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OZET

Asaf Halet Celebi, sahip oldugu imgeci siir anlayisiyla edebiyatimizda
“Kiiltiir Siiri” dedigimiz damarm onemli temsilcilerinden biridir. Onun siir
anlayisim olusturan en énemli 6gelerden biri hig siiphesiz ki Islam tasavvufudur.
Ailece Mevlevi kiiltiiriinii benimseyen ve tasavvufi anlayisi hayatimin eksenine
yerlestiren Asaf Halet Celebi, bircok siirinde bu olguya gondermelerde bulunur.

Bu c¢alisma, kendi alaminda sahip oldugu nitelikler ve siir felsefesi
bakimindan orijinal bir ozellige sahip Asaf Halet Celebi’nin siirini besleyen
ogelerden birini irdelemektedir. Bu makalede siirleri tahlil ederken konuyla ilgili
tasavvufi ve edebi kaynaklara basvurmay: esas aldik.

Anahtar Kelimeler: Asaf Hilet Celebi, siir, Tiirk edebiyati, tasavvuf, Islam
mistisizim.

ABSTRACT
Sufism in Asaf Halet’s Poems

Asaf Halet CELEBI, who has the understanding of imaginative poetry, is
one of the considerable representatives of cultural poems in our literature. One of
the important components that forms the understanding of his poetry is no doubt
mysticisim of Islam. Asaf Halet CELEBI, assimilated Mevlevi teaching and practises
with his family and lived with the understanding of mysticisim cluring his life,
referred to this image in most of his poems.

*

Dr.; Bursa Kiz Lisesi, Tiirk Dili ve Edebiyati Ogretmeni.
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That study explicates one of the components that supports the Asaf Halet
CELEBI'’s poetry which possesses an originality in terms of the qualities in its own
branch and poetic philosophy the analysys of the poetry in this study is based on
mystic and literature sources related to the subject .

Key Words: ffsaf Halet Celebi, Poem, Turkish Literature, Sufism,
Mpysticisim of Islam.

Mistisizm, siiri temellendiren ona dayaniklilik kazandiran ve
okuyucuyu siirin hiilyali alemine siiriikleyen onemli olgulardan biridir.
Kiiltiirel alt yapisi, zihni yoran dizeleri ve siirlerindeki atiflariyla Asaf Halet
Celebi 6nemli sairlerimizden biridir. Onun siirlerinde mistik temayiil, Islam
tasavvufundan Hint mistisizmine uzanan bir ¢izgiyle kendini gosterir. Asaf
Halet Celebi’nin siirlerini anlamak, tasavvuf kiiltiirline yakin olmay1
gerektirir.' Asaf Halet, siir poetikasini dile getirdigi “Benim Goziimle Siir
Davas1” adli yazilarinda da siirinin tasavvufi ve mistik yoOniine agiklik
getirerek bu iki unsurun siirinin iskeletini olusturdugunu ifade eder.” O, “Siir
bize tipki hayatta oldugu gibi, miisahhas malzeme ile miicerret bir dlem
yaratir... Miicerred siir, bilakis miicerred mefhumlu kelimelerden miimkiin
mertebe soyunmus olan ve toplu bir halde miicerred bir méana anlatan ve bize
o ihtisas1 veren ruh anmim ifidesini tasiyan siirdir.””® derken, siirine miicerret
bir alem yaratan malzemelerden birinin de tasavvufi imgeler oldugunu
sezdirir.

Asaf Halet Celebi’nin siirindeki mistisizm {i¢ farkli bdliimde ele
almabilir. Bunlar, Mevlana ve Mevlevilik dair tasavvufi anlayis, Vahdetii’l-
Viicld anlayisi, Uzak Dogu medeniyetleri ve dinlerine dayali mistik
anlayistir. Tasavvufu siirinin eksenine oturtan Asaf Halet, Budizme dair
ogeleri bile tasavvufi imgelere doniistiirme yetisine sahiptir.*

O, siirlerinde bazen dogrudan Mevland’ya seslenir; bazen sema
doner, bazen de Vahdetii’l-Viicid kavramini Ciineyd-i Bagdadi’ye / Hallac-1
Mansira atfederek islemeyi tercih eder. Bazen Nirvana’ya yiikselen bir
Budist olurken, bazen misir metinlerini okuyan bir Ibrani olarak siirde yerini
alir. Onun bu tavri, “miisahhas kelimelerle miicerret bir diinya kurma”

Asaf Halet Celebi, dogumundan 6liimiine kadar tasavvuf kiiltiirii etrafinda yasamus biridir.
Onun isim babasi, Salkim Sogiit Dergahi post-nisini Seyh Bedreddin 1zzi’dir. Osmanli —
Islam Kkiiltiirii iginde yetigmis, Bati kiiltiiriinii tanmyan ve Fransizca bilen babasi1 Kadiri
tarikatine mensup, Mevlevi kiiltiiriine de 4sina biridir. Asaf Halet Celebi, dort — bes
yasindayken sema yapmaga baglamig, ayinlere katilmis ve ilerleyen yillarda da
Mevlana’nin kitaplarinin tiimiinii okumustur (Bkz. Kiriml, 2000, s. 23-24).

2 Celebi, 1954 b, s. 24.

3 Celebi, 1954 a, s. 19-20.

4 Giinaydn, 1996, s. 7.
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tavriyla ortiisen bir tavirdir. Tasavvuf kiiltiiriine asina bir ailede diinyaya
gelen Asaf Halet Celebi, bu kiiltlirii hazmetmis, gerek siirlerinde gerekse
diizyazilarinda tasavvuf olgusunu diisiince diinyasina eksen yapmis bir
sairdir.

Asaf Halet Celebi, “Ciineyd” siiri, tasavvufun miithim simalarindan,
Ciineyd-i Bagdadi’nin: “Leyse fi ciibbeti sivallah / (Ciibbemin altinda
Allah’tan gayr bir sey yok)” tarihi soziinliin Arap harfleriyle epigraf olarak
verilmesiyle baglar. Bu siir yazildigi donemde yiiriirlikkte olan siir anlayigina
ters bir siirdir. Coziimleyici, yorumlayici, elestirel bir yaklasimla siire
bakildiginda siir yoktan var olan insanin ilk haline doniisiinii sorgular. Son
nedir? “Siillik” baglaminda ele alinacak olursa, “son” baslangigtaki hale
donmektir.’ Bu doniis yani “yok olus” siirde bir sebebe dayanmaktadir. Bu
da (tasavvufta) bir kusur olarak kabul edilen ve “Bilen séylemez, sdyleyen
bilmez” s6ziinden kaynaklanan; “Hakikati ifsd etme "dir. Hallac-1 Mansir’un
da diistiigii bu hata, bazi mutasavviflar kabul etmese de’ kisiyi fanilige
indirgeyen bir hatadir:

“(...)
ag ciibbeni ciineyd
ne goriyorsun
gortinmeyeni
ciineyd nerde

ctineyd ne oldu

sana bana olan
ona da oldu

kendi ciibbesi altinda
ctineyd yok oldu” (Celebi, 1993, s. 7)

Sairin bu siirde kurgulamaya calistigt ‘hal’i, “Fend” kavrami

cergevesinde degerlendirmek gerekir. Buna gore: “Fena”, kulun nefsani haz

> Giingbr, 1985, s. 202-210.

& Oktay, 1993, s. 563.

