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ONSOZ

Islam felsefesi tarihinde felsefe, kelam ve tasavvufun birbirlerini etkileyen ve
besleyen fikri gelenekler olduklarini sdylemek miimkiindiir. Bazi akimlar ve
isimlerin sahsinda bu geleneklerin birbirleriyle i¢ ige gectigini, yeni sentezlere
ulastigim goriiriiz. Giiniimiizde yapilan Islam diisiincesi ¢alismalarinda bu ii¢ fikri

gelenek arasindaki irtibatlarin daha sik giindeme geldigine sahit olmaktayiz.

Biz de bu ¢alismada, 6zellikle “irade, insan eylemi, marifetullah” konularinda
kendine 6zgii goriisleri olan ve bu goriisleri kendine 6zgii ifadelerle dile getiren bir

mutasavvifin, iskenderi’nin diisiincelerini ele almaya ve incelemeye ¢alistik.

Calismamiza konu olan Ibn Ataullah el-Iskenderi, Islam tarihinin, &zellikle
tasavvufi cigeklenis ve serpilme acisindan en hareketli bir doneminde Misir’da
yasamistir. Kendisi, heniiz tesekkiil etmekte olan bir tarikatin (Sazeliyye) lgiincii
onemli ismi olmas1 yaninda, bu tasavvuf ekoliiniin ilk yazili kaynaklarin1 da ortaya
koymustur. Dolayisiyla bagka tasavvufi yorumlardan ve ekollerden ayrismis bir

ekoliin goriislerini derli toplu olarak ilk kez onun eserlerinde bulmaktayiz.

Iskenderi, Islam tarihi boyunca biitiin smirlar1 asarak hemen her bdlgede
tanman bir sufi miiellif olmustur. Ozellikle onun Hikem adli, tasavvufi goriislerini
0zli ve carpict bir dille ozetledigi hikmetli sozleri, tespit edilebilen seksen
civaridaki serhe bakilirsa, hi¢ kuskusuz Islam tarihinin en ¢ok sevilen ve serh edilen

eserlerindendir.

Iskenderi ile ilgili olarak dilimizde sinirli sayida ¢alisma bulunmaktadir. Ama
son zamanlarda kendisine yonelik bir ilgi uyanisindan bahsedilebilir. Onun Hikem
eseriyle ilgili birkag yiiksek lisans tezi hazirlandigina, ayrica son yillarda eserlerinin
onemli bir kismmin Tiirk¢e’ye terclime edilmekte olduguna ve bdylece sinirli bir
cevrede de olsa bir ilgi artisina sahit olmaktayiz. Iskenderi ile ilgili olarak baska
dillerde yapilan sinirl sayida calisma arasinda, Misirh Islam felsefecisi Ebu’l-Vefa

Taftazani’nin (v. 1994) Ibn Atdillah es-Sekenderi ve tasavvufuhii (Kahire, 1958)
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baslikli calismasin1 anmak zorundayiz. Kendisi Iskenderi hakkinda ilk derli toplu

akademik arastirmay1 yapmis, bu konudaki ¢aligmalara kaynaklik teskil etmistir.

Iskenderi’nin hayatiyla ilgili kaynaklar son derece sinirhdir. Bu bilgiler de
bliylikk oranda birbirini tekrar etmistir. Biz de bu smirli kaynaklardan
derleyebildigimiz nispette hayatini isledigimiz ilk boliimde, eserlerinin bir listesini
ortaya koymaya calistik. Bunu yaparken GAL gibi ¢esitli kaynaklarda yapilmis bazi
yanhslara isaret ettik. Daha sonraki boliimlerde, Iskenderi’nin varlik, bilgi, nefs
hakkindaki goriislerini miistakil olarak ele aldik. Bunu yaparken Iskenderi’nin
etkilendigi isimleri belirttik ve zaman zaman Ibn Arabi ekoliiyle kiyaslamalara

bagvurduk.

Calismamizda miimkiin oldugunca birinci dereceden kaynaklari kullanmaya
calistik. Iskenderi’nin eserlerinin farkli nesirlerini miimkiin mertebe kullandik. Yine
Iskenderi’nin goriislerini detaylandirmaya ve agiklamaya calisirken onun en dnemli
ve meshur sarihlerinden bazilarinin goriislerine sik sik bagvurduk. Yine bu
aciklamalar sirasinda Iskenderi’nin manevi silsilesinden olan bazi Sazeli miielliflerin

eserlerini de kullandik.

Bu calisma birgok kimsenin ¢ok degerli yardim ve katkilar1 olmasaydi
tamamlanamazdi. Hepsine miitesekkirim. Ozellikle ¢ok degerli ve kritik uyarilari
yaninda, yonlendirmeleri ile de calismamiza rehberlik eden kiymetli danigman
hocam Dog. Dr. Ismail Tas’a, énemli bazi kaynaklara ulasmamda yardimlarin
esirgemeyen Prof. Dr. Mahmud Erol Kili¢’a, yine yurt disindaki bazi kaynaklara
ulasmamda ¢ok Onemli katkilarda bulunan dostlarbm Mehmet Erken’e, Ramzi
Solomon’a, Murat Arslanoglu’na ve katkisini gérdiiglim biitiin hocalarina, dostlarima

tesekkiirli borg bilirim.

Ahmet Murat Ozel
Uskiidar, 7 Ocak 2012
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OZET

ibn Ataullah el-iskenderi (v. 709/1309) tasavvuf tarihinin o6nemli
simalarindan biridir. Ozellikle Hikem adh basyapiti, bircok dile cevrilmesi
yaminda, iizerine yapilmis sekseni askin serhle, islam tarihinin en cok serh
edilen eserlerindendir. Iskenderi, Sazeliyye tarikatimn ilk yazih metinlerini
ortaya koyan ve bu acidan bu tarikatin ilk kaynaklarini olusturan kimsedir.

Iskenderi, iskenderiye dogumlu olup, Kahire’de vefat etmistir. Zaten
ilim adamlan yetistiren bir aileden gelen Iskenderi, kendisi de iyi bir egitim
almis, uzun yillar Kahire’nin en popiiler camilerinde halka acik konusmalar
yapmustir. Bunun yaninda, ayrica miiritlerini egitmis, onlara kendi zaviyesinde
tasavvufi egitim vermistir. Dilimizde Iskenderi ile cahsmalar son derece
kisithdir. Bizim bu ¢alismamiz, iilkemizde halihazirda onun iizerine yapilmis ilk
doktora calismasidir.

Iskenderi, esasen vahdet-i vuciid sayilabilecek bir marifet anlayisina
sahiptir. Bununla birlikte, bu terimi kullanmamis, daha ziyada marifet, tevhid
gibi terimleri tercih etmistir. Ona gore hakiki varlik Allah’tir ve onun disindaki
biitiin varhklar golge varhklardir, yok hiikmiinde olan varhklardir. Sufi bir
formasyonla bu varliklarin gercekte yok olduklar anlasilabilir.

Iskenderi’ye gore marifetullah hakiki bilgidir ve gercek alim de bu
bilgiye sahip olandir. Bu diizeydeki kimse arif olarak adlandirilir. Kalp, bu
bilgiye ulasmak icin onemli bir bilgi kaynagidir. Kalbin ve aklin aydinlanmasi
(tenevviir) marifete ulastirir. Marifete sahip olan kimsenin diinya ile iliskisi de
degisir. Ciinkii o, biitiin varhklarda Allah’in tecellisini temasa eder. Boylece
onun diizeyi, diinyada bu tecelliyi temasa edemeyerek, dilnyaya hasmane bir
tavir takinan zahidin durumundan farkhdir. Yine iskenderi’ye gore nefsin
arindirilmasi gerekir ki Kisi ulvi bir seviyeye yiikselebilsin. Bu yiikselis siireci,
nefsin mertebeleri yaninda makamlar ve hallerle ifade edilir.
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Tez Danismant DOC. DR. iISMAIL TAS

THE MYSTICAL PHILOSOPHY OF IBN ATA

Tezin Ingilizce Adi ALLAH AL-ISKANDARI

SUMMARY

Ibn Ata Allah el-Iskandari (d.709/1309) is one of the important
personalities in the history of tasavvuf. Especially, his masterpiece al-Hikam
(Sufi Aphorisms) was translated into many languages. In addiation, more than
80 commentaries were written over al-Hikam.

Iskandari was born in Alexandaria, died in Cairo. There were many
important scholars in his family and he is also a well-studied member of this
family. He made public speeches in the most important mosques of Cairo for
years. The studies about him are very limited in our language. Our study is the
first doctoral work about him in our country.

Iskandari has a gnosis (ma’rifah) doctrine which can be considered as
wahdat al-wujud. However, this concept is not used by him but he prefered to
use some other consepts as ma’rifah and tawhid. According to him only God has
the real existence. All other beings are shadow-beings and do not have the real
existence.

According to Iskandari the gnosis (ma’rifah) is the real knowledge. And
the real alim (scholar) is who has this knowledge. He who has this knowledge is
referred as arif. The heart is an important source to reach this knowledge. The
illumination of the heart and the intellect leads to the gnosis. The relationships
between the world and him who gets this knowledge is also changed. So his level
differs from the level of zahid who can not contemplate those manifests in the
world and who is hostile to the world.
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BiRINCi BOLUM

I-iBN ATAULLAH EL-iSKENDERI’NiN HAYATI VE SAHSIYETi

a-ibn Ataullah el-iskenderi’nin ismi, ailesi ve yetistigi cevre

Tezimizin konusu olan ibn Ataullah el-iskenderi tasavvuf tarihinin 6nemli
simalarindan biridir. Bununla birlikte teracim kitaplarinda hakkinda ¢ok detayl bilgi
yoktur ve bu bakimdan hakkinda bilgi toplamak kolay degildir.

Kaynaklarda ismi genellikle Ahmed b. Muhammed b. Abdulkerim b.
Ataullah'; lakaplari ise Taceddin, Ebu’l-fazl>, Ebu’l-Abbas’ olarak geger. Tam ismi
sOyledir: Ahmed b. Muhammed b. Abdulkerim b. Abdurrahman b. Abdullah b.
Ahmed b. isa b. el-Hiiseyn b. Ataullah.*

iskenderiyelidir ve buna atfen iskender? olarak bilinir ama el-iskenderani’, es-
Sekenderi® olarak da anilir.”

Iskenderi’nin nesepce bir Arap kabilesine atfen Ciizzami oldugunu belirtenler

vardir.® ilimle ugrasmus bir aileye mensuptur ve babasimin dedesi Ebi Muhammed

Ibn Ferhiin, Kitabii'd-dibdcii’l-miizehheb, Daru’l-kiitiibi’l-ilmiyye, Beyrut trs., s. 70; Suyuti,
Hiisnii’l-muhddara, thk. Dr. Ali Muhammed Omer, Kahire 2007, c. 1, s. 494; Ibnii’l-‘Tmad el-
Hanbelli, Sezerdtii’z-zeheb fi ahbdri men zeheb, Daru ibn kesir, Beyrut, 1996, c. 8§, s. 36; ibn Hacer
el-Askalani, ed-Diirerii’l-kdmine fi a’yani’l-mieti’s-sdmine, Daru’l-ceyl, Beyrut, trs., c. 1, s. 273;
Taciiddin es-Siibki, Tabakdtii’s-safiiyyeti’l-kiibrd, thk. Mahmud Muhammed et-Tanahi, Abdiilfettah
Muhammed el-Hulv, Kahire 1964, c. 9, s. 23; Semseddin Muhammed ed-Davadi, Tabakdtii’l-
miifessirin, thk. Ali Muhammed Omer, 1972 Kahire, c., s. 76; Hac1 Halife Mustafa b. Abdullah
(Katib Celebi), Kesfu z-zuniin an esdmi’l-kiitiibi ve’l funiin, ed. Gustavus fluegel, London 1835
(Bentley nesrinin t.basimi, Daru sadr), .3, s. 82; Bagdath Ismail Pasa, Hediyyetii’l-arifin esmdii’l-
miiellifin ve dsdru’l-musannifin, haz. Rifat Bilge-Ibniilemin Mahmud Kemal, istanbul 1951, c.1, s.
103; Hayriiddin Zirikli, el-A’ldm kdmiisu terdcimi li egheri’r-ricdal ve’n-nisd’ beyne’l-arab ve’l-
miista’ribin ve’l-miistesrikin, Beyrut 1992, c. 1, s. 221; Carl Brockelmann (Karl Brukelman),
Tarihu’l-edebi’l-arabi, c. 6, s. 481; Omer Riza Kehhale, Mu cemii’l-miiellifin terdcimii musannifi’l-
kiitiibi’l-arabiyye, Beyrut 1958(?), c. 2, s. 121.
% ibn Ferhin, a.g.e., s. 70; ibn Hacer el-Askalani, a.g.e., c. 1, s. 273; Taciiddin es-Siibki, a.g.e., c. 9, s.
23; Hayriiddin Zirikli, a.g.y.; Carl Brockelmann, a.g.e., c. 6, s. 481.
3 [bn Ferhiin, a.g.e., s. 70; ibnii’l-‘Imad el-Hanbeli, a.g.e., c. 8, s. 36; Omer Riza Kehhale, a.g.e., c. 2,
s. 121; Ebu’l-Vefa et-Taftazani, Ibn Atdillah es-Sekenderi ve tasavvufuhu, Kahire 1958, s. 9-10.
* Ibn Acibe, Ikdzu'l-himem fi serhi'l-Hikem, t.y, b.y.y, Daru'l-fikr, s.9; Hasan el-Kthin, Tabakdtii’s-
sazeliyyeti’l-kiibrd, Dimesk 2000, s.117.
> Suyuti, Hiisnii’l-muhddara, c. 1, s. 494; ibn Hacer el-Askalani, ed-Diirerii’l-kdmine, c. 1, s. 273;
Bagdath Ismail Pasa, Hediyyetii I-arifin, c.1,s. 103.
6 Abdulvahhab Sa’rani, et-Tabakatii’lI-kiibrd, thk. Abdurrahman Hasan Mahmud, Kahire 2001, c. 2, s. 473.
7 Taftazani, Ibn Atdullah, s.10.



Abdulkerim b. Ataullah kendi zamaninda bilinen bir fakihtir. Fikih basta olmak
tizere, Usill ve Arap Dili alanlarinda uzmandir (imdm). Et-Tehzib’e ve Zemahseri’nin
el-Mufassal’ma’ muhtasar hazirlamis, Ebu’l-Hasan el-Ebyari’nin 6grencisi olmustur.
Yedi ciltlik, tamamlanmamis ve bir¢ok ilmi kapsayan biiyiikk bir eseri oldugu
belirtilir."°

Ibn Haldun, Iskenderiye’nin Malikilik agisindan énemli bir merkez olduguna
dikkat c¢eker ve bu arada andigi bazi Onemli ulema aileleri iginde
Ataullahogullar’ndan da bahseder."’

iskenderi’nin dedesi Abdiilkerim ( v.612/1212) tasavvuf karsiti bir alimdi."
Babas: ise Iskenderi’nin de bagh oldugu Sazeliyye tasavvuf yolunun kurucu seyhi
olan Ebu’l-Hasan es-Sazeli’nin (v.654/1256), miiritlerinden biridir. Iskenderi’nin
Sazeli ile gortsiip goriismedigi ihtilaflidir ama tanismis olsa bile 5-6 gibi ¢ok kiigiik
yaslarda olmaldir."

Dogum tarihi tam olarak bilinmemektedir. Taftazani’nin yaptig1 hesaplamalar
ve tahminlere gore hicri 658 ile 679 arasinda dogmus olmalidir."* Victor Danner,
iskenderi’nin altmush yaslarda vefat ettigini belirtir."> Suyuti’nin verdigi bilgiye gore
709 yili vefat yili olarak esas alinirsa'®, buna gére dogum tarihi 640’11 yillara kadar
gidebilir.

Bu tarihte Misir Memliiklerin idaresi altindadir. Memliikler Mogollar
durdurarak, Ismailileri bastirarak ve Dogu Akdeniz’den Hacli giiglerini kovarak, o
yorede giic kazanmiglardi. Komsulari bu goziipek yonetimden ve ordusundan
¢ekinmekteydi.'” Ozellikle kudretli bir sultan olan Zahir Baybars (v. 1277)
zamaninda (1260-1277) Memliik devleti Orta Dogu’nun en kudretli devletiydi.

8 Suyuti, Hiisnii'l-muhddara, c. 1, s. 494; Davadi, Tabakatii’I-miifessirin, c., s. 76; ibn Acibe, Tkdzu'l-
himem, s. 9; Hasan el-Khin, Tabakatii’s-sazeliyyeti’l-kiibrd, s.117; Omer Riza Kehhale,
Mu’cemii’l-miiellifin, c. 2, s. 121.

? Bahsedilen eser, el-Mufassal fi ilmi’l-arabiyye olabilir.

' [bn Ferhtin, Kitabii'd-dibdcii’l-miizehheb, s. 167.

"' Ibni Haldun, Mukaddime, gev. Zakir Kadiri Ugan, Istanbul 1970, c. 2, s. 497.

2 Bkz. ibn Ataullah el-iskenderi, Letdifii’l-minen fi mendkibi’s-Seyh Ebi’l-Abbds el-Mursi ve
Seyhihi’s-Sdzeli Ebi’l-Hasan, thr. Halil el-Mans(r, Beyrut 2005, s.79.

13 Victor Danner, Ibn ‘Ata’illah’s Sufi Aphorisms (Kitab al-Hikam), Leiden 1973, s.7.

'* Hesaplamanin detaylari igin bkz. Taftazani, Ibn Atdullah, s.15.

' Danner, Sufi Aphorisms, s.11.

16 Suyuti, Hiisnii’[-muhddara, c. 1, s. 494.

'" Afaf Lutfi al- Sayyid Marsot, Misir Tarihi Araplarin Fethinden Bugiine, ¢ev. Giil Cagal Giiven,
Istanbul 2010, s. 27.



Sadece askeri olarak degil idari, kiiltiirel ve ekonomik olarak da devrim niteliginde
yenilikler getirdi.'"® Baybars’mn 6liimiinden sonra yerine gegen Kalavun’a (v.1290)
yonelik ilk tehdit 1281°de Suriye’deki kuvvetlerine saldiran Mogollardan geldi.
Dolayistyla Mogol tehdidinin devam ettigi bir atmosfer vardi.'® 1294°de korkung bir
salgin iilkeyi kasip kavurdu. Bazi Misirlilar bunu ilahi bir uyar1 olarak gordiiler
c¢linkii Mogol kokenli olan Memliik sultani, Miisliiman olmayan bir Mogol kabilesini
Misir’a getirtmis ve iilkenin kit imkanlarini onlara da agmisti. Sonunda emirleri ona
kars1 komplo kurdular ve miithis bir i¢ ¢ekisme basladi. I¢lerinden haksiz vergileri
kaldiran, halkin sevgisini kazanan tek emir Lag¢in’di. Fakat onun da kendi emirlerince
katledilmesi uzun siirmedi. Bu i¢ karisikliklar Mogollar1 yeniden harekete gecirdi ve
1299°da Mogollar iilkeyi istild etti. Ug yildan fazla siiren savas neticesinde
Memliikler Mogollar dérdiincii kez yendiler.”

Iskenderi, Lagin ile goriismiis ve bu goriismeyi bir eserinde aktarmistir:
“Sultan Lagin —Allah kendisine rahmet etsin- ile goriistiiglimde kendisine soyle
dedim: ‘Sizin siikretmeniz gerekir. Ciinkii Allah devletinizi rahata erdirmis ve
reayanin kalplerine ferahlik vermistir. Bu rahatlik meliklerin, adalet, comertlik ve
ikramda bulunmay1 elde edebildikleri gibi (kolayca) elde edemeyecekleri ve
yakalayamayacaklar1 bir durumdur.” O da sordu: ‘Siikiir nedir?’ Dedim ki, ‘Sikiir,
dilin, azalarin ve kalbin siikrii olmak iizere ii¢ kisimdir.” ' Bu ifadelerde dikkat
ceken hususlar, Lagin’in sevildiginin Iskenderi tarafindan de teyidi; Lacin’in &giit
alir bir melik olmasi ve Iskenderi’nin Lagin’i dua ile anmasidir.

Iskenderi’nin yasadig1 zaman zarfinda Misir i¢ karisikliklardan kurtulamamus,
saldirilar, savaglar, salgin hastaliklar ve kitliklarla miicadele etmistir. Bununla
birlikte onun eserlerinde bu sosyal hareketliliklerin izlerine dogrudan rastlanmaz.
Buna karsilik riza, kadere teslimiyet, Allah’in takdiri ve tedbiri karsisinda kisisel
takdir ve tedbirin terk edilmesinin Iskenderi’nin goriislerinin mihverini

olusturmasinda bu olaylarin payi olabilir.

'8 Marsot, Misir Tarihi Araplarin Fethinden Bugiine, s. 29.
' Marsot, a.g.e., s. 30.

2 Marsot, a.g.e., s. 31.

2! iskenderi, Letdifii'I-minen, s. 148.



b. Mezhebi

Agirlikhi  goriise  gore mezhepce Maliki’dir.”® Fakat sadece Siibki,
Tabakdt'inda Safii oldugunu séyler.”

O tarihlerde Misir’in geneli Safii mezhebine baglidir ve Maliki mezhebi daha
ziyade Magrib olarak da bilinen Kuzey Bati Afrika’da yaygin olan bir mezheptir.
Iskenderi’nin, iskenderiye’de yasamasina karsin Maliki mezhebine bagli olmasi
sOyle izah edilebilir: Iskenderiye o tarihte, Magrib ile Dogu islam diinyas: arasindaki
kavsak noktalarindan biriydi ve Iskenderiye’de hatir1 sayilir bir Magribli niifus
yasamaktaydi. Bunlardan bir kismi Iskenderiye’ye zaman iginde yerlesen ticaret ve
zanaat erbabiysa bir kism1 da Endiiliis’teki ¢esitli i¢ ¢cekismelerden kacanlardan ya da
Endiiliisli  Miisliman korsanlardan olusmaktaydi. Endiiliisli denizcilerin ve
korsanlarin sehre yerlesmesi sehrin sosyal dokusunda onemli degisikliklere yol
agrmstr. >

Hatta zaman i¢inde Iskenderiye giderek Magribi bir renge biiriindii ve 6zel bir
Magribi atmosfere sahip oldu. Bu da haliyle Iskenderiye’de Maliki mezhebinin
varligmin ve etkinliinin artmasina sebep oldu. Bunun yaninda Iskenderiye aymi
zamanda tasavvufun dogulu ve batili kisvelere sahip goriiniimlerini de iginde
barindirtyordu. Magripli sufilerin yolculuklarinda Iskenderiye’ye ugramalari ya da
oraya yerlesmeleri sik rastlanan bir durumdu. Zaten Endiiliislii olmasina karsin Dogu
Islam diinyasin1 gezen ve oraya yerlesen ibn Arabi ile birlikte adeta bir ndbet devri
olmus ve tasavvuf Batidan Doguya dogru hareket etmeye baslamisti. Artik batili
sufiler Doguya gidiyordu. Nitekim Iskenderi’nin baglh oldugu ekol olan Sazeliligin
miiessisi Sazeli de Magripli bir sufiydi.*

c. Egitimi

2 Suyuti, Hiisnii’l-muhddara, c. 1, s. 494; Ibn Ferhiin, Kitabii’d-dibdcii’l-miizehheb, s. 70; Tbnii’l-
‘Imad el-Hanbeli, Sezerdtii 'z-zeheb fi ahbdri men zeheb, Daru ibn kesir, Beyrut, 1996, c. 8, s. 36;
Davidi, Tabakatii’'l-miifessirin, c., s. 76; Ibn Acibe, [kdzu'l-himem, s. 9; Katip Celebi, Kesfit z-
zuniin, . 3, s.82; Hasan el-Kthin, Tabakdtii 's-sazeliyyeti’l-kiibra, s.117.

2 Taciddin es-Siibki, Tabakdtii’s-safiyyeti’l-kiibrd, c. 9, s. 23.

** Seyyid Abdiilaziz Salim, Tdrihu’l-Iskenderiyye ve haddratiihd fi’l-asri’l-Islami, 1982 iskenderiye, s.
122, 128, 137 vd.

** Danner, Sufi Aphorisms, s. 5-6.



Iskenderi iyi bir dini egitim almustir. Tefsir, hadis, nahiv, ustil, Maliki fikhi
alanlarinda yetkindi.® Ayrica o ¢agimin sosyal ve beseri ilimleri (edeb) alaninda da
¢alist.”” Kaynaklar onun sohbetlerini fakihlerin de takip ettigini soylerler®® ki bu da
donanimi hakkinda bir fikir verir.

Izkenderi, onemli hocalara talebelik yapti. Serefiiddin EbGi Muhammed
Abdiilmi’min b. Halef b. Ebu’l-hasan ed-Dimyati’den (v.705/1306) hadis okudu.”
Ebrekuhi’ye (v.701/1302) 6grencilik yapti®® ve el-Martni’den (el-Maziini) nahiv
okudu.’’

Hocalarindan biri de Ibn Ferhun’un fikih ve Arap dilinde goz alic1 bir imam
olarak tanittig1 Nasiriiddin b. Miinir el-Cerumi (?) el-Clizzdm1’dir (v.683/ 1284).%

Iskenderi ayrica, Semseddin el-Isfahani’den (v.683/1284) usul-u fikih,
Kelam, felsefe ve mantik okumus olmalidir.*?

Iskenderi’nin eserlerinde aldig1 egitimin ve ilmi birikiminin etkilerini gérmek
miimkiindiir.  Biitiin eserlerinde, Kur’an ve Hadis bilgisi bariz olarak goriiliir.
Bagyapit1 olan Hikem’de ayetleri ve hadisleri tekelliifsiiz kullanir. Yine bu eserinde
saglam bir mantik ve muhakemeye sahit olunur. Bu eser aynm1 zamanda onun
Tasavvufi derinliginin en net gorildiigii eseridir. et-Tenvir fi iskati’t-tedbir eseri de
Kur’an ve Hadis birikimini sergiler. Ayni1 zamanda Kelami miiktesebat1 da bu eserde
goriiliir. e/-Kasdu’l-Miicerred isimli eseri Hadis bilgisini ve birikimini gosterdigi bir
eserdir. Bu eserde, gramer ve dilbilgisi miiktesebatina da sahit oluruz. Kitapta zengin
bir Hadis igerigi vardir. Kullandig1 kaynaklarin da genel olarak muteber ve
hadiscilerce makbul sayilan kaynaklar oldugu goriiliir. Yine Unvdnu't-tevfik fi
adabi’t-tarik adli eseri de Hadis vukufiyetine dair bir fikir verir. Miftahu’l-felah

eserinde zikir ile ilgili olarak ayetler ve Hadislere ¢ok¢a yer verir. Aynmi eserde 18

*® fon Ferhtn, Kitabii’d-dibdcii’l-miizehheb, s. 70; Davadi, Tabakdtii’l-miifessirin, c., s. 76; Suyuti,
Hiisnii’l-muhddara, c. 1, s. 494; Ibnii’l-‘Imad el-Hanbeli, Sezerdtii z-zeheb, c. 8, s. 37; Hasan el-
Kuhin, Tabakdtii’s-sazeliyyeti’l-kiibrd, s.117.

¥ ibnii’l-ImAd el-Hanbeli, Sezerdtii z-zeheb, c. 8, s. 37; Ibn Hacer el-Askalani, ed-Diirerii’l-kdmine, c.
1,s.274.

28 Sevkani, el-Bedru t-tdli’, c. 1,'s. 107.

% [skenderd, Letdifii'l-minen, s. 12.

3 fskenderi, a.g.e., s. 21, 22.

3! {bnii’l-‘Imad el-Hanbeli, Sezerdtii z-zeheb, c. 8, s. 37; Ibn Hacer el-Askalani, ed-Diirerii'I-kdmine, c.
1, s. 274.; Sezeratiiz zeheb, 6/20; Sevkani, el-Bedru’t-tdli’, c. 1, s. 107; Taftazani, Ibn Atdullah,
s.18.

32 Taftazani, a.g.e., s.17.

33 Taftazani, a.g.e., s.19.



akli ve 7 nakli olmak tizere 25 isbat-1 vacib deliline yer verir ki bu kelami literatiire
olan hakimiyetini gdsterir.

Suyuti34, Bagdatli ismail Pasa’nin® andig1 ve giiniimiize ulasmanus bir eseri
olan Muhtasaru tehzibi’l-miidevvene li’l-beradi (fi’l-fikh) adli eseri de dogrudan
fikihla ilgilidir.®

d. Yetistigi cagdaki Tasavvufi hayat

Iskenderi’nin yetistigi 7/13. asir tasavvuf tarihi acisindan tam bir patlamanin
yasandig1 cagdir. Bu ¢agda hem Ibn Arabi ortaya ¢ikmus ve vahdet-i vuciid
telakkisini kitaplarinda islemis, hem de Islam diinyasinin dort bir yaninda birgok
tarikat ve sufi ortaya ¢ikmistir. Bu hareketlilik, 6/12. asirda baglamis olan tasavvufi
canliligin bir devamidir. 7/13.asirda yetismis olan mutasavviflardan bazilar
sunlardir: Abdiilhalik Gucduvani (v. 595/1199), Ruzbihan-1 Bakli (v. 606/1209),
Kiibreviyye’nin miiessisi Necmeddin-i Kiibra (v.606/1209), Kutbuddin-i Hayderi (v.
618/1221), Mevleviyye’yi tesis eden Sultan Bahatiddin-i Veled (v. 628/1231), asiklar
sultan1 (sultdnu’l-dsikin) olarak da bilinen sufi sair Ibnii’l-Farnz (v. 632/1234),
Feridiiddin-i Attar (v. 632/1234), Cistiyye tarikatinin miiessisi Muiniiddin Hasan el-
Cisti (v. 633/1236), ibn-i Arabi (v. 638/1240), Iskenderi’nin de baglis1 oldugu
Sazeliyye’nin miiessisi Ebul-Hasan es-Sazeli (v. 654/1256), Bedeviyye’nin miiessisi
Seyyid Ahmed el-Bedevi (v.675/1276), Dusstikiyye’nin miiessisi Ibrahim ed-
Dusstki (v. 676/1277). Goriildiigii gibi bu asirda ¢ok 6nemli ve diinyanin hemen her
yerine yayilan alt1 biiyiik tarikat ortaya ¢ikmistir. Bu tarikatlarin 6nemli bir kismi da
giiniimiize kadar gelmistir. Yine bu ¢agda Ibn Arabi nazari tasavvufun ¢ergevesini
olusturmus, tasavvufi tefekkiir ve duyusun c¢igeklenisini son sinirina kadar takip

etmis, 6te yandan andigimz tarikatlar tasavvufi egitimi uygulanabilir kilmislardir.”’

Biitiin bunlarin yaninda tasavvuf 13. yilizy1l Kahire’sinin popiiler kiiltiiriiniin
esasli unsurlarindan birini olusturmaktaydi. Memliik idarecilerinin tasavvuftan
etkilenmis olmalarinin da bunda payr vardi. Bu bakimdan o cagda Kahire’de

Kalenderiyye, Sazeliyye, Rifaiyye, Burhaniyye, Halvetiyye gibi tarikatlarin

34 Suyuti, Hiisnii'l-muhddara, c. 1, s. 495.

3> Bagdatli ismail Pasa, Hediyyetii I-drifin, c.1,s. 103.

36 Suyuti, Hiisnii’l-muhddara, c. 1, s. 495.

37 J. Spencer Trimingham, The Sufi Orders in Islam, London 1971, s. 14-15.



faaliyetlerini gormekteyiz.*® Yine Kahire’de, s6z gelimi Eba Zekeriyya Yahya b. Ali
es-Sanafiri (v. 772/1371) gibi s6hretli bir sufinin cenazesine 50 000’den fazla insan

katilacak kadar tasavvufun halk nezdinde itibar gordiigiine sahit olmaktayiz.*’

Bu tarikatlardan olan Sazeliyye de Islam diinyasina yayilmus, basat
tarikatlardan biri olmustur. Sizeliyye tarikatimin tesisi, Iskenderi’nin seyhinin seyhi
olan Ebu’l-Hasan Sazeli tarafindan gerceklesse de, Iskenderi zamaninda da bu tesis
siirecinin devam ettigini sdyleyebiliriz. Ciinkii tarikatin Iskenderi’den onceki iki
seyhinin ikisi de geride eser birakmamislar ve dolayistyla Sazeliyye literatiirii ancak
Iskenderi ile baslayabilmistir. Daha sonra bu tarikatla ilgili yapilacak her tiirden
calisma da kacinilmaz olarak Iskenderi’nin eserlerine atiflarla bicimlenmek zorunda
kalmistir. Sazeliyye tarikatinin genel esaslari dogal olarak Sazeli’ye dayanir.
Kendisinden onceki tarikatlardan farklilastigi bazi yonleri bulunan bir tarikat tesis
eden Sazeli, tarikatinin esaslarini insanlara Tunus’ta agmis olmakla birlikte tarikatin
asil yayildigi mecra Misir olmustur. Ama zaman iginde tarikat Kuzey Afrika’nin
tamami olmak {iizere, diinyanin hemen her yerine yayilmistir. Sazeliyye yiiz kiisur alt
kolu olan ve yasayan, hila da yeni kollar ortaya ¢ikartan bir tarikattir.** Ozellikle
gectigimiz iki yiizyil icinde ortaya ¢ikan iki biiylik Sazeli seyhi Mulay el-Arabi ed-
Derkavi*' ve Ahmed b. Mustafa el-Alavi** Sazeliyye’nin tecdidine, daha genis bir

cografyaya yayilmasina 6n ayak olmuslardir.

Calismamiz boyunca da gosterecegimiz gibi, Sazeliyye tarikatinin genel
hususiyetleri Iskenderi’nin gériislerinin tamamini bicimlendirir. iskenderi, Letdifii I-
minen adli eserini, kendisinden Onceki iki kurucu seyhin goriislerini anlatma ve
aciklamaya hasreder. Bu eseri basta olmak {izere diger eserlerinde de Sazeli ve

Mursi’nin ortaya koydugu pedagojik, epistemolojik ¢er¢eveye sadik kalir.

iz Boaz Shoshan, Popular Culture in Medieval Cairo, Cambridge 1993, s. 11.
Aly.

“ Ahmet Murat Ozel, “Sazeli” ve “Sazeliyye” maddeleri, DIA XXXVIII, s. 385- 390.

*! Derkavi’nin tasavvufi anlayis1 hakkinda mektuplari iyi bir kaynaktir: Mecmiiu resdil, thk. Bessam
Muhammed Barud, Abudabi 1999; Tiirk¢e cevirisi: Bir Miirsidin Mektuplari, ¢ev. A. Ciineyt
Koksal, Burak Sénmez, Mustafa Adas, Istanbul 2008.

** Bu sufi hakkinda Martin Lings bir biyografi yazmustir: A4 Sufi Saint of the Twentieth Century: Shaikh
Ahmad al-‘Alawi, Cambridge 1993. Tiirkge cevirisi: Yirminci Yiizyilda Bir Veli, ¢ev. Betiil Ozel
Cigek, Istanbul 2009.



Iskenderi’nin  goriislerini anlamamiza yardimci olacag1 diisiincesiyle,
Sazeliyye tarikatinin genel oOzelliklerini ve ilkelerini ele almakta yarar

bulunmaktadir:

Sazeliyye silsilesi Hz. Peygamber’in torunu, Hz. Ali ve Hz. Fatima’nin oglu
Hz. Hasan’a ve ondan da Hz. Ali’ye nispet edilir.” Sazeliyye marifet ve tevhid
vurgusu olan bir tarikattir. Bu da esas olarak vahdet-i vuciid demektir. Vahdet-i
vucld, bu terimle dile getirilmemekle birlikte tarikatin merkezi unsurudur. Ama
Séazeliyye, vahdet-i vuclOdgularin terminolojisinden uzak oldugu gibi, vahdet-i
vuctidu dile getirmek yerine ihsas etmek, miirid hazir oluncaya kadar kendisine
agmamakla birlikte miiridi bu perspektife yaklastirmak ve hazirlamak iizere bir
yontem izler.** Bununla birlikte Sazeliyye sahv temelli bir tarikattir ve seyhlerinden
satahat tiirli sozler nadiren sadir olur. Sazeliyye’de seriat-hakikat dengesi siklikla dile
getirilen bir ilkedir.*® Miridin egitilmesi ve marifete hazirlanmasi programu,
donemlere ve seyhlere gore degismekle birlikte, zikir agirlikli, bazen gegici bir siire
halvete bagvurulan bir programdir. Riyazet, diinyadan uzaklasma, tecrid, nafile
ibadetlerin ¢ogaltilmas1 Sazeliyye’de esas degildir. Sazeliyye diinyadan kagmay1
degil, diinyalikla mesguliyete devam etmeyi, meslek sahibi olmayir ama diinyada
Hakk’1 temaga etmeyi 6nerir.*® Bu baglamda Sazeliyye’nin sabir tarikat: degil, siikiir
tarikat1 oldugu S('jylenmistir.47 Seyh Sazeli’nin tarlalar oldugu, ¢iftcilik icin okiizler
besledigi bilinmektedir. Yine Sazell ve Mursi’nin ikisi de miiridlerine, mesleklerine
devam etmelerini salik vermistir. Sazeliyye’de esas olan tedbirin terki, iradenin
Allah’in iradesine teslim edilmesidir. Yine fakr ilkesi Sazeliyye’nin temel
prensiplerinden biridir. Nitekim Sazell miiridi Sazeli geleneginde fakir olarak
adlandirlir.*® Sazeliyye tarikatinda miiritlerden sufilere dzgii bir kiyafet giymeleri

istenmemistir.*

 Iskenderd, Letdifii’l-minen, s.64; ibn Acibe, Ikdzu I-himem, s. 6.

* Taftazani, Ibn Atdullah, s. 54-55

* iskenderi, Letdifii'I-minen, s.134

% jskenderi, a.g.e., 5.96-97, 134, 151.

7 {skenderi, a.g.e., s.147

* Bkz. Calismamizdaki “Haller” bashg: altinda yer alan “Fakr” boliimii.
¥ Sa’rand, et-Tabakatii’I-kiibrd, c.?2,s. 467.



Sazelilerin yontemine gore, Hakk’1 suhud etmek isin bagina konur. Yani diger
bazi tarikatlarin yontemlerinin aksine, Hakk’in suhudu yolun sonuna degil basina
yerlestirilir.”® Bazi Sézeli miielliflerce bu soyle dile getirilmistir: iki yol vardr,
birinde Hakk’in rii’yeti basta, ilk adimdadir, Allah’a dogru gétiiren amel ardindan
gelir. Bu Sazeli yoludur. Digeri de 6nce nefsi gormek ve sonra Hakk’1 rii’yet, buna
dair ameller yapmak. Bu da Gazali ve digerlerinin yoludur.”' iskenderi’nin su
sOziinli de bu baglamda anlayabiliriz: “Seni nefsani vasfindan ancak Rabbani vasfi

miisahade etmek cikartabilir.”>

Sazeliyye’nin milessis isimleri Gazali, Muhammed ibn Abdiilcebbar en-
Nifferi (v.366/977), Hakim Tirmizi’ye (v.320/932) ayr1 bir énem vermisler, bu

sufilerin eserlerini okutmuslar, onlardan ders yapmislardir.

Iskenderi, gerek kendi seyhi Mursi’yi ve gerekse Mursi’nin seyhi olan
Sazeli’yi Letaifii’l-minen adli eserinde anlatir. Bu iki sufinin genel goriislerini
yukaridaki satirlarda, Sazeliyye’nin genel ilke ve niteliklerini anlatirken ele almis

bulunuyoruz. Bu bakimdan ayrica onlari ele alma geregi duymuyoruz.

e. Tasavvufla tanismasi

Kaynaklar Iskenderi’nin genglik yillarinda tasavvuf karsiti oldugunu séyler.”
Nitekim kendisi de isin basinda tasavvuf karsit1 oldugunu sdylemektedir. Hatta daha
sonra kendisinin de seyhi olacak olan Mursi 'nin miiritlerinden biriyle aralarinda bir
konusma cereyan eder ve ona zahiri ilimden bagka bir ilim olmadigini, sufilerin
seriatin reddettigi biiyiik laflar ettiklerini sdyler. Ama daha sonra Iskenderi bir
vesileyle Mursi ’ye gider ve ondan etkilenir.”* Bu olaym miladi 1276 yilinda
gerceklestigini belirtenler vardir.”® Kendisi bu ilk temasla ilgili sunlar1 anlatir: Mursi
’nin yanma gelmeden o6nce, Mursi miiritlerine “Iskenderiye fakihinin oglu”

geldiginde bana haber verin, der. “Iskenderiye Fakihi” ile kastettigi Iskenderi’nin

* Taftazani, Ibn Atdullah, s. 237.

3! {skenderd, Letdifii’l-minen, s.145; Taftazani, a.g.e., s. 238.

52 Paul Nwyia, Ibn ‘Ata’ Allah et la naissance de la confrerie sadilite, Beyrut 2007, s. 179. Bu eser
Iskenderi’nin basyapit1 olan Hikem’in tahkikli bir nesrini de icermektedir. Biz ¢alismamiz boyunca
Hikem’e yaptigimiz atiflarda bu eseri kullandik.

>3 {bnii’l-‘Imad el-Hanbeli, Sezerdtii 'z-zeheb, c. 8, s. 37.

> fskenderi, Letdifii’I-minen, s.82.

% Shoshan, Popular Culture in Medieval Cairo, s. 13.
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fakih olan dedesidir. Iskenderi geldiginde haber verirler. Mursi onu karsilar ve ona
sunu anlatir: “Kureys Peygamberimizi yalanladiginda, Cibril yaninda bir melekle
Peygamberimizin yanina geldi. Peygamberimize melegi tanitti; bu Melekii’l-cibal’dir
ve dilersen Kureys’i yok etme emri almistir, dedi. Peygamberimiz ise, hayir
Allah’tan bunu istemiyorum ama bunlarin soylarindan Allah’1 birleyecek ve sirk
kosmayacak kimseler var etmesini istiyorum, dedi.” Mursi bunu anlattiktan sonra,
“Biz de bu fakihin dedesine bu fakihin hatirina sabrettik.” der.>

Bu etkilenme onun tasavvuf yoluna girmesine yol agar. Bu temas neticesinde,
kendisinin bir¢ok yerde anlattigi gibi zahiri ilimleri birakmak ve sadece tasavvufl
egitimle ilgilenmek istemesine ragmen seyhi Mursl buna izin vermez, kendisinin
zahiri ilimlere devam etmesini, manevi nasibinin kendisine bir bi¢imde ulasacagini
soyler’’ ve Iskenderi’ye hem zahiri, hem de bétini ilimlerde “miifti” olacag1
mijjdesini verir.”® Mursi ’nin oglu Cemaleddin’in bildirdigini gére Seyh Mursi ’ye
Iskenderi’yi fikihta basa gegirmek istedikleri soylendiginde, kendisinin de
Iskenderi’yi tasavvufta basa gecirmek istedigini sdylemistir. Iskenderi’nin kendisine
de, Fakih Nasiriiddin goérevden alindiginda, “Sen dedenin mevkiine oturacaksin. Bir
tarafinda fakih oturacak, diger tarafinda ben. Ve insallah iki ilimde de s6z sahibi
olacaksin” miijdesini verir. Iskenderi de bu miijdeyi ileride “Dedigi gibi oldu.”’
diyerek teyit eder.

Bir baska yerde Iskenderi, isin basinda hem ilim 6grenmekten uzak kalmak
istemedigini ama ayni zamanda Seyh Mursi’nin sohbetinden de geri kalmak
istemedigini, bu durumun kendisini zora soktugunu sdyler. Bu diisiincelerle Seyh’in
yanina gittiginde, Seyh kendisine soyle der: “Biz bir tiiccarla dostluk yaptigimizda
ona ticareti birak ve gel demeyiz. Ya da bir sanat ehliyle dostluk yaptigimizda ona
sanatin1 birak ve gel demeyiz. Ya da bir ilim 6grencisiyle dostluk yaptigimizda ona

tahsilini birak ve gel demeyiz. Buna mukabil her birini Allah’in onlar1 yerlestirdigi

56hiskenderi, Letaifii’l-minen, s.79.

*Tiskenderd, et-Tenvir fi iskdti 't-tedbir, thr. Halil el-Mansiir, Beyrut 1998, s. 87; a.mlf., Letdifii I-minen,
s.76.

% {skenderi, et-Tenvir, s. 82.

> iskenderi, Letdifii’I-minen, s.79.
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yerde tutariz. Bizdeki nasipleri de onlara ulasir. Resulullah da sahabelerine bdyle
davranmis ve onlar1 esbabi/sebepleri/meslekleri i¢cinde birakmugtir.”®

Iskenderi, belki de doneminde yasadig1 bir olay ya da bir sdylenti sebebiyle,
kendisinin manevi olarak Mursi’ye nispet edilmesi gerektiginin Ozellikle altini
cizmistir: “Her kim bizi ondan (Mursi’den) bagkasina nispet ederse o bizim
durumumuzdan habersizdir ya da durumumuzu bilmekte ama bilmezden
gelmektedir. Ciinkii talabeyi hocasindan baskasina nispet eden, evladi babasindan
baskasina nispet eden gibidir.”®’

Bu ifadeler, iskenderi’nin kendi zamaninda Iskenderiye ilim g¢evrelerinde
etkili ve istikbal vadeden bir alim oldugunu gostermektedir. Sik sik dedesini
hatirlatmas1 da bunu gosterir. Yine onun tasavvuf yoluna girdikten sonra da ilimle

ugrasmaya devam ettigini anliyoruz. Zaten Iskenderi, ilerleyen yillarda Kahire’ye

tasindiginda da orada saygin bir alim ve vaiz olarak kabul gorecektir.

f. Tasavvufi donemi

62 i N
Iskenderi daha sonra,

Iskenderi seyhinin yaninda on iki sene Kkalir.
Iskenderiye’den Kahire’ye tasmir ve oraya yerlesir.”> Kendisi Letaifii I-minen adl
eserinin sonunda, hicri 694 yilindayken yazdigini belirttigi hatime kisminda 10 yildir
Kahire’de bulundugunu sdylemektedir.®* Buna gére hicri 684 yilinda Kahire’ye
gelmis olmalidir. Taftazanl de tam olarak ne zaman gittigi bilinmemekle birlikte,
seyhi 686’da vefat ettiginde® o Kahire’de idi, bu tarihten kisa bir siire 6nce oraya
gitmis olmas1 muhtemeldir, der.®®

Nic¢in Kahire’ye gittigi hakkinda bir bilgiye rastlamadigimiz gibi Kahire’deki

hayatina dair de bilgimiz ¢ok azdir. Ama orada vaaz ve irsad ile mesgul olmustur.®’

% fskenderi, Letdifii’'I-minen, s.78.

6! fskenderi, Risale fi t-tasavvuf, 100a.

62 Muhammed Ahmed Dernika, et-Tarikatii ‘s-sazeliyye ve a’lamiihd, Beyrut 1990, s. 87.

63 Taciiddin es-Siibki, Tabakdtii’s-sdfiyyeti I-kiibrd, c. 9, s. 23.

64 {skenderd, Letaifii’l-minen, Mektebetii’l-alamiyye, trs., Kahire, s.162.

% Hasan el-Kthin, Tabakdtii 's-sdzeliyyeti’l-kiibrd, s.77.

% Taftazani, Ibn Atdullah, s.21.

57 ibnii’l-‘Imad el-Hanbeli, Sezerdtii z-zeheb, c. 8, s. 37; Ibn Hacer el-Askalani, ed-Diirerii I-kdmine, c.
1, s. 273; Davadi, Tabakatii’l-miifessirin, c., s. 76.
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Kahire, o tarihte tasavvufi ¢evreler agisindan cazip bir yerdir. Toplumdan ve
yonetimden kaynaklanan biiylik bir serbesti ve hosgorii neticesinde tasavvufl
ziimrelerin Kahire’de genis faaliyet alanlarina sahip olduklarin1 gérmekteyiz. Bir¢ok
sufi Kahire’deki onemli dini merkezlerde vaiz, hatip olarak yer almig, halka agik
konusmalar yapmistir. Bu konusmacilarin ve mekanlarin ¢esitliligi bu konugmalarin
halktan ilgi gordiiklerini gosterir. S6z gelimi, Sihabeddin b. Maylak (v. 1348 veya
1349), Hasan (veya Hiiseyn) el-Habbaz (v. 1389) gibi Sazelilerin yaninda, Hiiseyin
el-Caki (v. 1337) gibi sufilerin de halka yonelik konugsmalar ve vaazlar verdiklerini
ve bunlarin ilgi gordiigiinii gérmekteyiz. Bunlardan kimi el-Ezher Camii’nde, kimi
de Hiiseyniye Camii’nde halka seslenmislerdir.®®

Iskenderi de, Kahire’de el-Ezher Camii’nde biiyiik bir kiirsiiniin iizerinden
vaazlar vermistir. Cekici, ruhlara tesir eden bir konusmas: vardir.”” Halktan ve
ulemadan insanlar kendisini takip etmislerdir.”

Kaynaklar, konusmalarinin sufilerin sozlerini selefin sozleriyle mezcettigini
ve cesitli ilim dallarmi igerdigi nakleder.”' Konusmalarimin ¢ok sayida izleyicisi
bulunmaktayd:.”

Yine kaynaklar tarikatin1 da ¢ok sayida kimsenin izledigini nakleder.” Ayrica

Kahire’de Mansuriye medresesinde Maliki fikhi da okutmustur.”

g. Vefati ve kabri

iskenderi, Kahire’de bir rivayete gore altmishi yaslarda”, Mansuriyye

medresesinde’® vefat eder. Vefat tarihini Sa’rani hicri 707 (m.1307) olarak vermekle

%% Shoshan, Popular Culture in Medieval Cairo, s. 12.

% Ibn Ferhtin, Kitabii’d-dibdcii’l-miizehheb, s. 70; ibnii’l-‘Imad el-Hanbeli, a.g.e., c. 8, 5.37; ibn Hacer
el-Askalani, ed-Diirerii’l-kamine, c. 1, s. 274; Davidi, Tabakatii’'I-miifessirin, c., s. 76; Taciiddin es-
Siibki, a.g.e., c. 9, s. 23; Sa’rani, Tabakatii’l-kiibra, c. 2, s. 473; Hasan el-Kihin, a.g.e., s.117.

7 [bn Hacer el-Askalani, a.g.e., c. 1, s. 274.

" {bnii’l-*Imad el-Hanbeli, Sezerdtii 'z-zeheb, c. 8, s. 37; ibn Hacer el-Askalani, ed-Diirerii’l-kdmine, c.
1,s.274.

72 ibn Ferhtn, Kitabii'd-dibdcii’l-miizehheb, s. 70; Ibnii’l-‘Imad el-Hanbeli, Sezerdtii z-zeheb, c. 8, s.
37; ibn Hacer el-Askalani, ed-Diirerii’l-kdmine, c. 1, s. 274.

3 {bn Ferhin, a.g.e., s. 70; Ibnii’l-‘Imad el-Hanbeli, a.g.e., c. 8, s. 37; Hasan el-Kiihin, Tabakdtii’s-
sazeliyyeti’l-kiibrd, s.117.

™ Danner, Sufi Aphorisms, s. 11.

7 Danner, a.g.e., 11. Kaynaklar, orta yasliyken (kehlen:otuz ile elli yas arasinda) vefat ettigini soyler.
Ibn Hacer el-Askalani, a.g.e., c. 1, s. 274; Sarani, et-Tabakatii’l-kiibrd, c.2,s. 473.
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birlikte’’, onun disindaki kaynaklar ittifakla bu tarihi hicri 709 (m.1309) olarak
gosterir.”® Suyuti kesin bir tarih verir: 13 Ceméziye’l-ahire 709.” Bu da miladi
takvime gore 18 Kasim 1309’a tekabiil etmektedir. Baz1 kaynaklar vefat tarihini
Cemaziye’l-ahire’nin ortastydi diye belirtir.*® Brockelmann bu tarihi 16 Cemaziye’l-
ahire ve 21 Kasim olarak tespit eder.”’

Cenazesi biiyiik bir térene sahit olur.** Bu da onun Kahire’de bilinen, sevilen
bir isim oldugunu gostermektedir. Kabri, Kahire’de Karafe denilen mevkidedir.® Bir
rivayete gore oraya defnedilmeyi kendisi vasiyet etmistir.** Kdahin’in Tabakat’mda
aktardig1 kadariyla iskenderi kendi zaviyesine defnedilmistir.*> Kaynaklar kabrinin
meshur bir ziyaret mahalli oldugunu yazar.*® Davidi (v.945/1539), her sene 11
Cemaziye’l-ahire gecesi insanlarin bu kabir bagsinda toplandiklarini, orada Kur’an
okuyup, yemek yediklerini, birgok farkli yoreden insanin bu anmayi izlemek iizere
oraya geldigini aktarir.”’

Taftazani, bu yapmmn izlerinin bulundugunu da belirtmektedir.*® Taftazani
calismasina devam ederken kabri ziyaret etmis ve bu kabrin terk edilmis ve ihmal
edilmis durumda oldugunu, kabrin istii agik, etrafi yikik duvarlarla ¢evrili harabe bir
vaziyette oldugunu yazmustir (1958).% Bununla birlikte tiirbe, el-Ezher Universitesi

eski rektorlerinden Prof. Dr. Abdulhalim Mahmid’ un 6nderliginde 1971-1973 yillar1

% Davadi, Tabakatii’I-miifessirin, c., s. 76; Suyuti, Hiisnii'l-muhddara, c. 1, s. 495; ibn Hacer el-
Askalani, a.g.e., c. 1, s. 273.

7 Sarani, a.g.e., c. 2,s.473.

78 {bn Ferhdn, a.g.e., s. 70; Taciiddin es-Siibki, a.g.e., c. 9, s. 23, Katib Celebi, Kesfu z-zuniin, c. 2, s.
456; ibn Acibe, Tkdzu'l-himem, s. 9; Carl Brockelmann (Karl Brukelman), Térihu I-edebi l-arabi, c.
6,s. 481.

7 Suyuti, a.g.e., c. 1, s. 495.

% [bnii’l-‘Imad el-Hanbeli, a.g.e., c. 8, s. 38; ibn Hacer el-Askalani, a.g.e., c. 1,s. 273.

8! Carl Brockelmann (Karl Brukelman), a.g.e., c. 6, s. 482

%2 Ibn Hacer el-Askalani, ed-Diirerii I-kimine, c. 1, s. 274.

% ibn Ferhtn, Kitabii'd-dibdcii’l-miizehheb, s. 70; Suyuti, Hiisnii l-muhddara, c. 1, s. 495; Ibnii’l-
‘Imad el-Hanbeli, Sezerdtii z-zeheb, c. 8, s. 38; Sa’rani, Tabakatii’l-kiibrd, c. 2, s. 473; Ikazu'l-
himem, s. 9.

¥ Yusuf en-Nebhani, Camiu kerdmati’l-evliyd, Beyrut 1989, c.1, s. 525.

% Hasan el-Kthin, Tabakdtii's-sdzeliyyeti’l-kiibrd, s.118.

% ibn Ferhiin, a.g.e., s. 70; ibnii’l-‘Imad el-Hanbeli, a.g.e., c. 8, s. 38; Sa’rani, Tabakdtii'I-kiibrd, c. 2,
s. 473.

8 Davadi, Tabakatii "I-miifessirin, c., s. 76.

8 Taftazani, Ibn Atdullah, s.31.

% Taftazani, a.g.e., s.32.
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arasinda” yeniden insa edilmis, bitisigine bugiin hala aktif olarak kullanilan bir cami

yapilmistir. (Biz de 2009 senesinde bu cami ve tiirbeyi gérme imkani bulduk.)
h. Etkilendigi isimler

Iskenderi’nin eserlerinde atifta bulundugu isimler ¢ok cesitlidir. Bu ¢esitlilik
de onun ilgi alanlar1 ve literatiire olan hakimiyetinin gostergesi sayilabilir. Oncelikle,
elbette kendi seyhi Ebu’l-Abbas el-Mursi ve onun seyhi Ebu’l-Hasan es-Sazeli
eserlerinde adlar1 en ¢ok anilan iki isimdir. Letdifii’I-minen adli miistakil bir kitapta
bu iki ismi anlatmistir. Yine eserlerinde Sazeli’nin seyhi Abdiisselam ibn Mesis’e
atiflar vardr.”!

Ibrahim Edhem, Beyazid-i Bistimi, Sehl bin Abdullah Tiisteri, Fudayl bin
‘Iyaz, Semn(n el-Muhib, Seriyy-i Sekati, Muhasibi, Rabiatii’l-Adeviyye,
Abdiilkadir-i Geylani, Ibrahim el-Havvas, Zunniin-u Misri gibi ilk dénem sufilere
oldugu gibi sonraki donemde gelmis muhakkik sufilere de yer verir.

Ciineyd-i Bagdadi kendi seyhlerinden sonra en ¢ok ismi anilan
sufilerdendir.”> Ona verdigi degerin kokenini, Seyh Mursi den, onun hakkinda
naklettii su sdzde arayabiliriz: “Ciineyd ilimde kutuptu, Sehl bin Abdullah et-
Tiister?”” makamda kutuptu, Beyazid-i Bistami halde kutuptu.”*

Yine Gazali de, Iskenderi’nin ¢ok dnem verdigi bir isimdir. Ona yaptig
atiflar’> disinda Mursi *den onun hakkinda “en bityiik siddiklik (siddikiyyetii’l-uzma)
sahibi olduguna sahitlik ederiz” dedigini nakleder.”® Yine seyhinin seyhi Sazeli’den

aktardigi, “Allah’a bir ihtiyacinizi arz edeceginizde Gazali ile tevessiil ediniz.” s6zii

% Hatsuki Aishima, A Sufi-*Alim Ontellectual in Contomporary Egypt “Al-Ghazali of 14th Century
A H. Shaykh ‘Abd al-Halim Mahmiid, Une voie soufie dans le monde la Shadhiliyya, ed. Eric
Geoffroy, Paris 2005 i¢inde, S. 330

o Iskenderi, Risdle fi edebi’l-ilm, thk. Halid ez-Zehri, Beyrut 2006, s.57; a.mlf., Letdifii 'I-minen, s.39,
54, 63,75.

“jskenderi, Letifi’l-minen, s.8, 124, 126, 140; a.mlf., el-Kasdu'l-miicerred fi ma’rifeti’l-ismi’l-
miifred, Beyrut 2005, s.36, 48; a.mlf., Miftahu’l-feldh ve misbdhu’l-felah fi zikrillahi’l-kerimi’l-
fettdh, thr. Muhammed Abdiisselam Ibrahim, Beyrut 2001, s. 46, 72.

% Tisteri’yi andig1 diger yerler igin bkz. Miftdhu I-feldh, s. 19; Letdifii’I-minen, s.124, 126, 140.

* Iskenderi, Letdifii I-minen, s.140.

% fskenderi, Miftahu’l-feldh, s. 8,40, 41, 42.

% fskenderi, Letdifii’I-minen, s.72.
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ve yine Sazeli’nin Jhyd(u ulimiddin) sana ilim verir diyerek °’ Gazali’nin sohretli
eseri [hyd’ya cektigi dikkat, Iskenderi’nin Gazali’ye verdigi degerin manevi
sebeplerini gosterir.”®

Gerek Iskenderi’nin ve gerekse onun seyhlerinin dnemsedigi isimlerden biri
de Hakim Tirmizi’dir. Onun ifadeleriyle, “Seyh Mursi ve Seyh Sazeli’nin ikisi de
rabbani imam Muhammed bin Ali Tirmizi’yi (Hakim Tirmizl) ¢ok yiiceltirlerdi.
Onun sozii ikisi i¢in de rehberdi. Mursi, onun hakkinda ‘dort evtaddan biridir’
derdi.” *° Iskenderd, “rabbani imam” olarak da andig1'®® Tirmizi’nin, Sazeli’nin ¢ok

6nem vererek kendisinden dersler yaptigi'”’

103

Hatmii’l-veldye'™ adli eserine atiflarda

bulunur.

iskenderi, Kuseyri’ye'® Siilemi’nin Hakdik kitabma'® atita bulunmak
disinda, Nifferi’nin el-Mevdkif adl1 eserinden de Seyh Sazeli ve Seyh Mursi’nin ilgi
gosterdigi ve hatta Sazeli kendisinden dersler yaptigi kitaplardan biri olarak
bahseder.'” Yine Sazeli’nin “sana nur aktarir” ve “Kii’a devam edin, o siiphesiz kit

tur (azik).” '*7 dedigi, Eba Talib el-Mekki’ye ait olan Kiitu 'I-kulib’dan bahseder.

Bunun disinda birkag yerde Ibn Arabi ’ye atiflar vardir.'® Ebu’l-Ilm

Yasin’den de, Ibn Arabi ’nin dostu olarak bahseder.'” Hallac-1 Manstr’dan

7 iskenderi, Letdifii’l-minen, s.72. Bkz. Bkz. Celaliiddin Suyti, Te'yidii'l-hakikati’l-aliyye ve
tesyidi 't-tarikati’s-gdzeliyye, thk. Muhammed Hiisni Mustafa, Haleb 2002, s. 41.

% Bu iliskiye dair ayrica bkz. Ebu’l-Vefa Taftazini, “Gazzali’nin Tasavvuf Ekollerine Etkisi ve
Gazzali’den Sonra Ortaya Cikan Tarikatlar”, cev. Mustafa Askar, AUIFD, c. XXXVI, 1997, s. 475-
476.

% fskenderi, a.g.e., 5.72.

1% jskenderd, a.g.e., s.19.

1" {skenderd, a.g.e., s.80.

192 Hakim Tirmizi’nin en bilinen eseri olan bu eser, soru-cevap tarzinda kaleme alinmigtir. Tirmizi bazi
temel tasavvuf felsefesi konularinda sorular sormakta ve yine kendisi cevaplamaktadir. Eser
kendisinden sonra bircok sufinin ilgisini ¢ekmistir. Ibn Arabi de bu eser iizerine el-Cevibu’l-
mustakim amma seele anhu et-Tirmizi el-Hakim adli bir serh yazmis, bu eserinde Tirmizi’nin
cevapsiz biraktigi sorulara cevaplar vermistir. Bkz. Hakim Tirmizi, Hatmu l-evliyd Veliligin Sonu,
cev. Salih Cift, Istanbul 2006, s.38-39.

19 {skenderi, a.g.e., 5.63.

1% jskenderd, a.g.e., 5.48, 126, 127.

19 jskenderd, a.g.e., s.141.

1% jskenderd, a.g.e., s.71.

17 {skenderd, a.g.e., 5.72.

1% jskenderi, a.g.e., 5.57, 110.

19 {skenderi, a.g.e., 5.53.
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bahsettigi bir yer disinda''’, iki ayr1 yerde de ondan, biri siir''' olmak {izere alintilar

12
yapar.

Bu isimler disinda daha bir ¢ok alim ve sufinin isimlerine Iskenderi’nin

eserlerinde rastlamak mimkiindiir.
i. Iskenderi ve Ibn Teymiye

Iskenderi ile Selefi ekoliin énemli keldmci ve fakihlerinden Ibn Teymiye (v.
728/1328) ¢agdastirlar. Her ikisi de Memliik donemi Misir’inda yasamislar, benzer

sorunlara birbirinden farkli ¢6ziim yollart 6nermislerdir.

Bir¢ok kaynak, beklenecegi gibi, bu ismin birbirlerine muhalif olduklarini
belirtir. Ozellikle Iskenderi’ye dair biyografik bilgiler veren bazi kaynaklar,
Iskenderi’nin ibn Teymiye’ye “ileri derecede”muariz oldugunu yazar. '

Ikilinin i¢inde yer aldig1 bir rivayete gore, hicri 707 (m.1307) yilinda baz: sufiler
Ibn Teymiye’yi yetkililere sikayet etmislerdir. Bunun neticesinde olay zamanin Safii
kadisina intikal etmistir. Dava i¢in bir heyet olusturulur. Burada Ibn Ata’ adl1 biri ibn
Teymiye hakkinda bazi iddialarda bulunur. Olay1 aktaran ve Ibn Teymiye’nin
ogrencisi olan Ibn Kesir, bu iddialarin temelsiz olduklarmni belirtir. Devaminda, ibn
Teymiye’nin, peygamberle lafzi olarak istigase yapilamayacagini sdyledigini, onunla
ancak tevessiil edilebilecegini ve Allah karsisinda sefaatgi tutulabilecegini
soyledigini aktarir.''* Orada bulunanlardan bazilari bu ifadelerde herhangi bir sey
olmadigint sdylese de Kadi bu ifadelerde “edep azligr” bulunduguna hiikmeder.
Kadiya gelen bir mektupta ise seriatin geregini yapmasi sdylenir. Yonetim de Ibn

Teymiye’yi Sam veya Iskenderiye’ye belli bazi sartlar altinda gitmekle Kahire’de

hapse girmek arasinda muhayyer birakir. O da hapsi secer.'"”

10 jskenderd, et-Tenvir, s. 14.

"iskenderd, Letdifii I-minen, s.137.

"2 {skenderd, Risdle fi edebi’l-ilm, s.61.

bnii’l-‘Imad el-Hanbeli, Sezerdtii z-zeheb, c. 8, s. 37; ibn Hacer el-Askalani, ed-Diirerii’l-kdmine, c.
1, s. 273; Hayriiddin Zirikli, el-4’lam, c. 1, s. 222; Carl Brockelmann (Karl Brukelman), Tdrihu ’l-
edebi’l-arabi, c. 6, s. 481.

"% ibn Teymiye’nin bu goriisleri igin bkz. Seyhiilislam ibn Teymiye, /bn Teymiye Kiillivati, gev. Dr. 1.
Hakki Sezer, Dr. Sait Simsek, Dr. Ahmet Onkal, Dr. Yusuf Isicik, Istanbul 1986, c. 1, s.176 vdd.

"3 ibn Kesir, el-Biddye ve n-nihdye, Kahire 1932, c. 13, s. 44-45.
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Ibn Kesir’in verdigi bu bilgilerde adi gegen ibn Atd’nin, ibn Ataullah el-

iskenderi olmasi muhtemeldir.''®

Ciinkli yukarida degindigimiz gibi baska bazi
kaynaklar, Iskenderi’nin Ibn Teymiye’ye muariz oldugunu belirtmislerdir. Yine de
bunu kesinkes dogrulayacak yeterli bilgiye sahip degiliz.

Aslinda Iskenderi herhangi bir eserinde dogrudan Ibn Teymiye’nin adim
zikretmez. Ama bazi eserlerinde rastlanan birka¢c génderme ve uyarmin ibn
Teymiye’nin goriiglerini hedef aldig1 -kesin olmamakla birlikte- sdylenebilir. Bunun
yaninda, onun bazi uyarilar1 ve dgiitleri, Ibn Teymiye’nin elestirileriyle sicak tuttugu
kimi noktalara karsi olan hassasiyetini gosterir. Mesela Iskenderi’nin,
“Peygamberler, veliler ve salihlerle tevessiil edilmez diisiincesinden uzak dur. Allah
onlar1 kendisi icin vesile kilmistir. Ciinkii velinin biitiin kerametleri peygamberin
dogrulugunun bir sahididir.” ifadeleri,'"” ibn Teymiye’nin konuyla ilgili elestirilerini
hatirlatir.'"®

Yine Iskenderi’nin “insanlar arasinda asirilifa saparak evliyanin kerametini
biitiiniiyle inkar edenler vardir. Bu yoldan (mezheb) Allah’a siginiriz. Aslinda bunlar
anilmay1 hak etmiyor ama Allah bir kulu saptirmak istediginde ne aklinin ona bir
yardimi olur, ne de ilminin bir faydasi, bunu gostermek icin andik.”'" ve
“Insanlardan bir baska grup da kerameti kabul etmekle birlikte, Ma’rif, Seriyy,
Ciineyd gibi kendi zamanlarinda olmayan velilerin kerametlerini kabul ederler.
Kendi zamanlarindaki velilerin kerametlerini ise inkar ederler. Bunlar Seyh
Sazeli’nin dedigi gibi Israilogullar’’dir [onlar gibidir]. Onlar da Hz. Musa ve Hz.
Isa’y1 kabul ederler ama Hz. Muhammed’i (a.s) inkar ederler. Ciinkii onun zamanina

55120

ulagmiglardir. ifadeleri de ibn Teymiye’yi ya da hi¢ degilse onun konuyla ilgili

goriiglerini hedef alir goriinmektedir.'*!

16 Shoshan, Popular Culture in Medieval Cairo, s. 92.

"' iskenderd, Tdcu l-aris, s. 12

"% {bn Teymiye’nin konuyla ilgili goriisleri igin bkz. Seyhiilislam Ibn Teymiye, Ibn Teymiye Kiilliyatt,
c. 1, s. 178.

"9 iskenderd, Letdifii’I-minen, s.37.

120 jskenderd, a.g.e., s.48.

2! ibn Teymiye, kerameti biitiiniiyle reddetmez. Salih kullarin keramet gosterebilecegini kabul eder.
Ibn Teymiye’nin konuyla ilgili goriisleri igin bkz. Seyhiilislim ibn Teymiye, a.g.e., c. 1, s. 252 vd.
Bununla birlikte tayy-i mekan gibi bazi kerametleri hedef alan ifadeleri vardir. Bkz. Seyhiilislam
Ibn Teymiye, a.g.e., c. 1, s. 248 vd.
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Iskenderi, bir yerde, sufilerin 6zellikle zahir ilim ehliyle imtihan oldugunu
sOyler: “Onlar arasinda belli bir veliyi tasdik etmek lizre Allah’in kalbini serh ettigi
azdir. Aksine ¢ogu soyle der: “Evet, Allah’in veli kullar1 vardi ama nerededirler?”
Eger onlara birinden bahsetsen hemen Allah’in onu seckin kilmasini tasdikten uzak
bir bigimde bir takim deliller ileri siirerek ileri geri konusarak reddeder. Bu 6zellikte

122 7 123
” Victor Danner ve

olanlardan sakin. Onlardan aslandan kacar gibi kag.
Taftazani, bu son ifadede kastedilenin ibn Teymiyye oldugunu iddia etmekteyse

de'** bunu delillendirmek ¢ok kolay gériinmemektedir.

II. IBN ATAULLAH EL-iSKENDERI’NiN ESERLERI

A. ISKENDERI’YE AiT ESERLER

a. Hikem

Bu eserden bir¢ok kaynak bahsetmis,'® iizerine birgok serh yazilmistir. Eserden
bahseden bazi isimler sunlardir: Ibn Ferhun'?, Suyutim, [bnii’l-‘Imad'®, Sa’rani'?,
Katib Celebi'*’, ibn Acibe'!, Bagdatl Ismail Pasa'*%, Brockelmann'*, Zirikli'**,

Hikemii’l-Ataiyye olarak da sohret bulmus olan Hikem hig siiphesiz Iskenderi’nin

temel eseridir. Onun tasavvuf anlayisinin biitlin unsurlarii 6zlii bir bi¢imde

122 {skenderd, Letdifii I-minen, s.154.

'2 Danner, Sufi Aphorisms, s. 10.

124 Taftazani, Ibn Atdullah, s. 56-57.

' Hikem’in diinyanin gesitli kiitiiphanelerinde bulunan yazma niishalarinin bir listesi i¢in bkz. Paul
Nwyia, Ibn ‘Ata’ Allah et la naissance de la confrerie sadilite, s.73 vd. Baska bir liste i¢in bkz.
Kitabu'I-Hikem li'Bni Atdillh es-Sekenderi, Giris ve tahkik Ahmed Izzeddin, Daru’l-vefs, Mansura
(Misir) 2005, s. 229. Bir bagka liste: GAL, c. 2, s. 146 ve GAL, c. 2, s. 143.

1% bn Ferhtin, Kitabii'd-dibdcii’l-miizehheb, s. 70.

27 Suyuti, Hiisnii'l-muhddara, c. 1, s. 494.

128 [bnii’l-‘Imad el-Hanbeli, Sezerdtii ‘z-zeheb, c. 8, s. 37.

129 Sa’rani, Tabakdtii’'lI-kiibrd, c. 2, s. 473.

130 Katib Celebi, Kesfi z-zuniin, ¢.3, s. 82.

B! ibn Acibe, Ikdzu'l-himem, s. 9.

132 Bagdath Ismail Pasa, Hediyyetii'l-grifin, c.1,s. 103.

133 GAL, c. 2, s. 143; GAL, Supplement II, s. 146; Carl Brockelmann (Karl Brukelman), Tarihu’l-
edebi’l-arabi, c. 6, s. 483.

1% Hayriiddin Zirikli, el-4 ’ldm, c. 1,s. 222
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Hikem’de bulmak miimkiindiir. Hikem ayn1 zamanda Iskenderi’nin ilk eseri

135

olmalidir. " Hicri 686’dan dnce, yani seyhi vefat etmeden evvel yazilmis olmalidir.

Cinkii Hikem’i seyhine gostermis ve Ovgilisiinii almistir. Bdylece Hikem
Iskenderi’nin genclik yillarina ait bir eser olmaktadir. Ayrica diger bazi eserlerinde
Hikem’e atiflara rastlanir.'*®

Hikem, tasavvuf tarihinin en bilinen ve sevilen eserlerinden biri olmustur.”®’ ibn

Acibe Hikem’i tasavvuf alaninda yazilmis kitaplarin tamaminin igerigini kapsayan

138

bir eser olarak goriir. ”° Kihin de tevhid/marifet ilmi ile ilgili yazilmis en giizel

oldugunu soyler.'” Bazi sufi ¢evrelerde kitapla ilgili olarak su soz dile getirilmistir:

“Namazda Kur’an’dan baska bir sey okumak caiz olsaydi Hikem okunurdu.”'*’

Kitap iizerine tespit edebildigimiz kadariyla seksen kadar serh yazilmistir. Bu
durum eserin gordiigii ilgiyi yansitan bir gostergedir. Yine mesela Kahire’de yakin
zamanlara kadar el-Ezher Camii ya da Hiiseyniye Camii gibi biiyiik camilerde

ozellikle Ramazan’da Hikem okumalari yapilmasi da eserin genis halk kitlelerince de

sevildigini gosterir.'*! Yine Hikem, Tunus’taki Zeytiniyye Camii ve Fas’taki

Karaviyyun Camii’nde de yakin zamana kadar okutulmaktaydi.'*

3 va da Ibn Acibe’nin ifadesiyle tevhid’dir.'**

9145

Hikem’in ana temasi, marifet
Iskenderi bu eserinde “ariflerin ve muvahhidlerine yolunu izah etmistir. Kitapta

cesitli hikmetler boyunca bu merkezi tema etrafinda dondiliir.

Hikem, Arap tasavvuf edebiyatinin saheserlerinden sayilmaktadir. Cok 06zli
olmasi, kavranmasi gii¢ birgok tasavvufi inceligi anlasilir ve ¢cok ¢arpici bir bigimde

dile getirmesi Hikem’in en belirgin edebi o6zelliklerindendir. Hikem’in “yapisi son

5 Danner, Sufi Aphorisms, s. 15.

3¢ Mesela bkz. Iskenderd, Letdifii’I-minen, s.133; a.mlf., Unvdnu t-tevfik fi adabi’t-tarik, s. 48, 49,52,
54; a.mlf., et-Tenvir, s.86.

7 Katib Celebi, Kesfi z-zuniin, c. 3, s. 82.

8 fon Acibe, Tkdzu'l-himem, s. 9.

1% Hasan el-Kahin, Tabakdtii’s-gazeliyyeti’l-kiibrd, s.118.

140 ibn Acibe’den aktaran, Danner, Sufi Aphorisms, s. 16.

4! Taftazani, Ibn Atdullah, s.73.

142 Muhammed Ahmed Dernika, a.g.e., s. 90.

' Danner, Sufi Aphorisms, Martin Lings’in 6nsézii, s. VIL.

"ibn Acibe, fkdzu'l-himem, s. 9.

"> Hasan el-Kthin, Tabakdtii’s-sdzeliyyeti’l-kiibrd, s.118.
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derece narin, terminolojisi cok¢a soyut, anlamu ele gelmez bir oyunbazlik igerir.”'*

Eseri nesre hazirlayip Fransizca’ya da ¢eviren Paul Nwyia, Hikem’1, Nil kiyilarinda

ortaya konmus son sufi mucizesi sayar.147

Hikmetler arasinda mantiki bir iligki ve siireklilik ¢ok belirgin degildir. Kitapta

tematik bir tasnif yoktur. Eser iskenderi’nin biitiin tasavvuf anlayisini dzetler.

Hikem Tiirkce, Ingilizce, Fransizca, Almanca, Malayca gibi bir¢ok dile
cevrilmistir.'*® Eser bircok kez serh edilmistir. Serhlerin sayist seksen civarindadir.
Bu serhlerden en meshurlari Muhammed b. Ibrahim b. Abbas Niffezi (Nifferi)
Rundi’ye ( v.792/1390)'*, Ahmed b. Ahmed Zerrik’a (v.899/ 1493)"°, Ahmed b.
Muhammed Idrisi (ibn Acibe)’ye ( v. 1224/1809)"" ait olan serhlerdir.'>

Serhlerden yetmis bes kadarini igeren bir liste Prof. Dr. Mustafa Kara tarafindan

3 Ahmed Izzeddin de Hikem serhleri iizerine bir calisma

yaymlanmstir.”
yapmustir.”>* Izzeddin’in listesinde olup da Mustafa Kara’mn listesinde olmayan baz
serhler bulunmaktadir. Bunlar: Sihabiiddin Ahmed el-ifkahsi, (v.h 808)"’;

Zeyneddin Halef b. Muhammed b. Muhammed el-Mesali (v.h 874)'; Ibn Sabuni'®’;

"“Ibn Ata’ Allah Al-Iskandari, The Book of Illumination-Kitab al-Tanwir fi Isqat al-Tadbir, gev. Dr.
Scott Kugle, Fons Vitae, Louisville 2005, s 35.

“Nwyia, Ibn ‘Ata’ Allah et la naissance de la confrerie sadilite, s. 35. Bu soziin akademik anlamda
miibalaga igerdigini sdylemek kolaydir ama sozii, eserin degerine dair edebi bir niteleme kabul
etmek daha dogru sayilir.

“!Hikem’in farkli dillere yapilan gevirilerinin bir listesi i¢in bkz. Mustafa Kara, “Hikem-i Atiiyye
Kitabiyati: Serh ve Terciimeler”, Dervisin Hayati Sifinin Keldmi iginde, Istanbul 2005, s. 288 vd.
Bu listede yer almayan ve bizim tespit edebildigimiz diger ¢evirileri ise sunlardir: (Ingilizce’ye)
Wisdoms of Ibn ‘Ata’ Illah. Cev. Nuh Ha Mim Keller, Amman, 1999/1420; Wisdom: A Poetic
Interpretation of The Kitab Al-Hikam of Ibn Atallah (Voices of World Religions), Cev. Jabez L.
Van Cleef, Spirit Song Text Publication, New Jersey 2009; (Fransizca’ya) Sagesses Epitres et les
Apartes, ¢gev. Mohamed Benchili, Librairie Tawhid, Paris (?) 2009; (Tiirkge’ye) Hikem-i Atdiyye,
terciime ve serh Yahya Pakis, Istanbul 2009; Tasavwufi Hikmetler Hazinesi Hikem-i Atdiyye,
terciime ve serh Prof. Dr. Abdiilaziz Hatip, Istanbul 2008.

' Yazma niishalar1 igin bkz. GAL, Supplement II, s. 146

%% Yazma niishalari igin bkz. a.y.

BUGAL, c. 2, s. 144. Ibn Acibe ile ilgili detayl bilgi icin bkz. Mahmut Ay, Kur’dn'in Tasavvufi
Yorumu —Ibn Acibe 'nin el-Bahru’l-Medid Adl Tefsiri-, Istanbul 2011, s. 87 vd.

152 Bu ii¢ serhin kiinyeleri calismamizin kaynakga kisminda yer almaktadir.

153 Mustafa Kara, a.g.e., s. 280 vd

154 Kitabul Hikem li’Bni Ataillah es-Sekenderi, Giris ve tahkik Ahmed izzeddin, Daru’l-vefi, Mansura
(Misir) 2005.

155 Kitabul Hikem [i’Bni Ataillah es-Sekenderi, s.199.

BT A.ge., s.201.
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Ebi Abdullah Muhammed el-Harubi (v.h 963); Muhammed Halil el-Hatib'*®, Mulla
Muhammed Ahmed Mustafa el—Keznilsg; Ahmed izzeddin’in kendisi'® ve Said
Ramazan el-Buti’ye ait olan'®' serhlerdir.

Hikem’in ayrica Yahya Pakis tarafindan yapilmus terciime ve serhi'®* ile Prof. Dr.
Abdiilaziz Hatip’e ait terciime ve serhi'® de bu listeye eklenebilir. Bu serhlere
ilaveten, Cezayirli bir Sazeli seyhi olan Sidi Ahmed Bedriiddin Alavi Bendimerad’a
(v. 2005) ait olan, heniiz yayinlanmamus eksik bir serh de bulunmaktadir.'®*

b- et-Tenvir fi iskatr’t-tedbir

Eserden ibn Ferhun'®, Suyuti166, Siibki'?’, Sa’rénilég, Katib Celebi169, ibn
Acibem, Bagdatl Ismail Pasa 171, Brockelmann172, Kehhale'” bahsederler. Eserin

birgok kiitiiphanede yazma niishalar1 bulunmaktadir.'™

Iskenderi’nin goriislerinin merkezini olusturan iskdt-1 tedbir anlayisinin
anlatildigi, temellendirildigi ve detaylandirildigr kitab1 budur. Kitapta tedbirin
mahiyeti, memduh ve mezmum sayilan tedbirin ¢esitleri, salikin diinya karsisinda
takinacag1 tavir anlatilir. Iskenderi’nin Hikem’den sonra en &nemli kitabi kabul

edilebilir. et-Tenvir sufi yonteme dair bir giris sayilabilir ve miiritleri daha yiiksek

1% Serhi matbudur: H.1376, Tanta, a.g.e., 5.216.

139 «Berifkani’nin Telhisu’l-Hikem adli serhini tahkik etti. Ve serh iizerine yaptig1 ta’likat derlense
miistakil bir Hikem serhi olur.” (A.g.e., s.216)

10 fzzeddin, iki cilt olan bu serhi “40 yil 6nce yazmis ve heniiz basilmanus oldugunu” belirtmektedir.
a.ge.,s. 217

19! Said Ramazan el-Biti, el-Hikemii 'I-Atdiyye serh ve tahlil, Beyrut 1323h

12 Hikem-i atdiyye, terciime ve serh Yahya Pakis, Istanbul 2009

1 Tasavvufi Hikmetler Hazinesi Hikem-i Atdiyye, terciime ve serh Prof. Dr. Abdiilaziz Hatip, Istanbul
2008.

' Bu serhi Bendimerad’in, Abdullah Bayat adli Giiney Afrikali bir miiridinde bizzat gérme imkam
bulduk. Ayrica iilkemizde, tasavvufi terimlerin, makamlarin ve hallerin Hikem’de nasil ele
alindigmi inceleyen bir yiiksek lisans tezi yapilmustir. Bkz. Sevim Yilmaz, /bn Ataullah ve el-
Hikemu'l-'Ataiyye Adl Eserinin Tasavvuf A¢isindan Degerlendirilmesi, Ankara 2001.

15 {bn Ferhtin, Kitabii’d-dibdcii 'l-miizehheb, s. 70.

16 Suyuti, Hiisnii'l-muhddara, c. 1, s. 494.

17 Taciiddin es-Siibki, Tabakdatii s-safiyyeti’I-kiibrd, c. 9, s. 23.

18 Sa’rani, Tabakatii’l-kiibrd, c. 2, s. 473.

19 Katib Celebi, Kesfur z-zuniin, c.2, s. 456.

170 ibn Acibe, fkdzu'l-himem, s. 9.

7! Bagdatli ismail Pasa, Hediyyetii’l-drifin, c.1,s. 103.

12 GAL, Supplement II, s. 145; Carl Brockelmann (Karl Brukelman), Tdrihu l-edebi’l-arabi, c. 6, s.
482.

'3 Omer Riza Kehhale, Mu ‘cemii’l-miiellifin, c. 2, s. 121.

174 Bir liste icin bkz. GAL, Supplement I, s. 145; ayrica bkz GAL, c. 2, s. 143.
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diizeyli bir kitap olan Hikem’e hazirlar.'” et-Tenvir’i Hikem’in bir serhi sayanlar'’®
yaninda onu tamamlayan bir eser olarak gérenler de vardir.'”” Eserde Hikem’deki bir

178

hikmete dogrudan atif vardir. ' Bu da Hikem’in et-Tenvir’den daha 6nce yazildigini

gosterir.

Miinavi, kitap hakkinda, Iskenderi baska bir eser yazmis olmasaydi bile et-Tenvir
yeterdi demistir.'”’ Savmai de, et-Tenvir’i hem siilok halindeki miirid icin, hem de

180 By bakis agisinin sebebi,

vuslat ehli olan arif i¢in uygun oldugunu sdylemistir.
calismamizda detayli olarak ele alacagimz iskenderi’nin benimsedigi ¢ok-katmanli
bakis agisinin, bu eserde ¢ok istisnai bir bicimde uygulanmis olmasi ve eserin, salik

ile vasila, ehl-i zahir ile ehl-i batina birlikte seslenme ¢abasidir.

Iskenderi eserinde, ihtiyaglarimizi azaltmak ve hevamzi dizginlemek bizi
kendimizi elestirmeye davet eder.'®' Kitabi Ingilizce’ye ceviren Scott Kugle, et-
Tenvir’i ¢ok isabetli bir sekilde bizim para kazanmak, biriktirmek, planlamak gibi
giindelik ekonomik hareketlerimizin ego ile iliskisini ele alan bir kitap olarak
tanimlar.'™ Yine ona gore bu kitap her tiirden maneviyat arayicilarina rehber olmasi
yaninda Ozellikle radikal bir sadeligin uygulanmasiyla ilgilenenlere de rehberlik

183 jskenderi, et-Tenvir’de, bizim kendimiz ve baskalari icin idoller

84

Onerebilir.
yaratmaya yonelik beseri arzumuzun mistik ve teolojik bir tahlilini sunar.'
Iskenderi, ihtirasla tahrik edilmeye agik olan beseri zaafimizin iistesinden nasil
gelecegimizi bize 6gretmeyi hedefler. Ibadetlerde Allah’a yogunlasmak ve zaman
ayirmak, sahip olduklarimizdan baskalarima da vermek elbette amactir ama bunu
nasil yapabilecegiz? Bu eylemleri emir-yasak yoluyla gergeklestirmek yeterli

degildir. Bunun yerine bu eylemler bizden ihlas ve muhabbet yoluyla sadir olmalidir.

'3 Al-Iskandari, The Book of Illumination (et-Tenvir’in Ingilizce terciimesi), miitercimin onsozii, s 36.
"% Ibn Acibe, Tkdzu'l-himem, s. 9.

77 Danner, Sufi Aphorisms, s.13.

178 jskenderi, et-Tenvir, s. 86.

179 Aktaran, Taftazani, Ibn Atdullah, s.33.

180 jskenderd, Unvdnu 't-Tevfik fi Adabi’t-Tarik, s. S.32

181 Al-Iskandari, The Book of lllumination, miitercimin 6nsozii, s.7.

182 Al-Iskandari, a.g.e., s. 2-3.

'8 Al-Iskandari, a.g.e., s. 8-9.

'8 Al-Iskandari, a.g.e., s. 12.
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Bu sebeple et-Tenvir sadece Kur’an’in teolojik bir yorumu olarak degil ayni zamanda

bu erdemleri nasil gergeklestirip uygulayacagimizi gsteren bir rehberdir.'®

et-Tenvir’de yer alan, Tunuslu sufi, Seyh Ebu Muhammed el-Mercani’ye
(v.699/1299) olan atif'® sebebiyle eserin Iskenderi’nin émriiniin son on yili icinde

yani 699°dan sonra yazildigini sdyleyen arastirmacilar olmustur.'™’

190

¥ Kitap Tirke’ye'”, ingilizee’ye ve

Eser bircok kez basilmistir.'®

ispanyolca’ya"' terciime edilmistir.

c- Letaifii’l-minen fi menakibr’s-Seyh Ebi’l-Abbas el-Mursi ve seyhihi’s-
Sazeli Ebi’l-Hasan

Eserden Ibn Hacerm, Suyutil%, Sa’rﬁni194, Katib Celebil%, ibnﬁ’l—‘lmédl%, Ibn
Acibe'’, Bagdatli Ismail Pasa 198, Brockelmannlgg, Ziriklizoo, Kehhale?!

bahsetmektedir.

Eserin birgok kiitiiphanede yazma niishalari bulunmaktadir.®® Bu eser gesitli
kiitiphanelerde Menakibu ~Sahabedin®”gibi farkli isimlerle de kaydedilmis

goriinmektedir.

185 Al-Iskandari, a.g.e.,s.18.

136 {skenderd, et-Tenvir, s. 82.

187 Danner, Sufi Aphorisms, s.13.

188 Taftazani eserin Kahire’de, hicri 1281, 1290, 1300, 1301, 1313, 1321, 1323, ,1345, 1350 tarihlerinde
baskilarmin yapildigini belirtir. Bkz. Taftazani, a.g.e., s.83. Eser yine 1998’de Beyrut’ta (Daru’l-
kiitlibi’l-ilmiyye) yayinlanmustir.

'8 Tevekkiiliin Incelikleri, Cev. Fatih Mehmet Albayrak, Uskiidar Yaymevi, istanbul 2006.

"The Book of Illumination-Kitab al-Tanwir fi Isqat al-Tadbir-Ibn Ata’ Allah Al-Iskandari, ¢ev. Dr.
Scott Kugle, Fons Vitae, Louisville 2005.

¥ Sobre el abandono de si mismo, Cev. Juan José Gonzalez, Ediciones Hiperion SL, Madrid 1994, 2.
bask1 2006.

192 fbn Hacer el-Askalani, ed-DiireriiI-kdmine, c. 1, s. 274.

193 Suyuti, Hiisnii’l-muhddara, c. 1, s. 495.

194 Sa’rani, Tabakatii’l-kiibrd, c. 2, s. 473.

193 Katib Celebi, Kesfi z-zuniin, c. 2, s. 340; ¢.5, s. 319.

19 [bnii’l-‘Imad el-Hanbeli, Sezerdtii ‘z-zeheb, c. 8, s. 37.

7 ibn Acibe, Ikdzu'l-himem, s. 9.

198 Bagdatli ismail Pasa, Hediyyetii’l-drifin, c.1,s. 103.

99 GAL, c. 2, s. 144; GAL, Supplement II, s. 146; Carl Brockelmann (Karl Brukelman), Tdrihu’l-
edebi’l-arabi, c. 6, s. 486.

2 Hayriiddin Zirikli, el-4 ’ldm, c. 1, s. 222.

2" Omer Riza Kehhale, Mu ‘cemii’l-miiellifin, c. 2, s. 121.
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Iskenderi’nin kendisi bu kitapta seyhinin sozlerini, goriislerini, ilminin sirlarni
toplamay1 hedefledigini, bunu yapmadan 6nce de istihare yaptigindan bahseder.***
Bu kitabinda kendi seyhi Ebu’l-Abbas el-Mursi ve onun seyhi olan Ebu’l-Hasan es-
Sazeli’nin hayat hikayelerini, menakibin1 ve tasavvufi goriislerini anlatir. Sazeliyye
hakkinda ilk ve en 6nemli kaynaktir. Kitap, otobiyografik 6zellikler tasir. Bu eser, et-
Tenvir ile birlikte Iskenderi’nin gériislerinin izlerinin asil siiriilecegi iki kitaptan
biridir. Ibn Acibe bu eseri et-Tenvir’le birlikte Hikem’in serhi olarak goriir.*®
Iskenderi, bu eseri Mekke’deyken yazmis, Sam’da (Dimesk) ilavelerde

bulunmustur.?*®

’6207 96208

Kitapta et-Tenvir ve Hikem atiflar vardir dolayisiyla bu iki kitaptan daha
sonra yazildigi anlasilmaktadir. et-Tenvir’i, Omriiniin son on yil iginde kaleme
aldigin1 soylemistik. Dolayisiyla Letdif’i omriiniin sonuna dogru kaleme aldig:

sOylenebilir.

Eser birgok kez basilmustir.”” Eser ingilizce®'?, Tiirkge’ye®!! ve Fransizca’ya®'

terclime edilmistir.

d- Tacu’l-artis el-havi li tehzibi’n-nufiis (Tacu’l-aris ve miihezzibii’'n-

nufis)

Eserden ibn Acibe’”, Kahin®', Katib Celebi’”, Bagdatli Ismail Pasa *'°,

Brockelmann®'’ ve Zirikli*'® bahseder. Eserin bir¢ok kiitiphanede yazma niishalari

bulunmaktadir."®

202 Yazma niishalar i¢in bkz. GAL, c. 2, s. 146.

2% Konya Bolge Yazma Eserler Ktp., Demirbas no:BY945/1, 176 vr.

2% iskenderi, Letdifii'I-minen, s. 7.

*% 1bn acibe, Tkdzu'l-himem, s. 9.

2% K atib Celebi, Kesfit ‘z-zuniin, c. 2, s. 456.

> skenderi, Letaifii’l-minen, s.126, 135.

208 fskenderd, Letaifii’l-minen, s.133.

29 Tunus 1304h, Kahire 1321 h, Kahire 1322 h, Kahire 1357/1938. Bkz. Taftazani, a.g.e., s. 84. Bu
baskilara ilave edilebilecek diger baskilar: Darii’l-besair, Dimesk 1992; Daru’l-Maarif, 2. Baski,
Kahire 1999; Darii’1-kiitiibi’l-ilmiyye, Beyrut 2005.

21 The Subtle Blessings in the Saintly Lives of Abu al-Abbas al-Mursi and His Master Abu al-Hasan,
¢ev. Nancy Roberts, Loisville 2005.

2 gllah i Iki Veli Kulu, ¢ev. Abdullah Magfur, istanbul 2011.

12 La Sagesse des maitres soufis, Editions Grasset, ¢ev. Eric Geoffroy, Paris 1998.

213 {bn Acibe, Ikdzu'l-himem, s. 9.



25

Miiridi seriatin ve tarikatin adabina yonelten 6giitlerden olusan ve genel okur i¢in
yazildig1 agik olan bir kitaptir. Kitap, temel ahlaki erdemler, nefsle miicadelenin
temel ilkeleri hususunda parcalardan olusur. Rahat, anlasilir ve akici bir dili vardir.

Tdcu’l- aris, nispeten daha popiiler bir eseridir. Kitabin birazdan zikredecegimiz
Paris Kiitiiphanesi’ndeki niishasinin isminin Meva’iz olmasia dikkat ¢eken Boaz
Shoshan, bu kitabin bir sufi vaizin halka nasil ve hangi basliklar altinda seslendigini
anlamaya yardimer olacak halk tipi bir eser oldugunu tespit eder.””® Eser diger

onemli eserlerinden almtilar da igerir. Son eserlerinden biri olmasi miimkiindiir.**’

? ve Bagdatl Ismail Pasa’nin er-Tariku’l-cddde fi neyli’s-sadde

Brockelmann®
olarak zikrettigi’*® bir eser bulunmaktadir. Bu eserin bir yazma niishas1 Rabat,
Hizanetii’l-Haseniyye Kiitiiphanesi’nde 12902 numarada kayith bir yazmanin 211a-

226b sayfalar1 arasinda bulunmaktadir.”*

Eserin bir baska yazma niishast Berlin
Kiitliphanesi’nde, 321 numarada, 9-82 varaklar arasinda bulunmaktadir. Biz bu
niishay1 inceledik ve bunun miellifin Tdcu ’l-aris adli eseri oldugunu ve et-Tariku’l-

cddde fi neyli’s-sadde ismiyle kaydedilmis bulundugunu tespit ettik.

Ayrica Brockelmann’in er-Tuhfe fi't-tasavvuf adiyla zikrettigi eser de yine
Tdcu’l-aris’tur. Bu eserin yazma niishas1 Daru’l-Kiitiibi’l-Misriyye Kiitiiphanesi
5374/ 154-Tasavvuf numaradaki mecmuanin 2. risalesidir. Brockelmann bu eseri ayr1
bir eser sanmustir. Eser soyle baslar: “Eyyiihe '[-abd utlubu ’t-tevbete minallahi fi kiilli
vakt. Fe innallahe tedld fi kiilli vaktin kad neddebeke ileyha.”

Yine incelememiz neticesinde Brockelmann’in yazma niishasi, Paris’te

Bibliotheque Nationale Kiitiiphanesi’nde (Manuscript Arabe-1299) numarada kayith

21 Hasan el-Kahin, Tabakdtii's-sdzeliyyeti’l-kiibrd, s.118.

213 Katib Celebi, Kesfit ‘z-zuniin, ¢c. 2, s. 92.

21 Bagdatli ismail Pasa, Hediyyetii'l-drifin, c.1,s. 103

2T GAL, c. 2, s. 146; Carl Brockelmann (Karl Brukelman), Tdrihu l-edebi’l-arabi, c. 6, s. 486.

28 Hayriddin ZirikIi, el-4’ldm, c. 1, s. 222.

1% Yazma niishalari icin bkz. GAL, c. 2, s. 144; GAL, Supplement II, s. 146.

220 Shoshan, Popular Culture in Medieval Cairo, s. 14.

2! Danner, Sufi Aphorisms, s.14.

22 GAL, c. 2, s. 143; Carl Brockelmann (Karl Brukelman), Tdrihu l-edebi’l-arabi, c. 6, s. 483.

2 Bagdatli ismail Pasa, Hediyyetii’l-Grifin, c.1,s. 103.

>4 Dr. Halid Zehri, ibn Ataullah el-iskenderi’nin Unvanii t-tevfik fi adabi t-tarik, kitabma yazdig
0nsoz, s.34.

2 GAL, c. 2, s. 144; Carl Brockelmann (Karl Brukelman), Tdrihu l-edebi’l-arabi, c. 6, s. 486.
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olarak belirttigi**® Mawa’id (Meva’1z) adli eserin 2-29 varak arasindaki kismin da

Tédcu’l-ariis oldugunu gordiik.”’

Eserin Tiirkce’ye yapilmis ii¢ ayr1 ¢evirisi vardir.”?® Birgok kez basilmustir.”*’
e- Miftahu’l- felah ve misbahu’l-ervah

Eserden Ibn AcibeBO, Katib Celebi23 1, Bagdatli Ismail Pasa232, Kﬁhin233,
Serkis,234 Zirik1i235, Brockelmann236, Kehhale”®’  bahseder. Eserin birgok

kiitiiphanede yazma niishalar1 bulunmaktadir.*®

Zikir, uzlet, halvet gibi sufi pratiklerini anlatmasi acisindan iskenderi’nin en
onemli eserlerindendir. Miftahu’l-felah belki de tasavvuf tarihinde, zikri genel ve

teknik yonleriyle miistakil bir kitapta ele alan ilk calhismadir.*’

Bu eseri okurda yazarin bilimsel ilkelere 6zen gosterdigi bir kitap izlenimini
birakir. Gerek tasnifi, gerekse kaynaklar1 kullanma ve isimlere atiflarinda buna

dikkat eder. Ozellikle sahih hadis kaynaklarina olan vukufiyeti dikkat ¢ekicidir.

Miftah’1 1skenderi’nin, Hikem’den sonraki en énemli eseri sayan Danner’a gore

bu kitab: émriiniin son on y1ili i¢inde kaleme almis olmalidir.**

2Carl Brockelmann (Karl Brukelman), Tdrihu I-edebi’l-arabi, c. 6, s. 482.

*"Georges Vajda- Yvette Sauvan, Catalogue des Manuscrits Arabes, Bibliotheque Nationale, Paris
1985, c. 3, s. 162.

8 Gelinlerin Tact Azgin Nefislerin Ilaci: Aglatict vaaz ve hutbeler, Cev. Ziya Liileci, 1969 istanbul;
Nefs Terbiyesi, Cev. Serkan Ozburun, Marmara Medya, Istanbul 2004; Gelin Tédct Hasta Kalplerin
Ildci, Cev. Osman Arpacgukuru, Uskiidar Yayinevi, Istanbul 2004.

Eser et-Tenvir’in hamisinde bircok kez basilmustir. Bkz. Carl Brockelmann (Karl Brukelman),
Tarihu’l-edebi’l-arabi, c. 6, s. 486; Taftazani, s. 86. Keza bagka baskilar1 bulunmaktadir: Daru
cevamii’l-kelim, Kabhire, ty; Mektebetii ibni’l-kayyim, Dimesk 1999; Darii’l-kiitiibi’l-ilmiye,
Beyrut 2008.

PO Miftahu l-feldh fi z-zikri ve keyfiyeti’s-siilik” adiyla, Ibn Acibe, Ikdzu'l-himem, s. 9.

BU2Miftahu l- felah ff zikei llahi’l-kerimi I-fettah” adiyla, Katibe Celebi, Kesfit ‘z-zuniin, ¢.6, s. 27.

B2 Miftahu'l-felah fi zikrillahi’l-kerimi’l-fettah” adiyla, Bagdath ismail Pasa, Hediyyetii’l-drifin, c.1,
s. 103.

3Hasan el-Kohin, Tabakatii s-sazeliyyeti’l-kiibrd, s.118.

Z4Mu’cemu Serkds, c. 2,s. 185.

SHayriiddin Zirikli, el-A ldm, c. 1, s. 222. Zirikli, bu eserin iskenderi’ye nispet edildigini ama aslinda
ona ait olmadigini soyler.

*“GAL, ¢. 2, 5. 143.

27Omer Riza Kehhale, Mu cemii’l-miiellifin, c. 2, s. 121.

“SGAL, ¢. 2, s. 143,

“Danner, Sufi Aphorisms, s.12.

*Danner, a.g.e., s.12
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Miftéhu’l-felah’in  Iskenderi’ye  nispetini  tartisan  arastirmacilar  da
bulunmaktadir.**' Birgok yazar ve sarih kitabin Iskenderi’ye ait oldugunu sdylese de,
Ebi Salim el-Ayyasi kitabin Iskenderi’ye ait olmadigin1 sdyler. Bu iddiay1 da Seyhi
Abdiilkadir el-Fasi’ye ve onun amcasi Seyh Abdurrahman el-Fasi’ye dayandirir. Her
ikisi de bu kitab1 Semseddin el-Bersini’ye (?) nispet etmislerdir. Bu iddialarindaki
dayanaklar: ise kitapta Mursi ve Sazeli isimlerinin gegmemesidir. Yine bu kitabin
tislubunun didaktik ve tekelliif icerdigini bunun da Iskenderi’nin akici iislubuna ters
oldugunu, ayrica kitapta yer alan keldmi tartismalarin Iskenderi’nin genel tarzina
uygun olmadigi da sdylenmistir. *** Kitabin iskenderi’ye ait olmadigim iddia

edenlerden biride Hayreddin Zirikli’dir.**

Bununla birlikte kitapta iskenderi’nin diger kitaplarindaki birgok dnemli goriise
yapilan atiflar ve bunun yaninda eserin ona ait oldugu hususundaki yaygin kanaat ve

ittifak, bu kitab1 onun eserlerinden saymamizi kolaylastirmaktadir.

244

Eser birgok kez basilmus olup™*, Tiirkge’ye*®, Ingilizce’ye®*® , Fransizca’ya®"’

ve bityiik bir kismiyla Almanca’ya®**cevrilmistir.
f- el-Kasdu’l-miicerred fi (ma’rifeti) ismi’l-miifred

Eserden Ibn Acibe249, Kﬁhinzso, Brockelmann®' bahsederler. Eserin bazi

kiitiiphanelerde yazma niishalari bulunmaktadir.**?

iskenderi, Unvdnu t-tevfik fi adabi t-tarik, tahkik edenin 6nsdzi, s. 35.

*Ebu Salim el-Ayyasi, er-Rihletii’l-ayyasive, 1977 Rabat, 1/357°den nakleden Dr. Halid Zehri,

s Iskenderi’nin Tertibii s-siiliik’una yazdig1 mukaddimede, s. 11.

Aly.

*MSa’rani’nin Letdifii l-minen’inin hamisinde, Kahire 1321h; Kahire’de Ahmed Matar tarafindan
yapilan tarihsiz bir baski; Matbaatii’s-sadde baskisi, Kahire, 1332 h; Matbaatii’l-meliciyye baskist
1322 h, bkz. Taftazani, s.89. Ayrica bizim tespit ettigimiz baskilar: Mektebetii Medbiili, Kahire
1993; Dimask : Darii’l-Ferfur, 2000; Darii’1-kiitiibi’l-ilmiyye, Beyrut 2001.

*Felaha Anahtar, Cev. Abdiilkadir Akcicek, Umran yayinevi, istanbul 1988; Goniillerin Nesesi Zikir,
cev. Abdullah Magfur, Uskiidar Yaymevi, Istanbul 2008.

The Key to Salvation: A Sufi Manual of Invocation, Cev. Mary Ann Koury-Danner, Islamic Text
Society, Cambridge 1996.

*La clef de la réalisation spirituelle et l'illumination des ames, Cev. ve notlandiran Riordan
Macnamara, Dar Albouraq, Beyrut, 2002.

*8Der Schliissel des Heils, Ibn ‘Ata’ Allahs Sufi-Schrift iiber ds Gottgedenken, gev. Florian Sobieroj,
MA tezi, Freiburg, 1985.

9 “ol-Kavlii’l-miicerred fi’l-ismi’l-miifred” adiyla, Ibn Acibe, [kdzu'l-himem, s. 9.
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el-Kasdu’l-miicerred, “Allah” ismiyle ilgili bir kitaptir. Allah isminin kodkeni,
anlami, onu zikretmenin fazileti ve genel olarak zikir konusu etrafinda donen bir

eserdir. Miftahii’l-felah’1a birlikte degerlendirilebilir.

el-Kasdu’l-miicerred, ayn1 zamanda Iskenderi’nin Hadis birikimini gosterdigi bir
eseridir. Kitapta zengin bir hadis igerigi vardir. Kullandig1 hadis kaynaklarinin da

genel olarak muteber kaynaklar oldugu goriiliir.

Yine el-Kasdu’l-miicerred en ¢ok siire yer verdigi kitap olmast yaninda
Iskenderi’nin felsefi ve kelami birikimini yansitan bir eserdir. Zat ve sifat ile ilgili
bahiste Es’ari kelamina olan vukufiyeti géze ¢arpar. Ama elbette sadece akli ve

kelami bir eser degil ayn1 zamanda ahlak ve tarikat konulu bir eserdir.

Yine Allah isminin bir kdkten tiiretildigini sdyleyenlerin goriiglerini tartistig

boliimlerde Iskenderi’nin gramer ve dilbilimle ilgili miiktesebatina taniklik ederiz.

el-Kastu’l miicerred, Iskenderi’nin temkinli ve agir basl bir eseridir. Ne zaman
yazildigimi kesin olarak sdylemek miimkiin goriinmemektedir. Fransizca’ya da

terciime edilen” eser farkli zamanlarda basilmstir.>*

g- Unvanu’t-tevfik fi adabi’t-tarik

Eserden sadece Kuhin, Tabakdr'inda bahseder.”’ Ayrica Brockelmann da
eserden, Suayb Ebl Medyen’in (v.594/1198) eserlerini listelerken, el-Kasidetii’r-
rdiyye’nin bir serhi olarak bahseder.”*

Eserin mubhtelif yazmalar1 bulunmaktadir. Eserin bir yazma niishast Tunus

Zeytuniyye Kiitiiphanesi III/ 246, 1714, 1 numarada®’; yine Rabat, Hizanetii’l-

20 ol Kavlii’l-miicerred fi'l-ismi’l-miifred” adiyla, Hasan el-Kthin, Tabakdtii's-sdzeliyyeti’l-kiibra,
s.118.

BIGAL, c. 2, s. 143; Carl Brockelmann (Karl Brukelman), Tdrihu 'l-edebi’l-arabi, c. 6, s. 482.

P2GAL, c. 2, 5. 143.

31bn “Ata’ Allah, traite sur le nom Allah, ¢ev. Maurice Gloton, Paris, 1981.

Misir 1348/1930, bkz. Taftazani, s. 87. Diger baskilar: Matbaatu Muhammed Ali Sabih ve Evladuhi
baskisi, Kahire y.y., trs.; Daru Kuteybe, 2. bs., Dimagk, 1990; Mektebetii Medbuli, Darii’1-kiitiibi’l-
ilmiyye, Beyrut 2005.

% Hasan el-Kthin, Tabakdtii's-sdzeliyyeti’l-kiibrd, s.118.

2% GAL, Supplement I, s. 785.

