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BEYAN

Bu tezin yazilmasinda bilimsel ahlak kurallanina uyuldugunu, bagkalarmn eserlerinden
yararlanilmasi durumunda bilimsel normlara uygun olarak atifta bulunuldugunu,
kullanilan verilerde herhangi bir tahrifat yapilmadifini, tezin herhangi bir kismmin bu
finiversite veya baska bir iiniversitedeki bagka bir tez calismas: olarak sunulmadigim

beyan ederim.

Recep AYDIN

13/06/2008



ONSOZ

Davud-i Kayseri, Ibnii’l-Arabi’nin sistemlegtirdigi varhigin birligi diistincesini felsefi
tarzda yorumlamis bir diigliniirdfir. Osmanh devletinde medrese egitiminin karucu
unsuru olmasi hasebiyle Osmanl: diiglince tarihinin anlagiimas1 a¢isindan da bir Sneme
sahiptir. Bu agidan ¢ok Snemli bir kisilik olmasina ragmen Davud-i Kayseri hakkinda
Tiirkge yapilmig bir tez konusu olmadifindan Davud-i Kayseri’nin Kémil insan
anlayigiyla ilgili bir c¢alismanin yapimasi, Tirkee literatiiri agisindan Snemlidir.
Davud-i Kayseri’de Kamil insan anlayisini irdeledigimiz bu ¢gahigma, Osmanl: tasavvuf
diisiincesinin anlagilmas: agisindan bir Snemi haiz oldugu gorilir. Cahigmamz
esnasmda damsmalifim yiiriiten damsman hocam Yrd. Dog Dr. Necdet ERTUG a, tez
yaziminda her yoniiyle destek olan hocam Prof. Dr. Rahmi KARAKUS$’a, hicbir
konuda yardmmlarim esirgemeyen Ali OZTURK ve Mehmet DOGAN dostlarima,
ayrica hizmetlerinden ¢ok istifade ettiim ISAM kiitiiphanesi ve ¢alisanlarina tegekkiirii
bir borg bilitim. Her yonilyle benim yetismemde biiyiik emekleri olan anne ve babama
da sitkranlarim: sunarim. Yetigmemde katkilar: olan tiim hocalanma da minnettarligm

burada ifade etmek isterim.
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XIII ve XIV. Yiizyilin kesisim noktasmda yer alan Kayserili Davud, (1260-1350)
Osmanh devletinde Iznik’te kurulan ilk medreseye atanan bag milderris olmasi sebebiyle]
kendisinden Onceki tasavvufi, keldmi ve felsefi diislince mirast ile Osmanh diigiince
hayat1 arasinda bir kopri gbrevi Gistlenmistir. Dolayistyla hem onceki diiglince dilnyasini
hem de Osmanhdaki fikri hayati anlamamiz acgisindan incelenmeye deger bix
mutasavviftir.

Bu ¢alismanin konusu, Kayserili Davud’a gore kdmil insan anlayipidir. Kayserili
Davud’un diisiinceleri genel olarak Ibnit’l-Arabi’nin sistematize ettigi vahdet-i viiciid
anlayisina dayanmaktadir. Bu agrdan kdmil insan anlayis1 da Ibniil-Arabi etkisinden uzak
degildir. Kamil insan kavrami, hem varlik diisiincesiyle ilgili bir yonii hem de etik boyutu
olan bir kavramdir. Varligm birligi anlayisinda mutlak varlik denilen Hakk, kendi
kendine zuhur eder. Hakk’in bu zuhuruyla alem denilen varlik diinyas: ortaya ¢ikar. Fakat
zuhur eden bu alem, kendisinden zuhur ettigi bu Hakk’1 tiim Ozelikleriyle yansitmaz.
Hakk, tiim isim, sifat ve dzellikleriyle kamil insan denilen varlikta zuhur eder. Hakk’1n)
biitlin yonleriyle zuhur ettigi bu kémil insanin hem varlik mertebelerinde bir ontolojik bir
varhigi hem de kendisini Hakk’ta fani kilmis veliler yOniinden begeri bir varlif
bulunmaktadir. Kémil insamn varlik mertebelerindeki ontolojik varligi, varlikla ilgili
yoniinii; veliler agisindan beseri varhigr ise etik yoniinii olusturmaktadir.

Bu c¢alisma da kimil insan konusu aragtinlirken Kayserili Davud’un kendi eserlerine
bagvurulmustur. Ayrica kendisi Ibnii’l-Arabi cizgisinde oldugundan Ibnit’l-Arabi’nin|
goriislerine de deginilmigtir. Bu arastimanin sonucunda Ké&mil insan. anlayiginmn
Kayserili Davud™un varlik anlayisindan ayr: degerlendirilemeyecegi ortaya ¢ikmugtir.

Anahtar kelimeler: Davud-i Kayseri, Ké4mil insan, Insan-1 Xamil, Tasavvuf, Veli,
Muhammedi Hakikat, Nefs Terbiyesi.
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Dawud el-Qaysari, lived in the interface period of 13th and 14th centuries (1260-1350), was
assigned by the Otoman government as the first head instructor of the first medrese (school)
in Iznik (Nicaca). He holded the task to constitute a bridge between former sufistic,
theological and philosophical heritage of thought and Otoman thought. Therefore, as a sufist
he is worth to be examined in order to understand both the former thought world and thej
Ottoman ideological conception.

The subject of this study is the conception of Kdmil insan (perfect human) in Davud-i
Kayseri. The ideas of Dawud el-Qaysari are generally based on the vahder-i viicus (unity of
being) conception, systematized by Ibn-i Arabi. For this reason, his conception of perfect
human is not so much different from Ibn-i Arabi’s. The concept of perfect human is related
both with ontology and ethics. In the idea of unity of being, Hakk (God) is the absolute
being and appears himself. By this appearence, the world of being, called universe, comes to
existance. But the universe do not reflect God, from which it emerged, with all qualities.
God appears with all his names, qualities and features in the being, called perfect human.

The perfect human, in which God appears with all aspects, has both an ontological existance]
in the levels of entity, and a human existance with respect to the holy men, that are
annihilated themselves in God. While his ontological existance in the levels of entity reflects
his ontological aspect, his human existance with respect to the holy men reflects his ethical
aspect.

Keywords: Dawud el-Qaysari, Perfect Human, Mysticism, Sufizm, Holy man, Truth of
Mohammed, Ego Decency.
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GIRiS

jbnii’l-Arabi’de sistemli bir yapiya kavusan vahdet-i viichd disiincesinde “Insan-1
Kéamil” nazariyesi, insanin dlemdeki yeri ve mahiyeti acisindan en 6nemli konulardan biri
olmustur. Tasavvuf tarihinin en 6nemli konularmdan olan kamil insan anlayisi, varhk ve
bilgi problemleriyle ilgisi yaninda dini ve ahlaki boyutlari da bulunan derin bir fikri ¢aba
ve ruhi tecriibenin iiriindi olarak ortaya ¢ikmustir. Vahdet-i viicid dustincesinin 6zellikle
siift ditstiniirler tarafindan ¢ok genig bir kabul gérdiigi: dikkate alindiginda ve aralarindaki
bazi farklar bir tarafa birakildiginda, “Insan” meselesinin tasavvufl agidan Hakk, dlem ve
insan iicleminde ele alindigmi gormekteyiz. Kémil insan kavrammnm, tasavvuf
diigiincesinde itk defa Ibnii’l-Arabi tarafindan kullamldig ifade edilmistir. Ibnii’l-
Arabi’ye gdre zuhur eden Hakk’in en kimil tecellisi, Ademi kelime yahut metafizik
anlamda kamil insandir. Kokleri Hallac-1 Mansur’da bulunan bu kfmil insan anlayisi,
tasavvufun Allah ve insan iliskisini saglamada kilit konumdadsr. Zira diigiince tarthinde
her seyiyle mitkemmel bir Tann ve varlik anlayisiyla bu mitkemmelliklerden yoksun bir
insan anlayisinin nasil uzlastirdacagi problemi sorun olmustur. Aym sekilde felsefe
tarihinde kokleri ¢ok gerilere giden “kiigiik dlem-mikro kozmos” ve “bityiik dlem-makro
kozmos” diistincesiyle ilintili olarak kadim diisiince sistemlerinde insan, Tann ve dlem
arasinda bir miinasebet goriilmiig; birinde bulunan bir takum Szelliklerin en azindan
digerinde de bulunduguna inanilmistir. Manihaizm’deki “Insan-1 kadim”, Mazdeizm’de
“Gayomart” ve Yahudi Kabbala inancindaki “Adam Kadmon™un bazi dzellikleri kismi
olsa da tasavvuftaki kdmil insan anlayigma benzemektedir. Hint digiincesindeki
“Purusa”, Cin diiglincesindeki “Chen-jen” inamsi, mikrokozm-makrokozm anlayisinm
diger yansimalandir. Kémil insanm dusiince tarihinde “Kelime” veya “Logos”
kavramiyla da baglantili oldugu ifade edilebilir. “Kelime” ve “Logos™ kavrami, sadece
Jslam diisiincesi i¢in degil, kendisinden 6nceki diisiince sisternleri icin de olduk¢a muglak
bir kavramdir. Bunun sebebi de, farkli zamanlarda bu kavramlara yiiklenen cesithi
anlamlardan kaynaklanmaktadir. Kavramun eski Yunan felsefesindeki anlami, varhign
her tarafina yayian diiginme kuvvetidir. Kavram: bu anlamda kullanan Herakleitos’a
gore Logos, varliktaki her seyde eseri gtzitkken “Evrensel ruh” manasmda yasamun

kaynagidir. Kelime nin Anaxagoras’m felsefesindeki anlamu, evrensel akil anlamindaki



Nous ya da varligin kendisiyle idare edildigi glic, ya da ilahi varlik ile dlem arasindaki
vasitadir. Stoacilardaki anlam: ise, dlemi idare eden etkin akil ya da tikel akillara diislince
ve bilgilerini veren tiimel akildir. Stoacilara gore ise ayni zamanda Kelime-Logos, bil-
kuvve akil (Logos endiathetos) ile bil-fiil akil (Logos prophorikos) olarak ikiye ayrilir.
Bil-fiil akil, mevcut varhklarda gbzitkken ve tecelll eden akildy. Kadim Yahudi
diisiincesinde Kelime’nin anlami, yaratmanm kendisiyle gerceklestigi “Tann sozii”ddir.
Yahudiler, “Memra” kavramumi da bu anlamda kullanmiglardir. Yahudi diisiincesinin
Yunan diigiincesiyle karsilasmasindan sonra, terimin anlami degiserek bu kavram: ilahi
akil, Adlemi muhafaza ve idare eden digtince ya da vahyin kaynagi anlaminda
kullandiklarin: gbrmekteyiz. Hiristiyan diigiincesinde “Kelime”, Tanri’nin oglu ya da
varliga yayilan “Ruh” oidugu gibi aymt zamanda Alemin yaratilmasindaki arac ve
kapsayict olustur (Afifi, 2000:62-64).

Ibnii’l-Arabi ¢izgisinde geligen tasavvuf gelenegindeki muhtevasiyla kdmil insan
diisiincesini dogrudan Kuran’dan ¢ikarmak miimkiin olmasa da bazi ayetlerin kamil insan
diisiincesi baglaminda yorumlandig1 goriilmektedir. Kuran’da Ademin halifelik mevkiine
sahip oldugn (Bakara 2/30), Adem opullarmin iistin kimdign (isrd 17/70), insanin en
giizel sekilde yaratildipn (Tin 95/4), goklerde ve yerde olan her seyin onun emrine
verildigi (Casiye 45/13), kendisine tlim isimlerin &gretildigi (Bakara 2/31) yerlerin ve
goklerin almak istemedigi emaneti yiiklendigi (Ahzab 33/72) ifade edilmektedir. Ayrica
ilk insana ilahi ruhtan Uftiriildiigiinii, bunun kiymetini bilenleri Allah’in kendisine dost
kildigini, Allah’mn baz1 insanlara kendi tarafindan ilim verdigini (Kehf 18/65), Hz.
Muhammed’in giizel 6rnek (Ahzdb 33/21) ve adlemlere rahmet olarak gonderildigini
(Enbiya 21/107) bildiren ayetler, tasavvufun kiimil insan konusundaki dayanaklar1 olarak
gosterilmektedir. K&mil insan diisiincesinin gelismesinde hadis literatiirli de Snemli rol
oynamugtir. Bazilar: sahih olmasa da Allah’m Adem’i kendi suretinde yarattigi (Buhri,
“Istizan” boliimi, 1. hadis; Miislim, “Birr” bolami, 155. hadis), ilk olarak Hz.
Muhammed’in yaratildigy, Ademin bedenle ruh arasmnda iken Hz. Mubammed’in
peygamber oldugu ve Hz. Muhammed olmasayd: evrenin yaratimayacagy, (Ackini, IL.,
187-232) seklindeki hadislerin kdmil insan anlayisinin temellendirilmesinde  etkili

oldugu ifade edilebilir.



Arastirma Konusu:

Bu calismada tetkik edilen konu, Kayserili Davud’a gore Hakk, 4lem ve insan
baglaminda kamil insandir. K&mil insanin, varlik mertebelerinde ontolojik bir varligt hem
de beseri bir diizlemdeki varlig: vardir. Ontolojik manada kémil insan, varlik
mertebelerinde hem ilk aklin hem de en son mertebe olan besinci mertebedeki “Insan-1
ka&mil” mertebesinin ismidir. K&mil insanin kusaticihg, varlik mertebelerinden beginci
mertebe olan “Insan-1 kdmil” mertebesinde ortaya ¢ikmaktadir. Zira kémil insan, bir
agidan mutlak varlik olan Hakk’mn zuhur etmis halidir. Diger ag;;dén, cismani yoniiyle de
bu dlemde zuhur etmektedir. Dolayisiyla kimil insanm bétm yonii Hakk’tan gelmekte,
zAhir yonii de dlemden geldiginden hem Hakk: hem de dlemi kusatan bir varliktir. Bu
kusatic1 varlik olan kiimil insan mertebesi, varlik mertebelerinde sehadet dleminden
sonraki mertebedir. Bu son mertebe oldugu igin cismani dlemde zuhur edenlerin
sonuncusudur. Fakat cismani yoniiyle zuhuru, en son mertebede olan kimil insan, ayni
zamanda bAtm yoniiyle de varlik mertebelerinde ilk zubur eden varlik unvanina da
sahiptir. Hakk’tan ilk zuhur eden ceberrut alemindeki ilk akil, ayn: sekilde kamil
insandir. Hem ilk akil hem de kimil insan mertebesi, ontolojik manada kdmil insandis.
Beseri diizlemdeki kdmil insan ise kendisinde bil-kuvve bulunan bu miikemmelligi
nefsini terbiye etmesi sebebiyle Hakk’ta fini olmus veli ve nebilerdir. Kisacas: Kayserili
Davud’a gore kamil insan, bir ydniiyle kusatict varlik ve ilk akil, diger yoniiyle de

kendisini Hakk’ta fani kilmis velidir.
Arastirmanim Amacu:

Arastirma siiresince Kayserili Davud’un yeri geldikge konu hakkindaki goriisleri ifade
edilmis ayrica goriisleri kendisinden onceki diistiniirlerin fikirleriyle mukayese edilmis;
aralarmndaki benzerlik ve farkliliklar izhar edilmeye ¢alistlmustir. Zira Kayserili Davud’un
~kamil insan konusundaki fikirlerini en kapsaml bi¢imde ortaya koymak, bu arastirmanimn

temel amaclarmdandir.

Arastirmanm Onemi:

Bu arastirma, miladi on ligtincii yiizyilin sonu ve on dordiincti asrin baglarinda Osmanlt

cografyasinda tasavvuf diisiincesinin nasil algilandigr ve Osmanl fikir hayatinda ne gibi



tesirler icra ettigi agisindan hayati bir 5neme sahiptir. Nitekim Kayserili Davud, Osmanh
devletinin kurulus déneminde Orhan Gazi tarafindan Iznik’te kurulan ilk medreseye tayin
edilmis ilk miiderris olarak Osmanli diiglincesinin 6nceki disiince gelenekleriyle irtibatin
kurmus ve sonraki donemlerde tegekkiil edecek fikir hayatimiz: esashi olarak etkileyen en
onemli diigiiniirlerden biridir. Ibnii’l-Arabi ve Sadreddin Konevi’ye dayanan tasavvuf
anlayisinl savunmas: onun bir mutasavvif olarak temayilz etmesini saglamistir. Aym
zamanda gOrdiigii egitimden ve eserlerinden anlagilacagl (lizere keldm ve felsefe
konularina da hakim bir miitefekkirdir. Bu baglamda Kayserili Davud, Osmanl
diisiincesinde kelam, felsefe ve tasavvuf disiplinleri arasinda sonraki dénemlerde goriilen
irtibatin temellerini atan diistiniirlerdendir. Dolayisiyla kelam, fikih, tasavvuf, felsefe ve
matematik ilimlerinde yetkinlik sahibi olan Kayserili Davud, bir anlamda Selcuklu
Nizamiye medreselerinde egitim vermis olan Gazzali gibi, diéiplinier arasindaki
farkhliklardan ziyade benzerlik ve uzlagmanin esas oldufu mecz ve eklektik déneminin
ozelliklerini barmdiran ilim adamm prototipinin temsilcisi kabul edilmektedir (Demirli,
1998:62). ilim diinyasina katkist agisindan ise Kayserili Davud, [bnii’l-Arabi, Sadreddin
Konevi ve Abdurrezzak Kégini gibi mutasavviflarin sistemlestirdikleri vahdet-i viiclid
dokirinini benimsemis ve bu &gretiyi ilk defa felsefi mahiyette agiklamistir (Bayraktar,
1988:14). Kayserili Davud, Ibnii’l-Arabi’nin ‘Fususw’l-Hikem’ine yazdiy “Matla’u
Hususi'l-Kelim fi Md'dni Fususi'l-Hikem™ adli serhiyle vahdet-i viicid Ogretisini
savunmus ve bu ofreti sebebiyle gériigleri Osmanli iilkesinde tanmmmustir (Adivar,
1970:12). Hammer, Kayserili Davud’un ortaya koydugu fikirlerle Ibnii’l-Arabi’yi
¢liriittiigiinii yazmig olsa da, Kayserili Davud,un onu reddetmesi s6z konusu olamaz. Zira
bunun Hammer’in, Kayserili Davud™un A“F ususu’lI-Hikem” serhiyle ilgili olarak “Sakaik-i
Numaniyye "nin Tiirkge tercimesindeki ¢etin bir ibareyi muhtemelen yanhs anlamasindan
veya yorumlamasindan kaynaklanmis oldugu ifade edilebilir (Adivar, 1970:12). Kayserili
Davud, Tokat-Niksar’daki Nizdmiyye medresesinde Merfga matematik astronomi
okulunun bir iiyesi olan Ibn Sartak’tan matematik ve astronomi 6grenerek Merdga
okulunun birikimini tevariis etmis ve bu birikimini Iznik Medresesi’ne aktarmustir.
Boylece klasik ilmi gelenek ile heniiz baglangic asamasmda bulunan Osmanl ilim hayati
arasinda siirekliligi saglayan bir bag kurdugu séylenebilir. Ayrica onun kurdugu bu bag,

istinsah ettifi matematik ve geometriyle ilgili eserlerin Enderun Mektebi ve daha sonra



da Miihendishane’de okutulmasmmin isaret ettigi gibi, nispeten siirekli olmusgtur. Kayserili
Davud’un genel olarak basarisi, vahdet-i viiclid 6gretisini, felseft burhana ve matematige
dayanan istidlaller ile yeniden insd etmek seklinde gtriilebilir (Fazlioglu, 1998:38).
Fazliogiu’na gore tarihi agidan bakildiginda Kayserili Davud’un Osmanli diisiincesindeki
en dnemli basansy, irfani s6ylemi dolayisiyla vahdet-i viiciid diisiincesini medrese diliyle
yeniden ingd etmesidir. Bu insdda Selguklu-Osmanlt medrese gelenegi ile tasavvuf
gelenedi arasinda dil gergevesinde belirli bir mutabakat saglamstir. Kayserili Davud’un
irfani s6ylem ile burhéni séylem arasinda kurdugu bu birlik, onun mantik ve matematik

tahsilinin tesiriyledir.
Aragtirmanin Yontemi:

Kayserili Davud’un kimil insan anlayisi arastirirken onun Ibnii’l-Arabi’nin eseri
Fususu’{-Hikem’e yaptig: temel serhi olan “Marla’u Hususi’l-Kelim fi Md'dni Fususi’l-
Hikem™ adli eserinden ve ozellikle de bu eserin giris kismu olan “Mukaddemat™indan
yararlandik. Ayrica konuyla ilgili diger risalelerine yeri geldikce deginmeye calistik.

Arastirmamizi li¢ béltim halinde insa ettik:

Birinct boliimde, Kayserili Davud’un yasadig: donemdeki ilim, tasavvof, din ve
siyasetteki genel vaziyeti; tasavvufi ve ilmi referanslarini, hayatini, eserlerini ve etkilerini
inceledik. Kayserili Davud’un genel goriisleri adli ikinci boliimde Hakk, dlem ve insan
baglaminda varlik goriisiinii ve ilahi sevgi kavramlarm inceledik. Ugtincii bbliimde ise
kdmil insan anlayisim iki alt baghk altinda inceledik: Birinci alt baghikta, metafizik
boyutuyla Muhammedi hakikat, ilk akil ve kugatic1 varlik olan kamil insam; ikinci alt
baghkta ise begeri diizlemdeki kdmil insanlar olan velileri, yetkin insan olma stireclerini

ve yetkin insanlar arasindaki derecelerini aragtirdik.



BOLUM 1: KAYSERILI DAVUD VE CAGININ NITELIKLERI

1.1. Ilim, Tasavvuf ve Siyasetteki Genel Durum

XI. yiizyildan XII1. yiizyilin sonuna kadar Anadolu cografyas: ve Islam diinyas: bityiik
bir degisim gecirmektedir. 1071 Malazgirt muharebesiyle Anadolu cofrafyasinda,
Anadolu  Selgukiularin  hakimiyet dénemi baslamistir.  Anadolu’daki bu  siireg,
Avrupalilarm 11. yizyilin sonlart ile 13. yiizyiin sonlan arasinda Miislitmanlarin elinde
bulunan ve Hiristiyanlarca kutsal sayian Kudilis ve dolaylarini geri almak ig¢in
diizenledikleri Hacgh seferleriyle birlikte kesintiye ugramistir. Anadolu’yu istila eden
Mogol saldirilarr da Anadolu Selguklu devletinin siyasi etki ve merkezi otoritesini

zayiflatrmgtir.

Siyasi ve sosyal sebeplerden dolayr Anadolu Selguklulan devrinde XI. yiizyildan XL
yiizyihn ilk yarisina kadar, Anadolu cografyasi, Islam diinyasimnn en 6nemli ilim ve
kiiltiir merkezi haline gelmisti. Gerek Mogol istildsinin zorlamasi, gerekse Anadolu’nun
siyasi ve sosyal sartlanmin cazibesi, bu bblgeye c¢esitli bdlgelerden pek cok tasavvuf
erbabinin gelmesine sebep olmustur. Bunlar arasinda, tasavvuf tarihine gegmis dnemli
sahsiyetler de vardir. Konya’da vahdet-i viicid tasavvafunun zirve ismi Tbnii’l-Arabi,
onun énde gelen talebesi Sadreddin Konevi, Evhadiiddin Kirmani, Miieyyidiiddin Cendi,
Sadedin Fergini ve Mevlani Celdleddin Riimi, Tokat’ta Lemeét sahibi Fahreddin-i [raki,
Kayseri ve Sivas’ta Necmeddin Didye ve Kirsehir’de Haci Bektds-1 Veli bunlardan
bazilaridir. Bunun yam sira Anadolu digimnda yagamis olan birgok meshur mutasavvif da
eserleriyle bolgenin tasavvufi canhiligina etki etmigtir. Kisacasi, XHI. yiizy1l Anadolu’su
miithis bir tasavvuf fikriyai ve yasantisma sahne olmugtur. Tirk tasavvuf tarihi
acisindan, XII. ve XIV. yiizyillar, teorik anlamda klasik tasavvufi diisiincenin en parlak
dénemini teskil eder. Zira Mevleviyye ve Bektasiyye tarikatlari ilk defa Anadolu’da
kurulmus ve tarih sahnesindeki yerlerini almig bulunuyorlardi. Ayrica, aym donemde bu
bolgede Kiibreviyye, Kézerliniyye ve Riffiyye gibi daha Onceden bagka bdlgelerde
kurulmus birtakim tarikatlara kismen de olsa rastlanmaktaydi (Tiirer, 2005:208).

XHI ve XIV. yiizyil arast donem Anadolu’da tasavvuf diiglincesi ve tarikatlar igin bir

hayat alanimn yeserdigi donemdir. Oyle ki, Anadolu, bir taraftan daba 6nce dogmus olan



tasavvuf ve tarikatlarmn gelisme yeri olmusg, diger taraftan da yeni tasavvufi ekollerin ve
tarikatlarm ilk defa temelinin atldig: cografya olmustur. Siiphesiz konumuz acisindan
daha da onemlisi, ¢aglar boyu adeta Tiirklerin resmi tasavvuf anlayiglan olan vahdet-i
viichd diisincesini yansitan Mevlevilik ve Bektasilik gibi anlayislarin X yiizyilda

Anadolu’da tevelliit etmig olmalandir.

