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Bu c¢aligma, XIV. yiizyil klasik Tiirk siirinin énemli temsilcilerinden Nesimi’nin Tiirkge
Divani’nda zaman ve mekan kavramlarinin islenisini incelemektedir. Arastirmada, zaman ve mekan
mefhumlarinin klasik siirdeki kullanimi ile tasavvufi, felsefl boyutlar1 dikkate alinarak tematik bir
¢oziimleme yapilmistir. Calismanin amaci, Nesimi’nin siirlerinde bu iki kavramin nasil
anlamlandirildigimi ortaya koymak ve klasik Tiirk siirinde iistlendigi islevi tespit etmektir. Bu
dogrultuda klasik Tiirk edebiyati ile tasavvufl diigiince geleneginin kavramsal arka plan1 incelenmis;
Nesimi’nin zaman ve mekan algisiin vahdet-i viicid anlayisiyla olan iligkisi ortaya konmustur.

Arastirma, tematik inceleme yontemiyle gerceklestirilmistir. Oncelikle, Nesimi’nin Tiirkce
Divani’ndaki zaman ve mekan ile ilgili kelimeler tespit edilerek fislenmis, ardindan bu kelimeler
semantik agidan anlam gruplarina ayrilmistir. Her bir grup, kavramsal ve imgesel cercevede
degerlendirilmis ve ilgili beyitlerden Orneklerle desteklenmistir. Bu sistematik ¢6ziimleme
sonucunda, sairin zaman1 yalnizca kronolojik bir kavram olarak degil, ayn1 zamanda metafizik bir
olus siireci ve ilah1 tecellinin bir alani olarak degerlendirdigi; mekan1 ise hem somut yerler hem de
tasavvufl baglamda manevi mekanlar olarak kurguladigi ortaya konmustur

Elde edilen bulgular, Nesimi’nin klasik siir gelenegini siirdiiriirken onu felsefi ve tasavvufi
derinliklerle zenginlestirdigini gostermektedir. Zaman kavrami sairin siirlerinde ezel, ebed, ahir
zaman gibi metafizik boyutlariyla; mekan kavrami ise Kéabe, 1a-mekan, goniil evi gibi hem somut
hem de sembolik unsurlarla ifade edilmistir. Sonug olarak, Nesimi’nin Tiirk¢e Divani’nda zaman ve
mekan, klasik siir anlayisiin siirlarini asarak tasavvufi diinya goriisii baglaminda ¢ok katmanli bir
anlam evrenine kavusmustur.

Anahtar Kelimeler: Nesimi, Nesimi’nin Tiirkce Divani, Zaman, Mekan, Hurifilik,
Tasavvuf
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ABSTRACT
TIME AND SPACE IN NESiM{’S DIVAN
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This study examines how the concepts of time and space are treated in Nesimi’s Turkish
Divan, one of the key works of fourteenth-century classical Turkish poetry. Adopting a thematic
approach, it analyzes the poetic uses of time and space in relation to their Sufi and philosophical
dimensions. The aim is to reveal how these two concepts are meaning-made in Nesimi’s poetry and
to determine the functions they assume within the classical tradition. To this end, the conceptual
background shared by classical Turkish literature and the Sufi intellectual heritage is reviewed, and
the relationship between Nesimi’s perception of time—space and the doctrine of wahdat al-wujad
(Unity of Being) is set forth.

Methodologically, the research proceeds through thematic analysis. First, lexical items in
the Divan related to time and space were identified and catalogued; next, these items were grouped
semantically. Each group was then evaluated within a conceptual-imagistic framework and
illustrated with relevant couplets. The analysis shows that the poet conceives time not merely as a
chronological measure but as a metaphysical process of becoming and a field of divine theophany;
space, in turn, is configured both as concrete locales and as spiritual spaces in the Sufi sense.

The findings indicate that while Nesimi continues the classical poetic tradition, he enriches
it with philosophical and mystical depth. In his poetry, the notion of time appears with its
metaphysical dimensions such as pre-eternity, eternity and the end-time whereas space is articulated
through both concrete and symbolic elements, including the Ka‘ba, 1a-makan (“the placeless”), and
the house of the heart. In conclusion, time and space in Nesimi’s Turkish Divan transcend the bounds
of the classical aesthetic and acquire a multi-layered semantic universe within the horizon of Sufi
worldview.

Keywords: Nesimi, Nesimi’s Turkish Divan, Time, Space, Huriifism, Sufism
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Bu ¢aligmada kullanilan beyitler, Hiiseyin Ayan’in Nesimi: Hayati, Edebi Kisiligi, Eserleri
ve Tiirk¢e Divaninin Tenkidli Metni adli 2020 tarihli baskis1 ve tas baski niishalar esas
alimmistir. Her beytin yer aldig1 sayfa veya varak numarasi APA atif sistemine uygun
bicimde metin icinde parantezli kaynak gosterimiyle belirtilmistir. Beyitlerin
karsilastirilmasinda ayrica Divan-1 Nesimi’nin tag baski niishalar1 (ND) da kullanilmistir.
Bunlar arasinda: Tiirkiye Biiyiik Millet Meclisi Kiitiiphanesi’nde yer alan ve 1844—1845
(Hicri 1260) yillarinda tas baski olarak yayimlanmis nadir niisha (Divan-1 Nesimi, 1260c)
bulunmaktadir. Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Arastirmalar1 Merkezi Kiitiiphanesi (Prof. Dr.
Nihad M. Cetin Boliimii) koleksiyonunda kayitli matbu Divan niishalari: Demirbas No:
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ON SOZ

Bu calismada, klasik Tiirk siirinin énde gelen sairlerinden Imadiiddin Seyyid
Nesimi’nin Tiirk¢e divani zaman ve mekan kavramlar1 baglaminda incelenmistir. Zaman ve
mekan sadece felsefeye degil, ayn1 zamanda tasavvufi ve felsefi boyutlariyla klasik Tiirk
siirine yansimistir. Nesimi, bu iki kavrami hem bireysel varlik bilinci hem de metafizik
hakikatin idraki baglaminda derin bir anlam diinyasiyla islemistir. Calismanin birinci
boliimiinde zaman ve mekan kavramlarinin tarihsel ve felsefi gelisimi ile Kur’an’da ve
klasik Tiirk edebiyatindaki yeri ele alimmistir. Ikinci bdliimde, Nesimi’nin hayati, edebi
kisiligi ve Hurfilik inanci hakkinda bilgi verilmistir. Ugiincii béliimde ise Nesimi’nin
Tiirk¢e divani, zaman kavramlari iizerinden ayrintili sekilde taranmis; kavramlar sistematik
olarak siniflandirilmig, her bir kavram baglamsal ve tasavvufi yonleriyle agiklanmigtir.
Dordiincii boliimde ise mekan kavramlar sistematik olarak siniflandirilmis, her bir kavram

baglamsal ve tasavvufl yonleriyle agiklanmistir.

Bu tezin hazirlanmasinda bilgi, gorlis ve katkilariyla bana yol gosteren degerli
danismanim Prof. Dr. Seyfullah Korkmaz’a en icten tesekkiirlerimi sunuyorum. Hayatim
boyunca maddi ve manevi desteklerini esirgemeyen, sabir ve sevgileriyle yolumu aydinlatan

degerli anneme ve babama tesekkiir ederim.

Zaman ve mekan, sadece evrenin degil, siirin de ruhudur. Bu ruhu Nesimi'nin derin
misralarinda aramak, okuyucuyu sadece edebi bir yolculuga degil, ayn1 zamanda varligin
anlaminm1 kavramaya cagirir. Bu ¢alismanin, klasik Tiirk siiri iizerine yapilacak benzer

caligmalara katki saglamasi en biiyiik dilegimdir.

Kirsehir-2025 Gokgenur Bilge MUGLU
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GIRIS
Zaman, "vakit, an, olusun i¢inde gectigi veya gececegi siire" olarak tanimlanmis bir
kavramdir (Parlatir, G6zaydin ve Zilfikar, 1998: 2495) Zaman kavrami, bireyin varolussal
durumu ve i¢inde bulundugu toplumsal baglama bagli olarak farkli sekillerde
anlamlandirilmistir. Goreceli ve cok katmanli bir yapiya sahip olan zaman, edebi metinlerde
de ¢esitli adlar, imgeler ve ¢agrisimlar araciligiyla ifade edilmistir. Antik caglardan itibaren
filozoflar ve din alimleri, zaman olgusuna dair ontolojik, kozmolojik ve teolojik diizlemde

pek cok diisiince gelistirmistir.

Felsefi bir kavram olarak zaman, olus, degisim ve siireklilik igerisinde, geri doniisii
olmayan bir dogrultuda ilerleyen kesintisiz bir ¢izgi seklinde degerlendirilebilir. Bu
baglamda zaman, geriye dogru sonsuza kadar uzanirken ayni zamanda ileriye dogru da akip
gitmektedir. Zamanin nesnel ve 6znel olmak iizere iki yonii bulunmaktadir. Nesnel zaman
Olciilebilir bir nitelik tasir; ancak bu 6l¢lim, bizzat zamanin kendisinden degil, cisimlerin
hareketlerinden elde edilir. Uzaydaki hareketlerin siralanigi, zamanin da belirli kesimlere
ayrilmasini miimkiin kilar. Bununla birlikte modern fizik, mutlak anlamda nesnel bir
zamanm varligini reddeder. Ote yandan 6znel zaman, bireyin zaman bilinci ve yasantilarina
baglidir; bu nedenle nesnel olarak Olciilemez ve duruma gore kisa ya da uzun olarak

algilanabilir (Akarsu, 1975: 191).

Bat1 diinyasinda zaman kavraminin ilk kullanilisina Antik Yunanda rastlanilmistir.
Bu dénemde zaman ig¢in ii¢ kelimenin kullanildig1 goriilmiistiir bunlar: “Khronos™ (Scott-
Jones, 2023: 723), “Kairos” (Scott-Jones, 2023: 341) ve “Aion” (Scott-Jones, 2023: 353-
354) seklindedir.

“Khronos”, zamanin niceliksel yonii anlaminda nesnel zamani; “Kairos”, zamanin
niteliksel yonii anlaminda yargisal zamani; “Aion” ise ezelilik-ebedilik anlaminda
sonsuzlugu ifade etmektedir (Karakdse, 2021: 80). Bu kavramlar zaman’in somut ve soyut

yanlarini yansitmaktadir.

Baz diisiiniirlere gére Islam medeniyetindeki zaman anlayis1 sarmal bir nitelik tagir;
yani bu zaman anlayisi i¢inde, dongiisellikle ¢izgisellik birlikte yer almaktadir (Yuva, 2009:
1656).

Islam diisiincesinde zaman hem kozmolojik bir gergeklik hem de ilahi iradenin
tezahiirii olarak degerlendirilmistir. Ibn Sina, zamami hareketin lciisii olarak tanimlarken,

onu cismani varliklarla irtibatlandirmis ve Aristoteles¢i anlayisi1 islam felsefesine tasimustir
1



(Nasr, 2006). Ote yandan Gazali, zamanin fiziksel varliklarla sinirli olmadigini; Allah’m
ezeli ve zamandan miinezzeh oldugunu vurgulamis, zamanin mahlik oldugunu belirtmistir
(Frank, 1992). Fahriiddin er-Razi gibi miifessirler ise zamani, yaratilmiglarin degisimi ve
sonlulugu tizerinden agiklamis; Kur’an'da gegen “dehr” kavramini Allah’a izafe etmekten
kaginarak zamanin mutlak bir varlik degil, yaratilmis bir olgu oldugunu ileri siirmiislerdir

(Ozervarly, 2011: 331-332).

Tasavvufi diisiince sisteminde temel yer tutan vahdet-i viiclid anlayisi, tecelli
nazariyesiyle yakindan iliskilidir. Bu yaklagima gore varlik, Allah’in isim ve sifatlariin
farkli mertebelerdeki tezahiirlerinden ibarettir (Chittick, 1989). Varlik, her an hem mevcut
hem de yokluk halindedir; yani kesintisiz bir tecelli ve teceddiid (siirekli yenilenme) siireci
icindedir (Kara, 2010). Bu anlayista ‘an’, ilahi zuhurun vuku buldugu zaman dilimi olarak
metafizik bir degere sahiptir. Zaman, ardisik anlarin birlesimiyle meydana gelir; ancak bu
zaman ¢izgisel degil, dairesel ve nisbidir (Unver, 2021: 89-112). Dolayisiyla vahdet-i viicid
perspektifinde zaman, ilahi hakikatin siirekli tecelli ettigi dinamik ve sonsuz bir olus siireci
olarak kavranmaktadir. Nitekim Mevlana, insanin her an 6liip yeniden dirildigini ifade
ederek zamanin siireksiz anlardan meydana geldigini vurgular ve Hz. Peygamber’in “Diinya

bir andan ibarettir” s6ziinii bu baglamda hatirlatir (Mevlana, 1996: 1, 54).

Mekan, kavramu ise “olma, varlik, viicut” (Develioglu, 1996: 513) anlamlarina gelen
“kevn” kokiinden tiiremis bir sozciik olup “ikdmet edilen yer; ait olunan simirl alan, yapt,

vasantimin  belli boliimlerinin iiretildigi/tiiketildigi hacimsel ¢ergeve anlamina gelir

(Yildirim, ts: 50).

Ramazan Korkmaz mekan1 su sekilde tanimlar: “insan varolusunun konumlandigi”
(Korkmaz, 2007: 399), “yazgisinin yansidigt yer” (Korkmaz, 2007: 409). Mekan, nesnelerin
var olma ve bilinmelerinin sartidir. Bosluk ve hiclik durumudur. Sinirsiz ortam, sonsuz
biiyiik kap ya da haznedir. U¢ boyutu, yani eni, boyu ve derinligi olan hacimdir ve yer

kaplamadir (Cevizci, 2002: 698).

Dogu ve Bat1 diisiince geleneklerinde yer alan filozof ve miitefekkirler, zaman ve
mekan kavramlarim1 farkli ontolojik ve epistemolojik yaklasimlarla yorumlamis; bu
yorumlar, klasik Tiirk siirinin kavramsal ve imgesel diinyasinda da karsilik bulmustur.
Klasik Tiirk siirinin kurucu sairlerinden biri olarak kabul edilen Nesimi, &zellikle
Azerbaycan ve Osmanli sahalarinda etkili olmus; felsefi ve tasavvufi derinlik tasiyan

siirleriyle zaman ve mekan algisinin XIV. ylizyildan itibaren sekillenmesinde belirleyici bir

2



rol tistlenmistir. Nesimi’nin siirleri, vahdet-i viicid diisiincesi ekseninde zaman ve mekani
askinlik, tecelli ve sonsuzluk gibi metafizik kavramlarla iliskilendirerek klasik siirin

metafizik zeminini gli¢lendirmistir.

Bu calismada zaman ve mekan kavraminin Nesimi’nin Tiirk¢e divaninda nasil
algilandig1 incelenecektir. Calismada Hiiseyin Ayan, “Nesimi, Hayati, Edebi Kisiligi,
Eserleri ve Tiirk¢e Divaninin Tenkitli Metni I-11” adl1 eseri ve Nesimi’nin Tiirk¢e Divani’nin
1260 tarihli Osmanl Tiirkgesi baskis1 da dikkate alinarak segilen beyitler, gerektiginde bu
Osmanli1 Tiirkgesi niisha ile karsilastirilacaktir (Nesimi, 1260).

ARASTIRMANIN PROBLEMI, AMACI VE ONEMIi

Bununla birlikte, mevcut caligmalarda Nesimi’nin siirlerinde zaman ve mekan
kavramlarimi merkeze alan kapsamli ve sistematik bir tematik analiz bulunmamaktadir.
Bugiine kadar yapilan arastirmalar genellikle sairin hayati, edebi kisiligi, tasavvufl yonii,
Hurdfilik ile iligkisi veya dil ve lislup 6zellikleri iizerinde yogunlasmis; ancak zaman ve
mekan gibi temel kavramlarin siir evrenindeki islevi ¢ogunlukla goz ardi edilmistir. Oysa
bu kavramlarin sairin metafizik bakis acisi, tasavvufi diinya goriisii ve klasik siir gelenegi
icerisindeki 6zglin konumunun anlasilmasinda 6nemli bir anahtar oldugu agiktir. Dolayisiyla
Nesimi’nin siirlerinde zaman ve mekan algisinin sistematik bicimde incelenmesi, yalnizca
sairin poetikasini daha iyi kavramaya imkan tanimakla kalmayacak, ayn1 zamanda klasik

Tiirk edebiyati arastirmalarina yeni bir perspektif ve katki saglayacaktir.
ARASTIRMANIN YONTEMIi

Yapacagimiz arastirma, tematik bir inceleme olacaktir. Baslangigta tematik
incelemeler, daha ¢ok bir edebi sahsiyetin hayati, eserleri ve edebi kisiliginin ortaya konmasi
ve tiim eserlerinin derlenmesi seklinde yiirttiiliirken; zamanla edebi donemler, tiirler ya da
metinlerin muhtevasindan hareketle belirlenen konular {lizerine odaklanan bir arastirma

yontemi haline gelmistir (A¢ikgoz, 2007: 20).

Nesimi’nin Tiirkge Divani’nda zaman ve mekan kavramlarini karsilayan kelimeler
fislenerek tasnif edilecek, ardindan genel bagliklar altinda gruplandirilacaktir. Bu basliklar
kapsaminda beyit 6rneklerine yer verilecek ve sairin zaman ile mekan algisi, klasik Tiirk siir

gelenegi cercevesi icinde degerlendirilip yorumlanmaya g¢alisilacaktir.



KONU iLE iLGILI ARASTIRMALAR

Nesimi hakkinda bir¢ok yiiksek lisans ve doktora diizeyinde akademik caligma
yapilmis; sairin hayati, edebi kisiligi ve siir anlayis1 iizerine kitaplar ve makaleler
yaymmlanmigtir. Nesimi’nin Tiirk¢e Divani ilk kez 1844 ve 1869 yillarinda tas baski olarak
yayimlanmigtir. Bu ¢aligmada beyitleri karsilagtirmak iizere esas alinan Divan-1 Nesimi,
Tiirkiye Biiytlik Millet Meclisi Kiitiiphanesi’'nde muhafaza edilen ve 1844—1845 (Hicri 1260)
yilinda tas baski olarak basilmig nadir eser niishasina dayanmaktadir (Divan-1 Nesimi, 1260).
Bunun yaninda, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Arastirmalart Merkezi Kiitiiphanesi (Prof. Dr.
Nihad M. Cetin Boliimii) koleksiyonunda yer alan niishalar da incelenmistir. Bu koleksiyon
icerisinde Demirbas No: 003084N ve 137052 kayitli matbu Divan niishalar1 ile birlikte
yazma Divan niishalar1 da degerlendirmeye alinmistir (Nesimi, 1260/1844a; Nesimi,
1260/1844b). Ebu’l-Fazl Seyyid Imadiiddin, Divan-1 Nesimi adli matbu niisha (ND, 1286d)
seklinde gosterilmistir. (Divan-1 Nesimi, 1286). Bu yontemle hem matbu baskilar hem de
yazma gelenekleri dikkate alinarak, beyitlerdeki varyantlar tespit edilmis; imla, tertip ve
icerik agisindan farkliliklar ortaya konulmus; yorumlarin yalnizca tek bir baskiya dayali

kalmamasi saglanmistir.

Kemal Edip Kiirk¢tioglu, “Nesimi Divani'ndan Se¢meler” bashigiyla baz1 siirlerini
giin yliziine ¢ikarmistir (Kiirk¢tioglu, 1973). Latin harfleriyle yapilan ilk akademik calisma,
Saide Saygi’min 1965 yilinda hazirladig1 lisans mezuniyet tezidir (Saygi, 1965). Sairin
Tiirkge Divani lizerine Hiiseyin Ayan, 1970 yilinda bir doktora tezi hazirlamis, bu ¢alisma

daha sonra 1990 ve 2002 yillarinda kitap olarak yayimlanmistir (Ayan, 1990; 2002).

Mustafa Sertkaya (2006), “Nesimi Divani: Anlam Cer¢evesi” adli yiliksek lisans
tezinde Nesimi’'nin siirlerinin anlam katmanlarini ele almistir. Ayhan Kahriman (2012),
“Nesimi Divani'nda Tasavvufi Ogelerin Degerlendirilmesi” bashkli yiiksek lisans tezinde
sairin siirlerinde tasavvufun izlerini ortaya koymustur. Adil Kacir (2014), “Alevi ve Bektasi
Diisiincenin Kiiltiirel Kaynaklarinda Hz. Ali Algisi: Nesimi Ornegi” adli yiiksek lisans
tezinde sairin diisiince yapisin1 bu gelenekle iliskilendirmistir. Ibrahim Yardimei (2017),
“Ahmedi, Kadi Burhaneddin ve Nesimi divanlarinda Rakip ve Agyar” adli ylksek lisans
tezinde li¢ sairin ortak temalarini incelemistir. Zeynep Yigitsozlii (2007), “Nesimi divaninin
gramer yoniiyle incelenmesi” adli yiiksek lisans ¢aligmasinda, Nesimi Divani'nin gramer

yapist lizerine odaklanmis olup edebi metinlerin dilsel 6zelliklerini incelemistir.



Fatemeh Najafi (2021), “Ebu Sa’id Ebu’l-hayr ve Hayyam ile Kadi Burhaneddin ve
Nesimi’nin Dortliiklerinin Mukayesesi” adl yiiksek lisans ¢alismasinda, Ebu Said Ebu’l-
Hayr ve Hayyam ile Kad1 Burhaneddin ve Nesimi’nin dortliiklerini karsilastirmali olarak
degerlendirmistir. Melike Beyza Murat (2021) ise “Ahmedi, Kadi Burhdneddin ve Seyyid
Nesimi Divanlarinda Nebati Unsurlar” adl1 tezinde siirlerdeki doga tasvirlerini incelemistir.
Murat Aslan (2023) “Nesimi'nin Tiirk¢e Divan'vmin Tahlili” adli doktora tezi, sairin siirlerini

hem edebi hem de inang temelli bir ¢cer¢evede degerlendiren kapsamli bir ¢caligmadir.

Zaman ve mekan iizerine yapilmis 6nceki ¢aligmalar, bu tez i¢in hem kavramsal hem

de yontemsel agidan 6rneklik teskil etmistir.

Hikmet Feridun Giiven’in (1988) "Hayreti divani 'nda Kozmik Alem ve Zaman" adl
yiiksek lisans tezinde, 16. yiizy1l divan sairi Hayreti’nin divanin1 merkeze alarak zaman ve
kozmik alem kavramlarini incelemektedir. Abdulhakim Kiling’in (2007) " Fuziili ’nin Tiirkge
Divani’nda Zaman" adli yiiksek lisans tezinde, Fuz(li’nin Tiirkge Divani’nda zaman
kavraminin edebi, felsefi ve tasavvufi boyutlarini incelemektedir. Kiibra Yerlikaya’'nin
(2008) "Seyh Galib Divani’'nda Zaman" adl yiiksek lisans tezinde 18. yiizyilin en onemli
divan sairlerinden Seyh Gélib’in divaninda zaman kavramini incelemektedir. Ali Dogan’in
(2010) "Enderinlu Vasif Divdani’nda Zaman" adli yiksek lisans tezi 18.-19. yiizyil

sairlerinden Endertinlu Vasif’in divaninda zaman kavramini incelemektedir.

Arzu Yildinim’in (2020) "17. Yiizyil Divdn Siirinde Zaman (Haleti [0. 1631] — Nef'T
[0. 1635] — Na'ili [0. 1666] — Nesati [6. 1674] — Nabi [6. 1712])" baslikli doktora tezinde
Haleti, Nef'i, Na’ili, Nesati ve Nabi divanlar1 esas alinmis, zamanla ilgili kavramlar
sistematik olarak analiz edilmistir. Rizvan Yildizhan’in (1997) "Fuzili, Baki, Nef’T ve Nedim
Divanlarinda I¢ Mekan" adh yiiksek lisans tezi, Fuzdli, Baki, Nefi ve Nedim’in

AN

divanlarinda “i¢ mekan” tasavvurunu incelemektedir. Mahmut Gider’in (2017) "Bdki ve
Fuzult divanlarinda mekan tasavvuru”, adli doktora tezi, Baki ve Fuz(li’nin divanlarinda
mekan algisini incelemektedir. Emre Gol’iin (2021) "Nedim Divani’nda Mekan Unsurlart”
adl yiiksek lisans tezi, 18. ylizyil divan sairi Nedim’in Divani’nda mekanin nasil tasvir
edildigini incelemektedir. Biisra Kaplan’in (2022) "17. Yiizyil Klasik Tiirk Edebiyatinda

Mekan" adli doktora tezi, 17. yiizyil divan sairleri Nef’1, Seyhiilislam Yahya, Na’ili, Nesati

ve Nabi’nin siirlerinde mekan kavramini incelemektedir



I. BOLUM
1.1.ZAMAN VE MEKAN ALGISININ DUSUNSEL ARKA PLANI
1. 1.1. Antik Yunan’da Zaman Anlayisi

Herakleitos’a gore gerceklik siirekli degisim igindedir. “Panta rei” (her sey akar)
sOziiyle 6zetlenen bu goriiste zaman, degigsmenin ve hareketin temel kosulu olarak anlasilir
(Karakose, 2021: 80). Zenon, “Ok Paradoksu” araciligiyla zamanin boliinebilirligini
tartismis, hareketin ve dolayisiyla zamanin gergekligini sorgulamistir (Karakdse, 2021: 80).
Platon, Timaios’ta zamani “ebediyetin sayiya gore hareket eden bir imgesi” olarak
nitelendirir; idealar alemi ebedi ve degismezken, zaman maddi alemde gegicidir (Karakose,
2021: 84). Aristoteles ise zamani, hareketin sayilmasi olarak tanimlar; ona gore zaman

evrensel ve digsal bir gergekliktir (Aristoteles, 2013: 93-191).
1.1.2 Roma ve Hristiyan Felsefesinde Zaman

Augustinus, zamanin dogasini i¢sel deneyim iizerinden degerlendirir. Gegmis ve
gelecek mevcut degildir; yalnizca “simdi” vardir. Tanr1 ise zamanin disinda, degismeyen bir

varliktir (Augustinus, 2002: 735-739; Mckenna, 2002: 8—15).
1.1.3. Modern Donemde Zaman Anlayisi

Descartes’in zaman anlayist hem ontolojik hem de epistemolojik boyutlariyla ele
alinmaktadir. Ona gore zaman, oncelikle hareketin ardigikligina bagl olarak 6l¢iilebilen bir
siire kavramiyla iligkilidir. Ancak bu siire, kendi basina nesnel bir gerceklik tagimaktan
ziyade, cisimlerin devinimi sayesinde kavranabilir. Diger taraftan zaman, yalnizca fiziksel
bir olgu degil, aynm1 zamanda zihinsel bir kategoridir; yani insan bilincinin ardigikliklar:
algilayis bigimiyle anlam kazanir. Gorham’in belirttigi tizere Descartes, zamani bir yandan
hareketin Ol¢iisii olarak konumlandirirken, diger yandan 6znel deneyime bagli bir kavram
olarak goriir. Bu ikili yaklasim, onun zaman anlayisini hem fiziksel diinyanin diizenini
aciklayan bir ara¢ hem de zihnin algisal ¢ergevesi haline getirmektedir (Gorham, 2007: 28-
54)

Stanford Encyclopedia of Philosophy’deki c¢ergeveye gore Locke, zamani
deneyimden tiiretilen bir idea olarak ele alir: zihnin ardisikligi yansima yoluyla fark
etmesinden dogan siire fikri, diizenli ve tekrar eden dogal olaylar (giin-gece, y1l vb.)
aracilifiyla olciildiigiinde “zaman” adin1 alir. Locke burada iki kritik ayrim yapar: (i) siire

ile oOlciislinii ayrir; siire, “tekdiize ve siirekli bir akis” olarak diistiniilmelidir, fakat onu
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Olemek icin kullandigimiz seyler (giinesin/aymn devri, sarkag, mevsimler) asla tam esit
parcalara sahip olduklar1 kesinlikle kanitlanamayan konvansiyonel periyotlardir; (ii)
“zaman, hareketin Ol¢iisiidlir” tanimini1 reddeder; insanlar pratikte zamani hareketle 6lgse
de, hareketin dl¢lisii olmak i¢in mekan ve cisim kiitlesi de devreye girer; dolayisiyla hareket
yalniz basina zamanin 6zsel dlglisli degildir. Locke ayrica, bir kez yillik/devirsel bir 6l¢ii
standards1 edindikten sonra bu 6l¢iiyli “glinesin olmadig1r” donemlere de zihinsel olarak
uygulayabildigimizi sdyler. Boylece zaman, ontolojik olarak hareketten bagimsiz “siire”
fikrine, epistemolojik olarak da zihnin ardisikligi algilayip onu diizenli periyotlarla

saymasina dayanir (Uzgalis, 2024).

Spinoza onu insan aklinin liriinii sayar; tek gercek olan “ebedi simdi”dir (Spinoza,
2014: 190). Hume, zamani olaylarin sirali gézlemlenmesiyle iliskilendirir (Hume, 2009:
28). Berkeley de zamani zihnin {irlinii olarak goriir. Newton ise zaman1 mutlak, evrensel ve
olaylardan bagimsiz olarak isler bigimde tanimlar (Taslaman & Oktav, 2017: 722-723;
Turetzky, 1999: 14).

1.1.4. Cagdas Zaman Yaklasimlari

Einstein’in Izafiyet Teorisi, zamanin mutlak degil, gdreli oldugunu ortaya
koymustur; zaman gdzlemcinin hizina ve yercekimine baglidir (Taslaman & Oktav, 2017:
723-724). Husserl, zamani bilincin yapisal bir bileseni olarak ele alir ve “i¢ zaman bilinci”
kavramini ortaya koyar (Husserl, 1997: 18). Heidegger ise zamani1 varolusun temel kosulu
olarak degerlendirir; zaman sadece kronolojik degil, insanin gegmis ve gelecegiyle kurdugu

ontolojik bir bagdir (Yildizdoken, 2017: 162-178).
1.2.1. Antik Yunan’da Mekan Anlayisi

Parmenides, mekani1 degismeyen ve mutlak bir gerceklik olarak gormiis, hareketi
gercek dist saymistir (Copleston, 2003). Platon, mekan1 Tanri’nin yaratici etkinligiyle
olugmus, ezeli bir kap olarak yorumlamistir (Van de Ven, 1978; Timeaus, 1989, 633-635).
Aristoteles ise mekani cisimlerin bulundugu ve hareket ettigi dogal zemin olarak tanimlar

(Aristoteles, 1996).
1.2.2 islam Felsefesinde Mekan

Kindi, mekan1 “kusatan ile kusatilan cismin smirlarinin karsilasmasi” seklinde
tanimlar (Kind1, 2002: 187, 284-285). Farabi, mekani kusatan cismin i¢ yiizeyi ile kusatilan

cismin dis ylizeyi arasindaki iligki olarak goriir; evrenin kendisinin bir mekani1 olmadigini



belirtir (Farabi, 1907: 71-72; 1985: 110). ibn Sina, mekan1 cismin kendisinden bagimsiz bir
yerde bulunmasini saglayan yiizey olarak tanimlar ve boslugu reddeder (ibn Sina, 1993:
113-137; el-Ubeydi, 1984: 107—118). Ibn Riisd, mekan1 degisimin gerceklestigi yer olarak
yorumlar (Ibn Riisd, 1998: 4, 85, 260). ibn Arabi’ye gore ise mekan bagimsiz bir gergeklik
degil, Allah’in kudretinin bir tezahiiriidiir; zamanla birlikte varlik bilincini miimkiin kilan

bir kavramdir (Ibn Arabi, 2006: 458).
1.2.3. Modern Donemde Mekan Anlayisi

Descartes, mekan1 geometrik ve matematiksel bir diizen olarak goriir (Descartes,
2004). Leibniz, mekan1 varliklar arasindaki iligkilerin zihinsel temsili olarak yorumlar
(Leibniz, 2006). Newton, mekan1 mutlak ve evrensel bir varlik kabul eder (Newton, 1999).

Kant, mekan1 deneyimden 6nce gelen a priori bir kategori olarak tanimlar (Kant, 1998).
1.2.4. IV. XIX. ve XX. Yiizyll Yaklasimlari

Schopenhauer, mekani fenomenler diinyasinin bir goriiniisii olarak degerlendirir
(Schopenhauer, 2012). Bergson, mekani siirekliligin ve akisin bir yansimasi olarak ele alir
(Bergson, 2009). Bachelard ise mekan1 bireyin psikolojik ve duygusal deneyimlerinin bir

yansimasi olarak tanimlar (Bachelard, 1996).
1.3. Kur’an’da Zaman ve Mekéan
1.3.1. Kur’an’da Zaman

Kur’an’da dogrudan “zaman” kelimesi gecmez; fakat asr, dehr, vakt, saat, an, ebed,
yevm, leyl, nehar gibi kavramlarla farkli anlam katmanlari ifade edilir. Zaman hem metafizik
hem de ibadet vakitleri iizerinden somut bir diizenleme islevi goriir (Bursevi, ts.: 230-231;
Karabulut, 2017: 4). Kindi zaman1 yaratilmis ve siirekli akis halinde olan, zihinsel bir
kavrayisin Uriinii olarak tanimlar (Kaya, 1995: 118). Farabi, zamani felegin hareketinin
sayisi olarak goriir; felegin yaratilmasiyla zaman ortaya ¢ikmistir (Kaya, 1995: 118). Ibn
Sind’ya gdre zaman, hareketin bir sonucudur; basl basima bir varlik degildir (Ibn Sina, ts.:
200). Ibn Riisd ise zaman1 boyutsal bir gerceklik degil, degisimle iliskili zihni bir kavram
olarak yorumlar (Ibn Riisd, 1994: 59-67). Gazzali’ye gére zaman yaratilmistir; bagimsiz bir
varlik degil, hareketle anlam kazanan bir 6lgiittiir. Insan zihni “6nce” diisiincesine bagl
oldugu i¢in zamansiz bir baslangic1 kavrayamaz (Gazzali, 2002: 97). ibnii’l-Arabi ise zaman1
Allah’1n yaratici tecellilerinden biri olarak goriir; ona gére zaman bagimsiz bir varlik degil,

stireksiz anlarin toplamidir (Arabi, 2006: 458; Muhammed, 2013).
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Kur’an-1 Kerlm, zaman kavramini sadece fiziksel boyutta degil, ayn1 zamanda
metafizik ve uhrevi diizlemlerde de ele alir. “Rabbin katinda bir giin, sizin saydiginiz bin y1l
gibidir” (Hac, 22/47) ayeti, zamanin izafi yapisina isaret eder. Bu durum, zamanin yalnizca
oOl¢iilebilir fiziksel bir akis olmadigini, ayn1 zamanda anlam ve boyut bakimindan degisken
oldugunu gésterir (Ozdemir, 2024: 855-856). Zaman kavrami Kur’an’da “an” (0¥'), “dehr”
(LAY, “yevm” (ps), “saat” (delw) gibi terimlerle karsilik bulur ve bu kavramlarmn her biri
hem diinyevi hem de uhrevi baglamlarda kullamlir. Oztiirk’iin (2014) belirttigi gibi, bu
terimler sadece kronolojik bir sira degil, ayn1 zamanda ilahi takdirin ve insanin imtihan

alanlarinin gostergeleridir (Kutluer, 2003: 111-114).
1.3.2. Kur’an’da Mekan

Mekan, Kur’an’da hem somut hem de soyut diizeyde anlam kazanir. Mekke, Mescid-
1 Haram, Mescid-i Aksa gibi kutsal mekanlar fiziksel koordinatlarin 6tesinde sembolik
anlamlarla donatilmistir. Bunun yaninda Ars ve Kiirsi, Allah’in yiiceligi ve egemenligini
anlatan kozmolojik kavramlar olarak karsimiza ¢ikar (Kutluer, 2025: 550-552). Kur’an’da
cennet ve cehennem gibi uhrevi mekanlar da ayrintili bigimde tanimlanir. Cennetin
genisliginin “goklerle yer kadar” oldugu ifadesi (Al-i Imran, 3/133), onun yalnizca ahlaki
bir hedef degil, ayn1 zamanda kozmik bir boyut oldugunu gostermektedir (Al-Jumuah

Magazine, 2022).

Kur’an’da mekan kavrami genellikle “yer” (0\S«), “ev” (L), “dag” (J»), “sehir”
(L), “arazi/toprak” (u=_l), “sema” (sle) gibi kelimelerle ifade edilir. Ornegin, Mekke nin
“el-Beledii’l-Emin” (giivenilir sehir) olarak adlandirilmasi (Tin, 95/3), hem fiziksel hem de
ilahl rahmetin merkezi olusuna isaret eder. “Yeryiiziinde gezip dolasin, Allah’in nasil
yarattigina bakin.” (Ankebut, 29/20) ayeti ise mekanin insan i¢in diisiinsel ve tefekkiiri bir
baglama sahip oldugunu gosterir. Ayrica “Mekan-1 Mahmud” (254l aidll) kavrami, Hz.

Peygamber’e ait 6zel bir makami ifade eder (Isra, 17/79).
1.3.3. Zaman ve Mekanin Birlikte Ele Alinis1

Kur’an’da zaman ve mekéan ¢ogu zaman birlikte zikredilerek kozmik bir diizenin ve
ilahi iradenin tecellisinin gostergesi olarak sunulur. “Geceyi giindiize, giindiizi geceye
katar” (Ziimer, 39/5) ayeti zamanin dongiisel yapisini1 ifade ederken; “yer ve gok bitisikken
onlar1 ayirdik” (Enbiya, 21/30) ayeti mekanin yaratiligina dair kozmik bir agiklama sunar

(The Last Dialogue, ts.).



Kur’an’da zamanin izafiligini ve insan hayatindaki gegiciligini vurgulayan bir¢ok
ayet vardir. Ornegin, “Melekler ve Ruh, miktari elli bin y1l olan bir giinde O’na yiikselirler.”
(Mearic, 70/4) ayeti, zamanin insan i¢in sinirli ve gorece oldugunu hatirlatir. Mekan ise bu
imtihanin gerceklestigi sahne olarak degerlendirilir. Gayb kavrami altinda hem gelecege
(zaman) hem de uhrevi mekanlara (cennet, cehennem, ars) dair tasvirler yapilir: “Goklerin
ve yerin gaybi Allah’a aittir.” (HQd, 11/123). Ayrica “sd’a” (d=lal) kiyamet zamani i¢in
kullanilir ve hem zamanin sonunu hem de ilahi adaletin gerceklesmesini ifade eder: “O saat

mutlaka gelecektir, onda siiphe yoktur.” (Mii’min, 40/59).
1.4. Klasik Tiirk Siirinde Zaman ve Mekan

Klasik Tiirk edebiyat1 sairlerinin varlik anlayisi, Isldm’in temel kaynaklari olan
Kur’an-1 Kerim, hadisler ve 6zellikle tasavvuf gelenegi ¢ergevesinde sekillenmistir (Gider,
2017,19-20). Bu diisiinsel yap1 i¢cinde, vahdet-i viicut anlayis1 klasik siirin temel metafizik
zeminini olugturur. Bu nazariyeye gore, mutlak ve hakiki varlik yalnizca Allah’tir; diger
tiim varliklar, Allah’1n sifatlarinin ve isimlerinin tezahiirii olarak, O’nu anlamaya vesile olan
ayetler, emareler ve tecellilerdir (Gider, 2017: 6). Bu baglamda, mekan varligin zemini,

zaman ise varliin icerigi ve varolus siireci olarak degerlendirilmistir (Gider, 2017: 8).

Mekan algisi, sadece fiziksel bir yer degil; aynm1 zamanda tarih, kiiltiir ve duygu
diinyasmin tastyicist olarak da yorumlanmustir. Ozarslan’a (2010) gére, yapay mekanlar
belirli bir zaman diliminde insa edildikleri i¢in, gegmis ile simdi arasinda tarihsel siirekliligi
saglayan kopriiler islevi goriirken; dogal mekanlar ise bireyin hayal ve duyu zemininde diinii
bugiinle kiyaslamasina olanak saglar (2010: 96). Bu yoniiyle zaman ve mekanin etkilesimi

kacinilmaz bir birliktelik arz eder.

Klasik siirde kullanilan tabiat ve mekan, sairin sanat anlayisina ve estetik
hassasiyetine gore ¢ogu zaman dogalliktan cikarilmis ve sembollestirilmis bir forma
biirliniir. G6lpmarl’nin (1999) ifadesiyle bu kullanim, tabiatin adeta “bir sahifeye bin bir
renk ile ¢izilen bir resme doniismesine neden olur (1999: 92). Ozellikle ortak mazmunlar
yoluyla, kisilerle belirli mekanlar arasinda gii¢lii bir iliski kurulmustur. Ornegin, Ferhat
denildiginde dag, Mecnlin denildiginde ¢6l, Yusuf denildiginde kuyu ve zindan ¢agrisim
yapar; bu da klasik siirde kisi-mekan O6zdesliginin ne denli derinlikli kullanildiginm

gostermektedir (I¢li, 2008: 345).

Sairler bu metaforik diinyay1 olustururken yalmizca soyut imgeler degil, aym
zamanda somut ve islevsel 6geleri de kullanmiglardir. Senddeyici’ye (2014) gore, Osmanli
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sairi, sinirlart ¢izilmis hayal diinyasi i¢inde kendi kabiliyeti dogrultusunda sozciikleri ve

kligeleri ¢esitli kombinasyonlarla 6zgiin bi¢imlerde bir araya getirmistir (2014: 9).

Bu baglamda, klasik sairlerin evrene bakislarinda biitlinciil bir kainat tasavvuru géze
carpar. Ayvazoglu'na (2013) gore, insan ve kainat, Allah’in tecellileri olarak
goriildiigiinden, sair bu iki varlik alan1 arasinda analojik iliskiler kurmaktan kaginmaz (2013:
89). Ozellikle ideal sevgili tasviri sirasinda, doga unsurlari yogun bicimde kullanilir; bu
baglamda sevgili, ¢cogu zaman doga unsurlariyla 6zdeslestirilir. Sevgilinin yiizii giil
bahcesine, agz1 gonca giile, boyu serviye, yanagi giile benzetilerek doga unsurlari birer

sembol haline getirilir (Gider, 2017: 21).

Bu anlayis dogrultusunda, klasik sairler mekéni, yalnizca bir zemin degil; ruhani,
biitiinciil ve ¢cogu zaman sevgilinin kendisiyle 6zdeslestirilen sembolik bir yap1 olarak ele
almiglardir (Elgin, 1993: 19). Buna karsilik halk sairlerinde mekan, daha cok gergeklige
yakin, duygusal ve diisiinsel coskuya uygun bir alan olarak degerlendirilmistir (Gider, 2017:
23).

Klasik Tirk edebiyatinin beslendigi en onemli diisiince kaynaklarindan biri hig
sliphesiz tasavvuf olmustur. Tasavvufl diislince, soyut hakikatleri aktarirken anlasilabilir
kilmak adina metaforik ve sembolik anlatimlari tercih etmistir. Bu sembollestirme ¢abasi,
hakikatin sezgisel ve ¢ok boyutlu dogasina daha uygun diismekte, ayn1 zamanda anlami

derinlestiren bir yontem olarak kullanilmaktadir (Safak, 1995: 81).

Tasavvuf geleneginde zaman ve mekan, mutlak hakikatin tezahiirleri olarak kabul
edilir. Ge¢mis, elde olmayan bir gergeklik; gelecek ise heniiz gayb aleminde oldugundan,
tasavvufl bakis agisinda “an”mn (dem) idraki esastir. Stfi diisiincesinde zaman ve mekan,
duyusal degil varolugsal bir boyut kazanir. Stfi, bu varolussal hakikati agiklarken benzetme
ve mecazlara sik¢a basvurarak hem fizikotesini somutlastirmayr hem de fiziksel alemi
soyutlastirmay1 amaglar. Boylelikle sifi, bes duyunun otesine gecerek ¢ok katmanli bir

gerceklik diizlemine ulasmay1 hedefler (Karabulut, 2017: 4-5).

Tasavvufi diisiinceye gore, insan fani bir mekanda (diinya) sinirlt bir zaman icinde
yasamakta; bu baglamda hem zaman hem de mekan, Allah’in birer iz ve yansimasi olarak
goriilmektedir. Varligin 6zii, zamanin ve mekanin 6tesindeki hakikatte mevcuttur. Ahmed
Yesevi’nin “dem bu demdir, baska demi dem deme” ifadesi, bu anlayisin 6zl bir bicimde
ifadesidir. Yesevi’ye gore, gercek “dem” (an), yaratici ile birlikte var olan ontolojik
zamandir. Diinya zamani, geg¢ici ve aldaticidir; dolayisiyla kiymeti de sinirlidir. Ayni
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sekilde, Yesevi'nin “her sey O’nun; O, 1a mekan i¢inde” s6zii, yaratilmis mekan ile yaratici
arasindaki mutlak ayrimi ifade eder. Insan bir mekan i¢indeyken, yaratici (Allah) mekandan

miinezzehtir (Karabulut, 2017: 2).

Tasavvufi sistemin 6nemli 6gretilerinden biri olan vahdet-i viiclid nazariyesi, klasik
siire de sirayet etmistir. Bu anlayisa gore, Allah disinda higbir sey hakiki anlamda varlik
sahibi degildir. Sairler ve sifiler, varligi; golge, aynadaki yansima, vehim ve hayél
kavramlariyla ifade ederek kainatt mutlak varligin izdiisiimii olarak goriirler (Tosun, 2009:
185). Bu baglamda siirdeki zaman ve mekan, varligin farkli boyutlarinin sembollestirilmis

goriiniimleri haline gelir.
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II. BOLUM
2. IMADUDDIN SEYYID NESIMI’NiN YASAMI

Nesimi’nin dogum yeri ve tarihi iizerine arastirmacilar arasinda net bir goriis birligi
bulunmamaktadir. Bu konuda farkli tezler 6ne siiriilmiistiir. M. Kuluzade herhangi bir
kaynak gostermeksizin, sairin 1369-1370 yillar1 arasinda Samahi’da dogdugunu
belirtmektedir (1993: 264). Bu goriis, dogrudan bir belgeye dayanmasa da en sik kabul
edilen tarih araligim yansitir. Ote yandan Selman Miimtaz sairin hicri sekizinci yiizyilda,
yani miladi 14. yiizyi1lda dogdugunu ifade eder ve onun Azerbaycan bdlgesinde yasadigini

ileri siirer (1925: 4).

Nesimi’nin dogum yeri hakkinda baska rivayetler de mevcuttur. 16. yiizyill Osmanh
tezkirecilerinden Asik Celebi, sairin Diyarbakirli oldugunu iddia ederken (Kilig, 2010: 865),
Latifi, onun Bagdat’in Nesim nahiyesinden olmas1 nedeniyle “Nesimi” mahlasin1 aldiginm
ileri siirer (Canim, 2000: 523). ibn Hacer ise, sairin Tebrizli oldugunu belirtmektedir (Han,
1986: 269). Bu goriis ayriliklari, klasik donem biyografi kaynaklarinin yorum farklarindan

ileri gelmekte ve kesin bir kanaate ulagsmay1 zorlastirmaktadir.

Nesimi’nin asil adi, kaynaklarda genellikle imadiiddin olarak gecer; ancak bazi
kaynaklarda “Nesimiiddin” seklinde de yer almaktadir (Verdasebi, 1358: 23-24). Egitim
hayat1 hakkinda neredeyse tim kaynaklarda ittifakla iyi bir egitim aldig1 belirtilmektedir.
Bu baglamda, Hiiseyin Ayan, Tahran Universitesi Kiitiiphanesi fihristinden naklen, babas1
Ataullah’in Herat’taki Sultaniye ve ihlasiye tekkelerinde ders verdigini, babasinin vefatmin

ardindan bu gorevlerin Nesimi tarafindan devralindigini aktarmaktadir (1990: 27).

Nesimi’nin ailesine dair bilgiler arasinda en dikkat ¢ekici olani, S&h Handan lakapl
bir kardesinin bulundugu ve bu kisinin, Nesimi’yi sirr1 ifsa etmemesi" konusunda uyardig:
bilgisidir (Isen, 1994, 123). Bu detay, onun Hur(ifi 6gretileriyle iliskisini ve bu dgretileri

aciklama yoniindeki kararliligin1 da géstermesi bakimindan 6nemlidir.

Sairin, Hur(filik mezhebinin kurucusu Fazlullah Hur(fi’nin halifeleri arasinda yer
aldigr bilinmektedir (Iskurt Dede, 1043: vr. 51b). Fazlullah’in 1393-1394 yillarindaki
idamindan sonra, Hurfiligi yayma amaciyla ¢esitli bolgelere seyahat ettigi anlagilmaktadir.
Bu kapsamda Bagdat, Sirvan ve Bakii gibi sehirlerde bulundugu ifade edilmektedir.
Latifi’nin belirttigine gore, bu seyahatlerinin ardindan Anadolu’ya gectigi ve bu sirada

Murad Han Gazi doneminde yasadig: belirtilmektedir (Canim, 2000: 524).
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Ayrica, 17. yiizyil stfilerinden Gaybi Sun’ullah, Nesimi’nin Haci1 Bayram Veli’nin
huzuruna gitmeye calistigini, ancak kabul edilmedigini nakletmektedir (Golpimarl, 1988,

207). Bu bilgi, onun Anadolu’daki stfi ¢evrelerle de iliski kurmaya ¢alistigini gosterir.

Nesimi’nin seyahatlerinin son duraginin Halep oldugu ve burada idam edildigi ¢esitli
kaynaklarda yer alir. Ancak idam tarihi hakkinda farkli rivayetler bulunmaktadir. Rizakuli
Han Hidayet, “Riyazu’l-Arifin” adli eserinde onun 1433-1434 yilinda sehit edildigini
aktarirken, mezarinin Siraz yakinlarindaki Zerkan bolgesinde oldugu yoniinde bilgiler de
mevcuttur (Vahidi vd., 1388, 297). Bu bilgilerin aksine, Nesimi’nin halifesi olan Refi’1’nin
kaleme aldig1 Besaret-name, daha erken bir tarihi isaret eder. Besaret-name’nin 1408—1409

yilinda tamamlanmis olmasi ve asagida yer alan beyit bu diislinceyi destekler.
“Ol sehid-i ask-1 Fazl-1 zii’l-celal
Bend ii zinddnlarda oldu mah u sal” (Refi’1: vr. 96b)

Seklindeki beyit, onun bu tarihten 6nce idam edildigini kesinlestirmektedir. Bu
tarih, Mehmet Fuad Kopriilii tarafindan da desteklenmektedir. Kopriilii, 16. yilizyilda kaleme
aliman Mecalisii’l-Ussak’ta gecen 1404—1405 tarihinin, Nesimi’nin vefat yil1 olarak kabul
edilmesi gerektigini belirtmistir (Kopriili, 1927: 382).

2.1. Edebi Sahsiyeti

XIV. yiizyil baglarinda Tiirk-Islim diinyasinda siyasi birlik tam anlamiyla
saglanamamist1. Timur Devleti hakimiyetindeki bolgelerde ¢esitli savaslar ve i¢ karisikliklar
yasanirken, Anadolu’da Osmanl: ile diger Anadolu beylikleri arasinda siyasi miicadeleler
stirmekteydi. Ancak tiim bu siyasi karmasaya ragmen XIII. ylizyildan itibaren gelisen gii¢lii
bir tasavvuf edebiyati, bu donemde ’de etkisini siirdiirmiistiir. Mevlana Celaleddin-i
Rumi’nin Mesnevi’si, Ahmed Yesevinin Divan-1 Hikmet’i, Yunus Emre'nin ilahileri,
Ahmed Fakih'in Carhndme ve Kitabii Evsafi Mesdcidii’s-Serife ’si, Sultan Veled'in Tiirkce

manzumeleri gibi eserler, donemin edebi yonelimlerini belirleyen baglica 6rneklerdendir.

Bu donem, yalnizca edebi degil, ayn1 zamanda felsefi ve inang sistemleri bakimindan

da oldukga dinamik bir yap1 sergilemektedir. Hiiseyin Ayan, bu donemi soyle tasvir eder:

“Mutlak varlik, halik-1 kiill olan Tanr1 (Allah), zati ve siiblti sifatlariyla bilindikten
sonra bu sifatlar ve esma-i hiisnd lizerinde genis fikir ayriliklar1 doguyordu. Mezhepler
gelisme yolundaydi. Hint, Iran, Ibrani ve Yunan mitolojisi ile beslenen, hatta Hristiyanlikla

iliski kuran firkalar ortaya ¢ikiyordu” (Ayan, 2002: 42).
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Bu entelektiiel ortamda Nesimi, hem diigiinsel hem edebi yoniiyle bu ¢ok katmanli

yapinin i¢inde yogrulmustur.

Hiiseyin Ayan (2002), Nesimi’nin edebi sahsiyetini iki donem iizerinden
degerlendirir. ilk dénem, Mevlana ve Ahmed Yesevi’nin etkisinde sekillenmistir. Bu
devrede siirlerinde nasihat, 6giit, Hz. Ali ve Ehl-i Beyt sevgisi 6n plana ¢ikar. Ancak bu
doneme ait siirlerde aruz kusurlari, tema tekrarlari ve mahlas belirsizligi (Seyyid, Hiiseyni,

Sirazi gibi) dikkati ¢eker.

Ikinci dénem, sairin Hur(ifiligin kurucusu Fazlullah Hur(fi ile tanismasina tekabiil
eder. Fazlullah’in Sirvan’a gelisi sirasinda tanistigi Nesimi, bu andan itibaren derin bir i¢
dontlisiim yasar. Siirlerinde hur(ifi semboller, mistik harfler (elif, nlin, yasin, taha vb.) ve

bedenle ilahi hakikatin 6zdesligi temalar1 yogun bi¢imde yer alir (Ayan, 2002: 31).
2.2. Hurifilik ve Nesimi

Hurifi, sozliikte “harflere tabi olan, harflerle mesgul olan” anlamlarini tagir (Balli,
2010: 6). Bu gercevede Hurifilik, Kur’an’daki harflerden hareketle bu harflere batini
yorumlar getiren ve yorumlarim1 inang, ibadet ve uygulama alanlarina yansitan bir ekol
olarak tanimlanir (Pakalin, 1983: 856). Kutsal metinlerde kabalistik tiirden yorumlama
ornekleri bulunsa da bu yaklagimi bir inang sistemi halinde kurup yayan kisi Fazlullah-1

HurGf?’dir (Aksu, 1998: 409).

Ekoliin merkezinde “varlik, Tanrisal kelamin/harflerin zuhurudur” fikri yer alir.
Harflerden yola ¢ikarak tiim mevcudatta Tanrisal kelami, dolayisiyla Tanr1’y1 miisahede
etmek miimkiin ve gereklidir. Kamil insan, yaratiligindaki ilahi kelimeleri temasa ile vuslat
makamina, yani Allah’mn zat ve sifatlarina ulagir. insanin 28 ve 32 harfi telaffuz edebilmesi
ve yiiz hatlarinda harflerin “miikemmel zuhur”u, onu “ahsen-i takvim” kilar; bu, insanin
ilahi kelamin bagka bir deyisle Allah’in tam bir mazhar1 oldugu anlamina gelir. Hurdfilik,
vahdet-i viicidu harf merkezli bir yontemle sistemlestiren felsefi-mistik bir ekol olarak,
kurdugu sistemi Kur’an ve hadis te’villeriyle destekler; temel ilkeleri Fazlullah tarafindan
belirlenmis, talebeleri ve ardillar tarafindan gelistirilmistir. Varligin harf temelli yorumu,
Ozellikle mensur ve manzum eserlerde; insan yiiziindeki hatlarda harflerin/ilahi tecellinin

miisahedesi gibi temalarda gii¢lii bigimde goriiniir. (Usluer, 2019: 80—100).

Ekoliin yaygin etkisinin bir nedeni de vahdet-i viicd zeminine yaslanirken Ehl-i
Stinnet ve Sii unsurlart biinyesinde birlikte kullanabilmesi ve harf-say1 merkezli 6zgiin

yorumlarla varligin birligini ispat etmeye yonelen Mesihg¢i bir ¢ergeve sunmasidir (Balli,
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2010: 155). Bu ozellikleriyle Hurtfilik, klasik Tiirk edebiyatinda hem kavramsal hem de

imgesel diizeyde belirgin izler birakmistir.

Hurifilik, yalnizca felsefi degil, siirsel bir dil olarak da Nesimi’nin imge diinyasini
derinden etkilemistir. Bu diisiince sisteminde yliz, kas, goz, agiz, alin, gabgab gibi yiiz
hatlari, cemalullaha yani Allah’in giizelligine delalet eder. Boylece, insan yiizii kutsal

anlamlarin sembolik bir haritasina dontisiir.

Nesimi’nin tasavvufi sOylemi, “vahdet-i viicid” anlayis1 ¢cercevesinde sekillenir. Bu
anlayis, “La mevcide illa HO” diisturuna dayanir; yani hakiki varlik sadece Allah’tir, diger
tiim varliklar onun tecellisi, golgesi veya vehmidir (Uludag, 1996:371). Sairin siirlerindeki
“sir” temasi da bu baglamda 6nemlidir. Sir, Allah ile kul arasinda sakli olan manevi

hakikattir ve kesf yoluyla agiga ¢ikar.

Nesimi, Hallac-1 Mans{ir’un etkisinde kalan ve sirr1 saklamak yerine vecd i¢inde dile
getiren sufiler arasinda yer alir. Bu tiir sufiler, dnce miirsid, sonra sairdir. Tasavvufu sanatsal
bir tema degil, yasanmis bir hakikat olarak islerler (Ipekten, 1991). Safak (2014), bu tiir
sufilerin sirr1 agiklamalariin toplumda tehlikeli goriilerek cezalandirildigini belirtir; Hallac-

1 Mansir bu ylizden idam edilmis, Nesimi de benzer bir kaderi paylasmistir.
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2.3. Eserleri
2.3.1. Tiirk¢e Divan

Imadiiddin Seyyid Nesimi’nin Tiirk¢e siirlerini ihtiva eden Divdn’1, klasik Tiirk
edebiyat1 igerisinde en fazla ragbet goren ve istinsah edilen eserlerden biri olma 6zelligini
tagimaktadir. Giiniimiize ulasan veriler, bu eserin yurt i¢i ve yurt disindaki ¢esitli yazma eser
koleksiyonlarinda yiizii agkin niishasinin bulundugunu gostermektedir. Ayrica, farkli conk
ve mecmualarda yer alan "Nesimi" mahlaslt siirlerin orani, diger klasik Tiirk sairleriyle
kiyaslandiginda oldukca yiiksektir. Bununla birlikte, sairin sagliginda Tiirk¢e divan tertip

edip etmedigi hususu kesinlik kazanmamustir.

Divan’in giliniimiize ulasan en eski niishalar1 15. ylizyilin ikinci yarisina
tarithlenmektedir. Bu baglamda, Kemal Edip Kiirk¢iioglu tarafindan sahsi kiitliphanesinde
bulundugu bildirilen 2 Agustos 1465 tarihli bir yazma 6rnegi dikkat ¢gekmektedir; ancak bu
niisha glintimiizde kayiptir (Kiirk¢tioglu, 1985: XXIX). Hiiseyin Ayan’a gdre, mevcut en
eski tarihli niisha, Ankara Universitesi Dil ve Tarih-Cografya Fakiiltesi Kiitiiphanesi’nde
kayitli iken daha sonra kayboldugu anlasilan ve bugiin yalnizca mikrofilm formatinda Milli
Kiitliphane’de muhafaza edilen 1469 tarihli istinsah niishadir (Ayan, 1973: 24). Bir diger
erken tarihli yazma ise, 1487 yilinda istinsah edilmis olup, Istanbul Millet Kiitiiphanesi
Hekimoglu Ali Paga Koleksiyonu, nr. 639°da kayithidir. Nesimi Divani, hem siradan katipler
hem de seckin hattatlar tarafindan istinsah edilmistir. Bu ¢er¢evede dikkat ¢eken bir diger
niisha da Safevi Hiikiimdar1 Sah Tahmasb devrinde, 1536 yilinda Siraz’da meshur hattat ve
sair Nesati mahlaslhi Muhammed Katib tarafindan istinsah edilen ve bugiin Oxford
Universitesi Bodleian Kiitiiphanesi, MS. Turk. d. 34 numarada kayith olan yazmadir
(Ozdemir, 2020a: 452). Hiiseyin Ayan’in ilmi nesrine gore, Divdn, 3 mesnevi, 456 gazel, 4
miistezad, 1 murabba, 3 terciibend, 315 tuyug ve 4 matla’dan olusmaktadir (Ayan, 1990;
2002). Bunun yan sira, eser Arap harfleriyle tag baski olarak 1844, 1869 ve 1881 yillarinda
yayimlanmig; ayrica basim yeri ve tarihi kesin olarak tespit edilemeyen ii¢ ayr1 tas baski

niisha ile birlikte toplam alt1 defa nesredilmistir (Macit, 2022).
2.3.2. Farsca Divan

Nesimi’nin Farsca Divani, Tiirk¢e siirleri kadar genis bir okuyucu kitlesine
ulasamamis olmakla birlikte, klasik Fars edebiyati i¢inde 6nemli bir yere sahiptir. Elde
mevcut olan on sekiz niishadan en erken tarihli olani, 1503 yilinda istinsah edilmis olup

Siileymaniye Kiitiiphanesi, Ayasofya 3977 numarada kayitlidir. Nesimi’nin Fars¢a Divani,
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ozellikle iran ve Azerbaycan’da ¢esitli baskilarla arastirmacilarin ilgisine sunulmus; bunlar
arasinda Muhammed Ri1zad Mer’asi ve Perviz Abbasi Dakani’nin hazirladigi nesirler one
cikmaktadir. Tiirkiye’de ise eser, Veyis Degirmencay tarafindan 2013 yilinda Tiirk¢eye
terclime edilerek okuyucuyla bulusturulmustur. Bu ¢eviri, eser lizerindeki bilimsel ve edebi

ilginin Tiirkiye’deki izdiislimiinii yansitmasi agisindan énemlidir (Degirmencay, 2013).
2.3.3 Mukaddimetii’l-Hakayik

Seyyid Nesimi’nin Mukaddimetii’l-Hakayik adli eseri, Hurtfiligin temel ilkelerini
Tiirkge mensur {slupla ve sistemli bicimde ortaya koyan ilk metin olmas1 bakimindan
diisiince tarihi agisindan biiylik 6nem tagir. Fazlullah Esterabadi’nin Farsca kaleme aldig:
Hur(fi goriisleri esas alan bu eser, ozellikle IslAm’in temel ibadetlerine dair yorumlarla
dikkat ¢ceker. Fatiha Suresi, kelime-i sehadet, namaz, orug, hac, abdest ve ezan gibi ibadetler,
Hur0fi diisiincenin karakteristik 6zelligi olan harf merkezli yorumlarla agiklanir; boylece
eser, Kur’ani kavramlarin batini ve mistik bir perspektifle yeniden insa edildigi bir kaynak
hiiviyetine kavusur. Eserin miellifligine dair gegmiste ileri siiriilen kuskular, igerdigi
diisiinsel yapi ile yazma niishalarinin kiitiiphane kayitlar1 sayesinde biiyiik dl¢iide giderilmis,
Fatih Usluer’in metinler arasi karsilagtirmali caligmalariyla bu aidiyet bilimsel diizeyde teyit
edilmistir (Macit, 2022). Mukaddimetii’l-Hakayik’in bilinen en eski niishast 1555 tarihli
Manisa yazmasidir; Usluer tarafindan tespit edilen toplam yirmi niisha temel alinarak eserin
tenkitli metni 2009°da sadelestirilmis versiyonu ise 2016’da yayimlanmistir (Usluer, 2009;
2016).

18



III. BOLUM
3. NESiMi DIVANI’NDA ZAMAN

Nesimi, divaninda zaman kavramini yalnizca fiziksel bir olgu olarak degil, ayni
zamanda metafizik ve tasavvufl anlamlarla da islemis; bu kavrami gesitli edebi sanatlarla

derinlestirerek ¢cok yonlii bigimde kullanmisgtir.
3.1. Zamanin Kavramsal Alan

Zamanin Kavramsal Alan1”, zamani adlandiran s6z varli§inin (dehr, eyyam, omiir,
vakt, saat, lahza/dem, imdi; subh, seher, duhd, sam, seb, gece—giindiiz vb.) olusturdugu

biitiinliiklii anlam agini ifade eder.
3.1.1 Zaman

Zaman Arapca kokenli bir kelimedir. Klasik kozmolojide Atlas feleginin hareketinin
sayist olarak tanimlanir; kimi metinlerde “sultan” anlamiyla da kullanilir. Tasavvufi
terminolojide ise Kéasani’ye gore “indiyye mertebesine izafe ve nisbet edilen an-1 ddime”

(ilahi huzur derecesine nispetle “siirekli an”’) seklinde anlagilir (Cebecioglu, 296: 1997).
Cii Kur’an obudilar ol zemanda
Dii‘a kildy kamu yabgsi yamani (Ayan, 2020: 734) (ND, 1260: s. 26)
O zamanda Kur’an okudular, herkes iyisiyle kotiisiiyle dua kildu.

Beyitte gecen “ol zemanda” ifadesi, belirli ve belirli bir zamani isaret etmektedir.

Ancak bu zaman, iyi ve kotii herkesin toplu olarak ibadet ettigi bir zamandir.
Sadisinden Kaygust ¢tin Kahrt lutfindan ziyad
Bir zaman sadr Kilursa bir zaman eyler melal (Ayan, 2020: 475)

Sevinciyle birlikte verdigi keder, onun liitfundan daha fazladir; bir zaman (insani)

sevindirirse, bagka bir zaman da hiiziinlendirir.

Bir zaman ifadesi yine belirsiz ama yasanmis bir vakti anlatir; burada zamanin

dongiiselligi vurgulanir. Ayrica bu belirsiz zaman daraltici bir etkiyi getirmektedir.
Zemdne ¢esm i ¢iragi Nesimi yartindiir

Getiir ¢iragui yandur anun ¢iragindan (Ayan,2020: 587)
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Ey Nesimi, zamanin gozii ve 15181 sevgilindir; kendi kandilini getir ve onun

kandilinden yak.

Sair bu beyitte, zamanin gozii ve 15181 olarak yar olarak gordiigii Fazlullah-1

Hur(ft’yi! isaret eder. Kandil, burada onun ilmine mecaz yoluyla géndermedir.
Munga mihnet ¢ekmeyince her tikenden bir zaman
Biilbiil-i “asik kimi ¢cagirma giil-zar isteme (Ayan, 2020: 666)

Her dikenden bir siire mihnet ¢ekmedigin (halde), asik biilbiil gibi (sevgiliyi)

cagirma, giil bahgesi isteme.

Bu beyitte “bir zaman” ifadesiyle belli bir miiddet kastedilmistir. Diinya bir imtihan
yeridir ve burada geg¢irilen zaman igerisinde basa gelen kotii durumlar sebepsiz degildir.
Biilbiil giill mazmunundaki bilbiil gibi ac1 c¢ekilmedikge giill bahgesine (cennete)

erisilmeyecektir.
Can ile hem cihan menem dehr ile hem zaman menem

Gor bu latifeyi ki men dehr {i zemana Sigmazam (Ayan, 2020: 517) (ND, 1286d:
s.40)

“Cdn da benim, cihdn da! Zaman da benim su hos seyi goriin! Ben zamana da

sigmam!”’ (Ayan, 2006: 55).

Nesimi’nin vahdet-i viicid perspektifinde ruh (6liimsiiz cevher), kdinat, zaman ve
insan birbirinden miistakil ontolojik alanlar degildir; hepsi ilahi varligin farkl tecellileridir.
Bu yiizden varlik zamansal bir kategoriye indirgenemez ve “zamana sigmaz’’; zaman, ilahi
hakikati kusatict bir ¢er¢eve olmaktan uzaktir. Hakikatte insan varolusu da Allah’in
varligindan ayrik disiintilmedigi i¢in, insani tiimiiyle kapsayan bir “zaman” tasarimi

miimkiin degildir; zaman ancak fenomenal tezahiirlerin diizenleyici semasi olarak is goriir.
Zerk u tezviriini zemani ge¢di iy zahid uyan

‘Iska ta at kil ki oldi hiikm anufi ferman budur (Ayan, 2020: 352)

' Fazlullah, 740'da (1340) Esterabad sehrinde dogdu. 775'de (1374) kendisine ser‘
hikdmleri tevil bilgisinin verildigini, riya yoluyla gercegi buldugunu iddia etti ve harfler ve hatlar
yoluyla dini emirleri tevil edip Hurdfilik tarikatini kurdu. 788 (1386) yilinda kurdugu bu tarikat
yaymaya basladi; ancak fakihlerin, onun distncelerinin seriata aykiri oldugunu bildirmeleri Gzerine
Miransah’in emriyle yakalanip Alincak Kalesi'nde hapsedildi. Yargilama sonucunda 796 (1394)
yilinda oéldarildt (Gélpinarli, Abdilbaki, HurGfilik Metinleri Katalogu, Ankara 1973, s. 3-7; Aksu,
Hlsamettin, ,Fazlullah-1 Hurafi', DIA, istanbul 1995, XII, 278).
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Ey zahid uyan, iki yiizliiliikk ve yalanin devri gecti, agka boyun eg ki onun hiikkmii

geldi, emir budur.
Zerk u tezvir: Iki yiizliiliik ve yalan dolan.

Sair yalanin ve hilenin devrinin sona erdigini askin hiikmiiniin geldigini "zahid"
mazmunu iizerinden verir, zahid dinin Oziinden habersiz sekilci kisidir. Onun gaflet

uykusundan uyanmasi gerekir (Uludag, 2012: 389).
Dilerem zaman zaman kim ¢abayum seni cihana
Necge bir yana bu sem ‘uii cigeri diihan icinde (Ayan, 2020: 629)

Zaman zaman seni cihana aksettireyim isterim, bu mumun (asigin) cigeri duman

icinde ne zamana kadar yansin?

Beyitte, as181n cigerinin “belirsiz bir siiredir” yanmakta olusu, zamansal belirsizlik
ve siireklilik gostergesiyle acinin kroniklestigini bildirir; sevgiliye yonelen “ne zamana
kadar?” istithami ise hem beklenti ufkunu muglaklastirir hem de 1stirab1 gelecege dogru
uzatarak yogunlastirir. Asigm kendini mum ile 6zdeslestirmesi, klasik siirde kendini tiikete
tilketerek 151k verme imgesi lizerinden acinin siirekli bir hale doniistiigiinii gdsterir: zaman,
burada notr bir akis degil, daraltan ve tahakkiim eden bir kuvvet olarak is goriir; psikolojik
diizeyde uzayan siire, deneyimlenen acty1 sikistirir. Boylece beyitte zaman, ask atesinin
pasif zemininden ¢ikarak istirabi derinlestiren ve siirdiiren etkin bir unsur haline gelir;

asik—sevgili iligkisi de bu zamansal gerilim i¢inde anlam kazanir.
Men zemani bulmisam eyyam ile
Vahidem sol zat-1 bi-encam ile (Ayan, 2020: 852)

Ben zamani, giinleriyle birlikte bulmusum (kapsamisim); vahidim (birlik igindeyim),

o sonu olmayan Zat’la beraberim.

Beyitte sair, giinlerin taniklifiyla zamana vukGf kazandigmi, iizerinde tasarruf
edebildigini ve Zat-1 l1a-yezal ile birlik halinde bulundugunu dile getirir. Vahdet-i viicid
idraki icinde tevhid hakikatine erisen 6zne, zamansal kayitlardan tecerriit ederek “an-1
daim”e intikal etmis goriiniir; burada “zamana erismek”, kronolojik bir egemenlikten ziyade

zamanin, ilahi birligin utkunda askinlasarak anlam buldugu hali imler.
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Cob zeman gegdi vii ¢oh gezdi felek
Sende gordi ma ‘den-i hiisn ii nemek (Ayan, 2020: 825)
Cok zaman gecti, alem ¢ok gezdi, giizellik ve lezzetin kaynagini sende gordii.

Beyitte zaman dongiisel bir isleyis olarak tasavvur edilir; felek-i devvar donmeyi
stirdiiriirken sair bu devran i¢inde nice hiisn 6rneklerine taniklik etmistir. Ne var ki goriilen
tim giizellikler, kozmik cevrimin sergiledigi cogulluk i¢inde birer tecelliden ibarettir;
onlarin asil kaynagi tekildir ve sair bunu sevgilide miisahede eder. Boylece feleklerin
kesintisiz devri kozmik stirekliligi, ¢okluk i¢indeki giizellikler ise birligin goriiniislerini

9:99
1

temsil eder; sevgili, estetik ve ontolojik diizeyde “gilizelligin mebde’i” olarak konumlanir.
Bu okuma, klasik siirin ¢oklukta birligi tema edinen metafizik-estetik ufkuyla da uyumlu
bir bigimde, zamani notr bir akis olmaktan ¢ikarip hakikatin tezahiirlerini ¢ogaltan bir zemin

olarak anlamlandirir.
3.1.2. Dehr

Dehr kelimesi klasik Arap dili sozliiklerinde genellikle ‘uzun zaman’ (el-emedii’l-
memdad) seklinde anlamlandirilmistir (el-Cevheri, 1979:661; Ibn Manzir, t.s.:1439). Dehr
kelimesi, sozliikte “ilk yaratilistan son bulacagi ana kadar gegen siire” anlamina gelir. Daha
sonralar1 bu kavram, uzun siire anlaminda da kullanilmaya baslanmistir. Dehr ile zaman
arasinda niians vardir. Zaman kisa ya da uzun her tiirlii miiddeti kapsarken, dehr daha ziyade
uzun siireler i¢in kullanilir. Ayrica dehr kelimesi bir kimsenin Omiir siiresini ifade etmek
icin de kullanilmis; kimi zaman da hayat boyu devam eden aligkanliklar veya bir kisiye
musibet isabet ettiginde kullanilan bir ifade bi¢imi olarak mecaz anlamda yerlesmistir (Ragib

el-Isfahani, 2012: 389)
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“Dediler ki: 'Hayat ancak bu diinya hayatimizdir; 6liiriiz ve yasariz, bizi ancak zaman (dehr)
yok eder.' Oysa onlarin bu konuda hi¢bir bilgileri yoktur. Onlar sadece zannediyorlar.”

(Casiye 45/24)
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"Gergek su ki, insan, iizerinden dyle uzun bir zaman ge¢gmeden dnce, anilmaya deger

bir sey degildi” (Dehr, 76/1).
Dehr ii zaman icinde ¢iin bulmadi kimse bir dahi
Sencileyin bu lutfile dehr ii zaman misan nesen (Ayan, 2020: 581)

Diinya ve zaman i¢inde kimse senin gibi birini bulmadi; sen bu liitufla diinya ve

zaman misin, nesin?”