7 GAL, Supplement I, s. 785.
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Haseniyye Kiitliphanesi’nde 12372 numaradaki mecmuada 24b-28a sayfalari
arasinda kayithdir.”®

Bir diger yazma niishas1 ise Iskenderiye’de Belediyyetii’l-iskenderiyye
Kiitiiphanesi yazmalar1 arasinda Serhu kasideti Ebi Medyen el-Gavs adiyla 1424/b-

Tasavvuf numarasinda kayithdir.”*’

Eser, Magripli meshur sufi Suayb Ebli Medyen’in Kaside-i Rdiyye’si iizerine
yazilmis bir serhtir. Eserde miiridin diger miiridler karsisinda gdstermesi gereken

edep merkezde olmak iizere genel olarak tarikat adabi ele alinmaktadir.

Ebl Medyen, c¢esitli kayitlarda Sazeliyye silsilesi i¢inde goriiniir. Dolayisiyla Ebi
Medyen’in gériislerinin izlerini Iskenderi’de siirmek miimkiindiir. “Tedbirin terki”
gibi Iskenderi’nin goriislerinin temelini olusturan bir mesele Ebi Medyen’de de

paralel bir tarzda griiniir.”®

Bu kitapta Iskenderi’nin Hadis alintilar1 onun temel Hadis kitaplarina

261 62

vukufiyetini gostermektedir.”®' Eserde Hikem’den alintilara rastlanir.”

Eser Tiirkce’ye’® ve Ingilizce’ye tercime edilmistir.”®® Farkli zamanlarda

basilmigtir.”®

Min kelimi Taceddin Ibn Atiillah es-Sekenderi radiyallahu anh fi tefsiri kavlihi

teala “ve iza caekellezine yii’miniine bi ayatina fekul selama”

*¥skenderi, Unvénu 't-tevfik, tahkik edenin mukaddimesi, s. 39.

2 Fihrisii mahtitati belediyyeti’l-Iskenderiyye, haz. Dr. Yusuf Zeydan, Iskenderiyye 1998, c. 2, s. 238.

*Mesela Ebti Medyen’in “her kim tedbiri ve ihtiyar terk ederse, hayati giizellesir (tdbe 1syuht)”
hikmeti, Iskenderi’nin tedbirle ilgili bakisina paraleldir. Bkz. Ebi Medyen, Suayb b. El-Hiiseyn,
Unsii’l-vahid ve niizhetii’l-miirid (Unvanii’t-tevfik fi dadabi’t-tarik ile birlikte) thk. Halid Zehri,
Beyrut 2004, s. 84.

*!Mesela bkz. iskenderi, Unvdnu t-tevfik fi ddabi t-tarik, s. 46

*2skenderi, a.g.e., s. 48, 49, 52, 54.

**Tarikat Adabu, gev. Abdullah Magfur, Ibn Ataullah el-Iskenderi, Géniillerin Nesesi Zikir ile birlikte,
Uskiidar Yayinevi, Istanbul 2008, s. 233-250.

24Sign of Success on the Spiritual Path (The Book of Illumination ile birlikte), Cev. Scott Kugle, Fons
Vitae, Louisville 2005.

29K ahire’de h.1353, bkz. Taftazani, 5.90. Diger baskilar. Darii’l-kiitiibi’l-ilmiye, Beyrut 2004; Darii’l-
Gazali, Haleb 2002.
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Eserin herhangi bir bibliyografik kaynakta bahsi ge¢cmemektedir. Sadece
Taftazani, “Risdletiin tekelleme fihd Ibn Atdillah an kavlihi tedld ve izd caekellezine
yii ‘mintine bi Gydtind fekul seldma **®adiyla anar.

Bu kiigiik risale En’am Siresi’nin 54. ayetinin bir tefsirinden olusur. Ayet mealen
sOyledir: “Ayetlerimize inananlar sana geldiklerinde ‘Size selam olsun’ de. Rabbiniz
rahmeti kendi {izerine yazdi. Sizden her kim bilmeyerek bir kotiilik yapar da sonra
ardindan tevbe eder ve kendini diizeltirse, muhakkak ki O gafurdur, rahimdir.”

Iskenderi, bu ayetten hareketle, ayette gecen “selam”, “Allah’in kullarma selam
vermesi”, “rahmet”, “tevbe” gibi bazi terimlerin ve kelimelerin {izerinden tasavvufi
tahliller yapar.

Eserin bir yazma niishast Kahire, Darii’l-Kiitlibi’l-Misriyye Kiitiiphanesi’nde
2549-81/Tasavvuf numarastyla kayithdir. Yine bir baska niishas1 “Risale fi ayeti ve
izd caekellezine yii’'miniine bi dyadting” adiyla Siileymaniye Kiitiiphanesi’nde

“05375/007 Fatih” numarada, “93-105 vr” arasinda kayithdir. Eser birka¢ kez

basilmistir. >’

i- Riséle fi’t-tasavvuf

Eserden Brockelmann bahsetmektedir.®® Eserin bir yazma niishasi Siileymaniye
kiitiiphanesinde “Fatih/05375-007” numarada bulunmaktadir. Kiitiiphane
katalogunda risalenin bu numaradaki mecmua i¢inde 92-94 vr arasinda bulundugu
sOylenmekle birlikte aslinda eser, mecmuada 99a-100b numarali varaklardadir.
Risale, el-Ldmiatii'l-miinire ve d-diirretii’I-hatire ismiyle de kaydedilmis olup®®,

yine ayn1 isimle, Lefdifii I-minen’in bir nesrinin sonunda da yaymlanmustir.””

j- Vasiyye/ Risile fi edebi’l-ilm (Iskenderiye’deki dostlarmma gonderdigi
mektup)

*S“Taftazani, Ibn Ataullah, $.90.
*7E]-Mektebetii’l-ezheriyyeti li’t-tiiras, trs., Kahire; Abdurrahman b. Muhammed el- Fasi, Serhu
hizbi’l-berr ile birlikte, el-Mektebetii’l-ezheriyyeti 1i’t-tliras, Kahire 1998, s.153-170.
268 yazma niishalari i¢in bkz. GAL, Supplement II, s. 147; Carl Brockelmann (Karl Brukelman),
Tarihu’l-edebi’l-arabi, c. 6, s. 487.
% Konya Bolge Yazma Eserler Ktp., Demirbas no:BY945/2, 176a-179a vr.
10 K itabu letaifi’l-minen, Mektebetii’l-alamiyye, trs., Kahire, s.162-165.
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271 272,

Eserden Brockelmann bahseder.””” Yazma niishalari: Berlin 3997 numarada®'";
Rabat, Hizanetii’l-Amme, 2279 d/dal numarali mecmuada 200-206 sayfalarda;
Rabat, Hizanetii’l-Haseniyye Kiitiiphanesi’nde 12902 numarali mecmuada 223-226
sayfalar arasinda®” Risale fi edebi’l-ilm adiyla; yine Rabat, Hizaniiti’l-ilmiyyeti
Mescidi’l-A’zam Kiitiiphanesi’nde 4/514 numarada Risdle erseleha mine’l-kahire ild

ashdbihi bi'l-iskenderiyye adiyla;*™

Konya Bolge Yazma Eserler Kiitiiphanesi,
945/3 numarada Vasiyye adiyla kayithdir. Fas’in Sela sehrindeki Hizanetii’l-Iimiyye
es-Siibeyhayye Kiitiiphanesi’nde, 273/3 numarada Risdle ile’l-ashabi bi’l-
Iskenderiyye adiyla kayithdir.”

Bu eser hicri 694 yilin Rebiu’l-evvel ayinda Iskenderi tarafindan Iskenderiyeli
miiritlerine gonderdigi bir vasiyettir.*’® Eser, miiellifin Letdifii I-minen adli eseriyle

birlikte basilmugtir.””’

Brockelmann’in, takvaya davet eden ve dini buyruklarn yerine getirmeye davet
eden bir risale olarak tanitip, Berlin kiitliphanesinde 1794 numarada ve Kahire’de
11/84 numarali yazmanin basinda bulundugunu séyledigi risale de bu eserdir.””® Bu
eserin Berlin kiitiiphanesindeki tam adi Risale min seyh Taciddin erselehd mine’l-
Kahire li eshabihi min ehli’l-Iskenderiyye’ dir.

Yine incelememiz neticesinde Brockelmann’in yazma niishasini, Paris’te
Bibliotheque Nationale Kiitiiphanesi’nde “Manuscript Arabe-1299” kisim ve
numarada kayith olarak belirttigi’”> Mawa’id (Meva’iz) adli eserin 29-35 varak
arasindaki kismmin da bu eser oldugunu gérdiik.** Bu risale ayni zamanda Risdle ff

81

edebi’l-ilm ismiyle de yaymlanmistir.”®' Kitap muhakkikin de belirttigi gibi tislupca

GAL, c. 2, s. 143.

2GAL, c. 2, s. 143.

*Biskenderi, Risdle fi edebi’l-ilm, s. 39.

2Dr. Abdurrahman el-Alemi, Fihrisii mahtitdti’l-Hizaneti’l-Iimiyye bi’l-Mescidi’l-A’zam bi Taze,
Magrib, 2002, c.2, s. 601.

25Dy, Muhammed Haci, Fihrisii'I-hizdneti I-ilmiyyeti’s-subeyhiyye bi seld, Kuveyt 1985, s. 261.

28Risdle fi edebi’l-ilm, s.39.

277Letdiﬁ'i ‘I-minen, el-Mektebetiil alamiyye, trs., Kahire, s.165-167

BGAL, c. 2, s. 143; Carl Brockelmann (Karl Brukelman), Tdrihu 'l-edebi l-arabi, c. 6, s. 482.

*PCarl Brockelmann (Karl Brukelman), Tarihu’l-edebi’l-arabi, c. 6, s. 482.

20 Georges Vajda- Yvette Sauvan, Catalogue des Manuscrits Arabes, c. 3,'s. 162.

81 skenderd, Risdle fi edebi’l-ilm (Tertibii ’s-siiluk ile birlikte), thk. Halid Zehri, Beyrut 2006.
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Iskenderi’nin diger eserleriyle uyum igindedir. Hatta yazara nispeti kesin olan

- 282
eserlerinden parcalara rastlanir.

k- Miinacat

Eseri Brockelmann zikreder.”® Eserin, MS Berlin kiitiiphanesinde, 3904
numarada, British Museum 4273 numarada, 51a-55b vr arasinda yazma niishalari
bulunmaktadir. Bu eser genellikle, Hikem’le birlikte yaymlanmis ve Hikem’in bir
parcast muamelesi gorerek sarihlerce Hikem serhiyle birlikte serhedilmistir.”*

Eserin bazi1 Sazelilerce seher vaktinde okundugu da belirtilmektedir.”®

- Kaside

Brockelmann’in andig1 bu eserin yine onun bahsettigi bir yazma niishas1 Qasiden
adiyla ~ Berlin  Kiitiiphanesi ~ 7846  numarada  kayithdir.”™  Ayrica
Konya Bolge Yazma Eserler Kiitiiphanesi, 945/4 olarak kayithdir. Bu risalede
bulunan iki kasideden biri Letaifii l-minen’in bir nesrinde yer almis™’ digeri ise et-

Tenvir’in bir nesrinde yer almistir. >

m- Risale

Brockelmann bu eserden “Dini Tavsiyeler (Religiose Vorschriften)” olarak

bahsetmektedir. British Museum’da 237,2 numara ile kayitl bir risaledir.**’
n- Dua

Taftazani, Kahire, Daru’l-Kiitiibi’l-Misriyye Kiitliphanesi’nde 1632 numaradaki

290

yazma mecmua i¢inde bir yazma niishasindan bahseder.” Ne var ki biz bu esere,

kiitliphane katalogunda rastlayamadik.

2 iskenderi, Risdle fi edebi’l-ilm, s. 39.

33 GAL, Supplement II, s. 145; Carl Brockelmann (Karl Brukelman), Tdrihu ' l-edebi’l-arabi, c. 6,
$.482.

24 zerrik, el-Hikemii'l-atdiyye bi-gerhi Zerriik, s. 251 vd; ibn Acibe, ITkdzii’I-himem, s. 403; Serniibi,
Serhu hikem, s. 265;

285 [skenderd, Unvanu ‘t-tevfik, tahkik edenin mukaddimesi, s.35.

2GAL, c. 2, s. 143; Carl Brockelmann (Karl Brukelman), Térihu l-edebi’l-arabi, c. 6, s. 482.

27 Letdifii’I- minen, el-Mektebetiil a’lamiyye, trs., Kahire, s.168.

28 et-Tenvir fi iskat 't-tedbir, Kahire 1345, 5.24.

2 GAL, c. 2, s. 143; Carl Brockelmann (Karl Brukelman), Tdrihu l-edebi’l-arabi, c. 6, s. 482.
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o- Tenbih fi tariki’l-kavm
Brockelmann yazma niishasinin Tunus- Zeytuniyye Kiitiiphanesi I11/168/1882¢

- . 291
numarada bulundugunu zikreder.”

A- ISKENDERI’YE ATFEDILEN AMA GUNUMUZE ULASMAYAN
ESERLER
a- Tuhfetii’l-hillan fi serhi nasihati’l-ihvan

Taftazani, Kahire, Daru’l-Kiitlibi’l-Misriyye Kiitiiphanesi’nde Tasavvuf/1401

numarada kayitli bir niishas1 vardi ama artik kayip, demektedir.”*

b- (Beradii’nin) Tehzibii’l-miidevvene adh eserinin muhtasari

Eserden Suyuti®”, Davadi**, Bagdatli ismail Pasa®”> bahseder. Eser giiniimiize

ulasmamustir. Fikihla ilgilidir.296
c- el-Murakka’ ile’l-kudsi’l-ebka

Eserden Suyuti297, Davadi®®, Katib Celebi299, Bagdath Ismail Pasa 300,

Kehhale™! bahsederler. Eser gilinlimiize ulagmamugtir.>**

d- Usulii mukaddemati’l-vusiil

20 Taftazani, Ibn Atdullah, s. 92.

! GAL, Supplement II, s. 147; Carl Brockelmann (Karl Brukelman), Térihu l-edebi’l-arabi, c. 6, s.
487.

2 Taftazani, a.g.e., s. 92.

293 Suyuti, Hiisnii’l-muhddara, c. 1, s. 495.

2% Davadi, Tabakatii'l-miifessirin, c., s. 77.

% Bagdatli ismail Pasa, Hediyyetii'l-arifin, c.1,s. 103.

2% Suyuti, Hiisnii’l-muhddara, c. 1, s. 495.

27 Suyuti, Hiisnii’l-muhddara, c. 1, s. 495.

28 Davadi, Tabakdtii I-miifessirin, c., s. 77.

29 “ol_Murakka ile’l- makdesi’l-enka” adiyla, Katib Celebi, Kesfu z-zuniin, ¢.5, s. 597.

30 <ol_-Murakka’ ile’l-kadiri’l-ebka” adiyla, Bagdath Ismail Pasa, Hediyyetii l-arifin, c.1,s. 103.

31 Kehhéle eseri el-Murakka’ ile’l-kadir il-ebkd olarak zikreder. Omer Riza Kehhéle, Mu cemii’l-
miiellifin, c. 2, s. 121.

392 Taftazani, [bn Atdullah, s. 91.
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Eseri Bagdatli ismail Pasa®® ve Kehhale®® zikreder.
e- Serhu’l-Hikem

Murteza Zebidi bdyle bir eseri Iskenderi’ye nispet eder.’® Fakat boyle bir serh

yazdigini bilmiyoruz.
f- Nebzetii’n-nefise

Eseri, Savmai zikreder.>* Iskenderi’ye ait olarak Kahire, Daru’l-Kiitiibi’l-
Misriyye Kiitiiphanesi’nde 8316/70 numarali mecmuanin 18-21 varaklari arasinda, 3.
risale olarak kayith olan Nebze baslikli risale, Iskenderi’nin Letdif’iil-minen

eserinden bir bolimii igermektedir. Nebzetii 'n-nefise ile kastedilen bu eser olabilir.

B- iISKENDERI’YE YANLISLIKLA NiSPET EDILEN ESERLER

a- Risale fi’s-siilik

Eseri Brockelmann zikreder.**” Danner, atifta bulundugu yazma niishanin Risala
fi’s-suliik adiyla Hindistan Rampur kiitiiphanesinde numarasiz olarak bulundugunu

3% Brockelmann aymi kiitiiphanede 1/341/104 numarada®® kayitli

sOylemekle birlikte
oldugunu soyler. Ayrica iki ayr1 yazmasi, Rabat, Hizaneti’l-Amme
Kiitiiphanesi’nde, 1929/dal numara altinda bulunmaktadir.*'®

Bu eser ayni1 zamanda Risdle fi tertibi’s-siiliik adiyla da bilinen risale
olmaldir. Ciinkii eseri tahkik ederek yayinlayan ve eserin Iskenderi’ye nispetini

tartismali bulan Halid Zehri, Brockelmann’in, Tarihu’l edebi’l-arabi’sinde bu eseri

3% Bagdath ismail Pasa, Hediyyetii'I-Grifin, c.1,s. 103.

3% Omer Riza Kehhale, Mu 'cemii’l-miiellifin, c. 2, s. 121.

305 7ebidi, Tacu l-ariis, c.7, s. 388.

306 E]-Ma’za, .78, 83

37 GAL, Supplement II, s. 147; Carl Brockelmann (Karl Brukelman), Tdrihu l-edebi’l-arabi, c. 6, s.
487.

3% Danner, Sufi Aphorisms, s. 84.

3% GAL, Supplement I, s. 147.

310 Tertibii s-siiluk (Risdle fi edebi’l-ilm ile birlikte), thk. Halid Zehri, Dariil kiitiibil ilmiye, Beyrut
2006.



35

Iskenderi’ye nispet ettigini ama bu risalenin ona ait olmadigini, ancak ona nispet
edilenler arasinda sayilabilecegini sdyler. Dolayisiyla ikisinin ayni kitap oldugunu
teyit eder. Zehri’nin eserin yazarinin Iskenderi olmadigina dair gerekgeleri ise
sunlardir: Risalenin {islubu Iskenderi’nin genel iislubuyla uyumsuzdur. Bu risaledeki
tislup didaktik ve kurudur. Oysa Iskenderi’nin iislubu edebi, akic1 ve renklidir. Yine
bu risalede Iskenderi’nin seyhi Ebu’l-Abbas el-Mursi ’nin ve onun da seyhi olan
Seyh Sazeli’nin adlar1 gegmez. Oysa Iskenderi’nin kitaplarinda bu iki isme her
zaman atiflar bulunur. Gerg¢i Ebu’l-Hasan es-Sazeli’nin ismi bir yerde ge¢mektedir
ama orada da bir tarih ve isim hatas1 goze carpar. Soyle ki Risale’de miiellif Sah
Kirmani ile aralarinda gecen bir hatiralarin1 anlatir. Bu hatiraya gore Ebu’l-Hasan
(Sazeli ) de kendileriyle birliktedir. Oysa Sah Kirmani miladi 912 yilinda vefat
etmistir. Buna mukabil Iskenderi’nin vefat tarihi miladi 1309’dur. Sazeli’ninki ise
1269°dur. Tarihi kaynaklara gore zaten Iskenderi’nin Sazeli ile goriistiikleri zay1f bir
ihtimaldir. Iskenderi’nin Kirmani ile gériismeleri ise tarihi olarak imkansizdir.*"
Bizim eseri inceledikten sonraki kanaatimiz de ayni1 yondedir. Eserin 6zellikle girift
dili iskenderi’nin kiiliyatinin genel havasina uymamaktadir.

Risale, salikin seyrii siiluk boyunca karsilasacagi manevi halleri ve
degisimleri 6zetlemektedir. Zikir sayesinde gaibden duyacagi kimi sesleri, gorecegi
kimi halleri, kendisine ariz olacak havatir, varliga ve kendisine bakisindaki
degisimleri ele almaktadir. Risale bir miiridin siiluk rehberi gibidir. Yolda saliki

bekleyen durumlar1 anlatmaktadir.

b- Vasiyyetii suhbet(?) es-sema’

Brockelmann Iskenderiye, Tasavvuf-29 olarak kayitli bir yazma niishay1r bu
baslikla zikreder. *'* Bu eser aslinda Iskenderi’ye ait Vasiyye (Risdle fi ilmi’l-edeb)
adli risalenin serhidir. Eserin tam ad1 Kegfiil kind’ an vasiyyetin sehiyyeti’s-sema’
seklindedir. Eser Alatiddin Ali bin Muhammed el-Misri’ye (v.1127/1715) aittir.
Eserin bas1 sOyledir: “Elhamdiililldhi ceale’l-edebe sebeben li husili hayriy ed-diinya

ve’l-Ghira...” Eserin, iskenderi’nin andigimiz eserine atif da iceren son kismu ise: “ve

3 Tertibii’s-siilik, s.15
312 GAL, c. 2, s. 144; Carl Brockelmann (Karl Brukelman), Tdrihu 'l-edebi 'l-arabi, c. 6, s. 487.
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fi'l-hakikati fevdidii’s- saldt ale ' n-nebi ma tuhsa ve semeratiihd la tiiadd ve la tuksa
AAAAAA 2313

c- Ravdatii’t-talibin ve umdetii’s-salikin

The Chester Beatty Kiitiiphanesi i¢in hazirlanmis olan katalogda, 4880

numarayla kayitli olarak 90 varaklik bdyle bir eser ismi zikredilmektedir.'*

Gazéli’nin tasavvufu konu edinen bdyle bir eseri bulunmaktadir. Bu eserin

Gazali’ye ait olmas1 muhtemeldir.’"
d- Unsii’l-aras

Brockelmann iskenderiye, Tasavvuf-7 olarak kayitl bir yazma niisha zikreder.'®
Bagka herhangi bir kaynakta bu isimde bir eserinden bahsedilmemekte ve biz de
herhangi bir kiitliphanede de bu isimde bir eserine rastlamadik. Brockelmann’in
andig1 baghgin bir karisiklik neticesinde verildigini diisiinmekteyiz. Ciinkii ayni
kiitiiphenede Tasavvuf bashg altinda Iskenderi’nin Tdcu’l- aris isimli eserinin
5173-cim, 3121-cim, 3211-cim numaralarda ¢esitli yazmalar1 bulunmaktadir.®'” Yine
aym kiitiiphanede Suayb Ebi Medyen’e ait Unsii’l-vahid fi’t-tevhid adli bir eser
Tasavvuf/5173-cim numarali olarak kayithdir’"™® Bu iki eserin isimlerinin
karigtirllarak bir esermis gibi diisliniilmiis olmast miimkiindiir. Bunun disinda

kiitiiphane kataogunda Unsii 'I- ariis bagh@ina rastlamadik.

e- Hetkii’l-estar fi ilmi’l-esrar
Eserden herhangi bir bibliyografik kaynak bahsetmemektedir. Yakinlarda
basilmig olan eserin yayincisi, eserin yazma niishasinin Kahire, Darii’l-Kiitiibi’l-

Misriyye Kiitiiphanesi’nde 281/Tasavvuf numarada kayithi ve mikrofilm numarasinin

3B Fihrisii mahtitati belediyyeti’l-iskenderiyye, haz. Dr. Yusuf Zeydan, Iskenderiyye 1998, c. 2, s.
308-309.

314 Arthur J. Arberry, A Handlist of the Arabic Manuscripts, Dublin 1963, c. 6, s. 127.

35 Gazali, Ravdatii’t-talibin ve umdetii’s-salikin,(Mecmiatii resil icinde), thk. ibrahim Emin
Muhammed, Mektebetii’t-tevfikiyye, Kahire trs., s.170-174.

318GAL, c. 2, s. 144; Carl Brockelmann (Karl Brukelman), Tdrihu 'l-edebi ’l.-arabf, c. 6,s.487.

3T Fihrisii mahtitati belediyyeti’l-iskenderiyye, haz. Dr. Yusuf Zeydan, Iskenderiyye 1998, c. 2, s.
102-103.

3 Fihrisii mahtitati belediyyeti’l-iskenderiyye, haz. Dr. Yusuf Zeydan, iskenderiyye 1998, c. 2, s.
71-72.
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ise 51115 oldugunu belirtmistir.*' Fakat kiitiiphane katalogunda eserin Iskenderi’ye
ait olduguna dair bir not bulunmamakla birlikte yapilan agiklama sdyledir: “Bu
risale, tevhidle ilgili olarak sufiyye tariki {izre on boliim halinde tertip edilmis olup,

Muhyiddin (ibn Arabi ?) ve digerlerinin eserlerinden cem edilmistir.”**

Eser Ibn Arabi’ye atiflar esliginde tevhid, varlik, varlik mertebeleri, muhabbet,
agk, ittihad ve tenasuh fikrinin yanhishigr gibi konulari on bolim halinde ele
almaktadir. Eserin iislubu, konularmi ele alis bicimi ve ayrica eserdeki yogun ibn
Arabi etkisi sebebiyle bu eserin Iskenderi’ye ait olmadigim diisiinmekteyiz. Eser

yakin bir zamanda yayinlanmugtir.**’
f- Hizbii’n-nir ve tamami’s-surir

Taftazanl yazma niishasinin Kahire, Daru’l-Kiitiibi’l Misriyye Kiitiiphanesi
Tasavvuf/214, Tasavvuf/2150, Tasavvuf/1597 numarada kayith oldugunu
sdylemektedir’** ama biz bu esere, kiitiiphane katalogunda rastlayamadik. Iskenderi,
Letdifii’l-minen’in ardinda Sazeli’ye ait olarak Hizbii 'n-nir adli bir hizbe yer

323

vermigstir.” Muhtemelen Taftazani’nin bahsettigi hizb budur.

g- Hizbii’n-necat

Brockelmann esere ait yazma niishanin Rabat Kiitliphanesi 306-IX numarada
oldugunu belirtir.*** Bununla birlikte E. Levi-Provencal eseri Rabat, el-Medresetii’l-
Ulya I1i’l-Luga’l-Arabiyye ve’l- Lehcat el-Berberiyye kiitiiphanesindeki, 506
numarali dua ve hizbleri iceren mecmuamin IX. risalesi olarak zikreder.”” Aym
risalede, Iskenderi'ye nispet edilen bu hizbden dnce Sazeli *ye ait Hizbii l-kerim ve

hicabu’l-azim (Hizbii’l-kebir), Hizbu’l-bahr, Hizbu’l-feth, Hizbu’l-hamd, Hizbu’l-

Y Kitabii hetkii’l-estdr fi ilmi’l-esrdr, thk. Muhammed Abdurrahman es-Sagil, el-Mektebetii’l-
ezheriyye li’t-turas, 2005 Kahire, s. 5

320 Fihristii’l-kiitiibi'l-arabiyyeti’l-mahtitati bi’l-kiitiphdnei misriyye, Matbaatii’l-osmaniyye, Misr,
1305, c. 2, s. 143.

2V Kitabii hetkii’l-estdr fi ilmi’l-esrdr, thk. Muhammed Abdurrahman es-Sagil, el-Mektebetii’l-
ezheriyye li’t-turas, 2005 Kabhire.

322 Taftazani, [bn Atdullah, s. 92.

323 fskenderi, Letdifii’I-minen, Mektebetii’l-alamiyye nesri, s. 149.

MGAL, Supplement II, s. 147; Carl Brockelmann (Karl Brukelman), Tarihu’l-edebi’l-arabi, c. 6,
s.487.

B g, Levi-Provencal, Les Manuscrits Arabes de Rabat, Paris 1921, s. 226.
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lutf, Hizbu’t-tams yer almaktadir. Ayrica Sazeli’ye ait Hizbii n-necat adli bir hizbe
kaynaklar yer vermektedir.*® Dolayisiyla Iskenderi’ye nispet edilen bu hizbin bu iki

sebeple Sazeli’ye ait olmasi kuvvetli bir ihtimaldir.
h- Kuvvetii’l-kuliib fi muimeleti’l-mahbiib

Siileymaniye Kiitiiphanesi’nde 0000115 numarada, Musalla Medrese
boliimiinde kayith bu isimde bir kitap bulunmaktadir. Eser, “Serhu makami’s-siikr ve
evsafi’s-sakirin” diye baglamaktadir. Eserde “Serhu makami’r-reca’ ve vasfi’r-racin”
(35a), “Serhu makami’l-havf ve vasfi’l-haifin” (70a), “Zikru mahiyeti’d-diinya ve
keyfiyeti’z-ziihd” (207b) basliklar1 bulunmaktadir. Kitapta, bu kitabin devaminda
riza makamindan ve ehlinin vasiflarindan behsedildigi sdylenmektedir. Yanliglikla
Iskenderi’ye atfedilen bu eser aslinda Eb Talib el-Mekki’ye ait olan meshur
tasavvuf klasigi Kutu'l-kuliub fi muameleti’l-mahbitb un bir boliimiinden bagkasi

degildir.

326 Ahmed Ziyaiddin Giimiishanevi, Mecmiiatii 'l-ahzab, s. 70-71.
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IKiNCI BOLUM
iBN ATAULLAH EL-iSKENDERI’DE VARLIK
I. VARLIK TASAVVURU
A. Varhgin ortaya cikisi

Islam diisiiniirleri varlik etrafinda Yunan felsefesinin getirdigi tartigmalar
miras alarak varlik, varlik-mahiyet iligkisi, varligin ortaya ¢ikisi, varligin birligi gibi
konularda cesitli fikirler ve sistemler gelistirmislerdir. Varlik (vuciid) kavrami Islam
felsefesinin tarihi gelisiminin daha ilk sathalarindan itibaren Miisliiman diisiiniirlerin

gdgiislemek zorunda olduklari en biiyiik metafizik problemlerden biri olmustur.**’

Iskenderi de varligm mahiyeti, varligm Allah’la miinasebeti ve varligin
amaghligi hakkinda cesitli goriisler ileri siirmiistiir. Iskenderi, varlik hakkinda
konusurken, Islam diisince geleneginin tasavvuf damarinin bazi temel
paradigmalarina sadik kalir. Ona goére varlik, bizatihi var olmak, olumlu bir
durumdur. Varlik nimet kabilindendir ve kendi basma degerlidir.**® Bu yéniiyle
Iskenderi, dzelikle ateist varolusculugun perspektifi olan kotiimserlige yabancidir.
Bu tiirden bir perspektif, varligin amacgsiz, sebepsiz ve dolayisiyla sagma, var
olmanin dayanilmaz bir bulant1 ve tiksinti dogurdugu bi¢iminde bir kotiimserlige
sahiptir. Bu bakiga gore varlik kaotik bir bir yapidadir ve ona mana kazandiran

. 329
insanin var olusudur.

Oysa Iskenderi’ye gére Allah’in mevcudat: var kilmas1 onlara olan nimetinin

330

bir sonucu olarak goriilmelidir.”” Cilinki Allah onlar1 yokluk ve bilinmezlik

diinyasindan varlik ve bilinirlik diinyasma cikarmistir. Bu konuda ibn Arabi ile

327 Bkz. Toshihiko lzutsu, Isldm’da Varlik Diisiincesi, Cev. ibrahim Kalin, istanbul 1995, s.17 vd;
Hiiseyin Atay, Ibn Sina’da Varlik Nazariyesi, Ankara 2001, s. 32 vd.

328 Jskenderi, Hikem, s.125. iskenderi’nin bu yaklagimi mesela Gazali’nin bu konudaki yaklagimiyla
paraleldir. Gazali de, “Varlik yokluktan daha hayirlidir.”der. Bkz. Gazali, Risaletii’l-lediinniyye,
(Mecmiatii resail iginde), thk. Ibrahim Emin Muhammed, Mektebetii’t-tevfikiyye, Kahire trs.,
s.240.

329 Paul Foulquie, Varolus Felsefesi Egzistansiyalizm, Cev. Nurettin Topgu, istanbul 1973, s. 35 vd;
Nejat Bozkurt, 20. Yiizyil Diisiince Akimlar, Istanbul 1995, s. 105 vd.

339 Taftazani, Ibn Atdullah, s.244.
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paralel diisiiniir: “Varlik, kotiiliilk tasimayan mutlak iyidir. Buna karsilik mutlak

yokluksa, iyilik tasimayan mutlak kotidir.”*'

Iskenderi, en 6nemli kitaplarindan olan et-Tenvir fi iskdti’t-tedbir’de Hz.
Adem’in yaratilma sirrimi ele aldigi bir bolimde, Adem-Havva 6zelinde kadin ve
erkek iliskisinin niteligini ve sonuglarin inceler. Insanm diinyaya gelmesinin kadin
ve erkek prensiplerinin birlikteligine muhta¢ olduguna yaptig1 isaretlerden sonra

o . g . . o . 332
varligin tamaminin bir izdivag sirr1 iizerine kurulu oldugunu soyler.

Bu agiklamayi, Iskenderi agisindan varligin bir terkib olarak goriildiigiine ve
bu terkibi olusturan zit unsurlar arasindaki iliski ve gerilime bir isaret olarak
okumakta sakinca yoktur. Birgok Miisliman disiliniir varligi olusturan farklh
unsurlarin (kesret) bir arada durmalarini (vahdet) saglayan ilke iizerinde kafa
yormuglardir. Bu ilkenin “ask™ olarak belirlenmesi ise sik¢a bagvurulan bir ¢6ziim

yolu olmustur.

S6z gelimi Kindi, cisimlerin birbirlerine yaptiklar1 etkiyi ve aralarindaki
etkilesimi tartigitig1 bir yerde “ask” faktoriine atifta bulunur. Ona gore sevgililerin
birbirlerine duyduklar1 ve onlar1 birbirlerine ¢eken ask disinda, demirin yapisinin
miknatis tasina olan aski da bu kabilden bir etkilesime ve ¢ekime Ornektir. Bu ¢ekim
sonucunda cisimde canlilik (mesela oteki cisme dogru bir hareket) meydana

gelecektir.**?

Ihvan-1 Safa da, ilahi hikmet ve rabbani inayetin biitiin varliklar1 bir bagla
birbirleriyle irtibath kildiginive bir diizen i¢inde onlar1 tanzim ettigini, nihayetinde
varliklardan bazilarinin digerleri ig¢in sebep oldugunu, bazilarimin ilk bazilarinin
ikincil oldugunu, varliklarin kendi sebeplerine yonelik bir egilim tagidigini, sebep
konumunda olanlarin da sebep kilinanlara ydnelik bir merhamet ve sefkat

duydugunu, anne-baba ve evlat metaforlarini da kullanarak zikreder.***

31 fbn Arabi, el-Fiituhdtii’l-Mekkiyye, Daru Sadr, Beyrut tsz, c.1, s. 46-47.

332 {skenderi, et-Tenvir, s. 15.

333 Kindi, Felsefi Risaleler, Cev. Mahmut Kaya, Istanbul 2002, 5.232

334 fhvan-1 Safa, Resdil, I-V, nesr. Butrus el-Bustani, Beyrut 1957, ¢. 3, s. 276 vd.
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Alemdeki unsurlarm ve yer ile gogiin iliskilerini nikah metaforuyla agiklamak
aslinda biitiin dinsel geleneklerde izi siiriilebilecek bir husustur. Bir¢ok nikah ritiieli
goksel ve yersel bir birlikteligin temsili gibi diizenlenmistir ve biitiin bunlar bir
miktar “ilk yaratilis kissasi”na atifta bulunur.®> Yine bazi sufi diistiniirlerin de sik¢a
“varliktaki izdivag¢/nikah ve ask faktorii’ne dikkat cektiklerini goriiriiz. S6z gelimi
Ibn Arabi, alemin yaratiligini ve her bir mertebenin diger bir mertebeden tesir alarak
dogmasin1 metafizik nikahla simgeler. Ona gore Zat-1 Hakk’in gayb hazinelerinden

3% ibn Arabi’ye gore alemde etkin

alemin zuhur edisinin baslangi¢ sirr1 nikahladir.
olan her sey “baba”, lizerinde herhangi bir etkinin gerceklestigi her sey “anne” ve bu
ikisi arasindaki etkilesim “nikah” olarak adlandirilir.>®’ Yine Mahmud Sebiisteri
(v.720/1320) Giilsen-i Réz isimli eserinde bu konuya miistakil bir boliim ayirr.**® Bu

acidan Iskenderi’nin “izdivag” aciklamasi genel sufi agiklamayla uyumludur.

Iskenderi, varlik diinyasim bir gostergeler diinyasi olarak goriir. Varlik
diinyas1 kendi basina deger sahibi degildir ve deger de iiretemez. Bu diinyadaki
gostergelerin gizledigi ve onun gizlerini ¢6zmiis olanlar i¢in isaret ettigi daha derinde
yer alan anlamlar bulunur. Bu bakis bizi varligin zahir va batin olarak iki cepheli
oldugu fikrine gotiiriir. “Varhigin zahiri aldanis ve gaflet, batin1 ise ibrettir. Nefs
zahirindeki aldanisa, kalpse batimindaki ibretine bakar.” **°

Varlik diinyasi, i¢cinde miindemi¢ olan bir anlamin ve degerin acgiga
cikartilmasina muhtactir. Varliga yoneltilmis bu ¢ok 6zel bakis sayesindedir ki varlik
diinyas1 sadece maddi unsur ve parcalardan tesekkiil etmis bir yap1 olmaktan ¢ikar ve
bir yansitictya yani aynaya doniisiir. Sufilerin sik¢a bagvurduklart “ayna” metaforuna
Iskenderi de basvurur. Sufiler, anmay1 sevdikleri bir hadis-i kutslyi esas alarak,
Allah’in bilinmeyi diledigi i¢in alemi ve insani yarattigini soylerler. Bu goriisiin
sonucu, varliklarin sadece Allah’in mutlak birliginin tecellisi olmasidir:**°

“Varliklar, Allah’in sifatlarinin aynalaridir. Varlik alemini terk eden [onu

umursamayan ve Onemsiz goren]|, Hakk’in ondaki miisahedesini de terk etmis

335 Mircea Eliade, The Myth of the Eternal Return, Fransizcadan ¢ev. Willard R. Trask, New York,
1954, s. 23-26.

336 Mahmud Erol Kilig, Seyh-i Ekber Ibn Arabi Diisiincesine Girig, Istanbul 2009, 5.276.

337 M.Mustafa Cakmakgcioglu, [bn Arabi’de Ma rifetin Ifadesi, 2007 istanbul, s. 412.

338 Sebiisteri, Giilsen-i Rdz, ¢ev. Isa Nurazer, istanbul 2006, s.134 vd.

339 Iskenderi, Iskenderi, Hikem, s.121.

30 William Chittick, The Sufi Path of Love, Albany 1983, s. 197.
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demektir. Varlik alemi kendisini gérmek icin degil, onda Mevla’y1r gérmek i¢in var
kilmmustir.”*' Allah, “kudretinin sonuglarini, hikmetinin delillerini ve rahmetinin
gostergelerini ortaya koyarak” 2 by aynada zuhur eder ve bdylece varlik alemi onun
bir aynasina doniisiir. **

Ozetlersek, Iskenderi’ye gore, var olmak kendinde iyidir ve bir nimettir.
Varliktaki ¢esitliligin sebebini izdivagla ya da askla, yani zit unsurlari bir arada tutan
ilkeyle agiklamak miimkiindiir. Varlik alemi gostergelerden olusur ve bu gostergeleri
okumak i¢in varligin batinina bakmak gerekir. Bu bakisla, varligin esasen Allah’in
kudreti ve eserleriyle zuhur ettigi bir ayna oldugunu anlariz. Hatta “Allah varlig

nigin yaratmistir?” sorusunun Iskenderi’deki cevabi, “Allah’mn sifatlarinin zuhuruna

ayna olsun, mazhar olsun diye yaratt1.” seklindedir. ***
B. Allah- Alem iliskisi

Allah- alem iligkisinde, alemin ortaya cikis1 felsefe tarihinin temel tartigma

meselelerinden  biridir.**

Islam felsefe ve diisiince geleneginde Allah-alem
arasindaki iliskinin niteligi iizerine cesitli goriisler ileri siiriilmiistiir. Tbn Riisd’iin
Ozetine bagvurmak gerekirse; bir kism1 —ki Miisliiman ve Hristiyan kelamcilar bu
goriistin temsilcisidirler- alemin Allah tarafindan ibda’/ihtira’/halk edildigini yani
onceden herhangi bir madde olmaksizin yoktan yaratildigini sdyler. Bu goriise gore
imkan sadece Fail’de bulunur. Bir kism1 —ki Ibn Sina bunlardandir- Fail’in sadece
mef’ulde gizli ve bilkuvve olami agiga ¢ikardigim1 soylerler. Buna gore bir sey

olmayandan bir sey meydana gelmez ve fiilin ger¢eklesecegi bir mevzu yahut tasiyici

olmaksizin varliga gelmek miimkiin degildir. Ibn Sina da bu sekilde vahibii’s-siiver

! [skenderi, Letdifii I-minen, s.30.

342 Ahmed Zerrik el-Fasi, el-Hikemii l-atdiyye bi-serhi Zerriik, thk. Ramazan Muhammed Ali el-Bedri,
Beyrut 2008, s. 38 Ahmed ez-Zerrik, Sazeli gelenegi i¢cindeki en dikkat ¢ekici seyhlerden birisidir.
Ayni1 zamanda 6nemli bir fakih ve muhaddis olan Zerrtik’un hemen her ilim dalinda ¢ok sayida eseri
vardir. Bunlardan en 6nemlilerinden biri Hikem’e yazdig1 serhdir. Zerr(k, farkli rivayetlere gore,
Hikem tizerine on yedi ya da otuz alt1 kadar serh yazmustir. Zerrtik’la ilgili daha genis bilgi i¢in bkz.
Ali Fehmi Hasim, Ahmed Zerriik ve’z-Zerrikiyye, Libya 1980; Scott Kugle, “Usuli Sufis: Ahmad
Zarruq and His South-Asian Followers”, Une voie soufie dans le monde la Shadhiliyya iginde, ed.
Eric Geoffroy, s.181-201; Zerritk el-Fdsi'nin Hayati, Eserleri ve Diisiinceleri, Ali Tenik,
yayinlanmamus yiiksek lisans tezi, Sanlurfa, 1998.

3 Iskenderi, Hikem, s.91.

3 Taftazani, Ibn Atdullah, s. 250.

3% Bkz. Gazali, Mekasidii’l-feldsife, thk. Siileyman Diinya, Kahire 1961, 5.288 vd; Charles Genequand,
“Metaphysics”, History of Islamic Philosophy iginde, ed. Seyyed Hossein Nasr-Oliver Leaman,
London 1996, s.787 vd
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yani “Faal Akl”in maddi varliklara suretler verdigine kani olmuslardir. Ibn Riisd’iin
Aristoteles’e ait oldugunu ve bu haliyle siipheden en uzak, gercege en uygun olarak
niteledigi goriise gore, Fail yoktan herhangi bir sey meydana getirmez fakat sadece
suret ile maddeyi bir araya getirir ya da daha dogru bir deyisle maddede kuvve
halinde olan1 fiil haline ¢ikarir. Allah, onu meydana getiren unsurlar1 bir araya

getirmesi sebebiyle alemin sani’i olarak adlandirilmustir. **°

Bu iki unsur yani Allah ve alem arasindaki boslugu ve mesafeyi agmak
gerektigini diisiinen bir¢cok diisliniiriin, “halk” teorisi yerine “sudiir” teorisini
benimsediklerini goriiriiz. Messal Felsefesi geleneginin énemli isimleri -Kindi’nin
yaratilis tizerindeki 1srarin®’ ve Ibn Riisd’ii saymazsak- sudiir teorisi etrafinda
kenetlenmistir. Farabi, Ik Varlik’tan (Tanr1) varliklarin nasil sudir ettigini anlatir.
Bu delilin 6zii sudur: Ik (Tanr1) varliginin ve kemalinin bollugu sebebiyle alemdeki
biitiin varlig1 ve diizeni adeta kendi se¢imi disinda, tabii bir zorunlulukla meydana
getirir. Alem, Tanri’min smirsiz comertliginin kendiliginden bir sonucudur. ilk
Varlik’tan Ik Akil, Ilk Akil’in Ilk Varlik’1 akletmesi neticesinde Ikinci Akil ve
kendisini akletmesi neticesinde de Ilk Sema meydana gelir. Bu bdyle devam ederek
onuncuda sonlanan kozmik akillar ve bu kozmik akillarca tayin edilen semavi kiireler
olusur. Semavi bolgeyi ise arz kiiresi izler. *** Sudir teorisinde ilk (Tanrr), varlik ve
kamalinin bollugu sebebiyle, alemdeki biitiin varlik diizenini, irade ve ihtiyarindan
tamamen bagimsiz olarak “tabii zorunlulukla” meydana getirir. Alem, onun simirsiz

comertliginin kendiliginden faaliyetinin neticesidir.>*’

Sufiler arasinda da dogrudan “halk” agiklamasini benimseyenler ¢cok sayida
olsa da dzellikle vahdet-i vuctd ekoliiniin bu terimi en azindan bagka tiirlii anladigini
sdylemek gerekir. Ibn Arabi ’ye gore varhigin viicuda gelisi mutlak yokluktan halk
edilmesiyle degil izafi yokluktan (adem-i izaf?) izafi varliga (vuciid-i izaf?) gecisledir.

Dolayistyla bu, yoktan yaratmadan ziyade bir tlir zuhura getirme manasi tagir. Clinkii

346 ibn Riisd, Tefsiru md ba de t-tabia, Beyrut 1955, ¢.3, s. 1497-1505; Macid Fahri, Islam Felsefesi
Tarihi, ceviren Kasim Turhan, Istanbul 2000, s. 356 vd.

347 « [lk gergek fiil, var olanlar1 yoktan var etmektir. Besbelli ki bu fiil, her sebebin gayesi olan yiice
Allah’a dzgiidiir. Ciinkii var olanlar1 yoktan var etmek O’ndan baskasinin harci degildir. Iste bu fiile
(el-ibda’) ad1 verilmistir.” Kindi, a.g.e, s.197 ve 125.

3% Farabi, Kitdbu drdi ehli’l-medinetii’l-fidila, Matbaatii’s-sa’ade, Kahire 1906, s. 24-25.

¥ Macid Fahri, Islam Felsefesi Tarihi, s. 159 vd.
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bu zuhur edenin batim1 Hak’tir. Ki zaten bu bakis agisina gore dlem gercek varliga

350 .. . N .. )
Bu zuhurun siire¢leri sudir teorisinden farkli bir

sahip degildir, bir mevhumdur.
aciklamaya sahiptir. Yine suddr teorisinden farkli olarak bu zuhur eden varlik hakiki

bir var olusa sahip degildir.

1. IcAd ve imdad terminolojisi

3

A A

Iskenderi varhigin ortaya ¢ikisini “icad” terimiyle karsilar.
352

Terimin esas

3

anlami “zengin kilmak™tir.”>” Kelime, terimlesmesiyle birlikte yoktan var etme,
ortaya ¢ikarma anlamlar1 kazanmistir. Ozellikle kelam alanindaki klasiklerde “halk”
teriminin yerini tutmas diisiiniilerek kullanilan “icad, ibd4, ihtird” gibi terimlerden’>
birini kullanmasi yoniiyle Iskenderi’nin ana akim “halk” teorisine sadik kaldigimni
sOylemek miimkiindiir. Ama Ekberi ekoliin isledigi, varligin bir vehimden ibaret
oldugu fikrini benimseyen Iskenderi’nin®*, icdd’la ne kastettigini tam olarak
kestirmek miimkiin degildir. Yani bu terimle kelamcilarin “halk”in1 m1 kastetmistir
yoksa halk/zuhur karisimi daha sofistike bir igerik mi diislinmiistiir, bunu kendi

eserlerinden dogrudan ¢ikartamiyoruz.

Allah-alem iligkisiyle ilgili diger bir meseleyse bu ortaya ¢ikis sonrasindaki
siiregte iliskinin aldig1 yondiir. Iskenderi bu siiregteki iliskiyi “imdad” terimiyle
temellendirir. imdad, yardim etmek, el uzatmak, ilgi gostermek anlamlarina gelir.*>®
Dolayisiyla burada da yine Iskenderi’nin Allah’in egemen oldugu bir iliski modelini
benimsedigini ve iliskinin Allah lehine tek tarafli olarak yonetildigini diisiindiigiinii
goriiriiz. “Iki nimet vardir ki” der Iskenderi, “higbir varlik bunlarin disinda degildir
ve her yaratilmus igin gereklidir: Icad ve imdad. Allah insana oncelikle icad, ikinci

9 356

olarak da imdad nimetini ikram etmistir. Insan icad nimetiyle var olmus, imdad

nimetiyle de var kalmaya devam etmistir.””’ iskenderi, imdad’1 biitin varliklar:

330 Mahmud Erol Kilig, Seyh-i Ekber Ibn Arabi Diisiincesine Giris, Istanbul 2009, s.257 vd.

351 {skenderi, Hikem, s.125

352 bn Manzdr, Lisdnu 'I-Arab, haz. Emin Muhammed Abdiilvehhab-Muhammed es-Sadik el-Ubeyd],
Beyrut, 1997, c.15, s5.219.

353 Halife Keskin, Islam Diisiincesinde Allah-Alem Iliskisi, Istanbul 1996, 5.163.

33% Bkz. Hakiki Varlik boliimi.

353 {bn Manzir, Lisdnu'l-Arab, c. 13, s. 49.

336 jskenderi, Hikem, s.125.

357 Zerrik, el-Hikemii l-atdiyye bi-serhi Zerritk s.115.
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kapsayan bir ikram ve nimet olarak gordiigiinii séyler ki,*>® bdylece sadece var olmak
degil var kalmay siirdiirmek de bir nimet olarak goriilmeye baslanir.®® Bu aym
zamanda Allah’in alemi yaratip bir diizene koyduktan sonra da onunla ilgisini kesmis

olmadigini, onunla alakadar oldugunu sdylemek anlamina gelir.

Icad, sirli bir hadisedir ve Allah’in icad1 nicin gergeklestirdigini bilmek yani
bu sirrin kavranmasi kisinin “fakih” olmasi anlamina gelir. Ebu’l-Hasan Sazeli ,
“fakihin icad sirrim1 anlayan kimse oldugunu, Allah’in insam1 ancak kendisine taat
etsin diye var kilmis, onu ancak kendisine hizmet etsin diye yaratmis oldugunu, bunu
anladig1 zaman bu anlayisin (fikh) onu diinya karsisinda ziihd sahibi kildigini ve onu

ahirete yonelttigini” ** soylemistir.”®!

Varlik alemi, Allah’in kudretinin sonuglarini yansitir. Bu yoniiyle varlik
alemi bir sahne, bir mazhar yani Allah’in farkli etkinliklerinin dayanaklar1 olan
isimlerinin ve sifatlarinin zuhur etigi yer ya da “bu isimlerin ve sifatlarin, ruhlarin
bedenlerde yayildigi gibi i¢inde yayildigi” bir beden gibidir.’** Bu aciklamadan,
varlikta cari olan birtakim ilkelerin ve mesela doga kanunlarinin Allah’n isimlerinin
ve sifatlarinin sonuglar1 olarak goriildiigiinii ¢ikarabiliriz. Varliktaki her bir etkinlik
boylece Allah’in bir isminin ya da sifatinin sonucu ve geregi olarak meydana
gelmektedir. Bu ¢ikarsama, Iskenderi’nin ileride daha detayli ele alacagimiz tevhid
anlayistyla uyum icindedir. Yine bu aciklamay1 destekler mahiyette Iskenderd,

varhigin Allah’in zuhur etmedigi bir yer olmasi durumunda esasen “karanlik” bir

3% [skenderi, Tdcu'l-ariis, s. 39.

%9 Kindi de Tanr’’nin “sey”in var olmasmi saglayan ilk varligim ona vermesi yaninda, onun ayni
zamanda varhigini siirdiirmesini sagladigimi soyler. Peter Adamson, Richard C. Taylor, Islam
Felsefesine Girig, Cev. M. Ciineyt Kaya, Istanbul 2008, s.362. Ayrica bkz., Kindi, Felsefi Risdleler,
5.197 vd . Taftazani’ye gore Iskedenderi’nin imdad fikri ile Descartes ve Malebranch’in siiregiden
yaratim (halku’l-miistemir/creation continuee) fikri arasinda bir yakinlik vardir. Bkz. Taftazani,
s.244

360 fskenderi, a.g.e., s. 32

36! Konumuzla dogrudan ilgili olmasa da fakihin bu kullammimin dikkat ¢ekici oldugunu hatirlatmadan
ve Iskenderi’den konuyla ilgili su alintlyr yapmadan gecemiyoruz: “Fakih, yaratilisin (icdd) sirrini
anlayip geregini yapandir. Bu, birine verildiginde ona biiyiik bir hayir verilmistir hadisindeki hakiki
fikihtir. Bununla ilgili olarak Imam Malik (r.a) sdyle demistir: “ Fikih ¢ok rivayet etmek degildir.
Fikih, Allah’in kalbe koydugu bir nurdur.” Seyhimiz Ebu’l-Abbas el-Mursi’nin (r.a) sdyle dedigini
duydum: “ Fakih, kalbindeki iki gdziin perdesini yirtan kimsedir. Her kim, yaratisin (icdd) surrindan
taat ve hizmet icin yaratildigini fikhederse bu fikih onun diinyaya karsi ziihdiine ve ahirete
yonelmesine, nefsinin hazlarini nemsememesine, hazirlik yaparak ve ahireti diisiinerek efendisinin
haklariyla mesgul olmaya sebep olur.” Iskenderi, Et-Tenvir, s. 67.

362 [skenderi, El-Kasdu ‘I-Miicerred, s.25.
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tabiata sahip olacagim soylemistir.’® Béylesi karanlik bir tabiat, arka plaminda bir
temel ilke olarak Allah’in bulunmadigi ve gayelilik niteligini yitirmis bir yapi
anlmina gelir. Kendinde iyi olan varlik, icindeki anlam olan Allah dista tutuldugunda

kendinde kotliye doniisecektir.

Iskenderi’nin ayrica Hz. Peygamber icin de varligin kutbu/mihveri (kutbu’l-
vucid) ve varhiklarin ruhu (riihu I-meveidat) ifadelerini kullandigini gériiriiz.*** Bir
baska yerde de velilerden bahsederken, “Diinyanin ayakta durmasi onlar gibilerinin
sayesindedir. Alem bir sahis, veliler ise onun ruhudur.” diyecektir. **> Bu ifadeleri
tasavvuf tarihinin en orijinal agiklamalarindan “insan-1 kamil” agiklamasiyla birlikte
okumak gerektigi kanaatindeyiz. Insan-1 kamil perspektifinden, kutup makamindaki
zat, ilahi rahmetin ve yonlendirmenin varliga yayildigi mecra hitkkmiindedir.’®® Adeta
Allah, varliktaki etkinliginde insan-1 kamil figiiriinii kullanmaktadir. Ciinkii bdylesi
bir kisi “Allah’1n kendi ef’aliyle onlarin ef’alini, kendi vasiflariyla onlarin vasiflarini,
kendi zatiyla onlarin zatin sildigi” *®" kisilerdendir ve yok hiikmiinde ya da sadece

bir alet hiikmundedir.

Yine insan-1 kamilin varhigin ruhu mesabesinde olmasi, imdadin onun
araciligiyla varhiga sunuldugu fikrini temel alir. Buradaki iceriginden bagimsiz
olarak “imdad” yani medet etmek, sufi terminolojisinin temel terimlerindendir ve
popiiler sufi dilinin de vaz gecilmez vurgularindandir. *®® Buna gére medet eden

kutup/gavs, Iskenderi’nin imdad’ mnin gerceklesmesini saglayan aragtir.

Iskenderi, varhgin ortaya cikisim izah ettigi bir yerde, baska sufilerce de
kullanilan “nokta” terimi etrafinda bir soyutlamaya basvurur. Noktanin tabiat1 bir

kisim sufi ve diisiiniiriin ilgisini ¢ekmistir. Bunda Hz. Ali’ye atfedilen su soziin belli

363 skenderi, Hikem, s. 91.

364 jskenderi, El-Kasdu ‘I-Miicerred, s.57.

365 [skenderi, Unvénu 't-Tevfik fi Addbi’t-Tarik, s. 54.

366 “insan-1 kamil varlik feleginin kendi etrafinda dondiigii kutuptur.” diyen Abdiilkerim Cili, insan-1
kamil ile oncelikle metafizik bir ilke ve hakikat olarak gérdiigii Muhammedi Hakikat’i kasteder ve
insan-1 kamili varhigm mihveri ve metafizik ilkesi olarak belirler. Bkz. el-Insdnii’l-kamil, Kahire
1963, c.2, s.44. Ayrica bkz. Abdullah Kartal, Abdiilkerim Cili Hayati, Eserleri, Tasavvuf Felsefesi,
Istanbul 2003, s. 193 vdd.

37 [skender, Letdifii'I-minen, s.26.

%Birgok tekkenin duvarlari “Medet ya hazret-i pir” vb. seslenisleri iceren levhalarla siisliidiir ve
maddi-manevi bir yardima muhag olan sufi “pirdn”’dan medet dilemekte tereddiit etmez.
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oranda etkisi oldugu sdylenebilir: “Allah’in tiim sirlar1 semavi kitaplardadir. Semavi
kitaplarda ne varsa Kur’an’da, Kur’an’da ne varsa da Fatiha’dadir. Fatiha’da olan her
sey besmelede ve besmelede olan her sey besmelenin be’sindedir. Besmelenin
be’sinde ne varsa be’nin altindaki noktadadir. Ve ben be’nin altindaki noktayim.”**
Yine noktanin harfin temeli olmasi, harfin kelimenin, kelimenin yazinin ve
dolayistyla bilginin ve kelamin temeli olmasi, noktayr ayricaliklt bir simgeye
doniistiirmiistiir. Bu diisliniirler, bu siirecin ac¢iklanmasinin, varolusun ortaya

¢ikisinin agiklanmasi icin bir model olabilecegini diisiinmiistiir. */°

iskenderi de, genellikle pek basvurmadigi hurufi’’’ perspektife birkag yerde
basvurur. Ortaya koydugu performans g6z alicidir. Bu birkag yerdeki agiklamalarinin
zenginligine bakarak Iskenderi’nin konuyla ilgili miitalaalara ve detay iceren bazi
tartigmalara vakif oldugunu ama bunlara kitaplarinda yer vermedigini sdyleyebiliriz.
Belki de onun harf simgeciligiyle ilgili miiktesebat1 6zel sohbet ve irsad halkalarinda

paylastig1 bazi sirlar olarak kalmustir.

Elif, alfabe harfleri i¢inde en iistiin olamdir. O harflerin Adem’idir.>’* Ondan
tiiremis olan hemze de Havva’dir. Arap dilindeki miizekker/eril unsur onun oglu,
miiennes/disil unsur ise kizi gibidir. 28 harfin tamamu, biitiin insanligin Adem’in
cocugu olmasi gibi, elif’in ¢ocugudur. Noktaya gelince onun asli, yoklugun (adem)
zidd1 olan varligin evveliyetinin belirlenmesinin bir isaretidir. Varligin bu evveliyeti,
kelamcilarca cevherii’l ferd olarak terimlestirilmistir. Nokta varligin ilk ¢ikis
noktasinin bir simgesidir. Nokta, harflerin varlik dairesinin kutup merkezidir ve
biitiin alemin kendisinden sadir oldugu, mevcudiyetin vahdetinin var olma noktasidir.
Nokta, oOnce vahdet sifatiyla nitelendikten sonra elif olarak isimlendirilmek
istediginde tecelli ve zuhur i¢in uzadi, zatinin varligini kendi nefsiyle bilmek i¢in en

iist olan en alta niiziil etti ve boylece elif oldu. Rivayet edilmistir ki Allah noktay1 ilk

369 Fatih Usluer, Hurufilik Ilk Elden Kaynaklarla Dogusundan Itibaren, Istanbul 2009, s.183

370 Fatih Usluer, a.g.e., s.184 vd.

37! Harflerin, alfabeyi olusturan anlam agisindan igeriksiz simgeler olarak ele almmak yerine, birer
anlam kokii ve deposu olarak goriildiigii Hurufi perspektif ve tarihgesiyle ilgili detayl bilgi igin bkz.
Fatih Usluer, a.g.e., s.107 vd

32 Elif’in ilk harf olduguna dair agiklamalar igin ayrica bkz. Ihvan-1 Safa, Resdil, I-V, nesr. Butrus el-
Bustani, Beyrut 1957, c. 3, s. 144. Elif harfini harflerin kutbu olarak gdren ve biitiin harflerin ondan
tiiredigini dile getiren Ibn Arabi’nin konuyla ilgili goriisleri i¢in bkz. Ibn Arabi, Kitabii l-elif (Resail
i¢inde), Alemii’l-fikr, el-Gurye (?), trs., s. 42.
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yarattiginda ona nazar etmis ve o da bu nazarin etkisi ve heybetiyle takatsiz kalip
erimis, akmis, bu akisi da elif’in olusmasina sebep olmustur. Allah da bu ilk harfi
yazinin basi, harflerin ilki yapmistir. Boylece harfler ondan sadir olduklari i¢in o

harflerin ilki olmustur.’”

Nokta bu bakis acisiyla bir baslangicin ve ayni zamanda bir potansiyelin
adidir. Noktay1 elde ettikten sonra diger harfleri elde etmek miimkiindiir. Ciinkii
nokta “uzayarak, eriyerek” elif olabilecek potansiyeli icinde barindirmaktadir. Ama
burada dikkat c¢ekici olan, noktanin bu agiklamalara ragmen hala ac¢iklanmamis
olarak kalmasidir. Ciinkii biitin bu agiklamalar elifin ya da Adem’in nasil ortaya
ciktigina dairdir. Nokta Adem degil, Adem’in kokenidir. Yani “nokta, bilinmeyen

bir hazineye doniigmiistiir.” 374

Yine hemen yukaridaki alintilarin sudir fikrini
cagristirdig1 dikkatli okurun goziinden kagmayacaktir. Fakat burada dikkat edilmesi
gereken husus sudur: Iskenderi’de nokta Allah degildir. Nitekim yukarida

gordiigiimiiz gibi Allah noktaya nazar edince nokta erimis ve elif’e doniismiistiir.

Varligm ortaya ¢ikistyla ilgili kanaatleri bu yonde olan Iskenderi’nin varlik

icindeki hiyerarsiye dair goriisleri nasildir?

Oncelikle alemi miilk- melekut- ceberut alemleri seklinde ii¢ kisma aylrem3 &
Iskenderi, seyhi Ebu’l-Abbas el-Mursi’den ilging bir alinti yapar: “Varliklar dort
kisimdir: Kesif cisim, latif cisim, seffaf ruh, olagan dis1 (garib) sir. Tamamen kesif
cisim olan varlik hayvandir. Tamamen latif cisim olan varlik cindir. Tamamen seffaf
ruh olan varlik melektir. “Garib sir” ise kendisine secde edilen manadir. Ademoglu
dis goriiniisiiyle hayvan gibidir, nefsinin varlig1 ve tahayyiilii ve tesekkiiliiyle cindir,
ruhunun varligryla melektir. ilaveten ona o olagan dis1 sir verilmistir ki, bu sekilde

halife olmaya hak kazanmustir.””’®

Bu alintida, kesif ve latif cisimler ile seffaf ruh
baska diisiiniirlerin tasniflerinde de rastlanabilecek tiirdendir.’”’ Aslinda bu dort

unsur alemde bulunmakla birlikte, insan1 olusturan dort unsur olarak da belirmekte,

373 {skenderi, el-Kasdu 'I-Miicerred, s.31-32.

37 fskenderd, a.y.

37 fskenderi, a.g.e., s.11.

376 [skenderi, Letdifii I-minen, s.137.

377 Sozgelimi ruh’u latif bir cisim olarak goren bir tamim igin bkz. Seyyid Serif Ciircani, et-Ta rifit,
Beyrut 1987, 5.149.
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boylece alemde var olan biitlin unsurlarin insanda da bulundugu seklindeki,
“insan=kiiciik alem” seklindeki geleneksel esitlemeye3 " bir atif icermektedir. Insan1
halife yapan unsur ise “su” olarak isimlenmekte, boylece bir kez daha bir

bilginin/unsurun “sir” bashgiyla Iskenderi’nin muglak birakti§1 alana havale

edildigine tanik olmaktayiz.

Ozetle; Iskenderi, varligin ortaya ¢ikisini belli bir eserinde miistakil olarak ele
almis degildir. Eserlerinin tamaminda izini siirmek gerekir ve esasen ¢ok detayl
aciklamalara girismis degildir. Onun ¢ok da detaylarma girmedigi icad
terimlestirmesi alemin Allah tarafindan var kilinmasidir. Ama bu var kilinmanin
mahiyeti ve siireci belirsizdir. Yine Iskenderi, Allah’in isimlerinin ve sifatlarinin
varlik diinyasinin tamamina yayilmis oldugunu sdyler. Ayrica insan-1 kdmil varlik

diinyasinin ruhu mesabesindedir. Cilinkii imdad, insan-1 kamille dagitilir.
2. 1lk insan baglaminda Allah-insan iliskisi

Iskenderi, alemin yaratilisiyla ilgili spekiilasyonlara girmemistir. Ama ilk
insanin yani Hz. Adem’in kissas1 onun ilgisini ¢cekmis, miiteaddit kere bu kissaya
donme ihtiyac1 hissetmistir. Denebilir ki Iskenderi’nin eserlerinde kendisine Hz.
Adem kissas1 kadar yer bulan baska bir peygamber kissas1 yoktur. Bunun sebebi, bu
kissanin onun marifet anlayisini agiklamada elverisli bazi unsurlar igermesidir,

denilebilir.

Kissalar hareketli bir sembolizm igerirler. Dini semboller gibi statik bir

" Dini semboller belli bir anlam ve isaret etrafinda adeta

yapilar1 yoktur.
dondurulmustur ve her tiirden dindara ayni anlamsal sinyali gonderir. Oysa
kissalarda hareketli yani muhatabin farkli okumalarina acik bir dil vardir. Bir¢ok

sembol bu kissalarda birbirinden farkli bakig ve yorumlama girisimine agik haldedir.

% Bu esitleme, kokleri Pisagoras’a uzanan ve Islam diisiince geleneginde sik¢a rastlanan bir
yaklagimdir. Bu yaklagima gore insan, alemin kii¢iik bir 6rnegidir ve alemde olan her sey insanda da
vardir. Bu yaklagimin 6zellikle ihvan-1 Safa’nin diisiincesinde ¢ok temel bir yeri vardir. Bkz. Ihvan-
1 Safi, Resdil, c. 2, s. 24 vd, s. 456 vd. Ayrica bkz. Seyyid Hiiseyin Nasr, Isldm Kozmoloji
Ogretilerine Giris, gev. Nazife Sisman, Istanbul 1985, s. 113-123; Enver Uysal, [hvdn-1 Safa
Felsefesinde Tanri ve Alem, Istanbul 1988, s. 119 vd. Benzer bir yaklasim Ibn Arabi’de de vardir:
Ebw’l-Ala Affifi, Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, gev. Prof. Dr. Mehmet Dag,
Istanbul 1999, 5.93.

37 Turan Kog, Din Dili, s.124 vd
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Kissalarin bu 6zelligine karsin ¢oklukla onlarin da dini semboller gibi bir
muameleye tabi tutulduklarini séylemek gii¢ degildir. Siradan dindar i¢in bu kissalar
yasanmig bitmis birer tarihsel olaydir. Orada dururlar ve ders almak, uyarilmak,
timitlenmek, kisaca dindarca bir tecrilbbe yasayabilmek i¢in zaman zaman
basvurulmay1 bekleyen sinirli ve kapali yapilardir. Oysa bu kissalarin, hareketli bir
sembolizm igerdigini diistinmek, bunlarin igerdikleri olaylarin tarihselligini inkar
etmeden, bu sembolleri yorumlamay1 ve her yorumlama g¢abasiyla giincellestirmeyi
mimkiin kilar. Sufilerin isari tefsir gelenegini olusturan yorumlama ¢abalari,
ayetlerin, sufinin kisisel manevi yolculugundaki bir tecriibeye denk gelmesi ve
boylece ondan kisisel olarak ve biricik bir deneyimle yararlanmasinin yolunu
acarken, kissalar1 benzer bir isari yontemle yorumlamalari da biitiin bir peygamberler
tarihini sufi tecriibeye eslik eden bir galeri olarak ele almalarini miimkiin kilar. Onlar
icin kissalar kapali yapilar degil, acik metinlerdir. Bu sebeple kissalar bir¢ok yeni
olay ve olguya uyarlanabilecek ve o olay ve olgular1 aciklayabilecek modeller

sunarlar.**

Iskenderi de Hz. Adem kissasinda kendi marifet anlayisma zemin teskil
edecek ve onlar1 acgiklamasina modellik teskil edecek unsurlar bulur ve bunlari

kullanir.

Oncelikle, Iskenderi’ye gore insanmn cevheri/ozii asil olarak serefli ve
saygideger (miikerrem) olarak yaratilmistir. *' Insanin giinah islemesi, isyankar
olmasi onun bdyle bir 6ze sahip oldugu gercegini degistirmez. Nitekim Sazeli soyle
demistir: “Eger asi olan bir miiminin nuru goriiniir olsa gok ile yer arasini

doldurdugu goriiliirdii. Ya itaatkar miiminin nuru nasildir dersin?”**

Hz. Adem ilk insandir ve ziirriyetinin basidir. Allah onu yarattiktan sonra

“Allah Adem'e biitiin isimleri 6gretti. Sonra onlar1 6nce meleklere arzedip: Eger siz

3%0 Bkz. Tahsin Gorgiin, fldhi Soziin Giicii Varlik ve Bilgi Kaynagi Olarak Kur’dn, Istanbul 2003, s.
87-88.

¥ [skenderi, Miftdhu I-feldh, s. 66.

382 fskenderi, Letdifii’'I-minen, s.34.
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59383

soziinlizde sadik iseniz, sunlarin isimlerini bana bildirin, dedi. ayetinde isaret

edildigi gibi ona isimleri dgretmistir.

Bu isimlerin ne anlama geldigi konusunda mubhtelif goriisler ortaya atilmistir.
Bu isimlerin her tlirden canli ve cansiz isim oldugunu sdyleyenler bulundugu gibi,
zilirriyetinin isimleri oldugunu sdyleyenler, cennet-cehennem ve gayb alemiyle ilgili
isimler oldugunu iddia edenler de vardir. Bu konuda diisiinen isimlerden Gazali, bu
isimlerin 6gretilmesi durumunun Allah’m Hz. Adem’e lafizlara anlam yiiklemeye
(vad*) ihtiya¢ bulundugunu ilham etmis olabilir, diyerek agiklar. Hz. Adem de kendi
zihni ¢abastyla dili vad ‘ etmistir. Ancak dilde vad‘ yani adlandirma olgusunun vahiy
yoluyla Ogretilmesi de tipki diger biitiin fiillerimizin Allah’a nispet edilmesinde

* fbn Teymiye de, Allah’in insan tiiriine

oldugu gibi Allah’a nispet edilmistir.
diisiincelerini, istek ve arzularini lafizlar yoluyla ifade etmesini ilham etmistir,

gt')riisﬁndedir.3 85

Iskenderi’nin yaklasimi da bu son iki yaklasimi hatirlatir. Iskenderi, bu
noktada yine “harfler’e doner ve “harflerin de Allah’in Hz. Adem’e yaratilis
esnasinda koydugu ve teslim ettigi sirlar” oldugunu sdyler. Allah, harflerin bilgisini
meleklerden herhangi birine agmamustir. Béylece harfler Hz. Adem’in agzindan dil

becerileri (funiinu I-lugdr) ve gesitli kelimeler seklinde ortaya ¢ikmustir. **

Bu harflerin sir olarak isimlendirilmeleri, Iskenderi’nin harf simgeciligi ve bu
simgecilgin batini gondermelerinin boyutlari hesaba katildiginda sasirtict degildir.
Nitekim bu harflerin bir zahiri ve bir batin1 vardir, der. Yine bu harflerin haddi ve
matlai vardir. Zahiri, isimleri ve bigimleriyken, batini, anlamlar1 ve sirlaridir. Haddi,
kategorileri (tafsil) ve kurallariyken (ahkam), matlai ise [deruni anlaminin] suhudu
ve kesfidir. Harflerin, anlamlarin sirlarini ifade etmek icin olusturdugu her bir terkip
ve atama (feviiye) elif’tendir. Bu, 0zli sozler, ¢arpici hikmetler ve ilgi ¢ekici

bilgilerden kendisine iiflenen ruha gore gergeklesir. Elif’in sureti Hz.Adem’i farkl

3%3 Bakara suresi /31.

3% Ramazan Demir, Arap Dilbilimcilerine Gére Dillerin Kaynag: Meselesi, Basilmamis Doktora Tezi,
MU SBE, istanbul 2008, s.169.

3% Ramazan Demir, a.g.e., s.171.

3¥jskenderi, el-Kasdu’l-Miicerred, s.31. fhvan-1 Saf ise, harflerin ortaya cikisinin, soziin kayda
gegirilmesi ihtiyacindan dogdugunu, insanlarin ¢ogalmasi, yayilmasi ve sozlii kiiltiirden yazili
kiiltiire gegme zorunlulugu ile agiklar. Thvan-1 Safé, Resdil, c. 3, s. 141 vd.
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kilan sirdir. Hz.Adem bu sir sebebiyle, Hakk’in kendisine biitiin esyay1 6gretmesiyle
seckin kilmmistir. Her kime elifin sirrinin bilgisi agilmigsa o kimse vahdaniyetin
tevhidinin sirrinin bilgisiyle seckinlesmis, vahdetii’l-ehadiyye sirrinin makamina
yiikselmistir. Her kime elif’e nispet edilen 1am’in sirr1 agilmigsa o da nebevi risaletin

sirrinin bilgisiyle seckin kilmmustir. **7

Bu gorece karmasik paragrafta, Iskenderi, bize yeniden nokta-elif iliskisi
tizerinden Hz. Adem’in elifligi meselesini hatirlatir. Hz. Adem’in elifcil sureti onu
[meleklerden ve seytandan ] farkli kilan sirdir. Bu sir onu biitiin esyay1 6grenmeye
ehil kilmigtir. Ve her kim bu sirli hususu kavrar yani nokta nedir, elif nedir ve
aralarindaki iligki nedir, bunlar1 kavrarsa o ¢ok 6zel bir tevhidi kavrayisin da sahibi
olacaktir. Bu muglaklik, Iskenderi’nin noktanin niteligi hakkinda 1srarla
konusmamast ve noktanin gizemini korumaktaki israrmi gostermektedir. Tevhidi
388

sirlarin ifsasina dair bu temkinliligin ve ketumlugun ileride deginecegimiz gibi

Iskenderi’nin ve ait oldugu Sazeli geleneginin bir 6zelligi oldugunu sdyleyebiliriz.

Nihayet, Iskenderi’'ye goére Hz. Adem’e harflerin verilmis olmasi,
Iskenderi’nin “Adem’e isimlerin verilmesi” hususunu bir tiir, harflerin kullanilmasi

yoluyla dil yapma yetisinin verilmesi olarak anladigin1 sdyleyebiliriz.

Hz. Adem kissasinda iizerinde durulan ve tartisilan hususlardan biri de
kissada yer alan Hz. Adem’in yasak meyveden yemesi ve cennetten gikarilarak
yeryiiziine indirilmesi hususudur. “Yasak meyve nedir? Hz. Adem nigin yani hangi
motivasyonla bu meyveyi yemeyi denemistir? Bu meyveden yemesi Hz. Adem’in
isledigi bir giinah sayilmali midir? Yeryliziine indirilmesi ne anlama gelir?” gibi
hususlarda birbirinden farkli ¢esitli goriisler bulunmaktadir. Iskenderi, oncelikle
Hz.Adem’in zaten yeryiiziine inmek iizere yaratilmis oldugunu belirtir. Ciinkii o daha
yaratilmadan 6nce hakkinda , “yeryiiziinde bir halife olarak” yaratilacagi haberi®®
bizzat Allah tarafindan meleklere verilmistir.>*® Agactan yemesi onun yeryiiziine

inmesini ve dolayisiyla ezeli takdirin hayata gecisini tetikleyecek bir adimdi. Allah,

387 {skenderi, el-Kasdu'l-Miicerred, s.31.

3% Bkz. Calismamuzin “Marifetullah Baglaminda Bilgi ve Bilenlerin Mertebeleri” boliimii.
3% Bakara Suresi/20.

3% fskenderi, Letdifii 'I-minen, s.59.
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Hz. Adem’in yeryiiziine inmesine yol agsin diye agaca yaklasmasimi ve daha énceden

ikram ettigi halifeligine yol agsin diye onun yeryiiziine inmesini dilemistir.””!

Evet,
bu ilahi bir takdirin geregidir ama bu durum kissadan bireysel sorumlulukla ve
miikellefiyetle ilgili dersler ¢ikarmamiza da engel degildir. iskenderi, Hz. Adem’in
cennetten ¢ikartilmasina sebep olanin “tedbir gayreti” oldugunu soyler. Ciinkii
seytan, Hz. Adem’i ve Havva’y1 soyle kandirmustir: “Sizi Rabbiniz baska bir sey igin
degil sadece melek olacaginiz veya ebedi kalanlardan olacaginiz i¢in bu agagtan
yasakladi.”*”* Hz. Adem, “sevgili”nin (mahbib) yaninda ebedi olarak kalmanin en
onemli amag¢ oldugunu diistinerek, kendisi hakkinda boyle bir tedbire, onleme ve
secime bagvurdu. Allah’in kendisi i¢in yaptig1 se¢cim yerine kendisi kendisi hakkinda
bir se¢cimde bulundu. Bu ise tedbir almakti yani onun cennetteki sonunu getirecek

adimd1.>”?

Hz. Adem’in yeryiizine indirilmesi bir masiyetti ama bu masiyetin
sonucunda gerceklesen tevbe ona hilafetin kapilarmi agti. Bu tespit Iskenderi’nin
genel sistemi agisindan dnemlidir. iskenderi, bazi1 ikramlarin giinahlarla ¢evrelenmis
olabilecegini sdyler. Ve yine zillet ve fakra yol agan masiyetin, kibir ve kendini

3% Hz. Adem’in agagtan

begenmeye yol agan ibadetten daha {iistiin oldugunu sdyler.
yemesi, onun Allah’tan kopmasmi ve uzaklasmasini degil, Allah’in ona olan
sevgisinin ve inayetinin agiga cikmasini sagladi. Bununla ilgili séyle demistir:
“Kendisi i¢in inayetin takdir oldugu kimseye isledigi su¢ zarar vermez. Nice sevgi
vardir ki, bir muhalefetle kesintiye ugrar. Oysa gercek sevgi, ona uysan da karsi
ciksan da sevenden sana dogru devam edendir.” **° Buradan iskenderi’nin bakis
acisina gore Hz. Adem’in zaten ilahi bir inayetin korumasi altinda oldugunu, bu
sebeple de isledigi masiyetin kendisine zarar vermek sdyle dursun, manen
yiikselmesine sebep oldugunu anliyoruz. Iskenderi, manevi atas1 olan Ebu’l-Hasan

Sazeli’den konuyla ilgili bir alint1 yapar: “Allah Hz.Adem’e, hilafetle sonuglanacak

bir giinah (ma’siyet) ikram etti (ekrame) ve kiyamete kadar ondan sonra gelecekler

391 {skenderd, et-Tenvir, s. 22.

392 A’raf Suresi/20.

3% skenderi, et-Tenvir, s. 21. “Tedbir” terimlestirmesi ileride bash basina bir bolimde detayli olarak
incelenecegi i¢in burada tartigmaya gerek duymadik.

3% Iskenderi, Letdifii I-minen, s.102.

3% {skenderd, et-T« envir, s. 23.
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icin de tevbe etmeyi gosterdi. Onun yeryiiziine inmesi, Allah’in gokleri ve yeri

. . . . e e 1c 99 396
yaratmasindan onceki kazasinin hiikkmii geregi idi.”

Iskenderi’ye gore Hz. Adem yeryiiziine noksanlik i¢in degil, kemalat: artsin
diye indirilmistir.**” “Allah’in Hz. Adem’i yeryiiziine indirmesi onu noksan kilmak
icin degil, onu kemale erdirmek igindi. Halen Adem (a.s.) Allah’a bazen
yakinlastirma (takrib) ve has kilma (fahsis) miraciyla, bazen zillet ve zayiflik

(meskenet) miraciyla yiikselmeye devam ediyor.” ***

Bu kemalatin artmasmin sebepleri olarak Hz. Adem’in sadece tevbesinin
kabul olmasini ve yine peygamber olarak kabul edilmesini gérmez. Burada sasirtici
bir hamleyle aslinda teklifle ylikiimlii yani miikellef olmasinin onun kemalatini
artiran unsur oldugunu sdyler. Su ifadeleri &zellikle iskenderi’nin sistemi iginde
merkezi noktanin “marifet” oldugunu bilerek okumalidir: “ Hz. Adem cennetteyken
Allah’a marifet bilgisiyle ibadet ediyordu. Allah onu yeryiiziine teklif ile ibadet etsin
diye indirdi. Her iki kulluk bi¢imi de onda gergeklesince halife olmaya hak kazandi.”
% Yani Hz. Adem’in cennette marifet bilgisiyle ya da baska bir ifadeyle Allah’1
miisahede ederek kulluk yapiyor olmasindan daha yetkin ve daha kamil olan kulluk
bi¢imi onun teklif esliginde kulluk yapmasidir. iskenderi’nin bu yaklasimini nasil
anlamalidir? Aslinda hemen ardindan gelen ve okuruna seslendigi satirlarda bunu
anlamann ipuglarini verir: “Sende de ayni sekilde Adem’den bir hisse vardir. Senin
de baglangicin marifetler cennetinde, ruh semasinda idi. Sen de teklifle ibadet etmek
icin nefs arzina indirildin. Sende de iki kulluk bi¢imi gergeklesirse sen de halife

55400

olmaya hak kazanacaksin.”"" Nefs bu noktada kritik bir anlam kazanmakta ve nefse

3% jskenderi, et-Tenvir, s. 22, 126.

97 [skenderi, Letdifii’'I-minen, s.59.

3% iskenderi, et-Tenvir, s. 22. Bir baska sufi miiellif, Ahmed Sem’4ni (v.1140 m), Ravhu I-ervdh isimli
eserinde bu kissaya, benzer bir perspektif kullanarak bakar. Sem’ani’ye gore de Hz. Adem cennette
kalmis olsayd: halife olamazdi. Yine o, Hz. Adem’in yasak agagtan yemesinin, Allah’mn celal ve
siddet sifatlarmi tatmin etmek icin oldugu kanaatindedir. Yine insana kotiiliigi emreden nefs-i
emmare’nin Allah’a yilikselmeyi miimkiin kildigin1 da ekler. Sem’ani’ye gore yeryiiziine diisiisiin
tamami Allah’in lituf ve rahmeti iginde, tamamen o kapsamdadir. Bkz.”Ahmed Sem’ani’nin
Ravhu’l-Ervah’inda Hz. Adem’in Diisiisii Kissas1”, William Chittick, Cev. Turan Kog, Varolmanin
Boyutlar iginde, Istanbul 1997, .85 vdd.

3% fskenderi, Letdifii’'I-minen, s.59.

4 jskenderd, a.y.



55

ve diinya siirgiiniine ragmen kulluk yapmak siirgiindeki Adem’in kemalatini
artirmaktadir.

Bu son satirlarin ayni zamanda bu boliimiin baginda sdyledigimiz, kissalarin
dinamik bir tarzda anlasilmast ve kendi kigisel seriiveni icin iclerinden Ogiitler
devsirilerek yorumlanmasina bir 6rnek oldugunu soyleyebiliriz. Bununla ilgili bir
ornek daha var: “Ebu’l-Hasan es-Sazeli, soyle demistir: Seni Allah’tan alikoyan her
sey Adem’in agacidir. O, agactan yediginde halifelik igin yeryiiziine indi. Sen de
eger kendi yasak agacindan yersen Allah’tan ayr diisme diinyasina inersin.”*"’
“Allah’in, Hz.Adem’e yasakladigi her sey agactir, cennet de Allah’m huzurudur

(hazret).” **

Boylece, agacin ne agaci oldugu tartismalarina girmeyen Iskenders,
agacin simgeledigi anlama odaklanir ve agaci tarihsel ve mitik bir unsur olmaktan

cikartip ona giincellik kazandirir.
C. Hakiki varhk ve golge varhk

Iskenderi, varlik hakkinda konusurken, varhig hakiki/mutlak ve zorunlu olan
ile golge/fani varlik olarak ikiye ayirmaktadir. Hakiki ve mutlak varlik Allah’tir.
Allah digindaki biitiin varliklar da golge varliklardir, var olduklart vehm olunan
varliklardir. Simdi bu iki varlik tiiriine dair Iskenderi’nin goriislerini daha detayl ele

alalim.

1. Hakiki varhik olarak Allah

Iskenderi, biitiin goriislerinin mihverini “marifetullah” olarak belirler.
Marifet, onun her tiirlii agiklamada ve rehberlik girisiminde oniinde hazir buldugu
formiiliin adidir. Insam aciklarken, Allah hakkinda konusurken, bilgiden ya da
ahlakta n soz agarken her defasinda amaci, konusunun marifet karsisindaki konumu,
marifete ulastirmaya yaptig1 katkidir. Iskenderi’nin diisiinceleri i¢inde marifetin tam
olarak neye karsilik geldigini “Marifet” boliimiinde ele alacagiz. Ama su kadarini
sOylemek gerekir ki bu diisiince yapisinda ¢ok merkezi bir yer tuttugu i¢in marifetin
hemen her boliimde yeniden ele alinmasi, o bdliim agisindan marifet fikrinin ne

anlama geldigine yeniden donmek gerekecektir.

! iskenderi, Letdifii’I-minen, s.144.
402 fskenderi, er-Tt envir, s. 24.
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Bu boliimde “hakiki varlik” ve “gdlge varlik” ayrimi ele alinacaktir. Bu,
aslinda dogrudan marifetin agiklanmasi yolunda bir girisim anlami da tasir. Ciinki
marifet, bir yaniyla neyin hakiki varlik ve neyin golge varlik oldugunun suuruna

varmaktir.

Iskenderi, belki Ekberi ekolce yapilmis detaylandirmalara bagvurmamis olsa
da, hakiki varligin ve hatta yegane varligin Allah oldugunu dile getirir. Hikem’inde
bir hadise yer verirken, Allah disinda bir varlik olmadigini séylemek ister: “Allah
vardi ve onunla birlikte bir sey yoktu ve simdi de o hal iizeredir.” 9 Bir baska
hikmetinde sdyle der: Allah disinda bir varlik yoktur (iz /d sey iin meahit) ama biz
var oldugunu vehm ederiz.** Hikem’in biyik sarihi Rundi, Iskenderi’nin bu
hikmetini tamamlar: “Onun disinda bir varlik oldugu kuru bir vehimdir.”*"’

Allah disinda varlik oldugu vehmi*® Iskenderi’nin iizerinde titizlikle durdugu
ve sik¢a vurguladigi bir husustur. Ciinkii baska bir varlik oldugu fikrinin bir vehim
oldugu idrak edildiginde salikle Allah arasindaki perde incelecektir. Ciinkii perdeyi
kalinlagtiran vehmin koyulugundan baskasi degildir. “Bir seyin Allah’1 perdelemesi
nasil diistiniilebilir ki?” diye sorar, “O, kendisiyle birlikte baska bir varligin olmadig1
el-Vahid’dir.” Eger vehim perdesi (hicab) yirtilsa bagka varliklarin (a’ydn)
olmadig1 goriiliir ve yakin nuru parlar, diger varliklarin (ekvdn) varhgi golgelenir. *®

iskenderi i¢cin Allah mutlak varhktir.*”” Yine ona gére Allah mutlak ve

zorunlu varliktir (vacibii’l-viicidi’l-mutlak), hakiki anlamda Hak olandir. Ve onun

493 Kesfu’l- hafd, c.Il, 5.130-131; iskenderi, Hikem, s.103. Bu hadisi Vahdet-i vuctidgular da Iskenderi
gibi anlar, yani bu s6z tiim zaman sinirlamalarinin 6tesinde gegerli olan ezeli ve ebedi bir ontolojik
hakikate atifta bulunacak sekilde anlasilmalidir. Yani ifade ebediyen ve halen gegerlidir. Bkz.
Toshihiko Izutsu, Isldm 'da Varhk Diisiincesi, s.71. (Hadisin “Allah vards; fakat onunla beraber hi¢
bir sey yoktu.” seklindeki versiyonu i¢in bkz. Buhari, Megazi, 67, 74, Bed'u'l-Halk 1, Tevhid 22;
Tirmizi, Menakib, 3946.)

404 fskenderi, Hikem, s. 141

5 fbn Abbad en-Niffezi er-Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, Kahire 1939, c.1, s.106. Zerrik, ayni
hikmetle ilgili sunu soyler: “Her sey onunla vardir ve ona racidir. Sadece o vardir, baskas1 degil.”
Bkz. Zerrlk, el-Hikemii’l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 141.

4 jskenderi’nin manevi silsilesinden bir sufi olan Muhammed ibnii’l-Habib de bir siirinde sOyle der:
“Dedi ki, vehim, iste perde odur/ Yoksa o biitiin varligin iistiinde Kahir'dir.” Bkz. Nesdimii’l-firdevs
(Echoes from Eternity), haz. Mustafa Styer, NoOtherDesign, Birmingham, 2010, s. 48.

7 fskenderi, Hikem, 93. “ Ebedi olarak onunla birlikte bir baska varlik var olmadig gibi, ezeli olarak
da var olucu degildir. Allah vardi ve kendisiyle birlikte bir sey yoktu, halihazirda da dyledir.” Bkz.
ZerrQk, el-Hikemii’l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s.38.

498 jskenderd, et-Tenvir, s. 109.

409 jskenderi, El-Kasdu ‘I-Miicerred, s.13.
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disindaki her sey yok olucudur, fanidir ve batildur.*"

Marifet ehline gore Allah’tan
baskas1 varlikla nitelenemez ve dolayisiyla kayip da olamaz, ¢iinkii onun
ahadiyetinin subltu sebebiyle ona ragmen ondan bagka bir sey var degildir. Ondan
baskas1 i¢in gergekte kaybolmak da sozkonusu degildir, ¢iinkii ancak var olan
kaybolabilir.*!!

Iskenderi Allah’mn yegane varlik oldugunu belirleme hususunda o kadar
titizlenir ki, var olmadig1 i¢in bagka bir varligin Allah’a delil olmasin1 da kabul
etmez. “Onunla birlikte bir varlik olsaydi ona ulastirirdi belki. Onlarin onda
olmayan bir apagiklik durumlart m1 vardir ki onu 1zhar etsinler?” der. “Varlikta el-
Melik ve el-Hakk olandan baskast mi var ki bagka birini gorelim. Varsa da bu
havadaki parlayan tozlar gibidir, dikkatle baktiginda yok sayilirlar.”*'?

Bu varliklarin mutlak anlamda bir varlik niteligi yoktur. Ciinkii hakiki varlik
(el viicudu’l- hakk) Allah’tir ve bu hususta o biriciktir. Sazeli, “Biz mahlikattan
herhangi bir seyi gormeyiz (innd ld nerd ehaden minel halk). Varlik aleminde el-
Melik ve el-Hakk olan (Allah’tan) baska biri mi vardir ki? Varsa da kuskusuz
havadaki toz gibi vardir ve dikkatle incelersen herhangi bir sey bulamazsin.” der. *°

Allah, hakiki ve yegane varlik oldugu i¢in dogal olarak hakiki faildir de:
“Eger her seyde fail olarak Allah’1t goriirsen/ biitiin varliklart da muhal olarak

» 414 Bunun boyle oldugunu sadece “ehlullah” idrak eder ve bu bakimdan da

gorursin
mesela onlar bir ikramla karsilastiginda bu ikrami Allah’in verdigini bilirler:
“Ehlullah kendilerine kim yemek sunarsa sunsun sadece Allah’in sofrasinda yerler.
Ciinkii Allah’tan baskasinin ona ragmen bir seye sahip olmadiginmi bilirler.” Sazeli
sOyle demistir: “Biz Allah’tan bagka ihsanda bulunan tanimayan bir topluluguz

(kavm).”*"> Hakiki kul, ibadetleri de Allah’tan gelen ikramlar kabilinden goriir.

40 jskendert, el-Kasdu’I-Miicerred, s.16.

1 fskenderi, et-Tenvir, s. 109.

12 iskenderi, Letdifii’l-minen, s.33. Bu sozlerin hemen hemen aynisini, iskenderi’nin manevi
torunlarindan, ayni silsileden olan bir bagka sufi, Muhammed el-Blzidi soyle dile getirecektir:
“Varlik, ayette sdylendigi gibi bir seraptir ve hem, ehl-i hakikatin nazarinda havadaki toz
gibidir.” Bkz. Divan, Miisteganem/Cezayir 1993, s.115. (Ahmed ibn Mustafa el-Alavi el-
Miisteganemi’nin Divdn’1 ile birlikte basilmistir).

13 fskenderi, a.g.e., 5.133.

14 iskenderi, Unvdnu 't-Tevfik fi Adabi 't-Tarik, s. 51.

15 fskenderd, et-Tenvir, s. 99.
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Ciinkii ibadetlerde hakiki fail Allah’tir. Faili kul olmadig1 i¢in de bir amel igin
karsilik beklemek yakisik almaz. 416

Sadece ikramlar degil, giinahlar ya da musibetler s6z konusu oldugunda da
hakiki fail Allah’tir: “GoOrdugli zararlart mahluklardan bilen kimsenin durumu,
kendisine tas atilan ve taga diismanlik eden, taga karsilik veren kopegin durumu
gibidir.” *'" Yine seytan s6z konusu oldugunda da sufinin seytan: fail olarak gdrmesi
s0z konusu olamaz. Sufiler (kavm) eger seytandan Allah’a sigimirlarsa bunu Allah
emrettigi i¢in yaparlar. Yoksa Allah’la birlikte bir baskasinin gili¢ ve hiikiim sahibi
oldugunu gordiiklerinden degil. Seytandan korunmayi Allahin emrinden dolay1

yerine getirirler. *'®
2. Golge varhk

Birkag kez vurgulama ihtiyaci hissettik; Iskenderi tevhid anlayisinin mantiki
neticelerinden bahsetmek s6z konusu oldugunda kendisine sinirlar belirlemis ve o
sinirlarin Otesine gecmemistir. Hakikatin ve marifetin dile getirilisinde genellikle
ketum davranmistir. Bu tedbirli davranisi onun ait oldugu tasavvuf ekoliiniin kurucu
seyhi Ebu’l-Hasan Sazeli’de de gormekteyiz. Seyh Sazeli’den yaptigi bir alinti
sOyledir: “Tevhidi [vahdet-i vuctidu] sik sik dile getiren bir arkadasim vardi. Ona
sOyle dedim: ‘Eger kinanmayacak bir sey yapmak istiyorsan, dilinde fark bulunsun,

batininda da cem ‘e sahit olunsun.” *"

Bu dikkat ¢ekici bir uyaridir. Ciinkii Sazeli 'nin
“kinanmak istemiyorsan” uyarisindan, aslinda arkadasinin tevhid anlayisimi
onayladigini ama onaylamadigi kismin bunun olur olmaz dile getirilmesi oldugu
sonucu c¢ikartilabilir. Bunun yaninda “dilinde fark [yani seriat/sahv] bulunsun,
batminda ise cem e [yani hakikat/sekr] sahit olunsun” demistir ki bu Iskenderi’nin de

hakikatten konusurken bagvurdugu temel ilkelerinden biri olmustur.

416 [skenderi, Hikem, s.135. “Ciinkii o fiilin faili Mevla’ndir. Bu yiizden bu amele bir karsilik istenmez
¢linkii baskasinin yapmis oldugu amele karsilik istenmez. Bu ¢irkin ve istenmeyen bir davranistir.”
Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c.1, s. 95. Ibadetlerin hakiki fail olan Allah ile goriinen/sézde fail
olan kul arasinda nasil bir taksimata konu edildigini ve ibadetlerin kula nispet edilmesinden dogan
sorunu Iskenderi’nin nasil asmaya calistigini “Ibadetler ve Zikir” béliimiinde detayli olarak ele
alacagiz.

7 [skenderi, Tdcu l-ariis, s. 19.

418 fskenderd, et-Tenvir, s. 35.

19 skenderd, Letdifii'l-minen, s.134
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Bu temkinliligin siirdiiriildiigiinii ve fark/cem arasindaki sinirin korunmasi
konusunda azami titizlik gosterildigini her kelimesinden hissettigimiz pasajlardan
birinde Sézeli soyle der: “Alemin varlig1 basiret goziiyle dikkatle bakarsan golgenin
varligina benzer. Golge biitlin varlik mertebeleri (meratibii’l-vuciid) dikkate
alindiginda yoktur. Ve yine biitiin varlik mertebeleri dikkate alindiginda yok da
degildir. Eger varliklarin gdlge oluslarini kabul edersen var edenin birligini yok
saymis olmazsin. Varliklarin golge olarak var olmalar1 Allah’in mutlak birligine de
engel teskil etmez. Bu, nehre diisen agac golgelerinin haline benzer. Bu golgeler de

nehirden kayiklarin gecmelerine engel olmamaktadir.”**

Burada korunmasi ve ihlal edilmesinin 6niine gegilmesi i¢in ¢aba sarf edilen
ilke tevhid ilkesidir. “Var edenin mutlak birligi” esas alindiginda Allah disinda bir
varlik yoktur, ¢iinkii var olanlar golge varliktir. Ama bunun yaninda iizerinde

95421

konustugumuz, “hiss-i miisterek diizeyinde algilanan™" ve bir bi¢imde varlik diye

adlandirilan bir varlik da mevcuttur. Bu varlig1 oyle bir isimlendirmelidir ki, “var
edenin mutlak birligi"ne bir halel gelmesin. Iste etkisiz/islevsiz bir varlik tiiriine
isaret etmesi sebebiyle varligin golge olarak isimlendirmesi bu sakincalar

giderebilir. **

Bunun yaninda varliklarin belli bir bi¢gimde, yani “6zel bir tarzda” var
olmalarinin yolu bulunabilirse, diinya hayati i¢in gerekli olan fark’a/seriat’a da bir
yer agilmis olacaktir. Bu 06zel bir tarz ise onlarin golge olarak belirlenmesi

olmaktadir ki bu terminoloji bizi vahdet-i vuciid telakkisinin sahasmna ¢eker.**Golge

420 iskenderi, Letdifii’I-minen, s.134.

2! Toshihiko Izutsu, Islam 'da Varlik Diisiincesi, s. 25.

2 Ekberi ekoliin sia igindeki 6nemli felsefi takipgilerinden olan ve Fusiis iizerine kapsamli bir serh de
yazmis olan Haydar Amdli de (Bkz. Seyyed Hossein Nasr- O. Leaman, History of Islamic
Philosophy, c.1.,s. 518, 590.) varlig1 ikiye ayirirken benzer bir terminoloji kullanir: 1-Saf nur olarak
mutlak varlik, 2- Golge ve karanlik varlik; yani bir yanda nur (151k), 6te yanda golge. Bu ayrimi
hatirlatan Izutsu, “gergek bir metafizik¢inin goziiyle bakildiginda golge de varliktir, fakat vucudun
saf hakikati degildir” der. Bkz. Izutsu, a.g.e., s. 21. Allah’m nur ve varligin golge olarak
adlandirilmas: iskenderi’nin hikmetlerinde de yer verdigi bir husustur: “Diinya biitiiniiyle
karanliktan ibarettir. Onu ancak, Hakk’in onda zuhur etmesi aydinlatir.” Bkz. Iskenderi, Hikem, s.
91. Iskenderi’nin manevi silsilesinin yirminci yiizyildaki temsilcilerinden Ahmed el-Alavi, bir
siirinde soyle diyecektir: “Bu varlik yoktur ve [varsa da] sadece Allah’in nurundan étiirii vardwr.”
(Ahmed ibn Mustafa el-Alavi el-Miisteganemi, Divan, Miisteganem 1993, 5.48).

23 «yahdet-i viicid (varhgn birligi) diisiincesinin en temel dzellikleri sunlardir: Var olan sadece
Allah’tir. Etrafimizda var gibi gordiigimiiz dlem, Allah’1n isim ve sifatlarinin gélgesidir. Ancak
bu golgeler hayali olup gergek varliklart bulunmadigi igin hakikatte var olan sadece Allah’tir.”



60

yok hiikmiindedir. Nehir yiizeyine diisen aga¢ golgeleri, kayiklarin nehirden
gecmelerini engellememektedir. Bunun yaninda golgeler biisbiitiin yok da degildir.
Diinya yiizeyinde bir leke, bir iz olarak mevcutturlar. Iskenderi boylece tevhid

ilkesini ihlal etmeden varliga bir yer agmanin yolunu bulmustur.

Bu goriisleri, Ibn Arabi ’nin Fusisu l-Hikem’de, Allah-alem iliskisini nur-
gblge ile agiklamasim hatirlatir. Ibn Arabi, alemi ve igindekileri Allah’mn golgesi
olarak goriir. Bu sebeple de onlar nur’a kiyasla vardirlar, kendi baslarina ise yok
hiikmiindedirler. Ve son tahlilde, gélge de esasen ondan bagkasi degildir.*** Bu ikili

bakis, yukarida gordiigiimiiz gibi Iskenderi ve Sazeli’nin de goriislerine paraleldir.

Hakiki varlik Allah’tir ve Allah diginda var goriinen kesret alemi 06zl
itibariyle yoktur. Bununla birlikte bu yokluk bir bosluk, bosunalik, bir hi¢lik anlami
tasimamaktadir. “Fenomenel nesnelerin ontolojik statlisii, Mutlakin c¢ok c¢esitli
iligkisel suretleri (relational forms) olmalarindan ibarettir. Bu manada ve sadece bu

manada tim varliklar gergektir.” **

Dolayistyla Allah vardir, mutlaktir, alemi
nuruyla var kilan odur; bu sebeple alem varsa da onun var kilmasi, onun zuhur ettigi
mazhar olmasi, onun mutlakiyetinin aciga ciktif1 vasat olmasi sebebiyle yani

tamamen Allah’in etkinliklerinin sonucu olarak vardir.

Golge varlik tespiti bize Platon’un magara/golge istiaresini hatirlatacaktir. Bu
istiarede Platon, bir magarada mahpus hayati siiren, arkalarindan vuran 11k
sebebiyle, 15181 kaynagiyla kendisi arasindaki nesnelerin golgelerinden baska bir sey
goremeyen ve biitiin bu golgeleri gergek zanneden, bu “gergek”™ {lizerine aldatici bir
hayat kuran insanlar tasarlar. Bunlarin i¢inden ancak aydinlanmis insanlar bu magara
esaretinden kurtulup “ruhlar, diislinceler diinyasia yiikselir” ve gergegi, 1518in
kaynagin1 goriir ve magaradaki golgelerle c¢evrili hayatlar1 kendilerine giiliing

#26 jki istiarenin arasindaki, diinyanin gériinmeyen bir yiiziine yaptiklari

gelir.
atiflarinin ve goriinen disinda ideal bir baska hayat ve bilgi kaynagma yonelik

inanglarinin temin ettigi benzerlige dikkat ¢cekmek isteriz.

Bkz. Necdet Tosun, Imam-1 Rabbani'ye Gére Vahdet-i Viicid ve Vahdet-i Suhad; Tasavvuf
Dergisi (Ibnii’l-Arabi Ozel Sayisi-IT), 2009, say1: 23, s. 182.

2% Abdiirrezak Kasani, Serh ald fusiisi’l-hikem, 1987 Kahire, s. 138 vd.

425 Bkz. Izutsu, a.g.e., s.32.

426 platon, Devlet, Cev. Sabahattin Eyiiboglu, M.Ali Cimcoz, Istanbul, 1995, 5.199 vdd.
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Golge varlik Iskenderi i¢in mecazen vardir. S6z gelimi insanin kendisine ait
sandi1g1 miilkii esasen kendisine ait degildir. Insanin bir miilkii yoktur, “var gibi
goriinenler, O’nun sana [mecazi olarak] miilk kildig1 seydir. Senin hakiki bir miilkiin
yoktur, bu sadece hukuki (ser’7) bir nispetten ibarettir.”**’ Miilkiyet sana izafe
edilmis bir nispettir ve Allah’in sana, nasil davranacagin1 gérmek i¢in verdigi bir

izafetten ibarettir. **8

Diinyada insanin var kabul ettigi ve kendisinin saydig1 seyler aslinda yok
hiikmiindedir ve fakat bunlarin seriat tarafindan insanlara nispet edilerek varmis gibi
kabul edilerek hukuki ve sosyal diizenlemelere zemin kilinmalar1 gerekmektedir.
Soyle demek de miimkiindiir: Bu miilkiin biitiiniiyle Allah’a ait oldugunu bilmeyen
ve kabul etmeyen c¢ogunlugun, bir toplum diizeni (seriat) ic¢inde bir arada
yasayabilmeleri bu miilkiin belirli nispetler ve aidiyetlerle taksim edilmesiyle
miimkiindiir.*® Allah mutlak varhiktir ama diinya smavi igin bazi izafetler ve
nispetler icat etmistir. Bazilar1 bu nispetleri ve izafetleri mutlakmis gibi diisiinerek
gafil olmus, bazilar1 ise bunlarin ardindaki gercek varhi§i gormiistiir. Marifet bu
izafetlerle ilgili olarak yasanan aydinlanmadir. Burada mecaz-hakikat ayrimiyla da
karsilasiriz. Insan vardir, varh@ hakiki varlifa gore mecazidir, mecazen vardir.
Hakikatte Allah’tan bagkasi yoktur. Nispet ayn1 zamanda bag demektir. Salik bu
baglardan kurtulmaya calisir. Burada bagka Onemli bir husus, niyet ve kalp
faktoriidiir. Bu nispetlerden kalpte kurtulmak gerekir yoksa seriat bu nispetleri

zahirde yerli yerinde tutar ve korur.

Allah zorunlu varlik (vdcibii’l-vuciid) iken, Allah disindaki varliklar miimkiin
(miimkiin lizatihi) durumundadirlar. ¥*° Varlik, O’nun var etmesiyle vardir ve onun
zatimin ehadiyetine nazaran ise yoktur. *' Bu son aktardigimiz hikmetinde gegen
’1\ 13

ehadiyyet terimi hakkinda Rundi, “ Ehadiyyet (terimi), vahdet (teriminin) vurgulu bir

47 [skender, et-Tenvir, s. 17.

28 fskenderd, a.g.e., s. 95.

429 Bu durum, su meshur sufi séziinii hatirlatir: “Seriatta bu benim, su senin; tarikatta bu hem senin
hem benim; hakikatte ise ne senin ne de benim.” Bkz. Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve
Deyimleri Sozliigii, s. 608.

8 iskenderi, Miftahu’l-feldh, s. 67.

! iskenderi, Hikem, s.14. Zerrik bu hikmeti s6yle serh eder: “Varhiga O’nun var etmesi agisindan
baktiginda onlar1 var goriirsiin ama onlara, onlardaki fakr, eksiklik, 6zgiir olmamalar1 agilarindan
baktiginda onlar1 yok goriirsiin.” Zerrlk, el-Hikemii’l-ataiyye bi-serhi Zerriik, s.143.
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ifadesidir ve ancak vahdet, daha kamil ve daha gii¢lii olma ihtimali olmadiginda

chadiyyet gerceklesmis olur.” der.*

Bu bakis agisiyla, ehadiyyet nihal bir metafizik
derece ve seviye olarak goriilmektedir. Buna gore ehadiyyet metafizik meratibin
kendisinde son buldugu zirvedir. Vahdet-i vuciid mektebine gore bu seviye mutlak
birlik seviyesidir yani taayyiin oncesi vucid’un saf hakikati anlamina gelir. Bu
seviyede Zat ile herhangi bir seyin arasinda bir iliski, bir nispet yoktur. Zat
alemlerden miistagnidir ve higbir sekilde idrak edilemeyecegi, biitiin itibarlarin
diistiigii bir mertebededir.*® Yani vahdet-i vucid mektebine gore, Hakk’in zati
birligi “ehadiyyet” iken, yine bir olmak manasina gelen “vahdaniyet” ise Hakk’in
sifatlarindaki birligi yani aleme niifuz eden birligi anlamina gelmektedir.** Bu
noktada vahdet/tevhid’in bazi seviyelere sahip oldugunu ve ehadiyyet seviyesinde
kavranan tevhidin baska bir var olusa izin vermeyecegini anlamanin yaninda,

tevhid’in bazi seviyelerinde bagka var oluslarin imkanina kail olunabilecegini

sOylemek de miimkiindiir.