Anadolu’daki tasavvuf diigiincesiyle ilgili olarak Ahilik tegkilatindan da bahsedebiliriz.
Futtivvet teskildtimn Anadolu’daki uzantisi diyebilecegimiz bir esnaf kurulusu olan
Ahflik, Anadolu toplumunun bilhassa biiyiik yerlesim merkezlerinde ekonomik ye sosyal
hayatin; tanzim eden ¢ok dnemli bir teskilat durumundaydi. Asik pasazade’nin Ahiyan-1
Rim (Arnadolu Ahileri) dedigi bu teskilat, XIII. ylizyihn ikinci yarnisindan XV. yiizyihin
ortalarina kadar Anadolu’nun sosyal ve kiiltiirel hayatinda énemli bir fonksiyon icra
etmigtir. XIII. yizyilda Anadolu’da birtakim biiyilk devlet ricalinin, kadilarm,
miiderrislerin, biiyiik tiiccarlarin ve ¢esitli tarikatlara mensup seyhlerin, bir Ahi kurulugu
olan Futlvvet teskilatina girdikleri goriilmektedir. Ahi teskiltindan bagka, yine
Asikpasazide’nin farkli birer ziimre olarak zikrettigi Géziyadn-1 Rim (Anadolu Gazileri
veya Alperenler), Baciyan-1 Rim ve Abdaldn-1 Rim adli dini-tasavvufi ziimreleri de,
XL ve XIV. yizyl Anadolu’sunda faaliyet gisteren tasavvuf akimlan arasinda
zikretmek gerekir (Tiirer, 2005: 209-210).

Anadolu adeta Israkiligin dogus yeriydi. Zira bu felsefi diigiincenin kurucusu Suhreverdi
el-Maktil (6. 1194) bir siire Anadolu’da kalms; fikirleri ilk defa Anadolu’da
tutulmustur. Israkilik aym zamanda hilkiimdarlar ve baz1 devlet adamlan tarafindan da
tasvip edilen bir felsefeydi. Suhreverdilik 6zellikle, Abbasi Halifesi Nasir Dinilldh’in
emriyle Anadolu’ya elgi olarak gelen ve bu devirde bu tarikatin en bilyitk temsilcisi
sayilan Sihdbeddin Omer Suhreverdi (1145-1235) ile yayilma imkadm bulmustur.
Israkiligin Anadolu’da diger temsilcileri Ahvaduddin Hamid Kirméni ile bu felsefenin en
iyi yorumcularindan birisi olan Kutbuddin Sirdzi, (8. 1311) Anadolu’da bulunmuslardir
(Bayraktar, 1988:3-4). Kutbuddin Sirdzi, Azerbaycan Meriga’da Ilhanli hiikiimdari
Hiilagu (1253-1265) tarafindan kurulan Merga matematik-astronomi okulunda okutulan
ve bu okul iiyelerince telif edilen eserlerin Anadolu’ya aktarilmasinda da etkili bir rol

oynayan ve bu okulun kurucu iiyesi olarak Ibn Sind gelenegine mensup Nasiruddin



TosP’nin ileri gelen dgrencilerindendir. Kutbuddin Sir8zi, Konya, Malatya ve Sivas
sehirlerinde kadilik yapmis; Siileyman Pervane’nin Kayseri’de yaptirdifs medresede ve
dzellikle Sivas’ta Gok Medrese’de miiderrisliklerde bulunmustur. Kutbuddin Sirdzi’nin
egitim ve Ogretim faaliyetleri ile kaleme aldif: eserler, onun Xil. yiizyil sonlarinda
Anadolu’daki ilmi hayata olan etkisini gostermesi bakimindan dikkate sayandir

(Fazlioglu, 1998:28-29).

Anadolu tasavvufl diisiincesinde 6nemli bir yeri olan Mevlanéd nmin tasavvufi goriislerini
esas alan diger bir Anadolu tarikati da Mevleviliktir. Mevldna Celdleddin Riimi’ye
(6.1273) nisbet edilen bu tarikat, Anadolu topraklarinda kurulmugtur. Her ne kadar
Mevlind'ya nisbet edilse de, tarikatin 4dab ve erkdniyla miiesseselesmesi, Celebi
Hiisdmeddin (5.1284) ve bzellikle Mevland'nin oglu Sultan Veled (6.1312) zamaninda

olmugtur (Tiirer, 2005:223).

Anadolu’da bunlardan bagka, cesitli tasavvufi distinceleri birlestirerek bazi ikinei
derecede tasavvuf ekollerinin ortaya ciktigim da gormekteyiz. Meseld Kirsehir’de Asik
Pasa’min (1272-1331) Mevlevilikle vahdet-i viiclid sistemlerini birfestirerek yeni bir ekol
gelistirdigi kabul edilir. Bunun kendinden sonraki en biiyiik temsilcisi Seyh Ahmed
Giilsehri’dir (Bayraktar, 1988:5).

Anadolu’ya gelen Yesevi dervislerinden biri olan Haci1 Bektds Veli’nin (6.1270) kurdugu
Bektasiyye, hem Osmanl’min kurulus devrelerinde, hem de sonraki yiizyillarda Anadolu
ve Balkanlar’da faaliyet gtsteren 6nemli tarikatlardan biridir. Hoca Ahmed Yesevi’nin
(6.1166) miiridi Lokmén Pérende’nin terbiyesinde yetisen ve iyi bir ilim tahsil etmis olan
Hacr Bektds, irsad maksadiyla geldigi Anadolu’da bugiinkii Hacibektag mevkisini mekan
tutarak dergahini kurmugtur. Siinni inanca baghhgi eserlerinden acik¢a anlasilan Hact
Bektds Veli, faaliyetlerini genel olarak kirsal kesimde yagayan kitleler {izerinde
yogunlagtirmistir. Bektagi dervigleri, hem Anadolu ve Rumeli’nin Miislimanlagmasinda
onemli katkilarda bulunmus hem de Haci Bektds Veli’nin diistincelerini ve Ahmed

Yesevi’den beri gelen tasavvuf kiiltiirlinii bu bolgelerde yaymuslardir (Tiirer, 2005:233).

Necmeddin Kiibra’ya nisbet edilen ve aslinda bir Orta Asya tarikati olan Kiibrevilik,

Anadolu’daki tasavvuf ekollerine, Ozellikle de Mevlevilik iizerinde Onemli &lgiide



etkilerde bulunmustur (Tirer, 2005:211). Zira Mevlan&d’nin babasi Bahdeddin Veled,
Necmeddin Kiibrd’nin halifelerinden kabul edilir. Bahdeddin Veled’in miritlerinden
Necmeddin Déye ise Kitbrevilifin Anadolu’daki en Snemli temsileisidir. Kiibreviligin en
bilyiik temsilcisi Necmeddin Diye Rézi (6.1256) Mogol istilasinda Harezm’den kagarak
Anadolu’ya yerlesmistir. Sadreddin Konevi ve Mevlini ile sohbetlerde bulunan bu muta-
savvif, Kiibreviligin Anadolu’da yayilmasinda biiyiik rol oynamistir (Eraydm, 1997:301). -
Bir ¢ok tasavvufi eserin yazari olan Aziz Nesefi de Kiibreviye tarikatina mensuptur
(Uludag, 2005:32 ). |

Kayserili Davud’un yetistigi XIIl.ve X1V. yiizyillarda Anadolu’da en ¢ok ragbet gbren
felsefe ve kelim aniéyml Fahreddin Razi (1148-1209) ekoliidiir. Fahreddin Rézi,
Gazzali'nin elestirdigi bazi metafizik konulari dista birakarak {bn Sind felsefesi ile
Gazz4li diisiincesinin birlesiminden olusan ve Eg’arl akéidiyle uzlagsan yeni bir sentezi
gerceklestirmisti. Boylece Aristoteles felsefesine dayali Megsdl diislincesinin temel
problemleri “Miiteahhiriin” ad1 verilen son dénem Eg’ari keldmcilarimmn ana konulan
haline gelmisti. Fahreddin Rézi de Gazzali gibi tasavvufa sicak baktify icin onun
sisteminde tasavvufun da onemli bir yeri vard1 (Karliga, 1999:31). Rézl ekoliiniin 6nde
olan isimleri arasinda felsefe ve keldmla ilgili bir ¢ok eserin sahibi ve ayrni zamanda

Kayserili Davud’un hocalifini da yapan Siraceddin Urmevi’yi ayrica zikretmek gerekir.

Dini ve felsefi ilimler yaninda, basta tip, matematik ve astronomi olmak lizere cesitli
bilimlerin de merkezi haline gelen bir Anadolu s6z konusudur. Ozellikle Meraga
mektebinde yetisen birgok bilginin kimi kisa kimi uzun siire Anadolu’da bulunmus, bu

bilimlerin de medreselerde dgretilmesini saglamiglardir (Fazhioglu, 1998: 28-30).
1.2. Kayserili Davud’un Tasavvufi ve [Imi Kaynaklar

Kayserili Davud’un felsefi ve tasavvufi goriislerinin temel altyapisi Ibnii’l-Arabi ve
jboi’l-Fanz’ m fikirlerine dayanmaktadir. Zira Kayserili Davud’un tiim serhleri Ibnii’l-
Arabi ve Ibnit’l-Fanizin eserleri tzerinedir. Kayserili Davud, tasavvufi ilahi sevgi
konusunda Ibnii’l-Fanz’dan etkilenmistir. Kayserili Davod’un, tasavvufl diigiincelerinde
biiylik olglide [bnii’[-Arabi’yi takip etmis oldugu ve Ibnii’l-Arabi’nin kurucusu oldugu
kabul edilen Ekberiyye tarikatina mensup oldugu stylenebilir.Bu tarikata ‘Ekberiyye’



denmesinin sebebi, kurucusu Ibnii’l-Arabi’nin ‘Seyhii’l Ekber’ diye anilmasidir.
Kayserili Davud’un tasavvufi silsilesi incelendiginde gdyle bir tablo ortaya ¢ikmaktadir.
Evvela vahdet-i viiciid dokirininin sahibi ve kurucusu Pir Ibnii’l-Arabi’yle baslayan bu
silsile, sonra Ibnii’l-Arabi’nin birinci halifesi Sadreddin Konevi’yle devam etmis;
Sadreddin Konevi’nin halifelerinden olan ve Kayserili Davad’un tasavvufa
meyletmesinde Snemli bir faktdrii olan ikinci balife Abdurrezzak Késéni ile bu zincir-

iigiincii halife Kayserili Davud’a intikal etmistir.

Ibnii’l-Arabi’nin diislinceleri, talebesi ve miiridi Sadreddin Konevi (6.1274) tarafindan
Anadolu’da yayginlastinldi. Sadreddin Konevi’nin yetistirdigi tnli mutasavviflar
arasinda Fergéini ve Késini sayilabilir. Kayserili Davud’un tasavvufa meyletmesinde ¢cok
onemli rolii bulunan sahis, hocasi Kemaliiddin Abdiirrezzdk Kasanidir (6.1335). IThanh
hitkiimdarlarindan Olcaytu Han ve Ebt Said Bahadir Han donemlerinde yasayan Késéni,
eserlerinden anladifimz kadaniyla felsefeye de ilgi duymaktadir. Késani, Ibnii’l-
Arabi’nin tasavvuf cevrelerinde sayginlik kazanmasinda, onun dogudaki temsilcileri olan
ve mithim vazifeler ifa eden Fahreddin Irki, Saldiiddin Fergini ve Mileyyidiiddin Cendi
gibi temsilcilerinden daha etkili olmustur. Kisini’nin Ibnii’l-Arabi’nin eserlerine,
seyhinin &ltimiinden sonra iigi duymaya bagladig: aniasitmakta&lr. Kasani, daha once
Sadreddin Konevi’nin yaptigz gibi Ibnii’l-Arabi’nin tasavvuf anlayisi ve fikirlerini ilmi
ve felsefi bir Gislipla yaymaya ¢alismistir. Ibnii’l-Arabi’nin gériislerine dair yorum ve
degerlendirmeleri bilyiik ilgi gbrmiis, bu alanda yapilan ¢aligmalara 151k tutmustur. Bugiin
de Ibnii’l-Arabi’yi anlamak icin Késdni’nin eserlerine bagvurulmas: onun Jbnii’l-Arabi
sistemi igindeki vyerini gostermesi bakimindan &nemlidir (Uludag, 2002a:5). Ibnii’l-
Arabl’yi takip etmekle birlikte Késini tamamen onun taklit¢isi de olmamis, kendine has
bir hikmet anlayis: ortaya koymustur. Iranli sifflerin Ibni’l-Arabi’ye muhalefetleri
Kaséni’nin eserleriyle kirilmus, bu sifiler Kasini’den sonra Ibnii’l-Arabi’nin eserlerine

yonelmeye baglamigtir. Kagani’nin tasavvufla ilgili bir gok eseri bulunmaktadr.!

.

! Kasani’nin eserlerinin basmda “Te vildta I-Kur 'dn” gelmektedir. “Te vildt-1 Kdsdniyye” olarak
da bilinen eser genis dlciide Ibnii’l-Arabi™nin gelistirdigi kavramlara dayali tasavvufi bir tefsirdir.
500 kadar tasavvuf teriminin ebcet sirasina gore agiklandign “Istdahatu’s-sifiyye”, 1bniv’l-
Arab’nin kitaplarmin anlagilmas1 amaciyla yazidmasti. 1785 tane tasavvuf teriminin izah
edildifi “Letd'ifii’l-i’ldm ve isdrdti’l-ithdm” adh eser, kapsamli bir tasavvuf sozliigtdi.
“Tuhtetii’l-ihvan fi hasfisi’l-ityln” ise Flitlivvetle ilgili eserlerin en glivenilir olanlarindan biridir.
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Kayserili Davud’un kelam ve felsefe gibi ilimlerde yetigmesinde 6nemli bir rolii olan
Siraceddin Urmevi, 1198 yilinda Azerbaycan’m Urmiye kasabasinda diinyaya gelmigtir.
Bunun i¢in de kendisine “Urmevi” lakabi verilmistir. Fikih ve usil, keldm, felsefe ve
mantikta devrinin otoritesi sayilan, Ibn Sind, Fahreddin Rézi ve Gazzali hakkmda da
uzman olan Siraceddin Urmevi, Kayseri’de kadihk ve miiderrislik yaptiktan sonra
dliimiinden evvel on yil kadar Konya’da bag kadilik yapmis ve orada 1283 senesinde
vefat etmistir. Urmevi’nin “Beydnii’'I-Hak fi'l-Mantik ve’l-Hilme ", “Latdifii’l-Hikme ",
“Serhu’l-Isdrdt ve't-Tenbihdt” ve “Es’ile fi't-Tahsil” gibi keldmi ve felsefi eserleri
bulunmaktadir (Bayraktar, 1988:16). Ayrica Fahreddin Rézi’yi ve fikirlerini Anadolu’ya
tamitan sahsimn Urmevi oldugu da iddia edilir (Yiice, 1996:70).

Kayserili Davud’un matematik ve geometri konularinda yetismesini saglayan ve
hocaligim yapan Ibn Sartak’tir. Aym zamanda Meriga Matematik ve Astronomi
Okulu’nun bir iiyesi olan Ibn Sartak, Anadolu’da Tokat-Niksar Nizdmiyye medresesinde
egitim vermistir. Ibn Sartak, 1257-1258 tarihinde Azerbeycan-Merd§a’da ilhanh
hitkiimdar1 Hillagu (1253-1265) tarafindan kurulan Meriga Matematik ve Astronomi
Okulu’nun ikinci donemi olan Asiluddin doneminde Rasathanede aktif olarak calismis ve
yine muhtemelen Nasiruddin Tisi ve Meriga cevresindeki alimlerden ders almistir. fbn
Sartak’in on yili agkin uzun bir siire Tokat-Niksar Nizdmiyye medresesinde ders vermis
oldugu ve derslerinde de matematik ve astronomi eserlerine yer verdigi bilinmektedir
(Fazlioglu, 1998:30-35).

fbn Sartak’in matematik-geometri sahasinda, biri telif olan “Risale el-usil el-asiliyye fi
el-hendese” digeri de tahrir olan “Kitab el-ikmdl el-asili fi el-hendese” adh eserleridir.
Ileri seviyede bir geometri kitabt olan bu ikinci eser, Saragoza Sultan1 Ebii Amir Yusufb.
Ahmed el-Mutemen b. Hud’un (6. 1085) meshur “Kitab el-istikmdl fi el-hendese” adh

eserinin tahriridir. Eser; diizlem geometrisi, uzay geomeitrisi, koni kesitleri, diiziemsel ve

Kasant'nin “Serhu’l Fusisu'l-Hikem” adh Fusls serhi, bu konuda yazilan Snemli serhlerden
biridir. Bazilar1 bu sebeple capidas aragtirmacilardan  Afifi’nin FusGs’u yorumlarken en ¢ok
glivendigi kaynaklardan birinin Kégéni’nin bu serhi oldugunu stylemislerdir. Bagta Kayserili
Davud olmak {izere daha sonraki Fusiis sirihleri K4gini*den yararlanmsglardir (Uludag, 2002a:5-
6).
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kiiresel trigonometriyi de kapsayan genis hacimli ve énemli bir eserdir. Ibn Sartak, tahrir
esnasinda, ad:i gegen konular hakkinda Ibn Mutemen’den sonra matematikte kendi
doénemine kadar vapilan yeni ¢alismalari dikkate almistir. Ibn Sartak, bu eserlerini
Meriga Matematik ve Astronomi Okulu’nun ikinci doneminde yonetici olan Asiluddin’e

ithaf etmigtir (Fazlioglu, 1998:31).

Kayserili Davud’un tasavvuf diglincesinin olusumunda, aldig: bu matematik egitiminin
Onemli bir yeri oldugu soylenebilir. Zira Kayserili Davud’un matematik ve geometrideki
hocas1 Ibn Sartak’in eserlerinde gdze garpan en dnemli nokta, bazi geometrik gekillerin
ve Ozellikle elips, parabol ve hiperbol gibi koniklerin tasavvufi yorumunu vermis
olmasidir. Bu énemli nokta, Ibn Sartak’in mutasavwif oldugunu gosterdigi gibi, Kayserili
Davud’un da tasavvufi gelismesinde Ibn Sartak’in bu eserinin ne kiymette oldugunun
arastirilmasi geregini ortaya koymaktadir. Ayrica Kayserili Davud’un vahdet ve kesret
anlayisin temellendiriken ortaya koydugu matematik zemin ise “Esasu’'l-Vahdaniye ve

Menbau’l Ferdanivye” adh eserinde miigahede edilebilir (Fazlioglu, 1998:37:39).

AAAAA

Seyh Edebali, Yunus Emre, Geyikli Baba, Haci Bektag-1 Veli gibi mutasavviflar ve Iznik
Medresesinde kendisinden sonra miiderrislik yapmus olan T4ceddin Kiirdi ile Kara Hoca

lakabiyla bilinen Alduddin Esved gibi sahsiyetler gosterilebilir (Akbulut, 1980:78-79).
1.3. Kayserili Davud’un Hayat:

Arapga deyisle “Davud el-Kayseri” ve Osmanh Tirkge’siyle de  “Davud-i Kayseri”
olarak bilinen Kayserili Davud’un Kiinyesi “Davud bin Mahmud bin Muhammed”dir.
Kayserili Davud’dan bahseden yazarlarmm hermen hepsi onun Tirk oldugunu
belirtmektedirler. Kayserili Davud, dogum tarihi kaynaklarda agik¢a belirtilmemesine
ragmen hocasi Siraceddin Urmevi’ye 12-15 yaslarinda talebe olmasi dikkate alindiginda

tahminen 1258-1261 yillan arasinda dogmus olmalidir (Bayraktar, 1988:9).

Kendisine “Kayseri” kiinyesinin disinda Anadolulu oldugunu belirtmek i¢in “Rami”
kiinyesi verilmistir. {limdeki yiiceliginden, ilme ve dine hizmetlerinden dolay1 “Din ve

Milletin Serefi” anlamina gelen “Serefu’d-Din ve’l-Millet” lakabi Verilmigfir (Bayraktar,
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1988:8). Kayserili Davud, bazi kaynaklarda Karamani ve S&vi kiinyeleriyle de
anmilmaktadir (Bayraktar, 1999:58).

Kayserili Davud’un, kaynaklarda tahsili ile ilgili aynntili bilgiler bulunamamasma
ragmen ilk tahsiline Kayseri’de, doneminin ilmi tedrisatina uygun bir egitim gérdigii ve
hocas1 Siraceddin Urmevi’den bagta mantik, keldm, fikih usulu, arapca olmak iizere
gesitli dini ve felsefi konularda ilim tahsil ettigi belirtilebilir (Hoca Sadedin, 1979:73).
Zira hocast Siraceddin Ummevi 6zellikle mantik, keldm ve fikth sahasinda 6nemli bir
bilgin sayilirdi (Bayraktar, 1988:9-10). Bazi kaynaklarin, Sadreddin Konevi’nin de
Kayserili Davud’un hocalarn arasinda bulundugunu ve Davud’un ondan ders aldifim
kaydetmislerdir. Ancak, Kayserili Davud’un ilk tahsili i¢in Konya’ya geldigi hakkmnda
higbir s6zlii ve yazili rivayet olmadig;, Konevi’nin hocas: ve seyhi olan Ibnii’l-Arabi’nin
1240 yilinda Sam’da dlimiinden sonra Konevi'nin Konya gehrine doniistiniin 1254
yilinda olmas: ve bu tarihte ise heniiz Kayserili Davud’un dogmadig: dikkate alindiginda,
Davud’un Sadreddin Konevi’den tasavvuf dersi aldig: tarihl agidan yanlig olacaktir.
Ayrica Kayserili Davud’un belirttigi iizere tasavvuf yoluna Konevi’nin degil Késini nin
yardimiyla girmistir. Bu da Kayserili Davud’un  Misir doniiglinden sonra olmustur
(Bayraktar, 1988:10).

Kaynaklarda Kayserili Davud’un, Kayseri sehrinde akli ve nakli ilimleri dgrenerek ilk
tahsilini yaptiktan sonra Misir’a ihtisas icin gittigi (Taskopriiliizade, 2007:27) ve Musir’da
3-4 yil kalarak akli ve nakli ilimlerde biiyiik bir bagari gostererek Anadolu’ya dondiigii
belirtilmektedir (Bayraktar, 1988:11). Ancak, Misir’daki tahsili stiresince kimlerden
hangi medreselerde, hangi dersleri, ne zaman aldifina dair sorulara iligkin higbir bilgi
verilmemektedir (Bayraktar, 1999:59). Bazi kaynaklar Msir’dan  Anadolu’ya
doniisiinden sonra bir miiddet Bursa’da ikamet ettigini belirtmiglerdir (Bilge, 1984:68).

Misir doniigiinii takiben Kayserili Davad’un tasavvufa ve matematige 6zel ilgi duydugu
goriilmektedir. Kendi ifadesine gore, Sava gehrine giderek Késant’den tasavvuf dersleri
almis ve onun yardimmyla tasavvufa meyletmistir (Uzungarsili, 1965:228). Boylece, zahir
ilimler diye ifade edilen fikih, hadis, keldm, felsefe gibi ilimlere v&kif derin bir alim olan

Kayserili Davud, manevi terbiyesini Késin?’den ikmal ederek ilmi birikimini tasavvufla
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meczetmistir (Demirli, 1988:62). Hayatinmin bundan sonraki olgunluk devrinde Kayserili

Davud, tasavvufu 6zellikle de vahdet-i viiciid doktrinini benimsemistir.

Muhtemelen Sava’dan tekrar Anadolu’ya dontigiinde Kayserili Davud, Niksar’a gelmis
ve en azindan belli bir siire Niksar’da kalmis olmalidir (Fazhoglu, 1998:35). Kayserili
Davud, yaklasik olarak 1258-1261 tarihleri arasinda dogdugu dikkate almursa, Niksara
geldiginde 50-54 yaglari arasnda olmalidir (Fazhoglu, 1998:36). Danigmendliler’den
Melik Emir Gazi’nin ogullarindan Nizamuddin Yag1 Basan (1142-1164) tarafindan 1157-
1158°de Tokat-Niksar’da yapilan Nizamuddin Yag Basan Medresesi, nam-1 diger
Nizamiye medresesi, Kayserili Davud’un yetismesinde Snemhli bir rol oynamustir.
(Fazlioghu, 1998:26). Zira Kayserili Davud’un Tokat-Niksar Nizdmiyye medresesinde
Meraga Matematik ve Astronomi Okulu’nun bir iiyesi olan Ibn Sartak’tan, matematik ve
astronomi ilimlerinde ders aldigs, Ibn Sartak’in matematik ve geometri sahasinda biri telif
digeri tahrir olmak iizere iki eserini Tokat-Niksar’da istinsah ettigi, hocastyla
miizakerelerde bulundugu ve bu yolla Meraga okulunun birikimini tevariis ettigi ifade

edilebilir (Fazlioglu, 1998:35-36).

Netice itibariyle Kayserili Davud’un yetismesinde Onemli vazifeler ifa eden hocalari;
kelam, felsefe ve mantik sahasinda Siraceddin Urmevi, tasavvuf ve vahdet-i viicd
dugtincesini benimsemesinde Késini yine matematik ve geometri konularmda da Ibn

Sartak’tir.

{znik’in 1331 yihinda Orhan Gazi tarafindan fethiyle, Orhan Gazi devietin merkezini
Jznik’e nakletmistir (Uzungarsili, 1965:228). Orhan Gazi tarafindan Iznik’te yaptirilan ve
yapimi 1336 yilinda tamamlanan iznik veya Orhan Gazi Medresesi, kaynaklarin hemen
hepsine gre Osmanlilarin ilk medresesidir (Bilge,1984:67; Mehmed Siireyya, 1311:323).
Kayserili Davud, 1336 veya 1337 yilinda {znik Medresesi miiderrisligine giinliik 30 akce
maasla gorevlendirmistir. Boylece Kayserili Davud, iznik Orhan Gazi Medresesinin ilk
miiderrisi olmasi hasebiyle, Osmanlt devietinde ilk miiderris olma vasfini kazanmistir
(Hoca Sadeddin, 1079:73; Bilge, 1984:68). Kayserili Davud, bu medresede vefatina
kadar, yaklasik olarak 15 sene miiderrislik yapmistir (Uzungarsili, 1965:228).
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Kayserili Davud’un Orhan Gazi Medresesi veya baska bir adiyla Iznik Medresesi’nde
hangi dersleri okuttugu ve hangi kitaplan takip ettigi hakkinda kesin bir bilgiye sahip
degiliz; bununla birlikte Kayserili Davud’un hadis, fikih, mantik, keldm ve tasavvuf gibi
bazi ilim ve dersleri okuttugu soylenebilir. Cilinkii bu ilimler, bir yandan Kayserili
Davud’un ihtisas sahasmi tegkil ediyor; diger taraftan Anadolu Selguklulan devrindeki
medreselerle ilk Osmanli medreselerinde bu derslerin okutuldugu bilinmektedir. Bunun
yaninda Kayserili Davud’un eserlerinin hemen hepsinin tasavvufla ilgili oldugu goz
oniine alindiginda Iznik medresesinde verdigi derslerin biiylik ¢ogunlugunun vahdet-i

viiclid diislincesiyle alakall olmast muhtemeldir.

