanr1y1 tam olarak
bilemezsek kendi varligimizi nasil yorumlayacagiz? Bu noktada Tanri’nin varlig1 6ncelikle
yokluk kavramina galip gelir ve insanin problemlerle basa ¢ikmasi i¢in temel ilke ve cesaret
verici unsur olur. insan, Tanri’nin da kendisini agmastyla bu nihai giicle bag kurma imkani
bulur.

Mevlana karincalarla ilgili hikayenin devaminda sorularin ve cevaplarin 6tesinde bir
ifade ile Allah’la olan irtibatimizda bize farkl bir alternatif sunar.

“Oyleyse sen hayran ol! Yalniz hayran ol ki onden arttan Tanri yardimi gelsin!

Hayran olur, sasirir kalir, varligindan gegersen hal diliyle: Yarabbi, bizi dogru yola

gotiir!’ dersin.

Bu is pek biiyiiktiir. Fakat titremeye basladin mi o biiyiik sey sana yumusar, diimdiiz

olur.

Ciinkii o biiyiikliik, miinkire goredir... Aciz oldun mu liituftur, ihsandwr o!”***

Mevlana, Allah’1 bilmek isteyen insan1 O’nu tanimaya ¢alisirken bir yandan O’nun
yiiceligini ve sanatin1 gordiikce hayran olmaya ¢agirir. Burada kastedilen ¢cok hoslanmak
degil, kendinden gegecek derecede Allah’a muhabbet duymak olarak yorumlanabilir. Bir
bakima, varolusumuzun temeli burada yatmaktadir.

Tasavvufta varolusun temeli Allah’in ‘bilinmek istemesine’ dayanir. Tasavvuftaki
‘kenz-i mahfi’ diisiincesine gore Cenab-1 Hakk, gizli bir hazine iken bilinmeyi dilemis ve
bilinmek i¢in mahlikat yaratmistir. Insan’in muhatap oldugu ‘Ben sizin Rabbiniz degil
miyim?’ hitabinin giizelligi varlik, bilgi ve degerler alaninda ortaya koydugu diisiinceler
birbiriyle yakindan irtibathdir.**®

Mesnevi’de gegen konuya iliskin sembolik anlatimlarda Allah- insan miinasebetine
dayali insanin Allah’1 bilmesi hususunda birka¢ hikdye dikkatimizi ¢eker. Mesnevi’de
insanin yiice yaratani hakkiyla bilmesinin miimkiin olmayacag1 gerceginin yaninda O’nu
bilmenin imkanlari, mevcut veriler ve insanin yetileri dogrultusunda sembollestirilerek
anlatilmistir. Burada dikkati ¢eken bir baska nokta, insanin Allah’t bilme ¢abasi yaninda
Allah’mn bilinmek igin kendini agmasi, bilinmek istemesidir. Buna isaret eden bir beyitte

Mevlana soyle der:

14 Mevlana, Mesnevi, 4/3751- 3754.
15 Ahmet Ogke, Elmal: Erenlerinde Mana Dili, Elmali Belediyesi Yay., Ankara, 2007 s. 132, 133.
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“Alemde susuzun, daima havuzun ¢evresinde doniip dolasmaktan baska ne isi var?
Hacinin Kabe 'nin ¢evresini tavaf etmesi gibi o da wmagin, suyun ¢evresinde dolanir
durur, suyun sesini dinler durur.”**®

Mevlana burada Allah’in bilinmesi {izerinde durur ve insanin O’nu tanima imkanina
iliskin bagka bir anlatimda, insanin i¢inde bulundugu duruma iliskin benzetmelerle konuyu
daha da anlasilir kilmaya calisir. Buna Ornek olacak, insanin Rabbini ararken iginde
bulundugu durumla alakali bir hikdyede Mevland ceviz agaci ve onu suya silkeleyen
adamdan bahseder.

3.1.3. Susuz Kalan Dervisin Hikayesi

Hikaye soyledir: Susuz kalmis bir adam suyun istiinde bulunan ceviz agacina
¢ikmis agaci silkelemektedir. Agagtan cevizler diistiik¢e suyun sesini dinleyip, suda olusan
dalgalar1 ve kabartilari izlemektedir. Oradan gegen biri bunu goriip de, ‘Yigidim, bu
cevizler seni susatir; hem sen agagtan ininceye kadar Su cevizleri uzaga gotiirecek’ der.
Bunun iizerine adam agaci silkelemekten kastinin ceviz toplamak degil, suyun sesini
isitmek ve suda olusan dalgalar1 seyretmek oldugunu séyler.**’

Hikayede susuz kalmis olan adam insani, su Allahu Teald’y1, atilan cevizlerle suda
olusan dalgalar ve sesleri de Allah’in kainattaki isim ve sifatlarinin tecellisini temsil eder.
Hikayedeki susamis adam suyun sesini ve hareketini izler, bundan zevk duyar. Hak asigi
kimseler de hacinin Kabe’yi tavaf ettigi gibi daima suyun etrafini, yani ilahi sifat ve
isimlerin esrarin tavaf eder.

Yeryliziinde, yedi kat gokte ve bunlar arasindaki her seyin Allah’1 tespih ettigini
diisiinecek olursak, etrafimizdaki her seyin Allah’in varligina bir delil oldugunu goriiriiz.
Buna binaen, suyun aksinde bile Allah’1 temasa eden sufinin Kur’an-1 Kerim’deki “Yedi kat
gokte ve yeryiiziinde ve bunlar iginde bulunanlarin hepsi de Allah’1 tespih ederler. Higbir
varlik yoktur ki Allah’t hamd ve tespih etmesin. Fakat siz onlarin tespihini

118 ve “Dogrusu Biz aksam ve sabah, onunla beraber tespih eden daglar,

toplu halde kuslari, Davud’un emri altina vermistik. Hepsi de O’na yénelmistir”119

anlayamazsiniz

ayetlerini hal olarak yasadigini sdyleyebiliriz.
Canli cansiz biitiin varliklarin bizim idrak edemedigimiz bir lisanla Allah’
zikretmesi, yaratilmis olan her seyin 6ziiniin ayni1 yerden geldigine dair bir delil niteliginde

degerlendirilebilir. Ciinkii biitlin varliklar atomlardan meydana gelmistir ve atom cekirdegi

118 Mevlana, Mesnevi, 4/752-753.
17 Mevlana, Mesnevi, 4/745-752.
18 fsra, 17/ 44.

119 5ad, 38/18-19.
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yapisi itibariyle siirekli bir hareket halindedir. Buna gore insanin dahil oldugu evrendeki her
sey boylece Rabbini tesbih etmektedir.

Yalnizca vermis oldugumuz su 6rneginde degil, daha baska bir¢cok ornekte bizim
cansiz gibi algiladigimiz varliklar1 Mevlana’nin Allah’in tecellisine birer delil olarak ele
aldigin1 gérmek miimkiindiir:

“Allah seni bir avug toprak iken nasil insan yapt1? Biitliin topraklar1 ve cansiz
saydigin seyleri de boyle bilmek ve tanimak gerek. Gordiigiimiiz cansizlarin hepsi de, bu
yanda, yani bize, bu aleme gore cansizdir, 6liidiir. O yanda, hakikat dleminde ise canlidirlar.

Burada susup duruyorlar, orada konusmaktadirlar.”*?

Riizgarin Hz. Siileyman’a hamallik
etmesi, denizin Hz. Musa ile konusmasi, ay’in Hz. Muhammed’in isaretiyle ikiye
yar11rnas1,121 Hz Peygamber’in avucundaki taslarin kelime-i tevhit getirdigi gibi,lzzcansm
saydigimiz varliklar bir sekilde tevhide sahitlik etmektedir.

Bu konuya dair Ornekleri ¢ogaltmak miimkiindiir, ancak sembolik anlatimin
maksadina donecek olursak, insan icin Allah’t bu diinyada cismani gozlerle goérmek
miimkiin degildir. Ancak bu O’na duyulan baghiligin aleyhinde bir unsur sayilmaz. insanin
mevcut duygulariyla dogrudan algilayamadigi bir varliga derin bir istiyak duymasi, ancak o
varligin cesitli yansimalariyla miimkiin olur. Bu, ilah1 varliga eksiklik degil, tersine O’nu
erisilmez kilan, gizleyen bir unsur olur. Mevlana varlik sahasinda ontolojik olarak olmasa
da duygu ve diisiince sahasinda Allah ile kul arasinda daimi bir iligskinin oldugunu savunur.
Peki, bu bag nasil kurulacaktir? Duyular bu alanda yetersiz kaldigina gére insan Allah’t
mantigin sinirlari igerisinde temasa edemez. Teorik bilgi de bu alanda kendi basina bir sey
ifade etmez. Bu durumda Mevlana’ya gore gergekte iki tiirlii temasa vardir. Birincisi kamil
imanin, ikincisi ise istigraki askin sonucudur. Allah gizlidir, fakat sifatlari ile asikardir; bu
sifatlar da Allah’in varliklarda tecelli etmesidir.'?

Bu agidan bakildiginda Allah hem goklerin ve yerin nurudur'®*, hem de insanda ve
diger yarattiklarinda fiillerini agar. Bunun i¢in insan oncelikle soyut nedenlerle Tanriy1 arar.
Mevlana’ya gore Allah’in sebeplerle is gérmesi insan1 sakli olani1 bulmaya yoneltmek ve
kendisini perdelemek i¢indir. Allah’1 arayan kisi sifatlarin, sebeplerin gérevini anladiginda
bu diinyaya ait her varlik ve olusu daha iyi yorumlayabilir. Bu anlamda idraki acilan insan

icin sifatlar artik bir perde olmaktan ¢ikar. Allaha giden yolda birer vesileye donisiirler.

120 Mevlana, Mesnevi, 3/1011.

121 Mevlana, Mesnevi, 3/1014-1017.

122 Mevlana, Mesnevi, 1/2160.

123 Sadettin Kocatiirk, ‘Mevlana’nin Divaninda ilahi Zat ve insan’, 3. Milli Mevidna Kongresi, Selguk
Universitesi Yay., Konya, 1988, s. 266.

124 Nur, 24/35.
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Her bir ¢esitlilik vahdet denizinde kaybolur, nihayetinde tevhit lafzilikten ¢ikar bir biling
hali olur. Bunu temsilen anlattigt hikdyede Mevlana yine susuz kalmig bir adamdan
bahseder:

3.1.4. Susuz Dervis ve Kerpi¢ Duvarin Hikayesi

Susuz kalmis bir adam bu kez irmagin kiyisinda yliksek bir duvarin kenarinda
oturuyordur. Duvar adamin suya ulagmasina engeldir. Birden suya bir kerpi¢ parcasi
koparip atar. Suyun sesi, adama tatli bir sevgilinin sesi gibi gelir. Susuzluktan sikintiya
diisen adam, suya ulasabilmek i¢in duvardan kerpi¢ pargalarini kopararak suya atmaya
baglar. Bu is faydasiz gibi goriinse de, adama iki tiirlii yarar1 vardir: Birincisi, su Sesi
adama rebap sesi gibi hos gelir, susuzlugunun gidecegine dair bir miijde olur ve atilan her
bir kerpi¢ duvarin algalmasina, adamin da suya kavusmasina hizmet eder.'?®

Bu hikayede gecen su Allah’1, susuz kalan adam insani temsil etmektedir. Adamin
suya kavusmasina engel olan duvar ise bu aleme ait varligi, benligi temsil etmektedir. Buna
gore insanin Allah’1 bilmesi i¢in benlik duvarini yikip varligini eritmesi esastir.

Hikayede gecen su derin, sinirlar1 bilinemeyen, ayni zamanda kudret ve gliciiniin
karsisinda insanin zayif kaldig1 bir unsur olarak Allah’in varligini karsilarken, susuz kalmas,
suya hasret kisi de insanin durumunu anlatir. O’na ulagsmak isteyen insanin Oniinde
kerpigten bir duvar vardir. Burada kerpig, ‘Biz onlar1 yapiskan camurdan halk
ettik’**®ayetine isaret eder. Yine; ‘O insam da (Adem’i) ilk kez camurdan yaratmistir. Sonra
da onun soyunu basit bir suyun 6ziinden yaratarak devam etmistir’*?’ ve ‘And olsun biz
insan1 mayalanmaya birakilan sonra da sekillendirilip kurutulan bir ¢amur’dan yarattlk’128
ayetlerine dayanarak insanin ontindeki engel yine insan olarak gosterilmistir.

Kerpi¢ duvardan koparilan her bir parca da nefsin bir 6zelligi, bir duskiinligii

129

olarak degerlendirilebilir.” Benlik duvar1 ne kadar asag: indirilirse Allah’a olan yakinlik o

derece artacaktir. Ne kadar yiiksek olursa insan o kadar yalnizliga ve ilahi saadete uzak
kalacaktir. Mevlana bunu; ‘Duvardaki o taslari, kerpigleri koparmak ‘Secde et de yaklas’130
ayetindeki yakinligt mucip olan secdedir. Duvarin boyu yiiksekken bas indirmeye

manidir’ 131diyerek aciklar.

125 Mevlana, Mesnevi, 2/1192- 1225.
126 gaffat, 37/11.

121 5ecde, 32/7-8.

128 Hicr, 15/26.

129 A, Avni Konuk, age., C. 3, s. 343.
130 Alak, 96/10.

131 Mevlana, Mesnevi, 2/1209.
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O, Tanr1-insan miinasebetindeki benlikle alakali ikilikten daima sikayetcidir, varlik
sahasinda diializmin kalkip, birligin egemen olmasini 6ngériir. O, kainattaki her seyde bir
birlik gormektedir. Mevland’nin birlik anlayis1 diger varliklar1 Tanri’dan hasil olan birer
varlik manzumesi, birer agilim olarak gérmesini saglar. Allah’in sifatlar1 da yarattiklarinda
ve yaptigi islerde aranmalidir. Allah’in mevcut yetilerle goriilebilmesi degil, goriillememesi
normal olandir. O’nu tanimak isteyenler Mevlana’nin vermis oldugu misallerde oldugu gibi,
cevizle suda dalgalanmalar ve sesler meydana geldik¢e bunu seyir eden susuz kimse gibi
Allah’in giizelligini bu alemde aramalidir. Ya da duvardan kerpi¢ koparip suya atan susuz
kisi gibi engelleri ortadan kaldirdik¢a maddi dlemden mana alemine ge¢melidir. Bu engeli
asmak i¢in yol gosteren Mevlana susuz kisiye sdyle seslenir:

“Duvar iistiindekilerden en fazla susuz kimse; tasi topact en ¢abuk koparp atan da

11132
odur.

Yani ilahi vuslata 6zlem duyan kimsenin benligini agsmasi kolay olur. Hakka asik
kimsenin, en fazla susamis olanin ab-1 hayat’a yaklagsmasi1 daha da kolaydir. Bu durumda
Allah’1 bilmek zahiri gézle degil, bagka bir boyutta, bagka bir yolla olmaktadir.

Insanoglu kendisini manevi yénii olan bir varlik olarak telakki ettiinde, algilarinin
Otesinde olan bir yiice varlikla miinasebet kurmasi miimkiin olur. Bu da ancak goniilden bir
bakis, bir sezisle olabilir.

Kalp goziiyle bakanin biitiinii, kafa goziliyle bakanin pargalar1 gordiigiinii sdyleyen
Mevlana; kopiikleri goren niyetler kurur, ama denizi gorenin gonlii deniz haline gelir'®
derken bize Ilahi Zatin kesfi icin baska bir metot sunar. Bu da ilahi kesif, yani Allah’1 kalp
g6zl ile gorme, sevme anlamina gelir. Bu noktada insan Allah’ 1 muhabbetle anar.

Kalbin gérmesi ‘kalbin gayb aleminde gizli olan1 yakin nuruyla miisahedesi’

seklinde tarif edilmistir.*>*

Konuyu temsili olarak vermeye calisan Mevlana ilgili
hikayesinde sOyle anlatir:

3.1.5. Giil Bah¢esinde Muréikabeye Dalan Sufinin Hikayesi

Sufinin biri, bir bagda neselenip agilmak icin yiiziinii dizine dayamis, derin
diisiincelere dalmistir. Bosbogazin biri onun bu uykusundan usanip, sufiyi uyandirir.
‘Bagini bir kaldir da Tanr’nin yarattiklarina bak, yiizlinii rahmet eserlerine ¢evir de seyret!’
der. Sufi ise ‘Tann eserleri goniildiir, disaridakilerse ancak Tanri1 eserlerinin eseridir’

3>diye cevap verir. Ruhta dyle baglar ve yesillikler vardir ki haricteki akisleri akarsuda

132 Mevlana, Mesnevi, 2/1212.

133 Mevlana, Mesnevi, 5/2500.

134 Reynold A. Nicholson, islam Sufileri, cev. Mehmet Dag, ismet Kayaoglu, Kiiltiir Bakanlig1 Yay.,
Ankara, 1978, s. 43.

35 Mevlana, Mesnevi, 4/1358- 1372.
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goriilen akisler gibidir. Eger bu alemdekiler, goniil nes’esinin aksi olmasaydi, Cenab-1 Hak
bu aleme aldams yeri demezdi.'®® Burada Allah’in varhigim dis dlemde degil, i¢ alemde
aramaya isaret edilir. Buraya kadar yarattiklarindan yola ¢ikarak Allah’1 tanimaya c¢alisan
insan, bu asamadan sonra kendi i¢ diinyasindaki yansimalara bakar. Bu tecriibeye nail
olanlar tasavvuf literatiiriinde ‘géniil ehli’ olarak tabir edilir. ilk tasavvuf klasiklerinden
sayillan el-Luma' miiellifi EbG Nasr Serrac sahib-i kalp dedigi goniil ehlini, kalbinde
toplanan manevi ilim, fasih bir beyan ve agik bir lisanla anlatilamayan kisi, diye tarif
eder.**’

Hikayede gecen goniilden maksat ise insan-1 kdmil’in gonliidiir. Zira onun gonlii
ilahi isim ve sifatlarin mekanidir. Arif olan kendi kalbine tevecciih ettigi vakit kendi

8

mertebesince hakki  miisahede eder.!® Boylece Allah kamil insanin  gonliini

sereflendirmekle onu ilahi tecelligah1 yapmaktadir. Bununla alakali bagka bir beyit soyledir:

“Peygamber; ‘Tanri, Ben yiicelere, asagilara yere, goge hatta arsa sigmam. Bunu,
ey aziz, yakinen bil. Fakat sasilacak seydir ki inanan kiginin kalbine sigarim. Beni ararsan

O atifta

inanan goniillerde ara buyurdu’ dedi”™® Mevlana’nin burada Nur Suresi’ne™
bulundugu asikardir. Zira Allah’in nuru ile ilgili en dikkat ¢ekici ayet olan Nur Suresinin
otuz besinci ayeti kendisi de sembolik olmak bakimindan konumuza 6nemli bir Srnektir.
Daha once de bahsettigimiz gibi, insanin dini anlatimlarda sembolik dili kullanmasi gibi,
Tanr1 dahi kendisiyle alakali konularda sembolik anlatimla kendisini agmistir.
Bahsettigimiz ayeti literal manada anlarsak yiice Allah’1 bir camekanin icinde tefekkiir
etmek gerekecektir ki, bu da Islami anlayisa terstir.

Ayetin devaminda ‘Nur iizerine nur! Allah diledigi kimseyi nuruna eristirir ve
insanlar igin temsiller getirir. Allah her seyi en iyi bilendir’*** buyrulur ve bu ifade konu ile
ilgili en nihai agiklamay1 bize sunar. Insana sembolik bir sekilde izahlar sunan Allahu Teala
diledigine hidayet verdigini ve insana temsiller yoluyla seslendigini dile getirir. Zira O,

kalbe zahiri manada sigmaz, ancak kalpte yer alan Allah’a iman, sayg1 ve sevgidir. Insanin

derununda yer alan giiven hissi, korku, iimit ve sevgi O’na olan duygular1 daha iyi anlatir.

136 Tahir Olgun,(Tahir-iil Mevlevi), Serh-i Mesnevi, C.4, Samil Yay, ts, istanbul, s. 352.

137 Serrac, el- Luma, Islam Tasavvufu, cev. Hasan Kamil Yilmaz, Istanbul, 1996, s.351.

138 A, Avni Konuk, age., C.7, s. 393.

"% Mevlana, Mesnevi, 1/1254-55.

140 Nur, 24/35, <Allah goklerin ve yerin nurudur. O’nun nuru, i¢inde gerag bulunan bir camekan gibidir. Bu
camekanin i¢inde bir kandil vardir. Cam olan kandil de sanki bir inci y1ldiz gibidir. Ne doguya ne de batiya ait
olmayan miibarek bir agagtan tutusturulur; zeytinden ki, yagi hemen hemen ates dokunmasa bile, 151k verir.’
1 Nur, 24/ 35.
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Hikayede gegen adam gibi, Hak asiklar1 Allah’in giizelligini kendi iglerinde, goniil
diinyalarinda bulmuslardir. Buna misal olacak baska bir beyitte Mevlana soyle demektedir:

“Allah’tn nuru hidayeti, gézdeki his nuru iizerine eklenince can da, Allah tarafina
gitmek icin ragbet gosterir.

Ey salik, sen his tarafina git ki onun mukabili olan ilahi bir nur vardir. O nur his
(nuru) i¢in iyi bir arkadagtir. His nuruna Hakk’in nuru siis olur ki, ‘Nur iistiine nurdur’ un
manast budur.”™*

Insan1 Hakk nurunun talibi olmaya tesvik eden Mevlana’ya gore duyular kendi
baslarina dogruyu bulamazlar, insani toprak tarafina ¢ekerler. Hakk nuru ise onu yiice ve
stlin bir aleme gotiiriir. Clink{i goriinen alem derece itibariyle agsagi bir alemdir, oysaKki
Hakk’1in nuru deniz gibidir. His ise o denizde bir ¢ig tanesi gibi kalir. 143

Yukaridaki beyitlerde iizerinde israrla durulan nokta, Allah’in inanan kulundaki

144 ayeti de

»145

varligidir. Bu anlayisi, ‘Her nerede olursaniz Allah sizinle beraberdir
desteklemektedir. Yine Mevlana bu meseleye “Biz, ona sah damarindan daha yakiniz’
ayetine dayanarak agiklik getirir; ‘O sizinledir, yani bu arayista o da beraberdir; eger
ariyorsan asil onu ara; sana senden yakindir, ne diye disariya gidiyorsun?’146 sOzleriyle de
destek vermeye calisir.

Bu baglamda Kur’an-1 Kerim’de ise ‘O halde can bogaza gelip dayandiginda, siz
bakar durursunuz. Biz ise, ona sizden daha yakimizdir fakat siz géremezsiniz!**" buyrulur.
Bunu, Allah’in yalnizca isim ve sifatlartyla degil, bagka bir boyutta da kullariyla beraber
olduguna dair bir igaret olarak anlamak miimkiindiir. Zira Allah’in kullariyla beraberligi
sifat yoniinden olsaydi ‘fakat siz bilemezsiniz’ denilmesi gerekirdi. Halbuki ‘siz
goremezsiniz’ denilerek bizim o beraberligi goremeyecegimize dikkat ¢ekilmigtir.**®

Tasavvuf kiiltlirlinde Hakk’a vuslatin ti¢ derecede oldugu goriiliir. Birincisi, esyada
Hakk’in ancak sifatin1 goérmektir. Digeri, Hakk’1 miisahede edip sifat ve esyadan gafil
olmaktir. Ugiinciisii Hakk ile beraber sifatlari gormektir.**® Bu prensipten yola ¢ikarak sunu

sOyleyebiliriz; birinci hal Allah ile vuslata engel olur, ikinci hal Allah’in yeryiiziindeki

192 Mevlana, Mesnevi, 2/1290-93.

193 Mevlana, Mesnevi, 2/1300.

%4 Hadid, 57/4.

145 Kaf, 50/16.

146 Mevlana, Divan-i Kebir, haz. Abdiilbaki Golpinarli, T.C. Kiiltiir Bakanlig1 Yay, Ankara, 2000, C.2, s.162.
Y7 Fyssilet, 41/85-86.

148 Hiiseyin Giilliice, Kur’an Tefsiri A¢isindan Mesnevi, Otiiken Yay., Istanbul, 1999, s. 176.

19 A, Avni Konuk, age., C.4, s. 270.
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tecellisini temasa etmeye mani olur. Ugiincii hal en yiiksek makam olup Hakk’1
yarattiklariyla beraber temasa etme imkanidir.'*

Buraya kadar Mevlana’nin Allah’1 bilmekle ilgili sembolik anlatimlarina degindik.
Peki, Mevlana’ya gore insan kainatin yaraticisini nerede ve nasil aramalidir? Allah’a
ulasma yollar1 ve bu konuyla ilgili Mesnevi’de gegen birkag hikaye kanaatimizce bu soruya
cevap olacaktir.

3.2. Allah’a Ulasma Yollari ile Tlgili Semboller

Mevlana’ya gore insan Allah’t uzaklarda aramakta ve bdylece hakikatten
uzaklagmaktadir. Oysaki aradigi ¢ok yakininda, onunladir. Bunu sembolik dille anlatan
Mevlana hazine pesinde olan bir adami buna 6rnek gosterir. Onun basina gelenler Allah’a
ulagmak isteyen fakat bir tiirlii dogru yolu bulamayan insanlarin haline benzer.

3.2.1. Define Arayan Adamin Hikayesi

Hikaye sOyledir: Yoksul bir adama gece riiyasinda kagit¢i ditkkkanindan bir definenin
yerini gosteren kagidi bulup defineyi aramasi soylenmistir. Adam sevincinden neredeyse
ucacaktir. Hemen kagit¢1 diikkanina gider ve bahsi gegen kagidi bulur. Bir taraftan da boyle
degerli bir hazinenin haritasinin onlarca siradan yazi1 kagidinin arasinda olmasina sasar.
Kagittaki tarife gore bir yere gider. Kagitta bir kubbede durup, kibleye doniip, bir ok atmasi
ve okun diistiigii yeri kazmasi yazilidir. Adam oku alir, giiclii bir sekilde yay1 ¢eker ve okun
diistiigli yeri kazmaya baslar fakat hazineye ulasamaz. Boylece her giin ok atmaya ve
kazmaya devam eder. Cabalar1 sonu¢ vermeyince yorulur, iimidi kirthr." Tam bu sirada
Allah’a goniilden dua eder, duasina cevaben soyle seslenilir;

“Nida melegi, sana ‘yaya bir ok koy’ dedi. Yayin zihimi adamakilli ¢ek demedi

ki..."*Tanri sah damarindan yakindr insana. Hdlbuki sen ok gibi olan diistinceni

uzaklara atmadasin.”**

Bu hikayede dikkati ¢eken ilk sembol definedir. Define sakli ve degerli olmasi
bakimindan Allah’1 temsil eden 6nemli bir semboldiir. O’nu arayan adam insani temsil eder.
Ancak bu hikdyede Mevlana’nin dikkat ¢cekmek istedigi bir diger nokta bdylesi essiz bir
definenin yerini gosteren kagittir. Hikayenin basinda anlatildigi gibi kagit, bir kagitcida,
siradan kagitlarin arasinda durmaktadir. Herhangi birinin kolaylikla ulasabilecegi bir yerde

boylesi dnemli bir hazinenin sakli olmasi1 yoksul adami sasirtir. Ancak burada 6énemli olan

kagidi bulup geregini yapmaktir. Bu da Allah’a ulagmay1 saglayacak bilgiyi temsil eder. Bu

150 A, Avni Konuk, age., s. 271.

131 Mevlana, Mesnevi, 6/1959-2347.
152 Mevlana, Mesnevi, 6/2348.

153 Mevlana, Mesnevi, 6/2353.
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bilgi, hikayede gectigi lizere arayan herkesin elde edebilecegi bir yerde durmasina ragmen,
onu ancak Allah’in izin verdigi kimseler bulabilir. Mevlana buna soyle agiklik getirir: “Ova
bastanbasa altinla para ile dolu olsa hi¢ kimse Tanri’nin izni olmadik¢a bir arpa bile alamaz.
Fakat O’na kulluk edersen bir kitap bile okumadan yeninden, yakandan umulmadik,
duyulmadik bilgiler bulursun.”***

Hikayenin asil konusuna gelince Allah’a ulasma yolunun insanin kendinde sakli
olmasidir. Anlatilan 6ykiideki adam misali insan da Allah’1t ¢ok uzaklarda arar. Yiiceler
yiicesi Tanri’nin nerede oldugunu, nasil oldugunu bilme arzusuyla bir¢ok bilgi ve kisinin
pesinden kosar. Ancak aradig1 ¢cok uzaklarda degildir. insanoglu Tanr1 bilgisinin pesinden
kosarken tarih boyunca farkli yollar1 denemistir. Bu tiir ¢abalar kiiltiirlerden zamanin
akistyla etkilenerek miitemadiyen degisime ugramistir. Ama insanin Tanri bilgisini tam
anlamiyla edinmesi miimkiin olmamistir. Hikayedeki benzetmeye uygun olarak o bir hazine
misali daima gizemli ve ¢ok degerli kalmistir.

Insanm Allah’1 uzaklarda aramasina gelince, bu hikdyede beyhude bir ¢aba olarak
degerlendirilmistir. Ciinkli aradig1 define kendisine, sandigindan ¢ok daha yakindir. Yani
insan Allah’1 Oncelikle kendinde aramalidir. Zira insan dahil higbir sey, Tanrinin
varligindan bagimsiz bir varliga sahip degildir. Hicbir sey O’na yabanci olmadigi gibi
higbir sey O’na uzak da degildir. Insan bu alemde Allahm bir elgisi konumundadir ve
boylesi yakin bir mertebede iken kendisindeki bir¢cok zenginligin, bir¢cok sifatin bizzat
Tanrr’dan geldigini kavrayabilir. Manevi anlamda kendisini Allah’a yakin hisseden kisi
dinsel deneyimden uzak olmaksizin onun varligini ve birligini kendinde derinlemesine
tecriibe edecektir. Ac¢ikca ifade edilmelidir ki, Tanr1’nin aranmaya baslanacagi yer 6ncelikle
insanin kendisidir. Her seyden once insan Allahu Tedld’nin ‘Hay’ (Hayat sahibi, diri

olan)™®

sifatinin  bir tecelligahidir. Buna ornek baska bir beyitte Mevlana basinin
tizerindekini arayan kisiye seslenerek soyle der:

“Basinin iizerinde bir sepet ekmek varken, sen kapi kapt dolasip ekmek istemektesin.
Saskinlik etme, kendi basini yokla. Géniil kapisina git, her kapiy dolasma.”**®

Aradigin1 kendinde aramayla alakali, susuz kisinin akarsuyun i¢inde suyu aramasini,
ata binmis olan kisinin atin1 aramasin1 Mevlana hakikati kendinde degil, uzaklarda arayan

kisilere benzetir’® ve ‘Ey Tanri saskim, aklim Tanri’ya ver! 18 diyerek Allah’in daima

%% Mevlana, Mesnevi, 6/1330-32.

155 sadreddin Konevi, Esma-i Hiisna Serhi, gev. Ekrem Demirli, iz Yay, Istanbul, 2004, s. 177.
1% Mevlana, Mesnevi, 5/1073-74.

%7 Mevlana, Mesnevi, 5/1075-78.

158 Mevlana, Mesnevi, 5/1083.
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insanla beraber oldugunu, fakat o inciyi gozlerden saklayan sedef misali akil ve hislerimizin
bize sedef kabugu gibi engel oldugunu sdyler™ ve hakikat incisini en yakinimizda,
icimizde aramaya tesvik eder. Bdylece varlik alani ile ilgili sorular mutlak varlik olan
Allah’1 bilmeyle baglayip, O’nu arama ve O’na ulagmaya dair hikayelerle devam eder.

Insanin Allah’1 kendi icinde aramakla bulabilecegine dair hayli ilging bir hikayede
Mevlana, Sultan Mahmud ve bir grup hirsizdan bahseder. Konuyu daha iyi
yorumlayabilmek icin Sultan ve hirsizlarin Hikayesiyle devam edebiliriz.

3.2.2. Sultan Mahmud ve Hirsizlarin Hikayesi

Hikayeye gore Sultan Mahmud™® bir gece tebdili kiyafet ederek disar ¢ikar ve bir
gurup hirsiza rastlar. Kim oldugunu gizleyerek onlarin arasina karisir ve hirsizlar bir bir
hiinerlerini ortaya dokmeye baslar. Herkes yaradilisinda ne hiiner varsa anlatir. Biri
kulaklarindaki yetenekle kopeklerin dilini bile anladigindan bahseder. Digeri gozleriyle
Oviiniir gece gordiigii kisiyi giindiiz hemen tanidigini anlatir. Bir digeri koklayarak topragin
icindeki madeni anladigindan bahseder. Bir bagkasi elindeki hiinerle daglarin tepesine kadar
kement atabildigini sdyler. Sira sultana gelir. O da hiinerinin sakalinda oldugunu, onu
oynatinca suglular1 cezadan kurtardigini séyler. Bunu duyan hirsizlar; ‘Bizim baskanimiz
sensin’ diyerek onu reisleri ilan ederler. Sultan Mahmud bunun iizerine hirsizlara sultanin
hazinesini soymalarini sdyler. Hepsi bir olup tek tek marifetlerini sergileyerek sultanin
hazinesini soyarlar. Ertesi giin sultan adamlarint gondererek hirsizlari yakalatir ve huzuruna
cagirir. Huzura gelince gozleriyle dviinen adam padisaht hemen tanir. Hirsizlar padigahtan
etkili bir bigimde 6ziir dilemeye baslarlar;

“By gizlice yiiriiyen padisah, vakti geldi...Kerem et, hayirlisiyla sakalint bir oynat.

Her birimiz hiinerlerimizi gosterdik, fakat o hiinerler, ancak bahtsizligimizi arttird.

O marifetler boynumuzu bagladi, o mevkiler yiiziinden bas asag diistiik,
alcaldik>***diye af dilerler.

Hikayede Allah’in daima kullartyla beraber olduguna vurgu yapilmakta ve Allah’in
varhigr hirsizlarin arasinda kendisini gizleyen Sultan ile sembolize edilmektedir. Burada
Sultan Mahmut’un temsil ettigi ilahi Zat’in kudret, irade ve miilk sahibi gibi bir¢ok sifatina

dair benzetmeler dikkati gekmektedir. Oncelikle ‘padisah’ ya da ‘sultan’ metaforunun daha

1% Mevlana, Mesnevi, 5/1080-82.

1%0 Gazneliler 963-1186 yillar1 arasinda Horasan, Afganistan ve Kuzey Hindistan’da hiikiim siiren bir
Miisliiman-Tiirk devletidir ve burada ismi gegen sultan, 998-1030 yillar arasinda Gazneli Devletinin
hiikiimdarligin1 yapmis olan Gazneli Mahmud (6. 1030)’dur.

181 Mevlana, Mesnevi, 6/2909- 2911.
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once bircok mutasavvif-gair tarafindan kullanildigini ha‘urlayahm.162 Allahu Teala i¢in belki
de en cok kullanilan sembolik anlatim bu iki kelime ile olup icinde bircok manay1
barmdirmaktadir.

Oncelikle sunu belirtelim ki, tasavvufi anlayisa uygun olarak Mevlana’nin
diisiincesinde Tanrisal 6zellikler en fazla insanoglunda merkezilesir. Dolayisiyla Tanr1’ya
atfedilen niteliklerin insana atfedilen niteliklerle alakasiz oldugunu sdyleyemeyiz. Bu
elbette insana ilahi giigler yiikleme anlamina gelmemelidir. Bu tiir bir ilgi, bir gesit,
Tanr1’nin bazi sifatlarinin insanda tezahiir etmesidir.

Tanr’nin herhangi bir nispet ve mukayese kabul etmeyecek derecede miikemmel ya
da yiice oldugu goz oniine alinirsa, O’na atfedilen sifat ve fiillerde daima bir temsili olma,
eksik olma durumu akilda tutulmalidir. Aksi takdirde O’nun hakkinda sdylenecek her s6ziin
ve nitelemenin mitkemmel olmasi beklenirse, 0 zaman bu konuda herhangi bir s6z sarf
etmemek gerekir. Halbuki Tanri1 hakkinda ‘bilen’, ‘goren’, ‘isiten’ gibi insan i¢in de
kullanilan sifatlar s6z konusudur. Biitiin bu sifatlar bizim duyularimizla edindigimiz
bilgilerden farklidir. O’nun gormesi, duymasi ve bilmesi bizim algilarimizin ¢ok
Stesindedir. Nitekim es-Semi, el-Basir,*® el-Alim*®* isimleriyle Allah, gizli ve agik her seyi
duyan, géren ve bilendir.

Bunun yani sira Tanri’nin her yerde hazir oldugu ifadesi insanin varolugsal
kaygilarina da bir ¢oziim getirmektedir. Boylece insan kendisini daima ait oldugu yerde,
ilahi bir boyutta, adeta evinde hissedecektir. O’nun her yerde olmasi ayr1 bir giiven ve sevgi
duygusu hissettirecektir. Bu ifade sembolik olmakla birlikte Tanr1 zamandan ve mekandan
miinezzehtir. Ayn1 zamanda zamani ve mekani kusatir ve asar. Bir anlamda O’nun her
yerde hazir olmas1 demek, yaratilmislarin mekandaki varoluslarina istirak etmesi olarak
yorumlanabilir.*® Bu, Allah’in her seyi gormesi, bilmesi manasina gelir ki, higbir sey O’na
gizli kalmaz.

Mevlana’nin anlatilan hikayede dikkat ¢ektigi gibi, Tanr1, kullar farkina varmasa da
daima isim ve sifatlartyla, onlarin tecellisiyle insanlarla birliktedir, onlarin yapip
etmelerinden haberdardir. Metaforik anlatimdaki ‘Sultan’in dahi belli nispette her seye
giiclinlin yetmesi, Allah’in sonsuz giiclinlin bir yansimasidir. Bu, biitiin yaratilmislarin

tizerinde hakim olan bir iradenin, bir karar ve uygulama mercisi olan Tanri’dan

162 Ahmet Ogke, age., s. 150-153.

163 Sadreddin Konevi, age., s. 100-101.

164 Sadreddin Konevi, age., s. 80.

165 |_atif Tokat, Dinde Sembolizm, Ankara Okulu Yay., Ankara, 2004, s. 216.
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bahsederken se¢ilen amacina uygun bir sembolik anlatimdir. Hikdyede Tanri’nin hakim ve
yiice olmasinin yaninda insanlarla beraber olusu da dikkat ¢ekicidir.

Mevlana sultan hikayesiyle yegane varligin biitiin alemde sayisiz surette nasil
tecelli ettiginden bahseder. Ayni zamanda ilahi Zat’inin aymi kalarak farkli zaman
dilimlerinde kendisinin vekili olarak Peygamber ve velileriyle nasil hiikkmettigini anlatir.

Buraya kadar Allah’1 bilme ve O’na ulagma yollar ile ilgili sembolik hikayeler
tizerinde durduk. Mevlana, ana-babamizdan 0grendigimiz i¢in Allah’in adin1 kolayca
andigimizdan, halbuki O’nu hakkiyla idrak etmemizin miimkiin olmadigindan baslayarak,
hikayeler iginde bize Allah’1 tanima ve bilmeye dair 6rnekler sunmustur. Bu hikayeleri ve
kullanilan sembolleri 6zetleyecek olursak, ilk kullanilan sembol ‘aslan’; aslinda kendimize
¢ok yakin gibi gordiigiimiiz, kolayca hakkinda ifadeler kullandigimiz, Allah’in bunlarin
Otesinde oldugundan bahseder. O’nun hakikatini bildigimizde O’nun varlik glinesi
karsisinda yok olacagimizi ifade eder.

Eger insanin Allah’t bilmesi miimkiin degilse, o zaman insanin bu alemde ne isi
vardir? Dahas1 alem neden viicuda gelmistir? Iste bu ve benzeri sorular Mevlana’nin
felsefesinde bir noktada birlesir ve ayni sonuca ¢ikar; insanin Allah’1 yeryiiziine yansiyan
isim ve sifatlar1 ile bilmesi. Buna dayanarak, insanin mevcut kapasitesiyle yaraticiyi
bilmesine imkan olmadigindan, Hakk’1 yeryiiziindeki izlerinden yola ¢ikarak bilme imkam
tizerinde durulmustur. ‘Su’, bu anlamda bize yol gosteren bir bagka sembol olarak karsimiza
cikar. Su, bir katreden boyutlarini bilemeyecegimiz biiyiik okyanuslara kadar artan bir
varlik sahasina sahiptir. Boylece Allah’in sonsuz varligina isarette bulunur ve O’nun
varligiin isaretlerinden yola ¢ikarak O’nu tanimayla alakali bize fikir verir. Bunun yam
sira sultan, padisah gibi giicii ve kudreti temsil eden semboller ise Allah’in azametini ve
insanin O’nun karsisindaki durumunu anlatan unsurlardandir. Allah’in isiten, géren, bilen,
hiikiim veren sifatlar1 lizerinde duran ve bunun insana yansimasini temsil eden hikaye ayni
zamanda Allah’in insana ne denli yakin oldugunu hatirlatmis olur.

Bundan bagka Allah ile insan arasindaki iliskide yakinliga dikkati ¢eken bir bagka
sembol, definedir. Defineyi bulmak i¢in en gerekli sey ise arama kabiliyeti, insanin
basiretidir. Burada, insanin Allah’1t tanimak ic¢in Oncelikle kendisini tanimasi gerektigi
tizerinde 1srarla durulur. Bu da bizi ‘insan’ meselesini derinlemesine incelemeye gotiiriir ki;
ikinci boliimde bu bahis {i¢ konu baslig1 altinda ele alinacaktir.

Mesnevi’de insan lizerine yapilan yorumlar bir araya getirildiginde, nefs, insan-1
kamil ve fenafillah konularmin 6n plana ¢iktig1 goriiliir. Ikinci boliimde detayli bir sekilde

ele alacagimiz bu bagliklardan nefs, egitilmesi zaruri olan bir unsur olarak ele alinir.
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Bundan baska Insan-1 kamil, insana Rabbi’ni tanitacak ve O’na ulastiracak tasavvufi bir
kavram olarak Mevlana’nin felsefesinde hayli énemlidir. ikinci boliimde son olarak Allah’a
kavusma, benligini eriterek Allah’ta yok olma anlamina gelen fenafillah kavrami semboller

15181nda ele alinmaya calisilacaktir.
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IKINCI BOLUM
MEVLANA’DA INSAN iLE iLGILI SEMBOLLER

Mevlana’da ‘varlik’ diisiincesinin temelini ‘Tanri’ fikrinin olusturdugunu
sOylemistik. Onun ‘Tanr1’ anlayisin1 daha iyi ¢oziimleyebilmek i¢in insanin Tanr1 ile olan
iligkisi tizerinde durmak gerekir. Nitekim Mevlana’nin 6ne ¢ikan fikirleri hep insan ve insan
sevgisi iizerinde yogunlagsmistir. Acaba Mevlana insanla ilgili hangi problemler iizerinde
durmus, bunlara nasil ¢Ozlimler aramistir? Tanri—insan miinasebetinden hareketle
Mevlana’nin Ideal insan tasavvuru nasildir ve bunu neyle temellendirir? Biitiin bu sorulari,
Mevlana’nin insan tasavvuru ve bununla alakali sembolik anlatimlarinda sorgulayip
incelemeye caligalim:

1. Mevlana’da Insan Tasavvuru

Mevlana’nin Tanri—insan iligkisine dair diislinceleri bircok yonden incelenebilir.
Konuyu detaylandirmadan 6nce tasavvuf ve felsefenin insana bakisina kisaca deginmek,
onun insan problemini hangi agidan ele aldigimi ve konuya iliskin sembolleri nasil
kullandigin1 anlamak i¢in bize yardimci olacaktir.

Tasavvufta, ahlaki bir yasanti ve 6zel bir takim 6gretilerle insanin Allah’a ulagsma
cabasi1 esastir. Bu gayeyle insan her tiir kdtiilikten ve eksiklikten kendini arindirmali ve
nihayetinde Allah’in huzuruna olgun insan olarak donmelidir. Bunu yapabilen insan da
‘kamil insan’ olarak tanimlanir. Bu konuyu ilerleyen boéliimlerde daha genis olarak ele
almaya calisacagiz.

Felsefeye gelince insan, ruh veya nefs kavramlarindan hareketle ele alinir. Insanin
bir akil ve irade varlig1 olarak metafizik ve ahlaki boyutu incelenir. Felsefi anlamda insan
sadece diisiinen ve bilen degil, ayn1 zamanda toplumsal bir varliktir. Alemdeki varliklar
hiyerarsisinde en {iist sirada yerini alan insan, hakikat bilgisinin pesinden kosar ve onu
erdemli kilan da bu arayistir.

Felsefe ve tasavvufun ortak kanaati olarak ortaya ¢ikan sey, insan, dlemin yaradilis
sirast bakimindan sonuncusudur. Ancak tasavvufi diislincede insan manevi yoniiyle
varliklar igerisinde Allah’m birtakim degerler yiikledigi tistiin bir varliktir. Hakikatin
arayicist olmasi nispetinde de insanin degeri artmaktadir.*®

Mevlana’nin eserlerinde ise insan yalnizca hakikatin arayicisi degil, ayn1 zamanda

Hakk’1n muhatabi olan yegane varliktir.

