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Melayé Ciziri Divan’inda Ziiliif Semboliiniin Tahlili

'Seher AKCINAR!

Oz: Tasavvuf felsefesinde bircok calismaya konu olan vahdeti viicid
distincesi, ibn Arabi tarafindan gelistirilmis ve bu diisiince daha sonra ibn
Arabf’nin takipcileri tarafindan siirdirtilmistir. Vahdet-i viic(d diistincesinin
takipgilerinden biri olan Melayé Ciziri’'ye gore hakikat, kesret icindeki
vahdettedir. Kesret aleminde kalip vahdet alemine erismeyi engelleyen
sembollerden en o6nemlisi ziliif tiir. Bu calismada hedeflenen Melayé
Cizir’nin Divan eserinde ortaya koydugu vahdet-i viic(id disiincesinde
kesretin sembolii olarak ziiltif kavraminin icerdigi anlami agiga gikarmaktir.
Bu ¢ercevede ziiliif semboliintin tahlili yapilacaktir.

Anahtar Kelimeler: Melayé Cizir{, vahdet-i viic(d, vahdet, kesret, zuluf.

Analysis of Ziiliif in Melayé Ciziri’s Divan

Abstract: The concept of ‘unity of existence’ (vahdet-i-viic(d) has been a
subject of many studies on the Sufis Philosophy, was first developed by
Ibn Arabi, and then maintained by his followers. According to Melayé Ciziri,
one of the followers of the vahdet-i-viiciid thought, the truth is contained
by the boundaries of wisdom. The zilif (sidelock or lovelock) is the most
important among all the symbols that makes a person staying in the world
of multiplicity and protect reaching the world of unity. The aim of this study
is to reveal the meaning of the concept of ziiliif as a symbol of multiplicity in
the wahdat-i-viictd (unity of existence), which Melayé Cizirf has presented in
his Divan. The analysis of ztiliif symbol will be carried out in this framework.
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Giris

Sufiler “Allah glizeldir, glizeli sever” ibaresi tizerine bir sanat felsefesi bina
etmislerdir (Kilig, 2012: 89). Sanat, sufi acisindan “hakiki varlik”la ilintilidir. iddia
ettikleri tizere sanatkarlik, “el-cemil” isminin sirrina varmaktir. Bu sirra varmanin
yollarindan bir tanesi de sliphesiz vahdet-i viiciid diistincesini anlamaktan gecer.
Vahdet-i viic(d felsefesinin en &nemli temsilcisi olarak kabul edilen ibn Arabf’ye
gore viichd; Hakk’in zatini yine kendi zatiyla bulmak demektir. O viicd icinde
O’nun zatindan, sifatlarindan ve fiillerinden baska bir sey de olamaz. Bununla
beraber viicidun esasen bir olmasi ve onun tecellileri, gériintlideki cesitlilige
ragmen hakikatte birligin ispatidir (Kilig, 2011: 327)

Sufileringiktiklariask yolculuklarindayasadiklaribireysel tecriibelerisanatsal
formlarla estetik bir bicimde aktarabilmeleri i¢cin sembollerden yararlanmalarinin
kagmilmaz oldugu distinilmektedir. Bu nedenle énemli bir Kiirt sairi ve ayni
zamanda mutasavvif olan Melayé Cizir’nin meshur eseri Divan, hem onun vahdet-i
viicQd gorisiini yansitmasi hem de kullandigi sembolik dilin gériilmesi agisindan
onemli bir basyapittir.

Vahdet-i viic(d felsefesinin temelini olusturan olgulardan biri olan kesret,
pek ¢ok mutasavvif tarafindan “zilif” semboli ile anlatiimaya calisilmistir.
Bu gercevede Melayé Ciziri’nin 2000 beyitten olusan Divan eserinde, “zuluf”

6134 semboliinin 258 kez gegmesi oldukea dikkat gekicidir.'Buradan hareketle Melayé
== (izir’nin ask yolculugunda vahdet-i viicd goriisiini benimsedigi 6n kabul ve
§ iddiastyla, onun bu gérislerini ziilif sembolii ile nasil dile getirdigi meselesi bu
< caligmanin ana konusudur.
>
] .
= Ibn Arabi’den sonra gelen filozoflar onun tasavvufi ve felsefi gorislerini

vahdet-i viicid kavramsallagtirmasini yaparak aktarmislardir. Bu calismada
vahdet-i viicGd distincesinin tasavvuf felsefesindeki yeri ve Melayé Ciziri’”de bunun
anlami “z0lGf” semboli Gzerinden irdelenmeye calisiimistir. Bu amagla Melayé
Cizir’nin Divan’inda yer alan zilif sembolleri ortaya konulmus ve bu sembollerin
nerelerde, kag kez, hangi sembollerle beraber ve hangi anlamlarda kullanildiklari
aciga cikarilmaya calisiimistir.

Dort bashktan olusan makalenin birinci béliimiinde; tasavvuf felsefesinde
yer alan vahdet-i viicid sembolleri ele alindi. Bu baslik altinda sembollerin neligi,
dinf sembollerin gerekliligi ve tasavvuf felsefesinde semboller konular irdelendi.
ikinci béliimde; Melayé Ciziri’nin Divan’inda yer alan vahdet-i viicid sembolleri ele
alindi. Ugiincii bélimde tasavvuf felsefesinde kullanilan ziiliif semboliiniin anlami,
son bélimde ise Melayé Cizir’nin Divan’inda kullanilan ziiliif semboliiniin hangi
anlamlarda kullanildigr tartisildi.

' Osman Tung niishasi, istanbul, 2008.



Melayé Ciziri Divan’inda Ziliif Semboliiniin Tahlili E—

1.Tasavvuf Felsefesinde Vahdet-i Viicid Sembolleri

Tarih boyunca insanlar yasamlarina ve diinyaya dair kaygi ve derin
disiinlslerini  semboller araciigl ile ifade etmislerdir. Semboller derin
bir kavramsallastirma siirecinden gectiginden yogun distnisin izlerini
tasimaktadirlar. Bu yogun dustinis ideleri sinirlamak ya da ¢ercevelemek yerine
onlar bir forma koyarak diisiincenin daha kolay anlasiimasini ve hatirlanmasini
saglamaktadirlar.

Sembol Grekge ‘symballé’ fiilinden tiliremis olup, isaret anlamina
gelmektedir. Kok anlami ise kiyaslamak, kestirmek, c¢ikarsamaktir. Bir araya
getirmek ve birlestirmek anlamlarini igermektedir. Semboller dagmnik olay ve
gercekliklere tutarli bir biitlinliik kazandirarak onlari anlasilir kilip, sonsuz gesitteki
anlam ve iliskileri bir araya getirerek bir dizi karmasik 6rnek ve iliskileri 6zetlemis
olurlar (Richardson, 1955: 4-5).Ayni sekilde semboller, &nce bireyleri belli
bicimde ortak hareket etmeye yonlendirir, sonra farkl halk yigmlarini iyi isleyen
bir cemiyete donustirirler. Boylece semboller bir toplum icindeki ortak yonleri
arttirir ve pekistirir; farklilik ve zitliklarr azaltir. (Whitehead, 1961: 240).

