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Ozet: Vahdet-i Viicut diisiincesi Ibn-i Arabi’ye ait bir varlik felsefesi olarak kabul
edilmekle birlikte, Hallac-1 Mansur, Siihreverdi Maktul, Seyh Bedreddin gibi sufi
diisiiniirlerde bireysel ya da toplumsal bir isyan ahlakinin alt yapisini olusturmustur.
Cumhuriyet dénemi aydinlarimizdan Nureddin Topcu’nun Islami temellerde bir
isyan ahlaki ve sosyalizm insasi ¢alismalarinda Hallac-1 Mansur ve Seyh Bedreddin’i
orneklemesi dikkat cekicidir. Osmanli Devleti’nin ¢oziilmeye basladigi ve
inkirazinin kesinlestigi topraklar olarak Balkanlarin 6zellikle Bektasilik baglaminda
isyanlara ve kurumsal yapidan ¢6ziilmelere yol acan bir Vahdet-i Viicut dgretisine
sahiplik ettigi anlagilmaktadir. Seyh Bedreddin’a atfedilen Varidat adli eseri onun
Vahdet-i Viicut diisiincesini yorumladigi 6zgiin bir eser olarak kabul edilmektedir.
Eser fetret doneminin kaotik ikliminde devlet ve medrese kurumsalligina karsi bir
mesruiyet sorunu olusturmaya uygun bir icerige sahiptir. Eserin genel ger¢evesini
Vahdet-i Viicut diisiincesi ¢izmekle beraber yer yer Vahdet-i Mevcut olarak da
yorumlanabilecek bir mahiyettedir. Bu eser ve temsil ettigi sufi temelli rasyonalite,
miiellifinin adina yiiriitiilen gnostik nitelikli bir isyanin referans kaynaklarindan
biridir. Sufi bir zemine yerlesen ancak sahip oldugu gnostik ve ezoterik icerikle
politik bir miicadele araci haline getirilebilen Vahdet-i Viicut diisiincesi pozitivist
jon Tiirk hareketinin ve Balkan kaynakli politik muhalefetin de esin kaynag:
olmustur.
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FROM THE PERSPECTIVE OF NURETTIN TOPCU'S REBELLION
ETHICS AN EXAMPLE OF A REBELLION: SHEiKH BEDREDDIN AND
HiS VARIDAT

Abstract: The book of Varidat that attributed to Sheikh Bedreddin, is regarded as
one of the his chief works by which he interprets the Wahdat al-Wujud thought. As
an ontological philosophy Wahdat al-Wujud thought that is accepted belonging to
Ibn Arabi is evaluated by the sufi thinkers such as Mansur al-Hallaj, Suhrawardi al-
Maktul, Sheikh Bedreddin in the context of creating substructure of individual or
social rebellion ethics. Nurettin Topgu In his doctoral dissertation that he completed
in 1934, introduce Mansur al-Hallaj as the peak figure of the rebellion morality. It is
understood that the Balkans, as the territories to which the Ottoman Empire began
to unravel and to be defunct, had a Wahdat al-Wujud teaching which led to the
disintegration of the Balkans, especially in the 15th century's Sheikh Bedreddin
context. Sheikh Bedreddin's Varidat was used in the Fetret period as a suitable
content against the legal entities of state and madrasa. The general frame of that work
draws a Wahdat al-Wujud konzept. However, its several parts can be interpreted
according to Wahdat al-Mawjud. This work and its sufi-based rationality are
represents the substructure of a gnostic-shaped social rebellion. Vahdat al-Wujud
and Wahdat al-Mawjud teachings generally has been settled in Sufi context but it
has also become a tool of political struggle with gnostic and esoteric content and it
has also been a source of inspiration for the positivist jon Turkish movement and the
Balkan-oriented political opposition

Keywords: Wahdat al-Wujud, The Ethics of Rebellion, Sheikh Bedreddin, Varidat,
Jam al Jam.

Giris: Vahdet-i Viicut ve Cok Dinli, Kiiltiirlii Toplumlar

Vahdet-i Viicut diislincesinin ragbet gordiigti ve vyerlesik kiiltiire
derinlemesine niifuz ettigi cografyalarin ¢ok kiiltiirlii ve dinli toplumlara ev sahipligi
yaptig1 goriilmektedir. Genel anlamda Varligin Birligi Ogretisi diyebilecegimiz bu
yaklasim Cin ve Hindistan’in ¢gok kiiltiirlii ortamindaki kendine 6zel sekillerinden
12-13. yiizyillardaki Endiiliis ve Anadolu’nun kozmopolit yapisinda Ibn-i Arabi
(1165-1240) ve Mevlana (1207-1273) tarafindan temsil edilen 6zel Islami bigimi
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olan Vahdet-i Viicut telakkisine, oradan Osmanli hakimiyetindeki 14-15.
Yiizyillardaki Balkan cografyasinda Seyh Bedreddin (1358-1420) ile temsil edilen
olduke¢a yogun senkretik karakter gosteren bigimine degin birbirini andiran ancak bir

o kadar da farkliliklar barindiran tarzlarda kargimiza ¢ikmustir.

Evrensel bir ruhun pargasi olarak kendimizi algilamayisimzi, kolelik ve
yanlig biling olarak géren Hindu 6gretisi, nihai amacin bu kolelikten ve her seyi
parca olarak gormekten kurtularak evrensel ruha katilmak ve 6zgiirlesmek oldugunu
vurgular.! Boylece bilincin kendi yerelligine olan tutkunlugunun ¢oziilerek evrenin
birligine katilmasi ve onda eriyerek Ozdeslesmesi ve varligin birliginin
kesintisizliginin saglanmasi hedeflenir. Ote yandan kuzeyli ve giineyli, yerlesik ve
gocebe topluluklarin tarihsel tecriibelerine taniklik eden Cin cografyasinda ying-
yang dikotomisine dayali Taoist yaklasim, kaos, hiclik, ¢ift cinsiyetlilik, kozmik
yumurta gibi mitolojik anlatilarla varligin biitiinliigii ve dolulugu felsefesini
dillendirir.? inang temelli bir toplumda i¢inde yasanilan dogal diinyanin farkli unsur
ve parcalarini anlamlandirmak ve yasama olanak veren kozmolojik biitiinligi
bularak anlamlandirmak isteginin Varligin Birligi yaklasimiin ortaya ¢ikmasinda
etkisi olmakla birlikte, 6zellikle ikincil bir evreni olusturan toplum ve kiiltiirel
diinyanin i¢inde farkli unsurlar1 barindirmasi ve bu unsurlarin i¢sel bir mesruiyete
kavusturulmasi arzusu Varligin Birligi yaklagiminin giiclenmesine ve diisiinceye
dayali bir inang bicimi haline gelmesine neden olmustur denilebilir. i¢ginde yasanilan
¢ok dinli ve kiiltiirlii toplumun sahip olunan inan¢ baglaminda mesrulastirilarak
igsellestirilmesi ihtiyaci entelektiiel bir anlamlandirma ¢abasini tetikleyerek, felsefi

baglamda ontolojik tezlerin inangla kesisen bir dogaya yonelmesine sebep olmustur.

!D. S. Sarma, “The Nature and History of Hinduism”, The Religion of the Hindus, edt.,
Kenneth W. Morgan, Motilal Banarsidass, Delhi, 1953, s. 4.

2 N. J. Girardot, (1988). Myth and Meaning Early Taoism: The Theme of Chaos,
California University Press, Berkeley, 1988, s. 180.

21



Vahdet-i Viicut anlayis1 ise ontoloji ile Islami mistik inancin sentezini basarili bir

bigimde ortaya koymaktadir.

Endiiliis, Anadolu ve sonrasinda Balkanlar bu ¢ogulcu ¢izgiyi takip eden
kiiltiirel cografyalar olmakla beraber, Tiirkler’in 2000 seneyi askin tarihsel
tecriibelerinin  biiylik kisminda yonetici olarak farkli kiiltiir ve inanglarla
biraradaliklarnin onlara sagladigi vizyonun genel anlamda Hind-iran kokenli
Varligin Birligi 6gretisine ve 6zel anlamda da Vahdet-i Viicut anlayisina tasiyici ve

yapilandirict bir zemin sagladig goriilmektedir.

Balkan cografyasinin tarihsel olarak ¢ogulcugunu 6nemli 6l¢iide yansitan 14
ve 15. Yiizyillar heniiz yenice tesis edilmis sayilabilecek Osmanli hakimiyetinin
fetretinin (1402-1413) de etkisi ile kisa bir kaos ve karmasa igerisinde kalmustir.
Osmanli’nin arsiv kaynaklarindan elde edilen bilgilere gére Rum-eli adin1 bdlgeye
vermesinden de anlagilacagi iizere bolgedeki inang ve kiiltiirlere ¢ogulcu bir
anlayisla yaklastigi ve onlar1 pozitif hukuk ve siyaset uygulamalariyla kendi
hakimiyet evreninde konumlandirdig1 goriilmektedir.® Bu kurumsal yapiya uygun
olarak Islam davetcilerinin tasavvuf ekollerine ait oluslari ve Vahdet-i Viicut
diisiincesi ¢ergevesinde gelistirdikleri senkretik tavir, yeni Miisliiman siniflarin hizla
ortaya ¢ikmasmin en giiclii nedenleri arasindadir.® Bu senkretik tavrin Katolik
Kilisesi tarafindan diglanmig gnostik Hiristiyan mezhepleri mensuplari tarafindan
begeni ile karsilandigi, yine geleneksel Yahudilikten ayri distiikleri kabul edilen

cemaatlerce de benimsendigi anlagilmaktadir.

Vahdet-i Viicut diistincesi genel olarak Varligin Birligi 6gretileri i¢inde yer
almakla beraber, bu 6greti dayandigi kaynaklari itibariyle Islami versiyonu ifade

etmektedir. Anadolu topraklarina tasavvuf diislincesinin Vahdet-i Viicut ekoliiniin

8 Tunca Ozgisi, “Osmanli Devleti’nin Balkanlarda Birlikte Yasama Kiiltiiriinii Gelistirmek
i¢in Uyguladig1 Politikalara Ornekler”, The Journal of Academic Social Science Studies,
Sayi: 26, s. 346 (345-356).

4 H. T. Norris, Islam in the Balkans: Religion and Society between Europe and the Arab
World, South Carolina University Press, Columbia, 1993, s. 268.
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12. Yiizyilla birlikte giiclii bir sekilde girdigi goriiliir. Anadolu Selcuklular1 ve
Tiirkmen beylikleri arasinda bu ekol Ibn-i Arabi’nin diisiince sistemi ve Mevlana
Celaleddin Rumi’nin siirleri araciligi ile yerlesmistir. ibn-i Arabi’nin sahsinda Islam
Medeniyeti’nin Bati’sin1 temsil eden Endiiliis’iin ¢ok kiiltiirlii ve dinli ortaminda
yeseren ve kokleri kadim Hind, Brahman diisiincelerinde ve eski Misir’in hermetik
felsefesinde de bulunabilecek Vahdet-i Viicut ekolii, Endiiliis ¢okerken yiikselen
Anadolu’da benzer bir kiiltiirel zemini ve tarihsel gegmisi bulmus géziikmektedir.
Batini tecriibesi itibariyle Ebu Medyen (1121-1198) ¢izgisindeki Magripli sufilerden
etkilenen ve Konya’da goérmiis oldugu riiyadan sonra da 6zellikle Hallac’dan (858-
922) etkilenen ibn-i Arabi gelistirdigi diisiince tarzinda Isevi bir ruhaniyet ¢izgisini
takip etmis ve ¢agdaslari olan dogulu sufilerden Feridiiddin Attar (1145-1221) ve
Ahmed Yesevi'nin (1093-1166) Tiirkmenler arasinda yaygin olan goriislerinin de
yardimi ile Anadolu topraklarinda kendine genis bir yer bulabilmistir.® Ibn-i
Arabi’nin batmi tecriibesinin Isevi olarak tanimlanmasinda onun tasavvufi
yasantisinda ruhani vizyon ve miisahedelerin esasi olusturmasi énemlidir. Bununla
birlikte onun Hiristiyanlarin ikonalar iizerinden ibadetlerini gergeklestirmelerini

makullestiren agiklamalar1 da bu isimlendirme de etkili olmus gdziikmektedir.®

Arabi’nin tasavvufi diislincesinin agkin hakikatin her tiir inang ve yonelisi
kapsayan genisligine dayali olusu, onun Islam inancinmn diger dinlere ait inanclarla
catisan ve ayrisan bir inan¢ olmaktan g¢ok onlari bir tir alt kademeler olarak

makullestiren ve anlamaya calisan bir tavir olarak gdziikmektedir. Nitekim Ibn-i

5 Michel Balivet, Seyh Bedreddin: Tasavvuf ve Isyan, cev., Ela Giintekin, Tarih Vakfi
Yaynlari, istanbul, 2000, s. 3.

6 “Ve ailesiyle arasina bir perde germisti. Derken ona ruhumuzu gondermistik de goziine,
azasi diizgiin bir insan seklinde gdriinmiistii” (Meryem-19/17). Kuran’da Hz. Isa’nin var
olusu ile onu var kilan ulthiyet arasinda bir beser suretinde goriinen Kutsal Ruh’un
konumlandirilmas: dikkat cekmektedir. Buna gore Hz. Isa’nin (a.s) erkek bir babadan degil
de diinyaya gelmesine neden olan Kutsal Ruh’tan viicut bulmas1 ve Kutsal Ruh’un Hz.
Meryem’e bir insan seklinde temessiil etmis olmasi bu taifenin ulihiyete yonelisinde tasviri
bir tir kible hiikmiine gegirmistir. Michel Chodkiewicz, The Seal of the Saints:
Prophethood and Sainthood Doctrine of Ibn Arabi, trs., Liadain Sherrard, Alden Press,
Oxford, 1993, s. 60.
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Arabi Terciiman’iil Esvak adli eserindeki siirinde kendisinin Islam inancindaki
tevhidin kusaticilig1 i¢inde ruhani olarak seyrederken zaman zaman Hz. Musa’nin
(a.s) zaman zaman da Hz. Isa’nin (a.s) seriatina tabi oldugunu kimi zaman kendini
Hz. Muhammed’in (s.a.v) seriatina ve ashabina tabi olmus buldugunu ve kimi zaman
da Sii ya da Esari oldugunu beyan etmektedir.” islam’m tevhit inanci tarafindan
acikca yalanlanan ve tahrif olmus olarak kabul edilen bu inanglarin ibn-i Arabi
tarafindan zahiri anlamda olmasa bile batini boyutta mesrulastirilmasi onun
geleneksel Islam anlayisi tarafindan yer yer tekfire varan bir siddette elestirilmesine
neden olmakla birlikte, batini geleneklerce de gii¢lii bir bigimde benimsenmesine
neden olacaktir. Boylece o Kibrit-i Ahmer ya da felsefe tasin1 bulmusg gergek bir

bilge (Seyh’iil Ekber) olarak da isimlendirilecektir.®

Ibn-i Arabi’nin Islam anlayisi, Allah’a yonelik ruhani seyirde tiim inang
bi¢im ve tarzlarinin kaynaklandiklar1 kosullar1 anlamaya ¢alisan bir tavra sahiptir.
Tevhit dis1 inanglar1 varligin tekligi anlayisindan uzak olmaktan kaynaklanan bir algt
ve biling yanilsamasi ile iligskilendiren bu tavir, ayn1 zamanda asil gerceklik olan
varligin birligi 6gretisi uyarinca bunlar1 tevhit potasinda eritmektedir. Onun tevhit
anlayis1 temelde iki farkli varlik alani arasindaki iliskiye dayanmayip, tek bir varlik
ekseni igerisindeki iki yonli iliskiyi ele alir. Bu ontolojik bilgeligin kdkenini
aciklamada bireysel yasantidaki ruhani tecriibe ya da kadim bilgeliklerin tevariis
edilen malumatlari ilk elden karsimiza ¢ikan ihtimaller olmakla birlikte, ¢ok dinli ve
kiiltiirlii bir toplum iginde yasamanin bu paradoksal bakis agisinin gelismesinde
oldukca etkili oldugu sdylenebilir. Endiiliis 6rneginde Vahdet-i Viicut, Islam’mn
hakim oldugu toplumun kozmopolit yapisinin ontolojik mesruiyetini saglayan bir

fonksiyonu da gérmektedir diyebiliriz.