166 Bkz. ilhan Kutluer, ‘insan °, T.D.V. Islam Ansiklopedisi, istanbul, 2000, C. 22, s. 322.
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Mesnevi’de; ‘Dinle neyden...’*®" diye baslayarak, dogrudan insan1 muhatap alan
Mevlana, edebi ya da felsefi bir gayeden ziyade insani egitmeye yonelik ‘didaktik’ bir
tislupla diisiincelerini s6ze dokmiistiir. Kur’an-1 Kerim’de Cenab-1 Hakk’in ‘Oku’'°®
hitabina mazhar olan insana, bunun bir agilimi niteligindeki ‘Dinle’ hitabiyla onun insana
verdigi 6nem, kanaatimizce Mesnevi’nin ilk beytinde dile gelmistir. Mevlana’nin bundan
kasti, insan1 Allah’in istedigi makama yiliceltmek ve hak ettigi degeri yeniden
kazandirmaktir. Zira yeryliziinii, gokyliziinii ve i¢indekileri insan i¢in yaratan Allah insani
muhatap alarak en yiiksek degeri vermistir.

Mevlana’ya gore insan varliklar icinde Allah’1in birgok sifatina kismen mazhar olan
yegane varliktir. Ancak insan bunu zamanla unutmus, fani alemin diizeninde, kendi
manasina uzak kalmis ve 6ziine yabancilasmistir. Gergekte alemin yaratilis maksadi insan
iken, zamanla insanin maksadi da bu ‘dlem’ olmustur. Ayette gecen ‘Ben meleklere,

yeryliziinde bir halife yaratacaglm’169

ifadesi insanin Allah katindaki yerini apagik
gostermektedir. Allah diger varliklart sadece kuvvet ve iktidar sifatlariyla tecelli etmeleri
icin yaratmustir.

Insan1 tanimak ve varlik Aleminin sirlarina vakif olmak Islam tasavvufunun ana
hedeflerindendir. Pozitif ilimlerin de asil gayesi insan ve kdinat tizerinde yogunlasarak,
gercek bilgiyi elde etmektir. Mevlana bunun bilinciyle, bir¢ok yerde pozitif ilimlerin
verilerinden faydalanmistir. Ona gore insan denen muammayi ¢ézmek i¢in iki yol vardir.
Birincisi akil ve bilgi, ikincisi ilahi agsk ve cezbe halidir. Mevlana insanla ilgili
coziimlemelerde insanin fiziki yoniinii ele alirken akil ve pozitif bilimleri kullanir, manevi
yoniinii ele alirken de ilahi agk1 kendisine mihenk edinir.

Mevlana’nin insani temsilen kullandigi sembollere gegmeden once, bu terimin
icerdigi anlamlara bakmak bize konuyla alakali bir bakis acis1 verecektir. insan, Arapga ins
kelimesinden tiiretilmis olup, ‘beser, insan toplulugu’ anlamma gelir. ‘Ins’, daha ziyade
insan tiiriinli ifade etmekte olup bu tiiriin erkek veya disi her ferdine insi / enesi yahut insan
denmektedir. Kelimenin aslinin ‘unutmak’ manasindaki nesy’den insiyan oldugu da ileri
siiriilmiigtiir. Boyle bir yaklasim insanin Rabbine olan ahdini unutmasina bir génderme
yaparak, insani ontolojik agidan yorumlar. Buna gore kelime, insanin evrendeki yeri ve var
olus amaci1 hakkinda 6n bilgiyi i¢inde barindirir. Bizzat Tanr tarafindan donanimli kilinan,

deger atfedilen insan, varlik aleminin deyim yerindeyse, g6z bebegi konumundadir.

167Mevl€1n€1, Mesnevi, 1/1.
168 Alak, 96/1.

16% Bakara, 2/30.

170 {lhan Kutluer, age., s. 322.
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Mevlana’nin insan problemini nasil ele aldigin1 gérmek icin, insanin sahip oldugu
ozellikleri tespit etmek gerekir. Ona gore insan fizik1 alemle metafizik dlem arasinda olan,
cok yonlii bir varliktir. Fiziki boyutu bedeninden ibaret olup, bu diinyanin nimetleriyle
tatmin bulur. Insanin metafizik boyutu ise ruhudur. Tanri’nin bir tecellisi olan bu ruhun
gidas1 da ilim, hikmet ve asktir. Insan bu iki zit kuvvenin bir noktada tezahiir etmesinden
meydana gelmistir.

Mevlana; ‘Ben insana kendi ruhumdan 1"1ﬂedim...’ayetine171 dayanarak,
ademoglunun asaginin asagis1 bir bedenle yiicenin yiicesi bir candan meydana geldigini
sOyler. O’na gore yiice Hak en lstlin kudretiyle bu iki zidd1 birlestirmistir. Beden kara
balgigin, can ise kendi ruhunun nethasidir. Béylece o nur, o Rabbani netha bu kara balgigi
kurtulusa, yiikselise, adalet ve emaneti koruyus hususunda kendisine alet etmistir."’2

Buna gére Mevlana’nin distincesinde insan1 Tanri’nin bir tecellisi olarak
degerlendirmek gerekir. Bunu ifade etmek i¢in kullandigi metaforik anlatimla Mevlana,
insanin bedeniyle ruhunu, tasla demire benzetir. Fakat bu tasla demir, sifat ve eser
bakimindan bir ¢akmaktir. insan da goriiniiste cihanin fer’idir. Fakat sifat bakimindan
insan1 cihanin asl bilmek gerekir. Insan, zahiren bir sivrisinegin tesiriyle muzdarip olur,
fakat i¢ ytizii yedi kat gdgii bile kaplamistir.*"

Bir baska yerde; ‘Surette sen kiiciik bir alemsin ama hakikatte en biiyiik alem
sensin. Goriiniliste dal meyvenin ashdir. Fakat hakikatte dal meyve icin var olmustur’*™
diyen Mevlana, insanin alem’in gézbebegi oldugunu ima ederek insanin dlem igin degil,
alemin insan i¢in yaratildigina dikkati ¢eker. Burada gegen meyveden kasit insan, daldan
kasit ise insanin iizerinde hayat buldugu alemdir. Daldaki meyvenin 6zelligi ise cisminin
kiiglik olmasina ragmen, barindirdig1 anlamin ¢ok biiyiik olmasidir. Bunu mecazi anlamda
degerlendirmek gerekirse, insanin ilahi birtakim sifat ve oOzellikleri tasimasi olarak
yorumlayabiliriz. Meyvedeki ¢ekirdegin Onemi ise meyveden daha biiyiiktir. Zira
cekirdekte bir agacin potansiyeli mevcuttur. Bunu ilahi kudretin zerredeki varligi olarak
degerlendirmek miimkiindiir.

Yukarida insanin kainattaki dnem ve degerine, bunun nereden kaynaklandigina
deginmeye calistik. Bunun akabinde ortaya ¢ikan problem, insanin bu ilahi emaneti nasil
tastyacagidir. Bu noktada insani diger canlilardan ayiran baska bir 6zellik de sorumluluktur.

Ilahi gii¢ insana belli bir gercevede irade ve sorumluluk yiiklemis, bdylece onu diger

" Hicr, 15/29.

72 Mevlana, Mektubat, ¢ev. Abdiilbaki Golpmarli, inkilap ve Aka Yay. Istanbul, 1963, s. 143.
'3 Mevlana, Mesnevi, 4/3760-3766-67.

174 Mevlana, Mesnevi, 4/521.
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canlilardan tstiin kilmistir. Sahip oldugu fiziki-metafiziki donanim ve giicii hangi degerler
dogrultusunda kullandig1r insanin sorumlulugunu ne derece yerine getirdigini ortaya
koyacaktir. Insami yaratan Allah olduguna gore onu en iyi bilen de O’ dur. Uyulmasi
gereken kural ve degerleri en giizel sekliyle belirleyen yine O’dur. Insan1 melekler, cinler
ve hayvanlar icinde ‘se¢ilmis’ kilan, akil sayesinde hakikati kavrama giiciidiir. Insan bu
bilginin 15131Inda mevcut benligini asarak kemale erebilir. Onun kemal derecesi fiilen
olmasa da, kuvve halinde meleklerden ustiin kabul edilir.

Meleklerin Hz. Adem’e secde etmesini konu alan ayete dayanarak Mevlana
melekleri insanlardan iistiin tutar. Fakat insan-1 kdmil’in makami meleklerden de {istiindiir.
Zira melekler Adem’e (a.s.) secde ettiler, ¢iinkii onun cani meleklerinkinden iistiindiir.”*"
Hz. Adem’e secde edilmesinin diger bir énemi de insanoglunun diinyaya gelis maksadina
isaret etmesidir. Alemde Allah’in halifesi ve kulu konumunda olan insan ve seytan
arasindaki ¢ekisme bu noktada baslar. insan i¢indeki muhabbetullah hissi ile iistiinliigiinii
ortaya ¢ikarma imkanina sahiptir."®

Bagta Allah’in yeryiiziindeki halifesi tayin edilmek ve irade, sorumluluk, bilgi
yoniiyle diger varliklardan farkli olmak bakimindan iistiin kilinan insanin bu vasiflarina
karsilik ona deger katan bir baska ozelligi de kulluk vasfidir. Nitelikleri bakimindan
varliklar i¢inde en {ist sirada goriinen insanin bu makama gelmeden 6nce varligindan bile
s0z etmek miimkiin degildir. Onu yok iken var eden, biitiin yaratilmislar icinde degerli kilan
Rabbine karsi kullugunu yerine getirmesi, insandan beklenilen yegane gorevdir. Insanmn
ilahi huzurdaki degerini ifade eden Mevlana, konuyla ilgili benzetmeler yapar ve ayetlerde
gecen ifadelere dayanarak ¢oziimlemelerde bulunur. Ornegin, ‘Gergekten de Allah cennet

karsiligt olarak inananlarin canlarimi ve mallarini satin almlstlr’177

ayetine binaen,
kullugundan bihaber olan insan1 uyarir:

“Kendini ucuza satma, ¢iinkii degerin pek fazla senin. Sen tutar da kendini
cehenneme satarsan, kendine zulmetmis olursun. Hani o yiiz dinarlik bicagi duvara
saplayip ona bir kabak yahut bir testi asan kisi gibi e

Yaratilmislar1 melekler, hayvanlar ve insanlar olmak iizere ii¢ smifa ayiran
Mevlana’ya gore, melekler i¢in Hakk’1 anmak onlarin tabiatidir. Onlar salt akildan ibaret
goriir ve onlar1 baliga benzetir. Baligin suda yasadigi gibi, meleklerin can1 da Hakki,

anmaktir. Hayvanlar salt sehvettir, onlarda akil yoktur. Insanm ise yaris1 melek, yarisi

15 Mevlana, Mesnevi, 2/ 3328-3330.

Y Dilaver Giirer, Fususu’l Hikem ve Mesnevi’de Peygamberlerin Oykiileri, Insan Yay., Istanbul, 2003, s. 129.
" Tevbe, 9/111.

78 Mevlana, Fihi Ma Fih, cev. A. Avni Konuk, Hazirlayan Selcuk Eraydin, iz Yay., Istanbul, 2004, s. 12, 13.
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hayvandir. Yarist yilan, yarisi balik olan insan, bu iki tarafin arasinda kalmistir.” Bu
noktada insanin ‘ahlak’ yonii ortaya c¢ikar. Yaratilmislar igerisinde ‘bilgi’ ile sereflenen
varlik insan oldugu gibi, ‘ahlak’in da arandigi tek varlik, insandir. insan ahlaka sahip
yegane yaratilmis olarak istiinliiglinii kanitlar ve isterse Allah’a en yakin mahldk olabilir.
Ancak bu 6yle kolay bir is degildir, bu asamada insan1 ¢ok ciddi bir engel beklemektedir. O
da ‘nefs’tir. Mevlana’nin Tanr1 — insan miinasebetinde denilebilir ki nefs, en 6nemli noktay1
teskil eder. Zira insanin en goze carpan 0zelligi, kendi kendine verdigi miicadeledir.

Buraya kadar insanin varliklar alemindeki yeri ve 6neminden, bunun sebeplerinden
bahsettik. Basta Allah’in yeryliziindeki halifesi olmak bakimindan 6ne ¢ikan insanoglu,
sorumluluk, irade, bilgi ve ahlak noktasinda, kendisine diiseni Oncelikle bilmek ve
uygulamak durumundadir. Bunu yaparken, fiziki yoni degil, metafizik yonii, yani ruhu
daha cok goreve muhataptir. Bedene yon veren sey, insanin manevi alemi, akil ve iradesi
olacaktir. Bu nedenle insan1 tanimak ve onun Allah’la olan miinasebetinde yerini belirlemek
istiyorsak, ise nefsi tanimaktan baglanmalidir.

Mevlana’nin eserlerinde nefs, daha ziyade insani1 Allah’a giden yoldan alikoyan
yoniiyle ele alinir. Bir¢ok farkli sembolle Mevlana’ 'nin eserlerinde yer alan nefs, bazen bir
yilan ya da ejderhaya benzetilmis, bazen de akilsiz bir kadinla temsil edilmistir. Burada
sunu belirtelim; bahsi gegen semboller nefs-i emmare seviyesini temsil eder.

Nefsten baglayarak tanimaya ¢alisacagimiz ‘insan’ nefsini tanimis ve biiylik dl¢iide
onu terbiye etmis olan insan-1 Kamil kavranmi ile devam eder. Mevlana’nin tasavvuf
anlayisinda manevi bir rehber hayli 6nemlidir, zira nefsin ¢esitli tuzaklariyla bas edebilmek
i¢cin kamil bir insanin 6nderligine ihtiyag¢ vardir.

Insan ile ilgili iigiincii kisim ise ‘fenafilldh’tir. Insan-1 Kamil’in manevi
yolculugunda ulastigi son nokta olarak yorumlayabilecegimiz bu boliim insan-Allah
miinasebetinde en derin mertebeyi anlatir.

Kavramlarin icerigini ve Mevland’nin konuyla ilgili sembolik anlatimlarini ileride
detayli bir sekilde irdelemeye calisacagiz.

2. Nefs ile Tlgili Semboller
Mevlana’'nin eserlerinde dne ¢ikan kavramlardan biri de nefstir. Insanin en 6nemli
0zelligi olarak One ¢ikan nefs, Mevlana’nin tasavvuf anlayisinda insan1 Allah’1t anmaktan

gafil kilan bir unsur olarak algilanir ve ancak egitildigi zaman insanin Oniinde bir engel

1 Mevlana, Fihi Ma Fih, s. 66, 67.
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olmaktan ¢ikar. Mesnevi’de farkli sembollerle ele alinan nefs’i daha iyi anlayabilmek ve
yorumlayabilmek i¢in dncelikle kelimenin sozliikk anlamina bakmak yerinde olacaktir.

2.1. Nefs Kavrami

Terim olarak ‘ruh, can, hayat, hayatin ilkesi, nefes, varlik, zat, insan, kisi, heva ve
heves, kan, beden, bedenden kaynaklanan siifli arzular’ gibi manalara gelen nefs,*®diisiince
tarihinde insan varliginin bedensel ya da daha ¢ok biyolojik ihtiya¢larinin biitiiniine birden
verilen ad olarak kullanilmaktadir.

Felsefede nefsle alakali bircok tanim bulmak miimkiindiir. Ornegin Kindi’ye gére
nefs, canlimimn akli (basit, gayri madi) formundan ibarettir.*®* Bununla birlikte Kindi, Tarifler
Uzerine (Risale fi Hududi’l Esya ve Rusumiha) adli risalesinde nefsin ii¢ tamimini daha
verir. Ilk iki tanim itibariyle Aristoteles ve son tanim itibariyle Platon ya da Plotinus’un
etkisini yansitan bir bicimde nefsin ‘(1) canlilik yetenegi bulunan ve organi olan tabii bir
cismin tamamlanmamis hali; (2) bilkuvve canliliga sahip olan tabii bir cismin ilk yetkinligi
ve (3) kendiliginden hareket eden akli bir cevher’ seklinde ti¢ tanimini vermektedir.'®?

Tasavvufta ise nefs, insami diinyanin gegici giizelligine, maddeye, gosterise
yonelten, bundan dolay1 kontrol altinda tutulmasi gereken bir i¢ egilim olarak tammlanir.*®
Mutasavviflar tarafindan 6zelliklerine gore birtakim smiflandirmalar igerisinde ele alinan
nefs, zamanla egitilmesi ve olgunlasmasi derecesinde gesitli isimler alir.® Onun en yiiksek
mertebesi kemale ermis nefs, (Nefs-i mutmainne) olarak tanimlanir. Bilhassa insan-1 kamil
icin kullanilan bu mertebede insan vahdette kesreti, kesrette vahdeti goriir. Tevhid’i hal
olarak yasayan insan bu noktada Allah’in yeryiiziindeki halifesi konumuna ermis kabul

edilir.1®

Kur’an-1 Kerim’de nefs, ‘ruh’ anlaminda kullanmildig: gibi186 ¢

zat ve 0z varlik’
manasinda da kullanilmigtir. Nefse, insana kotiligi emretme, ™’ yapilan kotiiliikleri
kiama,'®® daha ileri bir asamada ise huzura erme'®® gibi farkli 6zellikler yiiklenmistir.

Nefs ile ilgili karsimiza ¢ikan ilk problem, onun ‘ruh’ ile karistiriliyor olmasidir.

Ruh kavramu ile ilgili ¢ok smirli bir bilgiye sahip olundugundan, bazen bu iki kelime

180 Sijleyman Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozligii, Kabalcl Yay., Istanbul, 2001, s. 274.

181 Kind1*,age, s.129.

182 Kind1’,age, s.58.

183 Ahmet Cevizci, age., s. 621.

184 Abdiirrezzak Kaséni, Tasavvuf Sozligii, cev. Ekrem Demirli, iz Yay., istanbul, 2004, s. 558-559.

185 Ali Kusat, ‘Nefs Mertebelerine Psikolojik Bir Yaklasim, Tasavvuf Dergisi, say1: 9, Ankara, 2002, s. 123.
186 E|-En-am, 6 /93.

87 yusuf, 12 /53.

188 Kiyamet, 75 /2.

189 E|-Fecr, 89 /27.
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birbirinin yerine kullanilmaktadir. insan, ruh ve beden birlikteliginden olusan bir varliktir
ve bu birliktelikte nefsin konumunu tam olarak belirlemek ¢ok kolay olmamistir. Hz.
Peygamber’den hemen sonraki donemde nefsin tarifi yapilmamis, sonralar1 ruh ve nefs ile
ilgili goriisler ortaya konmustur.

Konu ile ilgili ortaya ¢ikan problemler nefsin ruh ile olan iliskisi, nefsin bir cisim
olup olmadigi, eger cisimse ne oldugu, ya da cisim degilse mahiyetinin ne oldugudur. Daha
sonra nefsin kadim olup olmadigi, fani veya baki oldugu, bir bedende birden fazla nefsin
bulunup bulunmadig1r ve nefsle ilgili farkli yorumlar yapilmis, insan1 diger canlilardan
ayiran belki de en 6nemli unsur, bdylece enine boyuna ele alinmis, sorgulanmastir.

Nefsle ilgili problemler i¢inde onun ruh ile olan iligkisinin ilk akla gelen konu
oldugunu belirtmistik. Bu konuya bir aciklik getirmek igin, ruhun ne oldugunu kisaca
sorgulamak gerekir: Can solugu anlamina gelen ruh kelimesi, hava, riizgar, koku yaymak,
esmek, liflemek ve nefes almak manalarina da gelen, ‘rvh’ kokiinden tiiretilmistir. Ruh, ¢ok
eski bir Sami tabir olup, Ibranice’den baska Akatga, Arapca ve Siiryani dilinde de
bulunmaktadir.*®

Antik ¢ag Yunan diislincesinde Thales’den Sokrates’e gelinceye kadar ruh daha
ziyade riizgar, hava, buhar gibi ¢ok ince maddi nitelikli varliklar olarak anlagilmistir. Bunlar
canlilik ve hareketin ilkesi olarak diisiintilmiistiir. Sokrates ve Platon’da bunlardan farkl
olarak, ruh 6liimsiiz kabul edilerek, ruha baska bir boyut kazandirilmstir.***

Platon ve Aristotales’ten sonra manevi ruh anlayis1 Yeni Eflatunculuk’ta, Ortacag ve
Yenigag felsefesinde devam eder. Ruh nazariyelerinin ortaya ¢ikmasi, cisim ile tasavvurun
birligine bir ¢oziim bulmak, insanin ruh ve beden ikiligine bir yorum getirebilmek i¢in sarf
edilen caba olarak goriilebilir.

Islam agisindan, ruh hakkinda insana fazla bir bilgi verilmemistir. Islam
felsefesinde ruh ile ilgili yorumlar ruhun miicerret oldugu ve bedenden ayri bir halde
oldugu konusunda ortak bir kani vardir.’® Kur’an-1 Kerim’de ruh ile ilgili olarak, ‘De ki;

Ruh, Rabbimin emrindedir ve onunla ilgili insana ancak az bir bilgi verilmistir’ '

ayeti bize
ruhun insanin mevcut haliyle kavrayamayacagi bir mahiyette oldugunu gosterir. Ancak
insanoglu bundan 6nce de ‘ruh’un mahiyet ve hakikati lizerinde fikir yiiriitmiistiir. Ruhun
bedenle miinasebeti, varsa bedenden dnceki boyutu ve bedenden ayrildiktan sonraki akibeti

felsefeye konu olmustur.

190 Mehmet Dalkilig, Islam Mezheplerinde Ruh Kavramu, iz Yay., istanbul, 2004, s. 105.

191 4. Erdem, Problematik Olarak Din Felsefe Miinasebeti, Hi-Er Yay., Konya, 2004, s. 102.
102 Derya Ors, Islam Felsefesinde Sembolik Hikdyeler, Insan Yay., Istanbul, 1997, s. 24.

193 El-isra, 17 /85.
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Insanin zat, vech ve nefs olmak iizere ii¢ unsurdan meydana geldigi de konu ile
ilgili yorumlar arasinda dikkati ¢eker. Buna gore nefs diger iki unsuru da kapsar. Nefsin
safligr ve temizligi en yiiksek mertebesine ulastiginda insanda Allah’in sifatlar1 tecelli
eder."*

Genel olarak degerlendirdigimizde, ruhun deneylenemez bir varlik olmasi
hasebiyle, mahiyetinin ne oldugu konusunda kesin bir bilgiye ulagilmadigini goriiyoruz.
Bununla birlikte, ruhla alakali yorumlar, vahye ve aklin diisiince faaliyetine dayanir. Ruhun
mahiyeti, bedenle iligkisi 6ncesi ve sonrasi gibi problemlerden ziyade, ruhun egitimi, ya da
ruhun Tanr1 - insan miinasebetindeki rolii burada bizi daha ¢ok ilgilendirmektedir.

Buraya kadar, ikisi de soyut kavramlar olmakla birlikte, ruhun nefsten gorev
bakimindan farkli oldugunu gordiik. Nefsin ruhla ayni anlamda kullanilmasini ise, benzer
nitelikleri tasimasina baglamak miimkiindiir. Ancak ruh ve nefsin ‘iyi’ ve ‘kotii’yili temsil
eden iki unsur ya da insanin ulvi ve hayvani yoniinii temsil eden soyut varliklar oldugunu
sOyleyebiliriz.

Ruhun cisimle olan iliskisinde ise cismin acziyetini ve fani olusunu Mevlana
yaptig1 benzetmelerle sOyle anlatir

“Cisme o yiicelikten bir nasip yoktur. Cisim, can denizinin oniinde bir katre
gibidir. Cisim, canla artar, giinden giine fazlalasir... Fakat can gitti mi cisme bak, ne hale
gelir? Cisminin haddi, bir iki arsindan fazla degildir... Fakat canin, ta goklere kadar ¢ikar
dolagir! 195

Ruhun olimsiizliigl, ozgirligi ve 6zii geregi yiice olusu ise kiyaslamalarla
anlatilir:

“Ey iyi kisi, ruha Bagdad’a Semerkand’a kadar olan mesafe tasavvurda yarim
adimdir ancak! Goziimiiz iki dirhemlik tas agirliginda bir yag par¢asidir ama ruhunun nuru
goklere dek her tarafi kaplar. NUr ise bu goz olmadan her seyi goriir, fakat goz bu nur
olmaywmca ancak harap olur gider! ~196
Mevlana, hayat kaynagi olan ruh ve bedeni, can ve ten kavramlari ile de kullanarak

ikisi arasindaki miinasebeti sOyle dile getirir:

194 Aziziiddin Nesefi, Tasavvufta Insan Meselesi-Insan 1 Kamil, gev. Mehmet Konar, Dergah Yay., istanbul,
1990, s. 123-127.

195 Mevlana, Mesnevi, 4/1881.

1% Mevlana, Mesnevi, 4/11884-1887.
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“Camin, tenin sakaliyla buyigiyla aligverisi yoktur. Fakat ten, can olmayinca
murdardir, agagidir. Bu cisim, hayvani ruhun debdebesine sebeptir. Sen daha dnceden git
de insani ruhu gor!™™’

Burada, cisim ve ruhun birlikteligi ele alinmig, cismin hayatiyetinin ruha bagl
oldugu anlatilmistir. Cisim ruha kiyasla sinirli, sonlu bir varlik, ruh ise sonsuz nitelikte
goriilebilmektedir. Ruh gidince, cisim yok olmakta, ancak ruh varligini devam
ettirmektedir. Insan bedeni itibariyle zaman ve mekana bagldir, ruh itibariyle 6zgiirdiir. Bu
miinasebette ruh etken olan, cisim ona tabi olandir. Ruhun 6liimsiiz ve 6zgiir olmasi,
Allah’1n kendi ruhundan bir iz tagimasindan kaynaklamr.198

Mevland ruhu, bir karincanin bugday tanesini siiriikleyen haline benzetir ve
bedenin araz, ruhun ise cevher oldugunu sdyler.”®Mevlana’ya gére ruh, mahiyeti icabi
gozle goriilmez, ama sadece manevi bir methum ya da diisiinceden ibaret de degildir. Yine
konuyla ilgili, bagka bir yerde, bedenin ev, ruhun o evin altindaki defineye benzetildigini de
goriiriiz.?%

Mevlana’ya gore insan, ruh ve bedenin bir araya gelmesiyle hayat bulmustur. Fakat
bu iki unsurun birbiriyle olan miinasebeti insanin bir ikilemde kalmasina yol agar. Zit
unsurlarin bir araya gelmesinden miitesekkil insan, bu durumdan hosnut olmayip, 6ziine

201 Alemde her sey bir 0zline donme eylemi igindedir ve toprak

donme cabasindadir.
yaratiligh beden topraga, nurdan yaratilmis ruh ise nurun kaynagina dogru meyleder.

Mevlana nefs ile ruhun farkini ve ruhun bedenle olan iliskisini anlatabilmek i¢in
kiralik ev benzetmesi yaparak ruhun bu beden evinin bir kiracis1 oldugunu sdyler. Evin
miuddeti ecele kadardir, ancak kiraci konumunda olan ruh bundan sonra da var olacaktir.
Evin altinda ise cevher vardir ve evin yikilmasiyla ancak ortaya ¢ikacaktir. O giin gelmeden
cevhere ulagsmanin anahtari ise nefsini bilip onu egitim altina almaktan geger. Mevlana’ya
gore cismani arzularindan gecen kimse bu cevhere?® lmeden evvel ulagabilir.

Yukarida belirttigimiz tizere, Mevlana’nin bu konuda temel aldig1 nokta, bedenin

herhangi bir zarara ugramasi1 degil, nefsin oldiiriilmesidir. Nefsin 6liimii bu diinyada

miimkiin olmadigindan, onu ancak egitmekten s6z edilebilir. Bunu yapan kimse ustaca bir

" Mevlana, Mesnevi, 4/1888-1889.

% Hicr, 15/29, Secde, 32/9, Sad, 38/72.

199 Mevlana, Mesnevi, 6/233.

200 Mevlana, Mesnevi, 4/2341 vd.

201 | event Bayraktar, ‘Mevlana’da Ruh- Beden iliskisi’, Uluslararas: Mevlind, Mesnevi Mevlevihaneler
Sempozyumu Bildirileri, MAKSAD Yay., Manisa, 2006, s. 112.

202 Cevher; kendi bagina bulunan, degismeyen, daima bir yiiklemin konusu olup kendisi yiiklem olmayan 6z
varlik anlaminda kullanilan mantik, kelam ve felsefe terimidir. Bkz. TDVIA, Ilhan Kutluer, c. 7, 1993, s. 450-
455,
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i$ yapmis olur ve nihayet tekamiiliinii tamamlamis sayilir. Bununla ilgili olarak Mevlana
kumastan elbise dikmek i¢in kesip bicen terziden drnek vererek soyle der:

“Yaray:r nesterle desmedikce iyilesir mi hi¢? Terzi kumasi par¢a parca keser, bir
kimse ¢tkip da o sanatint bilen terziye, su canim atlasi ni¢in bu hale getirdin; neden kestin?
Ben kesik kumasi ne yapayim? Der mi? 2038

Buradan anlasiliyor ki, nefse hos gelmeyen, ama hakikatte ruhun kurtulusu igin
zaruri olan seyler bir terzinin kumasi parca parga edip sonra dikmesi gibidir. Basta zor ve
sikintili goriinen seyler hakikatte ortaya daha olgun bir ruhun c¢ikmasi, dahasi ruhun
maksadima ermesi i¢in gereklidir. Mevlana yine bununla ilgili, evin altindaki defineden
bahseder. ilk boliimde Allah’1 temsil eden define burada insanm israrla i¢inde sakli olan
cevheri aramasi i¢in kullanilan bir sembol olarak karsimiza ¢ikar.

“Define, evin altinda, c¢are yok... Durma, evi yikmaktan cekinme! Ciinkii bu
hazineden ele gececek parayla zahmetsiz, mesakkatsiz binlerce ev yapilabilir. Bu ev,
sonunda zaten viran olacak, altindaki define de apacik meydana ¢ikacak. Fakat o vakit
hazine senin olmaz, ¢iinkii o fetihle, ruhun evi yitkma iicretidir. Bu beden evinin kira
miiddeti de ecele kadardir, o siire icerisinde is géresin diye kiralanmistir sana. Bu diikkdnin
altint birazcik kaz da o iki maden senin éziinde basini yiiceltsin.”204

Demek oluyor ki, Mevlana’ya gore insan, ruh ve bedeni arasindaki miinasebeti 1yi
¢Oziimlemeli, bedeni ve nefsi neyi arzuluyorsa ondan uzak durmali, ruhunun isteklerinin
pesinden giderek i¢inde sakli olan ulvi cevheri ortaya ¢ikarmalidir. Oliimle birlikte topraga
karisacak olan beden, zaten viran olmaya mahk(imdur. Insana diisen, o vakte dek bu beden
kilifinin icinde ruhunu ézgiirliigiine kavusturmaktir. Ornekten de anlasildig: iizere Mevlana
ruh ve nefsi bir tutmaz. Bilakis, bu iki unsur zitlarin ¢ekismesi gibidir.

Yukarida ruh’tan farkli oldugunu tespit ettigimiz nefs icin farkli disiplinlerin
zengin bir inceleme alan1 meydana getirdikleri goriiliir. Kelam ilminde mesela Mutezile
alimlerince nefs latif bir cisim, bir arag, ya da bir madde veya cisim tiirinden olmayan bir
cevherdir. Es’arilere gore ise nefis teneffiis edilen soluk olup ruhtan ayri bir seydir ve ruh
arazdir.?®

Konuyu 6zetleyecek olursak, nefs, ¢ogu zaman ruhla ayni oldugu sanilan fakat
bircok yoniiyle ruhtan tamamen ayr1 olan bir dzellikte karsimiza ¢ikar. Oncelikle, nefs

insanin olumsuz yonlerini barindiran bir haldeyken, ruh iyi yonlerini barindiran, saf, temiz

203 Mevlana, Mesnevi, 4/2341.

204 Mevlana, Mesnevi, 4/2351-2361.

25 Araz; cevher ve cismin gelip gegici niteligi anlamima gelen, cevher ve zat’m ziddi olarak kullanilan felsefe,
mantik ve kelam terimidir. Bkz. TDVIA, Yusuf Sevki Yavuz, ¢.3, 1991, 5.337-342.
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bir halde nitelendirilir. Nefs; oliimle birlikte son bulmakta, ruhun devamliligi ahiret
hayatinda devam etmektedir. Ruhun egitilmeye muhta¢ olumsuz yonleri olmadigindan,
herhangi bir mertebesinden bahsedilmez. Bunlarin yaninda, nefs insani Allah’a yakin
olmaktan alikoyan, ruh ise Allah’a yakin olan konumu itibariyle birbirlerinin ayn1 olmayan,
hatta neredeyse ziddi bir varlik niteligindedir.

Nefsle ilgili problemlerden bir digeri, nefsin ‘bir’ olup olmadigi, varsa cesitleri ve
bunlarin 6zellikleridir. Genellikle, nefsin bir oldugu, ancak nefsin kademeleri oldugu kabul
edilmistir. Buna gore nefsin ii¢ veya yedi mertebesinden soz edilir. Kur’anda nefsle alakali

" mutmainne®®

ayetlere dayanarak, bazilarmma gore bir bedende emmare,206 levvame,?°
olmak iizere ii¢ nefis mevcuttur. Tasavvufi diisiincenin genel yaklasimi insanin psikolojik
stirecine uygun olarak nefsin yedi mertebesinden s6z edilecegi seklindedir. Biz burada
sadece nefsin mertebelerine dair Mevlananin sembolik yorumlarina deginecegiz.

Mevlana’nin nefis mertebeleri ile igili diisiinceleri, nefs-i emmare’nin ¢irkin yiizi,
insan1 gotiirebilecegi hazin son ve bununla basa ¢ikmanin yollar1 ile baslar, nefsini egitmis
kamil insanin Allah’a kavugmasi ile son bulur. Ancak bu yol dyle kolaylikla gegilecek bir
yol degildir. Allah’1 tantyacak olan nefsi dncelikle bilmek ve tanimak, sonra da onu egitmek
gerekir. Bunun i¢in Mevlana ise nefsin ilk mertebesi olan nefs-i emmare’yle baslar. O, nefs-
I emmareyi bazen bir yilana, bir ejderhaya, bazen de bir ayiya benzetir.

Nefsin insani aldatan bir yani oldugu hususuna dikkat ¢cekmek icin ise, onu bazen
tavsana, bazen bir kadina ya da anneye benzetir. Bu benzetmeler nefsin mertebeleri ve
ozelligi agisindan dikkat ¢eken niteliktedir. Biitliin bu sembollerde nefsin mahiyeti, birligi,
cisim ve cevher olusu ya da kadim ve hadis olusu, hikayelerden yola ¢ikarak yorumlanacak
sekilde yer alir. Mevlana’nin nefsi sembolik dille anlatirken, daha ziyade lizerinde durdugu
husus, nefsin hileleri, zaaflari, bunlardan kurtulmanin yollar1 olmustur. Nefsin insana sag
elinde mushafla geldigini, fakat sol elinde gizledigi kili¢la onu katlettigini anlatan Mevlana,
nefsi Allah’a giden yolda insamin en biiyiik diismani olarak goriir.’®® Ona gore, nefs bu
yolun en tehlikeli unsurudur. Bu nedenle asil diisman disarida degil, i¢gimizdedir. Bunun
sembolik dille anlatildig1 baska bir hikayede tavsan ve aslanin miicadelesine tanik oluruz.**?

Mevlana’nin nefsle ilgili hikayeleri her zaman tavsan ve aslan 6rneginde oldugu

gibi herkese hitdbeder cinsten degildir. Baz1 hikayelerde zikretmekte zorlandigimiz noktalar

206 yysuf, 12/53.

207 El-Kiyame, 75/2.

208 E|-Fecr, 89/27-28.

20 Mevlana, Mesnevi, 1/1386-1388.
219 Mevlana, Mesnevi, 1/900-1388.
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oldugunu ifade etmeliyiz. Bunlar agirlikla nefsin sehvet yoniiyle alakali olup, Mesneviyle
yeni tanisan bir okuyucu icin hayli kafa karistirict olabilir. Zira bu bahsini ettigimiz
orneklerde bir ¢ocugun yabanci kalacagi ya da toplulukta okumaya g¢ekinilecek birtakim
unsurlar gegmektedir. Bir esek ile iliskiye giren cariye 6megi211 bir¢oklar1 tarafindan
elestiriye tabi tutulmus olmakla birlikte, buna benzer; kocasimi agaca c¢ikartan kadin
fikrast,?*? iri yar1 goriiniislii adam ve gocugun hikayesi®™® gibi 6rnekler elestiriye agik
goriinmektedir. Bunlardan baska, bir cariye ve musir halifesinin hikayesi®*, kiiciik yastaki
kizin1 bir yasliyla evlendiren babanin konugmalari®®® gibi O6rnekler belki haddinden fazla
detay ve agiklama igcermektedir. Tamamini ele aldigimizda tasavvufun inceliklerini
ziyadesiyle bulabilecegimiz bdyle bir eserde bu tiir anlatimlar ilk etapta tezat bir durum arz
etmektedir. Biz de bu ornekleri burada tek tek ele almayi tercih etmedik. Bu tip hikayeler,
konuya dikkat ¢ekmek agisindan basarili olsa da, Mevlana’nin onca derin manalar tasiyan
hikayeleri yaninda ilk etapta cinsel icerikler tasidiklar1 iddiasiyla bundan sonra da elestiriye
acik gibi gortinmektedir.

Mevlana’nin nefs ile ilgili sembollerine baktigimizda ise, genelde olumsuz
duygular1 uyandiran yilan, ejderha gibi hayvanlarin ya da insana hos gibi gelip, aldatici
yonil olan unsurlarin kullanildigini goriiriiz. Nefsin insana zarar veren haliyle, bir yilan, ya
da ejderha gibi korkun¢ hayvanlarla sembollestirilmesi yalniz Mevlana’da degil, bagka
mutasavviflarda da vardir. Bunun diginda nefsin, insana sevimli gibi gelen, fakat hilekar bir
tavsanla veya yaratilis itibariyla nefsin baz1 yonlerini fitratlarinda tasiyan tavus kusu, karga,
horoz ve kazla sembollestirildigini goriiriiz. Yine bununla birlikte nefsin hayvanlar disinda
firavun ve anne gibi birbirinden ¢ok farkli sembollerle somutlastirildigina da tanik oluruz.
Bu sembollerin nefsin farkli yonlerini 6n plana ¢ikardigini, her bir semboliin digerini
desteklemekle birlikte tamamladigini, bunlari tek tek ele aldigimizda daha agik bir sekilde
gorecegiz. Boylece sembolleri detayli bir sekilde ele almak Mevlana’nin tasavvuf
felsefesinde konunun ne denli genis bir yer teskil ettigini gérmemize yardimci olacaktir

diye diisiinmekteyiz.

211 Bu hikayenin M.S. Il. yiizyilda yasamis bir Latin yazar olan Apuleius’tan (6. 170) alinmis oldugunu
hatirlatalim. Onun, Milli Egitim Bakanlig1 tarafindan “diinya edebiyatindan terclimeler—Latin klasikleri”
arasinda 27 numarada yayinlanan Altin Esek adli kitabinda ayn1 hikayeyi anlattigi goriilmektedir. Bkz.Ahmet
Ogke, ‘Mevlana’nin Mesnevi’sinde ‘har (Esek) Metaforu’, Tasavvuf Dergisi, 2007, say1:18, s.29.

#> Mevlana, Mesnevi, 4/3545-3550.

“® Mevlana, Mesnevi, 2/13155-3160.

2 Mevlana, Mesnevi, 5/3831-4025.

#° Mevlana, Mesnevi, 5/3716-3736.
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Nefse hakim olmakla alakal1 ele aldigimiz sembolik anlatimlardan ilki, Mesnevi’nin
de ilk hikayelerinden biri olan aslan ve onu tuzaga diisiiren tavsanin hikayesidir.

2.1.1. Tavsan ile Aslanin Hikayesi

Hikayede aslan her giin ormandan bir hayvanin canma kastetmektedir. Av
hayvanlar1 da, aslana yem olmaktan korkmus, buna bir ¢are aramaktadirlar. Oliim korkusu
ile yasamaktansa, her giin iglerinden bir hayvanin aslana yem olarak gitmesini
kararlastirirlar. Hayvanlar her giin sirayla aslana kendi ayaklariyla giderler. Sira tavsana
gelince, bir hile diisiinlir ve masum gibi goriinen tavsan, umulmadik sekilde ormanlar
kralinin canina kasteder. Aslana gelirken, yolda bir kuyunun iginde yasayan baska bir
aslandan kagtigini, canin1 zor kurtardigini anlatir. Bunu duyan aslan ¢ok sinirlenir, tavsanin
da kigkirtmasiyla, bahsi gegen aslani 6ldiirmek i¢in yola koyulur. Tavsan kuyunun yanina
gelince durur, ‘iste, senin hiikkiimranliginin tehlikesi olan diisman...” diyerek, aslana
kuyudaki suyu gosterir. O anda suya aslanin aksi yansimaktadir. Bunu bahsi gegen diigman
sanan aslan, kuyuya atlar ve kuyuda can verir.

Burada hile ile ormanlar krali aslan1 6ldiirmeyi basaran tavsan, nefsi, kuyuya diisen
aslan ise insan1 sembolize eder. Insanin alemde hiikiimdar olmasi gibi, aslan da ormanlarin
hiikiimdaridir, ancak ufacik tavsanm hilesi ile mahvolur. Insan da, eger tedbirli olmazsa,
icindeki diismana yem olur. Hikayede cismi kiicilik olan tavsanin kendisiyle kiyas kabul
etmeyecek derecede gii¢lii ve yirtici aslanla miicadelesi ve onu Oliime sevketmesi bir

21 vie nefsin nelere sebebiyet

derenin bir dag1 yuvarlayip gétiirmesi nispetinde bir olaydir
verecegine dair hayli dikkat ¢ekici bir drnektir.

“Bizim nefsimiz de cehennemin bir pargasidir. Onun i¢in ¢oziilen, daima kiilliin
tabiatindadir. Nefsi oldiirecek ayak da ancak Hakkin ayagidir. Zaten nefsin yayini haktan
gayrt kim gekebilir? Biz simdi kiiciik muharebeden dondiik, Peygamber’le beraber, biiyiik
muharebedeyiz. Sunu bil ki saflart bozup dagitan aslanla savasmak kolaydir, asil aslan,
nefsini maglup edendir.”*®

Yukarida gegen ‘biiyiik muharebe’ tanimi, Hz. Muhammed (s.a.v.)’e atfedilen “En
kiiglik savastan en biiyiikk savasa dondiinliz, en biiyiik savas kulun nefsiyle, nefsinin

19

dilegiyle savasidir” soziine dayanarak kullanilmistir.?®  Zira insanin nefsiyle olan

miicadelesi omrii boyunca devam eder ve nefis daima kulu yaniltmak icin cesitli

216 Mevlana, Mesnevi, 1/1376-1389, Bu konuda bkz. Ibrahim Emiroglu, ‘Mevlana’da Yanliglara Diismemek
icin Nefsi Egitme’, Felsefe Diinyasi, say1: 31, Ankara, 2000, s. 15-23.

27 Tahir Olgun, Serh-i Mesnevi, C. 3, 5.643.

218 Mevlana, Mesnevi, 1/1388.

219 Abdiibaki Golpmarl, Mesnevi Serhi, Inkilap Yay., Istanbul, 1984, C. 1/2, s. 163, ayrica hadis i¢in bkz:
Razi, XXIIl, 72; Beydavi, 11, 97; Bu rivayetin zayif oldugu ifade edilmistir, bkz; Acluni, I, 424.
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bahanelerle insan1 zorlar. Hikdyede nefsin tavsanla sembolize edilmesi de buna uygun
olarak, tavsanin sevimli goriintiisiiniin ardinda ¢ok ¢evik ve kurnaz olusu yatmaktadir.
Burada ruh ve nefs arasindaki farklar bariz bir sekilde ortaya ¢ikar. Ruh da insanin tagidigi
bir unsur olmakla, neftsen farklidir. Onun insana bir zarar1 yoktur, insanin manevi yoniini
temsil eder. Ancak nefs, insami kotiiliige sevk eden konumdadir. Tavsanin distan sevimli
olmasma kanip pesinden gitmek gibi, insan da nefsini ruhundan ayirt ederek; iradesine
hiikkmeden sesin hangisi oldugunu iyi anlamalidir. Zira nefs, insana hos gelen bir tavirla
iradeyi ele gecirmek ister.

Burada sunu belirtmekte fayda faydir; ilk bolimde Allah’a dair bilgimizi temsil
eden aslan, bu hikdyede insan1 temsil eder ki, bu ilk etapta zihinlerde karisikliga neden
olabilir. Sembollerin ima ettikleri kavramin yerine gore degistigi hatirlanacak olursa, benzer
ya da tekrar kullanilan semboller her hikaye i¢cinde miistakil olarak degerlendirilmelidir.
Nitekim bir sembol farkli hikdyeler i¢inde birbirinden alakasiz kavramlar1 karsilayabilir.
Nefsle alakali bagka bir sembolik anlatimda anne ile babanin g¢atigmasina tanik oluruz.
Burada kullanilan ‘anne’ sembolii de hayli ilgi ¢ekicidir. Konuya bu hikdye ile devam
edebiliriz.