Bu ifadeler bize Iskenderi’nin varligin bir vehim oldugunu sdyledigi
ifadelerini hatirlatmaktadir. *° Varlik vehimdir, insanin var olusu fikri de bir
vehimden ibarettir. Bu vehim sebebiyle insanoglu daimi bir hata igindedir. Iskenderf,
“Biitiin insanlar hata yapar. Hata yapanlarm en hayirlisi ise tevbe edenlerdir.”**
hadisini yorumlarken, “Resulullah sana hatanin senin varli§inin ayrilmaz pargasi

hatta varligimin ta kendisi (aynu vuciidike) oldugunu bildirdi.” der. **’

Insanin giinah yapmaya meyyal olmasi ve bunun onun tabiatinin bir pargasi
olmas1 yaninda, bazi sufiler, insanin bizzat varliginin bir giinah oldugunu sdylerler:
“Senin viiciid’un, baska bir giinahla kiyas kabul etmeyecek derecede bir giinahtir.”**

Yani insanin kendi varligimi gérmesi, gormeye devam etmesi temel bir kusurdur ve

2 Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c. 1, s. 107.

3 Abdiirrezzak Kasani, Tasavvuf Sozliigii, Cev. Dr. Ekrem Demirli, istanbul 2004, s. 37.

4 Bkz. Mustafa Cakmaklioglu, /bn Arabi’de Ma rifetin Ifadesi, s. 447.

3 fskenderd, et-Tenvir, s. 109. Yine bir Sazeli seyhi olan Ahmed el-Alavi , “Allah tan gayrisini sevgili
sayma/ O’nun disindaki her sey bir seraptir.”” (Ahmed el-Alavi, Divan, s.48) der. Molla Sadra da
varligin ayni sekilde, “hakikatte hi¢bir gercekligi bulunmamasina ragmen insana su varmig hissini
veren bir serap gibi” oldugunu soyler. Bkz. Izutsu, a.g.e., 21.

6 Tirmizi, Kiyame,49; Ibn mace, Ziihd, 30; Darimi, Rikak, 18.

7 [skenderi, er-Tt envir, s. 33

8 Necmeddin Kiibra, Tasavvufta On esas —Usiilii I-Agere Serhleri-, Haz. Siilleyman Gokbulut, istanbul
2010, s.53-54
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bir perdedir. Nitekim Iskenderi’nin manevi evladi, onun silsilesinden gelen bir sufi
olan Abdurrahman b. Muhammed el-Fasi de, “ Sekavet, kulun kendi varligiyla onun
suhidundan perdelenmesidir” diyerek, bu sdzde varligin teskil ettigi engele dikkat

ceker.*’

Insanoglunun kemali (baska bir ifadeyle sorgulanmadan rahmete
kavusabilecek olma makamina ulasmasi) ancak kendisini yok olarak gdérmesiyle
miimkiindiir. Yani hata insanin varliginin ayrilmaz bir parcasidir. Eger insan yok ise,
bir varlik sahibi degilse bu durumda hatas1 da yoktur. Yokun hatasi yoktur ¢iinkii.
“Higbir seyi olmayan nasil hesaba c¢ekilir ve kendisinin bir fiili olmadigin1 goren
nasil fiilinden sorguya cekilir? Hesaba ancak iddia sahipleri ¢ekilir. Ve ancak
kendilerinin bir seye malik oldugunu ve kendilerinin Allah’a ragmen fail oldugunu

29440

diistinen gafiller sorgulanir. Insamin varligi, varhik iddiasim terk etmesi onun

hatasizligina kapi aralar.

Iskenderi, Siiphesiz ki Allah miiminlerden canlarmi ve mallarini cennet

karsihiginda satin almustir’™**!

ayetiyle ilgili olarak EbG Muhammed el-Mercani’den
su yorumu aktarir: “Bazilar1 bu ayeti isittiginde bu aligveristen 6tiirii sevindiler ve
yiizleri bembeyaz oldu. Ciinkii Allah onlar1 kendilerinden satin almaya ehil kilmisti,
onlar da kendilerine verilen karsilik nedeniyle sevindiler. Bazilar1 da Allah’tan
utandiklari i¢in sarardilar. Ciinkii Allah onlardan zaten kendisinin olan bir seyi satin
almisti. Eger Allah onlarin nefslerinde gizli olan iddiay1, nefslerinin kendilerine ait
oldugu iddiasim1 bilmemis olsayd:1 boyle buyurmazdi.” Iskenderi sdyle tamamlar:
“Eger miiminler itiraz/¢ekisme kalintilarindan tamamen arinmis olsalardi, aligveris

.. 442
de s6z konusu olmayacakti.”

Burada bir aciklamaya ihtiya¢ bulunmaktadir. Varligin gergek bir hiiviyetinin

bulunmadigin1 bu kadar kesin bir bicimde dile getirmis olan Iskenderi’nin, varlik

49 Abdurrahman bin Muhammed el-Fasi, Sehru hizbi 'I-berr, Kahire 1998, s. 97

440 {skenderi, et-Tenvir, s. 95. Yine Iskenderi’nin manevi silsilesinden gelen miiellif olan Ahmed ibn
Acibe (v.1809 m), benzer bigcimde, kendisine nispet ettigi bir fiili bulunmayanin hesaba
¢ekilmeyecegini, bunun tersi durumda olanmn ise fiilleri kendisine ya da baskasina nispet etmeleri
sebebiyle hesaba cekileceklerini soyler. Bkz. Ibn Acibe, Takyidin fi vahdeti’l-vucid, Merakes,
1998, 5.30.

! Tevbe suresi/111.

442 [skenderi, er-Tt envir, s. 82.
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aleminde Hakk’i miisahade etmeyi 6nermek yoluyla yine aynmi varhiga bir varlik
atfettigini de gérmekteyiz: “ Varliklar Allah’in sifatlarinin aynalaridir. Varlik alemini
terk eden Hakk’in ondaki miisahedesini de terk etmis demektir. Varlik alemi
kendisini gérmek igin degil, onda Mevla’yr gérmek icin var kilinmustir.(...) Iki tiir
velilik vardir: ilkinde veli varliktan miistagnidir ve varlikta Allah’tan baska bir sey
gérmez. Digerinde ise veli varlikta beka bulur ve her seyde Allah’1 miisahade eder.

*3 Bu noktay1 nasil anlamak gerekir? Bize

Bu ikincisi daha kamildir.”diyen de odur.
gore Iskenderi, evvelemirde varlik Alemini vehmi bir varlik olarak gérmektedir. Ama
bu alem bodyle goriinmesine ragmen “6zel bir tarzda” var kalmay siirdiirmektedir.
Iste bu 6zel tarzda var olmasi, onun gdlge varlik olmasidir ki, gdlgenin islevlerinden
biri de, Ibn Arabi "nin dedigi gibi aslin1 hatirlatmasidir.*** Dolayisiyla varlik alemini
once golge seviyesine indirmek ve ardindan da bu gdlgenin kaynagina yogunlagsmak

ve kaynag1 miisahade etmek iskenderi’nin metafizik arastirmasinin yontemidir.**

Bu noktada, Farabi’nin Aristoteles’ten devraldigi, Ibn Sina’ninsa

3

olgunlastirdig1 “zorunlu varlik-miimkiin varlik” ayrimma bakabiliriz. Ibn Sina’ya
gbre zorunlu varlik, varligi oldugu sekliyle kaginilmaz olandir. Miimkiin varliksa
zorunlu olmayan, bir sebebe dayali olarak var olandir. Ibn Sina, zorunlu varlig: 6zii
itibartyla zorunlu olan ve bir baskas1 sebebiyle zorunlu olan seklinde ikiye ayirir. Bu
ikinci tip zorunlu varlig1 6zl itibariyla miimkiin varlik saymaktadir. Bu ayrimlarin
temeli sebepliliktir. Sebepli olup olmamak bir varligi zorunlu ya da miimkiin

¢ jskenderi’nin ibn Sina’min bu ayrmum tevariis ederek, “Allah

yapmaktadir.
zorunlu varlik (vdcibii’l-vucid) iken, Allah disindaki varliklar miimkin (miimkiin
lizatihi) durumundadir’™**’ diyerek bu ayrimi benimsedigini gérmekteyiz. Ama bizim
kanaatimiz, Iskenderi’nin bu ayrim igerdigi felsefi arkaplan ve tarihinden bagimsiz
olarak kullandig1 yéniindedir. Ibn Sina, bu ayrimi, biitiin miimkiin mantiki

sonuclarint hesaba katarak kullanirken, bu ayrimi bir yerde, o da 6zel bir vurgu

olmaksizin kullanan iskenderi’nin genel bakis agis1 hesaba katildiginda bu ayrim

3 iskenderi, Letdifii’l-minen, s.30.

4 Abdiirrezak Kasani, Serh ald fusiisi’l-Hikem, s. 138 vd.

35 Bu konuyu detayli olarak “Diinya Hayati” boliimiinde tartisacagiz.

6 M. Ciineyt Kaya, Varlik ve Imkdn Aristoteles’ten Ibn Sind’ya Imkdnin Tarihi, istanbul 2011, s. 197
vd, s. 221 vd.

7 iskenderi, Miftahu l-feldh, s. 67.
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ozel bir nitelik kazanmaz. Ayrica literal benzerlige karsin, Ibn Sinaci ayrimin,
Iskenderi’nin ayrimidan farki, Ibn Sina’nin miimkiin varhg: da var olarak kabul
ederken, Iskenderi’nin bu tiirden varlig1 sézde-varolan seklinde kabul etmesidir. ibn
Sina bu iki tip varligin var olup olmadiklarimi degil, sebebi olup olmadiklarini

tartisirken Iskenderi miimkiin varlig1 var olmayan olarak tespit etmeyi dnceler.

Ozetlersek, Iskenderi, varligi hakiki ve golge/vehmi olarak ikiye ayirir.
Hakiki varlik Allah’tir. Varlik olma hali ve niteligi gerg¢ekte onundur. Onun
disindakiler ancak birer golge gibi vardirlar ve bu hakiki varligin mutlak etkinligini
hicbir sekilde etkilemeyecek bir varlik halidir. Bununla birlikte varliklarin (ve mesela
miilkiin) var kabul edilmeleri hukuki bir nispetten ibarettir ve Allah bu nispetleri icat

ederek kullar1 sinamak istemistir.
D. Varhkta birlik (Vahdet-i vuciid)

iskenderi “varligin birligi/vahdet-i vucid” terimini kullanmaz.**® Bununla
birlikte Iskenderi’nin goriislerinde vahdet-i vucidu hatirlatan pek ¢ok husus oldugu
da agiktr.

Iskenderi, varhgin hakikatte ve esas olarak var olmadigim sdylemektedir.
Gordiigimiiz gibi hakiki varlik olarak Allah’1 belirlemekte, Allah disindaki varlig
ise goOlge varlik, mecazi varlik olarak degerlendirmektedir. Vahdet-i vuctd
telakkisinin en temel iddiasi, Allah’tan baska bir varligin olmadig: ise Iskenderi bu
gorilisi kaildir. Ama vahdet-i vucidu boyle bir indergemecilikle ele almak onu
kusatamamak olacaktir. Ciinkii vahdet-i vuciid nihayetinde bir diinya goriisiinii ifade
eder ve bu goriis varligin ortaya ¢ikisi, Allah-alem iliskisi, insanin cevheri gibi baska
baz1 basliklari da cagirmaktadir. Béyle bakildiginda da acaba Iskenderi vahdet-i

vucldcu bir sufi sayilabilir mi?

¥ Suyuti, Iskenderi’nin vahdet-i mutlaka’y: dile getirenlerden olmadigini, bu yéniiyle felsefecilerden
ve mantik¢ilardan ayrildigini, tevhidden bahsettiginde de kastinin Allah’in varlik agisindan
infiradi/biricikligi oldugunu séyler. Bkz Bkz. Celaliddin Suyiti, Te'yidii'l-hakikati’l-aliyye ve
tesyidi t-tarikati’s-gazeliyye, s. 126-127. Suyuti’nin vahdet-i mutlaka ile kast: tam anlagilmamakla
birlikte, vahdet-i mutlaka ifadesi Endiiliislii filozof Ibn Seb’in’i (v.667/1268) hatirlatmaktadir. ibn
Seb’in’in vahdet anlayisi bu terimle anilir. Mutlak bir vahdet anlayisini igeren bu yaklagim, Allah
disindaki varliklarin gergekte yok olduklari fikri etrafinda bigimlenir. Bu, ibn Teymiye’nin bizzat
Ibn Seb’in’in ismini anarak elestirdigi bir goriistiir. Bkz. Birgiil Bozkurt Giilmez, /bn Seb’in’in
Hayati Eserleri ve Felsefi Goriisleri, yaymlanmamis doktora tezi, Ankara 2008, s.133 vd.
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“Allahu ekber” ifadesinin anlamini ele aldig1 bir yerde bu terkibin “Allah en
biiyliktiir” anlamina gelemeyecegini sOyler, “clinkii onunla birlikte baska bir sey
yoktur ki o ondan daha biiyiik olsun” der ve ekler: “Aksine onun digindaki her sey
onun kudretinin nurlarindan bir nurdur. Mumun, giinesin 151gmin yaninda bir hitkmii
yoktur ki gilinesin 15181 mumunkinden daha biiyiik olsun. Ancak olsa olsa tabi olma
anlaminda bir iliski olabilir. Bu bakimdan ‘Allahu ekber’in anlami, o, duyularin
kavrayisina, celalini akil ve kiyasla idrak etmeye imkan vermeyecek bir
biiylikliiktedir demektir. Hatta onu kendisinden baskasi taniyamaz, Allah’1 ancak
Allah tanir (ya rifu) anlamina da gelir.”**

Goriildigi gibi bu ifadede Allah disindaki varliklar yok kabul edilmekte ama
bir serh disiilerek, var iseler bile bu onun nurunun bir pargasi olmak itibariyle
gerceklesen bir varliktir, demektedir. Ya da Allah digindaki varliklar Allah’in
ehadiyyetine nazaran yoktur ama Allah’in var etmesiyle vardir, der bir bagka yerde.
% Yine baska bir yerde konuyu sdyle ele alir: “Bu varliklarin mutlak anlamda bir
varlik niteligi yoktur. Ciinki hakiki varlik (e/-viiciidu ’I-hakk) Allah’tir ve bu hususta
o biriciktir. Seyh Sazeli: “Sufi, mahlukati ne var olarak, ne de alemlerin Rabbinin
ilminde olmalar1 hasebiyle yok olarak gorendir. Ve yine demistir ki, biz mahlukattan
herhangi bir seyi gormeyiz (innd ld nera ehaden mine’l-halk). Varlik aleminde el-
Melik ve Hakk olan (Allah’tan) baska biri mi vardir ki? Varsa da kuskusuz havadaki

toz gibi vardir ve dikkatle incelersen herhangi bir sey bulamazsin.”*"

Iskenderi’nin diistiigii bu serhler onun, varligm birligi meselesini ele alirken
yaptig1 agiklamalarin genel stratejisinin bir pargasidir. iskenderi, radikal bir vahdet-i
vucld cizgisine yaklastig1 anda bile, Allah disindaki varliklara varlik kategorilerinde
bir yer agma girisiminde bulunmaktadir. Onlarin varligim1 Allah’in varligina muhtag,
onun varligmin bir parcasi olarak konumlandirarak biisbiitiin inkar etmekten

uzaklagir.

9 fskenderd, Miftahu I-feldh, s. 45.

0 jskenderi, Hikem, s.143. “Varliga onun var etmesi agisindan baktiginda onlari var goriirsiin ama
onlara, onlardaki fakr, eksiklik, 6zgiir olmamalar1 agilarindan baktiginda onlar1 yok goriirsiin.” Bkz.
Zerr(k, el-Hikemii'l-atdiyye bi-gerhi Zerriik, s. 143.

! iskenderi, Letdifii’l-minen, s.133. Iskenderi, Halldc-1 Mansur’u andig1 ender yerlerden birinde onun
konumuzla baglantili son sozlerini aktarir: “el-Vahid’e (Bir’e) yakisan el-Vahid’i biricik kilmaktir
(ifrdd).” Bkz. Iskenderi, Risdle fi edebi’l-ilm, s.61. Aym sayfada yer alan tahkik edenin diistiigii 5.
dipnota gore, Hallac bu sozii 6liime giderken sdylemistir.
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Aslinda Iskenderi varliktaki birligi bir zevk ve dini tecriibe meselesi olarak
ele alir. Varliklar etrafimizda goriinmektedirler, buradadirlar ama aslolan onlar1 var
gormemektir. Iskenderi, Allah’in kuluna seslenisini dile getirdigi bir siirinde, senden
istenen istemeyi unutmaktir ve varligi bir kenara koyup onu gérmemektir, der.*?
Yine Iskenderi’nin zikir yapmakla ilgili olarak salike koydugu hedef sudur: “Kalp
g6zlin iki diinyada da el-Vahid olandan baskasini gérmesin, biitlin varliklarin cenaze
namazlarmi kiliver. Boylece senin i¢in 6vgii ile yergi ayn1 olsun da insanlarin seni
yermesini senin i¢in bir tedip ve uyar1 olarak, seni dvmelerini de bir siav (fitne)
olarak goresin. Nitekim onlarin dilleri 6vgii ya da yergi i¢in ancak Allah’in emriyle
hareket ederler. Eger sende nefse velevki zerre miktarinca olsun bir destek (nusret)

s 453 Ylne

varsa, sen yalan iddia sahibisin ve seytanin da seni yoldan c¢ikartiyor.
“Seyhimizin seyhi” diye anarak Sazeli’den yaptig1 alinti da benzer teyitler icerir:
“Biz Allah’a iman ve yakin goziiyle bakariz. Bu da bizi delil ve burhandan miistagni
kilar. Biz yaratilmis herhangi bir seyi gérmeyiz. Varlik aleminde el-Melik ve el-
Hakk olandan bagka biri var midir ki? Varsa da, havadaki toz gibidir ve dikkatle

baktiginda aslinda herhangi bir sey bulamazsin.”**

Sazeli’nin daha 6nce andigimiz,
“Golge biitlin varlik mertebeleri (meratibii’l-viiciid) dikkate alindiginda yoktur. Ve
yine biitiin varlik mertebeleri dikkate alindiginda yok da degildir.”*> ifadeleri de
Iskenderi’nin diistiigii serhleri animsatir ve onun yukarida degindigimiz “Allah’tan

bh

baskas1 yoktur ama var ise de...” seklindeki aciklama stratejisine uygundur.
Mahlukat bir bakisa gore vardir, bir bakisa goére yoktur. Ama esas olan onun
yoklugudur c¢ilinkii onun varlig1 izafi, mecazi bir varliktir. “Seyh Sazeli: Tevhidi
[vahdet-i vucldu] sik sik dile getiren bir arkadagim vardi. Ona sOyle dedim: Eger
kinanmayacak bir sey yapmak istiyorsan, dilinde fark bulunsun, batininda da cem’e

»®% almtis1 bir yandan iskenderi ve eklemlendigi ekoliin vahdeti dile

sahit olunsun.
getirmekteki temkinliligini gosterirken 6te yandan varligin andigimiz ikili bakisla ele

alinmasi dnerisini de pekistiren bir 6rnektir.

2skenderd, et-Tenvir, s. 41.

53 {skenderi, Miftahu’l-feldh, s. 36.

% iskenderi, Min keldmi Tdceddin Ibn Ataillah es-Sekenderi radivallahu anh fi tefsiri kavlihi tedld ve
iza cdekellezine yii’'mintine bi dydtind fekul selama, s.19-20. (Eser bundan sonra “Tefsiru iza cde”
olarak gegecektir.)

3 [skenderd, Letdifii'l-minen, s.134.

6 fskenderd, a.y.
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Burada varligin birligi bu hali yasayan sufinin tecriibesi olarak ortaya
ctkmaktadir. Bu tecriibenin 6znelligi sebebiyle olsa gerek, Iskenderi, bu tecriibeyi
paylasan sufilere genel okuruna seslendiginden farkli seslenmekte, genel okurunu
hesaba katarak, varligin radikal bir inkarina yukaridaki serhleri diismektedir.
Dolayisiyla Iskenderi sufilerin zevk olarak adlandirdiklari, tevhidi ve tevhidi
hakikatleri 6zel ve 6znel bir bicimde tatma ve duyma tecriibesini hesaba katarak
goriislerini dile getirmektedir. Buna gore var olanlar1 yasadiginiz tecriibe ve zevke
gore ya var ya da yok kabul edersiniz. Ama hakikat onlarin yok mesabesinde kabul
edilmeleridir. Yani Iskenderi’de, Taftazani’nin dedigi gibi varhigmn birligini
miisahede etmek zevk ve ‘1yan meselesidir.*’

Goriildiigii gibi iskenderi Allah disindaki varlig: bizatihi var degil Allah’a
nispetle ve ondan Otiirii var kabul etmektedir. Allah’tan baska varlik yoktur
demektedir ama bunu, bizatihi yoktur seklinde degil, Allah’a nispetle yok olarak serh
etmekte ve ayrica bu yoklugu (ya da varliktaki birligi) bir gérme bigimiyle
iliskilendirmektedir. Ona gore varligin birligi sufinin siilukun nihayetinde ulasacagi
bir tecriibedir. Ilaveten bu birligi dile getirme hususunda da belli bir ihtiyati yonelimi
benimsemektedir. Biitiin bunlardan dolay1 olsa gerek, Taftazani’ye gére iskenderi

vahdet-i vuciidu kail degildir.**®

1. ibn Arabi ekoliiyle mukayese

Iskenderi’nin  varlik hakkindaki goriisleri, tevhid/vahdet ¢evresinde
bigimlenen fikriyat: akla, ismi vahdet-i vuciid nazariyesiyle birlikte anilan fbn
Arabi’yi ve onun goriislerini getirmektedir. Bu sebeple bu iki ismin konuyla ilgili
goriislerinin kisa bir mukayesesini yapmay1 uygun buluyoruz.

Iskenderi, Ibn Arabi *den birkag kez bahsetmistir. Ciineyd-i Bagdadi, Hakim
Tirmizi, Gazali gibi sufilerden miiteaddit kere bahseden iskenderi, Ibn Arabi’yi
belirleyebildigimiz kadariyla ii¢ kez anar.*® Ayrica eserlerinde ibn Arabi’nin

tilmizlerinden Ebw’l-Ilm Yasin’in*® ve Sadreddin Konevi’nin (Kuili) adi

7 Taftazani, Ibn Atdullah, s. 243, 256.

458 Taftazani, a.g.e., s. 264.

49 skenderi, Letdifii’l-minen, s.57 (iki kez) ve s.110.
460 jskenderi, a.g.e., 5.53.
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gecmektedir. Iskenderi, Konevi’nin Sazeli ile bulustugunu aktarir. Bu bulusmada
Sazeli, Konevi'nin anlattiklarini dinledikten sonra basini kaldirmis ve sormustur:
“Soyle bana, zamanin kutbu nerededir? Dostu kimdir? Bildikleri ilimler nelerdir?”
Bu soru iizerine Konevi sessiz kalmis ve bir cevap vermemistir. *°" Bunlar disinda
Ibn Arabi’ye ya da ekoliine bir atif yoktur.

Ebu’l-Vefa Taftazani, bu iki sufi arasinda bir yakinlik olmadig: kanaatindedir.
Esasen Taftazani’ye gore sadece Iskenderi ile ibn Arabi arasinda degil, genel olarak
Misir tipi tasavvufla Horasan ve Magrip tipi tasavvuflar arasinda da farklar vardir.
Taftazani tarihte Misir’a hakim olan tasavvufi ekollerin amel ve ahlaka agirlik veren,
ittihad, hultl gibi asiriliklardan uzak duran ekoller oldugunu ve Horasan-Fars
havzasindaki ekollerin bazilar1 gibi Hind etkisine a¢ik olmadiklarin1 sdyler. Ona
gore, yine Ibn Seb’in, Ibn Arabi, Sadreddin Konevi gibi sufiler Misir’a gelmelerine
ragmen Misir’daki tasavvuf anlayisinin bu niteligi sebebiyle toplumsal bir karsilik
bulamamislardir. Hicri III-VIL. asirlar arasinda Misir’da yaygin olan tarikatler temkin
ve itidali esas alarak vahdet-i vucid anlayigindan uzak durmuslardir.** Yazara gore,
Misir sufiligi icin sdylenenler iskenderi’nin tasavvufi anlayisi igin de gegerlidir: O da
vahdet-i vuclid, huldl, ittthad’dan uzaktir; Es’ari itikadina baglidir. Yabanci
etkilerden uzaktir, tasavvufi anlayisi halis Islami tasavvuftur. Ameli/pratik yone
agirlik verir. 4

Bu, cografi siirlarla belirlenmis genel ¢er¢evenin disinda, diisiince ve kuram
acilarindan da bir Iskenderi-Ibn Arabi paralleligini bir ¢irpida tespit etmek miimkiin
gorunmez.

Ciinkii dncelikle Iskenderi, yukarida da gordiigiimiiz gibi Allah’in varlig1 icad
ve imdad ile var kilip hayat verdigini soyler. IcAd terimi, kelamcilarin “halk”
anlaminda kullandiklar1 terimlerden biri oldugu icin, kesin olarak belirlemek
miimkiin goriinmese de, bu terimin Iskenderi i¢in de bir tiir halk/yoktan var etme

anlamlarmm  ¢agristirdigim  sdylemistik. Buna karsilik Ibn Arabi, yokluktan

! fskenderi, Letdifii’I-minen, s.63. ibn Ayyad er-Rundi, burada gecen el-Kiili’nin Sadreddin Konevi
oldugunu sdyler (es-sevhu’l-Kunevi tilmizii Ibn Arabi). bkz. Ibn Ayyad, el-Mefihiru’l-aliyye fi’l-
medsiri’s-sazeliyye, thk. Ahmed el-Mezidi el-Haseni, Haleb 2002, s. 48. Bununla birlikte Konevi ile
boyle bir goriismenin tarihi agidan imkansiz olduguna dair bazi goriisler de bulunmaktadir. Bu
tartismalarla ilgili olarak bkz. Ahmet Murat Ozel, “Sazeliyye” md., DIA, XXXVIII, s. 387-390.

2 Taftazani, Misir'da Sifi Tarikatlarin Tarihi Gelisimi ve Giiniimiizdeki Durumlari, Cev. Mustafa
Askar, A.U. Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, c. XXXV, 5.536 vd, Ankara 1996.

“ Taftazan, Ibn Atdullah, s. 54-55.
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yaratilmay1 kabul etmez. Mevcudatin var olusu, ezeli olarak devam eden ilahi bir
tecelli, tenezziil ve zuhur olarak gergeklesir.464

Taftazani, iskenderi’nin varligi mutlak anlamda inkar etmedigini ve bunun da
onunla ibn Arabi arasindaki farklardan biri oldugunu séyler.*® Ama bu sanildig:
kadar kolay kabullenilecek bir iddia degildir. Ciinkii “Hakiki Varlik ve Golge
Varlik” basliklar altinda gérdiigiimiiz gibi iskenderi gériinen varligi hakiki varlik
karsisinda yok mesabesinde gortir.

Iskenderi’nin eserlerinde herhangi bir satahata rastlanmadigi dogrudur. Ama
bu onun vahdet-i vuctd fikrine uzaklhigindan ziyade bir miirsit olarak itidal sahibi
olduguna delil sayilmalidir. Iskenderi’nin bu tutumunda, miiridlerine itidali

% Dolayisiyla onun vahdet-i vuctdu

ogiitleyen Sazeli’nin biiyiik etkisi vardir.*
benimsemekle birlikte bunu dile getirme noktasinda Ibn Arabi’yle arasinda
farkliliklar oldugu kanaatindeyiz. Nitekim baska bazi arastirmacilar da, Iskenderi’nin
tevhid anlayisinin Ibn Arabi’nin dgretisine yakin oldugunu; Iskenderi, Ibn Arabi’nin
ismini anmamasmna ve Ibn Arabi’nin epeyce teknik felsefi yaklasimini
benimsememesine ragmen Ibn Arabi’nin sistemine bir meyil hatta bir giiven
besledigini gosterdigini tespit ederler.*®’

Martin Lings, Victor Danner tarafindan yapilan Hikem g¢evirisine yazdigi
sunusta buna paralel olarak su tespite yer verir: “Hikem’in ana temasi, kendisinin
[iskenderi’nin] de sdyledigi gibi marifettir. Bagka bir ifadeyle, vahdet-i vucid’un saf
ve nesnel bir ifsasi yerine, okurun onu zihninin kapilarinin daimi bir ¢alinis1 olarak
tecriibe edebilecegi bicimde burada kasten bu doktrin (marifet) tercih edilmistir.”*°®
Bu tespit bize, Iskenderi’nin vahdeti viiciid’u alenen, saf bicimde dile getirmek
yerine, dolayli, ortiilii bir bi¢imde dile getirdigini, boylece okurun bu goriisii tedrici
olarak icsellestirdigini, deneyimledigini sdylemektedir, diyebiliriz.

Bir baska husus da, Iskenderi ve Ibn Arabi’nin ikisinin birden Magripli sufi

Suayb Ebli Medyen’le olan irtibatlaridir. Iskenderi, Ebi Medyen’in “Mad lezzetii’l-

1ys” diye baslayan Kaside-i Rdiyye’sine serh yazmustir. Iskenderi’nin serhi daha énce

4% Bkz. Mahmud Erol Kilig, Seyh-i Ekber Ibn Arabi Diisiincesine Giris, s.257; Affifi, Muhyiddin
Ibnii’I-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s. 35.

5 Taftazani, a.g.e., 5.269-270.

466 fskenderd, Letdifii'l-minen, s.134.

7 Al-Iskandari, The Book of Illumination (et-Tenvir’in Ingilizce terciimesi), miitercimin 6nsozii, s. 33.

% Danner, Sufi Aphorisms, Martin Lings’in 6nsozii, s.VIL
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andigimiz gibi Unvdnu't-tevfik fi dadabi’t-tarik **admi tasimaktadir. Bu eserin bir
nesrinde Ibn Arabi’nin de ayni kasideye yazdig1 serh birlikte yaymlanmistir.*’® Zaten
Ibn Arabi’nin ¢ok 6nem ve deger verdigi, seyhinin seyhi olarak andig1 ve hayat boyu
471

ruhaniyetinden istifade ettigini sdyledigi bir zat olan Ebli Medyen,"” iskenderi’nin

ait oldugu bazi silsilelerde de yer almaktadir.*’

Iskenderi sonras1 donemde onun izleyicileri ve 6zellikle de ondan sonraki
David el-Bahili’den sonra gelen miirsit olan Muhammed Vefa ve c¢evresi, aktif
olarak Ibn Arabi’nin diisiincesini islemislerdir. Bu cevre “Iskenderi ismi etrafinda
gelismis olan Sazeli topluluguna bir spekiilatif goziipeklik ve siirsel ruhsat unsurunu
sokmustur ki bu o6zellikler daha sonra Magribi (Moroccon) sufilerce tipik olarak

413 By paralellik, 6ncesinde buna dair bir

Misirh ya da Mesriki olarak goriilecektir.
mayanin bulunmasima baglidir. Vahdet-i vuclid doktrininden biitlinliyle uzak bir
fikriyatt hemen birka¢ on yi1l i¢inde tarikat gibi gelenege bagliligin belirleyici oldugu

bir yapiya sokmanin zorlugu ortadadir.
II. VARLIK TASAVVURU ACISINDAN IRADE VE TEDBIR ANLAYISI
Iskenderi diisiincesinin etrafinda dondiigii eksen “iskat-1 tedbir” (tedbirin terk

edilmesi) terimidir. Iskenderi gerek varliktan bahsederken, gerekse tasavvufi

egitimin ilkelerini islerken her defasinda bu terime bagvurur. Onun anladig: tasavvuf,

49 Bir baskisi: Darii’l-kiitiibi’l-ilmiyye, Beyrut 2004.

470 Serh kasidetii ma lezzetii’l-ys illd suhbet I-fukard, Kahire, 1935.

! fbn Arabi-Ebd Medyen irtibati i¢in Claude Addas soyle der: « Seyh-i Ekber’in miiellefatinda Ebu
Medyen’e yapilan atiflar tam bir dokiimii ¢ikarilamayacak kadar boldur. Istatistik bir
karsilastirmanin kolayca gdsterecegi gibi, Ibn Arabi biitiin sufiler i¢cinde en ¢ok (hi¢ karsilasmamis
oldugu) Ebli Medyen’in ismini zikretmektedir. Bkz. Claude Addas, /bn Arabi Kibrit-i Ahmer’in
Pesinde, ¢ev. Atila Ataman, Istanbul 2003, 5.73. Addas kitabinda bu atiflardan yirmi kadarma isaret
eder. Bkz. a.g.e., s.88. Ayrica bkz. Abdiilhalim Mahmud, Ebii Medyen el-Gavs hayatuhii ve
mi racuhii ilalldh, Kahire 1993, s.134 vd.

42 Bkz.Muhammed Zafir el-Medeni, el-Envdru’l-Kudsiyye, Istanbul 1304, s.35; Abdilkadir isa,
Tasavvuftan Hakikatler, gev. Hasan Arslan, Istanbul 2003, s. 407. Baz1 kaynaklar Sazeliyye’yi Ebt
Medyen’e nispet edilen Medyeniyye’nin bir kolu sayarlar. Bkz. J. Spencer Trimingham, The Sufi
Orders in Islam, s. 14.

3 Scott Kugle, a.g.e., s 34. Muhammed Vefa’nin gériislerinin tamamen Ekberd bir ¢izgide oldugunu
diisinen  arastirmacilar da  bulunmaktadir. Richard McGregor, Iskenderi’nin  Ekberi
sayilamayacagini ama ondan sadece bir seyh (David el-Bahill) sonra gelen Muhammed Vefd’nin
Ekberi oldugunu diisiiniir. Bkz. Akbarian Thought in a Branch of the Egyptian Shadhiliyya, Une
voie soufie dans le monde la Shadhiliyya, ed. Eric Geoffroy, Paris 2005 i¢inde, s.107- 115
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iskat-1 tedbirden bagka bir sey degildir. Yine ona gore arif, iskat-1 tedbiri
gergeklestirmis kisidir. Riza, tevekkiil, ziihd vb. biitiin tasavvufi hal ve makamlar
iskat-1 tedbir olmaksizin tam anlamiyla tahakkuk etmis olamaz. Yani iskat-1 tedbir,
Iskenderi icin hem biitiin bir tasavvufi evreni aciklamak i¢in kalkis noktas1 hem de
tasavvufl yolculugun nihai amacidir.

Iskenderi’nin bu konuya tahsis ettigi miistakil kitab1 Et-tenvir fi iskati 't-tedbir
kitabindan daha Once bahsetmistik. Mezkur kitap miinhasiran bu konuyu ele alir.
Ama bu konu bu kitabindan tasar ve diger biitiin kitaplarinda bazen hemen hemen
ayn1 kelimeler ve ifadelerle karsimiza ¢ikar. iskenderi’nin temel kitabi sayilabilecek
olan Hikem de esasen iskat-1 tedbir’in farkli goriiniimlerini ve tekniklerini ele alan bir

kitaptir.

Iskat-1 tedbir terimlestirmesine ve Iskenderi’nin konuyu nasil ele aldigina
girmeden Once “’tedbir” 6zel teriminin anlamini ele alma ihtiyaci duyuyoruz. Yine bu
terim irade terimiyle baglantili oldugu i¢in irade meselesine de egilmek zorundayiz.
Dolayisiyla bu boliimde iskat-1 tedbirle sufimizin ne kastettigini anlamak igin

strastyla irade ve tedbir terimlerini agmaya calisa

A. irade ve tedbir

1. irade nedir?

Irade, Islam diisiince ekollerinin birbirlerinden ayrismalarina yol agacak kadar
merkez1 bir terim olmustur. Allah’in iradesi ile karsilasan insan iradesinin kapasitesi,
etkinlik alanm1 ve imkéanlar1 farkli filozoflar ve Ozellikle kelamcilarca tartigilmus,
Mutezile, Cebriyye ve Eg’ariligin birbirleriyle kiyaslanmalarini temin eden temel

baslik irade bagligi olmustur.

Irade, Kur’ani bir terimdir. Kur’an’da ¢esitli ayetlerde ozellikle Allah’m

iradesi s6z konusu oldugunda kullamlir.*’* Nitekim Ciircani, “Bir seyi diledigi zaman

9475

onun emri o seye ancak “Ol!” demektir. O da hemen oluverir. ayetini anarak

iradenin Allah s6z konusu oldugunda, onun, bir fiilin belli bir bigimde

474 Mesela bkz. Yunus suresi/107, Hud suresi/107, Ra'd suresi/11, Hacc suresi/14 ve 16, Kasas suresi/53,
Ahzab suresi/17.
475 Yunus suresi/82.
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gerceklesmesini temin eden sifati oldugunu soyler. Bir isin ortaya ¢ikmasi onunla
miimkiin olur. Insan s6z konusu oldugunda ise, irade, bir kazanca, bir amaca olan

meyildir ya da bir baska ifadeyle arzudur.*’®

Felsefe geleneginde terim 6zel anlamlar kazanmistir. Kindi, insani iradeyi,

» 477 glarak tamimlar.

“hatira gelen diisiinceyi eyleme dogru sevkeden psikolojik gii¢
Farabi de iradeyi bir meyil ve 6zlem (nuzii’) olarak agiklar. Bunun kaynagi nefsteki
el-kuvvetii 'n-niiziiiyye denilen kuvvettir. Bunun sayesinde insan bir seyi his olarak,
tahayyiil olarak ya arzular ya da onu ¢irkin bulur.*’® ibn Sin4 agisindan irade nefsin
mubharrik giicleri (el-kuva’l-muharrike) arasinda sayilir. Buna gore irade (el-
kuvvetii'n-niiziiiyye) arzulanan sey hakkinda kesin iradeyi ortaya koyarak eylemi
yapan giiciin harekete ge¢mesini saglar.*’”’ Bir insan hareketi bilgi, irade ve fizyolojik
faktor seklinde ii¢ temel ilkeye dayanlr.480 ibn Riisd’e goreyse irade failin fiile

yonelik arzusudur (sevk).*™!

Goriildiigii gibi asag1 yukar birbirine yakin tanimlara ulasmis olan Islam
filozoflarina gore irade meyil, ilgi ve sevktir. insandaki iradenin kokeni onun
psikolojik varligimin derinliklerindedir. Bir arzu nesnesiyle karsilasan insanda ona
kars1 bir irade olusacaktir. Bu tanimlara gore insanin fiili irade ile yonlendirilir ve

istikamet kazanir. irade insanin dogal bir unsurudur.

Kelam ag¢isindan bakildiginda insanin iradesi ciiz’1 irade olarak tanimlanirken,
Allah’1n iradesi kiilli irade olarak tanimlanmustir. Kiilli irade karsisinda ciiz’1 iradeye
actiklar1 yere gore Islam keldm firkalar1 ve akimlar1 birbirinden az ya da ¢ok
ayrismistir. Iradeyi, fiili doguran psikolojik etmen olarak ele aldigimizda, iradenin
aciklanmasi insan fiiliyle baglantili olarak ele alinmalidir. Nitekim Islam kelam
mezheplerinde irade meselesi insanin fiili tartismalar1 etrafinda ele alinir ve
¢cozlimlenir. Mutezile, insanin fiilinin biitiiniiyle insanin iradesinin ve yarattmimin

sonucu oldugunu sdylemistir. Insan mecazen degil hakikaten kendi fiillerinin

476 Seyyid Serif Ciircani, et-Ta rifit, thk. Abdurrahman Amira, Beyrut 1987, 5.37.

7 Kindi, a.g.e., s. 193.

“7% Farabi, Kitdbu drdi ehli’l-medinetii’l-fadila, s. 50.

" Ali Durusoy, Ibn Sind Felsefesinde Insan ve Alemdeki Yeri, Iistanbul 1993, s.152 vd.
0 Ali Durusoy, a.g.e.,s.155

! [bn Riisd, Tehdfiitii t- tehdfiit, Misr 1303 h, s. 4.
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yaraticisidir ve yapicisidir. Bu agidan insan, fiillerinde biitliniiyle bir irade sahibidir.
Ciinkii boyle olmasaydi teklif anlamsiz ve yersiz olur ve insan cebr altinda yapmis
oldugu fiillerinin hesabini verir ya da 6diil olarak karsiligin1 alirdi. Mutezile’nin tam
z1dd1 noktada yer alan Cebriyye ise insanin fiillerinin biitiiniiyle ilahi iradenin baskisi
(cebr) altinda gergeklestigini sdylemistir. Insan bu itibarla riizgarin oniindeki tiy
gibidir, ilahi irade onu oradan oraya siiriikler. Es’ariler bu iki akim arasinda bir orta
yol tutmuglar ve insanin fiillerinin hakiki yaraticisinin Allah oldugunu teslim etmekle
birlikte insanin kendi fiillerinin kasibi oldugunu sdylemislerdir. “Kesb teorisi” olarak
da anilan bu teoriye gore insan bir fiili yapmay1 sectiginde Allah onda bu fiili
yapacak kudreti ve istitaat1 yaratir. Boylece fiil Allah’in yarattigi ama kulun
kesbettigi bir eyleme doniisiir.*** Maturidiler ise insamn fiillerinde irade hiirriyetine
sahip oldugunu ama fiillerinin yaraticisi olmadigini sdylemislerdir. Kulun iradi
fiilleri vardir ve bunlar 6diillendirilecek veya cezalandirilacaktir. Fiile eslik eden
istitaat, fiilin kendisiyle gergeklestigi kudretin hakikatidir. Teklif de bu istitaat
lizerine mebnidir. Maturidi’ye gore kesb, kulun bir fiili yapmay1 istemesi, buna
azmetmesidir. Insan bir fiili yapip yapmamakta hiirdiir. Maturidiler fiillerini
yaraticisinin Allah oldugunu sdylemekle Mutezile’den ve insana irade hiirriyeti

tanidiklari i¢in de Cebriye’den ayrilirlar. *

Iskenderi irade terimini goze c¢arpacak bir siklikla olmamakla birlikte
eserlerinde kullanmistir. Yine iradeyi tamamlayan bir terim olarak ihtiyara da yer

vermistir.

Iskenderi, carpict bir bicimde ve yukarida dzetledigimiz Islam Felsefesi ve
Kelam’inin ana akim diisiincesine zit olarak Allah’in iradeyi var kilmasmin, onun
kullarim1 el-Kahhar’in kahr niteligiyle tanmistirmak i¢in oldugunu sdyler. Yukarida
gordiik, genel kabul, insanin bir fiili, bir nesneyi, bir amact se¢gme yolunda, irade

denilen kuvvesinin etkin hale geldigi yoniindedir. Bu da insana bir 6zgiirliik hissi

#2 Bkz. Ebu’l-feth Muhammed es-Sehristani, el-Milel ve 'n-nihal, thk. Emir Ali Mehna-Ali Hasen
Fagar, Beyrut 1993, s.110; Muhammed Umara, Teyydrdtii'l-fikri’l-islamiyye, Kahire, 1991, s.183
vd; Muhammed A. Ebd Zehra, Islim’da Siyasi ve Itikidi Mezhepler Tarihi, ¢ev. Ethem Ruhi
Figlali- Osman Eskicioglu, Istanbul 1970, s. 144, 155, 176, 227.

* Omer bin Muhammed en-Nesefi, el-Akidetii n-nesefiyye (Mecmiu miihimmati’l-mutin iginde),
Kahire 1959, 5.29 vd; bkz. Necati Oner, Insan Hiirriyeti, istanbul 1982, s.53 vd; Muhammed A. Ebd
Zehra, a.g.e., s.246 vd
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tattirir, kendine ait bir iradesi ve sec¢imi oldugunu hissettirir. Bu bakis agisiyla
bakildiginda irade ve ihtiyar Allah’in rahmet sifatinin bir sonucu olarak
goriilebilecekken, Iskenderi bunu, -tedbir, ihtiyar ve iradeyi birlikte ve birbirlerini
tamamlar ya da birbirlerinin yerine geger tarzda kullandigi bir pasajda- kahrla
irtibatlandirir: “Tedbir ve se¢cimde bulunabilmenin (iAitiyar) yaratilisimin sirri el-
Kahhar’in kahr 6zelliginin zuhurudur. Allah kullarini kahriyla tanistirmak istemis
bunun i¢in de tedbir ve ihtiyar1 yaratmistir. Sonra onlara bunlar1 yapmak i¢in firsat
tanimistir. Eger onlar Allah’la kars1 karsiya olsalardi [ki arifler bu miivacehe ehlidir]
mele-1 a’lanin durumunda oldugu gibi ne tedbir ne de ihtiyar1 gergeklestirebilirlerdi.
Kullar tedbir alinca ve ihtiyarda bulununca, onun kahr1 onlarin tedbir ve ihtiyarina
yonelir, bdylece onlarin dayanaklar1 yikilmis olur. Kullar1 kendi arzusunun kahr ile
tanistirinca kullar da onun kullar1 iizerinde kahir/kahr sahibi oldugunu anlarlar.
Sendeki iradeyi senin bir iraden olsun diye yaratmadi. Fakat onun iradesi seninkini
gecersiz kilsin diye yaratti. Boylece sen iraden olmadigini anlarsin. Ayni sekilde
sendeki tedbiri siirekli olarak ona sahip olasin diye var kilmadi. Onu sende yaratt1 ki
sen tedbir alasin, o da tedbir alsin ve senin degil onun tedbiri gerceklessin. Bu
ylzden (bliyiiklerden) birine Allah’t nasil tamidin, diye sorulunca, kararlarimi

484 N o
" Iskender?’nin bu yoruma ulagsmasinin nedeni, insanin her

bozmastyla, demistir.
irade ettigini elde edememesinin onda yaratti1 hayal kirikliklar1 olsa gerektir. insan
bir¢ok amag, nesne ve fiili arzulamakta ve istemekte ama onun Oniine psikolojik,
fiziki ve sosyolojik engeller ¢ikmakta ve insan amacina ulagsmaktan mahrum
kalmaktadir. Bu mahrumiyeti el-Kahhar’m kahr niteligine baglayan Iskenderi’ye
gore bir istek karsisinda Allah’a (el-Kahhar’a) ve insana ait olmak iizere iki irade
carpismakta ve nihayetinde Allah’in iradesi galip gelmektedir. Iskenderi bdylece
iradeden mutlak bir iradeyi anladigin1 ortaya koymus olur. Yani irade olarak
adlandirilmayr hak eden, esasen Oniine bir engelin ¢ikamadigi iradedir, demek
istemis olur. Ama insanin ulasamadiklar1 yaninda isteyip de ulasabildigi amaclar1 da
bulunmaktadir ve bunlar gorece olarak hi¢ de az sayilamayabilir. Bu durum da diger

acidan, yani 6zgiir irade nokta-i nazarindan bakildiginda insanin irade sahibi olarak

tanimlanmasina pekala yol acabilir. Iskenderi i¢in bu soru yoktur, bdyle bir meseleyi

84 [skenderi, er-Tt envir, s. 59-60.
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giindemine almaz. Ciinkii yukaridaki alintida Iskenderi’nin insandaki iradeyi
yaratanin Allah oldugunu vurgulamasi ve bu yaratimin da aslinda bu iradenin islevsiz
oldugunu gostermek iizere gerceklesmesi, Iskenderi’nin asil odaklandigi noktanin
ilah? iradenin mutlak giiclinii géstermek oldugunu sergiler. Dolayisiyla o, iradeden
bahis ac¢inca bu mutlaklig1 vurgulamak icin bunu yapar. Bu perspektif de onu insana

dair bir 6zgiir iradeyi iptal etmeye gotiiriir.

Yukarida gecen pasajda Iskenderi’nin irade, ihtivar ve tedbir terimlerini
birbirinin yerine ya da birbirinin tamamlayicist olarak kullandigin1 gérmiistiik. Yine
bir baska pasajda benzer bir kullanima bas vurur: Iskenderi, manevi secgkinler
arasina girebilmenin sartlarindan biri olarak da iradeden soyutlanmayi (selbii’l-
irade) sayar. Diger sartlarsa ihtiyar1 terk etmek (terkii’l-ihtiyar) ve tedbirden
soyutlanmaktir (selbii ‘t-tedbir).*® Hatta seckinler arasina girebilmenin alametleri
olarak ibadetleri artirmay1 ya da varidatlarin zuhurun degil ihtiyar1 terk etmeyi

g(')riir.486

Iskenderi, insanlar Allah’a ibadet ederken bunu onun yardimiyla yaptiklarini,
ona karsi ¢ikanlar da onun onlar terk etmesiyle karsi cikabildiklerini soyler. 487
Istemek ancak ve ancak onun yardinu ile hasil olur. Bir seyhe ulastiginda miiridi ona

ulastiran Allah’tir.*®

Dolayistyla her tiirden fiilin yaraticist Allah’tir. Buna kiifiir de
dahildir.**” Masiyeti de yaratan Allah’tir. iskenderi, Allah’in masiyeti yaratmayacag
yoniindeki goriisii, Allah’in kendi miilkiinde istemedigi bir seyi yaratmis olmayacagi
noktasindan hareketle elestirir. Bu goriisii savunanlar Allah’1 tenzih etmek
istemektedir ama Iskenderi’ye gére Allah’t bu tenzih edisten de tenzih etmek

gerekir.*”" Bu goriis sufilerin genel goriisleriyle uyumludur. Nitekim Kelabazi de,

5 fskenderi, Miftdhu I-feldh, s. 47. Elimizdeki baskilardan birinde (1998 tarihlisinde) buradaki irade
“idare” olarak dizilmis olmakla birlikte bir diger niishada ( h.1332 tarihli olanda) baglama da uygun
olarak “irade” gegiyor. Bkz.s.47. Iskenderi’nin manevi silsilesinden bir Sazeli seyhi olan Zafir el-
Medeni, Sazeli yolunun ozelliklerini sayarken iradeyi reddetmek (selbii’l-irade) ve tedbiri terk
etmek (terkii t-tedbir) maddelerini de baslarda zikreder. Bkz. el-Envdru’l-Kudsiyye, s.58.

46 jskenderi, Risdle fi edebi’l-ilm, s.48.

7 [skenderi, el-Kasdu'l-Miicerred, s.46

8 iskenderi, Unvdnu 't-tevfik fi adabi’t-tarik, s. 54

% iskenderi, Miftahu’l-feldh, s. 47

0 iskenderi, et-Tenvir, s. 37. iskenderi’nin burada kastettikleri Mutezile olsa gerektir. Ciinkii
Mutezile, masiyetin insanlar tarafindan yaratildigini, bunun aksini iddia etmenin Allah’in adaleti
ilkesine aykiri olacagini sdylerler. Tenzihte gdsterilen asiriligin dogurdugu sakinca Iskenderi’nin
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sufilerin itikadi goriislerini de derledigi eserinde bu konuya deginir ve sufilerin,
Allah’in insanin iyi-kotii biitlin fiillerini yarattifina kail olduklarini, Allah’in kotii
insant yaratmasinin caiz olmasi gibi kotii ve cirkin fiili yaratmasinin da caiz
oldugunu sdyler.””! iskenderi’ye gore, bu gerceklere ragmen, “Sana isabet eden her

»92 ayetinde

tyilik Allah’tandir, sana isabet eden her kotiilik de nefsindendir.
sOylendigi gibi edeben iyilikleri Allah’a, kotiiliikleri ise nefsimize izafe etmeliyizdir.
Elbette kulun iyi ve kétii biitiin fiillerini yaratan Allah’tir ama edep, Hz. Ibrahim’in
hastalandiginda hastaligi kendine, sifay1 ise Allah’a izafe ettigi gibi davranmayi
gerekli kilar. Ciinkii o “Hastalandigimda da O bana sifa verir.”** diyerek hastalig

kendisine, sifay1 ise Allah’a izafe etmisti.**

Burada Iskenderi’nin, sufi terminolojiyle uyumlu olarak, iradenin farkli ve
belki de sasirtict bigimde tam tersi bir kullammma deginmek gerekir. Iskenders,
miritleri/salikleri birka¢ yerde ehl-i irade olarak yani irade sahibi olarak
adlandirir.” Hakiki sufinin iradeden soyunmus olmasi gerektigini sdyleyen
Iskenderi’nin (ve benzeri sufilerin) aym zamanda ona miirid/ehl-i irade yani irade

sahibi demelerini nasil anlamak gerekir?

Kuseyri, Risdle’sinde iradenin saliklerin yolunun baslangici oldugunu, bu
yola kast etmis olanlarm ilk menzillerinin adinin irade oldugunu, bu menzilin boyle
isimlendigini ¢iinkii iradenin her tiir isin basi oldugunu, bunun da bir isteki kasit ve
niyet manasinda bir kullanimin yerini tuttugunu soyler. Kuseyri, “Miirid, dilbilgisi
kurallarina gore irade ehli demektir” der ama bu taifenin orfiinde (paradoksal olarak)
miirid iradeden soyutlanmis olandir, diye de ekler. iradeden soyutlanmamis olan

miirid olamaz.**® Dolayisiyla miirid ismindeki irade, sufilerin terminolojisinde bir

manevi silsilesinden bir sufi olan Ahmed el-Alavi’nin tesbih ve tenzihle ilgili bir s6ziinii hatirlatir:
“Esas olan tenzihte ileri gitmek degil, Allah’1, tesbihte tanimak (arif olmak)tir.” Bkz. el-Hikemii’l-
Alaviyye, Beyrut 2006, s.142.

! Ebu Bekr Muhammed el-Kelabazi, Ehl-i Tasavvuf'un Yolu (et-Taarruf li mezhebi ehli’t-tasavvuf),
¢ev. Taceddin Okuyucu, Konya 1981, 5.59, 63

492 Nisa suresi/79.

493 Suara suresi/80.

494 {skenderd, Letdifii I-minen, s.102. ibn Arabi de Allah’a kars1 edebin geregi olarak hayri ona, giinahi
ise kendi nefsimize nispet etmemiz gerektigini sdyler. Bkz. Ibn Arabi, el-Mesdil li izahi’l-mesdil,
thk. Kasim Muhammed Abbas, Dimegk 2004, s. 30.

495 Bkz. iskenderi, T efsiru izd cdekellezine, s.23; a. mlf, Letdifii'l-minen, $.31

6 Kuseyri, Er-Risaletii’l-Kuseyriyye, Kahire 1959, 5.101



78

anlam gociismesi yasamis ve belki sadece Allah’a vasil olmaya, giinahlardan
kacinmaya, arzulara tabi olmamaya ‘“niyet etmis, azmetmis” manalarina gelir
olmustur. Muhasibi ise, miiridin, Allah’in irade ettigini (istedigini) irade ettigi,
kalbiyle ona itikat ettigi, bedenen ona yoneldigi, ayaklariyla ona kostugu, elleriyle
onu yakaladigi icin béyle adlandirildigini soyler.*’ iskenderi’nin de bu terimi,

anlami lizerindeki bu uzlasima uygun olarak kullandigini séylemek gerekir.
2. Tedbir

Tedbir terimi, belirttigimiz gibi, Iskenderi diisiincesinin mihverini olusturan
terimlerin  baginda  gelmektedir. Iskenderi, tasavvuftaki, tedbirin terki
terimlestirmesini ilk isleyen ve en yetkin bir sekilde tartisan sufidir. 4% Onun
diisiincesi, parcalar1 birbiriyle irtibatli olan bir yapidir ve irade ile tedbirin terk
edilmesi esas1 tizerine kuruludur. *° Onun seyrii sulikla ilgili séyledigi her sey de
yine iskat-1 tedbir ¢evresinde doner. Biitiin ameller, makamlar, haller hepsi iskat-1

390 Fakat tedbirin terk

tedbir gayesine yine iskat-1 tedbirin uygulanisiyla hizmet eder.
edilmesi (iskat-1 tedbir) terimlestirmesini anlamak i¢in onun tedbire yiikledigi anlami
bilmek gerekir.

Tedbir terimi Kur’an’da insan fiilleri i¢in kullanilmamustir. Terim, dikkat
cekici bir bicimde evrenin yaraticisi, tasarlayicisi, denetleyicisi roliindeki Allah’1 ya
da melekleri tanimlamaya hasredilmistir. Kur’an’da, Allah’a “yidebbiru’l-emr” fiili
atfedilir.”®" Meleklerle ilgili kullanima ise Naziat suresi, 5. ayette rastlariz. Bu
ayetlerin tamami asagi yukari aym igeriktedir. Terimin kullanimindaki Kur’ani
tercihleri gosterebilmek i¢in Yunus suresinin 3.ayetine bakabiliriz: “ Siiphesiz ki
sizin Rabbiniz, gokleri ve yeri alti giinde yaratan, sonra da isi fedbir ederek
(yiidebbiru’l-emr) arsa istiva edendir. Onun izni olmadan hi¢ kimse sefaat¢i olamaz.
Iste Rabbiniz olan Allah budur. O halde ona ibadet edin. Hala diisiinmiiyor
musunuz?”’ Bizim, yer verdigimiz ayet mealinde “isi tedbir ederek” diyerek adeta

terclime etmedigimiz boliim bizi asil ilgilendiren kisimdir. Bu ifade acaba Tiirkce

7 Muhasibi, el-Kasdu ve'r-rucii’ ila’llah (Hiseyin el-Kuvvetli, et-Tasavvufi'I-akli fi'l-islam, iginde),
Malta 1988, s.195.

S Taftazani, Ibn Atdullah, s.1, 100 vd.

¥ Taftazani, a.g.e., s.3.

% Taftazani, a.g.e., s. 99.

91 Bkz. Yunus suresi/3, Ra’d suresi/2, Secde suresi/5.
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meallerde nasil a¢iklanmustir? “Yiidebbiru’l-emr” ifadesine, bazi mealler su anlamlari
vermislerdir:

1- “isleri (yerli yerince) idare” etmek.’**

2- “si diizenle”mek.””

3- “(Her) isi idare” etmek.”™

Birgok baska Tiirkce mealde de asagi yukari ayni kelimelerle karsilik
verildigini goérmekteyiz. Buna gore meal sahipleri tedbir kelimesini “ig/ler/i
diizenlemek, idare etmek, yiirlitmek™ olarak anlamislardir. M. M. Pickthall tarafindan
hazirlanan Ingilizce mealde verilen karsiliksa “directing all things” seklindedir ki, bu
da “her seyi yonetmek” anlamina gelmekte ve Tiirkce meallerdeki anlamla
ortiismektedir.””

Elmalili M.Hamdi Yazir, ayni ayetin mealini verirken, terimi tercime etmek
yerine “emri tedbir etmek” olarak karsilamayi tercih eder. Daha sonra tefsir
kisminda, “emri tedbir etme”nin anlami i¢in “Arsindan Arzina varincaya kadar ciiz’1
killi biitiin stiun1 kainatin emri melekitunu tedbir ve idare etmektir.” der. Terimi
aciklama ihtiyaci da duyar: “TEDBIR, bir isin bir surette vaki’ olmas1 i¢in ardini ve
akibetini, 6niinii, sonunu gozeterek takdir ve idaresi demektir ki burada murad, biitiin

506
72" Elmalili’nin

umurun mebadi ve avakibini ta’yin ederek hiikm-ii takdiri haktir.
burada verdigi anlam kadim Arapca’nin vokabiilerine uygundur. Nitekim Lisanu’l-
arab’da tedbir, “bir igin akibetini diislinmek, hesaba katmak, bir igin ya da olayn
gelecekte nasil olacagimi diisiinmek™ anlamina gelir seklinde anlamlandirilmakta ve
isin akibetini diisiinme kismina vurgu yapilmaktadir. Yine bir efendinin kolesini,
kendi dliimiinden sonra olmak sartiyla azat etmesine de tedbir denmistir. Terimin bu

kullaniminda da, kdolenin gelecegine dair bir karar verilmis, kolenin gelecegi

tasarlanmis olmaktadir.’"’

92 Kur’dn-1 Kerim ve Tiirkce A¢iklamali Terciimesi, Hazirlayanlar Dr. Ali Ozek, Hayreddin Karaman,
Ali Turgut, Mustafa Cagirici, Dr. ibrahim Kafi Dénmez, Sadreddin Giimiis, Medine, 1987, 5.207

% Kur’dn-1 Kerim ve Tiirk¢e Anlami, Miitercimler Dr. Hiiseyin Atay, Dr. Yasar Kutluay, Ankara
1987, 5.207.

% Kur’dn-1 Kerim ve Muhtasar Medli, Hazirlayan Hayrat Nesriyat {lmi Arastirma Merkezi Meal
Heyeti, Istanbul 2001, s. 207

395 The Meaning of The Glorious Koran, M. M. Pickthall, New York, trs., s.157

% Elmalr’li M. Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’an Dili, Istanbul 1979, c. 4, s. 2670 vd

7 bn Manzir, Lisdnu’l-arab, c. 4, s. 283.Ayrica bkz. Seyyid Muhammed Murteza ez-Zebidi, Tdcu 'I-
arus, c.3,s. 200
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Tedbir kelimesinin, Islam felsefe geleneginde bazi filozoflarca bir terim
seviyesine ¢ikarilarak kullanildigini gortiriiz. Gergi onlar bu terimi iskat-1 tedbir gibi
olumsuz bir igerikle donatarak kullanmis degillerdir ama terimin anlaminin
aydinlanmasi acisindan bu kullanimlara goz atmakta yarar olabilir. Terimin, kentlerin
idaresinden bahsederken, yonetmek anlaminda®® ve ayrica “ev idaresi” anlaminda
tedbiru’l-menzil seklinde kullanildigin1  gormekteyiz. Tedbirii’l-menzil terimi,
Helenistik felsefenin pratik felsefe alt dalinda yer alan ve koklerini Aristo’nun
Nikamokhos’a Ahlak kitabinda bulan, etik (ilmii’l-ahlak), politika (ilmii’s-siyase) ve
ekonomi (ilmii tedbiri’l-menzil) tclisiinden birini ifade eder.”” Bunun yaninda yine
ahlak ilmi anlaminda ilmii tedbiri n-nefs, siyaset felsefesi anlaminda i/mii tedbiri’l-
miidiin kullanimlarmi da gormekteyiz. Bu kullanimlarda tedbir idare etmek,
yonetmek anlamlarina gelmektedir.”'

Tedbir terimine dzel bir dnem veren Endiiliislii filozof Ibn Bacce olmustur.
Ibn Bacce, Kitabu tedbiri’l-miitevahhid adli, siyaset felsefesine dair goriislerini
topluca sunan eserinin isminde de yer verdigi fedbir terimini, eserinde ayrica agiklar.
Herhangi bir sekilde, kotli bir toplumda yasamak zorunda kalan ve bu sebeple de
yalnizlagsmis filozof veya filozof tabiath insanin (miitevahhid), bu toplum ig¢indeki
durumunu sorusturdugu, onun mutlu olmasinin nasil saglanabilecegini sordugu bu

"' tedbir terimini adeta “yasami yonetmek” anlamunda kullanir. Ortada,

eserinde
miigkiil durumda ve yalnizlik ¢ceken bir “aydin” birey ve bu bireyin yasadig: sartlara
ve topluma ragmen mutlu olmasi istikametinde yonetmesi gereken bir hayat1 vardir.
Ona gore tedbir, eylemlerin bir amag¢ dogrultusunda diizenlenmesidir. Tedbirden
bahsedebilmek icin 6nce bir amag, sonra da bu amaca gotlirecek diizenlenmis, belli
bigimde organize edilmis eylemlerin varhigi gereklidir. Ama Ibn Bacce ayrica
bilkuvve halindeki tedbirden bahseder ki bununla kastettigi de tasar1 halindeki

tedbirdir. Yani ona gore bir amaca ulagsmak niyetiyle yapilan planlarin, tasarilarin da

3% Farabi, Kitabu siyaseti’l-medeniyye, Beyrut 1968, s. 84, 155.

% Terimin, Yunan felsefesinden Islam felsefesine gecisi ve terime yer veren diger Miisliiman
filozoflar i¢in bkz. W. Heffening- (G. Endress), “Tadbir” md., The Encyclopadeia of Islam,Leiden
2000, v.X, s.52 vd.

>19 fbn Sina, Fi aksdmi’l-uliimi’l-akliyye, Tis™u resail i¢inde, Kustantiniyye 1298 h, s.74-75.

' Yasar Aydinh, Ibn Bécce 'nin Insan Goriigii, Istanbul, 1997, s. 257.
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tedbir kapsamina girdigini sdyleyebiliriz.’'? Dolayisiyla fedbir terimi ibn Bacce icin
de olumlu bir i¢erikle doludur ve miitevahhid icin bir tiir kurtulus recetesini igerir.
Konumuz olan Iskenderi’ye donersek, Iskenderi’nin bu terimi isledigi,
oylumlandirdig1 ve tartistig1 kitabi olan et-Tenvir fi iskati’t-tedbir, daha isminden
baslayarak, tedbir terimine yer vermektedir. Bu kitapta tedbirin ne anlamda
kullanildigiyla ilgili olarak, kitabin ingilizce miitercimi Scott Kugle’un onerileri
dikkate degerdir. Ona gore, tedbir literal olarak arranging (diizenlemek, hazirlik
yapmak) anlamina gelir. Bununla birlikte s6z konusu kitaptaki haliyle o son derece
karmasik bir fikri dile getirmektedir. Bugiin kullandigimiz Ingilizce i¢inde tedbir’i,
“taking care of business” (ilgilenmek, énem vermek) olarak karsilayabiliriz, der.’"
Yine tedbir, tasarlamak, plan yapmak, hedefler yapmak, stratejiler belirlemek,
calismak, uygulamak, sonuglandirmak gibi bir¢cok eylemi igermektetir. Kugle, biitiin
bu aktiviteleri iceren bir karsilik bulmak adina tedbir’i “selfish calculation”

514 . C e e e .
Tedbir, birinin, isine 6nem vermesi olarak

(benmerkezci dikkat/hesap) ile karsilar.
diistinebilecegimiz bir insan eylemini tasvir eden soyut bir tabirdir. °"° Tedbir,
varligimizi silirdiirmek ve etrafimizdaki maddi ve sosyal giiclere karsi kendimizi
savunmak i¢in diinyadaki yaptifimiz her tiirden ise atifta bulunur. Benmerkezci
dikkat/hesap, egonun eylem zemininin ta kendisidir. *'® Iskenderi de, daha g¢ok
kazanmak, daha ¢ok yapmak ve daha ¢ok basarmak takintisina isaret eder.”’’ Kitabin
adi soyle cevrilebilir: The Book of I[llumination for Desisting from Selfish
Calculation: Benmerkezci Dikkati/Hesab1 Terk Etme Yolunda Aydinlanmanin
Kitabr. °'*

Tedbir teriminin Ingilizce’de nasil karsilandigima iliskin basvurabilecegimiz
diger isim Hikem miitercimi Victor Danner’dir. Danner ig¢in tedbir, birinin
hayatindaki gidisata/rotaya (direction), ozellikle de gilinliik yasamina dair, Allah’a
kars1 olan gorevlerini olumsuz etkileyecek raddedeki bir benmerkezci bir endise ve

ilgiyi (concern) belirtir. Bu durumda kendi kendini yonetme (self-direction) demek

>12 fbn Bacce, Kitabu tedbiri’l-miitevahhid, Beyrut 1978, s. 39-40.

313 Al-Iskandari, The Book of Illumination (et-Tenvir’in ingilizce terciimesi), miitercimin onsozi, s.1.
314 Al-Iskandari, a.g.e., s. 2 .

315 Al-Iskandari, a.g.e., s. 18.

316 Al-Iskandari, a.g.e., miitercimin 6nsozii, a.g.e., s. 2.

>!7 Al-Iskandari, a.g.e., s. 6.

1% Al-Iskandari, a.g.e., s. 2.
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olan tedbir olumsuz bir anlama sahiptir ve giderilmesi gerekir. Fakat planlama ve
yonetme Allah’in emirleriyle uyum i¢indeyse bu durumda olumsuz degildir ve
kendini yonetme degil “Kendi“ni yonetme oldugu i¢in “yol”da [tarikatta] bir engel
degildir. °" Goriildiigii gibi her iki miitercimin isaret ettikleri gibi tedbir terimi
Iskenderi’nin diisiincesinde kismen karmasik ve birden fazla anlam ve sdzciikle
karsilanmasi1 gereken bir terimdir.

Tedbir, Iskenderi’nin bakis acisinda, bir kisinin hayati1 kendi kontrolii
altinda tuttugu fikrine sahip oldugunda baslar ve olumsuz bir igerik kazanir.
Iskenderi ileride detayli olarak gdrecegimiz gibi bir kisinin hatta bir sufinin ve
salikin giindelik ve sosyal hayatin disinda, is hayatin1 terk etmekle sonuglanan bir
tecrid hayat1 yasamasini salik veriyor degildir. Aksine kitaplarinda muhtelif yerlerde
defalarca salikin ¢aligmasin1 ogiitler. Allah bir insam1 sosyal hayatin disina
cikarmadikc¢a onun kendi karariyla ve se¢imiyle disarida kalmasinin gizli bir nefsani
arzudan kaynaklandigimi soyler.”” iskenderi, fedbiri Kur’ani igerikten bagimsiz
diistinmemistir sanki. Kur’an’da tedbir fiiline yer veren ayetlerin, Elmalili’nin da
isaret ettigi gibi kevni bir diizenlemeye isaret ediyor olmasi, evrenin biiyiik planiyla
alakal1 bir yapisal miidahaleyi ve hiikiimranlig1 hatirlatiyor olmasi, Kur’an’da tedbir
teriminin kiilli ve mutlak bir hakimiyeti kastettigini gosterir. Yani Allah evreni
yaratmig ve bu evrendeki diizeni saglamistir. Evrenin her seyi onun kontrolii
altindadir. Bu manada evrendeki tedbir sahibi olan Allah’tir. Tipki bu anlamda,
insanin kendi hayatiyla ilgili olarak, Allah’in evrendeki hakimiyetine benzer bir
hakimiyet vehmetmesi iskenderi tarafindan tedbir terimiyle karsilamr. Salikin terk
etmesi gereken, hayatina dair girisimlerde bulunmasi ve giindelik hayatini1 idame
etmesi degil, hayatinin ve islerin geleceginin biitiin kontroliinii kendi ellerine alma
arzusudur. Oysa hayatin mutlak kontrolii Allah’a aittir. Burada Danner’in terimin
anlaminin aydinlanmasina yonelik katkis1 6nemlidir. Danner, kisinin kendi hayatini
yonetme arzusunun Allah’a karsi olan gorevlerini olumsuz bicimde etkileyecek
raddeye gelmesine isaret etmistir. Bu kritik nokta ayni zamanda bu tedbir vehmi
sebebiyle Allah’in mutlak hakimiyeti fikrinin kisinin zihninde yasadig1 asinmaya da

isaret etmektedir. Bir bagka ifadeyle tedbirin, kulun kisisel eylemlerinin gelecegine

°' Danner, Sufi Aphorisms, s. 23, 5. dipnot.
320 jskenderi, Hikem, s.85.
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dair bir endiseyi icerdigini sOyleyebiliriz. Kisi bir eylemde bulunmali ama bu
eylemin akibeti hususunda endiseyi birakmalidir. Tedbir bu endisedir ve terk
edilmesi gereken de budur.

Tedbir terimini tek bir sozciikle karsilamanin miimkiin olmayacagini
diisiinliyoruz. Bu bakimdan kitap boyunca terimi yukaridaki gibi agiklamaya
calismak ama bunun yaninda bu anlamlarin hepsini birden hatirlatmasini

saglayacagini umarak oldugu gibi birakarak kullanmaktan yana olacagiz.

a. Iskat-1tedbir

Iskenderi agisindan tedbir &ncelikle gelecekle ilgilidir. Bir kimsenin bir
eylemi yaparken, bu eylemin sonuclarint belirleme arzusunu igerir. Ona gore tedbir,
kaderle ¢ekismek gibidir. Bir eylemin sonuglariyla ve gelecekte olmasi muhtemel
olaylarla ¢ok fazla mesgul olmak, kisinin kendisinde bu olaylara miidahil olabilecek
bir giic vehmetmesine, onun zihninde Allah’in mutlak otoritesi fikrinin asinmasina

yol agar.

Iskenderi oncelikle otoritenin mutlak anlamda Allah’a devredilmesi icin
mutlak olarak tedbiri terk etmeyi Onerir. Bu zihni ve kalbi bir eylemdir, bir biling
durumudur. Kisinin zihni ve kalbi bu terk edis sebebiyle, yaptig1 eylemlerinin
sonuglariyla degil o eylemin hangi bilingle yapildigiyla mesgul olur. Ileride

gbrecegimiz vakt terimlestirmesi tam da bununla ilgilidir.

Bu anlamda tedbirin terk edilmesi Iskenderi’nin bakis acisina gore dinin ve
dindarligin 6ziidiir ve hatta dinin {izerinde ytikseldigi temel bizzat budur. Dindarane
yetkinlik o6giitleri ve girisimleri tedbirin terk edilmesi olmaksizin eksik kalir.
Iskenderi’yi okudukca, hakiki veli ve arifin Allah karsisinda tedbir ve ihtiyarda
bulunmay1 terk ederek adeta goniillii bir eylemsizlik siirina ¢ekilip duran kimse

oldugunu diisiinmemek elde degildir.
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Iskenderi’ye gore, Allah karsisinda tedbire basvuran onu birlememistir/
tevhid etmemistir.’*' Dolayisiyla, tedbiri terk etmek, tevhid ehli olmanmn yani dine
daha ilk adim1 atmanin gerek sart1 gibidir. Ger¢i bu ve benzeri ifadeleri tasavvufl
literatiirdeki gizli sirk>** ifadeleriyle birlikte hatirlamak yerinde olur’> ama yine de
Iskenderi’nin kafasinda tedbiri terk etmek demek olan tevekkiiliin imanla kesistigi ve
tevekkiilii terk etmenin cahiliye donemi inan¢ bi¢cimi oldugu agiktir.”?* Nitekim,
Allah’a ragmen ihtiyarda bulunan kimsenin, lisan-1 haliyle rububiyet iddiasinda olan
bir miisrik oldugunu sdyler.”” Bu ise kulun Allah’1 tanimamasindan kaynaklanir
clinkii eger kul Rabbini hakiki anlamda tanimis olsaydi ona ragmen tedbir almaktan

326 Tedbir, kendisinden tevbe edilmesi gereken biiyiik giinahlardandir.’*’

8

haya ederdi.

Allah’a en giizel taat, ona giivenmektir. >

Tedbir bir yandan arinilmasi gereken bir “kalbi kusur’dur, 6te yandansa,
kendisinden kurtulmakla nefsi arindirmanin, nefs-i mutmainne makamina ulagmanin
ve bdylece veli olmanin da sartidir. Iskenderi buna isaret ettigi paragrafta, tedbirden
arimmakla Allah’a teslim olmak arasinda bir korelasyon kurar ve bu ikisini birlikte
anar. Boylece biz anlariz ki tedbiri terk etmek bizatihi Allah’a teslim olmakla bir ve

529

aym seydir.”” Nitekim Iskenderi yine bu teslimiyetle kulun kalbinin yatisarak

Allah’la gekismeyecegini sdyler.”

Iskenderi bir yerde soyle der: “La ilahe illallah kelimesinde 12 harf vardir ve

bu on iki farza isaret eder. Bunlardan altis1 zahiri farzdir ki temizlik, namaz, zekat,

521 {skenderd, Tdcu l-ariis, s. 42.

%22 Cami, alemde goriilen etkileri hakiki faile degil de araglara baglayan “miisrik-i hafi”dir (gizli
miisrik), der. Abdurrahman Cami, Eviiya Menkibeleri (Nefehdatii’l-Uns), Terciime ve serh: Lamii
Celebi, Haz. Prof. Dr. Siileyman Uludag, Prof. Dr. Mustafa Kara, Istanbul 2011, s. 68.

53 Vera’dan bahsettigi bir yerde sebepleri putlara benzetir: “Hakiki vera’, [yani] havassin vera’s,
vasitalari, sebepleri terk etmek, endaddan (araci putlar) kurtulmaktir. Hakiki vera’, Allah’a baglilik
gostermek amaciyla diinyaya karst vefa gostermek ve kalp safasini elde etmek amaciyla da ahirete
kars1 vera’ gostermektir.” Iskenderi, Letdifii’I-minen, s. 85.

524 jskenderi, T efsiru izd cdekellezine, s. 15.

** [skenderi, et-Tenvir, s. 11, 13.

526 jskenderi, a.g.e., s. 17. Benzer bir bakisa Osmanli sufi sairlerinden Seyh Gélib’de de rastlariz:
“Tedbirini terk eyle takdir Hiida nindw/ Sen yoksun o benlikler hep vehm-ii giimanindwr.” (Seyh
Galib Divani, haz. Dr. Muhsin Kalkisim, Ankara 1994, s. 192).

527 fskenderd, a.g.e. s.,13. Iskenderi bu ve benzeri ifadeleri sik sik tekrarlar. Bkz. Iskenderi, a.g.e.,s.21,
54, 110.

528 {skenderi, Tdcu l-ariis, s. 21.

> fskenderi, a.g.e., s. 57 vd.

330 fskenderi, a.g.e., s. 59.
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orug, hac ve cihaddir. Batini farzlarsa tevekkiil, tefviz [secimi Allah’a devretme],

531 e : N g .. n
” Bu bolimde Iskenderi dinin zahirine ve batinina

sabir, riza, ziihd ve tevbedir.
yonelik kusatict bir bakisa ulasmak istemistir. Burada bizi ilgilendiren kisim,
birbirlerinin yerine kullanilabilecek ya da birbirlerini tamamlayacak anlamlara sahip
olan tevekkiil, tefviz ve rizanin zaten toplam alt1 tane olan batini yiikiimliliiklerin
yarisin1 olusturmalaridir.”? Iskenderi, birgok kalbi ve batini yiikiimliiliik oldugunu
bilmektedir. Nitekim haller ve makamlar1 konu ettigi bagka yerlerde bunlar sayar.
Ama biitlin hallerin ve makamlarin kendilerinde eriyecegi alti baglik bulmak

istediginde yukarida anilan alt1 batini farzi saymaktadir. Bu durum, tedbirin terkinin

onun diisiincesinde ne kadar merkezi oldugunu bir kez daha gdsterir.

Iskenderi, kaderin mutlak iktidarma inanir. Kader insanmn hayatinda tecelli
eder ve goriiniirliik kazanir. Bu insana ve iradesine ragmen gergeklesir. insan kadere
kars1 koyamaz. “Himmetlerin en keskin ve hizlist bile kader surlarmi delip
gegemez.”>> Insanim bu aczini derinden hissettigi zamanlar vardir ve bir de giindelik
hayat icinde bu tecellinin adeta perdelenmis olarak gerceklestigi anlar vardir. Insan
s0z gelimi 6liim karsisinda aczini hatirlar ve mutlak bir kader fikrine yakinlagir. Ama
iradi  olarak  miidahale edebilecegini  diislindiigli  durumlarda  kaderi
mutlaklastirmaktan uzaktir. Bununla birlikte iskenderi, insanin biitiin durumlarini,
hallerini, basina gelenlerin tamamimi ‘“vakt” olarak adlandirdigi bir farkindalik
zamaniyla goriiniir kilmak ister. Buna gore, nasilsa insan bir takim durumlarla,
olaylarla karsilasmaktadir ve bunlar karsisinda bazi tepkiler vermektedir. Iskenderi
bu tepkilerin ruhsal ve manevi igerigine miidahale eder ve bizim bu tepkilerimiz

neticesinde teslimiyet gosterip gostermedigimizin belirlenecegini sdyler. Dolayisiyla

3 [skenderi, Miftahu’l-feldh, s. 65 ve 73-74.

32 Tevekkiil ve tefviz arasinda bir ayrimdan bahsedilir. Tevekkiil, Allah’a havale edilecek bir durumla
karsilastiktan sonra o isi ona havale etmektir, tefviz ise o durumla karsilasmadan once de sonra da
ona havale etmektir ve tevekkiilden daha geneldir. Tefviz, biitiin kudreti ve iradeyi Allah’a
hamletmektir. Tevekkiil, tefvizin bir subesidir. Afifiiddin Tilmsani, Serhu mendzili’s-sdirin li ebi
Ismail el-herevi, Tunus 1989, s. 203. Tefviz terimi akla Erzurumlu Ibrahim Hakki’nin Tefvizndme
adli, Iskenderi’nin bu konudaki bakis acisin1 sonuna kadar paylasan siirini getirir. Uzunca olan bu
siirin bir kitast soyledir: “Kalbin ona berk eyle/ Tedbirini terk eyle/ Takdirini derk eyle/ Mevid
gorelim neyler/ Neylerse giizel eyler.” Erzurumlu Ibrahim hakki hz., Marifetndme, sadelestiren M.
Fuad Bagar, Kitsan yay., trs., Istanbul, 5.409.

533 {skenderi, Hikem, s. 85.
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Iskenderi’nin tedbirin terkiyle kastettigi mutlak bir bedeni eylemsizlik degil, mutlak

bir kader planiyla bagimiza gelenler karsisinda kalbin teslimiyeti ve eylemsizligidir.

Vakt, bizce tasavvuf terminolojisinin en ilging ve irdelenmeye deger
terimlerinden biridir. Sufinin zaman, teslimiyet, kader, eylem konularindaki
durumunu vakt belirler. Vakt, sufi 1stilahatinda, saliki etkisi altina alan ilah1 varidler,
rabbani tecelliler olarak tammlanir.”** Salik, hiikiim siiren vaktin etkisi altina girer.
Bu tanimda kristalize olan tevhid anlayisi, alttan alta bir yandan kulun basina gelen
her durumu kalbi bir tepki gosterebilmek i¢in ganimet bilmeyi dgiitler, 6te yandan da
kulun basina gelen her durumun Allah’in takdiriyle gergeklestigini anlatmis olur.
Vakt, kendi hilkkmiiyle gelir ve kendisini dayatir. Bu dayatma esasen Allah’tandir ve
bunu kabulle karsilama icap eder. “Vakt icinde Allah’1n izhar ettiginden bagka bir sey
ortaya koymak isteyen kimsenin cehalleten higbir sey terk etmedigini™ séyler
Iskenderi. Burada kastedilen, Hikem sarihi Zerrik’un agiklamalarindan anladigimiz
kadariyla, kader ve kaza karsisinda teslimiyet¢i bir tutum takinmaktir. Vakt kilig
gibidir ve kilica kars1 sertlik gdsterenin bizzat kendisi zarar gorecektir. Vakt’e teslim
olan kurtulur ve rizay1 terk ederek ona karsi ¢ikan kaybeder. Yani salik bir vakz ile
karsilagtiginda, bu vakte yogunlasir ve bu vakti degistirmeyi degil, vaktin geregi olan
eylemi yerine getirmeyi onceler. Burada dikkat edilmesi gereken hususlardan biri de
seriat-hakikat dengesi baglaminda ortaya c¢ikar. Zerrik bu noktaya soyle dikkat
ceker: Baska tiirliisi miimkiin olmadig1r icin meydana gelene teslim olmakla
emrolundugun gibi, imkan Olgiisiinde vazifeleri (hukik) yerine getirmekle de
emrolundun. Yeri geldiginde teslim olmay1 terk etmek cehalet, vaktinde ameli terk

etmek de ahmakliktir.>*®

Bu vakt anlayis1 muvacehesinde kisinin basina gelen her durum vakitir ve
kisiden teslimiyet bekler. Bu bakimdan kisinin, Allah’tan bagka bir halde kullanmasi
icin kendisini bir halden ¢ikartmasini talep etmemesi gerekir. Hatta daha dindarane
bir hayat siirmek i¢in bile kisi i¢ine konuldugu durumu degistirmesini Allah’tan

dilememelidir. Ciinkii eger Allah dilerse onu o halden ¢ikartmadan da o iste

>34 Kuseyri, Risdle, s. 33 vd; Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozligii, s. 687.
333 {skenderi, Hikem, s. 93.
336 Zerrtk, el-Hikemii'l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 40-41.
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kullanir.”*” Bununla ilgili kendi seyrii sulikundan bir 6rnek paylasir: “Bir keresinde
Seyh Ebu’l-Abbas Mursi *ye gittim. I¢imde tecride™® yénelik bir niyet vardi. Kendi
kendime sOyle diyordum: Allah Teald’ya bu sekilde ulagmak, ilm-i zahirle
ugrastigim ve insanlarin arasina karistigimdan 6tiirii zordur. (Seyh Mursi) bana, daha
ben soru sormadan sdyle dedi: Zahiri ilimlerle istigal eden bir arkadagim vardi. Bu
alanda epey ileriydi. Derken bu yolun tadini aldi ve bana gelerek, efendim, iginde
bulundugum durumdan ¢ikacagim ve kendimi tamamen senin sohbetine verecegim,
dedi. Ona dedim ki, mesele o degildir. Sen i¢inde bulundugun hal {izre kal. Bizim
elimizdeki Allah’tan gelen nasibin sana ulasacaktir. Sonra dedi ki: Bu siddiklarin
halidir. Allah onlar1 ondan ¢ikarmadikca icinde bulunduklari halde kalirlar. Bunun
tizerine kalbime dogan o diislinceler gitti, Allah’in beni i¢ine yerlestirdigi duruma
raz1 oldum.”®® iskenderi, buna ilaveten, bazen kisinin istediginin kendisine verildigi

ve fakat bunun o kimse icin hi¢ de hayirli olmayabildigini hatirlatir.>*

“Allah’tan, baska bir halde kullanmasi i¢in seni bir halden ¢ikartmasini talep
etme. Ciinkii eger dilerse seni o halden ¢ikartmadan da o iste kullanir.” > hikmetinin
serhinde Zerrik, “Nice tecrid ehli vardir ki riziklar1 bollasir hatta eskisinden de bol
olur, nice sebeplere542 yapisanlar vardir ki, onlar i¢in zaman genisler ve bollasir,
hatta hem ibadet hem de isleriyle (tesebbiib) ugrasabilirler.”>* der. Burada isaret
edilen hususlardan birinin tekrar kaderin mutlakligi oldugu dikkatlerden
ka¢cmayacaktir. Dikkat edilmesi gereken bir baska husus, esasinda bu ve benzeri
ogiitlerin “Oncelikle” ve belki de biitliinliyle tasavvuf yolundaki salike verilmis
olmasidir. Ciinkii Iskenderi, bu ogiitleri verirken, sdze “ilimden nasipliysen” diye

girer ve Allah’tan kendi durumunu degistirmesini istemenin Allah’a karsi bir sii-i

337 {skenderi, Hikem, s. 95.

3% iskenderi, tedbir konusunu islerken, tedbir kavramsallastirmas: yaminda iki ayri kavram daha
kullanir: Tecrid (bazen tecerriid) ve tesebbiib (bazen esbab/sebepler). Taftazani bu terimleri isabetle
sOyle anlamlandirir: “Tecrid diinyadan soyutlanmadir, fesebbiib ise diinyayla istigal ve sebeplere
yapigmadir. Bkz.Taftazani, a.g.e., s.172.

539 Iskenderi, Letdifii I-minen, s.76; a.mlf., et-Tenvir, s. 87.

40 {skenderd, et-Tenvir, s. 86.

> {skenderi, Hikem, s. 95

2 Esbab (sebepler) gerek iskenderi’nin ve gerekse sarihlerinin terminolojisinde “meslekler, diinyevi
mesgaleler, careler” gibi anlamlara gelmektedir. Ayn1 anlamda kullanan baska sufiler de vardir:
“Avamin, islerinde Allah’a tevekkiil etmeleri, esbabi terk etmeleri ve Hakiki Miisebbib’e itimat
etmeleri ¢ok zordur.” Bkz. Afifiiddin Tilmsani, Serhu mendzili’s-sairin li Ebi Ismail el-Herevi, s.
197.

>3 Zerrik, el-Hikemii l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 43.
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edep oldugunu belirtir'** ki hem ilim vurgusu ve hem de bu “edep” vurgusu
tasavvufun Ozelikle tercih ettigi bir vurgudur. Nitekim tedbirin terkiyle ilgili
sOylediklerinin oncelikle ve 6zellikle sufiler i¢in baglayict oldugunu diislindiiren
baska ifadeler de kullanir: “Bir tercihte bulunmamak sufilerin yolunun bir geregidir.
Ciinkii onlar, Allah’in kendileri i¢in segtigine razi olmuslardir.” 5 Ve veli, kendi

tedbirinden Allah’1n tedbirine dogru ge¢mis olan kimsedir. **°

Burada Iskenderi’nin, soz konusu olan sufiler olunca, tedbirin terki ilkesini
daha da hassas, daha da kat’i bicimde talim ettigini goriiriiz. Hatta dyle ki, ona gore,
tasavvufl gelenekte velilerin sahip olduklari tasarruf yetkisini kullanmak ya da
keramet gostermek bile, tedbirin terki ilkesini uygulayan bir sufi tarafindan tercih
edilmez. Ciinkii bunlara yoneldiginde bir se¢cimde bulunmus, tedbire yonelmis ve
adeta kadere teslim olmak yerine ona miidahil olmak istemistir.  Beyazid-i
Bestami’ye, Allah’tan ne dilersin diye soruldugunda, dilememeyi dilerim, diye cevap
vermistir. “Ciinkii” der Iskenderi, “Onun Allah’tan bir tek talebi vardi, o da Allah’tan
bir talebinin olmamasiydi. Ciinkii o biliyordu ki bu en biiyiik kerametti.” Ve bazen
kendisine zahirl keramet verilmis bir kimsede tedbir kalintilar1 olabilmektedir.
Hakiki kerametse, Allah karsisinda tedbiri terk etmek ve Allah’in hiikmiine boyun

7

egmektir.”*’ Ve bir sufinin sebepleri ortadan kaldiran harikuladelikler/kerametler

gostermeye ilgi duymasi daha ¢ok seyrii sulikun basinda goriilen yani kemalatin

o 1- O VT
tamamlanmadig bir evreye 6zgiidiir.

Iskenderi’nin bu goriisleri, Ibn Arabi’nin goriislerine paraleldir. Ibn Arabi de,
Abdiilkadir Geylani’nin tasarrufatini ve bununla ilgili kerametlerini agiklarken, onun
“hilafet” makaminda oldugunu, bu makama gelmis bir velinin Rab adina kullarina
tasarruf ve tahakkiim edebildigini, bu makama gelmis olan bazi velilerin Geylani gibi
bu giicii kullandigini bazilarinim ise kullanmadigin sdyler. Ibn Arabi, bu makamdaki
velinin, kulluguna mukabil naz yaptigin1 ve Allah’tan bir seyler talep ettigini, buna

da “idlal makam1” dendigini sdyler. Ama bu makamlarin sahipleri idlalleri dlgiisiinde

% {skenderi, et-Tenvir, s. 86

> fskenderi, Miftahu’I-feldh, s. 48.

>4 [skenderi, Letdifii I-minen, s. 21.
7 {skenderd, et-T« envir, s. 27.

> Iskenderi, Letdifii I-minen, s.104.
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marifet konusunda noksan olurlar. Diinya idlal yeri degildir. Buna mukabil,
Geylani’nin tilmizi olan Ebu’s-Sulid, dmriiniin sonuna kadar mutlak kullugu elden

549
birakmamugtir.

Bu noktada Iskenderi’nin rizik konusundaki goriislerine biraz yakindan
bakmak belki yerinde olacaktir. Rizik, Miisliiman kelamcilarin da ilgi duyduklari bir
konudur. Nelerin rizik kapsamina gireceginden, kisi i¢in ezelde takdir edilmis rizkin

degisip degismeyecegi gibi konularda gesitli agiklamalari vardir.”

Iskenderi, rizikla ilgili tedbir konusunda kalbin selamete ulasmasi ¢ok giictiir,
der. Bunu ancak Allah’in verdigi garanti hususunda onu tasdik eden, bdylece kalbi
itmi’nana eren ve tevekkiilii hakkiyla yerine getirenler gerceklestirebilir. Hatta
seyhlerden biri s0yle demistir: bana rizik konusunda (ki teslimiyete dair) teminat
verin, baska makamlara ihtiyaciniz yoktur.™' iskenderi de bu seyhin soyledigini
benimsemektedir ki tedbirin goniilde terkini sisteminin merkezine yerlestirmistir.

Bununla birlikte diinyadaki rizik arayislarinin hayirli neticeleri de elbette
bulunmaktadir. Mesela, insanlarin rizik ihtiyaclartyla ilgili olarak Allah’a
yonelmeleri ona miinacatta bulunmalar1 bu hayirli sonuglardandir. Rizik ihtiyaci,
miinacati dogurur. Eger bu kaide olmasaydi Allah’a miinacatin tadin1 ancak akill

kimseler alacakti.>?

Bu ifadeden anlasilan, rizik endisesinin avam igin Allah’a dua
etmenin bir gerekcesi olmasidir. Oysa tasavvuf erbabi yani “edep paradigmasi”
acisindan bakildiginda, Allah’tan, kulluk ciheti disinda bir cihet iizre talepte
bulunmak ona karst yapilmis bir edepsizlik icerir.”® Yani sadece kullugun ve
Allah’in bize dua etmemizi emretmesinin bir geregi olarak dua etmelidir. Ciinkii
zaten ezelde takdir edilmis olan rizikla ilgili talepleri de igeren yakariglar Allah’in
ilmine, rahmetine, vaadine dair bir su¢glama anlamina gelir. Rizk hususuna 6zel bir

554 3

Oonem vererek bir talepte bulunmak, er-Razik’a yonelik bir ithamdir. > Iskenderi’nin

manevi seceresinden bir seyh olan Abdurrahman el-Fasi de, ubudiyyet kastiyla

¥ Bkz. Dilaver Giirer, Abdiilkddir Geylani hayati, eserleri, gériisleri, Istanbul 2003, s. 104-106.

50 Mesela Nesefi soyle der:“Haram da riziktir. Herkes, haram ya da helal ancak kendi rizkini elde
eder. Bir kimsenin baskasmin rizkini yemesi ya da baskasimin onun rizkini yemesi diisiiniilemez.”
bkz. Nesefi, el-Akdidii n-nesefiyye, s. 30.

331 {skenderi, et-Tenvir, s. 60.

%32 fskenderi, a.g.e., s. 61.

553 {skenderi, Hikem, s. 95.

>34 Zerrik, el-Hikemii l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 45.



90

yapilmayan duanin tevhid ehli nazarinda her haliikarda maliil ve sorunlu oldugun
soyler.””

“[Rizik hususunda] Allah’a ragmen tedbir alanin durumu su koélenin
durumuna benzer” der Iskenderi ve o6rnekler: “Efendisi onu bir sehre elbise
yaptirmak i¢in gonderir. O da sehre girince nerede kalacagim, kiminle evlenecegim
diye diisiiniir ve bunlarla mesgul olur, dikkatini bunlara yoneltir, efendisinin emrini
dikkate almaz. Ta ki sonunda efendisi onu geri ¢agirir ve cezalandirir. Cezas1 da
uzaklagtirma ve perdelenmektir. Sen de ayni sekilde ey miimin, Hak seni bu
memlekete géondermis ve sana orada hizmetiyle mesgul olmani emretmistir. Buna
mukabil de tedbiri senin yerine bir ikram olarak kendisi iistlenmistir. Eger sen orada
efendinin hakki yerine kendi tedbirinle mesgul olursan dogru yoldan ayrilmis

olursun.” >°

Birkag satir ileride yazarimiz efendi-kul 6rnegi disinda, anne-¢ocuk
ornegine de bagvurur: “Kulun bu diinyada Allah karsisindaki durumu, ¢ocugun anne

karsisindaki durumu gibidir. Anne ¢cocugun tedbirini onun kendi ellerine birakmaz.”
557

Rizik bahsinde malin biriktirilmesi de elbette tartisilan hususlardan biri
olacaktir. Ciinkii mal biriktirmek, bir agidan gelecek rizik hususunda bir endise
duymay igerir. Nitekim Iskenderi’ye gére para-mal biriktirmek yakin zayifligindan
ve tevekkiil noksanligindan kaynaklanir. Bununla birlikte “her tiirden biriktirme
yerilmis midir, biitlin biriktirenler bu sinifa girer mi?” diye sorar ve biriktirenleri iice

ay1rir:

1- Zalimler: Cimrilik ve mal1 ¢ogaltmak (istiksdr) amactyla biriktiren, gosteris
ve Oviinme gayesiyle mali elinde tutanlardir. Bunlarin kalplerini gaflet
kaplamistir. Bunlar diinyaya diigkiin, hakir kimselerdir. Kalplerinde hikmeti
alacak ve 6giit dinleyecek bir yer kalmamustir.”>®

2- Orta yolu tutanlar/ 6l¢iilii olanlar: Gosteris ve 6viinme amagli degil de fakirlik

durumunda kendilerine ariz olacak [imani] zayifligi bildiklerinden, eger

3> Abdurrahman el-Fasi, Serhu hizbi l-berr, s. 100.
3% jskenderi, Tdcu 'l-aris, s. 36.

>7 fskenderi, a.g.e., s. 37.

338 {skenderd, et-T« envir, s. 91.
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biriktirmezlerse 1imanlar1 bulanacak, yakinleri sarsilacak oldugu igin
biriktirenler.”

3- Sabiklin/Onciiler: Bunlar biriktirip biriktirmeme bakimindan, kalplerini
Allah’tan baskasindan arindirdiklari i¢in Allah’a dogru gidenlerin onciileridir.
Bunlar mali ellerinde tutup biriktirdiklerinde bunu nefsleri i¢in yapmazlar, bir
emanet olarak ellerinde tutarlar. Ciinkii onlar yed-i emindirler. Diinyay1
ellerinde tuttuklarinda hak ile tutarlar, harcadiklarinda hak ile harcarlar.
Diinya malin1 hak ile elinde tutan, onu hak ile harcayandan daha asagi
makamda degildir. Onlar Allah karsisinda kendilerini malin sahibi olarak
gormezler. Aksine ellerindeki mali Allah’in emaneti olarak goriirler. Bu
ylizden peygamberlere zekat farz degildir ¢iinkii onlarin Allah’in yaninda bir
mallar1 yoktur ki zekat versinler.”®® Onlar, dyle bir topluluktur ki, Allah’tan
bir izin veya isaret olmadan ne bir sey yerler, ne icerler, ne bir ise girisirler,

561 vrA - . . .
Kamil olan bir kimse bir

ne bir seyi ¢ikarirlar ne de bir seyi terk ederler.
seyi dilerse elinde tutar ve dilerse onu elinden ¢ikarir. O bir karar verirken,
tipki 6grencinin hocasina tabi olmasi gibi Allah’in kendisine ilham ettigine

tabi olur. ¢

Ciinkii onlar konustuklarinda ondan (aktararak) konusur ve
dinlediklerinde ondan dinlerler.’®

Iskenderi meseleyi yine niyet ve kalbin olaylar karsisindaki tepkisi noktasinda
diigiimler. Mal1 biriktirmelerine ragmen “orta yolu tutanlar”’a gosterdigi miisamaha
bunun sonucudur. Ciinkii onlar, evet mal biriktirmektedirler ama bunu kendi
acizliklerinin farkinda olarak ve ellerinde birikmis mal olmadig: takdirde duyacaklar
endisenin imanlarina zarar vermesinden korktuklari i¢in yapmaktadirlar. Dolayisiyla
Iskenderi’ye gore onlar mazur goriilebilecek bir noktadadirlar ¢iinkii mal
biriktirmeleri kibre ve baskaldirmaya degil acze ve zayifliga dayanmaktadir, ki onlar

da bunun farkindadirlar. Sabikiin s6z konusu oldugundaysa, onlar dilediklerini

yapmakta Ozgiirlesirler ¢linkii yine s6z konusu olan niyet ve kalbi tepki oldugu i¢in

5% {skenderi, et-Tenvir, s. 93.

360 fskenderd, a.g.e., s. 93-95. Krs. Ebti Nasr Ali es-Serrac et-Tasi, Kitabu 'l-luma fi 't-tasavvuf, s.413.
0! [skenderi, Letdifii I-minen, s.124.

>0 [skenderi, Miftdahu l-feldh, s. 48.

°63 fskenderi, Risdle fi tasavvuf, 99a.
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onlar bu acilardan smavlarin1 vermisler ve biriktirirken olsun, dagitirken olsun

niyetlerini arindirmiglardir.

Biriktirmenin karsit1 olarak mali dagitmak meselesi de Iskenderi’nin bahse konu
ettigi meselelerdendir. “Altin ve giimiisli hazineye tikip da onu Allah yolunda sarf
etmeyenlere elim bir azabi haber ver.””®* ayetinde gegen biriktirme fiilinin karsilig:
olarak kullanilan kenz tabirinin zekat: verilmemis mal oldugunu sdyler.’®® Eger
zekat1 verilirse bu kenz degildir ve bu tehdidin kapsamina girmez ve kinanmaz, der.
Bununla birlikte infak ve dagitma hususunda sadece zekatla yetinmek de
Iskenderi’ye gore cimrilik kapsamina girmekten kurtulmaya yetmez. Sadece farz
olan zekati verip sadakadan kaginmak zayiflarin halidir, der. Allah’la arasindaki
iligkisiye 6zen gosteren bir miiminin sadece farz ile yetinmemesi gerekir. Aksi

takdirde onun hali, namazin farzlarin1 kilip stinnetlerini kilmayan kimsenin durumu

gibidir. >

Rizik endisesi tasimamak temelinde diinyadan biisbiitiin elini ¢ekmek (tecrid)
zaman zaman Ogiitleniyor goriinse de Iskenderi’nin bu hususta da 6zellikle saliklere
uyarilar1 olacaktir. Tecrid’e heveslenmek oOzellikle yeni yetme sufiler arasinda
rastlanabilecek bir durumdur. Seyrii sulikun diinya hayati ve mesgalesi iginde
gerceklesmeyecek kadar karmasik, glic ve diinya {istii bir siire¢ oldugu zehabina
evvelemirde onlar kapilacaktir. Ama acaba manevi durumlari tecride miisait midir
acaba? Ciinkii bazilarinin durumu sebeplere yapismaya daha uygundur. Seytan ona
gelip “sebepleri birak ve biitiiniiyle tecrid ehli olarak Allah’a yonel” diyebilir ama o
kimse buna ehil olmadig1 i¢in bundan zarar goriir. Onun kurtulusu sebeplerdedir
aslinda. Onu terk ettiginde, iman1 sarsilir, yakinini kaybeder, insanlardan istemeye
yonelir, r1zik isine 6nem vermeye baslar, boylece de fark/ayrilik denizine atilir. Bu
ise seytanin amacidir. Sebepleri terk etmekle kalpler insanlarin ellerindekine

yonelebilir, o kimse i¢in tamah kapis1 agilabilir. Bu vesveseye maruz kalan kul da

** Tevbe/34.

%65 Elmahli M. Hamdi Yazir, “kenz ayeti”olarak da bilinen bu ayetin tefsirinde, altin ve giimiisii yani
zenginligi simsiki saklamanin, tedaviilden uzak tutmanin, onu insanlar arasinda dolagima sokarak
sarf etmek gerektigi halde, onu “gerek gomerek, gerek hazinelerde, sandiklarda veya herhangi bir
yerde gizleyerek yigib simsiki saklamak” suretiyle bu sarf etmeyi yapmamanin men edildigini
sOyler. Bkz. Elmali’li M. Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’an Dili, c. 4, s. 2520.

366 jskenderd, et-Tenvir, s. 106.
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sebeplere doniince kalbi bulanikliga maruz kalir, zulmete biirliniir. Seytanin boyle
yapmaktaki amaci, kullari, icinde bulunduklar1 hale karsi Allah’tan razi olmaktan
engellemek ve onlart Allah’in kendileri i¢in sectigi durumdan nefslerinin kendileri
icin sectigi duruma c¢ikarmaktir. Tecride yonelmek ancak yakinin zedelenmesi
thtimali bulunmadiginda gegerli ve kabul edilebilirdir. Aksi takdirde, kalbin rizik ve
gecim endisesiyle dopdolu olmasina karsin kisinin tecridi tercih etmesi ona manen

zarar verecektir.>®’

Iskenderi aymi fikri izlek {izerinden devam eder: Allah kullarin kalplerindeki
zayiflig1r ve taksimata riza gostermedeki kusurlari bildigi icin, onlara, kalplerine
dayanak olsun, goniillerini yatistirsin diye sebepleri miibah kilmistir. Bu nokta
Oonemlidir. Burasi ayn1 zamanda diinyadaki biitiin eylemlerin ikircikli tabiatina bir
gonderme tagir. Cilinkii insan fiili, daha 6nce gordiiglimiiz gibi, mutlak fiil karsisinda
etkisiz bir fiildir. Bununla birlikte insan bu etkisizlik konusunda bilgisizdir,
aydilanmis degildir. Ancak tedbiri terk etme makamindaki aydinlanmis arifler bunu
bilirler. Dolayisiyla insan kendi fiillerinin baz1 sonuglar dogurdugunu gordiik¢e bu
sonuclarin mutlak anlamda kendi fiillerinden dogdugunu sanmaya devam eder. Bu da
onu rizkinin ve kazang elde etmesinin kendi c¢aligmasinin bir sonucu oldugunu,
calismadig1 takdirde bu rizki kazanamayacagina inanmaya sevk eder. Kazangsiz
kaldiginda ise bunu kendi tembelligine baglayacaktir. Bu noktada Allah’in mutlak
takdiri ve eylemesi ile hesaplasmaya yonelecek, Allah’in kendisine vaat etmis oldugu

rizki neden gelmedigini sorgulamaya baslayabilecektir.”®®

Diinyadaki fiilerin ikircikli tabiatindan bahis agmak, bize bu ikircikli hususun
var edilme gerekgesine dair sufimizin agiklamasini giindeme getirme firsati da
veriyor: Tedbir ve se¢imde bulunabilmenin (ihtiyar) yaratilmasinin sirr1 el-Kahhar’in
kahr 6zelliginin zuhurudur. Allah kullarini kahriyla tanistirmak istemis bunun i¢in de
tedbir ve ihtiyar1 yaratmigtir. Sonra onlara bunlar gergeklestirmek icin firsat

tanimistir. Eger onlar Allah’la karsi karsiya olsalardi mele-i a’la’nin durumunda

367 {skenderi, et-Tenvir, s. 86.

368 Tilmsani de benzer diisiiniir. Ona gore, avamin bir kismi, tevekkiil sahibi olmakla birlikte, nefslerini
mesgul etmek -cilinkii nefsin 6zellikle genglikte mesgul edilmesi, onun koétiliiklere yonelmemesi
icin gereklidir-, insanlara yararli olmak, tecerriidii gerceklestirme hususunda bir iddia sahibi
olmamak icin sebeplere ydnelirler. Afifiiddin Tilmsani, Serhu mendzili’s-sdirin li ebi Ismail el-
herevi, s. 199.
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oldugu gibi ne tedbir ne de ihtiyarn gergeklestirebilirlerdi. Kullar tedbir alinca ve
ithtiyarda bulununca, onun kahr1 onlarin tedbir ve ihtiyarina yonelir, bdylece onlarin
dayanaklar1 yikilmig olur. Kullar1 kendi arzusunun kahri ile tanistirinca kullar da
onun kullar1 tizerinde kahir/kahr sahibi oldugunu anlarlar. O insandaki iradeyi
insanin bir iradesi olsun diye yaratmadi. Fakat onun iradesi insaninkini gegersiz
kilsin diye yaratti. Boylece insan iradesi olmadigini anlar. Ayni sekilde insandaki
tedbiri stirekli olarak ona sahip olabilsin diye var kilmadi. Onu yaratt: ki insan tedbir
alsin, o da tedbir alsin ve insanin degil onun tedbiri gergeklessin. Bu yiizden
(biiyiiklerden) birine Allah’1 nasil tanidin, diye sorulunca, kararlarimi bozmasiyla,
demistir.”® Zaten esasta tedbir gereksizdir ¢iinkii kader ¢ogunlukla senin tedbirine

uygun olarak degil aksine ¢ogunlukla tedbir haricinde olan yerden cereyan eder. °’°

Yine sebeplerle ugragsmak, kotii ugraslardan ve Allah’a isyandan alikor,
insanlar1 mesgul eder. Sadece maddi kazanglara yonelik sebepler degil manevi
kazan¢ yolundaki sebeplerin de yararlar1 vardir. “Eger sebeplerle mesguliyet
olmasaydi, kendisini Allah’a verenlerin halvetleri, miicahedeleri nasil sahih olurdu.

Allah sebepleri biitiiniiyle kendisine yonelenlere bir hizmet olarak var kildi.” der. *"!

