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""Every letter is a secret, every word a journey..."
As we reach this beautiful milestone of the Second volume, First No. issue of the Sufism and Literature
Journal, we once again greet you, our valued readers, with affection, believing that every line is a means
to a search for truth.
In this issue, we continue to bridge the ancient wisdom of the past with the inner quests of today's humanity.
For we know that Sufism is the voice of a truth that is not limited by time; literature is the expression of this
voice. Today, we present you with profound texts that address both the questions that resonate within the
individual's inner world and the cultural traces etched in our collective memory. The articles in our fourth
issue aim to offer a literary-Sufi journey that soothes the soul, refines the heart, and awakens the mind,
transcending the boundaries of an academic discipline.
We extend our heartfelt thanks to our writers, researchers, design, and publishing teams who contributed
to the creation of our journal. We salute every reader who holds this magazine in their hands, follows
the lines with their eyes, and feels it with their hearts, as a precious companion on this shared journey.
We hope our new issue leaves a pleasant echo in our hearts...

Editor-in-chief
Scientific Mysticism and Literature Magazine

Prof. Dr. Ghadir Golkarian
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Orhan Veli Kanik’ta Yineleme Sanati

The Art of Repetition in Orhan Veli Kamk

Erdogan SARACOGLU!
Email: erdogan.saracoglu@neu.edu.tr
Orcid No: https://orcid.org/0009-0005-4730-767X

OZET

Orhan Veli Kanik’in siirlerinde yineleme (tekrar), hem bicimsel hem de anlamsal diizlemde 6nemli bir
anlatim aracidir. Sair, geleneksel siirin siislii dilini reddederken, giindelik konusma dilinin dogalligini
ve ritmini yinelemeler yoluyla siire tasir. Sozciik, dize veya diigiince tekrarlari; siirde miizikaliteyi
saglamakla kalmaz, ayn1 zamanda ironiyi, siradan olanin estetigini ve halk diliyle kurulan samimi
iligkiyi gii¢lendirir.

Yineleme, Orhan Veli’de ¢ogu zaman bilingli bir sadelik stratejisidir. Ayn1 kelimenin ya da ifadenin
tekrar1, anlami derinlestirmekten cok, gilindelik hayatin tekdiizeligini, insanin basit arzularini ve
modern bireyin i¢sel boslugunu goriiniir kilar. Bu yoniiyle yineleme, Garip siirinin temel ilkeleriyle
uyumlu olarak, okuru duygusal bir yogunluktan ziyade diisiinsel bir farkindaliga davet eder.

Sonug olarak Orhan Veli’de yineleme sanati, klasik siirdeki ahenk unsurundan farkli olarak, sadelik,
ironi ve gercekgilik ekseninde iglev kazanir; siiri yapayliktan arindirarak yasamin kendisine yaklastirir.

Anahtar kelimeler: Yineleme, Orhan Veli Kanik, Garip Akimi, Sadelik, Giindelik Dil
ABSTRACT

In the poetry of Orhan Veli Kanik, repetition functions as a significant stylistic and semantic device.
While rejecting the ornate language of traditional poetry, the poet employs repetition to convey the
natural rhythm and simplicity of everyday speech. The repeated use of words, lines, or ideas not only
creates a sense of musicality but also reinforces irony, sincerity, and the aesthetic value of ordinary
life.

Repetition in Orhan Veli’s poems often serves as a deliberate strategy of simplicity. Rather than
deepening meaning in a conventional lyrical sense, repeated expressions highlight the monotony of
daily life, basic human desires, and the inner emptiness of the modern individual. In this respect,
repetition aligns with the core principles of the Garip movement by encouraging intellectual awareness
rather than emotional excess.

In conclusion, repetition in Orhan Veli’s poetry operates not as a traditional harmonic ornament but as
a tool of simplicity, realism, and irony, bringing poetry closer to lived experience.

Keywords: Repetition, Orhan Veli Kanik, Garip Movement, Simplicity, Everyday Language
ONSOZ
Cumbhuriyet dénemi Tiirk siirinin en belirleyici kiritlma noktalarindan biri, siirin dil, konu ve estetik

anlayisinda yasanan kokli doniisiimdiir. Bu doniisiimiin merkezinde yer alan Orhan Veli Kanik, siiri
giindelik hayatin dogal akisiyla bulusturarak, geleneksel siir algisini bilingli bir bi¢imde sarsmustir.

L¥rd. Doc. Dr., YDU, Fen — Edebiyat Fakdltesi, Tiirk Dili ve Edebiyati Bliimdi, Lefkosa, KKTC
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Onun siirinde siis, mecaz ve 0l¢ii geri plana ¢ekilirken; sade, yalin ve tekrarlarla giiclenen bir anlatim
One cikar.

Bu ¢aligma, Orhan Veli Kanik’in siirlerinde yineleme sanatinin iglevini ve anlam boyutunu incelemeyi
amagclamaktadir. Yineleme, cogu zaman basit bir s6z sanati olarak goriilse de Orhan Veli’nin siirinde,
bilingli bir estetik tercih ve poetik durusun pargasi haline gelir. Tekrar edilen sozciikler ve ifadeler,
yalnizca ritim yaratmakla kalmaz; modern insanin siradanligi, igsel boslugu ve hayata karsi gelistirdigi
ironik bakisi da goriiniir kilar.

Bu 6nso6zle birlikte sunulan metin, Orhan Veli’nin siir diinyasinda yinelemenin nasil bir anlam kurucu
unsur olarak kullanildigini ortaya koymay1; Garip siirinin temel ilkeleri dogrultusunda, sadelik ile
derinlik arasindaki iligskiyi degerlendirmeyi hedeflemektedir. Calismanin, hem edebiyat 6grencileri
hem de modern Tiirk siirine ilgi duyan okurlar i¢in agiklayic1 ve yol gdsterici bir ¢ergeve sunmasi
amaglanmugtir.

GIRIS

Orhan Veli Kanik, 13 Nisan 1914’te Istanbul’da dogar. Cocuklugu Beykoz ve Besiktas’ta gegen
Orhan Veli yedi yasinda Galatasaray Lisesi’nin Ilkokulu’na yatili olarak wverilir. Ilkokulda
Fransizcaya kars1 biiylik ilgi duyan Orhan Veli, ¢aligkan bir 6grenci olarak hocalarinin dikkatini geker.

1925 yilinda annesiyle beraber Ankara’da goérev yapan babasmin yanina gider ve orada Gazi
[lkokulu’nun besinci sinifina yazilr.

Bir y1l sonra Ankara Lisesi’ne yatili 6grenci olarak verilir. Lisede Ahmet Hamdi Tanpinar, Rifki M.
Merig¢ gibi hocalardan edebiyat dersi alir. Onlarin da yonlendirmesiyle edebiyata merak salip yaz1 ve
siirler yazmaya baglar. Divan Edebiyati ile Halk Edebiyati’min tim inceliklerini 6grenir. Aruz
Olciisiiyle cok giizel siirler yazar.

[lkokulun son sinifinda Oktay Rifat’la, bir iki yil sonra da lisede Melih Cevdetle tamsir. Iste ilerde
Garip Hareketi’'ne damgasini vuracak olan Orhan Veli, Oktay Rifat ve Melih Cevdet tigliisii, o
giinlerde biraraya gelir.

Ik siirlerini Varlik Dergisi’nde 1936 yilinda arkadaslariyla birlikte yaymnlayan Orhan Veli, bazi
siirlerinde Mehmet Ali Sel takma adim kullanir. Ug arkadas Tiirk Edebiyatinda yeni bir ¢1gir agacak
olan Garip Siirlerinde drnekler vermeye, Varlik’in 15 Eyliil 1937 tarihli sayisinda baglarlar.