" Tbn-i Arabi, Terciiman’iil Esvak, Beyrut, 1387, s. 44, 45,
8 Jean Pierre Filiu, Apocalypse In Islam, trs., M. B. Debevoise, California University Press,
Berkeley, 2011, s. 31.
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Buna gore Ibn-i Arabi’nin tamiklik ettigi gerek cok kiiltiirlii Endiiliis ve
gerekse de gayri Miislim niifusun yer yer ¢ogunlugu ifade ettigi 12-13. Yiizyil
Anadolu’sunda yerlesik Yahudi, Hiristiyan ve diger inang topluluklarinin ‘varlik
sebeplerinin ne oldugu’ sorusu her seyden Once ontolojik bir aciklamaya ihtiyag
duymaktadir. Bir Miisliiman olarak ibn-i Arabi kendi inancinin dogrulugunu bu
inancin ulithiyete mensubiyeti ile idrak ederken, aslinda inancinin gercek bir
varolusa sahip oldugunu da temellendirmektedir. Inancin dogruluguna olan iman ile
onun var olus arasindaki ontolojik iliskiyi derinlemesine bildigini diislindiigiimiiz
Ibn-i Arabi, diger inanglarm dogru olmamakla beraber var oluslarinin agiklanmasi
sorunu ile ilgili gdziikmektedir. Sirk inancinin dogru olmamasi ile birlikte serikin de
var olmamasi, ya da Allah’a ogul isnat etmenin yanlisligi ile birlikte boyle bir ogulun
var olmamasi eslesirken, nasil olup ta puta tapiciligin ya da teslis akidesinin var
olabildigi sorunu ile Ibn-i Arabi’nin yiizlestigi de sdylenebilir. Kisacas1 bu inanglar
yanlis ya da yalan iseler nasil olup ta var olabilmektedirler? Serik gercekte var
degilken sirkin mevcudiyeti nasil agiklanacaktir? iste bu noktada ibn-i Arabi’nin bu
varolus bi¢imleri i¢in de sirf onlar var olduklari i¢in onlar1 kendi 6zel kosullarinda
dogrulayict bir disiince gelistirdigini sOyleyebiliriz. Bu dogrulayict var olus
diisiincesinin ancak Vahdet-i Viicut disiincesi ile asilabilecegi agiktir. Zira aksi
takdirde sirkin mevcudiyeti serikin mevcudiyetini gerektiren bir konuma kapi
acacaktir. Bu sorunu oldukca giiclii bir bicimde hissettigini diisiindiigiimiiz Ibn-i
Arabi, varligin tekligi anlayisi ile tiim var olus bigimlerini Allah’mn varligina ait
olarak tamimlayarak sorunu agmaya ¢aligsmistir. Benzer bir durumu teodise sorunu
tizerinde de gozlemlemek miimkiindiir. Nitekim Roma’li Augustine (354-430)
Plotinus’qu ¢izgide Ibn-i Arabi’den oldukca 6nce ayn1 sorunu kétiiliik ile mutlak iyi
olan Allah’in varligi arasinda gormiis ve dlemde yalnizca iyiligin bulundugunu

kotiiliigiin ise iyiligin dereceleri ile ilgili oldugunu iddia etmistir.®

® John Hick, Evil and the God of Love, Palgrave MacMillia n, London, 2010, s. 40.
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Ancak bu varlik ve dogruluk iligkisi her tiir inan¢ ve itikadin dogrulugu
anlamina gelen bir tiir sofistik liberalizmi igermez. Bu noktada mutlak dogru olan
Islamiyet mutlak var olan Allah ile dogrudan iliskili olarak kabul edilir. Diger
inanglar ise her seyden 6nce tam ve mutlak dogruya sahip degildirler. Dolayisiyla
digerlerinin var olus sebeplerini agiklayan 6zel dogrulart s6z konusudur. Bu
aciklayic1 6zel dogrular kaynaklarini Islam’a ait olarak bulmus olurlar. Durumu
Teslis akidesi a¢isindan degerlendirecek olursak; Hiristiyanlar i¢cin bu inancin nedeni
kendi dini metin ve geleneklerinin bunu zorunlu kilmasi iken ibn-i Arabi’nin
yaklasininda ise Kuran ayetlerinde isaret edilen Hz. Isa’nm yaratilis1 ile yaratici
arasindaki iliskinin insan seklindeki Ruh araciligi ile gerceklesmesine dayali algi
buna neden olmustur.'® Nitekim Ibn-i Arabi Endiiliis’iin Hiristiyanlar tarafindan
kusatma altina alinmasi ve Hacli ideallerinin yiikselmesi karsisinda Hiristiyan
yayilmaciligina kars1 keskin bir karsi durus gelistirecek ve Endiiliislii emirleri ve
Selguklulart bu konudaki zaaflarindan dolay1 elestirecektir. Ayn1 zamanda aldig1
kimi resmi gorevler itibariyle Hiristiyanlara karsi siyasi ve hukuki acidan tavizsiz bir
tavir ortaya koyan Arabi, sufi bir diisiiniir olarak ise daha 06zgilir bir tavir

gelistirmistir.!!

Ibn-i Arabi’nin diisiincelerindeki bu askin tevhit anlayisma dayali renkli
cesitliligin Anadolu’ya yerlesen Tiirklerin inanglar konusundaki kiiltiirel hosgorii
tavri ile uyustugunu ve yeni gevreyi mesrulastirarak yerlesik olmay1 kolaylastiran
bir etkiye sahip oldugunu ifade edebiliriz. ibn-i Arabi’nin Vahdet-i Viicut ekoliinii
onemli Olglide yansitan ancak ask temasini ve siir bigimini on plana ¢ikartan
Mevlana, Hact Bektas ve Yunus Emre gibi Anadolu Sufileri gbgler neticesinde

yerlesilen yeni cografyanin tiim sosyo-kiiltiirel ve ¢evresel unsurlari ile birlikte yeni

10 fbn- Arabi Hiristiyanlarin misal yolu iizerine miicerred tevhitlerinin onlar1 ikonalara
yonelttigini sdylemekle birlikte, bu tavir ile ‘thsan’ kavrami arasinda da iligki kurmaktadir.
Ibn Arabi, Fiituhat-1 Mekkiye, Cilt: I, 36. Bab, nsr., Ahmed Semsiiddin, , Dar al- Kiitub al
[Imiyah, Beyrut, 1999/1420, s. 338.

11 Balivet, Seyh Bedreddin, s. 6.
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bir kozmosa ulastirilmasinda etkin rol oynayacaklardir. Nitekim kisa bir zaman
dilimi igerisinde Balkanlar’a yayilan Miisliiman niifusa yeni c¢evrelerini
benimsemede ve igsel anlamda mesrulastirarak yerlesik olmalarimi saglamada
Sufilerin ve Vahdet-i Viicut kaynakli diisliniislerin yardimi olacaktir. Balkanlara
olan bu Sufi etkisi bliyilk oranda merkezi Asya’da bulunan Horasan tavrinin
Kafkaslar iizerinden Anadolu’ya gelmesi, burada Ibn-i Arabi etkisi ile karsilasmasi
ve oradan da Rumeli’ne gecisi seklinde olmus; boylece siire¢ askin monoteist sufi
tavirdan maddeci panteist tavra doniisiim seklinde belirginlesmistir. > Anadolu
Sufiligi Vahdet-i Viicut diislincesini ask temasinda ve siir formunda
konumlandirarak onu ulasilmasi zor bir sir ve erbabina 6zgii bir hal haline getirirken,
Balkan Sufiliginin Vahdet-i Viicut’u rasyonel diislinceye indirgeyen panteist bir
tavr1 gelistirdigi goriilmektedir. islam oncesi Tiirk inancinda Samanist gelenek
icinde énemli yeri bulunan kam 6gesi Islam’1 kabul ettikten sonra da kendisini sufi
diisiince icerisinde derviglik cergevesinde ifade etmeye devam etmistir. Horasan
erenligi ve Anadolu Bektasiligi {izerinden Balkanlara yayilan bu ezoterik Islam
anlayisi sufi dervis yoniinden daha ¢ok bagkalasmig saman kam roliine kaymis ve

ruhsal agkin bir diizenden maddeci bir diizleme inmistir.*®

1-Varidat-1 Seyh Bedreddin ve Vahdet-i Viicut Anlayisiiin Balkan

Versiyonu

Genel anlamda Dogu kaynakli Varligin Birligi felsefelerinin 6zel anlamda
ise Ibn-i Arabi tarafindan ortaya konan Islami Vahdet-i Vucut anlayisinin igerisinde
yer alan Seyh Bedreddin’in (1358-1416) diisiincelerini seleflerinden ayiran en
onemli nitelik, kugskusuz adina Anadolu ve Balkanlar’da yiiriitiilmiis biiyiik bir
isyanin varlhigidir. Buna gore “Seyh Bedreddin doneminin politik ve entelektiiel
anlamda devrimci bir figiiriidiir. Mistik panteizmin cesur bir formunu Ibn-i

Arabi’nin Vahdet-i Viicut anlayisi lizerine bina etmistir. Onun karizmatik kisiligi ve

12 Norris, Islam in the Balkans, s. 83.
B Age..,s. 88, 89.
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agir1 esoterik iddialar sahibi olmas1 etrafina pek ¢ok takipgi toplamasinda énemli bir
rol oynamig olmalidir.”** (Kalin, 2006: 56). Bedreddin’in diger dinlere ait figiirlere
saygili davranilmasi gerektigini belirtmesi, onun gayri Miislimlerce de kabuliinde
etkili olmakla birlikte, 6zellikle sosyal adalet ve esitlik kavramini esler disinda her
seyin paylagilmasi ¢agrisina doniistiirmesi ve proto-kominist bir konuma oturtmasi

takipgilerinin hizla atmasinda etkin olmugtur.™

Bedreddin’in Vahdet-i Viicut anlayisinda kendine 0Ozgii yaklasimlar
getirmesi ve mistik bir anlayis1 sosyal bir hareket ve isyanin kurgulayicist konumuna
tagityabilmesi onun sahsinda Vahdet-i Viicut ekoliiniin Balkan versiyonu ile
karsilastigimiz1 gostermektedir. Boylece Vahdet-i Viicut ekolii Bedreddin iizerinden
Alevi-Bektasi gelenek igerisinde kendisine 6zel bir yer bulacaktir.'® Bektasilerin
Anadolu ve Makedonya’da, Teselya ve Rodop’da yerlesmeye basladiklart yiizyil
olan 13-15. yiizyillar ayn1 zamanda Vahdet-i Viicut diisincelerinin de yayginlik
kazandig1 bir donemi ifade etmektedir. Bektasiler Sii ve Hiristiyan figiirleri de
kapsayan dogalari ile bu diisiincenin Anadolu ve Balkan cografyasinda senkretik
tastyicilari olmuslardir. Allah, Muhammed, Ali liglemesi, kabul térenlerindeki sarap
ve ekmek sunumu, Ogreticilerin bekarligi gibi hususlarla Bektasiler Siinni
olmamakla beraber Osmanli Siinni devletinin keskin kilici olan Yenigerilerin resmi
anlamda kabul edilen manevi partnerleri ve koruyucular1 olmusturlar. Gerek kendi

senkretik yapilar1 gerekse de Yenigeri destegi onlarin Balkan cografyasinda yaygin

4 fbrahim Kalin, “BEDREDDIN, seyh”, The Biographical Encyclopedia of Islamic
Philosophy, edt., Oliver Leaman, Bloomsbury, London, 2006, s. 56.

