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ONSOZ

Tasavvuf, insani, Mutlak Yaraticr’'ya ve Mutlak Hiirriyyete ka-
vugturan bir Hikmet yolu, bir Vecd ve Istigrak yoludur. Ezeliyeti
ve Ebediyeti iceren bu yolun bag, insani uyaran kalbi sezgi; sonu
da her seyi kaplayan Ilahi Bilgi ve Sevgidir.

Allah’in indyeti ile boyle bir yolculugu basaranlarin Allah ile
olan goniil maceralar1 da bu yolun muhtesem Tarihini tegkil eder.
Bu Tarih, geregi gibi bilinmedik¢e ve yasanmadik¢a boyle bir yol-
culuga cikilamaz, dolayisiyle de Gergek Insan olunamaz.

Gergek Insan olmak, her sey olmaktir.
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(Giris)

Islama mahsus (Tasavvuf) kelimesinin Garp Literatiiriindeki
sinonimi (Mysticisme) kelimesidir. Mistisizm® kelimsei Eleusinian
mister (Sir, Gizli Hikmet) lerle ilgilenme sonunda meydana ¢ikip
kullanilmaga baglanmigtir ve Kelam, Felsefe ve Tasavvuf konularinda
Miladi beginci yiizyil sonlarinda yazilmig olan bir ¢ok eserlerin ken-
disine isnad edildigi (Dionysius) > adina siki sikiya baglhidir. Bundan
6nce, Orta Cag baglarinda, bu anlamda genel olarak kullanilan te-
rim, halk tabakalarinin istiinde daha yiiksek bir spritiiel deneye
isaret eden “Contemplatio”, yani (Contemplation-Murakaba, Mii-
sahede) idi. Ve bu kelime, Dionysius’un Mistik Teoloji (Theologia
Mystica) adli risalesinin kisa zamanda Latinceye terciime edilmis ol-
masina ve bunun Allah hakkinda 6zel bir goriig ve bilis deyimleyen
bir terim oldugu bilinmesine ragmen, teologlarca Orta Cag sonlarina
kadar gecerli kalmigstir.

Yukarida igaret ettigimiz gibi, Mistisizm ve Mistik kelimesinin
asli Yunan misterlerinde bulunmaktadir. Misterlerin rolii, insana,
esyamn igine ait (Batini) bilgiyi, yani Ilahi bilgiyi kazandirmak ve
insan1 yeniden ezeliyete kavusturmakti. Bu sebeple mistigin objesi
zamana ait diinyadan zaman dis1 diinyaya, ezeliyete ge¢mek, yani
Allah’1 dogrudan dogruya kavramak ve ona kavugsmakti. Bn isigin de
metod, siildk merasimleri idi. Salik, bu misterler ve bunlarla “ilgili
merasimler yoluile kutsal mahrek (Zeka) ya kavugsmug sayilirdi. Bundan
6tiirti de bu misterleri yoldag olmayanlara séylemek kesinlikle yasakti.
Esasen, (Mysterion) kelimesi, Grekge, (Mu-O) fi’linden gelir ki bu da
(dilsiz olmak, dudaklar1 ve gozleri kapamak) anlaminadir.

Yunan misterlerinde bu anlamda olan Mistisizm, Yeni-Eflatun-
culuk adini alan Yunan ve Oriental Senkretizminde, realitenin, entel-
lektiiel (Akll) den ziyade sezgisel (Hadsi) fakiiltelere dayanan bir
kavramu sayildi. Hinistiyanhgin ilk yiiz yillarinda da bu Yeni - Eflatun-
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cu fikirler, Hiristiyan akidesiyle birleserek, Hiristiyan Mistisizminin
temelini atti.

Mistisizm bir ¢ok agilardan ele alinmig, dolayisiyle de, bir ¢ok
anlamlarda kullamilmigtir.3 Mesela, terminoloji bakimindan mistik
tecriibe, mistik suur; tecriibe bakimindan dogrudan dogruya elde edi-
len, yasanan bir tecriibe; suur, bakimindan her hangi bir fikir ihtiva
etmeyen sekilsiz ve renksiz bir suur ¢esitli kiiltiirlerde sahip oldugu asli
karakterler bakimindan Bir’ligin kavranigi; bu Bir’i i¢ alemde veya dis
dlemde bulma bakimindan Introversive (Ige Diiniik) veya Extrover-
sive (Disa Doniik) Mistik suur; ve bir bakima, irrasyonel (akil disi)
diisiincenin basit bir tipi; duyular diinyas: istiinde Transandantal
(Miiteali) bir diinyay:r bilme; dogma (Nas) y1 umursamayan dinsel
bir tavir; ancak bazi kimselere nasib olan nadir bir hal; kalbin skolas-
tigi (hikmeti); dvyularin diyalektigi (cedel, miinazara)4 anlamin-
dadur.

Bazilar1 da mistisizmin noetik, yani esyayr ma’nali bir biitiin i¢ine so-
kan ve analitik (ta’lili) diigiinceye zit olan yoniine 6nem verdiler °. Me-
sela, E. Underhill, onun realite ile bir birlesme (Ittihad) san’ati ol-
dugunu séyler. Mistisizm, bazan da Psikoloji, Teoloji, hatta Biyo-
loji bakimindan ele ahnmig ve dinsel, diinyasal ve moral hayat ile
ilgisi ve etkisi aragtirilmistir. Bazan da, anlam ¢ok genis tutularak,
teozofi ve Hiristiyan ilmi, ilhAm1 bilgi, basiret ve kiyaset, nceden his
etme, her gesit miisahede ve ilhamlar, demonoloji (seytan ve karak-
terlerini inceleme) ve biiyucilik, okkiltizm (gizli ilimcilik) ve sihir,
dinsel renk tasiyan kaderle ilgili tecriibeler, telapati (fikirlerin bir kim-
seden bagka birine gegmesi), telekinezi (diigiince ile maddeyi hare-
kete getirmek), kapali ve belirsiz motifli resim, siir ve miizik ve bunlara
benzer daha bir ¢ok seyler mistisizmin sinirlar: igine sokuldu. Mistik
yazilar, modern psikolojinin, ibadet hallerinde de sik gériilen, auto-
suggestion (kendi kendine telkin), auto-hypnotism (kendi kendini hip-
notize), vecd ve trans (kendinden gegme) gibi fenomenleri inceleyen
psiko-fizyoloji alanindaki aragtirmalarinda gerekli materyeller olarak ta
kiymetlendirildiler ve daha da ileri gidilerek bizzat dinsel bir tecriibe
sayildilar. Bu sebeple de Mistisizm, Allah’a karsi tapinma, Allah’a
olan sevgi ile de deyimlendi.

Biitiin bu gesitli tanimlamalarda agik¢a gériilen sudur ki Mis-
tisizm, hakkinda bir ok tefsirler yapilabilen, fakat, buna ragmen
gercekten elde edilemeyen bir guur tipi ile ilgilidir. Béyle bir idrak ise
sezgisel bir idraktir, illiminasyon (Israk)a ait esash bir tecriibedir.
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Pascal’in, 6liimiinden sonra yeleginin cebinden ¢ikan bir giirde® de
belirttigi gibi, hayatta pek enderolan bu gibi tecriibeler, gercegi’ dog-
rudan dogruya kavratir ve insanin hayatim1 dagistirir.

Kisaca, bir ¢ok konular ve tanimlar altinda kendisini kaybeden
gercek Mistisizmi bulup ¢ikarmak i¢in onun gergek bir tanimini yap-
mak gerekir. Béyle bir tanim da birbirinin i¢inde ve birbirini tamam-
layan iki y6nli bir tanim olacaktir. Su halde, spritiialitenin belirli ve
6zel bir nev’i olan Mistisizm igin §6yle diyecegiz ; Mistisizm, bir y6nii ile
bir gesit tecriibe tipidir, diger yonii ile de bir ¢esit suur halidir. Fakat,
Mistisizm, daha ziyade, ikinci y6nii ile taninmig ve yayilmagtir.

Mistisizmin bir gesit tecriibe tipi oldugu seklindeki tanim hakkinda
kisaca soyle diyebiliriz:

Mistisizmin kaynagi dinlerin, felsefelerin, si’rin, san’atin, mii-
zigin v.b. nin ilhamlarin1 aldiklar1 ayn1 kaynak, yani gériinen diinya-
nin iistiinde ve 6tesinde goriinmeyenin suurudur. Mistik, ezeli olanin
icinde gegici olani ve gegici olanin i¢inde de ezeli olan1 goriir ve kav-
rar. Giinkii o, gercek realiteyi, Allah’1 dogrudan dogruya tecriibe eder.
Deyimlerindeki gesitlilikler bir yana, bu tecriibe, her yerde ve her za-
man ayni gekilde tecelli ettiginden, Mistisizme, (Ebedi Felsefe) ad1 da
verilmigtir.

Gergek realiteyi, Allah’1 dogrudan -dogruya tecriibe, Psikoloji yo-
niinden, soyle agiklanabilir:? '

Insanda biri fa’al digeri de fa’al olmamak iizre ve gesitli derece-
lerde iki kuvve vardir: Bilme ve Sevme kuvveleri.

Bu iki kuvve ile insan duyum’larin baskisindan, boyundurugun-
dan kurtulabilir. Giinkii, bilme giicii ve istegi insanm1 Felsefe’ye, sevme
giicii ve istiyaki da Din’e, Si’r’e, Miizik’e... kisaca, San’at’a gotiirir.

Simdi, tam ve miikemmel bir sevgi istiyakinda bilme istegi de
bulunur. Ciinkii, sevginin karakteristigi bir aragtirma, bir bilme ve
bulmadir; siije ile obje arasinda, tam bir kendini yok etme yolu ile,
kargihkl bir birlik ve dirliktir. Fakat, tam ve miikemmel bir bilme
isteginde sevgi bulunmaz; ¢iinkii, onda bu s6yledigimiz geyler yoktur.
Bagka bir deyisle, bilgi, tek bagina, ancak, bir tasavvur konusudur,
pasiftir. Sevgi ise canli bir faaliyettir, aktiftir. Sevgi, fiziksel, zihinsel
ve ruhsal her hangi bir ey yapma kudret ve imkadmdir. Daha da ileri,
her seyde dogustan bulunan dinamik i¢giidii ile, ancak, sevgi vasitasi
ile temas edilebilir. Modern psikoloji bunu (Zihni Caba) diye terim-
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lemekte ve bunun iizerinde énemle durmaktadir. Zihni Caba, yalnizca
iradenin degil, fakat, emosyon tarafindan harekete getirilmig bir ira-
denin faaliyetidir; bir aksiyon ve diisiince karigimidir. Modern psiko-
lojinin bu iddiasinin dayanagi da Aristo'nun: “Entellekt, kendi ken-
disine hig¢ bir geyi harekete gegiremez’’8 soziidiir. Ciinki, entellektin
isi bir fabrikasyondur, yani o, ‘kendisine hazir gelen maddeleri ayirir,
siralar ve birlestirir; fakat, entellekt, kuvvetleri harekete geciremez
ve kesifte bulunamaz. Zira, bu isler bir sevgi ve ilgi isidir, bu da akilda
ve mantikta degil, yine ancak, ilgide ve sevgide bulunur.

Boyle bir goriisiin kabulu kalbin akla, entiivisyonun diyalektige
istiinliigiiniin kabuludur; daha genis, daha iistiin, daha zengin ve
daha kandirict bir hayatin kabuludur?; pasif diisiince ile yetinmeyip
cabaya dayanan giidiimlii bir yasamanmn kabuludur. Giinkii, emos-
yon, sadece entellekti degil, insanin biitiin aktivetesini canlandirir. Bu
sebeple de o, esyanin realitesinin icine girebilir ve reel bir tecriibeye
tasarruf ederek insami Allah’la birlegtirebilir !°. Pasif ilim bilgisinden
ibaret olan entellekt bilgisi ise boyle bir ige giris ve bulagtan yoksun-
dur. 11!

Simdi, insanla Allah’in bu birlesmesi ve birligi de iki ayr1 geyin
birlesmesi ve birligi gibi degildir. Giinkii, birlesme, birlik, siije ile obje
arasinda bir ayrilig1 ve gayrihig1 zorunlu kilar. Bunun i¢in Hint’li, Bu-
dist ve daha bagkalar1 ve hatta Plotin, mistik tecriibenin bir birlesme
olmaktan ziyade esasta bir oldugunu séylemiglerdir. Mesel, Plotin,g6r-
mede (miisahede) géren ve goériinen yerine basit bir birlikten s6z edil-
mesi gerektigine, ¢iinkii, gérmede iki sey diye bir ayriik olmadigina,
ve ¢iinkii esasta iki gey bulunmadigina isaret eder.12

Kisaca, mistik tecriibe, entellekt olmayan bir suur geklidir.

Mistisizmin bir gesit suur hali oldugu seklindeki tanim hakkinda
da kisaca soyle diyebiliriz.:

Mistik suur hakkinda en eski tanmimlar Upanishad’larda bulun-
maktadir. Mandukya Upanishtad’tal3 mistik suur, daha dogrusu,
Introversive (Ige Doniik) mistik suur séyle tanimlanmaktadir: “O,
duyumlarin istiindedir, anlamanin istiindedir, her tecriibenin iistiin-
dedir... O, i¢inde diinyaya ve ¢okluga ait her seyin tamamiyle yok
edildigi (Sirf Tek Bir Suur) dur. O, tanimlanamaz bir Huzurdur. O,
ulvi iyiliktir. O, bir ikincisi daha olmayan Bir’dir. O, Nefs’tir” 4.

Mistik suur, genel olarak, suurun amprik muhtevalarinin toptan
yok edilmesi, bagka bir deyisle, entellektiiel suurun yerini Killi bir
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suur nev’inin almasidir. Bu Kiilli suur nev’i de, Degismez ve Bas-
kalagmaz Vahdet’tir. Upanishad, bu degismez ve bagkalagmaz vah-
det’in de “Nefs” oldugunu 6sylemekte ve onu Nefs ile ayni kilmaktadir.
Ginkii, Upanishad’a gére normal giinliik suur duyumlar, diisiinceler,
arzular ve siikunlarin goklugu ile kaplanmigtir. Fakat, zihin, sadece
bu ¢okluk demek degildir, bunun iistiinde bir seydir. Zira, biitiin bu
birbirinden ayri1 ve farkli olan geyler bir birlik iginde algilanmiglardir
ki bu birlik tek bir Nefs’in veya tek bir Akl’in birligidir *. Upanishad’a
gore suurdaki bu cokluk atilirsa, geriye, muhtevalarindan bosaltil-
mus orijinal vahdet kalir ve bu da Nefs’tir. Fakat, bu Nefs, sadece ferdi
bir Nefs degildir; o, ayni zamanda, Universel Nefs’tir de'.

Bu mistik suur, mistik (Ben), belki, Kant’in “Nefsin transandantal
vahdeti” dedigi sirf vahdet olan bir “Ben’dir.

Mistik suurun ikinci karakteri de, onun, her ghangi bir gseyin suuru
olmadigidir. O, bir suurun suuruda degildir. Ciinkii, béyle olsa duali-
teye diigiiliir ve bu da degigmez ve bagkalasmaz birlik fikri ile gelisme
olur. Onun i¢in Upanishad’lar ona, herhangi bir amprik muhtevasi
olmayan anlaminda, (Sirf Suur) demiglerdir.

Mistik suurun bagka bir karakteri de, onun, ayni zamanda hem
pozitif hem negatif olugudur. Pozitif tarafi, onun, aktiiel bir suur ol-
dugudur. Bundan da ileri, o, Hiristiyanlarin, Allah’in Huzuru ; Budist-
lerin, Nirvana '’ dedikleri biitiin algilarin iistiinde olan Sirf Siikiin,
Meg’e ve Mutluluktur. Mistik suurun negatif tarafi da, onun, sirf bir
(Bosluk) olusudur, yani suuru muhtevalarindan bosalttigimizda geriye
hi¢ bir seyin kalmayigidir. Mahayana Budizm’de 6zellikle isaret edilen
bu (Bosluk)a, Hiristiyan mistisizminde, bu suur Allah ile aynilestiri-
lerek, (Sirf Higlik), (G6l), (Tenhalik) ta denmistir. Mistik suurun
pozitif ve negatif deyimlerini toptan belirtmek i¢in de (Nur) ve (Zul-
met) tesbihleri kullanilmigtir. Fakat, zulmetten de maksat, biitiin ay-
ribik ve gaynliklarin iginde kayboldugu, ilahi Zulmettir ki Dionysius
onu: “Kendi karanhiginin giddeti ile mutlak parlaklikla parildayan
g6z kamagtirici zulmet” ™ olarak tanimlamgtir.

Huléasa, 6liimsiiz, daimi, degismez, zaman ve mekana bagh ol-
mayan bir (Nefs) vardir ki bu gercek Nefs veya Atman, (Brahma) ile
aynidir. Sankara goyle diyor: “Brahma ve Atman’in bir ve aym ol-
dugu hususundaki bilgi gercek bilgifir’ .

Iste, bu gergek Nefs, diger Dinlerde de gesitli adlarla adlandiril-
mugtir.



Konumuz daha bagka tiirlii agiklamak istersek séyle diyecegiz:
Mistisizm veya Ebedi Felsefe iki temel diisiinceye dayanir:

1- Insanlar, spiritiiel gercegi ayird etmege yetkili bir fakiilte
veya organa sahiptirler.

2— Spiritiiel gergegi ayird etmege yetkili olabilmek igin de in-
sanin kendi esas mahiyetinde spiritiiel olmasi, yani Allah’t bilebilmesi
ve bulabilmesi igin Ilahi mahiyete ortak olmas: gerekir. Ciinkii, in-
sandaki ruh kivileimi ashinda Ilahidir ve insan kendi asli mahiyeti ile
birlestiginde Allah’la birlesmis olur. Insanla Al.ah arasinda en asa-
gidan potansiyel (Kuvve halinde) bir yakinlik vardir. Bu sebeple de
insan, Allah’a kargi olan bir Yaratik degil, tersine Allah’a ortak bir
varlik’tir.

Boylesine bir diisiiniig te gesitli hakikatlar olarak géiilen diinya ve
cesitli hakikatlar gérmege ve birbirlerini red ve inkira meyl eden in-
sanlar hakkinda, i¢inde biitiin parga hakikatlarin ve celismelerin yok-
olacag: son bir senteze, tek ve son bir gercege ulasma ve bunu gaye
edinme hususunda 6zel bir goriis saglar. Iste, mistik icin gaye de boyle
bir tek ve son bir sentezdir ?°. Bu sebeple gercek mistik, artistin diger
insanlara gizli kalan giizellikleri kesf sebebiyle bu fenomenal diinya ile
ozel bir ilgi i¢inde oldugu gibi, transandantal diinya ile 6zel bir ilgi
igindedir. Fakat, bu transandantil diinya ile olan ilgi, yukarida da
igaret ettigimiz gibi, sidece, duyular diinyasinin iistiine dogru entellek-
tiiel bir davramyg, transandantal bir felsefe degildir. Duyular diin-
yasinin istiine kars, sadece, entellekte ait bir davranig olan transan-
dantal felsefe, sirf akademiktir, transandantal aleme ait cansiz bir ge-
madan ibarettir. Boyle bir semaya Mistisizm demekse dogru olamaz.

Mistisizm, gercek anlamda, en son varligin ilmi, en son varlkla
birlesme ilmidir. Gergek mistik te, sadece Mutlakin iliminden s6z eden
degil, fakat, Mutlak’a kavusandir. Kavusmanin delili de “Bilmek”
degil, “Olmak’tir. Ju halde Mistisizm, her seyden 6nce, pratige aittir.
Boyle bir gergek mistisizmin de dort karakteristigi2! vardir:

1- Gergek Mistisizm teorik degil, pratiktir. Bagka bir deyisle, o.
Entellektin kavradigi degil, Nefsin yaptig1 bir sey, organik bir hayat
vetiresidir.

Bu karakter tizerinde 6nemle duranlardan, Gazalive St. John’un ad-

larim soyleyebiliriz.22 Gazali, Stfilerin, sezgi adamlar1 oldugu, her se-
yin caliyma ve soz ile &grenilemeyecegi lizerinde 1srarla durmustur.
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St. John da karanlik bir gecede agkin siddetli arzusu ile her seyin
siikOnet iginde mevcut oldugu vyere gittigini soyliiyor.23

2- Gergek Mistisizm, tamamiyle spiritiiel bir aktivitedir; hedefi,
tamamen, transandantildir. Bu diinyanin, goriiniis diinyas: ile mu-
kayesesine hi¢ yol yoktur. Gergek mistik, gériiniis diinyasini hi¢ bir
sekilde kaale almaz. O, bu fenomenal diinyada ve giinliik iglerinde bile
biitiin dikkat ve ilgisini gercek reelde, degismez Bir’de toplar.

Mistisizmin bu karakteristigi iizerinde ozellikle duranlardan da
Rabia Adeviyye’yi, Tauler’i ve Plotin’i sayabiliriz.
Ozellikle Rabia’nin diinya ni’metlerini ve cennet hissesini de red

edip Allah’tan sadece Allah’1 istedigi, sadece Allah’1 muteal tuttugu ve
sadece Allah’t terenniim ettigi goriilmektedir24

Tauler de mistigin ruhunun yaratilmiglara ait farkliik suurunu
kaybederek, ultihiyette tek bir seyde toplandigi ve varliginin ilahi
cevherde, bir damla suyun kuvvetli bir sarapla dolu bir figida eridigi
gibi, eridigini ve orada, ancak, renksiz, sekilsiz sirri bir birlik kal-
digim1 s6yliiyor. 25

Plotin de ulthiyete isgtirak eden ruhun, gercek hayati bahg edene

kavustugunu bilecegine ve bundan fazla bir sey istemeyecegine isaret
eder .

3— Gergek Mistisizmin metodu ve igi, agktir. Mistigin biitiin dik-
kat ve ilgisini topladig: bu Bir, hem biitiin bir realite hemde sevginin
canli ve sahsi objesidir.

Mistisizmin bu karakteristigi iizerinde de yine, Rabia’ya, Cathe-
rin’e, A Kempis’e, Rolle’a, Hilton’a Tauler’e ve biiyiik Mistik sair
Celaleddin’e isaret edebiliriz.

Réabia, Allah’a niyazinda, Allah’in, diinya ni’'metlerinden ken-
disine yaptig1 ihsanini o’nun diigmanlarina ve cennetten olan his-
sesini de o’nun dostlarina vermesini ve kendisi i¢in, sadece, Onun ye-
tecegini haykiriyor. Allah’in miiealligine isaret olarak yukarida ikinci
maddede yazdigimiz satirlar, Mistisizmin ii¢lincii karakteristigi icin
de pek giizel bir &rnektir.

St. Catherine goyle demektedir: “Ey tath ask! Senden meydana
gelen hi¢ bir geyi istemiyorum, fakat, yalmz seni!’27

A Kempis te: “Agk, ne biiyiik bir seydir; diger biitiin iyi seylerin iis-
tiinde giizeldir; zira her seyi esit kilan yalmiz odur...”’28 diyor.



Rolle’a gelince, ona gére: “Ask, ruhu, agpik’a kapip gétiiriir; ruh,
onun, yagadifi ve hissettifi bedenden ziyade, sevdigi yerdedir”?

Hilton da der ki: “Miikemmel agk, Allah’s ve ruhu, sanki on-
larin ikisi bir seymis gibi bir kilar’30

Tauler’e gore de: “Hayatin giizelligi agktir ve agkin iginde bulun-
mayan 6liidiir’’3!

Celaleddin-i Rmi de giizel bir siirinde s6yle demektedir:
“Kalplerimizi Sevgilinin diigiincesi doldurugu zaman

Bizim biitiin igimiz O’nun hizmetinde olmak ve hayati
O’nun igin harcamaktir.

..................................................

..................................................

Bir ibadethanede birlesen agpiklar

Sevgilinin ceméalinin nuru ile yanan pervanelerdir.

Sana siralar1 ilham edebilmek igin
O,semavi katip gibi, kalbinin kitabin1 agar’.32

4- Ve en nihayet, gercek Mistisizm, baz1 belirli tecriibeleri ge-
rektirir. Mistigin objesi, Mutlak ile birlesmedir. Bu canl1 birlesme, mis-
tik yolun sonudur. Béyle canli bir birlesmeye ulagmada da sadece
entellektiiel realizasyon ile emosyonel isteklerin varligi yetmez; in-
sanda normal guurun istiinde kuvve hilinde mevcut olan bir guur
seklinin de her hangi spiritiiel ve psikolojik bir vetire ile hiir birakil-
mas1 sarttir.

Bu hususta, 6nemine binaen, Mechthild’in miigahedelerinden
birini burada zikr edelim ki o miigahedede Allah tarafindan kendisine
soyle hitap edilmigtir: “Geri don, bana o miistak ruhu getirmedikge
seni iceriye birakmam; ¢iinkii, o, iginde haz duydufum yegane sey-
dir.””33

Iste, bu bakimlardan Mistisizm, ne Okkiiltizm, ne Felsefe, ne bir
Din, ne de sadece bir diigiince ve ne de bir miigahede sayihr. O,
ancak, tam ve biitiin bir Allah sevgisi, mistigin Mutlak ile suurlu
birligini kurma san’atidir34 denmistir.

Mutlak ile béyle canli bir birlesmeyi saglayacak olan mistik tec-
riibe icin de zihin hayatinda mistik suur ile ilgili olarak s6yledigimiz
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iki suura kargilik iki yol vardir: biri, Mutalk kemal suuru veya miiga-
hedesi; digeri de ice ait bir degisme veya suurun yeniden kurulusudur.

Mutlak’a ulagmada biricik yol, mistigin kendisini ona adapte
etmesidir ki bunun i¢in de moral faziletlere sahip olmak sarttir. Aksi
halde, o kimse mistik bir gair, mistik bir artist, dini miirgit sayilabi-
lirse de gercek bir mistik sayilamaz.35

Iste, bu suretle spiritiiel bir yiikselisle meydana gelecek olan isti-
hale vetiresi, yiiksek derecelerde nefsin bu yeniden kurulusu, mistik
tecriibenin esashh maddesi olan suur esigi altindaki spiritiiel algilara
hayat merkezi roliinii gorecek ve nefs, Mutlak ile suurlu ve daimi bir
birlesme haline vyiikselecek ve ulasacaktir. Iste, bu sebeplerle mistik
yolun pratik bir yol, mistik fiillerin de pratik ve sahsi fiiller oldugu
iizerinde 1srarla durulmustur. Ve ancak bu yol iledir ki insan, daha
zengin, daha hiir bir hayata kavusabilir. Béyle bir spiritiiel yiiksel-
mede de pratik olarak haller daima ayni siray1 ve tertibi gosterirler
ki bu da mistisizmin objektif realitesi i¢in arach bir delildir. Gergi,
ruhun Mutlak’a, Allah’a yiikselisindeki bu sira ve tertib kiiciik fark-
lar gosterebilirse de bu farklar esasa ait farklar olmadiklarindan
daima birbirleriyle uyusturulabilir farklardir ve yol hepsi igin
birdir. Mesela, mistik yolda St. Teresa’nin Anma (Tezekkiir), Siikin
ve Siik{it, Vahdet-Coskunluk, Vecd, I1ahi I¢ Sizis1 ile St. Victor’un
tesbit ettigi kontamplasyonun dort sekli36 veya F. Attar, daki tapinma
ile baglayip spiritiiel diigiin ile sona eren Allah’a kavusma yolundaki
ruhun yedi mertebesi, birbirleriyle pek a’la bagdagtirilabilirler.

Mistisizm, gercek yonii ile transandantal bir tatmin igtiyaki ve
ihtiras1 olmaktan ziyade Allah’a kavugma yolunda bir agkin kemél
ve tatmini igtiyakidir. Ve Allah, zaman ve mekanin istiinde ve Gte-
sinde olmakla beraber her yerde de hazir ve nizir oldugundan O’na
belirli bir yoldan degil, fakat, her yoldan ulagilabilir. Bu konuda Mech-
thild’in ruhuna, Mutlak, soyle hitap ediyor: “Ey ruh! diinya var olma-
dan 6nce ben sana miigtak idim ve hila da miigtakim; ve sen de bana
miigtaksin. Bundan 6tiirii bizim arzularimiz birlestigi zaman, agk,

tamam lanmig olacaktir”.’’

St. Bernard ta goyle diyor: “Allah, ancak odur ki néfile yere gé-
riinmez; hatta, O’nun bulunmug olmaycag bir zaman da olamaz”.38

Bu, her zaman ve her yerde bulunan Allah”, giizellik olarak, ar-
tistler de bulabilriler ve dolayisiyle hiir yaratiliglariyle duyumlar diin-
yasinin baglarindan siynlabilirlerse de onlar, hiir ruhun transandantal
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diinyasinda siirekli olarak kalamayip tekrar duyumlar diinyasina geri
donmek zorundadirlar.

Kisaca, Mistisizm, yiiksek ve miikemmel bir hayat geklidir. Bu
sekildeki hayatin da baghca iki yonii vardir:

1- O, bir hayat procesi (vetire) dir.
2— O, bir mistik alginin tatminidir.

Mistigin hayat procesi olmasi bakimindan o, sahsiyetin yeniden
yapilisidir. Sahsiyetin bu yeniden yapilisi igin nefs, bir sistem iginde,
tertiplenmis haller veya gelisme merhaleleri icinden geger ki buna
Mistik yol veya Seyr ve Siiltik derler. Bu seyr ve siilik, gerek yeni-Efla-
tuncular, gerekse Orta Cag mistikleri tarfindan Tasfiye, Illiiminasyon
ve Vecd diye genel olarak ii¢ dereceye ayrilmigti.

Mistik alginin tatmini bakimindan da o, kontamplasyon halinde
olan kisiye Mutlak’tan haber veren (Vahy) olarak deyimlenir.

Mistik haller veya mistik suur, kendine has haller veya suur ol-
dugundan, bagka hallerle ve entellektiiel suurla mukayese edilemez-
ler, dolayisiyle de entellektiiel suur elemanlarina ait terimlerle deyim-
lenemezler. Bu sebeple mistik tecriibelerin tavsif edilemez olduk-
lar1 da 1srarla s6ylenir. Fakat, bu cesit tecriibelerin de kendilerine has
bir takim deyim araglar1 vardir. Bu araglar da, zorunlu olarak, bir
takim semboller, tasvirler ve tsbihlerdir. Mistik tecriibeyi deyimlemede
kullanilan tasvirlerde gbze garpan baglica 6zellik te, onlarin, artistik
tasvirler olugudur.

Simdi bu konuya da kisaca igaret ederek diyelim ki:

Mistik veya spiritiiel tecriibe, disa ait bir tecriibe olmayip ice ait
bir tecriibe oldugu igin, onun dogrudan dogruya bir tasviri yapilamaz.
Mistik suur, entellektiiel suur gibi, bize bir sey anlatmaz; o, ancak, iy-
ma eder. Bu sebeple de o, ancak, sembolik semalar ve artistik tasvirlerle
deyimlenebilir. Kullanilan sembollerde iyma edis ne derece fazla olur-
sa deyimleyecekleri gercek te o derece fazla olur. Dolayisiyle, Mistisizmde
kullanilan semboller sade bir gema ve diyagram (hendesi sekil) veya al-
lagori (remz, kinaye) den ¢ok daha iistiindiirler.

Semboller, gercek reelin sirrina ulagtirma yolunda, giizellik ve igti-
yaki kullandigindan, kafaya ve entellekte degil, kalbe ve sezgisel hisse
hitap ederler.

Semboller ve artistik tasvirler pek ¢ok ise de bunlar genel olarak
ii¢ biiyiik grupta toplanmislardir:
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1- 11ahi transandans (Taali, Yiikselme) ve Hacr’lik (Ma’nevi Hac)
sembolleri.
2- Kargilikli istiyak ve agk sembolleri.

3— 1l1ahi immanans (Indimac) ve sekil degistirme (Istihale) sem-
bolleri.

Bu ii¢ grup sembol, insanin, sadece mistik gercegin tatmin ede-
bilecegi ii¢ biiyiik ve derin igtiyakina kargiliktir ki onlar da s6ylece sira-
lanabilirler:

1- Insani bir Haal ve Derbeder yapan isgtiyak. Kaybedilmis daha
iyl bir Vatan i¢in insanin i¢inde bulundugu gecici diinyasindan ¢ikip
gitme igtiyaki ki Garb literatiiriinde bu Kaybolmug Belde (Altin Belde)
diye meghurdur.39

2- Kalbin kalbe istiyak:; sevenin, pek miikemmel olan sevgilisine,
esine igtiyaki.

3— Tasfiye ve kemal istikayidir ki bunun baglangicini Ziihd, so-
nunu da Velayet tegkil eder.

Bu iig igtiyak, Mutlak’s kavramada, transandantal 4leme yiikseligi
anlatirlar. Teolojik i’tikad ne olursa olsun, yolun iigiinde de giye
Allah’a varmak ve O’nunla birlesmektir. Haci, Seyyah, bu yolda séyle-
der: “Beni, bizzat senin sualarinla Lale gibi isle (goster)” *°.

Simdi, aranan bu Mutlak, Allah, biitiin varligin temel realitesi
oldugundan, o, hem kiinatta hem de insanin ruhundandir ve hem
vardir hem de yoktur. Bundan &tiirii, reelin aragtirilmas: igi de bir-
birini agiklayic1 iki yoldan yapilabilir:

1 — Goriineni goriinmeyen igin terk ile Duyumlar Diinyasindan
Reel veya Transandantil Diinyaya cikig ile.

2 — Mistigin gahsiyetinin, Allah ile birlesmesi yolunda, yeniden
gelistirilmesi ile.

. Birinci gekilde Mistigin sembolizminin merkezi objektif Allah fik-
ridir ki Mistik o Allah’1 tanimakta ve O’na tapinmaktadir.

Ikinci sekilde ise, rol, siibjektif bir fikir iizerindedir. Bu sebeple
de mistik yol bir Seyahat olarak degil, fakat, bir sahsiyet degismesi,
Diinyevi bir adamin Semavi bir adam olmas1 olarak vasiflandiril-
malidir.

Bu iki gériig, bir biitiiniin iki yonii gibidir ve bir taraftan Sonsuz’a,
Allah’a, diger taraftan da Sonlu’ya, Nefse isaret olup Ullhiyet ile
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birlesme tecriibesinde teali veya indimaca ait yolu tercih edenlerin
sembolizmi olacaktir.

Bazi mistiklerce de Mistik his, bu iki faktérden daha yiiksek bir
faktor sayildigindan, onun sembolleri de hissi sembollerdir.

Bagka bir deyisle, insanlar, Mutak Realiteyi, genel olarak, mahal,
sahis veya hal olarak bilme temayiiliindedirler, bu sebeple de bu iig
tip sembolizmden birini kullanmak zorundadirlar.

Mutlak varligi, Ahiret’e ait bir mutluluk goriisii olarak kabul-
lenenler igin, realiteyi kavrayabilme, duyumlar diinyasindan bir uzak-
lasma, maddi diinyadan spiritiiel diinyaya bir Seyahat, bir Hacilik’tir.
Boyle bir Hacrligin da iki ayn goriiniigii vardir:

I- Bulunmasi gereken gizli bir defineyi arama.
2- Bilinen ve belirli bir gayeye ulagma.

Birincisi, ruhun sergiizestlerinin, ikincisi de uzun ve yorucu bir
seyahatin deyimidir. Dante’nin 11ahi Komedi adli eseri, Garb litera-
tiiriinde bu ikinci yolu tasvif eden eserlerin baginda gelir. Hiristiyan
mistikleri bu giyeye Kuds-u Serif adin1 vermigler ve bununla da Cen-
netle birlikte bizatihi semavi olan spiritiiel hayati kasdetmislerdi.
Hacilik ta ruhun tam bir hiirriyete kavusmasi idi. Tamamiyle hiir
olabilmek igin de nefsi toptan terk etmek, ruhun basitligine ve fakir-
ligine ulagmak lazimdi.41.

Islam mutasavwifi Aziz b. Muhammed al-Nesafi’ye gore de Hacr’
nin yoéneldigi giye Allah bilgisidir. Buna da sefkat ve muhabbet,
alcak goniilliiliik ve sabirla ulagilabilir. Fakat, bu ii¢ fazilet, Mistigi,
ancak, bilgi bakimindan kemaéle erdirir ve gayesini bildirir, ama o
gayeye ulastirmaz. Gayeye ulasabilmek i¢in seyahtin ikinci kismin1 da
tamamlamak, yani nefsi de tamamiyle fani kilmak gerekir.

Hacr'nin42, Seyyahin béyle bir spiritiiel aragtirmada ii¢ dayanag:
vardir ki bu sistemde onlar (Incizab), (Ziihd ve Takva) yani Ubudiyet,
ve (Spiritiiel Yiikselme) adlarm alirlar.

Incizab, biitiin yaratilmiglar1 Allah’taki vatanlarina geri geken sev-
gi baginin, insan ruhu ile Allah ruhunun karsilikli igtiyaklarinin guu-
rudur. Bu nokta, Mistisizmin ana kanunlarindan sayilir. St. Augustine
bu konuda éyle diyor: “Sen bizi kendin i¢in yarattin ve bizim kalb-
lerimiz ancak sende siikdn bulabilir’.43

Ziihd ve Takva’ya veya Ubudiyet’e gelince bu da Allah’a dogru ve
Allah’ta olan (Seyr-i Ilallah ve Seyr-i Fillah) bir seyahata sebatla
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devam etmekten ibarettir. Spiritiiel juurun bu ikinci merhalesi biitiin
kontamplatif, yani miirakaba veya miisahedeye ait hayat1 igerir.

Allah’a dogru olan seyahat, O’nun hakkinda bilgi edinilince ta-
mamlanmig olur. Bu, Garb dilinde Illumination denen geydir. Bu halin
elde edildigi yere de, salikin ilahi sirlarla gelistigi meyhane veya siik(in
ve dinlenme yeri denir. Bu yol iizerinde salikin ildhi garab damlalari
ile neg’elenip yeni hayat kazandig: ilahi sarap mahzenleri vardur. Iste,
bu minval iizre Allah’a dogru seyahat tamamlandiginda artik Allah’ta
seyahat baglar ki bu, Hiristiyan mistiklerinin (Birlegtirici Yol), (Bir-
lestirici Hayat) dedikleri seydir. Bu yol, ezeli hayat yoludur, dolayisiyle
de sonsuzdur.44

Bu ikinci seyr ve seyahatta Allah’a dogru (Seyr-i Ilallah)
olan seyr ve seyahatin sonunda, insanda bir hal hasil olur ki buna
“Fenafillah” derler. Ve yine bu ikinci seyr ve seyahattaki Allah’ta
seyr ve seyahat (Seyr-i Fillah) sonunda da insanda bir hal hasil olur
ki ona da “Bakabillah” derler.

Spiritiiel Yiikselme’ye gelince, bu, daha yiiksek veya Vecd’e ait
kontamplatif bir suur halidir ki Haci, bununla girdigi spiritiiel bel-
deyi ancak bir an seyredebilir.45

Feriduddin Attar, “Mantik al-Tayr” adh kitabinda bu spiritiiel
seyahat merhalelerini “Yedi Vadi” boyunca seyahat geklinde daha
biiyiik bir psikolojik goriisle deyimlemektedir. Kitapta séyle bir hikaye
anlatiliyor:

“Hid Hiid kusuna diger kuslar Sulatan’in gizli saraymna goétiiren
yolun uzunlugunu sorarlar. O da cevap olarak: her Seyyahin, icinden
gecmege mecbur oldugu yedi vadi vardir, lakin, sona erenlerden hig
biri geri gelip seyahatlarin1 anlatmadiklar1 i¢in hi¢ kimse o yolun
uzunlugunu bilmiyor der ve yedi vadiyi de goyle agiklar:

Isin baslangiginda (Istek) vadisi var. Ondan sonra ucu bucag
gelmeyen (Agk) vadisi gelir.

Ugiincii vadi, (Bilgi) vadisi, dérdiincii vadi de (Istigna) vadisi-
dir.

Besinci vadi, tertemiz (Tevhid) vadisi, altinc1 vadi, sarp ve kor-
kung¢ bir vadi olan (Hayret) vadisidir.

Yedinci vadi (Yokluk, Yoksulluk) vadisidir. Burdan sonra, artik,
gitmene, yol yiiriimene luzum yok!
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Tanri seni, kendisine ¢eker. Bu cezbeye diistiin mii, gidis, yiirtiyiis
te kaybolur. Katra bile olsan Okyanus kesilirsin!

.....................................

...................................

Istek vadisine girdinmi her an oniine yiizlerce zulmet gelir.

Her solukta bu vadide yiizlerce belaya ugrarsin. Goklerin du-
dusu bile burada sineklesir.

Burada yillarca gahisip ¢abalaman gerek. Ciinkii, haller, burada
halden hale déner. Insan, burada halden hale girer!

Burada mali atman, miilkten arinman gerek!
Bu yolda kanlara bulanman, her seyden siyrilip ¢ikman lazim!

Elinde hig¢ bir sey kalmayinca génliinii de biitiin varliktan arit-
man gerek.!

Gonliin, sifatlardan arindi m1 Tann kapisindan Zat nuru par-
lamaga baglar.

O nur, gonliinde parlayinca gonliindeki bir istek bin olur.
Isin alevlere sarsa, oniine yiizlerce koétii vadiler ciksa
Yine kendini delicesine istiyakla ateslere atar, pervaneye donersin!

Bu cesit adam, istiyakindan aradik¢a arar, yandik¢a yanar, Sa-
kisinden bir yudumcuk sarab ister.

O sarabin bir yudumunu igti mi iki 4lemi de unutur.

Dudaklar1 kupkuru olarak denize dalar. Candan, cananin
sirrini ister.

O sirr1 bildiginden, o sirr1 mahrem olmag: dilediginden yoldaki
can alic1 Ejderhadan korkmaz.

Yolda 6niine kiifr ve lanet bile gelse tek sevgilisinin kapist acil-
sin da ne olursa olsun der, hepsini kabullenir.’

Sevgili kapisin1 agtimi da ne kiifr kalr, ne din!
Ciinkii o kapida ne o vardir, ne bu!”46

Iste bu makam da (Kaabe Kavseyn Ev Edna) makamdur.

Kisaca, biitiin Mistikler, ruh kivileimi dedikleri insandaki hiir,
ilahi eser ile bunun kendisinden ¢ikip geldigi kaynak arasinda
karsilikls bir ¢ekilip alinma (Cezbe) oldugunda birlesirler*” ve bu sirra
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ve onun tecellilerine ait ruh ve madde ile ilgili degisiklikleri de (Mis-
tik Seyr) sembolleri ile deyimlerler.

Mistisizmi §ahsi bir ilgi ve derin bir istikyakin giderilmesi agi-
sindan ele alanlar da bizzat kendilerinin diinyevi hayatlarindaki agk
sembollerini kullanirlar. Ozellikle (Spiritiiel Diigiin) kelimeleri ile
deyimlenen bu semboller biitiin bir nefs teslimityeti ve feragati
ile tam ve kamil bir agka ulagmaga isaret ederler.48

Mistiszim, diga ait seyrden ziyade ice ait bir degisme, ulthiyeti
de diinyada ve nefste mevcut ve insan1 gayesine dogru hareket ettiren,
gelistiren ve en nihayet gayesini elde ettiren bir 6z gorenler ise ilahi
indimac de degisip bagkalasma sembolleri kullanirlar.49

Birinci grup sembollere gore parula, (Arapyip Bulmak); ikinci
grup sembollere gore de (Askla Yaklagsmak)tir. Ugiincii gurup sembol-
lere gore ise parula, (Reel Olmak) tir; ¢iinkii, ancak reel olan realiteyi
bilebilir. Bunun i¢in de nefsin yeni bastan yapilmas: gerekir.

Ozellikle Mistigin spiritiiel suurunu gelistiren bu semboller, Misti-
sizmin asag1 yukar:1 kuru bir diyagrami olan teolojide de kullanilirlar.

Bu tiplerden bagka, sembolik sistemlerde Hermetic filozflarin
veya spiritiie]l simyacilarin kullandiklar1 ma’deni, jeolojik ve daha
bagka semboller de wvardir:

Mesela, insanin durmadan kemal pesinde kosmasini, spiritiiel
degismeile, reelile bir olmasini, remz eden biitiin 4di ma’denleri Altn’a
cevirme kabiliyetinde olan (Iksir veya Kimya Tag1)*®; normal bir
kimsenin spiritiiel bir sahs olmak tizre degismesini remz eden (Biiyiik
Eser); bedeni remz eden (Kikiirt); entellekti remz eden (Tuz);
en genis anlami ile ruhu remz eden (Civa); bu ii¢ elemanin birlesip
kaynastig1 kabi remz eden (Insan) ; mistik yolun Klasik ii¢ merhalesini,
yani tasfiye’yi, igrak1 ve ittihad’i remz eden (Siyah), (Beyaz) ve (Kir-
miz1) renkler bu ¢esit sembolik deyimlerin karaktersitik sekillerini
teskil eder.S!
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(HINDO TASAVVUFU)

Diinyada c¢esitli iilkeler, dolayiiyle, cesitli diigiinceler ve felsefeler
vardir. Bu iilkelerin en eskilerinden biri de Hind’tir ve bunun baglica
felsefesi de (Vedantisme)dir!. Vedantizm, akla ait bir felsefe gibi go-
rilnmekle beraber esas yonii ile mistisizme dayanan bir felsefedir; mis-
tik tecriibenin akli bir tefsiridir.? Upanishad’larda gelisen ve 6zellikle
son vedantacilarda iglenmis olan goriige gore digta goriinen g¢okluk
birlestirici suurda yok olup gider ki o da (Nefs) tir. Bagka bir deyisle,
ferdin mahz nefsi, biitiin ¢oklugun i¢inde yok olup gittigi, degismez ve
bagkalagmaz bir birlik (Vahdet) tir. Ferdi nefs te bu mahz birligine,
ancak, kendisini kendisinde ve kendisinin olan her ¢egit muhtevidan
bosaltmakla ulagabilir. Ferdi nefs, kendindeki muhtevalardan syrilip
sinirh (Ben) in mahz birligi halini alinca da iiniversel olan, sonsuz
ve sinirsiz olan nefs ile, yani Brahma3 ile, Mutlak ile aynilesmis olur.
Iste boyle bir mistik suurdadir ki ruh, asli bakimindan, Uldhiyet ile
aynilesebilir ve biitiin 1stiraplarin iistiine gikarak kurtulusa kavusabilir.
Uldhiyete, yani Brahma’ya ulagan bir ruh ta, artik, bagka bedenler
icinde bu 1ztiraph diinyaya gelip gitmeyecektir.

Upanishad kéhinlerinde gériilen bu ferdi ruhu iiniversel ruh igin-
de, sonlu ve sinirliy1 sonsuz ve sinirsiz i¢inde eritme, yani insani1 Brahma
ile, Mutlak ile aynilegtirme tecriibesi sadece Hind mistisizminin degil,
biitiin Kiiltiirlerin mistisizmlerinin de temelidir. Ferdi nefsin, kiilli
nefs ile, Brahma ile, Mutlak ile ayni sayilmasinda da bu degismez ve
bagkalagsmaz olan birligin zorunlu olarak mekansiz ve zamansiz, yani
transandantil ve ezeli olmasi dolayisiyle ferdi ruhun da boéyle bir
varlik icinde transandantil ve ezeli olacagi ve bdyle bir hal iginde
de her tiirlii 1ztiraptan kurtulup kiilli ve ebedi ruh icinde kiilli ve ebedi
huzur ve mutluluga kavugacag: diigiincesi gibi esash faktérler rol oy-
namaktadir. Sinirli ve sonlu ferdi nefsin sinirsiz ve sonsuz kiilli nefs olan,
mutlak olan Brahma ile aynilegmesi din mistiklerinde insanin Allah
ile birlesmesi olarak deyimlenmis ve Brahma’nin yerine Allah geciril-

19



mistir. Fakat, hemen isaret edelim ki Brahma ile dinlerin Allah’
arasinda ve insanin Brahma ile birlesmesi ile insanin Allah ile birles-
mesi meselesinde mahiyet bakimindan esashi bagkalik vardir.

Yazarlar: bilinmeyen, fakat Isa’dan bin yil kadar énce yazilmaga
baglandiklar1 sanilan Upanishad’lardan Mandukya Upanishad’a4
gore birlestirici olan nefs tek bir nefstir ve o, bir bakima ferdi nefs ve
bir bakima da killi nefstir.

Kiilli Nefs Brahma’dir ve Brahma’nin dort 6zel vasfi vardir:

1- O, biitiin iligkilerin ve ilgilerin {stiindedir.

2— Onun hi¢ bir yonii, zidd1 ve goriiniigii yoktur.

3- O, diisiiniilemez.

4— O, her seyin, icinde, siikiin buldugu seydir.

Brihadaranyaka Upanishad’lara gore de: Eriyip gitmisolan ferdi
nefs ezelidir. I1ahi illiiminasyonda cokluk suurunun kaybolmas: ile
o da kaybolur. Biitiinliigii ile nefs guuru olan yerde artik ferdiyetten

eser kalmaz. Bagka bir deyisle, ferdi nefs, sonradan kiilli nefs olmaz; o,
zaten killi nefsten bagka degildir.

Ferdi nefsin Kiilli ve Ulvi Nefs ile ayni oldugu hakkinda Chan-
dogya Upanishad’a gére de: O, Bir’dir ve her seyin goriinmez mahiye-
tidir. Her seyde ve her seyle tecelli eden odur. O, Nefstir ve dolayusiyle,
0, sensin.

Bu “Bir”, her seyin en latif ve goriinmez mahiyeti olunca bizim,
vasitasiyle, duyulamazi duydugumuz, idrak edilemezi idrak ettigimiz,
bilinemezi bildigimiz bilgi de, artik, her hangi bir ¢esit akla ait bilgi
degil, fakat, mistik bir illiiminasyon olabilir.Cliinkii, illiiminasyon iginde
Ogrenilmis olan sey de duyulamaz ve kavranilamaz olup duyumlara
da akla da ait degildir; akil onu bilemez. B6yle bir bilgi, artik, Vahy’e
ve Ilham’a dayanur.

Kisaca, Hind’in en eski Kutsal kitab1 Veda’lara gore kendi
kendisiyle ezeli, ebedi var olan ve sahsi olmayan bir Allah vardur,
Sanskrit diliyle de ona Brahma denmistir.

Bagka bir deyisle, ezeli cevher ve nidmiitenihi sirf vahdet olan
(Brahm) her seyden 6nce mevcut idi ve bundan bir teselis meydana
geldi, yani ulthiyet ii¢ suretle tecelli etti:

1- Brahma: (Varhgin Yaraticisi).

2— Vishnu: (Varligin koruyucusu ve yagaticisi).
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3- Siva : (Sekil ve suretlerin yok edicisi, 8ldiiriiciisii).

Fakat, bu ii¢ tecellinin bu teslisin hasil olabilmesi i¢in her geyden
once Brahm tarafindan (Maya), yani her tiirlii olayin ve ferdi ciizlerin
kaynagi olan (Madde) nin veya bagka bir deyisle, (Hayal) in yara-
dilmig olmasi l4zimdir ve Gyle olmustur.

Brahmacilara gére bu 1ztiraph diinyada her sey gelip gecicidir.
Bu diinya, rii’ya iginde rii’yadan ibarettir. Bu sebeple iztiraplara
sebeb olan istek ve emelleri birakarak (Samsara) denen siirekli olarak
diinyaya gelip gitme’den kurtulmali, Brahma’ya, Mutlak’a kavugma-
lidir. Bu da insanin, nefsini Brahma’da yok etmesiyle miimkiindir.
Inasnin nefsini Brahma’da yok edebilmesi de bir takim amellerle
degil, ancak, Brahma’y: selbi sifatlariyla ve tam bir tenzih ilizre onun

Sirf Viicut oldugunu bilmekle olur. Ona yapilacak en biiyiik ibadet te
budur.

Insanlarin nefsleri ile Brahma,yani Kiilli Nefs aynidir. Insanlarin
nefsleri Brahma’nin, yani Kiilla Nefs’in bir parcas: degil, biitiin var-
l1g1 ve kemali ile Brahma’nin, yani Kiilli Nefs’in bir tecellisi, daha
dogrusu ta kendisidir.

Brahma, her seyi igine alan tek viicuttur, sirff viicuttur. Her
tiirlii sifattan miiinezzeh olup her geyi etkileyici, her seye rahmet
edici ve biitiin gayblar1 bilicidir. Mutlak o, kaadir odur.

Vedanta tefsircilerinden Sankara Allah kargisinda, fertlerin ruh-
larina ve cisimlerine nisbi bir bagimsizlik kabul ile insan gahsiyetine
bir 6nem vermekte ve Brahma’da tam bir yok olma keyfiyetini miim-
kiin gérmemektedir.

Isd’dan, asag yukar ii¢ bin yil 6nce bakire bir anadan dogdugu
soylenen ve bu sebeple de (Kelimetullah) sayilan Krishna Brahma-
nizmin en biiyiikk adamdir.

Hindistan’da, Veda’lar gibi Brehmen edebiyatina girmis 6nemli
eserlerden onsekiz Puranas vardir. Puranas’lar Veda’lara nazaran
yenidirler. Ozellikle Bhagavad Puranas’da Tasavvuf Felesefesine ait
o6nemli konular vardir. Burada, cesitli konular iizerine bunlardan bazi
ornekler vermek yerinde olacaktir:

Bhagavad Puranas’tan

Ilkeleri bilen hakimlerce gergek, ancak, ikiligi kabul etmeyen
ilimdir. Iste bu gercek ilkesine (Brahma) veya (Param Atman), yani
en biiyiik ruh (Ruh’u A’zam) veyahut ta (Bhagavad) denmistir.

21



fyman, ilhama dayandig: gibi isteklerden uzaklagma ve ilim ile de
desteklenmeli, yani natik nefse dayanmalidir. Miinzeviler bu ilkeyi ruh-
lar1 icinde goriirler.

Bhagavad Gita’dan:
“Tefekkiir Hakkinda’:

Adem igin varlik, viicut i¢in yokluk yoktur. Filozof bilir ki onlarin
birinden digerine olan engelin agilmasi imkansizdir.

Bedenler yok olurlar, fakat, bedenlerin koruyucusu olan ruh ebe-
didir, yok edilemezdir ve sonsuzdur. Oyle ise (Ey Baharata) harb et!

Hig bir vakit ne dogus ne 6lim vardir. Hi¢ bir kimse ne baglamig
ne de viicudu son bulacaktir. Bag1 ve sonu olmayan ebedi, kadim be-
dene bir ey isabet ettigi vakit o ondan etkilenmez.

Bir insan eskimig elbiselerini yenilerini giymek igin nasil degis-
tirirse ruh ta Sylece eskimis bedenlerden soyunarak, diger yeni beden-
lerle birlegir.

Ruh, duyularla algilanamaz, tasavvur ve tahayyiil olunamaz ve
hi¢ bir degisiklige ugrayamaz.

Dogan her sey mutlaka 6lecektir; ve 6len her sey mutlaka doga-
caktir; mukadder olan bir gsey karsisinda merhamete yer yoktur.

Ey Baharata! mevcudat ilkeleri bakimindan bizden gizlidir;
onlari, seyir ve tekimiil merhalelerinde idrak etmek miimkiin ise de,
sonlar1 da yine bizden gizlidir.

Bir kimse ruhu kesf ederse Bediadir; onu bir kimse 6gretirse Ha-
rikadir; onun ilhamini bir digerinin igitmesi de Bediadir; bununla
beraber onu isittikten sonra da onu kimse bilmez.

Ne zaman menkullerden iligkini kesip tevecciihe gecer ve bu
tevecciihiinde miifekkiren sabit, siirekli ve sarisilmaz olursa iste o
zaman (Yoga) ya malik oymus olursun.

Insan, ruhu saran biitiin emellerden kurtuldugu vakit, ve kendi
zat1 vasitasiyle kendi riza ve hognudisini buldugu vakit, onun igin
(Hikmet) le tasarruf eden oldu derler.

Mesakkat sebebi ile halecana diigmeyen, zevklere kapilmayan,
kalbi iligkilerden, hiddetten ve korkudan kurtulan zadhid (Nur)’a

tasarruf etmis demektir.
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Kalbinde hi¢ bir meyeldn duymayan, hi¢ bir iyilik veya fenalik
icin ne meserret ne de muhalefet his etmeyen kimse (Hikmet)e malik-
tir.

Ancak, Mutlak olan Zat’1 bilen kimse i¢in hassasiyet yok olur.

Duygu ve tasavvurlarini kendi hiikiim ve kudreti altinda tutan
kimsede hikmet, gercekten, saglamdir.

Firtina deniz iizerinden bir gemiyi nasil kaparsa, duygularin dag-
dagas1 da, ona itaat eden ruhtan, hikmeti Gylece gasb eder.

Herkes icin gece alan ey, duyularina hikim olan insan igin

Uyanma zamamdir. Digerleri i¢in Uyaniklik olan sey, goéren arif i¢in
Gecedir.

Her istegi terk ederek, ihtirassiz, bir takim maksatlar pesinde
kogmaksizin ve sadece nefsini diigiinmeksizin yasayan kimse huzur ve
siikina kavugur. Ey Pritha’nin oglu! iste bu hal, Brahma’nin indinde
yerlesmektir; o mertebede artik tereddiit ve siiphe yoktur; o mertebeye
ulagan kimse, son saatta olsa da, Brahma indince kurtulusa ermistir.

“Amel Hakkinda’:
(4jena) dedi :

Bu diinyada iki tavir vardir: birisi miitefekkirin tavridir ki Na-
tik Nefsin cehdine dayanir; ikinci tavir zahitlerin tavridir ki ameller
lizerine dayanir.

Atalette bulunmaktansa hi¢ degilse amelleri yerine getir, ¢iinkii,
faaliyet atalete iistiindiir ve hareketsizlik ruhi hayat1 da hareketsiz
kilar.

Duygularini zapt etmekle ise bagla, zira, duygular, hakikat ve
akl yikicidir.
Duygularin yeri yiiksektedir, fakat, duygularin tstiinde (Ma-

nas), yani ruhi merkez vardir; ruhun istiinde de miifekkire, yani
(Budhi) vardr.

Miifekkirenin iistiinde olan zati bilerek kalbindeki kuvveyi sag-
lamlagtir.

“Bilgi ve Amel Hakkinda”:

Bilgiden ve iymandan yoksun bir kimse siipheye diigmiistiir; ne
bu diinya ne 6teki alem ve ne mutluluk siipheye diismiis adamin his-
sesidir.
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(Yoga) vasitasiyle amelden yakasini kurtaran ve bilgi sayesinde
sipheyi ortadan kaldiran kimse, nefsine hikimdir, artik, amellerle
onun hi¢ bir iligkisi yoktur.

(Bhagavad) dedi :

Masivay: terk edenilen sey, Ey (Pandava)! iyice bil, (Yoga) dan
bagka bir sey degildir. Zira, arzuyu terk etmeyince insan bir (Yogi) ola-
maz.

Yoga’ya yiikselmek igin hakimin silah1 ameldir; Yoga’ya ulastik-
tan sonra ise ameli birakmaktir. Zira, insan ne duygularin iligkilerine,
ne amellere kalbini baglamazsa, o vakit Yoga’ya ulagmistur.

Insanin kendisini, yine ancak kendisi kurtarabilir; bunun igin de
nefsini yenmelidir. Insan kendinin ya dostu ya da diimanidir.

Insan, kendi nefsini yenerse kendisinin dostudur; kendi nefsini
yenemeyen kimse kendine diigmandir.

Safasi hakikat ve ilim olan kimse duygularina hakim demektir.

Ahbaplar1 ve dostlari, diigmanlar1 ve yabancilari, nefrete layik
kimselerle akrabayi, fazilet erbab: ile giinahkarlar1 esit gozle géren-
lere ne mutlu!

Nefsi idare ve ona galibiyet, arzulardan feragat, uzlat ve inziva
ile olur; bir kdseye oturarak zihin ve duygularin biitiin faaliyetlerini
terk ile ve kalbi tasfiye icin (Yoga) y1 6gretmekle olur: tamamen sakin,
korkudan azade, iffetine saadik kalmak, miifekkireyi hiikm altina al-
makla, natik nefsi suur ile agiz agiza getirip ve bu suretle diisiinceyi
sadece “Ene” iizerinde temerkiiz ettirmekle olur.

Zaptiirabta alinmig bir ruh yalnizca kendine yoénelirse, o vakit,
insana, her tiirlii istekleri birakip (Yoga) ya kavustu denilir.

Bir kimse yalmiz ruh icin kabil olan sonsuz mutlulugu buldugu
vakit o mutluluk i¢inde, artik, insanin hakikattan yiiz cevirmesi miim-
kiin degildir. Insan o mutluluga mazhar olunca nazarinda diger
kiymetlerin kiymeti kalmaz ve hig bir bahtsizlik ve perisanlik, ne ka-
dar siddetli olursa olsun, o mutlulugu bozamaz.

Iste, 1ztiraptan bu kurtulusa (Yoga) derler. Bu Yoga’yr azimle
peslemelidir, hi¢ bir sey bu azmi sekteye ugratamamaldir.

Yogi, Atman’i, yani (Ruh)u her bir mevcutta ve her bir mev-
cudu da Atman’da bulur. Yoga’nin hakim oldugu insan her seyin
birlik ve bir oldugunu bilir.
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Beni her seyde goren ve her seyi bende goren kimse benden hig
bir vakit ayrilmaz; ben de hi¢ bir vakit ondan ayrilmam.’

Kisaca, Brahma her geydir. Her sey olan Brahma, tamamiyle
soyut ruhtur. Bu ruh algilanamaz. Zira, onda artik sfiret yoktur.
Bu ruhta sfiret olmadigindan onda ikilik te yoktur. Iste, biitiin bun-
lar1 boylece bilen kimsenin tikel ruhu Brahma denen Tiimel ruh ile
birlesir. Yer ve Gok ve biitiin duygularnn ile birlikte akil da bu
ruhtadir. Insam (Baka) ya gétiiren dogru yol (Sirati- Miistakim)
budur.
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HINDU TASAVVUFU EK NOTLARI

1- Vedanta ta’biri iki kelimeden marekkeptir: Veda ve Anta. Veda, ilim anlam-
nadir. Anta da Sanskrit dilinde Giye anlaminadir. $u hilde Vedanta, Gayesine gére Ilim
demek olur. ]

2- Upanishad kelimsei kutsal Vahy’i deyimleyen bir terimdir.

3- Brahma (Brahman), Upanishad’larda birinci ilkedir. O, Atman’dir, yani soluk
(spiritus veya anima) tur.

4- Yiiz elli kadar Upanishad vardir. Bunlar Veda’larin felsefi tefsiridir.

Mandukya Upanishad Brehmenligin ilk devrine mahsus olan en saf akideyi ihtiva eder
ve Hintlilerce pek meshur olan Om (Eski Tiirkge ile Elif, Vav, Mim) s6zii hakkinda pek
kiymetli bilgi verir. Hintlilerce Brahmanin mahiyyeti ancak bu s6z vasitasiyle anlagilabilir.
Bu sézle Yahudilerin Kabala’sindaki ii¢ Ana harf arasinda da bir benzerlik vardir.

Om, bakadir. Her sey olan Brahma’nin sureti Om’dur.

Brahma ruhtur, bu ruh Om s6ziine baghdir. Bu séz de kendi pargalarina baghdir ki
bu pargalar da, yukarida séyledigimiz gibi, ii¢ harftir: Elif, Vav, Mim. Ruhun mevcudiye-
tinin sart1 igte bu ii¢ harftir.

Birinci parga olan (Elif) harfi yakaza hiletine igarettir. O, biitiin kelimelere giren
birinci harftir. O, ilmi tasarruf eder ve ilmi fiillere gevirir.

ikinci parga olan (Vav) harfi rityaya isarettir ve Alfabenin basinda ve ortasinda bu-

lunur. O, miiretteb ve kusursuz ilme tassarruf eder. O, yine kendine esittir. Ona uyanlar
Brahma’nin zdtin1 anlayabilirler.

Ugiincii par¢a olan (Mim) harf1 derin uykuya isarettir. Bu harf hem bir mikyas hem
bir birlik mebdeidir.

Iste, bu seylerde tasarruf eden kimse kdinatin anahtarin1 ve ldhuti mebdelerin mik-
yasmni bilmis olur.

Biinyeye ait cevheri bir orgam1 olmayan (Om), Brahma’nmin ruhidni dérdiincii
sartidir. O ruh idrak olunamaz. Zira, sureti terk etmistir. Onun sureti olmadig: gibi ikiligi
de yoktur. (Om), sirf kiinhii bakimdan ruhtur. Biitiin bunlar: bilen bir kimsenin ciiz’i ruhu
killi ruh ile birlesir.

Om s6zii hem 4li hem siifli Brahma’dir. Dolayisiyle, bir kimse bunu bilirse, ayni va=-
sita ile, o ikisinden birine ulagr.

Bir kimse Tanr1 hakkinda, sadece, (Elif) harfi ile etrafl diigsiincede bulunursa o kimse
onun feyzinden nurlanir ve yer yiiziinde her seye kolayca kavusur, tovbe ve iyman ile ah-
laklanarak insanlar aleminde ulu sayilr.
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Eger bir kimse Tanr1 hakkinda (Elif ve Vav) harflarinin ikisi ile etrafh disiincede
bulunursa o kimse géklerde Ay 4lemine kadar gikar ve o 4lemde yiikseklik ve ululuk kaza-
nacagindan istedigi zaman yer yiziine gelip gider.

Eger bir kimse Tanr1 hakkinda om séziiniin her iig harfiile de, yani (Elif, Vav ve Mim)
harflar ile de etrafh diisiincede bulunursa o kimse de nurda meydana gelmis olur ve Giinege
ulagir. Béylelikle de bir yilan derisisinden nasil soyulursa o da kétiiliikklerden béylece styrihir
ve adim adim Brahma’nin 4lemine kadar yiikselir, her seyin igine girmis olan tek viicudu
tanir ki o viicut kigisel ruhlarin biitiinii olup biitiin esyaya nufuz etmistir. Béyle bir kimse
igin artik 6liim yoktur. Bu sebeple: “Ey insan! her tiirlii duyularin istiine ¢ik!” tavsiye-
sinde bulunulmustur.

Bu hususta géyle bir 6greti vardir;

Ug harf vardir: Elif, Vav, Mim ki eger onlar ayr1 ayr1 ve yahut yalniz birbirine bagl
olmak iizere ikiser ikiger kullanilirsa, bunu yapan éliime garptirilir. Fakat, eger o harflar
distan ve igten veya bir araci ile iyice bir araya getirilmis bulunurlarsa o zaman bunu
yapan etkili olur, iste o zaman hakim titremez.

Brahma ile duyularimizin kiinat1 arasindaki ilgki ile Brahma’ya ulagmak igin gidilecek
yolu gésteren Mandukya Upanishad’taki (Om) sézii bir anlamda da yaydir, bu yayin
oku da ruhtur ve hedef te Brahma’dir. Nasil ki ok ile hedef bir sey olursa dikkath bir kimse
igin de insan da Brahma ile bir olur.

Gokler, yerler ve biitiin hasseleri ile birlikte Nefs-i Natika (Om) dadir. Miinferit bir
ruh olarak yalniz onu bil ve diger kelimeleri bir yana birak. Insani (Baka) ya ulastiran
Sirat odur.

(Om) séziinii séyleyerek, kendi, yine kendi olan zit:1 etraflica diigiin! O, sana karan-
hiklar1 yarip ge¢gmek igin yardim etsin!

Her seyi anlayan ve her seyi bilen, dlemin biitiin serefi kendisine rici olan (Om),
esirde, Brahma’nin sermedi sehrinde yerlesmistir. O, Nefs-i Natika mahiyetini alarak be-
denin ve insani hasselerin rehberi olmustur. Kalbin yaninda onu durmadan besleyen
odur. Bunu anlayan hakim, tam mutlulugu ile parlayan 6limsiiz canhiy1 hayretle temasa
etmis olur.

A’la ve esfeli dolduran odur. Biitiin 4lamler, yalniz Brahma’dir.

Bu gergegi boylece bilen de, bilgisine gore, ya (ALI) ya da (Siifli) Brahmaya ulagir.
Ayrica bk. M. Ali Ayni, Tasavvuf Tarihi: s. 14. 17-18; Istauhul, 1341 (H).

5- Bk. M. Ali Ayni; Tasavvuf Tarihi; S. 18-28.
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(BUDDHA TASAVVUFU)

GUATAMA BUDDHA
(M. O. 557 - 477)

Buddha’nin bir Tirk asilzadesi oldugu ve (Siddharta) adindaki
bir Tirk kabilesinden geldigi tarihce sabittir. Son incelemelere gore
Buddha’nin Milattan énce 557°de (Benares)e yakin Lombini Park’ta
dogdugu ve 477°de 6ldiigi anlagjilmigtir. Babasi, (Saka) Tiirklerine
hitkkm eden Souddhoana adinda bir Ragadir. May4a adin tagiyan an-
nesi de Saka Tiirklerindendir. Annesi, Buddha’y:r bir yolculuk esna-
sinda dogurmug ve dogurduktan yedi giin sonra da 6lmiistiir.

Buddha adi, aydinlanmig, ilham almig, bilen anlaminadir ve kur-
tariciya verilen adlardandir. Buddha’nin asil adi (Gautama) veya
(Sakiamouni) dir.

Buddha veya Sakiamouni Brehmen mezhebini degistirerek ve
yenileyerek yeni bir mezheb kuran adamdir. Buddha, diinyadan ve
diinya ni’metlerinden uzaklagmanin ve dolayisiyle ruhu sehvet ve ih-
tiraslardan kurtarmanin timsalidir. Ifratla tefrit arasinda orta yolda
yasamak onun ahlaki o6gretisinin temelidir.

Budizm, tamamiyle, Buddha’nin en iistiin gercek bilgi tecriibesinin
mahsuludur; en yiiksek mistik yuura ulasmak bununla miimkiindiir.
Dolayisiyle, mistisizm, Budizmin ash ve temelidir.

Buddha, yolunu soyle tanimlamstir.:

“Ey Rahipler! ruhani bir 6miir siirmek isteyenler icin iki yol
vardir: biri Zevk Hayatidir ki bu, her ¢esit zevklere vurgun olmak
hayatidir. Bu hayat, sefil, bayagi, ruha uymayan, serefsiz ve bos bir
hayattir. Digeri de Riyazet Yoludur ki bu da hazin, serefsiz ve bostur.
Hazret, bu iki yoldan da uzaktir. O, bunun ikisinin ortasindan gecen
yolu, ruhu ve gozleri agan yolu, bilime, siik(in ve huzura, ilhama, Nir-
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vana’ya giden yolu kesf etti. Hazretin buldugu bu yol nedir, ey rahip-
ler ki o yol biitiin bu seyleri yapiyor? Bu yol, su sekiz dalli kutsal yol-
dur: saf iyman, saf irade, saf s6z, saf aksiyon, saf yasayig vasitasi, saf
ekzersizler, saf hatiralar, saf istigrak yollari... Iste, Buddha’nin kesf
ettigi yol budur. Ey Rahipler! 1ztiraba dair olan kutsal hakikat budur.
Dogum, ihtiyarhik, hastalik, 6liim, sevmediklerimizle bir araya gel-
mek, sevilenlerden ayrilmak, arzularina nail olmamak... 6zet olarak,
insanin tinsel ve tensel varhigini tegkil eden beden, tutkular, tasarim-
lar, yonsemeler ve bilgiler’den ibaret bes maddeye baglanmak, hep,
hep 1ztirabtir.

Iste, Ey Rahipler!... 1ztirabin kaynagina dair olan bes kutsal haki-
kat budur; yani, varlik susuzlugu, fanilik suzsuzlugu.. Iste, Ey Rahip-
ler!. 1ztirabi kaldiracak olan kutsal hakikat ta gudur: arzuyu tamamiyle
yok ederek bu suzsuzlugu sondiirmek, arzuyu def’ etmek, arzudan vaz-
gecmek, arzuya yer vermemek suretiyle arzudan kurtulmak.

Iztirab: yok etmeék igin gidilmesi gereken yolun kutsal hakikati1 da
sudur: Ey Rahipler!. eskiden kimse tarafindan igitilmeyen bu hakikat,
bana, bilgi ve ilhamla belli oldu. Bu dért hakikat bana biitiin agiklig:
ile belli degildi. Bunlar1 elde ettiim zaman anladim ki bu alemde
Tanrilarin ilemi ile, Mara ve Brahma 4alemi ile birlikte biitiin varlik-
larin gogsiinde, zahitler ve Brehmenlerle, Tanrilar ve insanlarla bir-
likte Buddha’nin yiice mertebesine kavustum. Artik, onu taniyor ve
gorityorum: ruhum, her seyden ebedi olarak kurtulmustur. Bu benim
son dogusumdur. Bundan sonra benim i¢in yeni bir dogum yoktur”.

Veli’nin bu s6zlerini beg Rahib sevinerek kutladilar ki onlar Budd-
hanin ilk havarileri olan bes Rahib idiler. Buddha bunlar1 kendi mez-
hebini yaymaga heveslendirdi ve onlara, o6liirken de oyle dedi:

“Ey Miiridler!. ben, her gesit Tanrisal ve beseri baglardan kur-
tuldum. Artik, yollara diigiiniiz; ¢ogun kurtulusu icin, cogun mutlu-
lugu igin, alem igin ve iyilik i¢in merhametle yiiriiyiiniiz. Baginda
oldugu kadar da ortasinda ve sonunda serefli olan mezhebi, biitiin ruh
ve metinlerine uygun olarak vaaz ediniz”.1

Iste, bu mistik suurla Buddha Nirvana’ya ulasti ve buldugu ger-
cegi diger insanlara da 6greterek onlar1 da keder ve 1ztirablardan kur-
tarmak i¢in, bedenden bedene go¢gmekten kurtulup hiir olarak, tekrar
diinyaya dondii.

Oliim, ebedi ve en yiiksek mutluluk olan Nirvana’ya ulagma vasi-
tasidir. Ruh igin Nirvana’ya ulagmak zorunludur. Nirvana’ya, riya-
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zet ve ruhu tasfiye ile benligi ve suuru yok etmek, Tanri’da fani ve
Tanr’da baki kalmak derecesine yiikselmekle ulagilir. Iste, asil Nirvana
da bu derecedir. Fakat, Nirvana, somut bir Tanrilik derecesi degildir.

Benligin nasil tasfiye edilecegi, nasil arinacag: hakkinda da 6zel-
likle s6yle denmektedir: “Benligi, her tiirlii fenaliktan, bir kuyumcunun
gimiigii temizledigi gibi aritmaldir’”; “Kendi benliginde kendini
ara!”; “Benlik, benligin kal’asidir, siginacagi yer ve bag vuracagi
kapidir”.2

Fakat, Buddha’nin mistik tecriibesinde esas, Vedantizmde veya
Hiristiyan ve Islam mistisizminde oldugu gibi, (Nefs) degildir. Budizm-
de mesele, ferdi nefsin kiilli nefste fani olmasi, yani Allah ile birlesmesi
ve Onda yok olmasi degildir. Hatta, Buddha, ferdi veya kiilli (Nefs) ve-
ya (Ruh) kavramini kaale almadigi gibi kdinatin Mutlak Yaraticisi veya
11k Sebeb kavramlarini da red etmistir denebilir. O, nefse siiphe ile bak-
mis ve duyumlar, diigiinceler, arzular ve daha bunlara herzer seylerden
ibaret olan guur akigini biricik mevcut olan sey kabul ederek temelde
bulunacak ve suur degismeleri boyunca degismeden kalacak bir ruhu
veya nefsi veya (Ben)i red etmistir.3

Buddha’ya gore hi¢ bir seyde sahsi bir ayniyet yoktur; kendi
kendinin ayni degismez bir cevher yoktur; sadece, akic1 bir siireklilik
vardir.4 Her sey akmaktadir. Ne maddi diinyada ne de akil diinyasinda
durucu (sabit) bir realite vardur.

Buddha, kdinatin mengei ve gayesi. gibi metafizik sorulara cevap
aramaktan ziyade insanlari1 kaderlerinden kurtarmaga 6nem vermis
ve metafizik meselelerle ugrasmagi pragmatik bakimdan faydasiz
ve ma’nasiz bulmugtur. Bununla beraber, Buddha’da ulagilmasi ge-
reken bir gaye olarak ileri siiriilen Nirvana nosyonu metafizik sinirlar
disinda da kalamaz. Ancak, o, bu gibi metafizik sorulara kesin bir cevap
bulacagini degil, sadece, insanlar1 kederlerinden kurtarabilecegini
iddia etmig ve bu agidan Nirvana’y: da kederlerin son buldugu nihat
huzur olarak vasiflandirmigtir. Nirvana, en iistiin gercek bilgi tecrii-
besinden ibarettir ve insan ona 6lmeden 6nce daha diinyada iken ula-
sabilir.

Nirvana, Budist mistisizminin biricik ve en biiyiik idesidir. Budizm-
de yegane mistik eleman odur. Diger elemanlar ya rasyonalistik, ya da
septiktirler.

Buddha’ya gére daimi tesahhus, yani (Tenasuh) vardir. Insanlar
igin milyonlarla yil siirecek dogum ve 6liim serileri vardir. Ancak,
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kederler tamamiyle bittigi takdirde bir kurtulus yolu bulunabilir.
Her kim birlestirici suura sahip olur ve ona siki sikiya baglanirsa an-
cak o zaman onun igin yeniden dogus yoktur. Zira, o insan, artik, nihai
olan Nirvana’ya, yani nihai huzura kavugmustur. Fakat, bu huzur,
bir yokluk huzuru degil, miisbet bir mutluluk haletidir.

“Dalgalar, korkung dalgalar, ihtiyarlik ve 6liimle bitkin bir hale
gelmis olanlarin iizerinden yiikseldigi vakit, o kimseler sularla kaplan-
mig bir ada bulurlarmi? Iste, sana 6grettigim budur. Iginde hig bir sey,
hig bir ¢ekim (cazibe) olmayan bir tek ada vardir: Nirvana dedigim bu
adadir. Bu, ihtiyarlik ve 6liimiin sonudur. Istigrak icinde olan, cesa-
retle, gevsemeksizin savagan sarsilmaz kimseler, Nirvana’ya ulagabilir-
ler. Onlar alimdirler. O, biitiin diger ortiiler iizerine gegen bir ortiidiir.
Hastaliklarin en zorlusu aghktir; fakat, 1ztiraplarin en korkuncu da
(Senkharas) tir. Bunu bilenler, hakikaten Nirvana’ya kavusabilirler,

93 5

ebedi mutluluga ulagabilirler”.

