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Ibnii’l-Arabi ile amilan vahdet-i viicid diisiincesi hi¢ siiphesiz Islam tasavvufunun énemli
damarlarindan birisidir. Bu damar, Ibniil’l-Arabi’nin kendisinden &nce Islam Cografyasinda
birikmis bilgiyi ve hikmeti uzun yolculuklar neticesinde benliginde devsirmesi ve bunu da
Anadolu’da aciga vurmasiyla ortaya ¢ikmistir. Yasadigi donemde, diisiinceleriyle bircok
tartismaya sebep olan, takipgisi kadar elestireni de bulunan Ibnii’l-Arabi’nin ismi ve eserleri,
kiymetli 6grencileri tarafindan gelecek nesillere tasinmis, Seyh-1 Ekber’in eserlerine yapilan|
serhler, diisiincelerini agiklayan kitaplar aracihigiyla Islam tasavvufunun énemli bir kolu
olugmus, bir gelenek meydana getirilmistir.

Iste bu gelenegin etkisinde kaldig1 diisiiniilen isimlerden birisi de Seyh Bedreddin’dir. Siyasi
ve tarihi yonleriyle degerlendirilmeye alisilmis olan Seyh Bedreddin, mutasavvif kimligiyle
de bilinir. Kendisine atfedilen, en azindan konugmalarinin onu dinleyenler tarafindan kaleme
alinmasiyla olustugu konusunda hemfikir olunan Varidat isimli eseriyle olsun, Davud el-
Kayseri’nin Fuslis serhinin mukaddematina diistiigii taliklerle olsun anliyoruz ki Seyh
Bedreddin’in mutasavvif yaninin Ekberi gelenekten bir hayli beslendigi ortadadir. Bu ¢alismal
Seyh Bedreddin ile Ekberi gelenek arasindaki bagi ortaya koymay1 amaglamistir.

Bu calismanin kapsami, sozii edilen amag¢ dogrultusunda, Seyh Bedreddin’in varlik, bilgi ve
insan kavramlar1 iizerine ortaya koydugu felsefi diisiinceleridir. Calisma, bu diisiinceler
tzerinden Ekberi gelenekle Seyh Bedreddin arasinda bag kurar. S6z konusu ii¢ kavramin|
altinda varligin birligi, insanin 6zgiirliigii, bilginin tekligi gibi bagliklar ele alinarak Seyh|
Bedreddin’in felsefi diisiinceleri ayrintili bir sekilde incelenmistir. Bilhassa Varidat’inda
tzerinde cok durdugu ve fakat felsefi cihette degerlendirilmesi miimkiin goziikmeyen|
birtakim kavramlar {izerine olan diisiinceleri bir kenara birakildiginda Seyh Bedreddin’in|
diisiincelerini inceledigimiz bu calisma gdstermistir ki Seyh Bedreddin, Ibnii’l-Arabi ve
geleneginden etkilenmis, diisiincelerinin biiyiik bir kismi bu gelenek mayasiyla yogrulmustur.

Anahtar Kelimeler: Ibnii’l-Arabi, Ekberi Gelenek, Varlik, Seyh Bedreddin
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The notion of Vahdet-i viiciid, mentioned with Ibnii’l-Arabi, is without doubt one of the
important veins of Islamic sufism. This vein came out with Ibniil’l-Arabi’s gathering
knowledge and wisdom in his individuality collected in Islamic Geography before him as a
result of long journeys and exposing them in Anatolia. The name and works of Ibnii’l-
Arabi, who gave rise to many discussions with his thoughts in his era and who were
criticised as well as followed, were transferred to the following generations by his valuable
students and an important branch of Islam sufism was established and a tradition was
constituted by means of comments made on works of Sheikh-i Ekber and books explaining
his thoughts.

One of the names who were thought to be influenced by this tradition is Sheikh Bedrettin.
Sheikh Bedrettin, who was accustomed to be appraised by his political and historical sides,
is also known for his sufi identity. . We clearly understand from his work Varidat, which is
agreed to have been written by his listeners involving his speeches, and from Davud el-
Kayseri’sadjournements for mukaddemat of Fusls annotation that the sufi side of Sheikh
Bedrettin was nourished from Ekberi tradition. In this study, we aimed to reveal the
connection between Sheikh Bedrettin and Ekberi tradition.

The scope of this study, in line with the mentioned goal, is Sheikh Bedrettin’s philosophical
thoughts which he presented on existence, knowledge and human notions. In the study, a
correlation 1s established between Sheikh Bedrettin and Ekberi tradition over these
thoughts. Under the three concepts in question, Sheikh Bedrettin’s philosophical thoughts
were studied comprehensively handling the topics such as unity of existence, human
freedom and uniqueness of knowledge. Apart from his thoughts on certain notions which he
specifically emphasised in his Varidat but do not seem likely to assess in philosophical point
of view, this study in which we studied Sheikh Bedrettin’s thoughts showed that Sheikh
Bedrettin was influenced by Ibnii’l-Arabi and his tradition, and maor part of his thoughts
were processed with the yeast of this tradition.

Keywords: ibnii’l-Arabi, Ekberi Tradition, Being, Sheikh Bedreddin
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GIRIS

Islam diinyasinin sosyo-kiiltiirel agidan oldugu gibi zihin faaliyeti acisindan da en
hareketli ve verimli donemlerinden birisi hi¢ sliphesiz 10. ve 13. ylizyillar arasinda
gecen zaman dilimidir. Nispeten geng¢ bir dinin imbiginden damlayan coskunun,
toplumlarin yasantilarini etkiledigi oranda kiiltiirel ve diisiinsel etkinliklerini de
cepecevre kusattigini sdyleyebilecegimiz bu donem sadece Islam tarihi agisindan degil
ayn1 zamanda diisiince tarihi agisindan da incelenmeye deger 6zellikler barindirir. Farkli
inanislara sahip bir¢ok toplumun ayni an ve cografyada Islam semsiyesi altina girmesi
sosyal ve kiiltiirel sahada etkilesimi artirdig1 nispette diislinsel aktivitenin de Oniinii
agmigtir. Hindistan’dan Ispanya’ya, Tiirkmenistan’dan Cezayir’e kadar uzanan her
acidan verimli bir cografya icerisinde kadim inanglarin yepyeni ve kusatict bir inangla
karsilagsmasi, bilim ve felsefenin anavatani sayilacak topraklarin yeni inanisin getirdigi
taze bir diisiince bicimiyle kaynasmasi icleri su dolu testilerin birbirlerine carpmasi
kadar etkileyici ve miimbit sonuglar dogurdu. Bu durum siyasi ve genel tarihin
konusunu teskil edecek sosyal ve kiiltiirel sikintilara yol agtigi gibi bizlerin ilgisini
¢ekecek Olglide diisiincenin ve bilimin Oniinii a¢cmistir. Adlarim1 burada tek tek
yazamayacagimiz ¢ok sayida alim, filozof, sufi, mutasavvif, miitekellim ve fakihin
sOziinii ettigimiz zaman diliminde birbirinden kiymetli eserler verdigini biliyor olmak
hem bu donem igerisindeki zihin faaliyetinin hem de cografyadaki diisiinsel etkinligin

ne denli biiylik bir verime ulastigin1 gdstermesi acisindan yeterlidir.

Iste soziinii ettigimiz bu verimli dénemin tam da ortalarinda sahneye gikan Ibnii’l-
Arabi, bahsi gegen cografyanm Iran ve dogusunu disarida birakmak kaydiyla neredeyse
tamamin1 arsinlamis, tiim bu topraklar ig¢erisinde kadim zamanlardan kendi ¢agina kadar
birikmis diistinsel ve irfani 6zii toplama gayreti igerisine girmis ve bu hasilayr dogdugu
ve yetistigi Endiiliis topraklarinin miimbitligiyle birlestirerek esine az rastlanir bir
hikmet kiilliyatin1 ortaya koymustur. Gezdigi topraklar ve buralarda tanistig1 alim, veli,
sufi ve hakimlerle kurdugu {insiyet, yaratilisindan gelen sezgi ve irfan giiciiyle
birlestiginde Ibnii’l-Arabi’nin heniiz yasarken déneminin en énemli fikir adamlarindan
birisi olarak kabul edilmesini ka¢inilmaz kilmistir. Buglinden bakarak yorumlamaya

cabaladigimizda Ibnii’l-Arabi’nin ortaya koydugu diisiince ve eserlerin toplayiciligi ve



-----

acisindan ve ¢agmi asan biiyiik etkisiyle Islam diinyasinda yetismis en onemli
miitefekkirlerden birisi oldugunu sdyleyebiliriz. Ibniil’l-Arabi’nin onemini tasavvuf
doktrinlerini formule edip agik¢a ortaya koymasi ydniinden yorumlayan ve Islam
diisiincesinde basindan beri var olan ve fakat belli bir sekle Ibnii’l-Arabi ile kavusan
varligin askin birligi (Vahdet’iil-Viicud) ve insan-1 kdmil gibi formulasyonlar1 da bu
cihetten vurgulayan Seyyid Hiiseyin Nasr, Islam’in Batini boyutunun kendisini Ibnii’l-
Arabi ile ifade ettigini, teorik boyutunun ise yine Arabi tarafindan tefekkiir sahibi
herkese metafizik teorileri bir 6l¢glide kavrayabilecegi bir Yol igerisinden aktarildigin1 da
belirterek ekler: “Muhyiddin’le birlikte, kendi zamanina degin ¢esitli seyhlerin
sozlerinde gizli gizli ifadesini bulan Sufi doktrinler agik¢a formule edildi. Boylece o

21

Islam irfaninm en iist diizeydeki agiklayicisi oldu.

Ibnii’l-Arabi’nin Islam diisiincesi icerisinde 6nemi su gotiirmez: tipki Islam diisiincesi
gibi Ibnii’l-Arabi’nin de adim adim arsinladig1 topraklardaki kadim kiiltiir ve medeniyet
unsurlarint 6ziinde yogurdugunu, bu topraklarda yasadigi doneme kadar tasinmis olan
bilgi ve birikimi kendinde barindirdig1 cevherle harmanladigini ve ortaya 6zgiin bir eser
ve diisiince koymayr basardigini sdyleyebiliriz. Bu 06zglinliikle “Yunan tarzindaki
filozoflarin felsefesi, skolastiklerin Kelam’1, ilk dindar sufilerin cilesi, biitiin bunlar
nazari bir metafizigin ve simdiye kadar goriilmemis bir kesf giiciiniin seli i¢inde akip

gitmislerdi.””

[bnii’l-Arabi’nin Seyhii’l-Ekber olarak anilmasmin ardinda 6zgiinliigii kadar etki
alanmin genisligi ve sistemlestirme yetenegi bulunmaktadir. Eserlerinde degindigi
diisiincelerin ¢esitliligi hayret verici oldugu kadar bu diisiinceleri kendi sistemi
icerisinde toplayabilmek adina bagvurdugu anlatim tekniklerinin fazlalig1 onu benzersiz
kilar. Cok biiyiik bir cografyaya yayilan zihin faaliyeti gelenegini etkileyen ibnii’l-
Arabi’nin eser ve disiinceleri kendisinden sonra 6grenci ve sarihleri (Konevi, Cili,

Kasani, Cami, ilh.) tarafindan daha da diizenlenerek yayginlastirilmis, felsefi bir

' S.Hiiseyin Nasr, U¢ Miisliiman Bilge, ¢ev: Ali Unal, istanbul: insan Yay., 1985, s. 102.

2 Henry Corbin, islam Felsefesi Tarihi, Cilt 2, cev: Prof.Dr.Ahmet Arslan, istanbul: iletisim Yay. 2008, s. 78-79.



sistemin i¢ine oturtulan diislincelerinin etkisi zamaninin ¢ok Otesine ulagsmustir. “Fakat
bu etkinin derinlik noktasindaki niifuzunu anlamak daha da 6nemlidir: Ekberi irfanin
damgas1 sadece ‘entelektiiel” tasavvuf iizerinde bulunmakla kalmamakta, en farkl

toplumsal tabaka ve kiiltiir seviyelerini...”*de i¢ine almaktadir.

Seyhii’l-Ekber’in kendisine ve diisiincesine bagli bircok takipg¢i edinmesini sagladigi
gibi elestirilmesi hatta din dis1 bulunmasini -benzer yaklasim Seyh Bedreddin i¢in de
sergilenecektir- da saglayan diisiincelerini boylesine miitevazi bir calismada ele almak
miimkiin olmayacagi gibi hem Ibnii’l-Arabi’ye hem de Ekberi gelenegin kendisi ve
temsilcilerine bliylik saygisizlik olacaktir. Bu nedenle ¢alismamizin ana temasini
olusturan Seyh Bedreddin’in diisiince evrenini ve bu evren igerisinde Ekberi gelenegin
etkisini anlamamiz acgisindan kat edecegimiz yolu agmasi adina kii¢ciik dokunuslarla
Seyh’in egitim hayatin1 ve tasavvufa yonelisini ele alacagiz, ardindan Seyh
Bedreddin’in etkisi altinda kaldig1 Ibnii’l-Arabi’nin diisiincesinin atardamarlarin

gostermeye calisacagiz:

Seyh Bedreddin’in, soylu bir Selcuklu ailesinden gelen babasi Israil’in fethedilen
Simavna’nin kadiligina getirildigini biliyoruz. Savas¢i oldugu kadar fikih egitimi almis
bir insan olarak da 6ne ¢ikan Israil, fethedilen kalenin komutaninin kiz1 ile evlenir.
Miisliiman olup Melek adini alan bu kiz 1359 senesinde Bedreddin Mahmud’u diinyaya
getirecektir.* Ailesinden gelen bir fikih egitimi gelenegi olan Seyh Bedreddin geng yasta
basladig1 egitim hayatin1 devam ettirmek {izere Bursa, Konya ve Kahire’ye gider. Bu
sehirlerde 6nemli isimlerden fikih, kelam, matematik alanlarinda dersler alir. Bu
isimlerden birisi Konya’da kendisine astronomi dersi veren Fazlullah-1 Hurifi’nin
ogrencilerinden Mevlana Feyzullah’tir ki bu bilgi bize Seyh’in heniiz yirmili yaslarinin
baginda Hurdfilik’le ilk temasim kurdugunu gostermesi agisindan 6nemlidir.” Osmanl
Devleti’nin kurulug asamasinin sancilarinin devam ettigi ve Anadolu’da siyasi birlikten
uzak bir goriintiiniin oldugu karmasa ortaminda Seyh Bedreddin, donemin birgok ilim
sevdalis1 gibi Kahire’ye ulasmis ve burada da onemli isimlere talebe oldugu gibi

gizemli kisiligiyle 6ne ¢ikan Seyh Hiiseyin Ahlati’nin de miiridi olmustur. Memluk

3 Michel Chodkiewicz, Sahilsiz Bir Umman, cev: Atila Ataman, Istanbul: Gelenek Yay., 2003, s. 18-19.

* Ahmet Yasar Ocak, Osmanli Toplumunda Zindiklar ve Miilhidler, istanbul: Tarih Vakfi Yurt Yay. 2013, s5.170.
5
Ocak, s. 172



Sultan1 Berkuk, sohbet meclislerinde bilgi ve hitabetine hayran kaldigi Seyh
Bedreddin’i oglu Ferec’in hocaligina getirir. Bununla birlikte Seyh Bedreddin’in
hayatinin kirilma anlarindan birisi tasavvuf yolunda miirsid kabul edecegi Ahlati ile
tanismast oldugu gibi Sultan Berkuk’un Ahlati ve Bedreddin’e sundugu iki cariyeden
Ahlati’nin esi olan Mariye ile tasavvuf {lizerine yaptiklar1 konusmalardir, sik sik bir

araya gelerek tasavvuf lizerine sohbet eden ikilinin bir gorligmesinin ardindan:

“... Bedreddin vecde gelir, sufilerin yoluna katilmaya karar verir ve neyzenlerin
de bulundugu bir semaya katildiktan sonra Ahlati’nin miiridi olur. Boylece o
zamana kadar derviglere karsiyken, Mevlana’nin miiridi olan biiylikbabasinin
mistik aidiyetiyle baglanti kurmus olur. Artik dervislerin kil abasini giyer,
mallarii yoksullara dagitir ve baska bir ilim sinifina gegisini simgeleyen bir

hareketle kitaplarini Nil’e atar.”

Bu doénemden sonra mistik bir yasanti i¢ine giren Bedreddin’in yogun bir tasavvufi
egilim ve diisiince diinyasina girdigini sdylemek kaginilmazdir. Seyh’in siyasi ve tarihi
kisiligini bir yana birakarak yasantisindaki onemli noktalar1 isaret edecek olursak bu
tarihten sonra Ahlati tarafindan Tebriz’e irsada gonderildigini’, burada o dénem bulunan
Timur’un sohbetlerine katildigini ve bilgi birikimiyle biiyiik hiikiimdarin iltifatina
mazhar oldugunu, yeniden Kahire’ye doniip vefat eden Seyh’inin yerine gectigini ve
cok kisa bir siire sonra burayi terk ederek Anadolu’ya, 6nce Konya, Aydin ve Bursa’ya,
ardindan baba ocagi olan Edirne’ye gittigini soyleyebiliriz. Edirne’de uzun bir siire
inzivaya cekilen Bedreddin’in Musa Celebi’nin istegi iizerine onun kadiaskerligini
yaptigini ve bu tarihle birlikte idamima kadar gececek zaman igerisindeki siyasi

yolculugunu tarihi kaynaklar not eder.

Ibnii'l Arabi varlik, bilgi ve insan goriislerini ahlak temelli bir yaklasimla biitiinciil bir

sistem olarak sunar. Bu biitiinciil sisteme gore varlik (viicud, mutlak viicud, hak) ezeli

5 Michel Balivet, Seyh Bedreddin Tasavvuf ve isyan, Istanbul: Tarih Vakfi Yurt Yay. 2011, .48-49.

7 Muhammed Serafeddin Yaltkaya, Muhammed Serafeddine Gore Seyh Bedreddin ( Erciyes Uni. Seyh Bedreddin
Kongresi Tebligleri i¢inde) Kayseri: Erciyes Uni. Matbaasi, 1996, s.97.



ve ebedi oldugu kadar boliinmesi ve c¢ogaltilmast miimkiin olmayan birdir. Her
gercekligin kaynagi olan ve bilinemeyen Mutlak Viicud ayni zamanda herhangi bir
kategoriye sokulamaz, tasnif edilemez ve tanimlanamaz. Mutlak Viicud, bilinemeyip,
tasnif edilemedigi bu anda -ki bu hal ahadiyyet, Mutlak Viicud'un ahadiyyet yonii olarak
da anilir- ne somut bir goriiniime sahiptir ne de soyut bir var olarak diisiiniillip tahayyiil
edilebilir. Sufilerce Mutlak Viicud'un gayblar gaybi, nur, iyi olarak dillendirildigi bu
asamada ne c¢okluk vardir ne zitliklar ne de bir meydana gelis (taayyiin). Mutlak
Viicud'un bir bagka yonii de vardir ki vahidiyyet olarak anilan bu yonde Allah seylerin
yaratilmasinin failidir. Yaratma ile birlikte ¢okluk, zithk ve sifatlar gergeklesir, birlik
bozulur. Birligin bozulusu ve ¢oklugun meydana gelmesi fikri de aldaticidir. Zira bir
olan Mutlak Viicud'un zati sifatlar1 aracilifiyla zuhur eder. Mutlak Viicud'un birligi
hi¢gbir zaman bozulmaz. Bu nedenle, Mutlak Viicud olan hakikate, onun 6zii (Zati)
acisindan bakilirsa Hak, sifatlar1 agisindan bakilirsa Halk denir. Yaratma ediminin 6zii
ise a'yan-1 sabite olarak adlandirilan arketipler aracilifiyla ilm-i ilahide, Mutlak
Viicud'ta mevcut ve saklidir. Kendi kendinde sakli olan Hak bilinmeyi arzu edip sevince
bu sevgi ve agkla yaratilisin esas1t oldu. Boylece Hak'kin zuhuru mertebeler silsilesi
halinde insana kadar ulasti ve kemale erdi.® Bu nedenle insan Hak'kin pargasi olarak
biitiin bir Alemin 6zii, cekirdegi gibi degerlendirilir. Iste Alemin 6zii olan insanin, Alemi,
varlig1 ve dogal olarak Hak'ki bilmesi ise yine kendisi ve Hak ile olan iliskisine baglidur.
Insan ya duyulariyla ya da akliyla bilebilir. Fakat bu iki bilme yetisi de Ibnii'l Arabi i¢in
Hak'k1 bilme yolunda, dolayisiyla insanin kendisini bilmesi yolunda yeterli degildir.
Insan duyular1 ve akliyla oldugu kadar, hatta bu iki yetiden daha fazla diizeyde bir
bilgiye ihtiya¢ duyar ki bu da vahiy araciliiyla edinilen bilgidir. Allah'in en miikemmel
zuhuru olan insanin hakikatin sirina ermesi ancak insan-1 kamil mertebesine
ulagsmastyla miimkiindiir. Bu nedenle insan once kendini bilecek, ardindan rabbini
bilecektir. Marifetli'n nefs yoluyla marifetullaha ulagacaktir. Bu siire¢ Oyle isler ki
oncelik ve sonralik gibi bir sira kabul etmez, insan kendini bilirken aslinda rabbini de
biliyordur. Bu bilme siirecinin sonunda varligin gayesi olan insan Allah'in ahlakiyla

ahlaklanir.

¥ Mutlak Viicud ve yaratilig siireci hakkinda detayli bilgi i¢in bkz. Prof. Dr. Mahmut Erol Kilig, Seyh-i Ekber,
Istanbul: Sufi Kitap, 2013, s. 17-18.



Kisaca agiklamaya c¢alistigimiz bu diisiinceler zaman igerisinde bir gelenek olusturacak,
cagmmi da asip caglari kucaklayacak, “Seyh-i Ekber’in vefatini takip eden asirlar
boyunca Ekberi irfan siirekli yayilacak, genellikle birbirinden miistakil silsilelerle ve
sessiz sedasiz nakledilecek, en uzak iilkelere kadar ulasarak Mesrik ve Magrib’i

kaplayacaktir.””

Iste bu ¢alismada ¢agini asan bu irfan geleneginden etkilendigi diisiiniilen bir ismin,
Seyh Bedreddin’in diisiincelerinin Ekberi gelenekle olan baginin izlerini siirmeye gayret
edecegiz. Bu caligma icerisinde Seyh Bedreddin’i siyasi ve tarihi kisiligiyle degil

mutasavvif yoniiyle ele alip degerlendirmeye calisacagiz.

Bu nedenle Seyh Bedreddin’i “Musi yaninda kadi-asker-iken Simavuna kadisiogli timar
alvirdiigi adamlar yanina cem’ oldilar. Amma bu varan halklar bakaturdilar kim bunun
isinde hi¢ hayrr yok. Heman-dem Simavna Kadisiogli'ni tutdilar.”'® diyerek siyasi
yoniiyle degerlendiren kaynaklarin yani sira Seyh Bedreddin ve isyani iizerine en temel
eserler olarak gosterilen Dukas Kronigi ve Seyh Bedreddin’in torunu Hafiz Halil’in
menakib1 gibi 6nemli kaynaklar1 da bu c¢ergevede ele almayacagiz. Yine konuyu siyasi
acidan degerlendiren ve “Seyh Bedreddin, reformcu devlet anlayisini toplumun genis
kesimine ulastiramadan yasamdan ayrildi.”'! diyen Babinger ile dikkatini konunun
siyasi ve toplumsal yoniine cevirerek “Seyh Bedrettin, Hiristiyanlarin din degistirmeye
zorlanmasini ya da onlara siddetli bir bask1 uygulanmasini degil, diger seylerin yani sira
farkl1 inanglarin titopyaci bir sentezini savunmaktaydi...”'? diyen Cemal Kafadar gibi
onemli isimleri de Seyh Bedreddin’in mutasavvif yoniinii ele alacagimiz bu g¢alisma
icerisinde degerlendirmeyecegiz. Tam da Kafadar’dan yaptigimiz alint1 {izerine bu tezin
esasini  olusturan “Seyh Bedreddin’in mutasavvif yonii” ifadesiyle ne demek

istedigimizi biraz daha acalim: Seyh Bedreddin’i filozof ve sufi yonleriyle ele alan

? Claude Addas, Muhyiddin ibn Arabi Kibrit-i Ahmer’in Pesinde, ¢ev: Atila Ataman, Istanbul: Sufi Kitap 2010, s.
369.

10 Ag1k Pasazade, Osmanogullar’mn Tarihi, haz. Kemal Yavuz, M.A. Yekta Sarag, Istanbul: K Kitapligi, 2003, s.
427-428.

' Franz Babinger, Simavna Kadisioglu Seyh Bedreddin, cev. Ilhami Yazgan, Ankara: La Kitap Yay. 2014, s. 84.