Garip Hareketi’nin sairlerine o donemin aydmlarinin “garip” gozle baktigim goéren ii¢ arkadas,
1941°de ortaklasa yaymnladiklart siir kitabina Orhan Veli’nin arkadasi Cavit Yamag¢’in Onerisiyle
“Garip” adim1 koyarlar. Boylece Garip, bir kitabin ad1 oldugu kadar bir akimin da adi olur.

Garip Hareketi, kendinden Onceki siir anlayislarina ve felsefelerine bir tepkinin ifadesidir. Onlar 6l¢ii
ile uyaka karsidir. Edebi Sanatlar siirde mutlaka gerekli olan unsurlar degildir. Siir dilinin, yeni, dogal
ve konusma diline yakin bir anlatim sekline doniismesi gerekir. Bu nedenle Orhan Veli siirlerinde hem
kendini zorlayarak sanat yapmak hem de 6zellikle sifat kullanmaktan 6zellikle kaginmaktadir. Ciinkii
sanath ve siislii anlatima karsidir. O, siirin sozciiklerle yazildigina inanan bir sairdir. Siirlerinde
kullandig: dil, halkin konustugu giincel dildir. Ona gore doga giizel ve essiz bir goriiniime sahip
oldugu i¢in, dogay1 ve giincel olaylarla insanlar1 anlatirken gergekleri siislemeye gerek yoktur. Gergegi
oldugu gibi, yakin bir bi¢imde yansitmak gerekir. Orhan Veli:

Deli eder insan1 bu diinya,
Bu gece, bu yildizlar, bu koku,
Bu tepeden tirnaga cicek agmis agac,

Derken bize yasama sevgisini derinden duyurur.
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Siirde sanat yapmaktan kagiman Orhan Veli’nin en ¢ok kullandigi yazinsal sanatlar basta konusma
dilinde de kullamlan anlamla ilgili sanatlar olan Yineleme (Tekrir) sanati olmak tzere, Tenasiip
(Ilgileme), Tezat (Karsitlik) ve Istitham (Sorulama) sanatlar1 gelir.

Bir zamanlar Istanbul Tiirkiisii adl1 siirinde:

“Istanbul’da Bogaziginde,

Bir fakir Orhan Veli’yim;

Veli’nin ogluyum,

Tarifsiz kederler i¢inde.
Urumelihisari’na oturmusum,;
Oturmus da bir tiirkii tutturmusum.”

diyen ve siirinde yineleme sanati yapan Orhan Veli, heniiz 36 yasinda iken hayata veda etti. O, bugiin
Rumelihisari’nda siyah taslarla oriiliip kademe kademe yiikselen setler iistiinde bembeyaz mermer
taglarindan yapilan mezarinda bir erguvan agacinin gélgesinde yatmaktadir.

1. Kurumsal Cerceve ve Siir Dili

Yineleme sanatinin siirde anlami pekistiren ve ritmik yap1 olusturan temel araglardan biri oldugu, Tiirk
siiri lizerine yapilan dilbilimsel ve poetik calismalarda ayrintili bigimde ele alinmigtir (Aksan, 2005).
Bu baglamda yineleme, yalnizca estetik bir unsur degil, aynt zamanda anlam kurucu bir dil
stratejisidir.

2. Orhan Veli ve Garip Harekati

Orhan Veli Kanik’1n siir anlayigi, Garip Hareketi’nin temel ilkeleri dogrultusunda, siislii anlatima ve
geleneksel kaliplara bilingli bir karst ¢ikis olarak degerlendirilmistir (Bezirci, 1991; Tuncer, 1997).
Sairin siirlerinde konusma diline yaklasan yalin anlatim ve yineleme unsurlari, bu poetik tavrin
belirgin gostergelerindendir (Sazyek, 2006).

3. Siir Ornekleri ve Metinsel Yineleme

Makale boyunca orneklendirilen siirler, Orhan Veli’nin Biitiin Siirleri adl1 eserinden alimmis olup,
yineleme sanatinin farkli tiirlerini agik bi¢imde ortaya koymaktadir (Kanik, 2004). Bu siirlerde tekrar
edilen sozciik ve dizeler, giindelik hayatin tekdiizeligini ve modern bireyin varolussal durumunu
goriliniir kilar (Fuat, 2000).

4. Karsilasgtirmal ve Elestirel Baglam

Modern Tiirk siirinde yineleme ve siir dili {izerine yapilan c¢aligmalar, Orhan Veli’nin poetikasini
degerlendirmede karsilastirmali bir zemin sunmaktadir. Bu baglamda Cemal Siireya siiri {izerine
yapilan dil caligmalar1, Garip sonrasi giir anlayisini anlamada tamamlayici nitelik tagir (Giines, 2007).

5. Yineleme Sanati ve Orhan Veli

Anlamla ilgili sanatlarin basinda gelen Yineleme (Tekrir) sanati, etkili bir anlatima ulagsmak, anlami
pekistirmek ve ses uyumunu saglamak i¢in siirdeki bazi sdzciik veya s6z 6beklerinin yinelenmesiyle
(tekrarlanmasiyla) yapilan bir sanattir. Bu yinelemelerin kimi zaman biitiin bir dizenin (nakarat gibi)
yinelenmesi yoluyla yapildigi da goriiliir. Hatta siirin birinci bendi ile son bendinin aynen
tekrarlanarak yapilan yinelemeler de vardir. Metinsel yineleme dedigimiz bu tiir yinelemelerde esas
amag, basta anlamin daha da pekistirilmesini saglamak ve okuyucunun dikkatini siirdeki konu
tizerinde yogunlastirmaktir.
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Yineleme sanati, Tiirk siirinin her doneminde ve her tiiriinde goriilen bir sanattir. Ayrica konusma
dilinde de bir anlatim 6zelligi olarak anlami pekistirmek igin sik sik farkinda olmadan yineleme
sanatina basvurulur.

Iste siirde betimleyici anlayisa, sanatl ve siislii anlatima kars1 ¢ikan Orhan Veli, siirin sadece yalin ve
anlasilir sozciiklerle yazilabilecegini savunur. Bu nedenle onun siirleri konusma diline ¢ok yakindir.
O, siirde dize veya parca giizelligine degil, biitiinliige 6nem verir. Kullandig1 dil halkin dilidir. Ona
gore anlatim diiz ve dolaysiz olmalidir. Bu nedenle onun siirlerinde goriilen yazinsal sanatlarin
basinda konusma dilinde de kullanilan yineleme sanati gelir. Iste biz bu ¢alisgmamizda Orhan Veli’nin
siirlerindeki yineleme sanati iizerinde duracagiz. Verecegimiz Ornekler, Yapi1 Kredi Yaymlarin
Orhan Veli, Biitiin Siirleri adli kitaptan alinmigtir. Yineleme sanatinin ¢ok degisik tiirleri vardir.
Bunlar, dilbilim c¢aligmalarinda kullanilan adlariyla yinelemenin tiirleri olarak Ornekleriyle ele
almacaktir.

5..1. Cok EKli Yineleme

Bir sozciigiin degisik eklerle yinelendigi bu tiir, Orhan Veli’nin siirlerinde olduk¢a yaygin bir sekilde
kullanilmastir.

Bu diinyada biraz da yagayalim

O tek basina
Ben tek basima (Golgem, s.40)

Higbir seyden gekmedi diinyada
Nasirdan ¢ektigi kadar (Kitabe-i Seng-i Mezar I, 5.45)

Duyarlarsa 6ldiigiinii alacaklilar

Haklarin1 helal ederler elbet.

Alacagina gelince ...

Alacagi yoktu rahmetlinin. (Kitabe-i Seng-i Mezar 11, 5.46)
Beni bu giizel havalar mahvetti.