Dehr, anlam katmanlar1 genis bir kavramdir: varlik alemini ve diinyay1 da icine alan,
geemis—simdi—gelecek biitiiniinii kusatan kozmik/sonsuz zaman fikrini karsilar; belirli bir
ana degil, zamanmn tiim siirekliligine isaret eder. Incelenen beyitte sair, “dehr {i zaman”
terkibi aracilifiyla sevgilinin benzersizligini tarihsel siireklilik boyunca mutlaklastirir:
Zaman akip giderken, yani ge¢misten bugiine kadar higbir varlik sevgiliyle denk
goriilmemistir. Bu sdylem yalnizca sevgilinin essiz giizelligini vurgulamakla kalmaz; onu
donemsel bir glizellikten ¢ikarip caglar-listii bir kiymet mertebesine yerlestirir. Boylece
“dehr”in kapsayic1 zamansalligi, beyitte miibalaga ve mutlaklagtirma stratejileriyle poetik
bir argiimana doniisiir: ¢okluk ve siireklilik i¢indeki biitiin giizellikler karsisinda sevgili,

9:99

“giizelligin mebde’i” olarak tekil ve askin bir konuma ytikseltilir.
3.1.3. Dem

Sozlikler ve tasavvuf literatiirinde dem terimi, Oncelikle “nefes/soluk”, ikinci
diizeyde ise “vakit, an; i¢cinde bulunulan zaman” anlamlariyla agiklanir; tasavvufi baglamda
Hakk’1n feyzini ifade eden Rahmani nefes ve tecellinin zuhir ettigi an olarak yorumlanir.
Mevlevi gelenekte bu hal “HG” nidasiyla remzedilir. Bektasi terminolojisinde ise kelimenin

mecazi kullanimi i¢ki karsiligini da kapsar (Uludag, 1996: 102).
Gercgek erisen us bu dem ta bilesen nazar nediir
Bir nazar eyle top tolu gér ki cihan beser nediir (Ayan, 2020: 333)

Eger hakiki veli isen, iste tam bu anda (Hakk’1n) nazar (ilahi bakisin) nedir bil; bir

bakisla bak ki, dolu halde gor evren insan nedir?

Tasavvufta en degerli an simdi, su anda i¢inde bulunulan andir. “Gergek er”

nitelemesi, fenaddan bekaya intikal etmis saliki ifade eder; boyle bir kimse, Allah’in her an
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stiriip giden yaratisini kdinattaki tecellilerde temasa eder. Saire gore beka mertebesine eren

kisinin bu tecellileri miisahede etmesi gerekir.
Mazi vii miistakbeli bu ‘1ska tebdil itmisem
Bu demi ‘arif biliir kim ‘arz-1 hali mendediir (Ayan, 2020: 242)

Gecmisi ve gelecegi bu agk ugruna feda ettim; marifet (irfan) ehli bilir ki, bu anda

icinde bulundugum halin idraki tamamen bana aittir.

Insanin siradan zaman tasavvuru gecmis—simdi-gelecek ayrimma dayanirken,
Tasavvuf anlayiginda arif i¢in zaman “an” iizerine kurulur; ge¢mis ve gelecek kaygisi terk
edilir. Zamanin hakikati, siireklilik i¢inde yasanan andir; anlarin kesintisiz akis1 “an-1 daim”
olarak adlandirilir. Biitiin varlik ve kainat, her dem gaybdan ayna, ayndan gayba dogru
stirekli bir zuhGr ve gunad halindedir; yaratilis bu yiizden daimidir ve her anin alemi bir

oncekinin aynist degildir. S0fi, hangi alemde ise o an tahakkuk eden gerceklik de odur; bu

hali idrak edebilen ve bizzat misalini teskil edenler ise ariflerdir (Cebecioglu, 1997: 59).
Dem-i ‘Isa kimi nutkusi hayat u can viriir her dem
Haka minnet ki vasluiidan hayat-1 can-feza geldi (Ayan, 2020: 715)

Isa’nin nefesi gibi soziin her an cana hayat verir; Hakk’a siikiirler olsun ki, senin

vuslatindan ruhu ferahlatan bir hayat geldi.

Her dem kelimesiyle can verilmesi tecelli inancini1 gostermektedir Allah her an biitiin
varliklara tecelli etmektedir. Alemdeki Hakk’a ait varlik tecellisi tektir ve tecelligdhlarin
istidatlarinin degismesiyle mazharlarda gogalir. 11ahi tecelli siireklidir. Hak siirekli Alemin
stiretlerinde tecelli ederken alem de siirekli yok olucudur, kendi yoklugunda sabittir. Hakk’1n
stirekli tecelli etmesi alemin siirekli bir yaratilis iginde olmasi anlamina gelir (Ceyhan, 2011:

241).
Dem bu demdiir dem bu dem bil bu demi
Ademe urdi bu demden Hak demi (Ayan, 2020: 855)

Beklenen ve kiymetli zaman tam da simdiki andir; bil ki bu an, Adem’e (ilk insana)

Hak’tan tiflenen nefesin tecellisidir.

Bu dem” ifadesi, tasavvufi diisiincede insanin Allah’a yaklasmas1 ve hakikati idrak
etmesi i¢in en dnemli firsatin iginde bulunulan ‘an’ oldugunu anlatir. “Sa’at bu sa’at dem bu
dem” soziiyle sdylenmek istenen; her seyin, evrenin, tiim bu alemin safi tek bir an ile yogruldugu
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ve o son ana dek alemin varligini siirdiirecegi, dem'in alem ve insan ile birlikte oldugu, bir
oldugudur. Bin bir sirr1 igerisinde barindiran sézde; alemden maksat ademdir, ademden maksat

o demdir (Yerlikaya, 2008:14).
Dem geger mi kim Nesiminiifi firak u derd ile
Nalisi eflake ¢ithmaz goz yast zemzem degiil (Ayan, 2020: 466)

Nesimi’nin feryadinin goklere yiikselmedigi bir an gecer mi? benim gdzyasim

zemzem suyu degildir.

Metinde istifham-1 inkari s6z sanati vardir: “Dem gecer mi kim ... nalisi eflake
cikmaz” yapisi, “Oyle bir an yoktur” anlamini dogurur; yani Nesimi'nin ayrilik ve keder
yiiklii feryadi her an gdge yiikselir. Ikinci misradaki “g6z yas1 zemzem degil” ifadesi,
gozyasimin sifa/teskin vasfindan yoksunlugunu vurgulayarak acinin dinmedigini bildirir.
Boylece beyitte dem (an) kavrami, kronolojik akistan ziyade siire§en bir 1stirap halinin
yogunlagsmis zamani olarak belirir; zaman, dertleri eritip “gegen” bir kuvvet degil, daraltici

ve kusatici etkisiyle 1stirabr siirekli kilan siirsel bir unsura doniisiir.
Yarumun hilkatini bilmek igiin dem us bu dem
Yiizine mifi dil ilen Siret-i rahman dimisem (Ayan, 2020: 537)

Sevgilimin yaradiligin1 bilmek i¢in vakit iste bu andir, yiiziine bin dil ile Rahman’in

ylizii demisim.

HurGfi doktrinde yiiz (vech), harf—say1 merkezli kozmolojinin odaginda “tecelligah”
olarak kutsiyet kazanir: evren Tanrisal keldmin zuhurudur ve bu kelamin harfleri, en yogun
bi¢imde insan yiiziinde ortaya ¢ikar. Bu anlayis, “Allah Adem’i Rahman’1n siretinde yaratt:”
hadisini (esmanin insanda tecellisi anlaminda) ve “insan, kainatin kiiclik niishasi
(microcosmos)” tezini ickinlestirir. Hurtifilikte kesif/temasa, ertelenebilir bir hazirlik degil
vakt/an disiplinidir: hakikate nazar, “an-1 daiim”de, yani simdi’de fiilen gerceklesir. Bu
ylizden “yiliz” yalniz estetik bir ylizey degil, batini bir metindir; sair i¢in sevgilinin cemali
kible, yiiziindeki hatlar harf, her bakis ise tilavettir. Poetik diizlemde bu ¢ergeve, sevgilinin
ylizlinli “g0riiniis’ten “anlam”a tagiyarak tecellinin siirekli ve canli bir zemini haline getirir;
yorum eylemi de zamana yayilmis bir siire¢ degil, her dem yeniden acilan bir ilahi zuhur

okumasidir (Usluer, 2019: 80—100; Demir, 2021: 103; Balli, 2010).
Duirlii diirlii ton i¢inde gordiim ani dem-be-dem

Stve birle kiillii yevmin hiive fi-se 'n gostertir (Ayan, 2020: 235)
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Onu (Allah’1) her an, ¢esitli suretler i¢inde gordiim; O, her giin farkli bir ig ve yaratig

hali i¢inde oldugunu tiirlii igvelerle gosterir.

G LI f}é dsuKullu yevmin hiive fi-se’n: “Goklerde ve yerde bulunan herkes O 'ndan
ister. O her an yaratma halindedir.” (Rahman, 55/29). ilahi tecelli her an ve her yerdedir.

Sair Allahin varliklara olan tecellisini her an miisdhede etmektedir.
3.1.4. Lahza

Lahza zamanin boliinmeyecek kadar kisa pargasi; an, “g6z acip kapayincaya kadar
gecen siire. Edebi ve tasavvufi kullanimda anin yogunlugunu vurgular (Develioglu, 2006:
1449).

Mekr ile her lahza yahdi gozleriin
Goiliime birabdi korbu gozleriini (Ayan, 2020: 830)
Gozlerin her an hileyle yakt1 (beni) kalbime korku birakt1 gozlerin.

Klasik Tiirk siirinde “lahza” kelimesi, yalnizca “an” degil, ayn1 zamanda sevgilinin
bakisiyla iliskilendirilen yakici ve oldiiriici bir zaman kesiti anlamina gelir. Sevgilinin
bakis1 as1gin kalbine bir ok gibi saplanir; bu, bir kere olup biten bir ac1 degil, her lahzada
yenilenen bir yaradir. Dolayisiyla her lahza, sevgilinin bakisinin tazelenmesiyle asigin
stirekli olarak yaralanmasi anlamini tagir. Bu yoniiyle lahza, siireklilik kazanan bir acinin,

her an yeniden yasanan bir yanisin metaforuna donistir.
Meniim bir lahzada nutkum dutild
Basum iiste obudilar Kur’ani (Ayan, 2020: 732)

Benim bir anda (bir lahzada) konusma yetim tutuldu (nutkum kesildi);

Basimin tizerinde Kur’an okudular.

Sairin bir lahza igerisinde, anlik bir durum karsisinda dilinin tutulmasi ve basinin
tizerinde Kur’an okunmasiyla betimlenen sahne, zamanin olagan akiginin kesintiye ugradigi,
anlamin yogunlastig1 bir varolus anini temsil etmektedir. Bu an, sadece fiziksel degil, ayni
zamanda metafizik bir yogunluk tasir; 6yle ki sairin hem dili susturulmus hem de benligi
askin bir gerceklikle ¢evrelenmistir. Basin iistlinde Kur’an okunmasi 6liime yakin zamanda

yapilan bir adettir.
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3.1.5. Vakt

“Vakit” kelimesi, ¢cok yonlii bir anlam alanina sahiptir. Sozliikte “vakit” basta
“zaman” anlaminda kullanilmakla birlikte, farkli baglamlarda asagidaki anlamlara da gelir:

29 (13 199 (13 2 (13

“saat”, “gilinlin muhtelif saatleri”, “mevsim”, “miinasip (uygun) zaman”, “bos zaman”,
“gecim”, “cag”, “firsat” ve “muayyen (belirli) zaman” (Develioglu, 2006: 1135). Bu anlam
cesitliligi, kelimenin hem fiziksel/zamansal hem de toplumsal ve bireysel boyutlara temas

eden ¢ok katmanli bir kavram oldugunu gostermektedir.
Hak biliir isini Sabr it farig ol guSSa yime
Vakti yetsiin bu cihanuii Koy katilma karina (Ayan, 2020: 657)

Allah isini bilir; sabret, gam yeme bu diinyanin zamani (siiresi) dolsun; birak, onun

(diinya islerine) isine karigma.

Beyitte zaman, insanin sabr1 ve tevekkiiliiyle iliskilendirilmistir. “Vakt1 yetsiin bu
cihanuii” ifadesi, diinyanin ve igindeki diizenin belirli bir 6mrii, bir kader ¢izgisi oldugunu;
insanin bunu degistiremeyecegini, zamani gelmeden olaylarin sonuglanmayacagini anlatir.
Burada zaman, kader planinda isleyen ilahi bir siirectir. Sair, sabir ve kederlenmeme
cagrisin1 zamanin gegiciligiyle temellendirir: Diinya, vakti doldugunda kendi isleyisini

tamamlayacaktir.
Senden ayru diisdiigiim agular i¢tirdi mana
Vashnui tiryaki bant vakt-1 ihsan oldi gel (Ayan, 2020: 472)

Senin ayriligina diistiigiimde bana zehirler icirildi; kavusmanin ilaci nerde, liituf

vakti geldi, gel!

Beyitte zaman, ayrilik ve kavusma anlari iizerinden iki kutuplu bir siire¢ olarak
islenmistir. Ilk misrada, “ayrilik zamani1” kisinin ¢ektigi derin ac1 ve 1stirabin simgesi olarak
tasvir edilir; agular icmek, bu siirecin dayanilmazligina metaforik bir gondermedir. Burada
zaman, zehirli ve yikici bir boyutta tecriibe edilir. Ikinci misrada ise “vaslmud tiryaki hani
vakt-1 ihsan old1” ifadesi, zamani1 doniistiiren ilahi liitfa isaret eder. Kavusmanin zamani,
zehri panzehre geviren bir ihsan vakti olarak tanimlanir. Bu, zamanin yalnizca bir siireg
degil, ayn1 zamanda ilahi rahmet ve sevgiyle sifaya doniisebilen bir mecra oldugunun altini

cizer.
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3.1.6. Saat

Saat, hem zamani 6lgen alet anlaminda teknik bir terim, hem de vakit, zaman dilimi,

belirli (muayyen) an, gibi anlamlara gelen bir kelimedir (Develioglu,2006:903).
Sa ‘at-1 leyl ii neharuii gor beyani handadur
Bildiim ani Hak biliir sensen yakin can u cihan (Ayan, 2020: 549)

Gece ve giindiiziin saatlerinin agiklamas1 nerededir, bunu bildim (ki) Hakk: ancak

sen yakin olarak bilirsin.

Beyitte zaman, “sa‘at-1leyl ii nehar” ifadesiyle gece ve giindiiziin saatleri baglaminda
ele alinir. Bu ifade zamanin diinyadaki Slgiilebilir ve dongiisel akisina isaret eder. Gecenin
ve glindiiziin saatlerinin agiklamasinin ancak sevgili tarafindan bilinecegi ve asiZinda bu

duruma sahit olmasi iglenmistir.
Aydur maria vir miidde ‘T yart bu giin yarin giine
Bir sa‘at anuii vaShint dehr ii zemana virmezem (Ayan, 2020: 519)

Iddiac1 (gercek asik oldugunu iddia eden kisi) bana diyor (ki) sevgiliyi bu giin yarmn

bana ver, (ama) ben onunla kavugmanin bir saatini (bile) zamana ve felege degismem.

Sair, sevgiliyle gecirilen bir saatin dahi ¢ok kiymetli oldugunu, bu kisa anin bile paha
bigilemez oldugunu, diinya zamaninin (dehr) ve dlemin dongiisiiniin (zeman) sundugu hi¢bir
seyle degistirilemeyecegini ifade eder. Gergek asik oldugunu iddia eden kisi, ne bugiin ne
de yarin sevgiliyle kavugsmanin bir anini, kendisine diinya ve zaman biitiiniiyle verilse bile
kabul etmez. Sair i¢in sevgiliyle yasanan kisa bir vuslat ani, diinya hayatinin tiim
zamanindan daha kiymetlidir. Bu sdyleyis, tasavvufi siirde sik¢a goriilen “zamanin agk
karsisinda degersizlesmesi” temasini yansitir; asik icin asil zaman, sevgiliyle gecirilen anin

kendisidir.
Sa ‘at ii vakt-i hisab i mah u sal
Gice giindiiz nir-1 bursid i Zilal (Ayan, 2020: 167)
Saat, hesap vakti ; ay ve yil; gece-glindiiz, giines 15181 ve golgesi.

Beyitte gegen “sa‘at” (saat), “vakt-i hisab” (hesap vakti), “mah” (ay), “sal” (yil),
“gice-giindiiz” gibi ifadeler; zamanin pargalarina, Olclilerine ve diizenli akisina gonderme

yapar. Sair burada zamanin tiim unsurlarimi bir biitlin olarak siralayarak, kainatin
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isleyisindeki ilahi diizeni ve bu diizenin zamana bagl olusunu vurgular. “Nar-1 Qursid i
zilal” (glinesin 15181 ve golge) ise bu zaman dilimlerinin belirleyicileri olarak isaret edilir;

clinkii klasik kozmolojide glines 15181 zamanin dl¢lilmesi i¢in en 6énemli unsurlardan biridir.
3.1.7.0miir

Omiir, yasama. yasayis, hayat gibi anlamlara gelir (Develioglu, 2006: 850). Belli bir
zaman kast edilir. Baglangici ve sonu olan bir siirectir. Klasik edebiyatta da “6mr” genellikle

fani zaman, yani gecici diinya hayat1 anlaminda geger.

Ma ‘miir dutusi nesat ile can miilkini miidam

Bu ‘o6mr-i nazenin ¢ii biltirsen Kilur sitab (Ayan, 2020: 194)

Can iilkesini siirekli neseyle mamur tut; ¢linkii bu nazik (kiymetli) dmriin ¢abuk
gectigini bilirsin.

Omiir, klasik Tiirk edebiyatinda kisa olmasi ve gegiciligiyle ¢okca islenen bir
kavramdir. Sair bu beyitte can miilkii kelimesiyle bedeni neseyle siirekli iyi halde tutmanin
gerektigini ifade eder. Bunun nedeni 6mriin belirli bir zaman dilimi olmasidir, 6miir ¢gabuk

gecen bir zaman dilimidir. XVII. yiizyil klasik Tiirk sairlerinden biri olan Na'ili-i Kadim’in

beyitlerinde de ayn1 anlamda gegmektedir.
Olmasa ‘omr zud-giizer vakt-i giil gibi
‘Iyse hayat u ‘6mre zaman kiiteh olmasa (Ipekten, 1991: 418)

“Omiir (keske) giil vakti gibi ¢abuk gecmese; yasamak igin hayat, dmiir icin ise

zaman kisa olmasa(ydi1)” (1991: 418).
3.1.8. Eyyam

"Gilinler" veya "glindiizler" anlamina gelen bu kelime, klasik Tiirk siirinde zamanin
akisi, Omriin geciciligi ve fanilik temalarinin ifadesinde sik¢a kullanilan kavramlardan
biridir (Develioglu, 2006: 244). Sairler, bu kelime araciligiyla hem ge¢misin hiizniinii hem
de zamanin hizla tiikkenisini betimlemis; ayrica hayatin gecici dogasim1 vurgulamak igin

onemli bir sembol olarak islevlendirmistir.
(i biliirsen ser-encami ganimet gor bu eyyami

Gegtirme pubteden hami Koma ¢ek cami sen Cemden (Ayan, 2020: 617)
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Eger sonunun ne olacagini biliyorsan, bu giinleri ganimet bil bu giinleri; olgunluktan

(tecriibeden) ¢igligi (hamlig1) gegirme, Cem’den (hakikatten) sarabi ¢ek de ig.

Beyitte gecen “bu eyyam” (bu giinler, i¢inde bulunulan zaman) ifadesi, zamanin
akip giden ve geri gelmeyecek degerli anlarini simgeler. Sair: “ser-encam” (son, akibet)
kelimesiyle insanin hayatinin sonunun belli oldugunu, émriin sinirli ve sonlu bir siireg
oldugunu hatirlatir. Zamani “ganimet” olarak niteleyerek, her anin kiymetini bilmeyi, anm

bilingli ve dolu dolu yasamay1 6giitler.
Vasluii hayati geldi eyyam-1 vasl irisdi
Fiirkat visale dondi gitdi bu act hicran (Ayan, 2020: 558)

Kavugmanin diriligi geldi; kavugma giinleri eristi ayrilik vuslata doniistli; bu aci

ayrilik gecti gitti.

Vuslat, sevgiliyle bulusma/kavusma anlamini tagir; firkat halinde asik siirekli 1stirap
icindedir. Sair, “eyyam-1 vasl”1n geldigini bildirerek acinin devrinin kapandigini ve giinlerin
daraltict niteligini yitirdigini vurgular. Bu doniisiim, klasik siir ve tasavvuf baglaminda
farkl1 bigimlerde yorumlanabilir: beseri sevgiliyle fiili birlesme; manevi yakinligin
tahakkuku ve askin kemale ermesi yahut 6liimiin ilahi kavugmanin esigi sayildigi “vuslat-1
1lah1” yorumu. Boylece zaman, artik aciy1 uzatan degil, doniisiimii miimkiin kilan bir imkan

uftku olarak belirir.
Iy fakih indi semadan ‘arife maen tahiir
Stibheden arin ki eyyam-i1 taharetdiir bu giin (Ayan, 2020: 599)
Ey fakih, gokten arife pak su indi; stipheden arin, ¢iinkii bugiin temizlik giinleridir.

1seb el (Wl G WHIS "Ve enzelnd mine’s-semdi mden tahiird" “Gokten size

temizleyici bir su indirdik.” (Furkan 25/48)

Temizlik gilinleri baglaminda, Furkdn 25/48’deki “tahir” (hem “temiz” hem
“temizleyici”) su telmihi, beyitte temizlik giinlerini i¢—dis arinmanin zamansal imkanlar1
olarak kurar. Sair, diinya giinleri i¢inde 6zellikle seher vakitleri, tovbe—istigfar anlar1 ve
ibadetle tahsis edilen donemleri (Cuma, Ramazan gibi miibarek zaman dilimlerini) “nefsin
yikanmasi” i¢in se¢ilmis arindirma esikleri seklinde anlamlandirir. Boylece su (ilahi
rahmet/ma‘rifet) ile giin (zamanin dilimlenisi) birlesir; mesaj, giinii 6zellikle “temizlik” i¢in

ayrilan giinleri sliphelerden arinma ve nefsi tezkiye firsatina ¢evirmektir.
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Ciin Nesimidiir bu giin eyyam-1 ‘tskuii Husrevi

Iy seker-leb yar-1 Sirin rizigarum handasan (Ayan, 2020: 571)

Ciinkli bugiin, ask giinlerinin Hiisrevi Nesimi’dir; ey seker dudakli, sevgili(m)
Sirin(im) bahtim (kaderim) neredesin?

Nesimi kendisini “eyyam-1 ‘iskufi Husrevi” Hiisrev i Sirin masalinin erkek
kahramani (Develioglu, 2006: 393) olarak niteler o agk giinlerinin kahramanidir. Hikayenin
diger kahramani olan Sirin beyitte sairin sevgilisi olarak nitelendirilmistir. Sair beyitte

sevgilisine seslenir, devrinin agk gilinlerinin sultanidir, sevgilisine duydugu 6zlemle onu

aramaktadir.
3.1.9. Subh

Subh, Sabah vakti anlamina gelir (Develioglu, 2006: 960). Klasik siirde sabah vakti
cok Onemlidir. Gecenin karanligindan giindiiziin aydinligina ge¢ilmektedir. Kavusma,
karanliktan kurtulus gibi pek ¢ok anlamda kullanilmastir.

Gormis idi Nesimi yiiziifide nigan-1 Hak

Oldum nisan-1 Subh ile sam olmadin heniiz (Ayan, 2020: 407)

Nesimi senin yiiziinde Hakk’in isaretini (tecellisini) gormiistii; ben sabahin
isaretleriyle olgunlastim, ama sen heniiz aksama (bu idrake) erismedin.

“Subh” ve “sam” kelimeleri, gliniin iki nemli zaman dilimini simgeler. Beyitte sair
bu iki kavramla, giiniin akis1 boyunca yasanan manevi olgunlasmay1 anlatir. Zaman, burada
tek bir an degil, sabah ve aksamin dongiisiiyle sairin tecriibe ve idrak siirecini temsil eder.
Sabah ve aksam, klasik siirde insanin hayat dongiisii, diinyevi olus ve geciciligin
semboliidiir. Sair, bu iki u¢ zaman arasinda manevi bir tekamiil yasadigini ifade ederken,
zamana hem diinyevi hem tasavvufi bir derinlik kazandirir.

Iy nesim-i Subh-dem bi’llah ki yarum hos midur

Sol habibiim dil-beriim ‘alemde varum hos midur (Ayan, 2020: 265)

Ey sabah vaktinin meltemi, Allah askina (sdyle), sevgilim iyi midir? o sevgilim,

goniil alan glizelim; diinyada varlik sebebim hos mudur?

Siirde sevgiliye dair haberin sabah meltemine sorulmasi, klasik gelenegin yerlesik

bir mazmununu igler. Sabah riizgar1 miijdeci islevi goriir, uzakliklar1 asarak sevgiliden koku,
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iz, haber getirir ve ayrilig1 gegici de olsa telafi eden bir araciya doniisiir (Yildirim, 2020:
266). Sairin melteme dogrudan hitabi talebin aciliyetini ve dramatik yogunlugu yiikseltir;
“iyi midir/hos mudur?” seklindeki ardisik istithamlar ise endiseyi cogaltarak duygusal
gerilimi katlar. Sevgilinin “goniil alan” olusu ve “sebeb-i viiclid” diye nitelenmesi, sevgilinin

varolussal merkeziligini miibalaga ile vurgular.

Zamansal baglamda sabah/seher, gecenin karanligindan agilis ve tazelenmeye
gecisin esigidir; meltemin miijdeleyiciligi bu anin 6nemini tasir. Sairin sabah riizgarini
haberci se¢mesi hem zamanin uygun dilimine hem de ileti tagiyyan aract mazmununa
yaslanir; ayriligin mekansal uzakligini riizgar, zamansal bekleyigin agirligini ise sabahin
umut ufku hafifletir. Bu bakimdan beyitte sabah riizgari, ask s6yleminin mesafe, zaman ve

haber eksenlerini tek bir diiglimde birlestirir (Yildirim, 2020: 266).
Subh-dem dil-darumi gérdiim otagindan geliir
Oyle sandum hiiridiir Firdevs bagindan geliir (Ayan, 2020: 244)

“Seher vakti gonliimii alan yarimi otagindan gelirken gordiim; oyle (glizeldi) ki,

Firdevs bahgesinden inen hiiri sandim.”

Sabah vakti, Islam dininde ibadet ve istigfarin en makbul zamani, tasavvufi anlayista
kalbi uyanis ve ilahi tecellilerin zuhur ettigi an, klasik edebiyatta ise yeniden dirilisin, iimidin
ve askin sembolik baglangicinin ifadesi olarak ¢ok katmanli bir anlam tagir. Giizel olan her
seyin temsilcisi olan sevgili sabah vaktinde goriinmiistiir, sair onun giizelliginin

coklugundan onu cennet Hiirisi sanmis oldugunu hiisn-i ta‘lil ile ifade etmistir.
Ziilfiini Karaniusindan yiiziifi niirt gorindi
Her banda sam olursa ardinca subh-demdiir (Ayan, 2020: 354)

Saclarinin karanligindan yiiziiniin nuru goriindii; her nerede aksam olursa, ardindan

sabah vakti gelir.

Sevgilinin ziilfiiniin yiiziinii 6rtmesi, aksamin sabah1 perdelemesi gibi yorumlanir;
ancak bu Ortliye ragmen, sevgilinin varlig1 sabahla gelecek aydinligin habercisidir. Boylece

sair, ayriligin i¢inde kavusma umudunu, gecenin bagrinda sabahin varligini sezdirir.

Bu beyitte sabah vakti, sadece fiziksel bir zaman dilimi degil; ayn1 zamanda sevgiliye

kavusmanin, ayriligin sona ermesinin ve umudun yeniden dogusunun sembolii olarak
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kullanilmigtir. Boylelikle, askin zamansal donglisiinde sabah hem 1518in hem de manevi

birlesmenin isaretidir.
Kimse cihanda gormedi Subh ile sam miictemi’
Gor nege ziilf i ‘arizufi vuSlat-1 Subh u sam ider (Ayan, 2020: 283)

Kimse diinyada sabah ile aksam1 bir arada gérmemistir bak da gor, senin saglarin ile

yanagin sabah ile aksami nasil da birlestiriyor!

Sevgilinin sag1 ile yanagini, zamanin iki zit kutbu olan subh ile sam1 6zdeslestirir.
Ziilfu, karanlik ve ortiicii yapisi dolayistyla aksami, arizi (yanagi) ise parlakligi ve aydinlig
nedeniyle sabahi temsil eder. Zaman baglaminda bu imge Orgiisli, sevgilinin yiiziinii
subh—sam eksenine yerlestirerek gece—giindiiz dongiisiinliin minyatiir bir haritasina ¢evirir.
Ziilfiin ortlicti karanlhi@1 sami, arizin 1s1ltili agikligi subhu temsil eder. Boylece siir, zamani
yalnizca Olgiilen bir akis degil, tezahiir—ortiilme ritmi olarak kurar; gizlenme (gece) ile
goriinme (sabah) ardisiklig1 sevgilinin ¢ehresinde somutlasir. Asik icin vakit artik sevgilinin
zuhur rejimidir: seher umudun ve tecellinin, aksam ise hicabin ve ayriligin vaktidir. Bu
diizenek, devri (dongiisel) zaman tasavvurunu estetize eder; subh ile sam arasindaki gidip

gelmeler, ask deneyimini zamansal bir gerilim ve bekleyis icinde derinlestirir.
3.1.10. Seher

Seher vakti, astronomik olarak tan yeri agarmadan hemen 6nceki zaman dilimini
ifade eder (Develioglu, 2006: 930). Bu vakitte, yapilan ibadetlerin ve edilen dualarin makbul
olduguna, ilahi rahmet ve keremin yeryiiziine daha ¢ok tecelli ettigine inanilir (Yildirim,

2020: 261).
Kurmaga koyma yayuiit Salma meni firaka kim
Togramis oblart anufi yiiregiimi seher kimi (Ayan, 2020: 706)

Sevgili, yaymi kurup beni ayriliga salma; c¢iinkii onun oklar1 seher (vakti) gibi

kalbimi dogradi.

Sair bu beyitte, ayriligin verdigi igsel yikimi, seher vaktinin keskinligiyle
0zdeslestirerek tasvir eder. Seher vaktinin ruhu delen, insan titreten etkisi, sevgilinin ayrilik
oklarinin kalpte biraktig1 derin yarayla ortiistiiriiliir. Bu benzetme, ask acisinin hem manevi
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hem bedensel bir parcalanmaya yol actigini ifade ederken, ayni zamanda doga ve duygunun

ustaca i¢ ice gegtigi bir edebi yap1 kurar.
3.1.11.Seb

Seb sozliikte gece anlamina gelen bir kelimedir (Develioglu, 2006: 981). Gece
kavrami, yalnizca fiziksel bir zaman dilimini degil, tasavvufl sembolizmde ¢ok katmanli bir
anlam diinyasini ifade eder. Farscada “seb” kelimesiyle karsilanan gece, gayb dleminin, yani
insan idrakinin 6tesindeki varlik mertebelerinin; 6zellikle cebertt aleminin, yokluk halinin
ve karanlikla temsil edilen batini gergekligin semboliidiir. Bu baglamda, heniiz varlik
sahasina ¢ikmamis olan a‘yan-1 sabite yani esyanin ilahi ilimde sabit ama heniiz zuhur
etmemis halleri gecenin Ortiisiinde gizlidir. Gece, bu yoniiyle bir ortii islevi goriir; nurlarin
heniiz zahir olmadigi, varligin gizil halde bulundugu karanlik bir merhaleyi temsil eder.
Insanlik, bu karanlikta potansiyel nur halindedir; dolayisiyla gece, her ne kadar zahiren
yoklugu ve bilinmezligi ifade etse de varligin kaynagina en yakin, sir yiiklii bir baslangi¢
noktasidir. Bu anlamiyla gece, sadece zitlik degil, askin ve yaratiligin 6ncesi olan hakikatin

sessiz tamiZidir (Cebecioglu, 1997: 248).
Sac¢nuii sebinde yiizi iki haftalik kamerdiir
Bu sozi bilen biliir kim bu nazar ne¢e nazardur (Ayan, 2020: 336)

Saclarinin gecesinde yiizi, iki haftalik ay (dolunay) gibi parlar; bu sozii bilen anlar

ki bu bakis, ne derin bir bakistir.

Beyitte gece, sag; ay, yiliz metaforlar1 lizerinden klasik tesbih kaliplari islenir.
Sevgilinin siyah saclari, karanlik geceye benzetilirken, onun aydinlik ve parlak yiizii, bu
gecede parlayan dolunaya (iki haftalik kamer) benzetilmistir. Bu klasik mazmun, 15181n
karanliktaki vurgusunu artirarak hem sevgilinin giizelligini hem de sembolik olarak askin
aydinlatic1 giiclinii 6n plana ¢ikarir. “Seb” (gece), zamanin hem karanlik hem de derin
diisiinceyi simgeleyen dilimidir. Saclarin geceye benzetilmesi, zamanin belirsizligini ve
asigin kaybolmuslugunu cagristirir. Iki haftalik dolunay imgesi, zamanin dongiiselligine
isaret eder; dolunay bir siirecin zirvesidir, sonra eksilir. Bu da askin daima degisen, donen
bir dogasi oldugunu vurgular. Beyitteki “nazar1 bilen bilir” ifadesi, sadece ana degil,
zamanin Stesine uzanan bir bakis derinligine isaret eder. “Nazar, tasavvufi olarak, miirsidin

miiridine manev1 yolla bakis1 demektir” (Cebecioglu, 1997: 96).

Kim ki bidar olmadi “1skufida her seb ta-seher
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Ol yalanct miidde ‘tniifi babti bidar olmasun (Ayan, 2020: 597)

Askinda her gece seher vaktine kadar uyanik kalmayanin; o yalanci iddia sahibinin

baht1 agik olmasin.

Beyitte agkin samimiyetini Ol¢en kriter, “her gece sabaha kadar” siiren bir
uyanikliktir. Burada zaman, askin derinligi ve dogrulugunu smayan bir ara¢ olarak
kullanilmigtir. “Her seb” ve “seher” arasindaki zaman dilimi, tasavvufta uyanis, manevi
arinma ve hakikate erisim siireciyle iligkilidir. Geceyi sabaha kadar ibadetle gecirmek,
Islami gelenekte sadece bireysel ibadet degil, ayni zamanda ahlaki armnma, ruhsal derinlesme
ve ilahi yakinlik kurma cabasi olarak degerlendirilir. Kur’an ve siinnetin tesvikiyle
sekillenen bu ibadet anlayisi, 6zellikle tasavvufi diisiincede “seher vaktinin feyzi” iizerinden
anlam kazanir. “Gecenin bir kisminda uyanarak sana mahsus nafile bir ibadet olarak gece
namazi kil. Umulur ki Rabbin seni Makam-1 Mahmud’a ulastirir.” (Isra, 17/79) Bu yéniiyle
gece ibadeti, hem dis alemden koparak ice yonelmenin, hem de kulun Rabbine gizlice

yonelip hakikate erisme arzusunun ifadesidir.
Anberin ziilfiifide yiiziifi gizlentirse ne ‘aceb
Seb nikabinda hemise mah-1 taban gizliidiir (Ayan, 2020: 386)

Amber kokulu saglarinin arasinda yliiziiniin gizlenmesi sasilacak bir sey degil;

clinkii parlak ay da her zaman gecenin Ortiisli ardinda saklidir.

Beyitte “seb” (gece) zamani; Ortiiciiliik, gizem ve sir perdesiyle iliskilendirilmistir.
Gece, giizelligin saklandig1, hakikatin gizlendigi bir zaman dilimi olarak islev goriir. Parlak
dolunayin (mah-1 taban) gece ortiisii i¢inde gizli olmasi, zamanin karanlik dilimlerinde bile
hakikatin varligin1 ama gozden gizliligini simgeler. Sair, sevgilinin saclarinin giizelligi
saklamasini, gecede ayin goriinmeyisine benzetir. Burada zaman hakikati 6rten ama aslinda

var olan bir perde halini temsil eder.

3.1.12.Gece

Gece, Tiirkcede “tiin” veya “seb” seklinde de karsilik bulan, giinlin karanlik
boliimiinii ifade eden bir zaman kavramidir. Tiirkge Sozliik’te “genellikle saat 22.00°den
itibaren giin agarincaya kadar gegen siire, bu siire igindeki karanlik” olarak tanimlanirken
(Parlatir vd., 1998:911). Gokbilim Terimleri So6zligli'nde ise “giin kararmasindan giin

agarmasina dek gegcen zaman aralig1” seklinde agiklanir (Kizilirmak, 1969: 33).
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Giceler gozi hayali getiiriir goziime geb-hiin
Bu gozi harami cadii kasi yay olan ¢eri mi (Ayan, 2020: 698)

Geceleri gozii(niin) hayali gozlerime gece baskini yapar; bu bakislar1 haydut (ve)

biiyiicii kas1 yay (gibi) olan bir asker mi?

Klasik Tiirk edebiyatinda gece, ¢ogu zaman gilivenligin kayboldugu, belirsizlik,
korku, hiiziin ve ayrilik gibi olumsuz duygularin yogunlastig1 bir zaman dilimi olarak tasvir
edilir. Bu ¢ercevede gece, yalnizca dogal bir vakti degil, ayn1 zamanda bireyin psikolojik
kirilma, igsel karanlik ve duygusal kusatma hélini de temsil eder. “Sevgiliye ait giizellik
unsurlarindan goz, gamze, kirpikler ve kaslarin 6ldiiriicli 6zellige sahip silahlar olarak klasik
Tiirk siirinde islendigi goriilmektedir” (Nazik, 2018: 142). Ilgili beyitte sair, sevgilinin
gbziinilin hayalinin, kendi gozlerine geceleyin ani ve yikici bir baskin yaptigini dile getirir.
Bu baskin metaforu, sairin i¢ diinyasina yoneltilmis duygusal bir saldiri, ayn1 zamanda
gonliin istilas1 olarak yorumlanir. Sevgilinin gozleri, bu baglamda birer haydut, biiyiicii ya
da asker gibi nitelendirilir; onun kaslar1 ise yay, yani bir savas aracidir. Bu imgelem,
sevgilinin giizellik unsurlarmin sadece estetik degil, ayn1 zamanda fethedici, hakimiyet

kurucu ve tehlikeli boyutlarini da vurgular.
Ziilfiniin taylesani ol gicediir
Ki giines niir alur ¢iragindan (Ayan, 2020: 602)
Sag¢imin sarkan ucu o gecedir ki, giines bile 151g¢1n1 onun kandilinden alir.

Beyitte zaman, dogrudan “gece” imgesiyle islenir ve sevgilinin sa¢inin sarkan ucu
geceye benzetilir. Burada gece, sadece zamanin bir parcasi degil; ayn1 zamanda sevgilinin
giizelliginin, gizeminin ve kudretinin sembolii haline gelir. Sair, sagin geceyi temsil ettigini,
Oyle bir gece ki onun karanlig1 bile nur kaynagidir, glines bile bu geceden 15181n1 alir diyerek
geceyi tersine cevirir: normalde 151k geceyi aydinlatirken, burada gece (sevgilinin ziilfii)
giinesi aydinlatacak kadar giiclii bir 151k kaynagi olur. Bu kullanim, zamanin dogal diizenini
altiist eder; gece karanliginin bile sevgili sayesinde aydinlik kaynagina doniismesiyle, askin
zamani biikebilen doniistiiriicii giicii vurgulanir. Boylece beyitte zaman, gecenin metaforik
anlamiyla sadece karanlik bir vakit degil, sevgilinin nur sacan kudreti sayesinde 15181n
kaynag1 haline gelen mucizevi bir an olarak islenir; sairin agk algisinda zamanin anlami

tersine doner, gece bile aydinligin timsali olur.

Gergi her ayda bir gice aya kemal irtir velt
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Yiiz Kamer irmez anda kim ol kameriifi kemalidiir (Ayan, 2020: 316)
Her ayda bir gece ay dolunay haline gelir, ama yiiz ay bile erisemez o ayin kemaline!

Beyitte zaman, hem “her ayda bir gece” ifadesiyle aymn dolunay dongiisiine atif
yapilarak somut bir astronomik zaman dilimiyle islenir hem de bu dongii, sairin sevgilinin
giizelligini anlatmak i¢in kullandig1 kiyaslamada mecazi bir anlam kazanir. Her ayda bir
gece ay kemale, yani dolunay héline erisir; bu astronomik olgu, ayin en parlak ve eksiksiz
goriindiigii kisa bir am1 temsil eder. Fakat sair, yliz ay boyunca bu dongii tekrar etse bile
sevgilinin giizelliginin kemaline erigilemeyecegini sdyler. Burada zamanin dongiisel akisi,
askin ve sevgilinin giizelliginin ulasilamaz miikkemmelligini vurgulamak i¢in kullanilir. Ay
dongiisii zamandaki diizeni, siirekliligi ve tekrar1 sembolize ederken; sevgilinin giizelligi,
bu siirekliligi asan, zaman dis1 bir miikemmelligi temsil eder. Béylece zaman beyitte, hem
ayin her ay tekrarlanan kemal anin1 gésteren somut bir 6l¢ii hem de sevgilinin giizelliginin
zamansizligini, tekrarla bile ulagilmazligini ortaya koyan bir karsilastirma araci olarak islev

goriir; zamanin gegisi sevgilinin essizligini daha da belirginlestirir.
3.1.13.Gece-Giindiiz

Klasik Tiirk edebiyatinda gece ve gilindiiz kavramlari, zamanin fiziksel boliinmesinin
Otesinde, agk ve varolusun sembolik gostergeleridir. Gece ¢cogunlukla ayrilik, mahviyet ve
ice dontikliigiin; giindiiz ise vuslat, zuhur ve aydinlanmanin temsili olarak kullanilir. Bu ikili

yap1, agkin hem acisin1 hem de umudunu ayni1 metin iginde tasimasina imkan tanir.
Nasib olmis mania Hakdan nigara
Diliimde gice giindiiz ah u nale (Ayan, 2020: 677)
Sevgili, bana Allah’tan nasip verilmis; dilimde gece giindiiz (siirekli) ah ve inleyis

Beyitte “gece giindiiz” ifadesi zamanin siirekliligini ve kesintisiz akigini vurgular.
Sairin 1zdirab1 zamana yayilmis, gece giindiiz boyunca hi¢ durmaksizin siirmektedir. “Gece-
giindiiz” kalip ifadesi, yasanan halin gegici degil, daimi oldugunu; zamanin her anina
yayildigin1 gosterir. Bu, beyitte zamanin aciyi, aski veya baska bir hali uzatarak
derinlestirme islevini simgeler.

Gice giindiiz Zulmet ii niir-1 celal ile cemal

Kahr u lutfin “asika kiifr ile iman gésteriir (Ayan, 2020: 235) (ND, 1260d: s. 26)
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Gece giindiiz, zulmet ve celalin nuru ve cemali; kahir ve litfun, asiga kiifiir ile iman1

gosterir.

Celal ve cemal, klasik Islam diisiincesinde ve tasavvufi terminolojide Allah’m iki
temel sifat tecellisi olarak ele alinir ve hem kozmolojik diizlemde hem de ahlaki-manevi
diizeyde derin anlamlar tasir. Celal, Develioglu’nun taniminda “biiyiikliik, ululuk, azamet”
(2006: 130) olarak agiklanirken Cebecioglu’na gore bu sifat, Allah’in kahir ve azamet
tecellisini, yani kudretini ve mutlak hakimiyetini temsil eder (1997: 45). Cemal ise, hem
sozliik anlamiyla “yiiz giizelligi” olarak tanimlanir (Develioglu, 2006: 132). Allah’in kendi
Zatinda miisahede ettigi ilk ezeli sifat olarak kabul edilir. Allah’in kendi cemalini miisahede
etmek iizere alemi bir ayna gibi yarattigini ifade eder (1997: 46). Bu baglamda cemal,
Allah’m liituf, rahmet ve giizellik tecellisi olarak alemde zuhur ederken; celal, O’nun heybet
ve azametiyle ilgili zuhur alanidir. Tasavvufi anlayista insan, bu iki sifatin tecellilerine ayn
anda muhatap olur: Celal insana hagyet (sayg1 ve korku), cemal ise muhabbet (sevgi) verir.
Dolayisiyla celal ve cemal, Allah’in varliginda ve yaratilista birbirini dengeleyen iki yonii
temsil eder. Beyitte “gece—giindiiz” terkibi, bir merizm olarak zamanin tiim dilimlerini

kapsay1p kesintisizligi ifade eder.

Kainatin giindelik akisi, sadece fiziksel anlamda gece-giindiiz degil; ayn1 zamanda
Allah’in celal ve cemal sifatlarinin tecelli alani olarak betimlenmistir. Burada zulmet ve nur

yalnizca 151k ve karanlik degil; kahr ve liitfun tezahiir ettigi hallerdir.
Seyyareleyin seyr iderem diin giin egergi
Sol seyr idici kevkeb-i seyyar ele girmez (Ayan, 2020: 398)
Gece gilindiiz gezegen gibi dolagirim; o gezip dolasan seyyar yildiz ele gecmez.

Beyitte gece ve gilindiiz vurgusu, zamanin siirekli dongiisiinii; seyyare gibi hareket,
as1gin ilahi ask yolculugundaki durmaksizin arayisini simgeler. Ancak, zamana bagli bu
stirekli ¢aba, insanin sinirliligi nedeniyle Hakk’1n hakikatine ulagmada sonugsuz kalir. Bu,

tasavvufi diisiincede insanin siirli kudretiyle mutlak gercegi kusatamayacagini anlatir.
3.1.14.Imdi
Imdi, simdi anlamina gelmektedir.
Gel imdi Ahmediini sirrin te ‘akkul kil eya ‘akil

Ki der-tabt-1 liva Adem didi bu ma ‘niden Yezdan (Ayan, 2020: 568)

38



Ey akil sahibi! Gel simdi Ahmed’in (Hz. Peygamber’in) sirrin1 idrak etmeye ¢alis;

¢linkii Livaii’l-hamd sancaginin altinda Adem’e bu manay1 Allah sdyledi.

Livaii’l-hamd, Islam inancina gére "6vgii sancagr’’ kiyamet giinii Hz. Peygamber’e
ait olacak olan 6zel bir sancaktir. Bu sancagin altinda, immeti onun sefaatine nail olacak
sekilde toplanacaktir. Sair akil sahiplerine Hz. Peygamber’in sirrin1 diisiinmelerini onun
diger peygamberlerden neden iistiin oldugunu anlamalarini ifade etmis. Sair “ey akil sahibi,
gel simdi Ahmed’in sirrini idrak et” derken imdi ile akil sahiplerini simdiye ¢agirir: idrak
ertelenmez, anlik bir tecelli utkunda gergeklesir. Sonug¢ olarak imdi, metinde teolojik
vurguyu zamansal bir ¢agriya doniistiiren, idraki “tam bu anda” talep eden bir zaman

isareteisidir.

3.1.15. Duha
Kusluk vakti anlamma gelir (Develioglu, 2006: 191). ~l3 “Dogan giine

andolsun” (Duhd, 93/1). seklinde Kuran-1 Kerim’de yer almaktadir.

Cemaliini ve 'd-duha ve’l-leyli ziilfiiii

Seniini vasfuiidadur ayat-1 mutlak (Ayan, 2020: 446)

Senin yiiziin dogan giin (Duha) ve saglarin gece gibidir; senin niteliklerinde, mutlak
(Allah’a ait) ayetlerin tecellisi vardir.

~al15 Ve 'd-duha (Duha Stresi’93/1): “Dogan giine and olsun”. Burada sevgilinin

yliziiniin parlakli§i dogan giinese benzetilmistir. Ve’l-leyli: Ayni surenin ikinci ayetinden;
= \35‘ JJD 5 “Ve geceye and olsun.” Sagin siyahligi geceyle 6zdeslestirilmistir. Beyitte
“Duha” (sabahin erken saati) ve “gece” kavramlar1 karsitlik icinde sunulur. Bu karsitlik,
zamanin akigini, varolusun siirekli degisimini ve Allah’in her an farkl: tecellilerini hatirlatir.

Sevgilinin yiizli ve sagi, zamanin iki zit ucunu sembolize ederek varligin dongiiselligini

imler.
3.1.16.Sam

Sam kelimesi, geceyi baslatan, karanligin gelisiyle askin derinlestigi, hasretin

yogunlastig1 zaman dilimi anlaminda kullanilmistir (Develioglu, 2006: 977).

Hagsriini giinesi togdi saminda anun ziilfi

39



Gel vakif ol iy sufi mizan i hisabindan (Ayan, 2020: 585)

“Onun saginin aksaminda dirilisin gilinesi dogdu ey sifi! gel terazisinden ve

hesabindan haberdar ol” (Aslan, 2023:113).

Sozliikte “bir toplulugu bulundugu yerden zor kullanarak ¢ikarip bir meydanda
toplamak™ anlamima gelen hasr kelimesi, kiyamet giiniinde yeniden diriltilen biitiin
varliklarin hesaba cekilmek iizere bir meydana sevk edilip toplanmasini ifade etmektedir
(Toprak, 1997:416-417). Tasavvufi diisiincede, bu toplanma aninin sabah vaktinde
gerceklesecegi fikri one ¢ikar; bu yoniiyle sabah, yalnizca biyolojik bir zaman dilimi degil,
manevi uyanigin ve hakikatle yiizlesmenin baslangici olarak kabul edilir. Bu baglamda,
sevgilinin siyah saclarinin temsil ettigi “gece” ya da “aksam karanlig1” hakikatin gizlenmis
hali iken, hasr sabahiyla birlikte dogan giines, dirilisi, zuhuru ve ilahi tecelliyi simgeler.
Tasavvufi diislinceye gore, kiyamet sahnesinde tecelli edecek olan iyilik ve kotiiliiklerin

tartilacag1 mizan, hakikatte sevgilinin suretinde ortaya cikar.
‘Omvriimiiii Subhi yiiziifidiir babtumufi sami Sacuii
Gitme iy dil-ber géziimden subhumi gam iyleme (Ayan, 2020: 649)

Omriimiin sabahi1 yiiziindiir, bahtimin karanhig sacin, gitme ey dilber

gbziimden(yanimdan) sabahimi aksam eyleme.

Klasik Tiirk edebiyatinda sevgilinin yiizli, genellikle aydinlik ve parlaklik
imgeleriyle; saglar ise karanlik, gece ve aksam sembolleriyle 6zdeslestirilir. Bu baglamda
sair, sevgilinin yliziinii sabah aydinligi, saclarini ise talihinin aksami olarak ifade eder.
Sevgilinin varlig1, sairin talihine 151k sagan bir sabah gibi algilanirken, onun ayrilig: ise bu
sabahin karanlik bir aksama doniismesiyle ifade edilir. Bu yaklasimda sabah ve aksam,
yalnizca giinlin iki vakti olarak degil; ayn1 zamanda sairin ruh halini, i¢ diinyasini ve
yazgisini belirleyen zit kutuplar olarak kurgulanir. Sevgilinin gitmesi halinde, sairin kaderi
sevgilinin siyah saglar1 gibi kararacak; yiiziiniin temsil ettigi aydinlik sabah ise, anlamini

yitirerek olumsuzlukla yiikli bir aksama doniisecektir.
3.2. ZAMANIN KOZMIiK VE KADERSEL BOYUTU

Zamanin kozmik ve kadersel boyutu, zamani iki katmanda birlikte diisiinmeyi ifade
eder: kozmik boyutta zaman, feleklerin devri, gece—gilindiiz ve mevsim dongiileri gibi goksel
ritimlerle Olgiilen evrensel diizenin siirekliligidir; kadersel boyutta ise zaman, kaza—kader

alaninda ilahi hitkmiin vakitte tecelli ettigi yazgisal ufuktur.
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3.2.1. Ezel

Ezel, kelime anlamiyla “baslangici olmayan ge¢mis zaman” ya da “Oncesizlik”
demektir (Develioglu, 2006: 245). Ezel ozellikle Islam diisiincesinde ve tasavvuf
literatiiriinde, Allah’in varligimin higbir baslangica bagli olmadigini, yani O’nun zamanla
kayith olmayan mutlak varligini ifade eder. Bu baglamda ezel, yaratilmig olan her seyin
oncesinde var olan ve kendisi i¢in herhangi bir baslangi¢ diisiiniillemeyen tek varlik olan

Allah’1n varlik niteligidir (Uludag, 2012: 130).
Ezel nakkast yazarken cemaliini naksine dammus
Kalemden nokta-i ‘anber bu giil-berk-i dil-araya (Ayan, 2020: 671)

Ezel nakkas1 (Allah), yiiziiniin resmini ¢izerken, kaleminden bu giil yapragina (gibi

yanagina) amber (kokulu) nokta(ben) damlamas.

Beyitte “ezel” wvurgusu, klasik tasavvuf diislincesinde baglangict olmayan
zamansizlik kavramim ifade eder. Allah’in sevgilinin giizelligini ezelde, yani zamanin
Otesinde takdir ettigini sdyleyen sair, giizelligin rastlant1 degil, kadim bir yazginin sonucu
oldugunu ima eder. Boylece giizellik, zamana bagli bir olus degil; ezelden belirlenmis,
zamani asgan bir ilahi sanat eseridir. Genellikle sevgilinin yiiziindeki ben, “nokta-i ‘anber”
olarak anilir. Tasavvufl anlamda bu ifade, hakikatin kaynagi, “noktadan agilan sir” veya
vahdetin merkezi gibi derin manalar tasir. Nokta kavrami, tasavvufi diislincede ve sembolik
anlatimda, hakiki birligin ve biitlin ¢oklugun ashi olarak kabul edilir. Tiim harflerin,
kelimelerin ve rakamlarin esasinin nokta olmasi, tek varligin (Allah’in) ¢okluk seklinde
gOriiniistinlin derin bir semboliidiir. Noktanin hareketinden hat (¢izgi), ¢cizginin devamindan
ise sekiller ve harfler olusur. Ancak bu sekiller, vehmi ve hayali olup, ger¢ek olan yalnizca
noktadir. Bu durum, ¢oklugun izafi, birligin ise hakiki oldugunu gosterir. Ozellikle “ba”
harfinin altindaki nokta, Kur’an’in 6zii ve 6zeti olarak goriiliir; bu baglamda Hz. Ali’nin,
"Ben ba’nin altindaki noktayim” soéziiyle hakikatin baslangicina isaret ettigi kabul edilir.
Ayn1 zamanda giizelin yiiziindeki ben, noktanin diinyevi bir tezahiirii olarak asig1 kendine
cezbeden ilahi bir ¢cekim merkezi haline gelir. Noktanin sifira benzemesi ve adem (yokluk)
olarak goriilmesi, onun ayni zamanda yoklukta varlik sirrin1 tasiyan metafizik bir anlam

katmanina sahip oldugunu da gosterir (Uludag, 2012: 62-279).
Beka-yr mutlak oldum ‘15K iginde
Ezelden ¢iin tene ol can irisdi (Ayan, 2020: 717)
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Ask i¢inde mutlak Sliimsiizliige eristim; ¢iinkii ezelde (baslangici olmayan zamanda)

ruh bedene eristi.

Beyitteki “ezelden™ ifadesi, tasavvufta zamanin Otesini, yani Allah katinda
baslangict olmayan ezel zamanini temsil eder. Nesimi, burada kendi varolusunu ve agkini
zamansal bir siire¢ olarak degil, zamanin 6tesinde ve dncesinde baslamis bir hakikat olarak

konumlandirir. Bu, aski gelip gegici bir his degil, ezeli ve ebedi bir gergeklik olarak tanimlar.
Ezelden kilmisam peyman seniiiile
Biitiin ‘ahda Sumig peyman gerekmez (Ayan, 2020: 394)
Ezelden seninle ahitlesmisim; saglam ahdin (yaninda) kirik (bir) s6ziin yeri yoktur.

Sair, ezelde gerceklestigine inanilan ve A'raf Suresi 172. ayette isaret edilen Kala
Bela ahdini, yani insanin Allah’a “Evet, sen bizim Rabbimizsin” diyerek verdigi soz,
sarsilmaz ve asli bir sozlesme olarak degerlendirir. Bu ezeli misakin kesinligi karsisinda,
sonradan verilen diinyevi ya da gegici sozlerin herhangi bir anlam ya da degeri olmadigini
vurgular. Ona gore zaten mutlak bir sadakat ifadesi ezelde verilmisken, bu kadar saglam bir
baglilik sozii varken, ¢eliskili, tutarsiz ya da bozulabilir sézler vermek hem manasiz hem de

sadakatsizliktir.
Kimiini ki olmadi basi ezelde ‘15K ile hos
Hos olmasun iki ‘alemde ol bekasuz bas (Ayan, 2020: 435)

Basi ezelde ask (nesesiyle) hos olmayan (kimsenin basi) iki diinyada da (diinya ve

ahirette) huzur bulmasin (o bas mahrum kalsin).

Beyitteki ezelde, klasik tasavvuf anlayisinda insanin yaratilmadan once Allah’a
verdigi s6ziin gerceklestigi zaman-iistii alemi ifade eder. Nesimi, askin ezelde basladigin
ve ask ile “hos” (ilahi askla sarhos) olmanin insanin yazgisini belirledigini ima eder. Yani
zamanin en basinda, varliklarin asli heniiz yaratilmadan agki tatmayan, bu diinyada ve
ahirette de gercek mutluluga eremez. Tasavvufta “ezelde basin hos olmasi” Allah’a verilen
sozde askin, insanin 6ziine islenmis olmasidir. “Hos bas”, ilahi agk ile sarhos, diinya
zevklerinden uzak, Hakk’a yonelmis kisiyi simgeler. “Bekasuz bas” ise, tasavvufta “beka”
mertebesine ulagamamis, yani nefsaniyet ve fanilikte kalan, Allah’la ebedi beraberligi elde

edemeyen insani temsil eder.

Men ezelden gormisem MusShaf kelam
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Gencini fas eyledi Beytii’l-haram (Ayan, 2020: 843)
Ben ezelde Kur’an’1 ve kelami (ilahi s6zii) gérmiisiim, Kabe hazinesini agiga ¢ikardi.

Sair, kendi idrakinin, ilahi kelamin ezeli hakikatiyle bulustugunu soyler. Boylece
“zaman” sadece diinyevi akis degil, ezeli hakikatlerin farkina varmak icin bir idrak

dizlemidir.
Clin ezelden ta-ebed baki menem
Kiin fekanun balk: vii hallaki menem (Ayan, 2020: 842)

Ciinkii ben, ezelden ebede baki olanim; ‘Ol der, olur’ emrinin yaratilmigi ve

yaraticisi benim.

Beyitte “ezelden ta-ebed” ifadesi, zamanin basi (ezel) ve sonu (ebed) arasindaki tim
stireyi kapsayan sonsuz zamani tasir. Sair burada zaman tistii bir varlik suuruna ulastigin
belirtir; kendisini, varlik ve zamanin sinirlarinin 6tesine ge¢cmis, kalict ve ebedi bir biling
halinde tanimlar. Nesimi, bu beyitte kendini hem hallak halk edici, yaratici, yaratan, var

eden hem de mahluk olarak tanimlamistir (Develioglu, 2006: 319).

Tasavvufta fena (benligin eriyisi) ve bekd (Allah’la baki olus) makamlarimni
birlestirdigini ima eder. Boylece ask yoluyla Allah’in “kiin” emrinin sirrina vakif oldugunu

iddia eder.
Olmezem men élesi hod degiilem
Ezelden berii necat ileyem (Ayan, 2020: 523)
Ben 6lmem, 6lecek biri degilim; ezelden beri kurtulus i¢indeyim.

Beyitte “ezelden berii” ifadesiyle, sair zamansal bir baslangici olmayan, ezeli bir
kurtulus halinden s6z eder. Zaman burada diinyevi siireci asar; ezeli bir yazgi, sairin Hak
katinda bek@ya mazhar olusunu ifade eder. Boylece sair, zamanin akisina tabi olmadigini,
ilahi varlikta fani olup hakiki 6liimsiizliige eristigini bildirir. Ruhun 6liimsiizliigii, hem Islam
diisiincesinde hem de tasavvufi ve felsefi geleneklerde temel bir inanctir. Ruh, maddeden
miicerret, yani fiziki olmayan bir varlik olarak tanimlanir; yaratilmistir fakat 6liimlii degildir.
Tasavvufi anlayisa gore ruh, Allah’in emr aleminden insana tfledigi, ildhi kokenli bir
latifedir ve insan1 insan yapan asli cevherdir. Bu ruh, “netha-i ilahi” (Allah’tan {iflenen ruh)

olarak tanimlanir ve Kur’an’da gegen “ruhumdan iifledim” (Hicr 15/29) ifadesine dayanir.
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Ruh, 6liimle bedenden ayrilir fakat yok olmaz; varligini stirdiirmeye devam eder. Bu yoniiyle

ruh, cismani yapiya bagl olmayan, siirekli varligini koruyan 6liimsiiz bir cevherdir.

Bazi tasavvufl metinlerde ruhun bedendeki varligi, odundaki ates ya da siitteki yag
gibi gizli ama etkin bir gergeklik olarak agiklanir. Ruh, insanin diisiinme, anlama, akletme
gibi faaliyetlerinin merkezidir ve ilahi hitaba muhatap olabilen, sorumluluk tasiyan yegane
unsurdur. Ruh, bedenden ayrildiktan sonra da bireyselligini ve bilingli varolusunu korur; bu
yoniiyle ya cennet ya da cehennemde ebedi bir hayat siirer. Ayrica felsefi diisiincede ve
ozellikle Yeni Eflatunculuk’tan etkilenmis Islam filozoflarinda, yalnizca bireysel ruhlarm
degil, evrenin ve feleklerin de bir ruh tasidigi, bu kozmik ruhun ise "kiilll ruh" olarak
adlandirildig1 goriliir. Boylece ruh, hem bireysel hem de kozmik 6l¢ekte oliimsiizliikle

iliskilendirilen varlik diizeyinin temel tasidir (Uludag, 2012: 298).
3.2.2.Ebed

Ebed, sonu olmayan gelecek zamani ifade eden bir kavramdir. Zaman ¢izgisinde
baslangici olabilir, ancak sonu asla yoktur. Islam diisiincesinde ve o6zellikle tasavvufi
literatiirde Allah’in sifatlarindan biri olan beka (kalicilik, sonsuzluk) ile iliskili olarak
kullanilir ve 6zellikle ahiret hayatinin sonsuzlugunu, yani 6liimden sonra baglayan ve ebedi

olarak siirecek olan ikinci varlik diizlemini ifade eder (Develioglu, 2006: 198).
Her kim ki Hakki ahsen-i Stiretde gérmedi
Hak ta-ebed anuii nazarindan nihan olur (Ayan, 2020: 299)

Kim ki Allah’1 en giizel surette (insan yliziinde) goremedi, Allah sonsuza dek onun

bakisindan gizli kalir.
Beyitte “ta-ebed” ifadesiyle, zamansal olarak sonsuz bir mahrumiyet anlatilir.

Tasavvufi perspektife gore insan, ilahi isim ve sifatlarin baslica tecelligahidir; bu
yiizden “insanda” zuhur eden ilahi hakikati miisahede edemeyen kimse, marifetullaha
(Allah’1 idrak nimetinin kendisine agilmasina) erisemez. Baska deyisle, insan aynasinda
parlayan tecelliyi 1skalamak, idrakin imkanimi bastan kapatmaktir; bu bakimdan “Allah’1
insanda goremeyen”, ilahi idrakin kapisindan ebediyen mahrum kalir. Boylece zaman,

burada gecici bir donem degil, kalic1 ve geri doniissiiz bir sonug anlaminda kullanilmistir.
Saki-i innt ene’llah cur asindan ta ebed

Mest ii mestan halvetinden mest ii mestan gelmisem (Ayan, 2020: 500)
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“‘Stiphesiz Ben Allah’im’ hitabinin sakisinin kadehinden ebediyete dek (i¢cmis
gibiyim) (0yle ki) mestlerin halvethanesinden, (kendim de) mest ve mestlerle (birlikte ¢ikip)

gelmisim.”

Hz. Misa’nin Thr’da (kutsal vadi Tuva’da) vahye muhatap oldugu sahnede ilahi
hitaptir. Kur’an’da: “Siiphesiz ben Allah’im; benden bagka ilah yoktur, o hdlde bana kulluk
et” (Taha 20/14) ilahi hitabina telmih yapulir.

Beyitte “ta ebed” ifadesiyle, marifet ve agk sarhoslugunun siirekliligi ve ebediligi
anlatilir. Bu, askin zamandan bagimsiz, mutlak ve kesintisiz bir hal oldugunu ifade eder.
Boylece zaman, beytin anlam diinyasinda faniligi degil, kalicilig1 ve sonsuzlugu simgeler.
Beyitteki “ene’llah” sarabi igmek, kisinin Allah’ta fani olmasi (fend) ve Hakk’la baki olmasi
(beka) anlamina gelir. Mest, tasavvufl anlamda kulun ilahi ask karsisinda kendinden
gecmesini, benligini ve aklin1 asan bir vecd ve sevk iginde Hakk’a yonelmesini ifade eder.
Bu hal, agkin kul {izerindeki doniistiiriicli etkisinin bir sonucu olup, klasik metinlerde sik¢a
sermest, sekr, cezbe ve fena kavramlariyla birlikte anilir. Mestlik, hem bir hal hem de manevi

bir makama gegisin isaretidir (Uludag, 2006: 245).
Neylerem babmag hilal ii bedre ayrub ta-ebed
Ctinki yiiziifi bedrile kasun hilali mendediir (Ayan, 2020: 355)

Artik sonsuza kadar hilale ve dolunaya bakmaya ihtiya¢ duymam; ¢iinkii sevgilinin

yliziiniin dolunay1 ve kasinin hilali bendedir.

Beyitte “ta-ebed” (sonsuza dek) ifadesi, sairin zaman algisin1 agik¢a ortaya koyar:
Nesimi i¢in sevgilinin giizelligi, diinyevi zamanin 6tesine gecerek ebediyete ulasir. Bu
nedenle sair, gokytiziindeki hilal ve dolunay gibi gecici giizelliklere bakmay1 gereksiz bulur;

clinkii zamandan bagimsiz ve kalic1 giizelligi sevgilide bulmustur.

3.2.3.Kadir Gecesi

Kadir gecesi, Kur’an-1 Kerim’in indirilmeye baslandigi, bin aydan daha hayirl
olarak nitelendirilen miibarek geceyi ifade eder. Tasavvufi anlamda bu gece, siradan bir
zaman diliminden 6te, salikin (manevi yolcu) Allah katindaki hakikatini idrak ettigi ve ilahi
tecelllye mazhar oldugu 6zel bir manevi halin semboliidiir. Bu anlamda salikin "aynii’l-
cem" makamina ulagmasinin, yani ¢oklukta birligi idrak ederek Ma‘rifetullah yolunda en

yiiksek bilgi seviyesine erigmesinin baslangi¢ noktasidir. Sevgilinin nezdindeki degerini bu
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gece idrak eden salik, hakikatin kendisinde tecelli ettigini fark eder ve bu farkindalik onu
hakiki vuslata gotiiren siirecin esigine tasir. Bu baglamda yalnizca mukaddes bir gece degil,
ayni zamanda manevi uyanisin, ilahi bilingle bulusmanin ve batini idrakin gecesidir (Uludag,

2006: 229).
Kadr ii Rega’ib ii Berat u hat ziilf ii halidiir
Mi ‘racidur Muhammediin Kodi gider melekleri (Ayan, 2020: 735)

Kadir, Regaib ve Berat geceleri, sevgilinin ayva tiiyli, sa¢1 ve beni (gibi)dir; (Hz.)
Muhammed’in Miracidir, melekleri birakip (Allah’a) gider.

Kadir, Regaib ve Berat, Islim geleneginin baslica kandil geceleri olup sirasiyla
Kur’an’m niizliiniin baslangicini, ilahl rahmetin tagkinligini ve arinma/kurtulusu simgeler.
Bu “kutsal zaman” dilimleri, kronolojik akisin Gtesinde bir yogunlasma niteligi tasir.
Incelenen beyitte zaman, bu ii¢ gece iizerinden mekan ve cemal ile eklemlenir; sair, kandil
gecelerini sevgilinin yiiziindeki giizellik unsurlarina tesbih ederek kutsal zamansalligin
anlammi sevgilinin slretine tasir. Zamanin kutsiyeti, yliziin pariltist ve siirsel mekan

orgiisiiyle biitlinlesik bir anlam alanina doniisir.

Ziilfiini gicesi Kadr durur al yaniagun ay

Mi ‘rac yiiziifi sidre boyuii Kaguii iki yay (Ayan, 2020: 725)

Sac¢imin gecesi (karanligi) Kadir (gecesi)dir; al yanagin ay, yiiziin Mirag, boyun Sidre
(agac1) kaslarin iki yaydir.

Beyitte sevgilinin saginin siyahligi/karanligi, Kadir Gecesinin kutsiyetine tesbihle
eslenir; boylece “bin aydan hayirli” kabul edilen ve Kur’an’1n niiziiliiyle zamanin yogunluk
kazandig1 gece, sevgilinin ¢ehre unsuru iizerinde metaforik olarak somutlastirilir. Bu esleme,
klasik siirdeki tenasiip (gece—siyah ziilfii) ve istiare/tesbih Orgiisiinden yararlanarak kutsal
zamanin sevgilinin slretinde tecessiim etmesini saglar: zaman artik soyut bir akis degil,
cemalin unsurlartyla “bedenlenen” bir degerler alanidir. Sonugta, Kadir gecesi ziiliifte viicut
bulur; zamanin kutsiyeti, yiiz lizerinden goriinlir kilinir ve bir zaman—yiiz bileskesine

doniisiir.
Her gicesi her giini Kadr ile bayram olur
Vaslusia her kim Karib oldi ba id olmadi (Ayan, 2020: 703)
Kavusmana yakin olan (i¢in) her gecesi her giinii Kadir gecesiyle bayram (gibi) olur.
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Bu beyitte zamanin mahiyeti, sevgiliye yakinlik 6l¢iisiinde kutsallagir ve anlam
kazanir. Kadir Gecesi, Kur’an’in inmeye basladigi, bin aydan hayirli kabul edilen ilahi
rahmetin yogunlastig1 bir zaman dilimi olarak ele alinirken; bayram ise seving, vuslat ve
manevi arinmanin zirvesidir. Sair, bir araya getirerek, sevgiliye (ya da tasavvufi baglamda
Hakk’a) yakin olan kimsenin her aninin ilahi tecelli ile dolu oldugunu ima eder. Bu yorumda
zaman niceliksel degil, niteliksel bir degere sahiptir; yani siradan zaman, hakikate yakinlikla

kutsal zamana doniisiir.
Mi ‘raca meni yetiirdi ziilfiin
Kadre ireniiii budur Berati (Ayan, 2020: 790)

Sevgilinin saciin biiklimii beni Mirag’a eristirdi, Kadir gecesine ulasabilenin

(gergek) kurtulusu budur.

Bu beyitte Nesimi, zamanin diinyevi anlamindan kopup manevi bir zamana, “kutsal
zaman” kavramina gecis yapar. Mirag, Kadir ve Berat gecesi gibi Islami kutsal zaman
sembolleriyle sevgilinin sa¢1 6zdeslestirilir; boylece asigin zaman algis1 diinyeviligi asarak
ebedi ve agkin bir boyut kazanir. Zaman burada yalnizca kronolojik akis degil, kutsal ve
nitelikli bir an olarak islev goriir: Asik, sevgilinin sa¢ina ulastiginda, ezeli hakikate ve
kurtulusa erisir. Bu durum, tasavvufta “her an Hakk’in huzurunda olma” fikrini ve zamanin

kutsalligini ifade eder.
Swyamuii ayrdur yiiziiii Sa¢uii Kadr usta Hak tanug
Gel iy vahyi bilen ‘arif ki Kur’an agkar oldi (Ayan, 2020: 700)

Yiiziin orug¢ ayidir, sagin Kadir (gecesi); iste Allah sahit gel ey vahyin hakikatine

ermis arif, ¢linkli Kur’an apagik ortaya ¢ikti.

Bu beyitte Nesimi, zamani iki kutsal kavramla 6zdeslestirir: Ramazan ay1 (Styam)
ve Kadir gecesi, yliz ve sa¢ sembolleri, zamanin kutsalligin1 somutlastirir. Hur(fi yorumla,
insan yiizii Kur’an’in zahir oldugu yer, yani ilahi hakikatin tezahiiriidiir. Ramazan ay1 ve
Kadir gecesi gibi kutsal zamanlarin yogunlagmasidir. “Usta” (iste, simdi) ifadesi, bu Kadir
gecesi yasandigimi vurgular. Beyit, askin, zamansiz ve mekansiz bir hakikat tecriibesine

dontstiigiinii; asik i¢in yliz ve sagla, yani sevgiliyle esdeger oldugunu gosterir.
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3.2.4. Leyletii’l-Mi ‘rac

Mirag, kelime anlamu itibariyle "yiikselme" anlamma gelir ve Islam geleneginde
oncelikle Hz. Peygamber’in goklere yiikselerek Allah ile bulustugu ilahi tecriibeyi ifade
eder. Ancak tasavvufi baglamda Mirag, yalnizca Hz. Peygamber’e 6zgii tarihi bir hadise
degil, her stfinin kendi i¢sel yolculugunda yasamasi gereken manevi bir ylikselis olarak

yorumlanir (Uludag, 2006: 249-250).
Niin-1 aynuii vahyine Hakdan isaretdiir bugiin
Leyletii’l-mi ‘raca ziilfiifiden besaretdiir bugiin (Ayan, 2020: 599)

GoOziiniin nin harfi, vahye Allah’tan bir isarettir bugiin, sa¢inin biiklimii Mirag

gecesine (dair) miijdedir bugiin.

Bu beyitte sair, sevgilinin gozlinii ve sacini, Kur’ani ve tasavvufi kavramlarla
anlamlandirarak, zahirde diinyevi goriinen aski, batinda manevi hakikatlerle iliskilendirir.
"N@n-1ayn" Arap alfabesindeki ¢ (nfin) harfinin goz bi¢ciminde tahayytil edilmesinden dogan
bir hurGfi semboldiir. Hurtfilige gore her harf kozmik bir hakikati ve ilahi bir tecelliyi temsil
eder. Sair burada, sevgilinin gdziinii vahyin geldigi yer olarak goriir; bu, insan suretinde
tecelll eden kutsal hakikatin gdzde zuhur ettigini ifade eder. Bu bakisla, sevgilinin bakisi,

ilahi mesajin (vahyin) remzidir (Usluer, 2009: 203).

Ikinci misrada gegen "ziilfiinden besdret" yani sevgilinin sagindan gelen miijde,
Mirag gecesi ile 0zdeslestirilmistir. Bu ifade, sevgilinin sa¢ kivriminin tipk1 Mirag gibi agkla
goge yiikseligin, fend ve beka makamlarinin, yani ilahi hakikate ulasmanin remzi oldugunu

gosterir. Mirag gecesi, Hz. Peygamber'in Allah’a en yakin oldugu zaman dilimidir.
3.2.5. Sahib-zeman

“Sahib-Zeman, hem Sii inancinda Muhammed el-Mehdi olarak bilinir ve gaybete
¢ekilmis zamanin hakiki temsilcisi sayilir, her devrin manevi lideri olarak konumlandirilir”.
“Bu kisiler, iman edenlere manevi rehberlik yapan, zamanin akisina hakim, Hakk’in
iradesini hem zahiri hem de batini anlamda temsil eden figiirlerdir” (Atik Giirbiiz, 2018:
18). Kelam ilminin ortaya koydugu ilah tasavvuru, Allah’in zat1 ve sifatlar1 baglaminda ilahi
varlik-zaman iliskisine dair ¢ok katmanli bir degerlendirme gerektirir. Miitekaddimiin
donemi kelamcilari, Allah’in kadim (baslangict olmayan) bir varlik oldugunu zorunlu bir

prensip olarak benimsemis ve zamani yaratilmis olarak gormiislerdir.
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Bu yaklasim, Allah’t zamandan miinezzeh ve tiim zaman boyutlarinin iizerinde
konumlandirarak “Sahibii’z-Zaman” anlayisina temel olusturur. Kur’an’da “O, evveldir ve
ahirdir” (Hadid, 57/3) ve “O, her seyin yaraticisidir” (Ziimer, 39/62) ifadeleriyle isaret edilen
bu tasavvur, Allah’in ezeli varligina ve biitiin varliklarin O’na bagimlili§ina dikkat ¢eker.
Bununla birlikte, ilim, kudret, irade ve kelam gibi ezeli sifatlarin zamansal ve hadis
varliklara nasil etki ettigi sorusu, ilahi ezelilik-zaman iligkisini “zamansizlik” ve
“zamansallik” eksenlerinde tartismay1 zorunlu kilar. Boylece kelam geleneginde Allah, hem
zamanin Otesinde kadim varlik hem de zamani yaratan ve yoneten “Sahibii’z-Zaman™ olarak

kavramsallastirilir (Gengdogan, 2024: 92-96).
Indi ‘Isa gotiirdi sirk i nifak
Bil ki sahib-zeman otuz ikidiir (Ayan, 2020: 322)
Isa yeryiiziine indi, sirk ve nifaki (ortadan) kaldirds; bil ki zamanin sahibi otuz ikidir.