Yine Iskenderi, sebeplerin sosyallestirici yararlar1 babindan olarak, sebepler
sayesinde miiminler birbirleriyle tamsir, kaynasir, yardimlasir, diye ekler. °* Bu
bakimlardan sebepleri cahil ya da Allah’tan gafil bir kuldan bagkas: inkar etmez. °”
Nitekim, Hz. Peygamber Uhud giiniinde iist iiste iki zirh giymistir. Yine salatalik ile

yas hurmayi birlikte yemis ve “Bu, onun zararim giderir.” demistir. °"*

Iskenderi’nin mahlukattan istekte bulunmak, onlara yonelmekle ilgili
Sazeli’den yaptigi almti da, ozellikle kalbe mukayyet olmak uyarisi dikkate
alindiginda, bize gore halka yonelik olmaktan ziyade oncelikle salike yapilmis bir
uyaridir: “Sana iyiligi dokunan kimselerden sana kotiiliigii dokunan kimselerden

daha fazla kagm. Ciinkii kotiiliigli dokunan bedenine isabet ettirir ama iyiligi

369 {skenderi, et-Tenvir, s. 59-60.
370 fskenderd, a.g.e., s. 16.

7! fskenderd, a.g.e., s. 84.

72 fskenderi, a.g.e., s. 84.

°7 fskenderd, a.y.

3™ fskenderi, a.g.e., s. 5.
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dokunan kalbine isabet ettirir. Bedenine isabet ettirilmesi kalbine isabet

ettirilmesinden daha hayirlidir.” >”

Buraya kadarki kisimda, Iskenderi’nin, tedbiri zihinde ve kalpte mutlak
olarak terk etmekle ilgili goriislerini ele aldik. Rizikla ilgili olsun baska amaglarla
olsun, kula diisen, gelecekle ilgili endiseyi kalbinden ¢ikartmasini temin edecek

bigimde tedbir fikrinden kurtulmaktir.

Iskenderi i¢in tedbirin zihinden kovulmasi, kisinin biitiiniiyle her tiirden
eylemi terk etmesi ve radikal bir eylemsizlik, pasiflik hattina ¢ekilmesi anlamina
gelmemektedir. Ona gore zihni ve kalbi bir eylem olarak tedbir terk edilmekle
birlikte, giindelik hayatin geregi olan eylemler anlaminda tedbir terk edilmemelidir.
Bir kimse zihninden tedbir endisesini ¢ikartabilirse, diinyevi eylemleri ona manevi

acidan zarar vermeyecektir.

Bu yiizden Iskenderi, tedbiri ikiye ayirmakta, bir kismimi éviilmiis (memduh)
ve makbul kabul etmekte, bir kismini1 ise yerilmis (mezmum) kabul etmektedir.

Oncelikle, Iskenderi’ye gére mezmum olan tedbir, kisiyi Allah’tan alikoyan,
ona hizmet etmekten uzaklastiran, onunla arasina giren tedbirdir.”’® Yine nefsin
arzularini tatmine, onu memnun etmeye yonelik olan, sz gelimi giinaha gotiiren

. 577
tedbir de mezmumdur.

Hatta riya ve gosteris de glinah oldugu i¢in, bunlara sevk
eden ibadet i¢in kullanilan tedbir dahi bu kabildendir.””® Boylece anlasilmaktadir ki,
bir kimsenin her tiirden giinah, isyan, gaflet i¢cin bagvurdugu, kullandig: tedbirlerin
biitlinii mezmum sayilmaktadir.

Memduh/6viilmiis olan tedbirse bdyle olmayip kisiyi Allah’a yaklastiran,

onun rizasina ulastiran tedbirdir.’” Séz gelimi “giinahlardan, haksizliktan kaginmak

icin basvurulan, tevbe i¢in basvurulan, helal yemek gayesindeki insanin gec¢im

7 iskenderi, et-Tenvir, $.93.

376 fskenderi, a.g.c., s. 48.

> {skenderi, a.g.e., s. 111-112.

378 {skenderi, Tdcu l-ariis, s. 39; a.mlf., et-Tenvir, s. 42.
37 iskenderi, et-Tenvir, s. 48.
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yollartyla ilgili olan tedbir”®, “Allah’m kullarnin haklarmni, telafi ederek ya da
helalleserek yerine getirmek” 381 jcin ifa edilen tedbir bu sekildedir.

Burada kritik olan nokta, yapilan eylemin (yani tedbirin), ortaya konan
etkinligin (yani tedbirin) Allah’a yaklastirici olup olmadigina gore tasnif edilmesidir.
Tedbir reddedilen bir sey midir, sorusunun cevabi, tedbirin hangi saikle, hangi
niyetle, hangi sonuca mebni olarak gergeklestirildigi tespit edildikten sonra
verilebilecektir.

Iskenderi’nin tedbiri 6zel bir anlamda, kisinin kendi hayatim biitiiniiyle
kontrol etme ve yonetme arzusu anlaminda kullandigini sdylemistik. Bu anlami
aklimizda tutarak, Iskenderi’nin kisinin diinyayla iliskisi, diinyalik olanla iliskisinin
mabhiyetini nasil degerlendirdigine ve hangi tiir tedbire dahil ettigine bakalim.

Iskenderi, kendisinden beklendigi gibi, diinya igin tedbir almay1 da ikiye
ayirir: Diinya kastiyla diinya icin tedbir almak ve ahiret kastiyla diinya i¢in tedbir
almak. Diinya kastiyla diinya i¢in tedbir almak, kisinin dviinmek ya da biriktirmek
(istiksar) amaciyla mal toplamak {izere tedbir almasidir. Bu mal ne kadar ¢ogalirsa o
kisinin gafleti ve aldanisi da o oranda artar. Bunun belirtisi de, onun ildh1 emirlere
uymaktan uzaklasip, Allah’a karsi ¢cikmaya yonelmesidir. Ahiret kastiyla diinya i¢in
tedbir almak ise, helal yemek niyetiyle, artanindan muhtaglara yedirmek ve insanlara
el agmaktan korunmak niyetiyle ticaret ve kazang yollarinda tedbir almaktir. Bu
durumdaki kimseyi de taniyabilecegimiz bazi belirtiler vardir: Nimette Allah’a karsi
nankdorliik etmemek, stok yapmamak, israf etmemek.”® Dolayisiyla diinyanin ya da
diinyaligin bizzat kendisi iyi veya kotii degildir. Ya da Iskenderi’nin ifadeleriyle

sdylersek “mutlak olarak yerilmis ya da dvillmiis degildir.”>*

Diinyanin anlami ve
degeri salikin niyetine gore degisir ¢linkii. S8 Sebeplere sarilmakla birlikte ilgisi ve
himmeti sebeplere degil de Allah’a yonelik olan kula bu durumu zarar vermez. Bu

durumda onun Allah’tan kopmasindan korkulmaz.’® Sahabiler de dinya ile ilgili

3% iskenderd, et-Tenvir, s. 111-112.
¥ fskenderd, a.g.e., s. 43.

%82 fskenderd, a.g.e., s. 43-44.

% fskenderi, a.g.e., s. 48.

3% Taftazani, Ibn Atdullah, s. 115.
3% {skenderi, et-Tenvir, s. 116.
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tedbire bas vuruyorlardi ama onlar bunu gafillerde oldugu gibi diinyanin kendisi i¢in
degil ahiret igin yapiyorlardi.”*

Dolayisiyla bu bakis acisiyla kisinin diinyalik i¢in ¢alismasinin (tedbir),
niyeti ve istikameti Allah’in hosnutlugu ve onun yakinhigini elde etmek oldugu
siirece yerilmedigini agik¢a goriiriiz. Nitekim Iskenderi’nin kendi ifadeleri herhangi
bir muglak nokta birakmaz bu konuda: “Tedbirin iskati, sebepleri terk etmek demek
degildir. Ciinkii boyle yapildiginda insan bagibos bir halde diger insanlara yiik olur.
Sonunda da Allah’in sebepleri var etme ve vasitalarla irtibatli olmadaki hikmetlerini
bilemez. Hz. Isa bir abide rastlamis ve ona “nasil karnin1 doyuruyorsun” diye
sormus. O da “kardesim beni doyuruyor” demis. Hz. Isa “kardesin senden daha abid”
diye cevap vermis.”®’ Bu alintida bizim italikle vurguladigimiz ifade carpicidir.
Iskenderi bu ifadeyle sebeplerin ve vasitalarmn varligina bir tiir bilmecemsi ve
¢cOziilmesi gereken hikmetler ihtiva eden bir igerik ylikler. Bu ifade bir yoniiyle,
kisinin baskasina yiik olmadan yasamasinin dindarane yasamin bir parcast olduguna
dair isaretle Ortiistligii gibi, daha derin bir katmanda, diinyevi olanin ig¢inde gizli olan
ilahi varhgin mevcudiyetine de bir géndermedir. Tam da bu noktada Hz. Isa-abid
arasindaki diyalog da dikkat ¢ekici bir muhteva kazanir: Abid, diinyanin i¢indeki
sirr1 ve ilahi 6zl gérmemekte ve diinyevi ¢cabay kiigiimsemekteyken, abidin kardesi,
bir diinyevi mevcudiyet olan abid kardesinin ihtiva ettigi ilahl 6zii ve cevheri
gorebilmekte ve ona hizmet etmektedir. Bu bakimdan abidin kardesi daha derin bir

ibadet idrakinin sahibidir.’%®

Bu itibarla Iskenderi, miiridin bir is sahibi olmasim ister ve kendi seyhine
yaptig1 bir atifla, diinyalik bir sebeple/meslekle mesgulken de manevi terakkinin

miimkiin oldugunu sdyler.”® Kendisi, isin basinda, ne ilim 6grenmekten ne de Seyh

386 jskenderi, et-Te envir, s. 47.

¥ fskenderi, a.g.e., s. 48.

%8 Bu yaklagim, Ahmed el-Alavi’nin su sozlerini hatirlatir: “Mesele, Allah’1 perde kalktiktan sonra
taniman degildir; asil mesele, Allah’1 perdenin kendisinde tanimandir.” en-Niiru 'd-davi fi’l-hikemi
ve’l-miindcdti’s-Seyhi’I-Aldvi, (Divan ile birlikte), Beyrut 2006, s.142.

% Scott Kugle, Iskenderi’nin ¢alismaya yaptigi bu ve benzeri ¢agrilarindan dolay: olsa gerek, 6zelde
Iskenderi’nin ve genel olarak ait oldugu Sazeli ekoliiniin is hayati ile maneviyat arasinda kurdugu
baglantilara dikkat ¢ekme ihtiyaci hisseder. Tenvir’in Ingilizce’ye yaptig1 gevirinin girisinde
Iskenderi ile Max Weber arasinda kurdugu “tartismali” iliski de bu acidan incelenmeye degerdir.
Ona gore, eger Weber, Islam hakkinda ve hatta Sazelilik hakkinda bilgi sahibi olsaydi, maddi
ilerlemeyi tetikleme Ozelligini sadece Protestanliga 6zgii kilmazdi. Al-Iskandari, The Book of



98

Mursi’nin sohbetinden geri kalmak istedigini, bu durumun kendisini zora soktugunu
sOyler. Bu diisiincelerle bir keresinde yanina gittiginde, Seyh kendisine soyle
demistir: “Biz bir tiiccarla dostluk yaptigimizda ona ticareti birak ve gel demeyiz. Ya
da bir sanat ehliyle dostluk yaptigimizda ona sanatini birak ve gel demeyiz. Ya da bir
ilim 6grencisiyle dostluk yaptifimizda ona tahsilini birak ve gel demeyiz. Buna
mukabil her birini Allah’in onlar yerlestirdigi yerde tutariz. Bizdeki nasipleri de
onlara ulasir. Rasulullah da sahabelerine karsi boyle davranmis ve onlar1 esbabi/
sebepleri/ meslekleri i¢inde birakmustir.” **° Yine Seyh Mursi’nin tasavvufi
yonteminden bahsederken —ki bunu aymi zamanda kendi yoOntemi olarak da
degerlendirilmelidir- “Her miiridin onun yaninda bir yolu vardi ve o da her miiridi
ona uygun yoluna sevk ederdi. Bir sebebi/isi olmayan miiridi sevmezdi.” der. >’
Nitekim tasavvufl anlamda atasi olan Sazeli de “Her velinin bir perdesi vardir.
Benim perdem de sebeplerdir.” demistir. Bu s6ziinden, onun keramet tiirtinden irade
ve tasarruf kullanmay1 degil sebeplere bagvurmay1 tercih ederek kendisini gizledigini

anlayabildigimiz gibi, sebeplere bagvurmaya tesvik ettigini de gikartabiliriz.*** Yine
Sazeli’nin, yoneticilere bazi insanlarin isleri i¢in aracilik etmis olmasi da bu

kabildendir.>*

Hatta Allah’in bir kimseyi sebeplerin (mesela bir meslegin, bir ailenin) igine
koymasi ve bunlarla mesgul etmesine ragmen bu kimsenin kendisini tecrid etmeyi ve
inzivay istemesi Iskenderi’ye gére gizli bir sehvetin var oldugunu gosterir.”** Ciinkii
bu istek, kisinin, Allah’in kendisi i¢in segtigi sebepleri degil, Allah’in kendisi i¢in
tercih ettigini sandig1 ve aslinda belki de kendisinin farkinda bile olmadig (gizli) bir

tembellik, bir aylaklik arzusundan (sehvet) kaynaklantyor olabilir.”

Hllumination (et-Tenvir’in Ingilizce terciimesi), miitercimin onsdzii, s.21. Sabri F. Ulgener de,
calisma hayatina, onu ibadet hayatinin bir tiir ayrilmaz parcasi yaparak katilan tasavufi anlayis
olarak Melamilige isaret eder. Bkz. Zihniyet ve Din Islam, Tasavvuf ve Céziilme Devri Iktisat
Ahléku, Istanbul 2006, s. 106 vd. Ona gére Melamilik disinda, genel olarak tasavvufi yaklasim is
hayatini ve diinyay1 yadirgamis, ona katilmakta tereddiitli, ikircikli bir yol tutmustur. Bkz. A.g.e., s.
110 vd.

39 {skenderd, Letaifii’l-minen, s.78.

9 fskenderd, a.g.e., 5.96-97.

%92 fskenderi, a.g.e., s.151.

>% fskenderi, a.g.e., 5.152.

9% {skenderi, Hikem, s.85.

% Zerrik, el-Hikemii l-atdiyye bi-gerhi Zerriik, s.17.
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Taftazani de aym hususa dikkat cekerek, Iskenderi, rizkin ezelde takdir
edilmesi sebebiyle, rizik i¢in tedbiri biitiiniiyle terk edip, insanlarin verdigi
sadakalarla gecinmeyi ya da acliktan 6lmeyi degil, aksine sufinin kendi kazancim

yemesini dvmekte ve bunun kadere imanla ¢elismedigini sdylemektedir, der.””®

Diinyevi araglar (eshdb) bir¢ok agidan gerekli ve yararlidir da. Oncelikle
Allah kullarn kalplerindeki zayiflig1 ve taksimata riza gostermedeki kusurlar1 bildigi
icin, onlara, kalplerine dayanak olsun, goniillerini yatistirsin diye sebepleri miibah
kilmistir. Bu sebepler sayesinde insanlar c¢abalarinin biisbiitiin anlamsiz oldugu
fikrine kapilmadan c¢alismay1 siirdiiriirler. Baska yararlar1 da vardir: Sebepler
dilenmeyi engeller. Sebeplerle ugrasmak, kotii ugraslardan ve Allah’a isyandan
alikor, insanlar1 mesgul eder. Sebepler sayesinde miiminler birbirleriyle tanisir,
kaynagir, yardimlasir. Bu bakimdan sebepleri cahil ya da Allah’tan gafil bir kuldan
baskas1 inkar etmez. >°’ Nitekim Hz. Peygamber Uhud giiniinde iist iiste iki zirh
giymistir. Yine salatalik ile yas hurmayi birlikte yemis ve “Bu, onun zararimi

giderir.” demistir. >*®

Ama sebeplerin gerekli ve yararli olmasi, onlarla mesguliyetin tagidig: riskleri
ve tehlikeleri giderecek degildir: S6z gelimi bu mesguliyet gafillerle birlikte

olmay1®™”

ve bagka zorunluluklar1 gerektirmektedir. Bu yilizden evinden sokaga
cikmakta olan savasa ¢ikan kimse gibidir. Miimine diisen bu savas meydanina
Allah’a siginma ve tevekkiil zirhlarini giyerek ¢ikmaktir.®”® Gériildigii gibi sebeplere
sarilma zorunlulugu ortaya ciktiginda bunun i¢in Onlem almak gerekmektedir.
Iskenderi, bu dnlemlerle ilgili olarak Sazeli’den su dgiidii aktarir: “Sebeplere sarilan
fakir su dort hususla edeplenmelidir: Zalimlerden uzak durmak, ahiret ehlini tercih

etmek, yoksullar1 gozetmek, vakit namazlar1 cemaatle kilmak.”%"!

Iskenderi, calismakla ilgili tesviklerine karsin, rizik konusundaki kararli

anlayisindan taviz vermez. Bu tartismalarin orta yerinde, rizik konusunda bir sliphe

% Taftazani, [bn Atdullah, s. 113.
37 {skenderi, et-Tenvir, s. 84.

>% fskenderi, a.g.e., s. 85.

% fskenderi, a.g.e., 5.49

6% jskenderi, a.g.e., s. 50-51.

60! fskenderi, a.g.e., s. 52.
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tasimanin er-Rezzak’tan (rizik veren Allahtan) siiphe etmek oldugunu hatirlatir.®

Yine Allah’in rizki taahhiidii altina aldigini animsatirken de 6nceki denklemini kurar:
“Ruzik kapisi, er-Rezzak olana itaat ve ibadettir. O, itaat edene rizki vaat etmektedir.”
%93 Bu hatirlatmalari yapmasinda, okurunu galisma hususunda frenlemek isteyen bir
tutum sergiler gibidir. Ciinkii Iskenderi, bir kimsenin dini dl¢iiler i¢inde ¢alismasini,
diinyalik edinmesini tesvik ederken, 6te yandan rizik konusundaki bedeni ve kalbi

04 Hatta

yorgunluklarin kisi i¢in zararli oldugunu belirtmek ihtiyacit da duyacaktir.
Iskenderi diinyalik yolunda gosterilen yogun ¢abadan kaginan bir saliki bekleyen ve
pek de memnuniyet dogurmayan diinyevi duruma sabretmeye cagiracaktir: “Kul
kendisini Allah’in hizmetine adadiginda, diinyanin sebeplerinden yiiz ¢evirdiginde
sadece Allah’a ibadete yoneldiginde rizki bolluk i¢inde yasayanlar gibi bol

olmayabilir. Ancak onun buna sabretmesi gerekir.” °°

Bu uyarilar1 da daha dnce benzerlerini gordiigiimiiz tiirden, yani salikler i¢in
ozellestirilmis uyarilar olarak goérmek gerekir. Belki soyle bir formiil sunmaktadir
Iskenderi: Avam, calismak-cabalamak yoluyla birgok k&tii aliskanlhiktan veya
onursuzluktan kendisini koruyacak bir mesguliyet ve muhafaza edinirken, daha
yiiksek 1idealin sahipleri olan salikler, c¢aligmanin doguracagi yorgunluktan
ka¢inmanin bir yolunu da bulmalidirlar. Ciinkii iki ayr1 insan tipi i¢in iki ayr1 yol
bulunmaktadir. Hatta iskenderi’nin bakisina gére bu iki tipten biri olan salikin Allah
tarafindan tecrid ehli kilinmasi onun sebeplere®® yoneltilmesinden daha hayirh bir
haldir: “ Sebeplerden soyutlanmis olan daha faziletli ve i¢inde bulundugu hal daha
yiice ve kamildir.” Burada bir 6rnek verir: “Bir sultanin iki kdlesi olsun. Bunlardan
birine ¢alis ve elinin emegini ye, desin. Digerineyse, sen benim hizmetimde ve
huzurumda bulun, diledigini ben karsilayacagim, desin. Bu ikincisinin efendinin

yanindaki degeri daha ¢oktur.”®"’

> Iskenderd, Tdcu'l-aris, s. 13.

693 {skenderd, et-Tenvir, s. 75.

604 fskenderi, a.g.e., s. 100.

605 fskenderd, a.g.e., s. 74

606 Tecrid: Sebepleri terk etmektir. Sebep: Diinyevi bir amaca ulastiran sebeptir. Bkz. Zerrik, el-
Hikemii’l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s.17.

597 fskenderi, a.g.e., s. 49.
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Bununla birlikte kalbi afetler sadece sebeplere sarilanlarda degil ayni
zamanda sebepleri terk etmis ve tecrid ehli olmus kimselerde de bulunabilir. Hatta
Iskenderi, tecrid ehlinde bu afetlerin daha sinsi, daha gizli bulunma ihtimali
bulundugunu hatirlattiktan sonra bu bahsi soyle tamamlar: “Allah niyetlerimizi

giizellestirsin, nefislerimizi fazlu keremiyle afetlerden temizlesin.” **®

S6z tecrid ehli miiride gelmisken, onun geciminin temini ve insanlardan
yardim almasi hususundaki &giitlerine deginmek aydinlatict olabilir. Iskenderi bir
hikmetinde, tecrid ehli salike hitaben, “Elini insanlardan bir sey almak i¢in uzatma,
ta ki verenin Mevlan oldugunu goriiyorsan baska. Boyleysen de ilme uygun bigimde

al.” der.®”

Hikem sarihleri Rundi ve Sernibi bu hikmette kendisine seslenilen
kimsenin “tecrid ehli olan miirid” oldugu kanaatindedir. Serniibi, burada iki isaret
vardir, der: “Ilki bir sey aldiginda verenin Allah oldugunu bilerek al. (Ciinkii) halk
sebep ve vasitadan ibarettir. Aksi takdirde onlarm kulu olursun. Ikincisi: {lme uygun
olarak yani ilm-i zahire, seriata uygun olarak al: Miikellef, resid, muttaki birinden al.
Ve yine ilm-i batima uygun olarak, yani nefsini Odiillendirerek degil ihtiyacin

610
kadarini al.”

Iskenderi’nin tecridi ozellikle tercih etmemeyi Onermesi yaminda, tecrid
konumuna yerlestirilmis bir kisinin bu konumu terk etmeye calismasinin da yanlis
olacagin1 belirtir. Ciinkii bu da vaktin sundugunu geri ¢evirmektir. Hatta Iskenderi bu
durumla ilgili gercek fikrini belirtme ihtiyaci duyar ve miiride sunu salik verir. “Bir
baskas1 senin i¢in o yiikii listlenmisse sen kendin i¢in yiliklenme.” o1 Ciinkii o
durumda vaktin sundugu sey, bir baskasinin o yiikii yliklenmis olmasidir. Nitekim
“yiik” vurgusu esasen tedbirin ve geginme telasinin Iskenderi’nin zihnindeki
anlamini agiga vurmaktadir. Zerrik’ un da isaret ettigi gibi kisinin tedbir hususunda
kendisini rahatlatmaya ihtiyaci vardir ¢iinkii “tedbir, kaderle yasanan bir ¢ekismeyi
icerdigi igin sikint1 vericidir.”®'* Ama Zerrik derhal bir hatirlatma yapmak ihtiyac

hisseder: “Eger bir is de senin uhdene verilmisse, senin de bunu bir bagkasina terk

698 {skenderi, et-Tenvir, s. 49.

699 {skenderi, Hikem, s.161.

619 Serntibi, Serhu Hikem, s. 194.

6! fskenderi, a.g.e., 5.85

612 Zerrik, el-Hikemii l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 19.
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etmen dogru olmaz.” ®° Yani bu durumda vaktin bir baskasina sundugu, senin o
yiikii o kimse i¢in iistlenmis olmanken, sana sundugu da bunun tam tersi olacaktir ve
vaktin her iki muhatabina diisen vakte teslimiyet gostermek olacaktir. Nihayetinde
Allah efendidir ve insan da onun kolesidir. Sebeplere sevk edilen ve sebeplerle
riziklandirilan kulun hali, efendisinin kendisine, “calis ve kazandigin1 ye” dedigi
kolenin durumu gibi; tecerriid ehli kulun hali ise, efendisinin kendisine, “sen bana
hizmet et, ben de sana ihsanimi sunayim” dedigi kélenin durumu gibidir. *'* Bu
hususta dikkat edilmesi gereken, kisinin karsisina ¢ikan sartlarin onu nereye sevk
ettigidir. Biitiin bunlar yasanirken meselenin 6ziiyse, kisinin isi-giicii (sebeb) terk
etmesi degil, is-giiclin kisiyi terk etmesi, yani bir zorunlulukla bunun meydana

gelmesidir."”

Salik rizikla ilgili tedbir konusunda kendisini bekleyen zorlugun farkinda
olmalidir. Rizikla ilgili tedbir konusunda kalbin selamete ulasmasi ¢ok giictiir. Bunu
ancak Allah’mn verdigi giiven hususunda onu tasdik eden, bdylece kalbi itminana
eren ve tevekkiilii hakkiyla yerine getirenler gergeklestirebilir. Hatta seyhlerden biri
sOyle demistir: Bana rizik konusunda (ki teslimiyete dair) teminat verin, baska

makamlara ihtiyaciniz yok. '

Bu uyarilarinda Iskenderi’nin, calismaya tesvik ile caligmanin muhtevasi,
dozu, siddeti ve yontemi konusundaki endiselerin dile getirilmesi arasinda bir denge

arayisinda oldugunu goriiriiz.

Iskenderi bir yerde, Hz. Peygamber’den “Allah’tan korkun ve talep
hususunda giizel davranin.” so6ziinii aktarir. Sonra bu hadisin talebin mesruiyetine
delil oldugunu ama talep hususunda giizel davranma uyarisinda da bulundugunu

sOyler: “Sanki [Hz. Peygamber] sOyle demis oldu: Talep ettiginizde giizel davranarak

613 Zerrtk, el-Hikemii'l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 20.

614 fskenderi, et-Tenvir, s. 116. Belki de bu ifadeye dayanarak Taftazani tecrid ehli olan salikin
Iskenderi’ye gére daha makbul oldugu sonucuna ulasir. Taftazani, a.g.e., s.173.

615 fskenderi, a.g.e., s. 86.

616 fskenderi, a.g.e., s. 60.
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talep edin yani talep hususunda Allah’a karsi edepli olun ve ona teslim olun, ona

s e 617
glivenin.”

Bu noktada Iskenderi’yi talep etmenin edebi hakkinda konusurken goriiriiz.
Ona gore, yukaridaki hadisi bir baglama oturturken sdyledigi gibi taleple birlikte
tevekkiil sahibi olmak talep etmenin edeplerinden biridir. Yine rizik talebine
biitiiniiyle kapilip Allah’1 unutan talep hususunda edepli davranmamustir. ®'® Ayrica
bir sey talep ederken miktar, sebep, vakit belirten kimse de Allaha kars1 edepli

olmamustir.®"”

Esasen Iskenderi’nin génliindeki talep ve talepteki ideal edep, Allah’tan bir
sey talep etmeyi degil etmemeyi igerir. Allah’a, ondan bir sey talep etmeden
miinacatta bulunmak bazen bu edebin hakikatini olusturur. Sazeli’den aktarir: “Dua
ederken niyetin ihtiyacinin goriilmesi olmasin. Yoksa Rabbinden perdelenirsin.

. . 620
Niyetin Mevla’na miinacat olsun.”

Yani, iskenderi’ye gére “Nefsin Allah’tan bir sey dilemekle mesgul olmasi
biitiin hayrin anahtar1” olmakla birlikte, bu talep ubudiyet tizre olmalidir, baska bir
ama¢ ve niyetle degil. Ubudiyet lizre olmayan talep edislerin tamami sorunludur,
illetlidir. ®*' Yani kullugu ihtiva eden ve kullugun 1zhar1 bi¢iminde olan bir dua, bir
talep kisinin fakr1 gerceklestirmesinin yardimcist olacaktir. Ama bu icerikten ve
dogrultudan yoksun bir dua ve istemede sorunlar bulunmaktadir. Nitekim Iskenderi
“Ondan bir sey talep etmen tohmet ve ithamdir”®** diyerek de buna isaret eder. Bu
hikmetinin anlami1 Sernibi’ye gore sudur: Senin, talep edisine giivenerek
ihtiyaglarini istemen, eger talep edisin olmasaydi isteginin yerine getirilmeyecegine
inanman, Allah’in, seni ancak talep sebebiyle riziklandiracagi sonucunu dogurmasi
sebebiyle ona yonelik bir tohmet ve ithamdir. Eger onun, senin isteklerini sen

istemeden de gonderecegine giivenseydin talepte bulunmazdin. Yine talep etmek

817 {skenderd, et-Tenvir, s. 83.

618 fskenderd, a.g.e., s. 85.

619 fskenderi, a.g.e., s. 86.

620 fskenderi, a.g.e., s. 87-8.

62! Zerrtk, el-Hikemii'l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 45.
622 {skenderi, Hikem, s. 95.
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sadece ibadet kastiyla yapilmalidir denseydi bu da talebi gerekcesiz kilardi. Bu

sebeple Iskender talep etmekle talep etmekten nehyedilmesinin arasin1 bulmustur.*>

Talep edisteki soruna isaret eden Iskenderi, hatta “Onu istemen ondan
gaybettir.” ©* diyerek Allah’1 talep etmenin bile (elbette manevi segkinler agisindan)
bazi sorunlarla maliil oldugunu ihsas eder. Ciinkii onu amel isleyerek talep etmen
ondan gaybet halinde olmandir. Oysa zaten hazir olan talep edilmez ve Allah da

insana sahdamarindan daha yakindir.*®

Tedbiri terk etmekten bahsederken, “Bu ayni zamanda ibadetlere yonelik
olarak bir se¢im ve ihtiyari terk etmeyi de kapsar m1?” gibi bir soru akla gelebilir.
Yani kulun Allah Oniinde bir se¢cimde bulunmamasi onun hakiki kul olmasini
sagliyorken, bu durum, kulun ibadetler yoniinde bir se¢imde de bulunmamasina ya
da seriatin sinirlarin1 6nemsemeyi gerektiren bir tedbirden de ka¢inmasina yol agar
mi, sorusuna karsilik Iskenderi séyle der: Kulun yerine Allah zaten onun igin seriat1
se¢mistir. Dolayisiyla kulun seriata uyma yoniinde tedbiri nefsi i¢in nefsinin bir
tedbiri degil, Allah’in tedbiri olacaktir. Nitekim Seyh Sazeli sdyle demistir: “Seriatin
secimleri ve diizenlemelerinin tamami hakkinda diyecek bir seyin yoktur, dinle ve
itaat et. Bu rabbani anlayisin ve lediinni ilmin mahallidir. O, Allah’tan alinan hakikat

99626

ilminin indigi yerdir.”**° Bu ifadelerden, Iskenderi’nin tedbiri nefs kdkenli bir eylem

olarak gordiigl bir kez daha anlagilmaktadir.

Tedbir, nefse miiteallik oldugu icin, Allah’in emirleri ve yasaklarina uymak
kisinin kendi tedbirini terk etmesi anlamina gelir. Tersi ise tedbire bagvurmaktir.
Iskenderi bir kissayr hatirlatir: Hz. Nuh’un oglu, tufan oOncesinde babasimin,
kurtulmak iizere kendisini gemiye ¢agirmasina “Daga siginacagim, o beni korur”®*’
diyerek kars1 ¢ikmusti. Iskenderi bu olay1 ve cevabi tedbir ile iliskilendirir ve bunun
tedbire bir 6rnek oldugunu sdyler. Hz.Nuh’un oglu manada aklinin dagina sigindi,

sonra da s1igindig1 bu dag o mananin kendisiyle var oldugu suret oldu, der. Ciinkii Hz.

623 Serntibi, Serhu hikem, s. 88.

624 {skenderi, Hikem, s. 95.

625 Serntibi, a.g.e., s. 88; Zerrik, el-Hikemii l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 45.
626 {skenderd, et-T« envir, s. 27-28.

527 Hd suresi/42.
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Nuh’un oglunun bizzat “kendisi”, nefs kokenli bir karar vererek bu duruma

dijsmijstiir.628

Bu baglamda Iskenderi, ameli/tasavvufi sebeplerin kullugun geregi ve kulluk
diizeneginin bir pargast oldugunu hatirlatacaktir. Ona gore eger sebeplerle
mesguliyet olmasaydi, kendisini Allah’a verenlerin halvetleri, miicahedeleri nasil
sahih olurdu? Bu acidan sebepler Allah’in kendisine ydnelenlere bir ikramdir.®®
Vuslata talip olana diisen gorev, isi geregince yapmasi, bunun i¢in gereken
yollari/vesileleri (esbdb) uygulamasidir ki, terk etmesi, geride birakmasi ve arinmasi
gereken en 6nemli sey de tedbirdir.”** Esbdb’1 diinyevi gegim araglart anlaminda
kullanan Iskenderi burada bir farklilik yapar, terimi tasavvufi yontemler anlaminda
kullanir. Esasen bu ciimle onun konuya genel bakisin1 verir: Diinyevi sebepleri terk
etmek ama tasavvufi/terbiyevi sebeplere yapigsmak. Ya da diinyevi sebepleri terk

etmenin yolu tasavvufi sebeplere yapigmaktan gecer. Dolayisiyla amelin terk

edilmesi tedbirin terki kapsaminda degerlendirilmez.

Tasavvufi caba ve amellerin ifas1 gereklidir gerekli olmasina ama bunlar
vuslat i¢in yeter sart degillerdir. Vuslat son tahlilde Allah’in bagisi, ikramidir. Ama
kisisel caba da gereklidir. Iskenderi bu denge ve hatta denkleme yonelik uyariy1 stk
sik yapar- ki bunu ifadelendirmek i¢in paradoksal ifadeye bagvurmak zorunlulugunu
hissedecektir-: “Allah, kullarin inayetin sirrinin zuhurunu arzulayacaklarini bildigi
icin, ‘Allah rahmetini diledigine tahsis eder’®' buyurmustur. Ve yine onlari kendi
baslarina biraktiginda ezeldeki hiikme itimat ederek ameli terk edeceklerini de bildigi
icin ‘Allah’in rahmeti muhsinlere yakindir.’®* buyurmustur.”® Bu hikmeti,
Hikem’in son dénem sarihlerinden Sernlibi sdyle serh edecektir: Inayetin sirrinin

zuhur etmesi rahmet ve veliligi dogurur. insanlar bu makama, duayla, ibadetle

628 fskenderi, et-Tenvir, s.29. Iskenderi bu meyanda, cirkinlik (kubh), yasaklanmis olan fiilin
kendisinden ya da onu yapandan o6tiirli degil onun yasaklanmis olmasindan, yine giizellik (husn)
fiilin kendisinden ve onu yerine getirenden otiirli degil onun emredilmis olmasindandir, der. Bkz.
A.g.e., s. 37. Bu goriis Eg’ari mezhebinin konuyla ilgili goriisityle uyum igindedir. Krs. Sehristani,
el-Milel ve’n-nihal, s.111.

629 fskenderi, a.g.e., s. 84.

630 fskenderd, a.g.e., s. 4.

63! Bakara suresi/105.

632 Araf suresi/56.

633 {skenderd, Hikem, s.155.
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ulagmay1 arzularlar ve bunlarin ulasmada bir etkisinin olduguna inanirlar. Allah da
“Allah rahmetini diledigine tahsis eder” buyurarak bu rahmetin ve ikramin kullardan
kaynaklanan bir sebebe dayanmadigimi belirtir.*** Allah rahmeti diledigine herhangi
bir sebebe, illete dayanma zorunlulugu olmadan verir. Muhsinlere bu rahmetin yakin
oldugunun belirtilmesi bir gerek sart degil, bu inayetin bir emaresi ve alametinden
ibarettir. Allah’1in, rahmeti muhsin olmaya dayandirmasinin ve baglamasinin sebebi,
kullarin ge¢misteki [ezeldeki] karara dayanarak, kullugun bir sart1 olan ibadeti terk
etmemeleri ve yine bu makamin kullarin bir kismina has olup umuma vaat

edilmedigi fikrine kapilarak ibadeti boslamamalari i¢indir.®*”

Iskenderi’nin bu konuda sdylediklerini toparlamak gerekirse, oncelikle
Iskenderi’nin sebepleri/vesileleri/meslekleri/ugraslart ve dolayisiyla insana 6zgii
etkinlik alanin1 kabul ettigini ve gerekli gordiiglinii, bu kabulle birlikte radikal bir
kadercilikten ayrildigmi soyleyebiliriz. Ama tek basma bu kabul, Iskenderi
fikriyatinin 6zii olmaktan uzaktir. Iskenderi, bu kabule eslik eden bir reddedis ile s6z
gelimi “varliklarin hakikatinin subttu”nu (hakdiku l-esydi sabitetiin)®° dile getiren
keladmcilardan ayrilir: “Bu konudaki son s6z sudur: Senin i¢in sebeplerin var olmalari
sarttir. Yine sebepleri gormemen de sarttir. Allah nasil hikmetiyle sebepleri var
kilmigsa sen de var kabul et ve Allah’in ahadiyetini bildigin i¢in de sebeplere
giivenme.”®’ Goérilldigii gibi iskenderi kabulden sonra ikinci bir hamleyle bu
sebepleri gormemeyi telkin etmektedir. Dolayisiyla sebepler vardir ama yoktur. Ya
da tersi, sebepler yoktur ama ayni zamanda vardir. Bunu sdyle de formiile etmek
miimkiindiir: Sebepler (goriiniiste) var ama (hakikatte) yok (hiikmiindedir).
Sebeplerin zahirde uygulanmasi, buna mukabil batinda ise terk edilmesinin

ogiitlendigini de sdyleyebiliriz.

Konuyla ilgili bir baska husus da Iskenderi’nin konuyu farkli anlam ve idrak
katmanlar1 icin ayn stratejilerle degerlendirmesidir. Iskenderi’nin bakisina gére
tedbir en genel anlamda kisinin kendi hayatina hiilkmetme ihtirasini, hayatini

yonetme arzusunu ifade ederken, memduh ve mezmum diye ikiye ayrilan ve bu

%3 Serntibi, Serhu hikem, s.185.

535 Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, ¢.2,s.11.

636 Omer en-Nesefi, el-Akidetii 'n-nesefiyye, s. 27.
637 Iskenderi, et-Tenvir, s. 85.
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boliimiin ilerleyen sayfalarinda s6z konusu edilen tedbir, kisinin hayatinin biitiiniine
yonelik gosterdigi iradesi anlamindaki tedbirin alt bagliklar1 degerinde ve giindelik
girisimleri, Onlemleri, aktiviteleri kast eder gibidir. Adeta tedbirin mutlak olarak
yerilmis oldugu paranteze alinarak, daha popiiler/avami bir tartisma acilmakta ve
tedbirin mutlak anlamda yerilmis oldugu fikrinin dogurdugu yadirgatici ve her tiirden
eylemi iptal edici pozisyonunu hafifleten, seyrelten bir bakis sunulmaktadir. Ciinkii
Iskenderi’ye gore, onceki boliimlerde gordiigiimiiz gibi sadece hakiki fail degil,
hakiki varlik da yalnmzca Allah’tir. Insan memduh ya da mezmum tedbire
basvururken esasen son kertede Allah’in mutlak fail oldugu bir alanda etkinlikte
bulunmaktadir. Bununla birlikte daha dnce hatirlatigimiz gibi, iskenderi bu radikal
ve koktenci bakisa sahip olmay1 sufiden beklemektedir. Halk diizeyindeyse tedbirin
mezmum ve memduh olarak ikiye ayrilmasi gerektigini diistinmektedir
kanaatindeyiz. Bir de seriat-hakikat dengesi acisindan da tedbire bir yer agma
ihtiyact bulunmaktadir. Ama burada sorun bu yer agmanin tevhide/hakikate zarar
verecek Olciide olmamasidir. iskenderi, mezmum/memduh tedbir ayrimini, seriat-
hakikat dengesini bir kez daha giindeme getirerek ve giindeme getirmek icin yapar.
Yani tedbirin mezmum ve memduh olmasi, dengenin seriat tarafi gozetildiginde
bahis konusu edilebilir. Hakikat tarafi acgisindansa tedbir mutlak olarak Allah’a
havale edilmelidir, onun kudretindedir. Dolayisiyla seriat makamindaki miimine gore
tedbir memduh ve mezmum olarak ikiya ayrilir, ayrilmalidir da. Ciinkii boylece
miimin kimse mezmum tedbire bagvurarak giinaha girmekten korunma noktasinda
uyarilmis olur. Ama hakikat makaminda ya da hakikat makamina aday konumda
olan kimse agisindansa tedbir el-Miidebbir olan Allah’a hastir.

Iskenderi’nin tedbire dair bu gériislerinin fikri koklerine bakmak gerekirse, su
noktalar dikkat ¢ceker: Daha dnce farkli vesilelerle isaret ettigimiz gibi bu gorisleri
ana hatlariyla kendi seyhi olan Mursi’nin ve onun seyhi olan Sazeli’nin goriislerine
paraleldir. Baska sufiler ve seyhlerin de tevekkiile dair vurgulari olmakla birlikte,
tedbir, iskat-1 tedbir kavramsallastirmalar1 ve biitiin bir dini tecriibeyi, dini hayat1 bu
capta ve bu kavramlar etrafinda agiklama girisimi ilk kez Iskenderi’nin ortaya
koydugu bir husustur. Ama Iskenderi bu goriisii baglh oldugu tarikatin manevi ve
epistemik karakterinden almaktadir. Iskenderi’nin, bir siiri iizerine serh de yazdigim

ve manevi silsile yoluyla kendisiyle irtibatli oldugunu daha 6nce belirttigimiz
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Magribli sufi Ebi Medyen’e ait, “Her kim tedbiri ve ihtiyar1 terk ederse, hayati
giizellesir” ifadesi, Iskenderi’nin tedbirle ilgili bakisina paraleldir.**® Tedbirin terki
baglami nihai tahlilde tevekkiille ilintilidir. EbGi Medyen ise Magrib sufilerince
“tevekkiil makaminin {istad1” olarak kabul edilmektedir. Ebii Medyen’in Unsii’l-
vahid’deki  6zdeyislerinin/hikmetlerinin  kahir ekseriyeti ziihd ve tevekkiille

alakalidir.®*’

Yine Iskenderi’nin tedbirle ilgili olarak kendi seyhlerine yaptig1 atiflar dikkat
cekecek kadar ¢oktur. S6z gelimi Ebu’l-Hasan Sazeli’den su ifadeleri aktarir: “Eger
tedbir ille de gerekliyse, tedbirden uzak durmak icin tedbire bagvurun.” **° “Kulun
biitlin ¢abasi ve gayreti kulluga uymak oldugunda, bu durum onun kendi nefsi i¢in

tedbire bagvurmasina ve kendisiyle ilgilenmesine engel olur.” **!

“Basiret sahipleri
Allah’in  haklarin1 yerine getirebilmek icin ¢abalarken nasil olup da kendileri
hakkinda tedbire bagvururlar ve nefslerinin arzularini yerine getirmeye vakit
bulurlar.” ®** “Veli, herhangi bir tedbire ya da secime sahip oldugu siirece Allah’a
vasil olamaz.” ®? Yine Seyh Sazeli’ye “kulun vasfi nedir?” diye soruldugunda Nahl
Stresi’nin 75. ayetine atifla soyle demistir: “Kulun vasfi efendisinin onu vasfettigi
gibidir.” Mezkur ayetin mealindeki ilgili ibare soyledir: “(...) higbir seye giicii

»644 By atiflar iskenderi’nin kendi

yetmeyen, baskasinin miilkii olmus bir kole (...)
eserlerindeki atiflardir. Bunlar disinda da, Sazeli’nin yolunun fakr ile birlikte esas
olarak tevekkiile agirlik veren bir yol oldugu baska kaynaklardan da teyit edilebilir.
Nitekim kendisi s6yle demistir: “Tevekkiil amellerin bast ve zithd de esasidir.”®*
Yine Sazeli, muhakkik sufilerin yoluna gore miiridligin ilkelerinden biri ihtiyarin

terkidir, der.5%

5% Ebu Medyen Suayb b. El-Hiiseyn, Unsii 'I-vdhid ve niizhetii’l-miirid (Unvanii t-tevfik fi ddabi t-tarik
ile birlikte) thk. Halid Zehri, Beyrut 2004, s.84.

639 Bkz. Vincent J. Cornell, The Way of Abii Madyan-The Works of abii Madyan Shu’ayb, Cambridge
1996, s.31.

640 {skenderd, et-Tenvir, s. 5.

1 fskenderi, a.g.e., s. 19.

642 fskenderi, a.g.e., s. 19.

63 fskenderi, a.g.e., s. 28, 17-18.

64 fskenderi, Risdle fi edebi’l-ilm, s. 60.

% fbn Sebbag, Diirretii’l-esrdr, Kahire 2001, s.103.

546 fbn Sebbag, a.g.e., s.105. Sazeli’nin tevekkiille ilgili bagka bazi ifadeleri igin bkz. a.g.e., s. 57,
65,88.
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Iskenderi’nin manevi seleflerinin etkin oldugu bédlgeler olan Kuzey Afrika’da
bugiin bile hala irade eden, irade gdsteren anlamlarina gelen miirid, seyrii sulik eden

648

k547 Iskenderi

anlamina gelen salik’"" adlandirmalar1 yerine kullanilan isim “‘fakir”dir.
ileride de gorecegimiz gibi fakra 6zel bir 5nem vermis, tedbirin terkine paralel olarak
fakr1 sufiligin merkezi hali yapmustir. Fakr ise, tedbir, ihtiyar, irade gibi tasar1 ve
eylemlerin terkedilmesini igerir. Ciinkii fakr, gilindelik dilde maddi yoksulluk
anlamina gelmekle birlikte, sufilerin literatiiriinde kalbin masivadan bosalmasidir.
Bunu gergeklestiren kimse, her agidan Allah’a muhtag bir bigimde onun 6niinde fakr
sahibi olan kimse olur. Bunu gerceklestiren arif kendi varhiginin fakri sebebiyle

%9 Dolayisiyla, iskenderi, miiride fakir diyen bir

Allah’in varligiyla varlik bulur.
gelenegin mensubu olarak tedbirin terki fikrini fakrin/fakirin iceriginde neredeyse

hazir olarak bulmustur.

Tedbirin terki nosyonunun dogurdugu bir motivasyona et-Tenvir’i
Ingilizce’ye ceviren Kugle, soyle isaret eder: “Iskenderi’yi dikkatlice okumak onun,
ilahi fiilleri herhangi bir iddiaya sahip olmadan kabul etmek ile kisinin fiillerinin
ilahi irade ile uyumlu olduguna ydnelik tam bir gilivenle toplumda etkin olmak

650 fskenderi’ye gore insan

arasinda hassas bir dengeyi savundugunu ortaya ¢ikarir.
ilah1 etkinligi ve kudreti fakr hali i¢inde kabul ederken, yine kendi etkinliginin de
ilahi takdirin sinirlart i¢inde cereyan ettigine dair inangla toplumda etkin olmayi

surdirecektir.

Taftazanl’ye gore, tedbirin terkinin dogurdugu bir baska sonugsa, kisinin
kalbinin yatigmasi, itminan bulmast ve diinyevi endiseden kurtulmasidir.
Iskenderi’nin bu konudaki goriisleri yoluyla salik, olup biten her seyin daha énceden
takdir edildigine inanmakla, biitiin elemlere dayanma giicii bulacak, kendisine

yonelen act ve kederlere tahammiil edebilecek, Allah’in takdirine razi olacaktir.

7 Bu terimlerin anlamlari i¢in bkz. Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, s.
454, 541,

% Mesela bkz. Iskenderi, Unvdnu t-tevfik fi adabi’t-tarik, s. 44-45. Cezayirli bir Sazeli seyhi olan
Ahmed el-Alavi de, fakrin degeri sebebiyle, miirid zengin bile olsa ona fakir isminin verildigini
soyler. Bkz. El-Mevdddii’l-gaysiyye en-nagietii ani’l-hikemi’l-gavsiyye, Miisteganem (Cezayir)
1994, c., s.16-17. Ayni vurgu i¢n bkz. Reynold A. Nicholson, The Mystic of Islam, London 1966, s.
37.

99 Ahmed el-Alavi, El-Mevdddii’I-gaysiyye, c., s.20.

650 Al-Iskandari, The Book of Illumination (et-Tenvir’in Ingilizce terciimesi), miitercimin 6nsozii, s 20.
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Boylece korku ve kaygidan kurtulacak, Allah’1 miisahade etmek ve ona giivenmekle
kendisini biitiin her seyin {iistliine ¢ikaracak, seylere glivenmekten ve insani hazlara
yenilmekten Ozgiirleserek en yetkin manada insani ozgiirliigii gerceklestirmis
olacaktir. Iskenderi’nin bu goriisleri aslinda salike, gelecekle mesgul olmamay1 ve
ona maglup olmamay1 6gretmektedir.®®' “Kalp itminan ve riza ancak tedbirin iskati
ile miimkiindiir.” der Iskenderi. “Nefs, Allahin kendisi hakkindaki giizel tedbirine
giivenip, Allah’a ragmen tedbiri (et-tedbiru ma’allah) terk etmeden mutmainne
olamaz. Ciinkii eger Allah’tan razi olursa ona teslim olur ve onun kararina boyun
eger, emrine itaat eder, Rabligindan memnun olur, ilahligina giivenir. Boylece
kaygis1 (izdirab) kalmaz. Ciinkii Allah ona aklin nurundan vermis ve onu bununla

9 652 1

sukuna erdirmistir. Iskenderi’nin bu son ifadesinde yer alan, tedbiri terk edenin

aydinlanmasi/nur verilmesi, Kugle’in su ifadelerinde yetkin bir formiilasyona

déniisiir: “Iskat-1 tedbirin sonucu tenvirdir.”*>

“Iskenderi’nin perspektifini radikal bir monoteizm olarak diisiinebiliriz.” der
Kugle.®* Taftazani de iskenderi’nin son tahlilde cebri oldugunu sdyler.®>> Ciinkii bu
perspektifte Allah’in tedbiri insan i¢in ezelde takdir edilmistir. Allah, ilmiyle, insan
daha meydana gelmeden Once onun i¢in tedbirde bulunmustur. Ayn1 zamanda
meydana geldikten sonra da tedbirde bulunmaktadir. insan diinyaya iradesi disinda
gelip iradesi disinda gitmektedir. O Allah’in mahidir. Kendi iizerinde tasarruf sahibi

degildir.®*®

Daha 6nce Iskenderi’nin kader ve tevekkiil anlayisinin ehl-i siinnetle uyumlu
oldugunu soyledigini gordigiimiiz Taftazani’nin bu son yorumu yapmasi, bu

konunun icerdigi zorluktan kaynaklanmaktadir. Ciinkii kaderle ilgili s6z gelimi

! Taftazani, Ibn Atdullah, s.109-110, 118.

852 {skenderd, et-Tenvir, s. 59.

653 Al-Iskandari, The Book of Illumination (et-Tenvir’in Ingilizce terciimesi), miitercimin onsozii, s 13.
Bu ifadede yer alan ez-Tenvir’in aym1 zamanda Iskenderi’nin konuyu isledigi kitabinm adi oldugu
okurun goéziinden kagmayacaktir.

654 Al-Iskandari, a.g.e., s 20.

655 Taftazani, Ibn Atdullah, s.212.

6% Taftazani, a.g.e., 5.107-8.
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Esarilik’le Cebrilik’i birbirinden ayiran ¢izgi bazi arastirmacilara gore ¢ok da kalin

degildir.®*’

Iskenderi su ¢ok onemli paragrafta adeta bu konudaki goriislerinin sirrim
fisildar: “Bu konudaki son s6z sudur: Senin i¢in sebeplerin var olmalari sarttir. Yine
sebepleri gormemen de sarttir. Allah nasil hikmetiyle sebepleri var kilmigsa sen de

var kabul et ve Allah’1n ahadiyetini bildigin i¢in de sebeplere giivenme.”®®

Bu boliimii bitirmeden dnce son olarak 6zet babinda birka¢ noktaya isaret
etmeliyiz: Gordiigiimiiz gibi Iskenderi’ye gore tedbir ve ihtiyar en biiyiik
kusurlardandir.*®  Tedbir, rububiyete kars1 sirk ve akil nimetine karsi
nankorliiktir.®® Burada kastedilen tedbir, el-Miidebbir olan Allah’in mutlak
tedbiriyle agik ya da ortili olarak cekigmeyi ihtiva eden bir tedbirdir. Bunun
yaninda, bu tedbir fikrinden kurtulduktan sonra, diinyevi eylemler kisiye manevi
acidan zarar vermezler. Iskenderi, oviilmiis (memduh) olarak adlandirdig: tiirden
tedbire yer acar ve tevbenin tedbiri, rizkin tedbiri, seriata uymak gibi hususlarda

tedbiri aklar.®¢!

%7 fbn Hazm, Es’ari’yi Cebriyye’den saymistir. ibn Hazm’dan aktaran Muhammed Ebd Zehra,
Islam’da Siyasi ve Itikadi Mezhepler Tarihi, s. 230.

658 {skenderd, et-Tenvir, s. 85.

6% fskenderi, a.g.e., s. 27.

660 {skenderd, et-T« envir,s. 13.

%' Taftazani, Ibn Atdullah, s. 107.
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UCUNCU BOLUM
IBN ATAULLAH EL-iSKENDERI’DE BILGi

I. BILGI HAKKINDAKI GORUSLERI

Sufilerden bir kismina ait bilgi/ilim tanimlari, Islam felsefe geleneginin ilim
tamimlarryla uyumludur. Onemli bir sufi yazar olan Hucvird, ilmi, kisiyi alim yapan
sifattir, seklinde tamimlar.®®* Yine ona gore ilim kalbin nurudur, kalbin kendisiyle
aydmlandigi maddedir.’® Gazali de ilmi, nefs-i natika-i mutmainne’nin seylerin
hakikatlerini tasavvur etmesi, bunlar1i maddeden bagimsiz olarak 06zleriyle,
keyfiyetleriyle, kemiyetleriyle, cevherleriyle ve zatlariyla tasvir etmesi, olarak

664
tanimlar.

Buna mukabil sufiler agisindan bilgi/ilim hemen her zaman amel ile ve kalbi
hallerle iliskili olarak ele alinir. Bunu tamamlayan bir sey olarak sufiler ilmin yararl
olmasi1 durumunda makbul olacagini ifade ederler. Gazali, her ne kadar ilmin ele
aldig1 konudan bagimsiz olarak bizatihi serefli oldugunu, mesela batil olmasina
ragmen sihir ilminin de ilim olmaklik bakimindan serefli oldugunu, ¢linkii ilmin
cehaletin zidd1 ve cehaletinse zulmet oldugunu, bdylece cehaletin yokluk, ilminse
varlik hiikkmiinde oldugunu ve varligin yokluktan daha hayirli oldugunu sdylese
de®®, o da son tahlilde kul i¢in yararli olan ilme ¢agirir. Onun ifadesiyle yararl ilim
Allah’1n celalini, azametini, kibriyasin1 ve kudretinin kemalini bildiren ve bdylece

kisiyi Allah’a yakimlastiran ilimdir.°*

[lim bahsine daha Kegfii’I-mahciib adli tasavvuf litaratiiriinde klasiklesmis
kitabinin en basinda miistakil bir bolim ayiran Hucviri® de faydasiz ilimden

kacinma 6glidiinde bulunur. Ciinkii der, ilim ¢oktur ve Omiir azdir. Ve yine ilmi

2Hucviri, Kesfii'I-mahciib, Arapga’ya ¢ev. Is’ad Abdiilhadi Kandil, Kahire 1973, s. 205.

3Hucvird, a.g.e.,s. 211,

564Gazali, Risaletii’l-lediinniyye, $.240.

6Gazali, a.g.e., s. 240.

566Gazali, Minhdcii’l-Gbidin ild cenneti rabbi’l-dlemin, thk. Mahmud Mustafa Halavi, Beyrut 2001,
s.78.

%7Hucvird, a.g.e., s. 203 vd.
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amele ve ameli ilme tercih edenleri kinar, amel ve ilmin birbirlerine tercih

edilemeyecegini, birlikte olmalar1 gerektigini dile getirir.**®

Sufiler ilim ve amel arasindaki dengenin 6nemli olduguna israrla dikkat
cekerler. Gazali’ye gore ilim aga¢ mesabesindedir, ibadetse onun meyvesidir. Asil
oldugu icin esas seref agacindir. Ama fayda da meyve verenden elde edilir.
Dolayisiyla kulun her ikisine de ihtiyaci vardir. Nitekim Hasan-1 Basri, ilmi ibadete
zarar vermeyecek bicimde talep edin, ibadeti de ilme zarar vermeyecek bicimde talep

edin, demistir.**’

Sufiler bilgiyi hakikat ve seriat ilmi olarak kendi iginde ikiye ayirirlar:
Hucviri’ye gore hakikat ilminin ti¢ riiknii vardir: 1-Allah’in zatini, bir oldugunu
bilmek, onu layik olmadig1 vasiflardan tenzih etmek. 2- Allah’in sifatlarini bilmek.
3- Allah’in fiillerini ve hikmetini bilmek. Buna mukabil seriat ilminin de {i¢ riknii

vardir: 1-Kitap. 2-Siinnet. 3-icma.®”

Ve Gazali’ye gore sufilerin ilminin yani hakikat
ilminin 6ziline kitaplar1 okuyarak ulagsmak miimkiin degildir, bu ancak zevk, hal ve

beserd sifatlar degistirmekle elde edilir.®”

Suyti de ilmi ikiye ayirir: Oviilen ilim ve yerilen ilim. Oviilen ilim nefsin
temizlenmesine hizmet eden ilimken, yerilen ilim, kibre, kendini begenmeye,

bébiirlenmeye ve hasede sevkeden ilimdir.®”

Iskenderi’nin, bilgiden bahsettigi yerlerde iki sey dikkati ¢eker. Bunlardan
biri bilginin manevi agidan islevsel olmasi gerektigine yaptig1 vurgudur. Iskenderd,
“Faydasiz ilimden Allah’a sigmirim” mealindeki hadisi®” hatirlatarak faydah bilgiye
atifta bulunur. Bir hikmetinde sdyle der: “Faydali bilgi goniilde (sadr) sualar1 yayilan
ve kalbin pegesini agan ilimdir.”®"* Yine bir bagka hikmetinde, ilmin en hayirlist

675

hagyetle birlikte olandir, der.””” Bu hikmeti serh eden Zerrik, bu tiir bilgiyi

58 Hucviri, Kegfii I-mahciib, 203 vd.

59 Gazali, Minhdcii I-abidin, s. 69.

670 Hucviri, a.g.e., s. 207.

' Gazali, el-Munkizu mine’d-daldl, thk. Cemil Saliba- Kamil Iyad, Beyrut 1967, s.101-102.

672 Bkz. Celaliiddin Suyti, Te 'yidii I-hakikati’l-aliyye ve tesyidi t-tarikati’s-sdzeliyye, s. 64.

573 Miislim, Zikir, 73; Ebu Davud, Vitr, 32; Tirmizi, Deavat, 68; Nesai, istidze, 13, 18,21, 64;ibn Mace,
Mukaddime, 23; Dua, 2, 3; Ahmed b. Hanbel, el-Miisned,II, 168, 198, 340, 365

67 iskenderi, Hikem, s.175.

67 jskenderi, a.g.e., s. 175.
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marifetullahla iliskilendirir ve soyle der: “Ciinkii bu bilgi Allah’a kulluga yoneltir.
Bu tiir bilginin hem kokeni hem de dallar1 soyludur ve yiiksektir. Nitekim bir sey
amactyla deger kazanir. Bu bakimdan soyle denmistir: ilmin degeri kendisiyle neyin
bilindigine bakilarak anlagilir. Allah ma’lumun/bilinenlerin en degerlisidir. Bu

sebeple de onu bilmek (marifer) bilgilerin en degerlisidir.” ®'°

Yine bu babdan olmak iizere iskenderi, ilmin neftsen hosnut olmama
sonucunu dogurdugu takdirde degerli olacagini hatirlatir: “Nefsinden razi olmayan
bir cahille arkadaslik etmen, nefsinden hosnut bir alimle arkadaslik etmenden senin
icin daha hayirhidir. Nefsinden razi olan alimin ilmi nerede, nefsinden razi olmayan
cahilin cehaleti nerede.” ©7 Goriildigii gibi Iskenderi, adeta neftsen hosnut
olmamanin (hakiki) ilim oldugunu séylemektedir. Bu da onun zihninde ilmin manen

islevsel olmas1 durumunda bir kiymet ifade ettigini gosterir.

Bir de Allah’a dair bilgi anlaminda daha 6zel bir bilgi vardir ki bu bilginin
manevi tekamiil dikkate alinarak icerik ve ismi degisir: “Kalple tasdik ilimdir. Bu
sabitlestiginde yakin olarak adlandirilir. Giiglendiginde tevhid olarak adlandirilir.
Derinlestiginde marifet olarak adlandirilir. Islam’in derunundaki itikadi esaslar1 bilen
kimse bir hazine bulmus kimse gibidir. Imanin derunundaki itikadi esaslar1 bilen
kimse bir maden bulmus kimse gibidir. Ihsanin sirrinin faydalarimi (fevdid) bilen
kimse ise kimya bulmus kimse gibidir.” °’* Bu paragrafta dikkat ¢ekici hususlardan
biri, ilmin, kalitesi arttik¢a sirastyla yakine, tevhide ve marifete doniismesidir. Yine
paragrafin sonunda,  Islam-iman-ihsan makamlarmm her birinin derununun
“bilme”nin konusu olmasmdan bahsederken, Islam’in derununu bilen kimsenin
hazineye ulagtigini yani belli oranda zenginlestigini, imanin derununu bilen kimsenin
madene ulastigini yani kalici olarak zenginlestigini, ithsanin derununu bilen kimsenin
ise kimyay1 yani zenginligin formiiliinii buldugunu sdylemesi de dikkat cekicidir.
Burada konumuzla ilgili olan husus, bilmenin konusunun (ma’liim) degismesiyle
birlikte elde edilen faydanin da degismesi ve ylikselmesidir. Dolayisiyla bu anlayisa

gore her ne olursa olsun ve hangi tiirden olursan olsun bilgi tebcil edilmekte degil,

§767errik, el-Hikemii'l-atdiyye bi-serhi Zerrik, s. 205.
"iskenderi, Hikem, s. 103.
iskendert, el-Kasdu 'I-Miicerred, s.12.
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bilmek, konusuna gore hiyerarsik olarak bir diizene girmekte ve deger

kazanmaktadir.

Iskenderi bir onceki paragraftaki alintida bilgiyi kalple tasdik olarak
adlandirmisti. Bu her ne kadar imanin tanimi olsa da®”, bunu islam-iman-ihsan
siralamasindaki ikinci mertebe olan iman olarak degil, miisliman olmanin temelini
teskil eden sehadet olarak gormek daha tutarli olur. Ciinkii sufiler bu {i¢liideki Islam
mertebesini ilme’l-yakin olarak adlandirirlar ki, Iskenderi de yakin terimini kalple
tasdikten sonraki asama icin kullanmistir. Kalple tasdikin derinlesmesi yakini
dogurmakta, derinlesmeye paralel olarak daha sonra tevhid ve daha sonra da marifet
gelmektedir. Yakin-tevhid-marifet tgliisiinlin sirasiyla ilme’l-yakin, ayne’l-yakin,
hakka’l-yakin mertebelerine denk diistiigiinii sdylemek daha mantiklidir. Nitekim
sufilerden Faris de ilme’l-yakinde siiphe yoktur; ayne’l-yakin, Allah’in sirlara
yerlestirdigi bir bilgidir; hakka’l-yakinse ilme’l-yakin ve ayne’l-yakinin isaret ettigi
hakikattir, der.®® Iskenderi de “marifet rii’yettir bilgi degildir™®®' derken, gérmenin/
ri’yetin bilmeye takaddiim ettigine isaret eder ki bununla kastedilen ayne’l-yakinin

ilme’l-yakine takaddiim etmesi olmalidir.

Bu ifadelerden anlasilan, iskenderi agisindan bilgi Allah’1 tanimakla irtibatl
olmak, hagyete ve nefsten raz1 olmamaya yol agmak ile deger kazanmaktadir. Yani
bilgi manevi agidan islevsel olmakla anlam ve kiymet kazanir. En degerli bilgi
Allah’a dair olan bilgidir. Bu, en genel anlamda bir zihinsel etkinlik olarak bilgiye

dair bir aciklamadir.

Ote yandan, Allah’a dair bilgi s6z konusu oldugundaysa durum sdyledir:
Iskenderi icin (Allah’a dair) bilgi kalple tasdik olmak itibarryla Miisliimanligin
temelini teskil etmekte ve derinlestikce yakine, tevhide ve nihayet marifete
doniismektedir. Dolayisiyla aslinda marifet ifadesinde en olgun temsilini bulan Allah

bilgisi, gelisen, tekamiil eden bir bilgi tiirtidiir.

67 Es’arilikte “iman kalple tasdiktir ve dille ikrar ile amel de imamn dallaridir.” Bkz. Sehristani, el-
Milel ve'n-nihal, s. 114.

6% Sihabiiddin Ebt Hafs Omer es-Siihreverdi, Avdrifii’l-ma drif, thk. Abdiilhalim Mahmud, Mahmud
b.es-Serif, Kahire 2000, s.320.

681 {skenderd, el-Kasdu 'I-Miicerred, s.52.
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II. MARIFET ANLAYISI
A. Allah’mn isimleri ve sifatlar

Sufiler nezdinde Allah’in isimlerini bilmek onu tanimak yolunda 6énemli bir
adimdir. Suyuti, emredilen ilimlerin iki tlir oldugunu, birinin Allah’1 bilmek,
digerinin ise ahkamini bilmek oldugunu sdyler. Allah’1 bilmek (el-ilmii billah) ile
kastinin ise onun esmasini, sifatlarimi, fiillerini ve hakkinda vacib, caiz, mistahil
seyleri bilmek oldugunu séyler.®®? Kuseyri’ye gore de, Allah’t tammak (marifer)
sufiler nezdinde onu Once isim ve sifatlarinda tanimakla baslar. Sonrasinda ise bu
tanima, Allah’la iligkilerde sidk iizre olmak, ardindan ko&tii huylardan arimmak,
Allah’in kapisinda 1srarla durmak ve kalbi Allah’a teksif etmekle devam eden ve

nihayet Allah’tan cesitli ruhani ikramlarla 6diillenen bir siirecin tiriiniidiir.***

Esma,
marifetin ilk mertebesini olusturur. Mutlak Varlik olarak mutlak bir bilinmezlikle
muttasif olan Allah, bilinmeyi arzuladiginda “ilk tecelli mertebesi” olan esma ve

sifatlar mertebesinde karsimiza ¢ikar.®®

Marifetin ilk adimi ve zemini olarak Allah’in isimlerinin ve sifatlarinin
bilinmesi ve anlasilmasi1 zorunlulugu, Iskenderi’nin de bu meseleye egilmesine yol
acar. Nitekim biitlinliyle dinin temeli olarak herhangi bir sinirlamadan uzak, taklitten
korunmus, Esmati’l- Hiisna ve sifatlarin bilgisiyle muttasif bir tevhid anlayisinin

gerekli oldugunu séyler.®®

Iskenderi’nin Allah ismi iizerine yazdig1 miistakil bir eseri vardir. Bu, el-
Kastu’l-miicerred fi ma’rifeti ismi’l-miifred adm tasir. Bu eserde Allah isminin
istikaki, kisimlari, harflerinin ihtiva ettigi anlamlar ve isaretler, fazileti, ilgili sirlar

uzun uzadiya anlatilir. Bunun yaninda diger esma ile ilgili bilgiler de verilir.

iskenderi’ye gore, Esmaii’l-Hiisna 1000 isimden olusur.’®® Bunlardan 300

tanesi Tevrat’ta, 300 tanesi Incil’de, 300 tanesi Zebur’da, 1 tanesi Hz. Ibrahim’in

582 Celaliiddin Suyti, Te 'yidii 'I-hakikati I-aliyye ve tesyidii t-tarikati’s-sizeliyye, s. 64.

5% Kuseyri, Risdle, s. 154.

84Toshihiko Izutsu, Ibn Arabi’nin Fusis undaki Anahtar-Kavramlar, ¢ev. Ahmed Yiiksel Ozemre,
Istanbul 1998, s. 53.

685 {skenderi, el-Kasdu'l-Miicerred, s. 6.

S%Ekberi bir sufi olan Miieyyediiddin el-Cendi de, Esmaii’l-hiisna’nin sayisi1 - tahkik ehline gére
sonsuz ise de - 99 ya da 1001°dir, der. Miieyyediiddin el-Cendi, Vuslat Yolu “Nehatii’r-riih ve
tuhfetii’l-futih”, gev. Hayreddin Yilmaz, istanbul 1996, s. 70. Ayrica bkz. Tosun Bayrak, The Name
and the Named, William Chittick’in 6nsozii, Lousville 2006, s. 13.
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suhufunda ve 99 tanesi de Kur’an’da ge¢mistir. Bu isimlerin tamami Kurandaki 99
isimde igerilmistir. Biitiin bu kitaplarda gecen isimlerin ilki de Allah ism-i serifidir.
Bu yiizden bu isim yaygin ve insanlarca en ¢ok bilinen isimdir.®*’ iskenderi’ye gore
isimler arasinda Allah ismi hayati ve merkezi bir yer tutar ve Esmaii’l-Hiisna’daki
biitiin isimler aslinda Allah isminin sifati ve niteligidir.°**Allah ismi, ilahin zatina
isaret eder. Bu isim sadece Allah’a 6zgii olan ve onun kendisine has kildigi, kendi

6% Allah ismi disindaki biitiin isimlerin

zatim1 vasiflandirmada kullandig1 isimdir.
sadece bir ya da iki manasi vardir ama Allah ismi uluhiyete dair biitiin manalar

igerir, biitlin serefli sifatlari kapsar.690

Iskenderi, esmayla ilgili bu malumatlar1 paylasirken, esma iizerinden bir
havas ilmi gelistirmez. S6z gelimi ism-1 azam gibi, esma s6z konusu oldugunda son
derece popiiler olan bir tartigma ve miizakere baslig1 agmayr gegistirir ve kendi
sistematigine sadik kalarak, esas olanin fena makaminda, nefsi tezkiye etmis olarak
esmaya muhatap olmak olduguna isaret eder: “Ariflerden birine ism-i azam sorulmus
ve o da soyle yanmitlamistir: O, senin Allah demen ve bu arada senin mevcut

691
olmamandir.”

Iskenderi’nin bu kitabinda onun dilbilim ve gramerle ilgili miiktesebatina
tanik oluruz. Genis sayilabilecek bir bdliimde Allah isminin kokeni ve
tiretilmesi/istikaki hakkinda, bu ismin tiiretilmig/miistak olup olmadigiyla ilgili

olarak farkl goriisleri tartigir.®

Iskenderi, salikin esma ile ahlaklanmasimi miimkiin goriir. Ona gore, salikin
Allah ismi disinda diger isimlerle ahlaklanmasi miimkiin ve caizdir. Allah ismi ise
kendisiyle vasiflanilabilecek ve ahlaklanilabilecek bir isim degildir ve o baglanilmak,

irtibat kurulmak (taalluk) i¢indir, ahlaklanmak (fahalluk) i¢in degil.®”* Seyhi Ebu’l-

687 {skenderd, el-Kasdu'l-Miicerred, s.18.

6% [skenderi, a.g.e., s. 9.

6% fskenderi, a.g.e., s.14.

6% jskenderi, a.g.e., 5.16.

1 {skenderi, a.g.e., s.52. Sazeli de, mesele ism-i azami bilmen degil, senin ism-i azam olman yani
Allah’mn sirrinin kalbine birakilmasidir, der. Tbn Sebbag, Diirretii’l-esrar, s. 23.

692 fskenderi, a.g.e., 5.14-15.

6% fskenderi, a.g.e., 5.19; a.mlf., Miftdhu I-feldh, s. 72.
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Abbas el-Mursi’den yaptig1 bir nakil soylediklerini teyit eder: “Allah ismi hari¢

Allah’n biitiin isimleriyle ahlaklanilabilir.”®**

Esma ile ahlaklanmak meselesi esasen “Allah’in ahlakiyla ahlaklanmak™
olarak cergevelenen ve sufilerin anmay1 sevdikleri bir hadise®” dayanan konuyla
iligkilidir. Sazeli, sufinin ahlakindan bahsederken, onun ahlaki niteliklerinden birinin
de Allah’m evsafiyla ahlaklanmak oldugunu sdylemistir.®”® iskenderi bu meyanda,
Allah’in ahlakiyla ahlaklanmak meselesine aciklik getirir ve kulun efendisinin
bagislayiciligindan (gafiir), sabrindan (sabiir), kusurlar oOrtliciiligiinden (settar)
nasipdar olabilecegini sdyler. Ama diye uyarir, kadim olan Allah’la muhdes olan kul
arasinda bir benzerlik yoktur. Allah’a benzemek (miimdsele) miimkiin degildir. *’
Aslinda, Thvan-1 Safd’da da gordiigiimiiz, Allah’a benzemek temasmin igerigi de
Iskenderi’nin bu dikkat cekisinin paralelinde sekillenir. Ihvan-1 Safa, “hikmet,
insanin giicii 6l¢iisiinde ilah’a benzemesidir (tesebbiih)” sdziinii paylasir ve bunun,

“kisinin, islerinde hikmete uygun, bilgisinde tahakkuk sahibi ve fiilerinde suurlu”

davranmasi anlamma geldigini soyler.®®

Iskenderi’ye gore salikin Allah’in ahlakiyla ahlaklanmak gibi bir amaci
vardir. Bu ilahi huylar1 kendi lizerinde tasimasi beklenir. Salikin bu ahlaklanma
yaninda bir de bu isimleri zikretme gibi bir gorevi vardir. Ama bu isimler, manalari
itibariyla rastgele zikredilebilecek birer zikir degildir ve adeta birer ilag¢ gibi belirli
Olctilerde ve belirli durumlara 6zgii olarak zikredilmeleri gerekir. Bir miirsit olarak
Iskenderi’nin bu zikir 6lgiileri ve vakitleriyle ilgili olarak net fikirleri vardir. S6z

699

gelimi halvete girmis olan”” miiride ariz olan hallerden biri de Miicessime ve

4 Iskenderi, Letdifii I-minen, s.138.

6% Bkz. Celaliiddin Suyti, Te ’yidii I-hakikati l-aliyye ve tesyidi t-tarikati’s-sdzeliyye, s. 166

5% fbn Sebbag, Diirretii’l-esrdr, s. 112.

7 iskenderi, el-Kasdu’I-Miicerred, s.19. Suyuti de bu hadisle ilgili olarak, bu ahlaklanmanin Allah’in
kadim sifatlarindan bir sey almak degil, oviilmiis sifatlarla bezenmek ve zemmedilmis sifatlardan
arinmak oldugunu, bunun bir kandilin diger bir kandilden 151k almasi gibi oldugunu sdyler. Bkz.
Suyuti, a.g.e, s. 166.

% Thvan-1 Safa, Resdil, ¢.3, s. 143.

% Bu atiftan hareketle iskenderi’nin miiritlerini halvete soktugunu diisiinmek miimkiindiir. Nitekim
Séazeli’nin de bazi magaralarda uzlet ve halvet yasadigin anlatan rivayetler vardir. Bkz. ibn Sebbag,
Diirretii’l-esrdr, s. 27. Yine Sazeliligin bazi kollarinda zaman zaman bir siiluk teknigi olarak
halvete yer verilmistir. Bkz. Ahmed ZerrGk, Kavaidii't-tasavvuf, Dimesk 2004, s. 152; Martin
Lings, Yirminci Yiizyilda Bir Veli, ¢ev. Betiil Ozel Cigek, Istanbul 2009, s.119 vd.
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Miisebbihe’nin’® itikatlaria benzeyen bazi ilhamlarin ve fikirlerin miiridin zihnine
gelmesidir. Iskenderi, bu durumda olan bir miiride el-Kuddiis ismini zikretmenin
yararli olacagini soyler. Kuddiis ismindeki kutsiyet ve bunun gerektirdigi agkinlik o
miiride 151k tutacaktir. Fakat, der Iskenderi, bu isim Es’ari itikadma sahip olanlara
telkin edilmez. Ciinkii bu ismin zikri manevi ac¢ilimi (feth) onlar igin
Zorlas‘ura.cak‘ur.701 Seyh, Esarilere el-Karib, er-Rakib, el-Vedid gibi, Allah’in yakin-
gozetleyen-seven ve sevilen oldugunu ifade eden yani yakinlik ve iinsiyet anlamlari
iceren isimler telkin etmelidir.””> Burada dikkat ¢ekici olan, iskenderi’nin sufilerin
tesbihle sinanmasini ve tesbihe diismelerini miimkiin gérmesi ve bu konuda
uyarmasidir. Bununla birlikte tenzihte asir1 gitmeyi de dogru bulmamakta ve
Es’arflerin tenzih¢i tutumlarinin onlart feth karsisinda dezavantajli  duruma
sokabilecegine isaret etmektedir. Ciinkii hakkin idraki tesbih-tenzih arasindaki
dengenin korunmasiyla miimkiindiir. Bu bakis agis1 Ibn Arabi’nin Hakk’1 “cdmiu I
ezddd/ zitlan bir araya getiren” olarak adlandirmasi ve bunun devaminda Hakk’1n iki
zit vechesinden birine agirlik vermenin ulGhiyethakkinda eksik bir tasavvura

7 fon Arabi, tenzihi dile getirenin Allah’1

gotiirecegine dair goriisiiyle de paraleldir.
belli sartlara bagimh kilmis (mukayyit), tesbihi dile getirenin ise sinirlandirmis
(muhaddid) olacagini ama ikisini birlikte dile getirenin ise dogruyu bulmus olacagini
ve marifette 6nder olacagim soyler’"* Burada ayni zamanda sufilerin kelamla

iligkilerine dair de ipuglar1 bulmak miimkiindiir.

Bu etkiyle ilgili bir bagka husus da, kulun isimleri tanimasi ve onlara tek tek

iman etmesinden dogan neticedir. Iskenderi, kul Allah’a ve onun isimlerine iman

700 By kelami taife, Allah’1 azalari, oturup kalkmasi, inip ¢ikmasi gibi fiileri olan, insana tesbih ettikleri
bir bigimde tasavvur etmislerdir. Bkz. Sehristani. el-Milel ve 'n-nihal, s.120 vd. Nasiriiddin Tsi,
hukemadan birine atfettigi su sozii nakleder: “ Tevhid, ta’tilin reddi, tesbihin inkar1, tenzihin isbati
ile kalbin istikamet bulmasidir. Bununla birlikte, tenzihte asir1 gitmekten sakin. Ciinkii tenzihte
asinlik ta’tile yol acar. Ispatta da asir1 gitme. Ciinkii bu da tesbihe yol acar.” Bkz. Ahlak-1
Muhtesemi, Tahran 1377, s. 11 vd. (Bu eserin aslinda Tusi’ye degil, Nasiriiddin Muhtesem’e ait
olup, Tus?’nin bu eseri tekmil ederek Fars¢a’ya ¢evirdigi de soylenmektedir. Bkz. Nasiriiddin Tusi,
Seckinlerin Ahldki, ¢ev. Anar Gafarov, Istanbul 2009, s.26-27, miitercimin 6nsézii.)

! Es’arilerin Allah’m insana benzetilmesine itirazlari ise soyledir: Allah’a ait duymak (sem’) ve
gormek (basar) ezeli iki sifattir. Bunlar bilginin Gtesindeki iki idraktir ve 6zel bir anlam tasir.
Es’ariler Allah’in eli ve yiizii ifadelerini de haberlerde aktarilan sifatlar olarak kabul ederler ve
bunlari oldugu gibi ikrar etmek gerekir derler. Sehristani, el-Milel ve 'n-nihal, s. 114.

792 fskenderi, Miftahu’l-felah, s. 30.

73 Mustafa Cakmakgioglu, /bn Arabi’de Ma rifetin Ifadesi, s. 439.

"ibn Arabi, Tedbirdt-1 Ildhiyye, gev. ve serh Ahmed Avni Konuk, Yay. Haz. Mustafa Tahrali,
Istanbul 1992, s. 239.
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ettiginde, her bir ismin kulun ona iman etme oranina nispetle 6zel bir etki dogurmasi
beklenir ki bir ismin dogurdugu bu cinsten bir etkiyi bir baska isim dogurmaz.
Mesela el-Gani ismine iman etmek, kulun ondan baskasindan bir dilekte
bulunmamasi sonucunu, el-Miintakim ismine imaniysa kulun giinahlardan kaginmasi

sonucunu dogurur.’®

Goriildiigii gibi Iskenderi, isimlerin feth, manevi acilim iizerinde ne gibi
etkilerde bulunacagini belirlemistir. Bu meseleyi cok detayli islememisse bunun
sebebi, konunun seyhligin uzmanlik alanina girmesi ve bu oran ve 6l¢ii ayarinin seyh

tarafindan yapilmasi gerektigine dair kanaati olsa gerektir.

Sufilerin birgogu gibi Iskenderi de Allah’m isimlerinin varliktaki olusun
hakiki ve derin sebepleri oldugu kanaatindedir.”® Her bir tabiat ilkesi, her bir hadise,
her bir degisim bu isimlerden biri ya da birkaginin sonucudur. S6z gelimi kisinin
tedbir ve secimde bulunabilmesinin (ihtiyar) yaratilmasinin sirr1 el-Kahhar’in kahr
ozelliginin zuhurudur. Allah kullarin1 kahriyla tanistirmak istemis bunun icin de
tedbir ve ihtiyar1 yaratmistir. Sonra onlara bunlari yapmak icin firsat tanimistir.
Kullar tedbir alinca ve ihtiyarda bulununca, onun kahr1 onlarin tedbir ve ihtiyarina
yonelir, boylece onlarin dayanaklar1 yikilmis olur. Kuldaki tedbiri siirekli olarak ona
sahip olsun diye var kilmadi. Onu yaratt1 ki kul tedbir alsin, Allah da tedbir alsin ve
kulun degil onun tedbiri gerceklessin. Bu yiizden (biiyliklerden) birine Allah’1 nasil

tanidin, diye sorulunca, kararlarimi bozmasiyla, demistir. "’

Yine varliklarin goriinlir olmalar1 ya da olmamalar1 onlarin tasidigi kesafet ya
da maddi niteliklerden otiirii degildir gergekte. Cilinkii bunun da bir esmayla
baglantili hakiki sebebi vardir: O her seyi zahir /goriintir kilmistir ¢linkii o batindir ve
yine her seyin varligini da ortmiistiir ¢iinkii o zahirdir.”®®Allah’in “zahir” ismi her
seyin batin olmasini/gizlenmesini gerekli kilar ¢iinkii onun diginda bir zahir yoktur.

Ve boylece o her seyin varligin orter ve gizler. Yine Allah’in “batin” ismi her seyin

7% jskenderi, Tefsiru izd cde, s. 21.

7% Msl. bkz. Afifiiddin Tilmsani, Serhu mendzili’s-sdirin li ebi Ismail el-herevi, s. 560.
7 {skenderi, et-Tenvir, s. 59-60.

798 {skenderd, Hikem, s.141.
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varhiginin agiga ¢ikmasini gerekli kilar ¢linkii onun disinda bir batin yoktur. Her

a¢idan meveut olan Hakk’tir.”®

Yine isimler i¢in oldugu gibi sifatlar i¢cin benzer bir yaklasimi paylasir:
Varliklar Allah’in sifatlarinin aynalaridir. Bu sebeple, varlik alemi kendisini gérmek
icin degil, onda Mevla’yr gérmek igin var kilmmistir.”"® Bu noktada, iskenderi
sifatlar1 isimler manasinda kullantyormus gibi goriinse de, ona gore aslinda Allah’in

7 Iskenderi, sifatlar konusunda Ehl-i Siinnet’in

sifatlar1 esmasinin miisemmasidir.
temel yaklasimma sadik kalir: Allah’in sifatlart ulGhiyetin sifatlaridir. Bununla
birlikte onlar hakkinda “ne bu sifatlar odur, ne de o bu sifatlardir” denebilir. Yine “o
degildir de” denemez. Allah zatiyla kaim olan Bir’dir ve nitelikleriyle de
baskalarindan miistagnidir. Sifatlartysa mutlaktir, kadimdir, onunla kaimdir, onun
kidemi sebebiyle de sonlu degildirler. Allah kendi bagina zorunlu varliktir (vacibu’l-
viiciid). Eger o sifatlarin aynist olsaydi bu durumda zati sifatlar1 olmus olurdu,
sifatlar1 da zat1 olmus olurdu. Mevsuf olan zattir, sifatsiz mevsuf olmaz. Mevsufu
olmayan sifat da olmaz. Eger o sifatlar o olmus olsaydi sifatin mevsuf olmasi
gerekirdi. Sifatlar kendi baslarina kaim olamazlar ve mevsuftan miistagni
olamadiklar1 gibi, zat da sifatindan ayri olamaz. Allah’in sifatlar1 kadim, ezeli,

miinezzeh, onun ylice zatiyla kaim, mutlak varliga has, sinirlama anlamlart igeren

sifatlardan miinezzehtir.”'?

B. Marifet goriisii

Daha once birkag kez vurgulama firsati bulmustuk: Iskenderi’nin fikriyati
icinde merkezi yeri “marifet’ tutmaktadir. Marifet sahibi yani arif olmak sufinin
seyrii sliluktaki yegane amacidir. Belirttigimiz gibi varlik, hakiki varlik ve golge

varlik olarak ikiye ayriliyorsa bu ayrimi gérmek ve kavramak marifet formasyonu

" Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c.1, s. 106.

710 fskenderi, Letdifii’I-minen, s.30.

" iskenderi, Tefsiru iza cde, s.21.

12 fskenderi, el-Kasdu’I-Miicerred, s.26-28. Bu goriislere parelel olan Es’ari goriis i¢in bkz. Sehristani,
el-Milel ve’n-nihal, s. 108-109.
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sayesinde miimkiin olmaktadir. Martin Lings’in isabetle kaydettigi iizre Iskenderi’nin
basyapiti olan Hikem’in ana temasi, iskenderi’nin de soyledigi gibi marifettir.”"?
Ileride de@inecegiz ama bir ciimleyle sdylemek gerekirse, Iskenderi’nin
etrafinda dondiigii marifet karmasik, girift bir fikri eksen olmaktan uzaktir.
Boylelikle marifet i¢in nazari/teorik bir fikir olmaktan ziyade, ameli/pratik bir
yasantidir denilebilir. Bu yaklasim, iskenderi’nin ait oldugu tasavvuf mektebi olan

Sazelilik’in kurucu pirinin marifet telakkisinden devralinmistir. Sazeli’nin marifet

telakkisi ibn Arabi’nin eserindeki spekiilatif ciiretkarliktan uzaktir.”"*

Marifet tasavvufi literatiirin en temel terimlerinden biridir ve tasavvufi

bilginin niteligini ancak sufilerin marifetle neyi kastettiklerini anlayarak kavrariz.

Marifet, liigatte “siiphe igermeyen bilgi”dir. Tasavvufi literatiirde de bilinenin
Allah’in zat1 ve sifatlar1 oldugu diisiintilerek yine ayni bigimde “siiphe igermeyen
bilgi” demektir. Marifetle ilim arasindaki fark, ilmin atesi gdérmek mesabesinde
olmasi, marifetin ise atesle 1sinmak mesabesinde olmasidir. Yine marifet Allah’in
miisahedesine dayali kalbi bir bilgidir (hayattir).”"” ilim siradan, alisageldik bilgi
iken irfan olarak da anilan marifet mistik bilgidir. Bu ayrim o6zellikle terimlerin
cevirisinde belirginlesir. Nicholson ilmi knowledge olarak cevirirken, marifeti gnosis
olarak cevirmek gerektigini sdyler. Yine ona goére marifet Tanri’nin dogrudan
bilgisidir. Herhangi bir zihinsel siirecin sonunda degil, Tanri’nin dilemesi
neticesinde, kalbe dogan bilgidir.”'® Marifet, Allah’1, kendisini tamittigi gibi

717
tanimaktir.

Marifet herhangi bir zihni faaliyetin neticesi olarak degil tamamen Allah’in
bir ihsani olarak ortaya ¢ikar.”'® Marifete gétiiren yol inceleme, diisiinme vb zihni
ameliyeler degil, ibadet, takva ve siiluk yoludur. Ve bu yol ile elde edilen marifet

bilgisi, diger yolun aksine herhangi bir siiphe ve kuskuya yer vermez. Marifet

73 Danner, Sufi Aphorisms, Martin Lings’in 6ns6zi, s.VIL.

Danner, a.g.e, s. 7; Sazeli’nin marifet telakkisi i¢in bkz. Salim Giiven, Ebu’l-hasan Sdzili ve
Saziliyye, yaymlanmamis dr tezi, Istanbul 1999, s. 131.

S Gazali, Ravdatii t-talibin (Mecmiatii resail iginde), s. 120.

716 Reynold A. Nicholson, The Mystic of Islam, s. 37.

"7 Muhasibi, el-Kasdu ve r-rucii” ila’lldh, s.152.

'8 Necip Taylan, Gazzdli 'nin Diisiince Sisteminin Temelleri, istanbul 1994, 5.96
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bilgisini elde eden arif, Allah’1, biitiin varliklar1 ve biitiin isleri Allah’la bilir ve bu

bilmede kusku ve tereddiit kalmaz. ’"’

Marifet, ilahi hiikiimlerin hakikatine muttali olmaktir. Marifetin semeresi de
teslim ve tefvizdir. Bu marifete sahip olmayan kimse ilahi hiikiimlerin agirligini ve
Onemini yeterince kavrayamaz, Allah’in rizasindan razi olmaz, ikisi catistiginda

nefsinin rizasini daha iistiin tutar.’*°

Iskenderi’ye gére marifet, genel anlamda bir seyi zatinda ve sifatlarinda
oldugu gibi idrak etmektir.””' Buradaki “oldugu gibi” vurgusu, “Marifetullah nedir?”
sorusunun cevabinda kilit bir rol oynar. Cilinkii marifet, bir agidan, esyanin ve
varligin goriindiigii gibi olmadig1 6n kabuliinden beslenir ve varligin hakikatte bagka
tirlii oldugunu isler. Nitekim marifetin diger karsiliginin “hakikat” olmas1 da bu
anlamdadir. Hakikat, varligin gergekte, aslinda oldugu haliyle kavranmasini, bu hale

vakif olmay1 da anlatir.

Dolayisiyla Iskenderi’nin marifet tanimini bu sekilde ortaya koymus olmasi
kendi sistemiyle tutarlilik gdsterir. Ve yine bu tanim, marifetin Iskenderi’nin
zihnindeki stratejisini de agiga cikartir. Marifet, perdelenmis olan hakikate, bilgiye
ulagmaktir. Perdelerle bulandirilmis, 6rtiilmiis, gizlenmis olan bir bilgi vardir ve buna

erismek amaglanmaktadir. Marifet iste bu bilginin adidir.

Iskenderi, Allah’1 tanimak manasindaki marifetin ise en zoru oldugunu sdyler.
Bu zorlugun sebeplerinden biri sonsuz bir varligin sonlu bir varlik¢a idrakinin
tasidigr giicliikklerdir. Ki bu konuyu kismen detaylandirarak ilerleyen satirlarda ele
alacagiz. Bu giigliiklere ragmen, Allah insan, cin, melek ve seytan her tiirlii varliga
kendi zatinin, esmasimn ve sifatlarmin marifetini/tanimayr farz kilmistir.”” Bu
ifadelerde dikkat c¢ekici hususlardan biri, tasavvufl gelenek i¢inde bazi akimlarda

sistemlesmis bir meratib egitimi olan sifat-ef’al-zat marifetinin (veya tevhidinin)’>

19 fbn Arabi, el-Fiituhdtii’l-Mekkiyye, c. 2, s. 297-298.

20 grdisii 'I-viisil fi serhi’l-usiil, Cev. Silleyman Gokbulut, Necmeddin Kiibra, Tasavvufta On Esas
i¢inde, Haz. Siileyman Gokbulut, s.142.

2! [skenderi, Miftahu I-feldh, s. 41.

722 fskenderi, a.g.e., s. 41.

73 Mesela bkz.Afifiiddin Tilmsani, Serhu mendzili’s-sdirin li Ebi Ismail el-Herevi, s.159.
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bir benzerinin Iskenderi’de karsimiza ¢ikmasidir. Belki sistemlesmis haliyle degildir

ama benzer terimlerle benzer meratibe isaret edilmektedir.

Iskenderi her tiirden manevi hali ve cabayr oldugu gibi marifeti de ikiye
ayirir. Tlki avam icin olan marifettir ve bununla her miikellef icin farz olan, Allah’in
bir olduguna inanmak, onu ona yakigmayan sifatlardan tenzih etmek ve onu layik
oldugu ve kendisini vasiflandirdig sifatlarla vasfetmektir. Bu ilkini iman (ve iman
anlaminda tevhid) olarak isimlendirmek de miimkiin goériinmektedir. Nitekim klasik

724

kaynaklardan bazilarinda bu tanima rastlariz. Ikincisi ise havassin/manevi

seckinlerin marifetidir ki, bu, suhuddan meydana gelir. "*°

Bu noktada, Iskenderi’nin daha dnce bir vesileyle atifta bulundugumuz bir
siniflandirmasina tekrar bagvurmak bize yardimci olacaktir. Iskenderi, kalple tasdik
ilimdir, bu sabitlestiginde yakin olarak adlandirilir; giiclendiginde tevhid ve
derinlestigindeyse marifet olarak adlandirilir, der.”® Dolayisiyla iman yani kalple
tasdik anlamindaki avamin marifeti ancak derinlestikten sonra havassin marifetine
doniisebilir. Havassin marifetinin zemini avamin marifeti mertebesidir ama marifet

bu mertebeden ibaret degildir. Seckinlerin mertebesi daha derinleri isaret etmektedir.

Avam-havass ayrimi diginda, konuyla ilgili bir baska ayrim arif-alim
ayrimdir. Bu ayrim esasen Iskenderi disinda baska miielliflerde de goriiliir.
Temelinde ise marifet ile ilim arasindaki ayrim yatar. Ama esasen ayrim sadece bu
semantik farktan kaynaklanmaz. Ikisi arasindaki ayrim esasen bilinenin iceriginden
ve bu bilgiyi elde edis biciminden kaynaklanir. Arif, riyazet ve tezkiye sonucu
Allah’1 tantyan ve bu tanima ile hali degisendir. Bilgisi zevkidir. Alim ise tahsil ile

ilme ulasir. Bu bilgi onun halini degistirmez.””’

Iskenderi’nin, avamin marifeti olan kalple tasdike “ilim” adim verdigini
hatirda tutarak devam edersek, ona gore, arif, Allah’in kendisine zatini, sifatlarini,

isimlerini, fiillerini “gosterdigi” kimsedir. Alim ise Allah’in kendisini bunlara suhud

24 Gazali, Kavdidii'l-akdid fi 't-tevhid, (Mecmiatii resiil iginde), s. 174-175.

72 fskenderi, Miftahu’l-feldh, s. 41.

726 {skenderd, el-Kasdu'I-Miicerred, s.12.

"1Bkz. Isa Celik, “Tasavvuf Tarihinde Arif Kavrami”, T asavvuf ilmi ve akademik aragtirma dergisi,
yil: 5, say1: 12, Ocak-Haziran 2004, s. 29-30.



125

ile degil de yakin/kesin inang ile (bunu delil ile diye de anlayabiliriz) muttali kildig1
kimsedir. 7** Bu ayrimim bir benzerini ibn Sina’da da gérmekteyiz. ibn Sina’ya gore
alim, bilgisine deney, inceleme, gozlem yollariyla ulasmaya ¢alisir. Onun bilgisinin
kokeni akli idraktedir. Arifse objektif ve burhani bilimi gegerek, el-Hakku’l-evvel’i
baska bir sey igin degil bizzat kendisi igin diler. Ve her kim boylece el-Alemii’l-
kuds’e ve hakiki saadete ulasirsa o vakit mesele (emr) onun i¢in apagik hale gelir.
Arif kendisini mesgul eden seylerden kurtularak Hakk’m miisahedesine ulasandir.””
Marifetle ilim arasindaki farki anlatan bir diger 6rnek de sudur: ilim, alimin
idrakinde malumun suretini canlandirirken, marifet marufun bizzat zatimin arifte,

arifin ve marufun gerektirdigi cihette var olmasidir.”*® Bu yéniiyle ilim soyutlamayla

ilgili, marifetse tahakkukla ilgili olmaktadir.

Iskenderi’nin ifadelerine gore, yakin heniiz marifet olamamis inangtir,
diyebiliriz. Inang tabiati geregi goriinmeyen/gayba dair bir bilinci ifade ediyorsa,
marifet artik gérmeyi ifade etmektedir. Taftazani’nin ifadesiyle, Iskenderi’de marifet,
varlikta ahadiyetin suhudi ve zevki olarak sahitligi demektir.””' Bu noktada,
yukarida gectigi ve bir yaniyla avama 6te yaniyla alime mal edildigi anlamda bilgi
degil suhud esastir: “Marifet rii’yettir, bilgi degil; gormektir haber degil,

miisahededir vasfetmek degil.”’*

Suhuda yapilan bu vurgu, marifetin anlasilmasinda anahtar bir rol iistlenir.
Ciinkii bu vurgu ayn1 zamanda tasavvufi egitimin de gerekgesi ve mesruiyetinin
dayanagidir. Kitaplardan edinilen bilgi yerine, kitaplardan degil de, hal egitimi

yoluyla edinilen bir suhud formasyonuna dikkat ¢ekilmektedir.

Suhud ve ilim arasindaki bu ayrim Iskenderi’yi hakiki ilmin marifet ilmi

oldugunu sdylemeye gotiiriir. Baska bir ifadeyle, hakiki ilim suhuddur, arif de hakiki

728 fskenderi, Miftahu l-feldh, s. 41. Ibn Arabi ise arif ve alim arasindaki 6zel bir siralamada alime daha
iist bir mevki verir. Ona gore arif miisahedesinde sadece Hakk’1 goriirken alim ise Hakk ile birlikte
nefsini de goriir ve bu bakimdan daha kamildir. Bkz. Tahir Ulug, Ibn Arabi’de Sembolizm, 2. Bs.,
Istanbul 2009 s.293. Bu siralamanin, genel gecer siralamanin disina ¢ikmasi, her iki terime ozel
anlamlar yiiklemekle miimkiin olmustur.

729 Cirar Cihami, Ibn Sina hudiruhu’I- fikri ba’de elfi dmm, Beyrut 2000, s.40 vd.

30 Afifiiddin Tilmsani, Serhu mendzili’s-sdirin, $.559.

! Taftazani, Ibn Atdullah, s. 100. iskenderi’nin suhud ile ilgili goriislerini miistakil olarak ileride bir
boliimde ele alacagiz.

32 {skenderi, el-Kasdu'I-Miicerred, s.52.
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alimdir. Iskenderd, ilimle ilgili birgok rivayeti bu bakis acisiyla yorumlar. S6z gelimi
“Allah ilim dgrenenin rizkina kefildir”™* hadisiyle ilgili olarak agiklama sadedinde,
bu ilmin Allah’tan korkmaya, ona itaat etmeye yol acan ilim oldugunu ve bu ilmin de

marifet ilmi oldugunu sdyler (ve huve ilmu’l-marifeti billah).”**

Yine “Alimler peygamberlerin varisleridir” hadisinde”® atifta bulunulan
ilmin marifet ilmi oldugunu belirtir ki bu yorumdan dogal olarak bilinen anlamda

3¢ fskenderi’ye gore, hasyet

alimlerin degil, ariflerin varisler oldugu sonucu c¢ikar.
sahibi olmayan alimler peygamberlere varis olmaya uygun degildir. Batin ulemasi
(ulemdu’l-batin) bu varisligi digerlerinden daha ¢ok hak eder, (peygamberlere)
nispeti daha uygundur, ¢iinkii onlarin ilimleri hasyeti dogurur. Gergek anlamda
veraset, varis olunan seyin, kendisinden intikal eden kimsedeki haliyle varise

geemesidir.””’

Iskenderi’nin zihninde marifetin hakiki anlamda ilim oldugu o kadar nettir ki,
seyhi Ebu’l-Abbas el-Mursi den yaptig1 bir alint1, okuruna farz olan ilmin ne oldugu
hakkinda bir ilke sunar: “[Marifete miiteallik olan] bu ilimlere niifuz etmeden 6len
kimse, bilmeden biiyilk giinahlarda 1srarci olarak Slmiistiir.””*® Nitekim bunu
tamamlayan bir yorumuna, “Insanlari ve cinleri ancak bana ibadet etsinler diye

739 ayetindeki ‘ibadet etsinler’ ibaresini ‘bilsinler/marifet sahibi olsunlar

yarattim.
(liya’rifun)’ olarak tefsir ederek marifeti insanin yaratilis amaci olarak belirlerken

rastlariz.”*

Iskenderi suhudu marifeti elde etmenin ana yolu olarak gérmektedir, diyoruz.

Onun suhudla ilgili goriislerini biraz daha detaylandirmakta yarar var.

733 Hatib el-Bagdadi, Tarihu Bagdat, III, 180; el-Miitteki, Kenzu’l-ummal, H. no: 28701; ez-Zebidi,
Ithafu’s-sade, I, 78.

3% {skenderi, et-Tenvir, s. 97.

7 Ebu Davud, 3/317; Tirmizi 5/48; ibn Mace 1/81; ibn Hibban 1/289.

3¢ {skenderi, Tdcu'l-ariis, s. 34.

37 [skenderi, Risdle fi 't-tasavvuf, Siileymaniye Kiitiiphanesi, 05375-007 (Fatih), 99b.

3% iskenderi, Letdifii’I-minen, s.144; bu s6z Sazeli’ye ait olarak da zikredilir: bkz. ibn Acibe, Fkdzu'l-
himem, s. 7.

739 Zariyat suresi/56.

9 {skenderd, el-Kasdu'I-Miicerred, s.10.
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Miisahede/suhud, gozle goriilen seylere nispetle gébrme ne ise, sufilere gore de

741

gayba dair olan gormedir.”" Bes duyudan biri olan bas goziiniin batinl mukabili olan

kalp go6ziiniin fiili suhuddur.

Hakikate iligkin idrak suhudun eseridir. Izutsu’nun “Gerg¢ek bir metafizik¢i”
olarak adlandirdig: insan (ki biz buna pekala arif de diyebiliriz) acisindan nesneler
diinyas1 kendi kendine yetebilen ve nihai bir varlik olarak degerlendirildiginde batil,
gblge ve gercek disidir. Bu bakimdan gercek metafizik¢i/sufi her bir nesnede mutlak
hakikati gorebilen kisidir. Bu noktada zahiri suretler mutlak hakikatin kendini 1zhar
ettigi tecelli ve taayyiinlerden baska bir sey degildir. Imdi buradaki problem sudur:
Hakikate iliskin boyle bir goriis ve kavrayis, fiili tecriibenin konusu olarak nasil elde
edilebilir? Bu hayati soruya Islam varlik felsefesi, “manevi miisahede” (suhud), tat

alma” (zevk), “hazir olma” (huzur) ya da “aydinlanma” (isradk) ile diye cevap verir.*

Zerrik da, Iskenderi’nin Hikem’i iizerine yazdig: serhde yer verdigi tanimda,
suhudun “varlik aleminde biitiin fiilerin Allah’in hiikmii geregince gergeklestigini,
bunun neticesinde de kula bir bagkasina itimat etmeye ya da ondan baskasina
glivenmeye mahal birakmayacak bi¢gimde Allah’in kudretini gérmek” oldugunu

. 743
sOyler.

Bu tanimlara gore suhudun, Allah’in 6te diinyada goriinmesi yani rii’yet
anlamindaki suhud degil, aslinda goriinlir dlemin suhudu oldugunu sdyleyebiliriz.
Ama bu tespite bir serh diismeliyiz: S6z konusu tecriibede goriiniir alem, ehl-i suhud
tarafindan artik kendisine isaret eden bir gosteren olmaktan ¢ikmakta ve kendisindeki
ilahi esmiya, sifatlara, kudrete isaret etmeye baslamaktadir. Nitekim Iskenderi
acisindan, varliklar Allah’m sifatlarmin aynalaridir. Varlik dlemi kendisini gormek
icin degil, onda Mevla’y1 gérmek i¢in var kilinmustir.”** Bu hususlarda ibn Arabi de
paralel konusur: “Arif varliga, kendi varlig1 agisindan degil, onun Hakk’in

sifatlarimin yansima mahalli olmasi acasindan bakar.”’* Hakim olan Allah bizzat

™! William Chittick, Sufi Path of Knowledge, Albany 1989, s. 224 vd.
742 Toshihiko Izutsu, Isldm 'da Varlik Diisiincesi, s.229.

™ Zerrtk, el-Hikemii'l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 35.

44 {skenderi, Letaifii’l-minen, s.30.

™ [bn Arabi, el-Fiitiihdtii'I-Mekkiyye, Daru Sadr, Beyrut tsz, c. 2, s. 33.
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sebepleri yaratandir. Bu sebeplerde takilip kalan ve onlardaki ilahi kudrete niifuz

etmeyen i¢in bu sebepler perdenin bizzat kendisidir.”*

Iskenderi icin insanin varlik alemine bakisi ii¢ tiirliidiir: ilkinde, kisi varlik
alemine bakar ve onda Hakk’i gérmez. Bu gafilin halidir. ikincisi, varlik alemi
gbziinden silinmis, bir tiir sekr hali yasayan sufinin halidir. Bu hali Iskenderi, hayret
ve saskmlik olarak tammlar. Bu iki hal de eksik, nakis ve sorunludur. Iskenderi’ye
gore “kamil, has kullarin” hali, Hakk’1 varlik aleminde miisahede etmektir. Ona gore
diinyadan ka¢gmak, diinyadan yiiz ¢cevirmek, diinyadaki Hakk’in kudretini, tecellisini
ve zuhurunu goérmemenin sonucudur. Ciinkii “Allah her seyde zahirdir, hatta o
kendisiyle perdelendigi seyde bile zahirdir. Nitekim aslinda perde yoktur.” ™’ “Hakk
perdelenmis degildir. Onu gérmekten perdelenmis olan kuldur.” ™** Var kabul edilen
perde kalkmis olsa, insan her seyin Allah’1 tesbih etmekte oldugunu goriir. Ama

. .. . 749
kusur da, perde de insanin kendisindedir.’

Hakk’1n “kendisini perdeleyen seyde bile zahir olmas1” ifadesi, onun perdeyle
sinirlandirilamayan kudretini ve azametini gostermektedir. Cilinkii perdeye Hakk’1
gizleyebilecek, oOrtebilecek bir giic atfetmek, Hakk’a zaaf atfetmek anlamina
gelmektedir. Bu da mutlak anlamdaki tevhidle celismektedir. iskenderi, Hakk’in
gbzlere gorlinmez olusunu da bu zuhura ve hatta zuhurun ¢ok siddetli ve giiclii
olmasina ve Hakk’in kula ¢ok yakin olmasina baglar: “Hakk’in sana olan agiri
yakinlig1 onu senden perdeledi. Onun perdelenmis olmasi zuhurunun siddetinden,
gizlenmesi nurunun biiyiikligiindendir.””*° “Allah kullarindan ancak zuhurunun
siddeti sebebiyle gaibtir. Gozler onu gormekten nurunun kahhariyeti sebebiyle
mahrum olmustur. Yakinlhigin c¢oklugu bizzat yakinligi miisahede etmekten seni
alikoyan seydir.” Hemen ardindan Sazeli’den iktibas eder: “Hakiki kurb, kurb

halinde, kurbun biiyiikliigli sebebiyle kurbtan gaib olmandir. Miskin kokusunu alan

74 {skenderd, Letaifii’l-minen, s.33.

™7 fskenderi, a.g.e., s.31.

7 Iskenderd, Hikem, s. 101.

™ {skenderi, Tdcu l-ariis, s. 24.

7 iskenderi, Hikem, s.151. Su hikmeti de bunu teyit eder: “ Senin (onu gormeye) dayanamayacagini
bildigi i¢in sana (kendisini degil) eserlerini gosterdi.” Bkz. Hikem, s. 133.
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kimse de miske yaklastik¢a miskin kokusunun arttigin1 goriir, miskin bulundugu eve

geldigindeyse koku sanki birden kesiliverir.” ™!

Bu son ifadeler Hakk’in varliktaki miisahedesi anlamindaki suhudu oldugu
kadar Allah’in  goriilmesini, teknik anlamiyla ifade edersek rii’yeti de
cagristirmaktadir. Nitekim Iskenderi’nin bazi yerlerde suhudu rii’yet anlaminda
kullandig1 anlasiimaktadir. Iskenderi’nin bir hikmetinin serhinde Zerrik un, “Suhuda
mani olan perde iki tiirliidiir: 1ki gdziin (basar) perdesidir ki bu asli bir eksikligindir,
bundan ancak oteki diinyada kurtulabileceksin. Digeri ise basiret (kalp gozii)
perdesidir ki bu arizi bir eksikliktir, bu eksiklik giderildiginde sana hakikat agilir.”’**

diyerek, Once rii’yete, sonra da miisahedeye isaret ederek ikisine birden suhud

demesi bunu dogrular niteliktedir.”