Bu miisbet mutluluk hili biiyiik Seméavi Dinlerdeki uhrevi mut-
luluga benzetilebilirse de arada su 6nemli farka vardir: dinlerdeki
uhrevi mutluluk ferdi beser ruhlari i¢indir ve ferdi ruhun ferd olarak
daimi varhigini gerektirir; halbuki, Nirvana i¢in ferdi ruhun hem yok
olmasi hem de yok olmamas: bir tenakuzdur.

Diinya, kotiiliikler, kederlerle doludur. En biiyiik kotiiliik te cahil-
liktir. Dolayisiyle, mutluluga ulagabilmek i¢in gercek bilgiye sahib
olmak gerekir. Boyle bir bilgi de Melekiit ve Sahadet 4lemlerine, yani
hem esyanin mutlak, ezeli ve ebedi prensiplerine hem de insana ait
bir bilgidir.

En biiyiik biitiinden, varliktan cesitli suretlerle cesitli varliklar
meydana ¢ikar. Hayatta her sey, tekaniil kanunu uyarinca, birbirine
bagh ve canhdir. Oliim, yeni bir hayatin baslangicidir. Ancak, basit
olan, ebedi olan, biricik olandur. Alemdelgbriinen seyler ise bir hayal
(Maya) den, bagka degildir. “Beden dagildig: vakit deli ve akill
harab olacak ve yokluga diisecektir... Oliimiin &tesinde hi¢ kim-
se yoktur... Tutugmus bir ates lizerinde, kivilcimlar, tamamiyle atege
benzedikleri halde nasil binlerce yagarsa, boylece ey dost!, gesitli
varliklar, ebediyetten dogar ve ebediyete donerler.

Hayata giren beden nereden geliyor ey miirid!?.. Bu, ne senin ne
de bagkalarinin cismidir. Onu, daha ¢ok, bir sekil kazanarak irade ile
gerceklenen ve en sonra da dokunulabilir bir hal alan bir ge¢mis

zamanin eseri gibi gbz oniinde tutmali”.’
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En biiyiik varhiktan meydana ¢ikan parga varlilarin meydana ¢ik-
malarindan maksat ve giye, onlarin, kemal bulmlari i¢indir. Bu mak-
sat ve giyeye de gercek bilgi ve agk sayesinde ulagilabilir ki bu iki sey
kainatin belli bagli Amilleridir. Insan da ancak bunlara mazhar olursa
cesetten cesede gecmekten ve cesetler iginde habs olmaktan kurtulabilir.
Dolayisiyle, bencillikten gittikge uzaklagmali ve diger insanlari ve var-
liklar1 da kendimiz kadar sevmeliyiz. Diger varliklara olan sevgimiz,
en sonda, bizi her tiirlii sevginin kaynagi olan en biiyiik sevgiye gotii-
riir, Nirvana’ya kavusturur. Diinya ahiretin tarlasidir. Insan, diinyada,
ihtiyar ve iradesi ile iyilik ve kotiilikkten ne yaparsa, ahirette onun
karsiligini bulur. Ancak, hayirli igler, miikafat elde etmek igin degil,
fakat, tabiatin en istiin giyesinin hayr oldugu icin iglenmelidir.
Kétii igler, insan1 Cehennem azabina diigiiriir. Cehennem azabi da
vicdan azabindan ibarettir.

“Ben bu alemde bir takim zenginler gériiyorum. Onlar, kazandik-
lar1 servetlerden, delilikleri dolayisiyle, kimseye bir sey vermezler. On-
lar, hirsla haziney1 hazine iizerine yigmakta ve her giin biraz daha zevk
ve safa akigina kapilip gitmektedirler. Okyanus’un 6te tarafindaki
topraklar1 y6neten Kral, doymak bilmez bir hirsla, denizin beri tara-
findaki topraklarini kendine baglamak istiyor. Oysa ki, bu zevke
doymak bilmeyen Kral ve daha bir ¢ok insanlar, 6liimiin avi olacak-
lardir. Ne ana, ne baba, ne dost ne yoldas... 6lmekte olan1 kurtara-
maz. Mirasgilar1 servetini, kendisi de, aksiyonlarinin iicretini alir.
Olmekte olana ne servet, ne kadin, ne ¢ocuk, ne zenginlik ve ne de
saltanat arkadaghk edebilir”.’

Budizme gore insanlarin yapmamalar: gereken seyler sunlardir:

1- Adam 6ldiirmek,
2- Hirsizlik yapmak.

3— Zina etmek.
4- Yalan soylemek.

5- Sarhos edici maddeler kullanmak.

Budist rahiplerinin, bu bes yasaktan ayrica, su ii¢ seyide yapma-
malar1 gerekir:

I- Aksamlar1 baz1 seyleri yemek.
2- Cigeklerle siislenmek ve kokulu maddeler siiriinmek.

3— Topraga serilmis bir carsaf iizerinde degil de yatakta yatmak.
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Genellikle giinah sayilan geyler de sunlardir:

1- Adam o6ldiirmek.

2- Hirsizhik yapmak.

3— Zina etmek.

4- Yalan soylemek ve sogiip saymak.

5- Luzumsuz ve Onemsiz geylere baglanmak.

6— Alay etmek.

7- Bagkalarinin fenaligini istemek.

8— Siiphecilik.?

Insani faziletler de sunlardir:

- Insanlar alim olmali. Zira, biitiin kétiiliiklerin kaynag: bil-

gisizliktir. Bilgi ise ruhu temizler ve basit hile koyar, yetkinlikle yiik-
seltir.

Ma’nevi temizlige, safliga ancak bununla ulagilr.

2— Safliktan, ma’nevi temizlikten maksat ta her geye karsi tam
bir teslimiyyet ve her geye karsi iyi niyyet ve iyi goriigtiir. Ruhun te-
mizligi de bu safligina bagh ve bu saflikla orantilidir.

3— Sabir ve sebat etme. Bu fazilet, bilim faziletinden iistiindiir.
Zira, bu fazilet, saf olmanin ve bilgin olmanin gartidir.

Bu sabr ve sebattan maksat ta Nirvana’ya ulasma yolunda her
seyi goze almak, bu yolda engel olan kétiiliikleri ve kotii kisileri tam
bir tevekkiil ile karsilayip onlar1 afvetmek ve kinciligin tstiine ¢ik-
maktir. Ancak sabr eden insandir ki insanlara kétiiliik etmekten uzak
durabilir. Kétiiliik, insam1 Nirvana’ya ulagtirmayan engellerin bagi-
dir. Su hélde, Nirvana yolunda olan insan hi¢ bir arzu ve tutkuya
baglanmamg ve asla yenilgiye ugramamaig fikir sahibi insandir. Boyle
bir insan da yumugak huylu bir insandur.

4- Sefkat ve acimak. Bu fazilet, sabir faziletinin sonucudur.
Sefkatl1 insan hi¢ kimsenin kétiiliigiini istemez; kétiiliiklere tutulan-
lar1 da aciyarak kurtarir ve kurtarmaga mecburdur; bu onun gérevidir.

Bu fazilet, Nirvana iilkesine agilan en biiyiik kapidir. Giinkii,
sefkat, insam en biiyiik yetkinlik derecelerine de ulagtirir.

5- Himmet. Himmet fazileti de insanlar i¢in bir 6devdir.

6— Sadaka. Sadaka vermek fazileti de insanlar i¢in maddi bir
odevdir.
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Iste, bunlar, her insanda bulunmas1 gereken faziletlerdir. in-

9
sanlar arasinda derece ve simf ayirimi olmaz”.

Budizm, insanlara bir takim miikellefiyyetler yiiklemekle beraber
ciiz’f iradeyi hem kabul eder hem de etmez; der ki: “Giicii yetmez
yoktur, kuvvet yoktur. Insanda gii¢ yoktur. Insan kontrol edemez.
Biitiin varliklar, biitiin soluk alanlar, biitiin var olanlar ve biitiin yasa-
yanlar gogsiizdiirler; kuvvetsiz ve giigsiizdiirler. Bir alin yazisinin,
bir amagliligin, bir tabiatin etkisi altinda her sey kendi gayesine go-

tiiriilmiigtiir”. *°

Budizmde somut bir Tann fikri ve dini bir ahiret fikri yerine,
Nirvana ve karsitsiz bir iyilik fikri hakimdir. Bilgi ve iradeden ziyade
(Sevgi) s6z konusudur. Zihni, gelip gegici fikirlerden temizlemelidir.
Soyle denmektedir:

“Hayat i¢in bir sonsuzluk yoktur. Diisiince zinciri, kontroliine im-
k&n bulunmayan girdaplarda mahv olur gider. Soranlar htadadir; kar-
silik verenler de hatadadir. En iyisi sus! Kutsal kitaplar, Brahma’nin,
insanlar1 geceleri de goriip hidayetinden faydalandirdigini séylerler.
Fakat, hi¢ bir fani géz onu gormemistir. Onu goérmek icin agilan
perdenin arkasindan, kendisini bizden saklayan diger bir perde ci-
kar. Vakia, isinlar artacaktir, fakat, perdeler sonsuzdur. Sizler igin,
her sebebin amacini ve her etkinin eserini bilmekten bagka l4zim
olan bir sey yoktur. Yer, Gok ve biitiin alemler bir eksen iizerinde d6-
nerler. Bunu durdurmak imkansizdir. Siz, tapinmalariniz1 diigiiniiniiz !
Mutlaka, karanliklar aydinlanacaktir; fakat, kurbanlar, armagan-
lar vererek giigsiiz Tanrilarin himayesini aramaga kalkismayimz.
Kardeglerim! kurtulusu, ancak, kendi iradenizde arayimz. Zira,
insanm1 habs eden seyler kendi iginizdedir. Birer mutluluk iklimi olan
Goklerde Melekler bile, gegmis zamanlarin meyvasini toplarlar. Ce-
hennemin en derin ugurumlarinda da Seytanlar cezalarina katlani-
yorlar. Kainat ise, durup dinlenmeden, dogmasina devam ediyor.
Diigenler ¢ikabilir, ¢ikanlar diigebilirler. Sizleri, bu déniip duran Felek
izerinde sabit bir nokytaya bagl kalmaga zorlayan yoktur. Sizi bu
aleme baglayan zincirleri kopariniz! Esyanin ruhunu, 6ziinii tadimz

Ben ki kardeslerimin 1ztirabina aglarim ve kalbi bu 4lemin biitiin
acilari ile yaralanmis olan Buddha’yim; simdi giiliilyorum ve bahti-
yarim. Zira, hiirriyyetin var oldugunu ve iradenin elemlerden daha
stiin ve kuvvetli oldugunu biliyorum. Ey 1ztirap ¢ekenler!. sizler de



biliniz ki bu 1ztiraba sebep olan yine kendinizsinizdir. Kitaplar dogru
soyliiyor: her insanin hayati, ezeldenberi ge¢mig giinlerinin bir bilegki-
sidir. Gegmiste yapilan yanls hareketler elem, gecmiste yapilan iyilik-
ler ise mutluluk verirler. Iztirabin kaynagim bilen kimse, bu 1ztiraba
sabirla katlanabilirse, gegmiste ihmal ettigi borglar1 6demek maksadiyle
agk ve hakikat icinde savasabilirse ve her giin biraz daha merhametli
ve adaletli bulunur, agki ve hayati sona erinceye kadar goénliinde ka-
nayan emel koklerini koparip atabilirse, 6ldiigii zaman hesab1 hazir-
dir. O, sizin hayat adin1 verdiginiz sekilde yasamaktan uzaktir. Sonunda
iskence halini alan tutkular: bilmez; lekeleyen giinahi1 tanimaz; yer
yuziiniin hep iskence ve elemden bagka bir sey olmayan seving ve
kederleri artik onun esenligini bozamaz. O, Nirvana’ya girmistir. O,
bizim gibi yasayamaz. Fakat, o, yine hayatla birlik halindedir. Iste
benim mezhebim, (Karma) mezhebi buradan baglar; giinahlarin
past silindikten ve hayat bir alev gibi séndiikten sonra 6liimde niha-
yet bulur. En parlak yoldan gitmek isteyen ey aziz kardeslerim,
su dort buyik hakikati 6greniniz: bunlardan birincisi, hayatin bir
iskence oldugunu bilmektir, bunu kabul ediniz. Ikincisi, iskencenin
bir takim emel ve arzulardan, tutkulardan geldigine akil erdirmektir.
Uglinciisii, arzulan kiararak benligi yenmek ve bu yenilgiye ugramis
olan benligi sevmek suretiyle arzuya ve zulme gem vurmaktan iba-
rettir. Boylece kendi benligimize ebedi giizellikleri tercih ederek sevme
giiciinii kazanabiliriz. Dordiincii hakikat ise insani tehliikesiz bir si-
ginaga gotiren yolu bulmaktir. Cesur bir adam atilir, ilerler; za-
yiflar ise geri kalir, Fakat, her azm ve irade sahbini daima giines 151k-
lariyle yikanan bir gahika beklenmektedir. Karli bir tepede ayakta
duran adam, nasil ki bagimin istiinde sonsuz bir mavilik bulursa,
kendi nefsine hakim olmak i¢gin savag eden ve bunu bagaran, Nirva-
na’ya ermis demektir. Béyle bir adam Tanrilan bile kiskandirir ve bu
fani 4lemde onu sarsacak hig¢ bir kuvvet bulunmaz....

Eger biri gikar da Nirvana yagamaktir derse, ona, aldanmuig
oldugunu séyleyiniz. Eger biri ¢ikar da Nirvana yagamaga son ver-
mektir derse ona yine, aldandifim1 ve yalan sdyledigini ihtar ediniz.
O, soniik lambasinin 6tesinde hangi 11g1n parladigini algilayamiyor
demektir. Sonsuz hayat, artik, zaman ile 6l¢iilemez. O, bu sirrin

mutlulugunu bilmiyor demektir”.!*

Budizm ahlakinda en yiiksek prensip dogruluktur. Dogruluk ta,
akil bakimindan da aksiyon bakimindan da, kétiiliklerden uzak
bulunmaktir.
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“Dogruluk bir canli yaratign 6ldiirmemek, kendimizin olmayan
seyl almamak, bagkasinin kadinina saldirmamak, dogru olmayan seyi
séylememek ve sarhog eden maddeleri kullanmamaktur.

Dogrulugun bir parcasi da acimak vesefkattir ve bagkalarinin
elemlerini paylagmaktir; kisaca, canlilarin iyligini kardesce aramaktir.
Dogrulugun diger pargasi da alaydan gekinmek, darginlar barigtirmak,
barisanlarin iligkilerini arttirmak, daima iyi s6ylemek, daima iyi ha-
reket etmektir”.!?

Genel olarak, Buddha’nin diigiinceleri, 6liimiinden sonra, dért ayr1
okul tarafindan dort ayri sekilde deyimlenmigtir:

1- Her sey bostur.

2- Ige ait duyumdan ve zihinden bagka her sey bostur (Yogatc-
haras-Soyutgular).

3— Dis nesneler de, ice ait duyumlarimiz gibi, gergekten vardir-
lar.

Bu goriiste olanlara gore disa ait nesneler duyular vasitasiyle

algilanirlar. Ice ait duyumlarsa, yani diigiince ise akil yiitiitme ile bir
sonuca ulagir.

4- Dis nesneler dogrudan dogruya algilanmaktadirlar.

Bu dogrudan dogruya algilanma, bu okulun bazi miintesiblerine
gore, ayni nesnelerin zihne sokulmug olan benzer hayalleri veya sekil-
leri vasitasiyledir. Yine bu Okuldan bazilarina gére de dogrudan
dogruya algilanma yoktur, ancak, bir akil yiiriitme s6z konusudur.

Buddha’nin fikirlerinin ifadeleri olan biitiin bu Okullar iki bii-
yik Okulda toplamak miimkiindiir:

1- Hinayana (Kiigiik veya Siifli Tagt) Tasavvufu veya Giiney
Budizmi ki bu Tasavvuf, Seylan’da, Borma’da, Tayland’ta ve Kam-
bocya’da gecerlidir.

Bu okul, biitiin dig varliklar1 kaplayan Okuldur. Bu Okulda 6zel-
likle, hep unsurlar ve unsurlardan meydana gelen seyler s6z konusudur.

2— Mahayana (Biiyiik veya Ulvi Tagsit) Tasavvufu veya Kuzey
Budismi ki bu Tasavvuf ta Tibet’te, Cin’de ve Japonya’da gegerlidir
ve simdiki (Zen) Okulu da Mahayana’nmin bir koludur.

Bu Okul, biitiin ige ait varliklar1 kaplayan Okuldur. Bu Okulda
da 6zellikle diigiice ve diigiinceye bagh biitiin seyler soz konusudur.
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BUDDHA TASAVVUFU EK NOTLARI

I- Cemil Sema Ongun; Biiyiik Filozoflar Ansiklopedisi; cilt: 1, s. 323, Istanbul.
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3- Hume.
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7- Cemil Sena Ongun; ayni eser; cilt. 1. s. 327.

8- Cemil Sena Ongun; ayni eser; cilt: 1; s. 331.

9- Cemil Sena Ongun; ayni eser; ayni cilt; s. 330.
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12— Cemil Sena Ongun: ayni eser; ayni cilt; s. 327.
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(TAO TASAVVUFU)

Cinlilerde de King (Ching) adiyle bir ¢ok kutsal kitaplara rastlan-
maktadir. Fakat, bunlarin en eskisi, Cin imparatorlugunu kurdugu
séylenen (Fuhi) nin eseri sayilan Iking (I-Chig) tir.

Bu kitaba goére biitiin varliklar, en biiyiik akla, yani (Tao) ya
stk sikiya baghdir ki (Tao) da Kiilli ve Mutlak Varlhik (Taichi) den
ibarettir.

Taichi denen bu Ilk ve Tek mebde’, (Yang) ve (Yin) denen ve
(Kamil ve Kamil olmayan tabiat’i; Nar ve Zulmet’i; G6k ve Yer’i;
Evet ve Hayir’n) temsil eden ve birincisi aktif ikincisi de pasif olan
birbirine zit iki kozmik prensip meydana getirmis ve yaratilis bu iki
tezada dayanmugtir.

Cin’de felsefi faaliyetin baglamasi, agag1 yukar:1 Milattan 6nce al-
tina1 yiiz yila rastlar. Bu felsefi faaliyetten de iki biiyitk mektep mey-
dana gelmigtir: bunlardan biri Lao-Tzu mektebi ki bu mektep, 6zel-
likle, metafizik karakterde idi; digeri de Cinlilerin Kung Hoca (Chaung
Fu-Tzu) adini verdikleri Confucius (557-479) mektebi ki bu da &zel-
likle ahlaki karakterde idi.

Confucius tarafindan eski Kutsal kitaplardan derlenip meydana
getirildigi s6ylenen Suking (Chu-Ching) adli kitaba gore, bir Mutlak
Varlik, bir Miidrik Illet veya Allah veya Sema veya Miiteal Akil
veya her geyin istiinde olan bir Mutlak Kanun vardir ve bunun
diinya ve diinya olaylari, Kral ile teb’a arasindaki iligkiler iizerine
miidahalesi ve etkisi mutlaktir ve O, 6zellikle Ahlak kanunun koru-
yucusudur. Ahlakin biricik kaynagi ve en biiyiik fazilet te evlat
sevgisidir.

Cinliler, Confucius’un pratik moralizmi kendi mizaglerinin ve
dehalarinin daha iyi bir ifadesi olmakla, Tasavvufa pek ©nem ver-
mediler. Onlar, Budist Tasavvufu benimsediler ve onu kendilerine
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gore degistirerek kabullendiler. Onlarin ellerinde Budist Tasavvufu
(Ch’an) veya Japon diliyle (Zen) adini aldi.

Cin’de meydana ¢ikan yegine Tasavvuf ise (Taoizm) de bulun-
maktadir. Taoizmin geleneksel kurucusu da Lao-Tzu’dur. Lakin, aktiiel
olarak bu hareket, isimleri kayd edilmemis olan, fakat, ¢ok daha 6nceki
zamanlarda vadilerde yasayan miinzeviler arasinda meydana cik-
migti. Lao-Tzu’nun da kesin olarak yasapip yasamadigi hususunda
siphe edilmekle beraber, onun, Milattan 6nce (570) siralarinda dog-
dugu kabul edildi.

Lao-Tzu’dan bagka Taoist yazarlara da rastlamak miimkiindiir ve
bunlar arasinda, 6zellikle, Chuang-Tzu namlhdir. Fakat, biz burada,
ozellikle, Lao-Tzu’nun goriigleri tizerinde duracagiz.

Lao-Tzu’nun kitab: (Tao Te Ching) diye adlandirilmistir. Kitap-
taki bir ¢cok parcalar pratik, mor4l ve politik iglerle ilgili bulunmak-
la beraber, mistik muhteva tagiyan pargalar da vardir.

Lao-Tzu hakkinda bir kitap yayinlayan R. B. Blankey’e gére Cin
mistikleri yoneldikleri konuda orijinal olmakla beraber, onlarin y6nel-
dikleri bu sey, diger yerlerdeki biiyiik mistiklerin yoneldikleri sey’in
aynidir.

Lao-Tzu’nun yazilarinda, merkezi mistik fikir (Tao) dur. Bu keli-
me lugatta, (Yol) anlaminadir. Fakat, teknik terim olarak bu kelimeyi
(Gergek Yol) anlaminda kullandilar. Bununla beraber (Tao) diye telaf-
fuz edilen bu Cin kelimesi daha bir ¢ok anlamlara da maéliktir. Bu keli-
me, tamamiyle mistik dis1 olarak, (Hayat Yolu) anlamina geldigi gibi,
(Kainatin Yolu) ve (Kainatin kanunlari, Isleri ve Etkileri) anlamina
da gelir. Yukarida da igaret ettiimiz gibi, o, ayni zamanda mistik
bir anlama da sahiptir.

Biz, burada, mistik anlami ele alarak diyelim ki bu (Yol) keli-
mesinden maksat, asla dolmamig olan, lakin, her seyin kendisinden
¢ikt1g1 bogluktur. Bu suretle algilanan yol, diinyanin mengeidir ki bu
Hind diisiincesiuin (Brahma) nina ; Budizmdeki Tathagata’nin (Rahm)-
na veya ( Aglisuna) ; Garb diisiiniirlerinin de (Mutlak) ina tekabul eder.
O, asla suyu ¢ekilmeyen, yani kurumayan derin bir kaynaktir. Yani,
Bosluk veya Higlik, sonsuz imkanlarin hazinesidir; yoksa, o, tipatip
miicerred bir bosluk veya higlik degildir. O, kendiliginden degisip
bagkalagan, yani bagka seyler olan ve fakat, yine de bizzat kendinde
degismez ve bagkalagsmaz olarak kalan geydir.
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Daha da ileri, Tao, Allah’a da takaddiim eder. Eger, hakh ola-
rak (Allah) adi verilen bir varlik varsa, dolaysiyle, bu varligin da
(Bosluk) veya (Higlik) ten meydana gelmesi gerekir. Allah, Tao
denen Boslugun veya Higligin, kendisini, i¢inde boliip ayirdig1 bagka-
lagmalardan bir tanesidir. Bagka bir deyigle, Tao, bir taraftan kendi-
ne has bir fiili ve gekli olmayan gayr-i sgahsi Mutlak bir varliktir,
sonsuz bir varliktir, diger taraftan da kendi sinirsizlig1 ve sahissizhigi
icinde gegici bir takim sinirhiliklar ve sahishliklar gosteren ve fakat
yine de bunlarin hepsinin iistiinde ve 6tesinde olan, ve insanin onunla,
ancak, yiiksek bir vecd halinde iliski kurabilecegi varliktir.

Bu fikre, Hiristiyan Tasavvufunda ve o6zellikle Meister Eckhart’ta
da rastlamak miimkiindiir. Eckhart’a gére de Ulthiyet, bos bir ten-
haliktir veya kisir bir ¢6ldiir ki kendisini teslisin ii¢ sahsina boliip
ayirmgtir.

Lao-Tzu’da mistik tecriibenin ne dogrudan dogruya ne de do-
layisiyle bir tevsifine rastlanmaz. Ancak, birka¢ yazisinda, (Nefs) in
sansasyonlar, imajlar, diigiinceler ve daha bu gibi geylerden bosaltil-
mas1 gerektigine isaret eder ve (Yol)a, ancak, terk ve feragatla ulagila-
bilecegini soyler. Iste, onun bu sézleri, mistik suuru elde etmek igin,
onun ileristirdiigii bir ¢esit metod olarak alinabilir. Bu yol ile elde edile-
bilecek mistik suurun en sonda karar kilacag: sey de ancak “Mutlak
SiikGin’’dan ibaret olan (Nihai Bogluk veya Higlik) ten bagka degildir.
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(HERMES TASAVVUFU)

Misir’da, daha baglangigtan i’tibaren, halk dininden ayr1 aydin
sinifa mahsus birlik (Tevhid) ¢i bir ildhiyatin bulundugunu Tarih gés-
termektedir.

Misir’da batin ilminin, yani Tasavvuf’un ilk iistad1 ve Misir kihin-
lerinin en biiyiik 6nderi de Tanrlar devrinde yasayan Hermes Toth
veya Yunanlhlarin deyimi ile Hermes Trismagiste! veya Mercure Tris-
magiste’tir.2 Hermes’in, Islim kaynaklarina gére, Idris Aleyhisselam
oldugu ileri siiriilmiigtiir. Hermes’e, Misir’da, Hermes sekline giren
Tanr olarak ta inanmilmgtir.

Bazi soylentilere gére, Hermes’e ait yirmi bin veya otuz kiisur bin
kitab varmis. Fakat Iskenderiye’li Clemens’in (150-217) en giivenilir
sekilde (Stromat)’ larda bildirdigine gére Hermes’e ait kirk iki risa-
leden ibaret bir yazi serisi varmig ve bunlarin bazilar1 dine; bazilar:
din torenlerine, bazilar1 Krallarin uymalar: gerken kaidedere; bazi-
lar1 Astronomi ve Astrolojiye; bazilar1 da Kozmografyaya, Cograf-
yaya ve bir kisim térenlere aitmis.

Yukarida s6zii edilen bu yazilar. Hakim veya Peygamber Hermes
ile oglu Tat veya Hermes ile 6grencisi Asclepius arasinda gegen diya-
loglardan ibarettir.

Hermes’ciler, kendi aralarinda dinf batini bir cemiyyet kurmug-
lar ve insanlara Allah’in lutf ve inayetini 6gretmegi ve kazandirmagi,
bu sebple de, onlar1 mistik tecriibeye yoneltmegi gaye edinmislerdir.

Hermes’e ait yazi1 tomarinin ilk risalesi olan (Poimandres)’te
Hermes soyle dua eder: “Adem neslinden, benim kardeglerim ve senin
ogullarindan bilgisizlik i¢ginde olanlar1 bu lutf ve inayet ile aydinlata-
bilmem igin bana kuvvet ver!”.

Hermes’e ait oldugu séylenen, fakat, mahiyetleri acikga bilinme-
yen, zamanla da asillarina nazaran ¢ok bozulmus olan ve bize Misir
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dilinden degil de Yunanca’dan terciime edilip geldigi sanilan bu yazi-
larin Menfis veya Teb ve Sais Rahiplerinin sirlarini tegkil ettikleri;
Hz. Musa’yl, Orphe’yi, Solon’u, Fisagor’u, Eflatun’u, Gnostisizmi,
Hiristiyanligi, Philon’u, Plotin’i ve Yeni-Eflatunculugu etkiledikleri;
fakat, zamanla eski Misir sembolizmi altinda Yahudilikten, Efla-
tun’culuktan, Aristo’culuktan, Stoa’ciliktan, Gnostisizmden, Yeni-Ef-
latunculuktan ve daha bagka diigiincelerden de etkilendikleri ve bir
takim yazarlar tarafindan Hermes’si fikirlerin, ve ozellikle yaratilig
konusundaki fikirlerin, cesitli sekillere sokuldugu kuvvetle sanilmak-
tadur.

Asillary, yayildikga pek bozulan ve fikir karigimlar bakimindan
zaman zaman degisik sekiller alan Hermesciligin ana fikirlerini,
Hermes’in 6grencisi Asclepius’un soyledigi su s6zler 6zetlenmektedir:

“Allah, tanimlanamaz. Hi¢ bir kelime onu anlatamaz. Hig bir
dil ondan s6z agamaz. Onu, ancak, siikt ifade edebilir. Ancak, Ce-
nab-1 Hak, bazi kullarina, sirf kendi lutf ve ihsan1 eseri olarak, tabii
olaylarin istiine yiikselme yetisini bahgedebilir. Fakat, bu gibi kim-
seler de kainattaki olaylarin sadece ikinci derecedeki kanunlarini
ve sebeblerini diger insanlara bildirebilirler. Sebeblerin sebebi, yani
kanun koyucu ise bu diinyada bize gizli kalacak, biz onu, ancak,
oldiikten sonra anlayabilecegiz...””*

Allah, biitiin kavramlarin istiinde ulvi realitedir. Pek yerinde
olarak o, lyilik, Giizellik, Akil ve Istk olarak vasiflandirilmigtir.
Cesaretle denebilir ki Allah’in mahiyyeti Iyilik ve Giizelliktir. Akil,
Allah’in gercek mahiyetidir; Isitk ve Hayat ta tipki boyledirler.

Fakat, bagka bir risalede de benzerin benzeri tarafindan kavra-
nilmas: prensibi uygulanarak Allah ile aynilik iceren Allah’in bil-
gisine erigmenin miimkiin oldugu telkin edilmekte ve soyle denmek-
tedir:

“Eger sen kendini Allah ile bir etmege yetkili degilsen Allah’1
bilemezsin. Biitiin cismani simirlar1 agarak kendini 6lciisiiz biyiik-
liik igine yay, kendini durmadan yiikselt, ezel ol. O vakit sen Allah’1
bilirsin”’. Biitiin cismani ve gecici siirlari agan insanin da en yiik-
sekten daha yiiksek ve en asagidan daha agagi olan, biitiin yaratik-
larin nitelikleri ile nitelenen hayatta ve 6limde kendisini her yerde
hazir ve nazir olarak diiglinen insan olacag: ve bir kimsenin, ancak,
kendi guur diizeninin béyle bir yayilimi ile aslinda biitiin olan, her
sey olan Allah’in birligi ile birlegecegi ileri siiriilmektedir.
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1k ¢aglarin Teogonisini aks ettiren Poimandres adli diyalogda
yaratiliy hakkinda s6yle denmektedir: Peygamber, vecd ve istigrak
halindeki miisahedesinde her seyin en son kaynagi olan ilahi 15181
ve o 151k iginde de asil kadinati, niimune (Archetypal) kainat1 goriir.
Isik, sayisiz ilahi enerjilerden veya kuvvetlerden miirekkeptir ki bu
enerjiler veya kuvvetler ideler diinyasin1 (Allah’in diigiincelerini) teg-
kil ederler.

Poimandres’te yaratilig, ilk akil tarafindan yaratilan ikinci dere-
ceden ilahi varhiga, Demiurge’a izafe edilmektedir. Fakat, bazan da
ilk aklin kendisi Demiurge sayilmigtur.

Allah’in kiinata iligkisi yaratici irade ve immanantil, yani ige
ait varolma veya varligin ige ait ayniyeti terimleri ile tasvir edilmistir.
Allah, kendisinin imaji ve ¢ocugu olan kozmosun haliki ve babasidir.
Mevcut olan seylere o, iradesi ile gekil verdi. Bu suretle de her sey
onun tarafindan var oldu.

Allah, kendisini yarattig: eserlerinden ayirmadi. Bu sebeple, iginde
Allah olmayan hi¢ bir sey yoktur. Var olan her seyi Allah, bizzat
kendisinde kendi diigiincesi olarak ihtiva eder. Biitiin isimlerin is-
tiinde olan, tecelli etmemis olan Allah, simdi mutlak tecelli edendir.
Zira, o olmayan hig¢ bir sey yoktur. Ciinkii, mevcut olan biitiin gey-
ler ona egittir.

Insan, ilahi mahiyette bir varliktir. Kendini bilen, Allah ol-
mus olur. Giinkii, Mutlak Baba, kendisinden insanin yaratildig: Isik
ve Hayattir. Insan, asli varhig1 bakimindan, ilahi olan akildir ve bu
sebepledir ki kendi gercek mahiyetlerini bilen bazi kimseler ilahidirler
ve onlarin begerlikleri ulthiyete pek yakindir. Lakin, genellikle,
insanlar kendilerini veya Allah’1 bilmzeler ve kotiiliigiin asil sebebi de
igte bu cehalet veya korliiktiir. Ruhun kétiiliigii cahilliktir. Realiteyi
veya egyanin mahiyyetini veya iyiligi bilmemis ruh, kér bir ruhtur,
bedenin ihtiraslar tarafindan firlatiip atilmigtir. Ve boyle sefil bir
ruh, kendini bilmediginden, bedeni kontrol edici olarak degil, fakat,
beden tarafindan kontrol edilici olarak bir yiik gibi beden tarafin-
dan siiriiklenir gider.

Poimandres’te, insanin diinyaya siiriiliis (sukut) i sebebine ait
bir iistiire de vardir ve onda goyle denmektedir: 11k akil, bizzat kendi
imajinda bir insan yaratti, yani semavi bir insan yaratti. Yarattigi bu in-
sana da biitiin yaratiklarin iistiinde bir otorite verdi ve insan da yarat-
ma istegini tasavvur etti ve yaratilmis olan diinyaya girdi. Tabiat, bu
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insan gordii ve sevdi ve insan tabiatin sevgisine y6neldi. Insan tabiatla
birlesince, dolayisiyle, kendi semavi halis karakterini kaybetti ve iki
kath (cift) bir varlik oldu. Yani, kendisinin madde ile ilgisi dolayi-
siyle fani ve kendisinin batini varlig1 dolayisiyle de ebedi bir varlik
oldu. Bu suretle, semavi insanin gokten diinyaya itiligi, ayni zamanda,
diinyaya ait insanin meydana cikig1 oldu.

Kisaca yukariya aldigimiz bu iistureye ait sembolik goriislere
Hermetik kiilliyyatin diger bir cok risalelerinde de rastlanmakta-
dir. Bunlardan bir tanesi sudur: Eger biz akilda dogduksa cahillik,
hilekarlik, hiiziin, tagkinlik, nefsi zapt edememe, adaletsizlik, tama’,
yalancilik, haset, ofke, diisiincesiz atilganlik kotiiliik gibi maddenin
irrasyonel azaplarindan kendimizi temizlemek zorundayiz.

Hermescilere goére insan hiirliigiinii mistik ekzersiz vasitasiyle
elde eder. Ciinkii, boyle bir ekzersizde, bu ekzersizin en biiyiik gid-
deti halinde, ruh, Allah’in miigahedesinde artik tamamiyle erimigtir.
tir. UlQihiyetin vecdi miisahedesinde insanin varligi Tanrilagir, insan,
artik, ilahi ik olur.

Allah ile birlesmede Allah’t arzulamak, emmare nefse galebe
calmak ve nefsi batini siikina kavusturmak gibi bazi belirli haller
zorunlu ise de Allah ile birlesme, sadece, insanin iradesi isi degildir.
Bu birlesme insanin iradesinden ziyade Allah’in bir lutf ve inayeti
sonucudur. Yukarida da isaret ettigimiz gibi, Hermetizm, tipik bir
inayet dinidir. Bir yerde soyle denmektedir: “Dua et ki belki lutfu
bulabilirsin ve Allah’tan, belki, bir tek sua’ senin aklinin iizerinde
parlayabilir”.

I1ahi inayet, Allah’in varliginda dahil bulunan kuvvetler (Allah’in
diigiinceleri, ideler) olarak ele alinmistir. Bu kuvvetler on tanedir.
Bunlar, maddenin irrasyonel azaplarina zit prensipler olup ilahi
bilgi, neg’e, i’tidal, adalet, hakikat.. ve bunlara senzer geyler olarak
tavsif edilmiglerdir. Bu ildhi kuvvetler bir insan varliginda tasarruf
altina girdikleri zaman o insan tekrar dogmug veya o insanin iginde
yeni ve ilahi bir nefs tegekkiil etmig demektir. “Béyle bir insan Allah’-
tir ve Allah’in ogludur. O, her seydir ve her .eyin icindedir. O, ta-
mamiyle, kuvvetlerden miirekkeptir’”’. Bundan sonra o insanin ger-
¢ek nefsine cisme ait duyularla erigilemez. Bu noktada Hermes goyle
diyor: “Nefimden ileri ve igeri 6liimsiiz bir bedenin igine gittim; akil-
da dogdum’. Boyle bir insan, artik, kendi reel mahiyyeti igindedir.
O, artik, diinyaya ait goriige kapalidir. O insan, artik, sadece kendi
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gozleri ile degil, 1akin kuvvetler tarafindan kendisine verilmis olan
spiritiiel aktivite ile gormektedir. Zira, o insan Allah ile ayni kilin-
mistir; her seyin hayatina ortak olmugtur; her seyin icinde hazir
ve nazirdir. “Ben gokteyim, yerdeyim, sudayim, havadayim; ben her
bir canli yaratik icindeyim; ben her yerdeyim”. Iste, béyle deyen ve
boyle olan bir kimsenin hayati sonsuz olarak zaman ve mekan iginde
yayilmistir. Béyle bir kimse rahimdedir, rahimden 6ncedir ve rahim-
den sonradir. Boyle bir insan her sey ile kendi birligini goriir; kendisini
aklin iginde goriir; akilda yeniden dogarak ilahi neg’eye ortak olur.

Hermes soyle haykiriyor: “Ey benim igimde bulunan kuvvet-
ler bir olana ve her sey olana hamd edin!... Ey kutsal bilgi, ben senin
sayende aydinlattim ve senin vasitanla cismani olmayan 118a hamd
ediyorum... Ey benim igimde olan iyi! lyi’ye hamd et; Ey Isik ve
Hayat! hamd ildhisi senden geliyor ve sana dogru gidiyor”.

Iste, boyle bir insanda, kendi kuvvetleri vasitasiyle kendini
ezeli izzet ve celali iginde hognut kilan da, Allah’tan bagka degildir.

Hermesgi mistikler, kendilerini biitiin varliklarla birlik halinde
goriirler. Onlarin elde ettikleri ruh tasfiyesi ve aydinlanmasi onlara
kainat ile ortaklik suurunu getirir ve boyle olanlarin biricik gorevi de
herkese ve her geye iyilikte bulunmaktir.

Hermes, cemiatina soyle demektedir:

“Asil insan nurdur. Belki insanlar bu nuru tanimazlar ve belki
onu ihmal ederler, fakat, hakikat budur”.? “Oziris nurdur, nurdan
gelmistir, nurda oturur. Nur, her yerde gizlidir, her kayada ve her
tagta vardir. Bir insan, nur olan Oziris ile birlestigi zaman tikel, tii-
mel ile birlesmis olur ve o zaman, nuru, perdeler arkasinda gizlense
de yine her seyi goriir. Bagka her sey fanidir, fakat, nur, bakidir.
Nur, insanin hayatidir. Her insan igin bu nur her seyden yakindir;
¢iinkii, onun kalbindedir. Her insan igin, hakikatta her geyin iistiin-
dedir. Giinkii, insan igine bakar bakmaz onun nurunu goriir. Her
ayinin hedefi de budur. Bir insan bilgi sayesinde ayinlerin iistiine yiik-
selir ve Oziris’e ererse, nura, o her seyin baslangici ve sonu olan ve

bagtan basa nur ile ¢caglayan Amon-Ra’ya varir”®.

“QOgziris semadadir, fakat, Oziris ayni zamanda her insanin kal-

bindedir. Kalpteki Oziris semadaki Ozinis’i tanirsa o zaman insan

Tanr1 olur ve pargalanan Oziris tekrar toplanir”.’

Hermes, Firavn’a doénerek soyle diyor:
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“Nuru ara!. Bir hiikiimdar, ancak, milletinin kalbindeki nuru

9 8

goriirse onu iyi idare edebilir”.
Hermes, tekrar, cemiatina donerek sozlerini soyle bitiriyor:
“Nur, sizsiniz. Bu nur daima parlasin!”’®

Misir’in biitiin kahinleri Hermes’in bu s6zlerini tapinaklarin ve ev-
lerin kapilarina iglediler ve hangi milletten ve hangi din ve mezhep-
ten olursa olsun biitiin hakikat arayicilarina agilamaga caligtilar.

Kisaca, Misir efsanelerinin her biri Hermesgilikte birer sirrin
sembolii olmugtur. Misir Tasavvufunun da, her biri birer sirrin sem-
bolii olan, yirmi iki harften ibaret bir alfabesi vardir. Bu harflara bagh
ve uygun olarak ta sayilar vardir. Her harf ve say1 da tickenlerle
gosterilen iiclii bir kanuna delalet etmekte idi ki her birinin lahat
aleminde, akil 4leminde ve cisim aleminde birer aksi bulundugunu
ifade etmekte idi. Mesela, (1) sayisma karsilik, eski Tiirkce, (EIif)
harfi Laht aleminde: kendisinden biitiin esyanin sudur ettigi Mutlak
Viicut; akil 4leminde: sayilarin kendisinden ¢iktig1 ve birlestigi (1)e;
cismani ve tabii alemde de: nisbi varliklarin bag taci olup hassalarinin
kuvvetlerinin gelismesi sonucu, sonsuz’un merkezleri miittehid olan
Feleklerine yiikselen insana delalet eder. Ve mesela, Misirhlarca,
eski Tiirkce (Elif)in sirr1, elinde asi, baginda altin tac, sirtinda beyaz
elbise bulunan biiyiik bir din alimi geklinde tasvir edilmekte idi ki
asi, amirlige; altin tac, kdinat nuruna; beyaz elbise de safliga ve te-
mizlige delalet etmekte idi.

Hermesgilikte madde ve kuvvet, zeka ve bdeden, ruh ve cevher;
Hayat, Kelam ve Isik kavramlar: birbirini tamamlayarak bir tclik
kurarlar. Bu sebeple Hermescilikte ii¢cgen sekli 6zel bir 6nem tagir.

Bundan bagka, yedi yildiz da yedi mebdee, madde ve ruhun
bagka bagka yedi tavrina, bagka bagska yedi aleme isaret olup her
insan, dolayisiyle, insanlik, sira ile bu tavirlar1 gegirmege mecbur
idi. Felekleri idare ettigine inanilan yiiksek ruhlar da yedi melek say:-
liyordu. Kéinati gevrelemis olan bu yedi mertebeye, gelisme baki-
mindan, insanin biinyesinde de isaret ediliyordu.

Hermes dininde hakikat yolcusu, rahipler tarafindan icra edilen
uzun bir dini ayinden sonra en nihayet (Ba’sii ba’delmevt) e mazhar
kilinir. Bu merasimden sonra da rahipler bu hakikat yolcusuna
Hermes’in yedi Felek hakkindaki sozlii bildirisini yine sozlii olarak
soyle nakl ederler:
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1- Evvela (Ay) felegi gelir. Burdaki Tanr1 veya melek, 6liim ve
dogum igleri ile ilgilidir; ruhlar1 bedenlerden ayirip kendine ceker.
Fakat, her ruh ona yiikselemez ; cogu, firtinal1 ve kasirgali bir kuyu igin-
de yillarca bucalamasina ragmen yine de kuyunun dibine diger.

Misa dilinde bu yere (Horeb), Isa dilinde (Mather veya Zill-
Mevt) denir ki bunlar (Homer) de, (Orfe) de ve (Fisagor) da da vardr.

2- Ikinci olarak Utarid gelir. Buradaki Tanri veya melek te
yukar1 ¢ikan ve agagi inen ruhlara bakar ve onlara yol gosterir.

3— Ugiincii olarak Ziihre felegi gelir. Buradaki Tanr1 veya me-
lek te elinde (Agk) aynasini tutar ki ruhlar bu aynada birbirlerini
tanirlar.

4- Dordiincii olarak ta Giines felegi gelir. Buradaki Tanr veya
melek te elinde ebedi giizellik meg’alesini tutar.

5— Besinci olarak Merih felegi gelir. Buradaki Tanr1 veya melek te
elinde (Adalet) kilicini tutar,

6— Altina olarak Miisteri felegi gelir. Buradaki Tanrinin veya
melegin elinde de Akil Asasi, Kanun Asasi vardir.

7- Yedinci olarak ta Ziihal felegi gelir. Buradaki Tanrinin veya
melegin elinde de Hikmet kiiresi bulunur.

Felekler hakkinda ki bu bilgiden sonra da bas Rahip, hakikat
yolcusuna, ruhlarin 6liimsiiz oldugunu, fakat imtihan igin ruhlarin
diinyaya indiklerini, ve bu diinyaya indiklerinde maddeye temayiil-
leri fazla olanlarin menge’lerini unuttuklarini ve madde i¢inde yok
olduklarini; ve yok olmaktan maksadin da (Suurun Yoklugu) oldu-
gunu, ve bazi ruhlarin da biitiin felekleri asarak (Zihal)e kadar ¢i-
kabildigini bildirir.

Bu yedi Felegin, Gogiin veya Seyyarenin Tanrilari, yani yiik-
sek ruhlar biitin kiinati idare ederler. Bunlarin insanlar iizerine
etkileri inanci da buradan gelir.

Hermes’in bu yedi Tanrisina karjihk Hind’in yedi (Deva) si,
Iranllarin yedi (Amshpand) 1, Kabbala’nin yedi (Sefirot)u, Hiristi-
yanhigin da yedi (Biiyiikk Melek) i vardir.

Bu yedi, gok kusaginin yedi renginde de ve Gam’in yedi perde-
sinde de ve insanin biitiin biinyesinde de goriiliir.

Bu yedi, esasta iigtiir; yedi olugu, tekdmiil bakimindandir.
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Misirhlarda insan agagida gosterildigi sekilde yedi plan iize-
rindedir:

1- Sat-Maddi beden.
2—- Ank-Hayat kuvveti.
3— Ka-Astril nur, kalb.
4- Hati-Hayvani ruh.
5- Seybi-Kutsal ruh.

6— Bai-Akli ruh.

7- Kon-Ilahi ruh.

Bu yedi dereceli plan (Orfe) de ve (Fisagor) da da vardir.

Hermes’e gore asagidaki (Uglii), Tek bir Tanr olup yukaridan
agag1 biitiin varliga hakimdir:

Zeka + Kuvvet 4+ Madde.

Kutsal Ruh + Hayvani Ruh + Madde.

Nur 4+ Kelam + Hayat.

Mistik yolcu igin en son gaye (Gizli Isik)1 bulmak ve onunla
bas basa kalabilmekti. Bunun igin de &liinceye kadar egitim ve 6g-
retim sartti. Prenip-Ates ve Isik-Kelam doktrinine ulagan Misir’in
mistik Onderleri insan1 gercege ulagtirmada, onu, sira ile ii¢ cesit
terbiyeden gegirirlerdi:

1- Beden terbiyesi.
2- Hayvani ruh terbiyesi.
3— Insani veya Sultani ruh terbiyesi.

Insan, ancak, insani veya Sultani ruhunun terbiyesi ile kiinatin
goriinmez kuvvetleriyle miinasebete gecebilir, gayb aleminden dog-
rudan dogruya feyzlenerek Melektit alemi yollarin1 agabilir ve
daha diinyada iken esaretten kurtulup nefsine hakim olabilir, béylece
de, 114ahi hiirriyyetine kavusabilir. Ve ancak boyle bir kimsedir ki diger
insanlar1 irgad edebilir.

Mistik onderler, pek uzun siiren bu terbiye siiresinin sonunda

mistik yolculara son 6giitlerde bulunurken, 6zellikle, su nokta tizerine
dikkat1 cekerlerdi:

Ilmin baglica iki anahtar1 vardir:
1- Tek bir yapia ve tek bir kanun vardir, ve ilahi tedbirde ne

kiiciik ve ne biiyiik vardir. Egyanin digi, i¢i gibidir; kiigiik, biiyiik gibi-
dir.
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2— Insanlar, yok olup gitmege mahkfim ilahlardir; ilah ise yok
olup gidici olmaktan kurtulmus insanlardir.'

Onderin mistik yolcuya en biiyiik 6giidii de su idi:

[lim kuvvetin, iyman kilicin, siikiit ta delinmez zirhin olsun.
Hakikati kalbinde sakla, onu, hareketlerin ve fiillerin sdylesin.

Gergegi, herkesin akil derecesine goére agikla!"
Bag Rahibin hakikat yolcusuna en son sézii de sudur:

Tanr: sayisiz ruhlarla nefes alir. Her gseye hayat veren O’dur.
O’na yénelmek yolu insanin kendisine aittir,.

Ruh, ustii 6rtiilii bir nurdur ki ancak (Agk) ile ebedi olarak par-
lar; agksiz ise s6niip gider!

Hermesciligi, Tiirk argosunda ma’nas1 anlagilmadan kullanilan,
kiigiik bir ciimlecik ile 6zetleyebiliriz:

“Nur ol Baba Safvet!”,

Misir’dan Yunan topraklarina gegen, dolayisiyle, Yunan filozofla-
rin1 ve 6zellikle Fisagorculan etkileyen Hermesgiligin 6nderleri, Hiksus’-
larin Misir’s Zapt etmeleri (M.O. 2200) iizerine Misir tapinaklarina ka-
pandilar ve orada bagta Matematik olmak iizre Astronomi, Ahlak, Koz-
mogonive Tanribilim {izerinde gizli gizli 6gretilerde bulundular. Her
biri Tanrisal Alemde, akil 4leminde ve cisimler 4leminde birer anlama
isaret eden iiglii bir kanuna delalet eden harflar ve sayilarla siislii olan
Menfis veya Teb bu tapinaklarin en namhlarindandi. Iste, Fisagor
(Pythagoras), yirmi yil kadar bu Menfis tapinaginda egitim ve 6gretim
gormiis ve (Orphée) cilik ve diger bir takim dinsel akimlardan da
etkilenmis, dolayisiyle, kensdisi de Hermescilige benzer yeni bir
tarikat kurmugtur.
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HERMES TASAVVUFU EK NOTLARI

I- Yani, ti¢ defa biiyitk Hermes.
2- Yani, ii¢ defa biiyitkk Utarid. Utarid, ticaret Tanns: idi.

3— Stromat Kelimeri (Hali) anlamina gelmektedir. Clemens’m bu kitab1 sekiz ma-
kaleden olustugundan ona (Stromatlar), yani Hallar adim vermisti.

4— M. Ali Ayni; Tasavvat Tarihi; s. 31-32; Cemil Send Ongun, ayni eser; cilt; 2, s.
427.
5-9- Cemil Send Ongun; ayni eser; cilt :2, s. 432.
10-11- M. Ali Ayni; ayn1 eser; s. 49.
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(MISTERLER VE ORPHIC DiNI)

Misirda oldugu gibi,! Yunan’da da biri halka ait politeist, di-
geri de aydin kisilere ve zahitlere ait sirri merasimleri igeren yiiksek
tipten bir din vardi. Ve bu da, ayni sekilde, Yunan’da da mistik bir
tecriilbenin dogmasina sebeb oldu. Misir’da (Izis) tapinaginin sir-
larina karsilik, Yunan’da da (Delf) tapinaginin sirlar1 goriillmektedir.

Yunan’da mevcut bir ¢ok dini ve sirri mezheplerden en 6nemli-
leri de Eleusinian ve Dionysian sirri mezhepleri idi.

Eleusinian sirlarda mistik eleman dini merasimlerle yada getiri-
len transcendant (Tabiat Ustii) nin anlamina malik olmakta gériil-
mektedir. Dionysian sirlarda ise Allah ile aktiiel bir tasarruf ve Al-
lah ile bir ittihad anlami vardir.

Eleusinian misterler, diinya ilahesi (Demeter) ve onun kiz1 oriji-
ninde 6liim iilkesinin Helen’lerden 6nceki Melikesi (Persephone) ile
aynilestirilen hububat ma’budesi (Kore) mitolojik temsilinde toplan-
maktadir.

Ayni zamanda Bacchus olarak ta taninan Dionysius, nebati haya-
tin ve ozellikle sarabin; ve genellikle hayvani hayatin da Allah’: idi.
O, ayni zamanda, 6lii ruhlarin da hiikiimdar: sayiliyordu. Dionysius,
6len ve tekrar dirilen bir Allah’tir. Bu agidan Zageus diye de taninan
Dionysius, (Zeus) ve onun kiz1 (Persephone) un veya bazam Zeus ve
Demeter’in oglu idi. Yunanistanin Kuzeyinde Thracée’de ve Girit
adasinda baglayan bu mezheb, kisa zamanda, biitiin Yunanistana ve
yakinindeki adalara yayildi.

Dionysius’un karakteristigi sarhosluk ve eglgnce idi. Onun adina
geceleyin yapilan kutsal bir dansa sarap igerek istirak edenler kendile-
rini Allah tarafindan tasarruf edilmis farz ve his ederler ve bu ilahi
tasarrufun vecdi suuru iginde de herkes kendini Dionysius’un veya
Bacchus’iin tegahhusu gibi goriirdii. Bu suretle Uldhiyet alanina ve
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makamina yiikselmis olan Bacchi veya Bacchae denen bu zahitler,
Peygamberlik kuvvetleri gibi, hastalan iyilestirme kuvvetleri gibi ve
hatta, tabiat kuvvetlerini kontrol etme gibi mu’cizevi kuvvetlere
malik olduklarini iddia ederlerdi. Ancak, Dionysius misterlerine sii-
lak iledir ki insanlar, k6tii huylarindan temizlenebilirlerdi.

Iste, Trakya’li Orpheus®a isnad edilen Orphic ceryaninin karak-
teristii de Dionysius’un 6lmesi ve tekrar dirilmesi ustlresidir. Bu
goris, Eflatun zamanina pek biiyiik etkide bulunmugstur.

Milattan once altinci yiz yildan Hiristiyanhga kadar, Orfikgi-
ler her yeri karig kars1 gezmigler, Giiney Italya ve Sicilya’ya gitmigler
ve biitiin insanlar1 kaplayan bir kurtulugtan s6z etmislerdir.

Orphism’in koékii, Dionysius’a ait tapinmadadir. Orphism, bu
tapinma seklinin daha gelistirilmis ve medenilestirilmis ve Orpheus’a
izafe idilen ilahiler ve baz siirlerden meydana gelen biiyiik bir lite-
ratiiriine de sahib olmug bir sisteminden, felsefe ile Tanribilimin kay-
nagt1g1 bir mitolojik sistemden, mistik bir tarikattan ibarettir.3 Bu mez-
hebe ait literatiirden Eflatin’un ve diger bazi diigiiniirlerin iktibasta
bulunduklar1 da gériilmektedir. Ozellikle Giiney Italya’da ve Girit’te
mezarlardan ¢ikarilan, ve ruhun, bir taraftan yukar: alemle olan te-
masina ait bir takim ifadeleri, diger taraftan da kendi dogusuna ve
mukadderatina, 1ztiraplarina ve emellerine ait ma’lumati ihtiva
eden sayisiz altin tabletler de Orphic 6gretiler acisindan 6nemlidirler.

Orphic 6gretilerin esasli yonlerinden biri de ruhun bir beden-
den diger bir bedene ge¢mesi (Transmigration) ne inanmaktir. Efla-
tun (Phaidon v.) te bu inaniga 6zellikle igaret eder. Bu Inang, Orphic-
lerdeki, insanin ¢ifte mahiyyeti kavrami ile ilgilidir. Zira, ustreye
gore insan, miitezat elemanlarin bir terkibidir. Bir tablette ruh goyle
demektedir. “Ben hem arzin hem de yildizli semanin g¢ocuguyum®.
Transmigrasyon gériisii de moralize edilerek ruhlarin tehzib ve tasfiye
doniigiimiine ve en nihayet te Dionysius sirlarina vakif olmakla tek-
rar dogus ¢emberinden kurtulugun ifadesi sayilmigtir.

Orphic ceryaninin miisbet gayesi, Ultihiyet ile ittihattir. Bu it-
tihat ta, sadece, Dionysius sirlar iginde Dionysius ile aynilesmek yolu
ile gelip gegici bir tecriibe ittihad: olarak degil, ruhun beden denen
mahbesten kurtulup hiiriyyete kavusmas1 ve 6liimsiiz kutsalligin elde
edilmesi ile varhigin daimi hali olarak Uldhiyet ile ittihattir. Ciinkii,
ruh, asli bakimindan, ildhidir; bu suretle de o, ebedi hayata yeniden
dogmus olur ve 6liimlii varlik olmaktan ¢ikarak mutlu ve kutsal ilahi
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varlik olur. Ruh, 6liimsiiz Allah’lara g6yle hitab etmektedir: “Ben
sizin kutsal soyunuzdanim, fakat, tali’ beni esfel-i safiline att1”.

Kisaca, Orphecilikte ana mesele bir takim 6zel térenlerle ruhu te-
mizleyip gelistirmek ve Hadeste bekleyen tehliikelerden korunabilmek
i¢in bedenden ilgisini kesmektir. Ruhun giesi bedenden kurtulmaktir.

Orpheciligin, Apolloculuktan sonra Fisagorculuga en biiyiik
etkide bulundugu séylenmektedir. Nitekim Fisagor’un da cehennem-
lerden geldigine inanmilmigtir.

Soylentiye gore dini térenlerde Orpheus’un miiritlerine s6yledigi
en onemli s6zler, kisaca, sunlarmis:

“Esyanin prensiplerine, lekesiz esir iginde alevlenen biiyiik (Triad)
a kadar yiikselmek icin kendi iginin derinliklerine kivril! Bedeni,
diigiincenin atesi ile yak! Kendini, odununu kemiren alev gibi mad-
deden siyir! O vakit ruhun, ebedi sebeplerin saf esiri icinde Jupiter’in
tacindaki kartal gibi atilacaktir. Sana, alemlerin sirlarini, tabiatin
ruhunu ve Tanr’’nin 6ziinii agiklamak isyiyorum. Derin semada ar-
zin ugurumunda bir tek varlik, giirleyen Zeus, esirden Zeus hitkm eder.
O, derin 6giit, giiclii kin ve tath agktir. O, arzin derinliginde ve yil-
dizli semanin yiiksekliginde hiikkm etmektedir. O, egyanin solugu, bag
egmez ates, erkek ve disi, bir Kral, bir iktidar, bir Tanr1 ve bir biiyiik
Efendi’dir. Jupiter, Tanrisal kar1 kocadir, erkek ve disidir, baba ve
anadir. Onlarin sirh evlenmelerinden, ebedi zifaflarindan, araliksiz
olarak, ates ve su, toprak ve esir, gece ve giindiiz, vakur Titan’lar,
degismez Tanrilar ve insanlarin dalgalanan tohumlar1 meydana gelir.
Gok ve yerin agklarini kafirler bilmez. Kari ve koca sirlarinin pegesi,
ancak, Tanrisal insanlar tarafindan agilir. Fakat, ben size dogru olani
’lan edecegim: hem gimdi, gok giiriiltisi bu kayalan sarsiyor, yil-
dirim oraya, canl bir ateg gibi, yuvarlanan bir alev gibi diisiiyor ve
oradan daglarin yankilar sevinci bogiiriiyor. Fakat, sen, bu atesin
nereden gelip nereye carptigim1 bilmeden titriyorsun, Bu Zeus’iin to-
humu olan, yaratanin atesi olan erkek atestir. O, Jupiter’in kalbinden
ve beyinden c¢ikar. O, biitiin varliklar iginde hareket eder, yildirim
diistiigii vakit sagindan sigrar; fakat, onun rahipleri olan bizler onun
6ziini biliyoruz; onun oklarindan kendinizi korur ve bazan da on-
lar1 yo6netiriz. Simdi, kainata bak, Giineglerin ve Diinyalarin tozlari
olan saman yolunun hafif bir esarp1 gibi atilmig takim yildizlarin parlak
dairesine bak; Orion’un nasil tutustugunu, ikizler burcunun parildadi-
g1 ve Lyre’in 1gildadigimi  goér. Bu, kocanin terenniimleri altinda
ahenkli bir bas dénmesiyle devr eden Tanrisal karinin bedenidir.
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Ruhun gozleri ile bak, onun alt iist olmug bagini, uzanmg kollarini
goreceksin ve iizerine yildizlar serpili tiiliinii kaldiracaksin, Jupiter,
Tanrisal kar1 kocadir. Iste birinci sir”.4

“Fakat simdji, ey (Delphe) in ¢ocugu, agla, sevin ve tap! Zira, senin
ruhun, hayat bardag iginde biiyiik Demiurgos’un ruh ve alemi karig-
tirdig1 tutugmug bolgeye dalmaktadir. Bu sarhos eden bardag: sulamak
suretiyle biitiin varliklar Tanrisal konutu unutur ve nesillerin elem
veren ucurumuna inerler. Zeus, biiyiik Demiurgos’tur: Dionysios, onun
oglu ve tezahiir etmig olan (Kelam) dir. Isildayan, canli ve zeki ruh
olan Dionysios, degismez esir sarayindaki babasinin koskiinde parildar.
Bir giin egilerek yildiz kiimeleri arasinda semanin ugurumlarini seyr
ederken, mavi derinligin icinde, kendisine kollarini uzatan kendi 6z
hayalini goérdii ve kendi esine (double) asik olan bu giizel fantoma
tutkun oldugu halde onu yakalamaga kostu; fakat hayal kagti, daima
kagti. Nihayet, kendini gélgeli, kokulu bir vadide, sehvetli meltem-
lerle gakir keyf buldu. Bir magara iginde Persephone’u gérdii. Iginde
biitiin varliklarin hayalleri dalgalanan bu yerde giizel 6riicii (Maia5)
bir tiil 6rmekte idi. Tanrisal bakirenin 6niinde meftun olarak dilsizce
durdu. Bu anda vakur Titan’lar, hiir Titanitler onu gordiiler. Birin-
ciler, onun giizelligini kiskanarak, ikinciler delice bir agka tutulmus
unsurlar gibi iizerine atildilar ve onu pargaladilar. Sonra 4zalarini da-
gitmak suretiyle bunlar1 suda kayanattilar ve kalbini gomdiiler. Jupi-
ter, Titanlar: yildirimlariyle kamgiladi ve Minerva, Dionysos’un kalbini
esir icine tagidi; bu orada atesli bir giines oldu, Fakat, Dionysos’un
bedeninin diimanindan, semaya dogru yiikselen insanlarin ruhu mey-
dana geldi. Solmus golgeler, Tanrinin alvelenmis kalbine kavustuk-
lar1 vakit alevler gibi tutusurlar ve Dionysos, Ampire’nin yiikseklik-
lerinde pek canli bir surette yeniden dirilir”’.6

“Iste, Dionysos’un o6liimiiniin sirr1. Simdi, onun 6liimiinden
sonraki dirilmesini dinle!: insanlar, Dionsyos’un eti ve kanidir.
Bahtsiz insanlar cinayet ve kin icinde, elem ve agk icinde, binlerce
var oluglar arasinda vekarla kendilerini arayan daginik uzuvlardir...
Fakat, yukarida ve agagida olan geyleri bilen biz ermisler, ruhlarin
kurtaricisty1z ve insanlarin Hermes’iyiz. Onlar1 miknatislar gibi ken-
dimize g¢ekeriz; bizleri de Tanrilar, onlar gibi kendilerine gekerler.
Boylece Goksel biiyiimeler sayesinde Tanriigin bedenini yeniden inga
ederiz. G6gii aglatir ve arza senlik yaptiririz ve kiymetli miicevher-
ler gibi onu kalblerimizde biitiin varliklarin géz yaslarini giiliimsemeye
cevirmek icin tagiriz. Tanr bizde 6liir ve yeniden bizde dirilir”7
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“Tanr1 birdir ve daima kendi kendinin aynidir. Fakat, tannlar
sayisizdir, cesitlidir. Zira, Tanrilik ebedidir; sonsuzdur ve bunlarin
en biiyiigii yildizlarin ruhlandir’8

Orpheus sliirken: “Benim igin yiice saat geldi. Otekiler beni anla-
dilar sen beni sevdin.... ben 6liiyorum, fakat. Tanrilar diridirler”’
diyor ve lmeden 6nce en son sozii de “Oridis!”9 oluyor.

Kisaca, Orpheus kelimesi cesitli anlamda deyimlenmektedir.
Orpheus, Allah Dionysos’un. tenasiihiidiir.

Orpheus, vahsi hayvanlari, nebatlari, irmaklari, taglar: topraklar:
biiyiileyen sdhane bir miizisiyen; mistik ayinlerin (ve 6zellikle Dionis-
tik ayinlerin) koruyucusu ve gozeticisi; biiylicii ve satrolog olarak
vasiflandirilir.

Orpheus’gulara gore kiinat, Ask ile Zaman tarafindan yaratil-
mustir ve Zeus kainatin giiciinii temsil etmektedir. Titanlar Dionysos
Zagreus’u pargaladiklar1 zaman bu gen¢ Tanrinin yiiregi Pallas
tarafindan kurtarildi ve bu yiirek cevresinde de Dionysos’un Tanrisal
6zii olustu.

Obiir diinyada var olabilmek igin bu diinyada gileli bir hayat,
Orpheus hayati siirmek gereklidir. Bu dini gériige gore ruh Tanrisaldir.
Beden pislikten ibarettir ve ruh igin tenasiih vardir. Insan, iki kisimdir:
insanin bir kismu Ilahidir, diger kism1 da Seytanidir. Insanin baglica
gayesi de ikinci kismini, yani Seytani kisminmi dyinlerle ve ahlaki tas-
fiye ile, ruhun tenasuhu esnasinda onu bu durumundan kurtarip Rah-
mani sekle sokmaktir. Ruh, tamamiyle temizlenince de bedenin i¢inde
tekrar tekrar diinyaya gelip gitme gemberinden kurtulur ve tamamiyle
1ahi olur.

Orpheus tarikatinda olanlar, 6zellikle, et yemezler, beyaz elbise
giyerler ve Cehennemde kendilerine faydasi dokunacak formiilleri
6grenirlerdi.

Orpheus’a goére bir ¢ok Tanrilar varsa da bunlarin en biiyugii
tek bir Tann vardir ki o da (Zeus) tiir. Iste bu goriis, Tek Tanrict
goriige dogru atilmig biiyiik bir adimdir.

Milattan 6nce besinci yiiz yildan i’tibaren gériinmege baglayan
Orpheus doktrini, hemen ayni mahiyette olan Eleusinian misterlerle
birlesmege baslad: ve 6zellikle Fisagorculugu etkiledi. Daha sonra da
Yeni Fisagorcular ve Yeni Eflatuncular tarafindan da benimsendi.
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Konumuzu daha toplu bir gekilde soyle 6zetleyebiliriz:

Yunan’da, milattan 6nce besinci yiiz yil, din, ahlak ve psikoloji ile
ilgilimeseleler asridir. Bu yiiz yi1lda birinci problem, Tanrilarin karakte-
ri meselesidir. Homer’in Tanrilar iyilik ve kétiilik bakimindan insana
benzeyen, fakat, onlardan daha kuvvetli olan ve gamsiz mutlu bir
hayat siiren varliklardi ve (Olymp) denen bir sarayda otururlardi.
Halbuki, besinci yiiz yilda, Tanmrlarin, kétiiliikkten uzak ahlak ve
fazilet sahibi varliklar olarak anlagilmak istendikleri goriilmektedir.
Filozoflar hep bu ydnde gitmekle beraber Edebiyat alaninda Aischy-
los’un dramlar1 da yine bu yo6ndedir.

Bu yiizyilin ikinci karakteristik meselesi de ruhun mahiyeti ve
ozellikle 6limden sonraki akibeti meselesidir.

Homer’e gore ruh 6liimden sonra varliginda devam eder, fakat,
ancak golge nevinden yar1 suurlu hayata malik olarak devam eder.
Oliilerin ruhlar1 karanlik Hades’te birer golge gibi dolagirlar, 6liimden
onceki hayatin sadece soluk bir golgesini siirdiiriirler. Dolayisiyle Ho-
mer igin asil hayat bu diinyada bir bedene baglh olarak yasanan hayat-
tir. Bu sebeple Homer; “Ahiret (Hades) te bir Kral olacagima bu
diinyada en agir sartlar icinde yasayan bir ig¢i olmag tercih ederim”
der.10

Halbuki, besinci yiiz yi1lda beden ruh i¢in bir zindan sayilmagtir.
Bu yiiz yila gére ruhun gayesi, bedenden, miistakil olarak yagamaga
caligmaktir. Bu yiuiz yila gére bu diinya hayati, eskiden yasanmig
olan bir hayatta islenen suglarin cezalarinin ¢ekildigi bir hayattir. Bu
sebeple tenasiih akidesi, yani ruhlarin gerek dogumdan 6nce ve gerek
6limden sonra bir takim sekillere girdigi fikri, baglica meselelerden
biridir. Hind Felsefesinin temelini tegkil eden bu tenasiih akidesi,
Yunan’da, (Orphic) denen dini bir ceryana paralel olarak meydana
¢itkmugtar.

Orphic kelimesi efsanevi bir sarkici olan Orpheus isiminden ge-
lir. Orphic dininin Tanrisi, Yunanistana, $imalden, Trakya’dan
gelmis olan Dionysius’tur. Bu Tanri, sermestlik ve sarhogluk hallerini
takdis eder. Bunun salikleri, ibadetlerini muayyen bir cezbe ve sarhos-
luk halleri iginde yaparlar. Halbuki, Homer’in Tanrilan idealles-
tirilmig insan sekilleri idiler ve bu Tanrilara ibadet igin muhtesem ve
aydinlik tapinaklar yapilir ve ibadetler, 6l¢iilii merasimler ¢ergevesinde
yiriitilirdii. Fakat, Dionysius dininin ibadet sekilleri bunlardan
tamamiyle ayridirlar. Dionysius’a 6zellikle geceleri ve fener alaylari
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tertip edilerek, yukarida dokundugumuz gibi, biiyiik bir coggunluk ve
sarhosluk icinde ibadet edilir ve bu merasim esnasinda, o6zellikle
kadinlar, cezbe haline gelirlerdi. Zira, bu dinin mensuplarina gére
Dionysius ile, ancak, cezbe halinde birlegilebilinirdi.

Orphic dininin karakterinde diger bir tasavvur daha vardir ki o
da sudur: ustureye goére Dionysius, 6nce 6lmiig ve sonra tekrar diril-
mis bir Tanridir. Yani, 6nce 6liime bag egmis ve sonra da 6liimiin
kucagindan hayat figkirtmigtir. Bu, 6liip tekrar dirilen Tanr1 tasav-
vuruna tarih boyunca daima rastlanmaktadir. Yine, din tarihinde, bu
tasavvurla birlikte bu gibi Bir Tanriya inanan kimsenin de o Tanri-
nin akibetine ortak olacagi, yani o kimsenin de 6limden sonra tek-
rar dirilecegi incanc1 da vardir. Iste, bu akide, Orphic dinin de ana
tasavvurunu tegkil eder. Bu tasavvur, ayni zamanda, ruhun istihalesine
inanmag da ihtiva eder. Insan, 6liimden sonra tekrar dirildiginde
insan, hayvan, nebat.... gibi kiliklarda diinyaya gelebilir.

Iste, bagka bir deyisle kisaca 6zetledigimiz bu Orphic dini, zama-
nindaki felsefi ceryanlar1 da etkilemekten geri kalmamis ve bu etki,
ozellikle, Fisagor (Pythagoras) da kendini g&stermistir.
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MISTERLER VE ORPHIC DiINiI EK NOTLARI

1- Dolayisiyle bk. s. 132 (Sirri Dinler) konusu.

2- Homer, Hesiod, Herodot, kendisinden sé6z etmemekle beraber, sozlentiye gore,
Orpheus, Isa’dan bin kiisur yil énce yasadigi samilan ve Yunan mitolojisini kuran sair,
ahlakgi, evrimci bir Peygamberdir ve Cehennem’den gelmistir.

Orphe veya Arpha kelimesinin Finike dilinde nur anlamina gelen (Aur) ile sifa anla-
mina gelen (Rafae) kelimelerinden meydana getirildigi ve nur vasitasiyle sifa veren an-
lamina geldigi ileri siiriilmiistiir. Bk. Cemil Send Ongun; ayni eser; Orpheus konusu.

3— Orpheus’gular, Dionysos térenleri ile de ilgili sirri bir cemiyyet iiyeleri idiler ve
bunlarin, gayeleri de insanlarin kalplerini aritarak onlar1 dogum-éliim ¢arkindan kurtarip
kemale ulastirmakti.

4— Cemil Send Ongun; ayni eser; cilt: 3; s. 513.

5- (Maia), Sanskrit dilinde (Yaratict Kudret) anlaminadir.

6- Cemil Seni Ongun; ayni eser; cilt: 3; s. 513-514.

7, 8, 9— Cemil Send Ongun; ayni eser; cilt: 3; s. 514.
10~ Tiirkgemizde bir Ata soézii de sdyle der: “Etle tirnak arasinda olayim, fakat, diinyada
olayim”.
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(FISAGOR’DA TASAVVUF)
(1. O. 580-500)

Fisagor, 1s4’dan 6nce 580 de Sisam’da dogmustur. Felsefesini, daha
dogru bir deyimle, tarikatin1 Italya’da Kroton gehrinde kurmugtur.
Onun bu tarikat1 bir felsefe, bir ilim ve san’at ocag idi.

Fisagor’cularin belirli bir hayatlar1 vardi. Bunlar et yemezler,
Tanrlara kanh kurbanlar sunmazlar, yani hayvan &ldiirmezlerdi.
Zira, ruhun tenasuhuna inanirlardi, side, keten bir elbise giyerlerdi.
Maddi hazlardan kagiirlardi. Ciinkii, onlarca ruhun bedene bagh
olmas: gerekti. Onlara goére insan ne derece giinahkar bir hayat yagarsa
6limden sonra o derece alcak bir hayvan gekline girmek ihtimali
vard.

Fisagor’un dini toplulugu siyaset ile de ugragtigindan, ¢ikan bir
isyanda merkezleri yakilmig ve topluluk ta dagilmigtir.

Fisagor’un felsefesi kisica gudur:

Ruh, kendi kendine hareket eden bir adettir ve ezeli ve ebedidir.

Beden, ruh igin bir mahbestir. Oliimden sonra ruh bagka bir
bedene gecer ve giger; bu gegme ve gécme de diinyada yagadig:
hayata gore olur.

Ruhun asil gayreti ve gayesi hiir yasamak, yani bedene bagh
olmadan mutlak ruh hailine erigebilmektir. Bunun igin et ve emsali
yemeklerden ve diinya hazlarindan uzaklagmali, ilim ve san’at yo-
lundan gitmelidir. B6yle bir ilim de Matematik; boyle bir san’at ta
Miizik’tir.

Fisagor’cular miizik ile matematik arasinda bir takim iligkiler
gormiigler, bagka bir deyigle, dhenk’in bir takim adedi nisbetlerle
iligkili oldugunu ileri siirmiiglerdir. Fisagor’cular bu noktadan hare-
ketle de her seyin aslinin aded oldugu, alemdeki biitiin nisbetlerin
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adedi oldugu sonucuna varmiglardir. Bagka bir deyisle, onlar, egyanin
ashi (Arché) m1 (Aded) te bulmuslardir; aded ise miicerrettir.

Fakat, Fisagorcular, egyay: sayilabilen bir hale getiren bir prensip

olan, bu adet yaninda, bir de bu adet iizerinde etkili olabilen geklisiz
bir seyi de gerekli buldular ve Milet’li filozoflar gibi Monist olmaktan
cikip Diialist oldular. Bu iki prensipten biri sekil kazandirandir, di-
geri de sinirsiz ve gekilsiz olandir. Yani, alemin her yerinde bir taraf-
tan siur ¢izen bir prensip, diger taraftan da sinirsiz olan bir prensip
ve bu ikisi arasinda da bir zithk vardir. Iste bu zitlik, bu ikilik, adet-
lerde de (tek-¢ift gibi) ve diger bir gok nisbetlerde de vardir, mesela:

1- Sinir-Sinirsiz

2- Tek-Cift
3— Bir-Birkag
4— Sag-Sol

5- Erkek-Disi

6— Hareketli-Hareketsiz
7- Diiz hat-Egri hat
8- Isik-Karanlik

9— Hayir-Ser

10- Murabba’-Miistatil

Fisagor’culara gore (1-10) adet serisindeki adetlerin her biri

alemlere ait bir mebdei, bir fail giicii, bir kanunu temsil eder, s6yle

ki:

(1)~ Bu sayy, biitiin varliklarin ezeli, ebedi, degismez, asli pren-
sibini temsil eder. Bu sayi, Tanrilarin Tanrisidir, (Mona-
nade)tir.

(2)- Bu sayi, disiligi ve Tabiatin bu digilikten meydana geldi-
gini temsil eder. Bu sayi, ayni zamanda adi goriisleri,
(Zan)ni temsil eder. Bu say1 (Diade)tir. Bu da Tanrinin
yaraticilik ve terbiye edip yetistiricilik sifatin1 ifade eder.

Diade, ilk ebedi erkeklik ile ilk ebedi disiligin Ulahiyette birlik

halinde bulunusu mertebesidir; birinei taayyiindiir.
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(3)- Bu say1, ahenk ve diizeni ve maddenin ihtiva ettigi ticli
unsurlar: (ii¢ boyut; ates, su, hava gibi) temsil eder. Fakat,
bu sayinin asil 6nemi hem erkekligi hem de biitiin tabiatta
Tanrisal birligin mutlak ve zorunlu varligini ifade etmesidir.

Bu say1 da (Triade) tir. Bu sayi, bir bakima, Tanrinm,
alemi, zaman ve mekinda yaratiginin, maddedeki tecelli-
lerinin, yani ikinci taayyiiniin ifadesidir ve alemdeki ebedi
ticlilik semboliidiir. Zira, her geyin terkibi iictiir. Biitiin



alem (Beden, Can, Ruh), (Tabii, Begeri ve Tanrisal) dlem
gibi igliklerden miirekkeptir. Bu bakimdan kutsal iigliik,
biitiin varlig: temsil eder.