“Heme ust... Kainatta varlik olarak ne varsa hep O’nun kendisidir... Goérdiigiin biitiin
esya hep O’nun esma ve sifatinin tecellisinden ibarettir. Kudreti ile kendisinden ayrilmaz.
Biz esyaya bakarken O’nun kudretini temasa ederek, kendisini buluruz. Yani eserden
miiessire intikal eder, miiessiri diisliniince eseri unuturuz... bu sebeple her yerde hep onu
gOriiriz... (Cilineyd-i Bagdadi’nin bu séziinde de) Bana bak da Hakk’in kudretini gor,
denmek istenmistir.” (Iz, 1995, s. 143)
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ve arzulardan fani olmasi, temyiz kabiliyetini kaybetmesi, siirekli olarak
benligini kendisinde yok ettigi varlikla mesgul oldugu i¢in esyadan da fani
olmasidir. Beka ise, kulun nefsine ait seylerden fani, Hakk’a ait olan seylerle
baki olmasidir. Fena ilmi diinyanin fani oldugunu bilmek, beka ilme de
ahiretin baki oldugunu, Allah Tedla’nin zat ve sifatlar1 ile ezeli ve ebedi
oldugunu bilmektir. Stfilerin fenadan kasitlari, iyi ve dviilen vasiflarin elde
edilmesi i¢in kotii sifatlarin yok edilmesidir. Yoksa varligin, cevherin yok
olmas, fena bulmasi degildir.”®

“Ciineyd” siirinde de goriildiigii iizere sufilerin fend makamina
erigmeleri esnasinda “Sathiye” adi verilen ve dini acidan tasvip edilmeyen
sozler soylemeleri medrese ehliyle, tekke ehlini karsi karsiya getirir.” Bu
anlayis1 elestiren yalniz medrese ehli degil; ibnii’l — Arabi'® basta olmak
lizere tasavvuf ehlinden bazilar1 da bu anlayisa karsi ¢ikar ve bu anlayisin
Islam’1n dziine aykir1 oldugunu belirtir.

0, vecd halindeki kisinin; “Ben o’yum.” demesini hatali bulur ve O
ve “Ben o’ndayim.” demesinin dogru oldugunu sdyler. Hallac gibi “Ene’l-
Hak” demek yanlistir. Insan vahdetin bir mazhari oldugu icin hakikat degil,
fakat hakikatlerden bir hakikattir. Mevlana ise vecd aninda sema’yapar ve
bunu ilahi askin bir neticesi olarak goriir.'' Asaf Halet Celebi, bu siirinde
gOrilinlir / maddi olanin ardindan mutlak hakikatin oldugunu ve bakanlarin
yanilgiya diistiikklerini vurgular: “bakanlar bana govdemi gériirler/ ben
baska yerdeyim/ gémenler beni gévdemi gomerler/ ben baska yerdeyim / ag
ciibbeni ciineyd/ ne gériiyorsun/ goriinmeyeni ...” dizelerinde mutlak
hakikatin tiim alemi kusatarak goriiniir olan1 agkinlastirdig1 savunulmaktadir.
Gordiigiinii sananlar mutlak bir yamilgr icindedirler. Insan, O’nun askiyla

8 Bardakei, 2005, s. 135

“Fena’nin en son noktasinda bazi siifilerin “sathiye” denilen dini agidan tartigmali s6zler
sOyledigi goriliir. Hallac-1 Mansur’un “Ene’l Hakk”, Beyazid Bistami’nin “Ciibbemin
altinda Allah’tan bagka bir sey yok”, Yunus Emre’nin “Ciktim erik dalina onda yedim
tizimii” sozleri bu sathiyelere ornektir. Bu sozler bir ¢ok sifi tarafindan yorumlanarak
sOyleyenleri aklanmaya calismistir. Ancak fena anlayigsinin bazi dénemlerde dini esaslart
zorlayacak bir tarzda yorumlanmasi zahir ulemasinin yani sira mutedil sifilerin de
tepkisini ¢ekmis ve onlarin bu sbzlere ve sahiplerine karsi tavir almalarina sebep
olmustur.” (Bardakei, 2005, s.137)

ibnii’l — Arabi, stifinin vecd aminda benliginden styrilip, fani olmakla beraber Allah
olamayacagini, huldl ve ittihadin s6z konusu bile edilemeyecegini belirterek Ibn Meserre
ile ayn1 goriigleri paylasmaktadir. Ona gore tasavvufi agkin son hedefi asikla masugun asli
birliginin idrakidir. Sifiler buna cezbe ismini vermektedir ki bu anda siret ve huldl
yoktur. (Afifi, 1974)

Mevlana: “Ayriliktan parca parga olmus kalb isterim ki istiyak derdimi agayim. Aslinda
uzak diisen kisi yine vuslat zamanini arar.” der. Ona gore; “Neyin ¢ikardig: atesler ilahi
askin atesleridir. Icine iifiiriilen maddi bir nefes degildir.” der. “Mevlana, vecd halindeki
asikta aklin kaybolacagini, akil smirli oldugu igin onun bu hali kavrayamayacagini
belirtir.” (Bardakg1, 2005, s. 133)
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dolunca onun ruhunda yok olarak 6ziine kavusacaktir. Asaf Halet Celebi,
Ciineyd-i Bagdadi’nin tasavvufu tarif ederken soyledigi, “Hakk’in seni
senden gidermesi ve kendisiyle ihyd etmesidir.”"* soziinde agiga ¢ikan ve
kulun kendi beseri varligini unutarak Hakk’m varliginda fena olmasmi'" bu
siirde en giizel bi¢cimde dile getirir. Bu anlays, ittihad ve hultl kavramlariyla
gerek edebiyat ve gerekse tasavvuf cevrelerinde tartigilagelmis, tasavvuf
icerikli eserlerde “vahdet” teriminin farkli yorumlanmasi bigiminde varligin
stirdiirmiistiir."*

Asaf Halet Celebi, “He” siirinde Allah’1 simgeleyen “4” harfinden
yola ¢ikarak beseri agktan ilahi agka kavusmayi siirlestirir. Siir, hem ses hem
de eylem itibariyle Ferhad hikayesiyle kesisen bir nitelik arz eder."

“vyurma kazmayi

ferhdaad

he'nin iki gozii iki cesme

daahhh

2 iz, 1995, 5.62

3 Ates, 1993, s. 120

4 «Allah’in yaratiklarma ve ozellikle insan bedenine intikal etmesi anlanunda kullamlan
huldl kelimesi, tendsiih ve enkarnasyon kavramlarinin ifade ettigi gibi, bir rihun yeni bir
bedende sekillenmesi anlamma gelmez. HulGl kelimesinin  mense’ine iliskin
degerlendirmelerde, bu diisiincenin Sabiiler ve animistik dinlere kadar uzandigi goriisii
egemendir. Hinduizm ve Hiristiyanlikta bir inang unsuru olarak goriilen huldl telakkisi,
Islam diinyasinda Hiristiyanlarin ve Yeni Eflatuncu felsefenin tesiri ile varlik kazanmistir.
(..

Huldl digiincesi ile birlikte zikredilen ittihad ise, birlesme ve bir olma anlamina gelmekte;
hakiki ve mecazi olarak iki sekilde anlamlandirilmaktadir. lkinde iki seyin bir tek sey
haline gelmesi seklinde bir anlami igermektedir.(...) Ikincisinde ise, bir seyin daha énce
olmayan bir sey haline gelmesidir. (...) SGfi literatiirdeki ittihdd, mahlikun halik ile
birlesmesini veya bdyle bir birlesmenin miimkiin oldugu goriigiinii ileri siiren bir
nazariyedir. Nitekim stfiler, 6rnegin Mevlana, varligi mutlak ve mukayyed olarak ikiye
ayirmaktadirlar; mutlak tarife sigmaz, digerleri ise O’nun izafetleridir. Stfilerin varlik
anlayigin Ozetleyen bu anlayis vahdet diigiincesinin de temelini teskil eder. Mevcidun
basli basma var olmadig1, varligini viiclida borglu oldugu ve bu anlamda Allah ile bir tek
sey teskil ettigi diisiincesinden miinderi¢ olan ittihadi, vahdet diisiincesinden tefrik etmek
gii¢ olsa gerektir.”(Kemikli, 2007 b, s. 146—147)