Semboller genellikle somut olarak var olmayan seyleri hayal edebilmemizi
kolaylastirirlar.  Bu anlamda herhangi bir sebepten 6tiiri duyularimizia
algilayamadigimiz bir seye bizi yénlendirebilen algilanabilir seylerdir. Yani sembol
dogal bir iliski aracihg ile mevcut olmayan veya algilanmasi imkansiz olan bir seyi
cagristiran somut isaretlerdir (Durand, 1998: 66).

islam’a gére Tanr’min askinligi, Tanr’nin yiiceliginin ve miikemmelliginin
kanitidir. Oyleyse islam’da Tanri tasavvuru insanin anlama, algilama, tahayyiil
etme kapasitesinin 6tesinde olmakla temellendiriimektedir. O halde insan kendi
kavrayisinin 6tesinde bir Tanr’ya nasil inanip teslim olacaktir? Bu durumda Tanri
yarattig ve kendisini bilmesini istedigi insana, bir sekilde kendisini kavrayabilecegi
araclar sunmak durumundadir. Tanr’nin dogasi geregi beseri diizleme inmesi
mimkin olmadigindan bu islevi semboller goriir.

o:
BIEEEN ‘|U—;
U1

Tanr’nin askinligr sebebi ile dinf semboller mutlak algi alaninin 6tesinde
olani temsil etmekle diger sembollerden ayrilmaktadirlar (Eliade, 2003: 155). En
nihal hakikate isaret ederler. Tanri insanlarin kisisel tecriibe alani icinde tezahtr
etmezse ve kavramlarla agiklanamazsa teolojinin ondan bahsetmesi mimkiin
olamaz. Kavramlar sembolleri dogurur. Bu manada Paul Tillich’e gére sembollerile
isaretler arasindaki ortak nokta her ikisinin de kendilerinin 6tesinde bir seye isaret
etmeleridir. ikisi arasindaki en temel farklilik ise; sembollerin sembolize ettikleri
seyden pay almalarina karsin, isaretlerin isaret ettikleri seyden pay almamalaridir.
iste tam da bu noktada Tanrinin bize olan tezahiirii ancak dini semboller yolu ile
mimkiin olabilmektedir. Dini sembollerin varlik buldugu teoloji; Tanri ile insan
arasindaki 6zel karsilasmanin ifade buldugu sembollerin kavramsal yorumu,
aciklamasi ve kritigidir (Tillich, 1955: 108).
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Tillich’in teolojinin ¢alisma alaninin kapsamina iliskin gelistirdigi tanim,
islam diisiincesi ve ézelde tasavvuf icin de gecerlidir. Ona gére ibn Arabi, Tanr’nin
zat halinde anlasilamayacagini, ancak filleri ve ya sifatlari ya da kendi deyimiyle
‘tecellileriyle’ taninabilecegini sdyler. Ayni sekilde “Onun Hak oldugu iyice belli
olsun diye onlara ufuklardaki ve nefislerindeki ayetleri gosterecegiz” (Fussilet [41],
53) ayetindeki ayet kelimesini sembol anlaminda kullanir. Yani evrenin Tanr’nin
tecellisi oldugunu ve evrendeki biitiin varliklarin Tanr’ya isaret eden semboller
oldugunu dile getirir.

Daha kaba ve genel anlami ile sembol, duyularla algilanamayan agkin
hakikatlerin yerine gecen somut seylerdir (Ulug, istanbul: 2009). Bu diinyaya
aittirler ve bu diinyanin bitin simirihgiyla sinirhdirlar. Dinsel kullanimlariyla
semboller adeta ortak bir dil olusturarak, askin olan hakikatleri gézler 6niine
sermekle ve bu hakikati diislince diinyamizin sinirlarina sokmakla onu anlasilir
kilmaktadirlar(Atasagun, 1997: 379). O yizden semboller hakikatin kendisi degil
ancak bizi hakikate gétiiren kilavuzlardir.

Dinsel yasamdaki semboller Kuran’da, ibadetlerde, islam sanatlarinda ve
baska bir¢ok alanda kullanilmaktadirlar. Ancak makalemizin konusu olan genelde
tasavvuf felsefesinde semboller, 6zelde ise vahdet-i viicid diisiincesinde kullanilan
semboller ana bashgimizi olusturmaktadir. Bu ylizden makalede semboller Melayé
Cizir’nin sahsinda tasavvuf felsefesinde ifade edilis bicimiyle dile getiriimeye

5136
—— ¢ahsilacaktir.
= .
2 Vahdet-i viicid dulsiincesini anlamak elbette Ibn Arab?yi anlamaktan
\fb; gecer. Zira ibn Arabi Vahdet-i viicdd yani “varligin birligi” veya “varolusun
N, birligi” 6gretisinin kurucusu olarak bilinir. Kendisi “vahdet-i viicGd” ifadesini

dogrudan kullanmaz. Fakat takipgilerinin ilgisi ve en basta 6grencisi Sadruddin
Konevi(6.673/1274) ve diger 6grencilerinin ¢alismalart ile sufi felsefenin en 6nemli
kavramlar olan viic(id, varolus ve vahdet yeniden dislinilmus, ortaya “vahdet-i
viicdd” kavramsallastirmasi ¢ikmistir. Ancak en genel anlamiyla vahdet-i viicQd,
ibn Arabf ve takipgilerinin ortaya koydugu biitiin dgretiye de isaret etmektedir
(Chittick, 1997:199).

ibn Arabnin vahdet-i viicGd kavramsallastirmasinin anlamlandiriimasina
William Chittick yedi kategoriden s6z ederek katkida bulunur: Birincisini
savunanlara gore bu kavram ibn Arabf’ye kadar giden ve hatta onunla baslayan
bir diisiince ekoliinii/okulunu anlatmak igin kullaniimaktadir. ikinci, Gciinci ve
dordiincii anlamlandirmayr yapanlari, kavrami destekleyenler bashgi altinda
toplamak miimkiindiir. ikinci anlamiyla Konevi (8. 1274), Fergani (6. 870) ve Kayseri
(6. 1350) gibi Fusls yorumculari tarafindan varligin, alemdeki kendi tezahiriniin
coklugu ve cesitliliginin onaylanmasiyla tamamlanacag disiincesidir. Ugtinciisi,
ibn Seb’in’in kavramin bizatihi esyanin mahiyeti hakkinda yeterli bir ifadeyi
temsil ettigi noktasindaki gériisiidiir. Dérdiinciisii ise tasavvuf ve islam felsefesi
geleneginde “tevhit”in esanlamlisi olarak kullaniimasidir. Besinci, altincr ve
yedinci tanimlamanin sahipleri ise vahdet-i viicid disiincesine karsi ¢cikanlardir. Bu
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anlamda begsinci olarak ibn Teymiyye, takipcileri ve hatta batili bazi vahdet-i viicid
yorumculari tarafindan kavram; tecesstimliik, birlikcilik, panteizm, sapiklik, ateizm
ve hatta inangsizlikla esdeger gorilmektedir. Altincisi ise Seyh Ahmet Sirhindi (6.
1624) ve onun takipcileri tarafindan gelistirilen ve vahdet-i viictid anlayisinin belli bir
gerceklige ancak daha yiiksek bir manevi dereceye tekabiil ettigine dair goristdir.
Son goriisiin temsilcisi olan Massignon, Anawati ve Gardek’e gére vahdet-i viic(d
ile vahdet-i suh(d arasinda belirgin bir ayrim vardir ve bu ayrimdan 6tiirti kavrama
stipheyle bakilmadir (Chittick, 1997: 301-302).

Tasavvuf dislincesinde Tanri kainati kendi mahiyetini tam olarak agiklamak
icin yaratmistir. Kudsf bir hadiste belirtildigi tizere s6yle denmektedir: “Ben gizli
bir hazine idim, bilinmek istedim; bu yiizden bilineyim diye, mahlOkati yarattim.”
Baska tiirlti ifade edecek olursak, viicid alem araciliglyla kendisinde miindemig
bulunan sonsuz imkanlari izhar eder. Ancak o kendisini tam olarak sadece kamil
insanda izhar eder; ciinkl her bir ontolojik niteligi, yani Allah’in her bir isim ve
sifatini, yalniz o gerceklestirir(Chittick, 1997: 212). iste vahdet-i viicid diisiincesi
bu temel {izerine kuruludur.

Vahdet-i viicGdu agiklarken deginilen sufi tecriibenin sembollere ihtiyag
duymasi meselesine gelince sliphesiz hakikatin ulasilamaz ve akilla izah edilemez
olusundan hareketle sembollere olan ihtiyag; tasavvurlarimizin 6tesinde olani
agtklama, anlama ¢abasinin disa vurumudur. Yiiksek hakikatlerin aciklanmasinda

giindelik dilin yetersizligi sembolik dili kaginilmaz kilmaktadir. Melayé Ciziri bu (;37
durumu su dizelerinde ifade etmektedir: =
Ji remzén xemze calaké bi dil dé bine idraké N

Me’anin lem yese’ha’l-lefzu min deyqi’l-‘ibarati

Sevgilinin gamzelerle remizleri génliimiize birakir manalarini
ibarelerin darligindan, kelimeler acizdir meramimizi ifadede (Ciziri, 2008: 154)

Tasavvufta sufiler mistik tecriibelerini ve bu tecriibe sonucunda edindikleri
hakikatlerin sirlarini bu tecriibeyi yasamayan digerlerine anlatmanin zorlugunun
farkindadirlar. Bu zorlugu asmanin yolu siirler araciligi ile sembolik anlatimdadir.
ibn Arabi, vahdet-i viicGda ve genel anlatilarina dair gériislerini yansittigi siirlerinde
geleneksel mecazi Usluba yer vererek tarihi, cografi semboller, coraklik, issizlik,
resim, harf, sayi, nur, 6rtl, doga gibi daha pek ¢ok semboli kullanmistir. Sarap,
mey, saki, ayna, su, sevgilinin yliziindeki uzuvlan gibi daha pek ¢ogu vahdet-i
viicGdu anlatirken sufi sairlerin basvurdugu diger sembollerdir. Ayni sekilde
Melayé Cizirf de diger sufiler gibi ddneminin gercekliklerine uygun sembollerle
siirlerini kaleme almistir.