15 Ag.m, s. 56.

18 Trakyadaki Bektasilik geleneginde Postnisin segiminde soy takip eden iki inang tiirii vardir.
“Biri Kizil Deli Bektasiliginin evladiye kolu olan Ali Kog baba Bektasi siiregi ve digeri de
Amucalar’in ilk tarikati olan Seyh Bedreddin’i lerdir. Seyh Bedreddin’i miirsitlerinden
merhum Kismet Aktas baba erenlere soy takip etmesinden dolay1 Siz Seyit misiniz diye
sordugumda su yanit1 vermisti. Biz Sizin sordugunuz anlamda Seyit degiliz. Biz Seyitten el
alan bir soyuz, biz Tiirkmeniz demisti.” Refik Engin, “Ge¢misten Giiniimiize Trakya ve
Balkanlarda Bektagilik”, http://lwww.refikengin.com/zip/032.doc Seyh Bedreddin ocaginin
Balkan Bektasiligi ile kaynagmis yapisi i¢in bkz., Refik Engin “Geg¢misten Giiniimiize Trakya
ve Balkanlarda Bektasi ve Bektasi Siirekleri”, Tiirk Kiiltiirii ve Haci1 Bektas Veli
Arastirma Dergisi, 55/2010, ss. 371-404.
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bir bigimde yerlesmelerine neden olmustur.!” Ancak bununla birlikte kirsal alandaki
sufilerin ¢ogu politik olarak devlete karsi tedirgin edici bir potansiyelde kabul
edilmistir. Seyh Bedreddin’in diinyanin yaratilmishigini, cennet ve cehennemin,
o6ldiikten sonra dirilme ve Hasir glinliniin literal ve zahiri anlamlarim ret eden bir
hakikat¢ilik ortaya koymasi kirsaldaki bu potansiyeli Fetret doneminin otorite

boslugu ve kaosu ile birlikte bir isyana doniistiirmiis goziikmektedir.'®

Vahdet-i Viicut disiincesinin Balkanlardaki bu tarihsel konumunun
karakteristik 6rnegi olarak Seyh Bedreddin’in sufi diislincelerini ortaya koydugu
Varidat adl eseri Ibn-i Arabi’nin askin monoteistik Vahdet-i Viicut anlayisin1 maddi
diinya ile giiclii bir bicimde sentezleyen ve bu soyut, ruhani varlik anlayigin1 somuta
basaril1 bir sekilde indirgeyen bir eser goriiniimiindedir. Eser Vahdet-i Viicut (Varlik
Birligi) ile Viicut-i Mutlak (Salt Varlik) kavramlarini sezgisel bilgiye dayal1 olarak
yogun bir bigimde ele alir.’® Seyh Bedreddin’in Vahdet-i Viicut askinligim yere
indirmesi kadar onun liderlik ettigi ve adi ile birlikte anilan sufi isyani, agiklanmasi
ve anlamlandirilmasi gereken bir sorun konumundadir. Anadolu ve Balkanlarin
gegirdikleri sosyo-politik kriz ve dini-mistik gerilim igerisinde yerlesik diizene isyan
etmeyi secen Bedreddin’in bu tavri, Islam tarihi agisindan ne ilk ne de son 6rnek
olmamakla beraber, dogrudan tasavvuf diisiincesine dayali bir ideal diizen
(mistikokratik) adina silahli halk isyan1 ¢ikarabilmesiyle dikkatleri dzellikle iizerine

cekmistir.?

Misir’da aldigi egitim itibariyle ve fikih alaninda yazdig1 Letaif-i Isarat adli
eseri ile katiksiz bir Siinni goriinlimiinde olan Seyh’in burada Hiiseyin Ahlati’den
(1332-1405) aldig1 sufi egitim ve sonrasinda Iran’la, Timur’la olan politik bag1 ve

burada aldigi Hurufi-sufi egitim onun sahsiyetinin ikinci yoniinii olusturur. Yine

" Ira, M. Lapidus, A History of Islamic Societies, Cambridge University Press, New York,
2014, s. 357.

Ba.g.e.,s. 357.

19 fsmet Zeki Eyuboglu, Seyh Bedreddin: Varidat, Derin Yayinlari, Istanbul, 2014, s. 302.
2 Balivet, Seyh Bedreddin: Tasavvuf ve Isyan, s. 36, 37.
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kendisini babasi itibariyle bir Selguklu olarak tanimlamasinin yani sira annesinin ve
esinin Hiristiyanlig1, babasi Israil beyin anne tarafindan Yahudi olusu diger yonlerini
meydana getirecektir. Bir Selguklu olarak Osmanli otoritesini kabulde zorlanmas1 ya
da Anadolu Tiirkmenleri ile Osmanliya kars1 yakilik ve ittifak igine girmesi?* gibi
politik etkenlerin onun karmasik kisiligine eklenerek isyaninin arka planim
olusturdugunu sdyleyebilmemiz miimkiin olmakla beraber, kanaatimizce bu sufi
isyanin asil kodlarin1 Varidat adli eserde ortaya konulan Vahdet-i Viicut’cu 6zel
tavirda bulabilmek daha gercek¢i ve temellendirici olacaktir. Zira onun isyani
haksizliga ya da yapilan zuliimlere bir bagkaldir1 veya siyasi bosluk ortamindan
kaynaklanan bir firsat¢1 cabadan ¢ok radikal bir ontolojiye dayali yeryiizii 6l¢ekli bir
idealitenin meydan okumasi olarak degerlendirilebilir. Bu nedenle de onun isyaninin
temsil ettigi isyanct sufizmin Vahdet-i Viicut anlayisi ile nasil bagdastigi ve genelde
sufizmin ahlak ve bariscil i¢sel yasant1 lizerine kurulu diinyasinin bir isyan ahlakina

doniisebilmesinin nedenleri belirlenmeye muhtag gozitkmektedir.

Seyh’in Varidat adli eserinde ortaya koydugu somuta indirgenmis Vahdet
anlayis1 onun diisiinceleri ile pre-Sokratik felsefenin Herekleitos ve Parmenides gibi
temsilcileri arasinda gii¢lii benzerliklerin kurulmasina neden olmustur. Varidatinda
goriinen alem ile hakikat alemi olan ruhlar aleminden bahseden Seyh Bedreddin,
Herakleitos’un degismeyen degisim olarak Parmenides’in de degisiyor sanilan
hareketsiz, degismeyen varlik anlayisimi aynen Varidatinda kullanmaktadir.?? Yine
Dindar’a gore onun diisiinceleri ile Xenophanes’in tim degisenler karsisinda kendisi
degismeyen, her seyi isiten, gdren bilen ve sinirsiz 6z olarak hem evren hem de tanri
olan tanrisi ile biiyiik benzerlik vardir. Ancak onun diisiinceleri tanriy1 dogaya 6zdes
kilmaktan ¢ok dogaya inisler gergeklestiren bir ulGihiyet anlayisia sahiptir.?® Buna

gore Seyh Bedreddin’in Vahdet-i Viicut anlayigi mistik ruhani sezgi ile antik Grek

ZLAg.e.,s. 38.

22 Bilal Dindar, (1989). “Seyh Bedreddin ve Presokratikler”, Bildiriler: 1. Felsefe ve Sosyal
Bilimler Kongresi, Erzurum, 1989, s. 180.

ZAgb,s. 181

30



kaynakli rasyonel diigiinceyi sentezleyen bir yapiya sahiptir. Ancak metot olarak
cokluktan birlige giden tavri ile onun Vahdet-i Viicut anlayisi agirhikli olarak

Fiisusu’l- Hikem adl1 eserini serh ettigi ibn-i Arabi ¢izgisindedir.?*
2- Isyan Ahlaki ve Vahdet-i Viicut

Diinyevi ve maddi hayattan ¢ok ruhani ve uhrevi hayati hedefleyen mistik
diisiincelere sahip gruplarin siyasi miicadeleler ve maddi rekabetlerden uzak durmasi
genellikle onlarin toplum i¢inde sayginlik ve kabulii noktasinda temel bir dl¢iit
olarak kabul edilir. Ancak bununla birlikte Sufizm Tarihi genelde barig¢il bir
mistikligin hikayesini bize sunsa da 6zellikle Basra’li iinli sufi Hallac-1 Mansur
(858-922) ile kendisini gosteren ve Iran kaynakli Hurufi ve Babai ayaklanmalari ile
sufiligi neredeyse kurulu diizene isyan iizerine kurgulayan bir baska damarin
varligini da ortaya koyar. Bununla birlikte sufiligin temelde insanin kendi dogasina
ve i¢inde yasadigi toplumun yasam c¢izgisine bir tiir muhalefet oldugu
diisiiniildiigiinde isyanin ya da karsithgin anlami genislemekte, iradenin bizzat
kendisinin bundan dogdugu baglamda her tiir iradi hareketin bir tiir isyan olarak

diisiiniilmesi miimkiin olmaktadir.

Nitekim Topgu’ya gore gercekte irade kendi i¢inde gerceklestiginden daha
yiiksek bir plana atilistan baska bir sey degildir. irade kudret halinde var olan seydir,
hareket halinde olan sey degildir; o gozlerimizde sonu olmayan bir askinliktir.
Sonsuz olan bu agkinlik hareketi bizim igin Allah’in biricik delilidir. Bu askinligi
miimkiin kilan Allah’tir. Allah, hakiki bir agkinlik olan hareketimizde siirekli olarak
beraber bulunur. Ona gdre mistik iman ayni veride iki bilgiyi barindirmaktadir. Bu
kendinin bilgisi ve Allah’in bilgisidir. Her diisiince hareketinde gizlenen bu ikiz bilgi

imanda asikdr olmaktadir.®Allah’a itaat ise kendi benlik ve tabiatina isyandir.?®

% Ag.b.,s. 186.

% Nurettin Topcu, Isyan Ahlaki: Notlu Nurettin Topcu Terciimesi ve Eski Harfli
Orijinali, hzr., I. Kara, M.F. Birgiil,R. Ozding, Dergah Yayinlari, Istanbul, 2016, s. 208.

% a.g.e.,s. 209.
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Hareket halinde insan Allah’la birliktedir. Hareket halinde insan Allahsiz hareket
etmez. SO0z konusu dualite igerisinde kendi kendine yetersizligin suuruna varan
mistigin i¢ miicadelesinin gayesi, insana 6zel olan bu yetersizligi ilahi suur ve
hareketin biitiinliigii ve yeterliligi i¢inde yok etmektir. Adeta bir an i¢in Allah’in
varlig1 i¢inde erimektir. Vahdet surrina ermektir. Topgu’ya gore Hallac insandaki
biitiin yetersizliklere karsi isyan ederek Allah’a ulagmis ve bu sayede ben hakikatim
diyebilmistir. Vecd halinde olanin istegi yalniz kendi kendisi ile olan biricik
varliktir.?” O halde temelde kendi benligine karsi olan ve asli varhiga kavusmak
arzusunda bulunan sufi iradesi hangi nedenlerle diinyaya ve topluma donerek
dissallagmaktadir? Acaba sufi diisiince kaynakli otorite karsit1 isyanlar ona sonradan
katilmis onu manipiile edici mesru olmayan siyasi, toplumsal etkenlerden mi
kaynaklanmaktadir? Ya da aslinda 6zde bir kars1t durus ve isyan anlamimi iginde

barindiran mistik tavir bu isyanlarla kendi mitkemmel formunu mu bulmaktadir?

Iste bu noktada sorunu esasl bir sekilde ele alan Nurettin Topgu’nun isyan
Ahlaki (Conformisme et Revolte) adli tezi onem kazanmaktadir. Tezin amaci mistik
hareketlerle bir ahlaki tavir olarak isyan arasindaki iliskiyi ¢dztimlemek degildir.
Topcu genel anlamda insanin diisiince eyleminin her durumda iradi olarak bir bagka
diisiince veya olguya ya da i¢inde bulunulan tarihsel ¢evreye bir karsi ¢ikis olarak
meydana ¢iktigini ortaya koymaktadir. Bu nedenle onun tezi sufi isyanin ve 6zellikle
de bu isyan1 karakterize eden Bedreddin’in isyaninin anlagilmasi noktasinda anahtar
konumundadir. Topgu’nun doktora tezi Miisliiman bir Tirk tarafindan felsefe
alaninda Avrupa’da ve Avrupa standartlarinda verilmis ilk tezdir (1934). Tez Sorbon
universitesinde “bonne pour l'orient” (Sark i¢in iyidir- sark i¢in bu kadar olur)
damgasini tagimayan bir tezdir. Modern Tiirk diisiincesinin ilk profesyonel metni
olarak da kabul edilen bu tezin {igiincii kisminda ilk kez Hallac, enel hak, Anadolu

sufiligi gibi Islami terminoloji kullamlir. Tez mistik Katolik felsefe ekolii ile

YA ge., s 212,
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iligkilidir. Politik olarak eser ayni zamanda devrin genel gidisatinin tenkidi ve

antitezidir.2®

Tezin insanin varlik i¢ine ve onu idare eden yasalara kendi istegi olmaksizin
atilmighgma deginerek, hiirriyet-esaret diyalektigini mesuliyet ile ¢6ziime
kavusturan ilk ti¢ boliimii ontolojiktir. Buna gore insan kendi tercihi olmayan bir
diinyada varligini bu diinyanin tiim kosullarina biteviye uymak ve ona teslim olmak
ile kurtararak 6zgiirlestiremeyecektir. Modern yaklasim diinyaya ve gecici hayata
ozgiirliik admna teslim olmakla sorunu daha da derinlestirmektedir. “Insan tabiatia
karsi, bagliliga ve hakimiyete karsi esirlikten, insanda hareket mesuliyeti doguyor...
Insan cemiyetten c¢ikamaz, ondan c¢ikmak istemez. Onun disina ¢ikmak onun
iradesine uygun degildir. Ve onun mesuliyeti, her hareketten sonra artan esirliginin
hissini telkin etmek i¢in kendi iradesine bir doniistiir. Bu his onun hareket kudretinin
Olciisiidiir. Bu, hareketten ¢ikan ve daha fazla yapilacak seyler oldugunu bildiren
sestir.” % Buna gore diinyadaki toplumsal ve cevresel esaret ya da yasamsal
mecburiyet karsisinda insan her yaptigi iradi hareketten sonra bu kosullardan
kurtulamadigini ya da kurtulamayacagini idrak etmekte ancak bu idrak onu bir bos
vermiglige degil de mesuliyet ve vazifelilik duygusuna yoneltmektedir. O halde
“mesuliyet hiir iradeyi vasiflandiran seydir. O hiirriyetimizi tayin eden, zaruri kilan
onu asla inkar edilmez hale koyan unsurdur. Bize mesuliyet sekli altinda niifuz eden
hiirriyet, hareketlerimizde bize hakim oluyor, bizi harekete siiriikliiyor, kendini
istemekligimiz i¢in bizi itham ediyor. Mesuliyetimize hareketten 6nce sahibiz, fakat
ancak hareket ederken hiir oluyoruz. Bizim varligimizdan g¢ikarmak suretiyle

hiirriyetimizi yaratan mesuliyettir.”°

28 Fatih Birgiil, (2016). “Isyan Ahlaki Uzerine Birka¢ Not”, isyan Ahlaki: Notlu Nurettin
Topgu Terciimesi ve Eski Harfli Orijinali, hzr., I. Kara, M.F. Birgtl,R. Ozding, Dergah
Yaynlari, istanbul, 2016, s. 11-13, (11-25).