Ahmet Oktay, Cumhuriyet Dénemi Edebiyati adli eserinde bu siirden bahsederken soyle
der: “Ferhad oykiisii ile “He” sozciigli arasinda derin bir baglanti vardir. Ferhad hem
tensel, hem tinsel agki dile getiren Nazim’in sdylemine bile eklemlenebilen bir figiirdiir.
“He” ise, hem “Allah” s6zciigiiniin son harfi, hem de “O” anlamina gelen “hiive”
sOzcligliniin ilk harfidir... Ferhad ile Tann arasinda birlik kurmaktadir siir; daha dogrusu
insanla Tanr1 arasinda. Tensel ve tasavvufi agk aracilifiyla ikili bir anlam diizenegi
iretmektedir Celebi. Bigim diizeyinde ise goriilen sudur. Erdzgelik’in vurguladigi gibi:
“He / Ha” harfi siirin Ferhad, ah ve ejderha sozciiklerinde gegmekte, sessel / miiziksel bir
katman olusturmaktadir.” (Oktay, 1993, s. 563)
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dagwn iginde ne var ki

giim giim oter

ya senin i¢inde ne var
ferhdd

ejderha bakisli he’nin

iki gozii iki cesme

ve ayaklar altinda yamyassi

kasrinda sirin de boyle agliyor
ferhdaad” (Celebi, 1993, s. 8)

Oteden beri salt bir gdsterge araci olmanin otesinde, felsefi ve

tasavvufi telakkilerin yiiklendigi birer simge olarak kullanilan harfler'®, Asaf
Halet Celebi’nin “He” siirine bir imgelem olarak yansir. Siirdeki “he”,
edebiyatimizda sik¢a kullanilan Ferhdd mazmiinuna karsilik gelir.'” “He”nin
iki goziinden iki ¢esme seklinde akan gozyaslari, Sirin’ine kavusmak igin
dag1 delen Ferhad’in gbzyaslaridir. Siirde ifade edilen gdzyasi damlalar1 da
sekil itibariyle “he”ye benzer.'"® Mitolojik bir hikdyeyi tasavvufi imgelerle
birlestiren Asaf Halet Celebi, sdzciiklerden felsefi bir diinya kurma ustaligini
da sergiler. “4”harfinin iki gozIii bigiminden yola ¢ikan sair, haykirisa ¢ikan
bir aglayisla mutlak sevgiliden ayr1 olan asigin “4aah”na tasavvufi bir boyut
kazandinr.” “a” Allah kelimesinin son harfi ve “O” manasina gelen

“ Rakamlar ve harflerle ilgili ilk felsefi telakkilerin, dlemin esasinin say1 ve sesten ibaret
oldugunu sdyleyerek diialist bir anlayisi savunan Pitagoras (Fisagor)’la basladigi
bilinmektedir. Harflerin ve rakamlarin mukaddes sayilmast ve onlarin ilahi bir mahiyeti
haiz olduklar goriisiiniin, felsefi telakkilerin disinda eski kabile kiiltiirlerinde yer aldig:
hakkinda pek ¢ok sey soylenmistir. Ozellikle Akad, Sami ve Thran kavimlerinde sayilar,
alemin ve varliklarin yaratilisi ve mukadderatlariyla ilgili hususlar1 belirtmekteydi.”
(Yakat, 1992, s. 30)

“Sair, bir ressam gibi biitiin gorsel ayrintilar1 derinlemesine igliyor ve felsefi bakigini ise
tuvalin (kelime) arkasina yerlestiriyor... Resimsel goriintiisii ise kazma (elif- sevgili) ile
esilmekte olan toprak (he-asik) gozler oniine gelir ki, klasik edebiyat sairlerinin
ustaliginda bir imgedir bu. Yani geleneksel bir bakis agisi. Okuyucunun i¢ine yerlesmis
olan Ferhat ile Sirin hikayesi bir anda dimaglarda canlanir.” (Acar, 2007, s. 29)

“Divan sairlerince sevgilinin goziine benzetilen /d / he tasavvufta zuhtir, huzlr ve viicid
itibariyle Zat’tir. Ayrica ha / he sur-1 hiiviyettir ve Cemal’e igaret olan cim’in aksine
celal’den kinayedir. Envar-1 ha’y1 hiiviyyet bu sifitta gizlidir. Insanin her nefesi hii
stiretinde hurtc ettiginden agiz hokka-i ha olarak vasiflandirilir.” (Ceylan 1997, s. 151)

I. Hakki Bursevi, “ah” kelimesi ile “H0” arasindaki iliskiyi soyle agiklamaktadir: “Ah ters
¢evrilince h’deki elifin {istiinii 6treye doniisiir, elif de vav olur ve kelime Ha okunur. An,
kaynagi H{ olmakla birlikte, Celal aleminden oldugu i¢in asigmn sifatt H, Cemal
aleminden oldugu igin sevgilinin sifati oldu. Ah’in zahiri kahir ve celdl, batim liituf ve
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Hiive’nin bag harfidir. Tarikat zikirlerinde karsilik beklemeden yapilan en
faziletli zikir sekli, Allah’m “Hu” zati ismi ile yapilamdir.”® Asigin cektigi
“ah” derviglerin zikir esnasinda c¢ektikleri “hu”yu animsatir. Bu siirde
ferhdaad, daahhh, ejderhd sozciiklerinin eski harflerle yazimi da goz oniine
alindiginda, elif’in -“ve ayaklar altinda yamyassi1” dizesinde- he’ye vurulan
bir kazma oldugu goriilebilecektir. Ayaga benzeyen elif’in altinda ezilen he
imgesi siiri giiclii kilar.?' Sair, “He” nin pitoresk goriiniimiinden hareketle
‘ejderha bakisl he’ ifadesiyle masals1 bir derinlik kazandirir.

Celebi, dag imgesini as181n sevgilisine kavusmasi oniindeki engeller
yerine kullanarak alegorik bir anlatima bagvurur. Siirdeki dag da cansiz ve
duyarsiz bir dag olmayip asigin zikreden gonliinii ¢agristirir.”? Dag, aym
zamanda mutlak sevgiliye ulagsma yolundaki nefis engelini de sembolize
eder. Icinde Allah askin1 barindiran dag imgesi, gonliinde Sirin’in askini
tastyan Ferhad’la bir tutulur.

Siirin sdyleyisinde de gerek kendine has ve isledigi temaya uygun
bir atmosfer kurmak, gerekse alegorik bir dil kurgulamak amaciyla tekrar-
lara, ikinci tekil kisiye hitaplara; kisa, fiilsiz ve eksik birakilmis ifadelere,
tekerlemelere... rastlanir. Bu siirlerin bircogunda hitaplar gayet yiiksek
perdeden, haykirisa kadar ylikselen bir niteliktedir. Bu hitaplarda sairin
mubhatabi, mistik, manevi ve muhayyel varliklardir. Bu varliklar, genellikle
olaganiisti ve muhayyel bir aleme yaklastirilmig veya boyle bir aleme
aittirler. Bu da siire orijinallik, derinlik, mistik ve masalimsi bir goriiniim
kazandirir.”?

“Magara” siiri, sairin daha ¢ok magaraya benzettigi i¢ “beni” (ego,
Le moi)’ni kitaplarindaki tasvirlerle bulusturmasiyla kurguladigi bir siirdir.
Mistik bir bakis agisiyla ele alinan siirde kitaplar canli gosterilerek, ilgi
cekici bir 6zellik kazanir. Fantastik bir goriiniime biiriindiiriilerek sunulan bu
siirde “ben”, masal aleminde canlandirilan kitaplarla felsefi bir derinligin
oldugu miicerret bir diinya kurar. Bu miicerretlik siire de yansir ve siir
kendini kolay kolay ele vermeyen bir dzellikle okuyucunun yalnizca sezgi
diinyasma seslenir.”* Budist 6gelerden esinlenerek olusturulan siir,
olaganiistii 6zellik kazandirilarak okura sunulur. Siir, Eflatun’un “Deviet”
adli eserinde bahsettigi “golgesel hayat”a iman ettikten sonra “hakiki hayati

cemaldir. (...) HO@’nun zahirinden batinina ulagmak i¢in ah demek gerekir.”( Tatg,
Kurnaz, 2007, s. 56).

20" Tiirer, 1998, s. 260-261.

2 Ozpalabiyiklar, 1998, s. 104.

22 «(...) canlilari alip verdikleri her nefeste Allah’in ismi olan “he” sesi vardir. Alinan her
nefesteki “he”nin kaynagi kalp, verilen her nefesteki “he”nin kaynagi ise arstir. Hl
kelimesindeki “vav” ise () ruhun ismidir.” (Tiirer, 1998, s. 260)

> Kirimli, 2000, s. 77, 79.