Bu sayi, Tanrisal kudreti ve bir bakima, cisimlerin tegekkiilii
olayini temsil eder. Bu sayi, ayni zamanda, adileti de
temsil eder; zira, ilk ¢ift olan iki’nin karesidir.

Bu sayi, evlenmegi temsil eder. Zira, ilk cift olan iki ile ilk
tek olan iigiin biregimidir. Bu sayi, ayni zamanda, egyadaki
cesitliligi de ifade eder.

Bu sayi, organik ve hayati varliklarin gesitli gekillerini tem-
sil eder. Bu sayi, ayni zamanda, nesillerin devamini da
temsil eder. Zira, bu sayida, disilik prensibi olan iki, erkek-
lik prensibi olan g, Mutlak (Bir) ile birlegmistir.

Bu sayi, saghgi ve tehliikeli zamanlar: temsil eder. Zira,
bu sayi, yil, ay ve giin dénemleri ile ilgilidir ve dolayisiyle
varliklarin gelismesinde rol sahibidir. Bu sayi, Tabiatin
ebedi degisikligini ve her geyin, en sonda, ash olan (Bir)e
ve birlige dénecegini ifade eder.

Bu sayi, ayni zamanda, Akil, Isitk ve Kuvvet’in de sem-
boliidiir.

Bu sayi, agki, muhabbeti, dostlugu ve zihnin kendiligin-
deki siirekli hareketsizlik halini temsil eder. Bu say1, ayni
zamanda, akil, ahlak ve fazileti de temsil eder. Zira, bu,
kiipiin esasin1 tegkil eden iki (cift)likten meydana gelir.

Bu sayi, yiice kudreti ve adileti temsil eder. Adaleti tem-
sil edisi, ilk tek olan iigiin karesi oldugundandir. Bagka bir
deyisle, adalet, miikafatin kargihigidir ve egit iki faktoriin
sonucudur. Bu sayi, ilk tek olan iigiin karesi oldugu igin
de her seyin bir tekamiile ugrayacagini ifade eder.

(10)- Bu sayi, kutsal kare ile ayni degerdedir ve ilk kudre i tek

ve ciftlerin toplamidir: (1424344=10).
Bu kutsal dortliik ebedi Tabiatin kaynagini ¢ . ihtiva
eder.

Sayilar, tek ve ¢ift olmak iizere iki kissmdir. Tek sayilar mii-

kemmeldirler; zira, baglari, ortalar1 ve sonlar1 olup Vahdet esasina
dayanirlar. Cift sayilar ise miikemmel degildirler; zira, baglari, or-
talar1 ve

sonlar1 olmayip Ihtilaf esasina dayanirlar.

Bu sayilar, Fisagorculukta, ayni zamanda, g¢esitli suretlerin,

sekillerin
leri, sekilleri ve mikdarlar: ihtiva eden varliklar, onlara gére, gittik-

ve mikdarlarin da ifadeleri sayilmiglardir. Bu gesitli suret-

61



¢e miikemmelleserek ve gittikce yiikselerek, biitiin tabii varliklarda
yayillmig olan kiilli ruhu, dolayisiyle, bu kiilli ruhtan ibaret olan kiilli
ahengi, dolayisiyle, bu kiilli ahenkten ibaret olan Allah’1 aks ettirir-
ler. Once, ilk varlik, asli varlik, fizik (Nokta) hareket ederek (Hat)t1
meyadana getirir; hat, hareket ederek (Sath):1 meydana getirir; satih
ta hareket ederek (Cism)i meydana getirir. Kainatta acik¢a goriilen
bu (Ugliik) te Mutlak varligin (Irade)sinde birlik halinde bulunur.
Nasil ki bu varhigin en yiiksek mahliku olan insanda da, onun be-
denine, hayvani ruhuna ve izafi ruhuna ait biitiin kuvvetler ve me-
lekeler, onun insani iradesinde birlik halinde toplanmistir.

Fisagorcular bu kiilli diizen ve ahenk meselesinde arz ile birlikte,
ozellikle, g6k cisimlerini de ele alarak yildizlar arasindaki mesafeleri
de miizikteki tonlarin fasillarina gore hesapladilar ve “her siir’atla
devran hilinde bulunan sey bir ses husule getirir” diyerek semavi
bir kiireler Ahenginin mevcudiyetini de iddia ettiler.

Fisagorculuga gore varligin asli mebde’leri ilk dort adette bulun-
maktadir. Giinkii, adetler, ilk dort adedin toplami ve ¢arpimi ile elde
edilirler. Bundan &tiirii de onlar bu dort asli adet nazariyelerini
Astronomi, Psikoloji, Ahlak gibi alanlara da uygulamislar ve ona
biiyiik 6nem vermiglerdir. Bununla beraber Fisagorculukta, varliin
asli mebdeini ifade eden Dért ve varliktaki iigliiliigii aks ettiren Ug
adedinden de daha biiyiik bir 6nem tagiyan adetler Yedi ile On adet-
leridir. Zira, Yedi adedi, ii¢ ile dért adedinin toplamidir, bu yiizden
de insanin Allah ile birlestigine delalet eder, dolayisiyle de o, Al-
lah’a ulagan Kéamillere mahsustur. Bu yedi adedi, ayni zamanda,
tekamiil kanununu da ifade eder. On adedi de, birden dérde kadar
olan asli adetlerin toplamindan hasil oldugu icin en miikemmel
adettir ve bu bakimdan da kutsaldir. Iste bu sebeple Fisagoroular,
6zellikle, bu yedi ve on adedi tizerine yemin ederlerdi. Fisagorcular bu
kutsal On adedini, varlik mertebeleri acisindan, tamamlamak igin
de kainatin merkezi ve en biiyiikk Tanrinin yeri olan ateg kiiresi ile
sabit yi1ldizlar, beg gezegen, Giines, Ay ve Arzdan sonra, onuncu olarak
arz kargilig1 (contre-terre), olmak iizre bir de gériinmeyen ve Ilahi
Nur tarafindan aydinlatilan, ruhlara ait bir Sfer (Antikhthon) tasav-
vur ettiler.

Fisagor’cularin, esyanin arkasinda adetlerin sihri bir nisbetinin
sakli oldugu hakkindaki mistik telakkileri, en sonda, bir adet mistisiz-
minin meydana ¢ikmasina ve bu goriigiin bir oyun hilini almasina
sebeb olmugtur.
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Fisagor’cular adetlerin vasiflarin1 bu adetlere tekabiil eden
geometrik sekillerin vasularindan ¢ikarmaga ¢aliyjmiglar, yani aritme-
tigi geometriye dayandirmiglardir; dolayisiyle de, soyutu somutlag-
tirmiglardir. Bilindigi gibi, somutluk, Yunan diigiincesinin karakteris-
tigini tegkil der. Ve bundan 6tiiriidiir ki tam anlamu ile somutlagtirila-
mayan (Sifir) adedini Yunanlilar bulamamiglardir. Sifir adedini Hint’-
liler bulmuslardir.!

Fisagor’cularin bu adet felsefelerinde suna da isaret etmek gere-
kir ki onlara gore esyanin aslini tegkil eden adetler, tam adetlerdi.
Halbuki, 6zellikle geometri alaninda, bu tasavvur her zaman dogru ¢ik-
makta idi. Ciinki, igin i¢ine, bir tam adet veya kesirle degil de, ancak,
(On)lar sayisina ait sonsuz bir kesir sistemi ile ve ancak takribi olarak
ifade edilebilen, irra_, .ue1 adetler de karigiyordu. Iste, bu giicliigii
ortadan kaldirmak amaci ile Fisagor’cular Matematige (Namiitenahi
Kiigiik) kavraminmi soktular. Buna gére, bir miirabbain dil’1 ve kutru
namiitendhi surette boliiniirse bunlar en sonda bir noktada intibak
ederler. Ancak, bu bulustan da baz giigliikkler meydana gelmis ve na-
miitandhi kiiciik ile namiitendhi biiyiikk kavramlar1 da bir takim
antinomilere sebeb olmugtur. Elea’li Zenon da, &zellikle, bunlarla
ugrasmigtir.

Kisaca, Fisagor’a gore esyanin ash adettir. Alemdeki biitiin nis-
betler, dolayisiyle dhenk, adede ait nisbetlerdir. Allah ta igte bu
kiilli ahenkten ibarettir.

Ahenk, adetlere ait nisbetlerden ibaret olunca adetlerle miizik
arasinda siki bir baghlik s6z konusudur. Heptacorde denen sazin yedi
teli izerine kurulmus olan yedi tavir ve makam, nurun gizli bulundugu
yedi renge, yedi yildiza, yedi viicut tavrina kirsihk tutulmugtur.
Tamamlig: ve miikemmelligi saglayan bu yedi viicut tavr1 da gerek
rithani ve gerek cismini hayatin biitiin derecelerinde agik¢a goriin
mektedir. Bu yedi tavr ve makam, eger kalbe gerektigi gibi islenirse,
ruh dhenklenmis olur. Ruhu &henkli kilmak, dolaysiyle, gercege
ulagtirmak icin de Fisagorculukta bir terbiye sistemi vardi ve bu terbiye
yolu da belli bagli dort dereceden gegmekte idi:

1- Hazirlik Devri:

Bu devrede yapilacak is, saliki anaya babaya, dolayisiyle, Allah’a
muhabbet ettirmek ; ona babay1 Allah ve anayi tabiat telakki ettirmek
ve vatan muhabbetinin ana muhabbeti oldugunu bildirmek; sadik
ve faziletli bir arkadag edindirmek (dost, insanin yarisidir, ona sonsuz
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derecede hiirmet etmelidir) ; hocaya, kalb rizas: ile tam bir itaat sag-
latmak; tevhid hakikatim bir takim semboller ve tegbihlerle ifade ettir
mek; kisaca, gengleri sehvetten uzaklastirip beden temizligi ve kalb
tasfiyesi yoluna sokmak.

2- Tasfiye (Katharsis) Devri:

Bu devre adetlerin &zelliklerinin; miizigin, ve insan ruhunun asli
ve tanindan niizll ve sonra urficuna dair batini bilgilerin 6gretilmesi
devresidir ki bundan da maksat biiyiik alem olan kainat ile kiigiik 4lem
olan insanda etkide bulunan 1lahi Sifatlara ait bilginin tek bir bilgi
oldugunu akli bir surette agiklamaktan ibaret ilahi ilim idi.

11ahi ilim, tabiata ait biitiin ilimlerin birlik ve baglikigin1 gésteren
ilimdir ki bunlara Misir tapinaklarinda (Kutsal Kelime [lmi) ve Fi-
sagor tarafindan da (Adetler Ilmi) adlari verilmistir. Bu ilahi bilgi
ile salik, bu cokluk, sekillilik ve zaman ve mekana ait 4lemin istiine
gikartilarak bu olaylar 4leminin kaynagi olan en biiyiik varliga ulag-
tirilmak istenir. Bu en biiyiik varlik ta, bizim dilimizle, Allah’tir.

Allah’in sayisi, sonsuzlugu kaplayan teklik (Ahadiyet); ad1, (Ha-
lik); isareti, (Canl Ates); timsali, (Ruh); mahiyyeti, (Her Sey) dir. Iste,
bunlar da ilk medbe’leri teskil ederler. Fisagor, bu en biiyiik varliga,
yani Allah’a (Ahad) ve fani ve gegici kesret altinda yok olmayic
(Baki) yiiz adim1 verir ve bunu da ahenkten meydana gelmis sey,
her seyin icine giren erkek ates, kendi kendine hareket eden ruh,
parcalanmasi imkansiz olan sey, fani alem kendisinin yaratma kuvveti-
ni gosteren en biiyiik (Hicab-1 A’zam) olarak vasiflandirirdi. Bu husus-
ta, Fisagor’un 6grencilerinden Philolaos §o6yle demektedir: “Zatin kiinhii
insana kapalidir. Insan, yalniz miitenahi ile nimiitenahinin birlegtigi
bu diinyaya ait geyleri bilebilir. Zira, onlarla kendi arasinda ortak
bir nisbet, bir mebde’, bir 4henk vardir ve bu nisbetin esas1 da vahit-
tir. Insanlar, ancak, bu vahit sayesinde diisiinebilirler ve esyay:1 6lge-
bilirler ve mukayase edebilirler. Iste, diisiinen nefs ile diigiincenin
konusu, yani alim ile ma’lum arasinda ortak &lgii bu vahittir”.2

Fisagor, miikemmeliyyet kazanrarak en biiyiik varhga benze-
mege calismanin, ancak, esyaya akil ile galebe ve hiikkm etmek, dolay1-
siyle, alemde fail ve etkili olarak yagamak ile miimkiin oldugunu;
ahengin ancak, bu suretle saglanabilecegini ileri siiriiyor ve s6yle
diyordu: “Bu alemde ahenk ve 6lgiiyili saglamaya 6nem vermelidir.
Iste, ancak, o vakit Allah insanlarin kalblerine ve vicdanlarina nazil
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olur; insanlar ancak o vakit Allah’in kudretinden pay alabilirler ve
iradeleri jiipiter’in tahti, Hestiya’nin mihrab1 olabilir”.3

Fisagor’a gére Allah’in isim ve sifatlar1 sonsuzdur. Yani, Allah,
en biiyiik vahid, yaratic1 vahid sifatiyle meydana getirir; bagka bir
deyisle ve bagta da igaret ettigimiz gibi, tek olan zat, viicudunu gos-
termege baglayinca ikilegir. Bu ikiden biri, hig bir suretle béliinemez
olan zatin mahiyyeti, digeri de boliinebilen cevher; veya biri hayat
veren unsur, digeri hayata kavusmus maddedir. Bunlardan, hayat
veren unsur erkek, hayat bulan madde de disi telakki edilmistir. Bu
ebedi erkeklik ile ebedi disilik, Zat’ta birlesmis haldedir ve Fisagor bu
hali (Dyade)#4 kelimesi ile deyimler.

Yukarida igaret ettigimiz gibi, Fisagor dilinde (Monade), mutalk
vahittir. Dyade ta, bu mutlak vahitten sidir olan ikinci vahit, yani ilk
taayyiindiir. Tryade ta, mutlak vahitten sadir olan ii¢lincii vahit, yani
ikinci tayyiindiir. Tétrade ta, doérdiincti vahit anlaminadir. Bu dort
vahid toplaninca da toplam (10) eder: (1+2+3+4= 10). Iste bu
sebeple, Fisagor’cularca (10) adedi en miikemmel adet sayilir.

Monade, Ahad olan Zit’a; Dyade, bu zatin yaraticilik ve terbiye
edicilik sifatina (Hé&likiyyet) ve Rububiyet sifatlarina) delalet eder.
Allah, bu Rab’lig: ile alemleri zaman ve mekanda iycad ve tedbir
eder. Bu bakimdan gergek olarak birbiri i¢inde merkezleri bir iig
alem vardir: I1ahi lem, Insani alem ve Tabii alem. Nitekim, insan
da birbirinden ayri, fakat, birbiri i¢cinde ii¢ unsurdan miirekkeptir:
Ceset,Ruh, Nefs. Su hale, tigliik (Teslis), esyanin zat ve cevherine hakim
bir kanun, hayatin da gercek anahtaridir. Zira, biiyiik 4lem olan ka-
inat ile kii¢iik 4lem olan insan arasindaki sonsuz ilgi ve baglantilari,
ancak, bu iglik kanunu gésterir.

Insan, iki alem arasinda calkanip durmaktadir. Bunlardan biri
Tabii ve Hayvani olan alemdir ki insan, bedeni ile oraya baghdir.
Digeri de miicerret ve kutsal ruhlar 4lemi olan Lahit alemdir ki in-
san, ruhu ile oraya baglidir ve oradan gelmistir. Insan ile kutsal ruh
alemi, yani Allah arasinda da bir takim araci ruh (Cin) lar bu-
lunmaktadir. Insan, izafi ruhu ile semavi 4leme yiikselmek ister.
Ciinkii, insanin izafi ruhu Allah’a baghdir ve izafi ruhun bakasi,
failiyyeti ve gériinmeyisi, Allah’a nisbeti dolayisiyledir. Insan, hakikat
yolunda ilerledikce de bu tek olan zatta Triade ile Dyade’r gériir.
Bagka bir deyisle, kainatta goriilen iigliik (teslis), Hak’kin mutlak
Ahadiyetinde toplanmig ve birlesmistir. Nasil ki insanin bedeni,
hayvani ruhu ve izdfi ruhu da insanin iradesinde toplanmis ve
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birlesmistir. Bu bakimdan Fisagor’culukta (3) adedi, teslis kanunu
da biiyiik bir rol oynar. Ancak, Fisagor’dan 6nce de bu ii¢ rakamina
6nem verilmigtir®,

Fisagor’cularca ii¢ adedinin kutsal sayi1lmasinin sebebi de bu ade-
din baglangic’i, orta’yr ve son’u ihtiva ettigine inanmalar1 idi. Bu
delil, Aristo’ya bile etki yapmistir.

Insanin, kainat ve Allah hakkindaki goriisii de esasta ii¢ yon gos-
termektedir ve gostermistir. Zira, insan iradesi bir bakigta Tevhid’e
muvaffak olmamaktadir. Bu ii¢ y6én sunlardir:

1- Daisa ait goz ve duyularla bakinca Allah, tecelliyat ve mezahiri
gibi, miiteaddit ve namiitendhidir. Cok ildhgilik mezhebi bu
goriigiin bir sonucudur ve bu mezhepte ilah sayis1 sinirh
degildir.

2- AKkli nazar ile bakinca, Allah, ikidir; yani ruh ve maddeden
ibarettir. (Zerdist) iin, (Mani) nin ve diger ikici mezheplerin
goriglerinde bu sik goriilmektedir.

3— Suf akil agisindan bakilinca alemlerin biitiin mezahirinde
beden, hayat ve nefs diye ii¢ sey goriiniir. Nitekim Hind’in,
Hiristiyanligin teslise dayanan akideleri bu bakistin dog-
mustur.

Fakat, biitiin bunlari toplayan (Irade) ile tasavvur edilince Al
lah’in sirf ahadiyeti ortaya gikar. Iste, Miislimanlik dini bunu agik¢a
teslim etmigtir. Ferd olan, Ahad olan, Hak olan ve Ebed olan mut-
lak Zat1 bu mertebesinde hi¢ bir naat ve vasf ile tanimlamak miim-
kiin degildir. Bundan 6tiirii, Hak’kin bu mertebesi Sirf Itlak 4lemidir;
bu mertebede ondan bagka hi¢ bir seyin viicudu yoktur.

Philolaos’a gore adet, mahiyeti geregi, hi¢ bir hatiya dayanmaz.
Biitiin alemdeki olaylar, adetlerden hareket edilerek agiklanabilirler.
Eger adet ve onun mahiyeti olmasa idi, hi¢ kimse ne egyananin ken-
disini ne de onlardaki nisbetleri bilebilirdi.

3- Kemal Devri (Téléiotes):

Bu devrede salike ruhun alemler arasinda devr ve seyri 6gretilir.
Bu ogretilerin kisa 6zeti sudur:

Ruh ilahi bir asildir. Alem, en biiyiik bir ruh ile ve kiilli bir akil
ile muttasif canl bir varhiktir. Gok yiizii, biitiin yildizlar ile, 4lem ru-
hunun, yani yaratici kudret olan(Maia) nin, ancak, gegici ve yok olucu
bir suretinden bagka bir sey degildir.
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Yildizlar ve biitiin varliklar dért unsurdan meydana gelmislerdir.
Bir de besinci unsur vardir ki bu da (Esir) d°r. Alem ruhu, kiinatin
asli seyyalesi, yildizlaria ait nur adlar ile adl nan hep bu (Esir) dir.

Insan ruhu alemin biiyiik ruhunun bir erresi, kutsal ruhun bir
seraresidir ve olimsiiz bir vahittir. O, goken gelmistir ve beden
pargalandiktan sonra tekrar goge cikacaktir. Insanin hayatta gayesi,
bu ruhu suur ve ilim sahibi yapmaktir, yani, yine kendinden
haberdar kilmaktir. Ruh, insan viicudundaki sifat ve haysiyetine
yiikselebilmesi icin varlik silsilelerinin her birindeki varliklardan, sira
ile, gecmesi lazimdir. Ancak bu mertebelerden terakki iledir ki ru-
hun, zitinda miidemic¢ sifatlar1 gelisir ve o da bu suretle vyiik-
selir. Yani ruh, ma’den, nebat ve hayvandan gecerek gelisir ve insanda
en son kemalini bulur ve kendi suuruna kavusur. Insan ruhlarmin
semadaki hayatlarinin da bir baglangici, bir kemal devri ve bir de niha-
yeti vardir. Nihayette, genellikle, tekrar arza, zulmete niizQl vardir.
Yalniz pek miikemmel insan ruhlaridir ki 6ldiikten sonra, yine gel-
dikleri yere geri donerler ve orada kalirlar.

Ruh maddeye tamamen galebe edince Allah’a ulagir. Fakat, bu
vuslatta insan, kendi zati suurunu, benligini kaybetmez. Bu vuslat
1lahi muhit ilmi icinde yaratic1 bir faaliyetten ibarettir. Bu dereceye
yiikselen bir insan da, artikinsan degil, yar1 Ma’buttur. Fisagor’a gore,
bilmek, kaadir olmak; sevmek, yaratmak; var olmak ta hakikat ve
giizelligi nur gibi her yana yaymaktir. Iste, bu vuslat mertebesine
nail olanlarin ruhlar1 artik bir daha geri déonmemek, siifli aleme niiztl
etmemek lizre, daima o halde kalacaklardir.

4— Tekrar Diinyaya Doniis Devri:

Bu devre, insanlarin semavi alemleri temasa ettiklten sonra gor-
diikleri hakikatlar1 hayatta tatbik etmeleri ve diger insanlar1i da bu
dereceye yiikseltmeleri i¢gin tekrar diinyaya indikleri devredir.

Fisagor’a goére akil, ilim pesinden gitmeli ve ilim sayesinde
hikmete ulagmali; bu vasita ile de her seyde hayri ve serri ayira-
bilmeli; varliklarin en kiigiigiinde bile alemlerin biitiiniinde gérdiigi
Hak’ki gérebilmelidir. Insan, bu dereceye yiikseldiginde de kendisinde
bazi yeni kuvvetler ve hususiyetler belirir. Ciinkii, batini kuvvetleri
gelismis olur, irade kuvveti diger kuvvetleri lizerine yayilir ve miknatisi
kuvveti artacagindan, zahiren, keramet tarzinda bir kudret kazanir.
Mesela, hastalara elini siirmekle veya yalniz yanlarinda durmakla
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onlar: iyi eder. Bazan da bir bakigla bagkalarinin fikirlerine muttali
olur. Ozellikle, kendisine muhabbetle bagh kimseler iizerine iradesini
temerkiiz ettirmek suretiyle onlarin fikirleri iizerine uzaktan etki ya-
par.

Hulésa, Fisagor’a gore insanliktan gaye, ameli kuvvetlerle nefsi
gelistirmektir; bu gelistirme de ii¢ dereclidir:
1- Disggmiz1 terbiye, yani bedenimizi temiz tutmak.

2— I¢imizi terbiye, yani Ruhumuzu ve kalbimizi Hak yolunda ol-
mayan fikirlerden bosaltmak ve faziletle bezemek.

3— Istigraka dalip Allah’a ulasmaga galigmak, yani akil ile ha-
kikata uymak.

Fisagor hakkinda dediklerimizi daha agikca belirtmek igin §6y-
le de diyelim:

Fisagor’ca hakikat yolcusuna ilk 6gretilecek sey, hayata girer
girmez ilk gorevlerin ve bunlara bagh olan kanunlarin ne oldugu-
dur. Bundan sonra da Ana’ya ve Baba’ya karsi sevgi ve daha
sonra da Tanrr’ya kars1 sevgi 6gretilecektir.

Fisagor’'un ders verdigi salonda:

1- Tarih (Klio)

2— Miizik (Oyterp)

3- Komedi (Tali)

4— Dram (Melpomen)

5- Dans (Terpishor)

6— Agit (Erato)

7- Sazla galinan giirler (Polmini)

8— Astronomi (Urani)

9— Kahramanhk &iirleri (Kalyop)ni temsilen daire iizerinde,

dokuz kiz heykeli ve bunlarin tam ortasinda da her yerde hazir ve
nazir olan Tanrr’yr temsilen de (Hestiya) heykeli bulunurdu.

Bu dokuz heykelden (4, 7, 8,) numaralilar, ayrica, gokleri de
idare ediyorlerd:. (7) numaral heykel, de ayirca, gayb1 kegfe karigirds.
(4) numaral heykel de, ayrica, her tiirlii degismelere, 6liim ve dirime
de karngirdi. ‘

Salondaki bu dokuz heykel, Tanr: simiflarinin sembolleri idi. Bu
dokuz heykel, ortalarindaki (Hestiya) ya miiteveccih idiler ki bunun
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anlam1 da onlarin o ategten geldikleri, diizeni ondan aldiklari, ve
yine ona geri diisiinceleri idi. Tpki bunun gibi, insanlar da biitiin
varliklarin merkezi olan kutsal ruha geri doniip, onun aleminde ve
onunla, yine var olacaklardir.

Fisagor’un ders salonundaki bu manzara (Bir) in temsilinden
bagka bir sey degildi. Fisagor’a gore biitiin adetler ve dolayisiyle biitiin
varliklar harekete gegmis olan bu (Biiyiik Bir) den gikmiglardir.

Fisagor’a gore biiyiik alem icinde kiigciik bir dlem olan insanin
hayattan gayesi esya gibi pasif kalmayip miikemmelleserek ve ahenk-
leserek gittikce (Biiyiik Bir) e benzemek ve onun gibi Aktif olmaktir.
Ancak aktif oldugumuz zamandir ki Tanr:1 kalbinize girecektir.

Tanri, aslinda bir ise de (Yaraticilik) sifatin1 takininca ikilegir.
Ama, Tanr’nin (Bir) olan varhg hi¢ par¢alanmayan temel birlik
varligidir. Onun yaraticilik sifatindaki varlig: ise onun pargalanabilen
varlhigidir.

Insan, birbiri i¢inde olmak ezre ii¢ kattan ibarettir: Beden,
Hayvani ruh, Kutsal ruh. Nitekim, kainat ta ii¢ kattan ibarettir:
Tabiat, Insan alemi, I1ahi alem.

Bu sebeble de Fisagor’a gore ti¢ adedi kutludur.

Biiyiik alem olan Kaiinat ile kiigiik 4lem olan Insan arasinda da
sonsuz iligkiler vardir. Insanin &éliimlii kismi, pargalanabilen kisimdur.
Insaninin 1l1ahi 4leme bitiksik olan (Kutsal Ruh) kismi ise ebedidir,
oliimstizdiir.

Insanin kutsal ruh pargasi, onu Il1ahi aleme dogru geker. Insanin
hayvani ruh kismi da onu tabiat alemine dogru iter. Insan bu iki
alem arasinda tipki bir rakkas gibi sallanir durur. Fakat, insan, [1ahi
aleme istiyak ve hasret icindedir.

Insan, ilk bakigta, hem duyu organlarinin, hem hayvani ruhun,
hem de kutsal ruhun sirlarina birden nufuz edemez; bu sebeple
de varlig1 (Bir) degil, (Cok) goriir. Iste bundan &tiirdiir ki Alemler
ve Tanri insana su dért merhale ile goriiniir.

1- Gozle bakilinca (Tecelli) leri sonsuzdur. (Cok Tanri) i’tikadi-
nin sebebi budur.

2— Akil ile bakilinca Tanr ikidir: Ruh ve Madde, lyilik ve Kétii-
liik gibi. Iki Tann i’tikadinin sebebi de budur.

09



3- (Mutlak Akil) ile bakilinca da alemler: Madde, Hayvani Ha-
yat ve Kutsal Ruh sekillerinde gériiniir. Hind ve Hiristiyan-
hgin Ugliisiiniin sebebi de budur.

4- Biitiin bunlar1 kaplamis olan ise (Tanrinin Mutlak Birligi)
dir.
Fisagor’a gére Kainatin biitiin sirlarin1 bilmek isteyen, daha 6n-
ce, adetlerin sirlarin1 bilmek zorundadir. Zira, adetler, kainattaki
varliklarin ashdir.

Fisagor’a gore ilk dort adet, yani (1, 2, 3, 4), varli§in esas unsur-
larinin sembolleri olduklarindan kutsaldirlar.

Ug (3) sayist da, yukarida isaret ettigimii, i¢ Aleme igaret oldu-
gundan kutsaldir.

Yedi (7) sayws1 da ti¢ ile dort’iin toplami olmak ve dolayisiyle
insanin Tann ile birlesmesinin sembolii bulunmak bakimindan kut-
saldir ve bu say1 (Ermigler) semboliidiir.

On (10) sayis1 da ilk dort adedin toplami olmak (1+42+3+4=10).
bakimindan kutsaldir.

Fisagor’a gore biitiin yildizlar ve giinesler Tanrr’’mn bir giin yok
olacak tecellileridir. Her varlik, Allah’tan bir zerredir, siralar:1 gelince
ebedi kanun geregince zahir olurlar. Her seyyare, Tanri siniflarindan
birinin tecellisi ve sembolii olmakla, eskiler bunlar1 ma’bud adlariyle
anmiglardir.

Insan, bu kainat iginde, bir tarafi (Nur)a, diger tarafi da (Zulmet)
e bakan iki yanli muazzam bir varliktir. Ciinkii, insanin ruhu, Kutsal
Tanrr’dan 6liimsiiz bir zerredir. Fakat, insan, Tanr1’ya ulagabilmek igin
cansiz ve canl biitiin varliklardan derece derece ge¢mek zorundadir.

Tanrr’dan c¢ikan ruhlar seyyareden seyyareye gecip asag: indikge
maddilesmigler, maddilestikce de kesafetleri artmig ve ma’neviyyetle-
rini de kaybetmiglerdir. Bununla beraber, madde ile daha ziyade sa-
vagmalar1 sonucu olarak akil ve irade kuvvetleri de artmigtir.

Ruhun maddeye inmesinin son yeri bu diinya yuvarlagidir. Fakat,
insan bu diinyada akil ve iradesini yiikselte yiikselte tekrar eski gel-
digi yiiksek aleme siikselebilir, yani (Allah)a ulasabilir.

Ruh, bedenin (Esir)i bir esidir ve kutsal ruhtan da bir zerreye
maliktir. Insandaki bu kutsal kisim, kendi &zel galiymas: ile, kendi
hal ve hareketleri ile kendine bir binek yapar. Iste, insandaki bu binek-

70



tir ki ondaki kutsal ruh zerresini Tanrr’ya gikarir. Ozel bir isti’dada
malik insanlar, daha diinya hayatlarinda, diinyadan gocenleri bir
(Isnk Kalip) icinde gorebilirler. Diinyadan gégenlerin bu 151k kaliplari,
onlari, kutsal ruh tarafindan gegirdikleri tasfiyelere gore, gesitli seffaf-
lik dereceleriyle verilir.

Fisagor’a gore ruhun 6liimden sonra da bir sekli ve kalib1 vardir
ve bu kalib yine insan suretindedir.

Olmek iizre olan bir insanin biitiin hayati, bir filim gibi, s6zii
oniinden geger. Insan, eger 6mriinii iyiliklerle gecirmis ise, ruh, bede-
ninden kolayca ayirlir, bagka bir hayata kavustugunu sezerek, ruhlar
alemine dogru yiikseldigini his eder. Fakat, insan, 6mriinii kétiiliiklerle
gegirmis ise Gteki alemde korku iginde yar:1 sersem bir halde uyanir.

Semadan diinyaya inen ve diinyadan semiya g¢ikan ruhlar igin
(Ay), bir istasyondur ki semidana inen ruh burada kesif bir kisve ve
kaliba biiriiniir, diinyadan semaya ¢ikan ruh ta burada diinyaya ait
kalibim1 ve varhiginm tasfiye eder. Ruh, Ay aleminde tasfiye olup yiik-
sek alemlere ciktikga gittikge nurlagir, nur olur. Giinki, o artik, kendi
I1ahi vatanindadir. Ruh, orada kendini Tanr1 yaninda his eder. Artik
onun karsisinda bilgi ve sevgi igin hig¢ bir engel yoktur. Biitiin sevdik-
leriyle bir arada mutlu ve kutludur. Bu birbirleriyle sevigenler bir araya
toplanip Allah’in sirlarini tebcil ve tehlil ederler. Sonra, kanatli me-
lekler, ruhu daha yiiksek nura da’vet ederler ve ruh ta daha yiiksek
nura dogru ugar ve oarada yiiksek siirler terenniim eder ve biitiinligi
ile kdinatin genel senfonisini kavrar. Ancak, ruh, orada gérdiigii sey-
lerden gozleri kamagmig bir halde iken, dostlarinin ¢agrisi ile, yine,
kendi yildinzina doéner.

Fisagor’a goére ruhun seméadaki hayatinin da bir baglangic devri,
bir kemal devri ve bir de ¢okiis devri vardir. Ruhun semédaki bu ha-
yatinin siiresi, onun kemal derecesine baghdir.

Eflatun’un (Phaidon) da s6ziinii ettigi bu ruhlar 4lemine daha diin-
yada yiikselebilenler (Arit) tirler ve onlarin bu diinyadaki gérevleri de
sadece bu diinyada gergeketen var olan (Giizellik, Sevgi ve Hakikat)
mn pesinden gitmektir.

Fisagor’a gore insanlik alemi ilahi ahenk ve diizene ayak uydura-
bildigi derecede yiikselir veya algalir. Fisagor’a gére hayvanlar insana,
insan da Allah’a akrabadir. Nebatlar 4lemi hayvanlar alemine, hay-
vanlar alemi de insan alemine dogru sahlanmaktadir. Insanlik alemi
de daha miikemmel nesiller meydana getirmek icin sahlanacaktur.
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Ruh, ne kadar yiikselmis ise ilahi hayatinin hatirasim da o derece
kuvvetle saklar ve bu gibi insanlar extase hallerinde eski hayatlarini
da gorebilirler.

Fisagora gore ruh, maddeyi kesin olarak yenip kendi ruhani giic-
lerini tamamiyle kuvvetlendirince (Ilahi Akil) ile tamamiyle kaynagip
birlesecek ve damla derya olacaktir. Fakat, ruh bu tam safiyyeti ha-
linde de kendi ferdiyyetini kaybetmeyecektir, hatta, ferdiyyeti daha da
kemaéle erecektir ve bu noktaya kadar olan biitiin didinmelerini hatir-
layacaktir. Bu noktaya yiikselmis olan insan da, artik, insan degil, bir
yart Tanr’’dir. Ciinkii, artik, onun hayatinda, kiinati kaplamis olan
I1ahi Nur, piril piril aks etmektedir. Ve béyle bir insan igin, artik:
bilmek, muktedir olmak; sevmek, yaratmak; var olmak ta hakikat
ve giizelligi nur gibi yaymaktir. Boyle bir insan, artik, kdinati en yiik-
sek noktadan seyr ve temisa ile yetinmeyecek, tersine, yere, diinyaya
inecek ve diger insanlar: da irgad ile bu mutlak hakikata ve mutluluga
ulagtiracaktir.

Yukarida isaret ettigimiz bu nokta da, hakikati, varligimizin de-
rinliklerine kadar indirmek, yani onu giinliik hayatimiza uygulamak
demektir. Bunu saglamak i¢in de Fisagor’a gore ii¢ tekamiil devresi
gecirmek zorunludur:

1- Bedende temizligi saglamak.

2- Ruhta fazileti saglamak.

3- Akilda dogrulugu saglamak.

Bedende temizlik, bilgiye dayanan 6lgiilii bir perhize dayanir ve

beden bir giaye degil, ancak, vasitadir. Beden, ruhu etkilediginden, ru-
hun temiz olabilmesi i¢in de bedenin temiz olmas: garttur.

Zeka ile daima aydinlatilmakta olan ruh ta fazilet kazanir ve bu-
nu (Ikinci Yaradilisi) yapib birincinin yerine gegirir.

Aklin da ilim vasitas: ile (Hikmet)e ulagmasy, iyi ile kotiiyii ayird
edebilmesi, hem kainatin biitiiniinde hem de her bir pargasinda Tan-
ri’y1 da gorebilmesi zorunludur.

Iste bu dereceye yiikselebilene de (Biiyiik Arif) denir.

Biiyiik Arif’lerde yeni yeni kuvvet ve melekeler hasil olur. Ruhla-
rinin i¢ duygular: uyanir. Onlarin irade kuvvetleri bagkalarina da et-
kide bulunur. Béyle bir kimsenin nurani ruh seyyaleleri beden man-
yatizmalarinda etkili oldugu gibi iradesiyle de elektriklesir ve mu’cize
gibi bir kurdete sahib olur. Boyle bir kimse elini siirmekle veya sadece
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yaninda bulunmakla hastalar: iyi eder. Yalniz s6yle bir bakig ile kar-
sisindakilerin akillarindan gegenleri okur. Uyamk iken uzaklardaki
olaylar1 goriir. Kendisine saygi ile bagh olanlara, iarde kuvveti ile,
uzaklarda da olsa, kendi hayalini gosterebilir. Nitekim 6liim halinde
olanlarin veya o6lenlerin dostlarina goriinmeleri de, gayr-i suuri sekli
ile ayni geydir. Biiyiik Arif, kendisini daima gézle gériilmeyen yiiksek
ve nurlu varliklarla ¢evrilmis ve onlarin kendisine her zaman yardimda
bulunduklarini his eder. Fakat, Biiyiik Arif’ler pek enderdirler; mesela
(Orfe), (Pythagoras) bunlardandir. Biiyiik Arif’lerin baglica gérevleri
insanlar1 selamete erdirmektir.

Kisaca, Fisagor miiridini sira ile bir takim terbiye merhalelerin-
den gegirir ve en sonda biitiin kiinat: temAga ettirir ve onu tekrar diin-
yaya geri dondiiriip diger insanlar1 da irsada ve onlar1 da (Ba’se ba-
delmevt)e mazhar kilmaga me’mur eder ki bu siilikun en yiiksek mer-
tebesi olan dérdiincii derecesidir. Nitekim Islam Tasavvufunda da
siilikun en yiiksek mertebesi bu (Seyr-i Anillah) denen mertebedir,
yani insanin, varligini, Hak’tan halka déndiiriip halk: terbiye ve irsad
ile ugragmasidir.

Fisagor felsefesine gére hayatin iki kutbu vardir: Hayir ve Ser.
Kainatin mebde’ ve madd’in1 g6z 6niinde tutamayan bir kimse de bu
hayir ve serrin kaynagim anlayamaz. Ciinkii, bir Allah’in varhgina
inanmayanlar igin bir irade hiiriyyetinden, bir ahlaktan s6z edilemez.
Her filozofun agikca bildigi ve herkesin de insiyaki olarak sezdigi
sey hayatta hayir ve gerrin varlig1 ve gerrin insani, maddenin fatali-
tesine indirdigi, hayrin da insani ruhun ildhi kanununa yiikselttigi-
dir. Insanin gercek mukadderi daima yiikselmege ¢ahsmak ve bunda
yalniz kendi gayretine giivenmektir. Fakat, insanda ayni zamanda al-
calma hiiriyyeti de vardir. Insan, yiikseldikge hiirlesir, nurlagir, algal-
dikca da esarette kalir. Insan, nurlandikga iyilik kudreti artar; asagi-
lagtik¢a da kotiiliik giicii artar. Bundan otiiri (M4azf) i¢in mukadder;
(Istikbal) i¢in de hiiriyyet hiikiimrandir. Bunlarin her ikisinin iistiinde
de (Rabbani Inayet) hiikiim siirer.

Ser, ilahi kanuna bir karsit olmakla Tanri’nin eseri olamaz; o,
anecak, insanin eseridir ve izafi ve gegici bir varliga maliktir. Hayir ise
ilahi kanuna uygun olmakla, hakiki ve ebedi olarak var olan odur.

Dinlerde ve Felsefelerde en ¢etin mesele iste bu hayir ve ser mese-
lesidir. Onun igin bu mesele, diger getin meseleler gibi, halka daima
sembollerle anlatilmig ve meseld Dionysios’un pargalanmasi seklinde
temsil edilmigtir.
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Hayir ve serin kaynag insanin kendisindedir. Ciinkii, bu diin-
yada ser iginde, 1ztirap iginde olan bir insan, bundan 6nceki hayatinda
aklin1 ve hiiriyyetini iyi kullanmamg olmanin cezasini cekmektedir.
Bu giin akillarii ve insanlik hiiriyyetlerini iyi kullanmayanlar da ge-
lecek hayatlarinda bunun cezasini ¢ekeceklerdir. Lysis, altin siirinde
soyle der::

Goreceksin ki insanlar1 kemiren fenaliklar

Kendi hareket hiiriyyetleri meyvasidir;

Ve bu Bedbahtlar,

Kaynag1 kendilerinde olan iyilikleri,

Kendilerinden digsarida ve uzakta ararlar.

Insanlarin i¢inde bulunduklar: gerler ve 1ztiraplar kendi hareket-
lerinin sonucu ise de insan, herkese kars1 yardim ve sempati bor¢ludur.
Giinkii, insanlar bagka bagka mertebelerde olmakla beraber hep ayni
cinstendirler. '

Her sempati ildhidir, zira kiinatin biitiin varliklarim1 birbirine
baglayan en kuvvetli zincir odur. Buna kargilik, her 1ztirap ta kutsal-
dir, ¢iinki 1ztirap ruhlarin iginde eridikleri potadir. Dahilerin dehala-
larinin kaynag: 1ztiraptir, onlar1 dahi yapan iztiraptir.

Dahiler, Hakimler, Il4hi yaraticilar, Peygamberler de hep teka-
miil mahsuludurlar, yani seyyareden seyyareye uzun siireler iginde
ceryan eden devran mahsuludurlar, géksel hayat mahsuludurlar. Bun-
dan 6tiirii de halk dilinde olgun insanlara (Tanri’nin Oglu) veya (Gok-
lerin El¢isi) denmesi yerindedir. Zira,onlarin, (Risalet) gérevleri, (Ebedi
Hakikat)in arzusundan ibarettir. Bu gibi yiiksek sahsiyetleri de gézle
goriilmeyen ruhini kuvvetler korur ve onlarin s6zleri de canli (Kelam)
dan bagka degildir.

Insanlar birbirlerinden iki tiirlii fark gosterirler: biri, yaratilislar:
agisindan olan fark; digeri de ma’nevi tekamiil derecelerinden dolay:

olan fark. Bu ikinci fark agisindan, insanlar, baslica dért b6liime ayri-
lirlar:

) 1- Insiyaklari ile hareket edenler: bedenleri ile calijan ameleler
lle zekalarini ticaret ve endiistride gahgtiranlar bu bélimdendirler.

2— Ihtiraslan ile hareket edenler (hassas kigiler): bunlar izafi
ve dar fikirli kimselerdir. Harp adamlar, artisler, sairler, edebiyat-
ilar ve alimlerin ¢ogu bu simiftandir.
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3—- Akil ve zekalarini mutlak zek4 alaninda galigtiranlar: bunlar
zekalarini ihtiraslarindan ve maddenin dar sinirlarindan kurtarmis ve
evrensellesmis kimselerdir; vatan gehitleri, birinci sinif gairler, hakiki
filozoflar ve hakimler bu siniftandirlar. Insanhig1 da ancak bu gibi
kimseler idare etmelidirler. Ciinkii, bunlarin ihtisaslar1 yalniz zekinin
ve hayrin hizmetindedir.

4- Insiyaklar1 ve zekilan iistiine iradelerini hakim kilanlar:
insanligin en yiiksek iilkiisii iste bu mertebedeki insanlarla tahakkuk
eder. Ciinkii, bunlar her hal ve hareketlerine hakimdirler, diger ii¢
insan gurubu ve kuvvetleri iizerinde (Birlik)i kurabilmiglerdir ve do-
layisiyle bagka insanlarin iradelerine de hitkm edebilme yetkisinde-
dirler.

Bu doérdiincii ve en yiiksek mertebeden olan insanlar Dabhiler,
Ariflerdir ki bunlar biitiinliigii ile insanhig1 degistiren sahsiyetlerdir
ve bunlar Tarihte parmakla gosterilebilecek kadar azdirlar.

11k ii¢ insan tipine her cemiyyette rastlanir. Ciinkii, bir cemiyyette
bu ii¢ tip insan olmazsa o cemiyyet (Organik) bir cemiyet sayillmaz.
Hintte ve Misir’da gériilen ii¢ sinifa dayali cemiyyet sisteminin te-
meli de bu goriige dayanir.

Fakat, yukarida agikladigimiz dérdiincii tip insanlar her tiirli
siniflamanin ve kaidenin digindadirlar.

Cocuk terbiyesi, dolayisiyle (Kadin) ve dolayisiyle (Sevisme San’-
at1) Hint’te ve Misir’da oldugu gibi, Fisagor tarikatinda da pek 6nemli
bir yer tutar ki bu mesele daha eskidenberi bir takim sirri bilgilerin
ve merasimlerin kaynagim teskil etmigtir.

Kadinin annelik gérevi ilahf bir igtir. Ciinkii, cocugu, ancak,
annenin sevgisi ve sefkati koruyup vyetistirebilir. Giinkii, ¢ocuk, bir
cigektir ki o, ancak, annenin buseleri ile gelisebilir. Bu sebeple ¢ocuk,
yedi yasina kadar annenin himayesine verilir ve anne aile ocaginin
Réahibesi, Kutsal koruyucusu ve Bekgi (Vesta) si sayilirds,.

Yine evlat terbiyesi felsefesi agisindan ana ve babanin maddi ve
ma’nevi ybénlerden uygun bir evlenmede bulunmalar1 ve bu evliligi
gerekli kurallar ve sevisme san’atlari ile siirdiirmeleri, daha 6nceleri
oldugu gibi, Fisagor tarikatinda da pek 6nemli bir yer tutmakta idi.
Bu husustaki felsefi goriig su idi: Erkek, erekek kuvveti ile (Yaraticilik)
ilkesini temsil eder. Kadin da plastik kuvveti ile, (Arz) ve ilahi seyleri
hayret verici bir surette tahakkuk ettirmesi ile (Tabiat)1 temsil eder.
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Erkek ve kadin, bedence ve ruhga birbirleriyle tamamen kaynagtik-
lar1 takdirde de, ve ancak o takdirde, kiinatin bir 6ziinii tegkil etmis
olurlar. Fakat, Tanri’nin varhigina inanmak i¢in kadinin, erkekte
Tanrr’min yagadigini gérmiig olmas: gerekir. Bunun igin de erkek (Aktif)
olmalidir. Ancak hayat1 boyle derin bir zekd ile kavramis yaratici
bir irade sahibi erkektir ki kadinin ruhunu agilayarak onu ilahi ilki-
ye dogru yiikseltebilir. Erkege de bu kuvvet, sevdigi kadinin ince
duygularindan, derin ilahi varhgindan gelir.

Erkek, irade kuvveti ile; kadin da sevgi kuvvetiile (Yaratici) dur.
Sevmek demek te kendini unutmak demektir. Sevgi halinde kendini
unutan kadin da daima en ulvi kadindir. Kadinin béyle kendini
vermesi iledir ki onun seméilara dogusu ve 6liimsiiz nurlarinin her
tarafa yayilisn tahakkuk eder.

Erkek ve kadinin tam bir bilgi ve tam bir agk i¢inde tamamiyle
birbirleriyle kaynasmalar1 emsalsiz bir nura kavugsmanin ve Tanrisal
yaratici bir giice sahip olmanin biricik, fakat, en biiyiik sartidir. Ka-
din1 veya Erkegi Allah telakki etmenin sebebi ve sirr1 da bu noktada
gizlidir. Tarihteki biiyiik agklardan dogan yaratici eserler bu hususa
giizel birer Ornektir.

I1ahi ana babadan ilahi ¢ocuklar dogacagindan, veya onlar ara-
cilig1 ile daha 6nce mevcut yiiksek ruhlar cesetlere girmek suretiyle
diinyaya gelmis olacagindan, 6zellikle arif ana ve babanin evlenip diin-
yaya bir evlat getirmeleri de pek ulvi bir harekettir.

Iste, Fisagor, yukarida agikladigimiz sekilde, felsefesine (Uglii)
bir ilah goriisii ile baglamis ve felsefesini (Uglii) bir insanlik ile bi-
tirmigtir: Arif Ana, Arif Baba ve Arif Cocuk. Baba, canli kainatin
Kutsal Ruhudur; Ana da Tabiat’tir: Cocuk ta bu varhgin Kalbi’dir.

Fisagor’a gore insan cemiyyeti, ancak, boyle bir temele dayanabi-
lir ve dayanmalidir. Bu sebepledir ki Fisagor Devlet idaresinde Siyasi
kuvvetin iistiinde bir ilim kuvveti kurmaga biitiin hayat1 boyunca ¢als-
mis ve en nihayet te bu ugurda 6ldiriilmiistiir. Fakat, (Maraton) sa-
vaginin en heyecanl aninda, Atinalilar, yillar 6nce 6lmiig olan Fisa-
gor’u, zafer igin kendi yanlarinda onlarla birlikte ¢arpigtigini gézleriyle
gordiiklerini iddia ettiler.

Hulasa, Fisagor’a goére hakikat (Bir) dir; ¢okluk bu (Bir) in ¢ok-
lugudur ve sadece bir goriiniigten ibarettir ve bu coklukta tam ve
tek bir (Ahenk) vardur.
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Fisagor, dostun insanin yarist oldugunu israrla séyler ve dost-
larin sik sik bir araya gelip suhbet etmelerini ve birbirlerine kars1
daima hiirmetkar bulunmalarini emr ederdi. Iste bu dost toplanti-
larinda da Fisagor’un su (Altin Siir)i okunudru.:

(Altin siir)

“Fena ihtiraslarina hakim olmag1 6gren
Sabirli, fa’al ve aktif ol; hiddet etme.
Gizli ve asikar hi¢ bir fenalikk yapma
Ozellikle kendini say.

Diistinmeden sdyleme ve yapma
Dogru ol, unutma ki 6liim var
Hayatta kolayca kazanilan mal
Ve saire kolayca mahv olabilir.

Haydan gelen huya gider

Taliin getirdigi felaketlere gelince,
Bunlara caresiz boyun eg

Dayan ve onlar1 miilayimlestirmege cals.

Kadere keder olmaz

Ma’budlar, hiikmii en zalimlere birakmaz
Hatanin da-gurur gibi-asiklar1 vardir
Filozofun, tasdiki de reddi de ihtiyathdir
Eger bir hataya diigerse bir daha digmez.

Sozlerimi dinle ve kalbine naks et!
Gergeklesmemis seylere goéz ve kulaklarimi kapa.
Bagkasin1 taklid etme, kendin diisiin.

Kendin karar ver, hiir bir surette,

Birak, sebepsiz ve giyesiz olarak deliler hareket etsin
Sen, hal’de, istikbali gérebilmelisin

Bilmedigin seyi yapacagini iddia etme.

Ogren! her seyi zamanla basarirsin

Sihhatini goézet! her seyde i’tidali unutma,

Beden igin gidada, ruh igin dinlenmede,

Sabah gozlerini aginca, o giin yapacagim isleri disiin.
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Ne yaptigimi, ne unuttugunu diisinmeden asla yatma,
Eger iyilik ettinse, her giin onda israr et!

Ogiitlerimi diigiin, sev, izle,

Bunlar seni ilahi fazilete gotiiriir.

Opyle ki hakiki dogruluklar iizerine aydinlanan

Kalbin bos arzular la carpmaz,

Goreceksin ki insanlari1 hirslandiran fenaliklar,

Kendi se¢meleridir, ve bu bedbahtlar, saddetin kaynagini
Kendilerinden uzak vyerlerde aramaktadirlar.

Mutlu olmag1 pek az insan bilir,

Cogu ihtiraslarinin oyuncagidir

Ugsuz bucaksiz bir deniz iistiinde, zit dalgalar arasinda
Korlesmis bir halde yuvarlanirlar ve firtinaya,

Ne mukavemet edebilirler, ne de bir kenara gekilebilirler.

Onlar bunu “Allah’tan’ derler,
Fakat, hayir: Hakikat1 gérmek
Dogruyu, egriyi ayird etmek
Soyu ilahi olan insanlara 6zgedir.

Tabiat oanlara koldagtir,
Sen ki bu hakikati1 biliyorsun ey hakim ve mutlu insan!
Iyilik limaninda kal.

Benim kanunlarimi igle; yaginin siiriikleyecegi fenaliklardan
Cekin;

Aklin daima (Ben) ine hakim olsun,

Ancak bu suretle yiiksek aydinlhiklarda

Oliimsiizlerin arasinda, sen de bir Ma’bud olursun!”*

Fisagor’un ruh hakkindaki fikirlerinin Ibn Sina’nin ruh iizerine
yazdig1 (Ayniye) adl siirinde de goriildiigii s6ylenir ki bu siir 6yledir:

Ey insan kalbi! izzet ve kuvvet sahibi olan ruh ulvi &alemden
sonra indi.

Rubh, vaktiyle sana istemeyerek girmisti; simdi de ayrilmak iste-
miyor.

Ruhun, vaktiyle girmek istemedigi bedenle, simdi ayrilmag arzu-
lamaz bir halde kaynagmis olmasina bakilirsa, eski vatanindaki kom-
gulariyle antlagmasini unutmuga benziyor.
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Ruh, ulvi 4lemden bu diinyaya inince, tedbir bakimindan kalbte;
tasarruf bakimindan bedende hiikm etmege bagladi.

Ruh, ulvi alemdeki komgulariyle olan antlagmasini diisiindiikge
gbz yaslar1 doker.

Ruhun aglamasina sebep, bedenin kendisini tekamiilden alikoy-
mas1 ve ara sira olsun asli vatanini ziyarete engel olmasidir.

Oliince, ruh, beden mahbesinden kurtulur.

Ruh, bir miiddet beraber bulundugu bedenden ayrilinca, bir
(Hosca Kal) bile demeden ulvi 4leme kanat agar. Asli vatanina yak-
lagtikca bir takim derin hakikatlar1 kavrayinca sevinmege baslar.

Ruh, diinyada bedenle beraberken edindigi ilim ve kem4l saye-
sinde ulvi 4leme yol bulabilir.
Ruhun ulvi 4lemden bedene inmesine sebep nedir?
—Tanrinin bedene ruhu indirmesi, ibda’larindaki ilahi hikmeti id-
rak ettirmek igin degildir. Zira, beser akh bundan Aacizdir.
Ruhunu bedene inmesindeki sir: ruhani alemde iken idrak ede-
medigi hakikat ve incelikleri duyu organlariyle kavramak igindir.
Ruh, uzun miiddet bedende kalsa da sonu ayrilik oldugundan bir
simsek cakip s6nmesi gibidir.
Konumuzun kapatmadan 6nce, burada, Fisagor’cularin baz1 ve-
cizelerine de deginmek yerinde olacaktir:
“1- Her seyden 6nce 6liimsiiz olan ilahlara ta’zim et.
2- Yemine hiirmet et; biiyiltilmege layik kahramanlara da
hiirmet et.
3— Arzn istiinde ve otesinde olan (Daimon) lari da tebcil et.
4- Anana, babana ve sana yakin olanlara ta’zim et.
5- Dost olarak, fazilet sahibi olanlar arasinda en iyisini seg.
6— Su hususlarda daima istiin ve hakim olmag: adet edin:
a¢ gozliliige, uykuya, fazla yemek igmege, hiddete.

7- Utanacak bir seyi ne bagkalar: 6niinde ne de tenhada ve
yalniz iken yap; fakat, her seyin istiinde kendi nefsine hiir-
met et.

8— Soziinle ve hareketinle daima adilet iizre ol.

9— Hig bir seyde teemmiilde bulunmadan hareket etme.
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10-

11-

12—

13-
14-
15—
16—

18-

19—

20—

21-
22—

Téaliin insanlara yiikledigi felaket ve musibetler ne olursa
olsun taliine oldugu gibi katlan, fakat, darilma sakin,.

Bos laflar etmek veya bos seyler yapmak deni kigilerin ka-
ridur.

Bedenin sihhatini korumagi ihméal etme; ona i’tidal dairesinde
yeyecek, icecek vermekten ve ona elzem olan idmanlarla ona
yardimda bulunmaktan kesilme.

Temiz ve mu’tedil bir hayati kendine adet et.

Haset doguracak seyler yapmaktan kacin.

Hiisn ve cemAli bilmeyenler gibi miisrif olma.

Tema’kar da olma, zira, her geyde i’tidal efdaldir.
Giindiiz igledigin biitiin igleri aklin ile tartip muayene etme-
den 6nce goziine uyku girmesin.

Kot hareketlerde bulundugunda nefsine s6g say; iyi isler-
de bulundugunda da mesrur ol. Ve daima iyi isler yap, iyi
igler diigiin ve iyi igleri ve seyleri yiirekten sev. Zira, ancak
bunlar seni lahtiyetin fazilet yoluna iletirler.

Sermedi tabiatin kaynagi olan dért Kutsal’t ruhumuza koyan
Zat adina kasem et.

Allah’lardan hayirh bir sonug temenni etmeksizin hig bir ige
baslama.

I1ahi adalet geregi, tabiat, her yerde ayniyyet gosterir.
Ruhunun kurtulugu, adalete imtisalen olsun. Bundan bagka
her seyi iyice diigiin.

Kisaca, sen, ancak, ulvi 4lemden sana gelmesi gereken Yol
Gosterici Akla uygun hareket ettigin ve bedeninden soyunup

hiir olarak (Esir) e geri déndiigiin zaman, her tiirlii araz-
lardan siyrilmig, her tiirlii yokluklardan kurtulmug ve 6lim-

siiz bir Iah olursun.”’

Fisagor tarikatindaki 6nemli kaideler de sunlardir.:

[} l_

2—

3_
4-

5—

Bakla yememek.

Yere diisen seyi toplamamak.
Beyaz Horoz’a el siirmemek.
Ekmegi parcalamamak.

Agag travers iizerinde yiiriimemek.



6— Atesi demirle karigtirip parlatmamak.
7- Biitiin bir ekmegi yememek.

8— Tac (veya dini serpus) yirtmamak.
9— Hayvan vyiiregi yememek.

10

11- Evinin ¢atis1 altinda Kirlangiglarin yuva yapmalarina miisaa-
de etmemek.

Biiyiik yollar iizerinde yiiriimemek.

12- Comlegin kiil stiinde izini birakmamak, ¢omlek kaldiril-
dig1 vakit kiili kargtirmak.

13- Ispnga karsy aynaya bakmamak.

14— Yataktan kalktigin vakit yatagim1 devsirmek, bu suretle de
bedeninin izini yok etmek.

15— Bir olgegin iistiine oturmamak.”?

Fisagor’un felsefesini Tiirk argosundaki: “Say ile kendine gel!”
ciimlesi ile 6zetlemek miimkiindiir.

Toplulugunun dagilmasindan sonra son Fisagor’culardan, Efla-
tun devrinde yasayan ve 6zellikle Astronomi ile ugrasan Archytas ile
Alkmaion bunlarin en meghurlandir. Fisagor’un 6grencilerinden en
o6nemlisi de yukarida isaret ettiimiz gibi, Philoaos’tur ki Eflatun’un
(Pahidon) adh diyaligundaki (Simmias) ile (Kebes) bunun 6égrencile-
ridir.
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FiISGOR’DA TASAVVUF EK NOTLARI

1- Yiiksek matematikte cebir’le 1spatlanmigtir ki (Sifir), ndmiitenahi ile carpilirsa va-
hid’e esit olur. Sifir, mutlak fikirler sinifinda ayina gelmemis viicuda delalet eder. Eski ba-
tin ilmi terimlerinde namiitenahi ve ebed tanimlar: bir daire seklinde veya kuyrugunu isiran
bir yilan seklinde tesvir olunurdu. Bundan maksat ta kendi kendine hareket eden namii-
tendhi demek idi. $u hilde, gayr-i miitenihi, taayyiinsiizlitkkten taayyiine gegince, zatinin
ahadiyyetinde cAmi’ oldugu biitiin adetleri 1zhar eder. Iste, Fisagor’a gore biitiin adetler,
hareket hiline gelen En Biiyiikk Vihitten meydana gikmistir.

Bu konu igin ayrica bk. M. Ali Ayni; Tasavvuf Tarihi; s. 63; Istanbul, 1341 (H.)

2- M. Ali Ayni; ayni eser; s. 62.

3- M. Ali Ayni; ayni eser; s. 62-63.

4— Semévi olmayan eski dinlerin hepsinde de bu erkeklik ve dislik konusu vardir.
Hinsstiyanhikta da (Baba, ogul, Ruh-ul Kuds) tan ibaret teslis i’tikad1 hep bu eski mez-
heplerin etkisi sonucudur. Islim Tasavvufunda ise bu erkeklik ve disilik meselesi Viicab
ve Imkan hakikatlar1 sekline biiriinmiis ve “Allah’ta biitiin viicibi ve imkani hakikatlar
birlesmistir’ denilmistir. Bunlardan, viicibi hakikalar fail ve miiessir oldugu halde
imkani hakikatlar miinfail ve miiteessirdir. linsanlarin babasi olan Adem’de hem
erkeklik hem disilik muttasif olarak iycad edilmis, yani Adem, bilkuvve erkeklik ve disiligi
cami olmakla, kabul edilen infiali hakikatlarin misili olan “Havva” da Adem’den miistak
olmustur. Bu sebeple de Havva, her dogirusta, biri erkek ve biri disi olmak iizre, ikiger
cocuk dogurmustur. Zira, dedigimiz gibi, Adem’de erkeklik ve disilik birlesmisti. Bk. M. Ali
Aymi, ayni eser; S. 63-64.

5- Meseld, Homer’in siirlerinde ii¢ sayis1 kutsal sayiliyordu. Zira, Jupiter, Athéna,
Apollon gibi ii¢ ma’buda tek bir miinaacét iginde dua ediliyordu. Ecdada ibadet olundugu
zamanlarda da, 6zellikle, Baba, Dede ve Dedenin Dedesi’ne énem veriliyordu.

Ugile bunun miirabbai olan (9) a $ark’in (Arya) lar1 da bilyiikk 6nem verirlerdi.
Mesela, kefaret i¢in dokuz kurban keserler, ildhelere hiirmeten dokuz kab sarap dékerler,
cemal ildhesini ve ecel perisini ve giizel san’atlar perilerini dokuz sayarlardi.

Hint’lilerce Brahma, Vishnu ve Siva’dan ibaret teslis te ma’lumdur. Ayrica bk.
M. Ali Ayni; ayni; eser; S. 67.

6- Bk. Mustafa Rahmi Balaban; Tarih Boyunca Ahlik;s. 71-73; Istanbul, 1949.

7- M. Ali Ayni; ayni eser; s. 87-90.

8- M. Ali Ayni; ayni eser; S. 90.
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(SOKRAT’TA TASAVVUF)
(I. O. 470-399)

Sokrat, Insanlarin dikkatini dig dlemden i¢ aleme cekmis, her
seyden once, insanin, kendi nefsini, kendi mahiyetini incelemesi gerek-
tigini, (Kendini Bil) mesini ileri siirmiig, Eflatun ve Aristo felsefelerine
de hakim olacak bir gaye fikrini ortaya atmugtir.

Gaibten gelen bir sesle kendisini dogru yola yénelttigi, ilahi bir
cezbeye de sahib oldugu s6ylenen Sokrat ahlaka ve nefse ait gercekleri
ortaya ¢ikarma yolunda tanimlara, diyaloglara, tiimevarimlara, tiim-
dengelimlere 6nem vermis, en son gercegi bulma ve nefsi terbiye etme
yolunda da agkin biiyiik roliine, ve 6zellikle, kudreti her seyden biiyiik
olan (Akl) a siki sikiya sarilmistir. Ik 6nce ruhtan, dolayisiyle akil-
dan, dolayisiyle de ebedi bir mefkireden s6z eden odur. Bu bakim-
dan da o, akli ruhiyatin kurucusu sayilir.

Ona gore alem, akli bir diizene gore kurulmustur ve orada tesa-
diifiin yeri yoktur. Alemde her sey, mevcut bir gayeye, her gaye de
diger bir gayeye goredir. Alemde fail illetler gaiilletlere baghdir ve
yer ve g6k buna goére hazirlanmigtir. Biitiin bu gayeler de, toptan, son
bir gayeye yonelmistir. Bu en son giye de bir’dir, tek’tir. O da, bu
alemin Sanii (Demiurgos) dir. Bu yaraticinin kudretinin sinir1, bizzat
viicudun sinirindan ibaret olmakla o her yerde hazir ve nazirdir. O,
her seyi goriicii, her seyi isiticidir. Onun emirleri fikirler gibi derhal
ve hatasiz olarak etkide bulunur. Biitiin varlik onun, ve varliginda hii-
kiim ve tasarruf ta onundur. Biz, onu, duyularimizla kavrayamayiz. Na-
sil ki g6z giines aydinlattigi halde goz giinese bakamaz. Gergi, her yer-
de ilahi bir sey vardir, fakat, o, yalniz kendi zati ile kaimdir. O, alem
ruhu, dolayisiyle alem akly, kiilli akildir. Bu akil, her seyin igine yayil-
mustir, her seyi bir lahzada kavrayicidir. Her sey de bu akildan pay-
lanmigtir. Karma karigik olan (Chaos) u diizene sokan ve belirli ol-
mayan bir maddeden 4lemi yaratan, iste, bu en yiiksek akildir. Bu kiilli

83



akil, giizel ve faydal her seyin sevgisi, diisiincesidir, dolayisiyle de o,
Allah’tir.

Alemin yaratilmasinin sebebi Allah’in zat1 bakimindan en giizel ve
en faziletli olana olan agktir. Bu sebeple Allah kainat1 yaratmis, ona
en giizl ve uygun tenasiibiinii, akli diizenini vermigtir. Ancak, bundan
sonra da alemi kendi hiline birakmayarak onun tertip ve idaresini
daima elinde bulundurmus ve insanlara da kiinatta goriilen bu akli
diizene uymagi emr etmistir.

Sokrat’a gore insan ruhu alem ruhunun bir pargasi oldugundan
oliimsiizdiir ve dolayisiyle de bir ahiret vardir. Insan, kiinatin tiimel
aklindan paylandigindan 6tiirii de, esyanin mahiyetini miimkiin ol-
dugu derecede kavrayabilir. Ve yine, biitiin varliklar, insanin hayatina
yardimcidirlar, ciinkii, insan, 4lemin merkezidir ve bir Yer Allah’t
gibidir.

Sokrat’a gore Allah insan ruhlarini teker teker ve birbirinden ayri
ve agikca goriir. Onun goziinden hi¢ bir diigiince ve hig bir is kagmaz.
Bu sebble de Allah ile insan arasinda siirekli bir ige ait hesaplasma
vardir. Bu suretle de insanlar ihtiraslarindan kurtularak nefslerini
temizlemis ve vicdanlarini inceltmis olurlar. Iste, nefsini temizleyen,
vicdanini incelten ve Allah’in1 da tapinmalarla yiikselten insanlara,
ve ancak onlara, Allah baz1 vak’alar1 baz1 6zel igeretlerle bildirir. Bu
da Allah’in insanlara tecellisi ile olur. Ciinkii, nazari bilgi her seyi
aciklamaga yetersizdir; sir diye de bir sey vardir. Insana, ancak, Al-
lah’in kendisine tecellisi sirasinda ve oraninda sir ¢6zme yetisi veril-
migtir. Bagka bir deyigle, Genel ilahi hikmet ve iniyet yaninda bir de
6zel i1ahi hikmet ve inayet vardir. Yani, bilginin en 6nemli noktalarini,
sirlary, ma’budlar yalnmiz kendilerine saklamiglardir. Fakat, yukarida
da isaret ettigimiz gibi, Allah, kendi rizasim1 kazananlara, yani fazi-
letli insanlara yardimci olup onlarin bilmeyecekleri seyleri ya hatiftan
seslerle ya da semavi isaretlerle ya da bir takim ilhamlarla onlara bil-
dirir ve bu suretle kalplerini nurlandirir. Is béyle olmakla Allah her-
kesin kalbi sirlarini da bilir. Béyle bir Allah ta takdise ve ibadete l4-
yiktir. En biiyiik ibadet te bilerek iyilik yapmaktir. Allah’a en biiyiik
hiirmeti géstermeli ve en biiyiik siikranda bulunmaliyiz. Zira, her tiirla
hayrin, ni’'metin ve her tiirlii mutlulugun kaynag: odur. Hayat, ¢ok
defa, bir riiyaya benzerse de iste bu s6yledigimiz agidan o yaganmaga
deger. Kiinat1 bir biitiin olarak bilen ve goren, faziletlerle de bezeli
olarak yasayan bir insan, bir siniye icin de olsa, Allah’in yiiziini
gorebilir, 6biir diinyaya da bu hazla gidebilir.
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Kisaca, insan, bu kiinat i¢inde diger biitiin yaratiklardan iistiin-
diir. Bu ustiinliigii o, kiilli akildan en ziyade paylanmasi, dolayisiyle,
diger yaratiklarda goriilmeyen diisiince denen seye sahib olmas: ile
elde etmistir. Insan, diisiince iledir ki esyanin mahiyetine kadar gire-
bilir, kendi ruhunu daha iyi anlayabilir, mutlak mebdelere kadar
¢ikabilir. Biitiin bunlar da onun i¢in en biiyiik seving ve haz kaynag:
olur ve kalbini doldurur. Bu haz kaynag: ile birlikte bir de istiin
bir tevelli ve tasarruf giiciine de sahip olur ki bu takdirde o, artik,
diger yaratiklar arasinda ve onlara nazaran onlarin Allah’1 olmus olur.
Goriilmezmi ki alemde her ey insana yaramak, ona hizmet etmek,
onun mutluluguna ve hayrina vasita olmak i¢in yaratilmigtir. Ciinkii,
isaret ettigimiz gibi, kiinatin merkezi insandir. Kéinat insanda, insan
da Allah’ta gayelenmistir.

85



(EFLATUN’DA TASAVVUF)
. O. 427-347)

Eflatun, Cenubi Italyada dini bir cemiyyet kuran Fisagor’u
etkisi altinda birakan ve onda goériilen Orphic doktrininin asli y6n-
lerini kabul etmigtir ki bu yoénler sunlardir: ruhun ilahi ve 6liimsiiz
olusu, bu diinyada bedende mahbus bulundugu, tevali eden hayat-
larda tekrar bedenlere girecegi ve siirekli tasfiye ile en nihayet tekrar
ashi olan uldhiyete kavusacagi.

Fisagor felsefesinin karakteristigi de sudur: duyumlarin &tesinde
ve ustiinde miiteal bir alanda bulunan ve fiziki diinyada nisbet, nizam
ve harmoni olarak aks eden ruhtaki ilahi eleman, ezeli hakikat1 bilme
kuvvetidir.

Iste, Eflatun, o6zellikle, Fisagor’un fikirlerinin etkisi altinda kal-
mis ve kendi orijinil felsefesini, ana hatlar1 ile, bu fikirler altinda
gelistirmigtir.

Eflatun felsefesi muayyen bir mistik goriiniise sahiptir. O, esash
eseri olan (Republic) inde devlet idarecilerinin ezeli realiteyi tema-
salarina dair fikirlerinde ve yedinci kitaptaki (Magara) misalinde,
bu mistik yonii ile acikca goriilmektedir.

Eflatun’un meshur Magara misiline gore bizim bu diinyada gor-
diiklerimiz sadece golgelerden ibarettir, esyanin hakikat ve realitesi
tilkesi ise bu diinyanin 6tesinde ve iistiindedir. Bir magaradaki mahbus-
lar, nasil, ancak giin 1s1§1na giktiklar1 zaman egyay1 oldugu gibi gore-
biliyorlarsa, biz de eger hakikati gormek istiyorsak, ruhlarimizin,
ezeli diinyanin giinesi olan, en biiyiik realite tarafindan nurlandiril-
mas1 gerekir.

Eflatun, ilahf realiteye (Mutlak Hayr) der ve ruhun bu Mutlak
Hayr1 temasa etmek derecesine yiikselebilecegini de kabul eder. Zi-
ra, boyle bir yiikselis, ruhun asli mahiyyeti geregidir. Bizatihi hayr,
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idelerin veya formlarin en iistiiniidiir. Ideler veya formlar da esyanin
ezeli mahiyetleri veya ideal 6rneklerdir (archétypes) ve bunlar realite
sferini tegkil ederler.

AAAA

Eflatun’un bu realite alemi ile, yani ilahi alemle ilgisi, esas ba-
kimdan, bir temaga ve bilgi meselesidir. Eflatun’a gére bilgi, gergek
mahiyeti bakimindan, gelip gegici vak’alarin yer aldigi diinya denen iil-
ke ile degil, ezeli olarak bu vak’alarin iistiinde olan, iiniversel ve daimi
olan ideler veya formlar iilkesi ile ilgilidir. Ciinkii, ruh ta, asli mahiye-
tinde, bu ideler iilkesine baglidir. Ruh, ilk 6nce, realiteyi dogrudan
dogruya temasi ettigi bu yiiksek iilkede idil; sonradan bu golge-
ler diinyasina sukut etti ve bedene girdi. Bundan 6tiirii bizim bu gél-
geler diinyasindaki go6lge varliklar hakkindaki bilgimiz, ancak, ru-
hun ezeliyette temaga ettigi seyleri (Miiphem Bir Hatirlama) (anam-
nesis) dan ibarettir; ruhumuzun, ge¢mis bir zamanda ildhlara
yoldaslik edip dolasirken, ezeli mahiyyetin iilkesine bagini soktugunda
gordiigii seyleri hatirlamasidir. Bu asag1 ve golge alemde yukar1 ve
ezell alemin debdebesini, san ve serefini bize hatirlatan ve bizim
igimizde bir heyecan kuvveti veya agk (Eros) yaratan sey de, 6zellikle,
(Giizellik) in temagasidir ve (Agk) ta kendi tamamligini, ancak, ideal
ve ezeli giizelligi, yani ilahi, orijinal, en ulvi giizelligi bu bélge alemi
ile degil derealite Alemiile temasa geldigindeki temasada bulur. Insan,
realite ile, yani ilahi 4lemle, 6zellikle, ezeli ve ilahi giizellik vasitasi
ile temasa gelebilir.

Aklin, kemaAl iilkesine dogru emosyonel olarak yiikseligi, bize, Ef-
latun’un mistik yolu, din yolu gibi gérilnmektedir. Ona gore, hakikata
ulagmak isteniliyorsa karanliktan i1¢a yonelmelidir, yani bu golgeler
diinyasindan yiiz gevirip realite diinyasina yonelmelidir.

Fakat, burada 6nemli bir noktaya isaret etmek gerekir ki o da
sudur: Transcendant dlem ile Immanent alem, yani duyumlar iistii
diinyasi ile duyumlar diinyas: birbirinden tamamiyle ayr: degillerdir.
Transcendant alemde olan formlar, ayni zamanda, zaman ve mekan
alemindeki istirakte olduklar: esya icinde Immanent’dirlar. Dolayisiy-
le, Immanent alemde bir seyin giizel olabilmesi, onun, Transcendat
alemdeki ideal giizellikle igtirakte olabilmesi ile miimkiindiir.?

Kisaca, ruha, muayyen bir yiikselme derecesinde dogan ve akil
ve bilgi i¢in heyecan ve ihtiras yaratan sey, zaman ve mekana ait es-
yanin i¢indeki formlarin mevcudiyetidir. Ve bilgi, gercek agikin, gerge-
gin mahiyetini kavramaga zorlar ve bilgi asiki olan bir kimse de ilahi
realiteyi temagsadan bagka hi¢ bir seyden zevk almaz.
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Eflatun, Devlet diyalogunda® zeka ile digef faziletleri karsilasti-
rir ve su sonuca varir: zekddan gayri olan faziletler adetler ve ekser-
sizlerle bir zaman siiresi i¢inde tegekkiil ederler, fakat, zeka, herkesin
ruhunda meknuz olan bir melekedir ve siirekli olarak duyular alemin-
deki esyaya nazar eden ruhun goziidiir. Zira, insanlar duyulara ait
zevklerle istila edilmiglerdir. Realiteyi bilmek ise bu tuzaklardan siyri-
lip gercek objeler alemine y6nelmekle miimkiindiir.

Eflatun, bilgiden (Teméasa) terimi ile s6z eder. Onun, “Ruhun
Gozi” dedigi sey zihnin en yiiksek katagorisi olan (Nous)tur. Nosu’un
sadece, (Akil) veya (Zeka) diye terciimesi de biiyiikk anlagmazliklara
sebebiyet vermigtir. Gergi, aslinda, Nous’un, akil ve zek4 anlaminda
oldugunda siiphe yoksa da, bu kelime ayni zamanda, hakikatin ani
bir lem’asin1 saglayan hadsi bir i¢yiiz kavrama kuvveti anlamina da
kullanilmigtar.*

Eflatun, Nous’u, bazan da ruhun ilahi ve 6liimsiiz kism ile ayni-
lestirir ve onu her bir insanin ulthiyeti (Daimon), sevk ve idare edici
dehasi olarak tavsif eder.® Ruh, kendisindeki bu kuvvet iledir ki daha
onceki hayatinda mevcut olan formlan bilir ve yine ayni kuvvet ile-
dir ki realite ile tekrar temasa ge¢mege tesebbiis eder.

Eflatun, Devlet diyalogunda realitenin dogrudan dogruya temégasi
veya kontamplasyonun nihafi tecriibesi i¢in bir hazirhik olmak ve ruhu
zaman ve mekanin iistiine ¢ikarmak iizre ciddi bir entellektiiel disip-
lin tavsiye etmektedir. Bu entellektiiel gelismenin ve yiikselmenin
en son noktasi da diyalektik diigiince metodunun kullanilmasidir.
Diyalektik metod ile akil, biitiin hipotezleri, biitiin prensipleri asarak
en bag prensibe baglanmir ve Mutlak Hayr formunun en tam bir tani-
mina ulagir. Fakat, hemen isaret edelim ki entellektiiel disiplin, ta’-
lim ve terbiye, kontamplasyonun nihai tecriibesi veya realitenin vasi-
tasiz temagasi icin ancak bir hazirliktir. Bu entellektiiel ta’lim ve terbiye
sonunda, ruh, goziinii, bu golgeler dleminden gevirip yukar1 aleme,
biitiin esyayr aydinlatana dikmelidir.