Kaynaklara gore Kayserili Davud, 11 Mart 1350 yilinda {znik’te vefat etmistir. Baz
kaynaklar, Kayserili Davud’un mezarnnm Candarlr Halil Paga Camii’nin kargisinda buglin

Cmardibi denilen yerde oldugunu belirtmektedirier (Bayraktar, 1988:13).
1.4. Kayserili Davud’un Eserleri

Kayserili Davud’un ¢ogunlugu tasavvufla ilgili olmak iizere hem telif hem de serh

eserleri vardir. Sadece kendine ait dort telif eseri mevcuttur.

“Nihayetii’l-Beyan fi Dirayeti’z-Zaman” adlr eseri, admdan da anlagildigy gibi zaman
felsefesiyle ilgilidir. Bu eserinde Kayserili Davud, Aristo ve Ebu’l-Berakat Bagdadi’nin

zaman anlayislarini elestirerek yeni bir zaman tasavvuru geligtirmeyi denemistir.

“Tahkiku Mai’l-Hayat ve Kegfu FEsrari’z-Zulumat” adli eserinde Kayserili Davud,
Hizir’m bugiin yasayip yasamadigmi, veli veya peygamber olup olmadigm: tartismakta
ve neticede Hizir’ n bir nebi oldugunu ve artik cismani bedenle bu diinyada yasamadigim
anlatmaktadir. Baz1 kaynaklarda ve kiitiiphane kataloglarinda bu eserin ismi “Risale fi
Beyan-i ahval-i Hizir” olarak da gegmektedir. Osmanli tarih mielliflerinden Mehmed
Siireyya’da bu eserin ad1 “db-1 hayat’ risalesi olarak gegmektedir (Mehmed Siireyya,
1311:323).

“Kesfu'l-Hicab an Keldm: Rabbi’l-Erbab” adli eserinde Allah’in Keldm Sifat: ele alinir.
Bu eserde Mutezile’nin, Hanbelilerin ve Kerramiye mezheplerinin konu ile ilgili
goriisleri ortaya konulduktan sonra, kendisi vahdet-i viiciid anlayisina bagh olarak

Allah’n keldm hakkindaki gériiglerini ifade eder (Bayraktar 1988;18). Ayrica bu eserde
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varlik methumunun hem gramer acidan hem de tasavvufi ve felsefi agidan bir tahlili

yaptlmaktadir

“Esasu’l-Vahdaniye ve Menbau’l Ferdaniyye” adli eserinde Kayserili Davud’un
matematik bilgisinin gligli oldugunu, hem Pitagoras¢i hem de Euclidesci sayr sayma
anlayiglarimt ¢ok iyi bildigi miisahede edilebilir. Fazlioglu’na gore Kayserili Davud’un bu
eserde ortaya koydugu vahdet (birlik) ve kesret (gokluk) anlayigmin dayandigi matematik
zemin, eski Misir ile Hermetik sayt anlayiginin mirasina dayanmaktadir. Zira bu anlayigin
en belli basl: 6zelligi, eklemeli say: sistemi gercevesinde, sayinm mutlak degerini temel
almasidir. Zira bu sistemnde sayinm izifl degeri- yoktur. Dolayisiyla Kayserili Davud’un
“Birin tekrart gokluk yapar” ciimlesi ancak bu arka plan bilindikten sonra anlam
kazanabilir. Bu eserde dikkati ¢eken bir nokta da tasavvufl yonelimine ragmen Kayserili
Davud’un matematik nesnelerin ontik yapisint ayni kabul etmemesi, tersine bu nesneleri
zihni olarak goérmesidir. Bu cercevede vahdet ve kesret de akli kategoriler olarak
goriilmekte; mutlak varlik anlayisi gercevesinde, Platon ve Yeni Platoncularin tersine,
“bir seyin var olmast” ile “bir seyin bir olmasi”min ayni anlama gelmeyecegi

vurgulanmaktadir (Fazhoglu, 1998:38-39).

Kayserili Davud, serh eserlerinden en meshuru Ibnii’l-Arabi’nin Fususu’l-Hikem adh
meshur eseri fizerine vaptigi “Matla’u Hususi’l-Kelim fi Mad’'dni Fususi’l-Hikem” adh
eseridir. Kayserili Davud’un serhinin ¢ok onemli olmasinin sebebi, Ibnii’l-Arabi’nin
“Fususu’l-Hikem "indeki her ibarenin serh edilerek bir ¢ok konu ile goriisiin agik bir dille
agiklanmis olmasidir (Dinani, 1998:70). Kayserili Davud’un bu serhi daha kendi
déneminde Anadolu’nun disinda tamnmustir (Bayraktar, 1994:34). Ayrica bu serh, Islam
diinyasinin geleneksel medreselerinde umumiyetle en yitksek irfan dersleri icin tercih
edilen ve bugiline kadar da okutulmaya devam edilen bir metin olmustur (Kihg,

1996:233).

Ilk defa Tahran’da ve daha sonra Bombay’da basilan bu serhin girisi olarak kaleme
alman ve on iki bélimden olusan “Mukaddimdt” kismi, Kayserili Davud’un varlik
anlayisi iizerine bir giris olmasindan ve kiymetinden dolay1 “Risdletii'[-viiciid, “Risdlet-i
vahdetii'l-viiclid”, “Risdletii vas’i’'l-viicidd”, “Usill fi't-tasavvuf”, “Risale fi'l-gayb ve’l-

ayn” gibi degigik isimlerle anilarak miistakil bir eser gibi degerlendirilmis ve iizerine ayn
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ayr1 ¢aligmalar yapilnugtir. Bedreddin Simévi bu mukaddimenin bir niishasmnm kenarina
kendi ta’likatini digmiistir (Kihg, 1996:233). Seyyid Celaleddin Astiyani, eserin
“Mukaddimat” kismum Farsca olarak serh etmistir ve bu serhini “Serh-i Mukaddime-i
Kayseri” adiyla Meshed’de yaynlanmigtir (Bayraktar 1988:21). Tasavvufi varhk
bilgisini konu edinen Mukaddimat, on iki fasitidan olugur. Birinci fasil, varlik (viictid)
kavramu iizerinedir. Ikinci fasil, Hakk’in cemal ve celal sifatlar1 ve tim zuhur dleminin
kaynagi oldugunu belirttigi ilahi isim ve sifatlar tizerinedir. Uglincii fasil ise a’yan-i
sibite hakkindadir. Dérdiincii fasil, cevher ve araz kavramlart hakkindadir. Besinci fasil,
varlik mertebelerinin konu edildigi “Hazarat” bahsine ayrilmustir. Altinci fasilda ruh ve
letafet 4lemi ile his ve cismani flem arasindaki ara mertebe olan ve berzah diye
isimlendirilen alem-i misal konusu ele alimir. Yedinci fasi, altineir fashn aciklamass
mabhiyetinde hicab, itham ve vahiy arasindaki fark gibi tasavvufun en merkezi konular
mitkemmel bir tecelligahi, mazhar ve bir aynas: olan insana ayrilmistir. Dokuzuncu fasil,
Hakikat-i Muhammediye hakkimndadir. Onuncu fasil ise ruh ve rubun mertebeleri
hakkindadir. Kayseri son iki fasilda, ruhun geldigi kaynaga doniislinii ve bu siirecte

nitbiivvet ile velayetin buna etkisini aragtnr.

“Serhu’l-Kasideti't-Taiyye” adli serh eseri, [bnw’l-Fanz’'m “Nazmu's-Suluk” diye de
adlandmilan meshur “Kaside-i Taiyye-i Kiibra”sma yaptiih bir serhtir. Ibni’l-Fanz, bu
kasideye Once “Enfesii’l-cendn ve mnefaisii’l-cindn” ardindan da gordiifli rityada
Peygamber’in igareti lizere “Nazmii’s-suluk” diye isimlendirmigtir. Sarab, ilﬁhi agkin
simgesi olarak tasvir eden ve Arap siirinde sembolizmin 6nemli bir temsileisi olan Ibnii’l-
Fanz, 750 beyitten fazla olan bu kasidesi sairin bir tiir manevi yolculugunun ve ruhi
miracinn tasviridir (Uludag, 2000:41-42). “Serhu’l-Kasideti’t-Tdiyve” adli bu serhin
cesitli tasavvuf meselelerinin incelendigi bir giris kismi da vardur. Bu Giris, ayr bir eser
gibi cogaltilmus, “Risale”, “Kitdb fi ilmi’t-tasavvuf” veya “Seceretii’l-yvakin fi ilmi’t-
tasavvyf” gibi adlar da verilmistir (Bayraktar 1988:20-21).

“Serhu 'I-Kasideti’lI-Mimiyye ” adl1 eseri, Ibnii’l-Faniz’m ilahi ask:, bade tarzinda tasvir

eden ikinci 6nemli siixi “Kasidetii’]-Hamriyye” olarak da bilinen “Kasidetii’I-Mimiyye”
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adli eserine yapilmis bir serhtir (Uludag, 2000:41). Bu serhin giris kism, “Risale fi
marifeti’l-Muhabbetil-Hakikiyye ” ismiyle de ayrica nesredilmistir.

“Serhu te vilat-1 besmele bi’s-sureti'n-nev’iyyet’l-insaniyyeti’l-kdmile " adl eseri, hocasi
Késani’nin “Kitabu 't-te 'vilati’l-Kur'an” adl1 eserinin girisinde Besmele hakkinda yaptig

agiklamalar {izerine yapilan bir serhtir.

Baz1 kaynaklarda Kayserili Davud’a nisbet edilen “Serhu anka'i mugrib”, “Serhu
mendzili's-sdirin”, “Serhu esmdi’l-hiisnd”, “Risdletii’l-irdde”, “Risdletii’l-mermiize”,
“Serhu kitabi'l-huciib™ adli eserlerin Kayserili Davud’a ait olup olmadifi heniiz netlik
kazanmamugtic. “Serhu arilzi’l-endeliisi”, “Kurretii'l-ayni’s-siihad”, “Serhu hadisi’l-
erba’in” ve  “Serhu’l-ferdiz” adlt eserlerin ise ona ait olmadifi bilinmektedir

(Bayraktar, 1994:35).
1.5. Kayserili Davud’un Etkileri

Kayserili Davud, Tiirk ve Iranl diigiiniirler fizerinde biraktig1 etki itibariyla Osmanls
diisiince tarihinin onde gelen isimlerinden biridir. Kayserili Davud’un tasavvufi
diisiincesi, Ibnii’l-Arabi’nin tasavvuf yorumunun Osmanli topraklarinda kok salmasim
saglamis ve yazdiga eserler, Ibnii’l-Arabi diislincesinin anlagiimasinda bagvuru kaynag
olmustur. iran ve Hindistan’daki gelismelere paralel olarak Kayserili Davud’un

diigiinceleri, hem Osmanli diigtiniirlerini hem de fran’li pek gok miitefekkiri etkilemistir.

Kayserili Davud’un tesirleri daha ziyade “Matla’v Husiisi’l-Kelim fi Ma’dni Fusiisi’l-
Hikem " adli eseriyle olmustur. Bu serh, daha Kayserili Davad’un kendi zamaninda Altin
Ordu Devleti’nin saraymda okunmaya baglanmis ve onun sthreti ilk defa Anadolu’nun
disina da tasmisti. Ali Seyh Rukneddin Ahmed (6. 1381) adli bir mutasavvif, yazdif
“Fustisu’'l-Hikem " gerhine temel olarak Kayserili Davud’un bu serhini esas almistir
(Bayraktar, 1999:64). Kayserili Davud tizerinde ilk arastirma yapanlardan birisi, meshur
Bedreddin Siméavi’dir. Bedreddin Simavi’nin Kayserili Davud’un “Matla 'y Husis” adl

serhinin Mukaddime’si izerine diistiighi bir ta’likat1 vardir (Kilrg, 1996:233).

Kayserili Davud’dan etkilenen XV., XVI. ve XVII. ylizyil mutasavviflarinin baginda
Molla Fenari ve Kutbeddin Izniki’den sonra, Ball Efendi (6. 1552), Abdullah Bosnavi (8.
1644) ve Ismail Hakki Bursevi (6. 1725) gibi zatlar gelir. Kayserili Davud’un Tiirk
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mutasavviflara etkisi, daha sonraki dénemlerde de devam etmis, bu tesir giiniimiize kadar
siirmiigtiir. Omegin, XX. yiizyiln ortalarinda Kayserili Davud’un “Matla’u Husis” adli
serhi hdld 6nemini siirdiiriiyordu. Darti’l-Muallimin mektebinde okurken, kendi istegiyle,
Jzmirli Tsmail Hakk (6. 1946), hocast Ahmed Asim Bey’den Fusis iizerine ders almay:
istediginde, hocasmn &zel derslerinde Kayserili Davud’un serhini de kullandigimi

soylemektedir (Demirli, 1988:62; Bayraktar, 1999:64).

Kayserili Davud’un Iranl miitefekkirler iizerine etkisi daha da bityiik olmustur. Kayserili
Davud’a ilgi duyan bu miitefekkirlerden ilki, siiphesiz Haydar Ameli’dir. Bir $ii
keldmcist ve mutasavvifi olan Haydar Amoli, -Kayserili Davud’u velilik konusunda
elestirmigse de, 6zellikle varhk anlayiginda ondan ¢ok faydalanmustir. “Nassu n-nusis,
nakdu 'n-nukiid fi ma’vifeti’l-viicid” ve “Cdmi’w’l-esrdr” adh eserlerinde Kayserili
Davud’a bir gok atiflarda bulunmustur. Kayserili Davad’un fikirlerinden yararlanan
bagka bir franli da, meshur filozof ve XVI. yiizyilda Igrakiligin en iyi temsilcisi olan
Molla Sirfz{dir (6.1640). “Sevdhidu r-rububivye” ve “Asfaru’l-arbaa” adl1 eserlerinde
bu tesiri acikitkla gdrmek mumkiindiir. “Sevdhid”i yaymlayan Astiyini'ye gore, bu
eserin birinci bélimii, adeta Kayserili Davud’un “Matle’y Husis” adli eserinin
Mukaddime’sinin bir serhidir. Ozellikle Molla Sadra, varlik anlayis1 konusunda Kayserili
Davud’dan ¢ok istifade etmigtir. Molla Sadra’nin bu Sevahid adl eserine bir hasiye yazan
talebesi Haci Molla Hadi Sebzevéri ve Molla Damavardi de, Kayserili Davud’dan
etkilenen Iranli diistiniirler arasindadir (Dinani, 1998:70-71; Bayraktar, 1999:65).

Kayserili Davud’un Arap diigiintirlerine tesiri, ilk olarak XV. yiizyda yazildif: samlan
ve yazan kesin olarak belli olmayan “Mecmau’l-bahreyn” adli bir eserde gorillmektedir.
Semseddin fbn Nasr Siczi’ye atfedilen bu eser, Kayserili Davud’un Fusis serhinden
etkilenerek yazilmistir. Mevlevi ve Naksibendiyye tarikatina mensup meshur Suriyeli
mutasavvif Abdiilgdni Nablusi (6. 1731) ile Cezayir'in  Unli kahramanlarindan
mutasavvif Emir Abdiilkddir, (6. 1883) Kayserili Davud’dan etkilenmis diger bir Arap
diigtiniirdiir. “Mevdky” adli meshur eserinde Emir Abdiilkadir, cesitli vesilelerle

Kayserili Davud’a atiflarda bulunmustar (Bayraktar, 1988:43).

Kayserili Davud’dan Hindistanli mutasavviflar da oldukga faydalanmiglardir.

Hindistan’da Ibnii’l-Arabi ile ilgilenen, dzel olarak da onun “Fusisu 'I-Hikem "ini Urduca
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ve Farsca’ya ceviren veya serh eden her Hintli mutasavvif, Kayserili Davud’dan az veya
cok etkilenmistir. Molla Mahmud Cevnapiri, “Semsu’l-Baziga™ adli eserinde vahdet-i
viichd 6gretisinde varlik kavramini elestirirken, Kayserili Davud’un goriislerini merkez
alarak tenkitlerde bulunmustur. Abdiilkerim Cisti adinda taninmayan bir yazar, “Halli
Muglakdt-1 Fusiis” adli Farsca Fusiis serhinde Kayserili Davud’un ismini sik sik zikreder
ve yaptign yorumlarda Kayserili Davud’un Mukaddime’sinden aktarsmlarda bulunur.
Ayni sekilde, Musiniddin Kadir, “Husisu I-Kelim fi Serh-i Fusiusi’l-Hikem " adli eserinde
Kayserili Davud’un gerhinin ismini taklit eder. Ayrica yazdigs giris kismu ise, Kayserili
Davud’un Mukaddime’sinin ilk bes bolimiiniin aynen Farsca terclimesinden ibarettir
(Umar, 1998:76-81).
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BOLUM 2: KAYSERILI DAVUD’UN GENEL GORUSLERI

2.1. Hakk, Alem ve Insan Baglammda Varlik Goriisii

Kayserili Davud’un tasavvufla ilgili goriigleri vahdet-1 viicid (varligin birligi) anlayisina
dayanmaktadir. Kayserili Davud, varligm birligi 6gretisinin bir savunucusu olarak Ibni’l-
Arabi’nin goriiglerini felsefi mahiyette yorumlamaktadir. Felsefi mahiyette yorumladig:

varhigin birligi diisiincesinin temel konusunu “ViicQd” kavrami olusturmaktadsr.

Viiclid lafzi, genel anlamda kullamldifmda bir kac manaya gelebilmektedir. Viicd
lafziyla “Zeyd’in ruhu, ruhlar dleminde z8hir ve hasil olup gergeklestikten sonra miilk
dleminde bulunmustur.” ciimlesinde oldugu gibi bazen bulmak (vicdan); bazen de hasil
olma, zuhur ve tahakkuk manasi kastedilir. Bazen de sadece mutlak sehédet dlemi olan
miilk 4lemindeki hasil olma manast kastedilir. Iste bu manasiyla viicdd lafz,
birincisinden daha 6zel anlamdadsr. Buraya kadar anlatilan viicfid, her iki manasiyla da
arazdir. Bazen ise viiclid kelimesiyle “Harici, zihni, lafzi, ve kinaye varligm kendisiyle
kaim oldugu hakikat” anlamu kastedilir. Bu hakikat ile mastar manasi kastedilmedigi
zaman mutlak kevn (salt olug) anlagilir. G takdir de Viicd ve kevn, aym anlama gelir.
Bazen kevn lafziyla 8lem i¢in olan izafi (goreli) varlik kastedilir. Bu durumda kevn
lafzinin anlam ozellesir. Bazen ViicOd lafzinin anlami, bu hakikatin fertleri {izerine
olmak Gizere genellesir. Viiclid lafzi, bu hakikatin fertleri arasindaki var olma, imkan,
yokluk, oncelik, sonralik, giclillitk, zayiflik, layik olmaklik veya layik olmamaklik gibi
zithklar goz Oniine alindiginda teskik ifade eder. Ancak bu bu hakikatin fertleri
arasindaki zithklar itibara alnmadigs zaman viieGd lafz, teskik ifade etmeyip bu
hakikatin varliftyla tam bir Srtigme iginde olur. Bu manasiyla viicid, cevher ve araz
degildir. Bilakis cevher ve arazin kendisiyle kaim oldugu hakikattir. Ayrica bu anlamiyla
viicd, cevher ve arazdan daha genel olarak cevher ve arazin tarifinde kullanihir
(Kayserili Davud, 1998a:93). Iste bu bu anlamiyla Viicdd lafz, teskik ifade etmez. ‘Bu
konuda Keldmcilar ve Messéi filozoflar, Viichd (varhik) lafzinin teskik ifade ettigini
belirtmektedirler. Teskik kavrami, bollinmeyi, derecelenmeyi ve bir hiverarsiye tabii
olmay: ifade eder. Burada tegkikin tam olarak ifade ettifi, varhgmn kendisinde bir
pekismenin olmasidir. Pekisme ise kendinden olug, bagimsizlik ve siireklilik anlamlarim

ifade etmektedir. Zira filozoflar acisindan Tanri’nin varliga en layik olmasi, varhiginmin
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kendinden, siirekli ve zorunlu olugn anlarmina gelmektedir. Diger mevcutlarda ise bu
ozellikler Tanri’dan uzaklagtikca azalmaktadir. Kayserili Davud’un mutlak varligin
teskik ifade ettiine yonelik elegtirisi tam da bu diizlemde anlam kazanmaktadir. Mutlak
olus, tek bir hakikat olup asla bolinmez. Dolayisiyla bu hakikatin tek tek mevcutlara

farkli derecelerde yiiklenmesi mimkiin degildir (Ttirker, 2005:321).

Kayserili Davud’a gore bu hakikat, ViicQid igin dogal kiillidir ve zétiyla taayylin eden
Hakk’in varhiginim aymsidir. Bu Viichid? hakikat, biitiin kemal, isim ve gerekli sifatlariyla
beraber diisiiniildiigiinde “Ilahi Viictd” (Hakk) adm: alir. 11aht Varlik, bu mertebede “O,
dogmams ve dogurulmanmstir. O’na higbir sey denk degildir’ (Ihlas 112/3-4) ayetiyle
vasiflandigs samed (higbir seyin kendisine muhtag olmadig: varlik) sifatryla ve diger il8hi
isimlerle nitelenmistir (Kayserili Davud, 1998a:93). Bu durumda Mutlak Varlik ve Hakk
(Tanr1) es anlamli hale gelmektedir. Diger taraftan varbik hakikatinin Hakk (Tanr)
olmasi, biitin mevcutlarin Hakk’in isimleri olmast anlamina da gelmektedir (Tirker,
2005:321).

Hahi Viictd, O, ne ise odur. Viicd, highir sartla kayitlanamaz olan, gizlilerin gizlisi ve
hakikatlerin hakikati olmak tizere Hakk’tir (Kayserili Davud, 1997b:14). Viicid, bilgide
ve dig dlemde olan her seyin kendisiyle gerceklestigi ve her seyi kugatan bir varhktur.
Viichd’un dig alemde zuhur edigiyle, harici viichd meydana gelir (Kayserili Davud,
1998a:94). Mutlak Viicdd olan Hakk, ¢esitli mertebelerde zuhur eden harici viicudun
(mevcudatin) da hakikatidir. Bu viiciidi hakikat icin dort mertebe vardmr. Zira Viieid,
zihinlerde, 2’yanda, yazida ve ibarelerde zuhur eder (Kayserili Davud, 1997a:198). Bu
acidan Viiclid, varhik alaminda zohur etmesi agisindan dort kategoriden birinde
bulunabilir. Viicid’un ya dis dlemde varlig: (a’yan), ya zihinde bir varligi, ya ibarede bir
varhigl, ya da yazidaki bir varligt vardir. Fakat ViicOd'un, zubur ettifi mertebeler
acisindan c¢esitli itibarlarda bulunmasi onun hakikatini etkilemez. Zuohur eden tiim
mevcudatin kaynag Viicid oldugundan dig varligin akilda tasavvuru ve nesnel gergekligi
Viiclid’a baghdr. Mevcudatin zihinde ve dig dlemde bulunusu Mutlak Viiclid sayesinde
oldugundan, tiim mevcutlar O’nun golgesi gibidirler. Dolayisiyla varlik hakikatinin Hakk
olmast, biitlin mevcutlarin Hakk’in isimleri olmasi anlammna da gelmektedir (Tiirker,
2005:321).
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Mutlak varlik, “I14hi hazret” denilen varlik mertebelerinde zuhur eder. Bu varlik
mertebeleri, a’yan-1 sibite’nin yer aldigi mutlak gayb alemi, ceberrut lemi, melekut
dlemi, miilk 4lemi ve kdmil insan dlemidir. Miimkiin mahiyetler, hakikatler olarak da
isimlendirilen a’yan-1 sibite, dlemdeki her gizlilii kapsayan mutlak gayb Alemidir.
Mutlak gayb 4leminin digindakilere harici varlik denir. Harici varhik &leminin ilki,
ceberut &lemi olarak da isimlendirilen akillar ve soyut nefisler alemidir. Ikinci sirada
melekut dlemi diye de isimlendirilen, batini hisleri idrak eden, kendisinde soyut ve soyut
olmayan varliklarm bir 6roek suretinin bulundugu mutlak misal slemi bulunur. Ugiincii
sirada; unsurlar, gokler, Kiirsti, ve Arg’tan olugan miilk ﬁleﬁi yer alir. Bu {i¢ dlem, a’yan-
1 sibitedeki ilahi bilginin suretleridir. Son mertebede bulunan kémil insan &lemi, bir
yoniiyle ilk akildir. Ik akil, aym zamanda “Allah’m yarattir ik sey benim nurumdur”
veya baska bir rivayette ise “ ruhumdur” olarak isaret edilen “Muhammedi rub”dur.
Insanin zahir sureti miilk Aleminden ve batin sureti de melekit &leminden olsa da kémil
insan, zatn digindaki alemlerin hem bast ve hem de sonu olmasi dolayisiyla tiim dlemleri
kusatan ve kapsayan bir varhktir (Kayserili Davud, 1997a:116). Bu yoniiyle varligin
zuhuruy mertebeler halindedir ve her bir mertebe, kendisinden Oncekinin mazhar,

kendisinden sonrakinin ise kaynagidir.

Kayserili Davud, varhk mertebelerini, mutlak gayb alemi, izali gayb dlemi, sehadet alemi

ve kdmil insan lemi olarak da tasnif etmektedir.