Bu beyitte Nesimi, Hz. Isa’nmn niizuliinii mecazi bir sekilde kullanir. Hz. Isa’nmn
gelisiyle sirk ve nifak kalkmis, hakikat dénemi baslanmistir. Bu anlatim, isa’nin kurtarict
yoniinii ve tasavvuf geleneginde ona atfedilen “ruhani temizlik” islevini vurgular. Beyitteki
“sahib-zeman” ve “otuz iki” kavramlari, HurGfi 6gretinin merkezinde yer alir. HurGfiler
Allah’mn kelaminin otuz iki harfle zuhur ettigine inanir; bu harflerin suretinin insan yiizli ve
ozellikle dislerde zuhur ettigini kabul eder. Bu yilizden “otuz iki” hakikatin ve zamanin
sahibinin semboliidiir. Dolayisiyla beyit, zamanin, hakikatin ve kelamin birlestigi nokta
olarak insami isaret eder. Sirk ve nifakin kalkmasi, insanin kendindeki hakikati (otuz iki
harfi) tanimasiyla miimkiindiir; bu siirecte zamanin sahibi (hakikat bilgisi) insan1 sirkten

kurtarir(Aksu, 1998).

Bu beyitte, sahib-1 zeman (zamanin sahibi) ve Hz. [sa tasvirleri iizerinden
Hur(filigin -~ kurucusu  Fazlullah-1  HurGfi’ye telmihte bulunulmus olabilecegi
diistiniilmektedir. HurGfilik 6gretisinde Fazlullah hem ilah1 hakikatlerin zuhur mahalli hem
de “zamanin kutbu” olarak kabul edildiginden, siirdeki bu gondermeler onun mesihi
misyonu ve batini otoritesi baglaminda yorumlanabilir. Bu tiir sdylemler, 6zellikle tasavvufi-
batini metinlerde, sembolik dil yoluyla tecelli, niibiivvet ve kutbiyet anlayislariin kisisel

bir viicutta birlesmesini yansitan bir sdylem gelenegine isaret etmektedir.

49



3.2.6. Cemsid-i Zeman

Cemsid, Islam oncesi Iran mitolojisinde ve Fars edebiyatinda énemli bir yere sahip
olan efsanevi bir hiikiimdardir. Kaynaklara gére Cemsid, Iran'n dordiincii Pisdadi
hikkiimdaridir ve oOzellikle bilgelik, adalet, medeniyetin gelismesi gibi alanlarla
iliskilendirilir (Albayrak, 1993: 279-280). Zamanin Cemsid’i, devrin Cemsid’i seklinde

Nesimi’nin siirlerinde yer almistir:
Cemsid-i zeman u ‘alem oldum
Cemsid-i zeman zeman menem men (Ayan, 2020: 561)

Zamanin ve kainatin Cemsid’i oldum; zamanin Cemsid’i, zamanin (kendisi) benim,

ben!

Sair, beyitte hem kendisini i¢inde bulundugu c¢agin Cemsid’i olarak
konumlandirmakta hem de zamanin bizzat kendisi oldugunu ifade etmektedir. Bu sdylem,
onun yalnizca yasadig1 donemin en parlak ve kudretli figiirii oldugunu degil, ayn1 zamanda
cagin ruhunu belirleyen merkezi bir varlik haline geldigini de ima eder. Cemsid, Iran
mitolojisinde medeniyetin kurucusu ve nizamin temsilcisi olarak kabul edildiginden, sairin
kendini bu figiirle 6zdeslestirmesi epik ve mitsel bir benlik iddias1 tagir. Ayni1 zamanda
“zamanin kendisi” olma vurgusu, sairin zamani asan bir kudrete ve siir yoluyla baki kalacak
bir kimlige sahip oldugunu ortaya koyar. Bu da klasik edebiyatta sik¢a karsilasilan zaman-
mekan Ustii benlik tasavvuruyla iligkilidir (Albayrak, 1993: 279-280)

3.2.7. Halik-1 Zeman

Zamani yaratan, onu idare eden ve i¢inde cereyan eden tiim hadiseleri ilahi takdire
gore diizenleyen mutlak kudreti ifade eder. Bu baglamda, tamlama yalnizca Allah’in yaratici
sifatina isaret etmekle kalmaz; ayn1 zamanda zamanin kendisinin de yaratilmig bir varlik
oldugunu, dolayisiyla bir baslangici ve yaraticist bulundugunu vurgular (Develioglu,

2006: 318; Uludag, 2012: 390).
Iy maye-bahs-1 esya sensen nihan u peyda
Hem razik-1 hala ik hem balik-1 zemansan (Ayan, 2020: 555)

Biitiin varligin aslin1 bagislayan, goriinen ve goriinmeyen hem yaratilanlara rizik

veren hem de zamanin yaraticisi sensin.
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Beyitte, zaman, Islam diisiincesine uygun sekilde, Allah’mn yarattig1 bir mahlik
olarak tasvir edilmistir. Bu bakis agisina gore zaman, ezeli ve bagimsiz bir gerceklik degil;
yaratilmis, izafi ve Allah’in iradesine tabi bir olusumdur. Nitekim Kur’an-1 Kerim’de yer
alan “O (Allah), her an bir yaratma ve tasarruf i¢indedir” (Rahman, 55/29) ayeti, zamanin
her aninda ilahi fiillerin ve tecellilerin siirdiiglinii bildirerek bu anlayisi1 teyit eder. Bu
baglamda, Allah yalnizca zamanin yaraticisi degil, ayn1 zamanda tiim varliklarin varhigini
devam ettiren ve riziklarini temin eden kudret sahibidir. Develioglu’na gére Rezzak, “biitlin
mahlikatin rizkini veren” Allah’tir (2006: 891). Ayn1 dogrultuda, Razik-1 hala‘ik ifadesi de
Allah Teala’ nin, tiim yaratilmislarin hem maddi hem manevi rizkini liitfettigini bildirir. Bu
rizik, yalmzca yiyecek ve igecek gibi fiziki ihtiyaclarla sinirlt kalmayip, ilim, hikmet, iman
ve marifet gibi ylksek degerleri de icerir. Boylece Allah hem zamanin hem de igindeki

varliklarin hakimi ve rizik vericisidir.
3.2.8. Fahr-1 Zeman

Fahr, Arapca kokenli bir kavram olup “6viinme, 6viing, iftihar” anlamlarma gelir
(Uludag, 2012: 131). Bu kelimenin zaman kavrami ile birlesmesiyle olusan “fahr-1 zeman”
tamlamasi ise, “zamanin Gviincii” yani kendi doneminin en iistiin, en degerli kisisi olarak
kabul edilen kimseyi ifade eder. Bu tamlama klasik siirde 0Ozellikle padisahlar,
peygamberler, alimler veya sairler i¢in kullanilarak, onlarin zamanlari igindeki essiz
konumunu belirtmek amaciyla tercih edilir. Dolayisiyla fahr-1 zeman, hem metaforik bir
unvan hem de zamanin igindeki en yiice temsilci anlamina gelen yiiceltilmis bir sifattir

(Uzun, 2020: 455-457).
Bilmisem Hakki ki mir’ati durur fabr-1 zeman
‘Akla sigmaz bu hikayet tercemant handadur (Ayan, 2020: 327)

Allah’in varligin1 bilmisim; ¢iinkii zamanin Gviincii (Hz. Peygamber), onun

(Hakk’1n) aynasidir akla sigmayan bu hikdyenin terciimani nerdedir?

Sair, Allah’in varligin1 tanimanin bagat vasitasi olarak “fahr-1 zeman” (zamanin
Oviincii) unvaniyla anilan Hz. Peygamber’i gosterir; ona gore Peygamber, ilahi hakikatin en
yetkin tecellisi ve mir’at-1 Hakkidir. Bu yaklasim, vahdet-i viicid doktriniyle uyumludur:
alem biitiiniiyle tecelli mahallidir; insan ozellikle insan-1 kdmil Hakk’in aynasidir; bu
aynanin zirvesi de Hz. Peygamber’dir. Beyitteki “Akla sigmayan bu hikayenin terctiman
nerede?” sorusu, s6z konusu ilahi hakikatin salt akilla kusatilamayacagini; ask, kesf ve

manevi idrak yoluyla sezilebilecegini ifade eder. Nitekim tasavvuf geleneginde Allah’in zat1
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bilinemez olmakla birlikte, isim ve sifatlar1 kainatta ve bilhassa insanda tezahiir eder; bu

tecellinin en parlak 6rnegi Hz. Peygamber’dir (Uludag, 2012: 250).
3.2.9. Devir- Devran

Devran, Arapga kokenli bir kelime olup klasik metinlerde siklikla kullanilan, ¢ok
katmanli bir anlam alanina sahiptir. Sozliikklerde “diinya, felek, zaman, talih, kader ve devir”
gibi anlamlarla agiklanir. Kavramsal diizlemde zamanin doniisiimiinii, kainattaki degisim
ve hareketliligi, bazen de kaderin insan iizerindeki etkilerini ifade eder. (Develioglu, 2006:
182) Tasavvufi baglamda ise devran, ¢gogunlukla varlik alemindeki siirekli dongiiyii, 6liim
ve dirilis silirecini ya da fena-beka c¢izgisinde yasanan metafizik donlisimii temsil eder

(Uludag, 1994: 248-249)

Tarih ilmi agisindan zamanin belirlenmesi amaciyla yalnizca tarih ve takvim
kavramlar1 degil, ayn1 zamanda devir tabiri de kullanilmaktadir. Bu baglamda, ge¢misin
siiflandirilmasinda belirli donemleri ayirt edebilmek i¢in bazi 6ne ¢ikan sahislar ya da
olaylar referans alinarak “Maden Devri”, “Iskender Devri”, “Lale Devri” gibi tarihsel-
etkenli adlandirmalara gidilmistir. Bu tiir siniflandirmalar, teknik anlamda kronolojik degil;
itibari devirler olarak adlandirilir ve tarihsel baglami sembolik kisi veya donemlerin adiyla

ifade eder (Gedik, 2018: 457).
Hiisn i¢iinde gérmemis misliini felek
Munca devrani ki devran eylemis (Ayan, 2020: 431)

Devirlerin bunca doniip durmasina ragmen, alem senin giizelliginin bir benzerini hi¢

gormemis.

Sair, bu ifadesiyle zamanin akigina ve devrin siirekli degismesine ragmen, gegmis ve
simdiki caglar icinde boylesine giizel bir varliga rastlamadigini dile getirir. Burada
“devirlerin ge¢mesi” ifadesi hem tarihi zaman dilimlerinin hem de kaderin degisken
dogasinin sembolii olarak kullanilmigtir. Diinyanin donmesi ise, devran kavrami
cergevesinde kainatin stirekliligi, hayatin dongiiselligi ve zamanin geg¢iciligi anlamlarini
tasir. Tim bu akisa ragmen sair, sevgilinin giizelligini zamanin &tesinde, esi benzeri
bulunmayan bir estetik ve ideal 6rnek olarak konumlandirir. Bu, klasik siirde sikca rastlanan,

sevgiliyi ¢aglar listii ve benzersiz olarak gdsterme gelenegiyle Ortiisiir.
Gel Nesiminiii elinden badeyi niis eyle kim

La-yezalt “isret oldur guSSasuz devran budur (Ayan, 2020: 353)
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Gel, Nesimi’nin elinden sarabi i¢ ¢iinkii bitip tiikkenmez (ebedi) eglence odur,

kaygisiz devir budur.

Bu beyitte sair, tasavvufi bir sdylemle diinyevi goriiniim altinda manevi bir ¢agri
yapmaktadir. Nesimi okuyucuya veya muhatabina seslenerek, kendi elinden sarap igmeyi
teklif eder. Buradaki “sarap”, tasavvuf geleneginde sikca goriildiigli lizere mecazi anlam

tasir; ilahi ask, marifet, ya da hakikat bilgisi anlaminda yorumlanir. (Cebecioglu, 2009: 46)

“Bitip tiikenmez eglence” ifadesiyle, bu ilahi zevkin fani hazlardan farkli olarak
ebedi ve ruhu doyurucu oldugu vurgulanir. “Kaygisiz devir” ise, tasavvufl vecd hali ya da
fena makamu ile iliskilendirilebilir; yani ne gegmisin hiiznii ne gelecegin endisesi vardir. Bu,
anin i¢inde erime, askin suuruyla varliktan siyrilma halidir. La-yezal, Arapca kokenli bir
terim olup “zeval bulmayan, bitmeyen, ebedi” anlamina gelir. Tasavvufi ve kelami
literatiirde Allah’in sifatlar1 i¢in sikg¢a kullanilir; 6zellikle kidem ve beka sifatlari
baglaminda, varliginin baslangi¢siz ve sonsuz olusuna isaret eder. La-yezal sifati, mahlikat
icin degil yalnizca mutlak varlik olan Allah i¢in gegerlidir. La-yezali ise bu sifata mensup
olan, yani zevalsizlik niteligini tasiyan anlaminda sifat-1 miisebbehedir. Genellikle ilahi
askin, hakikatin ya da Allah’a ait olan her daimi seyin niteligi olarak kullanilir. Ozellikle
tasavvufl siirde, manevi hakikatin ebediligini vurgulamak amaciyla tercih edilen bir
niteliktir. (Develioglu, 2006: 544). Sair burada sonsuz eglence meclisinin onun kadehinden

icmekle elde edilecegini ifade eder.
Fiirkatiini devram gegdi gitdi Zulmet aradan
Kim ‘tyan oldi lebiifi hos ab-1 hayvan gosteriir (Ayan, 2020: 233)

Ayriligmin devri sona erdi, karanlik ortadan kalkti; ¢linkii simdi dudagin goriiniir

oldu hos, dliimsiizliik suyunu gdsteriyor.

Beyitte “furkatiin devrani ge¢di” ifadesi, zamanin akistyla birlikte ayrilik doneminin
sona erdigini vurgular. Burada “devran” kelimesi sadece donen felek anlaminda degil, bir
donemi, devri, ¢aglar1 ifade eder; yani sevgiliyle ayrilik, belirli bir zaman dilimi boyunca
stirmiis ve sonunda bu siire¢ tamamlanmustir. “‘Iyan oldi lebiit” dizeleri, zamandaki bu
doniistimiin bir sonucu olarak sevgilinin dudaklarinin goriiniir hale geldigini, yani hakikatin
aciga ¢ciktigini anlatir. Bu, zamansal akisin sadece olaylarin ardisikligini degil, ayn1 zamanda
hakikat ve giizelligin tecellisini de sagladigini gosterir. “Zulmet aradan gitdi” kismu, ayriligin
karanlik zamanini simgeler. Beyitte zaman hem olumlu hem olumsuz devrelere ayrilmistir;

ayrilik devri (karanlik zaman) gegince vuslat devri (aydinlik zaman) baglar.
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Zulmetiini devrani ge¢di oldi ¢iin Hizir “1yan
Simdi Sordum lebleriifiden ¢esme-i hayvan geliir (Ayan, 2020: 243)

Karanligin dénemi sona erdi ¢iinkii Hizir ortaya ¢ikti; simdi sordum, dudaklarindan

hayat suyu akiyor.

“Zulmet devran1”, bireyin i¢inde bulundugu manevi kisir donemdir. Bu donem,
ancak “zulmet perdelerini yirtan” yani hidayet nurunu hakkiyla idrak eden bir doniisiimle
asilabilir. Tasavvufi yolculuk, bu perdeleri kaldirarak fena-beka makamina ulagmayi
hedefler (Aktulga Giirbiiz, 2023: 56—-68). Hizir, hayat suyunu ictigi i¢in 6liimsiiz kabul
edilen bir zattir. Rivayetlere gore, Hizir bu suyu igerek ebedi hayat kazanmis zaman ve
mekan sinirlart disinda varhigint siirdiirmektedir. Bu anlatimda Hizir, sadece fiziksel
Oliimsiizliikle degil, ayn1 zamanda siirekli manevi dirilik, yani hakikatle siirekli irtibat
hélinde olma 6zelligiyle de 6ne ¢ikar. Hizir, tasavvuf ve halk inanglarinda ebedi yasama
sahip, Allah’in dostlarindan biri olarak kabul edilen gizemli bir zattir. Genellikle ilim, irsad
ve yardim ile iliskilendirilir. Hizir, zaman zaman zorda kalanlara goriinerek onlar1 kurtarir;
bu yoniiyle gaybi bir rehber ve miirsit olarak tasavvur edilir. Ayni zamanda velayet nurunun
tastyicisi, bazi tasavvufi geleneklerde ise kutbiyet makami’nin temsilcisi olarak da

degerlendirilir (Uludag,1998: 409-411).

Sair, tasavvufi ve mitolojik gelenege atifta bulunarak 6liimsiizliikk suyunun varligini
yalnizca Hizir’in bildigini ifade eder. Ancak bu bilginin de ask baglaminda yeniden
yorumlandig1 goriiliir. Ona goére, ab-1 hayat, mecazi ve mistik anlamda sevgilinin
dudaklarinda gizlidir. Sevgilinin dudaklart hem batini hakikatin hem de askin ebediyetinin
kaynagi olarak goriiliir. Bu baglamda sevgilinin dudaklari, 11dhi agkin sirrina ve 6liimsiizliik
arzusunun tecelli yerine doniislir. Boylece sair, klasik gelenekte Hizir’a atfedilen 6liimstizliik
bilgisini, mecazi bir anlamla agkin ve giizelligin timsali olan sevgilinin dudaklarina izafe

ederek tasavvufi bir sdylem insa eder.
Fazl-1 Hakkugi irisdi devrani
Zahir itdi rumiiz-1 Fiirkant (Ayan, 2020: 793)
Allah’1n litfunun (Fazlullah) devri geldi, Kur’an’in remizlerini agiga ¢ikardu.

Hurtfiligin kurucusu olan Fazlullah, harflerin ve sayilarin ilahi sirlar1 barindirdigina
inanan, bu dogrultuda Kur’an’1 batini anlamlariyla yorumlayan bir stfidir. Nesimi ise, bu

anlayis1 benimseyerek Fazlullah’1 yalnizca bir miirsid degil, ayn1 zamanda “hakikatin zuhur
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ettigi kurtarici bir figilir” olarak gormiistiir. Ona gore Fazlullah, Kur’an’in zahiri anlamlarin
asarak onun gizli ve derin anlamlarii ortaya ¢ikaran bir “hakkin dili”dir. Bu yaklagim,
Hur(filigin kutsal metinlere ve harflere yiikledigi derin sembolik anlamla da dogrudan
iliskilidir (Aksu, 1995: 277-279). Sair, bu beyitte onun zuhuruyla birlikte Kur’an-1 Kerim’in
gizli hakikatlerinin tecelli ettigini, yani daha 6nce gizli kalan sirlarinin agiga ¢iktigini ifade

etmektedir.
Iy saguii mahser rubuii Beytii’l-haram
Siretiiii devrinde hiisn oldi temam (Ayan, 2020: 231)
Ey sa¢1 mahser, yanagi Kéabe (olan sevgili) yiiziiniin devrinde giizellik tamamlandi.

Beyitte “saretiii  devrinde” (ylizliniin devrinde) ifadesiyle zaman, sevgilinin
giizelliginin etkili oldugu donem anlaminda kullanilmistir. Sair, sevgilinin yiiziiniin “devri”
geldiginde yani yiizlinlin cazibesinin hdkim oldugu zaman diliminde giizelligin tam
anlamiyla kemale erdigini, tamamlandigin1 ifade eder. Burada zaman, giizelligin tecelli
etmesi i¢in gerekli bir siire¢ olarak diisiiniiliir; giizellik, birdenbire degil, belirli bir zamanin

olgunlagsmasiyla ortaya ¢ikar.

Cennet 1i huri sana olmaz ber-a-ber hiisn ile

Nisbetini gormemis munca ki devran ¢igzintir (Ayan, 2020: 392)

Cennet ve huri giizellikte sana denk olamaz; ¢iinkii zaman doniip durmasina ragmen
senin gibisini hi¢ gérmemistir.

Beyitte gecen “devir donmeye devam eder” ifadesi, zamanin akisini ve siirekliligini
anlatir. Sair, zamanin siirekli donilip durdugunu, devirlerin gelip gegtigini belirtirken, bu
uzun ve kesintisiz akis i¢inde bile sevgilinin giizelligine benzer bir varlik hi¢ goériinmedigini
vurgular. Burada zaman, kiyas unsuru olarak islev goriir: Sonsuz gibi goriinen devirler
boyunca bile sevgilinin essiz giizelliginin bir benzeri bulunamamistir. Bdylece sair,
sevgilinin giizelligini sadece diinyada degil, gegmisten bugiine akan zaman i¢inde de essiz

kilarak onu zaman {istii bir glizellik mertebesine ytikseltir.

Diinyeniifi devrinde ¢iin yohdur sebat

Atunit kKagurma rubdan olma mat (Ayan, 2020: 803)
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Diinyanin devrinde (zaman akisinda) sabit kalmak yoktur; atin1 (hamleni) geciktirme,

ruhtan (kale tagindan) 6tiirii mat olma.

Beyitte zaman, “diinyanin devri” terkibi iizerinden devran tasavvuruna baglanarak
dongiisel, devingen ve tahavviil héalinde bir ilke olarak kurulur, dogrusal akistan ziyade
doniistimiin siirekliligi vurgulanir. Boylece zaman, 6zneyi “sabit makam”da tutmayan,

degisim giicli olarak kisilestirilir.

Nesimi, bu gegicilik i¢inde insanin at (hamle) yaparken tereddiit etmemesi
gerektigini dgiitler. Zamanin siirekli akisi i¢inde kararsizlik, insan1 “mat” olmaya (hayatta
basarisizliga) gétiiriir. Burada zaman hem insani1 yaniltan bir imtihan hem de dogru hareketle
asilast bir meydan okuma olarak islenmistir. Satrangta at, diger taslardan farkli hareket
kabiliyeti olan ve siklikla stratejik siirprizler yapan bir tagtir. "Atim1 kagirmak", bir
oyuncunun atii korunakli bir yere ¢cekmesi, bir tehlikeden uzaklastirmas: ya da tuzaktan

sakinmasi anlamina gelir (Kayaokay, 2018: 252).
Gordiler bu devri kim bir mah-i1 kejdiim heft pir
El ¢cekiip andan feramaus itdiler dervisler (Ayan, 2020: 378)

“Bu devri, Ay’in Akrep’te bulundugu ugursuz bir vakit gibi gordiiler; yedi ulu pir

(bile) elini ¢ekti, dervigler de onu unutup biraktilar”.

Bu beyitte “devir” kelimesi, zamanin akisi, donemi anlaminda kullanilmis; yasanan
cagin zorluk ve karmasasina isaret eder. Bu devir, siradan bir donem degil, sinav ve belalarla
dolu, sarsic1 bir siirectir. Aymn Akrep burcunda olmasi astrolojide fitne, kaos, 6lim ve
doniisiim semboliidiir. (And, 2008: 343). “Heft pir” manevi rehberler ya da biiyiik veliler;
bu devirdeki siddetli imtihanlar1 goriip el ¢gekmislerdir. Bu, zamanin olaganiistii derecede
zorlayici oldugunun altin1 ¢izer. Dervislerin bu dénemi unutmasi, zamanin etkisinin
hafizadan bile silinecek kadar sarsici oldugunu, bir yandan da diinyanin geciciligi icinde

insanin unutkanligini vurgular.

Tasavvufi diisiincede “Yediler”, gayb alemine mensup yedi biiyiik veliyi ifade eden
bir kavramdir. Bu zatlar, “Rical-1 Ul4” yahut “Rical-1 Meéric-1 Ula” olarak da anilmaktadir.
Inanca gore Yediler, her nefeste manevi bir mira¢ gerceklestirerek Allah katindan marifet
ve ilim tahsil eden, manevi dereceleri yiiksek gayb erenleridir. Yediler, zaman zaman halk
arasinda “Yedi Abdal” olarak bilinen Ricalii’l-Gayb’den ayr1 bir smifta degerlendirilir.

Aralarindaki en énemli fark, Yediler’in Hz. Ibrahim’in kalbi iizere olmalaridir. Yani onun
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mesrebini ve mizag Ozelliklerini tagimalariyla tanmirlar: yaomusak huylu, hosgdriilii, hi¢bir
kimseye kin beslemeyen bir tutum i¢inde halka yonelirler (Uludag, 2012: 387). Sair bu

beyitte onlarin dahi bu devrin fitnesinden el ¢ekip goz ard1 ettigini ifade eder.
Cana rub u ziilfiinden eger Kilsa te’emmiil
Tahkik ile isbat ide der-devr-i teselsiil (Ayan, 2020: 465)

Ey can, eger yanak ve sagini iyice diisiiniirse, hakikati arastirip kanitlasin zaman

zinciri (icinde her sey nasil siiriip) gidiyor.

Beyitte gecen “der-devr-i teselsiil” ifadesi, zaman1 ardisik ve kesintisiz bir akis
olarak tanimlar. Bu, olaylarin bir zincir halinde ve diizenli bi¢imde gelistigini vurgulayan
tasavvufl anlayis1 yansitir. Sair, sevgilinin yiizii ve sacindaki giizelligi temasa ederek bu
stireklilik yasasini agk yoluyla kavramaya g¢agirir. Beyitteki te’emmiil (derin diisiince) ve
tahkik (hakikati ortaya ¢ikarma) kavramlari, zamanin akisi i¢inde hakikate ulagsma ¢abasina

isaret eder.
3.2.10. Devr-i Kamer

Kamer (Ay): Arapcada “K-m-r” kokiinden tlireyen kamer kelimesi gokteki Ay’
ifade eder. Bu ad, hilalin ii¢lincii glinlinden itibaren 151811 artirmaya basladigi déonem igin
kullanilmaktadir. Nitekim Ay, diger gezegen ve yildizlarin 151811 yansitan bir varlik olarak
tanimlanir. Kur’an’da “Senelerin sayisini1 ve hesabini bilesiniz diye Giines’1 bir 151k, Ay’1 da
bir nur kilan O’dur” (Ylnus 10/5) ifadesiyle Ay’in kozmik diizen igerisindeki islevi
vurgulanmistir. Ayrica farkli baglamlarda “Ay’a menziller tayin ettik” (Yasin 36/39),
“Kiyamet yaklasti1 ve Ay yarild1” (Kamer 54/1), “Giines’in ardindan gelen Ay” (Sems 91/2)
ve “Hayir! Andolsun Ay’a” (Miiddessir 74/32) ayetlerinde de anilmaktadir. Ay 15181 i¢in
meyz veya mehtap kavramlari kullanilmis, giinlik dilde “mehtapta gezmek™ yahut
“mehtapta bozulan kirba” gibi deyimlere de konu olmustur. Ayn1 kokten tiireyen kelimeler
mecazi anlamlara da sahiptir. Kimar hileyle kandirmak, yaniltmak; kumeyr ise “kir merkep”
anlamin tasir. Dolayisiyla kamer kelimesi hem kozmolojik hem de dilsel baglamda genis

bir anlam alanina sahiptir ve Kur’an’daki kullanimlariyla da metafizik, sembolik ve

kozmolojik boyutlari birlestiren énemli bir kavramdir (Ragib el-Isfahani, 2012: 866).

Devr-i kamer, kelime anlamiyla “ay devri” yani ayin gokytiziindeki dongiisiinii ifade
eder. Klasik literatiirde bu kavram tasavvufi metinlerde Hz. Peygamber’in dénemi, yani

“ahir zaman” da devr-i kamer metaforu ile anlatilir. Bu baglamda devr-i kamer hem kozmik
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bir zaman Ol¢lisii hem de niibiivvetin tamamlandigi, hakikatin zuhur ettigi donemin

semboliidiir (Develioglu, 2006: 182).
Gel iy dervis olan devr-i Kamerde
Siruii devranit hos devranumuzdur (Ayan, 2020: 332)

Gel ey dervis, Ay devrinde (ahir zamanda) SUr’un (iiflenecegi) donem (bizim igin

ne) hos devirdir.

Sair, “devr-i kamer”i zamanin kendisine iligkin bir mecaz olarak kullanip ahir
zamana eristigini bildirir; bu son sathanin dervisler i¢in “hos bir devir” olusu, tasavvufi
baglamda vuslat umuduna isaret eder. Boylece kozmik ¢evrimin tamamlanisi, seyr u siilikun
kemale ermesi ve fenddan bekaya intikal imkani olarak olumlanir; “zamanin sonu” kapanis

degil, ilahi kavusmanin esigi olarak anlamlandirilir.
Ta gordi giines ay yiiziifii der-be-der old1
Bedr aya zeval irdi vii devr-i kamer oldi (Ayan, 2020: 727)

Giines (ve) Ay, senin yiiziinii gordiigiinde perisan oldu; dolunay yok oldu ve ay devri

(ahir zaman) bagladi.

Devr-i kamer, klasik siirde yalnizca aymn gokyiiziindeki dolanimini ifade eden bir
astronomik kavram degil, ayn1 zamanda kozmik zamanin dongiiselligini ve degisimin
kacinilmazligin1 simgeleyen derin bir metafor olarak kullanilmistir. Edebi metinlerde bu
kavram, cogunlukla Hz. Peygamber’in donemi olan ahir zaman’la iligskilendirilmis; bu
baglamda aym dongiisiiyle niibiivvetin tamamlanmasi arasinda anlamsal bir paralellik
kurulmustur. Sairler icin “devr-i kamer”, hem ilahi takdirin sembolii hem de zamanin mistik
ve ontolojik yoniine isaret eden giiclii bir temsildir (Edebiyat ve Sanat Akademisi, t.s.).
Burada zamanin akisi, sevgilinin giizelligi karsisinda hiikkmiinii kaybeder; dolunay yok olur
ve insanlik tarihinin son devresi olarak algilanan “devr-i kamer” baslar. Yani, sairin dilinde
sevgilinin ylizii hem zamanin sonunu hem de kainat diizeninin sarsilisin1 temsil eder. Bu
yaklagim, klasik Tiirk siirinde sevgilinin giizelliginin evrenin diizenini bile altiist edebilecek

giicte oldugu diislincesiyle uyumludur.
Bu kamer devrinde hergiz gérmesiin sahum zeval

Uc¢ otuz on yasi olsun on iki yasindadur (Ayan, 2020: 328)
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Bu Ay devrinde (ahir zamanda, fitnelerin arttig1 donemde) sultanim asla zeval (yok

olus) gérmesin, li¢ otuz on yasi olsun, (gercekte) on iki yasindadir.

Hurfi yorumda harflerin ve sayilarin gizli anlami vardir; “li¢ otuz on” (3+30+10)
toplamda 43 eder. Ancak beyitte “on iki yasindadir” denerek bu rakamlarin zahiri anlamdan
ziyade batini bir manaya, yani 12 Imam’a veya 12 rakammin simgeselligine isaret edilir.

Hurdfilikte 12 imam, manevi 6nderligi temsil eder.

12 imam, Hz. Ali’den baglayarak onun soyundan gelen on iki imam, yalnizca siyasi
ve dini liderler degil, ayn1 zamanda Allah tarafindan tayin edilmis masum rehberlerdir. Bu
imamlarin her biri, ilahi hikmetle donatilmis, giinah islemeyen (ismet sahibi) ve vahyin
batini anlamlarin1 bilen kimselerdir. Isndaseriyye mezhebine gore, son imam olan
Muhammed el-Mehdi gaybet halindedir ve kiyamet oncesi zuhur ederek adaleti tesis
edecektir. Bu inang, imamlarin sadece tarihsel sahsiyetler degil, ayn1 zamanda her ¢agda
ilahi iradeyi temsil eden metafizik varliklar olarak goriilmesini saglar (Figlali, 2001: 147-
149). Hurtfilik inancinda Fazlullah-1 HurGf1 batinl hakikatin mazhari, yani ilahi bilginin
yeryiiziindeki tecellisi olarak kabul edilir. Bu baglamda, onu on iki imam’la es tutmak,
sadece bir hiirmet ifadesi degil, onun da ayni nurdni ¢izginin devami, hatta bazen zuhur

etmis son temsilcisi oldugunu ima eder.
Cekdi sagiin Nesimiyi ¢enber-i ‘iska neylesiin
Cenber anuiidur oynasun devr-i Kamerde ¢enberi (Ayan, 2020: 708)

Sac¢in, Nesim1’yi askin gemberine gekti neylesin gember (sac) onundur, Ay devrinde

cemberini (sa¢ini) oynatsin.

Sair burada, agkin daireselligi ile aym devrinin dongiiselligini 6zdeslestirir. Sa¢in
¢cemberi, zamanin ¢emberiyle Ortlisiir; agsk ve zaman bir dongiide birlesir. Bu baglamda sair,
zamanin gegisini sagin hareketine benzetir; sagin halkasi (¢cember) donerek devran eder ve
zamanin devrini, kozmik akisi sembolize eder. Beyitte, zaman hem askin girdabina
kapilmayr hem de kozmosun (ay devrinin) bitimsiz doniisiinii ifade eder. Nesimi, bu
dongiisel zaman algisi i¢inde caresizligini dile getirir. Agkla birlikte zamanin dairesel akisina

mahkimdur.
Tevbeden geg Siifiya rindane kim

Bade saf oldi vii geldi devr-i cam (Ayan, 2020: 532)
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Ey sofu! Tévbeden vazgec, rind (diinya islerini umursamayan) gibi davran; cilinkii

sarap saflasti ve kadehin mecliste dolasma zamani geldi.

Sair burada “sofu’yu, zahiri ibadetlere takili kalan, sekilci dindar tipi olarak
sunarken; “rind”i ise hakikatin pesinde, agkin ve coskunun izinde yiirliyen tasavvuf ehli
olarak yiiceltmektedir. Bu ¢agri, dervisi deveranin getirdigi vecd ve ask haline yonlendiren
bir hitaptir. Tasavvuf edebiyatinda sarap, ilahi askin, marifetin ve cezbenin simgesidir.
“Saflagmak™ ise bu askin en ari, en hakiki haline ulagmasidir. Buradaki sarap, maddi
sarhosluk degil, manevi vecd halidir, yani deveranda yasanan sarhosluktur. “Kadehin
mecliste dolagma zamani1 geldi” ifadesi, sema meclisi ya da zikir halkasina dogrudan bir
gondermedir. Zikir halkasinda vecd ile donen dervisler, adeta kadeh gibi sirayla aski
tatmakta ve bu ask “meclis”te elden ele dolasmaktadir. Bu, deveranin tam kendisidir: doniis,

zikrullah, cosku ve teslimiyet (Uludag, 2012: 105).
Devr-i kamerde merkezi asib u fitneniin
Miisgin Saguiila bal-i miidevver degiil midiir (Ayan, 2020: 348)

Ay devrinde kargasa ve fitnenin merkezi, misk (kokulu) sa¢larinla yuvarlak benin
degil midir?

Klasik Tiirk siiri estetiginde sevgilinin sa¢1, yalnizca fiziksel bir giizellik unsuru
degil, ayn1 zamanda ¢ok katmanli mecazlarla oriilmiis zengin bir semboldiir. Sekli, kokusu
ve rengiyle asigin gonliinde derin etkiler birakir; kimi zaman perisan ve daginik, kimi zaman
sihirli ve hilekar, kimi zaman da yakic1 ve 6ldiiriicii bir kudrete sahiptir. Sairler, sacin bu
cok yonli dogasini bazen ¢igek, bazen koku, bazen de ejderha, yilan ya da cellat gibi giiclii
imgelerle anlatir. Sevgili, sagin1 adeta bir kemend gibi kullanarak asigi askin tuzagina
disiiriir. Bu yoniiyle sa¢c hem cezbedici hem de felaket getirici bir 6zneye doniisiir. (akt.
Uludag, 2020: 246; bk. Akiin, 1994: 416; Onan, 1989: 42). Klasik Tiirk siirinde sevgilinin
ben’i, yalnizca bir yiiz detay1 degil, giizelligin merkezi noktasi ve sairin nazarinda adeta bir
estetik mihenk tasidir. Agik, sevgilinin giizelligini 6verken ¢ogu zaman benini 6ne ¢ikarir;
¢linkii ben, biitiin yiiziin anlam kazandig1, giizelligin odaklandig1 yer olarak goriiliir. Erdogan
Tas’in da belirttigi gibi, ben “sevgilinin giizelliginin merkez noktasidir” (2018: 241). Bu
anlayisla birlikte, sevgilinin beni; bazen miigkil bir bilmece, bazen aska diigiiren bir nisan,
bazen de asigin yandigi kivilcim olarak yorumlanir. Sair i¢in o kiigiik nokta, biiytik bir vuslat
hayalinin basladig1 yerdir. Sair ahir zamanda sevgiliyi fitnenin merkezi olarak ilan eder
¢linkii onun sag1 ve beni cezbedici ve aldatici giizellik unsurlaridir.
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Mihr-i rubufi ki devr-i kamerden haber viriir
‘Ars u semada niir-1 mu ‘alla degiil midiir (Ayan, 2020: 384)

Yanagimin giinesi, ay devrinden (ahir zamandan) haber verir zira (o yliziindeki 151k),

ars (en yiiksek kat) ve gokte parlayan yiice nur degil midir?

Sair, sevgilinin yanagint “mihr” yani “giines” gibi parlak tasvir ederken, sevgilinin
yanagindan yayilan 15181n ahir zamana isaret ettigini soyliiyor. Bu, askin giiciiniin kozmik
diizeyde bir alamet gibi algilandigin1 gosterir. Sair, sevgilinin yiiziindeki bu 1s1ltiy1, goklerin
en yiiksek katinda (Ars) parlayan Allah’in nuruna benzetir. Bu benzetme, sevgilinin
giizelliginin zamansiz ve kutsal bir hakikat olarak algilandigin1 yansitir. (Develioglu, 2006:

657)
3.2.11. ‘Ama giinii

Tasavvufl terminolojide ‘Ama var olan, goriinmeyen bilinemeyen ama her seyin
kendisinden zuhur ettigi ilk ontolojik perdelik mertebeyi ifade eder. Sozliikte “yogun ve
karanlik bulut” veya “korlik” anlamina gelen ‘Ama Allah’in heniiz dlemleri yaratmadigi
mutlak gayb alemiyle 6zdeslestirilir (Uludag, 2012: 38-39). “'Ama giini” fiziksel olmayan

bir zaman dilimi olarak sairin Tiirk¢e divaninda yer almistir.
‘Ama giini tecelli eyledi us
Giines devrinde hos devran degiil mi (Ayan, 2020: 726)

Korliik (cehalet) giiniinde tecelli etti iste (goriindii, ortaya ¢ikti), giines devrinde

giizel bir devran (donem) degil midir.

Ama giinii ifadesi, hem literal anlamiyla “korliik giinii” hem de tasavvufi bir terim

<

olarak Allah’in heniiz yaratilmamig varliklari “‘ama”da tuttugu giine (ezeli karanlik)

gonderme yapar. Burada “tecelli”, bu karanliktan hakikatin ilk zuhurunu, yani varlik
aleminin ortaya ¢ikis anin1 ifade eder. “Giines devri” 15181n ve asikar olmanin zamani olarak,
korliik/karanlik ile aciga ¢ikma/aydinlik arasindaki karsithigi vurgular. Korliikten aydinliga
gecis, zamansal bir doniisim gibi sunulur. Beyitte ‘Ama giinii varlik-yokluk, bilinmezlik-
goriintirliik kutuplart arasinda gidip gelen bir siire¢ olarak islenmistir. Sair, zamanin “giines
devrinde” (yani hakikat 1s181n1n parladigi donemde) insanin diinyay1 hos ve aydinlik gérmesi

gerektigini telkin eder.
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3.2.12.Cavidan

Cavidan kelimesi, Farsca kokenli olup “ebedi, sonsuz, kalici, baki” anlamlarina
gelir. Klasik siirde gecicilik (fanilik) karsisinda kaliciligi ve Olimsiizligl ifade eder
(Develioglu, 2006: 126). Fazlullah-1 Hurl(fi’nin en 6nemli eseri olan Cavidanname,
Hurtfiligin temel kaynak metni olarak kabul edilir ve harf merkezli kozmolojik yorumun
yani sira insanin yaratilisi ve varlik anlayisina dair agiklamalar icerir. Bu eser, yalnizca
HurGfi inancinin teorik ¢ergevesini sunmakla kalmamis, ayni zamanda Fazlullah’in
takipcileri i¢in bir rehber islevi gormiistiir. Nesimi, Cavidanname’de ortaya konan 6gretiyi
Tiirk¢e ve Farsga siirlerinde islemis, eserde yer alan harf sembolizmi, insanin kutsalligi ve
ilahi hakikatin yeryiiziindeki tecellisi gibi kavramlar1 siir diliyle yeniden iiretmistir. Bu
yoniiyle Cavidanname, Nesimi’nin diislince dilinyasin1 ve tasavvufi-sairane sOylemini

sekillendiren temel metinlerden biridir (Aksu, 1993: 178).
Visaliini cavidant saltanatdur
Bu devlet olmadi her saha makdiir (Ayan, 2020: 267)
Seninle kavusmak sonsuz bir saltanattir; bu mutluluk her hiikiimdara nasip olmaz.

Beyitteki “cavidant” (ebedi, sonsuz) kavrami zaman baglaminda merkezi 6nemdedir.
Sair, sevgiliye kavusmay1 gecici bir mutluluk degil, zamani asan bir saltanat, yani ebedi bir
saadet olarak tasvir eder (2006: 126). Ayn1 zamanda cavidani kelimesi ile Fazlullah’in eseri
anilmis olabilir. Burada vuslat, fani zamanin 6tesinde bir “cavidani” boyut kazanir; askin bu
ylice hali, diinyevi krallarin kisa Omiirlii saltanatlarina karsilik sonsuz bir hiikiimranlik
olarak konumlanir. Dolayisiyla beyitte, klasik zaman ¢izgisini kiran bir anlayisla vuslatin
zaman tsti bir deger tasidig1 anlatilir, vuslat ger¢ceklesince zaman durur, sevginin kudreti

ebediyete tasar.
4.2.13.1hram giinii

Ihram, hac veya umre ibadetine baslamadan 6nce belirli sartlar ve niyetle girilen,
bazi helal davranislarin bile gecici olarak haram kilindig1 6zel bir ibadet halidir. Thram,
sozliikte “haram kilmak” anlamina gelir; terim olarak ise hac ve umreye niyet edilip telbiye
getirilmesiyle baslayan ve ihram yasaklarinin gecerli oldugu zamani ifade eder. Bu halde
kisi, belirli bir kiyafet giyer (erkekler i¢in iki parga dikissiz bez; kadinlar ise normal
giysileriyle ihrama girer) ve siislenmek, tirag olmak, avlanmak gibi bazi fiiller kendisine

haram olur. Thram giinii, hac ya da umre niyetiyle belirlenen mikat smirlarinda ya da
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oncesinde, kisinin ihrama girerek bazi helal fiillerin kendisine gegici olarak haram oldugu,

ibadete resmen baslama haline gectigi giindiir (Ogiit, 2000: 539-542).
Thram giininde egniime ol giydiiren don:
Necge kim isterem etegi vii yabhast yoh (Ayan, 2020: 225) (ND, 1260c: 34)

[hram giiniinde boynuma elbiseyi giydiren O’dur; dyle ki etegi ve yakas1 olmayan

(bir elbise) isterim.

Beyitte zaman, ihram giinii ifadesiyle kesin bir vakti ve ritiiel zamanini isaret eder.
[hram giinii, hac ve umre ibadetine baslamak i¢in niyet edilip ihrama girilen 6zel giindiir.
Diinyevi baglardan arinmayi, insanin tiim toplumsal statii ve farkliliklarindan siyrilarak
Allah huzurunda esitlenmesini simgeler. Sair, bu zaman dilimini hem fiziksel hem manevi
bir arinma an1 olarak betimler: dikissiz, yakasiz ve eteksiz ihram kiyafeti diinyevi zenginlik,
kibir veya gosteristen soyutlanmay1 simgeler; zaman burada kullugun, teslimiyetin ve
tevazunun en yogun yasandigi kutsal ani temsil eder. Ayrica “ihram giinii” vurgusu, zamani
siradan akisindan c¢ikararak, insanin diinya hayatindaki en manevi duraklardan birine
odaklar; sairin niyeti, tam bu 6zel zamanda her seyiyle sadelesmek ve Allah’a yonelmektir.
Boylece beyitte zaman, yalnizca bir giin degil, insanin fanilikten arinma, diinyadan uzaklagip
Hakk’a yonelme siirecinin sembolii olarak islev goriir; bu 6zel zaman, sairin teslimiyetinin,

manevi hazirliginin ve kullugunun ifadesi olur.
3.2.14.Fitrat giinii

“Fitrat glinii” insanin yaratildigr ilk ani1 ve varolusun baslangicini ifade eden,
zamansal olarak mutlak bir baslangi¢c noktasidir. Bu kavram, insanin metafizik diizlemde
yaratiligla temas ettigi ilk kesit olarak degerlendirilebilir. Kur’an-1 Kerim’in RGim Sdresi 30.
ayetinde bu hususa soyle isaret edilir: “O halde sen, Hanif olarak yiiziinii dine, Allah’in
insanlar1 {izerine yarattig1 fitrata gevir. Allah’m yaratisinda bir degisiklik yoktur. Iste
dosdogru din budur; fakat insanlarin ¢ogu bilmezler.” (Rtim, 30/30) Bu ayet, fitratin yalnizca
biyolojik degil, ayn1 zamanda ontolojik ve ahlaki bir temel oldugunu ortaya koyar. “Fitrat
glinii” ifadesi, bu baglamda insanin Allah’la kurdugu ilk ontolojik bagin zamani olarak

okunabilir (Hokelekli, 1996: 47-48).
Saki lebinden togmisuz ya ‘ni ki biden lam ile

Fitrat giininden ta ebed sol tayedendiir siriimiiz (Ayan, 2020: 418) (ND, 1260b: s.
35)
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Sevgilinin dudaklarindan dogmusuz, yani bi ve 1&m harfiyle; yaratilis giiniinden

sonsuza dek bizim siit ninemiz odur.

Beyitte zaman, iki u¢ noktay1 kapsayan bir sekilde islenir: “fitrat giininden” (yaratilis
giinii) ve “ta ebed” (sonsuzluga kadar). “Fitrat glinii” zamansal olarak insanin yaratildigi ilk
ani, varolusun baglangicini ifade eder ve mutlak bir baslangi¢c zamanidir; “ebed” ise bitisi
olmayan bir sonsuzluk zamanini simgeler. Beyitte sair, bu iki kavramla zaman1 basindan
sonsuzluga kadar kusatir ve bu siirecte sevgilinin siirekli var olan ve besleyen kudretini
vurgular. Agik, yaratilisin ilk anindan itibaren sevgilinin dudaklarindan manevi siitle
beslenir ve bu manevi bag ebediyete kadar siirer. Bdylece zaman, beyitte yalnizca diinyasal
saatleri veya giinleri degil, varolusun tiimiinii kapsayan kozmik bir siire¢ olarak anlatilir;
sair i¢in agk ve sevgi, yaratilis aniyla baslayan ve sonsuza dek devam eden zamansiz bir
hakikattir. Bu bakigla zaman, insan hayatinin kisitli dlgililerinin 6tesinde; agkin evrensel,

ezell ve ebedi boyutunu anlamak igin kullanilan bir arag¢ haline gelir.
3.2.15.Hesap Giinii

Hesap Giinii, Kur’an’da yalnizca insanlarin amellerinin sorgulanacagi bir metafizik
an degil, ayn1 zamanda evrenin fiziksel diizeninin bozuldugu kozmik bir yikim siireciyle es
zamanli olarak tasvir edilen biiyiik bir doniisiim giintidiir. Bu i¢ icelik, kiyametin kozmolojik
boyutuyla hesap giiniiniin teolojik ve ahlaki boyutunu birbirinden ayrilamaz bir biitiin haline
getirir. Dolayisiyla kiyamet ve hesap, hem fiziksel/ontolojik ¢okiisii, hem de ahlaki ve adli
sorgulamanin gerceklesecegi mutlak bir hakikat anini temsil eder. Kur’an’daki bu biitiinciil
yaklagim, kiyametle ilgili tasvirlerin yalnizca kozmik dehset sahneleri olarak degil, ilahi

adaletin ve kullugun nihai tezahiirii olarak anlasilmasini saglar (Giiler, 2020: 1475-1496).
Bu giin yevmii’l-hisab oldi yiiziiii devrinden iy meh-rii
Ki ¢iin kopdi kiyamet gorebilmezler meger suri (Ayan, 2020: 699)

Ey ay yiizlii sevgili, yliziiniin degismesinden bugiin hesap giinii oldu; ¢iinkii kiyamet

koptuama onlar (fitneyi) slru goremezler.

[slam inancinda ahiret giiniinii, insanlarin yaptiklarindan sorguya ¢ekilecegi mutlak
hesap giiniinii ifade eder. Kiyamet zamanin sonu, diinya diizeninin yikilis1, nihai felaket
anlamma gelir. Sair, sevgilinin yiizliniin (ay yiizlinlin) degismesini, asik i¢in kiyamet gibi
bliyiik bir sarsint1 ve yikim olarak yorumlar. Béylece zaman, beyitte hem asik i¢in kisisel

bir kiyamet an1 hem de kozmik 6l¢ekte evrensel bir son ve hesap ani olarak iki katmanli bir
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anlam kazanir. Ayrica bu felaketin ortasinda olanlarin “fitneyi gérememesi” zamanin hizla
degistigi, olaylarin altiist oldugu anin kaotik dogasini yansitir. Herkes kiyametin siddetiyle
mesguldiir, ama fitnenin, yani asil kargasanin kaynagini idrak edemez. Bu yoOniiyle zaman,
beyitte asigin duygu diinyasinda kiyameti baslatan, diizeni bozan ve idrak simirlarimni
zorlayan bir kirilma noktasi olarak anlatilir; kisisel bir felaketin, kozmik bir hesap giiniine

dontismesiyle zaman, agkin siddetini ifade eden bir sahneye dontistir.
3.2.16.Recep Ayl

Recep ay1, Islami takvime gore hicri aylarin yedincisi olan ve dini bakimdan kutsal
kabul edilen dort aydan biridir. Ayn1 zamanda, {i¢ aylar diye anilan Recep, Saban ve
Ramazan aylarmin ilkidir. Bu yoniiyle Recep hem zamanin kiymetinin arttigi hem de
ibadetlerin artirilarak manevi arinmanin baslatildigi 6zel bir donemdir (Develioglu, 2006:

880).
Her Receb ayinda her yil nege mu ‘ciz gostertir
Sah Hiiseyniiii sandigidan ya “Ali senden meded (Ayan, 2020: 229)

Her yil, her Recep ayinda nice mucizeler gosterir, sah Hiiseyin’in (emanet)

sandigindan, ey (Hz.) Ali, senden medet.

Beyitte zaman, “her Receb ayinda her y1l” ifadesiyle somut ve tekrarlanan bir dongii
seklinde islenir. Recep ay1, Isldm takviminde miibarek kabul edilen “{ic aylar’in
baslangicidir. Bu ayda yapilan ibadetlerin ve Allah katindan gelen liituflarin fazileti inang
diinyasinda giiclii bir yere sahiptir. Sair, her y1l Recep aymin tekrar eden bu kutsal zaman
diliminde Hz. Hiiseyin’in sandigindan nice mucizelerin zuhur ettigini soyleyerek, zamani
ilahi tecellinin tekrari olarak yorumlar. Zamanin bu dongiisel yonii, mucizelerin siirekliligini
ve her y1l ayn1 donemde ilahi kudretin yeniden zuhur edisini vurgular; boylece zaman, ilahi
yardimim ve manevi bereketin belirli vakitlerde daha yogun tecelli ettigi bir alan olarak
anlam kazanir. Beyitte gegen “Ya Ali senden meded!” nidasi ise bu 6zel zamanlarda,
ozellikle Recep ayinda, ilahi yardima duyulan ihtiyacin ve Hz. Ali’ye yoneltilen samimi
niyazin ifadesidir. Boylece beyitte zaman, sadece diinyevi bir akis degil; kutsallik ve ilahi
rahmetin belirli donemlerde tecelli ettigi bir firsat zamani olarak islev goriir (Uludag, 2012:

194).
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3.2.17.Evvel

Evvel hem isim hem zarf olarak kullanilan bir kelimedir; "6nce, ilk, birinci,

baslangig, eski, gegmis zamanda" anlaminda kullanilir (Develioglu, 2006: 243).
Evvel abur vii zahir i batin
Ciimle ol bi-gerik ii bi-enbaz (Ayan, 2020: 796)
Baglangic ve son, goriinen ve goriinmeyen; hepsi O’dur, ortagi ve benzeri olmayan.

Beyitte zaman, “evvel” (baslangig, ilk) ve “ahir” (son, nihayet) kavramlariyla somut
bir sekilde islenir ve Allah’in zamandan miinezzeh mutlak kudreti ifade edilir. Tasavvufi
diisiincede Allah’in “Evvel” ve “Ahir” isimleri, O’nun her seyin basinda ve sonunda var
oldugunu, hatta baglangi¢ ve son kavramlariin O’nun kudretine baglh oldugunu anlatir;
zaman ¢izgisinin iki ucu da O’nda birlesir. Beyitte bu iki ug, “zahir i batin” (goriinen ve
goriinmeyen) kavramlariyla birlesir ve hem zamanin hem mekanin hem de varligin zahiri
ve batini boyutlartyla Allah’in kusaticiligi vurgulanir. “Ciimle ol bi-serik ii bi-enbaz” (hepsi
O’dur; O ortaksiz ve essizdir) ifadesiyle zamanin ve mekanin tamaminda O’nun mutlak

hiikmii oldugu, hicbir seyin O’na denk veya ortak olamayacag: dile getirilir.
3.2.18.Berat

Berat Gecesi, Islam inancinda Saban aymin on besinci gecesi olup, Allah Teala’nin
rahmetiyle kullarim1 bagisladigi, kaderlerinin yazildig1 ve bazi rivayetlere gore Peygamber
Efendimiz’e niibiivvetin bildirildigi miibarek bir gecedir. Ayn1 zamanda “Berat” kelimesi,
beraat etmek, yani temize c¢ikmak, sugtan arinmak anlamlarina geldigi icin bu gece,
giinahlardan arinma ve ilahi af vesikasi olarak da telakki edilir. Bu yoniiyle Berat Gecesi,
Allah’1n kullarina rahmet, magfiret ve berat yetkisini liitfettigi manevi bir vesika gecesidir

(Develioglu, 2006: 85).
Zat ileyem Sifat ile Kadr ileyem Berat ile
Giil-sekerem nebat ile pistedehana Sigmazam (Ayan, 2020: 517)

Zat’layim, sifatla; Kadir’leyim, Berat’la; giil sekeriyim, bitki 6ziiylim; bu dar agiza

sigmam.

Beyitte zaman, 6zellikle “Kadr” (Kadir gecesi) ve “Berat” (Berat gecesi) gibi
Islam’da kutsal kabul edilen 6zel zaman dilimleri iizerinden islenir. Kadir Gecesi, Kur’an’m

indirilmeye baslandigi, zamanin degerinin ve maneviyatin zirve yaptig1 bir gecedir. Berat
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Gecesi ise kaderin yazildigi, affin ve ilahi rahmetin tecelli ettigi bir bagska 6nemli vakittir.
Sair, “Kadir’leyim, Berat’layim” diyerek kendisini bu kutsal gecelerle 6zdeslestirir ve

(13

manevi biiylikliiglinli zamandaki en kiymetli anlarla anlatir. Beyitte “zat” ve “sifat”
kavramlariyla Allah’in mutlak varlig1 ve sifatlar1 hatirlatilirken, bu kutsal geceler zamansal
olarak Allah’a en yakin olunan, dua ve kullugun makbul oldugu vakitleri simgeler. Bdylece
beyitte zaman, diinyevi bir akisin 6tesine gecer; kutsal gecelerin temsil ettigi manevi zaman
dilimleri, sairin varhigin tarif ettigi ilahi bir deger ol¢iisiine doniisiir. Zamandaki bu seckin

anlarla kendini ifade eden sair, siradan bir zaman algisini asar; zaman, kutsalligin tecelli

ettigi, insanin ilahi hakikate en yakin oldugu anlarin sembolii haline gelir.
Ziilfiniin saminda ya ‘ni leyletii’l-Kadr ii Berat
Tal ati sol ve’d-duhanuii mah-1 taban buldum us (Ayan, 2020: 433)

Sacinin karanliginda, yani Kadir ve Berat gecelerinde; iste o “Dogan giine and

olsun™un (ayetindeki) parlak ay (gibi) yliziinii buldum.

Beyitte zaman hem geceyi hem de Islam diinyasinda en kutsal zaman dilimlerinden
olan Kadir gecesi ve “Berat gecesi” kavramlartyla islenir. Kadir Gecesi, Kur’an’in
indirilmeye baslandigi, bin aydan hayirli sayilan bir zaman; Berat Gecesi ise affin, kaderin
yazildig1 6zel bir gecedir. Sair, sevgilinin ziilfii (sa¢inin karanligi) ile bu iki mukaddes geceyi
Ozdeslestirir; sevgilinin sa¢inin koyulugunu, maneviyatin doruga ulastigi, gecelerin en
feyizli zamanlar1 olan Kadir ve Berat gecelerinin derin karanligina benzetir. Beyitte zaman
boylece hem gece anlaminda karanlik bir vakti hem de manevi zaman anlaminda kutlu
geceleri kapsar. Sair, bu derin karanligin i¢inden “ve’d-duha” (Duhd, 93/1) ayetindeki gibi
parlak bir aydinlik bulur; bu, sevgilinin yliziiniin nurudur. Zaman, beyitte bir taraftan
diinyevi bir geceyi, diger taraftan ilahi rahmet ve bagislanmanin tecelli ettigi kutlu anlar1 ve
bu anlarin insan ruhuna kazandirdigi aydinlanmayi simgeler. Sairin tasvirinde zaman,
sevgilinin ziilfilyle gece karanligina; sevgilinin yliziiyle ise ilahi bir aydinliga doniiserek

askin kudretiyle manevi bir atmosfer kazanir.
Riizum sebiim ii ay u yrlum bafta vii giintim
Nev-riizum u ‘tydiim dilegiim Kadr ii Beratum (Ayan, 2020: 487)

Gilindiiziim, gecem, ayim ve yilim, haftam ve giiniim; ilkbaharim, bayramim,

dilegim; Kadir ve Beratim.
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Beyitte zaman, giindelik ve yillik dl¢iilerden dini ve mevsimsel dilimlere kadar ¢ok
katmanli bicimde islenmistir: ‘riiz’ (giindiiz), ‘seb’ (gece), ‘ay’, ‘yil’, ‘hafta’, ‘giin’ gibi
diinyevi ve dongiisel dlgiiler; ‘Nevruz’ (ilkbaharin gelisi, ‘yeni giin’) ve ‘lyd’ (bayram) gibi
mevsimsel ve sevingli zamanlar; ‘Kadr’ ve ‘Berat’ gibi manevi degeri en yliksek 6zel geceler
birlikte anilir. Sair bunlar1 tek tek siralayarak zamanin tiim katmanlarini sevgiliye atfeder;
asik icin zamanin anlami sevgilinin varliginda toplanir. Boylece zaman, beyitte sadece
saatlerin, gilinlerin akis1 degil; gilindiizden geceye, mevsimden 6zel kutsal gecelere kadar
uzanan tiim zaman dilimlerini kusatan ve sevgiliyle biitiinlesen bir kavram haline gelir.
Beyitteki bu anlatimda zaman, sevgiliyle 6zdeslestigi 6l¢iide siradan akisindan ¢ikar; asik
icin tek ve esas zaman sevgilinin varligiyla anlam bulan manevi bir zamandir. Zamanin her
ani, sevgilinin sevgisiyle bayrama, ilkbahara, ilahi liituflarin indigi kutlu gecelere doniisiir;

bdylece zaman, agkin kudretiyle kutsallik kazanir.
3.3. ZAMANIN TASAVVUFi YORUMU

Zamanin tasavvufl yorumu, zamani nicel bir akis olmaktan ¢ok, ilahi tecellinin zuhur

ufku olan “vakt/an” merkezinde kavrar.
3.3.1. ibn-i Vakt

“Ibn-i vakt” (vaktin oglu), tasavvuf yolunda olan kimsenin “ge¢mis ve gelecegi terk

edip an’1 yagamasi1” halini ifade eden bir kavramdir (Develioglu, 2006: 403).
Siufiya biz ¢ekmeziiz imriiz u ferda gusSasin
Ibn-i vaktiiz la-ceram imriiz olur ferda bize (Ayan, 2020: 681)

Ey sifi! biz buglin ve yarmin kaygisin1 ¢ekmeyiz; clinkii biz vaktin ¢ocuguyuz,

elbette yarin, bize bugiin olur.

Beyitte “imriiz u ferda” (bugiin ve yarin) ifadesiyle zamanin akis1 vurgulanir; sair,
diinyevi endiselerden azade bir bakis agisin1 temsil eder. “Ibn-i vakt” (vaktin ¢ocugu) ifadesi,
stfi diisiincesinde an’da kalmay1, gegmis ve gelecek kaygilarindan siyrilarak simdiki zamana
odaklanmay1 simgeler. Zamani1 kendine mahkiim etmeyen, zamam ‘“kullanabilen” bir ruh
halini dile getirir. Beyitte zaman, dert ve kayginin kaynagi degil; teslimiyetle yasanacak bir
akis olarak konumlandirilir. Bu, sifi geleneginde “an”mn 6nemini ve zamana esir olmadan
yasamanin erdemini yansitir. Ayrica “bugiin bize yarmn olur” ifadesi, zamani sifi
perspektifinden doniistiirme kudretini ifade eder. Hakikate eren i¢in zamanin simirlar

Onemini yitirir, diin-bugiin-yarin tek hakikatte birlesir (Glinaydin, 2020: 326-336).
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3.3.2. Riiz-1 Hasr

Mahser, kelime anlamu itibartyla “toplanma yeri” demektir ve Islim inancina gére
kiyamet giinii biitiin insanlarin yeniden diriltilerek toplandigi hesap alanini, yani "mahser
giniinii" ifade eder. Bu baglamda "mahser giinii", insanlarin diinyadaki amelleriyle
yiizlesecekleri, ilahi adaletin tecelli edecegi giindiir. Klasik Tiirk edebiyatinda mabhser,
sadece ahiret giiniiyle siirl bir anlam tasimaz; ayni zamanda askin, adaletin veya ilahi
hakikatin zuhur ettigi metafizik bir mekan olarak da kullanilir. Ozellikle mecazi anlamda,
as1gin sevgiliden adalet talep ettigi bir mahkeme sahnesi yahut gonliin i¢sel hesaplasma

alan1 seklinde de yorumlanir (Aydin, 2022: 3820; Toprak, 1997: 416-417).
Ta riiz-1 hasr niir-1 hidayetdiir ey sanem
Misbah-1 lemyezel ki cemaliifidediir sentini (Ayan, 2020: 459)

Ey sevgili! senin yiiziinde baki olan Allah’in kandili bulundugu i¢in, mahser giiniine

kadar senin yiiziin kurtulus nurudur.

Beyitte zaman, mahsere kadar devam eden bir hakikat sahnesi olarak kurgulanir.
Sevgilinin yiizili, fanilife meydan okuyan bir nurun mekanidir. Bu bakis acisi, tasavvufi
gelenekte Allah’in ezeli ve ebedi sifatlarimin insan yiiziinde zuhur ettigi inanciyla
uyumludur. Béylece zaman, ask ve giizellik lizerinden sonsuzluga baglanir; sevgilinin yiizii,

gecici alemin Otesinde baki kalacak tek hakikat haline gelir.
3.3.3. Riz-i Ceza

“Rilz-1 Ceza” “ceza glinii” olarak bilinir ve Kur’an1 Kerim’de “Yevmii’l-Ceza”,
“Yevmii’l-Hisab”, “Yevmii’d-Din” gibi isimlerle birlikte anilir. Klasik Tiirk siirinde ise bu

kavram, kozmik kiyamet tasviriyle ahlaki sorgulamanin birlestigi giiglii bir sembol olarak

kullanilir (Ercan, 2014: 172).
Sol Muhammed Mustafdnun yiizi suyr hakki iciin
Rahm itgil men fakir u miskine riiz-i cezda (Ayan, 2020: 182)

Su Muhammed Mustafa’nin yiizii suyu hiirmetine, ceza giinii fakir ve miskine (olan)

bana merhamet et.
Beyitte gecen “rliz-i ceza” (ceza giinii) ifadesi, mahser giiniinli, yani zamanin
nihayete erdigi ve insanin ebedi akibetinin ilahi adaletle belirlendigi 4n1 temsil eder. Bu giin,

Kur’an’da “Yevmii’d-din”, “Yevmii’l-hisab”, “Yevmii’l-fasl” gibi adlarla da anilir ve dini
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literatlirde tiim varliklarin yaptiklarinin karsiligini eksiksiz olarak gdrecegi bir hesaplasma
ve yargilanma siireci olarak tasvir edilir. Beytin temelini olusturan yakaris, Hz.
Peygamber’in (sav) sefaati araciligiyla ilahi merhametin celbi arzusunu dile getirir. Sair,
“rliz-1 ceza”da yani nihai yargi aninda, Hz.Peygamber’in yiizii suyu hiirmetine Allah’tan af
ve magfiret talep eder. Bu niyaz, dogrudan dogruya Buhari’de rivayet edilen su hadise
gonderme yapar: “Her peygamberin Allah katinda kabul edilmis bir duasi vardir. Her biri
bu duasii yapmistir; ben ise duami kiyamet giiniinde immetime sefaat i¢in sakladim.”
(Buhari, 2010). Bdylece beytin arka planinda hem hadis-i serifin icerigi hem de tasavvufi
bir teslimiyet duygusu yer alir. “Fakir u miskin” tabiri, insanin zayifligini, faniligini ve
mutlak muhtagligin1 sembolize eder. Bu ifade araciligiyla, mahser giiniinde kulun kendi
basina bir kurtulus imkanina sahip olmadigi, yalnizca Allah’in rahmetine ve secilmis
kullarin (bilhassa Hz. Peygamber’in) sefaatine muhtag¢ oldugu vurgulanir. Boylelikle zaman,
burada yalnizca kronolojik bir sona degil, ayn1 zamanda insanin mutlak acziyetinin agiga
ciktig1 varolugsal bir kavsaga dontislr. “Elbette o zakkum agacindan yiyeceksiniz.
Karinlarimzi onunla dolduracaksimiz. Ustiine de kaynar sudan iceceksiniz. Susuzluktan
yanmus develer gibi iceceksiniz. Iste ceza giiniinde onlara sunulacak ziyafet budur.” (Vakia,
93/52-56) Ceza giinli, Kur’an’in adalet anlayisinin merkezindedir. Bu giin, diinyada
gizli-a¢ik biitlin amellerin ortaya kondugu ve herkese hakkinin tastamam verildigi nihai

hesap giiniidiir.
3.3.4. Yevm-i Din

Yevm (giin) kavrami, Kur’an-1 Kerim’de yalnizca “giindiiz” veya “yirmi dort saatlik
zaman dilimi” anlamina gelen dar bir kronolojik terim olarak degil; “giin, ay, yil, asir, devir”
gibi farkli zaman 6lceklerini kapsayan hem bilinen hem de bilinmeyen zamanlar1 igeren
kapsamli ve ¢ok katmanli bir zaman kavrami olarak kullanilir. Bu kavram sadece zamansal
bir birimi degil, ayn1 zamanda Kur’an’da “nimet”, “bela”, “musibet” gibi olaylarin yasandig1
tarihi ve varolugsal donemleri de temsil eder. Boylece “yevm”, hem sayisal-zamansal hem
de anlamsal-tarihsel bir islev tasir ve Allah’in kudretinin ve hikmetinin tecelli ettigi
belirleyici siirecleri ifade eder (Yilmaz, 2001: 146). Bu baglamda Fatiha Siresi 4. ayette
gecen “Maliki yevmi’d-din” ifadesi, Allah’in din giiniiniin (ceza ve hesap giiniiniin) mutlak
sahibi oldugunu bildirir (Fatiha, 1/4). Aym sekilde, ibrahim Siresi 5. ayette Hz. Musa’ya
hitaben “Onlara Allah’in giinlerini hatirlat” buyurularak, Allah’in tarihte belirli donemlerde

tecelli eden kudretini ve miidahalesini hatirlatma cagris1 yapilir (Ibrahim, 14/5). Bu da

70



“yevm” kavraminin yalnizca kronolojik birim degil, ayn1 zamanda ilahi adaletin, liitfun ve

cezalandirmanin zamanla birlestigi metafizik bir alan oldugunu ortaya koyar.
Ciin cum ‘a yevm-i dindiir arz u semada Hakdan
Dinin itiirmis ol kim adineden ciiddadur (Ayan, 2020: 365)

Cuma, Allah katinda yer ve goklerde din giiniidiir; dinini kaybeden kisi, cuma

giinlinden uzak kalmstir.

Beyitte “cum‘a” Islam’da haftanimn en kutsal giinii olarak zamanin manevi zirvesi ve
toplu ibadetin simgesi olarak One ¢ikar. Sair, Cuma’nin yeryiizii ve gokylizii i¢in Allah
katinda dinin 6zii oldugunu vurgular. Cuma giiniiniin zaman icinde 6zel bir kutsallik ve
ehemmiyet tasidigim1 gosterir. Dinini kaybeden kisinin “cumadan uzak” olmasi, onun
manevi zaman akisimin disinda kalip ebedi kurtulus imkanindan uzaklastigini ima eder.
Boylece beyitte zaman, Cuma giiniiniin kiymeti ve insanin dini bagliligiyla dogrudan iliskili
bir mihenk tas1 olarak kullanilir. Cuma, diinyevi zaman1 agan bir ilahi zaman kapis1 gibi

resmedilir.
Malik-i hiisn oldi iy dil-ber cemaliiii ta-ebed
‘Asikuii dini budur buldi Nesimi yevm-i din (Ayan, 2020: 600)

Ey goniil alan giizel! (Senin giizelligin) sonsuza dek giizelliklerin sahibi oldu, as181n

dini de budur Nesimi din giiniinii buldu.

Din giinii kavrami, zamanin en kritik anina isaret eder, kiyamet sonrasit her seyin
hesabinin sorulacagi o giin, ebedi kurtulus ya da azabin belirlenecegi ilahi bir zaman
dilimidir. Beyitte, sair hem ebedi giizellik hem de dini baglilik ile zamanin en ug¢ noktasi
olan hesap giiniinii birlestirerek, asigin agskin1 zamandan bagimsiz ve kutsal bir ibadet gibi
konumlandirir. Boylece Nesimi i¢in zaman, sevgilinin giizelligiyle baslar ve din giiniinde

askin1 dogrulamakla nihayete erer; zaman ¢izgisi as181n manevi yolculugu olarak resmedilir.
Yevm-i din oldi cemaliiii ta-ebed iy dil-ritba
Din ‘tyan oldi bu giin Hakdan ¢ii biirhan gosteriir (Ayan, 2020: 233)

Ey goniil alan giizel! Senin yiiziin sonsuza kadar din giinii oldu, bugiin din apacik

ortaya cikti; ¢linkii Allah delil gosteriyor.
“Ta-ebed” (sonsuza kadar) vurgusu, sevgilinin gilizelliginin sadece gecici degil,

zamanin Gtesine tagan ebedi bir gergeklik oldugunu ortaya koyar. ““‘Tyan oldi bu giin” (bugiin
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acikea ortaya ¢ikt1) dizesi, zamansal olarak simdiki ana isaret eder; agskin ya da hakikatin bu
anda goriiniir kilindigini, zamandaki bir “kirilma” anin1 ifade eder. Beyitteki zaman orgiist;
gecmis, simdi ve sonsuzu birlestirir. Sair bu yogun anlam alanini sevgilinin yiiziine tastyarak
genisletilmis bir istiare kurar. “Yiizlin sonsuza kadar din giinii oldu” dendiginde, sevgilinin
yiizli hakikatin tecelli ettigi mahkeme-i kiibraya doniisiir; yiiz, “gOsterge”islevi kazanir ve
dogru—yanlis, hak—batil ayrimi onun cemalinde hilkkme baglanir. Sevgilinin giizelligiyle
baslayan bir siire¢, bugiinde hakikatin a¢ikligiyla tezahiir eder ve sonsuza dek siirer. Boylece

zaman, sevgilinin yiiziinde agk ve hakikat boyutunda ebedilesir.
Yevm-i din oldi ki eagiklar bu dine geldiler
Secde iciin hem cemaliifiden Nesimi buldi ca (Ayan, 2020: 177)

Din giinii geldi; asiklar bu dine girdiler Nesimi de secde etmek i¢in senin giizel

yiiziinden makam buldu.

“Yevm-i din old1” (din giinii geldi) ifadesi, zamansal olarak kiyamet veya hesap
glinli anlamina gelir. Sair bu ani1 sevgilinin giizelligiyle iliskilendirir. “Bu dine geldiler”
sOzilinde, asiklarin zaman i¢inde hakikate erisim siireci, bir “doniis” ve kabullenis momenti
olarak vurgulanir. Asiklarin dine girmesi, diinyevi zamanin asilmasi ve manevi zamanin
baslamasi anlamini tagir. “Ca buldi” (makam bulmak), zaman i¢inde ulagilmasi gereken
hedefin bulundugu bir nihai an1 veya durak noktasini simgeler. Beyitte gecici zamandan
ebediyete ge¢is anlatilir. Asik, sevgilinin giizelliginde zaman iistii bir ger¢ege ulasir; zamana
bagl biitiin kaygilar ortadan kalkar ve asik, sonsuz bir secdeye yerlesir. Boylece beyitte
zaman, agigin seyr U siilik (manevi yolculugu) sirasinda diinyevi anlardan ebedi huzura

evrilen bir akis olarak islenmistir (Uludag, 2012: 316).
3.3.5. Ahir Zaman

Kelime anlamiyla “son zaman” veya “en son devir” demektir. islami terminolojide
ise bu diinyanin sona yaklasti§i, kiyamet alametlerinin ortaya cikti§i, dini ve ahlaki

bozulmalarin yayginlastigr donem olarak tanimlanir (Develioglu, 2006: 16).
Abhwr zamanuii fitnesi sol gozleri sehla imis
Gel diis anuii sevdasina gor kim ne Dos sevda imis (Ayan, 2020: 425)

Kiyamete yakin ¢ikacak fitne (ela gozlii sevgili) iste budur; gel, onun askina kapil

bak nasil da giizel bir agk.
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Beyitte gecen “abir zamanufi fitnesi” ifadesi, kiyamete yakin donemde ortaya
cikacak karisiklik ve sapmalara isaret ederken, sair bu kavrami mecazen sevgilinin ela
gozleriyle 6zdeslestirir. Boylece korkutucu bir dini imge, askin cazibesiyle doniistiiriiliir;
zamanin sonuna dair kaygi, ask yoluyla anlam kazanir. Bu yaklagim, tasavvufi diisiincede
askin zaman ve Oliim Otesi bir hakikate erisim aract olusunu yansitir; fitne artik ilahi

giizellige ¢agri haline gelir.
Nege niis eyleyem devran elinden
Helahil zehrini abwr zemanuii (Ayan, 2020: 832)
Zamanin elinden, ahir zamanin 6limciil zehrini daha ne kadar igecegim.