12 Cemal Kafadar, ki Cihan Aresinde Osmanl Devleti’nin Kurulusu, Ankara: Birlesik Yay. 2010, s. 239.



Ahmet Yasar Ocak, Seyh’i, Varidat’taki diisiincelerinden hareketle “Islim’in bazi temel
inang esaslarini, bu arada Ahiret ve ona bagli kavramlar1 tam anlamiyla akilci, hatta bir
Olclide maddeci bir goriisle yorumlayan ‘materyalist feylesof Bedreddin’ ve “Sik sik
cezbeye giren, gayba ait birtakim durumlara vakif olduguna, hi¢bir aract olmadan
Allah’in dogrudan hitabini isittigine, 6l hayvanlar diriltebilme giiciine sahip olduguna,
kisaca kendi kesif ve kerametlerine samimi olarak inanan koyu ‘stfi Bedreddin’ olarak
tanimlar.”® Seyh Bedreddin’le ilgili son dénemde yapilmis en kapsamli ve yetkin
caligmalardan bir olan Zindiklar ve Miilhidler isimli kitabinin yan1 sira diger eserlerinde
de Seyh Bedreddin’e ve Isyanina deginen Ahmet Yasar Ocak, Seyh’in Varidat’mi
kendisine konu edinerek irdeler. Tiim bunlarla birlikte Ocak, Seyh Bedreddin’in filozof
ve sufi yonlerinin yani sira alim ve ‘ihtilalci’ yonlerini de irdeler lakin ibnii’l-Arabi ve
Ekberi gelenekle olan bagmi ayrintili bir sekilde irdelemez. Seyh Bedreddin’i Ibnii’l-
Arabi ile olan bagi iizerinden ele alan bir bagska onemli isim olan Michel Balivet ise
Seyh’i yine Ocak’in siraladigi alim, filozof, sufi ve ihtilalci yonleriyle degerlendirir
fakat o da Seyh ile Ekberi gelenek arasindaki bagi ayrintili bir sekilde irdelemez.
Yapilan bu calismalar genellikle Seyh Bedreddin’i ve isyanini hazirlayan sebepler
icerisinde Seyh ile ibnii’l-Arabi arasinda bag kurar niteliktedir.'* Aradaki bagin felsefi
cihetten ayrintili bir sekilde islenmedigi bu calismalarda Seyh Bedreddin, ¢ogunlukla
Islam heterodoksisinin farkli kollariyla ve Hiristiyanligin farkli mezhepleriyle
iliskilendirilmis'®, diistincesini olusturan unsurlar ile sozii gecen gruplar arasinda bag
kurulmus ve Ibnii’l-Arabi ve Ekberi gelenekle olan iliskisi sadece onun diisiince
diinyasinin gelisim asamalar igerisinde irdelenmistir. Bu nedenlerle bizim bu ¢alismada
vurguladigimiz Seyh Bedreddin’in mutasavvif yonii ifadesi, salt felsefi ve tasavvufi
alanlart ve bu alanlarda Seyh Bedreddin’in diisiinceleri ile bu diisiincelerin Ekberi
gelenekle bagini kasteder. Mutasavvif Seyh Bedreddin, elbette Hurufilik, Bektasilik ve
Kalenderilik gibi farkli cihetlerle iliskilendirilebilir, sozli gecen degerli akademisyen ve
arastirmacilarin vurguladigi gibi Seyh Bedreddin bulundugu cografyalardan eklektik bir
bakis acgistyla kendisine uygun bir diigsiince dizgesi devsirmis ve bunu yayarak isyana
kalkismis da olabilir, Seyh Bedreddin’in sekretik bir diisiince dairesi i¢inde oldugunu

vurgulayan bu ¢alismalarin sonucu dogru veya yanlis olabilir ve fakat biz bu ¢alismada

13 Ocak, 5.232.
' Balivet, 5.33.
15 Ocak, s.215



Seyh’in diisiincelerini sdzii gecen cihetler icerisinde degil ibnii’l-Arabi ve Ekberi

gelenek cizgisi lizerinden ele alacagiz.

Seyh Bedreddin’i islam dis1 kaynaklarla birlikte degerlendiren esetler kaleme onemli
isimler de Seyh’le ilgili bilimsel aragtirmalar biitiiniine faydali kaynaklar sunmustur. Bu
isimlerden birisi olan Mine G. Kirikkanat, Seyh Bedreddin’i sufi kimligiyle ve siyasi
yaniyla ele alarak Seyh Bedreddin diisiincesini bir mezhep olarak niteler ve Seyh’in
diisiinceleriyle Mesih¢i hiiviyetteki Bogomilizm ve Katharizm gibi iki Hiristiyan
mezhebi arasinda bag kurar. 12. Yiizyildan itibaren Ege ve Bati Anadolu ile
Balkanlar’da yayilan ve genis bir kitleyi etkileyen Bogomilizm ve Katharizm ile “Seyh
Bedreddin yandaglarinin ilk olarak orgiitlendigi Aydin Beyligi, Kathar doktrinin ayni
bolgede bas verdigi Alasehir (Philadelphia) odagimin yansima alani igerisindedir.”'
Katharizmi; Manikeizm’den esinlenen ve yayildig1 cografi bolgelere gére Bogomilizm
ve Patarinizm diye anilan, iyi ve kotli arasinda denge esasmna dayali bir
Hiristiyanlik/Budizm sentezi olarak tanimlayan Kirikkanat, bu sentezin 6zel miilkiyete
karsi olan, doganin islenmesi sonucu elde edilecek zenginligin esit dagitilmasini
savunan, emegi ve emek lrlinlini Onemseyen, cennete ve cehenneme inanmayan,
kiyamet ve son yargi gibi kavramlar1 6nemsemeyen, insanin 6liimden sonra dirilecegi
inancini diglayan, bilime dayanmayan tiim din hegemonyalarina karsi ¢ikip gerek din
adamlarinca gerekse devlet egemenligince konulan kurallar araciligiyla halka baski
yapip kosul koyan kurumlart reddeden yapisi ile “Bedreddin mezhebi” arasinda
benzerlikler bulur. Seyh Bedreddin’in diisiincelerinde de Katharizm’in yukarida
belirtilen yapisina uygunluklar bulan ve bu nedenle iki diisiinceyi birbirinin ayni degilse
de devami olarak goren Kirikkanat, Seyh Bedreddin’in diisiinceleriyle Kathar ogretisi
arasindaki bagi su sozlerle agiklar: “Katharlarin iyi ve kdtiiniin esit karsitligina doniik,
Manes kaynakli ¢ifte diinya goriislerini ve bedene tutuklu olan ruh anlayislarini dlgiiye
vuracak olursak, Seyh Bedreddin’in Kathar 0gretisinin eksikliklerini giderip
fazlaliklarin1 atan, zamanindan once ‘cagdas’ ve Marksist bir yorumcusu oldugunu
sdyleyebiliriz.”'!” Tipki Ibnii’l-Arabi gibi Seyh Bedreddin’in de tasavvufi diisiincelerinin
bir¢ok farklt mecray: isaret edebilecegini ve farkli yorumlanmaya miisait bir hiiviyet

¢izdigini diislinebiliriz. Bu nedenlerle biz Seyh Bedreddin’in siyasi ve tarihi yanlarinin

' Mine G Kirikkanat, Giiliin Oteki Ady, Istanbul: Literatiir Yay. 2008, s. 13.
17
Kirikkanat, s.34



gdlgesinde kalmig bulunan mutasavvif yoniinii irdelemek istedik ve Seyh’in Islam dis1
kaynaklarla olan ilintisini yalnizca mutasavvif yoniinii anlamamiz agisindan
degerlendirdik. Bu sebepten “Bedreddin, Kathar ya da Bogomil 0Ogretilerinin
Manikeizm ve Hiristiyanlik yorumlarindan kaynaklanan saf¢ca yanlarii atip, ekonomi
ve Ozglrliik esitligine dayali temelinden yola ¢ikarak, ogretiye kendi gelistirdigi bir
yorum getirmis; dinsel bir bi¢im Vermistir.”lgdiyen Kirikkanat’in bu 6nemli galismasini
istemeyerek de olsa degerlendirmeye alamadigimiz gibi yine aymi nedenlerle Seyh

Bedreddin’i isleyen edebi ¢alismalar1 da kullanamadik.

Seyh Bedreddin’de Ekberi gelenegin izlerini siirdiiglimiiz en onemli merci Seyh’in
eserleriydi. Kendisine ait olup olmadigi bugiin bile tartisma konusu olsa da
arastirmacilarin ¢ogu tarafindan yaptigit konusmalarin ¢evresindekilerce kaleme
alinmas1 sonucu ortaya ¢iktig1 fikrinde birlesilen Varidat, Seyh Bedreddin’in mutasavvif
yOniiniin incelenebilecegi en Onemli eseridir. Yapilan bir¢ok baskisini inceledigimiz
Varidat’in Abdiilbaki Golpinarli tarafindan yaymna hazirlanan baskisini kullanmayi
tercih ettik. Zira GoOlpmarli'nin Varidat’taki tasavvufi ve felsefi kavramlari en
anlasilabilir, sade ve tarafsiz bir sekilde terciime ettigini gordiik ki bu durum eserin
muhtevasinda barindirdigt kavram karigikliklarina yol agabilecek yapiyr en aza
indiriyor. Karsilastirdigimiz diger cevirilere nazaran Golpiarlt gevirisi Varidat’s Seyh
Bedreddin’in siyasi ve tarihi kisiliginden etkilenmeden, eserde kullanilan felsefi deyim
ve kaliplar1 giiniin kosullarina ve deger yargilarina gore degistirmeden yapilan bir ¢eviri
oldugu i¢in bu ¢eviriyi kullanmay1 dogru bulduk. Seyh’in bir baska énemli tasavvufi
eseri olarak degerlendirebilecegimiz iriinii ise Davud-i Kayseri’nin Fusls Serhi’nin
Mukaddemati’na talikleridir ki Seyh Bedreddin’in diisiincelerini Varidat’a gore daha
derli toplu ifade ettigi bu g¢alismayr Yrd. Dog¢. Dr. Ali Vasfi Kurt'un Tiirk¢eye
cevirmesiyle okuma imkani bulduk. Seyh’in tasavvufi kitaplarindan biri olarak
kaynaklarda sozii edilen Nesru’l-Kulib (Meserretii’l-Kuliib) isimli eserini ise
sorusturmamiza ragmen bulamadik. Calisma boyunca goriilebilecegi gibi Ibnii’l-Arabi
ve gelenegiyle ilgili olarak birbirinden kiymetli bircok kaynak bulunurken Seyh
Bedreddin’in siyasi, tarihi ve edebi yonlerinin disinda mutasavvif kimligiyle

degerlendirildigi bir eser bulmak neredeyse miimkiin degildi. Seyh Bedreddin’i

18 Kirikkanat, s.25



kendisine konu edinen ¢alismalarin bir¢ogu onun diisiincelerinden ¢ok, diislincelerinin
siyasi ve tarihi sonuglarin1' ele almak hususuna yogunlasmis oldugundan ikincil

kaynak konusunda zorlandigimizi itiraf edebiliriz.

Onemle belirtmekte fayda var; ¢alisma boyunca Seyh Bedreddin’in diisiincelerinin acik
bir sekilde anlagilabilmesi ve metnin Seyh Bedreddin’le olan baginin daha kolay
kavranmas igin Ibnii’l-Arabi ve Ekberi gelenegin temsilcilerinin diisiincelerini miimkiin
oldugu kadar dipnotlar araciligiyla vermeye calistik. Konu ve kavramlarla ilgili olarak
Seyh Bedreddin’in fikirlerini metin i¢inde yalin bir sekilde sunup ayni hususlar {izerine
Ibnii’l-Arabi ve geleneginin fikirlerini dipnotlar araciligiyla ele almanmn hem Seyh
Bedreddin’in diisiincelerini hem de bu diisiincelerin Ekberi gelenekle olan bagini ¢cok

daha anlasilir kilacagini diisiindiik.

Bu tez ¢alismasiyla hakkinda ozellikle siyasi ve tarihi agidan birgok tartigsma yapilmis
ve yapilan Seyh Bedreddin’in mutasavvif kimligini ele almay1r ve mutasavvif Seyh
Bedreddin’in Ibnii’l-Arabi’yle ortaya cikan Ekberi gelenekle bagmi arastirmayi
amagcladik.

Bu amag¢ dogrultusunda yaptigimiz ¢alismanin 6nemi ise amacinda gizlidir. Kiiltiirel
hayatimiz1 etkiledigi kadar diislince diinyamiza da damgasinit vurmus Ekberi gelenegin
etkilerinin ne denli derin ve kalic1 oldugunu ibnii’l-Arabi’nin éliimiinden yaklasik yiiz
yirmi sene sonra dogmus Seyh Bedreddin’de goérmek onemlidir. Bu 6nem Ekberi

gelenekle beslenen diisiince ¢izgisinin giiniimiize aktarilmasiyla daha da artmaktadir.

Calisma sirasinda kullanmaya calistigimiz yontem 6zetle soyledir: Seyh Bedreddin’in
diistincelerini varlik, bilgi ve insan bagliklar1 altinda topladik ve Ekberi gelenegin Seyh
tizerindeki etkilerini bu basliklar iizerinden ele aldik. Zira bu basliklar Ibnii’l-Arabi ve

geleneginin  Seyh Bedreddin’deki izlerini siirebildigimiz basliklardi. Ibnii’l-Arabi

19 Ahmet Cevdet Pasa. Kisas-1 Enbiya, istanbul: Bedir Yay. 2011. Mustafa Akdag, Tiirkiye'nin Iktisadi ve Ictimai
Tarihi, 1stanbul:'Yap1 Kredi Yay. 2010. Ziya Nur Aksun, Osmanl: Tarihi, Cilt: 1, Istanbul: Otiiken Yay. 1994., Irene
Melikoft, Uyur Idik Uyardilar, gev. Turan Alptekin, Istanbul: Demos Yay. 2011.

10



diisiincesi kisaca 6zetlenmeye ¢alisilsa ihtimalen s6zii gecen bu ii¢ basligin birbiriyle i¢
ice oldugu tek bir diislince olarak aciklanabilir. Kendisinden baska higbir seyin var
olmadig1, var olan her seyin onun yansimasi oldugu tek ve mutlak varlik diisiincesini
ortaya koyduktan sonra bu diisiincenin bilgi temelini sergilemek ve bu unsurlar da
insanla birlestirmek esaslarinda §zetleyebilecegimiz vahdet-i viiclid diisiincesinden bir
hayli etkilendigi gozlenen Seyh Bedreddin’in disiincelerini bu bagliklar altinda
incelemek hem onu daha iyi anlayabilmemizi hem de diisiincelerindeki inang temelli ve
siyasi cihetten suiistimal edilen unsurlari ayiklamamiz sagladi. Seyh Bedreddin’in
eserlerini okuyup degerlendirdikten sonra diislincelerini bu basliklar altinda toplamaya
karar verdik, zira Ibnii’l-Arabi’den etkilenen Seyh i¢in de her seyi var eden temel sebep
varlikt1 ve varlik kavramini baga koymadan s6z s6ylemeye baslamak bazi noktalar1 izah
etmemizi giiclestirecekti. Birbiriyle i¢ ice olan ve fakat ayrim noktasinda oncelik
sonralik sirasina tabi tutmak zorunda kaldigimiz basliklardan bilgiyi ikinci sirada ve
insan1 da sonrasinda se¢gmemiz yine varligin bilgisinin elde edilmesi ve bu bilgiyle
insana, akabinde de varlifa ulasmamizi 6n goren diisiince agisindandir. Ayrica bu ii¢
baslik Seyh Bedreddin’in felsefi ve tasavvufi diislincelerini toplayabilme 6zelligine de
sahipti, bu nedenle kotiilik sorunu gibi bir basligi insan bolimiiniin icerisinde ele
alabildik. Bu yaklasimla 0zellikle Varidat’taki birbirinden kopuk anlatimlarin
olusturdugu dagmikligi bertaraf etmek istedik ve Seyh Bedreddin’le Ekberi gelenek

arasinda bagi1 daha agik ve derli toplu bir sekilde vermek istedik.
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BOLUM 1. SEYH BEDREDDIN’DE VARLIK DUSUNCESI

Islam felsefesinin {izerinde en ¢ok durulan konularmdan biri olan varlik diisiincesi
Allah-insan, alem-insan, varlik-varolus-insan gibi basliklar altinda birgok sufi, filozof
ve kelamciin iizerinde fikir yiiriittiigti bliylik bir mecra olmustur. Seyh Bedreddin’de
gerek Varidat’inda gerekse David el-Kayseri'nin Fusiisu’l-Hikem serhinin Mukaddemat
kismina dustiigii taliklerde bu biiyiilk mecraya dair fikirlerini ortaya koymustur. Seyh
Bedreddin’in varlik diislincesine dair ortaya koyduklarmmi Allah*, yaratilis, zuhur,
vahdet-1 viicud ve alem/alemin ezeliligi kavramlariyla birlikte ele almak Seyh
Bedreddin’in varlik diisiincesini kusatic1 bir yorumla degerlendirmeyi miimkiin kilar.
Oyle ki sozii gecen kavramlarin hicbiri varlik diisiincesinden ayr1 diisiiniilemeyecegi
gibi herhangi birisinin eksikligi Seyh’in varlik diislincesine dair ortaya koyduklarinm

sakillestirecektir.
1.1. Varhktaki Birlik

Seyh Bedreddin, Varlik’in bir ve tek oldugunu, her seyin ig¢inde oldugu gibi ayni
zamanda disinda da oldugunu diistiniir. Cokluga yer olmayan bu diisiince i¢erisinde her
seyin Ustiinde yer alan hakikati Hak olarak tanimlayan Seyh Bedreddin, Ekberi
gelenegin varlik mertebelerinden sayilan vahidiyet mertebesine™ gore bu diisiincesini

dillendirir gozitkmektedir.”'

* Onemle belirtmekte fayda var: Allah kavrami Seyh Bedreddin’in diisiince evreni igerisinde ele alindiginda Mutlak
Varlik/Hak’kin Allah mertebesine niizul etmis hali olarak anlasilmalidir. ileride de deginecegimiz iizere Seyh
Bedreddin’in kullandigi Allah kavrami c¢ogu kez oldugu gibi Hak veya Mutlak Varlik kavramlariyla
karistirilmamalidir.

2 Mutlak Varhk dogasi geregi goriniip zuhur ederken bu durum sonsuz sayida mertebelerle ifade edilir.
Sayilamayacak kadar ¢ok olan bu mertebeler sufiler tarafindan ¢ogunlukla tiglii, besli ve yedili olarak tasnif
edilmistir. Aslinda zamandan, tasniften ve sinirlandirmadan bagimsiz olarak gergeklesen bu zuhur insan tarafindan
caresizce agiklanmaya ve isimlendirilmeye c¢alisilmigtir. Mertebeler, Hazarat-1 hamse denilen besli tasnife gore
soyledir: 1. LA-taayyiin, ahadiyyet, 2. Vahidiyyet, 3. Ervah, 4. Misal, 5. Sehadet ve insan-1 kimil.

Konuyla ilgili ayrica bak. Ahmed Avni Konuk, Muhyiddin ibnu'l Arabi Fusésu'l-Hikem Terciime ve Serhi, Cilt 1,
Istanbul: M. U.Ilahiyat Fakiiltesi Yay. 2010, s. 10.

2! Bu noktada Affifi'nin Viicid-1 Hakk'in ilk iki mertebesini izah1 yolumuzu agar: " Viicid-1 Hakk'm zat ve ama
mertebesi olan, Mutlak ahadiyet (la-taayyiin) mertebesi; Bu mertebede, zat-1 ilahi hakkinda hicbir sey bilemeyiz ve
O'nu mutlak viicuddan bagka bir seyle tasnif edemeyiz. Ciinkii zat, bu mertebede her tiirlii isim, sifat ve izafetten
miinezzehtir. Ikincisi, mertebe-i vahidiyettir. Bu mertebe, zatin esma ve sifat mazharlarinda tecelli ettigi, dini ifadeyle
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Varlik’in bir oldugu konusunda 1srarli olan Seyh Bedreddin, bu Varlik’t Hak olarak
tanimlar:
“Bil ki var olan, Hak’tir*?, baska sey degil; maksad da ancak odur. Ya maksud ya
mevcud dedikleri de buna isarettir ya. Biitiin varliklar, birbirine z1d bile olsa,
timden varlhiga dahildir; aykirilik, ancak mertebeler dolayisiyladir; Hak’sa

bunlarda bulunmakla beraber onlardan miinezzehtir de.”*

Seyh Bedreddin, Hak’ki** hem tikelde hem de tiimelde bulunan, var olan her seyi
kapsadigi gibi var olanlarin 6zii de olan, bir baska anlatimla tek var olan olarak tasarlar

ve bu diisiincesini su sézlerle agiklar:

“Timiin tiimde olusunda silipheyi, igkili meydana getirecek bir sey yoktur.
Biitiin varliklar, her seyde, hatta her zerrede mevcuddur. Gérmiiyor musun?
Tohumda biitiin aga¢ mevcid oldugu ve biitiin aga¢ o tohumdan viiciid buldugu
gibi agacin parga-bucguklarindan her ciiziinde de tohum mevcuddur; tohumdan
agac meydana geldigi gibi agactan da tohum viicGd bulmaktadir. Iste biitiin
alemler de, aslinda gerceklesmekte, bu asilda, tiimiiyle alemlerden her biriyle

gercege ulagmaktadir; biitlin alemler, bir zerrede meveuddur.”?

Bu sozlerden hareketle Seyh Bedreddin’in Mutlak Varlik’in zuhurunun suretlerinden

de, Hak ve Allah mertebesidir. Fakat esma ve sifat bir taraftan zatin "ayn"1 olurken bir taraftan da Mu'tezile'nin dedigi
gibi harici alemin aynidir. Clnkii harici alem, zat-1 ilahi'nin sonsuz suretlerle tecelli mazhar ve meclalarin
toplamindan baska bir sey degildir. Harici alem Allah'in sifatlariin toplamidir.”

Ebu'l-Ala Affifi, Tasavvuf: islam'da Manevi Hayat, ¢ev: Ekrem Demirli, Abdullah Kartal, istanbul: iz Yay. 2009,
s.170-171.

22 “Hak biitiin esyanin suretlerinde tecelli eder. Ciinkii esya Hak ile zuhur etmistir. Bu nedenle arif bilir ki: Gordiigi
her sey Haktir.” Ibnii’l-Arabi, Fiitiihat-1 Mekkiyye, cilt 4, cev: Ekrem Demirli, Istanbul: Litera Yay. 2006, s.184.

z Seyh Bedreddin, Varidat, ¢ev: Abdiilbaki Golpinarli, Istanbul: Milenyum Yay., 2008, s. 135.

2 «“Vucid ne ise odur, yani herhangi bir sarta bagl degildir ve mutlaklik ve simrhilikla kayitl olmaktan da uzaktir. O
ne tlimel, ne tikel; ne genel, ne 6zel; ne zatina ilave bir birlikle bir ve ne de ¢oktur... O, zatinda ve hakikatinde bir
degisme olmaksizin mutlak, mukayyed, tiimel, tikel, genel, 6zel, tek ve ¢ok olur.” David el-Kayseri, Mukaddemat
Fusiisu'l-Hikem'e Giris, cev: T.Koc, M.Cetinkaya, Istanbul: Insan Yay., 2011, s. 25.

= Seyh Bedreddin, s.133.
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ibaret olan alemi tabii olarak Mutlak Varlik’tan ayr1 disiinmedigini ve varlik
diistincesini birlik iizerinden insa ettigini sdyleyebiliriz. Bu yaniyla Seyh Bedreddin’in
Ekberi gelenek icerisindeki diger mutasavviflardan ayrilan bir mecraya girmedigini
goriiyoruz. O da tipki takip ettigi gelenegin vurguladigr gibi varligin birligi

diistincesinden hareketle varlik diisiincesini 6rmektedir.
1.2. Alem ve Alemin Ezeliligi

Her seyin “asildan” meydana geldigini ve alemin bir zerrede gizli oldugunu ifade eden
Seyh Bedreddin bir baska énemli sorun olan alemin yaratilisim da Hak’1a* gayelendirir.

Bu gaye Seyh Bedreddin’e gore bir¢ok sufinin de atifta bulundugu iinlii hadiste gizlidir:

“Bil ki Hak’da, zuhura zati bir meyl vardir; bu da ancak Hakk’in ciiz’i seylerde
taayyiiniyle tahakkuk eder; mahabbet de bu meyilden ve zati iktizadan ibarettir.
Yiice Tanrinin, ‘Ben gizli bir defineydim, bilinmeyi diledim, sevdim; halki, beni

527

bilsin diye yarattim’*" soziinde buna isaret vardir. Yani, tahakkuk da yoktu,

taayyiin de; O0yle oldugu halde ben halki yarattim, halkla tahakkuk ve taayyiin

ederek onlar 1zhar ettim demektir.”*®

Seyh Bedreddin’in muhabbet (sevgi, ask) kavrami ile kenz-i mahfi ve dolayisiyla
yaratma edimi arasinda bir bag kurdugu agiktir. Aski; tabii, ruhani ve ilahi ask olarak
ayirip ilahi aski da diger asklar1 kapsayan ve Bir’in asli aski olarak niteleyen Ibnii’l-
Arab?’nin de ask ile yaratma edimi arasinda bag kurdugunu Affifi’nin sozleriyle

aciklayalim:

“ Herhangi bir tezahiire biirlinmeden once Bir, yiice ‘ferdiyet’ ve basitligi i¢inde

% {bnii’l-Arabi’de birgok eserinde alemin yaratilisii Hak’la gayelendirir: “Hak, sayisiz giizel isimleri bakimmdan
emrin tiimiinii iceren ‘kusatici bir varlikta’ isimlerini tek tek gdormek ve o varlik vasitasiyla kendi sirrinin kendisine
goriinmesini istedi.” Ibnii’l-Arabi, Fiisisu’l-Hikem, ¢ev: Ekrem Demirli, Istanbul: Kabalci Yay, 2008, s. 25.

27 Aliyw’l-Kari, el-Esraru’l-Merfii’a fi’l-Ahbari’l-Med(i’a, thk. Muhammed b. Lutfi es-Sabbag, el-Mektebu’l-Islami,
Beyrut, 1986, s. 269, h. 359; el-Masn@’ fi Ma’rifeti’l-Hadisi’l-Mevd{’, thk. Abdu’l-Fettah Ebli Gudde, Mektebu’l-
Matbi’4ti’l-Islamiyye, Beyrut, 1994, s. 141-142, h. 232.

3 Seyh Bedreddin, s. 135.
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Kendisini nefsi i¢in ve nefsinde sevdi ve bilinmek ve tezahiir etmekten hoslandi.
Iste yaratmanm sebebi bu idi. Bir, kendisini sevmekle, Zat’inda gizli olan
seylerin biitiin a’yanini1 da sevdi. Bu seyler, boylece, cesitli sekillerde ortaya

koyduklari askla yiiklenirler.””*’

Seyh Bedreddin’in Hak’kin zuhura zati meyli oldugu ve muhabbetin de bu meyilden
ibaret oldugunu sdyleyerek acikladigi yaratma edimi, Ibnii’l-Arabi’nin ilahi ask

diisiincesi ¢ergevesinde acikladigl yaratma edimiyle benzerlikler tasimaktadir.