2.1.2. Anne ile Cocugun Hikayesi

Nefsin masum gibi goriinen, fakat insan1 zarara ugratan yoniine ornek olabilecek
baska bir anlatimda Mevlana nefsi anneye benzetir, akil ise babadir. Anne, cocugu her tiirli
zorluktan kurtarmak i¢in evde tutup bagrina basarak simartmak ister, oysa baba, yani akil,
cocugu nezih bir hayata hazirlamak i¢in onu okula géndermek ister.”’ Anne 6zenle bakip
bliylittiigii cocuguna kiyamadigi i¢in onu evinde, kendi yaninda tutarak kendi aklinca iyilik
etmektedir. Oysaki her ¢cocugun disaridaki hayata hazirlanmak igin okula gidip gelecege
hazirlanmas1 gerekir. Baba burada akli sembolize eder ve insan1 gelecege, bir bakima ahiret
hayatina hazirlamak ister.

Annenin haddinden fazla merhamet gostermesi ilk bakista dogru gibi gelse de
aslinda ¢ocugun olgunluga ermesi icin bir engeldir. Cocuk rahatini diisiinecek olursa okula
gitmeyecek, fakat zamanla cahilligi artacak, ileride daha biiyiik sikintiya diisecektir. Bunun
devaminda Mevlana insana soyle seslenir:

“Nefis anadw, akil ise baba gibidir. Akla ayak uyduran once sikinti ¢eker ama
sonunda rahata kavusur, yiizlerce ferahlik bulur. Kendine gel, bu anadan kag, merhameti

kendinin olsun! Babanin tokadi, onun helvasindan daha tathdir.??

220 Mevlana, Mesnevi, 6/1433.
22! Mevlana, Mesnevi, 6/1436-1437.
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Mevlana’nin defalarca yerdigi nefsi burada anneye benzeterek kotiilemesinin sebebi
kanaatimizce nefsin insani1 hi¢ fark etmeyecegi sekilde avlamasidir. Zira Mevlana’nin genel
anlamda kadin ve oOzellikle annelik hususunda hassas oldugunu bilmekteyiz. Onun
kadinlarla ilgili goriisleri Kur’an-1 Kerim’den alinmis olmakla beraber o, iki cins arasinda

maddi ya da manevi iistiinliigii reddeder.???

O’na gore erkek ve kadin birbirinden {istiin ya
da eksik degildir. Ancak yaradilislari bakimindan bazi 6zellikleri birbirinden farklidir.
Ornegin; Mesnevi’de birgok yerde kadinin ince ruhu 6viiliirken, bir yanda da kadim nefsinin
zayilf oldugu yonler annelik bahsinde oldugu gibi, merhamet ya da duygusallik olarak
belirtilmistir.??

Hikayede gecen anne evladini disarida basina gelebilecek tehlikelerden korumak
isterken, onun zararina davrandigmin farkinda bile degildir. Cocuk da annesinin
boyundurugu altinda oldukca kendisine neyin faydali neyin zararli oldugunu asla
bilemeyecektir. Ciinkii nefs, insana zor gelen seylerden onu alikoymak ister. Insan da
nefsinin sesini dinledik¢e zamanla kendisini iyilige mi kotiilige mi siiriikledigini ayirt
etmekte zorlanacaktir.

Biitiin bu hikayelerde Mevlana nefs-i emmarenin kurnaz, kotiiye hilkmeden ve
insan1 zora gelmekten alikoyan bir tabiatinin oldugunu anlatir. Baskin bir arzuyla akhi
maglup eder, kalbin huzurunu bozar. Bahsi gecen iki semboldeki ortak 6zellik nefsin tavsan
ve anne roliinde gelmesi gibi, insani aldatici, hatta kendine yakin, kendine dost sandig:
yanidir. Zira kimse bir tavsanin higbir ¢aba sarf etmeden bir aslanin dliimiine sebep
olacagini tahayyiil edemez. Aslan—tavsan hikayesinde insan1 temsil eden aslani, hirs1 6liime
gotiirmiistiir. Tkinci hikdyedeki ¢ocugun zarari ise rahat etme istegidir. Bu iki durumda da
dikkat ceken nokta, insanin fark edemeyecegi kadar Ortiilii vaziyette nefsin hilelerde
bulunmasidir. Bu, ¢eliskili birgok 6genin meydana gelmesi sonucu olur. Akil ve arzular
ayni taraftaymis gibi goriiniir, ancak akil galip gelemezse, arzulara yenik diiser. Mevlana’ya
gore nefs-i emmareye maglup olanlar, onun kdélesi olurlar ve ona uyduklari derecede nefis,
onlarin hayatim ele gegirecek kadar giiglenir. Insan artik Allah’tan sakinmaz, korkmaz bir
hale gelinceye kadar bu miicadele devam eder. Nefsin ne gibi arzu ve isteklere biiriiniip
insan1 aldattigin1 gostermek i¢in Mevlana bagka bir sembolik anlatimda dort biiyiik kustan
bahseder. Halil Peygamberin kusglarina atifta bulunarak nefsin farkli yonlerini ele almamiza

imkan sunar.

222 Emine Yeniterzi, ‘Mevlana’nin Kadin- Erkek Degerlendirmesi ve Insana Bakist’, Istem, say1: 10, s. 33-36.
22 Mevlana, Mesnevi, 1/2617-2623, 5/1208.
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2.1.3. Dort Kusun Hikayesi

Mevlana nefsin tehlikeli yonlerine dikkat c¢ekmek i¢in dort farkli kustan
bahsederek soyle der:

“Ey idraki giinese benzeyen! Sen vaktin Halil’isin, su yol kesen dort kusu éldiir!
Bedene ait dort huy, Halil Peygamberin kuslarina benzer. Onlari kesmek, cana yol agar. O
kuslar kaz, tavus, karga ve horozdur. Bunlarin insanlardaki érnegi de dort huydur. Kaz
hurstir, tavus makam sevgisi, karga uzun yasama istegi, horoz ise sehvet.”*

Kaz, tavus, karga ve horoz ile hangi duygunun temsil edildigi, beyitlerde

veriliyor.?®

Burada adi gegen kuslarin temsil ettikleri duygu ile huylanmis hayvanlar
oldugunu acik¢a goérmek miimkiindir. Onlar, her biri farkli bir yonii baskin olmakla
birlikte, o yonde davranis sergilemeye egilimlidir. Insanlar i¢in de durum béyledir, kimi
insan diinya malina, kimi sehvete, kimi makam ve mevkiye kars1 daha zayiftir. Bunlarin
hepsi insanda bulunmakla beraber, biri daha agir basarak karakteristik 6zelligi olusturur.
Bazi miiellifler bu kuslarin cinsi konusunda agiklamanin yersiz oldugunu iddia
etseler de bu hikdyede gegen unsurla tasavvufi eserlere 6rnek bir malzeme ve nefsi tanima

°%6 Bundan basgka, tasavvuf kiiltiiriinde kuslarla

27

konusunda belirgin sifatlar sunulmustur.
alakali farkli sembolik anlatimlara da rastlariz.?

Hz. ibrahim’in Allah’in diriltme sifatin1 gérmek igin kesilen bu dért kus, Allah’m
sifatlarin1  gorebilmek i¢in katledilmesi gereken duygulardir. Tipki Allah’in sonsuz
varligimin miikemmeliyetini bilmesi gibi, insan da kendi nefsinin ozelliklerini bilmeli,
oncelikle bu olumsuz duygularinin suurunda olmalidir. Kendini tanimadan hakikate ermek
isteyen kisi, kendi eksikligini Allah’in affedici olmasina glivenerek kapatmaya calisabilir.
Ancak buna giivenerek kendi nefsini tanimaktan kag¢inan insan, olgunluga ermis sayilmaz.
Bu durumda ileride sembolik anlatimlarla gorecegimiz gibi, umulmadik anda nefsin
hezimetine ugramak miimkiindiir. Insan nefsinin olgunluga ermesi, iradesiz, suursuz bir
hale gelmesi degildir. iradesini Allah’in birliginde eritmesi, mevcut yetilerini bu yolda
kullanmasi olarak algilanmalidir.

Omegin, kaz, hirs1 temsil etmekle, 6ldiiriilmesi gereken bir kustur.228 Kaz stirekli
yemesiyle, diinya malina, maddi rizka diiskiin insani anlatir. Ancak kazin oldiiriilmesi,

insanin diinyevi riziktan tamamen kesilmesi anlamina gelmez. Hayatin1 devam ettirecek bir

224 Mevlana, Mesnevi, 5/31-44.

225 Nicholson gevirisinde dért kusla ilgili; kaz i¢in (greed), hirs, tamahkarlik, horoz i¢in (lust), sehvet, tavus
icin (eminence), sayginlik, sohret, karga igin (desire), arzu, istiyak anlamina gelen ifadeler kullanilmistir.
226 Bu konuda daha detayl agiklama icin bkz. Dilaver Giirer, age., s. 166-174.

227 Feridiiddin-i Attar, Mantiku't T ayr, cev. Mustafa Cicekler, Kakniis Yay., Istanbul, 2006.

228 Mevlana, Mesnevi, 5/31.
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rizik, elbette hor goriilmez, ancak kisiyi manevi alemlerden uzak kilacak bir diinya hirsi,
kisiye kazang degil, zarar getirecektir.

Karganin 6zelligi, uzun yasamasidir. Burada sonsuz olmak yahut uzun 6miir siirme
arzusunu temsil eder. Bu yoniiyle diinya hayatindan zevk alan, 6limden korkan insani
temsil eden karga, bast vurulmasi gereken bir unsurdur. Allah’a ulagsma arzusu ile diinya
sevgisi bir arada olmayacagindan nefsin bu yonii insant manevi yolundan alikoyacaktir.

Dort kustan bir digeri, giizelligi ile bilinen tavustur. Bu kusun diinyevi arzular
temsil ettigine dair sembolik anlatimda, tavus kusu bir ovada kendi tiiylerini yolmaktadir.
Hakimin biri de oradan gecerken bunu goriir ve nasil olup da o giizelim kanatlar1 yoldugunu
tavus kusuna sorar. Tavus kusunun kanatlar1 giizelliginden dolayr mektuplar, Mushaflar
arasina konurken, yelpaze i¢in kullanilirken, bu giizel kanatlarin yok olmasina hakimin
gbnlii raz1 olmaz. Bir taraftan da tavus kusu goziinden yaslar dokerek tiiylerini yolmaya
devam eder, giizelliginin basina bela oldugunu soyler. Zira o giizel tiiyleri i¢in tavusun
canina kastedilmektedir ve rahat yagamak i¢in bundan kurtulmasi tek caredir. Bu hikayede
anlatildig1 gibi, nice hiiner, marifet vardir ki, ham kisiyi 6ldiiriir, helak eder. Ciinkii o kisi
hirs ve tamah ile uzaktaki yemi goriir de tuzagi goremez. 22 Halbuki hirsin ve diinyaya
tamah etmenin bir anlami yoktur. Mevlana diinya malina diiskiin kisiyi gelecek kaygisina
kars1 uyarir:

“Nice yillardir yersin de Cendb-1 Hakk i litfu eksilmez. Istikbali birak, maziye
bak. Hem simdiye kadar yedigin nimetleri hatirla.”**

Bunun gibi sehvet de vurulmasi gereken kuslardan, horoz ile sembolize edilmistir.
Buna ithafen Mevlana:

“Horoza gelince, o sehvete diiskiindiir, sehvete pek tapar. O, zehirli, kotii sarapla
sarhostur. Sehvet, o tavsiyede bulunan kisi, soyu sopu iiretmek icin lazim olmasaydi Adem
utancindan kendisini hadim ederdi”®" demektedir.

Burada, Hz. Adem’in cennetten kovulmasina sebep olarak da sehvet duygusu 6n
plana ¢ikar. O, bunu Adem Peygamber i¢in bir eksiklik degil, diinya tizerinde neslin devami
icin bir vesile kabul eder. Mevlana sehvetin iki yonii oldugundan s6z eder. Eger bu sehvet,
insan1 helal dairesinden ¢ikaracak noktaya gelirse, bu insanoglunun belki de en biiyiik

diismani, ama neslin devamu i¢in diisiiniildiigiinde ise hayra vesile olmaktadir.

229 Mevlana, Mesnevi, 5/636-645.
%0 Mevlana, Mesnevi, 5/2856-2864.
%1 Mevlana, Mesnevi, 5/940-941.
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Bu duygunun nereden ve nasil hasil oldugunu anlatan beyitlerinde Mevlana,
nefisten Once seytanin varligindan yola ¢ikarak, seytanin insani yoldan ¢ikarmak igin
Allahu Teala’ya soyle bir miinacatta bulundugunu hikaye eder:

Lanetlenmis iblis, ‘Ey herkesin rizkin1 veren!” dedi, ‘Su avi avlayabilmem igin bir
bliyiik tuzak gerek, bunu isterim senden.” Allah ona altini, glimiisii, at siirtistinii gosterdi:
‘Bunlarla yaratilmiglari avlayabilirsin® dedi. Seytan memnun olmadi. Bunun iizerine Allah
altini, inciyi, giizel madenleri sundu. Yagh balli seyler, degerli saraplar, ipek kumaglar
verdi. Seytan yine memnun olmadi. Derken Cenab-1 Hak, erkeklerin akillarini, sabirlarini
alan kadin giizelligini iblise gosterince, iblis parmaklarimi sikirdatarak oynamaya basladi,
‘Ver ver simdi muradima kavustum!” dedi.?*

Yukaridaki beyitlerde seytanin Hz. Adem’i dogru yoldan saptirmak icin Allah’tan
isteklerde bulunmasi, karsiliginda kadinin varlik diinyasina ¢ikmasi ile emeline ulastig
anlatilir. Burada sunu da belirtmek gerekir ki, kadin bir taraftan erkegin yoldan ¢ikmasina
sebep olmakla kotii, kaginilmasi gereken bir unsur olarak goriiliirken, bir taraftan neslin
devamini saglayan ve Allah’in merhamet sifatinin en ¢ok tecelli ettigi yer olarak
viilmektedir.?*®

Mevlana’'nin eserlerinde kadinin bazi yerde iyiyi, bazi yerde koétiiyli sembolize
etmesine bakacak olursak, onun insan fitratin1 ¢ok iyi tanidigini anlariz. Bununla beraber,
insanin mutlak 1yi ya da mutlak ko6tii olamayacaginin isaretlerinin bu sembollerle verildigini
goriiriiz. Gergek bir ressamin giizeli de ¢irkini de basartyla resmetmesi gibi, Tanr1’nin iyi ve
kotiiyli birlikte yaratmasinda ona bir eksiklik yoktur. Aksine bu O’nun biiytikliiglini
gosterir. Hakikatte 1y1 ve kotii diye bahsettigimiz seyler de bizim algilarimizla alakalidir.
Bir sey bize nasil aksediyorsa, ona gore degerlendiririz.

Aslinda biitiin dualitelerin ve ¢oklugun gercekligi, tevhit mertebesinde ortadan
kalkacaktir. Yaratilmis bir seyin yarataninin karsisinda hitkmii, ancak o izin verirse olabilir.
Omegin, Mevlana’ya gore seytan da onceleri melek olmasi hasebiyle, Hz. Adem’i
kiskanmis, canla bagla ibadet ettigi kapida onu bir rakip olarak gérmiistiir. Bu yiizden Hz.
Adem’e secde etmemesi, onun kiskangligindandir. O kiskanghk da yine Allah askindan
meydana gelmektedir.®®* Allah’mn yarattigi higbir seyde abeslik yoktur. Kiskanglik,
kizginlik, bilgi, hepsi onun hikkmiiyledir.

Mevlana’nin bununla ilgili ifadeleri su sekildedir:

22 Mevlana, Mesnevi, 5/940-957.
2% Mevlana, Mesnevi, 3/4409-4416.
2% Mevlana, Mesnevi, 2/2532.
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“Allah’in oyunundan baska bir oyun yoktur. Seytana Allah boyle bir oyun verdigi
icin seytanlik yapmak zorundadir. Ve o nedenle kendini belaya atmistir. Seytan belada
Allah’in tatlarini  tatmak istemistir. Seytan baska bir oyun bilmedigi igin kotiiliik
yaptirmaktadr. Hesap sorulmayacak seytant Tanri boyle yaratm1§tzr.”235

Seytanin {istlendigi rol de Mevlana’ya gore yine asktan kaynaklanir, ona gore
seytan; ‘Tutalim, Adem’e secde etmeyisim hasettendi. Ama o haset de yukarida gectigi
gibi, asktan meydana geldi, inattan inkardan degil. Her haset, siiphesiz dostluktan meydana
gelir. Sevgiliyle baskalar1 bir arada oturunca haset bag gésterir’mder ve ilahi hiikiimdeki
vazifesinin asil sebebini ortaya koyar. Boylece Allah’in giicli ve iradesi disinda herhangi bir
isten bahsetmek miimkiin degildir. Var olan her sey Cendb-1 Hakk’a duyulan agkin
neticesidir.

Demek oluyor ki, var olan her sey yerli yerince, olmas1 gerektigi gibidir. insana
diisen ise suurunu artirarak biran once nefsini taniyip, onu egitmesidir. Insan1 Allah’tan
mahrum birakacak diisman ise disarida degil, kendi igindedir. Bunun i¢indir ki, Mevlana
seytandan ziyade nefsten bahseder, onu yerer. Nefsi bir baska yerde Firavun’a benzetir ve
insan1 ona kars1 uyarir.

2.1.4. Firavun ve Hz. Musa’min Hikayesi

Mevlana kendisine tabi olunmasini emreden Firavunla sembollestirdigi nefsten
sOyle bahseder:

“Nefis, Firavun’dur, sakin ha onu doyurmal Doyurma ki eski kiifrii aklina
gelmesin! Atesin hararetine diismedikge, nefis giizellesmez.

Demir kor haline gelmedik¢ce sakin dovmeye kalkisma! Beden a¢ olmadik¢a
harekete gelmez... Tok bedeni 1slah etmeye ¢aliysmak, soguk demiri dovmektir adeta.

Hele ruh, bunca yerler ¢ignemis, bunca sehirler ge¢mistir de tozlart iistiinden
silkinmemistir. Insan, goriip gecirdigi seyleri bilmek icin, siki bir azimle ise girisip de
gonliinii aritmamigtir. Insamn gonlii saf olmali ki swlar onda gériinsiin. Gozii agilmaly ki
oniinti, Sonunu gorstin. 231

Yukarida belirttigimiz gibi, Mevlana’da ruh ve nefs, insanin iginde barinan
unsurlardir; ancak ruh manevi alemleri daima 6zler, nefs ise bunu unutturmak igin
gorevlidir. Bununla ilgili Mevlana, Hz. Musa ve Firavun arasinda gegenleri hatirlatarak

sOyle devam eder:

2% Mevlana, Mesnevi, 2/2534-2544.
2% Mevlana, Mesnevi, 2/2643-2644.
2" Mevlana, Mesnevi, 4/3621-3636.
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“Musa da sende, Firavun da. Bu iki diismani da kendinde ara sen.

Musa, kiyamete kadar vardir. Nuru hep o nurdur, baska nur degil... Degisen
yvalniz kandildir. Fakat nura baktin mi ikilikten de onun sonu bulunan cisim aleminden de
kurtulursun. %

Burada Hz. Musa ile ruh, Firavun ile nefs temsil edilmistir. Iki &rnekte de
Firavun’la sembolize edilen nefis, nefs-i emmaredir. Bilindigi iizere, Firavun halkini yalniz
kendisine itaat etmeleri hususunda baski altina almis, iyi ve kotii her yolu deneyerek kendi
hiikiimranligin1 ispat etmeye ¢alismistir. Hz. Musa ise halka tek Tanri’’nin Allahu Teéla
oldugunu teblig etmis, halkin1 dogru yola davet etmistir.”*°

Firavun’un halkin goziinii boyamak istemesi gibi, nefs de insanin giiziinlii boyamak
ister. Bu asamada nefsin ikinci mertebesinden soz etmek miimkiindiir. Bu mertebede nefs
insana dost gibi goziikebilir, zira iyiyi, kotiiyli ayirt edip kotiiyli kinama devresi baslamistir.

Buna 6rnek teskil edecek hikayede, bir ayinin geng bir yigitle olan dostlugundan
bahseden Mevlana, nefsin insana dost olamayacagini anlatir.

2.1.5. Ay1ile Dost Olan Yigidin Hikayesi

Bir ay1, ejderha tarafindan yakalanmis iken onu bir yigit goriir, kurtarir. Bunun
lizerine ay1, yigidin pesine takilir, yigit hastalaninca onun basinda bekler. Boylece ay1, yigit
kisiye dost olur. Buna sahit olan biri, adam1 aymin vefasina giivenmemesi konusunda ciddi
bir sekilde uyarir, ama adam buna aldiris etmez. Baska bir zaman adam agiklikta uyurken
bir sinek gelip yigidin yiiziine konar. Ay, birkag kez sinegi kovalar, fakat bir tiirlii onu
defedemez. Nihayet, koca bir degirmen tasin1 alir, sinegi 6ldiirmek i¢in sinek tam adamin
yiiziindeyken tas1 atar ve adamin surat1 paramparca olur.?

Bahsi gecen hikayede nefis bir ay1 ile sembolize edilmistir. Aymin en belirgin
ozelligi, hikayede de gectigi gibi, akilli olmayisidir. Dost gibi goriinse de, sonunda
fitratinda olan ahmaklik ortaya ¢ikinca dostluga zarar getirmistir.

Sufilerce kabul edilen goriise gore, kotiliigin sebebi bilgisizliktir. Kotiilik, nefsin
kendi 6ziine bilgisizligi olunca, ebedi hayat, manevi 6zgiirliik gibi seyleri inkar etmis olur.
Oysaki hayatta dogru bir yasam siirmek ve bu alemin 6tesinde bir gerceklige ulasmak igin,
insanin kendi potansiyelini bilmesi gerekir. Bu da, insanin kendinden iistiin, yiice bir giiciin

yardimiyla miimkiindiir. Bunun i¢in ilk adim, istemek ve buna uygun fillerde bulunmaktur.

2%8 Mevlana, Mesnevi, 3/1253-1257.
2% Mevlana, Mesnevi, 4/3621-3626.
20 Mevlana, Mesnevi, 1/894.
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Ornekteki adam gibi, kendine uygun olmayan biriyle arkadaslik etmek gibi, insan
da kendine yakismayan islerle mesgul olabilir.

Hikayede dikkati ¢eken bir bagka nokta, adamin kendisine yapilan uyarilari
dinlememesidir. Mevlana insanin kendisine haddinden fazla giivenerck Allah’1 ve Allah
dostlarini devre dis1 birakmasini hi¢ hos karsilamaz. O, bilgili insanin dahi benlik sevdasini,
ayak bagi olarak goriir. Tanr1 ve Tanri erlerinin inayeti olmazsa melek bile olsa defteri
kapkaradir. Mevlana, ilahi giiciin bu konuda oynadig1 rolii sdyle anlatir:

“Firavunun akli, padisahin aklindan tistiindii, ama Tanrt hiikmii onu akilsiz ve kér
etmigtir. Bir adamin can goziinii, can kulagini Tanri kapatti mi o adam Eflatun da olsa
hayvanla§zr.”24l

Ona gore nefse hakim olmak i¢in Allah’a yonelmelidir. Mana kapisinda durup,
yardim bekleyen insana inayet elbet gelecektir. Bunun i¢in Mevlana su yalvarista bulunur:

“Ey bize gii¢ seyleri kolaylastiran Tanri! Bizi abes ve bos seylerden kurtar. Bize
rizik diye gosterdigin tuzakmis. Bize her seyi oldugu gibi gb'ster.”242

Buraya kadar, nefsin ruhtan farki, mertebeleri ve hileleri iizerine kullanilan
semboller iizerinde durduk. Ruh ve nefsin birbirinden farkli olduklarini sdyledik. Peki, bu
ikilinin miicadelesinde mihenk noktayi olusturan unsur nedir? Mevlana, bu soruya cevap
niteliginde Mecnun ve devesinin hikdyesini anlatir:

2.1.6. Mecnun ile Devenin Hikayesi

Hikayede asik oldugu kiza ulagmak isteyen Mecnun, geride yavrusunu birakmis bir
deveyle yolculuk yapar. Mecnun yolda ne zaman gaflete diisiip uyusa, deve hemen geri
doner. Bu hal yol boyunca devam ettiginden, zaman geger, ama ne Mecnun, ne deve bir
yere varabilirler. Mecnun’un sevdasi, onde bulunan Leyla’ya kavusmak, devenin sevdasi

243 Burada mecnun’dan maksat akil ve ruh, deveden

ise ardina doniip yavrusuna ulagmaktir.
maksat ise nefs’tir. Ruhun almak istedigi yol asktir, nefsin gittigi yol, kendi heva ve
hevesidir.?*

Demek ki, ruhun manevi alemlere yol almak istemesi, Allah’a olan askindan
kaynaklanmaktadir. Askinin arzularim fiile koyamayan ruh azaptadir. Fiile koydugu, fakat

245

yine de masukuna ulasamadifi zaman onun i¢in yine eziyet olur.”” Mevland’nin ruhu,

bilinen en meshur asikla, Mecnun’la sembolize etmesi bosuna degildir. Ustelik hikayede

! [brahim Emiroglu, Yanls Diisiince ve Davramslar Karsisinda Mevland, Insan Yay., Istanbul, 2002, s. 22.
242 Mevlana, Mesnevi, 1/898.

83 Mevlana, Mesnevi, 4/1533-1534.

244 Tahir Olgun, Serh-i Mesnevi, C. 4, s. 403.

2% Hilmi Ziya Ulken, Ask Ahlaki, Yap1 Kredi Kiiltiir ve Sanat Yay., Istanbul, 1999, s. 71.
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asik, masukundan ayr1 diismiistiir; ona kavusmak dilegindedir. Ona gore, ruhlari bir biitiin
icinde baglayip birlestiren unsur, agktir. Boyle bir agka sahip olan insanin varacagi nokta,
masuku olacaktir. Ancak agkin asil hedefini bulma noktasinda insanoglu her zaman sansh
olmamustir. Nefsin de etkisiyle insan, bu ilahi duygusunu bir 6liimliide tadip, orada tikanip
kalabilmektedir. Bu noktada farkindalik, baskalarimin ihtar1 ya da iradesiyle elde
edilemeyecektir. Kisi kendi bilincinin uyaricisi olmali ve hakiki sevgiliyi bulma yolunda,
Oniline perde olan ne varsa, bu bir beseri sevgili de olabilir, bu basamakta kalmamal,
hakikatin pesinden gitmelidir. I¢inde yer edinen her tiirlii sevdanin ilahi aska perde
oldugunu fark eden insan i¢in deger verdigi sevgili, askin manasina varmada bir vesile, bir
arag olabilir. Nihayetinde sevmek ve sevdiginin yolunda kendi benligini yok etmek, beseri
askla tecriibe edilebilir.

Tasavvufta asiklar higbir zaman rahat yiizii gormezler. Bu huzursuzluk gercek
benligin ortaya ¢ikmasi i¢in, kendisini ruhen hazirlamak maksadiyla daha ¢ok tefekkiir ve
bilincin her zerresini agmak icin bir giic iiretir.?*® Buna gore benligi zayiflatan gii¢ olarak
askin diinyevi—sehevi yoniinii degil, ilahi—-manevi yoniinii giiglendirmek gerekir. Bu yonde
ilk adim olarak mutasavviflar 6nce nefsin pasiflesmesi ve onun arzularin1 kontrol edebilmek
icin akl1 kullanirlar. Ciinkii nefsi tamamen pasif birakmak miimkiin degildir.

Nefsinin iradesine teslim olan insanin kendi 6z benligine yabancilasacagi gibi,
nefsini tamamen goz ardi etmesi de yine onun yaradilisina ters diiser. ‘Var olussal benlik’
diye adlandirabilecegimiz nefs, insanin bu diinyayla bagini saglayan y(inﬁdﬁr.247 Cagdas
psikolojinin yaptigi gibi, Mevlanad da varligimizin bu yoniinii tamamen yok etmenin
miimkiin olmadigin1 kabul eder. Clinkii nefs ayn1 zamanda akli 6rten 6fke veya tutku gibi
olumsuz ve biiyiik bir giice sahiptir. Bunun i¢in onun giicii inkar edilemez.

Nefis sehvetiyle, aklin ve kalbin merhametini calar. Insan1 hayatta maddi amaglar

k**® nefs, makul

pesinde kosmaya mecbur eden ve gelismekten mahrum eden ana idol olara
Olctiler igerisinde kontrol edilmeli, erdemli ve Ol¢iilii davraniglarla olumsuz yonleri
zayiflatilmalidir. Konu ask olunca, nefsi terbiye etmek, askin getirdigi her tiirlii zorluga
katlanmak, insana yol aldirir.

Mevlana, nefsin Allah’a olan askinin Allah’in kendine olan aski oldugunu ve nefsi

severken Allah’in kendi Zat’in1 sevdigini, ¢iinkii aslinda ilahi olan seyi kendi zatina

246 A Reza Aresteh, Askta ve Yaraticilikta Yeniden Dogus, ¢ev. Betiil Demirkol, Ibrahim Ozdemir, Kitabiyat
Yay., Ankara, 2000, s. 28.

247 Kemal Sayar, Sufi Psikolojisi, s. 49.

?%8 Emel Kog, ‘Platon ve Yunus Emre Diisiincesinde Sevgi ve Ask’, Felsefe Diinyas: Dergisi, Sayr: 32, 2000,
s. 43.
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yonelttigini ileri siirer.?* Boylesi bir tecelliye mekan olmak, yalniz insana mahsustur.
Bunun yiikiimliiligi de elbette kolay degildir. Yiiceler yiicesi Tanr1 askinin yerlesecegi bir
kalp, bircok smavdan gecerek, nefsin tehlikesinden kurtulmus olmalidir. Mevlana bunu
dovme yaptirmak isteyen fakat aciya tahammiilii olmayan adam iizerinden anlatir.

2.1.7. Kazvinli Adamin Hikayesi

Kazvinli bir adam adetleri oldugu iizere viicuduna bir dévme yaptirmak ister. iki
omzunun arasina aslan dovmesi yaptirmak iizere tellagin Oniine oturur. Tellak igneyi
batirmaya baslayinca adamin cani yanar. Kazvinli; ‘Aslanin neresini yapiyorsun?’ diye
sorar. Tellak ‘Kuyrugunu’ deyince, ‘Birak kuyruksuz olsun’ der. Ancak usta baska bir
yerini ¢izmek i¢in igneyi batirdiginda, Kazvinli yine bagirir, yine ayni soruyu sorar, bdylece
kuyruksuz, kulaksiz, karinsiz, bir dovme ister. Nihayetinde tellak sasirir, adamin bu sagma
istegi karsisinda sinirlenerek igneyi yere atar.”*

Anlatilan hikayede Kazvinli adam, Allah’a ulasmak i¢in yola ¢ikan dervisi, ddvme
yapilirken duydugu aci, dervislerin ¢ikardigi ¢ileyi temsil etmektedir. Dovmenin herhangi
bir sekil ya da baska bir hayvan degil de aslan figiirii olmas1 da dikkat gekicidir. Tlk
boliimde Allah’t Temsil eden aslan figiirii kanaatimizce burada bir ¢esit manevi miihiir
gibidir. Sirtina dovme yaptirmak, resmedilen seye duyulan sevgi ve baghiligin bir isaretidir.
Hikayede adamin aslan dovmesi yaptirmasi onun aslana olan sevgi ve bagliligin1 sembolize
etmektedir. Bunun kolay oldugunu sanarak yola ¢ikan kisi {izerinde islem basladiginda
bundan sikayet¢i olur. Mevlana’nin burada maksadi, zahiri ya da batini amaca ulasmak i¢in
basa gelen sikintiya gogiis germeyi Ogiitlemektir. Mesakkatsiz sefer bulunmadigi gibi,
miicahedesiz siiluk da olmayacagindan, salikin sabirdan ve teslimiyetten ayrilmamasi

gerekir.>!

Zira sikintiya gogiis geren kisi, hayvanlar dleminde giicli temsil eden aslanin
niteliklerine sahip oldugunu gosteren dévmesini, hakkiyla tasiyacaktir. Hikdyenin sonunda
varliktan ge¢gmeyi, benligi mutlak varligin, yani Tanri’nin birliginde yok etmeyi dgiitleyen
Mevlana, bunun ancak birtakim sikintilarla olacagini dile getirir. Bunlara katlanan insanin
makami ise ¢ok yiicedir.

“Kardes, igne yarasina sabret ki gavur nefsin ignesinden kurtulasin. Varliklarindan
kurtulmus olanlara felek de secde eder, giines de ay da. Viicudunda nefsi olen kiginin

fermanina giines de tabidir, bulut da. 252

249 Reynold A. Nicholson, slam Sufileri, s. 101.
20 Mevlana, Mesnevi, 1/2981-3000.

1 Tahir Olgun, Serh-i Mesnevi, C. 5, 5.1399.
252 Mevlana, Mesnevi, 1/3001-3003.
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Nefsinin sikayetlerine kulak asmayan, maksadina ulagsmak i¢in kendi varligini
eritmis kisinin makami giinesin dahi tabi oldugu bir makam olarak degerlendirilir. Bu
makama ulagmak i¢in tevhit makamina ermek gerektigini daha 6nce bahsetmistik. Buna
gore her seyde yalniz Allah’in varligin1 miisahede etmek esas alinmistir. Peki, bu makama
nasil ulasilacaktir? Yeryiiziinde aciz olarak yaratilmis insanin giicii nedir? Buna dair
cevaplart Mevlana’nin sembolik anlatiminda bulmak miimkiindiir:

“Tanri’y1 birlemeyi 6grenmek nedir? Kendini tek Tanri oniinde yakip yok etme.

Giindiiz gibi sulelenip parlamayi diliyorsan, geceye benzeyen varligini yak!

Varligini o varligi meydana getirenin varliginda bakiri kimya iginde eritir, yok
eder gibi erit, yok et (de altin ol!)

Sen, siki sikiya ben’e yapismigsin biitiin bozuk diizen isler, biitiin bu perisanliklar,
ikilikten meydana cikiyor.”**

Mevlana, benligin erimesi i¢in sikintinin olgunlastirici vasfina ¢ok biiyilk 6nem
verir ve muhakkak c¢ekilmesi gereken bir siire¢ olarak goriir. Dert, ona gore insanin
rehberidir. Ciinkli insan sikintt aninda gafletten kurtulur, bitin darlik, tziinti ve
hastaliklarinda kendi acziyetini anlar, Allah’a siginir ve O’ndan yardim ister. Bununla
beraber, insan rahatta oldugu siirece, kendine giliveni artar, nefsine uyar, ancak aciyla
karsilasinca hemen sikintiya diiser, yeryiiziinde en ufak hastalik ya da darlikta, yalniz ve
caresiz oldugunu idrak eder.

Bu noktada manevi anlayig, zamani ve mekani hesaba katmaksizin insanin
acizligine ve giivende olmayigina bir cevap saglamlstlr.254 Boylece insan olumsuzluklardan
kurtulmanin ¢aresini maneviyatta bulmustur.

Nefsin olgunlasmasi i¢in ilk sartin bilincin uyanmasi, ya da kiginin nefsini tanimasi
olduguna deginmistik. Bunun nasil olacagi ise, gesitlilik gosterebilir. Kiminin manevi
uyanis1 disaridan bir etkiyle, daha hizli, kiminin uyanisi ise, bir takim sikintilarmin getirdigi
nefsin tasfiyesiyle, uzun zamanda miimkiin olabilir. Manevi uyanis nasil olursa olsun,
olgunluk belli bir zamani1 ve tecriibeyi gerektirir. Nefsin kotii huylardan arinmasi ig¢in,
diinyevi nimetlerden zarar gormesi onlarin gelip gegici olduklarini anlamasi igin bir
vesiledir. Hikayede gecen aslan dovmesi bile, kuyrugu, karni, yelesi derken, birgok acinin
bir araya gelmesiyle olacaktir. Bunun gibi, insan da farkli alanlarda darlik yasayarak

kendini sorgulayacak, gecici tatminlerden ziyade, nihai bir mutlulugu arayacaktir.

53 Mevlana, Mesnevi, 1/3009-3012.
%4 A, Reza Aresteh, age., s. 20.
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Bu diinyaya ait ac1 — tath her tlir yasanti, bir merdiven gibi, oturup kalmak i¢in degil,
{izerine basip yiikselmek igin birer basamak®® olarak algilandiginda, olumsuz gibi gelen
isler, belki de bir kurtulusa hizmet edecektir. Buna drnek olarak yilan yutan adami anlattigi
baska bir hikdyede Mevlana, konuyla ilgili birden fazla mesaj1 bir arada verir.

2.1.8. Yilan Yutan Adamin Hikayesi

Emirin biri, atiyla seyahat ederken, uyumakta olan birisinin agzina yilan kagtigini
goriir. Adama sezdirmeden, onu bu dertten kurtarmak ister, bu amagla adama siddetlice
birka¢ topuz vurur. Adam o aciyla bir aga¢ altina kadar kosar. Emir, adama agacin altina
diisen ciiriik elmalar1 da zorla yedirir. Adam emirden el-aman dilediyse de emir vazge¢mez,
adam1 aksama kadar kosturur durur. Nihayet adamin safras1 kabarir, yediklerini ¢ikarmaya
baglar. O esnada i¢indeki yilan da disar1 ¢ikar, adam bu kez Emire olan minnetinden, ona
Ovgiiler yagdirmaya baglar. Zira adam icine kagan yilandan haberdar olsa, korkudan hicbir
seye mecali kalmazdi.?*®

Hikayede uyuyan adam gafil insani, i¢ine giren yilan nefs-i emmareyi, emir siivari
insan-1 kamili, adamin gektigi sikint1 ise seyr-i siiluk’ta ¢ekilen gileyi temsil eder.”’ Bu
ornek de daha onceki aslan dovmesiyle ilgili hikaye gibi, nefsin egitiminde g¢ekilen
sikintilarin bu yolda gerekli olduguna, nefsin ancak aciyla bastirilacagina dairdir. Nefsin bir
hayvana, 6zellikle de soguk ve sevimsiz bir hayvan olarak kabul edilen yilana benzetilmesi
dikkat cekicidir. Diger bir dikkat ¢eken nokta, bundan kurtulmak icin bir bagkasinin
yardimia duyulan ihtiyactir. Yukarida, kiginin en biiyiik diismaninin i¢inde oldugundan
bahsetmistik, ayni prensip burada da yilanin adamin icine girmesiyle temsil edilmistir.
Mevlana Hz. Peygamber’in konu ile ilgili hadisine atifta bulunarak soyle soyler:

“Mustafa, caminizdaki diismani size oldugu gibi anlatsam yigitlerin bile odii
patlar... Ne yol yiiriimeye takatleri kalir, ne bir isin tasasina diiserler!

Ne kimsenin génliinde niyaz etmeye kudret kalir, ne teninde oru¢ tutmaya, namaz
kilmaya kuvvet’ buyurdu.”258

Nefsin tasfiyesi i¢in ilk adimi manevi uyanis olarak kabul edersek, bunu takiben
bir takim dertlere katlanmak, insan1 olgunluga gotiirecek sebep olarak zikredilebilir. Ancak
insan tabiat1 kolayca olgunluga erismez. Sezgisel olarak daha iist bir yasamin farkina varip,

buna gore yasamaya baslayan insani diirtiileri ve bencil giidiileri rahat birakmaz, kisiyi

25 Mehmet Demirci, ‘Mevlana’da insan’, 5. Milli Mevidna Kongresi, Selguk Universitesi Yay., Konya, 1991,
s. 36.

26 Mevlana, Mesnevi, 2/11877-1910.

%7 Tahir Olgun, Serh-i Mesnevi, C.7, s. 607.

28 Mevlana, Mesnevi, 2/1911-1912.
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devamli yanlisa ¢eker. Bu ¢ekismeden galip ¢ikmak isteyen insanin nefsini siirekli kontrol
etmesi bilincini daima ag¢ik tutmasi gerekecektir. Hz. Peygamber’in uyarisi iste bu noktaya
isaret eder. Zira zahiri diismanla savagsmak bir anlamda daha kolaydir. Ciinkii diisman belli
bir zaman araliginda insan1 yorar. Diismanin amaci, silah1 ve yontemi savas esnasinda belli
olur. Fakat i¢imizdeki diisman her an bizimledir. Bu nedenle daima biling seviyesinde
uyanik olmak ve nefsin silahlarina karsi muhafazali olmak faydali olacaktir.

Simdiye kadar nefs, bizi daima felakete siiriikleyecek bir diismanin olarak ele
alindi. Mevlana i¢imizde bagka bir glic daha oldugundan bahseder ve bu kez bu unsur
olumsuz degil, olumlu manada kargimiza ¢ikar.

Mevlana’ya gore, her insanm iginde bir ‘Isa’s1 vardir. Bu Isa’nin diinya yiiziine
getirilmesi de Meryem gibi ¢ekecegi dogum sancisina baglidir. Bizde eger o dert peyda
olursa Isa’miz dogar, eger dert peyda olmazsa, Isa da o geldigi gizli yoldan tekrar kendi
aslina doner, biz de ondan faydalanamaylz.259

Mevlana nin burada Hz. Isa ile temsil ettigi seyin, insam geldigi sonsuzluk alemine
tekrar tagiyacak olan ruh olmasi muhtemeldir. Bunun i¢in, ruhu perdeleyen, cismi esareti
altina alan nefsin degil, manevi hakikatlere ulagsmada kisiye 151k tutacak bir iistiin bilincin
sesine kulak verilmelidir.

Hakikatin arayicis1 olarak insan, boylece kendisini yalnizca igsel temizlenmenin
kurtaracagini anlar, kalbini, ruhunu 6ziine yabanci seylerden uzak tutmaya calisir. Bu,
insanin ilgisini tek bir seye ¢evirmesi, bunun digindaki ilgilerini tek bir seyde toplamasi
anlamina gelir. BOylesi bir ¢abanin yegane amaci Allah’in Zati’dir. Mutasavviflar
davraniglarint yonlendirmede birtakim yontemler kullanmislardir. Bu siire¢ kiminde kendi
icsel tecriibeleriyle, kiminde bir bilenin destegiyle gerceklesir. Bu kisi, psikolojinin
deyisiyle kendini gergeklestirmis insan, felsefi sylemle iist insan, tasavvufi sdylemle kamil
insandir. Mevland’nin 1srarla lizerinde durdugu insan-1 kdmil unsurunu bundan sonraki
boliimde ele alacagimizdan simdilik bu kadariyla yetinmek istiyoruz. Varolusunu kavramak
ve bu dogrultuda kendini gelistirmek isteyen insan i¢in gaye hakikati kavramak ve Allah’in
sifatlartyla sifatlanmaktir. Onun sifatryla donanmanin anlami, onda barman ulvi giizelliklere
sahip olmaktir.

Hikayelerde sembolik olarak anlatildigi gibi, manevi kurtulusun yolu agir

sinavlardan gecerek, nihayetinde maksada ulagsmaktir.

° Mevlana, Fihi Ma Fih, s. 34.
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“Dert, Tanri’y1 gizlice c¢agirmana sebep oldugundan, biitiin diinya malindan
iyidir’® diyen Mevlana, kurtulus anahtari olarak sabri tavsiye eder. Ona gére hilim kilict,
demir kilictan daha keskin, hatta yiizlerce ordudan daha istiindiir. Ciinkii maksada sabirla
erisilir, aceleyle degil.261

Nefsin baskisindan kurtularak, “Sabreden, goklerin iistiine yiikselir’®®* diyen
Mevlana, yine sembolik bir anlatimla, insanin uyanik gonliinii bir muma benzetir ve riizgar,
firtina gibi birgok afete karsi, dikkatli olmay tavsiye eder.?®

Insan kendisini hakikate ulastiran o mumu her tiir diinyevi miicadelenin sonunda
yanik tutmay1 basarirsa, bu miicadelesi esnasinda Rabbiyle yakinligi artar, kendi i¢indeki
putlar1 bu yakinlikla kirar, daha 6nceki durumundan daha {ist bir mertebeye ulasir. Manevi
uyanisindan bu noktaya gelinceye kadar edindigi tecriibeler onun i¢cinde Allah’tan baska ne
varsa, hepsini silmeye hizmet eden birer vesile olur.

Nefisle ilgili problemlerden biri de, nefsin 6liimlii olup olmadigi, beden ve ruh
ayrimindaki nefsin durumu ve Oliimden sonraki hayatta nefsin roliiniin ne olacagidir.
Bunlarla ilgili ¢esitli goriisler 6ne siiriilmiistiir. Mutasavviflarin ¢ogu, “Her nefis oliimii

tadacaktir?%*

ayetine dayanarak nefsin Oliimlii oldugunu savunur. Fakat nefsin oliimlii
olusu genellikle bedenden ayrilmasi seklinde yorumlanmis ve bedenden ayrilan nefsin
cezalanmasi ya da ddiillendirilmesi, mutlak sekilde yok olmayacaginin kaniti sayilmistir.
Nitekim Kur’an-1 Kerim’in birgok yerinde nefsin oliimden sonra Allah’in huzuruna
¢ikacagina dair ifadeler vardir.?®

Nefsin Olimlii olup olmadigi metafizik bir konu olup, Mevlana’nin kismen
tizerinde durdugu bir noktadir. Yukarida belirttigimiz gibi, Mevlana’nin nefisle ilgili bir¢cok
benzetmesi daha ziyade nefsin egitimi ile ilgili ders verici niteliktedir. Konunun metafizik
alani ilgilendiren yoniinii yorumlamak, gbze c¢arpan inceliklerle okuyucuya birakilmistir.
Nefsin, insanin i¢inde barman en bilyiik diismani olduguna dair anlatilan yilan hikayesinde
oldugu gibi, nefs baska bir hikayede de bir ejderhaya benzetilir. Buradaki fark, insana hazin
sonu hazirlayan unsurun disaridan bir etken olmasi ve 6lmiis sanilmasidir. Nefsin tehlike

boyutlarini, hilesini, kismen o6liimlii olup olmadigimi inceleyecegimiz hikaye kisaca

sOyledir:

260 Annemarie Schimmel, Ben Riizgarim Sen Ates, ¢ev. Senail Ozkan, Otiiken Yay., Istanbul, 1999, s. 156.
81 Mevlana, Mesnevi, 4/2988.