Vahdet-i viicid sembollerinin ne ifade ettigine birkag 6rnek verecek
olursak sarap ve sarhosluk metaforu, ezeli ve ebedi giizellik karsisinda vecd
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halinilMuhammed,2007:207); sevgilinin gamzeleri, Hakk’in tesiri ile kendinden
gecmeyi (Ustiiner:2007:288); kas ve kirpikler, vahdetten ayrilip kesrete yénelmeyi
(Ustiiner,2007:290);g6z, Allah’in varlik dleminde her seyden haberdar olmasini
(Ustiiner,2007:286); ayva tiiyi,gayb alemini (Ustiiner:2007:280); dudak, yoklugu
(Ustiiner:2007:269); saclar, kesret halini (Ustiiner,2007:281); ben ise vahdeti yani
Tanrisal zati sembolize etmektedirler (Ustiiner,2007:276).

Tasavvuf ve siir birbiriyle 6yle bittinlesmislerdir ki, sufi ve sair, et ve kemik
misali birbirinden ayrilmaz bir sahsiyet halini almistir. Osmanl kulttir hayatinda
sufileri bir sair, sairleri de birer sufi olarak gérmek miimkiinddir. Ciinkii esasinda
siir, esyayl okuma ve yorumlama bicimi olarak gériilmis ve tasavvufa en uygun
soylemin siir oldugu ifade edilmistir (Kilig, 2009: 38). Elbette ki sinirli bir anlatima
sahip olan nesrin sufi tecriibeyi anlatmada yetersiz olacagi asikardir. Bu manada
siir ve siirde sembolik anlatim tasavvuf felsefesinin en temel metodolojisidir.

2. Melayé Ciziri’de Vahdet-i Viicid Sembolleri

Tasavvufta izledigi yolun “vahdet-i sirf” yahut “vahdet-i mutlak” oldugunu
soyleyen Melayé Ciziri’nin* vahdet-i viic(d dislincesinin takipgilerinden oldugunu
sOyleyebiliriz (Diwan, 2008: 23). Vahdet-i viicidu anlatan bu iki kavram ile Tanr’nin
birligi ve alemin O’nun tecellisi oldugunu anlatir.

5138
—_— Wehdeti mutleq Mela niir e di qelban cela
§ Zori di vé mes’elé ehlé dilan subhe ma
Q
>
o
= Vahdet-i mutlak bir nurdur Mela, tecelli eder géniillerde

Stiphede kaldi géntil ehlinin ¢cogu bu meselede (Diwan, 2008: 242)

? Genel kanaate gore hicri X. yiizyilin ikinci yarisinda Cizre’de dogdugu tahmin edilen MelayécCiziri 1570-1640 yillari
arasinda yasamistir.® Kabri ders verdigi Cizre’deki Medresaya Sor (Kirmizi Medrese)’dadir. Melayé Ciziri’nin Diwan’i
pek ok medrese alimi tarafindan ezberlenerek Diwan hafizlarinin ortaya gikmasini saglamistir. Ancak buna ragmen
Onun tahsili, tedrisi ve vefati hakkinda net bilgiler elde edilememistir(Alkis, 2014: 11).

Bazisiirlerinden yola gikarak adinin Ahmed oldugunu 6grendigimiz Mela Ahmedé Ciziri’nin Diwan’inin bir yazmasinin
lizerinde babasinin isminin Muhammed olarak kaydedildigini gériiyoruz. Mela, Arapga’da sahip/efendi anlaminda
kullanilan “mevla” kelimesinden doniismiis ve Tiirkge’dekimolla kelimesinin karsiligi olan Kiirtge bir isimdir (Doru,
2012: 13). Bunun yani sira kaza ve kaderin nisan tahtasi anlamina geldigi gibi, sevgilinin oklarina ve sitemlerine hedef
olan kimse anlamini da tasiyan “Nisani” mahlasina da sahip oldugunu goriiriiz (Diwan, 2008: 18).Ciziri ise Cizre’li
manasinda olup Cizre’li olusundan gelir. Tam adi Ahmed bin Muhammed el-Cizir{"dir.

Kirtcede tasavvuf edebiyatinin bagyapitlarindan kabul edilen Diwan, Osmanli Divan Edebiyatinin zirvede oldugu
bir ddnemde, aruz vezniyle ve Fars ve Divan edebiyatinda kullanilan mazmunlarla yazilmistir. Ask sairi olarak da
bilinen Melayé Cizir’nin asktaki makamini Bedilizzaman Said Nursi’nin sdyle ifade ettigi rivayet edilir: “Mevlana
Celaleddin-i Rumi, Molla Ahmed-i Ceziri ve Mevlana Cami’nin ask mesrebindeki makamlari birdir” (Badilli, 1990:
630).

114 siirden olusan ve Kirtge yazilan Diwan’in elimize ulasan en eski niishasi 1844’te kopya edilen Tayyar Pasa
nishasidir. ilk defa 1904 Berlin’de Alman Sarkiyat¢i Martin Hartmann tarafindan basimi yapilan eser ilk olarak
Osman Tung tarafindan Tirkgeye gevrilmistir. Calismamizda esas olarak gevirisini Osman Tung’un gevirisi esas
alinacaktir.
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Wehdetés irf e me megsreb te ci iksiré wuciid
Em lebaleb ci lebaleb bixwe hem cam e lebaleb

Vahdet-i sirftir mesrebimiz, ne acip bir iksiridir varligimizin

Oyle bir doluyuz ki hem 6ziimiiz hem kadehimiz doludur lebaleb
(Diwan, 2008: 256)

Onagére alem Tanr’nin sifatlarinin gergeklestigive zatinin gérildigi yerdir.
Onun giizelliginin nuru kainatta kusursuz bir bicimde tecelli etmektedir. Oyle ki
bu kusursuzlukla bosluk bulamazsiniz, daginiklik bulamazsiniz. Kainat, bastan
asag disiplinize olmus, hiyerarsik ve muazzam bir varliktir. Alem, Tanr’nin sifat ve
isimlerinin tecelli ettigi bir tecelligahtir. Gokcisimleri ise siirekli hareket halinde ve
diizen, intizamini bozmadan sevgiliye kavusma arzusuyla yanmaktadirlar. Onlarin
bu haline sasan akil ancak vahdet ilminin nuru ile kavrayisa gecebilmektedir.

Remzén nuciim G hey’eté ‘eqlé mucerred nareté
Bé narré ‘ilmé wehdeté ew ma di sekk (i subhe da

Ulasmaz akil tek basina yildizlarin ve feleklerin remizlerine
Vahdet ilminin nuru olmazsa kalir daim sek ve stiphe icinde (Diwan, 2008: 52)

Melayé Ciziri’ye gére goriiniir coklugu ilkesel birlik ile ortaya koyabilmek icin
yani varligi/varolusu izah edebilmek icin felseff ilimler, fizik, astronomi, metafizik
gibi ilimler yeterli degildir. Alem icindeki cokluk birlige ulasma yolunda izledigi
yolda elbette sikintilar, cefalar ve sancilarla karsilasmaktadir. Aska eristiren ise
bizatihi bu sancilarin kendisidir. Ask alemdeki ¢oklugu birlige ¢ikarandir. Cogalma
birin isimlerinin, sifatlarinin ya da fiillerinin esyaya tecelli etmesidir. O halde onun
vahdet-i viicGd anlayisinda varligin sebebi asktir. Varlik ask ile meydana gelir, ask
bir sonug degil sebeptir. Esyanin sirrini ancak ask ile anlayabiliriz.

o:
BIEEEN ‘|U—3
O

Kesfé esraré sifatan bé mehebbet nabitin
Sareté esma divétin da bikin jé fehim raz

Ask olmadan miimkiin degil sifatlarin sirrint kesfetmek
Sirlari agmak icin suret-i esma gerek (Diwan, 2008: 338)

Melayé Ciziri’nin tasavvuf felsefesi ya da genel olarak varlik diistincesi,
Tanrr’yr var olan her sey olarak gérmek tzerine temellendirilmistir. “Onun salt
birlik disiincesinde ezel ve ebed, vahid ve ahad, evvel ve ahir, zahir ve batin
arasinda bir fark yoktur; her sey O’dur. Zaman, mekan, yoénler, sinirlar, &lcdler,
izahlar, hesaplar, sayilar, esyadaki mispetler, menfiler, kiyaslar, misaller, terkipler,
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tahliller, ruhlar, cesetler, kisaca her sey éziinde birdir. ikilik ve ¢okluk yoktur, her
seyin 6ziinde gecerli olan kanun, birliktir. Evreni bastan asagi kusatan vahdet
sirrndir” (Doru, 2012: 158).

