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ETiK BEYANI

Tez Yazim Kurallarmma uygun olarak hazirladigim bu tez c¢alismasinda; tez icinde
sundugum verileri ve bilgileri akademik ve etik kurallar ¢ercevesinde elde ettigimi, tiim
bilgi, degerlendirme ve sonuglari bilimsel etik ve ahlak kurallarina uygun olarak
sundugumu, tez calismasinda yararlandigim eserlerin tiimiine uygun atifta bulunarak
kaynak gosterdigimi, kullanilan verilerde herhangi bir degisiklik yapmadigimi, bu tezde
sundugum c¢alismanin 6zgiin oldugunu bildirir, aksi bir durumda aleyhime dogabilecek

tiim hak kayiplarin1 kabullendigimi beyan ederim.

Melih Emre SAHIN



OZET

YUKSEK LiSANS TEZi

KADIRI MUHYIDDIN’IN MANZUM NASIHAT-NAMESI’NiN DiNi VE
TASAVVUFi TAHLILI

MELIH EMRE SAHIN
SINOP UNIVERSITESI LISANUSTU EGITiM ENSTITUSU
TURK DILi VE EDEBIYATI ANABILIiM DALI
DANISMAN: DOC. DR. OSMAN KUFACI

Osmanli edebiyati sahasinda gergeklestirilen tahlil ¢aligmalari, donemin sairlerini daha iyi
anlamaya ve onlarin duygu ile hayal diinyalarindaki derinligi kavramaya imkén tanimaktadir. Bu
cercevede, Divan edebiyati, Tiirk edebiyati icerisinde 6zgiin ve giiclii bir konuma sahiptir. Altt
asr1 asan bir siirecte birgok onemli sair yetistirmis, doneminin kiiltiirel ve estetik degerlerini
yansitan nitelikli eserlerin ortaya g¢ikmasina zemin hazirlamigtir. Bu sairlerden biri de Kadiri
Muhyiddin’dir. Sairin yasadigi donem tam olarak bilinmemekle birlikte, 1626-1630 yillari
arasinda kaleme aldig1 Nasihat-ndme aracilifiyla bu yillarda hayatta oldugu kesinlik
kazanmaktadir. Bu yoniiyle, Kadiri Muhyiddin’in Divan edebiyatinin klasik donemine yakin bir

zaman diliminde yasadig1 soylenebilir.

Bu ¢aligmada, Kadiri Muhyiddin’in manzum bigimde kaleme aldig1 Nasthat-ndme adli eseri, dini
ve tasavvufi baglamda incelenmistir. Tez, i¢ boliimden olusmaktadir: Birinci boliimde ¢alismanin
amaci ve kapsami agiklanmis; ikinci bolimde eserdeki dini Ogeler analiz edilmis; tglincii
boliimde ise tasavvufl unsurlar degerlendirilmistir. Eserde kullanilan dini ve tasavvufi terimler
tespit edilmis ve bu terimler belirli tematik bagliklar altinda sistematik olarak incelenmistir.
Ozellikle 6giit ve nasihat igeren ifadeler, eserin temel iletilerini yansitmasi agisindan dikkat
cekmektedir. Bu yoniiyle ¢alisma, Nasihat-ndme’nin kavramsal zenginligini ortaya koymay1

amaclamaktadir.
ANAHTAR KELIMELER: Kadiri; Nasihat-name; Osmanli, Siir
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ABSTRACT

MASTER’S THESIS

RELIGIOUS AND SUFI ANALYSIS OF KADIRI MUHYIDDIN’S POETRY
NASIHAT-NAME

MELIH EMRE SAHIN
SINOP UNIVERSITY GRADUATE EDUCATION INSTITUTE
DEPARTMENT OF TURKISH LANGUAGE AND LITERATURE
ADVISOR: ASSOCIATE PROFESSOR. DR. OSMAN KUFACI

Analytical studies in the field of Ottoman literature offer valuable insights into the poets of the
era, facilitating a deeper understanding of their emotional and imaginative realms. Within this
framework, Divan literature occupies a distinctive and prominent place in the history of Turkish
literature. Over more than six centuries, it nurtured numerous influential poets and served as a
fertile ground for the production of refined literary works that reflect the intellectual and aesthetic
sensibilities of their time. One such poet is Kadiri Muhyiddin. Although the precise dates of his
lifespan remain uncertain, it is confirmed that he was active between 1626 and 1630, based on the
composition date of his poetic work Nasthat-name. Therefore, it can be inferred that he lived

during a period closely following the classical peak of Divan literature.

This study analyzes Nasthat-ndme, a didactic poem written by Kadiri Muhyiddin, from both
religious and Sufi perspectives. The thesis is organized into three chapters: the first outlines the
purpose and scope of the study; the second presents an analysis of the religious elements within
the text; and the third explores the Sufi concepts embedded in the manuscript. The spiritual and
mystical terms employed by the poet have been identified and systematically examined under
thematic categories. The frequent use of advisory and moralistic expressions is particularly
noteworthy, as they constitute the core message of the text. This research aims to reveal the

conceptual richness of Nasihat-ndme through its religious and Sufi dimensions.
KEYWORDS: Kadirl Muhyiddin; Nasihat-name; Ottoman; Poem

March, 180 Page
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1. GIRIS

Yaklagik 13. yiizyildan 19. yiizyila kadar devam eden ve bu siire zarfinda motif motif
islenerek giinlimiize ulasan klasik Tiirk edebiyati muhtevali siir gelenegi, zamanla
olgunluk diizeyine erigmistir. Bu siirleri anlama ve yorumlama cabasi, okuyucular
acisindan hem yorum yetenegini gelistirme hem de agiklayici analizler yapma

gerekliligini beraberinde getirmistir.

Divan edebiyatina ait eserleri daha iyi kavrayabilmek ve anlamlandirabilmek amaciyla
basvurulan ¢esitli yontemler bulunmaktadir. Bu yontemler arasinda en 6dnemlilerinden
biri tahlil ¢caligmalaridir. Tahlil, bir edebi metni derinlemesine inceleme ve ¢dziimleme
siireci olarak tanimlanabilir. Diger bir ifadeyle, divan sairinin ortaya koydugu eserleri
tim yonleriyle ele alarak yorumlama ve agiklama faaliyetidir. Bu calismalar, eserin

meydana geldigi donem ile giiniimiiz arasinda bir koprii islevi gormektedir.

“Tahlil” sozciigli, Fransizca kokenli olup gilindelik dilde sik¢a kullanilan ‘“‘analiz”
kavramiyla yakinlik gostermektedir. Edebi bir eserin her bir misrasini ayrintili bicimde
inceleyerek eserin i¢ yapisini ve inceliklerini ortaya koymak, tahlil ¢aligmalarinin temel
amagclarindandir. Bu noktada, tahlil ve serh ¢aligsmalar1 birbirinden ayrilmaktadir. Metin
serhi, tahlile kiyasla sinirlar1 daha belirgin bir yontem olarak 6ne ¢ikmaktadir. Serh,
metinlerde yer alan anlasilmasi gili¢ sozclik ve kavramlar1 agiklama siireci olup, siir
incelemesinin en temel asamasini teskil etmektedir (Oztiirk Dogan, 2022, s. 323). Buna
karsilik, tahlil; edebi metni olustugu tarihsel, kiiltiirel ve bireysel baglam i¢inde ele alarak,
sairin ruh hali ve diislince diinyasiyla iligkilendiren daha kapsamli bir analiz siirecidir
(Oztiirk Dogan, 2022, s. 310). Bu yoniiyle tahlilin, serhe kiyasla daha genis bir inceleme

alanina sahip oldugu sdylenebilir.

Giliniimiizde Divan edebiyatina yonelik tahlil ¢alismalarinin sayica az oldugu alan
yazinda dikkat cekmektedir. Bu tir c¢alismalarin kokeni, 20. yilizyilin baslarina
dayanmaktadir. Ali Nihat Tarlan’in Seyhi Divani’ni Tetkik (2021), Harun Tolasa’nin
Ahmed Pagsa’min Siir Diinyas1 (1973) ve Mehmet Cavusoglu’nun Necati Bey Divani
Tahlili (2017) baslikli ¢alismalari, bu alandaki oncii 6rnekler arasinda yer almaktadir.

Tolasa ve Cavusoglu’nun ¢aligsmalar1 su basliklar altinda yapilandirilmastir:
I. Boliim Din-Tasavvuf

II. Boliim Cemiyet



I1. BSliim Insan
IV. Boliim Tabiat ve Egya
Bu baglamda meydana getirilen baz1 yiiksek lisans tezleri' dipnottaki gibidir.

Tahlil ¢alismalarinda en 6nemli asamalardan biri, 6ncelikle yontemin belirlenmesidir. Bu
yonteme bagli olarak eser, bir edebl metin olarak ele alinmali ve ortaya ¢iktig1 donemin
tarihi ve kiiltiirel kosullar1 dikkate alinarak analiz edilmelidir. Calismay1 yiiriiten
arastirmacinin, degerlendirme siirecinde kisisel yorum ve 6znellikten uzak durmasi, eseri
kendi baglaminda degerlendirmesi gerekmektedir. Bu kapsamda, sairin kisiligi, ruh hali,
giindelik yasami ve donemin sosyal-kiiltiirel yapisi ile eserin igerik ve bi¢im o6zellikleri
iligkilendirilerek kapsamli bir analiz ger¢eklestirilmelidir. Zira bir edebi eser ne tamamen
yazariyla ne de ortaya ¢iktig1 donemle bagini kopararak degerlendirilebilir. Aksine hem
sairin i¢ diinyasin1 hem de donemin yansimalarini i¢inde barindiran bir tiir ayna islevi
gorur.

Bu ¢ergevede, tarafimizca Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-name adl1 eseri lizerine dini ve
tasavvufl bir tahlil calismasi yapilmasi amaclanmistir. Bu ¢calismada yer alan alintilarda,
Mehmet Emin Tugluk’un hazirladigy 17. Yiizyila Ait Harekeli Bir Eser: Kddiri
Muhyiddin’in Manzum Nasihat-ndmesi (Inceleme-Metin-Sozliik-Ozel Isimler Dizini-

Twpkibasim) baslikli doktora tezindeki Latin harfli transkripsiyonlu metin esas alinmistir.

1 Abbasogullari, G. (2013). Leyla Hanim Divani'min Dini ve Tasavvufi A¢idan Tahlili. (Yayimlanmamis
yiiksek lisans tezi), Atatiirk Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Erzurum.

Ceviz, Z. (2023). Sivasli Guldmi Divani'min Dini ve Tasavvufi Tahlili. (Yayimlanmamis yiiksek lisans
tezi), Sivas Cumhuriyet Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Sivas.

Diizcan, N. (2006). Muhibbi Divani'nin Dini ve Tasavvufi A¢idan Tahlili. (Yayimlanmamis yiiksek lisans
tezi), Uludag Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Bursa.

Elik, M. (2015). Ndili Divani'nda Dini Muhteva. (Yayimlanmamig yiiksek lisans tezi), Ankara
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Ankara.

Eroglu, E. (2020). Fenni Divani'min Tahlili. (Yayimlanmamis yiiksek lisans tezi), Sivas Cumhuriyet
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Sivas.

Giiven, H. F. (1988). Hayreti Divani'nda Kozmik Alem ve Zaman. (Yayimlanmamus yiiksek lisans tezi),
Gazi Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Ankara.

Kavakli, S. (2006). Seyh Galib Divani'nin Dini ve Tasavvufi Tahlili. (Yayimlanmamis yiiksek lisans tezi),
Uludag Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Bursa.

Kaya, R. (2006). Feyzi Divani'nda Din ve Tasavvuf. (Yayimlanmamis yiiksek lisans tezi), Uludag
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Bursa.

Oksiizoglu, M. (2019). Tecelli Divani'nda Dini ve Tasavvufi Muhteva. (Yayimlanmamus yiiksek lisans
tezi), Necmettin Erbakan Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Konya.

Tatc1, M. (1986). Hayreti Divani'nda Din ve Tasavvuf. (Yayimmlanmamis yiiksek lisans tezi), Gazi
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Ankara.

Yar, H. (2014). Halil Nuri Bey Divani'nda Dini Edebi Muhteva. (Yayimlanmamig yiiksek lisans tezi),
Ankara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Ankara.

Yildirim, Y. (2004). Dini ve Tasavvufi Yénden Nabi Divani'min Tahlili (Gazeller Bolimil).
(Yayimlanmamus yiiksek lisans tezi), Uludag Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Bursa.
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Eserde yer alan ve konuyla ilgili oldugu tespit edilen beyitler analiz kapsamina dahil
edilmistir. Bu ¢alismanin, klasik Tiirk edebiyati literatiiriine ve 6zellikle Divan siiri tahlili

alanina katk1 saglamasi hedeflenmistir.
1.1. Arastirmanin amac ve yontemi
1.1.1. Arastirmanin konusu

Bu aragtirmanin konusu, 17. yiizyilda yasadig bilinen ve klasik Tiirk edebiyati1 gelenegi
igerisinde eser vermis olan Kadiri Muhyiddin’in Nasthat-ndme isimli eserindeki
siirlerinin dini ve tasavvufl boyutlariyla incelenmesidir. Calismada, sairin bu eserde
kullandig1 kavramlar, semboller ve temalar dini ve tasavvufi ¢cer¢evede ele alinarak tahlil
edilmekte; donemin diisiinsel atmosferiyle iligskilendirilerek yorumlanmaktadir. Boylece,
eserin klasik divan edebiyat icerisindeki yeri hem de Kadiri Muhyiddin’in tasavvufi

diinya goriisii, metin merkezli bir yaklasimla ortaya konulmaya c¢aligilmaktadir.
1.1.2. Arastirmanin amaci

Bu arastirmanin temel amaci, 17. ylizy1l sairlerinden Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-ndme
adli eserinin dini ve tasavvufi yonlerden tahlil edilerek anlam zenginliginin ortaya

konulmasi ve bu sayede eserin daha derinlikli bi¢imde anlasilmasina katki saglamaktir.
1.1.3. Arastirmanin yontemi

“Kadirt Muhyiddin’in Nasthat-name sinin Dini ve Tasavvufi Tahlili” baslikli bu calisma;
giris, iki ana boliim ve sonug kisimlarindan olusmaktadir. Arastirmaya baslamadan 6nce
dini ve tasavvufi tahlil alaninda yapilmis lisansiistii tezler incelenmis ve ¢aligsma yontemi
bu dogrultuda belirlenmistir. Eser taranarak dini ve tasavvufi igerikli beyitler tespit

edilmis, bu beyitler tematik basliklar altinda gruplandirilmistir.

Giris boliimiinde, oncelikle tahlil yontemine ve alanyazinda bu yontemle yapilmis
caligmalara yer verilmis; ardindan Kadiri Muhyiddin’in hayatina kisaca deginilmistir.
Birinci boliimde Nasthat-name’nin dini, ikinci boliimde ise tasavvufi unsurlar
bakimindan ¢oziimlemesi yapilmistir. Calisma, ulasilan sonuglarin 6zetlendigi bir sonug

boliimii ve kaynakca ile tamamlanmistir.



1.1.4. Kaynaklarin degerlendirilmesi

Arastirmada temel kaynak olarak Mehmet Emin Tugluk’un hazirladig1 17. Yiizyila Ait
Harekeli Bir Eser: Kdadiri Muhyiddin’in Manzum Nasihat-namesi (Inceleme-Metin-
Sozliik-Ozel Isimler Dizini-Tipkibasim) adli doktora tezi esas alinmustir. Kadir
Muhyiddin hakkinda yapilan diger 6nemli ¢alismalardan biri de Serap Dagdelen’in 2011
tarinli Muhyiddin Kadiri nin Nasihat-name Adli Divdani: Inceleme-Metin bashkli yiiksek
lisans tezidir. Ancak bu ¢alismada, kapsam ve i¢erik bakimindan daha ayrintili bulundugu

icin Tugluk’un ¢alismasi tercih edilmistir.

Kadirl Muhyiddin’in hayatina iliskin bilgiler, Tugluk’un calismasinda yeterli diizeyde
sunuldugu i¢in, bu arastirmada kisa bir 6zetle yer verilmistir. Calisma boyunca beyit
numaralari, Tugluk’un tezindeki siralamaya gore verilmistir. Tahlil asamasinda ise daha
once yapilmis divan siiri tahlil calismalar ile dini ve tasavvufi icerikli analizlerden

yararlanilmistir.
1.2. Nasthat-ndme’den hareketle Muhyiddin Kadiri’ye dair bazi tespitler ve hayati

Kadiri Muhyiddin hakkinda ulasilabilen sinirh bilgiler, Mehmet Emin Tugluk’un 17.
Yiizyila Ait Harekeli Bir Eser: Kadiri Muhyiddin’in Manzum Nasihat-namesi adl1 doktora
tezinde yer almaktadir. Bu nedenle, caligmada saire dair kisa ve 0zlii bilgilere yer

verilmesi uygun goriilmiistiir.

On yedinci yiizyil sairlerinden olan Kadiri Muhyiddin’in hayatina iligkin bilgilere klasik
kaynaklarda rastlanmamaktadir. Ancak Nasihat-name adli manzum eserinde kendisini
"Muhyiddin" olarak tanitmaktadir. Kullandig1 mahlas ve eserinin ad1 dikkate alindiginda,
Abdulkadir Geylani tarafindan kurulan Kadiri tarikatina mensup oldugu anlasilmaktadir.
Giinlimiize ulasan tek eseri Nasthat-name’dir. Manzum olarak kaleme alinan bu eserin H.
1035 (M. 1626) yilinda yazilmaya baslandig1 ve H. 1040 (M. 1630) yilinda tamamlandig,

eserde gecen su beyitten anlagilmaktadir:
Bin otuz besde baslandi bu cennet

Temdm bin kirkda bedr oldi bu rahmet (6689)

Farkli nazim sekillerinin yer aldig1 bu eserde 11 kaside ve 63 gazel bulunmaktadir. Alt1
farkli nazim kalib1 kullanilan Nasihat-name’nin dili, halkin anlayabilecegi sadelikte olup

konusma dilinin 6zelliklerini de yansitmaktadir (Tugluk, 2014).



Kiitliphane ve katalog taramalar1 sonucunda saire dair ek bilgiye ulasilamamig; ancak
Topkap1 Saray1 Miizesi Tiirkge Yazmalar1 arasinda yer alan Y. 2636 numarali niisha
incelendiginde, bazi yeni tespitlere ulasilmistir (Tugluk, 2018, s. 10). Bu niishada sairin
adi1 "Muhyii’d-din" olarak gecmektedir:

Bu hitab oldugi dem Adem’e sen hazir idiin
Kadiri Muhyii’d-din ismin anda kodi Hak sana (6345)

Kadirl Muhyiddin’in egitim durumu hakkinda net bilgiler bulunmamaktadir. Ancak
asagidaki beyitlerde medrese egitimi almadigini belirtmekte ve kendisini "timm1" olarak
tanimlamaktadir (Tugluk, 2018, s. 12). Bu ifadelerden hareketle, okuma-yazma bilmedigi

degil; formel medrese egitimi almadig1 anlasilmaktadir:
Benim bu nusha makdiir-1 beser degil durur tahkik
Meger bu varidat-1 Hak durur iy dil di amennd (1366)
Meger sirr-1 Muhammed diir bu nazmi séyleyen iimmi
Ki zira Mustafd’dan ders alur kalb-i veled tenha (1367)

Sairin Kadiri tarikatina mensup oldugu ve Abdulkidir Geylani’ye baglilik duydugu,
asagidaki beyitlerden agik bigimde anlasilmaktadir:

Meger ben Seyh-i ‘Abdu’l-kadir-i Gilani seh-bazem
‘Aceb mi kasif-i esrar-1 Hak olsam u¢a u¢a (1370)
Seyh-i ‘Abdu’l-kddiridiir feyzi Gilan im benim
Hakk’a giden yoli sor aransin iy sah-1 cihdan (2811)
Kadiriyem kadre irdim ‘id-i ekber olmisam
Gavs-i a zam swrriyam Giylan’a oldum dsind (5365)

Nasihat-name’de yer alan bazi beyitlerde Kadiri Muhyiddin’in Hanefi mezhebine mensup
oldugu da ifade edilmektedir. Mezhep biiyiiklerinden imam-1 Azam Ebu Hanife’ye
duydugu baghlik agagidaki beyitlerde dile getirilmektedir (Uzunpostalci, 1994, s. 143—
144):

Begim ser'-i serifdiir kutbu’l-aktdb

Imam A ‘zam durur aktiba aktab (2470)



Yiter mezhep bana batinda ‘askun
Ki ger¢i mezhebim zdhirde Nu ‘man (5064)

Kadiri Muhyiddin’in vefat tarihi hakkinda herhangi bir kaynakta bilgi bulunmamaktadir.

Ancak Nasihat-name’nin telif tarihinin H. 1035-1040 (M. 1626-1630) yillar1 arasinda

oldugu dikkate alindiginda, bu donemde hayatta oldugu kesinlik kazanmaktadir (Tugluk,

2018, s. 10). Sair, eserin sonunda ruhuna Fatiha okunmasini istemekte ve dua etmektedir:
Bize ihsan ide kim Fdtiha bir

Ilahi dii-cihdn maksidini vir (6690)



2. NASTHAT-NAME’NiN DINi TAHLILi

2.1. Allah’1n isim ve sifatlari

Esma-i Hiisna’y1 olusturan tiim isimlerin kapsayici ve en yiice ifadesi olan “Allah” lafzi,
varlig1 zorunlu, biitiin 6vgiilere layik yegane yaraticiy1 tanimlar (Topaloglu, 1989, s. 471—
498). Sonsuz kudret sahibi olan bu yiice varligin, ayetler ve hadislerde gegen isim ve
sifatlartyla bilinmesi, Islam medeniyetine mensup toplumlarm edebi ve Kkiiltiirel
yapilarinda derin etkiler birakmistir. Bu durum, klasik Tiirk edebiyatinda da agik bi¢imde
gozlemlenir. Ozellikle Allah’in varlig1, sifatlar ve kudreti, tevhit ve miinacat tiirleri gibi
manzum ve mensur metinlerde sikca islenmis; bu tiirler sairler tarafindan yogun bigimde

tercih edilmistir (Giindiiz, 2018, s. 66).

Bu c¢ercevede Kadirl Muhyiddin, Nasthat-ndme adli eserinde Allah’in ¢esitli sifatlarina
yer vermistir. Bunlardan biri, Allah’in yoktan var etme (ibda‘) sifatidir. Sair, asagidaki

beyitte bu sifata vurgu yaparak Allah’a kulluk ¢agrisinda bulunmaktadir:
Seni yokdan var iden Allah’a kulluk eylegil
‘Ucbhile seytane uyma tevbeye gel tevbeye (5588)

Nasihat-name’de yer alan Allah’a ait isim ve sifatlarin bir kismi, Kur’an-1 Kerim ve
hadislerde bildirilen Esma-i Hiisna ¢ergevesinde sekillenmistir. “Allah” lafz1 eserde
toplam 999 defa zikredilmektedir. Bu tekrarlar, eserin ana temalarindan birinin tevhid ve
kulluk bilinci oldugunu gdstermektedir. Asagida, bu lafzin gegtigi beyitlerden bazilari
beyit numaralariyla birlikte 6rneklendirilmistir: (265), (518), (548), (558), (561), (601),
(764), (796), (1164), (1231), (1312), (1349), (1582), (1638), (2064), (2524), (3054),
(3142), (3696).

Bunun yani sira, Nasthat-ndme’de Allah’a ait farkli isim ve sifatlar da yer almakta olup,

bazilar su sekildedir:

Hak (260): Dogru ve gergek olan.

Sultan (2444): Iki cihanin hiikiimdari.

Siibhan (7775): Her tiirlii eksiklikten uzak olan.
Rezzak (1381): Canlilara rizik veren.

Hallak (6293): Yoktan var eden.



Kerim (1931): Comert, kerem sahibi.

Rahim (1939): Merhametli ve esirgeyen.
Deyyan (2971): Adaletle hilkkmeden, karsiligin1 veren.
Hannéan (2970): Sefkatli ve ¢ok merhametli.
Miiste‘an (1539): Yardim istenen.

Ehad (3322): Tek ve bir olan.

Musavvir (7657): Tasvir eden, sekil veren.
Kahhar (2909): Kahreden, {istiin gelen.

Bari (2925): Her seyi uygun 6l¢iide yaratan.
Gaffar (4772): Bagislayan.

Settar (2906): Kusurlari orten.

Cebbar (4784): Kudretiyle her seyi yoneten.
Rahman (1978): Tiim varliklara merhamet eden.
Mennéan (2970): Sonsuz nimet ve iyilik veren.

Rabbiye’l-ala (6278): En yiice Rab.

Mevla, Huda: Hemen her boliimde ¢okca zikredilen yiice isimlerdir (Topaloglu, 1993, s.

181-182).

Bu veriler, Kadiri Muhyiddin’in eserinde Allah’in isim ve sifatlarina 6zel bir anlam

diinyas1 yiikledigini, klasik Tiirk edebiyati icindeki tasavvufi siir gelenegine bagl

kaldigin1 ortaya koymaktadir.
2.2. Kutsal kitaplar

2.2.1. Kur’an-1 Kerim

Yiice yaraticinin peygamberlerin sonuncusu olan Hz. Muhammed’e vahiy yoluyla ilettigi

Kur’an-1 Kerim, dort biiyiik kitaptan sonuncusudur ve “son din” i¢in gonderilmis ilahi

hitap niteligindedir (Birigik, 2002, s. 383—-388). Kur’an’in tiim insanliga rehberlik etmesi

amaciyla Hz. Peygamber’e indirilmis oldugu bilgisi, klasik Tiirk edebiyatinda, 6zellikle

Divan siirinde de sik¢a vurgulanmaktadir.



Tasavvuf, genellikle “nefsin tezkiyesi” ve “ahlakin tasfiyesi” olarak tanimlanmakta olup
bu yoniiyle peygamberlerin ve onlarin getirdigi kutsal kitaplarin ortak amaciyla
ortiismektedir. Kur’an-1 Kerim’e uygun yasayan bir bireyde kotii ahlaki davraniglarin
bulunmayacagina inanilmaktadir. Hz. Muhammed’in “Ben giizel ahlak1 tamamlamak i¢in
gonderildim.” (Yilmaz, 1992, s. 32-33) hadisi, bu anlayisin temel referanslarindan biridir.
Dolayisiyla tasavvuf yoluna giren kimselerin “ahlak-1 zemimeden” uzaklasacaklari kabul
edilir. Bu husus, Kur’an ayetlerinde de desteklenmektedir. Ornegin, Cuma Suresi 2.
ayette “Kitap ve hikmet ile iki cihanda kurtulusun yolu ancak ahlak tezkiyesidir”
ifadesiyle; Sems Suresi 10-11. ayetlerde ise “Nefsini habisliklerden arindiran kurtulusa
ermistir; onu arindirmayan ise ziyana ugramistir.” denilerek tasavvufi anlayisla paralel

bir durus sergilenmektedir (Sunar, 1966, s. 64—65).

Divan siirinin ana ilham kaynaklarindan biri de Kur’an-1 Kerim’dir. “Mushaf” olarak da
anilan bu kutsal kitap, Divan siirinde kimi zaman sevgilinin yiizii, kas1, boyu gibi giizellik
unsurlarinin metaforik temsili olarak kullanilmistir. Ayn1 zamanda, sairler igin tefekkiir

kaynag1 ve ahlaki bir rehberdir (Levend, 1984, s. 101).

Kadiri Muhyiddin de Nasthat-ndme adli eserinde Kur’an-1 Kerim’e 6zel bir yer ayirmas;
Kur’an’1t bir miirsit ve kurtulus vesilesi olarak gormistiir. Asagidaki beyitlerde bu
yaklasim agikca ortaya konulmustur:
Miirsid-i Kur’an’a uy yollar harami korkusu
Seyfi Kur’an olanun sehd ola mi korkusi (2710)
Ummetim Kur’dn’a uyandur beniim

Ummetim Furkdn’a yapsandur beniim (1551)

Ik beyitte Kur’an, karanlik yollarin tehlikelerinden korunmak igin miirsit kabul
edilmekte; ikinci beyitte ise Hz. Peygamber’in iimmetini Kur’an’a uymaya c¢agiran

ifadesine telmihte bulunulmaktadir (Furkan Suresi, 25/30-31).

Kur’an lafz1 Nasthat-name’de oldukca sik kullanilmistir. Asagida bu kelimenin gectigi

bazi beyitler numaralariyla birlikte sunulmustur:

(466), (467), (468), (1598), (1599), (1600), (1605), (1609), (1617), (1623), (1816),
(1996), (2042), (2201), (2273), (2812), (3095), (3374), (3377), (3616), (5632), (6768),
(6788), (6810), (6848), (6849), (7817)..



Bu beyitlerde Kur’an-1 Kerim’in hiikiimlerine uyulmasi gerektigi, kisiyi dogru amellere
yonlendirdigi, bu kitabin kalesine girenin manevi anlamda gii¢lii olacagi ve seytanin bu
kaleye niifuz edemeyecegi gibi mesajlar yer almaktadir. Ayrica Kur’an’in toplum
nezdindeki degerinin her birey tarafindan tam olarak kavranamadigi, kimi kisilerin onu

hor gérmesiyle imansiz bir sona maruz kalacaklari gibi temalara da yer verilmistir.

Bu baglamda Nasihat-name, yalnizca bireysel bir 6giit metni degil; ayn1 zamanda Kur’an

merkezli bir ahlak ingasinin siirsel ifadesi olarak degerlendirilmelidir.
2.2.2. Tevrat

Museviligin kutsal kitabit olan Tevrat, dort biiyiik ilahi kitaptan biri olup Kur’an-1
Kerim’de Yahudilere gonderilen kutsal kitap olarak zikredilmektedir (Adam, 2012, s. 40—
45). Kadiri Muhyiddin, Nasthat-ndme adli eserinde Tevrat’a iki farkli beyitte atifta
bulunmaktadir. Bu atiflar, sairin kutsal metinler hakkindaki kavrayisin1 ve bu metinleri

kavramsal olarak nasil konumlandirdigini gdstermesi agisindan dikkat ¢ekicidir.

[Ik beyitte, dilin islevi kutsal kitaplarin mesajlarini  aktarma misyonuyla
iliskilendirilmistir. Tevrat, Zebur, Incil ve Kur’an-1 Kerim bu baglamda “levh” yani
vahyin yazili oldugu kutsal levhalar olarak tasvir edilmistir. Sair, konusma organi olan
dilin, zamanin1 bu yiice kitaplarin igerigini yansitarak degerlendirmesi gerektigini

vurgulamaktadir. Asagidaki beyit bu anlami1 yansitmaktadir:
Lisanun levh-i Tevrat u Zebir u Incil ii Furkédn dir
Kalem levh oldr Ahmed mimdeki ugrasa ‘ask olsun (2880)

Ikinci beyitte ise Hz. Musa’nm Tur Dagi’nda Allah ile konusmasina ve bu konusma
neticesinde Tevrat’in ona indirilisine telmihte bulunulmaktadir. Sair, bu vahiy siirecini,
Kur’an’m indirilisiyle benzestirerek ilahi kitaplar arasindaki siirekliligi isaret etmektedir:
Iki nutfe icinde vahy olan Kur’dn’1 gérdiin mi
Tekelliim Tiir’a vahy itse ine Tevrati Miisd ya (5632)
Bu beyitlerde, kutsal kitaplarin metafizik anlam diinyas1 icerisindeki yeri, klasik siir
dilinin mecaz ve telmih giiciiyle ifade edilmistir. Kadiri Muhyiddin’in bu yaklagimi, onun

yalnizca Kur’an’a degil, ge¢mis ilahi kitaplara da saygi temelinde yaklasan bir inang

anlayisina sahip oldugunu gostermektedir.
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2.2.3. Zebur ve incil

Dort biiylik kitaptan biri olan Zebur, Hz. Davud’a vahyedilen ve dua, hamd ile dvgii
ifadelerinden olusan bir kutsal metindir. Iceriginde helal, haram, farz ve ceza gibi ser’i
hiikiimler bulunmadig bilinmektedir (Giirkan, 2013, s. 171-173). Incil ise Hristiyanlarin
kutsal kitab1 olup Hz. Isa’ya indirilmistir. Bu kitap, Tevrat’in aslin1 tasdik eden bir vahiy
olup, Kur’an-1 Kerim tarafindan da onaylanmistir (Gtig, 1991, s. 153).

Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-name adli eserinde, Zebur ve Incil ¢ogunlukla ayn
beyitlerde anilmis ve kutsal kitaplar arasinda kavramsal bir biitiinliik kurulmustur. ilk
beyitte Tevrat, Zebur, Incil ve Kur’an-1 Kerim’in, konusma organi olan dilin iizerine
kaydedilmis “levhalar” gibi oldugu ifade edilmistir. Burada, dilin islevi; kutsal metinlerin
sOzlii aktarimi ve ilahi mesajlarin yayilmasiyla iliskilendirilmis, bu yoniiyle “dil” mecazi

olarak vahyin tasiyicisi olarak betimlenmistir:
Lisénun levh-i Tevrat u Zebir u Incil ii Furkdn dir
Kalem levh oldi Ahmed mimdeki ugrasa ‘ask olsun (2880)

Ikinci beyitte ise Hz. Muhammed’in, iki cihanin sultan1 olan Sah-1 Kevneyn’in dili ve
terciiman1 oldugu belirtilmekte; Zebur, Incil ve Furkan (Kur’an) iizerinden bir “devir
teorisi” kurulmakta ve tiim bu kutsal kitaplarin ilahi mesaj biitiinliigi icinde Hz.
Muhammed ile birlestigi ima edilmektedir. Bu da Islam tasavvufundaki vahdet-i viicud

anlayisiyla ortlismektedir:
Menem Ahmed dili hem terciimanam Sah-1 kevneyne
Zebir Incil ii Furkdn’am meger vahy oldum ‘Isd’ya (5628)

Bu beyitlerde, ilahi kitaplar arasinda biitiinleyici bir anlam iliskisi kurulmus, sair hem
kelam1 hem de tasavvufl yoniiyle kutsal kitaplara yaklagimini ortaya koymustur. Kadiri
Muhyiddin’in bu yaklasimi, klasik Tiirk edebiyati i¢inde kutsal metinlerin ortak ilahi

kokenini ve siirekliligini vurgulayan bir bakis acisini yansitmaktadir.
2.3. Melekler

2.3.1. Cebrail

Dort biiyiik melekten biri olan Cebrail (Cibril), meleklerin en biiyiigii ve en iistiiniidiir.

Allah tarafindan peygamberlere vahiy iletmekle goérevlendirildigi i¢in "vahiy melegi"
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olarak da anilmaktadir. Rivayetlerde, Cebrail’in genis ve ihtisamli kanatlara sahip oldugu,
Allah’a yakinlig1 dolayisiyla meleklerin efendisi olarak nitelendirildigi ifade edilmektedir
(Giifta, 2004, s. 116).

Kadirl Muhyiddin, Nasihat-name adli eserinde Cebrail’in ismine birgok beyitte yer
vermistir. Bu beyitlerde Cebrail’in vahiy getirme gorevi, Hz. Muhammed’e Kur’an
ayetlerini ulagtirmasi, ilahi emirleri tasimasi gibi fonksiyonlarina atifta bulunulmustur.

Asagidaki beyitler bu islevi acik¢a yansitmaktadir:
Ba ‘zilar dir ol ‘Arab Cibril idi
Geldi insan suretinde soyledi (1900)
Goziin nur ayetin vahy eyler iken didi Cebra’il
Keldamu’llah yiiziindiir ya Muhammed didiim dmennd (6223)
Goz semasindan yire Cibril ile
Ahmed’e niir ayetin vahy itdi Hak (5956)

Bu beyitlerde Cebrail’in insan suretinde goriinerek vahiy iletmesi, Allah’in kelamin1 Hz.
Muhammed’e tagimasi ve semadan yere inerek nlirani ayetleri getirmesi gibi misyonlari
islenmektedir. Eserde Cebrail ismi farkli baglamlarda bir¢ok kez geg¢mektedir.
Yukaridaki beyitlere ek olarak Cebrail’in zikredildigi diger beyitler sunlardir:

(3837), (4272), (4448), (4622), (4664), (5173), (5392), (5536), (5631), (5668), (5684),
(5907), (4611), (4896), (6118), (6180), (6211), (7629)...

Bu beyitlerin biiylik kisminda Cebrail; dort biiyiik melekten biri olmasi, ars-1 a‘zam
oniinde secde etmesi, vahiy getirmesi, Allah’in emirlerini peygamberlere iletmesi, Hz.
Peygamber’i Sidretii’l-Miintehd’ya ulastirmas1 ve Allah’in rizasma aykiri davranan
kimselere vahiy gotiirmekten ¢ekinmesi gibi nitelikleriyle one ¢gikmaktadir. Bu baglamda
Cebrail, Nasthat-name’de yalnizca bir melek degil, ilahi hakikatin tasiyicisi, semavi

araciligin sembolii ve manevi yiikselisin temsilcisi olarak konumlandirilmistir.
2.3.2. Azrail

Dért biiyiik melekten biri olan Azrail, Islam inancina gére insanin ruhunu bedenden
ayirmakla gorevli melektir. Kur’an-1 Kerim’de, Secde Suresi 11. ayette kendisinden
“melekii’l-mevt” (6liim melegi) olarak bahsedilmektedir (Kilavuz, 1991, s. 350-351).

Rivayetlere gore Allah, yeryiiziinden toprak alinmasi gorevini Azrail’e vermistir. Azrail,
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yeryiizliniin inlemesine ve yalvarmasina ragmen, bu emrin Allah’tan geldigini bildirerek
yeryliziinden toprak almis ve bu olay neticesinde ona ruhlari kabzetme (can alma) vazifesi

verilmistir (Sahin, 2024, s. 240).

Kadirl Muhyiddin, Nasihat-name adli eserinde Azrail’e dair ¢esitli beyitlerde hem dini
hem de sembolik anlamlar tasiyan tanimlamalar yapmustir. Sair, Azrail’i "ruhlari
kabzeden", "bir pengesi Kaf Dag1 gibi olan", "sahlar1 tahtinda bogazlayan", "akibetleri
harap eden ve evleri viraneye ¢eviren" bir gii¢ olarak betimlemistir. Bu temsiller hem
Olimiin kagmilmazligimi hem de Azrail’in ilahi emri icra eden bir aracit oldugunu

gostermektedir. Asagidaki beyitlerde bu anlamlar agikc¢a goriilmektedir:
Kis gelse ‘Azrd’il gibi rihint yazun kabz ider
Ciimle nebdtun varligi meyyit gibi hep defn ola (4043)
Ya Rab meger ’Azrd’il iin bir pencesi Kaf Tagi dur
Sarkile garba hiikm iden sahlar: tahtinda bogar (6489)
Ik beyitte kis mevsimi, doganm &liimiine benzetilerek Azriil’in ruhlar1 kabzeden
yonliyle Ozdeslestirilmis; ikinci beyitte ise onun kudreti, efsanevi Kaf Dagi ile

simgelestirilmis ve en giiclii sultanlar1 dahi tahtlarinda Sliimle bulusturan bir kudret

olarak sunulmustur.

Azrail ismi Nasthat-ndme’de pek ¢ok beyitte amilmistir. Yukarida sunulan 6rneklerin

disinda Azrail’in gegtigi bazi beyit numaralar1 sunlardir:

(145), (161), (430), (431), (641), (737), (2066), (2098), (2124), (3066), (3103), (3401),
(5558), (6479), (6647), (6969), (7032), (7146), (7320)...

Bu beyitlerde Azrail’in gérevini yalnizca Allah’in emri dogrultusunda yerine getirdigi,
Oliimiin herkes i¢in kagimilmaz oldugu, diinyaya tutkuyla baglananlarin bile bir anda
canlarinin alinacagi ve bu melekten korku ve hiiziinle s6z edildigi dile getirilmektedir. Bu
anlatim bi¢imiyle Kadiri Muhyiddin, 6liimiin siradan bir son degil, ilahi diizenin
kagiilmaz bir parcast oldugunu ve bu diizenin en etkili temsilcisinin Azrail oldugunu

vurgulamaktadir.
2.3.3. Israfil

Dért biiyiik melekten biri olan Israfil, islam inancinda Allah tarafindan sfira iic kez

iiflemekle gorevlendirilmis melektir. Rivayetlere gére bu gorev sirasinda saginda Cebrail,
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solunda ise Mikail bulunacaktir. Israfil’in ilk stru {iflemesiyle biitiin canlilar dlecek;
ikinci tfleyiste ise 0lmiis olanlar diriltilecek ve insanlar hesap vermek {izere bir araya

getirilecektir (Cebeci, 2001, s. 180-181).

Nasthat-name adl1 eserinde Kadiri Muhyiddin, Israfil ismine birgok beyitte yer vererek
stira iifleme temasini farkli sembolik diizlemlerde iglemistir. Asagida yer alan ilk beyitte,
Allah’m ilmiyle donanmig alim kisilerin sozlerinin, kalplerde seving ve dirilis etkisi
uyandirdig1, bu etkinin Israfil’in stra iiflemesine benzetildigi goriilmektedir. Sair,
boylece ilmin canlandiric giliciinli mecaz yoluyla ifade etmektedir:

‘Alimiin her sézidiir bir nefh-i siir

Kalbe Isrdfil gibi viriir siiriir (1909)

Ikinci beyitte ise Israfil’in stira iiflemesiyle Sliimliilerin 6lmesi ve ardindan tekrar
diriltilmesi anlatilmus; sair kendisini hem Israfil hem de stirun kendisi olarak tanimlayarak
bu dongiiye 6zdeslesmis bir kimlik yiiklemistir:

Gahi Isrdfil menem hem nefh-i siir

Gahi mevtem gah olur ihyd menem (4928)

Ugiincii beyitte ise Hz. Muhammed’in sézleri ile Hz. Musa’nm Ttr Dagi’ndaki tecellisi

arasinda bir benzetme yapilmakta; Israfil’in sira {iflemesiyle oliilerin diriltilmesi, ilahi

hitabin kalbe sirayet eden canlandirict etkisiyle iliskilendirilmektedir:
Hadisiin ya Muhammed Tiir-1 Miisd ya tecellidi
Diliin siirina Israfil lebiindiir yuhyiye I-mevtd (6272)

Nasihat-ndme’de Israfil’in ismi sadece yukaridaki beyitlerde degil, eserin cesitli

boliimlerinde de gegmektedir. Bunlardan bazilar1 sunlardir:
(781), (4040), (4041), (4042), (4623), (5173), (5685), (6144), (6462), (6598)...

Bu beyitlerde genellikle sfra {iflenmesi, ¢iiriimiis kemiklerin yeniden diriltilmesi,
kiyamet sahnesi, yeniden hayat bulma ve ilahi kudretin tecellisi gibi temalar islenmistir.
Bu yoniiyle Israfil, eserde yalnizca 6liim sonrasi dirilisin degil, ayn1 zamanda manevi

uyanisin, kalbi diriltmenin ve hakikati duyurmanin sembolii olarak 6ne ¢ikmaktadir.
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2.3.4. Miinker Nekir

Islam inancina gére Miinker ve Nekir, insan vefat ettikten sonra kabre konuldugunda
kendisine “Rabbin kim, peygamberin kim, dinin ne?” sorularini soracak olan sorgu
melekleridir (Toprak, 2006, s. 14-15). Bu melekler, kisinin 6liim sonrasi ilk hesap

stirecini baglatan gorevliler olarak kabul edilir.

Kadiri Muhyiddin, Nasthat-name adli eserinde Miinker ve Nekir meleklerine iki beyitte
atifta bulunmustur. Bu beyitlerde, s6z konusu melekler uykunun o6limii simgeledigi
baglamda ele alinmis ve kiyamet giinii, kabir ve sorgu gibi metafizik kavramlarla
iliskilendirilmistir. ik beyitte, uyku mecaz yoluyla 6liim olarak tasvir edilmis; bu &liimiin
ardindan Miinker ve Nekir’in kabirdeki sorgusu giindeme getirilmistir. Sair, bu sorgunun

her an gerceklesebilecegini hatirlatarak uyanik olunmasi gerektigini vurgular:
Uyku halinde diigiin Miinker Nekir
Kalk uyan bugiin krydmet giinidir (4200)

Ikinci beyitte ise dliim sonras1 siirece daha dogrudan bir bakis getirilir. Sair, bedensel
varligmmi tabuta ve kabre yerlestirilmis gibi gorerek, gonliinii kendi mezar1 olarak
tanimlar. Bu durumda sorgu meleklerine sirrint agik ettigini belirtir. “Tovbe” ve
“estagfirullah” ifadeleriyle, sairin bu ylizlesmeye hazirlikli oldugu ve pigsmanlik duydugu

anlagilmaktadir:

Cismimde tenim tabiit kabrim goniil olmisdum
Miinker Nekir’e razim estagfiru’llah tovbe (5559)

Bu iki beyitte Miinker ve Nekir’in sorgulayici islevi; 6liim bilinci, nefis muhasebesi ve
ahiret hazirlig1 baglaminda degerlendirilmistir. Sairin kullandig1 simgesel ifadeler, klasik
Tiirk edebiyatinda sik¢a rastlanan “Oliimle yilizlesme” ve “kalbi diriltme” temalariyla
dogrudan iliskilidir. Ozellikle génliin kabir, bedenin tabut olarak tanimlanmasi, i¢sel

tefekkiiriin dig diinyaya yansimasi seklinde yorumlanabilir.
2.3.5. Ridvan

Ridvan, Islam inancinda Cennet-i Adn’in kapicisi, bir bagka ifadeyle cennetin muhafiz1
olarak kabul edilen melektir. Kur’an-1 Kerim’de, cennete girecek miiminleri karsilayan
gorevli melek olarak anilmaktadir (Ziimer Suresi, 39/73). Islami kaynaklarda ise

“cennetin bekg¢isi” nitelendirmesiyle de yer bulmustur.
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Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name adli eserinde Ridvan ismini birden fazla beyitte anarak,
onu cennet sembolojisi i¢inde dnemli bir figlir olarak islemistir. Asagidaki ilk beyitte,
Allah’a kavusma arzusu (vuslat) dile getirilmis; bu ilahi yakinligin bir nefeslik bile
kesintiye ugramasma tahammiil gosterilemeyecegi ifade edilmistir. Sair, Allah’tan
ayrilmamak ugruna cenneti, hurileri ve Ridvan’1 dahi istemedigini belirterek, tasavvufi

bir agkinliin zirve noktasini dile getirmektedir:
1lahi bir nefes ayrilma benden
Ne cennet bana ne hiiri ne Ridvan (5060)

Ikinci beyitte, Sair Sultan IV. Murad’a hitaben, kullugun ispatmin ibadetle
gerceklesecegini vurgular. Eger gercek bir kul olunmak isteniyorsa, cennetin kapicisi
Ridvan gibi salih bir yasam siiriilmelidir. Bu ifadeler, kullugun yalnizca sdylemde degil,

fiilde de gosterilmesi gerektigini ortaya koyar:
Sah-1 ‘ddilsen ‘ubudiyyetiin isbat it Hak’a
‘Abid isen cennet u Ridvan sifi iy Sultan Murdd (2713)

Ugiincii beyitte ise iyiligi emredip kétiiliikten sakindiran bir miiminin, Ridvan gibi cennet
kapisinda yiice bir makama erisecegi vurgulanmistir. Burada Ridvan, ahlaki

sorumlulugun ve ilahi rizaya ulagmanin bir sembolii olarak islev goriir:
Dimigler emr-i ma 'rif nehy-i miinker eyleyen mii 'min
Sekiz cennet kapusinda o Ridvan devletin buldi (7420)

Nasihat-name’de Ridvéan ismine yukarida belirtilen beyitlerin yani sira bir¢ok beyitte

daha yer verilmistir. Bunlardan bazilar1 sdyledir:

(1001), (1864), (1894), (2819), (4262), (4926), (5998), (6174), (6316), (6501), (6917),
(7390), (7499), (7812), (7899)...

Bu beyitlerin biiylik kisminda Ridvan ismi, cennetle iligkili metaforlar baglaminda
kullanilmis; bazen ilahi 6diiliin kapicisi, bazen de Allah’a ulasmanin sembolik esigi
olarak sunulmustur. Bu yaklagim, Kadiri Muhyiddin’in tasavvufi siir diinyasinda cenneti
bile ilahi askin bir alt diizlemi olarak gordiigiinii ve asil amacin Allah’in rizasi oldugunu

vurgular.
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2.4. iktibaslar

Anlam1 pekistirmek ve siirsel ifadeye derinlik kazandirmak amaciyla siire ayet, hadis ya
da bu metinlerin pargalarinin dogrudan veya dolayli bicimde dahil edilmesi sanatina
iktibas ad1 verilmektedir (Dilgin, 2013, s. 465). Kadirl Muhyiddin, Nasihat-name adli
eserinde bircok ayet ve hadis iktibasina yer vermis; bu yolla hem metnin islami referans

cergevesini giiclendirmis hem de didaktik islevini pekistirmistir.

Bu bolimde yer alan Orneklemeler hazirlanirken oOncelikle Mehmet Yilmaz’in
Edebiyatimizda Islami Kaynakli Sézler adli ¢alismasindan yararlanilmis; bu eserde
bulunmayan iktibaslara ise diger ilmi kaynaklardan ulasilmustir. Iktibas &rnekleri
sunulurken, ilgili ayet veya hadisin 6zgiin sekli kalin, beyitte gegen uyarlanmis bigimi ise

italik olarak gosterilmistir.
2.4.1. Ayet iktibaslar
2.4.1.1. Erini

A‘raf Suresi’nin 143. ayetinde gecen &) il = Ol G (6 (kala rabbi erini enzur ileyk)
ifadesinde yer alan "erini" kelimesi, “Bana goriin, bana kendini goster.” anlaminda
kullanilmistir (Y1lmaz, 1992, s. 43). Bu ayet, Hz. Misa’nin Cenab-1 Hakk’a yonelttigi bir
tecelli talebini ifade eder. Hz. Miisd’nin bu istegine Allah Teala’nin “len terani” (beni
asla goremezsin) seklinde karsilik verdigi ayet, klasik tasavvuf ve siir geleneginde mecazi

anlamlarla yorumlanmistir.

Kadirl Muhyiddin, Nasthat-ndme’de bu ayete acik bir gondermede bulunarak, Hz.
Misa’ nin ilahi cemali gérme arzusunu ve bu arzunun Allah tarafindan sinirlandirilmasini
islemistir. Sairin yorumu, tevhid diisiincesi baglaminda kul ile Allah arasindaki mesafenin

kudret karsisindaki mutlakligina isaret eder:
Erini diyen Miisa ya itdiin len-terdniden hitab

Kime sikdyet eylesin Miisd meger senden sana (5723)

Bu beyitte "erini" ifadesiyle Hz. Mlisa’nin talebi, “len terani” hitabiyla ise ilahi cevabin
mecazi diizlemde yansimasi verilir. Sair, Allah’tan baska hi¢cbir makama sikayette
bulunamayacak olan Misa’nin yalnizca Allah’a yonelisini, “senden sana” ifadesiyle
vurgulayarak, tecellinin 6zlinde kulun kendi i¢sel doniigiimiinde aranmasi gerektigini ima

etmektedir.
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2.4.1.2. Len terani

A‘raf Sliresi 143. ayette gegen 355 5 43&a AL (8 Jiall ) olaf QS‘X} 55 J8 (kala
len terani veldkin enzur ile’l-cebeli feinistekarre mekanehu fesevfe terani) ifadesinde
yer alan "len terani", “Beni sen asla goremezsin.” anlamina gelmektedir (Y1ilmaz, 1992,
s. 111). Bu ayet, Hz. Mlsa’nin Allah’tan cemalini gdstermesini talep etmesi iizerine, bu
talebin karsilik bulamayacagini; yalnizca daga bakmasi durumunda bir tecelliye taniklik
edebilecegini bildiren bir cevabi igermektedir. Ayetin devaminda Allah’in nuru Tur

Dagi’na tecelli edince dagin par¢alanmasi ve Hz. Mlisd’nin bayilmas1 anlatilmaktadir.

Kadiri Muhyiddin, bu ilahi olay 6rgiisiinii Nasihat-name’de mecazi ve tasavvufl boyutta
ele alir. Asagidaki beyitte "len terani" ifadesine dogrudan géonderme yapilmis; Allah’in
tecellisinin asiklara da ayni sekilde dayanilmaz olabilecegi vurgulanmistir. Sair, bu ilahi

kudret ve giizelligin, beseri ask algisini asan bir yakiciliga sahip oldugunu siir diliyle isler:
Erni diyen kullarina men len-terdni diyecek
Bu hod zuliim ‘asiklara itmez tecellin merhabd (5919)

Beyitte, "erni" diyen kullar, yani ilahi cemali gérmek isteyen asiklar, ilahi cevabi “len
terani” olarak alacaktir. Sair, bu cevabin ardinda yatan hakikati, beseri zayiflikla
yorumlamaz; aksine tecellinin dogrudan bir "merhaba" degil, aski yakip kavuran bir sir
oldugunu ima eder. Buradaki tecellin merhaba itmemesi, ilahi kudretin siddetine ve agskin

yiiceligine yapilan zarif bir telmihtir.
2.4.1.3. Kali bela

A‘raf Siresi 172. ayette yer alan % Sa Ko &Ll (elestii birabbikum, kalii bela) ifadesi,
Allah’in ruhlara “Ben sizin Rabbiniz degil miyim?” sorusunu yonelttigi ve ruhlarin da
“Evet, sen bizim Rabbimizsin.” diyerek bu rubibiyetin farkinda olduklarini ifade ettikleri
metafizik bir sahneyi anlatir (Y1lmaz, 2013, s. 62). Bu sahne, Islam diisiincesinde “Elest
bezmi” olarak adlandirilir ve insanlarin diinya hayatindaki sorumluluklarinin bu ilk misak

(sOzlesme) tizerine kurulu oldugu kabul edilir.

Klasik Tiirk edebiyatinda bu ayete yapilan gondermeler genellikle “Kalai bela”
iktibastyla ifade edilir. Ruhun ezeli soziinii unutmamasi gerektigi fikri, tasavvufi siirin

temel kavramlarindan biri haline gelmistir.
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Kadiri Muhyiddin de Nasthat-name’de bu temaya agik bir sekilde yer vermekte, zahiri
ibadetle gergek tevhid anlayisinin ortiismeyebilecegini vurgulayarak; kisinin kalbi bagini,

ezelde verilen bu sz ile iliskilendirmektedir:
Zahid muvahhid olmadun bu sozlere didiikse ld

Belki elesti "dleminde dimediin kalu beld (6002)

A

Beyitte zahidin tevhid iddiasi sorgulanmakta, onun bu diinyada “la” (hayir) dedigi;

A%

dolayisiyla elest bezminde “kali bela” ikrarinda bulunmamis gibi davranmakta oldugu
elestirilmektedir. Bu sdylem, i¢ten olmayan ibadetin, ezeli sadakate ters diistiigii fikrini
isler. Kadiri Muhyiddin, bu beyitte hem zahid tipolojisini hem de ruhi baglilig elestirel
bir bakisla ele almakta, gercek kullugun ezeldeki sézlesmeye sadakatle bagladigini ima

etmektedir.
2.4.1.4. Lein sekertiim le ezidennekiim

ibrahim Stresi’nin 7. ayetinde yer alan 55 3Y £3&& ¢ &5 (%6 35 (ve iz teazzene
rabbukum lein sekertiim le ezidennekiim) ifadesi, “Eger siikrederseniz, elbette size
(nimetimi) artiririm.” anlamina gelmektedir (Yilmaz, 1992, s. 110). Bu ayet, Allah’in
kullarmma dogrudan hitap ettigi ve siikretmenin ilahi lituflarin ¢ogalmasina vesile
olacagini bildirdigi 6nemli bir mesaj igermektedir. Ayni ayetin devaminda ise nankorliik

edilmesi halinde azabin siddetli olacagi bildirilmistir.

Kadirl Muhyiddin, Nasihat-name’de bu ayete iktibas yoluyla gonderme yaparak,
stikretmenin sadece bir minnet duygusu degil, ayn1 zamanda ilahi rizaya ulasmanin ve
nimetin devamliligini saglamanin bir vesilesi oldugunu ifade eder. Asagidaki beyitte,

Kur’an ayetleri araciligiyla bu ilahi vaadin alt1 ¢izilmistir:
Vele’in sekertiim dydtin oku
Le ezidennekiim dydtin oku (1815)

Bu beyitte hem “lein sekertiim” hem de “le ezidennekiim” ifadeleri dogrudan kullanilmas;
her iki satir da ayetin 6glit yapisini tekrarlayan bir yap1 i¢cinde verilmistir. Sair, bu yolla
ayetin mesajin1 hem zahiri diizeyde tekrar etmekte hem de okuyucuya emir kipiyle
yonelerek didaktik etkiyi artirmaktadir. "Ayatin oku" ifadesiyle, hem siikriin Kur’an’in
emirleriyle uyumlu oldugu hem de bu ayetlerin okunarak igsellestirilmesi gerektigi

vurgulanmaktadir.
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Bu beyit, iktibasin sadece estetik degil, ayn1 zamanda 6gretici ve yonlendirici bir islev
istlendigini gostermektedir. Kadiri Muhyiddin’in ayetle birebir irtibat kurarak anlamu siir
diline aktarmasi, Nasihat-name’nin edebi oldugu kadar ahlaki bir metin oldugunu da

ortaya koyar.
2.4.1.5. Siibhanellezi esra

Isra Stresi’nin 1. ayetinde gegen S sxixy (s 5 Lsﬂ‘ OB (siibhanellezi esra bi abdihi
leyla) ifadesi, “Her tiirlii kusur, ayip ve eksiklikten uzak olan O Allah, kulunu geceleyin

2

yuriittii...” seklinde terciime edilmektedir (Yilmaz, 1992, s. 147). Bu ayet, Hz.
Peygamber’in Mekke’deki Mescid-i Haram’dan Kudiis’teki Mescid-i Aksa’ya mucizevi
bir yolculuga ¢ikartilmasi anlamina gelen Isra hadisesine isaret etmektedir. Ayette gecen
siibhanellezi ifadesi, Allah’in yiiceligini ve her tiirlii eksiklikten miinezzeh olusunu

vurgulayan klasik bir tesbih formiiliidiir.

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-ndme’de bu ayetin ilk kismina dogrudan atif yaparak hem
Allah’m birligini hem de Hz. Peygamber’in yiiceligini vurgular. Asagidaki beyitte
“tevhid ayat1” ifadesiyle Hz. Muhammed’in yiiziine ilahi vahyin miihriintin vuruldugu
anlatilirken, “sirr-1 stibhane’l-lezi esrd” ifadesiyle de onun cemalinin kaynaginin ilahi sir

oldugu dile getirilir:
Sikke-i yiizine yazmug tevhid aydtint Hak
Strr-1 subhdne’l-lezi esrd cemaliindiir sehd (6332)

Bu beyitte, sikke-i yiiz mecazi Hz. Peygamber’in varlikla miihiirlenmis ilahi tevhid sirrini
temsil ederken, subhane’l-lezi esrd ifadesi bu miihiirlenmisligin kaynaginin bizzat
Allah’1n yiice kudreti oldugunu belirtmektedir. Burada iktibas sadece ayetin lafzin1 degil,
ayn1 zamanda igerdi8i yliceltme ve tenzih anlamlarini da siirsel baglama tasimaktadir.
Dolayisiyla bu iktibas, Kadiri Muhyiddin’in Hz. Peygamber’e duydugu derin sevgi ve
sayginin yani sira, Allah’in kudretine ve birligine olan bagliligin1 da ifade eden ¢ok

katmanl1 bir sdylem 6rnegidir.
2.4.1.6.Ayne’l-yakin

Tekasiir Stresi’nin 7. ayetinde gegen oill (e &i35U & (siimme leteraviinneha ‘ayne’l-
yakin) ifadesi, “O (cehennemi) mutlaka goziinlizle goriir gibi goreceksiniz.” seklinde

tercime edilmekte olup, burada gegen ‘ayne’l-yakin terimi, “bizzat gbzle gorme
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derecesinde kesin bilgi” anlamini tagimaktadir (Yilmaz, 1992, s. 26). Bu kavram,

AN

tasavvufl diisiincede “ilme’l-yakin” (bilgiyle kesinlik), “*ayne’l-yakin” (gorerek kesinlik)
ve “hakka’l-yakin” (hakikatin kendisiyle biitiinleserek kesinlik) seklinde ii¢ asamal1 yakin

anlayisinin ortasinda yer alir.