%62 Mevlana, Mesnevi, 4/ 2991.

263 Mevlana, Mesnevi, 4/ 3422.

264 E|-Enbiya, 21/35.

265 Bakara, 2/154, Al-i imran, 3/1609.
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2.1.9. Yilan Terbiyecisi ile Ejderhanin Hikayesi

Efsunlarla yilan tutup halka gostermekle gecinen bir adam bir giin dagda yilan
ararken, soguktan donmus bir ejderha bulur. Onu 6lii sanarak ¢eke ¢eke Bagdat sehrine
getirir. Halk bunu duyunca merakla yilancinin basma toplanir. Yilanci daha ¢ok para
kazanmak arzusuyla, ejderha Ortlilerin altinda yatarken, onu biraz daha bekletir. Adamin
onu iplerle baglamis olmasina ragmen, giinesin altinda ¢oziilip kendine gelen ejderha
iplerini koparir, yilanciy1 bir lokmada yutar. Sonra da bir direge sarilip karnindaki adamin
kemiklerini parca parca eder.?®

Hikayede nefsin herhangi bir hayvan degil, bir ejderha ile temsil edilmesi hayli
dikkat ¢ekicidir. Zira daha 6nce nefsin tavsan, horoz, kaz, tavuk ve yilana benzetildigini
gormiistik. Saydigimiz hayvanlar igerisinde en korkung ve tehlikelisi, efsanevi hayvan,
ejderhadir. Gegimini yilan tutup sergileyen adam eger ejderha donmus olmasaydi, yanina
bile yaklagsamayacagindan, Mevlana hayvanin 6lii gibi durdugunu anlatarak hikayeye dahil
etmistir. Nefsin iirkiitiicii bir hayvana benzetilmesi, Mevlana ile baslamamigtir. Nitekim
Seyh Ebu Kasim Ciircani (6. 1058)’nin de tasavvuf yoluna girdigi ilk zamanlarina isaret
ederek nefsi bir yilan seklinde yorumladigi, yine Ciineyd-i Bagdadi (6. 911)’nin
sohbetlerinde bulunmus biiyiik zatlardan Muhammed Nesevi (6. 1085)’nin bir tilki yavrusu
olarak nefsi tanimladig: rivayet edilmistir.”®’

Mevlana’nin ise bu hikayesinde ejderhayi se¢mesi, nefsin tehlikesinin boyutlarini
gostermek icindir. Ciinkii daha once zikredilen hayvanlar, yilan bile olsa insanin bir nebze
egitim ve kontrol altina alabilecegi hayvanlardir. Bu ejderha i¢in s6z konusu degildir, zira
giicii temsil eden, efsanevi bir semboldiir. Insanin ejderhaya kars1 miicadelesinden soz
edilemez, ondan ancak uzak durulabilir. Boylesi bir unsurla nefsi sembolize eden Mevlana
nefsin mertebelerini zamanla gecen insanin bile daima uyanik olmasini isaret eder ve
insanin kendi olgunluguna veya nefsinin zayiflamasina aldanmamasini vurgular.

“Senin nefsin de bir ejderhadr. O nerden oldii ki? Dertten eline firsat
diismediginden dondu. Firavun’un eline gegenler onun da eline gegse neler yapmaz!”268

Nefsin hayatta iken asla 6lmedigini dile getiren Mevlana, ona kars1 her zaman
tedbir almay1 ve ona acimamay1 oneriyor:

“Ejderhayi ayrilik kari iginde tut, sakin onu Irak giinesinin altina getirme. Ejderhan

donmusg bir halde iken selamettesin, fakat kendine geldigi vakit ona lokma olursun. Ona pek

266 Mevlana, Mesnevi, 3/976-1052.
27 Ahmet Ogke, age. s. 102-103.
268 Mevlana, Mesnevi, 3/1053-1054.
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acima, o iyilik edilecek kisi degildir. Ustiine sehvet giinesi vurdu mu hemen u¢cmaya baslar.
Onunla ercesine savas ki Tanri, sana vuslatiyla karsilik versin. #1269

Mevlana’ya gore nefs ejderhasini ayrilik kart ile soguk tutmak, yani sehvet
giinesinden onu korumak, bu konuda erce savagsmak anlamina gelmektedir. Burada 1srarla
insana carpict drnekler veren Mevlana, kanaatimizce ‘sehvet giinesi’®”° benzetmesi ile onun
ne denli giiclii bir tehlike olduguna isaret eder. Onunla ercesine savas derken, nefSle
miicadeleye verdigi onem bir kez daha kendini gosterir. Ciinkii kisi nefsiyle miicadele
ettikce daha c¢etin sinavlar onu bekler. Bu ¢aba sonunda Allah’in vuslatina ermek ile
sonuclanacaktir.

Omegin, hikdyedeki adam ejderhanin 6lmiis oldugunu diisinmesine ragmen onu
kalin halatlarla siki siki baglamistir, ancak bu tedbir onun giiciinii engellemeye yeterli
olmamistir. Nefs egitiminde de bu prensip, insanin manevi mertebesi yiikseldik¢e, nefsinin
onu daha kurnazca, hi¢ ummadigi yerden vurmasiyla vuku bulur. Nefs-i emmare’nin yeme-
icme, mal, sehvet gibi arzularim1i asmis, gilidiilerini nispeten yenmis insan i¢in baska
tehlikeler bag gosterir. Bu da, olgunluga erdik¢e kendisine pay bigen egodur. Gergek
olgunluga erigsmek i¢in, kisinin kendi egosunu koreltmesi vazgegilmez bir prensiptir. Bunun
icin Allah’1 ¢okca zikretme, siiklin, riyazat gibi onlemler tavsiye edilir. Ancak Mevlana’nin
bunlarin hepsini kapsayan ve yolu daha kisa ve emin kilan biricik anahtari, asktir. Cilinkii
nefis ii¢ koseli dikendir, ne ¢esit konsa batar, ondan kurtulmak miimkiin degildir.271 Ancak
asik olana her an Allah’in bir isareti goriiniir, canina can katarlar.?"

Korku sembolleriyle anilan nefsin bin bir zahmetle egitilmesi, nihayetinde Allah’in
huzurunda kendini eritmesi, yoklugu dilemesiyle miimkiin olacaktir.

Bunu orneklerle anlatacak olursak, ekmek insan tarafindan yenir, yok edilir.
Bundan insan nesli i¢in gerekli olan su hasil olur. Ayni sekilde insan yavrusu da bir su
damlas1 iken, bundan vazgegerek cenin haline gelir, cenin de kendi diinyasindan vazgecer
ve yeni alemine goézlerini agar. Bunun gibi, insan da manevi aleme dogmak i¢in, yoklugu
se¢meli, ilahi giice kendini teslim etmelidir.?”

[lahi giice teslim olmay: dgiitleyen baska bir beyitte Mevlana her tiir acinin, gamin

ilahi kudretten geldigini ve bunlara sabretmek gerektigini vurgular.

269 Mevlana, Mesnevi, 3/1057-1061.

2’0 Nicholson gevirisinde bu benzetme yine (the sun of lust), ‘sehvet giinesi’ olarak kullanilmustir.
21 Mevlana, Mesnevi, 3/375.

272 Mevlana, Mesnevi, 2/1702.

2" Mevlana, Mesnevi, 2/1826.
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“Tanrt once gonlii kan eder, hor hakir gozyasi ile yikar. Sonra o gonle swrlar
kaydeder. Yikmakla, o levhi bir defter yapmak istediklerini bilmek, anlamak gerek. ”*™

Allah’in vuslatina ermek elbette kolay olmayacaktir. Bu alemde bile herhangi bir
seyi elde etmek i¢in belli bir ¢aba sarf etmek gerekirken, en ulvi hedefe ulasmak i¢in en
¢etin sinavlar insan1 beklemektedir.

Tanrtyla olan miinasebetimizde bize engel olan nefsin tekamiilii igin yardim,
Mevlana’ya gore Tanri’dan gelecektir. Cilinkii insani1 kendisine c¢agiran yine O’dur.
Mevlana’nin sembolik anlatimiyla; eger dogan kendisini ni¢in tuttuklarini bilseydi, o zaman
tuzaga ve taneye liizum kalmazdi. Can-1 goniilden, kendisi tuzagi arar ve sahsin bilegine
ugarak giderdi.?”> Buna bir 6rnek de atese atilan cocugun kurtulusu ile verilir.

2.1.10. Atese Atilan Cocugun Hikayesi

Doganin kendiliginden sahibinin koluna u¢masi gibi, Allah’a teslimiyeti sembolize
eden hikdyede Yahudi bir padisah, halkini puta tapmak i¢in zorlamaktadir. Bunun i¢in
sehrin ortasinda biiyiik bir ates yaktirir ve puta tapmayanlarin bu atese atilacagini soyler.
Sira bir kadin ve ¢ocuguna gelir, cocugu annesinden alip atese atarlar. Aciyla i¢i imandan
ayrilan anne, puta tapacakken, atesin i¢indeki ¢ocuk; “Ana gel, ben 6lmedim, gergi zahirde
ates icinde olsam da burada iyiyim, hosum.”der.?”® Halk ise ates i¢inde gorilinen ¢ocugun bu
cagrisi lizerine eskisinden daha ziyade Hakk’a asik, kendilerini feda etmede daha sadik
olurlar.”™

Kanaatimizce Hz. Ibrahim ile ilgili ayetlere278 dayanarak anlatilan bu hikayede
Mevlana’nin maksadi imanin ve Allah askinin giiclinii gostermektir. O’na gore ates, imanl
kimselere dokunmaz, Allah isterse ates bir giil bahgesine déner.?" Siiphesiz Hz. Ibrahim’in
atese atilmasinda bircok hikmet gizlidir. Bunlardan birkagin1 sdyleyecek olursak,
bahsettigimiz hikdyeyi yorumlamak daha kolay olacaktir. Ates cehennemi g¢agristiran ve
korkutan yani ile insanlar1 dehsete diisiirir. Fakat bununla beraber atesin temizleyici
arindirict bir yonii de vardir. En ufak bir kivileim dahi biiyiik alevlere yol agacakken,
atesten bir bahge tasavvuru insani iirkiitebilir. Insana zahiri diinyada kétii gibi gelen seyler
hakikatte iyi ve giizel olabilir. Buna dair en c¢arpict orneklerden biri belki de ates ile
sembolize edilen bu diinyaya ait dertler olabilir. Zira cennetin hosa gitmeyen seylerle

cevrelendigi, cehennemin ise insana cazip gelen seylerle ¢evrelendigini diisiinecek olursak,

2" Mevlana, Mesnevi, 2/1828-1829.

275 Schimmel, age., s. 118.

2% Mevlana, Mesnevi, 1/783-795.

21 Mevlana, Mesnevi, 1/808.

278 Saffat, 37/97-98, Ankebut, 29/24.

29 Bkz. Dilaver Giirer, age., s. 164-165.
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olaylar1 gériinen yliziiyle degil, i¢ yliziiyle degerlendirmek gerekir. Bunu annesinden ayrilan
cocugun lisaniyla dile getiren Mevlana sdyle soyler:

“Senden dogarken oliimii goriiyordum, senden ayrilmaktan pek korkuyordum.
Halbuki senden dogunca havasi hos, rengi giizel bir dleme gelip dar bir zindandan
kurtuldum. Simdi bu atey i¢indeki siikiin ve rahati bulunca diinyayr ana rahmi gibi gérmeye
basladim.”**

Bu diinyaya ait algilarimizin bizi yaniltabilecegine daha once deginmistik. Bir
diinyadan bagka bir diinyaya gegiste zorlu bir yoldan gegilse de sonu ferahlik ve siikinettir.
Insan1 tuzaga diisiiriip gidecegi yoldan onu alikoymasi ise nefsin tabiatidir. Cesitli
mertebelerinden oliimlii olup olmadigina kadar bircok yoniiyle ele aldigimiz nefs,
Mevlana’nin tasavvuf anlayisinda farkli sembollerle temsil edilerek insana zengin bir
malzeme sunulmustur.

Buraya kadar hikayelerde bir yilan ya da anne gibi birbirinden bagimsiz semboller
nefsin farkli yonlerini anlatmada bize yardimei oldu. Oncelikle ruhtan ayri olarak nefs,
insanin olumsuz yonlerini barindiran bir nitelikte ele alindi. Hirs, kibir, diinya malina tamah
etme gibi hislerle ortaya ¢ikan nefsin giicii lizerinde duruldu. Bunlardan tamamen arinmak
gerektigi dort kus ile sembolize edildi. Bunlardan baska aslani tuzaga diisiiren tavsan ve
cocuguna fazla merhamet gosteren anne 6rneginde oldugu gibi nefsin umulmadik yerden
insan1 etkileylp tuzaga diislirdiigi konu edildi. Biitin bu semboller 151ginda sunu
sOyleyebiliriz ki, nefs burada anlatilan 6rneklerin Gtesinde bir unsurdur ve bu semboller
nefsin sifatlarina dair sadece birer imadir. Nefsin asil mahiyeti, fiziki olarak varlig1 ya da
yoklugu kesin olarak dile getirilmemistir.

Mevlana’nin nefisle alakali hikayeleri daha ziyade tasavvufi yorumlar olarak
algilanabilir. Allah’a duyulan derin sevginin ¢er¢evesinde nefsin yeri bu sevgiye zarar
verecek, tam olarak tanimlanamayan soyut bir kavram olarak degerlendirilebilir. Ruh ile
beden iliskisi, nefsin bu iki unsurla olan iligkisi hikayeler i¢inde ele alindigindan, konu ile
ilgili kesin bir maddelendirme ya da tanimlama miimkiin gériinmemektedir.

Anlatilan ejderha ve atese atilan ¢ocuk hikayelerinde, kiginin ugradig: felaket hi¢ de
kolay gbze alinir cinsten degildir. Mevlana bunun farkindadir ve nefsini egitmenin 6tesinde,
manevi aleme dogmak igin bir yardim elinden bahseder. Burada insan-1 kdmil konusu
ortaya cikar. Zira bu yolda rehber, Mevlana’nin tasavvuf felsefesinde vazgecilmez bir

unsurdur. Bahsedilen nefis mertebelerinin sonuna gelmis, benligini Allah’in varlig

280 Mevlana, Mesnevi,1/791-793.
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karsisinda tamamen eritmis, ilahi sifatlar1 yansitan insan-1 kamil ile ilgili semboller konuyu
daha aciklayici kilacaktir.

3. Insan-1 Kamil ile Tlgili Semboller

Yukarida sdyledigimiz gibi, Mevlana’nin diisiince sistemini incelerken, karsimiza
cikan konulardan biri de ‘Insan-1 kAmil’dir. O’nun fikirleri {izerine yapilan arastirmalarda
insan, agk, ahlak gibi konular lizerinde siklikla ¢alisilmig olmasina ragmen, insan-1 kamil
unsuru bize gore, hak ettigi dl¢lide ele alinmamistir. Tasavvufun mihenk taslarindan biri
olan bu unsur, Mevlana’nin da tasavvuf anlayisinda ciddi bir 6nemi haizdir. Tasavvuf
yolunda insan-1 kamil’in rolii zayiflamaya yiliz tutmus gibi goriinse de, Mevlana’nin
sembolik anlatimlari bize konuyla ilgili birtakim degerleri hatirlamamizda uyarici rol
oynamaktadir.

3.1. insan-1 Kamil

Tasavvuf tarihinin en 6nemli konularindan olan insan-1 kdmil anlayis1, varlik ve
bilgi problemleriyle ilgisi yaninda dini ve ahlaki boyutlar1 da bulunan derin fikri caba ve
ruhi tecriibenin iiriinii olarak ortaya ¢ikmistir.®* Kamil, yani olgun insan anlamina gelen bu
terim, Allah’in her mertebedeki tecellilerine mazhar olan insan i¢in kullanilir.

Felsefe tarihinde kokleri ¢ok eskiye giden “kiiciik alem” ve “biiyiikk alem”
diisiincesiyle baglantili olarak, eski kiiltiirlerde insanla alem arasinda bir miinasebet
goriilmiis, birinde bulunan o6zelliklerin digerinde de bulunduguna inanilmistir. Kiiclik
alemden kasit ise, olgunlugunu tamamlamis insandir.

Bu diisiince, eski Mezopotamya ve Misir kiiltiirlerinden bu yana, Mani mezhebinde
ve Maniheizm’de insan-1 kadim, Hint diisincesinde purusa, Cin diisiincesindeki chen-jen
kavramlari da yine buna 6rnek olmakla birlikte, mikrokozmizm- makrokozmizm inaniginin
kadim ve evrensel bir konu oldugunu gostermektedir.?®?

Islami diisiince geleneginde insan-1 kdmil kavrammin, basta eski Iran dini
telakkileri ve Yeni Eflatunculuk olmak iizere, ¢esitli dis kiiltiirlerle, ilgili ayet ve hadislerin
uzlastirilmasiyla ortaya c¢iktigi goriilmektedir. Insan-1 kamil diisiincesini dogrudan
Kur’an’dan ¢ikarmak miimkiin olmasa da bazi ayetlerin buna isaret ettigi diisiiniilebilir.

283

Ornegin Allah’m Ademoglu'nu miikerrem kilmas1,”” insanin ‘ahsen-i takvim’ {izere

yaratllma51,284 goklerde ve yerde olan her seyin insanin emrine verilmis olmas1,”®® Allah’in

281 Mehmet S. Aydn, ‘Insan-1 kdmil’, T.D.V. Islam Ansiklopedisi, Isam Yay., Istanbul, C. 22, s. 330.
282 Mehmet S. Aydin, age., s. 330.

%83 isra, 17/70.

%84 Tin, 95/4.

%85 Casiye, 45/13.
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emanetini yalnizca insanin yﬁklenmesi286 ile ilgili ayetler yeryiiziinde kamil insanin {istlin

bir varlik olduguna, birer isaret olarak yorumlanabilir.?®’ Allah’in yeryiiziinde bir halife
olarak Hz. Adem’i yara‘[mas1288 insanin siradanligina karsi ¢ikmakla birlikte Allah’in
Peygamberlerine ve onlarin nezdinde insana verdigi 6neme isaret eder. Bunlar insan-1 kamil
diisiincesini tam olarak karsilamasa da, insanin varolusunun bosuna olmadigi, yaradilisinda
bir hikmet oldugu ve o hikmeti bulmanin insanin {izerine verilmis bir vazife oldugu acgiktir.
Allah’m liitfuyla dostluguna mazhar olan insanin da insan-1 kdmil mertebesini temsil ettigi
sOylenebilir.

Insan-1 kdmil, daha cok tasavvuf alanina ait bir terim olmakla beraber, tasavvuf
sozliiklerinde olgun ve yetkin kisi, Allah’in yeryliziindeki halifesi olmasi itibariyle de
O’nun biitlin isim ve sifatlarina mazhar olan kisi olarak kabul edilir. Bes hazreti olan, yani

289

varligin esas mertebelerini tiimiiyle kendisinde toplayan insan® ya da biitlin nefs

perdelerini yirtip en son miicerret ruh haline ulasan insan, her bakimdan miikemmel insan®®
olarak tanimlanir. Kamil insan kavraminin yeni bir kavram olmadigini belirtmek gerekir.
Yetkin insan kavramni ilk kullananlar arasinda Ibn Sina (6. 1037) ve ibn Tufeyl (6. 1186)
gelmektedir. Bu diisiiniirler kdmil insan’a dair goriislerini meshur Hayy b. Yakzan®®* ortak
alegorileriyle ortaya koyrnuslardlr.292

Tasavvuf literatiiriinde insan-1 kdmil Allah’in g6zii, alemin nuru, Allah’in zat ve
isimlerinin aynasi gibi benzetmelerle ele aliir.”®® Bundan bagka kainatin merkezi ve
gozbebegine de benzetilir.** Allah ile halk arasinda bag kuran bir kopriiye de benzetildigi
olmusgtur.”®

Birgok mutasavvif ve filozofun farkli sdylemlerle dile getirdigi insan-1 kamil,
yaratiligin 6zili olan sahistir. Yani yaratilisin maksadi odur. Ciinkii o, zahir ve batin olan
ilahi suretin tecellisidir.?%

Abdiilkerim Ceyli’ye gore, varlik yaratildigindan beri insan-1 kamil tektir ve tek

kalacaktir. Onun kendine 6zgii bir hakikati vardir. Bununla beraber her ¢agda, baska

2% Ahzab, 33/72.

%87 Bununla Birlikte, Bakara 2/31, EI-Kehf 18/65, EI-Ahzab 33/21, EI-Enbiya 21/108 ayetleri de konuyla ilgili
birer delil olarak yorumlanabilir.

%88 Bakara, 2/30.

289 Siileyman Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozhigii, Kabalc1 Yay. Istanbul, 2001, s. 188.

%0 Sijleyman Ates, Islam Tasavvufu, Yeni Ufuklar Nesriyat, istanbul, 2001, s. 523.

#!Bkz. Tbn Tufeyl, Hayy b. Yakzdn, ¢ev. Babanzade Resid, Etkilesim Yay., Istanbul,2000.

22 jgq Celik, Tasvvufi Bir Kavram Olarak Insan-1 Kamil, Kegkiil, sayr: 11, 2011.

2% Siileyman Uludag, age. s. 188.

294 7 afer Erginli, Metinlerle Tasavvuf Terimleri Sozliigii , Kalem Yay., Trabzon, 2006, s. 474.

?®Mehmet S. Aydin, age., s. 331.

2%Mehmet S. Aydin, age., s. 330.
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suretlerde, bagka adlar altinda goriiniir. Asil adi Muhammed olup, diinya kurulali beri ¢esitli
peygamberlerin suretinde goriinen odur.?’

Yine Hallac-1 Mansur (6. 922), Hz. Peygamberden bahsederken, biitiin niibiivvet
nurlarinin onun nurundan ¢iktigini, onun viicudunun yokluktan, adinin ise ‘kalem’ den 6nce
var oldugunu st')yler.298

Hz. Muhammed (s.a.v.) insanlarin en kamili kabul edilmekle beraber, ondan sonra
gelen veliler nur-u hakikat-i Muhammediye’nin birer temsilcisi durumundadir. Ondan 6nce
gelen peygamberler onun sirrin1 ve manasini tasimakla beraber, manevi olgunluk Hz.
Muhammed’de sona ermistir. Bdylece Insan-1 kdmil, Hz. Muhammed (s.a.v.)’de tam
manasini bulmustur. Hz. Peygamber Ruh-i A’zam’in bir sifatinin, bir isminin mazharidir.
Ruh-1 A’zam bunlarin her birinde bir isim ve sifatiyla tecelli etmistir. Hz. Muhammed
(s.a.v.)’de ise biitiin isimleri ve sifatlariyla goriinmiistiir. Onunla niibiivvet son bulmustur.
O, surette diger peygamberlerden sonra, hakikatte ise onlardan 6ncedir. Ondan sonra
gelenler ise onun goriintileri olarak telakki edilmistir. Ancak bu, tenasiih olarak
anlagilmamalidir. Ruhun en son olgusuna ulagan kimsenin, en yiice olgunlukta fani
olmasiyla Hz. Peygamberin manasinin tecelli etmesidir. Bu konuyu Abdiilkerim Ceyli
(6.1428) soyle agiklar: Allah’in Resulii i¢in tenasiih yoktur ancak o, her surette goriinme
kudretindedir. Her zamanda insanlarin en olgunu suretine girer, onlarin sanini yiikseltir.
Suretine girdigi kimseler, zahirde onun halifeleridir, batinda ise o, onlarin hakikatidir.?*®

Insan-1 kamil diisiincesini daha iyi anlamak icin konuyla ilgili birkag fikri
karsilastirmak bize yardimci olacaktir. Ornegin ontolojik agidan bakacak olursak, Ibn-i
Arabi, temellendirdigi varlik mertebesinde yaratma fiili, “Hakikat-i Muhammediyye” adin
verdigi nokta ile baglar ve biitiin mahlukat ondan yaratilmistir. Bu mertebeye verilen
isimlerden biri de insan-1 kamil’dir. Allah insan-1 kdmil’i yarattig1 zaman ona akl-1 evvel
mertebesini vermis ve kendisine bilmedigi seyleri Ogretmistir. Onu yeryiiziinde halife
kilmig, bunu meleklere bildirmis, goklerde ve yerde olan her seyi onun emrine vermistir.
Boylece Allah’in alemdeki hiikmii insan-1 kdmil ile zahir olmustur. Ibn-i Arabi’ye gore
alemin varligiin sebebi ve koruyucusu bu insan-1 kamil’dir.>*

Burada, insan-1 kamil’in; varligin sebebi oldugunu, insanligin varabilecegi en tist

mertebe oldugunu ve kainatin onun varligina bir hizmet i¢in yaratildigini gériiyoruz.

297 Siileyman Ates, Islam Tasavvufu, s. 523.

298y Nuri Oztiirk, Halldc-1 Mansur ve Eseri Kitabiit-Tavasin, Fetih Yay., istanbul, 1976, s. 65-75.
2% Giileyman Ates, age., s. 523.

3% {bn Arabi, Fiitiihat-1 Mekkiye, ¢ev. Ekrem Demirli, Litera Yay. istanbul, 2006, s. 181, 182.
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Kamil insana gore, diger kamil insanlarin dereceleri ise bu kemal derecesinden
asagl dogru gider. Zira kemal derecesi, insanoglunun alemde manevi gii¢ mertebesinde
varacagi en son noktadir.

Tasavvufta insan-1 kdmil maddi ve manevi, dlemde var olan her seyi, Hakkin
tecellilerini kendisinde tasidigindan, s6z konusu hallerin ¢esitli sekillerde zuhur etmesiyle
degisik bircok isimle de anilir. Ornegin; Hz. Peygamberin manevi hiiviyeti olmas1 hasebiyle
‘nir-i Muhammedi’ ve ‘hakikat-1 Muhammediye’ denildigi gibi, onun ilmi ve ahlaki
faziletlerine sahip olmas: itibariyle ‘varis-i Muhammedi’ olarak da isimlendirilir. Alemin
kiigiik bir 6rnegi olmasi bakimindan ‘dlem-i sagir’, Hakkin mazhar1 ve tecelligdht olmasi
sebebiyle ‘mir’at-1 Hak’ gibi isimler de alir. Bundan baska bahr-i muhit, Adem-i mana
(insanlik idesi), akl-1 evvel, akl-1 kiill, kelime-i camia, nokta-i kiill, nokta-i vahdet, ilk ilke,
surr-1 ilahi gibi isimler de insan-1 kdmil i¢in kullanilan isimler arasinda gé’)lrl'ih'ir.301 Mevlanai,
insan-1 kdmil’in Hz. Peygamber ile olan siki bagina dikkati ¢eker ve buna isaret olarak
sOyle der:

“Ahmed’in adi biitiin peygamberlerin adidir. Yiiz elimizde olunca doksan da bizde
demektir. Onun adi insanligin en biiyiik yardimcisidir. Onun nuru insanhgin en biiyiik
koruyucusudur.”3%2

“Ahmed’in adi boyle yardim ederse acaba nuru nasil korur? Ahmed’in adi saglam
bir kale olunca o emin zéti, ne olur?™"

“Bir olan Allah’in adina sarilmakla Ahmed’e sarilmak ayni seydir. Ciinkii Ahed’e
ancak Ahmed vasitasiyla gidilebilir.”304

Mevlana’nin ifade ettigi iizere, kdmil insana 6rnek, Hz. Muhammed (s.a.v.)’dir, ya
da bagka bir deyisle kemalatin en yiiksek derecesi Hz. Muhammed (s.a.v.)’de goriiliir.
Mevlana eserlerinde defalarca onun yiiceligini anlatir’™® ve onun ahlakiyla ahlaklanmanin
faziletinden bahseder. Mevlana"nin evrensel mesaji ve Ogretisi, bir bakima Hz.
Muhammed"in evrensel mesajinin ve Ogretisinin  13. ylizyildaki anlatim1 olarak

yorumlanabilir.*®® Hz. Peygamber ve onun varisleri Hak ile halk arasinda bir képrii vazifesi

goriirler ve onlarin ahlaki Allah’in ahlaki olmasi bakimindan en yiice bir mertebedir.

%0 Sjjleyman Uludag, a.g.e, s. 188.

%92 Mevlana, Mesnevi, 1/89.

303 Mevlana, Mesnevi, 1/737.

304 Mevlana, Mesnevi, 1/62.

%% Genis bilgi igin bkz. Dilaver Giirer, Mesnevi’de “Peygamber” Kavrami ve Peygamberler, Tasavvuf
Dergisi, say1:14, Ankara, 2005, 5.104-111.

%% Derya Ors, Meviini'mn Eserlerinde Bir ‘Insan-i Kdmil Ornegi Olarak Hz. Muhammed’,
http://akademik.semazen.net
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Gergek insan-1 kamil seriat, tarikat, hakikat ve marifet itibariyle bir biitiindiir. Allah’1n isim
ve sifatlarina mazhar olan insan-1 kamil, ilahi tecellilerin en biiyiik sahidi ve ayn1 zamanda
delilidir. 11ahi sifatlar hicbir varlikta onda oldugu kadar yogun degildir. Bu bakimdan bir
feyiz vasitasi ve medet mercii olarak kabul edilir.®®’

Mevlana’nin insan-1 kamil ile alakali kullandigi sembollere gelince, bunlarin bir
kism1 daha onceki hikayelerde oldugu gibi hayvanlar arasinda gegen diyaloglarda saklidir.
Bir kism1 ise ney ve ayna orneginde oldugu gibi kendi basina bir semboldiir. Biz burada
oncelikle ney sembolii iizerinde durmak istiyoruz. Zira Mesnevi’nin daha ilk beytinde
zikredilen ney, insan-1 kamil’i birgok yoniiyle temsil eder.

3.1.1. Ney Sembolii

Mesnevi’de gegen ilk semboliin insan-1 kamil’i temsil etmesi dikkat gekicidir.

Bununla Mevlana’nin kendi sahsini anlattigini da sdyleyebiliriz.*%

Mesnevi serhlerinde
ney; insan-1 kamil’den baska Hz. Muhammed (s.a.v.)’in aziz maneviyati, Hz. Adem’in
ruhu, Sems-i Tebrizi, asik, sufi, gonil ve kalem gibi unsurlara benzetilmistir.309
Mesnevi’nin bu bolimii biitiin eserin kisa bir 6zeti olmak bakimindan da hayli 6nemlidir.
Zira insan’in yeryiizindeki konumundan, varolus amacina, ilahi asktan insan-1 kamil’e,
tasavvufun ana konularini onsekiz beyitte kisaca ¢oziimleyen Mevlana’'nin eserine ‘Dinle’
diyerek basglamasi da yine onem arz etmektedir. Mesnevi'nin klasik dogu edebiyatinin
gelenegine uyup Allah’a hamd-ii sena, Hz. Peygamber ve ehl-i beytine medh ve selam ile
baglamayip, Kur’an-1 Kerim’in ilk kelimesi olan ‘Oku’ emrinin bir devami ya da tefsiri
niteliginde ‘dinle’ emriyle baglamasi dikkat ¢ekicidir.

Kanaatimizce Mesnevi’'nin ilk onsekiz beyiti, s6z sdylemek ic¢in 6nce duymak,
dinlemek gerektigi mesajim1 verir. Demek ki, hakikat bilgisine ermek isteyen insan 6nce
Allah’m kelammi ‘oku’ mali, ve ‘dinle’ melidir. Peki, kimi dinleyecek? Iste kAmil insanin
rolii bu noktada baglar. Mevlana’nin ney ile sembolize ettigi, insan-1 kamil, tasavvuf
kiltiiriinde miirsit olarak bilinen bu olgun kisi, Allah’in mesajin1 anlatan, kendisi de
Allah’in sifatlariyla sifatlanmig kisidir. Metinde ney, ayriliklardan sikdyet etmektedir.
Kamisliktan kesildiginden beri kadin-erkek, herkesin aglayip inledigi feryad: ile goniilleri

yakmadadir. ‘Aslindan uzak diisen, elbette vuslat zamanini arar, her toplumda agladim,

%7 Mevlana’nin Hz Muhammed(s.a.v.) ile ilgili goriisleri i¢in bkz. Dilaver Giirer, age., 5.263-270; ibrahim

Emiroglu, ‘Mevlana’nin Hz. Muhammed (s.a.v)’e Sevgisi ve Baglilig1’, www.sonpeygamber.info,

%% Ney’in ii¢ seyi sembolize ettigi sdylenir: 1) Insan-1 Kamil 2) Miimin kisi 3) Mevlana nin kendisi. Bu
konuda bkz. Mustafa Kara, ‘Ney’e Dair’, T.C. Konya Valiligi il Kiiltiir ve Turizm Miidiirligii Yay. 2004,
Sempozyum Bildirileri, Konya, 2007, s. 11-30.

309Bkz. Sener Demirel, ‘Mesnevi’nin Tiirk¢e Serhlerinde Ney Metaforu’, Bildiriler, SUMAM. Yay.

Konya, 2007, s. 149-150.
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inledim, herkes kendi zanninca bana dost oldu, ama ig¢indeki sirrimi1 kimse arastirmadi’
diyen ney, i¢indeki coskunlugun ask atesinden kaynaklandigini sdyler. Ney gibi bir zehir ve
panzehir olmadigini dile getiren Mevlana, kimsenin ney gibi bir sirdas olmadigini, onun
gibi istiyak ¢eken olmadigin1 ekler. Sonunda ham kisinin olgun kisinin halinden
anlamayacagini soyleyip sozii kisa keser.3'?

Burada ney, daha Once de belirttigimiz gibi, insan-1 kamil’i temsil eder.
Kamiglhktan kesilmesi Allah’tan ayr1 kalmasmi temsil eder. Insan-1 kamil, neyistan-i
ezelden, (Ayan-1 sabite) dleminden bu diinyaya gonderilmis, makam-1 kadimindeki feyizden
mahrum kalmis, bagr1 bu ayriligin atesiyle paramparca olmustur.*!

Ayriligin en derinden hissedildigi anda insan 6ziinii fark etme imkani bulur. Bu
nedenle insan-1 kamil, ‘ayriligin farkina varan’ kisidir. Ney’in feryadiyla vurgulanan hasret
duygusudur.®*?

Bilindigi gibi, ney, i¢i bosaltilmig bir kamis olup, ancak bu sekilde ses
cikarabilmektedir. Bu da, kendinden ge¢mis, nefsini Allah’in birlik potasinda eritmis
insanin Allah’in ilahi mesajin1 insanlia aktarmasi olarak diisiiniilmelidir. Ayriliklardan
sikayetci olmasi da, asil vatanin1 6zleyen ney gibi, insan-1 kdmil’in Allah’a olan 6zlemini,
nazini, niyazini ifade eder. Divan-1 Kebir’de Mesnevi’nin ilk onsekiz beyitiyle ayn1 anlama
gelen baska bir ifadede ney, dertlerle i¢i delik desik edilmis, ask atesiyle yanmis bir halde,
mana aleminin terciimani olan bir sembol olarak karsimiza g:lkar.313 Bunun yani sira,
Mesnevi ve Divan’in bir¢ok yerinde ney semboliinii kullanan Mevlana, Allah’u Tealay1 bu
neye nefes lifleyen neyzen’e benzetir.

“Neyzen ney iifler. Fakat bu nefes ve bu nefesten ¢ikan ses, neyin midir, neyzenin
mi... bu ses, neyin harci mi, neyzenin harci mi? Kendine gel beni dinle! Tanriyi 6vsen de bu
oviintisiinii cobanin layik olmayan oviisii gibi bil, oyle tani.. 3L

Insan-1 kAmil’i temsil eden neyin inlemesine sebep olarak ‘ayrilik’ unsuru én plana
cikmaktadir. Sehadet alemi varlikla mevcuttur. Kendi varliklar1 bakimindan higbiri var
olamaz. Mutlak Varliklarin sifatlarinin, eserlerinin, hiikiimlerinin, kudretinin, yaraticiliginin

mazharlar1 olmak itibariyle mevcut sayilirlar. Mutlak Varlik, her an zat1 itibariyle biitiin

sifatlardan miinezzeh oldugu halde, biitiin sifatlar, zatinda sabittir. O, her seyden mukaddes

310 Mevlana, Mesnevi, 1/1-18.

1 Tahir-iil Mevlevi, Serh- | Mesnevi, C.1, s. 51.

812 Fulya Bayraktar, ‘Mevlana’da Ney Metaforu’, Uluslararast Mevidind Mesnevi, Mevlevihaneler
Sempozyumu Bildirileri, MAKSAD Yay. Manisa, 2006 s. 151.

313 Mevlana, Divdn-1 Kebir, cev. Abdiilbaki Golpmarli, Remzi Kitabevi, Istanbul, 1943, s. 18.

314 Mevlana, Mesnevi, 2/1793-1794.

78



ve miinezzehtir. Hatta O’na ‘mutlak’ demek bile onu kayitlamaktir, fakat anlatabilmek icin
bu zaruri bir kullamimdir.**®

Mevlana’ya gore, kainat, Hakk’in sifatlarinin mazharidir; fakat Zat’i degildir.
Insan-1 kamil de kainatin 6zii olmak bakimindan, Hakk’in sifatlarinin tecelligdhidir. Onun
ezel aleminden kopup gelisi, bu diinyada bir bakima gurbette olmasi, tekrar doniis i¢in
yakic1 bir unsur haline gelmektedir. Ancak bu alemde iken kendi varliginin sirrin1 anlamas,
Hakk’in ona bahsettigi iradeyi yine O’na teslim etmis insan i¢in bu ayriligin ve acinin
vuslat1 miijdeleyen bir tad1 vardir. Insan-1 kamil iste o tadin lezzetiyle sarhos olmustur.
Beyitlerde gegen sarabin coskunlugu, bunu anlatmaktadir.

Neyin hem zehir, hem panzehir olusuna gelince, bundan 6nceki boliimde igine
yilan giren adam hikayesinde oldugu gibi, miirsit kisiyi kurtarmak i¢in onun basta tiirlii
belalara gark olmasina ses ¢ikarmaz. Yilani ¢ikarmak i¢in adama eziyet emrinin hali gibi,
once nefse hos gelmese de, aslinda onun amaci insani i¢indeki diismandan kurtarmak,
selamete erdirmektir.

‘Gamimizla giinler gecti, giinler yamislarla es kesildi de yandi gitti’**® beyitiyle
olgunluga ermenin sabir ve zamanla olacagina isaret eden Mevlana, zamanin bir amaca
hizmetkar kilindigimi sdyler gibi, ‘Giinler gegip gittiyse, gitsin, korkumuz yok’*" der.
Zaman esasen zihni bir mefhumdur. Ge¢gmis zaman, ancak hatirada, zihinde vardir; gelecek
ise ufuk gibidir, ulasmaya imkéan yoktur. Hal denen, i¢inde bulundugumuz zaman ise akar
gider ve gegmis olur. Gergekligi olmayanin gectigine acimak gibi, gelecegi de 6zlemek
bosunadir.

Mevlana, “Baliktan baska her sey suya kandi, rizki olmayana da giinler uzadi.

Ham piskinin halinden anlamaz, éyle ise sozii kisa kesmeli vesselam™® diyerek
kamil insani, onun sahsinda kendini de suya kanmayan balik gibi goériir ve ham kisinin
kamil insan1 anlayamayacagmi soOyleyerek, sozii kisa keser. Allah’u Teédla ve insan
arasindaki miinasebetle ilgili sembolik bir anlatimda Mevlana’nin Allah’1 su ile, insanm
susamig kimseyle temsil ettigini gérmiistiik. Buradaki maksat, kendi benliginden kurtulup,
kendini gercek varlik denizine atan kisidir. BOyle bir insanin yasayisi, su iledir, sudan
¢ikmasi 6liimii demektir. insan bu bakimdan suya kanmaz, Allah’in tecellilerini izlemeye

doymaz.

315 Mevlana, Divdn-1 Kebir, s. 20.
316 Mevlana, Mesnevi, 1/15.

st Mevlana, Mesnevi, 1/16.

318 Mevlana, Mesnevi, 1/17-18.
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“Kum bile suya doydu da ben doymadim. Bu diinyada su gii¢lii yayimi ¢ekecek,
gercek bir kisi bile yok*'? diyen Mevlana, kendi eliyle yazdig1 bu boliimii kisa tutmak ister,
zira bu merhaleden sonra is, kal isi degil, hal isidir. S6zii onsekiz beyitle bitirmek isteyen
Mevlana oyle goriiliiyor ki, Allah’in kendisine iifledigi nefesle ve agsk coskunlugu ile alt1
ciltlik bir eseri soylemekten kendini uzak kilamamustir.

Buraya kadar insan-1 kamil’in birkag¢ farkli agidan ney ile sembolize edildigini
goriiyoruz. Kamis’in ney halini alincaya dek gecirdigi merhalelerden baslayarak: Ana
vatanindan, Oziinden ayrilmis olmasi i¢inin daglanarak bosaltilmasi, nihayet ates ile
yakilmasi, kamisin ney halini aldiktan sonraki donemde kendi basina bir ses ¢ikarmamasi,
hatta herhangi biri dahi iiflese, istenen sesin ¢ikmamasi, bizi ilgilendiren noktalar oldu. Ney,
ancak ehli tarafindan iiflenirse hos bir ses ¢ikartir ve sesi genel itibariyle hiiziinlii olup,
sonsuzluk, ayrilik, 6zlem gibi duygular cagristirir. Dogal yapist itibariyle sar1 renkte olan
ney, ask acisi ¢eken insanin sararmis, solmus halini animsatir. Bunun gibi birgok noktada
kamil insanla siradan insanlar arasindaki farka dikkat ¢ekmek isteyen Mevlana, bunu
sembolik bir dille dudu kusu hikayesinde anlatir.

3.1.2. Dudu Kusunun Hikayesi

Bir bakkalin giizel renkli, hos sesli bir dudusu vardir. Diikkanda bekgilik yapan,
gelen-gidene latifeler eden dudu, bir giin efendisi evindeyken, diikkkana giren fareyi kovalar
ve yanlislikla giilyag sisesini doker. Sahibi evden gelip diikkanin halini, giilyaginin
dokiildiiglinii goriince kizar, dudunun basina vurur, bu darbeyle kusun tiiyleri dokiiliir, kel
kalir. Korkusundan birkag¢ giin hi¢ konusmayan dudu, bakkalin oniinden gecen Cevlaki
dervigini goriir; onu da kendisi gibi sanir, “Ey kel, neden kellere karistin, yoksa sen de
siseden giilyagr m1 doktiin?” diye seslenir.** Onun bu kiyasindan halk giilmeye baslar,
clinkii kus, dervisi kendi gibi sanmistir. Kendi kendine kiyas yaparak, komik duruma diisen
kusun hikayesi soyle sonlanir: “Temiz kisilerin isini kendinden kiyas tutma, ger¢i yazida
aslan manasina gelen sir, siit manasina gelen sire benzer. Biitiin alem bu sebepten Yol
azittilar. Tanrt Abdallarindan az kisi dgah oldu. Peygamberlerle beraberlik iddia ettiler, biz
de onlar gibiyiz dediler, velileri de kendileri gibi sandilar. Onlar korliiklerinden aralarinda
ugsuz bucaksiz bir fark oldugunu bilmediler. »321
Hikayenin sonunda Allah’in veli kullar1 ile siradan insanlarin farkimi birkag

benzetmeyle daha anlatan Mevlana soyle devam eder:

319 Mevlana, Divdn, 712216, s. 175.
%20 Mevlana, Mesnevi, 1/247-265.
321 Mevlana, Mesnevi, 1/1262-267.
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“Her iki ¢esit ari, birden yedi. Fakat bundan zehir hdsil oldu, ondan bal. Her iki
cesit geyik otladi, su icti. Birinden figski zuhur eti, obiiriinden halis misk.”3??

Yukarida anlatilan dudu kusu, vasifsiz insani, Cevlaki dervisi ise kamil insani
temsil eder. Cevlaki, Kalenderi anlamina gelir ve Kalenderi dervisleri sag, sakal, biyik ve
kaslarmi tiras etmeleriyle bilinir. Rivayete goére Cemaleddin-i Savi (6. 1233) tarafindan
kurulan tarikatin bu 6zelligi, zamaninda bir kadinin Cemaleddin Savi’ye asik olmasi, onun
da bu kadinin askindan vazge¢mesi icin sagini, sakalini, kaslarmi tiras edip, fiziksel
giizelliginden vazge¢mesine dayan1r.323 Melamet erbabindan bir taife olan bu tarikatin,
Mevland’nin Ovgilerini kazanmis olduklarini, onlarin da Mevlana’ya muhabbetli
davrandiklarini Mendkib "ul Arifin’den greniyoruz.®**

Kamil insanla vasifsiz insan arasindaki farki izah etmek i¢in anlatilan bagka bir
hikaye farkli 6zellikleriyle ele alinan iki hayvan arasinda gecer.