Beyitte ‘ahir zaman’, insan1 aciya stiriikleyen bir unsur gibi resmedilir; ahir zaman,
sairin eline ‘helahil’, yani panzehiri olmayan oliimciil bir zehir sunar. Bu benzetmeyle
zaman, yalnizca akip giden bir siire¢ degil, insan1 caresizlie iten bir giic olarak tasvir
edilmigtir. Sair burada ahir zamanin getirdigi belalar, kotiiliikler ve sikintilarla dolu
atmosferi icilen zehre benzeterek zamanin zulmiine vurgu yapar. Zamanin bu sekilde
kisilestirilmesi, sairin kader ve kozmik diizenle iliskisini gosterir; zaman bir kader ¢arki gibi
stirekli donmekte; ancak ahir zamanda bu doniis, sair i¢in ac1 ve dliimciil bir tecriibe haline

gelmektedir
‘Iyan old yiizi ya Rab Sakinsun
Cemalin fitne-i abwr zemandan (Ayan, 2020: 604)

Yiizii agi8a ¢ikt1 ey Rabbim, giizel yiiziinii ahir zamanin fitnesinden korusun!

(154

Beyitte “ahir zeman” kiyamete yakin ortaya g¢ikacak kargasa, fitne ve belalarin
donemi olarak isaret edilir. Sair, zamanin bu en tehlikeli, en kargasali donemini “fitne-i ahir
zeman” seklinde adlandirarak sevgilinin giizelliginin bu kaos ortaminda zarar
gorebileceginden endise eder. Zamanin “ahir” donemi, kozmik diizende bozulmalarin
basladigi, hakikatin gizlendigi veya bozuldugu bir evre olarak diisliniiliir. Sair burada
giizelligin, bu karmasa ve sapmalarla dolu donemde bile safiyetini korumasini Allah’tan
dilemektedir. Boylece beyitte, zamanin kiyamet oncesi donemiyle (ahir zaman) giizellik
arasinda kurulan gerilim 6ne ¢ikar. Zaman ilerledik¢e artan fitne, giizelligi tehdit eder hale

gelir; sair de bu yiizden dua ederek korunma talep eder (Parlakkilic Mucan, 2017:147-149)
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3.3.6. Taiilag1 Giin

Yarin, ertesi giin gibi anlamlara gelir. Klasik Tiirk edebiyatinda mecazen ahiret

anlaminda bir kelimedir (Aydin, 2022: 4326).
Tarilag giinde sefa‘at hem yine sizden olur
Hem Resiil ii Haydarisuz ya Muhammed ya ‘Ali (Ayan, 2020: 720)

“Ahiret giiniinde sefaat yine sizdendir; ey (Hz.) Muhammed, ey Ali Resil olan da
Haydar (Allah’in Aslani) olan da sizsiniz.”

Tafilag1 giinde ifadesiyle zaman, dogrudan ahiret giinline (kiyamet sonrasi hesap
giinli) gonderme yapiyor. Burada “yarin” kelimesi sadece diinyevi bir ertesi giinii degil,
insanin Oliimden sonra karsilasacagi sonsuz zamani, yani ahireti temsil ediyor. Sair Hz.

Peygamber ve Hz. Ali’yi dverek sefaat iimidini dile getirir.
3.3.7. Ayrilik gecesi

Klasik edebiyat ve tasavvuf geleneginde "ayrilik gecesi" derin bir hicran, hasret ve
manevi 1stirap ifadesidir. Bu terkip, 6zellikle asik ile masuk, kul ile Allah, seven ile sevilen
arasindaki ayriligin yasandig: karanlik ve elem dolu geceyi simgeler. Siirde, ¢ogu zaman
askin en act ani, gozyasiyla gegen zaman, kalp yarasi ve ruhun yalmizliga gémildigi
metaforik bir zaman olarak kurgulanir (Develioglu, 2006: 268). Tasavvufil baglamda ise
kulun Allah’tan uzak dustiigii manevi karanlik, gaflet hali ya da vuslatin heniiz

gerceklesmedigi i¢sel bir bekleyis halidir.
Leyl-i fiirkatde tal ‘atuii necmin
Stire-i Semsi ve 'd-duha gordiim (Ayan, 2020: 776)

Ayrilik gecesinde yliziiniin yildizim1 giinese ve onun aydinligina yemin olsun

(ayetini) gordiim.

“Ayrilik gecesi” zamansal olarak asigin en biiyiik sikintiy1, 6zlemi ve 1stirabi
yasadig1 karanlik zamani temsil eder. Sair, tam bu ayrilik gecesinde sevgilinin yiiziinii bir
yildiz gibi parlayan bir 151k olarak gérmiis; bu 1s1ltiy1 Kur’an’daki Sems Suresi’nin “Giinese
ve onun aydinligina andolsun” (Sems, 91/1) ayetine benzeterek kutsal ve muazzam bir parilti
olarak tasvir etmistir. Bdylece zaman, beyitte hem ayriligin en karanlik anin1 hem de bu
karanligin i¢indeki nurun, sevgilinin yliziinden yayilan umut 1s181n1n parladigi mucizevi ani

ifade eder. Zamanin bu kullanimi, karanlik gecede bile sevgilinin varliginin 151k sa¢tigini,
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askin zamanin en zorlu dénemini bile aydinlatabilecegini vurgular. Sair i¢in zaman, ayriligin

gecesiyle vuslatin 15181 arasinda siirekli bir gerilim ve doniisiim alanidir.
Zulmetinden leyletii’I-hicriiii maria ayrub ne gam
Niirt ¢iin diisdi maria sol mah-1 tabanui yine (Ayan, 2020: 662)

Ayrilik gecenin karanligi bana ayr1 bir gam vermedi; ¢iinkii o parlak ayin (sevgilinin)

15181 yine bana diistii.

Beyitte zaman, “leyletii’l-hicr” (ayrilik gecesi) ifadesiyle somutlagtirilir ve duygusal
stireci belirleyen bir kavram olarak kullanilir. “Ayrilik gecesi” sairin sevgiliden uzak kaldig1
donemi temsil eder; zamanin bu karanlik evresi, agkta en yogun 6zlemin, 1stirabin yasandigi
anlardir. Beytin ikinci misrasinda zamanin akisi kirilir ve “yine” sozciigliyle bu karanliga
ragmen bir degisim yasanir. Sevgilinin 15181 (mah-1 taban) saire diiser, ayrilik gecesinin
anlami altiist olur. Boylece zaman, agkin donistiiriicii giicliyle yeni bir anlam kazanir;
karanlik gece, sevgilinin 1s181yla aydinlanir ve ayrilik siiresi umut ve huzur dolu bir ana
dontisiir. Bu acidan zaman beyitte yalnizca saatlerin, gecelerin akisi degil; asigin ruh
diinyasinda, sevgilinin varligiyla anlam1 degisen bir igsel siirectir. Ask, zamanin akisini bile

aydinlatacak bir kudrete sahiptir.
3.3.8.Kirk Giin

Klasik siirde “kirk giin”, Kiitiib-1 Sitte’de yer alan yaratilis rivayetinin (ceninin satha
safha kirkar giinde tekemmiilii ve ardindan rizik—ecel-amel-saadet/sekavet yazimi) isaret
ettigi tekemmiil esigi ve kadersel belirlenme zamanimi simgeleyen bir sakral stiredir; bu
yiizden “kirk”, metinlerde yalniz bir kronoloji degil, olusun tamamlanmasi, yazginin tecellisi
ve niteliksel doniisiimiin vaktidir. Siirsel kullanimlarda “kirk giin/kirk gece”, bekleyisin,
hasretin veya arinmanin yogunlugunu belirtir; tasavvufi baglamda ise erbain/cile (kirk
giinliik halvet) ile birleserek tezkiye ve tahalli siire¢lerinin zaman 6lg¢iisiine doniisiir. Béylece
“kirk glin”, dogrudan siire ifadesi olmanin 6tesinde, tamamlanma—takdir—tecelll tigliistinii

¢agiran bir zaman mazmunu olarak iglev goriir (Pagaci, 2007: 49).
Kaf'ile niundan yaratduii on sekiz mifi “alemi
Kudretiifiden erba ‘in giinde temam oldi cesed (Ayan, 2020: 227)

Kaf ile niin (Ol!) ile on sekiz bin alemi yarattin; kudretinle beden kirk giinde

tamamlandi.
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Beyitte zaman, iki katmanda ele almir. Ilk olarak “kaf ile niin” yani “kiin” ol emri,
Allah’in yaratmay1 murat ettigi anda biitiin alemlerin bir anda var oldugu mutlak zaman
anin1 temsil eder. Burada zaman, insan icin Olgiilebilir bir sey olmaktan ¢ikar. Allah’in
kudretiyle her sey bir anda yaratilmistir. Ikinci katmanda ise “erba‘in giinde” (kirk giin)
ifadesiyle yaratiligin insan bedeniyle ilgili kismi zamana baglanir. Adem’in bedeninin kirk
giinde yogrulmasi, yaratiligin asama asama zamana yayilan bir siirecini ifade eder. Kirk giin
hem Kur’an tefsirlerinde hem de Hurifilik gibi batini yorumlarda, yaratilisin sirlarina ve
insanin maddi seklinin ilahi takdirle yavas yavas olusumuna isaret eder. Beyitte zaman
boylece hem mutlak ve zamansiz ilahi emir diizeyinde hem de diinyasal ve olgiilebilir
yaratilig siireci dlizeyinde bir anlam tasir. Sair, zamanin bu iki boyutunu bir arada anarak
hem Allah’in kudretini hem de insan bedeninin yaratilisindaki hikmeti vurgular; zaman,
Allah’m iradesi karsisinda hem bir anda yok olan bir engel hem de yaratilisin hikmetinin

tecelli ettigi bir siiregtir.
3.4. ZAMAN DIiLiMLERIi

Klasik Tiirk edebiyatinda “zaman dilimleri”, kozmik dongiilerden giindelik evrelere

ve 0znel “an” tecriibesine uzanan hiyerarsik bir semantik alani ifade eder.
3.4.1.Bugiin

Bugiin, i¢inde yasanilan ¢ag, donem veya zaman dilimini ifade eder. Bu baglamda
“bugilin” kelimesi, sadece saatlik veya giinliik degil; sosyal, kiiltiirel veya tarihi anlamda

icinde bulunulan zamanin ruhunu da yansitir (Parlatir vd.,1998: 350).
Ins ii cinniifi dilini gerci Siileyman bildi
Sen bilen dili bu giin ya ‘ni Siileyman ne biliir (Ayan, 2020: 232)

“Hz. Siileyman gergi insanlarin ve cinlerin dilini bilir (ama) bugiin (Hurtfi tevilini)

dilini sen bilirsin, Hz. Siileyman bilmez” (Aslan, 2023: 72).

Hz. Siileyman, hayvanlarla ve cinlerle konusabilen, dogaiistii ilimlere sahip bir
peygamberdir. Onun zamani, kadim ge¢mis ve olaganiistii bilgeligi simgeler. “Bugiin” ise
sairin kendi yasadig1 simdiki zamani ve bu zamandaki manevi ya da batini (igrek) hakikatleri
temsil eder. Kur’an-1 Kerim’de Hz. Siileyman’in sahip oldugu olaganiistii becerilere ve
yonetim yetkinligine 6zellikle Neml Suresi 17-18. ayetlerinde dikkat ¢ekilmistir: “Siileyman
icin cinlerden, insanlardan ve kuslardan ordular toplandi; hepsi diizen iginde sevk edildi”

(Neml, 27/17-18). Bu ayet, Hz. Siileyman’in yalnizca insanlar iizerinde degil, cinler ve
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hayvanlar gibi farkli varlik tiirleri {izerinde de hiikiimranlik kurdugunu, onlar1 diizenli bir
yap1 icerisinde komuta ettigini ve ayni1 zamanda onlarin dil, yap1 ve davranig sistemlerini
anlama kabiliyetine sahip oldugunu gostermektedir. Ayetin devaminda yer alan karinca
kissasi, onun sadece cinler degil, en kiigiik varliklarin dahi ifadelerini anlayabilecek bir
ferasete sahip oldugunu ortaya koyar. Bu baglamda Hz. Siilleyman’in becerileri, Kur’an’da
ilahi bir hikmetin ve mucizevi bir yonetim kudretinin sembolii olarak sunulmustur. Beyitte
sair, zamanlar arasi bir kiyas kurar. Gegmiste, Hz. Siileyman’a ins ve cin dilleri 6gretilmisti,
oysa “bugiiniin dili” tevil, tasavvufi hakikat, harflerin sirlarin1 Siilleyman’in bile
bilemeyecegi kadar derin ve farklidir bu da simdinin bilgisini Nesimi bilir (Harman, 2010:

56-60).
Gordi Nesimi yiizini ma ‘sitkanuii bu giin
Hakk bilen biliir ki ne didara diismisem (Ayan, 2020: 503)

Nesimi bugiin sevgilinin yliziinii gérdii, Allah’1 bilen bilir ki ben nasil bir giizellige

tutulmusum.

Burada “bugiin” ifadesi, sevgiliyi gorme eylemini simdiki zamana baglayarak anlik,
yogun bir deneyimi vurguluyor. Yani sairin kalbini alt iist eden bu bakis, gecmis bir hatira
ya da gelecege dair bir umut degil; su an yasanan, taze ve canli bir tecriibedir. ikinci misrada:
“Hakki bilen biliir ki ne didara diismisem” Bu dizede sair, bugiin baslayan bu derin agk
halinin kalic1 etkisine isaret eder. O ylizii gormekle baslayan hayranlik, sairi buglinden
itibaren uzun siire siirecek bir tutulma haline sokmustur. Boylece zaman sadece o “bugiin”

aninda donmaz; o andan sonra gairin biitiin zaman algisin1 sarar.
Ctin Nesiminiiii makami vasl-1 yar oldi bugiin
Hos hayat-1 cavidan buldi yiiri canan geliir (Ayan, 2020: 243)

Ciinkii Nesimi’nin makami bugiin sevgiliye kavusma makami oldu, ne mutlu sonsuz

hayat1 buldu; haydi yiirii, sevgili geliyor.

Beyitte “bugiin” sair’in sevgiliye kavustugu su an1 vurgular. Sairin agk yolculugunun
hedefi o andan itibaren tamamlanmistir. Sevgiliye (veya Allah’a) kavusma an1 “bugiin”
gergeklesir, ama bu kavusmanin sonucu sair i¢in sonsuz bir hayattir. Boylece beyitte zaman
hem anlik bir kavugma hem de bu kavusmayla baslayan zaman {istii, ebedi bir hayat seklinde
iki katmanda kullanilir. “Bugiin”, diinyevi zaman ¢izgisinde belirli bir ani1 sabitler; o an, sair

icin arayisin sona erdi8i, vuslatin gerceklestigi kutsal bir andir. Bu “bugiin”, kronolojik
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anlamimni asarak, sairin maneviyatinda zamanin sonsuza doniistigli esik olur. Sevgiliye
kavugma tasavvuf geleneginde Allah’a kavusmayi, dolayisiyla sonsuz bir hayati temsil eder.
Beyitte zaman, gegmisteki hasret donemini ve gelecekteki belirsizlikleri ortadan kaldirir;

“bugiin” kavusmayla birlikte sonsuz simdiki zaman baslar.
Kildi geda viiciidin kiilli kelime vii kelam,
Rizk-1 hiistin budur ki seh Sundi bugiin gedayina (Ayan, 2020: 677)

Tamamen s6z ve kaville bedenini (bir) dilenci héline getirdi, giizelligin nimeti budur

ki padisah bugiin dilencisine (bu nimeti) sundu.

Sair, kendini giizelligin (sevgilinin) karsisinda bir dilenci olarak tanimlar; yani ask
ugruna kendisini tamamen s6z ve kelamla tiikketmis, aciz bir hale gelmistir. Ancak sairin
yasadig1 bu acziyet ve yokluk, zamanin kritik bir noktasinda, “bugiin” ger¢eklesen bir liitufla
anlam kazanir. Sevgili, yani giizelligin padisahi, dilencisine o beklenen nimeti, agkin veya
giizelligin rizkint sunmustur. “Bugiin” kelimesiyle sair, diinyevi zaman akisinda siradan bir
giin degil, manevi anlamda bir kirilma anini isaret eder; bu an, dilencinin (asik) bekledigi
ask nimetinin verildigi, varlik ve yokluk dengesinin asildigi, asigin aradigi seye ulastigi
kutsal zamandir. Béylece beyitte zaman, sabirla ve askla ge¢en uzun bir bekleyisin sonunu
isaret eden 6zel ve essiz bir ana doniisiir; sairin ask yolculugunda “bugiin” vuslatin veya
giizelligin tecellisinin gergeklestigi, zamanin siradan akisint durduran manevi bir esigi

temsil eder (Uludag, 1991: 11-17).
3.4.2.Diin

Diin, zaman kavrami igerisinde hem kronolojik hem de anlam bakimindan genis bir
icerige sahip kelimelerden biridir. En dar anlamiyla, bugilinden bir dnceki giinii ifade
ederken; ayn1 zamanda ge¢mise, hatiralara ve yakin zamanli olaylara isaret eden daha soyut
bir boyutta da kullanilir. Zaman zarfi olarak islev gordiigiinde, eylemin yakin ge¢miste
gerceklestigini bildirir. Bunun 6tesinde, diin kelimesi bireysel hafiza, toplumsal tecriibe ve
tarihi bilingle iliskilendirilerek ge¢misi temsil eden bir anlam katmani kazanir. Bu ¢ok
yonliiliigiiyle “diin”, yalnizca bir zaman gostergesi degil, ayn1 zamanda ge¢misin izlerini

bugiine tagiyan anlamli bir kavram haline gelir (Parlatir vd., 1998: 653).
Diin gice bir dil-ber ile ‘aysumuz na 'mir idi

Likin ol hiani-hVare gozler uyhudan mabmir idi (Ayan, 2020: 685)
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Diin gece bir sevgiliyle keyifli bir eglencemiz vardi; ancak o kan dokiicii gozler

uykudan mahmurdu.

Beyitte zaman, “diin gece” ifadesiyle somut bir gegcmis zamani isaret eder ve sairin
yasadig1 keyifli an1 kesin bir zaman dilimine sabitler. “Diin gece” vurgusu, sairin anlatisin
bir hatira diizlemine tasir; eglence, sefa ve ask, geri ddonmesi miimkiin olmayan bir zaman
parcasina aittir. Ayni zamanda bu zaman dilimi, sairin sevgiyle karisik bir sitemini de tasir.
O 6zel gecede sevgilinin kan dokiicli gozleri yar1 uykuludur. Beyitte zamanin islevi, diinyevi
ask deneyiminin geg¢iciligini ve sairin 6zlemini vurgulamaktir; cilinkii sair o gecenin
biiytisiinii hatirlarken, zamanin akigiyla geri gelmeyecek bir am1 6zlemle yad eder. “Diin

gece” askin en giizel ani1 sair i¢in artik geride kalmis ve erisilemez bir zamanin semboliidiir.
3.4.3.Yarin

"Yarin" kelimesi, temel anlamiyla "bugiinden sonraki giin" demektir; yani zamansal
olarak gelecege isaret eden bir ifadedir. Ancak klasik Tiirk edebiyatinda ve oOzellikle
tasavvufi metinlerde bu kelime, sadece diinyevi bir zaman dilimini degil, ayn1 zamanda

uhrevi bir hakikati temsil eder (Aydin, 2022: 4699).
Ger bu giin munda susuzligdan olur isen sehid
Yarin anda hasr olasan ba-hiiseyn-i kerbela (Ayan, 2020: 181)

Eger bugiin burada susuzluktan sehit olursan, yarin orada, Kerbela’da sehit olan Hz.

Hiiseyin’le birlikte dirilirsin.

Beyitte zaman iki giiclii kutupta islenir: “bugiin” ve “yarm”. “Bugiin” ifadesiyle sair,
diinyevi zamandaki simdiyi ve i¢inde bulunulan somut ani vurgular; burada susuzlukla
sabretmek, zorluklara goglis germek, hatta sehitlik anlaminda Oliimii goze almak soz
konusudur. Buna karsilik “yarin”, ertesi ve ahiret gilinlinii simgeler. Kiyamet sonrasi dirilis,
hesap ve ebedi hayatin baslangicidir. Bdylece beyitte zaman, insanin diinyevi sabir ve
fedakarligiyla ahiretteki o0diill ve dirilisi arasinda nedensel bir koprii kurar. Bugiin
susuzluktan 6lmeyi goze almak, yarin Kerbela sehidi Hz. Hiiseyin’le birlikte dirilme serefine
ermekle ddiillendirilir. Zaman burada gecici diinya hayatinin bugiiniinde baslayip, sonsuz
ahiret yarinina uzanan bir siire¢ olarak islev goriir; sair, okuyucuya bugiinkii sikintilarin

ebedi saadetle sonuglanacagini hatirlatir.
Mey ii sahid bugtin seksiiz haramdur

Ana kim gusSa-i ferdaya diismis (Ayan, 2020: 441)
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“Yarimin kaygisina diisen kisiye bugiin sarap ve sevgili siiphesiz haramdir.” (Aslan,

2023: 542)

Bugiin, insanin i¢inde bulundugu simdiki ani, yani yasayabilecegi tek ger¢ek zamani
temsil ederken; “ferda” diinyevi anlamda yarin, mecazi anlamda ise gelecege dair kaygilar
ve belirsizlikleri simgeler. Sair, bugiin yasamak yerine yarmin endisesiyle mesgul olan
kisinin aslinda hayatin nesesinden (sarap ve sevgiliden) uzakta olur. Klasik Tiirk siirinde
sarap ve sevgili hem maddi hem de manevi seving ve neseyi temsil eder. Zaman burada
insanin anda kalma yetene8ini sorgulamak i¢in kullanilir. Bugilinii birakip yarmin
belirsizligine takili kalanlar, kendilerine sunulmus giizellikleri ve mutlulugu haram kilar,
yani ellerinin tersiyle iterler. Beyitte zaman, simdiki anin degeriyle, gelecegi diisiinerek
yasanan anlamsiz kaygi arasindaki catismayi gdosterir. Sair okuyucuya bugiiniin tadin
cikarmay1, yariin kederine kapilarak “simdi”’yi heba etmemeyi salik verir. Boylece beyitte
zaman, insanin huzur ve mutlulugunu belirleyen temel unsur haline gelir. Bugiinde kalmak

saadetin, yarin kaygisina saplanmak ise sikintinin sebebidir.
3.4.4. Pazartesi giinii

Diisenbih, Fars¢a kokenli bir kelime olup, anlam1 Pazartesi giiniidiir. Eski Tiirkce ve
Osmanlica metinlerde haftanin giinleri genellikle Arap¢a veya Farsca karsiliklariyla
kullanilirdi. Bu baglamda “diisenbih”, haftanin ikinci giinii olan Pazartesi’yi ifade eder

(Develioglu, 2006: 989).
Du-senbe giini raz-1 diliim séylediim abwr

Ol rublart giil kirpiigi oh Kasi kemana (Ayan, 2020: 630) (Divan-1 Nesimi, 1260¢
s.10)

Pazartesi giinii nihayet gonliimiin sirrin1 sdyledim; o yanaklari giil gibi, kirpikleri ok,

kaslar1 yay olana (sevgiliye).

Beyitte zaman, 6zellikle pazartesi giinii ifadesiyle net bir sekilde vurgulanir. Sair,
gbnliinlin derinlerindeki ask sirrimi itiraf etme anini siradan bir haftanin giinii olan
pazartesiye baglayarak askin manevi coskusunu somut bir zaman noktasina sabitler. Bu,
sairin hissettigi yogun duygunun yalnizca soyut bir agk hali degil, yasanmis, hatirlanan ve
tarihlendirilen bir tecriibe olduguna isaret eder. Boylece “pazartesi giinii” ifadesi, sairin i¢

diinyasinda agkin doniim noktasi olan o an1 Sliimsiizlestirir.
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3.4.5. Sah giinii

Se-senbih, klasik metinlerde ve eski Tiirk¢e zaman terimlerinde haftanin {i¢iincii
giinli olan sali giinilinii ifade eden bir kavramdir. Fars¢a kokenli bu terim, “ii¢” anlamina
gelen “se” ile “glin” anlamindaki “senbih” kelimelerinin birlesiminden olusur (Develioglu,

2006: 989).
Seh-senbe giini Sayyad olup seyrana ¢ihdum
Men sayd oluban kurban olam piste-dehana (Ayan, 2020: 630)

Sali giinii avcl olup gezintiye ¢iktim, ama ben av oldum, (o) fistik agizli sevgiliye

kurban olayim.

Beyitte zaman, “Seh-senbe giini” (sali giinii) ifadesiyle belirgin bir tarihsel &na
baglanir. Sair, avci kimligiyle “sali giinli” gezintiye c¢iktigin1 sdyleyerek ask seriivenini

somut bir zamana yerlestirir ve olayin yaganmis, hatirlanan bir deneyim oldugunu hissettirir.
3.4.6.Carsamba Giinii

Cehar-senbih, Fars¢a kokenli bir ifadedir ve anlam1 “carsamba giinii”diir. “Cehar”

kelimesi Fars¢a’da “dort”, “senbih” ise “gilin” anlamina gelir. Bu birlesimle ‘“haftanin

dordiincii giinii” ifadesi olusur (Develioglu, 2006: 989).
Car-sanba giini dost geze geldi ¢emen i¢re
Biilbiil yiizini gordi anun diisdi figana (Ayan, 2020: 630)

Carsamba giinii sevgili cayira gezmeye geldi; biilbiil (asik) onun yiiziinii goriince
inleyip feryada diistii.

Beyitte zaman, “Car-sanba giini” (¢arsamba giinii) ifadesiyle dogrudan ve belirgin
sekilde verilmistir. Sair, sevgilinin ¢ayira geldigi giinii agik¢a tarihlendirerek agk hikayesini
kronolojik bir diizleme yerlestirir; bu zaman vurgusu, askin manevi boyutunu somut ve
yasanmis bir gerceklige tasir.

3.4.7. Persembe giinii

Penc-senbih, Farsca kokenli bir zaman terimidir ve anlami "persembe giinii"diir.

nmn

"Penc" kelimesi Farscada "bes", "senbih" ise "gilin" anlamina gelir. Bu birlesimle “haftanin

besinci giinii” kastedilir (Develioglu,2006:989).
Penc-senbe giini yara didiim pendiim isitgil
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Fas itme meniim raz-1 diliim yahst yamana (Ayan, 2020: 630)

Persembe giinii sevgilime, ‘Ogiidiimii dinle; génliimiin sirrin1, iyi ya da kotii hic

kimseye agma,’” dedim.

Bu beyitte zaman, sairin sevgiliye seslendigi, 6giidiinii dile getirdigi ve génliiniin en
derin sirlarin1 agmamasi i¢in tembihte bulundugu ani kesin bir tarihi ana sabitler. Bu sayede
okuyucu, askin yalnizca duygusal bir siire¢ olmadigini; somut zamanlarda yasanan, zamana
kaydedilen gercek anlardan olustugunu hisseder. Zaman, sairin i¢ diinyasindaki 6nemli bir
gelismenin goniil surrinin agiga ¢ikmasi riskinin ve buna dair endisenin yasandigi o ani
oliimsiizlestirir. Boylece beyitte zaman, hem sairin askindaki evrimi ve olgunlagmay1 giin
giin gostermesine olanak saglar hem de duygusal kirilma noktalarin1 belirleyerek ask

hikayesine derinlik ve gerceklik katar.
3.4.8.Cuma Giinii

Cum‘a, Arapga kokenli bir kelime olup hem haftanin altinci glinii olan cuma giiniin,
hem de toplanma anlamini ifade eder. Kelimenin kokii olan “cem*”, “toplamak, bir araya
getirmek”  anlamma  gelir;, bu  baglamda  “cum‘a”, “toplanma = giini”

demektir.(Develioglu,2006:145)
Hakdan Hakk: gel iste Hakk ile vasil ol kim
Hak va‘de virdi ¢iin kim Cum ‘a giini likadur (Ayan, 2020: 240)

Allah’1t Allah’tan iste; o’na ulas, ¢iinkii Allah s6z verdi ki Cuma giinii kavusma

giiniidiir.

Beyitte zaman, “Cum‘a giini” ifadesiyle acik¢a vurgulanir ve tasavvufi baglamda
ozel bir anlam tasir. Islam geleneginde cuma giinii, haftanin en kutlu giinii sayilir; dua ve
ibadetlerin kabuliine, manevi yakinlagmalara vesile olarak goriiliir. Sair de burada zamani,
Allah’a vuslat (kavusma) icin tayin edilmis 6zel bir firsat an1 olarak kurgular. Allah’in
vaadiyle cuma giinii, hakikate ermek ve Hakk’a (Allah’a) kavusmak icin belirlenmis kutsal
bir zaman dilimidir. Boylece zaman, basit bir haftanin giinii olmanin Gtesine geger; sairin
manevi yolculugunda ebedi saadet kapisini aralayan, diinyevi zamani askinlastiran bir kutsal
esik haline gelir. Beyitte zaman, hem Allah’in vaadine sadik kalacagini hatirlatan bir unsur
hem de Allah’a ulagmanin (vahdet) gerceklesecegi umudunu diri tutan bir unsur olarak islev
gortr.

Azine giini gordi cemaliifii Nesimi

82



La'l-i lebiii us serbetin i¢diim Kana kana (Ayan, 2020: 630)

Cuma giinii Nesimi senin giizel yiliziinii gordii, kirmizi dudaklarinin serbetini kana

kana i¢tim.

Beyitte zaman, “Azine giini” (cuma giinii) ifadesiyle kesin bir giin olarak verilmistir
ve sairin agk seriivenini giin giin anlatan dizeler dizisinin son halkasini tamamlar. Sair de bu
beyitte cuma giiniinii, sevgilinin yiiziinii gérmekle birlesen kutsal bir agk an1 olarak isler.
AZine giini” diinyevi giizellik ile manevi kutsiyetin ayn1 noktada bulustugu zamani temsil
eder. Nesimi, sevgiliyi gérmekle kalmaz, onun kirmizi1 dudaklarinin serbetini igerek askin
en yogun, en tatmin edici tecriibesini yasar. Zaman, burada askin tamamlanma anini,

diinyevi bir hafta giiniinii manevi bir kavusma giinii olarak kutsar.
Iy bilmeyen bu nmuiSr1 itiirme cum ‘ayt kim
Cum ‘a bu Misr i¢inde makbiil-i kibriyadur (Ayan, 2020: 364)

Ey bilmeyen, bu Misir’1 kaybetme ¢iinkii Cuma bu Misir i¢inde Allah katinda makbul

olandir.

Beyitte zaman, “cum‘a” (cuma giinil) ifadesiyle agik¢a vurgulanir ve sairin mesajimnin
odak noktasini olusturur. Beyitteki “MiSr” sembolii ise hem somut anlamda Misir sehrini
hem de tasavvufi anlamda insanin goniil diyarini, hatta Kabe’yi veya sevgilinin yiiziinii
temsil eder. Burada sair, manevi Misir’1 kaybetmemek i¢in cuma giiniiniin kiymetini bilmeyi
ogiitler; ¢iinkli cuma, bu “Misir” mecazen Allah katinda makbul olan zaman dilimidir.
Boylece zaman, beyitte yalnizca haftanin belirli bir giinii degil, manevi anlamda insanin
gbniil diyarinda Hakk’1n rizasina erismenin kapisini aralayan kutsal bir firsat an1 olarak islev
goriir. Zamanin bu kullanimiyla sair, okuru cuma giiniinii diinyevi telaslarda heba etmemeye,
onu kalpteki Misir’da yani askin, hakikatin ve ilahi kabuliin mekaninda en iyi sekilde
degerlendirmeye cagirir. BOylece zaman, Allah’in rahmetine ve sevgiliye yaklasmanin

anahtar1 olan 6zel bir an1 kutsallastirir ve beytin manevi vurgusunu derinlestirir.
3.4.9.Cumartesi Giinii

Senbih, hem “giin” anlaminda genel bir zaman bildiren s6zciik, hem de 6zel olarak
haftanin ilk giinii olan cumartesi anlaminda kullanilan tarihi bir zaman terimidir (Develioglu,

2006: 989).

Senbih giinide ugradum ol serv-i revana
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Seydayt Kilup Saldi meni ciimle cihana (Ayan, 2020: 630) (ND, 1260a: s. 45)

Cumartesi giinii o salinan selvi boyluya (sevgiliye) ugradim; beni deli edip biitiin

diinyaya saldi.

Beyitte zaman, “Senbih giinide” (cumartesi giinii) ifadesiyle verilmistir. Bu beyitte
zaman, as18in agk seriivenine adim attig1 ilk giin olarak 6ne ¢ikar. Cumartesi giinii sevgiliye
rastlamak, sair i¢in ask yolculugunun baslangi¢ noktasidir. Cumartesi, sairin diinyaya karsi
eski halinden kopusunu ve agkin etkisiyle “cihana salimmasii” sembolize eder; zaman,
as18in hayatini ikiye bdlen (6ncesi ve sonrasi) bir esik islevi goriir. Boylece beyitte zaman,

sevgilinin gorildiigii kutsal an1 isaret eder.
3.4.10. Pazar Giinii

Yek-senbih, klasik metinlerde ve eski takvim sistemlerinde pazar giiniinii belirtmek

icin kullanilan, Fars¢a kdkenli bir zaman ifadesidir (Develioglu, 2006: 989).
Yek-senbe giini Mecniin olup daglara diisdiim
Leylt yiizin obsadum anuii mah-i1 tabana (Ayan, 2020: 630)
Pazar giinii Mecnun olup daglara diistiim; Leyla yliziinii parlak aya benzettim.

Beyitte zaman, “Yek-senbe giini” (pazar giinii) ifadesiyle kesin bir tarih olarak
belirtilmistir ve sairin ask yolculugunun kronolojik akisinda énemli bir asamay1 simgeler.
Beyitte pazar giinii, as181n Leyla ve Mecnun hikayesini kendinde yasadigi, ask yiiziinden
aklini kaybedip daglara diistiigii delilik an1 olarak islenir. Bugiin, ask yolculugunda tutkunun
zirve yaptigl, askin sairi mecazi anlamda yerinden yurdundan kopardig1 ve onu manevi bir
cile yolculuguna siiriikledigi kritik bir zamansal esigi temsil eder. Zaman, burada as1gin agk
seriiveninde akil ve mantigin kaybedildigi, sevdanin sairi Mecn(Qnlastirdig1 ani isaret eder;

bu ani belirli bir giline sabitleyerek askin manevi krizini somut bir hafizaya dontistiiriir.

Leyla ile Mecniin hikayesi, tasavvufi yorumda mecazi askin hakiki agka
dontisiimiiniin semboliidiir. Mecnlin’un Leyla’ya olan agki, aslinda insan ruhunun ilahi agka
duydugu 6zlemi temsil eder. Kays’in diinyevi giizellikte fani olan Leyla’ya duydugu sevda
zamanla onu igsel bir arayisa, ¢ollerde yalnizliga ve tefekkiire yoneltir; bu yolculuk onun
benliginden siyrilarak askin mutlak kaynagi olan Allah’a yaklagsmasina vesile olur. Leyla,
ask yolunun ilk duragi, Mecniin ise vuslat1 degil askin kendisini arayan asiktir. Bu yoniiyle
hikaye, askin kemale erdiginde masukta degil, Allah’ta tamamlandigini anlatan bir askin

seyr u siiltkiidiir (Pala, 2004: 288-289).
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3.4.11. Kis

Kuzey yarimkiire i¢in aralik ayinin 22’sinde baslayip martin 21’ine kadar siiren,

yilin en soguk mevsimi (Parlatir vd., 1998: 1308).
Egerci fiirkatiiii Kisdur ki el-berdii ‘adiivviid-din
Haka minnet ki vasSluiidan giil agildi bahar oldi (Ayan, 2020: 700)

Her ne kadar senin ayriligin kistir ki "soguk dinin diigmanidir" Allah’a stkiir ki

(sana) kavusmamla giil act1, bahar geldi.

Bu beyitte zaman, mevsim metaforlari iizerinden anlatilir ve sairin i¢ diinyasindaki
duygusal degisimi gosteren gli¢lii bir anlatim araci haline gelir. Ayrilik donemi “kig”
mevsimiyle Ozdeslestirilir. “El-berdii ‘adiivviid-din” (soguk dinin diismamdir) (El-
Ghunaymi, 2015) ifadesi, kisin sadece fiziksel degil, ayn1 zamanda ruhani bir tehdit
oldugunu ima eder. Sair i¢in sevgiliden ayri1 kalmak, manen sogumak, ruhsal ¢okiige
yaklagmak demektir. Buna karsilik kavugma ani, zamansal olarak bahara denk gelir; bahar,
zamanin yeniden canlandigi, donmus kalplerin ¢6ziildiigl, cigceklerin actig1 bir mevsimdir.
Burada sairin kavugma deneyimi, zamanin akisinda kistan bahara gecis gibi bir doniisiim

yaratir. Ayrilik kis1 sona ermis, Allah’in liitfuyla askin bahar1 baglamistir.
Hig giin olmaz gicesiiz hi¢ sir olmaz pegesiiz
Sen nege Kissan ki sentini taze baharuii yohimis (Ayan, 2020: 438)

Higbir giin gecesiz olmaz, higbir sir ortiisiiz olmaz; sen nasil bir kigsin ki senin taze

baharin yokmus.

Beyitte zaman hem giin ve gece karsitligi hem de kis ve bahar mevsimleri tizerinden
giiclii bir sekilde islenir. Sair, “hi¢ giin gecesiz olmaz” diyerek zamanin dogal dongiisiine
atif yapar, her giin, geceyle tamamlanir. Bu zamandaki siirekliligi ve karsitliklarin birbiriyle
var oldugunu gosterir. Ayni sekilde “hi¢ sir pecesiz olmaz” ifadesi de zamanin iginde gelisen
olaylarin, yasanan sirlarin mutlaka bir ortiisti olacagini, yani zamanla gizlerin saklanacagini
ima eder. Ikinci misrada ise sair, sevgiliyi “bahar1 olmayan bir kis” olarak tasvir eder. Kis
mevsimi, normalde baharla sona erip canlilia gecis yapar; ama sevgilinin génlii o kadar
katidir ki onun kisinin ardindan bir bahar gelmez, bu da zamanin dogal dongiisiiniin sevgilide
bozuldugunu gosterir. Bdylece zaman, beyitte hem gece-giindiiz dongiisti hem de kis-bahar
gecisiyle insanin duygu diinyasindaki degisimin ve askin beklentisinin temel gostergesi

olarak kullanilir; ama sair bu dogal dongiiniin sevgilide kirildigini, zamanin sevgiyle
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yumusatamadigi bir katilik oldugunu dile getirerek zamana yiikledigi umudu bosa ¢ikarir.
Bu yiizden beyitte zaman hem dogal diizenin hem de askin beklenen doniisiimiiniin

eksikligini géstermek i¢in 6nemli bir anlatim araci olur.
3.4.12.Bahar

Kisla yaz arasindaki, doganin canlandigi mevsim; 22 Mart ile 21 Haziran arasi, ilk
yaz anlamina gelir (Develioglu, 2006: 65). Klasik Tiirk edebiyatinda en ¢ok tizerinde durulan
mevsim bahardir. Basta giil, lale, siimbiil, menekse olmak tlizere ¢igeklerin en gézde oldugu,
zamanin bahar olusu ve bu giizelliklerin yansidig1 doga, edebi estetikte 6zel bir yere sahiptir.
Bag ve bahgenin bahar mevsiminde giizellesmesi, akan sularin daha coskun hale gelmesi,
sairler tarafindan bahar1 diger mevsimlerin listiine koyar. Bahar mevsimi, uzun siiren bir
kisin ardindan evlerde bunalan insanlarin kirlara, mesirelere ¢ikip eglence diizenledigi,
eglendigi, gezinti yaptig1 bir canlanma mevsimidir. Bu yoniiyle, bahar her seyin taptaze,

canli ve mest edici oldugu bir zaman dilimidir (Pala, 2004: 54-55).
Iy hiirt bugiin visaliiii ile
Mevsimleri nev-bahar idersen (Ayan, 2020: 788)
Ey huri, bugiin (seninle) kavugsmamla (biitiin) mevsimleri bahara geviriyorsun.

Normalde mevsimler kendi dongiisiinde devam eder; ancak kavusmayla, sairin i¢
diinyasinda zamanin akis1 bozulur. Kis ve sonbahar dahil tiim mevsimler, ilkbahara doniistir.
Burada zaman, nesnel ve dogal akisindan ¢ikarak tamamen sairin ask tecriibesine bagimli
bir hale gelir; askin coskusuyla zamanin atmosferi yenilenir, canlanir. Bdylece beyitte
zaman, yalnizca takvimsel bir 6l¢ii degil, as181n ruh haline gore degisen, onun i¢ diinyasinda
mevsimlerin bile bahara dondiigii manevi bir iklim halini alir. Sair, zamanin duygusal
deneyimle biikiilebilecegini ve insan kalbinin yasadig1 yogunlukla mevsimlerin bile yeniden

sekillenebilecegini vurgular.
Gitdi bu hicran demi geldi ¢ii eyyam-1 bahar
Sad hezaran murg-zar agildi oldi murg zar (Ayan, 2020: 768)

Ayrilik zamani gecti; ¢iinkii bahar giinleri geldi, yiiz binlerce kus bahgesi ¢igek acti,
kuslar (ise) agladi.

Beyitte zaman, “hicran demi” (ayrilik zamani) ile “eyyam-1 bahar” (bahar giinleri)

ifadeleri iizerinden iki kutuplu bir anlatimla kurulur. “Ayrilik zaman1” kisa 6zgii soguk,
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kasvet ve karanligi simgelerken; “bahar giinleri” yeni baslangici, dirilisi ve askin/manevi
coskunun zamanini temsil eder. Sair, baharin gelisiyle zamanin akisinda bir kirilma
yasandigini; ayrilikla dolu zor donemin sona erip yerini seving, canlilik ve umuda biraktigini
belirtir. Ne var ki hemen ardindan, yiiz binlerce kus bahgesi ¢icek agsa da “kuslarin
aglamas1” bu degisimin celiskili etkisini yansitir: disarida bahar baglamig, tabiat
canlanmistir; ama sairin (ya da kuslarin) i¢ diinyasinda hiiziin siirmektedir. Bu durum,
zamanin akigiin herkes i¢in ayni anlami tasimadigini; bahar gibi sevingli bir donemin bile
ask acis1 ¢eken i¢in gozyast sebebi olabilecegini gosterir. Sonug olarak zaman, beyitte hem
hicran—vuslat, kis—bahar gecisini hem de i¢sel deneyimde zamanin farkli hissedilisini
gorliniir kilan giiclii bir anlati aracina doniisiir; dis gerceklik ile i¢ deneyim arasindaki

uyumsuzluk 6zellikle vurgulanir.
Bu elvanuii bedi ‘in gor yine hagsriii rebi ‘in gor
Baharuii biit cemi‘in gér dirilmis Ism-i a'Zamdan (Ayan, 2020: 617)

Bu renklerin essizligini gor, dirilisin baharini yine gor; baharin tiim giizelliklerini en
bliyiik isimden dirilmis olarak gor.

A9y
1

Beyitte zaman, “hasriifi rebi‘i” (hasrin/dirilisin bahar1) ifadesiyle olagan kronolojiyi
asan eskatolojik bir ufukta yeniden tanimlanir: hasr kiyamet sonrasinda diriltmenin ve
hesaba ¢agrinin zamani iken, rebi’ (bahar) 6lii topragin canlanigina isaret eder. Sair bu iki
katman iist iiste bindirerek korku ve muhasebeyle anilan hasri, yeniden dogusun mevsimi
olarak yorumlar. Beyitteki “Ism-i A‘zamdan dirilmis” terkibi bu bahara yogunluk katar:
gelenege gore Ism-i A‘zam, Allah’m isimleri arasinda en yiicesi olup dua ve tecellide en
etkili addir; rivayetlerde kutsal kitaplar ve peygamberler lizerinden aktarilan menkibeler bu
Ustlinligl pekistirir (Pala, 2004: 239). Boylece siir, diinyevi baharin canlilii ile hasr
giinliniin manevi dirilisi arasinda kurdugu benzetmeyle, zamanin hem gegici hem de sonsuz

yliziinii birlestirir; zamani, diinyevi omriin 6tesine tagan dirilis ve hakikate erisim mevsimi

olarak yeniden anlamlandirir.
Sevkuii katinda aglayict goz toker yasin
Fasl-1 bahara dondiir ii giildiir baharumi (Ayan, 2020: 742)

Sevkin huzurunda aglayan g6z yasini1 doker; beni bahar mevsimine ¢evir ve baharimi

giildiir.
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Beyitte zaman, “fasl-1 bahar” (bahar mevsimi) ifadesiyle agkin i¢ diinyasina baglanan
giiclii bir mecaz olarak islenir. Beyitte sair, arzunun huzurunda gozyaslar1 dokerken,
sevgiliden i¢ diinyasinda zamani degistirmesini, duygusal iklimini kistan ilkbahara

¢evirmesini ister.
Bahar old1 vii agild yiizinden perde giilzarui
Irisdi gonceniifl devri zaman1 Kalmadi harufl (Ayan, 2020: 455)

Bahar geldi yiiziinden perde agild1 (senin) giil bahgenin; goncanin zamani eristi,

dikenin devri kalmadi.

Beyitte zaman, dogrudan “bahar oldi” (bahar oldu) ve “goncanin devri eristi”
ifadeleriyle somutlastirilir. Baharin gelisi, zamandaki biiyiik doniisiimiin metaforu olarak
kullanilir. Kisin donuklugu kalkmis, sevgilinin giizelligini o6rten perde agilmistir. “Goncanin
devri” ile baharin getirdigi yenilik ve ag¢ilim vurgulanirken, “dikenin zamani kalmadi”
ifadesiyle askin ac1 ve engelleyici unsurlarinin sona erdigi anlatilir. Beyitte zaman, burada
yalnizca mevsim degisimi degil; askin iimitsizlikten neseye, kederden vuslata gegisinin
somut gostergesi haline gelir. Sair i¢cin zaman, sevgiliyle ilgili gelismelerle belirlenir; bahar,
as1gin gonliindeki dirilisin, dikenin (aci, ayrilik) ortadan kalkisi ise zamanin asi1ga liitufla

donmesini simgeler.
3.4.13.Yaz

Yaz, kuzey yarim kiire i¢in yilin 21 Haziran’inda baslayip 23 Eyliil’e kadar siiren,
ilkbahar ile sonbahar arasindaki sicak mevsimdir. Bu donem, genellikle hava sicakliklarinin
en ylksek oldugu, giindiiz siiresinin uzun, gece siiresinin kisa oldugu bir zaman dilimini

ifade eder (Parlatir vd., 1998: 2418).
Yaz giini derdiimiiziiii ma-i ma ‘indiir meyiimiiz
Sen ne biltirsen bu meyi ¢iinki humarun yohimis (Ayan, 2020: 438)

Yaz giinii derdimizin saf akarsuyu bizim sarabimizdir; sen bu sarabi nasil bileceksin

ki sarhoslugun (bile) yokmus.

Beyitte zaman, “yaz giini” (yaz giinii) ifadesiyle belirgin bir sekilde verilir ve bu
zaman dilimi, sairin duygusal halini anlatmada merkezi bir unsur haline gelir. Sair, yaz
giiniinii derdinin ve ask sarhoslugunun en yogun hissedildigi zaman olarak betimler. Bu

ylizden “mey” (sarap) mecaziyla agkin kendisini veya tasavvufi anlamda manevi sarhoslugu
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ifade eder. Buna karsin muhatap, bu mevsimdeki manevi sarhoslugu tatmamis, bu askin
atesini hissetmemistir; dolayisiyla sairin hissettigi zamani ve yasadigi derinligi anlayamaz.
Boylece zaman, beyitte hem askin ruh halini belirleyen bir atmosfer hem de asik ile gafiller

arasinda derin bir tecriibe farkin1 vurgulayan bir unsur olarak kullanilir.
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IV.BOLUM
4.NESIMIi DIVANI’NDA MEKAN

Nesimi, Klasik Tiirk siirinde mekan kavramini yalnizca fiziksel bir olgu olarak degil,
aynt zamanda metafizik ve tasavvufi anlamlarla da islemis; bu kavrami cesitli edebi

sanatlarla derinlestirerek ¢cok yonlii bigimde kullanmaistir.
4.1. KUTSAL VE DINI MEKANLAR

Klasik Tiirk edebiyatinda “kutsal/dini mekan”, yalnz fiziki bir yer degil; ilahi

tecellinin, arinmanin ve yonelisin (kible) somutlastig1 sembolik merkezlerdir.
4.1.1. Kébe

Kabe, Islam inancina gére Mekke’de bulunan, Miisliimanlarin kiblesi olan kutsal
yapidir. Hz. Ibrahim ve oglu Hz. Ismail tarafindan insa edildigine inanilir; hac ibadetinin
merkezidir. Klasik Tiirk edebiyatinda Kabe, yalnizca kutsal bir mekan degil, ayn1 zamanda
derin mecazlara agik bir semboldiir. Tasavvufi anlamda goniil, ilahi agkin tecelli yeri oldugu
icin, goniil Kabe’ye benzetilir. Asik sevgilinin mahallesinde dolasarak Kabe’yi tavaf etmis
sayilir; sevgilinin ylizii Kabe gibi mukaddes goriiliir. Ayrica Astar-1 Kabe (Ortiisii), Hacerii’l-
Esved, Zemzem gibi unsurlar da edebi imgelemin icinde genis ¢agrisimlara sahiptir. Bu
yoniiyle Kabe hem fiziki kutsalligin hem de askin manevi merkezinin simgesi olarak Klasik
Tiirk edebiyatinda ¢ok katmanli ve zengin bir sembol haline gelmistir (Pala, 2004: 245).
Hurafi kaynaklarina gore ka’b topuk demektir; burast Adem’in ayaklarinin yaratildig: yer
oldugu i¢in ka’be denilmistir. Adem yaratilirken bas ve alin topragi da Kabe’den almmustir.
Namaz kilarken yiiziin K4’be’ye dondiiriilmesi Adem’e tazimden dolayidir (Usluer, 2009:

507).
Eylediim gonliimi mesken ol cemaliiii ‘iskina
Ka ‘beniini genci budur sol gence viran buldum us (Ayan, 2020: 433)

GOnliimii  senin yiiziin (giizelliginin) askina bir barinak yaptim; Kéabe’nin
hazinesi(iste) budur; iste o hazineye ulagsmak (i¢in) o hazineyi(gonliimii) harap halde

buldum.

Sair, sevgilinin yiizii ugruna gonliinii bir barmak, yani kutsal bir mekan haline
getirmistir. Bu goniil mekani, siradan bir i¢ diinyadan ibaret degil, Kabe’ye esdeger, hatta

onunla yarisabilecek kutsalliktadir. Kabe'nin fiziki yapist i¢inde bir "hazine" bulunduguna
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dair halk inanis1 burada devreye girer. Sair, “iste o hazine bu” diyerek goniil Kabe’sinin
icindeki aski bu sembolik hazineye benzetir. Ancak bu goniil-mekan artik saglam degildir;
harap hale gelmistir. Ilgingtir ki, sair bu ¢okiisii olumsuz degil, tam aksine bir erisim yolu
olarak goriir. Ask yiiziinden yikima ugramis goniil, i¢inde tagidig: sirra ulagmanin bir aract
olmustur. Bu durum, maddi mekanin yikilmasiyla manevi hakikatin ortaya ¢ikmasi fikrini

tagir.
Ol Hakki tani kim yiiziifie ka ‘bediir dimis
Ma ‘nide hacr ol durur ehl-i Safa direm (Ayan, 2020: 511)

O Hakk’1 tani, ¢linkii demis ki insanin yiizii Kébe’dir mana (4leminde gergek) haci,

(gonlii) saf ve temiz olan kisidir derim.

Bu beyitte mekan, tasavvufi bir bakis acisiyla anlam katmanina taginir; zahiri
Kabe’den manevi Kéabe’ye dogru bir doniislim yasanir. Sair, “yiiziin Kabe’dir” diyerek,
insanin yiizlinii ve dolayisiyla gonliinii ilahi tecellinin mekani olarak sunar. Bu bakis, kutsal
mekan1 sadece Mekke’deki fiziki Kabe ile sinirli tutmaz, insanin i¢ mekanina, kalbine tasir.
Boylece Kabe, maddi bir yer olmaktan ¢ikarak, insanin i¢inde, Hakk’1 taniyan ve nurunu

tastyan goniilde agiga ¢ikan kutsalligin sembolii olur.

Tasavvufi diigiincede Kabe, sadece Mekke’deki kutsal yap1 degil, ayn1 zamanda
gontl, yiiz ve kalp gibi manevi merkezleri temsil eden derin bir semboldiir. Beyitte gecen
“yiiziine Kabe’dir dimis” ifadesi, bu sembolizmin merkezinde yer alir. Stfilere gore iki tiir
Kabe vardir: biri zahirde Mekke’deki tas bina, digeri ise batinda goniilde, kalpte ve insan
yiiziinde tecelli eden manevi Kabe’dir. Bu anlayisa gore gercek haci, sadece Mekke’ye giden
degil, gonliinii ve yiiziinii Hakk’a yonelten, i¢ diinyasini arindiran kisidir. Bu baglamda hac
yolculugu, asigin sevgiliye ulasma c¢abasiyla 6zdeslesir; zahirde Kéabe’yi tavaf eden haci
gibi, batinda da asik goniil Kabe’sini tavaf eder (Uludag, 2012: 200). Hur(fi diisiincede
insan yiizliniin Kabe topragindan yaratildigina inanilmasi, bu yorumlar1 daha da derinlestirir:
kibleye yonelmek sadece fiziki bir yonelis degil, insanin maddi ve manevi varligina duyulan
sayginin bir ifadesidir. Beyitte gegen “mana aleminde gercek haci, gonlii saf ve temiz olan
kisidir” sozi, ibadetin dissal sekillerinden ¢ok igsel arinmaya, hakiki vuslata vurgu yapar.
Bu nedenle yiiz, goniil ve Kabe ayni eksende birlesir: hepsi Hakk’a yonelen bir ask
mekanidir (Senddeyici, 2014: 39).
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Yiiziifidiir seksiiz Allahuii yemini ka ‘besi beyti
Yemini bilmemis her kim simaliiii Kadrini bilmez (Ayan, 2020: 397)

Hig siliphesiz senin yiiziindiir Allah’in sag eli, Kabe’si evi, kim sag elin degerini

bilmezse, sol elin kiymetini (de) bilmez.

Beyitte gecen “yemin” (sag) ve “simal” (sol) kelimeleri yalnizca bedensel yonleri
degil, ayn1 zamanda Kébe etrafinda yapilan tavafin yonsel diizenini ¢agristirir. Tavafta sol
el Kabe’ye doniik tutulur; bu durum, kalbin Kabe’ye yakin kalmasini saglayarak asigin
Hakk’a ydnelisini sembolize eder (Ogiit, 2011: 178). Sag elin kiymetini bilmeyen, sol elin
degerini de bilmez ifadesi ise bu yonelisin anlamini kavrayamayanin ne zahiri ibadeti ne de
batini manay1 tam olarak anlayamayacagini ifade eder. Sair, burada yalnizca cografi bir
yonii veya fiziksel hareketi degil, insan bedeninin kutsalligmni da dile getirir. Ozellikle yiiz,
goniil ve kalp; klasik Tiirk siirinde Kébe ile 6zdeslesen manevi mekanlardir. Dolayisiyla
Kabe’ye gosterilen saygi, aslinda Hakk’in yansidigi insan yiiziine ve gonliine de
yonelmelidir. Boylece siirde mekan, sadece digsal bir yapr degil, ayn1 zamanda icsel bir
tecelli alan1 olarak sunulur. Kabe’ye gitmek nasil bir yonelisse, insanin i¢ diinyasindaki ilahi

hakikate yonelmesi de bir baska tavaf, yani hakikate katilimin yolculugudur.
Tavaf-1 ka beniini ger¢i sevabi ¢ohdur iy mevia
Goriil Allah evidiir ¢iin tavaf itmek ant evla (Ayan, 2020: 188)

Ey Allah’im Kébe’yi tavaf etmek her ne kadar ¢cok sevap olsa da goniil Allah’in

evidir, bu ylizden onu tavaf etmek daha iyidir.

Kabe, Islam’in en kutsal mekanidir ve hac ibadetinin merkezi olarak tavaf edilir.
Ancak sair, gonlii “Allah’in evi” olarak tanimlayarak manevi bir mekan kavrami ortaya
koyar ve gonlii yliceltir. Ciinkii tasavvuf geleneginde insanin kalbi Hakk’in tecelli ettigi,
Allah’mn nazar ettigi yer olarak kabul edilir. Bu bakis acistyla sair, fiziki Kébe’ nin tavafim
kiicimsemeden, asil nemli olanin insanin gonliine, yani i¢indeki manevi mekana yonelmek
oldugunu vurgular. Goniil, Allah’in gergek evi olarak goriiliir; ona sevgi, sefkat ve 6zen
gostermek, manevi olarak Kabe’yi tavaf etmekten bile iistlin bir ibadet olarak sunulur. Bu
beyitte mekan kavrami, fiziki kutsal mekandan (Kébe) igsel, manevi mekana (goniil)
kaydirilarak insanin kalbi en kutsal alan olarak yticeltilir. Boylece ibadetin 6zii, ritiiellerin
oOtesinde, insanin i¢ diinyasindaki samimiyet ve goniil temizligine baglanir (Uludag, 2012:

200).
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Ka ' be-i ‘iska varanuii sidK u niyazdur yoli
Menzile ‘akibet irtir kim ki bu rah igindediir (Ayan, 2020: 361)

Askin Kabe’sine ulagsmanin yolu temizlik ve niyazdir, sonunda menzile ulasir, kim

bu yolda yiiriiyorsa.

Kabe’ye varmak i¢in maddi bir yolculuk degil, dogruluk (s1dk) ve samimi dua (niyaz)
gerekir. Bu, kisinin i¢ mekaninda, yani gonliinde gerceklestirmesi gereken manevi bir
yolculuktur. Yol ve menzil kavramlari, mekansal bir hareketi ¢agristirsa da sair bu yolculugu
tamamen manevi bir mekan olan agkin Kabe’sine tasir. Dolayisiyla beyitte fiziksel Kabe’den

ziyade, agkin Kabe’sine giden manevi yol ve bu yolun mekani olan goniil 6ne ¢ikar.
Ne ki a‘la vii esfelde nebt vii hem veli vardur
Hamu yiiz ka ‘beye tutmus siiciid eylemedi seytan (Ayan, 2020: 568)

Yiiksekte (alada) ve asagida (esfelde) hem peygamberler hem veliler vardir hepsi

yiizlerini Kabe’ye doniip secde etti, yalniz seytan secde etmedi.

Bu beyitte sair, Kabe’yi Allah’a yonelisin merkezi olarak ele alir ve evrensel bir
ibadet mekan1 olarak konumlandirir. Hem en yiice mertebede (a‘lada) hem de en alt
mertebede (esfelde) bulunan peygamberler ve veliler bile ylizlerini Kabe’ye doniip secde
ederek teslim olmuslardir. Burada Kabe, yalnizca Mekke’deki fiziksel yapr degil,
kutsalligin, ilahi hakikate yonelmenin ve itaatin sembolii olan bir mekandir. Bu mekanin
karsisinda ise seytanin secde etmemesi, ilahi diizene baskaldiriy1 simgeler. Boylece Kébe,
Allah’a kullugun ve bagliligin mekansal ve sembolik merkezi olarak 6ne ¢ikar. Sair, tiim
kamil insanlarin bile bu kutsal mekana yoneldigini vurgulayarak Kabe’nin evrensel

kutsiyetini ve itaatin mekansal simgesini ortaya koyar.

Hurifilik diisiincesinde insan, 6zellikle yiizii ve gonlii itibartyla kutsal bir mekéan
olarak kabul edilir; bu bakista insan, ilah1 sirlarin tecelli ettigi bir “Kabe-i insani’dir. Bu
nedenle insan yliziine saygi gostermek, tipki Kabe’ye yonelip hiirmet etmek gibi manev1 bir
yonelis olarak degerlendirilir. Sairin beyitte yilizii Kébe’ye benzetmesi ve saygi
gosterilmesini istemesi, bu Hur(fi anlayisin siirsel yansimasi olarak goriilebilir. Bu
baglamda, “seytanin insana secde etmemesi” meselesine gonderme yapiliyor olmasi da
anlamlidir. Kur’an-1 Kerim’de, Allah’in “Adem’e secde edin” emrine tiim melekler boyun
egmis, yalnizca Iblis secde etmeyi reddetmistir (Bakara 2/34; Hicr 15/28-31; Sad 38/71-74).

iblisin bu tutumu, onun Adem’in maddi yoniine (¢amura) takili kalip, onda tecelli eden ilahi
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ruhu goremeyisinin sonucudur. Hurlfi gelenekte ise bu ilahi tecelli, 6zellikle insanin
yliziinde ortaya ¢ikar. Dolayisiyla sairin ¢agrisi, yiizii bir Kabe olarak goren ve onu inkar

etmeyen bir bakisa davettir (Senddeyici, 2014: 39).
Ka ‘be yiiziiiidiir iy Sanem yiiziifie secde eylerem
Hacisiyam bu ka beniifi men biliirem Safasini (Ayan, 2020: 692)

Ey sevgili! yiiziin Kabe’dir, ben de ona secde ederim ben bu Kabe’nin hacistyim ve

onun kutsalligini, safligini bilirim.

Bu beyitte sair, sevgilinin yiiziinii Kabe’ye benzeterek ilahi giizelligin tecelli
mekanim sevgilinin ¢ehresiyle dzdeslestirir. Kabe, Islam’in en kutsal mekan1 ve ibadetin
yonii (kible) olarak, Miisliimanlarin Allah’a yonelisinin semboliidiir. Sair, sevgilinin yiiziinii
bu kutsal mekana benzeterek, maddi Kabe’de oldugu gibi yiiziinde de hakikatin zuhur
ettigini ifade eder. “Secde etmek” hem ibadet hem de teslimiyetin semboliidiir; sair burada
secdeyle sevgiliye duydugu derin ask: ve teslimiyeti gosterir. Kendini “bu Kabe’nin hacis1”
olarak tanimlamasi ise tasavvufi anlamda gercek haccin, kalpte/sevgilide/ilahi giizellikte
yapilacagini ima eder. Bu beyitte mekan kavram, fiziksel Kabe’yi asarak goniil ve yiiz gibi
metaforik mekanlara taginir; boylece agkin mekani, hakikatin tecelli ettigi sevgilinin yiizii

olur.
Gel imdi ka ‘beniiii sirrin tefekkiir kil aya ‘akil
Ki nigtin yiddi yiddidiir bu sirdan olmagil nadan (Ayan, 2020: 569)

Ey akilli kisi, simdi gel ve Kébe’nin sirr1 ilizerine diislin neden yedi defa tavaf

edildigini anlamaya calis; bu sirr1 bilmeden cahil kalma.

Yedi sayisi, Islam kozmolojisinde semavat (yedi gok katr) ve manevi kemalin
simgesidir; bu nedenle tavafin yedi olmas1 da ilahi diizen ve hikmete isaret eder. Dolayisiyla
sair, Kébe’yi ve onun ritliellerini seklen degil, derin manevi anlamiyla kavramayi, icsel
idrakle hareket etmeyi ve bodylece maddi mekandan manevi mekana gecmeyi Ogiitler.
Hurdfilikte yedi rakami hem insan bedenine hem de ilahi sirlarin tecellisine dair giiglii
sembolik anlamlar tasir. Ozellikle Fazlullah-1 Hur(ifi’nin yorumlarina gére, insan yiiziinde
dogustan var olan yedi hat, varligin ilahi sirlarla donatilmis yonlerini temsil eder. Bu yedi
hattin iki kas, dort kirpik ve bir sa¢ hattindan olustugu belirtilir; bu dizilim, Fatiha Suresi’nin
yedi ayetiyle eslestirilir. Fatiha'nin “Ummii’l-Kitab” (kitabin anasi) olarak nitelendirilmesi

de bu sembolizmi daha da derinlestirir (Egri, akt. Karahiiseyin, 2017: 107).
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Bu beyitte sair, Kabe’nin etrafinda yedi defa donmek anlamina gelen tavaf ibadetini,
sadece zahiri bir ritiiel degil, derin bir manevi hakikat olarak anlamaya cagirir. Beyitte sair,
akl1 ve tefekkiirii one ¢ikararak mekanin (Kabe’nin) sirlarina niifuz etmenin ancak akilla ve
derin diisiinceyle miimkiin oldugunu ifade eder. Kébe’yi sadece tag ve yap1 olarak degil,

ilahi sirlarin ve hakikatin merkezi olarak goérmeyi Onerir.
Ref" ider bu hicabt her ki biliir
Gonliimiii ka ‘besine bab nediir (Ayan, 2020: 775)

Bu perdeyi kim hakikati bilirse kaldirir; gonliimiin Kabe’sine (hangi kapidan

girilecegini o anlar) kap1 nedir.

Bu beyitte sair, gonlii Kabe’ye benzeterek insanin i¢ diinyasini kutsal bir mekan gibi
tasvir eder. Kabe, zahirde Mekke’deki kutsal yap1 iken, tasavvuf geleneginde insanin kalbi
Allah’in nazargahi, yani hakikatin tecelli ettigi en degerli mekandir. Sair, goniil Kébe’sine
ulasmanin yolunun kalpteki perdeleri kaldirmaktan gectigini sdyler. Perdenin kalkmast,
kalbin saflasarak ilahi hakikati dogrudan idrak etmesi anlamina gelir. Beyitteki “hangi
kapidan girilecegini anlar” ifadesi ise, Kabe’nin her kapisindan degil, belirli bir kapisindan

yaklasilarak kalpte Hakk’a ulasilabilecegine isaret eder.

Boylece sair, mekan1 (Kabe’yi) igsellestirip goniil diizlemine tasiyarak, zahiri hac
yolculugundan manevi bir yolculuga, goniil Kabe’sine yonelmeye davet eder. “Kalpleri var
ama onunla bir sey anlamiyorlar” (A‘raf, 7/179), “Akletmek i¢in onlarda kalp yok
mu?”’(Hac, 22/46) ve “Kalbi olanlar i¢in bunda 6giit vardir’(Kaf, 50/37) gibi ayetlerde
kalbin sadece biyolojik bir organ degil, ayn1 zamanda idrak, akil etme ve manevi alginin
merkezi oldugu ifade edilir (Uludag, 2001: 248). Beyitteki “perde” mecazi, tasavvufl
anlamda insanla hakikat arasina giren cehalet, gaflet ve nefsin engellerini simgelerken;

“hakikati bilen” ifadesi ise kalbiyle goren, diislinen ve idrak eden kisiyi temsil eder.
Otuz ikiniini “alamidur yiiziini
Ka ‘beniini Beytii’l-haramidur yiiziiii (Ayan, 2020: 827)

Yiiziin, otuz iki harfin isaretidir, yiiziin, Kabe’ nin, Beytii’l-Haram’in (Allah’1n evi)

ta kendisidir.

Bu beyitte sair, ylizii hem kutsal harflerin tezahiirii hem de Kabe’nin kendisi olarak
tanimlar. HurGfilikte insan yiizii, 32 harfin mazhari kabul edilir; ¢ilinkii Hurufi inanca gore

Allah’1n kelami (Kur’an) harflerden olusur ve bu ilahi keldmin izleri en mitkemmel sekilde
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insan yliziinde yansir. Yani yiiz, otuz iki harfle kutsal bir metin gibi okunabilecek bir yerdir.
Ayn1 zamanda sair, yiizii Kébe’ye, benzeterek yiizii en kutsal mekanla 6zdeslestirir. Burada
mekan kavrami igsellestirilir. Kabe, tasavvufta insanin gonliinde ve suretinde yansiyan
kutsalligin bir semboliidiir. Sair, ylizii Kabe’ye esitleyerek insanin bedenini ve yiiziinii kutsal
mekana doniistiiriir; boylece hakikate ulagmanin yolu olarak insanin kendi yiiziine, suretine

ve Oziine yonelmesini onerir (Senddeyici, 2014: 41).
4.1.2. Beytii’l-Haram

Kabe’nin Kur’an’daki adlarindan biridir. Mekke’de bulunan ve Miisliimanlarin
kiblesi olan kutsal yapidir. “Harem bolgesi i¢inde yer alan ev” anlamia gelir. Kur’an-1
Kerim’de (Al-i Imran 3/96; el-Maide 5/2) bu isimle anilarak onun kutsalligi ve

dokunulmazlig1 vurgulanir (Develioglu, 2006: 96).
Susuz a¢ uybusuz dil-ber meni yahar gam-1 hicriiii
Girem Beytii'l-Haram igre kilam ta secde babindan (Ayan, 2020: 601)

Susuz, a¢ (ve) uykusuzum sevgili, ayrilik gamin beni yakiyor Beytii’l-Haram’a

gireyim i¢inde (onun) kapisinda secde edeyim.

Bu beyitte Beytii’l-Haram manevi kurtulusun ve siginilacak yiice mekéanin
semboliidiir. Sair, ayriligin verdigi aciyla insanin manevi olarak en kutsal yere, Kabe’ye
yonelisini anlatir. Beytullah burada hem zahiri hem de batini anlamda siginilacak bir
merkezdir. Secde ise teslimiyetin ve askin zirvesidir. Dolayisiyla Beytii’l-Haram, sairin
goniil diinyasinda hem mecazi sevgiliye hem de ilahi agka kavugmanin mekéani olarak

yiiceltilmistir.
Var iy kilan ‘azimet Beytii’l-harama bil kim
Ma ‘sukinuni cemali hem ka ‘be hem haremdiir (Ayan, 2020: 354)
Git ey Beytii’l-Haram’a giden, bil ki sevgilinin yilizii hem Kabe hem de Harem’dir.

Bu beyitte sair, hac ibadeti icin Kébe’yi (Beytii’l-Haram) ziyaret edenlere sesleniyor
ve hakiki Kabe’nin masukun yani sevgilinin yiizii oldugunu soylilyor. Sair, goniil
yolculugunu 6ne ¢ikararak manevi Kabe’nin insanin sevgiyle baglandigi cemal (sevgilinin
yiizii) oldugunu dile getiriyor. Bu beyitte Kabe, zahiri bir ibadet mekan1 olmaktan Steye
gecirilerek, ilahi giizelligin tecelli ettigi insan yiizliyle esdeger bir manevi merkez olarak

yorumlanmustir.
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“Hurdfilere gore, Adem ile Kabe arasindaki yakin iliski yiiziinden, buradaki evden
(Kabe) maksut Adem’dir. Bunu farkl agilardan agiklayabiliriz. Ilk olarak, Adem ilk insandir
ve Kabe de ilk insa edilmis evdir. Ikinci olarak Adem yaratilirken yiiziiniin topragi Kabe’den
alinmistir ki, yliz de Kabe’nin diinyanin ortasinda olmasi gibi, viicudun ortasinda bulunur.
Ugiincii olarak ayette Kabe icin hiiden li’l-Alemin, yani “alemlere hidayet kaynag1” sifat:
kullanilmustir, ki gergekte bu sifat Adem’e aittir. Ciinkii tim peygamberler kelime, kelam
ve insan suretiyle ma ‘rifetullah’a ulasmuslardir; ki kelime ve kelam da Adem’indir” (Usluer,

2009: 130).
4.1.3. Mescit

Mescit, kelime anlamu itibariyla “secde edilen yer” anlamina gelir. isldm dininde
namaz kilmak {izere insa edilen ibadet mekanlarini ifade eder. Kur’an ve hadis literatiiriinde
mescit, sadece fiziksel bir yap:r degil, ayn1 zamanda kullugun, teslimiyetin ve Allah’a
yonelisin sembolik mekani olarak kabul edilir. Kudiis’te yer alan ve Miisliimanlarin ilk
kiblesi olan Mescid-1 Aksa, Hz. Siileyman’dan sonra yeniden insa edilen kutsal bir ibadet
yeri olarak tanimlanirken; Mekke’deki, Kabe’yi de i¢inde barindiran Mescid-i Haram, hac
ve umre ibadetlerinin merkezinde yer alan kutsal bolgedir. Mi‘rac hadisesinde, Hz.
Peygamber’in geceleyin Mescid-i Hardm’dan Mescid-i Aksa’ya gétiiriilmesi (Isrd) ve
oradan goge yiikselmesi (Mi‘rac), mescit kavramina kozmik ve manevi bir boyut
kazandirmistir. Bu yoniiyle mescit, hem fiziksel hem metafizik bir yonelisin mekan1 olarak

Islam diisiincesinde merkezi bir konuma sahiptir (Pala, 2004: 308).
Mescid iti mey-haneden maksiudumuz cana nediir
Vasul isen farig ol tesbih ile ziinnardan (Ayan, 2020: 613)

Ey can! mescit ve meyhaneden muradimiz nedir, hakikate ulastiysan, tesbih ve

zunnardan kurtul.

Bu beyitte sair, mescit ve meyhaneyi yan yana koyar. Asil maksadin bu zahiri
mekanlardan ibaret olmadigini, hakikate ulasanin i¢indeki tesbih ve ziinnar gibi sekilci
Ogelerden kurtulmasi gerektigini anlatir. Ziinnar, Arapca zunnar (¢ogulu zenanir) kokenli
bir kelime olup Hristiyan din adamlarinin, 6zellikle papazlarin bellerine bagladiklar1 uglar
sarkik, ipten oOriilmiis kusagi ifade eder. Tarih boyunca bu kusak, sadece bir giyim unsuru
degil, ayn1 zamanda dini kimligi simgeleyen bir unsur olarak da degerlendirilmistir. Osmanli

kaynaklarinda zlinnar, Hristiyan ruhban sinifinin ayirt edici bir isareti olarak anilmis; zaman
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zaman gayrimislimlerin toplum i¢indeki goriiniimlerini belirleyen unsurlar arasinda

zikredilmistir (Develioglu, 2006: 1195).

Hakiki yolculuk, yalnizca fiziksel mekanlar arasinda yapilan bir hareket degil,
insanin kendi i¢ diinyasinda gerceklestirdigi derin bir arayis ve manevi seferdir. Tasavvufi
anlayisa gore asil yolculuk, kalpte baglayan ve kisinin hakikate yaklasma ¢abasiyla devam
eden ig¢sel bir seriivendir. Bu nedenle sair, zahirde birbirine zit gibi goriinen meyhane ve
mescidi karsit mekanlar olarak gdrmez; ona gore her iki mekan da hakikat arayisinda
yalnizca birer duraktir. Gergek asik ya da salik, bu kavramsal sinirlart agarak meyhane ile
mescit arasindaki farkin ortadan kalktigini, tliim mekanlarin ayni hakikate igaret ettigini

idrak eder (Uludag, 2012: 126).
Yiiziindiir kible-i ma ‘bud tahkik
Sen olduii mescid ii mihrab u minber (Ayan, 2020: 269)

Gergekte ibadet edilenin kiblesi (senin) yiiziindiir; sen mescit, mihrap ve minber

oldun.