“Kiillf hazretlerin birincisi, mutlak gayb hazretidir. Mutlak gayb Aalemi, ilmi
hazretteki a’yan-1 sibite dlemidir. Muilak gayb leminin kargisinda miilk dlemi olan
mutlak sehadet &lemi vardir. Izafi (goreli) gayb hazreti, mutlak gayba yakin olan ve
sehadet dlemine yakin olan olmak iizere ikiye ayrilir. Mutlak gayba yakim olan
ceberrut dlemi (akillar) ve melek(iti ruhlar 8lemidir. Sebadete yakin olan ise Misal
glemidir. Ruhlann bir gsehadet dlemine uygun suretleri ve mutlak gayb flemine
uygun soyut akli suretleri vardir. Besincisi ise, anilan dort hazreti kendinde toplayan,
tim dlemleri ve igindekileri kendisinde barindiran insan dlemidir. Netice itibaryla
miilk 4lemi, mutlak misal dlemi de denilen melekiit dleminin mazhandir. Mutlak
misal &lemi de, ceberrut Aleminin mazharidir. Ceberrut dlemi de, sabit aynlar
dleminin mazharidir. Bu da ilah1 isimler ve vahidi hazretin mazhari, o da ahadiyyet
hazretinin mazhandir. Ceberrut 8leminde bulunan ve her seyi topluca iceren ilk akil
ile ilk aklin kendisinde ayrintili olarak zuhur ettifi kiilli nefs (mahv ve isbat kitabi)
ilmi hazrettendirler. Kl nefs ise kiilli cisimde hitkim ve etki sahibidir. Klli cisim
de kiilli nefsin siretidir. Insan-1 K&mil ise, tiim bu mertebeleri kendinde toplayan bir
kitap ve bityiik 4lemin niishasidir.” (Kayserili Davud, 1997b:40).
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Varlik mertebelerinin birincisi Mutlak gayb dlemidir. Bu mertebede heniiz hig bir varlik,
ilAhi bilgi disinda zuhur etmemigtir. Varhgin hakikati, beraberinde hi¢ bir sey
bulunmamak kaydiyla diisiiniiliirse, tiim isim ve sifatlarin kendisinde miindemic oldugu
mutlak gayb Aalemi, ahadiyet mertebesi (cem’ul-cem) diye isimlendirilir (Kayserili

Davud, 1997b:21).

Kayseriti Davud’a gore mutlak varlik, kendisi olmak bakimindan harici ve zihni
varhktan baskadir. Zira harici ve zihni varlik, varlik’m gegitlerinden biridir. Varlik,
kendisi olmak bakimindan, mutlaklik ve simirlilikla simirlandinilamaz. Varlk, zatinda ve
hakikatinde bir degisme olmaksizin hem mutlak, mukayyed, tiimel, tikel, hem de genel,
ozel, tek ve coktur. Varlik, cevher ve arazdan daha genel ve onlardan baska bir sey
oldugu i¢in cevher, araz ve mahiyet de degildir. Varlik, gercekligi olmayan itibari bir sey
de degildir. Zira harigte veya zihindeki her sey, varhkla gerceklesir. Varlik, her seyi
zitiyla kugatt1g1 gibi esyanin varolusu da onunladir. Eger varhk olmasayd: ne zihinde, ne

de harigte hi¢chir sey var olmazdi1 (Kayserili Davud, 1997b:14).

Varlik, kendi mertebelerinde tecelli eden seylerin gercekliklerini ve suretlerini zihinde ve
dig diinyada izhar edendir. Bu gekilde, varlikla yokluk (adem) arasinda araci veya bir ara
varlik yoktur. Varlik’in zidd1 ve benzeri yoktur. Zira benzerlik ve zitlik birbirine muhalif
iki varolug tarzidir. Varlik, kendisi olarak birdir ve onun karsisinda bir baska varligin
gerceklesmesi imkansizdir. Zitlar, onunla gerceklestigi gibi benzerler de onunla varolur.
Zithigin ve benzerlifin aynr varlikta olmast miimkiin degil gibi goriinse de ve zit iki
seyden birinin varlig:, digerinin yoklugunu gerektirse de iki sey arasindaki zithk, akil
itibariyledir. Dolayisiyla zithik akli bir seydir. Bu sebeple varlifin tiim varolma tarzlart
birleserek zahir olma, bitin olma gibi birbirinin ziddi1 olan tiim durumlar varlikta
ickinlegmiglerdir. (Kayserili Davud, 1997b:15). Kayserili Davud’a gére zit sifatlan
kendisinde barindirma, varligin kendisine ait bir 6zelliktir. Halbuki Mesgal filozoflara
gore zit sifatlara kabil olma, mahiyetlerin bir ozelligidir. Dolayisiyla tek bir varlik
hakikati, birbirine benzer ve zit olan biitiin sifatlan tagimaktadir. Ancak mevcutlar,

metafizik anlamda tagidiklan i18hi isimlerle farklilagmaktadir (Tiirker, 2005:322)

Varlik, pargalardan olusmamas1 sebebiyle ayni ve zihni béliinme kabul etmez. Bundan

dolay: varlik, fasil, cins ve tanam kabul etmez. Varlik salt iyiliktir. Iyi olan her sey ondan
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ve onunladir. Varlik, gerceklesmesinde zatindan bagka hicbir seye muhtag degildir.
Varlik, ezeli ve ebedidir. Onun baslangict yoktur. Eger baglangic1 olsaydi, miimkiin
olacad i¢in kendisini var edecek bir nedene muhtag olurdu. Onun nihayeti de yoktur.
Zira her sonlu olanin yokluga maruz kalmas: ve neticede kendi ziddryla nitelenmis olmas:

veya doniismesi gerekirdi (Kayserili Davud, 1997b:15).

Kayserili Davud’a gore ziti agisindan varhk kendisi agisindan diri, bagskasma ihtiyag
duymayan, bilen, dileyen, giicii yetendir. Dolayisiyla bu dzellikler zatina eklenen sifatlar
degildir. Aksi taktirde bu yetkinliklerin kendisinden feyz edisinde baska bir hayata, ilme,
kudrete ve iradeye muhta¢ olmasi gerekirdi. Bu yoniiyle tecelli agisindan degil de zét
agisindan sifatlar, zatiin aymdir. Ciinkii varlik, ahadiyyet mertebesinde hicbir taayliniin
olmadigi, sadece zitin oldugu bir diizeydedir. Bu mertebede sifat ve sifatlanmiglar
birbirinden ayrilmis halde degildirler. Zira her ne kadar akilda, sifat ve mevsuf
birbirinden ayr: telakki edilse de; 6rnegin ilim, kudret, irade sifatlar: birbirinden ayr1

diistiniilse de, varlik i¢in zattan baskas1 yoktur (Kayserili Davud, 1997b:22).

Kayserili Davud’a gbre varlik, her tlirlii harici varlifin kaynagidir. Hakk olarak varlik,
vacibu’l-viicld (varligs zorunlu) olarak zétiyla sabit olan ve baskasim varlikta tutandir.
Hiiviyetiyle her geyle birlikte olan ve hakikatiyle de her canliyla beraber bulunandir.
Kayserili Davud’a gre varlik, hem egyanin aynist hem de gayrisidir. Varligin egyanin
kendisi olusu, zihni ve dig diinyada isim ve sifat elbisesiyle zuhur etmesiyledir. Egyanin
gayrisi olusu ise, kendi zatinda gizlenerek noksanlik ve kusur gerektiren seylerden yiice
olmasi, smirlanma, belirlenme ve sonradan varhga gelenlerin niteliklerinden miinezzeh
olmasiyladir. Egyay: yaratmasi, onlar aciga c¢ikarmakla beraber onlarla Srtiinmesiyledir.
Varlik, seylerin hakikatlerini ilk akil ve benzerleri gibi bagka bir araciya gerek
duymaksizin kendi zatin1 kavramakla idrak eder. Clinkii bu hakikatler, her ne kadar
taayyiin agisindan zétinm gayri olsalar da gercekten zdtinmm aymidir (Kayserili Davud,
1997b:17). '

Aym sekilde varhk, her tiirlii bilginin kaynagidir. Varbk, enniyeti (benligi) acisimndan
bilinse bile hakikati acisindan bilinemez. Her bilenin bilgisinin olugmasi, varlifin
aractifryla olur. Oyleyse bilici olmaya en layik olan varliktir ve dahasi tiim

mitkemmellikler varliga aittir. Hayat, ilim, irade, kudret, isitme, gérme ve benzeri tiim
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nitelikler varlikla kdim olur. Her seyin kendisi sayesinde yetkinlige ulastig1 varlik, bagka
bir sey aracilif ile degil, bizzat kendisi bilen, irade eden, isiten ve gérendir. Varlik,
tecellisi ve sdzit edilen yetkinliklerin suretleriyle ¢esitli bigimlerde kendisini izhar eder
(Kayserili Davud, 1997b:16).

Mutlak gayb alemindeki diger bir unsur a’yan-t sibite’dir. A’yan-1 sfbite, Hakk’in
isimlerinin bilgi suretleri ve varbiklarin Hakk’in bilgisindeki hakikatleridir. A’yan-1
sdbitenin iki sekilde tecellisi vardir. Birincisi feyz-i akdes, ikincisi feyz-i mukaddestir.
Feyz-i akdes, Hakk’m zitindan kaynaklanan tecelllisidir. Feyz-i mukaddes ise a’yan-1
sébitenin dista var olmasmi saglayan isimlere ait tecellidir. Hakk’mn mutlak birligi iginde
gokluga bulasmamis olarak bir biitiin halde bulunan isimler, feyz-i akdes yoluyla
birbirlerinden ayrilarak ayri ayri isimler haline gelirler. Feyz-i mukaddes ile de bu
isimlerin dig &lemde varhigi gerceklesir. Dolayisiyla a’yan-1 sdbitenin isimlerin suretleri

olmasi ve dis varliklarin hakikatleri olmasi hasebiyle iki yonii bulunmaktadir.

A’yan-1 sébite’nin her dlemde bir karsihifr vardir. Bu sabit aynlarm, ruhlar dleminde bir
dis varh@, misal dleminde bir varligi vardir. Misal alemindeki zuhuru, cismani bir
suretledir. Duyusal dlemindeki varhigi ise burada gergeklesmesidir. Zihinlerimizde de-
ilmi varh@ vardir ki bu varlifi onun zihnimizdeki sabit olusudur (Kayserili Davud,
1997b:34).

Kayserili Davud’a gbre a’yan-t sdbite, mahiyetler ve ilmi suretler olarak da anlagilabilir.
[1ahi isimlerin Allah’in bilgisinde akledilir suretleri vardir. Zira O, zétindan &tiirii zitin,
sifatlarin: ve isimlerini bilir. Bu mahiyetler, 6zel bir taayyiinle ve belirli bir nisbetle
tecelli eden zdtin aymis1 olmas1 bakimindan a’yan-1 sibite olarak isimlendirilir. Bu
mahiyetler, feyz-i akdes yoluyla, ilahi zittan feyzederler. [k feyz, zati sevgi aracihiiyla
gerceklesir. Feyz-i akdes ile a’yan-1 sébite ve bunlarin temel istidatlan bilgide olusur.
Ikinci feyz olan feyz-i mukaddes ile de bunlar gerektirdikleri ile birlikte, digarida
olusurlar. Bu tasma istegi ilkin, Evvel ve Batm isminden, sonra da bu ikisiyle birlikte
Ahir ve Zahir isminden kaynaklanir. Zira evvellik ve batinlik ilmi viiclid i¢in, ahirlik ve
zéhirlik ayni viiciid igindir. Zira ildhi bilgide varolmayanin aynt (fizik) olarak varolmas:
miimkiin degildir (Kayserili Davud, 1997b:30).

26



Varlik mertebelerinden ikincisi, ceberrut alemidir. Ceberrut dlemi, mutlak bilinemeze
vakin olan akillar ve soyut nefslerin yer aldig: dlemdir. Bu mertebede ilim, kudretten;
kudret de iradeden ayrilir. Béylece sifatlar ¢ogahir. Sifatlarm gogalmasiyla da isim ve
mazharlan ¢ogalarak ildhi hakikatler birbirinden ayrilwlar. Viichd, isim ve sifatlar
mertebesi demek olan véhidiyyet mertebesinde hem sifat, hem isim hem de miisemma
oldugundan ilahlik mertebesidir. Dolayisiyla varligin hakikati, isim ve sifatlarin bir dzeti
olarak diisiiniildiiiinde, bu mertebe vahidiyyet ve makamu’l-cem diye adlandirilir. Aym
zamanda isimlerin a’yan ve hakikatlerden olusan mahzarlarini, yetencklerine gore dis
diinyadaki yetkinliklerine sevk etmesi acgisindan Rububiyet mertebesi diye de
isimlendirilir (Kayserili Davud, 1997b:22).

Ik akil, dlemin hakikatlerinin tiimellerini ve bunlarin suretlerini 6zet olarak igerdiginden
Rahman isminin kendisiyle bilindigi kiilli lemdir. Kiilli nefs, itk aklin igine aldif seyleri
tikel ve ayrintilt olarak igerdiginden ayni sekilde Rahim isminin kendisiyle bilindigi killi
dlemdir. Kiillf nefs, ilk aklm icerdiklerini ayrintili olarak icerir. Killi cisim, sonradan
olanlarla (hadis) iligkili oldugundan Kiilli nefsin sureti ve islevselligidir. Insanin ruhu
(nefs-i natika), insanin kalbi ve yoneticisi oldugu gibi kiilli nefs de biiyiik alemin kalbi ve
yoneticisidir (Kayserili Davad, 1997b:40). Ilk akil, lemin hakikatlerini rtiimel bir gekilde
ve bunlarn suretlerini 6zet olarak igerir. Filozoflarm terminolojisinde soyut akla stfilerin

terminolojisinde ruh denildiginden ilk akla Ruhu’l-Kudiis de denir.

Varlik mertebelerinden iigiinciisii, melekiit ve misal alemidir. Bu dleme, hem cismani
alemdeki sfiretleri kapsamast hem de ilah1 bilgideki a’yéan ve hakikatlerin suretleri icin ilk
siretsel misal olmasi sebebiyle, misal dlemi denir, Ayn sekilde, bitisik hayal gibi, maddi
olmayan bir sey oldugundan dolay: da ayrik hayal denir. Bu dlemde her bir manann, her
bir rubun, mutlaka, kendi vetkinliklerine gore uygun bir misalf sureti vardir. Misal dlemi,
nurani cevherden olusan ruhani bir lemdir. Misal ilemi, niceliksel ve duyusal olmas:
agisindan cismani; nurani olmasi agisindan ise miicerret akli cevhere benzer. Dolayisiyla
ne bilesik maddi bir cisim, ne de soyut akli bir cevherdir. Ciinkii o ikisinin arasim ayiran
smir ve kopriidiir. Iki sey arasmda koprit olan her seyin, ister istemez, bu ikisinden baska
bir sey olmasi gerekir; dahasi1 onun iki yonii olmalidir ve bu ydnlerden her biri kendi

glemine uygun olmahdir. Dolayisiyla soyle sdylenebilir: Misal dlemi son derece latif,
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151kl bir cisimdir. Bu acidan misal dlemi, soyut ve seffaf cevherlerle, maddi ve cisimli
cevherler arasinda ayirt edici bir suurdir. Her ne kadar bu cisimler, semavi cisimlerin
semavi olmayanlara nispetle daha latif olsa da bu misal dlemi arazi (ilintisel) bir dlem
degildir. Zira cevheri hakikatler, ruhani, akli ve hayali dlemlerin her birinde vardirlar.
Ayrica bu cevherlerin her birinin kendi dlemlerine uygun sdretleri de vardir. Her seyi
kugatan kiilli nefse ait hayali yetiler, bu dlemin mahalli ve mazharidir (Kayserili Davud,
1997b:43). Duyusal dlemde varlifa sahip olan her seyin misal &leminde de bir varhi
vardir. Buna karsilik bunun tersi dogru degildir (Kayserili Davud, 1997b:45). Dolayisiyla

misal dleminde bulunan her sey, duyusal dlemde zuhur etmez.

Varhk mertebelerinden dordiinciisii, sehadet dlemidir. Bu alemde varlik, goriiliir hissi
suretler olmast acisindan miilk &lemidir. Varlik, sehadet aleminde zdhir ve abir isim
mertebesindedir (Kayserili Davud, 1997b:21). Bu mertebede varhigin hakikati, tikel
suretlerle zuhur ettigi icin olma ve dagiilma (mahv ve isbat) dlemidir (Kayserili Davud,
1997b:21).

Varlik mertebelerinden besinci ve sonuncusu, kimil insan mertebesidir. Kamil insan
mertebesi, kendisinden Onceki tiim mertebeleri kendinde toplar. Kamil insan mertebest,
akillar, tiimel ve tikel nefisler tiiriinden ildhi, kevni mertebelerin ve tabiat mertebelerinin
toplamindan ibarettir. Aym gekilde 4mai mertebe de denir. Zira kimil insan mertebesi,
ilahi mertebeyi andirir. Kémil insan ve ildhi mertebeler arasinda rablik ve merbubluk
diginda bir fark yoktur. Bunun sonucunda da insan Allah’in halifesi olmustur (Kayserili

Davud, 1997b:22).

Kayserili Davud’a gore kimil insan, ilk akl: ve kiilli nefsi kendisinde toplayan yetkin
suretlerdir. Kamil insan, ruh mertebesinde Ozet olarak, kalp mertebesinde ise ayrintihi
olarak Allah isminin kendisiyle bilindigi kiilli bir dlemdir (Kayserili Davud,1997b:40).

Kémil insan, ruhu ve akli bakimmdan ana kitap (Ummiv’I-Kitap) diye isimlendirilen akli
bir kitaptir. Bu kitabin yiikseltilmis temiz sirlarma ve anlamlarmna sadece karanhk
perdelerden armmuglar dokunabilir. Kalbi ac¢isindan da levh-i mahfuz kitabidir. Nefsi
agisimdan mahv ve isbat kitabidir. (Kayserili Davud, 1997b:41).
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Kayserili Davud’un zaman kavram: da Hakk’la ilintilidir. Kayserili Davud, zamanla ilgili
farkl1 goriigler 6ne siirmiistiir. Bu goriiglerini “Nihayetii’l-beyan {i dirayeti’z-zaman” adh
risalesinde dile getirmistir. Kayserili Davud, zaman1 hem Hakk’m bir sifati hem de
varlikta zuhur eden bir emir olarak gormektedir. Mutlak varlik s6z konusu oldugunda
zaman Hakk’in bir sifats olur. Harici varhk dedigi kevn dleminde ise zaman, olaylarla

ilgili bir durumdur. Yani bir olayin devam edisinin siiresidir.

Bu risalesinde 6ncelikle kendisinden onceki zamanla ilgili bir takim goriigleri ortaya
koymustur.
“Zamann mahiyeti konusunda ibtilaf vardir. Bazian zamanm cisim ve cismani
olmayan ve kendi zatiyla kdim bir cevher oldugunu belirtmiglerdir. Bazilan da
zamamn araz oldugunu belirtmislerdir. Araz oldugunu belirtenler de kendi iclerinde
ihtilaf etmiglerdir. Aristo ve onun takipgileri zamani, hareketin miktan (lglsii)

saymuglardir. Yine zamamn araz oldugupu kabul eden Ebu’l-Berekat Bagdadi,
zamani varh@m miktar: (Slgiisii) kabul etmektedir.” (Kayserili Davud, 1997a:165)

Kayserili Davud, zamann kendi zitiyla kaim bir cevher oldugu tezini kabul etmez. Ona
gbre zaman bir cevher degildir. Kayserili Davud, zamamn hareketin &lgiisti oldugu
tantmim da kabul etmez. Zira hareket etmeyen varliklarm zamandan kesilmesi gerekir.
Tam tersine zaman ister hareketli ister hareketsiz olsun her varlik icin gegerlidir.
Kayserili Davud, zaman varh@in miktar: olarak tanimlayan Ebu-l Berekat Bagdadi’nin
“zaman, varlifin dlctisiidiir.” goriiglinii de elegtirir. Zira ona gore varlik, tektir ve miktar
olmaz. Kayserili Davud’a gore varlik, ne ise odur. Mutlak varhigm, Sl¢iisiiniin olmas:
mimkiin degildir. Kayserili Davud’a gore ise zaman, varhigm devammnm 6lgtistidiir
(Miktar-u bekd’i-l Viichd). Zaman, bazi varhklart O&ncelemis; bazilarimi da
dncelememistir (sebkat). Sonradan varolmus olarak tabir edilen ve zaman igerisinde
sonradan olan varhiklar, zaman tarafindan 6ncelenmistir. Bunlar, zaman i¢inde baglangici
ve sonu olan varbklardir. Dolayistyla bu varbklarin Oncesinde ve sonrasinda kabul
edecekleri zaman vardir. Ancak kendisine zaman mukirin oldugu halde zamanin
kendisine 6ncelenmedigi bir varhk vardir. O varlik, takdir edilen her zamanda ve
varsayilan (farz edilen) her anda bulunur. Bu ezelilifin ezeliligi ve ebediligin ebediligi,
kendisine mahsus olan ilahi varlik (Viictd-i ilahi) tir. Bundan dolayt “Dehr” (mutlak
zaman) Allah’in isimlerinden biri olmugtur. Zira bir hadiste “zamana (Dehr) sévmeyin,

¢linkii o, Allah’tir” denmektedir. Bu sebeple Hakk, ‘ddim’ ve ‘baki’ isimleriyle
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isimlenmistir. Allah’in déimligi ve bakiligi disardan bir etki ile degil, kendi varhgs iledir.
Hakk’in zat, tium isim ve sifatlarryla kendisinden sadir olan tiim mevcudata
dncelenmistir. Boylece Hakk’in zatiyla akillar, nefisler, goksel ve diger cisimler lizerine
dncelenmis olaguna Orfte zaman denmistir. Dolayisiyla zaman, cismani ve rubani
cevherlerden bir cevher olamaz. Dahasi zatryla tiim varliga taalluk etmesi igin varligin

hareketi ve miktart da olamaz (Kayserili Davud, 1997a:168-169).
2.2. Kayserili Davud’a Gore 113hi Sevgi

Kayserili Davud, sevginin kaynagini Hakk olarak belirtmektedir. Buna delil olarak su
kutsi hadisi sunar. “Gizlenmig bir hazine idim, bilinmek istedim, bdylece mahlukati
yarattim ve onlar: nimetlerle donattim. Bu sebeple beni tandilar.” Ayrica “Allah, yakinda
kendilerini sevdigi kendilerinin de onu sevdigi bir millet getirecektir” (Maide, 54) ayetini
de sevgiyi Hakk’m kendisine sabit kildigina bir delil olarak getirir (Kayserili Davud,
1997a:138). Hakk’in kendisi sevginin kaynag: oldugundan kendisinden zuhur eden tiim

varhiga da sevgi sirayet eder.

Sevginin g¢esitli dereceleri vardir. Bunlar z4t1 sevgi, sifatlarin sevgisi, isimlerin sevgisi,
fiillerin sevgisi ve eserlerin sevgisi olmak tizere bes kisma ayrilir. (Kayserili Davud,
1997a:141). Kayserili Davud, sevgiyi varlik mertebelerine gore derecelendirmektedir.
Mutlak varlik, varlik mertebelerinde zuhur ederken kendisindeki zati sevgi, varhk

mertebelerinden her birinde ¢esitli sifatlara biiriiniir.

Zati Sevgi, Allah’in kendi zatina olan sevgisidir. Bu, Allah’mn kendi zétim1 ve zdtimin
kemélatini kendi zatiyla idrakinden ortaya ¢ikmustir ki, ilmi gerektirir. Bu sevgi, hicbir
yoniiyle kendisinde ¢ogalma olmayan, cesitlerden bir cesitle cokluk olmayan ahadiyet
mertebesidir. Bu mertebede zitin iizerine zait olacak higbir sifat ve isim yoktur. Onun
hakikatini ve zitim kimse kavrayamaz. Onu akil ve goz idrak edemez. Sevenler onun
hakikatini hicbir akil ve fikirle kusatamaz (Kayserili Davud, 1997a:139). Kayserili
Davud’a gore ziti sevgi, ahadiyet mertebesindedir. ZAti sevgi, kendisinden sonraki
sifatlarn  sevgisinin de kaynagidir. Sevgi, kemal mertebelerinin zuhuruyla iliskili

oldugundan zati sevgi, tiim kemalatin zirvesidir. (Kayserili Davud, 1997a:138).
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74t sevgi, isimlerin ve sifatlarin sevgisinin ashdir. Zati sevgi, isimler ve sifatlar
mertebesi olan vahidiyet mertebesinde her bir isim ve sifatta temeyyliz eder. Bu
mertebedeki sevgi, ancak kendisini nefis terbiyesiyle bu mertebeye ulasan kiside tecelli
eder. Zira sevgi, ruh, nefs ve kalbin idrak ettigi vicdani bir istir (Kayserili Davud,
1997a:139). Sifatlarin sevgisi, sifatlardan her birinin ildhi zittan biitiin sifat ve isimlerin
mazharlarinda sevginin zuhurunu istemesinden kaynaklanir. Isimlerin sevgisi, isimlerin
velayet, devlet ve saltanat mazharlarinda zuhurunu istemesinden kaynaklanir. Isimlerin
ve sifatlarin sevgisi, lemin varligini gerekli kilmustir. Ciinkii dlem, z4tm degil de isim ve
sifatlarin gerekli kildigs bir seydir. Her ne kadar bu sevgi, mana olarak bir olmasina

ragmen isim ve sifatlarin her birine izafe edilmesiyle ¢ogalir.

Fiillerin sevgisi, “O her giin ildhi bir tasarruftadir” (Rahman 55/29) ayetinde isaret
olundugu iizere ilaht iglerin zuhurunu, cemal ve celal isimlerinin mazharlan iizerine talep
eden sevgidir. Eserlerinin sevgisi ise, olusta (kevn) zéhir olan sevgidir ve en yiksek
mertebesi mukarreb melekler diye adlandirilan soyut ruhlar arasinda olur. Daha sonra
semavi nefislerde, insani nitik nefislerde tezéhiir eder. Sonra da unsuri varliklarda
tezahiir eder. Bu sevgi, cansiz varliklarda gizlenmis bir sekilde var oldugu gibi hayvan
gibi canh varliklarda da goriiniir bir sekilde vardir. Dolayisiyla varhgm hepsinde sevgi
vardir. Bu sevgi ise her seyin keméline duydugu sevgidir. Sevginin kendisiyle iligkili
oldugu bu kemalatin sevgi oldugu ortaya ¢ikinca sevginin ve kemélin de aslmmn Allah’a

ait oldugu dsikar olur (Kayserili Davud, 1997a:142). Kisacasi varlik sahasinda ne varsa

onda mutlaka sevgi mevcuttur. Zira her birinin kemali olan sevdigi vardir. Sevginin baghy—

oldugu bu kemailat, Allah’tan feyz alarak O’ndan tagtifima gdre hepsi de ona baghdir.
Dolayisiyla gergekte olus diinyasindaki sevgilerin hepsi Allah ile ilgili olmaktadir. Bu
baglamda onun varlik anlayisi ile sevgi anlayis: birbiriyle yakindan iligkili olmaktadsr.
Zira varhigmm olus haline gelmesi sevgi ile olmaktadir. Olusun ve olus diinyasindaki

mitkemmelligin sebebi sevgidir.