3.1.3. Deve ile Katirin Hikayesi

Katirin biri bir giin deveyle bulusur ve yolda yiiriirken yiiziistii ¢ok diistiigiinden
dert yanar. Devenin diismeden nasil yol aldigin1 sorar, deve buna:

“Her kutluluk Tanri’dandwr ama benimle senin aranda ¢ok fark var! Benim basim
yiice, iki goziim geceleri goriiyor... Yiice goriig, sahibi zarardan korur’ diye cevap verir.”

Hikayenin devaminda, kamil insan1 temsil eden deve’nin Ozellikleriyle katirin
ozelliklerinden bahseden Mevland, insanin duyulariyla, akliyla, nefsiyle perdelenen
goriisiinden haber verir. Nihayet kusurunu anlayan katir, deveden onun rehberligini diler, bu
dilegi kabul olur, zira onun sugu seytanin yaptig1 gibi asi olmak, biiyiiklenmek degildir ve
Hz. Adem gibi hatasmi goriip hemen af dilemesidir.*®

Hikayede ayni yolda ylirtimelerine ragmen o&zelliklerinden dolayr yolu ayni
kolaylikla kat edemeyen iki yoldas, bize insanin miirsitle olan miinasebetini anlatir. Manevi
yola girmemis ya da bir miirsidi rehber edinmemis insanin ‘katir’ ile sembolize edilmesi,
miirsidi olmayan her kisinin bu sekilde yorumlanmasini1 gerektirmez. Zira katir, inatg1, cahil
ve kaba bir hayvandir ve ise yaramasi i¢in egitilmesi gerekir. Kanaatimizce burada katirin
nahos Ozellikleri 6n planda tutulmus, insanin buna benzer huylar1 kastedilmistir. Sahibinin
ona gem vurmastyla kontrol altina alinan katir, ancak yiik tasimakla insanoglunun
hizmetinde bulunur. Katirin ne eti yenir, ne de postundan faydalanilir. Bundan baska

Mevlana bagka bir yerde “Camura saplanip kalan esek misali, gidilecek yolda insan da

%22 Mevlana, Mesnevi, 1/268-269.

%23 Golpmnarh, age. 1-11, s. 59.

324 Eflaki, Ariflerin Menkibeleri, Milli Egitim Bakanligi Yay., Istanbul, 1995, 1, s. 241-412.
%25 Mevlana, Mesnevi, 4/3377-3430.
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sadece aklina giivenirse bir adim dahi yol alamaz.”*?® derken, esegi insani asktan
uzaklastiran bir unsur olarak kullanir.**’

Kur’an’da bes yerde ‘himar’ olarak gecen esek, sesinin kotii olmasindan, sirtinda
tasidigr yiikten habersiz yol almasina kadar bir¢ok farkli sekilde olumsuz bir sembol olarak
geger.328MesneVi’de ise insanin yanliglara diistiigii; kimi zaman aklin1 begendigi, kimi
zaman cahillik ettigi konularda esek semboliine rastlariz. Kanaatimizce cehalet, gaflet, koti
zan, tedbirsizlik, tahammiilsiizliik®* gibi birgok olumsuz 6zelligi kinayan Mevlana, insani
bir an evvel kendine getirmek i¢in sevilmeyen bir hayvan ile insan nefsine bir ayna
tutmaktadir.

Deve ise, go¢ kervanlarinin vazgegilmez binegidir, sadece esyay1 degil, insan1 da
sirtinda tasimakla, insanogluna maddi yolculugu sirasinda vasita olan yegane canlidir.
Horgiiclinde su depolayip, uzun siire su gereksinimi olmayan deve, bu yoniiyle insana
zahmetsiz, uzun yolculuklar yapmayir miimkiin kilar. Hikdyede kamil miirsidi sembolize
eden deve, insanoglunun biitiin ylikiinii hem zahiri, hem batini yolculugunda sirtinda tasir.
Sembolik anlatimiyla bir rehbere tabi olmayi, onun tecriibesinden faydalanmay1 6giitleyen
Mevlana Hakk’a giden yolun diise-kalka, eziyetli olacagini dile getirir. Zira kamil miirsit
Allah’in bir takim lituflarina mazhar olur ve bazi duyudan, zamandan, mekandan
miinezzeh vasiflar onda bulunabilir. Hatta o takva sahibi, yalniz kendi halini gérmez.
»330

‘Batidakilerin halini de goriir, dogudakilerin halini de.

“Miimin, Tanri nuruyla goriir sozii bosuna degil... Tanri nuru, gokleri bile delip

gecer 5331

Burada Mevlana, kamil insanin, Allah’in izniyle bir takim &zel yetileri oldugundan
s0z ederek, onu vasifsiz insandan Ustiin tutar. Tasavvuf Kkiiltiiriine gore bir miirsidin
dervislerinin hallerini bilmesi, baz1 hallerde dervislerine yardimec1 olmasi beklenir. Miirsit
lediinni ilim denilen bu ilme, nefsini armmdirmak ve zihnini, gonliinii tamamen Allah ile
mesgul etmekle mazhar olmustur.

Mevlana’nin disiincesinde kamil insan, nefsin olumsuz yonlerini egitmis olmakla

birlikte, diger insanlar1 da °Oteki’ olarak gbérmez ve insanlarla Allah’in rizasma ve

%2° Mevlana, Mesnevi,1/155-156.

%27 Bundan bagka Mesnevi’de nefsin olumsuz yonlerini temsil etmek ve insanm inat, aptallik gibi vasiflarimi
anlatmak i¢in bu sembol kullanilmistir. Bkz. Ahmet Ogke, ‘Mevlana’nin Mesnevi’sinde ‘Har (Esek)
Metaforu’, Tasavvuf Dergisi, 2007, say1:18, s. 20-40.

%28 | okman, 31/19, Cuma, 62/5, Miiddesir, 74/49-51.

%29 [brahim Emiroglu, ‘Mevlana’nin Mesnevi’de Yanlislara Bakigi’, Tabula-Rasa, Isparta, 2001, sayi:1, s. 97-
112.

330 Mevlana, Mesnevi, 4/3390.

%31 Mevlana, Mesnevi, 4/3400.
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yardimina dayanan bir iligki kuran kanaat sahibi bir insandir. Boylece velilerin Allah’in
emirleri dogrultusunda hareket etmeleri ve kendi ciiz-i iradelerini Allah’in kiilli iradesinde
eritmeleri sebebiyle etraflarina muamelesi kiilli iradenin etkisiyle olur.

“Isik nasil glinesten ¢ikarsa, onun cevheri de Allah’tan ¢ikar. Zira onun cevheri
manevi ve ilahi bir cevherdir.”®*? Oyleyse Mevlana, velilerin varliginda ilahi nurun
yansimalarini goriir. Bu sOyle de agiklanabilir: On batman ekmegi tasimak kolaydir ancak
bir batmanini yemek giictiir. Demek oluyor ki, manevi ilimleri bilmek ve dgretmek, onu
tasimak kolaydir, ancak bunu hal edinip, kendi zatinda bunu hayata gecirmek kolay
degildir. Bu ancak Allah’in veli kullarina mahsus bir olgunluktur.

Mevlana’ya gore insan, yapisi itibariyle meleklerle hayvanlar arasinda bir
mertebede olup, meyline gore bir hal alir. Daha 6nceki boliimde detayli bir sekilde ele
aldigimiz iizere, nefsinin pesinden giden kisi, insanligindan uzaklasir. Inang ve amel
yolunda ruhu pesinden giden ise insanligini tamama erdirip, meleklerden de iistiin kemal
derecesine yiikselir. Bu agamalardan gegerken, kisi manevi yeteneklerini 6n plana ¢ikarir.
Bu nedenle yapilan her yanlis, insanin mizacini yaralar. Mevlana bu mizacin iyilesmesine
ve kuvvet bulmasina yardim eden manevi hekimlerden Fihi Md Fih’de soyle bahseder:
Insan-1 kAmil, varligin nedeni, varliklar ve Tanr1 miinasebetinde de bir usturlaba benzer.3*
Ona gore usturlabr okuyup, ondaki 6zellikleri bilecek bir miineccim lazimdir.

Usturlab, nasil goklerin hallerini gosteren bir ayna ise, insanin varligi da Hakkin
usturlabidir. Yiice Allah onu, kendini bilen, duyan, anlayan bir mahlik olarak yarattigindan,
zaman zaman insan, kendi varliginin usturlabindan Hakk’1n tecellisini ve essiz giizelligini
parilt1 halinde goriir. O cemal hicbir zaman bu aynadan eksik olmaz. Yeter ki bunu goérecek
gz olsun.*** insanin kendindeki cevheri gdrmesini saglayacak bir vesile olarak, miirsit,

3% Bundan baska Mevlana, velileri manevi

cocugu dogurtan bir ebeye de benzetilmistir.
hastaliklarimiz1 tedavi eden, ruhsal hekimlere de benzetir. Mevlanid bu konuda su
benzetmeyi yapar: Herkesin biinyesi kendi i¢ hekimidir. Doktor hastanin yanina geldiginde
onun i¢ hekiminden, yani mizacindan yararlanarak onun verdigi bilgiye gore bir teshis
koyar. Ciinkli insanda esas olan i¢ hekimdir. Ancak bu i¢ hekim, zayiflaylp mizag

bozulunca, hastaliktan otiirli bircok seyi tersine goriir, yanlis belirti gosterir. Sekere aci,

332 Ozber Can, ‘Mevlana Celaleddin Rumi ve Seyh Galib’in Ask Estetigi’, Mevidnd Celaleddin Rumi
Makaleler, Konya Biiyiiksehir Belediyesi Yay. Konya, 2005 s. 115.

33 Mevlana, Fihi Ma Fih, s. 78-241.

%% Mevlana, Fihi Ma Fih, s. 17-18.

3% Eva de Vitray Meyerovitch, Duanin Ruhu, gev. Cemal Aydin, Sule Yay., Istanbul, 1999, s. 92.
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sirkeye tatli der. Bu yiizden hasta, i¢ hekime yardim ederek, mizacinin 6nceki haline
dénmesi i¢in harici bir hekime muhtag olur.**®

Insanin manevi hastaliklarina sifa sunan veliler, miikafatlarim Hak Teala’dan
alirlar. Onlarin halktan herhangi bir beklentileri olmaz, zira hizmetleri sadece Hakk’1n rizasi
icindir. Sebeplerden ziyade miiessiri gordiiklerinden, halkin menfaatlere dayali diinyasi
onlar i¢cin gecerli degildir. Boyle bir rehber, dervisin diisliince sinirlarin1 anlayip ona
karsiliksiz olarak yol gosterebilir.

Kamil miirsitlerin insanlarin bir takim duygu ve diislincelerini algilayabilmesi
yalnizca altinct hislerinin kuvvetli olusuyla agiklanabilecek kadar basit degildir. Bu, bir¢ok
sufi hikayesinde de gectigi diistiniiliirse, spiritiiel bilgi boyutuna giren, genis bir konudur.

Kamil insan, dini kanunlarin giizelligini diger insanlardan ¢ok daha net goriir ve
bunlar1 Tanr’nin iradesinin tezahiirleri olarak kabul eder. Bdylelikle dini kanunlara
kendiliginden teslim olur. Diger bir ifadeyle kamil insan dini kanunlar1 kendi benligi ile
Ozdeslestirir ve bir bakima bu kanunlar ilahi iradenin birer ifadesi olurlar. Kendi iradesiyle
amelde bulunan insanlara Allah’in dilemesiyle tasarrufta bulunan miirsid-i kamil bu
noktada egitici ve Ogretici konumdadir. Miirsidin bu yoniinii insandaki akla benzeten
Mevlana, konuyla ilgili soyle der:

“Bedenin saglikli hareket etmesi nasil ki akla bagli ise manevi gelisim i¢in de
hakiki Allah dostu, akil islevi goriir.”**

Bu anlayigin amaci, miirsidin akil olarak insana, ancak ‘farkinda olma’nin kapisini
acmasidir. Bu asama Mevlana’ya gore kitaplarla yahut ders dinlemekle elde edilemez. Kisi
kendi gafletinin farkina varip, buna bir son verip, mahiyetindeki cevheri agiga ¢ikarmak igin
harekete ge¢melidir. Yani miirsit, kisiyi bir mertebeden alip, baska bir mertebeye
geciremez. Onun bireysel manevi gelisiminde tetikleyici rol oynar. Kisinin kendinde olan1
arama fikrini kavramasi ve bunu kendi i¢inde duymasi gerekir. insanm giizel yaratiligina
onu tekamiil ettiren uyanmis, kurtulmak i¢in gilidiilen bir ¢abadan ziyade, insanin &ziine
duydugu 6zlemle, ilahi sevgi i¢in hareket etmektir. Goniil sahibi, sevgisini Hakk Teala’da
yogunlagtirdig: vakit artik onun nefsi i¢in duydugu sevgiler, birer golge olarak kalir.

Mevlana kamil mirsidi yine deveyle sembolize ettigi bir baska hikayesinde,

deveyle farenin yolculugunu konu edinir.

3% Mevlana, Fihi Ma Fih, s. 78, 241.
37 Mevlana, Fihi Ma Fih, s. 84.
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3.1.4. Deve ile Farenin Hikayesi

Insanm inat¢1 ve kat1 yonlerinden baska bir de kibirli ve cahil yoniinii ele almak
icin bu kez ele alinan deve ile yolculuk yapan bir faredir. Hikayeye gore farecik, devenin
yularin1 eline almis, 6nde kurula kurula yolda yiiriir. Deve tabiatindaki miilayimlik
yiiziinden onun arkasinda yol almaktadir. Fare, ‘Ben ne pehlivan, ne de yigit ermisim’ diye
gururlanirken sonunda yollar1 bir irmaga denk gelir. Fare, suyu goriince kaskati kesilir. Zira
suya dalmak, onun sonu olacaktir. Orada aczini anlar ve deveye karsi kiistahlik ettigi i¢in
Oziir diler. Deve onun 6zriinii kabul eder ve onu sirtinda tasiyarak suyu geger.338 Hikayede
s6z konusu olan deve, yine insan-1 kamil’i sembolize eder ve acizligi, kiigiikliigii hatirlatan
fareyle de avam halk kastedilir. Burada gidilen yolun bir irmaga ¢ikmasi ve farenin o
noktada aciz kalmasi, hikayeyi bir 6ncekinden farkli kilan noktadir.

Daha once Mevlana’'nin Allahu Teédla’dan bahsederken su metaforunu
kullandigindan bahsetmistik. Kanaatimizce, hikdyede yolun irmagin kenarina gelince
farenin acziyetini anlamasi da bunu temsilen kullanilmustir. Insanin ilahi mertebeleri
asarken yolda birgok engebeyle karsilagsmasi tasavvufi yolun mesakkatli olusuna dikkat
¢eker. Yolun bir su kenarina gelmesi ise, tasavvufta belli bir noktadan sonra bilgi ve manevi
meylin yetmeyecegine, Allah’in sonsuz nuruna ulasabilmek igin bir Ondere ihtiyag
olduguna isarettir. insan, duyulariyla Tanriyr yorumlamaya calistigi takdirde, manevi
anlamda yetersiz kalir. Salik, zor bir doneme distiigiinde, davranislarinda ve diislincesinde
hata yapma ihtimali fazladir. Bu durumda iken yanlis inanglara kapilabilir. Oysa aym
yollardan daha oOnce geg¢mis olan bir rehber onu yolun tuzaklarindan en az hatayla
kurtarmasina vesile olur.

Tasavvufta yiice Allah’in gonderdigi veliler, halkin manevi marazlardan
kurtulmas1 i¢in birer vesiledir. Allah’in bundan maksadi her bulanik ruhun, arizi olan
saplant1 ve bagliligindan kurtulmasidir. Veliler ve nebiler insana diinyaya gelmeden onceki
duru hallerini hatirlatirlar, onun cevherine bir sey ilave etmezler. Saf ve temiz ruhun 6ziine
donmesi i¢in bir koprii vazifesi goriirler.

Kamil insanin yeryliziindeki hikmetini ve gorevini sembollerle gayet acik bir
sekilde anlatan Mevlana, baska bir hikdyede yine dudu kusunu sembol olarak kullanir.

Burada kamil insan ayna sembolii ile temsil edilir.

%38 Mevlana, Mesnevi, 2, 13436.
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3.1.5. Ayna Sembolii

Dudu kusu kafesin i¢inde, onilindeki aynada kendi aksini goriir. Aynanin ardinda
ustas1 gizlenmistir ve giizel bir dille dudu’ya s6z sdylemeyi 6gretir. Hiinerli kus, aynada
gordiiglinii baska bir hemcinsi sanarak, bu suretle konugmayi O6grenir. Ancak aynanin
ardindaki ustadan haberi yoktur. Velinin beden aynasinda hikmet bilgisini 6grenen miiridin
durumu da aynen boyledir. Zahirde kendi gibi bir insandan ders goriir, ancak aynanin
ardindaki Akl-1 kiill’ii goremez.>*

Kanaatimizce insan-1 kamil’in sirrin1 en agik ve en belirleyici sekilde anlatan
sembolik hikdye dudu kusu ve ayna hikayesidir. Ayna, kendisine bakildiginda, bakam
gosteren, bir bakima ‘yokluk’ kavramini temsil eden tek nesnedir. Buna binaen, kamil
insan1 sembolize eden varliklar i¢inde, niceligi ve niteligi bakimidan 6zel bir yeri vardir.
Ciinkii ayna sadece bir yiizeydir, fakat onu farkli kilan, kendisine bakani aynen
aksettirmesidir. Burada akseden sey, bakanin kendisi degildir, ama onu temsil eder. Ayna
ne kadar temiz ise, aksi de o kadar parlak ve net olur.>*°

Ayna, bu hikayede insan-1 kamili sembolize etmekle beraber, genelde biitiin dlemi
ve insan1 da temsil eder. Allah’in kendi cemalini temasa etmesi bakimindan alem, alemin
tek bir varlikta temasa edilebilmesi i¢in de insan bir ayna vazifesi goriir. Allah’in kendi
giizelligini temasa etmeye ya da sergilemeye ihtiyaci yoktur, ancak bu, yine O’nun
dilemesiyle olur. Mevlana Allah’in tecellisine ayna olmak isteyen kisiye sdyle seslenir:

“Sen de goriintiide kapkara bir demire benzersin ama kendini cilala. Bu suretle de
gonliin, suretlerle dolu bir ayna kesilsin; ona her cihetten giimiis bedenli bir giizel
aksetsin!”%*

“Tanri, bil ki sana bir akil cilasi vermistir. Onunla goniil yapragi arinir,
aydmlamr.”342

Ayna metaforunda dikkati ¢eken bir nokta, aynanin varligini ‘yokluk’ta bulmasidir.
Yani ayna bilesimindeki elementlerin rengini verecek olsa, o bir ayna olamaz, onun ise

yaramasi, ancak kendinden bir iz tasimamasi ile olur. Bunun anlami, kdmil insanin

benliginden arinmis, nefsini Hakk ile arasinda bir engel degil, bir vasita kilmig olmasidir.

%% Mevlana, Mesnevi, 5/1430-1445.

%0 Aynanin Antik Cagda, yansitici olmayan arka yiizlerine desenler oyulmus, metal hafifce disbiikey, cilali
disklerden ibaret oldugunu, genellikle giimiisten ya da cilali tungtan yapildigini, arkasi metal olan aynalarin
12. yiizy1l sonunda ve 13. yiizy1l baginda kullanilmaya baslandigini hatirlatalim. O devrin aynalar1 metal diiz
bir yiizey haline getirilip cilalandik¢a goriintii verdiginden, ne kadar ¢ok cilalanirsa goriintii o kadar net
olmaktaydi. Bkz. http://tasarimtarihi.wordpress.com/tarihte-ayna.

%1 Mevlana, Mesnevi, 4124609.

%42 Mevlana, Mesnevi, 412474.
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Hikayede anlatildig1 gibi ayna, papaganla sahibi arasinda koprii vazifesi goriir. Ayna gibi
Allah ile insan arasinda, ilahi kopriiyii kuran unsur da insan-1 kAmildir.>**

Seyhin miiritlere, Peygamberin iimmete telkini, dudu kusuna ancak ayna ardindan
s6z nakletmeye benzer; ciinkii dudu, insana alismamustir. Insanlarin da Hakk’in telkinine
takatleri yoktur. Yiice Tanri, seyhi, miiridin Oniine bir ayna gibi koyar, duduya ayna
ardindan s6z bellettigi gibi, miiride seyh vasitasiyla telkinde bulunur. Bu noktada
Mevlana’ya gore miirsidin sozleri ve hareketleri kendi iradesi ile degildir. O hareket, ayna
ardinda s6z 6grenen dudunun 6grenmesi igin, aynanin ardindaki varligin aksinden meydana
gelir. Ayna oOnilindeki dudunun okuyusu, sOyleyisi, ayna ardindaki Ogretenin dilegine
baghidir. Bu da Allah- insan-1 kamil ve insan miinasebetine ancak bir drnektir, hakikatin ash
degildir.

Bu demek oluyor ki, kdmil insanin halinden yansiyan Hakk’in kendisi degil, isim
ve sifatlaridir. Kisi bu yansimalarin nereden geldigini idrak etmesiyle, insan-1 kdmilin ya da
mirsidin ahlakina uymakla Allah’in ahlakina uymus olur. Burada insan-1 kamil terimi
dahilinde miirsitten bahsetmek gerekir. Miirsit, Mevlana’'nin tasavvuf felsefesinde hayli
onemlidir. Zira ona gore tasavvufun 6gretileri herhangi bir kitaptan degil, bir egitici-rehber
vasitastyla dgrenilir.

Tasavvufta mirsit, manevi egitimin vazge¢ilmez unsuru olmakla, miiridin, yani
talebenin yol almasi ona baglilig1 nispetindedir. Mevlana bir miirside olan ihtiyaci soyle
dile getirir.

“Ey gamli, ey perisan adam, ya bizim gemimize gir, ya o gemiyi bu gemiye bagla.
Yani; ey kendini bir sey zanneden kisi, ya bir miirside baglan yahut da gemini miirsidin
gemisine bagla da sana rehberlik etsin. Béylece dogru yolu sasirma.”*

Tasavvufta bir ayna vazifesi goren miirsit, birtakim o6zelliklere sahip olmakla
avamdan ayrilir, zira avamin hatasi giinah islemek, Havvasin hatasi gaflete diigmek olarak
bilinir ve kisi iradesini Allah’a bagladig: siirece onun her isi Allah’in hosnut kalacag:
sekildedir. Mevlana; ‘Pir; yaz mevsimi gibidir, halk ise giiz ay1; halk gecedir, pir ise nurlar

sagan ay’345 derken, miirsidin halktan cismen ayni olsa da, manada ne kadar farkli oldugunu

343 Ayna semboliiniin bundan bagka Tanri- alem iligkisi, kalp gibi anlamlarda kullanildig1 da goriiliir, bu

konuda detayli bilgi i¢in bkz. Ahmet Ogke, Ibnii’l-Arabi’nin Fususul’l-Hikem’inde Ayna Metaforu, Tasavvuf,
[lmi ve Akademik Arastirma Dergisi (Ibnii’l-Arabi Ozel Sayisi-2), 2009, say1: 23, s. 75-89.

4 Mevlana, Mesnevi, gev. Sefik Can, 6/4106, Otiiken Yay., Istanbul, 2005, s.674.

%5 Mevlana, Mesnevi, gev. Sefik Can, 1/2937, s. 187.
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gostermek ister. O, yalniz Allah’1 distiniir, ne kimseyi goriir ne kimsenin hasedine bakar.
Her seyden goziinii yummustur. Ates gibi kuruyu da yakmistir, yasi da. 3

Mevlana ney semboliiyle baslayip, ayna semboliiyle devam ettigi, bunlardan bagka
bircok sembolle somutlastirarak anlatmaya calistigi kamil insani, eserlerinde bazen pir,
miirsit, seyh gibi terimlerle de anar ve bunlarin hepsini insani tasavvuf disiplini iginde
egiten, kisiye manevi yolda rehberlik eden kimse i¢in kullanir. Pir Fars¢a, miirsit Arapga bir
terim olmakla, ayni1 seye karsilik gelir. Mevlana’nin daha 6nce farkli hayvan figiirleriyle
sembolize ettigi nefsi yenmek igin, bir pir’in yardimi, bilingsizce yapilan kisisel ¢abalardan
cok daha faydali ve tesirli olacaktir. Mevlana bunu su sozleriyle dile getirir:

“Calisip ¢abalamakla can gidasini nasil elde edeceksin? Onu ancak sana bir
seyhin himmeti bagislar. Nefs seyhe uydugunu, seyhle beraber adim attigint goriince, ister
istemez senin buyrugun altina girer. Seyh senin dostun olunca, akil o vakit kdpek nefsini
yener. Nefis yiizlerce giicii, kuvveti ile yiizlerce hiineri ile marifeti ile bir ejderhadir. Seyhin
yiizii, ona karst goz ¢cikaran ziimriittiir.”

Mevlana tasavvuf yolunda ilerlemek isteyen kisiye bir rehbere tabi olmay1 israrla
ogilitler. Daha 6nce de bahsettigimiz gibi, veli kullarin manevi kabiliyeti ¢cok daha fazladir
ve onlarin ruhu Allah’a ¢ok daha yakindir. Bunu Mevlana’nin devam eden beyitlerinde
gormek miimkiindiir.

“Pir'e>* teslim ol. Hak erleriyle otur! Hi¢ kimsenin rivayetlerle masallarla yoldan
aywramayacagt akilli bir kiginin golgesine gir. Yeryiiziinde onun gélgesi Kafdagi gibidir,
ruhu da simurg®*® gibi cok yiikseklerde u¢makta, yiicelerde dolasmaktadir.”*®

Bunun da 6tesinde, Mevlana insan-1 kdmil’in Allah’in bir Ortiisii oldugunu dile
getirir. Daha 6nce Allah’in giinesle sembolize edildiginden bahsetmistik. Burada ise giines
insan suretiyle kendisini gizler.

“Giines, insan suretiyle yiiziinii értmiistiir. Insan suretinde gizlenmistir; artik sen
anlayiwver. Dogrusunu Tanri daha iyi bilir.”**

Burada kastedilen, Allah’in insan bedeninde halka goriinmesi degil, insan-1

kamil’in ahlakinda ilahi sifatlarin yogun bir sekilde tecelli etmesidir. Zira Allah her tiirli

bicim ve kaliptan miinezzehtir. Glinesin diinyadan ¢iplak gozle seyredilmemesi, diinyadan

%4 Mevlana, Mesnevi, gev. Sefik Can, 3/3615, s. 286.

7 Mevlana, Mesnevi, age., 3/2544, s. 201.

348 Bu beyitteki ‘pir’ ifadesi Nicholson gevirisinde (sage), bilge, akill kisi anlaminda kullanilmustir, 1/2961.
39 Simurg; Kaf daginda yasadigina ve 6liimsiiz olduguna inanilan efsanevi kusun ismidir. Tiirk¢e’de Anka
kusu olarak da bilinir.

%9 Mevlana, Mesnevi, 1/2961- 2962.

! Mevlana, Mesnevi, 1/2964.
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¢ok daha biiyiik oldugu halde kiiclik gibi goriinmesi insani aldatir. Giines verdigi 1s1k ve
1styla diinyaya yansir, bu da demek oluyor ki insana yansiyan ancak Allah’in sifatlaridir,
yoksa kendi Zat’1 degildir.

Bunun yaninda, insan-1 kdmil’in zamana tabi bir egitimle degil, Hakk’in bir lLitfu
olarak bu mertebeye geldigini iddia eden Mevlana, sadece kisisel istek ve gabayla kemalata
erisilemeyecegini sdyler. Bununla alakali birka¢ 6rnege bakalim:

“Geng ve ter-ii taze talihe pir*>

/ 55353

adint taktim. Fakat o Hak tarafindan Pir olmustur,
giinlerin ge¢mesiyle degi

“Padisahlar, Tanrt saltanatina mazhardw, bilgi sahipleri Tanri bilgisinin
aynasidir. 354
“Tanr1 liitfetti mi o lituf can gibi sana karisir, seninle bir olur. Adeta sen o olursun,
o sen olur.”*®

Buraya kadar ney, ayna, deve gibi birbirinden farkli unsurlarla temsil edilen insan-1
kamil, oncelikle Allah’in dilemesi ve kendi gayreti ile nefsini egitmis ornek insan olarak
Mevlana’nin tasavvuf anlayisinda ti¢ temel noktadan biridir.

Ele aldigimiz sembollerle kisinin tekdmiil yolunda nefis egitimi ve bunun i¢in
onemli rol oynayan insan-1 kdmil kavramlari, son olarak fenafillah ile tamamlanabilir.
Konuyu sembollerle ele almadan once kavramin anlamia ve tasavvuf literatiiriindeki
yerine genel bir bakis faydali olacaktir kanaatindeyiz.

4. Fenifillah ile Ilgili Semboller

Mevland’nin ~ tasavvuf  anlayisinda  iglincii temel nokta olarak
yorumlayabilecegimiz fenafillah, insanin varabilece§i en nihai mertebe olarak karsimiza
cikar. Cesitli sembollerle anlatilan bu hal, manevi yasamda simdiye kadar siirdiiriilen
¢abanin bir sonucu niteligindedir. Ferdiyet ve sahsiyetin sonsuzun iginde ‘eriyip gitme’
tecriibesi olarak da tanimlayabilecegimiz bu hal, insan ag¢isindan tasavvufi hayatin en son
noktast olarak kabul edilir. Bu eriyip gitme, yok olma, ge¢ip gitme gibi deyimler Hint,
Budist, Hiristiyan ve Islam literatiiriinde 6nemli yer teskil ederler. Ozellikle Islam

356

kiiltirinde fenafillaha erismek bir teori degil, tamamen aktiiel bir tecriilbe™” olarak kabul

edilir.

%2 Bu beyitteki ‘pir’ ifadesi ise Tiirkge geviriyle aym anlama gelen (pir), (guide), rehber olarak kullanilmustir,
1/2939.

%53 Mevlana, Mesnevi, 1/2939-2942.

%% Mevlana, Mesnevi, 6/3174.

%55 Mevlana, Mesnevi, 6/2164.

%6 Mustafa Kara, age., s. 333.
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4.1. Fenafillah

Fena teriminin kullanildig1 alanlarda bir bagka isim, ‘beka’ da sikga
kullanilmaktadir. Sozliikte yok olmak, mevcut halini ¢6zmek, parcalanma anlamina gelen
fena terimi benligin yok olup gitmesine isaret ederken, beka terimi ise var olmak, siirekli
olmak, yeniden biitiinlesme ile agiklanir ve yeniden dogusa isaret eder.®’ Tasavvufi
literatlirde ise fend; huylarin ve davranislarin yok olmasi olarak bilinirken, yerlerini giizel
huylarin ve iyi davraniglarin almasi olarak tanimlanir. Manevi ilerlemede ilk makamda kul
kendi sifat ve niteliklerinden arinir. ikinci mertebede Allah’in sifatlariyla sifatlanan salik
arttk beka makamina ulagsmistir. Kur’an-1 kerim’de bu iki terimin tiirevlerine rastlamak
miimkiindiir. Onceleri cehaletin yerine ilmin, gafletin yerine zikrin, giinahin yerine taat ve
ibadetin gecmesi seklinde anlasilan fena-beka kavramlari, sufilerin yasadiklart mistik
tecriibeler zenginlestikce konu ile ilgili tespitler ve goriisler de derin bir boyut kazanmustir.
Sufiler, fena-beka terimlerini kendi i¢ deneyimlerine gore yorumlayarak konuyla ilgili
cesitli tanimlamalar yapmiglardir.

Tasavvufi kaynaklarin ortak kanaatine gore bu terimleri ilk kez kullanan Ebu Said
el-Harraz (6. 890), fenay1 kulun kullugunu gormekten fani olmasi, bekayz ise ilahi tecellileri
temasa etmekle baki olmas1 seklinde tanimlayarak, fena halini tiglii bir derecelendirmeye
tabi tutmustur. Buna gore miirid once diinya ve ahiretle ilgili haz ve duygularin1 sondiirtir.
Sonra Allah’in kudretinin tecellisiyle ona duydugu saygidan dolay1 Allah’la ilgili hazzini
yitirir. En son bu hazzini da yitirdigini bilmeyecek bir noktaya gelir ki bu durumda
disaridan gelecek herhangi bir uyariciyr fark edecek durumda olmaz.*® Bu hal ‘fena’iil
fend’ olarak adlandirilir. Bu salikin erecegi en son mertebedir. Ciinkii fena halini
yasadiginin farkinda olmak, mutlak hakikatten, yani Allah’tan baska bir seyi idrak etmek
demektir. Fenanin bu son noktasinda idrakten tamamen yoksun olan sufilerin sdyledikleri
bazi sozler seriata aykir1 gibi goriinse de, sufi bunun idrakinde degildir.359

Ebu Said el-Harraz’in yani sira Fena doktrinin sistemli bir tasavvuf ¢ergevesi i¢ine
konmasi ve gelistirilmesi Ciineyd-i Bagdadi (6. 910) sayesinde olmustur.>® O, fena’yi
‘Allah’in seni sende 6ldiirmesi, kendisinde diriltmesi’ seklinde tanimlar ve yine Harraz gibi,
ic mertebeye ayirir. Konuyu ahlaki anlamda yorumlayan S. Serif el-Ciircani (6. 1413) ise
fenay1 kotii huylarin yok olmasi, bekayi da iyi vasiflarin kazanilmasi olarak tanimlar. O’na

gore fena, ikiye ayrilir. Ilk mertebe miicahede ve riyazet yoluyla elde edilir.

%7 Abdiirrezzak Kasani, Tasavwuf Sozhigi, Cev: Ekrem Demirli, iz Yay., istanbul, 2008, s. 442.
%58 Kasani, age., s. 445.

%9 Mustafa Kara, age., s. 333-334.

%0 Henri Serouova, age., s. 128.
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Ikinci mertebe ise miisahede ve istigrak yoluyla gerceklesir. Buna Hz. Musa’nin
Tur daginda Allah’in tecellisini gordiigii zaman kendinden gegisi*®® ve Hz. Yusuf’un
giizelligi karsisinda kendisinden gegen kadimlar®® drnek olarak gt')sterilebilir.363

Mevlana’nin tasavvuf felsefesinde onemli etkileri bulunan Necmeddin-i Kiibra (6.
1221) ise irfanin muhabbeti, muhabbetin fendy1r dogurdugu kanaatindedir ve ferdaniyette
fena ve vahdaniyette fena olmak iizere iki merhalede konuyu ele alir.*®*

Tarikatlarin sistemlesip gelismesiyle fena kavrami insan-Allah iligkisinin digina
tagsmistir. Tarikata mahsus birtakim terimlerin dahil olmasiyla, 6nce nefste sonra miirsitte,
devaminda peygamberde ve Allah’ta fani olarak, nefs mertebeleriyle de ilintili bir sekilde
s1ralanm1§t1r.365

Giliniimiiz tasavvuf literatiiriinde ise fena mertebeleri kulun 6ncelikle kendi arzu ve
isteklerinden vazgecmesiyle seyhinde, sonraki asamada Hz. Peygamber’de, nihayetinde
Allahu Teala’da fani olmasiyla siralanabilir.*®®

Tasavvuf tarihinin belki de en tartismali konusu olan fena-beka hakkinda zahir
ulemas1 ve sufiler arasinda ¢etin ayriliklardan s6z edilebilir. Ulemanin bir kismi1 konuyu
yanlis yorumlayarak, hi¢ligini ifade eden sufilerin sozlerini sirk olarak kabul etmislerdir.
Oncelikle konuyu bu tiir yanlis yorumlardan kurtarmak, fena ile neyin kastedildigini, beka
ile neyin amaglandigin iyi tespit etmek gerekmektedir. Zira insan, kendi basina degil,
Allah’1in bekasiyla, kendini baki kilmasiyla baki kalir. Beka ile baki olanin, yani devaminin
bagka bir varliga bagli olmayanin durumu aynen devam eder. Ancak bekési bagka bir
varliga bagli olanin ise misalleri devam eder, zati devam etmez.*®’ Ayni zamanda her
hakikatin yok oldugu diisiincesi de kanaatimizce sakincali bir yaklasimdir. Ornegin fena’ya
eren kisinin bedeninde bir degisme olmaz, ya da insanin etrafindaki varliklar cismen yok
olmazlar. Insanlarin bedeni, biitiin esya ve mevcudat viicudunu korur. Ancak saliklerin
fenada kastettikleri yokluk mana’daki yokluktur. Her bir varlik Hak ile kdimdir. Bu, tevhide
zit gibi goriinse de, aksine, tevhidin tam manasidir. Yani salik ¢okluk i¢inde, varlik alemi
icinde bu varligin miisebbibini goriir ve yalniz O’na iman eder O’ndan bagka iladh

olmadigini kabul eder.

L A’raf, 7/143.

%2 yusuf, 12/31.

363 Kelabazi, Dogus Devrinde Tasawuf Ta’arruf, haz. Siileyman Uludag, Dergah Yay., istanbul, 1979, s.
152.

%64 Necmeddin-i Kiibra, Tasavvufi Hayat, gev. Mustafa Kara, Dergah Yay., Istanbul, 1980, s. 41-44.

%5 Abdiirrezzak Kasani, age., s. 442, 445,

%% Fend Mertebeleri igin bkz. Siileyman Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, . 134, 135.

%7 Abdiirrezzak Kasani, age., s. 473.
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Fena ve beka bir sifattir ve mutlak surette insanin zatina mahsustur. Hakk’1n zat™1
kendine nispeti kabul etmez. Fenafillaha ulasan bir sufinin sifatlar1 degisiklige ugrar, yoksa
onda Tanri’ya ulasma ya da Tanriyla birlesme s6z konusu degildir. Boyle bir kisi ancak
Allah’mn isim ve sifatlariyla sereflenebilir, onun zati olmaz. Kul her daim kul, Tanr1 ise her
daim Tanri’dir. Bu hal, seyr-i suliik’ta ¢etin bir noktadir ve bazi sufilerin manevi
mertebelerini timden kaybetmeleri ile de sonuglanabilmektedir.

Konuyu daha iyi kavramak i¢in, sembolik dille anlatmaya calisalim: Pasli demir
bir levha alinip da ona saykal (metalleri parlatict bir alet) vuruldugu vakit, saykal
vurulduk¢a o demir levhadaki pas kir yok olmaya baglar ve demir parlar. Demirin tabiati
nemli ve soguk iken, yeni halinde bir hararet gosterir. Saykali vurduk¢a parlayan demir
adeta bir ates kesilir. Ayn1 demir levhaya saykal siiriilmezse demir yine eski halini alir.
Salik de zikir saykalin1 kalbe vurur, boylece sogukluk tabiati ondan kalkar ve hak askinin
atesiyle yanmaya baslar. Daimi zikirden el ¢eken salik, demirin eski haline donmesi gibi,
eski halini alir.

Bir kimse her ne kadar Allah’in ahlakiyla ahlaklansa da, ondan hi¢bir zaman ibadet
sorumlulugu kalkmaz. Hatta Fendya ulasan insan icin ibadetler birer mesakkat degil,
sevgiliye bir wvuslat vesilesi haline gelir. Onlarin ibadetten aldiklar1 zevk, manevi
dereceleriyle orantili olarak artacagindan, fenafillaha ulasan kimse, ibadetten muaf olan kisi
degil, bilakis ondan en fazla zevk alan kisi olur.

Sufiler ayrica bu makamin ¢alisarak mi1, yoksa Allah’in bir liitfu olarak mi1 elde
edilecegini tartigmislardir. Bir kisim sufiye gore bu hal Allah’in kuluna bir hediyesidir ve
daimidir. Kelabazi, Serrac gibi isimler buna kars1 ¢ikarak, fenanin kulun kendi sifatlarindan
arindikca ulasilacak bir hal oldugunu savunmuslardir. Bunu daha iyi ifade edebilmek i¢in
kiigiik yastan beri dilencilik yaparak rizkini kazanan bir kisinin fakirlik i¢indeyken carsidaki
incir, lizlim, nar, hurma gibi nefsine maddi anlamda hos gelen seyleri goriip, onlara
meyletmesini ornek verebiliriz. Elinde avucunda bir diinya nimeti yokken, diinyanin
goriinen nimetleri ona cazip gelir ve akli fikri bunlarla mesgul olur. Zamanla ilim tahsil
edip sonunda devlet hizmetine giren o ¢ocuk makam ve izzete mazhar oldukga, onceki
nimetler artik onun nefsini cezbetmez, akli ve gonlii artik makam, mevki, itibar pesindedir.
Carsidan gegerken meyvelere doniip bakmaz bile. Devlette daha yiiksek bir makam igin
calisir ve galistigi siirece itibar elde eder. Vasiflarini artirdikga makami da artar. Vasiflarini
kaybederse, makamini da kaybeder. Bu, fena ve bekaya somut bir 6rnek olmakla birlikte,
bunlarin daimi mi, yoksa gegici mi olduguna da bir yorum getirir. Temsili gecen kisinin

fakirken dikkatini cezbeden seyleri sonradan gérmemesi bir sifattir. Esyanin yoklugu sz
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konusu degildir. Onlara iltifat eden kisinin sifatlarinda degisiklik meydana gelmistir.
Mevcut sifatlarin degisikligi nispetinde de algis1 degismistir. Kisinin dikkatini ¢eken, maddi
degil, manevi nimetler olmustur.

Yine bunun gibi, yildizlarin gece olunca parlamasi, giindiiz kaybolmas1 gibi kulun
gonlii Allah’in nuru ile aydinlandik¢a gonliinde yer edinen diinyalik yildizlar soniip
gidecektir. Varliklarinda herhangi bir degisiklik olmasa da, baska bir giic onlarin varligini
sondiirecektir. Var iken yok gibi goriinmelerini saglayacaktir. Kisinin kendi varligi da
burada bir yildiz gibi distniilebilir. Allah’in varligi karsisinda kendi sifatlarindan arman
kisi, nefsini egittikge yoklukla sifatlanacaktir. Varligim1 Allah’in varlik potasinda eriten
kulun, artik onun tecelli ettigi sifat ve isimleriyle baki oldugu noktadir. Hakk’in tecellileri
O’nun Zat’1 ile karistirilmamalidir.

Mevlana’'nin tasavvuf felsefesinde fenafillah makami, insanin ulasabilecegi en son
nokta olarak yerini alir. Insan &nce nefsini bilmekle, onu egitmekle, kAmil bir miirsidin de
destegiyle manevi anlamda Allah’a dogru yol alir. Nitekim seyr-i siillukunu tamamlamig
olur ve insanda iki miikemmel tabiat birden akseder. Beseri tabiat ve ilahi tabiatin ortak
yansimasi olarak, salik, bedenin tutsak oldugunu bilir. Bedeninin 6zgiirliige kavusmasi,
Tanr katinda iyi olani yapmakla, tiim istek ve arzularini yalnizca O’na ydneltmekle olur.
Fani diinyanin her tiir tuzagini yiiksek bir bilingle fark eden kisi, varligini tamamen yok
etmelidir. Buna Mevlana’nin getirdigi 6rnekler hayli ilgingtir.

“Sel denize kavustu, deniz oldu. Tane ekinlige vardi, ekin oldu.

Ekmek Adem atanmn viicuduna karwsti, olii iken dirildi, haberdar oldu.

Mum ve odun, ateste can verip yaminca nursuz viicutlari nurlandi. Siirme tast
(doviiliip) gozlere ¢ekilince iyi gormeye sebep oldu, gozcii kesildi.”*%®

Mevlana kendi varligin1 yok edip, Mutlak olanin varliginda baki olmayi, ekmek,
slirme tast, mum ve su damlalariyla sembolize eder. Biitlin bu unsurlarla, kendi basina bir
sey ifade etmeyen yahut kisa bir siire varligin1 devam ettirecek olan nesnelerin kendi
mabhiyetlerinden vazge¢mek suretiyle nasil bir denizde, ateste ya da insanda tekrar hayat
bulduklarini anlatir.

Bu mertebeye ermek i¢in Mevlana’nin yegane tavsiyesi Kur’andir. Kur’an ve
stinnet’e ters diisecek herhangi bir tutum ya da ameli desteklemeyen Mevlana, seyr-i
stluk’ta ilerlemek isteyen kisinin bundan baska mistik birtakim yonelislerle hakikate

ulasamayacagini bildirir. O’na gore Peygamberlerin halleri Allah’in ululuk denizindeki

%8 Mevlana, Mesnevi, 1/1531-1534.
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baliklarin halleri gibidir. Kur’an’a siginan kisi Peygamberlerin ruhlarina siginmis olur.
Fakat onu okuyup da dedigini tutmayanlar ondan faydalanamazlar. **°

Bununla beraber, Kur’an’in hiikkiimlerini tutup, kissalarindan hisse alanlarin cani ten
kafesine dar gelir. Kafesten tamamen kurtulan ruhlar ise Tanr1’ya layik ve halka rehber olan
peygamberlerdir. Onlarin sesleri, kafeslerin disindan ve din makamindan gelir.3"

“Biz, bu daracik kafesten bununla kurtulduk bu kafesten kurtulmanin bundan baska
caresi yok!”>"" diyen Mevlana, fenéfillaha ulasmak i¢in tek yolun ne oldugunu apagik dile
getirir.