Kadiri Muhyiddin, Nasthat-ndme’de bu ayete telmihte bulunarak bilgi dereceleri arasinda
hiyerarsik bir fark ortaya koyar. Asagidaki beyitte “ayne’l-yakin diizeyine ulagsamamis
olanlarin, ilme’l-yakin diizeyinde dahi sliphe tagiyabilecekleri belirtilir. Bu baglamda sair,
gorerek elde edilen kesin bilginin, salt teorik bilginin 6tesinde bir igsel tecriibe ve yakini

idrak sagladigini vurgular:
‘Ayne’l-yakine irmeyen ‘ilme’l-yakinde sekdediir

Hakka’l-yakin ehl-i goze asla gériinmez mad-siva (4058)

cce

Beyitte gecen “‘ilme’l-yakinde sek™ ifadesi, bilgi sahibi olmanin tek basina yakin
(kesinlik) icin yeterli olmadigimi belirtir. “Hakka’l-yakin ehl-i géze ma-siva’nin
goriinmemesi” ise arttk o mertebeye ulasan kimsenin Allah’tan baska hicbir seyi
gormeyecegi, tiim varlik algisinin tevhid ekseninde sekillenecegi fikrini yansitir. Bu

cce

beyitte “‘ayne’l-yakin” ifadesinin iktibasi, ayetin zahiri anlaminin tesine gecerek derin
bir tasavvufi tefekkiir diizlemine tasinmis; epistemolojik bir mertebe olarak

yorumlanmugtir.
2.4.1.7.'1lme’l-yakin

Tekasiir Stiresi’nin 5. ayetinde gegen cxidll ale (54128 31 5K (Kkella lev ta‘lemiine ‘ilme’l-
yakin) ifadesi, “Kesin bilgiyle bilseydiniz (durumun farkina varirdiniz)” seklinde
terclime edilmekte olup, burada gegen ‘ilme’l-yakin ifadesi “kesin edinilmis bilgi”
anlamindadir (Yilmaz, 1992, s. 77). Bu ifade, hakikatin akli ve ilmi yollarla
kavranabilecegi mertebeyi temsil eder. Tasavvufi anlayista ilme’l-yakin, “gdérmeden ama

yakinle bilme” agamasidir ve ‘ayne’l-yakin ile hakka’l-yakin derecelerinden 6nce gelir.

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name’de bu kavrami metaforik bir baglamda isler. Asagidaki
beyitte, glindiizde gecenin gizli oldugu, yani bir hakikatin goriinen suretlerin ardinda sakli
bulundugu fikri one ¢ikarilir. Bu gozle goriilmeyen ama bilgiyle bilinebilen hakikat,
Allah’m ilmi mutlakiyetine (alem-i gayb) isaret eder. Sair, bu gizli yapiy1 fark etmenin

ilme’l-yakin diizeyinde bir seksiz bilgi olduguna dikkat ¢eker:
Gice giindiizde gizli ‘dlem-i gayb
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Budur ‘ilme’l-yakin bi-sekk ii bi-reyb (6683)

Beyitte “dlem-i gayb” ifadesi, Allah’in sadece kendisinin mutlak sekilde bildigi, insanin
ise ancak vahiy veya sezgiyle ulasabilecegi hakikat alanin1 temsil eder. Sairin ifadesine
gore glindiiz, aslinda gecenin potansiyelini barindirmakta; yani bir varlik i¢erisinde karsit
da gizli sekilde mevcuttur. Bu metafor, varlik-biling iliskisine dair ontolojik bir yorum
tagir. Alt misradaki “bi-sekk i bi-reyb” (seksiz ve sliphesiz) ifadesiyle bu bilginin ilme’l-
yakin derecesinde mutlak dogrulugu savunulmaktadir. Bu baglamda Kadiri Muhyiddin’in
iktibasi, sadece ayetin lafzina degil, onun temsil ettigi bilgi derecesine dair derin bir
kavrayisa isaret eder. Iktibas, didaktik yoniiniin yan1 sira sembolik anlatim giiciiyle de

siirin tasavvufi derinligini artirmaktadir.
2.4.1.8. Hakka’l-yakin

Hakka Sfiresi’nin 51. ayetinde gegen ¢xiill 331 4315 (ve innehu le hakku’l-yakin) ifadesi,
“Siiphesiz bu (Kur’an) kesin bilginin ta kendisidir.” seklinde terciime edilmekte olup,
burada gecen hakka’l-yakin ifadesi, “dogrulugundan asla siiphe edilemeyen, bizzat
yasanarak edinilen bilgi” anlamina gelmektedir (Y1lmaz, 1992, s. 60). Tasavvufi 6gretide
bu kavram, ii¢ agsamali yakin sisteminin son ve en iistiin derecesidir; yani artik bilgi ve

gorme degil, dogrudan “hakikatle 6zdeslesme” halidir.

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name’de bu bilgi derecelerini ayni beyit igerisinde
karsilastirmali olarak islemis ve hakka’l-yakin mertebesine ulasan kimsenin, artik
Allah’tan bagka higbir seyi (ma-siva) gormeyecegini vurgulamistir. Asagidaki beyitte bu
cok katmanli anlatim dikkat ¢ekmektedir:

‘Ayne’l-yakine irmeyen ‘ilme’l-yakinde sekdediir
Hakka’l-yakin ehl-i goze asla gériinmez ma-siva (4058)

[lk misrada ‘ilme’l-yakin diizeyinde kalan kimsenin hala siiphe iginde olabilecegi
belirtilmis; ‘ayne’l-yakin diizeyine ulasamayanlarin hakikati tam olarak idrak
edemeyecegi vurgulanmistir. Ikinci misrada ise hakka’l-yakin mertebesine erisenlerin,
“ma-siva” (Allah’tan bagka her sey) algisin1 yitirdigi, sadece Hakk’1n zuhurunu miisahede
ettigi dile getirilmistir. Buradaki “ehl-1 goze goériinmemek” ifadesi, hakikate ermenin bir
neticesi olarak diinyevi alginin asilmasi anlamina gelmektedir. Bu beyitteki iktibas,
sadece ayetin lafzin1 degil, temsil ettigi diisiinsel ve metafizik derinligi de yansitarak,

klasik siirin tasavvufi bilgi anlayisini estetik bir diizeyde islemistir.
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2.4.1.9. Kabe kavseyni ev edna

o

Necm Siresi’nin 9. ayetinde gecen S5 il s (fekane kabe kavseyni ev edna)
ifadesi, “Iki yay aralig1 kadar veya daha yakin” anlamia gelmekte olup (Yilmaz, 1992,
s. 88), Hz. Muhammed’in Mirac gecesinde Allah’a olan yakinligini anlatmak icin
kullanilan en yiice mecazlardan biridir. Bu ifade, sadece fiziksel bir yakinlik degil, ayni
zamanda ruhsal bir fanilik ve hakikate mutlak vuslat anlamini1 da igerir. Tasavvufl
diisiincede ise kulun Allah’a olan yakinlik derecelerinden en ileri mertebe olarak kabul

edilir.

Kadiri Muhyiddin, Nasthat-ndme’de bu ayete telmihte bulunarak, Hz. Peygamber’in ilahi
sirra mazhar olusunu ve cemali tecelllye ulagsmasini estetik bir baglamda isler. Asagidaki

beyitte bu anlatim belirgin bigimde goriilmektedir:
Rumiiz-1 kabe kavseyn iizre kasin reh-niima oldi
Goziin dir sirr-1 ev edna benem dir pertev-i Bari (2902)

[k misrada “kabe kavseyn iizre” ifadesiyle Hz. Peygamber’in kasinin, kdinatin sirlarina
rehber olacak bir isaret oldugu belirtilmekte; ikinci misrada ise bu sirra ulasan goziin, “ev
ednd” (daha da yakin) noktasinda hakikati miisahede ettigi ifade edilmektedir. Sair,
burada sadece ayetin igerigine degil, aynm1 zamanda onun tasavvufi arka planina
yaslanarak “benlik” iddiasindan siyrilmis bir “fanilik i¢inde varlik” diisiincesini
aktarmaktadir. "Benemdir pertev-i Bari" (Ben, Allah’in nurunun bir yansimasiyim)
soylemi, vahdet-i viicud anlayisinin siirsel bir ifadesi olarak okunabilir. Bu beyitteki
iktibas, kdbe kavseyn metaforunu sadece mirag¢ anlatisinin bir unsuru olarak degil, ilahi
hakikatin sir kapis1 olarak sunar. Boylece siir, semavi bir tefekkiirle ilahi yakinligin lirik

bir tasvirine doniisiir.
2.4.1.10. Sakku’l kamer

Kamer Sdresi’nin 1. ayetinde gegen )il (3l L2\ ¢oy@ (ikterabeti’s-sA‘atii ven
sakku’l-kamer) ifadesi, “Kiyamet yaklasti ve ay yarildi.” seklinde terciime edilmekte
olup (Yilmaz, 1992, s. 148), Hz. Peygamber’in en bilinen mucizelerinden biri olan "ayin
yarilmas1" olayina isaret eder. Rivayete gore miisrikler, Hz. Muhammed’den bir mucize
gdstermesini talep etmis; bunun iizerine o, isaret parmagiyla ay1 ikiye bdlmiis, ardindan
ay tekrar birlesmistir. Bu olay Kur’an’da agikca yer almakta ve niiblivvetin delillerinden

biri olarak kabul edilmektedir.
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Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name’de bu mucizeye telmihte bulunurken, "sakku’l-kamer"
ifadesini zahiri anlamiyla sinirli birakmaz; onu sembolik ve tasavvufi anlam alanina tasir.

Asagidaki beyitte bu mecaz derinligi acik¢a goriilmektedir:
Kdbe kavseyniin rumiizi kaslarun sakka’l-kamer
Swrr-1 ev edndya iy dil-ber goziindiir reh-niimd (6183)

[lk misrada Hz. Peygamber’in kaslar1, "kdbe kavseyn" remziyle birlikte anilarak, aym
yarilmasi mucizesine benzetilir. Kaslarin simetrik bi¢imi ve ortadaki bosluk, ayin ikiye
boliinmiis halini ¢agristiracak sekilde sembolize edilmistir. “Sakka’l-kamer” burada hem
literal mucizeyi hem de ilahi sirra agilan bir kapinin isareti olan simgesel giizelligi temsil

eder.

Ikinci misrada ise bu sirra ulastiracak olanin, "gdz" oldugu belirtilerek sufi gelenekteki
goz-nazar-kalp iliskisine gonderme yapilir. “Sirr-1 ev ednd”ya, yani Allah’a en yakin
noktaya, sadece bu goziin rehberlik edebilecegi ima edilir. Boylece ayetin mucizevi yonii
ile tasavvufl bir inziva ve vuslat temasi birlestirilmis olur. Bu beyitteki iktibas, yalnizca
Kur’an’dan bir alint1 degil, ayn1 zamanda ilahi hakikatin estetik ve metafizik yansimasi

olarak klasik siir formuna doniistiiriilmiistiir.
2.4.1.11. Muhiti kiillii sey

Kur’an-1 Kerim’in Fussilet Stresi 54. ayetinde yer alan L £t 084 &) Vi (ela innehi bi-
kiilli sey’in muhit) ifadesi, “Dikkat edin! O, her seyi kusatandir.” seklinde terciime
edilmekte olup, Allah’in ilmiyle, kudretiyle ve hiikmiiyle her seyi ihata ettigini
(kusattigini) ifade etmektedir (Yilmaz, 1992, s. 97). Bu ayet, Allah’in varlik alemi

tizerindeki mutlak tasarrufunun ve siirsiz bilgeliginin delili olarak goriilmektedir.

Kadirl Muhyiddin, Nasihat-name’de bu ayete telmihte bulunarak Allah’in her seyi
kusatict 6zelligini "muhitu kiillii sey" iktibasiyla isler. Sair, ilahi kusaticiligin bir “yakin”
diizeyiyle idrak edilmesi halinde, bu anlayisin hem fiziki hem metafizik alemde korku ve

imidin 6tesinde bir gliven ve teslimiyet duygusu doguracagini ifade eder:
Bir yakine ir ki ol kevne muhit-i kiillii sey
Bir cihan ol ol cihanda olmasin havfu recd (6195)

[Ik misrada "kevne muhit-i kiillii sey" ifadesi, varlik alemini ilahi kudretin kusattigin

belirtir. Buradaki “yakine ermek” ise bu mutlak kusaticiligi igsellestirerek idrak etmeyi,
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yani ilahi hakikati seksiz bir sekilde kavramayi temsil eder. Ikinci misrada bu kavrayisin
sonucu olarak, korku (havf) ve timit (recd) gibi duygularin da 6tesinde, daha yliksek bir
tevhid haline ulasilacagi vurgulanir. Bu, tasavvufi literatiirde "cem" makami ile
iliskilendirilebilecek bir hal olarak yorumlanabilir. Bu beyitteki iktibas, Allah’in
kudretini yalnizca anlatmakla kalmaz; onu tasavvufi bir i¢ tecriibenin doniisiim noktasina

yerlestirerek, bilgiyle halin birlestigi bir yakin asamasini sembolize eder.
2.4.1.12. La yezalii

Tevbe Stresi'nin 110. ayetinde gegen sesh & 43, 138 3 2368 0% ¥ (14 yezalii
biinyaniihiim...) ifadesi, “Onlarin bina ettikleri yapilar, kalplerinde sliphe olarak
kalmaya devam edecektir...” anlamina gelir ve burada gecen 14 yezalii ifadesi “siirekli
olan, devam eden, yok olmayan” manasini tasir (Y1lmaz, 1992, s. 108). Bu terim, Allah’in
ebediligini ve sonsuz varligini niteleyen Baki ismini cagristirir niteliktedir. Tasavvufi
sOylemde “la yezal” ifadesi, Allah’in disindaki her seyin yok olacagi, yalnizca Allah’in

baki kalacag diisiincesine temel teskil eder.

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name’de bu kavrami siirsel bir baglam icinde, vahdet
diisiincesine dayal1 olarak isler. Asagidaki beyitte, Allah’in ebediligini sembolize eden
serab-1 12 yezal ile, vahdet mefhumunu ve ilahi agk:i biitiinlestiren estetik bir anlati

sunulmustur:
Tecelli Tiirt 'na ziilfiini ‘acd’ip ince yollardur
Serdb-1 la-yezalii hamr-1 vahdet ‘aynun iy sakka (6229)

[k misrada gegen “Tecelli Thr1” ifadesiyle ilahi tecellinin Hz. Mis’ya niiz0l ettigi T0r
Dagi’na isaret edilmekte; burada, sevgilinin ziilfiiniin kivrimlari, bu tecellinin ulasilmaz
ve karmasik yollarina benzetilmektedir. ikinci misrada ise serab-1 1a-yezal, yani ebedi
sarap metaforu lizerinden Allah’in birligine (vahdet) ulasan aydinlanma hali sembolize
edilir. “Hamr-1 vahdet” (vahdet sarabi) ile “‘ayn” (kaynaktan gelen) ve “sakkad” (su
dagitan) gibi tasavvufi terimler, Allah’1n ebedi varliginin ruhlara feyiz olarak aktarildigini
ve bunun sadece ilahi ask ile i¢ilebilecegini ima eder. Bu beyitteki “la yezal” iktibasi,
Allah’1n ebediligiyle vahdet-i viiclid anlayisinin i¢ ice gectigi cok katmanli bir tasavvufl

yoruma doniismektedir.
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2.4.1.13. Amenna vii saddakna

Ali imran Stresi’nin 53. ayetinde gegen Jsb 3V Gl 3 & 58 Ly Ual Ui (Rabbend 4Amenné
biméa enzelte vettebe na’r-rasiil) ifadesinde yer alan “amenna” kelimesi, “inandik”
anlamina gelir. Kur’an’da c¢esitli ayetlerde gecen “saddakna” (tasdik ettik) kelimesiyle
birlikte kullanildiginda, bu iki kelime iman ve teslimiyetin biitiinliigiinii ifade eden
“inandik ve tasdik ettik” anlamin1 tagir (Yilmaz, 1992, s. 22). Bu ifade, 6zellikle sahabe
doneminde Hz. Peygamber’in sahsina ve getirdigi mesaja duyulan giivenin 6zli bir

ifadesi olarak kabul edilir.

Kadiri Muhyiddin, Nasthat-ndime’de bu formiilii, Hz. Peygamber’in cemalini goren
insanlarin derhal iman ettiklerini ve onun mevcudiyeti disinda tiim diinyanin kiifiirle
malul oldugunu vurgulamak i¢in kullanir. Asagidaki beyitte bu diisiince oldukca veciz

bi¢imde aktarilmistir:
Cihan kafirdi hep yiiziin goriip geldiler imana
Ne gordi sende bunlar didi amenna vii saddaknd (6237)

Beytin ilk misrasinda, Hz. Peygamber’in nurlu yiiziinii gérmekle tiim insanli§in iman
ettiginden soz edilir. Burada onun fiziki varligi, metafizik bir doniisiimiin vesilesi olarak
sunulur. ikinci misrada ise bu ani iman etme hali, “4menna vii saddakna” formiiliiyle
aciklanir. Bu formiil, ayn1 zamanda “sorgusuz kabullenis”in ve ilahi hakikatin dogrudan
sezilisinin ifadesidir. Sair burada Hz. Peygamber’in tebligci yoniinden ¢ok, bizzat
varligiyla hakikatin kendisini temessiil ettirdigini ima etmektedir. Bu iktibas, sadece
kelime diizeyinde degil, ayn1 zamanda bir iman refleksi, bir ruhsal uyanis an1 olarak siire
yansitilmis; klasik edebiyatin inang¢ ve metafizik katmanlarini siir diliyle birlestiren giiglii

bir 6rnek haline getirilmistir.
2.4.1.14. Yed-i beyza

Kur’an-1 Kerim’in A‘raf Siresi 108. ayetinde gegen Cn LUl ¢Uaki (8 138535 % 55 (ve neza‘a
yedehii fe-iza hiye beyza-u li’n-nazirin) ifadesi, “Elini ¢ikardi, bir de ne gorsiinler,
bakanlara bembeyaz parlayan bir el” seklinde terciime edilmekte olup, Hz. Miisa’nin
mucizelerinden biri olan yed-i beyza (beyaz el) mucizesine isaret eder (Yilmaz, 1992, s.
181). Bu mucize, Firavun’a kars1 gonderilen ilahi isaretlerden biri olarak Hz. M{isa nin

dogrulugunun teyidi niteligindedir.
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Kadiri Muhyiddin, Nasihat-ndme’de bu mucizeye telmihte bulunurken, nasihatin ve
hikmetli s6ziin etkisini, Hz. Masa’ nin elindeki mucizeye benzetir. Asagidaki beyitte bu

anlam katmani belirgin bir sekilde ortaya konulmustur:
Nasihat pend idi karun soziindi db-1 hayvani
Keldmun mu ‘cizdt: oldr Miisa’ya yed-i beyzd (6271)

[k misrada “nasihat ve &giit” kelimeleri “karun sozii” ile eslestirilmis ve hayat suyu (ab-
1 hayvani) gibi degerlendirilen sdziin diriltici etkisine dikkat ¢ekilmistir. Ikinci misrada
ise bu sozlerin “mucizevi” etkisi vurgulanarak, Hz. Miisa’nin “yed-i beyza” mucizesine
benzetilmis, boylece kelamin giicli kutsal bir boyut kazanmistir. Bu benzetme hem
ogidiin giiclinii artirir hem de onun bir hakikat tasiyicist oldugunu ifade eder. Bu iktibas,
klasik siirde kelamin/mananin kudreti ile peygamber mucizesi arasinda kurulan iligkiyi
temsil eden tipik bir Ornektir. Yalnizca mecazi degil, ayn1 zamanda dini-simgesel

baglamda derin bir anlam tagir.
2.4.1.15.°Alleme’l-esma

Bakara Suresi’nin 31. ayetinde gecen P RERY a3l (j’cj (ve ‘alleme Ademe’l-esmie
kiilleha) ifadesi, “Allah, Adem’e biitiin isimleri ogretti.” seklinde terclime edilir (Y1lmaz,
1992, s. 20). Bu ayet, insanin bilgiye mazhar olusunu ve yaratiligtaki ilahi imtiyazini
vurgulayan temel referanslardan biridir. Tasavvufi diisiincede bu “isimler”, sadece zahiri
nesnelerin adlar1 degil, ayn1 zamanda esyanin hakikatleriyle ilgili bilgiler olarak

yorumlanir.
Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name’de bu ayete dogrudan génderme yaparak, Hz. Adem’in
ilahi bilgiyle donatilmasini ve bu bilginin tecelli kaynagini Allah’in zat ve sifatlariyla
iliskilendirir:

Hazine itdi zatina sifatun Hazret-i Allah

Yiiziinden zéhir oldi Adem’e hep ‘alleme’l-esma (6275)

[Ik misrada Allah’in zatinin bir “hazine” oldugu ve bu zatin sifatlariyla birlikte tecelli
ettigi ifade edilir. Tkinci musrada ise bu tecellinin Hz. Adem’e yoneltilerek “isimlerin
ogretilmesi”ne vesile oldugu belirtilir. Boylece ‘alleme’l-esma ifadesi, yalnizca bilgi
aktarimini degil, ilahi varolusun insan suretine yansimasini simgeler. "Yiiziinden zahir

oldu" ifadesi, tasavvufi anlamda insanin Allah’in bir tecelli aynasi oldugu fikriyle
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dogrudan iligkilidir. Bu beyitteki iktibas, bilgi-hakikat iligskisinin kokenine dair ilahi
temsili aktarirken, insanin yaratilisindaki hikmeti ve ilahi bilgiyle irtibatin1 klasik siir

estetigi i¢inde anlatir.
2.4.1.16. inna fetahna

Fetih Sdresi’nin 1. ayetinde gegen Uy 153 &l Uis% U) (inn4 fetehna leke fethen mubin4)
ifadesi, “Stliphesiz Biz sana apagik bir fetih ihsan ettik.” seklinde terciime edilmekte olup
(Yilmaz, 1992, s. 78), Hudeybiye Antlagmasi sonrasinda inen bu ayet hem fiziki bir
zaferin hem de manevi bir ustiinliigiin ilahi onay1 olarak kabul edilir. Ayetin bagindaki
“inna fetehna” ifadesi, sadece bir tarihsel olay1 degil, ayn1 zamanda Allah’in destek ve

yardimini agik bir dille beyan eden Kur’ani bir temsildir.

Kadiri Muhyiddin, Nasthat-ndme’de bu ayeti Sultan IV. Murad’in kisiligine ve
basarilarina atifla kullanir. Asagidaki beyitte bu baglam agik bi¢imde goriilmektedir:

Alnina innd fetehna siresin yazmugs Ilah
Tdc-1 kerremndyt urmis basina ol padisah (2658)

[k misrada gegen “Alnina ‘inna fetehna’ sfiresin yazmus I1ah” ifadesi, Sultan Murad’in
zaferlerinin dogrudan ilahi takdirle gerceklestigi diislincesini isler. Bu, hiikiimdarin
sadece askeri ya da siyasi bir basar1 degil, ayn1 zamanda Allah katinda desteklenmis bir
sahsiyet oldugunu ima eder. Ikinci misrada ise “tic-1 kerremna” Allah’1n onu iistiin kildig1
anlamina gelir ki burada da Isra Stiresi 70. ayette gegen “ve lekad kerramna” ifadesine

telmih sezilmektedir.

Bu beyitteki “inna fetehnd” iktibasi, klasik siirin padisah methiyelerinde sikga
basvurdugu bir anlatim bi¢imiyle, diinyevi otoritenin mesruiyetini ilahi iradeye
dayandirir. Boylece padisah sadece bir lider degil, aym1 zamanda Allah tarafindan

secilmis ve desteklenmis bir kudret timsali olarak yiiceltilir.
2.4.1.17. Kerremna

fsra Stresi’nin 70. ayetinde gegen a2l & Ua’S 35 (ve lekad kerremni beni Ademe...)
ifadesi, “Andolsun, Biz Ademoglunu serefli kildik...” seklinde terciime edilmekte olup,
Allah’mn insani {istiin bir yaratiligla donattigini1 ve onu yeryiiziinde se¢kin bir konuma

yerlestirdigini beyan eder (Yilmaz, 1992, s. 92). Bu ayet, insanin maddi ve manevi
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imtiyazlara sahip olarak yaratildigini, diger mahlukata karsi ilahi bir deger tasidigini

aciklar.

Kadirl Muhyiddin, Nasihat-name’de bu ayeti “kerremna” iktibasiyla siir diline tasimis;
insanin istlinliiglinii hem ilahi takdirle hem de okuyucuya yonelttigi davetle birlikte

sunmustur:
Hak Te'ala medh ider insani kerremnd yile
Sen de gel insani medh it Sani ‘in amma bile (3967)

Ilk misrada “Hak Te4la insanoglunu ‘kerremni’ ile methetmistir.” denilerek dogrudan
ayete atif yapilir. Tkinci misrada ise sair, okuyucuya seslenerek, insan1 dvmenin aslinda
yaraticty1 6vmekle esdeger oldugunu ifade eder. “Sani‘in amma bile” ifadesi, Allah’in

sanatkar (sani‘) olusuna ve yaratilmis her seyde tecelli eden hikmetine isaret eder.

Bu beyitteki iktibas, yalnizca insan merkezli bir bakis a¢is1 sunmakla kalmaz; ayni
zamanda Allah’in yaratma fiilindeki giizellige ve onun ovgliye layik olusuna da dikkat
ceker. Boylece, “kerremna” kelimesi araciligiyla insanin degerinden yola ¢ikilarak

yaratictya yonelen bir tefekkiir onerilir.
2.4.1.18.° Azizii zii’ntikam

Ali Imran Saresi’nin 4. ayetinde yer alan s&f 5 %% 43 (vallahu ‘aziziin zii’n-tikim)
ifadesi, “Allah, mutlak gili¢c sahibidir ve intikam sahibidir.” seklinde terciime edilmekte
olup (Keles, 2021, s. 72), bu ayet, Allah’in hem izzet (mutlak kudret) sahibi oldugunu
hem de zulme ugrayanlarin hakkini muhakkak alacagini bildiren ilahi bir temin olarak
kabul edilir. “‘Aziz ismi Allah’in maglup edilemezligini, zii’n-tikdm ise O’nun adaletle

ceza verici oldugunu ifade eder.

Kadirf Muhyiddin, Nasihat-nadme’de bu ifadeyi hem bir dua hem de bir uyari olarak isler.
Asagidaki beyitte “‘aziziin zii’n-tikam” iktibas1 araciligiyla Allah’a yonelisin gerekliligi

ve diismanin cezalandirilmasinin ancak ilahi takdirle miimkiin oldugu vurgulanir:
Hakk’a sigin al sehd her diismanindan intikam
Diismdmn kahr ide bir giin ol ‘aziziin zii 'n-tikam (2760)

[k musrada, sah (yani hiikiimdar) dogrudan Allah’a yoneltilmekte ve her tiirlii diismanlik
karsisinda O’na siginmasi dgiitlenmektedir. Ikinci musrada ise Allah’mn intikam alict

sifatina telmihle, diismanin kahra ugrayacagi giiniin mutlaka gelecegi belirtilmektedir. Bu
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yapt hem nasihat yonii hem de ilahi adalet beklentisi agisindan klasik nasihatname
tislubunun tipik bir 6rnegidir. Bu beyitteki iktibas, ilahi kudretin her tiirlii diinyevi giligten
istlin oldugunu hatirlatir. Ayn1 zamanda sair, hiikiimdarlara verilen diinyevi kudretin

sinirlarini ¢izmekte ve adaleti ancak Allah’in hakkiyla tesis edecegini vurgulamaktadir.
2.4.1.19. Kulhuvallah

Ihlas Stiresi’nin 1. ayetinde gecen 351 4T 34 38 (Kul huvalldhu ehad) ifadesi, “De ki: O,
Allah’tir; tektir.” seklinde terciime edilmekte olup, Islam’in tevhid ilkesini &zlii bigimde
ifade eden en temel ayetlerden biridir (Yilmaz, 1992, s. 94). Bu ayet, Allah’in higbir
ortagi, benzeri, esi olmayan mutlak tek varlik oldugunu bildirir. Tasavvufi gelenekte ise
bu ayet, varlik birligi (vahdet-i viicid) anlayisinin temel referanslarindan biri olarak
goriiliir.

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name’de bu ayeti mecazi diizeyde yorumlayarak, kendi tevhid

anlayisini “kul huva’llah” ifadesiyle temellendirir:
Sifatum Fatiha dur kul huva’llah oldy isbatim
Anungiin Kadiri Hak’la miinezzeh niir-1 esyadur (5460)

[lk misrada, sair kendi sifatlarmi “Fatiha”ya, yani Kur’an’in acilis siresine ve temel
duasina baglamakta; "kul huva’llah" ifadesini ise kendi varligini ispat eden temel dayanak
olarak sunmaktadir. Bu ifade, onun yalnizca fiziki varlikla degil, ilahi tecelli ve kelam ile
anlam buldugunu ima eder. Ikinci misrada ise Kadiri’nin ilahi nura ydnelmis, Allah ile
arinmis bir varlik bigiminde zuhur ettigi belirtilir. Burada gegen “miinezzeh niir-1 esya”

tabiri, esyada yanstyan ilahi nurun insanin igsel saflagsmasiyla nasil birlestigini gosterir.

Bu beyitteki “kul huva’llah” iktibasi, Allah’in birligine dair bir kelami delilden ziyade,
varlikla irtibath bir tasavvufl suurun ifadesidir. Tevhid, burada hem ontolojik hem

epistemolojik bir hakikat olarak igsellestirilmis goriinir.
2.4.1.20. La havfe

Ahkaf Saresi’nin 13. ve benzer sekilde birgok ayetinde gegen Osi3%2 ab ¥ agile Zaa ¥
(14 havfiin ‘aleyhim ve 12 hum yahzeniin) ifadesi, “Onlara hic¢bir korku yoktur ve onlar
tiziilmeyeceklerdir.” seklinde terciime edilmektedir (Yilmaz, 1992, s. 100). Bu ifade,
Allah’a iman eden ve salih amel isleyenlerin hem bu diinyada hem de ahirette ilahi

himaye altinda olacaklarni bildiren Kur’dni bir teminattir. Ozellikle tasavvufi
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yorumlarda “la havfiin” ifadesi, kalpteki huzur ve yakin halinin gostergesi olarak kabul

edilir.

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name’de bu ayeti, Islam’1n kurtaric1 vasfin1 betimlemek i¢in

kullanir. Asagidaki beyitte bu iktibas, bir tesbih (benzetme) yapisi iginde yer alir:
Gir sefine-i dine la-havfun aydtin oku
Kavm-i Niith gibi azarsan garkda niran gizlidiir (2957)

[k misrada Islam dini bir gemiye benzetilmistir (sefine-i din). Bu gemiye binen, yani dine
sarilan kisi icin “la havfiin” yani korku yoktur denilerek dogrudan Kur’an’a génderme
yapilir. Bu tesbih, Hz. Nih’un gemisine binip kurtulanlarla, onun uyarilarina kulak
tikay1p helak olanlar arasindaki farki hatirlatir. Tkinci misrada ise, azgmlik edenin Hz.
Nah’un kavmi gibi heldk olacagi, dahasi azabin (niran, yani cehennem atesinin) suya

gizlenmis oldugu uyarisiyla desteklenir.

Bu beyitteki iktibas, “iman — kurtulus” ve “inkar — azap” temalarini agik ve giiglii bicimde
isler. Sair, “1a havfiin” iktibasini yalnizca bir ayetin nakli olarak degil, imani bir glivenlik

alani olarak temsil eder.
2.4.1.21. La serik

En’am Siresi’nin 163. ayetinde gegen &5l ﬂlﬁgf'ﬂ &L 53 ¥ (1 serike leh ve bizlike
umirtii...) ifadesi, “O’nun higbir ortag1 yoktur; ben de bununla emrolundum.” seklinde
terciime edilmekte olup, bu ayet tevhid inancinin kesinligini ve Hz. Peygamber’in bu
inangla gorevlendirildigini bildirir (Yilmaz, 1992, s. 103). La serik ifadesi, Allah’in

zatinda, sifatlarinda ve fiillerinde hicbir benzeri veya ortaginin olmadigini belirtir.

Kadiri Muhyiddin, Nasthat-ndme’de bu temel tevhid ilkesini yalnizca nakil yoluyla degil,

ayn1 zamanda kainati delil gostererek akli bir ¢erceve icinde ifade eder:
Fikre gelen her tasavvurdan miinezzeh la-serik
Birligine yir ii gok sahid bu burhdn gizlidiir (2972)
[k misrada Allah’in "fikre gelen her tasavvurdan miinezzeh" olduguna dikkat cekilir. Bu
ifade, Allah’1n insan aklinin kavrayis sinirlarini asan bir yiicelikte oldugu anlamina gelir.
"La serik" ifadesi ise bu asgkinlikla birlikte Allah’in higbir varlikla ortakliga

girmeyecegini, ontolojik anlamda biricik oldugunu bildirir. Ikinci misrada ise yeryiizii ve

gokytizii, Allah’in birligine taniklik eden kevni deliller olarak gosterilir. “Bu burhan
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gizlidiir” ifadesiyle Allah’n birligine dair delilin her seyde mevcut oldugu, ancak basiret
sahibi gozlerle fark edilebilecegi ima edilir. Bu beyitteki “la serik™ iktibasi, Allah’in
birligini hem nakli hem akli diizlemde savunarak, klasik siirdeki tevhid temal1 beyitlerin

onemli orneklerinden birini sunar.
2.4.1.22. Rabbii’l ‘alemin

Fatiha Stresi’nin 1. ayetinde gecen Oalall L i sl (el-hamdii lillahi rabbil-‘4lemin)
ifadesi, “Hamd, alemlerin Rabbi olan Allah’a mahsustur.” seklinde terciime edilir
(Yilmaz, 1992, s. 136). Bu ayet, Allah’in yalnizca bir toplulugun degil, biitiin
yaratilmiglarin Rabbi oldugunu beyan eder. Rabb, hem yaratan hem terbiye eden hem de

yoneten anlaminda kullanilirken; “alemin” ise tiim varlik katmanlarini kapsayan evrensel

bir ifadedir.

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-ndme’de bu ayeti “Rabbii’l-‘dlemin” iktibasiyla siirine
tastyarak Allah’in tiim varliklarin Rabbi oldugunu vurgularken, bu sifati yalnizca

Miisliimanlarla sinirlandirmanin dogru olmayacagina isaret eder:
Zat-1 Rabbii’l- "alemindiir dime Rabbii’l-miislimin
Ol miinezzeh kullari i¢inde bi-gan gizlidiir (2973)

[k misrada “Allah’1 sadece Miisliimanlarin Rabbi olarak degil, biitiin Alemlerin Rabbi
olarak tan1” anlami verilmistir. Burada sair, dini mensubiyete indirgenmis bir Rab
anlayism elestirerek, Allah’m evrensel rubfibiyetini savunur. ikinci misrada ise “bi-gan
gizlidlir” ifadesiyle, Allah’in kullar1 arasinda ayrim yapmaksizin her varlikla iliskili
oldugu, fakat bu hakikatin ¢ogu zaman gizli kaldig1 veya idrak edilemedigi dile

getirilmistir.

Bu beyitteki “Rabbii’l-‘dlemin” iktibasi, Kur’an’daki anlami siirsel bir genislikte
yorumlayarak, Allah’in evrensel hakimiyeti ve insan merkezli din anlayisina karst bir
uyari niteligi tasir. Ayn1 zamanda klasik siirdeki tevhid-i rublibiyet kavraminin énemli

bir temsilidir.
2.4.1.23. Nahnii akreb

Kaf Siresi’nin 16. ayetinde gegen 23l Jia Ga 43 & 53 (A5 (ve nahnii akrebu ileyhi min
habli’l-verid) ifadesi, “Biz ona sah damarindan daha yakiniz.” seklinde terciime

edilmekte olup (Yilmaz, 1992, s. 130), Allah’in insanin i¢ diinyasina, niyetine,

32



diisiincesine ve 6z benligine mutlak yakinligin1 ifade eden ayetlerden biridir. Tasavvufi
yorumlarda bu yakinlik, insanin Allah ile irtibatin1 saglayan batini idrak mertebesiyle

acgiklanir.

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name’de bu ayeti iktibas ederken, hem ehl-i tevhidin manevi
gozlinii hem de miimin-kafir ayirmaksizin Allah’in her yerde hazir ve nazir olusunu

vurgular:
Kiintii kenziin kapusidur ehl-i tevhidiin gozi
Nahnii akrebde goriir kafir Miistilman gizlidiir (2975)

[k misrada “kiintii kenziin kapis1” ifadesiyle, tasavvufi literatiirde sik¢a gegcen meshur
kudsi hadise telmih yapilir: “Kenz-i mahfi idim, bilinmekligi murad ettim...”. Tevhid
ehlinin gdziiniin bu sirra acilan bir kap1 oldugu ifade edilir. Ikinci misrada ise Allah’in
“nahnii akreb” sirr1 geregi her varliga yakin oldugu, hatta kafirle Miisliiman arasindaki
ayrimin bu yakinlik agisindan goriinmez hale geldigi belirtilir. “Gizlidiir” ifadesi, bu

hakikatin idrak edilmesi i¢in batini bir géze ihtiyac¢ oldugunu ima eder.

Bu beyitteki “nahnii akreb” iktibasi, klasik tevhid anlayisinin 6tesinde, vahdet-i viicud
diisiincesiyle baglantili bir metafizik idrak ¢agrisi tagir. Allah’in her yerde olmasi degil,

her varlikta zuhur etmesi fikri siirsel olarak temellendirilmistir.
2.4.1.24. Sekahiim rabbihim

insan Stresi’nin 21. ayetinde gegen 15sék U S 2635 sl (ve sekahiim rabbuhiim
saraben tahiira) ifadesi, “Rableri onlara tertemiz bir igki i¢irmistir.” seklinde terciime
edilir (Yilmaz, 1992, s. 140). Bu ayet, cennet nimetleri arasinda yer alan ve higbir diinyevi
ickiye benzemeyen, bas agris1 yapmayan, tertemiz bir manevi igkinin Allah tarafindan
dogrudan mii’minlere ikram edilecegini bildirmektedir. Tasavvufi yorumda bu igki, ilahi

bilgi, ask, sir veya feyiz olarak yorumlanir.

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name’de bu ayete telmihte bulunarak, vuslat sarabi

metaforunu Allah’in dogrudan ikram ettigi cennet sarabiyla 6zdeslestirir:
Gel sekahiim rabbuhiim hamrin icir
Bade-i vuslat ziilalin kandadur (5346)

[k misrada gecen “sekahiim rabbuhiim hamrm icir” ifadesiyle, Allah’in 6zel ikrami olan

kutsal ickinin, vuslat (ilahi yakinlik) sarhoslugu veren manevi bir i¢ki oldugu ima edilir.
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Sair, bu ickiyi siradan bir ickiden ayirarak onun dogrudan ilahi kaynakli oldugunu belirtir.
Ikinci misrada ise “bade-i vuslat”, yani Allah’a kavusmanin verdigi manevi seving ve
haz, “ziilal” (tatl1, ar1 su) i¢inde sunulmaktadir. Burada igki mecazi, askin, marifetin ve

cemal tecellisinin lezzetiyle 6zdeslestirilir.

Bu beyitteki “sek@hiim rabbuhiim” iktibasi, yalnizca bir ahiret tasvirinden ibaret
kalmayip, Allah ile kurulan dogrudan iligkiyi, askin ve marifetin igsellestirilmis hali
olarak sunar. Beyit, tasavvufi literatiirde sik¢a rastlanan “ilahi sarhosluk” temasinin

Kur’ani bir ifade ile desteklenmis 6rnegidir.
2.4.1.25. Irei

Fecr Stiresi’nin 28. ayetinde gegen & 5% il 5 ¢lis ) 2 f (irci'f ilA rabbiki radiyeten

merdiyyeh) ifadesi, “Ey huzura ermis nefis! Rabbine don, O senden razi, sen de O’ndan

razi olmus olarak.” seklinde terciime edilir (Kur’an-1 Kerim, Fecr Siresi, 89/28). Bu ayet,

Allah’1n razi oldugu kullarii kendisine dondiirdiigii, onlar1 kabul ettigi bir rahmet ve
cenrs

vuslat hitabidir. Tasavvufi tefsirlerde “irci‘l” ifadesi, ruhun ilahi asla doniisiinii, fena

fillah halini simgeler.

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-ndme’de bu ayeti mecazi bir dil icinde islerken, biilbiil-giil
metaforu ile ilahi glizelligin tezahiirii karsisinda kulun coskusunu temsil eder. Asagidaki

beyitte bu anlam yapis1 6ne ¢ikar:
Hitabu irci 7 giilzar-1 hiisnin

Acarsa biilbiile zar1 tecelli (3873)

1 C29

[k misrada “irci‘1” hitab, giilzar-1 hiisn (giizellik bahgesi) iizerinden okunur. Buradaki
giilzar, Allah’in cemal sifatinin metaforik ifadesidir. Ikinci misrada ise bu giizellige dair
ilahi tecelli agildiginda, asik biilbiiliin, yani gonlii Allah’a bagl olan kulun, iniltisi ve
vecdi dile getirilir. “Zar” kelimesi hem gozyas1 hem de kalp acisi ile olusan duygusal bir

hali yansitir.

b L eQ9

Bu beyitteki “irci‘1” iktibasi, yalnizca bir ¢agri degil, Allah’in cemaline kavusma miijdesi
olarak kullanilir. Vuslat ile ask, hitap ile tecelli, giizellik ile hicran arasinda kurulan bu

siirsel bag, klasik tasavvufi poetikanin giiclii bir 6rnegidir.
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2.4.1.26. Kiillii men “aleyha fan

Rahmén Siresi’nin 26. ayetinde gegen Q& Wile &K (kiilli men ‘aleyha fan) ifadesi,
“Yeryiiziinde bulunan her sey yok olacaktir.” anlamina gelmekte olup (Yilmaz, 1992, s.
96), fanilik-beka karsithigina isaret eden temel tevhid ayetlerinden biridir. Bu ayet,
yalnizca varliklarin sonlu oldugunu degil, ebedi ve mutlak olanin yalnizca Allah
oldugunu vurgular. Tasavvufi gelenekte bu ayet, fena fillah kavraminin dayanaklarindan

biri olarak goriiliir.

Kadirl Muhyiddin, Nasthat-name’de bu ayeti, Hz. Mlsa’nin Allah ile konusma olayina
telmih yaparak igler ve Allah’mn yiiceligini hem tecelli hem de ezelilik baglaminda ifade

eder:

Tekelliim eyledi zdtiyla Miisasin ulu Siibhdn
Ki la-mevcude illa’llah ki kiillii men ‘aleyhd fan (6525)

[k misrada Allah’m Hz. Misa ile dogrudan konusmasi (tekelliim) olayma deginilir. Bu,
Kur’an’daki Kelimullah sifatina ve Ttr Dagi'ndaki tecelliye isarettir. Ikinci misrada ise
“lamevcide illa’11ah” (Allah’tan baska varlik yoktur) ifadesiyle vahdet-i viicid diisiincesi
acik¢a dile getirilir. Ardindan gelen “kiillii men ‘aleyha fan” iktibasi, bu diisiincenin
Kur’ani temelini gosterir. Boylece Allah disindaki her seyin yokluga mahkim oldugu,

yalnizca onun varliginin mutlak ve baki oldugu bildirilir.

Bu beyitteki iktibas, fend ve bekd arasinda kurulan tasavvufi ¢izginin estetik bir
anlatimidir. Ayn1 zamanda “Hz. Misa — tecelll — fena” licliisiiyle metafizik bir hakikatin

stir diliyle ifade edilmesidir.
2.4.1.27. Semsii’d-duha

Sems Sdresi’nin 1. ayetinde gegen Wlalas (wiilly (ve’s-semsi ve duhihi) ifadesi,
“Giinese ve onun kusluk vaktine andolsun.” seklinde terciime edilir (Kur’an-1 Kerim,
Sems Siresi, 91/1). Bu ayet, Kur’an’da giinesin yaratilis mucizesine ve 15181n yonlendirici

A%

dogasina yapilan yeminlerden biridir. “Duha” kelimesi kusluk vaktiyle birlikte, aydinlik,
aciklik, ilahi nurun zuhur ettigi zaman dilimi anlamina gelir. Tasavvufl yorumlarda ise

giines, hakikat, cemali tecelli, ya da niiblivvet nuru gibi sembollerle 6zdeslestirilmistir.

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name’de bu ifadeyi, Hz. Adem’in yaratilis mucizesiyle

iliskilendirerek siirsel bir yeniden yorum sunar:
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Anast yok atast yok Adem ’iin
Togd1 yokdan var oldi semsii’d-duha (4695)

[k misrada Hz. Adem’in anasiz ve babasiz yaratildig1, yani dogrudan Allah’in kudretiyle
viicuda getirildigi ifade edilir. Bu durum, onun yaratilisindaki ilahi sirra isarettir. Ikinci
musrada ise Hz. Adem’in bu sekilde yaratilmasi, “semsii’d-duha” ifadesiyle eslestirilir.
Yani sair, Hz. Adem’in dogusunu hakikatin ve nurun zuhur ettigi bir “ilahi sabah” gibi
tasvir eder. Burada “semsii’d-duhd” hem Kur’an’daki orijinal anlamina sadiktir hem de
tasavvufl derinlikte yeni bir yorum alani1 kazanir. Bu beyitteki iktibas, klasik edebiyatin
serhi siir (agiklayici, telmihli) yapisinin bir 6rnegi olup hem Kur’an’a dayanir hem de Hz.

Adem’in “ilk nur”la iliskili olusuna dair tasavvufi diisiinceyi destekler.
2.4.1.28.°Ala hulki ‘azim

Kalem Siresi’nin 4. ayetinde gegen s gla &3 &l 5 (ve inneke le‘ala hulukin ‘azim)
ifadesi, “Muhakkak ki sen, ylice bir ahlak {izeresin.” seklinde terciime edilir (Y1ilmaz,
1992, s. 16). Bu ayet, Hz. Peygamber’in ahlaki kemalini Allah tarafindan dogrudan takdir
eden ve onu diger beseri drneklerden ayristiran bir ayettir. Tasavvufil yorumlarda bu ayet,

Restlullah’in varlik dleminin en yiice modeli, ahlaki tecellinin kemal noktasi oldugunun

delili kabul edilir.

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-ndme’de bu ayeti mecnunane bir hayranlik ve agk baglaminda

isler. Asagidaki beyitte bu anlam derinligi belirgin bigimde ortaya ¢ikar:
Anun meddahi kim oldr ‘ala hulkt ‘azim oldi
Hilale dondi ‘“asiklar anungiin isbu bedr-aya (5671)

[k misrada Hz. Peygamber’in “meddahi” olan kisinin, yani onu dven ve yiiceltenin, bu
ayette bildirilen yiiksek ahlak sayesinde bu évgiiye layik oldugu belirtilir. Ikinci misrada
ise mecazi anlamda, “asiklar” onun ugruna hilal gibi egilmis, yani kemalini ve nlirunu
gormek i¢in kendi benliklerinden vazgegmistir. Buradaki “bedr-aya” (dolunay gibi parlak
yiiz) ifadesi, Restlullah’1n suret ve siret giizelligini birlikte simgeler. Bu beyitteki “‘ala
hulki ‘azim” iktibasi, Restlullah’in sadece ahlaki degil, ayni zamanda manevi
merkeziyetini de yansitir. Ask, hayranlik, teslimiyet ve 6vgii, bu Kur’ani onayn etrafinda

siirsel bi¢imde Oriilmiistiir.
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2.4.1.29. Rabbena

Ibrahim Stresi’nin 41. ayetinde gegen sl A5t a3 Guiedally ¥sly J o) &)
(rabbena’gfir IT ve li-valideyye ve li’l-mii’minine yevme yekiimu’l-hisab) ifadesi,
“Rabbimiz! Beni, ana babami ve miiminleri hesap giiniinde bagisla.” seklinde terciime
edilir (Yilmaz, 1992, s. 180). Bu ayet, dua geleneginde yaygin bigimde kullanilan
“rabbena” (ey Rabbimiz!) hitabinin koken ayetlerinden biridir. Kur’an boyunca bu
hitapla baslayan pek ¢ok dua formu yer alir. Tasavvufi yorumlarda ise bu kelime, kalpten

dogrudan Allah’a seslenisi ve onunla birebir irtibati simgeler.

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-ndme’de bu hitabi, diinya ve ahiret karsitligi baglaminda,

zahirl diinya nimetlerine degil, Allah’1n zatina yonelen bir gonliin ifadesi olarak isler:
Ya Rabbend hep kullarun devlet-i diinya ile sad
Ben devlet-i zatunla ya Rab sad u handanem i yar (6403)

[k misrada diinya halkinin diinya nimetiyle sen olup eglenmesi dile getirilir. Ancak bu
nesenin diinyevi oldugu vurgulanir. fkinci misrada ise sair kendisini “devlet-i zat” yani
Allah’1n zatiyla gelen méanevi saadet ile mesrur bulan biri olarak tanimlar. Buradaki “sad
u handan” ifadesi, nesenin mecazi degil, lediinni bir i¢ huzuru oldugunu ima eder. Bu
beyitteki “rabbena” iktibasi, dua ve niyazdan 6te, bir goniil durumunun isaretidir. Sairin
kalbi “Rahman’in mektebi’ne donilismiis; marifet ve vuslat bilgisiyle nesv i nema

bulmustur.
2.4.1.30. Kiillii sey’in halikun

Kasas Stresi 28/88'de yer alan 4a33 ¥) &la +:. = (K (kiillii sey’in halikun illd vechehd)
ayeti, “O’nun zatindan bagka her sey yok olacaktir.” seklinde terciime edilir (Yilmaz,
1992, 5. 97). Bu ayet, Kur’an’da Allah’1n beka sifatini en agik bicimde bildiren naslardan
biridir. “Halik” sifat1 burada yaratici degil, “helak olacak olan” anlaminda kullanilmistir.
Ayet, Allah disindaki tiim varliklarin fani, yalnizca O’nun zatinin baki oldugunu bildirir.
Kadiri Muhyiddin, Nasthat-name’de bu ayeti “kiillii sey’in halikun” formuyla iktibas
ederek su sekilde isler:

Ya Rab kamu varlikda varlik gésteren sen zat-1 hay

Ya kiilli sey 'in halikun de sen sehad kim hazneddr (6436)
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[k musrada, “zat-1 hay” (diri olan zat) ifadesiyle Allah’mn hem hayat veren hem de gercek
varlig1 temsil eden yonii vurgulanir. “Kamu varlikda varlik gosteren sen” ifadesi, varligin
gercek sahibi ve kaynagmin yalniz Allah oldugu fikrini dile getirir. Ikinci misrada ise
“kiillii sey’in halikun” iktibas1 dogrudan kiyamet ve fenaya isaret ederken, ayn1 zamanda
zahirde hazineleri tastyan (haznedar) goriiniir varliklarin 6ziinde gegici oldugu diisiincesi

aktarilir.

Bu beyitteki iktibas, klasik tasavvuf diisiincesinde sik¢a karsilasilan “Masiva fanidir, Baki
olan yalnizca Hakk’tir”” doktrini destekler. Beyit, vahdet-i viicd nazariyesi ¢er¢evesinde
de yorumlanabilecek bir metafizik ¢ergeve sunar: Varlik, goriiniistedir; hakikatte ise

sadece Allah vardir.
2.4.1.31.°Alimii’l-esrar

Taha Stresi 20/7°de gegen &l3 524 &k (ya‘lemus-sirra ve ehfa) ifadesi, “O, en gizli
olani da bilir.” anlamindadir. Bu ifade, Allah’in sadece agik olan1 degil, insan kalbinde
gizlenen niyet ve diisiinceleri de bildigini ifade eder (Yilmaz, 1992, s. 17). Tasavvufi
gelenekte bu bilgi diizeyi, Allah’in ilmi muhit sifatiyla, yani her seyi kusatan bilgisiyle
iligkilendirilir. Bu anlamda Allah ‘alimii’l-esrar, yani sirlarin ve gizli hakikatlerin yegine

sahibidir.
Kadiri Muhyiddin, bu kavram1 mecazi bir agk anlatis1 i¢inde isler:
Ne gordi Leyli 'niin hiisn-i kitabinda ‘aceb Mecniin
‘Aydn oldi okurken ‘alimii’l-esrdrun esrdri (2899)

[k misrada, Leyla’nin “hiisn-i kitabr” yani giizellik kitab1 mecazi iizerinden, tecellinin
zuhur ettigi bir zahiri varlik anlatilmaktadir. Mecnln, agk goziiyle baktig1 bu giizellikte
yalnizca zahiri degil, onun arkasindaki ilahi sirlart da gdrmektedir. Ikinci musrada,
Mecnlin’un bu giizelligi okurken, Allah’in sirlarina dair birtakim hakikatlerin kendisine

(133

ayan oldugu ifade edilir. Burada “‘alimii’l-esrar” iktibasi, yalnizca Allah’in bilgisine
gonderme yapmakla kalmaz; aym1 zamanda ask vasitasiyla manevi idrak kapilarinin

acilabilecegi diisiincesine hizmet eder.

Bu beyitteki iktibas, ask — bilgi — tecelll igliisiinii klasik tasavvuf siirinin estetik
cergevesinde birlestirir. Allah’1n sirlar1 yalnizca kelamla degil, mecazi olarak ask yoluyla

da kesfedilebilir hale gelir
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2.4.1.32. Sirat-1 miistakim

Fatiha Siresi’nin 5. ayetinde gegen aall B hiall Gokl (ihdina’s-sirat al-mustakim)
ifadesi, “Bizi dogru yola ilet.” anlamindadir. Ayette gegen “sirat-1 miistakim”, hidayete
gotiiren, dosdogru, sapmadan Allah’a ulagtiran yol olarak yorumlanir (Yilmaz, 1992, s.
145). Bu yol hem zahiri anlamda Islam'm emirlerine uygun yasantiyr hem de batini

anlamda ruhsal arinmay1, marifet ve hakikate ulagsmay1 simgeler.

Kadiri Muhyiddin, bu kavrami klasik agk siirinin sembolik 6geleriyle bulusturarak

mecazi bir anlatim kurar:
Iki ziilfiniin ortasi swrdt-1 miistakim oldi
Ki zira ince yollardur yol fetvaya ugradi (4335)

[lk misrada, sevgilinin iki ziilfii arasinda kalan ince yol, “sirdt-1 miistakim”e
benzetilmistir. Bu benzetme klasik siirde sik¢a basvurulan bir tesbihtir; ¢linkii ziilfiin
karmagik kivrimlari agkin ¢etin yollarini, ortasindaki ¢izgi ise agkla yanmak pahasina
yiiriinecek hakikat yolunu simgeler. fkinci misrada bu yolun “ince” ve “fetvaya ugramis”

olmasi, yani zahiren riskli ama batinen hakikate agik bir rota olduguna isaret eder.

Buradaki “sirat-1 miistakim” iktibas1 hem bir estetik sembol hem de tasavvufi marifet yolu
olarak anlam kazanir. Sair, zahiri giizellikte bile Allah’a giden izler bulundugunu ifade

ederken, askin tevhidi bir rota olabilecegini de ima eder.
2.4.1.33. Yuhyi’l-mevta

Hac Siresi 22/6. ayetinde gegen (53l 35 @ &) (inne Alldhe yuhyi’l-mevta) ifadesi,
“Stiphesiz Allah oliileri diriltir.” anlamindadir (Yilmaz, 1992, s. 186). Ayet hem Allah’in
kudretinin delillerini hem de ahiret inancinin temel taslarindan biri olan ba’sii ba‘de’l-
mevt (6ldikten sonra dirilig) hakikatini bildirir. Bu baglamda yuhyi’l-mevta ifadesi,

yalnizca bedensel dirilisi degil, tasavvufi anlamda ruhun hakikate uyanisini da ima eder.

Kadiri Muhyiddin, bu ayeti yaratiligin ilk sathasi olan rahim i¢indeki siirece tegmil ederek

sOyle ifade eder:
Ana karni ne kabr oldi yaradur anda Hak insan

Iki tamla meni su yuhyiye l-mevtdya ugradi (4346)
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[k misrada “ana karn1” metaforik olarak bir kabir gibi diisiiniilmiistiir. Yani nasil ki 6lii
kabirde beklerken diriltilecekse, insan da rahimde ilk varlik izini Allah’in emriyle alir.
Burada dogum ve 6liim arasindaki dongiisel bag, tecelli-i kudret baglaminda sunulur.
Ikinci misrada ise insanin yaratilisindaki baslangic maddesi olan “iki tamla meni su”nun
Allah’in “yuhyi’l-mevta” sifatinin bir sonucu oldugu belirtilir. Bu, yaratma ve yeniden

diriltme fiilinin ayni1 ilahi kaynaktan geldigi fikrini pekistirir.

Bu beyitteki “yuhyi’l-mevta” iktibasi, yalnizca ahiret inanci c¢ergevesinde degil,
yaratilisin her aninda Allah’n aktif kudretine dikkat ¢eken ontolojik bir bildiridir. Ayn1
zamanda, hayatin basi ile sonunun ayni hakikatin tecellisi oldugu fikrini tasavvufi bir

zemine tasir.
2.4.1.34. Ahsen-i takvim

Tin Stresi 95/4. ayetinde gegen st uwa\ b Oyl Wl N (lekad halakna’l-insane fi
ahseni takvim) ifadesi, “Biz insan1 en giizel bigimde yarattik.” seklinde terciime edilir
(Altuntas ve Sahin, 2011, s. 691). Bu ayet, insanin fiziksel, ruhsal ve ahlaki biitiinliiglinii
ifade eden ve ona fitri bir Ustiinliik atfeden temel bir metindir. Tasavvufi gelenekte bu
durum, insanin kainatin 06zii, esref-i mahlikat ve kamil varlik olarak yaratildig:

anlayistyla 6zdeslesmistir.