Boyle havada istifa ettim

Evkaftaki memuriyetimden. (Giizel Havalar, s.57)

Dizi dizime deger bir tazenin

Carsafli, ama hafifmesrep; (Yolculuk, s.73)
Musiki ruhun gidasidir
Musikiye bayiliyorum. (Eskiler aliyorum, s.80)

Diizce’deyim Yesil Yurt otelinde.
Otelin 6nii ¢arsi,
Salepgiler salep satar otele karsi. (Yol Tiirkiileri, s.85)

Kiskanma, glizelim, kiskanma;
Senin yerin basgka,
Onun yeri bagka (Sanolu Siir, 5.96)

Hiirriyete gelin olacakti, yagasaydi;
Bu teller onun telleri
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Bu duvak onun duvagi iste (Kapal1 Carsi, s.102)

Ne camagira gidilir artik ne cam silmeye;
Bulasiksa kendi bulasiklari. (Altindag, s.109)

Disli, disliye kars1
Dislilerin arasinda

Glgsiiz giicliiye karsi. (Karsi, s.119)

Bir bas diislinlirlim basimda

Bir mide diisiiniiriim midemde

Bir ayak diisiliniiriim ayagimda

Ne haltedecegimi bilemem. (Dalgact Mahmut, s.120)

Nasﬂ korku verir sessizlik insana;
Insan nasil konusur kendisiyle;
(Yalnizlik Siiri, s.122)

Gecen kuslar1 goriirsiin hi¢ olmazsa
Dort duvart gérecegine. (Pencere, s.124)

Kiiciiktiim, kiigiiciiktiim,
Oltay1 attim denize; (Macera, s.139)

Insanlar sevmesini bilir
Yagsamay1 sevdigi kadar. (Ask Resmigecidi, s.146)

5.2. Onyinelemeler

Dizelerin basindaki sozciiklerin ya da sdz &beklerinin yinelenmesidir. Onyineleme, Orhan Veli’nin
siirlerinde sik rastladigimiz yineleme tiirlerindendir.

Geg bunlari, anam babam, geg;
Geg bunlan bir kalem
Bilirim ben yaptigima. (Dedikodu, s.44)

Gemilerim, yan yata yata,
Gemilerim, kursun kalemiyle ¢izilmis;
Gemilerim kirmizi bayrakli. (Gemilerim, s.56)

Ne su degirmen Ferhat aganin,

Ne de bu tiirkil hazin;

Ne acim ne susuz

Ne de gurbet elde yalniz. (Yol Tiirkiileri, s.88)

Ne atom bombasi,

Ne Londra Konferanst;

Bir elinde cimbaz,

Bir elinde ayna;

Umurunda mi diinya! (Cimbazli Siir, s.98)
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Kopiikler ki fena kalpli degil,
Kopiikler ki dudaklara benzer;
Kopiikler ki insanlarla
Zinalar1 ayip degil

Oliince kirlerimizden temizlenir
Oliince biz de iyi adam oluruz

Kiminiz kiirek ceker, siya stya;
Kiminiz midye ¢ikarir dubalardan;
Kiminiz diimen tutar mavnalarda;
Kiminiz ¢imacidir halat basinda;
Kiminiz kustur, ugar, sairane;
Kiminiz baliktir, piril piril;
Kiminiz vapur, kiminiz samandira;
Kiminiz bulut, havalarda;

Kiminiz ¢atanadir, kirdig1 gibi bacay1

Sip diye geger koprii’niin altindan;
Kiminiz didiiktiir, 6ter;

Kiminiz dumandir, tiiter;

Ama hepiniz, hepiniz ...

Hepiniz ge¢im derdinde.

Neler yapmadik su vatan igin!
Kimimiz 61diik;
Kimimiz nutuk sdyledik.

Kimi peygambere inanir;
Kimi saat kostek donanair;
Kimi katip olur, yazi yazar;
Kimi sokaklarda dilenir.
Kimi kilig takar bogriine;
Kimi uyar diinya seyrine.

Montor Sabri ile

Daima geceleyin

Ve daima sokakta

Ve daima sarhos konusuyoruz.

Ben ki her aksam yatagimda
Onu disiiniiyorum

Onu sevdigim miiddetge
Yatagimi da sevecegim.

Ne basimda bulut gezdiririm,

Ne sirtimda miihiir-ii niibiivvet.

Ne Ingiliz kirali kadar miitevaziyim,
Ne de Bay Celal Bayar’in

Ahir usag1 kadar aristokrat.

(Denizi Ozliyenler i¢in, s.101)

(Oliime Yakin, s5.103)

(Galata Kopriisii, s.118)

(Vatan I¢in, s.127)

(Pireli Siir, s.130)

(Montdr Sabri, 5.204)

(Yatagim, s.207)

(Ben Orhan Veli, 5.216)



Bilimsel Tasavuf ve Edebiyat Dergisi (The Scientific Mysticism and Literature Journal)

No. 2, Vol. 1, Jan. 2026, 1-13 Doi No. https://doi.org/10.32955/neujsmi2026211210

Yolum asfalt

Yolum toprak

Yolum meydan

Yolum gokyiizii

Ve ben neler diisiiniiyorum! (Veda, s.228)

5.3. Artyinelemeler

Dizelerin sonlarindaki sézciiklerin ya da sdz 6beklerinin yinelenmesidir. Bilindigi gibi eski siirimizde
genellikle dortliik ya da beyit sonlarinda ayni ekin, sézciigiin veya s6z 6beginin yinelenmesine “redif”
denir. Fakat bugiin sairler redif gibi diizenli olmamakla birlikte siirlerinde zaman zaman dize ya da
boliim sonunda kimi sozciikleri yinelemektedirler. Iste bu tiir yinelemelere Orhan Veli’nin siirlerinde
sik sik rastlamaktayiz.

Sarhos oldum da

Seni hatirladim yine;

Sol elim,

Acemi elim,

Zavalli elim. (Sol Elim, s.39)

Cay1n rengi ne kadar giizel,
Sabah sabah,

Agik havada!

Hava ne kadar giizel

Oglan ¢ocuk ne kadar giizel
Cay ne kadar giizel. (Ne Kadar Giizel, s.54)

Cok sevdigim salatayi bile
Aramaz mi olacaktim
Ben boyle mi olacaktim (Sevdaya mi1 Tutuldum, s.55)

Yokustan bir Done ¢ikar

Isa Bal’nin ardindan

Hanoglu Kocabey ¢ikar

Ayvaz ¢ikar, Hoylu cikar;

Bir yandan Kéroglu gikar. (Yol Tiirkiileri, s.86)

Bir hastamiz var, makine bekliyor.
Bir hastalar1 varmig, makine bekliyor. (Yol Tiirkiileri, s.88)

Daglarin tepesinden,
Birdenbire denizi gérecegiz,
Denizi Gokle bir gérecegiz. (Yol Tiirkiileri, s.89)

Kiskanma giizelim kiskanma;
Senin yerin baska,
Onun yeri baska (Sanolu Siir, 5.96)
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Hapishaneler, kelepgeler, idam cezalari;
Sizin igin; ‘
Hersey sizin igin. (Sizin I¢gin, s.114)

Dere tepe bedava,

Yagmur ¢camur bedava

Camekanlar bedava

Act su bedava

Esirlik bedava (Bedava, s.126)

Hayat bulur,
Sihhat bulur,
Bereket bulur. (Sucunun Tiirkiisi, s.133)

Oyle bir yerde olmaliyim ki,

Ne karpuz kabugu gibi

Ne 151k, ne sis, ne bugu gibi ...

Insan gibi. (Dalga, s.135)

Hiir olsak der,

Esit olsak der,

Insanlar1 sevmesini bilir

Yasamay1 sevdigi kadar. (Ask Resmigeciti, s.144)

Dem bezm-i visalinde heba olmak i¢indir

Cénim senin ugrunda feda olmak icindir

Nabzim helecanimda seda olmak i¢indir

Céanim senin ugrunda feda olmak icindir (Sark, s.183)
Gizel kadinlar1 severim

Isci kadinlar1 da severim

Ghzel is¢i kadilari

Daha ¢ok severim. (Quantitatif, s.214)

Yol diizdiir.