Kur’an ve peygamberlerin isaret ettigi prensiplere uymak kaydiyla, varligini
Allah’ta higlige ulastirip onda beka bulan kisi ilahi bir miidahalenin i¢inde yer almaktadir.
Bu halde kisi kendini unutmaz, bilakis kendini bulur. Burada ortaya ¢ikan soru sudur. Kisi
kendi benligini nasil eritecek ve Allah’ta tekrar nasil hayat bulacaktir? 312

Bunun i¢in ilk sart, insana zor gelen birtakim islere Allah’in iradesine teslim olarak
ve hosnutlukla yaklasmaktir. Yani Mevlana’ya gore, yapilma yakilmadadir. Ancak bu
sekilde bostanlik ekin olur, mahsul verir. Ya da bir yara nesterle ameliyat edilmedikge sifa
bulmaz. Bir terziye elbise dikmesi i¢in kumas verildiginde kumasi1 kesip bicerek ona sekil
verir, bir bina yapmak igin eski yapmin yikilip temizlendigi gibi. Marangoz, demirci ve
kasap da bunun gibi yeni bir sey yapacaklari zaman 6nce o seyi yikip yakip harap eder,
sonra ortaya yeni ve giizel olan eseri gikarirlar.”"

Kullukta kemale ermek i¢in ‘fakr’ yani yokluk, ben’in yoklugu gerekir. Saflik,
yokluk, manevi zenginlige gotiiriir. Gergek olan bu zenginliktir ki yolu fakr’dan ge(;er.374
Izdiraplar, nes’eler, vecdler, psikolojik olgunlasma, hepsi karakterin yeniden
diizenlenmesini saglar ve seyr-i siiliik’ta gayeye dogru ilerlemek i¢indir. Nefs bahsinde ele
aldigimiz gibi, basta dert gibi, bela gibi goriinen seyler esasinda insanin fani seylere olan
bagini inceltir ve onu hakikate yaklagtirir. Nefs en sonunda gergek hayatin mutlak istegiyle
kucaklanip yok edilecektir. Mutlak icinde bdyle bir yok olma, ruha mutlak’in kendi
aktivitesini kazandiracaktir. Boyle aktif faaliyette kisi tam bir nese ve huzur icindedir.>”® Ve

insanin i¢ine dolan gam ve keder hakikatte ona manevi nese olarak geri donecektir.

%9 Mevlana, Mesnevi, 1/1537-1539.

%79 Mevlana, Mesnevi, 1/1540.

31 Mevlana, Mesnevi, 1/1544.

872 Mevlana, Mesnevi, 5/579.

3% Mevlana, Mesnevi, 4/2345-2353.

374 René Gueénon, Islam Maneviyati ve Taoculuga Toplu Bakiglar, gev. Mahmut Kanik, insan Yay.
Istanbul, 1989, s. 54.

875 Cavit Sunar, Mistisizmin Ana Hatlari, A.U.1F.Y. Ankara, 1974, s. 91.
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Konuyla ilgili bir metaforik anlattimda Mevlana baliklarin nasil oltaya
geldiklerinden bahseder:

4.1.1. Biiyiik Baligin Avlanmasi

“Balik¢ilar biiyiik baligi tek satirda ¢ekmezler. Eger kanca bogazindaysa bilincini
kaybetmesi ve gitgide daha da gii¢cstiz hale gelmesi icin bir kere ¢ekerler, sonra tekrar
bwrakirlar ki balik iyice giiciinii kaybetsin. Eger kisi bogazinda askin kancasini hissederse,
bu kanca once ¢ekilir ki igindeki egilim ve kan yavas yavas disina ¢iksin. Iste bunun gibi
Allah daraltir ve geni§letir.”376

“Ey kadbri yiice kisi! Sana yoksulluk ve hastalik iyidir. Ciinkii o giiliimseme nihayet
tuzagini kurar, seni diigtiriir.>”’

Bir takim sikintilarla fani dertlerinden kurtulan kisiyi Allah’ta yok olmaya sevk
eden baska bir unsur da agktir. Ruhun bu mistik yolculugunda agk, ilerletici ve Allah’tan
baska her seyi manada yok edici bir giice sahiptir. Asik yalnizca masukuna
odaklandigindan, ondan baska her sey onemini yitirmis, adeta yok olmustur.

“Asiklarin nesesi de o’dur, gemide, hizmetlerine karsilik aldiklar: iicret de. Asik,
sevgiliden baskasini seyre dalarsa, bu, ask degildir, asl yok bir sevdadir.

La kilict Tanri’dan baska ne varsa hepsini keser, silip stipiiriir. Bir bak hele, la’dan
sonra ne kalr? Ilallah kalir, hepsi gider. Neselen, sevin ey ikiligi yakip yandiran siddetli
ask! 3™

Mevlana’'nin tasavvuf felsefesinde fenafillah ile ilgili temsilli hikayelerinden bir
digerinde, biiylik bir golde ii¢ balik yagamaktadir.

4.1.2. U¢ Bahgin Hikayesi

Bu ii¢ balik birbirinden farkli 6zelliklere sahiptir. Bunlardan biri ileriyi diisiinen, biri
akli tez eren, digeri de kadere boyun egen baliklardir. Bir giin birkag¢ balik¢r gelip baliklar
goriir ve baliklar1 yakalamak igin ag getirmeye giderler. iglerinden akl1 tez eren, kurtulmak
icin kendini 6lii gosterir. Karnini yukariya, sirtint asagiya verip iradesiz bir seklide, kendini
suya birakir. Onun bu halinden 6lii oldugunu sanan balik¢ilar, onu alip bir kenara atarlar.

Balik ¢irpinarak tekrar su kenarma gelir ve suya atlar. Diger baliklar kurtulmak i¢in saga

sola ¢irpinirken, aga takilirlar ve balik¢ilara av olurlar. Kendisini 6lii gosteren baligin hali

376 Mevlana, Mesnevi, 3/2683.
" Mevlana, Mesnevi, 1/3040-3041.
378 Mevlana, Mesnevi, 5/586-590.
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fenafillah’a isaret eder ve Hz. Peygamberin ‘Glmeden once oliiniiz’®" hadis-i serifini
hatirlatir.3®

“Ey yigit, olmeden once oliim emniyettir... Bize Mustafa béyle buyurdu.
Dedi ki; Size oliim, sinamalarla gelmeden hepiniz oliin.”%8t

Mevlana, anlattig1 hikaye ile kulun cismani 6liim gelmeden evvel manevi anlamda
diinyanin nimetlerine ve insanin kendi benligine kars1 6lii gibi olmasini 6giitler. Kisi kendi
sifatlarindan siyrilip Allah’in sifatlarina biirtindiigiinde kendi iradesinden siyrilarak Allah’in
iradesine teslim olur ki, bu ona Allah’in bir ihsanidir. Ve bu ihsan sayesinde kisi kendi
nefsine itibardan kurtulur.

Bu manada fena akidesini telkin ederek, bir kimsenin siirekli olarak Allah’1, kulu
namina biitin bu fiillerin faili saymak suretiyle, insanin kendi fiil ve ibadetlerine
glivenmemesini 6giitler. Bu konuda Mevlana ilahi zekanin bulundugu yere dogru gitmenin
ayrilik alevinden kagip kurtulmak oldugunu soyler.

Mevlana, buna 6rnek olarak Hz. Ebubekir’i gosterir ve: “Birisini, yeryiiziinde bu
sifatlara biiriinmiis gezip duran bir oliiyii gormek istersen tertemiz Ebubekir’i gor ki o
dogrulugu yiiziinden mahsere varmus, hasrolmus kisilerin ulusudur. Bu dlemde Ebu Bekir
Siddik’a bak da hagri daha iyi tasdik et "% der,

Mevlana Fena-beka konusunda ahkam kesmedigini, mevzuya hakim oldugunu
belirterek soyle der:

“Nitekim bende olmeden oldiim de bu sesi, bu sohreti o taraftan aldim,
getirdim.”>3
Kendisinin bu makam: yasadigini, bu tiir konularda hikdye anlatmadigini
vurgulamak isteyen Mevlana, nefsini Allah’in iradesine teslim etmek isteyen kisiye oliimii
hatirlatir:

“Yarabbi de; Senin ogiitlerine karsi kulagim sagirdi. Put kirryorum diye
davadaydim ama put yapryormusum meger. Senin yaptigin seyleri, Senin sanatlarint anmak

mi farzdir, oliimii anmak mi? Su 6liim yillardwr davulcagizint dover durur da senin kulagin

vakitsiz ve yersiz oynar! Oliimiin, nara atmadan bogazi yrtildi, sesi tutuldu, déviile déviile

39 Bkz. el-Aclani, Kegfii'l-Hafd, 2,29.
380 Mevlana, Mesnevi, 412260-2272.
%81 Mevlana, Mesnevi, 412272-2273.
%82 Mevlana, Mesnevi, 6/747-749.

%3 Mevlana, Mesnevi, 6/755.
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davulu patladi! Sense kendini ince seylere verdin, ne sesini duydun ne davulunu! Fakat
oliimiin ne demek oldugunu simdi anladin iste! ~384

Oliim bilhassa, baska bir varolus tarzinda yeniden dogmaktir. Iste bunun icindir ki
6liim ergenlik, yeniden dogum ve dirilis sembolizmi ile devamli iliski halinde bulunur.*®

Sonsuz yasam, Oliimden sonra yasamin devam etmesi demek degildir. Sonsuz
yasam; gecmis, simdi ve gelecegin Otesindedir. Sadece Tanr1 tek basina sonsuzdur.
Oliimden sonra yasam diisiincesi varligin ontolojik yapisina uymadig1 halde, insan liimden
sonra yasam fikriyle sonsuzluga istirak etmek ister.

Mevlana’'nin fenafillah anlayisini anlatirken, fiziki 6liimii nasil yorumladigina da
aciklik getirmek gerekir. O’nun tasavvuf felsefesinde 6liim, hayat fonksiyonlarinin bitmesi
demek degildir. Bu 6liimden diger aleme gdgiis, sadece bir elbise degistirmek gibidir.*®®
Ona gore bu alemde yapilacak isler baskadir. Ornegin, savasa giden insan savas elbisesi
giyer, silah kusanir, migfer kullanir. Barig zamani ise bunlara gerek yoktur. Farkli kiyafetler
giyer.®®’

zamaninda giyilen kiyafetlerle sembolize eden Mevlana, insanlarin birbirlerini sadece

Bizim bu diinyadaki bedenimizle o6liimden sonraki boyutumuzu savas-barig

savagta goriip o haliyle hatirladiklar1 gibi, bir birimizi sadece bu aleme ait bedenimizle
hatirladigimizdan bahseder. Oliimle birlikte ruhun bedenden ayrilmasi, baska bir sembolik
ifadeyle anlatilir.

Biri bir yerde yiiziiglinii kaybetse, sonra aramak i¢in tekrar ayni1 yere gelir. Halbuki
yiiziik artik orada degildir, ¢goktan kaybolmustur. Fakat kisi yliziigiinii en son gordiigii yerde
arar. Iste geride kalanlarin mezarlar1 ziyaret etmesi, insanlarin sevdiklerini hicbir seyden
haberi olmayan toprakta aramalari da bunun gibidir. Beden orda olsa da, ruh coktan
gitmis,tir.388

“Bir haylidir can c¢ekistin ama hald perde ardindasin. Ciinkii bir tiirlii olemedin,
halbuki 6liim, asildi. Olmedikce can ¢ekismen, sona ermez. Merdiven tamamlanmadikea,
dama g*lkamazsm.”?’89

“Topuzu kendine vur da benligini darmadagin et. Ciinkii bu ten goze, kulaga

tikanmig pamuga benzer. Ey akilli fikirli er, sevgiliyi perdesiz gormek istiyorsan oliimii seg¢

%84 Mevlana, Mesnevi, 6/770-776.
%5 Sadik Kilig, age., s. 319.

%8 Mevlana, Fihi Ma Fih, s. 97.
%87 Mevlana, Fihi Ma Fih, s. 97.
%88 Mevlana, Fihi Ma Fih, s. 33.
%8 Mevlana, Mesnevi, 6/723-724.
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o perdeyi yut. Fakat 6liir, mezara gidersin hani, o 6liimii degil. Seni degistiren, nura
gotiiren oliimii se¢.”**

Sufilere gore, mutlak hakikate, (Allah’la) O’nunla bir biitiin olunca erisilebilir.
‘Ben’ ve ‘O’ birbirinden ayr1 oldugu siirece ‘Ben’ in ‘O’na ulagmasi s6z konusu degildir.
Bunun igin nefs-i emmarenin terk edilmesi, vuslat ve yetkinlik igin iistiin bir istiyak ve ¢aba
gerekmektedir. Nefsin Oldiiriilmesi tezi ile dogrudan iligkili olan fendnin tasavvuf
literatiiriindeki gelisimine bakildiginda, nefsin 6liimiinii bir grup sufi, fiziksel ve psikolojik
yipranma ya da deyim yerindeyse asagilanma seklinde anlarken, ¢ogu sufi ise ayni1 tezi ben
merkezli kisiligin yok edilmesi seklinde anlarms‘ur.sgl

Burada unutulmamasi gereken husus benligin fenaya erdikten sonra, kulun
iradesine bir varlik olarak devamini siirdiirmesi degil, fena’dan beka makamina gegmesidir.
Bu nedenle bekanin hakikatine ulasmak isteyen kisi, kendi baglarindan kurtulup, mutlak
Ozgirliige kavusabilir. Bunu basaracak kimsede belli bir cevher olmasi gerektigini
savunan*? Mevlan4, bu cevheri Allah’ta fani olmak i¢in islemeyi uygun goriir. Baglarindan
kurtulup mutlak 6zgiirliige kavusan kimseyi Mevlana yine bir dudu kusu ile sembolize eder
ve fena-beka makamlarini isledigi sembolik orgiiyii sdyle anlatir.

4.1.3. Dudu Kusu

Bir tacirin kafeste besledigi gilizel bir dudu kusu vardir. Ancak dudu halinden
memnun degildir. Tacir is i¢in Hindistan’a gidecek olur ve dudusuna ‘Sana ne getireyim?’
diye sorar. Dudu kusu, ‘Oradaki dudulari1 goriince benim halimi anlat; onlar orada hiir iken,
ben boyle kafesteyim; dostlarin vefasi boyle mi olur?’ diye cevap verir. Tacir, de
Hindistan’da gordigi kuslara dudusunun selamint iletir. Bunu duyan dudu kuslar1 hemen
oracikta olduklari yere bayilip diiserler. Tacir buna bir hayli tiziiliir. Yurduna dondiigiinde,
olanlar1 anlatir, bunun iizerine kendi dudusu da titreyip diiser, kaskati olur. Adam ¢ok
sevdigi dudusuna agitlar yakar, diller doker ve onu kafesten alir. Dudu kafesten kurtulunca
hemen ucup yliksek bir agacin dalina konar. Artik tamamen 6zgiirdiir. Sahibine veda eder
ve gider. Bunu goren tacir: ‘Benim canim neden dududan asagi olsun? Can dedigin de
boyle bir iz izlemeli. Ten kafese benzer. ‘Girenlerin, ¢ikanlarin, insanla dostluk edenlerin

aldatmasiyla can bedende dikendir’ der ve kendi adina dudu kusundan bir ders glkarlr.393

390 Mevlana, Mesnevi, 6/730-732.

%1 Metin Yasa, Din Felsefesi A¢isindan Yunus Emre’de Ask Yaradiliy Kendi Olma, Ankara Okulu Yay.
Ankara, 2002, s. 84.

%2 Mevlana, Fihi Ma Fih, s. 82.

%% Mevlana, Mesnevi, 1/1547- 1850.
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Tiiccar ile papaganin hikayesinde Fena-beka kavramlari somut bir sekilde ele
alinmistir. Papagan, kafesin icinde her ne kadar iyi beslense, rahati saglansa da kafesin
icinde hapsolmak onun tabiatina aykiridir ve kafesi altindan dahi olsa, nihayetinde esirdir.
Kafeste hayat siirdiigli miiddet¢e diger hiir papaganlarin yaptigi gibi ait oldugu tabiata kanat
cirpmas1t miimkiin olmayacaktir. Sahibi onu seviyor goriinse de, onun sevgisi papagan
kafeste durdugu miiddetgedir. Mevlana’nin eserlerinde bir¢ok yerde insani temsil eden
papagan, bu kez kafesinden kurtulmay1 basarir ve ait oldugu mekanlara dogru kanat agarak
insana konusmadan, yalnizca ‘6lerek’ ders verir.

Hikayedeki papagandan 6rnek alarak fenaya ermek isteyen kul, 6ncelikle kendisini
Hakk’tan uzak kilan diinya kafesinden kurtulmalidir. Bunun aksine bir tavirla diinyadaki
rahat ve huzura konarsa, onu bekleyen sonsuz huzurdan haberi bile olmayacaktir. Dikkat
edilirse, hikayede dudu kusu kendisini kafeste huzursuz hissetmis ki sahibinden diger dudu
kuslarina halini anlatmasini istemis, sahibini vesile kilarak, kendi gibi olan canlardan
yardim istemis, Ozglrliigiine onlarin rehberligi ile kavusmustur. Kafesteki kusun halini
duyan kuslar ise, mesajlarin1 kal (s6z) ile degil, hal (yasayis) ile vermislerdir. Bu, kamil
insanlarin da kullandig1 egitim metodu olarak daha 6nce karsimiza cikan bir anekdot olarak
tekrar etmistir.

Kamil insanin fenafillah’a ermesi, sézle degil, hal ile diger insanlara 6rnek olmus
ve birligin esaslarin1 6gretmistir. Birlik esasta ezeli hayata hiir bir istiraktir. Hiir bir kimse
bastanbasa Allah’in tecellisine mazhar olan ruhtur. Bu hal, nefsin, sonsuzun ilgileri i¢cinde
tam olarak erimesi, ya da tam bir hiirriyet hissi veren sonsuzun otoritesiyle is gérmesi
olarak tanimlanabilir.

Bu mertebede insan en yiiksek seviyesine ulagsmis, ask ve hiirriyetine kavusmus,
nefs yeniden yapilmis ve kendi kendisiyle birlesmis ve yeni maksatlar1 i¢in daha giiclii bir
kuvvet olarak hazir duruma ge¢mistir.

Sufi farkinda olma aleminden farkinda olmama alemine gecis olarak
tanimlanabilecek, aklin miidahale etmedigi bu alanda kalmayip, daha da Gtesine ulasabilir.
Gergek benligini ‘ben’ olmayista bulan bir kimse artik geri bir adim atmaz ve bu
mertebeden sonra tekrar eski haline donen sufiye pek rastlanmaz. Kafesten ugan kusun
tekrar kafese geri donmedigi gibi, Allah’in varliginda kaybolmus kisinin kafasini sudan
kaldirmasi pek olas1 degildir.

Beka, bir anlamda bilingaltinin smirlarim1 asmak ve sirlarin1 agiga ¢ikarmaktir.

Yani Mevlana’nin da belirttigi gibi sahte bilgilerden, vehimden, hayallerden, putlardan,
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bunun gibi hakikate engel olarak her seyden bilinci temizlemek ve kendindeki hakikate
ayna olacak kadar berrak olmaktir.

Ruhun safa kesbedebilmesi i¢in bedenin, daha dogrusu ondaki mevhum benligin
erimesi lazim gelir.394 Kalp; kotii huylardan, hirstan, yersiz liziintii ve sevingten, diinyalik,
pismanlik ve timitten bagini kestigi miiddetce temizlenir, asil ev sahipligi yapmasi gereken
degerlere mekan olur. Boylece ruh ve kalp ilahi nur’a mekan olur. Bunun i¢in Mevlana,
sufinin Allah’a olan yakinlig1 goklerde degil, kendi i¢inde aramasini tavsiye eder. O, bu
varlik diizeylerinden her birinin salikin kendisini yiikseltmesine yardim edecegine inanir.

Insanin fiziki 6liimden evvel 6lmesi, sadece nefsi arzularindan arinmakla miimkiin
olmayacaktir. Fenafillah s6z konusu olacaksa, Tanri-insan miinasebetinde insanin bu ikiligi
ortadan kaldirmasi zaruridir. Bu da ‘ben’ in yani ‘ego’nun erimesiyle olacaktir. Ciinkii
istiin bir sevgiyle Rabbine baglanan kisi icin ondan baska varlik yoktur ve kendi varlig
insana perde olur. Mevlana benligi bir muma benzetir ve mumun eridik¢e etrafa daha ¢ok
151k verdigini hatirlatir. Benlik de zayifladik¢a Hakk’1n 1s181n1 daha iyi yans1‘[acakt1r.395

Zaten varligimiz vaktiyle yine O’ndan gelmis olmakla bir ayrilik sebebidir ve bu
diinyada Hakk’t gérmemize bir engel, basli basina bir perde olmustur. Bu nedenle,
Mevland’nin ‘ben’i nasil yorumladigina bakmak gerekir. Ona gore benlik yanligliklarin ve
kotiiliiklerin kaynagidir. Bunu daha iyi anlamak i¢in, kurt tilki ve aslan timsalleri iizerine
kurulu hikaye bize yardimc1 olacaktir.

4.1.4. Aslan, Kurt ve Tilki

Hikayeye gore aslan, kurt ve tilki avlanmak igin yola ¢ikarlar. Aslanin diger
hayvanlara ihtiyac1 olmamasina ragmen onlarla beraber daga c¢ikar. Padisaha maiyetindeki
asker, ancak zahmettir, ancak aslan, ‘topluluk rahmettir’ diisturuna uyarak, onlara rehberlik
eder. Avin sonunda aslan, kurttan avladiklarini pay etmesini ister. Kurt, iri olan av1 aslana,
orta boy olani1 kendisine, kii¢iikk olani ise tilkiye miinasip goriir. Aslan bu pay edisten
hoslanmaz ve kurdu bir hamlede 6ldiiriir. Sonra tilkiye doner ve ayn1 seyi ondan ister. Tilki
kurdun akibetinden kendisine ders ¢ikararak biitiin avlar1 aslanin sabah, 6gle ve aksam
yemegi olarak pay eder. Aslan bundan hosnut olur ve tilkinin canini bagislar, biitiin avlar
ona verir, tilkinin kendi canina aslaninkini yeglemesini karsiliksiz birakmaz.>%

Hikayede fenafilldh makamina ermenin somut bir Ornegi anlatilarak kendi

canindan vazge¢ip Allah’in iradesini se¢mis kisinin durumu ve akibeti iizerine gayet agik

%4 Tahir Olgun, Serh-i Mesnevi, C.3, 5.869.

3% M. Usta, ‘Mevlana’nin Egitiminde Metot Program ve Gayeler’, 4. Milli Mevldnd Kongresi, Selguk
Universitesi Yay., Konya, 1989, s. 167.

%% Mevlana, Mesnevi, 1/3013-3123.
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bir sekilde anlatilmistir. Hikayede Mevlana’nin Allahu Teala’y1 yine bir ‘aslan’ figiirii ile
sembolize ettigini goriiyoruz. Kurt ise daha Once yeryiiziine gelmis ve c¢esitli sebeplerle
helak edilmis topluluklari temsil etmektedir.

“Akalli o kisidir ki cekinilen belada dostlarin éliimiinden ibret al’”® diyen
Mevlana kanaatimizce burada tilki figiirii ile hem Fenafilldh makaminin bir 6rnegini
vermekte, kurt figiirii ile de Allah’in huzurunda benligini diisiinen, diinya malina tamah
edenlerin hazin sonunu somut bir dille anlatmaktadir.

“Tanri’dan baska her sey fani’dir mademki, onun zatinda fani degilsin, varlik
arama! Bizim hakikatimizde yok olana ‘her sey fanidir’ cezasi yoktur. Ciinkii o ‘illa’ dadrr,
‘La’ dan ge¢migtir. »398

Diinya mali, Tanri’nin giilimsemeleridir. Bizi bu suret sarhos, magrur ve perisan
etmistir.

Diinya nimetleriyle nefsini oyalayan kisinin Fend’ya ermesi miimkiin olmadigi
gibi, illa Fenafillah makamina ermek de sart degildir. Ya da basgka bir ifadeyle, Ben-Sen
ikilemi Mevlana’nin tasavvuf anlayisinda sadece manevi hayatla ilgili degildir, ayni
zamanda giindelik hayat icin de gecerlidir. Herhangi bir ulvi hayat pesinde olmayan insan
icin de benlik duygusu hos karsilanmaz. Egosunu yenebilmis, miitevazi ve topluma kendini
adamug kisilerin mertebesi yalniz mana aleminde degil, maddi alemde de {stiin kilinmistir.
Insanlarin bin bir vesileyle kendi akillarindan kagisin1 Mevlana sdyle anlatr.

“Biitiin dlem, kendi ihtiyarindan, kendi varhigindan Sarh0§luk399 alemine
kacmaktadir.

Bu suretle herkes, sarap, ¢alg gibi seylere diiser de kendi aklindan bir an olsun
kurtulmaya ¢alisir.

Herkes bilir ki bu varhik tuzaktir. Insamn kendi ihtiyariyle bir seyi diisiinmesi, bir
seyi anmasi, cehennemdir adeta.

Onun igin herkes varligindan, kendiliginden, ge¢cme dlemine yahut sarhosluga
kacar yahut da bir ise koyulup kendini unutur.”**

“Kendini unuttun mu seni anarlar, kul oldun mu azat ederler.” *** diyen Mevlana
bu diinyada iken itibar gérmeyi de yine benlikten kurtulmaya baglar. Kisi Ilahi Ben’i

severken tiim insanlari da kendi evrensel kimliginde sevmis olur. Evrensel benlik diye

%7 Mevlana, Mesnevi, 1/3114.

3% Mevlana, Mesnevi, 1/3052-3053.

%% Burada kullanilan sarhosluk kelimesi (unconscious), kendinden ge¢gmis manasinda kullanilmis olup,
kelimenin zahiri manasindan ¢ok uzaktir. Bkz. Nicholson, 6/224.

0 Mevlana, Mesnevi, 6/224-227.

01 Mevlana, Mesnevi, 3/3076.
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adlandirdigimiz benlik, biitiin varhigi kusatirken geleneksel benlik yani ‘ego’ varligimizin
sadece belli bir boliimiinii meydana getirir ve bizi kendi 6ziimiize donmekten alikoyar.

Mevlana’da evrensel ben diye tabir edilen kisi, Tanri’nin isim ve sifatlarina mazhar
olan kisidir.*** Ne var ki, seyr-i siiluk tuzaklarla doludur. Bunlarin en tehlikelisi de Ben-Sen
iliskisi igerisinde Ben’in bilerek veya bilmeyerek maksuduna, maksudun hasreti degil de,
kendi menfaati i¢in kavusmak istemesi, yani Ben’in maksudu kullanarak yine kendine
hizmet etmesidir. Boyle bir niyetle ilahi sevgiliye kavusmak miimkiin degildir. ihlas,
teslimiyet ve riza, saliki boyle bir hatadan kurtaran unsurlar olarak anilabilir. Bununla ilgili
bir hikdyede Mevlana, dostunun kapisina kadar giden, ama iceri buyur edilmeyen kisiden
bahseder.

4.1.5. Dostunu Ziyarete Giden Adam

Hikayede dostunu gérmek isteyen birisi, kapinin oniine gelip de igerden “Kapiy1
calan kim? diye sorulunca “Benim” diye cevap verir. Dostu da “Simdi git, daha zamani
degil” diye cevap verir. Adamcagiz tam bir yil ayrilik atesiyle yanar, yakilir. Tekrar
geldiginde, ayni soruyu bu kez ‘génliimii alan Sevgili; sensin!” diye cevap verir. Bu sefer
kendi benligini geride birakmis, sevgilinin varligiyla erimis kisi igceri buyur edilir.**® Burada
dost, sevgili kavramlar1 Allah’1 temsil eder.

“Igneye gegirilecek iplik iki ayri iplik olursa gegmez. MademKi birsin, gel, bu
igneden ge¢”*™ diyerek, Fenafilldh’a ulasmay1 igneden ipin ge¢mesine benzeten Mevlana
anlattig1 hikaye ile yoklugun, hi¢ligin, insana Allah’in huzuruna yol agacagini anlatir.

Zira Allah’in varligini birligini kabul eden kisi imanhdir. Kendi acziyetini anlasa
bile, bu tiir bilgi mesabesinde kalirsa, kisi yine ‘kendi’dir. Su halde Ben-sen ikileminin
muhtevasi nasildir? Insan Allah’a kendini adamak icin nasil bir yola girmistir ve sonunda
ne olacaktir? Zira insan Tanri ile olan iligkisinde oncelikle iman ve buna uygun olarak bir
takim ritiielleri kabul eder, ancak onu daha fazla tanimak ve sevmek isteyen kisi i¢in bu
yeterli olmaz. Bunun igin bilme, duygusal algilama, diisiinme ve mantiktan ziyade kisinin
biitiintiyle ilgili bir durum ortaya ¢ikmaktadir.

Ormegin Jaspers’e gore biz, yalniz bilingli degiliz. Bilakis kendi kendimizin
bilincindeyiz, diinyadaki baska varliklarla degil, sadece insanda kendi kendinin bilinci

mevcuttur. Buradan anlasiliyor ki diisiinme, kendi kendisini de diisiinebilmektedir. Boylece

02 Mustafa Kara, Ney’e Dair, s. 64.
493 Mevlana, Mesnevi, 1/3056-3101.
% Mevlana, Mesnevi, 1/3056.
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insan sadece disaridaki hakikati degil, i¢indeki hakikati de kesfedebilmekte ve disariya
yansitabilmektedir.*%®

Bunu digar yansitan isimlerden ilk akla gelenler ise Hallac-1 Mansur (5. 922) ve
Beyazid-1 Bestami (6. 878)’dir. Mevlana’nin bununla ilgili goriislerini Fenafillah makamina
dair en carpici ifadelerin sahibi olan isimleri Satahat ve Fena bashigi altinda incelemek
miimkiindiir. ilk bakildiginda sakincali gibi goriinen, ancak derinliginde tam bir fenafillah
Ornegini temsil eden ifadeler, sufilerin Allah agkiyla dolup sermest olduklar1 bir zamanda
sOylemis olduklar1 ifadelerdir. Satahat ve 6rneklerine kisaca bir bakalim:

4.1.6. Satahat ve Fena

Zahiren sakincali gibi goriinen bu ifadeler, yer yer Mevlana’nin eserlerinde de
gecer.® Vecd halinde séylenmis bu sézler teolojik birtakim problemler dogurma ihtimaline
karsin ruhsal derin tecriibelerden kaynaklanir ve bu paradoksal ifadelere tasavvuf
terminolojisinde ‘satahat’ adi verilir. Sath, kelimenin liigat anlamiyla paralel bir sekilde,
vecd ve istigrak halinde insani kendinden geciren giiglii tecriibeler yasayan kalbin ilahi
tecelliyle sarsilmasi ve tasmasim ifade eder.””” “®Bu halde iken sufi, icindeki manevi
tagkinlik sebebiyle duyanin ilk etapta yanlis yorumlayabilecegi sozler sarf edebilir.
Bunlardan ilk akla gelen Beyazid-1 Bestami’nin*® ‘Kendimi her tiirlii eksiklikten tenzih
ederim. Sanim ne yiicedir.’*® Yine Hallac-1 Mansur’un*** ‘Ene’l Hakk’**? s6zii buna en
carpici1 orneklerdendir. Mevlana bu ifadeleri destekleyici bir tavir sergiler ve kendisi de
buna benzer ifadeler kullanmaktan ¢ekinmez.

Mevlana’nin Fena halini anlatmak i¢in kullandig1 benzetmeye gore, suya diismiis
bir insan cirpiniyorsa, el ve ayaklarim1 hareket ettiriyorsa ya da yiizmeye calisiyorsa bu
kimseye tam manasiyla suya gark olmus, bogulmus denilmez. Bu kimse denizden

kurtulmak timidiyle uzuvlarini hareket ettirir, varliktan ge¢mis degildir. Oysaki gercekten

%95 Hasan Cigek, ‘Mevlana ve Karl Jespers’in Benzesen insan Anlayisi’, Felsefe Dergisi, 2004, say1. 39, s.
167.

4% Mevlana, Divdn, C.7, 5.69. _

97 Mehmet Zeki Pakalin, Osmanli Tarih Deyimleri ve Terimleri Sozliigii, MEB. Yay., Istanbul, 1983, C. 3, s.
310-311.

“% By tiir ifadelerin yorumu ile ilgili bkz. Emiroglu, Sufi ve Dil, Insan Yay., Istanbul, 2002.

99 Mevlana’nin Sems-i Tebrizi ile karsilagsmasinda, ‘Hazreti Muhammed mi biiyiik, Beyazid-1 Bestami mi?’
sorusunu yonelttigi ve aralarindaki diyalogun bu sekilde basladigi rivayet edilir. Bkz. Eflaki, Ariflerin
Menkibeleri, C. 1, gev. TahsinYaz.lcl, MEB. Yay., Ankara, 1953, s. 91.

410 Epy Nasr es- Serrac, el-Luma, Islam Tasavvufu, cev. H.Kamil Yilmaz, Altinoluk Yay., Istanbul 1996, s.
369.

1 Mevlana’nin Halldc-1 Mansur ile ilgili goriisleri i¢in bkz. M. Mustafa Cakmaklioglu, Hallac’in “Ene’l-
Hakk’ S6zii Baglaminda Mevlana ‘nin Satahat Yorumu, Tasavvuf Dergisi, 2005, say1:15, s. 191-223.

M2 Yasar Nuri Oztiirk, Halldc-1 Mansur ve eseri Kitabii’t Tavasin, Fatih Yay., Istanbul, 1976, s. 70.
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bogulmus birine herhangi bir varlik isnat edilmez. Onun fiilleri suyun fiilleri olup,
kendisinde bir irade kalmamugtir.*"

Baska bir benzetmede ise duvardan bir ses isitecek olsak, duvarin arkasinda o sesin
sahibini arariz. Iste Allah’in veli kullar1 da tabii &liimden dnce gecici biitiin vasiflardan
uzaklagsmak suretiyle, iradi 6liimle Olmiisler ve cansiz bir duvar hiikmiine girmislerdir.
Onlarda zerre kadar varlik kalmamigstir. Hakk Tedla’nin kudret elinde tipki bir kalkan
gibidirler ki, kalkanin hareketi kendinden degildir. Bu kisiler artik kendilerini Allah’in
sonsuz kudretine birakmislardir. Dolayisiyla buna 6rnek olacak sozler sufilerde kalkan ya
da duvara degil, onun ardindaki Mutlak Viicuda isnat edilmektedir. Mevlana’ya gore; ‘Bu

kalkan ya da duvarla cebellesenler, Hakk Teala ile cebellesmis olurlar,”***

Buna gore
satahat olarak adlandirilan bu sozler aslinda sdyleyene degil, sdyletene aittir.

Iradesini Allah’a teslim etmis, varhik iddiasindan vazge¢mis insanmn ben-sen
ikileminden tamamen kurtuldugunu belirten Mevlana, Hallac’in kendi varligimi erittigine
dair soziinii degil, ‘Sen Allah’sin ben ise senin kulunum’ gibi ikilik iddia eden bir ifadeyi
yanlig goriir. Zira bdyle sdyleyen kisi kendine bir varlik isnat etmis olur ve benlikten
kurtulamamis oldugundan, tevhide ulagmis sayilmaz.

Mevlana’nin da Hallac-1 Mansur ya da Beyazid-1 Bestami gibi vecd halinde sozler
sOylemesine ragmen kendinden onceki mutasavviflarin kaldigi idam ya da buna benzer bir
tehdide maruz kalmamasini Sultan Veled, o donemde yasayan insanlarin samimi ve
muktesit olmalariyla yorumlar.**> Aksi takdirde Mevlana dahi vecd halinde sarf ettigi
sOzlerden Otiirli incinebilirdi.

Mevlana: “Bugiin olmayacak islere giristim, savas artyorum, sarhoslarin sdzlerine
aldiris etme; sagma sapan sozler séyh'iyorum”416 diyerek ask halinde sdylenen sozlerde
yanlis manalar aranmamasi konusunda uyarida bulunur. Ona gére kemalat yolunda yasanan
haller, ancak ayni hale vakif olanlar tarafindan anlasilir ve Hallac’in ya da Bestami’nin
sOzleri seyr-i siilukta kemal mertebesini ifade eden s6zlerdir. O, vecd halinin ve bu hallerin
yansimasi olan sathiyeleri olgunlasmis meyvenin dalda asili durusuna benzeterek soyle der:
“Meyve tam olmus da kendinden geg¢mis. Artik Mansur gibi daragacinda asilmaya

gidiyor.”*"’

13 Mevlana, Fihi Mad Fih, s. 43.

M4 Mevlana, Fihi Ma Fih, s. 176.

15 Eflaki, Ariflerin Menkibeleri, gev. Tahsin Yazici, M.E.B. Yay., istanbul, 1995, C. 1, s. 452.
M8 Mevlana, Divan, C. 3, 5.247.

7 Mevlana, Divdn, C. 2, 5.346.
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“Meyve nasil agacta biter, olgunlasirsa asik da asilmayla yasar; onun i¢in yiizlerce
Hallac’1 daragacinda asilmis goriirsiin.”**®

Buna gore bu sozlerin zahiri degil, batini manasi anlasilmalidir. Cilinkii giinliik
yasantisinda zaman ve mekanin sinirlart i¢inde goriinen sufi, manevi anlamda bunlarin
Otesinde tecriibeler yasamaktadir. Onun bu halini disa vurdugu zamanlarda herhangi bir
kural aranmaz. Bu sOylemler fizik, metafizik diizeyde bir¢ok anlami i¢inde barindirabilir.
Buna 6rnek teskil edebilecek bir hikayede Mevlana Beyazid-1 Bestami ve miiritleri arasinda
gecen bir olay1 anlatir:

Fend mertebesine ermis Beyazid-1 Bestami hazretleri bir giin vecde gelerek ‘Iste
Hakk bende tecelli etti’ der. Miiritleri de bu olay1 vecd hali sona erince kendisine anlatirlar.
Beyazit bir daha ayni sozleri sdylerse miiritlerinin kendisini hemen o anda bigaklayarak
oldiirmelerini ister. Zira ‘Allah benden miinezzehtir’ der. Kendisinde ayni hal tecelli edip de
‘Ciibbemin altinda Allah’tan baskasi yoktur. O’nu yerde ve gokte ni¢in artyorsunuz?’ der.
Miiritleri seyhlerinin tembihi ilizerine onu bicaklamaya baslarlar, ancak bigak ters doner,
kendilerini yaralarlar.*® Mesnevi’de gegen bu hikdyeden anlagildig1 gibi, insan-1 kamil fena
halinde izafi benliginden kurtularak kiilli ve ezeli benlige yiikselmistir. izafi ben’in sinirlar:
ile objektif diinyadaki varliklarin smirlarindan kurtuldugu igin suje-obje ayrimi da dahil
herhangi bir ikilige diismeden mutlak tevhidi tecriibe eder.**

Mutlak tevhidi hal olarak yasayan kisi daha dnce de belirttigimiz gibi cismen bir
degisiklige ugramaz; ondaki degisim biling diizeyindeki degisimdir. Mevland’ya gore
mutasavviflar her soyledikleri ile yargilanacak olsalar peygamberlerin dahi hayatinin
tehlikeye girmesi gerekirdi. Oysaki bu makam, kullugun en iist makami olup, hakikatte en

miitevaz1 haldir.**

Boylece ruhunun cektigi yone dogru kanat agan kul artik beden
zincirinden kurtulur, sahibine dogru yol alir.

Bunu Mevlana su beyitlerle dile getirir: gercek sevgiliye kavugmak zamani gelince
bu kus kafesten kurtularak ugmaya baslar. Nasil padisahin ‘bana don!” emrini isiten dogan
kusu yerinde durmaz, ucarak padisahin bilegine donerse, Cenab-1 Hakk’in ‘Kulum bana
don!” emrini alan ruh da beden zindanindan kurtulur, Hakk’a dogru ugar gider.“22

Yine bununla ilgili;

418 Mevlana, Divdn, C. 3, 5.372.

19 Mevlana, Mesnevi, 4/2123.

#20 Toshihiko izutsu, Islam 'da Varlik Diisiincesi, cev. Ibrahim Kalin, Insan Yay., istanbul, 2003, s. 27.
*2L Mevlana, Fihi Ma Fih, s. 177.

#22 Mevlana, Rubailer, M.E.B. Yay., ¢ev. Nuri Gengosman, Ankara, 1971, no:928.
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Di1s yiize bakarsan insanin suretini goriirsiin. Bu diinyada ¢esitli renklerde, cesitli
diller konusan insanlar goriirsiin. Allah, ‘Rabbine don!” diye buyurdu. Rabbine donmek,
insanin kendi i¢ine donmesi, insanin kendi i¢inde bulunan insandan baskasini, Hakk’1
bulmasi, gérmesi demektir.**®

Buraya kadar kafesinden kagip kurtulan dudu kusu, aslan karsisinda kendi
isteginden vazgegen tilki, dostunun kapisinda benligini eriten kisi gibi farkli sembollerle
fenafillah meselesini incelemeye calistik. Tasavvufi yorumla, sevgilinin vuslatina ermek
icin kendi benligini onun varligmma kurban eden kisinin bu mertebeye ulasabildigini
sOylemek miimkiindiir. Mevland’nin tasavvuf felsefesinde nefsini taniyip onu birtakim
sikintilara goglis gererek zayiflatan kisi, bir iistin akil ve ruhun yardimima ihtiyag¢
duymaktadir. insan-1 kAmil olarak tanimladigimiz manevi rehberin yardimiyla Allah’a olan
yakmligim artiran kisiye kendi benligi bile yiik olmaktadir. Iste bu noktada ilahi askla
kendinde benlikten bir iz birakmayan kul, fenéfillah derecesine erer ki, bu da varabilecegi
son noktadir.

Buna bagli olarak, insanin degeri de kendini bilme ve kendindeki hakikati bulmaya
baglidir. Burada ortaya ¢ikan husus, insan ile Tanri miinasebetindeki 6zel durumlardir.
Bunlarin en 6nemlisi, kulun Tanr1’y1 sevebilme imkanina mazhar olmasidir. Burada insanin
en biiylik degeri bizzat Yaratan’inin ona verdigi degerle baslar ve yine Yaratan’in insana
duydugu muhabbet ile devam eder.

Allah ve insan arasindaki bu bagimn vuku buldugu boyut ise bu alem sahnesidir.
Islami inamsgm bir geregi olarak ruhlarin ezelde Rableri ile olan beraberlikleri somut
anlamda yeryiiziinde devam eder. Bu nedenle Rabbini ve kendisini tanimak bilmek i¢in
gayret gosteren insana baska bir arastirma sahas1 olan unsur da alem’dir. Oncelikle Allah’1
bilme imkani {izerinde duran ve sonrasinda kendi i¢ine yonelen insan, varlik alaninda alem
tizerine durup diisiinmeden eksik bir arayis icinde olacaktir. Bunun i¢in, dahil oldugumuz
alemi olumlu-olumsuz her yoniiyle ele almak varlik alanin1 anlama ve yorumlayabilmemiz

i¢cin tamamlayici olacaktir.

%23 Mevlana, Rubailer, no:2108.
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UCUNCU BOLUM
ALEM iLE iLGIiLIi SEMBOLLER

Metafizik felsefenin {i¢ temel konusundan biri olan dlem, Mevlana’nin diisiince
sisteminde de hayli onemlidir. Zira Allah-insan miinasebetini daha iyi yorumlayabilmek
icin alem ile ilgili bilgiye ihtiya¢ duyulur. Konu ile ilgili sembollere gegmeden 6nce alem

tizerinde kisaca durmakta yarar vardir.

1. Alem ve Varhga Gelisi

2

Alem, alamet ve nisan koymak manasindaki ‘alm’ veya bilmek anlamindaki ‘ilm
kokiinden tiiretilmis olup yaraticisinin varligina aldmet teskil eden, onun mevcudiyetinin
bilinmesini saglayan anlamina gelmektedir. Insanlar, cinler ve melekler gibi akil sahibi
varliklart ifade etmek i¢in “adlemiin”- “alemin,” diger varliklar1 belirtmek i¢in de “avalim”
seklinde ¢ogulu kullanilir. Birinci sekliyle canli cansiz biitlin varliklar1 anlatmasi

. v 1. 424
mumkindiir.

Alem kelimesi Kur’an-1 Kerim’de gerek kainati, gerekse Gzel olarak insanlar
toplulugunu ifade etmek amaciyla ve hepsi de ‘alemin’ seklinde ¢ogul olarak yetmis ii¢ defa
zikredilmektedir. Bunlarin kirk ikisinde ‘Rabbiil-dlemin’ terkibiyle kullanilarak Allahu
Teala’nin canli cansiz biitliin varliklarin ildh1 oldugu vurgulanmistir. Gelmis-ge¢mis biitiin
insan tiri anlaminda,’® ayrica ‘size verdigim nimeti ve sizi dlemlere iistiin kildigm

4% mealindeki ayetlerde oldugu gibi ‘cagin insan topluluklar® manasinda da

> 427

hatirlayin
kullanilmistir. Bununla beraber Hz. Muhammed (s.a.v.) i¢in kullanilan ‘alemlere rahmet

tabirindeki ‘alemin’ kelimesiyle biitiin yaratilmislarin kastedildigi anlagilmaktadir.