* Kaplan, 1990, s. 167.
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kabul etmeyen zincire vurulmus zavallilarin durumuyla izah edilebilse de®
bu yaklasim farazi olacaktir. Siirde, sair / kitap arasinda, hakiki varlik -
varligin sahte goriintiisii diye bir felsefi kaygidan ziyade, varligin
bilingaltindan “ben”e yansiyis bigimi ele alinmistir:

“(...)
icimdeki magarada
bir yigin kitap var
bakinca yakindan
tasvirlerin gozleri oynar
ve konusur
hepsinin yiizleri benim yiiziim gibi
ve gozleri benim géziim gibi” (Celebi, 1993, 5. 9)

Sigmund Freud’un bilingalt1 psikolojisiyle siiri degerlendir-
digimizde, sairin ele aldig1 imgeler, 6nceki hayatindan siirine yansimig hayal
/ gergek karisimi objelerdir. Bu objelerin ger¢ek hayattaki bazi durumlarin
sembolik karsilig1 oldugu da ifade edilebilir. Magara, sdirin “i¢ ben”ine sin-
mis mutlak hakikatin yansimasindan ibarettir. Sair, suuraltindaki birikintileri
magara-akil-hafiza liggeninde siirlestirir. Kendisiyle yapilan bir sdyleside
suuraltinin siire yansimasi gerektigini savunur.

“Misr1 Kadim” siirinde sair, “varolusg felsefesi” ekseninde kurgular
siiri. Ruhun adeta mekanini kaybettigi bu siirde, sdir zaman methumunu
irdeler:

“acaba ot gibi yerden mi bittim

acaba denizlerde mi sasirdim

ve zamani nasil unutmaktayim

zaman unutulunca misrt kadim yasanabiliyor
kendimi unutunca seni yastyorum

yasamak bu dni yasamaktir.
(...)” (Celebi, 1993, 5. 9)

Unutulan zamanin ardindan gelen misr1 kadim yasanan gercek hayat
olur. Bu hayat, sairin diger siirlerinde de aradigi ve sonsuzluga ulagmak

3 Meric, 1997, s. 14.
6 Miyasoglu, s. 89.

480



istedigi kapidir. Sair, siirin ortalarinda biiyiik olasilikla misir metinlerinden
alintiladig1 dua dizeleriyle okuru baska bir aleme siirtikler: “ammon ra hotep
/veya tafnit” veya “dut bu a’ru tinnek pahper / kama pet kama ta” (Celebi,
1993, 5. 9)

Asaf Halet Celebi, bir sdyleside okuyucuda izdiisiimi olmayan bu
musralari, sadece konuyu temellendirmek ve okuyucuda merak uyandirmak
amactyla kullandigini ifade eder.”” Tasavvufi yansimasma baktigimzda,
“Stfi icin ic asamali zaman vardir; ge¢mis, simdiki ve gelecek zaman.
Tecelli her an yenilenen bir hayat ise, gegmis zaman zihni bir yanilsamadan
ibarettir. Gelecek olan tecelliler ise ufuktaki bir beklentidir. i¢inde bulunulan
zaman da durmaz, siirekli degisir. Zamanin hakikati, boliinemeyecek kadar
kiigiikk olan, boyuna yenilenen, ancak yenilenmeyi bizim hemen fark
edemedigimiz an’dir. Demek ki, bizler sonsuz varliklariz; hiicrelerimiz ve
dokularimiz da sonlu; beden hiicrelerimiz 6liiyor; beynimizdeki sinir hiicre-
leri bozuluyor; i¢ diinyamiza bagl olarak beden dilimiz her an degisiyor.
Akan zaman irmaginda sahip oldugumuz tek sey var; o da zamanin hakikati
olan an’dir.”*® Kasani ise, zaman mefhtimunu, “Indiye mertebesine izafe ve
nisbet edilen 4n-1 ddim; Rabb’m indinde aksam ve sabah yok.”*’ olarak ele
alir. Siirde bahsedilen ‘“zaman” ger¢ek zaman degil; Tanpmar’in da
eserlerinde goriilen riiyalarimizda bize refakat eden bir zamandir. Siir,
rityalara has bir mekan ve sairin sonsuzluga erismesiyle son bulur:

“(...)
seninle bir bahgedeyiz geliyor bana
orada hem var hem yok gibiyim
daha dogrusu biitiin bir bahge oluyorum
insanlhgimdan ¢ikarak
kama pet
kama ta” (Celebi, 1993, s. 12)

“Giinesin Isig1” adli siirde sair, tasavvufi aski™ siirin merkezine
oturtur. Kainattaki her sey mutlak hakikatin askiyla yok olmaya yiiz tutar.

2T Celebi, 1954 b, s. 24 / Okay, 1990, s. 88.

> Kemikli, 2007 b, s. 57.

¥ Uludag, 1993, s. 534.

30 «Agk, Allah’in zatina has bir sifattir. Onun sir ve tecellinin semboliidiir. Alemin var
olma sebebidir. Ask; sevmenin ne oldugunu &greten, feragat ve fedakarhigin yollarin
gOsteren, goniilleri yanmaya aligtiran bir liituf, insan1 her haliyle Hakk’a gotiiren bir
yoldur. Nefsi dinin emrine boyun egdirmek, dini nefs i¢in vicdan kilmak ask vasitasiyla
gerceklesir. Yoklugun karanligini giderecek, bizi mutlak giizellige ulastiracak olan asktir.
Ask yolu uzun, mesakatli, tehlikeli ve zordur. O makama ulasan higlikten ve serden
kurtulur. Her seyde mutlak giizelligi goriir. Kendisindeki adem unsuru yok olur, viicud
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Sair, bu siirde mutlak varlik olarak ele aldig1 “gilines”i siirinin merkezine
oturtur. Varligin eriyip yok olmasi; sdirin glinesi aramasma ve mutlak
hakikate ulagsmasina bir kap1 aralar. Bu siirde de sdir, sonsuzluga erismenin
hazz icinde siiri noktalar:

“her sey giinesi seviyor
hatta denizler bile
denizlerde nefes alan sen bile
ve biz
glinesi degil 15181m1 seven insanlariz
giines icime vuruyor
glinesin 15181 var
glines yok
giinesin 15181 kim anlatabilecek
(...)
giinesin ws1gmmi anlatacak olani artyorum
gtines icime vuruyor.” (Celebi, 1993, s. 32)

“Trilobit” siirinde, mutlak hakikatin bir parcasi olan varligin,
“deniz” bir irmak gibi akmasi ve onda yok olmasi ele alinir:

“(...)
50.000.000 sene evvel
tlik bir denizde bir trilobitken
duydum melali
zaman nedir unutarak
agip agzimi
biitiin denizleri ictim
ve kendim kaybolup
deniz oldum
sonsuz deniz oldum.” (Celebi, 1993, s. 31)

unsuru asil kaynagina erigir. Tasavvufta Hakk ile Hakk olmak, fena fillah, yani viicud-1
mutlakta yok olmak denilen hal budur.” (Kopriild, 1981, s. 310-311)
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Bu siirde de “Ask”™' kavramindan yola ¢ikilarak tasavvufi diistince-
nin temellendirildigini gérmekteyiz. Kelime anlami “kabuklu hayvan fosili”
olan “Trilobit” siirinde sair, “deniz” kavramina sdyle agiklik getirir: “Ben-
ligin hudutlarini asarak tagmasi, etrafta muayyen bir ruhta mevzilesmekten
cikarak daginik, diffus bir héle gelmesi lazimdir. Bu istihdleyi en giizel bir
sekilde etrafa yayilan ve nihdyet, her noktada ayni hizaya varinca durgun-
lagsan bir deniz hayali ifade edebilecegi icin, deniz semboliinii sik kullan-
digimi zannediyorum.”* Sair bu siirinde, “Misr1 Kadim”, “Giinesin Is1g1”
siirlerinde de oldugu gibi mutlak varliga ulasmis ve onda yok olmustur. Siir,
vuciid-1 mutlaktan insana kadar gegcen devrin elli bin yil oldugu inancina
telmihte bulunmaktadir. Bu inanca dayanak olarak Mearic Slresi’nin
“Melekler ve rih, mikdart elli bin yil siiren bir giin i¢inde ona ¢ikarlar.”
(Medric, 4) ayeti gosterilmektedir.*

“Sema-1 Mevlana” siiri, sdirin agaclara tennure**giydirmesiyle
baslar.”® Siir, Mevlevilik’te 6nemli bir ritiiel olan “Sema” kavram etrafinda
kurgulanir:*® Sair, bir semazen gibi askin sarhosluguyla dénerek kurguladig
siirde yokluga erigerek kemale ulagir:

“tenniire giymis agag¢lar
ask niyaz eder
Mevlana
icimdeki nigdar
baska bir nigardir

icimdeki semd’a

31 «Ask sozliikte, sevginin agir1 derecede olmasi, muhabbet sinirin1 agmasi olarak tarif edilir.