Beyitte sair, agskin ve ilahi glizelligin somut temsili olarak sevgilinin yiizlinii ibadetin
mekansal ve sembolik odaklartyla kible, mescit, mihrap ve minber 6zdeslestirir. Hur(fi
Ogretinin merkezindeki yliz—harf—suret eksenli batini anlayigla uyumlu bigimde, sevgilinin
ylizii hem ibadetin yoneldigi merkez hem de ibadet eden 6znenin hakikatini tagiyan 6z olarak
ideallestirilir. Bu g¢er¢cevede insan, yalniz maddi varhigiyla degil, yiiziinde ve gonliinde
miindemig ilahi sirlarla kutsal kabul edilir. Dolayisiyla sevgilinin yiizii, sair i¢in ibadetin
istikameti, ibadetin muhatab1 olan hakikat ve ibadet edenin kemal mertebesiyle birlesen bir
tecelli mahalli haline gelir; boylece Hurtfiligin harf, yiiz ve suret merkezli yorum gelenegi

siirde estetik ve metafizik bir dile kavusur.
Ka ‘be vii deyr nediir gayr nediir seyr nediir
Mescid ii biit-kede vii hirka vii ziinnar nediir (Ayan, 2020: 305)

Kabe ve manastir nedir ‘Baskast’ diye ayirdigin nedir, o seyir nedir? Mescit ve

puthane, hirka ve ziinnar nedir?

Beyitte sair, ibadet ve mekana iliskin goriinlir sembolleri sorgulayarak, hakikate
ulasmada dis bigimlerin birbirinden esasen farksiz oldugunu ileri siirer. Boylece, Islam’m
en kutsal mekanindan Hristiyan ve mecisi ibadet yerlerine uzanan genis bir semboller dizisi,

istitham-1 inkari lislubuyla yan yana getirilir; vurgu, hakikatin ritiiel ve nisanelerde degil,
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i¢sel idrakte aranmasi gerektigidir. Tasavvuf diisiincesinde “gayr”, Allah’tan baska her seyi,
dolayisiyla kesreti (coklugu) ifade eder; vahdet mutlak ve tek Zat’1, kesret ise O’nun isim ve
sifatlariin tecellilerini gdsterir. Goriinen ¢okluk, hakikatte birligin yansimasidir; ontolojik
bagimsizliga sahip degildir. Bu sebeple “kesret-i meshlide” (gdzlemlenen cokluk) ve
“kesret-i mazhar” (tecelli mahallerindeki ¢okluk) tabirleri, ¢oklugun izafi niteligini vurgular.
Sairin sdylemi, tasavvufi terminolojide “birligin i¢inde ¢okluk, ¢oklugun icinde birlik”
ilkesiyle 6zetlenen bu yaklasimu siirsel diizlemde goriiniir kilar (Uludag, 2012: 212). Sonugta
beyit, Hur(ifi-tasavvufi ufukta mekénsal ayrigmalarin ontolojik bir istiinliik tasimadigi;
hakikatin, dis formlarin degil tevhid idrakinin (birligin) ve igsel yonelisin konusu oldugu

teziyle mekan1 kavramsal diizeyde yeniden temellendirir.
Asika mey-hane giincinden geliir ilham u vecd
Siifiye mescid bucagindan geliir peygam-1 gam (Ayan, 2020: 508)

Asiga ilham ve cosku meyhanenin hazinesinden gelir, stfi’ye mescidin kdsesinden

gam haberi gelir.

Bu beyitte sair, iki mekdn1 meyhane ve mescit karsilastirarak tasavvufi bir elestiri
yapar. Meyhane, mecazi olarak ilahi askin, vecdin ve hakikatin kaynagidir; burada
sekilcilikten uzak bir agk anlayis1 yiiceltilir. Mescit ise stfiler i¢in bigimsel ibadet yeri olarak
gosterilir; ama sairin bakisinda bu mekan sadece gam ve kederin, yani sekilciligin getirdigi
i¢ sikintisinin kaynagidir. Boylece sair, hakikate ulasmanin yolu olarak agki, ilhami ve vecdi
one c¢ikarirken; zahirl ibadetle sinirh stfiligi elestirir. Mekanlar, hakikat arayisinin zahiri
ritiiellerle degil, goniilden gelen ilham ve askla miimkiin oldugunun simgeleri haline gelir.
Meyhane ve mescit, klasik siirde yalnizca fiziksel degil, ayn1 zamanda sembolik anlamlar

tastyan iki karsit mekan olarak yer alir.

Mescit, sekilci ve yiizeysel ibadet anlayisini; meyhane ise hakikate ulagmak i¢in agk,
ilham ve vecd dolu igsel arayis1 simgeler. Sair, bu iki mekan arasinda deger tercihini agik¢a
meyhaneden yana yapar. Meyhane, ilahi agkin sarabiyla sarhos olanlarin siginagi, vecdin ve
icsel hakikatin mekan1 iken; mescit, sifi bakista zamanla sekilcilige saplanmis, goniilden

yoksun bir ibadet anlayiginin yeridir (Yoldas, 2004: 329-342).
4.1.4. Mescid-i Aksa

Mescid-i Aksa, Islam diinyasinda hem dini hem de tarihi agidan biiyiik dneme sahip

olan kutsal bir yapidir. Kelime anlami olarak “en uzak mescit” anlamia gelir ve Kur’an-1
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Kerim’de Isra Suresi 1. ayetinde bu adla amlir. “Kulunu (Muhammed’i) bir gece, kendisine
bazi ayetlerimizi gosterelim diye, Mescid-1 Haram’dan c¢evresini miibarek kildigimiz
Mescid-i Aksa’ya gotiiren (Allah) her tiirlii noksan sifatlardan miinezzehtir. Siiphesiz ki O,
isitendir, gorendir” (Isrd, 17/1) Bu ayete gore, Hz. Peygamber’in Mekke’deki Mescid-i
Haram’dan, bir gece yolculugu (Isra) ile ulastirildig1 yerdir. Yer olarak Kudiis’te, Harem-i
Serif adi1 verilen kutsal alan i¢inde yer alir. Bu alanin en taninmig boliimleri arasinda
Kubbetii’s-Sahra ve Kible Mescidi yer alir. Tarihi siiregte Hz. Daviid, Hz. Siileyman, Roma
ve IslAm medeniyetleri tarafindan gesitli yap1 faaliyetlerine sahne olmustur. Hz. Omer
doneminde ilk defa Miisliimanlar tarafindan mescit insa edilmis, Emev1 halifesi Abdiilmelik
bin Mervan ve oglu Velid zamaninda bugiinkii yapinin temelleri atilmistir (Bozkurt, 2004:

269).
Tis ‘a ayat-1 ates Must vii levhudi surrini
Ister iseii gel tavaf it mescid-i aksamuzi (Ayan, 2020: 729)

Musa’nin dokuz mucizesinin atesi ve levhanin sirrin1 6grenmek istiyorsan, gel bizim

Mescid-1 Aksa’mizi tavaf et.

“Andolsun, Msi’ya dokuz acik ayet verdik” (Isrd, 17/101) ayetinden iktibas
alinmistir. Mekan baglaminda beyitte “bizim Mescid-i Aksa’miz” ifadesi 6zellikle dikkat
cekicidir: Sair, ilahi hakikatin kesfi i¢in kutsal mekan olarak kendi goniil diinyasini isaret
eder. Mescid-i Aksa, burada bireyin igsel yolculugunun menzili ve manevi kestin mekanidir.
Beyit, kutsal mekanin tasavvufta insanin i¢ alemine taginabilecegi fikrini giiclii bir sekilde

dile getirir.

Bu beyitte sair, Hz. Musa’ya verilen “dokuz ayet” (mucize) ve Tevrat’in yazil
oldugu levhalarin sirrin1 6grenmenin yolunu, kendi Mescid-i Aksa’sin tavaf etmekte, yani
manevi yolculuga c¢ikmakta bulur. Hurlfilige gore kutsal metinlerde yer alan semboller,
ozellikle harfler, sayilar ve ilahi mucizeler, yalnizca tarihsel hadiseler degil, ayn1 zamanda
batini hakikatlerin sifrelenmis halidir. Bu baglamda bazi Hurifi sairler, Kur’an’da gecen
Hz. Miusa’ya verilen "tis'a ayat" yani dokuz mucize ile levh-i mahfiz ve levhalar
kavramlarinin, harf ilminin derin anlamlarini i¢erdigini savunmuslardir. Sairin bu goriisii,
Hurtfiligin temel iddiasiyla paraleldir, hakikatin esas1 harflerde gizlidir ve bu harflerin
sirlarina ancak batini ilim yoluyla ulasilabilir. Hz. Mlsa’nin levhalari, zahirde tas tizerine
yazilmis kanunlar gibi goriinse de Hurlifi yoruma gore bu levhalar, varlik kitabinin sembolik
yazimi, harflerin sirlar diinyasina agilan anahtaridir. Dolayisiyla sair, Hur(ifiligin yalnizca
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bir inang degil, ayn1 zamanda ilahi metinlerin sirlarini ¢oziimleyen bir anahtar ilim olduguna
inanir ve bu yolla Musa’nin mucizelerinin ardindaki gizli manalar1 ¢ozdiigiinii ifade eder

(Usluer, 2009: 350-353).
fy cemaliiii sirr-1 stibhane’llezi esra imig
‘Abduhii leylen tapuiidur mescid-i aksa imis (Ayan, 2020: 437)

Ey sevgili, yliziinlin sirr’ “Geceleyin kulunu yiiriittii” imis Mescid-i Aksa senin

kapindir.

Bu beyitte sair, sevgilinin yiiziindeki ilahi giizelligi Isrd Suresi 1. ayete telmih
yaparak ifade eder: “Siibhane’l-lezi esra bi‘abdihi leylen...” ifadesiyle Hz. Peygamber’in
Mescit-i Haramdan Mescid-i Aksa’ya yaptigi gece yolculuguna gonderme yapilir. Sair, bu
kutsal yolculugu sevgilinin yiiziindeki cemalde gizli olan ilahi sir ile 6zdeslestirir. Mescid-i
Aksa burada ilahi hakikate ulasmanin semboliidiir; artik dis mekan degil, sevgilinin yiizii ve

goniil bu manevi yolculugun mekanidir.
4.1.5. Darii’s-Selam

Darii’s-Selam, klasik edebiyatta hem diinyevi hem uhrevi anlamlar tasiyan c¢ok
katmanli bir kavram olarak kullanilmistir. Soézliikkte “selamet yurdu” anlamima gelen bu
tabir, Kur’an-1 Kerim’de 6zellikle cenneti tanimlamak i¢in kullanilir “Allah, esenlik yurduna
cagirir ve diledigini dogru yola iletir” (Ylnus 10/25). Klasik edebiyatta ise diinya iizerindeki
huzurlu bir yer olmanin 6tesinde, asil anlamini ahiretteki ebedi baris ve kurtulus mekan
olarak kazanir. Sairler, Darii’s-Selam’1 genellikle “fani diinyanin ziddi”, yani baki olan
alemin esenlik yurdu seklinde idealize ederler. Bu baglamda Darii’s-Selam, bir yandan
sultanlar i¢in temenni edilen siyasi selamet ve ikbalin timsali, 6te yandan agkla arimmmis
gonliin ulastig1 sonsuz huzur hali olarak kullanilmistir. Boylece Darii’s-Selam, klasik siirde
hem ideal bir yonetim ve sehir tasavvuru, hem de tasavvufi kurtulusun mekani olarak yer

bulur (Pala, 2004: 107).
Darii’s-Selam-1 hiisniifie iy cennetiini giili
Diisdiim ezelde gor ki ne giil-zara diismisem (Ayan, 2020: 502)

Ey cennetin giili, giizelliginin esenlik yurduna ezelde diistiim, bak ki ne (giizel) bir

giil bahgesine diismiisiim.
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Sairin goziinde sevgilinin yiizi, ilahi bir Darii’s-selam yani selamet ve huzur yurdu
olarak tahayyiil edilmistir. Bu tasavvurda sevgilinin yiizii, yalnizca fiziki bir giizellik degil,
cenneti andiran bir huzur ve siikiin kaynagidir. Glizelligi cennet giiliiyle eslestirilen sevgili,
dolayl1 olarak cennetin kendisiyle 6zdeslesir. Boylece Darii’s-selam, klasik siirde diinyevi
bir mekandan ziyade, ilahi agkin tecelli ettigi, ruhu huzura erdiren soyut bir menzil olarak

anlam kazanir (Pala,1992: 108).
Iy gomiil Darii’s-Selam: diinyeniiii lezzatina
Satma kim sol bi-sebatun devri cavidan degiil (Ayan, 2020: 467)

Ey goniil, esenlik yurdunu diinyanin zevklerine satma, ¢iinkii su gegici (diinyanin)

zamani (varlig1) sonsuz degil.

Bu beyitte sair, insanin kalbine hitap ederek ona 6nemli bir uyarida bulunur. Burada
iki mekan karsith@: dikkat geker: ilki “selamet yurdu”, Allah’in razi oldugu kullar igin
hazirlanan, ebedi huzurun ve mutlulugun mekani olan cennettir. Ikincisi ise diinya; gecici
hazlar ve aldatic1 giizellikler sunan, ama kalicilig1 olmayan, insan1 yaniltan bir mekandir.
Sair, diinyanin kararsiz olusunu vurgulayarak burada kalici saadetin miimkiin olmadigini,
asil hedefin esenlik yurdu, cennet gibi ebedi bir mekan olmasi gerektigini ifade eder.
Beyitteki bu mekansal zitlik, insanin yagam amacini ve dnceliklerini sorgulamasini saglayan
giiclii bir ogiittiir. Klasik Tiirk edebiyatinda “diinya”, sadece yasanilan yer kiiresi degil; ayn1
zamanda insan1 Allah’tan uzaklagtiran, nefsin arzularini kamgilayan, gaflet ve imtihanin
kaynagi olan gegici bir alem olarak tasvir edilir (Uludag, 2012: 112). Bununla beraber diinya

insana saf, huzur ve mutluluk vermez, kisi i¢in imtihan yeridir
4.1.6. Dari’l-Karar

Darii’l-Karar sozliik anlamu itibariyla “karar yurdu, kalic1 yerlesim mekéan1” anlamina
gelir. Kur’an-1 Kerim’de Mii’min Suresi 39. ayette gegen bu tabir “Mii’min kisi dedi ki: “Ey
kavmim! Bu diinya hayati ancak gecici bir faydalanmadir; asil kalicit yurt ise ahirettir”
(Mii’min, 40/39). Darii’l-Karar ahirette kalinacak ebedi mekan, yani cennet olarak tefsir
edilmistir. Diinya hayatinin faniligi karsisinda, Darii’l-Karar ilahi huzurun ve ebedi saadetin
stirdiigii sonsuz konak olarak konumlandirilir. Bu kavram, cennete giren miiminlerin Allah’a
hamd ve stikiir duygusuyla eristikleri son menzil, kulluk yolculugunun tamamlandigi manevi

istikrar alani olarak diisiiniiliir (Aydin, 2022: 1212).
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Bu can pervanediir yanar cemaliiii sem -i tabindan
Goriil darii’l-karar oldi pertgan ziilf-i tabindan (Ayan, 2020: 601)

Bu can, bir pervanedir (senin) giizelliginin 1s1kli mumundan yanar, goniil, huzur

yurdu (olmast gerekirken) (senin) parlak ziilfiinden (dolay1) perisan oldu.

Klasik siirde kalicilik, huzur ve ebedi yerlesiklik yurdu olarak ahireti ve metafizik
siik(inu temsil eder. Ancak bazi beyitlerde bu kavram, zit bir islevle kullanilarak askin ruhu
altiist eden yoniinli vurgulamak amaciyla ironik bir sekilde yer alir. Sair, gonliiniin asil
ulagsmasi gereken mekanin “darii’l-karar” oldugunu kabul etmekle birlikte, sevgilinin
kivrimli sag1, parlak yiizii ve mecazi cazibesi karsisinda bu huzuru bulamadigini, aksine
gonliiniin darmadagin ve istikrarsiz oldugunu dile getirir. Bu durum, askin sarsici ve yakici
dogasini, gonil ile mekan arasindaki catismada ortaya koyar. Beyitte “darii’l-karar” bir
stikiinet mekan1 olarak ge¢se de askla yanan goniil i¢in orasi artik perisan héline gelir.
Boylece sair, zahiri anlamda huzur ¢agristiran bir kavrami, igsel firtinalarin, tutkunun ve

ilahi askin siddetli etkisini anlatmak {izere tersyiiz eder.
4.1.7. Cennetii’l-Me 'va

Kur’an-1 Kerim'de gecen isimlerden biri olan Cennetii’l-Me’va (el-Necm 53/15; es-

nn

Secde 32/19), literatiirde "siginilacak yurt"" yurt, mesken, yer, makam, sigmacak yer

anlamlarina gelir (Develioglu, 2006: 633).

Klasik ve tasavvufi metinlerde bu kavram, yalnizca ahiret sonrasi fiziki bir mekan
degil, ilahi huzurun ve siikinun sonsuz bi¢imde yasandigi hakiki mekan olarak
degerlendirilir. Cennetli’l-Me’va, diger cennetlerle birlikte sekiz katmandan biridir ve Arg’in
sag tarafinda yer alir. Oraya girenler asla ihtiyarlamaz, gilman ve hurilerin hizmetinde ebedi
nimetlere ulasirlar. Ozellikle “huzur yurdu” manasindaki bu cennet, tasavvufi siirde kalbin
Hakk’a yoneldigi, aradig1 huzuru buldugu manevi bir istikrar alani olarak da yorumlanmistir.
Cennetii’l-Me’va’ya girmek, yalnizca bir miikafat degil; varolusun hakiki gayesine, yani
Cemalullah’a erismeye acilan kapidir. Bu yiizden klasik siirde cennet tasvirleri, sevgilinin
ylizii, bahgesi, giilseni gibi mecazlarla i¢ ige geger ve cennetin en iist diizey anlami olarak

ilahi vuslat fikrini yansitir (Pala, 2004: 88).
Yariag iizre Sacguni taviisa benzer

Ki seyri Cennetii’l-Me vaya diismis (Ayan, 2020: 432)
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Yanaginin {izerindeki sagin bir tavus kusuna benziyor sanki Cennetii’l-Me’va’nin

giizelligini seyrediyor.

Bu beyitte sair, sevgilinin yanagindan sarkan sag¢ tellerini canli ve biiyiileyici bir
sekilde tasvir eder. Saclar, kivrimlart ve parlakligiyla bir tavus kusuna benzetilir. Tavus
kusu ise klasik Tiirk edebiyatinda ihtisam, gilizellik ve gosterisin semboliidiir. Beyitte gegen
“Cennetii’l-Me’va” ise Kur’an’da gecen ve yiiksek derecedeki cennetlerden biri olarak

kabul edilen bir mekandir; burasi sonsuz giizelligin, huzurun ve ilahi nimetin semboliidiir.

Sair, sevgilinin yanaginin ve saglarinin giizelligini bu kutsal ve erisilmez mekanla
iliskilendirerek estetik bir tasvir ortaya koyar. Sagin “Cennetii’l-Me’va’nin giizelligini
seyretmesi” imgesi ise hem sacin kipir kipir ve canli olusunu hem de sevgilinin yiiziiniin
cennet gibi nadide bir giizellige sahip oldugunu ifade eder. Bu beyitte mekansal baglam
Sevgilinin ylizii insan1 cennet hayaline gotiirecek kadar biiyiileyicidir. Boylece sair, ilahi
giizelligi diinyadaki bir yiizle birlestirerek okuyucunun zihninde diinyevi ve uhrevi

giizellikleri i¢ ige gegiren zengin bir hayal kurar (Topaloglu, 1993: 424-428).
Iy Nesimi vasil oldufi halik-1 rahmana sen
Cennetii’l-me 'va bulup yirini giilzar itdiler (Ayan, 2020: 376)

Ey Nesimi! Sen Rahman olan Yaratici'ya ulastin, Cennetii’l-Me’va'y1 buldun yerini

giil bahgesine cevirdiler.

Bu beyitte sair, tasavvufi bir bakisla Nesimi’nin Allah’a vuslat ettigini, yani manevi
yolculugunu tamamlayarak en yiice makama ulastigini ifade eder. “Cennetii’l-Me’va”,
Kur’an’da gecen {istlin cennetlerden biridir; Nesimi bu cennette yerini giilbahgesine
cevrildigini ifade eder. “Cenneti giilzar etmek’ ifadesi ise, onun varliiyla cennetin bile daha

giizellestigini anlatir.
4.1.8.Cennet

“Cennet” hem dinl hem de mecazi anlam diinyasinda zengin bir ¢agrisim alanina
sahiptir. Sozliiklerde ¢ogul bigimiyle "cennat" veya "cinan" seklinde gegen bu kavram,
sadece ahiret inancinin merkezindeki “u¢mak” (sonsuz saadet yurdu) anlaminda degil, ayn1
zamanda bahge, ferah yer, huzur ve giizellik mekani olarak da kullanilmistir. Klasik Tiirk
edebiyatinda sekiz cennet ad1 (Cennetii’l-Me’va, Cennetii’l-Huld, Cennetii’n-Naim, Darii’s-
Selam, Cennetii’l-Firdevs, Cennetii’l-Karar, Cennet-i Adn, Darii’l-Celal) 6zellikle tasavvufi

ve sembolik baglamlarda islenmistir (Develioglu, 2006: 134).
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Dil-beriinidiir cennet i gilman u hir
Vechidiir Tevrat ii Incil ii Zebiir (Ayan, 2020: 815)

Sevgilindir, cennet, gilman ve huri (de odur onun) yiizii Tevrat, Incil ve Zebur (un

kendisidir).

Tuyugun ilk misrasinda “Dil-beriifidiir cennet i gilman u hur” ifadesiyle sair,
sevgilinin varligin1 cennet mekaniyla dzdeslestirir. Burada cennet, Islam dininde en yiice,
ebedi saadet mekanidir; gilman ve Hiriler de cennetin i¢inde sunulan en cazip nimetlerdir
(Develioglu, 2006: 293). Sair bu unsurlar diinyevi bir varlik olan sevgiliyle iligkilendirerek
aslinda cenneti yeryiiziine, sevgilinin bedenine tasir. Boylece kutsal ve uhrevi mekan
(cennet), askin yasandig1 diinyevi mekanda somutlastirilir. Ikinci misrada sevgilinin yiizii,

Tevrat, Zebur, Incil gibi insanlik tarihinin kutsal kitaplarla esdeger tutulur.
Cennet-i bakt na im-i balid ol
Geg ikilikden viiciid-1 vahid ol (Ayan, 2020: 835)
Sonsuz cennet ebedi nimet odur, ikilikten geg¢ ve tek varlik ol.

Bu tuyugun mekansal baglaminda cennet, “cennet-i baki” ifadesiyle zamansiz,
Oliimsiiz bir mekan olarak sunulur. Sair, cennetle birlikte “baki” kavramini kullanarak
buradaki mekan1 sadece kalici bir yer degil, ebedi mutlulugun merkezi olarak da tarif eder.
Cennet, klasik siirde hem uhrevi saadetin mekani hem de insanin manevi arayisinin nihai
hedefi olarak goriiliir. Burada sair, sevgiliye ya da okuyucuya cennetin ve kalic1 saadetin
kendisi olmay1 salik vererek kisiyi bizzat cennet gibi bir varlik haline gelmeye davet eder.
Diinyevi mekandan bagimsiz, metafizik bir “mekan olma” c¢agrisidir. Tuyugun ikinci
misrasinda ise “ikilik” kavramiyla mecazi bir mekan algis1 kurulur. Ikilik kul ile Allah, ya
da insan ile hakikat arasindaki mesafeyi; yani manevi ayriligi simgeler. Sair “ikilikten ge¢ip
viicud-1 Vahid ol” derken, bu mesafeyi ortadan kaldirmay1, insanin Allah’ta yok olup birlige

ermesini 6giitler (Uludag, 2012: 371-372).
Cennetiifi sem * u serabidur yiiziin
Ravzanuii hiisnii’l-me abidur yiiziifi (Ayan, 2020: 827)

Senin yiizlin, cennetin mum 15181 ve sarabidir, cennet bahgesinin siginilacak

giizelligidir yiiziin.
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Sair, bu beyitte sevgilinin yliziinii cennetin hem 15181 hem de sarhos edici lezzeti
olarak tasvir eder. Sevgilinin yiizii, “cennet bahgesinin siginilacak giizelligi” olarak
nitelendirilmesiyle, yliziin Cennetii’l-Me’va gibi bir iltica ve huzur mekam oldugu ifade
edilir. Bu, yalnizca estetik bir 6vgii degil, ayn1 zamanda tasavvufi bir mecazdir: sevgilinin
yiizli, diinyevi bir varlik olmanin Gtesinde, ilahi giizelligin tecelli yeri haline gelir. Boylece
sair, yiiziin tasidig1 ask ve giizellik sayesinde cennetin bile ona muhta¢ oldugunu sezdirir

(Aydin, 2022: 2262).
Men cennet ii ab-1 Kevser oldum
Iy sahn-1 cinan cinan menem men (Ayan, 2020: 562)

Ben cennet ve Kevser suyu oldum; ey cennet bahgesi, cennet (asil kendisi) benim

ben.

Bu beyitte sair, 6zne olarak kendisini cennet ve Kevser’le 6zdeslestirerek ask ya da
tasavvufi bir hakikat perspektifi sunar. Cennet, Isldim dininde ebedi saadetin mekanidir;
Kevser ise Kur’an’da hem cennetteki bir irmak hem de bolluk ve ilahi nimet anlamina gelir.
Sairin “ben cennet oldum, Kevser oldum” demesi, kendini en yiiksek ve ebedi saadet

mekanlariyla bir tutarak benlik duygusunun mutlak agkla birlesip ylicelesmesini anlatir.

Sair kendini uhrevi mekanin merkezi, hatta kaynagi olarak konumlandirir. Cennet
ve Kevser gibi kutsal, huzurlu mekanlar onun varliginda anlam kazanir. Bu mekénsal kurgu,
tasavvufta insan-1 kamil anlayisina da géndermede bulunur. Gergek hakikate ulagan insan,
Allah’mn yeryiiziindeki tecellisi gibi olur; ebedi saadet mekénlar1 bile onun varliginda

biitlinlesir.
Ne yirdensen seni hi¢ kimse bilmez
Meger cennet teki hubbii’l-vatansan (Ayan, 2020: 557)
Nerelisin, seni kimse bilmez; meger (ki sen) cennet gibi vatan sevgisisin.

Klasik Tiirk edebiyatinda “vatan” kelimesi, temel anlaminin otesine gecerek
cogunlukla sevgilinin yasadig1 yer, yani kity olarak kullamlir. Asik igin gergek vatan, i¢inde

dogup biiytidiigii toprak degil; sevgilinin oturdugu, soluk aldig1 mekandir.

Asik ise bu vatanin miiptelas1 ve yolcusudur. Sevgilinin huzuruna varmak, klasik siir
terminolojisinde vuslat (kavusma) halini; ondan ayr1 diismek ise firak/hicranin yani sira

gurbet (vatan-1 asliden uzaklig1 ifade eder. Ancak bu vatan, herkesin kolayca erisebilecegi

106



bir yer degildir; yollar: dikenli, gegitleri ¢etin, makamu yiicedir. Asigin goziinde orasi bir
tavaf mekani, sevgili ise oranin sultanidir (Pala, 1999: 249). Bu baglamda klasik Tiirk

siirindeki “vatan” imgesi, sadece bir mekéan degil, agkin merkezi ve manevi kaynagidir.
4.1.9. Sekiz Cennet

Kur’an’da ad1 gecen sekiz cennet derecesini ifade eder, Bunlar, Cennetii’l-Huld,
Darii’s-Selam, Darii’l-Karar, Cennetii’l-Adn, Cennetii’l-Me’va, Cennetii’n-Naim, Illiyyin
ve Cennetii’l-Firdevstir. Bu cennetler, miiminlerin ahirette ulasacaklar1 dereceleri ve ruhi

yakinlik seviyelerini temsil eder (Develioglu, 2006: 359).
Sekiz cennet yiiziifiden Zahir oldi
Meger sen ehl-i ‘irfan reh-berisen (Ayan, 2020: 563)
Senin yiiziinden sekiz cennet ortaya ¢ikti, meger sen irfan ehlinin rehberiymissin.

Beyitte sair, sevgilinin yiiziinii sekiz cennet ile iliskilendirerek mekansal baglami
dogrudan uhrevi diizleme tasir. Is1Am inancinda cennetin sekiz katmani oldugu anlatilir;
sekiz cennet, saadet mekanlarinin en ylice ve gesitli derecelerini temsil eder. Sair burada
sevgilinin yiiziinii sekiz cennetin kaynagi gibi gostererek aski veya sevgilinin giizelligini

uhrevi saadetin bile 6tesinde ve temelinde konumlandirir.

Sekiz cennetin “yiiziinden zahir olmasi” ifadesi, Hurlfilik baglaminda
degerlendirildiginde, yiiziin ve Ozellikle de insan siretinin kutsal hakikatlerin yansima
mekani oldugu anlayisina dayanir. HurGfl diisiincede insan, ozellikle yiiz, ilahi sirlarin
tecelligahi, harflerin ve esma-i hiisnanin aynasidir. Buradaki “sekiz cennetin yiiziinden zahir
olmas1” sevgilinin yliziiniin behistlerin 6zl ve kaynagi oldugunu, varligin asl olan insan
suretinden dogdugunu ima eder. Hur(filige gére bu, insan-1 kAmil anlayisiyla ortiisiir. Insan-
1 kdmilin yliziinde cennetlerin, manevi makamlarin ve ilahi tecellilerin isaretleri gizlidir.
Ozellikle yiizdeki yedi uzuv (iki gdz, iki kas, iki kulak ve ag1z) ve alnin merkezi, HurGfi

sembolizmde harflerle ve cennet tabakalariyla iliskilendirilir (Usluer, 2009: 300-391).
Iy sekiz cenndt-1 ‘Adni ‘arz iden zahid maiia
Men bu giin yariin cemalinde giilistan buldum us (Ayan, 2020: 444)

Ey bana sekiz Adn cennetini sunan zahid, ben iste bugiin sevgilinin yiiziinde giil

bahgesini buldum.
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Beyitte zahid, diinyevi ve sekilci dindarlig1 simgeler; sekiz cenneti vaad eden ama
ruhsuz ibadetle sinirl kalan bir tiptir. Sair ise asil cenneti zahiri vaadlerde degil, sevgilinin
yliziinde buldugunu soyler. Ciinkii HurGfi inancinda sevgilinin yiizii, ilahi hakikatlerin ve
harf sirlarinin zuhur ettigi en kutsal mekandir. “Giilbahgesi” burada hem cennetin i¢
estetigini hem de giil-yiiz metaforu araciligiyla sevgilinin cemalini temsil eder. Dolayisiyla
sair, sekilci dindarligin 6nerdigi 6te diinya saadetinden vazge¢mis, ilahi giizelligi ve hakikati

bu diinyada, insanin yiiziinde bulmustur.
4.1.10.Cehennem

Cehennem, Kur’an-1 Kerim’de ve Islami literatiirde ahiretteki azap yurdu olarak
tanimlanir. Glinahkarlarin, inkarcilarin ve Allah’a isyan edenlerin cezalandirildig yer olan
cehennem, cesitli adlar ve niteliklerle anilir. Nar, Laza, Sair, Sakar, Hutdme, Haviye gibi
isimlerle Kur’an’da yer bulur. Bazi tefsirlerde cehennem, yedi tabakali bir yap1 olarak
Tasavvufi yorumlarda cehennem, yalnizca maddi bir azap yeri degil, ayn1 zamanda nefsin
arinmadig1, hakikatten uzak kalmanin sembolik karsiligidir. Ahlaki anlamda zuliim, cehalet,
sehvet, korkaklik gibi o6zellikler cehennemin metaforik katmanlarini olusturur. Edebi
gelenekte cehennem, askin acisiyla iliskilendirilir. Asik i¢in sevgiliden ayri kalmak bir
cehennem azabi gibidir. Sevgilinin nazi, 6fkesi ya da ilgisizligi atesle esdeger tutulur. Bu
baglamda cehennem, asigin ruhsal buhraninin da simgesel mekani haline gelir (Pala, 2004:

85).
Kalur da’im ‘azab icinde bed-hal
Cehennemdiir anun miilk i mekani (Ayan, 2020: 734)
Kotii halli (kisi) stirekli azap i¢inde kalir onun miilkii ve mekan1 cehennemdir.

Cehennem, klasik anlayista sadece bir cezalandirma yeri degil, ayn1 zamanda kisinin
i¢gsel haline uygun diisen bir hakikat mekanidir. Yani bir kimse igsel olarak kotiliikle
yogrulmussa, onun mekani da aynen 6zii gibi yakici, karanlik ve uzaklastiricidir. Bu
baglamda cehennem, sadece bir dis mekan degil, kisinin ruhsal varolusunun mekansal
karsiligidir. O yiizden "miilk @i mekani cehennemdir" denildigi zaman hem hak ettigi yer

hem de onunla 6zdeslesmis bir varlik hali anlatilir.
Goriini ol zahid-i hoski bizi nar ile korbudur
Sanasan kendiiden geldi berat ile cehennemden (Ayan, 2020: 617)
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Bakin, o kuru sofu bizi cehennem atesiyle korkutuyor sanirsin ki kendisinden geldi

cehennemden kurtulus (belgesi).

Beyitte gegen “nar ile korkutmak™ ifadesiyle zahidin, cehennemi bir mekan olarak
sahiplenip bagskalar: lizerinde baski kurdugu goriiliir. Cehennem, klasik anlamiyla ahirete
dair, giinahkarlarin cezalandirildigr metafizik bir yerdir. Ancak burada zahid, bu mekani
kendi dini iktidarin1 mesrulagtirmak i¢in diinyevilestirir. Zahid cehennemi sanki elinde tutar
gibi, onunla insanlar1 korkutur. Béylece cehennem, artik yalnizca bir ahiret mekani degil,
diinya {izerindeki otorite sOyleminin bir mekéansal uzantis1 haline gelir. Sairin elestirisi ise,
bu cehennem temsiline yoneliktir: Zahid, sanki kendisi cennetteki yerini garanti etmis,
cehenneme sadece bagkalarin1 gonderecek bir konumdaymis gibi konusmaktadir. Bu

noktada cehennem, adeta dini kontroliin mekani haline gelir (Uludag, 2012: 321).
4.1.11. Behist

Behist, Farsca kokenli bir kelime olup sozlilk anlami itibariyla “cennet, ugmak”
demektir. “Firdevs”, “Adn”, “Naim” gibi farkli cennet tiirleriyle birlikte veya onlarin yerine
gecerek uhrevi saadeti, ilahi 6diilii ve ayn1 zamanda estetik giizelligin zirvesini temsil eder.
Klasik Tiirk edebiyatinda Behist, hem Kur’ani anlamda miiminlere vaat edilen ilahi yurt,
hem de sevgilinin yiizii, sokagi, sac1, giilseni gibi tasavvufl ve mecazi imgelerin idealize
edilmis karsiligidir. Behist, ayrica "behist-asa" (cennet gibi), "behist-mekan" (yeri cennet
olan) gibi tamlamalarla da mecazi cennet ya da goniill huzuru anlamlarinda yer alir

(Develioglu, 2006: 79).
Iy behistden taze gelmis taze giil
Havz-1 Kevser riisen abmis taze giil (Ayan, 2020: 835)
Ey cennetten yeni gelmis taze giil, Kevser havuzu suyu (gibi) parlak taze giil.

Bu tuyugda sair, cennet ve Kevser havuzu gibi iki gii¢lii uhrevi mekani bir araya
getirerek sevgilinin (veya sevgiliyi simgeleyen giiliin) giizelligini olaganiistii bir mekansal
baglamda yiiceltir. Ik misrada “behistden taze gelmis giil” ifadesi, cennetin saf, taptaze ve
Oliimsiiz gilizellikler mekan1 olduguna isaret eder; sair, giilii yani sevgiliyi cennetten yeni

cikmig gibi gostererek onun giizelligini diinyevi degil, uhrevi bir kaynakla temellendirir.
4.1.12. Ravza

“Bahge, giil bahgesi” anlamina gelir ve klasik edebi dilde cennet tasvirlerinin baglica

anahtar sozciiklerinden biridir; cennete dair imgelerin 6nemli bir boliimii ravza kelime
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ailesiyle kurulur. Hadislerde bu mekan i¢in “Cennet bahgelerinden bir bahgedir”
buyurulmustur (Buhari, 2010). Ravza, cogunlukla sevgilinin mahallesi, yiizi, giilii ya da
sOzl ile 6zdeslestirilerek mecazi bir cennet, huzur yeri olarak kullanilir. “Ravza-i Ridvan”
ifadesiyle de cennetle Ozdeslestirilmis agk alani veya manevi kemal mekani kastedilir

(Cebecioglu, 1997: 217).
Bade i¢gmek ravzada ger sen dilerseri hir ile
Yar elin dut bagceye gir nev-bahar old: yine (Ayan, 2020: 680)

Eger ravza da Hurlyle sarap icmek istersen sevgilinin elini tut bahgeye gir (¢iinkii)

ilkbahar geldi yine.

Bu beyitte sair, klasik agk siirinde hem diinyevi hem uhrevi mekanlari i¢ ice gegirerek
bir bahar tablosu kurar. Beyitte mekan hem fiziksel hem de tasavvufl boyutlariyla ¢ok
katmanli bir yapi sergiler. Sair, “ravza” ifadesiyle uhrevi, idealize edilmis bir mekana atifta
bulunurken, bu mekani diinyevi bir bahar bahgesiyle 6zdeslestirerek mistik bir atmosfer
kurar. Baharin gelisiyle canlanan doga, agkin, giizelligin ve sarhoslugun mekani haline gelir.
Bahge, burada yalnizca fiziksel bir yer degil, ayn1 zamanda ig¢sel bir deneyimin, vecd halinin
yasandigi sembolik bir alan olarak karsimiza ¢ikar. Sarap igmek, tasavvufl anlamda ilahi
aski tatmak ve bu askin coskusuyla sarhos olmak anlamini tasir. Hiri ve sevgilinin elini
tutmak ise, diinyevi asktan yola ¢ikarak uhrevi hakikate ulasmanin metaforudur. Boylece
sair, bahar mevsimiyle uyanan dogay1, ilahi agkla birlesen ruhsal bir yolculugun mekani
haline getirir. Bu ¢ok katmanli yaklagim, klasik siirde mekanin yalnizca bir arka plan degil,

anlami1 derinlestiren ve tasavvufi deneyimi somutlagtiran bir unsur oldugunu gdosterir.

4.1.13. Safa

2

Islamd literatiirde “Safa” hac ibadetinin riikiinlerinden biri olan sa‘y sirasinda Merve
ile birlikte anilan kutsal bir tepenin adidir. Hz. Hacer’in oglu Ismail igin su arayistyla bu iki
tepe arasinda yedi kez gidip gelmesi, hac merasiminde sembolik bir yiiriiyiis olarak yeniden
hayat bulmustur. Bu ritiielin 6zii, insanin Allah’a olan teslimiyeti ve tevekkiiliinii temsil

A%

eder. Ayn1 zamanda “Safa” kelimesi Arapca kokeni itibariyla “armnmislik, saflik, berraklik,
goniil aydiligr ve ruhi temizlik” gibi anlamlar da igerir. Bu zengin anlam ytikii, 6zellikle
klasik Tiirk edebiyatinda Safa yalnizca bir mekan adi olmaktan ¢ikarak agkin ve tasavvufun
icsel boyutunu ifade eden sembolik bir kavrama doniismesine neden olmustur (Pala, 2004:

385-386).
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Sen Merve ile maria Safasan
Ucdan uca gonliime Safasan (Ayan, 2020: 784)
Sen benim i¢in Merve ve Safa’sin, bastan sona gonliime huzursun.

Bu beyitte sair, aski Kabe cevresindeki iki kutsal tepe olan Safa ve Merve ile
iliskilendirerek hem Islam ibadet ritiiellerini hem de askin huzur mekanin i¢ ige gegirir.
Safa ve Merve, hac ve umre ibadetinde sa’y yapilan iki tepedir. Miisliimanlar, Hz. Hacer’in
su aramak i¢in bu iki tepe arasinda kosmasin1 anmak i¢in bu iki mekan arasinda yedi kez
gidip gelir. Bu ibadet, sabr1, umudu ve ilahi takdire teslimiyeti sembolize eder; dolayisiyla

Safa ve Merve, kutsal bir arayis mekanidir.

Sair ise sevgiliyi “benim Safa ve Merve’m” diyerek hem diinyevi hem manevi
arayisini sevgilide sonlandirir. Sevgili, artik onun i¢in aramanin bittigi, huzurun bulundugu
mekandir. “Ugtan uca génliime Safasin” ifadesiyle de gonliinlin tamaminin sevgiliyle huzur
buldugunu, bastan sona kalbinin i¢ini dolduran manevi bir huzur mekani kuruldugunu anlatir

(Pala, 2004: 385-386).
4.1.14. Hidayet Kapis1

Arapca kokenli “hidayet” kavrami, “maksada gotiiren yolu gosterme” ve “kisiyi
gayesine ulastiran dogru yolu tutturma” anlamlarini igerir. Bu baglamda hidayet kapisi,
mecazi olarak bireyin ilahi hakikate, ebedi kurtulusa ve ig¢sel arinmaya acgilan yolun
baslangi¢ noktasini temsil eder. Kur’an ve Islami literatiirde hidayet ilahi bir liituf ve
rehberlik olarak goriiliirken, “kap1” sembolii ise bu ilahi rehberligin insana acilan erisilebilir
bir menzili olarak diistiniiliir. Dolayistyla hidayet kapisi, kulun hakikati tanima ve Allah’a
yonelme stirecinde kalben attigr ilk adim; tasavvufi anlamda ise marifet yolculugunun
baslangi¢ esigidir. Bu kapidan gegmek, zahiri bilgiyle yetinmeyip batini kesfe yonelmek
anlamina gelir (Uludag, 2012: 169).

Ciin Nesimiye bu Fazl a¢di hidayet Kapusin
Caluiiuz ¢eng ii rebab ii iceliim nukl i serab (Ayan, 2020: 190)

Ciinkii Nesimi’ye bu Fazlullah (liituf) hidayet kapisini agti; (O halde) ¢alin ¢ceng ve

rebabi, icelim sarap ve igkilerle cosalim.

Beyitte gecen "hidayet kapisi", Allah’in kuluna dogru yolu gosterdigi lLitfu

simgelerken, tasavvufl anlamda bu kapi, hakikate agilan ve kulun ilahi hakikate yonelisini
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temsil eden sembolik bir gecis mekani olarak anlam kazanir. "Nesimi’ye bu liituf hidayet
kapisini agt1" ifadesi, onun ilahi sirra erdigini ve manevi bir aydinlanma yasadigini ima eder.
Bu baglamda Fazlullah’in Sirvan’a gelisi, batini yorumlara ilgi duyan ve hakikati arayan
gen¢ Nesimi’nin hayatinda bir kirilma noktasi olmustur. Arayis icindeki Nesimd,
Fazlullah’in o6gretilerinde ruhsal tatmini bulmus ve bu hakikati bagkalarina ulastirma

sorumlulugunu tistlenmistir (Ayan, 2002: 29).

n

Beytin ikinci misrasinda yer alan "¢alin ¢eng Ui rebab" ve "igelim sarap" cagrisi,
zahiren diinyevi bir eglence ¢agrisimi yapsa da tasavvufi baglamda ask sarhosluguna, vecde
ve ilahi cezbenin coskusuna isaret eder. Ceng ve rebab, sema meclislerinde manevi coskuyu
artiran araglarken; sarap, mecazi olarak ilahi askin ruhu sarhos eden etkisini temsil eder.
Boylece beyit, tasavvufi anlamda hem bir i¢sel uyanisi hem de bu uyanisin coskulu
tezahiiriinii siirsel bir dil ve sembollerle ifade eder. Kapi, tasavvuf geleneginde kulun bir

mekandan baska bir manevi mekéana gecisini, hakikat mertebelerine yiikselisi simgeler

(Uludag, 2012: 66).
4.1.15. Ahiret Sarayi

Ahiret, Kur’an-1 Kerim’in birgok ayetinde yer bulan ve Allah tarafindan gegici olarak
yaratilan diinya hayatinin sona ermesiyle baslayan, kiyametin kopusuyla birlikte her varligin
diinyevi varligini terk ederek girecegi son ikamet yeridir. Bireyin diinya hayatindaki iyi ya
da kotii amellerinin karsiligint gérecegi, cennet ya da cehennemle sekillenen, kaliciligiyla
"dar-1 bekad" (ebedi yurt) olarak adlandirilan ve edebl metinlerde ¢cogunlukla "dar-1 fena"

(yokluk yurdu) olan diinya ile tezat halinde kullanilan uhrevi alemdir (Pala, 2004: 12).
Diinye vii miilk ii maline meyl ii mahabbet eyleme
Ctin gidiceksen iy melik aburetiini serayina (Ayan, 2020: 643)
Ey hiikiimdar! diinya malina ve miilkiine sevgi ve baglilik gosterme, ¢iinkii
nihayetinde ahiret sarayina gideceksin.

Bu beyitte sair, diinya ve ahiret arasindaki iki zit mekani vurgular ve kalic1 olmayan
diinyevi mekanlardan yiiz ¢evirerek ebedi mekana yonelmeye cagirir. ilk misrada diinya ve
miilk kavramlari, insanin gegici ve fani mekanina isaret eder. Buradaki mekan, zevk, mal ve
makamin cazibesiyle gegici bir sahneden ibarettir. Ikinci misrada ise “ahiret saray1” ifadesi
gecer; bu, tasavvuf ve Islam diisiincesinde kalici, ebedi saadetin mekani olan cenneti veya

ahiret yurdunu temsil eder. Sair insanin oliimliiliiglinii ve zamanla bu diinyadan ayrilip
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mutlaka ahiret mekanina gececegini hatirlatir; boylece diinyevi mekanda ne kadar ihtisaml

olursa olsun esas yurdun ve kaliciligin ahiretteki saray oldugu vurgulanir.
4.1.16. Sirat

Arapcada s-7-¢ kokiinden gelen Sirat kelimesi, “dogru yol” anlamina gelir. Kur’an’da
bu kavram, Allah’mn hakka ulastiran dosdogru yolu i¢in kullanilmustir: “Iste benim dosdogru
yolum budur, ona uyun; baska yollara uymayin ki sizi O 'nun yolundan aywrmasin” (En‘am
6/153). Kelime kimi lehgelerde sirdt veya surat seklinde de telaffuz edilmektedir. Tasavvufi
ve tefsird literatiirde “sirat” yalnizca diinyevi bir yol olarak degil, ayn1 zamanda iman, ibadet
ve ahlak biitiinliigiinii ifade eden metafizik bir yolculuk olarak da yorumlanmistir (Ragib el-

Isfahani, 2012: 589).

Sirat, Islam inancinda ahiret hayatinda cehennem iizerine kurulu oldugu kabul edilen,
kildan ince ve kiligtan keskin olarak tasvir edilen mecazi bir kdpriidiir (Toprak, 2006: 92).
Kiyamet giinii biitiin insanlarin bu kdpriiden gececegine, miiminlerin ise bu ge¢isi yildirim
hiziyla ve ayaklar1 yere degmeden gergeklestirecegine inanilir. Hadis kaynaklarinda,
Sirét’tan gegisten sonra cennet ile cehennem arasinda ikinci bir duraklama kopriisii olacag,
burada insanlarin diinyada kalan kiicik hak ve mezalim borglarin1 6deyerek
hesaplasacaklari, arinanlarin ise cennete girecekleri ifade edilir. Geleneksel rivayetlerde
Sirat’in bin yili yokus, bin yili inis, bin y1lt da diiz yol olmak iizere ii¢ asamadan olustugu
aktaritlir (Pala, 2004: 403). “HurGfilikte Istiva suretinde, miistevi kamet olarak Sirat-1
miistakim tlizerine yiiriiyenler, istiva hattinin sirlarini bilenlere isaret eder” (Aydin, 2022:

4034).

Seytan Swrati gérmedi yarun yiizinde miistakim

Yelkavne gayyendur ceza div-i la ‘tniifi daline (Ayan, 2020: 652)

Seytan, Sirat’1 sevgilinin yliziinde géremedi, lanetlenmis seytanin cezasi, batil yolda
kaybolmaktir.

Bu beyitte sair, tasavvufi bir zemin iizerinde Sirat-1 Miistakim ile dalélet (sapma)
yollarim1 karsithk {izerinden kurgulayarak ask ve hakikat mekanini insa eder. Kur’an’da
“dogru yol” anlamina gelen sirat-1 miistakim, Allah’a ulastiran hakikat yolunu temsil
ederken; klasik Tiirk edebiyatinda bu yol, cogunlukla sevgilinin ylizii ile 6zdeslestirilir.
Asik, sevgilinin yiiziinde bu hakikat yolunun izini siirer; onun yiizii, hakikate agilan bir sir

kapisidir. Ne var ki, seytan veya beyitte seytan metaforuyla anilan kibirli ve gaflet i¢indeki
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insan bu yiiziin hakikatini géremez, onu siradan bir varlik gibi algilar. Bu durum, kisinin
hatt-11stiva, yani varlik diizlemindeki 11ahi dengeyi veya hakikatin ¢izgisini idrak edememesi
anlamina gelir. Sevgilinin ylizii, burada hem mecazi hem de hakiki anlamda sirat-1
miistakim’in yansimasidir; o yiizii goremeyen ise cehennemi bir akibetle yiizlesir (Aydin,

2022: 47,87, 1201).
Alnuiia el-hamdii li’llah yazdi rabbii’l-“alemin
Koydr “tskusi yoli ¢iin haza Swratin miistakim (Ayan, 2020: 530)

Alemlerin Rabbi, alnina "Elhamdiilillah" yazdi, ¢linkii askin yolu, "iste budur, dogru
yol".

Alin, burada ilahi yazinin (kelamin) yazildigt bir zemindir. “Elhamdiilillah™ gibi
Kur’ani bir ifadenin alinda yazili olmasi, insanin yaratiligtan itibaren hidayet ve siikiir
bilinciyle miihiirlendigini gdsterir. Bu yazi, insanin ask yoluna, yani sirat-1 miistakim’e
dogustan yonlendirilmis oldugunu sembolize eder. Ask yolu, Hurlfilik ve tasavvufta
hakikate varmanin tek gecerli yoludur. Sairin “hdza Swratin miistakim” (iste bu, dosdogru
yoldur) demesi, agkin yolunu hem yon hem mekan olarak tanimlar. Buradaki yol, zahiri bir
patika degil, insanin i¢ mekan1 yiizii, 6zii, génlil i¢inde agilan batini bir Sirat yoludur (Isik,
1995). Boylece yiizde yer alan alin kismi1 hem ilahi s6ziin tecelli ettigi hem de askin yolu

olan sirat-1 miistakim’in yazildigr manevi bir mekan héline gelir.
4.1.17.Mahser

Kur’ani anlatima gore, Israfil’in Str’a ikinci defa iiflemesinin ardindan biitiin
yaratilmiglar yeniden diriltilir; kabirlerinden kalkarak toplanma alanina, yani mahser yerine
sevk edilirler. Bu mekan, dirilis sonrasi insanlarin ildhi huzurda hesaba ¢ekilecegi,
amellerinin tartilacagi ve nihai akibetlerinin belirlenecegi yerdir. Mahser, boylece hem
fiziksel bir toplama sahasi hem de ilahi adaletin gerceklestigi metafizik bir mekandir

(Toprak, 1997: 416-417).
Gergi olur mahseriin adi ulu
Bagrumi kildi bu babsts yaralu (Ayan, 2020: 848)
Mahserin adi1 her ne kadar yiice olsa da bana verdigin armagan bagrimi yaraladi.

Bu tuyugda sair, mahser kavramini merkeze alarak hem uhrevi hem de aski bir

mekansal baglam kurar. Mahser, Islam dininde kiyamet sonrast tiim insanlarin dirilip hesap

114



verecegi en biiylik toplu bulusma mekanidir; orast hem dehset hem de adaletin tecelli ettigi
mekandir ve “mahserin biiyiikliigii” ifadesiyle bu sahnenin azameti vurgulanir. Ancak sair,
sevgilinin kendisine liitfettigi bir muhtemelen bakis, iltifat veya kii¢iik bir iyilik, bu mahser
azametinin bile 6tesinde etkili goriir: ¢linkii bu bagis sairin bagrini derinden yaralamis, askla

kavrulmasina neden olmustur.
Nesimi ¢iin viSaliifiden irigdi cennet ii hiira
Ne mahserden hisab eyler ne tamunuii ‘azabindan (Ayan, 2020: 584)

Nesimi, senin(le) kavusarak cennet ve hirilere eristi (artik) ne mahserde hesap

vermekten (korkar) ne (de) cehennemin azabindan.

Bu beyitte sair, Nesimi'nin manevi makamini ylicelterek onu ask ve hakikat yolunun
zirvesine yerlestirir. Sevgiliye kavusmak, burada yalnizca diinyevi bir vuslat degil, ayn1
zamanda Hakk’a erme, yani tasavvufi anlamda fend ve beka makamina ulagsma anlamina
gelir (Uludag, 2012: 70-134). Sairin ifadelerine gore Nesimi, ilahi ask yolculugunu
tamamlamis, artik ne mahser yerinin sorgusundan ne de cehennem azabindan korkacak bir
konuma ulagmistir. Bu durum, tasavvufi anlayista ‘arifin’ mahserden azade olmasi fikrine
dayanir. Clinkii arif, diinyada iken nefsini terbiye etmis, benligini yok etmis ve Allah’ta fani
olmustur. Hur(filikte bu fena hali, insanin yiiziinde tecelli eden ilahi sirlar1 idrak etmesiyle
miimkiin olur. Bu idrak, arif i¢in mahseri ve cehennemi anlamini yitirir kilar; ¢iinkii artik o

kisi, hakikatin kendisinde ortaya ¢iktig1 bir aynadir.
Hagr ii hisab i mahsere ka'il isei gel usta gor
Halkalarinda ziilfiniiii sol ‘arasat u mahgseri (Ayan, 2020: 707)

Eger hagr (dirilis), hesap ve mahsere inaniyorsan, gel iste gor (sevgilinin) saginin

halkalarinda o mahseri ve hesap giiniinii yasa.

Bu beyitte sair, klasik Tiirk edebiyatinin en garpici 6zelliklerinden biri olan sevgilinin
sag1 ile mahger imgesini bir araya getirerek, askin kudretini kozmik ve uhrevi bir mekan
lizerinden anlatir. Mahser, Islam inancinda tiim insanlarmn diriltildigi, toplandig1 ve hesaba
cekildigi ilahi adalet mekanidir. Sair, bu en biiyiikk ve korkung mekani sevgilinin sa¢
halkalartyla 6zdeslestirerek askin mekanini mahserden bile daha sarsict ve kudretli bir
hakikat sahnesi haline getirir. “Ziilfin halkalar1” ifadesi, sevgilinin kivrimli, halka halka sa¢
tellerini anlatir; klasik siirinde bu halkalar, as181 tuzaga diisiiren bir tuzak ya da biiyiileyici

bir labirent olarak tasvir edilir (Pala, 2000: 77). Sair bu halkalar1 mahser sahnesine
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doniistiiriir; asik icin sevgilinin sagi, insanin hesap giiniinde yasadigi korku, heyecan ve

caresizligi yasatan bir ask mekanidir.
4.1.18.Arafat

Arafat, kelime olarak "arefe"nin ¢ogulu seklinde goriinse de terim anlamiyla Islami
hac ibadetinin en temel riikiinlerinden biri olan vakfenin yapildigi mukaddes mekandir.
Mekke yakinlarinda yer alan bu daghk bolge, Kurban Bayrami’ndan bir giin 6nce, yani
Zilhicce’nin 9. giinlii hacilarin topluca vakfeye durduklar1 yerdir. Hac ibadetinin sahih
olabilmesi i¢in Arafat’ta belirli siire kalmak sarttir. Bu yoniiyle Arafat, mahseri ve ilahi
huzuru sembolize eden bir toplanma ve hesaplagsma alani olarak da yorumlanir (Develioglu,
2006: 35). Tasavvufi literatiirde ve klasik edebiyatta Arafat, yalnizca hac menzillerinden
biri olarak degil, ayn1 zamanda ask yolcusunun hakikate yoneldigi manevi duraklardan biri

olarak da ele alinir (Cebecioglu, 1997: 96).
Hannan ile Mennanum u Mervem i Safa iim
Hem Zemzem ile kiblem ii Ka ‘bem ‘Arafatum (Ayan, 2020: 487)

Hannan’im (sefkatim) ve Mennan’im (liitfum), benim Merve’m ve Safd’m sensin;

hem Zemzem ile kiblem, Kabe’m ve Arafat’im da (sensin).

Bu beyitte sair, Islim’in en kutsal mekanlarmi ve Allah’in sefkat sifatlarim tek tek
siralayarak sevgiliyi bu kutsalliklarin kaynagi ve hakikati olarak konumlandirir. Hannan -
Mennan, Allah’in “cok sefkatli” ve “cok nimet verici” sifatlaridir; sair, sevgiliyi bu ilahi
sefkat ve liitfun diinyadaki tecellisi gibi sunar (Aydin, 2022: 2044). Kabe, tevhidin sembolii
ve yeryiiziindeki en kutsal mekan, Arafat ise hac ibadetinin zirvesi, dua ve ilahi rahmete en
yakin olma mekanmidir. Sair, bu kutsal mekanlarin her birini sevgiliyle 6zdeslestirerek onun
varhiginda toplar. Sevgili hem Allah’in rahmet ve sefkatinin hem de hac ibadetinin tiim
asamalarinin hakikati olur. Bu mekansal diizenlemede sevgili, agkin ibadet mekanin1 kurar;
onun varligi, yalnizca diinyevi bir aski degil, ilahi yakinligi, rahmeti ve hakikate ulasmay1
temsil eder. Boylece sair, aski sadece bir duygu degil, kutsal mekanlarin toplami ve insani

hakikate ulagtiran manevi bir yolculuk olarak yticeltir.
4.1.19.Vadi-i Mukaddes

"Vadi-i makdis" terkibi hem IslAmi hem de edebi anlamda giiclii bir cagrisim alanina
sahiptir. Kur’an-1 Kerim’de Hz. Musa’nin Allah ile ilk kez vahiy bagi kurdugu yer olarak

gecen bu kutsal vadi edebi metinlerde tecelli, ilahi hitap ve manevi arinma gibi temalarin
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metaforu haline gelmistir. Ozellikle “Beytii’l-Makdis”le iliskilendirilerek kullanilan bu
ifade, Kudiis’iin hem Islami kutsalligmi hem de tasavvufi armma yolculuklarinda ugrak bir
menzil olusunu pekistirir. Klasik Tiirk edebiyatinda gecen bu tiir ifadeler, sairin aski yalniz
diinyevi bir tutku olarak degil, ilahi bir vuslat arzusu olarak da degerlendirdigini ortaya

(Yo

koyar. Dolayistyla “vadi-i makdis” hem Hz. Musa’nin niibiivvetle sereflendigi mekana hem
de 4s181n kendini manevi kesfe adadigi metafizik cografyaya isaret eder (Harman, 2002:

323-327).
Hem menem vadi’l-Mukaddes hem menem nar ii secer
Hem menem niir-1 tecelli hem Kelimiifi Tiriyam (Ayan, 2020: 479)

Ben hem Mukaddes Vadi’yim hem ates ve aga¢ benim ben hem tecellinin nuruyum

hem de Musa’nin (Kelim’in) Tar uyum.

Vadi’l-Mukaddes, kutsal vadi anlamina gelir. Hz. Musa’nin Allah’la konustugu,
ilahi nurun tecelli ettigi, atesin agactan zuhur ettigi mekandir. Sair, yalnizca bu mekani degil,
ayn1 zamanda o mekanda ger¢eklesen biitiin olaylar1 ve tecellileri de kendi varliginda
toplamaktadir. “Ben hem atesim hem de aga¢, hem nurum hem de Musa'nin Thr’u.” Bu
sOylem, tasavvufi vahdet-i viiclid anlayiginin zirvesidir. Kisi, Hak’ta fani oldugunda artik
yalnizca bir kul degil, tecellinin mekan1 ve vesilesi, hatta kendisidir. Vadi’-i Mukaddes artik
dissal bir mekan olmaktan ¢ikar, sairin i¢ dlinyasinda zuhur eden bir hal, bir ontolojik boyut
haline gelir. Bu sdylemde, i¢sel hakikat ile dis mekén biitiinlesir; insan, mekanin kendisi
olur. Boylece hem maddi alem hem de ilahi sirlar, sairin varliginda manevi bir mekana

dontstir (Uludag, 2012: 361).
Gel iy Hak isteyen talib mukaddes vadiyi tayy it
Ki zahmetsiiz ele gelmez ne kim isterseii iy dana (Ayan, 2020: 188)

Ey Allahi isteyen talip, mukaddes vadiyi as, ¢linkii hi¢gbir sey zahmet cekmeden elde

edilmez, ey arif bunu bil!

Sair, Hakk’1 isteyen kisiye hitap ederek onu Mukaddes vadiyi kat etmeye ¢agirir.
“Mukaddes vadi” burada yalnizca fiziki bir cografya degil, ayn1 zamanda tasavvufi bir seyr
u siilik makami, yani Allah’a ulagsmak i¢in ge¢ilmesi gereken ruhani bir menzildir. Bu vadi,
Kur’an’da Hz. Musa’nin Allah’la konustugu mekan olarak gecer ve bu mekan kisinin
imtihan mekanidir. Sair, bu sembolii kullanarak, Hakk’a ulagsmanin zahmetsiz olmadigini,

ruhun ¢ileli bir yolculukla bu kutsal noktaya erisebilecegini bildirir (Uludag, 2012: 316).
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4.1.20.Dar

Dar temel anlamiyla agag, sirik, direk anlamina gelmekle birlikte, tarihi ve kiiltiirel
gelisim silirecinde bir¢ok derin anlam kazanmistir. En yaygin anlamlarindan biriyle
"daragac1" yani idam sehpasi olarak kullanilir. Ancak tasavvufi literatiirde ve ozellikle
Alevi-Bektasi geleneginde, dar kelimesi bu maddi anlamimi asarak, ¢ok daha sembolik ve
metafizik bir anlam alanmna yerlesmistir. Bu gelenekte “dar”, ayin-i cem’in yapildigi
meydanin merkezini, yani “dar-1 Mansur”u ifade eder. Burada Halldc-1 MansGr’un dara
cekilmesi ile 6zdeslestirilen bu sembol, “fend makami1” yani nefsin yok edildigi, benligin
Hakk’a teslim edildigi en yiice tasavvufl duraktir. Can feda etme, yani hakikat yolunda bag
koyma eylemi, bu meydanda gerceklesir. Dolayisiyla “dar” yalnizca bir fiziki alan degil;

askin, teslimiyetin ve varliktan gegmenin metafizik mekanidir (Uludag, 2012: 99).
Ciimle can terk itmedi darinda gergek dil-beriiii
Ger ene’l-hak sdylese sen Sanma kim ManSirdur (Ayan, 2020: 584)

Biitiin canlar gergek sevgilinin agkinin daragacinda feda edilmedi, eger biri “ben

hakkim” derse, (onu) Mans(r sanma.

Bu beyitte sair, tasavvufi ask yolunun gercekligini ve agirligimi vurgular. “Gergek
sevgilinin askinin daragaci” ifadesiyle kastedilen yer, yalnizca bir idam sehpasi degil,
tasavvufl anlamda benligin yok edildigi fend makamidir. Burada “dar” tipki Hallac-1
Mansir’un hakikat ugruna canini feda ettigi daragaci gibi, ilahi askin son sinav yeridir.
Sairin "biitiin canlar bu agkin daragacinda feda edilmedi" ifadesiyle anlatmak istedigi, hakiki
ask yolunun ¢ok az kisi tarafindan tamamlanabildigidir. Her “ask™ iddiasinda bulunan, her
“Ben Hakk’im” diyen kimse Manstr gibi hakikatin sirrina ermis degildir. Bu noktada sair,
tasavvuf yolunda lafla makama erisilemeyecegini, bunun 6l¢iisiiniin sadece iddia degil,

fedakarlik ve yokluk oldugunu vurgular (Cebecioglu, 1997: 75).
Fas eylediim cihana ene’l-hak rumiizini
Togri haberdiir anuii i¢iin dara diigmigem (Ayan, 2020: 502)

“Ben Hakk’im” remizini diinyaya acikladim, (bu) dogru haberdir, bu yilizden

daragacina cekildim.

Bu beyitte sair, ilahi hakikatin tecellisini kendisinde yasayan ve bunu agikca dile
getiren stfinin yasadigr mistik tecriibeyi dile getirir. “Ben Hakk’im” ifadesi, tasavvufta

vahdet-i viicid anlayisinin bir sonucudur. Bu anlayisa gore hakiki varlik yalnizca Allah’tir,
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diger varliklar ancak O’nun tecellisidir. Bu idrak seviyesine ulasan stf1, artik kendi varligini
Hakk’in varliginda eritmistir. “Dogru haber” ifadesi, bu iddianin hakikate dayandigini, yani
stifinin s0ylediginin bir tasavvufi tecriibenin sonucu oldugunu vurgular. Ancak bu yiiksek
hakikati diinya ehline agiklamak, yani zahir ehline hakikati duyurmak, genellikle
cezalandirilmaya neden olmustur. Hallac-1 Mansir da bu ylizden dara (daragacina) ¢ekilmis,

idam edilmistir (Pala, 2004: 105-106).
4.1.21.Déreyn

Arapca’da “iki yer, iki yurt” anlamina gelen “dareyn”, terim olarak “iki diinya”, yani

AL

diinya ve ahiret anlaminda kullanilir. Kelime, “dar

halidir (Develioglu, 2006: 166).

(yer, yurt) kelimesinin tesniye (ikilik)

Zikriim ene’l-hakdur meniim Hakdur séziim Hakdur meniim
Dareyn iginde gayruhu hem leyse fi’d-dar olmisam (Ayan, 2020: 492)

Benim zikrim ‘Ene’l-Hakk’tir’; ben Hakk’im, s6ziim Hakk’tir iki diinyada O’ndan

baskas1 yoktur’ (haline) ermigim.

“Leyse fi’d-dari gayruhll deyyar” yani Vecizeye gore bu varlik evinde, yani tiim
mevcudatta, Allah’tan bagka ger¢ek anlamda ikamet eden, var olan higbir sey yoktur. Diger
tiim varliklar, ancak Allah’in isim ve sifatlarinin tecellisi olarak mevcuttur; kendi baslarina
bir hakiki varliklar1 yoktur. Buradaki “deyyar” kelimesi ise, bir yerde daimi olarak kalan,
hakiki anlamda orada bulunan kimse demektir. Bu baglamda s6z konusu vecize, mutlak
varligin yalnizca Allah’a ait oldugunu, yaratilmis olan her seyin ise izafi, fani ve zahiri
oldugunu vurgular. Beyitte gecen “leyse fi’d-dar gayruh” (evde/diinyada O’ndan baska yok)
sOzii, tasavvufta meshur bir 6zl ifadedir ve mutlak tevhidi anlatir; sair bu ifadeyle kendi
varliginin anlamini tamamen yitirip yalnizca Hakk’1n hakikatinde kayboldugunu dile getirir.
Boylece beyitte Hakk’in mekani, tek gergek varlik mekani olarak sunulur; diinya ve ahiret
mekanlar1 dahil her sey bu birligin icinde erir ve sair, benligini yok ederek Allah’ta fani

oldugunu ilan eder (Aydin, 2022: 3011).
Egerci ehl-i tevhide Saguini hablii’l-metin oldi
Sevadii’l-vech-i fi'd-dareyn anun sevdalarindandur (Ayan, 2020: 351)

Her ne kadar tevhid ehli i¢in sagin saglam bir ip (bag) olmussa da iki diinyada da

yliziiniin karalig1, onun sevdalarindandir.
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Beyitteki “dareyn” (iki diinya) ise hem diinya hem ahiret mekanlarin1 kapsar; sair,
yliziiniin kararmasmin bu iki mekdnda da devam edecegini, yani agsk ugruna cekilen
sikintilarin ve mahcubiyetin sadece diinyayla sinirli kalmay1p uhrevi mekana da taginacagini
sOyler. Boylece sairin ask mekani iki boyutlu olur. Diinyevi mekan, asigin yiiziiniin
karardigi, askin derdiyle yandigi mekandir; burada askin sikintilar1 yaganir. Uhrevi mekan,
ahiret, yani ebedi saadet ya da hesap mekani; asigin buraya da askin izleriyle, kararmig

yliziiyle gidecegi ifade edilir.

Bu iki mekanda da sairin tek dayanagi, sevgilinin saciyla kurdugu bagdir; bu bag ask

yolunun mekansal eksenini olusturur.
4.1.22. Hiicre

Tasavvuf geleneginde “hiicre”, dervisin ¢ile ¢ikarma siirecini gegirdigi, dis diinyadan
tecrit edilmis, kiiciik ve sade mekandir. Bu mekan, yalnizca fiziksel bir yap1 degil, aym
zamanda manevi arinmanin, nefs terbiyesinin ve ruhi yolculugun mekanidir. Hiicre,
genellikle karanlik ya da los bir odadir; igcinde bir seccade, bir miittekd ve bir mushaf
bulunur. Dervis burada kirk giin boyunca az yemek, az uyumak, az konusmak ve ¢ok ibadet
etmek esasina dayali bir hayat siirer. Hiicre, boylelikle benlikten siyrilma, kalbi saflastirma
ve Allah’a yonelme siirecinin sahnesi haline gelir. Bu yoniiyle hiicre, tasavvufi anlamda
“nefsin kabri” olarak da goriiliir; kisi orada eski benligini birakir, yeni bir manevi dogusa
hazirlanir. Bu i¢e donilis mekani, sadece dervisin Rabbiyle bas basa kaldig1 bir yer degil,
aynt zamanda riiyalarla, kesiflerle, i¢ tefekkiirle yogrulan ilahi bir egitim alanidir

(Cebecioglu, 1997: 56-57).
Can ‘ilmini bu hiicrede tahsil idemezsen
Hak Fazl-1 Haki Siiret-i Rahman olamazsan (Ayan, 2020: 612)

Eger bu hiicrede ruh bilgisine ulasmazsan, ger¢ek anlamda Allah’in bir litfu,

Rahman suretli bir insan olamazsin.

Bu beyitte sair, tasavvuf yolunun en 6nemli asamalarindan biri olan inziva mekani
tizerinden agk ve hakikat yolculugunu somutlastirir. Beyitte gecen “hiicre” dervislerin veya
sUfflerin tekke ve dergdhlarda inzivaya gekildikleri, diinyadan ve nefsé&ni ugraslardan
uzaklasip yalnizca Allah’a yoneldikleri kiigiik odadir; bu mekan, insanin i¢ diinyasiyla

ylizlestigi, nefsini terbiye ettigi ve manevi ilimleri 6grendigi kutsal bir egitim sahasidir.
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Sair “bu hiicrede can ilmini tahsil etmezsen” diyerek, insanin ruh ilmini, yani
hakikati, agki, Allah’a yakinlasmay1 6grenmesi gereken yerin burasi oldugunu vurgular.
Beytin ikinci kisminda ise “Allah’in rahmetinin sureti olmak™ ifadesi gecer; bu, insanin
manevi kemale erip Rahman’in ahlakiyla ahlaklanarak ilahi rahmeti yansitan bir varlik
haline gelmesini ifade eder. Ancak sair, bu mertebeye ulasmanin sartin1 hiicrede gecirilen
manevi egitim ve nefsi arindirma siirecine baglar. Burada hiicre, hakikate agilan igsel bir
kapi, insanin kendini Hakk’a hazirladig1 en 6nemli mekan olarak kurgulanir. Hiicre, inziva
mekani diinyadan uzaklagilan, nefsin terbiye edildigi, hakikatin ilmini 6grenmenin zorunlu

mekanidir (Tanman, 1998: 455-456).
4.1.23. Hicaz

Hicaz, Arabistan Yarimadasi'nin batisinda yer alan, kuzeyde Tebiik’ten baslayip
giineyde Asir bolgesine kadar uzanan ve doguda Necid ile batida Kizildeniz arasinda kalan
tarihi ve cografi bir bolgedir. Bolge, 6zellikle Mekke ve Medine sehirlerini barindirmasi
nedeniyle Islam’m dogus yurdu ve kutsal topraklar1 olarak biiyiik bir 6nem tasir. Islami
gelenekte Hicaz, sadece bir cografya degil, ayn1 zamanda peygamberlerin izlerini tastyan,
vahyin ilk indigi, hac ve umre gibi ibadetlerin merkezinde yer alan manevi merkezi bir bolge
olarak kabul edilir. Ayrica tarihi, kiiltiirel ve siyasi gelismeler agisindan da islam éncesi ve

sonrast Arap toplumunun sekillendigi bir ¢gekim alanidir (Kiiglikaseg1, 1998: 437-439).
Zengiile-Sifat nale kilam zart be-se-gah
Ciin ‘azm-i Hicaz eyleye mahbiib-1 hos-avaz (Ayan, 2020: 403)

Zenglile makami gibi inleyerek segdh perdesinde feryat edeyim, ¢iinkii hos sesli

sevgili Hicaz’a gitmeye niyet etti.

Hicaz, hem Islam’1n en kutsal topraklarindan biri (Mekke ve Medine’nin bulundugu
bdlge hem de klasik musikide hiiznii, 6zlemi ve derin duygular1 simgeleyen bir makamdir.
(Develioglu, 2006: 366). Sair, “sevgili Hicaz’a gitmeye niyet etti” diyerek hem sozliik
anlaminda sevgilinin uzak diyarlara gidisini hem de musiki terimiyle askin hiizniiniin zirveye
cikisini anlatir. Burada Hicaz, ayriligin ve ulasilmazligin mekanm haline gelir; sevgilinin
Hicaz’a yonelmesi, asigin sevgiliden kopusunu ve bu kopusun yarattigi derin 6zlemi

simgeler.
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4.1.24.Kerbela

Kerbela, Irak’ta, Bagdat’in yaklasik 100 km giineybatisinda yer alan ve bugiin ayni1
adla amilan bir sehirdir. Islam tarihinde, Hz. Peygamber’in torunu Hz. Hiiseyin’in 680 y1linda
Yezid’in ordusu tarafindan ailesi ve yandaslariyla birlikte susuz birakilarak sehit edildigi
trajik olayin mekani olarak 6zel bir yere sahiptir. Bu olay, Islami diisiince, dzellikle de Sii
ve Alevi inang sistemlerinde sehadet, adalet ve zulme kars1 direnigin simgesi haline gelmis,
Kerbela vakasi da tarih boyunca edebiyat, musiki ve tiyatro gibi cesitli sanat formlarinda
sik¢a islenmistir. Kerbeld, bu yoniiyle hem tarihsel bir trajedi sahnesi hem de tasavvufi ve
edebi metinlerde mecazi bir yas ve merhamet cografyasi olarak islev gérmiistiir (Pala, 2004:

267).
Hasan niir1 Rizadur ciimle cesmiim
Hiiseyn-i Kerbelanun yaveriyem (Ayan, 2020: 542)

Hasan’in nuru, benim nazarimda riza’dir (ben ise) Kerbeld’da sehit edilen Hiiseyin’in

davasinin bir yoldas1 ve yardimcistyim.