31



BOL{M 3: KAYSERILI DAVUD’UN KAMIL iNSAN ANLAYISI

3.1. Insan ve Kamil Kelimelerinin Etimolojisi

Tasavvufi diigiincenin lizerinde durdufu en Snemli konulardan biri insandir. Allah’1
tanimayi (marifet) en biiyitk hedeflerden biri edinen tasavvuf erbabs, kutsi hadis oldufuna
inandiklari “Kendini taniyan Rabbini tanir” sdziinden yola ¢ikarak, “Insan™ biitin
yonleriyle tanimaya bilyiik bir 6nem vermislerdir. Onlara gére Hakk’a visil olmanin
yolu, insami bilmek ve ondaki sirlan kesfetmekten gecer. Bu ylizden ilk devirlerden bu
tarafa keldmi ve felsefi meseleler hakkinda eser yazan pek c¢ok siifi, “insan” denen varhigi

biitlin yonleriyle tahlil etmeye ¢alismistir.

Burada insan ve kemil kelimelerinin tizerinde etimolojik yonden durmak gerekir. Insan,
Arap¢a hemze, nun ve se harflerinden olusan ins kelimesinden tiiretilmistir. ins kelimesi
bir seyin ortaya ¢ikmasi, yabanciigm ziddi olan her sey demektir. Aym zamanda ins,
Cin’in yani gizli ve gbriilnmeyenin ziddr anlamina da gelir. Zira ins, goziiktiigii igin boyle
isimlendirilmistir. Bir sey goriildiigiinde “anestii’g-sey” yani “o seyi gordiim” denilir
(Suad el-Hakim, 2004:364). Beser ve insan toplulugu anlamina gelen ins kelimesi, daha
ziyade insan tiirlinii ifade etmekte olup bu tiiriin erkek veya disi her ferdine insi -enesi
veya insan denmektedir. Ayni zamanda ins kelimesinin {ins mastan ile irtibat1 vardir.
Uns, alismak, uyum saplamak, iinsiyet kurmak ve yakinlik anlamlarmna gelmektedir. Bu
yakinlik, bir yandan hemcinsleriyle bir arada yagama durumunda olan insamin bagka
insanlara karst yakinhigini, bir yandan da biitiin varhklanin Gstiinde Allah’a olan
yakiligin ifade eder. “Teenniis” insan olmak manasma gelirken “isti’nas” cana yakin
olma ve vahgi hayvamn evcillesmesi anlamu tagmmaktadir. Nitekim “enes” vahsetin
karsitidir. Ragib Isfahani, “ins” kelimesini gbriinmeyen anlamindaki “cin” kelimesinin,
“iins” kelimesini de trkmek anlamindaki “niifir” mastarmm karsiti olarak gosterir.
Miiellife gére insana bu ismin verilmesi, hem cinsleriyle birlikte wyum halinde
yasayabilmesiyle ilgilidir. Insanin sosyal varlik olarak tammlanmasi da bundan 6tiiriidiir.
Bunun disinda insan kelimesinin aslinin unutmak manasindaki “nesy” kokiinden gelen
“insiyAn” kelimesine dayandir da belirtilmistir. BSyle diisiinenler Ibn Abbas’a nisbet
edilen, “insan ahdini unutmas: sebebiyle bu ismi almigtir” seklindeki rivayete dayanirlar
(Kutluer, 2000:321).
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Ehl-i tahkike (Hakk’ta fini olan kesf sahibi kimseler) gbre insan kelimesi gramer
agisindan tesniye (ikil) bir kelimedir. Zira insan i¢in iki tane fins vardir. Insan, ruhuyla
Hakk’a, cismiyle halka (yaratilmis); bazilarina gore de ukbaya ve diinyaya iinsiyet eder.
Bazilarma gbre insan kelimesi gbrme ve duyum anlamindaki inas kelimesinden
almmastir. Zira egyaya ilim yoluyla vikif, gorme vasitasiyla vasil ve hisler vasitastyla
miidrik olurlar. “Insanu’l-ayn” tabirinde ise gdzbebegi anlamindadir (Miitercim Asim,

1305: cilt 2: 213).

Insan kelimesi ile beser kelimelerinin arasinda kullanim acismdan bir benzerlik vardir.
Beser kelimesi, dnceleri “insan derisinin dis yiizii” méandsinda kullanilmis ise de sonradan
insan manasinda kullamilmigtir (Bilecik, 1988:3). Beser, erkek ve kadin olarak, insanin
zéhir cildine yani derisinin tagra yliziine denir. Bazilar: beser kelimesinin anlamim
genellegtirerek diger canlilarin da zéhir cildi anlaminda kullanmiglardir. Dolayisiyla beger
kelimesi Onceleri genel olarak zdhir cilt manasinda kullamlirken sonradan insanin z&hir
cildi itibariyla insan i¢in kullanilan bir kelime olmugtur (Miitercim Asim, 1305: cilt 1:

766).

Giinliik kullanimda insan kelimest, biyolojik yoniiyle alindiginda iki eli, iki ayag, akl1 ve
konusma yetenegi olan canlt bir varlifs ifade eder. Insan kelimesi, daha ziyade ahlaki ve
huyu fstiin nitelikli, insaniyetli, degerli, ahldkh, faziletli kimse anlaminda kullanilir.
Tasavvuf anlayisinda ise insan, varatilmislar arasindan en giizel surette ve en son
yaratilan, Allah’in sifat ve isimlerine mazhar olan, kendi yaraticisini bilen, yaptiklarinin
sorumlulugunda olan kisidir (Ayverdi, 2005:1416). Tasavvufta genel olarak insana
ziibde-i alem, alem-i ekber, egref-i mahlukat da denilfnistir (Uludag, 2002b :186). .

Kayserili Davud, insan kelimesi ile kusatict ya da toplayici olug (kevn-i cAmi’) kavrami
arasinda bir alaka kurmalktadir. Kayserili Davud, insan kelimesinin etimolojik agidan bir
toplayic1 olugu ihtiva ettiini belirtir. Kugatic1 olus, tiim varlik mertebelerini, lernin tiim

hakikatlerini ve Hakk’1n celdl ile cemal sifatlarim kendisinde toplamis olan insandir.

“Kusatici olug, insan ve halife olarak isimlendirilmistir. Kusatic: olusun insan
olarak isimlendirilmesinin iki ydnii vardir. Birinci yon, insanin mertebeler
agisindan var olusunun &lemin tiim mertebelerini kapsamasi ve alemde
mufassal olan hakikatleri kusatmasi hasebiyle insanin var olusunun (neset)
genellifini ve her seyi kapsamasint ifade eder. Zira insan kelimesinin
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kendilerinden tiiretildigi ins (linsiyet) va da nisyan (unutmak) kelimeleri de
bu kugaticilign ifade eder. Ins kelimesi, kendisiyle iinsivet kurulan
anlammndadir. Her bir varligin, insanla ve insarun da her varlikla iinsiyet
kurabilmesi, her bir seyin hakikatinin kendisinde bulunmasindan ve bir
kusaticilia sahip olmasindan kaynaklanmaktadir. Zira insan, Hakk’in tiim
isimlerini kendisinde topladigl ve Hakk’in isimlerinin mazhan oldugu gibi
ayni zamanda cismdni ve ruhani bir var olusa da sahiptir. Unutmak
anlamindaki nisyan kelimesi ise bir seye yonelip mesgul olduktan sonra onu
birakip unutarak ve bagka bir seye yonelmek anlamindadir. Insanin “O, her
giin bir ilahi bir tasarruftadir” ayetindeki hiikiimle nitelenmesi sebebiyle bir
durum iizerine sabit kalmas1 miimkiin degildir. Insanin stirekli her seyle
ilgilenmesi ve baglant: kurmas:, onun bu genellifini ve kusaticiligim ifade
eder. Zira insanin var olusu, kusatici olmasaydi diger varhklardaki muayyen
bir diizen ve bir minval Gizere olurdu. Iste insan, hem ins hem de nisyan
kelimelerinin ifade ettigi toplayicilik 6&zelligini kendisinde barnndirmasi
sebebiyle insan olarak isimlendirilmigtir.” (Kayserili Davud, 1416-1:173).

Kusatict olusun insan diye isimlendirilmesinin ikinei yonii, insan kelimesinin diger bir
kullamim gekli olan gozbebegi (insanu’l-ayn) tabirinde oldugu gibi Hakk i¢in gdzbebegi
mesabesinde olmasidir. Gorme orgam olan gdzden maksat gérmenin kendisiyle
gergeklestifi gozbebegi oldugu gibi Hakk igin de insan gozbebegi (insanu’l-ayn)
mesabesindedir. Zira dlem, gozbebegi sayesinde goriiniir. Ayni sekilde insania ilahi sirlar
tezahtir eder ve insanin mertebesiyle batin ve zahir dlemi kemadle erer (Kayserili Davud,

1416-1:173).

“Kemal” kelimesi ise kaf, mim ve lam kokiinden bir seyin tamh@ ve bir seyin
noksanliklardan uzak olarak tam ve yetkin olmasi anlamina gelir. Bir sey tamamlands
anlaminda “kemiile’s-sey” denilir (Suad el-Hakim, 2004:409). “Kemal” bir seyin cem’i
eczasl ile yerli yerinde tam ve kéfi olmast manasinadir. Kémil ise keméle ulagan, tam ve
kéfi olana denir (Miitercim Asim, 1305: cilt 3: 341). Tasavvufi anlamda kemal, beseri
sifat ve izlerinden siynlmak anlamna gelmektedir (Ibni’l-Arabi, 1997:71) Kamil de

beseri sifatlardan siyrilarak kemaéle eren kisidir.
3.2. Insanliktan Beseriyete (Metafizik Boyutuyla Kamil Insan)

Metafizik boyutuyla “Kémil insan” denildiginde varhk mertebelerindeki anlamun:
kastetmekteyiz. Zira varlik mertebelerindeki kdmil insan hem varlik mertebelerinin ilki
olan ilk akid, hem de varlik mertebelerinin sonuncusu olan kémil insan mertebesidir.

Kayserili Davud’un takipgisi oldugu Ekbert ekoliin kurucusu Ibnii’l-Arabi, kdmil insan’la
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ilgili bir takim kavramlar kullanmigstir. Ibnii’l-Arabi sézliigtiniin yazart Svad el-Hakim
kamil insan kavrami igin Ibnii’l-Arabi’nin kullandigi es anlamli isimleri ¢ikarmistir.
Hakikatii’l-hakaik (hakikatlerin hakikati), el-Hak el-mahlik bihi (yaratmada vasita olan
Hak), Felekii’l-hayat (hayat felegi), Aslu’l-dlem (&lemin asli), Asli cevheri’l-ferd (cevher-
i ferdin asl), Heyula, Madde-i ula (ilk madde), Cinsii’l-ecnas (cinslerin cinsi), Hakikat-i
kiilliyye (kiilli hakikat), Felek-1 muhit (kusatici felek), Adalet, Kiilli sey (Her sey), Kitap,
Miifiz (Feyiz veren), Merkez-i daire (dairenin merkezi), Akl-1 evvel (ilk Akil), Kalem-i
a’la (Yiice Kalem), Ukab (Kartal), Diirre-i Beyza (Beyaz inci), Ars-1 Mecid (Yiice Arg),
Imam-t miibin (apacik imam), Kiilli Ruh (Tiime! ruh), Ruhu’l-Alem (Alemin Ruhu), Nir-
1 Muhammedi (Mubammed’in Nuru), Taayyilin-i Evvel (ilk Taayyin), Levh-i Mahfuz
(Korunmus Levha), Arsullah (Allah’in Ars’r), Halife, Naib anillah (Allah’in Vekili),
Zillullah (Allah’in Golgesi), Niisha-i uzma (Biiyitkk Niisha) veya Niisha-i camia
(birlestirici niisha) veya Niisha-1 kémile (yetkin niisha), Kelime-i camia (birlestirici
hakikat), Beyt-i ala (ylice ev), Muhtasar-1 serif ‘(klymetii Ozet), Aynu’l-cem’ ve’l-viteid
(varhk ve birligin ayni), Miimid-i evvel (ilk yardim eden), Muallim-i evvel (ilk
Ogretmen), Bernamec-i cami (birlegtirici program), Miratii’l-Hak ve’l-hahikat (Hakk’in
ve hakikatin aynasi), Berzah ve Ezeli insan (Suad el-Hakim, 2004:365). Muhtemelen bir
kavrami isimlendirmek i¢in bu kadar istilah kullanmasinin sebeplerinden birisinin, ¢esitli
kaynaklardan yararlanmis ve bu gruplann kullandigi terimleri miimkiin mertebe
korumaya 6zen géstermeye calismis oldugu ifade edilebilir. Ayrica benimsemis oldugu
varlik goriigli, bir olan varlik hakikati i¢cin sadece tek bir ismi kullanmaya imkan
vermemis olabilir. Clinkii mutlak varlik, her sey oldugu gibi her sey de O’dur. Her sey,
bir seydedir ve bir sey her seydedir. Bununla birlikte farkl isimler, bu 6zel varhifm 6zel
yonlerini ifade etmektedirler. Diger yonden tasavvufi bilgi, kesfe dayali oldugundan ve
tasavvufi kavramlar bir marifeti ve tecriibeyi ifade ettiginden bu tecriibe ve marifetin bir

kelimeyle izahinm miimkiin olmadig1 s6ylenebilir.

Kayserili Davud, aynm sekilde kdmil insanla ilgili ¢esitli kavramlar kullanmgstir. Kayserili
Davud, metafizik boyutuyla kamil insan igin “Ilk akil” (Kayserili Davud, 1997a:116;
1997b: 51; 1416-1:213), “Hakiki Adem™ (Kayserili Davud, 1997a:117; 1416-1:216),
kémil insan mertebesi (Kayserih Davud, 1997a:116), “Muhammedi nur” (Kayserili
Davud, 1416-1:174), “Muhammedi rah” (Kayserili Davud, 1997&:107; 1416-1:213;1416-
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1:216), “Muhammedi hakikat” (Kayserili Davud, 1997b:53; 1416-1:174), “Ism-i a’zam”
(Kayserili Davud, 1997a:107), Allah’in halifesi (Kayserili Davud, 1997a:131; 1416~
1:173), “Ism-i cAmi” (Kayserili Davud, 1997a:131; 1997b:54), “Ruh-u a’zam” (Kayserili
Davud, 1997b:57), “Kevn-i cimi” (Kayserili Davud, 1416-1:159; 1416-1:173), “Ttimel
rub” (Kiilli ruh)” (Kayserili Davud, 1416-1:156), Adem (Kayserili .Davud, 1416-1:159;
1416-1:165), “Kii¢iik alem (Alem-i s&gir)” (Kayserili Davud, 1416-1:167) kavramlarini
kullanmgtir.

Kayserili Davud’un kimil insanla ilgili goriisleri ibnii’l-Arabi’nin vahdet-i viiciid
distincesiyle yakindan alakalidir. Dolayisiyla Ibnii’l-Arabi’nin konuyla ilgili goriislerine
depinmek gerekir. Ibnii’l-Arabi’ye gore ilk taayyiin, tiim varligin kendisinden var edildigi
“Muhammedi hakikat” mertebesiyle gergeklesmektedir. Iste bu mertebeye verilen
isimlerden biri kamil insandir. Allah, kdmil insan: var edince ona ilk akil mertebesini
vermigtir (ibnii’l-Arabi, 1980:438). Dolayisiyla kdmil insammn, varlik mertebelerindeki
ilk zuhuru ilk akilla olmustur. Varlik bir dairedir. Bu dairenin baglangici, cinslerin ilki
olan ilk akildir. Insan, dairenin baglangicina ulasarak ilk akilla birlesmistir. Aym sekilde
ingan ile cinsler son bulmus ve daire tamamlanmigtir. Dolayisiyla insan, dairenin hem
bagl, hem de sonudur. Dairenin bagindaki ilk akil! ile son olan insan arasinda ilem vardir
(Ibnii’l-Arabi, 1980: 405). K&mil insan, hedef itibariyla ilk (evvel), fiil bakimindan son
(ahir); séz itibariyla zahir ve mana itibartyla da batindir (Ibnii’l-Arabi, 1980:439)

Kayserili Davud, kamil insam ifade eden Adem-i hakiki, ilk akil, Muhammedi ruh,
Muhammedi nur, Muhammedi hakikat kavramlarim es anlamh kelimeler olarak
kullanmustir. Ilk taayyiin mertebesi olan ilmi hazrette bu insan nevinin hakikati olan ve
her seyin kendisinde bir dzetinin oldugu Muhammedi hakikat var edilmigtir (Kayserili
Davud, 1416-1:174). Adem ile kastedilen insan nevinin ilki olan kulli ruh veya
Muhammedi ruhtur (Kayserili Davud, 1416-1 :216). Adem, 4lemi yonetendir ve &lemin
halifesidir. Ayni zamanda Adem, Muhammedi ruh, ve ilk akildir (Kayserili Davud, 1416-
1:213).

Kéamil insanin Hakk icin érnegi, insan icin aynanm Ornegi gibidir. Kamil insan, kendi
suretini ancak Allah isminin aynasinda gorebilir. Zira Hakk, insan igin ayna

mesabesindedir. Kamil insan da aym sekilde Allah i¢in ayna olmusg olur. Ciinkii Allah,
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kendi isim ve sifatlarin yalniz kémil insan aynasinda gdrmeyi kendisine gerekli kilmigtir
(Ibnii’l-Arabi, 1983:43). Kamil insan, insanhk hakikati iligkisi agisindan Adem diye
“isimlendirilmektedir. K&mil insan, kendi bagina bu &lemdeki gayedir. Bu mitkemmellik,
Hz. Adem’de zéhir olmustur (Ibnii’l-Arabi, 1980:439). Metafizik islevi agisindan kémil
insan, Alemin ruhu olmas: hasebiyle kendisiyle dlemin yonetildigi bir varliktir.
Dolayisiyla dlemin varhfmin sebebi ve koruyucusu kimil insandir. Allah’mn dlemdeki

hiikkmii kdimil insan ile zéhir olmustur.

Adem, yani kdmil insan, Hakk’m aynasinin cilast olmugtur. Alemdeki her bir hakikati
kendisinde barmdirmas: sebebiyle de kendisiyle Alem tamamlanmigtir (Kayserili Davud,
1416-1:165). Allah, insam kendi sureti fizerine yaratmis, tiim meleklerin insana yiice bir
ta’zimle yiicelterek secde etresini istemis; insan aracﬂtglylé bilen vasfini kazanmasi i¢in
tiim sifatlar, isimleri ve zitiyla insan igin tecelli etmis; bilmesi gereken tiim isim ve
stfatlarinin hakikatlerini ona 6gretmis; tamamlayict bir unsur olarak kimil insani dlemin

ruhu kilmis ve yeryliziinde hilafete tayin etmistir (Kayserili Davud, 1997a:195).

Kéamil insamn iki ytizii vardir. Bir yiizit z8hir, gériintirdiir; diger ytizli bdtin, gbriinmezdir.
Batin yiizii, z8tina ait isim ve sifatlanidir. Zahir, goriinen yiizii de tiim evrendir. Evrenin
suretlerinde gbriinen Tannsal isimlerin hepsi, Hakk’mn suretleridir. Iste bitin y®nil,
varh@mn birligini; zahir yonii de ¢oklugu ifade eder. Dolayisiyla k&mil insanda bitin yén
(gdriinmeyen) Hakk, zahir yon (goriinen) ise halktir (Ibnii’}-Arabi, 1983:42). Adem, ilghi
stfatlarla vasiflanmasi ve alemin sahibi olup ydnetmesi itibanyla Hakk’tir; kullugu
itibarryla ise halktir. Aymi sekilde ruhu itibartyla Hakk, bedeni itibarryla halktir.
(Kayserili Davud, 1416-1:212).

Kémil insan, ildhi ve kevni dlemlerin tiim Ozelliklerinin kendisinde toplandig varliktir.
Bu toplama kevn-i cami’ diye ifade edilir. Insan, toplayic1 kelime (Kelime el-cdmia) ve
4lemin niishasidir. Alemdeki her sey ondan bir pargadir. Fakat insan, onlardan bir parga
depildir. Insan, alemin ruhudur. Alem ise, cesettir. Bunun toplammyla biitin &lem
meydana gelir ki o da, bliylik insan (makro kozmos)dir. Su halde alem, insan ile keméle
ermistir. Fakat insan, alem ile kemale ermis degildir (Ibnii’I-Arabi, 1980:436). Kayserili

Davud, toplayici olusun (kevn-i cdmi’), kamil insan diye isimlendirilen Adem oldugunu
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belirtir (Kayserili Davud, 1416-1:159). Adem, hem Hakk’in hem de alemin 6zelliklerini

kendisinde barmdirmasindan dolay: toplayici olug mertebesine layik olmustur.
3.2.1. Muhammedi Hakikat ve iTk Akil olarak K4mil Insan

Peygamber ve velilere ait her tirlii vahiy, ilham ve kesfi bilginin kaynagi olmas:
agisindan Muhammedi hakikat, kdmil insan seklinde degerlendirilir. Muhammedi
hakikat, varligin biitiin hakikatlerini kendinde toplar. Bu yiizden yiice isim (ism-i a’zam)
olan Muhammedi hakikat, Allah’in mazhar sayihir. Allah’m mazhan olmasi sebebiyle
Muhammedi hakikatin diger ismi, kdmil insandir (Demirci, 1997:180). Vahdet-i viiciid
diisiincesinde, kimil insanin ve her tiirlii marifetin bilgi kaynag: olan Muhammedi
hakikat kavrami, mertebe olarak tecellinin safhalann ifide eden beg mertebenin
(Hazarit-1 Hamse) ikincisidir. Mutasavviflar tarafindan Muhammedi hakikat kavrami
icin, véhidiyyet, vahdet-i sirf, vahdet-i hakiki, dlem-i vahdet, Hakk mahlikun bih,
ahadiyyetii’l-cem, levh-i mahfuz, Gmmi’l-kitdb, levh-i kaza, asl-1 &lem, adl, berzah,
velayet-i mutlaka, felelk-i s@bitat, tecelli-i evvel, mahlik-1 evvel, zillullah, ikéb, viichd-i
evvel, akl-1 kiil, nfir-1 Muhammedi, hakikat-1 Adem, insdn-1 ezeli, halife, ebii’l-ervéh,
rithii’l-kuds, r(th-1 azam, argullah, kalem-i a’la, kitap, ilk akil, k&be kavseyn, medinetii’l-
fazila gibi terimler kullandmistir (Kilig, 1995:226-227). Bu adlandirmalar hem varhigin

birligini hem de bilginin kusaticiliini tespit eden adlar olarak gozitkmektedir.

Ké4mil insanin kalbi olan Muhammedi hakikat, ilk tecelli mahalli olarak Zat’ in ilahlik
mertebesine indigi ilk taayyiin (Taayyiin-i evvel) mertebesinde yer alir. Bu mertebede
sifat ve isimlerin eserleri goriinse de goriinmese de, bunlar yine “Allah” isminin
mertebesidir (Eraydin, 1997:224). Bu, Allab’in zitim, sifatlarim ve biitlin varhklar
birbirinden ayirtmaksizin topluca bildigi mertebedir. Bu mertebede bilen, bilinen ve bilgi
bir ve aym seydir. Buna Muhammedi hakikat isminin verilmesi, bu hakikatin cesitli
dlemlerin hepsinde bulunmasindan ve her seyin Ozetinin kendisinde bulunmasindan
dolayidir (Demirci, 2001:244). Muhammedi hakikat, ya da difer adiyla ilk aklin en

vetkin bir gekilde zuhur ettigi mazharlar, peygamber ve velilerdir.

ibnii’l-Arabi, umumi olarak insan cinsinden veya Ademden dvgiiyle s6z etse de kémil

insan sifatinn Hz. Muhammed’e tahsis eder. Allah’in en miikemmel tecellisi olarak kamil
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insanin karsiligt peygamberi kelimedir. Muhammedi hakikat ise onun ifadesidir. Ancak
bununia Hz. Muhammed’in tarihi sahsiyeti degil, Allah kelimesinin son ve en yiiksek
tasiyicisi, ezeli ruhu anlagihir. Bu hakikat Ibnii’l-Arabi tarafindan, ilk akil ya da Yeni-
Platoncu kozmolojinin tiimel akliyla aynilestirilir. Tiim k&mil insanlar simfi ya da
peygamber ve veliler, bu aklin dogrudan tecellileridirler. Ancak Hz. Muhammed, onun en
yiiksek tecellisidir. Diger peygamberler ise daha alt seviyede tecellileridirler.
Mubammedi hakikat, sadece kendisiyle Allah’in iradesinin insanhga vahyedildigi ilk
kelime degil, ayrica lemin kendisi aracilifryla var edildigi var edici prensiptir. Bu agidan
Ibnii’l-Arabi’ye gore Hz.Muhammed, tiimel aklin 6rnedi ve kendisinde Allah’in biitiin

sifat ve kemallerinin yansidig varliktir (Fahri, 1998:258).