Kadiri Muhyiddin bu kavrami, insanin yaratilistaki bu yiiksek konumunu kiifiir ve inkarla

zedelememesi gerektigi fikriyle birlestirir:
Nazar kil ahsen-i takvime zinhar
Kiifiir bu yiizde imdna irisdi (4990)

Ik misrada “nazar kil” emriyle insana kendi yaratilisma dikkatle bakmasi, yani 6z
benligini, ilahi tecelllyi ve hikmeti gormesi 6giitlenir. “Zinhar” ifadesiyle bu dikkatin
onemine vurgu yapilir; yani bu istiinliigii goz ard1 etmek biiyiik bir hata olur. ikinci
misrada ise insanin yiizii —yani hem fiziki simas1 hem de i¢ yiizii— iman ve kiifiir arasinda
bir cepheye doniisiir. Buradaki “kiifiir bu ylizde imana irigdi” ifadesiyle, yaratilistaki

giizellige zit diisen inkari yonelim ima edilmekte ve bir uyar1 yapilmaktadir.

Bu beyitteki “ahsen-i takvim” iktibasi, yalnizca estetik bir yaratilig 6vgiisii degil, ayn
zamanda ahlaki ve metafizik bir sorumluluk ¢agrisidir. Insanimn fitri degerini zedelemeden

yasamasi gerektigi mesaji, Kur’an’a dayali giiclii bir bicimde verilmektedir.
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2.4.1.35. Levh-i mahfiiz

Biiric Stresi 85/22°de gegen L 5354 ;33 * (fi levhin mahfiz) ifadesi, “Korunmus bir
levhada” anlamina gelir (Y1lmaz, 1992, s. 112). Kur’an’da bu levha, Allah’1n ilminde yer
alan ve geg¢mis-gelecek her olayin yazildigi ezeli bilgi defteri olarak tanimlanir. Bu
yoniiyle levh-i mahfiiz, kaderin yazili oldugu metafizik bir kayit sistemi olarak goriiliir.
Tasavvufi yorumlarda bu levha, kalem ve kader birlikteliginin semboliidiir; varligin

ontolojik yazgisinin muhafaza edildigi yerdir.
Kadirt Muhyiddin, Nasihat-name’de bu kavrami bir diyalog formu i¢inde kullanir:
Didim iy padisahim levh-i mahfiiz-1 kalem kanda
Didi sen kandasin anda ‘aydn itdi niganini (5879)
Ik musrada sair, mecazi olarak Allah’a ya da bir irfan sahibine seslenerek, levh-i
mahfliizun ve yazi kaleminin nerede oldugunu sorar. Bu soru, kaderin mahiyeti, yazginin
kaynag iizerine tasavvufi bir meraki yansitir. ikinci musrada ise verilen cevap dikkat
¢ekicidir: “Sen neredeysen o da oradadir.” Yani levh-i mahfiiz, zahirde aranan bir nesne

degil, batinda idrak edilen bir hakikattir. “Ayan itdi nisdnini1” ifadesiyle bu hakikatin

insana sezgi yoluyla gosterildigi ima edilir.

Bu beyitteki “levh-1 mahftiz” iktibasi, yalnizca kozmik bir kayit degil, insan idrakinin
ulastig1 batini marifet diizeyi olarak da sunulmaktadir. Beyit, kader bilgisiyle irfam

bulusturan klasik tasavvufl yaklagimin estetik bir temsilidir.
2.4.1.36. Bismillah

Neml Stiresi 27/30°da gegen a3 a5l il aly 43)5 Gl (40 43) (innehu min Siileymén
ve innehu bismilldhi’r-rahméni’r-rahim) ayeti, Hz. Siileyman’in Sebe melikesine
gonderdigi mektuptan bir alintidir ve Kur’an’da besmelenin dogrudan gectigi tek ayettir
(Yilmaz, 1992, s. 29). “Bismillah” ifadesi, Kur’an’da Tevbe Siresi hari¢ tim surelerin

basinda yer almakta olup, ilahi bir baglangicin nisanesi sayilir.

Kadiri Muhyiddin, “bismillah” lafzin1 klasik siirin yiiz estetigi ve mushaf metaforu ile

birlestirerek su beyiti kaleme alir:
Mushaf-: vechinde Bismi’llah’a berizer kaslarun

Besmele tahtinda olan baya benzer gozleriin (3972)
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Ik misrada sevgilinin yiizii “mushaf” (kutsal kitap) olarak nitelenmis, kaslar1 ise
mushafin bagindaki “Bismillah” ibaresine benzetilmistir. Bu, klasik divan siirinde sik¢a
goriilen kas — besmele analojisinin bir yansimasidir. Kasin bigimsel olarak “<” harfine
benzetilmesi, bu benzetmenin estetik temelini olusturur. ikinci misrada gozler ise
“besmele tahtinda olan bey”e (ayet) benzetilir. Bu baglamda kas ve goz, besmelenin
harfleri gibi konumlandirilarak hem gorsel estetik hem de ilahi anlam diinyasiyla
iligkilendirilir.

Bu beyitteki “bismillah” iktibasi, sadece Kur’an’dan alinan bir ifade olarak degil, yiiziin
giizelliginde ilahi bir anlam arayisinin sembolii haline gelmistir. Sevgilinin simasinda
tecelli eden bu kutsallik, mecaz yoluyla agkin Allah’a duyulan hayranlikla birlestigini

gosterir.
2.4.1.37. Rahmeten li’l-‘4lemin

Enbiya Stresi 21/107°de yer alan &xllall 4235 W) &Ly L (ve ma erselndke illa
rahmeten li’l-‘dlemin) ayeti, “Biz seni ancak alemlere rahmet olarak gonderdik.”
seklinde terciime edilir (Yilmaz, 1992, s. 137). Bu ayet, Hz. Muhammed’in yalnizca bir
kavme ya da doneme degil, tiim insanliga ve varlik alemine hitap eden rahmet misyonunu
ifade eder. Tasavvufi literatiirde bu ayet, Resilullah’in niibiivvet nurunun varlik

diizenindeki merkezi konumunu temellendirmek i¢in sik¢a kullanilir.
Kadiri Muhyiddin, Nasihat-ndme’de bu iktibasi su sekilde isler:
Tdc u tahtundur seniin levlake levidk iy Habib
Ba-husisa rahmeten [i’l- ‘aleminsin iy Tabib (3960)

[k misrada gegen “levlake levlak™ ibaresi, hadis olarak meshur bir keldm-1 kibar olup,
“Sen olmasaydin, alemleri yaratmazdim.” anlamia gelir ve Hz. Peygamber’in sebeb-i
hilkat olusunu ifade eder. “Tac u taht” ifadesi ise bu ontolojik merkezin, ayn1 zamanda
bir sultanlik ve ruhsal énderlik oldugunu vurgular. Ikinci misrada, Kur’an’daki “rahmeten
1i’1-*alemin” ifadesiyle Restlullah’in bu merkezi konumu agikga dile getirilir. “Tabib”

olarak anilmasi ise onun timmete sifa kaynagi, manevi tedavi edici yoniinii isaret eder.
Bu beyitteki “rahmeten li’l-‘dlemin” iktibasi, yalnizca bir Kur’anl 6vgi degil, Hz.
Peygamber’in kozmos i¢indeki rahmet eksenli varlik gerekgesi olarak kurgulanmig derin

bir anlam katmanidir. Ayn1 zamanda bu beyit, klasik na‘t s6yleminin biitiin yap1 taslarini

(tevazu, 6vgii, merkezilik) barindirir.
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2.4.1.38. Kiin

Yasin Stiresi 36/82°de yer alan &5 (& 41 U5 & G 315113 8520 ) (inne m4 emruhu iza
erade sey’en en yekiile lehu kiin fe yekiin) ayeti, “O bir seyi diledigi zaman, ona sadece
‘Ol’ der, o da hemen olur.” seklinde terclime edilir (Yilmaz, 1992, s. 98). Bu ayet,
Allah’in mutlak irade ve kudretini, herhangi bir araciya veya zahmet gerektirmeksizin
varliklar1 yoktan var etmesini anlatir. Tasavvufl diisiincede bu “kiin” emri, emir alemi,

ilk tecelli, taayyiinat ve vahdet-i viiciid gibi kavramlarla iliskilendirilmistir.
Kadiri Muhyiddin, bu ayeti asagidaki beyitte isler:
‘Alemi kendi yaratdi kimse yardim itmedi
Kiin dimekle bunca ‘alem oldi zahmet ¢ekmedi (3981)

[k misrada Allah’m yaratma fiilinde higbir yardimciya, araciya ihtiya¢ duymadig: ifade
edilir; bu, tevhid inancinin &zii olan mutlak birlik fikrine génderme yapar. Ikinci misrada
ise Allah’in yalnizca “kiin” (ol) demesiyle tiim alemlerin meydana geldigi ve bu siirecin
bir zahmet igermedigi belirtilir. Bu yaklagim, varligin yaratilisinda sebep-sonug zincirinin
Allah katinda gegersizligini, yani bi’la kevni vesile tecelllyi vurgular. Bu beyitteki “kiin”
iktibasi, yaratilisin yalnizca ilahi irade ve emirle miimkiin oldugu metafizik bir tefekkiirii

sunar. Ayn1 zamanda bu, Allah’in Halik sifatinin dogrudan bir yansimasidir.
2.4.1.39. Min lediin

Kehf Stiresi 18/65°te gegen e GAl (10 sliale 5 Unie 32 322 5 s Ualie (2 1 13333 (feveceda
‘abden min ‘ibadind dteynihu rahmeten min ‘indina ve ‘allemnihu min ledunna
‘ilmen) ayeti, “Katimizdan bir rahmet verdigimiz ve tarafimizdan bir ilim 6grettigimiz
kullarimizdan birini buldular.” seklinde terciime edilir (Yilmaz, 1992, s. 127). Buradaki
“min lediinn&” ifadesi, beseri yollarla degil, dogrudan Allah tarafindan &gretilen,
sezgisel, batini ve ilham1 bilgi tiiriinii ifade eder. Tasavvuf geleneginde bu bilgiye lediinni

ilim denir.

Kadiri Muhyiddin bu ayetten alinan “min lediin” ifadesini su beyitte isler:
Min-lediindiir isbu dil mekteb-i Rahmdn dan okur
‘Alleme’l-esma vii ilhdmile canandan okur (3989)

Ik misrada sair, gonlii (dil), Rahman’in mektebi olarak niteler ve burada yapilan

O0grenimin min-lediin yani dogrudan Allah katindan oldugunu belirtir. Bu misra, klasik
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tasavvuf geleneginde kalbin Allah’a agilan bir okul, marifetin mekan1 oldugu anlayistyla
birebir értiismektedir. Ikinci misrada ise bu kalbi egitimin icerigi agiklanir: “* Allemel-
esma” (isimlerin 6gretilmesi) ve “ilhdm” ile bilgi edinme. Bu musra, hem Hz. Adem’in

esma bilgisine hem de stfinin sezgi ve kesifle ulastigi ilme telmih igerir.

Bu beyitteki “min lediin” iktibasi, insanin batininda zuhur eden bilginin kaynaginin ilahi
oldugu fikrini isler ve kesf, ilham, kalbi idrak gibi tasavvufl kavramlarla dogrudan

iliskilidir.
2.4.1.40. Vettini

Tin Stresi 95/1-2'de gecen o523l 5 il 5 (vettin ve’z-zeytiin) ayetleri, “Incire ve zeytine
andolsun.” seklinde terciime edilir (Yilmaz, 1992, s. 176). Kur’an’da bu tiir yemin
ifadeleri, zikredilen unsurlarin vahiyde, yaratilista ya da sembolizmde 6zel bir degere
sahip oldugunu gosterir. Tasavvufl yorumlara gére bu meyveler yalnizca biyolojik
nesneler degil, ayn1 zamanda hakikatin zuhur ettigi mekanlar, peygamberlerin temsil

ettigi manalar ya da nefsin halleriyle de iliskilidir.
Turmaz incir agacindan bal akar
Stire-i ve t-tiniden neler biter (4160)

Burada “turmaz incir agacindan bal akar” ifadesiyle mecazi bir tatlilik ve hikmet temsili
kurulur. “Ve’t-tin” suresine atif, yalmizca meyveye degil, onun vahiydeki metafizik
degerine isarettir. “Neler biter” ifadesi, bu surenin agtig1 ruhsal ya da tefekkiiri imkanlara
dikkat ¢eker. Bu beyitte “vettin” iktibasi, fitri yaratilig, hikmet ve rahmetin bir tezahiirii

olarak sunulmustur.
Bir secer akitdi yag irmagini
Oku ve’z-zeytini zeyt dydatini (4159)

Burada “bir secer” yani zeytin agaci, vahyin simgesi olarak sunulur. “Yag irmag1”
ifadesiyle zeytinden ¢ikan &ziin nur metaforuna doniismesi s6z konusudur. ikinci misrada
gecen “zeyt ayat1”, hem Kur’an’daki zeytinle ilgili ayetleri hem de zeytinin tecelli ettigi

Ner??

dogal hakikati okumay1 6giitler. “Ve’z-zeytlin” iktibasiyla, ilahi yeminin icerdigi anlami

okura hatirlatma islevi goriiliir.
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Bu iki beyitteki iktibaslar, Kur’an’in doga unsurlarina verdigi sembolik anlamlari, klasik
siirin tesbih ve mecaz estetigiyle kaynastirir. Boylece incir ve zeytin yalnizca meyve

degil, vahyin kiymetlendirdigi iki metafizik unsur olarak goriiniir.
2.4.1.41. Nahnii kasemna

Zuhruf Stresi 43/32°de gegen WA suall 3 afiies 2435 Udd 535 (nahnii kasemna
beynehiim ma‘isetehiim fi’l-hayati’d-diinya) ayeti, “Biz, onlarin ge¢imliklerini diinya
hayatinda aralarinda biz taksim ettik.” seklinde terclime edilir (Yilmaz, 1992, s. 130).
Ayet, diinyevi servet, iktidar, mevki gibi imkanlarin dagilimmin ilahi takdirle
gerceklestigini, insanlarin bu konuda sahip olduklartyla Oviinmemeleri gerektigini

vurgular.
Kadiri Muhyiddin, bu ifadeyi su sekilde isler:
‘Ibddetle virilmedi bu devlet
Meger nahnii kasemna itdi kismet (5726)

[k misrada sair, Osmanli Devleti gibi biiyiik bir kudretin yalnizca bireysel ibadetle degil,
daha biiyiik bir ilahi irade ve liituf sonucu ortaya ¢iktigini ifade eder. Ikinci misrada ise
“nahnii kasemna” iktibasiyla bu liitfun dogrudan Allah’in taksimiyle verildigi belirtilir.
Buradaki “kismet” kelimesiyle ilahi kader — diinyevi imkéan baglantis1 net bir sekilde
kurulur. Bu beyitteki “nahnii kasemna” iktibasi, yalnizca ayetle desteklenmis bir siyasi
kader anlayis1 degil, ayn1 zamanda tasavvufi tevekkiil ve toplumsal adaletin ilahi zemini

olarak da anlam kazanir.
2.4.1.42. Men kane fi hazihi a‘ma

fsra Stresi 17/72°de gegen Sute Jials ael 55391 3 568 22l eia 3 Y& 25 (ve men Kkéne
fi hazihi a‘ma fehiive fi’l-ahireti a*'ma ve edallii sebild) ayeti, “Kim bu diinyada
(hakikate kars1) kor olursa, ahirette de kor olur; hatta daha da saskin bir sapiklik i¢inde
olur.” seklinde terciime edilir (Yilmaz, 1992, s. 123). Bu ayet, zahirde goriip batinda

hakikati fark edemeyenleri hedef alir ve kalp korliigiinii en agir sonuglariyla betimler.
Kadiri Muhyiddin bu ayeti dogrudan alintilayarak su sekilde kullanir:
Didi men kane fi-hazihi a ' ma

Bu ayetde hep a 'ma ehl-i diinya (6623)
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[k musrada “didi” (dedi) ifadesiyle dogrudan Kur’an’a s6z verilir; “men kane fi-hazihi
a‘ma” ayetinden yapilan iktibasla ilahi uyar1 dogrudan siire taginir. ikinci misrada ise bu
ilahi bildirinin muhataplar1 tanimlanir: “Ehl-i diinya”, yani yalnizca diinyevi menfaat,
mal, mevki pesinde olan, bu ugurda maneviyati terk eden bireyler. Burada “a‘ma” (kor)

ifadesiyle kastedilen fizik1 korliik degil, kalp ve idrak korliigiidiir.

Bu beyitteki “men kéane fi hazihi a‘'ma” iktibasi, tasavvufl yorumla birlestiginde sunu
ifade eder: Kalbi diinya ile perdelenmis kisi, hakikati goremeyecegi gibi, ahirette de o
perdeli hal tlizere hasredilecektir. Bu ise sadece bireysel bir uyar1 degil, toplumsal bir

manevi iflasa kars1 kolektif bir ikaz niteligi tasir.
2.4.1.43. La yiihibbii’l-miisrifin

A’raf Stiresi 7/31°de gegen & yull ad Y 43168 25 Y 5 (ve 14 tusrifil, innehd 13 yiihibbii’l-
miisrifin) ayeti, “Israf etmeyin; ciinkii Allah israf edenleri sevmez.” seklinde terciime
edilir (Saba, 2018, s. 84). Ayetteki “israf” yalnizca yeme-igme 6l¢iisiizliigli degil, daha
genis anlamda her tiirli sinir agimi, Olgiisiiz harcama, zaman ve firsat israfi olarak
yorumlanmistir. Tasavvufi gelenekte ise bu kavram, 6zellikle omiir ve nefsin imkanlarini

israf etme seklinde derinlestirilir.
Kéadiri Muhyiddin, bu uyariy1 su sekilde beyit haline getirir:
Nakd-i ‘6mri itme isrdf la-yiihibbii’I-miisrifin
Miisrifi Hak sevmez asla tevbeye gel tevbeye (5579)

[k misrada “nakd-i émr” ifadesiyle, dmiir birikimi, yani yasama siiresi bir sermaye gibi
goriiliir. Bu sermayenin “israf edilmemesi” ogiitlenir; ¢linkii bu israf, Allah’in hosnut
olmayacagi bir davranistir. Ikinci misrada bu mesaj dogrudan tekrar edilir: “Miisrifi Hak
sevmez asla.” Bu tekrar, hem Kur’an’dan alinan iktibasi giiclendirme islevi goriir hem de
siirin didaktik etkisini artirir. Ardindan gelen “tevbeye gel” cagristyla bu 6giit, ahlaki ve

manevi bir kurtulug yolu ile tamamlanir.

Bu beyitteki “la yiihibbli’l-miisrifin” iktibasi, yalmizca dini bir ilkeyi tekrar etmekle
kalmaz, onu bireysel irade, zaman yOnetimi ve manevi sorumluluk diizeyine tasir.
Tasavvufi anlamda ise Omiir israfi, hakikatten uzaklasmak, nefsin tuzaklarina diismek

anlamina gelir.
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2.4.1.44. La ilahe illallah

Muhammed Sdresi 47/19’da yer alan & ‘51 41'\ Y 4l 428 (fa‘lem ennehu I ildhe illallah)
ifadesi, “Bil ki Allah’tan baska ilah yoktur.” seklinde terciime edilir (Yilmaz, 1992, s.
102). Bu ifade, Kelime-i Tevhid’in birinci kismidir ve Islam’mn temel inang bildirgesi
niteligindedir. Tasavvufi gelenekte bu ifade, sadece itikadi bir kabulle sinirli kalmaz;

stirekli tekrar edilen bir zikir (tevhid zikri) olarak da goriiliir.
Kadiri Muhyiddin, bu kutsal climleyi asagidaki beyitte zikreder:
Iy goniil fikr ii zikrin
ld ilahe illallah
Sevgili dostun ydrun
ld ilahe illallah (5499)

Beytin ilk misrasinda gonle hitap edilmekte; ona diisiinme ve zikirle mesgul olma ¢agrisi
yapilmaktadir. Buradaki “fikr 1 zikir” ifadesi, tasavvufl anlamda kalbi tefekkiir ve dilsel
tevhid anlamma gelir. Ikinci misrada “sevgili dost” ve “yar” ifadeleriyle, Allah’a
muhabbet, yani masik-i ezeli olarak Allah’a yonelis dile getirilir. Her iki misrada da
tekrar edilen “14 ilahe illallah” ibaresi hem zikir eylemini somutlastirir hem de bu eylemin

merkezinde Allah’in birligine dair idraki vurgular.

Bu beyitteki “la ilahe illallah” iktibasi, yalnizca bir inang bildirimi degil, ayn1 zamanda
zikirle tahkim edilen bir hakikat suurudur. Sair, bunu hem akil (fikr) hem kalp (goniil)
hem de muhabbet (dost, yar) ile iligskilendirerek zikirle askin birlestigi tasavvufl bir dil

kurar.
2.4.1.45. Semme vechullah

Bakara Stiresi 2/115°te gegen: e jws af 0 &f 455 2% 5 s S ally Gl & (ve
lilldhi’l-mesriku ve’l-magribu fe eynema tuvellii fe semme vechullidh. innenallahe
vasi un ‘alim) ayeti, “Dogu da Bat1 da Allah’indir. O hélde, nereye yonelirseniz yonelin,
iste orast Allah’in vechidir. Siiphesiz Allah her seyi kusatandir, her seyi bilendir.”
seklinde terciime edilmektedir (Yilmaz, 1992, s. 141). Bu ayette gecen ‘“‘semme
vechullah” ifadesi, Allah’in zati mevcudiyetinin herhangi bir mekana tahsis
edilemeyecegini ve ibadetin, yon tayiniyle sinirlt bir ritliel olmaktan ziyade, her yerde ifa

edilebilecek bir kulluk bilinci oldugunu ortaya koyar.
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S6z konusu ayet, miisriklerin Kéabe’de ibadete engel olmasi baglaminda inmis; bu
engellemelere ragmen Miisliimanlarin ibadeti terk etmemesi gerektigini vurgulamistir.
Namazin kible yoniiyle ilgili bir bagka ayette “Y{iziinii Mescid-i Haram tarafina ¢evir”
(Bakara 2/144) emri verilmisse de yon tayin edilemedigi hallerde yeryliziiniin her yoniine
dogru namaz kilinabilecegi belirtilmistir. Dolayisiyla “semme vechulldh” ifadesi,
Allah’in zaman ve mekandan miinezzeh olusuna isaret eder; bu yoniiyle yalnizca fikhi

degil, ayn1 zamanda kelami ve tasavvufi bir anlam derinligine sahiptir.

Bu anlayis, Kadiri Muhyiddin siirinde de tasavvufi bir yorumla su sekilde beyit halinde

ifadesini bulur:
Ne yiizdiir semme vechu’lldh kamu esya ana mir’at
Anunciin ehl-i 'ibret kanda baksa gordi Settar: (2906)

[k misrada yer alan “kamu esya ana mir’at” ifadesiyle, varlik dleminin birer ayna gibi
ilahi tecellileri yansittigi dile getirilir. Buradaki “semme vechullah” vurgusu, esyanin her
bir zerresinde Allah’in varlik nurunun miisahede edilebilecegi fikrini tasir. ikinci misrada
bu diisiince pekistirilerek, hakikate ulasma kabiliyeti olan “ehl-i ‘ibret”in her baktigi

AL

yerde Allah’in ortiicii ismi olan “Settar”1 gordiigii belirtilir. Boylece ayetteki iktibas,
yalnizca bir teolojik gergekligi ifade etmekle kalmaz; ayn1 zamanda ontolojik bir idrake,

tefekkiire ve marifet arayisina doniisiir.
2.4.1.46. Kenefsi vahid

Lokman Stresi 31/28’de gegen 535 (i Y) & V3 &84 L (méa halkukum ve la
ba‘sukum illa ke-nefsin vahideh) ifadesi, “Sizin yaratilmaniz ve diriltilmeniz, Allah i¢in
bir tek kisiyi yaratmak ve diriltmek gibidir.” seklinde tercime edilmektedir (Aktas, 2016,
s. 498). Bu ayet, ilahi kudretin mutlakligina isaret eder; Allah Teala i¢in ¢okluk ile azlik
arasinda higbir fark bulunmadigini, yaratma ve yeniden diriltmenin O’nun agisindan
esdeger bir kolaylikla gergeklestigini beyan eder. Buradaki “kenefsi vahid” terkibi,
yaratilisin Allah katindaki birlik ekseninde degerlendirildigini ortaya koyar.

Bu ilke, Allah’in “el-Hayy” isminin tecellisi baglaminda yorumlandiginda hem yaratma
hem de yeniden diriltme fiillerinin O’nun diri ve diriltici kudretinin mutlak yansimasi

oldugu goriiliir.

S6z konusu ifade, Kadiri Muhyiddin’in Nasihatndme adli eserinde gegen asagidaki

beyitte tasavvufi bir bakis agisiyla islenmistir:
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Kenefsi vahidediir ciimle insan
Ebii Cehl’iin gozinde oldi kesret (5914)

Ik misrada, Kur’an’daki “kenefsi vahid” ifadesi dogrudan iktibas edilerek biitiin
insanligin ilahi kudret nezdinde bir tek nefs gibi oldugu belirtilmistir. Bu, yaratilista birlik
diisiincesine isaret eder. Ikinci misrada ise bu tevhidi idrake karsi ¢ikan bakis agist
elestirilir: EbQl Cehil’in géziinde insanlik kesrete, yani ¢okluk ve ayriliga doniismiistiir.
Bu karsitlik, Kadiri Muhyiddin’in siirinde hem Kur’ani bir ilkeye hem de tarihsel bir

figiire referansla sembolik bi¢imde ortaya konmustur.

Beyitteki “kenefsi vahid” iktibasi, sadece bir kudret delili degil; ayn1 zamanda tasavvufl
anlamda tevhid, birlik ve ontolojik biitiinliige yapilan bir géndermedir. Bu yoniiyle beyit,

didaktik bir manevi 6giit niteligi de tasir.
2.4.1.47. ‘Ars-1a‘zam

Tevbe Siresi 9/129°da gegen aabaall izl &y 5h 5 g ol (aleyhi tevekkeltii ve hiive
rabbii’l-‘arsi’l-‘azim) ifadesi, “Ben O’na tevekkiil ettim; O, yiice arsin Rabbidir.”

e

seklinde terciime edilir (Yilmaz, 1992, s. 23). Ayette gecen “‘ars-1 a‘zam” terkibi,
Allah’in kudret ve egemenliginin mutlakligina, miilk ve melekit iizerindeki yegine
tasarrufuna isaret eden Kur’ani bir ifadedir. Kelami ve tasavvufi yorumlarda bu ifade,

yaratilmiglar tistii bir makamin sembolii olarak degerlendirilir.

Bu anlam, Kadiri Muhyiddin’in Nasihatname adli eserindeki asagidaki beyitte, Hz.

Peygamber’in Mira¢ mucizesine telmih yoluyla siirsel bigimde terenniim edilmistir:
Ehl-i hakkun birisi ‘ars tizre mi rdac eylemig
‘Ars-1 a 'zdm toymamis pervdz-1 canan gizlidiir (2963)

Beyitte gegen “ehl-i hakkun birisi” ifadesiyle dogrudan Hz. Peygamber kastedilmekte;
onun Mirag gecesinde ““Ars” seviyesine kadar yiikselisi hatirlatilmaktadir. Ik misra, bu
kudsi yolculugun bir 6zeti gibidir. Ikinci misrada ise “‘Ars-1 a‘zdm” tamlamasi siirsel bir
abartiyla kullanilmis; bu yiice makamin bile, askin, yani “cadnan”a ulagma arzusuyla
yetinmedigi belirtilmistir. Buradaki “pervaz-1 canan” tamlamasi, manevi yiikselisin sinir

tanimaz dogasina isaret eder.

3

Boylece beyitte gecen “‘ars-1 a‘zdm” iktibasi, sadece semantik degil, ayn1 zamanda

metafizik bir cagrisim yiiklenerek kullanilmis; Allah’in mutlak tasarrufunu ve hakikatin
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askinligini anlatan bir sembole doniistiiriilmiistiir. Bu kullanim tarzi, Kadir? Muhyiddinin

siirlerinde sik¢a goriilen tasavvufi 6gretiyi mecazlarla zenginlestirme egilimini yansitir.
2.4.1.48. Ve savirhum

Al-i imran Stresi 3/159°da gegen 23T L 3 5 55 241 5850 (festagfir lehum ve sdvirhum
fi’l-emr) ifadesi, “Onlar i¢in bagislanma dile ve yapacagin islerde onlara danis.” seklinde
meallendirilmistir (Kur’an-1 Kerim, Al-i imrén, 3/159). Bu ayette gecen “ve savirhum”
emri, Islam ahlakinda ve ydnetisim anlayisinda istisare kiiltiiriiniin 5nemini ortaya koyar.
Ideal bir yoneticinin ya da rehber sahsiyetin tek tarafli karar vermek yerine, toplumun
kanaat Onderleriyle, alimlerle ya da ilgililerle megveret etmesi bu emirle ilahi bir ilke

olarak belirlenmistir.

Bu anlayis, Kadiri Muhyiddin’in Nasihatndme adli eserinde gegen asagidaki beyitte,

ozellikle dini-ilm1 meselelerde istisareye verilen dnemin altini ¢izerek ifade edilmistir:
Ve savirhum didi Hak mesveret kil ehl-i ser ' ile
Kitab-hane-i ser ‘e sor biirziin miiftiye ol mihman (7833)

Ik misrada dogrudan ayet iktibas edilmistir: “Ve savirhum dedi Hak” ifadesiyle
Kur’an’in bu emrine telmih yapilmakta, ardindan gelen “megveret kil ehl-i ser® ile”
boliimiiyle bu emrin yorumu sunulmaktadir. Yani, kisi bir meselede karar alirken ser‘i

bilgiye sahip olanlarla, yani din alimleriyle istisare etmelidir.

Ikinci misrada bu ¢agr1 daha da somutlastirilarak, kisinin dini meselelerde “kitabhane-i
ser’e, yani ser‘l kaynaklara bagvurmasi ve “miifti’ye yani fetva ehline danigmasi
gerektigi 6glitlenmektedir. “Ol mihman” ifadesiyle kastedilen birey, bilgiye talip olan her
inan¢ sahibi olabilir; burada hem ehl-i islAm hem de ehl-i ser arasinda ayrim

yapilmaksizin, istigarenin kapsamli bir ilke oldugu vurgulanmaktadir.

Bu beyitte gecen “ve savirhum” iktibasi, bireysel aklin 6tesine gecgerek kolektif hikmete
ve ilmi sorumluluga yonelmeyi tavsiye eder. Kadirl Muhyiddin’in bu yaklasimi hem
Kur’an’a sadakat hem de nasihat temelinde sekillenen didaktik siir anlayisinin bir

tezahurudiir.
2.4.1.49. Nasrun mina’llah

Saf Siiresi 61/13’te gegen Gy b 85 4 (s ial (nasrun mina’llahi ve fethun karib) ayeti,

“Allah’tan bir zafer ve yakin bir fetih” seklinde terciime edilir. Bu ayet, Islam toplumunun
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ilahi yardim ile desteklenecegini ve bu destegin yakin zamanda zaferle neticelenecegini

miijdelemektedir (Kur’an-1 Kerim, Saf 61/13).
Kadiri Muhyiddin bu ayeti su sekilde beyit haline getirir:
Yazilmis alnina nasrun mina’llah
Nebiyyi’s-seyf iden zatin Huda dur (7540)

[k misrada, “nasrun mina’llah” ifadesi Allah tarafindan alnina (kaderine) yazilmis ilahi
bir yardim olarak sunulur. Burada “alna yazilmak” mecaz1 hem kaderin yazgis1 hem de
kutlu bir miijdenin isareti olarak yorumlanabilir. ikinci misrada ise Hz. Peygamber’in
“nebiyyii’s-seyf” yani “kilic peygamberi” olarak anilmasi, onun savaglardaki kudretine

degil, bu kudretin Allah’1n iradesiyle ortaya ¢ikmasina isaret eder.

Bu beyitteki “nasrun mina’llah” iktibasi, Hz. Peygamber’in yalnizca bir askeri lider
degil, ildhi destekle hareket eden bir nebi oldugunu vurgular. Boylece sair, zaferin

kaynagini maddi giicte degil, ilahi inayette aramaktadir.
2.4.1.50. es-Sulhu hayrun

Nisad Shresi 4/128°de gegen ‘»s ’ijaﬁj (es-sulhu hayrun) ifadesi, “Barismak daha
hayirlidir.” seklinde terciime edilir (Yilmaz, 1992, s. 146). Bu ayet, evlilik baglaminda
geciyor olsa da Islami yorumlarda genel bir uzlasma ilkesi olarak degerlendirilmis;
bireyler ve toplumlar arasinda fitne yerine sulhun tercih edilmesi gerektigi tizerinde

durulmustur.
Kadir Muhyiddin, bu evrensel mesaj1 su beyitte igler:
Seni incitse bir ddem ‘adadvet eyleme
Hak didi es-sulhu hayrun kin tutandan yig kart (7368)

[lk misrada sair, insani iliskilerde karsilasilan olumsuzluklar karsisinda 6¢ alma veya
diismanlik yerine affetme ve barigma yolunu &nerir. ikinci misrada ise bu ahlaki tavir
Kur’an’a dayandirilarak gii¢lendirilir. “Hak dedi ki es-sulhu hayrun” ifadesi, dogrudan
ayetten yapilan iktibastir ve bu 6glidiin beseri bir nasihat degil, ilahi bir buyruk oldugu
anlamini tasir. “Kin tutandan yig kar1” (yani kin tutmak akilsizliktir) ifadesi ise dogrudan

bir ahlaki yargidir.
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Bu beyitteki “es-sulhu hayrun” iktibasi, yalnizca toplumsal diizeni degil, bireysel ruh
sagligin1 da koruyacak olan barig ahlakini merkeze alir. Tasavvufi bir okumayla, nefsin

kin ve intikam duygusundan arindirilmasi ¢agrisi da igerir.
2.4.1.51. Bel hiim edall

Furkan Stiresi 25/44’te gegen S Jial b &5 Ja3V& Y1 24 &) (in hiim illA ke’l-en®am, bel
hiim edallii sebild) ayeti, “Onlar ancak hayvanlar gibidir, hatta yol bakimindan onlardan
daha sapiktirlar.” seklinde terciime edilir (Yi1lmaz, 1992, s. 29). Bu ayet, aklini, iradesini
ve kalbi melekelerini kullanmayarak hakikatten uzak yasayan insanlar1 konu alir. Insanin
potansiyeli itibariyla iistiin, fakat nefsine tabi oldugu durumda hayvandan da asagi
olabilecegini bildirir.

Kadiri Muhyiddin, bu Kur’ani hakikati su sekilde beyit haline getirir:

Bir er nefs-i divin zabt itse oldi ciimlete’l-miilk ol

Kim uya nefsine bel hiim edalldir hiikm-i Kur’an’in (7249)

[k misrada, “nefs-i div”” (seytanlasmus nefis) ifadesiyle nefsin azgin yonii tanimlanir. Bu
nefsin kontrol altina alinmasi, bireyin kendi i¢ diinyasinda sultanlasmasi, yani kendisine
egemen olmasidir. Ikinci misrada ise, bu tiir 5zdenetim gelistiremeyip nefsinin arkasindan
stiriiklenenlerin, Kur’an’in hiikkmiine gore “bel hiim edall” yani hayvandan da asagi

olduklart belirtilir. “Hiikm-1 Kur’an’in” ifadesiyle bu uyarinin beseri degil, ilahi ve

mutlak oldugu vurgulanir.

Bu beyitteki “bel hiim edall” iktibasi, tasavvufi anlamda nefs terbiyesinin gerekliligi,
ahlaki anlamda ise irade, akil ve kalp dengesinin korunmasi geregi ile iliskilidir. Nefsine

tabi olanin sadece kendisine degil, topluma da zarar verecegi mesaj1 verilir.
2.4.1.52. vel KAziminel Gayza vel Afina

Al-i imrén Siiresi 3/134’te gegen ) (2 Olall s Lk (ualal€ll s (vel kédziminel gayza vel
afine anin-nas) ayeti, “Ofkelerini yener ve insanlar1 affederler.” anlamma gelir (Y1lmaz,
1992, s. 90). Bu ayet, takva sahibi miiminlerin ii¢ temel vasfi olan infak, 6fke kontrolii ve
affediciligi dile getirir. Ozellikle gazabin yutulmasi mecazi, tasavvufi 6gretilerde nefs

terbiyesi ile dogrudan iliskilendirilir.

Kadiri Muhyiddin bu ayeti su sekilde beyit haline getirir:
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Ciin didi ve’l-kdzimine’l-gayza ve’l- 'dfina Hak
Ndsa kim itsen gazab ‘afv it su¢in dir Girdigar (7346)

Ilk misrada dogrudan Kur’an’a atif yapilir; Allah’m “vel kaziminel gayza vel afina”
dedigi belirtilerek affediciligin ilahi buyrukla sabit oldugu vurgulanir. Ikinci misrada, bu
buyruk sairin mesajia doniisiir: Insanlar gazap uyandirsa bile, 6fkeyi bastirp affetmek

A2

gerekir. “Girdigar” (yani Allah) burada hem ilahi otorite hem de kusurlarin bagislayicisi

olarak anilir.

Bu beyitteki “vel kaziminel gayza vel afina” iktibasi, yalnizca bireysel ahlak Ogretisi
degil, ayn1 zamanda toplumsal huzurun temel bir ilkesi olarak sunulur. Ayni zamanda bu
ifade, O0tkeye karsi sabir, intikama karsi bagislama ilkelerinin hem Kur’ani hem de

tasavvufl zeminini gosterir.
2.4.2. Hadis iktibaslar
2.4.2.1. Kenzi 12 yefna

Hadis kaynaklarinda (6rnegin: Kesfii’l-Hafa, 133; el-Mu‘cemii’l-Evsat, 84) yer alan
S Y 58555 Y I 4l (el-kanA®atii maliin 13 yenfedu ve kenziin 13 yefna) ifadesi,
“Kanaat, tilkenmeyen bir mal ve bitmeyen bir hazinedir.” seklinde terciime edilir
(Y1lmaz, 1992, s. 91). Bu hadis, diinyevi hirstan uzak durmayi, insan1 ruhsal dinginlige

kavusturacak en degerli zenginlik olarak kanaatkarlig1 6giitler.
Kadiri Muhyiddin bu hadisi su sekilde beyitlestirir:
Gani kil kenz-i la-yefnd ile ya Rabbend nasi
I1ahi nd-kes u nd-merdi baglar iizre tic itme (3928)

[lk misrada sair, Allah’a toplumun biitiin bireylerini bitmez tiikenmez bir hazine olan
kanaatle zenginlestirmesi i¢in dua eder. Buradaki “kenz-i1a yefna” ifadesi dogrudan hadis
iktibasidir ve kalici mutlulugun ve i¢ huzurun tek kaynagini temsil eder. Ikinci misrada
ise dua devam eder: Kisilik ve ahldk yoksunu, niteliksiz bireylerin yiiceltilmemesi,
toplumda erdemlilerin bas taci edilmesi istenir. Bu beyitteki “kenz-1 14 yeftna” hadis

iktibasi, yalnizca bireysel bir i¢ huzur ¢agris1 degil, ayn1 zamanda ahlaki toplumsal

diizenin tesisine yonelik tasavvufi ve nasihatnamevi bir ¢agridir.
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2.4.2.2. el Fakrii fahri

Kesfii’l-Hafa 2/87 ve diger kaynaklarda gegen il 415 s 538 il (el-fakrii fahri ve bihi
eftehirii) ifadesi, “Fakirlik benim iftiharimdir; onunla 6viiniiriim.” seklinde terciime
edilir (Keles, 2021, s. 347). Bu hadis, Hz. Muhammed’in fakr1 (ihtiyag¢sizlik i¢inde
yoksunluk) bir meziyet ve ruhsal istlinlik olarak gordiglinii gosterir. Tasavvufl

gelenekte bu anlayis, maddeden soyunarak manaya yonelmenin yoludur.
Kadiri Muhyiddin bu hadisi su beyitte isler:
Seha e’l-fakrii fahri hdtemin sun rih-1 sultdna
Bekanile fena vir sicn-i tende bi-sirac itme (3934)

[lk misrada “e’l-fakrii fahri” hadisine dogrudan telmih yapilmustir. Burada Hz.
Peygamber’in miihrii (hdtem) ve ruhunun “sultdn” olarak nitelendirilmesi, fakrin bir
saltanat oldugunu imler. Sair, fakr ile ylicelen ruhun, gerg¢ek sultan oldugunu belirtir.
Ikinci misrada ise “fena” ve “beka” kavramlariyla tasavvufi seyr ii siilik asamalari ifade

edilir: “Tendeki zindanda (beden) ruh fenaya ulagsmasin, nursuz birakma” duasi edilir.

Bu beyitteki “el-fakrii fahri” iktibasi, yalnizca yoksulluk 6vgiisii degil, ayni zamanda
fakrin bir varolus tarzi ve manevi yiicelik oldugunu dile getirir. Sair, Hz. Peygamber’in

yolunu takip ederek, fakri hem bir kemal mertebesi hem de hakikat sultanlig1 olarak sunar.
2.4.2.3. Kiintii kenz

Tasavvufi literatiirde yaygin bicimde aktarilan Glall Cdlss Ufj O unals el 138 &k
(Kiintii kenz(en) mahfiyyen fe-ehbabtii en u‘raf, fe-halaqtii’l-halq) seklindeki hadis,
“Ben gizli bir hazineydim, bilinmeyi sevdim; bunun {izerine mahlikat1 yarattim.”
seklinde terciime edilir (Y1lmaz, 1992, s. 98). Bu ifade, varligin ilahi bilgiye ulasma siireci
ile aciklanmasina temel teskil eder. Tasavvuf diislincesinde yaratilisin sebebi, Allah’in

bilinme iradesidir.

Kadiri Muhyiddin bu kutsi hadisi su sekilde beyit haline getirir:
Hak’un ‘ilminde gizliydim ki ya ‘ni kiintii kenzinde
Isidilmezdi Adem adi sirdim Hak Te ‘Gld ya (5649)

[k misrada, dogrudan “kiintii kenz” ifadesi yer alir. Bu, sairin yaratilis 6ncesi donemde

ilahi varligin mahfi (gizli) bir hazine olusuna génderme yaptig1 anlamina gelir. Ikinci
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musrada ise Hz. Adem’in adinin dahi heniiz duyulmadig1 bir “sir”” halinde bulundugu ifade
edilerek, zaman ve mahlikat 6ncesi mutlaklik hali tasvir edilir. Burada “Hak Teéla’ya sir
olmak”, varligin heniiz ortaya ¢ikmadigi, bilinme iradesinin harekete gegcmedigi asamaya

isaret eder.

Bu beyitteki “kiintii kenz” kutsi hadis iktibasi, yalnizca metafizik bir sdylem degil; ayn
zamanda insanin kendisini bilmesinin, Hakk’1t bilmekle miimkiin oldugu goriisiinii

destekleyen bir varolus felsefesidir.
2.4.2.4. Li ma‘allah

Kaynagi sahih hadis kiilliyatinda bulunmasa da tasavvufi metinlerde siklikla aktarilan !
Ty 25 ¥ 5 &5aa Bl a3l ¥ &5 A &a (1 matallahi vaktiin 14 yesatuni fihi melekiin
mukarrebun ve 14 nebiyyiin miirseliin) seklindeki rivayet, “Benim Allah ile 6yle
anlarim olur ki, o héle ne yakin bir melek ne de gonderilmis bir peygamber erisemez.”
anlamindadir (Yilmaz, 1992, s. 115). Bu rivayet, tasavvufl cezbe, vecd ve vuslat halleri

icinde degerlendirilen bir vahdet ve mutlak yakinlik tecriibesini ifade eder.
Kadiri Muhyiddin bu rivayeti su beyitte isler:
Bahr-i tevhid i¢re ger¢i ciimle ervih oldi la
Li-ma‘allah ‘aleminde cennet esbdh oldi ld (3950)

[k misrada tiim ruhlarin tevhid denizine girdigi, yani hakikat arayisina katildig1 ifade
edilir. Ancak ikinci misrada “1i ma‘allah” aleminde (yani sadece Hakk ile olunan sir
zamaninda), bu ruhlarin tecriibesi golgeler (esbah) gibi kalir. Sair, yalnizca Allah ile bas
basa kalinan anin, diger tiim manevi halleri ve tevhid ¢abalarini asan benzersiz bir hakikat

diizeyi oldugunu belirtir.

Bu beyitteki “li ma‘allah™ rivayet iktibasi, tasavvufl seyr U siilikte fend ve beka
makamlarinin otesinde, adeta zati bir yakinlik halinin dilsel yansimasidir. Ruhun,

mahlikatin gdlgesini bile gecip yalniz Hakk ile kaim oldugu zaman vurgulanir.
2.4.2.5. Men ‘aref

Kesfii’l-Hafa 262 numarada gegen rivayet olan 43 Caje 3 4l&i Caje (a (men ‘arefe
nefsehu fekad ‘arefe rabbehu), “Kendini bilen, Rabbini bilir.” seklinde terciime edilir

(Yi1lmaz, 1992, s. 122). Bu so6z, ozellikle tasavvufi gelenekte nefsin bilgisi ile ilahi
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bilginin i¢ i¢eligini vurgular. Kisinin kendi mahiyetini, sinirliliklarini ve yaratilmighigin

kavramasi, onu mutlak varlik olan Allah’1 tanimaya yonlendirir.
Kadiri Muhyiddin bu hikmeti su sekilde beyit haline getirir:
Ma ni-i insani tefsire miifessir mat olur
Men- ‘aref sirrina vakifsa sozi isbat olur (3975)

[k misrada, insanin hakiki anlamimin (ma‘ni-i insan) derinligini tam olarak aciklamak
isteyen miifessirin bile acze diisecegi ifade edilir. Ikinci misrada ise bu derinlige ancak
“men ‘aref” sirrina vakif olanlarin ulasabilecegi, onlarin da sdzlerinin ancak 0 zaman ispat
degerinde olacag belirtilir. Yani nefsi bilen, sadece teorik degil, manevi-tecriibi bilgi

sayesinde hakikati ispat eder hale gelir.

Bu beyitteki “men ‘aref” iktibasi, sadece tasavvufl bir 6greti degil, ayn1 zamanda kendini
tanimanin bilgi tiretimiyle dogrudan iliskili oldugunu vurgulayan felsefi bir ifadedir.

Varligin merkezine insani, insanin merkezine ise nefsi ve o nefsin terbiyesini yerlestirir.
2.4.2.6. Hayru’n-nas

imare, 71 numarali rivayette gegen (3l 2448 (3 %A (hayru’n-nasi enfauhum li’n-nas)
hadisi, “Insanlarin en hayirlisi, insanlara en ¢ok faydasi dokunandir.” seklinde terciime
edilir (Yilmaz, 1992, s. 65). Bu hadis, bireysel hayr1 degil, toplumsal fayday1 6n plana

cikarir ve Islami ahlakta sosyal sorumluluk bilincinin temelini olusturur.
Kadiri Muhyiddin bu hadisi su sekilde isler:
Stiretd bunlar ‘avam-1 nds durur
Ma ‘nide edndsi hayru 'n-nas durur (4131)

[k misrada, dis goriiniis (sQiret) itibariyla siradan (avAm) gériinen bazi insanlarin aslinda,
ikinci misrada belirtildigi lizere, anlam ve derinlik (ma‘ni) itibartyla “hayru’n-nas” yani
insanlarin en hayirlist oldugu ifade edilir. Buradaki karsitlik, zahir-batin, sekil-6z
ikiliklerine isaret eder. En sade goriinen kisi, hakikatte en faydali insan olabilir. Bu da,

yalnizca amelin samimiyeti ve halk i¢in yapilan hizmetle dl¢iilebilecek bir hayirliliktir.

Bu beyitteki “hayru’n-nas” iktibasi, sadece bir 6vgii unsuru degil; ayn1 zamanda ahlaki
bir bakis agisim degistirme cagrisidir: Insanlarin degerini sekil iizerinden degil, topluma

katki Olciisiiyle degerlendirmek gerektigi vurgulanir.
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2.4.2.7. Hubbu’l-vatan

Kesfi’l-Hafa, 345-346 numaralarda gegen gy (e obill &4 (hubbii’l-vatan mine’l-
iméan) ifadesi, “Vatan sevgisi imandandir.” seklinde terctime edilir (Yilmaz, 1992, s. 70).
Bu hadis, hem milli hem dini sorumluluk agisindan yorumlanmis; ancak tasavvuf
geleneginde, asil vatan ahiret yurdu olarak goriilmiis ve bu baglamda yeniden

anlamlandirilmistir.
Kadirt Muhyiddin bu anlayis1 beyitinde su sekilde isler:
Bunlarun drzilar: hubbii’l-vatan
Bi-nigan baginda kaldilar asan (4137)

[k misrada gegen “bunlar” ifadesi, diinya hayatinda zahiren yersiz-yurtsuz goriilen ama
gonlii uhrevi yurda bagli dervisleri isaret eder. “Hubbii’l-vatan” ise burada diinyevi vatan
degil, cenneti, ilahi vuslat yurdunu, yani asil varilmak istenen hakiki evi temsil eder.
Ikinci misrada “bi-nisan bag” (yani bu fani diinya), onlarin gergek yurtlarina kavusma

arzusu karsisinda degersiz kalmistir.

Bu beyitteki “hubbii’l-vatan” iktibasi, yiizeyde bir milli duygu gibi goriinse de derinde

tasavvufl bir gurbet-mekan metafizigi tasir: Dervisin gonlii diinyada degil, ilahi yurttadir.
2.4.2.8. Mt kable en-temiitii

Kesfii’l-Hafa 291 numarali kayitta gegen | 5585 () (8 ) i 4 (méitd kable en temdtd), yani
“Olmeden &nce 6liiniiz” ifadesi, (Yilmaz, 1992, s. 128) tasavvufi literatiirde nefsin
arzularindan siyrilma, diinyevi isteklerden vazge¢me emri olarak kabul edilir. Bu sz,

miiridin manevi yolculugunun ilk ve en zor asamasi olan nefs tezkiyesi ile iligkilidir.
Kadiri Muhyiddin bu iktibas1 su beyitte dile getirir:
Ne dir miitii ne kable en-temiitu
Nebiler serveriniin sozidiir bu (6663)

[Ik misrada dogrudan rivayet, asil Arapca ifadesiyle aktarilmistir. Sair burada
okuyucunun dikkatini, bu séziin literal degil, derin anlamina ydnlendirmek ister. ikinci
misrada ise, bu cagrinin Hz. Peygamber’in s6zii oldugu belirtilerek, ona duyulan saygiyla,
iktibasin dini mesruiyeti gli¢lendirilir. Ayn1 zamanda “nebiler serveri” ifadesi, soze

tasavvufi bir hagyet ve teslimiyet atmosferi katar.
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Bu beyitteki “mta kable en temGt(” iktibasi, yalnizca ziihd ¢agrisi degil; insanin hakiki
benligine ulagmasi, yani fena halinden sonra bekaya ermesi yolunda ilk adimi simgeler.

Diinyaya bagli arzular 6lmeden, hakiki varlik ortaya ¢ikmaz.
2.4.3. Kelam Kibarlar
2.4.3.1. Mezra ‘atii’l-ahiret

Hadis olarak degilse de, Islami hikmet geleneginde yaygm bigimde kullanilan 42 ;32 A
53Y) (ed-diinyd mezra‘atii’l-dhiret), “Diinya, ahiretin tarlasidir.” anlamina gelir
(Y1lmaz, 1992, s. 126). Bu soz, diinya hayatinin nihai bir hedef degil, ahiret i¢in bir
hazirlik mekan oldugunu bildirir. Ozellikle tasavvufi gelenekte, diinya ekim, ahiret ise

hasat yeri olarak goriiliir; burada yapilan her amel, 6te alemde karsilik bulur.
Kadiri Muhyiddin bu anlayisi su beyitte isler:
Bu diinyd mezra ‘atii’l-ahirediir
Sadef tarlaya maliksen bite diir (6665)

[k misrada, rivayet dogrudan yer almakta ve diinya hayatinin gegiciligi ile sorumluluguna
isaret edilmektedir. Ikinci misrada ise sair, bu tarlaya degerli bir tohum olarak diir (inci)
metaforunu yerlestirir. “Sadef” (inciyi tasiyan istiridye) ve “diir” (inci) imgeleriyle, diinya
amellerinin ne kadar degerli {irlinler verebilecegi ifade edilir. Tarlanin sahibi olmak, yani

salih ameller islemek, ebedi saadeti kazandiracak yegane aragtir.

Bu beyitteki “mezra‘atii’l-ahiret” iktibasi, yalnizca nasihat amaci tasimaz; ayn1 zamanda
ameli dindarligin ahiret bilinciyle sekillendigi bir tasavvufi diinya goriisiiniin siirsel

karsiligidir.
2.4.3.2. en-Nevm aha’l-mevt

“cizall Al 430 (en-nevmu ahii’l-mevt), yani “Uyku, 6liimiin kardesidir.” ifadesi hem
hadis mecmualarinda hem de ahlak ve tasavvuf kitaplarinda yer bulan kokli bir
metafordur (Aksoy, 2013, s. 205). Uyku, biling ve irade kontroliiniin gegici olarak
kaybedildigi bir hal oldugu i¢in, 6liime mecazi olarak benzeyen bir istirahat bi¢imi olarak

yorumlanir. Ayni zamanda nefsin terbiye edilmesi i¢in de bir hazirlik alani olarak goriiliir.

Kadiri Muhyiddin bu hikmeti su sekilde beyit haline getirir:
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Kiyamet gicediir en nevm ahii’l-mevt
Sabdh turmak durur mahgerde ser-mest (6680)

Ik misrada “kiyamet gecesi” mecazi ile 6liim &ncesi gaflet hali, “sabah” ise dirilis ve
hesap vakti olarak sunulmustur. Uyku—6liim ikiligi, kiyametle iliskilendirilerek giindelik
bir halin ebedi karsiligini ima eder. ikinci misrada gecen “ser-mest sabahi”, bu uyanisin
bir mahser vecdi, yani ruhun sarhoslugu icinde gerceklesecegini ifade eder. Beyit
boyunca hem fena hem de ba‘s (yeniden dirilis) temalar1 birlikte ele alinir. Bu beyitteki
“en-nevm ahii’l-mevt” iktibasi, sadece bir benzetme degil, ayn1 zamanda Gliimiin
habercisi olan gegici hallere dair uyarici bir metafor islevi tagir. Tasavvufta uyku, gafletin;

uyanis ise hakikatin remzidir.
2.4.3.3. Masiva

Masiva, Arapca “ma siwallah” (Allah’tan baska ne varsa) ifadesinin kisaltilmis seklidir.
Tasavvufi literatiirde bu kavram, Hakk’in disindaki her seyin gecici, mecazi ve perdeli
oldugunu belirtir. Allah’a ulasmak isteyen salikin, masivaya (diinya, makam, sehvet,
ikbal vb.) baglanmasi, hakikate ermesine engel olur. Bu nedenle “masivadan yiiz

cevirmek”, fena makaminin 6n kosuludur (Yilmaz, 1992, s. 119).
Kéadiri Muhyiddin bu anlayis1 su beyitte isler:
Makdam-1 evliydda hiir-1 cennet
Dimigsler ma-sivadur bu ne hikmet (5784)

Beyitte, stfilerin ulagmaya c¢alistig1 en yiiksek hal olan “makam-1 evliya”, yani velayet
makamu ile cennet ve hurilerin karsilastirilmasi yapilir. Cennet nimetlerinin dahi masiva,
yani Hakk’tan alikoyabilecek birer perde oldugu iddia edilir. Bu sdylem, tasavvufta
hakikat yolunun sadece diinyevi degil, uhrevi nimetlerden dahi gecerek ilerlemesi
gerektigini savunan anlayis1 yansitir. Bu beyitteki “masiva” iktibasi, sadece diinyevi
bagliliklart degil, rihi halleri dahi gegici sayan bir hakikat arayisini1 simgeler. Gergek

vuslat ancak her seyin terk edilmesiyle miimkiindiir.
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2.5. Peygamberler
2.5.1. Adem

Ik insan ve ilk peygamber olarak kabul edilen Hz. Adem, insanlik silsilesinin
baslangicini teskil eder. Biitiin semavi dinlerde ortak olarak kabul géren bu anlayisa gore,
insan nesli Hz. Adem’in soyundan tiiremistir. Peygamberler tarihi kaynaklarmda Hz.
Adem; uzun boylu, kivirciga yakin sagl, kirmizi tenli ve iri gozlii bir sima olarak tasvir
edilmistir (Koksal, 2013, s. 61). Onun topraktan yaratilmis olmasi, iblisin kendisini
atesten yaratildig1 gerekgesiyle iistiin gorerek secde etmemesi ve yasak meyveyi
tatmasinin ardindan cennetten diinyaya gonderilmesi gibi temalar, klasik Tiirk siirinde

siklikla iglenen mitolojik-dini unsurlar arasinda yer alir (Giindiiz, 2018, s. 72).

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name adli eserinde Hz. Adem’e dair bu anlatilar tasavvufi bir
baglamda yeniden yorumlar. Sair, Hz. Adem’in anasiz ve babasiz yaratildigina, topragin
mayastyla sekillendirildigine, ilahi halil sifatiyla yiiceltildigine ve meleklerin ona secde

ettigine igaret eder:
Ol badeniin bir katresi diisdi tiiraba nd-gehdn
Andan yaradildy anasiz atasiz Adem ata (4280)
Secde niciin oldi heldl ya Rab haliliin Adem’e
Niirina mu itdi melekler secdeyi ya Rabbena (6004)
Sen ne kan idiin iy Adem ‘ilm-i gaybinda Hak 'un
Atan anan yogidi oglun kizun kesret ola (4471)
Bakdi Adem ciimle esyd Adem’e eyler siiciid
Ne beser var ne melek var kime kim itstin siiciid (5620)

Bu beyitlerde Hz. Adem’in yaratilisinin mahiyeti ve ona atfedilen ilahi deger, secde
motifi iizerinden ele alinir. Sair, Adem’in varolusunu yalnizca biyolojik degil, ayni

zamanda ontolojik ve teolojik bir hakikat olarak insa eder.

Bunun yami sira, sairin Adem’e dair gondermelerde bulundugu diger beyitler
incelendiginde; onun ilahi nurdan yaratildigi, soyun a¢gdzliiliikle yoldan ¢iktigi, topragin
ilahi kudretle sekillendigi, Havva’nin onun tarlas1 gibi tasvir edildigi, biitiin varligin onun

soyundan geldigi gibi temalarin islendigi goriillmektedir.
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Adem isminin gegtigi baz1 beyitler sunlardir:

(237), (446), (929), (1485), (2935), (3805), (3879), (3919), (3920), (4231), (4282),
(4283), (4318), (4319), (4578), (4821), (5071), (5426), (5639), (6344), (7519)...