Uzerinden tramvay geger,

Adamlar gecer,

Kadinlar geger (Bebek Suite’i, s.237)

6. Metinsel Yineleme

Halk siirimizde kullanilan nakarata benzer kalip halindeki yinelemelere denir. Orhan Veli’nin
siirlerinde goriilen bu tiir yinelemelerde genellikle iki yazinsal sanat bir aradadir. Hem metinsel
yineleme hem de istitham (Sorulama) ya da nida (linlem) sanatlar1 birlikte kullanilir. Baz1 metinsel
yinelemelerde dizedeki sozciikler aynen tekrarlanirken, bazi yinelemelerde ise iki dizedeki bir veya iki
sozciik ya yer degistirir ya da yerini farkli sozciiklere birakir. Ornegin asagidaki siirin basinda ve
sonunda kullanilan 2 dize hem metinsel yineleme hem iinlem hem de kisilestirme sanatlar1 olarak
kullanilmis, ayrica birinci dizedeki “sakin” sodzctigii yerine, son dizede ‘“ne olur” sozciikleri
kullanilmagtir.

Kargalar sakin anneme sdylemeyin!
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Kargalar ne olur anneme sdylemeyin!

Gozlerim
Gozlerim nerede?
Gozlerim
Gozlerim nerede?

Harbe giden sar1 sacli cocuk!
Harbe giden sar1 sacli cocuk!

Hava ne kadar giizel!
Cay ne kadar giizel!

Beni bu giizeler havalar mahvetti,
Beni bu giizeler havalar mahvetti.

Nedendir bilivor musun;
Nedendir bilivor musun;
Seni hala seviyorum, eski karim.

Inanma, ceketim, inanma
Inanma, ceketim, inanma

Istanbul’da Bogazici’nde

Bir fakir Orhan Veli’yim;
Veli’nin ogluyum,

Tarifsiz kederler icinde.
Istanbul’da Bogazici’ndeyim;
Bir fakir Orhan Veli,
Veli’nin oglu;

Tarifsiz kederler icindeyim.

Nerde boyle hiiziinlenmek o zaman?
Nerde boyle hiiziinlenmek o zaman?

Gemiler gecer rityalarimda,
Alli pullu gemiler, damlarin tizerinden:

Ben zavalli

Ben yillardir denize hasret,

Gemiler gecer rityalarimda,

All1 pullu gemiler, damlarin {izerinden;

Ben zavalli
Ben yillardir denize hasret,

Aksamistiine dogru, kis vakti;
Aksamiistiine dogru, kis vakti;
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(Bayram, s.36)

(Gozlerim, s.41)

(Harbe Giden, s.50)

(Ne Kadar Giizel, s.54)

(Giizel Havalar, s.57)

(Eski Karim, s.62)

(Kuslar Yalan Soyler, s.63)

(Istanbul Tiirkiisii, s.74)

(Ah! Neydi benim. .., 5.100)

(Denizi Ozliyenler i¢in, s.101)

(Oliime Yakin, s5.103)
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Sohretmis, kadinmis, para hirsiymais;

Zamanla anliyor insan diinyay1.

Sohretmis, kadinmis, para hirsiymis;

Hepsini unuturuz. (Oliime Yakin, s5.103)

Kuslara, yapraklara dénmiisiim,

Pir pir eder durur bahar riizgarinda.

Kuslara, yapraklara donmiisiim;

Ciimle 4zam isyanda;

Kuslara, yapraklara donmiisiim; (Pirpirh Siir, s.105)

1stanbul’u dinliyorum gézlerim kapali; .
Istanbul’u dinliyorum gézlerim kapali; (Istanbul’u Dinliyorum, s.115-116)

NOT: Orhan Veli’nin Istanbul’u Dinliyorum adli siiri, 6 bentten olusmaktadir. Her bendin baginda ve
sonunda yukarida 6rnegini verdigimiz dizeler metinsel yineleme olarak ge¢mektedir.

Bedava yasiyoruz, bedava;
Bedava yasiyoruz, bedava; (Bedava, s.126)

Su tagirim, esegim oniimde;

Deh, esegim, deh!

Bin kisinin canina can katar giinde;

Deh, esegim, deh! (Sucunun Tiirkiisti, s.133)

Oyle bir yerde olmaliyim,
Oyle bir yerde olmaliyim ki (Dalga, s.135)

Hersey birdenbire oldu.
Hersey birdenbire oldu. (Birdenbire, s.140)

Diiziildii ucsuz bucaksiz alay,

Cingiraklar calar kapilarda.

Diiziildii ugsuz bucaksiz alay,

Bak, son hasad bagladi riizgarda. (Bugday, s.160)

7. Sozdizimsel Yinelemeler

Ayn sozdizimin kullanildig1 dizelerde ortaya c¢ikan ve yapisal kosutluga yol agan bir yineleme
trtidiir.

Mektup alir efkéarlanirim

Rakai iger efkarlanirim

Yola ¢ikar efkarlanirim

Ne olacak bunun sonu bilemem. (Efkarlanirim, s.66)

Alisamiyacak miyim?
Unutamiyacak miyim?
Giinesten sonra yattim
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Giinesten 6nce kalktim.

Bu daglardan gecmedinse,
Bu sulardan icmedinse,
Yasadim deme be ahbap.

Alnin sicak mi degil mi bilmiyorum;
Dudaklarin 1slak mi degil mi bilmiyorum;

Kuslar gecer bulutlarin iistiinden,
Yagmur yagar bulutlarin iistiine.
Kuslar gecer trenin istiinden,
Yagmur yagar trenin iistiine
Kuslar gecer gecenin iistiinden,
Yagmur yagar gecenin istiine.
Ve ay gelir, kuslar nereye giderse
Giines dogar yagmurun istiine.

Bir evin bir kopegi vardi;
Kuvir kivirdi, adi Cincon’du, 61di
Bir de kedisi vardi: Mavis,

Kayboldu.

Mektepten kagiyorsun,

Kus tutuyorsun,

Deniz kenarina gidip

Fena ¢ocuklarla konusuyorsun,
Duvarlara fena resimler yapiyorsun;

8. Ziat Kosut Yineleme

(Yol Tiirkiileri, s.86)

(Yol Tiirkiileri, s.87)

(Istanbul’u Dinliyorum, s.116)

(Ustiine, 5.222)

(Hayat Boyle Zaten, s.224)

(Fena Cocuk, s.232)

Bir bolim ya da dize basindaki sozciik veya séz gruplarinin ayni bolim ya da dize sonunda

yinelenmesine zit kosut yineleme diyoruz. Orhan
kullanmamustir.

Elifbamin yapraklarinda
Gemilerim, yelkenli gemilerim.

Inanma, ceketim, inanma
Kuslarin sdylediklerine;

Gemiler vardi limanda gemiler
Her biri yeni bir ufka gider.

Kiskanma giizelim kiskanma;
Senin yerin bagka,
Onun yeri bagka.

Veli siirlerinde, zit kosut yinelemeyi fazla

(Gemilerim, s.56)

(Kuslar Yalan Soyler, s.63)

(Yol Tiirkiileri, s.89)

(Sanolu Siir, 5.96)
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Hele martilar, hele martilar,
Her bir tliylerinde ayr telas! (Giin Olur, s.113)

Sizin i¢in, insan kardeslerim,

Her sey sizin igin; (Sizin I¢in, s.114)
Gerin, bedenim, gerin;
Dogan giine kars. (Karst, s.119)

Pencere, en iyisi pencere; .
Gegen kuslar1 goriirsiin hi¢ olmazsa; (Igerde, s.124)

Bedava yasiyoruz, bedava;
Hava bedava, bulut bedava (Bedava, s.126)

Ne hos, ey giizel Tanrim, ne hos
Maviliklerde sefer etmek! (Agsam Riizgara, s.164)

Ickiye benzer bisey var bu havalarda.
Kétii ediyor insani, koti ...
Ickiye benzer bigey var bu havalarda.