Eflatun tasavvufunun karakteristigi de bu tasavvufta ilahi olanla
(Ittihad) terimi yerine ilihi olanm1 (Temasd) teriminin kullanilmug
olmasidir. Eflatun, bu temasadan da, bir insanin hayatina giren ve
onun ruhunu degistiren tecriibeyi kasd eder ve boéyle bir tecriibeyi
de, insanin gerek ferd ve gerek sosyal biitiin temaslarinin sonu ve ga-
yesi olarak goriir.

Bununla beraber Eflatun, (Ittihad)tan dabirkeres6z etmis ve bilgi
asikinin Nous ekzersizi yoluyla gercekekten mevcut olanla miinasebete
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gecip birlestigini ve zekd ve hakikati meydana ¢ikardigimi belirtmis-
tir.

Eflatun’da temasanin sagladig: sey, ulthiyete benzeme, ve daha
fazla, olimsiizligiin elde edilmesidir. Gergi ruh, aslinda 6limsiiz ve
yiiksek mahiyyeti agisindan da formlarla akrabadir, fakat simdiki bu
diinyaya sukut etmis hali ile her tiirli kétiiliigiin de failidir ve bu ha-
linde kaldikca 6ldiikten sonra tekrar bu fiziki diinyaya siiriiklenecek
ve tekrar bir hayvan veya bir insan formunda yeniden dogmaga mah-
kim olacaktir” Bu diinyaya tekrar gelip gitmekten kurtulabilen,
olimsiiz hayata kavusabilen ise, ancak, temasaya kavusan kimsedir.
Boyle bir kimse de Allah’in, bu 6limsiiz varligin arakadas olur, ve
béyle bir insan dogru ve ilahi olan1 temaga ettiginden onun ruhu kendi
cinsinden bir mahiyet (Zat) e ve kendine benzeyen birine gidier.?

Eflatun, temisa objesini sahsi olmayan terimlerle, ve genellikle,
formlarla, daha ziyade de, Hayr formu ile tavsif eder ki bu (Sympo-
sium) diyalogunda (En Yiiksek Giizellik) tir. Devlet diyalogunda
da’, Hayr’in ifade edilemez bir giizelligi tesahiib ettifine ve en yiik-
sek giizellikle Hayrin ayni ve bir sey olduguna isaret edilmistir.

Eflatun’un akilda gérdiigii sey, zaman ve mekandaki esyanin te-
melinde bulunan gériinmez ezeli bir realitedir. Realite de sira ile,
bazan formlari ihtiva eden varlik nizami olarak, bazan da diger biitiin
formlarin kaynagi olan en biiyiik form olarak kabul edilebilir. Form-
lar, yanyana mevcut olan miistakil realiteler degildir; onlar, organik bir
biitiin tegkil ederler. Eflatun, Kanunlar!® adl kitabinda, kdinatin ori-
jinali olmak iizre;fiziki diinyanin, iizerine temellendirildigi model,
ornek olmak tizre; biitiin formlar: ihtiva eden ve ayni zamanda miikem-
mel canli bir varlik olan Formlar Diinyasindan s6z eder. Dolayisiyle,
formlar, cansiz, soyut geyler degil, tersine, bir hayata ve kemale tesa-
hiib eden seylerdir ve diinyaya ait esya da bunlarin ancak donuk ve
belirsiz akislerinden ibarettir.

Formlarin kaynagi mutlak hayrdir. Eflatun, mutlak hayr Gii-
nese benzetir. Giinesin diinyanin goriiliir objelerine nisbeti ne ise, mut-
lak hayrin da bilgi objelerine nisbeti odur. Mutlak hayr, formlara kendi
varliklarimi verdigi gibi bize de onlar1 bilme imkanim verir. Formlar,
varliklarin nihai varhg tarafindan ezeli olarak hasil edilmislerdir.

Eflatun, zaman ve mekan iginde diinyanin yaratiligini esas tema
olarak Timaios diyalogunda ele alir. Bu diyalogta diinyay: ezeli ni-
zam modeli iizre yaratan Sani’ (Demiurge) tur. Ayni zamanda Allah
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olarak ta tavsif edilmis olan bu Demiurge, formlar vasitasiyle maddi
kainatin yaraticisi olmasi agisindan, mutlak hayr olarak ele alinmigtir.
O, entellektiiel ve ebedi mahiyetlerin en iyisi olarak tasvif edilmistir;
ve o, her seyin miimkiin oldugu kadar kendisine benzemesini istemig-
tir.11

Eflatun, teolojik goriislerinde nihai meselelere temas etmis, fakat,
onlar1 tek bir sema altinda birlestirmege énem vermemigtir. Mesela,
Allah’1in 1spaty, ilahf in4yet, insanlarin kaderi meselelerine temas ettigi
(Kanunlar) adl eserinde, o Allah’i, biitiin hareket ve degisikliklerin
kaynag: olan kiinat ruhu olarak tasavvur ettigi halde Timaios diya-
logunda kainat ruhu Demiurge’un bir yaratigidir. Eflatun, ilahi kuv-
vetlerin ¢oklugunu kabul ettiginden, Allah kelimesini, genel anlamin-
dan ¢ok daha genis anlamlarda kullanmigtir. Mesel4, seméavi cisim-
lerin ruhlarindan “Yaratilmig Allah’lar” diye; kendi biitiinliigi i¢in-
deki diinyadan da “Kutsal Bir Allah diye soz ettigi halde, pek agik
olarak, sadece tek bir kuvvetin en yiiksek ve en miikemmel kuvvet
oldugunu iddia etmistir. Timaios’ta Demiurge, daha kiiciik ilahlara:
“Ilahlar, Allah’larin ogullar1 ki onlar benim eserlerimdir ve ben on-
larin babasi, halkiyim...””12 diye hitabta bulunmaktadir. Devlet diyalo-
gunda da Eflatun, Allah’y, formlarin yaraticis1 olarak gosterir ve bu
suretle de onu (Hayr) ile aynilestirir.!® Bu aynilestirme hakkinda ne
diistiniiliirse diigiiniilsiin, Eflatunda formlar, cansiz varliklar olmayip
Transcendant bir sferde mevcut ezeli realitelerdir ve mutlak hayr da
varligin nihai kaynagidir. Allah’in asli sifat1 da, onun, degismez olan
iyiligi’dir.14 Hakikat sudur ki: Allah, asla, her hangi bir suretle dogru
olmayan degildir; Allah, en tam ve en miikemmel dogruluktur; ve
bizden, ¢ok diiriist ve dogru olan kimse de ona en ¢ok benzeyendir.

Ancak, Eflatun, Devlet diyalogunda Allah ile aynilestirdigi bu
(Iyi) formunu, bu diinyadaki adi gélge bilginin en yiiksek elde edilisi
olan temisi objesi olarak ele almaz. Zira, temésa, ona gore, filozofu,
diinya goriiglerinden bu goriigniislerin temelinde bulunan realiteye go-
tiiren ve yonelten uzun bir aragtirmanin ve entellektiiel disiplinin sonu-
cudur. Ve o realite gergekten ilahidir, kendi asli mahiyetinde diskiirsif
diigiince nizaminin istiinde ve 6tesindedir. Ve bu nihai realiteyi ifade-
den insan diisiincesi ve dili 4cizdir. Bundan &tiirti de Eflatun, para-
dokslara bas vurarak soyle der: “Mutlak Hayr, bizim bildigimiz
gibi, varlhigin istiindedir. O, varlig1 vekar ve kudret i¢inde miiteal
kilar’’.15 Bununla beraber o, “Mevcut olan seyler arasinda en miimtaz
olanidir”.16 Ve “varlik alaninda en mutlu olanidir’’1?. O, “bizim taleb-
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lerimizin sinirdir ve agik olarak idrak edilebilir. Lakin, idrak edildigi
zaman, onun, her parlak ve giizel olan seyin kaynagi oldugu sonucunu
elde edemeyiz’.18

Eflatun’un mutlak Hayri’nin ne oldugu hakkinda yapilan en gii-
zel tanimlardan biri gsudur: “Mutlak Hayr, kdinatin nihai sebebi ve
agiklamasi olan Mutlak Kemal’in yegine Transcendant realitesi-
dir”.19

Kisaca, Eflatun tasavvufa hakkinda topluca soyleyecklerimiz
bunlardan ibarettir ve onun tasavvufu hakkindaki bu s6zlerimiz onun
biitiin felsefesinin de bir 6zeti gibidir.
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(ARISTO’DA TASAVVUF)
(1. . 385322

Aristo felsefesi de mistik bir goriiniise sahib olmakla beraber Ef-
latun felsefesinden genis surette farklidir. Zira, Aristo, hocas1 Eflatun’-
un formlar doktrinini ve bununla birlikte bir ideal diinya ve o diinyada
daha 6nceden var olup yasamis ve sonradan da diinyevi hayatlara
girmis olan bir ruh kavramim red eder.

Aristo’ya gore de, Eflatun’da oldugu gibi, bilgi, esyanin ideal veya
iiniversel mahiyetine aittir. Lakin, Aristo i¢in o mahiyet, yani esyanin
“Madde” sinden ayr olarak “Form”u, transcendant bir sferde degil,
fakat ancak, bu sonlu alemde mevcuttur.

Aristo, ruh hakkinda, Eflatunca kabul edilen Orphic an’anesini
red etmekle beraber o, ruhta ezeli ve ilahi olan ve Nous’tan veya hadsi
zekadan ibaret bulunan bir prensip kabul etmistir. Aristo’ya gore ruh,
biitiin canli varliklarda miisterek olan hayat prensibidir. Fakat, bu
prensib, canli varliklarin mahiyetlerine gore degisik formlar alir. Mese-
14, nebatlarda nemalandirmaga ait, hayvanlarda duyuya ait, insanlar-
da ise rasyonel bir ruh vardir. Fakat, rasyonel ruhta da gesitli eleman-
lar vardir.

Simdi, akil, bir yandan pasif, bir yandan da aktiftir. Diskiirsif
diigiince, muhtevasini bize ait seylerden, ve meseld o seylerin muhtevi
oldugu kaliteler veya formlardan, almas1 bakimindan pasiftir. Fakat,
bunun yaninda, bizde bir de, kendisi ile esyanin mahiyetini kavradi-
gimiz ve egyay1 kendi vahdeti iginde gordiigiimiiz aktif bir kuvvet, yani
Nous vardir. Bu Nous, diger zihni kaliteler gibi sadece bedene bagh
bulunan ve 6limle yok olacak olan bir kalite degildir. Nous, bizzat
Allah’in hayatinin mabhiyetidir. Allah’in hayati, bize gore, en yiiksek
neviden bir aktiviteye benzer, lakin, pek kisa bir siire igin de olsa, bi-
zim onu elde edebildigimizde bizim aktivitemiz de ezeli olur. Ciinkii, o,
ayni zamanda elde edilen negenin bir aktivitesidir. Bu temagai aktivite-
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de siije ve obje birlesip aynilesmigtir. O, kendi objesine, kendi iginde
sahiptir. Dolayisiyle, temaga, aktivitelerin en giizeli ve mutlusudur. En-
tellijans (Nous) aktivitesi canli oldugu igin Allah, (Hayy) dir ve Allah
(Aktivite) dir. Bu suretle Allah’in asli aktivitesi, kAmil ve mutlu bir
hayattan ibarettir. Bu sebeple de Allah’tan, ezeli, miikemmel ve canh
bir varlik olarak s6z ederiz.!

Hul4sa, Nous, Aristo’ya gore hayatin mahiyyeti ve Allah’in akti-
vitesidir. Diger biitiin hayatlara mutluluk bakimindan iistiin olan I1ahi
hayat ta, fi’len, temisidan ibarettir.2 Lakin, Nous, ayni zamanda,
insanin da hakiki ve asli varligidir. Insandaki bu Nous, 6yle goriiniiyor
ki insanin gercek (Nefs) ini tegkil etmektedir. Zira, insanin bu kism,
insanin en hakim ve en mitkemmel kismidir. Gergek anlaminda insan,
akildir.3 Bagka bir deyigle, insan mahiyetinin en yiiksek goriigii Allah’in
mahiyyeti ile aynidir. I¢inde temaga idealinin tahakkuk ettigi bir ha-
yat, beseri mahiyettekinden daha fazla bir sey olmak zorundadir.
Ciinkii, o, insanin mabhiyetinin bir ifadesi degil, o mahiyetteki ilah{
bir elemanin ifadesi olacaktir. Begeri gayretlerin en yiiksek hedeti de
mistik temigiya ait bu sonucun tahakkukudur. “Biz, elden geldigi
kadar oliimliliigiimiizden ayrilmak ve biitiin gayretlerimizi fakiilte-
lerimizin en yiikseginin ekzersizi i¢inde yagamaga yoneltmek zorunda-
yi1z”.4

Insan, ancak, temagaya ait aktivite yolu iledir ki Allah’in ezeli ha-
yati ile igtirakte bulunabilir. Bu suretle insanin elde ettigi Allah bil-
gisi, Allah’in, vasitasi ile bizim igimize girerek kendi kendini bildigi
bilgidir.
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ARISTO’DA TASAVVUF EK NOTLARI

Metafizik: xun: 7.
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ayni eser; X: 8: 9.

ayni eser; x: 8: 8.
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(YAHUDI TASAVVUFU)

Hindu, Budist, Hiristiyan ve Islam tasavvufunda mistik tecrii-
benin esasi degismez ve bagkalagmaz olan vahdet (Vahid)tir. Bu
tecriibe, siije ve obje gibi, ferdi nefs ve sonsuz gibi her tiirlii diialiteyi
agan bir tecriibedir ve Hinduizmde olsun, Hiristiyanlikta ve Islam-
likta olsun, o, mutlak ile veya Allah ile bir ittihad ifade eder.

Iste, yukarida agikladigimiz dinlerde mistik tecriibenin esasini
teskil eden bu ittihad anlami, baz1 diigiiniirlere gére, Yahudi an’ane-
sindeki mistik tecriibede esasl: bir rol oynamamaktadir. Giinkii, bu go-
riiste olanlara goére, Talmodik zamanlardaki ve daha sonralarindaki
Yahudi tasavvufunda ruhun, Allah’in celalinin vecdi bir goriisiinii elde
edecedi semavi tahta yiikseliginden s6z edilmekte ise de bu veedin Allah
ile aktiiel bir ittihada delalet etmesi uzak bir ihtimaldir. Yahudi
tasavvufu, hemen hemen, yaratici ile yaratilan arasinda bir mesafeyi
icermektedir ve Yahudi mistiginin en biiyiik alakisin1 da yaratilanin ya-
ratictya baglandig: ve bu ikisinin kargilagti§1 nokta tegkil eder. Bu “Bir-
lesme” icin genellikle kullanilan kelime de “Katilmak veya Yapis-
mak’ anlamina gelen “Devekuth” tur.

Bir de (Taht) veya (Kiirsii,Ars) tasavvufu diye adlanan bir Ya-
hudi tasavvuf sekli vardir ki bu tasavvuf, (Ezekiel) de tasvif edildi-
gine gore, Allah’in Taht (Kiirsii) iizerinde goriiniisiiniin idrakinden
ibarettir. Bu cesit tasavvufta ilahi ilhama mazhar olan kimsenin sira ile
gectigi, yedincisi ve sonuncusunda da bir Tahtin yiikseldigi semavi di-
vanhanelerden soz edildigi goriilmektedir. Gergi, Abulafia ve daha son-
raki Hasidim gibi Yahudi mistik an’anelerinde Allah ile ittihad tecrii-
beleri misallerine rastlanirsa da bu tecriibeler tipik sayilmamaktadir.

Kisaca, bazilarina gére Yahudi an’anesindeki tasavvuf, diger din-
lerde ifade ettigi ma’naya tamamiyle uymaz. Giinkii, Hint, Hiristiyan
ve Islam tasavvufunda asl olan ittihad kavrami tipik Yahudi tasav-
vuufunda asli bir yon degildir. Bundan bagka, Tahtin ve semavi divan-
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larin miisahedesi, Yahudilikte, mistik tacriibeler diye adlandiriliyor-
larsa da biitiin bu miigahedeler, tasavvufun Yahudi olmayan kavram-
lar1 dispindadir. Zira, bunlar, duyulara ait tasvirleri gerektirirler. Hal-
buki, hakiki mistik tecriibe duyulara ait degildir.

Fakat, Hiristiyanlarin da, ittihadi, diialist olarak anladiklar: s6z
oniinde tutulurlsa, Yahudilikle Hiristiyanligin ayni tecriibeye sahib ol-
duklar1 ve her ikisinin bu tecriibeyi dialist terimlerle serh ettikleri
goriilmektedir. Oysa ki Hiristiyanlar ona ittihad dedikleri halde Ya-
hudiler bunu demezler.

Fakat, bununla beraber, diger tasavvuflardaki ittihad anlamina
ne kadar uymasa da Yahudi dininde de mistik bir eleman oldugunda
hi¢ siiphe yoktur. Bu husus i¢in de 6zellikle Yahudi ¢evrelerinde pek
i’tibarda olan ve otorite tarafindan (Incil) ve (Talmud) a esit bir
doktrin ve ilhAm kaynagi olarak kabul edilen (Zohar) veya (Nur) kita-
binda, herhangi bir ittihad tecriibesini veya kavramin ihtiva etme-
mekle beraber, Yahudilikteki Kabalistik tasavvufun en yiiksek 6rnegini
verecek olan bazi parcalara isaret edilebilir.

Zohar’in biyik bir kismi1 Ahd-i1 Atik’teki pasajlara ait gerhler-
den ibaret olup onlarin batini olduklar1 iddiasin1 aks ettirmektedir-
ler. Incil’in, herkesin anlayis1 igin zahiri ve agik bir ma’nas: oldugu
gibi Zohar’in, ifsasina delalet ettigi sirri bir ma’nas1 da vardir. Yahu-
dilikte mistisizm kavrami, bir dereceye kadar sir, gizli veya batini olan
seyi ifade etmektedir. Zohar, on sefirotun veya Ilahi Varligin Sifat-
larinin veya goriiniiglerinin doktrinini ihtiva etmektedir.

Diinyanin yaratihsindan 6nce kendisiyle olan, yani zat1 ile olan
Allah’a, bilinemez ve tanimlanamaz gekilsiz nimiitendhi anlamina
(Eyn Sof) denir. O, insan akh tarafindan asla kavranilamaz olan “Gizli
Allah”tr. Sekilsiz ve bos olmakla beraber, yine de Allah, kendi ken-
disinin on sefirotta veya ildhi sifatlarda kavranilmasinin sebebidir.

Eyn sof, bizatihi degismez ve bagkalagmaz bir bosluk (Ama)
olmakla beraber o, ayni zamanda, Orta Cag kanaliyle Aristo’dan Spi-
noza’ya kadar inen ve onun etkisini yok eden David Hume’un tenki-
dine kadar modern diigiincede devam eden felsefi cevher kavramina da
benzer. Cevher de, genellikle o anlamda tasvir edilmemigse de, degis-
mez ve bagkalagmaz bir bosluk (Ama) idi. Halbuki cevher, mistik
degil, rasyonalistik koke sahib bir kavramdir. Bununla berabir, Eyn
Sof, mu’tad anlamda ve Yahudi dig1 kiiltiirlerde anlagilmig oldugu
gibi, mistik bir kavramin halleri i¢in hig¢ degilse miimkiin bir namzed
olabilir.
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Daha genis bir agiklama ile §6yle diyecegiz:

Yahudi tasavvufu (Kabbala) denen ve her tiirlii ilim ve fennin hem
z&hiri hem batini bir sekilde 6gretildigi Misir’da alimler ve rahipler
siifina mensub olan ve (lediin) ilmini de 0 zamanlar Mecma’al-Bah-
reyn’de bulunan Hizir Aleyhisselamdan aldigi séylenen Misi Aley-
hisselamin en segme aile efradindan yetmis kisiye Ttr-1 Sina’da gizli
olarak yaptig1 6gretilerde bulunmaktadir ki 6nceleri gizli yapilan bu
Ogretiler sonralar: kitab geklinde toplanmigtir. Kabbala’ya dair mevcut
olan eserlerin en onemlileri de Sefer Yetsirah, yani (Hilkat) kitab:
ile Zohar, yani (Nur) kitabidir ve Hilkat kitabi, Nur kitabina bir
giristir. Asil Kabbala nazariyeleri (Nur) kitabindadir. Bu (Nur) kita-
binin zeylleri de vardir.

Kabbala, terim olarak “An’ane’ demektir; lugat olarak ta “Kabl
ve Kabul” anlaminadir. Sefirot’ta alemin yaratiligindan, Zohar’da
da zit ve onun ilahi sifatlar1 gibi metafizik meselelerden, carh-i felege
ait sirlardan séz edilir.

Ibrahim Aleyhisselama isnad edilen ve remz ve isaretle dolu bir
muhavere olan Sefer Yetsirah’ya gore, 4lem, kendi mebdeinden kat’-
iyyen ayrilmig degildir. Yaratiklarin son dereceleri de, ilk dereceleri
ile bir biitiin tegkil eder. Viicudun evveli ve 4hiri tek bir zattir ki maddi
ve ruhi her sey, ondan, derecelerle ¢ikmistir.

Sefirotlar, bu anlama gére, viicudun kiilli suretleri sayilan adetler-
den bagka bir sey degildirler.

Sefer Yetsirah’ya gore, kainat, Allah kelAminin suret ve timsa-
lidir ; kelam ile harflerden miirekkeptir. Bu harflar da Ibrani alfabesin-
sinde yirmi ikidir. Fikirlerle, fikirlerin ifadeleri arasinda tam bir ayniy-
yet vardir ve harf ile ifade edilemeyen hi¢ bir fikir yoktur. Ancak, es-
yanin kemiyyetleri ve fikirler adetlerle bildirilir. Bu harflerle birlikte
birden on’a kadar olan asli sayilar1 da toplarsak hepsi otuz iki eder ki
Kaabbalist dilde bunlara. “Hikmetin otuz iki sahrahi” denir. Iste,
Allah, bitiin alemleri bu otuz iki harf ve sayi ile ibda” eder. Yarati-
lisin sirlarini anlamak igin bu harflar ve adetlerin sirlarina ve 6zellik-
lerine vakif olmak lazimduir.

Bu harflara ve sayilara verilen 6nem Sefer Yetsirah’da soyle belirtil-
mektedir: “Cenab’t Hak, Rabb’ul-Cuyus, Ibranilerin Tanrisi, Hayy
ve kayyum, Sultin-1 Cihan olan Allah-u rahminurrahim, Allaah-u
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Taal4 ve lem yezel, Allah-u celle celdlehu, nam-1 kudsiyyet insan1 bu
harflar ve adetlerle teskil buyurmustur.”

Bu yirmi iki harf, iig, yedi ve on iki olmak iizre ti¢ kisma ayrilr.
Ug sayisina kargilik olan ii¢ harfa (Analar) denilmistir ve bu harflar
unsurlardan (hava, su ve ates)e; senenin taksimitinda da (yaz, kig
ve ilk ve son bahar)lara; bedeni tesekkiilatta ise (bas, kalb veya gogiis
ile batin veya mi'de) ye isarettir. Bu teslis, ayni zamanda ahlak ve
adaletin de 6zel remzidirler, yani (liyakat, ciirim ve orta da hitkm
eden kanun ibresi).

Yedi harftan ibaret olan ikinci kisma miiziaf harflar denir. Bun-
lar, tezatlarin, yahut birbirine muhalif iki maksada hizmet eden sey-
lerin miimessilidirler. Mesela, semada kah iyi ve kah kétii etki yapan
yedi seyyare vardir. Bir hafta, gece ve giindiizden ibaret yedi giinden
miirekkeptir. Kafamizin yedi kapisi vardir: gézler, kulaklar, burun de-
likleri ve agiz!. Bu yedi harf, ugurlu ve ugursuz olaylarin da temsili
isaretleridir.

Geri kalan on iki harfa da basit harflar denir. Bunlar onikiburca;
senenin on iki aymna; viicudun en 6nemli organlan ile en 6nemli
gorevlerine delalet eder. Ozellikle bu fiziyolojik gérevler pek dikkat ge-
kicidir: gorme, isitme, koklama, konusma, beselenme, c¢iftlesme, bir
sev yapma veya bir harekette bulunma veya dokunma, yiiriime, kizma,
gilme, digiinme, uyuma gibi.

Allah’in yazis1 olan ve kdinatin kiilli mebdelerini temsil eden bu
harflar, tamamiyle Allah’in Kelaminda miindemigtir. Allah’in kelam
ise (Hilkat)a veyahut (Hazret) e tekaddiim ettiginden yirmi iki har-
fin delalet ettigi seyler de, Kabbala’ya nazaran, kiinatin viicud kazan-
masindan 6nce Rabbani hikmette dahil ve mevcut idi. En istiin sir
(Le Suppreme Mystére) olan namiitendhiden Kelam ve Hikmet sek-
linde ilk nefes (souffle) sadir olunca, kiilli mebdeler de varlik kazan-
mislardir. Hariarin isaret ettigi fikirler, bize, Eidatun’un (Ide) ler
teorisini andirmaktadirlar.

Suna da isaret edelim ki Kabbala’da, dogrudan dogruya meta-
fizik meselelerle ilgili olmayan bir takim garip hesaplara ve terkiplere
de rastlanmaktadir. Bu hesaplar bazi indi kaidelere dayanmaktadir ki
bunlar, kelimelere bir takim adedi kiymetler izafe etmek, kelime-
lerin yerlerine bagka kelimeler kullanmak, Ebced hesabi ile harflarin
haiz olduklar1 adedi kiymeti degistirmek, harflarin yerini degistirmek
ve bu suretle de dini ibarelerden bir takim garip anlamlar ¢ikarmak-
tan ibarettir.
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Kabbala’da harflar ve sayilarla ilgili olarak birbirine benzeyen su
i¢ kelime vardir; Sefar, Sipur, Sefer.

Sefar, adet demektir. Bir mevcudun diger mevcutlara kars1 en
birinci hali, onun hemiyyetidir. Ondan sonra da hareketi ve diger
halleri gelir ki bunlar ancak adetle ifade edilebilirler.

Sipur da Kelam demektir. Kéinati meydana getiren Allah’in
Kelamidir. Nitekim, Tevrat’in bag tarafinda séyle denmektedir; “Al-
lah, nur olsun diye buyurdu ve nur oldu.”

Sefer de yazi demektir. Allah’in yazisindan maksat ta onun yarat-
t181 eserlerdir. Allah’in kelami, bu yazinin aynidir. Allah’in fikri de bu
Kelamda bulunan ma’nadir ve dolayisiyle Allah’in indinde fikir, s6z
ve yazi, bir ve ayni seydir.

Viicudun en genel ve kiilli sekillerine Sefirot (Sephiroth) adi
verilimistir. Ilk kemiyyetlere esas sayilan (On} sayisina uygun olarak bu
kiilli sekiller de ondur. Bu yolda Hilkat kitabinda s6yle demenktedir:
“Sefirot ondur, dokuz veya onbir degil, ondur. Hikmet ve fetanetini
onlar1 anlamaga vakf et; incelemelerini va arasgtirmalarini, irfan ve vic-
danini onlara hsar eyle; mevcut esyaya onlar: esas bil; Allah’1 onlarla
tanimlamaga galig!”. Sefirot denen ve esyadaki sonsuz ¢okluga ragmen
daima birbirinin ayni olan bu dereceler, viicudun degigmez olan bu
kiilli suretleri, namiitenahi kavraminin ¢esitli suretlerde ifadesinden
bagka bir sey degildir. Bu hususta da Hilkat kitabinda séyle denmek-
tedir: “On sefiranin ne gelecekte, ne gegmiste; ne hayirda, ne serde;
ne derinlikte, ne yiikseklikte; ne Sarkta, ne Garpta; ne Cenupta, ne
Simalde bir nihayeti vardir”. Iste, bu da gésteriyor ki sefiralar, zaman-
da, mekinda, fikir ve harekette nimiitenahidirler ve niAmiitenahi, esas-
ta bir olmakla, sefiralar, ayni seyin cesitli timsalleri olmus oluyorlar.
Baska bir deyisle, sefiralarda asl olan vahdettir, ¢okluk, ancak, bir g6-
riiniigtiir. Hilkat kitabinda bu hususta da goyle denmektedir: “Sefirot,
ellerimizin parmaklar1 gibi on tanedir... fakat, aralarinda vahdet bag
vardir”. Ve yine: “Sefirotlarin sonu, bag ile baghdir. Alev, yanan mad-
deye nasil bitigik olursa onlar da 6yledir. Zira, gercek viicut birdir ve
bir ikincisi yoktur. Vahdete nisbetle adetler ve kelimeler neye yarar?”’.

Iste bu nokta, Tasavvuf nazariyesini, sudur doktrinini ihtiva eden
noktadir. Burada Allah’in Kelami veya Kutsal ruh denilen sey, esya-
nin maddi mebdei degil (Aristo’da oldugu gibi), fakat, Tabiata inki-
lab etmis olan Ilahi Kelamdir. Her sey, derece derec ondan sudur ve
zuhur eder ki o da (Bir) adedidir.
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Sefirotlar on tanedir ve sirasiyle gunlardir:

1- Allah’in Kelam ile, Hikmeti ile ve Bir adedi ile ayni sey olan
ve Hayy olan Allah’in ruhu.

2—- Ruhtan gelen Nefes. Bu nefes, Kelam ve Fikrin cismani deli-
lidir, yani Alfabeyi terkib eden harflarin, i¢cinde hak ve naks
edildigi ve Kelam meydana getirdigi Havadir.

3- Havadan meydana gelen Su’dur. Su, agir oldugundan top-
ragi, Salsal’1 ve bu diinyanin en agir elemanlarini ve zulmet-
leri ve boslugu meydana getirdi.

4— Ates. Bu, suyun en geffaf ve ince parcgasidir. Allah, bu ates
ile Arg'im1 ve semavi felekleri ve melekleri yaratmigtir; ve Al-
lah biitiin bu elemanlarla da kainati yaratmgtir.

Dort Yon.

O 00 3 O\ W

" ! 1K Kutub.
10— S

Zohar’a gelince:

Zohar’in ta’birince Eyn Sof, yani namiitenahi viicut (Ama), ha-
kiki vahid’tir ve ondan bagka var olan bir sey yoktur. Bagh baglarina
var sandigimiz, biitiin seyler, o gercek viicudun suretlerinden ve temsil-
lerinden bagka bir sey degildir. O, yalniz, mevcut esyay1 degil, biitiin
hareketleri ve hatta onlarin iistiinde olan seyleri de kaplamigtir. O,
bizatihi simirsiz olan kiinati da namiitendhiliginin biitiin nisbetleri
ile agar. Fakat, onun, kainati1 yaratmazdan 6nce, terim deyimi ile, La-
Taayyiinden Taayiine ge¢mezden o&nce, kendinden haberi yoktu;
heniiz mevcut olmayan esyanin ma’lumu degildi; hi¢ bir sifatla sifa-
lanmig degildi. Zira, bir naat ve bir sifat, bir temayiizii ve dolayisiyle
bir sinir1 istilzam eder. Vacib’iil-Viicuda, o mertebesinde, Kadim’iil-
Kudem4, Sirr’ul-Esrar, Gayb’ul-Guytb ad:i verilir.

Eyn Sof, bu Améai mertebeden ¢ikinca ilk 6nce kendi kendine
tecelll etmigtir ki bu ilk mertebe on sefirot mertebesidir. Ancak, bu-
rada su noktaya isaret gerekir ki Sefer Yetsirah’in s6z ettigi sefirotlarla
Zohar’in soz ettigi sefirotlar birbirinden ayridir. Sefer Yetsirah’in s6z
ettigi sefirotlar: evvelce yaratilmig olan alemlere aittirler ve sebeplerin
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miisebbibine miiteallik degildirler. Zohar’in séz ettigi sefirotlar ise,
tersine, namiitenahi viicut ile yaratiklar arasindaki mutavassitlardan,
yani Hak’kin mertebeleri ve tenezziillerinden ibarettir. Esya meydana
gelmezden ¢ok 6nce esyanin mutlak mastarlari olan bu sefirotlar, daha
sonra eserlerini esyanin goriiniiglerinde gosterecegi isimleri ve sifatlar
ile her seyden once ittisaf etmistir. Egsyanin mutlak cevheri hangi renkli
kab:1 doldurursa doldursun hep birdir. Ancak, bu kablarin ve gevre-
lerin kendilerine has bir varliklar1 yoktur. Bunlar, Allah’in hem ken-
dini gérmek hem de kendisini gostetmek maksadi ile ilah{i 6ziiniin sa’
saasiyle Ortecegi cesitli golgelerdir. Bundan 6tiirii, sefirotlar, kaynak-
larindan uzaklagtikca kudret ve sa’saalari eksilir. Mutlak viicud bu
mertebesinde, biitiin sifatlar1 ve kuvvetleri ile toplu ve birlik halinde
oldugundan, onu, her hangi bir naat ve vasifla temyiz etmek imkéanisiz-
dir. Dolayisiyle, ona, (La-Viicut) ta denir. Veiste, alem, bu La-Viicut-
tan yapilmigtir. Ancak, bu La-Viicut, hi¢ bir suretle, 6zel anlami ile,
Yokluk (Adem) degildir.

Daha acik bir deyigle, Allah, nidmiitendhidir. Dolayisiyle, ne kendi
sifatlarinin ne de varhigin bir toplami sayilabilir. Ancak, bu sifatlar
ve bu sifatlardan meydana gelen bir takim sonuglar, yani muayyen
sekiller kabul edilmezse Alleh’r anlamak ve tanimak ta imhénsiz olur.
Bu anlamda da sefirotlar, imkan dairesinde, Allah hakkinda edindi-
gimiz (Fikir) lerdir.

Her seyin, yani biitiin sifatlarin iistiinde ve 6tesinde, bilinmeyenin
bilinmeyeni, gayblarin gaybi, Eyn Sof vardir. Bu Ayn Sof’tan birinci
sefira, (Tac) sefiras1i meydana gelir. Bu sefira, isimsiz ve sifatsiz, gay-
blarin gaybi1 olan Ahadiyet’in, sifatlar1 ve naatlariile belirlenmis merte-
besidir ve bu, taayyiine gelmis ayni varlik olmakla beraber, mecaz
olarka, Yahudi Alfabesinde en kiiciik harf olan (Jode), yani nokta ile
ta’bir olunur. Bu sefira, Allah’in ilk ve en yiiksek tezahiirii olup biitiin
mebdelerin mebdei, biitiin sirlarin sirr1 ve ilk Hikmettir. Tac, bizatihi
viicuttur, mutlak viicuttur. Ilklerin ilki, bilinmezlerin bilinmezi olan
Allah tezahiir etmek istedi ve zati nurunu temerkiiz ettirdi ve parlak
bir nokta husule getirdi ve viicut, iste, bu nokta ile bagladi. Allah, mii-
tenahi viicudun ustiinde bir La-Viicut’tur; Hikmet, Akil, Zeka gibi
her tirli keyfiyetin dstiinde en yiiksek bir mebde’dir. Bir sayis1 ile
temsil edilen, kendisine vahdet kavramiizafe edilen, iste, ancak bu par-
lak noktadir ki buna, ilk nokta da denir. Bu nokta, sefiralarin hepsini
icine aldigindan ve alemin yaratilist hakkindakiilahifikri de tamamiyle
icerdiginden dolayr da Allah’in Kelamidir. Dolayisiyle, bu parlak
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noktaya (T4c) adindan bagka, (Beyaz Bas), (Kadim), (Biiyiik Sim4),
(Adem-i A’la yahut Adem-i Kadim) gibi adlar da verilmistir. (Be-
yaz Bag), biitiin renkleri, yani biitiin kavramlar ihtiva eden En Bii-
yiik Bag (Re’s-1 A’zam) demektir. (Kadim) de diger sefiralardan 6nce
zahir olan anlaminadir. (Biiyiikk Sima) ta’biri de (Kiigiik Sim4) denen
diger sifatlarin topuna nisbetledir. (Adem-i A'la veya Adem-i Kadim)
de Alem-i A’la (Macrocosme) demektir. Bunun kargiliginda bir de
(Adem-i Tahtani) ta’biri vardir ki bu da Alem-i Sagir (Microcosme)
karsihigidir. Ciinki, bu felsefede yaratiklarin ekmel ve esrefiolan insan,
diinya tizerinde ulQhiyetin timsali sayilir.

Ikinci ve iigiincii sefira, birinciden zuhur eden ve biri miizekker
ve fail, digeri de miiennes ve miinfail iki mebde’dir ki bunlar da Hik-
met ile Zeka’dr. Hikmet’e baba ve Zekd’ya da ana adi verilmistir. Bu
hikmet ve zekidnin gaybi ve ebedi evliliinden bir ogul meydana gel-
migtir ve bu ogul ana ve babanin cevherlerinden ayni zamanda pay
almig, ayni vasiflar1 haiz olmug oldugundan da Allah’in en biiyiik oglu
adin1 almistir. Allah’in bu en biiyiik oglu da (ilim) dir. Ancak, ilim,
hikmet demek degildir. Ilmin miistakil bir varhig: yoktur ve Sefirot-
lar arasina dahil degildir. Ilim, Hikmet ve Akil sifatlarinin golge bir
timsalidir. Iste bu ii¢ sahsiyet her seyi toplamigtir ve ilk mebde’de
dahildir. Yani, Zat ile ezeli Hikmet veya Kelime ve Hikmet’in kendi
Zatim bilmesi birbirinden ayrilamaz bir teslis teskil eder ki bazan bu
mebde’ bir viicutta birlesmis ii¢ baga veya vahdetinden kaybetmek-
sizin t¢ kisma ayrilan dimaga tesbih ve temsil edilmistir.

Doérdiincii sefiradan i’tibaren de tabifi Alem tezahiir etmege baglar.
Bundan 6tiirii de geri kalan bu yedi sefiraya (Binah Sefiralar1) denir.
Bunlar da teslis halinde gelisirlerse de bu teslislerde iki sefira, arala-
rindaki vasat haddi tegkil eden iiciincii sefiraya bagl bulunur. Bunlar
su sekilde gelisirler: igiincii sefira olan (Zeka) ya kadar, Allah, sirf
zatina ait kutsal tezihiirdtini tamamlar. Ondan sonra da tabiata ait
tezahiirati baglar. 11ahi fikir (Ilm) derecesinde ortaya gikinca, ondan,
biri miizekker, digeri miiennes iki mebde daha zuhur eder ki onlar da
Rahmet ile Adalet’tir, yahut Azamet ile kudrettir. Rahmetten mii-
ezkker ruhlar, Adaletten de miiennes ruhlar neg’et eder. Bu iki ilahf
sifat, mutlak viicudun iki koludur ve diinyanin . siiriip gelmesi igin
her ikisinin ayni zamanda hiikiimlerini icra etmeleri gerekir. Ne
rahmetsiz adalet ne de adaletsiz rahmet olabilir. Rahmet ile Allah,
hayat nesr eder; adaletle de onu ¢ekip alir, tedbir ve ta’dil eder.
Ikinci teslisin iki tarafini tegkil eden bu sifatlar, aralarinda bir nur
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gibi parlayan (Hiisn) de birlesirler. Hiisn, ahlaki sifatlarin bir
sonucudur, ma’nevi sifatlarin bir ziibdesidir ve kendine ait o©zel
sembolii de iki kol arasinda bulunan gégiis veya kalbtir.

Bundan sonraki ¢ sefirada Allah, fail bir mebde’ olarak gériin-
mektedir ve sirf hareki bir mahiyeti haizdir; fikri ve ahlaki degildir;
namiitenahide kiilli illet olarak tecelli eder. Bu tigiincii teslis te
Nusret, Izzet veya San ile Esas’tan ibaret olup Nusret ile Izzet veya
S4n’dan maksat ta icmaldem tafsile, vahdetten kesrete intikal eden kuv-
vet, yani mesafe ve adet mebdei ile fiil mebdeidir ki tabiatin
biitiin kuvvetleri bu iki mebde’den héasil olur. Bagka bir deyisle, Nus-
retile Izzet veya San, kuvvetile yayilip gogalma demektir. Bu sebeple
bu iki sifata (Cuyfig-u Rabbéniye) derler. Bunlarin arasinda da (Esas)
denilen bir sefira vardir ki o da varligin kaynags, kokii sayilir. Giinkii, o,
biitiin bu kuvvetlerin toplu halde bulunmasi anlaminadir, dolaysiyle,
onun sembolik isareti de tenasiil organidir.

Onuncu sefiraya (Saltanat) sefirasi denir. Bu sefira, diger sefira-
lar arasindaki tam ahengi ve bunlarin bir tek viicud olarak diinya iize-
rine olan mutlak hakimiyyetlerini temsil eder. Sefiralarin biitiinii de
(Adem-i A’1a) y1, Zohar’in ta’birince (Adam Kadmon)u? teskil eder
ki bu Adem, Allah ile yaratiklari arasindaki ezeli aracidir. Kabalist-
ler bu sefiralara (Alem-i Hazret) te derler.

Kisaca, sefirotlar ii¢ simfa ayrilir ve her simif ulthiyeti bagka
tiirli, fakat, hep teslis ile remz ve tasvir eder. 1lk ii¢ sefirot tamamen
akli veya méabadettabii olup viicut ve fikrin mutlak ayniyyetini ifade
eder ki Kabbala’da buna (Alem-i Ma’kil) denir. Ikinci ii¢ sefirotun
ise ma’nevi ve ahlaki bir sifat1 olup bunlar da bir cihetten hikmet ve
atifetin, yani hayir ve hakikatin ayniyyetini, diger taraftan da hayrin,
giizelligin masdar1 oldugunu, yani, giizelliin mengeinin hayr oldu-
gunu gosterir. Bu ikinci simif tecelliyata da (Alem-i Mahsus) denil-
mistir. Son ii¢ sefirot ta cismani bir mahiyette olan (Alem-i Tabif)
olup Allah’i, kainatin illeti, kiilli kuvvet ve sini-i kiil olarak goster-
mektedir.

Bu ii¢ sinif sifat veya bu iig teslis, yahut ti¢ 4lem de diger bir biiyiik
teslis meydana getirir ki bu teslisin sifatlari: Tac yahut Ilk cevher veya
Mutlak viicut; Hiisn veya en yiiksek Ahlakhilik yahut Viicut fikri; Felek
yahut kudretin mezéhiri olan Tabiat veya Saltanattir (veya Shekh-
niah) ki bunlar ayni geyin, ayni viicudun ii¢ tecellisinden bagka bir
sey degildir. Bunlar, Zohar’in ta’birince, ulvi teslisin ii¢ yiiziidiir.
11k yiiz (vech), Tavil yiiz veya Kadim’iil-Eyyam  ikincisi, Melik; iigiin-
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ciisii de Melike veya Seyyide’dir. Allah, kendine ait 6zel sifatlarini bu
minval iizre izhar ettikten sonra diger esyay1 da yine bu minval iizre
ibda’etmistir. Kabbala alimleri, sefirotlardan miitesekkil Adem Haz-
reti (Olam Asilot) ile Ruhlar ve Meleklerden miitesekkil olan (Olam
Beriye) ve Semavi Cisimlerin iggal ettigi Tesekkiil Alemiolan(Olam Ye-
sira) ve nihayet icinde bulundugumuz Fiil ve Sahadet Alemiolan(Olam
Asiye) arasinda bir fark kabul ederlerse de yine de bu alemlerin hep-
sinin Zat-1 Ahadiyetten sadir olduguna ve hepsinin Mutlak Viicuttan,
illet ile illetlenmigler arasindaki mesafeye nazaran cesitli derecelerde,
paylandiklarina inanirlar.3 Bundan 6&tiirii, viicut dairesinin son hal-
kas1 Madde oldugu gibi, mebdei de Kadim Insan (Adam Kadmon)
dir. Bu takdirde viicut, maddeye inip onunla kusurlandiga vakit,
ruh, hayat ve hatta varlik nazarimizdan yok olur. Zira, onu, kendisini
harekete getiren kuvvetlerden veya akildan ariyet olarak aldig: suret-
lerden ayirmak istedigimiz vakit, kendisini tutmaga calisan ellerden
bir golge gibi kagar.

Kisaca, Kabbalistler, fikir ve viicudun ayniyyetinden, biitiin varl-
gin diinyaya ve zamana ait olmadan 6nce hakiki sekilleri ile nezd-i ila-
hide mevcut olduguna inanirlar. Bu inaniga gore, esfel lem, a’1a aleme
goére ve ona imtisalen yapilmistir ve a’la alemdeki seylerin hepsi bura-
da, yani esfel Alemde bize bir tesvir gibi goriiniirler. Bagka bir deyisle,
duyularimiza temas eden seyler sembolik bir ma’nay1 haizdir. Maddi
sekiller ve olaylar, gerek Rabbani hikmette ve gerek beseri vicdanda
miindemis olan fikirleri bildirebilirler. Bu mezhebte olanlar, bu inang-
larindan dolay:1 da, yiiziin alametlerinden ve tezahiirlerinden ruhsal
hallere istidlal etme keyfiyetine, yani (Ilm-i Sima) denen seye biiyiik
6nem verirlerdi.

Gnostiklerde, Iskenderiye hikmetinde, Hint mutasavwviflarinin mez-
heplerinde esyanin zuhuruna, bir niiztl ve sukut, aleme de nefret edi-
lecek bir eser ve hayata da bir azap nazariyle bakilir ve bizi, sebepsiz
ve gayesiz olarak bu hayata bir takim habis ruhlarin bagladigina ina-
nilir. Halbuki, Kabbala’da, viicut ile fikir, hikmet ile kudret mutlak
bir surette tevhid edilmekte ve Allah’in, (Kadim Adem) adi altinda,
kendisini gerek mekéan ve gerek zamanin her yerinde bildirmegi murad
ettigi vakit, kendini bildigi ve biitiin sifatlarina malik oldugu séylen-
mektedir. Bundan &tiirii Zohar’a gore hikmet 4lemi, atifetin ve mut-
lak hiisniin bir timsalidir ve yaratilig ta bir muhabbet eseridir, miiba-
rek bir eserdir. Tevrat’in Tekvin’den s6z eden Kitabinin birincisi keli-
mesini terkib eden harflerin birincisi Ibranice, (Bereket ve Miibarek)
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anlamina gelen s6ziin ilk harfindan ibarettir. Zohar’a gére hig bir sey,
genel olarak, fena degildir; hi¢ bir sey ebediyete kadar mel’un olamaz;
hatta Ibls bile. Su halde, bir giin gelecek, Cehennem de ortadan kal-
kacak ve bir Cennet olacaktir. Zira, hayat, sermedi bir bayram, son-
suz bir huzurdur.

Hulasa, sefirotlar ve biitiin sefirotlarin kendisinden ¢iktig1 Eyn Sof|
yani biitiin sifatlarin iistiinde olan, gayblarin gaybi, bilinmezlerin
bilinmezi olan gergek tek viicut hakkinda Zohar soyle demektedir:

“Diinyada hi¢ bir sekil ve suret viicuda gelmeden 6nce Allah,
sekilsiz ve hi¢ bir seye tesbih edilemeyecek bir hilde mevcut idi. Onun
hilkattan 6nceki halini kim tasavvur edebilir? Bir sekli yoktu ki tasavvur
edilebilsin! Oyle ise Allah’1t her hangi bir sekil ve surette gostermek,
hatta ism-i celilini zikr etmek, yahut bu ismi bir harf veya nokta ile
gostermek yasaktir. Bunun igindir ki Tevrat’ta (Allah Sini Daginada
size hitab ettigi giin siz hig bir suret gérmediniz “Sefer. 5, fasil. 4, ciimle,
15”’); yani siz bir suret veya bir sekil ile temsil edebileceginiz bir sey gor-
mediniz denir. Fakat, Allah, (Adem-i A’ld veya Adem-i Kadim)i halk
ettikten sonra, agagiya niizlil etmek i¢in onu Semi (veya Felek) yap-
mis ve (Yahova) ismi ile anilmak istemigtir. Ayni zamanda sifatlarini
da birer birer tanittirmak istemis ve Rahman, Adil, Kadir, Emir’iil-
Cuyus, Viicud-u Hakiki diye tavsif olunmugtur. Onun ulvi maksadx,
zatim ve sifatlarim bildirmek ve adl ve rahmetini diinyaya ve insan-
larin amelleri iizerine nasil serptigini gostermekti. Zira, kutsal nur-
larini biitiin varliklar istiine bezl edip sagmams olsayd: biz onu nasil
taniyabilirdik? O zaman kiinatin Allah’in nam ve gan1 ile dolu oldugu-
nu sdylememiz nasil dogru olabilirdi? Eyvah olsun o kimseye ki Alem-
lerin Rabbini, sifatlarindan birine kiyas ede! Hele topraktan neg’et
eden ve fani olan insanlara asla kiyas edilemez ! Allah’i, biitiin mevcud-
larin ve biitiin vasiflarin iistiinde bilmek lazimdir. Halbuki biitiin bu
seyler kalkinca ne sifat, ne sekil, ne suret, ne de her hangi bir viicut
kalir.... Iste, ilk illete (Namiitenahi) denilmesi bundan ileri gelir. Zira,
ilk illeti o halde idriak edebilmek i¢in bir vasita, bir imkan yoktur....

Sonra, (Jode) harfi, yani bir nokta kadar simirli bir kab husule
gelir. Bu kab, ilahi nuru ihtiva eder ve bu muayyen nokta Hikmet’in
kaymagidir. Bunun igindir ki Allah’a (Hakim) denilir. Bundan sonra
da deniz kadar genis bir kab daha hasil olur ki o da (Zekia) dir. Bun-
dan 6tiirii de Allah’a (Illet-i Miidrike) denilir. Fakat, sunu iyice bilme-
liyiz ki, Allah, ancak, kendi cevheri hasebiyle (Zeki ve Hakim) dir.
Hikmetin kendisinde hakiki bir meziyyet yoktur. Bu meziyyet, biza-
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tihi hakim olan ve asli nurunu yayan Biiyiikk Allah’tan ses’et eder.
Zekanin kendisi de tasavvur edilemez. O, ancak, zeki bir illet olan ve
idrak alemini zati cevheri ile dolduran Allah’tan 6tiirii tasavvur ve
taakkul olunabilir. Eger, o cekilirse, zek&, zulmet ve karanlhk i¢inde
kalir. Hasili, bu deryada yedi kanal acilir ve su yedi kab zuhur eder:
Rahmet (veya Azamet), Adalet (veya Kuvvet), Hiisn, Nusret, $an,
veya lzzet, Saltanat, Esas”.

Kabbala (veya Zohar) da melekler ve seytanlar hakkinda da bir
takim bilgiler verilmektedir. Melekler, Zohar’a gére tabiatin miigah-
has kuvvetlerinden ibarettir ve sefirotlara hiirmeten, onlar da on si1-
nifa ayrilmig ve her biri alemlerin bir y6niine ve bir ije me’mur edil-
miglerdir. Bunlar, ancak, ilahi emirleri icra ile miikelleftirler, kendi
kendilerine bir ey yapmazlar. Mertebeleri de insan mertebesinin aga-
gisindadr.

Seytanlar da mevcudiyetin zarflar sayilirlar. Onlar da on dereceye
ayrilmig olup her birine bir i diiger. Bunlar, habis ruhlardir ve bunla-
rin zulmani tabiatlari, birinden digerine gegince, daha ziyade artar.
Seytanlarin en namlisi ve bilineni (Samael) diye adlandirilamidir ki
lugat anlami (Semmullah) tir.

Melekler ve Seytanlar, Allah’in Arg1 A’lasi veya muhtesem Kiirsiisii
altinda bulunan (Metatron) adindaki En Biiyiik Melegin emri altinda,
diinyaya ait gorevleri diizenleyen bir takim iyi veya kotii kuvvetler-
den ibarettir.

Insana gelince, Kabbala’ya gére insan yaratiklarin hem ozeti
hem en miikemmel eseridir. Once, kendi esas1 olan ruh bakimindan
insan, Semavi Insanin veya Kadim Insanin misalidir ve biitiin ila-
hi sifatlarda belirli bir mikyas dahilinde miisterektir. Insan, cismi ile
de kainatin kii¢iikk mikyasta bir niimunesidir; yani, insan viicudu ile
kainatin kisimlan arasinda bir takim iligkiler vardir.

Ma’nevi insana gelince, Manevi insan, ilahi teslisin timsali oldu-
gundan o da ii¢ kisimdan tegekkiil eder:

1- Nefs-i Natika ki en yiiksek ruhi kuvvetlerimiz ona mensup-
tur. Akli ve teemmiili hayatin merkezi orasidir.

2— Ruhtur ki irade ile his ve fazilet ile reziletin, velhasil, ahlaki
hayatin biitiin sifatlar1 ve melekeleri oraya mensuptur.

3- Hayvani ruhtur ki dogrudan dogruya bedenimizle miinase-
bette bulunup hayvani hayatimizi o tedbir ve tanzim eder.
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Ibranice, Nefs-i Natikaya (Nigama), Ruha (Ruah), hayvani ruha
(Nefes) ad1 verilmigtir. Bunlardan, Allah’a riici edecek olan (Nigama),
yani natik nefstir ki bizim Tasavvufta buna Izafi Ruh, Kutsal Ruh,
Insani Ruh.. gibi adlar verilmistir.

Nefs-i Natika, suuri ve vicdani hayattir. Hayvani ruh ise hissi
hayattir ve bunda nur ve yiicelik yoktur, ¢iinkii, dogrudan dogruya
cisme baghdir. Insani ruh ise dimagi hayattan ibaret olup hayvani,
ruha hiikm eder.

Bu ii¢ ruhtan bagkaca, Zohar, bir de insanin diga ait bir sureti
oldugunu kabul eder. Bu disgitmiza ait suret, bedenimizden ayri ve
ondan 6nce ve miistakillen mevcut bir sey olmakla beraber, bedenimiz
gibi, her birimizin bagkalarindan ayriligini saglayan ferdi tezahiirlere
de maliktir. (Zendavesta) da da boyle bir timsalden sik sik s6z edil-
mektedir.

Insan ruhlari, diinya ile beraber yaratilmis ve hepsi ayni zamanda
hem erkek ve hem disi prensibi haiz olduklar1 halde, arza inerken
ayrilip bagka bagka cisimlere girmislerdir. Bu ruhlar, diinyada 6grendik-
leri seyleri daha 6nceden bilirlerdi; bu diinyadaki 6grenimleri ise
ancak (Tahattur) kabilindendir. Ruhlar, 6limden sonra cesitli tena-
suha da tabidirler. Ruhlar, mercileri olan ulGhiyete geri dénmeden
once temizlenip saflasmak ve geldikleri kaynag1 ve masdar1 bilmek
kasdiyle baz gilelere ve zahmetlere de ma’ruzdurlar. Eger ruh, diinya-
daki hayalarindan birinde ilim ve irfan elde edememigse bagka bir
kalipta tekrar diinyaya gelecek ve hakikata ulagmak icin yeniden
ugrasmaga mecbur olacaktir. Bunda da muvaffak olamazsa tekrar
diinyaya gelip gidecektir ve muvaffak oluncaya kadar da bu bdylece
sirtip gidecektir.

Nefsi, temizlemek ve saflagtirmak ile kemale erdirmek ve hakikat
hakkinda gergek bilgi edinmek, insanin kendi elindedir ve insan biitiin
fiillerinde muhtardir. Ancak, bu muhtarlik, aciklanamaz bir sirdir.

Ruha pek biiyiik bir kiymet veren Kabbal4, ona sahib olan insan1
da pek kiymetli tutar. Tevrat, Adem’in mutlak surette topraktan neg’-
et ettigini, beger ile hayvan arasinda hi¢ bir fark géremedigini bildir-
digi halde, Kabbal4, insani, Allah’in arz iizerindeki timsili sayar ve
soyle der:

“Zan etme ki insan, yalniz et, deri, kemik ve damardan ibarettir;
hayir! Insan, hakikati hilde bu degildir. Onun asli mevcudiyeti,
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ruhudur. Et, deri, kemik, damar ve saire, bizim nazarimazda bir 6rtii,
bir elbisedir; onlar, insanin kendisi degildir”.

Ruhun Allah’in yanina geri dénmesi biitiin bu ¢ilelerin* maksad ve
gayesini tegkil eder. Ancak, gerek Yaratan ve gerek yaratilan igin vasfa
gelmez lezzetlerle dolu olan bu sonug, 6liimden 6nce de elde edilebilir
ve baslayabilir. Bu da Allah’a i’tikad sekli ile siki sikiya ilgilidir.
Allah’a i’tikadin da iki derecesi vardir:

1- Havf ve ric_a.
2— Muhabbet.

Allah’tan havf eden kisinin ibadeti makbul ve memduh ise de
insan1 Allah’a ulagtiran asil ey muhabbettir. Yani, Allah’1 akli istid-
lalden ziyade kalb g6zii ile bilmege caligmaktir. Vahdetin sirr1 agktadur.
Ask ve kalb nuru vasitasiyle ruh kendi benliginden tecerriit ederek
kendi merciine, kaynagina kavusur ve artik Allah’in irade ve tefekkii-
riinden bagkaca kendisinin irade ve diisiincesi kalmaz. Insan igin boyle
bir ilahi agka miistagrak olmaktan, nefsini mutlak olan kiile bagh
gormekten daha biiyiik bir ni’met olamaz. Artik o, hep Ilahi tecel-
liler igindedir.*

Iste, bu fikirleri ile Kabbala, en sonda, koyu bir Tasavvufa var-
maktadir.
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YAHUDI TASAVVUFU EK NOTLARI

1- Bu hakikat bizde (yedi delikli tokmak bunu bilmeyen ahmak) deyimi ile bilmece-
lendirilmistir.

2—- Bizim Tasavvuf dilimizdeki (Insan-1 Kebir).

3- Allah, biitiin viicudu muhtevi olmakla, diger mevcutlar nasil mevcut oldular?
diye bir soruya karsilik ta bunlar, bunun sebebi, Allah’in, fezay: diger yaratiklara birakmak
i¢in, kendi {izerine toplanmig olmasidir diyorlar ve bu keyfiyete (Sim Soum) ad1 veriyorlar.
Bk. M. Ali Ayni; ayni eser; s. 137.

4- Cile ve halvet'in Hz. Mis&’dan kaldig1 soylenir.

5- Tecelli deyince, her seyden 6nce, Allah’in Misd’ya Sinid dagindaki tecellisi akla
gelir. Allah, Miisi’ya Sini daginda (Ates) suretinde tecelli ve nid4 etti. Iste bu olay Mutasav-
viflar igin bir senet olmustur ve onlar: “insan, benligini, yani ziti hiiviyyetini yok etmeyince
Allah’1 géremez” diye kesin bir 6nerme vaz’ etmislerdir. Ciinkii, Allah, Més4’dan énce (Ben-
lik) telakki edilen daga tecelli etmis ve dag tuzbuz olduktan sonra ancak Misi Allah
gorebilmigtir.
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(PHILON’DA TASAVVUF)
(I1.0. 25-1.S. 50)

Philon, Iskenderiye’li olup milattan yirmi bes yil énce dogmus-
tur. Onun biitiin gayreti, Yunan felsefesi ile Yahudi dinini birbiriyle
uyusturmakti. Bu sebeple, Eflatun’un zamanin iistiinde reel varlik-
lar olarak telakki ettigi (Ide) lerini, o, Allah’in, kendilerini diigiinmesi
sayesinde mevcut fikirler sekline sokmakla Eflatun ve Aristo’da goriilen
Mi’mar Tanri fikri yerine Yaradan (Halik) Tanri fikrini ortaya atta.
Ona gore, Tanr1 mutlak viicut ve mutlak kemaldir; her seyin sebebidir;
timel kudrettir; merhametlidir ; mutludur; hi¢ bir belirli yerde degil-
dir. Kéinatin istiinde ve otesinde olan bu Tanri, zitinda ayni halde
olup hig¢ bir degisiklik ve cogalma s6z konusu degildir. O, kainatla
iligki i¢in kendine has 6zel araglar yaratmigtir. Philon, bu araglara ba-
zan ide’ler, bazan kuvvetler, bazan de somut olarak ig géren ruhlar
der ki bu ruhlar gesitli mertebelerde bulunurlar ve pek dindar kimse-
lere de ara sira kendilerini gésterirler.

Tanri, yani Mutlak Viicut, Kelam (Logos) ile tecelli eder. Ma’kul-
ler alemi Tanrinin Keldminda miindemistir. Dolayisiyle, Tanrinin
Kelam ve fiili, kudreti ve atifeti de ayni seydir. Stoa’lilarin, alemde
miindemig ve 4lemle ayni sey olan, bu Logos, Philon’da, ayni zamanda,
Oliimsiiz Peder ve Ilahi Adam olarak tasavvur olunan (Kelime-Le
Verbe) olmus ve Allah’in birlik ve mutlakiyetine golge diigiirmemek
icin de bunlar birer (Hypostase) suretinde gosterilerek, Allah, alemle-
rin istiinde miistekillen mevcut miiteal bir varlik olarak kabul edil-
migtir. Philon’un bu hypostase’lari, daha sonra ve biraz degisik bir
surette, Hiristiyan Uknumlarinin da esasi olmustur. Philon’a goére bu
hypostase’larla birlikte Allah’in indinde, ilk kuvvetler denen yaratici-
lik, hitkiim, kanun koyuculuk... gibi bir takim kuvvetler daha vardir.

Tanriin asli mahiyeti fiildir. O, biitiin hakikatlarin ve esyanin
fail mebdeidir; mevcut olan her seyin nazimi ve hakimidir. Tanri,
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oglu Logos ! araciyla, Chaos’tan, pek miiekemmel olan diinyayai, yani
Chosmos’u, yoktan yaratmigtir. Tanri, 6nce, maddi aleme ornek ol-
mak iizre ma’nevi bir 4lem viicuda getirmis ve bu maddi alemde his
edilebilen her gseyi ma’nevi 4lemde fikirler suretinde yaratmigtir. Bu
ma’nevi ilem de Tanrinin timsali ve kelamidir. Tanri, bunlardan
bagka, bir de, tabiati1 yapmak i¢in gereken mikdarda ve sekilsiz bir
halde (Madde) yi yaratmig ve ayni zamanda, yaratmada ve idarede
vésita olarak kullanmak iizre, yukarida da igaret ettigimiz gibi, ilk
kuvvetleri meydana getirmigtir. Tanri, yarattig1 biitiin geyleri en ince
noktalarina kadar da bilir. Eger, bir Rabbani Hikmetten s6z edile-
mezse tabiatin birer pargasi olan insanlarda da ilim ve hikmetten
s0z edilemez.

Bu yaratilan maddi alemde hayir ve ser, kemal ve noksan gibi
birbirine zit iki sey de vardir. Tanri, mutlak hayir oldugundan, ger,
ondan sadir olamaz. Serrin, noksanliklarin ve kétiiliikklerin kaynag:
ise maddedir ve beden de ruh igin bir zindandir.

Bilgimizin iki konusu vardir: Diinya ve Tanr1. Insan, diinyay1, duyu
organlar1 ve zekés: ile, fakat, Tanryi, ancak, sezgisi ile anlayip kav-
rayabilir. Ancak, bu sezgi, yine de zekaya ait bir sezgidir. Insanlarin
zekalari, (Kelam) 6rnegine gére yapilmistir. Bundan 6tiirii de insanlar
Tann ile akrabadirlar.

Tanri, ancak, yine Tanrinin nuru ile ve dogrudan dogruya algi-
lanir. Yani, insan ruhu, ancak, Tanrinin nuru onu aydinlattig: takdirde
Tanny1 kavrayabilir. Bu da Tanrinin nurunun, béliinme ve pargalan-
ma s6z konusu olmaksizin, insanin ruhunu kapladigina bir delildir.
Nasil ki Giines, ancak, yaydig: igiklar: ile goriilebilir. Gergi, insan ze-
kas1 ilahi mahiyeti anlayamaz, fakat, hi¢ degilse boyle bir mahiyetin
mevcut oldugunu anlayabilir. Iste, hi¢ degilse, Tanrinin nurunu gére-
bilmek icin de, 6nce, ilim elde etmeli, sonra da kalbi temiz ve saf tutma-
lidir. Zira, cahilligin en biiyiik sebebi Emmare Nefs ile sehevani zevk-
lerdir. Hakim olmak isteyen kimse, Hz. Ibrahim gibi, memleketini
(yani cismani mevcudiyetini), akraba ve taallukatimi (yani duyum-
larini), ve babasinin evini (yani aklini1 ve muhakemesini) terk edip sa-
dece ilahi nur ile ruhunu aydinlatmaga gayret etmelidir. Bu dereceye
yiikselen, yani ildhi 4tifete mazhar olan kimsede de artik zek4 dura-
lar, fakat, ruha vecd ve Niibiivvet miilhem olur. Béyle bir kimse de
daima meserret icindedir; giiler, séyler, garip hareletlerde bulunur ki
onu, cahiller mecnun sanirlar. Iste, Peygamberlere nazil olan Rabbani
ilham da boyledir. Bir insan bdyle bir hile mazhar oldugu ve vecd ve
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istigraka daldig1 zaman ruhuna bir takim yiiksek hakikatlar doga-
bilir ve iradesi ve suuru olmaksizin bir ¢ok kitaplar yazabilir.

Diinya, biitiin yaratiklar1 havi canli bir viicuttur ve ebedidir.
Ciinki, diinyanin yaraticisi, yani Tanri, ebedidir. Diinya, dort unsur-
dan miirekkeptir: toprak, su hava ve gok. Gok, kainatin ruhudur ve bu
bakimdan da diger unsurlardan ve onlara ait varliklardan iistiindiir.
G0k, hareketlidir, fakat, bu hareket, ancak, akil gézii ile goriilebilir.

Yildizlar da bir cisim ile bir ruhtan miirekkep canh varliklardir ve
bunlarin iradeleri sabit ve dogrudur. Dolayisiyle, onlar hig¢ bir suretle
giinah iglemezler.

Yer yiiziindeki biitiin yaratiklarin en miikemmeli Adem’dir.
Ciinkii, en yiiksek nitelikleri kendinde toplamugtir.

Biitiin ruhlar1 Tanr1 yaratmistir. Fakat, Tanri, sadece, insan ruhu-
nu bizzat kendi cevherinden yaratmig, biitiin diger ruhlari ise diger
yaratilmis maddelerden meydana getirmistir. Insan ruhu iki kisstmdan
ibarettir:

I- Duyuya ait ruh.

2— Fikre ait ruh.

Ruhun bu ikibéliimii de ayni varliga bagli oldugundan bunlardan
biri kuvvetlenirse digeri zayiflar veya aksi olur. Béyle olunca da kuvvet-
li, zayifa gllip ve hakim olur.

Ruhun asil yaratici yonii, (Zeka) dir, yani fikirdir. Duyu, pasif
bir hassadir. Bu bakimdan zeka, (Adem); duyu da (Havva) gibidir.

Algiladigimiz biitiin seyler, 6nce, ruhumuzda saklanir ki buna
(Ige ait Kelam) denir; disa ¢ikinca da (Soéze Gelmis, yani Manttk Ke-
lam) denir. Oyle haller vardir ki onlarda dile getirilmemis kelam, dile
getirilmig kelamdan ¢ok daha istiin ve kiymetli olur. Ciinkii, her bir
duyguyu ve her bir fikri kelimelerle tamamiyle deyimleyebilmekten
Aciziz. Iste, vecd ve temasa hailindeki haller, sézle deyimlenemez olan
sirf ige ait bilgilerdir.

Insanlardaki hayir, ancak Tanr tarafindan husule getirilir ve
bu da ilahi iradeye tamamen boyun egmekle miimkiindiir. Insanin
gorevi, Tanrinin ahlak: ile ahlaklanmaktir. Bu da ruhun bedende
hakimiyvyeti ile olabilir. En yiiksek mutluluk, Tanrinin cemalinin vecd
ve istigrak icinde temagasidir. Iradeye ait fiillerle zihne ait istidlaller,
bu hilin ve bu mertebenin altindadir. Bu ruh haleti de yalniz ululara
mahsustur.
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Kisaca, insan olan, hayri sevmeli ve serden nefret etmelidir. Bunun
icin de, insan, ruhunu, bilgi ve nur ile yiiceltmelidir. Ciinkii, insan,
bedeni ile fani, fakat, ruhu ile ebedidir, 6liimsiizdiir.

Iste, Philon’un bu mistik fikirleri, 6zellikle, Hiristiyan tasavvufunu
ve Yeni-Eflatunculugu etkilemistir.

Hulasa, Philon’da da goriildiigii tizre, Yahudi felsefesini karakte-
rize eden belli bagh hususlar sunlardir:

1- Ibranilerin kendilerine mahsus asli dehalari.

2- Mwsirhlardan ve Astrilerden aldiklari geyler.

3— Yunan kiiltiiriiniin etkisi.

PHILON'DA TASAVVUF EK NOTLARI
I- Stoa’llarin Logos'u, Philon’da biitiin idelerin birlestikleri ortak geydir.
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(PLOTIN’DE TASAVVUF)
(204 ~ 270)

Dinle felsefenin igice girmesi sonucu meydana gelen ve Sarkta
ve Garbta biiyiik rol oynayan Yeni-E.datunculuk, her seyden once,
mistik bir karakter tasiyan Eflatun felsefesine dayanmig, Aristo ve
Stoa’dan aldig: fikirleri de bu temel iizerine oturtmugtur. Bu biregim
de ona orijinal bir mahiyet kazandirmgtir.!

Yeni-Eflatunculugun en 6nemli filozofu, Misir’da dogan ve ana
dili Yunanca olan Plotin’dir.

Plotin, Ammonios Sakkas’in 6grencisidir. Roma’ya gitmis ve
orada bir okul kurmustur. Elli doért pargadan ibaret olan etiidlerini,
égrencisi, Porphyrios, her hiri dokuz konuyu kaplayan alt1 kitap ha-
linde yayinlamig ve bu tertipten &tiirii de bu kitap serisine Dokuzlar
(Enneads) denmigtir.

Plotin felsefesi, Eflatun’un maddi olmayan (Ide) lerine tam karsit
olan Stoa’hlarla Epikur’cularin materyalizmine kargt koyma ve Efla-
tun idealizmine dénmeden ibarettir.

Plotin, tasavvufunu, teolojik bir sistemin terimleri ile degil, fakat,
felsefi terimlerle tefsir etmigtir. Plotin tasavvufu, her bir tasavvufun
kendisinde kutsal ve transcendental bir realite duygusu tagdig
anlamda dinf tesmiye edilebilir oldugu hakkinda din{ bir ruhun timsali
ise de, o, tasavvufun, Hiristiyanlik, Hinduizm, Buddhizm veya Islam
gibi baz1 hususi dini sistemlerin biinyelerinde goriilmesi zorunlu
olan mu’tad ma’nada dini bir fenomen olmadig: vakiasinin da canh
bir misalidir.

Plotin’in, tasavvufunu uyguladig: diinya sistemi bir nevi panteis-
tik emanasyonizmdir. Bu sebeple de Garptan ziyade Sarka bagldir.

Plotin’e gore diinyanin ulvi kaynag: (Bir) dir. Bir, her hangi bir
cokluktan hali ve ari, biitiinligi ile degigmemis ve bagkalagmamug
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sirf vahdettir, Bagka bir deyisle, insan i¢in tasavvuru mimkiin olan hig
bir sifat Allah hakkinda tamamiyle kullanilamaz. Plotin’e gére Ahad
veya Ilk mebde’, yani Allah, biitiin varliktir, fakat, varliklardan hig
birisi o degildir. Allah’a bu veya su diye 1tlakta bulunmak onu kayd
altina almak olur. Halbuki o, tektir ve biitiin egyanin ve aklin da is-
tinde ve Gtesindedir. Allah, mistigin, degismez ve bagkalagmaz iini-
tesidir, vahididir. Bir kimse onu, belirli sartlar altinda, Upanishad’lara
ait Bir ile aynilestirebilir. Fakat, o, nefs ile aynilesmiy Upanishad’-
larin Bir’ine benzemedigi gibi Vedanta’nin “Sirf Suur’u da degildir.
Plotin’in Bir’i, her hangi bir ma’nada suurlu degildir. O, kendi birligi-
nin diginda, o birlikten bagkaca, her hangi bir karakteristige sahib de-
gildir. Plotin, bazan ona (Allah) der. Lakin, bu kelime ile bir gahsiyyet
kasd edilmemigtir. O, sadece, diinyanin biricik kaynagi, sevk ve isti-
yakin hedefi anlaminda Allah’tir. Diinya, ondan figkirip akar ve ruh
tekrar ona dénmegi arzular ve aragtirir. Lakin, Bir’in diinyaya ilgisi,
Plotin’e gére, Garbin Teistik dinlerinde tasavvur edilmis oldugu gibi,
Allah’in diinyaya olan ilgisinden, tamamiyle ayridir. Hinistiyanlikta,
Yahudilikte ve Islamlikta Allah’in, diinyayi, (Yarattigl) soylenmis-
tir. Fakat, Plotin’e gére, diinya, Bir’in bir “Sudur”udur veya “Tecel-
1i”’ sidir ve daha da ziyade, o, bir “Sudur Silsilesi”’ dir. Filozofik ana-
liz agisindan “Yaratihg” ile “Sudur” arasindaki tam ayrihgi gerektigi
gibi meydana ¢ikarmak ta son derece giigtiir. Zira, her ikisi de bir de-
receye kadar miibhem kavramlardir; her ikisi de vakiada birer mecaz
olmaktan ileri gecemezler. Lakin, meselenin esasi su noktada toplan-
maktadir: Garbin Teistik zihnine gore diinya, yaratildiktan sonra,
bizzat kendi miistakil varhigina sahiptir, yani diinya, yaratildiktan
sonra, artik, Allah’tan tamamiyle farkli miistakil bir “Cevher”’dir. Bagka
bir deyisle, Allah ve diinya iki ayr1 varliktir. Allah, asla diinya olamaz;
diinya da, hig bir ey de, asla Allah olamaz. Dinlerde, hi¢ bir anlamda,
diinyanin, Allah’in bir “Form”™u, Allah’in farz edilmig bir bi¢imi veya
kiyafet degistirmesi; ya da, Allah’in bizzat kendisinin her hangi bir
seye tranformasyonu oldugu sdylenemez. Fakat, Dinler igin bu sdy-
lenemeyen seyler, Plotin’in sudur teorisine gére, diinyanin mevcudi-
yeti halidir. Yani, Allah, kendisini, kendisinden farkl bir cevher olma-
yan, bagka bir deyisle, baska bir formda ayni cevher olan diinyaya
transforme etmigtir. Iste bu goriiy panteistik bir goriistiir ve teistik
yaratilig teorine zittir.

Vedanta’nin biiyiik an’anesi, esas, olarak, sudura tekabiil edecek
hi¢ bir kelime kullanmamig olmasina ragmen, yine de sudurcudur.
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Upanishad’lara gore “Bu Biitiin”, “Bu Hep” Brahma’dir. “Bu Bii-
tiin” {in ma’nasi, etrafimizdaki diinyadir; o, Allah’tir. Lakin, Brahma,
bizatihi, hi¢ bir suretle degismez ve bagkalagmaz oldugu halde diinya
bir kesrettir. Binaenaleyh, agikardir ki diinya, her hangi bir suretle
kesrete inkilab etmig Brahma’dir. Bu (Bir)in nasil ve ne suretle (Cok)
oldugu hakkindaki miinakagalar, Hint diigiincesinde biiyiik bir rol
oynar. Fakat, biz burada kisaca igaret edelim ki gerek Vedanta ve
gerek Plotin felsefesi Teistik Garbin kreasyonizmine karsi manifestas-
yonizmin, iki, cesitli rivayeti olarak cephe almiglardir.

Plotin’e gére Kozmos, sudur serileri ile veya yukaridan agag1 yavag
yavag tenezziil eden hatvelerle Bir’den zuhur etmigtir ve her bir hatve
kendinden 6nceki katveye nazaran I1ahi Bir’den daha uzaklagmig ol-
maktadn. Sudur serilerinde her hatve, kiymet bakimindan, biitiin
sudurlarin diginda, sirf kétii ve sirf yokluk ise de, yine de o, iyiden ay-
rilip kotiiye gitmek iizre olan bir niiz@il hatvesidir.

Plotin’e gore En yiiksek Prensip olan Bir’den, sirasiyle, su li¢ alem
sudur etmigtir.:

I- Nous (akil veya zeka, yahut ideler) alemi.

Fakat, bu Nous veya Zeka, her hangi sinirli veya sahsi varhigin
zekas1 degildir. O, Allah’tan ilk sudur eden gey oldugundan, ona,
Allah’in Akl da denebilir.

Zeka veya akil, zamansiz ve mekinsizdir. O, Platonik “Form”
larin veya “Ide” lerin sirf temagasindan ibarettir.

Fakat, bu noktada guna 6nemle igaret edelim ki en yiiksek prensip
olan Bir, asla akil veya zeka degildir. Ciinkii, daima kendi zatiyetinde
bulunan Allah’in kendi zat1 hakkinda teemmiile ve suura, yani Allah’in
kendini bilmesine ve temasa etmesine ihtiyaci yoktur. Zira, akil, an-
cak, kendini bilmek ihtiyacinda olan varhiga verilmigtir. Bununla
beraber, Allah, yine kendi zitim1 kendi zatiyle bilmektedir. Fakat,
Allah’in zat1 ile zAtina olan ilmi arasinda hi¢ bir ayrilik yoktur. Onun
ilmi, yine zitindan ibarettir; bu ilim kelimelerle anlatilamaz.

Plotine’e gére Allah, sadece aklin degil, fakat, ayni zamanda vii-
cudun da istiindedir. Zira, ona gore viicut, mantiki bir tanimin, yani
belirli bir geklin konusu olabilecek zat ve cevher demektir. Halbuki,
Allah’1 tanimlamak miimkiin degildir. Dolayisiyle, Allah, cevherin
de istiindedir. Fakat, Allah, viicudun istiindedir demek, Allah, yok-
luktur demek degildir.
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2- Zekadan veya akildan ikinci bir sudur hasil olur ki buna da
(Ruh Alemi) denir. Fakat, bu ruh ta ferdi ve sinirli varliklarin ruhu
degildir. Bu ruh, 4lem ruhudur ve ferdi ruhlar da bunun pargalari-
dir.