2.5.2. Nuh

Kur’an-1 Kerim’de ismi gecen peygamberlerden biri olan Hz. Nuh, kaynaklara gore bir
marangozdur. Yiice Allah Nuh’a aga¢ dikmesini emretmistir, o da bu gelen emir {izerine
agac dikmistir. Sac agaci olarak kabul edilen bu agac kirk yilda biiyliyiip boyu li¢ yiiz
zira‘olacak kadar yetigsmistir. Tufan baslamadan 6nce Allah tarafindan “diktigin agaglar
kes; agaclar1 kurut ve bas1 horuz basi gibi, karn1 kug karn1 gibi, kuyrugu meyilli ti¢ kath
bir gemi yap” emri gelmistir (Kur’an-1 Kerim, Hud Suresi, 11/37). Divan siirinde agigin
sevgili igin doktiigii goz yaslart Nuh Tufan’ina benzetilmektedir. Asik o kadar goz yast
doker ki o goz yaslari bir tufan olacak kadardir (Sahin, 2024, s. 241). Nasihat-ndme’de
Hz. Nuh yapmis oldugu gemisi ve ona inanmayanlari yok etmek i¢in olusan tufan olayiyla

ele alinmistir:
Bir nazarda Niith’a mazhardur kitabim zevraki
Bir nazarda bahr-i beytde nige limdn gizlidiir (2954)
Bu can Nith oldi cism oldi sefine
Goniil deryd durur tifana gelmis (4521)

Yukaridakilerin haricinde Nuh isminin tekrar edildigi numaralandirilmis beyitlere dair
bilgiler agagidaki gibidir. Bu beyitlerde genel olarak sair, Hz. Nuh’un saltanat gemisinin
reisi oldugundan, diinyanin Nuh’un 6mriinii bile yediginden, Nuh’un pesinden Allah
Allah diyenlerin kurtulusu gemide bulduklarindan, cehennemden kurtulmak isteyenlerin
Nuh’un pesinden gitmeleri gerektiginden, Nuh kavmi azanlarin sonunun tufan
olacagindan, Nuh’un dokuz yiiz elli sene yasadigindan, Nuh’un dmrii kadar yasasan da

ecelden kurtulusun olmadigidan vb. bahsetmistir:
(170), (333), (2048), (2080), (2957), (2958), (6604), (6712), (7295), (7980).

Bu beyitlerde genellikle; Nuh’un gemisinin bir kurtulus araci olarak sembolize edilmesi,
inanmayanlarin helak olmasi, ilahi adaletin kaginilmazligr ve 6liim karsisinda higbir

diinyevi omriin yeterli olamayacagi gibi temalar 6ne ¢ikmaktadir.
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2.5.3. Lokman

Hikmet ve ilimle 6zdeslesmis bir sahsiyet olan Hz. Lokman, klasik kaynaklara gore ilahi
hikmetle donatilmis bir hekimdir. Rivayetlere gore, 6liim disinda her derde deva
bulabilecek bilgiye sahipti (Harman, 2003: 206-208). Divan edebiyatinda ise Lokman
figiirti, 6zellikle hikmet sahibi hekim kimligiyle anilmis, ancak nihayetinde 6liime ¢are

bulamayan bir karakter olarak islenmisgtir.

Nasihat-name’de Hz. Lokman’dan, ii¢ bin y1l yasamasina ragmen 6liime ¢are bulamamais
bir hekim olarak bahsedilmektedir. Bu baglamda, Lokman’in hastalara sifa dagitan ama
kendi caresizligiyle ylizlesen bir figiir oldugu vurgulanmaktadir. Ayrica, Sliimiin
kacinilmazligina ve tovbenin gerekliligine dair didaktik mesajlar da beyitlerde yer

almaktadir:
Hasteniin elbette bir Lokmdan’1 var
Derd-i ‘askurni ‘dkibet dermani var (5034)
Bunca ii¢ bin yilda Lokmdn mevte ¢dre bulmad
Cdresi olmekdiir anun tevbeye gel tevbeye (5571)

[k beyitte Lokman, mecazi anlamda &sigm derdine derman olacak bir figiir olarak
sunulur. Ikinci beyitte ise {i¢ bin yil siiren dmriine ragmen &liimii engelleyememesi
vurgulanarak, 6liim karsisinda insanin ¢aresizligi dile getirilir. Bu beyit, 6liime kars1 tek

“care”nin tovbe olduguna isaret eder.

Lokman isminin gectigi diger beyitlerde de benzer temalar islenmektedir. Asagida
siralanan beyitlerde sair, Lokman’in uzun émriine ragmen 6liime ¢are bulamayisini bir

hikmet ve ibret vesilesi olarak sunar:
(332), (1476), (2358), (2673), (2747), (5065), (6579), (6940), (7832).

Bu beyitlerde temel olarak; 6liimiin mutlaklig1, diinyaya asir1 baglanmanin anlamsizligi,
ve hikmetin sinirlar1 gibi temalar 6n plana ¢ikar. Hz. Lokman’in sembolik islevi, hem
diinyevi bilgeligin bir temsilcisi hem de insanin faniligini hatirlatan bir figiir olarak

sekillendirilmistir.
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2.5.4. Hhzir

Lediin ilmine vakif velilerden biri olan Hz. Hizir, Islam geleneginde zorda kalanlara
yardim eden, zamani ve mekan1 asan bir figiir olarak kabul edilir. Rivayetlere gore, Hz.
Peygamber’in iimmetinden olup ihtiya¢ sahiplerine yardim eder, onlarin islerini
kolaylastirir. Karada zor durumda kalanlarin yardimina Hz. ilyas’m, denizde ise Hz.

Hizir’ i yetistigine inanilir (Celebi, 1998: 406-409).

Bazi anlatimlarda Hz. Hizir, Ziilkarneyn’in hizmetinde bulunurken arkadas1 Hz. ilyas ile
Oliimsiizliik suyu olan ab-1 hayat1 aramaya koyulur. Bu yolculuk sirasinda, pisirdikleri
baligin iizerine bir su damlas1 diigiince balik canlanir; bu olay, o suyun dliimsiizliik
kaynag1 oldugunu fark etmelerini saglar. Boylece Hizir ve Ilyas, ab-1 hayattan icerek

oliimsiizliige ulasirlar (Sona, 2017: 50-63).

Nasthat-ndme’de Hz. Hizir, hem ab-1 hayat1 i¢cen 6liimsiiz bir veli hem de susayanlarin
yardimina kosan bir kurtarici olarak islenmistir. Sair, zorluklar i¢inde kendisine Hizir gibi

bir yardimin ulagsmasini temenni eder:
Gel iris ey Hizr-1 vahdet koma zulmetde beni
Tesneyem pek gel yitis iy db-1 hayvanim bana (6162)
Gozden i¢di ab-1 hayvani Hizir
Cennetiin kapusi gozdiir itme sek (5025)
Sert ‘atdiir lediin tahtina sultan
Tarikat Hizr elinde ab-1 hayvan (5276)

Bu beyitlerde Hz. Hizir, hem batini bilgi (lediin ilmi) hem de tasavvufi yolculukta
rehberlik eden bir figiir olarak konumlandirilmistir. Hizir’in ab-1 hayatla olan iliskisi
mecazi anlamda hakikate, ebedi bilgiye ve ruhsal kurtulusa erisimin sembolii olarak

yorumlanmaktadir.

Hz. Hizir'in adimin gectigi diger beyitlerde de benzer temalar siirdiiriiliir. Asagida
numaralar1 verilen beyitlerde sair; Hizir’in ab-1 hayat arayisi, Iskender ile yaptigi

yolculuk, lyas ile nehirlere ulasmasi ve susayanlara yetismesi gibi temalari isler:

(22), (459), (543), (1350), (2100), (2653), (2930), (3354), (3826), (4443), (4581), (4975),
(5305), (5436), (5457), (5988).
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Bu beyitlerde, 6liimsiizliikk arayisi, mistik bilgelik, zaman disilig1 ve tasavvufi kurtulus
gibi kavramlar 6ne ¢ikar. Hizir, yalnizca bir kurtarici degil; ayn1 zamanda manevi bir

arayisin ve ledlinni ilmin timsali olarak islenmistir.
2.5.5. Davud

Kur’an-1 Kerim’de ismi gegen peygamberlerden biri olan Hz. Davud, ilahi vahiy yoluyla
kendisine indirilen dort biiyiik kitaptan biri olan Zebur’un muhatabidir. Rivayetlere gore
Zebur’u Oylesine etkileyici bir sesle okurdu ki, onu dinleyen bazi kisiler derin vecd haline
girerek ruhlarini teslim ederlerdi. Gilizel sesiyle {in salan Hz. Davud’un sohreti Talut’un
kulagina kadar ulasmis; Talut da bu sesi isittikten sonra onu huzuruna cagirmis ve

sonrasinda sohbet arkadasi edinmistir (Topbas, 2017: 14).

Klasik Tirk siirinde Hz. Davud’un bu yonii, sevgilinin sesiyle iliskilendirilmistir.
Sevgilinin sesi, Davudi bir tinmiya benzetilmis; asik bu sesi duydugunda cezbe haline
kapilarak mest olur. Bu benzetme, 6zellikle tasavvufi siirlerde mecazi anlamda askin

sarhos edici giiciinii ifade etmek icin tercih edilmistir (Levend, 1984: 120).

Kadiri Muhyiddin’in bir beyitinde, Hz. Davud’un tasavvufi hakikate ulasmas1 durumunda

peygamberlik misyonunu iistlenmeyecegi yoniinde ¢arpict bir onerme yer alir:
Eger Davud ireydi bu denize
Halife olmayayd: ciimlemize (5185)

Bu beyitte “deniz” mecaziyla tasavvufi hakikat kastedilmekte; sair, tasavvuf yoluna
girenlerin diinya ile iligkisini terk etmeleri gerektigini ima etmektedir. Hz. Davud gibi
yiliksek ruhsal mertebeye ulasanlarin bile diinyevi makamdan feragat etmesi gerektigi

diisiincesi, bu yorumun temelini olusturur.
2.5.6. Siileyman

Glig¢ ve iktidarin simgesi olarak anilan Hz. Siilleyman, Kur’an-1 Kerim'de riizgara
hiikmeden, saltanati dillerden dillere destan olmus bir peygamber olarak tasvir edilir.
Miihrii kudretin sembolii, hayvanlar ve cinlerle iletisim kurabilmesi ise bilgeliginin bir
gostergesidir. Ayrica, karinca ile olan miinasebeti de onun tevazu ve anlayisla 6zdeslesen

bir yoniinii ortaya koyar (Kur’an-1 Kerim, Sebe, 34/12).

Nasthat-name'de Hz. Siileyman; kus dili bilmesi, hiidhiid kusunu Belkis’a gondermesi,

karincayla yasadig1 sembolik olay, devlere hilkmetmesi ve Iskender’le giic baglaminda
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kiyaslanmasi gibi bir¢ok 6zelligiyle kapsamli bir bicimde islenmistir. Asagidaki beyitler

bu temsilleri 6rneklendirir:
Mantiku 't-tayri Stileymdn anladi bu dil ile
‘Arif ise bu dile arslansin ey Sultdn Murdd (2731)
Hiidhiid iin Belkis’a gonder tur Siileymdn’im beniim
Dii-cihdn milkini feth it Al-i ‘Osmdén’im beniim (2732)
Bu miira bir ginad vir kim Stileymdnlar ola teslim
Goniil ‘ankdsina sdhlarla muhtdg ola hep diinya (6053)
Dive hiikm itmez Siileyman olmayinca gavs-1 Hak
Hazret-i aktdba ins ii cin sikar olmis gezer (5947)
Yé Rab Siileymanile Iskendere diinya kalmadi
Ecel haramisi nice sultanlarun miilkin soyar (6483)

Bu beyitlerde Hz. Siilleyman’in bilgeligi ve kudreti, tasavvufi anlamlar yiiklenerek
sembollestirilmistir. Kus dili, hiidhiid ve karinca motifleri, ilahi iletisimin, hikmetin ve
tevazunun  metaforlart  olarak  degerlendirilmistir. Ayrica  Siileyman-Iskender

karsilagtirmasi, diinyevi kudretin gegiciligine ve 6liimiin mutlakligina vurgu yapar.

Bunlarin disinda, Hz. Siileyman’in adi metinde farkli baglamlarda da geg¢mektedir.
Asagida numaralar1 verilen beyitlerde Siileyman’in karinca tarafindan misafir edilmesi,
ona cekirge butu ikram edilmesi, kimseyi incitmemesi ve diinyaya hilkmetmesi gibi

anlatilar yer almaktadir:

(25), (46), (918), (1011), (1067), (1180), (1249), (1333), (1356), (1394), (1452), (1604),
(1723), (1776), (1881), (1981), (2105), (2237), (2467), (2564), (2700), (2810), (2930),
(3007), (4626), (5510), (6114), (7374), (7994).

Bu beyitlerde Hz. Siileyman’in temsili; mutlak hakimiyet, ilahi adalet, tevazu ve 6liim

karsisindaki giicsiizliik temalar1 etrafinda insa edilmistir.
2.5.7. Ibrahim

Hz. Ibrahim, Azer’in oglu olarak diinyaya gelmis ve hayati boyunca Allah yolundan

ayrilmadan putperestlikle miicadele etmistir. Rivayete gore, halk bayram yapmak iizere
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sehir digina c¢iktiginda Hz. Ibrahim, sehirde kalma firsatini degerlendirerek putlarin
acizligini gostermek istemis; eline aldig1 baltayla putlar1 kirmis ve baltay1 en biiyiik putun
boynuna asmistir. Halk dondiiglinde putlarin pargalandigini gérmiis ve bu eylemin Hz.
Ibrahim tarafindan gerceklestirildigini anlayarak onu biiyilk bir atese atmakla

cezalandirmak istemislerdir (Orug, 2004: 252).

Bu olayin ardindan Hz. ibrahim, Nemrut’un atesinden ilahi bir miidahale ile kurtulmustur.
Daha sonra Allah’a kendisine hayirl bir evlat vermesi i¢in dua etmis ve duasi kabul
edilerek erkek bir cocuga, Hz. Ismail’e kavusmustur. Cocuk biiyiiyiip yiiriiyebilecek hale
geldiginde Allah, Hz. Ibrahim’den oglunu kurban etmesini istemistir. Hz. Ibrahim bu
emri ogluna iletmis, oglu da teslimiyet gdstermistir. Ancak Hz. Ibrahim oglunu kurban
etmek lizere bigag1 bogazina siirdiigiinde, bicak kesmemistir (Kur’an-1 Kerim, Saffat,
37/102-105). Bu ilahi imtihan1 basariyla gegen Hz. Ibrahim igin Cebrail gdkten bir kog

indirerek onu kurban etmesini saglamistir (Arzi, 2018: 61).

Nasihat-name'de Hz. ibrahim, farkli yonleriyle cesitli beyitlerde anilmistir. Asagidaki
beyitlerde onun comertligi, teslimiyeti, insat¢iligt ve Nemrut’un atesinden korunmasi

temalar1 6ne ¢ikmaktadir:
Sehavetde Halilu'llah ise de umma ihsanin
Yaradan Hak’dan ozgeye ne minnet eyle ne irca (6072)
Eger Ibrahim’iin ‘agki olayd:
Nice bin oglini kurban ideydi (5191)
Kabe'yi tas u agacla yapdi Ibrahim Halil
Yapd: Hak kudret eliyle kalbi iy han kullart (461)
Alléh Allah didi Ibrahim Halil
Ates-i Nemriid’a yakmad Celil (6710)
Bir kulin eyler kelim
Bir kulin iyler Halil
Sevdiigini eyler habib

La ilahe illa’llah (5511)
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IIk beyitte, Hz. Ibrahim’in “Halilullah” unvaniyla yiiceltilmesine ragmen, gercek
tevekkiiliin yalmizca Allah’a yénelmek oldugu vurgulanir. Ikinci beyitte, onun ask-1 ilahi
ugruna bin oglunu bile kurban edebilecegi sembolik bir teslimiyet anlatimiyla verilir.
Ucgiincii beyitte Hz. Ibrahim’in Kabe’yi insa etmesiyle sembolize edilen yapiciligi,
dordiincii beyitte Nemrut’un atesinden ilahi koruma ile ¢ikist 6ne ¢ikar. Son olarak
dortliikte Hz. Ibrahim’in Allah’in dostu (Halil) olmasi, O’nun secilmis kullarindan biri

olarak konumlandirilmasiyla ifade edilir.
2.5.8. Ismail

Hz. Ismail, Hz. Ibrahim’in Hz. Hacer’den diinyaya gelen ilk ogludur. Rivayetlerde uzun
boylu, nur yiizlii, genis omuzlu ve son derece kuvvetli bir yapiya sahip oldugu ifade
edilmektedir. Kébe’ye ilk ortiiyii orten kisi olarak da anilir. Kur’an kaynakli anlatimlarda,
Allah’m Hz. Ibrahim’e esi Hacer ile oglu Ismail’i Mescid-i Haram’in bulundugu yere
gdtiirmesini emrettigi, Hz. Ibrahim’in de onlar1 orada Allah’a emanet ederek biraktig
belirtilir. Yanlarinda getirdikleri azik ve su tiikkenince, Hz. Hacer caresizlik i¢inde Safa
ile Merve tepeleri arasinda defalarca gidip gelir. Bu esnada Cebrail’in gelerek yeri kazdig:
ve yerden ¢ikan suyun “zemzem” adiyla anilmaya baslandigi rivayet edilir (Pala, 2004:
490). Diger yandan Hz. Ibrahim, bir riiyasinda oglunu kurban ettigini goriir. Riiyanin
mahiyetinden emin olamayan Hz. Ibrahim, bu durumu birka¢ kez yasadiktan sonra
riiyanin Rahmani olduguna kanaat getirir ve durumu Hz. Ismail’e bildirir. Hz. ismail ise
bu ilahi emre tam bir teslimiyetle yaklasir ve babasina kendisine emredileni yapmasini

sOyler (Levend, 1984: 112).

Klasik Tiirk siirinde Hz. Ismail; zemzem suyu mucizesine vesile olmasi, ayn1 zamanda
babas1 Hz. Ibrahim’in riiyasina kayitsiz sartsiz teslim olmas1 ydnleriyle éne ¢ikar. Bu
baglamda onun kisiligi, ilahi iradeye teslimiyetin ve kurban olma suurunun simgesi olarak

kurgulanmistir (Sahin, 2024: 243).

Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-nime’sinde Hz. Ismail, insanin nefsini kurban etmesi
gerektigi fikrini temsil eden sembolik bir figiir olarak karsimiza ¢ikar. Asagidaki beyitte
Hz. Ismail’in teslimiyeti, ilahi aska ulasmak igin gerekli olan nefs terbiyesiyle
iliskilendirilmistir:

Eger Isma 'il’iin teslimi olsa

Nice bin nefsini kurban ideydi (5192)
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Bu beyitte sair, Hz. Ismail’in ilahi emre gdsterdigi teslimiyeti drnek gostererek, insanin

kendi nefsini bu ugurda feda etmesi gerektigi fikrini metaforik diizlemde islemektedir.
2.5.9. Yakup

Hz. Yakup, Hz. Ishak’in oglu olarak Kenan diyarinda yasamistir. Rivayetlere gore on iki
oglu ve bir kiz1 bulunan Yakup’un, iclerinden Hz. Yusuf’a duydugu ozel ilgi, diger
kardeslerde kiskangliga neden olmustur. Hz. Yusuf’un kendisinden sonra peygamberligi
devralacagina inanan Yakup’un bu egilimi, kardeslerin kiskan¢lik duygularini artirmis ve

onu ortadan kaldirmak i¢in plan yapmalarina yol agmistir (Kur’an-1 Kerim, Yusuf, 12/12).

Bir giin Hz. Yusuf’u yanlarina alarak kirda oyun oynayacaklarini sdyleyen kardesler,
Yakup’tan izin almislardir. Her ne kadar i¢i razi olmasa da Hz. Yakup, Yusuf’un
kardesleriyle gitmesine miisaade etmistir. Kardesler onu 6ldiirmeyi diisiinmiis, fakat daha
sonra kuyuya atarak basindan savmay1 tercih etmislerdir. Sonrasinda bir kervan Yusuf’u
bulup Misir’a gotiirmiis, kardesler ise Yusuf’un gémlegini kana bulayarak bir kurdun onu
parcaladigi yalanim1 uydurmuslardir. Bu duruma ¢ok iiziilen Hz. Yakup, gozyasi
dokmekten kor olmustur. Ancak sabirla bu imtihan1 karsilamis ve tevekkiille davranmistir

(Harman, 2013: 276-277).

Kitlik yillarinda Hz. Yakup’un ogullar1 Misir’a bugday almaya gitmis ve orada Misir’in
yoneticisi olan Hz. Yusuf’la karsilagsmislardir. Hz. Yusuf, kardeslerini tanimis ancak
kendisini hemen tanitmamistir. Bir sonraki gelislerinde kiigiik kardesleri Biinyamin’i
getirmelerini sart kosmustur. Kardesler dondiigiinde Yusuf, kimligini agiklayarak
babasina gomlegini gondermistir. Hz. Yakup, gomlegi kokladiginda oglunun yasadigini

anlamis ve gdmlegi gozlerine siirdiigiinde gozleri agilmistir.

Klasik Tiirk siirinde Hz. Yakup, 6zellikle sabir, hasret, gozyas: ve ilahi imtihan temalar1
etrafinda sembolize edilmistir. Sairler, sevgiliyi Hz. Yusuf’a, as181 ise onun agkiyla yanan
Hz. Yakup’a benzeterek mistik askin sabirla olgunlastigini vurgulamislardir (Levend,

1984: 114).

S6z konusu calismada asagidaki beyitlerde Hz. Yakup’un oglu Hz. Yusuf’a olan derin
hasreti, onun gomlegiyle gozlerinin agilmasi ve ayriliga dayanmaya caligmasi gibi

temalar iglenmistir:
Goniil Ya 'kiibt ’nun bu nesr-i Yisuf
Gozin agdy irisdi Hizr-1 Yisuf (2550)
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Allah Allah di iy hiisn-i Yisuf um
Ac¢di ‘ibret gomlegin Ya 'kub goziim (3000)
Nikab ag didiim ey Yisuf Hakun hiisn-i cemaliinden

Didi rithani Ya ‘kibam gétiirmez takat-u illa (6220)

b

[lk beyitte Hz. Yusufun gémleginin Hz. Yakup’un gozlerini agmasi “Hizir gibi yetisme’
metaforuyla ifade edilmistir. ikinci beyitte Yusuf’un gémlegi, “ibret” kavrami ile
iliskilendirilerek gdzlerin agilmasina vesile olmustur. Ugiincii beyitte ise Hz. Yakup’un
ogluna olan derin muhabbeti, agkin ilahi giizellige tahammiil edemeyecek kadar giiclii

oldugu vurgusuyla sunulmustur.
2.5.10. Yusuf

Hz. Yusuf, Hz. Yakup’un on iki oglundan biridir. Kardeslerinin kiskan¢ligi nedeniyle
kuyuya atilmis, oradan gegen bir kervan tarafindan ¢ikarilarak Misir’a gotiiriilmiistiir.
Misir’da esir pazarinda satilan Hz. Yusuf, Aziz tarafindan satin alinmistir. Rivayetlere
gore yiizli giines gibi parlayan Yusuf’a giizelligin yaris1 verilmistir; biiylidiikce hem
ahlaki hem de suretiyle dikkat ¢cekmistir. Bu olagantistii giizelligi karsisinda insanlarin

etkilenmemesi neredeyse imkansizdir.

Aziz’in esi Zilleyha da Yusuf’un giizelligine hayran kalmis, ona sahip olmak istemistir.
Ancak Yusuf’un bu istege kars1 koymasi, sehirde dedikoduya neden olmustur. Ziileyha,
bu dedikodulara cevap vermek i¢in kadinlar1 sarayina davet etmis, bir ziyafet sofrasi
kurdurmustur. Yusuf igeri girdiginde kadinlar onu gordiiklerinde giizelligi karsisinda
mest olmus ve ellerindeki bigaklarla kendilerini kesmislerdir. Yusuf’un istegine boyun

egmemesi lizerine Ziileyha ona iftira atmis ve onun zindana atilmasini saglamistir.

Zindanda bulundugu siire boyunca Hz. Yusuf’a rilya yorumlama ilmi verilmistir. iki
mahk{mun riiyasin1 dogru yorumlamus, biri idam edilirken digeri sarayda hizmete devam
etmistir. Bir siire sonra Misir hiikiimdar1 gordiigii karisik bir riiyayr yorumlatmak
istemigstir: Rilyasinda yedi semiz inegi yiyen yedi ciliz inek, ardindan da yedi kuru basagin
yedi yesil bagag1 yedigini gormiistiir. Riiyay1 yorumlayacak birini bulamayan hiikiimdara,
saray gorevlisi Hz. Yusuf’u hatirlatmistir (Kur’an-1 Kerim, Yusuf, 12/44). Yusuf, yedi yil
bollugu, ardindan yedi y1l slirecek kitlig1 yorumlayarak hiikiimdarin takdirini kazanmig
ve vezirlik makamina getirilmistir. Zamanla hiikiimdar oliince, yerine gecen Yusuf,

Misir’in yoneticisi olmustur (Yazicioglu, 2016: 109).
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Divan siirinde Hz. Yusuf, 6zellikle giizelligiyle 6ne ¢ikarilmistir. Sevgili, Hz. Yusuf ile
kiyaslanmis; hatta baz1 beyitlerde onun giizelligini asacak nitelikte tasvir edilmistir. Bu
benzetme ¢ergevesinde asik da ¢ogu zaman Ziileyha’ya benzetilmis, ask karsisinda

eriyen, fedakarlik gésteren bir figiir olarak ele alinmistir (Sar1, 1986: 197-198).

Kadiri Muhyiddin’in Nasthat-name’sinde Hz. Yusufun giizelligi, sabri ve zindana

diisiisii asagidaki beyitlerde sembolik bir dille islenmistir:
Bu gin diinya kafesdiir murg-1* cana
Bu canlar Yusufi zindana gelmis (4511)
Bu ten bazarina can geldi girdi
Ticaret itmege diikkana gelmis (4512)
Cemaliin pertevi ‘aks eylemis Yisuf'da hiisniyle
Giizellerde giizellik sensin ol kdne gelen gelsin (5447)
Ziileyha Yiisuf un hiisninde niirun gorvdi ne gordi
Ani gordi seni sandi bu ‘ummana gelen gelsin (5448)

Bu beyitlerde Yusuf’un giizelligi, yalnizca fiziki bir nitelik degil; ilahi nurun yansimasi
olarak degerlendirilmistir. Zindana diligmesi, diinyanin faniligi karsisinda ruhun
hapsedilisiyle eslestirilmis, Ziileyha ise mecazi askin goziiyle ilahi giizellige ulagsmaya

calisan bir asik olarak yeniden yorumlanmastir.

Ayrica Yusuf isminin gectigi diger beyitlerde; Yusuf’un giizelliginin ¢irkinlikler olmadan
anlasilmayacagi, Ziileyha’nin giizelligi gérmesiyle hakikati fark ettigi, Hz. Peygamber’in
Yusuf’tan daha gilizel oldugu, Hz. Yakup disinda kimsenin bu giizellige tahammiil
edemeyecegi, kadinlarin Yusuf’un giizelligi karsisinda ellerini kestikleri ve &vgiiniin

aslen Allah’a yoneltilmesi gerektigi gibi temalar ele alinmustir:

(258), (2561), (3006), (3878), (3918), (4428), (5101), (5177), (5188), (5190), (5200),
(5220), (5398), (5688), (5764), (5890), (6220), (6300), (6428), (7477), (7524).

2.5.11. Musa

Kur’an-1 Kerim’de ismi en ¢ok gegcen peygamberlerden biri olan Hz. Musa, genclik
doneminde haniminin babasi olan Hz. Suayb’in koyunlarina ¢obanlik yapmistir. Daha

sonra kendisine dért biiyiik kitaptan biri olan Tevrat vahyedilmistir. Ilahi vahyi almak
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tizere Tur Dagi’na ¢ikan Hz. Musa, burada Rabbi’nin tecellisine sahit olmus ve bu tecelli

daga yansiyinca kendinden gegerek bayilmistir (Kur’an-1 Kerim, A’raf, 7/142-143).

Divan edebiyatinda Hz. Musa; cile, arayis, ilahi ask ve tecelli gibi temalarla
iliskilendirilmis bir peygamber olarak karsimiza c¢ikar. Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-
name’sinde de Hz. Muhammed’den sonra en ¢ok anilan peygamber olarak dikkati ¢eker.
Musa figiirii, hem Firavun’a karsit miicadele eden hak erlerinden biri olarak hem de

Allah’in cemalini arayan bir asik olarak sunulur.

Asagidaki beyitlerde Hz. Musa'nin tecelli arayisi, Firavun karsisindaki zaferi ve gobanlik

donemindeki manevi sorgulamasi ele alinmaktadir:
Miisa cemaliin Tiiri’'na taglar asup yorilmadi
‘Arziisi bir kerre yiiziin gormek idi ya Rabbend (5722)
Nige bin Fir'avn ise bir ehl-i Hak
Hazret-i Misa gibi yindi inan (5938)
Didi Musd ilahi kandasin dvaren olmisam
Didi kullarim iginde ara bul beni ey ¢oban (6310)

Ik beyitte Hz. Musa’nin Allah’in cemalini gérme arzusuyla Tur Dagi’na ¢ikisi
anlatilmakta, bu ¢aba bir ilahi ask yolculugu olarak sembolize edilmektedir. Ikinci
beyitte, Firavun karsisindaki zaferi ilahi inayetle gerceklesen bir hak miicadelesi seklinde
sunulmaktadir. Ugiincii beyitte ise gobanlik yaptig1 sirada Allah’1 arayan Musa nin igsel

yolculuguna ve bu arayisin sonunda ilahi cevaba erigmesine yer verilmektedir.

Bunlarin disinda Hz. Musa’ya dair temsillerin yer aldigi beyitlerde; onun asasinin
ejderhaya doniismesi, ilahi nurun Musa’da tecelli etmesi, immetinin buzagiya tapmasi,
sabrin asa metaforuyla ifadesi, Musa’nin giines gibi bir 151k kaynagi olmasi ve nice

Firavunlarin onun eliyle helak edilmesi gibi temalar 6ne ¢ikmaktadir:

(544), (1338), (1343), (1374), (1420), (2384), (2877), (2892), (2986), (3253), (3460),
(3738), (3853), (4063), (4270), (4316), (4418), (4591), (4712), (4807), (4885), (4913),
(5418), (5660), (5719), (5835), (5957), (6087), (6125), (6226), (6304), (6320).

Bu beyitlerde Hz. Musa, hakikatin izini siiren arayici, zalimlere karsi miicadele eden

peygamber ve ilahi kudretin tecelli ettigi bir veli olarak ele alinmaktadir. Divan sairleri
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onu hem askin hem de imanin sembolii haline getirerek ¢ok katmanli bir anlam

yiiklemistir.
2.5.12. Eyyab

Hz. Eyytb, sabriyla meshur bir peygamber olarak Kur’an-1 Kerim’de 6rnek gosterilen
isimlerdendir. Allah tarafindan agir bir hastalikla sinanmis, bu siiregte hem malini hem
de evlatlarin1 kaybetmistir. Ancak Hz. Eyyub, hastalik dili ve kalbiyle ibadetine engel
oluncaya kadar sabretmis; yalnizca ibadetine mani olmaya basladiginda Allah’a
yonelerek “Ya Rab, zarar bana dokundu” diyerek sifa talebinde bulunmustur. Bu
teslimiyet ve sabir karsisinda Allah, ayagini yere vurmasini emretmis; Hz. Eyy(b ayagini
yere vurdugunda ¢ikan suyla yikanmis ve sifa bulmustur (Kur’an-1 Kerim, Sad, 38/41—
44). Net bir siire verilmemekle birlikte bu hastaligin uzun yillar siirdiigii rivayet edilir.

Sagligina kavustuktan sonra Hz. Eyy(ib’a yeniden mal ve evlat da bahsedilmistir.

Divan edebiyatinda Hz. Eyyub sabrin, tevekkiiliin ve ilahi sinanmanin sembolii olarak
degerlendirilmistir. Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-ndme’sinde de Hz. Eyy(b ismi sabir ve

sikiir temalariyla iligkilendirilerek cesitli baglamlarda kullanilmistir.

Asagidaki beyitlerde fakir ve zengin kullarin ilahi diizen i¢inde sabir ve siikiirle sinandig,
hatta sabrin yalnizca insanlar degil hayvanlar i¢in de gegerli oldugu, nihayetinde ise

insanin 6zellikle diliyle sabretmesi gerektigi gibi temalar islenmektedir:
Fakir kullarina vir sabr-1 Eyyib 1 siikiir ile
Gani kullarina vir siikr i¢inde ni ‘met-i uzmd (1400)
[1Ghi kurda vir sabri koyuncuklar huzir itsiin
Sabirsiz kullarint sabr-1 Eyyiub ile kil ihya (1407)
Sabirsiz dilimiz la eyle ya Rab
Dile vir sabr-1 Eyyiib’i hakikat (7194)

Ilk beyitte, fakirlerin sabirla siikretmesi, zenginlerin ise siikiir i¢inde nimetlerini
degerlendirmesi gerektigi vurgulanmaktadir. Ikinci beyitte sabir, yalnizca insanlara degil,
dogadaki diger canlilara da atfedilmis; kurdun sabr1 sayesinde koyunlarin huzur bulacagi
gibi, insanlar da Hz. Eyy(b’un sabriyla diriltilmelidir mesaj1 verilmistir. Ugiincii beyitte

ise sair, dilin sabirsizligina dikkat ¢ekerek, insanin basina gelen pek ¢ok musibetin s6zden
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kaynaklandigin1 ifade eder ve bu nedenle dili kontrol etmek i¢cin Hz. Eyy(ib’un sabrina

ihtiya¢ oldugunu belirtir.
2.5.13. Yahya

Hz. Yahya, islami kaynaklara gére Israilogullarina gonderilen peygamberlerden olup, Hz.
Zekeriya’nin ogludur. Bazi rivayetlerde Hz. Meryem’in teyzesinin ya da amcasinin oglu
oldugu da aktarilmaktadir. Kur’an-1 Kerim’de, o6zellikle Al-i imrdn ve Meryem
surelerinde Hz. Yahya’nin dogumu ve sahsiyeti hakkinda ayrintili bilgiler yer almaktadir.
Bu surelerde, Hz. Zekeriya’nin kendisinden sonra mabede hizmet edecek bir yardimci
icin Allah’a dua ettigi ve bu duanin kabul edilerek, Yahya adinda bir oglunun olacagina

dair melekler vasitastyla miijdelendigi ifade edilir.

Hz. Zekeriya’nin yasi ilerlemis, esi ise yasl ve kisir olmasina ragmen bu ilahi miijde
gerceklesmis; Hz. Yahya diinyaya gelmistir. Otuz yaslarmma geldiginde, Filistin
hiikkimdar1 Herot tarafindan, yakin c¢evresinin baskisiyla sehit edildigi rivayet
edilmektedir. Ayrica, Hz. Muhammed’in miracinda ikinci kat semada Hz. Yahya ile
karsilastigina dair nakiller de bulunmaktadir (Aydin, 2013: 232-234).

Divan edebiyatinda Hz. Yahya, takva, ziihd ve ilahi hakikatlere baglilik ile 6ne ¢ikan bir
peygamber olarak ele alinmistir. Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-ndme’sinde de Hz. Yahya,
ilim ve dogruluk o6l¢iisii olarak sembollestirilmis; 6zellikle siyasi otoriteye yonelik 6giit

baglaminda zikredilmistir.

Asagidaki beyitlerde, Hz. Yahya'nin ahlaki {stlinligli, dogruluk Olgciisii olarak

kullanilmas1 ve seriat temelli yonetime bagliligin geregi olarak anildig1 goriilmektedir:
Hazret-i Yahya eger tashih iderse nushami
Resk idem takvdsina medddh olam Yahyad 'sina (2016)
Hazret-i Yahya ya hiinkarim ita ‘at eylegil
Ya 'ni ser'-i Mustafd’ya ‘ali hidmet eylegil (2836)

[k beyitte Hz. Yahya, dogruluk ve takva 6l¢iitii olarak konumlandirilms, sair ise kendi
nasihatlerini ancak onun tashihinden gegerse degerli sayacagmi dile getirmistir. Ikinci
beyitte ise Hz. Yahya’ya itaat mecazi iizerinden, Sultan Murad’mn Hz. Peygamber’in
getirdigi seriat hiikiimlerine siki sikiya bagl kalmasi gerektigi vurgulanmaktadir. Burada

Hz. Yahya, seriat cizgisinin ve dindar yoneticiligin metaforu haline gelmistir.
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2.5.14. isa

Kur’an-1 Kerim’de “Ibn-i Meryem” ve “Mesih” sifatlariyla amlan Hz. Isa, Hz
Muhammed’den 6nceki son peygamber olarak tanitilmaktadir. Allah’in “kelimesi” ve
“ruhu” olarak nitelendirilen Hz. Isa’ya kitap olarak Incil verilmistir. Cebrail’in Hz.
Meryem’e iiflemesiyle babasiz bir sekilde diinyaya gelen Hz. Isa, kul oldugu agik¢a
belirtilerek, ilahi sifatlarla degil peygamberlik vasfiyla tanimlanmistir (Kur’an-1 Kerim,

Meryem, 19/19-22).

Rivayetlerde Hz. Isa’nin, nefesiyle 6liileri diriltmesi, hastalara sifa vermesi ve ¢carmiha
gerilmesinin ardindan dort kat goge yiikselmesi gibi mucizelerine yer verilir. Bu
yonleriyle Divan edebiyatinda da Hz. Isa, hem “diriltici nefes” hem de “ilahi hikmet”le

iligkilendirilmis bir figiir olarak 6ne ¢ikar.

Divan siirinde Hz. Isa’dan ¢ogunlukla “Mesih” unvaniyla sz edilir. Sevgilinin bir
bakisiyla as1g1 hayata dondiirmesi, Hz. Isa’min 6liileri diriltmesine benzetilir. Bu
baglamda, sevgilinin dudagindan ¢ikan sozler asik i¢in adeta hayat veren bir nefes gibidir

(Sahin, 2024: 250).

Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-naime’sinde Hz. Isa; ilahi kudretin mucizevi tecellisi, ayn1
zamanda kulluk ve minnet kavramlarinin dengesiyle ele alinmistir. Asagidaki beyitlerde,
Hz. Isa'nmn annesiyle iliskisi, mucizevi dogumu ve cemaline yansiyan nurun toplumda

nasil algilandig1 islenmistir:
Atayr anayt oglina muhtdc eyleme ya Rab
Ki senden gayra minnet itmesin Meryem ’se de Isa (1421)
Ol badeniin bir cur ‘asin Meryem Ana’'muz itdi niis
‘IsG anunciin atasiz geldi viiciida iy fetd (4279)
Cemadal-i perteviniin cezbesi insdane ‘aks itdi
Anungiindiir ki hasa Tanr1 dirler kavm-i ‘Isd’ya (5399)

[k beyitte, Hz. Meryem ve Hz. Isa gibi yiiksek mertebedeki kullarin bile yalnizca Allah’a
muhta¢ olmasi gerektigi vurgulanmaktadir. Ikinci beyitte, Cebrail’in ilahi emriyle
Meryem’in babasiz bir ¢ocuk dogurmasi, sembolik bir ifade olan “bade” mecaziyla

sunulmustur. Ugiincii beyitte ise Hz. Isa’nm yiiziine yansiyan ilahi nurun, kavmi

74



tarafindan yanlis anlagilmasi ve tanrisallastirilmasinin arka plani agiklanmakta, bu iddia

acik¢a reddedilmektedir.

Bunlarin disinda, Hz. Isa isminin gectigi diger beyitlerde; onun Hz. Muhammed’in
iimmetinden biri olduguna, dinin ihyasiyla gorevlendirildigine, goge yiikselip yeniden

inecegine, hastalari iyilestirdigine ve 6liileri dirilttigine dair temalar iglenmistir:
(2384), (2892), (4278), (4341), (4811), (5094), (5183), (5628), (6234), (7069), (7547).

Bu beyitlerde Hz. Isa, mucize, hakikat, takva ve diriltici kudret gibi anlam katmanlariyla

Divan siirinin sembolik peygamberlerinden biri haline gelmistir.
2.5.15. Muhammed (s.a.v.)

Kur’an-1 Kerim’de ‘“Muhammed” ismiyle dort yerde anilan Hz. Peygamber,
peygamberlik silsilesinin son halkasidir. Kirk yasinda peygamberlikle gorevlendirilmis
ve oOnce en yakin cevresinden baslayarak tiim insanlar1 Islam’a davet etmistir.
Parmaklarindan su figkirmasi, bulutun onu takip edip golgelemesi, agaclarin ona secde
etmesi gibi mucizeleriyle ilahi bir el¢i oldugunu gostermistir (Fayda, 2020: 406-421).
Allah onu son peygamber olarak gorevlendirmis, tiim insanlara miijdeleyici ve uyarici
olarak gondermis ve onu kendi katinda yliceltmistir (Boyacioglu, 2001: 5-22). Kendisine

vahyedilen kitap, dort biiylik kutsal metinden biri olan Kur’an-1 Kerim’dir.

Hadislerde, alemin yaratilis sebebi olarak tanimlanan Hz. Muhammed’in ikinci ismi
Ahmed’dir. “Hamd” kokiinden tlireyen bu isim, “Allah’1 en ¢ok ve en giizel dven”
anlamimi tasir (Yakit Giirel, 2015: 96—134). Rivayetlere gore, Hz. Peygamber’in yiizii
bembeyaz ve nurlu, giizelligi ise herkes tarafindan takdir edilen bir parlakliga sahipti.
Giimiis gibi parlayan yiizii, ilahi nurla bezenmis kabul edilmistir (Imam Ebu Isa

Muhammed, 1976: 18-19).

Hz. Peygamber, siiri hakikat ve ahlakla uyumlu oldugu siirece tesvik etmis;
cesaretlendirici ve Ogretici tarzda yazilmis siirlere izin vermistir. Bu siirler bazen
askerlerin moralini artirmak, bazen de yolculuklari senlendirmek amaciyla kullanilmastir.
Sairlerinden Hassan b. Sabit, Ka’b b. Malik ve Abdullah b. Revaha en cok bilinenlerdir
(Giileg, 2018: 245-248).

Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-ndme’sinde en ¢ok zikredilen peygamber Hz.

Muhammed’dir. Eserde “Resul”, “Ahmed” ve “Mustafa” gibi isimleriyle birlikte, onun
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mucizeleri, niibiivveti, immeti ve manevi yiiceligi islenmistir. Asagida bu temalara 6rnek

teskil eden beyitler yer almaktadir:
Bu dil tahtinda hiikm itdi Muhammed
Anungiin sark u garbu itdi timmet (5905)
Ki ger¢i bir Muhammed idi nirt ‘dleme toldt
Bu niir1 gordi dort siddik ¢ihar yarin seven gelsin (5450)
Ki ya Ahmed cemadlim pertevi insane ‘aks itdi
Begser niirim durur nirimla niirimi goren gelsin (5453)
Muhammed bir yetim iken nigtindiir sark u garb iimmet
Muhammed birdi zahir batin idi nice bin insdn (4275)
Muhammed iimmetiniin yetmis iki firkasi azgun
Ki ekser bahs-i zdtdan azdi vesvasile yollari (2911)
Eger Ahmed gibi miirsel geleydi
Geliip hatmii 'n-nebiyyine uyaydi (5195)

Kabe kavseyniin rumiizi kaslarun sakka’l-kamer
Swrr-1 ev edndya iy dil-ber goziindiir reh-niima (6183)
Ne dil-bersin ‘aceb iy dost habibim dir sana Alldh
Ne cevher kdnin iy diir-i yetim aslun meger kimya (6244)
Stikiir sen rahmeten li’l- "alemine diisdi bu gonliim
‘Aceb mi li-ma ‘alldh itse her vaktimi bu sevdd (6245)
Goz semasindan yire Cibril ile
Ahmed’e niir ayetin vahy itdi Hak (5956)
Cibril agyar idi kaldi Sidre’de
Ucdi Ahmed ‘dlimii’l-esrar iciin (4896)

Bu beyitlerde Hz. Muhammed’in dogu ve batiya iimmet olundugu, nurunun tiim alemi
aydinlattig1, Ahmed ismiyle cemalinin insana yansidigi, yetim olarak dogmasina ragmen

peygamberlige layik goriildiigii, immetinin ¢ok firkaya ayrildigi, ay1 parmagiyla ikiye
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ayirdigi, Allah’in sevgilisi oldugu ve mira¢ mucizesinde Sidretii’l-Miinteha’ya ulastigi

gibi ¢esitli temalar yer almaktadir.

Bunlarin disinda Hz. Muhammed isminin gegtigi beyitlerde ise immetinin yetmis ii¢
firkaya boliindiigii, insafa gelmeleri gerektigi, yer ve gdglin ona teslim oldugu, iimmetin
ahlaki, duasi, diinyevilesmesi ve miinafiklarin zarar1 gibi sosyal ve ahlaki mesajlar

verildigi goriilmektedir:

(984), (1227), (1293), (1398), (1415), (1768), (1803), (1984), (2015), (2137), (2257)
(2363), (2406), (2555), (2643), (2738), (2475), (2755), (2832), (2905), (3173), (3452),
(3527), (3697), (3718), (3824), (3903), (4117), (4271), (4476), (4617), (4703), (4880)
(4937), (5193), (5430).

Bu beyitler, Hz. Peygamber’in niibiivvet makami, ahlaki 6rnekligi, mira¢ mucizesi,

ummet bilinci ve ilahi rahmet vesilesi olarak temsiline odaklanmaktadir.
2.6. Sahabe ve Ehl-i Beyt
2.6.1. Car-yar /¢cehar-yar

“Car-yar” ya da Farsca sekliyle “cehar-yar”, kelime anlamu itibariyla “dort dost” anlamina
gelmekte olup, Islam tarihinde Hz. Peygamber’den sonra halifelik gorevini iistlenen dort
sahabeyi—Hz. Ebubekir, Hz. Omer, Hz. Osman ve Hz. Ali’yi—ifade eder. Bu dért
sahabe hem siyasi liderlikleri hem de ahlaki, ilmi ve manevi dzellikleriyle Islam tarihinde
0zel bir yere sahiptir. Hz. Ebubekir, Peygamber’e olan sarsilmaz sadakati nedeniyle
“S1ddik”; Hz. Omer, adaleti ve otoritesi sebebiyle “Faruk”; Hz. Osman, haya ve edebiyle
“Zinnureyn”; Hz. Ali ise cesareti ve ilmiyle “Esedullah” unvanlariyla anilmistir (Levend,

1984 78).

Divan edebiyatinda Car-yar, 6zellikle Hz. Peygamber’in yolunda ilerleyen sadik dostlar
olarak yticeltilmis ve tasavvufi, siyasi, ahlaki baglamlarda 6rnek sahsiyetler olarak 6ne
cikartlmislardir. Kadiri Muhyiddin’in  Nasihat-ndme’sinde bu dort halife, Hz.
Peygamber’in nurunu ilk goren, ilk izleyen ve onun manevi mirasini tasiyan segkin
sahsiyetler —olarak amilmistir.  Asagidaki  beyitlerde bu anlam  diinyasi

orneklendirilmektedir:
Ki ger¢i bir Muhammed idi niir1 ‘dleme told:

Bu niiry gordi dort siddik ¢ihar yarin seven gelsin (5450)
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Car-1 yarundur Ebii Bekr ii ‘Omer ‘Osmdn ‘Ali
Hiirmeticiin ya Habiba’llah uyandur gafili (3964)

Ilk beyitte Hz. Peygamber’in nuru alemi aydinlattiktan sonra bu nura ilk sahitlik
edenlerin, ona en yakin olan dort dostu oldugu vurgulanmaktadir. Beyitte “dort siddik”
ifadesiyle her biri sadakat timsali olan bu halifelerin manevi biiylikliigline igaret edilir.
Ikinci beyitte ise sair, gaflette olanlarin bu dort dostun hiirmetine uyanmasi i¢in Hz.
Peygamber’e yakarista bulunmaktadir. Bu baglamda Car-yar, yalnizca tarihsel figiirler
olarak degil; aynm1 zamanda Islam ahlaki, adaleti, sadakati ve cesareti temsil eden

semboller olarak divan siirinde yer bulur.
2.6.2. Ebubekir

Hz. Ebubekir, Islam tarihinde “Siddik” unvaniyla anilan ve dort halifenin ilki olan
sahabedir. Hz. Peygamber’e ilk iman edenlerden biridir ve hayati boyunca ona olan
sadakatinden asla sapmamustir. Bu sebeple “Siddik” yani “dogrulugu tasdik eden” sifati
ile yliceltilmistir. Ayn1 zamanda Hz. Peygamber’in esi Hz. Aise’nin de babasidir (Fayda,
1994: 101-108).

Hz. Peygamber’in vefatindan sonra, Miisliimanlarin dagilmasini 6nlemek amaciyla
halifelik makamini kuran Hz. Ebubekir, bu yoniiyle sadece dini degil, siyasi bir istikrarin
da 6nciisii olmustur. Cehar Yar’dan ilki olarak, Islam’in erken doneminde hem inan¢ hem

yonetim anlaminda kritik bir rol iistlenmistir.

Divan edebiyatinda Hz. Ebubekir, dogruluk, sadakat ve tevekkiil gibi ahlaki niteliklerin
timsali olarak ele alinir. Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-name’sinde Hz. Ebubekir 6zellikle
siddikiyet 6zelligiyle on plana ¢ikarilmis, hakikatin sdzciisii ve sessiz hikmetin temsilcisi

olarak betimlenmistir.

Asagidaki beyitlerde, onun hakki agikga dile getirmesi, gereksiz konugmaktan kaginmasi

gibi yonleri 6n plana ¢ikarilmistir:
Bii Cehil a'md nice gorsiin Hak’1
Goz olan Siddik ider ikrar-1 Hak (4706)
Ebii Bekr’iin miidam agzinda bir tas

Tururdi séylemezdi bi’z-zaruret (7193)
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[lk beyitte, hakikatin kérlere goriinemeyecegi, gorenlerin yani Hz. Ebubekir gibi “siddik”
olanlarin ise Hakk’1 acikca ikrar edecegi vurgulanmaktadir. ikinci beyitte ise onun
hikmetli suskunlugu, gereksiz konusmaktan ka¢inmasi ve her soziinii bilingli sGylemesi

mecazi bir dille aktarilmaktadir.

Bunlarin disinda Hz. Ebubekir isminin gegtigi diger beyitlerde onun dogrulugu,
tevekkiilii, Islam ugruna fedakarligi, mescit insasi, Hz. Peygamber’e olan baglilig1, kendi
mezarini kendisinin kazmasi, kabre isteyerek girmesi ve Allah’in rizasini kazanmasi gibi

nitelikler 6ne ¢ikmaktadir:

(1397), (2296), (2300), (2309), (2311), (2313), (2315), (2317), (2319), (2321), (2323),
(2325), (2327), (3964), (4276), (4629), (5952), (6081), (6278), (7193), (7392), (7417).

Bu beyitlerde Hz. Ebubekir, tasdik edici iman, ziihd ve tevekkiil, diinya nimetlerinden el
¢ekme, liderlik bilinci ve ilahi rizaya ulagma temalariyla Divan siirinde giiglii bir 6rnek

sahsiyet olarak islenmistir.
2.6.3. Omer

Hz. Omer, Hz. Ebubekir’den sonra halifelik makamina gegen sahabe olup, Islam tarihinde
adalet ve cesaretin sembolii olarak kabul edilir. Miisliiman oldugu andan itibaren tiim
malim Islam yolunda harcayan Hz. Omer, miisriklere kars1 yilmadan miicadele etmis,
immet i¢indeki fitneleri bastirmis ve toplumsal diizeni saglamistir. “Hak ile batili ayiran”

anlamina gelen “Faruk” lakab1 da bu yoniiyle ona verilmistir (Fayda, 2007: 44-51).

Dini kaynaklar Hz. Omer’i adalet kavramiyla 6zdeslestirmistir. Aym sekilde Divan
edebiyatinda da Hz. Omer’in ahlaki kararlilig1, tevazusu ve zalime kars1 gosterdigi sert
durus yiiceltilmistir. KAdiri Muhyiddin’in Nasihat-nime’sinde Hz. Omer; hem halkla i¢
ice olan, tevazu sahibi bir yonetici hem de Islam diismanlarina kars: sert bir lider olarak

resmedilmistir.

Asagidaki beyitlerde, Hz. Omer’in bir kadin sahabenin evini kendi elleriyle insa ettigi, bu

sirada kibirli davranmadigi ve diismana karsi cesaretle hareket ettigi anlatilmaktadir:
‘Omer hazreti bir hatunun evin yapd: eliyle
Halifeyem dimedi itdi wrgadlik o seh-in-sah (6912)
O giin Kayser gozin ‘Omer camurl elle ¢ikard:

Cihar-ydr-mesreb ol sende ¢ikar diismen gozin hergah (6913)
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Ik beyitte, Hz. Omer’in hilafet makaminda olmasma ragmen kibirlenmeyerek, bizzat
emek vererek bir hanenin ingasina katildig1 vurgulanmaktadir. Bu tavir, yoneticinin halkla
esit olusunun ve hizmet ehli olmas1 gerektiginin simgesidir. Ikinci beyitte ise Hz. Omer’in
diismana kars1 sert tavri on plana ¢ikarilmis; ¢amurlu elleriyle bile olsa zalime g6z

actirmayan kararli bir karakter olarak takdim edilmistir.

Bunlarm disinda Hz. Omer isminin gectigi diger beyitlerde; onun giiclii imani, elindeki
adalet kilici, dogru bir kul oldugu i¢in Allah tarafindan halifelikle onurlandirilmasi,
Kur’an hiikiimlerine bagliligi, nefsini terbiye etmesi, ruhlar alemini yurt bellemesi ve

timmeti tek bir birlik olarak gormesi gibi 6zelliklerine vurgu yapilmistir:

(88), (111), (546), (2236), (2297), (2299), (2301), (2303), (2305), (2307), (2329), (2331),
(2333), (4260), (6088), (6278), (6912), (6913), (7392), (7417).

Bu beyitlerde Hz. Omer; adaletin kilici, tevazunun simgesi, ziihd ve takva ehli ve Islam
birliginin koruyucusu olarak temsil edilmistir. Divan edebiyati perspektifinden
bakildiginda, Hz. Omer’in kisiligi hem siyasi hem manevi otoriteyi bir arada tasiyan

ornek bir lider modeli olarak sekillendirilmistir.
2.6.4. Osman

Hz. Osman, Hz. Omer’den sonra halife olarak gdrev yapmis, Hulefi-y1 Rasidin’in
ticlinciisiidiir. Hz. Peygamber’in iki kiziyla evlenme serefine nail olmus ve bu yoniiyle
“Zinnfireyn” (iki nur sahibi) unvaniyla anilmistir. iffeti, hayasi ve Kur’an’a olan baglilig
ile tanian Hz. Osman, Islam’m yayilmasinda énemli katkilar saglamis; Miisliimanlarin
sayisinin artmasina biiyiik katki vermistir. Kur’an-1 Kerim’1 giizel okumasiyla meshur

olan Hz. Osman, onu okudugu bir sirada sehit edilmistir (Fayda, 2007: 44-51).

Divan edebiyatinda Hz. Osman en ¢ok “haya” kavrami ¢ergevesinde ele alinmistir. Kadiri
Muhyiddin’in Nasthat-name’sinde de bu yoniiyle 6ne ¢ikmaktadir. Sair, Hz. Osman’1 dort
halife arasinda zikrettiginde onlarin tamaminin Hz. Peygamber’e bagliligin1 vurgularken;

onu bagimsiz olarak andig1 beyitlerde 6zellikle haya konusuna yogunlagmustir.

Asagidaki beyitlerde sair, Allah’tan Hz. Osman’in hayasiyla bezenmeyi, Hz.

Muhammed’in giizel ahlaki ile kalbinin diriltilmesini niyaz etmektedir:
Haydmz eylegil ‘Osmdan Muhammed eylegil hulkum

Hasan ile Hiiseyni-megreb eyle mesrebim illd (1398)
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Haydmi eylegil '‘Osmdn Muhammed eyle mesrebde
Muhammed Mustafd hulkile ya Rab kalbim it ihya (6082)

Ik beyitte sair, hem Hz. Osman’in haya timsali kisiligini hem de Hz. Muhammed’in
ahlaki yticeligini 6rnek almay1 istemekte, ayrica Hz. Hasan ve Hz. Hiiseyin’in mesrebine
ulasmay1 dilemektedir. ikinci beyitte ise hayamin Hz. Osman’la, ahlakin ise Hz.

Muhammed’le 6zdeslestirildigi bir dua tislubu 6ne ¢ikmaktadir.

Bunlarin disinda Hz. Osman isminin gectigi diger beyitlerde; onun dort halifeden biri
oldugu, iffetiyle tanindig1, dini her seyin Ustiinde tuttugu, Kur’an okurken sehit edildigi

gibi temalar islenmistir:
(2296), (3964), (4260), (4276), (4629), (5952), (6088), (6278), (7392).

Bu beyitlerde Hz. Osman, haya, iffet, ahlaki istikamet, Kur’an’a baglilik ve dine hizmet
gibi degerlerle &n plana c¢ikarilmis; sairlerce ornek bir Islam sahsiyeti olarak

yliceltilmistir.
2.6.5. Ali

Hz. Ali, dort halifenin sonuncusu olup, hem Hz. Peygamber’in damadi hem de amcasinin
ogludur. “Miiminlerin imam1” ve “Hakk’1n alimi” olarak anilan Hz. Ali, Islam tarihinde
velayet makaminin sultani kabul edilir. Ziilfikar adli kilict ve Diildiil adli atiyla, dzellikle
ilmi, cesareti ve Hayber Kalesi’ni tek basina fethederek kapisini kalkan yapacak kadar
kuvvetli olusuyla taninmistir. Sahabe alimleri arasinda 6ne ¢ikan Hz. Ali’nin bes yiizden

fazla hadisin ravisi oldugu rivayet edilmektedir (Golpinarli, 2004: 306).

Divan edebiyatinda Hz. Ali, gazi, veli, alim ve ziihd ehli olarak ¢ok katmanli bir bigimde
temsil edilir. Kadiri Muhyiddin’in Nasthat-ndme’sinde Hz. Ali’ye olan muhabbet hem
bireysel baglilik hem de tasavvufi goriislerin ifadesi olarak c¢esitli beyitlerde dile
getirilmigstir. Sair, Hz. Ali’yi anarken beyitlerin sonunu “Ali” kelimesiyle bitirerek onunla

olan manevi rabitay1 vurgulamistir.

Asagidaki beyitlerde, Hz. Ali’nin Ziilfikar sahibi olusu, nefse uymanin Allah katinda
makbul olmamasi, diinyay1 terk edenin Allah’a yakinlig1 ve diinyay1 sevenin Hak’tan

uzaklagmasi gibi temalar islenmistir:
Ya Rab goriinen gosteren gorenle zatinda nihan

Bii Ahmed u Bii Cehl olur bu "Ali sahib-zii’l-fikar (6437)

81



Didiler Hak kimi sevmez ya "Ali
Didi nefsine uyani ol veli (3488)
Didiler Hakk’a yakin kim ya ‘Ali
Didi diinya terk iden ola veli (3489)
Didiler Hak’dan rak kim ya ‘Ali

Didi diinyay:r sevendiir ol veli (3490)

29 ¢

Ik beyitte, Hz. Ali’nin “gdren”, “gdsteren” ve “gdriinen” sifatlariyla birlikte zikredilmesi,
onun velayet makamindaki manevi yetkinligini gosterir. Ikinci, iigiincii ve dérdiincii
beyitlerde ise Hz. Ali’nin tasavvufi bir figiir olarak kullanildig1, nefis terbiyesi ve diinya
sevgisinin terk edilmesi gerektigi yoniindeki goriislerine yer verildigi goriillmektedir. Bu

beyitlerde terk-i masiva anlayisi, Hz. Ali’nin diliyle 6giitlenmistir.