Sarhos ediyor insani, sarhos. (Igkiye Benzer Bir Sey, 5.221)
TARTISMA

Orhan Veli Kanik’in siirlerinde yineleme sanatinin kullanimi, modern Tiirk siirinde bigimsel bir tercih
olmanm &tesinde, poetik bir tavrin gostergesi olarak degerlendirilmelidir. Incelenen metinler,
yinelemenin yalnizca ses ve ritim unsuru olarak degil; anlami doniistliren, okurla siir arasinda yeni bir
iliski kuran yapisal bir unsur oldugunu ortaya koymaktadir. Bu baglamda yineleme, klasik siirdeki
ahenk ve belagat anlayisindan bilingli bir kopusu temsil eder.

Makale kapsaminda ele alinan ornekler, Orhan Veli’nin tekrarlar1 ¢ogu zaman ironik bir mesafe
kurmak amaciyla kullandigin1 gostermektedir. Ayni kelimenin ya da ifadenin yinelenmesi, duygusal
yogunlugu artirmaktan ziyade, giindelik hayatin siradanligimni ve tekrar eden dogasini vurgular. Bu
durum, Garip siirinin “olagan olam siirin merkezine yerlestirme” anlayisiyla dogrudan ortiismektedir.
Yineleme, boylece hem igerik hem de bi¢im diizeyinde anlam kurucu bir iglev Ustlenir.

Ote yandan, yineleme sanatmin bu sekilde kullanilmasi, siirin “basit” ya da “kolay” oldugu yoniindeki
elestirileri de yeniden diistinmeyi gerekli kilar. Makalenin ortaya koydugu lizere, Orhan Veli’de
sadelik, yiizeysel bir anlatim degil; aksine bilingli bir poetik indirgeme ve estetik tercihtir. Yineleme,
bu indirgeme siirecinde siirin tasiyici kolonlarindan biri héline gelir ve modern bireyin diinyayla
kurdugu mesafeli, ironik iligkiyi goriiniir kilar.

SONUC

Bu ¢alisma, Orhan Veli Kanik’in siirlerinde yineleme sanatinin, geleneksel séz sanatlari anlayigindan
farkli bir islev iistlendigini ortaya koymustur. Yineleme, sairin siir dilini sadelestirme ¢abasinin temel
araclarindan biri olarak; ritim, ironi ve gercekcilik ekseninde ¢ok katmanl bir anlam {iretimine katki
saglamaktadir. Tekrar edilen sozciik ve ifadeler, siiri siislemekten ziyade, yasamin kendisine
yaklastiran bir etki yaratir.
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Elde edilen bulgular, Orhan Veli’nin siirinde yinelemenin, Garip akimimin poetik ilkeleriyle dogrudan
baglantili oldugunu géstermektedir. Bu baglamda yineleme, modern Tiirk siirinde “yiiksek séylem”
yerine “yaganan hayat1” merkeze alan yeni bir estetik anlayisin tasiyicisidir. Sair, tekrar yoluyla okuru
duygusal bir coskuya degil; farkindaliga, diisiinmeye ve giindelik olanin siirselligini yeniden
kesfetmeye davet eder.

Sonug olarak, Orhan Veli Kanik’ta yineleme sanati, basit bir teknik unsur degil; siirin anlam diinyasini
kuran, modern Tiirk siirinin yoniinii belirleyen ve siiri hayatla yeniden bulusturan temel bir poetik
strateji olarak degerlendirilmelidir. Bu yoniiyle ¢alisma, Orhan Veli siirinin bi¢im—anlam iligkisini
anlamaya yonelik yapilacak yeni arastirmalar i¢in de saglam bir zemin sunmaktadir.
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OZET

Mevlana Celaleddin-i Rumi’den La Fontaine’e kadar sayisiz kisiye ve esere kaynaklik eden Kelile ve
Dimne, konusuyla ve hikayeleriyle diinyada adeta bir “Kelile ve Dimne Edebiyat1” olustururmustur.
Mevlana, Kelile ve Dimne’den ¢ok sayida hikayeyi kendi tarzi ve engin anlamli sentezlemeleriyle tinlii
basyapitt Mesnevi’sinde olaganiistii giizellikler ve derin anlam yiiklemeleriyle didaktik hikayeler ve ara-
larina serpistirilmis 6glitleri ve uyarilariyla zenginlestirerek bu tarzin en giizel 6rneklerini vermistir.

Eser III. yiizyilda Hint hiikiimdarlarindan birinin ogullarin egitmekle gérevlendirdigi bir rahip tarafin-
dan sehzadeler icin hazirlanmis, daha sonralar1 Sasani hiikiimdart Hiisrev Enusirvan zamaninda tabip
Borzliye’nin birka¢ Sanskritce kaynaktan daha yararlanarak Pehlevi dilinde terciimesi ve telifi yoluyla
meydana getirilmistir. Abdullah b. Mukaffa bazi katkilarda bulunarak eseri Arapga’ya ¢evirmistir. Bir-
takim diinya dillerine yapilan Kelile ve Dimne gevirilerinin hemen tamanmi Ibn Mukaffa metnine dayan-
maktadir. S6z konusu eser daha sonra Fars¢a’ya da ¢evrilmistir.

Kitab1 olusturan masallarin kahramanlar1 hayvanlardir. Eserin ana kaynagi, bir hiikiimdarin ogullarini
egitmek amaciyla yazildig1 ve ayni sekilde genisletilmis versiyonlar:1 da birtakim hiikiimdarlarin istek-
leriyle hazirlandig1 i¢in kitabin konusu daha ¢ok ailevi ve siyasi terbiyedir; ancak yeri geldikce ahlak
degerlerine de gondermeler yapilir.

Kelile ve Dimne’de gorece kisa olarak anlatilan 6nemli boliimlerden “Aslan ile Tavsan” hikayesi
Mevlana tarafindan alabildigine genisletilerek, birtakim olaylara gondermelerle, didaktik, ahlaki ve de-
rin anlaml1 6giitler ile bezenerek mesnevide son derece giizel ve etkili pasajlar halini almistir. Bu maka-
lede Kelile ve Dimne'nin “Aslan ile Tavsan” hikayesinin Mesnevi'deki yansimalari ele alinip incelene-
cektir.

Anahtar Kelimeler: Kelile ve Dimne, Mesnevi, Mevlana, Enusirvan, Abdullah b. Mukaffa.

ABSTRACT

The Kalila and Dimna, which has served as a source for countless individuals and works, from Rumi to
La Fontaine, has virtually created a "Kalila and Dimna Literature" worldwide with its subject matter and
stories. In his renowned masterpiece, the Mathnavi, Rumi, with his own unique style and profoundly
meaningful synthesis of numerous stories from the Kalila and Dimna, enriched them with didactic sto-
ries imbued with extraordinary beauty and profound meaning, interspersed with advice and warnings,
has provided the finest examples of this style.

The work was prepared for the sons of a third-century Indian ruler by a priest tasked with educating his
sons. Later, during the reign of the Sassanid ruler Khosrow Anushirvan, the physician Borzuya trans-
lated and edited the work into Pahlavi, drawing on several additional Sanskrit sources. Abdullah ibn
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Mugaffa made some contributions and translated the work into Arabic. Almost all translations of the
Kalila and Dimna into various world languages are based on Ibn Mugaffa's text. This work was later
translated into Persian.

The characters of the tales that comprise the book are animals. Because the work's primary source ma-
terial was written for the education of a ruler's sons, and similarly expanded versions were prepared at
the behest of various rulers, the book's subject matter is primarily familial and political education; how-
ever, references to moral values are also made at times.