3- Ruhtan da iigiincii ve son bir sudur hasil olur ki buna da (Mad-
de Alemi) denir. Bu maddi diinya tabakasinin altinda artik hig bir
sey yoktur, orasi artik sirf yokluktur. Madde, cisim degildir; nefsten
¢ikan, belirsiz ve niteliksiz olan bie sey; bir viicut olmayan seydir.

Biitiin bu sistem, Giinesten c¢ikip bog mekan icinde yayilan go-
nes huzmelerine benzetilmistir. Bu benzetigte Giines, (Bir) makamin-
dadir. Digarida hésil olmug olan uldhiyetin huzmeleri, en sonda biitiin
ziya kiilli zulmet i¢inde kayboluncaya kadar, gittikge muzlimlesir.
Iste, bu zulmet, sirf yokluktur.

Plotin’in bu sudur (Emanation) teorisinin ashm Eflatun’un (Ti-
maios) diyalogunda gérmek miimkiindiir. Yalniz, Plotin’de, bu diin-
yanin, zorunlu olarak, tamamiyle diinyevi olmayan ve kendi kendine
yeter olan mutlak varligin o6zelliklerinden c¢iktig1 goriisi Eflatun’-
dakinden daha acik ve segiktir.

Bu sudur i¢inde insanin sibit ve muayyen bir mertebesi vardir.
Insan, ferd halini alinca, artik, kiillilik sifatin1 kaybeder. Bu takdirde de
insanin, ancak, ruhu ildhidir. Ruh, maddeden tamamen ayr1 ve kiilli
ruha uygun mahiyettedir. Ruhlar, cisimlerden 6nce vardirlar ve madde
ile birlesmek zorunlulugu hasil oluncaya kadar da 4lem ruhu iginde
bulunurlar.

Insan ruhlarindan, ancak, 6liim aninda bu duyulara ait g¢okluk
aleminden ilgilerini kesebilenler, ilk asli hallerine dénebilirler. Bu diin-
yadan ilgilerini kesemeyen ruhlar ise diger bedenlere girmek zorunda
kalirlar. Su halde, gerek diigiincede gerekse yasayista insanin en iistiin
gayesi, ruhun tekrar Allah’a do6niip onunla birlegmesini saglamaktan
ibaret olmaldir.

Plotin’e gére Bir’den diinyaya olan iini§ yoluna mukabil, bir de tek-
rar Bir’e yukari gikig yolu vardir. Bu yol, ruhun, Bir’i gergekten bilip ve
bulup kavrayig1 ve Bir ile mistik ittihada yiikseligi yoludur ve bu mesele
de Plotin’in &zellikle iizerinde durdugu biricik meseledir. Ve o, bize
boyle bir ittihadi, bir kag defa bizzat tecriibe edip yasadigini séyler.2

Plotin’e gore Allah, viicudun ve aklin istiinde olmakla beraber-
0, yine de bilinebilir ve cemali miigahede edilebilir. Ancak, bu bilgi,
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artik, akla ait bir bilgi degildir ve olamaz. Boyle bir bilgi, ancak, cez-
be (Extase) ile miimkiindiir. Cezbe denen sey de derece, derece, duyu-
lur olanlardan, yani tikel seylerden baslayip, derece derece, algilanir
olanlara yiikselmek ve en sonda, algilanir olanlardan da ge¢mek, bagka
bir deyisle, insanin suurunu ve benligini yok edip, bir an i¢in de olsa,
Allah’ta yok olmak, yani akli ve ruhu aslina kavusturmak demektir.
Bu hal de pek tabiidir ki tabii 6liimden 6nce olacak bir geydir. Bu cez-
beyi meydana getiren sey de, diigiince ve iradeden ziyade, agktur.
Diiglince ve irade bu agka ancak yardimci olabilir.

Iste, ruhunu, tekrar kendi ilahf aslina, yani Allah’a doéndiirebilen
ve onunla kavugan insandir ki bagimsiz bir kisilige sahiptir ve hiirdiir.
Boyle bir insan i¢in mutluluk, akli tam olarak igletmek ve akla uygun
hareket etmek, gercek ilimde deneye ve zanna yer vermeyip sirf diigiin-
ceye dayanmaktir. Ancak boyle diigiinen ve béyle yapan bir insandir ki
goriiniigler aleminden uzaklagip nefsini saflagtirabilir ve temésd ale-
mine yiikselebilir.

Aklin konusu viicuttur. Akil, viicut ile kendi arasindaki ma’nevi
dereceleri, yine ma’nen ve derece derece geger, yani 6nce istidlal yolu ile
tasavvurlara yiikselir ve yiiksek cinslere ait bilgiyi edinir; ondan sonra da
kendi zatina dénerek istidlalde bulunmaksizin, dogrudan dogruya ma’-
kil alemi miigahede eder. Bu ikinci adimda ruh, esasen bagh bulun-
dugu akil ile birlegir ve akil sayesinde yiiksek bilgilere, irfana kavugur.
Fakat, ikinci adimda, ruhun kendi kigiligi hakkindaki duygusu kendin-
den kaybolmug degildir. Ama ruh, eger bu ikinci merhaleyi de agabi-
lirse o zaman Ilk Viicutla, Allah’la kargilagmig olur. Bu kargilagmada,
bu temasida ise artik suurdan séz edilemez. Bu hal, suura kapalhdir.
Gunkii, artik bu mertebede ruh igin bilgi, dolayisiyle, degisme, soz ko-
nusu degildir. Iste, Allahlik ta, zaten, ruhun bu halidir. Gergi, ruhun
bu hilinde de en yiiksek dereceden bir zihinsel faaliyet s6z konusudur,
fakat, bu zihinsel faaliyet, artik, guurun iistiinde ve 6tesinde bir faaliyet-
tir. Iste, gergek anlaminda, cezbe de budur. Ciinkii, artik, kendi benli-
ginden siyrilmig, kendini hayret denizine daldirmig ve kaptirmig olan
ruh bu cezbe vasitasiyle, namiitenahi tecellilere sahip Allah’ta3 Fani
ve onunla Baki olabilir. Insan igin en biiyiik fazilet te igte bundan
ibarettir.

Buraya kadar s6ylediklerimizi biraz daha agiklamak istersek soyle
diyecegiz:

Plotin’in felsefesi, esasta, Eflatun’un tefsirinden ibarettir. Lakin,
Plotin’in, hocast Ammonios Sakkas’tan 6grendigi Platonizm, ilk iki
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yiiz y1lda Plutarch, Numenius ve Albinus gibi kimselerin 6gretmig ol-
duklar1 “Orta Platonizm” olmak gerekir. Orta Platonizm’in karakteris-
tigi de varliklar hiyerargisidir. Buna gére, mutlak ve ulvi realite ile diin-
ya arasinda, gesitli digiiniirler tarafindan cesitli suretlerde tasavvur
edilmig olan, bir mutavassit kuvvetler serisi vardir.

Plotin, varligin, hiyerarsisi doktrinini kabul etmekle beraber o,
bu doktrini baska bir sekle sokmustur. Plotin igin ii¢ ilahi mahiyyet
veya (Hypostas) vardir. Fakat, Plotin’l anlamada gu nokta énemlidir ki
onun bu ii¢ Hypostasi, birbirinden ayn ii¢ sey degil, fakat, tek bir ila-
hi takimin ii¢ y6niidiir. Onun bu tasavvuru, ayni olmamakla beraber,
Hinistiyanhgin teslis doktrini ile mukayese edilebilir. Poltin’in bu ilahi
iiclii takimi, realitenin gittikce alagalan dereceleri veya tabakalar
hiyerarsisinden  terekkiib eder. $&yle ki:

1- Varhigin kaynak bag1 (Bir) veya (Hayr) dir; bu Bir, ezeli ola-
rak (Nous) u dogurmaktadir; Nous ta ezeli olarak, zaman ve mekanda
kainatin Haliki olarak, (Ruh)u dogurmaktadir.# Bu suretle, ezeli ola-
rak bir dogurma, daha ilmi bir deyisle, bir sudur (Emanation) vetiresi
vardir. Plotin bu doktrinin fiziki diinyada bir analojisini bulmugtur.
Mesela, ates, etrafa sicaklik yayar; kokulu cisimler, etrafa koku yayar-
lar; Giineg kendisini gevreleyen 15181 meydana getirir. Vakiada, biitiin
varliklar zorunlu cismani yiizlii mahiyetin, 1sdar ettirici archetype’in
bir imajinu héasil etme temayiiliindedirler. Dolayisiyle, Nous, ekmel
olan Bir’den hésil olmus, Bir’in bir fiili (Act) ve tedaviiliidiir. Nasil ki
(Ruh) ta Nous’un bir fiili ve tedaviilidir.>

Bir, yani Allah, miitealliginde de her seyin iginde miindemig ise de,
kendi transcendentalligi yiiziinden Allah’tir; her varligin nihai kay-
nag ve en son gayesi olarak Allah’tir. Allah, her seyin kendisine dayan-
dig, ve kendi kendine yeterli ve hig bir geye ihtiyaci olmadig1 halde,
diger biitiin varliklarm asil kaynaklai1 ve muhtag olduklari sey olarak
kendisine kargt istiyak duyduklari, her seyin &lgiisii ve haddi’dir.6

Allah, Transcendant yoniyle, begeri diigiince nizaminin tamamiyle
iistinde ve otesindedir; bizim, varlik olarak bildigimiz her hangi bir
seyden daha tam ve daha ulu, duyumlarin, zihnin ve akln iistiinde
serif ve ali bir prensiptir.” Onun bu ululugu ve azametinden dolay1 o,
yani Bir, biitin ifadelerin iistiindedir. Onun mahiyetini hig bir sey dile
gctiremez.O, varlik katagorilerinin de veya zat ve mahiyetin de veyahut
hayatin da otesinde ve ustiindedir. Ancak, biz, biitiin noksanhigimiza
ragmen, yine de onu ifade etmege caligabiliriz.8
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Bir, en iyi olan her seyin kaynagidir; her hangi biiyiik olan seyden
cok daha biiyiiktiir; kuvvetin biitlin viis’at1 ile sinirsizdir; hayr olan
her bir geyin istiinde, mutlak hayiriiligin yegine tavr: iginde hayir-
dir;® giizelligin kaynag ve prensibidir.10

Bir arzu, bir istiyak objesiolarak tavsifedilmig olan “Mutlak Hayr,
Mutlak Iyi”’, biitiin hayatin, bu hayatin sirf temagasi isteginde, gaye-
si ve tamamlihig1 ve miikemmelligidir. Fakat, hemen s6yleyelim ki
Plotin igin miiteal (Transcendance) lik, miindemi¢ (Immanence) li-
gin zidd1 degildir: miiteallik, egyanin disginda ve istiinde veya ondan
bagka bir sey olmak demek degildir. Cokluk, Bir’de miindemigtir ve
Bir, coklukta miindemigtir. Vailik hiyerarsisinde, agag1 derecede olan-
in yukari derecede olandan ayrihgi yoktur; dahaziyade, agag: derece-
nin, yukari derecenin i¢inde bulunmas vardir. Mesela, ruh, en yiiksek
noktasinda Nous ile miittehittir ve Nous ta Bir ile ittihad halindedir. Bu
suretle, varhigin siirekli olarak birbirine girigip karigmasi s6z konusudur.
Kainat, ruhtadir, fakat, ruhu da akilihtiva etmektedir. Akil da,devirde,
bagka bir sey tarafindan ihtiva edilmistir ki o da Bir’dir. Bir, her geyi, ih-
tiva eder!! ve her geyi ihtiva eden Bir de her geyin i¢inde miindemigtir.
Allah, hig bir seyin disinda degildir, hig bir seyden héarig degildir. O,fark
edilmeksizin her geyde mevcuttur.Allah’ta biitiin bagkaliklar yok olmug-
tur. Hig bir bagkalik ihtiva etmemig olarak, bu en ulvi ve yiiksek varlik
daima bizde ve bizimledir; ve bagkaligimiz1 terk etttigimizde de, biz
onunlayiz.12 Bir’in biitiin varliklarda ve biitiin varliklarin Bir’de, kar-
sihikli olarak, batini bir viicut ve bakaalar1 vardir. Ve bu asli olayin bir
ifadesi olarak, bu noktada, insanda, hayatin giyesi olan ve her seyi
ihtiva eden ve kalbte bulunan vahdete rici Mutlak Hayr icin bir
igtiyak husule gelir.

2- Ikinci Hypostas, (Nous) tur. Nous, varlik alaninda, yani ferdi
ve birbirinden bagkalagmig varliklar alaninda en yiiksek realitedir.

Nous, varliklar alaninda Bir’in mutlak vahdetinin bir in’ikési-
dir. Nous, genellikle, “Il1ahi Akil” veya Zeka” diye terciime edilmis-
tir.13 Nous, objesi ile daima birlegmig bir hilde bulunan “Hadsi Dii-
giince”14 olarak tanimlanmigtir ki o, Nous’un kendi objesi ile ittihadi
keyfiyetidir ve onun belli bagh karakteristigidir. Plotin’e gére onun asli
mahiyeti Temagadir.15 Ve burada temésa, hem ayniyyete hem de ayri-
Iiga delalet eder. Nous, i¢inde, bilen ile blinen, siije ile obje arasinda
bir tefrik bulunan, ve ayni zamanda, i¢inde, bilenin bilinen ile bir ol-
dugu, bu ikisi arasinda ayniyyet bulunan ideal bilgiyi igaret ve temsil
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eder. O, bir taraftan Bir’i miigahede eder ve temagsada onunla ayni-
lesmistir; diger taraftan da onun nazari ¢okluga ¢evrilmistir ve onun na-
zar ettigi cokluk onun diginda bir sey degildir; bizzat onun kendi var-
liginin goériinigleri olarak, kendi icindedir. Fakat, buradaki gokluk,
bizim zaman ve mekan ig¢inde goérdiiglimiiz, birbirinden ayr ve bir-
birine zit olarak mevcut olan, c¢okluk degildir. Nous diinyas
realite diinyasidir, yoksa, yasadigimiz miiddet¢e Eflatun’un Ma-
garasinda gorecegimiz, sadece, bir gélgeler, goriiniigler diinyas1 degil-
dir. Plotin’e gore, canli varliklar olan Eflatun’un formlar veya ideler
diinyas1 ezeli bir nizam meydana getirmekle bizatihi bir olan Nous
ile icméalen farkli olmakla beraber yine de miittehittir. Nous, bizatihi,
kendi hadsinin tizerine etkide bulunan hakiki esyadir, gercek varlik-
tir. Hakiki egya, bizzat odur, bizzat onun muhtevasidir. Kisaca, Nous
ve varlik, yani reel alem bir ve aynidir.!6

Ornek alemde, model 4lemde, biitiin seyler birbirinden ayrilmig
olmakla beraber yine de pargalanmaz bir vahdet halindedirler, yani,
ancak, icmalen farklagmig olarak kendi ideal formlar: i¢inde mevcut-
turlar. Biitiin ruhlar, ezeli An-1 Daimde kargilikli olarak birbirine girig
ve gecislerinde bir ittihad iginde, bir biitiin i¢inde olmak iizre kendi
ferdi varhklarina sahiptirler.1?

Nous, hem ferdi hem de iiniverseldir. O, birlikte bir ¢okluktur.
Bu suretle ferdi olan ile iiniversel olan arasinda, karsilikli olarak, ba-
tini, icten bir viicut ve baka vardir. Nous, biitiinliigiinde ve tamhgin-
da, hayatlar1 onun iginde bulunan fertlerden miitealdir; o, fertlerin
istiinde ve 6tesindedir ve onlarin biitiin malik olduklari seyleri onlara o
verir. Bununla beraber, Nous, hayatin her bir merkezinde yasar ve bu
suretledir ki her bir varlik, (Biitiin) ile bir ve aynidir; her bir varlik,
6zel bir agidan, (Biitiin) diir.18

Bu diinyanin miikemmeliyyet ve azamet elde etmesi ve dolayisiyle
insanin, mevcut olan her sey gibi, kendi gergek vatanina ve sabit 6lim-
siizliigiine malik olmasi bu ezeli Nous dlemindedir. Zaman ve mekin
icinde yagayan bizler, ayni zamanda, ezeliyette de yasamaktayiz.!9
Her birimizin yiiksek ruhu Nous ile bir ve aynidir.

3- Ugiincii Hypostas, Ruh’tur. Ruh, Nous’tan ezeli olarak sudur
eder; nasil ki Nous ta ezeli olarak Bir’den sudur eder. Hakiki varhigin
ezeli diinyasi, ancak, ruh vasitasiyle gayr-i mitkemmel ve nakis olan
zaman ve mekan diinyas ile iligkidedir. Ruh, mahiyetinin bir yonii ile
Nous alemine tabidir ve orada degismeksizin mevcut ve bakidir. Ruh,
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Nous’u gevreler, yiiksek tabakada Nous ile ittihad eder, Nous tarafin-
dan tamamlanir; Nous’un mahiyetinde ortaktir.20 Ruh, Nous’un bir
imaj1 veya temsilcisidir, Nousun idesi ve fiilidir; ruh, tamamligini,
kendi kaynagina nazar etmekle kazanir, siirekli temaga iginde siiriikle-
nir gider.2! Bu suretle ruh, bir y6nii ile ezeli olarak miitealdir. Ruh,
Kozmos’u ruhlandirmakta ise de Kozmos’a tibi degildir.22 Lakin, ruh,
bir yonii ile model 4lemde kendi ezeli varligina sahib olurken diger bir
yoni ile, Kozmos’a diizen ve vahdet vermek ve kendi batini hayati
olarak Kozmos’un i¢ine girmek iizre temasa ettigi formlarin modeline
gore maddi kainati siirekli olarak tevlide yonelir.

Ruh, biitiin canli seylerin sebebi ve failidir. O, Giinegin ve Semala-
rin, onlara hayat, hareket ve diizen veren Halikidir. Her bir ayr1 ha-
yat, tam, biitiin bir ruh tarafindan canlandirilmigtir. O, vahdette de
tam ve biitiindiir, daginik cesitliliklerde de tam ve biitiindiir. Ruhun
kuvveti sayesindedir ki kat kat olan semavi sistem bir vahdet, canli,
organik bir biitiin teskil etmektedir.23

Ruh ta, Nous gibi, hem iiniversel hem de ferdidir. Universel ruh,
ferdi ruhlarin ¢oklugunda tecelli etmigtir. Bir gériiniise gére, her bir
varligin ruhu ile biitiiniin ruhu arasindaki iligki bir ayniyetten iba-
rettir. Her bir miinferit tecellide tamamlanmig olan tek bir ruh vardir;
ruh, kendi tamamliginda her bir miinferit hayat merkezindedir.24
Hayatin biitiin cesitli sekillerinde, ruh, tek bir ruhtur; o, her yerde
hazir olan birliktir.25 Dolayisiyle mevcut olan biitiin miinferit ruhlarin
da bir ve ayni olmasi gerekir. Fakat, bu, bizim saf ve basit olarak ayni
oldugumuz anlamina gelmez. Bu, bizim, birbirimizin hislerine, tec-
riibelerine, karakterlerine ortak olduguumzu igermez. Ciinkii, ruh, ayni
zamanda hem birdir hem goktur. Iztiraplar kargisinda sempati1 vakiasi,
biz insanlarin birligine delalet eder. Lakin, birlik, cesitlilikle uyustu-
rulabilir ve gesitlilik, muayyen bir bagkaligi, ruhtan ruha muayyen bir
ayrihg1 ihtiva eder.26

Her miinferit insanda hem yiiksek hem de algak bir ruh vardir.
Universel ruh, yiiksek seviyyesinde, Nous ile miittehid ve ezeli diizen
icinde kendi varligina sahib oldugu gibi, her bir ferdin ruhu ile de miit-
tehittir. Her bir ruh, koklii bulundugu iilkesinde, tecessiim etmeden 6n-
ceki varhigina sahiptir ve bizatihi ezelidir.2’” Her bir ruh, deruni mahiy-
yeti vasitasiyle, Nous alemine tabidir. Her bir ruh, Nous 4leminin ihtiva
ettigi spiritiiel prensibin bir ifaedsi, bir (Logos) udur ve her bir ruh,
kendi varliginin en azindan ciiz’i diizene bagh olan noktasi vasitasiyle,
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siirekli olarak bizzat kendi spiritiiel orijinali, yani ash ile ebedi olarak
iligkidedir.28

Yiiksek ruhta kotiilik diye hi¢ bir ey mevcut olamaz. Biitiin-
ligi ile kotiiliikk, sonradan bir katiligtir.?9 Kétiiliik, tecessiim ettigi
hayat1 geregince tezahiir eden ruhun deruni mahiyyetine tamamen
yabancidir. O, kendisini asli Adam iizerine hiyle yolu ile kabul ettir-
mis diger bir Adam gibidir ki bunlar spiritiiel diinyada mevcut idiler.
Duyular diinyasinda, kendi hayat yolu ile insan, hazlarin, korkula-
rin, isteklerin bir deruni ayak takimina dahil olur ki bunlarin der@ini
Adam iizerine galebesinden de kétiiliik viicut bulmug olur.30

Ruhun, sukituna sebeb olan gey, onun, (Madde) i¢ine girigidir.
Zira, madde, ruh ilkesine el uzatmakta ve ruhu ezip geriye atmakta-
dir.3! Bu suretle ruhlar, artik, hem Allah’s hem de bizzat kendi mahi-
yetlerini tefrik edemez olurlar. Onlarin biitiin hagyetleri ve hamd-ii
senalar1 kendilerine yabanci olan igindir, diinyaya ait olan igindir.3?
Rubh, iiniversel olandan sukit edince, ciiz’i olur ve bu takdirde de yalniz
kendini digiiniir, hodbin, olur. Giiz’{ ruh, artik, biitin’den yoksun ve
halidir, her hangi bir varlik formunda yuvalanmamistir. Bu sebeble
de o, dikkatin1 sadece tek bir geyde toplar ve sadece onun igine girmege
caligir ve biittin diger seyleri terk eder. Bu durumu ile de o, artik, beden
tarafindan cezb ve celb edilir ki bu durum (Kanatlarin Kiriligt) diye
adlanir.3® Ruh, bedendeki bu mahbuslugu vyolu, ile, artik, bizzat
kendi yanhg amellerinin 1ztirapl tecriibesi i¢inde meyvalarini topla-
di1g1 Transmigrasyonun ¢emberine baghnir.

Plotin’e gore fiziki diinya bizzat kotii degildir. O, Gnostiklere kars:
gelerek, maddi diinyanin yaaratihginin aglanacak bir sey olmadigini
siddetle iddia eder. Maddi diinyanin yaratilin, Biitiin’tin mutlak
ruhunun her hangi bir diigiisiiniin sonucu degildir. Universel ruh, diin-
yay1, UlQhiyette iken 6grendigiseylerden yaratir. Kainat, organize edil-
mig, miiessir, tamamiyle algilanabilir, sonlu bir zekanin izhar ettigi bir
hayattir. Duyular diinyas: bastan agag1 gozelliktir. Bu diinya giizellik-
leri, bizi, onlarin yaraticist igin hiirmetle mesb kilmak zorunda olan
ve bizi onlarin Ulthiyetteki kaynaklarina inandiran formlar: ihtiva et-
mektedir. Plotin’e gére biz, Gnostikler gibi, kiinata karst ma’nasiz bir
i’tirazda bulunmak, cismani olana kars: nefret etmek, veya tersine, bu
kainat1 aziz tutmak mecburiyetinde degiliz. Biz, daha ziyade, tevazii ve
tevekkiil ile, Biitiin’iin kanun ve tabiatini kabul etmeliyiz. Biz, bedene
malik oldugumuz siirece, bu bdenlerden, bizim aziz kiz kardegimiz
olan mutlak ruh tarafindan, onun genis yaratma giicii ile hi¢ bir emek
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sarf etmeksizin bizim i¢in hazirladig birer lojman olarak faydalanma-
liyiz ve bu durumdan da memnun olmahyiz.

Burada suna 6nemle isaret edelim ki biitiin bu yukaridaki sozle-
rimiz Plotin’in bagka yerlerde, fiziki diinyanin zorunlu noksanlik ve
kemalsizliginden ve ruhun, aktiialiteler igin kendi dalgin, miibhem
temAagasinda hayaller aldig1 vakit bu dalginliktan,bu uykudan uyanmak
ihtiyacindan ettigi sozlere zit degildir.34

Hayatin kétiiliiklerinin k6kii, madde prensibindedir. Ruhun ani-
den zayiflamasinin ve onun biitiin kétiiliigiiniin sebebi odur.35 Madde,
Plotin’e gore, nefy veya yokluk prensibidir ki bu yokluk, maddi viicu-
dun temeli ise de, sonsuz derecede nizamsizlik, varligin higligi, aktiiel
olarak mevcut olmayan bir seydir36

Plotin’e goére (Iyi veya Hayr), mutlak realitedir, varligin mii-
kemmeli ve miikemmelligidir. Realitenin en yiiksek derecesi Hayrin
en yiiksek derecesidir ve realitenin en algcak derecesi Hayrin da en
alacak derecesidir. Bundan 6tiirii, yokluk prensibi olarak, madde, ko-
tiiliikk prensibi ile bir ve aynidir37. Maddi seyler, realite 6lgiisiine malik
olduklar:1 derecede ve hakiki varlik 4lemi olan yiiksek alemin iméj ol-
duklari nisbette iyidirler ve kotii degildirler. Lakin, maddi diinya, Nous
alemine tibiolan realitenin tamamligindan yoksun kaldigi andan i’ti-
baren o, zorunlu olarak, eksiktir, noksandir. Insanin hayat1 da o eksik-
likten ve noksanliktan hisselenir. Bununla beraber, eksiklik ve nok-
sanlik, kétiiliikle ayni sey degildir. Insanda kétiiliik, iradenin, kendisini
maddeye konu yapmasiyle, bedenin ruha galebe ¢almasina miisaade
etmesiyle tezahiir eder. Ruhlarin pesinden giden kétiiliik, onlari, bizzat
kendi hakiki mahiyetlerine yabanci kilar. Kétilugiin kaynag: da ken-
dini begenmede ve her geye sahip olma ihtirasindadir.® Ruhun be-
dendeki mahbuslugu, otomatik olarak bedendeki bedeni hayat vasita-
siyle meydana gelmez. Zira, biz, bedende ve bedenle yasamamiza
ragmen, ruhun lazim-1 gayr-i miifariki olan kuvvet ve hiiriyyeti 1s-
patlamakla, bedenin tenezziiliinii ve kademesini agarak yiikselmemiz
miimkiindiir.*

Plotin’e gore hakiki hayat yolu, ruhu, Nous ile olan kendi vahde-
tine ve dolayisiyle de Bir ile olan vahdetine gétiiren yoldur. Plotin,
(Basiret, Sebat, I’tidal, Dogruluk) tan ibaret olan medeni faziletlerin
zorunlulugunu yiikselmede birer merhale olarak kabul eder. Fakat,
bunlar her seyden once, fiziki diinyadaki hayatla ilgilidir ve ruh kendi
kendini buluncaya kadar daima daha yukariya ve iiste bakmak zo-
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rundadir. Ruh, kendisini, madde esaretinden ve kendisinin asli var-
liginin diginda olan her geyden kurtarip hiir kilmak zorundadir. Bu
suretle ruh, diinya hayatinda zorunlu olan, duyumlarin aktivitesinden
batinen siyrilip miistakil kalabilir. Su halde, istiin hayat bir (Tasfiye),
bir arinma hayatidir; ruhun iistiin ve yukar: alemden sukGitunda gi-
yindigi, kendine kilik yaptig1 biitiin seylerden soyunup arinmasidir.
Insan, kendisine yabanci biitiin seylerden, yani diga ait biitiin iligki-
lerden, distan hig bir sey gergek ve asli Adam’a yapigmayacak surette,
uzaklagmahdir.*® Plotin’in mistik tasfiye ile ilgili doktrinini gu tek
ciimle ile 6zetleyebiliriz: “Her Seyden Ilgini Kes”.*

Plotin’e gore mistik yol, diga ait biitiin seylerden uzaklagip
ice ait hiiriyyete kavusmak yoludur. Mistik yol, ayni zamanda,
bir (Ige Kivrilmaklk) tir. Zira, Bir, igtedir, en igteki en der@ini
derinliktedir.* Biz, go6zlerimizi bize ait diinyadan ayirmamakla
beraber, ice, kalbe siginarak ve orada ilahi temésayr arayarak,
nazarimizi ige ¢evirmege mecburuz. Bir pasajda Plotin, dig alem-
den ve bedenden syrilip kendi i¢ine gomiilme hususunda dogrudan
dogruya bizzat yapmis oldugu bir deneyi 6ne siirer ve bunun da,
insanin, dig diinyadaki biitiin seylerden uzaklagip kendi nefsi iizerine
temerkiiz ederek akillar: hayrete salan bir giizelli§i miigahede etme-
siyle ve Ulahiyet ile aynilik saglamasiyle miimkiin oldugunu séyler.*
Bu sebeple o, bu durumu, bir ¢ok yerlerde “Tek’in TEK’E Ugusu™,
yani par¢a ruhun kiilli ruha ugugu diye tasvif eder.* Ve bu da,
ruhun, miikemmel bir silkkunda oldugu zamanda elde ettigi dig diinya-
dan tecerriid hali ile, Allah tarafindan cezb edilip Allah ile tamam-
lanmas1 ile olur. Buradaki tecerriitten maksat, ahlaki bir tecerriit
veya bizi diger ruhlarla iligkiden uzaklagtiracak herhangi bir tecriibe
degildir; tersine, bu tecerriit, bizim varhigimizin sonsuz derecede ge-
niglemesi ve ruhun sukutu esnasindaki karakteristigi olan ma’nevi
ayrilik engelini kirip agmasidir. Bizim, iginde, Biitiin ile bir oldugu-
muz merkezi vahdeti bulmak igin biz, herkesin kendi ferdi varhig:
icinde tek-ii tenha kalacagi, hi¢ kimsenin bize el uzatamayacag: ba-
tini siginaga girmek zorundayiz. Bu durum, batini hayatin zorunlu
bir kanunudur. Fakat, bu zorunlulugun tamamlanmasi, bizzat onun
kesin olarak elde edilmesi demek degildir. Plotin’e gore bizim yapaca-
gimiz gey, sadece, temagd i¢in kendimizi uygun bir hale sokmak,
sonra da, goziin Giinesin, dogusunu bekledigi gibi, onun tezihiirlerini
siikiinetle beklemektir.45

Temaga hasil oldugunda, artik, bu bir vahdet tecriibesidir ve
pek yakini, pek dogrudan dogruya, pek tamam olan bu vahdet, Nous’-
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un, yani aklin birbirinden ayrildig: siije ve objeyi, esit olarak birbiriyle
birlegtirmek i¢in hadsi idraki pek yiiksek bir seviyeyyeye ¢ikarir. Bu
vahdet tecriibesi de kelimelerle ifade edilemez olan bir tecriibedir.46
“Temaga” terimi, kendi kendine yeter bir terimdir. Zira, gériinen ve g6-
renin ikiligini igerir. Ancak, bu tecriibe, bir ayniyet tecriibesidir de. Bu
tecriibede, sadece, temaga eden, kendi temagasinin objesi ile birlesmege
cezb ve celb edilmig degildir; bizzat temésa vakiasi, obje ile bir ve ayni-
dir.47 Kendisi ile Bir’i temagi ettiettifimiz 191k, Bir’in parlakligidir.®
Bir’in teméisasi, kendisi ile bizim varliimizin transformasyonunu,
bizim gayemiz olan Allah olmaklig:1 da ihtiva eder.4

Yine bir pasajda Plotin, dikkatimizi Orkestra gefinin etrafindaki
koroya c¢eker ki bu koroda bazan sarki ahenksiz bir hal alir.
Iste, bunun sebebi, koronun dikkatinin, Orkestra Sefinden bagka bir
yere ¢evrilmis olmasidir. Tipki bunun gibi, biz de her zaman igin en
ulvi ve en iistiin olanin huzurunda bulunmaktayiz, fakat, biz de daima
dikkat tizre degiliz. Dikkatli baktigimizda bizim giyemiz elde edil-
migtir; clinkii, biz Allah’la dolu olan ve koroca okunan bir ilahi tara-
findan Allah’a yiikseltilmigizdir. Iste, temasada, ruh, Allah’la dolar ve
ruh, Allah’la doldugu zaman da giizelligi, dogrulugu ve biitiin ahlaki
iyiligi hasil eder. Allah’1 temasa yolu ile Nefs, Nur ile iglenir, spiritiiel
151k ile harelenir ve asil 151k o olur. Boyle olunca da ultihiyete yiikselir
veya daha dogrusu, bizzat kendi ultthiyetini, zati bilir.50

Hayat, tamamliginda ve kemalinde, ancak, spiritiiel 4lemde yaga-
nabilir!51

Bir’in siirekli temégas: yolunda temésaya engel olan sey, hayatin
bedendeki sinirlaridir. Bizler, fiziki diinyada oldugumuz zaman bizi
ilahi vahdete yiikselten vecdi temisi, ender vaki olan bir tecriibedir.
Lakin, hatta simdiki zamanda bile, en derin varhgimizda tabi oldu-
gumuz ezeli nizamda bu vecdi temagid veya murakaba normal ve
zorunlu bir garttir. Nazarlarini Orkestra Sekfine dikmeleri ile 4henk
iizre teganni eden bir koro iste o sferdeki hayatin bir imajidir.

Nous, iki kuvveye sahiptir: birincisi, bizzat kendi muhtevasini
hadsi olarak kavrar; ikincisi de, vasitasiyle kendi miitealligini bildigi
seye yiikselir ve ona kavugur.52 Plotin, ilk kuvveti, bilici olarak tavsif
eder; bu kuvvet hem ayniyeti hem de ayrilig1 kaplar. Plotin, ikinci
kuvveti ise sevici olarak, ruhun, vasitasiyle, eriyip Bir ile bir oldugu
vecdi sevgi veya (Agk) olarak tavsif eder. Bu ikinci kuvvet yolu ile ruh,
ezeli nizam olan vahddette degisme ve bagkalagma sferinden varlik
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alan1 digina cikarak yiikselir ve Bir’in bagkalagmaz ve degismez olan
vahdet alanina girer. Bu vahdette ruh, artik, varlik alaninda degildir; o,
artik, en yiice ve en ulvi olandadir.33 Yiiksek hayatta ruh, ayni zamanda
birlikte mevcut olan iki yilize zzimnen delalet eder. Vecitte, nefse ait guur
kaybolmugtur, nefs guuru ildhi guur tarafindan eimilmigtir. Lakin,
Nous diinyas: ezeli bir realitedir ve orada, ayrihik kirihp atildiginda
ve ruh, kendi sinirlarindan ve kayitlarindan siyrilip serbest kaldiginda,
ferdiyyet ve ferdi guur, ruhun en ige ait, en derini vahdetinde baki
kalir.

Kisaca, Plotin felsefesi, genellikle, idealist bir felsefedir. Ciinki,
her seyden 6nce, onda, Akil-Akil-Ma’k{il olan bir akillar lemi kabul
edilmektedir. Bu alemin nimiitenihi zuhurati ve suunati vardir,
fakat, bu zuhurat icinde, o, kiill kudret ve iktidarindan hig bir sey kay-
betmez. Her ey akildan zuhur ettiginden, mahiyyeti bakimindan ma’-
kuldur; hatta, maddenin son sinirini tegkil eden kuvvetler bile ma’kul-
dur.

Hellenistik mistisizmin en yiiksek noktasina ulagan Plotin’in tem-
sil ettigi Yeni-Eflatunculuk, bir ¢ok 6gretmenler vasitasiyle altinci yiiz
yilda Atina Okullarina kadar geldi. Fakat, bu goriig, Plotin’i pesle-
yenlerde biiyiik bir degisiklige ugradi.

Plotin Okulundan yetigip onu pesgleyenlerin baslicalar1 da Porphy-
rios, Jamblichos ve Proklos’tur. Fakat, bunlar, ruhi batini gériigiin
yiiksek seviyyesine c¢ikamayip asagi bir seviyyede baglanip kaldilar.
Bunlar ilgilendiren sey, esas bakimindan, diniidi ve bunlarin dininde
de mistik bir eleman bulunmakla beraber bunlarin esas diigiinceleri,
bizzat Plotin’in pek az 6nem verdigi, an’anevi Pagan ibadetlerini tekrar
canlandirmak ve onu Hiristiyanligin diigmanlig1 kargisinda savunabil-
mek icin bir diglince gemas: formiile etmek idi. Dérdiincii yiiz ydda
Putperest kiiltlerini restore etmek isteyen Roma Imparatoru Julianus
Apostata da bir Yeni-Eflatuncu idi ve Jamblichos’un 6grenciligini
yapmigt1.

Jamblichos’un 6gretilerinde, ilahlar, merkezi bir posizyon elde
ettiler. Ilahlarin yamsira da yerde ve gokte mevcut her sey igin bir
iligki kurmaga dayanan “Universel Sempati”’ye dayandirilmig olan
Sihir de, ilahlarin yardimini saglamaya vasita olarak, fi’len icra edil-
mege baglanmgt1.54

Proklos ta Plotin felsefesini giyet derin olarak incelemis ve 6zellikle,
her biri mutlak varligin karakterini haiz olmak iizre kabul edilen
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bir grup tali ildh (Henads) lar1, Bir’den figkirtmak suretiyle, bu felsefeyi
yiiksek derecede karigik ve sert bir diigiince sistemine gevirmistir. Bu su-
retle spiritiiel hayatin ve ekzersizin taze ve canli bir hareketi olarak bag-
layan Yeni-Eflatunculuk, seyrini, putperest diinyada sihirle sonuglanan
Skolastik bir sistemde bitirdi. Fakat, bu, hig bir suretle Yeni-Eflatuncu-
lugun etkisinin sona ermesi demek olmadi. Ciinkii, 6zellikle Augustine ve
Dionysius Areopagite ile Plotin’in diigiincesi, Hiristiyan 6gretileri alani-
na da girdi ve Hiristiyan tasavvufunun geligmesinde en etkili rolii oyna-
d1. Klasik literatiiriin altinc1 yiiz yilda yeniden kesf edilmesi ile Plotin’in
bu etkisi. Protestan tasavvufunda da yenilendi. Hiristiyan gevreler di-
sinda ise o, daha ziyade, mistiklerin diigiincelerinde ve ekzersizlerinde
biiyiik rol oynadi. Bu sebeple Plotin’in &gretilerini anlamanin en
biiyiik 6nemi, sadece, mistik terciibenin mahiyetini ve uygulanma-
sin1 aydinlatmasi bakimindan degil, ayni zamanda, Islam ve Hiris-
tiyan tasavvufunun geligmesi tizerindeki etkisi bakimindandir da.

11k ¢agin son devirlerinin ana vasfi dini bir senkretizmdir. Bir gok
Tanrlar kabul edilmig ve bunlara tapmak igin de her yerde tapmak-
lar yapilmigtir. Daha da ileri, bilinen Tanrilardan ¢ok daha fazla,
bilinmeyen Tanrilar bulunduguna da inamlmig ve bunlar igin de
ayri tapinaklar yapilmigtir. Bu devirde biitiin dinler birbirine girmis,
Panteon ilahlarla dolmug ve bunlarin bagina da, en yiiksek ilah olarak,
Yeni-Eflatunculugun “Bir”’i konmusgtur. Bu dini hava iginde bir Teo-
loji ilminin dogmas: i¢in de Yeni-Eflatunculuk bir temel vazifesi gor-
miistiir. Iste, biitiin bunlardan &tiirii, baglangigta bir aydinlar diinya
goriigii sayllan Yeni-Eflatunculugun kendisi de, en sonda, mitoslarla,
sihirbazlikla ve astrolojik inanglarla karmakargik edilmistir.

11k Cagin bu son devresinde de Hiristiyanlik ad1 altinda yeni bir
din tiiremigtir.

Hiristiyan tasavvufuna ge¢meden once, Ozellikle, Hellenistik
devre ile pek siki iligkileri ve Hiristiyan tasavvufuna biiyiik- etkileri
dolayisiyle (Sirri Dinler) ile (Gnostisizm) ceryanlarindan da kisaca
s6z etmemiz yerinde olacaktur.
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(SIRRI DINLER)

Fikir tarihinde Hellenistik devrenin karakteri senkretist tema-
yiildiir. Bu temayil de, 6zellikle, Sirri Dinler diye bilinen ve Misir’da
ve Yakin Orta Dogu’da meydana ¢ikmig olan muayyen mezheplerde
ifadesini bulmugtur.

Eleusinian ve Dionysiac sirlarda oldugu gibi bu dinlerde de in-
sanlarin, vasitasiyle, tekrar dogmagi, degiymis olmagi, aydinlanmagi,
Tanrilagmag sagladiklan kutsal bir “Sirr*1 kabul etmek ve ona bag-
lanmak esas noktayr teskil eder.

Bir goriiniise gore;sir, savagmalar, 1ztiraplar ve Tanrilagmanin za-
feri ile ilgili bir usturenin tersiminde tegekkiil etmistir ki bu suretle o,
dini 4yine ait bir dramdir. Fakat, sirrin esash gayesi-tabiatiyle pek ce-
sitli derecelerde elde edilmis olmakla beraber-siliklerin bu dramdaki
kendi igtiraklar1 yolu ile kazandiklar1 batini tecriibeleri idi. Boylelikle
onlar, ya en yiiksek kontamplasyonu elde eden bir Mistisizme yiiksel-
mig oldular ya da sadece vecdi bir heyecan seviyyesinde kalmig oldular.

Sirlar, her hal ve keyfiyette, hayat ile ve ferdin mukadderati ile il-
gili idiler. Bu sirlar, pek sumullu bir monoteist karakter de tasgmakta
idiler. Zira, bu sirlarda her bir miinferid Tanrilagma, en son olan ve
iiniversel olan Allah’in hususi bir gekli olarak telakki ediliyordu. Misir
Ilahesi (Izis) su soézlerle tasvir ediliyordu: “Bir ¢ok gesitli ayinler ve
cesitli ilahi isimlerle bir ¢ok degisik sekiller altinda, biitiin diinya,
benim Bir ve Ferdi olan ulGhiyetime tapmaktadir”.

Millatan sonra ikinici ve Ugiiniicli yiiz yillarda genig bir surette
Roma Imparatorluguna da yayilan bu sirlarin mahiyetlerini miitalaa-
da onlann birligi kadar aynlklar1 da goze ¢arpamaktadir. Baglica
sirlar (Izis ve Oziris), (Biiyiikk Ana ve onun sevgilileri “Adonis! ve
Attis”)? ile (Mithras) sirlari idi. Bunlardan (Mithras) sirr1 ilk iki
sirdan pek bariz bir surette ayrildig: gibi ilk iki sir da birbirinden
ayr1 karakterdedirler.
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(Mithras), eski fran dininde Nur ilahi idi. Bir Peygamber taninan
(Zerdiigt) iin monoteist ogretilerinde (Mithras) y1 kapali gectigi go-
riilmekte ise de (Mithras) ya ibadet, Iran Imparatorlugu himayesinde
Orta Asyada yerlegmis, oradan da Roma’ya gegmis ve 6zellikle Roma
ordusu vasitasiyle Roma’da biiyiik hakimiyyet kazanmigtir. Ustire,
(Mithras) nin, kanindan canl tabiatin geri kalan kisminin meydana
gelmesine sebeb olan vahsi bir Boga’yr nasil 6ldiirdiigi ile ilgilidir3.
Bu yiizden (Mithras) tapinaklarinda esash ayin, bir boganin, mera-
simle, kurban edilmesidir.

Bu ayinle birlikte, ayni zamanda, ekmek ve sarapla karigmig su
ayini de vardi ve garabin, Boganin kanindan serpildigi s6yleniyordu.
Ayin, (Mithras) nin, Giineg I1ah1 (Helias) ve diger arkadaglariyle ge-
cirdigi son yemek faslim1 kutlamakta idi. Ekmek ve saraptan, salikler,
kotii ruhlara galip gelme kuvvetini kazaniyorlardi ve bu suretle
ayni zamanda onlara 6liimsiizliigi saglayan bir ilahi cevher de hulil
etmig oluyordu. Sirlar arasinda sadece (Mithras) sirr1 insanlarin siila-
kune tahsis edilmis olup, genellikle, sirri din, kuvvetli ahlaki ifadesi
ile, ozellikle, kotiiye kargi savagta baglica faziletler, ve nefsi kontrol
lizerine 6nem verme hususundaki 6gretileri kaplamakta idi.

Ruhun, dogusta, vasitasiyle ezeli 1k diinyasindan sukut ettigi ve
ebedi mutluluga ve kemale giden kendi uruc yolunda tekrar gegmege
mecbur oldugu yedi seyyare sferine kargilik saliklerin de yedi derecesi
vardi.4 Mithras’nin bizzat kendisi, ruhun daimi yardimcs: idi; ancak,
onun inayeti iledir ki ruh, 11k diinyasina tekrar dénebiliyordu.

Mitras dini Cybele (Kybele)® veya (Biiyiikk Ana Ilahe) mezhe-
bine-bu iki mezheb her ne kadar birbirinden farkli iseler de - siki
stkiya baghdir. Bilyiik Ana Ilahe mezhebi Orta Asya’da, Milattan
once, altinci yiiz yildan beri yayilmigti. Roma’ya da Milattan once
iclinci yiiz yilda getirilmisti, fakat, Milattan sonra birinci yiiz yila
kadar pek dikkat: ¢ekmemisti.

Biiyiik Ana I1ahe mezhebi, Biiyiik Anne lahe ile, 6len ve hayati Bii-
yiik Ana Ilahe tarafindan kendisine iade edilen, Biiyiik Ana Ilahe’nin
sevgilisi (Attis) ustiresinde toplanir. Dionysius6 ve Oziris ustiireleri gibi
bu ustire de, orijinal olarak, nebatlarin Kigin giiriiyiip 6lmesini ve 11k-
baharda tekrar canlanmasini sembolize eder. Fakat, sirri din agisindan
o, Allah ile birlesebilmek igin diinyevi hayatinda fani olmasi, fakat,
daha yiiksek ve Oliimsiiz bir varlikla tekrar dogmas: gereken salikin
mistik tecriibesi igin vaz’ edilmistir.
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izis sirr1, temelini, Misir’a ait zis ve Oziris usttiresinde bulmakta-
dir. Ustlre, Oziris’in, diigman1 kardesi Typhon (Set)? tarafindan
oldiiriiliigiinii, Oziris’in kiz kardesi ve karis1 olan (lIzis) in tazallii-
miinii ve avare dolagmalarini, 1zis’in oglu (Horus) iin Set iizerine ga-
lebesini ve Oziris’in tekrar diriligini anlatirki bu, eski Misir’da milli
dinin asli manzarasi idi. Bu sir, biiyiik Alexander’in pegleyicileri Ptole-
miuslarin hitkkmii altindaki Yunan etkisi yolu ile teessiis etmistir. Mez-
hepte, Oziris’e, Misirhilar1 ve Yunanhlari birlestirmek maksadiyle,
(Serapis) 8 olarak yeni bir sekilde tapiliyordu. Serapis, (Asclepius),®
(11ahi Healer) ve ayni zamanda (Zeus)!9, (Dionysius) ve (Helios)!1
ile aynilestirilmigti. Iste bu din, Roma Imparatorlugunda, énce Sark-
ta, sonra da Garpta genis olgiide yerlesti.

Hulasa, bu dinde salik, tekrar dirilme ayini ile Giineg ilahi ile
ayni olan Oziris ile aynilestirilmis oluyor, yani ilahlagtirihyor. Bagka
bir deyigle, salik, kendi faniliginden siyrilip 6liimsiiz bir varhk olarak
tekrar meydana getiriliyor. Izis mezhebi, denebilir ki gergekten spiri-
tiel bir gefkat canlandirmaktadir.

Sirlara ait dyinler, sadece, ilahi olan Hakiki’ye tapmak, kalbin ve
dimagin reel bir batini degigmesi vasitas: degil, ayni zamanda, mistik
bir kavrayigin ve mistik ittihadin aktiiel tecriinbesi vasitasi idi de. Bu
suretle (Asclepius) a tapan kimse (Serapis) ile aynidir. Zira, o, artik
kendi fani halini agmig ve Allah ile birlesmistir.

Besinci yiiz yilin Neo-Platonist filozofu Proklos’a gére sirlar ve
siiltiklar, ruhlar1 fani hayattan ebedi istiin bir hayata sevk eder ve
onlar1 Allah’larla miinasebete getirir. Bunun yolu da, siliklerin, kendi
benliklerinden tamamiyle yok olmak, bu suretle de, ilahi illiiminas-
yona mazhar olarak Allah ile baki olmaktadir.
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SIRRI DINLER EK NOTLARI

1- Adonis, bazilarina gére Aphrodit’in sevgilisidir. lkbaharda ¢ok kisa siire cigek
agma mevsiminin semboliidiir.

Bir sicak yaz giiniinde bir yaban domuzu Adonis’e hiicum etmis ve onu yaralamas.
Aphrodit te oglunun miidafaasina kosmus,fakat, bu arada bir giil fidanina basmis ve ayagina
giil dikeni batmig. Diken, Aphrodit’in ayagim kanatmis ve bu kan giil fidanin1 boyamus.
Iste, o zamana kadar beyaz giil acan fidan o giinden sonra kirmiz1 giil agmaga baslamus.
Aphrodit, oglunun yanina vardiginda da onu 6lmiis bulmus. Akittig1 géz yaslarindan da
Gelincik ¢igegi dogmus.

Adonis’in hayat1 ve émriiniin kisalig1 Yunanistanda bir 4yin konusu olmustu. Adonis’i
temsil eden bir ceset, erguvanlarla 6rtiilii bir yataga yatirhr, etrafinda gesitli meyvalar, iginde
kokular bulunan vazolar ve Adonis’in kisa hayatini hatirlatan gigeklerle dolu sepetler bu-
lunurdu. Bu katafalkin etrafinda hakiki bir cenaze merasiminde oldugu gibi aglasan ka-
dinlar, gégiislerini pargalayarak gecit resmi yaparlardi. Ertesi giin de, ¢ok.erken, ayni ka-
kadinlar saglar1 dagimk, gégiis bagr acik biiyiik bir 1ztirapla bagrisarak Adonis’in cesedine
benzetilen mankeni denizin dalgalarina gémerlerdi. Ceset dalgalarda kaybolduktan sonra,
sevingli sarkilar isitilirdi. Ciinkii, yakin bir mevsimin yagmurlariyle Adonis gigek olarak
tekrar dirilecekti. (Ayrica bk. C. Tollu; Mitoloji; s. 70-71; Istanbul, 1957).

2- Attis (Atyse), Eski Anadoluda Frigyallarin Tanrisi, Tabiat Tanrigas1 Cybele’in
kiiltiinde nebatlarin 6lmesini ve yeniden canlandirilmasini temsil eder. Efsaneye gére Attis,
¢ocukken sazliklar arasina birakilmigti. Cybele (veya Kybele) onu buldu ve sevdi ve kis-
kanghg: yiiziinden, onun, bagka sevgilisi ile evlenmesine mani oldu. Bunun iizerine Attis
cilgina déndii ve kendisini hadim etti. Bunun izerine vicdan azabina kapilan Cybele onu
bir cam agaci1 hailine getirdi.

Attis kiiltii Cybele’inki ile birlikte Batiya ve Imparatorluktan hemen 6nce de Roma’ya
gecti ve ona ibadet edilmege baslandi. Ozellikle (15-17) Mart aras: yapilan bu ibadet bii-
yiik bir mistik dram halinde yapilirdi. Biiyiik bir alay hdlinde ceset gibi sarilmis bir ¢am aga-
cim Palatium’a tagirlardi. Perhiz giinlerinden ve yakinmalardan sonra Attis rahipleri (Gal-
lus) kamg1 darbeleri ile kendi sirtlarim gizik gizik ederler ve hatta bazilar1 kendilerini kisir-
lagtirirlardi. Bu dine katilmak isteyenler bir Boga’nin kan ile vaftiz edilirlerdi. Téren, ziya-
fetler ve karnavallarla sona ererdi.

3— Bunda, Miiteal Allah’in, Ahura-Mazda’nin ilk yaratig1 da s6z konusudur.
4— Bu kiiltteki yedi mertebe §oyle gosterilmigtir:

1. Karga.
2. Kartal bagh Arslan.
3. Asker.
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4. Arslan.
5. Pars.
6- Giinesin habercisi.
7. Ulu (Kisi).
Bu dinin basinda bir Ulular Ulusu bulunurdu. Silikler bir iist mertebeye yiikselmek
icin cesitli denemelerden gegerlerdi. Baz1 dyinlerde de silikler maske takarlardi.
5— Cybele veya Kybele (Rhéa) C§ki cagda bir Anadolu Tanrigasidir. O, Tanrilarin
Anasi, buyik Anasidir ve Go.glfnlukla: “Tam:l Anas1 Bi.iyﬁk Fikir’ adi altinda tapilmistir,
Cybele, Gok ile Yer'in kizt idi. Sonradan, bizzat Yer’in kendi sayilmugstir.

Efsaneye 80r¢ Cybele 1ss1z yerlerde, daglarda, ormanlarda, vahsi hayvanlar arasinda
agayan Tabiat Tanrigasidir vc Tanrilar dahil, her seyin kaynag: odur. Iste, Cybele, dag-
l};.l'da, ormanlarda yasarkt.?n 'Pngyah. geng go‘ban Atyse’e vahsi bir ask ile baglandi. Fakat,
Atyse, Sangaride admdak.l lflynphe ile .evlen‘mce Cybele, rakibini yok etti. Atyse te bunun
tigerine cilgina dondii ve intihar etmek istedi. Fakat. Cybele, ona acidi ve onu bir ¢am aga-
cina gevirdi: o, -

Cybele’e ibadet Fmg,ya'da gz':msledl ve Romallarla Kartacallar arasindaki harpla
kinci yiiz yilda da Romaya gegtl.

Kendisine Boga \.;e'ya'Okiiz vey.a I}'egi kurban edilen Cybele kuvvetli ve girbiiz bir
kadin halinde tasvir Cdllll"dl. Bas_mda ilk msanlarlfl beslendigi Mese dalindan bir tac vard:.
Bagin kusatan kulelel.': l.umayesmde bulunan sehirlere a}lémetlit. Elindeki anahtarlar, ar-
2in kokiinde kis mevsiminde sakli b'uluna:n ve yaz mevsimi gelince verecegi hazinelere de-
lalet eder. Arslanlar tarafindan gekilen bir zafer arabasina binmistir. Bu araba miivazene
halinde bulunan V€ .bosluk.ta yuvarlz.mar.l azrm. sembolidiir. Arslanlar da ana sefkati ile en
vahsi hayvanlarin bile ?hll%est?cek{erme 1;:3.rett1r. Bunun bagka bir ma’nast da en sert top-
ragin bile iglemekle VCrAm.lll bl.r hfﬂ alaf:agldlr. Yax?mda bulunan Davul, kiire-i arzi temsil
etmektedir. Ziller ve réhiplerin siddetli hareketleri ¢iftcilerin faaliyetini ve Gift aletlerinin

gi‘xrultulerini géstermektedu,

Cybele (Kybele veya Rhéa) ile pek siki ilgisi bulunan ve Arz’ temsil eden bir Tanr1
daha vardir ki ona da (Ops) a:dl verilmistir. Bu Tanr, sag elini yardim igin uzatmis ve sol
eliyle de fakirlere ekmek verir olarak taﬁvir edilirdi ve zenginlik Tanris1 sayilirdi. Bu
temsil, Mevlevi semaninda da agik¢a gériilir.

Cegitli ve esasl kayna}{ g.firl'islerle ilgili bu agiklamalarimizdan da anlagilacag: iizere
Cybele ve Attis efsaneleri birbiriyle pek karismis bir haldedir ve ana hatlar ile ikisini
birlikte miitald etmek gerekmektedir.

6— Romalilarin Bacchus dedikleri Dionysius esasta iiziim ve sarap Tanrisidir. Babasi
Zeus, anasi da Prenses Semeli’dir. Semeli, Kadmos ile Armonia’nin kizidir. Semeli, ken-
disini kiskanan (Hera) nin sbzlerine kanarak Zeus’e kendisine gergek cehresi ile gériilnmesi
icin yalvarmis Zeus te ona gergek cehresi ile gériiniince Semeli bu iladhi ates kargisinda
eriyerek 6lmiistir.

Efsaneye gore arzin insan bulunan her tarafim maiyyeti ile dolastiktan sonra gittigi yer-
lerde kendi dinini de yerlestiren Semeli’nin oglu, gége cikarak bir daha ayrilmamak iizre
Tanrilarin masasina oturdu.

Onun kurdugu ve (Bacchus’un Sirlar1) nin kutlandig1 dini dyinlerde gece yapilan bir-
siirii merasimle Bacchus’un sirlar égretilirdi ki bu sirlar sunlardi: Dionysius veya Bacchus,
Semeli’den degil Saturne ile Cybele’in kizi olan Demeter (Cérés) den dogmustur. Coré’nin
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annesi‘ Demeter, gért'mfzn hayatu? dog}ls ve Slimiine arzin derinliklerinde hikm eden bi-
yiik bir Tanridir. Bu hikdyede Dionysius’un adi da (Zagreus) tiir.

Zagreus dogdugu zaman Semeli’nin oglu gibi bir magraya gotirilmisti. Orada
Nynphe’lerin arasinda biiyiidii. Onu bekleyenlerin biitiin dikkatine ragmen Titan’lar,
arzin itaatsiz gocuklary, kiyafet degistirerek Zagreus’e yaklasmaga muvafak oldular. Ona
bir oyuncak verir gibi yaparak lizerine atildilar ve viicudunu parcaladslar. Sonra, bu par-
calan kizgin bir kazana atarak kaynattilar ve yediler. Bu kurbanin yalmz bir pargast
kurtulmustu: Bu cinayet islenirken Athéna, Titan’lardan Dionysius'un kalbini asirmig ve
onu Olympe hikimine vermisti. Iste bu mukaddes kalp, baska bir hayatn merkezi oldu.
Olmiyen, yalniz degisen bu cevherden bu Tanri, yeniden meydana geldi. Dionysius
(Bacchus) tekrar hayat bulmustu.

Zeus, Titan’lan yildinimla éldiirdii. Glya insan, iste bu Titan’lann kiillerinden dog-
mustur. O hilde Titan’lar, madem ki Dionysius’un etiyle beslendiler, arzn gocuklar: sa-
yilan insanlarin yaratildigi kiilde de, Tanrliktan bir par¢a bulunmakta idi. Insanlara
hayat verilirken, onlar bu pargadan bir hisse almislardir.

Sekli degisen Bacchus’iin pargalarini bir araya getirmege layik olmak igin, onun gibi
yeniden hayata kavugmak igin, bu Tanrinin katlandig1 acilarin hatirasin1 kutlayan ayin-
lerle bu ilahi kivilcimi korumak, igimizde bulunan bu pargayr mesakkattan uzak tutmak,
onu ask ile kuvvetlendirmek ve onu dogdugu temiz pmarin safhiina eristirmek gerekir.
(Ayrica bk. C. Tollu; ayni eser; s. 102-103).

7- Typhon (Set), bir anlamda da $er’re miiekkel (Dev, Cin) dir.

8- Serapis (veya Sarapis), 6zellikle sifa bahs eden bir Tanr olarak biliinir ve ta-
pilirdi. Ve o, Pluto gibi, yaninda Koépek bash, veya Arslan bash, veya Kurt bash
bir hayvan ile yahut ta viicudunu tos toparlak bir halka yapmis Yilan gibi tasvir edil-
mekte idi.

Serapis, Misir’in Osiris denen Tanrisinin bu deni diinyaya ait timsalidir. Osiris’in
ulvi dlem (Gok) Tanrisiolaraktimsali de (Apis) 6kiizii idi. Zeus-Serapis olarak o, Vatikan’da
bulunan biiyiik bir biistte gériilecegi lizre, basinin iistiinde arz1 (yani agag1 4lemi) sembo-
lize eden bir zahire élgegi bulundugu hal iizre temsil edilmistir.

9- Asclepius, Coronus ile Apollon’un ogludur. Kendisi meshur bir doktordur. Fa-
kat, hastalariiylestirmekten baska onun asil ma’rifeti 6liileri diriltmek idi. Bu sebeple Zeus’iin
kardesi olan Ahiret Tanris1 (Adis), onun bu ma’rifetinden 6tiirii hiret bos kalacaktir diye,
onu Tanrilar Tanris1 Zeus’e sikdyet etmis ve Zeus te onu yildirimla garparak 6ldiirmiistiir.
Fakat, Asclepius’un babasi Tanr1 Apollon da Zeus’in bu hareketinden, kendisine sorulmadan
oglunun oldiriilmesinden dolay: Zeus’e gatmus, fakat, Zeus, onu da dokuz yil hizmet gér-
mek iizere Kral Admitos’un yanina siirmigtir.

Tanr1 Apollon, Giin Isggini temsil eden bir Tanridir. Babasi Zeus yani, i1gin geldigi
Gok, anas1 da safagin dogdugu geceyi temsil eden Laton’dur. Apollon, Artémis ile ikiz kar-
destir.

Apollon, ayni zamanda, Kehinet ve Hakikat Tanrisidir da.

10- Romalilarda Jupiter olan Zeus, Cronos ile Rhéa’nin ogludur. Zeus, Yunanda, on
iki Tanrinin en nufuzlusu ve onlarin reisi idi. O, biitiin tabiat kuvvetlerinin hakimi idi.

11— Helios, Iperion ile Thia’nin oglu olup Giines Tanrisidir.
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(GNOSTISIZM)

Gnostisizm, Hellenistik mistisizmin, mistik bilgi anlaminda biitiin
gesitlerini kavrayan, dolayisiyle, Plotin’i de i¢ine alan 6nemli bir cer-
yandir. '

Ikinci yiiz yilda Hiristiyan savunurlar Gnosisi, ilahi hakikati
iceren bir bilgi olarak kabullendiler ki bunda mistik bir tecriibeye isa-
ret yoktur. Gnostikler arasinda ise bu bilgi hem ilahf hakikat bilgisine
hem de diinyanin mengeine, insanin mahiyyeti ve mukadderatina,
hayatin sirlarina ve kurtulug yoluna igaret eden bir bilgi olarak kabul
edildi. Son on dokuzuncu ve yirminci yiiz yillarda Misirda meydana
¢ikarilan kirktan fazlaGnostik risalede, en son el yazmalarinin dérdiincii
yiiz y1la kadar gittigi goriilmekte ise de bunlarin, muhtevalar: bakimin-
dan pek eski olduklarinda siiphe yoktur. Iste, bu kesifler Gnostisiz-
min Yahudi geleneginin kuvvetlenmesine yardim ettiler.

Bu kesiflerle ilgili diger bir kesif te iizerinde ciltlerle kitap yazi-
lan Lut Denizi (Dead Sea Scrolles) tomaridir. Genellikle kabul edilen
goriise gore bu tomarlarin taraftarlar1 milattan 6nce ikinci yiiz yilda
ortaya cikan ve 6zellikle dig etkilere ugrayan bir tip Judaizmi temsil
eden bir (Essenes) kolu idi. Nitekim, Disiplin Maniiel’inde kétiiliigiin
mengei, Zerdigt’cii ve dualist terimlerle ac¢iklanmigtir.

Yeni kesf edilen Gnostik yazilarda Zerdiigt’iin iyilik ve kotiiliik
diializminin biiyiik rol oynadig: goriilmektedir. Risalelerden biri de
(Zerdiigt’uin Miikagefeleri) adint tagimaktadir. Bu risalelerde diinya
drami nur ve zulmet kuvvetleri arasinda savag olarak gosterilmigtir.
Ancak, bu nur ve zulmet diializmi mutlak degildir. Zira, her geyin, as-
linda, koékiinde, ulvi ve ebedi Allah vardir. Bu doktrin, sadece, Zer-
diist’e ait orijinal el yazmalar (Zendavesta) 1n degil, fakat, ayni za-
manda Orta Asyada milattan 6nce ikinici yiiz yilda (Magi) denen Zer-
diigt papaslarina ait Yunanca yazilarda da goriilmektedir. Bu yazi-
larin, Gnostik hareketin maydana gelisi ile ilgili goriilen mistik Ju-
daizme biiyiik etkide bulunduklarindan siiphe edilmemektedir.
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Tomarlarda bulunan baslica Gnostik fikir: Allah’in miigahedesine
dayanan mistik bir bilgiye sahib olunabilecegi fikridir. “Disiplin Ma-
niieli”’nde soyle denmektedir: “Goziim ezeli varlik {izerine nazar etti
ki bu bir bilgicten saklanan kurtarici bilgi, insan ogullarindan saklanan
hakimane bir igylizii kavrama (nufuz-1 nazar), dogrulugun gergek
kaynag, kurdet hazinesi ve zafer hali ve makamidir. Faniler ara-
sinda Allah onu, ancak, kendi segtiklerine ezeli bir tasarruf olarak
verdi”.

Nag Hammadi Gnostik kitaphgindan c¢ikarilan (Dasitheus’iin
Vahyi) adli parcada da goyle bir vecdi haykirig goriilmektedir: “Se-
vinelim! Sevinelim! Sevinelim! Biz gordiik; Biz gérdiik; Biz, baslan-
gicta gercekten var olam gordiik, gercek olarak var olani, Ilk Ezeli
olani, Ilahi mahiyyeti gordiik”.

Tomarlarin mistik goriiniigiine, Qumran magaralarinin birinde
bulunmug olan ve Yahudi mistik geleneginin ilk yonlerinin karakte-
ristigi olan Harp ve Saltanat Arabasi Mistisizmi (Chariot-Mysticism)
ile ilgili oldugu séylenen Semavi Dua (veya Ayinler) kitabinin bazi
pargalarinda rastlamak miimkiindiir.

Miikagefe ve vahye ait literatiirde Secilmig ruhlarin semévi sfere
yiikselmelerine ait 6nemli rivayet (Essenes) ler arasinda pek biiyiik bir
kabul gdrmiistii.

Hirisyiyanlhigin ilk ti¢ yiz yilinda gesitli Gnostik mezhepler ve
birbirine karigmig gesitli Gnostik yazilar vardi. Bu yazilardaki genel
goriise gore: fizik diinyas: ilahi bir yaratily degildir; fizik diinya,
ezelden var olanin bir niizGiludur. Demiurge’un maddeye sukutu veya
Sophia’nin veyahut ta Gnostiklerin gériinmez diinyada varliklarin
kabul ettikleri Ulvi Allah’tan sudur eden sayisiz kuvvetlerden ibaret
olan (Aeons) lardan bagka birinin niizllundan ibarettir.

Gnostiklere goére insanda, ve 6zellikle ilahi prensibe niil olmug
muayyen insanlarda, ildhi bir kivilcim vardir. Bu gibi insanlarin
hedefi de bu kivileimin tekrar doniig zinciri ile baglanmig bulundugu
madde sferinden kurtulmasim ve bu kivilermin geldigi tilkeye tekrar
doniigiinii saglamaktir. Sirri dinlerdeki gibi, ruhun, semavi kutsal
aleme vyiikselisinde, gezegenlerin sferlerinden gegtigine de inani-
lird1. Bu sferleri idare eden onlarin ruhlarim1 da insana diiyman go-
riirler ve onlarin mukavemetine galebe etmek igin de onlarin adlarini
bilmegi zorunlu sayarlardi. Kurtuluga ulagmak i¢in de ruhun mahiye-
tini ve daha yiiksek diinyalarin sirlarim1 bilmek te zorunlu idi. Bizim,
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once kimler idigimize, sonra ne oldugumuza, nerede idigimize, nereye
sukut ettigimize, nereye sikigtifimiza, ne zaman kurtulacagimiza, dog-
manin ve takrar dogmanin ne demek olduguna ait bilgi (Gnosis) bizi
hiiriyyete kavugturur. Bu haberi veren ustlreler, baz1 misallerle, in-
sanin kurtulusa ulagmasinda da yardimina ihtiya¢ duyacag: bir kur-
taricidan s6z ederler ki ikinci ve iiglingli yiiz yilin Hiristiyanlagmig
Gnosisinde, bu kurtarici, Isa ile aynilestirilmisti.

Gnestik ahlak, ziihdi bir ahlaktir. Bununla beraber, bazi Gnostik
mezheplerde kurtuluga ulagan bir insanin ahlaki miikellefiyyetlerden
de azade olacag kabul edilmigtir.

Gnostikler tam anlamda diialist degildirler. Yukarida da isaret
edildigi gibi, birbirinin zidd1 olan nur ve zulmet elemanlari, Hellenis-
tik felsefenin genel olarak i’lan ettigi gibi, entellektiiel bilginin ulasa-
mayacag1 bir derecede bulunan en son ilahi kuvvette miigterek bir
koke sahiptirler.

Allah, hig bir suretle tasavvur edilemez. Ancak, gercek Allah, her
seyin babasi, her seyin iistiinde olan, gériinmez, kendi siirekliligi iginde
var olan ve hig¢ bir géziin kavrayamayacag: saf nurda yer tutan, diye
tavsif edilmigtir. Soylentiye gére, Allah, kendi hayalini, kendisini hare-
leyen (gevreleyen) saf nur dalgalari iginde teméga ettirir. Allah, kendi
diisiincesi ile tam ve kamil kuvveti, asli insan olan (Barbelo) yu izhar
eder ve kainatin ilk digiincesini hasil eder.

Genel olarak, Gnostik 6gretiye gore, ilahi realite mutlak kemali
haizdir ve bu adi, esfel diinya (esfel-i safilin olan bu diinya,) mebdeini,
ilahi maksad: bozmak isteyen bir kuvvete bor¢lu olan bir hata ve zul-
met sferidir.

Ikinci yiiz yilin yarisinda Roma’da nam alan Gnostiklerin belki
en biiyiigii olan (Valentinus)a kuvvetle izafe edilen (Hakikat Incili)
adli eser de yaratihiyi tesahhus etmig (Hata) ya atf eder. Lakin, bu
Incil, usttirevi eleman bakimindan noksandir. O, ber seyin iistiinde,
daha yiiksek Gnosis ile ilgilidir. Valentinus i’tikadinin siklet mer-
kezini Allah’in mistik teméagas: tegkil etmektedir. Valentinus, bir mek-
tubunda, insan ruhunun bir siirii kétii ruhlarla birlikte bulundugunu,
lakin iyi bir Peder (Baba) kendisini ziyaret ettikten sonra o ruhun tas-
fiye edildigini ve artik o ruhun 1s1kla parldadigim1 yazmaktadir. Boyle
bir kalbe sahip olan bir kimse de o derece miibarek olur ki artik
Allah1 goriir olur.

(Hakikat Incili) nin asli temas), Allah’1 miigahede veya ilahi bilgi-
dir. Insanlar, Allah’tan, kendi ruhlarinin Allah’1 bilmeyigleri, Allah’
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hatirlamayiglar: yiiziinden uzaklagmiglardir. Allah, dalalette olanlari,
bizzat kendi kesf ve ilham ile Isa’da, Kelime’de veya Allah’in Oglun’-
da aydinlatir. Is4, insanlar1, Allah ile ittihad demek olan bir bilgiye
ulagtirir. Bu da insanlarin da’vet edildikleri gayedir.

Peder (Baba), biitiin insanlarin baglangicini ve sonunu bilir.
Gergek son da, gizli olan Allah hakkinda Gnosis’in elde edilmesidir.
O, O’ndan meydana gelen biitiin seylerin, kendisine geri doniilecek
olandir. Bu kurtaric: bilgiyi kabul edenlerin, artik, kendileri, Isa ile
aynilesmig olmalari yolu ile, hakikat olurlar. Ve Peder, onlarin igin-
dedir; ve onlar, tam ve kamil olmakla, gercekten iyi’den ayrilmaz ol-
makla da, Pederin igindedirler.

Muhtemelen tigiincii yiiz yil sonlarinda Misir’da yazilan ve son
zamanlarda kesf edilen Gnostik eserlerden (Lediin Ilmi) kitabs,
ba’sii ba’delmevt’ten sonra Isa tarafindan tilmizlerine verdildigi sani-
lan 6gretilerden terekkiib etmektedir ki bu kitabta, sirri dinlerin etkisi
altinda, 6zellikle, sirlara ve onlarin ruh tasfiyesi lizerindeki kuvvet-
lerine 6nem verilmekte oldugu goriilmektedir.

Gnosis, 6zellikle, esyanin nigin bizim onu bildigimiz vech iizre
mevcut oldugu; neden nur ve zulmet, iyi ve kotii... gibi zitlarin bulun-
dugu ve en sonda da kimin kurtulusa erecegi ve kimin yok olacag: gibi
meseleleri ¢6zmege ugragmaktadir. Kurtuluga ulagmak isteyenler diin-
yadan ve diinya iligkilerinden vaz ge¢mek zorundadirlar. Gnostik sir-
lara istirak eden ve sirf agk ve gefkat ahlakini pesleyen kimselerin var-
liklar: gitgide bagka bi1 hal alacak ve onlar I1ahi Isik’in sualarn olacak-
lardir. Boyle olanlar, diger diinya insanlarr gibi olmalarina ve onlarla
birlikte yagamalarina ragmen, biitiin gizli kuvvetlerin istiine gikacak-
lar ve Is4 ile aynilegmis olacaklardir. Iste, bu nokta, en yiiksek mistik
niteligi kaplamakta ve Is4 da bu nokta igin séyle demektedir: “O, diin-
yada yasayan bir adam olmasina ragmen benim Kralligimda benimle
birlikte olacak bir Kraldir. O, diinyada yasayan bir adamdir, fakat,
ayni zamanda Isik iginde bir Kraldir. O adam ben’im ve ben o ada-

mim”.

Gnostisizm, Mani tarafindan Iran’da kurulan Manigeist dinin
meydana ¢ikmasi ile, ligiincii yiiz yilda yeni bir ifade kazandi, Mani’-
nin, daha gengliginde, kendisini 11ahi Realitenin bilgisine dogrudan
dogruya ulagtiran bir spiritiiel illiminasyona niil oldugu s6ylenir.
Mani, kendisinin, Zaroaster, Jesus, Buddha’nin Kutsal Kitabini ta-
mamlayip miikemmellestiren Peygamberlerin en sonu ve en biiyiigii ve
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Ruh’il-Kuds’un bir tecellisi oldugunu iddia etmistir. Her seyden
once Hindistan’da seyahatlar ederek Buddhism ile temasa gelen Mani’-
nin gayesi bir Diinya Dini kurmakti. Zerdiist’liikkten de dogrudan dog-
ruya etkilenen Mani’nin ogretileri, Gnostiklerinkinden daha uzun
stirdii.

Metafizik anlmada diialist telakki edilmesine ragmen, Mani
goriigiiniin gergekten Gnostik goriigle ayni oldugu, yeni caligmalarla
meydana ¢ikmig bulunmaktadir. Gergi, her geyin kékiinde iki zit pren-
sip, ezeli savag halinde olan ve Nur ve Zulmet denen iki Krallik bulun-
makla beraber, biitiin bunlarin iistiinde sadece Tek bir Allah vardir.
Savag, bizzat zaman ile birlikte baglamigtir ve zaman ortadan kalk-
tiginda savagta bitecektir. Madde, nurun lezzetine kars1 olan kor arzu-
nun bir kuvvetidir; lakin, nur, en sonda zaferi kazanacaktir ve madde
tamamiyle yutulacaktir. Simdi, maddenin hiikiim ve etkisinde bulunan
biitiin ruhlar, en sonda kurtulacaklardir.

Manigeizmin Jarkta ve Garpta ve 6zellikle dordiincii yiiz yilda
pek yayildig: gorilmektedir. Hele Garpta, Gnostik tarikatlar: taraf-
tarlarinin genig yardimlarina mazhar oldu. Orta Cagin baglarinda
Sarki Avrupada (Bogomil) ve (Paulician) tarikatlarinin dogmasina da
sebep oldu ki bunlarin etkileri onuncu yiiz yilda Italya ve Fransa’ya
kadar uzandi. (Cathari) veya (Albigenses) adim1 tagiyan mezheb
taraftarlar1 on iigiincii yiiz yi1la kadar Centibi Fransa’da pek biiyiik
rol oynadilar.
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(HIRISTIYAN TASAVVUFU)

Tasavvufun Hiristiyanlikta orijinal bir eleman olup olmadig hak-
kinda, her iki goriig istikametinde de miitalaalar serd edilmistir. Fakat,
galip durum olarak, Hiristiyanlarigin, aslinda, mistik bir niiveye malik
olmadig séylenmigtir. Bu goriige gére Isa’y1 bir mistik olarak kabul et-
tirecek hicbir ma’kul sebeb yoktur. 1k ii¢ Incilde (Matta, Luka, Mar-
kus) bu hususta hig bir iyma yoktur. Fakat, St. John’un Incilinde, baz1
mistik edali ta’birlerin, Jesus’in agzindan ifade edildigi goriilmekte-
dir. Mesel4, o, Allah ile ittihaddan s6z etmektedir ve goyle demektedir:
“Ben ve benim pederim bir ve aynnidir’’; “Beni gormiis olan kimse
pederi gormiistiir’’; “Ben pederin igindeyim ve peder benim igim-
dedir”. Ancak, bu ifadelerin her hangi birine ilk ii¢ Incilde rastlana-
mamaktadir. Bundan étiirii de bunlarin Isi tarafindan degil de dor-
diincii Incil yazan tarafindan séylendigi pek muhtemeldir. Buna rag-
men, dérdiincii Incil yazarini bile gergek bir imistik saymak giigtiir.
Su var ki, onun bazi mistik ta’birlerden haberdar oldugu ve belki de
baz1 mistik tesriibelere sahip oldugu da s6z gotiirmez. Biz onda, Upa-
nishad’larda, Plotin’de, Eckhart’ta, St. Teresa’da gordiigiimiiz gibi,
mistik suurun her hangi 6zel ve mufassal tavsiflerini géremiyoruz.

Su halde, Hiristiyan tasavvufunu ne Isaile ne de dérdiincii Incil
yazari ile baglatmak dogrudur.