Sufilerin ask konusunda bakis acilarini belirleyen sey vahdet-i viic(d
felsefesini benimseyip benimsememeleriyle dogrudanilintilidir. Misir asilli dtigtintir
Ebu’l-Al4 Afifi’ye gore vahdet-i viicd felsefesini benimsemeyen islam diistiniirleri
ya da felsefecileri, kulun Allah’a olan sevgisini ona itaat ve hizmet etmek; Allah’in
kuluna olan sevgisini ise merhamet edip korumak seklinde ele alirlar. Bu bakis
agisina gore Allah ve kul arasinda kati bir hiyerarsiden s6z etmek mimkindir.
Allah ve insan arasindaki iliskiyi yakinlastirip onlari ortak bir zeminde bulusturma
cabasi icinde olanlari ise sert bir dille elestirmis hatta tekfir etmislerdir.

Vahdet-i viic(id anlayisini benimseyenler ise, Allah ve insan arasindakiiliskide
bir yakinliktan s6z ederek ask halinde yasanan her tiirlii duygunun yasanmasini
mesru goérmislerdir. Bu mistik tecriibede s6zgelimi arzu, yanip tutusma, huzur
bulma, yakaris, lezzet, aci, hiizn, gam, elem, dert mubahtir. Her ne kadar Tanri ve
insan arasindaki iligkiyi esitler arasi bir iliski seklinde yansitan bir bakis agisiymig
gibi gériinse de 6zlinde Yaratan ve yaratilan arasindaki askin yaratilanin yaratani
tanimasi, teslim olmasi ve onda fena bulmasini anlatmaktadir.

ibn Arabi aski ilahi, ruhani ve tabif olmak tizere (ice ayirirken Melayé Cizirf

ﬁ) aski hakiki/ontolojik ve mecazi/varolussal olarak ikiye ayirir. “Onun diisiincesine
= gore hakikat, varligin mutlak hali iken, mecaz ise mutlak varligin belirlenimleridir”
2 (Doru, 2013: 295). Vahdet-i viicid baglaminda ¢alismamizda esas alacagimiz ask
s ise ontolojik anlamdadir. O varligin meydana gelisini aska baglayarak bu durumu
g; comertlik denizinin tagsmasi olarak tanimlamig, ayni zamanda “Vedud” isminin

tecellisi olarak gérmdstiir. Bilindigi izere Farabi, ibn Sina, ibn Arabi ve Mevlana
gibi daha pek islam filozof ve mutasavvifi varlik ve cémertlik arasinda bag kurarak
varligin meydana gelmesini Tanrinin inayetinin tasmasi neticesinde oldugunu
soylemislerdir.

Thales, varolusun kaynagini su, Anaksimenes hava, Heraklitos ates ve en
son Empedokles bu (i¢ elemente dérdiincii bir element olarak topragi ekleyerek
bu unsurlarin bir araya gelmesini ask ile agiklamistir. Bu anlayisa ek olarak Melayé
Cizirf dort unsuru kabul eder ancak bu dért unsura besinci olarak aski ekler.
Empedokles ve diger filozoflarin varolus alemindeki olus siirecini bir yaratici
olmaksizin agiklamaya galismalari karsisinda, Miisliiman bir diistinir olarak Melayé
Cizirf varolus aleminin ashnin dort unsurla beraber ilahf bir unsur olan ask oldugunu
sOylemistir. Ask hem varligin kaynagr hem de var olus aleminin bir unsurudur
(Doru, 2012: 220).
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Me cewher ‘unsurik xamis numa iro di tali’ da
Di vé teqwimé insani li tali’ bane fal ebri

Besinci unsur gériindii sansimiza bugiin yaratilis cevherimizde
Taliimize glizel bir fal oldu hilal kaslar ahsen-i takvimde (Diwan, 2008: 446)

Ciineyd-i Bagdadi, Hallac- Mans(r, ibn Fariz, Melayé Ciziri, Mevlana
Celaleddin RGmi, Feqiyé Teyran ve Yunus Emre gibi sufiler, yasadiklari mistik
tecriibeleri sanatsal formlarla dile getirerek giinliik dilin yetersizligi problemini de
asip siikat halinden gikarak aktarimda bulunmuglardir. Bunu yaparken genellikle
sembolik dil basta olmak tizere, paradoksal bir dil kullanmislardir. Melayé Cizir{
Divan’inda bu dil yapilarini kullanmaktan imtina etmemistir. Ancak ¢aligmamizda
sadece sembolik dil baglaminda anlatimlara yer verecegiz.

Onun vahdet-i viicGdu agiklarken kullandigi semboller hi¢ stiphesiz diger
islam filozoflarimin/mutasavviflarinin kullandigi  sembollerle benzesmektedir.
Felsefi, dini, edebi sembollerin yani sira tarihi ve cografi semboller de kullanmistir.
Felsefi semboller arasinda siklikla kullandigr ayna sembold, tek gercek karsisindaki
mimkdin varliklari ifade edip, ¢okluga tekabdil etmektedir. Aynadaki goriinti ise
gercek degil hayaldir, bu manada ayna hayal alemini temsil etmektedir. Ayni sekilde
dort unsurdan biri olan su semboli varlig§in meydana gelmesinin agiklanmasinda
coklugu anlatmaktadir. Daire ve nokta, varligin cesitliligi ve 6zde birligi sembolize
ederken, harfler ve kelimeler coklugu, 6zelde elif harfi ise birligi anlatmaktadirlar.

Dinf sembollere gelince namaz, hac, zekat gibi ibadet esasli semboller
maneviyat bakimindan ruhanf bir sefer olarak goriiliirken kisinin Allah’a ulasmada
girdigi varliktan yokluga seyr-i siilik yolculugunu sembolize etmektedirler. Kilise,
havra gibi baska dinlere ait ibadethaneler ise Onun madde ve mana alemi arasinda
yaptigl kategorik ayrima denk diser. Soyle ki asik kisi her zaman sevgilisiyle
beraber olmakla birlikte onu génliinde tasir. Onu yani Allah’t bulmak icin maddi
bir mekana siginmak ya da arayisini maddi bir mekanla sinirlandirmak gereksizdir.
Kilise, havra ve cami ii¢ dinin mabetleridir. Ayrica Ezidilerin lales adinda mabetleri
vardir, sufinin mabediise gonlidir. Clinkd gonil, sevgiliyi her zaman iginde tasiyan
bir mabet olup sufinin baska mabetlere yénelmesine ihtiya¢c birakmamaktadir
(Doru, 2012: 80).

O:
Hizid 9Apjawy ‘| IS

Dil geste min ji déré na¢im kenisteé qet
Mihrabi wé bi min ra wer da bi¢ine Lales

Gonul gitmek istemez artik havra ve kiliseye
Sevgilinin mihrabi benimledir, gel istersen gidelim Lales’e (Diwan, 2008: 354)
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Divan’inda dogaya dair sembollere de yer veren Melayé Ciziri, déneminin
Ozelliklerine dair ipuclari vermekle birlikte gokytizl ve yeryiziindeki tiim cisimlerin
ve esyalarin her birinin Tanr’nin isim ve sifatlarini gésteren tecelli deryasinin
sembolleri oldugunu gosterir.