Bu vesileyle Iskenderi’nin rii’yetle ilgili soylediklerine gdz atmakta fayda
var. Ama Once genel olarak sufilerin rii’yet konusunda ne sdylediklerini Kelabazi’ye
miiracaatla aktaralim. Ona gore sufiler, Allah’in ahirette gozlerle goriilecegine ve
kafirlerin degil, sadece miiminlerin onu gorecegine dair goriis birligine

varmiglardir.”*

Iskenderi ise diinyadaki marifetle ahiretteki suhud arasinda bir irtibat kurar.
Ona gore, diinyada marifet ehli olan arif kimseler Gteki diinyada Allah’
gorebilecektir. Diinyadaki idrak ahirette ancak suhud ve kesif agisindan artacaktir.
Diinyadaki marifete gore ahirette miisahede ve gorme (nazar) olacaktir. Ciinkii
diinyadaki marifet orada [rii’yet anlaminda] miisahedeye doniisecektir. Diinyada
marifeti olmayanin ahirette miisahedesi [rii’yeti] olmayacaktir.””> Konuyla ilgili bir

menkibe zikreder: Ote diinyaya gdcmiis biri, salih bir zat olan kardesinin riiyasina

7! fskenderi, Letdifii’I-minen, s.32.

52 7errik, el-Hikemii ‘l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 54.

753 [bn Arabi, miisahede ile rii’yet arasinda bir ayrim yapar: Miisahede, Hakk’mn nefste bulunan bir delil
iizere taninmas1 ve boylece subjektif bir nitelige sahipken, rii’yetse objektif bir mahiyete sahiptir ve
Hakk’in dogrudan goriilmesidir. Bu sebeple miisahedeye giic yetirilebilirken, rii’yete giic
yetirilemez. Bkz. Ibn Arabi, el-Fiitiihdtii’l- Mekkiye, thk. Ahmed Semseddin, Daru’l- Kkiitiibi’l
ilmiyye, Beyrut 1999, c. 4, s. 186.

34 Kelabazi, Ehl-i Tasavvuf’un Yolu (et-Taarruf), s. 53.

5 fskenderi, Miftahu’l-feldh, s. 41. Es’ari mezhebi ahirette rii’yeti caiz goriir ama rii’yetin, yon,
mekan, suret, karsilagsma vb. maddi bigimlerle olmayacagini soyler. Bkz. Sehristani, e/-Milel ve n-
nihal, s. 114.
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girer ve ona, Allah’1 ancak taniyanin (arif olanin/marifet ehlinin) gorebilecegini

sdyler.””® Bu yaklasimin baska sufilerce de dile getirildigini hatirlatalim.”’

Bu konuyla ilgili son olarak, suhudun Sazeli tarikatinda salikin egitimi
acisindan tuttugu yeri hatirlatmak isteriz. Sazelilerin yontemine gore, suhuda yolun
basinda dikkat cekilir. Yani diger bazi tarikatlarin yontemlerinin aksine, Hakk’in
suhudu yolun sonuna degil basia yerlestirilir.””® ibn Abbad da bunu teyid eder: iki
yol vardir, birinde Hakk’in rii’yeti basta, ilk adimdadir, Allah’a dogru gotiiren amel
ardindan gelir. Bu Sazeli yoludur. Digeri de once nefsi gérmek ve sonra onu
Hakk’tan haberdar etmek, buna dair ameller yapmak. Bu da Gazali ve digerlerinin

yoludur.”’

Suhud tecriibe edeni etkisi ve baskisi altina alan bir haldir. Yoksa akilla
ulasilan bir ¢ikarim degildir. Oyle bir haldir ki, bazen tecriilbe eden tarafindan
tahammiil edilmesi gii¢ bile olabilmektedir. Nitekim Sazeli, yasadigi boyle agir ve
giiclii bir miisahede halinin kendisinden kaldirilmasin1 Allah’tan talep bile etmistir.
Buna mukabil kendisine hatiften, bu halin kaldirilmasini degil, bu hali tasiyabilecek

giicil ve sabr1 Allah’tan dilemesi gerektigi sdylenmistir.”*

Iskenderi’nin suhuda yaptign vurguya mukabil suhudu maddi olarak
anlamadig1 da asikardir. Sadece suhudu degil, vuslati, kurbu da maddi olarak
anlamamak gerektiginin 6zenle altin1 gizer. “Arsa, kiirsiye, goge sigmadim, kulumun
kalbine sigdim” hadis-i kudsisini’®' andiktan sonra, buradaki sigma ve viis’atin,
tevhid, iman, marifet, yakin, sevgi, ihlas yoniinden oldugunu yoksa mekan, hayal,

hulul, duyu olarak olmadigin belirtir.”*?

76 fskenderi, Miftahu’l-feldh, s. 42.

77 Bkz. Margaret Smith, Bir Kadin Sufi: Rabia, ¢ev. Ozlem Eraydin, Istanbul 1991, s.111
78 Taftazani, Ibn Ataullah, s. 237.

> [bn Iyyad (Abbad), el-Mefihiru’l-aliyye fi'l-medsiri s-sdziliyye, s. 61.

760 jskenderi, et-Tenvir, s. 94.

76! Hadis-i kutsinin, “Ben ne goklere, ne de yere sigarim; ben ancak miimin kulumun kalbine sigarim.”
versiyonu i¢in bkz. Ibn Teymiyye, Fetava, XVIII, 122; Sehavi. Mekasid; H.no: 589, 590: Aclini,
Kesfii’l-hafa 11/195; Zerkesi, Tezkire, s. 135; Fetteni, Tezkiretii’l-mevzaat, s. 30; Suyuti, ed-
Diirerii’l-miintesire, nr. 362.

762 {skenderd, el-Kasdu l-Miicerred, s.55.
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Allah’a vasil olmak, onu bilmeye vasil olmaktir. Yoksa Allah herhangi bir
seye bitismekten ya da herhangi bir seyin kendisine bitismesinden miinezzehtir.”®
Nispet, yon, mesafe vb. kategorilerle bir birlesme tahayyiil etmek miimkiin degildir,
¢iinkii bunlar yaratilmislar icin gegerli kategorileridir.”®* Yani vusulden bahsettiginde
bunun iki seyin birbirine vasil olmasi cinsinden bir sey olmayip, salikin Allah’a vasil

- < . 765
olmasinin, marifete vasil olmasi demek oldugunu belirtir.

Yine kurbla kastedilen de yon ya da mesafe acgisindan bir yakinlasma degil,
manevi makam cihetiyle bir yakilasmadir.”® “Senin ona olan kurbun/yakinligin,
onun sana olan yakimligini miisahede etmen demektir. Yoksa sen nerede, onun
yakinligi nerede?” ®" Kulun Allah’a yakin olmasi demek, Allah’mn kendisine sah
damarindan daha yakin oldugunu miisahede etmesi demektir. Yoksa Allah’a

yaklagmak diye bir sey soz konusu degildir.”®

Gorildigi gibi kurb, vuslat, suhud gibi terimlerdeki maddi c¢agrisimlar
Iskenderi’nin bu miidahaleleriyle dzenle temizlenir. Bu terimler esasen ikili bir
iligkiyi ¢agristirir. Yani kurb s6z konusu oldugunda birbirine yakinlasan iki kisi/sey
sozkonusudur. Yine vuslat birbirine kavusan, suhud ise goren-goriilen gibi iki 6zneye
miiteallik fiillerdir. Bu ikili iliski mesafeyi ve maddi varliklar1 ¢agristirmaktadir.
Ama idrak edilen manevi tecriibenin dille ifadesinde karsilagilan tazyik ve zorluk bu
terimlerle konusmay1 ama yine bu terimlerin igeriklerinde bir ayiklama yapmayi
gerekli kilmaktadir ve Iskenderi de bunu yapmaktadir. Iskenderi bu miidahaleleri
yapmakla ayni zamanda ittihad, hulul gibi heterodoks dini tutumlardan da kendisini

ve ¢izgisini ayirir.

Iskenderi’nin suhuda bu denli merkezi bir yer vermesi, onun suhud disindaki
Allah’t tanima iddiasindaki yontemlerle hesaplasmasina yol agar. Bu baglamda
Iskenderi, istidlal yolunu elestirir ve istidlal yani Allah’1 bazi delliler vasitasiyla

tanimanin kendisini sorgular. Iskenderi’ye gére suhud yolu Allah’t dogrudan ve

763 {skenderd, Hikem, s. 169.

764 7errtk, el-Hikemii'l-atdiyye bi-serhi Zerriik, $.192.
7% Taftazani, [bn Atdullah, s. 225.

766 {skenderd, el-Kasdu 'I-Miicerred, s.20, 55.

787 {skenderd, Hikem, s.169.

78 Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c.2, s. 41.
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hakiki anlamda tanimanm yoludur. Istidlal yolu ise dolayl, saibeli, tartismali bir

yoldur ve bu yolla Allah’in taninmast miimkiin degildir.

Iskenderi’nin istidlali ve suhudi bilgi mukayesesinde yolu bir kez daha Gazali
ile kesisir. Istidlal ehli ile kesif ehli arasindaki farki ve bu ikisinin bilgilenme
yollarin1 Gazali de detayli olarak /hyd’da tartisir. Gazali, okuyup dgrenmeden belli
konularda zikir, riyazet ve kalbi tasfiye yoluyla bilgilenmenin caiz oldugunu sdyler
ve bunu delillendirme yoluna gider. Ona gore kalp aynasi temizlendiginde levh-i
mahfuzdaki bilgileri yansitabilir hale gelecektir. Ama Gazali’nin bu konudaki
stratejisi Iskenderi gibi istidlali bilgiyi ikincil konuma yerlestirmek yerine suhudi

bilgiye ilim kamuoyunda yer agmak ve mesruiyet kazandirmaktir.”®

Iman ya kendisine inanilan varligin suhudu ile ya da ondan gaybetle
gerceklesir, der Iskenderi ve agiklar: Miiminlerin imanlar1 su yollardan biriyle
tahakkuk eder:

1- Halkin genelinin yolu olan taklitle. Taklit, delilsiz olarak gergeklesen, gecerli,
baglayici sozlesmedir.””° Bu tip imanim sahibi mukallit olarak adlandurilir.

Mukallid ne alimdir ne de ariftir. Hatta onun miislim olup olmadiginda

alimlerce ihtilaf bile edilmistir.””!

Yine bunun da itikadin giicline ve
zayifligina gore dereceleri ve makamlar1 vardir. Mesela en alt derecesi dille
telaffuzdur ki, bu sayede kisinin can1 ve mali kurtulur. Yani bunu sdyleyen
fslam toplumunda hukuki acidan giivenli bir statiiye kavusur.’”?

2- lIkinci yol delil ve burhan yoludur. Bu yol, fikir ve nazar ehlinin

(felsefecilerin ve kelamcilarin) yoludur.773

Bu, kalbi olarak inanmaya, o
inanc1 destekleyen ikna edici delilleri bilmeyi eklemek ve itikadini -ki eger
miisahede, miikasefe ve tecelliyat ehlinden degilse- kat’i burhanlarla

desteklemektir.””*

78 Ebti Himid Muhammed el-Gazali, fhydu ulimi’d-din, 4 c., Beyrut 1982, c. 3, s. 13.

7 iskenderi, Tefsiru izd cdekellezine, s.19. iskenderi, bu tip imam bir baska yerde formalite (resmi)
iman olarak da adlandirir. Bkz. a.mlf., Letdifii’I-minen, s.115.

"' Gazali, akaid esaslarma delillerini bilmeden inananlarin imamim sorgulayan ve onlart miimin
saymayan asirt gitmis keldmecilar oldugundan yakinir. Bkz. Gazali, Faslu 't-tefrika (Mecmiiatii resdil
icinde), s. 269.

772 [skenderi, Miftdhu I-feldh, s. 55.

77 Iskenderi, Tefsiru izd caekellezine, s.19.

7 iskenderi, Miftdhu I-feldh, s. 56.
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3- Ugiincii yolu tutanlarin iman1 agik¢a gérmeye (suhid-u ryan) dayanir. Bunlar
da ilimde rusuh ehli olanlardir. Bu yol da ehlullahin [sufiyyenin] yoludur. ’”
Bu sebeple Sazeli soyle demistir: “Biz Allah’a iman ve yakin goziiyle
bakariz. Bu da bizi delil ve burhandan miistagni kilar. Biz yaratilmis herhangi
bir seyi gormeyiz. Varlikta el-Melik ve el-Hakk olandan bagska biri var midir
ki? Varsa da, havadaki toz gibidir ve dikkatle baktiginda aslinda herhangi bir

770 Yine Sazeli soyle demistir: “Bilgilerin kendisiyle bilinir

sey bulamazsin.
oldugu o zat nasil olur da bilgilerle bilinebilir? Ya da varlig1 her seyden 6nce
olan nasil olur da bir varlikla bilinebilir? (...) Varliklarin ona ulastiran deliller
olmasi en tuhaf seydir. Onunla birlikte bir varlik olsaydi ona ulastirird belki.
Onlarin onda olmayan bir apagiklik durumlart m1 vardir ki onu 1zhar etsinler?
Hakim olan Allah sebepleri yaratandir. Bu sebeplerde takilip kalan ve
onlardaki ilihi kudrete niifuz etmeyen icin bu sebepler perdenin bizzat
kendisidir.”””’
Goriildiigii gibi Iskenderi’nin zihninde imani agidan segkin olanlar suhid ehli
olan sufilerdir. Onlar delile ihtiya¢ duyan inan¢ seviyesini agsmiglar ve dolaysiz
olarak Hakk’a inanmislardi. Burhan ehli yani delillerle Tanri’nmin varligini ispat

" mukallitler seviyesinden yukarida olmakla birlikte, onlarin miisahede,

edenler
miikasefe ve tecelliyat ehline’”” gére durumlari, burhan ehlinin avama gére durumlar:
gibidir.”® Bu boyledir ciinkii suhud ehli, delil ehline adeta s6yle der: “Varolusu ona
muhtag¢ olan bir seyi ona nasil delil olarak getirirsiniz? O ne zaman gaibtir ki delile
ithtiyaci olsun ve ne zaman gizlenir ki bazi belirtiler ona ulastirsin? Ondan bagkasi
icin onda olmayan bir zuhur mu vardir ki onu ortaya ¢ikarsin/zahir kilsin? O mu

yoksa delil mi sana daha yakindir? Elbette o daha yakindir. Sana daha uzak olan,

sana daha yakin olana nasil ulastirabilir? Hangi sey ondan daha agiktir/zahirdir?

7> Nitekim iskenderi bu tigiincii tip imana iman demeyi layik bulacaktir: “Bu iman bazen iman, bazen
de yakin olarak adlandirilir. Yine gercek velilik bu iman tipinden dogar. Digerinden [yani taklidi
olan imandan] ise veliligin zahiri dogar. Miiminin hevasma galip oldugu iman tipiyle, hevanin
miimine hakim oldugu iman tipi bir degildir.” Bkz. Letdifii 'I-minen, s.116.

776 fskenderi, Tefsiru izd caekellezine, s.20.

"7 iskenderi, Letdifii I-minen, s.32-33.

77 jskenderi baska bir yerde bu grubu “ehl-i itibar (diisiince ehli)” olarak da adlandirir. Bkz. a.g.e.,
s.31

77 fskenderi bu grubu da yine bir baska yerde ehl-i istibsar (basiret ehli) olarak adlandirir. Bkz. A.y.

80 fskenderi, Miftdhu’l-feldh, s. 56. ibn Arabi de aym kanaattedir. Bkz. ibn Arabi, el-Fiituhdtii’l-
Mekkiyye, c. 2, s. 297-298. Ayrica krs. Gazali, Thydu uliimi’d-din, c. 3, s. 15.
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Mazharlarda zahir olan odur. Hatta mazharlar ortaya ¢ikmadan 6nce de zahir olan ve
hatta mazharlarin, kendisinin zuhuru sebebiyle gizlenmis oldugu zahirdir.”™'

Aslinda Iskenderi’nin bizzat kendisi de baz1 isbat-1 vacip delillerine yer vermistir.
S6z gelimi Miftahu’l-Felah adli eserinde, Allah’in bir olduguna ve ortaginin
bulunmadigina dair, Kelam literatiiriiniin son derece asina oldugu on sekiz akli ve
yedi nakli delile yer verir.”* Yine bir baska eserinde ispat-1 vacip delillerinden hudds

7 iskenderi, bu tartigmalarin ortasindayken, delillere

delilini detayl olarak tartigir.
hakim, muhtemel gedikleri sezen ve kapatan, ikna etmeye c¢alisan, donanimli bir
Kelam bilgini gibidir. Bu durum, istidlal hakkinda kendi soOyledikleri dikkate
alindiginda aciklamaya muhta¢ durmaktadir. Burada dikkat edilmesi gereken husus,
Iskenderi’nin bu delilleri mevzii olarak ve muvakkaten kullanmis olmasidir.
Eserlerinin genelindeki hava bir keldmcidan ziyade bir sufinin tutumundan
kaynaklanir. Eserlerinde ortaya ¢ikan yazar ispatlamaya calisan degil, kesin kanaat
sahibi biridir. Tartigmaya nadiren girer ve bunlarda da hemen ilk vesileyle
tartismadan ¢ikarak, sezginin, mistik duyusun sahasina intikal eder. Nitekim Hikem
sarihi Zerrik, “Onun yaninda yok hiikmiinde olan bir seyin onu perdelemesi,
kahrimin varligimin delillerindendir.””™ seklindeki, bir delil getiren hikmetiyle ilgili
olarak, burada ve sufilerin (kavm) baska yerlerde istidlalden bahsetmelerinin isbat[-1
vacib] amaclh degil esasen hakikatin neftse yerlesmesi amacgli oldugunu, ciinkii
onlarin amaglariin, usulciiniin (Keldmcinin) isi olan asl’in ispat edilmesi degil,
bundan sonraki asama olan kemalin elde edilmesine yonelik oldugunu sdylemesi
dikkat ceker.”® Dolayisiyla iskenderi delil getirmeyi ve aklhi ikna etmeyi esas
yontemi olarak degil, ilim adamliginin bir geregi olarak zaman zaman bagvurdugu
ar1zi bir yontem ve belki tamamlayici bir enstriiman olarak gérmdistiir.

Iskenderi bir hikmetinde, “O senin varliklari (miikevvendt) tefekkiir etmene izin
verdi ama onlarin kendilerine takilip kalmana izin vermedi.””®® der. Bu hikmet,
tefekkiiriin, tefekkiir nesnesini asamayabilecegine dair bir uyar1 icermesiyle dikkat

cekicidir. Yine bu hikmette Iskenderi’nin, delillerin kendisiyle mesgul olmanin

8! fskenderi, Tefsiru izd cdekellezine, s.20.

782 fskenderi, Miftahu’l-feldh, s. 56 vdd.

78 {skenderi, el-Kasdu'l-Miicerred, s.27.

78 {skenderi, Hikem, s.91.

78 Zerrtk, el-Hikemii'l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 37.
78 jskenderi, Hikem, s.143
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medlil ile mesgul olmay1 engelleyebilecegini sdyledigini diisiinmek de miimkiindiir.
Bu hikmetin serhinde Zerrlk, isbat-1 vacibe dair radikal bir bakis1 temsil eden ¢arpici
bir kissa anlatir: “Bir miirid seyhine, bir alimin Allah’1n varligina bin delil getirdigini
sOyler. Seyhi ise ona, ‘Ey oglum eger Allah’t tanisaydi (arif olsaydi) istidlale
basvurmazdi.” der. Bu cevap kendisine haber verildiginde, o alim, ‘Seyh dogru
sOylemis, onlar apacik miisahade ediyorlar bizse perdenin ardindan bakiyoruz.’ der.”
Kissay1 anlattiktan sonra Zerrik noktayr koyar: “Varliklarin kendisine takilmak,
onlarin ardindakini gérmekten engelleyen bir perdedir.”’®’

Daha o6nce bir vesileyle Sazeli yolunun suhudu yolun basinda salike tanittigini,
suhuda ve marifete dair ilk uyamislarin1 yasayan salikin de bu manevi riizgarla
Allah’a ve amellere yoneldigini sdylemistik. Bu, delilleri, varliklari, amelleri
baslangi¢ noktasi yaparak Allah’1 ispatlamay1 hedefleyen bir yontemden ziyade, tam
tersi bir yontem sayilabilir. “Onunla istidlal eden ile ona istidlal eden arasinda fark
vardir” der Iskenderi. “Onunla istidlal eden Hakk’1 bilmis ve kainatin varhgini ve
onda hiikiim siiren kudreti, onun ashnin varhgindan™® ispat etmistir.”® Onun tizerine
istidlal etmek ise ona vasil olmamaktan kaynaklanir.””® Yoksa o ne zaman
gizlenmistir ki ona istidlal edilsin ve ne zaman uzaklasmistir ki varliklar ona
ulagtiran vesileler olsun.””"!

Bu konuyla ilgili olarak ozetle, Iskenderi’nin, kendisi zaman zaman ve arizi
olarak, Allah’in varligina ve birligine dair baz1 deliller dile getirmis olsa da, esasen
istidlal yani delil getirme yoluyla Allah’1 tanimay1 mertebece suhud ile tanimanin
altina yerlestirmektedir. Bu bakis acis1 kaynagimi yine Iskenderi’nin tevhid
anlayisinda bulur. Ciinkii delil getiren, delillerin Allah’in varligmi ispat etmeye
yaradigin1 diistinmektedir ve bu, isbat kelimesinin ayni zamanda sabit kilma
anlamma geldigi de disiintiliirse bir ciireti oldugu kadar bir uzaklig1 ve perdeyi de
igerir. Oysa Allah vardir ve sadece o vardir. Onun disinda ve hakikatte var olmayan

herhangi bir seyin onun varligini ve birligini belirleyebilmesi miimkiin degildir.

787 Zerrlk, el-Hikemii’l-atdiyye bi-gerhi Zerriik, s. 142

78 Yani “ash olan ve onu var kilan miiessir zattan” bkz. Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c.1, s. 28.

™ Yani Allah’1 esas alarak ve kalkis noktasi yaparak varlik alemini var kilmis, bdylece varlik aleminin
varligint Allah’in varlik sartina baglamistir.

790 «Ciinkii bu kimse hakikatte meghul olanla hakikatte malum olana, yok hitkmiinde olanla var olana
istidlal etmektedir ki bu perdenin varliginin bir sonucudur.” Bkz. Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem,
c.1,s.27.

™! iskenderi, Hikem, s. 99.
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Marifet bahsinde ele alinmasi gereken bir baska konu da marifetin imkani
meselesidir. Iskenderi, marifeti salikin ve hatta siradan miiminin 6niine en onemli
amag olarak koymakla birlikte, marifetin miimkiin olup olmadigini1 da belli bir
ihtiyatla tartisir. Oncelikle, marifetin konusu olan Allah oldugu icin marifetin de
sonsuz oldugunu sdyler.””> Bunu sdyle anlamak miimkiindiir: Allah’t hakkiyla,
kusatici bir bicimde idrak etmek ve tanimak miimkiin degildir. Sonsuz olan marifeti
biitiiniiyle elde etmek kul i¢in imkansizdir.

Iskenderi bu cizgiye getirdigi goriislerini biraz daha ileriye tasir ve “Allah’a
yemin olsun ki Allah’1 iki nes’ette de, iki yurtta da, iki giinde de kendisinden baskasi

. 793
bilemez.” der.

Yine Ciineyd-i Bagdadi’den soyle alintilar: “Allah’1 ancak Allah
bilir.””** Allah’1 ancak Allah’mn bildigini sdylerken, bunu, Allah’1 ancak Allah’mn
zikrettigini, onu ancak kendisinin birledigini, tevhid ettigini sdyleyerek tamamlar:
“Hakikatte Allah’1 ancak Allah zikredebilir, onu ondan baskasi taniyamaz, onu

hakkiyla ondan baskasi tevhid edemez.”””

“Allahu ekber” ifadesinin anlamini agikladigi bir yerde de ayni sonuca
ulasacaktir: Bu ifade, Allah’in bagka bir seyden daha biiyiik oldugu demek degildir.
Onunla birlikte baska bir sey yoktur ki o ondan daha biiyiik olsun. Aksine onun
disindaki her sey onun kudretinin nurlarindan bir nurdur. Mumun, gilinesin 151gimnin
yaninda bir hiikkmii yoktur ki giinesin 15181 mumunkinden daha biiylik olsun. Ancak
olsa olsa tabi olma anlaminda bir iliski olabilir. Bu bakimdan “Allahu ekber”in
anlami, onun celali, akil ve kiyasla idrak etmeye imkan vermeyecek bir
biiylikliiktedir, demektir. Hatta onu kendisinden baskasi taniyamaz, Allah’1t ancak

Allah tanir (ya ’rifir) anlamina da gelir.”®

Iskenderd, bir agnostik degildir. Ciinkii daha dnce bahsettigimiz gibi Allah’m
isimlerini, sifatlarin1 6grenmeyi bir sart olarak 6ne stirmektedir. Yine o marifetin,

Allah’1 bilmenin 6neminden defaten ve 1srarla bahsetmektedir. Marifetin neredeyse

72 [skenderi, Letdifii I-minen, s.14.

793 fskenderi, Miftahu’l-feldh, s. 72.

9 fskenderi, a.g.e., s. 72.

795 {skenderi, el-Kasdu’l-Miicerred, s.53, 57, 58.

79 iskenderi, Miftdhu’l-feldh, s. 45. ibn Arabi de benzer diisiiniir ve Allah’1 ancak Allah’m tanidigini
sdyler. Bkz. Divdn, Beyrut 1996, s. 396. Ayrica bkz. Toshihiko Izutsu, bn Arabi’nin Fusiis undaki
Anahtar-Kavramlar, s. 54, 67
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imkansiz oldugunu ifade eden yukaridaki agiklamalarini miiteakiben, “Bununla
birlikte Hakk’in marifeti isimlerinin ve sifatlarinin marifetidir ki bu kapi biitiin

insanlara agiktir.” diyen de bizzat kendisidir.”’

Dolayisiyla burada giderilmesi gereken bir tenakuz ortaya ¢ikmaktadir. Bir
yanda herkese agik ve hatta vecibe olan marifete ulasmak, diger yanda ise marifetin

esasen imkansiz olmasi ve marifetin konusu olan zata 6zgii olmasi.

Bu hassas nokta, Iskenderi’nin gériislerinin ¢ogunun anlasilmasinda muhtag
olunan bir kriteri de icerir. Iskenderi, aslinda adeta insanin Allah’1 idrakten aciz
olmasi idrakin ta kendisidir, demektedir. Hz. Ebubekir’in “Marifetine ancak
marifetinden aciz olmakla yol bulunabilen zat ne ylicedir.” soziinii tam da bu
baglamda aktarir.””® Béylelikle, marifetin tahakkukunda kulun aczini, fakrini idrak
etmesi anahtar bir islev Ustlenir: “Eger salik kendi acziyetini idrak ederse, Allah’in
vasiflarinin kendisindeki zuhuruna tamk olur.””®® Kulun Allah’1 kendi kudreti ve
iradesiyle anmasi bile miimkiin degildir, ¢linkii kul Allah’1 ancak onun ikramryla

zikredebilir ve ondan da ancak onun kahriyla yiiz gevirebilir.**

Aslinda sadece aczini ve fakrini degil cahilligini, Allah’1 bilemeyecegini
idrak etmesi de kula bilmenin kapisini agar: “ Bende bir bilgi yoktur, de. Ve kendini
cahillikle gizle/perdele. Bdylece lediinni bilginin nurlar1 senin i¢in dogsun. Sen her
ne zaman cahilligini itiraf eder ve aslina donersen nefsinin bilgisi (marifetii

nefsike)®™®" sana asikar olur. Eger sen nefsini bilirsen, Rabbini bilirsin. Tipki ‘Nefsini

7 {skenderi, el-Kasdu 'I-Miicerred, s.58-59.

7% fskenderd, a.g.e., s.58. iskenderi’nin Hz. Ebubekir’e atfettigi bu sozii Nasiriiddin Tusi, “hukemadan
birine ait” olarak nakleder. Bkz. Ahldk-1 Muhtesemi, s.15. Yine Tusi, konumuzla ilgili olarak yine
hukemadan birine atfederek benzer bir yaklasim igeren bir s6z nakleder: “Bana gore, bir kimse bu
diinyanin surrina ve gaybina vakif olamaz. Nitekim ciiz’iin kiillii ihata etmekten aciz olmasi tuhaf
degildir. Ve fakat ayn1 sekilde, boylesi bir aczle birlikte daimi bir sevkin olmast da tuhaf degildir.”
Bkz. A.g.e, s.15 vd.

™ iskenderi, Unvdnu t-tevfik fi ddabi t-tarik, s. 47 Krs. “Biz (manevi) giiciin tamamina zayiflikla nail
olduk” Ahmed el-Alavi, Divdn, s. 61.

* [skenderi, Tdcu l-aris, s. 21.

801 Marifetii’n-nefs ifadesine iskenderi’de birka¢ kez daha rastlariz: Mursi, kulun kurtulusu su iig
seydedir: Allah1 bilmek (marifetullah), nefsi bilmek (marifetii n-nefs), diinyay1 bilmek (marifetii’'d-
diinya). Her kim Allah’t bilirse ondan korkar, diinyay: bilirse ona karst zahid olur, nefsi bilirse
Allah’m kullarina karsi tevazu gosterir. Letdifii’I-minen, s.136. Ve yine Hz. Ayse’den gelen bir
rivayeti aktarir: “Insanlardan Rabbini en iyi bilen kimdir, diye soruldugunda, o da, nefsini en iyi
bilen diye cevap vermistir.” (el-Ceddii’[-hasts, hadis 524, s. 232), Unvdnu t-tevfik fi adabi ’t-tarik,
s.47
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bilen Rabbini bilir.”*"* hadisinde buyruldugu gibi.” ** Ciinkii “Nefsini bilen Rabbini
bilir.” soziiyle “Kim nefsini muhtachgiyla, fakriyla, zilletiyle, yoksulluguyla ve
giicstizliigiiyle bilirse, Rabbini de yliceligiyle, kudretiyle, comertligiyle, ihsaniyla ve

diger kemal vasiflariyla tanir.” anlamu kastedilir.***

Iskenderi’de marifet, diger biitiin sufilerde oldugu gibi Allah’1 bilmek
demektir, ama bu son ulastigimiz sonu¢ hesaba katildiginda Allah’1 bilmek aymni
zamanda Allah’in bilinmeye gelmez oldugunu bilmek demektir. Ciinkii tevhid
ikiligin olmadig bir biling diizeyidir ve bilmek, bilen ve bilinen gibi ikili bir iliskiyi
gerektirmektedir. Alemde bir bilen varsa bir de bilinen olmalidir. Bu ise alemdeki
tevhidi bozan bir ikiliktir. Iskenderi, hicbir surette ikilik icermeyen diizeydeki bir
tevhid anlayisinin baglisi oldugu i¢in ve dlemde hakikatte Allah’tan baska bir varliga

yer olmadigini sOyledigi i¢in, Allah’1 ancak kendisinin bildigini sdylemesi dogaldir.

Marifete ulasmis olan kisi ariftir. Arif nasil bir biling ve tutum sahibidir?
Iskenderi bize arifi gesitli bigimlerde tarif eder: Arif, aklina giinah fikri gelmeyen
kimsedir.**” Arifin diinyas1 yoktur, ¢iinkii onun diinyas: ahireti i¢in, ahireti de Rabbi
icindir.®® Arif kader karsisinda teslimiyet, riza ve siikunet i¢inde olandir. Arif
secimde bulunmay1 (ihtiyar) terk etmis, hazlardan ve iradeden arinmaistir. 807 Arifin

sirri neredelik (eyniyyer) olmadan Allah’la birliktedir.*®®

Iskenderi i¢in marifet ya da Allah’1 tanimak insanin yaratilis amacidir. Insan
bu bilgiye erismek icin yaratilmigtir. Bu bilgi 6zel bir bilgidir ve bilmenin
konvansiyonel araclarindan ve mecralarindan bagimsiz olarak, suhud ile ulasilabilen

bir mertebedir.

%02 Bkz. ismail b. Muhammed el-Acluni, Kesfit I-hafa ve miizilli 'l-ilbds, Beyrut 1985, c. 2, s. 343.

803 fskenderi, Unvdnu t-tevfik fi adabi’t-tarik, s. 47.

804 iskenderi, et-Tenvir, s. 61. ibn Arabi’nin diisiincesinde bu soyle ifade bulur: Kisi Allah’1 ancak
kendi nefsinde buldugu nitelik {izerinden niteleyebilir. Sayet bir niteligi kendisinde tantyamazsa o
niteligi Hakk’a da atfedemez. Bkz. Kasani, Serh ald fusiisi’l-Hikem, s. 24.

%05 iskenderi, Letdifii’l-minen, s.116. Bu tamim, peygamberlerin masum ama velilerin ve salihlerin
mahfuz olduklarma dair bazi klasik kaynaklarda yer verilen goriisle paraleldir. Bkz. Abdurrahman
Cami, Evliya Menkibeleri (Nefehatii’l-Uns), s. 66.

806 fskenderi, Letdifii’l-minen, s.129.

87 Bu tamimlar, sirastyla Hikem sarihleri Zerrtk’a (Zerrik, el-Hikemii'l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s.88)
ve Rundi’ye (Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c. 1, s. 61) ait olsa da bu goriislere ilham veren
Iskenderi’dir. Nitekim iskat-1 tedbir fikrini ince ince isleyen Iskenderi’ye gore arif, iskat-1 tedbiri
gercgeklestirmis olandir.

808 fskenderi, Letdifii I-minen, s.130.
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Bununla birlikte Allah’1 hakiki anlamda ancak kendisi bilmektedir. Ciinkii
marifet bilen-bilinen ikiliginin olmadig1 suuruna ulagmaktir. Dolayistyla arif, Allah’1
bilmedigini, bilemeyecegini bilen, yani bu baglamda bilinen olarak tanimlanan

Allah’1n sadece hakiki bilen olan kendisi tarafindan bilindigine sahit olandir.

C. Bilgide ¢ok katmanhhk

Iskenderi de dahil olmak iizere sufiler ve dzellikle de irsad makaminda olanlar,
bazen genis kitlelere seslenme durumunda olabilmektedir. Séz gelimi Iskenderd,
calismamizin ilk boliimiinde gordiigiimiiz gibi, Kahire doneminde halka a¢ik vaazlar
vermis, cesitli dini disipinlerde ders halkalar1 kurmustur. Bu dersleri ve vaazlari
izleyenlerin tamaminin sadece kendi miiritlerinden olusmadigini sdyleyebiliriz.
Ciinkli camiler nihayetinde halka agik mahallerdir ve orta cagin camileri sadece

namaz kilinan yerler degil ayn1 zamanda birer okul hiiviyetindedir.

Iskenderi’nin halkla kurdugu temaslarin izlerini eserlerinde de gdrmekteyiz.
Hikem ya da Tenvir gibi eserleri, sufilerin ihtiyaglarini karsilamaya dontik bir
goriintii verirken, s6z gelimi Tdcu’l-Aris eseri, halka yonelik bir nasihat kitabi
gibidir. Hatta bazen aynmi eser icinde, birbirini izleyen paragraflar arasinda bile
miiellifin muhatabin degistirdigini fark ederiz. Iskenderi bu farklilig1 bilingli olarak
tercih etmistir. Ciinkli kendisi bir miirsittir ve miirsitler, hallerin esiri olarak vecdin
tagsmasi neticesinde, adeta sOziin tazyikiyle konusan siiluk ehli degil, bir miiride

dogruyu gostermek i¢in konusan temkin ehlidirler.*’

Ciinkii “Mizaglara gore yollar vardir. Nitekim Peygamberimizin ashabina mizag

ve ihtiyaglarina gore nasihatlarda bulunmasi buna delildir.”*"

Bu islup sadece
Iskenderi’ye 6zgii de degildir. Zerrik da, “Her sorulana cevap veren, her bildigini
anlatan, sahit oldugu her seyden bahseden birini goérdiigiinde, bununla onun

cehaletine hitkmet.”®"" hikmetinin serhinde, kisilerin makamlarina ve seviyelerine

899 {skenderd, Hikem, s. 159.
810 [skenderi, Letdifii I-minen, s.15.
811 {skenderd, Hikem, s.117.
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gore konusmak gerektigine dikkat c¢eker. Ciineyd-i Bagdadi’den yaptigi su alinti

. I . . . Jo . o1 95812
dikkat cekicidir: “Cevap, soranin seviyesine gore verilir yoksa soruya gore degil.”

Bu ihtiyat bazen bir adim daha ileri gdtiiriiliir ve sufilerin eserlerinin sufi
olmayanlardan sakinilmasi, gizlenmesi gerektigi sonucuna ulagilir. Sérani’nin,
sufiyyeden olmayanlarin, sufilerin kitaplarint okumalarinin yanlis hatta haram
oldugunu, sufilerin sézlerinin ancak bu yola inananlara aktarilmasinin caiz oldugunu
sdylemesi yaninda®” Sah Veliyyullah, bu eserlerin egitimsiz insanlar igin zehirden

daha zararli oldugunu sdyler.*"*

Mevlana’nin uyarilar1 da benzer igeriktedir:“Degil mi ki akitiyorsun suyu giiriil

giiriil akiyor; akitma c¢orak yere, akitma tasliklara. O hizmeti, goniilleri diri olanlara

95815
yap.

Bu bakis, dogal olarak muhataplar tasnif etme sonucunu dogurur. Mubhataplar
farklilastik¢a da her birinin ihtiyacina, idrak seviyesine, manevi mertebesine, ruhani

makamina gore dile getirilen hakikatler de degismektedir.

Iskenderi, oncelikle, sufi klasiklerinin avam-havas tasnifine sadik kalir.¥'¢ Sufiler
havas sinifin1 olusturur, sufilerin digsindakilerse avamdir. Sufiler arasinda da bir
ayrim vardir ve sufilerin geneli havas, sufilerin en seckinleri olan ariflerse havassu’l-

havas sayilir. “Sufiler (kavm) ne giinahtan ne de sevaptan bahsederler. Bunlardan

812 Zerrtk, el-Hikemii'l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 91.

813 Sarani, el-Yevdkit ve 'I-Cevdihir, Kahire 1959, c. 1, s. 17.

814 Bkz. Annemarie Schimmel, “Tasavvufta Akil ve Mistik Tecriibe”, ¢ev. Muhammed Seviker,
Islam’da Entelektiiel Gelenekler, Farhad Daftary, Istanbul 2005, s. 163.

$15 Mevlana Celaleddin, Mektuplar, gev. Abdiilbaki Golpmarls, istanbul 1963, s. 113.

816 Birgok sufi avam ve havas ayrimi yapnustir. Mesela bkz. Ahmed Ziyaiiddin Giimiishanevi,
Camiu’l-usiil, b.y.y, trs., s. 219; Seyyid Yahya Sirvani, Sifaii’l-Esrar, yay.haz. Mehmet Rihtim,
Istanbul 2011, s. 214 vd; Afifiddin Tilmsani, Serhu mendzili 's-sdirin li Ebi Ismail el-Herevi, s. 69
vbg; M. Necmettin Bardake1, Endiiliislii Sifi Ibnii’l-Arif ve Mehdsinii’l-mecalis, Istanbul 2005.
Ibnii’l-Arif’in eseri bastan sona, haller ve makamlarin avam ve havas ayrimina dayal olarak ayr1
ayrt agiklanmasini igerir. Eserinin basinda ilim, irade, hiiziin, havf vb. tasavvufi hal ve makamlari
aciklar. Kitabin sonunda ise havassin makamlari diyerek, tasavvuf literatiiriinde bilinegelen ve biraz
da Kuseyrici diyebilecegimiz tanimlarin havassa 6zgii olmadiginda karar kilar. Ona gore havassin
tasavvufu biitiin bu makamlar1 ve halleri avamdan bagka tiirlii anlamakla miimkiindiir. Bkz. a.g.e.,
s.124 vd
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bahis avamin isidir.”®"” Sufiler giinah ve sevap kategorileri disinda kategoriler

kullanirlar ve karsilik beklemeksizin yapilan kullugun pesindedirler.®®

Allah’1 tanima ve ona itikat etme hususunda da avamla havas arasinda farklar
vardir. Avam dinin siradan miikellefe sart kostugu itikat umdeleriyle ylikiimliidiir:
“Allah’in bir olduguna inanmak, onu ona yakigsmayan sifatlardan tenzih etmek ve
onu layik oldugu ve kendisini vasiflandirdigi sifatlarla vasfetmek.” ' Avamu,
miislimler yani Islam makamindakiler olusturmaktadir. Iskenderi bu gruptakilere

820

bazen “bidayet ehli” de der.”™ Bu kesimin tevhitleri dillerindedir, dilleriyle tevhidi

sdylerler ve buna bagli kalirlar.*'

Havas ise (burada kastedilen arif, yani havassu’l-havastir) suhuddan kaynaklanan
bir itikada baglidir. O, “Allah’in kendisine zatini, sifatlarini, isimlerini, fiillerini
gosterdigi kimsedir.” Bu nitelikleriyle o — daha Once isaret ettigimiz gibi- alimden
de farklhidir ¢ilinkii alim “Allah’in kendisini bunlara suhud ile degil de yakin/kesin

inang ile muttali kildigi kimsedir.”***

Havassin tevhidi kalpleriyledir; bu da iman
makamidir. Havassu’l- havasinki ise akilladir, onlar da apagik gérme, yakin ve

miisahede yoluyla tevhid ederler ve bu da ihsan makamudir.**

Boylece Iskenderi, Islam-iman-ihsan makamlarina karsilik gelecek bir tasnife
ulagmis ve bu makamlar i¢in sirasiyla avam-havas-havassu’l- havassi ikame etmis

olur.

Iskenderi, bu sdylediklerini tamamlayacak sekilde, zikrin {ic makanmi oldugunu

sdyler: “Dil ile olan avamun zikri, kalple yapilan havassin zikri, ruh ile yapilan®**

817 skenderi, Miftdhu 'I-feldh s. 26.

818 Sufilerin cennete erismek ya da cehennemden korktuklar: igin ibadet etmemeleri meselesi akla
hemen meshur kadin sufi Rébia’y1 ve onun, “Cenneti atese verecegim ve cehennemi sondiirecegim
ki bu iki perde tamamen yolculardan kalksin ve amaglari belli olsun.” soziinii getirir. Bkz. Margaret
Smith, Bir Kadin Sufi: Rabia, s. 138.

#19 [skenderi, a.g.e., s. 41.

820 {skenderi, el-Kasdu'l-Miicerred, s.47.

821 fskenderi, a.g.e., 5.47.

822 fskenderi, Miftahu’l-feldh, s. 41.

823 {skenderi, el-Kasdu'l-Miicerred, s.47.

824 Birkag satir 6nce havassu’l-havas’mn zikrini aklin yaptigimi soyleyen iskenderi, burada onlarin
zikrinin ruhla oldugunu sdylemektedir. Bu, Gazali’nin akli ruhla 6zdeslestiren ve bunlar1 es anlaml
goren tanimini hatirlatir. Bkz. Gazali, Miskatii’l-envar (Mecmiatii resdil iginde), s. 288, Risaletii’l-
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havassu’l-havassin zikri. Bu son zikir, zikirlerinden fani olmus ve kendilerini
zikredeni ve onun kendilerine olan ikramini miisahede eden ariflerin zikridir.”®*

Arif, Allah’1 ta’zim ve tesrif kastiyla zikreder. Avamsa adet kabilinden zikreder.**®

Tevhid, (Allah’in sifatlar1 ve hususiyetini taniyarak inanmak manasindaki)
marifet, zikir gibi tenzih de her bir mertebe tarafindan farkli anlasilir ve uygulanir.
Avamin tenzihi, akaid klasiklerindeki temel itikat bilgilerinin gerceveledigi gibi
Allah’1 eksikliklerden tenzih etmek, nefsi sirkten uzaklastirmak ve uluhiyeti Allah’a
has kilmaktir. Havassin tenzihiyse, zikre devamlilikla, hagyetle ve Allah’in ikram1 ve
nimetini gérmek yoluyla kalbin gafletten tenzihidir. Bunun neticesinde havas-kadim
olan zatin 6vgiileri sinirsiz ve sinirsiz olan1 sinirlamak da muhal oldugu i¢in- Allah’a
yonelik sonsuz dvgiileri sinirlamaktan kaginir. Havassu’l- havassin tenzihi, tenzihte
nefslerini gormekten, iddiada bulunmaktan tenzihtir. Bu aklin tenzihinden

tenzihidir.?*’

Bu ifadelerde genel olarak dikkat ¢eken husus, avam dil (itiraf ve ifade)
diizeyinde inanirken, havas kalp diizeyinde, havassu’l-havas ise ruh (akil) diizeyinde
inanmaktadir. Yine bunu tamamlayacak sekilde, avamin manevi etkinlik mecrasinin
dil, havasinkinin kalp, havasu’l-havasinkinin ruh/akil oldugunu gériiriiz. Dil ve kalp
diizeyleri, “degerli bir cevher/6z” olan tevhidi koruyan iki kabukturlar: “Tevhid, iist
tiste iki kabugu olan degerli bir cevher gibidir. Bu kabuklardan ilki, dil ile Laildhe
illallah demektir. Bu tevhid olarak adlandirilir ve Hristiyani teslis inancina terstir.
Ikinci kabuk, kalbin kelime-i tevhidin manasina muhalif bir tutum ve inkar icinde
olmamasi, kalbin bu manay: tasdik etmesidir. Kelamcilar bu kabuk konusunda,
bidatcilerin bozma girisimlerine kars1 hassasiyet gdstermisler. Ugiincii olan 6z’e
gelince, bu, biitiin islerin Allah’tan oldugunu, sebepleri gérmeyecek bir goriisle

gérmek, ibadeti ona has kilmaktir.”*2*

lediinniyye (Mecmiiatii resdil iginde), s. 241, Bu konuyla ilgili detayh bilgi ileride “Akil” bashgi
altinda ele alinacaktir.

825 {skenderi, el-Kasdu'I-Miicerred, s.47.

826 fskenderi, a.g.e., 5.50.

%7iskenderi, a.g.e., s.56. Burada bir kez daha Iskenderi’nin havassu’l-havasmn manevi etkinlik
mecrasinin akil oldugunu sdyledigine tanik oluruz.

828 [skenderi, Miftdahu I-feldh, s. 40.
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Dil-kalp ayrim, Iskenderi agisindan bu tasnif girisiminin gerekcesi ve
temellendigi noktadir. Bu ayrimi avam-havas ayriminda kullandigi gibi, iddia
sahipleri olarak andig1, bir tiir tasavvufi hayatin miinafiklar1 durumundaki kimseleri
hakiki sufilerden ayirmak icin de kullanir. “Hakikatler onlarin dillerindedir” der,

“ama kalplerinde bu hakikatlerinden nurlar1 yoktur.”*

Yine avam, aligkanlik ve adetlerin ifasiyla taklidi iman diizeyinde kalirken;
havas, kalbi itminana ulasmakta ve inancimi kisisellestirmekte ve onu bir acidan
kendine mal etmekte; havassu’l-havas ise bu kisisel diizeyi de agmakta ve terk

etmektedir.

Iskenderi, avam-havas ayrmm disinda, yine sufi klasiklerinin iislubunu takip

ederek abid/zahid ile arif arasinda da bir ayrim yapmaktadir. *°

Bu ayrim, avam-havas ayrimindan daha karmasik sonuglar dogurur. Ciinkii bir
yoniiyle sufi denilen insan abid ve zahid bir insandir. Ya da en azindan sufinin
niteligi hakkinda olusmus kamuoyu, onun ibadetle yogun olarak mesgul, diinyadan

ka¢mis biri oldugunu teyit eder.

Iskenderi’nin ifadelerinde abid/zahid tipiyse, bilinen anlamda abid/zahid olarak
kaldig: siirece, hala ikiligin diinyasinda yasayan bir tiptir. Onun zihninde hala kendisi
ve yaptiklartyla, Allah’in yaptiklar1 birbirinden bagimsiz gibidir. Bu ikilik-temelli
bakis onu diinyaya yonelik bir hasmanelige sevk eder. Abid/zahid, diinyayla
kavgalhidir ¢iinkii diinyanin bizzat koti oldugunu telkin eden bakis diizeyini
asamamigstir. Oysa arif, her yerdeki ilah1 tecelliyi temasa eden biri olarak diinyay1 bir
tecelligah, bir mazhar olarak ele alir ve temasa™' diizeyine yiikselir. Ve bdylece

“Varlik alemini terk eden Hakk’in ondaki miisahedesini de terk etmis demektir.”®*

829 fskenderi, Risdle fi edebi’l-ilm, s.47. Tasavvufi gevrelerdeki “miinafik” tipi birgok sufi tarafindan
elestiriye tabi tutulmustur. Bu elestirilerden Yunus ve Yesevi’ye ait olanlar1 i¢in bkz. Ismail Tas,
“Yesevi ve Yunus’ta Stfi Elestirisi”, Tiirk Islim Diisiincesi Yazilar: iginde, 2011 Konya, s. 321-
341.

30 Bkz. Siilemi, Tabakdtu’s-sifiyye, Haleb 1986, s. 112; Abdurrahman Cami, Eviiya Menkibeleri
(Nefehatii’l-Uns), .72 vd.

81 Christophe Andruzac’a gére temasa, Tanr1’y1 idrak etme atilimi neticesinde, bu idrakin aydimlatict
atmosferine ruhsal tabiatli bir katilimi igerir. Temasa sirasinda ruh Tanri’nin enginligi iginde
sabitlesir ve onun nuruna gark olur. Bu bir tir maruz kalmaktir. Metafizik Temasa ve Mistik
Deneyim- Rene Guenon-, Cev. Liitfi Fevzi Topagoglu, Istanbul 2005, s. 22-24.

%32 [skender, Letdifii I-minen, s.30.
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sOzli anlasilir hale gelir. Varliklara bakip da onda Hakk’it miisahede etmeyen
gafildir.*** Varlik 4leminde Hakk’1 miisahede edense kamil, has bir kuldur. Zahid ve
abid varlik aleminden elini ¢ekmistir ¢iinkii onlar varlik aleminde Hakk’1 miisahede
etmemektedir. Bunun sebebi de onlarin her seyde Hakk’a niifuz etmemeleridir.***
Zahid diinyada yabancidir ¢ilinkii ahiret onun vatanidir. Arifse ahirette yabancidir,

¢iinkii o Allah’in huzurundadir. Iskenderi bunu sdyle yorumlar: Arifin sirr1 neredelik

olmadan Allah’la birliktedir.®*’

Dolayisiyla, tasavvufun en temel vurgularindan biri olarak kabul edilen diinyay1
terk etmek ve ahirete yonelmek, Iskenderi’nin bakisinda ters yiiz edilmekte ve zahid
diinyay1 terk ederek ahirete yonelen ama ondan daha iist mertebede olan arifse
ahiretten tekrar diinyaya yonelen kimse olarak belirlenmektedir. Bu ifadeden ziihdiin
bir {ist mertebesine dair de bir bilgi edinir ve hakiki zahidin (yani arifin) diinya bir
yana, Allah’in huzurunda olma pahasina ahiret karsisinda ziihd sahibi oldugunu

anlariz. Dolayisiyla ziihd ¢esitli katmanlara ve mertebelere ayrilir.

Bu tiirden bir ters yliz etmenin sebebi, herhangi bir amelin her seviyede kendi
basina ve mutlak olarak ayni anlama ve degere sahip olmaktan ziyade, o ameli yapan
kisinin niyetine, sahip oldugu manevi mertebeye gore birbirinden farkli anlam ve
degerler kazandig1 bir siralama iginde yer almasidir. Boylece s6z gelimi ziihd 6nerisi,
diinyayla fazlasiyla mesgul birisine hitap eden bir seviyede diinyadan kaginmay1
icerirken, diinyadaki ilahi tecelliyi temasa seviyesindeki birisi i¢in diinyadaki
hakikatle temas kurabilmek sebebiyle ondan kacinmamay1 ama buna mukabil kalbin
masivadan arindirilmasini igerecektir. iskenderi, insan eylemlerinin bu ¢ift karakterli
durumuna ¢ok net olarak “fakr” s6z konusu oldugunda deginir. Ve acgikca fakr gibi
kendi tasavvufl anlayiginin temelini teskil eden bir ilkeyi mutlak anlamda aklamak ve
tebcil etmek yerine, onun “izafi bir nitelik” oldugunu sdyler. Yine kendi tasavvufl
anlayisina gore, terk edilmesi gereken en onemli niteliklerden birisi olan ginay1

(ihtiyag duymamak/kendiyle yetinmek) da mutlak olarak kotiilemek yerine onu da

#33 Ki boylece zahid gafil sayilmaktadir.

834 iskenderd, Letdifii’l-minen, s.31. Nifferi de, gaybeti, Allah’1 herhangi bir seyde gorememek, rii’yeti
ise her seyde Allah’1t gdormek olarak tanimlar. HifrG Muhammed Ali Deyreki, Mu 'cemu
mustalahdti 'n-Niffert, s. 201.

%33 fskenderi, a.g.e., 5.130.
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izafi olarak niteler. Bu birbirine taban tabana zit iki eylemin her ikisi de “bir agidan
methedilebilirler, bir baska agidan ise ayiplanabilirler.”der. “Her kimin ginasi
nefsiyle ise (yani nefsiyle yetiniyorsa) ve fakri/muhtagligi Allah’tan bagkasina
yonelik ise onun ginas1 da fakri da zemmedilen cinstendir. Yok eger ginds1 Rabbiyle
ve fakr1 da Rabbine ise fakr1 da ginas1 da viilen cinstendir.” Iskenderi’nin su uyaris,
eylemlerin igerdigi katmanlara dair fikrini net olarak yansitir: “Fakrin hakikati fakr
gormemekle olur. Aksi takdirde sen fakrinla gina sahibi olmus olursun. Fakrin sana
bir 6viing ve zenginlik sebebi olur.” Iskenderi, sonra da su menkibeyi anlatir: “Ibn
Mesis miiridi Sazeli’ye sorar: ‘Allah’a nasil erdin?’ Sazeli, ‘Fakr ile’ der. Bunun
lizerine ibn Mesis, ‘Eger ona fakr ile erdinse vallahi ona en biiyiik put ile ermissin.

Boylece Allah’a Allah’tan baska bir seyle ermis olmadin mi1?’diye sorar.”*°

Benzer bir ters yliz etmeyi, tasavvufl gelenekte gosterigsiz ve nisansiz olmanin
tercih edilmesi neticesinde kaginilmasi icap eden bir olgu olan 6vgii meselesinde de
goriiriiz. Iskenderi, zahidler 6viildiiklerinde bu &vgiileri insanlardan bildikleri icin
kabz hali yasarlar, der. “Ariflerse ¢viildiiklerinde bunu Hakk’tan bildikleri i¢in bast

hali yasarlar.”**’

Burada da karsimiza ¢ikan yine ayni ikilikten kacinma mertebesidir.
Zahid hala ikilik diinyasinda yasamaktadir ve Allah’1 hakiki ve mutlak fail olarak
gorme seviyesinde degildir. Buna mukabil, arifin gbziinde Allah’tan baska fail
kalmamistir. Gelen ovgiiler de yergiler de ondandir. Bu yiizden, Mursi ’ye kendi
zamanindaki seyhlerden biri hakkinda soruldugunda, muhtemelen zahidlik diizeyinde
gordiigii o seyh icin, “Vera’ onu daraltmakta, bize ise Allah marifetle genislik

vermekte” demistir.**®

Iskenderi’nin zahidle iliskili olarak kabzdan bahsetmesi tesadiifi degildir. Ciinkii
zahid -belki bir miktar kabzin daha baskin oldugu®’ ama diger hallerin de etki altina

aldigi- haller diizeyinde yasar. Arifse hal diizeyini asmis, Allah’a ait azamet ve

836 fskenderi, Risdle fi edebi’l-ilm, s.57.

87 {skenderi, Hikem, s.145.

838 [skenderi, Letdifii’l-minen, s.147.

39 Arife daha ziyade bast halinin, zahide ise kabz halinin hakim oldugunu dile getiren goriisler icin
bkz. isa Celik, “Tasavvuf Tarihinde Arif Kavrami”, T asavvuf ilmi ve akademik arastirma dergisi,
yil: 5, sayt: 12, s. 33.
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serefin temasa edildigi bir diizeydedir: Arif, Allah’1 tazim ve tesrif kastiyla, abidse

korku ve umut icinde zikreder.**

Iskenderi’nin bir ifadesinde “Halik ism-i serifini zikretmek, abide uygun diiser.
Buna karsilik tevhide istidadi olanlarin bu ismi zikretmesi onlar1 irfandan/marifetten
uzaklastirip (salt) ilmi bir ilgiye sevkedecektir.” der.**' Bu ifadeden, bu birlik
diizeyine ulasmanin bir tiir istidat/yetenek isi oldugunu diistindiigii hissedilir. Ve yine
abid/zahidin, bu birlik (ya da onun ifadesiyle tevhid) diizeyine istidadi olmadigin

anlariz.

Bu istidat meselesiyle ilgili olarak, sdyledigimizi teyit eden bir hikmetini de
burada hatirlatabiliriz: “Allah bir grup insani kendi hizmetine, diger bir grup insani
da muhabbetine tahsis etmistir.”*** Bu hikmette Allah’in muhabbetine tahsis ettigi,
has (ve dolayisiyla havas) kildig1 sdylenen ziimre ariflerdir. Ibadetine tahsis ettigi
ziimreyse abitler, zahitler, alimler, miicahitler, yoneticilerden olusan genis bir
ziimredir. Bu ikisi arasinda onemli farklar vardir ve muhabbete tahsis edilenlerin,
ibadete tahsis edilenlerden daha yukari bir mertebede oldugunu sdylemek yanlis

degildir.**

Iskenderi havassu’l-havas olarak gordiigii arifleri de kendi i¢lerinde mertebelere
ayrilir. Son derece ihtiyath olan lislubunun sinirlarini zorlar, ¢ok {izerinde durmadan
geciyor olsa da, satahat iceren bir ifadeyi, ariflerin kendi aralarindaki hiyerarsilerini
aciklamak icin sarf eder: “Ariflerin zikri dort gesittir: Bir kisim arif Allah der, bir

kismu hiive (o) der, bir kismi ene (ben) der, bir kisminin ise dili tutulur.”***

Miiminler arasinda bdylesi bir hiyerarsinin bulunmasi, 6teki diinyadaki ddiilleri

olan cennetteki makamlar1 arasinda da bir farkliligin olmasi sonucunu dogurur mu?

840 [skenderd, el-Kasdu 'I-Miicerred, s.50.

1 [skenderi, Miftahu I-feldh, s. 27.

842 {skenderi, Hikem, s.117.

5 {bn Acibe, Tkdzu’l-himem, s. 108 vd. Tilmsani de, zahir ulemasini ve abitleri avam sinifina dahil
eder. Ve o da avam ile havas arasindaki ayrimin muhabbet faktoriine dayandigini sdyler. Afifiiddin
Tilmsani, Serhu mendzili’s-sdirin li ebi Ismail el-herevi, s. 561.

844 {skenderi, el-Kasdu I-Miicerred, s.37. Ariflerin cesitli mertebelerde bulunduklarini baska sufiler de
dile getirirler. Mesela Ahmed el-Alavi soyle der: “Arifler gesitli tabakalar halindedir. Bir kismi
arifbillahtir (Allah’1 tanir), bir kismiysa arif binefsihi (nefsini tanir). Arif binefsihi olanlarin marifeti
arif billah olanlardan daha giiclidiir.” en-Nuru’'d-davi fi’l-Hikemi ve’l-miindcati’s-seyhi’l-alavi,
(Divan ile birlikte), s. 141.
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Iskenderi’nin bu soruya cevabi ‘evet’tir. “Allahin 99 ismi vardir. Her kim bu isimleri

845 . . .. :
7" mealindeki hadisi aktardiktan sonra, devam eder: “Insanlar

sayarsa cennete girer.
Allah’m isimlerinin sayilmasi hususunda {i¢ kisimdir. Bir kism1 bu isimleri tasdik
ederek, itikat ederek ve dil ile sayar. Bir kismi1 bu isimleri ezberleyerek, aklederek,
onlarla hallenerek sayar. Bir kismi ise zikrederek, bilerek, koruyarak, marifetine
vakif olarak, onlarla ahlaklanarak, kesif ve miisahedenin esliginde sayar. Bu
gruplardan her biri i¢in de seriat cennete girmeyi vaat etmistir. Ama bunlardan her
birinin cenneti kendi makamlarinin derecesine, hallerinin yiiksekliklerine,
marifetlerinin derinligine, yakinlerinin giicline ve bu isimlerin ve sifatlarin

IO . . 846
sirlarindan kendilerine kesfolunanlarin derecesine gore olacaktir.”

Dolayisiyla, bir
nassda karsiliginin cennet oldugu sdylenen bir eylem kendi basina ve mutlak olarak
bu eylemi isleyen herkesi 6diil a¢isindan esitleyen bir eylem olmamakta, bu eylemde
dil-akletme-marifetine vakif olma vb. hattinda yasadiklar1 derinlesme nispetinde

odiilde farklilik olusmaktadir.®*’

Iskenderi’nin bu bakis acis1 hakikatin ¢cok katmanli yapisina dair bir izahtir aym
zamanda. Hakikat, Iskenderi agisindan elbette marifete esittir ve mutlak, degismez,
sartlardan vareste bir bilgidir. Ama bununla birlikte ayn1 hakikatin tecelli etmesi ve
insanlara kendini agmasi, insanlarin bulunduklari mertebeler ve idrak diizeyleri
nispetinde olmaktadir. Bunun dogal sonucuysa her bir mertebede ve idrak diizeyinde
hakikate muhatap olanlarin, mutlak hakikat yerine kendi hakikatlerini yakalamis ve

idrak etmis olmalaridir.

zahid/abid kimse i¢in asilmasi gereken bir diizey, arif iginse adeta bir kusur

olmaktadir.®*®

85 Buhari, Miisned, 3/259 ve Ahmed, Miisned, 2/258.

846 {skenderi, el-Kasdu'l-Miicerred, s.21.

#7 Aynu’l-Kudat Hemedani de bir ve aym kelimenin ya da ifadenin, anlamli bir sekilde ve aym
zamanda birbirinden farkli iki veya daha fazla tecriibe diizeyleri igin kullanilabildiklerini sdyler.
Ayni ifade rasyonel diisiinme diizeyi ile akil 6tesi alan diizeyi i¢in farkli anlamlara gelir. Bu bakis
agistyla, soz gelimi Hallac’in “Ene’l-hakk™ ifadesi, ancak onun tecriibesini paylagan biri tarafindan
anlasilir. Toshihiko Izutsu, fsldm Mistik Diisiincesi Uzerine Makaleler, ¢ev. Ramazan Ertiirk,
Istanbul 2001, s. 121, 124.

848 Paralel bir yaklasim Ibnii’l- Arif’te buluruz: “Ziihd de avam icindir. Ciinkii ziihd nefsin lezzet
aldig1 seylerden onu engellemektir. (...) Bu, havassin yolunda bir noksanliktir. Ciinkii burada
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Yine kelime-i tevhid, avam i¢in dilin, havas i¢in kalbin, havassu’l-havas i¢inse
ruhun eylemi olmaktadir. Her biri ayn1 bilgiyi (yani Allah’tan bagka ilah olmadigini)
kendi idrak diizeylerine gore birbirlerinden ¢ok denebilecek kadar farkli diizeylerde
kavramakta ama her birinin bu bilgisi kendileri a¢isindan oldugu kadar din acisindan

da gegerli, makbul sayilmaktadir.

Ya da Iskenderi’nin temel vurgularindan olan iskat-1 tedbir meselesine bakalim.
Ona gore bunu gergeklestirmek gerekli olmakla birlikte bazilarinin  durumu
“sebeplere yapismaya (yani tedbire bagvurmaya) daha uygundur.” Seytan ona gelip,
sebepleri birak ve biitiiniiyle tecrid ehli olarak Allah’a yonel, diyebilir ama o kimse
buna chil olmadig1r i¢in bundan zarar goriir. Hatta Oyle ki “Onun kurtulusu
sebeplerdedir aslinda. Onu terk ettiginde, imani1 sarsilir, yakinini kaybeder,
insanlardan istemeye ve rizik igine 6nem vermeye yonelir, bdylece de fark denizine

atilir. Bu ise diismanin (seytanin) amacidir.”**

Dolayisiyla dinin algilanmasi kisinin idrak diizeyi dl¢iisiinde olmakta, ayn1 dinin
mubhtelif tedeyyiinleri boylece dogmakta ve yasamaktadir. Bdylece, Savmai’nin,
Iskenderi’nin Tenvir’inin hem siiluk halindeki miirid i¢in, hem de vuslat ehli olan arif
icin uygun oldugu ifadesini anlasilir hale gelir.*** Tenvir, Iskenderi tarafindan cesitli

diizeyler gozetilerek kaleme alinmustir.

Kisinin Allah’la miinasebeti ve Allah’t tanimasi iste bu cesitli diizeylerden
birinde tahakkuk eder. Allah kula, daha dogrusu her kuluna yakindir. Ama kullarin
her biri bu yakinhig farkli idrak eder ve hatta bir kismi1 bundan habersizdir. Bu
sebeple de herkesin Allah idraki Gtekinden farklilasir.*' Kisi Allah’a yakin olsa,
Allah’1n da kendisine yakin, hatta nefsinden ve nefesinden bile daha yakin olduguna
sahit olur.** “Basiret 15181 (sudii’l-basira) onun sana olan yakinlhigin1 gdsterir.

Basiret gozii sana onun varlig1 karsisinda senin yoklugunu gosterir. Basiretin hakikati

diinyay1 yiiceltme ve ona deger verme, kendini onun uzakligina vakfetme, onu terk etmek suretiyle
zahiren bir azap, batin1 ona baglamak vardir.” M. Necmettin Bardake1, Endiiliishi Stifi Ibnii’I-Arif ve
Mehdasinii’l-mecalis, s. 108.

849 {skenderi, et-Tenvir, s. 86.

850 Aktaran Halid Zehri, Unvénu t-tevfik fi ddabi 't-tarik’e yazdigi nsoz, s. 32.

51 Bu, Mevlana’min, karanlik bir yerde bir fille karsilasan, onu elleriyle yoklayan ve her biri elinin
tanidig1 dlgiide fili tarif edenleri anlattigi meshur fil hikayesini hatirlatir. Bkz. Mevlana, Mesnevi,
cev. Veled Izbudak, Istanbul 2004, c. 3, s. 109.

852 Zerrtk, el-Hikemii'l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s.45.
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(hakku’l-basire) sana senin varligini ya da yoklugunu degil sadece onun varligini

gosterir.”

Bdylece basiret yani i¢ gorii, aydinlanmayla bir diizeyi, agilmayla bir {ist
diizeyi ve hakiki anlamda tahakkukuyla da en st diizeyi idrak eder. Allah kuluna
yakindir ama kullarin bu yakinlhig: idraki kendi goriislerindeki aydinlanmanin 6lgiisii
nispetindedir. “1- Basiret 15181, -nihai anlami geregince ispat ve nefy etmek olan-
imana ileten aklin (el-aklii’l-hadi ile’l-imdn) nurudur. 2- Basiret gozili, -meyvesi
tedbirin terki ve Onun hiikmiine teslimiyet olan- tahkike gotiiren iman nurudur.3-
Basiretin tahakkuku, Hakk’in yakiligini bilmenin hakikatini gerceklestiren nurdur.
Onun vesilesiyle varlik aleminin ne yokluk ne de varlik nispetinin oldugu ortaya
cikar.”®* “Akilli kimseler akillarinin nuruyla hem nefslerini ve hem de Allah’in
kendilerine yakin oldugunu gortirler; alimler ilimlerinin nuruyla Rablerinin varli§ina
nispetle kendilerini yok olarak goriirler; tahakkuk ehli ise Hakk’in nuruyla sadece
Hakk’1 miisahede ederler ve onunla birlikte bir bagka seyi miisahede etmezler.” Bu
ifadelerin tamami bize farkli idrak diizeylerinin hakikat karsisinda yasadig
tecriibenin miinhasirhigini anlatir. Bununla birlikte yine bu ifadeler, Iskenderi’nin

farkli diizeylerin mesruiyetine yer agmakla birlikte son tahlilde marifet diizeyine

cagirmakta oldugunu da gostermektedir.®

Diizey farkliliklar1, ayn1 eylemin farki yorumlanmasinin mesruiyetini temin i¢in
nasslara bagvurma usuliinii de etkiler. “Zahidler 6viildiiklerinde bu Ovgiileri
insanlardan bildikleri i¢in kabz hali yasarlar. Ariflerse oviildiiklerinde bunu Hak’tan

bildikleri i¢in bast hali yasarlar.”857 hikmetinin serhinde Zerriik bu hususu ¢arpici

853 {skenderi, Hikem, s.103.

854 Zerrtk, a.g.e., 59-60.

85 Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c.1, s. 34.

836 Cok katmanlilik meselesi bagimsiz bir galismay1 hak edecek bir meseledir. Birbirinden farkli ve
celisik gorlinen yaklagimlarin entegral bir bakis acisiyla yorumlanarak telif edilebilmesi ¢agimizin
ihtiyaglarindandir. Ozellikle, akil, duygu, toplum, birey gibi parametrelerin birbirlerinden kopuk bir
bicimde temel alinmasi sebebiyle, bu parametrelerin her biri bagimsiz ve digerini iten bir merkez
kuvvetine doniismiis durumdadir. Batida ortaya konan entegral caligmalar bu giicleri birlikte ele
almak ve her birini hesaba katmak, her perspektifi digerini yok saymadan, hatta hepsini birden
dogru kabul ederek ele almak gibi sonuclara dogru acilan bir seyir izlemistir. Bu caligmalar
yiiriitenler arasinda daha popiiler bir diizey tutturan Ken Wilber, diinyadaki her tiirden siyasi, dini ve
ideolojik yaklagimin kaynaklandigi zihinsel ve kiiltiirel zeminlerin arastirmalarini siirdiirmiis ve
bunlarin her birinin digerini reddetmemesini saglayan bir yaklagim Onermistir. Buna gore, her
siyasi, dini yaklagim esasen diger yaklasimlar1 belli diizeylerde hesaba katmak zorundadir ¢iinkii
hayat sanildigindan daha karmasiktir. Bkz. Ken Wilber, Her Seyin Teorisi, Cev. Nur Nirven,
Istanbul 2004.

857 {skenderi, Hikem, s.145.
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bicimde gosterir: “Zahid, insanlarin &vgiilerinden ziyade yergilerine, yiiz
vermelerinden ziyade yiiz ¢evirmelerine yonelir. Bunu da, ‘“Methedenleri
gordigiiniizde yiizlerine toprak sagin”®®, “Medih, keserek dldiirmek gibidir™**® gibi
hadislerine dayanarak yapar. Buna mukabil ariflerin bu konudaki davranislar ise su
hadise dayanir: “Allah bir kulu sevdiginde Cibril’e seslenir: Ben filan1 sevdim, sen
de sev. Bunun iizerine Cibril de sever. Sonra Cibril gok ehline seslenir: Allah filani
sevdi, siz de sevin. Boylece onlar da onu severler. Sonra o kimse yeryiiziinde de

makbul kilinir.” 3

Bu yaklasim her tiirden yaklagimin mesru oldugu, sofist, izafiyet¢i bir yaklagim
midir? Sayet boyleyse, tevillerin ve yorumlarin sinirlarinin olmamasi gerekir. Oysa
Iskenderi, yorumlamaya bir simir getirmektedir: Mursi *nin bazi ayetlere yaptig1 isar
tefsirleri aktardigi boliimiin sonunda, bu tiir tefsirlere yonelik bazi elestirileri
hatirlatir ve bu tefsirlerin ayetin zahirini inkar etmedigini sOyler. Ayetlerin zahiri
halkin orfilne ve yaygin anlayigina gore anlasilan anlamken, batini anlam Allah’in
kalbini actig1 kimselere agilmaktadir. Nitekim bir hadiste de buna isaret edilmis ve
her ayetin bir zahiri, bir batini, bir haddi, bir matlar bulunmaktadir denmistir.861 Bu
tefsirleri yapanlar zahirini islevsiz kilmamakta ve bu ayetin manasi sadece budur,

862

dememektedir.”” Bu yaklagim, konuyla ilgili olarak ana akim ulemanin yaklagimiyla

paraleldir.®®

Bu bakis acis1, tasavvufun dindarlig1 bitmis bir eylem degil, gelismeye, tekamiile
acik bir siire¢ olarak kabul ettigi yaklagimiyla uyum i¢indedir. Tasavvufa gore salik

her an yeni bir hal, vakt, varide, makam vb. ile tedeyyliniin yeni bir vechesini tadar.

858 Miislim, Ziihd, 69; Ebu Davud, Edeb, 9; Tirmizi, Ziihd, 55; Ahmed b. Hanbel, el-Miisned, VI, 5.

%9 Hadisin, “Medhetmekten sakinin. Ciinkii vmek, kesmektir.” seklindeki versiyonu i¢in bkz. ibn
Mace, Edeb, 36; Ahmed b. Hanbel, el-Miisned, IV, 92, 93, 99 (Kisi birini 6vdiigii zaman, kafasini
koparmis olur vb. anlama gelen farkli rivayetler i¢in bkz. Buhari, Sehadat, 17; Edeb, 54; Miislim,
Ziihd, 65, 66, 67; Ebu Davud, Edeb, 9)

860 7errtk, el-Hikemii ‘l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 145-6. Hadis i¢in bkz. Buhari, Edeb, 41; Miislim,
Birr, 48; Muvatta’, Sear, 15; Begavi, Serhu’s-siinne, XIII, 55, 56; Ibn Hibban, Sahih, I, 291.

! “Rurana Kerim, yedi harf {izere indirilmistir. Kur’an’in her bir harfinin (&yetinin) bir z&hiri, bir
batini, bir smir1 (zahir ya da batin yoluyla gelen ahkdminin bir hudidu, helal ve hardmlarinin bir
sinir1) ve bir de muttala’t ya da matla’1 (insanin o bilgiyle yiikselecegi) bir de zirvesi vardir.” bkz:
Taberi, Cami’u’l-Beyan, tahk. Ahmed Muhammed Sakir, I, 22-23, 72, h.no: 10-11; ibn Hibban,
Sahih, I, 276-277, h.no: 75; Heysemi, Mevaridu’z-Zam’an, VI, 3, h.no: 1781.

%62 [skenderi, Letdifii I-minen, s.109.

863 Konuyla ilgili goriisler igin bkz. Abdiilhakim Yiice, Fahru d-din er-Razi’nin Mefitihu’l-gayb Adh
Eserindeki Isari Tefsir Yonii, Yayinlanmamis Doktora Tezi, AU SBE, Erzurum 1992, s. 41.
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Bu tattig1 mutlak ve objektif bir tedeyyiin degil kendi dindarlik tecriibesidir. Burada
onemli olan hususlardan biri de her salikin kendi durum ve diizeyiyle ilgilenmesinin
esas olmasi, kendisininkinin iistiinde yer alan bir diizeyi temelliikk etmeden o diizeye
ait bilgiyi dile dokmemesi, iddia haline getirmemesidir. Ciinkii bu tavir o diizeyden
mahrumiyetle sonuglamr. Bununla ilgili olarak, Iskenderi’nin yirminci yiizyildaki
haleflerinden olan Ahmed el-Alavi soyle demistir: “ Her kim ki zamani gelmeyen

bilgiyle amel eder, ceza olarak o bilgiyi kaybeder.”864

Iskenderi’nin diizeyler ve katmanlar arasindaki hiyerarsik yapiya dair
hassasiyetinin koklerini, sufilerin “sir” temasi etrafindaki geleneklerinde de buluruz.
Tasavvufi anlayis, hakikatin dile getirilmesiyle ilgili, dilin tutulmasi, sirrin
ketmedilmesi, ifsa edilmemesi®® gibi ifadelerle bir gizlilik gelenegi insa eder. Bir
kisim sufilere gore Halldc, sirr1 agiga vurdugu i¢in katledilmistir®® Dolayisiyla bazi

tasavvufi sirlar ehli disina agilamazlar. Acildiklar takdirde zayi olurlar.

Iskenderi’nin “Her sorulana cevap veren, her bildigini anlatan, sahit oldugu
her seyden bahseden birini gordiigiinde, bununla onun cehaletine hiikmet.”®"’
hikmetiyle ilgili olarak Zerrik, yerine gore anlatilmayan ilmin zayi oldugundan
bahseder. Bazi tasavvufl hakikatlerin uygun yerde anlatilmamasi sebebiyle bazi
sufilerin kiifiirle, bidatcilikle suclandigini hatirlatir. Vaaz ve uyari (tezkir) hem havas
hem de avam ve genel halk igindir. Tasavvufi hakikatleri agiklama (beydn) ve
anlatma (takrir) havastan olan muhiblerden ve benzerleri icindir; hallerden ve

menzillerden bahsetmek de miiritler ve salikler i¢indir. Her makama uygun soz

vardir ve her amele uygun kisi vardir.>®®

Iskenderi’nin, bu baglamda, sufilerin sik sik andiklar1 bir hadise yer vermesi,

sir gelenegini izlediginin bir baska isaretidir: “Rabbim bana {i¢ ilim &gretti. Bir ilmi

864 Ahmed el-Alavi, en-Niru'd-davi fi’l-Hikemi ve’l-miindcati’s-seyhi’l-alavi, (Divdn ile birlikte),
s.142

85 Bkz. Ali Bolat, Bir T asavvuf Okulu Olarak Melametilik, Istanbul 2003,.s 201 vd.

866 Bkz. Yasar Nuri Oztiirk, Halldc-1 Mansiir ve Eseri (Kitab iit-Tavdsin), Istanbul 1976, s.41

87 {skenderd, Hikem, s.117.

868 Zerrk, el-Hikemii l-atdiyye bi-gerhi Zerriik, s. 91-92.
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insanlara agmami emretti, bir ilmi agmami yasakladi, bir ilmiyse agma konusunda

beni serbest birakt”%®

Bu noktada, marifetin Iskenderi’de dile getirilmesi ve ifade edilmesi

mevzuuna yakindan bakmak yerinde olacaktir.

D. Marifetin dile getirilmesi

Iskenderi, ozellikle Hikem adli basyapitinda, marifet hakkinda bazi &zlii
ifadeler serdeder. Bu ifadeler incelendiginde dikkat ¢eken husus, Iskenderi’nin
satahata yer vermemesidir. Biitiin eserlerinde satahat sayilabilecek ifadeler ¢ok azdir
ve satahat olmaya yaklasan ifadeleri de cezbeli ve taskin degil son derece sogukkanl
bir islupla okuru karsilar. Bunun bir sebebi daha once degindigimiz gibi,
Iskenderi’nin miintesip oldugu ekoliin, ihtiyata duyarli genel tavrina baglihigidir.
Baska bir sebebi de, Iskenderi’nin bir miirsit olarak, derin ve havassa 6zgii tasavvufi
bilgileri ve halleri uluorta yazmaktan ka¢inmasi, bunlar1 manevi egitimin birer

pargasi yapmasidir.

Iskenderi’nin kendisi eserler kaleme almis ve bu eserlerin hepsi tasavvufi
icerikli olsa da, gerek kendi seyhi Mursl 'nin ve gerekse Sazeli’nin geride eser
birakmadigini, tstelik gerekgeleriyle yine kendisinden 6greniyoruz. Sazeli’ye nigin
sufilerin ilimleri (u/timu’l-kavm) ile ilgili kitap yazmadig1r soruldugunda, “benim
kitaplarim dostlarimdir” cevabini vermistir.*”® Bu cevap, tasavvufi igerigin yiiz yiize
egitimle aktarilmasi niteligine bir vurgu sayilabilir. Yine iskenderd, “Seyhimiz Ebu’l-
Abbas da aym sekilde geride yazili bir eser birakmamistir” der. Iskenderi’ye gére
bunun sebebi, bu taifenin ilimlerinin tahkik ilimleri olmasi ve bunlarin avamin
aklinmn alabilecegi seyler olmamasidir.*”’ Bu ciimledeki “tahkik ilimleri” ifadesi
rastgele secilmemistir. Tahkik, gerceklestirmeyi, hayata gecirmeyi, gerceklik

kazandirmay1 iceren anlamlara sahiptir. Dolayisiyla bu ilimler i¢in, yasanti olusturan

%9 iskenderd, Letdifii I-minen, s.59. Hadis igin bkz. el-Kastallani, el-Mevdhibii’l-lediinniye, 11, 483, el-
Mektebetii’t-tevfikiyye, I-III, Misir, trs.; el-Alasi, Ruhu’I-medni, VIII, 344, Daru’1-kiitiibi’l-ilmiyye,
[-XVI, Beyrut, 1415 (thk. Ali Abdiilbari Atiyye).

870 fskenderi, a.g.e., s. 6.

71 fskenderi, a.g.e., s. 6.
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ve birer yasantiya dontliserek varlik bulabilen ilimlerdir de denilebilir. Bununla
birlikte Iskenderi’nin kendisi bdyle demesine ragmen acaba nicin kitap yazmustir?
Bunun cevaplarindan biri eserleri icin sectigi lisluptadir. Eserleri nazari tasavvuf
¢ergevesine uygun olmaktan ve dolayisiyla girift bir {islup ve yapi barindirmaktan
ziyade, genellikle seyhinin ve seyhinin seyhinin goriislerinin serhidir ve “avam”in da
yaklagabilecegi tiirdendir. Nitekim eserlerinde yiiksek bazi irfani bilgileri ketmettigi

her zaman hissedilir.

Bu  ketmetmenin  sebeplerini  sufilerin  avam-havas  ayriminda
arayabilecegimizi sdylemistik. Bu isin sosyo-pedagojik yonidiir. Bir de konunun
tabiatindan kaynaklanan zorluklar vardir. Sufilerin, halkin geneline ag¢maktan
kacindiklar1 konular genellikle giindelik dille izah1 miimkiin olmayan konulardir. Bu
konular1 dile getirmek cogu kez, dile uygulanan bir stresle, dilin kabugunun
kirilmasiyla miimkiin olmus, sufiler bazi hakikatleri dile getirmek i¢in paradoksal
ifadelere oldugu kadar mecaza, siirin ve sembolik anlatimin imkanlarina bas
vurmuglardir. Clinki  “mistik tecriibelerini agiklamanin baska miimkiin bir yolu

9 872

yoktur. Ciinki, R. Bultmann’in sdyledigi gibi, dini tecriibeyi dile getirmek dilde

73

bir sikismaya yol agar.*”” Dilin simrlart yogun bigimde yasanan dini tecriibenin

oldugu gibi aktarilmasina imkan tanimamaktadir.®*

Giindelik ya da cari dil, bu hakikatleri dile getirirken firelerin olugmasina yol
acar. Ciinkii bu hakikatler, belli celiskilerin ya da zitlarin telifini gerekli kilar. Bu
yoniinii biitiinliyle kusatamayan her ifade, hakikatin temsilinde basarisiz olacaktir.
Sufi, kendisini sozlii olarak ifade etmek veya kisisel olarak gordiiklerini tasvir etmek
istediginde, bildikleri ile gergekten sOyleyebildikleri arasindaki ciddi uyusmazliktan
kaynaklanan pek cok dilsel problem ile zorunlu olarak yiiz yiize gelir.®”” Bu
gerekceyle, sufiler kitaplardaki bilgilerin hakikatin biitiiniinii yansitip yansitmadigi
hususunda ihtiyatli davranmiglardir. “Satirlardaki degil sadirlardaki bilgi” ifadesinde
de karsimiza cikan bu yaklasimi Iskenderi’nin  seyhi Mursi “Sufilerin

kitaplarindakilerin tamami tahkik denizinin sahillerinden ibarettir.” diyerek

872 Reynold A. Nicholson, The Mystic of Islam, London 1966, s. 103.
873 Turan Kog, Din Dili, Kayseri 1995 (?), 5.198.

874 Turan Kog, a.g.e., s. 200.

875 Toshihiko Izutsu, [sldm Mistik Diisiincesi Uzerine Makaleler, s. 116.
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ozetler.®’® Gazali de sufilerin ilminin kitaplardan edinilmesinin miimkiin olmadigin,
bu ilmin ancak amelle temelliik edilebildigini, bu bilginin bir yere kadar 6gretimle
tahsil edilebilecegini ama bu bilginin 6ziinlin ancak zevk, hal ve sifatlarin
degistirilmesiyle elde edilebilecegini soyler.*”” Boylece kitaplardaki tasavvufi
bilgilerin etkisi smirlandirilmis ve hatta son tahlilde neredeyse ortadan kaldirilmis

olur.

Ciinkii Allah ve ona dair dogrudan bilgi, bizim herhangi bir insani s6z ve
kategorilerimiz i¢inde kavranamaz. Hangi s6z veya sozciik olursa olsun gosterdigi
seyi nesnellestirme ve analiz etme 6zelligi tagimasindan dolay1r bu konuda yetersiz

kalacaktir.?”®

Mecaza bagvurmak da benzer sebeplere racidir. Yiiksek metafizik alaninda
uygun bir mecaz bulmak miisliiman diisiiniirler ve 6zellikle de sufiler i¢in 6zel bir
diisiinme bic¢imi, hususi bir kavrayig tarzidir. Ciinkii bu hakikatin metafizik yapisinin
bazi zor ve karmasik yonlerini agiga g¢ikarmak demektir. Bu yon, askin idrak
acisindan ne kadar bedihi ve agik-secik olursa olsun, akil yiiriitme diizeyinde o kadar
ince ve kavranmasi gili¢ bir seydir ki, insan aklinin bunu idrak etmesi imkansiz

oldugu igin mecaz yoluyla bu gegiskenligi saglamak miimkiin olur.*”

Bu sebeple sufiler yogun olarak siire ve siirin anlatim imkanlarina bas
vurmuslardir. Ozellikle bazi1 zevki ve suuri hallerin anlatiminda ¢ikar yol olarak siirle
kars1 karstya kalmislardir.** Siirin ve sembolik anlatimin imkanlarina bas vurmaya
bir 6rnek olarak ibn Arabi’nin Terciimanii’l Esvik eseri verilebilir. Bu eserinde Ibn
Arabi, Mekke’de tanidigi Seyh Mekiniliddin’in kizi Nizdm’1 bahane ederek “ilahi

hakikatlerin, ruhani sirlarin, bazi1 akli bilgilerin ve dini uyarilarin” bazi

¥76 [skenderi, Letdifii I-minen, s.6.

77 Gazali, el-Munkizu mine’d-daldl, s. 100 vd.

878 Turan Kog, Din Dili, s. 212-213.

879 1zutsu, Isldm 'da Varlik Diisiincesi, s. 30

880 Mahmut Erol Kilig, Sifi ve Siir, istanbul 2004, s. 155 156. Bir Sazeli seyhi olan Abdurrahman
Sagiiri, sufi siirin niivesinin sairinde ilkin bir tecriibe/hal olarak belirdigini sonra o sufi sairin bunu
kelimelerle giydirdigini soyler. Aktaran Nuh Ha Mim Keller, Nesdimii’l-firdevs (Echoes from
Eternity), 6nsoz, s. XI.
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hususiyetlerini anlatir. Ona gore biitiin bu semboller sinirsiz ilahi isim ve sifatlarin

temsilleridir.

Bu boéliimde bizim asil yogunlasacagimiz husus sufimizin paradoksal ifadeleri
olacaktir. Ciinkii daha Once ¢esitli boliimlerde isaret ederek kismen tevil etmeye
calistigimiz bazi paradoksal ifadelerine burada tekrar bakarken, bu ifadelerin
Iskenderi’nin  diisiince  diinyasinda, hakikatin dile getirilmesinin  temel

enstriimanlarindan bazilar1 oldugu goriilecektir

Oziinde, kendiyle ¢elismek ve genel kaniya ters diismek gibi iki anlam iceren
kavrama paradoks denir. Paradoksun mantiksal, gizemli, siirsel ve dinsel olmak
{izere dort tiiriinden bahsedilir.*® Din dilinin genis Slgiide paradoksal oldugu da din
felsefecileri tarafindan dile getirilir. Paradoksal ifadelerin mutlaka anlamsiz olmalari
gerekmemektedir. Paradoksal ifadeler genel olarak, giindelik dilin yetersizliginden,
farkliliklarin giindelik dilde bir araya getirilip ifade edilemeyisinden kaynaklanir.**
Paradoksal ifadeleri tam kavrayamayabiliriz ama bu onlarin islevsiz olmalari
anlamina gelmez. Paradokslar Allah ya da varlik hakkindaki idrakimizi
genisletirler.®® Bu idrak genisletme, muhataplarda bir uyarilma, normal olanin
disinda bir biling yasamalarina imkan saglama yoluyla miimkiin olur ki bu da

885

paradoksun islevlerindendir.” Yine paradokslar okurun bir an durup diisiinerek

dikkatini gekmeyi de temin eder.**

Paradoksal ifadeler, hakikatin ayni anda iki ayr1 vechesine bakmay1 dneren
ifadelerdir. Analitik ifadelerin yasattig1 kisitlamay1 asmay1 deneyen “dini tecriibe”
sahibi kisi, paradoksal ifadelerle akla nefes aldirmay1 dener. Onun ¢abasi hem bir
insan olmak ve insani kategoriler i¢cinde kalmay1 siirdiirmek ve hem de ilahi olanla
yasadig1 yakin temas iceren tecriibeyi dile getirirken, tecriibenin zenginligine halel

getirmeden onu aktarmayi1 denemektir. O, insani ile ilahi olan arasinda sikismistir.

81 Bkz. Zeki Necib Mahmid, “ibn Arabi’de Sembolizm (Terciimanii’l-Esvak Divam Ornegi)”, Ibn
Arabi Amisina (Makaleler), Der. ve gev. Tahir Ulug, Istanbul 2002, s. 81 vdd.

882 Bkz. David Cook, Filozoflar ve Inang, ¢ev. Leyla Giileg, Istanbul, 2004, s. 60.

83 Mehmet Aydin, Din Felsefesi, 1997 Istanbul, s. 119.

884 Mehmet Aydm, a.g.e., s. 120 .

%3 [brahim Emiroglu, Sufi ve Dil, Istanbul, 2002, 5.139, 143

886 William T. Stace, Mysticism and Philosophy, London 1960, s. 254.
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Ama bu sikisma dilin yapisindan kaynaklanir. Sufilerin dile getirmemeyi tercih

etmelerinin sebeplerini, dilin bu tecriibeleri tilketememesinde aramak gerekir.**’

Boylece sufiler, paradoksal ifadeyi; bir, tasavvufi tecriibede dile
getirilemeyeni idrake yaklastirmak icin; iki, tevhidi bakislarinin geregi olarak,
zitliklan telif etmek icin kullanirlar. Bir teoriye gore bu anlatilamayanin anlatilma
denemesidir.*®®  Zitlarin telifi 6nemli bir noktadir ¢iinkii Allah’t  “camiu’l-
ezdad/zitlar1 kendisinde toplayan” olarak tanimlayan ibn Arabi, Allah’in ancak bu zit
unsurlar1 bir arada ele alarak taninabilecegini ifade eder. Bu sebeple de askinlik-
ickinlik, zahir-batin, celal-cemal vs gibi ikili Tanrisal nitelikleri anlamak ancak
paradoksal olarak miimkiin olmaktadir.*®® Bu yiizden denilebilir ki, ibn Arabi’nin

diisiince sistemi, 6ziinde paradoksaldir ve Ozgiinliigiinii de ilgili paradokslardan

890
alir.

Iskenderi’nin eserlerindeyse paradoksal ifadelerin yogunlasti1 baz1 baslhklar
vardir. Bu bagliklarin tamamini ilgili boéliimlerde, paradoksal olduklarina isaret
etmeden tartismistik. Burada detaylara girmeden basliklar1 hatirlatmakla yetinecegiz.

Bu basliklar:

1- Iskenderi tarafindan tedbirin iskatiin gerekliligin vurgulanmas1 ama ayni
zamanda tedbire yer acilmasi ve tedbirin gerekli oldugunun ifade edilmesi. Su
ifade onundur: “Bu konudaki son s6z sudur: Senin i¢in sebeplerin var
olmalar sarttir. Yine sebepleri gormemen de sarttir. Allah nasil hikmetiyle
sebepleri var kilmigsa sen de var kabul et ve Allah’1n ahadiyetini bildigin i¢in

. 891
de sebeplere giivenme.”

2- Biitiin fiillerin hakiki failinin Allah olmasi ama ayni zamanda insanin ahlaki

davranmasinin gerekliligi. Ibn Arabi gibi sufilerde de rastlanan bu paradoksal

87 Turan Kog, Din Dili, s. 214.

88 William T. Stace, a.g.e., 257.

89 Metin Yasa, Ibn Arabi’de ‘Tanri-Merkezli Biitiin i Anlamaya Yonelik Bir Metot Olarak Parodoksal
Konusmak, Ankara 2007, s. 14.

890 Metin Yasa, a.g.e.,s. 27.

91 {skenderi, et-Tenvir, s. 85.
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durum kimi arastirmacilarca elestirilmistir.*”* Bununla birlikte su kadari
soylenebilir ki, Iskenderi de tipki Ibn Arabi gibi, kétii fiili Allah’a
hamletmez, “edep geregi” onu insamin yaptigim soyler.*”® Iyi bir fiilin ise
yine edep geregi Allah’a hamledilmesini 6nerir.*** Yine ibn Arabi, Allah’m
kotii olan1 istemedigi ve emretmedigini ancak Allah’in kotiiligl dilemedigini

gostermek icin ona varlik verdigini soyler.*”

3- Seriat-hakikat arasindaki dengenin korunmasina yonelik dikkat de paradoksal
ifadelerin dogmasina yol acar. Hakikatin son raddede ifsasi, seriat teklifinin
dayanagi olan insanin eyleme ve amel etme kudretinin buharlagmasini ifsay1
da gerektirir. Bununla birlikte, Siinni tasavvuf seriatla hakikat arasindaki
denge konusunda hassastir ve hakikatin yara almadan ve kamilen dile
getirilmesinin, seriatin ihlal edilmemesi sartina baglar. Bu bir gerilim dogurur

ve bunu agmak icin paradoksal ifadelere bagvurulabilir.

4- Allah’1 sadece kendisinin bilmesi ama insanin da Allah’1 bilmesi

zorunlulugunun ifadesi de ancak bir paradoksla miimkiin olmaktadir.**

5- Dua etmenin kullugun geregi olmasi ama ayni zamanda Allah’tan bir sey
dilemenin ona kars1 edepsizlik igermesi: Iskenderi bir hikmetinde, “Ondan bir
sey istemen tohmet ve ithamdir™®’der. Siradan kul igin gereken dua etmektir
ama havass duada bir sey istememelidir: “Dua ederken niyetin ihtiyacinin
goriilmesi olmasm. Yoksa Rabbinden perdelenirsin. Niyetin Mevla’na

miinacat olsun.” ¥

%2 Ibn Arabi’de hakiki fail olan Allah, insamn biitiin fiillerinin yaraticisidir ama aym zamanda insan
yaptiklarindan sorumludur. Insan Allah’in ezeldeki emrine uyarak giinah islemekte, hatta bdylece
Firavun orneginde oldugu gibi tekvini olarak kullugu icra etmektedir. Ama buna karsin Allah
insanlardan seriata uymalarmi istemektedir. Bu celiskinin Ibn Arabi tarafindan asilamadigim
vurgulayanlar vardir. Bkz. Tevfik et-Tavil, “Ibn Arabi’de Ahlak Felsefesi”, Cev. Tahir Ulug, /bn
Arabi Amisina (makaleler), Der. Tahir Ulug, s. 130 vdd. Tavil, Ibn Arabi’nin ahlak felsefesini
“tehlikeli” olarak niteler. A.g.e., s. 142.

%93 «“Sana gelen her iyilik Allah’tandir, sana gelen her kétiiliik ise kendindendir.” (Nisa:79) ayeti,
kullara Allah’a kars1 edepli olmay1 dgretmek igindir. Bkz. iskenderd, et-Tenvir, s. 36.

*** Ibn Arabi, Divdn, s. 120

%3 bn Arabi,el-Futuhdt, c.1, s.44.

%96 Bu konuyu 6nceki boliimde tartismustik.

87 {skenderi, Hikem, s. 95.

898 {skenderd, et-Tenvir, s. 87-8.
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6- 11ahi ve beseri niteliklerin birbirini gerektirmesi ve gizlemesi etrafindaki
paradoksal durum. Iskenderi’nin, insanin giinah islememesi gerekliligi ama
magfiret sifat-1 ilahisinin ortaya ¢ikmasi i¢in glinahin gerekli olmasi fikri bu
babtandir: “ Sen Allah’a, Allah’in {iilkesinde isyan edilmesini istemiyor
gibisin. Kim Allah’a, Allah’in iilkesinde isyan edilmesini istemezse, onun
magfiretinin ve Rasulullah’in sefaatinin ortaya ¢ikmasini (zuhur) istemiyor

"9 Yine iskenderi’nin, velilik gibi hususi bir durumun, beseri ve

demektir.
dolayisiyla diisiik tabiatla gizlenmis olmasini dile getirmesi de bu baptandir:
Hususiyet’ sirrini, beseriyet sifatlarinin®' zuhuruyla setreden ve ubudiyetin
niteliginin 1zharinda da rububiyetin azametiyle zahir olan Allah’in sani ne
yiicedir.””® Kullugun niteliklerinden olan acz, zillet, muhtaglik gibi haller,
rububiyetin ortaya ¢ikmasina ve cari olmasina sebep olur. Sayet kullugun bu
halleri olmasaydi, rububiyetin esast da zuhur etmeyecekti. Allah hususiyetin

sirrin1 begeriyetle perdelemis ve Ortmiis, bdylece korumustur. Rububiyet,

ubudiyet perdesinin ardindadir.””

Esasen, tevhid son tahlilde ubudiyetin de rububiyetin i¢inde eridigi ve fail-i
mutlak olan Allah’in mabut olmasinin yaninda kendisine yonelik ubudiyeti de
halkeden olarak belirdigi bir mutlak birlik teklif eder. Ama Allah tevhidin bu
mutlaklikta zuhurunu gizlemis ve gizlemek i¢in de kulluk perdesini
kullanmistir. Dolayisiyla bir adlandirmaya basvurmamiz gerekirse celal-
cemal diyalektigi diyebilecegimiz bir durum ortaya c¢ikmaktadir. Kulluk
uluhiyeti dogurur; ulGhiyet kullugu dogurur; fakr manevi yiiceligi dogurur;

kibir manevi mahrumiyeti dogurur; giinah bagislayiciligi agiga ¢ikarir vb.

Bu bakis acisi, Kasani’nin, “Alem mevcudiyeti bakimindan Hakk’a ve Hakk
da tecellisi bakimindan aleme muhtagtir (miiftekir).” tespitiyle Ortiisiir.

Kasani, Hakk’in Hakk olmasi bakiminda alemlerden miistagni oldugunu ama

89 {skenderd, et-Tenvir, s. 92-93.

%% Yani marifet ve velayet, bkz. Zerrik, el-Hikemii'l-atdiyye bi-serhi Zerrik, s.120.
%! Yani Allah karsisinda fakr, zillet, zayiflik, bkz. Zerrtk, a.g.e., s.120.

992 jskenderi, Hikem, s.129.

%% Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c. 1, s. 85.
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Zahir, Halik, Rezzak gibi isimleri agisindansa boyle bir iftikarin s6z konusu

oldugunu séyler.”*

7- Diinyaya kars1 ziihd sahibi olunmasi gerekliligi ama ayni zamanda diinyada
tecelli-i ilahinin izlenmesi gerekliligi. Bu da iki ayr1 makama birden bakan bir
paradokstur. Yolun basindaki salik i¢in gereken diinyaya kars1 zahid olmak,
kemal sahibi salik i¢in gerekense diinyada Hakk’1 temasa etmek i¢in diinyaya

donmektir.

8- Allah’in vermemesi vermesidir.””> Bu paradoksu ancak siddik olanlar

anlayabilir.”*®

Iskenderi’nin bu ifadeleri dile getirirken, ztlarin birlikte ifade edilmesi
ihtiyacindan dolay1 dilin sikismasini agmaya c¢alistigini goriiriiz. Bu basliklarin
tamaminda zitlar birliktedir. Ciinkii her bir bashigin, iki farkli idrak mertebesine
bakan farkl yiizleri vardir. Bir mertebede, kisi olayin bir yliziinii kavrarken, diger ve

diyelim ki bir iist mertebede olayin diger yiiziinii kavramaktadir.

Yine bu ifadelerde, insanin ahlaki davranmasi gerektigine dair uyarilar1 dikkate
almas1 ama bunun yaninda insanin fiillerinin kendi kudretini asan bazi kaynaklara da
sahip oldugunu unutmamasi hatirlatilmaktadir. iskenderi, béylece kullugun ikircikli
tabiatim1 anlatmak istemistir. Iskenderi’nin paradoksal ifadeleri, ikircikli durumu
gidermek i¢in degil kavranmasini miimkiin kilmak i¢in vardir. Clinkii paradoksal
ifadeler, bir muammanin ¢ézliimiinii i¢germezler. Ancak siiregiden bir muammanin,
muamma kalarak idrak da edilebilecegini gosterirler. Bunun anlami, bu idrakin

alternatif bir mantiki siirece ihtiyag oldugu da olabilir.”"’

Bu ifadeler marifet ve hakikatin dile getirilmeye direnen yapisindan kaynaklanir.

Ozellikle ¢ok katmanli bir bilgi anlayisinin neticesi olarak, hakikatin ona muhatap

94 Abdiirrezak Kasani, Serh ald fususi’l-Hikem, s. 30.

95 Bkz. iskenderi, Hikem, s. 123.

906 Zerruk, el-Hikemii’l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 107.

%7 Gergekligin ikircikli ve kompleks bir tabiata sahip oldugu ve bunun dile getirilmesinde alternatif bir
mantigin kullanilmasi gerektigini dile getiren bir literatiirden bahsedilebilir. Bu bakis agis1 6zellikle
Dogu dinleri ve felsefelerinin varligi kavrayis bi¢cimlerinden ilham alinmasini salik vermektedir.
Bununla ilgili olarak bizim bir makalemize bakilabilir: Ahmet Murat Ozel, “Diisiinmenin Dogulu ve
Batili Bicimlerinden Bahsedilebilir Mi?”, Entelekiiel ve Iktidar, ed. Kenan Cagan, Ankara 2005, s.
261-271
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olmaya hazir olanlara agilmasi ve hazir bulunmayanlara sadece bir parcasinin
acilmas1 gerekebilir. Bunu bazen ayni s6z 6beginde, ayni sohbet i¢cinde, ayni hikmet
dahilinde yapmak icap eder. Bu durumda, soz, ikili bir katman kazanir ve erbabi
tarafindan alt katmanlara niifuz edilebilecek menfezlere miisaade edilirken, hazir
olmayanlarin da kesfedip katilabilecegi bir iist katman da muhafaza edilir. Boylece
ayni s0z icinde iki ayr1 muhatap birden hakikatin kendi manevi seviyelerine uygun

yonlerini kesfederler.

E. Bilgi Kaynaklari

a. Akil

Iskenderi’de bir akil tanimina rastlamiyoruz. Ama bununla birlikte onun akil
hakkindaki sdyledikleri ve bilgi kaynagi olmasi bakimindan akla ytiikledigi anlam,

tasavvuf geleneginin ana-akim goriisleriyle paraleldir.

Mubhasibi, aklin kalpte bulunan bir nur oldugunu, kisinin onun sayesinde iyiyi
kotiiden, dogruyu yanlistan ayirt ettiini, insanin bu sayede nefsin ve seytanin
fistltilarim taniyabildigini sdyler. °® Muhasibi’nin bu tanimindaki akil, Kasani’nin
el-aklu’l-kami’ini (olgun akil) hatirlatir. Kasani’ye gore bu akil tiirii, kisiyi lizumsuz
fiil ve sozlerden sakindirir, Allah’mn yasakladig seylerden korur.”” Muhasibi’ye gére
akil maddi bir sey degil, sozdeki dogruluk ve yanliglhig1 belirleyen bir manadir ve
buna gore kisi akill1 ya da ahmak sayilir. Iki tiir akil vardir: I¢giidiisel olarak bulunan

akil ve deneyimle kazanilan akil.”"®

Gazali, akli ¢esitli bigimlerde tanimlar. Bunlardan bir kisminda akli, ma’kdlat
anlaminda, bilgi, tecriibe anlaminda kullanir. Bu minvalde, ona gore, baz1 zaruri
bilgiler ya da tecriibeyle elde edilen bilgiler akil sayilir. Bunun yaninda Gazali bir

baska taniminda akli, islerin hakikatini bilmekle, idrak giiciiyle 6zdeslestirir ki bu

%% Muhasibi, el-Kasdu ve r-rucii’ ila’lldh, s.135-136.
%9 Abdiirrezzak Kasani, Tasavvuf Sozligii, s. 397.
19 Muhasibi, a.g.e., 136.
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durumda bu islevselligin mekam kalp olarak belirir.”"!

Yine Gazali’ye gore insan
kalbinde kemal sifatlar1 olan, kusurlardan siyrilmis bir gz vardir. Ona bazen akil
denir, bazen ruh, bazen de insani nefs denir. Biz bu seyle, akilliyr ¢ocuktan,
hayvandan, deliden ayiran manayi kastediyoruz ve ulemanin ¢ogunluguna uyarak

912

ona akil diyoruz, der.” © Bu son tanimda, goriildiigii gibi, Gazali’nin akli ruhla ya da

nefsle 6zdeslestirdigini goriiriiz.”"

Bu ifadelerdeki nefs-i natikanin idrak mahalli olmas1 vurgusu Farabi’nin de
dile getirdigi bir husustur. Bir farkla ki, ona gore bir seyin bilinmesi ya nefsteki

kuvvetii’n-natika ile ya miitehayyile kuvvetiyle ya da hisler ile olabilir. *'*

Ciircani de, akli tanimlarken nefs-i natikaya gonderme yapar. Ona gore, her
bir insanin “ben” derken isaret ettigi nefs-i natika, iste o, akildir. Bunun yaninda akil,
Allah’1n insan bedenine ilistirdigi (burada akl kokiinden gelen miiteallik kelimesini
secer) ruhani bir cevherdir. Ciircani de yine Gazali gibi, aklin, kalpte yer alan ve
dogruyla yanlis1 ayirt eden nur oldugunu dile getirir. Ciircani de aklin, nefsin ve
zihnin bir oldugunu, ama midrike olarak belirdiginde akil, tasarruf edici olarak
belirdiginde nefs, idrake hazir oldugundaysa zihin olarak adlandirildigim belirtir.”'®
Ismail Hakki Bursevi de, akil ve ruhu anlamdas sayar. Ona gore bir kuvvet iki

mertebeye gore iki isimle miisemma olur. Akil ve ruh birdir ama tecerriidii itibariyle

ruh, taakkul ve idraki cihetiyle akil olarak adlandirilir.”"°

Bu tanimlarda dikkat ¢eken hususlar, aklin, bazen nefs, bazen ruh, bazen
zihin olarak da adlandirilabilecegi; dogruyla yanlisi ayirt etmeye yarayan latif bir

cevher oldugudur.

"' Mehmet Ayman, Gazzdli'de Bilgi Sistemi ve Siiphe, istanbul 1997, s. 70-71.

12 Bkz. Miskatii’l-envdr (Mecmilatii resdil iginde), s. 288, Risdletii ‘I-lediinniyye (Mecmiiatii resdil
iginde), s. 241.

13 By konuda ayrica bkz. Necip Taylan, Gazzadli'nin Diisiince Sisteminin Temelleri, Istanbul 1994,
s.75

1% Farabi, Kitdbu drdi ehli’l-medinetii ‘I-fadila, Matbaatii’s-sa’ade, Kahire 1906, s. 51.

5 Seyyid Serif Ciircani, et-Ta rifit, Beyrut 1987, s. 196-7

216 {smail Hakki1 Bursevi, Serhu l-usuli’l-asere, (Necmeddin Kiibra, Tasavvufta On Esas iginde), Haz.
Siileyman Gokbulut, Istanbul 2010, s. 181.
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Nitekim Iskenderi de, havassu’l-havassin zikrinden bahsederken, bir yerde
onlarin zikrinin ruhla oldugunu séylerken’'’, hemen ilerleyen satirlarda onlarin
zikirlerinin akilla oldugunu’'® séyler. Bu da onun zihninde de tipki Gazali’de oldugu

gibi akil ve ruhun miiteradif olarak yer aldigina isarettir.