Ifade edilen “Kerbeld’li Hiiseyin’in yardimcist olmak”, tarihsel bir cografyaya
aidiyetten ziyade, Kerbela’nin anlam diinyasina ve temsil ettigi degerler sistemine ruhen ve
zihnen katilimi ifade eder. Burada Kerbela, zulme karsi direnisin, adaletin, sadakatin ve
fedakarligin mekani olarak insa edilmistir. Bu anlamda Kerbela, hem zamanlar iistii bir dava

mekani, hem de goniil cografyasinda bir direnis yurdudur.
Yine sah-1 velayetden iki seh-zade niir oldi
Biri zehre riza virdi birin der-Kerbela gordiim (Ayan, 2020: 547)

Velayet sahindan (Hz. Ali’den) iki sehzade nurOLDU, biri zehre riza gosterdi,

digerini Kerbela’da gordiim.

“Velayet sah1” ifadesi, tasavvufta ve Ehl-i beyt sevgisinde Hz. Ali’nin konumunu
yiiceltir; velayet, Allah’in dostlugu ve hakikat bilgisi anlamina gelir; Hz. Ali ise velayetin
zirvesi kabul edilir. Bu “sahtan dogan “iki sehzade” Hz. Hasan ve Hz. Hiiseyin’dir; sair

onlar1 “nur” olarak nitelendirerek hakikatin, ilahi rehberligin ve aydinligin sembolii yapar.

Birinci misrada Hz. Hasan’in zehirlenerek sehit edilisi anlatilir; “zehre riza
gostermek™ ifadesi, Hz. Hasan’in sabir, sliklinet ve kaderine teslimiyetle one ¢ikan

sahsiyetini tasvir eder. ikinci misrada ise Hz. Hiiseyin’in Kerbela’da yasadig1 trajediye isaret
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edilir. Kerbeld bir yas mekanidir. Kerbeld, tarihsel bir hadisenin hatirasini mekéana ve
zamana yerlestiren, toplumsal bellegin ve kolektif yasin somutlastigi kutsal bir matem

cografyasidir.
4.1.25. Kiirst

Islami literatiirde “kiirsi” kavrami hem lafzi hem de mecazi anlamlariyla gok
katmanli bir igerige sahiptir. Tasavvufi ve Kelami kaynaklarda Ars-1 A‘z&m’1n altinda, ilahi
bilgi ve yazgmin kayitli oldugu Levh-i mahfiz’un bulundugu yer olarak tanimlanir. Bu
baglamda kiirsi, Allah’in ezeli ve ebedi ilminin, kudretinin bir mesnedi, yani dayanak
noktasidir. “Ayetii’l-Kiirsi” bu kozmik kiirsiye atifta bulunur: "O’nun kiirsisi gokleri ve yeri
kusatmistir" (Bakara, 286/255) ifadesiyle kiirsi, yaratilisin ve idarenin kusatic1 ve mutlak
diizenleyicisi olan ilahi tasarruf alanin1 sembolize eder (Develioglu, 2006: 537; Uludag,

2012: 225).
Hem Hakuii sen mazharisan la-serik ii bi-giiman
Sendediir niir-1 tecelli “Ars i kiirst hem na tm (Ayan, 2020: 504)

Sen, Allah’in (birliginin ve tecellisinin) yansimasisin, essiz ve siiphesiz, arsin,

kiirstinlin ve cennetin tecelll nuru sendedir.

Sair, Ars, Kiirsi, ve Naim mekanlarin nurunun sevgilide tecelli ettigini sdyleyerek
sevgilinin varligim1 yalniz diinyevi bir giizellik degil, kozmik ve uhrevi hakikatin merkez
mekani haline getirir. Bu ifadeyle sevgili, aski, ilahi tecelliyi ve cennet saadetini tek potada
birlestiren bir hakikat mekania dontisiir. Beyitteki mekansal baglamda, Hakikat mekana:
sevgili, Allah’in birliginin yansidig1 yerdir. Tevhid hakikatinin mekan1 olarak sunulur. Ars
ve Kiirsi, evrenin ve ilahi kudretin en ylice mekanlaridir; bunlarin nuru sevgilide toplanir.
Naim (cennet), ebedi saadetin mekanidir; sevgilide cennet saadetinin bile 6tesinde bir nur

oldugu ifade edilir (Aydin, 2022: 513, 2978, 3585-668).
4.1.26. Baharistan

Baharistan, Farsca kokenli bir kelime olup “bahar yeri” anlamina gelir. Terim, yesil,
cicekli, estetik degeri yiliksek dogal ya da diizenlenmis alanlar i¢in kullanilir. Bahgeler,
parklar, cayirlar ve mesire alanlar1 bu tanim gercevesine girer. Klasik Tiirk edebiyati ve
minyatiir geleneginde baharistanlar, huzur ve zarafet alanlar1 olarak betimlenir. Ayrica
Baharistan, Molla Cam1’nin kaleme aldigi meshur mensur eserinin adidir. 1487 yilinda

tamamlanan bu eser, ahlaki, dini ve tasavvufl hikmetler i¢eren yedi boliimden (ravza/bahge)
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olusur ve Giilistan tarzinda yazilmistir. Eserin ismi ve igerigindeki edebi zenginligiyle ahlaki

giizelligi simgeleyen metaforik bir anlam tasir (Develioglu, 2006: 65).
Iy biiy-1 baharistan iy hiir-1 nigaristan
Iy dil-ber-i ser-mestan didaruiia miistakam (Ayan, 2020: 524)

Ey bahar bahgesinin giizel kokusu, giizelleri ¢ok olan yerin hurisi, ey goniilleri mest

eden sevgili, yiiziine hasretim.

Bu beyitte sair, sevgiliyi doganin en canli, cennetin en giizel ve agkin en sarhos edici
unsurlartyla tasvir ederek askin biiyilikligiini ve derinligini dile getirir. “Ey biy-1
baharistan™ diyerek sevgiliyi ilkbahar bahgesinin mis kokusuna benzetir; bahar bahgesi
klasik siirde hayatin yeniden baglamasini, askin tazeligini, giizelli§in ve nesenin mekanini
simgeler. Bu koku, asigin gonliinii mest eden, ruhunu canlandiran bir agk isareti olur.
Devaminda “ey hiir-1 nigaristan” ifadesiyle sevgili cennet hurilerinin siisli, en giizel
varliklarin dahi takindigi ziynet gibi gosterilir; bu, sevgilinin gilizelliginin cennet
nimetlerinin bile 6tesinde oldugunu anlatir. “Ey dil-ber-i sermestan” kismi ise sevgilinin
gontlleri sarhos eden bir dilber oldugunu belirtir; sevgilinin giizelligi ve cazibesi, ask1 bir
sarap gibi sunar ve 45181 mest eder. Sonunda sair, bu giizellik ve cazibeye duydugu derin
hasreti dile getirerek “didaruna miistdk™ oldugunu, yani sevgilinin yliziinii gormeyi her
seyden cok istedigini vurgular (Aydin, 2022: 947). Baharistan baglami, klasik siirde hem
ideal bahge imgesinin yogunlastig1 estetik uzami1 hem de yenilenme—dirilis semantigini

tastyan zamansal bir esigi ifade eder.
4.1.27.Irem bag

“Irem” kelimesi, Kur’an-1 Kerim’in “Rabbinin Ad kavmine, o direkler sahibi Irem’e
nasil davrandigmi gérmedin mi?” (Fecr, 89/6-7) ayetlerinde ge¢mekte olup, burada Ad
kavminin yasadigi, siitunlarla bezenmis ve benzeri goriilmemis ihtisamdaki bir yerlesim
merkezine isaret edilmektedir. Bu anlati, tarihi oldugu kadar sembolik bir anlam evreni de
tasir. IslAmi edebiyat ve Arap siir geleneginde “Bag-1 Irem” cenneti andiran giizellikte,
mutluluk ve refah yeri olan bahgelerin sembolii haline gelmistir. Renkli, diizenli ve ihtisamli
tabiat tasvirleriyle donatilmis bu motif, diinyevi giizelliklerin idealize edilmis bir yansimasi

olarak kurgulanir.

Tasavvufi yorumlarda ise “Irem baglar1” goniil Aleminin bir metaforu olarak okunur;

burada bahge, kulun i¢ diinyasinda Hak ile karsilagma, ilahi tecelliyi temasa etme yeri olarak
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degerlendirilir. Nesimi gibi sifi sairlerde bu bag, ilahi askin zuhur mekani, nefsin
arindirildigr ve Hakk’a vuslatin miimkiin oldugu batini bir alan olarak anlam kazanir.
Boylece “Irem baglar” hem Kur’ani bir kissa hem klasik edebiyatin estetik bir dgesi, hem
de tasavvufun igsel tecriibesine dair zengin bir sembol olarak ¢ok katmanli bir mecaz haline

gelir (Harman, 2000: 443).
Simsad-1 Kadiiii kildi irem bagina cevlan
Serv aria esir oldi vii menden beter oldi (Ayan, 2020: 727)

Selvi boyun, irem Bagi'nda dolast, selvi bile ona esir oldu ve benden daha kétii hale

diistii.

Bu beyitte sair, sevgilinin boyunu selviye, yani uzun ve zarif bir agaca benzeterek
aski klasik bir giizellik semboliiyle tasvir eder. Beytin mekani irem Bagidir; bu bag, islam
ve Dogu mitolojisinde efsanevi giizelligiyle {inlii, cennet gibi bir bahge olarak anlatilir. Sair,
sevgilinin selvi gibi diizgiin boyunun bu cennet bahgesinde dolastigini hayal ederek Irem
Bagi’n1 bir ask sahnesine doniistliriir. Boylece sevgilinin varligi, en giizel bahgeyi bile
giizelligiyle kiskandirir. Daha da ileri giderek sair, boyu zaten zarafet sembolii olan selvinin
bile sevgilinin boyuna tutuldugunu ve esir diistiglinii soyler; iistelik selvi, sairin kendisinden

bile perisan bir hale gelmistir.
4.1.28.Firdevs bag:

Firdevs, Kur’an’da gecen sekiz cennet mertebesinden biridir ve bir¢ok tefsir
kaynaginda cennetlerin en yiiksegi ve en degerlisi olarak tanimlanir. “Onlar Firdevs’e varis
olanlardir; orada ebedi kalacaklardir" (Mii’mindin, 23/11) ve "Iman edip salih ameller
isleyenlere, konak olarak Firdevs cennetleri vardir" (Kehf, 18/107) ayetlerinde yer alir.
Liigatte "bahge", "baglik" ve "yesilliklerle dolu alan" anlamina gelir. Hadis kaynaklarinda
ise Hz. Peygamber, miiminlere “Allah’tan Firdevs’i isteyin; o, cennetlerin ortasit ve en
yiiksegidir” seklinde (Buhari,2010) tavsiyede bulunmustur. Tasavvufi yorumlarda Firdevs,
goriilmesi en zor hakikatlere, Allah’a en yakin makam olarak yorumlanir (Ozervarl, 1996:

123-124).
Gegiirdiini ‘omriiiii miihmel gerek agla gerekse giil
Dabu eliifi iriir degiil anufi firdevs bagina (Ayan, 2020: 675)

Omriinii bos yere harcadin ister agla ister giil, ancak artik elin o Firdevs bahgesine

ulasmaz.
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Firdevs, cennetlerin en yiiksegi ve en giizeli olarak Islim inancinda sonsuz
mutlulugun mekanmdir. Sair, dmriinii bos geciren kimsenin artik elinin Firdevs bahgesine,
yani ebedi saadet mekanina uzanamayacagii soyleyerek pigsmanligin ne denli ¢aresiz
oldugunu hissettirir. Burada Firdevs bagi, diinyevi Omriin degerlendirilmesiyle hak
edilebilecek en yiiksek manevi 6diil ve mekén olarak kurgulanir; insanin diinyada gosterdigi
gayret, Firdevs’e girebilmenin tek yoludur. Beyit mekansal baglamda Firdevs bagi, ebedi
saadet mekanidir. Allah katinda en yiice cennet, ama dmriinii bos gegiren i¢in ulasilamaz

hale gelir (Ozervarli, 1996: 123—124).
Cennet-i firdevs iciin bir lahza gam-kin olmazam
Talib-i didar-1 yaram sadumanam hburremem (Ayan, 2020: 540)

Firdevs Cenneti icin bir an (bile) iiziilmem, ben sevgilimin (Allah’m) yiiziini

gormenin talibiyim, mutluyum, neseliyim.

Bu beyitte sair, tasavvufun en yiice anlayigini, yani cennet nimetlerinden bile iistiin
gordiigii Hakk’1n cemalini gérmek arzusunu dile getirir. Birinci misrada sair, cennetlerin en
yiiksegi ve en gilizel mekani kabul edilen Firdevs Cenneti igin bile {iziilmeyecegini, onu
kaybetmekten endise duymayacagini ifade eder. Bu, sairin diinyevi ya da uhrevi ddiillere
baglanmadan yalnizca hakikatin kendisine talip olma derecesine eristigini gosterir. Bu
bakisla sair, Firdevs cenneti bir 6diil mekani degil, hakikate ulagsma arzusunun 6ntinde degeri

olmayan bir sey olarak konumlandirir.
Iy mela’ikler saiia kul iy feristeh ¢akeriiii
Iy peri Firdevs icinde hiiriler ferrasuiiuz (Ayan, 2020: 405)

Ey melekler sana kuldur; ey melek, (ben de) senin hizmetkarinim, ey peri, Firdevs

Cenneti’ndeki huriler senin hizmetkarindir.

Bu beyitte sair, sevgiliyi evrenin en yiice varligi olarak tasvir eder ve onu kozmik bir
istlinliglin merkezine yerlestirir. Melekler, periler ve Firdevs Cenneti’ndeki Hariler gibi
kutsal ve giizellik sembolii varliklar1 sevgilinin hizmetine verilmis gibi gostererek abartili
ama etkileyici bir ylicelik tablosu c¢izer. Melekler, ilahi emirlerin mutlak itaatkar
tasiyicilaridir ve sadece Allah’a kulluk ederler; ama sair, onlarin bile sevgiliye kul oldugunu
sOyleyerek sevgilinin cazibesinin ilahi diizeni bile etkileyebilecek kadar gii¢lii oldugunu

vurgular. Boylece beyitte sevgilinin varligi, kdinatin en kutsal ve gilizellik dolu mekanlarini
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bile asan bir agk merkezine doniisiir; meleklerin ve cennet varliklarinin sevgiliye hizmet

etmesi, agkin kudretini ve sevgilinin yiiceligini benzersiz bir abarti sanatiyla ortaya koyar.
4.1.29.Hankéah

Hankah, tasavvuf gelenegi i¢inde sufilerin toplandigy, ibadet, zikir, sohbet, egitim ve
misafir agirlama islevlerini yerine getiren biiyiik 6lgekteki tarikat yapisidir. Farsca kokenli
bu terim, genellikle tekke ya da dergéh ile es anlamli kullanilsa da daha genis bir sosyal ve
fiziki yapilanmay1 ifade eder. Tekkelerin biiyiik ve merkezi olanlarina hankah, en yiiksek
seviyedeki otoriteye sahip olanlarina ise asitane adi verilir. Hankahlar, sadece mistik
pratiklerin  yuiriitiildigi alanlar degil, ayn1t zamanda tasradan gelen dervislerin
konaklayabilecegi odalar, yemeklerin pisirildigi mutfaklar, konuklarin agirlandigi
misafirhaneler ve bazen zirai iiretim yapilan arazilere sahip ¢ok yonlii yapilardi. Bu yoniiyle,
Osmanli doneminde hankahlar yalnizca dini degil, ayn1 zamanda toplumsal, kiiltiirel, ilmi
ve hatta siyasi etkiler tasiyan merkezler olarak hizmet vermistir. Tasavvufi literatiirde

% e

metaforik anlamda “harabat” “meyhane” ya da “atesgede” gibi sembolik isimlerle de
anilmis, mecazi dilde Allah askinin cosku mekani olarak da tasvir edilmistir (Cebecioglu,

1997: 269).
Mescid ii hankaha sen Sifi tek olma girra kim
‘Asika ciimle yir ii gok ma ‘bed ii Simenat olur (Ayan, 2020: 198)

Mescit ve dergaha sen stfi gibi olma, kibirlenme, ¢iinkii asiga biitiin yer ve gok,

ibadethane ve puthane olur.

Sair, stflyi uyararak onun yalnizca mescit ve dergah gibi zahirl mekanlara baglh
kalmamasini, bu mekanlarla sinirl bir ibadet anlayisina kapilmamasini ister. Ciinkii gercek
asik icin, yani Allah askiyla yanip tutusan kimse i¢in biitiin yer ve gok, ibadet yeri haline
gelir. Burada mekan, yalnizca belirli kutsal yapilarla sinirli degil, asigin icsel haliyle

kutsallasan her yerdir.
4.1.30.Mekke

Mekke hem tarihsel hem de dini baglamda Isldm medeniyetinin merkezi
sehirlerinden biridir. Peygamber Efendimizin dogum yeri olmasi ve Islim dininin burada
dogup yayilmaya baslamasi, sehri yalnizca bir cografi mekan degil, ayn1 zamanda kutsal bir
sembol haline getirmistir. Bu kutsallik, Mekke'nin kalbinde yer alan Kébe ile daha da

pekismistir. Kabe'nin Mekke'de bulunmasi, Miisliimanlar i¢in hac ibadetinin merkezi
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olmasiyla birlikte, sehirle ilgili dini metinlerin ve edebi eserlerin ortaya ¢ikmasina zemin
hazirlamistir. Bu gercevede “Fezail-i Mekke” basligr altinda birgok eser kaleme alinmis,
sehir her yoniiyle tasvir edilmistir. Divan siirinde ise Mekke, 6zellikle Kabe vesilesiyle hac
yolculugunun menzili olusu gibi hususlarla 6ne ¢ikar. Ayrica edebl dilde siklikla
“Miikerreme” yani “serefli” sifatiyla anilan sehir, mecaz-1 miirsel yoluyla da zikredilerek,
dogrudan Kébe'nin veya ilahi vuslatin remzi olarak kullanilmistir. Bu baglamda Mekke, dini
ve edebi sdylemin anlam haritasinda hem fiziki bir mekan hem de manevi yonelisin

merkezidir (Pala, 2004: 302).
Calinmig ergavan bernizi kenar-1 ciiydan tanisuk
Sanasan Mekke sultani yiizin yur ab-1 Zemzemden (Ayan, 2020: 617)

Sanki akarsuyun kenarindaki o al renkli nadide ¢icek, ¢alinmis bir erguvandir; (onu

goriince) Mekke sultan1 (sevgili) yiiziinii Zemzem suyuyla yikanmis sanirsin.

“Mekke sultan1” olarak anilan sevgili, yalnizca maddi giizelligiyle degil, goniil
iilkesinin yoneticisi olarak tahayyiil edilir. Sairin goziinde sevgilinin hitkkmii, fiziki sehirlerin
Otesinde, asigin varlik alemine sirayet eder. O, hakikatin tecelli ettigi yerdir. Bu ¢ercevede
sevgilinin “kutsal mekanin sultani” olarak tanimlanmasi, onun diinyevi giizelliklerin
Otesinde bir manevi merkez, bir tevhid noktasi olarak goriilmesinden kaynaklanir (Akt.

Fidan, 374-375; Bozkurt & Kiigiikasci, 2003, 28, 305-311).
4.1.31.Kabir

Oliilerin gomiildiigii yer olarak bilinen mezar ve onun es anlamlilar1 olan kabr,
merkad, meshed, medfen, 14hd, makbere ve glr, klasik Tiirk edebiyatinda aynmi baglam
igerisinde degerlendirildikleri i¢in tek baslik altinda ele alinip incelenmistir. Arapga ziyaret
kokiinden gelip “ziyaret mekan1” anlamina gelen mezar ile “6liiniin gomiildiigi yer”

anlamlarina gelir (Bozkurt, 2004: 519).
Meni indiirdiler Kabriim icine
Kesek bal¢ig ile ortiip revani (Ayan, 2020: 733)

Beni kabrimin i¢ine indirdiler, iizerimi toprak ve camurla orttiiler ve (ardimdan)

gittiler.

Kabir, insanin bu diinyadaki yolculugunun son duragi gibi goriinse de aslinda sonsuz

bir alemin baslangi¢ noktasidir. Sair, "beni indirdiler" diyerek insanin bedeninin diinyadan
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ayrilisin1 ve toprakla yeniden bulusmasini dramatik bir sekilde ifade eder. Bu beyit, kabri
hem son durak hem de tasavvufi anlamda ice doniisiin ve hakikatle bulusmanin mekani
olarak isler. Insanin yaratilisinin baslangici, klasik kaynaklarda tin/turab (balgik/toprak)
olarak tasvir edilir; olen kiside topraga konur. Toprakla ortiilme, bir yok olus degil; fani
diinyadan baki aleme gecistir. Bu anlamryla kabir, bu diinyanin bittigi ama diger diinyanin
esigidir.

4.1.32.Halvet

Halvet, kelime anlamu itibariyle yalniz ve tenha kalmay: ifade eden Arapga kokenli
bir kavramdir. Tasavvuf geleneginde ise halvet, miiridin diinyevi ve gecici baglardan
styrilarak Allah ile bas basa kalma siirecini tanimlar. Bu siireg, ruhsal arinma ve manevi
yiikselis amaciyla az yemek, az uyumak ve siirekli ibadetle mesgul olmayi igerir. Genellikle
kirk giin siiren bu inziva dénemi, ¢ile adiyla da anilir. Dervis, bu siirecte dar bir halvette kalir

ve zikir, tefekkiir, riyazet gibi ibadetlerle mesgul olur (Pala, 2004: 186).
Kimse ¢tin yarun visalin bulmad: tamat ile
Epsem iy balvet-nisin endise-i ham eyleme (Ayan, 2020: 648)

Hig kimse sevgilinin vuslatina kuru laflarla erisememistir ey suskun ve halvet ehli

kisi, kendini bos kuruntularla tizme.

“Halvet-nisin” ifadesiyle sair, dis diinyadan uzaklasarak ice yonelen, yalnizlik i¢inde
tefekkiir eden kisiyi tarif eder. Halvet, tasavvufta ruhun arinmasi ve hakikatle bulusma
niyetiyle girilen i¢sel mekandir. Bu beyitte halvet hem fiziksel hem de ruhsal bir mekan
olarak islenir. Sevgiliye ulasmak miimkiin olmasa da bu yalnizlik hali, kendi i¢ine doniisiin

ve olgunlasmanin alanidir (Uludag, 2012: 364-365).
4.1.33.Ravza-i Ridvan

Ravza-i Ridvan, Kur’an ve hadislerde miijdelenen cennetin, rithani giizelliklerle

bezenmis, ¢icekli, ¢cimenli, huzur dolu bolgesini ifade eder (Develioglu, 2006: 879).
Ravza-i Ridvana da ‘vet kilma iy zahid meni
Ctiin men ol dergahdan sahn-1 giilistan bulmisam (Ayan, 2020: 497)

Ey zahid, beni Ridvan bahgesine davet etme! ¢linkii ben o dergahtan giil bahgesinin

avlusunu bulmusum.
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“Ridvan bahgesi” Islami gelenekte cennetin bekgisi olan Ridvan’a izafetle, ilahi
miikafat ve huzur yeri olan cenneti temsil eder. Ancak sair, zahid’e hitap ederek bu cennet
davetini reddeder; ¢iinkii o, cennet olarak kabul edilen bu kutsal mekani degil, giil bahgesinin

avlusu olarak niteledigi sevgilinin mekanini tercih etmistir.
4.1.34. Tir-i Sina

Sina Yarimadasi, Misir ile Filistin arasinda yer alan, batida Siiveys Kanali, doguda
Akabe Korfezi ile ¢evrili olan bir kara parcasidir. Tevrat, Kur’an ve diger semavi kitaplarda
ad1 gecen bu bolge, 6zellikle Hz. Musa’nin vahiy aldig1 yer olan Thr-i Sind (Sina Dagy) ile
meshurdur (Develioglu, 2006: 954). Dini geleneklere gore, Israilogullar1 Misir’dan ¢iktiktan
sonra kirk yil boyunca bu bolgede dolasmislar, Hz. Musa da burada Allah’in keldmina
mazhar olmustur (Bakara 63, 93; A‘raf 143).

“Tdr-1 STnd’nin klasik Tiirk edebiyatinda tasavvufi acidan ele alinisi tecelli kavrami
esasia dayalidir. Tecellinin kéinat ve insandaki yansimalari, tecelliye ulagma yollar1 ve
ulasildigr takdirde ortaya c¢ikan hallerin anlatimi seklindedir. Bu anlatimlarda Ttr-i Sin4,
genellikle benzetme ve kiyaslamalar igerisinde bir timsal olarak bulunur. Insan-1 kAmil ve
asiklarin goniil ve viicutlar ya ona benzetilir ya da onunla kiyaslanir. Tecelliye bagli olarak
ortaya ¢ikan haller ise onun sarsilip, par¢calanmasi 6rnekliginde dile getirilir” (akt. Erdem,

2025: 133; Eren, 2018: 200).
Ctin Nesimi Tir-1 Sindda bulupdur dyetiin
Yare Kildi levh-1 Miisa innehii sey’iin ‘acib (Ayan, 2020: 193)

Nesimi, Sina Dagi'nda senin isaretini buldugunda, Musa'nin levhasini (ilahi yazitini)

sevgiliye sundu (ve dedi ki) “bu gercekten saswrtict bir seydir.”

Bu beyitte, Hz. Musa'nin levhay1 tasimasi1 Kur’ani bir anlatidan alinan temsildir.
Burada “levha” (Musa’ya verilen yazili ilahi emirler) bir ilahi bilgi ve hakikat metni olarak
degerlendirilir. Ancak sair, bu kutsal levhay1 sevgiliye sunmakta, yani ilahi bilgiyi askin
mekaninda degerlendirmektedir. Bu durum, kutsal mekanin, (Sina Dag1) yerini sevgilinin

bedeni, yiizii veya gonlii gibi mecazi ve tasavvufl bir mekana biraktigini gosterir.

Sairin “bu gercekten sasirtici bir seydir” sozii ise “Misa, belirledigimiz vakitte (Sina
Dag1) gelip Rabbi onunla konustugunda, ‘Rabbim! Bana (zatin1) goster, sana bakayim’ dedi.
(Allah) ‘Beni asla goremezsin. Fakat su daga bak; eger o yerinde durabilirse sen de beni

goreceksin’ buyurdu. Rabb’i daga tecelli edince onu paramparca etti. Musa da baygin olarak

130



yere y1gildi. Ayildiginda, ‘Seni tenzih ederim! Sana tévbe ettim. Ben inananlarin ilkiyim’
dedi” (A‘raf, 7/143) ayetindeki Hz. Musa’nin tecelli karsisinda dagin sarsilmasi ve hayrete
diismesi anlatisina nazire olarak diisiiniilebilir. Bu baglamda, Musa'nin yasadigi hayret hali,
sair tarafindan sevgilinin giizelligi karsisinda tecriibe edilen vecd, tecelli sarhoslugu,

tasavvufl hayret (hayret makami) ile 6zdeslestirilmistir (Uludag, 2012: 361).
Hatt u baliini ki tabdur mestiir
Yazilu rakk-1 Tir-1 Misi-lika (Ayan, 2020: 798)

Senin yiiziindeki ¢izgi ve ben Oyle parlak (ve) belirgindir (ki adeta) Musa’nin Tlr

Dagi’nda aldig1 ince levhaya yazilmis ilahi yazilar gibi (apagiktir).

Tur Dagi, klasik dini literatiirde vahyin mekani, Allah’in tecelli ettigi yer olarak
kabul edilir. Beyitte bu kutsal mekan, sevgilinin yliziiyle ortiistiiriiliir. Sevgilinin yiizii artik
Tar Dagi’ndaki Musa levhasi gibi ilahi hakikatin yazildig1 yerdir. Boylece sair, sevgilinin
yliziinii siradan bir giizellik alan1 olmaktan ¢ikararak, vahyin zuhur ettigi kutsal bir cografya
olarak kurar. Sevgilinin hat ve beni, sadece estetik degil, tecelli mekanidir; yiiz, goriiniir

olanin ardindaki kutsal sirr1 tagir.
4.1.35. Gebr Kilisesi

Kilisa ya da Tirkgelesmis sekliyle kilise, Farsca kokenli bir kelime olup
gayrimiislimlerin ibadet ettigi yap1 anlamina gelir (Develioglu, 2006: 520). Gebr kilisesi,
dogrudan “atese tapanlarin tapinma yeri” anlamima gelmektedir ve klasik Islami metinlerde
“atesgedeler” (ates mabetleri) igin bu tiir tabirler mecazli olarak da kullanilmistir. Gergekte
Hristiyan kilisesi ile karistirilmamalidir; ¢linkii “kilise” burada mabet anlaminda genel
olarak kullanilir. Klasik edebiyatta gonliin veya bedenin mecazi anlamda atese sunulmasi,

yanmast baglaminda da sikca karsimiza ¢ikar (Develioglu, 2006: 284).
Ciin ‘ibadet Hakka dur ma ‘bud bir Hakdur hemin
Mii’miniifi bes mescid gebriini kilisas: nediir (Ayan, 2020: 389)

Madem ibadet yalnizca Allah i¢indir ibadet edilen yalnizca Allah’tir, (O halde)

miimin i¢in mescit, ategperestin kilisesi arasinda (ne fark vardir) nedir.

Beyitte, ibadetin 6zii ve niyeti 6n plana ¢ikarilarak, ibadet edilen fiziki mekanlarin
ayriminin yiizeysel ve baglayici olmadigi vurgulanir. Atesperestlere ait gebr kilisesi ile

Miisliimanlarin ibadet mekan1 olan mescit arasinda zahiri olarak goriilen farklarin, hakikatte
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bir anlam tagimadigi ileri siiriiliir. Bu yaklasimda ibadet mekani, yalnizca digsal bir yap1
olmaktan c¢ikar, kalbi ve niyet merkezli bir hakikat mekani olarak sorgulanir. Dolayisiyla,
beyit yalnizca bir dini hosgdrii sdylemi sunmaz; ayni zamanda mekana dair mutlak

anlamlarin sorgulanmas: {izerinden, tasavvufi bir ontoloji dnerir.

Burada asil ibadet mekani, samimiyetle Allah’a yonelen goniildiir. Sekil, yap1 ya da
mezhepsel ayrim, bu yonelisin yaninda ikincil 6nemdedir. Bu sdylem, 6zellikle vahdet-i
viictid anlayisinda viicut bulan "her sey O'ndandir" diisiincesiyle uyumludur. Ibadetin kiblesi

olan mekan, form degil, hakikatin tecelligdh1 olan goniildiir (Cebecioglu, 1997: 91).
4.1.36.Biithane

Biit-hane kelime anlamiyla “putlarin evi” yani putlarin bulundugu ibadet mekani
demektir. Farsca biit (put) ve hane (ev, mekan) kelimelerinden olusur. islam oncesi dini
kiiltiirlerde tapinak anlaminda kullanilmig olan biit-hadne kavrami, o6zellikle tasavvuf ve

klasik Tiirk edebiyatinda derin mecazlarla yiiklii bir anlam kazanmistir (Pala, 1995: 98).
Mii ' miniifi ka ‘be yiridiir kafiriiii biit-haneler
‘Asikuii dost isigidiir ka ‘be vii biit-hanesi (Ayan, 2020: 712)
Miiminin yeri Kabe’dir, kafirin (ise) puth@neler agigin dostunun esigidir Kabe’si ve
puthanesi.

Bu beyitte, sevgilinin esigi, yani vuslata giden kapi, her tiir kutsal mekandan daha
iistiin, daha anlamlidir. Ciinkii tasavvufta sevgili Allah’tir ve Allah’a ulastiran yol, artik dis
sekillerle degil, goniil baglilig1 ve agkin samimiyetiyle tanimlanir. Bu beyitte mekéan kavrami
askin hakikati karsisinda erir. Asik igin artik kutsallik, sadece belirli bir yap1 veya ibadet

alaninda degil, sevgilinin esiginde, yani Allah’la bulusulan noktada tecelli eder.
4.1.37.Adn

“Adn” terimi, Islami literatiirde cennetin en yiiksek mertebesini ya da birden fazla
cennet katinin tiimiinii ifade eder. Bu kavram, Kur’an’da “cennatii’l-adn” bi¢iminde on bir

farkli ayette yer alir (Yavuz, 1988: 390-391).
Iy maiia cenndt-1 ‘adnuii bag u biistan yiiziifi
Giilden anun giilgeni bi-berk ii bi-bar olmasun (Ayan, 2020: 594)

Ey sevgili, senin yiiziin Adn Cenneti’nin giil bahgesidir; o bahgenin giilleri
(solmasin) ne yapraksiz kalsin ne de meyvesiz.
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Adn cenneti, Kur’an’da miiminlere vaat edilen kalic1 ve huzurlu cennet olarak gecer;
bu baglamda sevgilinin ylizii de gecici diinyaya degil, siireklilige ve ilahi giizellige acilan
bir mekan olarak tasvir edilir. Giilleri solmasin ne yapraksiz kalsin ne de meyvesiz ifadesiyle
bu giizellik ve huzurun daimi olmasi temenni edilir. Sevgilinin yiizii, artik yalnizca bedensel
bir varlik degil; i¢sel bir dinginlik, ruhsal bir cennet mekanidir. Bu nedenle sair, maddi
mekanlardan farkli olarak, agkin 6ziiniin barindig1 bu yiizii kaliciligin ve agkin mekansal

kemalinin simgesi haline getirir.
4.1.38. A‘raf

A‘raf, Kur’an-1 Kerim’in 7. stresine isim olmakla birlikte, ahiret tasvirlerinde gecen
ve cennet ile cehennem arasinda bir "ytliksek yer" olarak tanimlanan metafizik bir mekandir.
A‘raf cennet ehli ile cehennem ehlinin birbirini gorebildigi, heniiz hiikkmii verilmemis
kimselerin bekleme makami olarak yorumlanir. Ayni1 zamanda “yiiksek yer” anlamindaki
“urf” kokiinden tiireyen bu kelime, cennet ve cehennemi ayiran sinir bolgesi anlami tagir.
Burada bulunan kimseler, bir siireligine tereddiit halinde kalan, sevap ve giinahlar1 denk

olan kimseler olarak tasvir edilir.

Tasavvufi yorumlarda ise A‘raf, nefsin arada kalmis hallerini, hakikate heniiz
ulasmamis fakat cehennemi karanliktan da siyrilmis ruhsal durumu sembolize eder. Bu
yoniiyle A‘raf, hem bir mahseri bekleyis mekan1 hem de metafizik bir gegis alani olarak

degerlendirilir (Yavuz, 1991: 259).
Ta rif iderem ki sensen a ‘raf
‘Orfiim tanidum hicab icinde (Ayan, 2020: 782)
Tarif ederim ki araf sensin gelenegim (adetim) bu perde i¢inde tanidim.

Beyitte sair, sevgiliyi ya da ilahl hakikati “A‘raf” olarak tanimlamaktadir. Bu
kullanim, A‘raf’in klasik anlamindan (cennet ve cehennem arasinda, bekleyis ve tereddiit
mekani) farkli olarak, her iki yonii temasa edebilen bir arada olus mekani, yani muttela
makami olarak yorumlanabilir. Nitekim tasavvufi kaynaklarda A‘raf, Hakk’i biitlin
sifatlartyla mazharlarinda gorebilme, her yonden temasa edebilme mevki olarak agiklanir.
Sair burada " A‘raf sensin" diyerek sevgilinin (veya Hakk’1in) hem zitlarin birlestigi bir alan
hem de temasanin merkezi 6znesi oldugunu belirtir. Sevgili, ne yalnizca cennete (hazza) ne

de cehenneme (1zdiraba) ait degildir; her iki halin de 6tesinde ara bir tecelli noktasidir.
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"Bu perde iginde tanidim" ifadesi ise, tasavvufi anlamda perdenin (hicabin)
arkasinda kalan hakikatin, ancak bu perdeyle yiizleserek ve onu asarak idrak edilebildigine
isaret eder. Allah ile kul arasinda bulunan binlerce nurani ve zulmani perde, kisinin manevi
tekamiiliine gore asilir. Sair, hakikati "perde i¢inde" tanidigin1 sdylerken, ayrilikla tanima,

engelle yiizleserek yakin bulma tecriibesine gonderme yapar (Uludag, 2012: 42-285).
4.2. TASAVVUFi MEKANLAR

Tasavvufi siirde “mekan”, salt cografl bir yer degil, ilahi hakikatin goriintir oldugu

tecelll mahalli ve 6znenin i¢ yolculugunu kuran sembolik sahnedir.
4.2.1. La-Mekan

La-mekan, Allah Teala’nin yarattigi alemlerin hi¢gbir mekéansal siniriyla kayith
olmadigii, zaman ve mekan {istii bir varlik oldugunu ifade eden metafizik bir terimdir.
Kelam ve tasavvuf literatiiriinde “mukayyed” (sinirli) olan her sey mahlik, “mutlak™ olan
ise Hakk olarak degerlendirilir. Bu baglamda, Allah’in mekana muhta¢ olmaksizin var

olmasi, O’nun “la-mekan” olusunun temelidir.

Tasavvufi diisiincede “la-mekan”, sadece Allah’in zatina isaret etmez; ayn1 zamanda
fend haline ulasmis salikin (dervisin), benlikten siyrilarak Hakk’ta yok oldugu ve tiim
kayitlar1 agtig1 bir ruhani hal ya da makam olarak yorumlanir. Yani bir nevi, manevi tevhidin

mekansizlikla temsil edilen doruk noktasidir (Develioglu, 2006: 542).

Nesimi c¢iin seni bildi ezelden
Hakikat bildi kim Hak la-mekansan (Ayan, 2020: 570).

Nesimi seni ezelden tanidi c¢ilinkii biliyor ki sen hakikat {izere mekandan

miinezzehsin.

“La-mekan” kelimesi, hi¢cbir mekana sigmayan, zaman ve mekan iistii bir varolusu
anlatir. Allah’in fiziki mekéanla smirli olmadigi, onun her seyi kusattigi inanci, Islam
metafiziginde ve tasavvufta temel bir ilkedir. “Mekan” sadece fiziki bir yer degil, benlik,
diinya, kayit ve sinirliliklar anlaminda da kullanilir. Allah, bu sinirlardan miinezzehtir. O'na
ulagmak i¢in kisi de bu "mekanlardan" arinmalidir” (Pala,2000: 284). Sair, ezel kelimesiyle
sevgiliyle “ezell asinalik” i¢inde oldugunu varsayar; bu cergevede sevgili tasavvufi
diizlemde hakikat zaman ve mekan kayitlarindan miinezzeh, yani 1a-mekanidir (Kemikli,

2009: 185)
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4.2.2. Ars-1 Rahman

Ars, tasavvuf diisiincesinde, varlik mertebelerinin en yiikseklerinden biri olup,
Allah’1n tecelli ettigi, rahmetini ve hiikkmiinii yaydigi, zuhur ve istiva makamidir. Kur’an’da
gecen “Rahman arsa istiva etti” (Taha 20/5) ifadesi, bu tecellinin hem kozmik hakimiyet
hem de ilahi yonetim boyutunu ifade eder. Ars, bu yoniiyle alem-i halkin baslangicidir ve

Kiirsi gibi daha asag1 mertebeleri kusatir.

Tasavvufi yorumlara gore ars, yalnizca goksel bir yap1 degil; ayn1 zamanda ilahi
sirlarin tenezziil ettigi manevi bir makam, yani miistevadir (Uludag, 1991: 410). “O, Ars-1

Rahman tizerinde hiikiimrandir” (Taha, 20/5).
‘Ars-1 rahmandur yiiziiii Hakdur giivah
Hublugun Misrinda sensen padisah (Ayan, 2020: 849)

Senin yliziin, Rahman’n arsidir, Hakk (bunun) sahididir giizelligin Misir’inda gergek

padisah sensin.

Bu beyitte sair, sevgilinin yliziinli iki ¢arpici sembolle yiiceltir: kozmik diizlemde
“Ars-1 Rahmén”, yani Allah’in kudretinin ve hiikkiimranliginin mekani. Birinci misrada
sevgilinin ylizii, Allah’1n ars1 gibi yiiksek, ulvi ve azametli bir mekan olarak betimlenir; bu
benzetme sevgilinin giizelliginin siradan bir giizellik degil, ilahi bir tecelli, Rahman’in
kudretini yansitan bir hakikat oldugunu anlatir. “Hakdur giivah” ifadesi ise bu hakikate en
yiice sahit olarak dogrudan Allah’1 gdsterir; bdylece sevgilinin giizelliinin ilahi onaylh

oldugu vurgulanir.
4.2.3. Vahdet Deryasi

Vahdet deryasi, tasavvufi diisiincede “birlik denizi” anlaminda kullanilan bir
mecazdir. Bu mecaz, varlik aleminin goriinen ¢oklugunun ardinda yatan tek ve mutlak
varligin derinligini ifade eder. Sifi sairler bu deryayi, varlik iddiasindan siyrilarak fena ve
beka makamlarinda seyr i siilik eden arifin ulastigi ask, marifet ve hakikat alan1 olarak
nitelerler. Kulun, nefsi ¢okluklardan armip Hakk’in varliginda yok olmasi bu deryaya

dalmakla miimkiin olur (Uludag, 2012: 104).
Rith-1 Kuds oldi Nesimi cismi tarh eyledi
Cevher-i ferd old: diisdi vahdetiiii deryasina (Ayan, 2020: 642)

Nesimi, kutsal ruh oldu, bedenini terk etti, tek cevher oldu birlik deryasina diistii.
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Beyitte sair, tasavvuf yolunun nihai asamasini, yani insanin benligini tamamen terk
edip Allah’ta fani olusunu ve tek hakikatte birlesmesini etkileyici bir sekilde anlatir. Ilk
misrada Nesimi’nin “Rih-1 Kuds” e doniistiigii, yani nefsaniyetini ve maddi varligini asip
saf, kutsal bir ruha dontistiigii ifade edilir. “Cismi tarh etmek” ise diinyevi bedenden, maddi
kayitlardan ve benlikten kurtulmayi, insanin kendini Allah’a tam teslim ederek diinyevi
varligini geride birakmasini sembolize eder. Ikinci misrada ise Nesimi’nin “cevher-i ferd”
yani tek ve boliinmez hakikat cevheri haline geldigi belirtilir. Bu ifade, insanin Allah’in
birliginde erimesini ve farkliliklar1 asarak tek hakikatte fani olusunu isaret eder. “Vahdet
deryasina diigmek™ ise vahdet-i viiclid inancinda en ytice halidir; insanin, kendisini yok edip
Hakk’in varliginda kaybolmasi, sonsuzluk ve birlik denizine dalmasi1 anlamina gelir. Sair,
bu imgelerle Nesimi’nin tasavvuf yolculugunun en yiiksek noktaya ulastigini, ilahi hakikatle
tam bir biitiinliik i¢inde oldugunu dile getirir. Vahdet deryasi, insanin benligini kaybettigi,
Allah’1n birliginde eridigi sonsuzluk mekani olmustur (Uludag,2012: 48, 134, 299).

4.2.4.Vahdet Alemi

‘Alem-i vahdet, “birlik alemi” anlamina gelir ve Vahdet-i ViicGd 6gretisi
baglaminda, Hak’tan baska gercek varlik olmadigini ifade eden hakikat alanidir. Bu alemde
cokluk (kesret) yoktur; varlik, bil kuvve veya bilfiil yalmizca Allah’in zatindan ibarettir.
Yaratilmis tiim varliklar bu birlik hakikatinin gdlgeleri, izleri ya da tecellileridir. Dolayisiyla
‘alem-i vahdet, zahirde goériinmeyen ama batinda mutlak olan bir varlik diizlemidir

(Aydin,2022: 455; Cebecioglu,1997: 17).
‘Alem-i vahdetde sund bir kadeh mevid-y 15k
Kuvvet-i rithum miinevver ez-gidaya-yr ‘amim (Ayan, 2020: 531)

Askin Rabbi birlik aleminde bir kadeh sundu, ruhumun giicii, bu (manevi) gidayla

aydinlandi.

Bu beyitte sair, alem-i vahdet (birlik alemi) ifadesiyle hakikatin ¢okluk perdesinden
styrildigr saf tevhit mertebesini kasteder. Mevla, asiga bir kadeh sunar; bu kadeh, mecazi
olarak ilah1 ask sarabidir. i¢ilen bu ask kadehi, 4s131n ruhunu besleyen manevi bir gida haline
gelir. Birlik alemi (‘alem-i vahdet), Allah’in mutlak varlik oldugu ve baska higbir hakiki
varligin bulunmadigi, ¢coklugun silinip yalnizca tekligin (vahdet) idrak edildigi manevi bir
diizlemdir. Bu alem, cismani unsurlarin 6tesinde, zaman ve mekandan miinezzeh bir batini

hakikat mekanidir.
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4.2.5.Vahdet Meydani

Vahdet meydani, tasavvufl diisiincede salikin benligini yok ederek “bir’e, yani
Allah’a ulagmak tizere girdigi manevi hakikat alanin1 simgeler. Bu kavram, 6zellikle Vahdet-
1 Viichd anlayis1 baglaminda, siradan bir gérme veya idrakten ¢ok daha derin, ontolojik bir

doniisiimiin yasandig1 mekan olarak anlagilmalidir (Uludag, 2012: 371-372).
Basuiit top eylegil gir vahdetiini meydanina
Ey goniil miistak iseni ger ziilfiniifii cevganina (Ayan, 2020: 639)

Bagini1 bir top (oyun arac1) gibi yap (ve) birlik meydanina gir, ey goniil, eger o giizelin

saclarinin ¢evganini (sopasini) arzuluyorsan.

Bu beyitte sair hem tasavvufl hem de agki anlamda “meydan” imgesi tizerinden ¢ok
katmanli bir mekansal kurgu kurar. “Vahdet meydan1”, tasavvufta tevhid hakikatine ulasmak
isteyen salikin benligini yok ettigi, Allah’ta fani olma yolculuguna ¢iktig1 sembolik bir
sahadir. Burasi sadece fiziksel degil, ayn1 zamanda manevi bir hakikat ve imtihan alanidir.
Beyitte gecen “basini top eyle” ifadesi, insanin nefsini, egosunu, benligini bir top gibi ortaya
koymasi, yani mutlak bir teslimiyetle ilahi oyunun i¢ine dahil olmas1 gerektigine isaret eder.
Burada “giiy” kaderin veya ilahi hiikkmiin tecellisini tasiyan nesne olarak yer alirken;
“cevgan”, yani ucu egri bir cirit Allah’in ezeli takdirini temsil eder. Bu baglamda ¢evgan
ve glly, tasavvufl sembollerle ilahi oyunun araglarina doniisiir. Kulun bu oyuna katilabilmesi
icin meydanda kendi basini top yapmasi, yani varligim1 yoklukla degistirmesi, askin ve
vahdetin oyununa dahil olmasi gerekir. Bu oyun, zahirde savas veya spor gibi goriinse de

batinda bir ask ve tevhid temsiline dontismektedir (Levend, 2021: 49, 362-363).
4.2.6.Goniil Taht1

“Farsca ‘dil” Arapca ‘kalp’ kavramlar1 ile karsilanan gonill “insanin manevi
varli§ina, manevi giiciine, sevginin, nefretin, inancin, iyi koétii, biitlin duygularin tiimiiniin

varligina ve ifadesine verilen addir” (Golpinarli, 2004: 127).

Goniil algis1 daha ¢ok bir mekan olarak somutlastirilir. Taht, bag, Kabe, ars, ev,
saray, sehir, kale gibi mekanlar goniil tasavvurunun sekillenmesinde aragsallagtirilir. Biitiin
bu mekanlarin kiymeti siiphesiz o mekanlara atfedilen anlam ve yiiklenen degerler
sebebiyledir. Her seyden ziyade goniil Allah’in evi ve tahtidir. Taht; sultanlarin ve

hiikiimdarlarin oturdugu biiyiik, genis ve degerli taslarla siislii bir koltuktur ve goniil tahti,
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her seyin hiikiimdari ve sultani olan yaraticinin oturacagi, ona layik olmasi gereken mekandir

(Akbalik, 2013: 23).
Goiil tabtinda sultan “iski bilgil
Getiirme kibr ii kin der-ban-1 ‘asik (Ayan, 2020: 448)
Bil ki agk, goniil tahtinin sultanidir, asik! (goniil) evine kibir ve kini sokma.

Goniil, tasavvufta ilahi askin, hakikatin ve marifetin tecelli ettigi yerdir. Goniil
stradan bir kalp degil, manevi bir mekan, yani Allah’in nazar kildig: kutsal bir i¢sel alandir.
Beyitte gecen "taht", bu goniil evinde kurulan hiikiimranlik makamini temsil eder. Tahtin
sahibi ise agktir. Bu, yalnizca duygusal degil, ilahi agsk anlamindadir. Allah’a yakinlik ve
marifet, agk olmadan kazanilamaz. Sair, goniil evinin bir saray gibi oldugunu, orada askin
hiikiim strdiigiiniic ve bu sebeple goniil evine kibir, kin gibi nefsani duygularin
giremeyecegini vurgular. Yani bu ev arindirilmis, saf, agkin ve Hakk’in mekanidir (Uludag,

2012: 107).
Gamuiidur goniliimiini tabtinda sultan
Bir iklime iki sultan gerekmez (Ayan, 2020: 394)
Gonliimiin tahtinda sultan derdindir, bir iilkeye iki sultan gerekmez.

Bu beyitte sair, sevgiliye kavusamamanin sonucunda gelen {iziintliyii génliin tahtina
oturan sultan olarak tasvir eder. Goniil, tasavvufta insanin manevi mekani ve en kiymetli
hazinesi olarak kabul edilir; agkin sultan olmasi gereken bu mekani gamin ele gegirmesi,
asigin ask yolunda yasadigi aciin biyiikliiglinii gosterir. Goniilde gamin sultan olmast
ifadesiyle, agkin hedefi olan sevgiliye kavusamamanin, génlii bastan sona isgal eden bir

hiizlin haline doniistiiglinii dile getirir.
4.2.7. Goniil evi

Goniil evi, tasavvufi diisiincede ilahi sirlarin tecelli ettigi, feyiz ve marifet nurlarinin
indigi manevi bir merkezdir. Sevgilinin (Hak Teala’nin) agirlanip misafir edildigi bu goniil
mekani, ayn1 zamanda askin ve hakikatin zuhur ettigi kutsal bir hanedir. Goniil, sevgilinin
yoklugunda harap ve viran olurken, onun varligiyla nurlanir, ihya olur ve dirilise erer. Bu
baglamda goniil, yalnizca bireysel bir duygu alani degil, ilahl varligin tezahiir ettigi
metafizik bir sahne olarak degerlendirilir. Tasavvufi siir ve diisiincede goniil hem Hak ile

vuslatin zemini hem de agkin hiikiim siirdiigii yerdir (Oksiiz, 2017: 260).
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Tiirk edebiyatinda “goéntil kusu” imaji, Ahmed Yesevi’nin siirlerinde erken
orneklerine rastladigimiz 6zgiin bir semboldiir (Korkmaz, 2002: 334). Yesevi’nin “Kongiil
kusu sevk kanadin tutup ugsa / Ciimle viiclid yadin sdyleyen biilbiil olur” misralarinda, géniil
kusunun sevk kanadiyla ug¢masi, insanin i¢ diinyasinda ilahl askin etkisiyle ylikselise
gecmesini sembolize eder. Bu kus, sadece ruhun saf arzularini degil, ayn1 zamanda agkin
kanatlariyla hakikate yonelen manevi bir yolculugu temsil eder (Eraslan, 1983.186-187;

Geng, 1996: 425-443).

Bu imge, “goniil evi” kavramiyla dogrudan baglantilidir. Tasavvufl anlayista kalp,
Allah’mn nazar ettigi mekan olarak goriiliir; “goniil evi” Hak ile bulusmanin mahalli, goniil
kusu ise bu evde hakikate kanat ¢irpan manevi benligin semboliidiir. Dolayisiyla goniil
kusunun ucusu, goniil evinde ask ve marifetle gerceklesen bir ic¢sel dirilis ve manevi

yiikselisin ifadesidir.
‘Iska ezelde virmigem ticrete gonliimiiii evin
Ser’ ile kimse ta-ebed fesh idemez icaresi (Ayan, 2020: 710)

Ezelde, agsk ugruna goniil evimi kiraya verdim; bu kira sozlesmesini ser‘l yoldan

kimse ebediyen feshedemez.

Bu beyitte sair, gonliinii bir eve, aski da bu evin ebedi kiracisina benzeterek ¢ok
0zglin bir tasavvufi mecaz kurar. Ezelde ask i¢in gonliimiin evini {icrete verdim demek,
insanin yaratiliginin baslangicinda, yani “ezelde”, aski kalbine kabul ettigini ve gonliinii
askin evi olarak ebediyen kiraladigini ifade eder. Burada “licret” sembolik olarak askin
bedeli ya da ask yolunda ¢ekilecek sikintilarin kabulii anlamina gelir; sair, askin her sartini
bastan kabul ettigini sdyler. Ikinci misrada ise sair, “kimse ser‘? yoldan bu kiray1
feshedemez” diyerek bu ask baghiliginin diinyevi higbir otorite, dinl yasa veya zahiri
hiikiimle sona erdirilemeyecegini ilan eder. Burada “seriat” klasik anlamiyla dis kurallar ve
zahiri hiikiimler anlamina gelir; beyitte askin seriatin bile {istiinde, ezelden gelen ve ebediyen
gecerli ilahi bir so6zlesme gibi tasvir edilir. Bu bakisla sair, goniil evinin tek gergek sahibi ve
kiracisinin agk oldugunu; bu askin kalpteki hékimiyetinin higbir beseri gii¢ tarafindan

bozulamayacagini vurgular.
Saretiini esrarina vakf eylediim gonliim evin

Ka ‘beniini genci durur sol gence viran buldum us (Ayan, 2020: 433)
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Yiiziinlin (giizelliginin) sirrina vakfettim gdonliimin evini, Kabe’nin hazinesi duruyor
, y

orada; ben o hazineyi viran halde buldum iste.

Sair, gonliinii bir ev olarak kurgular; bu ev, siradan bir yap1 degil, yiiziin sirrina yani
sevgilinin (Allah’mn) giizelligine vakfedilmis manevi bir mekandir. Bu kullanim,
tasavvuftaki goniil-mabed 6zdesligi anlayisiyla ortiisiir. Goniil, Allah’in nazargédhi; yani
ilahi tecellinin indigi en yiice mekandir. Sair, gonliinli bu ylice sirra adanmis bir ev gibi
tahayyiil eder. Bu ev, tasavvufi anlayista Allah’in tecelli ettigi en ylice mekan olan goniil
evidir. Sair, sevgilinin yiiziinde gizlenen batini hakikat ugruna gonliinii vakfetmis, yani
benligini bu sirra teslim etmistir. Kabe'nin hazinesi goniil evi, burada maddi degil, manevi
deger acisindan degerlendirilmektedir. Ancak tiim bu degere ragmen sair, gonliinii "viran"
yani harap bir halde bulur. Bu virane hal, tasavvufi anlamda nefsin terbiye edilmemesi,
ayrilik acis1 ya da agk yolunda yasanan eksikliklerin bir yansimasi olabilir (Uludag, 2012:
107).

Genc-1 ‘tskufi yiridiir gonliim evi yabma ant
Kavle uy kavle ki genciiii yiri virane durur (Ayan, 2020: 323)

Ask hazinesinin bulundugu yer gonliimiin evidir, onu yakma! séze uy, séze ki

(¢linkii) hazinenin yeri viranedir.

Bu beyitte “goniil evi”, hem askin meskeni hem de ilahi hakikatin barmagi olan
kutsal bir igsel mekandir. Onu korumak, i¢indeki agki ve hakikati muhafaza etmek anlamina
gelir. “Virane” olusu ise onun dis gorliniisliniin degil, i¢ derinliginin ne kadar kiymetli
oldugunu ifade eder. Goniil evi, her ne kadar virane goriinse de askin ve hakikatin saklandig1
yer olarak en kiymetli hazinedir. Bu baglamda, viranelik olumsuz degil, fanilikle

arinmishigin ve tevazu ile dolmuslugun bir isaretidir.
4.2.8. Mahzen

Yer altina yapilmis, genellikle degerli veya saklanmasi gereken esyalarin muhafaza
edildigi, serin ve karanlik depo. Bu anlamda bodrum, depo, kiler ya da hazine odas1 gibi

karsiliklarla kullanilir (Develioglu, 2006: 572).
‘Iskusi gamina eylemigsem gonliimi mabzen

Bir muncilayin mehzen-i esrar kimiiii var (Ayan, 2020: 314)
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Kalbimi, agkinin hiizniinii sakladigim mahzen eyledim, bdylesine sirlarla (dolu) bir

hazineyi kimde bulabilirsin?

Bu beyitte sair, askin getirdigi kederi bir eksiklik veya ac1 degil, aksine kalbinde yer
alan, sakladig1 en degerli hazine olarak tasvir eder. Mahzen ifadesi, hazine odasina, sirlarin
saklandig1 kutsal mekana benzetir; bu hazine odasinda saklanan ise askin kederidir.
Tasavvufta gam, as18in ask yolunda cektigi ¢ileyi, ayrilik acisini ve nefsin terbiyesini
simgeler; ama bu gam, as181 kemale erdiren, onu Hakk’a yaklastiran yiice bir 6gretmendir.
Dolayistyla sair, agkin gamini kalpte bir sir gibi muhafaza ederek onu manevi bir zenginlik
olarak gordiigiinii dile getirir. Tkinci misrada ise sair, meydan okuyarak “kimde bdyle bir
sirlar hazinesi var” diye sorar; bu hem kendi agkinin derinligini hem de ask yolunda ¢ekilen

gamin ona kazandirdig1 essiz manevi hazineyi vurgular.
4.2.9. Rah-1 Hakikat

Klasik Tiirk edebiyati ve tasavvuf diigiincesinde “hakikat yolu” kulun Allah’a
erismesini, yani hakikate ulagmasini saglayan manevi bir yolculugu ifade eder. Tasavvufi
diisiincede “rah-1 hakikat”, sadece bilgiyle degil ask, tezkiye, miicahede ve murakabe ile kat
edilen bir yoldur (Aydin, 2022: 3763). Tasavvufi diisiincede ask, salikin Allah’a ulasma
stireci olan rah-1 hakikat (hakikat yolu) iizerinde en 6nemli yol gostericidir. Bu yol,
goriinmeyen aleme, yani gayb alemine dogru yapilan manevi bir seyahattir. Gayb alemi,
mahiyeti bilinmeyen ve akilla idrak edilmesi miimkiin olmayan karanlik bir alandir.
Dolayistyla bu karanlikta, ask bir nur (151k) gibi islev gorerek salikin gonliinii aydinlatir
(inal, 2014: 75).

Buldilar rah-1 hakikatda kemal-i ma ‘rifet

‘Alem-i vahdetde ciin ciis itdiler dervisler (Ayan, 2020: 378)

Hakikat yolunda kemal derecesine ulastilar, ¢iinkii birlik dleminde cosarak cezbe
haline girdi dervisler.

Hakikat yolu, insan ruhunun kemale ermek i¢in yiiriidiigli manevi yol, burasi
marifete giden glizergadhtir. Bu beyitte sair, tasavvuf yolundaki dervislerin manevi
ilerleyisini ve ulastiklar1 en yiiksek hali anlatir. ilk misrada, dervislerin “rah-1 hakikat” yani
hakikat yolu iizerinde yliriiyerek kemal-i marifete eristigi belirtilir; bu, tasavvufta insanin
bilgi ve irfan yoluyla Allah’1 tanimasinin en olgun derecesine ulagsmasidir. Marifet, sadece

akilla degil, kalp ve ruh yoluyla hakikati idrak etmeyi ifade eder; kemal ise bu idrakin en
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yiiksek seviyeye varmasidir. Hakikat yolu, agkin ve hakikatin yolu; asigin canini feda ettigi

manevi glizergahtir.
4.2.10. Bela yolu

Tasavvufi terminolojide “beld” kavrami, Allah’in kulunu sinamak i¢in verdigi
zorluklar, musibetler ve ¢ileler anlamina gelir. Bu sinamalar, kulun manevi kemale ulagsmasi
ve Hakk’a yakinlasmasi icin gerekli goriiliir. Beld Allah’in sevdigi kullarina imtihan araci
olarak verdigi 6zel bir nimettir; bu anlamda “bela”, zahiren zahmet, batinen rahmettir. Bela
yolu, 6zellikle ask ve irfan yolunun yolculari olan stfiler icin, askin hakikatine ulagsmanin
kacinilmaz bir asamasidir. Bu yolculukta karsilagilan sikintilar, kiginin benliginden
(nefsinden) siyrilarak fendya, ardindan bek@ya ermesini saglar. Tasavvufi diisiincede, askin
samimiyeti bela ile Ol¢iiliir; ¢iinkii beld, kulun rizasini, sabrini ve teslimiyetini sinayan ilahi

bir aynadir (Uludag, 1992: 380).
‘Asik bela yolinda gerek kim hamiil ola
Ma ‘siuKdan afia ne geliirse Kabiil ola (Ayan, 2020: 672)
Asik, belad yolunda sabirli olmali, sevgiliden ona ne gelirse gelsin kabul etmelidir.

Bu beyitte sair, gercek asigin ask yolunda karsilagabilecegi her tiirlii zorluga
gontilden razi olmasi1 gerektigini vurgular. Beytin ilk misrasinda “bela yolu” ifadesi,
tasavvufta ask yolunun zorluklarla, imtihanlarla ve acilarla dolu oldugunu anlatir. Ciinkii
ask hem benligin hem de nefsin terbiye edildigi en biiyiik sinavdir; asik bu yolda belalara
sabirla gogiis germeli, yani igsel giiciinii kaybetmemeli ve sikayet etmemelidir. Burada
“hamul” olmak, yiik tasimak anlamindadir; asik, ask yolunda basina gelen zorluklar

tasimay1, sabir ve metanetle kabul etmeyi bilmelidir.

Ikinci misrada sair, 45181 en dnemli 6zelliginin, sevgiliden gelen her seyi ister liituf
ister kahir olsun kabullenmek oldugunu dile getirir. R1za, memnuniyet ve hosnutluktur. Riza
sabir ve tevekkiilii tamamlayan rihi bir ylikselistir. Allah’in kazasina teslim olup itiraz1 terk
eden kimse r1izd makamina yiikseldigi zaman masiva ile ilgili her seyin kaybindan veya
kazanilmasindan dolay1 elem ve sevinci terk eder. O, yasadigi siirece sadece Allah’in
hosnutlugunu kazanmaya calisir (Akt. Ozkan, 2011: 275; Eraydm 2008: 180) Sevgilinin
gonderdigi her hal, asik i¢in bir imtihan ya da ilahi bir armagandir; hakiki agk, sadece

giizellikleri ve kolayliklar1 degil, acilar1 ve belalar1 da riza ile kabul etmeyi gerektirir. Bu
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teslimiyet, tasavvufta Allah’a duyulan agkin en 6nemli isaretidir. Bela yolu, agskin zorluklarla

dolu manevi yolu; burada asik sabirla olgunlasir ve hakikate yaklagir.
4.2.10. Bezm-i Ezel

Stfilerce bu bezm, askin baslangic noktasidir; ¢ilinkii kulun Rabbini ilk gordiigi,
O’na hayran kaldig1 ve ilahi askla bag kurdugu an olarak tasavvur edilir. Bu yoniiyle ezel
bezmi ilahi agkin kaynagi ve tiim hakikat arayislarinin kaynagi olarak yorumlanir. Edebi
metinlerde ise "bezm-i ezel" sevgiliyle ilk karsilagsma, vuslat ve askin baslangic mekani
olarak, cogunlukla mistik bir askin metaforu seklinde islenir. Sairler bu bezm de sevgilinin
giizelligini goren asign ask ile sarhos oldugunu ve o andan itibaren diinyadaki biitiin
cabasinim o ilk vuslata tekrar erismek oldugunu dile getirir (Uludag, 2012: 75; Ozarslan,

2000: 527).
Ezel bezminde rub-saruii ne sey kim gordi mest oldi
‘Aceb meydiir kim icerler heniiz ol mest ii seydadur (Ayan, 2020: 325)

Ezel meclisinde yiiziinii géren neyle karsilasti ki kendinden gegti? ne tuhaf bir ickidir

ki, icenler hala sarhos ve perisan haldedir.

Ezel bezmi, insanin Allah’1 ilk kez gordiigii ve ask baginin kuruldugu zamansiz
manevi mekandir. Sair, bu mecliste sevgilinin yliziinii géren ruhlarin neyi gordiiklerini ve
bu bakisin onlar1 nasil sarhos ettigini sorar; bu soruyla ilahi giizelligin akilla kavranamaz
biiyiikliigiinii ve etkisini vurgular. Ikinci misrada ise sair, o giizelligin ask sarabim “acayip
bir icki” olarak niteler; ¢linkii bu sarap bir defa i¢ildiginde bile etkisi asla gegmez, i¢enleri
hala mest ve seyda halde tutar. Burada “mest ve seyda” olmak, diinyevi aklin ve iradenin
kaybini, as1gin ilahi ask karsisinda kendini kaybetmesini simgeler. Sair bu durumu hem
hayranlik hem de saskinlikla anlatir. Ilahi giizelligin cazibesi o kadar biiyiiktiir ki, ezelde bir
kez tattirdig1 agk sarabi insan1 zamana yayilan bir sarhosluga siiriikkler ve dmriiniin sonuna
kadar bu ask halini siirdiiriir. Ezel bezmi ruhlarin Allah’la ilk karsilastigi ve ask baginin

kuruldugu zamansiz manevi mekandir (Pala, 2004: 72).
4.2.11. Bezm-i Elest

Elest Meclisi, tasavvufi literatiirde ve Islam diisiincesinde ruhlara Allah tarafindan
yoneltilen “Elestii bi-Rabbikum” (Ben sizin Rabbiniz degil miyim?) (A‘raf, 7/172) hitabina
“Bela” (Evet) cevabiin verildigi metafizik an1 ve mekani ifade eder (Cebecioglu, 1997:

146).
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Can mest-i Elest oldi ve la-ya Kilii medhiig
Goniil kadeh-i diirdi iciip irdi ziilale (Ayan, 2020: 663)

Ruh, "Elest" (meclisinden) sarhosu oldu ve akilsizca kendinden gegti goniil, kadehin

tortusunu i¢ip (sonunda) saf suya ulasti.

Bu meclis, insanin Allah’la ezelde yaptig1 ahde olan bagliligini1 simgeler. Sair, ruhun
bu mecliste hakikati tattigini, ilahi agkin sarabindan icip sarhos oldugunu, aklin1 kaybedecek
derecede mest oldugunu soyler. Bu sarhosluk, diinyevi akilla kavranamayan ilahi askin
biiyiikliigiinii ve ruhun ona olan derin dzlemini anlatir. ikinci misrada ise goniil, ask
yolculugunun arinma siireciyle iliskilendirilir. “Kadehin tortusunu igmek™ ifadesi, askin
zorlu imtihanlarini, acilarin1 ve nefsin kalintilarini temizlemek icin sabirla katlanmay1
simgeler. Ancak bu tortular icildikten, yani nefis terbiyesinden gegildikten sonra goniil
“ziilal”’e yani tertemiz, saf manevi suya kavusur; bu saf su, hakikate erismeyi, agkin nihai
arinmasini temsil eder. Boylece beyitte insanin hakikate yolculugu, ezeli ask sarhoslugundan

baslayip nefsin tortularini temizleyerek saflasmaya kadar uzanan bir siire¢ olarak kurgulanir.
4.2.12. Ahiret saray1

Ahiret saray1, Islim inancinda o6liimden sonra baslayan beka Aaleminin ideal
mekanlarindan biri olarak tasavvur edilen ebedi saadet ve huzur yurdu olarak betimlenmistir.
Nesimi divaninda “Ahiret saray1” fani diinyanin karsisinda baki saadetin mekani, adaletin
ve rahmetin tecelli ettigi ilahi ikram ve lituf diyarin1 temsil eden metafizik bir mekandir

(Aydin, 2022: 414).
Diinye vii miilk ii maline meyl ii mahabbet eyleme
Ciin gidiceksen iy melik aburetiiii serayina (Ayan, 2020: 643)

Ey hiikiimdar! diinya malina ve miilkiine sevgi ve baglilik gosterme, cilinkii

nihayetinde ahiret sarayina gideceksin.

Ciinkii bu diinya gecicidir; asil yurt, kalic1 olan ahiret sarayidir. “Seray” yani saray
kelimesi, burada ahiretin azametli ve ebedl mekani1 olarak kullanilmakta; diinya saraylarinin
ve miilklerinin gegiciligiyle zitlik kurularak anlam derinlestirilmistir. Bu yoniiyle beyit, hem
tasavvufi bir perspektifle diinyevilige mesafe koyar, hem de insani asil yurduna, yani ahirete

yonelmeye davet eder.
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4.2.13. Kaf Dagi

Kaf dagi hem mitolojik hem de tasavvufi geleneklerde 6nemli bir yer tutan, diinyanin
etrafin1 ¢evreledigine ve asilmasinin imkansiz olduguna inanilan efsanevi bir daglar
zinciridir. Efsanelere gore Ye’clic ve Me’clic, Anka kusu, cinler ve seytanlar bu dagin
Otesinde yer alir. Masallarda ve halk anlatilarinda sik¢a anilan bu dagin yiiksekliginin 500
fersah oldugu ve bazi boliimlerinin su altinda kaldig: ifade edilir. Giines 1siklariin Kaf
Dagi'na carparak once yesile, ardindan maviye biiriindiigii anlatilir; gokytizliniin maviligi

bu yansimalarla agiklanir.

Kur’an-1 Kerim’de “Kaf” suresiyle anilan bu dag, bazi miifessirlerce surenin
basindaki Kaf harfiyle iliskilendirilerek yesil zebercetten yapilmig, gokyliziiniin tstiinde
bulunan kutsal bir yap1 olarak yorumlanir. Isriliyat kaynaklarina gore ise bu dagin ucu

diinyanin altindaki bir kayaya dayanir; bu kaya, yer sarsintilarinin sebebi kabul edilir.

Tasavvufi literatiirde Kaf Dagi daha derin ve sembolik bir anlam kazanir. Kaf,
miirsid-i kdmilin, yani kdmil miirsidin bedenini ve ruhi varligini temsil eder. Dolayisiyla,
Kaf Dagi hem digsal bir yiiceligi hem de igsel derinligi ifade eden bir mek&na doniisiir.
Hakikate ulasmak isteyen salik bu dagi agsmakla sembollestirilen i¢sel bir yolculuga cikar

(Pala, 2004: 248; Cebecioglu, 1997: 336-337).
Her Kusuii olmaz sa ‘adetlii Hiima tek golgesi
Ciinki Stmurgam dir iseni la-mekan Kafun hani (Ayan, 2020: 694)

Her kusun Hiima gibi ugur getiren bir golgesi olmaz; ‘Simurg’um’ diyorsan,

mekandan miinezzeh Kaf Dagi’nin efendisisin.

La-mekan sifatr, mekan iistii, mutlak agsk ve hakikat mertebesine isaret eder. Kaf,
artitk maddi bir dag degil, batini bir benliktir (Usluer, 2009: 390-391). Bu baglamda Kaf
Dag1, zaman ve mekan iistii bir hakikat noktasidir ki bu da onun tasavvufi anlamda bir “fena”
ve “bekd” yeri oldugunu ima eder. Cografi degil kozmik bir mekandir. Haritaya
konulabilecek bir yer degildir, ama zihinsel, manevi yolculuklarin varis noktasidir (Demirci,
2001: 144-145). Hur(filige gore bu dag, miirsid-i kdmilin viicududur ve ilahi sirlarin

yazildig1 insan yiizidiir.
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4.2.14. Kiinc-i Vahdet

Bu kiinc-i vahdete gir gor Sifat-1 kiin fe-yekiin

Ki kaf u nina irisen ozin ‘tyan eyler (Ayan, 2020: 379)

Bu birlik kosesine gir, ‘ol der ve olur’ sifatin1 gor, ¢iinkii ‘Kaf” ve ‘Nin’a ulasan kisi
kendini agikca gosterir.

Sair, bu yaratilis sifatlarinin goriilecegi mekan olarak “kiinc-i vahdet” yani birlik

A9

kosesini isaret eder. Bu 6zel mekana giren, “Kaf” ve “N0n” harflerinin hakikatine erisirse,
kendi hakikatini de agik¢a idrak eder. Kaf ve NOn, Kur’an’da gegen " Ka LY <0l der, o da
oluverir” ayetinin iki ana harfidir. Bu ifade, Bakara Suresi 117. ayet ve Yasin Suresi 82.
Ayet basta olmak iizere bir¢ok yerde gecer ve Allah’in yaratma kudretini vurgular (Bakara
2/117; Yasin 36/82). Kaf" (&) harfi, ilahi emrin zuhur baslangicini, "Nun" (o) harfi ise, bu
emrin zahire ¢ikisini ve tezahiiriinli temsil eder. Hur(filikte ise bu iki harf, sadece lafzi degil
varliklarin yaratilisinda rol alan metafizik ilkeler olarak degerlendirilir (Aydin,2022: 2936).
Bu durum, arifin kendini tanimasiyla Hakk’1i tanimasi arasinda kurulan tasavvufi bagi

yansitir. Mekan olarak “kiinc-i vahdet” ise dis diinyadan soyutlanmis, manevi kesif ve

tecellinin mekanidir.
4.2.15. Nuh’un Gemisi

Kur’an-1 Kerim’de (Hud, 37-44; Mi’minln, 27-29) ve Tevrat’ta (Tekvin, 6-9.
boliimler) gecen Nih’un Gemisi anlatisi, insanlhigin katiiliikkle dolup tastigi bir donemde
Allah’mn Hz. Nih’a, inananlar1 ve her tiirden hayvani kurtarmasi i¢in bir gemi insa etmesini
emrettigi kurtulus kissasidir. Bu gemi, ildhi rahmetin ve kurtulusun mekéani olarak
sembollesmistir. Klasik Tiirk edebiyatinda Nith’un Gemisi, basta gam tufan1 ve agk tufani
olmak iizere ¢esitli mecazlarla birlestirilerek islenmistir. Sairler, 6zellikle gam (keder) ile
gemi arasinda tenasiip kurmus, bu gemiyi bazen agkin, bazen sabrin, bazen de ilahi askin

siginag olarak islemistir (Pala,2012: 512).
Kesti-i Nitha her an kim girmedi oldi helak
Bulasan ister olasan sen biziim deryamuzi (Ayan,2020:729)

Nuh'un gemisine kim binmediyse helak oldu, bizim deryamizi bulmak istiyorsan sen

de o gemiye bin.
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Bu beyitte "Nuh’un gemisi" hakikate ulasmak isteyenler i¢in koruyucu ve kurtarici
bir vasita olarak sunulur. Tasavvufi diisiincede bu gemi, ilahi sirlarin tasiyicisidir. “Derya”
deryasi anlaminda kullanilir. Deryaya ulasmak, Allah’a vuslat anlamima gelir. Geminin
kendisi bir manevi mekan, bir selamet alanidir. Sair, bu deryaya ulagmak i¢in “geminin” sart

oldugunu soyler.
4.2.16. Harabat

"Harabat" kelimesi hem somut hem de mecazi anlamlar tasiyan derinlikli bir ifadedir.
[k anlamiyla, harap olmus yerleri, viraneleri yani terkedilmis ve yikilmis mekanlari ifade
eder. Mecazi olarak "meyhane" anlaminda kullanilarak, rindane ve kalenderi bir yasam
tarzin1 temsil eder. Tasavvufta ise "harabat", sadece bir tekke ya da bir goniil hali olarak
degil, ayn1 zamanda insanin nefsani arzularmi, siifli duygularini, hayvani egilimlerini terk
ederek kendini yok etme siirecini, yani fend makamini1 simgeler. Bu baglamda "harabat"
Allah’in  Kahhar isminin tecellisi karsisinda benligin silindigi, insanin varligindan
soyutlanarak fani oldugu bir hali anlatir. Bdylece "harabat" distan bakildiginda bir yikima,
icten ise ilahi askla yogrulmus manevi bir dirilisi temsil eder (Uludag,2012: 158).