Ji sefeq zuhre xuya bit tu bine perwinan
Cebheté o binumét tu ji meh G xaver meke behs

Dogup gériiniince safakta Ziihre yildizi, Stireyyaya bak
Sevgilinin ytzli gériiniince, ay ile glinesten s6z etme artik (Diwan, 2008: 284)

Edebisemboller baglamindatasavvuf edebiyatinda en ¢cok sevgilinin yiiziine
iliskin semboller kullaniimistir ve Melayé Ciziri’de bu gelenegibozmayarak ben, sac,
ziiluf, dudak, kirpik, kas, géz, gamze ve yanak gibi sembolleri kullanmistir. Melayé
Cizirf vahdet-i viicGdu en fazla yiiz sembolii {izerinden anlatmaya calismistir.
Ornegin yiiz; hakiki sevgilinin gériinmesini, ben; vahdeti, saclar; kesreti, dudaklar;
yoklugu ve Hakk’in s6ziind, sevgilinin gézleri; acimasizhgi ve 6ldiriiciliga, kaslar
ve onunla beraber kullanilan iki kasin ortasi; mihrap, gamze ise asigin gonliinde
buyik etki birakan manevi feyizleri anlatmak icin kullanilir.

6142
B ‘Eqdé thramé dema dilber xuyabf ferzi ’eyn
E Secdeyek ber wan du birhan nagirit cih sed nimaz
5
O
> Namaz icin tekbir almak farz-1 ayn olur gériiniince sevgili

Yliz namaz tutmaz, kaslari arasina yapilan bir secdenin yerini (Diwan, 2008: 340)

3. Tasavvufta Ziilif Sembolii

Ziilf; tasavvufta hi¢ kimsenin ulasamadigi gaybf hiiviyet ve kesrettir. Hakk’in
zati ve kiinhii anlamina gelmektedir. Kifr-i ziilf; siyah sag iken, pic-i ziilf; kiviimh
sag, ilahi masiki, imkan mertebesi anlamindadir (Cebecioglu, 2004: 736-737).

Tasavvufta “zUlGf” sembolliniin karsihgr olan kesret ise Arapc¢a, ¢okluk
demektir. Vahdetin ziddidir. Mevcudatin varligini, Allah’tan bilmeye de vahdet
denir. Her varlikta Allah’in gliciinii gérmek kesrette vahdeti gérmek demektir
(Cebecioglu, 2004: 681-682).

Yiiz sembolii vahdeti anlatirken saglar kesreti anlatir. Gozlerin bakamadig
ve aklin mahiyetini idrak edemedigi vahdetin kesret icinde gizlenmesi de olabilir
(Ustiiner, 2007: 267). Saclarin bir parcasi olan ziiliif ise vahdetin istiine diisen
vahdeti gélgeleyen kesret manasinda kullaniimaktadir.

Zuluf, Divan edebiyatinda da tipki tasavvuftaki gibi hemen hemen benzer
anlamlara gelmektedir. Sag perisanhigl, daginikhg, yipranmishg baska bir ifade ile
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asktan aklinin basindan alinmishgini ifade etmektedir (Pala, 2010: 384). Sac ve yiiz,
renk ve nicelik agisindan zitlik ifade eder. Yiiz, renk ve parlaklik acisindan giinese,
aya ve giindiize benzetildiginde sa¢ gece veya golgedir. Beyaz ten ve siyah zilif
beraber kullanilarak iman ve kiflir sembolize edilmeye calisiimistir. Hareket
acisindan ylz karaya, sa¢ denize benzetilir (Karakose, 2016: 178).

Yunus Emre’de de vahdet ve kesretin yansimalarini gérmekteyiz. Vahdeti
temiz, kusatici Ozellikleriyle denize, ummana ve deryaya benzetirken, kesreti
vahdet deryasi karsisinda bir katreye, yagmur damlasi ve irmaga benzetmistir.
O’na gore katre ve irmagin ash deryadandir. Kesret de vahdettendir. Coklukta
birlik gizlidir. Gozlindeki perdeleri kaldiran kisi kesretin kendisinde Allah’in birligini
gorecektir (Emre, 1990: 1-2).3

Stiphesiz kesreti anlayabilmek icin vahdeti anlamak gerek. Her ne kadar
birbirlerinin ziddi gibi goériinseler de esasinda birbirlerini tamamlayanlardir. Genel
olarak islam felsefesinde vahdet teklige, kesretin ise cokluga karsilik geldigini
belirtmistik. Kilic’a gére ibn Arabi’de, varlikta yalnizca bir hakikat vardr, fakat
biz bu hakikati iki farkli acidan gérdiigiimiiz igin ya onu biitiin zahirde gériinen
seylerin zati sayip buna Hak deriz veya onu o zatin zuhur ettirdigi zahirde goriinen
seyler sayip bu sefer halk deriz. Dolayisiyla Hak ve halk, hakikat ve tezahiir, vahdet
ve kesret yalnizca bir hakikatin iki farkll gériintisiinden ibarettir. Batinda hakiki
birlik olan sey, zahirde cokluk olarak tezahiir eder (Kili¢, 2011: 281).

5143
ibn Arabf ve takipgilerine gére varligin bir olmasina ragmgn esyada goriilen =
farklilik ilahi isimler arasindaki karsitliktan ibarettir. Demirli, Ibn Arab’ye gére &
coklugun ve farkliligina’yan-1 sabiteden* kaynaklanacagi gibi ilahi isimlerden §
de kaynaklandigini séylemektedir. Buradaki qokluk gercek cokluk degil, ancak =

vahidiyet terimiyle aciklanabilen “géreli cokluk” ve ya “birlige dénen cokluk
oldugudur” (Demirli, 2008: 194). Hak, ‘kusatici bir varlikta’ isimlerini tek tek
gormek ve o varlik vasitasiyla kendi sirrinin kendisine goériinmesini istedigi icin
alemi yaratti. Yani O’na gore alem Tanr’nin kemallerini yansitan ve bilinmesini
saglayan bir imkandir.

Bu yoniiyle 6ziinde kesret, Allah’in sifatlari yani esma-i ilahiyyedir. Bununla
beraber farkl bir yaklasim icine giren kimi sufiler viicGdu ve vahdeti hayr ve nur,
ademi ve kesreti ise ser ve zulmet olarak tanimlayip esasinda zitlar arasindaki
uyuma, yarimlar arasindaki tamamlanmaya dogru bir yol izlemislerdir. Metafizik
zitlar, alemdeki biri negatif digeri pozitif olan fakat neticede her ikisi de tek ve ayni
kozmik ilkenin tezahiirlerinden ibaret bulunan giiglerdir. Bu iki zit aslinda batinen
birbirine yardimci ve ayrilmaz iki unsurdur (Kilig, 2011: 282).

Zihi derya ki katreden gorindi

Ne deryadur ne katreddir gér indi

Aceb katre ki derya anda mahf?

Bu mahfi sirri sen senden sor indi (Yunus Emre)

A’yan-i sabite, sabit hakikatler demektir. ibn Arabi disiincesinde oldukca énemli bir yer tutan kavram, “esyanin
hakikati nedir” sorusuna verilen yanitla ortaya gikar. Tasavvufta bir seyin hakikati, ilahfilimdeki bigimidir. Bu yéniiyle
her sey bir hakikate (ayn’a ) sahiptir. Ozetle a’yan-1 sabite miimkiin olanlarin Tanr’nin bilgisindeki hakikatleridir.

IS
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4. Melayé Ciziri Divan’inda Ziiliif Sembolii

Melayé Ciziri’nin Divan’inda siklikla kullandigi “zGlif” semboliyle kesreti
ifade etmistir. Bununla beraber kesreti anlatmak icin “hat”, “kakdl”, “basak”,
“nakis”, “kanat”, “harf” gibi mazmunlari da kullanir. Ancak kesreti anlatmak icin
daha ok “ziilif” sembolini kullanir (Alkis, 2014: 85). Oyle ki Divan’da ziliif redifli
on dizeden olusan bir gazel de vardir (Diwan, 2008: 374)

Zuluf Divan’da; siyah zilif, salinan ziliif, cengelli zilif, ipek zdldf, stnbil
zUlGf, put zalaf, daginik zalif, nazh zalif, mahmur zGlaf, akrep zdlif, miselsel
ziiluf, anber ziilif, reyhan zilif, mestane zilif olarak cesitli sifatlarla kullanilmistir.
Kullandiklar yer itibariyle rastgele secilmeyip verilmek istenen anlama gére 6zenle
tercih edilmislerdir.