Tbnii’l-Arabi ve onun vahdet-i viiciid diisiincesini benimseyen Cili’ye gore metafizik veya
ontolojik kdmil insanin tam olarak yansumasi Hz.Muhammed ile olmustur. Kamil insan,
gercek anlamda Hz. Muhammed’den ibarettir. Hz.Muhammed’in, bu kémil insan: temsil
etmesinin sebebi, ahlaki, davramglari, eylemleri ve sozleriyle tiim kemdl sifatlari
kendisinde toplamasidir. Tiim &lemde Hz. Mubammed kadar keméliyle taayyiin eden
bagka bir kimse zuhur etmemigtir. Hz. Muhammed digindaki nebilerin ve velilerin kimil
olmas: isre Hz;Muhammed’e tabii olmasiyladir. Kdmil insan zimresinden olan nebilerin
ve velilerin, onun mertebesine ulagmas: miimkiin degildir. Dolayisiyla tiim mevcut
varliklar icinde Hz.Muhammed’e mahsiis olan istlinliik bagka bir kémilde mevcut
degildir (Cili, 2002:372- 373).

Kayserili Davud’a gore ilk akil, dis dlemde ortaya ¢ikan tiim hakikatlerin kaynagdir.
Kiilli mertebeler ve ilahi derecelerin tertibinde ilk sirada hakiki 4dem veya diger ismiyle
ilk akil yer alir (Kayserili Davud, 1416-2:479). Hakk’in ilk taayyiin ettigi mertebe olan
ceberrut Alemindeki ilk akln, biiyiik dlem ve onun gercekleriyle olan miinasebeti, tipki,
insani ruhun beden ve yetileriyle olan miinasebeti gibidir. Killi nefs, tipki, nefs-i
natikanin insanmn kalbi oldugu gibi, bityiik dlemin kalbidir. Dolayisiyla dleme biiyiik
insan denilmesinin sebebi budur. Ayni suretlerin, Hakk’tan ilk akil ve kiilli nefse tagmasi
sebebiyle, ilk aklin ve killi nefsin kapsadifr suretler, Hakk’mn hakikatiyle aynidir.
Dolayisiyla Hakk’in taayyiin etmeyen zatinin digindaki tiim hakikatler, ilk akil ve kiiili
nefsteki suretlerin gblgeleri gibidir. Zira dig dlemde ortaya ¢ikan hakikatler, ilkin bu ilk
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akil ve kiilli nefste zuhur eder. Bu hakikatler, ilk aklin hakikatinin aymsidir (Kayserili
Davud, 1997b:41).

Kayserili Davud’a gére insanin hakikatinin, dlemin hakikatleriyle; insanin bilgisinin de
ilk aklin bilgisiyle bir baglantist vardir. Insan, biiyiik Alemin niishast oldugundan, biiyiik
alemin igindeki tiim hakikatleri igerdigi gibi bu hakikatler onun aymisidir. Insan: bu
hakikatlerden perdeleyen sey, unsiiri olustan bagka bir sey degildir. Perdenin kalkmas: ile
birlikte insanda, hakikatler zuhur eder. Insamin bildikleriyle olan iliskisi, ilk akhn
bildikleriyle olan iligkisi gibidir. Ustelik insanin bilgisi, bir agidan etkin ve mertebesi
agisindan edilgin olsa da, etkin bilgiyle nitelenmek agisindan ilk akildan daha etkindir.
Zira insan halifedir ve tiim alemlerde stz sahibidir. Dolayisiyla bu etkin olma hali,
hakikatin kendisinde zuhur ettigi ve varhgmn birligine mazhar olan suhiid mertebesindeki

kiside gergeklesir (Kayserili Davud, 1997b:42).

Kayserili Davud’a gére Muhammedi hakikatin ilahi isimlerle bir baglantis1 vardir. 114hi
isimlerden her bir ismin, dlemde mazharlar ve ayni mevcutlar diye adlandirilan harici bir
sureti vardir. Bu isimler aym zamanda o mazharlarm rabbi ve bu mahzarlar da o isimlerin
hitkmii altindadir. Muhammedi hakikatin ildhi kusatict ismin sureti oldugu gibi bu
kugatict isim de Muhammedi hakikatin Rabbidir. Bu Hakikat, tiim isimlere feyz ve
yardim ederek alemin suretlerini tiimiiyle terbiye eden hakikattir. Muhammedi Hakikat,
zéhir suretiyle zihir isminin mazhar olan alemin zahir suretlerine hitkkmettigi gibi, batin
suretiyle de &lemin batimina hitkkmeder. Boylece, cisimler ve ruhlar dlemi, bu hakikatte

tiimilyle bir araya getirilmigtir (Kayserili Davud, 1997b:53).

Muhammedi hakikat, zuhur eden i1ahi isimler arasinda dengeyi kuran, varhgin diizen ve

devamini saglayan bir hakikattir.

“Hakk’m zéhir ve batint vardir. Bitin, mutlak gayba iligkin hakiki vahdeti ve a’yin-1
sibite hazretinden ibaret ilmi kesreti icerir. Zahir, ilmin kusattift suret olmasi
itibariyle, kacimimaz olarak siirekli coklukla cevrilidir. Zira, esma, ve sifatlarin
zuhury, ancak her birinin kendine &zgii bir sureti ile miimkiin olur; sonugta ¢okluk
zorunlu olur. Isim ve sifatlardan her birinin kendi zuhurunu ve hikiimlerini
istemesinden ve her birinin digerini z&hir isminden perdelemesinden dolayi, harici
aynlar arasinda niza ve catisma meydana gelir. Dolayisiyla ildhl emir, bunlar
arasinda hilkmetmek, diinya ve ashirette lemin nizamum muhafaza etmek ve yine
isimler arasinda da adaletle hilkmetmek, ve bunlardan her birini zihir ve bétin
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kemaline ulagtrmak i¢in adaletle hitkmedecek bir mazhara ihtiya¢ duymustur., Bu
mazhar, bir kutup olarak Muhamimed? hakikattis™ (Kayserili Davad, 1997b:61).

Alemin yonetimini deruhte eden kutup ise, ezelden ebede varlik dairesinin odagidir. Bu
da, vahdet hitkmii agisindan bir olup Muhammedf hakikattir. Kesret hitkmii agisindan ise
¢oktur. Hz. Muhammed’le birlikte niibiivvetin kesilmesinden Once, kutupluk mer-
tebesinde bulunan kimse bazen Ibrahim (a.s.) gibi, nebi bazen de, Hizir’da oldugu gibi
gizli bir veli olur. Niibiivvetin kesilerek niibiivvet dairesinin tamamlanmas: ile velayetin
batindan zuhuru sebebiyle kutupluk, mutlak olarak velilere intikal etmigtir (Kayserili
Davud, 1997b:54). Bu Muhammedi hakikatin yetkinlikleriyle ortaya ¢ikmasi baglangicta
miimkiin olmamustir. Bu yiizden bu hakikat, 6zel suretlerle ortaya ¢ikrmgtir. Bu 6zel
suretlerle ortaya ¢ikanlardan her biri dehr isminin gerektirdigi yetkinlifin zuhuruna gore
kendi zaman ve dineminin insanlarina uygun bir mertebede ortaya cikar. Bu o6zel
suretlerde ortaya ¢ikan hakikatler peygamberlerdir. Peygamberlerin hepsi Muhammedi

hakikatin zuhurundan ibarettir (Kayserili Davud, 1997b:54).

Kayserili Davud’a gére dlemin yonetimi ve devami kutup iledir. Kutup, hakikat olmasi
acisindan tek ise de islevi agisindan coktur. Kutbun tek olan hakikati, Muhammedi
hakikattir. Bu Muhammedi hakikat, her bir nebi ve velide zuhur eder. Dolayisiyla
Muhammedi hakikat, hem dlemin diizenini saglayan bir kaynak hem de veli ve nebilerin

bilgi kaynagidir.
3.2.2. Kapsayica varhk olarak Kamil Insan

Varlik mertebelerinin ve de tecellinin en son safhasini, biitiin bu mertebelerin hepsini
kendinde cem eﬁigiﬁden toplayic1 mertebe (mertebe;i cémi’a) olarak isimlendirilen ve
her mertebenin Ozelliklerine bil-kuvve sahip olan kamil insan mertebesi teskil eder
(Tdrer, 2001:10). Son mertebe olmasina ragmen kendisinden Snceki tiim mertebelerin
kusaticis1 ve Ozeti nitelifindedir. Sureti agisindan kiigtik dlem olsa da mertebesi agisindan
biiyitk alemdir (Kayserili Davud, 1997a:97). Insanin 4lem iizerine iistiinliigii, onun
toplayici olma dzelligine dayanmaktadir. Kiiciik dlem (Alem-i sagir) olarak insan, dlemde
bulunan tiim sifatlars kendisinde toplar. Bu bakimdan Hakk, en miikemmel bigimde
insanda zuhur eder. Bu zuhur da ancak kimil insanda gerceklesir. Zira kimil insan,

Hakk’in en milkemmel mazhandir (Izutsu, 2005:297). Kamil insan, zéhiri suretinin
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dlemden, batini suretinin ise Hakk’m kendisinden kaynaklanmasi ve tiim isimleri
kapsamast sebebiyle ruhu, akli ve cismiyle toplayict olustur (Kevn-i cami’). Kémil insan,
Allah ve ilem arasindaki berzahtir. Dolayisiyla hem Hakk’in hem de dlemin ozelliklerini
toplamast dolayistyla her ikisinin de suretidir. Iste bu 6zelliklerinden dolay1 hakiki Adem
olan kémil insan, “Halife”, “Suret”, “Kevn-i cAmi”, Hakk’in sifatlarimin ve kemallerinin

fizerinde yansidig1 “Ayna” olarak isimlendirilmigtir.

Insan, birlestirici olmas: hasebiyle kendisinde iki yon mevcuttur. Birincisi, insanin
bedene sahip olmas: sebebiyle var olan hadis ydniidiir. Digeri ise insanin i18hi mertebeyle
iligkili olan ebedi ve ezell yoniidiir. Bu agidan insan, Hakk ve halktir; kadim ve hadistir;
ebedi ve fini gibi zit sifatlanm sahibidir (Afifi, 2002:15). Ibnii’l-Arabi’de, ilahlik ve
beseriyet iki ayn tabiat olmayip, bilakis varlifin her mertebesinde ifadelerini bulan bir
tecellidir. Ilahlik, her bir varligin i¢ (bdtin) yiiziine, beseriyet onun dis ve zahir yiiziine
karsiik gelir. Felsefi terminolojide birincisi cevhere, ikincisi araza tekabiil eder.
Hakikatin tecellisi insanda kemaline ulagmasi sebebiyle insan, kiiglik 4lem sayilir.
Kendisinde hem biiylik alemin tim kemaélleri, hem de ildhi kemaéller toplanmugtir (Fahri,
1998:257).

Bu toplama Kayserili Davud’a gore insanin varolugunda (nes’etinde) belirmektedir. Zira
insanin {i¢ varolusu (nes’et) vardir. Birincisi ruhi, ikincisi unsiiri tabiat, {i¢linciisii ise bu
ikisini toplama makam: (makamu’l-cem’) olan mertebesidir (Kayserili Davud, 1416-
1:170). Dolayisiyla insan, hem ruh ve cismi agisindan hem de mertebesi agisindan

toplayic: varolustur.

Tasavvufta kimil insan, “Kabe-i kavseyn” yani zahir ile batim birlestiren olarak kabul
edilir. Kamil insan, i¢ (batin) ve dis (z&hir) ile Hakk ve halks birlestirendir. Diger taraftan
kalbi ile cemale ait sifatlarin, nefsi ile de celali sifatlarin mazharian konumundadir.
(Sunar, 1974 :126) Aym sekilde tasavvufta kmil insan, viiclib ile imkén arasindaki
berzahtir. Hidis sifatlarla kadim sifatlarin arasini toplayan bir ayna, Hakk’in tam olarak
zuhur ettigi bir yer ve Hakk ile halk arasinda bir vasitadir. Diger bir deyisle zorunluluk ve

imkan arasinda zuhur eder. (Cebecioglu, 1997:398).
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Ibnii’l-Arabi, berzah terimiyle -belirli ve tamlama yapmaksizin kullandiginda- zétiyla
Hakk’a ve halka ait iki sureti birlestiren insamin hakikatine igaret eder. B&ylece insanin
hakikati, bir yoniiyle ildhi mertebeye difer yonityle de imkén mertebesine delalet eder.
Iste bu sebeple insamin hakikati, dlem ve Hakk’m arasini ayiran ve birlegtiren bir
berzahtir ve kAmil insan mertebesidir. Bu berzahlik mertebesi, Hakk ile halkin orta
mertebesidir. Buna gore orta mertebenin bir yiizii bitina, bir yiizii ise z8hire bakar.
Dogrusu o, bu yiizlerin kendisidir. Ciinkii berzah béliinmez. Berzah olan kdmil insan,
ilahi isimlerle zuhur eder ve Hakk olur; imkénin hakikatiyle zuhur eder ve bdylece halk
olur (Suat el-Hakim, 2004:116). Konevi’ye gore ise, hakikati ve mertebesi agisindan
insan ile Hakk arasinda hicbir vasita yoktur. Zira insanin hakikati, viicib ve imkén

hitkiimlerini birlestiren bir berzah ve toplayici olmasindan ibarettir (Konevi, 2003:20).

Berzah ise Kuran’da 6liim ile tekrar dirilme arasinda gecen zaman igin kuilanilir. Kagant,
terimin degisik kullamimlarina igaret eder. Buna gbre berzah, aralarinda bulundugu iki
seyi bir yandan engeller, 6te yandan birlestirir. Zira berzah ismi, manalar dlemi ile
suretler alemi; ruhlar dlemi ile cisimler dlemi; diinya &lemi ile ahiret dlemi arasindaki
dlem icin kullanihr (K&gani, 2004:107).

Kayserili Davud’a gore de kamil insan bir berzahtir. Berzah olmasi, zaman ve mekanin
disinda degisimden uzak soyut manalar ile zaman ve mekanin degismesiyle degisen
cismani varlig: bir arada toplayan varhk olmasindandir. Insan, ilahi ve kevni sifatlar;
tiimel ve tikel manalari; yiice ruhani dlem ile siifli ve cismani dlemi birlestiren bir
berzahtir. Boylece ruhani ve cismani dlemi birlestiren insan, ildhi kusatici ismin

mazhandir (Kayserili Davud, 1416-2:269).

Tasavvufi gelenekte berzah gorildiigii gibi birlestirici bir varolug yeri olarak
anlagtimaktadir. Aymi yaklasim Kayserili Davud igin de gegerlidir. Ona gére zaman ve
mekanm diginda ve zaman ve mekanin igindeki varliklar berzahta bir aradadir. Diger bir
deyisle, degigenle degismeyen, soyutla cismani, ruh ile maddi olanimn birlikte oldugu bir

yerdir.

ibnii’l-Arabi, Fususu’l-Hikem’de insanhgmn idesi durumundaki Ademin var olusunun

sebebini soyle aciklamaktadir:
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“Hakk, sayisiz giizel isimleri bakimindan emrin timiinil iceren kusatici bir
varhkta isimlerini tek tek gSrmek ve o varlik vasitasiyla kendi sirinm
kendisine gdriinmesini veya varlik ile nitelenmis olmas: nedeniyle kendisini
gormek istedi. Ciinkii bir seyin kendisini kendisi vasitasiyla gbrmesi, ayna
gibi baska bir seyde gdrmesine benzemez. Aynada kisi, kendisini bakilan
cismin yansittig1 bigimde goriir. O yer olmadan ve kisi ona bakmadan 6nce,
bayle bir bigim ortaya ¢ikamazdi. Bunun i¢in Hakk tiim 4lemi ruhsuz bir
beden gibi yaratts. Alem, sanki cilasiz bir ayna gibi oldu. [1ahi emir, slem
aynasmin cilalanmasim gerektirdi. Adem, bu aynanin cilast ve bu suretin rubu
oldu” (ibnii’l-Arabi, 2006:25).

Kayserili Davud, ruhsuz ve cilasiz bir ayna olarak icat edilen 4lemin aynasina cila olacak
Ademi, kami] insan olarak ifade etmektedir. Zira kimil insan, Hakk’in isim ve sifatlarin
hepsine ayrmtili veya Ozet olarak mazhar olmustur. Boylece k&mil insan, dlemin

suretlerinin ruhu oldu ve dlem de onunla tamamland1 (Kayserili Davud, 1416-1:165).

Insan, “Allah, Ademi kendi sureti fizerine yaratt” veya diger bir rivayette “Rahman sureti
iizerine yaratt1” hadisinde belirtildigi gibi Hakk’in sureti tizerine yaratilmistir. Kayserili
Davud’a gore suretten kast olunan, ildhi isim ve sifatlardir. Dolayisiyla insan, Hakk’m
isim ve sifatlarmi almistir. Zira insarun hitviyeti, Hakk’in hitviyetidir. Insanin hakikati de
tiim isimlerin hakikatlerinin kendisinde toplandif1 ism-i 4zamin ve ildhi hakikatlerin
aymsidir (Kayserili Davud, 1416-2:92). Bu sebeple Allah’in gergek halifesi olan kémil
insanin mertebe ve mekanet yiiceligi vardir (Kayserili Davud, 1416-1:331). Insanin tiim
varliklar &lemine {stiinliigli, tlim mertebeleri kusatan bir mertebeye sahip olusu
itibarryladir (Kayserili Davud, 1416-1:326).

[bnii’l-Arabi, Hakk ve insan arasindaki karsihkli iliskiyi aciklarken sonradan olan
varliin kendisindeki niteliklerle ve kendisini temel alarak zorunlu varligi bildigini

belirtir. Dolayisiyla insan, Hakk’1 kendisindeki nitelikler sayesinde bilmektedir.

“ Sonradan olan, Zorunlu Varlik’in suretine gtre ortaya giktifina gore, Allah Teild
kendisini bilmede bizi sonradan olana yonlendirmis, bize ayetlerini onda gosterdigini
belirtmigtir. Biz de, kendimiz vasitasiyla O’nun varhifmma hiikmettik, Hakk’1 hangi
nitelikle nitelemissek, biz o niteligin kendisivdik. Zétina 6zgli zorunluluk bunun
digindadir. Hakk’i, kendimiz vasitasiyla ve kendimizden bildigimize gore,
kendimizle iligkilendirdigimiz her seyi O’nunia iliskilendirdik, Terciimanlann diliyle
il14hi haberler bunu bize bildirmistir. Boyle olunca Hakk, kendisini bize gore
nitelemigtir. Bu nedenle biz O’'mu goriken kendimizi goriirtiz. Hakk da bizi
goriirken, kendini g6rir” (Ibnti’1-Arabi, 2006:29).
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Kayserili Davud, ayni sekilde Hakk’s bilmeyi, insan kendi nefsini bilmesine dayandirir.
Insan, kendi nefsinden hareketle Hakk’1 tamyabilir. Zira Kayserili Davud’a gore kimil
insanin zat1, Hakk’1n zatin ayrudir. Hakk’in zatiyla kdmil insanin zati arasindaki zithik,
ancak taayylin ve itlak iledir. Zira Hakk, kmil insamin zéit1 i¢in bir ayna oldugundan
kamil insan, nefsini Hakk’ta goriir ve bilir. Aym sekilde Hakk da kémil insan vasitasiyla
kendisini goriir ve tanir. Hakk, klmil insan gordiigiinde kendi z&tint goriir. Clnki
Hakk’m zati, kdmil insan suretinde zuhur ve taayyiin etmistir. Kdmil insan, Hakk’in zit1
ve sifatlar1 icin bir aynadir. Bu sebeple Hakk, kendini kdmil insanda goriir (Kayserili
Davud, 1416-1:196). Kayserili Davud, kmil insamin Hakk’, kendi nefsi araciligiyla
bildigini ifade ederken ayn: zamanda Hakk’in da kamil insanla birlikte kendini kemdliyle

gordiigini ve bildigini belirtir.

Kayserili Davud’a gore varhk mertebelerini kendisinde toplayan kamil insan veya
insanlik hakikatinin tiim alem mertebelerinde mazharlar1 vardir. Gergek Adem (Hakiki
Adem) olan kémil insan, z#hirdeki zuhuru tabiattan olmasina ragmen hakikatte
Muhammedi ruh ve ilk akil olan tek nefistir. Muhammedi ruh olan bu Adem, insan
nevinin hatta tiim nevilerin kendisinden yaratildig: seydir. Ezeli ve ebedi halife olan bu
kamil insanin ceberrut ve melek(it dlemlerinde karsihg: vardir. [k mazhari, ceberrut
alemindeki ilk akil olarak da isimlendirilen tiimel ruh (Kiilli rub)tur. Tiimel rubun
Havva’'s: ise Kiilli nefs’tir. Melekiit alemindeki mazhart ise melekiti ciizi nefslerin
kendisinden dogdugu tiimel nefs (Killi nefs) dir. Kiilli nefs’in Havva’st ise cisimlerdeki
tiimel (Kiilli) tabiattir. Miilk lemindeki mazhan ise begeriyetin babast olan Adem’dir
(Kayserili Davud, 1416-2:213).

Kayserili Davud’a gtre bilgi ve varlik agisindan &lemin tiim hakikatleri, Allah isminin
mazhan olan insani hakikatin mazharlaridir. Buna bagl olarak aym sekilde ister semai,
ister unsuri isterse hayvani ruh olsun, tiim dlemin ruhlan insanf bilyiik ruhun parcalaridir.
Aym sekilde dlemin suretleri de bu insani hakikatin yansryan suretleridir. Iste bu sebeple
insani hakikatin bu alemde zuhur etmesi sebebiyle gériinen alem, “Insan-1 kebir” (biiyiik
insan) diye adlandiriir, Insani hakikatin ilk zuhuru, 4m4 mertebesinin 6zet bir sureti olan
ilk akil suretinde olmustur. Kayserili Davud, konuyla ilgili olarak hadisleri referans

gosterir: Bir kiginin “Rabbimiz, mahlukat: yaratmadan Once, neredeydi?” sorusuna
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karsihk Hz. Peygamber, “Altinda ve istiinde hava olmayan &mé’da idi” diye cevap
vermis; ilk yaratilan konusunda da “Allah™in ilk yarattign nurumdur” buyurmugtor.
Kayserili Davud’a gore bu nur, ilk akildir. Zira Hz. Peygamberin “Allah’mn ilk yarattig
akildir” s6ziiyle de bu dogrulanmistir. Insani hakikatin sonraki zuhurlary, ilk aklm diginda
kalan akillarin, nitik goksel nefslerin suretinde, tabii suretlerde, kiilli heyulada, basit ve

bilesik cisimler suretinde zuhur etmistir (Kayserili Davud, 1997b:51).

Kayserili Davud, bu konuyla ilgili olarak Hz. Ali’nin bir olayin referans gésterir: Hz.
Ali, “Ben, besmelenin be’sinin noktasiyim. Ben Yiice Kalem’im, Levh-i mahfuz’um,
Ars’im, Kirsi¥’yiim, yedi "gﬁk ve yerlerim.” Sézlerini, vahdetin tecellisinin hitkmii
kalkincaya ve begeri dleme ddniinceye kadar saymaya devam etti. Hakk, onda, kesret
hitkmiince tecelli edince 6ziir dileyerek ildhi isimlerin hiikkmii altinda giigstizliigiinii ve

zayifliging belirtti (Kayserili Davad, 1997b:51-52).

Insani hakikatin bu 4lemde ayrmtili bir zuhuru oldugu gibi insani dlemde de $zet bir
zuhuru vardir. Insani hakikatin iginde zuhur ettigi mazharlarin ilki, akli surete uygun
miicerret ruhf bir surettir. Ikincisi, kiilli nefse ait surete uygun kalbi surettir. Ugiincii ise;
kiilli tabiata, gbksel nefslere ve diger nefslere karsilik gelen hayvani nefsin suretiyle
zuhurudur, Dérdiinciisii, hayvani ruh diye isimlendirilen kailli heyulaya uygun bir sekilde
latif dumanimsi surette zuhurudur., Besincisi, kiilli cismin suretine uygun kandan
miitesekkil organik bir surefte zuhurudur. Altincisi bilyiik dlemin cisimlerine uygun
organlar suretinde zuhurudur. Insani mazharlardaki bu iniglerle dlem ve insan arasinda

uygunluk meydana gelmektedir (Kayserili Davud, 1997b:52).

Kayserili Davud’a gore insani hakikat ve dlem arasindaki bu iliski, insanin Allah isminin
mazhar1 olmasi dolayisiyladir. Allah isminin, insanin hakikati ve Hakk’in diger
isimleriyle bir iliskisi vardir. Allah isminin, diger tiim isimlerden zdt ve mertebe
agisindan oncelifi vardir. Allah ismi, iki durumda tecelli eder. Birinci gesit tecelli
acisindan her bir isimde bizzit zuhur eder. Bu sebeple diger isimlerin mazharlarinin
hepsi, “Ism-i 4zam” olan Allah isminin mazharlar olurlar. Zira, varhkta zahir ve mazhar
birdir. Bu agidan onda gokluk ve gogalma yoktur. Tkinci gesit tecellisi, ilahi mertebeler

olmas1 agisindan, tiim isimleri kusatmasidir. Bu yonilyle Allah ismi, bir tiimelin

.....
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dlemin hakikatleri, bilgi ve ayni olarak Allah isminin mazhar: olan insani hakikatin
mahzarlaridir. Aym: gekilde dlemin ruhlan da, insani biiyiik rubun ciizleri ve dlemin
suretleri de bu insani hakikatin suretleridir. Bu sebeple insani hakikatler bu &lemde zuhur
ettifinden dlem, biiyitk insan diye adlandimimistir (Kayserili Davud, 1997b:51). Netice
itibariyla insan, kusaticiik ve ilahi sirlar sadece kendisinde zubur ettiginden tim

hakikatler arasinda hilafeti kazanmastir.

Ekberi gelenekte Hakk’in isimlerinin, varhk izahi agisindan ¢ok &nemli bir yeri vardir.
Batini ve zahirl &dlemlerin her birinde Allah’in isimlerinin mahzarlarmdan veya
taalluklarindan ve hiikiimlerinin cari olusundan bahsedilir. Ekberi gelenege bu acidan bir
isimler teorisi yakigtirmasi da yapilabilir. Ekberi geleneginin biiyiik gelenek¢ilerinden
Konevi ve Kayserili Davud, isimler tizerine Kémil insan ile Hakk’in isimleri arasindaki

iliskiye dnem vermislerdir.