Bunlarin disinda Hz. Ali isminin gegtigi beyitlerde; onun savaslardaki cesareti,
kerametleriyle sofra kurmasi, iyilik edenleri veli saymasi, kin tutanlart miinafik olarak
nitelendirmesi, cehennemi zalimlere ait gormesi ve kendisiyle hasrolunmay1 dileyenlerin

duas1 gibi temalar 6ne ¢ikmaktadir:

(71), (88), (485), (3474), (3475), (3477), (3479), (3480), (3481), (3482), (3483), (3484),
(3964), (4276), (4629), (5952), (6081), (6185), (6278), (7392), (7417), (7642), (7645).

Bu beyitlerde Hz. Ali; tasavvufi hikmet, ziihd, gaza, velayet ve ahlaki biitiinliik
kavramlartyla 6zdeslestirilmis, sairler tarafindan hem Ornek sahsiyet hem de ilahi

sevginin mazhar olarak degerlendirilmistir.
2.6.6. Hiiseyin

Hz. Hiiseyin, Hz. Muhammed’in torunu, Hz. Ali ve Hz. Fatima’nin ikinci ogludur.
Rivayetlere gore siyah gozlii, beyaz yiizlii ve genis alinlidir. Ozellikle iri omuzlari
nedeniyle diismanlarmin ondan ¢ekindigi belirtilmistir. Viicudunun gogsiinden asagi
kisminin dedesi Hz. Peygamber’e ¢cok benzedigi aktarilmistir. On iki imamdan iigiinciisii

olan Hz. Hiiseyin, bizzat dedesi tarafindan yetistirilmistir (Figlali, 1998: 518-521).

Hz. Hiiseyin, ahlaki acidan comertligiyle ve insanlara yardim etmeyi sevmesiyle
taninmustir. Namaz vakitleri arasinda dahi insanlara karsiliksiz iyilikte bulunmaktan geri

durmadig rivayet edilir. Ancak, Kiife halkinin davetini samimiyetle kabul ederek oraya
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gitmis; ancak verilen sozler tutulmayinca, Irak sinirlari igerisinde yer alan Kerbeld’da,

Emevi halifesi Yezid’in ordusu tarafindan sehit edilmistir (Sona, 2013: 83).

Divan edebiyatinda Hz. Hiiseyin, 6zellikle Kerbela faciasi, sehadet, ilahi ask ve sadakat
temalar1 etrafinda giiclii bir sekilde sembollestirilmistir. Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-
name’sinde de Hz. Hiiseyin’in sehadeti, masuka kavusmanin son ve en yiice bi¢imi olarak

tasvir edilmistir.

Asagidaki beyitte Hz. Hiiseyin’in, Kerbela’da sehit diismesi mecazi bir vuslat yani

masukuna kavusma olarak yorumlanmaktadir:
Bu ma ‘suki bu ‘asikdan ayirma
Hiiseyn-i Kerbeld hakki a Stibhdn (5067)

Bu beyitte, Hz. Hiiseyin’in Kerbeld’daki sehadeti bir ayrilik degil, sevgiliye (Allah’a)
ulasma olarak degerlendirilmis; sehadet, ilahi askin en yiice makami olarak tasvir
edilmistir. “Ma‘stk” Allah’1, “as1ik” ise Hz. Hiiseyin’i temsil etmekte; beyitte dua formu

icinde bir vuslat talebi dile getirilmektedir.
2.6.7. Hasan

Hz. Hasan, Hz. Ali ile Hz. Fatima’nin biiyiik ogullari, Hz. Peygamber’in ilk torunudur.
Rivayetlere gore dedesi Hz. Muhammed’e ¢cok benzemektedir. Babasi ona “Harb” adini
vermek istemisse de Hz. Peygamber bu ismi uygun bulmamis ve onun adim1 “Hasan”
koymus, kiinyesini ise “Ebu Muhammed” olarak belirlemistir. On iki imamdan ikincisi
kabul edilen Hz. Hasan, babasi Hz. Ali’nin vefatindan sonra halifelik gorevini
ustlenmistir. Ancak Miisliimanlar arasinda i¢ karisiklik ¢ikmamasi adina hilafeti
Muaviye’ye devretmistir. Daha sonra Muaviye’nin oglu Yezid tarafindan kandirilan esi
araciligiyla zehirlenerek sehit edilmistir. Hz. Hasan’1n soyundan gelenlere “Serif” unvan

verilmektedir (Onliier, 2011: 22-29).

Hz. Hasan, Hz. Peygamber’in gonliinde miistesna bir yere sahiptir. Rivayetlere gore
dogdugunda sag kulagina ezani, sol kulagina ise kameti bizzat dedesi Hz. Peygamber
okumustur (Arzi, 2018: 262-263). Divan siirinde Hz. Hasan’1n ismi ¢ogunlukla kardesi

Hz. Hiiseyin ile ahlaki yiicelik ve manevi asaleti simgeleyecek sekilde anilmistir.
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Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-name’sinde Hz. Hasan, ozellikle kardesiyle birlikte
tasavvufi bir mesrebin temsili olarak zikredilmis; sair onun yoluna mensup olmay1 bir

kemal arzusu olarak sunmustur. Asagidaki beyitlerde bu sembolizme yer verilmektedir:
Hayami eylegil ‘Osman Muhammed eylegil hulkum
Hasan ile Hiiseyni-megreb eyle mesrebim illa (1398)
Hiiseynile Hasan dur bu kitabim
Resul’iin feyz-i hasi bu kitabim (2558)

Ik beyitte sair, Hz. Osman’in haya timsali olusunu ve Hz. Hasan ile Hz. Hiiseyin’in
manevi yolunu benimsemeyi dilemektedir. “Mesreb” burada, tasavvufi kisilik 6zelligi
anlaminda kullanilarak Hz. Hasan’1 manevi kemalatin bir temsilcisi hdline getirmektedir.
Ikinci beyitte ise sair, yazdig1 eserin Hz. Peygamber’in 6zel feyzinden beslendigini ve
torunlar1 Hasan ile Hiiseyin’in ruhaniyetinden gili¢ aldigim1 ifade etmektedir. Bu
beyitlerde Hz. Hasan; ehli beyt sevgisi, ilahi mesreb, tasavvufi baglilik ve ahlaki

arinmislik gibi degerlerle 6zdeslestirilmistir.
2.7. Hz. Muhammed’in yakinlari
2.7.1. Amine

Hz. Amine, Hz. Peygamber’in annesi olup, dogum tarihi kesin olarak bilinmemektedir.
Abdiilmuttalib’in oglu Abdullah ile evlenmis, ancak evliliklerinden sadece birka¢ ay
sonra esi Abdullah vefat etmistir. Bu sebeple Hz. Amine, karnindaki ¢ocugu olan Hz.
Muhammed’i babasiz diinyaya getirmistir. Esi 61diikten sonra bagka bir evlilik yapmayan

Hz. Amine’nin Hz. Muhammed’den baska cocugu olmamistir (Topaloglu, 1991: 63—64).

Hz. Amine, dogumdan kisa bir siire sonra oglunu siitanneye vermistir. Daha sonra, Hz.
Muhammed dort yasina gelince onu yanina almis ve yaklasik iki y1l birlikte yasamiglardir.
Rivayetlere gore Hz. Amine ya Medine’den Mekke’ye donerken ya da Mekke’den

Medine’ye giderken yolculuk sirasinda hastalanarak geng yasta vefat etmistir.

Miisliiman topluluklar, Hz. Peygamber’e duyduklar1 sevgi ve saygmin bir gostergesi
olarak, onun yakinlarinin—basta annesi olmak {lizere—isimlerini yasatmayi gelenek
haline getirmislerdir. Bu sevgi, edebl metinlerde de kendini gostermistir.

Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-name’sinde Hz. Amine’nin ad1, Hz. Peygamber’in diinyaya

gelisi baglaminda anilmaktadir. Asagidaki beyitte, Hz. Muhammed’in dogumuyla birlikte
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aleme can geldigi, onun yetim dogdugu ve Hz. Amine’nin bu doguma vesile oldugu ifade

edilmektedir:
Ya Rab ne sadef ana diirr-i yetimiin tahti
Giin gibi Amine’den kevneyne togar bir cin (7673)

Bu beyitte, Hz. Amine “sedef” metaforuyla yiiceltilmis, Hz. Muhammed ise “diirr-i
yetim” yani yetim bir inci olarak tasvir edilmistir. “Kevneyne togar bir can” ifadesiyle
onun dogumunun yalnizca bu diinyaya degil, biitiin varlik alemine can kattig1
vurgulanmaktadir. Beyitte hem Hz. Peygamber’in yetimligi hem de annesinin manevi

degeri estetik bir sdyleyisle one gikarilmistir.
2.7.2. Hamza

Hz. Hamza, 569 veya 570 yilinda Mekke’de dogmus, Hz. Muhammed ile ayni siitanneyi
emdigi i¢in onun siitkardesi olmustur. Ebi Leheb’in hizmetinde calisan Siiveybe adli
cariyeden siit emmislerdir. ilk basta atalarinin inancindan bir anda kopamayan Hz.
Hamza, EbG Cehil’in Hz. Peygamber’e yonelik hakaretlerini isitince biiytlik bir 6fkeye
kapilmis ve bu olay vesilesiyle Islam’1 kabul etmistir. Onun Miisliiman olusu, Hz.
Muhammed’in safinda olanlara moral ve cesaret vermis, Islam’a katilimlarda gozle

gorilir bir artisa neden olmustur.

Miisliman olduktan sonra miisriklerle yapilan biitiin savaslara katilan Hz. Hamza,
ozellikle cesaretiyle one ¢ikmis ve Uhud Savasi’nda sehit diigmiistiir. Cenaze namazi
bizzat Hz. Muhammed tarafindan kildirilmistir. Hz. Hamza’y1 sehit eden Vahsi, daha
sonra Islam’a girmistir. Hz. Peygamber, onu bagislamis ancak kendisine goriinmemesini
istemistir. Bu durum, Hz. Muhammed’in amcasina duydugu derin sevginin bir gostergesi

olarak yorumlanir (Algiil, 1997: 500-502).

Divan edebiyatinda Hz. Hamza, kahramanlik, iman ugruna cihat ve fedakarlik gibi
temalarla 6ne ¢ikar. Kadirl Muhyiddin’in Nasthat-ndme’sinde de Hz. Hamza, cesaretiyle
ve Islam’m ilk savunucularindan biri olmasiyla amilmistir. Asagidaki beyitte, onun

kahramanlig1 ve diismani saskina ¢eviren heybeti dile getirilmistir:
Himmetiniin ejdehdsin gérdi tersa sasdi hep

Kahramdn-1 sanisin ya Hamza iy Devlet Geray (77)
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Bu beyitte, Hz. Hamza'nin yardim ve himmetinin “ejderha” metaforuyla anlatildig:
goriilmektedir. Diismanin saskina dénmesi onun cesaretinin ve manevi kudretinin bir
gostergesi olarak sunulmustur. “Kahraman-1 sani” ifadesiyle ikinci biiylik kahraman
sifatina layik goriilen Hz. Hamza, burada yalnizca tarihsel bir figiir degil, ayn1 zamanda

ideal bir Islam savascis1 olarak temsili bir nitelik kazanmistir.
2.7.3. Fatima

Hz. Fatima, Hz. Muhammed’in dért kizindan en kii¢iigiidiir. Tam adiyla Ummii’l-
Hasaneyn Fatima bint Muhammed ez-Zehra olarak anilmaktadir. Rivayetlere gére Hz.
Muhammed’e peygamberlik verilmeden bir yil Once diinyaya gelmistir. Hz.
Peygamber’in, kiz1 Fatima’nin aglik cekmemesi i¢in Allah’a dua ettigi rivayet edilmistir.
Cebrail’in cennette Hz. Ali ile Hz. Fatima’nin nikahlariin kiyildigini bildirmesi iizerine,

Hz. Peygamber onlar1 evlendirmistir.

Bu evlilikten Hasan, Hiiseyin, Ummii Giilsim ve Zeynep adli c¢ocuklar1 diinyaya
gelmistir. Bazi kaynaklar, kiiciik yasta vefat eden Muhsin adl1 bir erkek ¢ocuklarinin daha
oldugunu da belirtmektedir. Hz. Peygamber’in erkek cocuklar1 vefat ettigi i¢in soyu Hz.
Fatima aracilifiyla devam etmistir. Babasina son derece bagli olan Hz. Fatima, onun
vefatinin ardindan biiyiik bir tizlintii yagsamis, bir daha giilmemis ve yaklasik alt1 ay sonra
kendisi de vefat etmistir. Kaynaklarda vefat ettiginde heniiz yirmi dort yasinda oldugu

bildirilmektedir (Zavotgu, 2013: 233).

Hz. Fatima, hem Hz. Peygamber’in kizi olmasi, hem de ehl-i beytin en miistesna kadin
figiirlerinden biri olarak edebi metinlerde sik¢a yer bulmustur. Ozellikle onun ziihdii,
takvast ve ailesine olan diiskiinliigiiyle ideal bir Miisliiman kadin 6rnegi olarak ele

alindig1 goriilmektedir.

Kadir! Muhyiddin’in Nasihat-ndme’sinde Hz. Fatima, diger kadinlarla kiyaslanamayacak
derecede yiiksek bir ahlaki ve manevi konumda gosterilmistir. Asagidaki beyitte, onun
Hz. Peygamber’in kizi olmasi vurgulanmakta, siradan kadinlarla ayni sekilde

degerlendirilmemesi gerektigi ifade edilmektedir:
Seha Fatima Ahmed kizi ise zenlere uyma
Sehd ‘avretden aglar ah ider hep halk-1 Islambol (928)

Beyitte gecen “zenlere uyma” ifadesi, Hz. Fatima’nin diger kadinlardan {istiin manevi

konumuna isaret etmektedir. Aym1 zamanda halkin kadinlara dair olumsuz
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tecriibelerinden duydugu hayal kiriklig1 da dile getirilmistir. Hz. Fatima ise bu baglamda

istisnai bir karakter olarak sunulmustur.
2.8. Inkarcilar
2.8.1. Ebii Cehl

Gergek adi Amr olan Eba Cehil, 570 yilinda Mekke’de dogmus, asil kiinyesi Ebu’l-
Hakem iken, islam’a ve Hz. Muhammed’e olan diismanligi sebebiyle bizzat Hz.
Peygamber tarafindan Ebt Cehil (cehaletin babasi) olarak adlandirilmistir. Mekke'nin
zengin ve niifuzlu kisileri arasinda yer almis; serveti, sosyal giicii ve okuma-yazma
bilgisiyle donemin segkinleri arasinda kabul edilmistir. Ancak bu ayricalikli konumunu
kibir vesilesi yaparak Hz. Muhammed’in peygamberligini reddetmistir. “Eger bir
peygamber secilecekse o kisi ben olmaliydim” diisiincesiyle niibiivveti inkar etmis, hayati

boyunca Islam’in ve Miisliimanlarmn karsisinda yer almistir.

Ebi Cehil, islam’a yeni girenlere yonelik agir iskenceler uygulamuis, birgok Miisliimanin
sehit edilmesine neden olmustur. Hz. Muhammed’in Kabe’de namaz kildig1 sirada
lizerine les attirmasi ve Hicret gecesinde suikast planlamasi, diigmanliginin ne denli ileri
gittigini gostermektedir. Bu zalimligi nedeniyle kendisine “bu timmetin Firavun’u” lakab1
takilmistir. Bedir Savasi’nda oldiiriilerek cehaletin sembolii haline gelmistir (Kapar,
1994: 117-118).

Divan edebiyatinda Ebii Cehil, inkar, zuliim, cehalet ve kibir gibi kavramlarin timsali
olarak kullanilmigtir. Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-name’sinde de Ebt Cehil, dini
kiicimseyen ve nasihatten anlamayan, imana yoOnelmeyen bir kisilik olarak

resmedilmistir:
Ser i hor géren Ebii Cehl-i la'in
Ser ‘e yapisan ¢ihar ydre yakin (1993)
Miinafiklar nasihat itsen almaz
Ebii Cehli tabi‘at Hakk’a donmez (3539)

[k beyitte, ser’i hiikiimlere kars1 duyarsiz olan Eb{i Cehil’in lanetli olusu vurgulanirken;
buna karsilik dért halifenin (¢ihar yar) seriata baglihg viilmektedir. Ikinci beyitte ise
Ebl Cehil’in sahsinda nasihatten anlamayan miinafik dogasinin Hakk’a yonelmeyecegi

fikri dile getirilmistir.
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Bunlarin diginda EbG Cehil isminin gegtigi diger beyitlerde onun Kitabullah’in
hiikiimlerini ¢arpittig1, imana ermesinin nasip olmadigi, géziiniin ve gonliiniin kor oldugu

ve kotii ahlakinin iimmete bulasmamasi yoniinde temalar islenmistir:
(3393), (5678), (5716), (5914), (2317), (6083).

Bu beyitlerde Ebl Cehil, yalnizca tarihsel bir inkarc1 degil; ayni1 zamanda imanin zidd,
zulmiin temsili ve cehaletin sembolii olarak Divan siirinde olumsuz figiirler arasinda yer

alir.
2.8.2. Ebii Leheb

Ebi Leheb, Islam 6ncesi Mekke toplumunun ileri gelenlerinden biri olup, baslangigta Hz.
Muhammed’in dostu kabul edilmistir. Ogullar1 Utbe ve Uteybe’yi Hz. Muhammed’in iki
kiziyla evlendirmistir. Ancak Hz. Muhammed peygamberligini ilan ettiginde, onun en
azili diismanlarindan biri haline gelmistir. Hz. Peygamber, risalet gérevini iistlenip yakin
akrabalarin1 topladiginda ve kendisine vahiy geldigini ilan ettiginde, EbG Leheb bu

durumu inkar etmis ve onu atalarinin dinine ihanetle su¢lamistir.

Ebi Leheb ve esi Ummii Cemil’in Hz. Peygamber’e yonelik hakaret ve eziyetleri Kur’an-
1 Kerim’de yer bulmus ve bu sebeple Tebbet Suresi indirilmistir. EbG Leheb, Bedir
Savasi’na dogrudan katilmamis; ancak Mekke'de miisriklerin yenildigi haberini aldiktan
kisa bir siire sonra hayatin1 kaybetmistir. Baz1 kaynaklarda, ¢i¢ek hastaligindan 61diigi

belirtilmektedir (Kapar, 1994: 178-179).

Divan edebiyatinda Eb(i Leheb, Hz. Peygamber'e kars1 diigmanlik edenlerin sembolii
olarak ele alinmis; dini kiiciimseyen, diinyaya aldanan, ahiret hakikatinden gafil bir figiir

olarak temsili anlam ytiklenmistir.

Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-ndme’sinde de Ebii Leheb, dini diinyevi zevkler ugruna hor
goren, makam ve menfaat hirst ugruna hakikati terk eden bir karakter olarak

degerlendirilmistir. Asagidaki beyitte bu durum estetik bir syleyisle dile getirilmistir:
‘Alem-i kevni fesadun bi-vefidur zevki hep
Yikma dinin mansibi diinydgiin olma Bii Lehep (7153)

Bu beyitte, gecici diinyanin aldaticiligina karsi uyarida bulunulmakta; dini makam ve

degerlerin diinya i¢in feda edilmemesi gerektigi vurgulanmaktadir. “Olma Ba Lehep”
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ifadesi, bir sahistan Gte bir tipolojiyi temsil etmekte ve okuyucuya yonelik bir 6giit

climlesi olarak yapilandirilmistir.
2.8.3. Mervan

Hz. Osman’in amcasinin oglu olan Mervan, hicretin ikinci yilinda Mekke’de dogmustur.
Hz. Muhammed’e kars1 diismanlik beslemis, ona zulmedenlerle birlikte hareket etmis ve
Miisliimanlar Mekke’yi fethettikten sonra zahiren Miisliiman oldugunu ilan etmistir.
Ancak bu kabul, onun Hz. Peygamber’e karsi olumsuz tavirlarin1 tamamen sona
erdirmemistir. Miisliimanlarin arasinda bulunarak gizli bilgileri miisriklere aktardigi i¢in

Hz. Muhammed tarafindan Taif e siirglin edilmistir.

Hz. Peygamber’in vefatinin ardindan Hz. Ebf Bekir ve Hz. Omer déneminde Medine’ye
donme talepleri reddedilen Mervan ve ailesi, Hz. Osman’in halife olmasiyla birlikte
Medine’ye yerlesmislerdir. Mervan’a devlet katipligi verilmesi, sahabe arasinda
hosnutsuzluk yaratmis; 6zellikle onun Hz. Osman’dan habersiz olarak Misir valisine
yazdig1 mektup, isyana zemin hazirlayan olaylar arasinda sayilmistir. Buna ragmen Hz.

Osman’in Mervan’1 korumasi, tepkilerin artmasina yol agmistir.

Hz. Osman’in sehadetinden sonra halife olan Hz. Ali’ye baghilik géstermeyen Mervan,
Cemel Vakasi’nin ardindan Hz. Ali’ye tabi olmus ve Medine’ye geri donmiistiir.
Muaviye’nin yonetimi ele gecirmesiyle birlikte 6nce Bahreyn valisi, sonra Hicaz valisi
olarak atanmistir. Emevi halifesi Yezid’in doneminde ise, Hz. Hiiseyin ve ailesine karsi
zor kullanilmasini destekleyen ifadeleriyle one ¢ikmistir. Yezid’in 6liimiinden sonra kisa
bir stireligine halifelik yapmis, ancak bir yil i¢cinde kendisi de vefat etmistir (Aycan, 2004:
225-227).

Divan edebiyatinda Mervan, genellikle diinyaya diiskiinliik, nefsine esir olmak ve maddi
hirslar pesinde kosmak gibi olumsuz niteliklerle temsil edilir. Kadiri Muhyiddin’in
Nasthat-name’sinde de Mervan, diinyevi zevklerin pesine diisen, iblis mesrepli bir

karakter olarak sunulmustur:
Esir-i nefs-i emmare idi ol mesreb-i iblis
Sanirdi lezzet-i diinyayi bir sey ol hity-1 Mervdn (6568)

Bu beyitte, Mervan’in nefsine tabi oldugu, seytani bir tabiat tasidig1 ifade edilmekte;

diinyay1 esas alan hayat anlayisinin elestirisi yapilmaktadir. Sair, Mervan’in karakterinde
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temerkiiz eden diinya sevgisini, nefsin esareti ve ahiret bilincinden uzaklikla

iligkilendirmistir.
2.9. Ahiretle ilgili kavramlar
2.9.1. Kiyamet

Kiyamet, ahir zamanda gerceklesecek olan, tiim 6liilerin kabirlerinden kalkarak hasr ve
nesredilecegi; kainatta mevcut olan diizenin bozulacagi ve yeryiiziiniin esi goriilmemis
bir afetle harap olacagi giin olarak tanimlanir. O giin hem fiziksel hem de metafizik bir

yikim ve yeniden dirilisin simgesidir (Sami, 2015: 1123).

Divan edebiyatinda kiyamet kavrami, sadece eskatolojik (ahiret sonrasi) bir anlam
tagimakla kalmaz; ayni zamanda mecazi bigimde yikim, doniisiim, dirilis ve ilahi adalet
temalariyla da iliskilendirilir. Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-ndme’sinde “kiyamet”
kelimesi sik¢a “hasr”, “mahser”, “dirilis” gibi kavramlarla birlikte kullanilmistir. Sair,
mevsim gegislerini, dogumlar1 ve uykudan uyanmay1 kiyametin metaforik karsiliklar

olarak ele almistir.
Asagidaki beyitlerde bu mecazlarin 6rnekleri agikca goriilmektedir:
Kiydmet remzin eyler hasr u mahser gibidiir kis u yaz
Kubiir ehli iken yazin diriliir kiithile sahra (4391)
Kiyamet giinlerine remz ider her bir togan evidad
Anadan togmasidur hasr u mahser zdhir i pinhan (4261)
Uyku halinde diigiin Miinkir Nekir
Kalk uyan bugiin kyyamet giinidir (4200)

Ik beyitte mevsim déniisiimleriyle, 6zellikle kistan bahara gecisle birlikte doganimn
canlanmasi kiyamet ve hasr sahnesine benzetilmistir. Ikinci beyitte, her dogan cocugun,
hasr ve mahser sahnesini g¢agristirdigi, dogumun bir nevi yeniden dirilis oldugu
belirtilmistir. Ugiincii beyitte ise, uykudan uyanma metaforu kullanilarak kryamet giiniine
hazirlikli  olunmast gerektigi vurgulanmaktadir. Bu temalar, asagidaki beyit

numaralarinda yer almaktadir:

(231), (288), (699), (700), (724), (815), (827), (986), (1306), (2387), (2512), (2717),
(2951), (3171), (3397), (3614), (4046), (4128), (4412), (4877), (5110), (6131), (6366).
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Bu beyitlerde kiyamet hem bir ilahi hesap gilinii hem de diinya nimetlerine aldananlara
kars1 bir uyar1 olarak kullanilmistir. Kiyametin yaklastigina dair metaforlarla insanlara

Oliim sonrasi i¢in hazirlik yapmalar1 gerektigi hatirlatilmastir.
2.9.2. Ahir Zaman

Ahir zaman, diinyanin kiyamete yaklasan son evresi igin kullanilan bir kavramdr.
Hadislerde, ahir zamanin Hz. Peygamber’in bi’setiyle basladig1 ve kiyamete kadar devam
edecegi belirtilmistir. Baz1 kaynaklarda ise bu déonem, hicretten kiyamete kadar siiren
zaman dilimi olarak tanimlanmistir. Rivayetlere gore bu siirecte zaman adeta sikisacak;
seneler aylar gibi, aylar haftalar gibi, haftalar giinler gibi, giinler saatler gibi, saatler de
dakikalar gibi gececektir.

Hz. Muhammed, hem “son peygamber” hem de “ahir zaman peygamberi” olarak
nitelendirilmis; onun immeti de “dhir zaman immeti” olarak tanimlanmistir. Hadis
rivayetlerinde, bu donemin Deccal, Siifyan ve Yeciic-Meciic gibi biiyiik fitnelerle imtihan
edilecegi belirtilmistir. Ayrica bu zamanda dini hayati yasamanin zorlagacagi, ahlakin

zayiflayacagi, nesillerin birbirine 6zenerek yozlasacagi yoniinde uyarilar yapilmistir.

Hz. Peygamber’e atfedilen rivayetlerden biri, immetinin 6mriiniin 1500 y1l1 gegmeyecegi
yoniindedir. Ancak Lokman Suresi’nde (31/34) “Kiyametin ne zaman kopacagini bilmek
ancak Allah’a aittir.” ifadesiyle bu konunun gayb bilgisi oldugu da agikca belirtilmistir
(Ttamer, 1988: 542-543).

Kadirl Muhyiddin’in Nasihat-name’sinde “&hir zaman” kavrami, 6zellikle fitne ile ele
alinmistir. Sair, kiyamet oncesi donemde insanlarin biiylik karisikliklar ve sapmalarla

kars1 karsiya kalacaklarini belirtmistir:
Du ‘ddur bunlara hismi Hudd nun
Bular fitnesidiir ahir zemanun (2530)

Bu beyitte, ahir zamanin getirdigi kargasa ve sapkinliklar “fitne” olarak tanimlanmakta
ve bunlarin ilahi gazabi celbeden unsurlar oldugu ifade edilmektedir. “Fitne” hem sosyal
hem de dini anlamda ¢6ziilmeyi ve kaosu temsil ederken, ahir zaman bu ¢6ziilmenin viicut

buldugu evre olarak gosterilmistir.
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2.10. Cennet ve ilgili kavramlar
2.10.1. Cennet

Cennet, iman etmis ve salih amel islemis kullarin, 6liimden sonra ebedi saadete
ulasacaklart mekandir. Yiice Allah’in bir liitfu olarak nitelendirilen bu diyar, kullarin ilahi
emirlere riayet etmelerinin bir miikafati olarak telakki edilir. Rivayetlerde, cennetin sekiz
kapisi oldugu ifade edilmistir. Bu kapilarin isimleri; Huld, Me’va, Adn, Naim, Aliyye,
Firdevs, Darii’s-selam ve Heyevan olarak zikredilmistir. Bu sekiz cennet, dereceleri ve
nitelikleri bakimindan birbirinden farklidir. Allah’in zatin1 kullarina Adn cennetinde

gosterecegine dair rivayetler sebebiyle, bu cennet en iistiin derecedeki cennet olarak kabul

edilmektedir (Sahin, 1993: 374-376).

Divan edebiyatinda cennet hem literal hem de sembolik anlamiyla ¢ok yonlii bigimde
islenmistir. Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-name’sinde “‘cennet” kavrami farkl
metaforlarla birlikte kullanilarak, ahiret saadetinin estetik ve derinlikli temsilleri
yapilmistir. Sair, cenneti bazen bir saray, bazen bir hiizlin nesnesi, bazen de kevni

varliklarin bahar dirilisiyle iliskilendirmistir:

Ol bddeniin bir paresin cenndte sa¢di yaradan
Cennet serdayina hemdn toldr bu kez zevk u safd (4285)
Cennetim sensin benim sensiz cehennemdiir cindn
Senden ayrilik durur tamu didiikleri bela (6171)
Sekiz cennet giilistani durur yiiziin tecelldsi
Anungiin bagladi ziinndr-1 ‘askun mii’'min ii tersa (6250)
Cennet irmag arudan bal akar
‘Adn agacidur kamis siikker biter (4228)
Hakikat bahriniin bir mevcidiir hep bunca mevcidat
Bu deryanun kendrt halk icidiir cennetii’l-me’va (4392)
Her secer bir kabr iken kigin bulur yazin hayat
Bag-1 Firdevs’e rumiiz ider yazin ciimle nebdt (2718)

Hiri kizlar: gibi martda tonanir ses cihdt
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‘Ibretiin cenndte gah atlansin iy Sultan Murad (2719)

Bu beyitlerde cennet; zevk ve safinin mekani, ilahl agkin yansimasi, ebedi hayatin
simgesi, kevni doniisiimle temsil edilen hakikatin yurdu ve baharin dirilis metaforuyla
anlagilan mistik bir alem olarak islenmistir. Sairin degerlendirmelerinde cennet, yalnizca
ahirete ait bir miikafat degil, ayn1 zamanda bu diinyada iman, sabur, tevekkiil ve ahlak
gibi degerlerin karsilik buldugu bir anlamlar evrenidir. Cennete layik olmanin 6lgiitleri
arasinda Hz. Adem’e secde edenlerin orada kaldiklari, goziin cennetin kapisi oldugu,
tevazu gosterenin, dovene sirtini1 ¢evirenin, adaletle davrananin ve helal lokma yiyenin
cennet ehli sayildig1 vurgulanmistir. Buna karsin cimriler, riisvet yiyenler ve kanaatten
uzak yasayanlar cennete giremeyenler arasinda degerlendirilmistir. Tevekkiiliin cennette
bir sofra olarak sunulmasi, diinyevi hayatta Allah’a tam teslimiyetin uhrevi karsiligini

temsil eder.
2.10.2. Harl

Cennette yasadigina inanilan, saf, temiz ve giizellikleriyle meshur olan kadinlara hiiri
denilmektedir. Hadis rivayetlerinde, cennete girmeyi hak eden her erkek miimine yetmis
hliri verilecegi belirtilmistir. Bu varliklar, diinyadaki kadinlardan farkli bir yaradilisa
sahip olup, diinyevi Olciilerle agiklanamayacak bir surette yaratilmiglardir. Hatta bazi
rivayetlerde, yetmis kat hulle giymis olmalarina ragmen, bedenlerinin seffafligi sayesinde
bacaklarindaki iliklerin dahi goriilebilecegi ifade edilmistir (Parlatir, 1998: 1009; Sahin,
2022: 353).

Divan siirinde hiiri, yalnizca cennetin estetik bir unsuru olarak degil, ayn1 zamanda
mutlak giizelligin ve uhrevi saadetin remzi olarak yer bulur. Kadiri Muhyiddin’in
Nasihat-name’sinde “htri” kelimesi, “cennet” ve “Ridvan” gibi cennetle ilgili diger
kavramlarla beraber kullanilmig; cennet baglaminda farkli tasavvufi ve mecazi anlamlar

yiliklenmistir.

Asagidaki beyitlerde hiirf kavrami, 6zellikle diinya hayatinin cazibesiyle mukayese edilen
gecici lezzetler baglaminda anlamlandirilmstir. {1k beyitte, Hz. Peygamber’in sdzlerinin
tagidigr hakiki lezzeti tatmis olan kimselerin artik hiri, cennet ya da diger uhrevi
nimetlerden lezzet alamayacaklar1 belirtilmistir. Burada, hakikatin kaynag1 olan kelam-1

nebevinin diinyevi ve uhrevi her seyin oniine gegtigi vurgulanmaktadir:

Hitabindan alanlar lezzet-i zat
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Ne cennet ana ne hiiri ne lezzdt (3843)

Ikinci beyitte, kis mevsiminde &lii topragna biiriinmiis olan tabiatin baharla birlikte
dirilmesi, hirilerin hulle giymesiyle tesbih edilmektedir. Yeseren agaglar ve acan

cigekler, cennet hurilerine benzetilerek baharin uhrevi bir giizellik tasidig: ifade edilir:
Kisin kubur ehli iken yazin cindn olur cihan
Giiyad agaglar hulle geymis hurilerdir baksana (4038)

Ucgiincii beyitte ise cennette iki direkli bir sehir tasviri yapilmakta; bu sehrin ars1 bas, fersi
ise ayak olarak temsil edilmekte ve igeriginde cennet ile birlikte hirilerin yer aldigi

belirtilmektedir. Burada cennetin uhrevi mekansallig1 mistik bir tasvirle sunulmustur:
‘Aceb diinydda gordiin mi iki direkli sehristan
Bas1 ‘ars ayagidur fers icidiir cennet ii havra (4381)

Bunlarin disinda Nasihat-name’de hiri kelimesinin gectigi diger beyitlerde, adaletle
hilkkmedenlerin cennette hirilerle odiillendirilecegi, baharin gelisiyle biitiin cihanin
hariler gibi giizellestigi, harilerin hulle giymesiyle doganin renklendigi, Allah’in
yeryliziinii hiirl misali siisledigi gibi imgeler 6n plana ¢ikmistir. Hlriler hem estetik hem
de itaatin ve sabrin semavi karsiligi olarak islenmistir. Bu beyitlerde hiri, diinyevi

zenginligin degil, uhrevi teslimiyetin ve sabrin meyvesi olarak tahayytil edilmistir.
2.10.3. Asel

Cennet nimetleri arasinda zikredilen ve tath gidalarin basinda gelen asel (bal), Kur’an-1
Kerim’de Muhammed Suresi'nde (47/15) yer alir. Bu ayette cennet, ¢esitli irmaklarla
birlikte tasvir edilmekte ve bu irmaklardan birinin baldan olustugu belirtilmektedir.
Cennet ehli i¢in asel, diinyevi bir gidanin 6tesinde ilahi bir ikram ve ebedi lezzetlerin
sembolii olarak diisiiniilmektedir. Ar1 gibi kii¢iik ve narin bir canlinin, bdylesine {istiin bir
nimeti iiretmesi de Allah’in kudretinin bir tezahiirii olarak degerlendirilmistir (Kandemir,
1991: 552-553).

Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-name’sinde asel kelimesi, cennet baglaminda hem literal
hem de metaforik diizlemde islenmistir. Sair, asel kavramini bir “irmak” temsiliyle
sunmus, cennetteki bal irmaklarina telmihte bulunmustur. Ayni zamanda bu balin,
Allah’mn emriyle ar1 vasitasiyla tiretildigi vurgulanarak yaratilisin mucizevi yoniine dikkat

cekilmistir.
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Asagidaki beyitlerde, asel kelimesi ar1 ile birlikte kullanilarak hem diinyevi hem uhrevi

baglamda zengin anlamlar yiiklenmistir:
Kuru asma dalinda bal yaradir salkim iiziimler
‘Asel irmagi aruya da bak iy halk-1 Islambol (847)

Hitabt bir sinek aruya geldi

‘Asel tahtina sah itdi tecelli (3888)

Bir za 'if arunun agzi bal okur

‘Asel irmaginun dydtin okur (4156)

Bir sinek aru hazine-i ‘asel
Iy Siileyman miiria merdéane bak (4848)

Bu beyitlerde ar1 hem yaratilisin hikmeti hem de Allah’1in kudretinin bir gostergesi olarak
idealize edilmistir. Sair, 6zellikle zay1f ve kii¢lik bir canlinin agzindan ¢ikan bali, vahyin
ve hikmetin sembolii haline getirir. Asel irmagi ise bu baglamda cennet nimetlerinin ilahi
menseine, saf ve kutsal niteligine dikkat ¢eker. Ariya verilen “hitap” ve “tecelli” gibi
tasavvufl kavramlar araciligiyla, bal iiretimi sadece bir biyolojik olay degil, ayni zamanda
bir ilahi emir ve ilham olarak diigiintilmiistiir. Asel kavram1 Nasihat-name’de hem cennet
lezzetlerinin bir drnegi hem de ilahi kudretin diinyevi yansimasi olarak ele alinmistir.
Sair, kii¢iik bir canlinin bliyiik bir nimete vesile kilinmasini, Allah’in hikmet ve

merhametini kavramsallastirmak i¢in gii¢lii bir mecaz olarak kullanmistir.
2.10.4. Kevser

Kevser, cennette miiminlere sunulacagina inanilan tath ve berrak bir icecegin adidir.
Rivayetlere gore bu su, diger adiyla ziilal, igene bir daha susuzluk hissettirmeyecek
oOl¢iide ferahlatici ve lezzetlidir. Bazi hadis kaynaklarinda bu Kevser suyunun, bizzat Hz.
Ali tarafindan iimmete ikram edilecegi ifade edilmistir. Ayn1 zamanda Kevser, Kur’an-1
Kerim’de yer alan ve Hz. Peygamber’e verilen ¢okluktaki hayri igaret eden bir kavram

olarak da bilinmektedir (Ertiirk, 1997: 546-549).

Divan siirinde Kevser, hem cennet tasvirlerinin ayrilmaz bir pargasi hem de mecazi olarak
sOziin, siirin veya askin doyuruculugunu ifade eden bir sembol halini almistir. Kadiri
Muhyiddin’in Nasihat-name’sinde Kevser kelimesi hem fiziksel hem de sembolik

diizeyde ele alinmis; ask, kelam ve vahiy ile anlam derinligi kazanmistir.
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Asagidaki beyitlerde Kevser hem literal bir cennet icecegi hem de askin tatlilig1 ile mecaz
diizeyinde islenmistir. Ilk beyitte, sevgilinin dudaginin biisesiyle naz ettigi bir durumda
ona sekerden daha tatli Kevser suyunun ikram edilmesinin uygun olacag1 ifade
edilmektedir. Bu sdylem, cennet lezzetleriyle diinyevi agkin tatlar1 arasinda kurulan bagin
bir 6rnegidir:

Naz iderse lebleriniin biisesi

Ab-1 Kevser suna siikker biisesi (5709)

Ikinci beyitte ise sair, hem kelamin lezzetini hem de peygamberi gelenegi kendi siiriyle
biitiinlestirerek, Restlullah’in havzi Kevser’inden iimmete Kevser suyunu sunma
gorevini kendisinin iistlendigini ifade etmektedir. Bu beyitte sair, siirini Kevser gibi tatli,

doyurucu ve manevi bir icecek olarak kurgulamaktadir:
Bu dil havz-i resiilu’llah bu nazmim Kevser'in gel i¢
Benem Ahmed elinden iimmete Kevser sunan iy dost (6147)

Nasihat-name’nin diger beyitlerinde Kevser, Hz. Peygamber’in diliyle 6zdeslestirilmis;
tiim Uimmetin bu sudan i¢mek i¢in yaristigi, Kevser’in sakisinin sair oldugu yoniinde
benzetmelere yer verilmistir. Kevser havuzu, bir anlamda hem Peygamber’in sefaati hem
de siirin tasavvufl anlamda irsat edici giiciiyle iliskilendirilmistir. “Sekahiim Rabbihim”
ayetinin, Kevser suyu iizerinden tefsir edilmesi ise bu nimetin dogrudan Allah’in ikrami

olduguna yapilan vurguyu ortaya koymaktadir.

Bu baglamda Kevser kavrami, asagidaki beyit numaralarinda da gegmekte ve benzer

temalar ¢ercevesinde islenmektedir:

(312), (2901), (3653), (3828), (6230), (7560).
2.10.5. Tiiba

Cennet tasvirlerinde yer alan en belirgin sembollerden biri olan Thba, kokii yukarida,
dallar1 asagida olan ve biitiin cenneti gdlgesiyle kusattigina inanilan mukaddes bir agactir.
Rivayetlere gore, cennet ehlinin evleri bu agacin dallariyla yapilmakta, dallari ise her bir
evin lizerine sarkarak onlar1 kusatmaktadir (Erbag, 2012: 316-317). Cennetteki bu agacin
diinyadaki agacglardan farki, meyvelerinin ve yapraklarinin asagi dogru uzanmasidir. Bu
yoniiyle hem yapisal hem de simgesel olarak cennetin {istiinliigiinii temsil eden bir varlik

olarak degerlendirilmistir.
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Divan siirinde ise Taba agaci, sadece cennetteki bir nimet degil, ayn1 zamanda askin ve
kemalin bir remzi olarak da ele alinmistir. Kimi beyitlerde sevgilinin boyu, Tiba agacinin
yuksekligiyle 6zdeslestirilmis; boylelikle hem uhrevi hem de beseri giizellik arasinda bir

paralellik kurulmustur (Kufaci, 2006: 203).

Kadiri Muhyiddin’in Nasthat-name’sinde Tlba agaci, cennetin meyvesini yetistiren yiice
bir agac olarak tasvir edilmistir. Sair, asagidaki beyitte cennet nehirlerinden biri olan siit
irmagiyla birlikte Tiba agacini da anarak, cennet nimetlerinin diinyevi ornekleriyle

yetinilemeyecek kadar ytlice ve {istiin oldugunu ima etmektedir:
Cennetiin irmag siid bunda koyun
Cennetiin meyvesi Titbd bunda giin (4229)

Bu beyitte cennet irmaklarindan akan siit ile Tba agacinin ayni sahnede yer almas1 hem
besleyici hem de koruyucu bir metafor iiretmektedir. Cennetin meyvesinin bu agacta
yetistigi belirtilerek, Tba’nin cennet i¢cindeki merkezi ve kutsal konumu pekistirilir.
Ayrica agacin bu sekilde betimlenmesi, tasavvufl anlamda Hakk’a yakinlik ve kulluk

mertebesiyle de iligskilendirilmeye acik bir temsildir.
2.11. Cehennem ve ilgili kavramlar

2.11.1. Cehennem

Kur’an-1 Kerim’de yetmis yedi ayette gegen cehennem kavrami, Allah’in emir ve
yasaklarina uymayan, diinya hayatinda kulluk vazifesini ihmal edip nefsine ve diinya
ehline uyan Kkisilerin ebedi azaba ugrayacagi bir azap yeri olarak tanimlanmigtir.
Cehennemin yedi tabakadan olustugu ve hasir sonrasinda insanlarin igledikleri fiillere
gore bu tabakalardan birine yerlestirilecegi rivayet edilmektedir. Bilhassa Hz.
Peygamber’e diismanlik eden Ebli Cehil ve Ebli Leheb gibi isimlerin, cehennemin en alt

tabakasi olan “esfele safilin”e atilacagi ifade edilmistir (Topaloglu, 1993: 227-233).

Divan edebiyatinda cehennem, sadece literal anlamiyla degil, ayn1 zamanda diinyevi
sapkinliklarin, nefsani arzularin ve kulluk ithmalinin karsilig1 olan bir ikaz unsuru olarak
da degerlendirilmistir. Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-ndme’sinde cehennem kelimesi;

“azap”, “haram”, “asi” gibi kavramlarla birlikte kullanilarak hem mecaz hem de ahlaki

uyar1 baglaminda ele alinmustir.
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Asagidaki beyitlerde, haramla beslenmenin cehenneme gotiirdiigii, kahve, tiitiin ve
meyhane gibi aligkanliklarin kisiyi cehennem ehli kildigi, isyan iginde yasayanlarin
cehennem azabini hatirlasa mezar ehliyle konusur hale gelecekleri gibi anlamlar 6ne

¢ikmaktadir:
Harami ekl iden adem cehenneme girtir elbet
Didi Hak boyle Kur’an-1 ‘azim i¢re iy gaziler (201)
Cehennem ehli itdi bizi tiitiin kahve mey-hdne
Cihan Ingiliz oldi hep duhdnla iy Kefe halki (319)
Cehennemiin ‘azdabin fikr ideler idi ‘asiler
Mezar ehliyle her giin soylesirdi pir eger oglan (6570)

Bunun disinda cehennem temasi Nasihat-name’de farkli agilardan da ele alinmistir. Sair,
cehennemin zalimlerin yeri oldugunu, diinyevi arzularin kisiyi cehenneme goétiirecegini,
Kur’an’in hiikiimlerine uymayanlarin bu azaptan kurtulamayacagini ifade etmistir.
Cehennem korkusu ise sairin bireysel tefekkiiriinde bir i¢ arinma ve tasavvufi arinma

araci olarak yansitilmistir.
Cehennem kavrami ayrica su beyitlerde tekrar edilmektedir:

(168), (322), (323), (468), (641), (739), (750), (1865), (2000), (2195), (2492), (3275),
(3343), (3384), (3386), (3387), (3504), (3507), (3588), (3790), (4409), (4411), (5113),
(5132), (5136), (6069), (6091), (6096), (6171), (6391), (6565), (7192), (7698).

2.11.2. Gayya

Kur’an-1 Kerim’de 6zellikle Meryem Suresi 19/59'da gecen Gayya Kuyusu, cehennemin
yedi tabakasindan farkli olarak, ahiret hayatindaki azabin en yogun sekilde yasandig1 yer
olarak tanimlanir. Rivayetlere gore, cehennemdeki diger tiim katmanlar, bu kuyunun
dehsetinden Allah’a siginmaktadir. Gayya Kuyusu’nda yanan cehennem atesi hem gece
kadar karanlik hem de katran gibi siyah olarak tasvir edilmistir. Sehvetine uyan ve namazi
terk eden kimselerin buraya atilacagina dair inanglar, bu azap yerini digerlerinden ayiran

temel unsurlardandir.

Divan edebiyatinda ve o6zellikle Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-name’sinde Gayya,

fasiklik, bidat, riigvet, ebeveyne isyan gibi bilylik gilinahlarla iligkilendirilmistir. Sair,
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Gayyd’y1 yalnizca fiziksel bir azap mekdmi olarak degil, ayn1 zamanda diinyevi

sapmalarin ve ilahi buyruklara sirt cevirmenin nihai cezasi olarak sunmustur.

Asagidaki beyitlerde, anne babasini incitenlerin cehenneme girecegi, fasiklarin ise Gayya
Kuyusu’na kova gibi atilacagi belirtilirken; diger bir beyitte riigvet ehlinin cehennem

deresinde, bidat ehlinin ise Gayya Kuyusu’nda yer alacagi ifade edilmektedir:
Ata ana inciden tamuda ne
Oldr Gayyaya bu fasiklar kova (1200)
Ehl-i rigvet cehennem deresi
Ehl-i bid ‘at oldr Gayyd Kuyust (2195)

Bu beyitlerde Gayya, hem bireysel hem de toplumsal sapkinliklarin cezasi olarak
resmedilir. Ozellikle ehl-i bidat ve ehl-i riigvet kavramlarinin Gayya ile iliskilendirilmesi,
dinin hem itikadi hem de ahlaki boyutuna zarar veren kisilere yonelik giiclii bir uyari

niteligindedir.
2.12. Diger itikadi kavramlar
2.12.1. Seytan

Koken itibartyla “hayirdan ve rahmetten uzak kalan, yanip helake ugrayan” anlamlarini
tastyan seytan, Islam inancina gore insanlarin ve cinlerin kalplerine vesvese vererek
onlar1 kotiiliige siiriikleyen ruhani bir varliktir. Atesten yaratilan seytan, kendisini nurdan
yaratilan meleklerden iistiin gormiis; Allah’m Hz. Adem’e secde edin emrine karsi
cikarak lanetlenmis ve cennetten kovulmustur. Rivayetlere gore, yilanin disleri arasinda
gizlenerek cennete girip once Hz. Havva’y, ardindan da Hz. Adem’i kandirmus ve yasak

meyveyi yemelerine sebep olmustur (Celebi, 2010: 99-101).

Kadirl Muhyiddin’in Nasihat-name’sinde seytan, Ozellikle secde emrine uymayisi,
Allah’mn nurunu inkar edisi ve insanin yiice yaratilis mertebesi olan “ahsen-i takvim”i
kiiglimsemesi yoniinden elestirilmistir. Sair, seytanin kibir ve inkarla karanlig1 temsil

ettigini; buna karsilik insanin secdeyle nura ulasabilecegini vurgular.

Asagidaki beyitlerde, seytanin secde etmeyerek kendisini ilahi rahmetten mahrum
biraktigi, meleklerin ise secde ederek kulluk gorevini yerine getirdigi ifade edilmistir.
Sair, okuyucuyu seytanin yolundan gitmemeye c¢agirirken, ahsen-i takvim olan insana

secde etmenin geregini hatirlatir:
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Bu niir-1 Hakk’1 kim gormez géremez yarin ol Hakk’1
Sticiid it ahsen-i takvime inkar itme iy seytan (4274)
Siiciid it ahsen-i takvime Iblis
Melek miirsel bu hitb hizmetde kaldi (4745)
Ahsen-i takvime bak
Secdeye gel iy melek
Secdeye gelmez racim
La ildhe illa’llah (5529)

Bu beyitlerde seytan, racim (kovulmus) sifatiyla tanimlanarak Allah’in nurundan uzak
kalmis bir varlik olarak gosterilir. Meleklerin secde etmesi, tasavvufi anlamda Allah’in
takdirine riza gosterme ve kulluk bilincinin sembolii iken; seytanin secde etmeyisi, kibir

ve inkarin nihai semboludir.
2.12.2. Mirac

Mirac, Hz. Muhammed’in Mescid-i Haram’dan Mescid-i Aksa’ya (Isra), oradan da yedi
kat semaya yiikselerek Allah’a vuslat ettigi ulvi yolculugun adidir. Bu hadisede,
Cebrail’in rehberliginde Burak adli binekle Kudiis’e gotiiriilen Hz. Peygamber, oradan
semaya yiikselmis, peygamberlerle goriigmiis ve nihayetinde Sidretii’l-Miintehd’da

Allah’a iki yay arasi kadar yakin olmustur (Yavuz, 2020: 132-135).

Divan edebiyatinda mirac, tasavvufi ylikselis, ask yolculugu, ilahi vuslat gibi metaforlarla
i¢c ice gecirilmis; maddi bir hadiseden c¢ok manevi bir hakikatin ifadesi olarak
degerlendirilmistir. Kadiri Muhyiddin’in Nasthat-ndme’sinde mirac; “Cibril”, “Sidre”,
“Refref” ve “Ahmed” gibi kavramlarla birlikte kullanilarak hem Hz. Peygamber’in

yiiceligi hem de hakikate ulagma ¢abasi igerisinde bireyin sinirlilig1 vurgulanmistir.

[k beyitte sair, yillardir Cebrail’in makamini dahi gegemedigini sdyleyerek kendi
acziyetini ortaya koymakta; ilahi ylikselise layik olmadigini ifade etmektedir. Bu ayni
’1‘”

zamanda arifin “ahlak-1 Muhammedi”ye ulagsmak i¢in kat etmesi gereken yolu anlatan

sembolik bir benzetmedir:
Bunca yildir bilerem Cibril makamin gegmedim

Ahsen-i takvime mi ‘rdc idemediim ben geda (6180)

100



Ikinci beyitte miracin ancak “askin refrefi” ile miimkiin olabilecegi dile getirilmekte;
cismin faniligiyle birlikte ilahi vuslata ulasan ruhun Mevla’ya 4sina oldugu ifade

edilmektedir:
Hamdu li’llah isbu Sidre cismimiiz fani olup
Refref-i ‘askun ile Mevla’ya oldum dsind (6181)

Uciincii beyitte ise Hz. Peygamber’in, Cebrail’in durdugu noktay:1 asarak alemlerin
sirlarina ulagmak icin daha ileriye gectigi vurgulanir. Cebrail'in Sidre'de kalmasi,

peygamberlik makaminin agk ve bilgiyle ulasilan son noktay1 temsil ettigini ima eder:
Cibril agyar idi kaldi Sidre’de
Ucdi Ahmed ‘alimii’l-esrar igiin (4896)

Bu beyitlerde mirac, yalnizca tarihsel bir mucize degil; ayn1 zamanda bireysel manevi
yiikseligin, nefsin terbiye edilmesinin ve Allah’a yakinligin sembolii olarak islenmistir.
Cebrail’in makaminin 6tesine gegmek, ask yoluyla ulasilan hakikat mertebesini temsil

eder.
2.12.3. Burak

Burak, Hz. Muhammed’in mirac gecesinde Mescid-i Haram’dan Mescid-i Aksa’ya
oradan da semaya ylikselirken bindigi, yildirim gibi hizli, manevi 6zelliklerle donanmis
bir binektir. Kelimenin kokii Arapca “berk” (simsek) kelimesinden tiiretilmistir.
Rivayetlere gore Burak, attan kiiciik, esekten bilyiik, parlak ve giizel goriiniimlii, insan
ylizlii ve kanatli bir binek olarak tanimlanmis; minyatiir sanatinda da bu tasvirle

resmedilmistir (Oz, 1992: 417).

Divan siirinde Burak, yalmzca fiziki bir vasita olarak degil, aym1 zamanda ask
yolculugunun sembolii, manevi terakki araci ve ilahi hakikate ulasmanin remzi olarak
degerlendirilmistir. Bu baglamda Burdk, aklin ve nefsin Gtesinde, askin kuvvetiyle

erigilebilecek bir manev1 ylicelisin aracidir.

Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-name’sinde Burak, Hz. Peygamber’in ask yolculuguna
cikarak Allah’a ulastig1 bir vasita olarak one ¢ikar. Asagidaki beyitlerde Burak, hem Hz.
Peygamber’in ilahi vuslata dogru yaptig1 manevi yolculukta bir agk binegi olarak hem de

akli geride birakip aski rehber edinmenin sembolii olarak anlatilmaktadir:

Mustafd’yva igbu ‘ask idi Burdk
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Refref’i savk idi ol Gaffar igiin (4895)
El kanad oldi ayak oldi Burak
Ld-mekana cism-i can u¢up gider (4723)
Bu menzilde Burdk ‘akl iy karindag
Ko ‘akli ‘aski eyle sana yoldas (5224)

Ik beyitte Burak, dogrudan “ask” olarak tanimlanmakta; Hz. Peygamber’in Allah’a
ulasmasindaki aski yon vurgulanmaktadir. ikinci beyitte Burak’in cismaniyetten kurtulup
la-mekana (mekan iistii boyut) ugurucu bir gii¢ oldugu ifade edilirken; iiglincii beyitte ise
Burak, aklin rehberlik ettigi bir menzilde terk edilmesi gereken bir araci, yerine agkin

yoldas edilmesi gereken bir ilham kaynag1 olarak yorumlanmaktadir.

Bu beyitler, mirac hadisesinin yalnizca tarihi bir mucize degil, ayn1 zamanda tasavvufi
bir sembol olarak ask, akil, nefs ve vuslat kavramlar1 cergevesinde islendigini ortaya

koyar.
2.12.4. Peri

Klasik inang¢ sisteminde “peri”’ler, yaratilmiglar arasinda cinlerin disileri olarak kabul
edilmistir. Gozle goriilmeleri her zaman miimkiin olmadig: i¢in giizellik, ¢ekicilik ve
ulasilmazlik gibi nitelikler onlara atfedilmistir. Geleneksel halk inanislarinda perilerin su
kenarlari, cesme baslari, hamamlar gibi yerlerde bulunduklarina inanilir. Gériinme ve
kaybolma yetenekleriyle dikkat ¢eken bu varliklar, efsuncular (perihan) araciligtyla sihir

yoluyla ¢agrilabilirler.

Klasik Tiirk edebiyatinda, 6zellikle Divan siirinde, periler cogunlukla giizelligiyle insani
cezbeden, bir bakista kaybolan varliklar olarak tasvir edilmis; bu yonleriyle sevgilinin
goriiniip kaybolan sureti, ulasilamayan giizelligi ve mistik ¢ekiciligi ile 6zdeslestirilmistir
(Pala, 2004: 369).

Kadiri Muhyiddin’in Nasthat-name’sinde peri, sevgilinin yiizinii Orten Ortiiniin
acilmasiyla birlikte ortaya cikan giizellik metaforu olarak kullanilmistir. Sairin
hayranlikla izledigi bu giizellik hem agkin cazibesini hem de hakikatin ortiisiiz halini
temsil eder:
Hiisn-i giil-zar: goriindi goziime
Biirka’in agd yiizinden ol peri (4874)
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Bu beyitte peri, tasavvufl bir diizlemde “ilahi gilizelligin simas1” olarak da yorumlanabilir.
Giilzar (giil bahgesi) imgesiyle birlesen bu yiiz giizelligi, askin goziiyle goriilen hakikatin
kisa stireli tecellisine isaret eder. Ayni zamanda sevgilinin yliziindeki perdeyi agmasi,

manevi agk yolculugunda bir kesf ve miisahede anina isaret eder.
2.12.5. Ecel

Sozliikk anlami itibariyla “muayyen vade, omriin sonu, yasamin son demi” seklinde
tanimlanan ecel kavrami, tasavvufi ve Kur’ani baglamda insanin diinya siirgliniini
tamamlamas1 ve asil yurduna, yani ebedi aleme doniisii olarak yorumlanmistir
(Devellioglu, 2013: 228). Kur’an-1 Kerim’in En’am Suresi'nde (6/2, 6/60) her canlinin
belirli bir omiir siiresi ve vakti geldiginde gerceklesecek bir oliimle takdir edildigi

vurgulanmaktadir.

Divan siirinde ecel, cogunlukla insanin fani olusunun, diinyanin gegiciliginin ve ilahi
takdirin kaginilmazliginin sembolii olarak karsimiza ¢ikar. Kadirl Muhyiddin’in Nasihat-
name’sinde ecel, kimi zaman bir kasap, kimi zaman bir firtina, kimi zaman da ansizin

gelen bir misafir gibi betimlenerek hayatin geciciligi ve 6liimiin ani gelisi vurgulanir.

Asagidaki ilk beyitte ecel, firtinali bir deniz gibi tasvir edilmekte, bircok gemiyi yani

hayati yutmus olmasiyla 6liimiin kaginilmaz ve yikici yonii 6ne ¢ikarilmaktadir:
Ecel furtunasi ¢cok gemi yutdt
Kabir derydst ¢ok tabiitu yutdi (2591)

Ikinci beyitte ecelin gelisinin belirsizligi vurgulanir. Oliim, ne vakit gelecegini haber

vermez, kimseye hiirmet gostermez:
Ecel vaktini hazir ol dimez hi¢
Oliim kimseye hiirmet eylemez hig (2598)

Ugiincii beyitte ecel, kasap metaforuyla anlatilmis; diinya hirstyla gozleri doymaz hale

gelen insanin, ecel kasabinin bogazini kesecegi an1 hi¢ diistinmedigi ifade edilmistir:
Ya Rab biitiin diinydyr yutsa kullarun toymaz haris
Dimez ki kassdab-1 ecel bir giin bogazimi sikar (6488)

Bu beyitler, ecelin yalnizca biyolojik 6limii degil, ayn1 zamanda nefsin sonunu, hirsin ve

kibirin torpiilenmesini ve kulun Allah’a doniisiinii sembolize ettigini gostermektedir.
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Sair, 6liimiin kesinligini hatirlatarak insan1 tevazu, ziihd ve hazirlik gibi erdemlere davet

eder.