Seyh Bedreddin, Allah’in bilinmeyi istemesi neticesinde ortaya c¢ikardigi alemin
ezeliligi’® konusunda da tartismalara yol acacak diisiincelere sahiptir. Zira Seyh’in kimi
sozleri Allah’in varligint hudis deliliyle kanitlamay1 benimseyen, hudusun zitt1 olan ve
alemin kadim oldugunu savunan diislinceleri tasvip etmeyen kelam ehlini kizdiracak
cinsten olup kimi sozleri de miimkiin varligin sonradan oldugunu agiklar niteliktedir.
Seyh Bedreddin, bir yandan “Alem, cinsi, nev’i, zati bakimindan mutlak olarak
kadimdir; Oniine 6n yoktur; sonradan meydana gelisi zatidir; zaman bakimindan

degildir.”31, “ Bil ki var olus ve bozulus alemlerinin ikisi de ezelidir, ebedidir...”*

gibi
climlelerle alemin kadimligini vurgularken diger bir yandan sunlari dile getirir:

“Miimkiin olan seyin varligi, hakiykat ve varlik bakimmdan Haktir*, stiret bakimindan

» Ebu'l-Ala Affifi, Muhyiddin ibnii’l-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, ¢ev: Prof.Dr. Mehmet Dag, istanbul: Kirkambar
Yay. 1998, s. 165

30 Affifi, ibnii’l-Arabi’nin alemin ezeliligi hususundaki goriislerini Futiihat ve Fusis’a atifta bulunarak soyle agiklar:
“ Onca alem higbir zaman yok iken var olmus bir sey degildir. Tersine alem ezeli, sonsuz ve ebedidir; ¢linkii o, ezeli,
sonsuz ve ebedi olan Bir’in dis ifadesidir. Ibnii’l-Arabi’nin teki diinya (el-ahiret) tabiri, daimi tesekkiil halinde olan
demektir. [bnii’l-Arabi diyor ki: ‘Alemin sonunun idraki imkénsizdir; ne de dlemin bir gayesi vardir. S6zii edilen
Oteki Diinya devamli tesekkiil halinde bir seydir.” (Futihat, I, 338) Halkin bu ve &teki diinya dedikleri, ibnii’l-
Arab1’nin siirekli yok olma ve yeniden yaratilmadan ibaret olan, siirekli yenilenen yaratilis (el-halk el cedid) dedigi
seye karsilik olan surf isimlerdir. ‘Seyler (stretleri) yok olunca, 6teki diinyaya nakledilirler. Bagka bir surette
goriindiiklerinde, bu diinyaya (Gériilen Aleme) gelirler. Bir stiretin yok olmasi sirasindaki gegen an, bagka bir suretin
onun yerini almasi sirasinda gegen anla zamandastir ve bu bdylece sonsuzca siiriip gider. Zamanda asla bir aralik
(fasila) bulunmaz ve higbir zaman da bundan baska bir yaratilis slireci olmamustir. Bir seyin olmadigini, daha sonra
(simme) ise oldugunu hicbir sekilde sdyleyemeyiz. ‘Sonra’ (siimme) bir zaman araligi demek olmayip, sebebin esere
mantiki nceligini isaret eder.’(Fustis,300)” Affifi, Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s. 51.

Ayrica konuyla ilgili bak. ibnii’l-Arabi, Fiisiisu’l-Hikem, s. 29-32.
31 Seyh Bedreddin, s. 137.
32 Seyh Bedreddin, s. 156.

33 Hak’ki Zorunlu Varlik, alemi ise miimkiin varlik olarak tanimladigini sGyleyebilecegimiz ibnii’l-Arabi, her ikisi
arasindaki iliskiyle birlikte Tanri-dlem iliskisini de soyle ele alir: “ Zorunlu Varlik sonradan var olanmi1 6zl geregi
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miimkiindiir, sonradan olmadir, yaratilmistir.”** Seyh Bedreddin aymi konuda farkli
aciklamalar yapiyor gibi goziikse de bu farklilk onun Ibnii’l-Arabi’nin de
diisiincelerinde ortaya koydugu sekliyle Hak’k1 degerlendiris bigimiyle alakalidir. Seyh
Bedreddin’e gore Hak, varolmamasi diisiiniilemeyen zorunlu varliktir ve alem bu
Zorunlu Varlik’in isim ve sifatlarinin tezahiirii niteligindedir. Bu nedenle alem Zorunlu
Varlik’1n sureti konumundadir ve sonradan kazanilmis bir zorunluluga sahiptir. Fakat bu
zorunluluk kendisinden degil Zorunlu Varlik’in zatindan kaynaklanmaktadir. Boylece
alem, bir yaniyla Zorunlu Varlik’in sureti olmas1 bakimindan miimkiin ve sonradan var
olmus bir hiiviyeti temsil ederken diger yaniyla kendisinden ortaya ¢iktigi Hak’ka,

Zorunlu Varlik’a dayandigindan ezeli bir yapiya sahip olur.
1.3. Varhgin Kavranmasi

Seyh Bedreddin varligin kavranmasina yonelik olarak iki farkli ontolojik yol acar:
Ilkinde Varlik, tipki Farabi ve Ibn Sina’nin varlik felsefelerinde oldugu gibi zorunlu ve
miimkiin olarak degerlendirilir”> Bu ayrimda zorunlu varlik; herhangi bir tanimla
aciklanamaz, lizerine s6z soylenemez ve fenomen/olus diinyasindan uzak varliktir.
Miimkiin varliksa belli noktalarda tanimlanabilen, iizerine s6z sdylenebilen ve birtakim
ozellikleriyle fenomen/olus diinyasina adim atmis varliktir ki miimkiin varhiga ayni
zamanda, var olmak i¢in baska bir seye ihtiya¢c duyan da denilebilir. Seyh’e gore
varligin bu iki hali varliktaki tekligi bozmaz, bu ikilik birbirine karismadan ve tekligi

koruyarak devam eder:

“Tanr’nin zati, her seyden miinezzehtir, fakat her sey de ondadir; o da her sey

gerektirmistir [onu var etmistir]. Bu durumda sonradan var olan da Zorunlu Varlik nedeniyle zorunluluk kazanmustir.
Sonradan var olan, kendisinden ortaya ¢iktig1 varliga dayandigina gore, zatindan kaynaklanan zorunlulugun disinda
isim ve nitelik gibi kendisine ait her sey de O’nun suretine gore olmalidir. Zattan kaynaklanan zorunluluk ise
sonradan olanda bulunamaz. Sonradan olan [sebebi nedeniyle] ‘zorunlu varlik’ olsa bile, onun zorunlulugu
kendisinden degil, bagkasindan kaynaklamr.” Ibnii’l-Arabi, Fiisiisu’l-Hikem, s. 29.

34 Seyh Bedreddin, s. 144.

3% “Varlik kazanan seyler, aklen iki kisma boliinebilirler. ilki, zati dikkate alindiginda varligi zorunlu olmayandur.
Onun varligi imkansiz da degildir, yoksa var olamazdi. Bu sey, imkan sahasindadir. Tkincisi, zati dikkate alindiginda
varlig1 zorunlu olandir. Deriz ki: Varligi, zat1 geregi zorunlu olanin illeti yoktur. Varligi, zat1 geregi miimkiin olanin
ise, illeti vardir...” Ibn Sina, Metafizik, Cilt 1, cev: Ekrem Demirli-Omer Tiirker, Istanbul: Litera Yay., 2004, s. 35.
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de. Vacibdir, her tavirda vacib olus, ayrilmaz ondan. Imkan suret bakimindan
hayalidir; sonradan olug, Oniine 6n bulunmayis, suretlerde birbirinin ardinca
geledurur. Oysa suretten miinezzeh olmakla beraber surettedir de... Noksan
sifatlardan aridir ‘iki denizi birbirine salan; aralarina bir berzah koyan, birbirine
karistirmayan’ (Furkan, 25/53) Ne miimkiin Hak olur ne de Hak miimkiin olur.
Ama itibari olarak ikisi de birdir, gercek bakimindan haktir, baska bir varligin

varlig1 yoktur, ayr1 olus ancak itibaridir.”*

Seyh Bedreddin’in varligin kavranmasina yonelik olarak agtig1 diger bir diisiince yolu
Hak ve Halk’" ayrimindan gegmektedir. Varligin etkinlik ve edilginlik hallerine gore
ayrimlanan bu diisiince de varliktaki birligi vurgular ve coklugun, varliktaki birligi
kavrayamayanlarca onu anlamlandirmak adina ortaya konan bos bir diisiince oldugunu
isaret eder:
“Bil ki Mutlak Varlik olan Hakk’in, her mertebede iki yonii vardir: Biri te’sir
edistir ki o, faaldir; obiirii te’sir altinda kalistir ki bu da miinfail olustur. Ilk
bakimdan Allahdir, ikinci bakimdan alemdir, yaratilmistir, sonradan olmustur;
anlayiver. Mutlak Varlik, mutlak olustan da, mukayyed bulunustan da mutlak
olan varliktir ki o, ylice Hak’tir. Ne kiillidir, ne ciiz’i; ¢iinkii kiilli olus, mutlak
bulunus itibariyledir; ciiz’i olus da mukayyed bulunus itibariyle. Yani kendisi
biitiin varliklar1 kaplamasi1 ve her seyin onunla zuhuru bakimindan kiillidir
denebilir; bir mazharla zuhuru bakimindan da ciiz’1 ad1 verilebilir. Halbuki onun
varligi, zat1 i’tibariyle kiilli ve ciiz’i olustan oncedir... Bu anilan seylerin
hepsinden de mutlak olan, iistiinde hi¢gbir mertebe bulunmayan varlik, Mutlak
Varliktir. O her mertebenin {istiindedir; tiim esya ondan var olmustur; o her

seydir; her sey de odur.”*®

Gortiliiyor ki Seyh Bedreddin’in varligin kavranmasina dair olan her iki diislincesinde

36 Seyh Bedreddin, s. 144.

37 ibnii’l- Arabi, diisiincesinin en énemli kavram ciftlerinden birisi olan Hak ve Halk kavramlari iizerine sOyle
demektedir: “Varliktaki her sey Hak’tir. Goriilen her sey halktir.”, Tbnii’l- Arabi, Fiitihat, cilt 3: s.306. Ayrica
Adem’in hak ve halk olusuyla ilgili olarak bak. ibnii’l- Arabi, Fusiisu’l- Hikem, s.31.

38 Seyh Bedreddin, s.147.
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de ortak mecralar vardir. Zorunlu ve Miimkiin olarak ayrimlanan varlik anlayisinda da,
Hak ve Halk olarak ayrimlanan varlik anlayisinda da varlifin Zorunlu ve Hak olarak
tanimlanan halleri Mutlak Varlik’1 isaret eder ve Mutlak Varlik tanimlanamaz,
belirlenemez, sekle ve siraya konulamaz. Miimkiin ve Halk olarak tanimlanan varlik
hali ise belirlenebilir, sekle ve siraya konulabilir. Iste Seyh Bedreddin varligin bu siraya
konulabilir halini de Islam felsefesinin en temel agiklamalarindan biriyle diizene

sokarak varligin mertebe mertebe seyrini agiklar:

“Bil ki akil, nefs, rih, kalb, hepsi de tecelli mertebeleri bakimindan varliktan
ibarettir. Bu mertebeler dolayisiyla bir kere felek suretinde zuhur eder; bir kere
melek. Bir kere unsurlar olur, bir kere madenler, bitkiler, hayvanlar ve insan;
derken asagiliklarin en asagisina varir; yiiceliklerin en yiicesine agar. Unsurlar
suretini giyinen, sonra ondan soyunup madenler kisvesine giren, ondan da
soyunup bitki suretine biiriinen, sonra hayvan, sonra insan suretinde goriinen hep
odur; biitiin suretlerin sahibi, o varliktir ki Hak’tir.”” Hatta suretlerin kalmadig

diisiiniilse, yine ancak Mutlak Varlik kalir.”*

Seyh Bedreddin’in tecelli mertebeleri bakimindan varliktan ibaret gordiigli akil, nefs,
ruh ve kalp kavramlari Ibnii’l-Arabi’nin diisiince sisteminin yapitaslari arasinda
sayilabilir. Ibniil’l-Arabi’nin bir¢ok eserinde iizerinde durdugu bu kavramlar Varlik’in
kavranmasinda anahtar vazifesi goriirler. insanin duygusal yoniinii degil farkindaligin
ve zekanin merkezini tanimlayan “ Kalp, Allah’in tecellilerini i¢ine alabilecek insani
melekedir. Yalniz kalp, Ibnii’l Arabi’nin kavramlariyla Allah’t ve hakikatleri
birlestirerek akli ve kesfi kapsayacak bir sekilde bilebilir.”*' Nasil ki kalp akli ve kesfi
de kapsayarak bilme edimi icerisinde 6nemli bir unsur haline geliyorsa nefs ve ruh da
yine kalp ve akilla baglantili olarak hem Varlik’in kavranmasinda hem de bilme edimi

icerisinde 6nemli unsurlar olarak éne ¢ikarlar. ibnii’l-Arabi nefs konusunda Aristoteles

3«0 tek hakikattir. O’nda g¢okluk yoktur. O’nun zuhdrunun ve gériinme bigimlerinin ¢oklugu, Zat bakimmdan
birligine, kendisine ek bir taayyiinle de zatiyla belirginlesip taayyiin etmesine halel getirmez. Bu tek hakikatin
taayylinii ve belirginlik kazanmasi, Zat1 iledir; Zatina ilave bir taayyiinle degildir. Ciinkii varolusta (vuctd) bir yerde
O’nunla birlesecek ve baska bir yerde O’ndan ayrilacak sekilde kendisine ters diisecek bir sey yoktur.” Kayseri, s. 29.

40 Seyh Bedreddin, s. 174.

1 William C.Chittick, ibn Arabi Giris Kitabi, cev: Kadir Filiz, Istanbul: Nefes Yay., 2014, s. 26.
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cizgisini ana hatlaryla izler goziikkmektedir. Nefsi bitkisel, hayvani ve akli olarak iice
ayiran ibnii’l-Arabi akli nefsi akilla aym1 saymamakla Aristoteles’ten ayrilir. Ona gore,
cekme, tutma, 6ziimseme ve atma gibi dort yetiye sahip olan bitkisel nefs ile insan ve
biitiin hayvanlarda bulunup maddi bir nitelik tasiyan, ayni zamanda kalpteki ince bir
buhar gibi olan hayvani nefs bedenin ta kendisidir, bedenle i goriir, varliklarini bedenle
siirdiiriirler. Akli nefsi kavrayict bir ruh olarak gdren Ibnii’l-Arabi bu nefsin yok
olmadigini, ezeli ve ebedi oldugunu belirtir. Akli nefsin akilla ve bedenle aynilig1 s6z
konusu degildir ibnii’l-Arabi igin, akil akli nefsin parcalarindan biridir sadece, bedense
varligint  stirdiirdiigi middetce ugradigi bir duraktir zira akli nefs, bedenle
biitlinlesmeden dnce de var olan ve bedenden sonra da varligini devam ettirecek ruhtur.
Ibnii’l-Arabi’nin ruh anlayisi, ruhu maddi bir unsur olarak degerlendirmeyen
Plotinus’un anlayisiyla benzerlikler tasir: Ibnii’l-Arabi i¢in ruh canli ve faal olandur,
anlama, ayirt etme, tefekkiir, hafiza gibi faaliyetleri gerceklestirebilen kapsayict bir
ozdiir. Ug nefsin de iistiinde bulunan ruh, her tiirlii bilgiyi edinme kabiliyetine sahiptir.
Goriiliiyor ki Ibnii’l-Arabi i¢in tiim bu unsurlar hem insanmn bir olarak yasamini
sirdiirmesini saglar hem de bilgi edinmesini ve bu bilgi aracilifiyla Varlik’i
kavramasini  gerceklestirir. Ibniil’l-Arabi, Seyh Bedreddin’in tecelli mertebeleri
bakimindan varliktan ibaret gordiigii kalp, akil, nefs ve ruh gibi unsurlar1 insanin
Varlik’1n bilgisini edinmesi yolunda en 6nemli araglari olarak goriir, Varlik bu araglar

esliginde kavranabilir.

1.4. Coklugun Birligi

Buraya kadar anlattiklarimizdan ¢ikarilacak sonuglarin en 6nemlisi Seyh Bedreddin’in,
[lah merkezli varlik anlayisiyla ve varliktaki birligi temele alan diisiince sistemine
uygun bir sekilde fikirlerini ortaya koydugudur. Coklugun, bir olanin yansimalarindan
ibaret olan bir hayal oldugunu 1srarla vurgulayan Seyh Bedreddin’e gore her seye niifuz

etmis Allah tek gercektir:
“Allah biitiin islerin kendisinden zuhur etmesi ve biitiin kemal sifatlariyla

mevsuf olmas1 dolayisiyla Mutlak Varliktir; bundan dolayr da Allah denmistir

ona. Isler, sifatlar, meydana gelen seyler ve olgunluklar mazharlar vasitasiyla
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zahir olur. Mazharlarin tiimii, kemallerin tiimiinii meydana getirir, tamamlar; her
mazharda mazharlarin ayriligi, aykiriligi yiiziinden cesitli, ayr1 ve aykiri seyler
zahir olur ondan; ¢okluk, mazharlardadir; noksan sifatlardan ar1 ve yiice olan
Haksa birdir; buitiin mazharlardan tecelli eder; mazharlarin her biri, suret
bakimindan &biirlinden ayr1 ve ona aykiridir; fakat o, ger¢ek bakimindan o
mazharlarin varligidir. Mazharlarin her birinden, suret bakimindan ona has olan

seylerle zahir olur; fakat her sey, gercek bakimimdan Allah’tir.””*?

Olan biten her seyin, Seyh Bedreddin’in tabiriyle isler, sifatlar, meydana gelen seyler ve
olgunluklarin en yiice olarak kabul edilen Mutlak Varlik’tan ibaret oldugunu sdyleyen
Ekberi diisiince ile Seyh Bedreddin’in bu alintidaki diisiinceleri arasinda Varlik’in
tekligi konusunda benzerlik vardir. Mutlak Varlik kendisinden zuhur biitiin seylerin,
isim ve sifatlari bilgisine sahip oldugu gibi tiim bu seyler O’na baghdir ve O’dur.”® Bu
yaklasim Mutlak Varlik’in  tekligini ve kusaticiligini  vurgular. O’ndan ayn
diisiiniilemeyecek her seyin O’nun tarafindan kusatildig1 ve oldugu bir varlik diisiincesi

icerisinde Mutlak Varlik, varligim ve yoklugun da mensei olmak durumundadir.**

Olabildigince basit bir agiklamayla Allah disinda bir varligin olmadigini, Allahin bir ve
tek oldugunu, ¢okluk olarak goriinen seylerin Allah’in kendisini agmasi sonucu varlik
verilmis parcalar oldugunu ve tiim bu parcalarin kendilerine has 6zel yonle (vech-i

has)* Bir’e baglh oldugunu vurgulayan bir diisiince olan vahdet-i viicid, her seye

2 Seyh Bedreddin, s. 142.

# “Hak, bir olan mutlak viicidun sahibidir; O’ndan sadece viicid zuhir eder. Hakkin kudretinin, nefsinde/ayn
viiciidu olmayan seye ilisip de, o seyin kendiliginde mevcut olmasi miimkiin degildir. Ciinkii Allah’1in maliimu olan
her sey, boyledir; bagka bir ifadeyle onlarm kendiliklerinde viiclidu yoktur, aksine onlar, kendilerini icat edenin
ilminde mevcutturlar.” Sadreddin Konevi, Tasavvuf Metafizigi, cev: Ekrem Demirli, Istanbul: Iz Yay. 2009, s. 43.

<Ozt geregi Yiice, biitiin varlik durumlarini ve yokluk nispetlerini kusatmasini saglayan yetkinligin sahibidir. Oyle
ki hicbir sey O’nun disinda kalmaz. Bunlar o6rf, akil veya seriat bakimindan sayilabilecek seyler olabilecegi gibi
kétiilenmis seyler de olabilir. Boyle bir yetkinlik, 6zel anlamda Allah denilen Zat’indir. Allah denilen Zat’in
disindakiler ise ya O’nun bir tecelligih1 ya da O’ndaki bir surettir.” ibnii’l-Arabi, Fusiisu’l- Hikem, s. 77.

4 «(zel yon (vech-i has) Ibnii’l-Arabi’de belirli ve belirsiz geger. Belirli olarak: Tanr’dan miimkiinlere ulasan varhk
ve bilgi yardimi her an devam eder. Bu ilahi yardim a) Tanr1 ve kul arasindaki sebepler vasitasiyla, bagka bir
anlatimla dolayli gergeklesir b) Tanri’dan kula dogrudan ulasir. Yardimin dogrudan ulagmasi 6zel yon diye
isimlendirilir. Ciinkii her miimkiiniin veya kulun Tanr ile arasinda 6zel bir yonii vardir, varlik ve bilgi yardimi
kendisine s6z konusu yonden ulagir. Bu yon ve yardim meghuldiir ve hi¢ kimse niteligini bilemez: Clinkii bu durumda
Tanrt ile kulu arasinda ne bir insan ne de bir melek vardir. ‘Nefs bilmedigini dgrendi, meleklerden sahip olmadigi
bilgileri aldi. Nefs, takip ettiginde her seyin kaynagi Allah’tan dogrudan bilgi alacagi bir yol ve Tanri ile arasinda
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ragmen insan aklinin kavramakta zorlandig1 aciklamalara sahiptir. Bu durum Ekberi
gelenegi benimseyen mutasavviflarin bircogunda konuyu etraflica agiklama istegi
uyandirdigr gibi Seyh Bedreddin’de de benzer isteklere yol agmistir. Bu istek kimi
zaman Seyh Bedreddin’i oyle noktaya getirir ki Kuran-1 Kerim’i, hadisleri ve sufileri

diistincelerini desteklemek icin sahitlik yapmaya ¢agirir:

“Gergekte her sey birdir... Zat bakimindan ¢okluk ve aykirilik yoktur; ¢okluk
hep anlayis ve itibar bakimindandir; hésili ¢okluk burada ancak hayalden,
vehimden ibarettir. ‘Allah vardi, onunla beraber hig¢bir sey yoktu, o nasilsa yine
de Oyledir’ hadisi ve ‘Her sey helak olur ancak onun hakiykati

kalir,’(Kasas,28/88) ayeti buna isarettir.”*

Eger bir varlik bilgisine sahipsek ve bu varligin menseini diisiinerek varliktaki ¢oklugu
aragtiracaksak hem Ekberi gelenege hem de Seyh Bedreddin’e gore bu aragtirmanin
sonucu varhigin tekligi tizerinedir. Zat olarak Mutlak Varlik tektir, O’nun disinda
kalanlar tipki bir dairenin merkezinden cevresine acilan dogrular gibidir. Nokta tektir,
daire o noktadan c¢ikan dogrulardan olusur, dolayisiyla tiim bir daire noktanin ta
kendisidir.*’ Varlik diisiincesine bu mecradan yaklasildiginda Seyh Bedreddin’in
alintiladigr s6z daha 6nemli hale gelir: zira hi¢bir sey yok iken var olan Mutlak
Varlik’tan zuhur eden isim ve sifatlar yine O’nu isaret etmekte ve varliktaki ¢oklugun
hayali oldugunu gostermektedir, bu durum her an yenilenerek devam eder, her an

Mutlak Varlik vardir ve O’nun disinda bagka bir sey yoktur. 48

kendisine 6zgii 6zel bir kap1 oldugunu bilmiyordu.’(Fiitahat, I11:176) ” Suad El-Hakim, ibnii’l Arabi Sézliigii, cev:
Ekrem Demirli, Istanbul: Kabalc1 Yay. 2005, s. 513.

46 Seyh Bedreddin, s. 143.

47 Higbir sey onun disina ¢cikamaz; her sey, ondan meydana gelmis ve yine ona varacaktir. Dairenin ¢evresi,
Hakk’1n isimleri, merkez nokta, zatidir. Hak sayica birdir ve bir-goktur.” Ibnu’l-Arabi, Fiitiihat, cilt 3, s. 451. Ayrica
bir ve ¢ok iligkisi i¢in bak. Sadreddin Konevi, Vahdet-i Viiciid ve Esaslari, Dokuzuncu Nas, ¢ev: Ekrem Demirli,
Istanbul: Iz Yay. 2012, s.33-39.

48 “Simdi de O, oldugu gibidir.” Hadise eklenen bu ziyade Hz. Ali’ye (r.) nisbet edilir: “Allah vardi. Hi¢bir mekan

yoktu. Su anda da daha 6nce oldugu gibidir.” Abdu’l-Kahir el-Bagdadi, el-Fark beyne’l-Firak, thk. Muhsin Abdu’l-
Hamid, s. 333. Imam Gazzali bu ibareyi hicbir kimseye nisbet etmeden zikretmektedir. Gazzali, Thya, Kahire, ts. 1/89;
Zebidi, Ithafu’s-Sadeti’l-Miittekin, Muessesetu’t-Tarihi’l-Arabi, Beyrut, 1994, 11/25. Benzer bir ifade, Imam Eba
Hanife’den ve imam Safii’den de aktarilmaktadir. Imam Ebu Hanife soyle der: “Allah vardi ve mahliikat: yaratmadan
once hi¢bir mekan da yoktu. Allah vardi, ne nerede vardi, ne mahliikat vardi ve ne de bir sey vardi. O her seyin
yaraticisidir.” Ebdi Hanife, el-Fikhu’l-Ebsat, thk. Muhammed Zahid el-Kevseri, Daru’l-Kutubi’l-Ilmiyye, Beyrut,
2004, s. 613; el-Beyazizade er-Riimi el-Bosnevi, Isaratu’l-Meram min Ibarati’l-imam Ebi Hanifeti’n-Nu’man fi
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Insan bedeninin bir¢ok iiyeden olusmasina ragmen “bir™* olmasi gibi Allah da birdir.
Elbette bu benzetmeyle insanin parcalarin bir araya gelmesiyle olusan bir biitiin olmasi1
ile parcalarin kendisinden zuhur ettigi bir olan Allah fikri birbirine karistirilmamalidir.
Isim ve sifatlartyla zuhur eden Zat goriintiideki ¢oklugun kaynagidir ve fakat Varlik
birdir. insan ise pargalarin bir araya gelmesiyle olusmus bir birliktir, insan pargalarin
kaynag degildir. Mutlak Varlik ise ¢cokluktaki her seyin mensei, nedenlerin nedeni olan
bir hiiviyete sahiptir. Bu baglamda goriilen, duyulan ve olan biten her sey onun parcasi
olmaktan 6teye gegemez. Her sey O’nun’’ pargasi olarak goriintiideki coklugu olusturur
fakat cokluk birlikten ayr1 degildir, coklugu olusturdugu sanilan her bir parca aslinda
Bir’e aittir, ondandir. Bu nedenle ¢okluk “bir”dir. Izutsu ¢oklugun bir oldugunu, Mutlak
Varlik’in farkli goriiniimler i¢inde tezahiir etse de tiim goriinlimlerin aslinda Mutlak

Varlik’a ait oldugunu belirterek ¢okluktaki birligi agiklar:

“Mutlak ya da saf ‘Varlik’, kendi i¢inde salt birlikten ibarettir. Mutlak, ne kadar
farkl1r goriintimler altinda kendini agip tezahiir ederse etsin fark etmeksizin kendi
orijinal birligini korur. Kesret diinyas1 bu anlamda 6zii itibariyle Mutlak ile ayni
mabhiyettedir; hatta denilebilir ki o, Mutlak’in kendisidir. Fakat insan bilincinin
sonlulugu nedeniyle, Mutlak’in orijinal birligi bu bilince, farklilagsmis ve sayisiz
sonlu varliklar haline gelmis olarak goriiniir. Fenomenler diinyasi, insanin
epistemolojik yetilerinde bulunan sinirliliklarin neden oldugu zahiri formlarin
altinda sekilsiz olan gercek formunu gizleyen Mutlak’tan baska bir sey
degildir.”"!