Bir kimseye sevginin kaplayip sevdiginin disinda higbir dilberi gérmeyip diisiincesini
sadece ona ait kalmasidir. Sevenin goziiniin sevdiginin kusur ve ayiplarini gérmemesidir.
Ruhunda , bedeninde, damarlarinda ve biitiin mafsallarinda onun hitkmiiniin yiiriimesidir.
Ask, sevginin son mertebesi, sevginin insant tam olarak hiikkmii altina almasi, varligin ash
ve yaratilig sebebidir.” (Bardakei, 2005, s. 122)
32 Celebi, 1954 b, s. 24.
* Kemikli, 2007 b, 5. 47-48.
3% “Tennfire, mevlevilikte sikkeden sonra, en énemli kisve sayilan beyaz ve fistiki renkte, ige
giyilen bele kadarki kismi dar, belden sonrasi gittikge genisleyen seméa aninda hafif bir
doniigle agilan ve eteginin bir semsiye seklini aldigi bir kisve olup mevleviler sema
ederken giyerlerdi.” (Celebi, 1955, s. 357)
Agagclara tennure giydirme fikrine Ahmet Hasim’de de rastlanir. (Ahmet Hasim, 1991, s.
10)
“Sema sirasinda bas da hafifce saga dogru egilip, yiiz tamamiyle sola g¢evrilir ve sol
ayagin bag parmagi mihveri iizerinde sag dizi biikiip, tam ii¢yiiz altmis derece bir devir
yapmak ve bu devirleri miitemadiyen tekrarlamak suretiyle yapilan sema esnasinda gozler
de siiziiliir, tenniireler birer birer ¢igekler gibi agilmaya baglar. Canlarin sonuncusu da
sema’a girdikten sonra seyh postunun arka tarafina dogru gekilir, bas keserek ayakta
durur.” (Celebi, 1956, s. 677)
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nece yildizlar akar
ben dénerim

gokler doner
benzimde giiller acar
glinesli bahgelerde agaglar
halaka-ssemadvati-vel ’ard’h
yilanlar ney havalarini dinler
tennure giymis agaglarda
cemen ¢cocuklart mahmur
cdaan

seni ¢cagiriyorlar
yolunu kaybeden giineslere

bakip giiliimserim
ben ucarim
gokler ugar.” (Celebi, 1993, s. 40)

“Bu siirin matrisini tasavvuftaki devir gretisi olusturur. ‘Alem-i
gayb’dan, ‘adlem-i suhud’a inen varlik, 6nce cemad (cansizlar), sonra nebat
(bitkiler), sonra hayvan, en sonra da insan suretinde tecelli eder. Oyleyse
insanin cesedi bu surete biirlinmeden O0nce, ‘dlemde daginik bir halde idi.’
Onlardan 6nce de, dort unsurda (anasir-1 erba’a), toprak, hava, su ve ateste
ve dort tabiatta (sogukluk, sicaklik, yaslik, kuruluk) idi. Bu dort unsur ve
dort tabiat ise goklerin ddnmesinden meydana gelmektedir. Insan biitiin bu
evrelerden gectikten, insan mertebesine ylikseldikten sonra, ‘asil hakikatin-
den haberdar olmak ve aslina donmek’ gereksinmesini duyar. Ondan sonra
da derece derece yiikselerek, Hakka ulagir.”’

Sema, ozellikle marifet ehli igin vazgegilmez bir ibadet, ruhlara
sikiin veren, manevi hazza ulastiran ve Allah’in birligini, “Tevhidi,
donerek onaylayan bir latifedir. Buna tasavvufi literatiirde “Devir” adi
verilir. “Devir” kelimesi tasavvuf biliminde iki farkli anlamda kullanil-
maktadir. Bunlardan ilki, bazi tarikatlarda dervislerin donerek icra ettikleri
zikir ve sema’1 ifade etmektedir. Ikincisi ise, tasavvuf felsefesinde ontolojik
mahiyet kazanarak bir nazariyeye isim olmaktadir. Naksilik ve Melamilik
disinda kalan tasavvuf ekollerinde var olagelen donerek yapilan zikir, daha
cok devr kelimesiyle ayni1 kokten gelen devran ve deveran kelimeleri ile
ifade edilmektedir. Fakat tasavvuf felsefesinde kullanildigi anlamda devir
kelimesi varliklarin Hak’tan gelisini ve tekrar ona doniisiinii agiklayan

3 Yavuz, 1987, s. 108.
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tasavvufi bir nazariyedir. Esasen sema ve devran da Hak’tan gelip ve yine
O’na gidisi sembolize eder. Tasavvuf siirinde meleklerin ars, hacilarin Kabe
ve gezegenlerin gilines etrafinda donmeleri de devran mefhimuyla ifade
edilmektedir.”*® Sair, Mevlevi bir semazenin sema ederken yasadig: halleri
devir 6gretisiyle ortlistiirerek “mutlak hakikate” ulagsmay1 istemektedir.

Asaf Halet Celebi, siiri kurgularken yer yer Kuran’i referans
gostermeyi de ihmal etmez. Siirde gegen, haldka’s-semavati-ve’l-ard’h”
ibaresi ise sema esnasinda ildhiler arasinda okunan ayetlerin kulaklarimizda
cinlamasi icin yerlestirilmistir.”’ Ayrica siirde dikkatimizi ¢eken ve Asaf
Halet Celebi’'nin diger siirlerinde de ¢ogunlukla goriilen bir kelime olan
“can” kelimesi sairin direk olarak Mevland’nin gazellerinden siirine aktar-
dig1 bir kavram olup “semazen” anlami disinda, biitiin varliklarin iistiinde,
asil sahip olan mutlak hakikati isaret etmektedir.*

Sema-1 Mevlana siirinde kainattaki her sey, semazen / sairle birlikte
semé donmektedir.*' Sair, kainattaki her seyle birlikte dondiigii / kayboldugu
alemde ask sarhoslugu iginde goge yiikselir. Bu bir anlamda tasavvuftaki
vecd halidir.** Yani, sairin Allah askiyla kendinden gegtigi / onu buldugu
hal. Ona hakikati tanitan da yasadigi bu coskun haldir. Siirin vurguladig: ask

* Kemikli, 2007 b, s. 46.