Nasihat-name’de ecel kavraminin gectigi diger beyitlerde ise savas meydanlarinin ecelin
gerceklestigi yer oldugu, ecelin her daim insanin ensesinde dolandigi, askerlerin ecel
serbetini bir igim su gibi i¢tigi, uzun ya da kisa Omiir fark etmeksizin herkese geldigi ve
en biiyiik sultanlarin bile tahtin1 devirdigi anlatilmaktadir (74, 145, 160, 170, 360, 362,
484, 644, 742, 745, 969, 2063, 2098, 2099, 2100, 2348, 3101, 3105, 3106, 3407, 3587).

2.12.6. Div

Div, halk inang¢larinda ve eski Tiirk mitolojisinde iri ciisseli, insanlara zarar veren,
korkutucu goriiniimlii varhiklar olarak tanimlanmustir. Zamanla Islami gelenekle
harmanlanan bu figiir, kétiiliigilin, seytani kuvvetlerin ve nefsin sembolii haline gelmistir.
Divlerin hem erkek hem de disi oldugu, devasa kuvvetlere sahip olduklar1 ve agaclar
kokiinden sokebilecek giicte, siyah ya da beyaz tenli olarak hayal edildikleri rivayet
edilmistir. Klasik Tiirk destanlarinda kahramanlarin karsilastig1 diismanlar ¢ogu zaman

bu dev varliklardir.

Divan edebiyatinda ise div, ¢cogunlukla as1gin sevgiliye ulasmasinda karsisina ¢ikan
rakip, engelleyici unsur ya da nefse ait bir i¢ diigman olarak kurgulanmistir. Sevgilinin
giizelligi ¢ogu zaman periye benzetildiginden, onu elde etmek isteyen rakip de div
metaforuyla resmedilmis, bu figiir biiyii gibi yollarla sevgiliyi elde etmeye calisan, cogu

zaman ¢irkin ve hilekar bir unsur olarak anlatilmistir (Pala, 2004: 118).

Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-name’sinde gecen div, dogrudan nefs ile 6zdeslestirilmistir.
Nefsin kotiiliige sevk eden yonii, icimizdeki bir div olarak ele alinir. Bu baglamda Hz.
Siileyman’m divleri zapt ettigi gibi, insanin da kendi nefsindeki divi terbiye etmesi

gerektigi telkin edilir:
Stileyman ol ki feyz itsin sana Hak mantiki 't-tayri
Hele nefsin divini eyle zabt iy ddemoglani (1067)

Bu beyitte “nefsin divini zabt etmek”, hem tasavvufi anlamda nefisle miicadeleye hem de
bireysel arinmaya isaret etmektedir. Sair, insanin i¢indeki hayvani arzulara kars1 Hz.

Siileyman misali bir irade ve hikmetle mukabelede bulunmasi gerektigini vurgular.
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Nasihat-name’de gecen diger beyitlerde de div figiirii, istisnasiz sekilde Hz. Siileyman’a
boyun egen bir varlik olarak sunuldugundan, miiellif bu metaforu tekrarlamay1 gerekli

gormemistir.
2.12.7. Kadir Gecesi

Kadir gecesi, sozlikk anlami itibariyle “hiikiim, seref, kudret” gibi anlamlar tagimakta
olup, Islami literatiirde Kur’an-1 Kerim’in indirilmeye baslandig1 gece olarak tanimlanir.
Kur’an’mn 97. suresi olan Kadir Suresi’nde bu gecenin “bin aydan daha hayirli” oldugu
ifade edilir; meleklerin ve Cebrail’in yeryiiziine indigi, tan yeri agarincaya dek baris ve
esenligin hakim oldugu vurgulanir. Rivayetlere gore bu gece Ramazan aymin son on giinii
icerisindeki tek gecelerden biri, dzellikle de 27. gece olarak kabul edilir (Ozervarli, 2001:
124-125).

Kadir gecesi, sadece bir tarihsel olayin degil, ayni zamanda ilh1 bagislanmanin, kullugun
ve ibadet yogunlugunun zirveye ulastigi bir zaman diliminin sembolii olarak goriiliir.
Hadislerde bu gecede ibadetle mesgul olanlarin gegmis giinahlarinin bagislanacagina dair
miijdeler verilmistir. Hz. Peygamber’in bu gece i¢in ettigi dua ise Islimi gelenegin en
temel ibadet pratiklerinden biri haline gelmistir: “Allah’1m, sen affedicisin, affi seversin,

beni de affolunan kullarin arasina kat.”

Kadiri Muhyiddin’in Nasthat-ndme’sinde Kadir gecesi, sadece yilin belirli bir zamanina
hasredilmez; her geceyi Kadir Gecesi gibi idrak etmek i¢in diinyadan yiiz gevirmek,
hubb-1 diinyadan uzak durmak ve hubb-1 Hak ile yasamak gerektigi mesaj1 verilir.

Asagidaki beyitte bu anlayis acikca goriilmektedir:
Gicemiz kadr ola dirsen giiniimiiz bayram u din

Hubb-: diinyddan hazer kil hubb-1 Hak yoldasg idin (5603)

Bu beyitte geceyi kadir, giinlii bayram yapmak icin diinyevi hirslarin terk edilmesi
gerektigi ifade edilmekte; gercek mutlulugun ve ibadetin Allah sevgisiyle miimkiin
oldugu telkin edilmektedir. Bdylelikle sair, mistik zaman anlayisini, yani her ami

mukaddes bir firsat olarak degerlendirme fikrini yansitir.
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2.13. Dinle ilgili cesitli kavramlar
2.13.1. iman

Sozlik anlamiyla “giiven i¢inde bulunmak, korkusuz olmak” anlamina gelen eman
kokiinden tiireyen iman, terim olarak “peygamberlerin Allah’tan alarak insanlara
bildirdigi, dini konularda kesinlik kazanmig hakikatleri tasdik etmek” seklinde tanimlanir
(Sinanoglu, 2000, s. 212-214). Bu baglamda iman, sadece zihinsel bir kabullenis degil;
ayn1 zamanda kalben tasdik, dil ile ikrar ve yasamla tezahiir eden bir teslimiyettir. Imanin
alt1 temel sart1 vardir: Allah’a, kitaplara, meleklere, peygamberlere, ahirete ve kadere—

hayir ve serrin Allah’tan olduguna—iman etmek.

Klasik Tiirk edebiyatinda iman, insanin varlik sebebini anlamasi ve ilahi hakikate
yonelmesi acisindan temel kavramlardan biri olarak degerlendirilir. imanli olmak, sadece
dogruyu kabul etmek degil; ayn1 zamanda diinyevi mesguliyetlerden siyrilip Allah’a
yonelmeyi, nefsin ve seytanin tuzaklarina karsi uyanik olmayi da gerektirir. Kadiri
Muhyiddin’in Nasihat-name’sinde iman kavrami bu yonleriyle ele alinir. Asagidaki
beyitlerde iman, ahlaki ve sosyal yozlagsmanin panzehiri olarak goriilmekte; imandan

uzaklasan kisi ise insanliktan da uzaklasmaktadir:
Ki her kanki mesdyih ehl-i kibr olursa diinydgiin
Ne dinde var ‘alakasi ne imdnda odur hayvan (3135)
Isitmediin mi Karin diinye iciin gitdi imansiz
11ahi nefsimiiz sagur isitdir pendi ya Rahman (3136)
Hemdan altunile akce bu ndsun din ii iman
Dimezler bizi yokdan halk iden Hakk 't analim gah (7699)

Bu beyitlerde iman yalnizca bireysel bir erdem degil, ayn1 zamanda toplumun manevi
dirligini saglayan bir temeldir. Diinyevi hirslar ve ¢ikar iligkileri icinde savrulan bireyin
iman1 zedelenmis; din ve inang, altin ve giimiisle yer degistirmistir. Imanim kaybi ise
kisiyi hayvani seviyeye indirger. Bu bakimdan sair, imani1 sadece bir inang sistemi olarak

degil, insan olmanin asgari sart1 olarak resmetmektedir.

Metnin devaminda sairin iman kavramini ele aldig1 diger beyitlerde, Hz. Peygamber’in
cemalini gorenlerin derhal iman ettiklerinden, Allah’1n varligini kdinatta temasa edenlerin

imanla sereflendiklerinden, yalan sdylemenin imani zayiflattigindan, hakiki imanin
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Allah’in delili oldugundan séz edilmektedir (5009), (5038), (5084), (5112), (5829),
(6918), (7016), (7180), (7207), (7527), (7543).

2.13.2. Miimin

Iman edip Allah’in emirlerine uyan ve yasaklarindan kac¢inan kimseye miimin denir.
Kur’an-1 Kerim’de miiminlerin ahirette “altlarindan 1rmaklar akan cennetlerle”
miikafatlandirilacagi miijdelenmistir. IslAmi gelenekte miimin, sadece inanan degil;
inancim1 ahlaki, ictimai ve ruhsal yonleriyle de yasayan kisi olarak tanimlanir. Hz.
Peygamber’in sahabelerine aktardigi kutsi hadiste gecen “Ben goklere sigmam; lakin
miimin kulumun kalbine sigarim” ifadesi, miiminin Allah nezdindeki manevi derecesini
ve kalbinin Allah’1n tecellisine a¢ik bir mekan olusunu vurgular (Sinanoglu, 2000, s. 212—

214).

Miiminin bu diinyadaki varligi ¢ogu zaman imtihanlarla doludur. Bu nedenle Hz.
Peygamber, “Diinya miimine zindandir” sdziiyle miiminin bu diinyadaki gecici

sikintilarina sabirla katlanmasinin gerekliligini ifade etmistir (Kufaci, 2016, s. 253).
Kadiri Muhyiddin’in Nasthat-ndme’sinde miimin kavrami, icsel sezgi ve ilahi ilham
boyutuyla 6ne ¢ikar. Sair, asagidaki beyitlerde miiminin ilham kaynaginin dogrudan
Allah oldugunu, miiminin kalbinin tecelli yeri oldugunu ve Hakk’i her varlikta
gorebildigini dile getirir:

Mii ‘mine Hak’dan geliir ilham-1 ‘ask

Ici tas1 toptolu ma 'siik-1 ‘ask (3749)

Mii ‘mine bir perde yokdur dsikar

Zerrede Hakk’1 goriir semse bakar (3750)

Bu beyitlerde miimin, hakikatin Ortiisiiz sekilde tecelli ettigi kalp sahibi olarak
betimlenmistir. Agsk ve iman arasinda dogrudan bir bag kurularak miiminin agki ilhdm
yoluyla dogrudan Hakk’tan aldig1 belirtilmistir. Miiminin idrak seviyesinin yiiksekligi
sayesinde her varlikta Hakk’in tecellisini gorebildigi ifade edilir. Zerrede ve gilineste

goriilen ilahi yansimalar, sufi diisiincenin “vahdet-1 viicud” anlayisiyla da iligkilidir.
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2.13.3. Kiifiir

Sozliikte “Ortmek, gizlemek, nankdrliik etmek” anlamlarina gelen kiifr kelimesi, terim
olarak Allah’in varligini, birligini ve peygamberlerini inkar etmek, onlara duyurulan
vahyi ve dini hakikatleri reddetmek anlamina gelir. Kur’an-1 Kerim’de kiifiir kavrami1
dogrudan veya dolayli olarak 38 ayette zikredilmistir. Kelime-i tevhidi kabul etmeyen
kisi “kafir” olarak adlandirilir. Kiifiirle iligkili diger kavramlar arasinda cahd (bilerek
inkar), israk (Allah’a ortak kosmak), tekzib (peygamberi yalanlamak) yer alir. [lmi kelam
literatiiriinde kiifiir, insan1 iman dairesinden ¢ikaran en temel unsurlardan biri olarak

kabul edilir (Sinanoglu, 2002, s. 533-536).

Kelamcilar, kiifrii sadece inangla degil, bu inanci agiga vuran s6z ve davranislarla da
iligkilendirir. Bu baglamda, kisinin agikca Allah’in ve Hz. Peygamber’in getirdigi
hiikiimleri inkar etmesi, dinl emir ve yasaklar1 yalanlamasi kiifiir olarak degerlendirilir.
Ancak kiifre dair hiikiim verirken kisinin niyeti, bilgisinin derecesi ve sozlerinin baglami
dikkate alinmadan dogrudan tekfir edilmesi, Islam Aalimleri tarafindan sakinilmasi

gereken bir yaklasim olarak goriilmiistiir.

Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-ndme’sinde kiifiir kavrami teolojik bir derinlikle ele alinir.
Asagidaki beyitlerde, Allah’mn zat1 {lizerine spekiilatif yorumlarda bulunmanm kiifiir
oldugu, kiifriin tiim cithani karanliga mahkim ettigi ancak Hz. Peygamber’in nurlu
varligiyla bu karanligin aydinlandig1 ve Allah’a acz izafe etmenin de kiifre yol agacagi

ifade edilmistir:
Kiifiirdiir de de zatu’llah ile bahs eyleme zinhdr
Biliirsin destiye deryd sigismaz olsa izhart (2910)
Cihan zulmette kalmisd kiifiirle
Cemaliin niirt aydin itdi iy dost (4587)
Bu makiile i 'tikad hasa kiifiir
Hakk’a acz isbat iderse hod kiifiir (6829)

Bu beyitlerde 6zellikle Allah’1in zat1 hakkinda sinirlar1 asan akli spekiilasyonlara girmenin
uygun goriilmedigi, bu tiir yaklagimlarin teolojik agidan tehlikeli sonuglar dogurabilecegi
dile getirilmistir. Sair, Hz. Peygamber’in nurlu varligimni, kiifiir karanlig1 i¢inde kalan

insanlig1 aydinlatan bir ilah1 giines olarak tasvir eder.
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2.13.4. Kafir

Sozliikkte “oOrten, gizleyen, nankor” anlamlarina gelen kafir, terim olarak Allah’in
varligini, birligini, peygamberlerini ve kutsal kitaplar1 inkar eden kimse anlaminda
kullanilmaktadir. Tiirk¢eye Fars¢a’daki gebr (atese tapan) kokiinden gegmis olan gavur
kelimesi de ayn1 anlamda kullanilmigtir. Kur’an-1 Kerim’de kafirlerin inkarda israrc1 tavir
sergiledikleri, buna ragmen Hz. Muhammed’den tekrar tekrar mucize talep ettikleri
bildirilmistir. Allah tarafindan gonderilen peygamberlerin davetlerine ragmen kafir
olarak oOlen kimselerin, ahirette ebedi azaba mahk(im olacaklari, onlarin azabinin
hafifletilmeyecegi ve cennete asla giremeyecekleri acikga belirtilmistir (Sinanoglu, 2002,

5. 533-536).

Kadir! Muhyiddin’in Nasihat-ndme’sinde kéfir kavrami genellikle Osmanli Devleti'nin
Islam diisman1 olarak goérdiigii unsurlar iizerinden ele alinmistir. Sair, kafirleri salt
inangsiz kimseler degil, ayn1 zamanda Miisliimanlarin karsisinda savasan diismanlar
olarak da resmetmistir. Asagidaki beyitlerde, Sultan Murad’in cemalini géren kafirlerin
iman edecegi, ayrica kéfirden kacan askerlerin cezalandirilmas: gerektigi ifade

edilmektedir:
Zerreves tesne durur giin yiiziine halk-1 cihan
Hub cemalin gorse kafir geliir imana heman (2654)
Beglerine ey tenebbiih ciimleniiz di asarim
Ya 'ni kdfirden doniip kagarsanuz di kirarim (2680)

Bu beyitlerde kafirin hem dini hem de siyasi anlamda diisman olarak temsil edildigi
goriilmektedir. Sair, giizellik metaforu tlizerinden Hz. Peygamber veya ideal sultanin
nurani yiizlinli géren bir kafirin imanla sereflenebilecegini ifade ederken, savas ortaminda

kafire kars1 cesur olmanin gerekliligini vurgular.
Yukaridakilerin haricinde kafir kelimesinin zikredildigi beyit numaralart:

(62), (75), (76), (118), (120), (133), (134), (202), (323), (364), (372), (617), (1684),
(2003).

Bu beyitlerde sair, kafirin nefes alamayacak derecede bastirilmasi gerektiginden, ordunun

kafirin kanm sel gibi akittigindan, adaletle donananlarin kéfire iistiin geleceginden,
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tiitlintin kafir icadi oldugundan, kafirin ¢okluguna ragmen miiminlerin zaferle neticelenen

miicadelelerinden ve kafirin zararinin ancak kendisine dokunacagindan bahsetmistir.
2.13.5. islam

Lugatta “necata ermek, boyun egmek, teslim olmak” anlamlarindaki silm kokiinden
tiireyen Islam kavrami, dini terminolojide Allah’a mutlak teslimiyet, itaat ve sadakat
icinde bulunmay1 ifade eder. Kur’an-1 Kerim’de “Allah katinda din Islam’dir” (Al-i
Imran, 3/19) ayetiyle agik¢a beyan edildigi iizere, Islam yalnizca bir inang sistemi degil,
ayn1 zamanda Allah’in son peygamberi Hz. Muhammed araciligiyla tiim insanliga
ulastirdign hakikat nizamudir. islam, Hz. Peygamber’in vahiy yoluyla aldigi ilahi
hiikiimleri bizzat yasayarak orneklendirdigi, daha sonra bu 6rnekligin immet tarafindan
benimsenerek evrensel bir yasam sistemine doniistiigli inang, ibadet, ahlak ve hukuk

esaslarmin biitiiniidiir (Sinanoglu, 2001, s. 1-2).

Kadiri Muhyiddin’in Nasihat-nAme’sinde Islam kavrami, 6zellikle Kur’an’a ve siinnete
baglilik baglaminda ele alinmis, bu baghligi zedeleyen tutumlar agir sekilde
elestirilmistir. Sair, Kur’an hiikiimlerini kaldiranlar1 Islam’a ihanetle itham ederken;
kafirlerin hidayete ermesi, Islam’in tiim insanliga nasip olmasi i¢in de dua etmektedir.
Ayrica elif harfinin sembolik olarak yetmis iki farkli dini dogruluga erdirmesi

temennisiyle Islam’in evrenselligi vurgulanr:
Hiikm-i Kur’an’1 temam kaldirdiniz
Din-i Islam’a ihanet itdiniz (2150)
Ya ilahi kil hidayet ndsa hep
Kafire Islam nasib it ciimle hep (3613)
Yehiida kdfire ya Rabbend Islam nasib it hep
Elif tek yetmiy iki dini togrult bulamac itme (3938)

Bu beyitlerde Islam hem iman sistemi hem de adaletin ve hakikatin kaynagi olarak

islenmis, sair 6zellikle Kur’an’a thanetin dine kars1 bir su¢ oldugunu dile getirmistir.
Yukaridakilerin haricinde Islam kelimesinin gegtigi beyit numaralari:

(314), (655), (710), (810), (957), (1108), (1216), (1244), (1415), (1612), (1884), (1914).
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Bu beyitlerde genel olarak sair, islam’da kibirli olmanin uygun gériilmediginden, siinneti
terk edenin Islam’a ihanet ettiginden, Kur’an’a uymayanlarmn Islam’1 terk ettiginden,
mescitlerin amaci disinda kullanilmasimin islam’a zarar verdiginden, Kur’an’m Islam’n
kalesi, alimin Islam’mn diregi oldugundan, haramla geginen bir alimin ise Islam’a
siipheyle bakilmasma neden oldugundan ve Islam’in biiyiik bir mahkeme, Hz.

Peygamber’in dininin ise seccade oldugundan séz etmistir.
2.13.6. Miisliiman

Allah’a kayitsiz sartsiz itaat eden ve teslimiyet gosteren kisiye miislim, bu sdzciiglin
Farsga "-an" ekiyle ¢ogul haline ise Miisliiman denilmistir. Terim olarak Miisliiman,
Allah Teédla’nin Hz. Muhammed aracilifiyla bildirdigi ilahi hiikiimleri kabul eden,
bunlara uymay1 ilke edinmis birey olarak tanimlanir (Sinanoglu, 2001, s. 1-2).
Miisliimanlik sadece inang degil; amel, ahlak ve sosyal dayanisma esaslarini da kapsayan
bir yasam bigimidir. Bu baglamda Islam kardeslik dini olarak kabul edildiginden,

Miisliimanlarin birbirlerine karst sorumluluklari da vardir.

Kadiri Muhyiddin’in Nasthat-name’sinde Miisliiman kavrami hem bireysel erdem hem
de toplumsal sorumluluk baglamlarinda ele alinmistir. Asagidaki ilk beyitte sair, gercek
Miisliimam halka iyilik eden bir veli olarak tarif eder. Ikinci beyitte ise riisvetle ilgisi
olanlarin Miisliiman sayilamayacag: belirtilir; ¢iinkii Islam dini bu tiir yolsuzluklar:
kesinlikle yasaklamustir. Ugiincii beyitte ise kafirlerin Miisliiman olmas i¢in dua edilir;

bdylece cihanin rahmetle dolacag: ifade edilir:

Didiler kimdiir Miisilmdn ya "Ali

Didi nasa eylik iden ol veli (3484)

Risvet ehline Miisiilman dimezem

Ehl-i risvet dine diismendiir direm (2008)
[lGhi kdfir eyle Miisiilman
Cihdni rahmetiin hinila toyla (5144)

Yukaridakilerin haricinde Miisliiman s6zctligiiniin gectigi beyit numaralari:
(135), (305), (317), (400), (807), (2496), (2509), (2625), (2975), (3467), (5141).

Bu beyitlerde genel olarak sair, zalimlerin Miisliiman olmayacagini, Miisliimanin Allah’1

her daim zikretmesi gerektigini, Allah’tan baska kimseden korkmamasi gerektigini,
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camilerin bos birakilmamasi gerektigini, haramdan uzak durmanin Miisliimanlikla
oOrtlistiiglint, dine ihanet edenin Miisliman sayilamayacagini, nefsin terbiye edilerek
Miisliimanlastirilmas1 gerektigini ve seytan gibi kotii ruhlardan uzak durmanin bir

Miisliiman vasfi oldugunu ifade etmektedir.
2.13.7. Biit / Put / Sanem

Put kavrami, bazi ilkel dini inang sistemlerinde dogatistii bir giice sahip olduguna inanilan
canli ya da cansiz nesneleri ifade eder. Bu nesneler, kutsanarak tapinma objesi haline
getirilmis ve zamanla toplumlarin dini ritiiellerinde merkezi bir konuma yerlesmistir. Biit,
put ve sanem kavramlari klasik Tiirk edebiyatinda genellikle sevgili metaforuna
doniiserek kullanilmis; 6zellikle Hristiyan ikonografisinde yer alan mozaik islemeli kilise
tasvirleriyle sevgilinin estetik tstiinliigii arasinda paralellik kurulmustur (Pala, 2004, s.

78-79).

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name’sinde bu kavramlara metafizik karsiliklar: disinda, dini
ve sosyal bir elestiri perspektifiyle yaklasir. Asagidaki ilk beyitte sair, putu cansiz ve
ruhtan mahrum bir nesne olarak degerlendirir; imandan yoksun bir varligin canlilikla
ilgisinin olamayacagini vurgular. ikinci beyitte ise Hz. Peygamber’in iimmetini putlardan
kurtarma iradesi dile getirilir; bu baglamda “putlar1 kirmak” ifadesi hem fiziksel hem de

metaforik diizlemde inkara ve sapkinliga kars1 miicadeleyi temsil eder:
Put diyii bir cisme dirler cani yok
Cdn dime ol cane kim imani yok (1528)
Ummetiniin putlarin kirmak diler
Kizil Elma’ya degin agmak diler (3626)
Yukaridakilerin haricinde put szciigiiniin zikredildigi beyit numaralari:
(294), (816), (1527), (1530), (1531), (1684), (1727), (2189), (2368), (3461), (3535).

Bu beyitlerde sair, camiler yerine kahvehaneleri put gibi kutsayan halktan, diinyaya
tapinma derecesinde bagli kalmanin tehlikelerinden, hakikatten uzaklastiran her nesnenin
bir tiir put oldugundan, Hz. Peygamber’in {immetinin puta tapmaktan uzak
tutuldugundan, diinya sevgisinin iimmet i¢in bir put oldugundan ve bu tiir davranislarin
kisiyi hakikatten uzaklastiran, hatta “kelp” (kopek) gibi ahlaki olarak diiskiinlestiren

sonuglar dogurdugundan bahsetmistir.
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2.13.8. Zinnar

Zinnar, Hristiyan ve Mecusi din adamlarinin bellerine kusandigi, genellikle on iki
diiglimden olusan papaz kusagina verilen isimdir. Bu kusak, dini aidiyetin ve gérevin
sembolii olarak kabul edilmistir. Klasik Tiirk siirinde ise ziinnar, sevgilinin uzun ve siyah
saclart (ziilfi) ile 6zdeslestirilerek kullanilmistir. Siyah rengiyle kiifre, oriilii yapisiyla da
zlinnara benzetilen saglar, cogunlukla mecazi anlam tasiyan temsillerdir (Onay, 1993, s.

448).

Kadiri Muhyiddin, Nasthat-name’sinde ziinnar kavramina hem inang diizleminde hem de
klasik tesbih gelenegi i¢inde yer verir. Asagidaki ilk beyitte hasir ve nesri inkar edenlerin
kalplerinin tag gibi katilastigi, bu inkarin kalbe baglanan bir ziinnar gibi etki ettigi ifade
edilir. Ikinci beyitte ise sevgilinin ziiliifiiniin Mecnun i¢in ziinnar oldugu belirtilerek askin

ve teslimiyetin bilyiikliigline vurgu yapilmaktadir:
Bulardur hasr-1 nesr-i iden inkdar
Bularun kalbi tas1 bagh ziinnar (2536)
Bu giizel¢iin Leyli oldi bi-karar
Ziilfiniin ziinndridur Mecniin’a yar (5698)

Bu beyitlerde ziinnar, hem kiifriin sembolii olarak inkarci zihniyetle hem de mecazi agskin

sembolii olarak tasavvufi teslimiyet ve cezbe haliyle iligskilendirilmistir.
2.14. ibadet

Sozliikte “boyun biikme, algak goniilliiliik gdsterme, emre itaat etme” anlamlarina gelen
ibadet, dini terim olarak ise yaratilmiglarin Allah’a duydugu saygi, sevgi ve teslimiyeti
gostermek, O’nun rizasim1 kazanmak niyetiyle gerceklestirdikleri sozli ve fiili
davramglarin tiimiinii kapsar (Sinanoglu, 1999, s. 233-235). Islam’da ibadetler, bedenle
yapilan (namaz, orug, hac, kelime-i sahadet) ve malla yapilan (zekat, kurban) olarak iki

temel kategoriye ayrilir.

Nasihat-name’de ibadet kavrami ¢ogunlukla namaz, orug, hac, zekat, dua ve kurban gibi
temel ibadet bicimlerinin ya dogrudan kullanimiyla ya da bunlara yonelik ¢agrisimlar
yoluyla islenmistir. Bu ibadetler kimi zaman mecazi anlamda bir benzetme araci olarak,

kimi zaman da ger¢ek anlamiyla degerlendirilmistir.
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Asagidaki ilk beyitte, Hakk’1in nasihatinin ne kadar aci olsa da, gafil birini uyarmanin ve
dogruya cagirmanin da ibadet oldugu vurgulanmaktadir. Ikinci beyitte ise halka nasihat
etmenin, ibadetlerin en faziletlilerinden biri olduguna dikkat ¢ekilmekte; nasihat

dinleyenin ise ab-1 hayat gibi kiymetli bir nimeti elde ettigi ifade edilmektedir:
Ki ger¢i Hak nasihdt acidur pek
‘Ibddetdiir uyarmak gdfili pek (3541)
Nasihdt eylemek bu halka efdal-i ‘ibddetdiir
Nasihat hadrin alan db-1 hayvan devletin buldi (7421)

Bunlarin haricinde ibadet kavraminin tekrarlandig1 beyitlerde; namaz kilanlarin giinliilk
eylemlerinin de ibadet hilkkmiinde oldugu, ibadetin saglik ve bilingle yapilmasi gerektigi,
ibadete mani olan gaflet héline dikkat g¢ekildigi, diinyaya asir1 baghiligin ibadetten
uzaklastirdigi, ibadetlerin cogunun merhamet etmekle gerceklesecegi gibi temalar

islenmistir. Ilgili beyit numaralari su sekildedir:

(412), (413), (2670), (2714), (5135), (5726), (7323), (7418), (7449).
2.14.1. Namaz ve ilgili kavramlar

2.14.1.1. Namaz

Namaz, islam’1n bes temel sartindan biri olup Miisliimanlara giin iginde belirli vakitlerde
eda edilmesi farz kilinmig bir ibadettir. Hz. Muhammed’e Mirag gecesi 50 vakit namaz
kilinmas1 emredilmis; ancak onun duasi {izerine bu say1 bes vakte indirilmistir. Buna
ragmen bu bes vakit namaz, sevap yoniiyle 50 vakit ibadet hiikkmiindedir. Namaz vakitleri
sabah, 6gle, ikindi, aksam ve yatsidir. Bu bes vakit disinda cuma, bayram, teravih ve

cenaze namazi gibi 6zel vakitlerde kilinan namazlar da bulunmaktadir.

Nasthat-name’de namaz kavrami ¢esitli agilardan islenmistir. Asagidaki ilk beyitte sair,
cenaze namazi izerinden ibret alinmasi gerektigini vurgulamakta, insanlarin giiniin
birinde ayni1 akibetle karsilasacaklarini hatirlatarak onlar1 gafletten sakindirmaktadir.
Mezarliklarin dahi nasihat verici vasfinin yetmedigi bir toplum elestirilmektedir. Tkinci
beyitte ise namazin giinde bes vakit olarak kilindigina deginilmis, miiminlerin her giin

Allah’mn huzurunda el baglayip niyazda bulunabilecegi ifade edilmistir:

Kilarsin da’imd meyyit namdzin ‘ibret almazsin
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Mezaristan nasihat yitme mi iy halk-1 Islambol (820)
Kadiye’l-hdcata var dahi niydz

Ba-husisa kilinur bes vakt namaz (6833)
2.14.1.2. Secde

Secde, namazin on iki farzindan biri olup alin, el ayalari, dizler ve ayak parmak ug¢larinin
yere degdirilmesi suretiyle yapilan, kulun Allah karsisindaki mutlak acziyetini ve
teslimiyetini ifade eden bir ibadet bi¢imidir (Devellioglu, 2013, s. 1083). Namazda her
rekatta iki kez secde yapilmasi farz kilinmistir. Klasik Tiirk siirinde secde, hem ibadet
anlaminda hem de mecazi bir sekilde kullanilmis; 6zellikle Hz. Yusuf’un riiyasinda
giines, ay ve yildizlarin kendisine secde etmesi ya da meleklerin Hz. Adem’e secde etmesi

gibi temsillerle zenginlestirilmistir (Levend, 1984, s. 107).

Nasihat-nime’de sair, secde kavramimi daha ¢ok Hz. Adem baglaminda ele alir.
Asagidaki ilk beyitte, Hz. Adem’e yapilan secdenin sebebi olarak onun yiiziinde goriilen
[lahi nur isaret edilmekte, meleklerin bu nuru fark ederek secde ettikleri belirtilmektedir.
ikinci beyitte ise Hz. Adem’in yiiziiniin mihraba benzetildigi ve meleklerin bu yiizii
gordiiklerinde secdeye kapandiklar1 ifade edilmektedir. Her iki beyitte de secdenin

mecazi anlami 6ne ¢ikarilmus, Ilahi tecelliye karst duyulan husu 6n plana alinmugtur:
Secde niciin oldi heldl ya Rab haliliin Adem’e
Niirina mu itdi melekler secdeyi ya Rabbend (6004)
Bu yiiz mihrabini gordi melekler eyledi secde
Meger Adem yiizinde niir-1 Hakk’1 gordiler iy dost (6127)

Yukaridaki beyitlerin disinda secde methumunun islendigi diger beyit numaralar

arasinda sunlar bulunmaktadir:
(4744), (4760), (4762), (4860), (5440), (5529), (5921), (6164), (6176), (6187), (6189).

Bu beyitlerde genel olarak secdenin Hz. Adem’e farz kilmmasindan, Hak ile batili
ayiranlarin secdeye yonelmesinden, seytanin secde etmemesinden, Kébe’nin en giizel
secde yeri oldugundan, secdesiz basin degersizliginden ve secdenin faniligi

hatirlatmasindan bahsedilmistir.
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2.14.1.3. Minber

Minber, camilerde 6zellikle cuma ve bayram namazlarinda hatibin cemaate hitap etmek
tizere ¢iktig1, genellikle birkag basamakli ve yliksekee bir kiirsiidiir. Bu yapi, hatibin hem
daha goriiniir olmas1 hem de sesinin daha iyi duyulmas1 amaciyla kullanilir. Rivayetlere
gdre minberi ilk kullanan peygamberin Hz. Ibrahim oldugu, islami gelenekte ise Hz.
Muhammed’in hicretin yedinci yilina kadar kurumus bir hurma kiitiigiine dayanarak
hutbe verdigi, bu tarihten sonra ise merdivenli bir minber insa ettirerek oradan hutbe

okudugu nakledilmistir (Bozkurt, 2020, s. 103-106).

Nasthat-name’de minber kelimesi genellikle “hutbe” kavrami ile birlikte anilmistir.
Asagidaki ilk beyitte adaletin, seriat dininin minberdeki hutbesiyle gége (arsa) ulastigi
ifade edilmekte; alimin kalbinin ise cennetlerin i¢ duvari mesabesinde oldugu
belirtilmektedir. Ikinci beyitte ise insan bedeninin, Allah tarafindan yaratilan essiz bir
hazine oldugu hatirlatilmakta ve insanin yiiziiniin sikke, basimnin hutbe, ayaginin da

minber kabul edilebilecegi mecaziyla insandaki ilahi tecelliye dikkat ¢ekilmektedir:
‘Adile “ars oldi minber hutbesidiir ser i din
‘Alimiin kalbi durur Cenndt-1 ‘Adne i¢ divar (2216)
Hazinesin yaradanun gérmediin insanda yazik

Sikke yiiziin hutbe basin minber ayagin ne visal (7681)
2.14.1.4. Dua

Kelime anlami olarak “Allah’a yalvarma, yakarma” olan dua; bir seyin meydana
gelmesini veya engellenmesini Allah’tan isteme, O’nu yiiceltme, insanin acziyet ve
muhtaclik halini dile getirme eylemidir. Dua, ibadetin 6zl sayilir. Kur’an-1 Kerim’de,
ozellikle A‘raf Suresi’nde “Gizlice ve tazarru yolu ile yaraticiya duada bulununuz”
emriyle bu ibadetin edep ve mahiyetine isaret edilmistir. Miiminler, namazlarin ardindan
veya her zaman diliminde Allah’a dua ederek ihtiyag¢larini bildirir, af diler, dileklerini arz
ederler. Miiminin miimine duas1 da makbul sayilmis, dua 6ncesinde istigfar ve salavat ile
manevi hazirlik yapilmasi tavsiye edilmistir. Hz. Peygamber’in mahser giinlinde iimmeti
icin sakladig1 “kabul edilmis dua hakki”, bu ibadetin degerini daha da artirmaktadir
(Cilaci, 1994, s. 530-535).
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Nasihat-name’de dua kavrami genellikle Allah’tan serlerin hayra doniistliriilmesi veya
dua edenin iki cihanda muradina ermesi niyazlartyla ifade edilmistir. Asagidaki ilk
beyitte, sair Allah’tan, hakkinda takdir edilmis serleri hayra ¢evirmesini dilemektedir.
Ikinci beyitte ise, ruhuna bir Fatiha okuyanin hem bu diinyada hem de ahirette muradina

erismesi i¢in dua edilmektedir:
Hayr1 serri sen yaradan ya Ildh
Serrimiizi hayra donder ya Ilah (4549)
Bize ihsan ide kim Fatiha bir
Ilahi dii-cihan maksidin vir (6690)
2.14.2. Orug ve ilgili kavramlar

2.14.2.1. Orug

Sozliikte “bir seyden uzak durmak, kendini tutmak™ anlamlarina gelen orug; dini terim
olarak, imsak vaktinden giines batincaya dek yeme, icme ve cinsel iliskiden uzak durarak
yapilan ibadettir (Yitik, 2007, s. 414-416). islam’in bes temel sartindan biri olan orug,
Ramazan ayinda farz kilinmis ve bu ay boyunca 29 veya 30 giin siirmektedir. Ramazan
disinda tutulan nafile oruglar da bulunur. Hz. Peygamber’in pazartesi ve persembe
giinlerini oruglu gecirdigi bilinmektedir. Oru¢ ibadetinin tamamlanmasiyla Ramazan

Bayrami kutlanir.

nn nn

Nasthat-name’de oru¢ kavrami; "styam", "mah", "sultan", "azin", "iftar" gibi terimlerle
birlikte kullamilmistir. Asagidaki ilk beyitte sair, Ramazan ayinda peygamberlerin
sultanim goérdiigiinii ifade ederek orug ayma manevi bir deger yiikler. Ikinci beyitte ise
Ramazan aymin dogusunun goklere kadar ulastigi, yeryiiziinde farkli manevi etkiler

olusturdugu ima edilir:
Enbiya sultanint mah-1 styyamda gormisem
Bin otuz tokuz i¢inde ben bu kadre irmisem (2802)
Bu mevlid azine irtesi togdi

Oruc ay1 gibi td ‘arsa agdi (6586)

117



2.14.2.2. iftar

Glinesin batmasiyla birlikte sabir ve gayretle tutulan orucun usuliine uygun sekilde sona
erdirilmesine iftar denir. iftar vakti, cografi konuma gore degisiklik gostermektedir.
Ramazan ayinda iftar sonrasinda yats1 namazina miiteakip teravih namazi kilinir (Yitik,
2007, s. 414-416). Hz. Peygamber’in iftarin1 hurma ile a¢tig1 bilinmekte olup, hurma ile

orug agmak stinnet kabul edilmistir.

Nasihat-name’de iftar kavrami, Ramazan orucunun ag¢ilmasi baglaminda kullanilmistir.
Asagidaki beyitte, orucun yirminci glinii ve iftar vakti birlikte zikredilmis, zamanin 6nemi

vurgulanmustir:
Yigirmidiir didi mah-1 siydmun

Ve hem iftar-1 vaktidi ta ‘amun (6585)
2.14.4. Hac ve ilgili kavramlar
2.14.4.1. Kabe ve Hac

Yiice Yaratici'nin Miisliimanlara yonelme sembolii ve tevhidin mekansal temsili olarak
emanet ettigi Kabe, Islam diinyasinin kutsal cografyasinda yer alan, Kur’an’da Mescid-i
Haram olarak anilan mukaddes bir mabettir. Mescid-i Haram, Miisliimanlar arasinda
yaygin olarak “Kabe” adiyla bilinmekte ve hac ile umre ibadetlerinin ifa edildigi merkezi
mekan olarak kutsalligini slirdiirmektedir. Miisliimanlar, yilin belirli donemlerinde bu

mescidi ziyaret ederek dini vecibelerini yerine getirirler.

Kabe, yalnizca fiziksel bir yap1 degil; Islami diisiincede ve ézellikle tasavvufi literatiirde,
goniille 6zdeslestirilen sembolik bir makamdir. Hac yolculugu esnasinda Kébe'yi tavaf
eden Miisliimanlarin kalbinde olusan ask ve baglilik duygusu, ibadetin bitiminden sonra
dahi kalicihigini stirdiiriir. Bu yoniiyle Kabe, goniil gibi tasavvufi anlamda ulvi bir
merkezdir. Goniil bedenin en yiice makami olarak goriiliirken, Beytullah da zahiri

mekanlar i¢inde en kutsal makamlardan biri olarak addedilir.

Tasavvufi diisiinceye gore, cesitli egitim ve terbiyelerden gecerek insan-1 kamil
mertebesine ulagmis bir kimsenin gonlii, siradan bir insanin génliinden ayrisir. Bu durum
Ebt Bekir ve Eba Cehil 6rnekleriyle ifade edilir; biri cennetin en {ist mertebesine, digeri
ise cehennemin en alt katmanina layik gériilmiistiir. Bu mukayese, insan-1 kdmilin gonlii

ile siradan bir gonliin mahiyet farkini ortaya koyar. Mevlana’nin Mesnevi’sinde de kamil
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insanin gonlii siirekli Kébe’ye yonelir; kimi zaman hem bedeni hem de kalbiyle oradadir.
Hatta bazi yorumlarda, kdmil bir insanin gonlii bizzat Beytullah olarak telakki edilir ve

Kabe ile es deger tutulur (Yalgin, 2019, s. 13).

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name adli eserinde Kabe ve hac temasina miiteaddit
beyitlerde yer verir. Asagida verilen beyitlerde Kabe; hacilarin tavaf ettigi, namaz
kildiklart mihrab; yeryliziiniin en giizel mescidi, hatta arz ve semanin dahi tavaf ettigi
ilahi merkez olarak betimlenmistir. Hac ise, asik i¢cin Hakk’in cemalini bir kez olsun

temagsa etme firsat1 olarak degerlendirilir:
Hakk un cemal-i Kd 'be’sin bu hacilar eyler tavaf
Mihrabt bunlarun suhid el kavsurup turur Hak’a (5846)
Kible yiiziindiir secdegah Kd 'be cemaliin mescidi
‘Askun eger mihradb ise sevkun cemd ‘atdiir sana (5921)
Kd'be Hakk’t ‘ars-1 a zam yiiziini eyler tavdaf
Sen ne Ka 'besin tavdf eyler seni arz u sema (6357)
Hacc-1 ekberdiir yiiziin bir kerre gormek ‘dsika
Kdsif-i esrar-1 Hak dur yiiziin iy semsii’d-duhd (6358)
Bu beyitlerde, Kabe'nin yalnizca bir ibadet mekani degil; askin, vecdin ve ilahi hakikatin
somutlastig1 bir tecelli mahalli olarak konumlandig1 goriilmektedir.

2.14.4.2. Haci

Arapca kokenli hac kelimesi, “gitmek, yonelmek ve ziyaret etmek” anlamlarina gelir.
Terimsel baglamda ise, inangli bir Miisliimanin belirlenmis vakitlerde Mekke’de bulunan
Kébe, Arafat, Miizdelife ve Mina gibi mukaddes mekanlar1 ziyaret etmesi ve belirli
ibadetleri (ihrama girmek, seytan taglamak, kurban kesmek, umre yapmak vb.) yerine
getirmesiyle gerceklesen, bedeni de igeren kapsamli bir ibadet olarak tanimlanir. Hac,
[slAm’in bes temel esasindan biridir ve yalnizca maddi imkam ve saghig1 yerinde olan
Miisliimanlara 6mriinde bir kez farz kilmmistir. Hac ibadetini ifa eden kimselere ise

“hac1” denir (Harman, 1996, ss. 386-389).

Kadirl Muhyiddin’in Nasihat-name adli eserinde, hac ve haci kavramlari hem bireysel

takva hem de icsel dogruluk baglaminda islenmistir. Asagidaki beyitlerde sair, hac
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ibadetinin yalnizca digsal bir ritiiel olmadigini, kalbi bir sadakatle birlesmesi gerektigini
vurgular. Ilk beyitte, Allah zikriyle amel eden kisilerin ger¢ek haci; buna karsin, kalbinde
Hak sdylemeyen kimselerin yalanci haci olduklar1 belirtilmektedir. ikinci beyitte ise,
ylzii ilahi cemalin tecelligahi olan kamil insanin manevi yiiceligine isaret edilmekte,

bdyle bir simanin tavafindan kacinan hacilarin igsel korliigii elestirilmektedir:
Allah Allah diyen erdiir hdacilar
Hak dimeyen hacidur yalancilar (1320)
Cemalu’llah’a mazhardur cemali kamil insanun
Nigtin bu yiiz tavdfindan kagarlar hdcilar iy dost (6128)

Bu beyitlerde, haci kavrami yalnizca Mekke ziyaretini tamamlayan kisiyle sinirhi degildir;
aynt zamanda hakikatin farkinda olan, kalben uyanik birey anlaminda da
kullanilmaktadir. Sair, formel ibadeti kalbi dogrulukla desteklemeyenlerin hakiki haci

sayilamayacagini ifade etmektedir.
2.14.4.3. Zemzem

Zemzem, Suudi Arabistan’in Mekke sehrinde bulunan mukaddes bir kuyudan ¢ikan ve
hac ile umre ibadetini yerine getiren Miisliimanlarin, ibadet sonrasinda igmeleri siinnet
kabul edilen kutsal bir sudur. Rivayete gére Hz. Hacer’in, oglu Hz. Ismail i¢in Safa ve
Merve tepeleri arasinda su aradigi esnada; Hz. Ismail’in topuklarin1 yere vurmasi
neticesinde zemzem suyu yeryliziine ¢ikmistir. Daha sonraki dénemlerde bu kuyunun
kapanarak kayboldugu, ancak Hz. Peygamber’in dedesi Abdiilmuttalib tarafindan
yeniden bulunup temizlenerek kullanima agildig1 bilinmektedir. Hem islam 6ncesinde
hem de sonrasinda kutsiyet atfedilen bu su, Kabe’yi ziyaret eden Miisliimanlarca
memleketlerine doniiste en kiymetli hatiralardan biri olarak gotiiriilmektedir (Pala, 2004,

ss. 490-491).

Kadirl Muhyiddin, Nasthat-name adli eserinde zemzem kavramini yalnizca maddi bir
icecek olarak degil, ruhsal temizlik ve ilahi tecelliye yonelisin sembolii olarak da isler.
Asagida yer alan ilk beyitte, Allah zikriyle Kébe’yi tavaf eden miiminin kalbinin, zemzem
kuyusundan daha ar1 ve duru oldugu ifade edilmistir. Zemzem suyunun kutsal temizligi
burada kalbin arihigma telmihle aktarilir. Ikinci beyitte ise, hacilarin Allah’mn cemali
tecellisine susamig olduklari belirtilir; burada tecelliye olan istiyak, susuzluktan muzdarip

bir kimsenin zemzeme duydugu ihtiyagla kiyaslanarak tasvir edilir:
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Alldah Allah Ka 'besin iden tavdf
Kalbi zemzem kuyusindan oldi saf (1319)
Tecelld-y1 cemaliin zemzemine tesne hdcilar
Safd ister isen sa'y eyle ‘dsik la-mekana ta (6100)

Bu beyitlerde zemzem, yalnizca bedeni ferahlatan bir kaynak degil; kalbin safiyetini ve
Hakk’a yonelisin derinligini sembolize eden manevi bir unsur olarak islenmistir. Sair,
zemzemi hem metafor hem de dini bir deger olarak c¢ok katmanli sekilde

yorumlamaktadir.
2.14.5. Zekat

Zekat, maddi imkanlar bakimindan varlikli olan Miisliimanlarin, her y1l sahip olduklar
mal ve servetin kirkta birini, dini 6l¢iilere uygun sekilde yoksul ve muhta¢ Miisliimanlara
vermesiyle ifa edilen farz bir ibadettir. Bu ibadet, hicretten iki y1l sonra, orug ibadetinden
once Miislimanlara farz kilinmistir. Kur’an-1 Kerim’de zekat kavramina 37 farkli ayette
yer verilmesi, bu ibadetin Islam dinindeki merkeziyetini ortaya koymaktadir. Zekat,
kisinin kalbini cimrilik, tamah ve mal hirs1 gibi olumsuz hasletlerden arindirirken; zengin
bireylerde merhamet, sorumluluk ve toplumsal duyarlilik bilincinin gelismesine katkida

bulunur.

Islam’m bes temel sartindan biri olan bu ibadetin ihmal edilmesi, malda bereketsizlige ve
cesitli zayiata sebep olabilir. Zira geleneksel inanca gore, zekat verilmeyen maldan zekat
miktar1 kadar meblag ya bir musibetle elden ¢ikar ya da gereksiz harcamalarla tiikenir.
Oysa zekat, hem mal1 arindiran bir siikiir ifadesi hem de bireysel refahin toplumsal huzura

katkisini saglayan bir paylasim mekanizmasidir (Yazici, 2003, s. 161).

Kadirl Muhyiddin, Nasihat-name adli eserinde zekat konusunu ahlaki ve itikadi
yonleriyle ele alir. Asagida yer verilen beyitlerde sair, zekatin sadece mali bir vecibe
degil; ayn1 zamanda imanin bir gdstergesi ve toplumsal adaletin temeli olduguna isaret
eder. 11k beyitte, zekat vermeyenlerin mallarmin cehennemde akrep ve yilana déniisecegi
ifade edilmekte; bu durumun Kur’an kaynakli oldugu vurgulanmaktadir. Ikinci beyitte,
fakirlikten zenginlige ulasan birey i¢in zekatin malin siikrii oldugu belirtilmis; tiglincii

beyitte ise zekat1 verilmeyen malin zamanla helak olacagi ifade edilmistir:

Hak didi Kur’an’da kim virmez zekat
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Mali tamuda ola ‘akreb ii mar (7122)
Fakir iken seni Hak itdi gani
Stikridiir malin zekat iy yar-1 gar (7123)
Kanki malin kim zekati ctkmasa
Ani ld ider ‘omiirves rizigar (7124)

Bunlarin yani sira, Nasthat-ndme’de yer alan diger beyitlerde sair; zekatin 6zellikle
calisamaz durumdaki yoksullara verilmesi gerektigini, bu yardimin onur kirici bigimde
yapilmamasinin 6nemini, stfilerin Allah’tan bagkasina el agmamasi gerektigini, zekat
vermeyen zenginlerin cehennem ehli sayilacagini, diinyevi hirsa kapilanlarin bu ibadete
sicak bakmadigini, helal kazanctan verilmesi gerektigini ve zekatin kimi zaman pirler ile
dul kadinlara yoneltilmesi gerektigini ifade eder (213), (797), (1841), (2404), (3214),
(3384), (3463), (3521), (7119), (7120), (7121).

2.14.6. Kurban

Kurban, ibadet niyetiyle belirlenen vakitte, uygun niteliklere sahip bir hayvanin (sigr,
koyun, keci, deve vb.) kibleye dondiiriilerek Allah rizasi i¢in kesilmesi islemine denir.
Islam’da mal ile yapilan ibadetlerden biridir ve belli sartlar altinda yerine getirilmesi
vacip kabul edilir. Kurban ibadeti, hicretin ikinci yi1linda Miisliimanlara emredilmistir. Bu
ibadet, Allah’a yakinlagma amaciyla yapilan sembolik bir fedakarlik olup; O’nun sonsuz

nimetlerine kars1 bir siikran ifadesi niteligi tasir.

Kurban ibadetini yerine getiren kimse, hayvanin etini lige ayirir: bir boliimii ev halki i¢in
ayrilir, bir boliimii misafirlere ikram edilir, kalan kismi ise kurban kesme imkani
bulunmayan yoksul komsulara dagitilir. Bu taksim, sosyal yardimlasmay1 giiclendiren ve

toplumsal biitiinliigii destekleyen bir ibadet seklidir (Yazici, 2003, s. 172).

Kadirl Muhyiddin, Nasihat-name’sinde kurban kavramina farkli baglamlarda yer verir.
Asagidaki beyitlerde sair, kurban temasini mecazi, tasavvufi ve ilahi agk baglaminda isler.
[k beyitte, sevgilinin oka benzetilen kirpikleri ve kemana benzeyen kaslar1 ile 4131 bu
giizellige kurban olma arzusu dile getirilmistir. Kirpikler “ecel kasabi” metaforuyla
oldiiriicii giizelligin simgesi haline gelir. Ikinci beyitte ise Hz. Musa’nin Tur Dagi’nda
Allah’in cemalini goérme istegi telmih edilerek, bu cemali bir kez gorebilseydi canini

kurban edecegi ifade edilir. Ucgiincii beyitte “ecel kasabi” kavrami adaletle
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iligkilendirilmis; diinyadaki zalimlerin de nihayetinde kurban edilecegi belirtilmistir.
Sair, gecici diinya hayati icin dinin hiikiimlerinin terk edilmemesi gerektigini

ogiitlemektedir:
Olam kirpikleri okinda kurban
Anun kast kemanina virem can (5773)
Cemdaliniin hayali perdesin Hak a¢di Miisd’ya
Didi ya Rabbena goster cemaliin can idem kurban (6308)
Bir iki giin ‘omr i¢iin ytkma dinin kal ‘asin zinhar
Ecel kassabr ‘ddildiir ider zalimleri kurban (7789)

Bunlara ek olarak, Nasihat-ndme’de gegen diger beyitlerde sair; kurban edilmek {izere
kogun yaratilisindan, gerektiginde din ugruna can vermeye hazir olmaktan, Hz.
Ibrahim’in oglunu kurban etmek istemesinden ve Hz. Ismail’in bu emre goniillii olarak
teslim olmasindan s6z eder. Ayrica “ecel kasabi”nin Nemrut gibi tiranlar1 dahi kurban

ettigine vurgu yapilir (2541), (2542), (5191), (5192), (6099), (6577).
2.14.7. Helal ve Haram

Helal, Islam hukukuna gére yapilmasinda dini bir sakinca bulunmayan, mesru ve miibah
kabul edilen fiil ya da nesnelere verilen addir (Devellioglu, 2013, s. 407). Haram ise, ser‘i
delillerle yasaklanmis, yapilmasi dinen kesin surette menedilmis sey anlamina gelir ve
helalin ziddidir (Devellioglu, 2013, s. 376). Bu iki kavram, Islam ahlak ve hukuk

sisteminin temelini olusturur.

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name adli eserinde helal ve haram kavramlarini sikga birlikte
kullanarak, bu iki kavram {izerinden bireyin imani durusunu ve ahlaki tavrin1 sorgular.
Sairin bu kavramlara yaklagimi sadece fikhi degil, ayn1 zamanda ahlaki ve tasavvufi bir
derinlik tasir. Asagidaki beyitlerde helal ve haram yeme davranisi {izerinden timmetlik

vasfl, alimlerin giivenilirligi, Allah dostlarinin takvasi ve ahiret akibeti tartisilmaktadir:
Ummetimdiir hep heldl yiyen beniim
Ummetim degil haram yiyen beniim (1553)
Kanki ‘alim ki haram yir da’ima

Siibhe var Islam ina anun sehad (2029)
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Helalden bile perhiz eyler idi
Haram yimedi Nu ‘'man ibn-i Sabit (2403)
Diinye sebebdiir imansiz gitmege
Hem haram sebeb imdnsiz gitmege (3150)
Haram yiyen cehennem ehlidiir hep
Helal yiyen de cennet ehlidiir hep (3386)

Bu beyitlerde sair, helal kazangla beslenmenin bir miiminin manevi istikametini
belirledigini vurgulamaktadir. Helal kazang; immetten olmanin, imanla yasamanin ve
cennet ehli sayilmanin gostergesiyken, haram kazan¢ bu vasiflarin tam tersine,

cehennemle iligkilendirilen bir sapmay1 temsil eder.

Bunlarin yani sira, Nasihat-name’deki diger beyitlerde sair; helal yolla elde edilen
kazancin zayi olmayacagini, helal bir malin haram olan bin mala iistiin oldugunu, helalin
aslinin takva; haramin aslinin giinah oldugunu ifade eder. Ayrica, Allah’mn helal
kazananlar1 sevdigi ve haramla riziklananlardan razi olmadigi, dua ederken helal rizik
talep edilmesi gerektigi, haram kazangtan Allah’a siginilmasi gerektigi gibi temalar
islenmistir. Miinafiklarin helalden hoslanmadiklari, harami ise igsellestirdikleri; helal
malin salith, haram malin fasik oldugu; sadakanin da helal kazangtan verilmesi gerektigi
gibi ifadelerle helal ve haram arasindaki deger hiyerarsisi pekistirilmistir (194), (197),
(1375), (1378), (1379), (1384), (1385), (2274), (2510), (3177), (3191).

2.14.8. Giinah

Giinah, Islami 6gretiye gore Allah Teala’nin emir ve yasaklarina aykir1 davramislar, dini
bakimdan cezay1 gerektiren fiillerdir. Bu fiilleri isleyen kisilere gilinahkar denir
(Devellioglu, 2013, s. 344). Giinah isleyen birey, yaptig1 hatanin farkina vararak, “Gafir”

99

ve “Settar” isimlerinin tecellisiyle affediciligi sonsuz olan Yiice Allah’tan bagislanma
diler. Islam’a gore giinah islemek insan tabiatinin bir parcasi olarak kabul edilir; nitekim
peygamberler digsinda tiim insanlar hata yapabilir. Bu baglamda, yalnizca Hz.
Peygamber’in giinah islemedigine inanilir. Giindelik hayatin zorluklari, gaflet ve diinyevi

mesguliyetler insanlari zaman zaman ilah1 emirlerden uzaklastirabilir.
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Hz. Peygamber’in, limmetinin giinah isleyebilecegini 6ngdrdiigli ve bu sebeple sefaat
hakkin1 kiyamet giiniinde immetini cehennemden kurtarmak amaciyla sakladig: rivayet

edilmistir (Kazici, 1973, s. 10).

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name adli eserinde giinah kavramina genellikle hata
kavramiyla birlikte yer verir. Asagidaki beyitlerde sair, Hz. Peygamber’in iimmetinin
giinahlarindan dolay1 mahcubiyet duydugunu, Allah’tan kabir azabinin kaldirilmasi igin

dua ettigini ve yalani tiim giinahlarin kaynagi olarak gordiigiinii ifade eder:
Biz giindh isleriiz ol sah utanr
Biz hatamiz bilsek ol mah sevinir (1225)
Muhit-i kiillii sey zatin [lahi rahmetiin kil "am
Giindha yiiklii insdne ‘azab-1 kabri bdc itme (3941)
Dimigler her giinahun atasi anasi yalandur
Veliyyu'llah disen sadik dile ca’izdiir iy haldas (7179)

Bu beyitlerde sair, giinahkar insanin affedilmesi umudunu islerken; hem ilahi rahmet
vurgusu yapmakta hem de ahlaki sorumluluk duygusunu pekistirmektedir. Giinah,
yalnizca diinyevi bir sapma degil; ruhsal bir mahcubiyet ve arinma ihtiyacini da

beraberinde getiren bir varolus halidir.

Nasthat-ndme’de giinah kavramina atifta bulunulan diger beyitlerde ise; halki hak dine
davet etmemenin giinah sayildigindan, glinahin ne kadar biiyiik olursa olsun umutsuzluga
kapilmamak gerektiginden, tovbenin gerekliliginden, Allah’in kendisine ydnelen
glinahkarlara rahmet edeceginden, bilmeden giinah isleyen kullarin affa mazhar
olabileceginden ve giinah islemekten Allah’a siginilmasi gerektiginden s6z edilmektedir

(572), (613), (1202), (2928), (4497), (4536), (4568), (5143), (5485), (5489), (7353).
2.14.9. Tevbe

Tevbe kelimesi, sozliik anlami itibartyla “pisman olmak, geri donmek, islenen giinahtan
vazge¢mek ve Allah’a yonelmek” manalarina gelir. Dini terminolojide ise; isyan halinden
itaat haline, giinahtan sevaba, batildan hakka doniisii ifade eden bir arinma siirecidir.
Kur’an-1 Kerim’de tevbe kavramma 86 yerde yer verilmis olmasi, bu fiilin Islami

hayattaki dnemini agikca gostermektedir. Tevbe, Allah’in kullarina bahsettigi en biiyiik
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rahmet kapilarindan biridir. Eger tevbe miimkiin olmasaydi, insanlar isledikleri

hatalardan dolay1 af dileme imkanindan yoksun kalacaklardi.