Usali’d-Din, thk. Ahmed Ferid el-Mezidi, Daru’l-Kutubi’l-Ilmiyye, Beyrut, 2007, s. 165. “imam Safii soyle der:
“Allah vardi, mekan yoktu. O ezeli sifatiyla iken mekani yaratti. Simdi de mekan1 yaratmadan onceki gibidir. Onun
zatinda degisim olmadig: gibi, sifatlarinda da bir doniisiim caiz degildir.” Zebidi, ithafu’s-Sadeti’l-Miittekin, 11/24.
Ayrica bak: Bikai, Nazmu’d-Durer, XXI1I/370, 373. Aslinda Ibnu’l-Arabi hadise eklenen bu ziyadenin miidrec
oldugunu, yani sonradan rusim ulemasindan kelamcilarin ve dilcilerin ekledigini soylemektedir. Bak: Fiitihat, 1/41,
61, 65, 119, 704, 735, 11/56, 458, 591, 692, IV/345, 370, 413.

4 “Ey insan! Sen birsin ve yine sen goksun.” Ibnu’l-Arabi, Fiitiihat, cilt 2, s. 414.

50 «Varlikta Allah’tan baska bir sey yoktur. Hakikat, miisahedede ¢ogalsa bile, varlikta birdir.” Ibnu’l-Arabi, Fiitahat,
cilt 4, s. 357.

3! Toshihiko izutsu, islam Mistik Diisiincesi Uzerine Makaleler, cev: Ramazan Ertiirk, Istanbul: Aga¢ Yay. 2010,
s..42-43.
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Seyh Bedreddin ¢oklugun Bir’den kaynaklandigini, ¢cok gibi goriinenin Bir oldugunu ve
fenomen/olus diinyasindaki goriinenlerin Bir’in parcasi olarak zuhur ettiklerini diisiiniir

ve insan (zeyd) 6rnegi vererek aciklamalarini devam ettirir:

"Allah, benzetmek gibi olmasin, Zeyd’in nefsinin Zeyd’in biitiin a’zasini, her
yiizden kapladigi gibi kaplamistir. Zeyd’in a’zasindan hicbir uzuv yoktur ki
hareket etsin, bir is islesin de o hareketi o isi Zeyd yapmamis olsun. Bu a’za,
Zeyd’in mazharlandir. Zeyd, her uzuvda, o uzvun istida’dina gére zuhur eder.
Mesela elde tutup kavramak, ayakta yol yiirliylip gitmek, dilde sdylemek,
kulakta duymak gibi hani. Bu bakimdan sz sdyleyen, duyandir, yiirliyendir,
tutup kavrayandir. Bir de Zeyd, her uzuvda bu isleri tiimiiyle isler, ayri-ayri,
boliinerek degil, ¢linkii Zeyd, boliinmeyi kabul etmez... Simdi a’zasindan hepsi
de konussa yahut dovse, yahut duysa, isitse yahut da yiiriiylip gitse, yine de
biitiin hareketler, bu isler bir tek varliga, Zeyd’e isnad edilir. A’zasindan biitiin
uzuvlar, ben Zeyd’im deseler, dili gibi hani, bundan Zeyd’in ¢ogalmasi
gerekmez. Anilisi ululansin, Allah da bunun gibidir; ¢iinkii benzetmek gibi
olmasin, beden her yonden nasil Zeyd’in suretiyse alem de Allahin suretidir’’;
her is, bu i’tibarla ona isnad edilir. Ondan baska sdyleyen de yoktur, hareket

eden de, is goren de."”

Mutlak Varlik, Hak ve Halk olarak ayrimlaninca var olan her sey dogal olarak Mutlak
Varlik’tan (Allah’tan) ayri diisiiniilemez. Insan, dlemdeki nesnelerin kendilerine 6zgii
bir varliklar1 oldugunu diislindiigli miiddet¢e yanilgidan kurtulamaz. Zira alem de
alemdeki her bir nesne de Mutlak Varlik’in (Allah’in) kendilerine varlik verdigi 6l¢iide
vardir. Daha farkli bir anlatimla sdyle soyleyebilirizz Mutlak Varlik’in, Bir olanin

disindaki her bir nesne Mutlak Varlik’in zuhurunu anlayamayan insanin yanilgisidir

32«__suretlerin hepsi, s6z gelisi, Zeyd’in uzuvlari gibidir. Zeyd’in sahsiyet olarak tek bir hakikat oldugu bilinir. Onun

eli, ayagi veya bagi veya gozii veya kast degildir. Bu yoniiyle Zeyd, bir ve ¢oktur: Suretleri itibariyle ¢ok, hakikati
itibariyle ise birdir. Baska bir 6rnek insanhktir; ¢iinkii biz Omer’in Halit veya Cafer veya baska bir insan
olmadigindan kusku duymayiz. Bu tek hakikatin [insanlik] sahislari, varlik itibariyle sonsuzdur. Bundan dolay: bu
[tiimel] hakikat, hakikati itibariyle bir, [onun tekilleri olan] suretleri ve sahislari itibariyle ise ¢oktur.” Tbnu’l-Arabi,
Fusiisu’l- Hikem, s. 202.

>3 Seyh Bedreddin, s. 164.

Ayrica benzer bir 6rnek i¢in bak: Ibnu’l-Arabi, Fiitahat, cilt 2, s. 151.
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clinkii var olan tek sey Mutlak Varlik’tir ve geriye kalanlar onun yansimalaridir.
“Bir”den ¢ikan ve gergekte “Bir” olan her is ve mevcut, cokluk icerisinde sekilden sekle
girse de yine “Bir”dir. Var olan her sey ayni cevherin yansimalar1 olarak belirlenmis bir

olus icerisinde O’na dogru seyretmektedir.

“Mesela bir kegiyi insan yese kegi insan olur. Tiimde tedbir 1ss1 olan odur, tiimiin
nefsi, zat1 odur; varligiyla tedbirden tedbire gecer durur. Artik kalanin1 da sen
kiyasla, biitiin mazharlar gore yiiriit bu kiyaslamayi. Allah yiliziinii yiiceltsin,
Ali’den rivayet edilmistir; ‘Kalem benim, levh benim, ars benim, kiirsi benim.’

gibi sozler sdylemistir ya; bu yiizdendir iste.”>*

Bu durum eylem sahasinda da ayni diizen igerisinde seyreder: Her sey Allah’in
yansimasiysa olan bitenler de Allah’in istegi dairesindedir, zira yansimalar Allah’in

araglar1 olmaktan 6teye gidemez.

“Hak, te’sir bakimindan Tanridir; tapilacak varliktir; yaraticidir. Te’sir altinda
kalmak bakimindansa kuldur; yaratilmistir; hiikkm altindadir; kahra ugramistir.
Bu ylizden biitiin isler, Hakk’indir, stretlerse onun aletleridir; kul siretinde,
Hak’tan baska bir sey yoktur. Fakat kul, bundan gaflet eder de, kendisinde,
kendisine aid ve Hak’tan gayri bir ihtiyar vardir, bir is vardir, bir varlik vardir;
iste bu gaflet, kotii bir seydir. Hani bir sey yapan da, kendisinin bir varlig1 var,
aletin de bir varlig1 var sanir; oysaki is yaparken aletin varligi, kendi varligindan

meydana gelmektedir.”

Seyh Bedreddin varligin birliginin duyu, akil ve duygularla bir noktaya kadar
anlasilabilecegini diisiiniir. Aslolan birligi her seyden arinip gonliinii Allah’a acanlar, Bir
ile bir olanlar anlayabilecektir ki bu teorik tanimlardan ¢ok uzak bir kavrayisla varilacak
bir menzildir. Allah ile bir olunan bu menzil Hallac-1 Mansur gibi sufilerin diislince
evrenine kadar uzanir ki Seyh Bedreddin de “Ben Allah’im” Onermesini bu baglam

icerisinde aciklamak istemistir:

>* Seyh Bedreddin, s. 174.

55Seyh Bedreddin, s. 136.
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“Su duygulardan g6z yumar, tecellilere bakmazsak Hakk’in zatim1 gozle
gormeye imkan yoktur fakat yiice Tanri’nin sevgisiyle kendinden ge¢mis kisiye
Tanr1, bu slrete biirliniip goriinebilir; yalniz bu is, az olur; bu hususta esas,
gonliin arimmastyla Hakk’in anlasilmasidir ¢linkii goniil arindi m1, Hak, o goniil
sahibine, anlayis1 derecesinde tecelli eder; 6zel ve duyguyla bilinir, anlagilir bir
stretle degil; boylece is agilir, siiphe de geger gider. Agacin, ‘Ben Allahim’
demesi, bu sozl bir insan sOylerse de caiz goriilmesini hatta daha dogru ve
yerinde olarak kabul edilmesini anlatmak icindir. Degil mi ki alem, onun
stretidir, ben oyum diyen herkesin sozli dogrudur. Cilinkii bu séz, alemin
stiretinin sahibi olan Tanri’ya aiddir; soz sdyleyen ciiz’e ait degildir. Nitekim
Zeyd’in dili, soze gelse de ben Zeyd’im dese, bu soz, Zeyd’in zatina isaret
oldugundan dogrudur; fakat bir et par¢asindan ibaret olan ve hareket ederek sozii
1zhar eden dile nispetle dogru degildir; zaten bu séz sdyleyen de Zeyd’in
kendisidir, dili degil. Iste aga¢ da bdyledir, insan da bdyle; ¢iinkii dil, ben
Allahim derse dogrudur; diyen dil degil, insandir. Boylece her zerrenin, bu
’tibarla Allahim demesi dogru olamaz. Nitekim dil de ben Zeyd’im derse
dogrudur da, bir bagkasinin ben Zeyd’im demesi yahut bir baskasina sen

Zeyd’sin demesi dogru olamaz."*

Seyh Bedreddin “Ben Allah’im” Onermesiyle her seyden once varliktaki birligi

aciklamaya yoOnelmistir. Zira Hakk’in sureti konumundaki her bir insan “ben-sen”

ayrimini ortadan kaldirarak Hakk’in bizatihi kendisi oldugunu kavrayabildigi noktada

varliktaki birligi de anlamaya yaklagsmis olacaktir. Bir’den ¢ikanin yine Bir’e dondiigii

dairesel bir hareket lizerine konumlandirilan varlik diigiincesi igerisinde varlik verilen

her nesne Bir olan Mutlak Varlik’in zuhurudur ve bu haliyle o nesne Mutlak Varlik’tan

ayri, farkli bir mazhar tasimaz. Seyh Bedreddin bir baska yerde dile getirdigi su

diistincesiyle de “Ben Allah’im” onermesi iizerinden varliktaki birligi agiklamaya

devam eder:

“Onlardan biri, ben Allah’im dese, gercek bakimindan dogrudur; ¢iinkii her sey

56 Seyh Bedreddin, s. 156.
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ondan sadir olmaktadir. Bu bakimdan, mazharlarin ¢oklugu, sayiya sigmasi
yiizlinden, onun ¢ok olmasi, saylya sigmasi lazim gelmez; ¢iinkii hepsinde zahir
olan birdir. Onlarin her biri, ben Hakk’1im dese de gercek bakimindan dogrudur;
her seyde varlik vardir ve hi¢bir seyle mukayyet olmaksizin Hak denmistir o
varliga. O seyden ister tiim seyler zuhur etsin, ister bazi seyler isterse de higbir
sey zuhur etmesin; bu bdyledir; ister bir sifatla muttasif olsun, ister olmasin yine
aynidir. Ama slret bakimindan mazharlardan bir sey sadir olmadigindan her biri

de Hak’tan ayridir, Hak degildir demek de dogrudur.

Bu alintidan hareketle Seyh Bedreddin’in biitiiniin parcay1 kapsadigini, tanimladigini ve
ifade ettigini diislindiigli fikrine varabiliriz. Ayni1 sekilde parcanin her zaman ve sartta
biitlinli ifade etmedigini de anlayabiliriz. Zira Hak’tan zuhur eden isim ve sifatlarin
bilgisine ve mahiyetine sahip olan Hak iken, isim ve sifatlar ondan zuhur edenler olarak,
onun suretinde zuhur edenler olarak Hak’kin bilgisine sahip degillerdir. Bu ayrim insana
bir noktaya kadar “Ben Allah’im” deme hakki verir ki insan Hak’kin suretinden zuhur
ettiginden bu hakka sahiptir ve fakat insan Hak’tan zuhur eden sonsuz sayidaki isim ve
sifattan biri olarak Hak degildir ve Hak’kin bilgisine sahip olamaz, bu nedenle “Ben

Allah’1m” demesi dogru degildir.

1.5. Yaratihstaki Siireklilik ve A’yan-1 sabite™

37 Seyh Bedreddin, s. 143.

% “Ibnu’l-Arabi’ye gore somut varlik haline girmeden nce, Goriilen Alemdeki seyler, Allah’m ilahi Zat'inda kuvve
halinde idi ve O’nun gelecekteki ‘varligmin’ ideleri (diistinceleri) olarak kendisi hakkindaki bilgisiyle ayn1 olan ezeli
bilgisinin muhtevasi idi. Allah kendisini herhangi bir anda degil, kendi 6z bilincinde, Ibnu’l-Arabi’nin {lk Ta’ayyun
(belirlenme) dedigi seyde, kendisine acar. Bu durumda O, kendisinde ve kendisi igin kendi Zat’inin belirlenmis
stiretleri olarak bu a’yan’in sonsuzlugunu goriir. Bu stretler O’nun kendileri hakkindaki ezeli idelerini yansitir ve
onlara her bakimdan uygun diiser. Iste bu stiretleredir ki, Ibnu’l-Arabi el-a’yan es-sabita adini1 veriyor. Boylece biz
onlar1, hem zihinde hem de Allah’in Zat’inda, O’nun gelecekteki ‘varligin’ gizli halleri olarak tanimlayabiliriz. Bu
haller ancak ilahi isimler ve aralarinda var olan biitiin bu miinasebetler seklinde ifade edilebilir. Bu a’yan’in ¢ift
mahiyeti, baska bir deyisle, bir yandan onlarin Allah’mn zihnindeki akil edilir ideler ya da kavramlar olmasi, 6te
yandan da ilahi Zat’in belirli “halleri’ olmasi, Ibnu’l-Arabi ve ekoliiniin mahiyet ve hiiviyet sozlerini ayn sabita
soziiyle ayni sekilde kullanmastyla izah edilir. Birincisi (mahiyet) ayn’in birinci manzarasini, baska bir deyisle onun
bir ide ya da bir kavram olmasini, digeri onun ikinci manzarasini yani onun zati bir ‘hal’ olmasini izah eder.” Affifi,
Muhyiddin ibni’l-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s. 65. Ayrica konuyla ilgili bak. izutsu, s.108-109. Ayrica Bak.
Kilig, s. 316-319. Ayrica Bak. Kayseri, s. 53-62.
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Seyh Bedreddin’in vahdet-i viicid diisiincesiyle olan bagi bu diisiincenin 6nemli
kavramlarindan biri olan a’yan-1 sabite fikri iizerine ortaya koyduklariyla da devam eder.
Ibnii’l Arabi’nin varhk diisiincesinin ayirt edici unsurlarindan birisi olarak feyz (tasmak)
kavrami, Mutlak Varlik’in her durum ve anda soyut ve somut bir bulunus olarak zuhur
etmesine isaret eder. Boylece Mutlak Varlik feyzle aleme varlik verir ve bu kesintisiz
olarak devam eder. Feyzin kesintisizligi varolusun da kesintisiz ve aracisiz olarak devam
ettigini gosterir. Yaratilistaki siireklilik hali Eg'arilerin cevher-araz gorisleriyle de
baglantili olan bir kavrami anmimsatir: tecdid-i halk. "Fakat tecdid-i halk goriisiinii
Es'arilerin goriisiinden ayirt eden sey, ‘teceddiid bi'l- emsal’(benzerlerle yenilenme) ve
bu terimin bagli oldugu a'yan-1 sabite fikridir. Her sey yeniden yaratilirken stirekliligi
saglayan sey Ibnii'l Arabi ve takipgilerine gore yaratmanin, teceddiid bi'l- emsal yoluyla
gerceklesmesidir. Teceddiid bi'l-emsal fikrini Ibnii'l Arabi ve takipcilerine mahsus kilan
sey bu diisiincenin kendisinden ¢iktig1 a'yan-1 sabite anlayisidir. A'yan-1 sabite, Ibnii'l
Arabi’nin yaratilis diisiincesinin dayandig: ikinci énemli kavramdir ve her seyin ilahi
ilimde sabit olan hakikati demektir. Esas itibariyle yaratilig, Tanri'min siirekli bu a'yan-1
sabiteye tecelli etmesinden ibarettir.””® Tecdid-i halk kavramu ile a'yan-1 sébite
arasindaki bag, ibnii’l Arabi’nin ontolojik olarak ezeli ve ebedi yaratilis diisiincesinin
bir sonucudur ve Tanri'nin varlik verme halinin sonsuz oldugunu ve yaratiligin her an
yenilendigini belirtir. Bu diislincenin sonucu olarak belli bir anda sonsuz sayida seye ve
mahiyete varlik verilir, bunun hemen akabinde varlik verilenler baska sonsuz sayidaki
sey ve mahiyetle yer degistirir. ilahi feyzin dogal bir sonucu olan yeniden yaratilma
stiresiz bir sekilde devam eder. Her an varolus ve yok olusun gerceklestigini imleyen bu
yaratilis stireci 0ylesine hizli gerceklesmektedir ki insana sabit goriinen her sey sonsuz

bir hareketle ve diizenli bir sekilde degismekte, yenilenmektedir.

Yaratilisin  her an ve kesintisiz olarak devam ettigi diislincesinden hareketle
ugrayacagimiz en onemli durak a’yan-1 sabite’dir. Zaman zaman Platon’un idelerine de
atiflar yapilarak aciklanan a’yan-1 sabite, “ Eflatun’un ‘Ideler’ine benzese de, onlarla ayni
degildir...onlarm ilahi Zat’ta bulunan ciiz’i ‘haller’ ve ayn1 zamanda ilahi bilingte bulunan

akil edilir suretler olmasi, onlar1 Eflatun’un ‘ideler’inden agik¢a ayirmaktadir.”® A’yan-1

%9 Ekrem Demirli, ibnii'l Arabi Metafizigi, Istanbul: Sufi Kitap, 2013, 5.76.

60 Affifi, Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s. 68.

27



sabite bilgi diizeyinde var olmakla birlikte yaratilmamis, Mutlak Varlik’in bilincinde ezeli
ve ebedi olarak var olan, seylerin fenomen/olus sekline biiriinmezden 6nceki bilkuvve

halleri olarak da tanimlanir.

“Bildigimize gore, Ibnu’l-Arabi, ‘sabit 6rnekler’ ya da ‘seylerin gizli hakikatleri’
seklinde terclime edilebilecek olan el-a’yan es-sabita deyimini az ¢ok belirli bir
anlamda ilk olarak kullanan ve ona metafizik bir sistemde {istiin bir yer veren
kimsedir. Onun el-a’yan es-sabita nazariyesi Eflatuncu ideler nazariyesi,
Israklerin zihni varlik dgretisi ve Kelamcilarin cevher ve sifatlar1 bir ve aym

sayan Ogretisinin garip bir karisimidir.”!

Mutlak Varlik ile Sehadet Alemi arasinda bulunan ve Ibnii’l Arabi’nin kabil olarak
tanimladig1 a’yan-1 sabite, Mutlak Varlik’tan kendilerine gelecek varligir kabul edecek
sekilde var edilmislerdir. A’yan-1 sébite iki yonlii olarak diisiintilmelidir, zira edilgin
yoniiyle a'yan-1 sabite Mutlak Varlik'in kendisini agarak varlik vermesini saglarken
etken yoniiyle de Mutlak Varlik tarafindan kendisine varlik verilen her sey a'yan-i
sabitede bulunan 6ziinlin geregi olarak var olur ve ortaya ¢ikar. Kesintisiz bir sekilde
devam eden ilahi feyz®*; feyz-i akdes ve feyz-i mukaddes olarak isimlendirilir. Feyz-i
akdes, a'yan-1 sabitenin varlik kazandigi ve arada bulundugu bilkuvve hali temsil
ederken, feyz-i mukaddes, yalmz akil yoluyla kavranabilecek durumda olan a'yan-1
sabitenin bu durumunu terk ederek hislerle de kavranabilecek duruma gelmesi, bilfiil
hale doniismesi olarak agiklanir. Ibnii’l Arabi’nin varlik diisiincesinin farkli bir yere
konmasindaki en 6nemli sebeplerden birisi olan yaratilistaki stireklilik diisiincesinin iki

Oonemli unsuru olan feyz ve a’yan-1 sabite kavramlari 6zetle bu sekilde agiklanabilir.

Seyh Bedreddin a’yan-1 sabite kavramiyla ilgili sunlar1 sdyler:

“Mutlak viicid, sifat ve fiil isimleriyle isimlendirilemez. Ancak kemali itibariyla,

S Affifi, Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s. 64-65.
62 "flahi feyz, feyz-i akdes ve feyz-i mukaddes olmak iizere ikiye ayrilir. Birincisiyle a'yan-1 sabite ve bunlarin temel

istidatlar1 bilgide (Allah'in bilgisi) meydana gelir; ikincisiyle de bunlar levazim ve tevabii (igerim ve uzantilari) ile
birlikte digarida olusurlar." Kayseri, s. 53.
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kemalatin tiimiiyle tecelliyi kabul ettigi takdirde, her tiirlii kabiliyet itibariyla,
herhangi bir sifat ve fiil ismiyle isimlendirilebilir. Buna gére Hak Te’ald ilmiyle
tecelli edip, tiim kemalatiyla ilmi kusattiginda, bu kemalat ile kendisinde ilm1
suretler meydana gelmis, yani kemalin her tiiriiyle viicidun zuhiru
gerceklesmistir. Bu itibarla viiciid ¢ogalmis ve bu viiclidlara a’yan-1 sabite ismi
verilmistir. A’yan-1 sabite bdylece, ilahi isimlere ilmi zuhur mahalleri olmustur.

Bununla birlikte, kabiliyet itibariyla c¢esitli viiciidlara da a’yan-1 sabite ismi
verilebilir. Bu durumda viiclid, i1ahi isimlerin es anlamlisi, ilmi suretler de a’yan-1

sabite’nin zuhur mahalleri olmus olur ki, 1stilahta tartisma olmaz!”®

Seyh Bedreddin bu sozleriyle Mutlak Varlik ile bilgi arasindaki bagi vurgulamaktadir. Bu
bag cercevesinde a’yan-1 sabite’yi ele alan Seyh Bedreddin, Mutlak Varlik’in zuhurunu
bilme edimi ve a’yan-1 sabite ile iligki kurarak agiklamaktadir. Gegmiste ve gelecekte her
seyin bilgisine sahip olan Mutlak Varlik kendilerine varlik vermeden 6nce de a’yan-1
sabite birer sey olarak mevcutlardi. Mutlak Varlik’in onlar1 bilmesiyle seyler ayan olmus,
a’yan-1 sabite ismini almislar ve a’yan-1 mevctde kilinmiglardir. Bir baska deyisle Mutlak
Varlik tarafindan bilindikleri i¢in ayan olan seyler ayn1 zamanda a’yan-1 mevcude vasfini
da kazanmis olurlar. A’yan-1 sabite Mutlak Varlik tarafindan bilindikleri 6l¢iide Viicid’tan
pay alarak mevcud olurlar. Seyh Bedreddin’in yukaridaki alintida ifade ettigi kemalin her
tiriyle zuhur eden viicidun ¢ogalmasi ve bu viiciidlara a’yan-1 sébite ismi verilerek
bunlarin ilahi isimlere 1lm1 zuhur mahalleri olmasi durumu, kendilerine varlik verilmeden
once de var olan seylerin Mutlak Varlik tarafindan bilinerek, bilgi nesnesi kilinarak a’yan-
1 sabite’ye ve bu yolla da a’yan mevcude’ye doniismesini agiklar. Seyh Bedreddin’in bilgi
edimi temelinden kalkarak acikladigi bu durum ile Ibnii’l-Arabi’nin kabil olarak
tanimladig1 ve Mutlak Varlik’tan kendilerine gelecek varligi kabul edecek sekilde var
edilen a’yan-1 sabite diisiincesi arasinda bag vardir. Ibnii’l-Arabi iki yonlii olarak
diisiindiigii a’yan-1 sabite’yi; edilgin yoniiyle Mutlak Varlik'in kendisini acarak varlik
vermesini saglayan bir unsur olarak degerlendirir. A’yan-1 sabite’nin bir de etken yonii
vardir ki bu yon sayesinde Mutlak Varlik tarafindan kendisine varlik verilen her sey

a'yan-1 sabitede bulunan 6ziiniin geregi olarak var olur ve ortaya ¢ikar. Seyh Bedreddin

53 Seyh Bedreddin, Seyh Bedreddin’in Davud-i Kayseri’nin Fiisiis Serhi’nin Mukaddemat’ma Talikleri, Varak
11b, Cev. Yrd.Dog.Dr. Ali Vasfi Kurt, I.U. El Yazma Eserler Kiitiiphanesi. 2013
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ise bu durumu Mutlak Varlik tarafindan bilinmeleriyle ayan olan seylerin a’yan-1 sabite
olarak isimlendirilmesi ve Mutlak Varlik tarafindan varlik verilen her seyin a’yan-1

sabite lizerinden mevcudiyet kazanmasi, a’yan-1 mevcude olmasi seklinde aciklar.
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BOLUM 2. SEYH BEDREDDIN’DE BILGI DUSUNCESI

Seyh Bedreddin’in bilgi diisiincesi varlik ve insan goriisleriyle bir arada
degerlendirildiginde daha agik bir sekilde anlasilir. Bilgi diisiincesinin temelini
olusturan mecralar, varlik ve insan diislinceleriyle siki sikiya baglidir. Bu nedenle Seyh
Bedreddin’in bilgi diisiincesini incelerken tabii olarak varlik ve insan goriisleriyle de

baglar kurmamiz kaginilmazdir.