Sozgelimi zillflerin kesret alemindeki tuzaklar olarak sembolize edildigi
dizelerde daha ¢ok salinan ziliif, cengelli zullf ve akrep zlif (Divan, 2008: 60);
6vglyle anlatilan gtizellikleri sembolize ettigi dizelerde put ziillif (Divan, 2008:248);
ziilif ve beniligkisini vahdet ve kesret iliskisi baglaminda sembolize ettigi dizelerde
muselsel zulGf (Diwan, 2008: 292); ziliflerin glizel koku ile yikanmasinin kesret
aleminden vahdet alemine gecisinin sembolize ettigi dizelerde siinbiil zilif,
anber zUluf ve reyhan ziiltif (Divan, 2008: 236); kesret alemindeki coklugu ve onun
niteliginin semboli olarak anlatildig) dizelerdeipek zilif, daginik zilif, mahmur

6144 z0lif, nazl zGlif (Divan, 2008: 161) tamlamalari kullaniimaktadir.
= Bununla beraber “siyah ziiliif” semboll, agirlikli olarak kesret alemindeki
& tuzaklar anlatilirken kullanilsa da yukarida zikrettigimiz bes manay: da icerecek
g dizelerin timinde kullanildigr gérilmistir. Semboliin sembolize ettigi manalara
= gore dagiiminiise bes baslik altinda degerlendirmek miimkiinddir.

4.1. Tuzaklarin ifadesi Olarak ziiliif

zZuluf semboliini en cok tuzaklarla dolu olusuyla dile getiren Melayé
Ciziri, onlarin hakikatin Gstiini orttGgind, gonlini kaptiranlarin halinin nice
oldugunu, cektikleri 1izdiraplari ve beserf asktan ilahi aska gecerken beserf askta
biraktiran oldugunu dile getirmistir. Benzer sekilde bircok tasavvuf erbabinin
ifade ettigi lizere insanlarin icerisinde bulunduklari mertebelere gore farkli farkli
tuzaklar vardir. insanlarin ekserisi su sehadet alemindeki kesret tuzagina takilip
seyirlerinde bir ilerleme kaydedemezler. Mertebeleri ve menzilleri kat etmeye
baslayan kisi zaaflarina gére farkh farkl imtihanlardan geger. Allah’in veli kullari,
esma ve sifat tevhidini gerceklestirirken bazen tek bir esmaya ya da baska bagka
esmalara takilip kalabilirler. Oysa Allah Ademe yani Hz. Peygamberin hakikatine
bitiin esmayi talim buyurmustur (Alkis, 2014: 75).

Melayé Ciziri’ye gore ziilifler, biitlin esmanin hakikatine varmaya ¢alisan
insanlarin, bu ¢abayi gésterirken tek tek baska esmalara takilip kalmalarina neden
olan tuzaklardir. Su dizelerinde ziiliflerin tehlikeli, goniil celen ve tipki Kur’an’da
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kissasi gecen Samirf’nin sihri® gibi hakiki asktan uzaklastirip gecici aska sevk eden
sihir oldugunu anlatir:

Hewce sihré samirf ninin ku zulfa res bikit
Cesmé benda dilruba yan kagula ‘eyyari bes

Siyah ziillifler varken Samiri’nin sihrine ne hacet
G6z baglayip gonil celen giizelliklerin kakdillerinin raksi yeter (Diwan, 2008: 350)

Tasavvufta goz Allah’in varlik aleminde olan her seyden haberdar olmasini
sembolize eder (Ustiiner,2007:286). Goézleri érten zilif ise hakikatin Gstiini
ortmektedir. Rlzgar, esmek suretiyle gozleri orten =zilifleri uzaklastirarak
hakikatin ortaya cikmasini saglamaktadir. Su dizelerde hakikatin Gstiini orten
ziiliiflerden s6z etmektedir:

Zulf ¢line ser niira zelal carek were bayé simal
Biskan ji ser démé vemal zulfan ji ber coté esed

Kakdller dékiilmiis nurlu ytiziine; esiver bir kez ey kuzey riizgari 0145
Gekip uzaklastir yiiziindeki kakiilleri, gézlerini érten ziilifleri (Diwan, 2008: 318)  —
N
Melayé Ciziri birlige giden yolda ¢oklugu, ilahf aska giden yolda beseri aski 5
kopri olarak gormektedir. Siyah ziliifler ile beserf aski anlattigi su dizelerinde, asik S

asil gayesi olan kesreti asip vahdete kavusmak igin bir an evvel beseri sevgiliden
ayrilip ilahf sevgiliye dogru yol almalidir:

Me seraperde éhdran e meqam
Ji siya zulfé butan er verisin

Huri glizellerin yasadigi sultan ¢adiridir makamimiz
Kurtulursak eger siyah ziiliiflerinin gélgesinden sevgililerin (Diwan, 2008: 106)

Ona gore diinya ve icindekiler dyle sevdirilmis musibetlerdir ki hangi sinif,
statli ve mertebede olursa olsun herkes onun belasina diismektedir. Ziliflerin
kendisiniylizlerce cefaile 6ldiirdiiglinden sikayet ederek “diismesin kimse belasina
zUlflin” demistir:

5 Samirf islam’in kutsal kitabi Kur’an ve Musevilik’in kutsal kitabi Tevrat’ta adi gegen bir sahistir. Hz. Musa Tur daginda
Allah ile konusmaya gittiginde ardindan israilogullar’ni, degerli esyalar eriterek yapmus oldugu buzagiya tapmaya
Gagirir. Heykele Cebrail’in ayak bastigi kumdan bir par¢a dékerekbdogiirtii seklinde ses ¢ikarmasini saglamis ve onu
halka “Musa’nin Tanrisi” olarak tanitmistir. Kuran’da Taha suresi 87-97. ayetlerde bu hadiseden s6z etmektedir.
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Zor ( feqir G mubtela zahid @ sofi G Mela,
Kustine ew bi sed bela kes nekevit belayé zulf

Zengin, fakir; gliclii, zayif; zahid, sofu ve Mela
Yiiz bela ile 6ldtirmiis onlari, aman diismesin kimse belasina zilfiin
(Diwan, 2008: 374)

Goriildigl tizere Melayé Cizir zilifleri 6ncelikli ve agirlikli olarak diinya
hayatinda Allah’a erismenin éniindeki engellerin timii olarak dile getirmistir.®

4.2. Alemde Kesretin Tecellisi Olarak ziiliif

Melayé Cizirf zllGfleri, Tanr’nin yerytiziindeki tecellilerinin bir pargasi olarak
gormektedir. Kesretin pargalarindan biri olup alemdeki ¢oklugun tecellileridirler.
Bu anlamda kesret vahdetin agiimidir. Coklugu sembolize ettiginden onu Zendi,
Hind, Cin, Rum, Acem gibi kalabalik tilkeleri anlatan su dizelerindeki kalabalik
llkelerle beraber kullanmasi tesadiif degil, 6zenle secilmis bir tercihtir:

Bestiye zulfé der kemin helqe bi helqe ¢in bi ¢in
Yexma dikin dilan nihin téne yeqin xetayé zulf

6146 RaGm @ ‘Ecem ji her teref ceng G suwas e wan bi xef
= Hindi G Zengf sef bi sef hatine ber liwayé zulf
o) Tuzak gibi 6rmds ziliflerini; halka halka, liile lile

Gizlice yaralamakta géniilleri, Hita (ilkesinin ziillifleri
Savasmada Rum ve Acem askerleri her tarafta gizlice,

Saf saf olmus Hindularla zenciler durmuslar livasi altinda zilfiin
(Diwan, 2008: 374)

Ayni sekilde =zilifiin kalabalik (lkeler zikredilirken miiselselsifati ile
kullanmasi miselsel kelimesinin anlam itibari ile ‘art arda birbirine bagh olan’
olmasiyla ilgilidir. Art arda olug ve birbirine baglilik, kalabaligr anlatmakta olup Cin
gibi kalabalik iilkelerle beraber zikredilmektedir:

Mihra te pur ebter kirin xalan ji ber biskan derin
Zulfa muselsel ‘enberin ¢in ¢in ji Ciné téte bac

Sevgin ebter kildi bizi, gbster benlerini kakdillerin altindan
Anber kokulu miselsel ziltflerine Cin’den harag gelir (Diwan, 2008: 292)

¢ Tuzaklarla dolusu anlatan “ziiliif” semboliine iliskin benzer kullanimlar i¢in bkz:Diwan s. 32, 186, 54, 82, 106, 216,330,
534, 444, 196, 236, 72, 36.
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Melayé CiziriDivan’da vahdet-i viic(d felsefesinin geregi olarak zuliflerin
sayisal olarak ¢oklugunun manevi anlamdaki kesretin tecellileri olusunu net bir
bicimde ortaya koyar.’