2 Topeu, Isyan Ahlak, s. 97.

%0 Ag.e., s. 100, 101.

33



Insanin kendi tercihi olmadigi halde icinde yasadifi zorunlu ve
degistiremedigi kosullarin yine insandaki irade ile birlikte bulunmasini onun vazifeli
ve mesul oldugu yaklagimi ile anlamlandiran Topgu, mesuliyetin ise ancak hareketle
aciga c¢iktigini ve mesuliyete dayali hareketin ise i¢cinde yaganilan kosullara ragmen
olmakla bizzat hiirriyeti ifade ettigini tespit etmektedir. Buna gore ontolojik anlamda
hiirriyet ancak insan mesul ve vazifeli oldugunda aciga g¢ikmaktadir. Boylece
hiirriyet, mesuliyetten sonra agiga c¢ikan ve ancak mesuliyet cercevesinde
gerceklesen bir olgu olmaktadir. Bunun agiga ¢ikmasi ise yalnizca ¢evresel esaret

kosullarina ragmen iradi hareket ile ger¢eklesebilmektedir.

Dort ve besinci boliimler hareketi merkeze alan bir metafizik ile mesuliyetin
bilinmesini ve kavranmasini miimkiin kilacak 6zel bir metot ve diisiinme bi¢imi
gelistirir. Siire¢ taklit-itikat, yetkin itikat olarak iman ve bunu saglayan mistiklik
sanat/estetik ve din incelemeleri iizerinden epistemolojik bir baglamda sunulur.®! Bu
noktada Topgu sorumlulugun kokenini Pascal’in evrensel merhamet anlayisi ile
benlik arasindaki iliskiden kaynaklanan bir irade olarak tespit eder. Buna gore
mesuliyet, biyolojik hayata veya iggiidiilere bagli bir insiyak olmayip, hareket haline
geemis, kendi zekasina sahip, bilingli ve ayn1 zamanda aleme yayilmis, evrensel bir
suurdur. *> Boylece evrensel merhametle bilingli olarak iliskiye gegen benlik,
kendisine ve g¢evresine sorumluluk hareketi ve iradi olarak vazifeye uygun olam

yapma 0zgirliigii ile doner.

Topgu, hareket vasitasi ile benligin esyay1 ele gegirerek nesnelestirmesine
ve boylece seylerin benimsenmesine ‘itikat” demekte ve itikadin taklitle yayginlik
kazanmasina temas etmektedir.®® Varliklarin benlik tarafindan temsil edilmesi ve
benligin varliklara sahip olmasi insanin birlik igindeki ayriligini da saglamaktadir.®*

Evrensel merhamet kaynakli iradi hareketin mesuliyeti agiga ¢ikarmasi onun benlik

31 Birgiil, “Isyan Ahlaki Uzerine Birkag Not”, s. 13.
32 Topeu, Isyan Ahlak, s. 108.

3 Ag.e.,s. 114,

% Ag.e.,s. 128.
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itikadin1 olusturmakta ve bu itikat ¢izgisi yogunlagsmaya devam ederek iman
boyutuna ulasmaktadir. Itikat benlik suurunun esya ile birlesmesi ile agi1ga cikarken,
iman ise itikatlardan birisinin digerlerini geri plana iterek zihin sahasini tek basina
kaplamasindan dogmaktadir.® Topgu imanin bizatihi mistik bir ¢aba oldugunun
altim ¢izer. Zira iman benligin kendi {lizerine doniisii ile kendini arayisi ve kendi
bilgisine varmak c¢abasidir. Bu doniis itikat asamasinda varliga sahip ¢ikarak
benimseyen bilincin iman boyutunda bu varlik ile sonsuz bir bigimde
yakinlasmasindan dogmaktadir. Biling varlifa sahip olmakla birlikte varlik her
durumda ayri durmaktadir. iste bilincin bu devam eden siirekli ayrilig1 asarak

varlikla biitiinlesmek istemesi iman boyutunu mistiklestirmektedir.

Altinct boliimde ise artik insani hareketin /varolusun temel vasfinin isyan
oldugu dogrudan dogruya tespit edilir. iradenin olaylar diinyasinda kendi kendine
yetmemesi onda siirekli bir tamamlanma arzusuna ve tiim kéinat ona verilse bile
doymayip a¢ kalan bir ¢abanin umutsuzluguna yol agmaktadir. Kurtulus igin iradi
hareket iman boyutunda biitiinlesmek istedigi varligin tabiatiistii konumunu kabul
eder. Ve bu tabiatiistii konumdaki varliga ya da Allah’a baglanir. Imanin tabiatiistiine
olan bu atilist ve baglanisi ile birlikte benlik suurunda kendisinin asil gergek
olmadigy, zaiflik, higlik ve sinirliligi gibi pek cok negatif bilgi agiga cikacaktir. iste
Topcu’ya gore bunun nedeni iradi hareketin iman agamasinda Allah’a baglanmasi
ile kendi gercekliginin sahteligini gérmesidir. Buna sebep olan ise Allah’tir. “Bizim
eksik kalmig hareketlerimizi tamamlayan Allah’in hareketi, bu kendine yetmez
olusun, hatta bu sakathigin tasdiki oluyor. Allah bize samimiyetsizligimizi
bildiricidir. O bize kars1 isyan ediyor. Bu hal Allah’a sahip benligin Allahsiz benlige
karsi isyanidir. Isyan Allah’m bizde hareketidir.” % Gériilecegi gibi Topeu ilk
asamalarini insanin i¢inde bulundugu hayat ve varlik kosullar igerisinde mesuliyeti

yiiklenmesi ve bir bakima bu kosullara aykir1 olani tercih etmesi ile baglattig1 hareket

% Ag.e.,s. 151
% Topgu, Isyan Ahlaki, s. 184.
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stirecinin adin1 ulagilan bu nihai noktada isyan olarak belirlemektedir. Allah’in
insanda isyan1 ona bir bakima haddini bildiren bir isleve sahip olmakla beraber
insanin Allah’a uyan bir hareketlilik ve uysallik gdstermesi de onun kendi arzu ve
isteklerine, i¢giidiilerine isyan etmesi ile gerceklesebilecektir. “Kendi i¢giidiilerinin
tahakkiim ve istibdadindan kurtulan insan biitiin aleminin mesuliyet yiikiinii lizerine
alir ve insanlar arasindaki edilgin baglilikla zorbalarin hakimiyetine kars1 isyan eder
ve bunu da biitiin bir irade ile hakiki bir baglilik ve hakimiyet isteyerek yapar.
Filhakika ferdi irade, kendini yok etmeye calisan zorlayici, zorba cemiyete karsi

isyan eder.”¥’

Boylece bilingteki hareketin kendisini dogrudan isyan ile tanimlayan
Topcu’nun benlik tabiatina isyan edip Allah’a tabi olan miimin yaklagimi genellikle
bir uysallik ve tabi olma seklinde anlasilan dindarlik agisindan sira dis1 bir bakis
olarak goziikmektedir. Ustelik Topgu varolusla dzdeslestirdigi hareket ve isyan
anlayis1 cergevesinde isyanin digsallasmasini, topluma veya zorba hékimiyete
yonelmesini de mesru bir zemine oturtmaktadir. Buna gore bir kere kendi benliginin
ve tabiatinin esaretinden kurtulan bir insanin yiiklenmis oldugu mesuliyetle birlikte
bir daha kendine esir edici baska bir hakimiyeti tanimasi miimkiin degildir. O halde
varolusunu hareket ve isyan lizerine kurmus bulunan ya da hareket ettirici iradesini
ontolojik karsitlik diizleminden alan bir mistikligin disa yonelik bir isyan igerisinde
bulunmasi ona disaridan katilmis bir 6geden ¢ok dogrudan kendi &ziinden
kaynaklanan bir durum olarak ortaya ¢ikmaktadir. Bu noktada yikici, insiyaki bir
isyan tavrin1 dengeleyen en 6nemli husus evrensel merhamet kaynakli mesuliyet
temelinden ayrilmayan biling olmaktadir. Zira merhametli mesuliyet insanlari
kolelikten ¢ikarirken ne kendisine kole yapmali ne de insanlari bu ugurda daha koti
durumlara diisiirerek telef etmemelidir. Genel sufi tavrin tarih boyunca cemiyette ya
da yoneticilerde gordiikleri bariz yanlislara, zuliim ve haksizliklara karsin goniillere

girerek ikna edici, merhamet ve adaleti benimsetici 6giit ve 6rnekliklerle hareket

STAg.e., s. 184.
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ettigi bilinmektedir. Bu ise isyan ahlakinin merhamet ve mesuliyet iizerine bina
edilmesinden kaynaklanmaktadir. Ancak bununla birlikte isyani, ahlaki boyutun
Otesine tastyarak kendi aydinlanmasi adina toplumsal ve siyasi bir meydan okumaya
doniistiiren bir sufi damarin da mevcudiyeti asikdrdir. Bu tavrin merhamet ve
mesuliyet temeli yerine bir bagdan ¢6ziip kendine bagladigi baglilarini kolayca feda
ettikleri goriilmektedir. Yiiriitiiciisii Baba ilyas’a atfen Babailer olarak isimlendirilen
Selguklu karsiti biiyiik isyan (1240) ya da Fazlallah Astarabadi’nin (1340-1394)
Hurufi isyan1 biiyiik acilarin ve felaketlerin yasanmasina sebebiyet vermis mistik
kokenli isyanlardir. Bununla birlikte sufi isyan ahlakinin dis isgalciler ve somiirgeci
faaliyetlere karsi esasli bir diren¢ ve bagkaldir1 ¢izgisine sahip oldugu da
goriilmektedir. Cezayir’li Imam Abdulkadir’den (1808-1883) Sudan’li Mehdi
Muhammed Ahmed’e (1844-1885), Libya’li Seyh Muhammed Sunusi’den (1787-
1859) Somali’li Muhammed Abdullah Hasan’a (1863-1920) ve Kafkas kartali Seyh
Samil’den (1797-1871) Mevlana Halid Bagdadi’ye (1776-1827) degin pek ¢ok
ornek disa yonelik sufi isyan ahlakinin emperyalist saldirilara karsi tam olarak

kendini gosterdigi orneklerdir.®

Topcu Allah’siz insanin isyanini isyan kavraminin oteki yiizii olarak
tanimlamaktadir. Bunun ilk Ornegi ise Max Stirner (1806-1856)’in anarsist
kuramudir. Bireysel varligin bencil egosunu (hodgam) her seye karsi konumlandiran
Stirner, bu egoya dayanarak tabiata, cemiyete, dine, ahlaka ve devlete isyan
etmektedir. Bunlar yok edilmeli ve geriye hi¢bir sinir tanimayan benlikten baska bir
sey kalmamalidir. Ona gore “iyilik ve fenalik birer kelimedir. Beni ne ilahi olan ne
»39

de insani olan ilgilendiriyor. Beni ilgilendiren ancak ve ancak benim olandir.

Boylece benligin kendi dogasina tabi olarak kendinde yogunlasmasi sonucunda

3 |srar Hassan, The Conflict within Islam: Expressing Religion Through Politics,
iUniverse, Bloomington, 2011, s. 32.
% Topgu, Isyan Ahlaki, s. 186.
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ortaya benligin kendi dogasinin dogrusal disa vurumu olan anarsist isyan

cikmaktadir.

Topgu itikattan imana, imandan da mistik isyana yiikselirken ¢izdigi hatti
burada da koruyarak benci isyandan Rousseau’nun hayat1 seven ve ona iman ile
baglanan ben’inin gordiigii sahtelikler ve yasadig1 hayal kirikliklari ile cemiyete ve
medeniyete yonelik isyanina gegmektedir. “Astronomi hurafeden, retorik hirs, kin,
bobiirlenme ve yalandan, geometri cimrilikten, fizik anlamsiz bir tecessiis
merakindan, ahlak da diger her sey gibi insanin gurur ve kibrinden dogmustur.
Boylece sanat ve bilim doguslarini bizim ahlaksizliklarimiza borgludurlar.” %°
Rousseau isyanini cemiyete yoneltirken kendisine dayanak noktasi olarak tabiati
se¢cmekle Stirner’in anarsist isyanindan 6tede konumlanmaktadir. Ona gore insanin
yapip ettikleri esitsizligin ve adaletsizligin kaynagidir. Bunlar ortadan kaldirilip
dogal olana doniis gerceklestiginde her sey iyiye donecektir. Rousseau’ya gore
ahlaki kotiiliik insanin kendi dogal halini kaybedisi sonucunda ortaya ¢ikmustir.
Diisiinen insani bozulmus bir hayvan olarak degerlendiren Rousseau’nun isyani
Topcu’ya gore tabiatta kalbe hitap eden Allah’t bulmustur. “Allah tabiattaki
kendiliginden olus igerisinde kalbe dogmaktadir. Bu kendiliginden olusta Rousseau,
benligin biitiin halinde tabiata baglanisin1 gérmektedir. Yalniz kalamayan benlik bu

baglanista Allah’a ulagiyor.”*

Topcu Allah’siz isyanin son faslinda ise Schopenhauer’u ele almaktadir.
Ona gore Schopenhauer’un isyani varligin bizzat kendisine yoneliktir. Varligin
esasinin irade ile belirlendigi bu felsefe, ayn1 zamanda yasamak iradesini kotiiliigiin
kaynag1 olarak gorir ve kurtulusu yasamak isteginden vaz gegerek yokluga
siginmakta bulur. ** Ona gore hayatin asli 1zdiraptir. Ciinkii tiim istekler

yoksunluktan, eksiklikten kaynaklanmakta ve irade siirekli 6niine ¢ikan bir engelle

40 Jean, Jacques Rousseau, Discourse on the Sciences and the Arts in the Rousseau:
Selactions, edt., M. Cranston, MacMillian, Newyork, 1988, s. 52.