Hiristiyan mistisizmini St. Paul ile baglatmak ta miimkiin degil-
dir. Giinkii, onun, §am yolundaki meshur miisahedelerini, hatiftan
ses igitmelerini her ne kadar dinf bir tecriibe sayabilirsek te bunlar mis-
tik bir tecriibe olamazlar. Zira, mistik suur, duyumlara ait degildir,
fakat, miigahedeler ve hatiftan ses igitmeler duyumlara ait tahayyiilleri
ve tasavvurlar: gerektirir. Bununla beraber St. Paul’'un yazilarinda bir
iki pasaj vardir ki bunlar, onun, bir dereceye kadar mistik bir tecriibeye
malik oldugunu ihtimal dahiline sokar. Bunlardan en meghur olani da:
“Ben yagtyorum, fakat, yine de ben degil, benim i¢imde Isa yagiyor”
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mealindeki ifadedir. Bizzat benim aklimin veya nefsimin i¢inde olan
Allah’tan veya Isd’dan s6z etmek, bir bakima, mistik suuru igeren bir
ta’bir olabilirse de bdyle bir ta’bir, yine de, mistik bir suuru iceremez.
Ciinkii, bu ciimlecik pek kisa ve kangktir ve acgiklanmadan bi-
rakilmigtir. Bu sézden ne kasd edildigini kesin olarak anlamak imkan-
sizdir. Buna ragmen Evelyn Underhill gibi yazarlar, St. Paul’u ve
dérdiincii Incil yazarini birer mistik olarak kabul etmislerdir.

Dinler hakkinda genel olarak yapilan bir smiflamaya ve onlarin
yine genel goriiniigleri bakimindan verilen hiikiimlere gére biiyiik
diinya dinleri ikiye ayrilir:

1- Sark Dinleri.
2- Garb Dinleri.

Sark dinleri, Hinduizm ve Budizm’den ibarettir. Garb dinleri de
Garb’in iig Teist dini olan Yahudilik, Hiristiyanlik ve Islamliktir.

Simdi, Hinduizm, Panteistik bir dindir. Budizm de ondan ¢ikmig,
onun bir ta’dilinden ibaret olmakla o da her bakimdan karakteristik
bir Hint dinidir. Kisaca, Hint dinleri panteistik, Garb dinleri ise teis-
tik karakterdedirler.

Panteizmin, genellikle, tanimigudur: kiinat, Allah’in bir sudur ve
tecellisidir. Bu suretle de Allah ve kainat, sekil bakimindan degisik ise-
ler de, ayni bir tek cevherdiler. Bu goriigte, Allah fikri, daha ziyade,
sahsi olmayan bir Mutlak Varlig: ifade eder ki bu panteist goriisii,
ozellikle, Vedanta’larda ve Plotin’de gérmekteyiz.

Teizmin, genellikle, tanimi da sudur: diinya, Allah tarafindan bir
yaratma fiili ile meydana gelmistir. Bununla beraber Allah ve diinya-
dan her biri kendi miistakil mevcudiyetlerine sahiptirler; Allah ve
diinya iki ayri cevherdir. Bagka bir deyigle, kiinat, Allah tarafindan
yaratilmigtir ve Allah miigahhas bir Allah’tir.

Upanishad’larin (Bir)i, gergekten, Universel Nefs’tir ve mahz su-
urdur, Fakat, bu nefs, ferdi bir nefs degildir ve ona bir sahsiyet iza-
fe edebilmek pek giictiir. Plotin’in (Bir)i ise ne bir Universel nefstir ne
de suurludur.

Teistik dinlerde bulundugu iizere sahsi bir Allah fikrini derin bir
tarzda karakterize etmek istersek goriiriiz ki: gahsi bir Allah’in mev-
cudiyeti fikrinin zorunlu sonucu, Allah olmayan bagka gahislarin da
mevcut oldugu veya mantikan mevcut olabilecegi ve binaenaleyh, o
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sahsi Allah’in da diger sahislar gibi ve onlar araisinda bir gahis ola-
cagidir. Bagka bir deyisle, Allah bir ferttir ve onunla birlikte baska
fertler de mevcuttur. Bu diger fertler, siiphesiz ki, kdinatin pargalar:
olarak, diinyanin yaratilmasiyle, Allah tarafindan yaratilmistir. Fa-
kat, bununla beraber, bu pargalar, bu fertler, Allah’tan ayridirlar ve
kendi miistakil mevcudiyetlerine sahiptirler ve dolayisiyle, genel ola-
rak, kdinat ta kendi miistakil mevcudiyetine sahiptir.

Sark ve Garb dinleri arasindaki bu ayrilik, ayni zamanda, Garb
dinleri igin bir beser nefsinin asla Allah olmadigini ve olamayacagini,
Allah’a inkilab edemeyecegini, dolayisiyle, miitekabilen, Allah’in
da beseri bir varlik olmadigini ve olamayacagini tazammun eder. $u
kadar ki Hiristiyanhkta, Isa’nin Allah ile tek bir gahis halini almg ol-
mas1 bakimindan, bir istisna s6z konusu ise de Yahudilik ve Islamiyet-
te boyle bir istisna da yoktur. Bu iki teist dinin genel gériiniiiine gore,
Allah, asla insan olamaz ve insan degildir; insan da asla Allah olamaz
ve Allah degildir. Teistik dinlere gore insan ile Allah arasinda, yaratici
ile yaratilan arasinda biiyiik bir ugurum vardir ve bu ugurumu hig
bir sey, hi¢ bir zaman ortadan kaldiramaz.

Ortodoks Hiristiyanligin her hangi bir sekline gore-ki bu diger iki
teistik din i¢in de s6z konusudur—Allah ile mistik ittihad i¢inde olan
ruhun asla Allah ile ayni olmadig: veya olamayacagi fikri de mevcut-
tur. Bu sebeple her hangi bir kimsenin ilahi varlik ile ayniyyet iddia
etmesi, Garb dinlerinin ortodoks teolojilerine gére dalalettir ve hatta
kiifiirdiir. Meister Eckhart: “Benim g6ziim ve Allah’in g6zii bir ve
aynidir ve “Allah ve ben, biz bir’iz”’ dediginde, iste, bu mantalite
yiiziinden o, Kilise tarafindan dalalet ile suglanmigtir. Bu noktada, Is-
lam’da, Hallac Mansiir’a de isaret edilebilir.

Bu suretle, Upanishad’larin: “O, sensin” s6zii ve Vedantist’in
ferdi nefs Brahma ile aynidir ve ferdi nefsin, bu ayniyyeti, mistik yuurda
tahakkuk ettirdigi hususundaki iddiasi, teistik dinler tarafindan ta-
mamiyle kanun dig1 sayilir.

Bununla beraber, Hiristiyan mistiklerinin ana ta’biri de “Allah ile
Ittihad”’tir. Bu, Hiristiyan mistiginin emeli olan ve elde edecegine iy-
man ettigi geydir. Fakat, eger ruh, boyle bir ittihatta Allah ile ayni ol-
muyorsa, bdyle bir ittihad kabul edilmiyorsa Allah ile ittihad nasil
miimkiin olur? Iste bu tezad, Hiristiyan tasavvufunun gelismesinde su
iki sonucu dogurmustur:

1- Bu mesele, Roma kilisesinin kilise tegkilatina mensub otorite-
leri arasinda bir gerginlik yaratmigtir. Tasavvuf, kendisinin hakiki
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mahiyeti dolayisiyle, biitiin diializmlerin istiine ¢ikmak ve yalniz
mutlak bir vahdette karar kilmak zorundadir. Mistik i¢in, kendi mis-
tik suurunun iginde her hangi bir bélinmeden s6z edilemez. Bu husus,
Hint mistisizmi ile Plotin’de yateri kadar goriilebilir. Bu konuda Man-
dukya Upanishad s6yle der: “Birlestirici yuurda, b6liinmez suurda bii-
tiin kesret tamamiyle yok olmugtur”. Lakin, ferdi nefs ile Bir arasinda-
ki dialite bir kesretin ifadesidir. Plotin’e gére: “Goéren ve goriinen
birdir” ve Bir ile mistigin ruhu arasinda hig bir bsliinme yoktur. Iste
bu iddia, Sarkta olsun Garbta olsun, mistik guurun geligmesinin en
esasll yonidir. O, Hintl’i misti§in veya Plotin’in tecriibesinin nasil
bir pargas: ise, ayni suretle de, Hiristiyan mistiginin tecriibesinin bir
pargasidir. Fakat, Kiliseye mensub otoriteler bunu Panteizmin bir
dalaleti olarak gordiiler, dolayisiyle de onu sugladilar. Ve genellikle,
Garb tasavvufunda, Islam ve Hiristiyanhigin her ikisinde, mistiklerle
ortodokslar arasinda bu gerginligi gérmek miimkiindiir.

Pek kuvvetli olan Hiristiyan Roma kilisesi, mistiklere, kendi arzu-
sunu zorla kabul ettirdi ve Katolik mistiklerinin biiyiik bir cogunlugu,
“Allah ile Ittihad” 1, sert bir Ortodoksi ile uyusturmaga ve bunun
kandirict bir tefsirini vermege zorlandi. Hatta Eckhart, kendi savun-
masinda, Kiliseye dayanarak kendi panteizmini agiklamaga gayret
etti. Ancak, mistiklerden bazilar1 da Allah ile Ittihad’in Kilise dokt-
rini ile uyugabilecegine gercekten inandilar ve bu meseleyi ¢6ziimle-
mege caligtilar. Iste, bu ¢oziim de, bizi, Hiristiyan mistisizmi {izerinde,
Yaratan ile yaratilan arasindaki biiyiikk ugurum kavraminin ikinci
sonucuna goétiirmektedir.

2— St. Teresa gibi entellektiiel olmayan Hiristiyan mistikleri me-
selenin sadece yanindan gectiler ve ona 6nem vermediler. Fakat, yine
de onlar, hep bir agizdan Allah ile ittihaddan, ve her hangi bir uygun-
suzluk tasavvur etmeksizin, Allah ile insan arasindaki ugurumdan
da soz edebildiler. Fakat, felsefi bir kafa tagiyan mistikler bu meseleye
kesin bir hal ¢aresi aradilar.

Mistiklerin kullandiklar1 “Ittihad” kelimesinin pek miibhem ol-
dugu da one siiriilmiigtiir. Zira, (Itthihad) kelimesi, bir bakima, ay-
niyeti tazammun ederse de bir bakima da (Maksatta Birlik)e isaret
etmektedir. Buna misal olarak da goyle denmistir: iki ayri nehir bir-
lestikten sonra artik iki ayri nehir yoktur, ancak bir nehir vardir. Biz
bu iki nehrin birlesmesine (Ittihad) deyebiliriz. Fakat, baska isler veya
maksatlar icin birlegen insanlarin topuna ve birlesmelerine (Ittihad)
deyemeyiz. O insanlar hep ayriayrisahsiyetlerdir ve onlar, ancak, genel
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bir maksad1 veya bir fayday: elde etmek i¢in birlesmiglerdir ki burada
ittihad, (Ayniyyet) terimi ile degil, fakat, (Maksatta Birlik) terimi ile
tefsir edilebilir. St. John (Cross} bu goriige §6yle isaret eder: “Ru-
hun Allah’ta ittihad ve transformasyonu, orada ancak agkin tevlit
ettigi (Birlik veya Benzerlik) mevcut oldugu zamandan sonra ancak
fi’len tamamlanmig olur. Bu sebeple Allah’in iradesi ile ruhun iradesi,
birbirleriyle, biri digerine aykir1 hig¢ bir gey istemeksizin, uygun dii-
tiikleri zaman vuku bulacak olan bu ittihad, (Benzerlik Ittihadi) diye
adlanacaktir.” Bagka bir deyigle, mistik ittihad, insanin iridesi ile
Allah’in irddesi arasinda sadece, tam ve miikemmel bir mutabakat
anlaminadir. Fakat, bu diializm, mistisizmin esas: ile hi¢ bir suretle
uyusturulamaz.

Allah ile ittihadin daha az farkli bir tefsirini J. V. Ruysbroeck
adli Felemenkli biiyiik mistik vermigtir. O, tabiatlari bakimindan,
Allah ve ruh dualitesi iizerinde israr eder. Ona gore, Allah ve ruh,
daima ayr1 mevcudiyetler olarak kalmaktadirlar. Ciinkii, onlarn it-
tihadi, Ruysbroeck’e gore, giines 15181 ile havanin ittihadina veva ates-
le, ateglenip kipkirmizi olmug demirin ittihadina benzer. Giineg ziyasi
tamamiyle havanin i¢ine nufiiz eder ve orada yayilir. Fakat, bunun-
la beraber, hava, yine hava olarak ve giines ziyas: da giineg ziyasi ola-
rak kalir. Bunun gibi, atesten kizarmig demirde de ategs demire nufuz
eder, lakin, ateg, demir olmaz, demir de ateg olmaz.

Burada gu noktaya 6nemle isaret edelim ki mistik tecriibenin bil-
giye ait niivesi, yani degismez ve bagkalagmaz vahdet, biitiin diinyada
esas olarak ayni ise de, kiiltiirden kiiltiire degisen ve birbirine aykiri
kiiltiirel mistisizm tiplerinin dogmasina sebeb olan iki faktér vardir;
degisici olan bu iki fakt6ér de sunlardir:

1- Tecriibenin entellektiiel tefsiri.

2- Bu tecriibeye eklenen heyecani tavir, yani tecriibeyi yapana
ait heyecani durum.

Pek etkili ve 6nemli olan birinci faktore ait bir c¢ok misalleri
yukariki satirlarda verdik. Tecriibeye ait bu entellektiiel tefsir iledir
ki biz Budist Tasavufu, Hiristiyan Tasavvufu... gibi Tasavvuflardan
soz ettik ve onlar arasinda ayrilik gosterdik.

Ikinci degisici faktore gelince, bu konuda Suzuki’nin (Zen Budd-
hism)inde de dendigigibi, bu tecriibede tecriibeyi yapan tarafindan
kullanilan (Ask Alevi, Kalbin igine dokiiliip dagilan hayretengiz
bir agk, Kucaklama, Mahbub, Gelin, Giiveyi, Peder, Allah, Allah’in
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oglu, Allah’in Cocugu...) gibi biitiin bu terimler, ancak, bir takim
heyecani tefsirlerdir ve bunlarin bizzat tecriibe ile gergekten bir ilgi-
leri yoktur. Ancak, bu misallerde yu noktaya da igaret etmek gerekir
ki Suzuki’nin misal olarak verdigi (Allah, Allah’in oglu) gibi teolojik
inanglara ait terimlerdeki entellektiiel tefsir ile, (Alevlendirici Agk,
Mahbub, Gelin) gibi terimlerle ifade edilmig heyecani reaksiyonlar
arasinda fark vardir. Gergekte, inangla heyecan birbirine siki sikiya
baghdirlar ve bundan &tiirii de birbirlerine karsihikli etkide bulunur-
lar. Fakat, inang ve heyecan, illi olarak birbirleriyle iligkide iseler de,
onlar, yine de, birbirlerinden ayrilmak zorundadirlar. Yani, bir Hi-
ristiyan, bir Hindu, bir Miisliiman mistiginin tecriibesi ayni olabilirse
de bu heyecani ve entellelektiiel faktorler ayni mistik tecriibenin de-
gisikligine sebeb olurlar.

Ogzellikle heyecani reaksiyon, sadece, cesitli kiiltiirlerde degil,
fakat, ayni kiiltiirdeki gegsitli fertlerde de cesitlidir ve degisiktir. Mesela,
St. Teresa (Avila), “Yakic1 Agk™, “Agk ile Sermest olmak™ ve buna
benzer fevkalade terimlerle konugtugu halde Meister Eckhart’ta bun-
lardan hig biri goriilmez. Mistigin heyecan tarzi, Buddha’nin veya Eck-
hart’in siknetli vekarindan St. Teresa’nin asir1 emosyonalizmine
kadar, biitiin yol boyu degisir. Eckhart, agir1 emosyonalizmi, mistik
tecriibenin bir pargasi olarak, 6zellikle red eder. O, “Emosyon Akin-
lar1”’na igaret eder ve onlarin bizim mahiyetimizin fiziki kismina ait
olduklarini ve mistik ittihadin vaki oldugu “Ruhun Zirvesi”’nin de bu
akinlarin istiine yiiksekldigini iddia eder.

Fakat, emosyonel veya ihtiras nevinden olan agk isaretleri hesaba
katilmasa da, gerek Allah ile insan arasinda ve gerek insanlarin kendi
aralarinda miitekabil bir agk anlaminda, askin 6nemini gostermek,
ozellikle, Hiristiyan Tasavvufunun karakteristigidir. Hatta o derece
karakteristigidir ki sadece bu mesele Hiristiyan Tasavvufunu diger bii-
tiin Tasavvuflardan ayirmaga kafidir. Isa, insanlarin cismen ve ruhen
kardes olduklarini, dolayisiyle, birbirlerini sevmeleri gerektigini, ve
her geyin iistiinde de Allah’1 sevmek zorunlu oldugunu telkin ediyordu.
Bununla beraber, Buddhizmi de ondan agag1 saymamak gerekir. Bu
ikisinin 6nemle belirttikleri agk ta: Astide olan, cosmaksizin, siddetlen-
meksizin, siikGinet nevinden olan agktir. Buddhizmde biitiin varlik-
lara kargt olan agk, insani (Irfan) sahibi yapan tecriibenin bir kismi
olarak kabul edilmistir. Ve (Akil-Z4t veya Irfin)in bir anlami da mer-
hametli bir yardim ediciligin tasdikidir... Giinkii, o, her geyi, biitiin
duygulu mahluklar1 Irfan sahibi olmada egit haklar: ve sefkatin nihai
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prensibini tatbikte esit sanslari oldugunu kabul ile, onlarin akillarim
esit berrraklikta aydinlatarak, esit surette kendi Mutlak kucaklayic
saflig1 ve vahdeti ve huzurlulugu igine geker.!

Buddhist agki, biitiin hayvanlari igine alan biitiin “Duygulu Var-
liklar’a uzanmaktadir. Bir yerde de yilanlara karg1 bile sevgiyi i’tiyad
edinme tavsiye edilmistir. Hiristiyan Incilinde ise agkin ve merhame-
tin hayvanlara kadar tesmili kabul edilmez.

Buddhizm, ask ile ayni olmayan, fakat, onun iginde bulunan
sefkat ve merhamet iizerine 6zel bir 6nem atf eder. Mesela, bir Buddha
diigmani, kotiiliikten otiirt iyiye tekrar donme gorevi ile gorevlendi-
rildiginden dolay1 Buddha’yi incittiginde Buddha, onun aczine kizmig
olarak degil, tersine, “onun budalaligina gefkat edici” olarak temsil
edilmigtir.

Bununla beraber, pek isarete deger ki Allah’a kars1 agk ve insana
kars1 Allah’in agk: ve iyl insanin hemcinslerine olan agki, diger kiiltiir-
lerin mistisizmlerinde goriilenlerden ¢ok daha iistiin bir tarzda ve yiik-
sek derecede olmak lizre, mistik ittihad tecriibesinin esas kismi olarak,
Hinstiyan Tasavvufunda 6nemle 6ne siiriilmiistiir. Hiristiyan Ta-
savvufu, kendi spekiilatif tefsiri giiciinde (Eckhart miistesna) Hind
veya Buddhist Tasavvufuna egit ve muadil degildir. Fakat, kendi mo-
ral ciddiyeti i¢inde ve kendi agk prensibinin giinliikk mevcudiyet plam
iizerinde pratik uygulama hakkindaki israrinda diger biitiin tasav-
vuflardan istiin goriilmektedir. Bu da, tecriibenin bizzat kendisindeki
agkin kuvvetli emosyonel aksiyonunun bir sonucu telakki edilmek-
tedir.

Hinstiyan tasavvufu konusunda ozellikle iki isimden de soz et-
mek gerekir: Dionysius Areopagite ve St. Augustinus.

(DIONYSIUS AREOPAGITE)
(M. Birinci yiizyil)

Bu dionysius’un, Dionysius Areopagite mi2 yoksa Dionysius Pseudo-
Areopagite mi oldugu hakkinda kesin bir bilgiye sahip degil isek te ke-
sinlikle bildigimiz bir sey varsa o da bu Dionysius adina bir ¢ok eserlerin
izafe edilmis olmasidir. Iste, Hinistiyanlikta tasavvufta ilk defa bu eser-
lerde goriilmektedir. Bu eserlerde Plotin’in etkisi hakim olmakla bera-
ber, Dionysius, Hiristiyan olmasi bakimindan, Plotin’den farkhdir.
Kitabimizin baginda isaret ettigimiz gibi, Tasavvufun, Garb dille-
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rinde az bir farkla kargihig: olan (Mysticism) ta’birini de ilk defa o
kullanmigtir. Mistisizm soziiniin asli, dilsiz olmak, agzim1 ve gozle-
rini kapamak anlamma gelen Yunanca (Mu-O) kelimesidir. Bu
bakimdan tasavvuf, akla ait nazari istidlallere bag vurulmaksizin elde
edilen kalbi bir bilgi olarak tanimlanmustir.

Dionysius’a ozellikle: Goksel Hiyerarsi; Kilise Hiyerargisi; Tan-
risal Adlar; Mistik Teoloji; Ahlaka, Tanr1 Bilime ve Disipline ait on
Mektup adli eserler izife edilmig ve biitiin bunlar Orta Cag diisiince-
sinin belli bagli kaynaklarindan sayilmigtir. Ozellikle, Tanrisal Adlar
ile Mistik Teoloji adl kitaplari, bizat kendi mistik tecriibesi iizerine
temellendirdigi kitaplaridir. Zira, o, yalniz bir Teolog ve Filozof degil,
ayni zamanda da bir mistiktir.

Her seyden 6nce Yunan Kilise Babalarinin goriiglerini agip Yeni-
Eflatunculugu Hinstiyanliga sokan ve Iskenderiye Okulunun sudurcu
doktrinini savunan Dionysius, bir mistik olarak, mahiyet bakimindan,
mistik guurun sadece selbi ve menfi (Via Negativa) tarafina 6nem
vermig ve ruhun duyular adleminden tecerriid, masivayi terk veya biz-
zat kendini fani kilmakla ve unutmakla Allah’a ulagmak miimkiin ola-
bilecegini ileri siirmiigtiir. Mistik suur, menfi ve selbi yénden bir (Bos-
luk), bir (Issizlik), bir (Higlik)tir. Mistik suurun miisbet yoni ise
Mutlak ile, Bir ile veya Allah ile bir ittihattir ve ayni zamanda sirf su-
ur ve huzur dolu bir mutluluk halidir. Mistik suurun bdéyle ikili bir
karakteri oldugu ma’lumumuzdur. Ona, menfi yonden (Zulmet)
mecazi, miisbet yonden de (Nur) mecazi kullanilmigtir. Gerek Diony-
sius’a gerekse Henry Suso’ya gore mistik ittihad bir “Géz Kamagtiric
Karanliktir. Eger, giyeye gotiiren bir vasita olarak, menfi ve selbi
bir ittihad yolu kabul edilirse, biitiin mistikler bu teknik mahiyette bir-
lestirilebilirler. Ciinkii, bir kimse kendi kendini, suurun miisbet
muhtevasindan, yani 6nce, duyumlardan, daha sonra tahayyiillerden
ve tasavvurlardan, daha sonra da disiinceden, arzudan..... bosaltabi-
lir. Menfi ve selbiittihad, vakiada, paradoksun menfi tarafindan daha
fazla bir sey olmadigindan, tabiatiyle, her bir mistisizmde Aagikardir.
Upanishad, kesinlikle bildirmigtir ki (Nefs) kavranilamazdir; yani
(Nefs) ne “Bu” dur, ne de “Su”dur. Yani, Allah, bilinemezdir, kav-
ranilamazdir. Beger ruhunun siibjektivitesi agisindan o, Allah’tir ve
entellekt tarafindan kavranilamazdir; lakin, miisbet yonden, Allah’a,
mistik guur icinde ulagilabilir.

Dionysius, Allah’a hig¢ bir mesned veya hiikmiin izafe edilemeye-
cegi ve binaenaleyh, onun hakkinda hi¢ bir kelimenin kullanilamaya-
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cag prensibini en son haddine kadar gétiiriir. O, Allah’tan: “Ustiin
Asli Zulmet” diye s6z eder ve goyle der: “O, say1 degildir, nizam de-
gildir, buyiiklik veya kiiciikliik, ya da esitlik veya egitsizlik degildir...
O, hareketsiz olmadig1 gibi harekette de degildir, veya siiklinette de
degildir; ve hig bir kuvvete sahip degildir ve kuvvet veya 1g1k degildir;
ve canl1 degildir; yokluk katagorisine tabi olmadig: gibi varlik katego-
risine de tabi degildir...”.3

Lakin, Dionysius, bir Hiristiyan olarak, Hiristiyanligin Allah’ina
ve o 11ahi varligin agk, adalet, dogruluk, kuvvet, zeka.. gibi karakteri-
zasyonlarina inanarak, yukarida séylemis oldugu sézlerini bunlarla
uyusturmak zorunda kalmigtir. Iste, onun, Tanrisal Adlar adli kitabi-
nin gayesi de bizim bu positif kelimeleri nasil kullandigimiz1 agikla-
maktir. Gergi, onun teolojisinin asli, Allah’in, Zatinda bilinemez ol-
dugu, dolayisiyle de onun hakkinda sdyleyebilecegimiz her geyin yan-
lig olacag: merkezinde ise de, yine ona gore, biz Allah’a, diinyadaki
amprik karakteristiklerin varliginin sebebi olmasindan &tiirii, tecriib{
sifatlar izafe eden terimler uygulariz. Allah, her varligin sebebi oldu-
gundan dolayidir ki biz Allah mevcuttur diyoruz. Allah, her (1yi veya
Hayr) olan seyin kaynagi oldugundan étiiriidiir ki biz Allah’a (1yi) veya
(Hayr) deriz; Allah, her kuvvetin sebebi oldugundan &tiirtidiir ki biz
Allah’a (Kudretli) deriz; Allah, zitinda sevgi ve seven olmamakla
beraber yine de kendisinden figkiran her agkin orijinal kaynag1 oldu-
gundan &tiiriidiir ki biz Allah’a agk ve muhabbet eden, yani (Seven)
deriz.

Goriiliiyor ki Dionysius, Allah’in kétii seylerin degil, fakat, sadece
iyi geylerin yegane kaynag1 oldugunu kabul etmis olmakla beraber,
ayni zamanda, Allah’a bizatihi “Sebeb” ve “Kaynak” gibi miisbet
kavramlar izife etmekte, dolayisiyle de gelijmeye diigmektedir. Zira,
eger Allah’1 agk veya kuvvet adi ile adlandirmak, sadece, Allah’in
diinyada mevcut olan sevginin ve kuvvetin sebebi oldugu ma’nasinda
ise, bunun gibi, Allah’a “Sebeb’’ tesmiye etmek te, sadece, onun, diin-
yada mevcut kozalitenin sebebi oldugu ma’nasinda olabilir. Bu da
bizi sonsuz olarak geriye gétiiriir. Zira, “Kozalitenin Sebebi” climle-
sinde Allah, (Sebeb) olarak adlandirilmigtir. Fakat, bu, Dionysius’un
teorisine gore, ancak, Allah’in “Sebeblerin Sebebi, Miisebbib’iil-
Esbab” olmasi anlaminda ve dolayisiyle (Ezeliyet) makaminda olabilir
Kisaca, Dionysius’un esas goriigii, bizim Allah hakkinda kullandigimiz
kelimelerin daima ve sadece sembolik oldugu, yani hakiki olmadigi-
dir. Bununla beraber. Dionysius, yazilarinin bir ¢ok yerlerinde, miis-
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bet ve menfikelimelerin Allah’a izafe edilemeyecegi goriisii ile, sadece,
miisbet kelimelerin izadfe edilemeyecegi, fakat, menfi ve selbi kelime-
lerin izafe edilebilecegi goriigii arasinda bucalamaktadir.

Burada gu noktaya da isaret edelim ki bu iki goriig te birer agidan
tenkit edilebilir. Ciinkii, Allah’a menfi ve selbi kelimelerin izafe edi-
lemeyecegi, fakat, miisbet kelimelerin izafe edilebilecegi goriisiini ele
alirsak bu hususta g8yle denebilir: Miisbet ile menfi ve selbi arasinda
mutlaka bir ayirim yapmak imkansizdir. Zira, biz bir (Hareket)i,
miisbet; ve (Siikiinet)i de-siikiinet, hareketin yoklugu olmas: sebe-
biyle-menfi diye adlandirabiliriz. Fakat, (Hareket), bir bakima, (Si-
kanet)in yoklugudur, ve siikGinet te miisbet olarak hareket gibi bir
tecriibedir. Bunun gibi, (Zulmet ve Siikin) da, pek yerinde olarak,
(Isik ve Sesin Yoklugu) olarak tanimlanabilirlerse de onlar, buna rag-
men, yine de miisbet tecriibelerdir.

Allah’a ne miisbet ne de menfi kelimelerin izafe edilemeyecegi
goriisiine de goyle i’tiraz edilebilir: bu durumda bizim, Allah’1, “Bili-
nemez”, veya “Allah” diye adlandirmaga hakkimiz yoktur. Eger Al-
lah, hakikaten tamamiyle bilinemezse, bu anlamda, dolayisiyle, bizim
Allah hakkinda hig bir suretle bilgi edinmemize imkan bulunmamast,
bundan &tiirii de, Allah’in bilinemezligi hakkinda da bilgi edinmege
hig bir suretle muktedir olamamamiz gerekirdi.

Iste, biitiin bu sebeplerden &tiirii Dionysius’ta mistik dilin fonk-
siyonu, dolayisiyle, ulithiyetin mahiyeti meselesii, gergek bir ¢oziime
baglanamamigtir. Ama onun kesinlikle ifade ettigi sey sudur: mistik
bilgi, akli istidlallerle elde edilecek bir bilgi degildir. Mistik bilgi, an-
cak, agk ile ve bu ask sonunda ulagilacak bir vuslat ile elde edilecek
bir bilgidir. Boyle bir bilgi de aklin iistiinde ve 6tesinde olan, bir y&-
nelis ve miisahededen ibarettir. Béyle bir yonelmeyi ve miigahedeyi
saglayacak olan yegane vasita da biitiin kétiilitkklerden ve benlikten s1y-
rilmig (Fen4) halidir.

Dionysius’un her bakimdan tam bir pegleyicisi de Maimus’tur.
(ST. AUGUSTINUS)
(354-430)

Sarkta oldugu gibi Garbta da, Hiristiyanligin iyman ve agk haya-
tinin batini mantigina ilaveten, Hiristiyan Tasavvufuna esash etki, en
yiiksek derecesini (Bir)in temésasinda bulan Yeni-Eflatunculuktan
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gelmistir. Garb Kilisesinde bu etki, Dionysius’un eserlerinin genig
surette yayllmaga bagladig on ikinci yiiz y1la kadar, Augustinus vasita-
s1ile, dzellikle siirdiiriildi. Bu konuda Augustinus, 6zel bir 6nem tagir.
Bunun sebebi de, sadece, Augustinus’un Yeni-Eflatunculugu kabul
edisi ile Hiristiyanhga siiriiklenisi degil, fakat, ayni zamanda, onun bir
Platonist oldugu zamanda da onda mistik tescriibenin gériinmiig ol-
masidir. Nitekim, baz felsefe tarihgileri, onda, tamamen dogru ve ger-
cek olarak, ilahi teméga tavsifleri bulunduguna, fakat, bunlarin hepsi-
nin de tamamiyle Platonik olduklarina isaret etmiglerdir.4 Augustinus
soyle demektedir: “Ben sana Yahudi olmayanlar arasindan, kéfirler
arasindan geldim ve aklimi, kavminin Misir’dan almasini istedigin
altin’in iizerine oturttum” Augustinus, burada, agik bir surette
Plotin’in Enneads’larina igaret etmektedir ki Enneads’lar, Hiristiyanlig:
tercih etmig olan Victorinus tarafindan, o arada, Latinceye terciime
edilmrigti.

Augustinus, bir Platonist olarak teméasa (Contemplation) yolunu
kulland: ve bu suretle de mistik miirakabay: elde etti.® Miirakaba aAnin-
da Augustinus’un gordigii, bizatihi var olana ulagmasina sebeb olan
ilahi 151k? onun bir Platonist olarak baglandifi asli inanci te’yit
ve tasdik etmis oldu. Augustinus, tipki béyle bir tecriibeyi, annesi Mo-
nica ile birlikte, kendilerini diigiince ile “Nefs Ayniyyeti” istikametinde
bizatihi var olana yiikselttiklerinde ve kendi varliklar1 digina ¢ikarak
ve her geyin iistiinde baki kalan ezeli (Zeka)ya hadsi, batini bir isikla
dokunarak diisiincenin de istiine giktiklarinda elde ettiklerine isaret
eder.8 Ve boyle bir tecriibe, ayni zamanda, hem transcendant ve im-
manent olan, ezeli ve degismez olan bir Allah tecriibesidir, hem de
ruhun derani hayat tecriibesidir.9 “... Seni pek ge¢ sevdim, yine de her
zaman yeni olan ey eski giinlerin mutlak giizelligi.... ve ben dista iken
seni igte gérdiim”.10

Augustinus, Confession’larin giriy pasajinda, Allah’in, her geyi
doldurmug olmakla beraber yine de hi¢ bir gey tarafindan ihtiva
edilmemis veya bosluk tarafindan kaplanmig bir Mevcut ve Huzlr
olmak’lik; O olmaksizin hi¢ bir varligin mevcut olmast miimkiin
olmamakla beraber yine de O’nun ruha girigi insanin en yiiksek
aragtirmasin1 teskil etmek’likteki I1ahi Huzur paradoksuna doku-
nur ve Allah’in aranamazligi ve tahkik edilemezligi {iizerinde
israrla durur. Ve en nihayet, Allah’in, onun hakkinda séylene-
bilecek biitiin geylerin iistiinde ve Otesinde oldugunu; ona yapila-
cak en biiyiik ibadetin, onun hakkinda hig bir sey séylemeyip susmak-
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tan; onun hakkinda en biiyiik bilginin de cehaletten; onun hakkinda
en iyi tavsifin de selb’ten ibaret bulundugunu ileri siirer.!1

Goriiliiyor ki selbi teoloji, Augustinus 6gretilerinde, Dionysius
derecesinde olmamakla beraber, 6nemli bir yer almigtir. Her hal ve kar-
da Augustinus, bir mistik olarak, Allah’in aragtirlmasinda miiteal ve
miicerret bir diigiincenin zorunlulugunu i’tiraf eder.

Augustinus, hi¢ bir yerde Allah ile ittihattan acik olarak s6z et-
mez. O, ittihattan iziyade (Murakaba, Miisahede ve Temasa) terimleri
ile konugur. Bununla beraber, agikirdir ki mistik tecriibe, bir ittihad
vakiasindan bagka degildir. Onun gordiigii “Degismez Isik”, onun
gordiigii “I1ahi Zeka”, onun diginda degildir; o, onun varliginin dert-
ni hayatidir. Bir goriige gore Augustinus, Allah’1, ruha huldl eden bati-
ni bir gey olarak his etmektedir.12 Bununla beraber, onun mistik vahdet
tecriibesi, baglangigta, bir siirekziz gegici halden ibaret idi. Augusti-
nus, gordigii 151k lizerine nazarini siirekli olarak temerkiiz ettirmege
muktedir degildi ve s6yle diyordu: “Benzemezlik iilkesinde kendimi
senden ¢ok uak ve ayr olarak gérdiim™.13 Bununla beraber, daha bag-
langigtan 1’tibaren o, 6niinde duran gayeyi gérmiigtiir. O, kendi var-
Iiginin aktiiel mahiyetinde ilahi varliktan ne kadar uzak bulundugunu
his etmekle beraber, ona, iginden bir ses §6yle demisti: “Ben, ermis kim-
selerin gidasiyim, sen de er ve benden beslen! Likin, sen, senin iginde
olan, senin bedeninin gidas: gibi, beni kendine kalb edemezsin; ancak,
sen bana inkildb edersin”. Bu seslenigten gaye, Allah ile ayniyyettir,
Allah’a inkilab etmektir, Allah olmaktadir. Augustinus, bu konuda,
kendi hayatinin (Hayat)1 olan, yani Mutlak Hayat sahibi (Hayy)
olan Allah’a, onun kalbine girsin ve o kalbi sermest etsin diye, s6yle
dua ediyor: “Benim biricik (Iyi) m, kalbime gir ki ben seni ku-
caklayabileyim.... Benim ruhumun kisanesi dardir, onu sen genisglet
ki i¢ine girebilesin |14

Confession’larda goriildiigii gibi Augustinus’un 6gretilerinde ve
tecriibelerinde Garb tasavvufunun ana hatlar:1 bulunmaktadir. Augus-
tinus’un kabul ettigi Platonizm, mistik gelenegin esasli manzarasi ol
mugtur. Diinyada mevcut her geyin Ornekleri veya ide’leri doktrini,
Augustinus vasitasiyle, ezeli ilahi varligin elemanlar1 gibisayildilar ve
mistik diigiince iginde yer aldilar. Fakat, bununla beraber, onun bu
pek istiin ve miikemmel 6greti sisteminde damgalanmig bir diialiyte
vardir. Onun, insan nev’inin biiyiik bir cogunlugunu Ebedi Cehen-
neme mahkim eden Begeri Ahlaksizlik ve (Takdir) gibi bir ¢ok fikir-
leri, onun Platonist ve mistik goriigii ile taban tabana zittir.
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Kisaca, Augustinus, mistik illiiminasyon ile, esasta, buna aykir
olan dogmatik an’aneyi uyusturmaga ¢aligan, fakat, buna asla muvaf-
fak olamayan tipik bir Ortodoks Hiristiyan mistigi timsalidir.

Hiristiyan mistisizmi hakkinda ki s6zlerimizi bitirmeden 6nce ve
Augustinus’tan sonra Ort Cagin ve hatta Yeni Cagin da belli bagli mis-
tik simalarina kisaca dokunmak ta yerinde olacaktur.

Scot Frigéne: (810-877)

Yeni-Eflatuncu felsefe, Orta Cag Garb felsefesini de siddetle etki-
lemis, fakat bu etki, 6zellikle, Orta Cagin ilk devirlerinin baglica filo-
zofu olan Scot Erigéne’de pek derin olmugtur.

Bu zatin, kader meselesi ile ilgili “I1ahf Takdir’’ adl1 eseri ile “Ta-
biatin Taksimine Dair”” adl1 eseri pek naml olup, ikinci eser, Yeni-Ef-
latunculugun etkisi altinda mistik temayiiller gosteren bir eserdir, bu
yiizden de Kilise tarafindan 1225 te yakilmastir.

Erigéne’e gore viicut, varlik, yalmiz Allah’a mahsustur ve diger
varliklar ondan sadir olurlar. Egya da bu sudurlarinda, basglangiglarin-
dan i’tibaren doért merhaleden gecerler ve en sonda yine mebdelerine
dénmiis ve kavugmug olurlar. Bu merhaleler gunlardir:

1- Yaratilmamig olan, fakat, bizzat Yaratan Tabiat, yani Allah.

Yukarida da isaret ettiimiz gibi, ona gore yaratma, Yeni-Efla-
tunculugun (Emanation) kargiligidir.

2— Eflatun’un Ide’lerini ihtiva eden Tabiat.

Burasi, ezelive ebedi modeller alanidir. Bu alan, Allah tarafindan
yaratilmig, olmakla berbaer kendisi de yaratmak kudretindedir.

3—- Yaratilmig olan ve kendileri de yaratmaktan yoksun olan
cisimler alani.

4— En nihayet, tabiatin gerek biitiiniinde, gerek cesitli alanlarin-
da, yaratilmamig olan Yaratici Tabiata, yani Allah’a, tekrar kavusg-
mak icin, sonunda gerceklesecek olan bir temayiil vardir.

Su hilde, Allah, tabiatin hem baginda hem de sonundadir. Bu
sebeple de 4lem, Allah’tan bashyip yine Allah’a ulagan bir devir ha-
reketidir ve tabiatin biitiin gayesi Allah’a kavugmaktir.

Erigéne’nin Hiristiyani olmaktan ziyade Yeni-Eflatuncu olan bu
fikirleri, menfiilahiyatin da baglangicr olmustur. Zira, ona gére Allah’a
bazi sifatlar taniyip bunlarin kargitlarini kendisinden kaldiramayiz.
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Ve yine, Allah, ancak, cezbe halinde kavranabilir, suurla degil. Halbu-
ki, Skolastik, Allah’in mahiyetini, ancak, hiikiimlerle anlamaga ¢aligir.

Goriiliiyor ki Erigéne, tam bir Orta Cag filozofudur, ¢iinki, fel-
sefesinin esas konusu Allah’tir.13

Ergéne’in yukariya yazdigimiz gorilerini kendisinden sonra
Amaury de Benne, David de Dinan, Eckhart ve daha bagkalar: siir-
diirmilerdir. Biz burada, 6nemine binaen, Eckhart ilizerinde kisaca
duralim.

Meister Eckhart (1260-1327):

Eckhart’a gore, gergekten var olan, kiilli olandir. Varlik, bilgidir.
Fakat, bilgi, ancak, biitiin egyanin asli kaynag: olan kavranilamaz ve
tanimlanamaz ulGhiyette kendini duyurabilir. Ulthiyet, asilda, ken-
dini bile tanimaz. Fakat, sonra kendini tanir ve canli Allah olur ve
kelamini s6yler; yani, Allah oglunu dogurur ve oglunda bizzat kendini
sevmesi hasebiyle, agk, yani Ruh’iil-Kuds arac1 ile ogluyla birlesir.

Allah, biitiin varliklan da, oglu gibi, yoktarn yaratti. Ancak, var-
liklarin ideleri 6nceden kendisinde mevcuttur. Allah, o idelerde, o ide-
ler de Allah’tadir. Yani, tabiatlagmamig mahiyet (Nature Non Natu-
rée), tabiatlagmig mahiyet (Nature Naturée) birbirindedir. Egyanin var-
l1ig1, ancak , Allah’ta var olmalar1 bakimindandir. Biitiin egya Allah’-
tan sudur eder ve yine geldikleri gercek kaynaklarina donerler. Biitiin
kusur ve noksanlikl egyaya aittir.

Yaratiklar arasinda en hayirlisi insan ruhudur ve dolayisiyle
insan, diger biitiin yaratiklarin en sereflisidir. Diger biitiin yaratiklar,
yalniz, insan i¢in vardirlar. Insan ruhunda béyle bir kivilcim vardir ki
Allah, dogrudan dogruya ve apagik olarak o kivilcimla insan kalbinde
goriiliir. Insan da Allah’a, ancak, bu kivileim ile varabilir. Eck-
hart, bu aklin zirvesindeki kiviletmin Allah’la bir oldugunu soyler ve
onu §oyle vasiflandirir: “O, ilahidir, basittir, mahz bir higtir, adlanmig
olmaktan ziyade adsizdir, bilinmis olmaktan ziyade bilinmemistir.....
O, biitiin adlardan ve gekillerden, Allah’in bizzat kendinde hiir ve mut-
lak oldugu gibi, hiir ve mutlaktir. O, bilgiden istiindiir, agktan is-
tiindiir, gufrandan istiindir. Giinkii, bunlarda, heniiz, farklagma var-
dir. Bu kuvvet i¢in de Allah, kendisinin biitiin ul@ihiyeti ile gonca agar
ve gelisir, ve ruh, Allah’ta geligir”. Fakat, bunun i¢in de insan, sahsiye-
tini, irddesini yok edip 6lmeli, kendinde yalmz Allah’t bulmalidir.
Iste, bu, biitiin etkilerden kurtulmak, siikiin ve tevekkiile kavugmak ha-

156



lidir. Bu halin en yiiksek mertebesi de “Fakirlik”’, yani bir sey bilme-
mek, irdde etmemek ve bir geye malik olmamak mertebesidir. Boyle
bir insan, artik, sukut edemeyeceginden, o, artik, 1s4, daha dogrusu,
Allah’tir. Ancak, Allah, mahiyeti bakimindan Allah’tir; insan ise Alla-
h’in lutfu ile Allah olmustur. Allah olan insan, o ilahi halinde kalma-
yarak, tekrar diinyaya, yani egya alemine dénmeli ve insanlara hizmet
etmelidir.

Allah, kendi digindaki varliklarin tekrar tahayyiilii igini, ancak,
insan nefsi ile gergeklestirir. Dolayisiyle, Allah, insan nefsine muhtag-
tir. Su halde, Allah, insansiz yapamaz; insan olmasaydi1 Allah ta olmaz-
di. Allah, insanin kalbindedir.

Ahlakhilik, amelde degil, ruhsal aligkanliktadir. Dolayisiyle ,biitiin
faziletler esasta birbdirler. Ruhun giizelligi, onun, asag1 kuvvetlerinin
yiiksek kuvvetlerine boyun egmesindedir; agsk ta onun kaynagidir.
Ser, adlemin giyesinin gerceklesmesi icin bir aragtan ibarettir.

Eckhart’in dinf ve ahlaki alanlardaki bu mistik gériigleri on altin-
a yiiz yildaki dinf inkilaba temel hazirlamig; ferdiyyete verdigi énem
de Ronesans’ta biiyiik rol oynamagtir.

Eckhart’tan sonra, onun en kuvvetli 6grencisi olan Suso (1300-
1365) ve ondan sonra soze deger olanlardan Jean Tauler, ameli olarak
Isa’nin taklidi yolunda yiiriimiigler; Felemenkl’i Ruysbroeck (1293-
1381) ve bunun &graencisi “Miisgterek Hayat Kardegleri” tarikati
kurucusu Gerhard Groot, ve bu tarikattan, Thomas a Kempis (1380-
1471), dinsel sirrilige biiriinmiigler ve bun suretle de ayni zamanda,
Skolastigin sonunu hazirlamiglardir.16

St. Bernard (1091-1153):

Bernard’a gore hayatin giyesi muhabbettir. Bu muhabbet te
dort derecelidir. Bu derecelere de, algak goniilliiliikk ve hog goriiliiliige
ait on iki merhale ile ulagilabilir.

Hugue de St. Victor (01: 1143):

Onun, “Contemplation’ adl eserinde bildirdigine gore, tasavvufa
ait yapilmasi gereken ii¢ sey vardir: Okumak, Miinicatta bulunmak
ve Nefs Muhasebesi. Bu ii¢ gey bizi hem ameli hem ilmi olarak diinya-
daki seylerden, nefret ettirip uzaklagtirir.

Diigiincenin en yiiksek derecesinin de ti¢ cinsi vardir ki Din ulula-
rindan ¢ kigi bunlar ii¢ adla adlandirmiglardir: Hz. Eyyub, ona,
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(Ta’til); Hz. Yahya, ona, (Sitiktt); Hz. Sileyman da ona, (Uyku)
demigtir.

Siik(it ta ii¢ cesittir: agzin siikQitu, zihnin siikGtu, aklin siikGtu.
Eger ruh kendi ig iilkesine tamamiyle gekilmig olursa, bu tig siikiit, bir-
den hésil olur. Zira, zihni ilahi feyz kapladig1 zaman insan aklinin
yapacak bir gseyi kalmaz. Bu &yle ezeli bir rayihadir ki insan onunla
mest olur, mest olunca da ruhunu semavi mutluluk uykusu kaplar
ve siikin iginde uyugup kalir ve en yiiksek nur’un oksamalar1 icinde
erir gider.

Ruh igin iig tiirlii uyku vardir, ¢iinkii, ruhun ii¢ kuvveti ayni vec-
de tutulmusgtur. Bundan 6tiirii o bir ¢egit mutluluk riiyasi gérmege
baglar. Ruh, ancak, mutlu bir siikin iginde iken diinyay:1 ve kendini
unutur ve ancak bu hali ile ildhi Ars’a varabilir. Béyle bir halette de
ruhun karakteristigi uyumaktir. Ciinkii, evvela, bdyle bir mutlu-
lugun sebebini bilmediginden, onun hakikatini ve gayesini de tasavvur
edemez; ikinci olarak ta ruh, vasfa gelmez bir safiya mazhar olmakla,
evvelce ¢cekmis oldugu 1ztiraplardan hig bir sey hatirlayamaz; iigiincii
olarak ta,ruh, bu mutlu mestligin safasindan zevklendigini bile bilmez;
igte, biitiin bunlardan 6tiirii ruh, hep uykudadir. Bunun igin de Ha-
variler §oyle demiglerdir: Allah’a véasil olan onunla tek bir nefs olur.
Bundan 6tiirii hem diinyadan yiiz ¢cevirmig hem de kendinden gecip
fani olmug olan ruh mutluluk iginde uyur ve duyularin bu mutlak si-
kitu i¢inde zevcin 6piiciiklerine tamamiyle teslim olmug olur.1?

St. Bonéventor (1221-1274):

Fransisken tarikatina mensup olan bu zata gore, diinya iglerinde
gercek onder, yalniz, Aristo olmakla beraber, tabiat alani istiinde
baska alanlar da vardir. Dolayisiyle , duyu organlarimizin nurlari,
ancak, bizi ilahfi nur’a gétiirecek olan igaretler ve mertebelerden ibaret-
tir. O, “Ruhun Allah’a Kavugmasi I¢in Rehber” adl1 eserinde mecazi,
asli ve tasavvufi olmak iizre ii¢ ildhiyat mertebesi; ve duyular, muhay-
yele, miidrike, akil, ruh veldhuti niganl ile vuslat ve ittihad olmak iizre
de bir takim irfan mertebeleri ayirmigtir. Bagka bir deyisle, gerci, deney
bize bazi bilgiler vermektedir, fakat, bunlar tabiata aittirler. Kald:1 ki
tabiat1 da Allah yaratmigtir. Su halde, her sey Allah’1 bilmekle ilgilidir.
Gergek bilgi, ancak, kiilliye ait bilgidir. Kiilli de iki gegittir: tabii
kulli, yani Tabiat ve akli kiilli yani Akil. Fakat, bu iki ¢egit kiilli de
Hakiki kiillinin, yani Allah’in aks eden suretlerinden bagka degildir.
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Daha bagka bir deyisle, alem, gesitli alanlardan ibarettir: Organik
olmayan tabiat alani, organik hayat alani, tabiat iistii varliklar alani.
Bu alanlar, bir geyin orijinali ve aynadaki hayali gibi, birbirlerinin
kargisinda bulunurlar; ve bu alanlarin aralarinda da adedi oranlar
vardir. Iste, tabiati, gesitli alanlar1 ve aralarindaki oranlar ile vecd ile
temagadan bagka yapilacak bir sey yoktur.

Kisaca, ruhun, varligin zatina, aslina ulagabilmesi igin duyular
ve deneylerle birlikte akli faaliyetleri de, ruhun kendi kendini de agmasi
gerekir.18

Burada su noktaya da o©nemle igaret edelim ki Orta Cagda
Fransisken tarikati ile Dominiken tarikati arasinda tasavvuf, daha agik
bir deyisle, Vahdet-i Viicut iizerinde siddetli miinakagalar ceryan
etmis ve Papalik makami Vahdet-i Viicud’a ait bir ¢ok kiymetli
kitaplar1 yaktirmigtir.19

Gerson (Dog. 1363):

Meshur eseri olan “De Mystica Theologiada bildirdigine gore,
en gercek ilim tasavvuftur. Zira, tasavvuf, dogrudan dogruya
hakikata ulagan ilimdir. Bu ilim de ruhun derinliklerinde vukua gelen
tecriibelere dayanir. Bu gibi tecriibelerde de, ancak, Allah’in kendile-
rine akil ve basiret bahg ettigi hakiki filozoflar veya mutasavviflar bu-
lunabilirler ve ancak onlar bunlar1 anlayabilirler. Tasavvuf bilgisi, her
bakimdan, Seriat bilgisinden iistiindiir. Zira, akli kiyaslamalara ve mu-
hakemelere dayanan ilim, kafa gigirmekten bagka bir ige yaramaz. Fa-
kat, tasavvuf, kalbi huzuru ve ilahi vuslati saglar.

Ronesansta da Tasavvuf yolunu akil yolundan iistiin tutan ve
bu yolu pesleyen belli bagh diigliniirler olmugtur. Burada, bunlardan
da kisaca s6z edelim:

J. Pico della Mirandelo (1463-1494):

Bir Eflatuncu olan ve derin mistik diigiinceler tasgiyan Pico’nun
ileri siirdiigii gey su idi: her hangi bir fenomeni agiklamak igin sirf
kavramsal bir tarzda diigiindiigiimiiz sebepler her zaman “Dogru”
degildirler. Onlarin dogrulugu, gézlem ve 6lgii ile belirlenebilme ve
sinirlanabilmelerine baghdir. Gergek olarak, sebebe ait bir baglantidan
s6z edebilmek igin kainatin belirli bir noktasinda meydana gelen de-
gismelerin siirekli serilerini adim adim ve tek tek peslemek ve biitiin bu
degigsmelerin baglanacag: birlestirici bir kanunu ortaya koymak zo-
rundayiz.
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Pico’ya gore insan, diger tabii varliklardan, hatta, diger ruhlardan
ve zekilarden istiindiir. Ciinkii, insanin iradesi hiirdiir, onda hiir bir
yaratici kuvvet vardir. Insanin kiiltiir diinyasi, kozmik kuvvetlerin
bir mahsulu degil, fakat, bir deha eseridir. Biz, dehida, irrasyonel bir
kuvvetle kargilagmig oluruz ki, biz, o kuvvetle birlegebiliriz. Zira, biz
o kuvvete girdigimizde insani varligin ve insani determinasyonun bii-
tiin sinirim1 agmig oluruz. Biz, bizim varligimizla ifade edildikleri ci-
hetle, ancak, tarafimizdan algilanabilen son sebepler iizerinde dururuz.
Bu sebepleri kozmik kuvvetler ve etkiler araci ile agiklama, ken-
di kendimizi aldatma olur. Bilgi ve ma’rifet ne yildizlara ne de be-
deni sebeplere, fakat, ancak ruha ve ruhun kaynagi olarak ta Allah’a
dayandirilabilir. Zira, aklin hiiner ve ma’rifertleri Goklerinkinden gok
daha biiyiiktir.

Pico’nun bu digiinceleri, Ronesansta, Astrolojinin yikilmasina,
bir Kepler’in dogmasina, bir ahlaki hiimanitenin ortaya ¢ikmasina
da sebeb olmug ve yegeni J. Francois Pico della Mirandola da onu
bu yolda peslemistir.20

Giordano Bruno (1548-1600):

Bruno, durmadan din degigtirmis ve “Muzaffer Hayvanin Ko-
gulmas1™ adli eseri ile biitiin dinlere saldirmig ve tabif bir dine taraf-
tar oldugu icin de 1600 de Italya’da yakilarak oldiiriilmiigtiir.

Bruno’nun fikirleri, Plotin’in panteizminin tekrarindan ibarettir.
Ona gore , en biiyiikk mebde’ tek bir viicuttur ve biitiin mevcudat onda
miindemictir. Bu en biiyiik mebde’ , esyanin esasi, egyanin hustliiniin
sebebi ve esyanin maddi ve suri sebebidir, yani Tabiat-1 Amile (Na-
ture Naturante)dir. Her seyin yayilmasi ve miikemmellesmesi onda
vuku bulur. Giiz’i varhklar, onun sinesinde tegekkiil ve tekemmiil
ederler. Ve biitiin cihan da bir Tabiat-1 Ma’mule (Nature Naturée)-
dir.2t

Avrupa’da, on yedi ve on sekizinci yiiz yillardaki belli bagh mu-
tasavviflar arasinda da gunlar: sayabiliriz:

Jacob Béhme (1575-1624):

Bu zat, eserlerini Almanca yazmig, fakat, onun ilk pegleyicileri,
onun eserlerini Litinceye cevirmigler ve bu yiizden de onun gahsi
fikirleri ile onun okuluna ait fikirleri birbirinden ayirmak, pek miim
kiin olamamugtir.
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Bir kunduraci olan Bohme’ye gore, biitiin realite, hatta, Allah, iyi
ve kotii diialitesini ihtiva eder. Allah olmaksizin kiinat ve insan ruhu
bir higtirler. O, goyle demektedir: “Her gey Allah’tir”.

Bohme’nin mistisizmi, Extroversive bir mistisizmdir, yani reali-
teyi, Bir’i, duyu organlar1 araci ile dig alemde algilar ve bulur. Bu
mistisizme gore, fiziksel egya bizim bir sonucumuzdur ve béyle oldu-
gundan 6tiirii, algilanir. Bu diinyada, objeler, Bir’in gekil degistirme-
leridir. Egyanin ararlarindaki ayriliklar tamamiyle kaybolmamakla
beraber, esyanin biitiinii Allah’tir.

Kisaca, Extroversive goriig, bir taraftan fiziksel objeleri algila-
digindan, duyumlara ait ve entellektiieldir. Fakat, diger taraftan
onlar1 “Hep Bir” olarak algiladigindan da duyumlar ve entellektiiel
digidir. Bu goriig, diinyanin en son bir varlik i¢cinde birlegmesi ve sekil
degistirmesinin algilanmasidir.

Extroversive mistisizm, Introversive mistisizme giden yar1 yol-
dur.22

Bordage (1625-1968):

Bordage, bir Ingiliz doktor olup Bshme’nin fikirlerini tefsir et-
mig ve onun goriiglerini felsefi bir meslek haline getirmege galigmagtir.

P. Poiret (Dog. 1646):

Poiret, Allah’tan kendisine ilham geldigini ve gériinen alem ile
ruhlar 4lemi arasinda aracilik gorevi ile gorevlendirildigini ve dolayi-
siyle siirekli olarak bu iki alem ili ilikide oldugunu iddia etmistir.

J- B. Van Helmunt (1618-1699):

Bu zat, Allah’1 hads ile idrak ettigini ve bu sayede tab i olayla-
rin gizli mebdeini kesf ettigini iddia etmistir.

Svedenborg (Dog. 1688):

Bu zat, 1745 te bir Londra’da bulundugu siralarda, bir giin ye-
mek yerken goziinden gaflet perdesinin kalktigimi ve ulvi alemi agik¢a
goriip Meleklerle konustugunu iddia etmigtir. Sonradan bir de tari-
kat kurmustur.

St. Martin (1743-1803):
Mechil filozof lakab: ile de namli olan St. Martin (Hakikatlar

ve Hatalar) adli kitab: ile iin yapmistir. Ona gére ilim demek, tabii
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ilham demektir ve bu da insanin kendi nefsini bilmesinden ibarettir.
Insan, kendini bildigi takdirde de kainat1 teskil eden mevcudatin var-
1181 ve ahengi hakkinda da yanilmaz. Ciinkii, insan, cismi ile gériinen
alemle temastadir, ruhu ile de gayb aleminin 6rnegidir. Bu sebeple
de biitiin kainat, hatta Allah,iinsanda miigahede olunur. Gergi,insan,
kusurlu ve noksandir, fakat, ilim ve iyi niyyet ile o miikemmellegti-
rilebilir ve giizellestirilebilir.

H. Jacobi (Dog. 1743):

Jacobi’ye goére insanda bilgiye esas olmak iizre iki his vardir:
disa ait his ve ige ait his. Diga ait his, dig dlemi kavrar, ice his te bize
ma’nevi alemi gosterir. Ige ait his, geliserek, akil sekillerine biiriiniir.

Iste, yukarida agikladigimiz zatlarla Martinez Pasqualis, Bal-
lanche, Franz Bader... gibiler, hep, akli kalbe baglamiglar ve Allah’1,
kendi 6zel agilarindan, hep kalb yolundan aramiglar ve ona kavug-
maga c¢aligmiglardir.

Hultsa, Hiristiyan tasavvufunda esas sudur: Allah, akil ve ilim
ile degil, ancak, agk ile bulunabilir. Bundan &tiirdi, insan, varhigini,
ancak, Allah’a hasr etmeli ve ancak Allah’ta ve Allahigin yagamahdir.

Esasin1 kisaca belirttigimiz bu Hiristiyan tasavvufu, bazi diigii-
niirlerce, nazari, ameli, ilmi, metafizik ve fizik veyahut mezhebi ve
felsefi gibi bir takim béliimlere de ayrilmistir.
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HIRISTIYAN TASAVVUFU EK NOTLARI

I- Dwight Goddard (Edit.), A Buddhist Bible; p. 368, New York, 1952.

2- Dort Incilin eki olan “Havariyunun Seyri”’ veya “Resullerin Ameli’’ adl meshur
Risalede Areopage denilen mahkemede hikim olup St. Paul’'un Atina’y: ziyaretinde onun
tarafindan Hiristiyanhga ithida ettirilmis bir Dionysius Areopagite’ten s6z edilmektedir.
Bk. Bé. XVII, 34.

3- Bk. C.E. Rolt (Tarns) Dionysius The Areopegite, The Divine Names and Mystical
Theology; chap. 57.

4- K. E. Kirk; The Vision of God; p. 354.

5- Augustinus; Confessions; VII: 9.

6- Augustinus; Confessions; VII: 10.

7- Augustinus; Confessions; VII: 17.

8- Augustinus; Confessions; IX: 10.

9- Augustinus; Confessions; X: 6.

10- Augustinus; Confessions; X: 27.

11- W. R. Inge; Christian Mysticism; p. 128.

12— A. Paulain; The Graces of Interior Praver; p. 90.
13- Augustinus; Confessions. VII: 10

14— Augustinus; Confes. 1: 5.

15— Aynca bk. Cavit Sunar; Islimda Felsefe ve Farabi; s. 24.

16— Ayrica bk. Cavit Sunar; Islimda Felsefe ve Farabi; s. 31-32 ve oradaki Bibliyog-
rafya.

Cavit Sunar; Mistisizmin Ana Hatlar1; s. 98 ve oradaki Bibliyografya.
17- Ayrica bk. Mehmet Ali Ayni; Tasavvuf Tarihi; s.151.
18- Ayrica bk. Cavit Sunar; Islamda Felsefe ve Farabi;s. 27.

19— Burada, bu konu dolayisiyle birinci yiiz yilda Hiristiyanlar arasinda zuhur eden
ve (Gnosticisme) denen tasavvuf ceryanim tekrar hatirlatalim.

Gnos kelimesi Yunanca (Irfan, Bilgi) anlaminda idi; Gnostisieisme de Allah’in zat1 ve
sifati hakkinda Rabbani ilhama dayanan ve yalniz bazi ulu kisilere mahsus, yiiksek bir
bilgi demek idi.

20— Bk. Cavit Sunar; Islim Felsefesinin Yunan kaynaklar1 ve Kozalite Meselesi; s.
80-81.

21- Ayrica bk. Cavit Sunar; Islim Felsefesinin Yunan Kaynaklar1 ve Kozalite Mese-
lesi; s. 82.

22— Ayrica bk. Cavit Sunar; Mistisizmin Ana Hatlar1; s. 122-123.
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(ISLAM TASAVVUFU)

Islamda mistisizm, kendi has deyimi ile (Tasavvuf), Islam dini-
nin 6zii ve gergek yiiziidiir. Dolayisiyle Islam dininde tasavvuf, diger
dinlerden ¢ok daha iistiin bir 6nem tagimaktadir.

Islam dini ile baglamig, Islam ulular tarafindan her yénden ge-
ligtirilmig ve yiiz yillar boyunca fikir ve san’at hayatina 151k tutmug
olan tasavvuf, ince sezgisi ve pek derin ve renkli ilahi hayat goriisii ve
yasayist ile Islam diigiincesinin san’at halini aldig1 yoniidiir. Insani
Allah’a ulastiran, dolayisiyle, ilahi hiiviyyetine ve hiiriyyetine kavus-
turan yol, odur.

Tassavvufun ne oldugu hakkinda bir ¢ok s6zler s6ylehmis ve iki
binden fazla tanim! yapilmigsa da Muhyiddin Ibn al-Arabi biitiin bu
tanimlar1 “Futihat al-Mekkiyye” adhi kitabinda: “Tasavvuf, Tanri-
nin ahlik: ile ahlaklanmaktir”’2 deyerek en iyi ve kesin olarak 6zet-
lemistir. Bu tanimdan-dolayisiyle tammlarin tiimiinden-c¢ikan sonuca
gore de tasavvuf, nefs tezkiyesi ve tasfiyesidir. Esasta, Peygamberler-
den ve onlarin getirdikleri Kutsal Kitaplardan maksat ta bundan
bagka degildir. Hele Peygamberimiz Hz. Muhammed: “Ben ahlak
giizelligini tamamlamak icin génderildim™3 soziiyle, bu gercegi acik-
¢a deyimlemigtir.

Bu yolda, 6zellikle, Kur’an da da gu gibi ayetlere rastliyozruz:

“Kitab ve hikmet ile iki cihanda kurtulusun yolu ancak ahlak tez-
kiyesidir’4.

“Nefsini habfisliklerden arindiran, noksanhklardan siyrilip kurtul-
du; arindirmayip onlara uygun hareket eden ise noksanlikltan siyrila-
mayip kurtulamadi™s.

Iste, bunlar ve bunlar gibi daha bir ¢ok ayetler bize gésteriyor
ki tasavvuf, Islam demektir, Seriat demektir, Mutluluk ilmi demektir.
Ancak, bu 6yle bir mutluluk ilmidir ki bizim dig ve i¢ hallerimizi
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gelistirip giizellestirerek bizi her seyin distiindeki ebedi mutluluga
ulagtirir. Bu sebeple de tasavvuf, sadece, formalizmi kabullenen, yani
esya aleminde gercek viicudu degil de ancak disa ait bir gekil géren Or-
todoks Islam telakisi ile yetinmeyip Allah’a ulagip kavusmagi ve
O’nunla dogrudan dogruya yagamag: hedef tutar. Bunun i¢in de nefs
tezkiyesi ve ahlak tasfiyesini gart kosarak Peygamber yolunda gider.
Nitekim, {inlii sufi Sahabeddin Siihreverdi de nefs tezkiyesi ve kalb tas-
fiyesinin bizzat Peygamberin tgretilerinden bagka bir sey olmadigini,
Seriat1 anlamaga ve anlatmaga yarayan Tefsir ve Ustl-1 Tefsir, Ha-
dis ve Ustl-1 Hadis, Fikh ve Usil-1 Fikh, Feraiz, Kelam, Maani ve
Beyan, Lugat, Nahiv... gibi ilimlerin tasavvufa kargs1 olmayip, tersine,
tasavvufun 6nciilleri ve bu yolun baglangi¢lar: bulundugunu ileri siirer,
hilkatin aslin1 da Peygambere dayandirir.6

Tasavvuf, genel olarak, birer Nebi sayilan sekiz ulu kisinin sekiz
giizel haslat ve &detine davandirilmigtir ki onlar da sunlardir:

I- Hz. Ibrahim’in kerem ve sahaveti.
2- Hz. Ishak’in kaza ve kadere rizas.
3—- Hz. Eyyab’un sabri.

4— Hz. Zekeriyya’nin miinacati.

5- Hz. Yahya’nin garipligi.

6— Hz. Masa’nin suf hirka giyisi.

7- Hz. Tsa’nin seyahti ve tecerriidii.

8— Hz. Muhammed’in fakr.

Iste, her tasavvuf yolcusunun bu haslatlarla haslatlanmasi
zorunludur. Zira, Rab’ligin, adim adim ve derece derece tahakkukun-
dan ibaret olan makamlara ve hallere, yani gercek tasavvuf yoluna,
ancak, bunlarla ve Ilm’e, Ayn’a ve Hak’ka ait yakin ile girilebilir ve
ancak o hallerle hallenenler ve o makamlarla makamlananlar sifi
olabilir. Bu bakimdan da ii¢ ayr1 terim, li¢ ayr1 tasavvuf yolcusuna
alem olmustur:

1- Safi7
2— Mutasavwvif.
3— Mustaswvif.

Birincilere (Vusl) sahibi derler; bunlarin maksatlar1 visaldir.

Ikincilere (Ustl) sahibi derler; bunlar, asl iizre bu yolun halleri
ile ugragirlar.
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Ugiinciilere de (Fodulluk) sahibi derler ; bunlar, ma’nay: anlaya-
mayan gercegi de goremeyenlerdir.

Tasavvuf yolunda da ii¢ merhale vardir:

1- Talib. Once Talib olunur. Talib, Tarikati, yani yol’u iste-
yendir.

2— Miirid. Ikinci merhale de Miiridlik merhalesidir. Miirid,
irade yoluna giren kimse demektir.

3- Ugiincii merhale de Siilak merhalesidir. Seyr ve siiliikta bulu-
nan miirid, Saliktir. Eger bu Salik, vésil olursa, ona da (“Eren”ler)
denir.

Miirid, (Vakt) sahibi; Salik, (HAal) sahibi; Vasil da (Nefs ve
Temkin) sahibidir.

Safiler, Rububiyet’i tahakkuk ettirecek hallerle hallenebilmek
icin hayvani mizaglarinin gerektirdigi heva ve hevesi, istihalari, ta-
mamen terk ederler, bedenlerine ait arzu ve ihtiraslara boyun egen
meyillerle durmadan miicadele ve miicahede ederler. Fenaliklarin
en kiiciigiinden bile kaginir, iyiliklerin en kiigiigiine bile canla bagla
atilirlar. Zikirlerinde, fikirlelrinde, kalblerinde Allah’tan ve Allah
kutsallagtirma ¢abasindan bagka bir gey yoktur. Allah’a da, ilimden
ziyade, bedif zevk ve ruhani safa ile yaklagsmak ve kavugmak isterler.
Boyle bir yaklagma ve kavusmayi da (Fenéfillah) diye tanimlarlar.
Ruhlarini her an Mutlak Giizellige, Mutlak Kemale, Mutlak Hayra
yoneltirler ve yalmz onun agki ile yanarlar. Bu suretle de (Diinya)
denen perdeyi yakarak Hak’ki dogrudan dogruya Hak olarak gérmegi
dilerler.

Onlarin tam bir safvetle ve kesiksiz olarak Allah’1 anmalar:1 ve
diisiinmeleri sonuncunda kendilerine bir gesit zevk hasil olur ki onlar
bu zevke (Ruhani Hal) ve bu zevk sahibine de (Hal Ehli) derler. Bu
hal ehli olnalar, kendilerindeki bu zevk ile, bir ¢ok ilim ve ma’lu-
maita kavugurlar. Bu ilim ve ma’lumatla da onlarin nefsleri ve kalbleri
bir kat daha cilalanir ve bu cilah kalb ile nice bilinmeyen seyleri de
kesf ederler. Ancak béyle olabilen kisilerdir ki Din’in gercegi lizerinde
(Igtihad) ve (Istinbat) ta bulunabilirler. Onlarin kafalar1 yalniz ger-
cegi digiiniir, goniilleri yalniz gercekle bulusur, dilleri yalniz gercegi
konugur. Kendilerinden, zaman zaman, her aklin kavrayamayacagi
baz1 geyler zuhur eder ki buna da (Keramet) derler. Boyle bir zevki
ve boyle bir hali tanimlamak miimkiin degildir. Bu sebeple de “Hal
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ehlinin halini yine hal ehli bilir” veya “Tatmayan bilmez” den-
migtir.

Bu durumda, artik, ruh, I1ahi nura karisarak her seyi gergegi
iizre goriir. Her seyde, her olayda yalmz Allah’1 gériir. Kendinin de o
nurlarin nuru olandan bir kivileim oldugunu bilir ve kendini bilmekle
de kendi kaynagini, yani Allah’1 bilmig olur. Bu hususu Peygamberi-
miz: “Nefsini bilen Rabbin1 bilir” s6zii ile deyimlemigtir. Felsefi dii-
sincenin kokii olan Yunan Felsefsi de: “Kendini bil!” s6zii ile bu
nokta iizerinde 1srarla durmustur.

Safilere goére, insanin gercege ulagmada yiikselig siras1 goyledir:

a— Cehilden ilme.

b- Ilimden fehme.

c— Fehmden hikmete.

d- Hikmetten velayete.
e— Velayetten Niibiivvete.

Bu yiikselig siras1 tamamlaninca da insanin nazarina (Melekt
Alemi)nin biitiin sirlart agiklanir.

Kisaca, sfi, daima Hak’ka yonelecek, daima Hak’ka néazir ola-
cak, daima Hak’ka arif olacaktir. Bu duruma gelebilmek igin de stfi-
nin diinyadan ve diinya ni’metlerinden uzaklagmasi; siikit, sukiin ve
uzlet iire bulunmasi ve 6zellikle her zaman ve her yerde Allah’y zikr
ve fikir etmesi gerekir.

Her ilim kitab'ile, 6gretme ve 6grenme ile; miibahasa ve miina-
kasa ile elde edilir. Tasavvuf ilmi ise biitin bunlar1 da agip, siik(it
ve siiklin ile ruhtan ruha, vicdandan vicdana &gretilir ve 6grenilir;
ruhun tasdiki, vicdanin zevki ile okutulur ve okunur.

Tasavvufun ne bi¢im bir ilim oldugu hakkindaki belli bagh goriig-
leri de goylece ozetleyebiliriz:

Ibn Haldun, meghur (Miukaddeme) sinin altinc1 faslinda “Bu ilim,
Islam milletinde meydana g¢ikan Ser’i ilimlerdendir” deyip Tasav-
vufun Seriat’a aykiri olmadigini, tersine, bir Seriat ilmi oldugunu s6y-
lityor ve sozlerine s6yle devam ediyor: “Ve ash budur ki Ehl’-i Tasav-
vufun tarikat1 6tedenberi ve Sahabe ve Tabiinden olan Eslaf-1 Ummet
ve Kibar-1 Milletindindetarik-i Hak ve hidayetidi. Ve tarikat-1 mez-
karenin esasi ziynet ve zeharif-i diinyadan a’raz ve amme-i nasin meyl
ve ikbal edegeldikleri mal ve mansib ve sair lezaiz-i diinyeviyyeden ziihd
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ve ittika ile halktan uzlet ve taraf-1 Hak’ka tevecciih ve inabetle iba-
det ve ttdata muvazcbetten ibaret olup ve bu hal Selefte umumfi bir
keyfiyet iken vaktaki kurun-u sanide ve daha sonralar1 hubb-u diinya
say1l’ ve nas dahi kale-i bedrenk diinyaya mail oldu ise ibadete ikbal
edenler Stifiyye ve Mutasavvifa ismiyle miimtaz oldular. Imam Kugeyri
Hazretleri dedi ki bu ismin Arabiye ve kiyas ve kaidece keyfiyyet-i
igtikaki ma’lum olmayip zahir olan bu kavmin lakabidir. Ve Safadan
yahut Sifattan miistaktir diyenlerin kavli kiyas-1 lugavice baittir. Ve
kezalik, Stftan miigtak olmasi dahi baittir. Zira anlar sGf giymege
mahsus ve miinhasir degillerdi dedi. Ben derim ki istikaka kail olun-
dugu surette zahir olan Stf’tan miistak olmasidir. Zira, anlar elbise-i
fahireyi terk ile Sfgiyerek ammeye muhalefet iizre olmuglardi. Her ne
ise vaktaki bunlar mezheb-i ziihd ve uzlet ve ibadet ve tdata muvaze-
betle miimtaz oldular ise kendilerine mahsus bir takim vecd ve haller ile
dahi sefrefraz oldular. Bunun sir ve hikmeti dahi budur ki insanin insan
oldugu haysiyetle hayvanat-1 sdireden temayiizii ancak idrak ile olup
idrak-i insini dahi iki nevidir. Nev-i evvel uladm ve maarifiidraktir ki
yakin ve zan ve sek ve vehimden ibarettir. Nev-i sini ferah ve hiiziin ve
bast vekabz ve riza ve gazab ve siikiir ve sabir gibi kendisiyle kaim olan
ahvali idraktir. Bu suretle insandaki ma’nay: taakkul ve idrak ile be-
dende tasarruf hali bir takim idrakat ile irdd4it ve ahvalden neg’et eder
ki bunlar insanin hassa-i miimeyyizesi olan bir takim keyfiyyat olup
........................................ Ancak bu yolda Ehl-i
Siilike halkin pek azi refik ve miigarik olur. Ve bu menzile pek nadir
kimseler varabilir. Zira, bu hallerden gaflet gliya herkese $amil ve umu-
mi gibi bir keyfiyettir. Ve bu meslege salik olmayan ehl-i ibadatin
nihayet raddesi ilm-i Fikihca ibadat ve taatini ihlas ile eda etmekten
ibarettir. Ehl-i siiltik ise ettikleri ibAdatin kusurdan halis ve hali olup
olmadigina muttali olmak igin zevk ve vecd ile ibadatin netayicinden
bahsederler. Iste, bu tahkikatimizdan zihir oldu ki Ashab-1 Tasavvu-
fun asil ve esas tarikatlari fiil ve terk iizre muhasebe-i nefse kiyam ile
miicihedattan hasil olarak miiride makam ve mirkat-1 terakki olan
igbu zevk ve vecdlerde kelamdan ibarettir. Bundan sonra ma’lum ola
ki anlarin bunun ile bile kendilerine mahsus bir takim a4dab ve usulle-
riyle beynlerinde deveran eden evzi ve 1stilah4t-1 muayyeneleri var-
dir. Zira, evza-1 lugaviyye ancak maani-i miiteradife i¢in olmagla mii-
tearif olmayan bir ma’na zuhur ettikte andan kolaylikla anlagilacak bir
ta’bir ile 1stilah etmek adat-1 insaniyedendir. Iste bu suretle ashab-1
tasavvuf sair ehl-i ger’in bilmedigi boyle bir nev’ ile miintaz oldular.
Ve bu cihetle ilm-i geriat iki sinif oldu. Bir sin1fi Fukaha ve ehl-i feta-
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vAya mahsustur ki ibad4it ve 4d4t ve muamelatta olan ahkdm-1 amme-
dir. Ve sinifi-1 diger eshab-1 tasavvufa mahsustur ki bu miicahedeye
ve muhasebe-1 nefse kiyam ile tarik-i miicahedelerinde 4riz olan zevk
ve vecdlerde ve bir zevkten zevk-i dhara terakkinin keyfiyetinde ve
bunlara dair beynlerinde devran eden istilahatin gerhinde kelamdan
ibaret olarak vakta ki ultm ve fiinin sudurdan sutfira nakl ile Fikh
ve Usul-1 Fikh ve Ilm-i Kelam ve Tefsir ve ulum-1 saire te’lif ve ted-
vin olunduysa bu tarikatin ricali dahi kendi tariklerini kegide-i simt
te’lif ettiler. Ve bazilar1 vera’ ve takvaya ve ahz ve terkte iktida iize-
rine muhasebe-i nefse dair kitaplar te’lif etti. Nitekim Mubhasibi (Ki-
tab-1 Ridye) sinde bu usule riayet etmigtir. Ve bazilar1 dahi adab-1
tarikat ile ehl-i tarikatin zevk ve vecd ve hallerine dair kitaplar yazdi.
Nitekim Imam Kugeyri (Risale) sini ve Siihreverdi dahi (Avarif’iil-
Maarif) nam kitabini bu minval iizre yazmigtir. Ve Imam Gazali
(Ihya’ul-Ultim) da iki emri cem edip anda ahkdm-1 vara’ve iktiday1 ve
sonra 4dab ve usul-1 tarikati beyan ve beynlerinde devran eden usul
ve 1stilahati gerh ve ayan etmistir. Ve Tarikat-1 Stfiyye mukaddema
mahz ibadet olup ahkami ancak sudur-1 ricalden ahz ve telakki olu-
nagelmigken Tefsir ve Hadis ve Fikh ve Usil ve ulum-1 saire kegide-i
suttir-u tedvin oldugu gibi Ilm-i Tasavvuf dahi Millet-i Islamiyye igin-

de bir ilm-i miideven oldu”.8

Ve yine, Islam biiyiiklerine gére tasavvuf, bir batin ilmi, bir lediin
ilimdir. Séze degil, hale; diga degil, ige ait ilimdir; daha dogrusu bir
hikmettir. ilim ile hikmeta rasinda da fark vardir. Giinki, islam diigiintir-
lerine gore ilim, dilden kulaga gelir, hikmet ise gaybdan kalbe akar.
Dil, Miilk aleminin, kalb ise Melekfit Aleminin hazinesidir. Ilim, sa-
tirlarda agiklanmig ve halk icindir; hikmet ise gogiislerde gizlenmig
ve Hak ehli igindir. Himet, Rabbin ilhamidir; yakini miikagefedir;
anlama ve diigiinmenin kemal derecesidir; arifin kalbinde parlayan
nurdur. Hikmet, sozlerde, fiillerde ve hallerde isabettir, yani Hak ile
konugmak ve Hak ile susmaktir. Hikmet, diinya sevgisinden kesilmek,
Hak’ka tevekkiil ve teslim olmak; halka da sevgi, sefkat, miilayemet
ve algak goniilliiliikkle muamele etmektir. Ilim, diigiinmekle bilinir;
hikmet, zikr etmekle bulunur.?