Kur’an’da 176 defa bir arada gecen °‘semavat’ ve ‘arz’ kelimeleri birlikte
yorumlanacak olursa, bu kelimelerin alemi, yani kainati ifade ettigi anlasilir. Bu tiir
ayetlerde Cendb-1 Hakk’in gokleri ve yeri yarattigi, bunlarin maddi ve manevi tasarruf ve
hakimiyetini kendi iradesinde bulundurdugu, semavat ve arzin sirlarin1 sadece onun bildigi

ve bunlarda bulunan suurlu suursuz her seyin kendisine boyun egdigi (secde ettigi) ifade

*24 Siileyman Hayri Bolay, ‘dlem’, Islam Ansiklopedisi, Istanbul, 1989, C.2, s. 357.
“25 Ankebut, 29/10.

2% Bakara, 2/47.

27 Enbiya, 21/107.

107



edilir.*?® Bundan baska 4lemin essiz bir nizam iizerine yaratildigi ve bu nizamin bir gayeye

hizmet etmesinden 6tiirii, her seyin bir hikmete bagli oldugu anlatilir.*?®

Ayrica Kur’an’da sehadet-gayb, miilk, melekat seklinde gecen birbiriyle baglantili
kelimelerin her biri felsefi ve tasavvufi literatiirde alemi ifade eden kavramlar olarak
kullanilmistir. Birgok ayette ars (A’raf 7/54), yildizlar (En’am 6/97), (Nahl 16/15) gibi
kozmik nesnelere yapilan atiflar, daha sonraki Islam ilim ve fikir ekollerinin kozmolojiye
dair driinleri icinde hususi ve sistemli kainat modellerinin merkezi kavramlarini
olusturacaktir. Islam Felsefesi acisindan bakildiginda, 8-11. y.y.lar arasinda yapilan
terclimelerle Yunan filozoflarinin kozmolojiye dair yorumlart Miisliiman fikir adamlari
tizerinde etkili olmustur. Burada Allah-alem miinasebeti, alemin yaratilis1 tizerine fikirler

ele almmuigtir.**°

Islam felsefe cevrelerinde alemin tek, biitiin ve organik bir sistem olarak sonradan
yaratilmig oldugu fikri yaygindir ve bu, onun ayn1 6zellikleri tasiyan insana benzetilmesine
yol agmustir. Her iki yaratilmisin da Allah’in tecellilerine mazhar olusundan dolayi, insana
‘kiiglik alem,’ aleme ise ‘biiyiik insan’ denilmistir. Bat1 literatiirinde mikrokozmos (insan)—
makrokozmos (alem) olarak tabir edilen bu benzetme, tasavvuf kiiltiiriinde de kabul
gdrmiistiir. Onceki boliimde ‘insan’ baghig: altinda degindigimiz bu prensiple insan ve lem
arasindaki miinasebeti cogunlukla olumlu etkilemistir. Insanin miikemmel bir yaratma ile

viicut bulmasi gibi, dlemin de miikkemmel olduguna inanilir.

Islam diisiincesinde dlem hakkindaki yorumlar dncelikle Alemin yaratilisi, mahiyeti ve
insanla olan miinasebeti {izerine yogunlasmistir. Bununla beraber, Islam diisiincesinde dlem
iki yonlii anlagilmistir. Birincisi, alemin insanin hizmetine sunulmak {izere miitkemmel ve
essiz bir varlik oldugu fikridir. Ikincisi ise, insanin Allah’a ulasma yolunda gdziinii
boyayan, hakikate ermeye engel oldugu fikridir.**" Tasavvufta alemin daha ¢ok bu yonii
tizerinde durulur. Mevlana’da ise alem, Allah’in varlifina delil olarak ve insan1 gaflete
diisiiren unsur olarak iki farkli anlamda ele alinir. Konu ile ilgili sembollere gegmeden 6nce

Mevlana’nin alem tasavvuruna kisaca deginmek yerinde olacaktir.

%28 Siileyman Hayri Bolay, age., s. 357.

29 Al-i imran, 3/191, A’raf, 7/54.

%0 Siileyman Hayri Bolay, age., s. 358.

B Al-i Imran, 2/117, Bakara, 2 /85,86, 212 ve bunlardan baska daha bir¢ok ayette bu dlem, diinya hayati
olarak gecer ve diinyanin insani gaflete diisiiren yoniinden bahsedilir.
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2. Mevlana’da Alem Tasavvuru

Mevlana, var olan alemin en iyi ve en giizel sekilde yaratildigina inanir. Ciinkii Allah
her seyi en giizel sekilde tasvir eden, en giizel sekilde yaratandir.**? Fakat bu alemdeki
biitlin hayat ve hareket Hakk’1n iradesiyle olur. Mevlana; ‘Biz yokuz ve bizim varliklarimiz
da yoktur. Sen, viicud-u mutlaksin. Biz hep aslanlariz, fakat bayrak aslani! Onlarin
hamleleri vakit vakit riizgardan olur. Bizim riizgarimiz ve viicudumuz Sen’in ihsanindir;
varhigimiz hep Sen’in icadindir’*®® der. insanin her tiir hareketi, 4lemde olup bitenler hep
Allah’in dilemesi ile olur. Bu anlamda alem, Allah’in varligina ve yaratmasina bir delil
niteligindedir. Bununla beraber, dlem onun diislince diinyasinda bir tuzak, bir engel olarak
da goriiliir. Bu ikilem gibi goriinen fikirlerin aydinlanmasi i¢in Mevlana’nin alemle ilgili

gorislerini iki farkli grupta ele almak, bize konuyu daha iyi yorumlama firsat1 verecektir.

Mevlana’nin alemi nasil yorumladigina bakarsak, karsimiza iki farkli goriis cikar.
Bunlardan birincisi, alemin Allah’in nurunun tecelli ettigi bir mekan oldugu, digeri ise
insan1 gercek maksadindan alikoyan, Allah’t unutturan bir gélge varlik oldugudur. Ilk
bakista bir paradoks gibi goriinen bu yorum, alemin cismani ve manevi yOniine atifta
bulunarak yapilmis, birbirine taban tabana zit gibi goriinen, fakat birbirini tamamlayan bir
ozelliktedir. Alemin cismiyle alakali sembolik ifadelerde Allah’in varligim ispatlayan
deniz-kopiik ya da giines-ortii gibi benzetmeler dikkat ¢eker. Bunlarda alem, Allah ile insan
arasindaki bagin hayat buldugu bir sahne gibidir ve kutsalin kutsalla baginda yine kutsiyet

atfedilen konumdadir.

Mevland’ya gore dlemin varlig1 hakikatin diger yiizii ve Allah’in varlifina en temel
delildir. Bununla beraber yerylizii insanin bireysellesme sahasit olduguna gore, salt kotii
olmas1 miimkiin degildir. Diinyay1 bir var olma sahnesi olarak diisiinecek olursak, onu hakir
gormek yaratana karsi saygisiz bir tavir, edepsiz bir diisiince olacaktir.*** Ustelik diinya
hayatin1 hor ve hakir gérmek, ondan olabildigince uzaklasip sadece maneviyata yonelmek
Islam’1n onay vermedigi bir hal olarak bilinmektedir.**®> Bununla beraber diinya hayatini bir
rilyadan ya da bir hayalden ibaret gérmek, Islam diisiincesinin duraklama sebeplerinden biri

436

olarak sayilmaktadir.™ Kisinin sadece kendi icine donerek dis diinyayr reddetmesi,

2 gadreddin Konevi, age., s. 65.

3 Mevlana, Mesnevi, 1/610-624.

¥ Bu konuda miistakil bir ¢alisma igin bkz. Vicdan Hilal Paltaci, ‘Mevidnd da Kétiiliik Problemi’, DEU
Sosyal Bilimler Enstitiisii, {zmir, 2010, (Danigman: [brahim Emiroglu)

5 Acraf, 7/31.

*®Bkz. Aliye Cinar, ‘Mevlana Diisiincesinde Allah-Diinya Tasavvuru’, Tiirk Kiiltiirii, Edebiyati ve Sanatinda

Mevldnd ve Mevlevilik Bildiriler Serisi, SUMAM. Yay., Konya, 2007, s. 216.
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varliklar aleminde diinyay1 g6z ardi etmesi sadece kendi varligi ve Allah’in varligimi

saymak olur ki, bu da varlik sahasina eksik bakmak, hakikati eksik tanimak olur.
3. Mevlana’da Alem ile flgili Semboller

Mevlana’nin tasavvuf felsefesinde insan, ney metaforunda anlatildigi gibi, ait oldugu
6z’den ayrilip, diinya sahnesine inmistir. Iste bu noktada alemin varhig &nem
kazanmaktadir. insanim ait oldugu yere dénmesi igin belli bir miiddet kalacagi, Rabbiyle
miinasebetini siirdiirecegi mekan olarak alem, ayn1 zamanda 6liim sonras1 hayatin bir Pazar
yeri gibidir. Insan Rabbi’ne olan ahdini bu dlemde yerine getirecek, ahiret hayatina burada

hazirlik yapacaktir.

Bu pazar yeri ayn1 zamanda bir ortiiye benzetilir ki bu Ortii sayesinde insan Rabbi’nin
yansimalarini daha iyi gorebilir. Giinese ¢iplak gozle bakilamayacagi ve mevcut
konumundan daha fazla yaklasilamayacagi goz Oniinde bulundurulursa Allah-insan

miinasebetinde dlemin yeri daha net anlagilacaktir.

Bundan baska yine varliginin bir nisanesi olarak deniz ve onun kopiigii benzetmesi de
dikkat cekicidir. Kiyida duran insan i¢in deniz bir yiizeyden ibaret gibi goriiniir, onun i¢inde
ne oldugunu bilemez. Bu halde kiyida duran insan ancak kopiiklerden yola ¢ikarak denizin

varligini bilebilir ve deniz hakkinda fikir yiiriitebilir.

Biitiin bu yorumlara sembolik anlatimlar penceresinden baktigimizda, Mevlana’'nin

alem tasavvuru varlik sahasinda daha da belirgin bir sekilde ortaya ¢ikmaktadir.

Mevland’nin alemden kasit olarak diinyayi, diinyadaki fani nimetleri ele aldig,
onu bir biiyiicii, bir kocakar1 ya da bir tuzak olarak sembolize ettigi hikayeleri vardir. Bu
sembolik anlatimlarda alemin Allah’in varligini ispatlayan yoniinden ziyade, sundugu
imkanlarla insanogluna kendi aslini unutturmasi konu edilir. Mesnevi’de buna iliskin

hikayeler daha ¢ok yer almaktadir.**’

Bu durumda Mevlana’nin alem ile alakali goriislerini iki baslik altinda incelemek
miimkiindiir. Birincisi alemin Allah’in varligina bir delil teskil ettigi goriistidiir ki, sanata
bakarak sanatkarin varligim bilmek gibi diisiiniilebilir. Ikincisi ise alemi kotiileyen
sembollerdir. Burada alem, daha ¢ok insan1 gaflete diisiiren yonleriyle ele alinir. Oncelikle

Allah’m varligina bir delil niteliginde olan yonii izerinde duralim:

7 Mevlana, Mesnevi, 5/1037, 1/983, 4/1896, 2/1046.
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3.1. Alemin Allah’a Delil Oldugu Semboller

Bu boliimde ele alacagimiz semboller Allah’in varligina birer delil, birer nisane olarak
ele alinmistir. Vasitasiz Allah’1 gérmeye kudreti olmayan insanoglu i¢in bu 6rnekler alem’i

yorumlamada bize 151k tutacaktir.
3.1.1. Giinesin Nikabi Olarak Alem Benzetmesi

Alemin varolusunu, Allah’in varligina bir delil olarak gérmek miimkiindiir. Mevlana
giines metaforunu kullanarak Allah’in varligini1 gérmenin, bilmenin miimkiin olmayacagini,
O’nun varligini bilmemiz i¢in birtakim perdelere ihtiya¢ oldugunu sdyler. Perde vazifesini
goren varlik da kesfetmeye ¢alistigimiz bu alem’dir. Zira giines bu diinyaya bir nebze bile

yaklagsa her sey yanar.*®

Mevlana’ya gore Allah’in nuru her seye niifuz edecek kadar parlak ve essizdir.
Allah’in cemali oOrtiisiiz olarak goriinilirse insanin bunu gormeye tahammiilii yoktur ve
ondan nasibini alamaz. Insanoglu ancak bu ortiiler sayesinde Allah hakkinda bilgi
edinebilir. Dahasi bu gordiigiimiiz glinesin 15181 sayesinde yagamimizi siirdiirdiigiimiiz gibi,
agagclar, baglar da onun sayesinde meyvelenir. Olgunlagsmamis (ham), eksi ve ac1 meyveler
giines sayesinde viicut bulup olgunlasir. O’na gore insanlar da bu alemde yar1 ham, yari
olgun meyveler gibidir. Ham meyveler agaca saglam tutunurlar, bir tiirlii kopmazlar, olgun
meyveler ise daldan ayrilir, bundan boyle kosklere, saraylara layiktirlar.**® Vasitalarla bize
bu kadar fayda veren glines, eger bize biraz daha yaklagacak olursa, biitiin diinyay1 ve
insanlar1 yakar ve kavurur.*® Allah’in Zat’1 da boyledir, insan i¢in O’nu temasa etmek
miimkiin degildir. O halde Allah’in Zat’in1 temasa edemeyen insan, O’nunla nasil bir irtibat
kuracaktir? Bahsedilen bu manevi hamlig1 nasil giderecektir? Mevlana’ya gére bu hamlik
varlik-sifat iligkisinde gizli olup, manevi olgunluk ve bireysel 6zgiirliik i¢in ilahi sifatlardan

nasiplenmek gerekmektedir.***

Mevlana’nin Allah’t gilines, alemi onun Ortiisii olarak kabul ettigi anlatimlaria
bakacak olursak, iki unsur arasinda varolussal bir sebep sonug iligkisi goriiriiz. Soyle ki; “O
glinesin cemalinin tezahiirlerini goren, giinesi gordiigiinii sanir, oysa gordigii nikaptan/

ortiiden bagka bir sey degildir, glinesin gercek yiiziinden bihaberdir, ortiiyli yliz zanneder.

438 Mevlana, Mesnevi, 1/141.

39 Mevlana, Mesnevi, 1/1293-97.

0 Mevlana, Fihi Ma Fih, s. 35.

*! Erdal Baykan, Diisiinceye Gelmeyen Tanri Sorunu ve Mevldnd, Bilge Adam Yay. Van, 2005, s. 122.
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Nikap/ ortli ise onun vechinin éyinesidir.”442 Bir anlamda ortiiyli gérmek, onun yiiziinii
gormekle neredeyse birdir. Ciinkii gokteki yildizlardan, denizin dibindeki baliga kadar her
sey, ondan nurlanmis oldugu i¢in nur ya da 6rtii ona gétiiriir.**® Burada insana diisen ise
alem’i anlamlandirmada ilahi sifatlarin tezahiiriinii iyi tespit edebilmek ve dogru
yorumlayabilmektir. Zira Allah her an yeni bir elbise ve 6rtiidedir. Ciinkii O, her an yeni bir

is ve olustadir.***

Demek oluyor ki, Allah’in her yapip etmesi aslinda O’nu gizleyen, ama bir yandan da
varligin1 gozler oniline seren nisanelerdir. Yani yeryliziinde gordiiglimiiz her seyin bir sebebi
vardir. Bu bir anlamda islam filozoflarinda rastladigimiz sebepler ilkesine bizi gétiiriir ki
buna gore, her seyin varlig1 bir sebebe dayanir. Bu silsile tek bir sebepte son bulur, o nihai
nokta da sebeplerin sebebi, ilk ve tek olan varliga bizi gotiiriir ki o da Allah’tir.**®

“Zira O’nun sebepsiz ve illetsiz pak sanatina, ne sonradan yaratilan bir seyin sebebi

< . 446
sigar, ne de sonradan yaratilan bir sey.”

Alemi ister yeryiizii ve gokyiiziinden miitesekkil sayalim, ister insanlari ve insanlarin
icinde bulunduklari halleri ele alalim, her sey nihayetinde Allah’in iradesiyle hayat bulur.
Bunlar aslinda bir biitlinlin pargalar olarak diisliniildiiglinde O, her an yarattiklartyla hem
beraberdir, hem onlarin disindadir. Zira O’nun varligi madde ve suretin disindadir. O’nun
varligl kendisi disindaki biitiin varliklarin ilk sebebi, yokluktan varliga gegisin kaynagi
oldugundan, yaratilan her sey O’na muhtagtir.

Bu demek oluyor ki, her daim degisip duran varlik sahnesi 6ziinde tek bir kaynaktan
gelmektedir. Glinesin her an yeni 1s1klar sagmasi, ama kendisinin ayn1 kalmas1 ve onun bir
seye ihtiya¢ duymayip diinya iizerinde insanlarin, hayvanlarin ve bitkilerin yagamak icin

ona muhtag¢ olmasi gibi. Mevlana bunu soyle ifade eder:
“Giinesin 15181 gitti mi, her duvar kapkara karanlik bir halde kalakalir.
Giizellerin yiiziinde insani hayran eden nur, iti¢ renkli camdan vuran giinesin isigidir.
Renk renk camlari, o nuru bize bu c¢esit renkli gostermededir.
Renk renk camlar kalmadi mi, o vakitler seni renksiz nur, hayran eder.

. .4 . . 447
Nuru camsiz gormeyi ddet edin de cam kirilinca kér kalmayasin.

2 Mevlana, Fihi Ma Fih, s. 144.

3 Mevlana, Fihi Ma Fih, s. 34, Mesnevi, 1/587.

444 Rahman, 55/29.

“5Bkz. Farabi, el- Medinetii’l Fazila, ¢ev. Nafiz Danisman, Maarif Vekaleti, Istanbul, 1956, s. 1.
6 Mevlana, Mesnevi, 5/1530.
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Hakikatin gizlenmesi seklinde cereyan eden bu paradoksal durumun nasil tezahiir
ettigine bakacak olursak, insanin Allah’in nurunu 6liimden 6nce birgok defa temasa ettigini
goriirliz. Zira diinyanin giizellikleri bir bakima O’nun nurunun Ortiisiidiir. Diinyamizda
goriinen renkler ilahi glinesin o dayanilmaz 151811 kirmak ve bu nuru insanlara ulagtirmak
icin zorunludur. Biitiin bu renkler, vuslat aninda insanin Zat-1 Kibriya’nin renklerine**®
boyandigi anda ortadan kaybolmakta ve yalnmiz 0 renksiz nur var olmaya devam

etmektedir.**°

Buradan yola ¢ikarak sunu soyleyebiliriz, biitiin renklerin glinesten ¢ikmasi
bir anlamda vahdet-kesret iligkisini sembolize eder. Buna gére vahdet, kesretin kaynagi,
kesret de vahdetin oOrtiisiidiir. Burada dikkat ¢eken bir baska nokta renklerin viicut bulmasi

esasinda renksizligin yatmasidir. Mevlana bunu [1ahi Cemali ifade etmek igin kullanir.

Zira gordiigiimiiz renkler de giinese ait degildir. O’nun yansimasindan kaynaklanan
renkler, asla onun kendi yapisi ile bir degildir. Bir anlamda bu renkler ve perdeler,
sembollerin de anlatmak istedigi hakikati hem anlatip, hem konunun &ziinii bir nebze
gizledigi gibi, ayn1 zamanda bir hadde kadar bilinmesi i¢in O’nu agar, hem de gizlenmesi

igin Orter.
3.1.2. Denizin Kopiigii Olarak Alem Benzetmesi

Mevlana’'nin alemi, Allah’mn varligina delil olarak, bagka bir yerde, deniz-kopiik

benzetmesiyle ele aldigini goriiriiz. Buna gére deniz Allah’1**°, onun belirtisi olan képiik ise

alemi sembolize eder. Alem burada insani da icermekle, insanin bedeni de kopiik gibi,
denizin bir belirtisidir, ancak yok olmaya mahkGmdur.

“Allah deniz, insan onun képiigiidiir. Mademki, Allah deniz o halde kuru halimiz de

denizdir. Giizellikler deryasi, bizler de kopiik gibiyiz.”451

“Kopuigii her tarafa gider gormekteyiz. Elbette denizsiz kopiik var olmaz. Kopriigii

duyguyla goriir, denizi de delil ile anlariz, tipki diisiincenin gizli olup, dedikodunun®?

meydanda olmasi gibi.”453

Yukaridaki beyitte belirtildigi gibi kopiik her tarafa gider goriinmektedir, yani

hareketlidir. Buna ragmen deniz duragandir. Biz denizi iizerinde olusan dalgalarla goriiriiz.

*“" Mevlana, Mesnevi, 5/897-991.

448 Bakara, 2/138.

449 5chimmel, Ben Riizgarim Sen Ates, S. 79.

0 Allah’in deniz metaforuyla temsil edilmesi ile ilgili ayrica bkz. Nesterova, age. s. 87-90.

451 Mevlana, Mesnevi, 1/586.

2 Byrada ‘dedikodu’ olarak kullanilan kelime, Nicholson gevirisinde (speech) s6z, konugma anlamindadir.
‘Thought is hidden, speech is manifest.’Nicholson, 5/1031.

%% Mevlana, Mesnevi, 5/1030-1031.
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Kanaatimizce bu sembolik anlatim temelleri Aristo’ya kadar uzanan hareket delili agisindan
onemli bir Ornektir. Zira alemdeki hareket eden her sey bir muharriki zorunlu kilar. Bir
hareketi doguran aracit kuvvetler bulunsa da, bir nihai Muharrik’e varmak zorunlulugu

454

vardir.™" O da Allah’tir. Beyitte gectigi lizere, rlizgar sayesinde kopiikler denizin varligim

hareketli kilar ve onun varligina sahitlik eder.

Deniz, belli bir noktadan bakildiginda ucu bucagi goriinmeyen bir unsur olarak, ‘su’
benzetmesinde oldugu gibi burada, biiylikliigii, derin ve gizemli olmayi ¢agristirir. Onun bir
varlik delili olarak kopiik, alemin varligin1 baska bir varliga bagli, ayn1 zamanda smirl1 ve
sonlu olusunu sembolize eder. Dalga ve olusan kopiikler belli bir zaman araliginda goriintir

ve yok olur gider.

“Bil ki zahiri suret yok olur, fakat mana dlemi ebedi kalir. Testinin suretiyle ne vakte
dek oynayp duracaksin? Testinin aksinden geg, wmaga, suya yiiri. ‘Suretini gordiin ama

manddan gafilsin. Akilliysan sedeften bir inci se¢ ¢ikar.”*>

Bununla beraber, karadan bakildiginda denizin metrelerce derinlikte olmasina ragmen
gozin gorebildigi sadece lst yiizeyindeki hareketleri, yani dalgalaridir. Burada kullanilan
semboliin Cendb-1 Hakk’in ez-Zahir ve el-Batin*® isimlerini de kapsadig1 goriiliir.
Binaenaleyh O, kendisi i¢in kendisiyle zahir, bagkasini ise izhar edendir. Hakk’1n varliginin
ustiinliigii ve celali nedeniyle zuhurunun siddeti gizlenmesine sebep olmustur. Hakk’in
goriinmesi zapt edilemeyeceginden, zapt edilemeyen sey hakkinda goriindii ya da bilindi
denilemez, dolayisiyla O daima goézlerden gizlidir.

Mevlana’ya gore; “Tanri, yoklugu var gostermis, vari da yokluk seklinde izhar
etmistir. Hakikatin yoklukta sinirli olmas1 da kiymetli olusundan kaynaklanmaktadir. s
Hak Teala denizi gizleyip kopiigli meydana c¢ikarmistir; riizgan gizleyip onun kaldirdigi
tozu gostermistir. Halbuki ne kdpiigiin ne de tozun kendi kendine bir varli§i s6z konusu
degildir.**® Bu durumda denizi kopiik ile algilayip hakikatine uzak kalmamz gibi,

nazarimizda hakikat gizli kaliyor ve biz ancak hayal olan1 gérebiliyoruz.

Mevlana’nin Allah’1 deniz metaforuyla sembolize ettigi baska bir yerde, insanoglu

baliklara benzetilir. Burada alemin sonradan meydana gelisi ve daha varlik sahasinda yerini

% Aristoteles, Metafizik, cev. Ahmet Aslan, Sosyal Yay., Istanbul, 1996, C. 1,s. 151.
5 Mevlana, Mesnevi, 2/1019.

¢ gadreddin Konevi, age., s. 198-199.

" Mevlana, Mesnevi, 5/1026.

38 Tahir Olgun, Serh-i Mesnevi, C.4, 5.289.
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almadan Hak Teala’nin Vacibu’l Viicud olusu konu edilir. Buna gére viicudu vacip olan

zorunlu olarak vardir. O’nun varligina sebep aranmaz. O, esyanin varlik sebebidir.

[k sebebin zorunlulugu, yalmzca bu sebebin kozmik sonucundan itibaren Tanri- dlem
iliskisinin zorunlulugu fikrini dogurmaz, ayni zamanda bir varligin digerini gerektirmesi

mantig1 i¢inde resmedilir.**°

Bu durumda viicudu miimkiin olan alem ise var olmak i¢in bir sebebe ihtiya¢ duyar, O

da her seyi kendi dilemesiyle var eden Allah’tir.*®

Burada, alemin Allah’in varligina apagik bir delil olmasinin yaninda, O’nun el-
Evvel*® ve el-Ahir*® olusuna da atif vardir. Allah, her seyin yaraticist olmasi itibariyle
evveldir, yine biitiin her seyin kendisine donmesi itibariyle Ahir’dir. O’nun digindaki her

sey belirli bir zaman araliginda varlik gosterip, sonra kaybolacaktir.

Buna gore alemdeki her sey var olmadan 6nce, Allah’in bilgisindedir. Ancak denizde
yasayan baligin denizi bilmemesi gibi, canlar da O’nu bilmemektedir. Allah, kendisini
bilmemiz igin adeta insanlarin iglerine defineler koyarak, belli bir siire onlar1 denizden
uzaga firlatmistir. Sudan ayri kalan baliklarin hemen 6lmeyip tekrar suya donme arzusunda
olduklart gibi, bu canlar da denize donmeyi arzularlar. Baligin denizden ¢ikmadan denizi
bilemeyecegi gibi, insan da diinyaya gelmeseydi Allah’1 bilmeyecektir. Dahasi o, daha 6nce
tath suyu igtigi icin gurbetteki sularin aci oldugunu ve bu ac1 sayesinde de silanin suyunun
tath oldugunu fark ederek geldigi yerleri arzulayacaktir.*®® O denize tekrar ulasmak igin
ilahi sifatlar1 taniyip hayvani sifatlardan siyrilmak gerekmektedir. Boyle olursa Cebrail’in

dahi ¢ekindigi makama, ruhunun dayanip kaldig1 deniz kiyisina, Rab katina varilir.*®*

Kur’an’da biri tatli digeri tuzlu, birbirlerine asla karismayan iki denizle de temsil
edilmis olan*® iki alem, varligin ziddiyla bilinmesi ilkesince de farkli ¢zelliktedir. Biri
insan1 Allah’tan ayiran, digeri kavusturan 6zelligiyle, nefsin ve ruhun ait oldugu alemlerdir
diyebiliriz. Boylece Allahu Teéld ziddi olmayan tek mevcut olarak tekrar esi ve benzeri
olmaktan bir kez daha tenzih edilir. Mahiyeti bakimindan farkli olan, hatta birbirine zit olan

iki alemin birlestigi bir nokta vardir ki, o da yaratilis sebebidir. Mevlana bu ulvi sebebi

49 [lhan Kutluer, /bn Sind Ontolojisinde Zorunlu Varlik, 1z Yay., Istanbul, 2002, s. 55.

0 Hilmi Ziya Ulken, Islam Felsefesi Tarihi, istanbul Universitesi Edebiyat Fakiiltesi Yayinlari, Istanbul,
1955, C. 2, s. 1957.

*6! sadreddin Konevi, age., s. 196.

#62 K onevi, age., 5.197

% Mevlana, Mesnevi, 4/3588, 5/598, Mecalis-i Seb 'a, gev. A. Giilpinarli, Konya Turizm Dernegi Yay. Konya,
1965, s. 98-99.

% Mevlana, Mesnevi, 4/1889-90.

“% Furkan, 25 /53.
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soyle zikreder: iki dlemin varligindan da murat, Allah’in bilinmesidir. Can gdzii agilan
insan, baktig1 her seyde Allah’1 goriir. Bu bir irfandir, ilahi agkin neticesidir. Bunun tersi,
alemin fani siislerinden oOtiirii Allah’tan gafil olmaktir. Bir temasa yeri olan bu diinya, iste
bu noktada insan ve Allah arasinda kilit noktadadir. Insanoglu ya varligiin gerektirdigi gibi
Rabbi’ni bilecek, ya da sonlu aleme kapilip, ilahi huzurda degersiz bir hayat siiriip, yok

olup gidecektir.

Buradan anladigimiz, birbirini tamamlayan iki farkli alemin oldugudur. Peki, hi¢ bir
seye ihtiya¢ duymayan Tanr1 bu alemleri neden murad etmistir? Bunun cevabinm1 Hz. Musa
ve Allahu Teala arasinda gegen diyalogda buluruz. Alemin yaratilis sirrina dair bir hikayede
Hz. Musa Allah’a adlemi neden yarattigini sorar. Hz. Musa’nin bu sorusu hakikatten bihaber
oldugundan degil, halk: bilgilendirmek, olgunlastirmak i¢indir. Zira sual de bilgiden dogar,

cevap da.*®

Hz. Musa’nin bu suali iizerine Cendb-1 Hakk’dan yanit gelir; buyurur ki
“Topraga bir ekin ektiginde once yegserir. Ekin bitti, kemale erdi mi, sapla samanin
birbirinden ayrilmasi gerekir. Ekinin temyizi gibi, ruhlarin da temyizi gerektir. Nitekim bu

dlem halki, hikmet hazineleri gizli kalmasin, meydana ¢iksin diye yaratilmistir. 467

Mevlana’ya gore yaratilis, tabii olusum sonucu ortaya ¢ikan bir sey degil, Allah’in
iradesi ile meydana gelen, ildhi bir eserdir. Yine bununla beraber, biitiin insanlar,
yerylizinde Allah i¢in calisirlar, O’nun iradesi dogrultusunda is goriirler, fakat Allah’in
bundaki maksadindan bir¢ogu haberdar degildir. Yeryiiziinde ve gokyiiziinde olan her ne
varsa, hakikatte bir sebep lizere yaratilmistir. Allah alemi, gogii, yeri, gilinesi, ay1 ve
gezegenleri, iyl ve kotliyli kendini yad, tespih (zikr) etmeleri, kendine kullukta bulunmalari
igin yaratmustir. ‘Ben cinleri ve insanlari sadece bana kulluk etsinler diye yarattim’*®®
ayetinde buyruldugu gibi, Allah alemi, gokleri, yeri ve ikisi arasindakileri hak iizere

yaratmustir. Yani onlar1 yalniz goriinsiinler diye degil, bizim bilmedigimiz bir mana ve baki

olan bir hikmet igin yaratmustir.*®

Yine Mevlana icin Allah’in her an yaratmakta oldugu alem o kadar azizdir ki,
insanoglunun onu hakkiyla bilmesi miimkiin degildir; zira Allahu Teala biitiin

yarattiklarinin en kiigiik zerresine dahi ayr1 ayr hitap etmekte, harfsiz, dudaksiz yiizlerce

470

s0z sOylemektedir.”"” Buna gore armin, karincanin, en ufak bir hiicrenin dahi akibeti O’nun

6 Mevlana, Mesnevi, 4/3001-3010.
%7 Mevlana, Mesnevi, 4/3015-3028.
%68 Zariyat, 51/56.

9 Mevlana, Mesnevi, 4/2881.

#10 Mevlana, Mesnevi, 6/1074.
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kudret elindedir. Biz bu kudretin yansimalarin1 her an goriip tecriibe ettigimizden, her sey
olagan seyrinde ilerliyor gibi goriiniir, oysa her canli aldig: ilahi emri yerine getiriyordur.
Ornegin neslin devami igin insanlar evlenir, cocuklar yetistirirler, bunu kendi istedikleri igin
yaptiklarin1 sanirlar. Anne ve baba, dogalarinda olan bir sevgi ve sefkatle ¢ocuklarina
bakarlar, onlardaki bu his dahi ilahi kudretin bir tecellisidir. Annedeki merhametin, Allah’in

‘Rahman’ ism-i serifinin bir tecellisi oldugu gibi.

Zira biitiin bu muhtesem yaratilmiglarin goriiniirdeki giizellikleri, onlar1 Yaratanin
ihtisamindan ayr1 tutulamaz. Insan-1 Kamil konusunda derinlemesine inceledigimiz gibi,
insan varlik aleminin hem sebebi, hem koruyucusu hem de ilahi Zat’in yeryiiziindeki

™' Buradan hareketle, kendisine ilahi ruh ufiiriilmesiyle ulvi

halifesi konumunda goriiliir.
nitelikler tagiyan insanoglu ve biitiin yaratilmislar, Allah’in sifatlarindan birer netha tasirlar.
Genel manada yaratilista latiften kesife, batindan zahire dogru bir a¢ilim s6z konusudur
diyebiliriz. Biitiin bu inis mertebelerinin son ve en miikemmel halini ise insan teskil eder.
Yine buna mukabil, Allah’in yaratict olmasinin yaninda, insan liretici bir konumda, mutlak

ilim sahibi olan Allah’1n ilmi karsisinda insan bilen bir varlik durumundadir.

Peki, en kiigiikk zerreye kadar, ilahi bir iradeyle yaratilan alemin diizeni nasil
islemektedir? Allah alemi yaratip birakmis midir, yoksa miidahalesi devam etmekte midir?
Zira eger maksat alemin sadece gOriinmesi ise bu murat yerine gelmistir ve buna bagh
olarak devam etmesinin bir anlami kalmaz. Oysaki biz, alemin Allah’in diledigi noktaya
kadar devam ettigine sahit olmaktayiz. “Higbir ressam var midir ki yaptigr resmi higbir
menfaat timidi gézetmeden, yalniz resim yapmak i¢in yapsin! Ya da hicbir hattat yoktur ki
0zene bezene yazdigi yaziy1 yalniz yazisinin giizelligini géstermek i¢in yazsin da okunmak
icin yazmasln...”472 diyen Mevlana, alemin yaratilisindaki maksadin onun devamliligiyla
yerini bulacagini dile getirir. Kanaatimizce Mevlana burada filozoflarin nizam ve gaye
delili ile alemdeki kusursuz dengenin devamina dikkatleri ¢ekmektedir. Gergekten de
alemde bir diizen, bir gaye ve uyumluluk vardir. Varliklarin bu durumunun kendilerinden
kaynaklanmas1t miimkiin goriinmemektedir. Evren bir tesadiifler zinciri olmayip, her sey
belli bir gaye i¢in ve belli bir nizamda yiiriirken, bunu yapan bir iradenin olmasi gerekir ki

bu da bizi Allah’a gotiiriir.

Bu fikrin teolojik kanitlarina ilk kutsal metinlerde rastlamak miimkiindiir. Nitekim

Platon, Aristoteles gibi Ilk¢ag filozoflarindan Ortagag Hiristiyan teolojisine, Islam

™ Hicr, 15/28.
2 Mevlana, Mesnevi, 4/2881-2886.
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filozoflara kadar bir¢ok diisiince ekolii bu delili kabul etmistir.473 Buna gore Tanr1 alemi
en iyi bir tertip ve diizen igerisinde yaratmis olup burada meydana gelen en ufak bir iste bile
hikmetlerini sergilemektedir. Bu alemdeki her tiir sanat ve estetik insana biiylik Sanatkar’
(Allah’1) hatirlatmaktadir.*”*Her an harfsiz dudaksiz yarattiklarina binlerce sz ile ilham
edip diizeni en iyi sekilde saglayan Allah, bunu Kur’an-1 Kerim’in bir¢ok yerinde 6rneklerle

aciklar.*”

Peki, bu diizeni saglarken Tanr siirekli olarak alemle karsilikli iligki i¢cinde midir?
Yaratilis evresi sona ermis ve de Tanr1 yaratmis oldugu evrene miidahale etmekte midir?
Bunun da 6tesinde alem yaratilmadan evvel Tanr1 neredeydi? Bu ve bunun gibi sorulara
dolayli olarak cevaplar bulabilecegimiz Mesnevi’de, Allah bizzat alemin varlik nedeni ve
kaynagidir. Bu bakimdan, alem sadece zamansal acidan degil, zat1 bakimindan Tanri’dan
sonradir. Konuya diger agidan bakildiginda, aslinda bu sorulara gerek dahi yoktur, clinkii
Tanr1 i¢in hicbir sey zorunlu degildir. O’nun varliginin kendisinden bagka kaynaginin

olmamasi, onu bdyle bir zorunluluktan miistagni kilar.

Biitiin bunlarin yaninda, yaratma, Allah ile diinya arasindaki iligkiyi anlatmak icin
kullanilan temel bir tasvirdir. O halde, zamansallik ve ikililik ifade eden bir yaratma
diisiincesi kabul edilemez. Alemin bir baslangici veya sonunun oldugu, ge¢mis veya

gelecek zaman icinde arastirilamaz. Her sey ezeli ve ebedi olandan gelir ve O’na déner.*’

Yine bunun gibi, Tanr’’nin alem yaratilmadan evvel nerede oldugu sorusu da
ontolojik metaforla ele alinabilecek bir sorudur. Bazi diisiiniirlerin bunu ‘agkinlik’ ya da
Tanr1 alemin hem ‘iginde’ hem ‘Ustlinde’dir gibi c¢ikarimlarla anlatmaya calistigin
biliyoruz.*’’ Bunlar dahi Tanri-dlem iliskisini aciklamak igin secilmis mekansal
sembollerdir. Gergekte Tanri-dlem iligkisinde mekan kavrami yoktur. Mevlana’nin konuya
yaklagimi ise bundan daha farklidir. Mevlana, Tanri-alem iliskisi lizerinde sebeplere takilip

kalmanin hakikate ulasma yolunda ayak bag1 olacagin diislintir. O’na gore ‘Peygamberler,

*Gaye ve nizam delili ile alakali bkz. Naim Sahin, Gazali'ye Gore Allah’in Varliginin Delilleri ve Estetik
Delil, Adal Ofset, Konya, 2004, s. 48-60; Fahrettin Olguner, Fardbi, Otiikken Yay., Istanbul, 1999, s. 152;
Ibrahim Agah Cubukeu, Tiirk Filozofu Fardabi ve Diisiincesi, Tiirk Tarih Kurumu Basimevi, Ankara, 1985, s.
275,276; A. Cubukgu, Islam Felsefesinde Allah’in Varliginin Delilleri, AUILF. Yay., Ankara, 1971, s. 22.
ar4 Necip Taylan, Diisiince Tarihinde Tanrt Sorunu, S. 61.

*> Nahl, 16 /68, Yasin, 36 /40.

478 ) atif Tokat, Din’de Sembolizm, s. 77.

" Bkz. Necip Taylan, age., s. 41.
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sebepleri gidermek i¢in gelmislerdir. Yine Kur’an, sebepleri gidermeye aittir.”*® Dahasi,

O’nun sebeplere ihtiyaci yoktur. O, sebep i¢indeki sebeplerin sebebidir.*”®

Insanin sadece sebepleri gdrmesi, sebeplerin arkasina gecememesi bir eksiklik olarak
algilanir. Mantik ve aklin smirlarinda kalmis olan insan goriinen sebeplere takilip kalir,
oysa Allah’in varlik ve yaratma evreninde sebepler ortadan kalkar. 0 Mevlana bu hali

sOyle dile getirir:
“Sebeplerin kalktigi o yer, Tanri’min genis yeryiiziidiir. Orada can, her an suret
degistirir... Her an yeniden yeniye ve apagik bir alem goriir.

Fakat bir sifata kapilmis, o sifatla donup kalmus kigiye, cennette, cennet irmaklarinin

. - .. v e e 5981
kiyisinda olsa, orast yine kotii ve ¢irkin goriiniir.”

Mevlana, sebepler cergevesinde sikisip kalan bir alem anlayisini gaflet ve bilgisizlik
olarak nitelendirir, insanoglu birtakim sorular pesinde kosarken, sebebi sebep edenden
bihaber kalir. Goriintiiller diinyasimin tilirlii sanatlar1 ig¢inde kaybolur, ancak sanatciy1
gormez. O vakit sanat asil hedefine ulasmamis olur. Halbuki bu alemdeki ilahi sanattan
maksat, ondaki mana’dir. “Fakat bunlar1 anlamak, isi uzatip durmak, aklin harci degildir.
Bunlar kulluk neticesi kesfolunur. Felsefeye sarilan kisinin akli, akilla anlagilabilen seylere
baglanmis kalmistir. Fakat temiz ve pak kisi, akl-1 kiill’tin tek binicisi olur.”*® Ciiz’i akli
kabuk, kiilli akli i¢ kabul eden Mevlana’ya gore kabuktan ibaret olan akil bir isi yiizlerce
delille ancak anlayabilir, fakat akl-1 kiill dogru oldugunu bilmedigi yola adimini bile

483

atmaz.”™ Biitiin bu konular1 daha iyi yorumlayabilmek i¢in, bu konularm sembollerle

Kullanimina bakmak faydali olacaktir.

Mevlana’nin tasavvuf anlayisinda Aleme bir varolus sahasi olarak bakarsak, ana

rahmi, var olmanin tarlasi1 oldugu gibi, diinya da tohumun yeserdigi bir bah¢eye benzetilir.
3.1.3. Meyvenin Olgunlastig1 Agac Benzetmesi

Insanoglu varlik alemine dogar, orada olgunlasir ve bu diinyadaki vazifesi sona
erinceye dek Allah’1 lem i¢inde arar. Alem, bu meyanda bir agaca benzetilir; insan da bu
agagtaki yar1 ham, yar1 olmus meyvelere. Ham meyveler dala daha siki yapismislardir; fakat

olgunlasan meyve ise dalda durmaz, diisiiverir. Olgunlasmis meyveler sultanin sofrasina

48 Mevlana, Mesnevi, 3/2518-2520.
419 Mevlana, Rubailer, 1419, s. 293.
80 Mevlana, Mesnevi, 4/2380.

8 Mevlana, Mesnevi, 4/2381-2384.
82 Mevlana, Mesnevi, 3/2526-2527.
8 Mevlana, Mesnevi, 3/2528-2530.
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layik iken, ham meyve bu sofraya erisemeyecektir.‘ls4 Yani bu goriinen diinyaya simsiki
baglanip kalan varlik giinesiyle olgunlagsamayacak, ham meyvenin dalda kurumasi gibi, bu

diinyaya meyleden ruh aslina eremeyecektir.

Burada gecen ham meyveden kasit, acik bir bi¢imde cisimlere ve olaylara takilip
kalan, isin manasii arastirmayan kisidir. Varlik giinesi ise daha Once bahsettigimiz gibi
Allahu Teéala’nin nurudur. Sonug itibariyle o hakikate yabanci kalmayan kisi yine O’nun
huzuruna c¢ikmaya hazir hale gelecektir. Peki, bu nasil miimkiindiir? Mevlana’'nin
tasavvuruna gore goriinen alemin i¢ manasi nasil anlasilir? Bu sorulara yine sembollerle

cevap arayahm:

“Alalliysan sedeften bir inci seg, ¢ikar. Alemdeki bu sedefe benzeyen kaliplarin hepsi
can denizinden diriyse de her sedefte inci bulunmaz.”® Burada kastedilen maksat
kabugunun icini agmak, her yaratilmis olanin manasmi anlamaya calismaktir. Alemin
goriinen yiiziiniin 6tesinde goriinmeyen bir yiiziiniin daha olmasi anlamina gelir ki; bu da
cisimlerin bir de tasidiklart manay1 temsil eden incidir. Bunu anlatmak i¢in Mevlana soyle

der:

“Alem, gokyiiziinde pek korkung, pek biiyiik goriinmekte... Buluttan, gokten gok
giirlemesinden tirkiip korkuyorsun. Ciinkii fikir dleminden haberin yok. Bilgisizlikten
golgeyi adam goriiyorsun da her sey sana bir oyuncak gibi geliyor. O fikir ortiisiiz bir
surette kol kanat a¢incaya kadar dur; o zaman ezeli ve ebedi hayata sahip olan Tanri’dan

baska ne gogii goriirsiin, ne yildizi!”"**

Her seyin bir fikirden, bir diisiinceden ibaret oldugu, asil ger¢ekligin yalnizca Allahu

Teala olduguna dair ipuglarini bu kez su ifadelerde buluruz:

“Bu sayisiz halk, bir tefekkiir yiiziinden, yeryiiziinde akip giden sel gibidir. Halk o
diigiinceyi kiiciik ve ehemmiyetsiz goriir ama sel gibi cihani suya bogar, alipp gétiiriir.
Alemde her hiinerin fikirle kaim oldugunu; evlerin, kosklerin sehirlerin daglarim hep o
diistinceden meydana geldigini, denizdeki baligin denizin viicuduyla yasadigr gibi yerin de

gogiin de fikirle diri bulundugunu goriiriiz.”*®’

Buna gore; diinyada nasil sehirler, binalar oncelikle diisiincede dogar ve gelisirse,

Allah’in yarattigi her sey oncelikle O’nun diisiincesinde hayat bulur. insanoglu aleme

8 Mevlana, Mesnevi, 3/1293-1387.
8 Mevlana, Mesnevi, 2/11021-1024.
8 Mevlana, Mesnevi, 2/1040-1045.
87 Mevlana, Mesnevi, 2/1032-1036.