Iskenderi, bir akil tanimi yapmamakla birlikte, aklin insan i¢in degerli, hatta
en degerli ihsan olduguna kanidir. Akil, Allah’in insanlara verdigi en degerli seydir.
Ciinkii Allah varlig1 yaratmis ve onlara yaratma disinda imddd (hayatin devamin
saglama) ile de ikramda bulunmustur. Bunda biitiin varliklar ortaktir. Ama Allah

insana akil vererek onu diger canlilardan istiin kilmustir.”"

Fakat Iskenderi’nin istidlal ve nazar ile ilgili goriislerini hatirlarsak, akla
verdigi bu dnemin onu akilci bir diisiiniir yapmayacag1 agiktir. Ciinkii Iskenderd,
Allah’1 tanima yolunda, cari dilde kullanilan anlamda akla pek az yer acar. Ciinkii
Onermeler arasinda baglantilar kuran, kanitlarla ¢alisan analitik aklin Allah’1 tanimasi
kismen miimkiinse de bu, suhudla kiyaslandiginda diisiik bir bilme diizeyidir. Bu
bakimdan Iskenderi, ancak manevilesmis, ruhanilesmis bir akla giivenmekte, akil
yapilan su yorum onun i¢in de gecerli sayilabilir: “Onda aklin tanimi mantiki aklin
mabhiyetiyle sinirl degildir. Aksine bu tanim, Allah, varlik ve insan 6niinde akli birer
pozisyon (mevadkif) olmalar1 sebebiyle tevazu, tevbe, inabe gibi, nefsi, ahlaki,
taabbudi vb. biitin anlamlar1 kapsar.”** iskenderi’nin akilla ilgili bu yaklagim
sebebiyle, faal akilla ittisal gibi bir asamayla -Macid Fahri’nin “rasyonel
2921

mistisizm™ " olarak adlandiracagi-, akilciligin mistik ve ruhani bir tarafini icat etmis

olan Islam felsefesinin vucuda getirdigi kiiltiirel havza icinde soluk aldigin1 anlariz.

Iskenderi’nin akli bdyle bir muhtevaya biiriindiirme girisimi, Bat1 dillerinde
her ikisi de akil anlamima gelen ratio ve intellect kelimeleriyle ilgili tartisma
literatiirtinii hatirlatir. Bilindigi gibi akil kelimesi bat1 dillerinde intellect ve ratio gibi

iki kelimeyle karsilanmakta, bu kelimeler bazen birbirinin yerine kullanilmaktadir.

17 iskenderi, el-Kasdu'l-Miicerred, s.47.

1% fskenderi, a.g.e., 5.47.

919 {skenderi, et-Tenvir, s. 42-43; a.mlf., Tdcu l-ariis, s. 39.

20 Hiiseyin el-Kuvvetli, et-Tasavvufu I-akli fi'I-isldm, s. 87.

921 Macid Fahri, Islam Felsefesi, Kelami ve Tasavvufuna giris, ¢ev. Sahin Filiz, Istanbul 2000, s. 71.
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Bununla birlikte ratio daha analitik bir yetiyi ifade ederken, intellect sezgi ve hads’i
de iceren daha kusatici bir yetiyi temsil eder. Ya da ratio akl-1 meas’1 ve diinyevi
etkinliklerin yiiriimesini temin edecek pratik bir islevselligi temsil ederken, intellect

2

yiiksek ilkelerin hamisi ve mehazi olan bir islevselligi temsil eder.””* Bu ayrim

sayesinde akillar arasinda bir hiyerarsi kurmak miimkiin olur.”*

Nicholson, sufilerin ii¢ ruhsal iletisim merkezi saydiklarini séyler. Bunlardan
“kalp” Allah’1 tanir, “ruh” Allah’1 sever, “sir” ise Allah’1t temasa eder
(contemplate).924 Iskenderi de, insanda kalp, nefs, ruh, akil, sir gibi manevi

odaklardan/latifelerden ve idrak merkezlerinden bahseder.

Bu merkezlerin her biri zikir yoluyla manevilesir. Zikreden kisi, zikre
kendisiyle katildig: latife hangisiyse, ona nispetle ve o oranda bir manevi karsilik
alacaktir. Zikreden kimse bu yolla, varlik mertebelerindeki ¢esitli unsurlarla
etkilesime girer. Mesela zahirin zikrinin gidasi cisimlerin hareketleri, batinin gidasi
kalplerin hareketleri, sirlarin gidasi sukun, akillarin gidasi ise kulun Allah i¢in
(lillah) ve Allah’la (ma’allah) sukun bularak sukundan da fani olmak oldugunu
sOyler. Burada verilen hiyerarsik siralama dikkatli okurun gorecegi gibi zahir

>batin> sir> akil bigimindedir ve akil en iist mertebede yer bulur kendine.’”

Gergi
hemen sonraki ciimlelerde, kulun zikreden unsurlarini siralarken bir yer degisikligi
yapar ve Once dille, sonra kalple, sonra nefsle, sonra ruhla, sonra akilla, sonra sirla
zikrettigini soyler. Bu siralamada da akil sadece sirdan bir onceki ve dolayisiyla

926

zikreden unsurlar hiyerarsisinde en iistten bir oncekidir.”™ Bu siralamalar okur

acisindan belli bir karmasiklik igerir.

Zakir zikriyle varliga katilir, cesitli mertebelerdeki varliklarin zikirlerine ortak
olur. Dille zikrettiginde cansizlar ona eslik eder. Kalple zikrettiginde kainat, nefsle

zikrettiginde gokler, ruhla zikrettiginde Kiirsi ve igindekiler, akilla zikrettiginde

922 Bkz. Martin Lings, Antik Inanglar Modern Hurafeler, gev. Nabi Avci, Ufuk Uyan, Istanbul 1991,
s.71 vd

923 Bu konuyla ilgili olarak bkz. Seyyid Hiiseyin Nasr, Bilgi ve Kutsal, Cev. Yusuf Yazar, Istanbul
2009, 5.108 vd, 142 vd; ayrica bkz. Bkz. Mevliit Uyanik, Isldm Bilgi Felsefesinde Kalbin Anlamasi
Gazzdli Ornegi, Ankara 2005, s.103-104, 106.

%24 Reynold A. Nicholson, The Mystics of Islam, s. 68.

92 [skenderi, Miftdhu I-feldh, s. 10.

%26 fskenderi, a.g.e., s. 10.
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Hameletii’l- ars ile onu tavaf eden Kerribin melekleri ve Mukarrabin ruhlar, sirla
zikrettigindeyse Ars onun zikrine eslik eder ve bdylece zikir Zat ile bulusur.”?’
Burada goriildiigii gibi kozmolojik bir tasavvur vardir ve zikir her katmanda zakire
eslik etmektedir. Zakir distan (zahirden) icine (batina) dogru ilerledik¢e ve iginde
derinlestikce, bu kendisine dikey bir ilerleme ve mirag temin eder. En i¢indeki
merkeze ulastiginda en iistteki merkeze de ulasmis olmaktadir. Yine bu siralamada
aklin tuttugu yer dikkat cekicidir. Iskenderi akla, en iistlerde bir makam vermistir.
Ama aklin onun tasavvurunda manevi bir merkez oldugu ve makrokozmik planda
ars1  tasityan  meleklerin, kerrubin ve mukarrebun meleklerinin  insan
mikrokozmosundaki muadili oldugu aciktir. Yine onun akil ile ruhu da kastettigini
daha &nce gordiigiimiizii hatirlayalim. Iskenderi, ilerleyen sayfalarda bu hiyerarsiyle
ilgili olan bir bagka siralamaya yer verecektir: “Ariflerden biri demistir ki, zahirin
rizki cisimlerin hareketiyle [mesela dilin ve dudaklarin hareketiyle?], batinin rizki
kalplerin hareketiyle; sirlarin rizki siikun/hareketsizlik ile akillarin rizki stikundan da
geemekle (fani olmakla) elde edilir. Bu son makamda kul Allah icin (lillah),
Allah’ta (billah), Allah’la (ma’allah) siikun halindedir.”®*® Buradaki siralama yine
zahir > batin > sir > akil seklindedir. Bu siralamalarda akil ile sirrin zaman zaman
yer degistirdigini gérmekteyiz. Bu ifadelerde akil karsimiza zikreden latifelerinden
biri olarak ¢ikmaktadir. Aklin zikri, siikun asamasini bile gegerek siikkundan da fani
olmasiyla, yani mutlak bir itminan ve yatisma diizeyine ermesiyle miimkiin
olmaktadir. Béylece mutlak bir itminan, siilukun en nihai asamasi olmakta ve bu
nihai menzile erebilmek icin aklin rehberligine ama s6zii gecen tiirden bir rehberlige
ihtiya¢ olmaktadir. Bu rehberlik, aklin bildik fonksiyonlarmi icra etmesiyle degil

belki etmemesiyle, siikkun haline ermesi ve onu bile asmasiyla miimkiin olmaktadir.

Islam filozoflar1, kelamecilar1 ve mutasavviflarmm énemli bir kismi ruhun temel
giicleri ve bunlardan dogan fazilet ve reziletlere dair goriislerini biiyiik oranda Platon
ve Aristo’nun goriislerinden devralmiglardir. Platon’un tasnifindeki temel faziletler,
Aristo’nun isledigi “vasat” ve “itidal” goriisii, Islam diisiiniirlerince hemen hemen

aym bigimde benimsenir. Mesela ibn Miskeveyh, nefsin ii¢ temel giicii olan natik-

27 [skenderi, a.g.e., s. 11.
928 [skenderi, Miftahu’l-feldh, s. 19.
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sehevi-gadabi gii¢lerinin tirettigi lic erdem olan hikmet-iffet-gsecaat erdemlerini tespit
eder. Bu temel giiclerin dengede tutulmasi ve bu sayede erdemlerin hasil olmasi,
bdylece ruhun temel giigleri arasinda bir uyum ve dengenin kurulmasi sonucunda da
“adalet” erdemi ortaya cikar.”” Gazili icinse nefsin zaten dort kuvveti vardir.
Yukarida gegen ve Platon’dan davralinan ii¢ kuvvete, bu kuvvetler arasinda adaleti

temin eden dordiincii bir kuvvet olarak adalet kuvvetini ekler.”*’

Iskenderi aklin islevselligindeki sihhati, Islam ahlak diisiincesi geleneginin
“adalet” terimi cevresinde gelistirdigi bu aciklamaya tabi olarak agiklar. iskenderi de
ayni izlegi takip ederek, adaletin, herhangi bir sey icin, o seyin itidal/denge halini ve
onun kemal halini temin eden sebebi saglamak oldugunu sdyler. Sonra duyu
giiciiniin, nefsani giiciin, asabi giiclin ve nihayet akli giiciin itidale
kavusturulmasindan bahseder. Akll giiclin kemal hali ve mutlulugu elde etmesi
Iskenderi’ye gore onda hakikatlerin suretlerinin ve makulatin esbahinin olduklar1 gibi
resmedilmesi ve bu yolla akli kuvvenin vecihlerin suretlerinin tamamiyla kendisinde
parladigi bir ayna gibi olmasidir. Makulatin en sereflisi ve yiicesi ise Allah’in

3! Burada dikkat ¢ekici husus,

celalinin, biyiikliigiiniin ve izzetinin marifetidir.’
Iskenderi’nin akl1 ayna metaforuna bagvurarak agiklamasidir. Buna gore hakikatlerin
suretleri ve makulatin goriinlimleri yani terimler ve bagintilar akil tarafindan
uretiliyor degildir. Akil itidal sahibi oldugunda bilgileri oldugu gibi yansitan bir

aynaya doniisiir. Yani yetkin akil bilgiyi dogru yansitandir.

Aklin bir ayna olmasi biciminde gelisen bakis acisi, aklin bilgiyi yansitmasi i¢in
aydinlanmaya ihtiyag duymasi sonucunu ¢ikartir. Nitekim Iskenderi, bu
aydinlanmaya siklikla bagvurur. Ama bu aydinlanmayi, manevi ve lediinni bilgi s6z
konusu oldugunda anmas1 dikkatlerden kagmaz. Yani aklin (ve kalbin) nurlanmasi,
onun yiiksek irfani bilgiyi kavramaya hazir olmasini temin eder. Aklin aydinlanmast,
o akil sahibinin iman karsisinda itminan bulmasina yol agar: “Hangi kulun akl
yeterli ve nuru genigsse ona Rabbinin katindan sekinet iner ve nefsindeki sarsint1 ve

sendeleme diner, bdylece sebeplerin sahibine giivenir, kalbi yatisir, onun verdigi

2% Mustafa Cagrici, Isldm Diisiincesinde Ahlék, istanbul 1989, s. 122 vd.
30 Muhammad Abul Quasem, The Ethics of Al-Ghazali, Selangor (Malezya) 1975, s. 50 vd.
5! Iskenderi, Miftahu I-feldh, s. 67.
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kararlar karsisinda durulur, onun kaderine sabreder, onun destegi ve nurlariyla
desteklenir, tedbiri ve kaderle g¢ekismeyi terk eder, kendisini gordiigiinii bilerek

Mevla’sina teslim olur.”**?

Boyle bir aklin sahibinin ulagacagi diizey, bu ifadelerden
de anlasilacag gibi, iskenderi’nin fikriyatinin mihveri olan tedbirin terki ve kadere
riza diizeyidir. Burada aydinlanmis, nurlanmis olan akil, manevi agidan en {istte olan
bu diizeye erisebilmektedir. Boyle bir kimse, fiilleri Allah’a nispet edecegi i¢in
gercekte “akil sahibi” olarak nitelenmeye layiktir. Bu diizeyde olmayansa gafil
kimsedir. Nitekim Iskenderi, bir hikmetinde sdyle der: “Gafil kimse sabahladiginda
ne yapacagmi dislniir, akilli kimseyse Allah’in kendisine ne yapacagina
diisiiniir.”** Gaflette olan kimse fiili kendisine nispet ettigi i¢in sabahleyin neler
yapacagin diigiiniir ve planlayip fiili kendisine nispet ederken, akilli kimse ise fiili
Allaha nispet ederek Allah’in ne yapacagimi diistiniir. “Bu, akli olmasindan ve
uyanikligmin siirekli olmasindandir.”** Tam da bu yiizden tedbir, rububiyete karst

sirk oldugu gibi “akil nimetine kars1 da nankorliktiir.””*>

Bu son ifade ilgi ¢ekicidir
clinkii tedbir bizzat akil ile gerceklestirilen bir eylemdir. Ama aklin tedbir i¢in
kullanilmas1 onun kétiiye kullanilmasi olmaktadir. Bu yiizdendir ki Iskenderi akil
gibi biiyiik bir nimeti diinya gibi degersiz bir sey i¢in kullanmak nimete nankorliik

936
etmek olur, der.

Iskenderi bu baglamda Hz. Nuh’un oglunun tufan esnasinda verdigi tepkiyi
hatirlatir. O tufan Oncesinde babasinin kendisini gemiye kurtulmak {izere
¢agirmasina “Daga sigmacagim, o beni korur™’ diyerek karsi ¢cikmustir. iskenderd
bu olay1 ve cevabi, tedbir almak ile iligkilendirir ve bunun tedbire bir 6rnek oldugunu
soyler. “Hz.Nuh’un oglu manada aklinin dagina si8indi, sonra da sigindigi bu dag o

938

mananin kendisiyle var oldugu suret oldu” der.”” Hz. Nuh’un oglu aklim

92 fskenderi, et-Tenvir, s. 57. Nur ve tenevviir meselesi iskenderi tarafindan ciddiyetle ve sikca dile
getirilir. Bu bakimdan bu konuyu burada degil, sonraki boliimde miistakil olarak tartismayi
seciyoruz.

933 {skender, Hikem, s.133.

3% Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c.1, s. 90.

935 {skenderd, et-Tenvir, s.13.

%36 {skenderi, a.g.e., s. 43. Bu bakis agis1 Muhasibi’nin su ifadeleriyle son derece ortiisiir:* Tedbiri terk
ederek aklin1 Allah i¢in kullan, takdir edilenin degigmesi i¢in de Allah’tan yardim iste.” Haris el-
Mubhasibi, Ahlak ve Arinma (Risaletii’I-Miistersidin), cev. Rukiye Karakose, Istanbul 2010, s.24.

%7 Had suresi/42.

%38 fskenderi, a.g.e., s. 29.
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kullanmistir ama aklin1 manevilestirerek gercek bilgiye ulagarak kurtulus i¢in degil,
tedbir icin kullanmig ve bdylece diizeyini diisiirmiistiir. Bu da onun sonunu

hazirlamistir.

b. Kalp

“Kalp” kelimesi Kur’an’da cesitli vesilelerle 122 kere ge¢mektedir. Ondan
daha ziyade, fikir ve iradenin merkezi olan akildan daha genis bir anlamda, diisiinen,
tedebbiir eden, anlayan bir yeti olarak bahsedilir. Kalp duygu ve sezgiyi de igerir.”>

Ciircani, Ta rifat’inda “kalp” baslig1 altinda, Aristo’nun (Hakim) kalbi, nefs-i
natika olarak tanimladigini sdyler.”*” Gazali de bunu teyit eder ve ekler: Filozoflarmn
nefs-i natika dedikleri cevhere Kur’an nefs-i mutmainne ve ruhu’l-emr, sufiler ise
kalp derler. Ihtilaf isimlendirmededir, mana ise birdir.”* Burada kalbin nefs-i
mutmainne ile 6zdes kabul edilmesi, bu yetinin ya da idrak merkezinin yetkinligine
ve dolayisiyla giivenirligine, olumlu muhteva ve islevine bir atiftir.

Ekberi bir sufi olan Miieyyediiddin el-Cendi’ye gore kalp, manevi bir kuvvet
olup ilahi tecelliyatin mahalli ve ilahi istivanin arsidir. Hakk’in tecellisinin ve
tedellisinin makamidir. Kalp, ne sadece ruh, ne de nefstir, ne de bilinen et parcasi
olan organdir. Aksine kalp ruhani, cismani, ilahi ve =zatl biitiin kabiliyet ve
hususiyetlerin ehadiyet-i cem’i cem’i’dir.”**

Diyebiliriz ki sufilerin geneli i¢in kalp hakiki bilgiyi, sezgiyi ve marifeti elde
eden organdir ya da kisaca ilm-i batimin igerdigi her seyin bilgi vasitasidir. Ayrica
manevi tecriibe, zevk, ask da kalple alakalidir. Burada organ derken kastedilenin
bedeni organ degil manevi bir bilgi kaynagi oldugunu da hatirlatmaliyiz.**

Iskenderi de, kalp hakkinda konusurken, onun etten ibaret bir organ degil,
Allah’1n ona koydugu miidrike denilen latife oldugunu séyler.”** Boylece kalbin bir

idrak ve bilgi vasitas1 oldugunu hatirlatir.

39 Mevliit Uyanik, Isldm Bilgi Felsefesinde Kalbin Anlamast Gazzali Ornegi, s.82.

%0 Ciircani, et-Ta rifit, s. 228.

%! Bkz. Gazali, Risdletii l-lediinniyye, s. 241.

2 Miieyyediiddin el-Cendi, Vuslat Yolu “Nehatii’r-rith ve tuhfetii’l-futih”, ¢ev. Hayreddin Yilmaz,
Istanbul 1996, s. 130-133.

*SHenry Corbin, Creative Imagination in the Sufism of Ibn ‘Arabi, Fransizca’dan cev. Ralph
Manheim, Tennessee 1969, s. 221.

%4 Iskenderi, Tdcu'l-ariis, s. 18. Latife, bazen dogrudan kalp anlamma da gelebilir ve “el-latife el-
insaniyye” terimi ile kalp kastedilir. Bkz. Ciircani, et-Ta 'rifdt, s. 243.
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Iskenderi’nin akil igin yaptig1 ayna benzetmesi kalp igin de gegerlidir. Kalp
de bir aynaya benzer ve nefs ise nefes gibidir, her soluk alip verme durumunda ayna
bulanir. Gilinahkarm kalbi, parlatmak ve bakmak i¢in ilgisi zayiflamis yasli birinin
aynasi gibidir. Arifin kalbi ise her giin ona bakan ve durmadan parlatan gelinin kalbi
gibidir.”* Dolayisiyla kalbin islevini yerine getirebilmesi onun yansitict olarak
geregince parlamasina, aydinlanmasina, temizlenmesine baglidir.”*® Temizlenme ve
parlama ameliyelerinin, tasavvufi egitimin amacini hatirlatmas: bosuna degildir.
Ciinkii sufimizin, bir bilgi vasitasi olan kalbin parlamasi i¢in gerektigini sdyledigi
biitlin unsurlar sufilerin nefsi tezkiye yontemlerinden olarak saydiklarindan baskasi
degildir: “Dort sey kalbi parlatmada sana yardimci olur: Cokea zikir, susmak, halvet,
az yiyip igmek.”"’

Bu yontemler kalbin temizlenmesini saglayacak, bu arinma yiiksek bilgilerin
kalp tarafindan kabuliinii temin edecek, kalp tevhidle dolarak “arsi olacak™*® ve
bdylece maneviyat temelli bir bilgi alma dongiisii saglanmis olacaktir. Bu ¢ok tipik
yapi, biitlin mistik ve tasavvufl sistemlerin temelini olusturur. Sirri bilgi, okumak,
mukayese etmek, analiz etmek, muhakeme etmek yerine, ahlaken olgunlagmak, kalbi

arindirmak, nefsani istekleri ketlemekle elde edilir.

Iskenderi’ye gore, boylece temizlenen ve arman kalp marifete hazir hale
gelecektir: “Belki nurlar sana varid olur da kalbini nesnelerin (dsdr) suretleriyle dolu
bulur, bunun {izerine de kalbinden uzaklasir. Kalbini baska seylerden temizle ki
marifetler ve sirlarla dolsun.”** Gortildiigi gibi bu ifadelerde de kalp bir yansitici,
bir alicidan daha fazlas1 gibi goriinmez. Nurlar varid oldugunda yani digaridaki bir
baska ulvi kaynaktan geldiginde, kalbin bunlar1 almaya hazir olmasi1 beklenir. Kalbe
yakin nuru dogmasindan bahseden Iskenderi,“Giiglii olan miimin zayif miiminden

hayirlidir.””*° hadisinde bahsedilen giiglii miiminin, kalbine yakin nuru dogmus olan

9% {skenderi, Tdcu l-ariis, s. 18.

94 Taftazani, Ibn Atdullah, s. 231.

7 skenderi, a.g.e., s. 18.

98 {skenderi, el-Kasdu'l-Miicerred, s.55.

9 {skenderi, Tdcu l-ariis, s. 32.

% Miislim, Kader, 34; Ibn Mace, Mukaddime, 10; Ziihd, 14; Ahmed b. Hanbel, el-Miisned, I1I, 366,
370.
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miimin oldugunu sdyler.”' Iskenderi, yakinin mahalli olarak kalbi goriir. Yakin,

Allah’1 bilmenin kalpte istikrarindan/yerlesmis olmasindan ibarettir.”>>

Salikin, marifet ve diger lediinni bilgiler karsisinda kalbini alict durumuna
getirmesi i¢in ¢aba gostermesi beklenir. Arif i¢inse kalp artik disaridan degil iceriden
beslenen bir nitelik kazanir. Iskenderi’nin “Kalpler ve sirlar nurlarin dogus
yerleridir.”>® hikmetinin serhinde Rundi, burada kastedilen kalplerin “ariflerin
kalpleri” oldugunu soyler.”* Arifin kalbi béylece bir yansitici olmaktan ¢ikmus, bilgi
kaynagina doniismiistiir. Boylece arif kendisinde buldugu “hazir bilgi”yi (ilm-i

huzuri)’>® yansitmaya baslayacaktir.

Goriildiigii gibi Iskenderi, aklin ama ozellikle de kalbin nurlanmasindan,
aydinlanmasindan bahsetmekte ve bu aydinlanmanin hususen marifetin ve lediinni

bilginin kazanilmasinin vasitasi oldugunu belirtmektedir.

c. Nur ve tenevviir

Aklin ve kalbin nurlanmasi meselesi sufiler basta olmak {iizere baska
diisiiniirlerce de ele alinmistir. Genel olarak dile getirilen, aklin ve kalbin harici bir
miidahele olarak nurla aydinlanmasi, bdylece bir de§isim gecirmesi ve yeni
epistemik potansiyellerle tanigmasidir. Genel olarak bilmenin, hangi diizeyde ve
hangi tiirden bilgi olursa olsun, nurla gergeklestigini dile getiren bir bakis sz
konusudur. Gazali’nin, bir yerde isaret ettigi, bizzat aklin kendisini bir nur olarak
gbrmesi’>° ya da Ibn Arabi "nin biitiin bilme yetilerinin bilme sebebinin nur oldugunu
sOylemesi boyledir. Ona gore bu nur, duyulur seylere nispetle duyum, kavramlara
nispetle akil, kesfi bilgiye nispetle de kalp adin1 alir. Ama sonugta herhangi bir
diizeyde ve yontemle bilmek nurla aydinlanmaktan baska bir sey degildir.”>’ Bu

goriigler, bilmenin objektif olarak bir aydinlanma/tenevviir hadisesi oldugu fikrinden

! iskenderi, Tdcu l-aris, s. 33.

952 [skenderi, Letdifii’l-minen, s.30.

953 {skender, Hikem, s.147.

*>* Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c.1,s. 111.

%55 Seyyid Hiiseyin Nasr, Bilgi ve Kutsal, s.141.

956 Gazali, [hydu ulimi’d-din, c. 1, s. 85.

%7 Mustafa Cakmaklioglu, Ibn Arabi’de Ma rifetin Ifadesi, s. 143.
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dogar. Bu da bir adim ilerisinde, bilginin kiside hazir ama karanlikta oldugu

goriisiinden beslenmektedir.

Bir de hakikatin bilgisinin kazanilmasi i¢in gereken, bir tiir 6zel nur

diyebilecegimiz nurun tabiatina dair sdylenenler vardir:

Hislerin {izerinde ona hilkkmeden bir aklin bulunmas1 gibi, aklin da iizerinde
“Allah’in kulun kalbine attig1 nur”un bulundugu seklindeki Gazali’ye ait goriis bu
konuda sufilerin genel bakisini 6zetler. Gazali kendi entelektiiel krizinden kalbine

ilka olunan bu nur ile kurtuldugunu soyler.”®

Bu aydinlanma teorisi genelde Israkiligi ve 6zelde Siihreverdi’yi ¢agristirir.
Felsefeden (ya da Siihreverdi’nin ifadesiyle bahsden) uzakligi ve bu nuru adeta
cagiran etkinligin hemen hicbir zihinsel renk tagimayip, ruhsal ve nefsi arinma odakl
olmasiyla ondan ayrilir. Israkilik de saf felsefe degildir ama Siihreverdi, teelliih (yani
sezgizel ya da mistik felsefe) ile bahsi (yani analitik felsefe) kendisinde bir araya
getiren kimsenin (hikmette) 6nder oldugunu, onun Allah’in yeryliziindeki halifesi
oldugunu soyler. Bu kimse halkin kutb olarak da andigi kimsedir. Dolayisiyla
Siihreverdi’ye gore, gercek bilge bu iki tip felsefeyi kendisinde birlestirendir.”” Bir
yerde de, Hallac, Bestami ve Tiisteri’yi aydinlanmiglardan sayarken onlar istidlali
bilgiyi dikkate almayanlar, kendisini ve diger Israkileri ise hem istidlali bilgiyi hem

de aydinlanmay elde edenler olarak tespit eder.”®

Gazali’nin goriisiine paralel olarak Iskenderi de, hidayetin sarti Allah’mn kulda
yarattig1 nurdur, der. “Her kim i¢in Allah eger bir nur yaratmamissa onun bir nuru

%1 ayetini hatirlatir. “Her kimin i¢inde Allah tarafindan yerlestirilmis bu nur

yoktur.
yoksa Peygamberin davetinin nuru da olusmaz. Bu, Allah’in kulda var kildig1 nur,
hikmetinin geregi olan bir sarttir. Rasulullah’in getirdigi de bir nurdur ama kalplerde

6zel (hds) bir nurun olmasi gerekir. Bu iki nur bulustugunda idrak ortaya gikar.”®

958 Gazali, el-Munkizu mine’'d-dalal, s. 67-68.
959 Sehreziri, Semseddin Muhammed, Serhu hikmeti’l-isrdk, Thk. Hiiseyin Ziyai Tiirbeti, Tahran
1372, 5.11-12.
0 Hossein Ziai, “Shihab al-Din Suhrawardi: founder of the Illuminationist school”, History of Islamic
Philosophy iginde, s. 449 vd; Seyyed Hossein Nasr, Three Muslim Sages, New York 1976, s. 63-64.
%! Nur suresi /40.
%62 [skenderi, Tefsiru izd caekellezine, s.18.
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Iskenderi, “Nefsinin cimriliginden korunanlar, iste kurtulusa erenler onlardir.”®%

ayetiyle ilgili olarak, sdyle der: “Bunun anlami, cimri olan kimsenin kurtulusu yoktur

yani nuru yoktur. Kurtulug nurdur.” ***

Bu nur sayesinde kul kesin kanaate, yakine sahip olur. Varligin hakikatini,
hakiki varligin ve mecazi ve golge varligin ne oldugunu kavrar.”®> Bunun neticesinde
de kaza ve kadere razi olmasini temin eden bir anlayis kazanir.”*®® Allah’tan razi

olmak ancak bu anlayis (fehm) ile miimkiindiir. Anlayis da ancak nur ile

. . . 96
miimkiindiir.”®’

Bu nur, genel olarak bilmeyi temin eden nur degil, 6zel bir bilgiye ulagsmay1
saglayan 6zel bir nurdur ve kisi bunu harigten, Allah’in ilkasiyla elde eder. Kalbin
nurlanmasi marifet yolunda temel bir asamadir. Kalbin nurlanmasi neticesinde kesf
elde edilir, sonrasinda basiret/kalp gozii istikamet kazanir ve miisahede eder ve
miisahede ettiginin sthhatine dair hiikiim verir, bunun devaminda da kalp bu
miisahedenin geregiyle ilerler ya da geriler.”® Nurlar kalbin ve sirrin binegidir ve
kalp bu binekle ilerler, yolunu bulur.’® Nurlar, varidlerin getirdigi manalarin
kalplere diisen izdiisimleridir.””® Nur, gaybi anlamlarin kesfedilmesini temin eder.””’

972

Zulmet/karanlik nefsin askeri oldugu gibi nur da kalbin askeridir.”” Ciinkii nurla

kesif, ilim ve tahkik elde edilir, zulmetleyse cehalet, hiisran ve manen diisiis elde

edilir.””

Kalbin nurlanarak irfani bilgiyle donanmasi, nefsin {izerinde de etkili olur ve
nefs bu nura gore aldig1 konuma gore yiikselir ya da algalir. S6z gelimi bedeni tabiata

meyyal olan, duyusal ve bedeni zevkleri emreden, kalbi diisiik (siifli) yone ¢eken

%63 Hasr suresi/ 9.

%94 skenderi, et-Tenvir, s. 105.

%65 Abdiilkerim Kuseyri, Kuseyri Risalesi, ¢ev. Siileyman Uludag, istanbul 1978, s. 274, cevirene ait
57. dipnot.

%6 fskenderi, a.g.e., s. 6.

%7 [skenderi, a.g.e., s. 12.

968 {skenderi, Hikem, s. 111; Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c.1, s. 45; Zerrk, el-Hikemii ‘l-ataiyye bi-
serhi Zerriik, s. 78.

% fskenderi, a.g.e., s. 111.

70 Zerrtk, a.g.e., s. 77.

7! Rundi, a.g.e., c. 1, s. 46.

°72 [skenderi, a.g.e., s.111.

I 7errik, a.g.e., s.77.
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nefs-i emmare karanlik bir nefstir. Onun i¢in zikir, karanlik bir evde yanan bir 1518a
benzer. Nefs-i levvameyse kalbin nuruyla kismen aydinlanmis ve bdylece kendisini
diizeltme yoluna girmistir. Kendisinden, karanlik tabiatinin bir geregi olarak bir
kotiiliik sadir oldugunda ona ilahi uyarinin nuru ulasir ve bdylece kendisini
levmeder/ayiplar, tovbekar olur. Nefs-i mutmainneyse kalbin nuruyla aydinlanmasi

974

tamamlanmis olan nefstir. Kotiilikkten uzaktir, ibadetlere devam eder.””™ Bdylece

nefs, nurlandikca yiikselir, arinir ve nurdan yoksun kaldik¢a manen algalir.

Nurun manevi yolculuktaki bu hayati mevkiine ragmen, tasavvufi anlayisi
mutlak bir tevhid iizerine oturan Iskenderi, nura baglanma, nurla yetinip o smnirda
kalmama hususunda da uyarir. Nurun, kendisi i¢in degil, kesf ve ‘1yan i¢in oldugunu

7> Kalbin nurlanmasi saliki tatmin etmemelidir ¢iinkii nurun amact kesfi

sOyler.
ortaya c¢ikarmaktir. Hatta perdeleri yok eden nurun kendisi bile bazen perdeye
doniisebilir: “Nefsler agyarin kesafeti sebebiyle perdelendigi gibi bazen de kalpler
nurlarla durakalir.”®”® Zerrik bu hikmeti soyle aciklar: Kalpler nurlara takilir ve
Nurlandiran’dan perdelenir.””” “Kalpler nurlarla, nefsler ise karanliklarla perdelenir.

. . . . 978
Hakk ise bunlarin 6tesindedir.”

d. Bilgi Vasitasi1 Olarak Riyazet ve Nefsle Miicahede

Iskenderi’de riyazet ve nefsle miicahedenin de bir bilgi vasitas1 oldugunu
gormiis bulunuyoruz. Ciinkii bu tiirden bir manevi ¢aba kalbin ve aklin nurlanmasina
yol acacak ve bu da lediinni bilginin kaynagiyla irtibat kurulmasini temin edecektir.
Bu bakis agisi, tasavvufi gelenegin bilginin kaynaklar1 ve vasitalart konusundaki
bakisiyla paraleldir. Ciinkii tasavvuf ehli i¢in temel bilgilenme metodu nefs
miicahedesi, ahlakin glizellestirilmesi, biitiiniiyle Allah’a yonelmektir. Bu
gergeklestiginde Allah kulunun kalbine hakim olacak ve bilgi nurlariyla onun kalbini

aydnlatacaktir.””

7 fskenderi, Miftahu’l-feldh, s. 11.

7 fskenderi, Letdifii’l-minen, s.138.

976 {skender, Hikem, s.147.

77 zerrik, el-Hikemii l-atdiyye bi-gerhi Zerriik, s. 150.
" Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c. 1,s. 112.

" Gazali, Thydu uliimi’d-din, c. 3, s. 19.
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Diger biitiin sufi miielliflerde oldugu gibi iskenderi de bu ¢abanin “hakikate
ermis” bir miirsidin gozetiminde olmasi gerektigini sdyler.”®® Yine yolun gereginden
fazla uzamamasi i¢in hak olan bir usul iizre gitmelidir. Bir kisim salikler igin

yol/tarik uzar ¢iinkii onlar hak olan bir usul iizre gitmemektedir.”'

Bunlara ilaveten yol arkadaslarina, yoldaslarina (fukara, ihvan vb) iyi

muamele gerekir.”®?

Suayb Ebli Medyen’in, manevi yoldaslara, tarikat kardeslerine
edep ve saygi gosterme konulu meshur kasidesine yazdigi serhinde, bu konuya
etraflica deginen Iskenderi, ihvan/fukara ile birlikte olmanin tarikatin tadii almayi
sagladigin1 s6yler.”® “ Fukara ile dostluk et, onlarla birlikteyken edepli ol. Dostluk
seyhtir, edepse ruhudur.”diyerek bu dostlugun bir ¢esit seyh/rehber oldugunu dile

. - 984
getirir.

Bununla birlikte her bir talibin mesrebi, yetenekleri ve izledigi tarik onu
baska bazilarindan farkli bir yola ve yonteme sevk edecektir. Bu sebeple biitiin
taliplerin, biitiin saliklerin ayn1 yolu izleyerek ayni neticelere, ayni siirede ulagsmalari
miimkiin olmamistir. Kiminin kisa siirede gegtigi yolu kimi ¢ok uzun bir zamanda
gecmis ya da hi¢ gecemeden diinyadan ayrilmistir. Bu farklilik sufi miiellifleri, bu
yontemleri tasnif etmeye ve adlandirmaya sevk etmistir. S6z gelimi Necmeddin-i
Kiibra, Allah’a goétiiren yollar1, yontemlerine gore iice ayirir: Bunlardan ilki, “orug,
namaz, Kur’an tilaveti, hacc, cihad vb. zahiri amelleri ¢okga yerine getiren muamele
erbabinin yoludur ve buna “farik-i ahyar” denir.” Bu gii¢ ve mesakkatli bir yoldur ve
bu yolla vuslata erenler azdir. Ikincisi “tarik-i ebrdr” denilen yoldur ki bu yolda
ahlaki giizellestirmek, nefs tezkiye etmek, kalbi tasfiye etmek esastir. Bu yolla
vuslata erenler ilkinden daha ¢ok olsa da yine de azdir. Ugiinciisii ise, “Allah’a dogru
seyr edenlerin ve uganlarin yoludur. Bu muhabbet ehlinden suttar olanlarin ve

cezbeyle siilik edenlerin takip ettikleri bir yoldur.” **° Yine Ahmed Zerrik da, bu

%0 [skenderi, Miftdhu I-feldh, s. 33.

%1 fskenderi, Risdle fi edebi’l-ilm, s.48.

%82 fskenderi, Unvdnu t-tevfik fi adabi’t-tarik, s. 45.

% fskenderi, a.g.e., s. 45.

% fskenderi, a.g.e., s. 45.

%5 Necmeddin Kiibra, T. asavvufta On esas —Usilii’l-Asere Serhleri-, Haz. Siileyman Gokbulut,
Istanbul 2010, s.53-54.
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cesitliligin salik i¢in bir kolaylik oldugunu séyler’™™® ve o da yine mesrep ve
egilimlere gore birbirinden farkli yollarin oldugunu soyler (kdane likiilli ferikin tarik).
Avaminki, Muhasibi’nin eserlerinde, fakihinki Ibnii’l-Hac’in Medhal adli eserinde,
muhaddisinki Ibnii’l-Arabi’nin Sirac’inda, abidinki Gazali’nin Minhdc(u’l-abidin)
adli eserinde, riyazet ehlininki Kuseyri’nin Risdle’sinde, nasikin (zahidin) yolu Ebt
Talip el-Mekki nin Kiitu'I-kuliib adli eserinde ve Gazali’nin [iya’sinda, felsefecinin
(hakim) yolu ibn Arabi’nin kitaplarinda, mantik¢minki Ibn Seb’in’in eserlerinde,
tabiatgilarinki Bini’nin Esrar’inda, usulciiniinki Sazeli’nin yonteminde gosterildigi

gibidir.”?’

Iskenderi bu yolculukta, taliplerin kendi mesrepleri, yetenekleri ve izledikleri
tarik sebebiyle Allah’a birbirinden farkli big¢imlerde seyr edeceklerini belirtir.
Iskenderi’nin bu tasnifi son derece yalindir ve salik ve meczub seklinde iki sufi

tipinin etrafinda doner.

Arapga “giren” demek olan salik, tasavvuf yoluna girene verilen isimdir.”*®
Meczub ise, “cezbolunmus, ¢ekilmis, yiiksek mertebeye ulagmis kisi i¢in kullanilir.”
Meczub genellikle ikiye ayilir: Salik olan yani tasavvufi terbiye ve sulik egitiminden
gecerek cezbolunmus olan meczub-i salik ve bu egitimden ge¢meden dogrudan
cezbe ehli olarak suliikun sonuna intikal eden salik-i meczub. **° Meczub, Hakk’in
kendisini kula bir yiiziiyle zahir kilmas1 ve kulun da o yiiziin agig1 olarak baska her
seyden kopmasidir da denilen “cezbeye muhatap olmustur.”®® Sufilerin yéntemlerini
ictihad, siiluk, seyr ve tayr seklinde dort olarak belirleyen Gazali de, bunlardan tayr’

ilahi ihsan ve comertlik ile marifetullaha gekilmek (cezbe) olarak belirler.”’

Bu tanimlar, salikin tedrici bir egitimle ilerledigini ve belki bu egitimin bir
yerinde cezbeyle tanigarak meczub-i salik olabilecegini, meczubunsa bu egitimi

atlayarak dogrudan bir tecelli, bir cezbe, bir manevi karsilagsma neticesinde siilukun

%6 Ahmed Zerrik, Kavdidii t-Tasavvuf, s. 83.

%7 Ahmed Zerrik, a.g.e., 5.85-86.

%8 Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozligii, istanbul 2004, s. 541.

% Ethem Cebecioglu, a.g.e., s. 420.

%0 Abdiilgafir el-Lari, Risdle Der Beydn-i Tarikat-1 Siittdr, Cev. Siileyman Gokbulut, Necmeddin
Kiibra Tasavvufta On Esas i¢inde, s. 105.

"' Gazali, Ravdatii t-talibin ve umdetii’s-sdlikin (Mecmiiatii resdil iginde), s.114.
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sonuna gectigini ve hatta gecirildigini ima eder. Bu manalarda meczub, akil ve idrak

gibi baz1 yetileri zarar gormiis kimsedir.”**

Iskenderi, salik, su igin topragi azar azar kazan kimse gibidir, der.
“Nihayetinde kaynagi bulur ve onun talep etmesiyle su yerden kaynar. Meczub ise
suyu talep eden ama yagmurun yagmasiyla suya zahmetsizce kavusan kimse
gibidir.”””* Ona gore salikler Allah’in eserleriyle esmasina, esmastyla sifatlarina,
sifatlariyla zatina delil getirirler. Yani sultik esnasinda akli melekelerine bagvururlar.
Meczuplarsa zatin kemalini dogrudan bir kesif ile edinirler. Once zat: idrak ederler,
sonra zatin marifetinden sifatlarin suhuduna, sifatlarin suhudundan esma ile ilgili
olanlara ve oradan da eserlere gecerler.””* Salik esyaya baktiginda 6nce esyay1 ve
ardindan Hakk’1, meczubsa baktiginda 6nce Hakk’1 sonra esyay1 goriir.””> Meczub,
nefsinden kopartilarak Hakk’in hazretine bir diizen ve tedricilik olmaksizin alinmis

olandur. Salik ise tertip ve tedricilik iginde vasil olandir.””®

Buna gore cezbe ehlinin yolculugu sdyledir: Zat -> Sifatlar -> Isimler ->

Eserler.
Salikin seyri ise tersidir: Eserler->Isimler->Sifatlar->Zat.

Iskenderi’ye gore cezbe ehli 6nce Hakk’1 idrak eder ve sonra onun eserlerine
dogru ilerler. Ki bu yukaridan asagiya inmek olacagindan Iskenderi tarafindan tedelli
(asagiya inmek) olarak adlandirilir. Salikse, dnce eserleri goriir ve oradan adim adim
hakka dogru ilerler. Bu da yiikselmek sayilacagindan Iskenderi tarafindan terakki
(yiikselmek) olarak adlandirilir.”” Dolayisiyla iskenderi agisindan meczub ve salik
ayni yolu farkli yontem, hiz ve istikamette kat etmektedir. Zerrik bunu agiklarken su
hususa dikkat ¢eker: “Her meczup saliktir, boyle olmasa zindik olurdu zaten. Her

salik de meczuptur, ¢iinkii Allah’m inayeti [cezbe] olmasayd siiluk yapamazdi.”**

992 Abdiilgafiir el-Lari, Risdle Der Beydin-1 Tarikat-i Siittdr, s. 105.
993 {skenderi, Tdcu l-aris, s. 16.

994 {skenderi, Hikem, s.183-5.

% Serntibi, Serhu Hikem, s. 238.

996 zerrik, el-Hikemii l-atdiyye bi-gerhi Zerritk, s. 219.

97 Taftazani, Ibn Atdullah, s. 234.

9% 7errik, a.g.e.,s. 219.
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Iskenderi’ye gdre meczublar, Allah tarafindan secilen ve cezbedilenlerdir

999 ; ns s
Iskenderi’nin bu

(mustafiin meczibun). Saliklere nispetle bunlar daha 6ndedir.
ifadesi, onun literatiiriinde meczublarin mutlak anlamda akil ve idrak sorunu
yasayan, sekr halinden ¢ikamayan, manevi bir sarhoslugun esiri olan kimse olarak
tanimlanmadigim gosterir. Iskenderi’ye gére meczub, yolda ilahi yardima mazhar
olmus ve Hakk’a dogru yine Hakk tarafindan cezbolunmus, cekilmis kimsedir.

Meczub, suliik yapmamis kimse degildir. Bu yardimi gérmesiyle de digerinden daha

avantajli, daha ondedir.

Iskenderi’nin, “bazilar1 vardir, nurlar1 zikirlerini gecer, bazilar1 da vardir ki

zikirleri nurlarmi gecer” '°°

ve yine “bir zakir kalbini nurlandirmak amaciyla
zikreder, bir baska zakir de Oonce kalbi nurlanir, sonra zikreder” 1001 hikmetleri de
salik ve meczubdan bahsetmektedir. Buna gére meczubun nuru zikrinden 6ndedir,
daha once olugsmustur, salikin ise nur i¢in zikretmeye ihtiyaci vardir. Salik kalbinin
nurlanmasi igin zikreder, zikirden nurun meydana gelmesini bekler. Meczubunsa

kalbi nurlu oldugundan tevhid, nefes alir gibi kolay husule gelir.'®* Bu ifadelerde de

meczubun avantajli durumu goze carpar.

Nitekim seyhi Mursi’den yaptig1 alinti bunu aciklar: Insanlar iki kisimdir:
Allah’mn ikramiyla Allah’a taate ulasanlar ve Allah’a taatle Allah’in ikramina
ulasanlar.'® Bunlardan ilki yani taat ehli olanlar saliklerdir, ikincisi yani taat
yoluyla ikrama ulasanlar ise meczuplardir. Bu agidan bakinca ikrama ulagmis biitiin
salikler, belki meczub-i salik anlaminda meczub olmaktadir. “Meczuplarin bir seyrii
suluku yok zannedenler vardir. Oysa onlar i¢in de bir yol vardir ama bu yolu Allah
onlar i¢in diirmiis ve kisaltmistir. Oniinde yol diiriilen kimse ise yolu gérmemis ve

yoldan habersiz kalmis degildir. Sadece yorgunlugu ve yolun uzunlugunu

% fskenderi, Tefsiru izd cdekellezine, s.23.

1000 jskenderd, Hikem, s.187.

1001

1992 Abdullah Sarkavi, Hikmete Yolculuk —Hikem-i Atdiyye Serhi- Cev. Ali Urfi Efendi, Haz. Tahir
Hafizoglu, istanbul 2010, s. 84.

1003 {skenderd, Letaifii’l-minen, s.119.
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cekmemistir.” '°* Bu tespit, Necmeddin Kiibra’nin, tarik-i suttarin niteliklerini

anlatirken, onlar1 “cezbeyle siiluk edenler” olarak tanimlamastyla 6rtiisiir.'°*°

Iskenderi’nin meczubu salikten daha iistiin tutmas: beklenmedik bir husus
degildir'® ve bu tespit aslinda onun tasavvufi anlayisiyla ortiisiir. iskenderi daha
Once gordiglimiiz gibi marifete nail olmayi1 calismaya degil tamamen Allah’in
dilemesi ve yardimina baglar. Boylece marifet sahibi olan bir vasil, bu vuslati1 kendi
cabasinin degil mutlak anlamda Allah’in bir ikramui olarak gorecektir. Iradenin
tamamen geride birakildigi, inayetin her seyin dniine gecirildigi bu bakis, biitiiniiyle
inayetin sonucu olan cezbeyi kisisel ¢abanin 6nde oldugu siiluktan daha iistiin
tutacaktir. Nitekim Necmeddin Kiibra’ya ait olan ve yukarida alintiladigimiz
“cezbeyle siiluk edenler” ifadesi, Usiilii’l-agere nin miiellifi mechul bir serhinde,
“fazl ve inayetle gidenler” olarak agiklamr.'®’ Yine Nifferi’nin su ifadesi de, en
genel anlamda cezbenin, siilukun olmazsa olmazi oldugunu gosterir: “Her kimin cezb

edeni (cazib) Allah degilse, o Allah’a vasil olamaz.”!?%

F. Marifet Baglaminda Zahiri ve Batini bilgi
a. Seriat ve Hakikat

Seriatin kelime anlami suya ileten patika, yol ya da su kanali demektir. Dini

kullanistaysa aciklamak ve beyan etmek, Allah’in bir yol ve usul belirlemesi

1009

anlamma gelir. " Dinin zahiri yoniine ait kaideleri igeren seriat batini hukuk ya da

1010

batini fikih olarak da anilir. Seriat, peygamberler vasitasiyla gelen emir ve

yasaklardir.'”"" Yine seriat, ilk devirden itibaren iyi hayat yolu, insan hayatini

1012

yoneten dinl degerler anlamina gelmistir. Yol anlamima gelen seriatin, bir

1004 {skenderi, Letaifii’l-minen, s.129.

1095 Necmeddin Kiibra, T. asavvufta On Esas, s. 54.

1% Bunun yaninda, salikin meczupdan daha kamil oldugunu, zira onlarin vuslat yolunu bildiklerini
soyleyenler de bulunmaktadir. Bkz. Abdullah Sarkavi, Hikmete Yolculuk —Hikem-i Atdiyye Serhi-, s.
84. Dolayistyla bu bakis acisina sahip olanlara gore Iskenderi’nin bu tespiti beklenmedik
olmaktadir.

17 graisii’l-viisil fi serhi’l-usiil, Cev. Siileyman Gokbulut, Necmeddin Kiibra Tasavvufta On Esas
i¢inde, s.124

1998 Hifra Muhammed Ali Deyreki, Mu cemu mustalahdti 'n-nifferi, Dimesk 2008, s. 85.

1999 Ciircand, et-Ta rifit, s. 166.

1919 Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, s. 607.

"' fbn Ayyad, el-Meféhiru l-aliyye fi’l-medsiri’s-sizeliyye, s. 210.

1912 Eazlur Rahman, Islam, ¢cev. Mehmet Dag, Mehmet Aydin, Istanbul 1993, s. 140
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kimsenin kendisini kabulle miisliiman oldugu ilahi kanun olmas1 yaninda, Islam’in
batini boyutu olan tarikat kelimesinin de yol anlamina gelmesine dikkat ¢ceken Nasr,
seriatin biitiin insanlar i¢in olan ve beseri mevkiin tiim imkanlarina ulagmalarini
saglayan en genis yolken, tarikatin, ermislige ulasmak ve kamil insan realitesini
gerceklestirmek isteyen az sayidaki insana ayrilmis daha dar bir yol oldugunu
belirtir. Yine seriat, insanin sosyal ve kisisel hayatin1 uydurmak zorunda oldugu I1ahi

1013 Birbirinden son derece farkl

Irade’nin somutlagsmas1 anlamina ilahi Kanun’dur.
bakis ac¢ilarina sahip olmalarina ragmen, iki ¢agdas diisliniiriin geriat tanimlarinin her

ikisi de seriatin igerigine yonelik bir bakis tasir.

Kuseyri’nin tanim ise Iskenderi’ninkiyle paralel olarak, seriati ve hakikati
birer pozisyon, birer bakis acist olarak konumlandiran cinstendir. Yukaridaki
tanimlarda seriat takip edilen, izlenen bir kurallar biitiinliyken, Kuseyri’ye gore
seriat, kulluga sarilmaktir. Kuseyri, hakikati ise rububiyeti miisahede etmek olarak
tanimlar. Seriat insanlara bazi yiikiimliiler yiikler. Hakikatse bir manevi donanimdir
ki, onunla Hakk’in alemdeki tasarrufu ve kudreti anlasilir. Seriat Hakk’a ibadet
etmektir.  Hakikatse onu miisahededir. Seriat emredileni yerine getirmektir,
hakikatse kazayi, kaderi, Hakk’m gizli ve ac¢ik kildiklarmi gérmektir. '*'* Bu
ifadelerin her birinin dikkatle se¢ildigi anlasilmaktadir. Ciinkii asagida gorecegimiz
gibi, seriat ile hakikat arasinda dogabilecek gerilimi izale etme girisimlerinde

Iskenderi de hemen hemen ayni kelimelere bagvuracaktir.

Seriat dinin zahirl hiikiimlerini igerir. Buna gore diinya hayatin1 dine uygun
bir bigimde siirdiirmenin asgari yolu seriat1 izlemekten gecer. Seriat diinya hayatina
bagimli bir formasyondur. Diinyadaki ve toplumdaki siire¢lerin, iligkilerin tanzimi
icin gereken hukuki cerceve seriatca temin edilir. Hakikatse diinya hayatindan
bagimsiz olarak vardir. Seriat, ikilik iizerine oturur. Ciinkii insanla insan, insanla
Tanr1 arasindaki iligkilerin diizenlenmesini esas alir ve bu da dogal olarak ikiligi

gerektirir. Hakikatse bu ikiligi asmaktir. Seriate gore her fiili isleyen bir insan vardir.

1913 Seyyid Hiiseyin Nast, Islam Idealler ve Gergekler, gev. Ahmet Ozel, Istanbul 1985, 5.106-107.
1014 Kuseyri, Risdle, s.46. Ayrica bu konuda bkz. Tusi, Kitabu 'l-luma 'fi 't-tasavvuf, s. 215.
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Fiiller buna gore degerlendirilir. Hakikate goreyse biitiin fiillerin gergcek faili

Allah’tir.'°"

Kendisi de ayrica bir zahir ulemasi olan Iskenderi, miiridine zahiri ilimlerin
tahsilini 6glitler. Salikin itikadini ehl-i hak mezhebine gore diizenlemesi gerektigini
ve ibadetini yapabilecek kadar da ilmihal bilgisi 6grenmesini soyler.'’'® Bu tavir
esasen seyhi Mursi’den ve onun seyhi Sazeli’den devraldigi bir tavirdir. “Seriatin
secimleri ve diizenlemelerinin tamami hakkinda diyecek bir seyin yoktur, dinle ve
itaat et. Bu rabbani anlayisin ve lediinni ilmin mahallidir. O, Allah’tan alinan hakikat
ilminin indigi yerdir.” diyen bizzat Sazeli’dir.'”"’ Yine Sazeli “Eger batmmi
Rabbinin melekiitunun sirlarina  agmak istiyorsan zahirinle (yaptiklarinla)

1018

ilgilen.”demistir.”” ~ Mursi de, tipki seyhi gibi zahiri ilimlerin tamaminda yetkin bir

alimdi.""”

Iskenderi, zahiri ve batini ilim arasindaki iliskiyi siklikla hatirlatir. Batini
irfan ve zahiri ilim arasindaki denge, Iskenderi’nin kisiliginin en dikkat cekici
ozelligidir. iskenderi, hikmeti, Islam nasslar1 ve fikhi zeminde dokumaya ¢alismustr.
Bu yoniiyle Gazali’nin batini yonii daha 6nde bir takipgisi gibidir.'”* Buna mukabil
Sazeli ve Mursi dgretilerinde, Iskenderi gibi zahir-batin dengesine &zel bir dikkat
gostermek yerine, biitiin dikkatlerini ve ilgilerini miiritlerinin batini-ruhsal

gelismelerine yoneltmislerdir.'*'

Iskenderi’nin bu iki formasyona birden hakim olmasi, daha genglik yillarinda
dikkat ¢eken bir husustur. Seyhi olan Mursi ’nin oglu Cemaleddin’in bildirdigini
gore Mursi’ye Iskenderi’yi fikihta basa gegirmek istedikleri sdylendiginde,
kendisinin de Iskenderi’yi tasavvufta basa gecirmek istedigini sOylemistir.
Iskenderi’nin kendisine de, fakih Nasiriiddin gorevden alindiginda, “Sen dedenin

mevkiine oturacaksin; bir tarafinda fakih oturacak, diger tarafinda ben. Ve insallah

%% Ton Arabi, Tedbirdt-1 lldhiyye, s. 238.

191 iskenderd, Miftahu I-felh, s. 37.

1017 {skenderd, et-Tenvir, s. 27-28.

1918 jskenderd, a.g.e., s. 19.

191 iskenderd, Letdifii 'I-minen, s.83.

1920 By konudaki tutumunu, Gazili’den de dnce yasamis olan Kuseyri’nin Risdle’de ortaya koydugu
senteze kadar geri gotiirebiliriz. Kuseyri’nin ¢abast hakkinda bkz. Abdiilkerim Kuseyri, Kuseyri
Risalesi, Cev. Siileyman Uludag, 1978 Istanbul, s. 17 (Miitercimin sunus yazis1).

1921 Al-Iskandari, The Book of Illumination (et-Tenvir’in Ingilizce terciimesi), miitercimin 6nsozii, s.31.
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iki ilimde de s6z sahibi olacaksin.”demistir. iskenderi de bu hadisenin akibetini,

“Dedigi gibi oldu.”diyerek haber verir.'**

Aslinda Iskenderi, tasavvuf yoluna girmeden 6nce tasavvuf karsit1 bir alimdir.
Mursi 'nin miiritlerinden biriyle bu konuda bir tartigmaya bile girmistir. Ama bir
vesileyle Mursi’yle tanistiginda ondan derinden etkilenir ve sonra zamanla onun
miiridi olur. Mursi, bu siiregte, ilim tahsiline devam eden Iskenderi’yi miijdeler:
“Devam et. Eger devam edersen iki mezhepte de miiftii olacaksin.” Iskenders,
bununla seriat/zahir ilmi ehlinin mezhebini ve hakikat/batin ilmi ehlinin mezhebinin

kastetmisti, der.'*

Iskenderd, sufi literatiiriiniin genel izlegini takip ederek, Islam’in bir zahiri bir
de batini oldugunu soyledikten sonra, zahirinin Allah’a muvafakat etmek, batininin
ise onunla ¢ekismemek, ona itiraz etmemek oldugunu belirtir (ademii’l-miindzaat).
Bu zahiri ve batini pozisyonlar1 Isldm ve istislim diye adlandirdiktan sonra, Islam
bedenlerin nasibidir, Allah’a itiraz etmemek ve istislam ise kalplerin nasibidir, der.
Islam surettir, istisldm ise bu suretin ruhudur. Islam zahirdir, istisldm bu zahirin
batimidir. Miislim olan zahiren Allah’in emrine wuyan, batmen ise onun

kahrina/kudretine teslim olandir.!%**

Her kim Tevhid’i (yani hakikati) dile getirir ama seriatin zahiri hiikiimlerine
tabi olmazsa o zindiklik denizine dalmistir. Ciinkii tevhid, hakiki fail olarak sadece
Allah’1 belirlemektir. Sadece bunu dile getirmek ve buna kani olmak, seriatin iptali
sonucunu dogurur. Olmasi gereken hakikat ile desteklenmis ve seriatle sinirlanmis
olmaktir. Hakikat ehli, kendisini ne sadece hakikat yoluyla bagimsizlik elde etmis, ne
de sadece seriatin zahiriyle yetinmis kilar. Seriatin sadece zahiriyle yetinmek [ikilik
icerdiginden Gtiirii bir tiir] sirktir, seriata baglanmadan hakikatle yetinmek de fa 'tildir

[dini hiikiimsiiz kilmaktir]. Hidayet makami ise bu iki yolun ortasidir.'"® Her kim

1922 jskenderd, Letdifii’l-minen, s.79.

192 fskenderd, a.g.e., s.82.

1024 {skenderd, et-Tenvir, s. 38

1925 fskenderi, Tdcu’l-ariis, s. 34. “Mutlak anlamda batini olan kimse vahdet-i viicid’u zevken idrak
etmis olup, biitlin fiillerinde zevkine gore hareket eder. Bu tutum seriatin inkarina sebebiyet verir.
Ciinkii seriat ikilik (zahir/batin) zevki iizerine kurulmustur. Halbuki mutlak batinilik bu ikiligi
ortadan kaldirir. Mutlak anlamda zahiri olan ise Hakk’1 sekille kayitlandirir. Her iki hal de yani
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tevhidin mutlaklig1 goriisiiyle lakaydi olur, miilkiin Allah’in oldugunu, ondan baska
miilk sahibi olmadigin1 goriir ve seriatin zahirine tabi olmazsa zindiklik denizine
diismiis olur. Durumu da kendisi i¢in bir vebal olur. Fakat is hakikatle miieyyet ve
seriatla mukayyet olmaktir. Ayn1 sekilde muhakkik olan ne hakikat ile serbest ve

lakaydi davranir ve ne de seriatin zahiriyle yetinir.'*°

Dolayisiyla sadece seriata tabi olarak zahir ehli olmak da, sadece hakikate
tabi olarak batin ehli olmak da Iskenderi icin yetkinlikten uzakliktir. “Allah seni
zahirde emrine uyar kildiginda ve batinda da kahrina ve biiyiikliigiine teslim olmakla
riziklandirdiginda sana nimetin en biiyiigiinii vermis demektir.”der.'”” Bu hikmeti
Zerrtk, “yani senin zahirin ona karsi ¢ikmaktan ve batinin da ona itiraz etmek ve

onunla ¢ekismekten kurtuldugunda” diye serheder.'®®

Bu yetkinlik makamu, kisinin
bir yandan “Allah ve kendisi” seklinde bir ikilik varsayarak taat ve ibadete devam
etmesini gerekli kilarken, 6te yandan, ayn1 zamanda, yaptig1 taatin ve ibadetin
gercekte Allah tarafindan yaptirildigini ¢iinkii fail-i mutlakin o oldugunu bilmesini
gerekli kilar. Bu yiizden, “Allah bir kulu [hem] taatle ve [hem de] taatten miistagni
kilacagi bir hal ile riziklandirdiginda, bu Allah’in o kula zahiri ve batini nimetlerini

tamamladigim gosterir.”der.'"

Bununla kasti, kuldan istenen, zahirde emri yerine
getirmek, batinen de Allah’la alakali olmaktir ki bu ondan baska her seyden miistagni

olmak demektir.'™® Béylece en iistin ve kamil nimet, rububiyetin miisahedesi

“tenzth-1 sirf” ve “tesbth-i sirf” ser’an yerilmistir.(...) tahkik ehli tenzih ile tegbih arasini birlestirir.
Iste bu 6viilen orta yoldur.” Ibn Arabi, Tedbirdt-1 llahiyye, s. 238.

1926fskenderi, et-Tenvir, s. 99. Nasr, seriatla hakikat arasindaki iliskiyi anlatmak iizere “dzellikle
Sazeliyye tarikati seyhleri”nin kullandig1 bir daire sembolizminden bahseder. Buna goére dairenin
¢emberi seriati temsil eder. Her Miisliiman seriat1 kabul etmekle bu dairede yer alan noktalardan
birini olusturur. Cemberden dairenin merkezine giden sayisiz yaricap tarikatlari temsil eder. Merkez
ise hakikattir. Nasr, Islam Idealler ve Gercekler, s. 139. Bu iliski i¢in sufilerce kullanilan bir baska
sembolizm de ceviz sembolizmidir. Buna gore kabuk seriat, i¢i tarikat ve goriilmeyen ama her tarafa
yayilmis olan yag1 da hakikattir. Bkz. A.g.e.,s. 141. Ismail Hakki Bursevi de ceviz sembolizmini
kullanir. Cevizin en distaki yesil kabugu seriat, ikinci kalin kabugu tarikat, zari marifet, yemisi
hakikattir. Bkz. Ismail Yakit, Yunus Emre’de Sembolizm Ciktim Erik Dalina, Ankara 2002, s. 34.
Bunun disinda seriati gemiye, tarikati denize, hakikati inciye benzetenler de vardir. Bkz. ibn Ayyad,
el-Mefahiru’l-aliyye fi’l-medsiri’s-sazeliyye, s. 214.

1027 jskenderd, Hikem, s.131.

1928 7errik, el-Hikemii l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s.121.

1929 {skenderi, a.g.e., s.119.

1930 Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c. 1, s.64.
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esnasinda ubudiyetin yerine getirilmesi olur. “Yani bir baska ifadeyle, hakikate

muvafakat gostererek seriatin geregini yapmak.”lo3 !

Seriat makami fark makamidir, hakikat makamiysa cem’ makamidir. Ya da
baska bir deyisle seriat makami Islam makamidir, hakikat makami ihsan makamdir.
Yine seriat makami ibadet odaklidir, hakikat makamiysa kulluk (ubiider)

odaklidir.'%*

Seriat ve hakikat arasindaki bu nispeten daha teorik bir muvazene sdylemi
yaninda Iskenderi, hem ibadetlerin zahiri ve batin1 yonleri, hem de zahiri ve batini

ibadetler iizerinde de durmustur.

Farzlarin iki ¢esit oldugunu dile getiren sufimiz, bunlar1 zahiri farz ve batini
farz olarak ikiye ayirir. Zahiri olanlar namaz, orug, hac gibi seriatin Ogrettigi
farzlardir. Batinl farzlarsa Allah’t bilmek, onun ic¢in sevmek, tevekkiil, vaadine

glivenmek, ondan korkmak, reca vb. farzlardir.'®?

Zahirl farzlar batinl olanlarindan ayrilamaz. Batini farzlar zahiri olanlarin
sart1 ve temelidir. Farzlarin zahiri ile batim1 arasindaki iliski zahirle batin arasindaki

1934 peyoambere uymak iki kisimdir: Acik (cel?) ve gizli (haff) uymak. Agik¢a

gibidir.
uymak namaz, oru¢ vb. farzlar1 yerine getirmekle olur. Gizli uymak ise namazda
cem’i (cem makamini) gergeklestirmek, Kur’an okurken tedebbiirle okumak vb. ile
olur. Eger namaz kiliyor ve Kur’an okuyorsan ama namazda cem’i ve Kur’an okuma
esnasinda tedebbiirii gerceklestirmiyorsan bil ki batinen kibir, kendini begenme gibi

hastaliklara sahipsindir. 1035

1031 zerrik, el-Hikemii'l-atdiyye bi-serhi Zerrik, s.95. Zerrik, baska eserlerinde de bu konuya egilir.
Stinnete uymak ve minneti miisahede etmekle; kaderin hilkmiinii gérmek ve ayni zamanda seriat ve
sebepleri yok saymamakla biitiinii miilahaza et, der. Bkz. a.mlf., Kavdidii't-tasavvuf, s. 280. Bu
goriislerle tamamen paralel olan ve bu goriislerin bir tiir ¢esitlendirilmesini iceren goriisler igin bkz.
ibn Ayyad, el-Meféhiru’l-aliyye fi’l-medsiri’s-sazeliyye, s. 210-215.

1932 jskenderd, Letdifii’I-minen, s.100.

1933 jskenderd, a.g.e., 5.23.

1934 jskenderd, a.g.e., s.24.

1035 {skenderi, Tdcu ' l-ariis, s. 5. Zerrik da, ibadetin kemal sartinin, ne birine ne de digerin agirlik
vermeden zahiri ve batini sartlarini birlikte yerine getirmek oldugu soyler. Bkz. Zerrik, Kavdid, s.
122. Yine zahir-batin ve fikih-tarikat arasindaki denge hususundaki titizligiyle bilinen Zerrik’un
konuyla ilgili diger gorisleri i¢in bkz. A.g.e., s. 40, 268, 280.
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b. Varidat

Tasavvuf edebiyatinda irfani bilgi baglaminda sik kullanilan terimlerden biri

1036

de variddir. Varid, kalbe yonelik olan irfani tenzilattir. > Varid kisinin kast1 ve dahli

olmaksizin kalbine dogan bilgidir. Bu, feyz, ilham gibi isimlerle anilan bilgidir.
Allah’tan gelen varid, varid-i Hakk, ilimden gelen varide de varid-i ilm denir.
Varidler salik iizerinde psikolojik sonuglar dogurur ve onun mutluluk, sikinti, hiizn

gibi gesitli halleri yasamasina sebep olabilir.'**’

Iskenderi, hakikatlerin tecellisini varid olarak isimlendirirken, bu tecellinin

toplu olarak gerceklestigini sdyler. Toplu olarak alinan varidler, ezberlendikten sonra

1038

acilir ve aciklanir. Ariflerin  kalplerine dogan hakikatler arastirmaya ve

o0grenmeye, belli sebeplere dayali olarak ve agiklanmis olarak degil topluca varid
olur. Bu varid olma hali yogun ve gii¢lii bir haldir ve tecelli eden hakikatlerin
acilmasi daha sonra olacaktir. Hikem’in yakin dénem sarihlerinden Serniibi’ye gore,
ariflere varid olan hakikatlerle vahiy arasinda benzerlikler buldugu igin'®”,
Iskenderi, “Sana okudugumuz zaman okunusunu takip et. Sonra onu aciklamak bize

591040

diiger. ayetini anarak, Hz. Peygamber’e vahiy inme siirecini hatirlatir ve arife

adeta sOyle dendigini diisiiniir: Ey arif bu hakikatler varid olurken aklin1 kullanmaya

1041

calisma, onun agiklanmasini bize birak Bu hakikatler kalpte yerlestikten sonra

onlar agilir ve “her bir kelimeden bin kelime elde edilir”'**

Varidin gergeklesme siirecinin bu tasviri, varidin sadece salike tenzil
olmasimin degil ayn1 zamanda onun kavranmasi ve agiklanmasinin da dis yani ilahi
miidahaleyle oldugunu gosterir ki, irfani bilginin salikin tasarrufu disinda ve adeta
ondan bagimsiz ve tamamen ilahi bir hibe olarak gerceklestigine dair tasavvufi

goriisii pekistirir.

1036 Zerrik, el-Hikemii'l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 90.

197 Ruseyrd, Risdle, s. 47; Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, s.688-689.
1038 jskenderd, Hikem, s.169.

1939 7 errik’un varid i¢in kullandig1 yukarida gegen “tenzilat” ifadesini hatirlayalim.

1940 Kyyamet suresi/18-19.

1941 Serntib, Serhu hikem, s. 208.

1042 Zerrik, el-Hikemii’l-ataiyye bi-serhi Zerriik, s. 194.
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Varidler giiglii doniistiiriiciilerdir. Geldikleri zaman salikteki ‘“aliskanliklar
yakip yikarlar.” diyen Iskenderi, ¢iinkii der, * Hiikiimdarlar bir iilkeye girdiklerinde

1% Varidin igerdigi siddet ve tazyike gekilen bu dikkatten

oray1 yikip dagitirlar.
daha ilgi ¢ekici olansa, varidin el-Kahhar’in huzurundan geldigi i¢in kendisine
dokunan her seyi yarip gectigini sdylemesidir.'*** Varid, Allah’in el-Kahhar isminin
hazretinden gelir, bu bakimdan beserd idraksizlikler onunla dagilir.'® Varid, belki de
beklenebilecegi gibi Allah’in ilimle ilgili mesela el-Alim gibi bir isminden gelmez.
Boylece irfani bilginin yikici, sarsic1 ve sadece akil lizerinde degil varlik ve psikoloji

tizerinde de etki eden tabiatina dair bir agiklamayla karsilasiriz.

Varidin ve ilhamin subjektif igerikli tabiati, iskenderi’yi varidle ilgili uyarilar

yapmaya sevk eder.

Varidin ilahi tabiat1 salik agisindan bir risk de tasir. Salik karsilastigi varidi
cok Onemseyebilir, onun ¢ok etkisinde kalabilir. iskenderi bu noktada uyarir:
“Meyvesini bilmedigin bir varidi tezkiye edip aklama. Buluttan murat yagmurun

yagmasi degildir, meyvelerin ortaya ¢ikmasidir.”'**°

Varidin gelmesi ve gelismesine dair bu agiklamalar, salikin varide karsi
miiteyakkiz, istekli olmasi sonucunu doguracaktir. Bu noktada da uyarir ve mesele
varidlerin zuhuru degildir, der. Yapilmasi gereken Allah’la olan baglantiya bakmak,
onun emirlerini 6nemsemek, ihtiyar1 terk etmektir. Kendinde bu halleri gordiiglinde
bil ki Allah sende sana inayet ve yardimda bulunmustur.'®’ Bu uyarilar, salike varid
ve ilham gibi subjektif icerikli bir bilgiye degil, objektif bir bilgiye (ki seriati
hatirlatan tarzda “emirler” demektedir) bel baglamaya cagirir. Yine bu agiklamada
varidin kaynaginin salikin kendi c¢abasi ve yetenegi degil, ilahi ikram oldugunun

yeniden teyidini buluruz. Nitekim bunu bizzat kendisi teyit eder: “Ilahi varidler

1043 Neml suresi/34.

1044 {skenderd, Hikem, s.171.

1945 Serntib, Serhu hikem, s.209.

1946 {skenderi, a.g.e., s.171.

1947 {skenderi, Risdle fi edebi’l-ilm, s.48.



185

nadiren ve ansizin gelir. Bubunun sebebi de kullarin bu varidlerin gergeklesmesinde

bir istidat iddiasinda bulunmamalar1 i¢indir.”'**®

Varidle ilgili bir uyaris1 daha vardir iskenderi’nin. Varidler amag degildir ve
gereginden daha fazla dnemsenmemelidir. Varidler nurlarin1 yaydiktan ve sirlarini
teslim ettikten sonra onlarin kalict olmalarini isteme. Ciinkii senin i¢in Allah

yetmelidir ve hicbir sey seni ondan alikoymamalidir.'**

c. Gaybi bilgiler

Iskenderi’nin, nurlanmis kalbin ilahi ilhamlara ve bilgilere agildigini, bunlar
almaya hazir hale geldigini sdylemesinin bir neticesi de, baz1 gizemli ve sirl1 bilgilere
ulagmaktir. Nitekim eserlerinde ¢ok olmamakla birlikte bu tiirden bilgilere yer verir.
Bu bilgilerin yogun ve derin bir igerik tasidigi goriilecektir. Bu yogunluk ve derinlik,
bu bilgilerin arka planinda 6nemli bir birikimi gizledigini ve yazarin bu tiirden

bilgilerin sadece bir kismini kitaplarinda paylastigini1 okura hissettirir.

Alemi, tasavvufl literatiirde sik¢a rastlandigi tlizere miilk-melekut-ceberut

alemleri seklinde ii¢ kisma ayirir iskenderi.'® Kéasani’ye gore miilk alemi cismani,

-1052

1051 Melekit alemi ruh ve meleklerin alemi'®?, gériinmeyen, gayb

goriiniir alemdir.

1053

alemidir ve ceberut alemi ise ilahi isim ve sifatlarin ve ezeli ilimdeki olus

hakikatlerinin alemidir. '®* Tasavvuf, bedeni sebebiyle miilk alemine ve ruhu ve sirr1

1055

sebebiyle de melekut alemine ait olan ™~ ve bu sebeple de ikisi arasina yerlestirilmis

1056 - . ~ . .
i¢ diinyasinin (batininin) st alemlerle temas kurmasimni da temin

olan insani
etmeye matuftur ve bunun imkani kisinin davranislarina dikkat etmesidir. Iskenders,
bununla ilgili Sazeli’nin miiride verdigi bir 6giidii aktarur: “Eger batinin1 Rabbinin

melekutunun sirlarina agmak istiyorsan zahirinle (yaptiklarinla) ilgilen.”'®’ Bu ogiit,

104 jskenderi, Hikem, s.117.

1049 fskenderi, Hikem, s.171-3.

1050 {skenderd, el-Kasdu I-miicerred, s.11.
151 K asand, Tasavvuf Sozliigii, s. 362 ve 538.
1952 K asani, a.g.e..s. 362.

1953 Kasani, a.g.e., s. 539.

103 K asani, a.g.e., s. 362.

1955 Serntibi, Serhu Hikem, s. 231.

1936 {skendert, Hikem, s. 181.

1957 fskenderd, ez-T: envir, s. 19.
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daha oOnce birka¢ kez degindigimiz, davranisin bilgi kaynagi olmasi bigimindeki
yaklagimin bir sonucudur. Melekut alemi gaybi alemdir ve kisinin gaybden
perdelenmesinin sebebi kusurlarin varligidir. “Kusurlardan arindiginda gaybin kapist
kisiye agilacaktir.” '® Yine melekutun haline vakif olmak icin izlenecek bir yol
haritas1 ¢izer: Yakin nuru kalpte istikrar kazandiginda ve siireklilik arz ettiginde nefs
uyanir ve basiret ehli olur. Kalp Allah’in celaliyle itminan bulur. Sonra Allah’tan
baskasindan kopar, acizane bir bigimde bekler ve Allah’a muhtag bir bi¢imde siginir.
Sonra ona, muhta¢ kimsenin ¢agrisina cevap veren Zat karsilik verir. Bu parildayan
nur boylece kalpte karar kilar. Sonra Allah’tan baskasiyla mesgul olmanin karanlik

1959 By yaklasim da

taraflar1 ona ilisir. Bunun {izerine melekutun hali ona goriiniir.
oncekinin bir benzeri olarak, nefs terbiyesinin bir bilgi kaynagi olarak belirdigi

Onemli bir Ornektir.

Bu tiirden gaybi sirlar1 tagimak goriildiigii gibi belli bir manevi ehliyet ve
yetkinlik istemektedir. Veliler arasinda da bu tiirden bilgilerin kendilerine emanet
edilmeleri agisindan bir hiyerarsi mevcuttur. Iskenderi, Mursi’den soyle aktarir:
“Allah’1in oyle kullar1 vardir ki Allah kendi efaliyle onlarin efalini, kendi vasiflariyla
onlarin vasiflarin, kendi zatiyla onlarin zatin1 silmistir. Ve onlara evliyanin genelinin

duymaktan aciz kalacaklari sirlar1 yiiklemistir.”'**

Bu gaybi bilgiler nelerdir? Bunlar kitaplarda yer almadig1 ya da nadiren yer
aldig1 icin entelektiiel hayatta pek dolasimda olmayan, ilham eseri olduklari ifade
edilen bilgilerdir. Gaybi bilgiler, gayb aleminden geldigi ima edilen ya da gayb
alemine dair ifsaatta bulunan bilgilerdir. Bu bilgilerin bir kismi, tasavvufl haller ve
makamlar, tasavvufi doniisiim sirasinda yasanan ruhsal durumlarla ilgili olabilecegi
gibi, diinya Olgiilerince olagandis1 bulunan bagliklarda da olabilmektedir.
Iskenderi’nin eserlerinde bahis actig1, degindigi ya da kismen detaya girdigi bu

tiirden gaybi bilgiler sunlardir:

“Kalbin hissettigi her zikri Hafaza melekleri de hisseder. Ciinkii onlarin

bilingleri senin bilincine bitisiktir (yukdrin). Bunda bir sir vardir. Ta ki sen zikrettigin

1938 {skenderi, Risdle fi edebi’l-ilm, s.47.
1959 jskenderd, Miftahu’l-feldh, s. 62.
1960 jskenderd, Letdifii’l-minen, s.26.
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mezkurda seyr ederek zikrin suurundan gaib oldugunda, zikrin Hafaza’min da

ege . . . 1061
bilincinden gizlenmis olur.”

Bu cok carpict alintida, geleneksel psikolojinin bir
unsuruna dair pek bilinmeyen bir ifsa vardir. Ama bu ifsa esnasinda bile sinirlar

gozetilir ve bir sirra atifta bulunulur.

Yine iskenderd, seyrii siilukta varilacak menzillerin sonunda Hadratii'I-Kuds
ve Bisatii’l- Uns diye baska kaynaklarda da aciklanmayan iki menzilden bahseder.
Bunlar hakkindaki agiklamasi sundan ibarettir: Fetihlerin (mefdtiha), karsilikli oturup

sdylesme (miicdleseti’l-muhddese), miisdhede, miildtefe mahallidir.'*®

Iskenderi, yine gaybi kimselerden, hakkinda en ¢ok sz edilen Hizir’dan da
bahsetmektedir. iskenderi, Hizir’in sufilere gore hayatta oldugunu 1srarla sdyler. Her
devirde velilerden bazilarinin Hizir’la bulustugunu ve bu bulugmayi anlattiklarini, bu
anlatilar neticesinde Hizir’in hayatta oldugu bilgisinin tevatiir derecesine ulastigini
sOyler. Bu meyanda seyhinin seyhi Sazeli’nin Hizir’la bulusmasini nakleder. Yine
gerek Abdiilkadir Geylani’nin bir miiridinin basma gelen bir bulusmayi, ibn
Arabi’nin kendi basindan gecen bir bulusmay1 da aktardigi gibi Hizir’la bulustugunu
ifade eden baska isimlerden de bahseder. '*® Hizir’in varligini inkar edenleri, bu
konuda Acdletiil muntazir fi gserhi hali’l-Hizr adl1 bir kitab1 da oldugunu sdyledigi
Ebu’l-Ferec ibn Cevazi’nin sahsinda kiyasiya elestirir. Iskenderi’ye gore Hizir’in
varligin1 inkar eden, Hizir’mm Hz. Musa ile goriisen Hizir’dan baskas: oldugunu
sOyleyen, her devrin Hizir’inin farkli oldugunu séyleyen, Hizir olmanin (Hiziriyyet)
bir makam olup her devirde bir kisinin o makama gectigini sOyleyen kimse
yanilmistir. Hizir’in hayatta olmadigma dair bir delil olarak, “Senden 6nce hicbir
beseri ebedi kilmadik”'®* ayetinin ileri siiriilmesini de elestirir. Hizir'in Sliimsiiz
degil, uzun bir omiir siirdiikten sonra dlecegini, seytan i¢in kabul edilen bu uzun
omriin Hizir i¢in kabul edilmemesinin yanlis oldugunu sdyler. Eger itirazci, Hz.
Peygamber Hizir’la bulusmus olsaydi bundan bahsederdi derse, Hz. Peygamber’in
muttali oldugu her seyden bahsetmedigini, “Rabbim bana ii¢ (tiir) bilgi Ogretti.

Bunlardan birini anlatmami, birini gizlememi emretti. Ugiinciisiinii ise anlatip

%1 jskenderd, a.g.e., s. 10.

1992 jskenderd, Tdcu 'l-ariis, s. 32.

1983 jskenderd, Letdifii’l-minen, s.57-58.
1964 Enbiya suresi/34.
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anlatmamakta 6zgiir birakt1.” diyerek buna isaret ettigini belirterek karsi ¢ikilacagini

. 1065
sOyler.

Iskenderi seyhi Mursi ’nin yeni ve ilging (arib) bir ilimden bahsettigini ve

bunu kendi seyhi Sazeli’nin de dile getirdigini sdyler.'®

Seyh Mursi, 6zellikle tefsir
ve hadis ilimlerinde behre sahibi olmasi yaninda, herhangi bir ilimde konusmaya
basladiginda dinleyen onun o ilimden baska bir seyle ugrasmamis oldugunu
sanabilecek kadar da ilim sahibidir. Bizzat Mursi’nin kendisi sdyle demistir:
“Fakihlerin i¢inde bulunduklar1 hususta onlara ortagiz [fikh1 onlar kadar biliriz] ama
onlar bizim iginde bulundugumuz hususta bize ortak degiller.” Iskenderi’ye gore
“Mursi Ozellikle marifet ve ilahi sirlar hususunda benzersizdir. Onu bu konularda
dinleyen birisi bu sozlerin kaynaginin bu diinya olmadigini anlardi. O, goklerin
haberlerini yerin haberlerinden daha iyi bilirdi.” Iskenderi, seyhinin bu ilahi sirlar
baglaminda su hususlarda konustugunu soyler: Akl-1 ekber, ism-i azam ve onun dort
subesi, isimler, harfler, evliyanin devairi (daireleri/alanlari/kapsamlari), yakin
sahiplerinin makamlari, arstaki mukarrebinun miilkleri, sirlarin ilimleri, zikirlerin
medetleri/destekleri, mekadir/miktarlarin giinii, tedbir, baslangicin bilgisi, mesiyyetin
bilgisi, kabza/yakalama, kabza ricali, ifrad/ ferdligin bilgileri, kiyamet giiniinde

Allah’n kullarina hilm, nimet verme, intikam alma kabilinden davranlslarl.1067

Iskenderi’nin dile getirdigi bu kabil bilgilerden biri de, harflere dairdir.
Harflerin batini ve isari anlamlar1 iizerine zaman zaman Ozellikle baz1 sufilerin
konustuklarin1 gormekteyiz. Ibn Arabi, harflerin Allah’in sirlarindan oldugunu,
onlarin bilgisinin Allah katinda sakli olan en gerefli ilimlerden oldugunu ve bu ilmin

. . . - e 1
evliyann ilmi oldugunu séyler.'®

Harflerin anlamlari, igerdikleri isaretler ve niiktelere dair konusmustur.

Ozellikle de “Allah” ismi ve bu ismi olusturan harfler hakkinda konusmustur.

195 jskenderd, a.g.e., s.58.

1966 jskenderd, Letdifii’l-minen, s.71.

197 {skenderi, a.g.e., 5.83.

1968 fbn Arabi, Risdle fi surri’l-huriif, thk. Abdiilhamid Salih Hamdén, Kahire trs., s. 14.
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Daha 6nce nokta ile ilgili olarak séylediklerine deginmistik.'®® Bu béliimde
tekrara dlismemek icin noktayla ilgili bahse girmeden, harflerle ilgili diger

sOylediklerini ele alacagiz.

Allah ismi 4 harften olusur: Elif, 1am, 1am, he. Bu harflerden her birinin
kendine 6zgli anlamlar1 vardir. Elif, {ilfet ve te’lif koklerinden tiiremistir. Biitiin

mahlukat onunla tevhid ve marifet iizre iilfet etmislerdir.'®"

Alfabe harfleri anlamlarin giysileridir. Anlamlar harfler i¢cin degil, harfler
anlamlar icindir. Bu anlamlar ruhlar gibiyse, harfler de bedenler gibidir. Harfleri
anlamlar i¢in suretler ve kabuklar kilan Allah’tir. Harfler insan fiilinin (elinin?)
lisanidir [Insan eliyle bir etkinlikte bulunur ve harfler boylece belirir]. insanin o

yaptiklarindaki fiil onlardir ve onlarin anlamlariysa bilgiyi olusturur.'®”

Elif, alfabe harfleri icinde en istiin olamdir.'””” O harflerin Adem’idir.
Ondan tliremis olan hemze de Havva’dir. S6zdeki miizekker/eril unsur oglu,
miiennes/disil unsur ise kiz1 gibidir. Biitiin 28 harf, biitiin insanligim Adem’in ¢ocugu
olmasi gibi, elifin ¢ocugudur. Noktaya gelince onun asli, yoklugun (adem) zidd1 olan
varligin evveliyetinin belirlenmesinin  bir isaretidir. Varligin bu evveliyeti,
usulciilerce cevherii’l- ferd olarak terimlestirilmistir. Nokta, vahdet sifatiyla
isimlendirildikten sonra elif olarak isimlendirilmek istediginde tecelli ve zuhur i¢in
uzadi, zatinin varligimmi kendi nefsiyle bilmek i¢in en iist olan en alta niiziil etti ve
bdylece elif oldu. Rivayet edilmistir ki Allah noktayi ilk yarattiginda ona nazar etmis
ve o da bu nazarin etkisi ve heybetiyle takatsiz kalip erimis, akmis, bu akisi da elif
olmasina sebep olmustur. Allah da bu ilk harfi yazinin basi, harflerin ilki yapmustir.
Boylece harfler ondan sadir olduklari i¢in o harflerin ilki olmustur. Nokta ise

bilinmeyen bir hazineye dénﬁsmﬁstﬁr.1°73

19 Bkz. “Allah-Alem Iligkisi” bélimii.

1070 {skenderd, el-Kasdu I-Miicerred, s.30.

1971 fskenderd, a.g.e., s.31. Harflerin ilahi kokenine dair bir tartisma i¢in bkz. Ahmet Soysal, Hiisniihat,
Istanbul 2004, s.54 vd.

72 fbn Arabi’de elif, harfler arasinda merkezi 6nemli bir yer tutar. Ona gére elif diger biitiin harflerin
kendisiyle ayakta durdugu ya da baska bir ifadeyle biitiin harflrein ¢oziiliince kendisine doniistiigii
ve biitiin harflerin kendisinden olustugu harftir. Bkz. Tahir Ulug, [bn Arabi’de Sembolizm, s. 222.

1973 {skenderi, el-Kasdu I-Miicerred, s. 31.
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Hz. Adem ziirriyetinin baslangici ve ilk iiyesi olarak yaratildig1 gibi, harfler
de Allah’in Hz. Adem’e, yaratihs esnasinda koydugu ve teslim ettigi sirlardr.
Harflerin bilgisini meleklerden herhangi birine agmamustir. Bdylece harfler Hz
Adem’in dilinden dil becerileri (funinu’l-lugdf) ve cesitli kelimelerle ortaya
¢ikmistir. Bu harflerin zahiri ve batim vardir. Yine bu harflerin haddi ve matlai
vardir. Zahiri, isimleri ve bigimleriyken, batini, anlamlar1 ve sirlaridir. Haddi,
kategorileri (fafsil) ve kurallariyken (ahkdm), matlar ise suhudu ve kesfidir.
Harflerin, anlamlarin sirlarini ifade etmek igin olusturdugu her bir terkip ve atama
(tevliye) elif’tendir. Bu, 6zlii sozler, carpici hikmetler ve ilgi ¢ekici bilgilerden
kendisine iiflenen ruha gore gerceklesir. Elifin sureti Hz.Adem’i farkli kilan sirdur.
Hz.Adem bu sir sebebiyle, Hakk’in kendisine biitiin esyay: 6gretmesiyle seckin
kilinmigtir. Her kime elifin sirrinin bilgisi agilmigsa o kimse vahdaniyetin tevhidinin
sirrinin bilgisiyle seckinlesmis, vahdetii’l-ehadiyye sirrinin makamina yiikselmistir.
Her kime elif’e nispet edilen 1dm’in sirr1 acilmigsa o da nebevi risaletin sirrinin

bilgisiyle segkin kilmnmugtir.'”

Her bir harfin ilging bir sirr1, kapsamli ve dogru bir bilgisi vardir ki bunlar
sayesinde ifadedeki kapaliliklar acilir, her tiirlii amag ve kasit dile gelir. Bunlar1 akil

sahibi hakimler ve seckin alimler bilirler.'*”

Elif say1 olarak da “bir” demektir. “Bir” de diger sayilarin ilkidir. Onda,
varliktaki her seyin kendisiyle ayakta durdugu tevhid umdesine bir isaret vardir.
Tipkt Allah’in mutlak varlik ve ilk varlik olmasi gibi — ki ondan 6nce herhangi bir
sey yoktur- ayni sekilde elif de boyledir ve bir biitiin sayilardan 6ncedir. Elifin
baslangic1 bir, bagimsiz noktadir. Bu da harflerine varlik dairesinin kutup
merkezinden ibarettir ve yine biitiin alemin kendisinden sadir oldugu, mevcudun

. 1076
vahdetinin varolusunun noktasidir.

Allah ismindeki ilk 1am miilk’iin lamidir. Aym sekilde Allah’in anlayisinm
actig1 kimsenin akil ve fehm levhinin (levhu’l-akl ve’l-fehm) de lamidir. Yine o

niibiivvet ve risalet levhinin de lamudir. Ikinci lami miilkiin lamina isarettir. O

1974 fskenderi, el-Kasdu'I-Miicerred, s.31.
1073 Iskenderi, a.g.e, 5.32.
1976 {skenderi, a.g.e., 5.32.
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(Allah) Melik ve Malik’tir. Goklerin ve yerin ve arasindakilerin miilkii onundur.'®”’

Allah ismindeki he, Hakk’in mutlak varligina ve vahdaniyetinin belirlenmesine ve
onun biitiin varlig1 bilgi, irade ve kudret olarak kusatmasina isaretin he’sidir. Ehl-i

tahkik i¢in bu he (hiive) Allah’1 hatirlatir.'""®

Goriildiigii gibi Iskenderi adeta Hur(fi bir gelenege uygun olarak, harflere
dair bilinen anlamlarin 6tesinde agiklamalarda bulunmaktadir. Bu ifadelerinin hemen
tamami sadece onun bir kitabinda (e/-Kasdu’l-Miicerred) yer almaktadir ki daha
once diger kitaplarin1 okuyanlarin beklenmedik ve sasirtict bulacaklari bir durumdur.
Bu da, Iskenderi’nin, bu tiirden bilgileri ve yorumlar1 son derece smirli bicimde
serdettigi, goriislerinin ve eserlerinin merkezine yerlestirmedigini sOylememizi
kolaylastirmaktadir. Nitekim Iskenderi, kendisinden beklendigi gibi gaybi bilgilerin
ardina diismek yerine, kisinin nefsini tezkiye etmesini dnceledigini belirtmektedir:
“Kisinin kendisinde gizli olan kusurlar1 aragtirmasi, kendisinden gizlenmis olan

gaybi bilgileri arastirmasindan daha iyidir.”'"”

Sonug olarak: Iskenderi igin hakiki bilgi marifetullahtir. Marifet, imann
kalpte derinlesmesiyle temin edilir. Marifete ulasmak i¢in akil yeterli degildir. Nefsin
arindirilmasi yoluyla aydinlanmis olan kalp marifete muhatap olur. Marifetin birinci
asamast Allah’in isimlerini ve sifatlarin1 bilmektir. Salik, Allah ismi hari¢ Allah’in
isimleriyle ahlaklanabilir. Iskenderi, esmaii’l-hiisna ile ilgili miistakil bir kitap

yazmistir.

Arif miisahede ehlidir. Allah’1 suhud ile tanir. Oysa avam taklit ya da delil
chlidir. iskenderi’ye gore taklit ehli de delil ehli de ariflere kiyasla avam sayilir. Ona
gore Allah’1 aslinda sadece Allah bilir. Allah’1 tanimak aslinda onu sadece kendisinin

taniyabildigini bilmektir.

Iskenderi igin bilgide ¢ok katmanlilik esastir. Aym hakikat farkli idrak ve

biling mertebeleri icin farkli anlamlara gelir. Marifetin dile getirilmesi cesitli

1977 {skenderd, a.g.e, s.34.
1978 fskenderi, el-Kasdu'I-Miicerred, s.35.
197 fskenderi, Hikem, s. 101.
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zorluklar icerir. Iskenderi bu zorluklarm bir kismi mecazla, bir kismini ise

paradokslarla agmaya calisir.

Bilgi icin akil yaninda kalp de etkin olarak kullanilmalidir. Manevi bilgi
nurlanmis kalple ya da akilla elde edilir. Iskenderi, serait ile hakikat arasindaki

dengeyi gozettigi gibi, varidat, bazi gaybi bilgiler ve harflerin sirlarina da deginir.
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DORDUNCU BOLUM

iBN ATAULLAH EL-iSKENDERI’DE NEFS

I. INSAN ANLAYISI
A. Insan ve melekeleri
Iskenderi, insanoglunun bir cevher oldugunu ve biitiin varligm onun sedef

1080 77 o . . . . .
Hikem sarihi Sarkavi, bu ifadenin serhinde, insanin,

kabugu oldugunu soyler.
biitiin mevcudatin ulvi ve siifli, latif ve kesif sirlarina, ruhani, cismani, semavi ve arzi
esrarin1 cami oldugundan insana kii¢iik alem denmistir, der ve sonra da drneklerle
insanda hayvani, bitkisel, meleki, seytani, semavi 6zelliklerin nasil bulunduguna yer
verir.'®!

Iskenderi, nefsle beden arasinda metafizik agidan bir ikilik goriir. Beden

1982 Dahasi beden insanin

zulmani ve karanlik iken, nefs nurani bir cevherdir.
zindanidir. Diinyada yasadigr halde kendisine gayb meydanlar1 agilmayan kimse
yasadigi yerde ve bedeni icinde hapis sayilir.'” Dolayisiyla salik agisindan
oniindeki hedef, bu zindandan ¢ikmak ve yiikselmek olacaktir. Yiikselme imaji
yersiz degildir. Ciinkii iskenderi birden fazla yerde manevi ilerlemeyi dikey bir
hareket olarak resmeder. So6zgelimi, bir yerde “Allah sana merhamet etsin, semavi

108" Bu ifadesi goksel olanin

ve ulvi olasin, siifli ve yerylizine ait degil.”’der.
ulviligini ve yersel olanin diisiikliigilinii agikca dile getirmesi bakimindan da ilgingtir.
Bir bagka yerdeyse, “Kalp tevhid ile doldugunda arsi olur.”'®® diyerek, ars gibi
manevi kozmolojinin 6nemli bir semavi unsurunu hedef kilar.

Semavi olmak, Iskenderi’nin bu konudaki perspektifince, gok ehli olan

meleklerin arasma karismak, meleklesmek olarak resmedilir. Insanmin dikey

yolculugunun menzillerini soyle belirler: Behimi seviye > beseri seviye > meleki

1980 jskenderd, Hikem, s.181.

1980 Sarkavi, Hikmete Yolculuk, s. 80. Ihvan-1 Safd’min, insanm alemin bir kopyasi olduguyla ilgili
benzer aciklamast icin bkz. Thvan-1 Safa, Resdil, ¢.2, s. 457 vd.

1982 Taftazani, Ibn Atdullah, s.127.

1083 {skenderi, Hikem, s. 181.

1084 fskenderd, e-T: envir, s. 78.

1985 fskenderi, el-Kasdu'I-Miicerred, s.55.
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seviye > rabbani seviye.'”* Bu yolculuk Konevi’nin ifadesiyle yaratilmislara 6zgii
sinirlamalardan asama asama kurtularak “iist aleme”dogru yapilan yolculuktur.'®’

Nefs tezkiyesi neticesinde, giizel ahlakla bezenmis olan kimse meleki
yetkinlik sifatlariyla sifatlanmis olur. Boylece de behimi noksanlik vasiflarindan
kurtulmus, beseri sifatlarin karanligindan ¢ikmis olur. Neticedeyse behimi, hayvani
niteliginden uzaklasmis olur. Salik meleklerin ahlakin1 6rnek aldik¢a hayvani
(behimi) yoniinden uzaklasir ve meleklere benzer. Melek de Allah’a yakindir (karib),
(Allah’a) yakin olana (melek) yakin olan da (Allah’a) yakindir. '%**

Insanoglunun bu manevi terakkisi ancak nefsin arindirilmasiyla miimkiin
olacaktir. Nefsin arindirilmasi, tezkiye edilmesi diger sufilerin tamami gibi

Iskenderi’nin de titizlikle iizerinde durdugu bir konudur. Bu tezkiye isleminin

detaylarin1 daha detayli ele almakta yarar var.

II. NEFS ANLAYISI
A. Nefs nedir?

Kur’an’da Nefs sozciigii yaklasik ii¢ yiiz kez gegmektedir. Bunlardan birgogu

1089

“kendi” anlaminda ge¢mektedir. Bu ayetlerden ikisinde ise Allah i¢in

kullanilmaktadir.'**

Nefsle ilgili olarak en kapsamli arastirmayi yapan filozof ibn Sina olsa da'®",

genel olarak biitlin Miisliiman diisiiniirler nefsle ilgili ¢esitli tanimlar ve miilahazalar

gelistirmislerdir.

Mutezili ve Es’ari Kelamcilar nefsin maddi bir cevher oldugunu sdylemisler

192 Kindi, nefsi ii¢ sekilde tammlarken hem Aristo

ve nefsle ruhu bir tutmuslardir.
hem de Platon’un etkisindedir. Nefsi “canlilik yetenegi bulunan ve organi olan tabii

bir cismin tamamlanmig hali”, “bilkuvve canliliga sahip olan tabii bir cismin ilk

%6 {skenderi, el-Kasdu'l-Miicerred, 5.20-21.

1087 K onevi, Miftahu’l-Gayb’dan aktaran William Chittick, Tasavvuf Kisa Bir Girig, Cev. Turan Kog,
Istanbul 2011, s. 191

1988 jskenderd, a.g.e., s.20.

199 By ayetlerden bazilari igin bkz. 4/176; 7/205; 18/6; 4/110; 27/92; 47/38; 16/111;53/32

19%05/116;6/12.

"1 Ali Durusoy, Ibn Sina Fesefesinde Insan ve Alemdeki Yeri, s. 30.

1992 Bk7. Ali Sami en-Nessar, Nes ‘etiil fikril felseft fi’l-islam, c.1, s. 478, 499; Kasim Turhan, Amiri ve
Felsefesi, s. 150-151.
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yetkinligi” olarak tanimlarken Aristocu, “kendiliginden hareket eden akli (manevi)

1094

bir cevher olup bir ¢ok giice sahiptir™®® derken Platoncu goriiniir. Bununla

birlikte yine bir bagka risalesinde bu iki filozofun goriislerinin birbirinden farkl

samldigini, oysa bunlarin telif edilebilecegini soylemistir.'**

Farabi’nin nefs anlayisi onun genel metafizik anlayisiyla irtibathidir.
Farabi’ye gore nefs, suddr teorisi i¢inde, sudlir basamagimin onuncu sirasinda yer
alan faal akildan feyezan eder. Nefsin gaziyye, hasse, miitehayyile, el-kuvvetii’n-

natika, el-kuvvetli’n- nuziiiyye gibi giicleri vardur.'®

Nefsin varligmin ispatiyla yogun olarak ilgilenmis olan Ibn Sina’nin nefs
tanimiysa sOyledir: “Canli olmanin gostergesi olacak fiilleri yapabilecek organa
sahip olan tabii cismin ilk yetkinligidir.”'®’ Bu tanimi Gazali nebati nefs icin
kullanir.'®® ibn Sina’nin bu tanimi Aristoteles’in tanimimin aymsidir. Aristoteles de
nefsi hemen hemen ayni kelimelerle tanimlamistir. O da nefs i¢in, kuvve halinde
canhihgi sahip olan tabii cismin ilk yetkinligidir (entelekheia), demektedir.'®”
Aristoteles’e gore nefs maddi bir cevher degildir ama maddede miindemigtir.
Canliligin, beslenmenin, hissetmenin, diisiince fiillerinin ilkesidir."' Bitkisel,

1oL Bitkisel nefs, beslenme,

hayvani ve natik/insani olmak iizere ii¢ nefs vardir.
biiyliylip gelisme, dogma gibi etkinliklerin kdkenidir. Hayvani nefs his, tahayyiil,
sevk ve hareket giiclerine sahip olan kuvveyi temsil eder. Natik nefs ise idrak mahalli

olan nefstir.

1993 Kindi, Risdle fi hudiidi’l- esyd ve rusiimihd (Tarifler iizerine), cev. Mahmut Kaya, Felsefi Risaleler
icinde, s. 185-186

194 Cevher Sulul, Kindi Metafizigi, Istanbul 2003, s.107.

109 Kindi, “Kelamun fi’n-nefs muhtasarun veciz” (Nefs Uzerine Kisa Birkag S6z), cev. Mahmut Kaya,
Felsefi Risaleler iginde, s. 249

19 Farabi, Kitdbu drdi ehli’l-medinetii’l-fadila, s. 48-49.

197 ibn Sina, es-Sifa, et-Tabilyyat, en-Nefs, nesr. G. Anawati, Said Zayid, Kahire 1975, s. 6-10, 49.

198 Gazali, Medricul-kuds, Beyrut 1988, s. 44.

19" Aristoteles, Ruh Uzerine, ¢ev. Dog. Dr. Zeki Ozcan, istanbul 2000, s. 65. Bu tanimi Aristo’nun
tartigmasiyla ilgili detaylar i¢in bkz. Macid Fahri, Aristitalis, Beyrut 1999, s.63.

190 Aristoteles, a.g.e., s. 78 vd.

"o Aristoteles, a.g.e., s. 82, 86, 167.
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Ihvan-1 Safa’nin nefs hakkinda gériisleri de Kindi gibi eklektiktir. Nefsin
bedenden ayr1 oldugu ve metafizik dlemden geldigi hususunda Platon’la birdirler.

Yine onlarin Plotinus ve Aristo’dan etkiler tasiyan nefs goriisleri ¢eliskiler ig:erir.1102

193 Bynunla birlikte

Gazali’ye gore nefs bu {i¢ nefsin toplamindan ibarettir.
Gazali’ye gore filozoflarin nefs-i natika dedigi kuvve, Kur’an’in nefsii’l-mutmainne
veya ruhu’l-emr dedigi, sufilerinse kalp diye adlandirdiklar1 kuvvedir. ihtilaf sadece
isimlendirmededir. Gazali’ye gore ruh, kalp, nefs-i mutmainne hep nefs-i natikanin
isimleridir. Mutasavviflarin ise hayvani ruha nefs dediklerini soyler.''” Gazali,
bdylece nefsin iki anlamda kullanildigin1 soylemis olur: Biri, kalp ve ruh
kelimeleriyle anlatilan mana ve bdylece insanimi hakikati ve kendisi; ikincisi ise,
gazap ve sehvet kuvvelerini kendisinde toplayan, nefs-i emmare anlamindaki nefs.
Bunlardan ilki memduhtur ¢iinkii insan bu nefsle Allah’1 ve mahlikat: bilir, ikincisi

ise mezmumdur ve tezkiye edilmesi gerekir.''”®

[lk donem sufilerinin nefs konusundaki yaklasimlar1 keldmcilara paralel
gorilinlir. Onlarin bir kism1 da, nefsin maddi, cismani ve somut bir varlik oldugu
goriisiindedir. Ama tasavvufl diislincenin giderek sistemlesmesi ve felsefeyle
arasindaki etkilesim, mutasavviflarin nefsi giderek soyut, gayr-i cismani gérmeye

baslamalarina yol agmustr.' 106

Iskenderi ise nefsi, buhar tabiatli, latif, canlilik, hissetme, iradi hareket
kuvvesini tastyan cevher olarak tamimlar. Aristoteles’i kastederek, “Hakim''®” bunu
hayvani ruh olarak adlandirmistir” der. Ve bu nefs-i natika olan kalple beden
arasindaki vasitadir.''” Bu ifadeler, yukarida gegen ve Gazali’ye ait olan, sufilerin

nefsle hayvani ruhu kastettikleri tespitiyle uyumludur.

Bu tanim diginda nefsin tanim1 ve mahiyeti {izerinde durmayan Iskenderi’nin

taniminin Aristoteles kaynakli oldugunu sdylemek miimkiindiir. Bununla birlikte

"9 Thvan-1 Safa, Resdil, c. 1, s. 75, 235, 260.

"% Ahmed Ogke, Kur’an’da Nefs Kavramu, istanbul 1997, s. 49.

1% Gazali, Risdletii’I-lediinniyye (Mecmiiatii resdil iginde), s. 241.

195 Gazali, Thydu uliimi’d-din, c. 3, s. 4.

1% Ahmed Ogke, a.g.e., s. 53.

'97 Taftazani’ye gore bununla kast Aristo’dur. Bkz. Taftazani, /bn Atdullah, s.122.
"9 jskenderd, Miftahu’l-feldh, s. 11.
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Aristoteles, li¢ tliriin tamamini birden nefsin bi¢imleri olarak kabul ederken,
Iskenderi, nefsle hayvani nefsi yani beslenme, iireme, his, tahayyiil, sevk ve hareket
giiclerine sahip olan kuvveyi1109 kastetmis ve bunun natik nefsle (yani kalple veya
akilla) beden arasindaki vasita oldugunu sdylemistir. Dolayisiyla nefsle kastedilen
genel olarak olumsuz bir manadir. Nefsin idrak gibi olumlu bir igerigine atifta
bulunmak gerektigindeyse natik nefs olarak onu ayrica belirtmek ya da natik nefsin

anlamdas1 olan kalp terimini tercih etmek ihtiyact duymustur.

Iskenderi nefsin kokeni konusunda detayli bilgi vermez. Bununla birlikte
nefsin ruh ya da beden olmadigini, bunlarin yurtlarindan gelmedigini, dogu-bati
sembolizmini kullanarak sdyler. Iskenderi’ye gore nefs, Kur’an’da, “Ne dogulu, ne
de batil”'' olarak vasiflanan miibarek zeytin agaciyla isaret edilendir. Bu
benzetme, insanin degeri ve yliceligine ve ayni zamanda onun ne miicerred ruhlar
aleminin dogusundan, ne de kesif bedenler batisindan olduguna isaret eder.'''' Bu
ifadeler Platoncu nefs goriisiinii hatirlatir gibi goriinse ve nefsin beden diginda bir
yurdu oldugunu ima etse de bu ima ¢ok acik degildir. Taftazani, Iskenderi’ye gore
nefsin bu aleme gelmeden once bagka bir dlemde oldugunu ve bu alemde marifete
sahip bulundugunu, dolayisiyla bu fikrin Platon’un temel diislincesiyle benzestigini

12 Aristo nefsi bedenden ayirmaz, iskenderd ise daha ¢ok Platoncu bir bakisla

sOyler.
ayirir, der.""® Bu konuda Taftazani’nin delili, Iskenderi’nin su hikmetidir: “Allah
senin sahit olmani istemeden Once sana tecelli edip sahit oldu. Zahir dlemler onun
uluhiyetini dile getirdi ve kalpler ve sirlar da onun ehadiyyetini tahakkuk ettirdi.”''**
Bu hikmetten, insanin gayb alemindeki kokenine bir atif bulunsa da bu kokenin nefs
i¢in belirtildigini ayn1 rahatlikla séylemek kolay degildir. Burada bagka ve 6nceki bir
alemde sahitlik edenler kalplerdir. Kalp olarak da isimlendigini sdyledigi “natik
nefs” olmasi bakimidan nefs bu sahitligi yapmistir ve bagka bir dlemden gelmistir
denebilir. Ama Iskenderi’nin hayvani ruh olarak tammladig: nefs igin aym kokene

isaret etmemizi saglayacak daha ¢ok delile ihtiyacimiz vardir.