Seyh Bedreddin’in bilgi diislincesini ele almak istedigimizde Seyh’in bilgi diisiincesinin
temeline iki 6nemli s6zli koydugu asikardir: “Ben gizli bir hazineydim, bilinmeyi

istedim; beni bilsinler diye var olanlari yarattim.” ve “Nefsini bilen, Rabbini bilir.”**

Insanin nefsini bilmesi konusu her zaman tartismal1 bir alan olmustur. Zuhurun her an
yenilendiginin diisiiniildigli bir ontoloji igerisinde en onemli iki unsur olan Allah ve
insanin da kendi i¢lerinde zit 6zelliklere sahip oldugu kabul edildiginde tiim bu degisim
ve zitliklarin igerisinde insan kendisini nasil bilecektir? Hangi halini bilecektir ki
Rabbini de bilebilsin? Bu konuda Seyh Bedreddin’in yaklasimina ge¢meden oOnce
Ibnii’l-Arabi’nin konuyla ilgili diisiincelerini bir kez de Ekrem Demirli’nin sézleriyle

aktarmakta fayda var:

“Bu hususta Ibnii’l-Arabi’de iki yaklasim gormekteyiz: Birincisi, insanin
kendini hi¢bir zaman bilemeyecegidir. Bu yaklasima gore insan, askin ve zit
niteliklere sahip bir varliktir ve kendini bilebilmesi miimkiin degildir. Ustelik
sadece insan degil, gergekte alemdeki herhangi bir sey tam olarak bilinemez.
Buradan ¢ikan sonug, insanin Tanri’y1 higbir zaman bilemeyecegidir. Ciinkii
Tanr1 —tipk1 insan gibi- birbirine karsit niteliklerin toplamuidir. Ibnii’l-Arabi’nin

diisiincesinde karsit niteliklerin toplami olmak, sadece insan ve Tanri igin

6% “Insanin kendisini bilmesi, Rabbini bilmesini énceler. Zira insanin Rabbini bilmesi, kendisini bilmesinin bir
sonucudur. Bunun i¢in Hz.Peygamber, ‘Kendi nefsini bilen, Rabbini bilir’ buyurdu. Bu hadisten Allah’1 bilmenin
imkansiz sayildigt ve [Hakkin bilgisine] ulasilamayacagi sonucunu g¢ikartabilirsin; ¢linkii bu sonug, hadisten
cikartilabilir. Hadiste Hakkin bilinebileceginin dile getirildigi sonucu da cikartilabilir.” Ibnii’l-Arabi, Fusiisu’l-
Hikem, s. 235.
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kullanilan bir niteleme ve ayricaliktir. Tanri’nin en biiyilik ismi olan Allah, ism-i
cami (toplayict isim) iken insan i¢in en ¢ok kullanilan niteleme de ‘kevn-i cami’,
yani zit O0zellikleri barindiran varliktir... Bu 6zelligiyle insan Tanri’y1 gergek
anlamda bilebilecek yegane varliktir ve ancak bu sayede Tanri’nin bilinme

arzusu gerg:eklesebilir.”65

Bu sozlerden hareketle konuyla ilgili olarak Ibnii’l-Arabi’nin diisiincelerini
yorumlamaya kalkarsak Seyh-i Ekber’in insanin nefsini bilebilecegini biisbiitiin
reddetmedigini sdyleyebiliriz. Zira bu sozlerden insanin zit Ozellikleri kendinde
barindiran varlik olma sifatiyla Tanri’y1 bilebilecegi anlamini ¢ikarabiliriz ki bu da
insanin kendisini bilmesinin onciiliidiir. Belirtmekte yarar var ki bu yorumu Ibnii’l-
Arabi’nin sadece bu alintidaki diisiinceleri iizerine yapiyoruz, bilindigi gibi Ibnii’l-Arabi
birgok eserinde de insanin kendini bilemeyecegini, Hak’ki bilmesininse miimkiin
olmadigint belirtir. Ayn1 hususta Seyh Bedreddin ise Varidat’inin iki farkli yerinde
alintiladig1 ayet araciligiyla diislincelerini belirtir. Seyh Bedreddin bir yerde “Yiice
Allah, ‘Gayb1 ancak Allah bilir’ dedi...bilen ancak o bir olan ve her seyi kahredendir.”*®
diyerek bilme edimini yalnizca Allah’a mal eder. Burada sozliik anlamiyla gizli olan,
goriinmeyen, hislerle veya akil ile bilinmeyen sey manasi tasiyan gayb kelimesinin
kullanildig1 bir ayeti kendisine referans olarak se¢mesi Seyh Bedreddin’in bilgi veya
bilmek ile insan kabiliyetinin disinda bir sahay1 kabul ettigini gosterir. Boylece Seyh
Bedreddin’in insanin bilme edimini sinirlt gordiigii sonucuna ulasabiliriz. Bu sinirlilik
icerisindeki insanin gayb1 oldugu gibi Tanr1’y1 da bilemeyecegini dolayisiyla kendisini
de bilemeyecegini diisiinmemiz yersiz olmaz. Seyh Bedreddin Varidat’inin bir baska
yerinde ise ayni ayet iizerinden sunlart soyler: “ ‘Gayb1 ancak Allah bilir.” Mazharlarin
en kamiline sahib olan arif de gayba aid seyleri bilebilir; ¢linkii o yiice Allah’in
mazharidir ve bu mazhar olus da bu s6ziin dogrulugunu anlatir.”®’Seyh Bedreddin’in bu
sOzleriyle insanin bilme edimini siirh olarak gordiigii bir dnceki alint1 arasinda tezat
var gibi goziikkmektedir. Fakat bilinmelidir ki insanin sinirlar igerisine hapsolmus ve
yetersiz bir yan1 oldugunu kabul eden Ekberi gelenek, bir bagka taraftan insanin egyanin

bilgisine ulasabilen bir yani1 oldugunu vurgulamaktadir. Bu diisiinceyi kesf ve miisahede

55 Demirli, s.183-184.
% Seyh Bedreddin, s. 132.
67 Seyh Bedreddin, s. 174-175.
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kavramlariyla agiklayabiliriz. Kayseri kesfi sOyle agiklar: “ Kesf, perde arkasinda olan
gaybi manalara ve ger¢ek durumlara vuciid (varlik) veya suhtid (bilgi) agisindan muttali
olmaktir. Bu anlamda kesf, manevi (6z ve mana ile ilgili) ve stveri (bi¢imle ilgili)
olur.”®® Yine gelenek icerisinde goriilenin bilinmesine ulastiran yol olarak belirtilen
miisahede ise halkin Hak’ta miisahedesini isaret ettigi gibi Hak’kin halkta miisahede
edilmesini de isaret etmektedir. Kesf ve miisahede yoluyla bu ilimleri kendinde
barindiran kisi esyanin bilgisine aracisiz bir sekilde ulasabilir ki bu kisilerden biri de
Seyh Bedreddin’in de vurguladigi ariftir. Buraya kadar aktardiklarimiz 1siginda
yorumlayacak olursak Seyh Bedreddin’in de tipki Ibnii’l-Arabi gibi bilme ediminin
Mutlak Varlik’a mahsus bir durum oldugunu disiindiigiinii sdyleyebiliriz. Bununla
birlikte belli istidatlara sahip insanlarin sinirli kabiliyetlere sahip olan insanlardan
ayrilarak bilme edimini gerceklestirecegini vurgulayan Seyh Bedreddin’in bu yaklagimi
da Ibnii’l-Arabi ile benzerlik gostermektedir. Buna gére birtakim insanlar kesf ve
miisahede yoluyla esyanin bilgisine vakif olabilir. Egya ise her seyi kusatan Mutlak
Varlik’in tezahiirlerinden baska bir sey degildir. Dolayisiyla insan tezahiirlerin bilgisine
ulasabilir ancak tezahiirlerin kaynaginin bilgisine ulasamaz, Zat’in bilgisini elde
edemez. Insanm esyayi, yani goriintiileri, suretleri, hayalleri kendisine bilgi nesnesi
kilabilir. Tiim bu esyanin i¢inde kendisi de bulundugundan insan kendisini de bilebilir.
Bilen 6zne durumundayken bilinen nesne durumunu yasayan insan esyanin her an
yenilendigi bir mekan igerisinde kendisini/nefsini bilme gayretinin de her an
yenilenecegini ve bilme eyleminin sonsuz bir dongii icerisinde durmadan devam
edecegini de anlar. Boylece insanin kendisini/nefsini bilmesi durumu aslinda Mutlak
Varlik’tan zuhur eden esyanin ve bu esyanin igerisinde yer alan insanin bilinmesidir.
Insanin bildigi ancak zuhur edenlerden ibarettir. Aksi halde insan higbir zaman
lataayyiin mertebesindeki Mutlak Varlik’in bilgisine erisemez. Yukaridaki alintilarda da
goriildiigii iizere hem Ibnii’l-Arabi hem de Seyh Bedreddin’in vurgulamak istedigi
mecra burasidir: insan yalnizca Mutlak Varlik’in belirlenmis, zuhur etmis, surete
biirlinmiis halini bilebilir. Bu bilgi igerisinden kendisini ve Rabbini yorumlar ki bunun

nasil oldugunu da hemen yukarida belirttik.

Kendisini biiylik bir sevgiyle acip yaratilmislara varlik veren Mutlak Varlik’in zuhuru

68 Kayseri, s. 87.
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insanda kemale erer. Kemal sahibi bir var olan olarak insan hem tanridan parca tasiyan,
akla sahip bir varlik hem de yaratilisin gayesini bilgilenerek yerine getirecek bir
halifedir. Bilinmek isteyen Mutlak Varlik’in ancak Allah olarak niizul ettigi halini
bilmeye yaklasabilecek olan insan, yaratilmislar icerisinde bu siireci sonlandirabilecek
ve yasaminin gayesini elde edebilecek tek varliktir. Insanin bu siireci yasamasi igin
evvela kendisini (nefsini) bilmesi gerekir. Nefsini bilmek arzusu igerisindeki insan
kendine, kendi disindaki varlik verilmislere, olan biten her seye bakacak, inceleyecek ve
nefsini bilme adina tiim bunlardan pay c¢ikaracaktir. Ancak bu bilme eylemi sayesinde
alemdeki yerini ve Allah ile arasindaki bagi bilecek, bdylece kendisini de bilmis
olacaktir. Hatirlatmakta yarar var ki bilme eylemi ile alemdeki yerini ve Allah ile
arasindaki bagi bilecek olan insandan s6z ederken bilme edimini sinirli bir sekilde
gergeklestirebilecek kabiliyette olan insandan degil, kesf ve miisahede ile esyanin

bilgisine dogrudan ulagsma kabiliyetine sahip olan insandan sz ediyoruz.

Vahdet-1 viiclid diislincesinin ayni anda varlik, bilgi ve insan alanlarimmi1 kapsayan bir
yaptya sahip oldugunun gostergesi olan bu epistemolojik yaklagim insan yasamini
sadece ontolojik agidan degil ayn1 zamanda epistemolojik agidan da paranteze alir ve
insan1 olgunlagmasi gereken bir bilginin konusu haline de getirir. Insan bilgi edinerek
her seyin bilgisine sahip olan Mutlak Varlik’a ulasamayacaktir ama ¢okluk igerisindeki
birlige sahitlik etmis olacaktir. Boylece insana, her ne olursa olsun, bilgi araciligiyla

Bir’le bir olma imkanina sahip bir 6zne goziiyle de bakilabilir.

Seyh Bedreddin ve Ekberi gelenege mensup sufiler icin bilgi var olanin neliginin
arastirildigr bir alandir. Bu alan hakikat arayisi olarak da 6zetlenebilecek bir mahiyete
sahiptir. Bir yaniyla Aristoteles’t ve O’nun “bilgi, nedenlerin bilgisidir” anlayisini
hatirlatan bu yaklasim diger yaniyla da var olanlar igerisinde berzah ve toplayici
konumda olan insana varligin neligini anlayarak hem kendini hem de rabbini bilme
yolunu a¢gmaktadir. Yukarida da vurguladigimiz gibi insanin varligin neligini bilmesi
Mutlak Varlik’tan zuhur edenleri, esyayr bilmesi demektir ki bu da insanin ancak ve
ancak gorintiileri, hayalleri, suretleri bilmesi anlamina gelir. Boyle bir diisiince
icerisinde insan esya i¢inde bir sey olarak kendini de goérecek ve kendisinin/nefsinin

bilgisine Mutlak Varlik’in ve O’nun Allah olarak niizul halinin sonsuzlugunu kavradigi
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noktada ulasacaktir. Bu kavrayis insana sonsuz bir dongii igerisindeki yerini gosterdigi
gibi bu dongiiniin nedenini, nedenlerin nedenini de anlama imkan1 saglayacaktir. Insan

nedenlerin nedenini/Allah’1 ancak anlayabilir, bilmesi miimkiin degildir.’

2.1 Bilinenin Tekligi

Seyh Bedreddin’e gore her insanin kulagi, gozi, goriinen ve goriinmeyen giicleri olan
Allah’n’ her seyin bilgisine sahip olmasi da kagmilmazdir. Bu kagmilmazhk insann
bilme eylemini, bir yaniyla yaratilis gayesini yerine getirme amacina sevkederken diger
bir yaniyla da kendini, daha dogrusu 6ziinii tanimaya yonlendirir. Oziinii taniyan insan,
kendisine kulagi, gozii, distniip diistinmedikleri kadar yakin olan, bir bagka ifadeyle
kendisi olan Allah’a ulasir. insanin bilme eylemi kendisini ve Allah’1 bilme gayreti
oldugu kadar ona sahip oldugu cevheri gosterme ihtimali olan bir yolculuktur. So6zii
edilen bilgi eylemi igerisindeki bilgi tek bir bilgidir. Bu bilgi gizli hazine olan Mutlak
Varlik’in kendinde tasidigi bilginin ta kendisidir ki insanin bilme gayreti i¢cinde oldugu
bilgi de budur. Bilginin tek degil de ¢ok olarak diisiiniilmesinin sebebi mevcutta var
sanilan ¢okluktandir. Oysa varlik bir oldugu gibi bilinen de birdir. Varlik verilenlerin
cokluk sanilmasi gibi bilinenin ¢ok oldugu da bir yanilsamadir. Seyh Bedreddin bu
durumu sdyle izah eder: “Ilk akil, kendi nefsini bilir ve bu bilgiyle tiim esyay: da bilir.

Ciinkii bilgi ondan ayrilmaz. Buna gore bilen ile bilinen arasinda mevcut olan ayirim,

% Sadreddin Konevi bilmeyi, bilmenin araglarini ve bilginin konusunu su sekilde aciklar: “Insan, nazar, kesif, his
veya hayal gibi idrak araglarmin biitiiniiyle veya bunlardan birisiyle her hangi bir maliimu idrak edip, nazar veya
kesfi bu malumu kapsamadigi veya his veya hayaliyle o seyin zati 6zelliklerini ve genel lazimlarinin ardina
gecmediginde, onu tam olarak bilmis ve hakkiyla tanimig olmaz. Bu durumda insanin idrakinin veya marifetinin
konusu, ruhlar ve manalar1 ya da stiret ve arazlari itibariyla dlem olabilecegi gibi, Hak da olabilir. Nitekim Hakkin
ilminde bulunan maliimlar1 tanimlayan bir siret ile apagik ger¢ek insana acilsa idi, ger¢ek bilginin bdyle oldugunu
goriirdi. Ciinkii Hakk: bilmesi, Hakkin mutlakligina ve zat’ina mahsis gercek birliginin sirfligia ulasmayan kimse,
Allah’tan 6tede bir hedef olmadigini bilemez; Hakkin zati mutlakligini, higbir isim, resim, hiikiim belirleyemez veya
higbir vasif onu sinirlayamaz. O, gérme ile kavranamaz, akledilemez ve belirli bir durumda miinhasir degildir. Bu
kisi, Hakki ilim ve miisadhade olarak ihata etmenin imkansizligini; Hakkin varligindan 6te sadece mevhiim yokluk
bulundugunu da bilemez.” Konevi, Vahdet-i Viiciid ve Esaslari, s. 20.

70 Tekrara diisme pahasina da olsa belirtmekte fayda var: Seyh Bedreddin’in Allah ile kastettigi Hak’kin (Mutlak
Varlik’in) Allah mertebesine niizul etmis halidir, bu halle belirtilen Allah kesinlikle Hak veya Mutlak Varlik
kavramlariyla karistirilmamahidir. Ayrica Seyh Bedreddin’in kullandigi Allah isminin, Ibnii’l-Arabi’nin ‘Ozel Rab’
vurgusuyla bagina da dikkat ¢cekmek yerinde olacaktir: “Bilmelisin ki, ‘Allah’ diye isimlendirilen sey, zat1 itibariyle
mutlak bir, sifatlar1 bakimindan ‘biitiin’diir. Her varligin Allah’tan payi, kendi ‘6zel rabbi’dir. Biitiiniin ona ait olmas1
imkansizdir. Fakat Hakkin mutlak birliginde kimsenin bir pay1 yoktur. Bir kimse i¢in ondan bir pay, baska bir kimse
icin baska bir pay [oldugu] sdylenemez; ¢ilinkii mutlak birlik béliinme kabul etmez. Bundan dolayr Hakkin mutlak
birligi, bilkuvve biitiiniin toplami demektir.” ibnii’l-Arabi, Fusiisu’l- Hikem, s. 92.
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zat’ta da cesitliligi gerektirmez. Ciinkii sey de kendisini bilir.”"!

Kendi nitelikleriyle
nitelenen ve bu durumuyla biitiinden miinezzeh olan Allah’m tek bilen oldugunu, ondan
baskasinin bilemeyecegini sdyleyen Seyh Bedreddin’in bu yorumu bilginin tekligini ve
tekligin sahibinin de Allah oldugunu vurgular niteliktedir. Insan bilme eylemiyle tek

olanin bilgisine ve kendi 6zlinde barindirdig1 cevherin farkindaligina ulasacaktir.

2.2 Bilmenin Araclarn

Sozii edilen bilgiye ulasirken insan neleri dikkate alacak, hangi araglar1 kullanacaktir?
Seyh Bedreddin bilme eylemi igerisinde bir¢ok unsura yer verir. Bunlardan birisi olan
akil, Seyh i¢in 6nemli oldugu kadar aldaticidir da. Aklin duyularla oldugu kadar hayal
giiciiyle de olan iligkisini ele alan Seyh Bedreddin, tiim bunlarin hakikatin bilgisine
ulagmada insan1 aldatacak Ozelliklere sahip oldugunu diisiiniir. Bu aldaticiligin insani
amaclarindan saptirabilecegini diistinen Seyh Bedreddin’in bilme eylemiyle ulagsmak

istedigi nokta hakikattir.

“Bil ki akil, goriis, diislintis, kesif ve apacik goriip anlayis bakimindan anlamaya
bir alettir. Sufilerin, akil, ayak bagidir ve ortiidiir demelerinin anlami, diislince ve
goriis bakimindandir. Ciinkii diislince kuvvetine hayal ve vehim de girebilir ve
akli yaniltabilir; akil da esyay:r nasilsa dylece anlayamaz. Bu yiizdendir ki akil
fikir sahibi miitekellimler, meselelerden bir meseleyi, diisiinceleriyle bulmuslar,
uzun bir zaman ona kanmislar, sonra onu degistirmisler, yillardan sonra bir
baska sekle sokmuslardir. Cilinkii diistince bakimindan akla inanmak, dayanmak,

perdedir; gonlii perdeler, gergekten saptirir; is nasilsa dylece anlasiimaz.””?

Bu alintinin ardindan iizerinde bilhassa durulmasi gereken kavramlardan birisi olarak
hayal 6ne ¢ikiyor, zira insanin en 6nemli bilme araglarindan biri olan aklin sufilerce
“ayak bag1” olarak nitelendirmesinin miisebbiplerinden birisi olarak aktariyor Seyh
Bedreddin hayali. Bu noktada Chittick’in sozleriyle Ibnii’l-Arabi diisiincesinde hayali

anlamaya c¢aligalim:

' Seyh Bedreddin, Seyh Bedreddin’in Davud-i Kayseri’nin Fiisiis Serhi’nin Mukaddemat’ina Talikleri, Varak 20a

72 Seyh Bedreddin, s. 176.
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“Ibn Arabi tevhidin temel anlaminin, yani tiim gercek niteliklerin viicudun
yansimalarindan bagka bir sey olamayacagini bir¢ok yolla, 6rnegin tiim aleme
‘hayal’ diyerek, ifade eder. Alem ve icindekiler saf Hakikat ile mutlak yokluk
arasindadir; hem O hem de O Degil’dir. Kavramin en dar anlamiyla hayal,
sekilleri ve suretleri olan, hislerle algilanabilen seylerle sekle ve surete sahip

olmayan, bilinci bir araya getiren nefsin 6zel bir yetenegini temsil eder.””

Seyh Bedreddin bilme ediminin amacinda oldugu kadar bu amag i¢in gerekli araclar
konusunda da Ibnii’l-Arabi ile benzer goriislerdedir. Baslik igerisinde yaptigimiz her iki
alint1 da bu benzerligi ortaya koyar niteliktedir. Sdyle ki: Seyh Bedreddin tipki Ibnii’l-
Arabi gibi insanin Mutlak Varlik’tan zuhur edenleri, esyay1, goriinenleri bilebilecegini
diisliniir, insan yalnizca bu sayilanlarin bilgisine ulasabilir. Egya igerisinde kendi yerini
ve Allah’in yerini gérecek olan insan durmadan yenilenen zuhuru ve zuhur igerisindeki
yerini de anlayacak ve bilecektir. Insanin kendisini bilmesi seklinde yorumlanan bu
siirecin sonu yoktur. Sonu olmayan bu siire¢ icerisinde insanin kavramasi gereken en
onemli sey goriinenin ardinda bir goriinen oldugudur. Insan goériinenin ardindaki
goriineni, nedenlerin nedenini sadece kavrayabilir, anlayabilir ve ondan zuhur edenleri
bilebilir aksi halde nedenlerin nedeninin bilgisine erigsmesi insan i¢in imkansizdir.
Bununla birlikte bu hakikat yolculugu igerisinde insan esyanin bilgisine ulasirken onu
bu bilgiden uzaklastiran unsurlardan birisi de hayaldir. Esyanin gercek oldugu, esyanin
kendi kendine varliga sahip oldugunu akla diisiindiiren hayal ve vehimdir. Bu anlamda
Seyh Bedreddin ve Ibnii’l-Arabi aklin igerisindeki hayal ve vehimi vurgulayarak
hakikatin bilgisine erismede bu iki unsurun insani engelledigini belirtmislerdir. Zira
hem hayal hem de vehim insanin esyayr dogrudan dogruya anlamasina mani olan

unsurlardir.

3 William Chittick, Hayal Alemleri, cev: Mehmet Demirkaya, Istanbul: Kakniis Yay. 2003, s. 77., Ayrica bkz.
Ibnii’l-Arabi, Fusiisu’l- Hikem, s. 106-109. Sadreddin Konevi, Fusisii’l-Hikem’in Sirlari, ¢cev: Ekrem Demirli,
Istanbul: 1z Yay., 2012, s. 40-41.
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2.3. Tenzih ve Tesbih’*

Akil yoluyla edinilen diistinceler de tipki aklin bir bagka araci olan hayal gibi insam
yaniltabilir. Bu yanilgidan kagmilip sahih bilgiye ulasma yoniinde adim atan Seyh
Bedreddin’in 6nerisine gegmeden dnce aklin yanilgisini vurgulayan Seyh Bedreddin’in
Allah’1 tenzih ve tesbih yollariyla kavrama/bilme haline de atif yaptigini sdyleyebiliriz.
Islam diinyasinda uzun yillar boyunca hararetle tartisilan bu konu iizerinde Seyh
Bedreddin’in goriislerine bagvurmak ayni zamanda Seyh’in bilgi disilincesini
derinlemesine anlamamiza da yardimci olacaktir. Bilindigi gibi akil yoluyla elde
ettikleri, insani, Allah’1 ¢ok uzakta, her yerin ve her seyin iizerinde var saymasina, O’nu
tenzih etmesine gotiirlirken hayal yoluyla elde ettikleri Allah’1 hemen yani1 basinda, her
yerde ve her seyin i¢inde var saymasina kapi araliyor, tesbihi miimkiin kiliyordu. Bu
konuda Ekrem Demirli’nin sozleri tenzih ve tesbih kavramlarini oldugunu kadar ibnii’l-

Arabi’nin konuya bakis acisin1 da anlamamizi kolaylastirir:

“Tenzih Tanrt’nin yaratilmiglara ait ozelliklerden yiiceltilmesi ve takdis
edilmesidir. Tesbih ise, Tanr1’y1 yaratiklara benzer bir sekilde nitelemek ve O’nu
bu ozelliklere gore tanimlamak demektir. Bu anlamda tenzih ve tesbih, Tanri
hakkindaki yargilarin iki tiiriidiir. Insandaki kaynagi bakimindan ise tenzih ve
tesbih, akil giiciiyle hayal giicline dayanir. Akil siirekli soyutlar ve yiiceltir. Buna

karsin hayal giicii —ki Ibnii’l-Arabi daha cok vehim giicii kelimesini kullanir-

™ “ibnii’l-Arabi, insanin vehim giiciiniin Tanr1 hakkinda ‘tesbih’ diye ifade edilen daima Tanri’yi somutlastiran ve
esyaya benzeten hiikiimler verdigini belirtir. Buna karsilik, insanin akil giicii, Tanr1’y1 tenzih ve esyadan farkli kilan
hiiktimler verir.” Konevi, Fusiisii’l-Hikem’in Strlar, s. 30.