4 Topgu, Isyan Ahlaki, s. 197.

2 Ag.e.,s. 201.
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kargilasmaktadir. Bu durumda her tatmin yeni bir istegi beraberinde getirecektir.
Siirekli bir istek ve gegici tatmin yalmzca 1zdirabi siirekli yapmaya yaramaktadir.*®
Topcu’ya gore Allah’li isyandan en uzak bir tavirda goziikken Schopenhauer’in
iradeye dayali isyan1 aslinda Allah olmaksizin iradenin ne elim bir bela oldugunu
gostermesi agisindan dnemlidir. Ona gore irade bu yalin haliyle kendisini sonsuzca
tatmin edecek olan1 bulamadigindan isyan etmektedir. Nihayet Budist Nirvana ve
Sansara tanimlarina ulagan Schopenhauer, kendini ve iradeyi inkar etmekle onlar1
yok saymakla ve intiharla ger¢ege ulasilabilecegini kabul etmektedir. Iste bu nokta
Topcu’ya gore bir tiir zahitliktir. Zira bu diinyanin (Sansara) inkan ile ulasilan
yokluk (Nirvana) aslinda diinyadan yana yokluk fakat gercekte ilahi varliktan yana

doluluktur.**

Iste bdylece moderniteye bagli temel isyanlarin elenmesinin ardindan
varoluscu isyan ahlaki Hallac-1 Mansur ile ortaya konulur. Allahli isyan
kategorisinde yer alan Hallac ve ‘enel Hak’ sozii Topgu tarafindan Allah’in
insandaki isyan1 olarak tamimlanir.”® Schopenhauer’in kotiimser isyanindan ilahi
kudreti kabul ve tamimakla Hallac’in iyimser isyanina ge¢ilmekte ve bu mistik tavir
Allah’in iradesine teslim olmakla egoist ve hayvani iradeden tam anlamiyla
styrilmagi hedeflemektedir. “Bu, insanin ilkel halinde beliren benligin kendinde
yasattigl arzulardan tam feragattir; bu, bizim haberimiz yokken bize varlik veren,
bize yine kendisini isteyen iradeyi veren bagka bir varliga kogsmak i¢in nefsimizin
isteklerinden feragattir. Boylelikle insan, kendi insanligini agan tabiatiistii bir varligi
istemekle gergekten kendini istemektedir. Sonunda insan Allah’la aynilesiyor.”*®

Goriilecegi gibi Allah’a itaatin insanin kendi nefsine isyan oldugu bu diizlemi insanla

Allah arasinda bir nevi geg¢it olarak degerlendiren Topgu, Hallac’in sahsinda isyan

S Arthur Schopenhauer, Die Welt als Wille und Vorstellung, Kénemann, Kéln, 1993, s. 196.
4 Topgu, Isyan Ahlaki, s. 204.

% A.g.e., s. 206.

46 A.g.e., s. 208.
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adamim insanligin ilahi yapiya baglamsi olarak goriir.*” Boylece Topgu insanin
benliginin derinliklerinde bulunan agkin ve sonsuz irade ile temasa ge¢mesi sonucu
kendi iggiidii ve ihtiraslarina, tabiat ve toplumuna ragmen bunlara karsit bigimde
hareket ederek, mutlak olanla aynilesebilecegini ve bdylece ayn1 zamanda kendi

0ziinii bulabilecegini savunmaktadir.

Topgu’nun siralamasi ¢ergevesinde baktigimiz zaman tiim insani kurumlari
inkdr eden anarsist benciligin isyani, sosyal kurumlar1 inkar eden tanrilagtirilmig
benligin isyan1 ve varligin, hayatin kendisini ret eden kétiimser isyan olarak ii¢ temel
isyan cesidi ile karsilasmaktayiz. Allahsiz isyan olarak da degerlendirilen bu isyan
cesitleri aym1 zamanda Allahli isyanin da alt kademelerini olusturmaktadir. Insan
hareketinin kisithilig1 ve iradesinin tercihlerle cevrili ciiziligi, tamamlanmak ve
mutlak olmak ¢abasi iginde ilahi olanla bulugmaya yonelik bir doga sergilemektedir.
Bu doganin ulasabilecegi hedefi gostermesi bakimindan Hallac, Allahli isyan

stirecinin Allah’n insanda isyan1 boyutuna doniismesini de temsil etmektedir.
3- Seyh Bedredin’in Isyan Ahlaki

Simdi Isyan Ahlaki anlayisini irade ve hareket iizerinden evrensellestiren
Topgu’nun diisiinceleri 1s18inda, bir sufi isyanci olarak seyh Bedreddin’in isyaninin

hangi kategoride degerlendirilebilecek bir isyan oldugu sorununu inceleyebiliriz.

Seyh Bedreddin’in ilahi esintiler anlamina gelen iinlii eseri Varidat, Ibn-i
Arabi’nin agkin Vahdet-i Viicut anlayisimi yeryiizii dlgekli gerceklik sorunu
noktasinda onceleyerek, hizla maddi ve goriiniir olana indirger. “Hak Teéla’dan
baska varlik yoktur. Asil ama¢ da O’dur. Ariflerin ‘Ey Maksud!” ve ‘Ey Mevcud!’
sozleri de bunun delilidir. Bundan dolay1 Hak Teala biitiin esyaya (goriinen seylere)
samildir... Baska bir degisle her biri o *Bir’ aslin bir baska goriiniisiidiir... Oyleyse

batil da varlig1 bakimindan Hak olup butlani ise nisbi bir istir.”**® Varidattaki anlatim

4T Ag.e., s. 209.
% Seyh Bedreddin, Varidat: Terciimesi ve Serhi, hzr., H. Rahmi Yananli, Biiyiiyenay
Yayimnlari, Istanbul, 2016, s. 54.
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iislubu kisa ve 6zlii ifadelerle muhataplarma konusunu anlatirken, farkli yorumlara
ve serhlere kapiyr acik birakan bir goriinlimdedir. Nitekim Allah’dan baska varlik
olmayan bir varhik diinyasinda var olarak algilanan seylerin Allah’in
goriiniiglerinden ibaret olmasi yaklasimi, bu goriiniisleri hakikatleri lehine yok
etmemekte, aksine ilahi zuhura ait olarak onlar1 tanimlayarak onlar1 ¢cok daha giiglii
bir konuma yiikseltmektedir. Tezahiir (goriiniis) kavrami iizerinden Allah-alem
iligkisinin kurulmasi, her biri ‘Bir’ aslin ayri bir zuhuru olarak tiim olusu
birlestirmekte ve bu zuhurlarin asillart itibariyle hepsinin birbirlerine denkligi
anlayisini ortaya koymaktadir. Boylece Bedreddin’in Allah’in tek varlik olusu ile
birlikte alemin varligi ve degisken parcaliligini biitiin parca iligkisi icerisinde
cOziimleme ¢abasi ayn1 zamanda ikili bir gerceklik diizenine de kap1 aralamaktadir.
Ancak onun bu tavr1 yarattigi evreni kendi haline birakan deist bir anlayisa uzaktir.
“Hakk’1in zat1 her seyden miinezzehtir. Bununla beraber her sey O’nda ve O her
seydedir. Vaciptir. Hi¢bir durumda varligin O’ndan ayrilmasi ihtimali yoktur...
Miimkiiniin varligi hakikat bakimindan Hak ve suret bakimindan mahliktur.” %°
Tezahiir kavrami tizerinden her seyin Allah’da ve Allah’in her seyde oldugu ancak
bununla birlikte Allah’in her seyden de soyutlanmis oldugu yaklasimi, ii¢ temel
durumu tespit eden bir varligin birligi agiklamasidir. Bunlardan ilki her seyin
Allah’ta olmasi, ikincisi Allah’in her seyde olmasi ve {igiincii olarak da Allah’in
zatlik itibariyle her seyden miinezzeh olmasidir. Bu temel tavir ibn-i Arabi’nin
Vahdet-i Viicut anlayisinda 6nemli bir yeri olan Hazerat-1 Hamse anlayist

cizgisindedir.

Buna gore, “Allahu Teala'nin zatina ve sifatlarina nihayet olmadigi gibi
hakikatte, alemlerin dahi nihayeti yoktur!.. Zira dlemler, Cenab1 Hakkin isimlerinin
ve stfatlarinin zuhur yeridir... Zuhur eden sonsuz olduguna gore, zuhur yerlerinin de
sonsuz olmasi tabiidir... Suiinat-1 ilahiyeye son yoktur... Hatta kudretinin

kemalinden, bir kuluna ayni tecelliyi iki defa eylemez... Yeni yeni suret ve

“Age.,s. 71
41



goriintiilerle tecelli eyler daima, iki kisiye aymi tecelli olmamistir ve olmaz da!
Kudreti yiice, san1 azametlidir: kendinden gayri ilah s6zkonusu degildir. Ne Hakk’a
nihayet var ne de zuhur yerleri olan alemlere bir son vardir.”%® Gériilecegi gibi
Vahdet-i Viicut¢u diisiincede temel yap1 zuhur eden, zuhur edilen ve zuhur edenin
her durumda miinezzehligi lizerine li¢lii bir sekilde kurulmaktadir. Ancak bu tglii

birlik yapis1 zuhur yerlerine gore bes mertebeye ¢ikarilmaktadir.>

Bedreddin’in Allah hakkindaki diisiinceleri muhataplarinin zihinlerindeki
bu ismin karsiliginin 6tesine gegmeye calisan ve bu nedenle de yer yer bu ismi de
bir tiir suret olarak kabul eden bir ¢izgide ilerlemektedir. “Allah’u Tealad nin sifatlari
suretten miinezzeh olmakla beraber yine surettedir. Ciinkii o suretin asli ve hakikati
ondan bagka bir sey degildir. Bunun i¢in miimkiiniin varligi hakikat bakimindan hak
ve suret bakimindan mahliktur... Ne hak miimkiin bir sey olabilir; ne de miimkiin
olan bir sey hak olabilir. Fakat varligin asli bakimindan ikisi de birdir. Ciinkii
hakikatte vacipte olsun miimkiinde olsun ayr1 ayr1 varlik yoktur.”? Dikkat edilecek
olursa Bedreddin’in goriislerinde suret ve hakikatin goriiniisteki diyalektik ayriligi
ticlincii bir unsur gibi yer yer vurgulanan varlik kavraminin biitiinlestiriciliginde
dikotomik bir biitiinliige ulastirilmaktadir. Allah ve esya, hakikat ve suret diyalektigi
mutlak varligin iki ayrilmaz fonksiyonu gibi tanimlanmaktadir. “Mutlak varlik, fiil
ve tesir bakimindan Allah, ilah, Halik olup teessiir yoniinden de kul ve mahliktur...
Mutlak varlik, mutlakligi ve umumiyeti bakimindan biitiin egyaya sirayet etmis ve
hepsi onunla siislenmistir. Halbuki bu biiyiilk varlik yine mutlakligi yoniinden

miinezzeh olup...”*® Buna gore Seyh Bedreddin Allah ismi ile isaret edilen varlik

% ibn-i Arabi, Sirrin Sirr1 (Liibbii’l-Liibb ve Sirru’s-Sirr), hzr., Arzu Meral, Revak
Kitapevi, Istanbul, 2013, s. 10.

51 Zuhur yerlerine gore bes hakikat hazreti vardir. Bunlar 1- higbir seyle vasiflanmayan
mutlak zatlik makamu olarak ‘Gaybi Mutlak’, 2- ilk tecelli veya taayyiinii havi ‘Alemi
Ceberut’, 3- ikinci tecelli hazreti olarak ‘Melekut Alemi, 4- goriiniir alem ya da diger adi ile
‘Miilk Alemi’ ve son olarak da tiim alemleri kendisinde hiiviyet olarak toplayan ‘Insan-1
Kamil’ hazretidir. Bkz., Ibn-i Arabi, a.g.e., s. 11-15.

52 Seyh Bedreddin, Varidat, s. 72.

B Ages. 73.
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mertebesini mutlaklik kaynakli miinezzehlik olarak tespit etmektedir. Seylerin sahip
olduklar nitelik ve niceliklere dayali varliklarim1 mazharlarda zuhur eden biiyiik
varligin farkli mazharlarda farkli derecelenmesi ya da suretlenmesi olarak
degerlendirmektedir. “Cimrilik, sereflilik, zuliim, kederlilik gibi seyler hep
mazharlarda zuhur etmekte ve bu farkliliklar yine o mazharlara nispetle husule
gelmektedir. Mutlak varliga nispetle hepsi bir olup hakikatte baskas1 yoktur. O
mutlak varlik bin surette zuhur etse yine Bir seydir.”®* Bedreddin’in bu gériisleri
mutlak varlik Allah adina alemin hakiki bir varliginin olmadigini, nisbi varoluglarin
ise mutlakligin mukayyetlerdeki goriiniimii olan nisbi gergekliklerine sahip
olduklarin1 gostermekte ve her durum da sadece tek bir téziin hakikatinin

gecerliligine vurgu yapmaktadir.

Allah bu diisiincede fiil ve tesir bakimindan var olanlar siralamasinda
miikemmel dereceyi ifade etmektedir. Ayni sekilde dlemin ya da insanin da kendine
0zgli mevcudiyet ve sahsiyetinden dnce ve ickin 6z yine bu mutlak varlik olmaktadir.
“Bir beden 6ldiigiinde ondan ayrilan cevher o bedende o surette zuhur etmis olan
Mutlak Varliktan ibarettir. Mutlak varlik suretin bozulmasi ile bozulmaz. Ebediyen
baki ve kendisinde esyanin suretleri birbiri ardinca siireklidir... Bu cevherin kendi
kendine goriinmesi olmadigindan her zaman kendisi ig¢in bir suretin bulunmasi
zorunlu bir sey olup, bundan dolayr bu cevher herhangi bir suretten yoksun
degildir.”®® Mutlak varligin kendi kendine goriinmesinin muhal oldugunu belirleyen
Seyh Bedreddin, her durumda bu nedenle bir suretle gériinmesinin zorunlu oldugunu
ifade ederek mutlak varliga yonelmekte ve Allah’in mutlak varligini degil de mutlak

varhgin ilahligimi sdyleyen ters bir inang insa ediyor goziikmektedir.® Aristo

“Ag.es. 73.

S Age.,s. 74.