120



sadece duyu gozleriyle baktig1 vakit etrafindaki goriinen esyayi bilecek, fakat bunun 6tesine
gecemeyecektir. Halbuki bu diinyada bir gok gilirlemesinden dahi korkan insan aslinda
golge varliklardan korkmaktadir. Yine bu alemde biiyiik gibi goriinen dag, deniz gibi seyler
hakiki aleme kiyasla golge varliklardir. Platon’un idealar nazariyesinden hatirlayacagimiz
gibi, insan bu alemde bir golge varliklar gecidini seyretmektedir. Bu varliklarin hakikatte

bir gergeklikleri s6z konusu degildir ve bunlar tinsel bir gii¢ tarafindan yonetilirler. 488

Fikrin ortiisiiz kanat agmas1 ise kiyametin kopup, her seyin aslina, 6ziine dondigi
giinii temsil etmekle birlikte, kanaatimizce Allah’in el-Vahid ve el-Ehad isimlerine vurgu
yapilmaktadir. Zira O varligi hi¢ bir seye hi¢ kimseye bagli olmayan, ulthiyeti cihetinden

béliinemeyen ve tek olandir.*® Onun disindaki her sey varliklarin1 O’na borgludurlar.
3.1.4. Elma ve Kurdu Benzetmesi

Mevlana’'nin dilinden devam edecek olursak; insanin durumu bu dlem karsisinda bir
elmanin i¢indeki elma kurduna ya da bir mimarin insa ettigi evde hayat bulan bir kurtcagiza
benzer. Bu halde kurtcagiz ne elmadan ve elmay1 sulayan bah¢ivandan, ne de evi tasarlayip
yapan mimardan haberdardir.*®® Fakat ruhu diger dlemde bayrak sahibidir, onun hareketi
perdeleri yirtar. Cismin haddi bir-iki arsindan fazla olmamasina ragmen, canin kanatlari

goklere kadar ¢ikar.***

Varligini elmanin i¢inde siirdiiren kurtcagiz gibi, insan da yasamini siirdiirebilmek
i¢cin alemin varligina ihtiya¢ duyar. Nasil ki, ana rahminde ¢ocuk belli bir olgunluga ermek
i¢in bir siire orada kaliyorsa, insanoglunun da 6liim sonrasi hayata ermesi i¢in bu diinyada
belli bir siire kalmas1 gerekir. Cocuk icin rahim sadece gelisimi agisindan 6nemlidir, orasi
bir gecis yeridir. Cocuk anne karninda sadece yasamini devam ettirecek kadar, belli bir siire
orada beslenir ve hareket eder. Mevlana’ya gore insan da diinyada bu bilingle kalmali,

sonsuzlugu diisleyerek olgunlasmasini tamamlamalidir.*?

Bunun i¢in insan, dlemi cisim yoniinden tanidiktan sonra, mana yoniinden de tanimali,
Rabbinin varliginin bir delili ve tecellisi olarak aleme gerekli 6nemi ve edebi gostermelidir.
Alemi, Mutlak Varlik giinesinin ortiisii olarak ele aldigimizda alemin Zat-1 Kibriya’y1

gizledigini, denizin kopiigii olarak ele aldigimizda da O’nun varligimin bir delili oldugunu

488 platon, Devlet, cev. Ersin Uysal, Dergih Yay. Istanbul, 2003, s. 39.
*8 gadreddin Konevi, age., 5.185-187.

490 Mevlana, Mesnevi, 4/1869.

1 Mevlana, Mesnevi, 4/1871-1882.

92 Mevlana, Mesnevi, 1/ 3180-3181.
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gordiik. Insanoglunun bir elma kurdu ya da anne karnindaki cenin olarak ele alindig

sembollerde ise alem, elma ya da anne karn1 olarak sembolize edilmektedir.

Biitlin bunlara dayanarak sunu sdyleyebiliriz; insan varolusunu ve kendisini tanimada
alemi anlamlandirmaya muhtactir. Aksi takdirde bu eksik bir ¢aba olarak kalacaktir, ¢linkii
hakiki aleme gecis de buradan olacaktir. Bahg¢ivami tanimak icin elmaya, giinese
bakabilmek i¢in Ortliye ihtiyag vardir. Ancak burada sunu hatirlamakta fayda vardir;
kullanilan semboller ima ettikleri unsurlar bakimindan hayli yiiksek manalar icermektedir.
Allah, dlem ve insana dair benzetmeler, konuyu daha iyi anlatmak ve akilda kalici kilmak
bakimindan dile getirilmistir. Daha once de belirtildigi gibi, kullanilan sembollerde ¢ok
derin anlamlar tagiyan kavramlar giinliik hayatta mevcut olan unsurlarla birbirini karsiliyor
goriinmektedir. Bunun Mevlana agisindan bir mahsuru yoktur. Sonucta; “Bir misal ister

dogru olsun, ister yanlis, dogruluklar1 anlatmasi kafidir.”*%

Buraya kadar Allah ve insanla olan miinasebette alemin olumlu manada algilanip,
Allah’in varligina delil olarak ele alinmasi konu edildi. Konuyu kisaca gézden gecirecek
olursak, alem bir sebep olarak ele alindiginda miisebbibi cagristiran yoOniiyle Allah’in
varligina bir delil olarak kabul edilir. Bu, Mesnevi’de giines-ortii benzetmesiyle verilmistir.

Zira goriinen bu alem Allah’in nurunun Ortiisti gibidir.

Yine alemdeki hareket yasasina dayanarak bu hareketi yaptiran bir muharrik zorunlu
idi. Dalgalar1 ve kopiikleri goren insan bu hareketin bir denizden kaynaklandigini kabul
eder. Denizin varlig1 ayn1 zamanda baliklarin varlig i¢in gereklidir. Bu da bizi Vacibu’l

Viicud deliline gotiiriir; yani alemin varligi i¢in Allah’in varligi zorunludur.

Bunlardan bagka yaratilmis her seyde bir gaye ve diizen olmasi tesadiif olamaz. Bu
durumda bu sanati yapan bir gii¢c olmalidir ki, O da Allah’tir. Goriinen her seyin insani
Allah’a gotiirdiigii diisiiniilecek olursa, bu belli bir yere kadar insana Tanr1 hakkinda fikir
verecektir. Bununla sinirli kalmak Mevlana’ya gore insan i¢in hiisrandir, ¢iinkii insanda bu

zahiri alemin Otesine gececek kabiliyet ve sezi vardir.

Kendisini ve ¢evresindeki her seyi dogru anlamlandiran insan i¢in bu alemin 6tesinde
ulvi bir gaye onu beklemektedir. Bu gayeye ulasabilmek i¢in ise insanin diinya hayatini iyi
taniyip, buna gore bir tavir iginde olmas1 gerekmektedir. Mevlana alemin sinirli ve sonlu bir
varlik olusunu, bu diinyada bize hos gelen seylerin asillarinin birer tuzak oldugunu anlatan

sembollerle insan1 bunlara kars1 uyarir.

9 Mevlana, Mesnevi, 2/1046.
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Mesnevi’de, Kuran-1 Kerim’de oldugu gibi, alemin insan1 Allah’tan gaflete diisiiren
yoniinden de sik sik bahsedilmektedir. Mevlana bunu yine i¢ i¢e gegen hikayeler ig¢inde

sunmustur.
3.2. Alemi Kotii Gosteren Semboller

Alemin insan1 Allah’tan gaflete diisiiren ‘diinya’ olarak degerlendirildigi sembollere
gelince, Mevlana’nin alemi olumsuzluklarla degerlendirdigi bir¢cok farkli unsura rastlariz.
O, diinyanin goriiniirde genis ve giizel oldugunu, fakat hakikatte dar bir tuzak oldugunu

benzetmelerle ortaya koymaya calisir.

Mevlana’ya gore dar bir ayakkabi digsaridan belli olmaz, giyene sikint1 verir, ya da
hamam genis bir mekan olmasina ragmen hararetten dar ve bunaltici gelir, diinya da iste
boyledir. Onun genisligi bir gozbagindan ibarettir; giilmesi aglamaktan, oviinmesi ardan,
ayiptan baska bir sey degildir. insan da ancak ruhunu Allah’a teslim ettigi vakit bu
sikintidan kurtulacaktir. Bu daracik diinya evinden ¢ikip rahatlamanin yolu ise, o evi yikip,
Ozgurliige kavusmaktadir. Mana alemindeki Ozgiirlik ise, yukarida bahsettigimiz ana

rahmindeki ceninin dogmas gibidir.***

Mevlana icin insanin daha bu alemdeyken hakikate ermesi, gonliinii Rabbi’ne teslim
edisidir. “Génliin golgesi, nasil olur da gonle maksat olur?”*® derken, cevher olarak gonlii
kabul edisiyle Hakk’in mii’'min kulun goénliine sigmasina bir isaret vardir. Daha 6nce de
bahsettigimiz gibi, bu alemdeki sevgiler de hakiki sevginin bir gélgesi konumundadir. Bu
alemde goniil verilen sevgililer de bir giin yok olacak, ruh ancak bu golge varliklarin aslina
kavustugu zaman husu bulacaktir. Mevlana fani sevgileri konu edinen sembolik
hikayelerinde diinyay1 yash bir biiyiicli kadin ve zamanla zayiflayip hastalanan kuyumcuyla

anlatir. Yine buna iliskin;

“Baksana... Daha evvel dogup bu dleme gelenlerin hepsi iki biikliim oldu! Insan, uyku
zamaninda nasil azat olmakta, ruh o ulastigi mekdndan nasil neselenmekte™*®® diyen
Mevlana, uykuyu ruhun kisa siireli bir gogii olarak kabul etmekte, bu suretle uykuda
ozgirliigiine kavusup sevinmektedir. Demek oluyor ki, zahiri dlemle miinasebette olunan
her an, ruh i¢in bir eziyet, bir sikinti olmaktadir. Gelip gegici seylerle mesgul olmak bu

viicudun isi olup, ruh daha yiiksek ve ulvi kavramlarla mesgul olmaktadir.

4% Mevlana, Mesnevi, 3/3560-3562.
% Mevlana, Mesnevi, 3/2266.
% Mevlana, Mesnevi, 3/3540-35- 50.
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Alemle alakali sembolik ifadeleri tek tek ele almadan 6nce sunu soyleyebiliriz ki,
Mevland’nin alemi diinya hayati olarak degerlendirdigi goriisleri genel manada Kur’an-1
Kerim’den almig oldugu bu bdliimde daha net ortaya c¢ikmaktadir. Kur’an-1 Kerim’e
baktigimiz zaman yaklasik altmis ayette diinya hayatina tarafsiz bir yaklasim sergilendigini,
elli ayette olumsuz, sadece yedi ayette olumlu manada kullanildigini goriiriiz. Ancak bu
olumsuz tablo alemin yaradilisina ya da varligia degil, diinyanin ahirete baskin olmasina
kargindir.

Diinyanin aldatici bir oyun yeri ve oyalanmadan ibaret oldugunu belirten ayetlerde 497

mal, miilk, hatta evlatlar dahi diinya hayatinin siisii olarak nitelendirilmistir. Biitiin bunlara

aldanmak kinanmis, insanin Allah’a yonelmesi tesvik edilmistir.

Mevland’nin alemi diinya hayati olarak ele aldigi sembollerde oncelikle diinyanin

Kur’an-1 kerim’deki gibi bir oyalanma yeri oldugundan s6z edilir.
3.2.1. Oyun Yeri Olarak Alem Benzetmesi

Mevlana, alemi g¢ocuklarin diikkancilik oynadigi oyun yerine benzetir. Cocuklar
gercek hayattan ornek alarak diikkancilik oynar, birtakim oyunlar kurarlar. Gece olunca
elleri bos, a¢ olarak evlerine donerler.*®® Mevlana’ya gore oliim de burada gegen gece
gibidir. Burada kurulan biitiin oyunlar bir giin bitecek, asil mekan olan ahiret yurduna
doniilecektir. Kazanma yalniz bu aleme ait degildir, ahiret i¢in de bir sanat 6grenmelidir ki,
marifet kazanci elde edilsin.*®® Din kazanci ise agktir, goniil cezbesidir, bunlar Hak nuruna

kabiliyettir.>®

Dikkat edilecek olursa, hikdyede hayal diinyasinda yasayanlar ¢ocuklardir. Akl
gercek yasama heniliz ermeyen, toylugun erginli§e gecis donemi olan ¢ocukluk donemi
insanin manevi anlamda donanimsiz hallerine bir gonderme olarak kabul edilebilir. Zira
cocuklar biiyiidiikleri vakit evvelce oynadiklari oyunlar onlar i¢in anlamsiz hale gelir.
Hakikatine yabancilagmis, ham meyve misali diinyaya goniil veren insan oyun bitince
ruhunun ait oldugu aleme eli bos dondiigiinde ise yasayacagi sey pismanlik olacaktir.
Burada su da unutulmamalidir ki, zamanin g¢ocuklar1 olgunlastirdigi gibi, insanin da

zamanla manen olgunlagsmas1 miimkiindiir.

7 Al-i imran, 3/185, Muhammed, 47/36, Kehf 18/45, 46.
%8 Mevlana, Mesnevi, 2/2598-2600.

9 Mevlana, Mesnevi, 2/2595.

500 Mevlana, Mesnevi, 212602.
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Zira Mevland’ya gore alem asil varlifa hem bir golge, hem de bir ayna

mesabesindedir.>*

Diinyanin bir aldanis yeri olduguna dair baska bir sembolik anlatimda bu kez bir

sehzade ve biiyliciinilin hikayesi dikkati ¢ceker.
3.2.2. Biiyiicii Kadin Benzetmesi

Hikayeye gore sultan bir gece riiyasinda oglunun vefat ettiini goriir, buna hayli
iglenir ve bir an evvel oglunu evlendirmek ister. Nihayet temiz huylu, giizel bir kiz bulup
ikisini evlendirmeye karar verir. Ancak ko&tii huylu yash bir biiyiicii kadin da sehzadeyi
sevmektedir. Biiylicii sehzadeyi kendisine asik etmek i¢in bir biiyii yapar ve sehzade yash
kadinin asig1 olur ¢ikar. Sehzade nikahi kiyilmis oldugu halde gilizel huylu kizdan da
vazgecer. Sehzade zamanla bu sahte agktan Otlirii hastalanir, nihayet babasi oglunu bu

biiyliden kurtaracak kisiyi bulur ve sehzadeyi tedavi ettirir. >

Bu hikayede yasl1, ¢irkin, kotli huylu bir biiyiicii olarak resmedilen, diinya hayati olup
insanlarin goziinii boyayarak kendisine baglamaktadir. Gergek bir giizelle vuslata erme
imkan1 varken biylicii kadinin hilesine kapilan sehzade de ademoglunu temsil eder.
Padisahin oglunu tedavi eden hekim ise enbiya ve evliyayr karsilar ki, ancak onlarin

yardimi insan1 kapildig: biiyiiden kurtarir.

Burada dikkati ¢eken birka¢ noktaya deginmek sembollerin manasini ¢oziimlemede
faydali olacaktir. Oncelikle, diinyanin yash ve cirkin olusuna bakarsak, sehzadeyi kendisine
baglamasi ancak sihir, bilyii gibi insanin goziinii boyayan seylerle miimkiin olmustur. Bu da
diinyada gozlimiize giizel goriinen seylerin asillarinin ise yaramaz olusuna dair bir ima gibi
goriinmektedir. Daha once de belirttigimiz gibi, ruh bu diinyada sunulan nimetlerle tatmin
olmaz, o ger¢ek giizelin meftunu olup, manevi dlemde gercek sevgiliyle akit yapmustir.
Buna ragmen akdini unutup vefasiz olmustur. Burada kanaatimizce Cenab-1 Hakk’in ‘Ben
sizin Rabbiniz degil miyim?’ hitabina ademoglunun ‘evet, sen bizim rabbimizsin’>*
ayetine atifta bulunan Mevlana, diinyaya gelmeden 6nce sahip oldugumuz bu yakinligi
hatirlatmaktadir. Ustelik bu ahde sadik kalmak igin Allah’m veli kullarinin yardimi
gerekmektedir. Insan-1 kamil konusunu islerken {izerinde durdugumuz noktayi

tekrarlayacak olursak, diinyanin fani giizelliklerine kars1t onlardan yardim almak

Mevlana’nin Allah’a kavugsmak icin Ongdrdiigii yegane yoldur. Zira hikayede gegen

501 Mevlana. Mesnevi, 5/2383, 4/271.
%02 Mevlana, Mesnevi, 4/3185.
508 A’raf, 7/172.
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bliylicliniin attig1 diiglimleri akilla ¢6zmek miimkiin olmamaistir, onu izale etmek icin bir

manevi tabibe ihtiyag olmustur.”®*

Diinyanin sahte bir sevgiyle anlatildigi baska bir hikdyede ise bu kez asik olan bir

cariye, asik oldugu ise bir kuyumcudur.
3.2.3. Cariye Ve Kuyumcu Benzetmesi

Hikaye sOyledir: Padisahin biri, bir cariyeye goliinii verir ve onu satin alir. Fakat ¢cok
geemeden cariye hastalanir, yataklara diiser. Padisah onu iyilestirmek igin iilkenin her
tarafindan hekimleri toplar, kizin hastaligina bir ¢are arar. Hekimler ellerinden geleni
yapmalarina ragmen bir derman bulamazlar. Padisah cariyenin sifasi i¢in dua ettigi bir giin
riiyasinda bir hekimin gelip bu derde deva olacagini goriir. Nitekim hekim gelir, cariyenin
nabzini dinleyerek ondan, geldigi yerlere dair sorular sorar. Kiz anlatirken bir yerde nabzi
hizlanir. Geldigi diyarda bir kuyumcuya asik olan kiz, ondan ayrilinca hastalanmigtir.
Hekim cariyenin hastaligini anlayinca durumu padisaha bildirir. Derhal o kuyumcunun
bulunmasint ve cariyeyle evlendirilmesini talep eder. Padisah kuyumcuyu buldurur, onu
sarayin kuyumcusu yapacagini soyleyerek kendi iilkesine getirtir. Cariyeyi de ona
nikahlayarak kizin iyilesmesini saglar. Cariye nihayet sagligina kavusmustur. Ancak
padisah, kizin bu agktan vazge¢mesi i¢in kuyumcuya zehirli bir serbet igirir. Boylece adam
git gide zayiflar, rengi sararir, eski cismani giizelligi kalmayinca cariye de bdylece

sevgilisinden yiiz gevirir.”®

Yukarida gegen semboller bir dnceki hikayenin benzeridir. Burada farkli olan
unsurlara bakacak olursak, ilk dikkati ¢geken asik olan bayanin hiir bir kadin degil, sahibine
ait bir cariye olmasidir. Hakikatte insanin Allah’a ait olmas1 gibi o da sahibinin ona olan
sevgisine mazhar olmustur. Diger bir husus, cariyenin asik oldugu kisinin mahiyetidir.
Kuyumcu olan sevgilisi bu diinyaya ait altin, zenginlik, giizellik gibi unsurlar
cagristirmaktadir. Ayrica burada sihirle hasil olan bir sevda degil, zahiri giizellige duyulan

istiyak s6z konusudur.

Bir onceki hikayede oldugu gibi, burada da hakiki sevgiliye engel olan fani
sevgiliden yliz c¢evirmek i¢in bir manevi hekimin miidahalesi gerekmistir. Hikayede
hekimin kizin hastaligin1 anlamak i¢in uyguladigi yontem ise bugiiniin psikoterapi

uygulamalarinda goriilen birebir sohbet yontemidir. Kisinin olaylara ya da kisilere verdigi

04 A, Avni Konuk, age., C.8, s. 416.
505 Mevlana, Mesnevi, 1/43-58.
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fizyolojik tepkiler onun bilingaltinda yer eden olaylara kars1 olusan tepkiler olarak kabul
edilir ve buradan yola ¢ikarak problemlere ¢oziimler aranir. Hekimin herhangi bir ilag ya da
sihir ile degil, birebir sohbet ile hastay1 iyilestirmesi tasavvuf yolunda manevi egitimin

metoduna dair bize fikir vermektedir. Zira manevi egitimde sohbet 6nemli bir yere haizdir.

Hikayede zahiri sevdadan vazge¢mek icin sevgiliyle bir araya gelmek gerekli
goriilmiistiir. Insan kavusamadigi seyin istiyakin1 daha fazla hissedeceginden, onun ne
oldugunu anlamasi ve vazgegmesi i¢in sevgi objesine yakinligi kurtulusuna vesile olmustur.
Bunu konumuz agisindan sdyle yorumlayabiliriz; diinyalik nimetlere hayati boyunca
kavusamamis insan onlarin hasretini iginde daha fazla hissedebilir. Oysa bu nimetlere sahip

olup, onlarin gelip gegici oldugunu tecriibe eden insan bir daha bunlara ragbet etmeyecektir.

Burada 6nemli bir hususu agiklamak gerekir ki; manevi hekimin kizin iyilesmesi
icin herhangi bir tedavi degil de kuyumcuyla evlenmesini 6ngdrmesi insanin diinyaya olan
meyline kapilip gitmesi anlamina gelmez. Diinyaya ragbeti kesmek icin bilingli olarak nefse
hos gelen seyleri tecriibe etmek ¢eliskili bir durum olur. Kanaatimizce burada anlatilmak
istenen, bir sekilde isteklerine kavugmus insanin bunlara gonliinii kaptirmadan asil sevgiliyi
arama cabasidir. Zira bu diinyadaki konaklamamiz uzun siirmeyecektir. Diinya hayati

bundan bagka, ceninin bir siire konakladig1 ana rahmine benzetilir.
3.2.4. Anne ve Cenin Benzetmesi

Yeryiiziinde belli bir siire kalip oliimle birlikte sonsuz aleme go¢ edecegimiz
diistiniiliirse bir bebegin anne karnindaki durumu gibi, alemde sadece bir misafir bilinciyle

yasamak Mevlana’da en erdemli yol olarak gosterilmistir.

Ana rahmindeki ¢ocugun heniiz diinyaya gelmeden siirekli kanla beslenmesi, vakti

gelip de biiyliylince dogmasi gibi, insan da aleme asil ait oldugu yere dogmak icin gelmistir.

Bu sembolik anlatimda insanin belli bir siire bir amac icin bir yerde kalmasindan
bahsedilir. Dikkat edilecek olursa, daha 6nce gecen ham meyve ve cenin 6rneginde ortak
noktalar birden fazladir. Ornegin meyve, agacin varolusunun hem sebebi, hem neticesidir.
Bunun gibi, insan da bir ceninin diinyaya gelisindeki hem sebep, hem de sonugtur. Yani iki
ornekte de, varliklarindaki cevhere dikkat ¢ekilmistir. Yine bununla beraber, iki érnekte de,
maksat gerceklesinceye kadar bir dalda ya da anne karninda kisa bir siire vakit
gecirilmesidir. Higbir meyve yoktur ki olgunlagsin da dalindan diismesin ya da higbir insan
yoktur ki anne karninda vaktinden fazla kalmis olsun da dogmasin. Yani gd¢mek er gec

vuku bulacaktir, dnemli olan o vakte dek gecen siireyi iyi degerlendirmektir.
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Mevlana’nin daldan diisme ve dogumla iliskilendirdigi bu alemden go¢ kaginilmazdir.
Peki, Mevland’nin diisiince diinyasinda bu go6¢ ahiret hayatiyla mi1 sinirlidir? O’nun
tasavvuf anlayisinda Cenab-1 Hakk’1 cennet arzusundan ve cehennem korkusundan uzak,

yalniz ilahi muhabbet ve yakinlik amaciyla anmak ve sevmek esastir.

O halde diinyadaki olgunlasma siireci cennet ve cehennem diisiincesiyle sinirh
degildir. Bu iki tasvir insan1 asil amacina gotiirecek yardimci unsurlar olarak yer almalidir,
amag degil, 11ahi Zat’a ulasma yolunda birer arac olarak kabul edilebilirler. Zira her fert,

kendi kabiliyetine gore seyr-i sulik’una devam edecektir.

Bunun da otesinde, Mevlana’ya gore bundan bir sonug ¢ikarmak gerekirse, bu
ilerleme devam edecektir. Mevlana konuyla ilgili bir ‘koridor’ benzetmesi yaparak meseleyi
aciklama yoluna gider. O, bu alemin de 6tesinde bir alemden bahseder ve insan vehmini bir
koridora benzetir. Bir eve girmek i¢in 6nce koridordan ge¢gmek gerekir. Bu alem de bir ev
gibidir. °° Evin i¢ine girecek olan, elbette dnce koridordan gececektir.

Mevlana yaratilis basamaklarinin son dairesine sdyle bir agiklama getirir; Yiice Tanr1
insan1 iklimden iklime gide gide nihayet onu akilli ve bilgili bir hale koyar. Nihayet
iklimden iklime gide gide insan aleminde akilli, bilgili, yiice bir hal alan insan daha dnce
oldugu gibi, bundan 6nceki evreleri de hatirlamaz. Fakat hirsla, istekle dolu akildan
kurtuldu mu yiiz binlerce sasilacak akillar goériir. Yine onu bu unutkanlik aleminde
birakmazlar, uykudan uyandirirlar, uyaninca kendi haline giilmeye baglar. Diinya hayati iste

béyle siiriip giden bir ritya ve hayalden ibarettir. °°

Hakikatler aleminde, insan bu &alem uykusunda neler yaptiysa hepsini apagik
gorecektir. Nasil ki riiyadaki gam ve keder gercek hayatta sevince delalet ediyorsa, fani

diinyada c¢ekilen sikintilar da ahiret yurdunun nesesi olacaktir. 508

Mevlana’nin yukarida gecen ifadelerinden yola ¢ikarak, ahiret hayatini bir son olarak
gormedigi anlasilir. Cansizlar aleminden Hakki bilen, insanlik dlemine yolculuk yapan
kisinin cennet veya cehennemde sonlanmayacagini soyleyebiliriz. Burada Mevlana
birbirinden iistiin bircok alem oldugunu kabul ederken, konu ile ilgili yorumlarini; ‘Sizler

elbette bir halden diger bir hale gegeceksiniz. Oyle ise onlara ne oluyor ki iman

5% Osman N. Kiigiik, age., s. 63-64.
597 Mevlana, Mesnevi, 4/3647-3654.
508 Mevlana, Mesnevi, 4/3661.
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etmiyorlar’®® ayeti dogrultusunda yapmaktadir. >*° Yine Mevlana’nin bu konuyla ilgili

sembolik anlatimlar1 devam etmektedir:

“Gdriinen suret, gayb dlemindeki surete deldlet eder. O da baska bir gayb suretinden

viicut bulmustur.

Boylece bunlari, gériisiiniin miktarinca ta tigiincii, dordiincii, onuncu surete kadar say
dur!

Ogul, bunlar satranc¢taki oyunlara benzer... Her oyunun faydasini, ondan sonrakinde

~ ps511
gor!

Tasavvufi diisiinceye ait olan devir diisiincesini satrang oyunuyla sembolize eden
Mevlana, yaratilis ve varolusun devam ettigi her asamada Allah’in bir sonraki agsamaya bir
hazirlik olarak bunu yaptigini diisiiniir. Boylece higbir seyin bosuna var olmadigini anlatmis
olur. Gilinlimiizde modern fizigin de destekledigi enerjinin kaybolmadigi, sadece baska bir
enerji tiirline doniistiigli inancinin temelinde bu hakikatin yattigini goriiriiz. Beynimizdeki
sinir hiicreleri harig, insanin viicudundaki biitiin hiicrelerin yenilendigi ve ses dalgalarinin
dahi kaybolmadigini1 géz oniinde bulundurursak, alemin kademeli olarak ilerleyen bir varlik

sahas1 oldugunu anlariz. o2

Tasavvuf kiiltiirli, ‘bir’den siidur veya zuhur yoluyla meydana gelen ‘cok’un tekrar
ona dondiigiinli, manevi alemden maddi aleme gelen ruhlarin ilk ve asli vatanlarina
gitmeleri seklinde alemde dongiisel bir isleyisin var oldugunu kabul eder ve yaratilis1 da bu
anlayis cergevesinde agiklar. Bu diisiinceyi Mevlana’dan baska bir¢cok sufide gérmek
miimkiindiir. Hatta bu anlayis tasavvuf geleneginde o kadar yer etmistir ki, konusu bu devir
anlayisi olan ve ‘devriye’ denilen tasavvufi bir siir gelenegi bile olusmustur.®*® Mevlana,

varlik dleminin devrini anlatan baska bir ifadede soyle devam eder:
“Suret suretsizlikten ¢ikti, yine suretsizlige dondii. Zira biz yine Tanri’ya dénecegiz.

Su halde sen her goz acip kapamada oliiyor, diriliyorsun. Mustafa “diinya bir andan

ibarettir” buyurdu.

Bizim fikrimiz havada bir oktur. Havada nasil durur? Tanri’ya gelir.

509 fngirah 84/19-20.

*10 Siileyman Ates, ‘Kur’an’a Gore Evrim Teorisi, A.U1F. Yay., Ankara 1975, say1: 20, s. 131.
11 Mevlana, Mesnevi, 4/2887-2889.

512 Bkz. Mehmet Bayrakdar, Tasavvuf ve Modern Bilim, Seha Yay., Istanbul, 1989, s. 56.

5B Kiigiik, age., s. 77.
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Her nefeste diinya yenilenir. Fakat biz diinyayr oylece durur gordiigiimiizden bu

yenilenmeden haberdar degiliz.”>**

Tanri’nin yeniden yeniye ve siiratle halk etmesi, 6mrii 6yle uzun ve daimi gosterir ki,
tipk1 elinde hizli hizli ¢evirdigin ucu atesli bir sopanin siirekli bir daire gibi ve tek bir ates

hatt1 olarak goriinmesi gibi. oI5

Mevlana varolusun manasina, insana, aleme ve bunlar arasindaki miinasebete baska
bir gozle bakar, goriintiiler diinyasinin Stesinde, mana aleminin kapilarini ¢aldigini soyler.
Esyanin ve insanin mahiyetini Allah’tan gelen ilhamla anlamaya ve anlatmaya calisir.
O’nun bildigi ve bildirmek istedigi, anahtart ve vekili, esi ve benzeri olmayan akilla idrak
edilmeyen, gozlerden gizli olan Allah’in icat ettigidir. Allah’in yarattig1 ve muhafaza ettigi
sekliyle alem, bakiglarint suretlerin Otesine ¢evirmeyi Ogrenmis olanlar i¢in mana

yiikliidiir.>*®

Buraya kadar Allah’in yarattigi ve muhafaza ettigi sekliyle dlemi iki farkli tutum
icerisinde ele almaya calisttk. Son olarak devir diislincesiyle tekrar dile getirmeye
calistigimiz gibi, Mevlana’da alem, oOncelikle Allah’in varligina bir delil niteligindedir.
Yaratilis bakimindan sanatkirinin miikemmelligine bir isaret olarak onun yaratilisinda
kusur aramak yanlistir. Allah’in varligini tam olarak bilmemiz miimkiin olmadigindan O’nu
tanimanin imkan1 yeryiiziine vuran yansimalarina bakarak olur. Iste bu noktada alem,
insanin Rabbini ve kendisini tanimas igin hayli dnemlidir. Ustelik insanin kullugunu yerine
getirmesi ve Rabbine olan olumlu duygularii gelistirebilmesi i¢in alemin varligi miimkiin

goriinmektedir.

Ozetle sdyleyecek olursak, Mevlana boylesi énemli bir unsur olan alem’i varlik
giinesinin bir Ortiisii olarak goriir ve duyularimizla algilayamadigimiz Allah’in bu Orti
sayesinde insana kendisini agtigindan bahseder. Buna yakin diger bir benzetme de, daha
once lizerinde durdugumuz gibi, deniz ve kopiiklerle alakalidir. Tam manasiyla varligina
vakif olamayacagimiz Allah denize, bu alem ise onun dalgalar1 ve kopiiklerine benzetilir.
Bu, varlig1 sonsuz olan Allah’in denizdeki hareketleriyle dalgalarin olusmasi gibi, ilahi
iradesiyle esyanin viicuda gelmesine bir delil olarak diisiiniilebilir. Bunlardan baska Islam
felsefesinde Allah’in varligina dair ontolojik delil, hareket delili, gaye ve nizam delili gibi

isimler altinda degerlendirilen deliller burada sembolik anlatimlarla ele alinmistir.

514 Mevlana, Mesnevi, 1/1141-1145.

515 Mevlana, Mesnevi, 1/1146-1150

516 Schimmel, Ben Riizgdrim Sen Ates, s. 99, daha fazla bilgi i¢in bkz. ibrahim Emiroglu, ‘Mevlana’ya Gére
Goriiniise ve Bi¢ime Takilip Kalmama’, Tabula Rasa, say1:3, Isparta, 2001, s. 31-43.
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Ikinci boliimde ise alem’in insani yaniltan yonii iizerinde durulmus ve Kur’an
ayetlerinde oldugu gibi alem, diinya hayati olarak isimlendirilmistir. Bu kisimda gelip
gecici nimetlere karsi olumsuz bir tavir sergilenmis, diinya bir biiylicii, dar bir zindan, ya da
fazla 1sinmig bir hamama benzetilerek sembolik hikayelerle onun zararlar1 anlatilmaya

calisiimustir.

Tekrar hatirlayacak veya deginecek olursak, yash ve cirkin bir biiyiicii, zamanla
giizelligini yitiren bir sevgili kiliginda olan bu diinya, gercek sevgiliye ulagsmaya bir
engeldir. Bir hekimin yardimiyla bu hakikate erismeyi anlatan hikayeler sadece alem degil,
nefs ve insan-1 kamil unsurlarin1 da kapsar ve bize genel bir tablo gizer. Anne karnindaki
cenin, dalda asili kalan ham meyve Ornekleri ise tekamiil mefhumunu igererek bunun
mekani olarak aleme isaret edilmistir. Cocuklarin oyun oynadiklar1 oyun yeri ve ekinlerin
olgunlastig1 tarla olarak bu diinya, gelip ge¢ici bir durak olarak degerlendirilmis, buradan
eli bos donmemek ve ekinlerin olgunlagmasi icin sabretmek tavsiye edilmistir. Nihayetinde
bu alemde her sey yok olacak ve 6ziine, aslina riicu edecektir. Baska bir deyisle Mevlana,
varlik alemini, donmus da kendisini ¢Oziip tekrar eritecek olan manevi gilinesi bekliyor
gorur. >t

Bu gergegi ifade etmek igin kendisine bir hemhal arayan Mevlana’ya gére alem sinirl
ve sonludur, ilahi bir gayeye hizmet i¢in yaratilmistir. Allah’tan ayr1 olmayan bu alem,

sonunda yok olacak, her sey aslina, yani O’na geri donecektir.

1 Mevlana, Mesnevi, 3/1008.
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SONUC

Mevlana’nin tasavvuf felsefesinde sembolizmi inceledigimiz bu ¢alismamiz, bir
biitiin olarak ele alindiginda, onun Allah-insan ve dlem miinasebetine dair goriislerini ortaya
koymaya ¢aligir. Bizim bu ¢alismamizdan ¢ikardigimiz sonuglar ise Allah- insan- alem ile
ilgili her biri kendi i¢inde tasnif edilebilecek, ayn1 zamanda birbiriyle bagintil fikirlerdir.

Vardigimiz tespitlere Mevlana’nin Allah ile ilgili fikirlerinden baglayacak olursak;
hakikatte Mevlana’nin tek varlik olarak kabul ettigi Allahu Teala ile ilgili sembolleri daha
cok O’nun sifatlarina dairdir. Allah’in yiiceligi, sonsuz ve siirsiz olusu, insanin O’nun
karsisindaki acizligi {izerine anlatimlar muhabbetullah’a dair sembollerle devam eder.
Sembolik anlatimlarin sonucu olarak sunu sdyleyebiliriz ki; Mevlana’ya gore insan, Allah’1
tam olarak bilemez, ancak O’nu goénliinde temasa edebilir. O’nu tanimak igin Zatini
aragtirmak yerine yarattiklarina bakmamiz gerekir. Zira alemde her ne varsa ziddi ile
gorlinlir. Nur ziddiyla bilinir, varlik aleminde Hak nurunun ziddi olmadigr igin agikga
goriilmez. Hiilasa gozlerimiz onu idrak edemez. O bizi goriir, idrak eder, ancak biz O’nu

goremeyiz, ancak O’na kars1 hayranlik ve muhabbet duyabiliriz.

Ancak, goriintii diinyasinin verileriyle mana alemine yon veremeyen igin Allah-insan
iliskisi bastan sona bir muamma olup c¢ikacaktir. Bu muammadan siyrilmanin yolu ise
insanin Oncelikle kendisini tanimasindan geger. Mevldna’ya goére insan kimi zaman
meleklerden iistiin, kimi zaman ise hayvanlardan asag: bir mertebededir. Iste bu noktada
nefsin, insanin en karakteristik, en belirgin 6zelligi olarak nitelendirildigini gordiik. Allah’1
temasa etmenin tek yolu ise nefisen siyrilip, ilahi tecelliye mazhar olacak hale gelmektir.

Mevsnevi’de Allah’a ulasmak isteyen kisi i¢in en biiyilk diisman olarak
nitelendirilen nefs, ruhtan farkli olarak degerlendirilmis ve mahiyeti tam olarak tespit
edilememistir. Nefsin mahiyetinden ¢ok onun insana ne gibi huylarla yansidigi {izerinde
duran Mevlana, nefs mertebeleri i¢in de kesin bir sinirlamaya gitmemistir. Birgok filozofun
ve sufinin sistematik bir sekilde ele aldigi nefs, Mesnevi’de bu denli bir yaklasimla
irdelenmemistir. Mevlana, nefsi felsefi anlamda acgiklamaktan ziyade halki onun
hilelerinden korunmak igin uyarma yoluna gitmistir. Mahiyetini tam olarak bilemedigimiz
bir unsurun Mesnevi’de daha ziyade hayvanlarla sembolize edilmesine bakacak olursak

onun, insanin hayvani yoniinii temsil ettigini soOyleyebiliriz. Tamamen yok etmenin
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miimkiin olmadig1 nefs, ancak egitilebilir, aksi takdirde nefs insana hakim olup onu
hayvandan asagi bir konuma diisiirecektir.

Mevlana’nin evrensel mesajina ters diisecek olan bu durum, manevi bir rehber
vesilesiyle ¢oziilmiistiir. Burada karsimiza insan-1 kamil kavrami ¢ikmustir. Bu konuda en
orjinal ornekler ayna ve ney sembolleridir. Ayna gibi saf olan insan-1 kamil, insana
kendinde sakli olan hakikati gosterir. Ney orneginde iizerinde durulan asil nokta ise onun
Allah’tan aldigr ilhamla insana seslenmesidir. Burada insan-1 kamil ve miirsit kavramlar
birbirinin i¢ine ge¢gmis vaziyettedir. Mevlana i¢cin manevi yolda bir miirsidin izinden gitmek
gereklidir. Tasavvuf geleneginin belirgin 6zelliklerinden biri olan bu ydntem giiniimiiz
insant i¢in bir hayli zor ve tartisilir vaziyettedir. Zira kisinin Allah ile olan miinasebetine
rehberlik edecek ehil bir insan1 bulmak ve ona manevi anlamda teslim olmak kolay degildir.
Bunun i¢in, anlatilan hikayelerde insan-1 kamil’in ozellikleri belirgin bir sekilde ortaya
konmustur. Nefsini kotii huylardan arindirmis ve Allah’tan aldigi ilhamla insanlara
rehberlik eden bu tasavvufi unsur, Allah’a ulasmanin en nihai noktasini hal olarak yasayan
kisi olarak tespit edilmistir. Bu noktada baska bir kavram, fenafillah karsimiza ¢ikar.

Fenafillah meselesinde Mevlana, Allah’a giden yolda egoyu/benligi eritmeyi tavsiye
eder. Bunun, kisiliginden 6diin vermek degil, Kibrini yok etmek olarak degerlendirildigini
soyleyebiliriz. Olmeden 6nce nefsinden soyunmak ve fani 4leme bir anlamda 6lii gibi
yaklagmak, insanin ulagabilecegi en yiiksek mertebe olarak zikredilmistir. Bununla beraber
beka ve fend makamlar birlikte ele alinmakta ve bunlarla, insanin varlik sahasindaki asil
maksadina isaret edilmektedir. Mevlana’ya gore, gelip gecici dlemde kendisine verilen
hiikmii ve vazifeyi yerine getirebilmis, fend’ya erebilmis insan, bekda makaminda Allah’a
kavusarak tekamiiliinii tamamlamis olur. Bunun gergeklestigi yer ise insanin hayat buldugu
bu alem’dir.

Iki farkli boyutta ele aldigimiz alemin, Mesnevi’de bir agidan birbirine taban tabana
zit, bir agidan birbirini tamamlar nitelikte anlatildigint gordiik. S6yle ki, Allah hakkinda bir
fikir sahibi olmak isteyen insanin ilk tefekkiir edecegi sey, duyulariyla algiladigi bu
goriiniisler diinyasidir. Lakin bu diinyanin nimetlerine kendini kaptiran kisi alemdeki asil
var olus sebebinden uzak kalir. Mevlana’nin alem meselesi ile alakali goriisleri felsefi
acidan degerlendirildiginde c¢ok da doyurucu degildir. Zira alem’in yaratiligi, zaman,
mekan, algi gibi konularin ucu agik kalmakta ve dlem daha ziyade tasavvufi anlamda ele
alinmaktadir. Bunun Kur’an’a uygun bir yontem oldugunu da sdylemekte yarar vardir. Nefs

konusunda oldugu gibi, Mevlana’nin bu konuya dair goriisleri felsefi ¢6ziimlemelerden cok,
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Kur’an’da gegtigi tlizere, daha ziyade, insanin giinliik yasamina yansiyan kismiyla
alakalidir.

Calismamizda bu konularin sembolik anlatimlar ve hikayeler orgiisiiyle daha
anlasilir oldugunu gordiik. Ancak bunun birtakim problemleri de beraberinde getirdigini
soylemeliyiz. Ornegin kutsal kabul edilen unsurlarmn birtakim hayvan sembolleriyle temsil
edilmesi elestiriye acik bir konu olarak karsimiza ¢ikmustir. Ozellikle Allahu Teala ile ilgili
sembolik anlatimlar bizi bir hayli zorlamistir. Bundan baska, hikayeler icerisinde neyi
temsil ettigi tam olarak belli olmayan ve iizerinde bir¢ok farkli yorumlar yapilabilecek
orneklere de rastlamak miimkiindiir. Zira bir sembol, bir hikdyede oviiliirken, baska bir
hikayede yerilir durumda bulunmaktadir. Bunun bir zihin karisikligina sebebiyet vermemesi
i¢in, bizim ele aldigimiz semboller daha net ifadelerle desteklenmis olanlardan se¢ilmis ve
her biri kendi i¢inde degerlendirilmeye galisiimistir.

Mesnevi'nin biitiinii ele alindiginda bizim konumuzla alakali olabilecek fakat
zikretmedigimiz daha bir¢ok hikdye ve sembol bulunmaktadir. Ancak bir kismi birbirinin
benzer tekrar1 niteliginde oldugundan, bir kismi1 da miistehcen sayilabileceginden, burada
ele almmamstir. Ozellikle ikinci tiirden olan hikdyeler eskiden oldugu gibi bugiin de
Mevlana’nin bazi kesimlerce yanlis degerlendirilmesine Sebebiyet vermektedir. Engin
ilmine ve edebi yetenegine ragmen bu tiir boliimlere yer vermis olmasinin sebebi kendisini
dar zihniyetli goriislere kapatmak miydi, yoksa hitdbettigi kesimin anlayacagi dilden
konugmak miydi, bilemiyoruz. Bizim bu konuya iligkin ¢ikardigimiz sonug, Mevlana’nin
tasavvuf yolunda bir¢ok agidan insana nasihatler yoluyla rehberlik ettigi, bunu yaparken de
higbir seyden kaginmadigidir.

Calismamizda giiniimiiz insaninin igsel problemlerine dair bazi ¢oziimler bulmak
miimkiindiir. Bunun yaninda Mevlana’nin eserleri daha bir¢ok akademik calismaya ilham
olacak konular icermektedir. Ornegin ahlak, ask, estetik, bilgi ve daha bircok konu
sembolik dil ¢er¢evesinde baska bir akademik ¢alismaya temel hazirlayabilir. Mesnevi’den
baska Rubailer ve Divan-1 Kebir de bastan sona sembollerle doludur ve bundan sonraki
caligmalar igin gayet zengin bir aragtirma sahasi olabilir. Daha ziyade ilahi agki konu alan
bu eserler, ilim ¢evrelerinin istifadesine acgik goriinmektedir. Bunun yaninda Mevlana,
kendi yasadig1 devre ait ya da bu asra yakin bir bagka sahsiyet ile zikrettigimiz konularla
alakali karsilagtirmali olarak ele almabilir. Bu tiir ¢aligmalarin ilmi alanda faydali olacagi

kanaatindeyiz.
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