“Hak [sehvetsiz sirf akil haline gelmis] Idris’te miinezzeh [bir varlik] olarak bilinmis, boylece Idris Allah’a dair
bilginin yarisini elde etmisti; ¢iinkii akil, bilgileri teorik arastirmasindan almasi bakimindan soyutlanirsa, Allah’a dair
bilgisi tesbih [benzetme] degil, tenzihe [farklilastirma] dayanir. Allah akla tecelli ederek tam bilgi verdiginde ise bilgi
yetkinlesir, bir yerde tenzih eder, bir yerde tesbih eder. Boylece Hakkin dogal ve unsurlardan olusmus suretlere niifuz
edigini goriir. Gordiigl her suretin Hakkin ayni olarak goriir. Allah katindan gelmis tim seriatlar, bu tam bilgiyi
getirdigi gibi ayn1 zamanda biitiin hayaller de [hayal giicii] bu bilgiyi verir. Bu nedenle hayal giicli, bu yaratilista
akildan daha gii¢liidiir; ciinkii akilli insan, akliyla son noktaya ulasmus olsa bile, hayal giiciiniin etkisinden ve aklettigi
seyde bir tasavvur sahibi olmaktan yoksun kalamaz. Oyleyse hayal, insanin bedensel kamil yaratilisindaki en biiyiik
hiikiimdar oldugu gibi indirilmis seriatlar da onun [verisini] getirmistir. Béylece seriatlar [ayn1 anda] tesbih ve tenzih
etmistir. Seriatlar, hayal vasitasiyla tenzihte tesbih etmis, tesbihte ise akil vasitasiyla tenzih etmistir. Bdylece hepsi
hepsiyle irtibatli oldu. Tenzihin tegbihten ayrilmasi ya da tesbihin tenzihten yoksun kalmasi miimkiin degildir.”
Ibnii’l-Arabi, Fusiisu’l- Hikem, s. 200.
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siirekli olarak tasvir eder ve bigimlendirir.””

Bu ¢erceveden bakildiginda tenzih ve tesbih kavramlari insanin Allah hakkinda verecegi
kararin dolayisityla Mutlak Varlik’tan zuhur edenlere, esyaya olan bakis agisinin
belirlenmesinde 6nemli bir yer isgal etmektedir. Allah’1 tenzih veya tesbih ile kavrayan

insanin esyaya ve dolayistyla kendisine olan bakis1 da farklilik arz edecektir.

Ibnii’l Arabi, Islam diisiincesinin énemli tartisma konularindan biri olan bu durumla
ilgili olarak evvela her iki bilgi aracin1 da (akil ve hayal) bilgi eylemi igerisinde
kullanilabilecek araglar olarak kabul eder. Boylece hem tenzih hem de tesbih yolunu
kabul eden bir diisiince igerisinde oldugunu belirtmis olur. Saniyen ibnii’l Arabi, her iki
bilgi aracinin da istiinde, insani ¢atigmalardan kurtaracak ve ona yol gosterecek bir
baska bilgi aracina ihtiya¢ duyuldugu kanaatindedir ki bu da vahiydir. Akil araciligiyla
duyularmi kullanarak, deneyerek, diisiinerek ve hayal kurarak bir noktaya gelen insanin
tim bu asamalardan sonra hakikatin bilgisine ulagsmasinda kendisine ara¢ edinmesi
gereken sey vahiydir. Vahyin insanin kendini bilmesi i¢in gerekli olan bir bilgi araci
oldugunu belirten Demirli de insanin kendisini ve Allah’1 bilmesinin yolunun vahiyden

gectigine inanir:

“ Ibnii'l Arabi ve biitiin sufiler igin ¢dziim aciktir: Insanin kendini bilmesi ona
Tanr1'y1 tanitacaktir. Fakat gercekte Tanri'y1 bilmek, O'nun kendisini tanitmasiyla
yani vahiy araciligiyla miimkiin olabilir. O halde insan kendini, evreni ve evren
icindeki her seyi ger¢ek anlamda ancak vahiy araciligiyla taniyabilir. Bir vahye
bagli olarak insan-alem iligkilerinde baris temin edilebilir ve bu sayede insan

Allah'1 bilebilir.”"®

Seyh Bedreddin ise Ibnii’l-Arabi kadar acik bir dille vahyi isaret etmez. Daha ¢ok akil
tizerinden yaptigi yorumlarinda diisiincenin akist kendiliginden Hak’ka yonelmeye,

peygamberlere uymaya ve onlarin yolundan gitmeye dogru evrilir. Seyh Bedreddin’in

5 Ekrem Demirli, Fusiisu’l- Hikem Serhi, istanbul: Kabalc1 Yay., 2008, s. 301.

78 Demirli, Ibnii'l Arabi Metafizigi, s.160-161.
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aklin iki yoniine temas ederek acikladigi tenzih-tesbih ayrimi bu sézlerimizle ne demek

istedigimizi daha agik anlatir:

“Akil i¢in iki yon vardir: Biri diisiinceyle, goriisle anlayis; obiirii kalbi aritmakla
anlayis. Aklin kesif yoluyla anlayis1 daha tamdir, dogrudur ve yanilmaktan daha
uzaktir. Goriis ve diisiince yoluysa hayallerle karisir, hatasi ¢oktur o yolun. Kesif
yolu da ancak kalbi aritmakla, Hakk’a yonelmekle, peygamberlere uymakla,
onlarin yollarina gitmekle olur. Diislince yolunda kalbi tasfiye olmadigindan bu
yol, perdedir, azginliktir. Gergegi isteyene, yolculugunda peygamberlere uymasi,
riyazatta, miicahedede bulunmasi, bozuk diisiincesine kapilip akla uymamasi
gerektir. Sonunda is agilir, goriiniir ve akil, bulanikliklardan kurtulur; gercek de

nasilsa ylece anlagilir.””’

Gortildiigii tizere Seyh Bedreddin acik¢a vahiy yolunu gostermese de aklin diisiince ve
goriisle kavrayan yoniiniin insan1 hatalara itecegini zira bu yoniin hayallerle karistigini
sOylerken aklin kalbi aritmakla acilan kesf yolunun daha saglikli oldugunu
diistinmektedir. Bu yol dogal olarak peygamberlere ve onlarin yoluna uymaya, Hak’ka
yonelmeye gider. Boylece Seyh Bedreddin bulaniklardan arinmis bir aklin sahih bilgiye
ulasmada en giivenilir yol oldugunu diislinlir diyebiliriz. Aklin bulanikliklardan
arinmas1 ise kalbin arinmasi ile olur. Kalbin arinmasi i¢in de insan biinyesinde
barindirmadigi bir bilme aracina tabi olmalidir ki bu ara¢ peygamberlere uymak ve
onlarin yollarindan gitmekle olur. Sonug itibariyle Seyh Bedreddin Ibnii’l-Arabi kadar
acik bir sekilde vahyi isaret etmese de insanin kendisinde barindirmadigi bir bilme

aracini isaret ederek Seyh-i Ekber’le ayni ¢izgide bulusmaktadir.

2.4. Bilgi ve Yakin

Seyh Bedreddin gergek bilgiye olan yolculugun iginde farkli yontemler oldugunu bilir

ve bunlan i1srarla vurgular. Elde edilen bilgileri de derecelendiren Seyh Bedreddin

bilginin kiymetini yakin kavramiyla ele alir. Kadim Yunan felsefesinin episteme

" Seyh Bedreddin, Variddt, s. 176-177.
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anlayisinin Islam cografyasiyla biitiinlesmesi sonucu kullamilan kilit bir kavram olma
ozelligi tagtyan yakin kavrami i¢in Allah’1 bilen kisilerin ilme’l yakin, ayne’l yakin ve
hakka’l yakin’® anlamlarina dair degisik goriisleri oldugunu belirten Seyh Bedreddin,

s0zl gecen kavramlar iizerine sunlar1 sdyler:

“Comert ve yigit kisi, kulaktan duyulur, tevatiirle buna, gérmeden inanilir; bu,
ilm {il-yakiyndir. Birisi, bunu gorerek anlarsa bu, ayn {iil-yakiyndir. Hak kiil-
yakiyn ise, kendisi bu hallerle hallenmesi, bu sifatlarla sifatlanmasidir. Tevhidde
de boyledir bu; Hakk’in varligini, ondan baska bir fail bulunmadigini siiphesiz
olarak delille bilirse, bu bilgi, ilm {il-yakiyndir. Gorerek, hem de apacik gorerek,
kesif yoluyla bilir, anlarsa bu da ayn iil-yakiyndir. Bu sozlerdeki gormek sozii,
anlayisin olgunlugunu anlamak i¢indir; yoksa gozle gormek degil; ciinkii o,
esitten, Ornekten miinezzehtir. Bir de insan, onun varligindan baska bir varlik
olmadigini, biitiin varligin o oldugunu bilirse, iste bu, Hakk iil-yakiyndir; ¢iinkii
artik o, Hak’la tahakkuk etmistir, kendisinde bir varlik kalmamustir; artik biitiin

varlik, tevhid, yiice Hakk’indir.””’

Goriildiigii tizere Seyh Bedreddin bilme eyleminin nihai amaglarindan birisi olarak
tevhidi kavramay1 anlamaktadir. Insanin kendisini bilmesi hali ancak Mutlak Varlik’tan
baska bir varligin olmadigin1 kavramasi oOl¢iisiinde olacagindan kesf ve miisahede
yoluyla Mutlak Varlik’tan zuhur edenleri, esyayr bilme diizeyine erisen insanin
kavrayacagi en 6nemli sey de bu sonsuz yenilenmenin farkina varmak ve kendisinin hig
durmadan yenilenen esya igerisindeki yerini kesfetmektir. Bu farkina varma ve kesif

stireci kulaktan duyulan bilgilerle baglar, gorerek devam eder ve iginde bulunularak

8 “flme’l-yakin: ‘ilme’l-yakin nedir? Deriz ki, diisiinceden kaynaklanan kuskularin yer almadigi delilin verdigi
kesinliktir.(Fiitdhat, 11:132)’ Ayne’l-yakin: ‘Kendisini tanitincaya ve zuhuruyla Hakk’1 taniyincaya kadar hi¢ kimse
Hakk’1 bilemez. Hak zuhur ettiginde ise insan onu kalbinden ayne’l-yakin olarak goriir.(Teracim,20)’ Hakka’l-yakin:
‘Tlme’1-yakin, kamitin verdigi kesinliktir. Ayne’l-yakin miisahedenin verdigi; hakka’l-yakin ise bu miisahede edilen
hakkinda amaglanan bilgiden meydana gelen seydir.(Istilahat, 289) ‘Hakka’l-yakin nedir?diye sorarsan deriz ki, o
sebebin bilgisinden meydana gelen seydir. Fakat bu ayne’l-yakinden sonra gergeklesir Ayne’l-yakin nedir diye
sorarsan deriz ki, miisahede ve kesfin kendiliginden ve bilgiden sonra verdigi seydir. (Fiithat, 11:132) ‘Nefsini bilen
Rabbini bilmistir. Ayn1 sekilde nefsini miisahede eden de Rabbini miigahede etmistir. Bu durumda insan bilgi
kesinliginden gérme kesinligine intikal eder. Onun zirvesine ulastiginda ise, gorme kesinliginden bilgi kesinligine
degil, hakke’l-yakine ulasmig olur. (Fiitthat, 111:390)” El-Hakim, s. 698-699.

7 Seyh Bedreddin, Varidat, s. 150-151.
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sonlanir ki Bir’le bir olmak ile anlatilmak istenen budur. Aksi halde Bir’in bilgisine
ulagsmak, Bir’i kendisinden ayr1 bir sey olarak degerlendirip bilmek degildir. insan1 bu
duruma tasiyan bilme eylemi ile yakin kavrami arasinda bag kuran Seyh Bedreddin,
yakin kavramin1 bilme eyleminin ve sonucunun Onemli bir agiklayicis1i olarak

kullanmaktadir.
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BOLUM 3. SEYH BEDREDDIN’DE INSAN* DUSUNCESI

Kenz-i Mahfi (Gizli Hazine) ifadesiyle temellendirilen yaratilis siirecinin en onemli
unsurlarindan birisi olan insan, vahdet-i viicid diisiincesi igerisinde kii¢iik alem olarak
tanimlanmaktadir. Zira insan, Mutlak Varlik’in alemin her yanina sac¢ilmis bulunan
tecellilerinin suretlerini kendisinde toplar. insan Hak’kin sureti olmasi sebebiyle varlik
verilenler icerisinde en kiymetli olanidir. Bu fikri detaylandirirken insanin hem varlik
verilenler icerisindeki yerini hem de her bir insan tekinin neligini degerlendirmemiz

Seyh Bedreddin’in insan diisiincesini anlamamiz agisindan aydinlatici olacaktir.

Seyh Bedreddin’in insan diisiincesini detaylandirmaya girmeden énce Ibnii’l-Arabi’nin
konu hakkindaki yaklasimini ele almak Seyh Bedreddin’in insan diisiincesini daha genis
bir ¢ercevede kavramamizi saglayacaktir. Ibnii’l-Arabi’nin insan  gdriisiinii
degerlendirirken insanin iki farkli diizlemde ele alindigini bilmemiz gerekmektedir.
Ilkinde her bir insan teki olarak degil insanlik olarak degerlendirilen “insan”, bu
diizlemde alemin ozeti, goz bebegi ve varlik verilmislerin en kamilidir. Alemin 6zeti

durumundaki bu insanin yukarida da sdyledigimiz gibi alemin her yanina sacilmig olan

80 « “Insan-1 kamil i¢cin kdmil dedik, ¢iinkii insan ismi sekilde kendisine benzeyene de verilir. Nitekim Ahmet i¢in
Ahmet insandir, Mehmet i¢in de Mehmet insandir denilir; halbuki Ahmet’te ilahi hakikatler zuhur etmis Mehmet’te
etmemistir. Bu durumda Mehmet gergekte insan seklinde hayvandir.’(Fiitiihat, 11:396)

‘Hepsi [cansizlar, bitkiler ve canlilar] kesif ehline gore hayvan-1 natik [ diisiinen canli], hatta hayy-1 natiktir [diisiinen
diri]. Su var ki bu 6zel karisim bigimsel yoniiyle insan diye isimlendirilmistir. Bdylece yaratiklar arasinda iistiinliik
ortaya ¢ikmustir. Allah sdyle buyurmustur: ‘Her sey Rabbinin hamdini tespih eder.’(isra:44) Ayette sey kelimesi
belirsizdir, ancak canli ve neyi tespih ettigini bilen tespih edebilir. Bir hadise gore sesinin ulastig1 yerlerdeki kuru yas
her sey miiezzinin lehinde taniklik edecektir.” (Fiitihat, 1:147)

‘Hiive (O-Hak) kendisine ait kemale gore kendisini géormek istemistir. Boylece O’nun hakkinda [bilinmezlik] hitkmii
ortadan kalkar. Bunun i¢in a’yan-1 sébiteye bakmuis, sadece insan-1 kdmilin hakikatinin bu enelik [benlik] mertebesi
olabilecegini gdrmiistiir. Bunun {izerine bu mertebeyi insan- kamilin hakikatine gore takdir etmis ve onun karsisina
yerlestirmistir. Hakk’in bu benlik mertebesi insan-1 kamilin hakikatinden bir tek yonden fazla gelmistir. Bu tek yon
Hakk’in mertebesinin kaynaginin kendisi ve Hakk’mn onu kendisi nedeniyle var etmis olmasidir. Béylece iki suret
biitiin yonlerden ortiigmiistiir. Bu hakikat insanin varligindan 6nce yaratilmis akil, nefis, Heba, cisim, felek, unsur ve
tiireyenler [donuk seyler-bitkiler ve canlilar] gibi her seyden daha degerli olmustur. Dolayisiyla onlarin i¢inde sadece
insanin varligi Hakk’a yetkinlik mertebesini verebilmis, bu nedenle onu insan diye isimlendirmistir; ¢iinkii o kemal
mertebesiyle linsiyet etmistir. Boylece gordiigii seyle arasinda bir {insiyet meydana gelmis, onu —umran vezninde-
insan diye isimlendirmistir.” (Fiitthat, 11:642-43)” El-Hakim, s. 365-67. Ayrica insan kavramiyla ilgili bkz. ibnii’l-
Arabi, Fusiisu’l- Hikem, s. 37-38.
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ozellikleri kendisinde toplama niteligi bulunur.®!

Bir diger diizlemde insan denildiginde insanlik icerisinden bir insani, insan tekini
anlamaliy1z. Bu diizlemde insan tekleri arasindaki 6zellikler farklilasir, mertebelenir, her
insan esit diizeyde kamil degildir ve iglerinden bazilar1 insan-1 kamil** olarak

degerlendirilir.

[zutsu bu ayrimi veciz bir sekilde agiklar, ona gére birinci diizlemdeki

“...’insan’, Hakk’m Streti (Imago Dei) iizerine yaratilmis olmasi hasebiyle,
alemdeki biitiin varliklarin en kamilidir. Bu diizeyde ‘insan’ bizatihi kamildir;
‘insan’ burada Insan-1 Kamil’dir. Bu anlamda Insan-1 Kamil’e: dlemin kamil bir
icmali (yani ziibdesi ya da hiilasasi), biitiin Varlik Alemi’nin ger¢ek ruhu,
alemde tecelli etmis olan ne varsa hepsini de kendinde cem’ eden bir varlik
nazariyla bakilir. Kisacasi, bu diizeyde, ‘insan’ Alem-i Sagir’dir
(Mikrokozmos’dur). Ikinci diizey goz oniine alindiginda ise burada ‘insan’ bir
ferdi gosterir. Bu diizeyde insanlarin hepsi de esit olarak kamil degildirler. Bu
bakimdan da insanlar arasinda birtakim mertebeler bulunur. Ve bunlardan ancak
pek azi Insan-1 Kamil sifatina layiktir... Bu iki diizeyden ilki s6z konusu
oldugunda ‘insan’ biitiin alemin bir hiilasasidir. Bu anlamda da kendisine ‘cem
edici varlik’ (kevn-i cami’) yani Alem-i Sagir (Mikrokozmos, Kiigiik Alem)

. 5,83
denir.”

Izutsu’nun agiklamalarindan sonra bu baslik iizerine diisiincelerimizi toplayacak olursak

81« toplayic1 varhik, ‘insan’ ve ‘halife’ diye isimlendirildi. Insan olmas1, yaratihsinin genelligi ve biitiin hakikatleri

icermesinden kaynaklanir. Hak karsisinda insan, goz ig¢in gérmeyi saglayan g6z bebegi [insanii’l-ayn] gibidir. Bu
nedenle ‘insan’ diye isimlendirilmistir; ¢iinkii Allah, onun vasitasiyla yaratiklarina bakar ve onlara merhamet eder. Bu
nedenle ‘ezeli-sonradan olmus’ insan, ebedi-siirekli yaratilmus, toplayici-ayiran kelimedir [hakikat]. Alemin fiili
varlig1 onun varligiyla tamamlanmistir.” Ibnii’l Arabi, Fusisu’l- Hikem, s. 26.

82 “Insan-1 Kamil, gayb ve sehadet arasinda bir berzahtir, kendisinde kulluk ve efendilik hakikatinin zuhur ettigi bir
aynadir.” Sadreddin Konevi, Fatiha Suresi Tefsiri, cev: Ekrem Demirli, Istanbul: iz Yay., 2009, s. 40-41. “Allah,
insan-1 kamil’i rdhu, streti ve mertebesi itibariyla bir biitiin olarak, kendisine tam ve kamil anlamda delalet eden
eksiksiz bir delil yapmustir.” Konevi, Fadtiha Suresi Tefsiri, s. 245. Ayrica bkz. Konevi, Tasavvuf Metafizigi, s. 137-
141.

8 izutsu, ibn Arabi'nin Fusiis'undaki Anahtar-Kavramlar, syf. 290.
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Ibnii’l-Arabi’nin insanlik mertebesini yegine gordiigiinii ve bu mertebenin de insan-1
kamilde ortaya ¢iktigin1 diisiindiigiinii sdyleyebiliriz. Onun i¢in insan-1 kdmil olan insan
ile olmayan insan arasindaki tek benzerlik bi¢imdedir, sekil itibariyledir. Insanlik
mertebesindeki insan Hak’kin kendisini gordiigii bir aynadir ve bu durum onun ilahi
hakikatleri varliginda barindirmasiyla miimkiin olur. Bu durumda insan-1 kdmil Mutlak
Varlik’tan zuhur etmis tiim suretleri kendisinde barindirma istidati kazanmis insandir.
Bu istidat ile esyanin igerdigi tiim anlamlar1 kendisinde toplayabilir. Boylece insanlik
mertebesindeki insan yani insan-1 kamil varliginda barindirdigi bu hakikatler
araciligiyla Hak’la iinsiyet kurarak O’na ayna olabilir. ilahi hakikatleri varliginda
barmdirmayan insan ise Ibnii’l-Arabi’nin tabiriyle hayvan-insandir. Insan-1 kAmille olan
benzerligi sekilden ibarettir. Belirtmekte yarar var ki ¢alismamizin ilerleyen
kisimlarinda kullanacagimiz insan kelimesiyle anlatmak istedigimiz ¢ogunlukla insanlik

mertebesindeki insan yani insan-1 kamildir.

3.1 Toplayic1 Varlik Olarak Insan

Bu diizlemdeki insan ve insan-1 Kdmil anlayisina izutsu kozmik (kevni)®* ismini verir ki
Seyh Bedreddin’in de insan goriisiiniin bu kozmik diizlem igerisinde sekillendigini
goriiriiz. Seyh’e gore insan tipki Ibnii’l Arabi’nin tammladig: gibi dlemde tecelli etmis
tiim suretleri kendisinde toplama 6zelligine ve hakkina sahiptir. Zira insan kendisine
sunulan ve kabul ettigi emanet sebebiyle alemin 06zeti ve Allah’in halifesi

konumundadir.

"Yiice Allah, ‘Biz emaneti arzettik...’ayetinde biitiin yaratiklar arasinda, her iki
stireti de kendinde toplamis olan ve ilahi sfirete sahip bulunan insana, insanin bu
ilahi shret iizre yaratilmis olduguna, bu yilizden de yeryliziinde halifelik

i . . 5585
makamina erdigine isaret etti.”

Seyh Bedreddin alint1 igerisinde ifade ettigi her iki streti kendinde toplamis olan insan

8 jzutsu, ibn Arabi'nin Fusiis'undaki Anahtar-Kavramlar, syf. 289.

85 Seyh Bedreddin, Variddt, s. 148.
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tanimiyla Hak’kin goriinen ve goriinmeyen siretlerini kastetmektedir. Bu tanim tipki
Ibnii’l-Arabi gibi Seyh Bedreddin’in de insanin alemde tecelli etmis tiim suretleri
kendisinde toplama oOzelligine sahip oldugunu isaret etmesi demektir. Seyh
Bedreddin’in bu goriislinii daha iyi anlamak adina insanin bilhassa birlestirici, cem edici
niteligini kavramak gerekir. Bunun yolu da Seyh’in varlik diislincesinden ge¢cmektedir.
Seyh Bedreddin daha once de agikladigimiz tizere Varlik’1, Zorunlu ve miimkiin olarak
ayrilan bir diizen igerisinde sunar. Bu diizen miimkiin varlik alaninda sdyle siralanabilir:
Akl-1 Kiill (miimkiin varligin akli), Nefs-1 Kiill (miimkiin varligin nefsi/ruhu/cani),
unsurlar (miimkiin varligin bedeni). Unsurlar da kendi icinde madenler, bitki, canli ve
insan olarak boliimlenir. Akl-1 Kiill'den unsurlara dogru gidildik¢e varligin belirlenimi
artar ve bOylece belirlenen, tanimlanan seyin yetkinligi de azalir. Unsurlarin kendi
icindeyse madenden insana dogru c¢ikilir ve yetkinlik artar. Boylece Akl-1 Kiill'den
madene dogru bir inis s6z konusuyken, madenden Akl-1 Kiill'e dogru bir yiikselis s6z
konusu olur. Bu aciklama sunu gosterir: miimkiin varligin her asamasindaki var
olanlarda kendini gdsteren egilim ve yetenek insanda bir araya gelir. Insan akil ve ruha
sahip olmakligiyla diger unsurlardan ayrilir, ayn1 zamanda bir bedene sahip olmakla da
unsurlarin i¢indedir. Unsurlarin belli bir bi¢imde bir araya gelmesiyle insanin beden
yani, Akl-1 Kiill ve Nefs-i Kiill'den pay almasiyla da akli ve ruhi yani olusmustur. Insan
bu yoniiyle, varligin her iki yanmi da kendisinde barmdiran yegane varliktir. Iste insanm
bu biricikligi onu, alemin gbézbebegi yaptigr gibi Allah’in halifesi ve tecellilerin
suretlerinin kendisinde toplandigi varlik haline getirir. Tim bu o6zellikleriyle varlik
verilmislerin en kiymetlisi durumunda bulunan insanin diisiince ve eylem yetileri
konularinda da istiin oldugunu vurgulayan Seyh Bedreddin, insanin bu iistiinligiini

onun varlik mertebeleri igerisindeki yerini ele alarak vurgular:

“Insandaki anlayis ve tasarruflar, insandan baska bir varlikta, miicerred
varliklarda, onlardan Ustiin olanlarda yoktur. Varliga, insan mertebesinde hasil
olan yiicelikler, ululuklar, bagka mertebelerde bulunmaz. Ciinkii insan, onun en
biiyiik tecellisinin mazharidir. Bundan dolayidir ki hakkinda ‘Sen olmasaydin,
gokleri yaratmazdim’ denmistir; bundan dolayidir ki meleklere, ona secde
etmeleri buyrulmustur. Akl-1 kiill, nefs-i kiill, bunlarin istiindeki varlik

mertebeleri, insanda goriilen anlayisa sahip degildir; onlar bu anlayis1 ancak
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insan mertebesine gelince elde ederler.”*

Bu alintidan da anlasilacagi iizere Seyh Bedreddin insani tecellilerin suretlerini
kendisinde barindiran varlik olarak gordiigii gibi tiim bu suretleri, esyay1 apagik anlama
ve kavrama istidadina sahip oldugunu da vurgular. insan Hak’kin en biiyiik tecellisinin
mazhar1 olarak esyayr kavrar, anlar, Mutlak Varlik’tan zuhur edenlerin suretlerini

varliginda toplar ve boylece Hak’kin kendisini gordiigli bir ayna hiiviyeti tagir.