The story of "The Lion and the Rabbit," a relatively brief and important section in the Kalila wa Dimna,
was expanded upon by Rumi, adorned with references to various events and didactic, moral, and pro-
found advice, thus forming a series of extremely beautiful and impactful passages in the Mathnavi. This
article will examine the reflections of the Kalila wa Dimna story of "The Lion and the Rabbit" in the
Mathnavi.

Keywords: Kalila wa Dimna, Mathnavi, Rumi, Enushirvan, Abdullah b. Mukaffa.
GIRIS

Kelile ve Dimne, III. ylizyilda Hint cografyasinda siyasi ve ahlaki egitim amaciyla kaleme alinmus,
Sasani doneminde Borziye tarafindan Pehleviceye ¢evrilmis, daha sonra Abdullah b. Mukaffa aracili-
giyla Arapgaya aktarilmistir (Munsi, 1982). Eserin bu Arapga niishasi, sonraki Fars¢a ve diger dillere
yapilan terciimelerin ana kaynagini olugturmustur. Hayvan hikayeleri {izerinden iktidar, ahlak ve hikmet
kavramlarimi ele alan Kelile ve Dimne, Mevlana’nin Mesnevi’sinde de giiclii bir anlati1 kaynag1 olarak
karsimiza ¢ikmaktadir.

Mevlana, Mesnevi’de Kelile ve Dimne’de gorece kisa bicimde anlatilan hikayeleri genisleterek onlar
tasavvufi, ahlaki ve metafizik bir derinlige kavusturmustur (Furtizanfer, 2001; Zemani, 2000). Bu bag-
lamda “Aslan ile Tavsan” hikayesi, kader, akil, tevekkiil ve ilahi hikmet tartismalarinin merkezinde yer
alir.

1. Kelile ve Dimne’de “Aslan ile Tavsan” Hikayesi

Kelile ve Dimne’de “Aslan ile Tavsan” hikayesi, hayvanlarin zalim bir aslanin baskisindan kurtulmak
icin gelistirdikleri akilc1 bir ¢6ziimii konu edinir. Hikayede aslan, her giin bir hayvanin kendisine teslim
edilmesi sartiyla diger hayvanlara saldirmamayi kabul eder. Kura tavsana ¢iktiginda ise tavsan, aklim
kullanarak aslani kendi yansimasiyla kandirir ve onu kuyuya diigiirerek dldiiriir (Munsi, 1982).

Bu anlatida tavsan, fiziksel giicten yoksun olmasina ragmen zeka ve tedbir sayesinde zulmii ortadan
kaldiran bir figiir olarak sunulur. Hikaye, siyasi iktidarin sinirlar1 ve aklin giicii lizerine agik bir mesaj
tasir.

1.1.Mesnevi’de “Aslan ile Tavsan” Hikayesi
Mevlana, Mesnevi’de bu hikayeyi yalnizca ahlaki bir 6giit olarak degil, insanin kaderle iliskisini tarti-
san derin bir tasavvufi anlat1 haline getirir (Mevlana, 1996). Mesnevi’de aslan ile diger hayvanlar ara-
sinda gegen diyaloglar, tevekkiil ile tedbir arasindaki dengeyi ortaya koyar. Aslan, sebeplere sarilma-
nin gerekliligini savunurken, hayvanlar tevekkiilii 6ne ¢ikarir.
Mevlana’ya gore gercek hikmet, akil ile tevekkiiliin birlikte isletilmesidir. Tavsan figilirii burada ilahi
ilhamla hareket eden bilgeyi temsil eder. Kiigiik ve zayif goriinmesine ragmen, Tanr1’nin ona bahget-
tigi idrak sayesinde gii¢lii olani alt eder (Celebioglu, 2014).

1.2. Karsilastirmah Degerlendirme
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Kelile ve Dimne’de hikaye daha ¢ok siyasi ve ahlaki bir ¢ercevede ele alinirken, Mesnevi’de ontolojik
ve tasavvufi bir boyut kazanir. Mevlana, hikayeyi insanin i¢ diinyasindaki nefs—akil miicadelesinin sem-
bolii haline getirir. Aslan nefsin kudretini, tavsan ise ilahi akilla desteklenen hikmeti temsil eder
(Zemani, 2000).

Bu yoniiyle Mesnevi’deki anlati, yalnizca zulmiin sona erdirilmesini degil, insanin kendi i¢indeki as-
lan1 yenmesini hedefler.

2. ASLAN iLE TAVSAN HIKAYESI’NIN KELILE E DIMNE’DEKi ANLATIMI

Meltemi, cennetin kokularini bile geride birakacak kadar hos kokulu yemyesil bir ormanlikta, suyu ha-
vas1 mis gibi ¢imenliklerle ¢evrili, rengarenk, gozleri kendinden geciren manzarasi goklere yansiyan,
her daldan binlerce y1ldizin parildadigi, her yildizina binlerce felegin hayran kaldig1 gokleri 1s1ldatan bir
yer (Munsi, 1982) ...

Giilumstiyor Giines’e mutluluklar igerisinde agmis goncalar

Etrafim sarmis sayisiz rengarenk giiller

Bulutlar sanki yakutlar yagdirmis tomurcuklar {izerine
Meltem kizil goncalar sagmis yesillikler iizerine

Nimetleri, yesillikleri ve soyu alabildigine bol oldugu i¢in orada ¢ok sayida yabani hayvan birlikte huzur
ve mutluluk icerisinde yasamaktaydi. Ancak biitiin huzur ve mutluluklar1 aslanin yaninda yasamaktan
dolay1 zehir zikkim oluyordu. Aslanla ayni yerde yasamak biitiin ahalinin hayatlarini1 karartiyordu.

Giiniin birinde biitiin bu hayvanlar toplanarak aslanin huzuruna onunla gériismeye gittiler. Kral aslana
sOyle dediler: “Sen her giin bin bir zahmete girip, sikintiya katlanarak sonugta bizden bir tane av1 tuza-
gina diistirebiliyor, onu yiyebiliyorsun. Bu durumda biz de bin bir korku ve endise igerisinde senin kor-
kunla yasamak zorunda kaliyoruz. Canimizi disimize takip oniinde var giicimiizle kagiyoruz. Sen de
bizi yakalamak i¢in pesimizden kosup hep yoruluyorsun. Simdi biz bir sey diisiindiik. Bu diisiincemizi
size iletmek istiyoruz. Eger dinlersen planimiz hem seni rahatlatacak, artik av pesinde kogmayacaksin,
hem de biz korkusuz ve giiven igerisinde yasayacagiz. Bize bu bilmedik zamanlarda yaptigin saldirilar
birakirsan, biz her giin kurayla i¢gimizden birini belirleyip kralimiza getirip huzuruna teslim edecegiz”
(Munsi, 1982).

Aslan hayvanlarin bu isteklerini kabul etti. Anlastiklar1 gibi planlarin1 uygulamaya basladilar. Her giin
kurayla bir arkadaslarini belirleyip aslana gétiiriiyorlardi. Aradan bir zaman gegti. Bir giin kura tavsana
¢ikti. Tavsan bu beklenmedik durumdan c¢ok rahatsiz oldu ve soyle dedi: “Eger benim génderilmem
konusunda birazcik sabirly olursaniz, bu zalimin yaptigi kétiiliiklerden hepimizi, sonsuza dek kurtara-
cagim”. Diger hayvanlar tavsanin bu dilegine bir sikinti olmaz, tamam bekleyelim” diye cevap verdiler.

Tavsan kafasinda tasarladigini yapti, beklemeye basladilar. Aslanin yemek saati gegti, sonra da yavas
yavas aslanin bulundugu yere dogru yola koyuldu. Yanina vardiginda aslanmi agliktan kendinden ge¢mis,
kizgin ve dfkeli gordii. Ofkesi biitiin hareketlerinden belliydi. Agz1 kupkuru kesilmisti. A¢lik atesi onu
en hizli esen yele yiiklemis gibiydi. Hayvanlarin verdikleri s6zde durmamis olmalarindan dolayi penge-
leriyle topragi yararak 6fkesini yatigtirmaya calisiyordu (Munsi, 1982).