% Varidattaki anlatim iislubu iizerinden Seyh Bedreddin’in goriisleri genel cergeve olarak
Ibn-i Arabi cizgisinde gériinmekle beraber, Varlik kavramina yapmakta oldugu giiglii vurgu
onu tasavvuftan ¢ok felsefeye yaklastirmaktadir. Ters inang ise normalde vahye dayali olmasi
gerekirken, rasyonaliteye dayanan felsefi bir inang olusturmaktir. Nitekim bir beden de zuhur
edenin Hak oldugunu séylemek yerine mutlak varlik oldugunu séylemeyi tercih etmekte ve
boylece en detaya kadar mutlak varlik kavramini indirgemektedir. Ustelik suretin Hakk’1n ya
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felsefesindeki madde-form ayrilmazligi ve Tanri’nin tek istisna olarak maddesiz
form olmasi anlayisini esas aldigini diislindiigiimiiz bu yaklagim, zuhur yerlerinde
formsuz (suretsiz) bir maddenin olamayacagi esasina dayanmaktadir.® “Allah
Nedir? Allah mutlak viicuttan ibarettir. Biitiin fiiller o viicuttan zuhur ettigi, bu
bakimdan biitin miikemmellikleri kendinde topladigi ig¢in ona Allah adi
verilmistir... Bdylece Allah’u Teala biitlin mazharlarda tecelli etmis asli bir viicut
ve Batini bir cevher olmakla mazharlardan her biri digerine suret bakimindan aykiri
ise de hakikat bakimindan hepsi birdir.”*® Allah’in kim oldugunu degil de ‘ne’
oldugunu sormaktan da anlagilacag lizere Seyh Bedreddin Aristoteles’in ifadesi ile
“varlik olmak bakimindan varlifi ve ona 6zli geregi ait olan ana nitelikleri
inceleyen® bir metafizik felsefesi yapiyor gibidir. Ona gore tiim fiiller kendisinden
cikt1g1 icin mitkemmellikle vasiflanan bu mutlak varliga Allah adi verilmistir ve tiim

mesele de bundan ibarettir.

Varlik kavramimin mutlak kusaticiligindan hareket onu mutlak varlikla
Ozdeslestirdigi Allah anlayisinin da Gtesine gotiirmektedir. Varligin mutlaklik
derecesi tiim fiillerin kendisinden ¢ikmasi agisindan Allah ismi ile isimlendirilmekte,
dolayisiyla bu itibarlardan daha da askin olan bir varlik derecesine de atif

yapilmaktadir. Allah’m kim oldugu sorusu yerine ne oldugunun sorulmasi onun

da Rahman’in sureti olmakla ifade edilmesi yerine mutlak varligin sureti ile ifade edilmesi
de ona daha da gigli felsefi bir goériinim kazandirmaktadir. Kendi kendine
gorinemediginden surete zorunlu olarak muhta¢ olmak ise Allah’in miinezzehligi ile ¢elisik
olacagindan mutlak varligin cevherligine ait bir nitelik olarak tanimlanmaktadir. Tasavvufi
anlatimdan varlik kavraminin nitelikleri {izerinden bariz bir bi¢imde ayrilmak, beraberinde
cevherin kidemi, sonsuzlugu gibi diger felsefi tanimlamalara kap1 agmaktadir. Bu durum ise
mutlak varlik adli bir ilah1 vurgulayarak Allah’mn mutlakligma ait tekilligi ikinci plana
itmektedir.

5" “Gergek diinyada varolan seyler bireylerdir ve bireyler bir madde ve Formdan meydana
gelirler. Gerek madde gerekse Formun (Tanr hari¢) kendi baglarina bulunmalart miimkiin
degildir. Herhangi bir Form kazanmamus bigimiyle bir ilk madde miimkiin degildir. Degisme
madde ve Formdan meydana gelen bilesik bir varlikta maddenin bir Formu birakip yerine
baska bir Formu almasidir.” Ahmet Arslan, Ilk¢ag Felsefe Tarihi Cilt 3: Aristoteles,
Istanbul Bilgi Universitesi Yayinlari, Istanbul, 2014, s. 143

%8 Seyh Bedreddin, Varidat, s. 67.

59 Aristoteles, Metafizik, cev. Ahmet Arslan, Sosyal Yaymlar, Istanbul, 1996, s. 187
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mutlak varlik olmaklik baglaminda zathk bakimindan ele alinmadigim
gostermektedir. Temel ve asli bir ilke ya da cevher olarak mutlak varligin miikemmel
olgusalligina ya da mutlak var olma mertebesine Allah adim1 vermekte ve fakat
varligt yine de olmaktan ayirmakta ve Oteye tagimaktadir. Buna gore mutlak
varliktan 6tedeki bu konumu Sirf Varlik olarak isimlendiren Seyh Bedreddin boylece
sirf, mutlak ve mukayyet olmak iizere varlik igin ii¢ itibar tayin etmektedir. “Idrak
ve takyidden hali olan Sirf Varlik, Hak’dan ibaret oldugu gibi 1tlak ve takyid ile
vasiflanan varlik da Hak’dan ibarettir. Hak, itlak ve takyidden hali Sirf Varlik olmak
itibariyle ne kiilli ne de ciizidir. Ciinkii kiillilik 1tlak ve ciizilik de takyit
bakimindandir.” ®© Varlik agisindan mutlaklik derecesini kiillilikle tavsif ettigi
goriilen Seyh Bedreddin, kiillilik ve ciiziligin ya da mutlaklik ve mukayyetligin
Allah’in zati hakikatinden sonra geldigini ifade eder.® Iste bu noktada asil
hedefledigi ilahi zattan bahseden Bedreddin, zati1 bakimindan her seyden miicerret
olan Sirf Varligin ilahi hiiviyet oldugunu belirtir. Oyleki artik varlik agistndan Onun
iistinde bir mertebe daha yoktur. ®2 Hazerat-1 Hamsede’ki ‘Gayb-1 Mutlak’
derecesini ‘Sirf Varlik’ adi ile belirleyen Seyh Bedreddin bdylece ilahi zatliga
ulagmis olur. Kavramsal olarak mutlak ile mukayyet arasindaki biitiinleyici iliski ya

da madde ve form arasindaki beraberlik, bu son noktada s6z konusu edilmez.

Seyh Bedreddin ibn-i Arabi’nin aksine tiimden gelen bir yaklagimla degil de
tiime varan, sonuglardan esaslara yiikselen bir tavra sahiptir. Bu ise yukar1 dogru
gittikge gliclenen varlik kavrami hesabina her tiirlii olus ve diislinceyi kendilerine ait
bir var olusta bulunmaktan men eden ve sonucta Sirf Varlik adina kendinde var
olmay1 ister mutlak olsun isterse de mukayyet olsun yok eden bir tavra sahiptir.
Dikkat ¢ekici bir sekilde suretler ve mukayyet varlik anlayisindan intikal ettigi
Mutlak Varlik anlayisimt fiil halindeki mutlak varlik olarak Allah ile
0zdeslestirdikten sonra Sirf Varlik ad1 altinda Gayb-1 Mutlak’in zatligin1 ufka ¢izen

60 Seyh Bedreddin, Varidat, s. 77.
1 Ag.e.,s. 77.
2 Ag.e.,s. 77.
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Seyh Bedreddin, boylece ilahi zathigi da disa yonelik ne fiil ne de miiessir

derecelerinde olmayan ya da bunlardan 6nce var olan bir konuma ulagtirmaktadir.

O halde Topgu’nun isyan Ahlaki perspektifinden Bedreddin’in tavrinin Sirf
Varlik adim1 verdigi mutlak otesi zatlik adina mutlaklik ve mukayyetligin zatlig
yiiklenmesine bir isyan olarak baslangi¢ noktasini belirledigi soylenebilir. Ondaki
bu isyan ii¢ asamalidir. Ilkinde maddi suretlerin gercekligine karsin hakikatin ya da
mutlakligin itirazi, ikincisinde ise mutlakligin ulfhiyetle goziikmesine ve
bilinmesine Sirf Varligin itiraz1 ve tigtinctisiinde de Sirf Varligin hem mutlaklik hem
de mukayyetlige karsi olan mahiyetini ortaya koymaktadir. Bedreddin’in Sirf Varlik
anlayis1 Gnostik inanglarla da ortiismektedir. Gnostikler evrendeki kotiiliik ve iyilik
arasindaki iliskiyi Mutlak Varliga izafe etmekte, ylice tanr1 olarak ise daha {ist

baglamda Sirf Varlig: kabul etmektedirler.5

Mutlak varligin mazhari olan alemin kendi mukayyet derecelerinde mutlagi
suret iizerine gostermesinin en yiiksek derecesi olarak insan, ayni zamanda s6z
konusu mukayyetlik icerisinde mutlak bir zatligin yansimasini en kapsamli bir
sekilde tasimaktadir. Benlik adin1 verdigimiz bu yansimanin ashi mutlak varlikta
bulunmaktadir. “Mademki biitiin Alem Hakk’1n suretinden ibarettir, bu halde her kim
ve herhangi bir sey ben oyum derse bu s6z seksiz dogrudur. .. Ben kelimesi suretlerin
sahibi olan Cenab-1 Hakk’a isarettir. Iste bu itibarla insanin degil, hatta her zerrenin
‘Ben Allahim’ demesi seksiz dogrudur.”® Boylece Bedreddin Hallac’in soziinii
evrensellestirerek onaylarken onun isyanini ¢ok daha ileri bir diizeye tagimaktadir.
Ancak ayn1 zamanda Sirf Varlik kavramini ele aligi bu benlik ya da zatlik iddiasini

gegersizlestiren bir geliskiyi de ortaya koymaktadir.®

83 Ken Johnson, The Gnostic Origins of Calvinism, Createspace Independent Pub., New
York, 2013, s. 44.

64 Seyh Bedreddin, Varidat, s. 95.

8 Seyh Bedreddin bir yandan Suf Varlik kavrammi Hazerat-1 Hamse diisiincesi
dogrultusunda ne mutlaklik ve ne de mukayyetlikle vasiflanamayacak idrak 6tesi mutlak bir
zatlik ile 6zdeslestirirken, 6te yandan her seyin onun sureti olmasi diisiincesinden hareketle
Hak isminden Allah ismine intikalle seylerin “ben Allah’im” demesini diger bir ifade ile
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Bedreddin’in Sirf Varlik kavramii mutlak varliktan 6te ve nihai bir
basamak olarak tamimlamasi onun hareket ve iradeyi baslattigi noktanin
tanimsizligini ortaya koymaktadir. Seyh Bedreddin’le ayni yiizyilda yasayan 15.
asrin biiyiik Sufi diigiiniirlerinden Abdulkerim Ceyli (1365-1424) Sirf Varlik
kavrami ve kategorisi hakkinda benzer agiklamalarda bulunur. Hadislerdeki
anlatimlan kaynak vererek bu varlik mertebesini ‘4ma’ olarak isimlendirir. Buna
gore ama “Hakikatlerin 6z hakikatlerinden ibarettir. Isbu hakikat hakka bagh
sifatlarla halka nispet edilen sifatlarin higbiri ile sifatlanmaz. Ciinkil o sirf zattan
ibarettir. Sonra... Hi¢bir mertebeye de izafe edilemez; Hakka ait mertebelere de
Halka ait mertebelere de... Onda bir izafet durumu olmayinca kendisine bir vasif
veya isim verilemez.% Ama ehadiyet tekilliginin karsiligidir. Ehadiyette isimler ve
sifatlar eriyip gittigi gibi Amada da ayni sekilde bunlar erirler.®” Goriilecegi gibi Seyh
Bedreddin’in Sirf Varlik diisiincesi ile Ceyli’nin ama tanimlamasi birbirleri ile
ortiismektedir. Iste bize gore Bedreddin’in isyanmin temel noktas1 4ma ya ait olan
bu tekilliktir. Sirf Varlik ya da &ma adli zat 6zIigii beraberinde mutlak ya da
mukayyet hicbir seyi kabul etmeyen bir dogaya sahiptir. Seyh Bedreddin her ne
kadar Ekberi gelenekteki Hazerat-1 Hamse usuliine gore diisiincelerini ifade ediyor
goziikse de bu mertebeler arasinda oldukga hizli sayilabilecek gecisler yapmakta ve
mertebelerin - kendine  6zgili  tanimlamalarina  yeterince  dikkat ediyor
gozilkmemektedir. Buna gore Sirf Varlik olarak isimlendirdigi “la teayyiin” veya
gayb-1 mutlak mertebesini taayyiinii evvel, taayyiin-ii sani, dlemi melekut, alemi

misal, sehadet alemi ve mertebe-i insan ile gegisi olan bir konumda ele almaktadir.

uluhiyetle kendini 6zdeslestirmesini dogru bulmaktadir. Oysa Hallac’daki haliyle bile bu
diisiince “ben Hakk’im” seklinde yoruma acik bir bicimdedir. Tkbal’e gore de boylesi
diisiinceler Plotinusgu Sudur nazariyesinin tamamlayici unsuru olarak Islam diisiincesi
icerisinde kendine bir yer bulmustur. Bu diisiince tarz1 islam inancindaki ilahlik anlayisim
igsel bir sekilde var olusun, kdinatin igine tagimis, boylece de insan benligi, 6zgiir iradesi, var
olusu gibi alanlar zayiflayarak belirsizlesmistirler. Muhammed Ikbal, Makaleler, gev., Celal
Soydan, Hece Yayinlari, Ankara, 2015, s. 111.

8 Abdulkerim Ceyli, insan-1 Kamil, ¢vr., A. Akgcicek, Kurtuba Kitap, Istanbul, 2016, s. 92.
7 Ag.e.,s. 93.
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“Idrak ve takyidden hali olan Sirf Varlik, Hak’dan ibaret oldugu gibi 1tlak ve takyid
ile vasiflanan varlik da Hak’dan ibarettir. Hak, 1tlak ve takyidden hali Sirf Varhik
olmak itibariyle ne kiilli ne de ciizidir”% ifadesi gayb-1 mutlak ile ilk taayyiin
mertebesi arasinda 1tlak ve takyidden hali bir bakig agisindan baska bir ayirimdan
bahsetmemektedir. Oysa geleneksel Hazarati Hamse anlatilarinda bu mertebenin
kendine 6zgii tekilligine 6zellikle vurgu yapilarak, alemlerden miinezzeh, mukaddes

ve miiteal Allah’1 ifade ettigine dikkat edilmesi gerektigi belirtilmektedir.