Konevi her bir varh@m Hakk’tan sudur ederek Allah isimlerinden herhangi bir isme
dayandigin bildirir. Bu isim, kendine 6zeldir. Varliklardan her bir varlik, Hakk’tan sudur
ederek Allah’m isimlerinden herhangi bir isim ile Hakk’a istinat eder. Bu isim, kendisine
bzeldir ve Allah’m hitkmii kendisine hakim bu isim agisindan onda taayyiin eder. Isimler
arasinda kuosaticilik, taalluk ve hiikiim ag¢isindan bir farkhilik oldugu icin, onlarn
mazharlar1 olan eserlerinin suretleri de farkhi zuhur etmigtir. Fakat k&mil insanin
isimlerden nasibi, Allah ismi oldugundan Hakk’in tim &zellikleri bil-kuvve kendisinde

taayyiin eder. (Konevi, 2004:126-127).

Kayserili Davud, ayn1 gekilde insanin kusaticih@m: tiim isimlerin kugaticisi olan Allah
ismine dayandirmaktadir. Kayserili Davud’a gdre kdmil insan, evrenin ruhu ve kalbi
konumundadir. Allah isminin tim kusaticil:f: ile kendinde tezahiir ettigi tek hakikattir.
Hakk, kendisini ilahi isimler olarak izhar edecegi bir mahzar ister. Ornegin rahmet eden
kendisine rahmet edilecek bir mazhar ister. Boylece tlim isim ve sifatlar kendi eserini
gbrecedi bir mazhar istedigi gibi Hakk’in tiim isim ve sifatlanini kapsayan Allah ismi de
bir mazhar ister. Bu mahzar, Hakk’1n kendisine en yetkin bir bigimde mazhara layik olan
“Muhammedi Ruh” ile tiim alemleri kusatict bir isim ve halife olan ké&mil insandir

(Kayserili Davud, 1997a:131).
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Allah ismi, Z&t-1 ahadiyyet’in ve tim sifatlariyla birlikteki Zat'm ismidir (Kayserili
Davud, 1997a:199). Zat"in diger ismi de Ehad ismidir. Ehad (tek) ancak tiim isimlerin
kendisinde toplandigy biiylk isim olan Zat'a nisbetle kullanilabilir. Diger taraftan
Hakk’m, hem Ehad ismi hem de Vahit ismi birligi ifade eder. Fakat Ehad (tek
anlamimdaki bir) ismiyle Vahit Vahit (bir) ismi arasinda bir fark vardir. “Vahit” bir
bagnt: itibariyla bir olabilir. Bundan &tiirii bir, ikinin yaris: veya figte birin veya dortte
birin biri olabildigi gibi kendisine sonsuz bagmtilar ilisebilir. Ehad ismi ise tekligi ve
mutlak birligi ifade eder. Dolayisiyla Ehad ismi Hakk ig¢in kullanildiginda, kendisine
ilisen nispetler itibara alinmaksizin sadece Zat’1 agismdan Hakk’r ifade eder. Vahit ismi
ise Hakk’in Zat1 ve tiim sifatlariyla birlikte olan birligini ifade etmek icin kullaniiir
(Kayserili Davud, 1997a:156).

Kayserili Davud’a gore insanlik hakikati, Allah isminin mazhan oldugu gibi hem
Rahman isminin hem de Rahim isminin mahzarlarini kendisinde toplamistir. Rahman
isminin mazhari, tiim egyay1 kugatan ve Ars-t ruhéni olarak da isimlendirilen ilk akildir.
Ik akil, kendisinde tiim varhklarin suretlerinin 6zet olarak bulundugu Allah’m ilmidir.
Rahim isminin mahzari, biiyiik dlemin kalbi olan kiilli nefs, levh-i mahfuz ve kendisinde
her $eyin. bir suretinin tafsilen bulundugu ayrintih kitap (kitab-1 miibinj tir. Iste insaﬁhk
hakikati, dlemlerin hakikatlerini, Rahim isminin mazharina tabii olan mertebeleri ve
Rahman ismine tabii olan ilk aklin hakikatlerini kendisinde toplamistir. Insanhigm cesitli
suretleri olarak isimlendirilmis insanhik hakikati, zahir ve mazharin hem bir olmasi hem
de akli olarak baska sayilmasi acisindan bu fi¢ kiilli ismin (Allah, Rahman, Rahim)
mazharlaridir (Kayserili Davud, 1997a:200).

Ibnii’l-Arabi, dlemin ybnetimi ve insan arasmdaki iligkiyi s6yle agiklamaktadir:

“Allah, lemi, ancak dlemin kendisivle va da suretiyle ydnetir. Burada Hakk’in
kendileriyle isimlendigi ve nitelendigi gfizel isimieri ve yiice nitelikleri
kastetmekteyim. Hakk’in kendisiyle isimlenip bilgisinin bize ulastifn her ismin
anlam ve ruhunu dlemde bulduk. Dolayisiyla flem, 8lemin suretiyle yonetilmistir.
Bu nedenle zét, sifat ve fiillerden olugan i18hi mertebenin niteliklerini toplayan bir
program olan Adem hakkinda Allah soyle demistir: “Allah, Adem’i kendi suretine
gore yarattl. Onun sureti, ildhi mertebeden baska bir sey degildir. Boylece Allah, bu
degerli 6zet olan kdmil insanda biitiin ildhi isimleri ve kendisinden ayrik biiytik
dlemde ortaya cikan hakikatleri var etmis; onu &lemin ruhu kilmustir. Boylece
suretinin vetkinlifi nedeniyle ulvi ve siifli alemler kendisine hoyun eZmistir.
Alemdeki her sey Hakk’1 tesbih ettifi gibi 4lemdeki her sey de bu insana Améde
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kilmmustir. Bunun nedeni onun hakikatinin geregidir. O halde 8lemde bulunan her
sey, insana boyun efmigtir. Bilgisi sebebiyle bunu bilen kamil insandur. Bilgisizligi
sebebiyle bunu bilemeyen hayvan insandir (Ibnit’l-Arabi, 2006: 219-220).

Kayserili Davud, Ibnii’}-Arabi’nin mezkur paragraftaki sozlerini sdyle yorumlamaktadir:
Hakk’in alemi ydnetmesi, rubun bedeni yonetmesi gibidir. Ruh, bedeni, bedenin
kendisiyle yonetir. Zira bedenin uzuvlar: ve giicleri olmasaydi, ruhun bu yonetme isi
olmazdi. Boylece Hakk, dlemin ruhu ve &lemi dlemle yoneten gibidir. Nasit ki ruh,
bedeni bedenin kuvvetleriyle ydnetiyorsa aym sekilde Hakk da dlemi isim ve sifatlariyla
yonetir. Alemin suretlerinden kastedilen kamil insandir, Zira kamil insan hem Hakk’in
hem de alemin sureti Gizerinedir. Dolayisiyla lemin, y&netimi kdmil insan vasitastyla
olmaktadir. Hayvan insandan kastedilen, kesf sahibi olmayan ve insan suretinde olan
kimsedir. Kamil insan ise bu hakikatleri, kesf, vicdan ve zevk yoluyla bilen kimsedir.
(Kayserili Davud, 1416-2:408-410). '

Varlik mertebelerini ve tiim dlemi kendisinde topladigindan dolay1 kapsayici olus (kevn-i
cami’) olarak isimlendirilen ve Allzh isminin mazhan olarak tiim zit isimlerin kendisinde
birlestigi kamil insan, Hakk’n halifesi olmaya hak kazanmistir. Ibnii’l-Arabi’ye gére de
Hakk, kendi ruhundan {iflirdiigii, kendisine bir ayna olarak var ettii bu halife ile tiim
mevcudati gérmiig; tiim ildh1 sifat ve adlarm kendisiyle mevcudata ¢ikms ve kendisinin

mevcudiyetine yegane rehber olmustur (Ibnii’1-Arabi, 1973:64).

Kayserili Davud, Adem’in dlem {izerine halife oldugunu belirtir (Kayserili Davud, 1416-
2:213). Kayserili Davud’a gdre insanin hilafete ve hakikate hak kazanmasinin sebebi tiim
hakikatleri kapsayici olugundan (kevn-i cami) ve tiim ildhi sirlarin sadece kendisinde
zuhur etmesinden dolayidir (Kayserili Davud, 1997b:51). Kayserili Davud’un halife
doktrini de onun ilahi zét ile isimler ve sifatlar arasindaki iligkilerin ilkesine dayanir. Eger
Zat, dlemlere nazaran biitiiniiyle miistakil ise, isim ve sifatlar tezdhiir yerinden (Mazhar)
bagka bir yerde tezahiir edemezler. Dolayisiyla Rahmet (Rahim), merhamete ihtiyac
duyan (merhum) birini gerektirir ki biitlin varliklar ilahi yonlerin tezihiiriidiir. Zat1 dile
getiren, fakat biitiin isirnleri ve hakikatleri de kapsayan Allah ismi de, bu kusaticihiga (el-
Camiiyye ve’l-ihata) yansitan bir yerde tezdhiir etmelidir. Yiice ismin tezéhiir yerini ve

dlemleri birlestirmek i¢in biitlin ildhi hakikatleri kucaklayan Allah’in vekili, bu halifedir.
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Alem karsisinda o miirebbidir; her varligr kendisine 6zgii mitkemmellige ulastirandir
(Gril, 1998:49).

Kayserili Davud, halifeligi zahir ve bitn olmak iizere ikiye ayirmaktadir. Zira zfhiri
halifelik, siyasi bir anlam tagirken batini halifelik kamil insanlara mahsus bir niteliktir.
Bt halife, birden fazia olmas1 miimkiin olmayan kutuptur. Difer manevi halifeler ise
kutbun hiikiim ve tasarrufu altindadir (Kayserili Davud, 1416-2:258). Alemin ydnetim ve
hakimiyeti, kutup olan bu halife sayesinde gerceklesmektedir.

3.3. Beseriyetten Insanhga ( Beseri Diizlemde Kamil Insan)

Ibnii’I-Arabi’de karsilastigimiz vahdet-i viiciid (varliin birligi) anlayisima ve bu anlayist
benimseyen Kayserili Davud’a gore Viichd (varlik) denildiginde iki yonlii bir anlam
ortaya ¢ikmaktadir. Insani tecribbe yoniinden bakildiginda Viicd’un “Bulmak” diye
terclime edecegimiz manasi, ildhi tezahiir yoniinden baktifimizda ise “Olmak” manast 6n
plana ¢ikar. Dolayisiyla Viicid, bir yoniiyle insanmn tecriibe alani iken, diger ySniiyle de
varlik mertebelerindeki bir tecellidir. Bu baglamda (bulmak manasmdaki) viicid, bir
kendini idrak etme, kendini tamima bilgisidir. Bu yoniiyle Ehl-i tahkik (Ehl-i kesf ve’l-
viiciid), Tanr1’y1 hem éafakta (4lemde) hem de enfiiste (kendilerinde) bulan kimseler
olmaktadir. Béylece kamil insanin hem varlik mertebeleri ydniinden ontolojik bir boyutu
(viiclid-olmak) hem de (viiciid-bulmak anlaminda) yetkin insan olma siirecini ifade eden
bir boyutu olmaktadir. Diger bir ifadeyle varlik mertebelerindeki metafizik boyutuyla
kamil insan, varlik agisindan degerlendirilebilirken, yetkinlik muhtevasiyla kémil insan

(etik boyutuyla), mutlak varliga ulagsma ve onda fini oima agisindan incelenebilir.

Allah’ta fini olma, insanin Hakk’in sureti olmasi hasebiyle kendisinde ziten bil-kuvve
bulunan kimil yoniiniin bil-fiil ortaya ¢ikmas: siirecidir. Dolayisiyla yetkin insan,
kendisinde bil-kuvve olarak bulundurdugu mitkemmelligi, cesitli mertebe ve

merhalelerden gegerek bil-fiil hale getiren ve Allah’ta fani olan kigidir.

Bu manada kimil insan: anlamak icin devir kuramindan soz etmek gerekir.
Mutasavviflara gore dlemdeki tiim varhiklardan her biri Hakk’mm bir sifatina, insan ise
mutlak varlifmn biitiin isim ve sifatlarina mazhardir. Ancak Hakk’mn sifatlars kAmil insan

mertebesinde tecelli etmeden Once, basitten miikemmele dogru bir sira takip eder. Bu
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tecelli, sonunda dlemde mevcut bitiin varhklardan siiziiliip gecerek derece derece insana
dogru gelir. Insan da bu sebeple alemin &zii (Ziibde-i lem) kabul edilmistir. Iste, mutlak
varhgin sifatlarinm dlemdeki biitiin varhklardan siiziiliip en sonunda insan kisvesine
biiriinerek tecelli etmesi gbriisiine devir nazariyesi denir. Bu devif nazariyesi
mutasavviflar tarafindan 360 derecelik bir daireye benzetilmigtir. Mutlak varhgin, varlik
mertebelerinde tecelli ederek sehddet dlemine dolayisiyla cansizlar, nebat ve hayvanlara,
oradan da insamn varlik bulmasma kadar gecen siireyi kapsayan 180 derecelik kisim inis
yayl (Kavs-i niizul) olarak adlandirilir. Siiflf kabul edilen bu &lemden tekrar ylice varlhia
(Mutlak viiclid) nefsin terbiye edilmesi yoluyla ulagilan kisma da ¢ikis yayr (Kavs-i
uriic) adi verilmektedir (Ugman, 2005:430-431). Dolayisiyla bu devir, mutlak varliktan
insamin viicut bulmasma, insandan da insanhk hakikatine ulagarak kdmil insan suretinde

tekrar asil olana doniisi kapsar.

Devriye nazariyesini “Insan-1 k&mil” adli kitabmnda giizel bir sekilde agiklayan Nesefi,
durumu sdyle betimler. Kamil insan, varlik mertebelerinden nazil olurken ceberrut,
melekiit ve millk dleminden iner. Sonra da indigi bu mertebeleri, ¢ikiginda ayni sirayla
gecerek ceberrut dlemindeki Ars’a ulagir. Ilk akil, Arg’a denk oldugu i¢in o da Arg’a
denk olmustur (Nesefi, 1990:90).- Boylece kamil insan, ik alaldan geldigi gibi tekrar ilk

akla vararak daireyi tamamlar.

Kayserili Davud, varligin inigi, ¢ikist ve devir konusunda séyle bir tablo ¢izer. Hakk’m
kendisine (linefsihi) tecelli edenlerin ve rahméni nefes diye de isimlendirilen tiimel
heyulada zuhur edenlerin ilki akli surettir. Bu akli suretten de Kiilli nefsi suret ortaya
cikar. Bundan sirasiyla akillarin suretleri, soyut nefisler, asli tabiat, misali nurani
cisimlerin kiilli heyulasi, Arsg, Kiirsii, semavi unsurlarn cisimlerinin suretleri, madenlerin,
bitkilerin ve canlilarin suretleri ortaya ¢ikar. Nihai olarak inig mertebelerinin sonuncusu
olarak insan var olur. Varlik mertebelerinden bu sekilde inerek kemaéli bil-kuvve olan
insan, inis mertebesinden sonra seyr-i siiluk yoluyla ¢ikis mertebelerini tek tek agsarak
sebeplerin sebebi ilk kaynaga ulagsmak icin cesitli mertebelerde yiikselir (Kayserili
Davud,1997a:115). Zira Viictd un (Mutlak varlik) inis ve yiikselisi devridir. Diinyevi var
olustan Onceki mertebeler inig (tenezziil) mertebeleridir ve bu oncedir. Dinyevi var

olustan sonrakiler ise ¢ikis (urug) mertebeleridir ve bu sonradir (Kayserili Davud,
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1997b:46). Varligin devri olusu yoniiyle varlik, sadece tenezziil etmekle kalmaz. Ayni
zamanda bu varhi@in tecriibe edilerek varlik dairesinin tamamlanfna& gerekir. Iste insan,
bu aleme geldikten sonra gayret, caba ve yeteneklerine gore kémil insan haline
yiikselebilir. K&mil insan, kendini Hakk’ta fdni kilmas: hasebiyle bu varbik dairesini
tamamlar. Boylece en sonunda kamil insan, Hakk’a ermek suretiyle tekrar baglangic

noktasina ve aslina dénmiis olur.

Muhtelif niizul mertebelerinden inen insanm, kdmil insan olabilmesi ve varlik dairesini
tamamlamasi igin de Allah’1 tamimak, (ma’rifet) O’na kavusmak (vuslat), bunun icin de
“seyr-i stiluk™ tabir edilen rubi terbiyeden gegmesi gerekir. Bu terbiyeden gecmeyen

~

insan, siifli dlemle ulvi dlem arasinda bir konumdadir. Fitr] 6zelligi itibariyle hem siifli
adleme, hem de ulvi dleme yoneliktir. Insan kalbinin bir yonil siifli leme, bir yonii de ulvi
adleme bakar ve degisken bir dzellik arz eder. Insan maddi, biyolojik ve his sahibi bir
varlik olmasi sebebiyle maddi dleme meyleden insanm nefsidir. Insani ruh, maddeyle
birlesmeden o6nce ¢ok yiksek bir cevher olan nitik nefstir (Ates, 1972 :132-133).
Dolayisiyla insani ruh da denilen bu natik nefs, ilahi cevher olmas1 sebebiyle daima ash
olan rabbine kavusmay1 arzu eder. Beden ve onun terciimant olan “Nefs-i emmdére” kendi
aslt olan maddeye, ruh da Allah’a kavugmay ister. Su halde, insanda birbirine zit iki

kuvvet daima miicadele halindedir.

ibnii’l-Arabi insani yahut natik nefsi, hayvani yahut behimi nefsten ayn tutarak iki
nefsten bahseder. Aristo gibi, hayvani nefsi canlilardaki hayat ilkesiyle ayn1 saymasina
ragmen Plotinus gibi, onun kiilli nefsten bir par¢a oldugu goriisiindedir. Hayvani nefs,
maddidir; bedene yayilmustir ve merkezi kalptir. Natk nefs, hayvani nefsin biitiin
giiclerine hitkmeden basit bir cevher olarak ruhani &lemin bir tiyesidir. Dolayisiyla natik
nefs, kendisinin bu dlemdeki gegici meskeni olan bedene tamamen zit oldugu gibi cismin

bir pargas: da olamaz (Fahri, 1998:259).

Tasavvufta dolayisiyla da vahdet-i viicid diisiincesine ve Ibnii’l-Arabi gelenegine gore
insani ruh ve natik nefs, ilahi bir cevher olup o daima ash olan rabbine kavugmay1 diler.
Diger taraftan beden ise nefs-i emméare maddi cevher olup ash olan maddeye tevecciih
halindedir. Bu durumda insan, birbirine zit iki kuvvetin ya da ybnelisin etkisindeki varlik

olup insanda miicadele esastir. Tasavvuf icin insan: dual varlik alani olarak disiinmek, ilk
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planda vahdet tasavvuruna aykin gibi durabilir. Ancak nétik nefs, nefsi emmareyi hiikmii

altina alarak tevhidi insa etmelidir.
3.3.1. Yetkin Insan Olma Siireci

Tasavvufta kisinin yetkin insan olmas: i¢in nefsini kontrol etmesi, nefis terbiyesinden
gecerek kendini tanimasy gerekir. Mutasavviflarm cokea kullandigl “Nefsini bilen rabbinj
bilir” (Aclini, II. 262) hadisi ve sozii, kiginin Hakk’a ulagmas: ve yetkin insan olmasmin
tek sartinin nefsini tanimasi ve nefis terbiyesinden gegmesini ifade eder. Tasavvufta genel
olarak nefsin yedi mertebesi ve sifati (emmére, levvame, miilhime, mutmainne, riziye,
marziyye, kémile) oldugu kabul edilir. Nefs terbiyesi (seyr-i stiliik) bu yedi mertebenin
her birinde Allah’in yedi isminden (la ilahe illallah, Aiiah, hfi, Hakk, hay, kayyiim,
kahhdr) birinin zikredilerek asilmasi suretiyle gerceklestirilir. Aym sekilde yedili tasnif
baglaminda her mertebenin bir seyri ve seferi (ilallallah, alellah, bilidh, anillah, fillah,
maallah, lilldh); bir dlemi (sehddet, misal, ervah, ceberrut, [8hut, ndsut, hakikat); bir hali
(zevk, sevk, ask, vasil, hayret, fena fi’l-fend, beka bi’l-bekd); bir mahalli ve makam
(sadr, kalp, ruh, s, surii’s-sir, hafi, ahfd); bir varidi (seriat, tarikat, hakikat, marifet,
velayet, siddikiyyet, kurbet); bir sahidi (tevhid-i efal, tevhid-i sifat, tevhid-i zit, cem,
hazretii’l-cem, cem’u’l-cem’, ahadiyyétii’i—cem’); ve bir nuru (mavi, sar, kirmizi, siyah,
yegsil, beyaz, renksizlik) vardir (Uludag, 2007:528). Tasavvufta yedi nefis mertebesinden
bahsedilmesine ragmen aslinda nefs, tektir. Bu nefs mertebeleri bir yoniiyle nefsin
sifatlann  sayilabilir. Bu yonilyle nefs mertebeleri bir yetkinlik hiyerarsisi de
olugturmaktadir. Dolayistyla nefs terbiyesinde kazanilan her bir nitelik ayrimi, insani bir

varoluga diger deyisle etik bir hale ve belli bir ontolojiye denk gelmektedir.

Kayserili Davud, yukarida stz konusu olan tasavvuftaki nefs terbiyesiyle ilgili goriigleri
benimsemis goriinmektedir. Ona gore yetkin insan olmak, Hakk’a zevken ve vicdanen
ulagmaktir. Bu ise ancak Allah’ta fani olmakla gerceklesir. Bunun yolu nefs terbiyesi
stirecindeki biittin makamlar ve menzilleri kat etmeyle olur. Kayserili Davud’a gore
nefsini terbiye eden (silik) ii¢ gesittir. Ilk baglayan, ortada olan, ya da sona ulagmig kdmil
insandir. Ilk baglayan, nefs menzilinde yiirlir. Ortada olan kalb menzilinde yiiriir, sona
ulagan kdmil insan ise ruh menzilinde yiirlir (Kayserili Davud, 1998:60). Bu ii¢ mertebe,

nefsi terbiye etmenin (siilikun) menzilleridir.
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Kayserili Davud, nefs terbiyesini nefs, kalp ve ruh mertebeleri olmak lizere {ic agamada
incelemektedir. Bu lic asama aynm: zamanda beseri fiil, sifat ve zitin yok edilerek nihai
birligin (Tevhid) saglanmas siirecidir. S6z konusu tevhid, Hakk’mn fiilleriyle fiillenmek,
sifatlariyla sifatfanmak ve zAti birligin tesis edilmesidir. Ik swada yer alan nefs
mertebesi, nefsin kotilitklerini yok etmek, Allah’m fiilleriyle fiillenmek ve boylece

beseri nefsin noksanliklarmm giderilmesidir.

Nefs, kendisinden nebati fiiller ¢ciktifii zaman nebati nefs, hayvani fiiller ¢iktif1 zaman ise
hayvani nefs adui alir. Hayvani yetilerin ruhani yetilere galip gelmesi agisindan emmdére
nefs adm alir. Emmére nefs, sonunun vehametini, durumunun bozuklugunu kavradig ve
kalbin nuru gayba iligkin parltilarla doldugu zaman kendi fiillerini kmadifindan dolay:
levvidme diye isimlendirilir. Bu mertebe kalbl mertebenin ortaya ¢ikisina baslangig
gibidir (Kayserili Davud, 1997b:57). Kétiliigi emreden emmare nefs, emmarelikten
cikmak icin kendi bilincine ulagmasi gerekir. Sonraki agamada levvame olan nefis
kendini bundan yargilayip kendisi olmaktan ¢gikmaya g¢aligarak yeni bir olug siirecine
girmis olur. Levvame ise kinamak bir bagka dini ritileli yasamak demektir ki bu da
tovbeden ibarettir. Nitekim bu durumu Kayserili Davud, soyle izah etmektedir. Nefs
mertebesinde yiiriiyen silik, dnce giinahlardan tévbe edefek ibadetleri islemekle Allah’a
dénmesi, sonra da vera, zithd, takva sahibi olmas1 gerekir. Eger kalbinde, irade, tevekkiil,
rizd, teslim, isi Allah’a birakma, korku, husu ve huzur hésil olursa o zaman nefsin
makammin fenisi kemale erer. Bundan sora [14hi sifatlanin 11g1yla aydinlanir ve onunla
kalbi nurlanir. Bunun sonucunda kendisine, muayene, miikasefe, miisahede, marifet,
yakin ve bu makamlardan benzer seyler ele gecer. Boylece fiillerde fend tamamlamr
(Kayserili Davud, 1998:61).

Nefsini terbiye eden yetkin insan adaymin ikinci mertebesi, kalp mertebesi ve kalbi
fenadir. Nefsin yetenegi miltkemmellesip nuru ve aydinlanmasi giicli olunca ve
kendisinde bil-kuvve olan ortaya ¢ikip sonunda ildhi tecelliye ayna olunca “Kalp” diye
adlandirilir. Kalp, iki denizin arasinin birlesme yeri, &lemlerin kavusma noktasidir;
bundan dolayr Hakk ona sigmis ve o, Allah’m Arg’t olmustur. Buradan kalb

AAAAAA

1997b:58). Hakk’a ulagmay arzulayan kutsal nefs, sevgilinin nurlarindan bir sey tadinca
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ve ZAt'in cemalinin nurlari da zihir olunca, sevenin sifatlarmin sevgilinin sifatlarinda yok
olmasim gerektiren sevk, istiyak, vecd, sekr, zevk, sevgi ve ask meydana gelir. Bundan
kalbi fend ortaya ¢ikar, Kalbi fend ise sifatlarda yok olmadir. (Kayserili Davud, 1998:61)
Nefsini terbiye eden yetkin insan aday: bu asamada beser? sifatlarindan siynlarak ilahi

sifatlarla sifatlanir. Bu mertebe ayn1 zamanda sifatlarda fenadir.