¥ Okay, 1990, s. 88

40" Celebi, 1940, s. 13

4 «“By siirde varligin tamamina tesmil edilmis bir hayat anlayisi vardir. Tabiattaki biitlin
varliklar Mevlevilikteki gibi sema etmektedirler. Mevlana bu durumu Mesnevi’ de: “Biya
biya ki tui can-1 sema” matlali gazelinde, “yiliz bin yildiz seninle gdnliinii aydmnlatir.”
Bi¢iminde dile getirir.”
(www.turkoloji.cukurova.edu.tr/YENI%20TURK %20EDEBIY ATl/rasit_koc_Asaf halet
_celebi.pdf)

“Tasavvufta vecd, bir korku, liziintii veya ahretle ilgili bir mananin kalbe tesadiif etmesi,
tiziinti ve seving tlirinden kalbde bulunan her tiirlii duygu olarak anlagilir. Tevecciid,
vecdi bulma gayretidir.Viicud ise,vecd halinde yiikselenlerin ulastigi mertebedir. Bu
ifadeden de anlasildig1 gibi, tevaciid baslangi¢, viicud nihayettir. Vecd ise ikisi arasinda
bir vasitadir. Vecd mertebesinden yiikselen kul viicud mertebesine ¢ikar. Viicudun iig
basamagi vardir: Birincisi lediinni ilmin viicudu, ikincisi Hakk’in viicudu, ti¢linciisii de
beseri varligin Hakk’mn varhiginda eriyip dagilmasidir. Viicud makaminda 6nce lediinni
bilgi dogar. Lediinni ilim, Hakk’in buyruguna uymanin, samimi olarak kulluk etmenin,
ilmi Hz.Peygamber’in miskatindan almaga 6zen gOstermenin ve ona goniilden itiat
etmenin sonucu dogan bilgidir. Allah’in kitabinin gergek manasini anlamak, diger bir
deyisle Hakk’tan vasitasiz olarak gelen bilginin kalbe dogmasi lediinni ilimdir. Sonra kul
kendi varlik sifatlarinin bilincinden geger. Onu Hakk’in varlig1 kaplar. Beseri sifatlardan
silinmedik¢e Hakk’in viicuda goriinmez. Hakikat sultani goriiniince de beserilik kalmaz.
Kendisinden tamamen habersiz duruma gelen kul, dini kurallara aykiri davranista
bulunmaktan korunur. Kendisinin bdyle hatadan korunmus olmasi,viicudunun dogru
olmasindandir.” (Ates, 1992, s. 486487, 556)
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/ Allah aski, salikin / sairin kalbini ve bedenini sararak onu kucaklamasi ve
onun varligim kendi varligiyla doldurmasidir.*

“Adimlar” adl siirinde, sdir “ben” (ego /Le moi) kavramini mutlak

varlikla iligkilendirerek, mutlak gercek olmadan insanin bir ‘hi¢’ oldugunu
ortaya koymaya calisir:

“(...)
her adimimda
sonsuz ben’ler koyuyorum
bosluga
ve yine ben dolmuyorum
gecip gittigim yerlerden
icice
one
ve arkaya bakan
bir siirii
ben
ler
koymusumdur
eskileri cocuk
simdikiler ihtiyar” (Celebi, 1993, s. 44)

“Sandukalar” adli siirde de mutlak varlik olan Allah’in ruhundan

yaratilan diger varliklar, 6zellikle insanin bu anlamdaki durumu goste-
rilmeye ¢alisilmis ve “can”m, “mutlak can’a baglilig1 {izerinde durulmustur:

“sandukalarda can yatiyyor
canlar i¢inde bir can var
canlar icindeki

cdaan

(..)

sandukalar 6d agacindan

43

“Ask, sarmasik manasma gelen “isk” kelimesinden alinmigtir. Sarmasik sarildigi yeri,

agac1 nasil kaplayip sararsa, ask da girdigi kalbi ve viicudu Oylece sarar. Sarmasik
sarilldig1 agaci sarip Oyle gelisir ki, neticede aga¢ sararip solmaya baslar. Kendisi
gelistikce agac kurur gider. Ask da insanda kuvvetlenip gelistik¢e insanin benligi zayiflar,
ruhu gelisir. Yani ask sevginin seveni kavrayip biitiin viicuduna yayilmasi, adeta onu
sarmasik gibi kucaklamasidir.” (fbn Kayyimm el — Cevziyye, 1993)
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misk ile amber kokuyor
cdmmda tiiten bir koku var
cdaan” (Celebi, 1993, s. 45)

Siirini sembolik bir diizlemde olusturmay1 seven Celebi, ‘sanduka’
kavramiyla insan bedenini, ‘cdn’ imgesiyle de “Mutlak Hakikat” olan
“Allah™ kast ederek alegorik bir dil kullanir. Siir, Yunus’un: “Oliirse ten
oOliir / canlar Olesi degil.” dizelerini hatirlatir. Mevlana’nin Mesnevi’de dile
getirdigi kamisin, asli vatanindan koparilip ney haline doniismesi seren-
caminda oldugu gibi, “insan da beden formuna doniismeden 6nce rith olarak
rGhlar aleminde diger rdhlardan biriydi. Beden donu, bu birlikteligi
cogullagtirdi; beni, seni ve onu, bizi ve oOtekini dogurdu.(...) Can miract
insanin kendi kendine yonelmesidir. Siirgiinii, gurbeti, zindani, elemi ve
kederi velhasil diinydy1 disarida aramayan her seyi mikro kosmozda, yani
kendi iginde diiriildiigiiniin farkinda olan sair, bdylece hiirriyeti de kendi
icinde aramaktadir. Bir bakima, sevgiliye vuslat ve esaretten kurtulus olan
can miraci, olimdir.”** Asaf Halet Celebi, bu siirde cennetten siirgiin
edilmeyle, ten kafesinde gurbeti yasayan insan rihunun “cdaan miraci’ni
gergeklestirerek sila 6zlemini dindirecegine inanmaktadir. Buna gore,
Allah’tan gayrisi yalandir, bostur: “Tasavvuf, miiminin kalbinin Hakk’in
tecelligh1 olmasidir.”* O kalpte, O’ndan baskas1 yoktur.

“Gozler Kimi Gordiiler” siirinde de “ben” kavraminin, mutlak
varlikta yok olmasi, sonsuzluga erigmesi tizerinde durulur:

“odalarda oturdum
odalart kapladim
sokaklara ciktim
sokaklari doldurdum
goriinen her sey ben oldum
ve her sey beni géren goz oldu
ve ben goriinmez oldum” (Celebi, 1993, s. 46)

Tasavvuf, Ciineyd-i Bagdadi’ye gore; “Hakk’in seni senden
gidermesi ve kendisiyle ihya etmesidir.” Tasavvuf, masiva ile aldkay1
keserek, Cenab-1 Hak ile beraber olmaktir. Masiva ile alakayi kesmek
demek, Hak’tan gayri olan her seyi terk etmek demektir.”*® Bu olgunluga
erismek ancak nefsin mertebelerini asarak, insan-1 kamil makamina

4 Kemikli, 2007 b, s. 93, 95.
4 iz, 1995, s. 80.
4 1z,1995, s. 63.
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erismekle olacaktir.*” Sair, bir anlamda bu makama yiikselmeyi istemektedir.
O, Mutlak Hakikat’le rabita kurdugunda o ve beraberindeki esyanin tiimii
yitecek geriye, O’nun nuru kalacaktir.

“Mans0r” siiri, Islom tasavvufunda Tanrinmn tecelli fikri ile ifade
olunan vahdet-i viiciid anlayisiyla degerlendirilebilir.*® Siirde “renk”,
“glines”’e bagl olarak ortaya ¢ikan bir motiftir. “Rengin giinessiz 6lmesi”
mutlak hakikate bagl oldugu halde, kendisini “mutlak hakk” iddia eden
varligin durumu anlatilmak istenmistir. Burada tasavvuf aleminin miihim
simdlarindan sayilan Hallac-1 Manstr’un “Hakk” bulduktan sonra, “Ben
hakkim.” demesi olayina telmih vardir. Buna gore, seriatin zahire hiikmet-
tigine inanan alimlerce® “sirk”e bulastigindan dolayr “hakk”1 kaybeden ve
oldiiriilen “Mansir” a yer ve gok aglamaktadir:

“renkler giinesten ¢iktilar
renkler giinese girdiler
renkler giinessiz oldiiler
ne renk gerek bana
ne renksizlik

47 “Insan-1 kamil Hakk’in aynasidir. Allah biitiin isim ve sifatlarini yalniz insan-1 kdmil’de

gOriir. (...) Zird insan-1 kamilin zatt Hakk’in zat1 ayinesidir. Ve zat1 anin zat1 iizerine
vech-i kiilli-i icmal ile miitecellidir. Ve aninla zahirdir. Ve ilmi dahi Hakk’in ilmi
ayinesidir. Belki zati Hakk’in zatidir. ViicGdu Hakk’in viictdudur ve ilmi Hakk’in
ilmidir.” (Kemikli, 2007 b, s. 137, 142