Topgu Hallac’in isyanin1 tanimlarken ‘Allah’in  insanda isyan1’
tanimlamasini kullanarak, mutlak ben ile mukayyet ben’in kavusarak 6zdeslesmesini
‘enel Hak’ cikisinin nedeni saymaktaydi. Bedreddin’in isyaninda ise Hallac’in
bireysel kalan yaklagimindan 6teye gecen bir tavir s6z konusudur. Bu ileri gidis Sirf
Varlik kavrami cercevesinde kendisini gdstermektedir. Topgu’ya gore Hallac’in
“enel Hak” ¢ikisindaki temel nokta Mutlak Varlik olarak Allah’in insandaki isyan
idi. Seyh Bedreddin’de ise ilahi zatlikla 6zdeslestirilen Sirf Varlik mutlak ya da
mukayyet higbir tezahiirii kabul etmemesi itibariyle Hak iken ayni zamanda bu
itibarlar1 kabul etmesi ile de Hak olmaktadir. Dolayisiyla kendi ben’liginde Hallac’in
tecriibesine benzer bir irfan1 yasayan Seyh Bedreddin’in sinirlari pek de belli
olmayan boylesi bir Sirf Varlik tecriibesine sahip olmasi dini, toplumsal, geleneksel
biitiin ya da par¢anin Hak oldugu kadar bir anlam ve deger ifade etmemesi sonucunu
da verebilecektir. Seyh Bedreddin‘in adiyla {inlenen Torlak Kemal ve Borkliice
Mustafa isyanlarmin genel karakterinin Varidat’da ortaya konulan bu varlik
anlayisina biiyiik oranda dayandigini sdyleyebiliriz. Bu isyanlarda gayr1 Mislimlerin
ve Miisliiman ahalinin birlikte yer almis olmasi, dogunun ve batinin dini ve felsefi
hareketlerinin bir sentezi olmasi, farkli halk siniflarinin g¢elisik durumlarini birlikte
icinde barindirmis olabilmesi, dinler arasi esitlige vurgu yapan senkretik tavri,

sosyo-ekonomik tavri itibariyle sosyal nispetleri ret eden bir ortak¢i toplumculuga

68 Seyh Bedreddin, Varidat, s. 77.
% Isa Celik, “Tasavvufi Gelenekte Hazerat-: Hams veya Tenezziilat-1 Seb’a Anlayisi”,
Tasavvuf ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi, Ankara, 2003, s. 167.
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sahip olmas1’ gibi niteliklerinin batini kaynaginin Sirf Varlik anlayis1 {izerinden
kurgulanmakta oldugu goriilmektedir. Tim nispetleri hice sayan bu tavrin dinler ve

kiiltiirler tistli bir noktaya dayandigi anlagilmaktadir.

Ibn-i Arabi’nin mutlak varlik iizerinden olusturdugu Vahdet-i Viicut
anlayisi ile Hallac-1 Mansur’un mukayyet varliktaki ilahi ben’lik tecellisi iizerine
yiikselen diisiinceleri Seyh Bedreddin’de bir araya getirilmekte ve sistemli bir
sekilde bir {ist asama ya da nihai baglam olan Sirf Varlik’a tasinmaktadir. Ama ile
de ifade edilen bu nihai varlik mertebesinin mutlak ya da mukayyed higbir
olgusalligi kabul etmeyen dogasimnin Allah’in zatina hashig ile ilgili vurgunun
yeterince yapilmamis olmasi Bedreddin’in anlayisinin kendi adina yiiriitiilen bir
isyanin toplumsal ve siyasi gerekcelerinin yani sira itikadi zeminini de saglamis

goziikmektedir.

Seyh Bedreddin mutlak varlik ile mukayyet olgusalligi arasindaki senkretik
iliskiyi semboller ve dayandiklar1 hakikat diistincesi ile hakikat lehine tevhit
etmektedir. Buna gore Peygamberlerin anlatimlart sembolik olmakla beraber, cennet,
cehennem, hasir gibi dini olgular da sembolik ifadelerdir. Anlagilmas1 gereken
hayatin ve olgusal varlik durumlarinin negatif ulthiyet adin1 verebilecegimiz bir
baglamda katt maddi olmayip melekiit adi verilen latif ruhani gergeklikler
oldugudur.” Bu noktada melekler ise tam tersi bir agiklama gibi goziikmekle birlikte
daha da latiflestirilerek ruhani, latif varliklar olarak degil de tabi kuvvetler ile
tanimlanmaktadir.”® Dikkat edilecek olursa uhrevi olan seylerin cisimlesmesine kars1
¢ikan bu anlayis, tamamen melekit olan varliklar1 da bir derece Gteye gotiirerek
kuvvetler ile tanimlamakta, boylece aslinda soyutlamaya devam etmektedir. Zira

zatlik sahibi ve buna gore latif de olsalar belli formlari ve taayyiinleri olan meleklerin

"* Sinan Araman, “Dini/ldeolojik ve Tarihsel Yonleriyle Bedreddin Hareketi”, Seyh
Bedreddin: Yolculuk Felsefe Isyan, drl., Sahin Tiimiikli, Ceylan Yayinlari, Istanbul, 2017,
s. 33.

"1 Seyh Bedreddin, Varidat, s. 95.

2a.g.e.,s. 88.
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hakikatinin tabi kuvvetler oldugunu ifade etmek aslinda onlar1 kuvvetin mutlaklig
baglaminda belirlenimsiz ve formsuz bir dogaya ylikselterek soyutlamak anlamina
gelmektedir. Dolayisiyla ilk bakista indirgemeci materyalist bir anlayisla
karsilasilmis gibi goziikse de gergekte onun diisiinceleri tiim varlik durumlarini ¢ikis
noktast olan Sirf Varlik adina zayiflagtiran ve her seyi Sirf Varliga yaklagtiran bir
tavir igerisinde goziikmektedir. Nitekim onun diisiincelerinde Sirf Varligin zathigi ile
diger mertebeler arasindaki simnir belirsiz oldugu icin melekler aleminin zatlik

taayyiinleri rahatlikla ortadan kaldirilmaktadir.

Seyh Bedreddin esyanin hakikatinin bilinebilmesinin gittikge artan bir
bicimde maddilesmek ve maddi olana yonelmek ile olamayacagini, bunun ancak
bedeni riyazet ve mutlak miicahede ile hasil olabilecegini, bu miicahedelerin zaman
ve zemine gore degismesi ile seriatlarin degistigini ifade etmektedir.” Bedreddin
Miisliimanlarin dinlerini maddi ve sirf zahiri bir bi¢imde anlamalarin1 6zellikle
elestirmekte ve “kim la ilahe illallah derse cennet girer” hadisinin alt1 ayr1 manasini
vererek, bu kelimeyi sdyleyen kimsenin kendisini biitiin gaile ve musibetlerden

korumus oldugu anlamina geldigini belirtmektedir.

Buna gore buradaki cennet evvela bilinen anlamu ile cennettir. Sonra ise
kafirlerin bu kelime ile Miisliiman olmakla can ve mallarini korumalar1 bildirilmistir.
Ucgiincii anlam ise hakikati bilmekle tiim bela ve musibetlerden kurtulmay1 icermekte,
dordiincii anlamda ise varlik ve zat cennetine ancak bu kelime ile girilecegi ifade
edilmektedir. Buna gore iki olusta ve iki alemde Allah’tan baska bir varlik
bulunmadigini bilen kimse Siiphan’in varlik cennetine, ilahi zata dahil ve vasil olur.”
Besinci anlamda ise girilen cennet Fenafillah mertebesine varan kimsenin
cehennemi karanlik varliktan kurtularak Firdevsi baki varliga kavugmasi
anlatilmaktadir. Altinct mertebede ise cennetin anlami her tiirlii serefli ve yiiksek
mertebeleri sonsuzca igeren bir konumda degerlendirilmektedir. Yedinci mertebede

ise girilen cennetin anlami hissedilenden ¢ikip hissedilmeyene girisi tanimlamakta

B Ag.e, s. 105.
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ve bu yolla zahir duygularla his olunan putlara ibadetten kurtularak duygularla idrak
olunmayan Hakk’in zatina ibadetin gerceklesmesi isareten sdylenmis olmaktadir.”
Gortiilecegi gibi Bedreddin’in diisiinceleri siirekli soyutlagsan ve fakat soyutlastikca
suretten uzaklasarak gittikge daha giliclenen bir varlik olgusuna ve varlik

siddetlendigi dlgilide artan bir zatlik durumuna gore yapilanmaktadir.

Seyh Bedreddin’in Sirf Varlik kaynakli hareketi sufinin 6nce fiillerini, sonra
sifatlarin1 ve daha sonra da 6z varlig1 olan zatin1t Hakk’in varliginda yok etmesi ile
kendisinde yalnmzca Hakk’in varliginin kalmasi esasina dayanmaktadir. Bu durum
negatif bir terminoloji ile salikin kiifiir mertebesine varip onu ge¢cmedik¢e tam
Miisliiman olamayacag seklinde ifade edilmektedir.”® Tasavvuf diisiincesine gore
bunun anlami, s6z konusu Fena Fillah, Beka Billah makamina gelen salikin Hak
varliginda tamamen mahvolup, Hak varligi ile var oldugu i¢in kendi i¢inde, disinda,
zahirde ve batinda, tiim varlikta Hak’dan baska bir sey gérmemesidir. Bu noktada
iman ve kiiftir seklinde ayrim yapilacak bir ikilik fark edilmemektedir. Ancak bu
durum da son degildir. Bu noktadan gegip kulluk burcunda karar kilindiginda cem
makami gecgilerek Cem’ii’l-Cem’e ulasilmakta ve boylece tevhit dairesi
tamamlanmis olmaktadir.”® Bedreddin’e gére “bu mertebe (Cem) iki Islam arasinda
bir berzah (gecit) olup orada duraklayan salik zindiklagir. Bu duraksamadan Allah’a
siginiriz. Ben de bu mertebeye vasil oldum ve orada bircok zamanlar kaldim ise de
Allah’a hamd ve minnetler olsun ki, ezeli inayetin imdadi ile oradan yol alarak
selamet sahiline ¢iktim.”’” Bedreddin’in bu ifadeleri fark mertebesi olarak mukayyet
varlig1, cem mertebesi olarak mutlak varligi ve Cem’i’l-Cem mertebesi ile de Sirf
Varlig1 betimlemektedir. Dagin dag nehirin nehir oldugu fark mertebesinden var

olanlarin olgusal niteliklerini kaybederek mutlak varliga dokiildiikleri Cem

“ Ag.e.,s. 105.
s Ag.e.,s. 125,
% Ag.e.,s. 125.
TAg.e.,s. 126.
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mertebesine gecen kisi Allah’da yok olustan sonra tekrar onda onunla dirilmekte ve

bu durum da Cem’ii’l Cem ya da beka olarak adlandirilmaktadir.”

Buna gore yalnizca fark mertebesinde kalmak iki ayri varlik anlayist
iizerinden kendinde bir varlik bulmakla sirkten kurtulamamaktadir. Bundan 6tede iki
Islam olarak suret ve hakikat ya da ten ve can Miisliimanlig1 arasinda bir noktada
bulunan Cem mertebesi ise kendisinde durulacak bir yer degildir. Bu mertebede
duraksamak zindikliga yol agmaktadir. Zira bu durumda fark mertebesi de Hakk’a
ait iken onu inkar etmektedir. Bu nedenle Cem mertebesinde bulunan salikin Fark’a
da sahip olmasi gerekmektedir. Salik eger Cem ile birlikte Fark’a sahip olursa bu

gercek tevhit (Cem’ii’l- Cem) olarak tanimlanmaktadir.

Bedreddin’in Cem ve Fark’i belli belirsiz birlestiren irade anlayist ise
sOyledir: “Hak tapilacak varliktir. Etkilendigi zaman kul olur. Etkilenmek ne ola
dersin? Etkilenen mahlik birisi tarafindan yaratilir zorlanir, kahredilmistir Demem
o ki yaratan, zorlayan tapindiran kahreden yalniz haktir. Suretler ise onun
oyuncaklaridir, Aletler gibi. Kul hakkin yalniz kul suretinde bulunabilecegini bilmez
bu yilizden kendi iradesini hakkin iradesinden bagka sanir. Kulun tiim eylemleri ve
de bizzat varlign Hakkin kendisidir. Aletin varligi Aleti yapana baghdir. Alet ile
yapilan bir eser alet tarafindan degil aleti kullanan tarafindan yapilmstir... Hakki
tanimak ve kendisinin hak oldugunu benimsemek iradeyi ve eylemi kendine mal
etmek ¢irkinlikten kurtulmaktir.”’ Béylece kisi kendinde fiil sahibini ve aletini
birlikte bulabilmektedir. Kendi disinda bir fiil sahibi bulmamaktadir. Buna gore
iradenin i¢ nedenleri, a-mutlak varlik, b- mutlak varligin istenci, ¢- mutlak varligin
ol emri dis nedenleri ise, a- olacak seylerin Kalemde bulunmasi, b- miimkiin olmasi,
C- olmayi kabul etmesi. Tanrinin dilegi, istenci ve 6zgiirliigli nesnenin tabiatina gore

gerceklesir. Tanr1 nesneleri veya insanlar1 neye yatkin iseler onlara gore diler onlara

8 Toshihiko lzutsu, The Concept and Reality of Existence, Islamic Book Trust, Kuala
Lumpur 2007, s. 18, 19.

" Seyh Bedreddin, Varidat: Simavna Kadis1i Oglu Seyh Bedreddin, ¢ev., Vecihi
Timuroglu, Istanbul: Agaoglu/Yazko, 1989, s. 92.
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gore istencini kullanir... Evrende ne ki vardir o tanridir.2® Goriildiigii gibi buradaki
Fark son derece belirsizdir ve neredeyse Cem’in iginde kaybolup gitmektedir. Her
ne kadar varligin ya da suretin olmay1 kabul etmesi gibi dis sebepler de bulsa sonugta
bu da onun goriisiine gore ilahi tezahiiriin gereginden ibarettir. Dolayisiyla kisinin
kendine yonelik bir iradesini ya da Topcu’nun iman bahsinde degindigi Allah ile
iradeyi tamamlayan ve hiirriyete kavusan kulluk iradesi ayrimini ortadan

kaldirmaktadir.

Diger 6nemli bir nokta da peygamberlerin ¢cocuklu kimselerin mecazli ve
sembollii konugmalarina benzer bir tavra sahip olduklar1 goriisiidiir. Buna gore
melek, ruh, cennet, cehennem gibi tasvirler yalnizca temsilden ibarettir. Diig gibidir
ve tabirleri gerekir.8! Seytan yahut melek bedendeki cismani kuvvetlerden ibarettir.
Bu durumda ise soz konusu tasvirlere rahatlikla bagta Allah olmak tizere peygamber
ve diger dini gergeklikleri yerlestirebiliriz. Bu ise Fark’1 dislayan bir Cem olarak
sonucta Allah ile anlatilanin var olanlarin mutlak birliginden ibaret oldugunu
sOylemekten ibarettir. Dolayisiyla ¢okluktaki her varlik Seyh Bedredine gore ben
Hakk’im ya da Allah’im diyebilir. Bu birin ¢oklukta kendini gostermesinden
ibarettir.8? Bu tiir bir cem ise Hak olanlar arasinda sonsuz bir kargasanin ve benligin
dogas1 diisiiniildiigiinde siirekli kimin Hak olduguna yonelik anarsist bir isyan

halinin temellendirilmesi olarak anlasilabilir.