Abu Talib al-Mekki de Zahir ilmi, Batin ilimi ve insanla Allah
arasinda gizli olan Sir ilmi diye ii¢ gesit ilimden s6z eder.

Batin ilmi hakkinda da goyle denilmektedir: batin ilmi Cebrailin
aracilifl olmaksizin Gayblarin Gaybindan Peygamberin ruhuna feyz
olan ma’nalar1 bilmektir. Batin ilminin de bir ¢ok cesitleri vardir:
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Islam Ilmi, Iyman Ilmi, Thsan IImi, Nefsi Bilme Ilmi, Nefsi Temizleme
Ilmi, Isaretler ve Ilham Ilmi, Hatifi Nida ve Hitab Ilmi ve Hak Ke-
lami1 Ilmi, Miigahedat Ilmi, Miikasefat Ilmi, Tevhid Ilmi, Zatin Tecel-
lisi Ilmi, Sifatin Tecellisi Ilmi, Makamlar Ilmi, Haller Ilmi, Yaklag-
ma (Kurb) Ilmi, Uzaklasma (Tebiud) Ilmi, Vustl Ilmi, Fena Ilmi,
Bakaa Ilmi, Sikr Ilmi, Sahv Ilmi... gibi,10

Imam Sa’rani’ye gére de Tasavvuf, Seriat hiikiimleriyle amel
eden kimsenin amellerinin ziibdesidir. Tasavvuf, miistakil bir ilimdir.
Tasavvuf, Kitab ve Siinnete siki sikiya baghdir.1!

Yazic1 Zade Seyh Ahmed Biycanin, (Miinteha) adh eserinde bil-
dirdigine gére de Tasavvuf ilminin konusu Hak’in viicudu, mebde’-
leri de ana hakikatlardir ki bunlara Zat isimleri derler.12

Batin ilmi olan Tasavvuf ta Islamda, diger Islami ilimler gibi
ozel dershaneler ve hanikahlar yaptirilarak okutturulmustur. Bu ko-
nuda Imam Rabbani soyle demektedir.:

“Takyettin al-Makrizi, (Al-Hutat v’al-Asar) adli tarihinde Imam
Ku-eyri’den naklen bildirir ki Hz. Peygamberin zamaninda mevcut
olan Miisliiman ricaline Sahabe (zira suhbetin istiinde fazilet ola-
maz), sonra, ikinci asirda Sahabe ile suhbet edenlere Tabiin ve tigiincii
asirda zuhur edip Tabiin ile suhbet edenlere de Tebe-ii Tabiin dedi-
ler. Ondan sonra, bid’at ehli meydana ¢ikt1 ve her bir sinif ziihd da’-
vasi kaydina distiiler. Onlarin aralarinda Ehl-i Siinnet ise (Muta-
savvife) namiyle g6hret bulup digerlerinden iistiin olarak ayrildilar.
Hafiz Isfehani (Sevahid al-Tasavvuf) adli kitabinda der ki: Tasavvufun
zahir ilimler gibi bir ders haline getirilmesine ve okutulmasina sebeb
olanilk zat Ahmed b. Ata’dir ki bu zat 6zellikle bu igi¢in bir dershane
yaptirmig, bundan sonra Ahmed b. Gassin da 6zel bir hinikah vakf
etmig. Ondan sonra da Hasan al-Masbuhi ve Abu Hamza zuhur edip
Imam Ahmed b. Hanbel onlar1 Stfi diye adlandirdi. Ikiyiiz hudu-
dundan sonra bu lakab ile nam aldilar ve digerlerinden ayird edildi-
ler ve miifrede stfi ve cemaatina da Sifiyye dediler. Onlar arasinda
makam sahibi olanlara Mutasavvife dediler. Arap¢a bakimindan bu
isim i¢in kiyas ve istikak suretiyle bir tutamak yoktur. Acik olan sey
sudur ki bu isim bu insanalara sirf lakab olmugtur’.13

Iste Ibn Haldun ve Imam Rabbani’den aldigimiz miitalaalar-
rin da kisaca igaret ettigi gibi Tasavvuf, birinci ve ikinci hicri yiiz yil-
larda Zahitlik, Nasiklik ve Fakirlik14 adi altinda sadece diga ait, yani
Allah’in rizasin1 kazanip Cennete girmek ve Allah’in cemaélini miiga-
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hede gayesiyle idi.!5 Ugiincii ve dérdiincii yiiz yillarda, disa ait olan bu
ibadet gekli, ice yonelmis, bir batin ilmi olmus, dolayisiyle de ruh tas-
fiyesi ve Allah’la birlesme gaye edinilmisti. Vakia, miladi altinca yiiz
yil siralarinda, Suriyede Miicahede, Israk ve Kemal’den ibaret iig
dereceli mistik bir tecriibe dogdu ve Dionysos, Hellenistik kaynaklara
dayanarak mistik bir teozofi gelistirdi ise de Islam tasavvufundaki
ruh tasfiyesinin Islam menge’li ve dinf karakterde bir tasfiye oldugunda
stiphe yoktur. Ve Islam tasavvufunda tasfiye, hem duyumlarin hem de
bedenin tasfiyesidir. Iste, bu tasfiyeden, zamanla, Illuminasyona ¢i-
kild: ve ilk olarak Haris Muhasibi16 tasfiye ile hiiriyyete kavusan kim-
senin illiiminasyon derecesini de elde edebilecegini, dolayisiyle Allah’la
da birlegebilecegini s6yledi.17 Bu yolda ilerleyen Tasavvuf, hicri besinci
yiiz yilda, kalbe ait bir iyman ve zevke ait bir bilgi olarak gercek bah-
tiyarlik yolu sayildi. Kurtuba’lh Ibn Masarra’Israki ve Pseudo-Empe-
doclean mektebini kurdu ve Alexander, Duns Scottus, Roger Bacon,
Raymond Lull gibi Augustine’ci skolastiklere etki yapti. Bunun ve
Sasabeddin Siihreverdi ’nin de Israki fikirleri Ibn Arabi’yi de biiyiik
capta etkildi. Orta Cagda Thomas Aquinas, Eckhart, Dante gibi biiyiik
mistiklere de Islam Tasavvufu temel oldu. Nasil ki Orta Cag Hiristiyan
Felsefesine de Islam Felsefesi temel olmustur. Hellenistik felsefi tecelli
doktirini ile Ibn Masarra’, Razi ve daha baskalar: gibi, Peygamberli-
gin tasfiye edilmig bir illiiminasyon olduguna isaret etti. Onu da bu
yolda Maimonides ile Islam Messai filozoflar1 (bazi istisnalarla) pes-
lediler. Ve en nihayet, Tasavvuf, hicri altinc1 ve yedinci yiiz yillarda,
bir teozofi (bir takim gizli ilimlerle karipk tasavvuf) halini aldi ve
Ibn Arabi’den sonra ilerleme ve orijinaliteden kesilerek sirf taklitten
ibaret kaldi.

Daha bagka bir deyisle Islam Tasavvufu, Islamiyete hastir ve
gercek kaynagi da Kur’an ve Siinnet’tir. Gerg¢i, Emevi halifeleri za-
maninda baglayan fikir hareketleri, ozellikle, Abbasi halifeleri za-
maninda tam bir gelismeye ulagmig ve gerek Iskenderiye mektebi
gerekse terciimelere yolu ile Yunan kiiltiirii ile temasa gelinmig ve
bu temas sonucunda bazi etkilenmeler olmugsa da, daha 6nceden, Is-
lamda bir ¢ok fikir ceryanlar1 meydana ¢ikmig ve bir cok meselelerde
Yunan diisiincesi agilmigt1. Bu sebeple, Islam Tasvvufunu bagka kay-
naklara ve ozellikle Iskenderiye’nin Yeni-Eflatunculuguna dayan-
dirma gayretleri bogtur.

Islamda, Stfiyye, Basra’da zuhur etmistir ve bu firkanin ilk bag-
kani1 da Hasan Basri(21-110 H.) dir. Fakat, Stfiyyenin resmen mey-
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dana cikigt Islamiyetin zuhurundan birbuguk yiiz yil kadar sonradir
ve (Nefehat) ta bildirildigine gore Islam aleminde ilk defa Safi diye
adlanan zat Abu Hagim al-Kafi (O1:150 H.)dir. Islam devleti birinci
hicri ytiz yilda i¢ ve dig nizamlar: birbirleriyle ahenkli bir sekilde yiirii-
tebilmisti. Ikinci hicri yiiz yilda ise bu uygunluk, hiikiimdarlarin ve
alimlerin birlikte gosterdikleri gayretlere ragmen, ancak, korunabildi.
Fakat, tigilincii hicri yiiz yilda gittikge genisleyen iilkeler ve gesitli sart-
lar ve haller kargisinda siyaset ve fikir alaninda bir ¢ok tertipler ortaya
cikt1 ve Messailik!8, Israkilik19, Panteizm20, ruhlarin tenasuhu, ilk
akil, heyula... gibi akideler Misir, Hind ve Iran etkisi ve rengi ile
Islam memleketlerine girdi ve yayildi. Esasen, daha baslangictan
i’tibaren Islam Kelamcilan iki firkaya ayrilmigti: Esaire ve Mu’te-
zile. Esaire, genel olarak, akli nakle baglayarak Kitap ve Siinnet’e
uydular. Vasil b. At ile Basra’da baslayan ve daha sonra Bagdad’a
gecen Mu’tezile ceryani taraftarlari ise nakli akla bagladilar ve akla
uyup nakli tev’il etmege bagladilar. Hatta, Me’mun, Mu’tasim, Vasik
gibi hiikiimdarlar da bu tarafi tuttular. En nihayet, Kur’anin mahlik
oldugu da ileri siiriildii. Kelamcilar1 da filozoflar peslediler. Miislii-
manlar iginde de bagta Tiirk Farabi olmak iizre yirmiye yakin felsefeci
yetisti ve esasta onu pesledi. Tasavvuf ta bu yeni etkilerle, Sahabeyi
taklitten ayrilip, gitgide felsefilesmege bagladi.

Iste, bunlar ve bunlar gibi daha bagka sebepler Islam medeniye-
tinin i¢ ve digta, 4henginin korunmasin giiglerstirdi. Ve iste boyle bir
giiclik kargisinda, her seyden 6nce mutlak hiiriyyete2! ve yenilige kiy-
met veren ve dolayisiyle aktif ve inkilapcgi olan Sifiler birinci plana
gectiler, alimler ise ikinci plana, hiikiimdarlar da iigiincii plana diig-
tiller. Hiikiimdarlar, ancak, emniyyet ve huzurun; alimler de, ancak,
kanun ve nizamlarin koruyuculugunu yapmaga caligirlarken Saffiyye,
Islam medeniyetinin ruhani ve batini miiesseselerini kurdular ve yii-
celttiler.

Yine tekrar edelim ki gercekte Stfilerin bagi Hz. Peygamberdir.
Tasavvuf yolu, onun Siinnetinden bagka degildir. Bu siinneti, Sahabe
yolu peslemistir. Kitab al, Liima’ ve bunun gibi belli bagli ma’lum daha
baz1 eserler, bize bu yolun akidelerini agiklamaktadirlar. Bu yolun
ulularinin baginda da Abu Bekr bulunur. Abu Bekr’in en biiyiik 6zel-
ligi “Ilham ve Firaset”’; Omer’inki “Sehvetleri terk ve Hak’ka ya-
pismak’’; Osman’inki de “Temkin, Sebat ve Istikamet” idi. Hz. Ali
ise Tasavvuf ilminin piri sayilir. Kendisine (Lediin) ilminin biyiik bir
kisminin verildigine inanilir. Bu Lediin ilminin (Hizir)a da verilmig
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oldugu ve onun kendisini Misa’dan istiin gérmesi sebebi ile baz kim-
selerce (Velayet)in (Niibiivvet)ten iistiin sayildig1 séylenir. Lediin
ilmi sahibi Hz. Ali’nin (Tevhit)te, (Ma’rifet)te, (Ilyman)da ve (Ilim)
de pek kamil oldugu herkesce kabul edilmistir.

Sahabeden sonra da Ashab—1 Suffa gelir. Gece giindiiz Peygam-
berin etrafindan ayrilmayan bu zatlarin bedenleri yokluk ve farkirlik
timsali; elbiseleri, sabir ve tevekkiil; gidalar: da agk ve muhabbet idi.

Hicri ikinci yiiz y1l ortalarina dogru da bir ¢ok kimseler ayni yolu
peslediler. Seriata ve resmiyyete ait kayitlara kargilik, hiirriyyet fikri
ve cazibesi ile, Allah’a ibidet ve tiatta bulunmak ve nefs hallerini tas-
fiye ve 1slahtan ziyade, varligin hakikati ile ugrasmaga bagladilar.
Bunun i¢in de Kur’anin dig ma’nalarindan onun i¢ ma’nalarim istin-
bata kalkistilar ve bu arada, yukarida da isaret ettigimiz gibi, Safi
diye de resmen adlandilar. Kur’anin i¢ ma’nalar tizerinde bu gibi de-
rin inceleme ve algilamalar “Ihsan” olarak tanimland: ve “Maiyyet”
sirrina, “Akrebiyyet” sirrina ve “Vahdet” sirrina  vakif, dolayisiyle,
Hak’kin zatina 4rif olmakla 6giinen bu Stfiyye ziimresinin de Kur’an-
da (Mubhsinin), (Résihin), (Mukarribin), (Sadikin), (Kaanitin),
(Sabirin), (Hasiin), (Miitasaddikin), (Abidin), (Mu’kinin) (Muh-
lisin), (Miitevekkilin,) (Miictenibin), (Evliya), ($ahidin), (Sa-
bikin), (Ebrar), .... gibi terimlerle isaret edilen ziimreler oldugu kabul
edildi.

Iste bu suretle resmen de adlanan Tasavvuf ilminin gelismesini
dort devreye ayirmak adet olmugtur:

1- Baglangictan Ciineyd’e kadar olan devre. Bu devrede Seriatin
dig kismina uyulmug ve bunun muhafazasina ¢aligilmigtur.

2- Ciineyd devri. Bu devirde kalbin Allah’a baglanmasi, dolayi-
siyle, murakaba 6n plana gegmistir.

3— Harkaani ve Abu al-Hayr devri. Bu devirde evrad, ezkar,
riyazat ve miicahedatin yerini, hakikatlarin Hakikatinin aranmasi ve
Allah’ta fani olma arzusu aldi. Bu tabakanin sonunda da Gazali mey-
dana gikti.

4— Abdulkadir Ceylani, Sahabettin Siihreverdi, Ib Arabi devri.
Bu dérdiincii devre Tasavvufi gerceklerin incelenmesi devridir. Bu
devirde, ozellikle, nefsin yaratiliginin hakikat1 ve mahiyeti, vahdetten
kesretin nasil giktig1, tenezziiladt-1 hamse gibi meseleler 6n plana
alinmig ve incelenmigtir. Ibn Arabf ile de Tasavvuf, felsefelesmistir.
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Baz1 kimselerce Gazali, tasavvuf ilminin reisi sayilarsa da Tasav-
vuf felsefesinin gergek sahibi Ibn Arabi’dir. Hatta, Hindistana bile
baz1 tasavvufi tarikatlarin girmesinde ve Hint felsefeleriyle Israki
felsefelerin birlesmesinde, dolayisiyle, Tiirkistan, Iran ve Hindistan
arasinda miisterek bir felsefe ve buna dayanan bir Tiirk —Islam Im-
paratorlugunun kurulmasinda onun Tasavvuf Felsefesinin biiyiik rolu
vardir. Hicri yedinci yiiz yilin baglarinda Hindistan’da da Islami pa-
rula, nefse i’timad yoluyla Allah’a i’timad ve tevekkiil idi. Az bir miid-
det sonra, Ibn Arabi’de kemalini bulan Vahdet—i Viicud akidesi Hint
Mutasavviflarinin da baghca akidesi oldu ve bu akide, en miitekdmil
sekli ile , Vedanta felsefesini de icerdiginden, Miisliman mutasavvif-
lar kadar Miisliman olmayan mutasavviflara da etki yapti. Bunun
sonucunda da Ibn Arabi’nin “Fusus”u ellerden; onun serhi gibi olan
Feriduddin Ir&ki’nin “Lemeat™ ile Cami’nin “Levayih™i de diller-
den diigmedi.

Kisaca, Ibn Arabi’ye kadar tasavvuf, pratik durumunu muhafaza
etmis, yani Kitab ve Siinnet’e uymagi, emirlere ve nehylere itaati, tiat
ve ibadeti, kalbi masivaya muhabbetten ayirmagi, nefsi tezkiye ve kalbi
tasfiyeyi hedef edinmisken Ibn Arabi ile teorik duruma gegip fel-

dq)

sefelesmis, “Lem’a” ve “Layiha”larini da dort bir tarafa sagmugtir.

Bu yolun ulularina gelince, (Nefehat)in bildirdigine gore ilk defa
Saff adim1 alan Abu, Hagim al-Kufi ayni zamanda, kalpler hakkinda
ilk s6z soyleyendir de. Ibrahim Edhem, Malik b. Dinar, Rabia
Adeviyye, Sakik Belhi, Fudayl b. Iyaz da onun gagdaslar: idiler.
Tasavvuf iizerine en evvel kitap yazmag takdir eden de zZunnun Mis-
ri (245)dir ki Misir’da en evvel tasavvufi haller ve makamlar hakkin-
da s6z soyleyen o idi. Zunnun, Maliki mezhebinde idi. Seyhi de Mag-
ribli Israil idi. Onun bu s6zlerinden &tiirii bagta Abdullah b. Abdul-
hakim oldugu hélde biitiin Misir Fakihleri onu inkar etmislerdi.
Soylentiye gore, Zunnun’un 6grencisi olan ve tasavvufun dili diye ani-
lan Abu Said al-Harraz (286) da (Fen4) ve (Bakaa) ilimleri hakkinda
en evvel soz soyleyendir. Bagdat’ta (Tevhid) hakkinda ilk defa sz
sdyleyen de Seriyy’es—Sakati (257) idi ki bu zat Ma’ruf Kerhi (200)-
nin 6grencisi ve suhbet arkadasi ve Ciineyd’in istad: ve dayisidir.
Seriyy’es—Sakati, ruh ve ruhi hallerde zamaninin bir tanesi idi. Yine
Bagdat’ta makamlar ve menziller, yani saffiyye mezhepleri hakkinda
ilk s6z soyleyen de Abu Hamza Muhammed b. Ibrahim (269) idi.
Merv’de ilk defa sifi hallerinden s6z eden de Ab’ul-Abbas al-Kasim
b. al-Kasim b. Seyyar al-Marvazi (342) idi. Horasan’da sofi halleri
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ve tarikat hakkinda ilk s6z soyleyen de Sakik b. Ibrahim al-Belhi
(194) idi. Hamdan Kassar da Nisabur’da Melameti tasavvufu yaymg-
tir.

Abu Yezid Tayfur al-Bistami (261) de sGfiyye yolunun yerlesme-
sine ve yayilmasina ¢ok hizmet etmistir. Tasavvuf ilmini tertib eden
ve acan da Seyyid’iit-Taife Ciineyd al-Kavariri (298) dir. Ciineyd’in
ashabindan Abu Bekr Muhammed al-Vasiti (320) ye kadar tasavvuf
usuliinde s6z soyleyen, tasavvufa dair tafsilat veren olmamistir. Yine
Ciineyd’in ashabindan olan Abu’l-Abbas Ahmed b. Umran (305) de
Siraz’da stfi hallerini ve mertebelerini yaymigtir. Yine Ciineyd’in
bir suhbet arkadagi olan Abu Bekr Sibli (334) de tasavvufilmini agika-
re kilmigtir. Sibli, ayni zamanda (Acaib-i Bagdad)tan sayiliyor-
du. 22 §ibli’ye gore tasavvuf sirktir. Ciinkii, tasavvuf, kalbi, Allah’tan
bagkasindan korumaktir. Halbuki, Allah’tan bagka hig bir gey yoktur.
Sibli, hakikat hakikattir, bunu da herkes bilmelidir diyordu. Sibli,
pek cok sathiyyatta bulunmugtur.

Abu’l-Huseyn al-Nuri (295) de: “Ben Allah’a asikim, Allah ta
bana agiktir” diyordu.

Abu Turab al-Nahgebi (245) de bir miiridine s6yle demigsti:
“Bayezid’i bir kere gorsen, senin i¢in yetmis kere Cenab—1 Hakki gor-
mekten daha faydal olur.”

Abu Said al-Harraz (286) da soyle diyordu: “Nereden geldin ve
nereye gidiyorsun diye sorulursa cevabim, Allah’tan bagkas: olmaya-
caktir”,

Abu Siilleyman Déarani (215) de melekleri gordiigiinii iddia edi-
yordu.

Abu Yezid al-Bistami (261) de: “Sanim ne kadar vyiicedir; §a-
nim1 yiiceltin!” diye haykiriyordu. Bistimi’nin gu s6zii de meghurdur:
“Yilan, derisinden soyuldugu gibi ben de nefsimden soyuldum; bak-
tim, bir de ne géreyim: Ben, O’yum™. Yine Bayezit’ten nakl edilen bir
soz de sudur: “Ciibbemin altinda Allah’tan bagkas1 yoktur”.

Hiiseyn b. al-Mansur al-Hall4c (309) da: “Ben Hak’kim” iddia-

sinda bulunmug ve bu yiizden Bagdat’ta igkence ile 6ldiiriilmiigtiir.
Hallac, Giineyd ve Nuri ile suhbette bulunmustur.

Abu Muhammed Sehl b. Abdullah al-Tusteri (273) veya 283)
de: “Rububiyetin bir sirr1 vardir ki eger meydana ¢ikarilsa Seriatlar
batil olur” demigtir.
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Bir bagkas1 da bir siirinde §6yle demigtir:

“Ben, sevdigim zatim, sevdigim de benim. Biz, birbirine ge¢mig
iki ruhuz ki beni gérdiinmii onu gériirsiin, onu gérdiinmii de beni gor-
miis olursun®.

Daha sonra, Ibn Arabi (638) de soyle diyecektir: “Bizim varligimiz
Allah’in varhginin bir objektivizasyonundan ibarettir; bizim varlig-
miz igin Allah’in varligi zorunludur”; ve yine, “Herkesin agki bagka
baskadir; ben herseyi severim®. Cami de bu mealda baz1 sézler soyle-
migtir.

Kisaca, bir ¢ok biiyiikk mutasavwiflar 6zet olarak: “Ben, Sen, O,
her sey birdir”’ demislerdir.

Iste Fakihler, daha baglangigtan i’tibaren bu gibi sozleri inkar
etmigler ve stfilere daima saldirmiglardir. Fakat, biitiin bu saldirilara
ragmen bu Tasavvuf ilmi de, yukarida isaret edildigi gibi, sud@irdan
sutlira, yani kalblerden kalemlere dékiilmiig ve durmadan bu ilim hak-
kinda da bir ¢ok kitaplar yazilmigtir.

Tasavvufa ait kitaplarin yazilmasi ii¢iincii hicri yiizyila rastlar.
Tasavvufa ait yazilanilk kitaplar seyrve siiltka, ahlak ve nefs muha-
sebesine dair kitaplardir ki buna genel olarak (Muamaeleye) ait kitap-
lar denir. Muameleye ait kitaplardan sonra da tevhid ve hakayike ait
kitaplar yazild1 ki bu cins kitaplara da genel olarak (Miikasefe) ye ait
kitaplar denir. Muameleye ait kitaplar vesile, miikasefeye ait kitaplar
da gaye sayilir. Kisaca, muameleye ait kitaplar, stifilerin ahlak kitap-
lar1; miikagefe kitaplar: da sufilerin tevhid kitaplaridir, ve genel olarak
tevhid ilmi namini alan miikasefe ilmi, ayni zamanda, hakikat ilmi, ba-
tin ilmi, esrar ilmi, hakikatlar ilmi, kegf ilmi, lediin ilmi gibi gesitli
adlarla da adlanmugtir.

Muameleye ait eser yazan sff lerden gu isimlere isaret edebiliriz:

Haris al-Mubhasibi

Abu Muhammed Abdullah al-Antiki.

Abu Abdullah Ahmed b. Asim al-Antaki.

Haris b. Esed Al-Mubhasibi al-Basri.

Yahya b. Muaz al-Razi.

Abu Bekr b. Muhammed Osman b. al-Fadl al-Tirmizi.

Abu Abdullah Muhammed b. Ali al-Tirmizi.

Abu Abdullah Muhammed b. al-Fadl al-Belhi.

Abu Ali al —Curcani.

Abu’l-Kasim Hiiseyn b. Muhammed al-Hakim al-Semerkand].

...........................



Miikagefeye ait eser yazan siifilerden de gu isimlere igaret edebi-
liriz:

Abu’l-Hasan Ahmed b. Abdu’s—Samed al-Nuri

Abu’l-Kasim al-Ciineyd al-Bagdadi.

Abu Said Ahmed b. Yahya al-Harraz.

Abu Muhammed Riiveym.

Abu’l-Abbas Ahmed b. Ata.

Abu Abdullah Amr b. Osman al-Makki.

Abu Ya’kub Yusuf b. Hamdan al-Misa.

Abu Ya’kub Huseyn b. Eyyub al-Nehr-i Curi.

Abu Muhammed Huseyn b. Muhammed al-Ceriri.

Abu Abdullah Muhammed b. Ali al-Kettani.

Abu Ishak Ibrahim b. Ahmed al-Havvas.

Abu Ali al-Arvaci.

Abu Bekr Muhammed Misa al-Vasiti.

Abu Abdullah al-Hagimi.

Abu Ali al-Arvahi.

Abu Abdullah b. al-Kurasi.

Abu Ali al-Rudbéri.

Abu Bekr al-§ibli.

Kelabadi, (Taarruf) adl1 kitabinda biitiin bu kimselerin vehbi
ve kisbi ilimleri kendilerinde toplamig ulular olduklarini ve bunlardan
da o6zellikle Haris, Ciineyd, Riiveym, Abu’l-Abbas b. Atd ve Amr b.
Osman al-Mekki’nin hakikat ilminde gergekten iistad olduklarin: bil-
dirir.

Haris Muhasibi (243), nefs muhasebesine ve vera’ ve takvaya
dair (Vesayd) ve ozellikle (Ridye) adli eserleri ile namlidir. Riaye
adl1 eser Gazali’nin belli bagh kaynaklarindandir.

Riiveymin de semi hakkindaki (Galat al-Vacidin) 23 adl eseri
namlidir. Onun su s6zii pek meshurdur: “Bezl-i ruh ile gel, yoksa,
sagma sapan sozlerle ugragma. Ciinkii, bu yolun bahési insan ruhudur”

Amr b. Osman Mekki (297) de usil ve tarikatta stifiyyenin Imami
sayiliyordu. O, nefsi, ilim ile giitmegi tavsiye ediyordu. Cesitli eserleri
vardr.

Bu taifenin Seyyidi sayillan Ciineyd ise gergekten ilm-ii irfan oca-
g1 idi.
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Ibn Ata (309) da igaret dili ile yazdig: tefsiri ile pek nam almigti.
Bu tefsir, Siilemi’nin kaynaklarindandir. Yukarida da isaret ettigimiz
gibi, bu zat, ilk defa tasavvufigin dershane agmis ve diger ilimler gibi
tasavvuf dersleri vermigtir.

Kelabadi’nin (385) (Taarruf)u da tevhid, ma’rifet, ustl ve ma-
kam hakkinda istiin bir eserdir. Hatta, “Taarruf olmasaydi Tasavvuf
bilinemezdi” denmigtir.

Abu Talib al-Mekki (386) nin (Kutal-Kulib)u da stfiyye yolu-
nun biitiin inceliklerini ihtiva eder. Bu zit, sGfiyyenin zevkini hilen
bildirmis, eserlerini de kullaktan naklen zikr etmistir. Bu kitap, Ga-
zali'nin ariflerin makamlar: hakkindaki bildirisinin de yegine kayna-
gidir. Gazali'nin (Thya al-Ultm) adli eserinin temelini, 6zellikle,
(Kut al-Kulib) ile (Risale-i Kuseyriye) tegkil eder.

Kuseyri (465) de (Risale)si ile iinliidiir. Bu risale (437) tarihinde
stfiyyeye hitaben yazilmigtir. Kuseyri bu risalesinde stifiyyenin hallerin-
den, mertebelerinden, makamlarindan ve bu yolun edeblerinden s6z
etmig ve sfiyye yolunun ayni, Ehl-i Siinnet yolu oldugunu, sdfiyyenin
din edeblerinden hig¢ bir geyi bozmadiklarini israrla bildirmigtir. Yu-
karida da isaret ettigimiz gibi, Gazali kaynaklarindan biri de bu risale-
dir. Gazali’den sonra gelen Sihabuddin Abu Hafs al-Suhreverdi
(632) de (Avarif al-Maarif) adli eserindeki bildirilerinde Kugeyri’ye
uymustur.

Seyh al-Islam Abdullah b. Muhammed b. Ismail al-Herevi
(481) de saliklerin menzilleri hakkindaki (Menizil’tis—Sairin) adl
eseri ile megshurdur. Herevi, biitiin menzilleri ii¢ mertebede toplamig
ve bu ii¢ mertebeyi de ti¢ hadise dayandirmigti. Bu {i¢ mertebenin so-
nucu da miigahedeye ¢ikiyordu.

Bu arada Siilemi’nin (Tefsir)inden; Abu Nuaym’in zihitler hak-
kindaki haberlerine dair olan (Hilyet’ul-Evliya)sindan, ve Hucviri’nin
tasavvuf doktrinini tamamiyle dile getiren ve bu yolda kendi 6zel gorii-
siinii de igeren (Kesf al-Mahcub)ndan da s6z etmek yerinde olur. Iste,
Gazali asrina kadar yazilmig olan belli bagh eserler bunlardir.

Gazali’ye gelince (505), onun en meshur eseri (Thya al-Ultim)-
udur. O, bu eserinde, yukarida da isaret ettigimiz gibi, Kuseyri’nin,
stfiyye yolunun edeblerine ve sifiyyenin zevk ve vecd ve hallrine ait
olan (Risale)si ile Haris Muhasibi’nin 6zellikle vera’ve takvaya ait
(Riaye)sini birlestirmis ve stfiler arasinda kullanilan usul ve terim-
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leri de agiklamigtir. Gazali asrindan sonra da bu yolda pek kiymetli ve
pek cok eserler verilmigtir ki bunlar da ma’lumdur.

Burada sunadaigaret edelim ki Tasavvufa ait kitaplarin yazil-
maga baglandig iigiincii hicri asirdan i’tibaren Islamda Tarikatlar
da kurulmaga baglanmugtir.

Simdi, buraya kadar olan tanmimlamalar ve agiklamalardan, ken-
dine mahsus, orijinal bir ilim oldugu anlagilan (Tasavvuf)un orijinal
(Metod)u iizerinde de kisaca duralim:

Islamda, Fikh, Tefsir ve Hadjis ilimlerinin yolu his, akil ve nakil
yoludur ve akil nassa’ baglanir. Kelam ilminin yolu da his, akil ve
nakil yoludur, fakat, bunda nass, akla baglanir. Felsefe yolu da sadece
his ve akil yoludur. Filozoflar da felsefe ile naslar1 uyusturmaga cali-
sirlar ve bu yolda naslar:1 agiklamada da ikiye ayrilirlar. Bunlarin bir
kismina Te’vilciler, diger kismina da Temsilciler denir. Te’vilcilere
gore, Peygamber gergi hakk: bilir, fakat, dogrudan dogruya bildir-
memistir. Onun, ahiret giind... gibi gaipten haber verdigi seyler ta’-
rizdir. Temsilcilere gore ise Peygamberin géipten verdigi haberler
esasta dogru olmayip bir takim hayaller, misaller, sembollerdir. Ta-
savvufun yolu ise biitiin bu yollardan ayridir. Tasavvufun yolu (Kesf)
yoludur, delili de zevk ve vicdandir. Bu yolda geriat hiikiimlerine de
uyulur; uyulmadig takdirde ona Tasavvuf yolu degil, Israk yolu denir.
Kisaca, bilgi saglamada iki esas yol vardir: bunlardan biri nazar ve
istidlal yolu, akil ve mantik yolu, digeri de riyazet ve miicihede, kegf
ve vicdan veya tasfiye yoludur. Eger, nazar ve istidlal ile birlikte Se-
riat’a da bagllanirlirsa o ilme Kelam denir; ve eger Seriat’a baglanil-
mazsa o ilme de Felsefe denir. Riyazet ve miicAhede yolunda da eger
Dine baglanilirsa o ilme Tasavvuf ve eger baglanilmazsa o ilme de
Israk Felsefesi denir ve bu ilimlerin sahipleri de bunlara izafetle adla-
nir. Islamda, gerek nazar ve akil yolundan, gerekse kesf ve vicdan yo-
lundan gidenler, kendi yollar1 i¢in Kur’anda isaretler gérmiiglerdir.

Islamda iymanin elemanlar sayilan seyler, akil ve mantik yoluyla
meydana konulmugtur ki bundan da Akaid Usulii, yani Kelam mey-
dana gelmistir.

Islam dininde Kur’ana inanmak akil sahiplerine borgtur. Béyle
bir borg ise Kur’andaki muhteviyatin akla ait gerceklerden olmasini
gerektirir; aksi halde, akil sahipleri tahammiilerinin diginda ve i .tiin-
de bir sey ile gorevlendirilmig olurlar. Halbuki, Kur’anda hig¢ bir kim-
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senin tahammiiliiniin diginda ve tistiinde bir gérevle zorlanmadig: acik-
¢a bildirilmektedir.

Iste, Miisliimanlik, esasinda, tamamen akla uygun bir din oldugu
ve biitiin Islam biiyiikleri tarafindan béyle kabul edildigi i¢in Islam
dininin i’tikada ait meselelerinde taklid kesin olarak yasaklanmig, bu-
na karsilik ise tahkik, yani gercegi akilla bulup ¢ikarma sart kosul-
mustur.

Bu, boyle olmakla beraber, Kur’anda 6yle seyler de vardir ki on-
lar akla aykin gibi goriiniirler; 6yle seyler de vardir ki onlar1 anlamak
ta imkansiz gibidir. Bu sebeple Kur’andaki ayetleri bu agidan simif-
lamak gerekir. Boyle bir siniflamay ise Kur’an kendisi yapmig ve igin-
dekileri ikiye ayirmugtir:

1- Muhkemat.

2—- Miitegabihat.

Akla uygun olan ve anlagilan geyler muhkemat, anlagilmayan
seylerle akla aykiri gibi goriinen geyler de miitegabihat kismindandir.

Bu ikinci kismin anlamlari, yine Kur’anin bildirisine gére, bir Allah,
bir de Rasihin diye adlandirilan alimlerce bilinmektedir.

Iste, bizzat Kur’an, yaptig1 béyle bir bolme ile gergegi arama ve
bulma yolunda nazar ve istidlal yolundan bagka bir yol olduguna da
igaret etmig bulunmakla, bunun iizerine riy4zet ve miicihededen
gecen bir tasfiye, zevk ve vicdan yolu kurulmugtur ki bu yol da Tasav-
vuf yolu adin1 almigtir.

Nazar ve istidlal yolunda, sadece, akla dayanilir ve o vésita ile
de deliller ve eserleri incelenir, mukayeseler yapilir ve sonuca varilir.
Boyle bir sonuca da iki sekilde varilabilir: biitiin bir gergekten daha kii-
ciik gercekleri gikarma, yani dediiksyon veya ta’lil ile; yahut ta parga
gerceklereden biitiin bir gercege ulagma, yani endiiksiyon veya istik-
ra ile. Bu iki gekli kaplayan nazar ve istidlal yolu, ancak, ilim yoludur.
Riyazet ve miicihede, yani tasfiye yolunda ise kalbi saf hale getirmekle
gerceklerin ortaya oldugu gibi aks etmelerini saglamak s6z konusudur.
Tasfiye yolu, Gayb’1 miigahede ve Irfan yoludur. Irfan ise bilgi, amel,
takva ve siiliktan hasil olan bir ilimdir.

Deliller, burhanlar, kiyaslar, yani akil yiiriitmelerle elde edilen
ilim, disa aitilimdir ki eskiler buna (Ilm-i Hustli) demisler ve bunu
yalniz ilim adamlarina ait bilmiglerdir. Deliller, burahanlar, kiyaslar
olmaksizin, yani bunlara ihtiya¢ duyulmaksizin kalbe birdenbire
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geliveren, bagka bir deyigle, tasfiye ile gelisen ilme de (Ilm-i
Huzri) demigler ve bunu da yalmiz Stfilere ait bilmislerdir ki bu ilim,
sezgisel bir ilimdir. Ancak, kalbi tasfiyeye ait ilimden sonra, ara sira
bagka bir ilim de héasil olur ki bu ilim, ilmin en son mertebesidir. Bu
ilim, tasfiye edilmis ruhun ulthiyet alemine gekilmesi ile hésil olur.
Fakat, boyle bir hali saglayabilmek i¢in de insanin, ilmiyle amel et-
mesi, dolayisiyle, bilmedigi ilimlere de Allah tarafindan nail olmasi
gerekir ki Stfiyyenin gercek saydig1 ilim, iste bu ilimdir.

Bagka bir deyisle, stfilerin ilmi, bir takim haller ilmidir. Bu
ilim de iig derecelidir. 11k énce nefsin afetlerini bilip riyazet ve miica-
hede ile bu afetlerden kurtulup iyi ahlak edinme ilmi gelir ki buna Hik-
met ilmi denir. Bundan sonra hatiralar ve sirlarin murakabasi gelir ki
bu ilme de Ma’rifet Ilmi denir. Ugiincii olarak ta kalbe ait miigahedeler
ve sirlara ait kesifler ilmi gelir ki buna da Isaret Ilmi denir ve gercek
sfilerin, 6zellikle sahip olduklar: ilim bu ilimdir. Bu ilim, kelimelerle
deyimlenemez, ¢iinkii, sirlara ait ilimdir. O ,ancak, vecde ait bir takim
ekzersizlerle elde edilebilir.

Iste, bu hali kazanmig olan bir stff, tezkiye ve tasfiye sininrlarinin
iistiinde ve otesinde, artik, tek Makstidu, tek Matltibu, tek Mahbtbu
olan Allah’a ulagsma ve kavugmada O’na bir yakinlik (Kurb) sagla-
mig olur. SAfi, bu yakinlk ile kendi zati varhifindan fani olarak, ba-
tin olmas1 bakimindan kalbinde olan ve zahir olmas1 bakimindan da
nazarinda olan, Allah ile birlegir ve O’nun varligi ile baki olur.

Insanin Allah ile bu yakinlagma ve kavugmasinda insan ile Allah
arasindaki iligkiyi de Kur’an agikga bildirmektedir. Kur’an, Allah hak-
kinda s6yle demektedir:

“O, evveldir, ahirdir, zahirdir, batindir”’,24
Kur’an , insanm1 da bir (Sey) olarak tanimlayip g6yle diyor:

“Bir gseyin olmasini irade etti mi, O’nun emri , ona “Ol!”” demek-
tir. O da hemen olur”.25

Kur’an, (Sey)i de s6yle agiklamaktadir:

“Her seyi hakkiyle bilen O’dur®.26 Yani, (Sey), Allah’in ilminde
sabit ve miindemigtir.

Kur’an, evvel , ahir, zahir, batin olan Hak’kin z4t1 ile gey’in za-
t1; biitiinligii ile, egyanin zatlar arasindaki iligkinin de bir gayrilik,
bir bagkalik iligkisi oldungunu belirtiyor:
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“Gokleri ve Yeri yaratan Tanr1 O’dur. Size 6z cinsinizden zevce-
ler yaratti. Davarlar1 da kendi cinslerinden cifter cifter yaratti. Sizi
boylece arttirip gogaltir. O’nun misli gibi hig bir sey yoktur. Isiden
O’dur, goren O’dur”.27

“Ey Nas! Allah’in size ihsan ettigi ni’metleri hatirlayin. Allah’tan
baska size gokten, yerden rizk veren bir yaratan varmidir? O’ndan bag-
ka ildh yoktur. O halde ne diye diigiinmiiyorsunuz?*’.28

“Goklerde ve yerde ne varsa hepsi O’nundur. Itaat daima O’na-
dir. Daha hala Allah’tan bagkasindan mi1 sakimiyorsunuz?>’,29

Biitiin bu ve buna benzer ayetlerin deyimlerdikleri yudur: Hak’kin
zAat1, bizzat mevcut, bizzat kaimdir. Kendi viicudunda hi¢ bir seye
muhtag degildir. Bu surctle Hayat, Ilim, Irade, Kudret, Semi’,
Basar, Kelam gibi viicuda ait sifatlarla sifatlanmigtir. Fakat, egyanin
zatlari, Hak zatinin tersine, kendiliklerinde yokluk iizredirler. Bu key-
fiyet te Hak’kin her seyden miinezzeh oldugunu meydana koyar.

Bu durumda, insanin Allah ile iligkisi de bir kulluk—Efendilik,abit-
lik-Ma’butluk iligkisidir.30 Ibn Arabi bu hususta: “Kul igin, kullugun
hig bir sonu yoktur ki biz onu elde edebilelim ve en sonra Rab olalim.
Nasil ki Rab i¢in hi¢ bir sinir yoktur ki O en sonda kul ve mahlak halin-
ne gelsin. Zira, Rab, Rab’tir ve sonsuz en sondur. Kul ise en son degil-
dir”’31 demektedir.

O halde, viicut, sifat, rububiyet, malikiyyet, hakimiyyet.... gibi
i’tibarlar (Allah bunlardan da miinezzeh ise de) Allah’ta asl olarak, kul-
da ise ariyet olarak mevcuttur. Biitiin bu i’tibar ve imtiyazlar Allah
icin Kamil, Kadim ve Mutlak; kul i¢in ise mukayyet ve hadistir.

Fakat, Hakk’in zat1 ile esyanin zatlar1 arasindaki bu gayrilik ve
bagkalik ile beraber, (O, evveldir, dhirdir, zihirdir, batindir) Ayetine
dayanilarak Hak’kin zat1 ile halkin zatlar1 arasinda bir (Maiyyet),
(Akrabiyyet) ve (Thata) bulundugu, baska bir deyisle, Stffiyye dilinde
deyimlendigi gibi, bir (Ayniyyet) oldugu da kabul edilmek zorunludur.

Hak’kin zatimin halkin zatlar ile ayniyyet bakimindan iligkisi,
Kur’ana gore, yukarida igaret ettiimiz gibi, (Maiyyet, Akrebiyyet ve
Ihata) olmak iizere ii¢ derece géstermektedir:

A-Maiyyet: Hak’kin halk ile maiyyeti, Kur’anda s6yle deyimlen-
mektedir:

“Onlar, insanlardan gizlenirler, utanirlar da Allah’tan gizlenmez-
ler. Onlar, geceleyin Allah’1 hognud etmeyecek sézler soyliiyor, tezvir-
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lerde bulunuyorken Allah yanlarindadir, Allah onlarin biitiin yaptik-
larin1 gepegevre gevirmistir™.32

“Gokleri ve Yeri alt1 giinde yaratan, Ars—1 a’lasindan her geye hii-
kiimran olan O’dur. Arza gireni, arzdan ¢ikani, semadan ineni, se-
maya cikani bilir. Her nerde olursaniz O sizinle beraberdir. Allah,
biitiin yaptiklarinizi goriir.””33

B-Akrebiyyet: Hak’kin halk ile akrebiyyetinin Kur’andaki de-
yimi de sudur:

“Biz ona sizden yakiniz, fakat, siz gérmezsiniz’’. 34

“Biz insan yarattik, Nefsinin ona ne vesveseler verdigini biliriz.
Biz, ona yakin olan gah damarindan da daha yakimz”.35

“Kullarim beni senden sorarlarsa, Ben pek yakinim”.36

C-Ihata: Hak’kin halk ile ihatasina da Kur’anda soyle igaret edil-
mektedir:

“Goklerde ve yerde ne varsa hepsi Allah’indir. Allah, her seyi
kusatmigtir.””37

“Sen Allah ile beraber bagka bir Ma’buda niyaz etme! O’ndan
baska tapacak yoktur. Her sey fanidir, helak olur. Ancak O bakidir.
Hiikiim O’nundur ve siz O’na déneceksiniz [*’38

“Onun tizerindeki her sey gelip gegicidir. Ancak, biitiin varliklar-
dan miistagni, biitlin ni’met ve keremin sahibi olan Rab’binin vechi
bakidir”. 39

Simdi, zati ihata ile egyay1 kaplamig olan viicudun her sey ile be-
raber mevcut olmasi, her gey ile beraber her seyde goriinmesi- de zo-
runludur. Bu hususu da Kur’an su ayetlerle dogrulamaktadir:

“Biz onlara, ¢cok geg¢meden, iyetlerimizi ufuklarda da kendi 6z
canlarinda da gosterecegiz, td ki (Kur’anin) hak oldugu onlara bes-
belli olsun. Senin Tanrr’nin her geye hakkiyle sahit oldugu elvermez-
mi?>’40

“Iyman edenler, Yahudi olanlar, Sabiiler, Nasraniler, Mecsiler,
Muigrikler yok mu, Allah kiyamet giinii onlarin aralarini ayiracaktir,
Allah her geye hakkikyle gahittir”.41

“Bundan sonra kadin almak sana helal degildir. Onlardan birini
de bagka biriyle degistirmek, o bagkalarinin giizelligini begensen de,
helal olmaz. Sag elinin miilkii olanlar miistesnadir. Allah her seyi
gozleyicidir’.42

183



Kisaca, basglangigta isaret ettigimiz (O, evveldir, ahirdir, zahirdir,
batindir) ayetine tekrar donerek diyelim ki viicut, ancak, Allah’in
Zatina ve Ahadiyetine aittir. Masiivanin, yani Allah’tan gayri sey-
lerin ~hangi mertebede olurlarsa olsunlar-viicutlar: yoktur ve olamaz.
Ciinkii, evvellik, 4hirlik, zahirlik, batinlik’tan bagka beginci bir mertebe
olamaz. Bagka bir deyisle, gercek viicuda sahib olan Allah, esyanin
gercek suretleriyle meydana ¢ikar; esya da Allah’in gergek viicudu ile
mevcut olur. Zira, evvel olan, ahir olan, zdhir olna, batin olan yalniz
Allah’tir ve bir bakimdan her gseyden miinezzeh, bir bakimdan da her
seyle ve her seyde zahirdir. Batin mertebesi, sirf tenzih mertebesidir;
zuhur mertebesinde ise tesbih zorunludur. Bu sebeple de Allah,
tenzih ve tesbih sifatlarinin her ikisi ile de sifatlanmigtir. Zira, tenzih
ve tegbihten her biri, tek baglarina, kayitlayici, sinirlayicidir. Gergege
ulagmak igin ise tenzih ve tegbihin ikisini birden almak, bagka bir de-
yisle, tenzih ile tegbih arasini cem etmek gerekir. Ibn Arabi de bu nok-
taya onemle igaret ederek sirf tenzihte kalinirsa Allah’in kayd altina
alinmig olacagini ve yalniz tesbihte kalinirsa Allah’in tamamen sinir-
lanmig olacagini ve dogru yolun, ancak, bu ikisinin cem’i ile elde edile-
bilecegini4? ve ancak o vakit I1ahi Bilginin Imami ve Serdar1 oluna-
bilecegini ileri siirmektedir. Bagka bir deyimle:

A- Yaratilmigin sifatlarim1 Yaratan igin 1spat etmek bizi Kiifre
gotirir.

B- Yaraticimin sifatlarim1 yaratilmig igin ispatlamak bizi Sirke
goturir.

C- Yaraticinin sifatlarim1 ancak ve yalniz kendi icin asl olarak

ispatlamak, ve bunlarin esya adi altina giren her seye nisbetinin ise,
ancak, emanet oldugunu bilmek te bizi gercek (Tevhid)e gotiirir.

Iste, Islamin bu gergek Tevhid’inin yine Islima has olan kendi
Tasavvufu dilindeki deyimi (Vahdet—i Viicut)tur ve ikisi bir seydir.

Kur’andan aldigimiz Ayetlerden de acik¢a anlagjilmaktadir ki
Tasavvufyolu, tam Seriat yoludur, Ehl-i Siinnet ve Cemaat mezhe-
binin 6zetidir. Stfiyye yolu, bu yolun yolcularini Allah’a ulagtiran ve
kavugturan bir yoldur. Su kadar ki bu Allah yolu, haller ve zevkler
bakimindan pek cesitlidir. Fakat, biitiin bu gesitlilikler de tig¢ esash
grupta toplanmigtir ve s6yle tanimlanmagtir:

- Ziikd ve Ibddet Yolu : Buna Ahyar yolu da denir. Genel olarak,
Seriat yolu, muamele yoludur.
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2— Tasfiye ve Miicdhede Yolu : Buna Ebrar yolu da denir. Riyazet
ve miicahede44, yani tasfiye yoludur. Bu yolda olanlar gerek Hak ve
gerekse halk ile muamelelerinde sadakat iizredirler.

3— Agsk ve Muhabbet Yolu : Buna, Sattir veya Sairin yoluda denir.
Bu, artik, seyr’de bulunanlarin yoludur. Bu yol, ask, muhabbet ve
cezbe yoludur. Bu yol, ilk iki yoldan tstiindiir. Ciinkii, bu yolun sart1
(Olmeden 6nce 6lmek)tir, (Matt kable entemitti) hadisi buna isa-
rettir. Dolayisiyle, bu yol, artik , bir haller yoludur; bir halden diger
bir hale, bir makamdan diger bir makama yiikselerek Allah’a kadar
giden bir seyr ve seyahattir.

Goriiluyor ki Tasavvuf yolunun dig yiizii bir takim riyazet ve mii-
cahedede bulunmak, i¢ yiizii de bir takim menziller ve makamlardan
gecmek suretiyle Allah’a ulagmaktir. Menzillere ve makamlara (Tavr)
denir ki salik, bu tavirlarda tecellilere uyarak, bir halden diger bir hale
gecerek Allah’a dogru seyr eder durur.

Yukarda ayirdigimiz Tasavvuf yollan arasinda her ne kadar bazi
kiigiik farklar bulunmakta ise de ilk iki yol da en nihayet Sattariye yo-
luna girerler. Sattar veya Sairin denen ve tabii 6liimden 6nce irade
ile 6lme tizerine kurulan bu genel yolun dayanagi olan esaslar, Tasav-
vufi dil ile, makamlar da ondur:

1- To6vbe. 6— Devamli Zikr.

2- Ziihd. 7- Viicudun biitiin kuvvetleriyle Allah’a yo-
nelme.

3— Tevekkiil. 8— Sabur.

4— Kaniat. 9— Murakaba.

5- Uzlet 10— Rizi.45

Abdulgani Nablasi ise Allah’a gétiiren yollar1 sadece ikiye
ayirir:

1- Esma yolu ki kalbi, diinya zevk ve ni’metlerinden ¢evirip hults
ile Allah’a yoneltmek ve bu ugurda caligmaktan ibarettir.

2- Allah’1 bilme ve Allah’in zatinda yok olma yolu ki bu yol, bi-
rinci yolu da igermektedir ve Peygamberimizin yolu da bu idi.

Fakat, Tasavvuf yollar1 hakkinda siniflamalar ne olursa olsun ve
nasil tamimlanirsa tamimlansin, biitiin Tasavvuf yollar1 miisterek bir
esasa dayanirlar ki o da (Zikr)dir. Zikr, Kur’anda on sekiz kadar
cesitli anlam tagimakla beraber, lugatta, bir geyi dil ile veya kalben
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soylemek anlaminadir ve Kur’andaki (Ve lizikrullahi ekber) &yeti,
Suafilerce bu hususta bir igaret sayilmigtir. Zikrin de yedi gesidi var-
dir.46

Allah’1, hangi ismi ile zikr etmenin daha uygun olacagi hakkinda
cok tartigmalar yapilmg, fakat, en dogru zikrin, nefy’i ve 1spat1 igermesi
hasebiyle, (Lailahe illallah) diye zikr etmek olacag: kabul edilmistir.
Ciinkii, bu zikr, ice ait tasfiyenin en biiyiik temeli sayilmigstir. Giinkii,
zikrin gérevi, insanla Allah arasinda iligkiyi saglamaktir. Bu sebeple,
Peygamberden i’tibaren yalniz tevhid kelimesi ile zikr edilmig, fakat,
Ciineyd’ten sonra bu tevhit kelimesine, biiyiik velilerin ictihad ve
ittifaklar: ile, (Allah, Huu, Hak, Hayy, Kayytm, Kahhar, Kaadur,
Kavi, Cebbar, Malik, Vedad) gibi, on bir kelime daha eklenmigtir.

Ige ait tasfiyenin temeli sayilan zikr ile birlikte tasfiyenin ilk adimi
atilmig olur. Fakat, zikrden sonra hemen tasfiye gelmez. Zikr ile tas-
fiye arasinda (Nefs Terbiyesi) yer alir. Ciinkii, nefs, bir bakimdan
bedenle, bir bakimdan da ruhla ilgilidir. Iste, bu sebeple, tasfiye-
den once, nefs terbiyesi gerekir.

Emmare’den baglamak ve Levvime, Miilheme, Mutmainne, Ra-
ziye, Mardiye ve Kamile’de tamamlanmak iizre yedi dereceli bir nefs
terbiyesinden sonra ruh terbiyesine doniiliir ve bu terbiyede de Kalb
Ruh-u Insani, Sir ve Sirrin Sirr1, Hafa ve Ahfa’dan ibaret “Latife”ler
elde edilir ki Latifelerin en yiiksek mertebesi olan Ahfa’nin, Allah’a;
ve en agag1 mertebesi olan Nefs—i Natika’nin da bedene iligkisi vardir.

Simdi, bu nefs ve ruh terbiyesi ile olan seyr ve siilikta elde edilen
spiritiiel merhaleler de sirasiyle sunlardir:

I- Birinci Merhale: Bu merhalede ma’nevi yolcunun makami,
emmare; zikri, 12 ilahe illallah; seyri, seyr—i ilallah (Allah’a dogru
seyr) ; hali, havf ve rica; dlemi, Sahadet Alemi; zikri, Allah’tan bagka
tapacak yoktur anlaminadir.

2— Ikinci Merhale: Bu merhalede ma’nevi yolcunun makami,
levvame; zikri, Allah Allah; seyri, seyr—i lillah (Allah igin seyr);
hali, sikilma ve ferahlama ; Alemi, Alem-i Berzah; zikri, Allah’tan bas-
ka maksud yoktur anlaminadir. Bu makamda artik diinyaya muhab-
bet kalmaz. Bu makama kadar olan ma’nevi yolcunun yakin derecesi
de ilme ait yakindur.

3— Ugiincii Merhale: Bu merhalede ma’nevi yolcunun makami,
miilheme; zikri, Huuu!.; Seyri, seyr—i alallah (Allah iizerine seyr);
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hali, her seyi terk; alemi, Heybet alemi; zikri, Allah’tan bagka mah-
bub yoktur anlaminadir.

Ma’nevi yolcu bu makamda Ahiret miikafatindan da vaz gegerek
yalniz Allah’in muhabbetini ister. Bu makamda, ma’nevi yolcu, biitiin
varhigin zikr ve tesbihlerini duyar, kalbleri ve sirlar1 kesf eder. Onda
Allah’in isimlerinin ve fiillerinin tecellisi zuhur eder ki bu, gergek ilk
kesftir. Bu makamda onun yakin derecesi ayne ait yakindir. Bu ma-
kamda, artik, her igin yapicisinin Allah olduguna inanilarak tam bir
itmi’nan hésil olur.

4- Dirdiincii Merhale : Bu merhalede ma’nevi yolcunun makamai,
mutmainne; zikri, zikr—i Hak; seyri, seyr—i maallah (Allah ile seyr);
hali, kah sikr (mestlik, sarhogluk) ve kah sahv (ayiklik) ; alemi, Alem-i
Ceberit; zikri, Allah’tan bagka mevcut yoktur anlaminadir.

Bu makamda ma’nevi yolcunun goénliinde diinya ve diinyaya
ait hic bir sey kalmaz. Onda hékim olan, ancak, Hak’kin fiillerinin te-
cellisidir. Dolayisiyle, bu makamda ma’nevi yolcunun kalbi gittikge
hassaslagir; ilahi agk giinden giine artar; Allah, her seyden tecelliye
baslar ve ma’nevi yolcu biitiin varini yogunu, hatta, canini bile, Allah
yolunda harcamaktan g¢ekinmez. Fakat, bununla beraber, ma’nevi
yolcunun nazarindan esya denen perde heniiz kalkmamstir. Bu sebep-
le de ma’nevi yolcu dost izinde kosup feryad ile g6z yaslar1 déker. Bu
makamda ma’nevi yolcu varliktaki seylerin ¢ogunu hil ile anlamaga
ve bazi kegsiflere de ulagabilmege muvaffak olur. Bu suretle de, gercek
ikinci kesfe kavusur ki buna da “Feth-i Miibin® derler. Ancak, bu
makamda, Tenasiih inancina saplanmak gibi bir tehliike de bag goste-
rir.

5- Beginci Merhale: Bu merhalede ma’nevi yolcunun makamui,
raziye; zikri, Paas (hifz, muhafaza); hali, begeri sifatlarin mahvi ve
bakaya isti’dat hali; seyri, seyr—i fillah (Allah’ta seyr); Alemi, Alem-i
Laht; mahalli, sirrin sirridir.

Ma’nevi yolcu bu makamda sifatlardan tamamen soyundugun-
dan, artik, ona, varidat ve sanihat (hi¢ diigiinmeden akla kendiliginden
gelen fikirler) olmaz; her sey yalniz zevk ile bilinir. Ma’nevi yolcunun
bu makamda zikri, Allah’tan bagka mevcut, maksud, mahbub yok-
tur’dur. Bu makamda olan ma’nevi yolcu, Allah nazarinda da insanlar
nazarinda da sevgili ve saygilidir.

6- Altinct Merhale: Bu merhalede ma’nevi yolcunun makami,
mardiye; zikri, Ya Kayyuum!; hali, temkin ve hayret; seyri, seyr-i
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anillah (Allah’tan seyr); alemi, Alem-i Sahadettir. Bu makama erigen
ma’nevi yolcu giizel huylu, bagislayici, ayiplan ortiicii, herkese kars:
iyi diigtinceli olur ve insanlara lutfve sefkatla muamele eder. Bu ma-
kamda fiillerin tecellisi agilmis, isimlerin ve Hak ve hakikatin tecellisine
ulagilmigtir. Bu makamdaki ma’nevi yolcu Hak muhabbeti ile halk mu-
habbetini birlestirme yetisindedir ve daima halk i¢indedir. Bu makam,
Biiyiik Halifelik makamudir ki bu, akil ile algilanamayip, ancak, hal ve
zevkl ile bilinebilir.

Bu makamdaki ma’nevi yolcu, esyanan hakikatlarin1 ve sirlarini
Allah’in ilmi ile bilir ve ona Hak yolu makamlarinin en yiiksegi olan
“Ademe Mahsus Stiret” kesf olunurki bu stretin gercegi (Hakikat—1
Muhammediyye, Latife-i Rabbaniye, Sirr-1 A’zam, Huu! “Hiive”)
dur.

Bu altinci makama kadar, ma’nevi yolcu, makamlari, miicihede
ile elde edebilir. Fakat, altinci makamdan yedinci makama gegebilmek
icin mutlaka Hak’kin cezbesi, yani ma’nevi yolcuyu bizzat Hakk’in
kendine ¢ekip kavusturmas: gerekir.

7— Yedinci Merhale : Bu merhaleye Ahadiyyet, Cem’ul-Cem, Ama
mertebesi, Yakin derecesi, ve Hak’ka ait olmakla da Hakk’al-Yakin
mertebesi derler. Ma’nevi yolcunun bu mertebede makami, kamile;
zikri, Ya Kahhar!; Seyri, seyri-i billah (Allah ile, Allah’tan 6tiirii
seyr); hali, bakaa; 4lemi, kesrette vahdet ve vahdette kesrettir.

Bu makama erigen ma’nevi yolcunun sifatlari, artik, hep giizel
sifatlardir. Bu makamda artik miicAhede bitmis, riyizete ihtiyag¢ kal-
mamis, i¢ saltanati baglamigtir. Bu sebeple bu makam, diger biitiin
makamlarin ustiindedir. Bu makama ulagan silikin biitiin hareketleri
ve hareketsizlikleri, iyilekler, hayirlar ve ibadetler sayilir. Béyle bir
kimsenin nefesi, Kudret ve Iniyet, sozleri, Hikmet; yiizii, Huzur ve
Stirur’dur. Boyle bir kimseyi gorenler, ona kars1 sevgi ve sayghi hissi
duyarlar. Bu makamdaki silikin Hak’kin rizasindan bagka hig bir geye
ihtiyac1 kalmamigtir. Bu merhalede Hakkalyakin hasil olur.

Allah’a ulagma yolundaki bu Manevi Seyr ve Sefer veya Hac
mertebelerini, genel olarak, sadece dért seyr ile gostermek te Stfilerce
kabl edilmigtir. Bu siniflamaya gére bu dért seyr de sunlardir:

I- Seyr-i Ilallah (Allah’a dogru Seyr). Bu, izafi nefsten gercek
nefse gitmektir. Yani, insani nefs mertebesinden hakiki viicut tarafina
olan ma’nevi seyrdir.

188



Bu seyr, isimlerin tescellisinin baglangicidir ve bu ilk seyrin sonu,
goriiniiy yiiziinden ve suretten g¢okluk perdelerinin kaldirilmasidir.

2- Seyr-i Fillah (Allah’ta Seyr). Bu, Allah’in sifatlar: ile sifat-
lanmak, ahlaki ile ahlaklanmak, isimleriyle tahakkuk etmek ve begeri
sifatlar1 yok etmektir.

Bu ikinci seyr, vahidiyyet hazretinin sonudur. Ilmi gokluk yiizle-
rinden perdeyi kaldirmaktir.

3— Seyr-i Maallah (Allah ile Seyr). Bunda ikilik ortadan kalkar
ve salik Ahadiyete yiikselir. Bu mertebeye “Kaabe Kavseyn Ev Edna”
mertebesi de derler ki bunun sonunda gerek diga ait, gerek ice ait bii-
tiin zitliklar yok olur.

Bagka bir deyisle, bu iigiincii seyr, salikin, (Ayn-i Cem)e, (Ahadi-
yet Hazreti)ne yiikseklmesidir. Eger, ikilik giibesi tamamiyle ortadan
kalkmazsa buna (Makam-1 Kaabe Kavseyn) derler. Eger, ikilik gaibesi
tamamiyle ortadan kalkarsa buna da (Makam-1 Ev Edn4) denir ki
velayetin sonudur. Bu iigiincii seyr, Ahadiyet Hazreti olan (Ayn’iil-
Cem) mertebesinde, hem digtan hem igten, zitlarin ve kayitlarin ta-
mamiyle son bulmasidir.

4- Seyr-i Anillah (Allah’tan Seyr). Bu seyr, vahdetten kesret,
birlikten ¢okluk tarafina olan seyrdir. Bundan da maksat, insanlar:
gercek ilmi ile uyarip onlara Allah’t bildirmek ve buldurmaktir.
Dolayisiyle, bu mertebeye 6zel terimleriyle, (Bakaa Ba’d’el-Fena,
Sahv Ba’d’el-Mevt, Fark Ba’d’el-Cem) derler. Bu mertebe, birligin
cokluk ve ¢oklugun birlik oldugu mertebedir.

Bagka bir deyisle, bu mertebe, taliblerin kemaéle eristikleri ve Hak
yoluna gitmek isteyenlere rehber olduklar1 mertebedir. Bu seyrin sonu,
Hak’tan halka istikamet ve adalet ile geri doniip ¢oklukta birligi ve
birlikte coklugu miisahede etmek ve kalbleri de halkta Hak ile tecelli
etmig ve Hak’ki da halkta tamamiyle erimig gérmektir.

Yukaridan beri yedi merhale veya dort mertebe olarak agikladi-
gimiz bu ma’nevi yolculuk, yine Sufilerce, daha toplu bir gekilde
ve (Allah’a dogru Seyr, Allah’ta Seyr ve Allah’tan Seyr) veya (Fark
Kabl’el-Cem, Cem Ba’d’el-Fark ve Fark Ba’d’el-Cem) den ibaret ol-
mak iizre Ug Sefer diye de tanimlanmigtir. Allah’a ulagma yolundaki
mertebeler veya dereceler her ne gekilde tanmimlanirsa tanimlansin ve
her hangi say1 ile siralanirsa siralansin biitiin bu ma’nevi yolculuktan
maksat Allah’ bilip O’na ulagmak ve O’nunla kavugmaktir. Iste, bu
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uzun ma’nevi yolculugu nefsinde tamamlami§ olan bir insan, Kamil
insan olmug olur. Bir insan kimil olunca da o insan nefsine ve Rabbina
tamamiyle arif olmug olur.Béyle bir insan da, artik, arif, kendini 6zel bir
inangla kayitlandirmaz. Ibn Arabi bu hususta goyle der: bu makamda,
arif, 6yle bir toplu gercege, toplu (Ayn)a arif olmustur ki o her seyi topla-
mig olan gergegin her inangta bir yiizii vardir; ¢iinkii o, Mutlak gercek-
tir, Mutlak Ayn’dir. Hig bir Mutlak yoktur ki, onun, kayitlanmig olan-
da bir yiizii olmasin. Dolayisiyle, ibadet, neye edilirse edilsin, gercek-
te, yine o Mutlak viicuda edilmis olur. Bunun béyle oldugunu, ibadet
ve i’tikad edenin bilip bilmemesinin 6nemi yoktur. Seyh Iraki de bu
konuda g6yle der: Allah, kendisini biitiin esyanin ayni eylediki ken-
dinden bagkasina ibadet ve muhabbet olmasin. Allah’in izzeti ve kut-
sallig1 boyle gerektirmigtir. Bu hususa da gu Ayeti misal verebiliriz: “Ya
Muhammed! senin Rab’bin, kendisinden bagkasina ibadet etmemeni
hiikkm ve takdir etmistir’’47. Ibadet, muhabbet, 6gme, biitiin bunlar,
hi¢ bir suretle Allah’tan bagkasina olamaz. Hatta, ibadetlerini Put’a
yapanlarin bile, gercekte, ibadetleri yine, Allah’adir. Ciinkii, putun
varlig1 da Allh’tandir. Bu hal, varligin yalniz Hak’ka ait oldugunu bi-
lenlere agiktir. Bundan 6tiirii, arif, bu anlami kavrayinca ne kendisi
kayitlanmig bir inang tiizre olur ne de bagkasinin inancina karigir ve
onu yalanlar. Zira, hepsinin tek bir emre bagh oldugunu ve yine arada
amirden bagka kimse bulunmadigini bilir (L4 Mevcude 114 Huu!); ve
herkesin mazhar oldugu isim cihetiyle inancim1 ve hallerini edeb ile
yerli yerine kor.

Bagka bir deyisle, bu mertebede arife: “Digta da igte de her nereye
donerseniz orada Hak’kin bir yiizii vardir’’48 ayetinin anlami agiklan-
mug olur ki gercekte hepsi bir yiizdiir, 14kin, ‘“Her yeni giinde O, bagka
bir se’ndedir’’49 séziince, mertebeler ve makamlar vardir. Her bir
makamda bagka tiirlii ve her bir mertebede bagka bir cesit yiiz gosterir.
Her bir yiizde bagka bir giizellik ve her giizellikte bagka bir gesit agk
ve her agkta bagka bir tiirlii géz siizerek bakma ve her goz siizerek bak-
mada bagka bir tiirlii giyve ve her siyvede bagka bir tiirlii cilve ve her
cilvede bagka bir tiirlii ndz ve her yerde de birer tiirlii terenniim gos-
terir. Bunun igindir ki deliye donmiis perigan agiklar tiirli tiirli hallere
ugrarlar. Bazan sikintiya ve kahra mazhar olurlar, bazan da zevk ve
sevk ve ferahla geniglerler, bazan eda naz ve bazan da niyaz iizre o-
lurlar; gesit cesit siyve ve cilvelerle agikin nazarinda daima giyveler ve
cilveler gosterir. Boyle olunca, arif, nasil kendisini bir inangla ve hal ile
kayitlandirsin?! Sevgili, hangi yiiz, hangi sifat, hangi 6rtii ve hangi
siyve ile kendisini gosterirse gostersin, ne tiirlii cilveler ederse etsin,
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arif, gaflet etmeyip kendisini bir yiizle kayitlandirmaz ve sevgiliyi
bir yiizden degil, her yiizden goriir. Ciinkii, arifin ma’nevi cevresi
genistir ; bilir ki kayitlanmak ta 11ahi hallerden bir haldir ve I1ah{ isim-
lerden bir ismin geregidir. Bu gercege, Kur’anda, Hz. Htd dilinden
soylenen gu ayeti gosterebiliriz: “Yer yiiziinde hareket eden bir nesne
yoktur ki Allah kudret eliyle onun nésiyesinden tutmamis olsun. Ce-
nab-1 Hak, nice dilerse 6yle tasarruf eder. Siiphesiz benim Rabbim dog
dogru yol tizredir™.50

Hulasa, Allah’1 bilmek ve O’nu bulmak igin, Tasavvufa gore, in-
sanin, diinyadan ve onun ni’metlerinden yiiz ¢evirmesi, kitap ve siinnet
yolundan gitmesi, her bakimdan fakir ve her bakimdan Allah’a muhtag
oldugunu bilmesi, nefsini Allah’ta fan{ kilip iradesini Allah’in iradesine
baglamasi, biitiin varligi ile ve halis bir niyetle Allah’a yénelmesi ge-
rekmektedir. Bunun igin de Sefer veya Hac denen ma’nevi bir yolculuk
yapmak ve bu yolcuklukta tovbe, ziihd, tevekkiil, kanaat, uzlet, zikr, Al-
lah’a yonelme, sabir, murakaba ve riza gibi makamlardan ve bununla
birlikte yakinlik, korku ve muhabbet, rica ve gevk, iilfet ve emniyetle
siikn bulma, miisahede ve yakin gibi hallerden ge¢mek lazimdir. Bu
Sefer veya Hac’ta, evvela, halis niyet yer alir, ondan sonra tévbe edilir
ve zikr ve temerkiiz ile miicdhede yoluna girilir. Miicihedenin sonunda
ruh, diinyaya ait her geyi terk etmig ve mutlak surette Allah’a teslim
olmustur. Bundan sonra hakikat1 6rten perdeler kalkar ve miikasefe
baglar. Artik, salikin kalbi tamamen nurlanir ve Allah o nurlu kalbe
goriiniir. En sonda da O’na ulasithp kavugulur.

Bagka bir deyisle, gergegi bilme ve bulma yolunda uyulmas: zo-
runlu olan bazi geyler vardir ki bunlarin bir kismi insanin dig yoniine
ve daha ziyade bedenine, bir kism1 da insann i¢ yéniine ve daha ziya-
de ruhuna aittir. Dig y6ne ait olanlar, Kitap ve Siinnete uymak, kotii-
liikklerden kagmak, iyihuylarla huylanmak, diinya lezzetlerinden son
derece perhiz etmek, Allah’tan bagka her geyden yiiz ¢evirmek, ezeli
hayat igin ¢aligmak, fakr iizre olmak, biitiin insanlara muhabbetle
birlikte diiskiinlere gsefkat ve merhametle yardim etmek, alimlere ve
biiyiiklere de hiirmet ve ta’zim géstermek gibi seylerdir. I¢ yone ait
olanlar damurakaba, Allah’in lutfunu ve bagiglarmi diigiinmek, Allah’a
agk ve muhabbet, Allah’in cemaline istiyak ve yonelme, havf ve rica,
iyilikler kargisinda da kotiirliikkler kargisinda da Allah hakkinda koti
zanlara kapilmayip O’nun hakkinda daimaiyidiigiinmek, daima utang
izre olmak, daima riza iizre olmak, daima giikr etmek, tamamiyle tes-
limiyyet iizre olmak, gegici arzular tek, nefsi emniyet ve siikQinete ka-
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vusturmak, Allah yolunda sebat ile yalniz ve yalmiz Allah’a tevekkiil
gibi seylerdir.

Kisaca, Tasavvufun en son gayesi tevhid, yani birliktir. Birlik te
Allah’tan gayri olan seylerden ge¢mekle, yani (Fend) ile olur. Fena
da ii¢ tiirlidiir:

1- Fehi fi’l-Kusad.
2—- Fenafi’y-Suhid.
3- Fena fi’l-Viicad.

Bu bakimdan Sifiyye de ii¢ e ayrilir:

1- Kusudgular.
2— Suhudgular.
3- Viicutgular,

Kusudgular: Bunlar, maksad ve iradelerini Allah’in iradesin-
de fani kilanlardir. Bu yolda olanlar, ancak Allah’i kads ederler ve
ancak Allah’in iradesi ile irade ederler. Bunlar, uyaniklik halinde ve
bakaadadirlar; bunlarin ilimleri ve temyizleri vardir.

Suhudgular: Bunlar, Allah’tan gayri olan geylerden fani olup
yalniz Allah’t miisahede ederler ve onlarca bu suhud, gayedir. Olar bu
fenanin son derecesinde kendilerinden gegerler ki asil fen& da budur. Bu
mertebe, gegici bir hal ve zevk mertebesidir. Bunlarda ilim ve temyiz
giicii kalmazsa da yine de Yaratan ile yaratilan ayridir. Bunlardan
bazilar1 bu fend makamini giye edinerek biitiin amelleri birakirlar ki
Suhudgularin béylelerine Galiye denir.

Viicutgular: Bunlar, viicutta fani olanlardir. Bunlara gére Al-
lah’tan bagka viicut yoktur; Yaratan ve yaratilan aynidir. Alemler,
Allah’in gutin ve tavirlarinin tecellilerinden ibarettir. Bunlara gére fena
olsun, vahdet olsun, digtadir ve diga aittir. Bunlar, goriilenin fani olu-
sundan gérme faniligine gecerler ki bu husus Suhudgularla aralarinda-
daki en 6nemli ayrilig: tegkil eder.

Vahdet-i Juhud’ta suhud giyedir. Vahdet-i Viicud’a gore ise
Vahdet—i Suhud ne gayedir ne de bu yol i¢in zorunludur. Suhud key-
fiyeti, siliklerin bazilarinda hésil olur, bazilarinda da hésil olmaz. Do-
layisiyle, Suhud, gercek yolun esasindan degildir, tesadiife ait bir sey-
dir.

Viicutgularin bir kismi da Allah’1 alemlerin bir toplami olarak
kabul ederler. Bu goriige gére alem, topyekin Allah olmug oluyor.
Bu goériiste olanlara da Galiye veya Vahdet-i Mevcutgular denir.51
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Hulasa, Vahdet-i Kusid, Islamin, ana hattiyle, da’vett ettigi
hakikattir, Seriat’in kendisidir.

Vahdet-i Suhid ta silike ariz olan bir zevk, bir haldir.

Vahdet-i Viicut ise Vahdet-i Suhud’un dogurdugu bir sonugtur
ve bir felsefedir. Fakat, akla ve mantiga dayanan bir felsefe olmaktan
ziyade sezgiye ve zevke dayanan bir felsefedir.

Vahdet-i Viicut’gulara gore Allah, biitiin varliga sarf olan Mut-
lak viicuttur; tevhid eden de tevhid edilen de O’dur ve O’nun hak-
kinda her denen sey haktir ve tevhittir.

Bunlara gore Halik ve Mahluk, Kadim ve Hadis, Rab ve Abd
1spat etmek sirktir.