199 Macid Fahrd, Aristitalis, s.64-65.
0 Nur suresi/35.

" iskenderd, Miftdhu’l-felih,s. 11.
"2 Taftazani, Ibn Atdullah, s.129.
13 Taftazani, a.g.e.,s.122.

114 {skenderi, Hikem, s.187.
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Iskenderi icin arzu eden, hisseden, irade sahibi olan bu nefs evvelemirde nefs-
1 emaredir ve dolayisiyla tezkiye edilmesi gereken bir kuvvedir. Taninmasi ve bu
bilgiye gore davranilmasi gerekir. Nefs fakr, zillet, yoksulluk ve gii¢siizliikle
nitelenebilirse bu durumda Hakk’in yiiceligi, kudreti, comertligi, ithsan1 ve diger
kemal vasiflari idrak edilecektir.'''> Herhangi bir giinahin sebebi kulda zuhur etmese
bile nefsi daima giinahkar gérmek esastir. Ciinkii kul kusurdan beri degildir.'''®

Terbiye ve tezkiyeyi onceleyen bir sufi olan Iskenderi, nefsi bu terbiye ve tezkiye

stirecine gore tasnif edecektir.
B. Nefsin mertebeleri

Nefsin tezkiye edilebilir olmasi, bu tezkiyenin bir siirecle agiklanmasi
sonucunu dogurur. Nefs tezkiye olurken doniislir ve belli menzilleri idrak eder. Bu
noktada, birbirinden farkli nefslerin degil tek bir nefsin var oldugu konusunda bir ¢ok

"7 Dolayisiyla ayni nefsin

onemli Miisliiman alim ve diislinlir goriis bildirmistir.
icerdigi potansiyellerin agiZa ¢ikmasina benzer bir siire¢ yasanir. Bununla birlikte kat
edilen eski nefs mertebeleri imha ve yok olmaz, sadece geriler ve zayiflar. Hangi

mertebe giliclenirse onun aksi olan mertebe zayiflayacaktir.

Iskenderi, nefsin mertebelerini ii¢ olarak belirler. Bunlar nefs-i emmare, nefs-
i levvAme, nefs-i mutmainedir. iskenderi’nin ii¢ olarak belirledigi bu mertebeler
sufilerin bir kisminca yedi olarak belirlenmis ve tasnif edilmistir. Bu yedi mertebe ise
sOyledir: Emmare, levvame, miilhime, mutmaine, raziye, merziyye, kdmile. Bununla
ilgili atvar-1 seb’a baghigini tasiyan miistakil risalelerden olusan onemli bir literatiir

de olusmustur.'''®

Nefs-i emmare, Kur’ani bir terimdir ve Kur’an’da, “Muhakkak ki nefs daima

»H19 geklinde gecmektedir. Iskenderi bu nefsin tabiati hakkinda

kotiiliigi emredicidir
sufilerin genel gorislerine paralel goriisler serdeder: Bu nefs bedeni tabiata

meyyaldir, duyusal ve bedenin zevklerini emreder, kalbi diisiik (siifll) yone g¢eker.

115 jskenderd, et-Tenvir, s. 61; a.mlf., Unvdnu ‘t-tevfik fi adabi’t-tarik, s. 47.

¢ jskenderd, Unvdnu 't-tevfik fi adabi t-tarik, s. 48.

"7 Mesela bkz. Sithreverdi, Avdrifii'I-ma’drif, s. 251. Bununla ilgili olarak ayrica bkz. Ahmet Ogke,
Kur’an’da Nefs Kavrami, s. 56.

"8 Ornek bir liste i¢in bkz. Ahmet Ogke, a.g.e, s. 103.

"9 yusuf suresi/53.
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Kétii huylarin ve eylemlerin kaynagidir. Karanlik bir nefstir. "' Onun icin zikir,
karanlik bir evde yanan bir 1s18a benzer. Muhalefet edilmesi, terbiye ve tezkiye
edilmesi gereken nefs budur. Iskenderi, “Karsina cikan iki is hususunda kafan
karisirsa, bak, nefsine agir geleni yap. Ciinkii nefse ancak hak olan agir gelir.”'"*!

derken bu nefsi kasteder.

Ikinci mertebe olan nefs-i levvame de Kur’ani bir terimdir. Kur’an’da “Hayir,

#1122 geklinde gecer. Levvame kinayan

daima kendini kinayan nefse yemin ederim.
demektir. Bu, kalbin nuruyla kismen aydinlanmis nefstir. Kendisini diizeltme yoluna
girmistir. Kendisinden, karanlik tabiatinin bir geregi olarak bir kotilik sadir
oldugunda ona ilahi uyarmin nuru ulasir ve bdylece kendisini levmeder/ayiplar,

1123
tevbekar olur.

Uciincii mertebe olan nefs-i mutmainne de Kur’ani bir terimdir. Kur’an’da
“By mutmain olan nefs!”''** seklinde geger. Kalbin nuruyla aydmlanmasi
tamamlanmis olan nefstir. Kotilikten uzaktir, ibadetlere devam eder.''” Kalbin
mutmainne olmasi ve riza ancak tedbirin iskati ile miimkiindiir. Nefs, Allahin kendisi
hakkindaki giizel tedbirine giivenip, Allah’a ragmen tedbiri (et-tedbir me’allah) terk
etmeden mutmainne olamaz. Ciinkii eger Allah’tan razi olursa ona teslim olur ve
kararina boyun eger, onun emrine itaat eder, rabligindan memnun olur, ilahligina
giivenir. Boylece kaygist (izdirab) kalmaz, ¢iinkii Allah ona aklin nurundan vermis
ve onu bununla siikuna erdirmistir.''*® Allah, bu ii¢ neftsen mutmainne olani $vmiis,
onu onurlandirmis, sadece onu muhatap almistir. Nefs-i mutmainne makamina ancak

Allah’a tam teslim olarak ve onun yaninda tedbir almayarak erisilir.''*’

Iskenderi’nin nefsi ii¢lii bir tasnifle tasnif etmekte Siihreverdi’yi izler. O da

nefsi lige ayirir ve nefsin aslinda tek oldugunu ama kalbin itminanla tanisiklik

120 {skenderd, Miftahu’l-felih, s. 11; Gazali, Thydu uliimi’d-din, c. 3, s. 4.

"2 fskenderd, Hikem, s.161.

122 K jyamet suresi/2.

"2 Aly. Ayrica bu tanim Ciircani’nin et-Ta rifit inda da neredeyse ayni kelimelerle yer alir. Bkz. et-
Ta rifdt, s. 299.

1124 Fecr suresi/27.

'123 fskenderd, Miftdhu’l-feldh, s. 11.

1126 jskenderd, et-Tenvir, s. 59.

27 {skenderi, a.g.e., s. 57-58.
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derecelerine gore sifatlarinin degistigini soyler.''* Iskenderi bu tasnifiyle Gazaliyi
izler. Ama onda yeni olan bu tasnifi tedbirin terki fikriyle kaynastirmis olmasidir.
Emmare, tedbir ehlidir; levvame tedbir ile iskat arasinda gidip gelir; mutmainne ise
biitiiniiyle iskat-1 tedbiri gerceklestirmistir.''® Dolayisiyla yedili yerine diglii bir
tasnifle daha yalin bir smiflandirmaya ulasan Iskenderi, bu mertebelerin tanimlar1 ve
iceriklerinde de yine ayni yalinhigi gozetir ve biitiin muhtevay1 tedbir karsisinda

alinan pozisyona gore belirler. Bu siirecin kat edilmesi stilik olarak adlandirilir.
C. Nefs tezkiyesi

Nefs tezkiyesinin gergeklestirildigi silire¢ genel olarak siiluk olarak

2

anlamina gelen siiluk ile bir seyh
1130

adlandirilir. Arapga “yola girmek yol alma
nezaretinde, Allah’a dogru belli bir metodla yapilan manevi yolculuk kastedilir.
Siiluk, ahlakin, hallerin diizeltilmesi, zahir ve batinin imar edilmesi siireci olarak da
adlandirilir.'®" Genellikle “seyrii siiluk” terkibi i¢inde anilir ki seyr kelimesi de

1132

stiluk ile ayni, manevi yolculuk anlamindadir.” ** Bununla ilgili olarak, siiluk halinde

olan, manevi yolculugunu heniiz siirdiiren kimse ise salik olarak adlandirilir.

Siiluk tanimlarinda dikkati ¢eken husus, bir usule bagl olarak bu yolculugun
yapilmasina yonelik uyaridir. Usul ve yontem olmaksizin yolculugun tamamlanmasi

1133 .
Bu uyarn yersiz

miimkiin olmaz. Sufiler, vasita olmasaydi, hedef de olmazdi, der.
degildir ¢iinkii Iskenderi dogru usulii kullanmamanin yolu uzatacagini sdyler: “Bir
kistm salikler i¢in yol/tarik wuzar ¢linkii onlar hak olan bir wusul iizre

gitmiyorlardir.”'**

Vasita, usul, yol gibi terimler olmaksizin dile getirilmeyen siiluk, bir siirece
isaret ederken, bu silirecin kisa olmadigina dair uyarilar da dikkat ¢eker. Allah’in
kudreti neticesinde ve daha dnce gordiigiimiiz cezbenin esliginde bu yolun kisalmasi

her zaman miimkiinse de gene olarak yolculuk i¢in sabir tavsiye edilir. Sabir yolun

128 Siihreverdi, Avarifii I-ma’drif, s.251.

"2 Taftazani, Ibn Ataullah, s. 123-124.

1130 Ethem Cebecioglu, Tasavuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, s. 587.

31 Gazali, Ravdatii 't-talibin ve umdetii’s-salikin (Mecmilatii resdil iginde), s.108.

32 Ethem Cebecioglu, a.g.e., s. 564-565.

1133 Muhammed Zafir el-Medenti, en-Niru ’s-sati” ve 'l-burhdnu’l-kdn’, 1301, y.y., S. 5.
1134 fskenderd, Risdle fi edebi’l-ilm, s.48.
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uzun, mesakkatli tabitina yonelik bir uyariyr da igerir. Miiride seyrii siilukunun
uzunlugunu dert etmeden, bu uzun miicahadeyi siirdiirmesi 6giitlenir.''** Miiridin
ilerlemek igin 1srarc1 olmasi gerekir. Ciinkii “kapiy1 1srarla vurana kapr agilir.”''?°
Israr ve istikrar ilerlemenin geregidir: “Bir kuyu kazmaya ¢aligan ama biraz burada
biraz Obiir tarafta kazan ama bir tiirlii suya ulasamayan kimse gibi olma. Aksine ayni

- : 1137
yeri kaz ki suya ulasasin.”

Buna bagli olarak manevi ac¢ilimin tedrici oldugu da sik¢a hatirlatilir:
“Manevi agilim (feth), bir biitliin olarak nadiren verilir. Manevi agilim, tedrici olarak

gergeklesir.”''**

Seyrii siiluk, bir yolu kat etmeyi, bir siireci tamamlamay1 ve nihayetinde bir

139 ifade etse de, bu kat etmenin ve asmamn maddi olmadigini da

hedefe varmay1
unutmamak gerekir. Maddi olmamasi yaninda, esasen, Allah’in kuluna son derece
yakin olmasi1 sebebiyle, “hakikatte” asilacak bir engel de bulunmaz. Ama yine de,
“heniiz” hakikat gbziiyle géremeyen salik acgisindan ilerlemenin gergeklesmesi i¢in
bazi engellerin, bazi siireglerin bulunmasi gerekir ki ilerleme gergeklessin. Nefs tam
da boyle bir isleve sahiptir. Bir yandan engel olarak goriiliir ama diger yandan seyrii
siillukun gergeklesmesinin sebebi ve gerekgesidir. Iskenderi’nin ifadesiyle, “Nefsin
meydanlart olmasaydi, seyrii siiluk gerceklesmezdi. Ciinkii seninle onun aranda
(aslinda) kat edecegin bir mesafe yoktur. Ve yine (aslinda) seninle onun aranda
vuslatinin ortadan kaldiracagi bir uzaklik yoktur.”''*" Rundi ’nin bu serhle ilgili
sOyledikleri de benzer uyarilar icerir: Kulla Allah arasinda duyusal, maddi bir mesafe

yoktur. Sufilerin seyr, siiluk, gitmek vb. tabirleri manevi igler i¢in kullanmuslar,

maddi bir kasitla kullanmamislardir. Nefs, Allah 6niindeki hicab-1 a’zamdir. Onunla

1135 Muhammed Zafir el- Medeni, en-Niiru 's-sati’ ve lI-burhdnu’l-kdt’, s.12

"% fskenderd, Tdcu l-arils, s. 11.

37 fskenderd, a.g.e., s. 30.

1138 {skenderd, Miftdahu l-feldh, s. 28.

1139 «Seyrii siilukta varilacak menzillerin sonunda Hadratii’l-Kuds ve Bisatii’l- Uns vardir ki bunlar
fetihlerin (mefatiha), karsilikli oturup sdylesme (miicaleseti’l-muhadese), miisahede, miilatefe
mabhallidir.” Bkz. Tdcu’l-aris, s. 32

1140 jskenderd, Hikem, 5.181.
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miicahede ve onun OGliimiiyle kul Allah’la bulusmanin gergek manadaki saadetine

erer."'¥!

Yine siilukta dikkat edilmesi gereken bir diger husus, salikin ilerlemek, gayret
gostermek i¢in bos vakit, uygun zaman ve sartlar1 bekleyip durmamasi, hemen
harekete gecmesi ve iginde bulundugu sartlarin izin verdigi 6l¢iide gayrete devam
etmesidir. Ciinkii salik boyle davranirsa, murakabeden yani kendisinden o anda
beklenenin ne oldugunu gozetmekten ve Allah’in kendi {izerinde icra ettigi hilkmiinii
gbozetmekten uzaklastirir.''** Salik amel icin Allah’tan baska seylerle mesguliyetten
bosa ¢ikmay1 beklerse,''** bu onun “vaktin gerektirdigi kulluk ve vaktin hitkmiinii”
gozetmekten alikoyar. Oysa yapmasi gereken kalbin bosalmasina takilmadan vaktin

1144

geregini elinden geldigince yerine getirmektir. Bu sufilerin “ibnii’l-vakt” olmakla

kastettikleri seydir.

Siiluk, salikin nefsini terbiye ettigi, ahlakini1 giizellestirdigi bir siire¢ olsa da,
salikin dikkat etmesi gereken bir diger husus, bu yolda biitiiniiyle kendi ¢abasina ve
gayretine bel baglamamasidir. Siilukun tamamlanmast ancak Allah’in yardim
etmesiyle olusur. “Salikin koétii huylar1 yok ettikten ve iddialarin1 yok ettikten sonra
Allah’a vasil olacagini beklemesi bosunadir. Boyle bir beklentisi varsa asla Allah’a
vasil olamayacaktir. Ama Allah kulun kendisine vasil olmasini istemigse bu durumda
kulun vasfini kendi vasfiyla orter ve bdylece kuldan Allah’a dogru olan seyler
sebebiyle degil Allah’tan kula dogru olan neticesinde vuslat miimkiin olur.”''*
Kalpleri kendi huzuruna cagiran Allah’dir. Bu huzura davet eden, vuslata yardim
eden O’ndan bagkast degildir. Aksi takdirde beser akli i¢in Allah’in hazretinin

celaline kavusmak/vusul hangi sekilde miimkiin olabilirdi?''*

"4 Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c. 2, s. 66.

1192 fskenderi, Hikem, s. 97.

"4 fskenderi’nin bu baglamda kullandig1 iki terim “tecrid” ve “tesebbiib”diir. Tecrid, diinyadan
soyutlanmadir, tesebbiib ise diinyayla istigal, sebeplere yapismadir. iskenderd, salikin tesebbiib ehli
de olabilecegini, bunun caiz oldugunu sdyler. Ama ona gore tecrid ehli olan salik daha makbuldiir.
Salik i¢in 6nemli olan, ister tecrid halinde bulunsun isterse tesebbiib, tam manasiyla Allah’in
iradesine boyun egmektir. Bu hallere onu yerlestiren Allah’tir. Bkz. Taftazani, /bn Atdullah, s.172-
174.

144 Zerrik, el-Hikemii’l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s.46.

"% fskenderd, Hikem, 5.137 vd.

'146 fskenderd, Miftahu’l-feldh, s. 67.
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Yani bu yoldaki basari, kulun kendi yaptiklar1 (ibadetler, cabalar, riyazetler
vs) sonucunda degil, Allah’in kul i¢in yaptiklar1 (hal, varide, cezbe vs) sonucunda
gerceklesmektedir. Iskenderi, Kuseyri’nin Risdle’sine (aslinda ondan daha eski
tarihte yasanmus baska sufiler var olmasina ragmen) ibrahim Edhem ile baslamis
olmasinin bu baglamda 6nemli bir anlam icerdigini soyler. ibrahim Edhem bir
sultand1 ve o sabah da sultan olarak uyanmisti. Ama 6gle vakti geldiginde evliyanin
biiyliklerinden biri oldu. Bu durum saliklere bir timit asilamak i¢in olmasinin
yaninda, “Allah fazlin1 amellerin karsilig1 olarak veriyor degildir.” ilkesinin de bir
gostergesidir.'*” Nitekim kisi Allah’mn kendisini kétii vasiflarindan kurtaracagimni ve
gafletten uyandiracagini yadirgarsa ilahi kudrete acziyet atfetmis olur. Oysa Allah’in

her seye giicii yeter.''*®

Siiluk sirasinda ilahi yardimin hayati olusuna dair, seyhi ile kendisi arasinda
gectigini naklettigi su diyalog da carpicidir: “Seyh Mursi ile birlikteydim. Ona,
nefsimde soyle seyler var, diye anlatmaya basladim. Seyh bana dedi ki, eger nefs
sana aitse, ona diledigini yapabilirsin ama bunu ger¢eklestiremeyeceksin. Sonra dedi
ki, nefs kadin gibidir ki dliismanlarini ¢ogalttiginda senin de diismanlarini ¢ogaltmis
olur. Onu rabbine havale et, o diledigi gibi yapsin. Ciinkii sen kendin terbiye etmeye
calisirken yorulursun ve yine de sana itaat etmez. Miislim, nefsini Allah’a teslim
eden kimsedir.”"'* Bu ifadeler siiluk sirasinda gosterilecek basart icin salike
neredeyse hemen hi¢ pay birakmamaktadir. iskenderi’nin de amaci budur: Bir
yandan salik olmaya yani ilerleme azmi tasimaya tesvik ama Ote yandan hicbir

ilerlemeyi kendine mal etmeyip biitiiniiyle Allah’in ikram1 mesabesinde ele alis.

Insanlar {ic kisimdir: Kendisinden Allah’a gidenleri gorenler, Allah’tan
kendilerine gelenleri gorenler, Allah’tan yine Allah’a gidenleri gorenler. Bunlardan
ilki cogunlukla kusur ve giinahlarin1 gorenlerdir. Allah huzurunda genelde oziir
dileyici durumda olurlar, tlizgiindiirler ve her gilinah islediklerinde {izgiinliikk onlara
hakim olur ya da nefslerinin kétii vasiflarini gériirler. ikinci grup ise Allah’mn

kendilerine olan fazlu ihsanini, comertligini goriirler. Bu onlara Allah’la mutlu

147 {skenderi, Letdifii'I-minen, s.138.
148 fskenderi, Hikem, 5.163
149 fskenderd, Tdcu l-aris, s. 17
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olmak, Allah’in nimetiyle sevinmeyi verir. ilk hal zahidlerin ve abidlerin halidir.
Ikincisi ise inayet ve muhabbet ehlinin halidir. ilki teklif ehlinin durumudur, ikincisi
ise marifet (ta rif) ehlinin durumudur. Ilki yakaza ehlinin halidir, ikincisi marifet
ehlinin halidir.'"™® ikinci hal birinciden daha iyi olsa da esasen bu durumda olanlar
da nefslerini hidayet edilmis olarak gormektedirler. Eger nefslerini géormeselerdi

1151

buna da sahit olmayacaklardi. Uciincii kisim ise tevhid ehlinin ve tefrid

meydanlarina girenlerin halidir.''>

Stilukun, usuliine ve geregine uygun olarak baslamasi ancak siilukun basinda
tevekkiil ve teslimiyetin ger¢eklesmesiyle miimkiindiir. “Siilukun nihai menzillerinde
kurtulusa ermenin alameti, ilk menzillerde Allah’a donmektir. Bidayeti parlak olanin
nihayeti de parlak olur.”""> hikmetini agiklarken, Serndbi, her kim isin baginda
Allah’a yonelir ve her isinde ona tevekkiil ederse vuslat anlamindaki nihai menzile
ulagsarak basari elde eder, der. Ardindan Sernlibi su sozii nakleder: Ariflerden biri
sOyle demistir: “Her kim Allah’a onun diginda bir vesileyle olusacagini zannederse

mahrum kalir. Her kim ibadeti i¢in nefsinden yardim dilerse nefsine terk edilir.”''>*

Salik kendi gayretinin degerini o kadar disarida birakmali ve basarinin
biitiiniiyle Allah’in elinde oldugunun o kadar suurunda olmalidir ki, biitiiniiyle
Allah’1n iradesine ve kaderine teslim olsun, kendisinde herhangi bir irade, arzu ve
istek kalmasin. Seyh Sazeli, bir veli kendisinde herhangi bir arzu (sehvet) veya
herhangi bir tedbir veya herhangi bir ihtiyar bulundugu siirece Allah’a vasil olamaz,

1155

der Hatta o kadar ki, diinyevi arzular bir yana Allah’a kavusma arzusu bile

ortadan kalkmalidir. “Bir veli onda Allah’a kavugsma arzusu yok olmadik¢a Allah’a

vasil olamaz.”!''%¢

Siiluk bir stire¢ oldugu i¢in, bu siire¢ boyunca salikin degisik haller yagamasi
kacinilmazdir. Tasavvuf literatiirii bunu etraflica ele alir. Bu “hal psikolojisi”

diyebilecegimiz bir baglam i¢inde ele alinir. Salikin siire¢ boyunca yasayacagi

30 iskenderd, Letdifii 'I-minen, s.141.
51 jskenderd, a.g.e., s.143.

152 fskenderd, a.g.e., s.142.

153 fskenderi, Hikem, s. 97.

1134 Sernubi, Serhu Hikem, s. 92-93.
"33 {skenderd, Letdifii'I-minen, s.135.
1156 Ay..
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ruhsal, psikolojik durumlar, siire¢ iginde anlam kazanir ve salikin o durumlarla bas
ederek gelismeye devam etmesi dngoriiliir. Biz de Iskenderi’nin detaylica ele aldig1
bu hal psikolojisini bagimsiz bir bolimde isleyecegiz. Ama burada ana hatlariyla

salikin gecirecegi asamalarin genel tabiatini birkag climleyle ele alacagiz.

Iskenderi, saliklerin siilukun baslarinda halktan kagmay1 tercih ettiklerini
sOyler. Onlar amelleri ve halleri gizlerler. Bu onlarin ige kapandiklari asamadir.
Boylece kendilerinde yakin yerlesir ve ilimde derinlesmeyle desteklenirler. Sonunda
fenanin hakikatini gerceklestirirler ve bekaya sevk edilirler. Bu asama onlarin vuslat
asamasidir. Artik i¢lerine kapanma ya da kapanmama tercihleri kalmamistir. Ciinkii
orada Allah dilerse onlar1 agiga ¢ikarir dilemezse gizler. Agiga ¢ikarlarsa kullar i¢in
hidayet sebebi olurlar. Velinin zuhuru kendi iradesiyle degil Allah’in iradesiyle olur.
Hatta ¢ogu kez veli gizlenmeyi segse de Allah onu agik kilabilir.'>” Seyh Mursi
“Kim zuhur etmeyi/bilinmeyi istiyorsa o zuhurun, kim de gizlenmeyi diliyorsa o da
gizlenmenin kuludur. Her kim de Allah’in kuluysa onun i¢in zuhur da gizlenmek de

birdir.”diyerek bu husustaki irade faktoriine bir kez daha dikkat ¢eker.''®

Siiluk sirasinda salikin karsilastigi asamalar Iskenderi tarafindan ¢esitli
bicimlerde ve cesitli kelimelerle dile getirilmistir. Daha once gordiiklerimizi
hatirlayacak olursak, salik kalbinin nurlanmasiyla yakin mertebesine, yakinin
koklesmesiyle marifet mertebesine ulagmaktadir. Ya da salik ilme’l-yakinden ayne’l-
yakin mertebesine, oradan da hakka’l-yakin mertebesine geger. Ya da salik nefs-i
emmare ile bagladig1 yolculugunu, nefs-i levvameye ve oradan nefs-i mutmainneye
gecerek tamamlar. Iskenderi ve onun bagl oldugu mesreb olan Sazeliyye tarikati,
esma talimi yapan tarikatlardan degildir. Esma talimi yapilan tarikatlarda, salik
ilerledikce zikrettigi ve talim ettigi esmad degismektedir. Bu degisimler salikin,
yolculugunda nerede bulundugu hususunda bir fikir verir. Baz1 tarikatlarda ise esma

159 Evrad sabittir, bidayette de nihayette de aym1 evrada

talimi yoktur, evrad vardir.
tabi olunur. Seyh de miirid de ayn1 evrada devam eder. Sazeliyye evrad usuliinii takip

eden bir tarikattir. Nitekim Iskenderi salikin sabah ve aksam olmak iizere giinliik iki

57 {skenderd, Letdifii I-minen, s.41.

138 {skenderd, a.g.e., s.41.

159 Unsi Nasan Sabani, Keldm-1 Aziz, derleyen Ibrahim Has, ceviri ve sadelestirme Mustafa Tatc,
Cemal Kurnaz, 2011 Istanbul, s.77.
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virdi olmasi gerektigini soyler.!® Bu bakimdan esma talimi yapilan bazi
tarikatlardaki gibi ©6zel terminolojisi bulunan detayl siiluk giizergahlarina, yol
haritalarina Sazeliyye tarikatinda rastlanmaz. Bu o6zellik Sazeliyye’nin yol olarak
genel bir Ozelligi olan yalinlik, sadelik, kolay anlasilir olma gibi ozellikleriyle
birlikte diisiiniiliince, Iskenderi’nin de siiluku nig¢in 6zel bir terminolojiyle
aciklamadigini anlayabilmekteyiz. Iskenderi’nin siiluk hakkindaki ifadeleri biiyiik
oranda ilk dénem sufilerin {isluplarindaki yalinligi hatirlatir. Iskenderi sadece bir
yerde “Allah’in manevi ihsanlar1” nitelemesiyle soyle bir liste verir: Islam, iman,
ihsan, sekinet, istikamet, tasarruf, irfan, vakfe, tahkik bi’l-meratib, hilafet.'®! Bu
listeyi bir siralama olarak okumak miimkiindiir. Burada, tasarrufun irfandan 6nce
sayilmasi, yani kerametin marifetin altinda yer almasi dikkat ¢eker. Yine hilafet son
makamdir ki burada Allah’in halifesi olmaya yani insan-1 kamil olmaya bir atif

oldugu gibi irsad makamina da bir atif sayilabilir.

Siiluk esnasinda salik i¢in yolun bazi tuzaklari ve hatta afetleri vardir.
Iskenderi bunlarin on tane oldugunu sdyler. Bu afetler esasen, yolun genel tabiati
hakkinda da bilgi vermektedir: Yaptigi ameli (6nemli) gérmek, uzun vadeli emel
(tal-1 emel) sahibi olmak, veli oldugunu iddia etmek, insanlarin ilgisine glivenmek,
giizel riiyalarla yetinmek, virde teenniis (virdi arag olmaktan cikartarak ona bel
baglamak), varidden tad almak, ilahi mijjde ile yatismak (gevsemek ve gurura

kapilmak), iddia ile yetinmek, Allah ile aldanmak (gurra)."'®

Bu afetler, 6zetlemek gerekirse su hususlar etrafindaki uyarilardan olusur:
1- Siiluk i¢in ¢cabalamali ama netice ve basariy1 biitiinliyle Allah’tan bilmeli,

2- Vird, varid, riiya, ilahi miijjde gibi Allah’a yaklastirict vesileleri vesile

olmaktan ¢ikartacak denli 6nemsememeli,

3- Her tiirlii iddiadan ve kendine giivenmekten uzak durmali.

10 iskenderi, Miftdahu I-feldh, s. 36. Sazeliyye tarikatinin muhtelif kollarinda virdin sabah ve aksam
olduguna dair bkz. (Medeniyye kolunda) Muhammed Zafir el-Medeni, en-Niru’s-sati’ ve’l-
burhdnu’l-kati’, s.11; (Alaviyye kolunda) Sidi Udde b. Tinus, ed-Diirretii’l-behiyye fi evradi’t-
tarikati’l-alaviyye, Miisteganem (Cezayir), 1987, s.7; (Hasimiyye kolunda) el-Evradii’l-amme [i’t-
tarikati’s-sazeliyyeti’l-kddiriyye, b.y.y., trs., s. 3.

181 jskenderd, Miftahu’l-feldh, s. 29.

162 {skender, a.g.e., s. 47.
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Stilukla ilgili meselelerden biri de keramettir. Keramet, peygamberler disinda
bir velinin, sebep-sonug iligkilerini ve adetullah1 asan, olaganiistii bir olay

19 peygamberlerin gosterdikleri benzer olaganiistiiliiklere ise mucize

sergilemesidir.
denir. Velinin kerametleri, mensubu oldugu peygamberin dogrulugunun bir

sahididir.'"**

Iskenderi’ye gore kerametler miimkinat kabilinden islerdir. Ciinkii miimkinat
kabilinden olmasaydi ya vacibat kabilinden olacakti ya da miistahilat kabilinden
olacakti. Miistahil olamaz ¢iinkii miistahil olmas1 i¢in aklen de tasavvur edilemez
olmasi gerekir ki kerametler boyle degildir. Buna karsilik vacibat sinifindan da
olamaz. Ciinkii kerameti olmayan veliler bulunmaktadir.''® Dolayisiyla velilerin

keramet gostermeleri miimkiindiir ama sart degildir.

Iskenderi, biiyiik bir dikkat ve titizlikle kerametin varligim ispat etmeye

1166 ; .
Bu ¢abasi okura, Iskenderi’nin,

calisir. Bircok delil zikreder ve bunlar tartisir.
kerametin sorgulandig1 bir fikri ve ilmi ortamda yasadigim diisiindiiriir. Iskenderd,
insanlar arasinda asiriliga saparak evliyanin kerametini biitiiniiyle inkar edenler
vardir, der. “Bu yoldan (mezheb) Allah’a si@iniriz. Aslinda bunlar anilmay1 hak
etmiyorlar ama Allah bir kulu saptirmak istediginde ne aklinin ona bir yardimi olur,

ne de ilminin bir faydasi, bunu gostermek igin andik.”"' '’

Kerameti biitiiniiyle inkar edenler disinda, insanlardan bir baska grup da
kerameti kabul etmekle birlikte, Ma’rf-u Kerhi, Seriyy-i Sekati, Ciineyd-i Bagdadi
gibi kendi zamanlarinda olmayan, eskiden yasamis velilerin kerametlerini kabul
ederler, kendi zamanlarindaki velilerin kerametlerini ise inkar ederler. Bunlar Seyh
Sazeli’nin dedigi gibi Israilogullaridir (onlar gibi davrananlardir). Hz. Musa ve Hz.

Isa’y1 kabul ederler ama Muhammed (a.s.)’1 inkar ederler.''®®

Goriildiigii gibi Iskenderi, kerametin miimkinat kabilinden oldugunu

belirtmesi yaninda, kerametin varligmin kabul edilmesi gerektigini sdyler. Bu

16 Ruseyrd, Risdle, s. 174; Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, s. 365.
164 jskenderd, Tdcu l-aris, s. 12.

165 fskenderd, Letdifii'I-minen, s.43.

1% jskenderd, a.g.e., s. 36.

167 {skenderi, a.g.e., s. 37.

1198 {skenderd, a.g.e., 5.48.
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konudaki yaklasimi Kuseyri’nin, “kerameti caiz gormek vaciptir” yaklagimina

1% Bununla birlikte, birazdan detaylica ele alacagimmz gibi iskenderi

paraleldir.
kerameti bir sufi i¢in merkezi sayilmayan bir yerde konumlandirir. Ozellikle manevi
kerametler olarak saydigi, manevi ilimlerin tahsilini, maddi kerametlerden daha
listiin tutar. Mesela sahabelerle evliya arasindaki fark biyiiktiir ve sahabeler
evliyadan istiindiir. Bununla birlikte evliyaya sahabelere verilenden daha c¢ok
keramet verilmis gdziikmektedir. Iskenderi bunu soyle aciklar: Evliyaya verilen
keramet, onlara, kacirdiklar1 tam miitabaatin yerine (Rasulullah’a dostlugun yerine)
teselli kabilinden verilmistir. “Eger biri evliyaya keramet verilmis ama sahabeye
verilmemistir derse, dogrusu onlara Rasulullah’la dostluk gibi en biiyiik bir keramet

verilmistir ki hangi keramet bundan daha biiyiik olabilir.”"'"°

71K eramet

Istikameti kemal bulmamus biri de kerametle riziklanmis olabilir.
kime ikram edilmisse bu o kimsenin se¢ilmis olduguna, havastan olduguna delildir
ama bir mirsid olduguna ve kendisine uyulmasi gerektigine delil degildir. Tabi
olmak da ancak istikametin kemal bulmasiyla miimkiin olur ki, kamil bir istikamet

hakiki keramettir.''"?

1173

“(Kerametler ve manevi ilimlerle) seckinlerden kilinmis olanlarin hepsi,

1174 51175

(manevi hastaliklardan, afetlerden) biitiiniiyle kurtulmustur denemez.
Havassin da kendi i¢inde dereceleri vardir. Havassin avami mesabesinde olanlarin
kalplerinin yatigsmasi ve itminana kavusmalari i¢in kerametlere ihtiyaclar olabilir ve
Allah onlara kerametler ikram edebilir. Hakiki havas ehlinin ise kalplerini bu tiir
araglara ihtiyaglar1 yoktur, dolayisiyla onlardan da keramet sadir olmayabilir. Bu
durum ehl-i keramet olanlarin daha iistiin olduklarini gostermez.''”® Hatta Beyazid-i
Bestami’ye Allah’tan ne dilersin diye soruldugunda, “Dilememeyi dilerim.” diye

cevap vermistir. Ciinki onun Allah’tan bir tek istegi vardi, o da Allah’tan bir

talebinin olmamasiydi. Ciinkii o biliyordu ki bu en biiyliik kerametti. Ve bazen

1 Kuseyrd, Risdle, s. 174.

"7 iskenderd, Tdcu l-aris, s. 22.

"7 fskenderi, Hikem, s. 157.

172 7errik, el-Hikemii'l-atdiyye bi-serhi Zerrik, s. 169.
17 7zerrik, a.g.e.,s.121.

"7 Zerrik, a.g.e.,s.121.

"7 {skenderi, Hikem, s.121.

176 Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c.1, s. 86.
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kendisine zahiri keramet verilmis birinde tedbir kalintilar1 olabilmektedir. Hakiki
kerametse, Allah karsisinda tedbiri terk etmek ve Allah’in hiikmiine boyun

egmektir.''"’

Goriildiigii gibi Iskenderi c¢ok net olarak kerametleri ikiye ayrr:
Hissi/duyusal/maddi olanlar ve manevi olanlar. Maddi olanlar tayy-i mekan, havada
ucmak ya da suda yliriimek, gizli olanlara vakif olmak, yiyecek icecekleri cogaltmak
gibi gibi zahir/goriiniir ve duyulara seslenen tipte olabilir. Manevi olanlarsa, marifet,
hagyet, murakabede devamlilik, emrine uyma ve nehyinden kaginmada acele etmek,
ilimde derinlesmek, yakin, kuvvet, temkin, izleme ve uymada siireklilik, Allah’tan
isitmek, ondan kavramak, ona baglilig: siirdiirmek, tevekkiilde sidk sahibi olmak ve

1178 .
Keramet mademki

benzeridir. Ve manevi olanlar dncekilerden agikga iistiindiir.
adeti asan ve kiran demektir (hdriku’l-dde), manevi olanin da manevi planda bu
tirden bir islevi olmasi gerekir. Iste bu yiizden havas igin keramet nefslerinin
adetlerini kirmakta kendilerine yardim eden destek ve kudreti veren ilahi

17 Seyh Sazeli de, iki (manevi) keramet vardir ki bunlar kapsayici, ihata

yardimdir.
edici kerametlerdir, der. Yakin ve miisahede ile desteklenmis “iman kerameti” ve
tabi olma, iddiadan ve aldatmadan kaginma iizerine “amel kerameti”. Her kime bu

ikisi verilmis ve o hala baskasin istiyorsa aldanmis ve yalanci bir kuldur.''*

Yukarida gegen, tayy-i mekan ve tayy-i zaman kerameti sik¢a dile getirilen
kerametlerdir. Bu iki keramet, zaman ve mekan kayitlarindan kurtularak uzun
mesafeleri ¢ok kisa siirede, mesela birka¢c saniyede kat etmek anlamina

181 jskenderd i¢in tayy-i mekan kerameti, maddi ve manevi kerametleri

gelmektedir.
kiyaslamak icin elverisli bir drnektir. Hakiki tayy, der iskenderi, diinya mesafesinin
oniinden diiriiliip, ahiretin sana senden daha yakin oldugunu gdrmendir.''® Bu,
diinyanin, salikin goziinden diismesi ve onu goérmemesi ve onun goziinde ahiretin
kiymet kazanmasi ve ahireti onlinde hazir gormesi demektir. Ki Allah bu tayy

kerametini veli kullarina ikram eder. Digeri yani maddi anlamdaki tayy-i mekan ve

177 iskenderd, et-Tenvir, s. 27.

178 iskenderd, Letdifii'I-minen, s.43.

"7 iskenderd, Miftdahu l-feldh, s. 51.

"% jskenderd, Letdifii’l-minen, s.44.

"8 Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii., s. 636 vd.
"8 fskenderd, Hikem, 5.123.
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tayy-i zaman gibi harikuladelikler ise bazen istidrac kabilinden bile olabilir.''® Bu
acidan bakinca, maddi anlamdaki tayy kerameti kiiciik tayy sayilir ve dahasi bu,
sufilerin avamu i¢indir. Nefislerin vasiflarinin diiriilmesi anlaminda olansa biiyiik

1184

tayy’dir. Yerylizii kendisi icin diriilen (tayy-i mekan yasayan) kisinin bu

durumdayken ya Mekke’dedir veya baska bir mekandadir. Asil 6nemli olan 6niinde

nefsinin vasiflari diiriilendir. Ciinkii o esnada o Rabbiyle birliktedir.'"*

Goriildiigii gibi Iskenderi, maddi kerameti kabul etmek, varligmi ispata
calismak ve kabul etmeyenleri kinamakla birlikte “manevi keramet” diye
adlandirdig stiluk esnasinda yaganan olumlu ruhsal degisimlerin ve manevi istikrarin
daha iistiin bir keramet oldugu kanaatindedir. Boylece bir miirsid olarak da okurunun
ve miiridinin dikkatini, maddi olana degil manevi olan keramete 1srarla ¢eker. Bu
tutumu, Iskenderi’nin manevi tekamiilii, keramet gibi olaganiistii bir olay sergileme
bicimindeki zor bir durumla kiyaslayarak onun giicliigline dikkat ¢ektigini gosterir.
Bunun yaninda miiridini maddi kerametlerin doguracagi kendine giiven, iddia sahibi

olma gibi sakincalardan da korumus olmaktadir.
a. Miirsid

Iskenderi’nin bir miirsidin rehberligini seyrii siilukun sartlarindan biri ve belki
de en Onemlisi olarak saydigina deginmistik. Miirsid, yolun tabiatin1 bilme
hususunda en yetkin kimsedir. Salik, yolun acemisidir ve yolun afetlerinden,
tuzaklarindan kendi basina korunabilmesi miimkiin degildir. Bu yolda irsad olmak
isteyen kimse hakikate ermis bir seyh bulmalhdir.''®® Miirsidsiz olarak seyrii siiluk

yapan kimsede, sekr hali basta olmak iizere haller hakim olur.'"®’

Iskenderi miirsidi olmayam1 babasiz, buluntu bir cocuga benzetir. O
nesepsizdir, der. Onun nuru yoktur ve onda hal baskin durumdadir. Tedip ve tezhipe

chil degildir.'"™® Boyle birinin bir nuru olsa bile onda galip olan Aaldir.""*® Miirsid-

1183 Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c.1, s. 71; ZerrQk, el-Hikemii’l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 106.
118 jskenderd, Letdifii'I-minen, s.44.

1185 fskenderd, a.g.e., s.144.

1186 jskenderd, Miftdhu I-feldh, s. 33.

87 {skenderi, Letdifii'I-minen, s.72

"85 Taftazani, Ibn Atdullah, s. 139.

"% fskenderd, Risdle fi 't-tasavvuf, 100a vr.
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miirid iligkisini babalik terimiyle agiklar; miirid, manevi nesep itibariyle miirsidine

bagldir.''*

Bu sebeple Allah’a ulastiracak birini canu goniilden isteyen kimseyi Allah
amacina ulastirir. Bunun i¢in adeta ¢ocugunu kaybetmis annenin ¢ocugunu arayisi
gibi aramahdir.'"" Sidk ile istemeyi, isterken de gaybleri bilen Allah’m yardimim
dileyerek yardim istemeyi 6giitleyen Iskenderi’ye gore, bu istemenin neticesinde kisi

192 Dolayisiyla isin

bir seyhe ulastiginda, onu o seyhe ulastiran Allah’tir, der.
basindaki talibe ulasan Allah’in ilk manevi yardimiin onu bir seyhe ulastirmak
oldugunu soylemis olur. Yine bu ifadenin icerdigi ima, kisinin seyhe ulagmasinin
Allah’in yardimiyla oldugu, dolayisiyla talibin seyhini Allah’in bir isareti ve ikrami
olarak gormesi gerektigidir. Ciinkii “Alimler peygamberlerin varisleridir”
hadisindeki''”® ilimden kastedilen hakiki seyhte bulunan marifet bilgisidir.'""*
Dolayisiyla seyh, peygamberin varisidir ve seyhle peygamber arasinda manevi bir
irtibat ve geciskenlik vardir. Oyle ki miiridin seyhinden istimdadi, Peygamberden

istimdadi mesabesindedir.''*>

Miirsidin, salikin ilerlemesindeki bu hayati mevkiye karsin salikin ondan
yararlanabilmesi miirside olan baglilik ve teslimiyetle miimkiindiir. Bu baghlik ve
teslimiyet tasavvufi egitimde {izerinde g¢ok¢a durulan bir husustur. Seyh-miirid
iliskisindeki bu teslimiyet ve bu teslimiyetten uzak diismekle ilgili olarak Hz. Musa-
Hizir kissast nakledilir. Bu kissada Hizir miirsidi, Hz. Musa ise miiridi simgeler.''®
Yine miirside sadece dille degil kalben de itiraz etmenin miiridi yoldan
uzaklastiracag, miirsidden yararlanmasini imkansiz kilacag: dile getirilir.'"”” Bu

meyanda miiridden beklenen, seyhinde fani olmak, kendi varligini seyhin varlig

icinde eritmek, seyhiyle aynilesmektir.'"®® iskenderi de, Sazeli’nin Mursi’ye, “Ey

"% Taftazani, Ibn Ataullah, s. 141.

"V iskenderd, Letdifii’l-minen, s.48.

92 iskenderi, Unvdnu 't-tevfik fi adabi t-tarik, s. 54.

19 Ebu Davud, 3/317; Tirmizi 5/48; ibn Mace 1/81; ibn Hibban 1/289.
1194 {skenderd, Tdcu l-aris, s. 34.

195 {skenderd, Miftdhu I-felh, s. 22.

19 Kuseyrd, Risdle, s. 164.

7 Kuseyri, a.g.e., s. 165.

"% Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, s. 210.
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Ebu’l-Abbas, ‘Seninle sadece sen ben olasin, ben sen olayim.” diye dostluk ettim.”

diyerek bu aynilesmeye isaret eder.''*”

Iskenderi’ye gore, miirside karsi fakr ve tevazu icinde olmali, onun rizasini
kazanmaya caligsmali, her durumda ona teslim olmahidir. Seyh sifadir ve ilagtir.
Seyhlerin kalpleri tarikatin tiryakidir. En biiyiik kayip bir veli ile karsilagip da onun
kabuliine nail olmamaktir. Bu da ancak edep eksikligi ile gergeklesir. Seyhten
ciddiyet i¢inde, azimle yararlanmaya caligsmali, hizmetinde bulunmali, bunda ihlash

1200 Seyhin sadece sozleri ve davramslar degil, bakislart da saliki terbiye

olmalidir.
edebilir. Kaplumbagalarin bakislariyla yavrularini terbiye ettikleri gibi seyh de
bakisiyla (rnazar) miiridlerini terbiye eder. Kaplumbaga karada yumurtlar ve suya
ilerlerken geriye donilip yumurtalara bakar ve bu bakisiyla Allah onun igin

yavrularini terbiye eder.'>'

Salikin miirside olan ihtiyacin1 bu sekilde izah eden Iskenderi, miirsidin
yetkinligi lizerinde de durur. Ona gore miirsidin sadece bir irsad makamini isgal
etmesi yeterli degildir. Miirsidin irsad iznini Allah’tan almis olmasi da gerekir. Bu

izni nasil alacaktir? Burada kastedilen vahiy benzeri bir temas midir?

Iskenderd, bu izni miirsidin islevi ve etkisi agisindan yorumlar. Syle ki; veli
ilimle doldugunda, marifetler ve hakikatler ona acildiginda kendisine ibdre verilir.
Bu Allah’tan konugma izni gibidir. Ve anlagilmalidir ki, her kime dile getirme/tabir
i¢in izin verilmisse onun sozleri insanlarin kulaklarina ulagir. Kendisine izin verilen
kimsenin s6zlerindeki tislup ve halden bu iznin olup olmadigi anlasilabilir. Kendisine
izin verilmeyenin sozlerinin nurlar1 tutuktur. Hatta ayni1 hakikatten bahseden iki kisi
olsa, biri izinli olsa digeri olmasa, o hakikat birinden kabul edilirken digerinden

1202 Kime konusmak icin izin verilirse konusmalari insanlarca anlasilir

1203

kabul edilmez.

ve kast1 kavranir.

19 iskenderd, Letdifii'I-minen, s.161.

1200 jskenderd, Unvdnu 't-tevfik fi ddabi’t-tarik, s. 52-53.
1200 fskenderd, Tdcu l-aris, s. 11.

1202 jskenderd, Letdifii’l-minen, s.40.

1203 {skenderi, Hikem, s.157.
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Bu ifadelerden, hakiki miirsidin kendisine ilahi izin verilmis olan miirsid
oldugu sonucu ¢ikartilabilecegi gibi, insanlar {izerinde etkili olan, sdzleriyle insanlara
tesir eden kimse oldugu sonucu da ¢ikabilir. Eger boyleyse, kendisine ¢ok az
kimsenin uydugu ya da hi¢ kimsenin uymadigi miirsid ve hatta peygamberlerin
durumlarini nasil izah etmelidir? Iskenderi’ye ait olan yukaridaki hikmete diistiigii
notta ZerrGk bunu sdyle izah eder: “Peygamberlerin sozleri inkar edilmisse bu
anlasilmadiklarindan degildir. Inkarcilar bu sdzlerin giizelligini ve yetkinligini itiraf

etmisler ama yine de inatlarindan onlar1 inkar etmislerdir.”'***

Yine bir miirside bu iznin verilmesi disinda, Allah kimin irsad etmesini
dilerse onu kullarina bildirir, onu zahir kilar. Sonra da Allah ona iki manevi giysi
giydirir: Celal/azamet giysisi ve behd’/deger giysisi. Celal giysisi, kullar ona kars1
edeplerini korusunlar diyedir. Allah onunla kullarin kalbine bir heybet verir ve o
emrettiginde ve nehyettiginde insanlar kulak verirler. Yine beha giysisi sayesinde de
kullar ona minnet ve muhabbet nazariyla bakarlar.'””> Burada “kullar” ile
kastedilenlerin, miirsidi izleyen salikler oldugunu diisiinebiliriz. Ciinkii tasavvuf
tarihi kendisine muhalefet edilen hatta saldirtya ugrayan ve oOldiiriilen miirsidlerin
hikayelerini nakleder. Dolayistyla Iskenderi burada, bir salikin, kendisine konusma
ve irsad ic¢in izin verilen miirsidden etkilenmesi siirecini izah etmeye c¢alisir
goriinmektedir. Bir salikin bir miirsidden etkilenmesi, ondaki azamet ve beha

nitelikleri sebebiyledir.

Yolda ilerlemek igin hakiki seyhin énemini 1srarla vurgulayan iskenderi, bir
kimsenin kendi nefsini terbiye etmeden ve hakiki anlamda seyh olmadigi halde
baskalarina rehberlik etmeye ¢aligmasinin liderlik arzusundan ve iyi anilmay1 isteme

1206

arzusundan kaynaklandigim1 diisiinerek ayiplar. Dolayisiyla miirsidlik bu

arzulardan kurtulmus kimsedir.

Hakiki miirsidin bir baska 6zelligi de, hal degil temkin sahibi olmasidir. Hal
sahibi degisim icindedir, karsilastig1 ruhsal hallerin etkisi altindadir. Hal sahibi olan

1204 7errik, el-Hikemii'l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 172.
1203 {skenderd, Letdifii I-minen, s.35.
1206 jskenderd, Miftahu’l-feldh, s. 49.
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halen siiluk halindedir, yolun sonuna gelmis degildir.'"*” Temkin sahibiyse hakikat
ehlidir, durulmus, ruhsal dalgalanmalardan kurtularak makaminda istikrar

1208 5 A
Iskenderi bunu

kazanmigtir. Temkin sahibi olan yolun sonuna ulagmig sufidir.
izah sadedinde, Sazeli’den sdyle bir hadise aktarir: “Seyhim (Ibn Mesis) bana soyle
dedi: ‘Ey oglum, suyu sogut. Ciinkii kul ilik su igtiginde kuru bir elhamdiilillah
dersin. Ama soguk su ictiginde elhamdiilillah dersin ve biitiin azalarin da diline bu
elhamdiilillah deyiste katilir. O, yanina gittiklerinde ve kendisine, ‘Glinesin altindaki
testini golgeye kaldirmayacak misin?’ diye sorduklarinda, ‘Nefsimin pesinden
gitmekten haya ederim.” diyen kisi hal sahibidir, ona tabi olunmaz.”*” Ciinkii hal
sahibi olan kimse, heniiz biitiin ikramlarin Allah’tan oldugunu, biitiin fiillerin onun
eseri oldugunu gérmemektedir. Dolayisiyla onun yapacagi rehberlik saliki zorluklara
muhatap etmek olabilir. Nitekim Iskenderi bir yerde tam da buna isaret eder: “Hakiki
er/seyh seni yorgunluga sevk eden degil, seni rahathma sevk edendir.”'*'® Ciinkii
salikin ilerlemesi i¢in gereken ¢okc¢a yorulmasi degil, uygun rehberlik esliginde yol
almasidir. Sadece amellere yonelten bir seyh dahi uygun seyh degildir: “Seni
amellere yonelten seni yormustur, seni Allah’a yonelten sana karsi samimi

davranmugtir.”'?"!

Iskenderi miirsid teriminin karsilig1 olarak zaman zaman seyh terimini seger,
bazen de kutub terimini kullanir. Kutub, tasavvuf literatiirlinde siklikla karsilasilan
ve manevi derecesi en bilyiik olan veli i¢in kullanilan bir terimdir. Kutub dlemin ruhu

olarak degerlendirilir. Kutub tasarruf sahibidir ve Allah’in nazargahidir.'*"?

Besei
alemin ¢evresinde dondiigii, islerin idaresini elinde tutan zattir.'*"> Tasavvuf
literatiiriinde kutubun karsilig1 olarak bazen gavs terimi de kullanilir."*'* Kutub ve

gavs es anlamli sayilmakta ve gavs bir riitbe, kutub ise ayni riitbenin makami gibi

1207 Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, s. 245.

1208 Ruseyrd, Risdle, s. 44.

1209 jskenderi, et-Tenvir, s. 66

1219 jskenderd, Letdifii’l-minen, s.96

211 jskenderd, a.g.e., s.113.

1212 Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozligii, s. 385 vd.

123 William Chittick, Varolmanin Boyutlari, s. 44; Suad el-Hakim, Ibnii’I-Arabi Sozligii, s. 432

1214 Mesela ibn Ayyad kutuptan bahsederken soyle der: “ ve emma kutbu’l-gavsii’l-ferdii’l-cami’
fehiive vahidiin” bkz. el-Mefahiru’l-aliyye fi’l-medsiri’s-sazeliyye, s. 24; Kasani, Tasavvuf Sozligii,
456; Ethem Cebecioglu, a.g.c., s. 225 vd.
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25" Bu tiir kimseler, yine tasavvufi edebiyatin 6nemli

degerlendirilmektedir.
mevzularindan birini olusturan, gayb erenlerinin (ricalullah) liderleri mesabesindedir.
Ricalullah, manevi bir iktidarin iiyeleri olarak, dlemin idaresinde Allah tarafindan
kullanilan velilerdir.'*'® Kendisi de bir Sazeli seyhi olan Siileyman Cezuli’nin Hz.
Peygamber i¢in sdylenen salavatlar1 derledigi meshur eseri Delailii’l-hayrat’ta Hz.
Peygamber’e atfolunan iki yiiz bir isimden ii¢ tanesi gavs kokiindendir: Gavs, gays,
giyas.'”'” Dolayisiyla gavs ya da kutub aym zamanda Hz. Peygamber’in bir ismi
olmaktadir. Nitekim Iskenderi de Hz. Peygamber i¢in varligin kutbu (kutbu I-viiciid),

varliklarin ruhu (riihu I-meveudat) gibi ifadeler kullanir.'*'®

Iskenderd, kutub terimini, tasavvufi literatiiriin genel olarak kastettigi anlamda
degil de miirsid anlaminda da kullanmaktadir. Seyhe karsi edepten bahsettigi bir
yerde, okura, kutbu’l-vakt (zamanin kutbu) ile karsilastiginda ve ona kars1 edeple
muamele etmediginde, bu karsilagsmanin sana yarar1 degil belki de zarari olur, der.

1219 Nitekim seyhin

Burada kutbu, seyh, kamil mirsid anlaminda kullanir.
niteliklerinden bahsettigi bir yerde, seyhin nitelikleriyle kutubun nitelikleri birbirine
karisir, aynilesir: “Seyh mevcuttur. Nasil olmasin ki? Diinyanin ayakta durmasi
onlar gibilerinin sayesindedir. Alem bir sahis, veliler ise onun ruhudur. Alem ayakta
durdugu siirece velilerin de olmas sarttir.'*** Fakat onlarin gizliliklerinin siddeti ve
zahir olmamalari sebebiyle onlarin yok olduklarina hitkmedilmektedir.”'**' Bundan,
miirsid kutubtur ve dolayisiyla kutub bir oldugu i¢in hakiki anlamda miirsid de bir

tanedir anlanu ¢ikartilabilir mi, iskenderi boyle bir seyi de kastetmis midir, kestirmek

kolay degildir.

215 Dilaver Giirer, Abdiilkadir Geylani hayati, eserleri, goriisleri, s. 88.

21 1on Ayyad, el-Mefihiru l-aliyye fi’l-medsiri’s-sazeliyye, s. 24-25; Suad el-Hakim, a.g.e., s. 520-
521; William Chittick, a.g.e., s. 43 vd.

217 Siileyman el-Cezili, Deldilii'I-hayrit, haz. ibrahim Tozlu, istanbul 2006, s. 39.

1218 jskenderd, el-Kasdu 'I-miicerred, s.57.

1219 iskenderi, Unvanii t-tevfik, s. 53.

1220 By ifadeler israki filozof Siihreverdi’nin hikmet ve hikmet ehli baglaminda s6yledigi iddiali
ifadeleri hatirlatir: “Hikmetin sadece su son zamanlarda bulunan bir sey oldugunu diisiinme. Aksine
Alem higbir zaman hikmetten ve onu delillerle ve acik kanitlarla ortaya koyan kimselerden hali
degildir. O kimse Allah’mn yerytiziindeki halifesidir. Bu durum, gokler ve yerler durdugu siirece
boyle olacaktir.” Bkz. Semseddin Muhammed Sehrezlri, Serhu hikmeti’l-israk, s.11.

122! {skenderi, a.g.e., s. 54.
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Kutubun ricalullahin lideri oldugunu séylemistik. Boylece kutubun bir tane
olmasi icap eder. Kendisinin de kutub oldugunu dile getiren Mursi'*** de bunu teyit
eder: “Bu ilmin sahibi bir zamanda tek bir kisidir. Bu sekilde kutubluk birer birer Hz.
Hasan’a kadar gider.”'*”® Hz. Hasan’a kadar gittigini soyledigi, Mursi’nin ve
dolayisiyla Iskenderi’nin manevi silsileleridir ki bu silsile Sazeli geleneginde ilk

1224

kutub olarak olarak kabul edilen Hz.Hasan’da son bulur. “* Bu ifade ayn1 zamanda,

1225 Ki bazi Sézeli kaynaklar

kutubun Sazellyye silsilesinden oldugunu ima eder.
bunu teyiden, kutub kiyamete kadar Sazeliyye tarikatindan olacaktir, ifadesini dile
getirir.'?® Bu ifadelerden hareketle, iskenderi’nin ve Mursi’nin kutub derken

bununla bazen miirsidi kastettiklerini sdylemek miimkiin gériinmektedir.

Yine Mursi, Ciineyd-i Bagdadi’nin ilimde kutup, Sehl bin Abdullah et-
Tiister?’nin  makamda kutup, Beyazid-i Bistami’nin halde kutup oldugunu
soylemistir.'*” Mursi bu ifadesinde, sayilan zevatin birbirinden farkli alanlarda
kutub yani zirve olduklarini dile getirmis olmaktadir. Dolayisiyla bu ifadeye gore,
her tiirden kemalin temsil edildigi kutup teriminin kapsami biraz de§ismekte ve

kutuplarin farkli alanlarda kutup olabilecekleri sdylenmis olmaktadir.

1228 .
, niyabe

Kutbun on bes alameti vardir: Ona rahmet mededi, ismet, hilafet
(vekillik), hamele-i arsin mededi verilir. Ayrica ona zatin hakikati ve sifatlarin ihatasi
acilir. Ona varliklarin arasinda hiikiim verme ve ayirt etme kerameti verilir. Ayrica
evvel’den evvel’in ayrilmasini, ondan neyin ayrildigini, ayrilmay1 ve ondaki agilani,
oncede ve sonradakinin hiikkmiinii, 6ncesiz ve sonrasizin hiikmiinii, baslangicin

hiikmiinii bilir. Bu alimi de malumu da kusatan, Ik Sir’dan sonuncuya kadar giden

1222 fskenderd, Letdifii’l-minen, s.76.

122 {skenderi, a.g.e., 5.70.

22{skenderi’nin de iginde bulundugu muhtelif Sazeli silsileleri i¢in bkz. Salim Giiven, Ebu’l-hasan
Sazili ve Saziliyye, yaymlanmamis dr tezi, s. 240; ayrica bkz. Celdliilddin Suylti, Te’yidii’l-
hakikati’l-aliyye ve tesyidi’t-tarikati’s-sazeliyye, s. 19, 91; Muhammed Zafir el-Medeni, el-
Envéru’l-Kudsiyye, Istanbul 1304, s.35; Ahmed ibn Mustafa el-Alavi el-Miisteganemi, Divdn, s.
102; Sidi Udde b. Tanus, ed-Diirretii'I-behiyye fi evrddi t-tarikati’l-aldviyye, s. 45; Abdiilkadir Isa,
Tasavvuftan Hakikatler, cev. Hasan Arslan, Istanbul 2003, s. 407.

1258azeli, kendisinin nasil kutub tayin edildigine dair gordiigii bir riiyayr anlatir. ibn Sebbag,
Diirretii’l-esrar, s. 32.

126Muhammed b. Muhammed b. Mesud el-Fasi es-Sazeli, el-Futuhatii’r-Rabbaniyye fi Tafdili’t-
tarikati’s-Sazeliyye, Kahire 1921, s.3.

1227 {skenderd, Letaifii’l-minen, s.140.

1228 Sazeli’nin listesinde “hilafet” yerine “inabe” geger. ibn Sebbag, a.g.e., s. 90
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ve sonra tekrar geri donen kusatict bir ilimdir."** Bunlarm yaninda kutbun

seyyid/serif/Haseni yani Hz. Peygamber soyundan olmast sart degildir.'**°

Ricaliillahdan ve kutubtan bahsetmisken, Iskenderi’nin zaman zaman
degindigi ricalullahin baz1 baska unsurlarina da dikkat cekmekte yarar var.
Iskenderi’nin eserlerinde c¢ok sik olmamakla birlikte ebddlden de bahsedilir. Bir
Sazeli seyhi de olan ibn Abbad bu ruhani hiyerarsiyi soyle detaylandirir: Kutubdan
baska, sayisi1 ii¢ yiiz olan nukebd, sayis1 kirk (ya da yetmis) olan niicebd, sayis1 yedi
olan ebdal vardir. SOyle de denmistir. Ebdal in sayis1 kirktir ve bunlardan yedisi
ahyar olarak bilinir. Bu yedi ebdal in biri digerlerinin kutbudur. Sayis1 dort olan
evtdd vardir. Bunlarin makamlar1 alemi ayakta tutan dogu-bati-giiney-kuzey
rikunlarinin makamidir. Bunlardan biri de onlarin kutbudur. Iki imam ise, kutbun
(daha dogrusu kutbu’l-aktab’in) saginda ve solunda yer alanlardir. Sagdaki daha
tistiindiir ve melekiit alemine bakar, soldaki ise miilk alemine bakar. Sagdaki kutbun
halefidir.'?' ibn Arabi, bu manevi hiyerarsinin en @stiinde kutub, onun altinda iki
imam, onlarin altinda dort evtad (dort direk), onlarin altinda yedi ebdal yer aldigim
belirtir. Bedel, bir seyin giden bir seyin yerini almasi demektir. Bedel olanlar
anlamindaki ebdalin bdyle adlandirilmasi, bu kimselerin beseri huylarmin Hak
tarafindan iyi huylarla degistirilmesini ima ettigi gibi, bu kimselerden biri vefat
ettiginde yerine bir baskasinin ge¢mesi durumunu da ima eder.'”*” Iskenderi, bu
literal anlamin1 da hatirlatacak tarzda Mursi ’den bir alint1 yapar: Mursi, nesh ile
ilgili, “Biz bir ayetten her neyi nesheder veya unutturursak, ondan daha hayirlisini

12 . .
27123 avetine dair

yahut mislini getiririz. Bilmez misin ki Allah her seye kadirdir
sOyle demistir: Yani Allah bir velisini neshedince onun mislini ya da daha hayirlisimi

getirir.'>* Belki de Mursi’nin bu velilerle kasti ebddldir.

Iskenderi, Mursi’nin Medine’de, Hz. Hamza’nin tiirbesinde ebdal den bir

zatla karsilagmasi, bunun {izerine, bu karsilagsma sebebiyle dualarin kabul edildigi bir

fskenderd, Letdifii’l-minen, s.62; ayrica bkz. ibn Sebbag, a.g.e., s. 90. Bu nitelikler her iki kaynakta
da agiklanmamakta, sadece ismen siralanmaktadir.

1230 jskenderi a.g.e., 5.72.

B ion Ayyad, el-Mefihiru l-aliyye fi’l-medsiri’s-sazeliyye, s. 24-25.

122 Suad el-Hakim, [bnii ’I-Arabi Sozligii, s. 106-107; Ethem Cebecioglu, a.g.e., s. 201

123 Bakara suresi/106.

1234 fskenderd, Letaifii’l-minen, s.18; a.mlf., Risdle fi't-tasavvuf, 100a vr.
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vakte denk geldigini yanindaki arkadasma séyledigini nakleder.'”> Dolayisiyla,

ebdal ile karsilagsmak dualarin kabul edildigi vakte rastlamaktir.

Mursi, Sazeli ile birlikte otururken yanlarina salihlerden olusan bir topluluk
girer. Ciktiklarinda Sazeli kendisine, bunlar ebdal idi, der. Basiret goziiyle
baktigimda onlarda ebdallere 6zgii hali gormemistim, sasirdim, der Mursi. Boylece
birka¢ giin gecer. Sonra Sazeli, kotiiliiklerini iyiliklere ceviren/tebdil eden kimse
ebdaldendir, der. Bunun iizerine Mursi, “anladim ki Seyh Sazeli ebdalligin ilk
mertebesini kastetmis.”der. Bu ifade, ebdal olmanin mertebeler igerdigini, ilk
mertebesinin de kelime anlaminda sakli olan ve bizim de yukarida isaret ettigimiz

degisimi gerceklestirmek oldugunu dile getirir.'**

b. Veli

Veli, Arapca dost demektir. Kur’an’da bircok kez gecen bir terimdir.'?’

Allah’a yakin olduguna inanilan kimselere veli denir.'*® Veli, Allah’a dogru olan
seyrinde sidk ile taatleri yerine getirmis, bu yoldaki zorluklara sabir gostermis,
bulundugu makamin sartlarina bagli kalmis, mertebesinde sabit olan, arinmus,

edeplenmis, tezkiye olmus kimsedir. O sadece Allah’la mesgul olur.'**’

Veli ile miirsid birbirinden farklidir. Miirsid olmak, belirttigimiz gibi
kendisine konusma izni verilen veli i¢in miimkiindiir. Her miirsid velidir ama her veli
miirsid degildir. Iskenderi’nin perspektifine gore velinin temel niteliginin iskat-1
tedbiri gergeklestirmis olmasi artik beklenen bir seydir. Nitekim kendisi de veliyi

boyle, yani “kendi tedbirinden Allah’in tedbirine dogru ge¢mis kimse” olarak

1240

tanimlar. Yine wveliler, Allah’m “sirlarinin  tastyicilart  ve  nurlarinin

kaynaklaridir.”'*"!

123 skenderd, Letdifii’l-minen, s.75.

1236 jskenderd, a.g.e., 5.75.

1237 Msl. bkz. Bakara suresi/107, 120, 257; Al-i imran suresi/68; En’am suresi/51,70; Tevbe suresi/ 74,
116; Ra’d suresi/ 37; Isra suresi/ 111; Kehf suresi 26; Ankebut suresi/22; Secde suresi/4.

1238 Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, s. 697-698

129 Hakim Tirmizi, Hatmii'l-veldye, s. 85.

1240 {skenderi, a.g.e., s.21.

124! {skenderi, a.g.e., 5.22.



219

Veli, Allah’t seven ve Allah’in da kendisini sevdigi kimsedir.'***

Iskenderi’nin ifadeleri, veliyi Allah’in segtigini, Allah’n kendisine veli edindigini
vurgular niteliktedir: “Allah kendisine bir veli edindiginde onun kalbini
bagkalarindan korur, nurlarin devamliligiyla muhafaza eder.”’*® Bu ifade aym
zamanda, velinin kaynaklarda gectigi bicimiyle mahfuz olduguna'*** dair yaygin

kanaatin bir teyididir.

Veli, Allah’1 gercek anlamda seven kimsedir. Ger¢gek anlamda seven kimse,
kalbinde sadece sevgilisinin egemenligi ve sadece onun dilegi cari olan kimsedir.
Boylece kimin Allah katinda veliligi gerceklesirse 6liim ona ¢irkin gelmez. Bu
durum "De ki: "Ey yahudiler! Biitiin insanlar bir yana, yalniz kendinizin Allah'n

dostlar1 oldugunuzu iddia ediyorsaniz, haydi 6limii temenni edin bakalim, sayet

|111245 1246

sOziiniize sadiksaniz ayetinden de anlagilir. Bu ayet, miiritler i¢in, veli
olduklarina dair bir iddiaya sahip olduklarinda basvuracaklar: bir l¢ii gibidir. Birinin
veli olup olmadiginin Olgiitii bu ayettir, denilebilir. Allah 6limii temenni etmeyi

velinin veliligine, temenni etmeyisi ise yoldan ¢ikmishiga bir delil kilmustir.'**’

Veliler arasinda mertebe farklar1 vardir. Iskenderi’ye gore iki tiir velilik
vardir. Ilkinde veli varliktan miistagnidir ve varlikta Allah’tan baska bir sey gérmez.
Digerinde ise veli varlikta beka bulur ve her seyde Allah’t miisahade eder. Bu
ikincisi daha kamildir."**® Yine dyle veliler vardir ki Allah onlara velilerin genelinin

duymaktan aciz kalacaklari sirlar yiiklemistir.'**

Mursi, “Eger velinin hakikati aciga ¢iksaydi ona ibadet edilirdi. Ciinkii

1250 gatahat

vasiflar1 onun vasiflarindandir, sifatlart onun sifatlarindandir.”demistir.

kabilinden olan bu s6ziiyle Mursi ’nin, velinin fena fillah makaminda olduguna atifta

1242 {skenderd, Letdifii I-minen, s.36.

1243 jskenderd, a.g.e., 33.

1244 Abdurrahman Cami, Eviiya Menkibeleri (Nefehdtii’l-Uns), 5.66; Hakim Tirmizi, Hatmii l-veldye,
s. 85; Ethem Cebecioglu, a.g.e., 698.

1245 Cuma suresi/6.

1246 fskenderd, a.g.e., 5.36.

1247 fskenderd, a.g.e., s.38.

1248 fskenderd, a.g.e., s.30. Yine bununla ilgili olarak Ahmed el-Alavi sdyle demistir: “Mesele perde
kalktiktan sonra Allah’1 taniman degildi, mesele herdede onu tanimandir.” el-Hikemii’l-Alaviyye,
s.142.

1249 {skenderi, a.g.e., 5.26.

120 {skenderi, a.g.e., 5.34.



220

bulundugu sdylenebilir. Ama asil 6nemlisi velinin hakikatinin gizli olmasina g¢ekilen

vurgulu dikkattir.

Tarihte nadiren, baz1 biiyiik sufilerin daha hayattayken genis halk kitleleri
tarafindan veli olarak kabul edildigini goriiriiz. Bircok velinin halk tarafindan
taninamadigina, sohretsiz ve bilinemez bigimde diinyadan ayrildiklarina dair kanaat
tasavvuf literatiiriiniin meshur temalarindan birini olusturur. Iskenderi de velinin
taninmasinin ¢ok zor oldugunu bir¢ok kez ile getirir. Bir velinin taninmamasinin
temel nedeni, velayetin batini bir hususiyet olmasi ama velinin beseri bir kisve i¢inde
yasamini siirdiirmesidir. Ya da bagka bir tabirle “sirlarin nurlarinin zahirin kesafeti
sebebiyle perdelenmis olmasi1”dir. Bu durum hayiflanilacak bir sey degildir ¢iinkii bu
“onlarm ayaga diismesini 6nlemek icindir.”'**' “Giinese bulut, giizele ortii lazimdr.
Hazine ancak gizli olabilir, sir da ancak korunmus var olabilir.”'** Zerriik’un da
isaret ettigi gibi zahirin kesafetinden kasit beseri vasiflardir. Cahil kimse bu beseri
vasiflar sebebiyle veliden, aym sekilde kafir de peygamberden yiiz ¢evirir.'*>
Velinin siradan bir insan olarak goriinmesi diger insanlarla arasindaki bir perdedir.
Hatta “en siddetli perde” budur.'”* Bu yiizden Allah birine bir veliyi tanitmak
istediginde beseri 6zelliklerini ondan gizler, onun seckinliginin (husiisiyye) varligini
o kimseye gosterir.'”>> Bu tanitma, veliyi taniyan kimseyi de seckinlestirir. Ciinkii
sufimizin baska bir vesileyle soyledigi gibi “fethi tasdik etmek de ancak feth
iledir.”'® Allah ancak bir kulu i¢in hayir dilediginde onu evliyasini tasdik

1257

edenlerden kilar. Tersi de gecerlidir: Allah, gelinler gibi olan velisini

, , 1258
giinahkarlara géstermez, onlardan sakinir.

Velinin gizlenmesinin bir baska hikmeti, Allah’in velayetin sirrinin gayb

halinde olmasmi, gizlenmesini istemesidir. Iskenderi burada carpici bir ifade

1251 Jokenderi, Hikem, s.147.

1232 iskenderd, Letdifii’l-minen, s.34.

1253 Zerrik, el-Hikemii'l-atdiyye bi-gerhi Zerriik, s. 151.

123 {skenderd, a.g.e., 5.154.

1233 {skenderi, a.g.e., s.154. Sozgelimi iskenderi’nin haleflerinden Ahmed el-Alavi miiridine seslendigi
bir siirinde, “Beni(m hakiki varligimi) beseri vasiflar(imin) iginde gdrecegini sanma” der. Bkz.
Divan, s. 22.

12 {skenderd, a.g.e., s.8.

127 {skenderi, a.g.e., 5.9.

128 {skenderd, Tdcu l-ariis, s. 14; a.mlf. Letdifii’I-minen, s.18, 38.
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kullanir: “Ona inanan gayba inanmis demektir.”'*>* Yani velinin velayeti gizli, gaib
oldugu i¢in, bu velayeti tasdik eden aslinda gayba inanmaktadir. Kadir Gecesi’nin

Ramazanda, Cuma saatinin Cuma giininde gizli oldugu gibi gizli olan veliyi'*®

tanimak Allah’1 tammaktan daha zordur.'*®!

Iskenderi, okurlarin1 velilere diismanlik etme hususunda siddetle uyarir. Allah
dostlarina diismanlik edenlerin cesitli belalarla karsilagacaklarini séyler. Ama bu
belalar manevi tiirdendir: Kalp katiligi, g6z donuklugu, ibadet terki, giinaha diismek
ya da himmet kesilmesidir.'® Ayrica evliyayr yalanlayanlarm si-i hatime ile

6lmesinden korkulur.'?%

Yine Iskenderi, sufilerin 6zellikle zahir ilim ehliyle imtihan oldugunu sdyler.
Onlar arasinda belli bir veliyi tasdik etmek lizre Allah’mn kalbini serh ettigi azdir.
Aksine ¢ogu soyle der: “Evet, Allah’in veli kullar1 vardi ama nerededirler? Eger
onlara birinden bahsetsen hemen Allah’in onu se¢kin kilmasini tasdikten uzak bir
bicimde bir takim deliller ileri siirerek ileri geri konusarak reddeder. Bu 6zellikte

olanlardan sakin. Onlardan aslandan kacar gibi ka.<;.”1264

Iskenderi velilikle niibiivvet arasinda bir irtibat kurar. Niibiivvet veliligin
kaynagidir. Evliyanin  nurlarinin = kaynagi niibivvet nurudur.  Hakikat-i
Muhammediyye’nin misali giinestir, evliyanin kalplerinin nurlar1 da aylar gibidir.
Ay parlamasi giinesin nurunun kendisinde goriinmesiyle ve kendisine gelmesiyle
gerceklesir. Dolayisiyla gilines giindiiz 151k sacarak, geceleyin de 1s18in1 aya
gondererek aydimnlatir. Yani o esasinda batmaz. Aym sekilde evliyanin nurlar1 da
Rasulullah’in nurunun onlarda zuhur etmeyi slirdiirmesiyle ortaya cikar. Bdylece
peygamber yasamiyor olsa da bu dzel nur sayesinde aydinlatmayi siirdiiriir.'*®
Yoksa bazi heterodoks sufilerin belirttigi gibi nebi ile velinin bir makamda ortak

1266

olmast miimkiin degildir. Ciinkii Murs?’nin dedigi gibi evliya hakikatlerin

1299 skenderd, Letdifii’l-minen, s.34.

1260 jskenderi, Unvdnu 't-tevfik fi adabi t-tarik, s. 54.

126 iskenderd, Letdifii’l-minen, s.84.

1262 jskenderd, a.g.e., 5.23.

1263 jskenderd, a.g.e., 5.9.

12%4skenderi, a.g.e., s.154. Taftazani, bu son ifadede kastedilenin ibn Teymiyye oldugunu iddia
etmekteyse de (bkz. Taftazani, Ibn Atdullah, s. 56-57) bunu delillendirmek zor gériinmektedir.

126fskenderd, a.g.e., s.18.

1266 {skenderi, a.g.e., s.151.
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misallerine muttali olur, enbiya ise goriiniir hakikatlere. Aralarinda boyle bir biligsel
fark vardir. Bu ylizden sahabeden Harise, Hz. Peygamber’in “Nasil sabahladin?”
sorusuna mukabil “Adeta cenneti, cehennemi goriiyor gibiyim.” derken, Rasulullah,
“Cenneti gordiim.” demistir.'**’ Peygamberlik kaynag: velilerin nurlarin1 saglasa da,
velilerin makamlar1 peygamberlerinkinin ¢ok altindadir. Bu sebeple, Beyazid-i
Bestami’nin “Oyle bir denize daldim ki nebiler kiyisinda kalmislardi.” seklindeki
satahatini Mursi s0yle yorumlamistir: “Beyazit bu soziiyle kendi zayifligindan ve
peygamberlere ulagsmaktaki aczinden sikayet etmektedir. Onun kasti, peygamberler
tevhid denizlerine dalmiglar ve denizin 6te kiyisina yani fark sahiline ¢ikabilmisler
ve insanlar1 denize dalmaya cagirmaktadirlar, seklindedir. Beyazid, “Eger ben de

onlar gibi kamil olabilseydim ben de 6yle (kars1) sahilde dururdum.” demistir.”'*%®

c. ibadetler

Siilukun unsurlarindan biri de ibadettir. Iskenderi ibadetten bahsederken, ayni
zamanda bir fakih olmasina ragmen ibadetlerin fikhi boyutlar1 {izerine hemen hig
konusmaz. Onun ilgi alani, ibadetlerin batini unsurlar1 ve salikin ibadetlerle kurdugu
iliskinin igerigidir. Bastan sdylemekte yarar var: Iskenderi, ¢okca ibadet yapilmasini
oneren bir tasavvuf anlayisina sahip degildir. Iskenderi’nin yolu, ibadetleri artirarak
manen ilerleme stratejisi lizerine kurulmaz. Onun i¢in esas olan ibadetin
saflastirilmasi, ihlasla igeriklendirilmesi ve en Onemlisi iskat-1 tedbir anlayigina
paralel ele alinmasidir.

Bu bakimdan Iskenderi, ibadet ve ubudiyet ayrimi yapar. Ibadet mevzii, belli
zaman ve mekanla sinirli tapinma ritiielidir. Buna karsin ubudiyet, zaman ve mekan
siirlamasinin iistiinde, Allah karsisinda kul olma bilincinin keskinlestigi bir tavir,
bir pozisyondur. Iskenderi’nin ifadesiyle ibadet kullugun (ubudiyettin) zahiridir.
Ubudiyet de ibadetin ruhu ve sirridir.'>®
Iskenderi, farzlara muhatap olan insanin zaaflarmi farzlarin mahiyeti ve

nitelikleri tizerinden okur. Mesela Allah, kullarin ibadet hususundaki heveslerinin az

oldugunu bildigi i¢in onlara ibadeti farz kilmistir. Ve onlar1 ibadete, farz olma

1267 fskenderd, Tefsiru izd cdekellezine, s.23.
1268 {skenderd, Letdifii'I-minen, s.125.
1269 Iskenderd, et-Tenvir, s. 25.
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zincirleriyle (yani zorla) sevketmistir.'”’° Yine farz ibadetlerin belli vakitlerde
yapilmasi gerekliligi de kullarin zaaflarina bir isaret tasir: “Allah ibadetleri belirli
vakitlerle belirlemistir ki ileride yaparim fikri seni onlardan engellemesin. Ve senin
icin vakti de genis tutmustur ki ki belirlenen vakit i¢inde diledigin zamanda ibadet
yapmay1 kendin secebilesin.”'?”' Mesela “Kalplerin temizlenmesi ve gayb kapilarinin

1272

acilmast”nin “'“ imkan1 olan namazin sayisinin az olmasi da insanin zayifligini agiga

vurur. Buna mukabil namazin bu az sayiya karsin ilahi desteginin (imdad) giiglii
olmasi ise onun fazlin1 ve comertligini agiga vurur.'>”

Iskenderi farz ibadetleri 6nemser. Ama bu Onemsemede gozettigi iislup,
farzlar yerine getirmeyenlere yonelik uyarilarin ve cezalarin hatirlatilmasi esliginde
bicimlenmez. O farz ibadetlerde, kulun boyun egisinin ve fakr yoluna giriginin bir
imkanini1 bulur. Farzlardaki bu zorunluluk sebebiyle kulun nefsani bir paya sahip
olmadigina kanidir. Nafilelerde ise nefsin pay1 olabilir. Bu bakimdan nafile ibadetleri
gozetirken farz olanlarda tembellik  gdstermek nefse uymanin acik
alametlerindendir.'*"*

Iskenderi ibadetlerde nefsin pay sahibi olmasina dzenle dikkat ¢eker. Mesela
sOyle der: “Allah rizas1 disinda bir gaye i¢in ilim 6grenmeye gelince, sen gece
boyunca ilimle ugragsan bu nefsine hos gelebilir ama sana iki rekat namaz kil dense
bu agir gelir. Ciinkli namaz Allah’la senin arandadir ve oraya nefs giremez. Okumak
ve ilimle ugrasmaya gelince, nefsin bu islerde insanlarla paylastigi bir hazzi vardir.
Bu yiizden de bu isler ona hafif gelir.”'*"

Ibadetleri zamaninda ve ilk firsatta yapmalidir. Ibadetleri bos zamanin var
oldugu bir vakte ertelemek nefsin ahmakhgindandir.'”’® Allah’in emirlerini yerine
getirememek hiiziin sebebidir. Bu hiizniin duyulmamas: kalbin 6liimiiniin
alametlerindendir."*”’

Ibadetlere ¢ekilen bu dikkate ragmen, Iskenderi’nin abid veya zahid tipini

degil arif ya da asik veya vasil tipini tstiin buldugunu hatirlatmaliyiz. Ona gore,

1270 fskenderd, Hikem, s5.163.

127! {skenderd, a.g.e., 5.163.

1272 jskenderd, a.g.e., s. 135.

1273

127 {skenderd, a.g.e., s.161.

1275 fskenderd, Tdcu l-aris, s. 17.
1276 jskenderi, Hikem, s. 95.

1277 {skenderd, a.g.e., s. 109.
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Allah bir kisim insan1 hizmeti i¢in ikame etmis, bir kismini da muhabbetine has

278 Hizmeti i¢in ikame ettikleri ii¢c kesimdir: Abidler, zahidler, ehl-i taat.

kilmustir.
Abidler, ileride alacagi 6diil amaciyla ibadet edendir. Zahid, evradii ezkarla mesgul
olarak ilgisini Mevla’sina yoneltebilmek kastiyla mahlukattan zahirde kacandir.
Allah’in muhabbetine has kildiklar1 da ti¢ kesimdir: Muhibler/asiklar, arifler, vasillar.
Muhib, onu her seye tercih edendir; arif, her seyde onu miisahede edendir; vasil,
onunla her seyden miistagni olandir. Bu gruplarin tamami Allah’in yardim ve
fazlindan destek gorerek hak dairesindedirler.”*” Goriildiigii gibi Iskenderi’nin
tistiin buldugu ve digerlerine tercih ettigi tipler, ibadetlerini bir 6diil i¢in degil,
ibadetlerini karsilik beklemeden yapanlardir. iskenderi’nin ibadetler séz konusu
olunca duyarlt oldugu hususlarin basinda bu konu yani karsilik beklemeden ibadet
etmek veya ihlas gelir. Ona gore, ibadetler, makamlara ve manevi ikramlar gibi
ruhani karsiliklara ulagsmak icin olsa bile bu halis sayilmaz.'**" Zaten giinahtan ya da
sevaptan bahsetmek avamin isidir. Sufiler (kavm) ne giinahtan ne de sevaptan
bahsederler.'*!

Ibadette esas olan ibadet i¢in vadedilen ddiile degil, kulluga odaklanmaktir.
Iskenderi’nin “Bir kevnden diger bir kevne yolculuk edip durma. Ciinkii bu sekilde
gectigi yere bir daha gelip durarak donen degirmen esegi gibi olursun. Bunun yerine
kevnlerden miikevvine git.”'*** hikmeti bu ilkeye dikkatleri geker. Sarihler bu
hikmette amellerin bir 6diil i¢in yapilmasi -ki bu 6diil cennet, sevap olabilecegi gibi
manevi bir hal ya da makam da olabilir- hususunda salike yonelik bir uyar1 oldugunu
anlamiglardir. Ciinkii sevap, 06diil, cennet, hal ya da makam hepsi birer
kevndir/yaratiktir oysa salikin amact bunlara degil bunlar1 var edene, miikevvine
ulasmak olmahdir."**® Salikin ilgisi, “Kabe’ye degil, Kabe'nin sahibine yonelik
olmalidir.” Seyh Mursi, hacca giden bir miiridine yaptigi bu uyariy1, “putlara (vesen

ve esnam) ve tapanlar gibi olma” diye tamamlar.'***

1278 jskenderd, Hikem, s.117.

1279 Zerrik, el-Hikemii'l-atdiyye bi-gerhi Zerriik, s. 89.

12 Taftazani, Ibn Atdullah, s. 182.

1281 fskenderi, Miftdhu l-feldh, s. 26. Krs. Afifiddin Tilmsani, Serhu mendzili’s-sdirin li ebi Ismail el-
herevi, s.68.

1282 {skenderi, a.g.e., 5. 105.

1283 Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c.1,'s. 37.

128 {skenderi, Letdifii I-minen, s.146-147.
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Ibadetler bir takim sekillerden ibarettir. Onlarin ruhu ise kendilerinde bulunan
ihlas sirridir.'*® Kullar sadik ve siddik olarak ikiye ayrilir: Sadik olanlar Allah’a
samimiyetle amel eder, karsiligini umarak ona vefa gosterirler. Siddiklar ise
Allah’tan baskasindan fani olur ve her seyde Allah’la beka bulurlar.'*® Siddiklar,
goriildiigli gibi yaptiklar1 ibadetleri bile gormemekte ve dolayisiyla kendilerine mal
etmemektedirler.

Zaten Iskenderi, kulun kendisini ibadetlerin faili olarak g&rmemesi
gerektigini soyler. Ciinkii “Varid olmasaydi, vird olmazdi.”'**’ Yani ibadet Allah’tan
gelir, Allah’in ilhamiyla, onun izin ve imkan vermesiyle ortaya c¢ikar. Durum
boyleyse, kul kendi yapmadigi bir ibadete mukabil nasil karsilik bekleyebilir ki?
Iskenderi, “Faili sen olmadigin bir amel i¢in karsilik bekleme.”'?*® der. Zerriik’un
serhine bagvurursak, “Ciinkii o fiilin faili Allah’tir. Bu yiizden bu amele bir karsilik
istenmez, ¢linkii baskasinin yapmis oldugu amele karsilik istenmez. Bu ¢irkin ve

1289 . . . . . .. n oqp -
” Bu ibadetlerin bize nispet edilmesi ise arizi bir

istenmeyen bir davranistir.
durumdur. Ciinkii “Allah senin o ameli yapmant miimkiin kilacak kudreti yaratir,
seni bu amele muvaffak kilar ve sana yardim eder, nihayet ameli de sana nispet eder.
Biz hi¢ de layik olmadigimiz halde ameli yaratip, onu bize nispet eden Allah’1 tesbih
ederiz.”'®° Salikin bu husustaki bakis acist su olmalidir: Allah’in kendisini taate
layik gormesi, taatine karsilik olarak yeter.'>"

Ibadetler ve karsilik hususunda bu perspektif paradoksal bir durum dogurur.
Kisi amelini ancak sidk ile yaparsa bu amel bir karsiligi hak etmektedir ama aym
zamanda sidk ile yapmak bir karsilik beklemeksizin yapmak manasina gelir.'***

Bu noktada Iskenderi’nin cennet ve cehennemle ilgili degerlendirmelerini
hatirlamak yararli olabilir. Iskenderi cennetin ya da cehennemin fiziki tasvirine
hemen hi¢ deginmeden, bunlarin batini ve igsel karsiliklarina dikkat ¢eker. Bununla
birlikte cennetin ve cehennemin fiziki varliklarim1 ve tasvirlerin gergekligini

reddetmez. Cennet ve cehennemin her ikisi de hem bu diinyada hem de 6te diinyada

1285 {skenderd, Hikem, s. 89.

128 jskenderd, Letdifii’l-minen, s.30.

1287 {skenderi, Hikem, s. 117.

1288 jskenderd, a.g.e., s. 135.

1289 Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c. 1, s. 95.

1290 7errik, el-Hikemii l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 130.
12! {skenderi, a.g.e., 5. 123.

1292 7 errik, el-Hikemii l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 130.
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vardir. Bu diinyadaki cennet miisahede nimetidir ve Ote tarafta ise rii’yet nimetidir.
Bu diinyadaki cehennem ondan uzaklastirilma (katia) cehennemidir, 6te tarafta ise

1293 Dolayisiyla cennet ve cehennemin her ikisi de, Allah’a

ceza cehennemidir.
yakinlik ya da uzaklikla alakali olarak anlam kazanir. Nimet -farkli bicimlerde ortaya
ciksa da- onun miisahadesi ve yakinligi ile miimkiindiir. Azab da —yine onun da
ortaya ¢ikis yerleri farklilagsa da- ondan perdelenmekten dolayidir. Azabin sebebi

hicab, nimetin tamamlanmasi da onun comert olan vechini gérmektir.1294

Cennette saraylar, huriler, icecekler, yiyecekler vb. odiiller vardir.
Cehennemde de ates, zakkum, zincirler vb. cezalar vardir. Ama nimet ve azabin
sebebi bu seylerin varligi degil, bunlardaki Hakk’in miisahadesi ya da Hakk’tan

perdelenmenin mevcudiyetidir.

Dolayisiyla “Eger Hak Teala cehennem ehline
cemaliyle ve kemaliyle tecelli etse onlar azabi tatmayr unuturlardi. Yine cennet
ehlinden de perdelense onlara da nimetler tatli gelmezdi. Azap, perdenin varliidir ve
azabin c¢esitleri de bunun tezahiirleridir. Nimet ise zuhur ve tecelliyledir ve nimetin

¢esitleri de bunun tezahiirleridir.”'**°

Bu konuyla ilgili olarak son bir hususu daha paylasmak isteriz. Iskenderi’nin
seyhi Murs1’nin bir s6ziidiir bu ve bu ve 6te diinyada beden ve ruh arasindaki iliskiye
dairdir: “Biz bu diinyada ruhlarimizin varliiyla birlikte olan bedenlerimizle variz.
Ahirette ise bedenlerimizin varhgiyla birlikte olan ruhlar olacagiz.”'**’ Bu sozii,
diinyada maddi varligimizin manevi varligimizin 6niinde oldugu ve onu golgeledigi,
buna mukabil, 6te diinyada manevi varligin maddi olanin Oniinde olacagi ve
bedenimizi manevilestirecegi seklinde anlayabiliriz kanaatindeyiz. Goriildigi gibi

bu, sdzkonusu literatiir agisindan asina olunmayan bir yaklagimdir.

Iskenderi, ibadetleri ve farzlari zahiri ve batini olarak ikiye ayirir ve kulun her
ikisinden de sorumlu oldugunu sdyler. Zahiri farzlar batini olanlarindan ayrilamaz.

Batini farzlar zahiri olanlarin sart1 ve temelidir. Farzlarin zahiri ile batin1 arasindaki

1293 iskenderd, Letdifii’I-minen, s.105.

1294 fskenderi, Hikem, s.173. Silsilesinde, Iskenderi’den sonraki ikinci seyh olan Ali Vefa da bir
siirinde soyle der: “Azabim (cehennemim) sadece hicabimdir/ Cennetim (naim) ancak visalimdir.”
Bkz. Nesaimii’l-firdevs (Echoes from Eternity), s. 131.

1295 Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c. 2, s. 44.

12% {skenderd, et-Tenvir, s. 9.

127 {skenderi, Letdifii'I-minen, s.138.
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iliski zahirle batin arasindaki gibidir.1298 Zahiri farzlar, namaz, orug, hac gibi bedeni
ve mali farzlarken, batini farzlar Allah’1 bilmek, onun i¢in sevmek, tevekkiil, vaadine

129 Bir bagka yerde bu

giivenmek, ondan korkmak, reca vb. kalbin ibadetleridir.
zahirl ve batini ibadetleri altigar ibadetten on iki adet olarak sayar: “Lailahe illallah
kelimesinde on iki harf vardir ve bu on iki farza isaret eder. Bunlardan altis1 zahiri
farzdir ki temizlik, namaz, zekat, orug, hac ve cihaddir. Batini farzlar ise tevekkiil,

»1390 Burada batini

tefviz (se¢imi Allah’a devretme), sabir, riza, ziihd ve tevbedir.
farzlar olarak sayilanlarin yarisinin, birbirini tamamlar nitelikte ve ayni zamanda
sufimizin iskat-1 tedbir eksenini izler bi¢cimde tevekkiil, tefviz, rizadan olusmasi

dikkat cekicidir.

Ibadetlere giivenmek, bel baglamak meselesi de Iskenderi’nin iizerine egildigi
bir konudur. Salt tevhid ilkesinin bir geregi olarak, Allah icin yapiliyor olsa bile
ibadet, kendisine bel baglanacak bir giivence olamaz. Esasen miiteaddit yerde
belirttigi gibi ibadetin Allah i¢in olmas1 disinda baska bir amag i¢in, mesela ibadetin
kendisinden alinan manevi haz, abidin ibadetle elde ettigi dindar imgesinin temin
ettigi giiven ve itminan icin yapiliyor olmasi ibadeti saibeli kilacaktir. Iskenderi’nin,
kisinin ibadetine giivenip gilivenmedigini anlamasi yolunda Onerdigi formiil
carpicidir: Bir kisi, eger bir hata islediginde, umutsuzluga diisiiyor (ve kendisinin iyi
bir kul olma potansiyelinden kuskuya kapiliyor)sa, o kimse ibadetlerine giiveniyor

. 1301
demektir.

Ciinkii ibadetler sayesinde zihninde kendisine ait olarak insa ettigi
imge, ibadetleri sayesinde manen ilerleyen ve yine ibadetleri sayesinde gilinahkarlar
ziimresinden ¢ikan bir kul imgesidir.

Iskenderi, bir kimsenin ibadet yapmas1 sebebiyle gizli de olsa bir gurura, bir
kendine giivene kapilmasinin tehlikelerine isaret ederken, boyle bir sonu¢ doguran
ibadettense, boyun egme, tevazu doguran bir giinahin daha makbul oldugunu sdyler.
“Allah bazen kuluna bir gilinah islemeyi murat edebilir. Bunu da ondaki kibir ve

kendini begenmisligi gidermek i¢in yapmak isteyebilir. Biri iki rekat namaz kilar ve

bu namazi goziinde biiylitiir, ona giivenir, bu durumda namaz etrafi seyyiatla

128 {skenderd, Letdifii'I-minen, s.24.

129 {skender, a.g.e., 5.23.

139 jskenderd, Miftahu I-feldh, s. 65 ve 73-74.
139 {skenderi, Hikem, s.85.
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¢evrelenmis bir hasenat kabilinden olur. Bir baskasi da bir kotiiliikk isler ama bu
kotiiliik sebebiyle zillet, pismanlik, zayiflik duyar; bu da hasenatla c¢evrelenmis
seyyie kabilindendir.”"**

Iskenderi bir hikmetinde soyle der: “Kabulii icin en ¢ok iimit beslenecek
amel, gdziine gdriinmeyen ve kendisini kiiciik gordiigiin ameldir.”"** Bununla ilgili
olarak, Mursi ’nin insanlarla iliskileri hususunda, onun Allah’in kullarina karsi
onlarin mertebelerine gore davrandigini sdyledikten sonra ekler: “Belki yanina ibadet
ehli biri girer de ona yiiz vermez, yanina gilinahkar biri girerdi de ona ikramda
bulunurdu. Ciinkii o ibadet ehli kul ilmiyle kibirli ve ibadetlerini goren biri
olabilirken, diger asi ise giinahi sebebiyle mahcup ve ezik durmaktaydi.”"**

Iskenderi, kulun hata islemesinde, fakr ilkesinin tahakkuk etmesine dair bir
temel bulmaktadir. Allah kuldan gilinah islemesini istiyor olmasa da, giinah islemek
kulun tabiatinda oldugu icin bundan kagmasi miimkiin olmaz. Dolayisiyla kulun
giinah isleyip islememesi, tabiatindaki bu temel sebebiyle bir noktadan sonra artik
onemsizlesmekte, asil 6nemli olan, giinahtan sonra takindig1 tavir olmaktadir. Eger

kul gilinah1 sebebiyle fakra, boyun egmeye, tevazuya yoneliyorsa, bu giinah kendisi

i¢in bir hayir bile dogurmaktadir.

Bu durumu bir bagka sekilde, “isyan taatin, taat de isyanin iginde olabilir”

diye de ifade eder ve kritik bir soru sorar: “Peki bu durumda hangisi hasenedir ve

r9>’1305

hangisi seyyiedi Bu sorunun cevabi, Mursi 'nin su soziinde gizlidir: “Senin igin

»13% jskenderd, Hz. Adem’in cennetten diinyaya

edebe yol acan her edepsizlik edeptir.
indirilmesini de bu ¢er¢cevede yorumlar. Ona gore, bir giinah iglemesi murad edilmis,

o da islemis, buna mukabil cennetten kovulmustur. Ama tam da bu masiyet, bu

1392 fskenderd, Tdcu l-aris, s. 25.

B%iskenderi, Hikem, s. 111. Bu hikmette gegen bir kelime esitli niishalar arasinda farklilik gosteriyor.
Bizim g¢eviride “kabul” olarak kabul ettigimiz kelime bir¢ok niishada ve nesirde “kulitb (kalpler)”
olarak kabul edilmistir. (S6zgelimi bkz. Nwyia nesri, s.111.) Bununla birlikte Zerrik bu kelimeyi
“kabiil” olarak kabul etmis ve dyle serhetmistir. (Bkz. Zerrik, el-Hikemii’l-atdiyye bi-serhi Zerriik,
s.75.) Rundi ise elindeki niishalarda bu kelimenin kuliib olarak gectigini sdylemis ve “kalplerin
kurtulusu i¢in en ¢ok {imit beslenen amel...” seklinde serhetmis ama hemen pesinden sunu
eklemistir: “Kuvvetle muhtemeldir ki, Miiellifin (r.a) kastettigi ve andig1 kuliib lafz1 iken miistensih
yanliglik yapmis ve harflerin yerini degistirmistir.” Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c. 1, s.45.

139 {skenderi, Letdifii'I-minen, $.99.

1395 skenderi, a.g.e., 5.102.

13% jskenderd, a.g.e., s.139.
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uzaklagtirilma onun halife olmasiyla sonuglanmistir. Bu yiizdendir ki Sazeli soyle

demistir: “Allah ona halifeligi temin eden masiyeti ikram etmistir.”"*"’

Hz. Adem’in isledigi bu masiyet bir yandan tevbe sebebiyle Hz. Adem’de
tevbenin, yani kullugun en belirgin oldugu bir amelin, dogmasina sebep olurken, 6te
yandan bu boyun egis, Allah’in ona olan sevgisinin ve inayetinin agiga ¢ikmasini
saglamistir. Bu inayet Allah tarafindan ezelde takdir edilmis bir inayettir ve ortaya
ctkmasi bu masiyetin islenmesiyle gerceklesir. Iskenderi, “Kendisi igin inayetin
takdir oldugu kimseye isledigi su¢ zarar vermez.” der. Bu hadisede ortaya ¢ikan
Allah’tan kula dogru olan inayet ve sevgi, gercek inayet ve ger¢ek sevgidir: “Nice
sevgi vardir ki, bir muhalefetle kesintiye ugrar. Oysa ger¢ek sevgi, ona uysan da

g . 1308
kars1 ¢iksan da sevenden sana dogru devam edendir.

Bu noktada bir bagka kritik nokta da, ezelden yapilan takdirle ¢ekismemektir.
Kisinin kendi kusuruna odaklanmasi, bu kusur sebebiyle iimitsizlige diismesi,
kusurun ezeli takdirin bir sonucu oldugu ilkesini ihlale de yol acabilir. Bu sebeple
onerilen, Allah’mn ikramint goérmektir. Ciinkii ikrami gormekte, ikrami verenin
ylceligine bir referans vardir: “Allah’in ikramin1 gorerek yapilan az amel, nefsin
kusurlarin1 gorerek yapilan ¢ok amelden hayirlidir. Marifet ehlinden birisi, kusurlari

gormek takdir/kader hususunda sirk kogsmaktan beri degildir, demistir.”"*%

Iskenderi zaman zaman, sufilerce 6nemli olan bir terim olan vakt terimine
basvurur. Vakt, sufi istilahatinda, saliki etkisi altina alan ilahi varidler, rabbani
tecelliler, kula en fazla galip olan hal, olarak tamimlanir.”'” Salik, hiikiim siiren
vaktin etkisi altina girer. Sufiye ibnii’l-vakt de denir ki bunun anlami, vakt ile
uyumlu, ayni dalga boyunda hareket etmesi, ona muhalif davranmamasidir. Clinkii
vakt Allah’in tercihi ve salike gonderdigi tecelliyken, vaktin getirdigi disinda bir

amele yonelmek salikin kendi tercihi olacagi i¢in ilahi tercihe muhalif olacaktir. Her

B0 {skenderd, Letdifii I-minen, s.126; a.mlf., et-Tenvir, s. 22.

1308 fskenderd, ez-T: envir, s. 23.

139 fskenderd, Letaifii’l-minen, s.141.

10 Ruseyrd, Risdle, s. 33 vd; Sithreverdi, Avdrifii I-ma drif, s. 320; Ethem Cebecioglu, a.g.e., s. 687.
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bir vaktin Rububiyetin hiikkmii geregi kulluk agisindan salikte bir pay1 vardir ve salik

bu pay1 ifa etmelidir."*"!

Iskenderi, bu kavrayistaki tevhidi niiveye siki1 sikiya sadik kalmas: beklenen
bir sufi oldugu icin, siklikla, vakfa teslim ve tabi olmaktaki tevhidi eyleme ¢agirir.
Vakt icinde Allah’in 1zhar ettiginden baska bir sey ortaya koymak isteyen kimsenin
cehaletten hicbir sey terk etmedigini soyler.”'? Burada kastedilen, Hikem sarihi
Zerrik’un aciklamalarindan anladigimiz kadariyla, kader ve kaza karsisinda
teslimiyetgi bir tutum takinmaktir. Vakt, kendi hilkkmiiyle gelir ve kendisini dayatir.
Bu dayatma esasen Allah’tandir ve bunu kabulle karsilamak icap eder. Vakt kilig
gibidir ve kilica kars1 sertlik gosterenin bizzat kendisi zarar gorecektir. Vakte teslim
olan kurtulur ve rizayi terk ederek ona karsi ¢ikan kaybeder.""

Vakt karsisinda duyarli olmak, salikin yapmasi gerekenleri ertelememesi
sonucunu dogurur. Salik, Allah’tan bagka seylerden uzaklasmayi beklememelidir.
Ciinkii bu bekleyis saliki murakabeden, Allah’in kendi {izerinde icra ettigi hiikmiinii
gozetmekten uzaklagtirir.*'* Salik, amel i¢in Allah’tan baska seylerle mesguliyetten
bosa c¢ikmay1 bekliyorsa, bu onun “vaktin gerektirdigi kulluk ve vaktin hiikmiinii”
gozetmekten alikoyar. Oysa yapmasi gereken kalbin bosalmasina takilmadan vaktin
geregini elinden geldigince yerine getirmektir.""

Vaktle ilgili ameller iki tiirliidiir. Bir, “vakfin i¢cinde yer alan haklar” vardir,
bir de “vakfin gerekli kildig1 haklar” vardir. Vaktin igcinde yer alan haklarin kazasi
miimkiindiir ama vaktin kendisinin hakkimin kazasi miimkiin degildir."*'® Vaksin
icinde yer alan ve kazas1 miimkiin olan haklar namaz, orug gibi ibadetlerdir. Bunlarin
eda edilmedigi takdirde telafisi ve kazas1t miimkiindiir. Bunlar vaktin kapsadig1 siire
icinde cari olan amellerdir. Vaktin gerekli kildiklariysa batini hallerdir ve o vakt
icinde salike varid olmuslardir. Bunlari o vakt i¢inde idrak edip gereklerini

yapmalidir. Mursi 'nin sdyledigi gibi kulun vakti taat ise, kul taat nimetini kendisine

thsan eden Allah’a siikiir i¢inde ibadet etmelidir; kulun vakfi masiyet ise kulun

B jskenderd, et-Tenvir, s. 108.

1312 jskenderd, Hikem, s. 93

33 7errik, el-Hikemii ‘l-atdiyye bi-serhi Zerrik, s. 40-41; Kuseyri, Risdle, s. 34.
1314 fskenderi, Hikem, s. 97.

1315 7Zerrik, el-Hikemii'l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 46.

1316 {skenderd, a.g.e., 5. 167.
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yapmasi gereken tevbe etmektir; kulun vakti kendisine nimet verilmesiyse kul siikiir
icinde olmalidir; kulun vakti bela ve musibetse kul sabir iginde olmalidir. Sufi igin
vaktin ¢ocugudur (ibnii’l-vakt) denmistir. Yani vakt onun babasi gibidir ve o da oglu
olarak vakte karst edeb icinde olur ve onun hakkini verir.'” Vakt séz konusu
oldugunda, vakt i¢inde yer alan namaz gibi amelleri yerine getirmek getirmek
zahiren gerekliyken, batinen ise vakfin getirdigi batini halleri izlemek, bu hallerin
gereklerini yerine getirmek gerekir. Burada dikkat edilmesi gereken hususlardan biri
de seriat-hakikat dengesi baglaminda ortaya ¢ikar ki Zerriik bu noktaya soyle dikkat
ceker: “Bagka tiirliisii miimkiin olmadigi i¢cin meydana gelene teslim olmakla
emrolundugun gibi, imkan Olgiisiinde vazifeleri (hukik) yerine getirmekle de
emrolundun. Yeri geldiginde teslim olmay1 terk etmek cehalet, zamanindaki ameli
terk etmek de ahmakliktir.”"'®

Iskenderi, zikir iizerine en kapsamli calismalardan birini yapan bir sufi
olmasina karsin genel olarak nafile ibadetler {izerinde ¢ok durmaz. Bu yoniiyle nafile
ibadetlere yogun bir ilgi gosteren ve siiluku bunun iizerine tesis eden tarikatlardan

ayr bir yol izler.

Takata gore ibadet ve ibadetlerde orta yol hususunda uyarr.'” Ameli
cogaltmak degil, giizellestirmek Onemlidir. Giizel olmayan ¢ok amel, degersiz ama
cok elbiseye benzer. Giizel ama az amel ise az ama degerli kumasa benzer. Ya da
yakut gibidir ki ebadi kii¢iik olmasina ragmen degeri biiyiiktiir. Kalbini Allah’la
mesgul edip, kalbindeki hevay1 temizleyen kimse ¢ok¢a namaz kilip oru¢ tutandan
daha faziletlidir. Kalp huzuru olmaksizin namaz kilan kimse sultana i¢i bos yliz
sandik hediye eden kimse gibidir ve bu kimse kral tarafindan cezalandirilmay1 da
kinanmay1 da hak eder.””** Amelleri ¢ogaltma arzusu zahidlere 6zgiidiir. iskenderi
ise marifet yoluna tabidir ve bu yolun sahipleri olan ariflerin ilgisi amelleri

121 Her kimin kalbi, duyulur

artirmaktan ziyade halleri diizeltmeye yoneliktir.
varliklarin suretleriyle (suveru’l-mahsusat) doluysa velev ki bin kez Allah ismini

zikretsin, kalbi bu ismin manasmi az hissedecektir. Ama kalbinden Allah’tan

17 Serniibi, Serhu hikem, s. 203-4.

318 7errik, el-Hikemii l-atdiyye bi-serhi Zerrik, s. 40-41.
1319 fskenderd, Letdifii’l-minen, s.25.