Birden aslan yanina yaklagmakta olan tavsani gordii. Hemen sordu: “Nasilsin? Hayvanlar nasilar?”
Tavsan soyle cevap verdi. Bugiin kurada bir tavsan ¢ikmisti. Bana verdiler. Ben de aldim size getiriyor-
dum. Yolda bir aslan 6ntimii kesti ve sana getirdigim tavsani elimden ¢ekip aldi. Ben ona: “Bu kralimizin
payr” dediysem de hi¢ dinlemedi bile. Ofkeyle soyle dedi: “Bu yemyesil aviak, bu ormanlar ve buradaki
avlar bir tek bana yaragwr. Ciinkii giiclii de benim gérkemli de benim.” Ben de onun bu s6zleri iizerine
kosa kosa gelip siz kralimiza haber vereyim dedim.” Kral aslan yerinden kalkti ve soyle dedi: “Gel
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goster bakalim onun yerini bana.” Tavsan one distii, aslan arkadan onu izledi. Birlikte gittiler. Aslam
bir kuyunun basina gétiirdii. Iri bir kuyuydu, icerisindeki su piril pirildi, bir ayna gibiydi. Suya bakinca
insanin yiiziinii inceden inceye yansitiyor, dibindeki taslar goriiniiyordu (Munsi, 1982).

Kuyunun basina geldiklerinde tavsan aslana: “Iste o, bu kuyuda simdi. Ben ondan ¢ok korkuyorum. Eger
hiikiimdarim beni kucagina alirsa aslani ona gésteririm” dedi. Aslan da hemen tavsani kucakladi ve
birlikte kuyuya bakmaya basladilar. Aslan bir de ne gdrsiin o tavsanini ¢alan aslan tam da karsisinda.
Hemen tavsani kucagindan kuyunun kenarina firlatti1 ve kuyuya atladi. Atlamasiyla kuyunun dibini boy-
lamasi bir oldu. Kan i¢en nefsini ve murdar canini cehennemin krali Malik’e teslim etti.

Biitiin bu planlarin ardindan canini kurtaran tavsan da mutluluklar icerisinde hayvanlarin yanina dondii.
Biitiin hayvanlar toplanmis onu bekliyorlardi. Uzaktan belirince kosup sabirsizlikla sordular: “Ne oldu
aslan ne yapt1?” Tavsan onlara sdyle cevap verdi: “Onu kuyunun suyunda yiizdiiriip dibine daldirdim,
Karun gibi topraklara batti gitti, gidin artik huzur icerisinde yasayin, artik aslan yok.”

Hayvanlar mutluluk atlarin1 binip sevingle siirmeye basladilar, giiven dolu huzur ovalarinda neseyle
yasadilar. Her zaman su dizeleri okuyorlardi:

Olecek bir giin herkes. Yemin onun liimiine sevinmedim ki
Diismanini 6liimiinii goriince de insan, hayat ne giizel ki! (Munsi, 1982).
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Giizel bir vadide av hayvanlar, siirekli aslanin korkusundan sikint1 igerisinde yasiyorlardi. Aslan, her
zaman pusudan ¢ikip birisini kapip almaktaydi. Bu yiizden o otlaktan pek hoslanmiyorlardi. Bir hileyle
aslanin huzuruna geldiler. “Bizim gérevimiz olsun sana her giin doyuralim. Artik hichir avin ardindan
kosma, bu otlak, bize aci ve zehir olmasin” dediler (Mevlana, 1992).
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Aslan soyle dedi: “Hile gérmez isem, vefa gérecek olursam evet dogru. Ondan, bundan ¢ok hileler gor-

miisiim ben. insanlarmn yaptiklarindan, hilelerinden yok olmusum; yilanlar, akrepler ok 1sirmuslar beni.
Icimde pusu kurmus nefis ise, kibir ve kin bakimindan biitiin insanlardan daha kétii. Benim kulagim
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“Miimin bir delikten iki kez sokulmaz” s6ziinli duydu; Peygamber’in soziinii can u goniilden kabul etti.”
(Mevlana, 1996).

Av hayvanlar tevekkiilii calisip kazanmaya tercih ederek hep birlikte sdyle dediler: “A her seyi bilen
hekim! Sakinmay1 birak; sakinma, insan1 yazginin elinden kurtaramaz. Yazgidan ¢ekinmede i¢ catis-
maya ve kotiiliige siiriikler, yiirii git, tevekkiil et ki tevekkiil her seyden iyidir. Be heyecanli ve aceleci
adam! Yazgi ile pencelesme de yazgi seninle kavgaya tutusmasin. Tanyerini agartan Tanr1’dan bir yara
gelmesin diye kulun Tanr1’nin karar1 karsisinda 6lii gibi olmasi gerek.” (Mevlana, 1996).

Aslan ise ¢alisip kazanmayi tevekkiile, teslimiyete tercih ederek soyle dedi: “Evet, tevekkiil kilavuz olsa
da sebeplere sarilmak da Peygamber’in siinnetidir. Peygamber, yiiksek sesle “Tevekkiil ile birlikte de-
venin ayagini da bagla” der. “Calisip kazanan kimse Tanri’nin sevgilisidir” sirrmi dinle de sebeplere
sarilmada tembel olma” der (Mevlana, 1996).

Hayvanlar, yine tevekkiilii 6ne ¢ikararak ona: “Tevekkiilii terk etmek ve kazanma pesinde ¢cabalamak
iman zayifligindandir. Insanlar bogazlari igin bir lokma arar dururlar” dediler. Tevekkiilden daha giizel
kazang yoktur. Tanr1’ya teslim olmaktan daha sevgili ne olabilir? Niceleri beladan belaya kagar giderler;
yilandan ejderhaya sigrarlar. Insan hile yapt1 da hilesi tuzak oldu kendisine. Can sandig1, kan igen bir
diismandi. Kapryi kilitledi ama diisman evinin i¢indeydi. Firavun’un hilesi de iste buna benzer bir efsa-
neydi. O kinci, yliz binlerce ¢ocuk 6ldiirdii; aradig1 da kendi evindeydi (Mevlana, 1996).

Aslan soyle dedi: “Evet ama kullarin Tanris1 ayaklarimizin 6niine bir merdiven koydu bizim. Dama
dogru basamak basamak ¢ikmali, sebepler aranmali. Ayagin var iken nasil kendini topal edersin; elin
var, nasil pengeni saklarsin? Senin bu kadarcik kiigiiciik aklin da yok olur, akli ugup giden bas kuyruk
kesilir! Siikiirsiizliikk ugursuzdur, ayiptir. Siikiirsiizliik, siikretmeyeni, atesin dibine kadar ¢eker gotii-
riir. Tevekkiil edeceksen ¢alisma konusunda tevekkiil et; 6nce tohumunu topraga sag, sonra da Tanr1’ya
tevekkiil et! (Mevlana, 1996).

Hepsi ona bagirarak soyle dediler: “Sebep tohumlarini eken o asir1 diskiinler nice yiiz binlerce kadin,
erkek neden zamanin faydalarindan yoksun kaldilar? Diinyanin baglangicindan bu yana yiiz binlerce
ylizyil, ejderha gibi agizlarini agmislar O bilge, anlayisli kisilere diizenler kurmuslar, hileleriyle daglar
bile dibinden koparmiglardir. Ulu ve gorkemli Tanri, onlarin hilelerini “Onlarin hileleri yiiziinden dag-
larin tepeleri bile oynar, yikilirdi” diye niteledi. O avlanmalarindan, o ¢alismalarindan ezelde verilen
paydan bagka bir ellerine bir sey gegmedi. A iinli kisi! Kazanmay1 bir addan bagka bir sey degil; A
kurnaz ve hilekar adam! Calismay1 bir vehimden bagka bir sey sanma.” (Mevlana, 1996).