4.3. Giizel Koku ile Arindirilmasi Gereken Olarak Ziiliif

Siiphesiz ibn Arab’nin Fusiisu’l-Hikem’de ifade ettigi (izere tasavvufta
glizel kokunun varligr “Bana diinyada (¢ sey sevdirildi; kadin, giizel koku ve
namaz” hadisiyle ilintilidir. Ona gére Hz. Muhammed icin hadiste gectigi izere
kadinlari sevmek, Hakki sevmekten ve Allahin “her seye varlik ve 6zelligini veren”
(Taha 20/50) olmasindan kaynaklanmistir (Demirli, 2006: 239). Glizel koku ise
bizzat peygamberin varligi gibidir (Demirli, 2006: 240). Hz. Peygambere cirkin
degil yalnizca giizel sevdirildi. Melekleri ise unsurlardan olusmus bu alemdeki
kokusmadan kaynaklanan kéti kokulardan rahatsiz olmakla niteledi; c¢linki
o kokusmus camurdan, baska bir ifade ile kokusu baskalasmis bir camurdan
yaratiimistir (Demirli, 2006: 241). Namaz ise, gz aydinhigi olmustur.

Melayé Ciziri, kesret aleminden vahdet alemine gecisin mimkiin oldugunu
ancak bu gegcisi saglamak igin vahdete goétiiren yollardaki kesretlerin bir bir
vahdaniyete donistiriilmesi gerektigini séyler. Ona goére Allah’a giden yoldaki
engeller olarak goriilen zilifler, ancak glizel koku ile yikandigr takdirde asilabilinir.
Glizel koku Allaha goétiiren yollardir, vesilelerdir. Giizel koku olarak amber, misk ve

gllsuyundan s6z edilen dizeler s6yledir: 61=47
5
Zulfa siyah ‘enber bike xemlé ji zéré zer bike %
Zer baf @ diba ber bike misk i gulavé 1€ resin g

Mawer ke terh G biskuwan cirané berg @ lu’luwan

Ew ‘er’er (i selwa cuwan setri bi mesti I xusin

Anber kokusu serp siyah ziilliflere sari altinlarla siislen

Altin islemeli elbiseler giyin miskle giil suyu serp Ustline

Gllsuyuyla yika zlllflerini ve komsulari olan alinhkla incileri

O selvi boylu narin sevgilinin takilari mestane sesler ¢ikarsin (Diwan, 2008: 102)

Goriildigl tizere Melayé Ciziri’nin Divan’inda giizel koku, gizelligin aciga
¢tkmast igin arindirmayi saglayan bir yol, bir soluk olarak gériilmiis, vahdetin aciga
¢tkmasiigin vahdetin izerini 6rten kesret alemindeki tiim ¢okluklari teklige gétiiren
yollar olarak ele alinmistir.8ibn Arabi’nin giizel kokuyu bizzat peygamberin varlig
olarak gérmesi ve Peygambere ¢irkin degil glizel seylerin sevdirilmesi ile Melayé

7 Alemde kesretin tecellisi olarak gériilen “ziilifler”e iliskin benzer kullanimlar igin bkz. (Diwan: 160, 136,122, 220, 104,
350, 376, 328, 428, 492, 534, 442, 446, 486).

8 Vahdetin agiga gikmasi igin glizel kukuyla arindirimasi gereken “ziiliifler”in benzer kullanimlari igin bkz. (Diwan:
102, 108,110, 140, 148, 160, 206, 210, 218, 432, 382, 432, 372, 282, 132, 236, 472, 508, 516).
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Cizir’nin glizel kokuyu zilifleri “arindiran” bir sey olarak gérmesi, arasinda ciddi
bir iliski vardir.

4.4. Ben-Ziiliif/\Vahdet-Kesret iliskisi Olarak Ziiliif

Melayé Cizirf ¢okluktan birlige gecise duydugu arzuyu ziiliiflerden bene
gecis olarak sembolize eder. Bu yiizden kesret aleminin kastedildigi zulufler ile
vahdet aleminin kastedildigi ylizdeki ben sembolii, ayni dizelerde bir¢ok defa
beraber kullanmistir. Bu, tipki ibn Arab’de oldugu gibi vahdet ve kesretin i¢
igeligini ve bilinenin aksine birbirinin ziddi degil birbirini agiklayan oldugunu anlatan
bir durumdur. Birbirleri arasindaki geciskenlikle vahdetten kesrete, kesretten de
vahdete gecisin mimkinligi anlatiimaktadir. Ciziri’nin su dizelerinde ziluflerin
benin Ustiini kapatan yani vahdetin Gstiini kapatan kesret olusunu gérmek
mimkinddir:

Nara beser guft (i xeberqend G seker zulfan ji ser
Xalén di gerbavé seher da béte der subha bi heq

Ey seker gibi tath dilli, gbéztiimiin nuru sevgili, seher vaktinde
Kaldir ziiliiflerini benlerinden, taki gercek sabah dogsun lstiimiize

6148 (Diwan, 2008: 382)
§ Zuluflerden bene yani kesretten vahdete gecis arzusunu dile getirirken
S biklimld zdliflerin uglarinin bene degdigini ifade ederek Ciziri, onlart Arapga’daki
g; “dal” harfine benzetir. Benzer sekilde biiklimiin ¢ok daha fazla oldugu zilifi de

yine Arapga’daki “nun” harfine benzetir. Zilifteki biiklimiin yogunlugu kesretin
zorlugunu, karmasikligini, agirhgini ve elemin fazlahgini anlatir. Su dizelerinde
bunu gérmek mimkiinddir:

Dil ji biska filfilin bd fir dida xala siyah
Sehperé zulfa sepalé da li dayé rast  ¢cep

Fulfal ziiliflerden siyah benlere dogru u¢gmak isterken goéntil
Latif zultiflerin uglart “dal” harfi gibi uzanmis sagli sollu (Diwan, 2008: 72)

Zulf G xalan ndn G dalan wan ji min dil bir bi talan
Gose € gewsé hilalan dil ji min bir dil ji min

Nun ve dal ziillifleriyle benleri yagmalayip gétiirdiiler génlimii
Yay kaslarinin her bir k6sesi gonliimii kapti gétiirdii génliimi (Diwan, 2008: 432)
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Divan’da benlerin ve ziiliflerin siklikla beraber kullanimi esasinda vahdet
ve kesretin ayrilmazhg ve iciceligini gosterirken bir anlamda birbirinin ziddi
degil birbirini tamamlayan ve birbirine muhta¢ olan anlamlarinda kullanildigini
da gostermektedir.2ibn Arabi ve takipgileri, coklugu birlikle celismeden
agiklayabilmek igin a’yan-1 sabite fikrini ortaya atarlar. Onlara gore “cokluk gordlir,
birlik akledilir”. A’yan-1 sabite ¢oklugu birlikle ¢elismeksizin aciklayabilecek yegane
yoldur. Cokluk, ancak Bir’de temellendirildikten sonra aciklanabilir. (Demirli,
2008: 207) Bu manada Melayé Ciziri’nin ben-zilif ikilisini beraber kullanisindan
hareketle vahdet-kesret diisiincesinin ibn Arabi diisiincesindeki a’yan- sabite
fikriyle benzestigini gérmekteyiz.