“Gergek faili tanima diisiincesi, bizi sifinin varlik anlayisina gotiiriiyor. Stfi ontoloji,
varligin tekligine miistenit bir anlayisa sahiptir; diialist degildir. Bu varlik, zaman ve
mekandan miinezzeh olan, mutlak kemal ve mutlak cemal sahibi olan Allah’tir. Birer
gbrece (miimkiin) varlik olan bu miikevvenat dlemi ve mevcudat, Mutlak Varligin
(zorunlu varlik) kemal ve cemalini temasa etmek igin bir siireligine varlik ifledigi
seylerdir. (...) Safi bu diisiinceyi fecelli kavramiyla ifade eder. Tecelli, kelime olarak;
agikar olmak, agiga ¢ikmak, goriinmek ve zuhur etmek gibi anlamlara gelir.” (Kemikli,
2007 a, s. 55)

“Seriat ve tasavvuf, immet ¢ag1 edebiyatinin iki temelidir. Seriat, Tanri’nin keldmiyle
Peygamber’in hadisine dayanir. Seraitin bu esaslara goére koydugu hiikiimlere inanip
uyanlara “ehl-i siinnet” denir. Tasavvuf ise, biitiin tarikatlarin esasi olan bir felsefe
sistemidir. Bu felsefedeki inanci benimseyenler de “ehl-i tasavvuf” adini alirlar. Gergek
ve “batil” biitlin mezhepler ve tarikatlar, bu felsefenin genis yorumlara elverisli olan
derinligine siginmislardir.

“Ehl-i siinnet”in, varlig1 “yaratan” ve “yaratilan” diye ikiye ayirmasina karsilik, “ehl-i
tasavvuf”, varligi bir biitiin olarak goriir. Bu tek varlik, Tanr’’min varligidir. Tabiatta
gordiigimiiz varliklar, tanri’min birer tecellisinden baska bir sey degildir. Hepsi de
Tanr’’min varligryle vardir. Bu inangla ikilik ortadan kalkmus, yaratan ile yaratilan
birlesmis olur. Bunun i¢indir ki, “k&mil insan” Tanr1’nin digindaki her seyden yiiz ¢evirip
aslma kavusmak, onun varh@inda yok olmak ister. Bu iilkii ele her cefaya katlanir. Iste
tasavvuf inancinin esasi budur.” (Levend, 1984, s. 34)
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(...)

sekiller bir yerden geldiler
sekiller bir yere gittiler
sekiller gériinmez oldular
biiyiik kose vur

biitiin sesler bir seste boguldu

mansur
mansuuur” (Celebi, 1993, s. 51)

Hallac-1 Mansir’'un soézlerinden otiirli 6ldiiriilmesine karsi ¢ikan
tarikat ehli yillarca onun hakli oldugunu ve sdylediklerinin yanlis oldugunu
savunmustur: “Hallac’a nisbet edilen ‘Ene’l — Hak’ sozii de, Hallac’n hayat-
1 tarikat-1 Muhammediyye iizre tarihe sabit olduysa, bunu da sii-i te’vile
ihtiyag yoktur. Manasi: ‘Ben Hakk’in meclasiyim’ yani Allah beni
yaratmakla, kainata tecelli etmistir, demektedir ki, burada sahis mevzi-i
bahis degildir; cins-i adem kastedilmistir...”Yarabbi! Senin tecelli ve
zuhGirun benimledir, benim varli§im da sendendir. Ben olmasam senin
varligin anlasilmayacak, sen olmasan ben var olmayacaktim.” Demektir ki,
burada mefhlim-1 muhalif diisinmeye muhal yoktur. ‘Sen ancak benimle
tecelli ettin, baska stretle tecelli edemezsin’ manasini vermek, kudret-i
ilahiyeyi kesretmek demektir.”*® Mansir’un aski o kadar yogun bir asktir ki,
asitk ve sevgili agsk denizinde kaybolmustur. Esrefoglu Rumi’ye gore,
Mansir’un agk aleminde beser olusu onun mahvina sebep oldu.’' Tasavvufta
buna ‘naz makami’ denir. Bazen ben sen olurum, bazen sen ben olursun.
[lahi agk, salik’in ondan gayr her seyden yiiz gevirmesi; O olmasidir: “Ilahi
ask, kulun Allah’1 sevmesi ve Allah’in kulu sevmesi seklinde olmak {izere
iki yonde olur. Kulun Allah’1 sevmesi, nefsin heva ve heveslerinden yiiz
cevirip, Allah’1 zikretmeyi aligkanlik haline getirip onun rizasin1 kazanmak
icin ¢aba sarf etmek, Allah’1 yiliceltmek demektir. Kulun Allah’1 sevmesi
beseri sevgiden, yani kulun kulu veya bir seyi sevmesinden farklidir. Allah’1
seven kisi, ona yakinlik halinde iken yokluk igindedir. Allah’in kuluna olan
sevgisi ise, kuluna hayir ve rahmetle muamele edip bolca nimet vermesidir.
Masivaullaha iltifat etmekten sirrimin ilgisini keserek yiice hallere ve

0 1z, 1995, 5. 144

I “Mansur, L4 ildhe illallah demeyi o kadar gogaltti ki bu zikirler vardi kalbe ve kalbden
ruha yetisti. Orada asar-1 {ins hasil olup kalbinde muhabbet-i ildhi viicuda geldi. Kendi
ismini ve masivasini unuttu. Zukrullah ile agka diistii. Ask alemi, sarhosluk alemidir. Ask
alemi, sarhosluk alemidir. Mansur’un ask aleminde beser olusu mahvina sebep oldu.”
(Esrefoglu Rumi, 1996, s. 398
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makamlara ulastirmasidir.”® Mutasavvif sairlerden Muhammed Nazmi
Efendi, Ene’l — Hakk soziinii geregi sekilde te’vil etmeye kadir olamayan
kimsenin seriat dlglilerine gore kafir sayildigini; ama Hallac’in durumunun
farkli oldugu ve Hallac’in gerekli makamlardan gegerek “fend” makamina
eristigi fikrindedir.”® Bu makama erismenin ilk sart;, nefsin makamlarini
asarak, diinyevi ve beseri olandan soyutlanmadir. Bu hale Eckhart, “Biligsel
Bir Temsil ya da imgesiz Bir Bilis” adi verir. **

“Cemenlerde” siirinde, sair dervislerin giydigi “ferdce” ile siire

baslar ve tasavvuftaki kavramlar1 karsilayan serab, saki, piyale, sarki,
gbzyas1 gibi kavramlarla adeta zikr etmekten mest olmus bir dervis gibi agk
badesinden isteyerek siiri stirdiiriir:

“(...)
saki
cekik badem gozlii
ve saz benizli
saki
heyyy
dokk
dok

gozyaslarini gézyaslarimla
ve kanimi serdbla

serdbi ferdcem yerde

52
53

54

Bardaket, 2005, s. 126, (Hucviri, Kesfu’l — Mahctib, Tahran, 1338 (Uludag, 1993).
“Hallac’in durumu farklidir. Nitekim O, oldiiriilmeden 6nceki gece bin rekat namaz
kilmus, ertesi giinii kendisine bin degnek vurduklart halde, ne bir &4h! Demis, ne de bu isi
yapanlara giicenmistir... Usuliine uygun bir seyr i siilik ile salikin belli makamlari
katederek “vus@l” mertebesine ulasip, “vahdet”in sirrina erecegini sdylemektedir...
Nazmi Efendi, bu seyir esnasinda dordiinci makam (tavr) olan ‘“Nefs-i Mutmaine’ye
ulagsmis olan kimsenin “Ene’l Hakk” deme selahiyetini elde etmis olacagini, daha asagi
derecelerde bu sozii sdylemenin caiz olamayacagini belirtir.” (Tiirer, 1988, s. 53-54).
“Soyutlanmada nefs, Tanri’nin her sey haline gelmesini saglar ve yalnizca Tanri’nin
iradesinin olmasini ister. Tanr1 orada olsun diye kendisini kendisinden saflastirir. (...)
Eckhart’in “hareketsiz soyutlanma” &gretisi, “zahiri insan” ile “Batini insan” arasinda
onemli bir ayrim yapmasina yol agar. Zahiri insan, bir “his” insanidir, biitiin enerjisini
harici hislerinin ugulanmasinda kullanir. “Mesgul” insandir, “faaliyet” insanidir o. (...)
Eger Batini insan zihnini “soylu ve yiice” bir seye agmayi arzularsa, nefs biitiin giiglerini
hislerden koparir ve onlar1 miinhasiran deruni tefekkiir nesnesinde yogunlastirir. Boyle bir
halde Batini insan, diizeni bozulmus bir insanin anlaminda degil, ama ilahi seyler lizerine
tefekkiiriin “vecd”inde olan anlaminda tamamiyla “hissiz”dir. Bu deruni tefekkiir nesnesi,
Eckhart tarafindan, “biligsel bir temsil ya da imgesiz bir bilis” diye betimlenir.”
(Demirhan, 2004, s. 185-187)
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cemenlerde” (Celebi, 1993, s. 74)