Isyan ahlaki agisindan Bedreddin’in bu diisiinceleri ve ruhsal tecriibesi
Topcu’nun ili¢ basamakli isyan ve hareket anlayisi ile de biiylik oranda ortiigmektedir.
Buna gore Stirner’in anarsist benci isyan1 Cem’e sahip olmayan Fark’in
siddetlenmesi ve kendi farki {izerinden bir isyan1 ve hareketi kurgulamasina
benzemektedir. Yine Rousseau’nun tabiatin dogalligini esas alarak toplum ve

medeniyetin suniliklerini, bilim ve sanatin, hukuk ve ahlakin uydurulmus sanalliklar

80 Ag.e.,s. 98
81 Ag.e.,s. 94.
82 Seyh Bedreddin, Varidat: Simavna Kadis1 Oglu, s. 98.
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diistincesine varmasi ise Fark’in etkisinin Cem’in yok edici inkarciligi altina girmeye
baslamasini hatirlatmaktadir. Allah’siz isyanin en dibi olarak Topgu tarafindan
degerlendirilen Schopenhauer’in, gergeklik adina diinyay1, varlifi, iradeyi tiimden
inkar ise artik Fark mertebesinden bir sey kendisinde kalmamis Cem’in yok edici
etkisini tammlamaktadir. Buna gore Bedreddin’in isyam ise Hallac’ta kendini
gosteren Cem mertebesini de asan ve tim bu mertebeleri Sirf Varlik {izerinden
kendisinde toplayan bir Cem’ii’1-Cem isyani olmaktadir. Bu noktada Cem’ii’1-Cem
icin mutlaklik ve farki kendinde bir araya getiren miikemmel tavir dense de aslinda
Cem’ii’l-Cem’den Sirf Varligin her seyi kendinde yok eden yapisi da anlasilmaktadir.
Bedreddin’in bu iki tavirdan hangisini se¢tigi onun lizerindeki tartismalarin da temel
zeminidir. Fark’a sahip Cem kulluk tevhidi iken, yok edici Cem ise bir tiir ilahlik

iddiasina doniismektedir.

Fark’1 kendisinde barindiran bir Cem anlayisinin yikici ve siddete dayali bir
isyan1 kurgulamasi beklenemez. Nitekim Seyh’in yakinlari ve tabileri onun iftira ve
biihtana kurban gittigi lizerine son derece israrli eserler kaleme almuslardir.
Bunlardan torunu Hafiz Halil’e ait Seyh Bedreddin Menakibnamesi adli eser
neredeyse tamamen Seyh Bedreddin’in sugsuzlugu tizerine kaleme alimmus gibidir.
Bu eserden anlagildigi lizere Seyh’in varlik mertebeleri tizerindeki derin bilgisi ve
bu bilgiyi ruhani bir tecriilbe olarak sahsinda yasatmasi onu irade noktasinda dig
diinyaya tesir edebilecek okiilt bir bilgelige tasimis goziikmektedir. Tasavvuf
literatiiriinde dogaiistii gii¢leri ortaya ¢ikarabilecek bir varlik giicline sahip olmakla
Ozdeslestirilen ‘keramet’ boyutunun onda ulasmis oldugu netice 6lii kalpleri dirilten,
hastalara sifa olan, bilgelikte essiz olan haliyle ‘ikinci Mesih’ olarak nitelendirilecek
bir konumdadir.22 Menakipnameye gore Seyh Bedreddin gittigi her yerde yalmzca
Miisliimanlarin degil gayri Miislimlerin de biiyiik ilgi ve kabuliine mazhar olmustur.

Bu gordiigii ilgi ve siirekli sohretinin yayilarak etba ve miiritlerinin artmasinin onun

8 Hafiz Halil, Seyh Bedreddin Menakibnamesi, ¢ev., Mehmet Kanar, Istanbul: Tekin
Yayinevi, 2015, s. 148.
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siyaseten suglanmasinda etkili olmustur. Menakibname’de Seyh’i astiran Celebi
Mehmet i¢in de ihtiyatl bir {islup kullanildig1 goriilmektedir. Buna gore devletin
yeniden dirligini saglamak iizere diizmece Mustafa isyanini bastiran Celebi Mehmet
ardindan Borkliice Mustafa ve Torlak Hii Kemal isyanlarini sonrasinda Aygiloglu
isyanlarimi bastirmis ve bunun gibi irili ufakli pek ¢ok isyanla miicadele ederek

bozulmus diizeni yeniden kurmustur.

Menakipname’de Seyh adina isyan yiiriittiigiinii soyleyen Borkliice Mustafa
icin ‘¢ilgin’ ifadesi ve ‘ondaki illetin Seyh’e de bulastig1’, Torlak Hi Kemal i¢inde
halka ne ¢ok oyunlar etmis bir dolandirici olarak bahsedilmektedir. Yine Seyh’in
“Seyh kavminde timmetinin nebisi gibidir” hadisini nakletmesi iizerine bunun bir

peygamberlik ilan1 oldugu gibi tezviratlarin ortaya atildig1 anlatilmaktadir.
Sonuc¢

Seyh Bedreddin’in Varidat adli eseri, Seyh Bedreddin’in diisiinceleri ve
adina yiiriitiilen isyan noktasinda birtakim tutarsizliklar ve ¢eligkilere sahiptir.
Bununla birlikte bu eserde esasli sayilabilecek bir Isyan Ahlaki temasinin ontolojik
baglamda insa edildigi goriilmektedir. Bir yandan Vahdet-i Viicut’u Vahdet-i
Mevcut’a indirgeyici bir tavir sergilenirken 6te yanda varligi mukayyet ve mutlaktan
alip Sirf’a tasiyarak askinlastirici bir nihai somutlagtirma yapilmaktadir. Bu ikisi
arasinda insan iradesi bahsi 6nemle ele alinmakta ve Cem agirlikli Cebri bir anlayis
orgiilenmektedir. Sinirlidan sinirsiz ve mutlaga ulagmasi ancak orada da kalmayip
Sirf Varliga varmanin askinlastirict siddeti ile Allah ile kulunun, yaratan ile
yaratilanin, semboller ile hakikatlerin olgusal birlige indirgenme siddetleri ters
orantili bir paradoksal anlatima neden olmaktadir. Bir yandan Fark’siz Cem’in
ornekleri verilirken 6te yandan Cem vurgusu agir basan bir Fark anlayis1 ortaya
konulmakta ve nihai olarak Sirf Varligin 6zgiinliigii var edici degil de yok edici bir

baglamda sunulmaktadir. Bu nedenle hirgin ve ofkeli bir {isluba sahip oldugunu

8 Ag.e.,s. 184.
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diisiindiiglimiiz Varidat ispat edici bir tarz yerine inkarci bir goriiniim igindedir. Bu
inkdr dslubu mutlak ve sirf varlik adina gerceklestirilmekte, varlik kavramina

yapilan bu gii¢lii vurgu onu ayn1 zamanda felsefi bir konuma da itmektedir.

Ruhani tecriibe ile sezgisel rasyonalitenin kesisiminde bulunan Varidat’taki
diisiinceler donemin ¢ok dinli ve ¢ok kiiltiirlii yapis1 i¢cinde devlet otoritesinin fetret
devrinde bozulmasiyla ortaya ¢ikan boslukta senkretik bir isyanin da tetikleyicisi
olmustur. Seyh Bedreddin Isyan’1 bireysel irade ile ilahi iradenin ortiistiiriilmesi,
Mallarin ortakligy, farkli inanglarin gorece mesruluklarindan kaynaklanan birlikteligi,
Oliim otesi hayatin yalnizca ruhani boyutla tanimlanmasi, diinya hayatinin hayalde
bir yansima olarak degerlendirilmesi, peygamber soézlerinin mecazdan ibaret
sayilmasi gibi mistik 6geleri ile, dini ve hukuki otoritelerin tiim bunlarin tersine
sureti gercekmis gibi gosteren illiizyonist tavirlarini ret ve inkara agik¢a yol
acmaktadir. Letaif-i Isarat adli Hanefi Fikhi’nin hatir1 sayilir eserlerinden birini
kaleme almis bir Kadi olarak Seyh Bedreddin’in Varidat’daki bu goriisleri her
seyden Once fikhi eserinin dayandig: varlik anlayisi ile ters diismektedir. Diinyevi
olgularin her birini kendi baglamlarinda gercek olarak kabul eden realist bir bakis
olmaksizin herhangi bir hukuki degerlendirme yapilamayacagi agiktir. Bu nedenle
Varidat ile beraber Letaif-i Isarat birlikte degerlendirildiginde énemli bir celiski
acgiga cikmaktadir.

Seyh Bedreddin’e fikhi goriisleri itibariyle degil de tasavvufi diisiinceleri
acisindan bagli olduklarini ifade eden isyancilarin isyan tarzlarini sosyal ve politik
gerekgelerin yan1 sira Varidat’daki Vahdet-i Viicut yaklagimi baglaminda
gelistirdikleri sdylenebilecegi gibi, onun baglilarinin kendisinin ulastigi Cem’ii’l-
Cem’in dengesine sahip olmadiklari ve Varidat’t yikici bir Cem anlayist ile
icsellestirdikleri ifade edilebilir goziikmektedir. Yine Seyh Bedreddin’in kendi
Cem’ii’l-Cem mertebesinin ve anlayiginin anlatim iislubu agisindan celal ve kahir

yOniinden tezahiir etmesinin de bunda katkis1 oldugu sdylenebilir.
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Balkanlarin ¢ok kiiltiirlii ve dinli yapisinin Vahdet-i Viicut diisiincesi i¢in
oldukca uygun bir zemin olusturdugu goriilmektedir. Ozellikle Islam’a dayali
egemen bir otoritenin altinda farkl kiiltiirlerin bir araya gelisinde bu etkinin daha
giiclii oldugu sdylenebilir. Normal sartlar altinda Vahdet-i Viicut felsefesi ¢ok
kiiltiirli  ortamlarda farkli kiiltiirleri Islam’in  evrensel bakismma gore
konumlandirmakta ontolojik bir zemin baglami sunmaktadir. Islam Hukuku
acisindan gayri Miislimlerin zimmi statiisiinde hukuksal anlamda diinyevi bir
mesruiyet tahtinda kimliklerinin tanimlandigi bilinmektedir. Bu noktada Vahdet-i
Viicut felsefesinin batini anlamda bir zimmilik statiisiinii olusturmada kullanildigi
sdylenebilir. Tiim bunlarla birlikte, Islam’mn siyasal hakimiyetinin zayifladig1 kaos
ortamlarinda ayn1 felsefenin Seyh Bedreddin Isyam 6rneginde oldugu gibi rahatlikla

kurumsal yapilara karsi konumlanabildigi de goriilmektedir.

Topgu'nun tezi baglaminda isyan Ahlaki kavramu bir hareket ve irade
felsefesi olarak kendini gostermektedir. Kisinin kendi benligine ve kendini
sinirlayan ve siradanlastiran bedensel, toplumsal, ¢cevresel sartlarina aykiri diisen bir
irade ve harekete sahip olmadikca ya da yapict anlamda bir isyan Ahlaki’na sahip
olmadikga iradesini mutlak ve ilahi olana ulastirip onunla tamamlamasi miimkiin
degildir. Topgu bu isyan i¢in evrensel merhamet ve mesuliyet kavramlarini birer fren
mekanizmasi olarak yapilandirmaktadir. Bdylece kisinin hakikate ulasmak adina
kendine ya da bagkasina yonelik yikici ve zarar verici bir isyana yonelmesini iistii
kapali bir bigimde onaylamamaktadir. Seyh Bedreddin’in sahsinda ontolojik bir
mistiklik olarak degerlendirebilecegimiz Vahdet-i Viicut’¢u sufi tavrin 6zel anlamda
kendisinden farkli diisiinen Misliimanlara karsi onlar1 ret ve 1skat edici bir tavri
oldugu aciktir. Béylece Varidat eseri Fetret Doneminin kaotik sosyal kosullarinin da
etkisi ile genel anlamda toplum ve devlet yapisina silahla kars1 koymaya kadar varan

bir isyanin temellendirici 6gretisi haline gelebilmistir.

Seyh Bedreddin’in temel anlay1s1 olarak dini hakikatlerin sembolik yanlarim

Mutlak ve Sirf Varlik adina ikincil ve degersiz bir konuma indirgiyor gibi gdziikmesi
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ya da anlasilmasinin ¢elisik bir durum oldugunu belirtmeliyiz. Zira Mutlak Varligin
kendini géstermesi ya da tezahiir bigimleri olarak suretler onun iradesini yansitmasi
acisindan kabul edilmesi ve saygi gosterilmesi gereken gercekliklerdir. Ancak
suretlere hakikatlerini géz ard1 ederek yaklagmanin ve onlari esas kabul etmenin de
tatmin edici olmaktan uzak oldugu aciktir. Tiim bunlarla birlikte Mutlak Varligin
kendini goriiniir kilarken suretlerle tezahiire mecbur olmas1 yaklasimi bu
mecburiyetin ilahi iradenin 6zgiir bir tercihi olarak yorumlanmak yerine felsefi
baglamdaki madde-form birlikteligine yiiklenmektedir. Seyh’in Varidat adli eseri
Vahdet-i Viicut diisiincesi adina sdylenemeyeni esrikge ve kismen de filozafga
sOyleyen ve bu sdylemde sinirli dlemin sonugta yine ilahi iradeye dayal1 pargaliligini
ret etmeye yonelmis riizgar ile dalgalar1 kabarmis firtinali bir deniz gibidir. Eserin
bu konumu ile donemi itibariyle Osmanli yonetimi ile kavgali olan kesimler
tarafindan bir mesruiyet kaynagi olarak kullanildig1 kanaatindeyiz. Seyh Bedreddin
ise kendi mistik tecriibesinde Sirf Varligin mutlak ve sinirli olani da asan dogasina
maglup olmus bir bilge goériiniimiindedir. Onun bu ruhani kimligi ile birlikte bir
kazasker ve Selguklu Hanedani iiyesi olarak i¢e doniik siyasi alanin ve miicadelelerin
taraflarinda bulunmasi, diinyevi alanin tiim dengelerini sarsmis bir talihsizlik olarak

goziikmektedir.
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