Zahidi ziihd ile Sanma ki harabata gele
Okiram Mustyi kim Tir-1 miinacata gele (Ayan, 2020: 675)

Zahidi (sofu) takva ile sanma ki harabeye (meyhaneye) gele, Musa’y1 okurum ki

miinacata (etmeye) Tur’a gelsin.

Tasavvufta harabat, zahiri terk edenlerin, yani hakikate ulagsmak isteyenlerin i¢
yolculuk yaptig1r yer olarak kullanilir. Ayni zamanda meyhane, yani diinya kural ve
sekillerinin disinda, hakikatin igildigi, maskelerin diistiigli mekan anlamina gelir (Pala,

2004: 192).
4.2.17. Mihrap

Mihrap, cami ve mescitlerde imamin namaz kildirdigi, kible yoniindeki duvarda yer
alan girintili bolimdiir. Bu yap1 hem yon belirleme iglevi goriir hem de ibadet mekaninin
kutsalligin1 vurgular. Ancak mihrap kelimesi, zamanla sadece mimari bir unsur olmanin
dtesine gecmis, edebiyat ve sanat alanlarinda da mecazi anlamlar kazanmstir. Ozellikle
klasik Tiirk edebiyatinda sevgilinin kaglar1 mihraba benzetilerek onun giizelligi ve
ulasilmazlig: yiiceltilir. Aym1 zamanda mihrap, umut baglanan yer olarak da kullanilir;

insanlar goniil diinyalarinda bir dayanak, bir sigiak olarak onu tahayyiil ederler. Geleneksel
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hali ve seccade motiflerinde ise mihrap, kemer bi¢iminde tasarlanmis simgesel bir motif
olarak yer alir ve yonelme duygusunu pekistirir. Bu ¢ok katmanli anlamlariyla mihrap hem

maddi hem de manevi yonelimin sembolii haline gelmistir (Develioglu, 2006: 646).
Zahidiini mihrab icinde zikr ii ta atdur isi
‘Asikuii mahbab oiiinde ¢eng ii zir i bem durur (Ayan, 2020: 307)

Zahit mihrap i¢inde zikir ve ibadetle mesguldiir, asik (ise) sevgilinin 6niinde ¢algilar

ve miuzikle durur.

Zahit, ibadetini fiziksel bir mekanda, mihrapta yapar. Bu, digsal) bir dindarligi
gosterir. Asik ise ruhunu ve kalbini sevgiliye yonelterek, ibadeti onun huzurunda yasar.
Onun mekéani artik bir yap1 degil, masukun (ilahi ya da diinyevi sevgili) yliziidiir, varligidir.
Dolayisiyla burada iki farklt mekan algisi karsilastirilir, distan bakilinca mihrap kurallara
bagli, sekilsel ibadetin mekanidir. Asigin sevgilinin 6niinde ¢algi ¢alip eglendigi mekan ise

gercek askin mekanidir.
4.2.18. Mesken-i Ervah

Mesken-i ervah, kelime anlami olarak "ruhlarin mekani" ya da "ruhlar aleminin
yurdu" demektir. Arapga kokenli bu tamlama, "mesken" (barmnak, ikametgah) ve "ervah"
(ruhlar) kelimelerinden olusur. Tasavvufi ve metafizik baglamda, mesken-i ervah, cismani
varliklarin heniiz yaratilmadigi, sadece ruhlarin bulundugu ilahi menzili ifade eder. insan
ruhunun diinyaya gelmeden 6nce yasadigi bu yurt, onun asli vatani olarak kabul edilir. Ruh
bu fani diinyada bedenle birlestiginde, mesken-i ervah’tan ayrilmis olur; béylece ruhun
icinde derin bir 6zlem ve geri doniis arzusu bas gosterir. Bu yoniiyle mesken-i ervah hem

varolusun baslangi¢ noktas1t hem de nihai doniis yeri olarak diisiiniiliir (Uludag, 2012: 299).
Ziilfiinide can Kildi vatan hubbii’l-vatan serti ilen
Men mesken-i ervahumi kevn i mekana virmezem (Ayan, 2020: 519)

Can verdi saginda; vatan sevgisi geregince, ben ruhumun meskenini, varlik mekanina

vermem.

Bedenlerin bulunmadigi bu mekan, yani mesken-i ervah, kozmik ve metafizik bir
alemdir; ruhlarin cisimsiz varliklar olarak bulundugu, yaratilistan 6nceki saf hallerine ait
yerdir. Bu mekan, ruhlarin asli vatani olarak kabul edilir ve diinya hayati, bu vatanla kurulan

gecici bir ayriligi temsil eder. Ruh, bu diinyaya bedene bagh olarak geldiginde, mesken-i
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ervah’tan uzaklasmis olur; ancak i¢indeki derin 6zlem ve istiyak, hep oraya geri donmeye
yoneliktir. Sair, “vatan sevgisi imandandir” (Acluni, Kesfu’l-Hafa, 1/345, no: 1102) hadisine
telmihte bulunarak, vatan kavramini sadece diinyevi toprakla sinirlamaz; ruhun ezeli yurdu
olan mesken-i ervahi, asil vatan olarak goriir. Bu anlayisla, cismani alemin higbir
cazibesinin, ruhlarin vatani olan o yiice mekanla degistirilemeyecegini ifade eder. Boylece

sair hem tasavvufi bir metafizigi hem de derin bir ruhsal sadakati dile getirir.
4.2.19. Derya

Sozliikte “deniz, derya, umman” anlamlarina gelir. Tasavvufi literatiirde ise iki ana
anlamda kullanilir. Hakk’in sonsuz sifat ve zat makamidir. Tiim varliklar bu sinirsiz ilahi
ummanin dalgalaridir. Kiilli varlik alemi: Burada vahdet (birlik) deniz olarak, kesret
(cokluk) ise bu denizin dalgalari olarak tasavvur edilir. Stfiler genellikle varligin 6zde tek,
coklugun ise sadece goriinlirde oldugunu anlatmak i¢in deniz 6rnegine basvururlar (Uludag:

2012: 64).
‘Iskuiida mahv oldi cihan hiisniifide hayran oldi can
Iy kiintii kenziifi gevheri ‘1skuii ‘aceb deryd imis (Ayan, 2020: 425)

Askin i¢inde diinya yok oldu, giizelligin karsisinda ruh hayran oldu, ey "gizli hazine"

(surrmin) incisi agkin gergekten de muazzam bir deryaymus!

Son dizede gecen “askin deryasi” ifadesi ise agki engin bir okyanus, sinirsiz bir
mekan olarak tanimlar. Bu derya, hem fiziksel mekan olarak genis ve ulasilmazdir hem de

i¢sel bir derinlik ve kesif alanidir.
4.2.20. Bazar

Temel anlamiyla pazar ya da carsiy1 ifade eden bir kelimedir; aligverigin yapildigi,
insanlarin bir araya geldigi ticaret ve sosyal etkilesim alanidir. Bu anlamiyla hem maddi
aligverisi hem de hayatin hareketliligini yansitir. Ancak kelime, 6zellikle edebi ve tasavvufi

metinlerde daha genis ve mecazi anlamlar kazanmistir (Develioglu, 2006: 74).
Can u cithan vasl-1 cemaliifi bahasina
Virdiim ezelde gor ki ne bazara diismisem (Ayan,2020: 502)

Cani ve diinyay1, giizelliginle kavusmaya ulagmak i¢in verdim ezelde, bak ne pazara

diismiisiim.
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Beytin ikinci misrasinda gecen “bazar” (pazar) kelimesi, siradan bir aligveris yeri
olmaktan Ote, burada kaderin tecelli ettigi, kiymetlerin dl¢iildiigli, bedel 6denen ve degisim
gergeklesen varolussal bir mekan olarak kullanilir. Sair, canin1 ve cihani sevgilinin cemaline
yani giizelligiyle bulugmaya ulagsmak icin ortaya koydugunu belirtir. Bu eylem, klasik
tasavvufi siirde “ask pazar1” (bazar-1 ‘15K) olarak bilinen bir manevi mekanda gergeklesir

(Uludag, 2012-285).
4.2.21. Sebistan

Sebistan, Fars¢a kokenli bir kelime olup edebi, mimari ve mecazi anlamlar barindiran
cok yonlii bir terimdir. Sozliikk anlamu itibariyle "yatak odas1", "gece ibadetine mahsus oda"
ya da "harem dairesi" gibi 6zel ve mahrem alanlar1 ifade eder. Kelime, seb (gece) ve istan

(yer, mekan) koklerinden tiiretilmistir ve "gecenin mekani" anlamina gelir.

Klasik Tiirk edebiyatinda sik¢a karsimiza ¢ikan bu kelime, siirlerde sadece fiziksel
bir mekan1 degil, ayn1 zamanda gecenin karanligini, sirlarin1 ve bilinmezligini de ¢agristirir.
Bu yoniiyle "sebistan", mecazen "karanlik diinya", yani ruhsal derinlikler, 6liim Gtesi veya
hiiziinlii bir i¢ diinya anlaminda da kullanilir. Sairler, 6zellikle tasavvufi ya da melankolik
temalarda, bu kelimeyi imgelerle zenginlestirerek metaforik bir atmosfer yaratirlar

(Develioglu, 2006: 982; Aydin, 2022: 4173)
Hem seraben tahiir-1 ‘Isi-dem
Hem sebistan i¢inde ab-1 hayat (Ayan,2020: 772)

Ben hem saf sarap (ilahi ask) gibiyim, Isa’nin nefesi gibi hem de karanliklar iilkesi

icinde hayat suyuyum.

Ifade edilen s6z, tasavvufi bir derinlige sahip olup cok katmanli benzetmeler igerir.
“Ben hem saf sarap gibiyim, Isa’nin nefesi gibi” ciimlesinde gecen “sarap”, diinyevi
anlamindan arindirilmis bir sekilde ilahi askin sarhos edici etkisini simgelerken. “Isa’nin
nefesi” ifadesi, Kur’an’da Hz. Isa’ya atfedilen diriltici ve can verici kudreti hatirlatarak
manevi anlamda 6lii goniilleri dirilten bir ruhani etkiyi temsil eder (Uludag, 2012: 63). “Hem
de karanlik mekan i¢inde hayat suyuyum” sozii ise stfi geleneginde ¢okca islenen ab-1 hayat
(hayat suyu) metaforuna gondermedir; bu, karanliklar ve gaflet i¢inde olan varliklar i¢in

ilahi bilginin ve marifetin hayat verici 6zelligini anlatir (Pala, 2004: 494).
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4.2.22. Sekeristan

Sekeristan, sekerin Uretildigi veya bulundugu yer anlamma gelir. Klasik Tiirk
edebiyatinda gegen sekeristan kelimesi, sadece gergek bir tarim alanini degil, ayn1 zamanda
tatlilik, giizellik, lezzet ve hoslukla 6zdeslesmis bir hayal mekanini da ifade eder. Ozellikle
gazel tiirlindeki siirlerde sevgilinin dudagi, sozii veya tebesstimii gibi tatli seyler “sekeristan”

gibi benzetmelerle zenginlestirilir (Aydin, 2022: 4190).
Soziniini dadina sirin-seker oldi tesne
Ne sekerdiir bu kim ana sekeristan SuSadi (Ayan, 2020: 684)

Soziiniin tadina tatli seker bile susadi, bu nasil bir seker ki, ona (biitiin) sekeristan

susadi.

Bu so6z dylesine tathidir ki, dinleyenleri seker gibi bir lezzete susamis hale getirir;
yani sz, arzu uyandiran bir nesne olur. Ikinci misrada ise bu tatlilik daha da ileriye taginir.
“Sekeristan” gibi, tatlilikla 6zdeslestirilmis hayali bir mekan bile, bu sdze karsi bir hasret ve
ithtiyac icindedir. Burada “Sekeristan”, klasik edebiyatta nitelik mekani olusturan "-istan"
ekli kavramlardan biridir ve siirsel bir evrenin iginde yer alir. Ancak sair, bu nitelikli mekani
bile s6ziin cazibesine teslim olan bir varlik gibi sunar. Bdylece sz, yalnizca bireysel bir etki
degil, ayn1 zamanda mekanlar iistii bir cekim alani kazanir. S6z, hem duyularin 6tesine gegen

bir tat, hem de hayranlik uyandiran bir mekan haline gelir.
4.2.23. Kehf

Magara hem fiziksel mekan olarak hem de sembolik anlamlariyla dini, tasavvufi ve
edebi geleneklerde derin bir anlam diinyasina sahiptir. Tarih boyunca insanlarin siginak,
barinak ya da inziva yeri olarak kullandig1 magaralar, 6zellikle Kur’an-1 Kerim’de Ashéab-1
Kehf (Kehf 18:9-26) kissasinda gectigi sekliyle, iman edenlerin zulme karsi Allah’a
sigindiklar1 korunakli bir alan olarak tasvir edilir. Bu yoniiyle magara, diinyevi baskilardan
kacisin ve ilahi tecelliye hazirligin mekani olur. Tasavvufi diislincede ise magara, kiginin
nefsini susturdugu, hakikati aradigi ve manevi doniisiim gecirdigi igsel bir inziva alanim
simgeler. Klasik Tiirk siirinde kimi zaman karanlikla, kimi zaman sir ve hikmetle, kimi
zaman da ilahi agkin sakli tecellileriyle 6zdeslestirilir. Bu ¢ok katmanli anlam yapisiyla

magara, hem maddi hem manevi bir gecis mekani olarak yorumlanir (Erséz, 1991).
Hem cebel hem kehfii hem Eshab-1 kehfem kelb ile

Hem kidem Simiirgiyam hem Kuglaruii ‘uSfirtyam (Ayan, 2020:480)
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Hem dagim hem magarayim hem de Ashab-1 Kehf’im ve (onlarin) kdpegiyim hem

ezell Simurg’um, hem kuslarin sergesiyim.

Bu beyitte sair, benligini sabit bir kimlik {izerinden tanimlamaz; onun yerine, ¢esitli
mekansal, tarihi ve sembolik varliklarla 6zdesleserek ¢ok yonlii bir benlik insas1 kurar. Ik
misrada gegen “Hem cebel hem kehf i hem Eshab-1 kehfem kelb ile" ifadesinde, sair kendini
hem dag (cebel) hem magara (kehf) hem de bu magarada gizlenen Ashab-1 Kehf ve onlarin
sadik kopegiyle 6zdeslestirir. Bu ifadeler, dogrudan Kur’an’in Kehf Suresine gonderme
yapar ve saklanma, korunma, inziva ve tefekkiir mekanlar ile iligkilidir. Dag ve magara,
klasik anlamda tecelli ve inziva mekanlaridir; burada sair hem bu mekanlarin kendisi
oldugunu hem de i¢indeki manevi figiirlerle bir biitiinliik i¢cinde oldugunu sdyler. Yani hem

saklanan hem saklayan hem icte hem dista olan bir varlik-mekan 6zdesligi kurar.
4.2.24. Bahr-1 Zat

Bahr-1 zat, Allah Teédld’nin hicbir mahlika benzemeyen ve akil yoluyla idrak
edilemeyen mutlak varliginin, tiim kainat1 kusatan ve her varlikta farkli sekillerde yansiyan
(tecelll eden) sonsuz 6z denizidir. Bu deniz, maddi bir deniz degil; manevi, ontolojik ve

metafizik bir mekandir.

Tasavvufi anlayista, bu “zat denizi” dylesine genis ve siirsizdir ki, bir kul ne kadar
marifet kazanirsa kazansin, onun derinliklerine tam anlamiyla ulasamaz. Zatin tecellisi, bu
denizdeki dalgalanmalardir; yani Allah’in kudret, ilim, rahmet ve diger sifatlarinin

yaratilmislarda goriinmesidir. (Aydin, 2022: 636)
Kild: fena viicidumi ‘1ska giim eyledi meni
Belliistiz oldi her kim ol garka-i bahr-1 zat olur (Ayan,2020: 297)

Viicudumu yok etti agk(ta) kaybetti beni, apacik oldu her kim (olursa olsun) o zat

denizine kapilir.

"Bahr-1 Zat", sonsuzlugun, birlik hakikatinin, benliksizligin mekanidir. Sair, bu
denizde mahvolan, eriyen, bilinmezlige karisan biri olarak kendini tanimlar. Bu ise
tasavvufta “fenafillah” (Allah’ta yok olug) makamina isaret eder. Zatin denizinde olmak,
artik belirli bir yerde degil, her yerde ve hicbir yerde olmak anlamina gelir (Uludag, 2012:
64).
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4.2.25. Muhabbet denizi

Muhabbet denizi, Allah sevgisinin veya hakiki agkin ugsuz bucaksiz, dibi ve kiyisi
olmayan bir manevi okyanus gibi tasavvur edilmesidir. Bu denize giren kisi, benliginden
styrilir, kendini kaybeder ve Hakk’ta fani olur. Bu anlamiyla muhabbet denizi kozmik bir

mekandir (Uludag, 2012: 64-232)
Zevrakumi mahabbetiifi defiizine birabmisam
Gel ¢ek ani kenare kim meyli anuii kenarediir (Ayan, 2020: 346)

Ben kayigimi1 agkin denizine biraktim, gel onu kiy1ya cek, ¢linkii onun egilimi kiyiya

dogrudur.

Sair, bu beyitte aski bir deniz, kendi varligini ise bu denize birakilmis bir kayik
(zevrak) olarak tasvir eder. Askin denizi, sairin benligini igine biraktigi, sinirlarini
kestiremedigi bir duygusal ve varolussal mekandir. Bu deniz hem cezbedici hem de
tehlikelidir; icine giren kaybolur, yoniinii yitirir ama ayn1 zamanda bu kaybolus bir fena
halidir. Deniz, bu baglamda askin derinligini, sonsuzlugunu ve hiikiimranligini simgelerken,
asigin kendini bu denize birakmasi, onun ask karsisindaki iradesizligini, teslimiyetini
gosterir. Dolayisiyla “askin denizi” asik i¢in hem mahvolusun hem de gercek varliga

kavusmanin sahnesi olan tasavvufi bir mekandir.
4.2.26.Viicut sehri

Viicut sehri, insanin igsel varligin1 sehir metaforu iizerinden agiklayan derin bir
tasavvufi kavramdir. Bu anlayisa gore insan, maddi ve manevi yonleriyle bir sehir gibi
tasarlanmistir; bedeni bu sehrin yapisini, kalbi merkezini, ruhu ise ilahi sirlarin saklandig:
mahrem bdlgesini temsil eder. Sehrin sokaklarinda nefsin arzular1 dolasirken, akil ve kalp

onun diizenini saglamaya calisir. (Uludag, 2012: 331-374).

Viicut sehri, sehir sadece fiziki varlikla sinirl degildir; asil olan, insanin enaniyetini
ve kibir perdesini asip, i¢ diinyasini arindirarak Allah’in tecellilerine agilabilmesidir.
Tasavvufa gore her insan, ezelde kendisine iiflenmis ilahi nefesin yansimasi olan bu viicut
sehrinde Hakk’a giden yollar1 kesfetmekle sorumludur. Bu yilizden viicut sehri hem bir i¢

miicadele alan1 hem de ilahi hakikatin mekan1 olarak goriiliir (2012: 331-374).
Usta Nesimiyem bu giin kendii viiciidum gehrine

Feth eylediim Hakdan bu giin hakan u sultan olmigam (Ayan, 2020: 491)
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Iste, Nesimi’yim, bugiin kendi varlik sehrimi (benligimi, i¢ 4lemimi) fethettim

bugiin, Allah’1n izniyle o sehrin hiikiimdar1 ve sultan1 oldum.

Bu beyitte sair, kendi bedenini ve benligini "viiclid sehri" olarak tasvir eder. Bu sehir,
digsal degil, icsel bir cografyadir; nefsin sokaklarini, kalbin meydanlarini, ruhun saraylarini
icinde barindiran varlik mekanidir. “Kendii viichdum sehrine” ifadesi, insanin kendi i¢
alemini fethedebilecegi dislincesini yansitir. Bu sehir onceden belki karigikti, isgal
altindayd1 ya da idaresizdi; ancak sair, Hak’tan gelen bir fetih ile bu sehri ele gegirdigini,
yani kendi nefsini astigini ifade eder. Artik o sehirde hilkkmeden biri vardir: kendi i¢
hakikatiyle bulusmustur.

4.2.27.Goniil sehri

Tasavvufi anlayista goniil, yalnizca duygularin degil, ayn1 zamanda ilahi hakikatin
tecelli ettigi en mahrem mekéandir. Bu baglamda goniil, insanin i¢ diinyasinda inga edilen ve
zamanla arnarak yiice hakikate mazhar olan bir “manevi sehir” olarak tasavvur edilir.
Gonil, kalpten farkli olarak daha ¢ok Allah’a yonelme, tefekkiir ve murakabe halini ifade
eder; bu yoniiyle o, tasavvufi egitim siirecinde “igsel sehir” olarak diisiiniiliir. Ilk haliyle
nefsin arzulariyla kusatilmig olan bu sehir, marifet, zikir ve ask ile yeniden sekillenir ve
Allah’1n evidir anlayigina biiriiniir. Goniil sehri, bu agidan bakildiginda, bir sifinin manevi
yolculugunda gectigi merhalelerin sembolik mekanidir. Hem arayisin hem bulusun

gergeklestigi kutsal bir i¢ diinyadir (Kurnaz, 1996: 150-152).
Bu giin iy biblaruii sahi emir-i dil-beran sensen
Hayaliin leskeri virdi goniil sehrini yagmaya (Ayan, 2020: 674)

Bugiin ey giizellerin sahi, giizellerin emiri sensin, hayalinin ordulari, génliimiin

sehrini yagmaladi.

Bu beyitte sair, gonliinii bir sehir, sevgiliyi ise o sehri fetheden bir hiikiimdar gibi
tasvir eder. “Goniil sehri” burada siradan bir duygu alani1 degil; kusatilan, yagmalanan ve
yonetilen bir yerlesim birimi olarak disiintiliir. Sevgili, yalnizca giizelligiyle degil, ayni
zamanda “goniil fethedenlerin emiri” olarak, kalpleri zapt eden askeri ve siyasi bir gii¢
konumundadir. Bu bakis agistyla ask, sadece bireysel bir hal degil, bir tiir hiikiimranlik ve
isgal hareketidir. Ozellikle ikinci misrada gecen “Hayalin leskeri goniil sehrini yagmaya

verdi” ifadesi, sevgilinin hayalinin bile sairin i¢ mekanini talan etmeye yettigini gosterir.
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Gonliimiin sehrini ¢iin kim eyledi yagma-yr ‘1sk
Sald: ‘alem miilkine siir u ser-i gavga-y ‘isk (Ayan, 2020: 450)

Benim goniil sehrimi agsk yagmaladig: icin, biitiin diinyaya askin kargasasini ve

calkantisini yaydi.

Bu beyitte gegen “goniil sehrimi agk yagmaladi1” ifadesi, tasavvufi ve edebi anlamda
derin semboller igeren giiclii bir imgedir. Goniil sehri, insanin i¢ diinyasi, ilahi hakikatin
zuhur ettigi en latif ve en mahrem mekandir. Sair bu sehir metaforunu kullanarak, i¢
alemindeki diizenin, askin gelisiyle altiist oldugunu dile getirir. Askin goniil sehrini
yagmalamas1” ifadesi, klasik siirde ¢cokga rastlanan istila metaforu iizerinden isler. Burada
ask, tipk1 yagmaci gibi kalbe girer, eski yapilar1 yikar. Bu yagma, yikici gibi goriinse de
tasavvufl yorumda bir “arayisin sonu”, yani benligin ortadan kalkip Hakikat ’in kalpte tecelli

etmesidir.
4.2.28.Kafes

Kafes hem fiziksel hem de sembolik anlamlar tasiyan derin bir kavramdir. Sozliik
anlamiyla kuslarin veya kii¢iik canlilarin tutuldugu tel ya da parmaklikli yap1 olan kafes,
ayn1 zamanda hapishane anlaminda da kullanilir. Ancak tasavvufi ve edebi baglamda kafes,
cok daha derin bir anlam kazanir. Kafes, insan bedenini; onun i¢inde hapsedilmis olan ruhu
ise kusu simgeler. Bu anlayisa gore ruh, aslinda ilahi aleme ait 6zgiir bir varlikken, diinya
hayat1 ve bedensel arzular nedeniyle bir "kafes" iginde tutulmaktadir. Sairler, ruhun bu
tutsakligini dile getirirken aski, hakikati ve 6zgiirligii bu kafesten kurtulusun yollar1 olarak
gosterir. Kafes, boylece yalnizca digsal bir hapishane degil, insanin kendi nefsine, arzusuna
ve diinyaya bagimliliginin da bir sembolii haline gelir. Gergek 6zgiirliik, ruhun bu kafesten

styrilip Hakk’a ulasmasiyla miimkiindiir (Aydin, 2022: 2631; Develioglu, 2006: 480).
Gel iy Nesim1 bu ser-geste cani terk eyle
Ki can kafesden ugar ‘azm-i cavidan eyler (Ayan, 2020: 379)

Gel ey Nesimi, bu saskin can terk et, ¢ilinkii can kafesten ucup ebediyete dogru yol

alacaktir.

Bu beyitte “ser-geste can”, yani yolunu sasirmis, dalgin, diinyaya aldanmig ruh, hala
kafes i¢inde sikigmis halde tasvir edilir. Sair, bu durumu bir uyanis ¢cagrisiyla sunar. “Gel ey
Nesimi, artik bu cani terk et.” Buradaki “terk’ hem diinyevi arzular1 birakmak hem de bedene

olan bagi ¢ozmek anlamina gelir. Ciinkii bu beden yani kafes ruhun hakikate ulasmasina
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engel olan bir geg¢ici mekandir. Bu anlayista beden, artik yasanacak degil, terk edilecek bir

konak, yani fani bir varlik alanidir.
4.2.29.Fena Imareti

Fena imareti, yokluk ve ge¢iciligin mekanidir. Bu ifade, tasavvufi anlayista insanin
nefsinden, benliginden ve maddi varligindan siyrilarak hakikate ulagsma siirecinin yasandigi
manevi bir mekani temsil eder. Fena, varlik iddiasinin son buldugu; kulun kendi irade ve
kimligini terk ederek Hakk'in iradesine biitiiniiyle teslim oldugu bir hali ifade ederken, fena
imareti bu siirecin mimari bir temsili, yani ruhun yoklukta yeniden dogdugu sembolik bir
yapidir. Burada “yokluk™, hi¢lik degil; fani olanin silinip baki olana yer agmasidir. Bu

mekanda kalici olan higbir benlik tas1 bulunmaz; her sey gecicidir (Develioglu,2006: 256).
Diinyede cavidan evi kimse i¢iin yapilmadi
Geg bu goger harabeden Koy bu fena ‘imareti (Ayan, 2020: 705)

Bu diinyada hi¢ kimse i¢in sonsuzluk evi yapilmadi bu gelip ge¢ici harabeyi birak,

bu yokluk binasini terk et.

“Fend imareti” ifadesi ise hem fani olusu hem de sahte saglamligi ile diinyay1
tanimlar. Imar edilmis gibi duran bu diinya aslinda ¢iiriik temelli, kaliciliktan uzak bir
mekandir. Bu sdylem, hakiki mekanin diinya disinda olduguna isaret eder. Burada mekén,
varolussal bir durak ve insanin yoniinii tayin ettigi ahlaki bir se¢im alani olan fena imaretidir.

Kalic1 olan1 arayan kisi i¢in diinya, bir harabeden ibarettir.
4.2.30. Saadet Kapisi

Saadet kapisi, tasavv0fi diisiincede kulun Rabbine yaklasmak i¢in ge¢gmesi gereken
manevi bir esik, hakikate agilan yiice bir kapidir. Sozliikte “mutluluk™ anlamina gelen saadet,
tasavvufi baglamda yalnizca diinyevi huzuru degil, Allah’1n liitfuna, rizasina ve yakinligina
ererek diinya ve ahirette yliksek manevi makamlara ulasmay1 ifade eder. Bu baglamda saadet
kapisi, nefsin perdelerinden siyrilarak ilahi feyze mazhar olmanin, kulun i¢ aleminde
gergeklesen doniisiimiin semboliidiir. Tasavvuf ehli i¢in bu kapidan gegmek, benlik iddiasini
terk etmek, teslimiyetle dolmak ve yalnizca Hakk’in rizasini gézetmektir (Uludag, 2012:

302).
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Sin seybu ‘llaham oldur Tanridan
Sin sa‘adet babin agam cana men (Ayan, 2020: 564)

Sin harfiyle (baslayan) Allah’in seyhi O’dur Tanr katinda, sin harfiyle (baslayan)

saadet kapisini ise ben, sevgiliye acarim.

Beyitte gecen saadet kapisi, tasavvufi anlamda bir igsel kapi, yani hakikate, huzura,
aydinlanmaya acilan manevi bir gecit olarak okunmalidir. Sair bu kapinin, harflerin
sembolik diliyle “sin” harfinden a¢ildigin1 sdyler ve bu kapiy1 “sevgiliye actigini ifade eder.
Bu, sairin kendini bir vasita, bir anahtar gibi konumlandirdigi anlamia gelir: O, hakikatin
mekanina gegis saglayan kisidir. Saadet kapisi, hakikate agilan yol, manevi mertebelere

gecis noktasi, Sevgilinin esigi veya dogrudan Allah’a ulastiran esik olarak temsil edilir.
4.2.31. Zindan

Zindan hem fiziksel bir hapishane hem de edebi ve tasavvufi anlam diinyasinda derin
semboller tagiyan bir mekandir. Klasik metinlerde genellikle karanlik, yeraltt hapishanesi
anlaminda kullanilsa da bu anlam zamanla ask, ayrilik, nefs ve diinya ile ilgili mecazlara

dontismiistiir (Develioglu, 2006: 1188).

Tasavvufi diisiincede zindan, ¢ogunlukla ruhun bedenle sinirlanmasini, yani nefsin
ve diinyevi arzularin karanliginda kalisini ifade eder. Bu anlayisa gore ruh, hakiki vatani
olan ilahi alemden uzak diismiis ve diinya zindaninda hapsolmustur. Askin yakiciligi,
ayriligin acisi, igsel sikintilar ve kalp daralmasi gibi haller de bu sembolik zindanin farkli
bi¢imlerini olusturur. Zindan imgesi, 0zellikle klasik Tiirk siirinde asi1in sevgili ugruna
cektigi ¢ilelerin, hicranin ve vuslat arzusunun ifadesi olarak sik¢a kullanilmigtir. Bu
baglamda zindan hem cileli bekleyisin hem de manevi doniisiimiin mekani olarak anlam

kazanir (Uludag, 2012: 394).
Diinyeniiii naz u na ‘imi bag u bustant mana
Sensiiz iy sultan-1 hithan bend ii zindan oldi gel (Ayan,2020: 473)

Ey giizel sultan, diinyanin nimetleri, bahgeleri ve baglar1 benim i¢in, sensiz birer

zincir ve zindan oldu, gel.

Bu beyitte sair, diilnya mekanin sevgiliden yoksunluk baglaminda degerlendirerek,

onun nimetlerini bahgelerini, baglarini, giizelliklerini zincir ve zindan olarak nitelendirir.
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Boylece bag ve bostan gibi cennetimsi refah sembolleri olan mekanlar bile, sevgili

olmadikga esaret mekanina dontisiir (Develioglu, 2006: 1188)
4.2.32.0n Sekiz Bin Alem

Alem, Arapca kokenli bir kelime olup sozliikte “kainat, biitiin yaratilmig varliklar,
diinya ve cihan” anlamlarina gelir. Ayn1 zamanda belli bir sinifa ait varliklarin olusturdugu
topluluklar1 ifade eder; érnegin insanlar Alemi, melekler Alemi, hayvanlar Alemi gibi. Islami

"

gelenekte " on sekiz bin alem" ifadesiyle kainattaki farkli varlik katmanlarinin ¢oklugu
mecazi bir sekilde anlatilir. Tasavvufi diisiincede ise “alem” kavrami daha da derinlik
kazanir. Allah hari¢ biitiin varliklar alemdir ve varlik mertebeleri ¢ok katmanli bir sistem
halinde agiklanir. Bu sistemde maddi ve manevi alemler birbirinden ayrilir. "On sekiz bin
alem" tabiri, Kur’an-1 Kerim’in Fatiha Siresi'nde gegen “Rabbi’l-dlemin” (alemlerin Rabbi)
ifadesinin tefsirlerinde sikca yer alir. Bu ifade, Allah Teala’nin sadece insanlarin degil, tiim
varlik dlemlerinin Rabbi oldugunu vurgular. Tefsir literatiiriinde "alem" kavrami genis bir
anlam yelpazesine sahiptir ve sadece goriinen fiziksel diinyay1 degil, ayn1 zamanda gaybi,
ruhani, melek(ti ve misali boyutlar1 da kapsar. Bu sebeple miifessirler, “alemler” ifadesini

aciklarken varliklarin ¢coklugunu ve cesitliligini belirtmek i¢in mecazi bir say1 olan “on sekiz

bin alem” ifadesini kullanmislardir (Aydin,2022: 3701; Uludag, 2012: 34-35).
Ki nigan i¢re bi-nisan menem us
On sekiz min cihana can menem us (Ayan, 2020: 771)
Alametlerin ortasinda alametsiz ben’im iste, on sekiz bin aleme can verenim iste.

Bu beyitte sair, varlik ve mekan iligkisini tasavvufi bir perspektiften ele alir. Beyitte
gecen “on sekiz bin cihan” ifadesi, klasik islam kozmolojisinde tiim yaratilmis Alemleri
temsil eder. Sair kendisini, bu sonsuz goriinen varlik diizenine “can” veren, yani hayat, ruh
ve anlam katan 0z olarak tanimlar. Ayni zamanda, “nisan ic¢re bi-nisan” sdylemiyle,
goriinenin ardindaki goriinmeyen; yani zahirin i¢ginde batin olan bir hakikat iddiasinda
bulunur. Bu beyitte mekan, siradan cografi ya da fiziksel bir yer olmaktan ¢ikar; ¢ok
katmanli bir kozmik sistem haline gelir: “On sekiz bin alem” evrensel mekanlar

toplulugudur.

Tayir-i Kudsi diyen Rihii’l-emindiir mantikum
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On sekiz min ‘alemiifi sirrina biirhan gelmisem (Ayan, 2020: 500)

Ben kutsal bir kusum, s6ziim Cebrail’dendir on sekiz bin alemin sirrina delil olarak

geldim.

Islam inancinda “on sekiz bin alem” yaratilmus biitiin varliklar1 kapsayan kozmik
sistemin tamamidir. Bu say1 semboliktir ve evrenin ¢ok katmanli ve sonsuz yapisini temsil
eder. Sair, bu tiim alemlerin sirrini agiklamak tizere gelmis bir “biirhan” (delil, hakikat
kanit1) oldugunu soyleyerek, kendini mekani ¢6ziimleyen, sirlari agiklayan agki ya da hakiki

bir 6zne olarak konumlandirir.

4.1.33. Seray-1 Cavidan

Cavidan kelimesi, Fars¢a kokenli olup “ebedi, sonsuz, kalici, baki” anlamlarina gelir
ve klasik siirde gecicilik karsisinda kalicilii ve dliimsiizliigii ifade eder (Develioglu, 2006:
126). Fazlullah-1 HurGfi’nin en 6nemli eseri olan Cavidanname, HurGfiligin temel kaynak
metni olarak kabul edilir ve harf merkezli kozmolojik yorumun yani sira insanin yaratilisi
ve varlik anlayisina dair doktriner agiklamalar igerir. Bu eser yalnizca Hurlfl inancinin
teorik cergevesini sunmakla kalmamais, ayni zamanda Fazlullah’in takipgileri i¢in bir rehber
islevi gormistiir. Nesimi, Fazlullah’in o6nde gelen halifelerinden biri olarak,
Cavidanname’de ortaya konan 6gretiyi Tlirk¢e ve Farsca siirlerinde islemis; eserde yer alan
harf sembolizmi, insanin kutsallig1 ve ilahi hakikatin yeryiiziindeki tecellisi gibi kavramlari
siir diliyle yeniden iiretmistir. Bu yoniiyle Cavidanndme, Nesimi’nin diisiince diinyasin1 ve
tasavvufi-sairane sdylemini sekillendiren temel metinlerden biridir (Aksu, 1993: 178).

“Saray-1 Cavidan” ise, bu ebediyet fikrinin mekansal bir yansimasi olarak “sonsuzluk saray1”

anlamini tasir.
Ciimle esya natik oldi vech-i Hakdan layemiit
Vech imis baki seray-1 cavidan ‘ars-1 ‘azim (Ayan, 2020: 514)

Tiim varliklar, Hakk’in yiiziiyle konusan bir héle geldi; yiiz, 6liimsiizdiir sonsuzluk

saray1 ve ylice Ars’in hakikatidir.

Bu beyitte sair, varligin temel kaynagi olarak Allah’in yiizli kavramini 6ne ¢ikarir;
Kur’an’daki “Yeryiiziinde bulunan her sey yok olacak. Ancak azamet ve ikram sahibi

Rabbinin yiizii (zat1) baki kalacaktir” (Rahman, 55/26-27) ayetine gonderme yapar.

Burada sair, tiim varliklarin konusan, canli ve anlamli hale gelmesini Allah’in

yliziine baglayarak, varolusun hakikat merkezinin ilahi bir mekanla i¢ ice oldugunu anlatir.
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Ikinci misrada ise “vech” yani yiiz hem sonsuzluk sarayr hem de Allah’in kudret ve
yonetiminin mekan1 olarak en ylice kozmik taht ile 6zdeslestirilir. Seray-1 cavidan, ebedi
saadet mekan olarak cennetle 6zdeslesir. Sair, Hakk’1n yiiziinii bu iki mekanin da hakikati
olarak gostererek hem kozmik hem uhrevi diizlemi tek merkezde birlestirir. Nesimi'nin
siirlerinde gecen "serdy-1 cavidan" (sonsuzluk sarayi, ebedi mekan) ifadesiyle, Fazlullah-1
Hurtfi'nin eseri olan Cavidanname arasinda bilingli bir anlam iliskisinin kurulmus olmasi

miimkiindiir (Fazlullah Esterabadi, 2025: 230-235)
4.1.34. Ahmed’in sehri

“Ahmed” ismi, Hz. Peygamber’in Kur’an-1 Kerim’de gecen (es-Saf, 61/6)
isimlerinden biridir. Dolayisiyla “Ahmed’in sehri” ifadesi oncelikle Hz. Peygamber’in
yasadigy, hicret ettigi ve Isldm toplumunun insa edildigi sehir olan Medine anlamina gelir.
Bu kullanimda sehir ilk Isldim cemaatinin kuruldugu yer olarak kutsal bir mekandir. Klasik
siirde Ahmed’in sehri, yalmzca bir cografya degildir. Ovgiiyle bahsedilen, sevgiliye
benzetilen, manevi kemale ermis bir toplulugun yasadigi yer olarak karsimiza ¢gikar. Ahmed,
Hz. Peygamber oldugu i¢in bu sehir de "niibiivvet, ask, hakikat ve ilim sehri" olarak siirsel
tahayyiilde yer alir (Fayda, 1989: 29-30; Ocak, 1999; Kilig, 2010; Levend, 2021; Kilig,
2010: 135-164).

Ahmediini sehrinde cem” olmis bular
Malik i miilk i viicud: kendiiler (Ayan, 2020: 168)
Ahmed’in sehrinde toplanmis bunlar, miilk sahibi, miilk ve varlik kendileri olmus.

Bu beyitte “Ahmed’iin sehri” ifadesi yalmizca fiziki bir mekami degil, Hz.
Peygamber’in niiblivvet iklimini, onun getirdigi hakikatin hiikiim siirdiigii manevi bir alemi
simgeler. “Cem’ olmak™ ifadesi, tasavvufta ¢oklukta birligi kavramlastiran 6nemli bir
terimdir. Beyitteki kisiler (muhtemelen evliya, arifler veya ehli hakikat), bu manev1i sehirde
toplanmuis; artik miilkiin degil, viicudun yani varligin 6ziiniin sahibidirler. Bu kisiler, vahdet-
1 viicd anlayisiyla, kendi benliklerini asip hakiki varlik olan Hakk’ta fani olmuslardir.
Boylece sadece miilke sahip olmakla kalmayip, Hakk’in tecelll ettigi viicidi mertebeye

ulasarak hakikatin kendisine doniismiiglerdir.
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4.3. SEHIRLER, BOLGELER, COGRAFi MEKANLAR

Klasik Tiirk edebiyatinda sehir, bolge ve cografi mekan adlar1 yalnizca haritaya
disiilen isaretler degil; kimlik, hafiza ve deger iireten sembolik diiglim noktalaridir.
Metinlerde iki katmanda calisirlar: tarihi-topografik diizlemde gercek giizergahlari, iktidar

ve ilim merkezlerini ¢agirirken; poetik—tasavvufl diizlemde alegorik alanlara doniisiirler.
4.3.1.Halep

Halep, Suriye'nin kuzeybatisinda yer alan ve {ilkenin en eski, en biiyiik ve tarihi
acidan en onemli sehirlerinden biridir. Sehir, tarih boyunca c¢ok sayida medeniyete ev
sahipligi yapmis ve Ipek Yolu iizerinde yer almasi1 sebebiyle uzun yiizyillar boyunca énemli
bir ticaret merkezi olmustur. Milattan 6nce iki binyila kadar uzanan koklii bir gegmise

sahiptir (Aydin, 2022: 2017).
Ehl-i iman 1Slar1 ol demde inkar itdiler
Ctin Hiiseynini Haleb sehrinde ber-dar itdiler (Ayan, 2020: 376)

Iman ehlinin efendileri o zamanda inkar ettiler, ¢iinkii Hiiseyin’i Halep sehrinde

daragacina astilar.

Hem Hallac-1 Mansur’un basina gelenleri hem de Kerbela faciasini ¢agristiran bir
tasavvufi sOylem kurar. Tasavvufi literatiirde “Hiiseyin olmak”, hakikatin ve adaletin
yaninda durmay1, zulme bagkaldirmay1 simgeler. Beyitte toplumsal bir elestiri de gizlidir.
Kendini iman ehli sananlar, hakikati haykiranlar1 susturmak i¢in zuliim yoluna bagvururlar.
Halep sehri tarihi ve sembolik mekan; burada hakikati savunanlarin cezalandirildig: yer, hak

ve batilin ¢arpisma sahnesidir.
4.3.2.Sam

Klasik Tiirk edebiyatinda “Sam” kelimesi hem bir sehir ismi hem de mecazi
katmanlariyla zengin anlamlar tasiyan ¢ok islevli bir unsurdur. Etimolojik olarak Farsca
kokenli olan “sam”, “aksam” anlamina gelmekte ve bu yoniiyle 6zellikle tevriye sanatina
miisait bir zemin olusturmaktadir. Sairler, bu kelimeyi ¢ogunlukla hem zaman kavrami
(aksam/gece) hem de cografi bir mekan anlamlarinda kullanarak anlami genisletirler. “Sam”
kelimesiyle yapilan mecazlarda 6zellikle sevgilinin siyah saglar1 ile aksamin karanlig:
arasinda tenasiip kurulmasi dikkat ¢eker. Bu baglamda, sam ile ziiliif arasinda kurulan iliski

hem gorsel hem de duygusal bir ¢agrisim yaratir. Ayrica Sam, Islam eskatolojisinde

Mehdi’nin zuhlir edecegi yer olarak kabul edilmesiyle birlikte metafizik anlamlar da tasir.
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Sehrin sisesi, zirht ve giilsuyu gibi kiiltlirel unsurlar ise tesbih malzemesi olarak klasik Tiirk
siirinde yer bulur. Ozellikle “Sam-1 gariban” terkibi hem siradan bir aksami1 hem de Hz.
Hiiseyin’in Kerbela’da sehit edilip Ehl-1 beytin esaretiyle gecen geceyi ifade eden 6zel bir
ifadedir. Bu yoniiyle “Sam”, sadece bir yer ad1 olmanin 6tesinde, karanlik, ayrilik, 6liim ve
kader gibi temalarin sembolik tasiyicisi haline gelir. Boylece Sam, klasik siirde hem mekan
hem zaman hem de mistik baglamlariyla ¢ok katmanli ve yogun anlamlar igeren bir kavram

olarak karsimiza ¢ikar (Pala, 2004: 420).
Menem abter bu MiSr u Sam i¢inde
Kevakib turrasi tiimara benzer (Ayan, 2020: 329)
Ben yildizim bu Misir ve Sam iginde, yildizlarin per¢cemi, (bir) tomar gibi goriiniir.

Sairin beyitte Sam’1 anmasi, onun tarihi ve kiiltiirel degerine bir isarettir. Sam, Islam
cografyasinda sahabe, veli; ilim ve sanat ehli agisindan miibarek ve zengin bir sehir olarak
anilir. Bu baglamda, Sam’in beyitte Misir’la birlikte zikredilmesi, onun klasik siirdeki
yiiksek statiisiinii yansitir. Bu beyitte Sam, klasik edebiyatin 6nemli sehirlerinden biri olarak
medeni, giizel, yildizli bir gokytizii gibi ihtisaml1 bir mekan olarak resmedilir. Ancak sair bu
mekanin i¢inden degil, lizerinden seslenir. Bu da bize Sam’in degerinin farkinda olan ama
onu asan bir bakis agis1 sunar. Sam, bdylece sairin siirsel egemenligini ilan ettigi bir arka
plan, giizelligiyle ilhama vesile olan bir mekéan, ama nihayetinde sairin varligiyla anlam

kazanan bir mekan haline gelir.
4.3.3.Bagdat

Bagdat, Irak’in baskenti ve en biiyiik sehri olarak tanimlanir. Tarihsel olarak
Abbasiler ddneminde Is1am diinyasini idare ve kiiltiir merkezi olan sehir, X V1. yiizyilin ilk
yarisinda Osmanli hakimiyetine girmistir. Osmanli kiiltiir diinyasinda da 6nemli bir yer
edinmistir. Bagdat, ayn1 zamanda meshur kumaslariyla da taninir. Bagdat, hem bir agk, ilim
ve tasavvuf merkezi, hem de kiiltiirel ve cografi bir sembol sehir olarak klasik Tiirk siirinde

yer alir (Pala, 2004: 54).
Hem menem Bagdad ile Sat hem halife-i cihan
Hem ene’l-hak séylerem hem darinuii ManSiriyam (Ayan, 2020: 482)

Ben hem Bagdat’im hem Satt’im, hem (de) diinyanin halifesiyim ben hem "ben

Hakk’tim" diyenim, hem de daragacinin Mansur’uyum.
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Beyitte sair, kendisini tarihsel ve cografi agidan IslAm medeniyetinin merkezi olan
Bagdat ve onu besleyen hayat damar1 Satt (Dicle) ile 6zdeslestirir. Sair, “Bagdat’im ve
Satt’im” diyerek kendini bu merkezlerin bizzat kendisi gibi goriir; bu, manevi ve kiiltiirel
otoritesini Bagdat gibi bir merkeze yerlestirme iddiasidir. “Diinyanin halifesi” ifadesiyle
sair, yalnizca siyasi degil, tasavvufi anlamda da insanin “yeryiiziinlin halifesi” (Ahzab/72)
olusuna gonderme yapar; insan, Allah’in yeryiiziindeki temsilcisidir ve sair, bu kozmik

hilafeti kendinde somutlagtirdigini sdyler.

Ikinci musrada sair, “Ene’l-Hakk” diyerek Halldc-1 Mans(r’un hakikati haykirigin
sahiplenir. “Daragacinin Mansur’u” olmak ise hakikati dile getirmenin bedelini 6deyen, ask
ugruna can veren hak asig1 anlamina gelir. Beyitte “ben hakkim” sdylemi ve Mansur’un
akibetine acgikca sahip ¢ikmak, sairin kendini yalnizca sézde degil, fiilen de hakikat ugruna
feda etmeye hazir bir asik olarak tanimlamasidir. Bagdat mekani, islam diinyasmin kiiltiirel,

ilmi ve siyasi merkezi; sairin manevi biiyiikliigiiniin semboliidiir.
4.3.4.Cin

Cin, tarihsel olarak Mani dininin yaygin oldugu, resim ve minyatiir sanatlarinin
gelistigi, ince isciligin ve zarafetin merkezi olarak goriilmiistiir. Bu kiiltiirel gecmisiyle
birlikte Cin, klasik siirde gilizellik, incelik ve estetikle 6zdeslesmis bir cografya haline
gelmigstir. Siirlerde sik¢a gecen Cin ve Hitd sevgilinin yiizii, sag1 veya kasi gibi giizel ve
kivrimli unsurlarla iligkilendirilir. Bu baglamda Cin, hem fiziksel olarak uzak bir dogu iilkesi
hem de hayali bir giizellik diyar1 olarak betimlenir. Sairler i¢in Cin, dogunun inceligini ve
zarafetini temsil eden egzotik bir mekandir. Ayrica kelimenin "kivrim, biikklim" anlami da
sevgiliyle kurulan estetik baglantiyr kuvvetlendirir. Bu yoniiyle Cin, klasik edebiyat
cografyasinda sadece bir iilke degil, ayn1 zamanda giizelligin, sanatin ve duygusal inceligin

mekani olarak yer alir (Pala, 2004: 103).
Sol stinbiil-i piir-¢in i¢iin sevdaya diisdiik can ile
Tiiccaryuz Ciniin biz us Kembayet ti Kigsmiriimiiz (Ayan, 2020: 418)

O kivrim kivrim saga goniilden sevdalandik, biz Cin'in tiiccarlariy1z; bizim (i¢in)

Kembayet ve Kesmir'imiz odur.

Bu beyitte sair, sevgilinin sa¢ini1 kivrim kivrim, dalgali siinbiil gibi sa¢ ifadesiyle
betimler; klasik siirde slinbiil, hem sa¢in ince, dalgali yapisin1 hem de kokusuyla bas

dondiiriicii cazibesini anlatan basat bir semboldiir. Sair burada sa¢in kivrimlarina “can”la,
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yani tiim ruhuyla tutuldugunu, askinin derinligini ve teslimiyetini dile getirir. Ikinci misrada
ise sair, kendisini Cin’in tiiccar1 olarak tanitir. Cin, Kembayet ve Kesmir, donemin goz
kamastirict ipek, miicevher ve degerli kumas merkezleridir. Asik, bu egzotik ve zengin
mekanlar1 sevgilinin saginda bulur; yani sair i¢in sevgilinin sa¢ kivrimlaridir. Dogu’nun
paha bigilmez ticaret mallarin1 geride birakacak degerde ve ¢ekiciliktedir. Bu hem sevgilinin
giizelliginin erigilmez degerini hem de sairin ona duydugu tutkuyu abartili ama zarif bir

sekilde dile getirir.
Ol peri-peyker ki tac-i saltanat bagindadur
C1n it Magini musahhar eylemek yasindadur (Ayan, 2020: 328)

O peri gibi glizel (yiizlii) sevgilinin baginda saltanat tact vardir Cin ve Magin’e boyun
egdirecek yasa gelmistir.

Sair, sevgilinin Cin ve Magin’i fethedebilecek yasa geldigini sdyler. Buradaki Cin
ve Magin, Dogu’nun en biiyiik, en zengin ve en uzak iki imparatorlugunu temsil eder;
buralarin fethi ise diinyanin en biiylik gilic gosterisi anlamina gelir. Sevgiliyi bu
imparatorluklar1 fethedebilecek gii¢ ve yasta gdstermek, onun giizelliginin sadece etkileyici
degil, ayn1 zamanda sarsici, yikici bir kudrete sahip oldugunu ima eder. Bu, klasik siirde
sevgilinin cazibesini abartil1 bir hiikiimdar metaforuyla anlatmanin ¢arpici bir 6rnegidir. Cin
ve Magin mekani, Dogu’nun en ug, en degerli ve fethedilmesi en zor diyarlari; askin

bliytikliiglinii ve sevgilinin ¢ekim giliciinli gostermek i¢in kullanilir.
4.3.5. Hitay

Klasik kaynaklarda Hata (Hotan/Hetian), Cin Halk Cumhuriyeti’nin Sincan Uygur
Ozerk Bolgesi’nin giineybatisinda yer alan bir sehir olarak anilir ve dzellikle “sehir miski”
ile meshur edilerek edebi ¢agrisim alanmma dahil edilir. Divan siirinde Hatd adinin
Tiirkgedeki “hata/yanlis” anlamiyla sestesligi, tevriye ve tham-1 tenastiip gibi s6z sanatlarina
elverigli bir zemin olusturur. Bu kiiltiirel-cografi imge, ¢ogu kez siyah renkle kodlanan
sevgilinin ziilfii ve beni etrafinda; misk/miisg, nafe (misk kesesi), bagir/ciger, hiin (kan),
aht/gazal (misk ceylani1), Cin, Tatar ve Tirk-i Hatd gibi unsurlarla birlikte kullanilir.
Boylece Hata, hem koku (miskin rayihasi) hem renk (siyah/koyu) hem de mense (misk
ceylant ve Dogu cografyasi) eksenlerinde, sevgili tasvirinin duyusal ve semantik

katmanlarini yogunlastiran bir mekan haline gelir (Yeniterzi, 2010: 313).
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Canumu ‘anberin Saquii Sayd ideli kemendine
Riim u Hitayr tutmigam Cin ii Tatar i¢indeyem (Ayan, 2020: 516)

Canimi amber kokulu saglarinin tuzagina diistiiglinden beri, Rum ve Hitay’1 ele

gecirdim Cin ve Tatar i¢inde (kaybolmus) gibiyim.

Sair, Rum (Bizans/Roma) ve Hitay’1 (Orta Asya/Cin’in kuzeybatisi) ele gecirmis
olmay1, yani diinyanin en giiclii cografyalarinda zafer kazanmay1 ima eder; bu, agsk yolunda
gosterdigi giicli ve azmi temsil eder. Hitay sevgilinin ele geg¢irdigi mekan olarak onlimiize
¢ikar. Ancak buna ragmen kendisini Cin ve Tatar i¢inde “kaybolmus” hissetmesi, sevgilinin
giizelliginin biiyiikligiini ve asigin bu giizellik karsisindaki ¢aresizligini vurgular. Cin ve
Tatar, klasik siirde Dogu’nun ugsuz bucaksiz, egzotik ve fethedilmesi imkansiz diyarlaridir;
burada kaybolmak, askin i¢inde kendini yitirmenin, benligini sevgilinin giizelliginde

eritirken bir tirlii sonuca varamamanin semboludiir.
4.3.6.Tatar

Tatar diyari, klasik Tiirk edebiyatinda yalnizca bir etnik veya cografi bolgeyi degil,
ayn1 zamanda belli kiiltiirel ve estetik ¢agrisimlari olan bir mekan1 ifade eder. Ozellikle misk
kokusuyla iligkilendirilmis bir cografyadir; ¢iinkii miskin Anadolu’ya ve diger diyarlara
Tatarlar araciligiyla ulastirildigi, ya da miskin mensei olarak Tatar diyarinin anildigi
belirtilmistir. Bu baglamda Tatar diyari, egzotik, uzak ve degerli kokularin kaynagi olarak

zihinsel bir haritada yer edinmistir.

Ayni zamanda mecazi anlamda "zalim, gaddar, merhametsiz" nitelikleriyle
anildigindan, Tatar kelimesi siirlerde genellikle sevgilinin gamzesi, sag1 veya bakisiyla
birlikte kullanilir. Sairler i¢in Tatar diyar1 hem fesat ve tutku kaynagi hem de bastan ¢ikarici
giizelligin cografyasidir. Tatar diyari, klasik siirde koku, giizellik, zalimlik ve cazibe gibi

temalarin i¢ ice gectigi sembolik bir mekan olarak betimlenmistir. (Pala,2004: 442)
Hem Hitayam hem Huten hem nafe-i Tatartyam
Cin i Magin it Mogol Cin hem glizel Fagfiiriyam (Ayan, 2020:482)

Hem Hitay’im, hem Hoten’im, hem de Tatar’in misk kokusuyum, hem Cin ve

Magin’im, hem Mogol Cin’im, hem de giizel Cin imparatoruyum.

Bu beyitte sair, kendini Dogu’nun birbirinden degerli ve biiyiileyici mekanlarinin

toplami olarak tanimlar. 1k misrada Hitay ve Hoten gibi, klasik siirde zenginlik, egzotizm

165



ve zarafeti ¢agrigtiran diyarlar siralanir; bunlar Orta Asya’da, ipegin ve degerli taslarin
anavatani olarak bilinir. Ardindan Tatar cografyasi gelir; “nafe-1 Tatar” ifadesiyle sair, Tatar
diyarinin meshur misk torbalarina isaret eder. Misk, klasik edebiyatta bas dondiiren
kokusuyla askin biiyiileyici cazibesinin semboliidiir; sair bu misk benzetmesiyle hem

kendisinin hem agkinin kars1 konulmaz cekiciligini vurgular.
Iy subh-dem yili ne égersen Tataruii
Miiskin Saginda gor ki ne Tatara diigmisem (Ayan, 2020:502)

Ey sabah vaktinin yeli, neden Tatar’in kokusunu Oviiyorsun? (sevgilinin) misk

kokulu saglarina bak, nasil bir Tatara diistiiglimii gor.

Tatar diyari, klasik siirde miskin en nadide, kalic1 ve etkileyici kokularinin kaynagi
olarak hayal edilir; ¢linkii Orta Asya ve Cin hattinda misk, donemin en degerli ticaret
mallarindan biridir. Sair burada sabahin serinligi ve temiz havastyla birlikte doganin da en
giizel kokuyu aradig1 hayalini kurar; sabahin kokularla iliskilendirilmesi ise sairin dogaya
canli, duygulu bir karakter atfetmesidir. Ikinci misrada ise sair, “gel de sevgilinin misk
kokulu sac¢larina bak, ben nasil o Tatar miskine diismiisiim, gor” diyerek hem sevgilisinin
sacinin kokusunu Tatar miskinden iistiin kilar hem de kendisinin bu kokunun esiri oldugunu
dile getirir. Sevgilinin saglarinin misk gibi kokmasi, klasik siirde en bas dondiiriicii giizellik
unsurlarindan biridir; sair burada kendisini misk gibi bastan ¢ikaric1 kokunun biiyiisiine
kapilmis bir asik olarak resmeder. Boylece Dogu’nun en nadide ve pahali kokusu bile
sevgilinin sa¢inda viicut bulur; bu sag, as181n kendini kaybettigi biiyiilii bir kokusal mekan

olur.
5.3.7.Misir

Misir, klasik Tiirk edebiyatinda sadece bir iilke adi degil, ayn1 zamanda zengin
cagrisimlara sahip bir edebi ve imgesel cografyadir. Misir'in baskenti olan K&hire, genel
anlamda ise "lilke, memleket" manasinda da kullanilmistir. Klasik Tiirk siirinde Misir,
ozellikle Yusuf kissasi ile 6zdeslesmis bir mekan olarak one ¢ikar. Hz. Yusuf’un giizelligi,

Misir’la anildigindan, bu iilke ¢ogu zaman giizelligin ve cazibenin sembolii haline gelmistir.

Misir ayn1 zamanda Nil nehri ile birlikte hayat ve bereket kaynagi olarak da anilir.
Sairler, Misir’1 bazen Ken‘an, Rum, Bagdat, Sam, Habes gibi diger tarihi cografyalarla
birlikte kullanarak onu kiiltiirel ve tarihsel agidan zengin bir baglam icinde ele alirlar. Yine

Yusuf peygamberin giizelliginin temsiliyle iligkilendirilen Misir, ayn1 zamanda kiymetli
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mallarin, giizel yiizlerin ve ender bulunan hazinelerin metaforik mekanidir. Bu nedenle
klasik siirde Misir’a yapilan her gonderme, yalnizca bir lilke degil, idealize edilmis giizellik,

imkan ve askin diyar1 anlamlarini da tasir (Pala, 2004: 315).
‘Ars-1 rahmandur yiiziiii Hakdur giivah
Hiibluguni Misrinda sensen padisah (Ayan, 2020:506)
Yiiziin, Rahman’in arsidir, Allah sahittir sen, giizelligin Misir’inda padisahsin.

Sair, sevgiliyi “giizelligin Misir’inda padisah™ olarak betimler. Misir, klasik siirde
ihtisam, zenginlik ve medeniyetin semboliidiir. Nil’in bereketiyle, eski uygarliklariyla
ihtisaml1 bir diyar olarak anilir. Sevgilinin giizelligini Misir’a benzetmek, onun cazibesini
hem gorkem hem de tarihsel kudret bakimindan yticeltmektir. Sevgili bu glizellik diyarinda
bir padisah gibi hilkkmeder; asigin goénlii bu Misir’in sinirlar iginde yer alir ve sevgilinin

saltanatina boyun eger.
4.3.8.Hindistan

Klasik Tiirk edebiyatinda Hindistan yalnizca bir cografi bolge degil, ayn1 zamanda
zengin anlam katmanlariyla yiiklii, egzotik ve mecazi bir mekan olarak tasvir edilir. Siirlerde
Hindistan; uzakligi, esrarengiz havasi, baharatlari, tavus kuslari, papaganlar1 ve degerli
taslariyla one cikar. Bu ozellikleriyle hem zenginlik hem de giizellik semboliidiir. Ayn
zamanda siyahi insanlarin yasadigi bir lilke olarak algilandigindan, sevgilinin siyah benleri,
saglari, kirpikleri gibi estetik unsurlar Hindistan ile 6zdeslestirilir. Rum iilkesi beyaz tenle,
Hindistan ise siyah tenle temsil edilerek iki farkli giizellik anlayis1 arasinda zithik kurulur.
Hindistan’1n kole ticaretiyle anilmasi da klasik siirde asiklarin, sevgilinin esiri olugsuna dair
imgelerle ortlisiir. Bu yoniiyle Hindistan hem giizelligin ve cazibenin merkezi hem de askin
esaret, hicran ve tutku yonlerinin sembolik zemini olarak islenir. Boylece Hindistan, klasik
Tiirk siirinin cografi hayal diinyasinda hem gergek hem mecazi bir cazibe diyar1 héline gelir

(Pala, 2004: 209-210).
Kildi Hindistan: talan berileriini
Old: Riim iline sultan berileriini (Ayan, 2020: 830)
Senin benlerin Hindistan’1 yagmaladi, senin benlerin Rum iilkesine sultan oldu.
Bu beyitte sair, sevgilinin benlerini ve giizelligini iki zit ugta yer alan biiyiik

cografyalarla iliskilendirir: Hindistan ve Rum (Roma/Anadolu ve Bizans cografyasi). Ik
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misrada “benlerin Hindistan’1 yagmaladi” derken, benlerin as1gin kalbine saplanan bir ok
gibi Oldiiriicii bir gii¢ tasimas1 mecazini tagir. Benin bu 6ldiiriicti, yakici cazibesi Hindistan’1
talan edecek kadar giiclii gosterilir; Hindistan, zenginlik, egzotizm ve erisilmez hazineleriyle
meshur bir cografyadir. Sair benin giizelligini Hindistan’1 bile yagmalayacak derecede etkili
kilar. Tkinci misrada ise sair, sevgilinin giizelligini Bat1’y1 simgeleyen Rum diyarma tasir ve
“senin benlerin Rum iilkesinde sultan oldu” der; bu, sevgilinin giizelliginin sadece Hindistan
gibi Dogu’nun zengin diyarinda degil, Bati’nin merkezi sayilan Rum’da da hakimiyet
kurdugunu, yani giizelliginin cografi ve kiiltiirel olarak smirsiz bir iktidar kurdugunu
gosterir. Beyitte sair, glizelligi dogudan batiya uzanan bir otoriteyle taglandirarak, sevgiliyi

askin evrensel hiikiimdar1 gibi resmeder.
Misirdan lebleriifi bag alduguy¢iin
Haber gonderdi Hindistana baliiii (Ayan, 2020: 458)
Misir’dan dudaklarin vergi topladigi icin, benin Hindistan’a da haber gonderdi.

Beytin ilk misrasinda, “Misir’dan dudaklarin vergi (bag) aldig1” ifade edilir. Sair,
sevgilinin dudaklarini bir hiikiimdar gibi tasvir eder; bu dudaklar Misir gibi kadim ve zengin
bir cografyay1 fethetmis, hatta ondan vergi alacak kadar gii¢lii hale gelmistir. Misir, klasik
edebiyatta genellikle bolluk, giizellik, zenginlik ve kadim uygarligin semboliidiir. Sevgilinin
dudaklar1 dylesine cazibeli ve giicliidiir ki bu bereketli diyar bile ona boyun egmis ve vergi
O0demektedir. Bu, asigin sevgili karsisindaki ezilmigligini ve sevgilinin erisilmez kudretini

mecazi bir sekilde ortaya koyar.
4.3.9. Habes

Habes, klasik Tiirk edebiyatinda hem cografi hem de sembolik anlamlar tasiyan bir
mekandir. Afrika’nin dogusunda, Yemen’in kars1 kiyisinda yer alan burada yasayan siyah
tenli halkla birlikte anilir. Klasik Tiirk siirinde Habes, bir yandan esaret ve kdlelikle
iliskilendirilirken, 6te yandan 6zellikle sevgilinin siyah benleri, saglar1 ve kara ziiliifleri
baglaminda mecazi olarak kullanilir. Sevgilinin yiiziindeki siyah noktalar ya da saglarinin
karanligi, geceyle ve Habes’le 6zdeslestirilir. Bu yoniiyle Habes, klasik siirde gece, karanlik,
esrarengizlik ve tutku gibi anlamlarin merkezinde yer alir. Buna karsilik Rum (Anadolu) ise
aydinlik, yiiz gilizelligi ve giindiiz imgeleriyle Habes’in karsit1 olarak konumlandirilir.
Boylece Habes, siirsel mekanda yalnizca bir yer adi degil, ayn1 zamanda karsitliklar

iizerinden kurulan estetik bir zemin olarak islev goriir (Pala, 2004: 178).
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Giilistan ser-hadinde taht urupdur
Zehi turfe Habes sahane haliiii (Ayan, 2020: 458)
Gl bahgesinin sinirinda taht kurmustur, ne ilging bir Habes sahidir senin benin!

Beyitte yiizlinii bir giilistan yani bir giil bahgesi olarak tahayytil eder. Giil bahgesi,
klasik Tiirk edebiyatinda genellikle sevgilinin yliziinii ya da genel olarak onun giizelligini
simgeler. Giil, Hz. Peygamber’in ve ilahi agskin da semboliidiir. Buradaki "ser-had" yani
sinir ifadesiyle birlikte diisiiniildiiglinde, sevgilinin yiizii bastan sona bir bahgeye benzetilir.
Habes cografyasi, klasik edebiyatta genellikle tenin siyahlig1, uzaklik, egzotizm ve gizemli
giic ile iliskilendirilir. Sair burada sevgilinin yliziindeki kii¢lik siyah benin, tipki bir Habes
hiikiimdar1 gibi giilistanin kenarina taht kurmus bir sultan gibi oldugunu ifade eder. Kiigiiciik
bir benin boyle biiyiik bir sembolik iktidara sahip kilinmasi, klasik Tiirk siirinin miibalagali

sOyleminin zarif bir 6rnegidir.
4.3.10.Bedahsan

Afgan Tiirkistani olarak bilinen bu bolge, klasik edebiyatta 14l tas1 ile anilir. Cografi
olarak Amuderya ile Hindukus daglar1 arasinda kalan, doguda Dogu Tiirkistan, batida ise
Kunduz irmagiyla gevrili olan bu alan, tarihi Tiirk-Islim cografyasmin bir parcasidir.
Edebiyat baglaminda, bu bolge, 6zellikle 14l tagi sayesinde sembolik bir deger kazanir. Lal
tas1, madenden ilk ¢iktiginda soluk renkli olup, kanla temas ettikten ve giineste bekletildikten
sonra canli kirmiziya doner inanci halk ve edebiyat arasinda yaygindir. Bu nedenle klasik
siirde 141, kan ve giines ile birlikte telmih veya tesbih unsuru olarak ¢okga kullanilir. Bu da
tas1 sadece fiziksel degil, manevi doniisiimiin, acinin, sabrin ve agskin sembolii haline getirir

(Saray, 1992: 291; Yeniterzi, 2010: 308).
Letafetden virtir ‘aks-1 lebi la‘l-i Bedabsana
Zarafetden urar ta ‘ne disiin li'lii’-i lalaya (Ayan, 2020: 671)

Zarifliginden dudaklarinin yansimasi Bedahsan’in lal tasina vurur, inceliginden

dislerin, incileri kiskandirip onlara dokundurur.

Beytin ilk misrasinda gegen “letafetden virtir ‘aks-1 lebi la‘l-i Bedahsana” ifadesi,
sevgilinin dudaklarinin yumusaklig1 ve zarafetiyle dylesine etkileyici oldugunu anlatir ki,
bu dudaklarin pariltist1 ve yansimasi, Bedahsan’in meshur lal (yakut) tasina bile vurur.
Burada Bedahsan, bugiinkii Afganistan-Tacikistan sinirlarinda yer alan, tarih boyunca

kirmizi yakutlartyla meshur olmus bir bolgedir. Klasik Tiirk siirinde Bedahsan yakutu, ¢ogu
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zaman sevgilinin dudaginin rengini veya parlakligimi vurgulamak i¢in kullanilir. Ancak
burada sadece renk degil, ayn1 zamanda letafet (yumusaklik, zarafet) bakimindan da
sevgilinin dudaklar1 o meshur tasa tistiin tutulur. Bu da cografi bir unsuru estetik
karsilastirmanin zeminine ¢ekerek dudaklara dogrudan mekansal deger katar. Bu beyitte
mekan, yalnizca arka plan degil, dogrudan estetik kiyaslamanin 6l¢iistidiir. Bedahsan, fiziki
cografyay1 ve tag-miicevher gelenegini temsil eder; fakat sevgilinin dudaklari, bu kadim

zenginlige bile gdlge diisiirtir.
4.3.11. Ken‘an

Ken‘an, klasik edebiyatta hem tarihi hem de dini bir anlam tasiyan bir cografyadir.
Bugiinkii Filistin’in Sayda ve Sur dolaylar1 ile Suriye’nin bir kismini kapsayan bu bolge,
Yakup peygamberin memleketi olarak bilinir. Ayni zamanda Nuh peygamberin ogullarindan
birinin ad1 olan Ken‘an, bu soydan gelen topluluga izafetle anilmistir. Edebiyatta Ken‘an’in
Oonemi, daha ¢cok Yakup ve Yusuf peygamberler ile kurulan baglant: iizerinden ortaya ¢ikar.
Bu kullanim, Ken‘an’1 klasik Tiirk siirinde sadece bir cografya degil, ayn1 zamanda agk,
ayrilik, 6zlem ve sabir gibi temalarin sembolii haline getirir. Kisacas1 Ken‘an, klasik

edebiyatin anlam diinyasinda peygamber kissalar1 ve tasavvufl gondermelerle zenginlesmis

kutsal bir belde olarak yer alir (Pala, 2004: 266).
Itiirme MiSruii sen iy Nesimi
Cii Misra Yusuf-1 Ken ‘an irisdi (Ayan, 2020: 717)
Ey Nesimi, Misir’in1 terketme! ¢iinkii Misir’a Kenan’in Yusuf’u ulast.

Beyitte gecen "Misir" hem somut bir cografi mekan olarak hem de sembolik anlamda
kullanilir. i1k misrada "Ey Nesimi, Misir’m terk etme!" hitabiyla, sairin muhatab1 olan
Nesimi’ye seslenilmekte ve onun yasadigi yerden, muhtemelen zorluklar veya baska
sebeplerle ayrilmamasi istenmektedir. Buradaki "Misir", sadece tarihsel bir sehir degil, bir
nimet ve huzur mekani, hatta tecelli ve vuslat yeri olarak kodlanir. Cilinkii ikinci misrada bu
fikrin altinda bir peygamber kissasiyla beslenir. Hz. Yusuf, Kur'an kissalarinda Kenan’dan
(simdiki Filistin bolgesi) Misir’a gelmis ve orada giizelligi, hikmeti ve yoOnetimiyle
yiiceltilmig bir figiirdiir. Kenan, ayriligin, darligin, Yusuf’un yokluguyla olusan eksikligin

mekanidir.
Ya'kib olup ahitmaz isefi htin1 cigerden

Misra yetisiip Yusuf-1 Ken‘an olamazsan (Ayan, 2020: 612)
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Eger Yakup gibi cigerinin kanini akitmazsan, Misir’a ulasip Kenan’in Yusuf’u

olamazsin.

Beyitte iki gliclii Kur’ani figiir ve iki kutsal mekan kars1 karsiya getirilmistir: Yakup
ve Yusuf, Kenan ve Misir. Ik misrada "Eger Yakup gibi cigerinin kanmi akitmazsan"
ifadesi, mecaz anlamda derin acilar ¢ekmeden, yiirekten hasret duymadan, gozyasi
dokmeden hakikate ulasamayacagini anlatir. Yakup’un Yusuf’a duydugu hasret ve bu
ylizden aglamaktan gozlerini kaybetmesi, askin, wvuslat Oncesi ¢ileli bekleyisinin
semboliidiir. Bu ac1, asikin cektigi ask ¢ilesine denk diiser. ikinci misrada ise “Misir’a yetisip
Yusuf-1 Ken’an olamazsin” denir. Buradaki Misir, maddi bir mekandan ¢ok, kdmil insan
mertebesi, hakikatin zuhur yeri, yani seyr U siiliikun son duragi olarak anlam kazanir. Kenan
ise Yusuf’un ayrildigi, eksikligi ve ayriligi temsil eden, potansiyel haliyle kalmig bir
diyardir. Yusuf’'un Kenan’dan c¢ikip Misir’a ulagmasi, inzivadan saltanata, perdeden

tecelliye, agkin cilesinden vuslata varmay1 sembolize eder (Pala, 2004: 478-483).
4.3.12. Memleket-i Sikenderi

Klasik Tiirk edebiyatinda sik¢a anilan iskender ve DAar4, tarihi ve sembolik yénleriyle
iki 6nemli figiirdiir. Tarihte iki Iskender’den s6z edilir: Bunlardan biri, Kur’an’da ad1 gegen
ve "Ziilkarneyn" olarak bilinen, Hizir’la birlikte zuliimata (karanliklara) yiiriiyen Iskender-i
Ziilkarneyn’dir. Iskender-i Ziilkarneyn hem peygamber hem de padisah olarak kabul
edilmistir ve klasik metinlerde manevi yoniiyle 6ne cikar. Digeri ise tarihi kimligiyle
taninan, Makedonya krali Biiyiik iskender’dir; Dogu’ya yaptig1 seferlerle meshurdur. Dara
ise Iran’in efsanevi Keyaniyan siililesinin son hiikiimdaridir. Tarihsel olarak Biiyiik
Iskender’le yaptig1 savas1 kaybetmis ve kagarken Slmiistiir. Bu olay, Keyaniyan siilalesinin
sonunu simgeler. Edebiyatta "Dara" genellikle biiyiik hiikiimdarlar1 temsil eden bir mecaz
olarak kullanilir. iskender ile Dara nin karsilasmasi, zitliklar (galip-maglup, Dogu-Bat1) ve

kaderin cilvesi iizerinden ¢okga islenmis, bu nedenle ikisi birlikte sik sik zikredilmistir

(Levend, 2021: 154)

Klasik edebiyatta Iskender’in iilkesi hem tarihi hem de efsanevi yonleriyle iki farkli
cografi ve sembolik anlam tasir. Tarihi kimligiyle Iskender, Makedonya Krali Filip’in
ogludur ve Makedonya, onun iilkesi olarak anilir. Bu baglamda Iskender, Bati'dan Dogu’ya
biiyiik seferler diizenlemis, Anadolu, iran ve Hindistan’a kadar uzanan genis topraklari
fethetmis bir cihan hiikiimdandir. Diger yandan, efsanevi yoniiyle Kur’an’da gecen

Ziilkarneyn ile 6zdeslestirilen Iskender, dogrudan bir iilkeye baglh olmaktan ziyade, evrensel
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adalet ve hikmetin temsilcisidir. Hizir’la birlikte karanliklara yiiriiyen bu Iskender, manevi
yolculugun ve ilahi bilgeligin hiikiimdaridir. Bu nedenle Iskender’in iilkesi, yalmzca
Makedonya ile smirli kalmaz; klasik Tiirk edebiyatinda o, fethettigi yerlerle birlikte tiim
diinyay1 kusatan, zaman zaman da sinirlar1 agan bir hakimiyetin ve kudretin sembolii haline

gelir (Levend, 2021: 154).
Can ile kim ki gonlini “tskunia Kilmadi vatan
Dive miisellem eyledi memleket-i Sikenderi (Ayan, 2020: 707)

Eger biri camini ve gonliinii aska vatan yapmadiysa, Iskender’in iilkesini seytana

teslim etmistir.