Ruh mertebesi veya ruhi fen4 ise nefsini terbiye eden kisinin begeri kisiligini unutarak
zatl fendya ulagsmasidir. Ruhi mertebe, Ahadiyyet mertebesinin golgesidir (Kayserili
Davud, 1997b:58). Boylece bu makama gelen sélik, Hakk’ta fini olarak zati tecellileri
kabui eder.

Kayserili Davud, ruhi mertebeyi sdyle agiklar:

“Bu mertebede zit, bagkalik ve ikilikten uzak olarak Kahhér sifatiyla tecelli ettigi,
seven sevilende tamamen yok oldugu ve sevenin sevilenin aymnda seyretmeye
bagladif1 zaman Hakk, zuhur eder. Boylece z8t1 fena demek olan rubani fena hésil
olur. Ardindan tamamen fend gerceklestifi ve bagkalifin eseri kesildigi zaman ilahi
zt zuhur eder. Boylece yiirliyene bilyiik kiyamet (beseri benligini kaybetmesi)hasil
olur. Sonra Hakkani baki viicid (fenddan sonra beka) ile ikinci defa var oldugu
zaman, hasri ve nesri zuhur eder. Sonra ikinci kez dirilerek her iki dinyada da baki
olur. Uzerine 6ltim ugramaz ve istedigi sey kendisine verilir. Boylece kendisi,
cisméand, misli, rubani 4lemlerin hepsinde bir anda gbriinmeye baglar.” (Kayserili
Davud, 1998:61).

Burada fani olmaktan kasit, kulun kendisinin mutlak anlamda yok olmas: degildir. Zira
yok olmaktan maksat onun beserilik yoniiniin rablik yoniinde yok olmasidir. Zira her
kulun ilahi hazretten gelme bir yonii vardir. Kul, velayet makamyla muttasif olmadan
Once, kendi fiil ve sifatlarmin beseriyet agisindan yapicisi, velayetle muttasif olduktan
sonra Rabbaniyet aglsiﬁdan miibdfidir. Nitekim Cenab-1 Hakk bir kutsi hadiste; “Ben
kulumu sevince onun igitmesi ve gdrmesi olurum” buyurmustur. Bu fend, bir yandan
kulun hakkaniyet taayyiinleri ile taayyiiniinfin diger taraftan da sifatlanyla taayylini
gerektirir ki bu ise Hakk ile bekd demektir (Kayserili Davad, 1997b:62). Bbylece beseri
sifatlardan bir sifat ortadan kalkinca onun yerine ilahi bir sifat gecer. Diger bir deyisle
beserdeki bir igitmenin yerine Hakk’mn igitmesi, beserdeki gGrmenin yerine Hakk’mn
gbrmesi gecer. Boylece Hakk, yetkin ve kamil inéan aracih@iyla tasarrufta bulunur.

Hakk’in, kdmil insan aracthifiyla tasarrufta bulunmasi; insanda ruhun, bedeni, bedenin
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uzuvlarl aracilifiyla yonetmesi gibidir. Nasil ki ruh, bedeni ydnetiyorsa Hakk da yetkin

ve kamil insan aracihiiyla dlemi ynetir ve tasarrufia bulunur.

Kayserili Davud, nefs terbiyesindeki menzil ve mertebeleri ruh, kalp ve nefs olarak
siralamugtir. Bu siralamanin varlik mertebelerinin bir izdiigtimii oldufu sdylenebilir. Zira
nefs menzili, sehadet ve cisimler dleminin; kalb menzili, vahidiyyet mertebesinin; ruh

menzili de ahadiyyet mertebesinin izdiigimii veya golgesidir.

Kayserili Davud’a gore kdmil insan, kendisi gsehadet dleminde bulundugu halde gayb
alemini kesf ve miigahede eden “Ehl- kesf ve’l-viicud” olan velilerdir. Bu sebeple kamil
insan, aynt zamanda kesf sahibi olandir. Kesf, sozlitk anlami bakimindan perdenin
kaldirilmasidir. Terim anlami bakimindan ise kesf, perde arkasinda olan gaybi manilara
muttali olmaktir (Kayserili Davud, 1997b:47). Yetkin insan olma siirecinde kesif ehline
perdeler acgilarak bil-kuvve olan kdmillik bil-fiil hale gecer. Yetkin insan Hakk’ta fini
oluncaya kadar kesiflere mazhar olur. Kayserili Davud’un anlayisina gire kesf ya suveri
ya da manevi olmaktadir. Kayserili Davud’a gore suveri kesf, misal dleminde meydana
gelen ve bes duyu ile algilanabilen seylerdir. Suveri kesfin, miigahede, isitme, ilahi
esintilerle soluklanma (istingak), iki sey arasindaki bulusma (miildmese) ve zevk gibi bes
tiirit vardir. Suverl kesf, ilahi isimlere ait tecellidir. Stzgelimi siihiid, Basir isminin
tecellisidir (Kayserili Davud, 1997b:47). Manevi kesf, mertebe bakimindan en asagida
olandan en yiiksek olana dogru gbyle smalanir: Birincisi, dnciillerden sonuca giden bir
kiyas kurmaksizin, zihnin sonugtan ilkelere intikali suretiyle gergeklesen sezgi (hads),
ikincisi ise miifekkireyi kullanan &kile giiclinde manalarin ortaya ¢ikmasidir. Zira
miifekkire giicii cismani oldugu halde, 8kile glici (akledici gii¢) cisimde bulunmayan
ruhani bir giictiir. Uglincii sirada, manalarin kalp mertebesinde ortaya ¢ikisi gelir ki, buna
zaman zaman itham da denir. Dordiinciisii, manalarin ruh diizeyinde ortaya g¢ikmasidir.
Begincisi, manalann sir mertebesinde, altincisi da hafi mertebesinde ortaya ¢ikmasiyla
gerceklesir (Kayserili Davud, 1997b:49).

Burada kesfin, perdelerin tarmnamen ve kismen kalkmasina bagl olarak kendi icinde bir
derecelenmesi s6z konusudur. En iist mertebede yer alan asil miikagefe, suret ile mananmn
arasint birlestiren ve bu yiizdende daha fazla kesinlik arz eden milkdsefedir. [ihi bilgi

hazretindeki a’yén-1 sabite’nin miisahede edildigi bu kesf, en yitksek basamaktadir. Ikinci
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sirada ilk akil ve baska akillarda miisahede eden kimsenin kesfi gelir. Uglincii sirada,
buniari Levh-1 mahfuzda, ve difer soyut nefislerde miisahede edenin kesfi; dordiincii
sirada mahv ve isbat kitabinda; besinci swrada geri kalan yiice rublarda, Ars, Kiirsi,
gokler ve unsurlarla bilesik varliklar gibi ilahi kitaplarda miigahede edenlerinki gelir. Zira
mertebelerden her biri, altindaki hakikat ve aynlari kapsayan bir kitap gibidir (Kayserili
Davud, 1997b:48). Kayserili Davud’a gore, so6z konusu bu ruhani duyular cismani
duyularm asillaridir. Bu ruhani duyularla dig (cismani) duyular arasindaki perde kalkinca
fer’in asilla birlesmesi gibi, salik’in bilgisi Hakk’m bilgisiyle birlesir. Boylece sélik i¢
duyularla miigahede ettigi seyi dig duyulariyla algilar hale gelir. Zira bu kesifler, siilikun
baslangicinda ilkin kisinin mukayyed hayalinde bu gergeklesir. Daha sonra sélik, meleke
kazanarak mutlak misal dlemine gegis yaparak unsurlara iligkin seylere muttali olur.
Sirasiyla goklere intikal ederek Ana Kitab’in iki sureti olan Levh-i Mahfuz ve ilk akla
diledigi kadariyla a’yim miisahede eder. Bu mertebe, suhiid mertebeleri icinde, Allah’in
kullar1 igin miimkiin olan en yiiksek mertebedir. Zira bu mertebenin tstiinde, tecellf
aninda, kulu yok eden Z&{’m suhfidu mertebesi vardir (Kayserili Davud, 1997b:49).
Kayserili Davud’a gore Suveri ve manevi her kesif, silikin istidadina ve ruhunun
miinasebetine gore olmaktadir. Dolayisiyla miikasefelerin en saflam ve tam olam,

peygamberler ve kamil insanlarin ruhlar: gibi itidale en yakm olan kiside olusgur.
3.3.2. Yetkin insanlar Arasinda Farkhilasma

Nefsini terbiye ederek Allah’ta fini olmus kémil insan kavramu, itk olarak nebileri ve
velileri cagristirir. Bir anlamada velilik ve nebilik, kmil insanm iki 6zellesmis durumu
olarak goriilebilir. Velilik, Kurani bir kavram olup yakinlik ve dostluk anlamlarina gelir.
Kayserili Davud, velilikten Allah’a yakinlik ve ildhi ahldkla ahldklanmay anlar. O, veliyi
genel ve Ozel olarak iki kisimda diigtiniir. Genel velilik, salih amel igleyen herkesi kapsar.
Ozel velilik, Allah’ta fini ve baki olan kimseye ait bir &zelliktir. O halde vel?, beseri
sifatlarindan arnnmus, i1dhi sifatlarla sifatlanarak yeniden varolmus kimsedir (Kayserili
Davud, 1998:52-53). Genel velilik halindeki bir insan, Hakk’ta fani olunca &zel veli olur.

Kayserli Davud, 6zel velililigi séyle aciklar:
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“Bu dzel velayet, kulun Hakk’ta yok olmasindan ibarettir. Buna gore de veli Allah’ta
fani olan (yok olan) ve onunla baki olan kimsedir. Bu 6zel velayet, mutlak Hakk
tarafina tam olarak yonelmekle elde edilir; ¢linkii kulun Hakk yoni bu sayede
giiclenir. Boylece Hakk’lik yOnii, halkhk (yaratilmisghk) yOniine, onu biitinilyle
ortadan kaldinncaya kadar baskin ¢tkar. Bu durum, atesin yamindaki kdmiir
parcasimin durumuna benzer. Komir parcas:, atese yakmligindan, ateslenmeye
yatkinhifindan ve ateste yok olmaya kabilivetli olmasmdan dolayi, ates kesilinceye
kadar igten ige, yavag yavas tutusur. Sonunda, atesin ozelliklerinden olan yakma
pisirme ve aydinlatma gibi seyler onda da olusur. Oysa tutusmadan nce bu koémiir
pargast karanlik, kirli ve soguktu. Hakk’a tam tevecciih, ancak, kulda yerlesik olan
zAti agkla (muhabbetle) miimkiin olur. Bu zafl askin (muhabbetin) zuhuru ise ancak,
ona zit ve karsit olan geylerden kaginmakla olar. Takva ise Hakk’in zat1 digindaki
seylerden korunmaktir. Oyleyse ask, binit; takva da azktir. Bu fend, bir yandan
kulun hakkaniyet taayylinleri ile taayytiniiniin diger taraftan da sifatlaryla taayytini
gerekdtirir. Bu ise Hakk ile bekd demektir.” (Kayserili Davud, 1997b:62).

Kayserili Davud’a gore nebiler de bir yoniiyle veli olan kimselerdir. Zira velayet makamu,
niibiivvet dairesinden daha tam ve daha biiyiik olan bir dairedir. Bu yiizden, niiblivvet
sona ermistir, ama velayet stireklidir. Clinkii nebi degil de veli ismi, Allah’in ismi
olmustur. Velayet niiblivvetten daha kusatici ve onun bétini oldugundan, nebileri ve
velileri i¢ine almustir. O halde nebiler de bir yoniiyle, Hakk’ta fani ve baki, O’nun gayb
ve sirlarindan haber veren velilerdir (Kayserili Davud, 1997b:62). Nebinin velilik yonii,
nebilik yoniinden Ustlindiir. Zira, veliligin yénii Hakk’a; nebiligin yonii halkadir.
“Nebi (peygamber} Allah’m ernriyle, insanlar: ezelde kendileri igin takdir edilmis
yetkindife cagirmak icin ilhi Z4t tan, z3t1 sifatlardan, gizli manalardan haber veren
demektir. Nibiivvet (peygamberlik} Allah’in Zahir ismindendir. Velilik ise Bétin
ismindendir. O halde velilik, niibiivettin batim; niibiivvet de onun zihiridir. Bunun
i¢in her nebi, velidir; fakat her veli, nebi degildir. Nebi, bitina taalluk eden velfligi
yoniinden istidadimn istedigini Allah’tan alici oldugu gibi, z8hire taalluk eden
nitbiivveti yoniinden de immetine teblig edicidir. Nebi, niibiivveti olmayan veliden
daha sereflidir. Eger nebinin velilik ciheti, niibiivvet cihetinden daha gerefli ise, o
zaman velilifin ciheti Hakk’a yonelik, niibivvetinin ciheti ise halka yonelik
demektir. Nebi ve velinin her biri vasitali veya vasitasiz olarak ilahi hazretten gizli
manalar1 alan ve kendisine inananlara haber verendir. Ancak velinin ziddina nebi

aldigt haberleri teblig etmekle gbrevli, emredilen ve yasaklapan her seyle
hiikmedicidir. Iste bununia nebi, veliden aynlir” (Kayserili Davud, 1998:52-53).

Kayserili Davud’a gore veliler, kendi aralarinda derecelenirler. Bir anlamda veliler
toplulugu, birbirlerine gore alt ve iist hiyerarsisi ile bir yap1 olustururlar. Yetkin ve kamil
insan olan velilerin gesitleri “Kutup”, “Iki imam”, “Dértler”, “Yedi budeld” (Abdal)
“Asere-i miibegsere”, on iki burca ve burgla ilgili tlim olaylara hilkmeden “On ikiler”
(isna asere), “Yirmiler”, “Kirklar”, Esma-i Hiisna’nin mazharlari olan “Doksan dokuzlar”

ve onlarin devamm “Ug yiiz altmiglar” gibi velilerdir. Mertebe bakimdan en tistiin olan ve-

58



liye Kutup denir. Her zamanda sadece bir Kutup bulunur. Kutup, varliklarin imdadina
kostugu icin “Gavs” diye isimlendirilmistir. O’nun biri saginda diger solunda olan ve
onun yardimcist durumunda “Iki imam™ olarak adlandirdan iki veli bulunur. Bunlar
sultanin vezirleri gibidir. Sagdaki veli, kutbun izniyle melekiit ve gayb dlemlerinde
tasarrufta bulunur. Soldaki veli, miilk ve gehadet dleminde tasarrufta bulunur. Bir
zamanda sadece bir kutup ve iki imam bulunur. Kutup dliince onun yerine sagindaki
imam geger ve o kutup olur. Sagdaki imamin yerini soldaki imam doldurur. Onun da
yerini asagt mertebeden bir veli yiikselerck doldurur. Onlarin altmdaki bir mertebede dért
Onemli veli vardir ki, onlara “Dortler” adi verilir. Onlarim da altinda yedi veli vardir.
Onlara da “Yedi Budeld” ismi verilir. Vazifeleri yedi iklimin idaresinden sorumludurlar.
Bu velilerin sayis1 ne azalir ne de artar. Bunlann disindaki velilerin sayist ise ilahi
tecellilerin zuhuruna ve gizlenmesine gére degisir (Kayserili Davud, 1997a:124). Iste bu

veliler ve kdmil insanlar vasitasiyla diinyanm ve varhifim idaresi gerceklesir.
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SONUC

Bu g¢aligmada, Kayserili Davad’u daha saghkli anlama maksadiyla onun diigiincesindeki
temel bir unsur analiz edilmeye hasredilmistir. Bu ¢alisma yoluyla “Ekberi” gelenegin
Osmanli diisiincesine Kayserili Davud perspektifinden nasil yansidig: tahlil edilmeye
calisilmistir. Bununla birlikte Kayserili Davud’un Osmanhi medrese sisteminin kurucu
unsuru olmast sebebiyle, bu sistemin temellerine dair bir kisim miitalaalara da isaret

edilmis oldu.

Kayserili Davud, hem Anadolu Selguklularin son déneminde yetisen bir diisliniir hem de
Osmanhnin ik mﬁderr.isi olmast sebebiyle iki diigtince diinyasint birbirine baglayan bir
képridiir. Bu sebeple kendisinden 6nceki ilmi miras: her yontiyle devralarak, ona yeni bir
icerik katmak suretiyle Osmanli’nin diigiince ve eitim sistemini kokten etkilemigstir.
Kayserili Davud, vahdet-i viiclid anlayisim felsefi bir mahiyette Osmanl: diistincesine
aktaran bir mutasavviftir. Zira fikih, kelam ve felsefe konularia hakim olmas: sebebiyle
tasavvufu, yeni bir bakis acisiyla yorumlamistir. Tasavvufl bir metni yorumlarken hem
kelam hem de felsefi konulara atifta bulunmakta; yeri geldik¢e de konuyla ilgili goriis
bildiren kendisinden onceki keldm bilginlerine ve Messéi filozoflarma tenkitlerde
bulunmaktadir.

Kayserili Davud’un kdmil insan anlayisi, kiAmil insan olmanm Tanr’y1 hakikatler
baglarinda anlayarak ve Tanri’ya nefis terbiyesi yoluyla yaklasarak miimkiin olabilecegi
bilgisini bize verir. Bu vecihle de insanin &niine merhaleler ¢ikar. Bu merhaleler, bir
siirec olusturur. S6z konusu siireg bir tarafiyla olgunlagma (tekimiil) bir tarafiyla da
‘olma’ (Kiin) dir. Tasavvuftaki genel bir dﬁsﬂnbeyi yansitan “ Nefsini bilen Rabbini bilir”
soziiniin, insanin kendini taniyarak Rabbini tanimasini ve bir olgunlasmay: ifade ettigi
belirtilebilir. Zira insan, kendinde olan: bir c¢aba dogrultusunda tammaya caligarak
kendisindeki edilgen halde bulunan kamillik durumunu etkin hale getirerek bu zirveye,
dolayisiyla olgunluga ulagmaktadir. Bu olgunlasma hali, insan vechesiyledir; Hakk
vechesinde ise bu durum ‘olma’y: ifade eder. Insan Hakk’s kendinde tanidipr gibi Hakk
da kendini kdmil insanda tanir. Zira Hakk, kdmil insan araciligiyla tiim kemali ile zuhur
etmekte ve dlemde tasarrufta bulunmaktadir. Bu ydntiyle kémil insan, ‘olma’nimn (kiin) bir

aracidir,
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Kayserili Davud’un kémil insan anlayigt dogal olarak onun varlik goriisiiyle ilgilidir.
Diger bir deyisle kéimil insan anlayigi, varlik goriistiniin zorunlu bir sonucudur. Ona gire
varlik mitkemmel oldugundan kendisinde bu miikemmelligi izhar edecefi bir mazhar
ister ki bu mazhar kdmil insandir. Fakat onun varlik anlayisi, devri olduundan kimil
insanin hem varlik mertebe!efinde bir mazhar1 hem de beseri diizlemde bir yansimasi
vardir. Varligin devri olugu bir ddngiiyli ifade eder. Varlik, sadece akillar ve soyut
nefisler (ceberrut), melekiit, fizik diinyasi (sehadet) ve kdmil insan mertebelerinde zuhur
etmekle kalmaz. Aym zamanda kémil insan mertebesinde zuhur eden ve bil-kuvve
kamilligi biinyesinde tasiyan insanin, nefsini terbiye etmesi yoluyla inmis oldugu varlik |
mertebelerinden ¢ikmas: (uruc) gerekir. Bu yoniiyle Hakk, zuhur ederek tekrar kendine
geri donmektedir. Varlik miikemmelligini izhar ederek kendine donmiistir. Fakat burada
belirtmek gerekir ki varligin bu sekilde devri olusu bir defaligma mahsus degildir. Her

kdmil insan olma siirecinde bu devrilik tekrar eder.

Kémil insan ve Hakk’in varhgr iki ayr1 varlik degildir. Kdmil insan, Hakk’in izhar eden
yoniidiir. Hakk, btin yondiir; k8mil insan ise zéhir yondiir. Bununla birlikte mutlak
varligin disindaki varliklar goreli (izafi) viicliddur. Bir anlamda izafi viicOdun sanal bir
yonii vardir. Hakk’in varlify ise gergek varliktir. Dolayisiyla kdmil insanin cismani
varligs da izafl viichddur. Fakat kimil insanin bu izafi viicidu mutlak viicidun z8hir olan
yoniidiir. Aksine kimil insanin batin y6nii, Hakk olmas: sebebiyle izafi viiciid olmayip

Hakk’n varligiyla aynidir. Dogrusu kdmil insan bir yoniiyle Hakk’m suretidir.

Mutlak varlik olan Hakk, cesitli mertebelerde zuhur etmektedir. Bu zuhuru &ncelikle
akillar ve nefsler dlemi olan ceberrut dleminde olmaktadir. Ceberrut dlemindeki ilk akul,
tlim varlifin tiimel bir dzeti olarak her seyi kendisinde barndirir. K&mil insanin varhik
mertebelerindeki ilk zuhuru ilk akilla olmaktadir. Dolayisiyla ontolojik anlamda varlik
mertebelerindeki k&mil insamin ilk zuhuru, ilk akilla olmaktadir. Tk akil, her seyin
varhgmm ve bilgisinin kendisinde &zet olarak bulundugu bir varliktir. Dolayisiyla ilk
akil, her tiirlii bilginin ve beserl diizlemde kédmil insanlar olan veli ve nebilerin bilgi ve
ilham kaynagdm. Ik akil, her seyi kendisinde ozet olarak barmdirdigindan bir
kusaticihigr ifade etmektedir. Bu kusaticilik varlik mertebelerinde ilk olarak ilk akilda

gerceklesir. Daha sonrada varlik mertebelerinin sonuncusu olan kdmil insan mertebesinde
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gergeklesir. Dolayisiyla varlik mertebelerinde k&mil insanin hem ilk akil mertebesinde
Ozet olarak bir varhigy; hem de son mertebedeki kdmil insan mertebesinin tiim kusaticilig
ifade eden ayrmntili bir varlig: vardir. Dolayisiyla kémil insan, hem ilk hem de son

varliktir.

Kusgatic1 varlik olarak k&mil insan, hem Hakk’in hem de.4lemin kendisinde toplandig: bir
varliktir. Bu kéimil insan mertebesinde Hakk ve dlem birliktedir. Ontolojik diizeydeki bu
kémil insan mertebesi, tiim varlik mertebelerinin kendisinde toplandigi bir varliktir. Bu
ontolojik diizeydeki kdmil olma durumunun, beseri bir diizlemde bil-fiil hale getirilmesi
gerekmektedir. Dolayistyla Hakk’in 8leme iistiin ve baskin gelmesi gerekmektedir. Bu
baskin gelme hali, ziten seyr-i suliik da denilen nefsin terbive edilme siirecinde
gerceklesir. Nefsin terbiye edilme siireci bir gayretle olur. Dolayisiyla etkin kamil

insanlik, bir ¢abanin iirtiniidiir.

Begeri diizlemdeki kimil insanlarin 6rnegini veliler olusturmaktadir. K&mil insan denilen
veliler, dlemi yoneten kisilerdir. Bu durumda Hakk’in &lemi kémil insanlar vasitasiyla
ybnetmesi s6z konusudur. Dolayisiyla Hakk, kdmil insanla is goriir. Bir anlamda kamil
insan, insanin Hakk’ta fani olmasi veya Hakk olmasidir. Bu Hakk olma siireci, Tanrinin
insanda cisimlesmesi seklinde degildir. Aksine veli olan k&mil insanlarin belli bir ¢aba ve
gayret sonucunda kendilerini Hakk’ta yok etme siirecleridir. Hakk’ta féni olma sadece bir
kisiye mahsus bir ¢zellik degildir. Kendi nefsini taniyarak nefs terbiyesinden gecen ve
kemélini tamamlayan her veliye mahsustur. Kayserili Davud, nefsini terbiye siirecini,
nefs, kalp ve ruh mertebesi olmak lizere li¢ merhalede incelemektedir. Ruh mertebesine
ulasan kimse kémil insan mertebesiné ulagmis demektir. Fakat Hakk’ta fani olan kamil
insanlar arasinda bir derecelenme de sz konusudur. Kémil insan olan veli ve nebiler
arasindaki derecelenme ve iistiiniiik siralamasinda en list mertebe, Muhammedi Hakikatin
kendisinde her yoniiyle tam olarak bil-fiil zuhur ettigi Hz. Muhammed’dir. Diger tim
kémil insanlarin dereceleri, bu mertebeye ulagamamaktadir. Dolayistyla kimil insanlarin

kendi aralarinda da bir hiyerarsi s6z konusudur.

Kayserili Davud’un kdmil insan anlayisimin hem ontolojik bir temele oturdugunu hem de
beseri bir diizlemde ve etik bir temelinin oldugunu gdrdiik. Zira varlik mertebelerindeki

varhifl ontolojik; varlik sahasina geldikten sonra beseri diizlemdeki varlifi ise etik
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kaynaklidir. Kamil insan, Hakk’n tiim sifat ve isimlerinin kendinde kemaliyle tam olarak
zuhur ettigi varliktir. Dolayisiyla kdmil insanin disinda kendisinde bilitiin keméldtin
toplandig higbir varhik yoktur. Beseri diizlemdeki k&mil insan olma, Hakk’ta fani olma

stirecidir. Zira bu siireg Hakk’1n ahlakryla ahlaklanma siirecidir.

Kéamil insamin kemdli, hem varlik mertebelerindeki ontolojik varlif ile bil-kuvve hem de
marifeti ve Hakk’ta fini olmasiyla bil-fiildir. Bu agidan kemélin iki yonié vardir. Kédmil
kelimesi, ontolojik bir ifadeyle ilahi ve .kevni tzelliklerin insanda bulunmast demektir.
Dolayisiyla insan var clusu agisindan bir kemali vardir. Bu kemadli bil-kuvve kAmilliktir.
Kemaélin ikinci gbriiniimii nefse ve ‘Allah’a dair yetkin bilgidir. Buna gére kamil insan,
Hakk ile birliginin bilincine ulasan kimsedir. Beseri diizlemdeki veli ve nebilerde
gergeklesen bu kemalat ise bil-fiil k&milliktir. Fakat begeri diizlemdeki bil-fiil kdmilligin

sebebi, kdmil olma halinin bir ¢aba ile olusudur.
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