Seyh Bedreddin insanin toplayict 6zelligini her iki sureti kendinde barindiran varlik
olmasini 1srarla vurgulayarak ele alir. Onun i¢in insanin 6nemli 6zelliklerinden birisi

Hak’kin goriinen ve goriinmeyen suretlerini kendisinde barindirmasidir:

“Mutlak Varlik i¢in iki itibar vardir: Biri, taayylin etmemektir, obiirii de taayyiin
etmek. Taayylin etmemesi, zat1 itibariyle taayylinden de miinezzeh olusu
bakimindan ‘ahad’dir; celal sifatiyla mevsuftur; taayyiin etmesi sifatlariyla
zuhuru bakimindan ‘vahid’ adiyla anilir; cemal sifatiyla mevsuftur. Bu iki sifat,
‘yedeyn-iki el” soziiyle belirtilmistir. Biri birine karsi olan, ‘Batin-goériinmeyen,
Zahir-goriinen; Kaabiz-tutup alan, Basit-koyverip genisleten’ gibi sifatlara da
‘yedeyn’ denir. Esenlik ona, Peygamber, ‘allah Adem’i iki eliyle yaratti.’
hadisiyle buna isaret etmistir. Alemin sdretiyle Hakk’in streti de bdyledir.
Esenlik ona, Peygamber, ‘Allah Adem’i kendi sireti iizere yaratt1.’demistir;
Kur’an’da da boyle geger. Anlami sudur: Allah, Ademi kendi kemal sireti iizre
yaratti. Buradaki stiret, manevidir; gozle goriilen stret degil. Cilinkii Hakk’1n, rab
olusu mertebesinde, Allahlik mertebesinde, goriiniir bir streti yoktur; bundan
miinezzehtir. Gorlinen slreti, alemin gerceklerine aittir; manevi slreti ise

batmidir. Iste bu ikisi, insan1 yarattig1 iki el mesabesindedir.""’

“iki el”®® metaforuyla anlatilmak istenen insanin, hem alemin hem de Hak’kin suretini

86 Seyh Bedreddin, Varidat, s. 173.
87 Seyh Bedreddin, Variddt, s. 147-48.
88 «Allah, kendisini cemal ve celal sahibi olarak nitelemis, bizi de heybet ve iinsiyet 6zelliginde yaratmus. Allah’mn

kendisini niteledigi ve isimlendirdigi her seyde durum bdyledir. Bu iki [karsit] niteligi ‘iki el’[Sad:75] diye ifade etti.
Bu ‘iki el’, Haktan insan-1 kamilin yaratiligina yonelmistir; ¢iinkii insan-1 kamil, alemin hakikatlerini ve tekillerini
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kendinde toplayan olarak yaratilmasidir. Bu metafor Seyh Bedreddin’in insan
diisiincesiyle ilgili olarak O6nem arz ettigi kadar bilgi diisiincesi acisindan da ayni
kiymettedir. Zira insan bilme eyleminde Mutlak Varlik’tan zuhur edenleri, esyay1 ve
esya igerisindeki varligin1 bilginin nesnesi kiltyordu. Insanin bu bilgi nesnelerinin ziine
vakif olabilmesi ancak gii¢lii bir anlayis ve kavrama kudretiyle olacaktir. Ona bu kudreti
verense iki el metaforuyla anlatilan ve kendisine verildigi sdylenen, goriinenin ve

goriinmeyenin bilgisine ulasabilme ve bunlar1 anlayip kavrayabilme istidatidir.

3.2 Varhgn Temsili Olarak insan

Alemin gbzbebegi olan insan, kendisini zalimlikten uzaklastirip adil kilan bilgiye ve
ilahi suretleri kendisinde toplama, cem etme 6zelliklerine sahiptir. Bu 6zellikler insani,
diger tiim varlik verilmislerden ayrilacagi bambaska bir konuma tasir. Bu konum,
insanin (kozmik diizlemde Insan-1 Kamil’in) Hak ile Halk arasindaki ‘berzah varlik’
olmasidir.
“...toplayicilik ozelliginde iki durum ortaya cikmaktadir: Birincisi Adem
Rahman’in suretine gore var olmustur. Bu, onun Hakkin halifesi olmasim
saglayan Ozelliktir; ¢linkli halife, kendisini halife yapanin 6zelliginde olmalidir.
Ikincisi ise iizerlerine halife oldugu kimselerin dzelligine de sahip olmalidir. Bu
da insanin ikinci 6zelligidir. Bu yoniiyle insan bir yoniiyle Allah’a bir yoniiyle
aleme benzer. Ibnii’l-Arabi, buradan hareketle insan1 ‘berzah varlik’ diye niteler
ve ‘berzah’ terimine diisiince diinyasinda ¢ok 6nemli bir yer ayirir. Berzah, iki
ayr1 seyin kesistigi ara bolge veya varliktir. Bu ara bolge her iki seyin 6zelligini
kendinde toplar ve onlarm birbirleriyle irtibatin1 saglar. insan 4lemin Hak ile

irtibatin1 temin eden ve bu sayede Hakkin yardiminin aleme ulagmasini saglayan

kendinde toplayandir. O halde alem goriinen, halife ise gériinmeyendir. Bu nedenle hitkiimdar perdelenmistir... Allah,
Adem’in [yaratilisinda] iki elini yalnizca Adem’i sereflendirmek igin birlestirdi. Bu nedenle iblis’e soyle dedi: ki
elimle yarattigima secde etmekten seni alikoyan nedir? [Sad:75]. iki el ile yaratilmis olmak, Adem’in iki sureti —
alemin suretini ve Hakkin suretini- kendinde toplamasinin ta kendisidir. Bu iki el, Hakkin elidir. Iblis, lemin bir
parcasidir ve bu toplayicilik [6zelligi] onun igin gerceklesmemistir. Bu nedenle, [iblis veya baska birisi degil, bu
toplayiciliga sahip olan] Adem halife oldu. Adem, halife oldugu iste kendisini halife yapanin [Hak] suretine gore var
olmasaydi, halife olmazdi. Halife oldugu kimselerin istekleri[ni karsilayacak sey] Adem’de bulunmasaydi —giinkii
onlar [varlik ve bekalarinda] insana dayanir, dolayisiyla insan-1 kamil, onlarin muhtag oldugu her seyi karsilamalidir
—onlarn halifesi olamazd1.” Tbnii’l-Arabi, Fusiisu’l- Hikem, s. 30-31.
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ara varliktir. Nitekim bu durumu Ibnii’l-Arabi insam1 ‘Hak-halk’ diye niteleyerek

agiklayacaktir,”®

Akl-1 Kiill ve Nefs-i Kiill ile unsurlardan da pay alan yegane varlik olmasi insan1 Hak
ile Halk arasinda ortak nokta kabul etmemiz icin yeterlidir. Insan hem Hak’ki hem de
Halk’1 kendisinde barindiran, toplayan ve her ikisinin de toplami olan yegane varliktir
ve tim varligin kendisinde temsil buldugu kamildir. Bu 6zelligi ona hem bilinmek
isteyenin yolunda ilerleyerek yaratilisin gayelerinden birini hayata gegirme imkamn
sunar hem de bilinmek isteyenin kendisini bir ayna misali insanda goérmesini saglar. Zira
once aleme daha sonra kii¢iik dleme varlik veren Mutlak Varlik, kiigiik alemde varlik
verdigi tim diger seyleri seyreder. Boylece kiiclik alem yani insan varligin temsili

niteligi tasir.

3.3. Kotii ve Kotiiliikk Sorunu

Insan en degerli varlik olmasina, bilgi ve biling sahibi kilinmasina ve orta nokta
olmasma ragmen en nihayetinde kuldur ve bu kulluk hali onu se¢imlerini yaparken
sorumlu kilar. Seyh Bedreddin’de bu sorumluluk fikrinin kotii-kotiilik, insanin

Ozglirligii ve irade giicli baglamlarinda ele alindigini goriiriiz.

Insan, varliktaki yeri dolayisiyla akla sahiptir. Bu akil ona bilgi ve &zgiirliik verir.
Bildikleriyle birlikte segme 0Ozgiirliigiinii de iceren bu durum insanit eylemlerinde
yonlendirir. Zira iyi ve kotli insanin se¢im yapmasiyla ortaya ¢ikan unsurlardir. Bir
seyin 1iyiligi veya kotiiliigii izafiyet arz ederken onu iyi ve kot kilan insanin ona
yiikledigi anlamlardir. Iyiligin ve kétiiliigiin géreceli oldugunu diisiinen Ibnii’l-Arabi
i¢in de kotiiliik sorunu insanimn iradesiyle ortaya ¢ikan bir durumdur. Zira Ibnii’l-Arabi
icin kotiilik sorununun birka¢ ayri mecradan incelenmesi s6z konusu olsa da tiim bu
mecralarin  sonu insana ve insanin iradesine ¢ikmaktadir. Kotiilik sorununu
degerlendirdigi mecralardan birinde Ibnii’l-Arabi konuyu Hak ve Halk kavramlari
cergevesinde ele alir. Kotii ve kotiililk kavramlarini Hak sahasinda degerlendirmemizin

bir anlam1 olmaz zira insan bu Hak sahasiyla ilgili fikir yiiriitecek donanima sahip

% Demirli, Fusiisu’l- Hikem Serhi, s. 43.
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degildir. Hak yani salt Mutlak Varlik’in kendisiyle bas basa oldugu, insanin akil
yiirlitmekten bile aciz oldugu saha icerisinde ne iyilik ne de kotilik igin bir
degerlendirme yapmak s6z konusudur zira bunun pratik bir karsilig1 yoktur. Halk sahasi
icerisinde degerlendirme yapilacak oldugunda Ibnii’l-Arabi iyilik ve kotiiliik
kavramlarmin varligini kabul eder. Ibnii’l-Arabi’nin Hak ve Halk kavramlar1 iizerinden

kotiiliik sorununu degerlendirmesini Affifi su sozleriyle agiklar:

“Ibnii’l-Arabi’nin anladig1 bicimiyle, iyilik ve kotiiliik sorunu, ¢dziimii icin,
‘Hakikat” ve ‘Goriiniis” (Hakk ve Halk) dedigi ¢cok daha genis bir meseleye
dayanmaktadir. Hakikat sahasinda iyilik ve kotiiliik karsithginin uygulama alani
yoktur. Ibnii’l-Arabi de, Eflatun gibi, bu alana Mutlak lyilik (el-Hayr el-Mahz)
adin1 vermektedir. Halk aleminde (Goriilen Alemde), 6te yandan, hem iyilik hem
de kotiiliiglin hakikatini kabul etmektedir. Fakat sunu ilave eder ki, eger iyilikle
kotiilik arasinda muhakkak bir ayirim yapmamiz gerekiyorsa, iyiligi daima
Allah’a, kotiiliigi de, gercekte kotiiliigii yapan kendisi oldugu i¢in degil de, bazi
fiillerinin kétiliigiine hitkmedildigi i¢in, Insana ilistirmeliyiz.””

Mutlak Varlik’1 iyinin ve kétiiniin 6tesinde konumlandiran bnii’l-Arabi igin iyilik ve
kotiilik goreceli kavramlardir. O’na gore “dlemde gilizelden [ve temiz] baska bir sey
yoktur.”*! lyilik ve kotiiliikler izafidir. Insanlar bilgi diizeylerine, aliskanliklarina ve
yasadiklar cemiyetin adet ve geleneklerine gore iyi ve kotii sifatlarmi kullanirlar.”
Alemde goriilen her sey Allah’tan zuhur ediyor ve fiiller de O’nun fiilleri olarak
degerlendiriliyorsa insan olan bitene iyi ve kotli sifati eklemekle yalnizca acziyetini
gosterir. Zira var olan her sey, icinde kotiyli barindirdigr gibi iyi olami da
barindirmaktadir ve bugiin kotii olarak degerlendirilen yarin iyi olmaya yetecek olumlu

ozelliklere de sahiptir.

0 Affifi, Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s. 152.

ot ibnii’l-Arabi, Fusiisu’l- Hikem, s. 241.
92 “Bir sey, 6vgiiye ve kotiilemeye konu olmasi bakimindan temiz ve ¢irkin olabilir. Hz. Peygamber sarimsak
hakkinda, ‘kokusunu sevmedigim bir bitki’ demis, [ama] ‘kendisini sevmem’ dememistir. Dolayisiyla [bir seyde]
hakikat ¢irkin goriilmez, yalnizca ondan ortaya ¢ikan sey ¢irkin veya nahos goriilebilir. Bu nedenle ¢irkin ve nahos
bulmak ya dogaya ya da gayeye yatkin olmama nedeniyle aligkanlik tarafindan belirlenir. Bazen kotiiliik, seriat
bakimindan b ir kotiiliiktiir ya da hedeflenen yetkinlikten eksik kalmaktan kaynaklanir. “Ibnii’l-Arabi, Fusiisu’l-
Hikem, s. 241.
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“Ibnii’l-Arabi’nin kétiiliik kategorisi altinda yer aldigindan daha 6nce sz edilmis
seylere, cehalet, yalan, uyumsuzluk... miza¢ bozuklugu vb.’yi ekleyebiliriz. Biitiin
bunlarda eksik olan bir sey, yani kotli dedigimiz seylere ilave edildiklerinde, onlar1
iyl yapacak olan miispet bir varlik veya nitelik bulunmaktadir. Higbir sey koti
degildir: Var olan her sey iyidir. Bagka bir deyisle, kotli dedigimiz sey, objektive
degil, siibjektive bir hakikattir. Fakat kotiiniin karsiti olan iyi de siibjektive ve
izafidir. Mutlak olan tek iyilik Sirf Varlik (Allah, iyilik)’tir. Ozde kétii olan higbir
sey yoktur. Allah da higbir zaman (Ibnii’l-Arabi’nin anladigi manada) kotiiliigii

yaratmaz. Seyler ve fiillere su sebeplerden bir veya digeri dolayisiyla kot denir:

L. Su ya da bu din onlar1 6yle saydigi icin;
II. Belli bir ahlaki ilkeye veya bir cemiyetin tasvip ettigi adet Slglisiine
kiyasla;

III.  Baz ferdi mizaglara aykiri diistiikleri i¢in;

IV. Ferdin bazi1 tabii, ahlaki ya da zihni arzularimi tatmin edemedikleri
i g:in.”93

Eylemleri insan1 Hak'la birlestirmeye doniik olmalidir. insan her ne kadar akliyla iyiyi

kotiiden ayirabilecek durumda olsa da Allah ona kavrayacagindan fazlasini1 vermez. Zira

“ Allah, bir seyde o seyin istidadi ne ise onu diler, istidad1 olmayan seyi dilemez.
Ciinki dilek, istidada tabidir; kdinatin tiimii, istidada gore kendisinden meydana
gelmigtir. Dilek, ancak, bir seyin istidadina uygundur, baska stretle olamaz;

olmasi da dogru degildir. Dilegini isler, istidadina gore de diler.””*

Bu sozler insan1 eylemlerinde 6zgiir olmayan bir yapiya biiriindiirmedigi gibi, Allah'in
istekleri dogrultusunda eyleyen ve kétiiliikten miinezzeh bir nesne haline de getirmez.
Bu noktada Seyh’in kullandig1 “istidat” kavramina deginmek yerinde olacaktir. Istidat

kavram1 yetenek olarak degerlendirilebilecegi gibi soézii edilen seyin kendinde

o3 Affifi, Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s. 153-4.

94 Seyh Bedreddin, Variddt, s. 142.
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barindirdig1 6zelliklerden kaynakli olarak sergileme imkéanina sahip oldugu yatkinlik
olarak da degerlendirilebilir. Mutlak Varlik’in varlik vermesi ile zuhur eden her bir sey
varlik mertebesindeki yerine uygun istidata sahiptir ki bu her bir seyin 6ziinde bi’l-
kuvve mevcuttur. Burada Chittick’in insan ve istidat arasindaki bagi1 6zetleyen sozlerine

kulak vermek yerinde olacaktir:

“Her bir varligin, viicid’un niteliklerini daha yliksek veya daha diisiik diizeyde
izhar etmesine imkan taniyan belli bir ‘yatkinlik’ (isti’dad)’1 vardir. Bir tas,
kudreti belli bir edilgenlik i¢inde izhar eder. Bir bitki, hayat izlerini; bilgi, irade
ve etkin gilicii izhar eder. Bir hayvan ise, tiim bu nitelikleri daha biiylik bir
yogunlukta gdsterir. Varolusun gozle goriiliir siradiizeninin dorugunda, insanlar

her bir ilahi ismi, tezahiir ettirebilecek bir giice sahiptirler.”””

Nasil ki unsurlar icerisinde degerlendirilen madenler kendiliklerinde bir istidada sahipse
ve herhangi bir bitki 6ziinde bir istidadi barindirtyorsa alemin gozbebegi insan da bircok
konuda istidada sahiptir. Insan hem toplayic1, cem edici varlik olmasi hasebiyle hem de
Hak’k1 ve Halk’1 kendisinde barindiran, her ikisinin de toplami olan biricik varlik olarak
hicbir var olanla kiyaslanmayacak istidada sahiptir. Allah tarafindan kendisine verilen
bu cem edicilik 6zelligiyle tiim varligin kendisinde temsil buldugu insan iyi ile kotiiytl
ayiracak bilgiyi edinmelidir. Var olan her seyin iyi oldugu, onlara kétii sifatini insanin
yakistirdigini diistindiigimiizde, var olan kétiiliiklerin kendilerine ekleneceklerle her
zaman iyiye yonelebilecek kapasiteye sahip oldugunu varsaydigimizda, insanlarin koti
ve kotilik olarak degerlendirdigi bircok seyin degerler ve deger yargilarindan
beslendigini kabul ettigimizde insana diisen 6ziinde var olan bilme istidadin1 kullanarak
goriinenin ardindaki goriinmeyenin, goriinmeyenin igindeki goriinenin anlamini
kavramaktir. Insan karsitliklar1 ancak akliyla ve bilgisiyle asabilir ve bu istidat ona
varhiga “ruh iiflemek” suretiyle verilmistir. insanin bu istidadiyla anlayacag en énemli

nokta iyinin ve kotiiniin kendisi tarafindan belirlendigi, bu sifatlar1 anlamlandiranin

%5 William Chittick, Varolmanin Boyutlari, ¢ev. Turan Kog, Istanbul: Insan Yay., 2013, s. 206.
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insanin 6zii oldugunu bilmektir.”

Tim kainat Hak'in tezahiiri oldugu gibi iyi ve kotii gibi karsitliklar da Hak'tan dogar.
Hak"l arayan, dogrudan yana olan kisi, hasta bir kisinin saglig1r aramasi gibidir. Hak"t
bulma yolunda 6nem arz eden olgunluklar sagliga ne denli benziyorsa kotiiliikten yana
olma, diinya malia tamah etme ve Hak'tan ayr1 olma da o denli hastaliga benzer. Insan
hastaligin tedavisi yoniinde hareket edebilecek akla sahip oldugundan kotiiliige ¢alan

davraniglarindan Allah't sorumlu tutamaz. Seyh Bedreddin bu durumu soyle izah eder:

“Hakk’tan zit seyler zuhur eder; bazisina razi olur, bazisina ise olmaz. Bunlarin
Hakk’tan meydan gelmesi, zatin ve mertebelerin muktezasidir ve zaruridir;
bunlarin, diizene uyanlari, anlayisa yaklasanlari, olgunluklar elde edilmesi gibi
bir kismi, Tanrinin raziligia uyar; bir kismi ise uymayabilir. Hani birisi, hali
diizglinken kendisinden ¢ikmasina razi olmadigi bazi hareketleri, raz1 olmadig:
halde kizinca yapar ya; kendisinden bu cesit seyler meydana gelir ya; ama
bunlar, dilemedigi halde meydana gelir; onun gibi iste. Tanrinin dilemesi, zati bir
iktizadir; mertebelere gore zuhur eder; yoksa isin i¢ yiiziinii bilmeyenlerin
sandiklar1 gibi kotii ve igreng seyler de Tanrmin dilegiyle meydana gelmis

degildir.””’

Seyh Bedreddin icin kendi basina nesnel bir degeri olmayan olay, eylem ve esya ancak
insanin onlara yaklasim tarziyla degerlenir. Kendi basina olumlu veya olumsuz herhangi
bir anlam ifade etmeyen olay, eylem ve esya insanin onlarla iliski kurmasiyla, insanin
dahliyle anlam ve deger kazanir. Bir seyin iyi ve kotii olarak adlandirilabilmesi i¢in o
seye insan dokunusu gereklidir. Bu dokunus da insanin 6ziline ait degerler araciligiyla
olur. Insana Hak'k1, gergek olan1 isaret eden bu degerler, yine belli ilkeler dogrultusunda
harekete gecer ve onun iyiyle kotii arasinda tercih yapmasini saglar. Zira olan bitene

kars1 1yi veya kotii demek, olanin iyilik veya kétiiliikk barindirdigina hitkmetmek insanin

% «Bilir ki [insan], ona iyiligi ve kotiiliigii veren bizzat kendisidir. Iyilik derken o kisinin gayesine uygun, dogasina ve
mizacina yatkin seyi kastettigim gibi kotiiliik ile de amacina uygun olmayan, dogasina ve mizacina yatkin olmayan
seyi kastetmekteyim... Bilir ki, onda meydana gelen her sey, o seyin kendisinden meydana gelmistir. Nitekim daha
once bu meseleyi bilginin bilinene tabi oldugundan séz ederken belirtmistik.” ibnii’l-Arabi, Fusiisu’l- Hikem, s. 126.

97 Seyh Bedreddin, Variddt, s. 137.
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iradesindedir. Higbir sey yoktur ki kendiliginde iyilik ve kotiiliik tasisin. O seyi iyi veya

kétii yapan insani ta kendisidir.”®

3.4. insanin Ozgiirliigii

Bu noktada karsimiza ¢ikan insanin 6zgiirliigii de yine Allah'la ilintilidir: Insanm
Ozgiirliigii, bir aletle is goren bir sanatkarin elindeki aletin 6zgiirliigii 6l¢iisiindedir. Alet
her ne kadar isi yapiyor goziikse de o isi yapan sanatkarin ta kendisidir. Zira “...bu
mertebede bu sdretten zahir olan o is, Hakk’a aittir.””” Bu noktada insana diisen Hakk'in
bir parcasi, O’nun alemin her yanina yayilmis tecellilerinin suretlerinin toplandig: varlik
oldugunu bilmek ve bu bilgiyle eyleyip i1yi olana yonelmek ve Hak yolunda
olgunlagmaktir, aksini yapan insan kendini Hak'tan ayr1 gorecek ve her seyi kendisinin

yaptigini sanarak kotiiye calacak, yanlis yola ve koétiiliige sapacaktir.

“Simavi'ye gore insanin Ozgiirliigli, irade ile degil, bilgi ile temellenmektedir.
Ona gore, her isi yapanin Tanr1 oldugunu, Tanri'dan dolay islerin onda ortaya
ciktigini bilmek, 6zgiir olmak demektir. Esasinda varligi bir ve tek olarak ortaya

koyduktan sonra bunu bagka sekilde ifade etmek zor olsa gerektir.”100

(13

Bu 0zgiirliikk anlayis1 ¢ergevesinde insan ““ her nesnenin iki yonii olduguna siipheyle

bakma[yarak]”'"" iyi ve kétii olani gormeli ve bu ikilige gore eylemelidir. Eylerken de

8 «Alemde her seyin yalmzca temiz olanmni bilip kdtiiye hig asina olmayan bir mizag bulunabilir mi, bulunamaz mi?
Bizce boyle bir sey olmaz; ¢iinkii alemin kendisinden ortaya ¢iktigi asilda [Hak] boyle bir durum gérmedik. O asil,
Haktir. Biliyoruz ki, Hak [baz1 seyleri] sever [baz1 seyleri] nahos bulur. Kotii nahos goriilen seyden baskasi olmadig:
gibi temiz [giizel] de sevilen sey demektir. Alem Hakkin suretine gore var oldu. insan ise iki surete gére var oldu.
Dolayisiyla her durumdan yalnizca birisini algilayan bir mizag yoktur. Tam tersine kotii oldugunu bilmekle beraber,
kétiiden iyiyi [¢irkinden gilizeli] algilayan bir mizag¢ s6z konusu olabilir. Bununla birlikte, [iyi diye algiladigi] o seyin
zevk bakimindan kotii, zevk olmaksizin ise iyi oldugu bilinir. Bdylece bir seydeki iyiligi gérmek, o seydeki kotiiligii
algilamaktan insani alikoyar. Boyle bir sey olabilir. Alemden, baska bir ifadeyle olustan kotiiliigin biitiiniiyle
kaldirilmasi ise miimkiin olamaz. Allah’m rahmeti, iyi kotii her seydedir. Kotii kendiliginde iyiyken iyi de kotiiye
gore kotidiir. Bundan dolay: her iyi sey, bir bakima, herhangi bir kimsenin mizacinda kétii oldugu gibi bunun tersi de
dogrudur.” Tbnii’l-Arabi, Fusiisu’l- Hikem, s. 242.

99 ibnii’l-Arabi, Fusisu’l- Hikem, s. 136.

100 Yrd.Dog.Dr. Ahmet Kamil Cihan, Erciyes Uni. Seyh Bedreddin Kongresi Tebligleri icinde Bedreddin
Simavi'nin Insan Anlayigi, Kayseri: Erciyes Uni. Matbaasi, 1997, s. 41

101 Cihan, s. 42.
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iyinin de kotiiniin de Allah'tan geldigini, var olandaki iyiligi ve kotiiliigi gérmesini
saglayanin Allah oldugunu unutmadan hareket etmelidir. Seyh Bedreddin, insanin iyi ve

kotii olanla iligkisinde Allah'in 6nemini su sézleriyle belirtir:

“Alemde hicbir sey yoktur ki giizel ve ¢irkin yonii olmasin. Allah, insana bir sey
yaptirmak isterse o isin gilizel yonlinii gosterir, insan da o isi isler; bir sey
yaptirmamak isterse de ¢irkin yoniinii gosterir, insan da o isi birakir, islemez. Bu,
olgunluk yollarinda da bdyledir; o yollarin sebepleri hususunda da boyle. Allah
birisini olgunluk derecesine ulastirmay: dilerse yollarinin giizel yonlerini,
sebeplerini gosterir ona; o da onlarla mesgul olur; zitlarindaki kétiiliikleri,

cirkinlikleri gosterir; onlart terk eder; derken asil yiice maksada yiikselir.”'%*

En nihayetinde ahlak felsefesi baglaminda degerlendirilebilecek bu sozleriyle Seyh
Bedreddin insanin alemdeki konumu ve kiymeti geregince davranmasini ve her bir
insan tekinden eylemlerinde Hak’tan bir parca oldugunu unutmamasini, bu parcanin
sorumlulugunu tasimasini beklemektedir. Bu sorumluluk anlayisiyla insanin 6zgiirligi
paralellik arz etmektedir. Cem edici ve berzah olma 6zellikleriyle donatilan insan iyi ve
kotii arasindaki se¢imi yapabilecek sorumluluga ve dolayisiyla 6zgiirliige sahiptir. Bu
sorumluluk hali ile 6zgiirliik durumunu beraberce yasamak ise bilgiyle olacaktir. Insan

her iki stiretin bilgisini varliginda barindirdigindan bu bilgiye sahiptir.