1320 fskenderd, Tdcu l-aris, s. 29.

132! {skenderi, a.g.e., s. 18.



232

baskasini ¢ikarmigsa bir kez bile Allah dese, dilin anlatamayacagi bir lezzet

1322
alacaktir.

Iskenderi acikca, “Mesele varidatlarin zuhuru veya ibadetlerin artiriimasi
degildir.” der. Ona goére bundan daha 6nemlisi, Allah’la olan baglantiya bakmak,
onun emirlerini énemsemek, ihtiyari terk etmek,'*> tamah esaretinden kurtulmak,

vera’ elbisesini giymektir.">**

Sazeli de benzer bir tutum sergiler. Kendisine,
Magrib’deki yoneticilerden biri, “Sen ¢ok amel islemedigin halde insanlar seni nigin
seviyorlar ve dnemsiyorlar?” diye sorar. O da sOyle cevap verir: “Benim, Allah’in,
Peygamberine sart kostugu bir iyi amelim var ve ben ona yapistim.” der. O yonetici,
“O nedir?” diye sordugunda, “Sizden ve diinyamizdan yiliz cevirmektir.” diye

1325
yanitlar.

Seyhi Mursi’nin su ifadesi de amel konusunda onemlidir: “Rasulullah’in
ashab1 amel ile se¢kinlestiler. Tabilin de onlara uydular. Giinliimiiz ehli ise marifet ile

seckinlesti ve ben aralarinda Allah’1 en iyi bilen kilindim.”"#?°

Nitekim Iskenderi’nin Abdiilkadir Geylani’den yaptig1 alint1 da bu goriisiinii
teyide yoneliktir: “Kardeslerim! Ben Allah’a geceleri namaz kilarak ya da giindiizleri
orug tutarak veya ilim tahsil ederek degil fakat comertlik, tevazu, kalp diizgiinliigii
ile ulagtim.”"**” Goriildiigii gibi iskenderi, amellerdeki niceliksel bir artisa degil,
kalbi amellerin 6nemine dikkat ¢ekmektedir. Bunlar arasinda, onun sik¢a vurguladigi
ve goriliglerinin mihverini olusturan ihtiyar1 terk etmeyi saymasina dikkat ¢ekmek

isteriz.

Iskenderd, hakiki miirsidin, saliki amellerle yoran, yolu onun igin giiclestiren
degil, kolaylastiran kimse oldugunu soyler: “Seni diinyaya yonelten seni aldatmustir,
seni amellere yonelten seni yormustur, seni Allah’a yonelten sana karsi samimi

davranmlstlr.”1328 Miirsid, saliki, Allah’a ulagmanin birer araci olan amellere degil,

22 iskenderd, Miftahu’l-feldh, s. 22 ve 32.

1333 fskenderd, Risdle fi edebi’l-ilm, s. 48.

1324 {skenderi, et-Tenvir, s. 103.

132 {bn Sebbag, Diirretii’l-esrdr, s. 119.

1326 {bn Sebbag, a.g.e., s. 134.

1327 fskenderi, Unvdnu t-tevfik fi adabi 't-tarik, s. 51.
1328 {skenderi, Letaifii’l-minen, s.113.
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asil, amellerin gotiirdiigi Allah’a sevk etmelidir. Yine, hakiki er/seyh saliki
yorgunluga sevk eden degil, kolayliga sevk edendir,**derken de, miirsidin saliki,
onun mesrebini, gilinlin kosullarini, ruhsal sinirlarin1  dikkate alarak egitmesi

gerektigini hatirlatir.

Iskenderi’ye gore ibadetin amaci marifete ermektir. Ama marifet Allah’m bir
ikramidir ve ameller sebebiyle hak edilen bir sey degildir. Bu bakimdan, bu ikrama
muhatap olmus bir salik marifetin bir vechesi kendisine malum oldugunda, ibadetinin
az ya da ¢ok olmasiyla ilgilenmemelidir. Allah bu marifet kapisini salike, kendisini
tanitmak i¢in agmistir. “Bilmiyor musun” diye sorar Iskenderi, “marifet ondan sana
gelen bir seydir, ibadet ise senin onun i¢in yaptigin seydir. Ondan sana gelen nerde,

21" Zerrik yukaridaki hikmetin serhinde soyle der:

senden ona sunulan nerd
Allah’in kendisini tanitmasi, celalini ve salikin nefsinin disiikliglinii tanitmasi
demektir. Bu dyle bir haldir, bu azamet ve celal karsisinda amelin ¢ogaltilmas1 muhal
hale gelebilir. Eger bu azamet ve celal ve kahriyet sebebiyle amelde bir azalma
yasanirsa bunu da dnemsememelidir. Ciinkii Allah o esnada seni kahrina muhatap
kilmaktadir ve nihayetinde her sey ondandir ve ona dogrudur. Ayrica kula diisen
yasaklardan kac¢inirken emirler hususunda da bir asirliga gitmemesidir. Eger “hal”

amellerin azaltilmasi sonucuna zorluyorsa bu azalmay1 5Snemsememelidir.'

Yine miirsid, salikin ibadetlerine miidahale edip, bunlar1 denetleyebilir, bir
diizene sokabilir. Hatta bazen salikin ibadetleri artirmak istemesine karsin miirsid
bunlar azaltabilir."*** Salikin ihtiyaglar1 ve kapasitesini goz oniinde bulundurarak bir
ayarlama yapmak miirsidin gorevidir. Ciinkli daha 6nce de belirtigimiz gibi nafileler
basta olmak iizere amellerde nefsin haz alma firsat: bulacagim belirten Iskenderd,
miirsidin bu tiirden ayarlamalar yapmasiyla salikin nefsani tercihlerini terk ederek,
miirsidin tercihlerine teslim olmasinin saglandigina isaret eder. Bu baglamda bir

ornek verir: Rasulullah Hz. Ebubekir’i sessizce Kur’an okurken duymus, Hz. Omer’i

1329 {skenderd, a.g.e., 5.96. Bu sz Sazeli’ye de atfolunur: ibn Sebbag, Diirretii I-esrdr, s.112.

1330 {skenderd, Hikem, s. 87.

130 Zerrik, el-Hikemii’l-atdiyye bi-serhi Zerrik, s. 25-26. Iskenderi de ariflerden bazilarimin yolun
sonunda zikri birakarak siikutu sectigini sdyler. Miftahu’l-feldh, s. 46.

1332 gazeli seyhi Ahmed el-Alavi, feth gergeklesmeden 6nce miiridin amelleri artirmasinin sakincali
olabilecegini, bununla gohret, riya gibi kusurlarin amallere karisabilecegini, seyhin kendisinden
bunlar1 gidermek i¢in nafileleri birakmasini isteyebilecegini sdyler. Mi racii’s-salikin ve nihdyetii’l-
vasilin, Miisteganem (Cezayir) 1992, s. 29.
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yuksek sesle Kur’an okurken duymus. Hz. Ebubekir’e ni¢in sesini kistigini sormus.
O da seslendigim zata isittirebiliyorum, demis. Hz. Omer’e nigin sesini yiikselttigini
sOylemis. O da uyuklayanlar1 uyandirmak, seytani kovmak i¢in, demis. Bunun
lizerine Hz. Ebubekir’e, sesini biraz yiikselt, derken, Hz. Omer’e de, sen de sesini
biraz kis, demis. Mursi, Peygamberimizin bu sekilde yapmakla onlardan her birini
kendi nefslerinin tercihlerinden alip Allah Rasuliiniin onlar i¢in yaptig1 tercihe

yonelttigini sdylemistir.'***

d. Zikir

Sufiler ibadetler i¢inde 6zellikle zikre ayri bir ehemmiyet vermislerdir. Birgok
tarikte siilukun temel ibadeti zikirdir denilebilir. Iskenderi de bu sufilerden biridir
ama Iskenderi, zikre, bagka bir sufide kolay kolay gérmeyecegimiz denli énem ve
agirlik verir."** Miftahu’l-Felah isimli eseri, miistakil olarak zikrin kaidelerini,
adabini isler. Sufimiz, zikrin diger ibadetler karsisinda daha ayricalikli bir yeri
oldugunu diisiiniir adeta. “Allah biitiin ibadetler i¢in miktar ve vakit belirlemistir ama
zikir i¢in ne miktar, ne de bir vakit belirlemistir.” ifadesi bu ayricalifa bir dikkat

1335 By yiizden, nafile ibadetler hususunda itidali hatirlatan iskenderi,

cekme gibidir.
zikir soz konusu oldugunda artirmay1 6giitleyecek, sevgilinin sevgisinin alameti onu
cokca anmasidir, diyecektir.'>*® Salik, zikrin, Allah’tan bir sey istemekten kendisini
alikoyacak kadar mesgul etme sinirina dahi gotiirebilir ve hatta gotiirmelidir. Ciinkii

béyle oldugu takdirde “Allah ona istediginden daha iyisini verecektir.”'**’

Zikrin so6zlik anlami hatirlamadir. Bunun yaninda zikir, tasavvufl
uygulamada genel olarak bazi isimlerin veya terkiplerin belirlenmis sayilarda
tekrarlanmasi olarak bilinir. Cogunlukla bu tekrar ifadeleri Allah’in isimlerinden biri
ya da bir tesbih ifadesi olur. Iskenderi ise bu smir1 genisletir. Allah’in bir ismini, bir
stfatini, bir hitkmiini, bir fiilini anmakla veya bir duayla ya da peygamberlerinden ve

velilerinden bahsetmekle olabilecegi gibi, Allah’in azameti iizerinde tefekkiir eden

1333 {skenderd, Letdifii I-minen, s.121.

1334 Taftazani, Ibn Atdullah, s.156.

1335 fskenderi, el-Kasdu'I-miicerred, s.43.
1336 {skenderd, a.g.e., 5.43.

1337 [skenderd, Miftahu’l-feldh, s. 24.
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de zakirdir, der."**® Boylece yaygin uygulamanin ve tasavvurun disina, peygamber ve

veli isimlerini anmay1 ve tefekkiirii de ekleyerek ¢ikmis olur.

Iskenderi zikrin hatirlama seklindeki temel anlamma bagh kalarak, zikrin
gafleti ve unutmayi terk etmek oldugunu séyler.'** “Zikir” der, “kalbi siirekli Hak’la
birlikte kilarak gafletten ve unutmaktan kurtulmaktir.”"*** Bu tanimlama, onun zikri,
terkiplerin tekrarini iceren ama onu asan bir g¢ergevede diisiindiiglinii gosterir.
Nitekim zikrin mertebelerinden bahsederek bir zikir hiyerarsisi kurarken dil ile
anmay1 en alt diizey olarak belirleyecektir. Kalbin hatirlamasi ve hatirlamay1
stirdiirmesi ise dille zikrin tstiinde bir mevkidedir. Bu ayrim1 temellendirirken, zikir
ile tezekkiir arasindaki ayrimi kullanir. Iskenderi’ye gore zikrin alani dil, tezekkiiriin
alani ise kalptir. Bu bakimdan gaflet varid oldugunda dile degil kalbe varid olur. Ve
gafletin yok ettigi, kendisinin yerini aldig1 ve etkinligini ortadan kaldirdig1 sey

1341

tezekkiirdiir. Dolayistyla mademki zikir gafletten uzaklagsmaktir, o halde zikir

esas olarak onun kastettigi anlamda tezekkiirden bagkas1 degildir.

1342

Zikrin en alt mertebesi dille zikirdir. Bu avamin zikridir. Avamin zikri

aliskanhik kabilinden yapilan zikirdir.** Dilin zikri, kalp huzuru olmaksizin

harflerin zikridir."*** Bu hakiki anlamda zikir sayilmasa da, baska bir yol olmadig

1345
B

icin Allah bizi dil ile zikre tesvik etmis ve bunun faziletinden de bahsetmistir. u

yiizden, zikirde Allah’in huzurunda olamaman sebebiyle onu terk etmemelidir.

Ciinkii zikirden gafil olmak, zikir esnasinda ondan gafil olmaktan daha kotiidiir.'**°

Zikrin ikinci mertebesi kalbin zikridir. Bu havassin zikridir."**’ Kalpte ilahi

1348

huzur haliyle yapilan zikirdir. ”™ Bu yukarida da gectigi gibi tezekkiir mertebesidir

ve hakiki anlamda zikir budur.

1338 {skenderd, Miftdahu I-feldh, s. 7.

1339 {skenderd, el-Kasdu I-miicerred, s.49.
1340 {skenderd, Miftahu’l-feldh, s. 7.

1341 jskenderd, et-Tenvir, s. 32.

1342 jskenderi, el-Kasdu'I-miicerred, s.47.
134 fskenderd, a.g.e., s.50.

134 {skenderd, Miftdhu l-feldh, s. 10.

134 skenderi, el-Kasdu I-miicerred, s.52.
1346 fskenderd, Hikem, 5.107.

1347 fskenderi, el-Kasdu’I-miicerred, s.47.
134 fskenderd, Miftahu’l-feldh, s. 10.
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Zikrin en {iist mertebesiyse ruh ile zikirdir ki bu havassu’l-havass’in zikridir.

1349

Bu zikir, zikirlerinden fani olmus ve kendilerini zikredeni ve onun kendilerine

1350 fskenderi bu zikri sirin zikri

1351

olan ikramini miisahede eden ariflerin zikridir.
olarak da anar ve huzur halindeki zikirden gaybet halinde olan zikirdir, der.
Zikredilen (Allah) kalbe yerlestiginde zikir yok olur ve ortadan kalkar. Artik zakir ne
zikre ne de kalbe doniip bakar. Bu makamdayken zikre ya da kalbe doniip bakmasi

1332 Daha 6nce defaten isaret

onun Oniinde bir perde olacaktir. Bu fena makamidir.
ettigimiz gibi bu mertebede olan arif, hakiki varlik olan Allah’tan bagka bir varlik
tanimayacaktir. Dolayisiyla Allah’tan baska zikreden de kalmayacaktir. Bu,

“Hakikatte Allah’1 ancak Allah zikredebilir.”'*** hakikatinin suurudur.

Bu son mertebe tahmin edilecegi gibi ariflerin mertebesidir. Ariflerin nihai
makaminda zikir yerine yukaridaki anlamda siikut sz konusu olur: “Peygamber
(sav)’den soyle nakledilmistir: ‘Allah’t taniyanin (arafe) dili tutulur.” Rivayet
edilmistir ki, Ciineyd-i Bagdadi bir yerde konusuyormus. Sibli bir ¢iglik atmis ve
“Allah” demis. Bunun flizerine Ciineyd soyle demis: “Gaybet haramdir.” Bunun
anlami, sen eger gaybet halindeysen, gaybet halindekinin zikri gaybettir. Yok, eger

»135% Yani eger zakir kendinde degil ve

huzurdaysan, huzurda ismin zikri si-i edeptir.
gaybet halindeyse, bu zikirden de gaybet halinde olmasini gerektirir. Yok, eger
huzurdaysa, orada suhud ve mestlik s6z konusudur, zikir degil. Sibli mertebesinde
olmayanlar i¢in normal karsilanabilecek bu durumu Ciineyd, Sibli i¢in bir kusur
saymistir. Bu, Nifferi’nin de perspektifiyle uyum igindedir: “Gaybet, zikrin

. . 1
yurdudur. Rii’yetse ne vatandir ne de zikir.”"*>

Zikir, daha 6nce nefs terbiyesi s6z konusu oldugunda isaret ettigimiz gibi bir

bilgi vasitasidir. Zikre devam eden salik uyanikken kalbe gelenler yoluyla olsun,

1356

rliyalarla olsun, bazi bilgilere ulasacaktir.™” Yine zikir baz1 baska bedeni ve maddi

sonuglara da eristirecektir: Zikir, yeme i¢gmedeki asiriliktan ya da haram gidalardan

1349 «“Beni zikredin, ben de sizi zikredeyim.” (Bakara suresi/152) ayetine bir telmih.
1350 jskenderi, el-Kasdu I-miicerred, s.47.

1351 iskenderd, Miftdhu l-feléh, s. 10.

1332 fskenderd, a.g.e., s. 9.

1353 {skenderi, el-Kasdu I-miicerred, s.53, 57, 58.

1354 fskenderd, Miftahu’l-feldh, s. 46.

1355 Hifrt Muhammed Ali Deyreki, Mu cemu mustalahati 'n-nifferi, s. 127.

13% Hifra Muhammed Ali Deyreki, a.g.e., s. 34.
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kaynaklanan zarari bedenden giderecektir.'*>’ Ayrica zakir zikir esnasinda bedeninde
bazi maddeiistii degisimlere sahit olur: Zikirde yogunlagma sonucunda zakir
bedeninde borazan, davul seslerine benzer sesler yaninda su ¢agiltisi, riizgar, alev
citirtisi, el degirmeni sesi, at tepinmesi gibi sesler de duymaya baglar. Bu sesler,
insanin terkibindeki dort unsurun zikre dahil olmasinin bir sonucudur. Bu zikirler
neticesinde kisi dyle bir noktaya gelir ki dili sussa, kalbi anne karnindaki bir ¢ocuk

gibi kimildayarak zikre devam etmesini ister.'*>®

Ozetlersek; Iskenderi agisindan zikir salikin en temel ibadetidir. Diger
nafilelerde itidali o6giitleyen Iskenderi zikri c¢ogaltmay1 tavsiye eder. Zikrin
mertebeleri vardir. Bunlar sirasiyla dil, kalp ve ruh/sir diizeyleridir. Arifin zikri sir
diizeyindedir ve bu zikirden gaib olmaktir, yani mutlak tevhid makamina eriserek

zakirle mezkurun ayniyetine sahit olmak.

d. Tasavvufi makam ve haller
i. Makamlar

Makam ve hal, salikin siilluk esnasinda karsilastigi psikolojik ve manevi
degisimler ve duraklar1 anlatir. Bu ikisi birbirine yakin anlamlar ifade ediyorlarsa da,
halin gec¢ici, makamin ise kalici bir duragi ve menzili ifade ediyor olmasiyla
birbirinden ayrilirlar."”* Makam, salikin yaptigi ibadet ve miicahede ile Allah
katinda elde ettigi manevi yer olarak tanimlanmustir.”® Bu tammi tamamlayan
ifadeyse makamin bir tiir ¢alismayla elde edilen bir manevi yer olmasidir. Makam

1361

buna gore halin aksine kesbidir ve kismen siireklilik arzeder.”™" Makamda esas olan

makamlarin hakkini vererek ve makamlar1 kat ederek ilerlemektir. Bir makami

tahakkuk ettirmeden diger bir makama gegilmemesi esastir."***

Ruh egitiminde, tipki beden egitiminde oldugu gibi kolaydan zora dogru bir
gidis ve gelisme esastir. Karmagik bir yapiya sahip olan ruhun, belli bir yontem,

tedricilik ve kademelesme esas1 dikkate alinmadan egitilmeye c¢alisilmasi istenmeyen

57 Hifra Muhammed Ali Deyreki, Mu cemu mustalahdti 'n-nifferi, s. 8.

1338 fskenderd, Miftdhu I-feléh, s. 9.

1399 Siihreverdi, Avdrifii I-ma’drif, s. 264; Kuseyri, Risdle, s. 34.

BEba Nasr Ali es-Serrac et-Tasi, Kitabu ‘I-luma 'fi 't-tasavvuf, nsr. R.A. Nicholson, Leiden 1914, s.41.
1O Siihreverd?, Avdrifii'I-ma’drif, s. 265; Ciircani, et-Ta rifat, s. 282, Kuseyri, a.g.e., s 34.

1362 Ruseyri, a.g.e., s. 34; ibn Ayyad, el-Mefihiru’l-aliyye fi'I-medsiri s-sdzeliyye, s.183.
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sonuclar dogurur. Bu egitim kademelerine makam adi verilmektedir."**> Makam,
siiluk esnasinda salikin elde ettigi nefsl pozisyonun ortaya ciktigi 6zel bir ruhsal

diizlemdir.'***

Seyrii sulik bu kademelerin asilmasi ve son kademeye yani makama
ulagilmasiyla tamamlanir. Kuseyri, bu makamlarin siralamasinin 6nemli oldugunu
sOyler. Ciinkii bir 6nceki makam gergeklesmeden sonraki makamin hakkini vermek

1395 By kademeler tasavvufi egitimin programuni teskil etmektedir.

miimkiin degildir.
Bu ulagilmasi ve asilmasi gereken makamlarin sayilar1 kactir, bununla ilgili farkl
goriigler ileri stiriilmektedir. Alti, yedi, sekiz, dokuz, on, onbir, kirk, yetmis, yiiz,

binbir seklinde birbirinden farkl sayilarda makamlar dile getirilmistir.'*®

Bu tasniflerden bizi ilgilendiren dokuzlu olandir ¢iinkii iskenderi de
makamlarin sayisin1 dokuz olarak belirler. Ona gore bu dokuz makam sunlardir:

1367 By dokuzlu tasnif

Tevbe, ziihd, sabir, siikiir, havf, riza, reca, tevekkiil, muhabbet.
Ebl Talib el-Mekki’nin tasnifiyle aynidir. Mekki’nin siralamasi ise soyledir: Tevbe,
sabur, stikiir, reca, havf, ziihd, tevekkiil, riza, muhabbet."*®® Bu siralamanin belirleyici
oldugunu ve siilukun agsamalarini sirasiyla gosterdigini sdyleyemeyiz. Ciinkii mesela
bu siralamada muhabbet rizadan daha sonra olmasina ragmen, iskenderi’ye gére

- 1369
rizadan daha agag1 bir makamdir.

Iskenderi’nin bu makamlara nasil anlamlar verdigini tek tek ele alacagiz ama
oncesinde makamlarin kat edilmesiyle ilgili Iskenderi’nin genel ilkelerine goz

atmakta yarar var.

Ona gore, bu makamlar ancak Allah’a ragmen olan tedbir ve ihtiyarin terkiyle
sahih olur. Bu bakimdan mesela ilk makamda bulunan tevbekarin giinahlarindan
oldugu gibi Rabbine ragmen gosterdigi tedbirden de tevbe etmesi gerekir. Ciinkii

tedbir ve ihtiyar kalplerin ve sirlarin biiylik giinahlarindandir. Diger makamlarin

1363 Mustafa Kara, Dervisin Hayati Sifinin Keldamu, Istanbul 2005, s.301 vd

1354 Taftazani, Ibn Atdullah, s. 193.

1393 Kuseyrd, Risdle, s. 34.

3By sayilar1 dile getiren mutasavviflarm kimler oldugu ve makamat tasnifleri hakkinda bkz. Mustafa
Kara, a.g.e., s. 302 vdd

137 {skenderd, et-Tenvir, s. 13.

168 Bkz. Ebi Talib el-Mekki, Kiitu I-kulib, c. 1,s. 178.

13%9 fskenderd, Letdifii’l-minen, s.38.
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gerekleri de aym sekildedir.””” iskenderi i¢in tedbirin ve ihtiyarin terki fikriyatinin
mihveridir ve biz bunu makamlarin tahakkuku s6z konusu oldugunda bir kez daha

goruriz.

Bir bagka husus da salikin, her ne kadar makamlari asmasi1 gerekse de,
dikkatini biitiniiyle bu makamlara yoneltmek yerine kulluga odaklanmasi
gerekliligidir. Salik sadece yol ile mesgul olmalidir. Ibadetlerini makamlara erismek
icin yapmamali, Allah’in hosnutlugu i¢in yapmalidir."*’'"Makamla ya da hal ile

1372

mesgul olmamak onun 6niindeki engelleri izale edecektir. *'“ Nitekim makamlar1 kat

eden salik arif olur ve arif makam ya da hal ile ilgilenmeyen, bunlar1 kendisine nispet

etmeyen, aksine kendisini her seyden daha yetersiz goren kimsedir."”?

Iskenderi, makamlardan ve hallerden diizenli ve sistematik bir bicimde

bahsetmis degildir. Eserlerinde yeri geldik¢e bunlar1 anar.

1. Tevbe
Tevbe makami ilk makamdir, digerleri onun iizerine bina olur, ona muhtactir.
Haller ancak tevbe ile diizelir, ameller ancak diizgiin bir tevbe yaptiktan sonra kabul

7% Bu goriisleri, sufilerin genelinin goriisleriyle paraleldir. Hemen her sufi

olur.
miiellif tevbeyi ilk makam olarak belirler."”” Iskenderi’ye gére, baslangicin diizgiin
yapilmasit amaca ulagilacaginin belirtilerindendir.  Salikin tevbeyi hakkiyla
gerceklestirmesi onun yetmis bin gaybi bilgiye ulagsmasindan daha hayirhidir. Bu
sebeple salik, bir hata, bir giinah islediginde ya da hatta salih bir amele ya da giizel
bir hale baktiginda (takildiginda) bile hemen tevbeye yonelmelidir."*”® Salik her daim
tevbeyi istemelidir. Tevbe tefekkiire baglidir ve her giin o giiniin muhasebesini

yapmak, bunun iizerine tefekkiir etmek tevbeyle baglantilidir."*”’

1370 {skenderd, et-Tenvir, s. 13.

7' Taftazani, Ibn Atdullah, s.182.

72 iskenderi, Unvdnu 't-tevfik fi adabi t-tarik, s. 48.

17 jskenderd, a.g.e., s. 55.

137 {skenderd, Risdle fi edebi’l-ilm, s.46; a.mlf., Tdcu’l-aris, s. 6.

1375 Kuseyri, Risdle, s. 49; Stihreverdi, Avdrifii’l-ma’drif, s. 269; Necmeddin Kiibra, Tasavvufta On
Esas —Usiilii’l-Asere Serhleri-, s. 54; ibn Ayyad, el-Mefahiru’l-aliyye fi’l-medsiri’s-sazeliyye, s.
183.

1376 {skenderi, Risdle fi edebi’l-ilm, s.46.

377 {skenderd, Tdcu l-aris, s. 4.



240

Insanoglunun giinah islemesi miimkiindiir. Ama esas olan giinahtan tevbe
edebilmektir. Iskenderi, “Siiphesiz ki Allah tevbe edenleri de sever, temizlenenleri de
sever”™® ayetiyle ilgili olarak, “Allah bu ayette giinah islemeyenleri sever demedi.
Boyle demis olsaydi ayetin kapsamina ¢ok az kisi girecekti. Hak Teala kullarin
yapisinda bulunan gafleti bildigi icin daireyi genisletti."*” Dolayisiyla mesele giinah

islememek degildir. Mesele giinahta israr etmemektir.'**’

Dokuz asamali makamlarin olusturdugu manevi gelisme yolu tevbe ile

baslamakta ve ikinci makam olan ziihd makamiyla devam etmektedir.

2. Ziihd
Sozliikte bir seye ilgi duymayi terketmek anlamina gelen ziihd, “ehl-i hakikatin
istilahinda, diinyaya bugzetmek ve ondan yiiz ¢evirmek anlamindadir. Yine elin terk

1381

ettigini kalbin de terk etmesi anlamma da gelir. Ziihd, diinyadan, onun

lezzetlerinden uzaklagmaktir.'**

Ziihd makamu, sufilerce en ¢ok s6z konusu edilen makamlarin basinda gelir. Bu
normaldir ¢iinkii tasavvuf yolunun ingasi esasen ziihd hareketinin temelleri iizerinde
gergeklesmistir. Tasavvufun menseinden ve kaynaklarindan bahsedilirken, genellikle
Hz. Peygamber’in ve ashabinin ziihd hayatinin anildigina sahit olmaktayiz. Yine ilk

sufiler genellikle zahidler olarak adlandirilmustir.'**?

Ziihdle ilgili sufiler arasinda dolagimda olan farkli tamimlar ve uygulamalar
vardir. Sufilerin bazilarinin ziihdiin haramlar karsisinda yapilan bir amel oldugunu
sOylemesi yaninda, bir kismi, ziihdiin haramlar karsisinda yapilmasi farzken, helaller

karsisinda yapilmast ise fazilettir, demistir.'***

Zithd makami, Iskenderi’nin iizerinde en ¢ok durdugu makamdir, diyebiliriz.

Yine ziihdle ilgili sdyledikleri, Iskenderi’nin en 6zgiin oldugu alanlardan biridir.

1378 Bakara suresi/222.

137 {skenderd, et-Tenvir, s. 33.

1380 jskenderd, Unvdnu 't-tevfik fi adabi t-tarik, s. 49.

381 Ciircani, et-Ta rifat, s. 152; Afifiiddin Tilmsani, Serhu mendzili’s-sdirin li ebi Ismail el-Herevi,
s.139.

1382 Muhasibi, el-Kasd ve r-rucii’ ila’lldh, s. 129

1383 Seleuk Eraydin, Tasavvuf ve Tarikatlar, Istanbul 2001, s. 58 vd; Mustafa Kara, Dervisin Hayat:
Sufinin Keldmi, s. 21 vd.

1% Kuseyrd, Risdle, s. 60.
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Iskenderi, biitiin sufiler gibi diinyaya uymaktan ve nefsin arzularmin pesinden
gitmekten sakindirir. Diinyanin pesine diiserek ahiret hazirligi yapmayan kimsenin
durumu, kendisini parcalamaya gelen yirtic1 bir hayvana ragmen tizerine konmus bir
sinegin derdine diisen kimseye benzer. Bu akilsizliktir.'*** Diinya sevgisinin alameti

1386

ayiplanmaktan korkmak ve G&viilmekten hoslanmaktir; diinyay1 kalpten

cikarmanin alameti ise diinya kisinin eline gectiginde onu harcamasi, kaybettiginde

ise rahata kavusmasidir."**’

Bu yaklagiminda genel okuru hesaba katar. Diinya karsisinda uyarilarda bulunur,
ziihde ¢agirir. Ama Iskenderi daha Once gordiigiimiiz gibi sdylemine katmanlar
doseyerek konustugu icin ziihd konusunda da dyle davramr. Ve mesela Iskenderi
bdylece ziihdii, kisinin biitiin ¢abasini Allah’in istekleri yoniinde harcamasi, onun

1388
Bu tanim, kulun

emirlerine uymasi, onun hizmetinde bulunmasi olarak tanimlar.
0zel olarak diinya karsisinda hasmane bir tavir almasint degil, genel olarak Allah’a
adanmasini telkin eder. Zaten sufimizin diinya karsisinda olumsuz, diismanca bir
telkinde bulunduguna rastlamamaktayiz. Iskenderi igin diinya, daha &nce de gectigi
gibi bir mazhar, bir ayna, esmanin tecelli ettigi bir sahnedir. Bu yoniiyle diinyadan
uzaklasmay1, kagmay: oOgiitleyen ve uygulayan zahitler iskenderi i¢in manevi
yetkinlikten uzaktirlar. Diinyaya hasmane bir tutum takinanlar anlaminda zahitlerin
bu tutumlarinin temelinde Allah’tan perdelenmis olmalar1 vardir. Oysa her seyde onu

1389 .
Bunun sebebi de onlarin her

miisahede etmis olsalardi hi¢ bir seyden kagmazlardi.
seyde Hakk’a niifuz etmemeleridir. O her seyde zahirdir hatta o kendisiyle
perdelendigi seyde bile zahirdir. Nitekim aslinda perde yoktur.'**® Onlar her seyden
kacarlar ¢iinkii o seyler onlarin nazarinda mevcuttur. Bir seye kars1 zahid olmak ziihd

1391 -
Oysa yakin nurlarinin

gbsterenin nazarinda onun var olduguna bir delildir.
kendisi i¢in dogmus oldugu bir kimse, diinyanin giizelliklerini iizerlerinde fanilik

karanligi/sisi ile goriir. Yani diinyanin fani, yok olucu, mecazi anlami onun ig¢in

1% fskenderd, Tdcu l-ariis, s. 38.

izj Iskenderi, Letdifii’I-minen, s.84.

1388 jskenderd, et-Tenvir, s. 19.

1389 {skenderi, Hikem, s.133.

139 jskenderd, Letdifii’l-minen, s.31.

B9 Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c.1,'s. 92.
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92 Cinkii yakin nuru, hakkin hak olarak batilin da batil olarak

agikar olur.
gorliinmesini saglar. Ahiret haktir ve diinya ise batildir. Yakin nuru dogunca kul
onceden kendisine gaib olan ahireti 6niinde hazir olarak bulurken, 6nceden kendisi

icin mevcut olan diinyay1 yok olus ve fanilikle maliil olarak gérmeye baslar."**?

Dolayisiyla Iskenderi’nin ziihdle ilgili anlayisi oncelikle diinyaya karsi bir
diismanlik beslememeye dayanir. Bu da, diinyanin kendi bagina bir varli§a sahip
olmamasindan ve ancak ilahi tecelli i¢in bir ayna olmasindandir. Diinyaya karsi
diismanlik beslemek diinyaya “varlik atfetmek” demektir ki bu manevi yetkinlikten

uzaklik anlamina gelir.

Iskenderi salikin diinyayla arasindaki gerilimi giderecek bir bakis &nerir. Bu
bakisin temeli diinyaya diismanlik yaparken onu gereginden fazla ciddiye alarak onu
goziinde biiyiitmesine engel olmaktir. Salikin isi Allah’1 tanimaya ¢alismaktir. Yoksa
diinyevi bazi riitbelere diismanlik gostermek ve bdylece o seyi goziine biiyiiterek
perde haline getirmek degildir. Bir 6rnek verir: Kim zuhur etmeyi/bilinmeyi istiyorsa
o zuhurun, kim de gizlenmeyi diliyorsa o da gizlenmenin kuludur. Her kim de

Allah’1n kuluysa, onun i¢in zuhur da gizlenmek de birdir."***

Bu sebeple salike diinyadan yararlanmay1 salik verir. Diinyadan kagmamay1
onerir ama bu diinyeviligi 6nermek degildir. Ciinkii Iskenderi hakiki ziihdiin
diinyayla hi¢ ilgilenmemek degil sahabelerde oldugu gibi diinya sevgisini kalbe
yerlestirmemek oldugunu soyler. Ciinkii diinya sahabelerin ellerindeydi, kalplerinde
degil.””> Dolayisiyla, Rasulullah’mn lanet ettigi diinya, kulu Allah’tan alikoyan
diinyadir. Nitekim o, “Diinyaya sdvmeyiniz, o miiminin ne giizel binitidir. Onunla

hayra ulasir ve onunla serden kurtulur.” buyurmustur.'**®

Iskenderi, siikrii yerine getirdikten sonra diinya nimetlerinin kulun kalbine zarar

vermeyecegini soyler. Siikrederek yapildiktan sonra giizel giymek, lezzetli seyler

1392 [skenderi, Hikem, s. 141.

1393 Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c. 1, s.104

1394 fskenderd, Letdifii’l-minen, s.41.

1395 fskenderd, Tdcu l-aris, s. 40; a.mlf., et-Tenvir, s. 46 vd.
13% jskenderi, er-T. envir, s. 48.
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yemek, soguk su icmek Allah tarafindan kinanmus degildir.'*®” Allah kullardan
diinyevi lezzetleri tatmamalarim degil tattiklarinda siikretmelerini istemistir.'**®
Hatta siikrii daha giiclii ifa etmeyi sagliyorsa nimetin giizelini tatmak onerilir, daha
kotiistini tatmak degil. Sazeli’den aktardigi bir olay bu konuda kendisinin ve baglh
oldugu yolun bakis agisin1 milkemmelen temsil eder: “Seyhim bana soyle dedi: ‘Ey
oglum, suyu sogut. Ciinkii, kul 1lik su ictiginde kuru bir elhamdiilillah, der. Ama
soguk su ictiginde elhamdiilillah der ve biitiin azalar1 da ona bu elhamdiilillah deyiste
katilir.” Sonra da sdyle dedi: ‘O, yanina gittiklerinde, gilinesin altindaki testisi
hakkinda kendisine, bunu golgeye kaldirmayacak misin diye sorduklarinda, nefsimin
pesinden gitmekten haya ederim diyen kisi hal sahibidir, ona tabi olunmaz.’”"*%’
Burada Sézeli’nin atifta bulundugu hal sahibi kimse, Iskenderi’nin bir baska
vesileyle anlattig1 su abid olmalidir: “Bir abid hakkinda s6yle anlatilir: Biri yanina
geldiginde bakar ki glines onun su igtigi testinin iistiine vuruyor. Ona bu konuda
[nicin testiyi giinesin altindan kaldirmadigi soruldugunda], ben o testiyi oraya
koydugumda heniiz giines yoktu. Ve ben de simdi nefsani bir hazzin ardindan
gitmeye utanip o testiyi giinesten kaldirmiyorum, demistir.” Iskenderi, bu abidin
manevi mertebesini kemalden/yetkinlikten uzak bulur ve sdyle devam eder: “Eger
onun makami kamil olsaydi, suyu giinesten kaldirirdi. Bunu da hazzi tatmin i¢in
degil, Allah’in vermeyi emrettigi hakkini nefse vermek amaciyla yapardi. Nitekim
ayette soyle buyrulmustur: “Allah sizin i¢in kolaylik ister zorluk degil.”'*” “Allah
sizin iizerinizdeki yiikii hafifletmek ister. Ciinkii insan zayif olarak yaratilmistir.”'*!
Bu yiizden fakihlere gore, birisi yalinayak yiirliyerek Mekke’ye gitmeyi adamissa,
onun ayakkabi giymesi caizdir, yalinayak olmasi sart degildir. Ciinkii kullarin
zahmet ¢ekmesi seriatin 6zel gayesi degildir. Seriat, lezzetleri kullara yasaklamak

icin gelmemistir. Nasil boyle olabilir ki, onlar (lezzetler) kullar igin yaratllmls‘[lr.”1402

397 {skenderd, Letdifii'I-minen, s.134.

1398 fskenderd, et-Tenvir, s. 66.

139 jskenderd, a.g.e., s. 66; a.mlf., Letdifii'-minen, s.134.
1400 Bakara suresi/185.

1401 Nisa suresi/28.

1402 fskenderd, et-Tenvir, s. 65.
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Bu sebeple manevi yetkinlik, nefsi cezalandirmak amaciyla diinyevi nimeti
reddetmeyi degil, diinyevi nimetin sevgisini kalbe yerlestirmeden ve silikretmek

sartiyla tatmaktir.

Bu bakis acist genel olarak biitlin miiminler i¢in mi gecerlidir yoksa saliki de
kapsar m1? Salikin, miiridin manevi ilerleyisi i¢in diinyevi nimetleri terk etmesi

gerekir mi? Iskenderi’nin bu soruya cevabi “hayir” seklindedir.

Iskenderi kendisinden 6rnek verir ve siilukunun baslarinda bu meseleyle ilgili
aklina gelen sorular1 paylasir: “Bir keresinde aklimda, bu hal ile Allah’a ulagsmak
miimkiin degildir diislincesiyle diinyevi mesguliyeti terk etmek, tecerriid etmek,
zahiri ilimle ugrasmayi birakmak gibi diislincelerle Seyh’in yanina girdim. Ben
herhangi bir sey sdylemeden, o bana bu niyetlerle kendisine gelen birini anlatmaya
basladi: Hocalik yapan ve yanimizda tasavvufi halden bir seyler tatmis birisiydi,
dedi. Bana isini birakmak istedigini ve kendisini tamamen sohbetimize vermek
istedigini sOylemisti. Ona, Allah’in seni i¢ine koydugu halde devam et, bizdeki
nasibin sana ulasacaktir, dedik. Sonra dedi ki: Bu sadiklarin halidir. Allah onlar1
cikarmadik¢a icinde bulunduklari halde kalirlar.” Iskenderi devam eder:  Bunun
tizerine kalbime dogan o diislinceler gitti, Allah’in beni i¢ine yerlestirdigi duruma

1403
razi oldum.”

Iskenderi, yine iginden benzer sorulari sordugu bir durumda seyhinin kendisine
sOyle soyledigini aktarir: “Biz bir tiiccarla dostluk yaptigimizda ona ticareti birak ve
gel demeyiz. Ya da bir sanat ehliyle dostluk yaptigimizda ona sanatin1 birak ve gel
demeyiz. Ya da bir ilim 6grencisiyle dostluk yaptigimizda ona tahsilini birak ve gel
demeyiz. Buna mukabil her birini Allah’in onlar yerlestirdigi yerde tutariz. Bizdeki
nasipleri de onlara ulasir. Rasulullah da sahabelerine boyle davranmis ve onlari
esbaby/sebepleri/meslekleri icinde birakmistir.”*** Aslinda bu yaklasim Mursi “nin
ve genel olarak Sazeli yolunun egitim yontemini de agiga vurur. Sazeli yolu, riyazet
temelli ve saliki diinyadan zahiren de koparan bir yol olmak yerine, tabiri caizse bazi

provakatif uygulamalar ve 6gretiler yoluyla salikin gonliinden ve gdziinden diinyay1

1403 iskenderi, Letaifii’l-minen, s.76.
144 {skenderi, a.g.e., 5.78.
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diisiiren yani saliki diinyadan batinen koparan ve salikin bu kopma neticesinde, bu
kopmay1 bir tiir manevi rampa olarak kullanarak nefsini arindirma yoluna girdigi bir
yoldur. Mursi bunu sdyle ifade eder: “Bize bir miirit geldiginde ona diinyalik islerini
birak ve gel demeyiz. Ama i¢inde hayir ve siikran (minnet) nurlari serpilinceye kadar
kendi haline birakiriz. Boylece o kendiliginden diinyadan ¢ikmis olur. Bu suna
benzer: Bir gemide kaptan yolculara yarin siddetli bir firtina kopacak. Bazi
esyalarinizi denize atmaktan bagka bir sey sizi kurtaramaz ve onlari hemen
atmalisiniz, der. Herkes duymazdan gelir. Derken, firtina koptugunda akli olan
esyasini denize atar. Aynen bdyle, yakin firtinalar1 koptugunda miirit kendiliginden

diinyadan ¢ikar.”'*%

Iskenderi’nin ifadesiyle mal sahibi olmamak ve yoksulluk bu yolun sartlarindan
degildir. Aksine sufiler arasinda mali olan da vardir, higbir seyi olmayan da.'4%
Yoksulluk bir yana, diinyevi lezzetleri de biitiin biitiin terk etmek zorunlulugu yoktur.
Bir keresinde Mursi, Sazeli’nin yanina gitmis ve i¢inden de (riyazet amaciyla) suyu
sicak igmek, kaba elbiseler giymek geciyormus. Sazeli ona demis ki: “Ey Ebu’l-
Abbas, Allah’1 bil de, istedigin gibi ol.”'*"” Bir baska érnekte Sazeli’nin yanma eski
elbiseleri giyen bir dervis girmis. Seyh soziinli bitirince elbisesini tutmus ve
“(Hakiki) Allah kulu bu senin iizerinde olan elbiseleri giymez” demis. Seyh de onun
elbisesini tutmus ve kaba, sert kumastan oldugunu gérmiis. “Allah’a kul olan, bu
senin lizerindeki elbiseyi giymez." demis ve eklemis “Benim elbisem diyor ki, benim
size ihtiyacim yok, bana bir sey bagislamayin. Senin elbisen ise diyor ki, benim size

ihtiyacim var, bana yardim edin.”"**® Dolayisiyla bu yolun &gretisine gére zithdiin

hakikati diinyanin kalpten uzaklastirilmasidir.

Diinya sevgisinin alameti ayiplanmaktan korkmak ve  Oviilmekten
hoslanmaktir;'*”® diinyay1 kalpten ¢ikarmanin alameti ise dinya kisinin eline
gectiginde onu harcamasi, kaybettiginde ise rahata kavusmasidir.'*'® Bu yolda ziihd

helali haram yapmak, mali elden ¢ikarmak degildir. Asil ziihd, kisinin Allah’in

1495 jskenderd, Letdifii I-minen, s.145.
1406 {skenderd, Miftdhu I-feléh, s. 50.
1497 {skenderd, Letdifii'I-minen, s.134.
198 {skenderd, a.g.e., s.134.

1499 {skender, a.g.e., 5.84.

119 {skenderd, a.g.e., 5.84.



246

elindekine kendi elinde olandan daha cok gl'jvenmesidir.1411 Cilinkii miitekebbir
kimse, elbisesi giizel olan kimse demek degildir, hakki reddeden kimsedir. Kibir
sadece vezirde, zenginde olmaz, aksam yiyecegi ekmek olmayan kimsede dahi

141

olabilir."*'? Dolayistiyla esas olan kalbin halidir.

Bu ve daha 6nceki ifadeler Iskenderi zaviyesinden salikin diinya mali karsisinda
bigane kalmasimi ogiitler niteliktedir. Bu biganelik bir diigmanlik kasti tasimaz.
Aksine diismanlik diismani Onemsemeyi icerecektir ve bu da salikin Oniindeki

perdelerden biri haline gelecektir.

Bu salikin egitim yoludur. Arifte ise durum soyledir: Arif, artik Allah’tan baska
varlik, Allah’tan bagka fail gérmeyen kimsedir. Dolayisiyla arif bu makamdayken
terk etmek yerine hakkini vermek yoluna gider. Cilinkii arif kendisine gelen nimetin

Allah’tan geldigini bilir. Bu bakimdan nimetler onu daraltip perdelemez aksine

1413

nimetler onda bast ve ferahlamaya yol acar. Iskenderi bunu sdyle ifade eder.

“Ehlullah kendilerine kim yemek sunarsa sunsun sadece Allah’in sofrasinda yerler.

Ciinkii Allah’tan baskasinin, ona ragmen bir seye sahip olmadigmi bilirler.”'*!*

Arifler, Allah’tan baska thsanda bulunan biri olmadigini diistiniirler.""

Arif diinyay1 kalbinden ¢ikardigi i¢in mal elinde tutmak da ona zarar vermez.
Ciinkii o bir karar verirken, tipki 6grencinin hocasina tabi olmasi gibi Allah’in
kendisine ilham ettigine tabi olur. Bu sebeple mali elinden c¢ikarmasi ya da
¢ikarmamasi nefsani bir gerekceyle olmayacak, hep Allah rizasi ve izniyle bunu

yapacaktir,'*'®

I Zerrik, el-Hikemii l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 69.

412 iskenderd, Tdcu l-aris, s. 11.

1413 Mesela oviilmekle ilgili olarak bkz. iskenderi, Hikem, s.145.

1414 {skenderd, et-Tenvir, s. 99.

1415 {skenderd, a.g.e., s. 99.

1416 fskenderi, Miftahu’l-feldh, s. 48; Téacu’l-ariis, s. 38. Afifiiddin Tilmsani de benzer bigimde bu
tiirden bir ziihdii seckinlere atfeder. Manevi seckinler, ziihd gosterdikleri seyi ellerinden ¢ikarsalar
da alsalar da birdir ¢iinkii onlarin géziinde diinyanin bir degeri yoktur. Afifiiddin Tilmsani, Serhiu
mendzili’s-sdirin li ebi Ismail el-herevi, s. 142. Bu ifadeler ¢agdas bir Batili filozofun su tespitlerini
hatirlatir: Kutsalligi emerek Tanri’yla dolu olan mistik, yeniden diinyaya doniip diinyasal ugrasilar
pesinde kosabilir. Cilinkii artik gergekte Tanri’nin bir otomati olarak ¢aligmaktadir. Diinyadaki
arzulari, adimlar1 ve edimleri kendisinden dogmus olmayacaktir ¢iinkil. Bkz. Jose Ortega Y Gasset,
Sevgi Ustiine, ¢ev. Yurdanur Salman, Istanbul 1995, s.43.
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Arif kalbinden diinyanin sevgisini ¢ikarmistir. Bu sebeple diinya ona zarar
vermez. Hatta arif kalbinden ahirete dair beklentileri de c¢ikartmistir. Arifin ne
diinyas1 vardir ne de ahireti. Ciinkii diinyas: ahireti igin, ahireti de rabbi i¢indir."*"”
Seyhlerden biri, ¢ocuklarini gordiiglinde soyle demistir: “Babalari1 hayatta olsa da bu
cocuklar yetimdir.”'*"® Bu s6z de arifin bu diinyada bedenen bulunmakla birlikte

kalben bulunmadigini, kalbinin bu diinyadan kopmus oldugunun bir ifadesidir.

3. Sabir
Sufilerin eserlerinde sabrin iki ¢esit oldugundan bahsedilmistir. Bunlardan
biri farz olan sabirdir ki, farzlar1 yerine getirmeye ve haramlardan kac¢inmaya
sabirdir. Digeri ise nafile olan sabirdir ki bu da fakirlige sabir, ilk gerceklesme
aninda musibetlere, acilar1 gizleyerek sikayet etmemeye, kendisine verilen manevi
ikramlar1 gizlemeye sabirdir. Sufiler nezdinde sabir miicahede ve seyrii siiluk

yolunun sikintilari karsisinda sebat gostermeyi de kapsar. "'

Iskenderi sabirdan bahsederken tasavvufi literatiiriin genel egilimine
paraleldir. Ona gore sabir ii¢ ¢esittir: Gorevlere/vacibat karsi sabir, haramlara karsi
sabir, musibetlere karsi sabir. Bu {i¢ ¢esit sabir genel olarak herkesten beklenir. Buna
mukabil biiyliklerin sabr1 sirlar1 gizlemeye, varliklara (dsdr) bel baglamamaya,

- . , . g 1420
nurlarla yetinmemeye (ademii’l-vukiif ma’al envdr) dair bir sabirdir.

Iskenderi sabra deginirken, onu vakt ile ilgili olarak ele alir. Kulun basina
gelme ihtimali olan vaktlerin ve olaylarin tabiatlar1 su dort nitelikten birinde
olmaktadir: Nimet, bela, taat, giinah. Bunlardan bela s6z konusu oldugunda kula
diisen sabir ve rizadir. Kulun kendisini kaza/kader oku karsisinda sabitkadem
tutabilmesi sabirdir, bunu yapabilen de sabirhidir. Sabir, kalbin Rabbin huzurunda

1421

sebat etmesidir. "~ Kulun Allah’a dost olabilmesinin yolu nimetler karsisinda siikiir,

17 iskenderd, Tdcu l-aris, s. 39; a.mlf. et-Tenvir, s. 44; Letaifii’l-minen, s.129.

1418 jskenderd, et-Tenvir, s. 68.

Y\ uhasibi, el-Kasdu ve r-rucii’ ila’llGh, s. 143-144; Kuseyri, Risdle, s. 92 vd; Sihreverdi, Avarifii’l-
ma’drif, s. 274; Necmeddin Kiibra, Tasavvufta On esas —Usiilii’I-Asere Serhleri-, s. 76.

1920 fskenderd, Letdifii’l-minen, $.96.

2! {skenderi, a.g.e., s.129.
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emirlere itaat, haramlardan ka¢inmak yaninda, bela esnasinda sabir gdstermesiyle

. v qe 1422
mumkindiir.

Iskenderi de miicahede yoluna karsi sabir gdstermekten bahseder. Salik

1423

timitsizlige kapilmamali, azimli olmalidir. Miiridin ilerlemek i¢in 1srarct olmasi

»1424 Tgrar ve istikrar, ilerlemenin

gerekir. Ciinkli “kapry1 1srarla vurana kapi agilir.
geregidir: “Bir kuyu kazmaya calisan ama biraz burada biraz obiir tarafta kazan ama
bir tiirli suya ulasamayan kimse gibi olma. Aksine ayni yeri kaz ki suya

1425
ulasasin.”

4. Siikiir
Siikiir Allah’a kars1 minnet duygularini ifade etmek, nimetlerin ondan geldigini
bilmek olarak tammlanmustir.'*® Yine sufilere gore siikiir, nimeti degil vereni

gdrmektir.'*?’

Siikiir Iskenderi’de yine vakt goriisiiyle baglantilidir. Kisinin vakti nimet vakti

ise, nimetlere muhatap olmaksa ona diisen gorev de siikiirdiir."***

Stikiir ti¢ tiirliidir: Dilin siikrii, azalarin siikrii, kalbin siikrii. Dilin siikrii nimeti
anmaktir. Azalarin siikrii Allah’a taat etmektir. Kalbin siikrii, kisinin kendisindeki

1429 Bsylece

veya herhangi bir kuldaki nimetin Allah’tan oldugunu dile getirmesidir.
kalbin siikriiyle kastedilenin, fail olarak Allah’1t gérmek oldugu anlasilmaktadir.
Esasen, ileride deginecegimiz gibi, makamlarin hakiki anlamda tahakkuku ancak

marifetle/tedbirin terkiyle miimkiindiir.

Sazeli yolunun ziihd s6z konusu oldugunda, diinya karsisinda aldig1 pozisyonun
diinyaya hasmane bir tavir takinmak yerine, nimetlere slikretmek oldugunu
g6rmiistiik. Bu bakimdan Sazeli yolunun siikiir yolu oldugu da séylenebilir.'**° Hatta

bir mukayeseye basvurarak bu yolun sabir yolu yerine siikiir yolu oldugu bile

1422 jskenderd, Tdcu l-aris, s. 27.

142 jskenderd, a.g.e., s. 27.

1424 {skenderd, a.g.e., s. 11.

1425 fskenderd, a.g.e., s. 30.

1426 Muhasibi, el-Kasdu ve r-ructi” ila llGh, s. 142 vd; Sithreverdi, Avdrifii’I-ma’drif, s. 288 vd
1927 Siihreverdi, Avdrifii I-ma’drif, s. 288.

1428 {skenderd, Letaifii’l-minen, s.129.

1429 {skenderd, a.g.e., s.148; krs Kuseyri, Risdle, s. 88.

130 {skenderd, a.g.e., s.147.
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sOylenebilir. Siikiir yolu Allah’a gotiiren en iyi yoldur. Nitekim Mursi ’nin ifadeleri
buna dikkat ¢eker: “Eger seytan Allah’a ulastiran siikiirden daha iyi bir yol bilseydi o

551431

yolu keserdi. Bu sebeple, Iskenderi’nin ifadesiyle Mursi, siikreden zengini

sabreden fakire tercih ederdi. Ve bu Ibn Ata’nin, Hakim Tirmizi’nin yoluydu. Ve o

derdi ki, siikiir cennetliklerin sifatidir, sabirsa boyle degildir.'**?

5-6. Havf ve Reca

Bazi sufilerin tersine Iskenderi havf ve recdy: hal olarak degil, Siihreverdi
gibi makam olarak adlandirir.'*’ Havf, Allah karsisinda duyulan korkudur. Allah
korkusunun Allah’1 tanimakla, onun azabindan c¢ekinmekle oldugu gibi, gilinaha
diismekten korkmakla da ilgisi vardir. Havf halindeki kimseden insanlarin ¢ekinip
korktugu da bir ¢ok sufinin ortak tespitidir.1434

Iskenderi’ye gore havf iki kistmdir: Avamin korkusu ve havassin korkusu.
Avamin korkusu cehennem korkusudur. Havas ise Allah’in onlara giydirdigi
[manevi] giysinin Allah’a isyanla kirlenmesinden korkarlar. Avamin bu korkusu
kendilerine acidiklari, kendi c¢ikarlar1 icindir. Havassin korkusunun sebebi ise,
Allah’mm  onlara giydirdigi bu giysiyi kirlenmeden tekrar ona sunma
endigesindendir.'**> Bu ifade, havasla Allah arasinda hususi bir hukuk olusmus ve
onlar asil olarak bu hukukun bozulmasindan korkarlar bi¢ciminde anlasilabilir.

Reca, timit beslemek demektir. Kalbin Allah’in yakinlhiiyla mutlu olmasi ve

kisinin Allah’in ikramlarini gérmesiyle elde edilir.'**°

iskenderi’ye gore recaya eger amel eslik etmezse bu reca degil bir temenni'**’
ve arzudan ibaret olur."*® Bu durumda, karsiliksiz, temelsiz bir beklentiye doniisiir.

Oysa hakiki anlamda recay1 hak edebilmek icin recaya amelin eslik etmesi gerekir.

3 iskenderd, Letdifii I-minen, s.148.

1432 fskenderd, a.g.e., 5.147.

1433 Taftazani, Ibn Atdullah, s.205, Stihreverdi, Avdrifii’l-ma’drif, s.289-290.

1434 Kuseyri, Risdle, s. 64 vd; Siihreverdi, a.g.e., s.290; Kelabazi, Ehl-i Tasavvuf’un Yolu (et-Taarruf li
mezhebi ehli’t-tasavvuf), s. 159 vd.

1935 {skenderd, Letdifii I-minen, s.131.

1436 Ruseyrd, Risdle, s. 67; Sithreverdi, Avdrifii I-ma’drif, s.291.

"7 «“Hakikati olmayan bir beklenti”; Zerrik, el-Hikemii l-atdiyye bi-serhi Zerriik, $.99. Temenni insani
atalete siiriikler, cehd ve gayrete gotlirmez. Reca ise bunun tersidir. Kuseyri, Risdle, s. 67.

1438 {skenderi, Hikem, s.121.
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Kisinin kendi amellerine bakmasi onda havfa yol agar. Ciinkii kendisine
verilen nimetlere kiyasla bu ameller yetersizdir. Buna mukabil kisinin, kendi
yetersizligine kiyasla, Allah’tan kendisine gelen nimetleri ve ikramlar1 gdrmesi ise
recdya yol acar.'*

Mursi , “Avam korkutulduklarinda korkarlar (havf) ve {imit (recd) halinde
iimit i¢inde olurlar. Havas ise korktuklarinda {imit halinde, iimit i¢inde olduklarinda
korku i¢inde olurlar.” demistir. Onun bu séziiniin anlami sudur: “Avam isin zahirinde
takilir ve onlarda ehlullahta oldugu gibi s6ziin (ibdre) ardindaki duruma niifuz
edecek anlayis nuru yoktur. Havas korku halindeyken, timit beslenen zattan {imit
kesilemeyecegini bilir. Allah onlarda korku halini kendilerine yonelsinler diye
vermistir. Recd halindeyken Allah’in bunun ardindaki niyetini bilmediklerinden,

bunun bir smav olmasindan korkarlar.”'** Dolayisiyla havas Allah’m farkl

vechelerini birlikte degerlendirebilme anlayisina sahiptir.

7-8. Riza ve tevekkiil

Rizanin bir hal mi yoksa makam mi oldugu hususunda goriis ayrilig1 vardir.
Rizay1 tevekkiiliin nihayeti olan kesbi bir makam olarak gorenler oldugu gibi,
Allah’m ikrami bir hal olarak gorenler de vardir. Ama Kuseyri rizayr baslangi¢
itibariyla kesbi sayilabilecek bir makamken sonu itibariyle haller sinifina giren bir
makam sayar.'**! [skenderi ise onu bir makam sayar.

Riza, kulun, kaza ve kader hususunda Allah’in adaletine itimat etmesi ve
kalbin kaza ve kader karsisinda yatigmasi olarak tanimlanmistir. Riza ile ilgili
tanimlarin birgogunun ortak noktasi, rizanin kalp teslimiyetini igermesidir.'***

Sufilere gore tevekkiilse tedbirin terk edilmesi, dzellikle sebepler hususunda

Allah’a itimat etmek, Allah’in tercihi yoniinde goniil itminani yasamak gibi

1939 {skenderi, Hikem, s.147.

1440 iskenderd, Letdifii 'I-minen, s.131.

"1 Kuseyrd, Risdle, s. 97.

1442 Kuseyri, Risdle, s. 97, Muhasibi, el-Kasdu ve r-rucii’ ila’lléh, s. 147; Siihreverdi, Avdrifii’l-
ma’drif, s. 293.



251

anlamlara gelmektedir.'** Yine tevekkiiliin avam i¢in en zor makamlardan oldugu da
dile getirilmistir."***

Riza ve tevekkiil nihayetinde iskat-1 tedbirle dogrudan ilgili bir konudur. Riza
ve tevekkiille ilgili olarak Iskenderi’nin kanaatlerini ise genis bigimde iskat-1 tedbir
bahsinde ele almistik. Ama burada iskat-1 tedbir boliimiinde zikretmedigimiz, riza ve
tevekkiille ilgili daha teknik sayilabilecek ya da daha siilukun meseleleriyle baglantili
sayilabilecek hususlara deginecegiz.

Iskenderi’ye gore riza ancak anlayis (fehm) ile miimkiindiir. Anlayis ancak
nur ile miimkiindiir. Nur ancak yakinlik ile miimkiindiir. Yakinlik ancak
inayet/yardim ile miimkiindiir.'**

Tevekkiil s6z konusu oldugunda da yine bir ayrim yapar ve bir karsilik icin
tevekkiil etmekle, ildhi hagmet ve Rablik sifatlarindan otiirii tevekkiil etmeyi
birbirinden ayirir. ilki - ki kendisinin sdylemesine gerek kalmaksizin bunun avami
oldugunu soyleyebiliriz- tevekkiiliin alt makamlarindan sayilir. ikincisi ise isin
hakikatini gormektir.'**¢

Riza makamindaki kimse kendi nefsinin istegiyle degil Allah’mn onun i¢in
istedigi seyle birliktedir. Allah’in kendisi i¢in takdir ettigine, payina razi olur. Riza
makami kulun kendisi i¢in bir secimde bulunmamasini gerektirir. iskenderi, riza
makaminin muhabbet makamindan daha yiiksek oldugunu sdyledikten sonra, ¢iinkii
der, muhabbet makamindaki kimseye muhabbet hali hakim olmustur. Muhabbet
makamindaki kimse sevdigini her daim gormeyi ister. Oysa riza makamindaki kimse
sevgilisini gorse de gérmese de buna razi olmustur. Ciinkii o kendi nefsinin istegiyle
degil Allah’m onun i¢in istedigi seyle birliktedir. Muhabbet sahibi olan sevgiliyle
haberlesmenin devam etmesini dilerken, raz1 kimsede herhangi bir talep yoktur.1447
Iskenderi’nin bu meyanda bir siiri vardir:

Eskiden isterdim ki ona vasil olayim,

Ilim geldiginde ve cehalet kalktiginda ise

Anladim ki kulun bir talebi olmazmus.

1493 Kuseyri, Risdle, s. 83-84; Sithreverdi, Avdrifii’l-ma’drif, s. 291 vd; Afifuddin Tilmsani, Serhu
mendzili ’s-sdirin li ebi Ismail el-herevi, s. 197.

1444 Afifiiddin Tilmsani, a.g.e.,s. 197.

1445 {skenderd, et-Tenvir, s. 12.

1446 {skenderi, a.g.e., s. 20-21.

447 [skenderd, Letdifii’l-minen, s.38.
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Eger yakinlasirsa ne ala, yok uzaklasirsa bu adaletindendir,
Zahir kilarsa, izhar ettigi vasfidir,

Gizlerse bu gizleme bile tathdir."**

9. Muhabbet

Muhabbet tasavvufun temel bahislerinden biridir. Ik nesil sufilerden itibaren
muhabbet/agk konusu sufilerin giindeminde olmus, hemen her sufi miiellif bu konuda
konusmustur.'** Bu literatiir bir yandan Allah’in kula, diger yandan da kulun
Allah’a duydugu muhabbet yoniinde gelismistir.'*°

Muhabbet, sonuglari bakimindan tanimlanmistir ¢ogunlukla. Muhasibi, kulun
Allah’a  muhabbetinin alametinin, onun rizasini temine yoOnelik c¢aba ve
peygamberinin siinnetine yapigsmak oldugunu, Allah’in kuluna olan muhabbetinin
alametinin ise Allah’in kulunun biitiin ilgisini kendisinde toplamasi oldugunu

belirtir.'*!

Kuseyri, Allah’in kuluna olan muhabbetinin, bir seye meyletmek, tilfet ve
linsiyet gibi beseri duygular ve hallerden uzak oldugunu soyler. Kulun Allah’a olan
muhabbeti ise anlatilmasi zor ince bir durumdur. Bu muhabbetin alameti kulun

Allah’in isteklerini kendisininkine tercih etmesi, onsuz yapamamasi, onun zikrine

. 1. 1452
devam etmesidir.

Iskenderi igin de (Allah’a duyulan) muhabbet baskasni Allah’a tercih

etmemektir. '+

Ger¢ek anlamda seven kimse, kalbinde sadece sevgilisinin
egemenligi ve sadece onun dilegi cari olandir.'*** Allah’in, bir kimsenin kalbinden
mahlikatin sevgisini gidermesi mutluluk vesilesidir ve Allah’in o kula inayetinin bir
gostergesidir.'**® Sevgilinin sevgisinin alameti onu ¢ok¢a anmasidir.'**®

Allah ve kulun birbirlerine olan muhabbetlerinin tabiati ve alameti hakkinda

Iskenderi sdyle der: Bir kulun Allah’a muhabbet duymasi, Allah’mn o kula muhabbet

1498 Ay, Aym baglamda bir so6z Ahmed el-Alavi’ye aittir: “Miiridin daha fazlasini istemesi
cahilligindendir.” en-Niiru’'d-davi fi’l-Hikemi ve’l-miindcdti’s-seyhi’l-alavi, (Divdn ile birlikte), s.
144.

1499 Siileyman Derin, Love in Sufism, istanbul 2008, 5.26 vd.

1450 Stileyman Derin, a.g.e., s. 29, 33.

451 Muhasibi, el-Kasdu ve 'r-rucii” ila llGh, s. 164.

1432 Ruseyrd, Risdle, s. 158. Bu alametler ilgili olarak ayrica bkz. Sithreverdi, Avdrifii I-ma rif, s. 299.

1433 fskenderd, Risdle fi edebi’l-ilm, s.45; Zerrik, el-Hikemii'l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 89.

1454 fskenderd, Letdifii’l-minen, s.36.

1455 fskenderd, Tdcu l-aris, s. 9.

1456 fskenderi, el-Kasdu I-miicerred, s.43.
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duymasindandir.'*” Allah’in kula olan muhabbeti ise kadimdir.'*® Bu tespitten
hareketle sevenin aslinda sevilen oldugunu sdylemek miimkiindiir. Nitekim Allah
kullarindan bir kismini1 kendine hizmete, ibadete ve taate, bir kismin1 da muhabbetine
tahsis etmistir.'*” Allah’1 sevenler onun onlara sevgisini tahsis etmesiyle sevebilirler.
Her nimet ondan bir hediyedir ciinkii."*® Onlar1 tahsis etmesiyle o kullar da
muhabbetle mesgul olabilirler. Bu tespitler, hakiki failin Allah oldugu, bir kulun
Allah’t sevme iddiasinda bile bulunamayacagi, ¢ilinkii esasen Allah tarafindan
sevilmek suretiyle Allah’1 sevmesinin miimkiin oldugu tespitlerini yapmamiza imkan
tanir.

Iskenderi icin muhabbet ¢esitli derecelere sahiptir. Adeta seyrii siiluka eslik eden
bir muhabbet meratibinden bahsedebiliriz. Bir baglangic seviyesi, orta seviyeleri ve
nihai bir seviyesi vardir. Buna gore muhabbet dort asama ya da kisimdir:

1- Allah i¢in sevgi (el-hubbu lillah): Muhabbetin baslangicidir. Allah’1

bagkalarina tercih etmek, ona baskasini tercih etmemektir. Alameti huzur

halinde zikre devam etmektir.

2- Allah ugruna sevgi (el-hubbu fillah): Muhabbetin ara duragidir. Onun hatirina
ona dost olan1 sevmektir. Alameti, taat ve hayir ehlinden, sana goriiniis olarak
sevimli gelmeyenleri (bile) sevmendir

3- Allah’la sevgi (el-hubbu billdh): Muhabbetin diger ara duragidir. Kulun,
kendi nefsi ve hevasina kulak asmadan onun sevdigini sevmesidir. Alameti
Allah’mn nuruyla kahredilmis olmaktan haz almaktir.

4- Allah’tan sevgi (el-hubbu minallah): Muhabbette nihai duraktir. Her seyden
seni alakoymasi ve sadece onu sevmendir. Alameti ise onun seni kendisine
cekmesi (cezbe) boylece onun disindaki her seyin senden perdelenmis
olmasidir.'*!

Gortildiigi gibi muhabbet dort asamadan olusmakta, son asamasina gelindiginde

ise fenayla biitiinlesmektedir.

1457 {skenderd, Risdle fi edebi’l-ilm, s.45-46.

1438 jskenderd, et-Tenvir, s. 41. Krs. Siileyman Derin, Love in Sufism, s. 85.
149 {skenderi, Hikem, s.117.

1460 fskenderd, el-Kasdu I-miicerred, s.46.

1491 fskenderd, Letdifii’l-minen, s.36.
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Iskender, ilahi ask edebiyatinin sembollerine de deginir. Esasen sahv ehli bir sufi
alim portresi eserlerinin geneline hakim gibi goziikse ve sekr ifadeleri iceren siirler
birakmamis olsa da, bu yaptig1 tanimlar ve atiflar aslinda onun sekre de onem
verdiginin alametidir. Bu ifadeleri onun 6nem verdigi bir baska siiluk unsuru olan
cezbeyle ilgili sOylediklerini hatirlayarak okumak yararli olabilir.

Iskenderi, Sazeli’den aktarir: Ask sarabi, ask kasesi, saki, zevk, icmek, kanmak,
sekr, sahv nedir? Ve yanitlar: Icmek sevgilinin cemalinden yayilan nurdur. Kase,
bunu kalplerin agizlarma ulastiran Lituftur. Mahsus-u ekber’i'*®® ve diger salih
kullar1 gozeten saki ise Olgiileri ve sevdiklerinin ¢ikarlarin1 bilen Allah’tir. Bu
saraptan icme derecesine gore kisi zevk ehli veya sarib (igen) ya da sekr ehli olur.
Her kim i¢in bu cemalin perdesi bir nefes ya da iki nefeslik acilsa ve ondan tatsa bu
kimse istiyak sahibi bir zevk ehlidir. Her kim i¢in bu hal bir-iki saat siirmiisse o da
gercek anlamda igmistir. Her kim de bu saraptan kemikleri, mafsallar1 Allah’in sakli
nurlariyla doluncaya kadar icerse bu durumda o hissedilen ya da akledilen seylerden
kopar, ne dedigini ve ne dendigini bilmez olur. Bu sekr halidir. Boylelerinin ellerinde
kaseler dolasip, tiirlii tiirlii haller ariz olabilir. Bu sekr hali gegicidir. Sona erdikten
sonra kisi zikir ve taate doner, Olciiler karigsmis olsa da sifatlar onlara gizli kalmaz.
Bu da onlarin sahv vaktidir ki bu vakitte bakiglar1 genisler, ilimleri artar.'*® Bir
mubhibler toplulugu bir araya geldiginde bir tek kaseden de igebilirler (kasenin,
sevgilinin cemalinden yayillan nuru kalplere dagitan ilahi lituf oldugunu
hatirlayalim), bircok kaseden de igebilirler, ya da biri bir ve bir¢cok kaseden ayni anda
icebilir, kaselerin sayisina gore icimler de farklilasabilir. Ya da ayni kdseden i¢imler
farklhilasabilir.'*** Bu farklilik da aym topluluk iginde olmalarma ragmen, saliklerin
farkli kabiliyet ve kaplara sahip oldugunun delilidir.

Gortildiigi gibi muhabbet salikin Allah’a odaklandigi, onu bagka her seye tercih
ettigi, onun cemalinin nuruyla sarhosluga kadar gidebildigi bir siirectir. Yine
muhabbetin istikameti kuldan Allah’a dogru degil, Allah’tan kula dogrudur. Yani
muhabbet Allah’in kula duydugu muhabbet neticesinde meydana gelir.

1462 {skenderi bu terimle kimi kastettigini agiklamamaktadir. Hz. Peygamber ya da kutup kastedilmis
olabilir.

1463 fskenderd, Letdifii’l-minen, s.39.

1464 {skenderi, a.g.e., s. 40. Krs. ibn Sebbag, Diirretii’l-esrr, s. 123.
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Makamlarla ilgili Iskenderi’nin goriisleri bunlardir. Makamlara bakisinda temel
unsur, makamlarin hepsinin ¢esitli seviyelere ve meratibe sahip olmasidir. Her bir
makam avam ve havas i¢in ayr1 ayr1 manalar igerir. Yine herhangi bir makamin
hakkini verebilmek ancak tevhid veya marifet ya da diger bir tabirle iskat-1 tedbir ile
miimkiindiir. Yahut Taftazani’nin ifadesiyle sdylersek, makamlarin hi¢ biri iskat-1

tedbir olmaksizin sahih olmaz.'*®’

ii. Haller

Hal kisinin bir dahli ve tasannuu olmadan kalbine varid olan manadir. Ortaya
ciktiginda nefsin i¢cinde bulundugu durumu degistirme giicline sahiptir. Hal, devamli
hali geldiginde bi¢cim degistirir, kalicilasir ve bu durumda makam olarak da
adlandirilir. Makamlarin ¢alisma ve kesbe dayali, hallerinse beklenmedik, istengsiz
oluglarinin asikarligt sebebiyle Allah’in ikramiyla yani vehbi oldugu sikca

soylenir.'**® Ameller cismani hareketlerdir. Hallerse kalbi hareketlerden ibarettir.'*®’

Hal, salik iizerinde egemen olan, ona hakim olan durumdur. Salik halin
kontrolii altindadir. Bu halin doniistiirlicii giliclinii gosterdigi gibi aynm1 zamanda
Iskenderi agisindan halin kuskuyla karsilanmasina, giivenilmez bulunmasina da yol
acar. Bu sebeple hal ehli olanlarin rehberligine bagvurulmaz, onlara tabi olunmaz.'*®®
Ciinkii onlar temkin ehli degil telvin ehlidirler.'*® Hal ehli kimseler en azindan
“gizleme” konusundaki zayiftirlar, hal onlara baskin c¢ikar ve onlar da bunu

1470
bastiramazlar.

Hal ile ilgili bir bagka kritik husus ise halin perdeleri kaldiran niteligi yaninda
kendisinin bizzat perdeye doniisme ihtimalidir. Nurlarla ilgili su sdyledikleri hallerle

de ilgilidir denilebilir: “Nefsler agyarin kesafeti sebebiyle perdelendigi gibi bazen de

"4%% Taftazani, [bn Atdullah, s. 211.

1466 Ruseyrd, Risdle, s.34; Ciircani, et-Ta rifit, s. 114; Taftazani s. 195, 213.

1467 Zerrik, el-Hikemii'l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 27.

1468 fskenderd, et-Tenvir, s. 66.

1499 Sithreverdi, Avdrifii’l-ma’drif, s. 322. Telvin, halden hale ge¢meyi ifade ederken temkin ise
istikamette derinlesmeyi ve sabitlesmeyi ifade eder. Hal ehli telvin ehli olarak, makam ehli ise
temkin ehli olarak anilirlar. Bkz. Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri SozIiigii, s.
649

1470 {skenderi, Letdifii’I-minen, s. 139.
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kalpler nurlarla durakalir.”'*”" Zerrik bu hikmeti soyle aciklar: “Kalpler nurlara

1472 Dolayisiyla kalpler nurlarla, nefsler ise

1473

takilir ve Nurlandiran’dan perdelenir.

karanliklarla perdelenir. Hak ise bunlarin 6tesindedir.

Iskenderi hale takilmamak ve onu amag kilmamak gerektigini hatirlatirken
Mursi’nin bir soziinii nakleder: “Hal i¢inde olanlar iki gesittir. Bir, hal’de hal ile
olanlar, ikincisi, hal’de hal’i veren (Allah) ile olanlar. Hal’de hal ile olanlar hal’in
kuludur, onu elde ettiginde sevinir, kaybettiginde iiziiliir. Hal’de hal’i veren Allah ile
olanlar ise Allahin kuludur, halin degil. Hali kaybettiginde iimitsizlige diisiip

1474 Ciinkii arif, hal ya da makamla ilgilenmez

1475

liziilmez, buldugunda da sevinmez.

aksine kendisini her seyden daha yetersiz goriir bu ise tam/yetkin bakistir.

Iskenderi, kaynaklarda gegen bir¢ok halden bahsetmez. Zaten ne makamlari
ne de halleri sistematik bir bigimde ele almistir. Eserlerinde daginik olarak haller ve
makamlar yer alir. Degindigi ve hakkinda konustugu hallerden bazilar1 ve onlar

hakkindaki kanaatlerini soyledir:

1. Uns

Sufilere gore {ins, kalbi, mahbub olan Allah’in sevgisiyle dolduran mutluluk
ve seving anlamlarina gelir. Salik, Allah’a dayanip, ondan yardim dileyip, onda
sikun bularak, diger varliklardan uzaklasip Allah’a yakinlasarak bu hale ulasir.'*’®
Uns ehli, sahv/ayiklik halindedir."*"’

Bu tanimlarda iinsiin, mahlikattan bir uzaklasma - Allah’a yakinlagma
diyalektigi ile islemesi Iskenderi’nin de iinsten bahsettigi tek yerde dikkat cektigi
husustur. Eger, der, bir salik Allah tarafindan mahlukattan uzaklastiriliyor ve
yalnizlastiriliyorsa bunun anlami Allah’in o salike kendisiyle yakinlagmasinin

kapisini agtyor olmasidir.'*”®

471 {skenderd, Hikem, s. 147.

1472 Zerrik, el-Hikemii'l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s. 150.

73 Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c. 1, s. 112.

" Iskenderi, et-Tenvir, s. 109-110, 139.

175 iskenderd, Unvdnu t-tevfik fi ddabi t-tarik, s. 55.

76 Muhasibi, el-Kasdu ve'r-rucii’ ila’lldh, s. 191; Sihreverdi, Avdrifii’l-ma’drif, s. 304; Ethem
Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, s. 677.

77 Kuseyrd, Risdle, s. 36.

1978 {skenderi, Hikem, s. 127.
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2-3. Kabz ve bast
Kabz ve bast, salike ariz olan ve genellikle kaynaklarda birlikte islenen bir

147 Kabzin sufiler nezdinde, nimetin elden gitmesi, sevgiliyi kaybetme,

ikili terimdir.
mahzurlu olanin hucumundan kaynaklanan korku gibi anlamlari vardir.'**" Bast ise
tersine bir genisleme ve ferahlamaya isaret eder. Salikin bir ikramla sevinmesi, bir

1481

varidle genislemesidir. ™ Kabz halinde salik sikinti, hiiziin hisseder. Bast halinde ise

ferahlik, itminan ve riza hisseder.'**

Iskenderi, kabz ve basttan dier bazi hallere gore nispeten daha genis
bahseder. Iskenderi’ye gore kabz iki tiirliidiir. Sebebi olan ve sebebi olmayan kabz.
Sebebi olan kabz hem genel insanlar hem de havas i¢indir. Sebebi olmayan kabz ise

183 {skenderi bununla ilgili ayrintili bilgi vermez.

sadece havas (ehl-i tahsis) i¢indir.
Sazeli, kabzin sebeplerini sayarken soyle der: Kabzin sebebi, ya islenen bir giinahtir,
ya kaybedilen bir diinyaliktir, ya da bir zalimin eziyet etmesidir. Sebep giinahsa
tevbe etmelidir, sebep diinyaligin kaybi ise riza ve teslimiyet gosterilmelidir, sebep
bir zalimse sabretmelidir. Yok, eger sebebi bilinmeyen bir kabz hali yasaniyorsa o

durumda en iyisi siikiindur. Hareketlerden, iradeden, sozlerden uzak durmaktir

(siikan). 1%

Kuseyri de, sebebi olmayan kabzdan bahseder ama o da bunu havassa 6zgii
olduguna dair bir atifta bulunmaz.'*** Siihreverdi ise, bazen kulun batinina kabz ve
bast halinin ariz oldugunu, ama bunun sebeplerini sadece hal ve makamlarin ilmini

bilenler bilebildigini, bu ilimden nasibi az olanlarin bilemeyecegini soyler.'**

Iskenderi’ye gore bu iki hal, salikin elinde olmadan ariz oldugu icin, salik,
bazen bast bazen de kabz haline diiserek bir iradesi olmadigini goriir. Sonra Allah
onu bastan da kabzdan da ¢ikarir. Bununla da salikin bunlara giivenmemesini,

Rabbiyle baki olmasini ister: “Siirekli bast halinde birakmayarak seni kabz haline ve

1479 Ruseyrd, Risdle, s. 35; Sithreverdi, Avdrifii I-ma drif, $.309.

1480 Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, s. 333.
181 Kuseyrd, Risdle, s. 36.

1482 Taftazani, Ibn Atdullah, s. 215.

1483 fskenderd, Letdifii'I-minen, s.148.

154 fon Sebbag, Diirretii’l-esrar, s. 101.

485 Kuseyrd, a.g.e., s. 36.

1% Siihreverdi, a.g.e., s. 312.
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seni kabz haline terk etmemek icin bast haline koydu. Sonra da seni bu ikisinden de

¢ikardi ki kendisinden baska bir sey igin olmayasin.”"**’

Arifler bast halindeyken, kabz halinde olduklarindan daha c¢ok korkarlar.
Ciinkii bast halindeyken edep sinirlarinda duran ¢ok azdir. Nefsin bast halinden ferah
duyarak bir hazzi vardir, kabz halindense alacag bir haz yoktur."**® Nitekim Ebu’l-
Abbas el-Mursi sdyle demistir: “(Siradan) Kullar korkutulduklarinda korkarlar, {imit
verildiklerinde de iimit/reca beslerler. Ariflerse korkutulduklarinda reca iginde

olurlar, timitlendirildiklerindeyse korkarlar.”"*%

Kabzin bu sekilde nefse bir haz firsati tanimamasi onu manevi agidan daha
avantajli bir imkana cevirebilir. Ya da Iskenderi’nin ifadesiyle sdylersek: “Bazen
kabz gecesinin karanliginda elde ettigini, bast giindiiziiniin aydmliginda elde

edemeyebilirsin.”'*°

4.Fena

Fena terimi genellikle beka terimi ile birlikte ikili olarak s6z konusu edilir.
Fena, fani olmak, yok olmak anlamlarina gelir ve nesnelerin salikin goziinden
silinmesine fena denir. Fena halindeki salikin benligi kaybolur ve tevhidi
gerceklesmis olur. Bu durum salikin ve etrafindaki nesnelerin filine yok olmalari
degil, ne kendisi ne de mevcudat hakkinda bir his, bilgi ve suur tasimamasi anlamina

1491 Beka ise, salikin fena sonrasinda mevcudattan kopmasi neticesinde Allah’mn

gelir.
sifatlariyla beka bulmasi anlamma gelir.'** Fena hali, kulun Hakk ile halktan
perdelenmesi iken, beka hali kulun ne halk ile Hakk’tan, ne Hakk ile halktan
perdelenir.'**?

Fena hali bir tiir 6liim halini akla getirir. Nitekim Iskenderi de fenay: éliimle

kiyaslar. Sufilere gore, Allah’in huzuruna ancak su iki kapidan birinden gecerek

"7 Iskenderd, Hikem, s. 121.

1488 jskenderd, a.g.e., s. 121.

14989 7errik, el-Hikemii'l-atdiyye bi-serhi Zerrik, s. 101.

149 fskenderd, a.g.e., s.147.

"1 Kuseyri, Risdle, s.40; Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozligii, s. 208-209.
92 Kuseyri, a.g.e., 5.40.

193 Sithreverd?, Avarifii I-ma’arif, s.314.
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girilebilir: Biiylik fena kapis1 (el-fenati’l-ekber) ki bu tabii 6liimdiir veya bu sufilerin
kastettigi fena kapisindan.'***

Iskenderi’ye goére fena sufinin 6lmeden 6nce 6lme cehdini temsil eder. Fena
makaminda bir tiir suur kapaliligi vardir. Cilinkii fena, Hakk’i halksiz olarak
gormektir.'*” Fenay: tadan kimse dis diinyadan kopar, duyularindan yararlanamaz
hale gelebilir. Bu fena halini yasarken o denli dis diinyadan kopmalidir ki, kisinin
fani oldugunun suurunda olmasi dahi fenada bir eksiklik demektir. Fenanin kemal
noktasi kisinin nefsinden de, fenadan da fena bulmasidir. Fenanin amaci fenadan da
fena bulmaktir.'*°

5. Sudk

Sidk dogruluk demektir. Iste olanla dista olanin ayni olmasi anlamina gelir.

Salikin hallerinde leke, inancinda siiphe, amelinde ayip olmamasidir. 1497

Iskenderi, sidkin derecelerine isaret eder. Sidki gerceklestirenler sadik ve
siddik olarak ikiye ayrilir. Sadik Allah’a ihlasla amel eden, karsiligin1 umarak ona
baglanan kimseyken, daha iist mertebede bulunan siddik Allah’tan baskasindan fani
olan ve Allah’la beka bulan kimsedir. Dolayisiyla onun bir karsilik beklemesi s6z

1498

konusu degildir. ™" Boylece hakiki anlamda sidk fena makamini tahakkuk ettirmekle

mumkin olmaktadir.

6. Kurb

1499

Kurb, kalp yoluyla sevilene yakinlik demektir seklinde tanimlanmistir. ™ Yine

kurb i¢in ilk mertebesi, Allah’in taatine yakinlik ile biitiin zaman boyunca ona ibadet
ile vasiflanmak da denmistir."”*iskenderi, diinyada marifetullahtan ve kurbdan daha

serefli bir sey yoktur, der.""’

9% iskenderd, Letdifii I-minen, s.136.

1495 Zerrik, el-Hikemii'l-atdiyye bi-gerhi Zerriik, s.158.

19 jskenderi, Miftahu’l-feldh, s. 9.

97 Muhasibi, el-Kasdu ve'r-rucii’ ila’lldh, s.136; Kuseyri, Risdle, s. 105 vd; Ethem Cebecioglu,
Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri SozIiigii, s. 566.

1498 fskenderi, Letdifii’l-minen, s.30. Nifferi de sidki dilin dogru olmasi, siddikiyeti ise kalbin dogru
olmasi olarak tanimlar. Hifri Muhammed Ali Deyreki, Mu ‘cemu mustalahati n-niffert, s. 158.

1499 Ethem Cebecioglu, a.g.e., s. 566.

1390 Kuseyrd, Risdle, s. 45.

1301 fskenderd, el-Kasdu'I-miicerred, s.7.
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Iskenderi kurb halinin Miisliimanlarin geneli igin ilim ve kudret, havas icin
lutuf ve nusret, veliler ve arifler i¢inse lins ve suhud yoluyla oldugunu sdyler.
Bununla birlikte kurbun da bir hakikati vardir ve bu, insanin derununun Allah’a sidk

ile baglanarak kalbin artik Allah disindaki seyleri gérmemesidir."*?

Iskenderi, kurbun maddi bir ¢cagrisim tasimamasi gerektigi hususunda uyarma
ihtiyact duyar. Kurb yakinlik demektir ama bununla kastedilen yon ya da mesafe
acisindan bir yakinlasma degil, makam cihetiyle bir yakinlasmadir.”” Hakk’in
yakinlig1 mesafeyle, iki seyin birbirine yaklagsmasiyla ya da iliskisel bir bigimde
degildir.”®® Bu yakinlik onun ilminin, kudretinin ve iradesinin kulu kusatmasiyla
ilgilidir. Onun kudreti ve iradesi kulun varligindaki tasarrufu sarar ve ilim onu her

1505 /e mesela fenanm hakikatinin fenadan da fena bulmak

hal ve vaktinde kusatir.
oldugu gibi, sidkin hakikatinin sidkin suurunda olmayacak bi¢imde fena bulmak
oldugu gibi kurbun hakikati de kisinin kurbdan gaib olmasiyla miimkiindiir. Bununla
ilgili Sazeli’den naklettigi Ornek ilgingtir: Miskin kokusunu alan kimse miske
yaklastikga miskin kokusunun arttigini goriir, miskin bulundugu eve geldigindeyse

cq - o . 1506
koku sanki birden kesiliverir.

7. Fakr

Fakr, giindelik dilde maddi yoksulluk anlamina gelmekle birlikte, sufilerin
literatiirtinde kalbin masivadan bosalmasidir. Fakr, sebeplerden uzaklasmak, Allah’a
muhtacligi derinden duymak, kendi mevhum varligin1 terk etmek anlamlarina

gelir.>"’

1502 {skenderd, el-Kasdu I-miicerred, s.20.

1303 fskenderd, a.g.e., 5.20, 55.

139 Nifferi de aym noktaya dikkat ceker ve kurbda ve bu’dda(uzaklik) mesafe vardir, oysa Allah
mesafe olmaksizin yakin ve uzaktir. Hifr Muhammed Ali Deyreki, Mu cemu mustalahdti n-nifferri,
5.210.

1395 7errik, el-Hikemii'l-atdiyye bi-serhi Zerritk, $.159.

130 jskenderi, Letdifii’I-minen, s.32. Buna benzer bigimde Sithreverdi, Ebu Yakub el-Stsi’den su sozii
nakleder: “ Kurbu kurb ile gérme halinden kurtulunca asil o zaman kurbu gergeklestirmis olursun.”
Stihreverdi, Avarifii'I-ma’arif, s. 306.

197 Siihreverdi, a.g.e., 5.287; Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, $.204.
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Bunu gergeklestiren kimse, her agidan Allah’a muhta¢ bir bi¢imde onun
Oniinde fakr sahibi olan kimse olur. Bunu gergeklestiren arif kendi varliginin fakr

sebebiyle Allah’m varhgiyla varlik bulur."%

Iskenderi’nin bagl oldugu tasavvuf gelenegi tasavvuf talibini/yolcusunu
fakir olarak adlandirir. °” Bu tesadiifi degildir. Iskenderi’nin tasavvuf anlayis: fakr

goriisii etrafinda sekillenir.

Iskenderi’de kulluk-Rablik arasindaki iliski bir tiir diyalektik bir iliskidir.
Kulluk ve Rablik birbirlerini agiga ¢ikartan, goriiniir kilan iki unsurdur. Bunlardan

birinin goriiniir olmas1 digerine baglidir. Kulluga asil rengini ve kimligini verense

fakr faktoridiir.

Fakr1 gerceklestirmek ilahi ikramlara muhatap olmak demektir. Fakr bir tiir
katalizor gibidir. Salikin fakr1 ne nispette giicliiyse ilahi ikramlara o denli acik ve
hazir hale gelmektedir. Bu durum, yagmur sularinin g¢ukurlarda toplanmasina
benzetilebilir. Fakr1 en derin, en giiglii olan kullugu en derinden tahakkuk ettirmis
olmakta ve boylece Rabligin tahakkuku icin en uygun vasat haline gelmektedir. Bu
ylizden kul fakr1 gergeklestirmekle ve kendi acziyetini idrak etmekle Allah’in
vasiflarinin kendisindeki zuhuruna tanik olur."”'* Zillet manevi basariyr dogurur.”"!
[1ahi ikramlarin ortaya ¢ikmalarini isteyen kimse fakri ve muhtachg: hakkiyla yerine

1512 . .. 1513 .
” clinkd. Kul kendi wvasiflarini

getirmelidir. “Sadakalar fakirler igindir.
gergeklestirmelidir ki Allah da kendi vasiflariyla kula el uzatsin. Kul zilletini
gerceklestirmelidir ki Allah da izzetiyle kula medet etsin, kul aczini
gerceklestirmelidir ki o da kula kudretiyle yardim etsin, kul zayifligim
gerceklestirmelidir ki o da gii¢ ve kuvvetiyle kula el uzatsin."”'* Ayette, “ O seni

yetim bulup barindirmadi m1”"°" demektedir, yani “ondan baskasindan yetim

1398 Ahmed el-Alavi, el-Mevdddii 'I-gaysiyye, c¢.2, 5.20.

139 Mesela bkz. Iskenderi, Unvdnu 't-tevfik fi adabi’t-tarik, s. 44-45.
510 jskenderd, a.g.e., s. 47.

511 jskenderd, et-Tenvir, s. 10.

1512 Tevbe suresi/ 60.

1513 fskenderi, Hikem, 5.157.

1514 fskenderd, a.g.e., s. 157; amlf, et-Tenvir, s. 37; Tacu’l-ariis, s. 32
1515 Duha suresi/6.
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diismedikce o seni barmndirmaz.”'*'® Bu diyalektik iliskiyi fakirlik/zenginlik (fakr-
gind) terimleriyle aciklamak da miimkiindiir. Fakri gerceklestiren Allah’la
zenginlesir ve Allah’la zenginlesen fakr sahibi olandir: “Allah karsisinda hakiki
anlamda fakr sahibi olan kisi Allah’la zengindir, Allah ona yeter. Allah’la hakiki

anlamda zengin olan/ onunla yetinen kisi Allah karsisinda fakr sahibidir.”"*"

Iskenderi’ye gére Allah’a muhtaglik hali biiyiik bir haldir ve Allah kuluna
karsilik vermeyi bu hale baglamistir: “...Dua ettiginde zorda kalmisa cevap veren...”
18 ayeti buna isaret eder. Allah bir kuluna bir sey vermek istediginde onu ihtiyag
icine koyar, o da ihtiya¢ haliyle ister ve Allah da verir. Allah birine de bir seyi
sakinmak istediginde onu muhtachk halinden uzaklastirir."”'® Dolayisiyla bu bakisa
gbre muhtaclik ve fakr hali zenginlestiren bir hal, bir mahrumiyet degil bir ikramdr.
Ciinkii Allah kuldan en ¢ok muhtag olma halini yasamasini istemektedir. Ve ilahi

bagislarin kula ulagmasini zillet ve fakr hali kadar hizli kilan bagska bir sey yok‘[ur.1520

iskenderi bir hikmetinde “Hususiyet (yani marifet ve velayet)'”*'  sirrini,

beseriyet sifatlarnin (yani Allah karsisinda fakr, zillet, zayiflik)'*** zuhuruyla
setreden ve ubudiyetin niteliginin 1zharinda da rububiyetin azametiyle zahir olan
Allahin san1 ne yiicedir.”der.'”* Burada bizzat kendisi andigimiz diyalektigi gozler
Ontine serer. Velayet, Allah’a yakin olmak, beseriyet sifatlarinin goriiniir olmastyla
gizlenmistir. Kullugun niteliklerinden olan acz, zillet, muhtaghk gibi haller,
rurubiyetin ortaya ¢ikmasina ve cari olmasina sebep olmaktadir. Sayet kullugun bu
halleri olmasaydi, rububiyetin esast da zuhur etmeyecekti. Rububiyet, ubudiyet
perdesinin ardindadir. Sufimiz son tahlilde ubudiyetin de rububiyetin i¢inde eridigi
ve fail-i mutlak olan Allah’in mabut olmasinin yaninda kendisine yonelik ubudiyeti
de halkeden olarak belirdigi bir mutlak birlik teklif eder. Ama Allah, tevhidin bu
mutlaklikta zuhurunu gizlemis ve gizlemek i¢in de kulluk perdesini kullanmistir. Ve

diyalektik belirir: Kulluk uluhiyeti dogurur; ulthiyet kullugu dogurur; fakr manevi

1516 {skenderd, et-Tenvir, s. 94.

17 iskenderd, Risdle fi edebi’l-ilm, s.58.

1318 Neml suresi/62.

1519 iskenderd, Letdifii 'I-minen, s.103.

1520 jskenderi, Hikem, s. 137.

:2 Zerrik, el-Hikemii’l-atdiyye bi-serhi Zerriik, s.120.
A

12 jskenderi, a.g.e., 5.129.
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ylceligi dogurur; kibir manevi mahrumiyeti dogurur; giinah bagislayiciligi agiga

cikarir vb

Fakrin beraberinde getirdigi manevi ikramlar sebebiyle miiridler bu muhtaglik
zamanlarini bayram telakki ederler.'”** Ciinkii muhtaglik hallerinde Allah’a ulastiran
bir durum olan nefsin zilleti hali vardir.””* Miirid bazen namazda ve oructa

1526

bulamadigin1 muhtaglik hallerinde fazlasiyla bulabilir. Ciinkii namaz ve oruca

riya ve diger kalbi afetler bulasabilir. Ama muhtaclik hali miiridi hevasindan ¢ekip

Rabbine yoneltir ve onu kendisini ilgilendirmeyen seylerden uzaklastirir.'>*’

Kulun fakr halini siirdiirmesi onun kul olusunu en agik bir bigimde gosteren
imkandir ama kulun Allah karsisinda fakr hali mi yoksa kulun Allah’la zengin olmasi
mi1 daha {istlin ve kamil bir haldir, sorusu da sorulabilir. Nihayetinde yukarida
belirttigimiz gibi, Allah’la zengin olmak da bir tiir fakr halini gosterir. Ama bununla
birlikte kulun yasadigi hisler degismektedir. Birinde biitiiniiyle fakr ve
alcakgoniilliilik yasanirken, gina halinde kulun Allah’a istinat ile yasadigi bir
doygunluk, bir giiven hali baskindir. Iskenderi bunun cevabini sdyle verir: Fakr ve
ginaya “kendi anlamlar1 agisindan bakildiginda” Allah karsisinda fakr/muhtaglik
daha tam ve yetkindir. Ciinkii fakr kullugun niteligidir. Gina ise Rabligin niteligidir.
Aslinda fakr ve gina birbirlerini izleyen durumlardir. Bazen sende gina baskin olur
bazen de fakr. Genel olarak ise soyle denebilir: Hal ehli olanlarda Allah’la zengin
olmak, onunla yetinmek, makam ehli olanlarda ise Allah’a kars1 muhtaglik/fakr

1528

sahibi olmak baskindir.”*® Yani Iskenderi’ye gore, kulluk/ubudiyet makam hiirriyet

1529

makamindan daha stiindiir (etemm). Nitekim bir baska vesileyle, ‘“arifin

muhtaglik hali asla bitmez.”'>* diyerek kamil kulun fakr ve muhtaghg yasadigmna
dikkat ¢eker. Ciinkii “Allah ezeli ve ebedi olarak gani’dir ve kul da ezeli ve ebedi

olarak muhtagtir. Bu diinyada da ahirette de.”!>!

1524 {skenderi, Hikem, s5.155.

1525 Serntibi, Serhu hikem, s.187.

1526 fskenderd, a.g.e., 5.155.

1527 Rundi, Serh ald kitabi’l-hikem, c. 2, s. 13; Zerrik, el-Hikemii ‘l-atdiyye bi-serhi Zerriik, $.1606.
1528 fskenderd, Risdle fi edebi’l-ilm, s.58.

1329 {skenderi, a.g.e., 5.59, 60.

1530 {skenderi, Hikem, 5.127.

133! {skenderi, Letdifii'I-minen, s.103.
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Diger halleri ele alirken gordiigiimiiz gibi, Iskenderi biitiin haller igin
katmanlar 6ngdriir. Her bir halin bir zahiri ve sozliik anlami vardir, bir de daha derin
ve hakiki anlami vardir. Bu durum fakr i¢in de gecerlidir. Fakrin hakikati fakri
gormemekle olur. Aksi takdirde kisi fakriyla yetinmis (§ina sahibi olmus) olur. Fakri
ona bir 6viing ve zenginlik sebebi olur. Ki bu durum onun fakr1 yasarken, fakrin tam
zidd1 olan ginay1 yasamasina yani fakrin manasini ihlal etmesine yol acar. Dogrusu,
fakr1 yasadigini gormemek, fakrdan habersiz olmaktir. Iskenderi, bu baglamda bir
menkibe anlatir: Ibn Mesis miiridi Sazeli’ye sorar: “Allah’a nasil erdin?” Sazel,
“Fakr ile” der. Bunun iizerine ibn Mesis, “Eger ona fakr ile erdinse vallahi ona en
biiylik put ile ermigsin. Boylece Allah’a Allah’tan bagka bir seyle ermis olmadin

m?” diye sorar.'>*

8. Vera’

Vera, kul bir fiile yoneldiginde, onun hak mi1 batil m1 oldugunu anlayincaya
kadar temkinle hareket ederek beklemesidir, seklinde tanimlandigi gibi'***, Allah’tan
korkmak, siiphelilerden ka¢inmak, miibah ve mekruhlarda bile titizlik gostermek

olarak da tamimlanmugtir.'>**

Iskenderi vera’dan sik¢a bahseden bir sufi degildir. Ciinkii vera’ riyazet
temelli yollarin temel vurgu noktalarindan biridir. Iskenderi’nin yolu ise ana

karakteri itibariyla riyazet yolu degildir.

Iskenderi beklendigi gibi bu vera’ anlayisinin derin katmanlarini giindeme
getirir. Ona gore hakiki vera’, havassin verasidir. Bu da vasitalari, sebepleri terk
etmek, araci putlardan (enddd) kurtulmaktir. Goriildiigii gibi veranin hakiki anlamda
tahakkuku yine sebeplerin ve tedbirin terkinde diigiimlenir. Iskenderi i¢in tasavvufi
makam ve hallerin tamaminin kemal bulmasi ancak iskat-1 tedbir ve sebeplerin terki

ile miimkiin olacaktir. Hakiki vera sadece diinya karsisinda olmaz. Diinya karsisinda

1332 {skenderi, Risdle fi edebi’l-ilm, s. 57.
1333 Muhasibi, el-Kasdu ve r-rucii’ ila’lléh, s. 127.
1334 Ruseyri, Risdle, s. 58; Siihreverdi, Avdrifii'lI-ma’drif, s.281; Ethem Cebecioglu, a.g.e., s. 699.
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gosterilen vera’ Allah’a baglilik gostermek amaciyla gereklidir ama vera’ ancak kalp

safasini elde etmek amaciyla da ahiret karsisinda da gosterilmekle tamamlanir.'>*

1333 {skenderi, Letdifii’I-minen, s. 85.
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SONUC

Ibn Ataullah el- iskenderi tasavvuf tarihinin en 6nemli simalaridan biridir.
Basyapit1 olan Hikem tizerine seksenin tizerinde serh yazilmis olmasi yaninda, diger
bircok eserinin niishalarii diinyanin dogusunda ve batisindaki muhtelif
kiitiiphanelerde bulmak miimkiindiir. Bu da bize onun goériislerinin genis bir ilgi
gordiigiinii ve tesir uyandirdigini géstermektedir.

Calismamizda Iskenderi’nin hayatim ve eserlerini ele aldigimiz ilk boliimii,
onun varlik, bilgi ve nefs hakkindaki goriislerini ele aldigimiz diger boliimler
izlemektedir. Bu boliimlerde, ilgili basliklarla alakali olarak onun kitaplarinda
dagmik olan goriislerini miimkiin oldugunca biitiinliiklii bir bi¢imde ele almaya
calistik.

Iskenderi, tasavvufun temel meselelerinde goriisler serdetmis, bazi temel
tasavvufi meseleler iizerine miistakil eserler kaleme almis veliid bir miielliftir.
Eserlerinden okura yanstyan portre, ilmi bakimdan temel Islami ilimlere vakif, bunun
yaninda girift tasavvufi meseleleri ele alan bir miiellif oldugudur.

Iskenderi, Ekberi ekolden olan miielliflerin eserlerinde goriindiigii tarzda
girift ve son derece nazari bir tasavvufi anlayisa sahip degildir. O, Ekberilerin
detaylandirdig1 bir ¢ok hususu, ana hatlariyla ele alir ve pratik neticelerine odaklanir.
Dolayisiyla onun ibn Arabi’ye olsun diger Ekberi miielliflere olsun atiflari son
derece sinirhidir. Iskenderd, sonuglar1 bakimidan vahdet-i vucid telakkisine ¢ikan bir
tasavvufl yontem Oneriyor olsa da, pratik, uygulanabilir bir tasavvufi anlayisa
sahiptir. Onun yontemi biiylik oranda kisisel tedbirin terk edilmesi ilizerine bina
edilir. Bu terk etme gerceklestiginde, salik, kainatta bir tek fail oldugunu anlayacak,
bir sonraki adimda da bir tek mevcut bulundugu fikrine ulasacaktir. Iskenderi’ye
gore goriinen varliklar golge varliklardir ve hakiki varlik sadece Allah’tir.

Iskenderi, goriinen alemin golge bir varliga sahip oldugunu sdylemekle

birlikte, bu goriinen aleme karsi ilgisiz kalmay1 6giitlemez. Ona goére yapilmasi
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gereken, bu diinyanin golge varliga sahip oldugunu bilmekle birlikte, ondan da
biitiiniiyle kopmamaktir. Basta kendi izleyicileri olmak iizere okurlarina meslek
sahibi olmalarini, diinyevi mesguliyetleri terk etmemelerini salik verir. Bunun iki
sebebi vardir. Oncelikle, Iskenderi, Allah kisiyi hangi duruma yerlestirmisse ona razi
olmak gereklidir, goriisiindedir. Bu riza, kulun, Allah’1n ihtiyar1 ve arzusu karsisinda
kendi ihtiyarm1 ve arzusunu terk etmesi anlamu tastyacaktir. ikincisi, diinya, Allah’m
sifatlarinin  ve fiillerinin tezahiir ettigi bir mazhardir. Bu sebeple diinyadan
uzaklagmak (zahitlik) degil, diinyada bu tezahiirii seyretmek (ariflik) daha tist bir
makam ve idrak seviyesidir. Iskenderi’nin Hz. Adem’in yeryiiziine indirilmesi
kissasin1 anlayis tarzi da bu bakisa uygundur. Allah, onu yeryiiziine indirmekle onun
kemalini artirdig1 gibi, salikin diinyayla irtibat halindeyken diinyanin hakiki varlik
olmadig: fikrine sahip olmay1 siirdiirmesi onun yetkinligini artiracaktir. Iskenderd,
bunu seriat-hakikat dengesi acisindan ele alir.

Iskenderi’ye gore insanin diinyadaki varlik amaci Allah’1 tanima bilgisine
ulagsmaktir yani marifettir. Bazen hakikat, bazen de tevhid olarak andigi marifet
bilgisine nazarl teemmiil ve akil yoluyla degil, ahlaki arinma, nefs tezkiyesi ve
sonugta kalbin ve aklin nurlanmasi (aydinlanmasi) sayesinde ulasilir. Bu siirecin
sonunda Iskenderi’nin suhud dedigi bir bilgilenme tarzina varilir. Bu, Allah’in
birligine ve giicline acik¢a sahit olmaktir. Bu asamaya gelmis olan kimse i¢in
kuskular giderildigi gibi delillere olan ihtiya¢ da ortadan kalkar. Nitekim Iskender,
Allah hakkindaki istidlali kusurlu bir girisim olarak tanimlar. Ona gore, Allah
hakkinda kanit getirmek, Allah’in varligini, Allah tarafindan yaratilmis olan gdlge
varliklarla sabit kilmak girisimidir ki bu manasizdir ve yanlistir. Onun onerisi, adeta,
once Allah hakkinda kesin bir kanaate sahip olmay1 saglayacak ruhani ve ahlaki
etkinliklerde bulunarak kalbi ve akli aydinlatmak, sonra bu aydinlanmis olan
melekelerle diinyadaki zuhurat1 seyretmek bigimindedir.

Iskenderi bircok sufi gibi ¢ok katmanli bir bilgi ve sdylem anlayisina sahiptir.
Eserlerinde bunun izlerini acik¢a géormek miimkiindiir. O bir yandan halka agik
konugmalar yapmis, Ote yandan kendi ©zel halkasinda miiritlerini egitmistir.
Eserlerinde =zahit, abid, arif gibi farkli mertebelerden kimselere aymi anda
seslenmistir. Dolayisiyla Iskenderd, halka agik konusmalar yapan, medresede dersler

veren bir alim olarak, bazi tasavvufi bilgileri umuma a¢mis, bazilarint ise



268

agmamistir. Sozgelimi onun 7Tdcu’l-arus isimli eseri, halka yonelik yazilmig ama
tasavvufi nesveyi de barindiran bir kitaptir. Dolayisiyla Iskenderd, kitaplarinda genel
okuru hesaba katan bir Uslup tutturmustur. Ama bununla birlikte daha derindeki
katmanlarin ve sdylenmemis sozlerin varliginit her zaman hissettirmektedir. Ciinkii
Iskenderi, hakikatin her mertebe igin farkli bigimlerde anlasildigmni ama her birinin
anladiginin kendi makami ve mertebesi agisindan dogru oldugunu ifade eder.

Iskenderi’nin bilgi ve bilginin kaynaklari konularinda oldugu gibi nefsle ilgili
goriislerinde de Gazali’nin etkilerini gdormekteyiz. Bir miirsid olarak nefs egitimine
biiyiik énem veren Iskenderi’nin tasavvufi makamlar ve hallerle ilgili de cesitli
aciklamalar1 bulunmaktadir. Ama bu aciklamalarin ¢ok sistemli olmadigin
gormekteyiz.

Iskenderi’nin tasavvufi makamlar ve hallerle ilgili agiklamalar1 eserlerine
dagilmis durumdadir. Sistemli olarak bu konudaki goriislerini bir arada bulmak
miimkiin olmamaktadir. Bununla birlikte biz c¢alismamizda, tasavvufi haller va
makamlarla ilgili goriislerini toplamaya ve biitiinliiklii bir resme ulagsmaya calistik.
bu hususta onun ziihd ve farkla ilgili sdylediklerine 6zellikle dikkat ¢ekmek isteriz.
Ciinkii bu iki baslikla ilgili sdyledikleri onun tasavvui anlayisinin 6zilinii ele verir

niteliktedir.
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