Hz. Peygamber, tevbenin 6nemine dikkat ¢cekmis ve bu konuda timmetine 6rnek olmustur.
Bir hadis-i serifte soyle buyurmustur: “Ey Ademogullari! Allah’a sik sik tevbe edin ve
O’ndan bagislanma dileyin. Ben de sizin gibi tevbe ediyorum.” Bu sdzler, Allah
Rastli’niin de tevbe ettigini ve limmetinin de bu davranigi 6rnek almasi gerektigini

gostermektedir (Soysaldi, 2014, s. 34).

Kadirl Muhyiddin, Nasihat-ndme adli eserinde tevbe kavramini genellikle {immet,
kiyamet, bela ve miinafik gibi kavramlarla birlikte isler. Asagidaki beyitlerde sair;
kiyamet yaklagmadan Once iimmetin tevbe etmesi gerektigini, tevbenin belalar1 geri
cevirdigini, miinafiklarin tevbe ehli olmadigini ve tevbenin salihlerin koruyucu silahi

oldugunu ifade etmektedir:
Ummete vardi kiyametdiir yakin
Tevbe itsiinler didi ol sah-1 din (1306)
Ummete var séyle agzimdan didi
Bu beld red ola tevbeyle didi (1310)
Tevbe ne bilmez miinafiklar ebed
Salihiin tevbe silahidur ebed (2143)

Bu beyitlerde tevbe, yalnizca bireysel bir pismanlik ve arinma araci degil; ayni zamanda
toplumsal felaketlerin bertaraf edilmesine vesile olan ilahi bir rahmet mekanizmasi olarak
sunulmaktadir. Tevbe etmeyen miinafiklarin, bu rahmetten mahrum kaldig1; buna karsilik

salihlerin tevbe ile korunma ve yaklagma yollar gelistirdigi ifade edilir.

Nasihat-name’de tevbe kavraminin gectigi diger beyitlerde ise sair; giinahlar kargisinda
Allah’a yonelmenin gerekliliginden, tevbenin cennet kapilarini agtifindan, Allah’a
yakinlagmay1 sagladigindan, nefis ve seytanla miicadelede en giiclii silah oldugundan,
tevbe edenlerin dualarimin kabul goreceginden, diinyevi ilgilerden (mésiva) armnmak
gerektiginden ve tevbenin dogrudan Allah’in litfu oldugundan s6z etmektedir (221),

(756), (796), (1202), (1207), (1211), (1212), (2278), (2281), (3129), (3130).
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2.14.10. Sevap

Sevap kelimesi, liigatte “eski haline doniis yapmak™ anlamindaki sevb kokiinden
tiiremistir. Terimsel olarak ise amel ve itaate karsilik olarak ahirette verilen olumlu
miikafati ifade eder. Her ne kadar sevap, kulun iyi huylar1 ve salih amelleriyle iligkili bir
sonu¢ olsa da, bu karsiligin kulun kendi emegiyle hak ettigi bir o6diil gibi
degerlendirilmemesi gerekir. Ciinkii kulun en giizel amelleri bile, Allah Teala nin sayisiz
nimetlerine denk diismemektedir; bu baglamda, yapilan her salih amel ayn1 zamanda bir

sukiir ifadesidir.

Hz. Peygamber’in hayatin1 6rnek almak, onun davraniglarini kendine rehber edinmek ve
stinnetine uymak, Miisliiman birey acisindan sevap kazanmanin yollarindandir. Nitekim
Kur’an-1 Kerim’de bir iyilige on katiyla karsilik verilecegi; kotiiliige ise sadece dengiyle
mukabele olunacag bildirilmistir. Sevabin miktar1 ve mahiyeti, niyete ve baglama gore
degisebilir. Ozellikle Recep, Saban ve Ramazan gibi miibarek aylarda yapilan amellere

verilen sevabin, diger zamanlara nispetle katbekat fazla oldugu rivayet edilmistir.

Dini kaynaklarda sevap ile niyet arasinda gii¢lii bir bag bulundugu vurgulanir. Bir kimse
iyl bir ameli islemeye niyet eder de fiilen gerceklestiremezse, yine de amel defterine o
isin sevabi yazilir. Bu da Allah’in rahmetinin ve kudretinin bir tezahiirii olarak

degerlendirilir (Karadas, 2009, ss. 581-582).

Ayrica, her insanin sag ve sol omuzlarinda bulunan Kiramen Katibin adli meleklerden
biri sevaplari, digeri ise giinahlar1 kaydetmektedir. Sag omuzda bulunan melek, kisinin

tiim hayirli iglerini amel defterine sevap hanesine gegirir.

Kadiri Muhyiddin, Nasthat-name adl1 eserinde sevap kavramina gesitli baglamlarda yer
vermektedir. Asagidaki beyitlerde sair; niyetin dnemine ve zalime kars1 ¢ikmanin sevap
olusuna vurgu yapar. Ilk beyitte, Devlet Geray’a hitaben, niyet samimi oldugu siirece bir
sefer basarisizlikla sonuglansa dahi sevabin kaybolmayacag: belirtilir. Ikinci beyitte ise,

zalime kars1 durmanin ve zulmii ifsa etmenin biiylik sevap oldugu ifade edilir:
Bu didigim himmet iizre niyyet eylersen eger
Feth idemezsen sevabin buldun iy Devlet Geray (110)
‘Adiliin medddhidur yiiz dort kitab

Zalimiin zemmi durur biiyiik sevab (2208)
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Bu beyitler, sevabin sadece basariya degil; niyete, adalete ve ahlaki durusa da bagh
oldugunu ortaya koymaktadir. Sevap, yalnizca bireysel bir 6diil degil, ayn1 zamanda

toplumsal dogrulugun ve ilahi adaletin bir yansimasidir.
2.15. Baz tarihi sahsiyetler

2.15.1. Havva

i1k insan ve ilk peygamber olan Hz. Adem’in esi Hz. Havva, tiim insanligin annesi kabul
edilir. Kur’ani anlatim ve Islami rivayetlere gore, Yiice Allah Hz. Adem ile Havva’ya
cennetteki tim nimetlerden faydalanma izni vermis; ancak bir meyvenin yenmesini
yasaklamigtir. Fakat seytan, yilanin agzinda cennete girerek onlar1 kandirmig ve bir
rivayete gore elma, bir bagka rivayete gore bir tane olan yasakli meyveyi yemelerine
neden olmustur. Bu olay sonucunda, Hz. Adem ve Hz. Havva cennetten gikarilarak diinya

alemine gonderilmis ve bir siire birbirlerinden ayr1 kaldiktan sonra tekrar bulusmuslardir.

Hz. Havva, klasik Tiirk siirinde insan neslinin annesi olarak, soyun mensei ve varolusun
ilk halkas1 seklinde tasvir edilmistir (Harman, 1997, ss. 542—545). Kadiri Muhyiddin,
Nasthat-ndme adl1 eserinde Hz. Havva’y1 sadece bir anne degil, ayn1 zamanda biitiin
peygamberlerin (enbiyd) ve evliyaullahin nesnel temeli olarak sunar. Asagidaki
beyitlerde, onun rahmine ilahi nurun diistiigii ve insanlik silsilesinin ondan dogdugu dile
getirilir:

Ol bddeniin bir tolusin niis itdi Havva Anamiz

Andan viiciida geldi togdi enbiyd vii evliya (4281)
Ol bdade Havvd Ananun rahmine diisdi nutfeden

Hamile oldi insile cinne bu kez Havvad Ana (4284)

Bu beyitlerde “bade” metaforu, manevi hikmetin simgesi olarak kullanilmis; Hz.
Havva’nin bu ilahi 6zii igmesiyle peygamberler ve evliyalarin zuhuruna vesile oldugu
ifade edilmistir. Sair, Havva’y1 yalnizca biyolojik bir figiir olarak degil, ilahi kaderin

tecelli ettigi bir yaratilis esigi olarak resmetmektedir.

Nasihat-name’de Hz. Havva isminin gectigi diger beyitlerde sair; onun Hz. Adem’in
ayinesi ve tarlas1 oldugu, karninda ruhlarin viicuda geldigi, gayb aleminin kapis1 islevi

gordiigii, velilerin ve delilerin ondan dogdugu, ilk yaratilan kadin oldugu ve Hz. Adem
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ile cennetten ¢ikarildig1 gibi temalar isler (929), (3805), (3879), (3920), (3948), (4049),
(4282), (4375), (4578), (4925), (5071).

2.15.2. Meryem

Hz. Meryem, Kur’an-1 Kerim’de adi agik¢a zikredilen tek kadin olup, Meryem Suresi
basta olmak iizere bir¢ok surede dvgiiyle anilmustir. Hz. Isa’nin annesi olan Hz. Meryem,
iffet, itaat ve takva sembolii olarak One ¢ikar. Rivayete gore, Cebriil’in iiflemesiyle
babasiz olarak Hz. Isa’y1 diinyaya getirmistir. Hristiyanlikta “Theotokos” yani “Tanr1
doguran” unvamyla yiiceltilen Hz. Meryem’in, giinahsiz olduguna ve Oldiikten sonra
semaya yiikseldigine inanilir. Kur’ani anlatimda ise onun, iffetli ve se¢ilmis bir kul

oldugu 6zellikle vurgulanmistir (Harman, 2004, ss. 236-242).

Divan siirinde Hz. Meryem genellikle Hz. Isa’y1 dogurmas: ve Cebrail’in nefhasiyla
hamile kalmas1 yoniiyle ele alinir. Meczup, zahid ve stfi karakterlerin ask karsisindaki
saf ve lekesiz hallerini anlatmak icin de Hz. Meryem’in sembolik kimliginden
yararlanilir. Bu baglamda “bikr” (el degmemis, bakire) sifati, hem fiziksel iffet hem de

ruhsal safligin timsali olarak kullanilmaktadir.

Kadiri Muhyiddin, Nasthat-name adli eserinde Hz. Meryem’1 askin ve hayanin metaforik
bir yansimasi olarak betimler. Asagidaki beyitlerde sair, onun askin bakireligini (bikr-i
ask) temsil ettigini, ruhnilerin ise Hz. Meryem’in hayasina hayranlikla yaklastigini dile

getirir:
Eger Meryem seveydi bikr-i ask:
Ana talib ideydi Hak bu halki (5184)
Anun bikr-i haydsini gorelden Meryem-i ‘Isa
Ana iimmet olam diyii yiler rithani sahrdya (5670)

Bu beyitlerde Hz. Meryem’in sembolik iffetinden yola ¢ikilarak, onun agk ile
iligkilendirilmis hali bir tasavvufi temsile doniistiiriilmiistiir. Sair, onun ruhsal hayasini
Oyle ylice bir mertebeye yerlestirir ki, rihaniler bile ona iimmet olmay1 arzular. Buradaki
anlatim, fiziksel annelikten ¢cok manevi dogurganlik ve ulvi saflik kavramlariyla

iliskilendirilmistir.
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2.15.3. Asaf

Asaf, Hz. Siileyman’in veziri olarak bilinen 6nemli bir sahsiyettir. Kur’an-1 Kerim’de
ismi acikca zikredilmemekle birlikte, Neml Suresi’nde gecen “Goziinii agip kapamadan
ben onu sana getiririm” (Neml, 27/40) ayetinde zikredilen kisinin Asaf b. Berahya
oldugu, tefsir kaynaklarinda yaygin kanaattir. Bu kisi, Hz. Siileyman’in yardimcist,
halasinin oglu ve sirdagidir. Rivayetlere gore ism-i azam duasini bilen, keramet sahibi ve

olagantistii ilimlere vakif bir zattir (Tokel, 2000, ss. 325-329).

Klasik Tiirk edebiyatinda, Asafismi genellikle hikmet, akil, adalet ve vezirlik makama ile
Ozdeslestirilmistir. Sairler tarafindan Hz. Siileyman’in hikmetine, Belkis’in tahtinin
getirilmesi mucizesine veya Siileyman miihrii gibi sembolik unsurlara telmihle

kullanilmistir (Sona, 2018, s. 24).

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name adli eserinde Asaf’1 Hz. Siileyman’m mesru diizen
kurmakta dayandigi hikmet sahibi bir vezir olarak tanimlar. Asagidaki beyitlerde sair,
Asafin Hz. Siileyman’a bizzat Allah tarafindan verildigini, onunla sira kurulmas:

gerektigini ve aklm, Asaf gibi hikmet ehli kisilere tabi olmas1 gerektigini vurgular:
Nigeler ¢ikdr basdan ham tama ‘la iy Siileyman im
Veziriin Asaf a di ser ‘ile muhkem tura divin (7810)
Umaram Asaf’1 Hak virdi sana
Ismi te’sir-i iimidim iy han (7849)
Siileyman mazharidur nefs-i Belkis ina hiikm iden
Vezir ‘aklun Asaf- ‘akla uy iy ddemoglani (1070)

Bu beyitlerde, Hz. Siileyman &rnegi iizerinden ideal yonetici-tipolojisi kurulmakta ve
Asaf sahsinda akilla desteklenmis hikmetli iktidar anlayisi yiiceltilmektedir. Aym
zamanda, Hz. Siileyman’in egemenlik alan1 i¢inde bile nefsin (Belkis) ancak akil (Asaf)

ile kontrol edilebilecegi fikri islenir.
2.15.4. Ashab-1 Kehf

Ashab-1 Kehf ifadesi, “magara arkadaslar1” anlamina gelmekte olup, inanglar1 ugruna
zuliimden kacarak magaraya sigian bir grup genci ifade eder. Sayilarinin yedi olmasi

sebebiyle halk arasinda “Yedi Uyurlar” olarak da anilmislardir. Kur’an-1 Kerim’in Kehf

130



Suresi'nde yer alan anlatiya gore, bu gencler, putperestligi zorunlu kilan zalim bir
yonetimden kagmig; Allah Tedld onlari bir magarada 309 yil siireyle uyutmustur.
Uyandiklarinda ise 6nceki zalim sistemin ortadan kalktigini ve inang 6zgiirliigiiniin tesis
edildigini gérmiislerdir.

Ashab-1 Kehf’in kissasinda, magarada kaldiklar1 siire boyunca yanlarinda bir kdpegin
bulundugu belirtilmistir. Bu kdpegin ismi Kur’an’da yer almamakla birlikte, Islami
gelenekte bu ismin Kitmir oldugu yoniinde yaygin bir kanaat vardir (Tokel, 2000, ss. 330—
334). Kitmir, sadakati ve iman sahiplerine olan vefasiyla bir¢ok tasavvufi metinde tevazu,

sadakat ve manev1 yakinlik sembolii olarak kullanilmistir.

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-ndme adli eserinde Ashab-1 Kehf’in kissasin1 mecazi bir
baglamda isler. Asagidaki beyitte sair, Ashab-1 Kehf’in kopegi olan Kitmir’e telmihte
bulunur ve Allah’a kendisini bu kutlu toplulugun bir pargasi, daha dogrusu onlarin kopegi

gibi sadik bir yoldas1 kilmas1 i¢in dua eder:
Ya IlGhi isbu dostlarundan it
Beni bu Ashdab-1 Kehf’e Kitmir it (4148)

Bu beyitte, Kitmir olmak, siradan bir kopek olmak degil; imana, sabra ve ilahi dostluga
hizmet eden bir varlik olmay1 istemektir. Sairin bu niyazi, tevazu i¢inde bir yiicelik

talebini ve tasavvufi anlamda ihlaslh kulluk arzusunu yansitir.
2.15.5. iskender

Klasik Tiirk edebiyatindaki Iskender imgesi, tarihi sahsiyet olan Makedonya Kral1 Biiyiik
Iskender ile Kur’an-1 Kerim’de ad1 agikga gegmeyen ancak Kehf Suresi’nde anlatilan
Zilkarneyn kissasinin birlesiminden meydana gelmis melez bir figilirdiir. Ziilkarneyn
kelimesi, “iki boynuzlu” anlamina gelir ve Kehf Suresi’nde Yeciic ve Meciic kavminin
zararlarina kars1 bir sed insa ettigi bildirilmektedir. Divan siirinde bu hikmet ve iktidar

ozellikleri Iskender sahsiyetinde somutlastiriimustir.

Rivayetlere gore Iskender, Hizir ve ilyas ile birlikte ab-1 hayati (6liimsiizliik suyu) aramak
iizere Zuliimat Diyarina seyahat etmis; ancak Hizir ve Ilyas bu sudan i¢gmeyi basarirken,
Iskender suya ulasamamis ve &liimsiizliik nimetine erisememistir (Tokel, 2000, ss. 187—
208). Divan siirinde Iskender; hikmet arayicisi, diinya fatihi, kader karsisinda caresiz
insan ve ilahi kudretin karsisinda egilen miimin hiikiimdar olarak tasvir edilmistir (Sona,

2018, s. 33).
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Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name adli eserinde Iskender’i; diinya miilkiine hakim olmus
bir hiikkiimdar olmasina ragmen, ecel karsisinda caresiz kalan bir beser olarak resmeder.
Asagidaki beyitlerde, ecelin kudreti, Iskender’in azametiyle tezat olusturacak sekilde
sunulmus; dliimsiizliik suyunun Hizir’a nasip olurken Iskender’e ulasmamasi kaderi bir

gerceklik olarak dile getirilmistir:
Ya Rab ne celladdur ecel sultanlara virmez emdn
Ecel nice Iskender iin milkini itdi tar-u-mar (6481)
Nige Iskender’i mevt eyledi hdk
Nige sahlar yidi devr-i efldk (6653)
Ab-1 hayvam yaradan nutfe icre gizledi
Gormedi Iskender ani Hizr 1 gordi asikar (7665)

Bu beyitlerde iskender, diinya fatihi bir figiir olarak degil, 6liime yenik diisen, ecel
karsisinda aciz kalan bir fani olarak karsimiza ¢ikar. Sairin amaci, faniligin evrenselligini

hatirlatmak ve insana kibirden uzak bir yasamu telkin etmektir.

Nasihat-ndme’de Iskender’in isminin gectigi diger beyitlerde ise; onun 6Sliime care
bulamayisindan, Kaf Dagi’ndan Kaf Dagi’na dek hiikiim siirdiigiinden, iki cihan1 avuglari
arasina aldigma inamldigindan, “Allah Allah” diyerek zikrettiginden, “iki cihan
benimdir” derken oldiigiinden, kametinin goklere ulastigindan ve her seye ragmen
Allah’1n bir kulu oldugundan soz edilir (1723), (2053), (2237), (2245), (2967), (3032),
(3407), (6553), (6900), (7546), (7665).

2.15.6. Kariin

Karin, Hz. Musa’nin yasadig1 dénemde Israilogullari’ndan oldugu rivayet edilen ve
Kur’dn-1 Kerim’de ismi Firavun ve onun veziri Haman ile birlikte anilan zengin bir
sahsiyettir. Asir1 serveti ve bu serveti Allah’a degil, kendi bilgisine ve gayretine mal
etmesi nedeniyle nankorliikle suglanmis; halk arasinda “Kér(in kadar zengin” deyiminin
kaynagi bu anlatiya dayandirilmistir. Sahip oldugu zenginligi ilahi bir lituf olarak
gormeyen Karln, servetinin zekatin1 vermekten kacinmis ve bu tavri neticesinde, mal

miilkiiyle birlikte yerin dibine gegirilerek helak edilmistir (Tokel, 2000, ss. 380—-386).

Klasik Tiirk edebiyatinda Kar(in, mal hirsinin ve diinyaya meyletmenin sembolii olarak

sikca kullanilmistir. Kanaat, tevekkiil, sadaka ve fakirperverlik gibi Islami erdemlerin
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kars1 kutbu olarak temsil edilir. Mal biriktirme arzusu, bu tiir metinlerde manevi felaketin

ilk adimi olarak sunulur.

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name adli eserinde Kartin’un ibretlik sonunu, diinyevi hirs ve
imansizlikla iligkilendirir. Asagidaki beyitlerde sair, Kartin’un mal ugruna imansiz olarak
6ldiiglinti ve diinya malina goniil kaptiranlarin da ayni sonla karsilasabilecegini ifade

eder. Sair, Allah’tan, nefsin gaflet uykusundan uyanmasini diler:
Isitmediin mi Karin diinye iciin gitdi imansiz
11ahi nefsimiiz sagir isitdir pendi ya Rahman (3136)
Diisiirme hirs-1 Karin’a [lahi miskin insdan
‘Ata kil has u ‘dmun kalblerine kenz-i la-yefna (1404)

Bu beyitlerde Kartn yalnizca tarihi bir figiir degil; diinyevi hirsin ve ilah1 6giitlere kulak
tikamanin semboliidiir. Sair, tilkenmeyen bir hazine olan kanaatin kalplere yerlesmesini

temenni ederek, ilahi zenginligin diinyevi servetten iistiin oldugunu vurgular.

Nasthat-name’de Kariin’un isminin gectigi diger beyitlerde sair; onun malin1 mezarina
gotiiremediginden, mal biriktirip fakirlere harcamadigindan, servetiyle gururlanip Allah
yolunda infakta bulunmadigindan, malim1 putlastirdifindan ve sonugta bu mallarin
baskalar1 tarafindan tiiketildiginden s6z eder. Sair, kisinin Kartn gibi y1gic1 olmamasini,
az da olsa sadaka vererek malin1 bereketlendirmesini ogiitler (752), (1478), (1821),
(2070), (3575), (6497), (6562), (6967), (7311).

2.15.7. Nemrid

Nemr(id, Hz. Ibrahim déneminde yasamis ve Babil hiikiimdarlarindan biri olarak bilinen
zalim bir figiirdiir. Kur’an-1 Kerim’de ismi agik¢a zikredilmemekle birlikte, Bakara
Suresi 258. ayette, Allah’a kars1 kibirle direnen ve Hz. Ibrahim ile tartisan bir
hiikkiimdardan séz edilir. Islami kaynaklarda bu kisinin Nemrid oldugu kabul
edilmektedir. Ona verilen giic, iktidar ve nimetlerin etkisiyle ilahlik iddiasinda bulunmus;
kendisini Allah’a davet eden Hz. Ibrahim’i biiyiik bir ates yaktirarak cezalandirmak
istemistir. Ancak Allah’in emriyle ates, Hz. Ibrahim’e serinlik ve selamet olmus; atesin

odunlar1 dahi baliga doniismiistiir.

Nemrtd’ un inkar ve zulmiiniin neticesinde, Allah ona ve ¢evresindekilere sivrisinekleri

musallat etmistir. Nemr(id un 6liimiine sebep olan ise burnundan girip beynine yerlesen
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topal bir sivrisinek olmustur. Bu sinegin verdigi siddetli bas agrisina dayanamayarak
basina tokmakla vurduran Nemr(d, sonunda beyninin parcalanmasiyla heldk olmustur

(Tulum, 2001, s. 310).

Klasik Tiirk siirinde, Nemr(d; kiifriin, zulmiin, enaniyetin ve ilahlik iddiasinin
semboliidiir. Siirlerde, onun Hz. ibrahim’e uyguladigi zuliim, kibri ve Allah’a karsi
gelmesi sebebiyle kiiciik bir sinekle helak edilmesi, ilahi adaletin tecellisi olarak tasvir

edilmistir.

Kadirl Muhyiddin, Nasihat-name adli eserinde Nemrd’u Allah ismini agzina almayan
bir zalim olarak tanimlar. Asagidaki beyitlerde sair, zalimlerin diigmanlari sivrisinek
kadar zayif olsa da korkmalar1 gerektigini; Nemrd’un kibirle helak oldugunu ve Allah

ismini soylememesi sebebiyle kiiglik bir mahlikla cezalandirildigini ifade eder:
Diismeniin sivrisinekse eyle havf
Zulm ise Nemrudi fi ‘lin eyle havf (679)
Nice Nemrud’1 Hak sivrisinekle
Helak itdi za ‘ifce bir mekesle (2120)
Allah Allah dimedi Nemridi seng
Ani bir sivrisinekle itdi helak (6709)

Bu beyitlerde Nemrtid’ un kibri, kiiciik bir sinegin vesilesiyle yerle bir edilmesiyle ironi
ve ibret unsuru olarak islenmistir. Sair, zulmiin cezalandirilmasinda giiciin biiyiikliigline

degil, Allah’in kudretine dikkat cekmektedir.

Nasthat-ndime’de Nemr(d’un isminin gectigi diger beyitlerde; onun zulmiinden,
enaniyetine kapilarak kahroldugundan, Allah’m atesini Hz. Ibrahim igin serin
kildigindan, Allah keldmini diline almayanlarin Nemr(id gibi helak olacagindan ve
ecelden kacamayacagindan s6z edilir (760), (761), (762), (2052), (3067), (4544), (5566),
(5939), (6492), (6710).

2.15.8. Ziileyha

Ziileyha, Misir’da yiiksek makamlardan biri olan Aziz’in esidir. Kur’an-1 Kerim’de adi
gecmemekle birlikte, Hz. Yusuf kissasinda 6nemli bir figiir olarak yer almakta; klasik
Islami ve edebi kaynaklarda Ziileyha ismiyle anilmaktadir. Hz. Yusuf’un essiz giizelligi

karsisinda nefsine hakim olamayan Ziileyha, ona meyleder ve onunla birlikte olmak ister.
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Hz. Yusuf, iffetini muhafaza ederek Ziileyhd’nin istegine karsi ¢ikar; bu sirada arka
tarafindan gomlegi yirtilir. Ziileyha, Hz. Yusuf’u Misir Azizi’'ne sikayet eder; ancak

gomlegin arkadan yirtilmasi Yusuf’un sugsuz oldugunu ortaya ¢ikarir.

Kur’an’da agik¢a gegmemekle birlikte, mesnevi geleneginde, Ziileyha’nin Hz. Yusuf’a
duydugu askin nihayetinde bir izdivagla sonuglandig1 rivayet edilir. Aziz’in 6liimiinden
sonra Ziileyha’nin Hz. Yusuf’a olan aski daha da derinlesmis; bu ask, tasavvufl anlamda
mecazi askin hakikate yonelisi seklinde yorumlanmistir. Aski ugruna aglayarak goézlerini
kaybeden Ziileyha, sonradan Hz. Yusuf ile karsilasir ve kendisine goz ve goniil yoldasi

olmasini ister (Tokel, 2000, ss. 306-323).

Klasik Tiirk edebiyatinda, Ziileyha figiirii mecazi askin temsilcisi olarak kullanilmas;
askin doniistiiriici, arindirict ve nihayetinde ilahi aska agilan bir kapt oldugu
vurgulanmigtir. Hz. Yusuf ise hem mecéazi hem de ilahi anlamda masuk-i mutlak olarak

temsil edilir.

Kadirl Muhyiddin, Nasthat-ndme adli eserinde Ziileyhda’nin Hz. Yusuf’un yiizindeki
giizelligi Allah’in nuru olarak goérdiigiinii ve bu giizellikte tecelli eden ildhi hakikati fark
ederek iman ettigini belirtir. Asagidaki beyitlerde bu askin hem diinyevi hem de manevi

boyutu dile getirilmistir:
Ziileyha Yiisuf un hiisninde ntirun gérdi ne gordi
Ani gordi seni sandi bu ‘ummana gelen gelsin (5448)
Ziileyhasin bu Yiisuf dan ayirma
Bu ma ‘suki bu ‘asikdan ayirma (5764)

Bu beyitlerde Ziileyha’nin agki, artik nefsani bir tutku degil; Allah’in cemal sifatinin bir
yansimasi olan Yusuf’un suretinde, Hakk’a duyulan bir hayranlik halini almistir. Sair,

Ziileyha’nin agkinin kabul edilmesini ve bu askin nihayet bulmasini Allah’tan niyaz eder.

Nasihat-name’de Ziileyha’nin admin gegtigi diger beyitlerde, Hz. Yusuf’un essiz
giizelligi, onun tiim varliklar {izerindeki cezbedici etkisi, insan ve cinlerin bile ona asik
olacagi, yeryiiziindeki giizelligin temsilcisi oldugu ve Ziileyha ile yasadigi ask sertiveni
hatirlatilarak edebi imgelerle islenmistir (2561), (3804), (3878), (3918), (5101), (5190),
(5200), (6301).
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2.16. Deyimler ve Atasozleri

Atasozleri, toplumlarin tarih boyunca edindikleri tecriibelerden siiziilerek gelen,
kaliplasmis bicimlerde ifade edilen, genis anlamlar tasiyan 6zlii sozlerdir. Bu sozler
cogunlukla genel gecer yargilar, ahlaki ilkeler ve sosyal kurallar igerir (Aksoy, 2013, s.
23). Deyimler ise, bir diislinceyi, durumu ya da eylemi dolayl1 bi¢gimde, genellikle mecaz
yoluyla ifade eden, kaliplasmis ve anlami 6gelerinin toplamindan farkli olan ifade

gruplandir.

Kadirl Muhyiddin, Nasihat-name adli eserinde yer yer halk arasinda yaygin olarak
kullanilan atasozleri ve deyimlere yer vererek hem soOylemin halkla irtibatini
kuvvetlendirmis hem de ahlaki nasihatlerini daha g¢arpict kilmigtir. Bu boélimde yer
verilen deyim ve atasozleri, Sikrii Hallik Akalin’in Atasézleri ve Deyimler Sozliigii
(2009) ile Omer Asim Aksoy’un Atasézleri ve Deyimler Sozliigii 2 adl eserlerinden tespit

edilmistir.
Secili Deyim ve Atasozii Kullanimlart:

“Yakadan bas cikarmak™: Toplu birlik i¢cinde yasamak, hep birlikte hareket etmek

anlaminda:

Bir yakadan bas ¢ikarmig gérdi ervah-i resiil

Bir yiizi halka bu ervahun biri Hak’dan yana (4502)
“Bas itmek”: Boyun egmek, bas etmek:
Eger ‘adliin su’al eylerse yd Rab
Cehennem ehline bas idesin ta (5136)
“Yiiz dondiirmek”: Tlgisini kesmek, terk etmek:
I1ahi ins ii cinden yiiziimi donder cendbina
Bana nefy itdir isbdtun ¢iin ins ii cinni ya Mevld (6042)

“Allah sag eli sol ele muhtag etmesin”: Kimseden yardim istemeye muhta¢ olunmamasi
dilegi:

Sag eli sola soli saga ya Rab eyleme muhtdg

Biribirine muhtag olmasun a ‘la eger edna (6047)

“Ayaga diismek™ / “Ayaklara diismek™: Acz i¢inde kalmak:
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Toprak ol ayaklara diis siir yiiziin irinlere
Cife nefsiinden fend ol olasun ehl-i beka (6192)
“El almak”: Miirsidden izin almak, teslim olmak:
Cek elin senden serdb-1 vahdete tesne isen
Mahv-1 zdt ol kim Hak 'un dostlari td elin ala (6194)
“Kurda neden boynun kalin demisler...”: Isini kendi gérenin giiven telkin etmemesi:
Kurda dimisler ki hiinkarim neden boynun yogun
Isimi dosta inanmazam dimis hi¢hir oyun (2672)
“Bas ¢ekmek”: Onderlik etmek:
‘Asker-i Islam eger ser-‘askere bas egmese
Biri bas ¢ekse ¢eri i¢re perisan gizlidiir (2959)
“Goniil yikmak™: Kalp kirmak, incitmek:
Didi Miisa ebed gam gelmesin direm bana ya Rab
Didi da’im goniil yap yitkma ta kim olasin handan (6322)
“Elden gider”: Elinde olmamak, yitirmek:
Zulme hdsa yok rizaniz gerci zalimler ider
Mansibt na-ehle virme yoksa miilk elden gider (2788)
“Bas koymak” / “Bas ko”: Canin1 vermeye razi olmak:
Pdsubdan-1 miilk-i ‘Osmdn’un Butum dur iy emir
Bas ko her serhat da ayaklansin iy sah-1 cihan (2797)
“Sen sen ben ben”: Uyum eksikligi, catisma:
Ben ben oldum sen sen oldun bitmez ig
Sen ben oldum ben sen oldun bitdi is (4101)
“Yel gibi”: Siiratli, ¢abuk:
Bu Leyli’ye IlGhi eyle Mecniin

Hayaline yilem yil gibi diin giin (5762)
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“En nevm ahii’l-mevt”: Uyku 6liimiin kardesidir (Arapga atasozii):
Kiyamet gicediir en nevm ahii’l-mevt
Sabah turmak durur mahgerde ser-mest (6680)
“Son pismanlik fayda etmez”:
Son pesiman asst kilmaz Kadiri’den al 6giit
Soylenen pendi kabiil it tevbeye gel tevbeye (5590)
“Ne ekersen onu bigersin”:
Eger iker isen bigersin iy dost
Eger ekmez isen ne yirsin iy dost (6667)
“Yiize vurmak™: Ayiplari agikca hatirlatmak:
‘Aybimi urma yiize
Hismila bakma bize
Eyle hidayet bize

Estagfiru’llah tovbe (5489)
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3. NASIHAT-NAME’NIN TASAVVUFI TAHLILI

Tasavvuf, en genel tanimiyla, kisinin maddi varligindan siyrilarak benlik iddiasini terk
etmesi, varligin1 Hakk’a adamasi ve nihayetinde ilahi giizelliklerin goniil tahtinda tecelli
etmesi siirecidir. Baglangicta benlikten arinmayi, sonugta ise ilahi muhabbetle dolmay1

hedefleyen tasavvufl yaklagim, bireyin i¢ diinyasinda derin bir doniisiim 6ngoriir.

Bir bagka tanima gore tasavvuf, Allah tarafindan insana verilen irade sirrinin nigin ve
nasil verildigini anlamaya ¢alisan bir hikmet arayisidir (Ozkose, 2014, s. 14). Bu yoniiyle
tasavvuf, sadece duygusal bir yonelis degil; ayn1 zamanda hikemi ve felsefi bir diislince

sistemidir.

Genel kabul goéren goriise gore, tasavvuf bir “hal ilmi”dir. Yani yalnizca teorik bilgiyle
degil, yasanarak ogrenilen ve aktarilan bir irfan yoludur. Bu sistem, ildhl menseli bir
hikmeti tastyan miirsitlerin, bu yola yeni giren miiridlere silsile yoluyla aktardigi bir
Ogretim ve egitim siirecini kapsar. Bu yoniiyle hem siireklilik hem de yenilenme

potansiyeli tasir (Ceylan, 2000, s. 167).

Kisa ve 6z bigimde ifade edilecek olursa tasavvuf; ahlaki giizellestirmek, gonlii terbiye
etmek ve ruhu kotiiliikklerden arindirarak yiiceltmektir. Bu siirecte kisi, i¢ alemini
giizellestirir ve nihayetinde Hakk’a asik olur. Tasavvuf, bdylece kisinin hem igsel

biitiinliiglinii saglar hem de onu ilahi agka eristiren bir yolculuga ¢ikarir (Kara, 2002, s.
16).

3.1. Ask

Ask kelimesi, Arapca kokenli olup ash ‘1sk (sarmasik) kokiine dayanir. Liigavi anlami
itibartyla siddetli ve asir1 sevgi, kiginin gonliinii tamamen bir sevdigine kaptirmasi, bagka
higbir giizelligi gérmeyecek derecede ona diiskiinliik hali anlammna gelir. Islami
literatiirde ise ask, iki farkli diizlemde ele alinir: mecazi ask (beseri sevgi) ve hakiki ask

(ilahi sevgi) (Uludag, 1991, ss. 11-17).

Ask, asigin i¢ diinyasinda yakici bir ates gibidir; insanin aklin1 bagindan alir, korkuyu
unutturur, varligini siler. Bu ask hali bazen kisinin bogazindan bir sey gegmeyecek kadar
stkigmasina, nefes alamayacak hale gelmesine ve hatta 6liimii géze almasma kadar

varabilir (Kiibra, 1996, ss. 120-121).
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Tasavvufi anlayista ask, yaratilisin sebebi ve varligin 6zii olarak goriiliir. Askin
merkezinde giizellik, giizelligin merkezinde ise ylice yaratict yer alir. Varlik alemine
yanstyan tiim giizellikler, ilahi cemalin bir tecellisidir. Bu nedenle insan, fitratindaki
estetik duyarhilikla giizel olana meyleder. Bu meyil, aski dogurur. Tasavvuf erbabi,
diinyadaki her seyi sevgiyle temasa ederek nihayetinde ‘“asil gilizel olan” Allah’a

ulasacaklarina inanir (Ari, 2003, ss. 7-8).

Divan edebiyatinda ask, cogunlukla asik merkezli bir temada islenir. Asigin sevgiliye
olan tutkulu baglilig1, zamanla onu tiiketen bir hale gelir. Sevgili genellikle ilgisizdir; bu
da agki as1gin goziinde daha ylice, daha yikici kilar. Sonugta agk, asigin hem sinavi hem

kemale eris yoludur.

Kadiri Muhyiddin, Nasthat-name adl1 eserinde aski, i1dh1 kaynakli bir ilham olarak sunar.
Asagidaki beyitlerde, askin Allah’tan gelen bir ilham oldugu, asksiz insanin hayvandan
daha asagi oldugu ve ilahi agkin kalpteki ortiiyii kaldirarak kisiyi manevi zenginlige

ulastirdig1 anlatilir:
Mii’'mine Hak’dan geliir ilham-1 ‘ask
Ici tis1 toptolu ma ‘sik-1 ‘ask (3749)
Ya Rab direm ben ‘aski yok insdne hayvandan biter
Bir gozde ‘ibretile ‘ask olmasa kim adem sayar (6470)
Meger "ask-1 Ilahi tifl-1 kalbe burka in acdi
Anungitin varimi yagmaya virdi cezbe-i Rahman (6502)

Bu beyitlerde agk, insan1 hayvani olandan kurtararak manevi kemalat yolunda yiicelten
bir kuvvet olarak sunulmustur. 11ahi ask, yalnizca bir sevgi degil; cezbe, arzu, feda edis

ve vecdin kaynagidir.

Eserde ask kavrami g¢ok sayida beyitte gegmekte olup, bu beyitlerde askin elest
bezminden itibaren var oldugu, insanin degerini artirdigi, kemal mertebelerine ulastirdigi,
yaratilisin sebebi oldugu ve asksiz insanin yok hiikkmiinde oldugu anlatilmaktadir (5604),
(5650), (5674), (5712), (5720), (5734), (5760), (5790), (5802), (5841), (5855), (5872),
(5920), (5945), (5990), (6000), (6043), (6102), (6151), (6199), (6250), (6313), (6398),
(6444), (7079), (7505), (7628).
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3.2. Asik

Asik, Arapga kokenli bir kavram olup, kelime anlamu itibariyla derin bir sevgiyle
baglanan, sevgilisine kalpten vurgun olan, onu asir1 derecede seven kisiyi ifade eder
(Uludag, 2001, s. 49). Divan edebiyati geleneginde sair ¢ogunlukla sevgiliye asik
konumundadir. Bu edebi evrende asik, siirekli ¢ile ¢eker; liituf bekler ama vuslata nadiren

erer.

Asik, sevdiginden gelen cefayla beslenir. Masukla (sevgiliyle) yan yana gelme arzusu
icindeyken; rakip (agyar) engeliyle, zamanin, kaderin ve felegin haksiz miidahaleleriyle
miicadele etmek zorundadir. Sevgili, bagkalarina Litufkar davranirken asiga karsi
genellikle soguktur. Asik ise biitiin bu cefalara ragmen sadakatle bagli kalir; verdigi s6ziin
arkasinda durur, gonliinii ortaya koyar, hatta gerekirse canini verir. Bu sebeple asik,

comertlik, sadakat ve sabir gibi yiiksek ahlaki degerlerin timsalidir (Pala, 2004, s. 37).

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name’de asik tipolojisini hem diinyevi hem de tasavvufl
anlamda isler. Asagidaki beyitlerde sair, sabrin asiklar i¢in sofra gibi oldugunu, aklin
as1gin diisman sayildigini ve aski olmayan kisinin cennette bile olsa gam c¢ekecegini

vurgular:
Sabir ‘asiklara sofra gibidiir
Yi i¢ tek didi Nu 'madn ibn-i Sabit (2457)
Anungiin ‘asika ‘akl oldi agyar
Didigim ‘akl-1 ciiz diir anla iy yar (5227)
‘Asik olmayan kisi cennetde olsa gam ¢eker
‘Asik olsa bir kisi tamuda olsa sin gezer (5605)

Bu beyitlerde ask, yalnizca bir duygu degil; bir imtihan, bir cezbe ve nihayetinde rihi
kemalin kapis1 olarak sunulmaktadir. Sabir, asik i¢in bir sofra; akil ise bir diismandir.
Ciinkii ask, mantikla degil vecd ile yasanir. Asik olmayan kisi, cennette bile olsa goniil

huzurunu bulamaz; zira hakiki huzur 11ahi aska teslimiyetle miimkiindiir.

Nasihat-name’de asik kavrami ¢cok sayida beyitte yer almakta olup, bu beyitlerde Rabbine
asik kulun sultan gibi oldugu, tevhidin as1g1 masuk ettigi, Hu lafzinin as181n yoklugunu
varlikla degistirdigi, Hz. Peygamber’i bir kez gorenin asik haline geldigi, asiklarin
gonliiniin hep dilberde oldugu ve tevhid deryasinda birer dalgic gibi yiizdiikleri
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anlatilmaktadir: (153), (1228), (2241), (2563), (2765), (2974), (2983), (3028), (3240),
(3731), (3756), (3804), (3875), (3910), (4065), (4140), (4358), (4414), (4450), (4503),
(4653), (4962), (5001), (5067), (5112), (5181), (5221), (5320), (5395), (5424), (5503),
(5540), (5606).

3.3. Tarikatlarla ilgili kavramlar
3.3.1. Dervis

Dervis, bir tarikata intisap etmis, onun kurallarina ve toresine bagli bigimde yasam siiren
kisiyi ifade eder. Dervislik, diinyevi arzulardan feragat etmeyi, benligi terk etmeyi ve
miirside mutlak teslimiyeti gerektirir. Bu yolun yolcusu olan kisi, gegmiste bildigi her
seyl unutarak miirsidinin s6ziinden ¢ikmamali, sabir ve kanaat sahibi olmali, halkin

ovgiisiine veya yergisine aldanmamalidir (Ozdemir, 2021, s. 565).

Divan edebiyatinda, dervis tipi, tasavvufun edebi zeminlerde temsiliyle birlikte
sekillenmis ve siirsel imgeler arasinda yerini almistir. Ozellikle ilahi ask, tevekkiil,
fakirlik, ziilhd ve cezbe temalartyla iliskilendirilmis dervis figiiri hem bireysel bir
maneviyat arayisinin hem de toplumsal bir ziimrenin semboliidiir. Cumhuriyet sonrasi
donemde deger sistemlerinde yasanan degisime ragmen, dervis imgesi klasik siirin gii¢lii

metaforlarindan biri olarak varligini siirdiirmiistiir (Erol, 2009, s. 371).

Kadiri Muhyiddin, Nasthat-name adli eserinde dervislik kavramini ¢ok sayida beyitte
islemis; ozellikle ilme, edebe, tevazuya ve sabra vurgu yapmistir. Asagidaki beyitlerde
sair, dervigin halktan medet ummamasi gerektigini, giinesin her giin onu tavaf ettigini ve

dervisin sadakatiyle Allah’tan yiiz cevirmemesi gerektigini ifade eder:
Tenezziil eyleme halka iy dervig
Giizel buyurdu Nu ‘'man-1 ibn-i Sabit (2419)
Giines eyler tavdf dervisi her giin
Fakire baya hidmedte diin ii giin (2571)
Sidk ile dervis isen Hak’dan ¢evirme yiiziini
Nice bin canun feda kil tevbeye gel tevbeye (5582)

Bu beyitlerde dervis, diinyevi beklentilerden uzak, ilme ve sadakate bagli bir Hak yolcusu

olarak sunulmaktadir. Giines metaforu, ilahi aydinligin ve tevecciihiin sembolii olarak
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dervisin manevi derecesini vurgular. Sidk (dogruluk) ise dervisligin temel ahlaki 6zelligi

olarak yiiceltilir.

Nasihat-name’de dervis kelimesi ayrica su anlam baglamlarinda gegmektedir: Dervisin
halktan yardim kabul etmemesi, Kur’an vaaz etmesi, terakki ettik¢e hiisn-i zanna muhatap
olmasi, namertten medet uman dervisin zaafa diismesi, tevekkiiliin dervisin kesesi gibi
olmasi, giinesin onun kapisinda hizmet etmesi ve dervis kelaminin hakikate isaret etmesi
(539), (636), (637), (912), (919), (1084), (2418), (2456), (2569), (2570), (3138), (3141),
(3190), (3192), (3288), (3600), (3643), (3415), (3494), (7200), (7444).

3.3.2. Hirka

Hirka, c¢esitli kumas pargalarinin bir araya getirilmesiyle olusan, genellikle yamalarla
bezeli sade bir giysi olup tasavvuf geleneginde dervislik sembolii olarak 6zel bir anlam
tagir. Tarikata intisap etmek isteyen kisi, belirli bir riyazet ve hazirlik siireci sonrasinda
miirsidi tarafindan kabul edilirse, bu kabul bir torenle hirka giydirilerek ilan edilir. Bu
giysi, yalnizca miirsidin degil, ayn1 zamanda Hakk’in tevecciihiinii kazandigimin bir

gostergesi olarak degerlendirilir (Uludag, 2001, s. 166).

Derviglerce giyilen bu sade kiyafetler, diinyadan tecridi ve nefsin terkini simgeler. Bu
yiizden “hirka-i tecrit” olarak anilan bu giysi, yalnizca maddi bir 6rtii degil; ayn1 zamanda
ziihd, kanaat ve teslimiyetin semboliidiir. Dervis, bu giysiyi giydigi andan itibaren kendini

diinyevi nimetlerden ve hirslardan soyutlamay1 kabul etmis olur.

Kadir! Muhyiddin, Nasihat-name adli eserinde “hirka” kelimesine mecazi ve sembolik
anlamlar yiikleyerek siklikla kullanir. Asagidaki beyitlerde, diinya nimetlerine tamah
edenlerin doymak bilmezligi ile ehli hak olanlarin kanaatkarligi karsilastirilir; hirka ve

lokma ile yetinmenin ilahi kulluk i¢in yeterli oldugu vurgulanir:
Ehl-i diinyad kevni yutsam dir gezer
Ehl-i hak dir lokma bir hirka yiter (1507)
Ya 'ni hirka gey ‘abd gey ¢uka gey
Tek haram geyme var iskerlet de gey (2273)
Yiter bir lokma bir hirka iy dervig

Sahihce kul isen Hakk’a iy dervis (2418)
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Bu beyitlerde “hirka”, tevazu, sadelik ve fakr ile 6zdeslestirilmis; haram giymektense
hirka giymenin daha yiice oldugu vurgulanmistir. Dervisin kulluk makaminda bulunmasi

icin servete degil, ihlas ve sadakate ihtiyaci vardir.

Nasihat-name’de “hirka” kelimesinin gectigi diger beyitlerde ise sair, hirka giyenlerin
hakikat ehli, utanilacak degil iftihar edilecek kisiler olduklarini; bu kisilerin Allah’a daha
yakin ve diinyaya uzak kimseler olarak yiiceltildiklerini ifade eder: (2329), (3075),
(3595), (4130).

3.3.3. Miirsid

Miirsid, sozlikte “irsad eden, rehberlik yapan, dogru yolu gosteren” anlamma gelir.
Tasavvufi literatiirde ise seccade-nisin, post-nigin, pir ve seyh gibi kavramlarla da
karsilanan miirsid; miiridini hem z&hirl hem batini anlamda egiten, onu hakikat yolunda
terbiye eden manevi rehberdir. Miirsid, miiridine kars1 ferasetle davranir, onun fitratini,
kabiliyetlerini ve manevi seyrini dikkate alarak yol gosterir. Bu rehberlik siirecinde
miirsidin amaci; miiridin kalbindeki katilig1, ruhundaki karanlig1 ve ahlakindaki kusurlari
gidermektir. Miirid eger miirsidine tam bir teslimiyet gosterirse, tasavvufi yolda hizli bir
ilerleme ve kalbi temizlik ile miikafatlanir. Nihayetinde, biitiin miirsidlerin gercek

kaynagi Hz. Muhammed’dir (Iz, 2001, s. 153).

Klasik Tiirk edebiyatinda, miirsid figiirii, yalnizca bireysel bir rehber degil; ayn1 zamanda
ilahi hakikatleri temsil eden bir model, peygamberi iz siiriicii ve Kur’an’in

yasanabilirligini somutlagtiran bir sahsiyet olarak kabul edilir.

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name’de miirsid kavramini ¢esitli boyutlariyla isler.
Asagidaki beyitlerde tevbenin cennet yolunun miirsidi oldugu, Hak’tan haber verene

miirsid denildigi ve Kur’an-1 Kerim’in miirsid olarak yeterli oldugu anlatilir:
Tevbediir miftahi cennet babinun
Tevbediir miirsidi cennet yolinun (1207)
Miirsid ana dirler ki haber vire o Hak dan
Hak Hak diyene ciimle yol dsan taleb eyle (6936)
Eger seyh ister isen Hazret-i Kur’an yiter miirsid

Kuli zabt itmek istersen yiter Kur’dn sana kalkan (7817)
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Bu beyitlerde miirsidlik yalnizca insani degil, ayn1 zamanda ilahi kaynaklara dayanan bir
fonksiyon olarak degerlendirilmistir. Tevbe, ruhun armma kapisin1 agan bir miirsid;
Kur’an, hayat1 diizenleyen en biiylik miirsid; Hak kelami ise diliyle Allah’1 anan kamil

miirsid vasfi tasir.

Eserde “miirsid” kelimesi baska beyitlerde de ¢okca zikredilmis; bu beyitlerde sair,
Kur’an’in en biiylik miirsid oldugu, miirsidin diinyay1 terk ettigi, miirsidinin Abdiilkadir
Geylani oldugu, miirsidlerin sadece Kur’an’a tabi olduklar1 gibi temalar islemistir: (36),
(973), (1058), (2614), (2710), (3110), (3317), (4002), (4533), (4590), (4634), (5176),
(5211), (5212), (5263), (5491), (6326), (6938), (6940), (7817), (7877).

3.3.4. Dergah

Dergah, tasavvufl egitim ve ibadetlerin icra edildigi, miirsid-i kdmilin gbzetiminde
dervislerin manevi terbiye gordiikleri kutsal mekanlardir. Tekke, zaviye, dergah gibi
terimler birbirinin yerine kullanilmakla birlikte; bu yapilar, tasavvufi hayatta seyr ii siilik
stirecinin uygulama alanlaridir. Dergahlarda miirid, nefis terbiyesinden gegirilir, riyazet
ve hizmet yoluyla olgunlasir, ahlaken ve ruhen kemale erdirilir. Bu yapilar, sadece birer
ibadet mekan1 degil; ayn1 zamanda tasavvufi ilmin ve hikmetin {retildigi merkezlerdir

(Uludag, 2001, s. 345).

Tasavvuf geleneginde dergah, mecazen “meyhane, harabat, ates-gede, humhane” gibi
isimlerle de anilmis; bu adlandirmalarla dervisin benligini terk ettigi, ask ile mest oldugu

ve manevi sarhosluk yasadigi anlami ima edilmistir.

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name’de “dergah” kelimesini ¢ogu zaman ilahi huzur, hesap
yeri ve ahiret makami anlaminda kullanir. Asagidaki beyitlerde sair, 6liim sonrasinda
herkesin Allah’in dergéhina yoneldigini ve zalimlerin bu ildh1 huzura ¢ikmadan 6nce

mazluma yaptig1 zulmii diisiinmesi gerektigini belirtir:
Ir ii gic Hak’dan yana ‘azm ideriiz
‘Akibet dergih-1 Hakk a gideriiz (6764)
Ah-1 mazlimi sehergdahdan sakin

Varacagin ulu dergdhdan sakin (6862)
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Bu beyitlerde “dergah”, artik diinyev1 bir yap1 degil; ahirette hesaplagsma ve ilah1 adaletin
tecelli edecegi yiice mekan anlamindadir. Sair, burada hem fanilige hem de ilahi hesap

giinline dikkat ¢ekmektedir.
3.4. Tecelli

Tecelli, sozlik anlamiyla “zuhur etmek, ortaya cikmak, goriiniir olmak™ demektir.
Tasavvuf terminolojisinde ise bu kavram, salikin kalbine lediinni bilgiler ve nurlarin
zuhur etmesi, yani ilahi hakikatin biling diizeyinde ortaya ¢ikmasi anlaminda kullanilir.

Ayni kokten gelen “cilve” kelimesiyle de anlam bakimindan yakindir.

Kur’an-1 Kerim’de, o6zellikle Tur Dag1 kissasinda Hz. Musa’nin Allah’t gérmeyi talep
etmesi ve bu talep ilizerine dagin Allah’in nuruna mazhar olarak pargalanmasi tecelli
kavraminin en meshur temsilidir. Hadislerde ise sems tutulmasi olayinda Hz.
Peygamber’in namazi ve giinesin yeniden goriinmesi tecelli baglaminda degerlendirilir.
Ayrica, cennet ehlinin Allah’in cemalini temasa edebilmesi de tecelli-i cemalinin bir

tezahiirii olarak yorumlanir.

Tasavvufi diisiincede, tecelli; vahdet-i viicud doktrininde 6nemli bir yer tutar. SGfi, bu
tecellileri idrak edebilmek i¢in nefsini arindirmali, benlik iddiasini terk etmeli ve
sifatlarin ardindaki yegane varligin Allah oldugunu kavramalidir (Ceyhan, 2011, ss. 241—
243).

Kadirl Muhyiddin, Nasihat-name adli eserinde tecelli kavramini 6zellikle benlikten
styrilma, ilahi nurun zuhur edisi ve vahdaniyetin temasasi1 baglamlarinda isler. Asagidaki

beyitlerde bu anlamlar belirginlesmektedir:
Sende senlik var iken itmez tecelli yaradan
Hakk’t ben sen diyen insan gérmez iy ehl-i heva (6191)
Bdg-1 hiisniin Tirt 'na itmis tecelli yaradan
Burka -1 yiiziin agan sevk-1 riihindan tutusa (6334)
Nutfe gosteriir Hak 'un va’llahi vahddniyyetin
Nutfe Tuar olsa togar Miisd tecelli mazhart (7659)

Bu beyitlerde, benlikten siyrilmadan Hakk’in zuhurunun miimkiin olmadigi, Tur Dagi’na

tecelli eden cemalin bir sevda atesiyle ruhlar tutusturdugu ve insanin yaratilisindaki
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sirlarin da birer tecelli vesilesi oldugu anlatilmaktadir. Tecelli, burada yalnizca bir

goriintli degil; bir manevi hal, bir hakikat idraki olarak sunulmaktadir.

Eserde ayrica, Hz. Musa’nin tecelli denizinde bir gavvas (dalgi¢) oldugundan, Hakk’in
tecellisini goren kisinin kiifiirden imana gegtiginden, Hz. Yusuf’un yliziinde cemali
tecellilerin yansidigindan, baharda nebatatta tecellinin izlerinin goriildiiglinden ve tim
kainatin ilahi tecellilerle dolu oldugundan bahsedilir: (5002), (5183), (5307), (5426),
(5444), (5462), (5616), (5673), (5718), (5830), (5917), (5957), (6093), (6110), (6203),
(6215), (6279), (6329), (6423), (6442), (6514), (6528).

3.5. Zahid

Zahid, sozlik anlamiyla diinyaya yiiz g¢eviren, fani olana iltifat etmeyen, kendini
biitiiniiyle ahirete ve Allah’a adayan kisidir. Ziihd; kalpte diinya sevgisine yer vermemek,
gecici olana itibar etmemek anlamina gelir. Zahid, diinya-ahiret ikileminde tereddiitsiiz
sekilde ahireti tercih eden kisiligi ile temaytiiz eder. Ancak tasavvufi diisiincede, her zahid
olgun bir arif degildir. Zira baz1 zahid tipleri, dis goriiniise, zahiri ibadetlere tutunmus;
dini derinlikten, asktan ve irfandan nasibini alamamis ham sofular olarak tanimlanmistir

(Uludag, 2001, s. 381).

Bu tarz zahidler, cogu zaman anlayis kithgi, asksizlik ve kibirle 6zdeslestirilir. Ilim ve
ibadeti yalnizca dis bigcimleriyle algilayip baskalarina 6&iit vermeyi yeterli sanan bu tipler,
samimi manevi ¢abanin uzaginda kalirlar. Nitekim klasik edebiyatta z&hid tipi, ¢ogu
zaman mutaassip, dar goriislii, kibirli ve asktan nasipsiz bir karakter olarak hicvedilmistir

(Levend, 1984, s. 561).

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-ndme adli eserinde zahid kavramini bu baglamda isler.
Asagidaki beyitlerde zahidin tevhit denizine giremeyecek kadar korkak ve ham oldugu,
insanin yaratiligindaki ilahi giizelligi fark edemedigi ve kibri nedeniyle Allah’in nurunu

goremedigi ifade edilir:
Deryd-y1 tevhid igre ‘arifler gezer balik gibi
Zahid bu bahre giremez havfi budur kim bogula (4078)
Sticud it ahsen-i takvime zdhid
Yiiziin mihrabini gordiinse iy can (4904)

Ya Rab seniin nur-1 cemaliin pertevi ‘dlem tolu
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Zahid bu nirt gorvemez kibri var anda bir tamar (6424)

Bu beyitlerde zahidin, arifin tevhid deryasina dalisina cesaret edemedigi, insanin
yaratilisindaki ilahi sirra secde etmesi gerektigi, ancak kibri nedeniyle bu nura mani
oldugu vurgulanmaktadir. Zahid tipi burada, goriiniirde dindar, ger¢ekte gaflette olan bir

figiir olarak ele alinmustir.

Eserde ayrica su beyitlerde zahidin Allah’in nimetlerini kavrayamadigi, cimriligi
nedeniyle ilahi rahmetten uzak kaldigi, diinya sevgisine esir oldugu, aska tahammiil
edemedigi ve cehenneme miistahak kilindig1 gibi temalar islenmistir: (1873), (3338),
(3341), (3343), (3472), (4053), (4445), (4762), (5179), (5251), (5386), (5439), (6002),
(6317), (6615), (7437), (7631).

3.6. Asina

Asina, sozlikk anlami itibartyla “tanidik, bildik, farkinda olan” demektir. Tasavvufl
terminolojide ise asina, hakikati idrak etmis, ilah1 sirra vakif, goniil ehli kisileri taniyan
ve marifet nuruyla Hakk’in birligini sezebilen kimsedir. Bu yoniiyle, bigane yani

“yabanci, ilgisiz” kavraminin karsit1 olarak konumlandirilir (Golpnarli, 1953, s. 33).

Tasavvufta asina olmak; sadece bilgiyle degil, hal ve kalp ile tanisiklik kazanmak, goniil
gdzilyle gormek, ilahi hakikate manevi yakinlik kurmak anlamina gelir. Asina kisi,
Hakk’a, hakikate, ilme, sirlara ve sevgiliye “yabanci olmayan”, ruhsal farkindalik

kazanmis varliktir.