Ibn Arabi s6yle demektedir: halk, Allah hakkinda bir takim aki-
deler edindiler, ben ise onlarin biitiin akidelerini kendime akideler
edindim.

Semseddin Magribi de soyle demektedir: Senin zuhurun benim
iledir, benim viicudum da Senin iledir. Ben olmasam Sen zahir ol-
mazdin; Sen olmasan ben de mevcut olmazdim.

Simdi, her Dinde, din olmas1 bakimindan, mistik bir niive bulun-
masina ve Islam Tasavvufunun da, biitiin biiyiik Islam diisiiniirleri-
nin ittifakla kabul ettikleri gibi, Kur’an ve Siinnete dayanmasina, yani
Ser’t bir ilim olmasina ragmen Islam ortodoksisi de, tipki Hiristiyan
ortodoksisi gibi, Tasavvufun genel manzarasi olan (Panthéisme)i veya
(Vahdet-i Viicut) ¢ulugu, bir dine aykirilik, bir dalalet saymig ve ona
siddetle karst koymugtur.

Hiristiyan ve Islam ortodoks teologlara gére mistik tecriibe ile
dinsel tecriibe ayr1 ayr1 geylerdir. Gergi, bu ikisi arasinda kuvvetli
bir iligkisinin bulundugu da inkéar edilemezse de onlara gére bu iligki
aragl bir iligkidir. Yani, mistik tecriibeyi, meseld, Allah veya Mutlak,
yahut ta Universel Ruh ile ayni kilan entellektiiel tefsirlerden siyirdi-
gimzda geriye, sadece, degismez ve bagkalasmaz olan (Birlik) kalir.
Boyle bir (Birlik) ise, yekten, hi¢ bir dinsel manzara gostermez.

Boyle bir tecriibe, meseld, Vedantist Ekol’a gore, daha fazla,
sahsi olmayan bir Mutlak; Budizm’e gére, Allah’in her hangi bir
nev’i olmayip, Bogluk veya Nirvana; Hiristiyanlkta ve mesela, St.
Teresa (Avila) da Allahile birlik; Eckhart ve Ruysbroeck’ta Degismez
ve Bagkalagmaz Birlik veya Allah’in iiglii kavrami (Teslis) olarak
tefsir edilmistir. Garbin Yahudilik, Hiristiyanlik ve Miisliimanlik gibi
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ii¢ biiyiik Teistik dininde bu Degismez Birlik tecriibesi, genel olarak,
Allah ile birlesme diye deyimlenmistir. Islam mistiklerinde ise o, 6zel-
likle, Tevhid ile deyimlenen Allah’tir.

Ortodoks teologlarin tasavvuf hakkindaki bu kargi miitalaalarina
ragmen ortada inkér edilemez bir gergek veardir ki o da sudur: mistik
tecriibe, her seyden &nce, bagh bagina vardir ve mistisizm , en sonda,
belirli bir surette dinsel fakiiltelerle iliskide bulunur, dolayisiyle de
dinsel bir renk ve gekil alir. Ciinkii:

1- Mistik tecriibe, ferdiyyet ve sahsiyetin ‘““Sonsuz’un iginde eri-
yip gitme” tecriibesidir ve bu da Ige Déniik (Introversive) tecriibenin
6nemli bir yoniidiir.

Bu “Eriyip gitme”, Yok olup gitme”, “Gegip gitme” gibi deyim-
ler Hind, Budist, Hiristiyan ve Islam literatiiriinde 6nemli yer kap-
larlar. Daha da ileri, Islam mistiklerinin bu hali belirtmek igin kullan-
diklari &zel bir terim vardir ki o da “Fena” terimidir. Insanin, ferdiyye-
tini dogrudan dogruya yok ettigi boyle bir tecriibe de, artik, ne bir
istidlal, ne bir tefsir, ne bir teori veya spekiilasyondur; o , artik, ta-
mamen aktiiel bir tecriibedir.

Son yiiz yil digiiniirlerinden Amerikali William James’in “Dini
Tecriibenin Cesitleri” adlh kitabinda Tennyson’dan yaptig1 nakiller-
deki esas fikir de, sonlu varlik olan insanin Sonsuz i¢inde eriyip onunla
birlesmesidir ki igte bu vakia, mistisizmin dinsel bir anlam tagimasina
sebep olur. Ciinkii, Sonsuz, Allah’tan bagka degildir.52

2— Degismez ve Baskalasmaz Birlik, mistiklerce, zaman ve meka-
nin istiinde olarak kabul edilmigtir. Bu gériige gére, zamanin esasi,
kendisinin, ard arda gelen pargalarin sonsuz coklugu iginde bir
boliinmesi; mekanin esast da, kendisinin, yanyana duran pargalar
¢okluguna bir boliinmesidir. Buna karsiik ise Degismez ve Bagkalag-
maz Birlikte ice ait her hangi bir parcalanma ve pargalara béliinme
ve ¢ogalma s6z konusu olamaz. Dolayisiyle de boyle bir birlik, zo-
runlu olarak, zamansiz ve mekansizdir. Zamansiz ve mekansiz olmak
demek te ezeli olmak demektir. Gergek mistiklerce daima isaret edil-
migtir ki mistik tecriibe, zamam agtifindan, o, bir “Ezeli Simdi*’nin
tecriibesidir. Ve, dinde, (Ezel) terimi, (Sonsuz) terimi gibi, Allah’in
bagka bir ismi oldugundan 6tiirii de mistik tecriibe bir dinsel tecriibe,
bir Allah tecriibesi olarak diigiiniilmelidir.

3- Mistik tecriibenin emosyonel y6nii de, onun, Allahile ayniles-
tirilmesine ayr1 bir sebeptir.
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Mistik guur, mistiklere gére, suurun 6yle bir nev’idir ki onda yiik-
sek bir huzur, kutsallik ve neg’e hissi vardir. Oyle bir suura sahib ol-
mak ta Allah’in Huzur ve Siikinu ile bir olur. Iste, bu sebeptendir ki
bu Siikin, Budizm’in dinsel hayatinin en yiiksek gayesi olmugtur. Boyle
bir huzur ve siikin ve kutsallik hissi, esasta, dinsel bir dogma disinda
ise de, cogu halde onlar: birbirlerinden ayirmak miimkiin degildir.

Mistisizmle Din, daha dogrusu Mistiklerle Ortodoks Teologlar
arasinda miinakagaya sebeb olan bir mesele de (Vahy) meselesidir.

Her seyden once, mistik tecriilbede dogrudan dogruya (Vahy)
iddias1 gizli bulunmaktadir. Mesel4, Philon, Peygeamberlerin dinsel
tecriibelerini mistik vecd iizerine tefsir etmigtir. Fakat, esasta olan bu
birlik, naslarla veya dinsel dogma ile aynilestirildigi, dolayisiyle de
disa, yani entellekte mal edildigi zaman, disa ait sézlerle ige ait miisa-
hede arasinda gelisme ve gatigma da baglar. Mistik igin i’timad edile-
cek tecriibe, ancak, kendi tecriibesidir ve bagkalarinin tecriibelerini de
mistik yine kendi tecriibesi ile kiyaslar. Kald1 ki Dinler de mii’'minleri-
ne, zahiri vaaz ve nasihatlardan, diga ait hiikiimlerden ziyade kendi
kalblerinin sesini dinlemegi emr etmektedirler. Goriiliiyor ki mistikler
bu (Vahy) konusunda da hakhdirlar. Fakat, bu mesele Sarkta ve Garb-
ta, mistiklerle ortodoks teologlar arasinda siirekli bir ¢atigma konusu
olmugtur. Hatta, bu ¢atigmay1 daha gerilere, Hind mistiklerine kadar
da goétiirebiliriz. Dingayats ve Kashmir Shaivas gibi tarikatlar miis-
tesna, Hind mistikleri, Veda’larin yanilmazlhigi, dolayisiyle, Upanis-
had’larin ihtiva ettigi mistik tecriibe iizerinde israrla durmuglardir.53

Biitiin mesele, dinsel ortodoksinin, zorunlu olarak sinirh ve kap-
lamsiz olmasi, buna kargiiik ise, tasavvufun dogma ve iymanin baglar1
ile baglanamamasi, kayd altina alinamamasi meselesidir. Tasavvufta
Universellik vardir. On sekizinci yiiz yilin spiritiialistleri, Cambridge
Platonist’leri veya Quakers’ler gibiler, hep, ige ait 1g11n Universelligini
kabul etmiglerdir. Hatta, daha da ileri, tarihte, Sabastian Frank gibi-
ler, Universel bir Kilise goriigiinii ; Law gibiler, Allah’1 inkar eden aziz-
lerin de o6tekiler derecesinde kabulunii; Hindistan Giirkanli Devletinin
biiyiik Hiikiimdar:1 Ekber Sah gibiler de Hinduizm ve Islim dininin
her ikisinin de disa ait gériiniiglerinin ustiine ¢gikip bu iki dinin sinir-
larini agan kendi “Ilahi Din”ini ileri siirmiiglerdir. Ekber’i pesleyen
Nanak, yagane zorunlu olan geyin I1ahi Ask oldugu iizerinde giddetle
durmakla, o da, her iki dini dig gériiglerinden siyirmak istemistir.

Bir ¢ok kisilerce Modern Cagin Peygamberi sayillan Radhakris-
hnan, biitiin dinleri, Allah’in realizasyonu yollar1 olarak tefsir etti. Bii-
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tiin bunlardan maksat, dinin, ruh ve beser hayatin1 zedeleyici taratla-
rint kaldirmak ve onun yerine yapici olan i¢ ve muhabbet hayatim
kurmaktir. Mesela, Budizm, sinif ayriliklarini, i¢ hayat: i¢in luzumsuz
olan zebh sistemi gibi seyleii ortadan kaldirmak gayesini giiden bir
reform hareketi olarak meydana gelmistir. Bunu pesleyen Bhakti hareke-
ti i¢in de ayni sey sdylenebilir. Onda da spiritiiel esitlik gercegini hay-
kiran reformcular yetigtigi goriillmektedir. Ekber ve Nanak’in gayesi de
gercek hayata engel olan dinsel gelenekleri yikmakti.

Yahudilerde de Sabastians’lar, moral kanunlarla garpigtilar. Mo-
dern zamanin Hasidim’cileri de Hahamlik otoritesi ile ¢arpigsmak zo-
runda kaldilar.

Yahudi mistikleri, dinsel merasimler arasinda, Kabbala’dan son-
derece faydalanarak, mistik diigiincenin en son hiirriyetine kavustular.
Kutsal kitaplarin mecézi olarak tefsir edilme zorunda olmalar1 bu
faydayi saglayan biricik amildir.

Hiristiyan mistiklerinin de kendi 6gretileri ile Incil 6gretilerini
harmonize edebilmelerinin sebebi budur. Ve gittikce 6yle oldu ki gerek
Ortodoks ve gerek Katolik Roma kiliselerinin her ikisinin 6gretilerinde
mistisizm galip ve hakim bir rol oynamaga bagladi. Her seyin iistiinde
Transcendant olan Allah, beser ruhunda da Immanent olarak kabul
edilmege baglandi.

Islam mistisizminde, yani Tasavvufta da durum aynidir; hatta,
dinsel ortodoksi ile tasavvufun garpigmasi diger dinlerdekinden ¢ok
daha sgiddetli ve hagin olmustur.

Sifilere gore dinin biitiin esasi, kendi i¢ keyfiyetindedir, diginda
degildir. Biitiin iyman ve inanglarin esas1 agktir. Bu da gercegin 6zii-
diir. Doktrinler, miigahedeler, teskilatlar ikinci planda gelir ve hatta
¢ogu kere de i¢ hayatinin en biiyiik hailleridirler. Bu goriiglerinden
dolay: sifiler, dinsel geleneklerle, daha ilk zamanlarindan i’tibaren
carpigmaga mecbur olmuglar, zindiklik ve kiifiirle su¢glanmak korkusu
ile, uzun zamanlar gizli gizli bulusup s6ylesmiglerdir. Mesela, Sufile-
rin reisi sayllan Hasa Basri (110), Malik b. Dinar, Abdulvahid b.
Zeyd, Muhammed b. Vasi,” Farkad al-Sebhi, Eyyub al-Sahtiyani....
gibi zahid ve nésikler ile evinde gizlice halvette bulunurdu. Onun mec-
lisi bir zikr meclisi idi. Tasavvuf denen ilim yolunun ilk yolcusu
olan bu zat, yeni bir ilim dili ile konuguyor, bu ilmin ma’nalarini agik-
liyor, nurlarini yayiyor ve bu ilmin gizli perdelerini kaldirtyordu. O,
Oyle sozler soyliiyordu ki o sézler o zamana kadar bagkalarindan du-

196



yulmamigti. Fakat, o, bu sézleri Huzeyfe b. al-Yemani’den aldigim
soylerdi. Hatta, (298)de 6len Giineyd bile sufi arkadaslari ile evinde
halvette bulundugunda oda kapilarmi kilitleyip anahtarlar1 da ken-
disi alir ve sonra odanin ortasina gelerek yavag yavag Tevhid hakkinda
konugmaga baglardi. Zindiklik ve kiifiirle su¢glanmamak i¢in de yol-
daslarina, hakikati1 géremeyenlere ilahi sirlarin asla agiklanmamasini
tenbih ederdi.

Abu Talib al-Mekki de basglangigta Stfilerin gizli celselerde bu-
lunduklarin1 ve Tasavvuf ilmi hakkinda en evvel Kiirsiiye ¢ikip s6z
soyleyenin Bayezid (216) in ¢agdagi, Misir’da Yahya b. Muaz (258)
oldugunu ve bunu da Bagdat’ta Abu Hamza’nin pesledigini ve ondan
sonra gelenlerin ise bunlara uyup béylece hareket ettiklerini bildir-
mektedir.

Iste, Abu Talib’in bildirdigi gibi, Stfiler, cok gegmeden, hayatlar:
bahasina ragmen builmiagiga cikarmiglar ve bu ugurda bir cok ge-
hit vermekten de c¢ekinmemiglerdir. Hallac, Bagdat’ta, insanlik dis:
bir vahset ile parca parca kesilmek ve sonra da asihip yakilmak sure-
tiyle; Sihabuddin Siihreverdi-i Maktil, Sllahaddin Eyytbi’nin emri
ile, Haleb’te, a¢ birakilmak suretiyle; Seyyid Nesimi de yine Haleb’te,
diri diri derisi yiiziilmek suretiyle; Bedreddin Simavi de, Serez’de,
astlmak suretiyle Sehid edilmiglerdir.

_ Dini miikellefiyetlerin iptali ve 6zellikle ibadetin sukutus4 mese-
lesi yiiziinden gittik¢e birbirinden ayrilan bu iki gorigii ve ziimreyi,
GazAli, uyusturmaga gayret etti ise de, o, dinsel ortodoksiye ta’viz ver-
diginden 6tiirii bu igi bagaramamigtirs. Ondan sonra, bu yolda onu
pesleyenler de, ayni tav’izi verdiklerinden, bu uyusmag: saglayamadi-
lar. Daha Gazali’nin ¢aginda Abu Said, Kur’anin vahyini kabul et-
mekle beraber Batini Nur’u, kendisinden gercek hayat kanunlarinin
cikageldigi, en son otorite olarak saydi ve 6grencilerini Mekke’ye Hac-
ca gitmekten 6nledi. Onun bu hareketi bir ¢ok tarikat pirleri tara-
findan da 6rnek tutuldu.

Islam Dini ortodoksisi ile Tasavvuf arasindaki ¢arpisma, tasavvufu
Vahdet-i Viicut haliyle felsefelestirien ibn Arabi’den sonra, 6zellikle,
pek artt1. Billhassa onuncu hicri yiiz yilda, Imam Rabbani, Vahdet-i
Viicud’a, Vahdet-i Suhud goriisiiyle doktriner bir surette reaksiyon-
da bulundu’6. Ondan sonra da bu iki gériig, yani din goriisii ile tasav-
vuf goriigii arasindaki ¢arpigma, en had seklinde devam ederek lehte
ve aleyhte bir ¢ok eserler yazildi57 ve en nihayet memleketimizde Ibn
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Arabi’yi tutan Ahmet Avni Konuks8 ile Imam Rabbani’yi tutan’Meh-
met Thsan arasinda son zamanlarda gecen miinakasa ile de bu eserlere
kiigiik bir rizsale daha eklendi.”®

Kisaca din ile tasavvuf arasinda esasta, temelde, aykirilik olma-
makla beraber Din, haricilesme, diga ¢ikma, 6zden ayrilma; bildiri-
lerinin ash Allah’a muhabbet oldugu halde muhabbet ve agktan yiiz
cevirerek sadece bir takim kuru inang ve i’tikadlar: ve duyular diinyasi-
na ait bir takim emir ve nehylerle bunlarin s6zden ibaret doktrinleri
ve yalniz gosterige ait tegkilatlar1 olma yolunu tutar ve bu suretle ta-
savvuftan, dolayisiyle, tasavvuf ile miigterek oldugu kendi esasindan
da ayrilir. Buna kargilik, tasavvuf ise ice ait 6zde, asilda, reelde, tek
bir kelime ile agk ve muhabsbette yerlegir ve bu agk hallerini ve bu hal-
lerin sezgisel verilerini ma’nalandirmak ve kiymetlendirmek i¢in, onlari,
zorunlu olarak, diyalekte ait sembollerle terciimeye ve deyimlemege ¢a-
ligir. Mistisizmin kendi verilerini deyimlemede bu da bir gesit hérici-
lesme ise de unutulmamalidir ki bu héaricilesme, sembolik bir harici-
lesmedir ve duyumlar diinyasina gore, entellektiiel hayata gore degil,
gercek reel diinyasina, sezgisel ve yaratici hyata gore te’vil ve tefsir edil-
mek zorundadir. Eger, demek caizse, artik, Dinsel Teolojiden degil,
fakat, Mistik Teolojiden, daha acik ve dogru bir deyisle, Kelam’dan
degil, Felsefe’den ve 6zellikle Mistik bir Felsefeden s6z etmek gerekir.
Boyle bir mistik felsefenin kaynaklar: da duyular 4lemine ait sistemler
degil, I1ahi Aski terenniim eden sistemler, ve ozellikle, I1ahi Agki teren-
niim eden dinsel sistemlerdir. Yani, gercek bir IslAm mistigi, tam bir
Maisliimandir. Gergek bir Hinstiyan mistigi, tam bir Hiristiyandir...
v.b.

Dolaysiyle, béyle bir mistik felsefenin Reel, Allah hakkindaki go-
riigii de bagka olacaktir ve bu goriigiinii deyimlemek i¢in kullanacag:
semboller, tesbihler ve terimler de, pek yakinlik gostermekle beraber,
teolojik ve felsefi terimlerden ayrilacaktir.

Mistiklerin, Realiteyi, Allah’1 kavrayislari, yerlerinde daha 6nce
de agikladigimiz gibi, iki gekil altinda olmaktadir:

I- Sudtr (Emanation).
2- Indimac (Immanence).
Bu iki kavram, dinsel ve mistik tefsirler i¢in ana kavramlardir, ¢iin-

kii, mistigin gayesi Allah’la birlesmektir.
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Sudiir (Emanation): Sudir teorisi, kaynagini, ozellikle, Plotin
tarafindan geligtirilmig olan Yunan Felsefesinde, Dionysos’ta, Kabalist-
lerde bulmaktadir. Kabalistlerin (Bilinemez Kaynak)i, Yeni-Eflatun-
cularin (Mutlak)i1, daha sonraki mistisizmin de (Sonsuz Girdab):
olan ulthiyet hakkinda biz, ancak, O’nun tecellisi ile, sifatlariyle bilgi
edinebiliriz. Sifatlarin kaynaktan digariya cikist coklugu meydana ge-
tirir ve bu ¢okluk sonunda da biitiin kiinat yaratilmig olur. Bu noktada
St. Thomas Aquinas §éyle der: “Yaratiklarin biitiin kemalleri, ke-
malin en yiiksegi olan Allah tarafindan bir tertib altinda n4zil olmakla
insan daha agag1 yaratiklardan baglamali ve derecelerle yiikselmeli
ve boylelikle Allah’in bilgisine dogru ilerlemelidir....”. 60

Bu sudtr teorisine gore ruhun ulthiyet ile birlegmesi insan akli-
nin digindadir ve ancak bir takim alemlerden geg¢mek suretiyledir ki
ruh, Kabalist dildeki (Tac)a, yani Allah’in verimli bilgisine ; Dionysos
mektebinin (I1ahi Gayy4)sina, yani Yeni-Eflatuncularin (Bir)ine ula-
sabilir. Hayat agacinin otuz iki yolu i’tibar edilen bu alemler serisi
Dante’de (On Sema3), Dionysos’ta (Hiyerargiler), Kabbal4a’da da (Sefi-
rot veya Hayat Agaci) olarak sembolize edilmistir.61

Boyle bir teoride nefsin tasfiye ve illiiminasyon yolu ile realite ile
birlesmesi hususunda ice ait tecriibenin parulasina da isaret vardir.
St. Augustine bu hususta goyle diyor: “Biz, Senin, kalblerimizde
mevcut yollarinda yiikseliyoruz ve derecelerin garkisini séyliiyoruz...”” 62

Sudir teorisinin hemen yani baginada da indimac teorisi bulunur.
Giinkii, bu iki teori birbirinin tamamlayicisidir.

Indimac (Immanence): Modern teolojide pek miifrit bir gekil
alan ve James’in diliyle optimist sinifin pek benimsedigi bu teoriye
gore (Mutlak)in elde edilmesi i¢in uzun ve yoruscu bir seyr ve siilika
ihtiyag yoktur, O, gerek insan nefsinde ve gerek kiinatta gizli ve ortiilii
olarak bulunan bir geyin realizasyonundan ibarettir. Bu konuda on
yedinci yiiz yilin bir Miisliiman mistigi olan Tevekkiil Bey soyle diyor:
“Sen, ben idin, lakin, benim kalbim zulmette idi; ben, bende sir olan
Miiteal’i bilmedim™. 63 Plotin de soyle demektedir: “Allah, her hangi
bir geyin diginda degildir; O, her seyde her geyle mevcuttur; onlar,
O’nun boyle oldugunu bilmeseler de.””64

Indimac teorisi,gergek mistiklerce metod haline getirilen kontamp-
lasyonun, yani ruhun biitiin fakiiltelerinin kendi i¢ine déniigiiniin fel-
sefi temelidir. Biiylik mistiklerin doktrini, bu sebeple, Allah her gey-
dedir ve her geydir, dolayisiyle, biz O’nu kendi i¢imizde bulabiliriz,
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sozleriyle deyimlenebilir. Bunun da yolu, maddi dlemle Mutlak ara-
sinda bir siirii Alemlerden gegmek veya uzun ve mesakkath yollarda
yiriimek degil, pek verimli agkta basit bir teemmiillii murakaba ile
dogrudan dogruya Allah’a ulagmaktir. Bu yolun ilk adimi da Allah’
bir an bile géniilden ¢ikarmamak, dolayisiyle, O’nun adini kesiksiz
olarak anmaktir. Diinya vetiresi, ilahi kivileimin bir parlayigi oldugu
ve bu kivileim biitiin kdinatta bulundugu gibi, mikrokozmos (Kiigiik
Alem) olan insanda da, ayniyle, bilkuvve mevcuttur.

Ve en nihayet, birbirlerini tamamlayan Sudir ve Indimac teorileri-
nin her ikisinin de anlatmak istedikleri sey, kdinatin statik olmayip di-
mik oldugu, yani diinyanin bir olus diinyas: bulundugudur. Kiinat,
kendi kendini yaratan hiir bir kainattir ve her bir pargas1 Allah’a ayni
yakinhiktadir. Eckhart der ki: “Allah bana, benim bana olan yakinlh-
gimdan daha yakindir; O, agaca da taga da ayni derecede yakindir,
fakat, onlar bunu bilmezler”.65 Biliyoruz ki Eckhart’in bu sézii, Kur’-
animizda ¢ok daha veciz bir gekilde mevcuttur. Kur’anda,bizzat Allah,
insana, onun §ah damarindan daha yakin oldugunu séyliiyor. 66

Mistigin, Allah ile fenomenal alem arasindaki iligkisine ait bilgisi,
her seyden &nce, Allah ile kendi nefsi arasindaki iliskiye ait tecriibede-
ki bilgide bulunmak zorundadir. Giinkii, kdinatin nefsi ile insan nef-
si arasinda bir iligki vardir. Dolayisiyle, ferdi nefs iizerindeki tecriibe,
reeli aragtirmanin baglangi¢ noktasini tegkil eder. $u halde, gergek mis-
tik felsefe, tecriibenin bu iki yolunu birlestiren sfelsefedir. Fakat, Artist

‘ruhlu olanlar, her seye hayranlik duyanlar, daha ziyade , Allah’1 4lem-
de miindemi¢ gérmege; entellektiiel olanlar da, daha ziyade, Allahn
miitedl gérmege meyl ederler ki bu mesele bir mizasc ve zevk mesele-
sinden bagka bir sey degildir. Esasta, her iki goriig birbirinden ayril-
maz. Bu hususta (Deus) ve (Theos) kelimeleri arasinda pek giizel
bir kargilagtirma yapilmistir. Giin, aydinlik, miiteal i1k anlaminda olan
(Deus) kelimesi ile dua, ulvi istek, ice ait sevgi anlaminda olan (Theos)
kelimesinin birlegiginin bize mistigin objesi olan (Ulfhiyet)in en
miikemmel tanimini verecegi séylenmistir.67. O da, ruhta miindemig
olan ildhi agkin, miiteal ve mutlak 1sik ile birlesmede yegane siik ol-
dugudur.

Mistik felsefe, en miikemmel deyimini, 6zellikle, Hind, Misir ve
Yunan’in spiritiiel aktivist goriigleri iginden en giizellerini alip har-
monize eden Yeni-Eflatunculukta bulmustur. Bu felsefi goris, ferdi
mistik ilhamlara pek biiyiik bir kaynak olmugtur.
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Mistik felsefenin bildirdigi, mistik suurun kavrattigi sey de, in-
sanin Allah ile birlegebilecegi ve bu birlegmede kavranilan hususlarin
entellekt ile degil, kalb ile sezilebilecegi ve reel hayata igtirak yolunun
ancak bu yol olacagidir. St. Bonaventura g6yle diyor: “Eger siz biitiin
bu seylerin nasil vaki oldugunu dogru olarak bilmek isterseniz, onu
Inayet-i Rabbani’yeden isteyin, doktrinden degil ; arzudan isteyin, en-
tellekten degil; tazarru’ ve niyazin yakici sicakligindan isteyin, ekol-
lerin 6gretilerinden degil ; Giivey’den isteyin, Efendi( Sahib) den degil;
Allah’tan isteyin, insandan degil; Zulmetten isteyin, 1siktan degil;
her seyi alevlendiren ve bizi biiyiik bir tathlik ve en atesli agk ile Allah’-
1n iginde saran Ateg’ten isteyin, illiiminasyondan degil. O ates ki en
son gercek olan Allah’tir, dolayisiyle, o, kalbte, Kuds—1 Serif’te (Ka’-
be) dir”’.68

Fakat, yine tekrar isaret edelim ki Yeni-Eflatuncu goriigiin suddr
ve indimac teorileri de Islam mistizsizmi, yani Tasavvuf goriiii ile
pek bagdasamaz. Ciinkii, Tasavvufa,yani Vahdet-i Viicut goriigiine
gore ittihad ve hull yoktur; yanhz bir tek viicut vardir ve o da
Allah’indir ve yalniz Allah vardir; O’ndan bagka hi¢ bir gey yok-
tur. Hatta, egya, varligin, viicudun kokusunu bile duymamigtir. Bi-
naenaleyh, Tasavvufun bu konudaki tecelli, tenzih ve tegbih mesele-
leleri de sudtr ve indimac goriiglerinden ¢ok ince farklarla ayrilir. Bu
konuda toplu bir fikir vermek igin bu gériigiin sasil sahibi olan Ibn A-
rabi’nin bu husus hakkindaki miitalaalarina burada kisaca dokunalim
ve bu 6zelligi belirtmege ¢aligalim.

Ibn Arabi bu konuyu iki yénden ele alarak inceler:

1- Alem, kendi nefsinde viicuda sahib degildir ve dolaysiyle
mevcut degildir kisaca, Alem, hayaldr.

2- Kendi nefsinde viicuda sahib olan, dolayisiyle, mevcut olan,
yalmz Allah’tir; kisaca, mevcut olan Alem degil, Allah’tir.

1- Alem Hapaldir: “Ibn Arabi’ye gére hakikat sudur ki : Alem
her an yeni bir tecelliile var olmaktadn. Eger, tecelli bir an kesilse ale-
min varligindan eser kalmaz. Tecellide ise tekrarlanma yoktur. Her
tecelli eski varlig: giderir ve yeni ibir varlik getirir. Tecellinin her var-
lig1 gidermesi, onun gidigi 4ninda varligin yok olmasi; yeni bir varhgin
yaratilmasi da, bagka bir tecellinin onu meydana getirmesidir ve egya-
nin yok olmasi ani, onun var olmas: Aninin aynidir. Madem ki alem
Hak’kin viicuduna nazaran biitiinliigii ile arazlardan ibarettir, demek
ki alemin viicudu siirekli degildir. Ciinkii, alem, cevheriyle araziyle

201



daima degismektedir. Her degisen seyin taayyiinii, yani goriiniigii de
her an bagka bagka olur. Oyle ise dlem hadistir...

Alem, ancak, gergek varligin sifatlar1 olarak mevcuttur. Giinkii,
alem denilen varlik, Allah’tan gelen tecelli ile dogan A’ yan—1 Sabite
suretlerinde Allah’in belirmesinden ibarettir. Allah ise bu A’yan-1 Sa-
bite’nin hakikatlar1 ve ezeli bilgideki durumlarina gore gesitli suretler-
de goriiliir ve diigiiniiliir. Ilmin ma’luma, yani bilginin bilinmis olan
seye bagl olmasinin sebebi de budur. Alemlerden ganiolan Allah bi-
rinci fail, suret te ikinci faildir. Bu i’tibarla Allah’a mahsus olan ilk
olma (Evveliyyet), surette olamayacagindan A’yan—1 Sabite denen ve
ilim mertebesinde gériinmiig olan bu ilahi sifatlarin suretleri de dere-
ce derece belirmig ve miimkiiniin hakikat1 ve dayanag olmugtur. Al-
lah’in, varliklarda suretle tecellisi olmasayd1 4lem var olmazdi. Nasil ki
akli kavramlar olan kiilli hakikatlar olmasaydi ayni varliklarda hig bir
hiikiim meydana gelmezdi. Kiilli emirler her ne kadar akilda mevcut
iseler de ayn cihetinden yok (ma’dum) ve hiikiim cihetinden var (mev-
cud)dirlar. Nasil ki ayni viicuda nisbet olunduklarinda kendi iizerleri-
ne hiikm olunur. Ju halde, var olan sey, A’yanda hiikmii kabul eder,
boliinmegi ve pargalanmag: kabul etmez. Ciinkii, bu haller onlar i¢in
imkansizdir. Kiilli emirler, o sifatlarla her bir mevsufta kendi zatiyle
zahirdir. Insaniyet kavrami gibi ki bu kavram, hususi olan insan nev’-
inden her fertte sahislarin ¢ogalmasi ile artip ¢ogalmadi ve akli bir kav-
ram olmaktan da uzak kalmadi. Ayni, digta varlig: olanla olmayan a-
rasinda birilgive baglanti sabit olunca o, yokluk nisbetidir. Yani, egya-
nin mabhiyetini tegkil eden cevherler viicut kokusunu koklamamaiglar-
dir, yani kendi nefsleri bakimindan viicutlar: yoktur. Madem ki Allah,
viicut bakimindan, mevcut varligin kendidir, sonradan var olan ve
(muhdesat) diye adlandirdigimiz egya da O’ndan bagka bir sey ola-
maz. Haklarinda yokluk sabit olan egya varlik kokusunu duymadan
o yokluk i¢indedir. Suretler her ne kadar cegitli olsa da onlarda meyda-
na gikan ayn, birdir; ¢okluk, isimlerdedir. Isimler ise nisbetlerden iba-
rettir. Nisbetler de yok olan geylerdir. Béyle olunca, var olan, yalniz,
Zat olan ayn’dir. Ju halde, O, kendi nefsine karg1 dig (Zahir) ve nefsi ba-
kimindan i¢ (Batin)tir. Fakat, dig, “Ben” dediginde i¢, “Hayir”” der
ve i¢, “Ben” dediginde dig, “Hayir” der ve araya ziddiyyet girer. Hal-
buki, konugan ve dinleyen birdir.

Kisaca, dig varliklar, asillar1 i’tibariyle yokturlar; nefslerinde ve
A’yan—1 Sabitelerinde iizerinde bulunduklar: hal suretlerine biiriinen,
ancak, Allah’in viicududur, bagka degildir. Varhigin hepsi de hayal
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igmd:a hayaldir. Gergek varlik, zat ve ayn’1 i’tibariyle, ancak, Allah’in
v?rl1gld1r. Madde aleminde O’nun egsiz birligine delalet etmeyecek
hig bir gey yoktur. Hayalde ise ancak cokluga delalet eden golgeler ve
hayali varliklar mevcuttur. Hz. Muhammed: (Nas uykudadir, sldiikle-
ri vakit uyanirlar) buyurmustur. Demek ki insanin diinya hayatinda
gordiigi seyler uyuyankimsenin riiyasinda gérdiigii seyler gibidir, yani
hayaldir. ($iir): Su varlik hayaéldir, halbuki hakikatta o da Hak’tir—
Bunu anlayan kimse yolun sirlarina ermistir. ,..

2— Moevcut olan Alem degil, Allak’twr: .. ......... Allah, alem igin,
ister Heyul4 olan cevher gibi olsun ister olmasin, tabiatin kendisidir.
Boyle olmakla beraber unsurlarin iistiinde olan seylerle onlardan dog-
mug olan geyler de tabiatin suretlerinden ibarettir. Kiill (Tabiat), Al-
lah i¢in ve Allah ile ve belki ancak Allah’tir. Her suretle hakikat tek ve
essizdir. Bundan 6tiirii, varlikta eg yoktur ve bu sebeple zitlar da ola-
maz. Zira, tek olan ey kendi nefsinin zidd1 olamaz. Alemde her varlik,
ancak Hakk’in varlhigidir... Giinkii, biz, kendisinden &lemin z&hir ol-
dugu asilda Hak’tan bagka bir sey bulmadik. Alem ise Hakk’in sifat-
lar1 iizerinedir. Nisbetler, kendi zitlar1 ile bilinirler. Halbuki, bu
nisbetlerin, kendisine nisbet olunduklar1 Hak’kin viicudu bilinmez.
Ciinkii, viicut ta ve biitiin nisbetler de O’nun ayn’inin gayri1 degildir.
Boyle olunca O, biitiin nisbetlere, izafetlere ve sifatlara sahib olan tek
varliktir.

Viicut bakimindan alem, Allah’tan bagka bir sey degildir. Bagka
bir deyisle, varlig1 ancak alemin viicudu ile meydana gikan, Allah’tir.
Alem, Allah’in bizzat kendi iginde ayirtip belirttigi suretler ve sekiller-
dir ve bunlar viicudu tamamiyle tiiketmiglerdir, yani Allah, mahlak
adiyle adlanan ne varsa hepsinin igine sokulmugtur. Eger tahdid ol-
masayd: suretlerde Hak’kin cesitli goriigniigiinii Restller haber ver-
mezler ve Hakkin’ kendi nefsinden suretleri arttirmakla O’nu vasf et-
mezlerdi. Boyle oldugu i¢indir ki varlhik gercek, ve Allah ta varligin
kendisi olmustur. Bu sebeple “Esyay1 korumak Allah’1 yormaz’ ayetin-
de isaret edildigi gibi Hak, her seyi kendi zatiyle korur. Hak’kin egyay1
korumasi ise bir geyin kendi suretini yabanci bir suret olmaktan ko-
rumasi demektir. Zira, Allah, her gérenle goriir ve her gériinende go-
riiniir. Su halde, Hakk’s Hak’tan Hak gozii ile goéren kimseler Hak’k1
bilenlerdendir. Hak’ki Haktan ve Hak géziiyle gérmeyip te nefsinin
goziiyle Ahirette gormegi bekleyen kimse de cahildir. Allah, biitiin
inhisar ve tahdidi kaplayan Ulu varliktir. Ciinkii, Allah, kendi hakkin-
da: “Hangi tarafa donerseniz Hak’kin vechi orada zahirdir” buyurdu.
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........ Esya alemindeki varliklarin, viicut bakimindan, Allah’-
tan bagka bir sey olmadiklarini 1spata galigan Ibn Arabi, bundan 6te-
sinin, yani Allah’in tecelli yeri olan madde 4leminden 6tesinin sirf yok-
luk olduguna isaretle soyle fikir yiiriitiir: Allah vergileri, ya Zat yo-
niinden ya Esma yoniindendir. Zati olan bahg ve ihsanlar, ebediyyen
zuhura gelmez, ancak, tecelliden meydana gelir. Zattan gelen tecelli
de ebediyyen vasitasiz olmaz. Ancak, kendisine tecelli vaki olan seyin
isti’ldads suretine goére olur, bundan bagka olamaz. Kendisine tecelli
vaki olan gey, Hak’kin aynasinda kendi suretinden bagka bir gy gor-
medi, Hakk’1 da gérmedi. Kendi suretini ancak o aynanin i¢inde gérmiig
oldugunu bilmesiyle beraber onu gérmek miimkiin degildir. Bakilan
bir ayna gibi sen, o aynada suretleri, yahut kendi hayalini ancak onun
icinde gordiigini bilirsin, fakat, onu géremezsin. Allah, bunu, zatf
tecellisi igin bir misal olmak iizre gosterdi ve onu karsimiza koydu ki
kendisine tecelli erisen sey O’nu gérmedigini bilsin. Gérme ile tecel-
liye bundan daha uygun ve daha benzeyigli bir misil yoktur. Aynada
bir hayal gérdiigiin vakit nefsinde o aynanin cirmini gérmege galis.
Onu elbette hig bir vakit géremezsin, hatta goriinen suretler de bunun
benzerini idrak edenlerden bazisi goriinen suretin bakanin gozii ile
ayna arasinda hasil oldugunu zannetti. Bu, ona goére, ilimden yetige-
bildigi derecenin en yiicesidir. Ig ise, bizim bildigimiz ve zannettigimiz

gibidir....

Kisaca, Ibn Arabi’ye gore, gerek esya gerek Allah yoniinden, han-
gi yonden tahkik edersek edelim, goriiniirde ve goriinmezde yalniz
viicut sahibi olan Allah mevcuttur, egya ise yoktur. O halde, yok olan
esyanin sebep oldugu iyi ve koti gibi hiikiimler de nisbidir, izafidir.
Ciinkii, her geyin igine sokulmus olan viicut, yani Allah, sirf hayirdir.
Nasil ki a’raz cevherin bulundugu yerde olur ve onunla birlegmigtir.
Bu yayili, bir mekadnda bulunan cismin o mekana girmesi gibi degil-
dir. Yahut, Ibrahim’e Halil ad1 verilmesi, Hak’kin, onun suretinin vii-
cuduna yayilmig olmasindan dolayidir. Bu iki hiikiimden her ikisi de
dogrudur. Ciinkii, her hiikiim icin bir yer ve makam vardir ki o hii-
kiim orada belirir ve oradan ileri gecemez. G6rmezmisin ki Hak, mah-
laklarin sifatlarn ile belirince kendi nefsinden o sifatlarla haber verir.
Mabhltiklar1 gérmezmisin ki bagindan sonuna kadar Hak’kin sifatlar
ile goriiniirler. O halde, Hak’taki sifatlarin hepsi mahliikta da bulunur.
Mahltklardaki vasiflarin Hak’ta da mevcut oldugu gibi...“Herig, Al-
lah’a doner”’; bu hiikiim, 6giilen ve sogiilen seylerde geneldir. Zaten,
varlik’ta iyi veya fenaddan bagka bir gey yoktur......
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Hakikat béyle olunca, Allah, Asil’dir, Sey’dir,Ma’ruf;tur, Ma’-
lum’dur, Nur’dur...

Ibn Arabi biitiin bu s6zlerle Allah’in Alem ve Alemin Allah, daha
dogrusu, viicudun bir oldugunu ve viicudun nurdan bagka bir sey
olmaigini, gélge (zulmet)nin de bu nurun derece derece kalinlagmasin-
dan ve kabalagmasindan ibaret olup ashi olan nurdan ayrilmayacagini;
daha agik bir deyigle, nur ile golgesinin ayni sey olduklarini ve boy-
le bir goriige ulagabilmek i¢in Toplam (Cem’) makamina yiikselmek
gerektigini anlatmak istiyor.....

Hayalde yaratilarak inanilan ilahlar, bir sinirla sinirlanmig oldu-
lar. Bu ilahlar, kendi kullarinin kalblerine sigabilen ilahlardir. Hal-
buki, Mutlak Ilah, hi¢ bir yese sigmaz. Ciinkii, O, egyanin ayni ol-
dugu gibi kendi nefsinin de aynidir. Halbuki, her hangi bir gey hakkin-
da o, kendi nefsine sigar veya sigmaz denilemez. Bunu iyi anla! Al-
lah, gercegi sdyler ve dogru yolu gosterir.

“Sen, Hak’ki halktan ayirarak Hak tarafina bakma.

O’nu hem tenzih hem de tesbih ederek sadikat makaminda
dur’’69.

Iste, Tasavvufun Allah’t budur ve Islam Dininin (L4 ilahe illal-
lah) tevhid kelimesi ile deyimledigi Allah ta budur.

205



I1SLAM TASAVVUFU EK NOTLARI

1- Bk. Cavit Sunar; Tasavvuf ve Kur’an; llahiyat Fakiiltesi Dergisi; cilt: XIV; s.
54; hagiye: 1; Ankara, 1966.

2- Ibn Arabi; Futuhit; cilt: 2; s. 351-353.

3- Milik; Muvatta; Hiisn’iil-Hulk, 8.

4— Sure, Cum’a, ayet. 2.

5- Sure, Sems; ayet. 10-11.

6-— Sihaduddin Siihreverdi; Avarif al-Maarif; s. 6-9, 23, 25, Misir, 1292 (H.).

7- Stff’yi tanimlamada bunlar giizel 6rneklerdir:

Sifi, zat bakimindan tek olan ve ne bir kimse tarafindan kabul edilen, ne de bir kim-

seyi kabul edendir.

Safi kendi zat1 ile degil, ancak, Allah’in zat1 ile var ve béaki olandir.

Safi, halktan ayrilmig ve Hak’ka baglahmis olandir.

Zunun da gsoéyle der;

Safi onlardir ki Allah’1 biitiin egyada tercih ettiler ve her seyi geriye birakarak O’nu
segtiler.

Iste bundan sonra Allah ta onlar1 esyaya tercih etti ve rizas: igine ald1.

Abdiilkadir Giylani de Mutasavvifi séyle tammlamaktadir;

“Mutasavvif, uzuvlarn sikin, kalbi mutamin, génlii ferahla agilmis, yiizii nurlu, igi
4bad, Halk’ina baghhg dolayisiyle biitiin esyadan ilgisini kesmis bulunan kimsedir”’. Bk.
Futuh al-Gayb (Behcet al-Esrar ve Ma’den al-Anvar hasiyesinde), s. 14; Misir, 1304 (H.).

8- Ibn Haldun; (Tiirk. ¢ev.) Ahmed Cevdet; Mukaddeme-i Ibn Haldun; s. 85-88;
Istanbul, 1277 (H.).

Ayrica bk. Cavit Sunar; Mistisizmin Ana Hatlari; s. 105-109 ve oradaki bibliyografya.

9- Bk. Cavit Sunar; ayni eser; s. 109-110 ve oradaki bibliyografya.

10- Bk. Cavit Sunar; ayni eser; s. 110 ve oradaki bibliyografya.

11- Bk. Cavit Sunar; ayni eser; s. 110 ve oradaki bibliyografya.

12- (Miintehd), gesitli Kelam, Felsefe ve Tasavvuf meselelerini ihtiva eden bir eserdir.
Ahmed Biycan, (Muhammediyye) diye meshur olan manzumenin yazarai olan Mehmed
Efendinin kardagidir da.

13- Bk. Cavit Sunar; Mistisizmin Ana Hatlar1; s. 110-111 ve oradaki bibliyografya.

14— Bk. Cavit Sunar; ayni eser; s. 103 ve oradaki bibliyografya.

15— Bk. Cavit Sunar; ayni eser; s. 103 ve oradaki bibliyografya.

16— Bk. Cavit Sunar; ayni eser; s. 104 ve oradaki bibliyografya.

17- Géyesinde bir metafizik sistem olan Tasavvuf sirf din psikolojisi olmak bakimin-
dan rivayetler hilinde Bildl-1 Habesi’de baglamug rivayetlerin tesbiti hilinde de Hasan Bas-
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ri’den gegerek Ciineyd-i Bagdadi, Biyezid’i Bistami, Hallac-1 Manstr .... v.s. gibi biiyiik
safiler elinde islenmistir. Haris Mubhasibi, dini psikolojik hallerin incelenmesi igini son de-
recesine gotiirmiigtiir. Onun eserleri bu giin bile sirf din psikolojisi bakimindan pek kiymet-
lidir. Bu konuda onun Kitap al-Riayi ile Kitap al-Vasiya’sini sayabiliriz. Sonradan daha
genellestirilmis olan bu eserlerden Hucviri’nin Kasf al-Mahcub’u; $ihabuddin Abu Hafs
al-Suhreverdi’nin Avarif al-Maarif’i; Seyyid Serif’in Ta’rifat’s da birer psikolojik lugat
olmalar1 bakimindan énemlidirler.

18- Bk. Cavit Sunar; Tsavvuf ve Kur’an; ayni Fakiilte Dergisi; s. 57 ve oradaki ha

siye.
19— Bk. Cavit Sunar; ayni makale; s. 57-58 ve oradaki hésiye.

20- Pantheism’i kisaca tanimlamak istersek soyle diyecegiz:

Allah veya Mutlak kendisini (Allah olma bakimindan sahsi olarak ve Mutlak olma
bakimindan da gayr-i sahsi olarak) kainata inkilab ettirir ve bu suretle de Allah ve Kéinat,
her ne kadar sekiller degisik ise de, ayni bir tek cevher olurlar.

Baska bir deyisle, Panteizmde kainat, Allah’in bir suduru ve tecellisidir ve Allah fikri,
daha ziyade, sahsi olmayan bir Mutlak Varhg: ifade eder. Nasil ki Vedanta teorilerinde
ve Plotin’de de bu goriis hikimdir.

Islimda Kelim’cilar, dlemin sonradan yaratildigina; filozoflar; hi¢ bir seyin yoktan
var olamayacag: cihetle (ki bu fikrin kékii Aristo’dadir) 4dlemin de Allah gibi kidemine,
yani ezeliligine; Vahdet-i Viicut’qular ise 4lemin, cevher olsun arazlar olsun, kendi nefsinde
viicuda sahip olmadigi cihetle, gegici ve miimkiin viicudunun da Hak’kin viicudu oldugunu
savunurlar. Burada su noktaya énemle isaret edelim ki Meshur Plotin Pantheism’ine gére
de 4lem filii kuvvenin (Puissance Active) feyezanindan ibaret olup tecelli ve sudur
eseridir, dolayisyile viicuduyoktur. Fakat, Islim Vahdet-i Viicut’qulan Plotin’in: 4lem, fiili
kuvvenin feyezanindan ibaret bir sudur ve tecellidir” goériisiinii kabul etmezler.

Ibn Arabi bu hususta séyle demektedir; Alem, Hak’kin viicuduna nazaran bitinligii
ile arazlardan ibarettir, demek ki 4lemin viicudu siirekli degildir. Ciinkii, 4lem, cevheriyle
araziyle daima degismektedir. Her degisen seyin taayyiinii yani gériiniisii de her an baska
baska olur. Buradan étiirii 4lem, hadistir. Hadis olan varhgin meydana gelmesi ve ken-
disini var eden Yaraticiya muhtac bulunmasi da, onun kendi nefsinde miimkiin olmasindan
dolayhdir. Ciinkii, onun varhg: kendisinin gayriyledir. Boyle olunca o, ihtiyac bag: ile
baghdir, fakat, onun dayanag: olan Yaraticr'nin ise kendi zitinda varlifinin vécip ve
zaruri (Nécessaire) bulunmasi ve kendi nefsiyle varliginda hig bir seye muhtac olmayip her
seyden miistiigni olmasi ldzimdir. Ve bu boyledir ve o da hédis olan varhiga kendi Zat1 ile
viicud veren (Zat) tir.

Ve yine Ibn Arabi Futuhitinda soyle demektedir;

Viicut halinde dlem (Ama) nin kabul ettigi suretlerden bagka bir sey degildir. Bu su-
retler, onda meydana gikmistir. $u hilde dlem, hakikata gére, ancak, yok hiikmiinde olan
arazdir. Allah’in: “O’nun vechinden bagka her sey yok olucudur” sézii bu ma’nadadir.
(Bk. Cavit Sunar; Vahdet’i Suhud Vahdet-i Viicud Meselesi; s. 3435 ve hésiyeler.

21- Yunan disiincesinin hakim karakteri sekil’dir, From’dur, Ideil Form’dur.
Garb diisiincesinin hakim karakteri ise Olug’tur, Tarih’tir, Gelisme’dir.

Cesitli manzaralar gosteren Islam diisiincesinin hikim karakteri ise en biiyiik ifadesini
Ibn Arabi’deki (An-1 Daim) (Bu goriise karsi olan bizim &zel goriigimiiz igin “Tasavvuf
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Felsefesi”’ adl eserimizin bir ¢ok konularina ve hésiyelerine ve &zellikle ““Sonug” kismina
bak.) goriisiinde bulmaktadir.

Ideal’s, varhgin nizamina uymada géren Yunan ilemi ile ideal’1 bilgiye gore alemi
idare etmekte géren Garb dleminde problemlerin basinda (Akil) problemi bulunur. Akil
probleminde birlesen bu iki 4lemden Yunan 4lemi, akli, soyut; Garb 4dlemi de akhi somut
telaki etmekle bu noktada birbirlerinden ayrilmis gériinmekle beraber her ikisi esasta,
gerekli bir 4lem tasavvuruna baghlikta, yine de birlesirler.

1deal’i, kabul ettigi Mutlak Varlik, Rabb’ul-Alemin gibi istiin bir prensib karsisinda
insanin durumunun ta’yini olan Islim ileminde problemlerin basinda ise (Hiiriyyet) prob-
lemi gelir. Islamda biitiin problemlerin kaynag: olan bu problem, Garb’ta, ancak, gergek
olarak, son yiiz yilda én plana gegebilmistir.

Islam Felsefesi diisiincesi ana problem olarak 6ne koydugu insan hiiriyyeti meselesini
iistiin bir prensip olarak kabul ettigi Rabb’ul-Alemin karsisinda ele almak ve miinakasa et-
mekle Kur’an hiikiimlerine dayanmig bulunmaktadir. Islim felsefesi, hatta, Yunan’a da-
yanan kisimlarinda bile Kur’ana baglanmis olmakla beraber Keldm ve Tasavvuf ta, dog-
rudan Kur’anin aklilestirilmesinden ibarettir denebilir.

22— Genel Tarih’te (Acaib-i Seb’a) oldugu gibi Islamda Keldim ve Tasavvufta da
birer (Acéib-i Selese) vardir.

Kalem Tarihindeki (Aciib-i Selese) sunlardir:

1- Nazzim’in (Tafra) si

Tafra demek, bir cismin mesafe kat’ ettigi sirada biitiin ciizlerinin araci1 mekéanlara ug-
ramaksizin bir mekdndan bagka bir mekéna intikalidir.

2- Eg’ari’nin (Kisb)i.

Kibs demek, kulun kendi fiilinin kendi kudret ve iradesine yakinhigi, birlikte olmakh-
gidir ki kulun kendi filine kendi kudretinin etkisi ancak, kulun kendi fiiline mahal olmakl-
gindan ibarettir. Bagka bir deyisle, gergi kulda, yani insanda bir kudret vardir, fakat, bu
kudretin fiilde gergek etkisi yoktur; kudretin fiilde rolii, ancak, fiil ile birlikte bulunmaklik-
tan ibarettir.

3-Abu Hisim’in (HAl)'i.

Ha4l demek, dista gayre tebeiyetle sdbit olan ma’lum demektir ve bu da ne mevcuttur
ne de ma’dumdur; fakat, bir sey demek lazimsa o, mevcudun sifatidir.

Tasavvuf Tarihindeki (Aciib-i Selese) de sunlardir:

I- Abu Bekr $ibli (334). "

Sibli, Stfiyyeye ait Isaret’ler konusunda Bagdad’in Acaib’i idi.

2- Abu Abdullah b. Muhammed al-Murtais al-Nisibiri (328).

Nisablri, Sifiyyeye ait Miikdsefat konusunda Bagdad’in Aciib’i idi.

3- Cafer al-Havas al-Huldi (348).

Bu zit ta Stfiyyeye ait Siyer ve Hikayét konularinda Bagdad’in Acéib’i idi. Bu zat yiiz
otuzdan fazla Sifi Diavani toplanmigti

Bu Aciib-i Selese’yi soyle de gésterirler .

1- Zaaka-i $ibli.
2- Niikte-i Nisabiri.
3- Hikayat-1 Huldi.

23— Bk. Izmirli Ismail Hakki; Felsefe-i Islimiyye Tarihi; s. 376; (Talebe Yaymla-

larindan, Tas basma), Istanbul, 1925.
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24— Sure, Hdid:, 4yet. 3. (veya sadece Hadid. 3 diyelim)
25— Yasin. 82.

26— Hadid. 3.

27- Sara. 11.

28— Fatir. 3.

29- Nahl. 52.

30- Fatiha. 4.

31- ibn Arabi; Fiituhat; cilt: 2; Bap. 135.

32- Nisd’. 107.

33- Hadid. 4.
34— Vikia. 85.
35— Kaaf. 16.

36— Bakara. 186. Bu mesele igin ayrica bk. ibn Arabi; Fiituhat; cilt: 2, Bap. 161.

37- Nisd’. 125.

38- Kasas 88.

39- Rahman. 26-27.

40— Fussilet. 53.

41- Hacc. 17.

42— Ahzab. 52.

43— Ibn Arabi; Fiituhat; cilt: 3; Bap. 369.

44— Riyazet, daha ziyade, Nefs’in arzularina karst koymagi; Miicihede ise, daha
ziyade, Ahldk degismesini deyimler.

45— Bu hususta ayrica bk. Cavit Sunar; Mistisizmin Ana Hatlar; s. 114 ve oradaki
bibliyografya.

46— Bk. Cavit Sunar; ayni eser; s. 115.

47— Yusuf. 4.

48- Bakara. 115.

49— Rahman. 29.

50— Had .56. Bu Seyr’ler igin ayrica bk. Cavit Sunar; Tasavvuf Felsefesi; s. 91-98.

51— Ayrica bk. Cavit Sunar; Mistisizmin Ana Hatlar; s. 120-122.

52- Bk. Cavit Sunar; Mistisizmin Ana Hatlar1; s. 137 ve oradaki bibliyografya.

53— Bk. Cavit Sunar; ayni eser; s. 138 ve oradaki bibliyografya.

54— Dinsel ortodoksi ile Tasavvuf arasinda Ibadet’in sukutu meselesi sadece bir tar-
tisma meselesi olmasina ragmen, bu mesele Batini’lere gére bir (Umde) dir.

Bu hususta iddia sudur: Hakikat: bilen herkesten ibiddet sikit olur. Bu konuda da
Kur’andaki: “Va’bud Rabbeke hatta ye’tikel yakin’ sana yakin hasil oluncaya kadar Rab-
bina ibidet et; ayeti delil sayilmaktadir.

55— Gazali’nin bu pozisyonu Hiristiyanhk tarihinde St. Augustine ve St. Thomas
d’Aquine’nin her ikisi ile de mukayese edilebilir.

56— Bk. Cavit Sunar; Vahddet-i Suhud Vahdet-i Viicut Meselesi; Ankara, 1960.

57— Vahdet-i Viicut gériisiine, dolayisiyle, ibn Arabi’ye hiicum eden ve aleyhinde
eser yazanlar azdir. Bunlardan ibrahim Halebi’yi, Nebi b. Turhan’, Aldeddin Buhari’yi,
Ali al-Kaar?’i ve ozellikle, ibn Teymiye’yi zikr edebiliriz. Ibn Teymiye’nin bu konuda yaz-
dig1 “Risale-i Furkan’1 meshurdur. Buna karsilik, Ibn Arabi’yi savunanlar hem kalite hem-
kantite bakimindan ¢ok iistiindiirler. Osmanli Padisah1 Yavuz Selim, $am’da onun meza-

209



ri1 bulmus ve ona ebedi bir tiirbe yaptirmigtir. Onun lehinde eser yazanlardan bazilar1 da
sunlardir: Ibn Hacer al-Asklani, (el-Intisir li-Eimmet’il-Asér) ; Celaleddin Siiyuti, (Tenbih’
ul-Gabi bi-Tebriet’i Ibn’il-Arabi); Muhammed b. Muzafferuddin, (el-Canib’ul Garbi fi
Halli-Miiskilat’s Muhyiddin al-Arabi); Imam S$a’rani, (el-Kibrit'ul-Ahmer fi Beyan’i
Ultm’is-Seyh'il-Ekber) ; Ibn KemalPasa (Fetva); Abdulgani Nablasi, (el-Redd’ul-Metin
ald Muntakas’il Arif*i billdh Muhyiddin); Katip Celebi, (Mizan al-Hak); Seyh Sa-li-
haddin Ussaki, (Miftah’u Viicud’il-Esher fi Tevcih’i Keldim as-Seyh’il-Ekber); Ibrahim
Efendi, (el-Misk’ul-azfer fi Tebriet’il Seyh’il-Ekber); Seyh Omer, (el-Feth’ul-Miibin’fi
Redd’i I'tiraz’il-Mu’teriz ala Muhyiddin); Cerkes Seyhi Zade Tevfik, (Levayih-i Kud-
siyye) ; Bursali Tahir, (Terciime-i Hil ve Feziil-i Seyh Ekber Muhyiddin Arabi); M. Ali
Ayni, (Seyh Ekberi Nicin Severim?); Ismail Fenni, (Vahdet-i Viicut ve Muhyiddin
Arabi)...

ibn Arabi’nin (Fusus) adh kitabini serh edenlerden Kemalettin Kasi (veya Kaagini)
ile Scyh Riikneddin Alaiiddevle Semnéani arasindaki Vahdet’i Viicud’a dair miinakasa
ve Kaagini’nin Vahdet-i Viicud’u kuvvetle miidafaas: 6zel bir 6nem tasir. Bu miinakasa
etrafinda yazilan mektuplarin Tiirkge terciimesi, LAmii’nin Nefehit terciimesinin (537) inci
sayfasindan i’tibaren peslenebilir.

58— Ahmed Avni Konuk, Ibn Arabi’nin (Fusus) adl kitabinin memleketimizde son
sarihidir. Bu serh, Konya Mevlina Miizesinde bulunmaktadir.

59— Bu miinakagsalar yaymlanmamistir ve bir kopyast Sayin Osman Erkin’den istin-
sah suretiyle elimizdedir.

60— Bk. Cavit Sunar; Mistisizmin Ana Hatlar; s. 141 ve oradaki bibliyografya.
61— Bk. Cavit Sunar; ayni eser; s. 141 ve oradaki bibliyografya.

62— Bk. Cavit Sunar; ayni eser; s. 142 ve oradaki bibliyografya.

63— Bk. Cavit Sunar; ayni eser; s. 142 ve oradaki bibliyografya.

64— Bk. Cavit Sunar; ayni eser; s. 142 ve oradaki bibliyografya.

65— Bk. Cavit Sunar; ayni eser; s. 142 ve oradaki bibliyografya.

66— Kaaf Suresi; ayet. 16.

67— Bk. Cavit Sunar; Mistisizmin Ana Hatlar1; s. 143 ve oradaki bibliyografya.
68— Bk. Cavit Sunar; ayni eser, s. 143 ve oradaki bibliyografya.

69— Bk. Cavit Sunar; ayni eser; s. 144-148 ve oradaki bibliyografya. Ayrica bk. Cavit
Sunar; Vahdet-i Suhud Vahdet-i Viicut Meselesi; s. 32-50 ve oradaki bibliyog-rafya.



(ESKI TURKLERIN INANCLARI)

Kitabimiz: bitirmeden 6nce Eski Tiirklerin inanglarina da kisaca
dokunmak pek yerinde olacaktir.

Eski Tiirklere gore, Tanr1 Ulken’e ait olan iigiincii kat gokte bir
siit g6li vardir ve insan, igte bu siit gélinden bir damladir.

Yer yiiziinde yeni bir gocuk dogacag zaman bu Tanr1 Ulken, yer
yiiziine, (Yayik) adinda bir melek ile bu gélden bir damla siit génderir.

Iffet ve giizellik Tanrigas1 (Ayzit) te, eger lohusa kadin iffetli
ise, yanina bir ¢ok pinarlar kirlar ve gigekler perilerini alarak lohusaya
yardima gelir ve ii¢ giin ii¢ gece lohusanin yaninda kalir.

Atalarimiza gére, insanin hayattaki gérevi de her hal ve hareketin-
de, yaraticist olan Tanr1 Ulken’e benzemektir. Bu sebeple, gocuk
biilug cagina gelince bir téren diizenlenerek ona (Tanr1 Yolu) telkin
edilirdi. Artik bu giinden sonra, g¢ocuk, iyi veya kotii her ne yaparsa
yapsin hig bir hareketinin kaybolmayacagini; iyiliklerini sag yanindaki
(Yuyucu)nun, kétiiliiklerini de sol yanindaki (Goérmiiz)iin bir kiitiige
daima yazacagin ve 6liimiinden sonra da kendisinin Tanr1 katinda bu
hal ve hareket kiittigii ile yargilanacagini 6grenmis olurdu. Cocuga ya-
pilan telkine gore, 6liimden sonra da bir durugma olacak ve her insanin
hal ve hareketi burada incelenecek ve iyilikleri agir gelenler Tann
Ulken katindaki Atalar1 yanina gikacaklar, kétiiliikleri agir gelenler
ise yer altinda bulunan Tanr1 (Karahan)in cehennemine atilacaklar-
dir. Fakat, cehennemlik olanlar da kaynar katran kazanlarinda ancak
kotiliikleri derecesinde azap gorecekler ve cezalar: bitince baglarindaki
(Percem)lerinden tutularak cehennemden digar1 gikarilacaklardir.
Eski Tiirklerde bagin tepesinde bir tutam sa¢ birakilmas: adeti de bu
sebepten idi.

Eski Tiirklerde esash ii¢ i’tikad vardi:
1- Es i’tikad1.
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2— Ocak i’tikad.
3— Bahadirlik (Badir) i’tikadi.

Es I’tikad1: Bu i’tikada gore her insanin mali ve miilkii gevresin-
de, onun sahibinin egi, yani ruhu bulunmaktadir. Bagkalar: o mal ve
miilkiin sahibinden izin almaksizin onlara dokunamaz. Eger dokunur-
sa ¢arpilir veya cesitli felaketlere ugrar.

Bu sebeple Tiirklerde kap: esiginden destursuz igeri girilemez. Ha-
ne halkindan olmayan bir yabanci ancak kapinin (Esik)ine kadar gele-
bilir. Bu kanun, menkal ve gayr-i menkl biitiin egya i¢in caridir.

Bu Egi’tikads, Tiirkiin elinden kimseye zarar gelmemesini saglayan
bir ilke idi.

Ocak I’tikad1: Bu i’tikada gére Tan yeri agarirken, evin kadini,
yani Ana, ocag yakar ve aile efradi ocak baginda toplanarak Tanr1’ya
ibadette bulunur ve bu ibadete de Baba baglkanlik eder. Yapilan
dualar ve niyazlar da 6lmiis olan Ata vasitasiyle Tanr1’ya yiikselir.

Ancak, yapilan bu dua ve niyazlarin Tanri katinda makbil
olabilmesi i¢in o aileden hig birinde 1rz noksanhig: ve 1rz diigmanhg:
olmamak gerekir. Aksi halde, evin avlusunda gémiilii olan Atanin ruhu
bu dua veniyazlar: Tanr1’ya ulagtirmaz, ve yalniz bu kadarla da kalma-
yarak Tanr1 didarindan da mahrum kalir ve utancindan bagka insan-
larin yiiziine de bakamaz olur ve yer yiiziinde serseri bir hortlak ola-
rak dolagsmaga baslar. Hig bir Tiirk ailesi efradi ise babasinin ve dede-
sinin tanr1 didarindan yoksun kalmasini ve bir hortlak olmasini iste-
mez. Bu sebeple,. Tiirklerde 1irz diigmanlig1 yoktur.

Kisaca, eg i’tikad ile (El) ine sahib olan Tiirk, Ocak i’tikadi ile
(Bel)ine de sahib olmug olur.

Bahadirhk Ptikadi: Bu i’tikada gére de Her bir Tiirk, kendi
yaraticisi olan Tanr1 Ulken’e benzemekle miikelleftir. Yani, her bir
Tiirk, barigta en mitkemmel ve 6rnek iglerle, savagta da kahramanlik ve
fedakarlikla Tanrr’sina benzemelidir.

Atalarimiz igin alin teri ile kara toprag: siirmek ve islemek, ata
binmek, ok atmak ve daha bir ¢ok 6rnek igler yapmak ve cemiyyet
i¢in fedakar olmak hep birer ibadet idi.

Kisaca Tiirk Iymanin esas: sudur:

Hayat ebedidir. Diinya hayatindaki hal ve hareketlerimizin hepsi-
nin hesab1 sorulacaktir. lyilikte yaraticimiz Tanri’ya benzegmege ca-
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ligmak insanhk borcumuzdur. Ve ancak, béyle hareket edildigi tak-
dirdedir ki yaratic1 Tanr1 Ulken’e ve Atalara ulasmak miimkiin olabi-
lecektir.

EskiTiirklerin bu ana inanglari, daha sonralari, zamana uyarak, ve
ozellikle Islam’da, (Ali) temas: ile iglenerek, bir takim dini merasimler-
le de siislenerek, sonradan zuhur eden (Bektagi Tarikat1)nin da temelini
teskil etmigtir. Fakat, bu tarikatin gelismesinden sonra da bir ¢ok Tiirk
oymaklar1 kendi asli inanglar1 ve dini merasimleri konusunda evvelce
etkiledikleri bu tarikatin etkisi altinda kalmiglar ve onlar1 bu yeni ustl
ve bicimde siirdirmege baglamiglardir. Tirkmen, Cepni, Alevi, Ki-
zilbag, Tahtaci ve daha bir ¢ok adlarla adlanan bu oymaklarin bagin-
da Aleviler ve Tahtacilar gelir. Alevileri memleketimizin bir ¢ok yer-
lerinde gérmek miimkiindiir. Tahtacilarin merkez ocag ise Izmir’in
(Narli Dere) mevkiindedir.

Bunlara gére Tanri, her seyi yoktan var eden varliktir ve O, her
seyl goriir, igitir ve bilir.

Yalvaglar da, Tanrinin, kullarina dogru yolu géstermek igin kendi
tarafindan génderdigi temiz yiirekli ve agir bagh kimselerdir.

Ahiret’e gelince o da, bu diinyadan gégtiikten sonra gidecegimiz
yerdir ki bu diinyada iyilikten ve koétiiliikten ne yaptiksa orada bii-
tiin bunlarin hesab1 sorulacaktir. Iyi insanlar cennete, kotii insanlar
da cehenneme gireceklerdir.

Her Tiirkiin bu diinyada gorevi, iyilikler ederek yaraticomiz Tan-
rI’ya benzemektir.

Biitiin bu inanglardan maksat ta her Tiirk gencini oymaga faydal
ve miikemmel bir insan haline koymaktir.

Her Tiirk gencinin, evlendikten sonra oymaginin gercek bir ferdi
olabilmesi igin, 6nce (Ikrar Verme) denen bir téren yapilir ve bu téreni
de, insanlik yolunda derece derece yiikseldikge, sira ile, dért kapidan
gecilip yiikselme torenleri peslerdi. Bu dért kap1 sunlardir:

1- Miisahiplik kapisi.

2— Aginalik kapisi.

3— Pesinelik kapisi.

4- Cegildaghk kapisi.

Bu dort kapiya bazi yerlerde asagidaki gibi degiski adlarda veril-

mistir :
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1- Tapma kapisi.

2- Yalvarma kapisi.
3- Adak kapisi.

4- Kavugma kapisi.

Birinci kapida olana (El veya Bel oglu) derler. Bu birinci kapidaki
insan, ancak, anasin1 ve babasin diigiiniir, yani henuz egoisttir.

Ikinci kapida olana da (Yol Oglu) derler. Bu ikinci kapidaki in-
sanin insanlig1 biraz daha geniglemis ve bu kimse artik kendi ziimresini
de diigliniir olmugtur. Bu sebeple bu ikinci kapidan gecene (Elden yola
geldi) denir.

Ugiincii kapida olana da (i1 Oglu) derler. Bu iigiincii kapidaki
insanin insanhg1 daha da genislemis olup yalmz kendi ziimresini degil,
fakat, biitiin milletini de disiiniir olmusgtur.

Dérdiincii kapida, yani canan kap: esiginden gegmis olana, yani
dost iline ulagana da (Dost veya Dost Oglu) derler. Bu merhaleyi agan
insan, artik, hayatin kahr ve lutfunu bir gériir; onun i¢in ne keder ne
de seving s6z konusudur.

Cananin, yani Tanrr’nin kap: esigine ulasan bir insan oraya ulag-
tiktan sonra tekrar insanlar arasina dénmek ve biitiin varini ve canini
insanlarin tekamiiliine harcamakla miikelleftir. Bagka bir deyigle,
bu son kapidan, yani (Tanriya Kavugma) kapisindan giren igin, artik,
kendisi i¢in degil, sadece insanlik igin yagamak s6z konusudur.

Bunlarda insani, kadmil bir insan yapmak giyesile, yukarida
soziini ettigimiz dort kapiya girme ile ilgili bir takim biiyiik torenler
diizenlenirdi ki bunlar o6zellikle: Bag Yiiliime toéreni, Yola Girme
toreni ve Tkrar Verma ve Nasib Alma toreni idi.

1- Bag Yiilime Toreni : Bu toren, Cuma veya Sali giinleri yapilirdi.
Bu torende, ¢ocuk, toplant: salonunun ortasina getirilir ve bagkan
¢ocugun ana ve babasina s6yle der:

— Cocugunuz yetigmis, bas1 yiiliinecek.

Bu merasimde, ¢ocugun anas: ve babasi ve hisim akrabasi cocuga
mal bagisinda bulunurlar. Bu merasim i¢in de bir ko¢ kurban edilir.

2— Yola Girme Tireni: Bu toren, ¢ocuk (12) yagina bastiginda ya-
pilir. Bu térenden maksat, on iki yagina basmig olan gocuklarina ana
ve babanin hakikat yolunu gostermeleridir. Bu térenigin de gocugun
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babasi bir kurban keser. Bu térenle ¢cocuk, kendi ziimresinin mensub ol-
dugu dini yola bilfiil girmiy demektir.

Ikrar ¢agina ermemis ve ikrar vermemis olan gocugun yemini de
sayllmaz ve boyle bir yemin de ¢ocugu ¢arpmaz. Yemin, on iki Imam
iizerine yapilir.

3— Ikrar Verme ve Nasib Alma Téreni: Bu toren, yeni evlenen bir
ciftin evlenmelerinden bir ay sonra, onlar i¢in, muhabbet meydani de-
nilen meydanada yapilan térendir. Bu da s6yle olur:

Meclis kurulur, herkes yerli yerine oturur. Onde Rehber, onun ar-
dinda da gozleri bagh bir ¢ift ve bu ¢iftin yanlarinda da, bunlarin
nasib almaga layik olduklarina kefil olan, diger bir kari-koca, yani
sagdiclar1 bulunur. Bu arada bir Nefes okunur ve nefes bitince de Dede
(Bagkan) g6yle bir Giilbank geker:

“Allah eyvallah, Muhammet Ali agkina Pirim Haci1 Hiinkar di-
vaninda dara durmaga canlar geldi. Erenler meydaninda, gozleri dar-
da, 6zleriniyazda bel (ogul), yola geldi. Kaygudan kurtuldu, ak cenne-
te geldi. Hak erenler ger¢egine Huu! Yuufmiinkire,la’net Yezid’e!...”

Bundan sonra Dede ile yola yeni girecekler arasinda goyle bir
diyalog geger.:

— Ey talibler ne gérdiiniiz, ne yaptimz?

— Er gordiik, meydana geldik.

— Nur istiyormusunuz?

— Istiyoruz.

— Gozlerinizin bagini ¢6zelim mi?

— Cozin.

— Oyle ise doktiigiiniiz varsa doldurun. Aglattiginiz varsa giil-

diiriin. Yiktiginiz varsa yapin. Erenler meydaninda Hak yolundasiniz.
Gelen dénmez, déneni gérmez. Huu! gergege, la’net miinkire!.

Bunun iizerine orada olanlarin hepsi bir agizdan : Huu! gercege,
la’net miinkire!. diye bagirirlar.

Sonra nasib alacaklar g6yle derler:

“Bilerek, bilmeyerek; istiyerek, istemeyerek, incitti§imiz, goniil-
lerini kirdigimiz, haksizlik ettigimiz varsa bizi yarligamalarini dileriz.
Biz herkesten hognuduz”.

Bunun iizerine cemiat ta séyle mukabele eder:
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“Biz gectik, Hak erenler de gegsin™.
Bundan sonra Dede géyle der:

“Bu canlar, Muhammet Ali’nin divaninda nasib oalacaklar. Bun-
lar1 nasil bilirsiniz ?*’

Cemaat ta hep birden:

“Pirimiz var olsun. Hak divaninda yiiz gevirmesin. Iyi biliriz”’

derler.

Bundan sonra, Rehber, gozleri bagh ciftlei, ellerinden tutup De-
denin 6niinde diz ¢oktiiriir. Dede, bunlarin kulagina yavasca s6yle der:

“Elinize, dilinize, belinize sahib olacaginiza and igermisiniz?”’
Onlar da cevap verirler:
— And igeriz..

Dede devam eder:

“Yalan s6ylerseniz goézlerinizin nuru, tenlerinizin 6dii sonsiin mii ?*’
Onlar da cevap verirler:
— Sénsiin.

Sonra, Rehber, bunlarin ellerinden tutup kaldirir ve onlar1 meyda-
nin ortasina gotiiriir. Bu sirada meydana boynuzlar: telli iki kog geti-
rilir ve meydan ii¢ defa dolagtirdiktan sonra digari ¢ikarilir. Ve bu kog-
lar toplantidan sonra kesilip yenir.

Bu arada, cemaattan biri (ve ekseriyetle ¢iragci), ocagin sagindaki
ciragdan elindeki fitili tutugturur ve bununla salondaki ii¢ mumu ya-
kar.

Rehber de nasib almakta olan ¢ifti Dede’nin 6niine gotiiriir ve
kadinin, kocasinin ve sagdicin ellerini st iiste kor. Bunun iizerine
Dede: “Allah’in eli onlarin ellerinin istiindedir” 4yetini okur. Sonra
da biat ayetini okuyarak yeni cifte:

— Miirgidin Muhammed, Rehberin Ali, bildiginden ayrilma, yo-
lundan d6énme, dénen gelmez, gelen dénmez, gercege Huu!.. der. ve
yeni ¢iftin g6zlerindeki bag: ¢ézer. Sonra, onlara birer kadeh igki verir.
Bundan sonra da duvarda iig ¢ivi iistiinde duran yesil bir kilif icindeki
i¢ bogumlu degnegi cikarir ve Allah, Muhammed, Ali diyerek her
bogumdan birer kere oper.
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Sonra, yeni ift ile sagdiclar1 yiizii koyun yere uzanirlar ve Dede,
elindeki degnek ile Allah, Muhammed, Ali diye bunlarin omuzlarina
hafif¢e dokunur.

Daha sonra da degnegi goz hizasinda ufki olarak tutar ve basta
Rehber olmak iizere yeni gift ve sagdiglar1 Allah, Muhammed, Ali
diyerek bu degnegin altindan gegerler. Bu sirada da saz egliginde baci-
lar s6yle okurlar:

Altindan gegen Sirat’1 gegti
Suyundan icen Kevser’i igti
Didan gordii, meydan1 gordi
Erkan elinden giinahi bigti.

Bu suretle téren biter ve yeni ¢ift halkadaki yerlerinie otururlar.

Bunlarin baglica bayramlari Nevruz ve Hidir Ilyas bayramlaridir;
Muharrem aymnin ilk on iki giiniinde de orug ve yas tutarlar.

Bunlarin hi¢ sevmedikleri hayvanlar da sunlardir:

Ay1 (kabahgindan otiirii).

Maymun ve Sebek (girkinliklerinden &tiirii).
Keklik (Hz. Hiiseyn’in kamimi igtiginden otiirii).
Tavsan (Adet gordiigiinden otiirii).

Domuz (Haram oldugundan &tiirii).

Bunlarca cezaya sebeb olan geyler de 6zellikle gunlardir:

Kar1 veya koca birbirlerini bogamak.

Boganmigin oglu veya kiz1 ile bir ¢at1 altinda yagamak.
Fena kadinlarla diigiip kalkmak.

Dedeye saygi gostermemek.

Dedenin yasaklasdig1 seyleri yapmak.

Yola uymayan her hangi bir harekette bulunmak.
Obada gecimsizlik c¢ikarmak.

Esrar1 yaymak.

Her Tahtacinin bilmesi zorunlu olan geyler de gunlardir:

Yedi farz, ii¢ siinnet, on iki erkdn, on dért ma’sum, on yedi ke-
merbeste, kirk makam.!
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ESKI TURKLERIN INANGLARI EK NOTLARI

1- Bu kisim igin ozellikle bk. Cavit Sunar; Melamilik ve Bektasilik; s. 20-126.
Ayrica bk. Mustafa Rahmi Balaban; Tarih Boyunca Ahlak; s. 97-110.
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