Siirin  iskeletini olusturan kavramlarin tasavvufi anlamlarina
baktigimizda, saki, “Feyyaz-1 mutlak, biitiin feyz ve sevginin kaynagi olan
Allah, Miirsid-i kamil, pir-i tarikat”tir. Yine sarab, coskun ask halleri... Zat-1
kibriydda mahv olup her tiirlii maddi baglardan kurtulmadir. Tasavvufta
sarap aski, muhabbeti, sevki ve vecdi temsil eder. Sarab gibi ask da insan1
kendinden gegirir, aklini, mantigin1 ve suiirunu kullanmasina engel olur.
Asikla ayyasin dis goriiniisleri birgok yonden birbirine benzer. Piyale:
Kadeh, sevgili, yar. Alemdeki her zerre bir piyale olup arif kisi bu
piyélelerden marifet sarabini iger.

Sair, bu siirde Allah agkina susayan bir saliktir. Kan, sarap ve sarabi
ferace kirmizilik bakimidan uyum gosterir. Bu ii¢ kavramin kirmiziligi,
Allah aski yolunda karsilasilacak engelleri / nefsi sembolize eder. Bu
kavramlar Vahdet-i Viicid anlayisindan dolay: 6ldiiriilen Hallac-1 Mans{ir’u
da hatirlatir.” Siirin sonunda sdir mest olmustur. Fericesinin yesil
cimenlerde, yerlerde gezmesi onun ruhen bir hazza erdiginin alametidir.

“Lamelif” siiri daha cok Islim tasavvufu ve Hint mistisizminin
iglemis oldugu “1a” (yokluk) kavrami iizerine bina edilmis bir siirdir. Burada
daha ¢ok tasavvufun “bilmemek” esasi, “bilinse de sdylememe” esasi
lizerinde yogunlagilmistir. “Kelam-1 kibar” olarak siirin sag iist kdsesine yer-
lestirilen beytin ilk misraindaki “BUDA” erdemi ifdde eder. Ancak yoklugu
ifade eden “la” ekinin eklenmesi varligin sirrini ifsa eden erdemli kimseyi
budala durumuna sokmustur:

“0 basina musallat olmasa idi BUDA olurdun
basina mussallat oldu budala oldun
kelam-1 kibar

55 «Aski tasavvuf tarihinde ilk defa 1stirap ve elem olarak tanimlayan Halldc Mansir’a gore

sevgi,ezeli bir sifat ve yardimdir. Bu olmasayd: insan ne imani ne de Kur’an’i
tantyabilirdi. O, ilahi aski pervane ve mum 15181 metaforuyla anlatir. Ona gore pervane
as1g1, mum 15181 hakikatin ilmini, sicaklig1 hakikatin hakikatini, alevin ig¢ine dalmaksa
hakikatin hakkini sembolize etmektedir. Bir diger deyisle pervanenin 1181 gérmesi
“ilmi’l- yakin”, 15181in hararetini hissetmesi kendisini atesin i¢ine atip yanip kiil olmasi
“Hakka’l-yakin”dir. Askin en son merhalesi olan bu hali anlayip kavramak zordur. Hallac
ask kavramina ilk defa kam karigtiran sfidir. flahi ask yolunda benliginden gegip “Ene’l-
Hakk”dedigi i¢in idam edilirken elleri kesildigi zaman agiklarin rengi oldugu gerekgesiyle
yliziini kana bulamis, kollarina kan siirerek abdestini tamamladigini sdylemistir. “Bu ne
bicim abdest?” diye sebebi sorulunca, “Ask ile iki rekat namazin abdesti kanla alinmazsa
sahih olmaz” cevabini vermistir. Ona gore bu hareket, agktaki samimiyetin ve dogrulugun
gostergesidir.” (Bardakgi, 2005, s. 126-127)
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basi sana benzeyen lamelifin
havada kollart
el’amadan
cekti ¢ikard: ¢engeli
sag kolunun
ve takildi kald: koklere
kalp yok gogsiimiin iginde
kok var
ne kokii
meyan kokii
lamelifin kollar
senin kollarin
lamelifin gobegi
senin gobegin
lamelifin kollar
dolandi boynuma” (Celebi, 1993, s. 78)

Asaf Halet Celebi’nin siiri genel olarak “yokluk™ iizerine bina edilen
bir siirdir. Poetikasinda da, “Bir¢ok siirlerimde var olmak suuru erimis ve
sonsuz temasadan ibaret kalmistir.” gseklinde itiraf ettigi {izere onun siirinde
empresyonist bir yon vardir. Bu onun hem diisiince diinyasina hem de siirine
sirayet eden bir yondiir. Mehmet Kaplan’in bir nevi varlik mistisizmi dedigi
bu duyus ve sezisler, mistiklige yakinlagmasina ragmen, mistisizm ve
paleontoloji malumatina dayalidir. Kisacasi onun siirlerinde varlik ve
varolus, tasavvuf, Budizm ve ¢esitli yaratilis veya varolus faraziyelerinden
gelen unsurlarla karismis”*°tir. Muhyiddin-i Arabi tarafindan sistemlestirilen
ve “varligin tek olup, bunun da mutlak varlik olan Allah’m varligindan
ibaret oldugu ve O’ndan bagka bir varlifin mevcudiyetine imkan
bulunmadigr™’ seklinde formiile edilen vahdet-i viicid anlayist Asaf Halet
Celebi’nin birgok siirinde, gerek dolayli gerekse direkt olarak, islenen bir
temdir. Vahdet-i Viicid anlayisina Mutlak Varlik karsisinda biitiin varligin
hi¢ olmas1 anlayist Martin Heidegger’in goriisleriyle de uyusur.’

% Kiriml, 2000, s. 101

57 Képriilii, 1980, s. 122

8 “Heidegger i¢in “hi¢”in varliktan ayri bir sey olmadigi asikdrdir. Varligm “karsi-
kavrami1”dir o. Ama daha ziyade varligin 6ziine aittir. Gergekten, Hig, bizzat Varlik’la
aynidir: Varliklarin Varliginda, Hi¢’in olumsuzlanmas: vaki olur. (...) hi¢ bir zaman ve
hi¢ bir yerde bir varlik olamayan, kendisini biitiin varliklardan kendisini farklilagtiran
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Sonug olarak, yukaridaki siirlerde de irdelemeye calistigimiz gibi,
Tasavvuf, genel itibariyle Mutlak Hakikat diginda, mahlikatin elinde olan
seylere baglanmamaktir. Askin damlasinda deniz olup mahvolmak ve
kendini unutmaktir. Kendini unutan i¢in alemdeki her sey — Sevgili disinda-
yok olur. Tasavvufun 6zii budur. Asaf Halet Celebi’nin tasavvufi anlayisi,
kaba ve sirf ibadete / zikre dayali bir tasavvufi anlayis degil. O, tasavvufu
daha ¢ok kiiltiirel bir olgu olarak ve siirini giiclendirmek amaciyla siirine fon
yapar. O, tasavvufu varlik / yokluk tezadi i¢erisinde alegorik bir tarzda ve bu
olguya derinlik kazandirarak kullanmayi tercih eder. Onun siirlerindeki tiim
unsurlar mutlak hakikati giiclendiren kavramlar olarak siire girer.
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