3.5. insanin Yolu

Sufiyane bir dille diislincelerini dile getirdigi kimi yerlerde Seyh Bedreddin, insanin
varliktaki birligi esas almasini, bir yanilsamadan ibaret olan c¢okluk icerisindeki

mecazlara aldanmamasini ve gercek varliga yonelmesini ogiitler:

“Olmeden once 61 de ebedi olarak diril; kim diinyadan ve lezzetlerinden &liir,
sehvetlerini yok ederse, ezeli, ebedi ve gercek varligi elde eder; artik bu ¢esit bir
yasayisa Olim gelip catamaz; ama insanlar, diinya yasayisini dilerler de

boylesine bir yasayisa razi olmazlar. Bu soziin bir yonii daha var: Kim 6lmeden

102 Seyh Bedreddin, Variddt, s. 179.
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once Oliirse, ilahi huylarla huylanir, adi ebedi olarak anilir; ebedi olarak adi
anilan da ebedi olarak diridir. Bir {igiincii yonii de su: Parga-bucuk ve gecici
varliktan yok olan ve varliginin, ilahi varlik kaynaklarindan bir kaynak oldugunu
bilen ikiliksiz olarak gercek varliga ulasir ve onca, gercek ve tek varliktan bagka

bir sey kalmaz; bu varliga yoklugun gelmesiyse miimkiin degildir” '**

Ontolojik olarak ¢oklugun ve ayrimin diisiiniilmedigi ve var olanin Hak'tan bir parca
olarak kabul edildigi bir sistem icerisindeki her sey gibi insan da Hakk'in bir pargasi
niteligindedir. Bu nitelikle o, Hak'tan bagimsiz bir iradeye sahip olmadig1 gibi
eylemlerinde de Hak'tan ayr1 bir bagimsizliga sahip gériinmemektedir. Lakin beden ve
ruhtan olusan insan, nasil bedeninin ihtiyaclarini karsilayip onu gonendirebiliyorsa,
ruhunu da iyi olanla besleyip katiiliikten arindirabilir. Akil sahibi insan her ne kadar
Hak'tan bir par¢a olarak ondan bagimsiz eyleyemese de yine akli araciligiyla dogruyu

yanlistan, iyiyi kotiiden ayirabilir ve eylemlerine bunu yansitabilir.

Hak her seyin i¢inde olan olarak her nesnenin istidadi dogrultusunda istekte ve dilekte
bulunur, nesnenin istidadinda bulunmayani istemez ve dilemezse de insan Hak olana
yonelerek iyilige yol acip, kotiiliiklere kapismni kapatacak iradeye sahiptir. Insan Hak'tan
yiiz cevirdigi Olclide kotiliige, yoniinii ona doniip Oyle eyledigi oOlgiide de iyilige
meyyaldir. Insan1 Hak'a yaklastiran her seyi melek, ondan baskasina yaklastiran her seyi
de seytan olarak goren Seyh Bedreddin'e gore “Yagmur damlalarindan yeryiizii
bolgelerinden bir yere diisen her katrenin bir sebebi vardir; o yere diismesindeki sebep

104 + . - . -
19 Insana diisen her yagmur damlasindaki melegi, onu

de onu oraya indiren melektir.
tyilige ve Hak'a gotiirecek sebebi bulmak ve ona uygun yasamaktir. Aksine yoneldigi,
bedeni sehvetlerine ve onu Hak'tan uzaklastiranlara yakinlastigi miiddetce kotiiye ve

katiiliige bulanacaktir.

103 Seyh Bedreddin, Varidat, s. 157-158.

104 Seyh Bedreddin, Variddt, s. 134.
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SONUC

Fikri gelisimini Osmanli Devleti’nin kurulus sancilar1 ¢ektigi bir donemde yasayan
Seyh Bedreddin, tipki ibnii’l-Arabi gibi bircok alim ve sufiden dersler almus, farkli
diisiincelerin 15181nda ilerleyerek miiridi oldugu Seyh Hiiseyin Ahlati ile mistik bir
diinyanin i¢ine girmistir. Bu diinya igerisinde yolu, dénemini oldugu kadar sonrasini da
etkileyen Ibnii’l-Arabi’ye uzanan Bedreddin, bu irfan gelenegi igerisinde tasavvufi ve

felsefi diislincelerini ortaya koymustur.

Seyh Bedreddin’in diisiince evrenini topladigimiz varlik, bilgi ve insan baslhklar tipki
Ibnii’l-Arabi’de oldugu gibi birbirleriyle icice gegen, birbirlerini tamamlayarak yekpare
bir biitiinligli olusturan pargalar gibidir. Her {i¢ baslik altinda toplanan diisiincelerinde
Bedreddin’in ulagmak istedigi menzil Ibnii’l-Arabi ve geleneginin menzilinden
farksizdir. Varlik baghigi altinda viictd, Allah, yaratilis, zuhur, vahdet-i viicid, alem ve
alemin ezeliligi alt basliklarinin hemen goze carpabilecegi Bedreddin’in diisiince
evreninde, bilgi bashigi; bilginin neligi, elde edilme yollar1 ve araglart ile akil alt
basliklar1 igerisinden okunabilir. Insan bashg: ise tipki Ibnii’l-Arabi diisiincesinde
oldugu gibi ve anilan ii¢ baslig1 birlestirmek istercesine insan-1 kamil alt bashg

tizerinden Mutlak Viiciid’a baglanir.

Varlik diislincesinin Ekberi gelenekle olan bagmin asikar oldugu Seyh Bedreddin,
beslendigi gelenekte oldugu gibi Hak olarak tanimladig1 Varlik’1 bir kabul eder ve bu bir
olan1 her seyi kapsayan bir biitiinliik olarak tasarlar. Yaratilisin1 bir olan Hak’la ve kenz-
1 mahfi ile gayelendirdigi alemin ezeliligi konusundaki goriisleri siklikla elestirilse de
Bedreddin’in bu konudaki yaklasimi yine Ibnii’l-Arabi’den farksizdir. Bir ayagini
Messai gelenegin zorunlu ve miimkiin kavramlarina diger ayagini ise Ekberi gelenegin
Hak ve Halk ayrimina basarak varligt kavrayan Seyh Bedreddin, Varlik’in
tanimlamalara ve siralamalara konulamayacak diizeyini Zorunlu veya Mutlak Varlik
olarak degerlendirir ve hakkinda konusulamayacagini belirttigi bu diizeyin disinda
kalan, tanimlanip siralanabilen mimkiin veya halk diizleminde ise fenomen/olus
diinyasin1 asama asama agiklar. ilah merkezli bir varlik anlayis1 igerisinden diisiince

iireten Bedreddin i¢in Allah her seye niifuz eden tek gercektir ve birdir, onun disinda
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hicbir sey yoktur. Cokluk birlikten ayr1 degildir, ¢oklugu olusturdugu sanilan her bir

parca aslinda Bir’e aittir, ondandir. Bu nedenle ¢okluk “bir”dir.

Seyh Bedreddin yaratilisin siirekliligi fikrinde de Ibnii’l-Arabi ile aym eksen igerisinde
diisiindiigiinii gosterir ve bu fikre bagh bir baska énemli Ibnii’l-Arabi kavrami olarak

one ¢ikan a’yan-1 sabiteyi acgiklayarak Ekberi gelenekle olan bagini ortaya koyar.

Bedreddin’in tasavvuf anlayist akil ve ask ikiligi icerisinden degerlendirildiginde her
zaman akil yonii agir basan bir anlayistir. Tasavvuf yolunda akli bir kenara birakip askla
ilerleyecegini belirten bircok sufinin aksine Seyh Bedreddin tiim diisiincelerinde akli
one ¢ikaran bir tavir igerisindedir. Kendi nitelikleriyle nitelenen ve bu durumuyla
biitlinden miinezzeh olan Allah’in tek bilen oldugunu, ondan bagkasinin bilemeyecegini
soyleyen Seyh Bedreddin’in bu yorumu bilinenin tekligini ve bu tekligin sahibinin de
Allah oldugunu vurgular niteliktedir. Ibnii’l-Arabi’nin de degindigi énemli ayrimlardan
birisi olan tenzih ve tesbih ayrimimi akil ve hayal baglaminda ele alan Seyh Bedreddin
icin bilgiye ulagsma yolunda tiim bilme araglarinin disinda, insanin yanilgilarii giderecek
bir bilgi aracina ihtiya¢ vardir ki bu da vahiydir. Bilgiye ulagma yolunda aklin da iistiinde
bir mertebe edinen vahiy vurgusunu sezgi, feyz ve kesf kavramlaryla birlikte ele
aldigimizda Seyh Bedreddin’in bu yaklagimmin da Ibnii’l-Arabi diisiincesiyle olan bagini
kurabiliriz.

Seyh Bedreddin’in varligin temsili, dlemin 6zii olarak degerlendirdigi insanin toplayici
ozelligini vurguladigim goriiyoruz. Alemin ortak noktasi olarak kabul ettigi insamin bu
ozelligini agiklarken Ibnii’l-Arabi gibi“iki el” metaforunu kullanan Bedreddin igin insan
Hak’ki1 ve Halk’1 biinyesinde barindiran, cem edici varliktir ve bu o6zelligiyle alem
icerisinde tektir. Bu tekligi, bilgi ile birlestiginde insana sorumluluklar getirir: iyiyi
kotiiden ayirmak ve bilinmek isteyenin yolunda yiirlimek gibi. Bedreddin kot ve
kotiiliik konusunda da Ibnii’l-Arabi’yle benzer fikirlere sahiptir: O’na gore kotii ve
kotiiliik kavramlari, herhangi bir olay veya esyaya iyi veya kotii yakistirmasini yapan
insanin kendisi ile ilgilidir. Dogal durumunda hicbir sey bu sifatlarla anilamaz, onlara
bu sifatlar1 ylikleyen insanin degerleri ve deger yargilandir. Varlik’in bir ve tek

oldugunu vurgulayan bir disiince igerisinde insanin 6zgirliigli de yine bilgi temelli
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olmalidir. Bu durumu sanatkarin elindeki aletin is yaptigin1 sanmasi drnegiyle izah eden
Bedreddin i¢in insanin 6zglirligi irade ile degil bilgi ile gelir. Zira her seyin Allah
oldugu ve olan biten her seyde Allah’in dahlinin oldugu bilgisiyle hareket eden insanin
yapacagi en dogru is, aklin1 ve bilgisini kullanarak cem edici 6zelligiyle hareket etmesi,
eylemlerini Hak’tan bir parca oldugunu unutmadan ve bu parcanin sorumlulugunu

tasiyarak uygulamasidir.

Tim bu saydiklarimiz ve tez boyunca ortaya koyduklarimiz neticesinde goriliiyor ki
Seyh Bedreddin, ibnii’l-Arabi ve Ekberi gelenegin bir hayli etkisinde kalmis bir
mutasavviftir. Disilincelerinin Ekberi gelenekle uyumu su goétiirmez bir gercektir.
Ibnii’l-Arabi’nin ¢agin1 asan sesi Seyh Bedreddin’e de ulasmis ve diisiincelerini

etkilemistir.

59



KAYNAKCA

Adamson, Peter ve Taylor, Richard C. Islam Felsefesine Giris, Istanbul: Kiire Yay. 2007

Addas, Claude. Muhyiddin Ibn Arabi Kibrit-i Ahmer’in Pesinde, ¢ev: Atila Ataman, Istanbul:
Sufi Kitap, 2010.

Affifi, Ebu'l-Ala.

Tasavvuf: Islam'da Manevi Hayat, ¢cev: Ekrem Demirli, Abdullah Kartal, Istanbul: iz
Yay. 2009.

Muhyiddin [bnii’l-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, gev: Prof.Dr. Mehmet Dag, Istanbul:
Kirkambar Yay. 1998.

Islam Diisiincesi Uzerine Makaleler, ¢ev: Ekrem Demirli, Istanbul: Iz Yay. 2011.
Ahmet Cevdet Pasa. Kisas-1 Enbiya, Istanbul: Bedir Yay. 2011.
Akdag, Mustafa. Tiirkiye'nin Iktisadi ve I¢timai Tarihi, Istanbul: Yap1 Kredi Yay. 2010.
Aksun, Ziya Nur. Osmanl Tarihi, Cilt: 1, Istanbul: Otiiken Yay. 1994.

Arabi, Muhammed NGrQ’l, Varidat Serhi (Seyh Bedreddin Varidat Terciime ve Serh isimli eserin
icinde) Istanbul: Biiyiiyenay Yay. 2013

Arabi, Muhyiddin ibnii’l.
Fiitithat-1 Mekkiyye, cilt: 2,3 ve 4, ¢ev: Ekrem Demirli, Istanbul: Litera Yay. 2006
Fiisiisu’l-Hikem, ¢ev: Ekrem Demirli, Istanbul: Kabalc1 Yay, 2008
Mir’atii’l Irfan, ¢ev: Abdiilkadir Akgicek, Ankara: Alperen Yay. 2001

Asena, Orhan. Simavnali Seyh Bedreddin, Istanbul: Mitos Boyut Yay. 2010.

Asik Pasazade. Osmanogullar: 'nin Tarihi, haz. Kemal Yavuz, M.A. Yekta Sarag, Istanbul: K
Kitapligi, 2003.

Askar, Mustafa. Tasavvuf Tarihi Literatiirii, Istanbul: iz Yay. 2006

60



Babinger, Franz. Simavna Kadisioglu Seyh Bedreddin, ¢ev. 1lhami Yazgan, Ankara: La Kitap
Yay. 2014.

Balivet, Michel, Seyh Bedreddin Tasavvuf ve Isyan, ¢ev. Ela Giintekin, Tarih Vakfi Yurt Yay.
2011, Istanbul

Bedreddin, Seyh.

Varidat, (Seyh Bedreddin ve Manakib1 isimli eserin iginde) ¢ev: Abdiilbaki Golpinarli,
Istanbul: Milenyum Yay., 2008

Seyh Bedreddin’in Davud-i Kayseri'nin Fiisis Serhi 'nin Mukaddemat ina Talikleri, Cev.
Yrd. Dog.Dr. Ali Vasfi Kurt, I.U. El Yazma Eserler Kiitiiphanesi. 2013

Cami’ul-Fusuleyn, Yargilama Usulune Dair, Edt: Hac1 Yunus Apaydin, Ankara: Kiiltiir
ve Turizm Bakanlig1 Yay. 2012.

Burckhardt, Titus. Islam Tasavvuf Doktrinine Girig, Istanbul: Kitabevi Yay.1995.
Chittick, William.
Hayal Alemleri, gev: Mehmet Demirkaya, Istanbul: Kakniis Yay. 2003.
Varolmanin Boyutlari, ¢ev. Turan Kog, Istanbul: Insan Yay. 2013.
Ibn Arabi Giris Kitabi, ¢ev. Kadir Filiz, Nefes Yay. 2014
Chodkiewicz, Michel. Sahilsiz Bir Umman, ¢ev: Atila Ataman, istanbul: Gelenek Yay., 2003.

Cihan, Ahmet Kamil. Erciyes Uni. Seyh Bedreddin Kongresi Tebligleri i¢inde Bedreddin
Simavi'nin Insan Anlayisi, Kayseri: Erciyes Uni. Matbaasi, 1996, s. 41,42

Corbin, Henry.
Islam Felsefesi Tarihi, Cilt 2, gev: Prof.Dr.Ahmet Arslan, stanbul: Iletisim Yay. 2008.

Birle Bir Olmak Ibn Arabi Tasavvufunda Taratict Muhayyile, Cev: Zeynep Oktay,
Istanbul: Pinhan Yay. 2013.

Camuroglu, Reha. Tarih, Heterodoksi ve Babailer, Istanbul: Kap1 Yay. 2005.
Demirli, Ekrem.

Ibnii'l Arabi Metafizigi, Istanbul: Sufi Kitap, 2013.

Fusiisu’l- Hikem Serhi, Istanbul: Kabalc1 Yay., 2008.

Islam Metafiziginde Tanri ve Insan, Istanbul: Kabalc1 Yay., 2012,

61



Sadreddin Konevi’de Bilgi ve Varlik, Istanbul: iz Yay., 2005.

Sadreddin Konevi, Istanbul: Isam Yay., 2010.
Dukas. Dukas Kronigi Istanbul 'un Fethi, ¢ev. V.Mirmiroglu, Istanbul: Kabalc1 Yay. 2013.
El-Bagdadi, Abdiilkahir. Mezhepler Arasindaki Farklar, Ankara: TDV Yay. 2011
El- Hakim, Suad. [bnii’l Arabi Sézliigii, cev: Ekrem Demirli, Istanbul: Kabalc1 Yay. 2005
El-Kayseri, David.

Mukaddemat Fusisu'l-Hikem'e Giris, cev: T.Kog, M.Cetinkaya, Istanbul: Insan Yay.,
2011

Tasavvuf IImine Giris, cev: Muhammed Bedirhan, Istanbul, Nefes Yay.,2013
Vahdet-i Viicid Felsefesi, cev: Prof.Dr Mehmet Bayrakdar, Istanbul, Ifav, 2013
Eyiiboglu, Ismet Zeki, Seyh Bedreddin Varidat, istanbul: Derin Yay. 2010.

Fazlioglu, Thsan. Isk imis her ne var Alem de/Ilim bir kil ii kil imis ancak Fuzuli ne demek
istedi? Istanbul: Klasik Yay. 2011.

Golpinarli, Abdiilbaki, Meldmilik ve Melamiler, Milenyum Yay., 2011, Istanbul
Giingor, Erol, Tarihte Tiirkler, Otiiken Yay. 1996, Istanbul
Girsel, Nedim, Seyh Bedreddin Destani Uzerine, 1978, Istanbul

Halil b. Igmail Stmavna Kadisioglu Seyh Bedreddin ve Manakibi, haz. Abdiilbaki Golpinarli-
Ismet Sungurbey, Istanbul: Milenyum Yay., 2008.

Hikmet, Naz1m, Simavne Kadisioglu Seyh Bedreddin Destani, Benerci Kendini Nicin Oldiirdii?,
Istanbul: Adam Yay. 1987.

Ibn Arabsah, Ukiidu'n- Nasiha ( Takiyyiiddin b. Abdikadir et-Temimi'nin Tabakatii'l-Hanefiyye'si
icinde), Bayezid Ktp., nr. 1609

Ibn Sina. Metafizik, Cilt 1, ¢ev: Ekrem Demirli-Omer Tiirker, Istanbul: Litera Yay., 2004
Idris-i Bitlisi, Hest Bihist, Siilleymaniye Ktp., nr. 2197

Inalcik, Halil, Osmanli Imparatorlugu Klasik Cag (1300-1600), cev. Rusen Sezer, Istanbul: Yap1
Kredi Yay. 2007.

Izutsu, Toshihiko.

Islam Mistik Diisiincesi Uzerine Makaleler, cev: Ramazan Ertiirk, Istanbul: Agag Yay.
2010

62



Ibn Arabi nin Fusiis'undaki Anahtar-Kavramlar, gev: Ahmed Yiiksel Ozemre, Istanbul:
Kakniis Yay. 2005

Islam’da Varlik Diistincesi, ¢ev: Ibrahim Kaln, Istanbul: Insan Yay.2012

Islam Diisiincesinde Iman Kavrami, ¢ev: Selahattin Ayaz, Istanbul: Pmar Yay.2012
Kafadar, Cemal. Iki Cihan Aresinde Osmanli Devleti 'nin Kurulusu, Ankara: Birlesik Yay. 2010.
Karamustafa, Ahmet T. Tanrinin Kuraltammaz Kullari, Istanbul: Yap: Kredi Yay. 2013
Katip Celebi, Kesfii'z- Zunun, Istanbul: Tarih Vakfi Yurt Yay. 2007.
Kaygusuz, B. Nusret, Seyh Bedreddin Simdveni, 1zmir: Ihsan Giimiisayak Matbaasi, 1957.
Keklik, Nihat. Muhyiddin Ibni Arabi Hayat: ve Cevresi, Istanbul: Sufi Kitap, 2008
Ketenci, Cengiz. Simavna Kadisioglu Seyh Bedreddin Varidat, Ankara: Genesis Kitap, 2011.
Kilig, Mahmut Erol.

Seyh-i Ekber, Istanbul: Sufi Kitap, 2013.

Tasavvufa Giris, Istanbul: Sufi Kitap, 2012.
Kirikkanat, Mine G. Giiliin Oteki Ad, Istanbul: Literatiir Yay. 2008.
Konevi, Sadreddin.

Tasavvuf Metafizigi, cev: Ekrem Demirli, Istanbul: Iz Yay. 2009

Vahdet-i Viiciid ve Esaslar1, gev: Ekrem Demirli, Istanbul: iz Yay. 2012.

Fusiisii’I-Hikem’in Sirlari, ¢gev: Ekrem Demirli, Istanbul: Iz Yay., 2012.

Fatiha Suresi Tefsiri, ¢ev: Ekrem Demirli, Istanbul: Iz Yay., 2009.

Esmd-i Hiisnd Serhi, cev: Ekrem Demirli, Istanbul: iz Yay., 2011.

Konuk, Ahm.e(.i Avni. Muhyiddin Ibnu'l Arabi Fusiisu'l-Hikem Terciime ve Serhi, Istanbul:
M.U.Ilahiyat Fakiiltesi Yay. 2010.

Képriilii, Fuad, Tiirk Edebiyatinda Ilk Mutasavviflar, Ankara: Ak¢ag Yay. 2007.
Kurdakul, Necdet, Biitiin Yonleriyle Bedreddin, Istanbul: Déler Reklam Yay. 1977.

Kuseyri, Abdiilkerim. Tasavvuf [Imine Dair Kuseyri Risalesi, Haz. Siileyman Uludag, Istanbul:
Dergah Yay. 2014

Melikoff, Irene, Uyur Idik Uyardilar, cev. Turan Alptekin, istanbul: Demos Yay. 2011.

63



Molla i1ahi-i Simavi, Risdle-i Ahadiyye, Siileymaniye Ktp., nr. 1390

Nasr, S.Hiiseyin. U¢ Miisliiman Bilge, ¢ev: Ali Unal, Istanbul: Insan Yay., 1985.
Nicholson, Reynold A. Isldam Sufileri, istanbul: Biiyiiyenay Yay. 2014.

Ocak, Ahmet Yasar.

Osmanli Toplumunda Zindiklar ve Miilhidler, Istanbul: Tarih Vakfi Yurt Yay.2013
Ortagaglar Anadolu'sunda Islam'in Ayak Izleri Sel¢uklu Donemi Makaleler-
Arastirmalar, Istanbul: Kitap Yay. 2011.

Osmanli Sufiligine Bakislar Makaleler-Arastirmalar, Istanbul: Timas Yay. 2011.

Tiirk Sufiligine Bakislar, istanbul: Iletisim Yay. 2009.

Alevi ve Bektasi Inanclarimn Islam Oncesi Temelleri, Istanbul: Iletisim Yay. 2009.
Tiirkler, Tiirkiye ve Islam Yaklasim, Yontem ve Yorum Denemeleri, Istanbul: iletisim Yay.

2008.

Ongoren, Resat, Osmanlilar'da Tasavvuf Anadolu'da Sufiler, Devlet ve Ulema (XVI. Yiizyil),
Istanbul: iz Yay. 2012,

Schimmel, Annemarie, Islamin Mistik Boyutlari, ¢ev: Ergun Kocabiyik, Istanbul: Kabalc1 Yay.
2004.

Tasgin, Ahmet. Klasik Kaynaklarda Heterodoks Dervisler ve Heterodoksi, Istanbul: DBY Yay.
2012

Taskopriilizade Ahmed, es- Sakayikii'n Nu'maniyye, ( Osmanli Bilginleri ismiyle ¢ev. Muharrem
Tan, Istanbul: Iz Yay. 2007.)

Timuroglu, Vecihi, Simavne Kadisioglu Seyh Bedreddin ve Varidat, Istanbul: Su Yay. 2013.
Uzungarsily, ismail Hakki, Biiyiik Osmanli Tarihi, Cilt: 1, Tiirk Tarih Kurumu Yay., 1995, Ankara
Ulken, Hilmi Ziya.

Islam Felsefesi, Ankara: Selguk Yay. 1967.

Tiirk Tefekkiirii Tarihi, Istanbul: Yap1 Kredi Yay. 2004

Werner, Ernst, Seyh Bedreddin ve Bérkliice Mustafa, ¢ev.: Hakan Sevin, Istanbul: Kaynak Yay.
2006.

Yaltkaya, Muhammed Serafeddin. Muhammed Serafeddine Gore Seyh Bedreddin ( Erciyes Uni.
Seyh Bedreddin Kongresi Tebligleri i¢inde) Kayseri: Erciyes Uni. Matbaasi, 1996

Yavuz, Hilmi, Bedreddin Uzerine Siirler, Toplu Siirler, Istanbul: Yap1 Kredi Yay. 2006.

64



Yener, Cemil, Seyh Bedreddin- Varidat, istanbul: Milenyum Yay., 2009

65



OZGECMIS

Volkan CAGAN 1979 yilinda Balikesir’de dogdu. ilk, orta ve lise 6grenimini Balikesir
ve Malatya’da siirdiirdii. 1999 yilinda Osmangazi Universitesi Fizik Béliimii’nde lisans
egitimine baglasa da mezun olmadan bu bolimi birakti. 2001 yilinda Hacettepe
Universitesi Felsefe Boliimii'ne girdi ve 2008 yilinda bu boliimden mezun oldu. 2000
yilindan bu yana TRT biinyesinde metin-drama yazarligi, yonetmen yardimciligi,
program yapimcilig1 gibi gorevlerde bulundu. Cesitli kiiltiir ve edebiyat dergilerinde

deneme ve dykiileri yayinlandi.

66