Beyitte “Iskender’in iilkesi”, mecazi olarak goniil ve ruh cografyasi, yani insanin i¢
diinyasidir. Tarih boyunca cihani fethetmis giiclii bir figiir olan iskender'in iilkesi, akil, irade
ve nefis tizerindeki hakimiyeti simgelerken; beyitte bu iilkenin "div"e (seytana, nefse) teslim
edilmesi, agk ve hakikat yoluna girmemis bir kalbin boslugu anlamina gelir. Sair burada,
aski merkezine almayan gonliin, gercek anlamda fethedilmis, korunmus ve yiiceltilmis
olamayacagini soyler. Ask, sadece diinyevi bir his degil, ayn1 zamanda manevi tekamiiliin
ve insanin yaratilis gayesinin merkezidir. Dolayisiyla “génliinii ve canini agka vatan
kilmayan” kisi, i¢sel kralligin1 heva ve hevesin (div’in) istilasina birakmistir. Bu yoniiyle
beyit, hem Iskender’in iilkesini igsel bir sembol olarak kullanir, hem de aski insanimn gercek
yurdu ve varlik nedeni olarak yiiceltir. Sonucta Iskender’in iilkesi burada benliktir, goniildiir,
iradedir; onu ancak ask koruyabilir, aksi halde diisman istilasina ugrar. Iskender’in

memleketi, diinyevi kudretin, siyasi-maddi iktidarin mekanidir.
4.3.13.Horasan

Horasan, Iran’in dogusunda yer alan ve “giinesin dogdugu yurt” anlamma gelen
kadim bir bolgedir. Klasik Tiirk edebiyatinda cografi referans olarak énemli bir yere sahip
olan bu bolge, Belh ve Buhara gibi ilim ve irfan merkezlerini barindirmasiyla dikkat ceker.
Verimli arazileri, zengin yer alt1 kaynaklar ve tarih boyunca Anadolu’ya yonelik yogun go¢
hareketleriyle Horasan, yalnizca fiziki bir bolge degil, ayn1 zamanda kiiltiirel ve manevi bir
etki alan1 olmustur. Bu gocler vasitasiyla Horasan’dan tasinan tasavvufi anlayis ve
gelenekler, Anadolu’nun ruhani yapisinin sekillenmesinde belirleyici bir rol oynamistir. Bu
yoniiyle Horasan hem maddi hem manevi anlamda Islam diinyasinda merkezi bir konumda

yer almaktadir (Pala, 2004: 210). “Horasan, Dogunun semboliidiir. Atina ve Roma siteleri
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nasil Batiy1 0zetliyorsa Horasan sitesi de o giiniin Anadolulularinin géziinde Dogunun

ozetiydi” (Karakog, 1985, akt. Korkmaz, 2001: 336)
Viictiduii MiSr-1 cami ‘diir Sacuii Sam
Horasan u ‘Aden Bulgara benzer (Ayan, 2020: 453)

Viicudun Misir’in camisidir (birlestiren sehir) sacin Sam, Horasan ve Aden ve

Bulgara benzer.

Horasan, klasik Tiirk siirinde yalnizca tarihsel ve cografi bir bolge olarak degil, ayni
zamanda manevi olgunlugun, irfanin ve tasavvufi yolculugun simgesi olarak karsimiza
¢ikar. Ozellikle iran, Afganistan, Tiirkmenistan ve Ozbekistan’in bir kismini kapsayan bu
bolge, Islam tarihi boyunca énemli dini, ilmi ve tasavvufi merkezlere ev sahipligi yapmustir.
TasavvUfi siirlerde Horasan ¢ogu zaman ask yolunun baslangi¢ noktasi, goniil yolculugunun
menzili ya da bir “arifler diyar1” olarak kullanilir. Nesimi’nin beyitlerinde de Horasan,

sevgilinin gilizelligini anlatirken, sadece fiziksel bir mekan degil, ruhani bir anlam da tagir.
4.3.14.Turan

Klasik kaynaklarda ve &zellikle eski Iran mitolojisi ile edebiyatinda Tiirklerin
yasadig1 bolge anlaminda kullanilan bir isimdir. Bu terim, 6zellikle Sehname gibi eserlerde
Iran ile savas halinde olan kavimlerin diyar1 olarak anilir. Iranlilarm efsanevi diismani
sayilan ve ¢ogunlukla Orta Asya bozkirlarinda yer alan bu cografya, Tiirk, Tatar, Hun ve

diger gocebe topluluklarin yurdu olarak tasvir edilir (Develioglu, 2006: 1113).
Miilk-i lran miilk-i Turan miilk-i Hind i miilk-i Sind
Miilk-i Samam miilk-i KaySer Rumiyam Tekfiirtyam (Ayan, 2020: 482)

[ran’in da Turan’m da Hindistan ve Sind’in de yurduyum; Sam’mn miilkiiyiim,

Kayser’in (Bizans’1n) iilkesiyim, Rum diyartyim, Tekfur’ uyum.

Bu beyitte gecen fran, Turan, Hind, Sind, Sam, Rum, Kayser ve Tekfur gibi yer
isimleri yalnizca cografi mekanlar1 belirtmekle kalmaz; ayni zamanda sairin tasavvufi
anlayisla kurdugu anlam evreninde simgesel bir biitlinliikk olusturur. Sair, bu genis
cografyalar1 kendi "miilkii" olarak niteleyerek fiziksel sinirlar1 asan bir kapsayicilik ve
hakimiyet iddiasinda bulunur. Bu durum, klasik tasavvuf diigiincesindeki vahdet-i viiciid
anlayistyla dogrudan iliskilidir. Hakk’1n tecellisi her yerdedir ve her mekanda zuhur edebilir.

Bu anlamda, farkli kiiltiir ve inang¢ sistemlerine ait olan schirlerin birlikte anilmasi, sairin
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evrensel bir hakikati temsil ettigini gosterir. Mekanlar bu sdylemde yalnizca cografi degil,
ayn1 zamanda ruhi ve manevi diizlemlerin remzidir. Dolayisiyla beyit, bir tiir “mekansal
birlik” diisiincesi etrafinda sekillenir ve insanin hakikati kavrayisiyla tiim varlik alemine

sirayet eden ilahi kudreti vurgular.
4.3.15.Irakistan

Klasik Tiirk edebiyatinda Irak hem cografi hem de kiiltiirel anlamda zengin
cagrisimlara sahip bir mekandir. Dicle Nehri ile asag1 Basra’ya kadar uzanan bu bolge, Satt
irmaginin iki yakasini kapsar ve tarihsel olarak Irak-1 Arab ve Irak-1 Acem olmak iizere ikiye
ayrilir. Bu ayrim hem siyasal hem de kiiltiirel yonleriyle klasik Tiirk edebiyatinda da kendine
yer bulur. Irak, 6zellikle Bagdat ve ¢evresiyle birlikte ilim, siir, medeniyet ve sanat merkezi
olarak anilir. Ayni zamanda Tiirk musikisinin en eski makamlarindan biri olan “Irak”
makami sayesinde, edebiyatta kelime oyunlarina ve sembolik kullanimlara da sik¢a konu
olur. Bu yoniiyle Irak, yalnizca bir iilke ad1 degil, askin, musiki ve irfanin merkezlerinden
biri olarak klasik Tiirk edebiyatinda 6zel bir yer tutar. Sairler igin Irak hem bir hasret diyar1

hem de gonliin ezgilerle titrestigi estetik bir cografyadir (Pala, 2004: 222).
Ta ‘Irakistani gezdiim bir miivahhid gormediim
‘Asik-1 Misram veli miistak-1 Bagdad olmisam (Ayan, 2020: 489)

Irak’a kadar gezdim gergek bir tevhid ehli gormedim, ben Misir’in asigiyim ama

Bagdat’1 6zler olmusum.

Bu agiklamaya gore Irak, sadece fiziki bir cografya degil, ayn1 zamanda manevi
arayisin zemini olan sembolik bir mekandir. Sairin “Ta ‘Irakistan1 gezdiim bir miivahhid
gérmedliim” ifadesinde Irak, zahiren sehir sehir dolasilan bir {ilke gibi goriinse de aslinda
tasavvufl hakikatin ve tevhidin izini siiren bir goniil yolculugunun metaforudur. Bu
baglamda Irak, kalpten kalbe, ariften arife aranan bir irfan diyar1 olarak betimlenir. Ancak
sair, bu yolculukta ger¢ek bir “muvahhid”e, yani Allah’in birligini yalnizca sézde degil,
0zde yasayan birine rastlamamaistir. Bu, toplumun manevi yozlasmasina ve zahiri dindarlikla
yetinmesine bir elestiri oldugu kadar, agsk ve hakikatin giderek kayboldugu bir diinyada,

gercek miirsid ve ariflerin azligina da isarettir.
4.3.16. Riim

“Ram” kelimesi, tarihsel ve kiiltiirel baglamda ¢ok katmanli anlamlar tasiyan bir

terimdir. i1k olarak Antik Roma ve Bizans Imparatorlugu'na bagl halklar1 tanimlamak igin
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kullanilan bu kelimedir. Islam cografyasinda 6zellikle Anadolu topraklar igin bir yer adi
haline gelmistir. Bu baglamda “Ram diyar1” ifadesi, Bizans sonras1 Miisliimanlarin fethettigi

Anadolu topraklarini ifade eder (Develioglu, 2006: 898).
Sacgun biyr Hita vii Riamu tutdi
Bu biiy ile seher ‘anber-fesansan (Ayan, 2020: 559)

Sa¢min kokusu Cin ve Rum (diyarlarini) sardi, seher vaktinde bu koku ile amber

sacan sensin.

Sairler Rum’u bazen cografi bir bdlge, bazen siyasi bir gii¢ odagi, bazen de estetik
ve kiiltiirel bir merkez olarak isler. Ozellikle tasavvufi ve aski siirlerde ise Rum, sevgilinin
etkisinin yayildigi, askin smir tanimayan giicliniin ulastig1 bir mekan halini alir. Bizans
Imparatorlugu topraklari, Anadolu ve g¢evresi. Osmanli déneminde “Riim” genellikle

Anadolu ile 6zdeslesmistir (Pala, 2004: 380).
4.3.17.Sehir

"Sehir" ya da "biiyiik belde" genellikle niifusu fazla, ekonomik, kiiltiirel, idari ve
sosyal faaliyetlerin yogunlastig1 yerlesim birimidir (Develioglu, 2006: 986).

Ciinki bir sehriiii icinde mescid ii mey-hane var
Ehl-i dil fark itmedi mescidleri mey-hareden (Ayan,2020: 551)

Ciinkii bir sehrin i¢inde (hem) mescit (hem) meyhane vardir goniil ehli, mescidi

sarhoglarin (mekanindan) farkl gérmedi.

Beyitteki sehir, yalnizca bir fiziksel yerlesim degil, varlik aleminin ya da goniil
diinyasinin bir metaforu olarak da yorumlanabilir. Bu sehirde mescid ve meyhane yan
yanadir; tipki insanin i¢inde takva ile hevesin, ibadetle isyanin birlikte bulundugu gibi.
Goniil ehli kisi, her yerde Hakk’1n tecellisini gorebildigi i¢in mescidi meyhaneden ayirmaz;
¢linkii onun i¢in mekanlar1 kutsallastiran sey, niyet ve i¢sel haldir.

Clin sehr-i yarun sehrine bu giin Nesimidiir melik

Buyrug anuridur hiikm anuii hem sehrine hem kendine (Ayan, 2020: 655)

Ciinkli bugiin, sevgilinin sehrinin sultan1 Nesimi’dir hem sehrin hem (de) kendi

varligiin hilkkmii ve buyrugu onundur.
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Nesimi’nin siirlerinde “sehir” mefhumu, yalnizca bir cografi mekan degil; metafizik,
tasavvufl ve sembolik anlamlar tasiyan i¢sel diizlem olarak islenir. Sehir bazen sevgilinin
ruhani giizelliginin tecelli ettigi bir alan, bazen de sairin benliginin yansidig1 bir i¢ diinya
olarak karsimiza cikar. Ozellikle “sehr-i yar” yani “sevgilinin sehri” ifadesi, ilahi hakikatin
makami, vuslatin gerceklestigi ask cografyasi anlamini tasir. Bu sehirde Nesimi, yalnizca
bir yolcu degil, artik bir “meliktir; yani hitkmeden, varlikla ve Hak’la biitiinlesmis kimsedir.
Dolayisiyla sehir hem agkin mekani hem de vahdetin (birligin) sahnesidir. Nesimi i¢in sehir,
fiziksel smirlar1 olan bir yer olmaktan ¢ok, kisinin i¢ diinyasinda kurulan bir “hakikat
diyar1”dir. Sairin kendi varligiyla 6zdeslestirdigi bu sehir, bireysel benligin ilahi hakikate
ulastig1 makamdir. Bdylece sehir, tasavvufi anlamda, fena ve beka mertebelerinin yasandigi

bir ask yolculugunun mekanidir.
4.3.18.Medrese

Medrese, klasik Islam egitim sisteminin temel yapi taslarindan biri olup hem egitim
hem de barinma iglevi géren kurumsal bir mekandir. Arapca “ders” kokiinden tlireyen bu
kelimenin ¢ogulu “medaris”tir. Medreseler, 6zellikle Osmanli basta olmak iizere pek ¢ok
Islam toplumunda, dini ilimlerin okutuldugu yerler olarak hizmet vermistir. Ancak medrese
sadece ders yapilan bir yap1 degil, ayn1 zamanda talebelerin yatip kalktiklari, yasadiklari,
ilimle mesgul olduklari bir merkezdir. Miiderris denilen 6gretmenler burada ders verirken,
talebeler hem 6grenim goriir hem de bu yapilarda ikamet ederdi. Bu yoniiyle medrese, sadece
bir egitim binas1 degil, ayn1 zamanda bir ilim ocagi, bir irfan yuvasi ve bir kiiltlirel hayat
alan1 olarak ge¢miste Onemli bir yer tutmustur (Develioglu, 2006: 599). Klasik Tiirk
edebiyatinda medreseler, ilim ve otoritenin merkezi olarak yiiksek bir statiide yer alirken,
ozellikle tasavvufl siirlerde zaman zaman elestirel bir bakisla degerlendirilmistir. Bu
elestiriler, dogrudan kurumun kendisine degil, medresenin temsil ettigi zahirl bilgi
anlayisina yoneliktir. Medrese, genellikle akli ve teorik bilgiye dayali bir egitim sistemiyle
0zdeslestirilirken; buna karsilik tasavvuf, kalbi bilgi, sezgi, ask ve irfan ekseninde ilerleyen
bir hakikat arayisidir. Dolayisiyla klasik Tiirk edebiyatinda bu iki yaklasim ¢ogu zaman
bilgi ile hikmet, lafiz ile mana, akil ile agk arasinda bir ¢atisma olarak yansitilmistir. (Ates,

2004: 86)
‘I[Im-i tevhid ohiyan medrese ‘ilmin ohimaz

Gor ki bu ravzada ol sirr ile esrar nediir (Ayan, 2020:305)
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Tevhid ilmini okuyan, medrese ilmini (zahiri bilgiyi) okumaz, Bak da bu bah¢ede

(hakikatin i¢inde), o sir ve gizli anlamlar nedir.

Beyitte gecen “medrese” yalnizca fiziksel bir egitim kurumu degil, ayn1 zamanda
zahiri (digsal) ilmin mekam olarak sembollestirilmistir. Klasik Islam medeniyetinde
medrese, fikih, kelam, hadis gibi ilimlerin 6gretildigi, sistemli bilgi aktariminin yapildig:
resmi ilim merkezidir. Ancak bu beyitte medrese, tasavvufl bakis agisiyla bir elestiriye
maruz kalir. Bu baglamda “medrese” kelimesi sadece mimari bir yapr degil; diialist

diisiincenin ve sinirl aklin temsil edildigi bir zihinsel mekan olarak da yorumlanabilir.
4.3.19. Ev

Ev, insan yasaminin hem maddi hem de manevi yoniinii kapsayan temel bir mekéan
olarak kabul edilir. Bireyin barinma, korunma ve mahremiyet ihtiyacini karsilayan somut
bir yap1 olmasinin 6tesinde, ev; aidiyetin, kimligin, hafizanin ve giivenligin sembolii haline
gelir. Islam kiiltiiriinde ve klasik edebiyatta ev, ¢ogu zaman géniil ile 6zdeslestirilir; goniil
evi, sevgilinin ya da Hakk’in konuk oldugu kutsal bir mekan olarak tasavvur edilir.
Tasavvufi diisiincede ise ev, hakikate ulagmak isteyen salikin igsel yolculugunun baglangic
noktast ve Hakk’in tecellisine agilan bir merkezdir. Bu baglamda ev, yalnizca fiziki bir

mekan degil; ayn1 zamanda anlamin, duygunun ve maneviyatin yogunlastig1 bir varlik alani

olarak degerlendirilir (Aydin, 2022: 1527).
Cibardilar meni eviim i¢cinden
Apardilar meni halkdan nihant (Ayan, 2020: 733)
Beni evimden ¢ikardilar, beni halktan gizlice uzaklastirdilar.

Bu beyitte sair, diinyadan veya zahiri dlemden ayriligin1 ve gizli bir yolculuga
yonelisini anlatmaktadir. “Beni evimden ¢ikardilar” ifadesi, sadece fiziksel bir mekandan
cikarilmayi degil, ayn1 zamanda bir benlikten siyrilmayi, bir doniislim siirecini de simgeler.
“Ev” burada, kisinin alistig1 diinyevi, konforlu, giivenli yapiy1, yani nefsin kurdugu kabugu
temsil eder. Bu evden ¢ikarilmak, mistik bir anlamda, insanin manevi yolculuga baslamasi
icin gecirdigi ilk asamadir. Ikinci misradaki “Halktan nihani (gizlice) apardilar” ifadesi ise,
sairin artik cemiyetin goziinden uzak, 6zel bir hakikat yolculuguna yoneldigini gosterir.
Tasavvufta bu durum “halvet” olarak bilinir; yani halk i¢cinde Hak ile olmak, ya da daha ileri
diizeyde, halktan tamamen koparak yalnizca Hak’la kalmak. Mekan baglaminda, beyitte

gecen “ev” maddi bir yapidan ¢ok, diinya evi, benlik evi ya da alisilmis varlik sahasidir. Bu
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evden ¢ikmak, kisinin i¢sel bir mekana, yani kalbin derinligine dogru ¢ekilmesidir. “Halk”
ise, dis diinyanin semboliidiir; bu diinyadan gizlice alinmak, bir tasavvuf ehlinin halkin
goziinden uzaklasip Hakk’a yonelmesi anlamina gelir. Burada dis mekandan i¢ mekana,

goriinen alemden gizli, batini bir mekéna gecis s6z konusudur.
4.3.20. Meyhane

Klasik Tiirk edebiyatinda meyhane, yalnizca igki igilen bir yer anlaminda degil, cok
katmanli ve derin mecazlarla yiiklii bir semboldiir. Zahiri anlamiyla sarap i¢ilen yer olarak
bilinse de 6zellikle tasavvufi yorumda meyhane, nefsin ve aklin yikildigi, askin ve hakikatin
sarhoslugunun yasandig1 bir mekan olarak kabul edilir. Bu baglamda meyhane, tasavvufi
yolda akli bilgiyle degil, kalbi tecriibbe ve ilahi ask ile hakikate ulagsmaya c¢alisanlarin
duragidir. Ayn1 zamanda meyhane, bazen harabat virane, harap yer ile es tutulur ve insanin
nefsani arzularimi terk edip maddi benligini yiktig1, Allah’in Kahhar sifat1 karsisinda mahv
oldugu bir i¢sel arinma alani olarak resmedilir. Sairler meyhaneyi ¢cogu zaman tekke, goniil
ya da ilahi sirlarin ifsa edildigi yer olarak da betimler. Bu yiizden klasik siirde meyhane,
sadece bir ic¢ki icilen yer degil, askin, cezbenin ve fena makaminin sembolik temsilidir

(Uludag, 2012: 158).
Hakka vasil rind ii Hakdan ayrudur zahid goriini
Hankahuri seybint mey-haneniini evbagini (Ayan, 2020: 736)

Allaha ulasan rind ve Hak’tan uzak (olan) zahittir, bakin! tekkenin seyhi ile

meyhanenin sarhosunu goriin.

Meyhane, rindin kendinden gegtigi ve nefsinden siyrildigi yerdir. Burasi, seriatin dig
goriiniisiinden uzaklasip batini hakikatin sezildigi bir igsel alandir. Burada icilen sarap,
mecazen ilahi agk; sarhosluk ise fenafillah (Allah'ta yok olus) halidir. Sekilci ibadetlerin
elestirildigi bu s6ylemde meyhane, gonliin arindig, zahitlerin degil, gergek asiklarin yer

buldugu mekandir.
Hasluii mescid bucaginda gor abwr kim nediir
Iy melamet eyleyen mey-haneniiii Kallasini (Ayan, 2020: 736)
Sonunda mescidin kosesinde gor kim nedir, ey meyhanenin sarhosunu kinayan kisi!
Meyhane, ilahi ask sarhoslarinin yeri; melamet ehlinin (kinanma yoluyla hakikate

erenlerin) sigindigi, riyasiz, i¢sel arinmanin ve hakikatin sezildigi alternatif bir mekandir.

178



Meyhane, klasik Tiirk edebiyatinda hem gercek hem de mecazi bir mekan olarak sikca
karsimiza ¢ikar. Nesimi gibi mutasavvif sairlerde meyhane; yalnizca igki igilen bir yer degil,
ilahi askin, cezbenin ve sirrin mekanidir. Meyhane, kaliplarin yikildigi, benligin eridigi,

Hakk’a ulagilan bir hakikat mekanidir.
4.3.21. Dergah

Dergah, klasik anlamiyla bir tekke, zaviye ya da hanegéh olarak bilinen; tasavvuf
yoluna mensup dervislerin, seyhin etrafinda toplandigi, manevi egitim, zikir, sema, sohbet
ve hizmet gibi faaliyetlerin yiiriitiildiigii kutsal ve egitici bir mekandir. Dergéah, sadece bir
ibadet veya inziva yeri degil; ayn1 zamanda ahlaki terbiye, ruhani olgunlagsma ve sosyal
dayanisma alanidir. Tasavvuf yolunda “kapidan girmek™ mecazi olarak benligi terk edip
teslim olmak anlamina geldigi i¢in, dergah ayni1 zamanda hakikate ermenin baslangi¢ noktasi
olarak da kabul edilir. Burasi hem diinyadan soyutlanma hem de topluma hizmet etme
fikrinin bulustugu bir merkezdir. Dergahta miiritler, seyhler rehberliginde nefsi terbiye,
kalbi aritma ve aski yasama siirecinden gecerler. Bu nedenle dergah, klasik edebiyatta
manevi olgunluk, tevazu, irfan ve agk yolculugunun esigi olarak biiylik sembolik anlam tagir

(Uludag, 2012: 158).
Cob dii‘alar kilmisam men balikuii dergahina
Ciin muradum hasil old men dii ‘ani neylerem (Ayan, 2020: 541)

Yaraticinin dergahma ¢ok dualar ettim, istegime kavustugum i¢in (artik) duayi

neylerim.

Sairin Allah’a yoneldigi bu “dergah”, ilahi huzur, manevi kabul makami anlamina
gelir. Tasavvufl diisiincede "dergah" hem Allah’in kati hem de ask ve hakikat arayisinda

bulunulan igsel bir mekan olarak iglev gortir.
4.3.22. Alem-i Kiibra

Alem-i Kiibra, kelime anlamiyla “biiyiik dlem” demektir ve tasavvufi diisiince
icerisinde varlik anlayisinin merkezinde yer alan temel kavramlardan biridir. Zahiri
anlamiyla alem-i kiibra, biitiin kainati, yani dis diinyay:1 ifade ederken; tasavvufi hakikat
diizleminde bu biiyiik alemin 6ziiniin ve sirlarinin insanin varhiginda diiriilii oldugu kabul
edilir. Bu anlayista, “insan kii¢lik alem (4lem-i sugrd), kainat biiyiik lem (alem-i kiibra)dir”
diisiincesini tersine ¢evirir; ¢linkili hakikat noktasinda insan, sadece bir par¢a degil, kainatin

0zii ve gayesidir (Cebecioglu, 1997: 18).
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‘Alem-i kiibra vii Sugra hem vazi‘ u hem serif
Alemem hem halkiyam gam-bartyam mesriirtyam (Ayan, 2020: 483)

Biiyiik alem ve kiiciik (Alem) hem asagi(bir varlik) ve hem yiice (olanim) alemim,

hem yaratilanim, kederliyim, mutluyum.

Bu beyitte Nesimi, insanin evrensel ve ¢ok boyutlu bir varlik oldugunu dile getirir.
“Alem-i kiibra” (biiyiik lem — kainat) ve “alem-i sugra” (kiigiik alem — insan) kavramlarm
birlestirerek, biitiin varligin kendisinde toplandigin1 ifade eder. Bu anlayista insan, sadece
yaratilmig bir varlik degil, ayn1 zamanda yaratilisin 6ziidiir. Sair, kendini hem asagi hem
ylice hem hiiziinlii hemde neseli bir varlik olarak tanimlar. Bu ¢elisik goriinen héllerin bir
arada var olmasi, tasavvufta insanin Hak ile aynilesme siirecini, yani vahdet-i viicid
anlayisini yansitir. Mekan baglaminda bakildiginda ise, sairin benligi evrenin kendisi gibi
diisiiniiliir; beden, ruh, kainat, mutluluk ve gam bir araya gelir ve insanda birlesir. Bdylece
insan, i¢sel anlamda hem insan, evrenin kendisinde tecelli ettigi kutsal bir mekan haline
gelir. Bu bakis agisiyla sair, yalnizca bir birey degil; varhigin biitliiniiyle 6zdeslesmis

metafizik bir hakikati temsil eder.
4.3.23. Tiirk Evi

Klasik siirde Tiirkliilk, modern anlamdaki etnik ya da ulusal bir kimlikten ziyade,
cogu zaman edebi ve sosyal baglamda sekillenen bir “tip” olarak ele alinmistir. Nihat
Bigak’m “Klasik Siirde Oviilen ve Kotiilenen Tiirk Tipi” baslikli ¢alismasina gére, Tiirk
imgesi hem olumlu hem de olumsuz yénleriyle islenmistir (2023: 641-663). Ozellikle
"glizel, savascl sevgili" baglaminda Tiirk, zarif, ¢ekici, etkileyici ve gii¢lii bir figiir olarak
sunulurken; toplumsal baglamda Tiirk, zaman zaman cabhil, kaba, koylii, yol kesici, yagmaci
ve zalim gibi nitelemelere de maruz kalmistir. Boylece klasik siir, Tiirk'i hem idealize

edilmis hem de karikatiirize edilmis mekansal ve tipolojik baglamlarda resmetmistir.
Tiirk evine gelesen hem ¢ii Nesimi olasan
Bir giin ola diyesen ciibbe vii destar nediir (Ayan, 2020: 306)

Tiirk evine gelirsen, Nesimi gibi olasin, bir giin gelir de ciibbe ve sarik nedir diye

sorasin.
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“Nesimi gibi olasin” denilerek, tasavvuf yolunda 6limii gdze alan, benligini asan,
aski ve hakikati arayan biri olmanin gerekliligi vurgulanir. Nesimi, bildigi hakikat ugruna
canini vermis bir mutasavviftir; onun gibi olmak, zahirden batina gegmek, sézde degil 6zde
miimin olmak anlamina gelir. “Bir giin gelir de ‘ciibbe ve sarik nedir?’ diye sorarsin” ifadesi
ise, zamanla dervisin dis goriiniisiin degil, i¢ hakikatin esas oldugunu fark edecegini ifade
eder. Burada clibbe ve sarik, geleneksel dini otoritenin, sekilciligin ve ylizeysel takvanin
sembolleridir. Sair, asil olanin goniil egitimi, ask, tevazu ve benlikten gegme oldugunu ima

eder. Tiirk evi bu beyitte fiziksel bir mekan olarak yer almigtir.
4.4. DOGAL MEKANLAR VE COGRAF{ UNSURLAR

Klasik Tiirk siirinde doga ve yer adlari, yalniz betimleme degil; duygu, tasavvufi
anlam ve zaman algisini tastyan sembolik sahnelerdir. Bahge, ¢ol, dag, deniz gibi dogal
alanlar ile cografl adlar; ask, kader, tecelli ve mevsimsel dongii temalarini imge ag1 i¢inde

goriiniir kilar.
4.4.1.Deniz

Yer kabugunun ¢ukur béliimlerini kaplayan, birbiriyle baglantili, tuzlu su kiitlesi
anlama gelir (Parlatir vd., 1998: 555). Tasavvufta, Allah’in kudreti, ilmi ve zati sifatlari,
ucsuz bucaksiz bir ummana benzetilerek insanin bu mutlak kudret karsisindaki acizligi
vurgulanmaktadir. Kur’an-1 Kerim’de gegen “Allah’in nimetlerini saymaya kalksaniz,
sayamazsiniz” (Ibrahim,14/34) ayeti, bu smirsizhig1 ifade eden temel bir referans
niteligindedir. Tasavvufl anlayista ise bu farkindaligin neticesinde olgunluk makamina
ulasan kisiler, “temkin” haline erigir ne seving ne de iiziintii onlar etkiler, daglar gibi sabit
ve Allah ile siirekli bir huzur halindedirler. Bu i¢sel dengeye sahip kisilere halk arasinda
“derya-dil” veya “derya gibi adam” denilerek onlarin engin gonilliligi ve hosgoriisii
betimlenir. “Denize dalmadikga inci elde edilmez” ve “Deniz pislik tutmaz” gibi atasozleri,
bu manevi derinlige ulagsmanin ¢aba gerektirdigini ve gercek olgunluga erenlerin dig
etkilerden etkilenmedigini anlatir. Sonug olarak, tasavvufl olgunluk, kisinin hem kendisini
hem de ¢evresini incitmeyen, her haliikarda siikiin ve hosgorii ile hareket eden bir kalb-i

selim sahibi olmasini hedefler (Cebecioglu, 1997:61).
‘Akluii gemisin gark ide gor ‘15K deriizinde
Kim bu deniziifi ka ‘rimi ‘umman dabi bilmez (Ayan, 2020: 420)

Aklinin gemisini agk denizinde batir, ki bu denizin derinligini derya bile bilmez.
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Mekan baglaminda, burada “deniz” soyut ama yogun bir manevi mekandir. Bilinen
denizlerden ¢ok daha derin ve sonsuz bir “i¢c mekani” temsil eder. Akil, bu mekanda
ilerleyemez; sadece ask, bu alanda hareket edebilir. Ask denizi, Allah’a vuslat yolunda aklin

birakilmasi ve gonliin sonsuzlukta erimesi gereken metafizik bir mekéandir.
4.4.2.Firat

Firat, Orta Dogu’nun en énemli ve en uzun nehirlerinden biridir. Dogdugu yer olan
Tirkiye’nin Dogu Anadolu Bolgesi’nden baglayarak Suriye ve Irak topraklarindan gecer ve
sonunda Basra Korfezi’ne dokiilen Sattii'l-Arab’1 olusturur. Tarih boyunca Mezopotamya
uygarliklarinin gelisiminde hayati rol oynamis olan Firat Nehri, tarimi destekleyen verimli
topraklar sunmus, bir¢ok medeniyetin kurulmasina olanak saglamistir. Giiniimiizde de hem
sulama hem de enerji iiretimi agisindan biiyiik 6neme sahiptir. Firat, yalnizca bir su kaynagi
degil, ayn1 zamanda tarihsel, kiiltiirel ve stratejik degeri yliksek bir dogal mirastir (Tuncel,

1996: 31-33)

Klasik Tiirk edebiyatinda Firat Nehri, yalnizca fiziki bir su kaynagi olarak degil, ayni
zamanda ilahi, mitolojik ve estetik cagrisimlariyla zengin bir anlam katmanina sahip
sembolik bir unsurdur. Kur’an-1 Kerim’de gecen “furat” kelimesiyle ifade edilen Firat, “tath
ve ferahlatici su” anlami tasimasiyla birlikte, hadislerde Nil ile birlikte cennet nehirlerinden
biri olarak zikredilmistir. Bu kutsal referanslar, klasik Tiirk edebiyatinin Firat’1 siirlerine
hem dini hem de mecazi anlamlariyla tasimasina olanak saglamistir. Bu yonleriyle Firat,
klasik Tiirk edebiyatinda hem kutsal hem estetik hem de metaforik derinligi olan ¢ok
katmanli bir siirsel unsurdur (Uzun, 1996: 33-34).

Clinki deryaya irise bu Firat
La-ceram dirler aiia bahr ile zat (Ayan, 2020: 772)
Ciinkii bu Firat (nehri) denize ulasir, bu yiizden ona, deniz ile 6z ayn1 seydir, derler.

Bu beyitte Firat nehrinin denize ulasmasi, mecazi bir sekilde, bireysel varligin
(benligin) ilahi hakikate (vahdet denizi) kavusmasini temsil eder. Firat burada akip giden,
siirlt ve bigimli bir varlik (nefs, kul, akil) iken; deniz, mutlak olan, sonsuz hakikat (Allah)
ile 6zdeslestirilir. Beyitteki “La-ceram dirler afia bahr ile zat” ifadesi ise, “sliphesiz, ona
artik deniz ve 6z ayni seydir, derler” anlamina gelir. Yani, nehir denize ulastiginda artik
nehir degildir; deniz olur, denizle 6zdeslesir. Mekan baglaminda, Firat nehriyle deniz

arasindaki iliski, seyr u siilik (tasavvufi yolculuk) siirecindeki doniisiimiin bir imgesidir.
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Nehir, bir yerden bir yere akan, baslangici ve sonu olan bir olusu temsil ederken; deniz,
siirsizlik ve sonlulugun asildigi bir mekan1 temsil eder. Bu anlamda Firat, ferdin, aklin ve
bireysel benligin bulundugu fiziksel ve smirli diinyayi; deniz ise sonsuz ilahi hakikati,
vahdeti ve ezell mekani1 simgeler. Varlik (Firat) hakikate (deniz) ulasinca, artik 6zle (zat)
birlesir, “ben” kalkar, “O” kalir. Bu mekansal bir doniistimii dile getirir. (Cebecioglu,

1997:62)
Ka be-i ‘iska yiiziifii dogru dutup piyade git
Tesne-i ‘1ska ‘1sk odi Zemzem ii hem Firat olur (Ayan, 2020: 297)

Askin Kabe’sine yiiziinii ¢evir yaya olarak yola ¢ik, aska susayan i¢in askin atesi,

Zemzem ve Firat (suyu) olur.

Zemzem ve Firat hem maddi hem manevi olarak kutsal ve hayat verici sular olarak
kabul edilir. Beyitte bu iki kutsal su, ask atesine donilismiis ve susamis olan as181 serinletir
hale gelmistir. Yani agkin atesi bile asiga sifadir, su gibi can vericidir. Bu beyitte askin
mekan1 Kébe'dir, agkin elementi sudur, ama bu su (Zemzem ve Firat), ates gibi yakan bir
hale doniigsmiistiir. BOylece ates ve su zithdi birlestirilerek, askin paradoksal dogasi
vurgulanir. Ask yolunda ytiriiyen kisi, Kabe gibi kutsal bir mekana varir; ama bu yolculuk
hem atesle yanma hem suyla armmmadir. Beyit, agkin hac yolculugu ve mekanlarini hem

maddi hem manevi diizeyde bir araya getirir.
4.4.3.Ceyhun

“Amuderya, Ceyhun. Sovyet Orta Asya’sinda 2540 km. uzunlugunda bir irmaktir.
Pamir daglarindan ¢ikip Aral goliine dokiiliir. Divan edebiyatinda asigin gézyaslari nehirler
gibi akar. Nil, Dicle, Aras, Firat vs. bu tiirden nehirlerdir” (Pala, 2004: 91). Sattii’l-Arap,
Irak’in giineyinde El-Kurna kenti yakinlarinda Dicle ve Firat nehirlerinin birlesmesiyle
meydana gelir ve yaklasik 180 kilometre boyunca akarak Basra Korfezi’ne dokiiliir. Bu
birlesim noktasi, tarth boyunca Mezopotamya’nin stratejik, ekonomik ve kiiltiirel
merkezlerinden biri olmustur. Dicle Nehri, Tiirkiye’deki Toros Daglari’ndan dogar ve
yaklasik 1.718 kilometre boyunca akarak biiylik oranda Irak topraklarindan gecer. Firat
Nehri de Toros Daglari’ndan dogar, 2.800 kilometre uzunlugu ve saniyede 356 metrekiip
debisiyle Nil’den sonra Arap cografyasinin en biiylik nehri kabul edilir. Suriye’nin
kuzeydogusundan gecerek Irak’a giren Firat, Dicle ile birlestigi noktadan itibaren artik

Sattii’l-Arap adini alir. Bu iki nehir arasinda kalan bereketli topraklar, tarihte Stimer, Akad,
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Babil, Asur ve Keldani gibi insanligin bilinen ilk medeniyetlerine ev sahipligi yapmistir. Bu
yoniiyle beyitteki “Satt”, yalnizca cografi bir mekan1 degil, ayn1 zamanda askin enginligini
Mezopotamya’nin tarihi ve kiiltiirel zenginligiyle birlestiren bir sembol olarak karsimiza

cikar. (Facebook, 2025)
Gor ki meni ne bahrem Katre-i ‘15K icinde
Dicle vii Satt u Ceyhuii Aras u hem Firatem (Ayan,2020: 506)

Bak, ben ask damlasi i¢inde nasil bir denizim, Dicle ve Satt, Ceyhun, Aras hem(de)

Firat'im.

Ceyhun Nehri, Orta Asya’da yer alir ve tarih boyunca Islam fetihlerinin, tasavvuf
yollarinin ve Tiirk-Iran kiiltiirel temaslarmin gectigi dnemli bir nehirdir. Buhara, Semerkant,
Harezm gibi tasavvuf merkezlerine yakinligiyla manevi cografyada 6zel bir yere sahiptir.
Divan sairleri bu nehri genellikle bereket, enginlik, askin taskinligi gibi imgelerle
0zdeslestirirler. Ceyhun, askin coskusunu ve tagkinligini temsil eder. Gonliin ilah1 ask ile
dolup tastig1 hali anlatmak i¢in kullanilir. Agkta benligin sinirlarini agip vahdete ulagsmay1
simgeler. Bir damla agk, Ceyhun gibi bir nehri tasir hale gelir. Sair, biiyiik nehirlerle kendini
0zdeslestirmistir, Ceyhun’da bu nehirlerden biridir. Siirde Ceyhun bir varolus mekani haline

gelmistir.
4.4.4. Aras

Aras Nehri, Dogu Anadolu'daki Bingdl Daglari'ndan dogarak Tiirkiye, Ermenistan,
Azerbaycan ve Iran sinirlarindan gecip Kura Nehri’ne karigan yaklasik 1059 kilometre
uzunlugunda bir nehirdir. Tarih boyunca hem cografi hem de siyasi agidan 6nemli bir sinir
hatt1 olusturan Aras, 6zellikle Klasik Tiirk edebiyatinda Firat, Dicle ve Ceyhun gibi biiyiik
nehirlerle birlikte as181n gdzyaslarini temsil eden bir sembol olarak kullanilmistir. Bu edebi
islevinin yani sira, Aras Nehri'nin kutsalligina dair mitolojik ve dini anlatilar da vardir; bazi
kaynaklarda cennetten ¢ikan dort nehirden biri olarak kabul edilmistir. Ayrica nehrin
cevresinde kurulmus tarihi yerlesimler ve yapilar, onun kiiltiirel onemini pekistirirken;
glinlimiizde ekolojik agidan da bolgenin en 6nemli su kaynaklarindan biridir (Tuncel, 1991:

332-335).
Giin cemaliifi hasretinden anca ey feryad eylerem

Merdiim-i ¢esmiim akidur ¢esmeler misl-i Aras (Ayan,2020: 423)
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Giines (gibi) yliziiniin hasretinden yalnizca feryat ederim, goziimiin bebeginden,

Aras Nehri gibi ¢esmeler akar.

Aras Nehri, Dogu Anadolu’dan dogar, Azerbaycan ve Ermenistan iizerinden Hazar’a
dokiiliir. Debisi yiiksek, genis ve taskin bir nehirdir. Bu 6zelliklerinden 6tiirii klasik sairler
gbzyasi, duygu tagskinligi, askin seli gibi anlamlarda onu kullanir. Goniil, Aras gibi ¢aglar,
sevgiliye ulasamayan asik da tipki bu biiyiik nehir gibi gézyaslariyla tasar. Aras, bazen de
zorlukla gegilen bir sinir, ayrilik ¢izgisi, ya da feryatla dolup tasan gonliin sembolii haline
gelir. Sair beyitte g6z bebegini mekanlastirmistir, gozyaslarint Aras nehriyle

0zdeslestirmistir. Ve bu mekandan tagkin Aras nehri gibi nehir akar.
4.4.5.Cemen

Cemen, klasik Tiirk edebiyatinda 6zellikle Klasik Tiirk siirinde sikc¢a rastlanan,
dogay1 tasvir eden ve seyir mekani olarak betimlenen estetik bir unsurdur. Fars¢a kokenli
bir kelime olan "¢emen" yesil otlarla kapl kir, bayir ve mera anlamina gelir. Ayn1 zamanda
"sebz", "sebzezar" ve "mergzar" gibi kelimelerle esdeger kullanimlar1 bulunur. Bag kavrami
ile neredeyse Ortiisen Ozellikler tasiyan ¢emen, siirsel anlatimda hem dogayla biitiinlesme
hem de askin yasandig1 veya hatirlandigi alan olarak islev goriir. Cemen, boylece hem fiziki

bir mekan1 hem de sairin ruh diinyasin1 yansitan sembolik bir imge olarak degerlendirilir

(Pala, 2004: 99).
Ferahdan gongeniiii giil-giin yariag giil kimi giildi
Ki manzir yine giildiir cemende biilbiil-i zaruni (Ayan, 2020: 455)

Sevingle acilan goncanin giil rengindeki yanag: giil gibi giiliimsedi, ¢ilinkii ¢igekli

¢imenlikte inleyen (as1k) biilbiiliin gordiigii yiiz yine giildiir.

Sevgilinin giil-glin yanaginin giil gibi giiliimsemesi, onu baharin agtig1 bir giile
benzetir. Bu tebessiim bir mekanda, ¢igeklerle dolu bir ¢imenlikte (¢imenlik, giil bahgesi)
gerceklesir. Bu mekan, sadece doga betimlemesi degil; ayn1 zamanda askin agiga ¢iktigi,
gozlemlendigi manevi bir mekandir. Bu yerde biilbiil, yani asik, sevgilinin yiizlinii goriip
ona feryat eder; ¢ilinkii o yliz, onun vuslat arzusudur. Bu yoniiyle ¢cemen/bahge, agkin,
hasretin ve vuslat umudunun mekanidir. Beyitte, sevgilinin varligiyla ¢cemen, askin mekam

haline gelmistir.
‘Abirinden ¢emen gor kim ne tib afaka gonderdi

Kim olmug biiy-1 ‘itrindan mesami taze ‘attarun (Ayan, 2020: 455)
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Sevgilinin kokusuyla bahgeyi gor, nasil giizel bir koku gonderdi ufuklara, oyle ki,

onun giizel kokusuyla tazelenmis aktarlarin bile burnu hayran kaldi.

Sevgilinin kokusuyla giizellesen ¢imenlik tasviri, bu anlayisin giiclii bir 6rnegidir.
Sevgilinin varlig1 o derece etkilidir ki, onun kokusu yalnizca cemenligi degil, ufuklara kadar
tiim dogay1 etkisi altina alir. Bu kokunun giizelligi aktarlar1 bile hayran birakir; yani, giizel
koku konusunda yetkin olanlar dahi bu benzersiz rayihaya sasirir. Boylece ¢emen, sevgilinin
estetik ve manevi etkisinin hissedildigi bir tiir agk sahnesine doniisiir. Bu baglamda ¢emen,
doganin giizelligiyle sevgilinin cazibesinin birlestigi, askin yasandigi ve duyularin

canlandig1r mekandir.

4.4.6.Giilsen- Giilistan

n.n

Klasik Tiirk edebiyatinda "giilsen", "giilzar" ve "giilistan" terimleri temel anlamlar1
itibariyla giil bahgesini ifade etmekle birlikte, siirsel baglamda ¢ok katmanli ve sembolik
mekanlara doniisiirler. Bu kavramlar genellikle sevgilinin bulundugu, giizelliginin
sergilendigi ya da askin yasandig1 6zel mekanlar olarak ele alinir. Giilistan, sadece bir bahge
degil, sevgilinin yanaklari, dudaklar1 ve sesiyle 6zdeslesen bir giizellik alanidir; riizgar,
kuslar, ¢igekler, bulutlar gibi unsurlarla biitiinleserek askin temasa edildigi bir evren kurar.
Giilgen ve giilzar da bu evrenin farkli adlandirmalari olup, sairin asik oldugu kisinin yiiziini
gordiigii ya da vuslata erdigi yerler olarak kurgulanir. Bazen cennetle 6zdeslestirilen bu
bahgeler, seving, huzur, vuslat ve hatta sairin kendi siir diinyasinin temsili olarak da okunur.
Ozellikle biilbiil ve giil arasinda kurulan ask iliskisinde, bu bahgeler biilbiiliin inleyip ah
ettigi, giiliin ise giizelligiyle bas dondiirdiigii metaforik alanlardir. Dolayisiyla giilsen, giilzar

ve giilistan hem somut hem de soyut anlamda askin, glizelligin ve ilahi esintilerin i¢ ice

Cemaliin giilsenidiir ziilf~i mahbiib

Beni Adem hamu hayran degiil mi (Ayan, 2020: 726)

Sevegilinin ziiliifleri, giizelliginin giil bahgesidir biitiin Ademogullar1 (ona) hayran
degil mi?

Ziiliif, ask siirlerinde genellikle karmasik, esrarli ve girift bir yolculugun simgesidir.

Glilsen, huzurun, estetigin ve giizelligin mekan1 olarak tasvir edilir. Bu durumda giilsen

sevgilinin sacglartyla 6zdesleserek hem fiziksel giizelligin hem de manevi hayranligin
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merkezi olan bir gorsel ve ruhsal mekan haline gelir. Burada “gililsen” sadece bir bahgeyi

degil, ilahi giizelligin tecelli ettigi bir manevi mekani temsil eder
Ne giilsendiir yiiziiii bag ki ra fia ¢icegi anun
Cihani reng ii bityindan tikensiiz giil-sitan itdi (Ayan, 2020: 687)

Yiiziiniin bahgesi (ne giizel bir) giil bahgesidir ki, onun ra'fia ¢igegi (yarist kirmizi,

yarisi sar1 olan giil) diinyay1 rengi ve kokusuyla dikensiz giil bah¢esine ¢evirdi.

Bu beyitte sevgilinin yiizii, mecazi bir mekan olarak giilsen (giil bahgesi) seklinde
tasvir edilir. Sair burada, askin ve giizelligin somutlastig1 bir estetik mekan hayal eder.
Sevgilinin yiiziinden yayilan giizellik, diinyay1 dikensiz bir giil bahgesine g¢evirmistir.
Buradaki dikenden yoksun olus tasavvufta acidan ve ayriliktan arinmislik, yani manevi

huzur ve vuslat mekan olarak diisiiniilebilir.
4.4.7.Bag

Klasik Tiirk edebiyatinda bag, yalnizca meyve agaclariyla bezeli fiziksel bir bahge
degil, ayn1 zamanda sevgilinin giizelliginin, askin yasandigi atmosferin ve duyusal hazlarin
yogunlastig1 siirsel bir mekan olarak islev goriir. Sairler sevgilinin yliziinii, 6zellikle
yanagini bahgeye benzetir; bu bahgede giil gibi yanak, gonca gibi dudak, biilbiil gibi asik
imgeleri bir arada kullanilarak idealize edilmis bir ask manzarasi olusturulur. Bahar
mevsimiyle birlikte canlanan bag; giil, stimbiil, lale, menekse gibi ¢igeklerle ve kus sesleriyle
senlenir, bu yoniiyle seving ve huzurun sembolii haline gelir. Ancak bu giizellik gecicidir;
diinya bagi da fanidir. Bu nedenle bag hem askin coskusunu hem de hayatin geg¢iciligini

sembolize eden derin anlaml1 bir edebi mekandir (Pala, 2004: 53).
Hiblaruii baginda ¢cohdur fitnelii nergis velt
Fitnelik batm oldi anuii nergis-i fettanina (Ayan, 2020: 639)

Giizellerin bahgesinde fitne (¢ikaran) nergis ¢oktur, fakat onun biiyiileyici fitneli

nergisi (gozl yiiziinden) fitne kemale erdi.

A9y

"Bag” beyitte hem gercek bir giizellik mekan1 hem de tasavvufl ve edebi bir mecaz
olarak kullanilir. Giizellerin bahgesi, diinyevi giizelliklerin toplandig bir yerdir. Bu bahge,
sembolik bir agk alemidir. Her giizel bir ¢igek, dzellikle gozler nergis ¢icegi gibidir. Ancak

sevgilinin bahgesindeki "nergis-i fettan" tiim bu ask ve giizellik oyununu kemal derecesine
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ulastiracak kadar kudretlidir. Bu hem fiziksel giizelligin hem de askin merkezi ve mutlak

mekaninin onun bakisinda toplandigina isaret eder.
4.4.8. Arsa

Klasik Tirk edebiyatinda "arsa", yiizeyde "meydan" veya "diinya" anlamina gelse
de siirsel baglamda bu kelime daha derin sembolik katmanlar tagir. Birinci anlam diizeyinde
"arsa" olaylarin gectigi agik alani, yani meydani veya hayatin sahnelendigi diinyay1 temsil
eder. ikinci anlamda ise “arsa” satrang tahtasina benzetilir; burada diinya bir oyun alam
olarak goriiliir ve her bir insan, bu tahtada kendi roliinli oynayan bir piyon, vezir ya da sah
gibidir. Bu baglamda "arsa" kaderin, aklin ve stratejinin i¢ i¢e gegtigi bir varlik diizenini
simgeler. Dolayisiyla "arsa" klasik Tiirk siirinde hem maddi bir alan hem de ahlaki tasavvufi

ve felsefl acilimlara kap1 aralayan soyut bir zemindir (Aydin, 2022: 514)
Can u cihan u din ii dil oynamayan bu ‘arSada
Sah-1 cihan olur ise ol ruba sah-mat olur (Ayan, 2020: 297)

Bu diinyada ruhunu, canini, dinini ve génliinii feda etmeyen, diinya sultan bile olsa,

sonunda o ruh karsisinda mat olur.

Bu beyitte diinya, bir oyun alani, bir sahne (arSa) olarak tasvir edilir. Sair, bu sahnede
canini, gonllinii, inancin1 ve diinyasini ortaya koymayanlarin gercek hakikatin karsisinda
yenilecegini bildirir. Buradaki “oynamak” diinyevi oyunlardan ziyade, varligini Allah
yoluna feda etmek, yani agk, teslimiyet ve hakikat yolunda elini tasin altina koymak
anlamindadir. Sairin sOyledigine gore, gonliinii ortaya koymayan, yalnizca zahiri giice
dayanan bir kisi, isterse “cihanin sultani” olsun, ruhun sultan1 karsisinda yenilmeye
mahkimdur. “Sah-mat” ifadesi, satrang¢ terimiyle ruhun (kale) sultanina karsi yapilan bu
oyunun kagimilmaz sonucudur. Bu baglamda ‘arsa (sahne), bir tiir kozmik mekan olarak

anlasilabilir; burada herkes kendi hakikatini oynar (Aydin, 2022: 514).
4.4.9. Kainat

Klasik Tirk edebiyatinda “ka’inat” sozlikk anlamiyla var olan her sey, yani diinya,
alem, evren anlamina gelir. Siirsel baglamda ise yalnizca maddi alemi degil, ayn1 zamanda
metafizik, ilahl ve kozmik diizeni ifade eder. Terim, 6zellikle yaratilmis tiim varliklarin
birligini ve biitiinliigiinii dile getirmek amaciyla kullanilir. Alem-i halk (yaratilnuslar alemi)
ile dlem-i emr (ilahi emirler alemi) arasinda bir koprii gorevi géren ka’inat kavrami, bazen

tasavvufl bir bakisla, varlikta Allah’in tecellilerini gérme fikrine de hizmet eder. Bu nedenle
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“ka’inat” yalnizca fiziksel evreni degil, sairin agk, hayret, varolus ve higlik {izerine kurdugu
ontolojik ve kozmolojik diisiince sisteminin bir pargasidir (Aydin, 2022: 2638; Uludag,
2004: 34-35).

Levlake lemma balaktii’l-eflak
‘Iskufi ki yaratdi ka’inat (Ayan, 2020: 790)
“Sen olmasaydin, felekleri yaratmazdim” senin agkin, kdinati yaratti.

Burada "kéinat", bir sebep-sonug iliskisi i¢cinde ele alinmistir. ilahi ask, varligin ash
ve sebebidir. Allah, kendi giizelligini géormek ve gostermek i¢in “ask™ vasitasiyla kainati
yaratmistir. Sair burada bu fikri hem kudsi Hadis’e hem de tasavvufil doktrine yaslayarak
siirsel bir dille isler. Bu baglamda kainat hem tecelli yeri hem de askin cilvesinin goriildigi

ayna ve mekandir (Cebecioglu, 1997: 168).
4.4.10.Diinya

Diinya, kelime anlamu itibariyla i¢cinde yasadigimiz yer kiiresi olarak tanimlansa da
ozellikle tasavvufi diisiincede ¢ok daha derin ve mecazi bir anlam tasir. Somut anlamiyla
diinya, insan hayatinin gectigi fiziksel mekan yeryiiziidiir. Ancak tasavvufi anlamda diinya,
insan1 Allah’tan uzaklastiran, kalbini gaflete siiriikleyen ve ahiret diisiincesinden alikoyan
her tiirlii mesguliyeti ifade eder. Mal, miilk, san, sohret, mevki, makam, hirs ve tutkular bu
diinyanin sembolleridir. Bu ydniiyle diinya, sadece bir yer degil, ayn1 zamanda bir imtihan
sahnesi ve aldatict bir perdedir. Zahitler ve sifiler, bu diinyanin aldaticiligini anlatmak i¢in
onu yilan, zehir ve cadi gibi seylere benzetmislerdir. Tasavvufi gelenekte “diinya”
gergeklerin tizerini Orten her seydir ve ona baglanmak, hakikate ulasmanin 6nilinde perdedir

(Uludag, 2004: 112).
Devletine bu diinyeniiii olma mukayyed iy melik
Anufi i¢tin ki diinyeniini devleti bi-sebat olur (Ayan, 2020: 298)

Ey hiikiimdar, bu diinyanin saltanatina baglanma, ¢iinkii bu diinyanin saltanati gegici

olur.

Bu beyitte sair, dliinyanin sundugu devlet (saltanat) kavramini ele alirken, bu servetin
ve kudretin bagli oldugu mekan olarak diinyay1 sorgular. “Bu diinyeniifi devletine mukayyed
olma” ifadesiyle, hiikiimdara sadece diinyada gecerli olan giic ve saltanata kalbini

baglamamasi tavsiye edilir. Ciinkii bu giic, zamanla birlikte ¢dken, elden ¢ikan, sabit
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olmayan bir mekansal diizen i¢inde var olur. Ikinci misrada gecen “bi-sebat olur” (kalict
degildir) ifadesi, diinyay1 bir ge¢is mekani, bir fani alan olarak tanimlar. Diinya, {izerine

kalic1 yapilar kurulamayan bir oyun ve aldanig mekanidir.
It yemidiir diinye am vir aiia
Ite layikdur ¢ii murdar giiriiia (Ayan, 2020: 801)
Diinya it yemidir; onu ite ver ite yarasir, zira (onun) mezari murdardir.

Bu yaklasimda diinya, bir imtihan yeri, gecici konak ya da fani giizelliklerle dolu bir
aldanis sahnesi degil; artik agikca reddedilmesi gereken, kirli, asagi bir mekan olarak
karsimiza ¢ikar. Burada hem mekanin degeri hem de o mekana layik olan varlik tiirii
sorgulanmaktadir. "Vir afia" (birak onu) ifadesiyle, sair diinya ve ona olan sevgiyi terk

etmeyi, kalbini temizlemek isteyenlere diinyadan uzak durmay1 salik verir.
4.4.11. Cihan

Cihan, sozlik anlamiyla diinya, alem, evren demektir. Farsca kokenli bu kelime,
Klasik Tiirk edebiyatinda hem maddi hem de manevi anlam alanlarina agilan ¢ok katmanl
bir semboldiir. En temel diizeyde, yasanilan diinyay1 ve insan hayatinin gegtigi yerytliziinii

ifade eder (Uludag, 2004: 89).
Her kimse ki tanidi bu cani
Bir zerreye Ssaymadi cihani (Ayan, 2020: 155)

Her kim ki bu canin (hakikatini) tanidi, (biitiin) diinyay1 bir (zerre kadar degerli)

saymadi.

“Bir zerreye Saymadi cihan1” dizesinde cihan, evrensel anlamda tiim maddi varlik
alemini; i¢inde yasanilan diinyay1 ve onun sundugu nimetleri temsil eder. Ancak sair, cani
(6z benligi, ruhun hakikatini, ilahi cevheri) taniyan kisinin goziinde bu gorkemli cihanin
higbir deger tasimadigini sdyler. Cih&n, ne kadar genis ve ihtisamli olursa olsun, hakikatin
bilgisini tagiyan bir canin yaninda zerre kadar bile edemez. Cihan, sadece fiziksel bir uzam
degil, ayn1 zamanda aldatic1 bir varlik alani, yani digsal giizelligi olan ama igsel hakikatten
yoksun bir mekan olarak resmedilir. Zerre ise genellikle kiiclikliigii ifade ederken burada

Olcii birimi olarak kullanilir; cihan onunla bile 6l¢iilecek degerde degildir artik.
Ctin goriindi goziime ol dil-dar

K’andan ézge cihanda yob deyyar (Ayan, 2020: 793)
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O sevgili gbziimde goriiniince, ondan baska diinyada higbir sevgili kalmadi.

Bu beyitte “cihan”, sevgiliden baska tiim mekanlar1 ve varliklar1 kapsayan genel bir
dis alem olarak gecer. Sairin bakisina sevgili girdigi anda, cihanin tiim anlami silinmistir.
Cihan, baslangicta icinde bir¢cok varligin, yonelimin, arzunun bulundugu genis ve cesitli bir
mekandir; ancak sevgilinin zuhuruyla birlikte bu ¢okluk silinir ve biitiin mekan tek bir
noktada, sevgilinin varliginda merkezlenir. Artik sairin géziinde ne baska bir yer ne baska
bir sevgili ne de baska bir yon kalmistir. Bu durum, tasavvufi anlayisla da ortiisen sekilde,
“vahdet” diislincesini yansitir; yani varlik birligine ulasan asik icin cihan, sadece sevgilinin
mekanidir. Bu beyitte cihan, ilk basta digsal bir varlik alemi olarak goriinse de ask

tecriibesiyle degersizlesen ve silinen gecici bir mekana doniisiir.
4.4.12.Diikkén

“Diikkan” yiizeysel anlamiyla bir ticaret yeri, diikkkan veya c¢ars1 icindeki magaza
olsa da klasik Tiirk edebiyatinda bu terim ¢ok daha derin mecazi ve sembolik anlamlar
kazanir. Ozellikle insana verilmis maddi ve manevi imkanlar, hatta diinya hayatimin tamami
“diikkan” metaforu altinda temsil edilir. Sairler, bu kavrami bazen insanin sahip oldugu
bedensel ve ruhsal nitelikleri, bazen de diinyanin gegici ve aldatici cazibesini anlatmak igin

kullanirlar (Aydin, 2022: 1396).
Yil ii Su toprag u oddan béyle Siiret baglayan
Boyle diikkani diizen kendii ¢ithar mi aradan (Ayan, 2020: 551)

Hava, su, toprak ve atesten boyle bir suret var eden, boyle bir diikkkan1 diizen, kendisi

aradan g¢ekilir mi?

Diikkan metaforu, burada yalnizca maddi bir yap1 degil, bilingli olarak diizenlenmis,
igsel bir sistemle kurulmus kainat mekanimi temsil eder. Sair, bu varlik diizenini bir
ticarethane gibi degil, ustalikla kurulmus anlamli bir mekan olarak goriir. Ardindan su temel
soruyu yoneltir: boylesine isleyen ve dengeli bir evreni kuran varlik Allah bu sahneden

cekilir mi?

Bu sorgulama, ayn1 zamanda mekanin sahipsiz olmayacagini, her yapinin bir mimari
oldugu gibi, bu evrenin de ardinda bir mutlak diizenleyicinin siirekli hazir ve nazir oldugu
diisiincesini ortaya koyar. Boylece beyit, diikkkanin sadece fiziksel bir mekan (diinya,

ticarethane) olmadigini, insan-varlik mekani oldugunu vurgular.

Hem sadefem hem inciiyem hagr ii Strat
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Munca kumas i rabt ile men bu diikana Sigmazam (Ayan, 2020: 517)

Ben hem sedefim hem de inciyim; dirilis ve sirat bu kadar kumas ve esyayla ben bu

diikkana sigmam.

Bu beyitte sair, kendi varligini maddi dl¢iilerle sinirlanamayacak kadar derin, degerli
ve agkin bir varlik olarak tanimlar. “Hem sedefem hem inciiyem” diyerek hem kendi igsel
cevherine (inci), hem de onu saklayan kabuklu yapisina (sedef) isaret eder. Bu, hem zahir
(gorlinen) hem batin (gizli) yonleriyle biitiinlesmis bir benlik anlamina gelir. Ardindan gelen
“hasr 1 sirat” ifadesiyle, bu benligin sadece diinyevi varolusa degil, ahiret mekanina da ait

oldugunu belirtir.

Son misrada gegen “bu diikkdna sigmazam” ifadesi, siradan diinyanin hiikiim
stirdiigii dar yasam alanlarini temsil eden bir metafordur. Burada “diikkan” maddi diinyanin,
fiziksel bedenin veya toplumsal sinirlarin sembolii olarak karsimiza cikar. Sair, manevi

bliytikliigiiniin agkin degeriyle, bu sinirlt mekana sigamayacagini iddia eder.
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SONUC VE ONERILER

Bu tez ¢caligmasinda, XIV-XV ylizyil klasik Tiirk edebiyatinin 6ncii sairlerinden biri
olan Imadiiddin Seyyid Nesimi’nin siirlerinde zaman ve mekan algis1 incelenmistir.
Aragtirmada, sairin Tiirk¢ce Divan’1 esas alinmis, beyit diizeyinde tematik tarama yontemiyle
zaman ve mekan kavramlarina yiiklenen anlam katmanlar1 ¢oziimlenmistir. Nestmi’nin siir
anlayisinin temel kaynaklarindan birinin Kur’dn-1 Kerim oldugu aciktir. Divaninda
Kur’an’dan dogrudan iktibaslara ve ayetlere yapilan telmihlere sikca rastlanir. Bu durum,
onun siir dilinin yalnizca estetik bir ifade araci degil, ayn1 zamanda Kur’an merkezli bir

diisiince diinyasinin yansimasi oldugunu gostermektedir.

Zamanin Kavramsal Alan1 baglig1 altinda; “Zaman, Dehr, Dem, Lahza, Vakt, Saat,
Omiir, Eyyam” dizgesi, makrodan mikroya uzanan bir zaman hiyerarsisi kurar; Subh, Seher,
Duha, Seb, Gece—Giindiiz, Sam, imdi gibi glinliik evrelerse siirde duygunun ritmini ayarlar.

Bu alan, “an-1 daiim” vurgusuyla, zamanin yasantisal ve tasavvufi boyutunu 6ne ¢ikarir.

Zamanin Kozmik ve Kadersel Boyutu bagligi altinda; “Ezel, Ebed, Evvel, Cavidan”
gibi terimler zamanin sinirsiz ufkunu; “Kadir gecesi, Leyletii’l-Mi‘rac, Berat, Recep” gibi
isaretler sakral zaman dilimlerini goriiniir kilar. “Sahib-zeman, Cemsid-i zeman, Halik-
1/Fabr-1 zeman” unvanlari, kozmik diizen ile peygamberi/velayet otoritesi arasinda sembolik
bir képrii kurar. “Devir-Devran, Devr-i Kamer” kozmik déngiiye, “ Ama, Fitrat, Thram,

Hesap Giinti” ise kader/hesap ufkuna isaret eder.

Zamanin Tasavvufi Yorumu bashg: altinda; “Ibnii’l-vakt” ideali, an’in marifet ve
huzur merkezine doniistimiinii temellendirir; “Riiz-1 Hagr, Rliz-1 Ceza, Yevm-i Din” kiyamet
farkindalig1 diri tutulur. “Ahir zaman, Tafilagi Giin, Ayrilik Gecesi, Kirk Giin” gibi motifler,

stilikun psikolojisiyle imtihan—vuslat diyalektigini birlestirir.

Zaman Dilimleri baghigi altinda; “Bugiin—Diin—Yarin” ti¢clemesi, 6znel zaman
tecriibesini; haftanin giinleri ise ritliel ve toplumsal zamanin 6rgiisiinii tasir. Kis—Bahar—Yaz
mevsimleri, Ozellikle baharin diriltici semantigiyle, askin ig¢sel iklimini sahneleyen

kavramlara dontisiir.

Mekan kavrami da olduk¢a zengindir. Kutsal ve Dini Mekanlar baglig1 altinda Kabe,

Beytii’l-Haram, Mescid-1 Aksa, Mekke, Hicaz, Kerbela, Arafat, Vadi-i Mukaddes, Ttr-1
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Sina, Ravza gibi merkezler, kible ve menasik etrafinda sakral topografyay1 kurar. Cennet ad
ve tabakalar1 (Darii’s-Selam, Darii’l-Karar, Cennetii’l-Me va, Firdevs, Adn, A‘raf) ile
Cehennem karsithigl, uhrevi mekanm ufkunu belirler. Baharistan/Irem/Firdevs baglari
cennetimsi giizellik imgesiyle, Sirat, Mahser, Ahiret sarayi, Kiirs1 ise hesap ve hiikiim

alaniyla iligkilendirilir.

Tasavvufi Mekanlar bagligi altinda yer alan; La-mekéan, Ars-1 Rahman, Vahdet
deryasi/alemi/meydani, kiinc-i vahdet birlik idrakinin metafizik mekanlaridir. Goniil
tahti/evi/sehri, viicut sehri gibi i¢ mekanlar, tecellinin kalbi merkezini temsil eder. Bezm-i
ezel/elest, on sekiz bin alem, serdy-1 cavidan kozmik—ezell ufku agarken; Nuh’un Gemisi,
Harabat, Mihrap, Fena Imareti, Saadet Kapisi, Zindan, Sebistan seyr-i siilikun imtihan,

arinma ve cezbe duraklarini somutlar.

Sehirler, Bolgeler, Cografi Mekanlar baglig1 altinda yer alan; Halep, Sam, Bagdat,
Misir, Horasan, Turan, Rim gibi merkezler tarihi ve kiiltiirel hafizayi tasir; Cin/Hitay, Tatar,
Hindistan, Bedahsan, Memleket-1 Sikenderi, Ken‘an uzak ufuk ve telmih agimi genisletir.
Bu yer adlari, Dogu—Bati (Cin u Riim) {izerinden cihansiimul etki ve “gurbet—vuslat” izlegini
besler; Sehir, Medrese, Dergdh, Meyhane gibi toplumsal mekanlar, sdylemin etik/estetik

gerilimlerini goriiniir kilar.

Dogal Mekanlar ve Cografi Unsurlar baghigi altinda yer alan; Deniz, Derya; Firat,
Ceyhun, Aras gibi sular, hem feyiz ve dirilticilik (ab-1 hayat) hem de derin gam imgesi tagir.
Cemen, Giilsen/Giilistan, Bag doga—cemal iligkisinin sahnesidir; Kainat, Diinya, Cihan
kozmosun poetik adlar1 olarak tevhidi bakisi genisletir. Gilindelik diikkan/arsa ayrintilari,

yiiksek metaforlarla yan yana gelerek somut-manevi mekan siirekliligini saglar.

Bu ¢aligmada Nesimi’nin Tiirk¢e Divani’nda zaman ve mekan kavramlariyla iligkili
kelimeler tespit edilerek tematik basliklar altinda smiflandirilmistir. inceleme sonucunda,
zamanla ilgili 55, mekanla ilgili ise 107 kelimenin kullanildig1 belirlenmistir. Bu bulgular,
sairin zaman ve mekani klasik Tiirk edebiyati gelenegi ¢ercevesinde zengin bir imgesel ve

tasavvufl anlam diinyasiyla isledigini ortaya koymaktadir.

Klasik Tiirk siirinin geleneksel kaliplar1 ve tasavvufi igerigine ragmen Nesimi’nin
siir dili dikkat cekici Ol¢lide anlasilir ve dogrudandir. Nesimi, zaman ve mekéanla ilgili
methumlar iglerken bunlari yalnizca gergek anlamlariyla degil, ayn1 zamanda tasavvufi ve
mecazi anlamlariyla da kullanir. Bu baglamda, “zaman” kavrami onun siirlerinde kimi
zaman yaratilis 6ncesi ezel, hesap giinii, ahir zaman gibi kaderi boyutlartyla; kimi zaman da
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bugiiniin, yarmin ve ge¢misin i¢sel anlamlariyla ele alinir. Benzer sekilde “mekan” da
yalnmizca cografi bir unsur degil, la-mekan, goniil evi, vahdet meydan1 gibi tasavvufl ve
sembolik anlamlarla zenginlestirilir. Boylece Nesimi’nin siir dili, hem tarihi ve diinyevi
gercekliklere temas eder hem de okuyucuyu sekillerin 6tesindeki hakikate yonlendiren bir

irfan dili haline gelir.

Nesimi, siirlerinde mazmunlar, yalnizca klasik Tiirk edebiyatinin unsurlart olarak
degil, derinlikli anlam katmanlar1 olusturacak sekilde kullanmistir. Zaman, mekan, ask,
meyhane, mescit, Kabe, la-mekan gibi kavramlar onun siirlerinde birer hakikat arayisinin
sembolleri haline gelir. Meyhane yalnizca igkinin i¢ildigi yer degil, nefsin aradan kalktig1,
hakikate erme yolunun bir duragidir; mescit ise sekilci ibadeti asarak kalpteki hakiki mabede
yoneligin semboliidiir. Boylece Nesimi, zaman ve mekan ile ilgili kavramlar1 hem zahiri
anlamlariyla isler hem de onlara derin tasavvufl ve mecazi yorumlar katarak ¢ok katmanli

bir anlam diinyas1 olusturur.

Nesimi’nin dili, zahirde sade ve anlasilir bir {isluba sahip goriinmekle birlikte, derin
tasavvufi remizler, mecazi ifadeler ve Ozellikle Hurlfi diislinceye dayali yorumlarla
zenginlesmistir. Bu durum, onun siirlerinin hem cazibesini artirmis hem de donemin birgok
cevresinde yanlis anlasilmalara yol agmistir. Sairin kullandig1 “Cevher-1 1a-mekan™ gibi
ifadeler, aslinda mecazi ve tasavvufi baglamda hakikate isaret eden mazmunlardir. Ancak
zahiri anlayisa sahip kimseler, bu tiir ifadeleri kiiflir olarak degerlendirmis, Nesimi’yi hem
dini hem de siyasi otoriteler nezdinde tehlikeli bir sahsiyet olarak gérmiislerdir. Bu sebeple,
onun siirlerinde hakikate dair sembolik gondermeler, kimi alim ve yoneticiler i¢in birer sug
delili sayilmis; sair hem gergekten anlasilmamis hem de kimi zaman kasitli bigimde yanlis

yorumlanmustir.

Seyyid Nesimi’nin siirlerinde zaman ve mekan kavramlari, yalnizca fiziksel veya
tarihsel referanslarla sinirli kalmamis; kavramsal, metafizik ve sembolik boyutlarda yeni
anlam ufuklarina agilmistir. HurGfiligin harf merkezli evren tasavvuruyla birlesen bu siirsel
yap1, onun edebi kimligine 6zgiin bir derinlik kazandirmistir. Bununla birlikte, Nesimi’nin
diisiince diinyasi biitiiniiyle Hur(filik ¢ercevesinde degerlendirilemez. Onun eserlerinde
HurGf1l unsurlar bulunsa da bu unsurlar sairin biitiin kimligini kusatmaz. Vahdet-i viicid
felsefesi, tasavvufi duyarlilik, insan merkezli anlayis ve Kur’an’dan beslenen hakikat
vurgusu, Nesimi’nin siirlerinde Hurlifi yorumlarin 6tesinde zengin bir tasavvufl zeminin

varligina isaret eder.
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Dolayistyla, Nesim1’yi sadece “Hurlfi sair” kimligine indirgemek, onun edebi ve
fikri derinligini golgelemek anlamina gelir. O, klasik Tiirk edebiyatinda Hurlfi remizleri
kullanmakla birlikte, ayn1 zamanda kendi ¢agini asan 6zgilin bir diisiince ve sanat dili
gelistirmistir. Nesimi’nin eserlerinde hakikat, yalnizca harflerin sirrinda degil; insanin
varolusunda, gonliinde ve metafizik yolculugunda aranmalidir. Nesimi, hem klasik Tiirk

edebiyati gelenegi hem de tasavvufi diisiince tarihi i¢inde kendine has bir yere sahiptir.
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