Kadirl Muhyiddin, Nasthat-ndme’de asind kavramini derin bir tasavvufi farkindalikla
isler. Asagidaki beyitlerde diinya ve ahiretten gecip Allah askina diisenlerin bu ilme asina
olduklari, viicudun Allah’in kudretiyle var oldugunun farkina varildigi ve sevgilinin

ylizline bakanin aslinda Allah’a asina hale geldigi ifade edilir:
Diinya vii ukbadan gegen bu ‘ilme vasil oldilar
Hak ‘askina diisen kisi bu ‘ilme oldi dsind (4447)
Ben ne ‘ankayam viicidum kabza-1 Hak dur benim
Alet-i Haklk’am bugiin imdna oldum dsind (5360)
Ka 'be iy dil-ber cemaliin kiblesin eyler tavaf

Yiizine mi ‘rac iden Mevld’ya old: agind (6374)
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Bu beyitlerde asinalik, kalbi uyanisin ve ilahi askin sonucu olarak gelisen bir farkindalik
hali olarak yorumlanir. Gonliinde Allah aski uyanan kisi, lediin ilmine vakif olur; varligini
Allah’1n bir tecellisi olarak goriir ve sevgili yliziinde Hakk’1 temasa edecek manevi idrake

ulasir.

Eserde ayrica su beyitlerde de asind kavrami ele alinmis; batila meyledenlerin Hakk’a
bigane, Hak yolunda yiiriiyenlerin ise ilme, lediin sirrina ve tasavvuf biiyliklerine asina
olduklari belirtilmistir: (1176), (2241), (3574), (3676), (4084), (5359), (5361), (5362),
(5364), (5366), (5369), (5370), (5371), (5372), (6181), (6459), (7543).

3.7. Gayb

Gayb, liigat anlamiyla “gizli, ortiilii, gériinmeyen” demektir. Duyularla idrak edilemeyen,
akil yoluyla kavranamayan varlik ve olaylar1 kapsayan bu kavram, hem ontolojik hem
epistemolojik yoniiyle Islami diisiincede ve tasavvufi sistemde merkezi bir yer tutar.
Gayb, o6zellikle Allah’in kendi zat1, sifatlar1 ve ezeli kaderi gibi hususlarin mahfuz oldugu
bilinmezlik alani olarak tanimlanir. Tasavvufta, gayb, yiice Allah’in zatindan degil,
kuldan gizlenen sirlar anlamindadir. Bu sirra vakif olanlara "gayb ehli" veya "gayb
erenleri" denilmistir (Uludag, 2001, ss. 144-145).

Gayb, aynm1 zamanda ruhani kesif, lediin ilmi ve kalbi yakin ile a¢ilan bir alandir. Stfi,
nefsinden arinip benlik perdesini kaldirdik¢a, Hakk’in izniyle gayb alemine dair bazi

marifetlere mazhar olur. Bu alan bilgiyle degil, hal ile sezilir.

Kadir! Muhyiddin, Nasthat-name’de gayb kavramini hem ontolojik kaynak hem de ilahi
marifetin mengei olarak ele alir. Asagidaki beyitlerde insanin gayb aleminden cismani
aleme indirildigi, dogan her masumun gayb alemine agilan bir kap1 oldugu ve Hz. Adem

ile Havva’nin insanlik igin gayba birer isaret sayildig1 belirtilir:
Getiirdi ‘dlem-i gaybdan seni Hak ‘dlem-i cisme
El ayak goz kulak virdi ki ya 'ni alet ide can (4242)
Ki zird ‘alem-i gayba kapudur ol togan ma 'sum
Anadur cennetiin babi togan ogli durur Ridvan (4262)
Nazar kil ‘dlem-i gayba viicidindan bu insanun

Ki zird ‘alem-i gayba kapudur Adem i Havva (4375)
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Bu beyitlerde, gayb aleminin ilahi baglangi¢ noktasi oldugu, insanin hem beden hem ruh
acisindan gaybi bir varlik oldugu, dogumun ise bu aleme acilan ruhani bir pencere oldugu

anlatilmaktadir.

Eserin diger boliimlerinde sair, Hz. Peygamber’in cemalinde gaybin parladigini,
mevsimlerin gaybi hakikatlerden haber tasidigini, doganin her dongiisiinde gayb alemine
dair izler bulundugunu ve insanin yaratiliginin ilahi gaybin tecellisi oldugunu ifade eder:
(3851), (3907), (4011), (4115), (4193), (4235), (4304), (4400), (4470), (4553), (4639),
(4704), (4789), (4856), (4940), (5238), (5371), (5405), (5523), (5626), (6120), (6231).

3.8. Esrar

Esrar, sozliikte “gizli kalmis sey, bilinmeyen hakikat, sir” anlamina gelir. Tasavvufi
diisiincede ise esrar; Allah Teala nin bazi kullarina gizli tuttugu, yalnizca goniil ehli, kesf
ve ilham sahibi sifilerin farkina varabilecegi batini bilgi ve hallerdir. Bu baglamda esrar;
zahirin Otesindeki mana katmanlarini, insanin akil ve duyularla erisemeyecegi lediinni

hakikatleri ifade eder (Uludag, 2001, s. 313).

Safl gelenege gore esrar, ancak siilik yolu ile kalbin ve ruhun incelmesi neticesinde
sezilebilir. Esrar, ruhtan daha latif, ruh ise kalpten daha serefli kabul edilir. Bu baglamda
esrarin kendisi de mertebelere ayrilmistir. Tasavvufta en yiiksek sir mertebesi, yalnizca
Allah’in bildigi, “sirrii’s-sir” (sirlarin sirr1) olarak adlandirilir. Esrér, yiice yaraticidan

baskasina yonelmez ve hig¢bir seyin mahkimu olmaz (Kuseyri, 1999, s. 182).

Kadirl Muhyiddin, Nasthat-name’de esrar kavramini farkli yonleriyle isler. Asagidaki
beyitlerde lediin ilmine mazhar olan dort halifenin sir denizine daldiklari, zerrede bile
Hakk’in nurunu gorebilmek i¢in tevhid ilminin sirlarinin bilinmesi gerektigi ve “hd”

isminde sakl1 sirlarin akil yoluyla kavranamayacak denli derin oldugu belirtilir:
Lediin esrarina derydya mazhar
Ebii Bekr ii ‘Omer "‘Osman ‘Ali’diir (2385)
‘Nim-i tevhidiin isit esrarin
Goresin td zerrede Hak niirini (4764)
Hiui esrarin acarsam ‘akl ani asla kabul itmez

Hii ismin diis mi zannitdiin haydl irmez bu rii yaya (5425)
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Bu beyitlerde esrar, sadece teorik bilgi degil, manevi idrakle agilan bir hakikat perdesi
olarak sunulur. Sir, sifi i¢in agkin ve tevhidin dilidir; zerrede ilahi nuru gorebilmek i¢in
sirra vakif olmak gerekir. Ayni sekilde “ha” isminde sakli olan sirlar, akilla degil, ask ve

kesifle kavranabilir.

Eserde gegen diger beyitlerde de esrar; iimmetin birligini saglayan hakikat, dort halifenin
sirla donanmig hikmeti, Kur’an’in batini anlamlari, nasihat yoluyla aktarilan irsad
hakikatleri gibi baglamlarda islenmistir: (1370), (1571), (1779), (2385), (2856), (2899),
(3724), (4337), (4490), (4613), (4645), (4686), (4700), (4791), (5094), (5425), (5710),
(5927), (6182), (6212), (6358), (6426).

3.9. Vefa

Vefa, sozliikkte “sadakat, baglilik, verilen sozii yerine getirme” anlamlarma gelir.
Tasavvufi baglamda ise vefa; ruhun, ezelde verilen sdze sadik kalmasi, Hakk’i
unutmadan, diinya mesgalesine kapilmadan ona bagl kalmasidir. Vefa, bir yoniiyle kalbi
samimiyet, bir yoniiyle de ahlaki sabitliktir. Insan, “elestii bi rabbikum” hitabinda Allah’a
verdigi s6zli unutmayarak, o misaka sadakat gostermelidir. Avam, ibadet ylikiimliligi
cergevesinde, havas ise ubudiyet agki ve irfan yoluyla Allah’a baghliklarin1 beyan
etmisglerdir. Her iki kesimin de bu bagliliga vefa gostermeleri beklenir (Uludag, 2001, s.
370).

Kadir! Muhyiddin, Nasihat-ndme’de vefd kavramini 6zellikle diinya hayatinin geciciligi
ile iligkilendirerek isler. Asagidaki beyitlerde diinya i¢in ¢aba harcamay1 akil dis1 bulan,

diinyaya umut baglayanlarin ise gaflet icinde oldugunu belirten bir perspektif 6ne ¢ikar:
‘Akal olan fani diinydda komaz tas iizre tas
Gafil olan cahil amma diinyeden umar vefa (7100)
Bu fenad diinydyr sey sanma haydldur iy ciivan
Kizbi meshur diinyediir bu bi-vefadur bu yalan (7104)
Nige seddadi serdy bos kaldi baykuslar oter
Bu ugursiz diinyeden var mi ‘aceb bulmig vefa (7785)

Bu beyitlerde diinya; yalanci, aldatici, vefasiz ve gegici bir mekan olarak sunulmakta,
hakiki vefanin sadece Hakk’a gosterilmesi gerektigi vurgulanmaktadir. Sultanlar dahi

vakti geldiginde diinyay1 terk eder, saraylar baykuslara mesken olur.
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Eserde gecen diger beyitlerde de diinyadan vefa ummanin &malik gibi bir korliik oldugu;
vefanin agka esir olan goniil i¢in ne denli kiymetli oldugu; diinya hazinelerinin vefa

getirmeyecegi ve ancak cahillerin vefay1 diinyada arayacagi gibi temalar islenmistir:

(164), (813), (2105), (2564), (2584), (3582), (5324), (5593), (6482), (6561), (6955),
(7032), (7062), (7085), (7101), (7112), (7153), (7252), (7276), (7294).

3.10. Heva

Heva, ligat anlamiyla “istek, arzu, heves, zevk™ gibi manalara gelir. Tasavvufi
terminolojide ise heva; nefsin, asag1 tabiatina meylederek ulvi olani terk etmesi, dini ve
ahlaki sinirlar1 dikkate almadan benligin hosuna giden hazlara yonelmesi seklinde
tanimlanir. Heva, insanin nefs-i emmareye teslimiyetini simgeler ve ruhun manevi
tekamiiliine en biiyiik engellerden biri kabul edilir (Uludag, 2001, s. 164; Cora, 2013, s.
61).

Tasavvufta heva, benlik, kibir, sehvet ve diinyevi ihtiraslarin merkezi olup, kalbi Hakk’a
kars1 perdeleyen bir i¢ diigmandir. Bu nedenle stfi, hevasini terk ettik¢e Allah’a yaklasir;

hevasina uyan ise hem diinyevi hem uhrevi helake siiriiklenir.

Kadiri Muhyiddin, Nasthat-name’de heva kavramini, bireysel ve toplumsal felaketlerin
temel kaynagi olarak isler. Asagidaki beyitlerde, Kirim’in elden gitmesini halkin hevasina
ve glinahkarligina baglar; hevaya uymanin isyana, ahlaki ¢okiise ve diisman istilasina yol

actigini vurgular:
Size kdfir Kazagi nefsiniz mir’dtidur geldi
Hevaniz fiskinuz yikdr Kirim’v iy Kirim halki (223)
Ne korkar idi Tanri’dan nebiden ne utanirdi
Heva-y1 nefsine uyup iderdi da’ima ‘isydn (6566)
Diismen didigin ddeme nefsile hevadur
Dost ister isen ‘adlile ihsan taleb eyle (6960)

Bu beyitlerde heva, yalniz bireysel bir zaaftan ibaret degildir; ayn1 zamanda toplumsal
¢okiisiin metafizik nedeni olarak ele alinmaktadir. Nefsinin arzularina tabi olan birey ve
toplumlar, Allah’in rizasindan uzaklasir; bdylece zahirde diisman eliyle gelen felaketler,

aslinda batinda hevaya esaretin neticesidir.

152



Eserin diger kisimlarinda da sair, hevanin 6miir sermayesini bosa harcattigini, sultanlarin
bile hevalarina uyduklarinda tilkelerini koruyamayacaklarini, hevaya uymanin cehennem
azabina sebep oldugunu ve bu i¢ diismanin ancak Allah’in nurunu gorebilenlerce

asilabilecegini ifade eder:

(168), (182), (290), (428), (739), (862), (892), (960), (2054), (2316), (3297), (3302),
(4061), (4099), (4289), (4364), (4527), (5417), (5485), (5546), (5780), (6151), (6191).

3.11. Fakr

2

Fakr, sozliikkte “gereken seye sahip olmamak, yoksulluk” anlamina gelir. Tasavvufi
diistincede ise fakr; kulun kendinde bir varlik gormemesi, sahip oldugu her seyin Allah’in
liitfu olduguna inanmasi ve Allah’a olan mutlak muhtagligini idrak etmesidir. Stfiler igin
fakr, yalnizca maddi yoksunluk degil, ayn1 zamanda ruhi bir haldir. Fakir kisi, nefsinden,

iradesinden ve arzusundan siyrilarak Allah’a yonelmis kimsedir (Yilmaz, 2002, s. 177).

Hiicviri, fakri soyle tanimlar: “Fakir, mali olmayan degil; muradi ve arzusu olmayan
kisidir.” Ona gore, zengin olan bir kisi dahi eger gonliinde diinyaya kars1 bir bag yoksa
gercek fakirdir. Fakrin 6zii, tasarruftan feragat etmek ve tevekkiil iizere yasamaktir
(Hiicviri, 1996, s. 105). Bu nedenle Hz. Muhammed’in “el-fakrii fahri” (fakirlik

Oviinclimdiir) hadisi, sfi gelenekte fakri yiice bir mertebe olarak tanimlamastir.

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name’de fakr methumunu il&hi bir imtihan ve riza makami
olarak isler. Asagidaki beyitlerde fakrin merd olmayan kimselere sikayet edilmesinin
Allah’a kars1 bir hognutsuzluk oldugu, tok gdzliinlin fakrinin stirekli oldugu, fakirligin

devasinin Allah’tan beklenmesi gerektigi ifade edilir:
Fakrini na-merd-i dosta soylemek
Oldi Tanri’dan sikdyet eylemek (1789)
Fakri bir giin iki giindiir gozliiniin
Fakr1 ‘omrince olunca gozsiiziin (1839)
Varise derdiin devayr Hak’dan um
Varise fakrun ginayr Hak’dan um (3433)

Bu beyitlerde sair, fakrin izzetli bir sabir hali oldugunu, kulun Allah’tan baskasina

yonelmemesi gerektigini vurgular. Acgozliiliik, fakirligi utan¢ saymak, nimeti
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kiicimsemek olarak goriiliirken; goz toklugu ve tevekkiil, kalbi zenginligin alametidir.

Maddi yoksunluk i¢inde bile Hakk’a tevekkiil eden bir dervis, zengin goniilliidiir.

Eserde gegen diger beyitlerde Hz. Peygamber’in fakr ile 6viindiigii, baz1 kullarin bu hali
sikayet ettigi, zenginlik karsisinda siikriin, fakirlik karsisinda ise rizanin esas oldugu,

zengin siikretmezse iki diinyada da fakir olacagi gibi temalar islenir:

(1478), (1483), (1767), (1771), (1799), (1800), (1804), (1806), (1807), (1838), (1852),
(1853), (1929), (3433), (3934), (4559), (5046), (5585), (6729).

3.12. Gayret

Gayret, sozliikte “kiskanmak, korumak, sahip ¢ikmak™ anlamlarina gelir. Tasavvuf
literatliriinde ise gayret, kiginin sevdigine duydugu samimi muhabbetin bir neticesi
olarak, onun bagkasina yonelmesine razi olmamasi seklinde yorumlanir. Bu anlamda

gayret, sevginin en giiclii tezahiirlerinden biridir (Uludag, 2001, s. 145).

Allah’mn sifatlarindan biri olan “el-Gayytr”, kullarini sever, onlar1 korur ve onlara zarar
gelmesini istemez. IslAm geleneginde bu, “gayret-i ilahi” olarak tamimlanir. Dini
degerlere saldiri, immetin ¢oziilmesi, iffetin zedelenmesi gibi durumlar, Allah’in
gayretine dokunur. Tasavvufi gelenekte bazi siifilere gore gayret, tevhid yolunun basinda
olan salikler i¢in gerekli bir hamledir. Ancak fena makamina ulasan bir muvahhid i¢in
artik ne kendi iradesi kalir ne de miidahil oldugu bir alem. O yalnizca Hakk’1n tecellilerini
seyreder (Ates, 1992, s. 458).

Kadirl Muhyiddin, Nasihat-ndme’de “gayret” mefthumunu o6zellikle dini suursuzluk,
immetin dagilmas1 ve zayif inan¢ gibi konularla iligskilendirir. Asagidaki beyitlerde
gayretin immetten kalktigi, din gayretiyle yanip kiil oldugu ve misafir agirlama gibi

davraniglarin Hakk’1n gayretini celp ettiginden soz edilir:
Kankimizda var bizim din gayreti
Aramizdan kalkd: Islam gayreti (1232)
[ltifat-1 Mustafa dur dilimi biilbiil iden
Gayret-i dindiir beni sevkile yakup kiil iden (2854)
Kanki yohsul da’ima konuk ala

Gayret-i Hak ani ide agniya (3356)
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[k beyitte sair, iimmetin Islam’a olan hizmet ve koruma suurunu yitirdigini sdylerken,
ikinci beyitte bu bilincin onda nasil bir vecd hali olusturdugunu ifade eder. Din gayreti
ile yanip kiil olmak, sairin kendi manevi yolculugunda imanini siirle birlestirdiginin
gostergesidir. Ugiincii beyitte ise, Islam ahlakiim bir yansimasi olan misafirperverlik,

Hakk’1n gayretini celb eden yiice bir davranis olarak sunulmustur.

Eserin diger boliimlerinde de gayret; {immetin yeniden uyanisi, IslAmi degerlerin
korunmas1 ve Hakk’a sadakat gibi kavramlarla iliskilendirilir. Gayretin Hakk’a has bir

sifat oldugu, bu sifatin Allah dostlarina da yansidigi sik¢a vurgulanir:

(57), (98), (314), (384), (529), (591), (605), (936), (1039), (1140), (1182), (2734), (2756),
(2798), (2835), (3980), (4097), (4942), (5356), (5427), (5467), (6033), (6778), (6871).

3.13. Feyz

Feyz, sozliikte “tasmak, akmak, bereket ve liitufla dolmak” gibi anlamlara gelir. Tasavvuf
literatiiriinde ise feyz; Allah’tan dogrudan veya miirsid vasitasiyla kulun kalbine akan
manevi ilim, hal ve nirdur. Bu anlamda feyz, kesintisiz ilahi bir tecelli ve ilhamdir.
Salikin hicbir ¢aba gostermeden Hakk’tan gelen manevi tecellilere mazhar olmasidir

(Y1ilmaz, 2002, s. 223-224).

Tasavvufi diisiincede feyz; miirsid aracilifiyla dervise aktarilabilir. Miirsid, aldig: ilahi
feyzi sohbet, zikir ve muhabbet gibi yollarla miiride iletir. Bu anlamda feyz, tasavvufi
egitimde ruhsal yiikselisin ve olgunlagsmanin temel araclarindan biridir. Ayrica Allah’in
ylice iradesiyle tiim varliga yaydigi siirekli rahmetin bir tezahiirtidiir. Latif olan her varlik
bu feyzi daha acik sekilde alirken, kesif olan varliklar ise onun etkisini daha az hisseder

(Ceylan, 2000, s. 201).

Kadirl Muhyiddin, Nasthat-ndme’de “feyz” mefhumunu hem Allah’tan gelen manevi
lituf, hem de bu liitfu tasiyan peygamberler ve miirsidler baglaminda kullanir. Asagidaki
beyitlerde arinin bal iiretmesini, Cebrail gibi vasitasiz feyz almay1 ve goziin yaratilisin

bu manevi sistem icinde degerlendirir:
Ne ‘ankddur aru bal ¢egsmesin bu halka feyz itdi
Gore zeytinda da yag ¢esmesini iy Kirum halki (277)
Dilim Cibril gibi Hak’dan alur bi-vasita feyzi

Goniil ‘arsina mi ‘rdc eylese Ahmed dili iy dost (6118)
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Virdi goz cevherini kullarina ol bi-zeval
Has ki feyzinden yaratmisdur gozi ol la-yezal (7640)

Ik beyitte dogada gozlemlenen fiziki bereketin aslinda manevi bir feyz oldugu ifade
edilirken, ikinci beyitte sair, kendisini Cebrail gibi Allah’tan dogrudan feyz alan bir kalem
ehli olarak konumlandirir. Ugiincii beyitte ise gdziin yaratilist bile feyz-i ilahinin bir

urini olarak sunulur.

Eserin diger boliimlerinde de feyz kavrami; Kur’an’in irsad feyzi, Hz. Peygamber’in
niibiivvet feyzi ve Hakk’in kullarina rahmet olarak gonderdigi ilimler baglaminda
kullanilir. Feyz, salikin manevi yolculugunda siirekli bir aydinlanma ve seyr i siilik

rehberidir:

(1065), (1295), (1375), (1403), (1713), (2558), (2763), (2811), (2931), (3044), (3130),
(3644), (3825), (4031), (4240), (4631), (5068), (5307), (5436), (5763), (5808), (5986).

3.14. Ab-1 Hayat

Damlalar1 ebedi yasam bahseden tatli ve lezzetli suya ab-1 hayat denir. Oliimsiizliik suyu
olarak da bilinen bu suyu, Iskender-i Ziilkarneyn veziri Hizir ile aramaya koyulmustur.
Iskender, Hizir'm yanina Ilyas' da vererek suyu bulmalar1 durumunda haberlesmek iizere
Hizir ve Ilyas'tan ayrilmistir. Hizir ile Ilyas bir pinarin yakinlarinda oturup heybelerindeki
pismis balig1 yemek tizere ellerini yikamislardir. Ellerini yikadiklar1 sudan bir damla
pismis baliga damlayinca balik canlanmis ve Hizir ile Ilyas ab-1 hayat: bulduklarini

anlamislardir.

Tasavvufta i1lahi ask manasinda bir sembol olarak kullanilan ab-1 hayat, lediin ilminden
(bilinmeyen ilim) kinaye olarak kullanilmistir. Bu su, miirsid-1 kdmilin hayvani bir yasam
tarz1 yiiriiten insanin aklini1 bagina getiren kelamlar1 ve nazaridir (Pekolcay ve Eraydin,
1975, s. 100). Siirlerde as181 daima iizen sevgilinin dudaklarinda ab-1 hayat 6zelligi vardir.
Nasihat-name'de asagidaki ilk beyitte sair, ab-1 hayat i¢in ehli hakkin nutku tabirini
kullanirken; ikinci beyitte ab-1 hayatin ¢esmesinin bilinmeyen ilimden aktigini
soylemistir. Ugiincii beyitte halkin ab-1 hayat: dogru anlamadig1 ifade edilmistir. Insanlar

hayatta tutanin anadan akan siit oldugundan bahsedilmistir:
‘Alimiin pek sozidiir kand u nebat

Ehl-i hakkun nutkidur ab-1 hayat (1912)
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Ab-1 hayatun gesmesi ‘ilm-i lediinniden akar
Zuliimdta ugrasa lediin giines gibi toga ziya (4444)
Halkun anladuklar: digil begim ab-1 haydt
Anadan akup togandir ab-1 hayvan-1 binar (7666)

Yukaridakilerin haricinde ab-1 hayat tamlamasinin gectigi numaralandirilmis beyitlere
dair bilgiler asagida kaydedilmistir. Bu beyitlerin genelinde sair, Kabe'yi tavaf edenlerin
ab-1 hayati igmis gibi olduklarini, ab-1 hayatin Hakk'in dilinde gizli oldugunu, mesrebinde
Hizir olsa da ab-1 hayat: Hakk'in sundugunu, ab-1 hayati iskender'in géremeyip Hizir'm
gordiigiinii, Allah'm her baharda nebatata ab-1 hayati sundugunu vb. ifade etmistir:
(4197), (3158), (3046), (3650), (3825), (3901), (4087), (4273), (4443), (4523), (4581),
(4624), (4798), (4976), (5025), (5276), (5443), (5700), (5988), (6230), (6271), (6349)...

3.15. KAf Dag, 'Anka

Diinyanin etrafin1 kusattigina ve asilmasinin miimkiin olmadigina inanilan biiyiik ve
esrarengiz daga Kaf Dagi denilmistir. Kaf Dagi; yiiksekligin, uzakligin, sanli goriiniigiin
ve evrenin sembolii olarak sairlerce 'Anka ile kullanilmaktadir (Pala, 2004, s. 248).

Tasavvufta Kaf Dagi, miirsid-1 kamilin viicudunu temsil etmektedir.

'Anka ise; Kaf Dagi'nda yasadigi bilinen, tiiylerinin birden fazla renkten olustugu rivayet
edilen, sureti insana benzeyen, siirekli yukarilarda ugan, ismi olup cismi olmayan kustur
(Levend, 1984, s. 183). Baz1 kaynaklarda Hiima, Simurg, Kaknis olarak da zikredilen
'Anka, halk hikdye ve destanlarinda kahramanlara yardim ederek onlar1 kanatlar iizerine

alip diledikleri tilkelere uguran kustur.

Tasavvufta 'Anka, heyula ve heba manalarinda kullanilmistir. ibn 'Arabi dlemin maddi
varhgina heba, 'Anka ve heyuld gibi adlar takmustir. Ciinkii Ibn 'Arabi'ye gore bu
diinyanin 'Anka gibi ad1 var fakat kendisi yoktur (Uludag, 2001, s. 43).

Nasihat-name'de asagidaki ilk beyitte Kaf Dagi, 6lim melegi Azrail ile kullanilmistir.
Kaf Dagi'nda yasadig1 bilinen 'Anka pengeleri arasina istedigi canliyr alabildigi gibi,
Azrail de vakti geldiginde istedigi canlinin ruhunu alabilmektedir. Ikinci beyitte ise sair,
Sultan Murad'a diismanlarini kiiciimsememesi i¢in nasihatte bulunmaktadir. Diismanlar

serge, karinca gibi kiigiik de goriinseler; sultandan onlart STmurg-1 'Anka gibi biiyiik
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gormesi istenilmektedir. Ugiincii beyitte 'Anka'nin yuvasmin Kaf Dagi'nda oldugundan

bahsedilmistir:
Ya Rab meger ‘Azrd'iliin bir nigesi Kaf Tagi'dur
Sarkile garba hiikm iden sahlar: tahtinda bogar (6489)
Diismeni az gérme hiinkdarim ne denlii hor ise
Serce'i simurg-1 ‘anka bil eger bir mirise (2676)
Ne seh-baz rithun iy simurg-1 ‘ankd

Sana ol la-mekan Kdf't yuvadur (7566)
3.16. Kalibela, Elest Bezmi

Farsga'da "sohbet meclisi" manasina gelen bezm sdzciligliyle Arapcga'da "Ben degil
miyim" anlamindaki ¢ekimli bir fiil olan "elestii"den tesekkiil eden "bezm-i elest™ terkibi,
Kur'an-1 Kerim'de A'raf Stresi 172. ayette gegen "Ben sizin Rabbiniz degil miyim?"
(Elestii bi-Rabbikiim) ilahi hitabinin yapildigi ve ruhlarin da "evet" (beld) olarak
yanitladiklar1 ezeli ahit meclisini ifade etmektedir (Yavuz, 1992, s. 108). Bu kavram,
bilhassa tasavvuf literatiiriinde rithun ezeli olarak Allah ile kurdugu iliskinin sembolik

gostergesi olarak onemli bir yer tutmaktadir.

Klasik Tiirk edebiyat1 ve tasavvuf geleneginde "bezm-i elest", rihlarin yaratilis 6ncesi
Allah'la bulustugu ve O'na sadakat sozii verdigi metafizik bir an olarak kabul
edilmektedir. Bu metafizik an, sifi diisiincede insanin varolugsal kimliginin ve Allah'a
duydugu ask ve 6zlemin kokeni olarak yorumlamir. Ibnii'l-Arabi'nin vahdet-i viicid
nazariyesinde elest bezmi, kulun Allah"1 tanidig1 ve O'nunla ezeli bir ahitlesme yaptigi

"misak" ani1 olarak telakki edilmistir.

Sair, s6z konusu eserde asagidaki ilk beyitte zahidin Allah'in varlig: ile ilgili s6zler
karsisinda olumsuz soézler sarf etmesini elest meclisinde "kalibela" dememesine
baglamistir. Bu diisiince, sifi literatiirde "misak" kabul etmeyenlerin Allah't tanima
konusunda perdelenmis olduklar1 anlayisiyla Ortiismektedir. ikinci beyitte sair, elest
aleminde peygamberlerle goriistiiglinii ve onlarin elinden icki i¢ip sarhos oldugunu
sOylemektedir ki bu, tasavvufta "serbet-i elest" olarak bilinen ve rlhlarin ezeli ahit
sirasinda ictiklerine inanilan ilahi ask sarabina isaret. Ugiincii beyitte ise sair, kendisinin

elest meclisinde ilahi ask sarabini kudret elinden igtigini, bu dleme sarhos geldigini ve
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sarhos gidecegini sdylemistir. Bu ifadeler, stifinin varlik alemine gelmeden 6nce Allah'in

cemalini miigahede etmesinin yarattig1 "sekr" haline telmih icermektedir:
Zahid muvahhid olmadan bu sozlere didiikse ld
Belki elesti ‘dleminde dimediin kaluibela (6002)
Icdiim elestide bir kadeh niir-1 tecelli badesi
Ol bddeniin bekrileri ‘Isa vii Miisa Mustafi (4278)
Kudret eliinden i¢misem riiz-1 elestide bir kadeh
Ben mest-i evvel gelmisem mest giderem senden yana (5840)

Yukaridakilerin haricinde elest kavraminin zikredildigi numaralandirilmis beyitlere dair
bilgiler asagidaki gibidir. Bu beyitlerde sair, diinya alemine geldiginde elestte vermis
oldugu s6zii unuttugunu (ki bu tasavvufta "nisyan" olarak adlandirilir), kalibeladan elest
sarhogluguyla bu aleme geldigini, elest meclisinin sékisinin Hz. Peygamber oldugunu (bu
diisiince Nir-1 Muhammedi nazariyesiyle iliskilidir), zahidin elest aleminde kalibela
demedigini, elest meclisinde ictigi kadehi kudret elinden aldigini, elestin Hz.
Peygamber'in nlirundan meydana geldigini, elest Aleminde Hz. Peygamber ile ahdettigini

vb. ifade etmistir:

(72), (1040), (1368), (2093), (2179), (2376), (2901), (5845), (6161), (6426), (7081),
(7693).

3.17. Tac-1 Levlak, Sah-1 Levlak

Hz. Peygamber'e olaganiistii bir paye yiikleyen "Levlake levlak lema halaktii'l-eflak" yani
"Sen olmasaydin felekleri (alemleri) yaratmazdim" kudsi hadisi, Islam kiiltiiriinde ve
tasavvufl literatlirde miistesna bir yere sahiptir. Bu rivayetin sahih olup olmadigi konusu
bir ilahiyat meselesi olup, edebiyat ve tasavvuf geleneginde, hadis kritigi yoniinden
ziyade ondaki manevi derinlik ve irfAni boyut 6n planda tutulmustur. Ibnii'l-Arabi,
Fustsu'l-Hikem'de bu hadisi "hakikat-i Muhammediyye" nazariyesinin temel
dayanaklarindan biri olarak gormiis ve varlik dleminin yaratilis sebeplerini izah ederken

bu rivayetten faydalanmistir.

Klasik Tiirk edebiyati ve tasavvuf geleneginde "levlak" kavrami, Hz. Peygamber'in
ontolojik konumunu ve metafizik mertebesini ifade eden en 6nemli sembollerden biri

olarak tezahiir etmektedir. Bu baglamda, "levlak" kelimesini nitelemek icin sah, tac, taht,
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hil'at gibi hiikiimdarlik ve saltanat alametleri kullanilmistir. "Levlak"in en ylice makam
olmast ve bu makamda bir sdhin bulunmasi, sdhligin simgelerinden olan taci da
cagristirmaktadir (Yildirim, 2018, s. 166). Bu nitelendirmeler, "Ntir-1 Muhammedi" ve
"hakikat-i Muhammediyye" kavramlariyla dogrudan iligkili olup, sifi literatiirde Hz.

Peygamber'in varlik mertebelerindeki konumunu isaret etmektedir.

Sair, Nasthat-name'de muhtelif yerlerde zikredilmis olan kuds1 hadis ifadesini, yaraticinin
alemlere rahmet i¢in gondermis oldugu Hz. Peygamber i¢in kullanmistir. Asagidaki ilk
beyitte levlakin Hz. Peygamber'in taht ve taci oldugu sdylenmistir. Levlakin beraberinde
Hz. Peygamber'in dlemlere rahmet olarak gonderilmis, iimmetinin yaralarina derman
olacak bir tabip oldugu ifade edilmistir. Bu diisiince, tasavvufi literatiirde "tabib-i rithani"
ve "safl-1 hakiki" olarak nitelendirilen Hz. Peygamber'in manevi sifa verici yoniine isaret
etmektedir. Ikinci beyitte alemlerin Hz. Peygamber'in hiirmetine yaratildig1 ve levlakin
onun bir tac1 oldugu sdylenmistir. Bu beyit, vahdet-1 viiclid nazariyesi ¢ergcevesinde Hz.
Peygamber'in "insan-1 kamil" olarak alemin yaratilis gayesi oldugu disiincesini
yansitmaktadir. Ugiincii beyitte Allah'n Hz. Peygamber'in cemalini leme rahmet igin
yarattig1 yinelenmis ve onun Hakk'in has feyzini kazandig1 anlatilmistir. Bu ifade, sifi
disiincede "tecelli-i ilahi"nin en mikemmel mazhar1 olarak kabul edilen Hz.

Peygamber'in ontolojik konumuna isaret etmektedir :
Tdc u tahtundur seniin levlake levidk iy Habib
Ba-husiisd rahmeten li'l ‘dleminsin iy Tabib (3960)
Anunciin bi-nigdne itdi mirdc
Anungiin hil ‘at-i levlak ana tdac (5215)
Yaratmis hiitb cemaliin ‘dleme rahmet iciin ol sah
Sana Hak feyz-i hasin tdc-1 levidk itdi feyz i ‘ta (6267)

Bu beyitler, klasik Tiirk edebiyatinda "levlak" kavrami etrafinda olusan zengin mazmun
diinyasimm1 ve tasavvuf literatiirinde Hz. Peygamber'in metafizik konumunu gdosteren
ornekler olarak degerlendirilebilir. Sairin kullandig1 "tac-1 levlak" ve "sah-1 levlak"
terkipleri, Hz. Peygamber'in varlik alemindeki merkezi konumunu ve ilahi nazar
karsisindaki miistesna yerini sembolik bir dil ile ifade etmektedir. Bu sembolik anlatim,

tasavvufl literatiirde "hakikat-i Muhammediyye" ve "niir-1 Muhammedi" kavramlariyla
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dogrudan iliskili olup, varligin yaratilis sebebi olarak Hz. Peygamber'in kozmik 6nemini

vurgulamaktadir.
3.18. Mutasavvif sahsiyetler
3.18.1. Abdiilkadir Geylani

Abdiilkadir Geylani (1077-1166), Kadiriye Tarikati'nin kurucusu ve Islam diinyasinda
"Gavsii’l-Azam", "Kutbu’l-Rabbani" ve "Sultanii’l-Evliya" gibi unvanlarla taninan
bliyiik bir mutasavviftir. Soyunun baba tarafindan Hz. Hasan’a, anne tarafindan ise Hz.

Hiiseyin’e dayandigi rivayet edilir; bu nedenle hem seyyid hem de serif kabul edilir.

Geylani, geng¢ yasta Bagdat’a giderek donemin 6nde gelen alimlerinden hadis, fikih ve
tasavvuf egitimi almustir. {1k olarak Safii mezhebine mensupken, bir riiyasinda Ahmed b.
Hanbel'in kendisinden Hanbeliligi canlandirmasini istemesi {izerine Hanbeli mezhebine
gecmistir. Bu mezhebe olan baglilig1 ve katkilari nedeniyle "Muhyiddin" (dini ihya eden)

unvanini almistir.

Tasavvuf anlayisinda seriata siki sikiya bagliligi esas alan Geylani, zahiri ve batini
ilimleri birlestirerek miiridlerine hem digsal ibadetleri hem de igsel arinmay1 tavsiye
etmisgtir. Onun tasavvufi yaklagimi, Gazzali’nin gelistirdigi Siinni tasavvuf ¢izgisinin

devamu niteligindedir (Uludag, 1988: s. 234-239)..

Nasthat-ndme’de Kadiri Muhyiddin, Abdiilkadir Geylani’ye olan baghiligin1 ve onun

manevi etkisini su beyitlerle ifade eder:
Kddiriyem kadre irdim ‘id-i ekber olmigam
Gavs-1 a zam swrriyam Gilan’a oldum asind (5365)
Ld-mekan Bagdad i feth itdi Gildn iin bana
Nige yiiz bin diinyevi Bagdad sana olsun feda (6346)
Bu sozler li-ma ‘alldh ‘aleminden oldi hep ilham
Bu feyziin salibidur Seyh-i ‘Abdu’l-kadiri Cilan (6325)

Ik beyitte sair, Kadiriye tarikatina intisap ederek manevi bir bayram yasadigimi ve
Abdiilkadir Geylani ile asina oldugunu belirtir. ikinci beyitte, Geylani’ye olan sevgisini
ve onun yoluna olan baghiligini vurgular. Ugiincii beyitte ise, ilhamin1 Geylani’den

aldigin1 ve onun manevi feyziyle beslendigini ifade eder.
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Bu beyitler, sairin Abdiilkadir Geylani’ye duydugu derin saygi ve baglilig1, onun manevi

rehberligini ve etkisini agikca ortaya koymaktadir.
3.18.2. Hallac-1 Mansiir

Islam'in mistik sehidi kabul edilen Hallac-1 Mansir (8. 309/922), dgretileri ile birgok
mutasavvifl etkisi altina almis, ifadeleri ve fiilleriyle tasavvuf tarihinde miistesna bir
mevki edinmis dnemli bir sifidir. Benliginden uzaklasan (fend) kulun, Hakk'in ilahi ad
ve sifatlarim1 lizerinde tasidigi (bekd) inancimi savunan Hallac, vahdet-i viicid
diisiincesinin erken donem temsilcilerinden sayilmaktadir. O, insan-1 kamil olarak Hak'ta
dirildigi (bekd bi'llah) icin "Ene'l-Hakk" (Ben Hakk'im) ifadesini sahsina uygun
gormektedir. Hallac, sehadetinin sani, manevi istikametinin simgesi ve mahkimiyetinin
sebebi olan "ene'l-Hakk" anlatimiyla karakterize edilmektedir (Tanyildiz1 ve Azar, 2021,
s. 713).

Tasavvufi literatiirde "sehid-i ask" olarak tebcil edilen Hallac-1 Mansir, fena makamina
ulagsmanin ve hakikat sirrina ermenin sembolii olarak goriilmektedir. Onun sehadeti, zahir
ulemasi ile batin ehlinin arasindaki gerilimi temsil etmesi bakimindan da tasavvuf
tarihinde mithim bir doniim noktasi olarak kabul edilmektedir. Ibnii'l-Arabi, el-Futihatii'l-
Mekkiyye'de Hallach "kutbii's-siitheda" (sehitlerin kutbu) olarak nitelendirmis ve onun

"ene'l-Hakk" soziiniin hakikatini izah etmeye ¢alismistir.

Manstr, Kadiri Muhyiddin'in Nasihat-ndme'sinde mubhtelif yerlerde zikredilmektedir.
Sair, asagidaki ilk beyitte Allah'in giizelligi tecelli ettigi i¢in Mansur'un "ene'l-Hakk"
sOylediginden bahsetmistir. Bu diisiince, tecelli-i ilahi karsisinda sGfinin benligini
kaybederek (sekr hali) i1ahi varlikta fani olmasi (fena fi'llah) ve Hakk'in diliyle konusmasi
(sathiyye) durumunu yansitmaktadir. Ikinci beyitte Mansar'un dilinin Hak oldugu igin
"ene'l-Hakk" soylediginden bahsedilmistir. Bu ifade, vahdet-i viicid nazariyesinde
"enaniyyet-1 Hakk" (Hakk'in benligi) kavramiyla iliskili olup, stifinin dilinden konusanin
hakikatte Hak oldugu diisiincesini yansitmaktadir. Ugiincii beyitte Hallic-1 Mansfir'un
idam edilmesi hadisesi konu edilmistir. Bu beyit, tasavvufi literatiirde "dar-1 Manstr"
olarak bilinen ve agk sehidinin idam edilisini sembolize eden énemli bir mazmuna isaret

etmektedir:

Itdiin tecelli hiisniini Mansir ene'l-Hak soyledi

Asildi ziilf-i Ahmed'tin ser '-i yiizinde bir kila (4074)
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Bu yiizi goren ene'l-Hak ¢agirur
Halk'la Mansir'un zebant Hak'dadur (5003)
Anun ziilf-i siyahidur asan Mansir"t bir kilda
Cemaline anunciin perdedar itdi celdlini (4637)

Bu beyitlerde Hallac-1 Mansir, tasavvufl tecriibenin nihai noktasini ve bu tecriibenin
zahiri seriatla ¢atigma potansiyelini sembolize etmektedir. Sairin Manslr'un dilini
"Hak'ta" gérmesi ve onun sehadetini Hz. Peygamber'in saginin (ziilf-i Ahmed) bir kilina
baglamasi, vahdet-i viicid diistincesindeki "Hakikat-i Muhammediyye" nazariyesiyle
iligkilendirilebilir. Klasik Tiirk siirinde Hallac-1 Mansir, agk yolunda canini feda eden

"

asigin prototipi olarak siklikla anilmakta ve "ene'l-Ha sOzii ilahi agkin en yliksek

tezahiirii olarak goriilmektedir.

Tarihi kaynaklara gére Hallac-1 Manstr, fikirleri ve sozleri nedeniyle donemin siyasi ve
dini otoriteleri tarafindan zindiklik ve kiifiirle itham edilmis, 26 Mart 922 tarihinde
Bagdat'ta idam edilmistir. Idamindan 6nce iskence gormiis, elleri ve ayaklar1 kesilmis,
daha sonra daragacina asilmis ve yakilmistir. Onun bu trajik sonu, sonraki déonemlerde

pek cok sifi tarafindan sehitlik mertebesinin en yiiksek derecesi olarak goriilmiistiir.
3.18.3. ibrahim bin Edhem

Ibrahim bin Edhem (6. 161/778), hicri ikinci asirda yasamus, gordiigii bir rilya yahut
manevi bir ikaz lizerine saltanatini, tacini ve tahtin1 terk ederek evliya ziimresine dahil
olmus, kerdmet ve menkibeleri ile IslAm tasavvuf tarihinde miistesna bir yer edinmis,
ziihd hareketinin 6nde gelen temsilcilerinden biridir. Belh sehrinin hiikiimdar1 veya
sehzadesi iken diinyevi saltanati birakip manevi saltanata yonelisi, tasavvuf geleneginde
"terk-i saltanat" ve "fena fi'llah" mefhumlarinin sembolii haline gelmistir (T6kel, 2000, s.
405-409).

Ibrahim bin Edhem'in tasavvufi diisiincesinin temelinde "ziihd" ve "fakr" kavramlari yer
almaktadir. O, diinyevi zevk ve baglardan tamamen siyrilarak Allah'a tam bir teslimiyet
iginde yasamay1 Ogiitlemistir. Onun ziihdii, pasif bir inzivadan ziyade, aktif bir sekilde

calisarak helal lokma kazanma ve topluma hizmet etme seklinde tezahiir etmistir.

Nasihat-name'de bir yerde ad1 zikredilen Ibrahim bin Edhem, ask ugruna taht: ile tacin

terk etmesi yoOniiyle ele alinmistir. Beyitte askin biitlin tahtlardan ve taclardan daha
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degerli ve onemli olusu vurgulanmaktadir. Bu diisiince, tasavvufi literatiirde "agk-1
ilahi"nin insan1 masivadan (Allah'tan gayri her seyden) uzaklastirarak Hakk'a yaklastiran

en giiclli vasita oldugu inanciyla ortiismektedir:
Taht ile tdcin itdi terk Ibrahim Edhem ‘askina
Ya Rab ne haletdiir bu ‘ask bir zerresi bin tag ola (5843)

Bu beyitte sair, Ibrahim bin Edhem'in diinyevi saltanati terk etmesini ilahi askin kudretine
bir delil olarak sunmakta ve askin en kii¢lik zerresinin bile "bin dag" kadar biiyiik ve agir
oldugunu ifade etmektedir. Bu ifade, tasavvufi diisiincede "ask"in insan1 doniistiiriicli ve
yiiceltici giiciine isaret etmektedir. Ibrahim bin Edhem'in hikayesi, diinyevi arzularm ve
baglarin terk edilmesi (terk-i diinya) ve ilahi sevgiye yonelme (tevecciih-i Hakk) yolunda

bir 6rnek olarak sunulmaktadir.

Tarihi kaynaklara gére Ibrahim bin Edhem, uzun yillar Sam ve civarinda yasamus,
gecimini cobanlik, 1rgatlik, bagcilik, degirmencilik gibi islerle saglamistir. Rivayet
edildigine gore 161/778 yilinda bir deniz seferi sirasinda vefat etmis ve Str veya Sam'da

defnedilmistir.
3.18.4. Mevlana Celaleddin-i Rimi

Mevlana Celaleddin-i Rimi (6. 672/1273), hicri yedinci asirda yasamis, Mevleviyye
tarikatinin piri, alim, mutasavvif ve sair olarak Islam diisiince tarihinde miistesna bir yer
edinmistir. Temel diisiincesi insana ve onun sahip oldugu hosgdriiye (viis'at-i mesreb)
dayanan Mevlana'nin fikirleri, klasik Tiirk siirini ve tasavvuf diislincesini derinden
etkilemistir. En meshur eseri olan Mesnevi-i Ma'nevi, tasavvufl hikayeleri ve derin
metafizik diisiinceleri ile Islam irfan geleneginde "Kur'dn-1 Kerim'in 6zii" (Magz-1

Kur'an) kabul edilmistir.

Mevlana, bilginin (ma'rifet) ancak insanin kendisini ve yiice Allah'l tanimaya vesile
oldugunda hakiki deger kazanacagini ve insanin manevi mertebesini yiikseltecegini
savunmustur. Hz. Peygamber'e olan derin muhabbeti ve bagliligi, "Ben Muhammed

Mustafa'nin ayaginin tozuyum" sozlerinde tecessiim etmektedir (Yildirim, 2023, s. 6).

Klasik Tiirk siirinde nefsi terbiye etme miicadelesinde (miicdhede) Mevlana, en 6nde
gelen sahsiyetlerden biri olarak kabul edilmektedir. Onun Divan-1 Kebir'inde bazen
"Sems" bazen de "Hamts" mahlasin1 kullanmasi, hayatinda doniim noktasi olan Sems-i

Tebrizi ile karsilagmasinin derin tesirini gostermektedir. Sems ile yasadigi manevi
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dostluk (uhuvvet), Mevlana'da gercek mistik ruhun (cezbe) tekamiiliine vesile olmus ve
onu "agk atesi"nin (nar-1 agk) yanip tutustugu bir "pervane"ye doniistiirmiistiir (Mengi,

2015, s. 51).

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-ndme'sinde yolunun "Monld"ya yani Hz. Mevlana'ya
ugradigini ifade etmistir. Sair, tasavvuf yolunda (tarikat) ilerlerken bu yolu daha 6nce kat
etmis olan Mevlana'y1 takip ederek gittigini belirtmektedir. Bu diisiince, sfl gelenekte
"ittiba-1 piran" (yol Onciilerini takip etme) ve "silsile-i tarikat" (tarikat silsilesi)

kavramlariyla ifade edilen manevi rehberligin 6nemini vurgulamaktadir:
Cemali mushafin tefsir iderken gonliim ol yarun
Yiizinden dort kitab a¢di yolum Monla'ya ugradi (4334)

Bu beyitte sair, sevgilinin cemalinin bir Kur'dn (mushaf) gibi oldugunu ve génliiniin bu
mushafi tefsir ederken sevgilinin yiiziinden dort kitabin (kiitiib-i erbaa: Tevrat, Zebur,
Incil ve Kur'an) agildigmi ve yolunun Mevlana'ya ugradigini sdylemektedir. Bu ifade,
Mevlana'nin tasavvufi diisiincesindeki "vahdet-i edyan" (dinlerin birligi) ve "vahdet-i
kiitiib" (kitaplarin birligi) anlayisina bir telmih igermektedir. Ayrica, sairin Mevlana'y1

manevi bir rehber olarak gordiiglinii ve onun izinden gittigini gdstermektedir.
3.18.5. Bayezid-i Bistami

Bayezid-1 Bistami (6. 234/848 [?]), hicri {igiincii asirda yasamis, tasavvuf tarihinin en
onemli sahsiyetlerinden biri olarak kabul edilmektedir. Iran'a bagli Bistim bdlgesinde
diinyaya geldigi i¢in kaynaklarda "Bayezid-i Bistdm1" olarak amilmistir. Asil ad1 Ebl
Yezid Tayfur b. Isa b. Siirisan olan Bayezid'in hayati hakkinda tarihi kaynaklar oldukea
sinirlt bilgi sunmaktadir (Tulum, 2001, s. 317). Ancak menkibevi kaynaklara gore dedesi
SiirGisan, Zerdiist dinine mensup bir Mecis1 iken Miisliiman olmus, babas1 fsa ise zahid

bir sahsiyet olarak bilinmektedir.

Bayezid'in tasavvufl diisiincesinin merkezinde "fena fi'llah" ve "beka bi'llah" kavramlari
yer almaktadir. O, kulun benliginden tamamen siyrilarak (fend) ilahi varlikta beka
bulmasini tasavvufi yolculugun nihai hedefi olarak gérmiistiir. Onun sézlerinden derlenen
"Kitabili'n-Nar" adli eserde, tevhid, marifet, fend, velayet ve hakikat gibi tasavvufi

kavramlar {izerine derin diislinceleri bulunmaktadir.

Nasihat-name'de asagidaki ilk beyitte Bayezid-i Bistdmi'nin halktan medet uman insanlari

irsad edemeyeceginden bahsedilmistir. Bir kisi kendi ge¢imini temin etmeyip de baska
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birinin vasitasiyla gecimini saglayip halktan yardim bekliyorsa bin tane Bayezid-i
Bistam1 de olsa onu irsad edemez. Bu diisiince, tasavvufta "tevekkiil" ve "istigna"
kavramlartyla iliskili olup, sifinin maddi ve manevi olarak halka degil, yalnizca Hakk'a

dayanmasi gerektigi anlayisini yansitmaktadir.

Ikinci beyitte stfilere bir mesaj verilmektedir. Siifi, seyh olsa, tiim cihan onun miiridi de
olsa, Bayezid-i Bistdmi'nin mertebesine ulagabilmesi i¢in ¢ok fedakarlik yapmasi
gerekmektedir. Bu diisiince, tasavvufta "miicahede" ve "riyazet" kavramlariyla ifade
edilen nefis terbiyesinin zorluguna ve tasavvufi yolculugun (seyr i siiltik) mesakkatli bir

stire¢ olduguna isaret etmektedir:
Halk eline baksa bir sufi miirid
Ant irsad idemez bin Bayezid (3194)
Sufi seyh olsan cihdn olsa miirid
Cok ziyanun assindan ol Bayezid (3203)

Bu beyitlerde sair, Bayezid-i Bistami'yi tasavvuf yolunun erigilmesi gii¢ bir zirvesi olarak
gostermekte ve onun manevi makamina ulagsmanin zorlugunu vurgulamaktadir. Bu
yaklagim, klasik Tiirk siirinde siklikla karsilasilan "kemal-i insani" ve "mertebe-i velayet"

kavramlariyla ortiismektedir.
3.18.6. Hac1 Bektas-1 Veli

Haci Bektas-1 Veli (6. 669/1271 [?]), Anadolu'nun Islimlagmasinda ve Tiirk tasavvuf
geleneginin sekillenmesinde 6nemli bir rol oynamis, Bektasiyye tarikatinin piri olarak
kabul edilen biiyiik bir velidir. Asil adinin Muhammed (Mehmet) oldugu rivayet edilen
Hac1 Bektas-1 Veli, Horasan'in Nisabur kentinde diinyaya gelmistir. "Bektas" isminin
kendisine mahlas olarak verildigi tahmin edilmektedir. Dogum ve vefat tarihleri hakkinda
kesin bilgiler bulunmamakla birlikte, farkli kaynaklar dogum ve vefat tarihini (1248-
1337) veya (1209-1271) olarak kaydetmislerdir (Sezgin, 2012, s. 53-55).

Hac1 Bektas-1 Veli'nin tasavvufi diislincesinin 6ziinde insan sevgisi, hosgorii (miisamaha),
kardeslik (uhuvvet) ve baris (sulh) kavramlari yer almaktadir. Ona atfedilen "Incinsen de
incitme", "Eline, diline, beline sahip ol" ve "Bir olalim, iri olalim, diri olalim" gibi
vecizeler, onun insani degerlere verdigi dnemi gostermektedir. Makalat adli eserinde

tasavvufl gorlislerini sistematik bir sekilde ortaya koyan Haci Bektas-1 Veli, seriat, tarikat,
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marifet ve hakikat kapilarindan olusan dort kapi ve her kapiya ait on makamdan

bahsetmektedir.

Kadiri Muhyiddin, Nasihat-name'de Haci1 Bektas-1 Veli gibi olmak istedigini dile
getirmistir. Beyitte, Hac1 Bektas-1 Veli gibi tasavvuf yolunda yiiriimek gerektigi mesaji
verilmektedir. Bu ifade, sairin Hac1 Bektasg-1 Veli'yi tasavvuf yolunda 6rnek aldigini ve

onun manevi mirasina bagliligini gostermektedir:
Al-i 'Osmdna nazar itmek diler
Hdci Bekdds-1 Veli olmak diler (3645)

Bu beyitte sair, bir yandan Osmanli hanedanima (Al-i Osman) bagliligini ifade ederken,
diger yandan Hac1 Bektas-1 Veli gibi bir veli olmak istedigini belirtmektedir. Bu diisiince,
Osmanli toplumunda tasavvufl gelenegin ve tarikat yapilanmasinin hem siyasi hem de
sosyal dokuda ne derece etkili oldugunu gostermektedir. Ayrica sairin, Hac1 Bektas-1
Veli'yi tasavvuf yolunda bir ideal sahsiyet olarak gérmesi, onun Anadolu'daki manevi

otoritesinin yayginligina isaret etmektedir.
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4. SONUC

Bu tez calismasi, Kadirl Muhyiddin'in manzum Nasihat-name'sinin dini ve tasavvufi
acidan tahlilini ihtiva etmektedir. XVII. asirda yasadigi bilinen ve Kadiri tarikati
miintesibi olan sair, devrin padisahi Sultan IV. Murad'a nasihatler ihtiva eden manzum
bir eser kaleme almistir. Nitekim sairin mahlasindan ve siirlerindeki muhtelif beyitlerden

hareketle Kadirilik’e mensup oldugu anlasilmaktadir.

Kadiri Muhyiddin'in tahsil ve terbiyesi hakkinda kaynaklar sessiz kalmakla beraber,
siirlerinde kullandig1 Arapca-Farsca terkipler ve ilmi istilahlar, kendisinin medrese
egitimi aldigina isaret etmektedir. Bununla birlikte, sairin bazi beyitlerinde kendisini
"imm1" olarak tavsif etmesi, klasik Tiirk edebiyat1 geleneginde goriilen tevazu tislubunun
bir tezahiirii yahut tasavvufi manada "ilm-i lediin" sahibi oldugunu ima eden bir ifade

olarak anlasilabilir.

Sultan IV. Murad (salt. 1623-1640) devrinde hayatta oldugu anlasilan Kadiri, Nasihat-
name’siyle sultani irsdda yakin bir yaklasim sergilemektedir. Sair, nasihatlerinin ve
sultana takdim ettigi kasidelerinin makbule sayan olmasi halinde, padisahin dmriiniin
uzun olacagina dair temennilerini dile getirmektedir. Incelemelerimiz neticesinde saire

dair soyleyebileceklerimiz su sekildedir:

e Kadirl Muhyiddin, XVII. asrin ortalarinda yasadig: tahmin edilen mutasavvif bir
sair olup Kadiriyye tarikatinin prensiplerine bagh kaldigi, eserinde agikca
gorilmektedir.

e Siirlerinde zaman zaman sanath bir tislup kullanmakla birlikte, ekseriyetle halka
hitap eden ve telkin giicli yiiksek bir dil tercih ettigi goriilmektedir. Bu tslup
tercihi, nasihatname tiiriiniin didaktik gayesine de uygun diismektedir.

e Sultan IV. Murad'a ve devlet erkanina takdim ettigi pendname hiiviyetindeki
manzumeleri, sairin ilmi dirayetini ve irfani derinligini miisahede etmemize
imkan tanimaktadir.

e Arapga ve Farsca'ya olan vukifiyeti, eserinde tamamen Fars¢a olarak kaleme
aldig1 beyitlerden ve muhtelif Islami istilahlar1 yerli yerinde kullanmasindan
anlasilmaktadir.

e Eser iizerinde yapilan incelemeler neticesinde, 52 farkli ayet-i kerimeden iktibas
yapildig1 ve 8 hadis-i serifin muhtevasindan istifade edildigi tespit edilmistir. Bu

durum, sairin din ilimlere vakif oldugunu gdstermektedir.
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e Sair, klasik Tiirk siirinin miisterek mazmunlarindan olan ask, goniil, firkat ve
vuslat gibi temalara eserinde nispeten az yer vermis; daha ziyade nasihat-amiz ve

hikemi bir tislibu benimsemistir.

Nasthat-name'de yer alan dini muhteva tahliline dair boliimde, Esma-i Hiisna'nin ve ilahi
sifatlarin tezahiirlerini i¢eren beyitler tespit edilmis; bu isim ve sifatlarin manalari izah
edilerek, eserdeki yerlerine isaret edilmistir. Meldike-i kirdm, enbiya-i izam, kiitiib-i
semaviyye, hulefa-i rasidin ve sair dini unsurlar tespit edilerek bu kavramlarin gegtigi

beyitler gosterilmistir.

Eserdeki ayat-1 kerime ve hadis-i serif iktibaslari tespit edilmis; bu iktibaslarin isaret ettigi
anlamlar ilgili beyitlerle desteklenerek verilmistir. Tasavvufi kavramlar bahsinde ise,
Nasthat-name'de temas edilen 1stilahlar etraflica incelenmistir. Eserde, tasavvuf
literatliriinde sik¢a kullanilan agk-asik, abdal-kalender, dervis-seyh, miirid-salik, hirka-

destar, tekke-dergah gibi methumlarin, sair tarafindan islendigi goriilmektedir.
Genel olarak degerlendirildiginde Kadiri Muhyiddin’in, Nasihat-name'sinde beseri
unsurlarin, ilahi aski ve diger tasavvufi unsurlar tasvir ve telkin noktasinda maharetle

kullanildig: goriilmektedir. Eserde, hikemi bir sdyleyisin yan1 sira, yer yer seyr i siillik

mertebelerini kateden bir salikin tecriibelerine dair imalarin varligi hissedilmektedir.
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