4.5. Ovgiiyle Bahsedilen Olarak Ziiliif

Tasavvuf ve Divan edebiyatinda genel itibari ile olumsuz anlamda
kullanilan ziltf semboliiniin Melayé Ciziri’de olumlu manada, kendisinden
6vgliyle bahsedilen olarak da kullanildigini gérmekteyiz. Kesret varligini vahdete
bor¢lu oldugundan Tipki Yunus Emre’nin “Yaratilani severim yaratandan 6tiiri”
felsefesinden hareketle kesretin tecellilerinden biri olan ziliften 6vgiyle
bahsedilmistir. Her zaman yerilen ziiliifler su dizelerde kendisine teslim olunmasi
gereken, olunmadig takdirde imanin gidecegi sey olarak goérilmektedir:

Ser nebfi ber kufri zulfé ‘aqibet
Ez ditirsim I€ ji imané xelet

Egmezsen eger basini, siyah ziiltiflerin éniinde sevgilinin

O:
Hizid 9Apjawy ‘| S
O

Akibet, korkarim yitip gitmesidir imanin yanlislikla (Diwan, 2008: 96)

Melayé Ciziriztilifugaybi hiiviyetin semboli olarak da kullanir. Ona gére
asik kisi hakikate ulasmak igin ¢aba sarf etmeli ve Tanrisal hiiviyetin éniinde
boyun egmelidir. Kesretin bazi kullar i¢in rahmet olusu; hakikat tizerinde perde
olan zuluflerin daha ylksek hakikatler tecelli olunca bunun éniinde egilip fena
bulmasini saglamasindandir. Gaybi hiiviyet oniindeki bu egilisin, ritieller iceren
ibadetlerden daha kiymetli olusu su dizelerdedir:

Secdeya ber eswedan nadim bi sed hec ekberan
Sond bi wan zulfan @ xalan he¢ weki béjim we ye

Siyah ziiliifler 6nlinde secdeyi yliz hacc-1 ekbere degismem
Yemin olsun o ziiltiflere ve benlere ki s6yledigimde sadikim (Diwan, 2008: 116)

9 Vahdet ve kesret ig igeliginin sembolii olarak “ben-ziiliif” semboliiniin benzer kullanimlari igin bkz. (Diwan: 148, 186,
188,194, 236, 244, 306, 318, 340, 372, 382, 384, 414, 416, 484, 538).



I Scher Ak¢inar

o:
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islami sembollerle de anlatimini giicli kilan Melayé Ciziri su beyitinde
zliltfleri cennette olduguna inanilan kutsal sidretll-miinteha™ agacinin gélgesine
benzeterek 6vmistir:

Ser didit abé kewseré zemzeme (i semayé zulf

Saye numayé xaweré sidreé muntehayé zulf

Abi kevsere ulasir nagme ve raks ile ziilfiin
Sidre-i miinheta glinesinin golgesidir ztilfin (Diwan, 2008: 374)

Son olarak Melayé Ciziri, sevgilinin giizelligini tarif ederken islam’da manevi
deger atfedilen Kadir ve Berat gecelerini 6rnek vererek ziilifleri su dizelerle 6ver:

Leyletu’l-qedr G berat in zulf G cebhet subhé ‘id

Dém wek fesla buharé Ié giyamet qedd G qam

Kadir ve berat geceleridir ziiliifleri, alnt bayram sabahi
Yiizli bahar mevsimidir, kiyametler koparmada endami (Diwan, 2008: 414)

Melayé CiziriDivan’in da daha &nce de belirttigimiz zere zitliklar {izerine
kurulan semboller ayni zamanda birbirini tamamlayan biri olmazsa digeri de
olmayacak olan semboller olarak kullaniimaktadirlar. Bumanada ziiliif semboliiniin
ovilen anlaminda kullaniminin da olmasi bunun ispatidir.”

Sonug

Ask yolunun yolcularindan biri olan biyiik mutasavvif ve diistinir Melayé
Ciziri, tasavvuf felsefesinin en temel konularindan biri olan vahdet-i vuc(ida dair
disiincelerine Divan’da yer vermistir. Ona gore vahdet-i viicdun temelinde ask
vardir. Aska erismenin yolu ise kesret aleminden vahdete gegisle miimkiinddir.
Bu anlamda kesretin temsilcisi olan zilGflerin Divan’da ¢okca yer almasi kesret
disiincesini reddetmedigi anlamina gelmektedir.

Melayé Cizirf Divan’inda gecen zilif semboliini icerdigi anlam itibari ile
bes baslik altinda toplamak mimkiindiir. ilk olarak kesret aleminin temsilcisi olan
ziiltflerin tuzaklarla dolu olusu anlatilmistir. Divan’da zilif en ¢ok bu anlamiyla
kullanilmistir. ikinci olarak ise kesretin tecellilerini anlatan olarak ziiliif sembolii

*© Sidereti’l-miinteha, islam’da argin saginda, yedinci semada olduguna inanilan bir agactir. Tasavvufta manevi ve
kutsi bir makami sembolize edip, amellerin ve ilimlerin sona erdigi nokta olarak goriiliir. Meleklerin, peygamberlerin
ya da alimlerin ilimleri burada sona erer. Ondan ilerisi gaybdir. Mirag yolculugunda Hz. Peygambere refakat eden
Cibril’in bu noktada durdugu ve bundan ilerisine gidemedigi rivayet edilir. Bu durum Kur’an-1 Kerim’de Necm suresi
15. ayette anlatilir.

“ztiluflerin” 6viilen olarak goriildiigii benzer kullanimlar igin bkz. (Diwan: 76, 124, 204, 248, 374, 414, 96, 131, 138).
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siklikla basvurulan kavramlardandir. Ugiincii olarak ise kendisinden &vgiiyle
bahsedilen olarak gorilen zilifleri gormekteyiz. Dordiinct olarak vahdet ve
kesret iliskisi baglaminda ben ve ziiliiflerin beraber kullanildigi yerlere rastlamak
mimkindir. Son olarak vahdete geciste engel olarak gorilen ziliflerin, giizel
kokuyla yitkanmasi suretiyle arindiriimasi gerektigi anlamda kullanilmistir.

Ziliflerin tuzak olarak gérilmesi tasavvuf felsefesinde asil kabul edilen
anlamdir ve genellikle olumsuz anlamda kullaniimaktadirlar. Ancak Melayé Ciziri’de
diger mutasavviflarda pek rastlamadigimiz ancak ibn Arabi’de gordiigiimiz tizere
ayni zamanda olumlu anlamda &viilen olarak kullanildigin gérmekteyiz. Ziliflerin
bir taraftan yerilen diger taraftan ziddi olan éviilen olarak gériilmesi ezberlerin
aksine vahdetin iyiyi, kesretin kotliyl; vahdetin aydinligl, kesretin karanhgi temsil
ettigi diigtincesini guiriiterek tipki ibn Arabi’de oldugu gibi varligin hem “hak” hem
de “halk” oldugunun ispatidir. Onun ziiliif-ben arasindaki iligkisinden hareketle
yine inanilan genel kanaatin aksine vahdetten kesrete kesretten de vahdete
gegcisin olusunu savundugunu gérmekteyiz. Ayni sekilde ziliflerin misk, giil suyu
ve anber gibi glizel kokularla ylkanmasi neticesinde giizellesecegine olan inang
Melayé Cizirf igin kesretten vahdete gegisin mimkiinligiini savunmak anlamina
da gelmektedir.

Divan eserinde gorildigu tizere Melayé Cizirf, vahdet-i viicGd diistincesinin
takipgilerindedir. Bununla beraber ziilliflerden bir taraftan yerilen diger taraftan
dviilenolarak bahsetmesivahdet ve kesretikaba bir gizgiile ayirmadigini, aralarinda
ben-zUlGf iliskisinden ve giizel koku ile yikanip arindiriimasindan hareketle bir
geciskenlik oldugunu iddia ettigini gormekteyiz. Bu iki husus bakimindan vahdet-i
viicGda dair gériisleri ibn Arab’ye olduk¢a yakindir.

O:
Hizid 9Apjawy ‘| -
Yl

Ote yandan tasavvuf felsefesi calismalarinda sadece birkac disiinire
odaklanarak ortaya konulan eserler bu alanin siglasmasini ve siglasmanin zorunlu
bir sonucu olarak akademik koérliigti olusturmaktadir. Tasavvuf felsefesinin 6ziine
aykiri olan bu siglasmanin asilmasi bize farkl cografya, zaman ve dillerde yazilmis
ancak heniz giin yiiziine cckmamis olan pek ¢ok gonil insaninin ‘ask’in dilini ayni
kullandigini ve bu dilin “Bir” oldugunu gosterecektir.
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