Aslan ¢alismanin faydalarini bildirerek: “Dogru sOylilyorsun ancak burada peygamberlerin, inananlarin
cabalarmi da gor” dedi. Cektikleri cefa, kahir, soguk sicak giinler, sikintilar karsiliginda Ulu Tanr1 on-
larin ¢abalarini bosa ¢ikarmadi. Onlarin bu yolda bagvurduklari ¢areler ve ¢ikis yollar1 da her konuda
inceden inceye idi. Ciinkii zariften ne gelirse zariftir. Tuzaklar1 felek kusunu yakaladi; noksanlari hep
tamamlandi. A ulu kisi! Peygamberlerin ve velilerin yolunda ¢abala! Kaza ve kaderle pengelesmek kutlu
cihat say1lmaz. Bizi bunlarla savastiran da kaza ve kaderdir (Mevlana, 1996).

Bu diinya zindan, bizler de zindanliklanz. Zindandan bir yol kaz da kurtul! Diinya nedir ki? Tanr1’dan
gafil olmak. Kumas, para, dlglip tartarak kazanmak ve kadin degil. Din yolunda kullanmak i¢in kazan-
digin mala Peygamber, “ne giizel mal” demis. Suyun geminin i¢inde olmasi gemiyi batirir. Gemi altin-
daki su ise gemiyi yiiriitiir, kurtarir. Mal ve miilk sevgisini gonliinden ¢ikardigindan Siileyman, kendi-
sine yoksul adim1 verdi. Agzi kapali testi, i¢i hava ile dolu ve agz1 da kapali oldugundan engin sular
iizerinde yiiziip gider. Icerisinde dervislik havasi oldukga insan, diinya denizine batmaz, o denizin iis-
tiinde durur, kirlerden uzak kalir (Mevlana, 1996).

Aslan bu yolda bir¢ok kanit sdyledi. Onlar, aslanin cevabiyla kandilar. Tilki, geyik, tavsan ve gakal

dedikoduyu biraktilar. Bu anlagsmada zarar etmemek i¢in kiikremis aslanla ahitlerde s6zlesme imzaladi-
lar: Zahmete katlanmadan her giiniin pay1 gelecek, aslan bagka bir girisimde bulunmayacakti. Her giin

18


https://doi.org/10.32955/neujsml2026211207

Bilimsel Tasavuf ve Edebiyat Dergisi (The Scientific Mysticism and Literature Journal)

No. 2, Vol. 1, Jan. 2026, 14-20 Doi No. https://doi.org/10.32955/neujsmi2026211207

kura kime c¢ikarsa o, aslanin yanina sirtlan gibi kosar, teslim olurdu. Bu kadeh donerek sira tavsana
gelince; tavsan haykirdi: “Ne zamana dek bu zuliim?” (Mevléana, 1996).

Aslana gitmekte geciktiginden av hayvanlar tavsana itiraz ederek dediler ki: “Bunca zamandir biz s6-
ziimiizde durarak canlarimizi feda ettik. A inat¢1! Bizim kot bir adimizi da kotiiye ¢ikarma! Aslan da
incinmesin. Y{iri, yiiri cabuk yiirii!” (Mevlana, 1996).

Tavsan: “Dostlar, bana biraz siire verin, yapacagim diizenle siz de belalardan kurtulun. Benim hilemle
hem canimiz kurtulsun, bu hileyle kurtulus ¢cocuklariniza da miras kalsin. Her Peygamber, timmetine
diinyada bdyle kurtulus yollar1 6gretir. Peygamberler, insanlar arasinda gézbebegi gibi kiigiik goriinse-
ler de feleklerden ¢ikip kurtulus yolunu goriirler. insanlar, peygamberleri; gozbebekleri gibi kiigiik gor-
diiler, g6zbebeginin biiyiikliigiinii kimse anlayamadi.” (Mevlana, 1996).

Hayvanlar ona “A esek! Kulak ver! Kendini tavsan gibi gor asma sinirlarini. Bu ne s6z simdi? Senden
daha iyiler, onu akillaria bile getirmediler. Sen ya gururlandin ya da yazgi, arkamizdan geliyor bizim.
Yoksa bu s0z, sen gibisine nerden yarasacak?” dediler (Mevlana, 1996).

Tavsan soyle dedi: “A dostlar! Tanr1 bana goyle ilham etti. Gergekten zayif birisi, giiclii bir goriis ve
tedbir sahibi olmustur. Tanr’nin ariya 6grettigini ne aslan ne de yaban esegi bilir (Mevlana, 1996).

Bu soziin sonu yoktur. Kulak ver, tavsan hikayesini anla!

Esek kulagim sat, baska bir kulak al ki bu s6zi esek kulagi anlayamaz! Yiiri, tavsanin tilki gibi kur-
nazligina bak, onun diigiincesini ve aslant maglup edisini gor! Bilgi, Siileyman miilkiiniin yiiziigiidiir;
biitiin alem cesettir, ilim candir. Bu hiiner yiiziinden denizlerin, daglarin, ovalarin yaratiklari, insanog-
luna kars1 ¢aresiz kalmistir. O ylizden kaplan, aslan; fare gibi korkmaktadir. O yiizden ovada, dagda
biitiin vahsi hayvanlar gizlenmislerdir. O yiizden periler, seytanlar, kenar1 boylamislar, her biri gizli bir
yerde mekan tutmuslardir.

Insanoglunun gizli diismani ¢oktur. Ihtiyata riayet eden kisi, akillidir. Bizden gizli; giizel, ¢irkin, nice
yaratiklar vardir ki onlar, daima goniil kapisini ¢alip dururlar. Yikanmak i¢in dereye girince derenin
dibindeki diken sana zarar verir. Diken suyun dibinde gizli olsa da sana batinca varligini anlarsin. Vahiy
ve vesveselerin 1stiraplari, binlerce kisiden gelir, bir kigiden degil. Siiphe ediyorsan sabret, duygularin
degisince onlar1 goriirsiin, sorun ortadan kalkar. O zaman kimlerin sozlerini reddetmigsin, kimleri ulu
gbérmiissiin anlarsin (Mevlana, 1996).

Ondan sonra dediler ki: “Ey akilli tavsan! Aklindakini ortaya koy! Ey aslanla pengelesen, kavgaya giri-
sen, diislindiigiin seyi sdyle! Danigmak, insana anlayis ve akil verir; akillar da akillara yardim eder.
Peygamber: “Ey tedbir sahibi, danis ki kendisiyle danisilan kisi emindir” dedi (Mevlana, 1996).

Tavsan, aslana gitmede biraz gecikti, sonra pencgesi kuvvetli aslanin yanina gitti. Aslan, tavsan gecikti
diye pengesiyle topragi kazmakta, kiikremekteydi: “Ben, o algaklarin s6zli hamdir, s6zlerinde durmazlar
demistim. Onlarin giiriiltiileri beni yaya birakti. Bu felek beni ne vakte kadar aldatacak ne vakte kadar?
Tedbirsiz emir, adamakilli aciz kalir. Clinkii ahmakligindan dolay1 ne 6niinii goriir ne ardini1!” dedi. Yol
diizgiin ama altinda tuzaklar var. Yazinin tarzi hos ama i¢inde mana kit. Sozler, yazilar, tuzaklara ben-
zer. Tath sozler, bizim émriimiiziin kumudur. I¢inde su kaynayan kum pek az bulunur; yiirii, onu ara!
(Mevlana, 1996).

Aslanin kizginligr artti, titizlendi. Bakt1 ki tavsan, uzaktan geliyor. Korkusuz ve ¢alimli bir tavirla hid-
detli, titiz, kizgin, surat1 asik bir halde kogmakta. Aslanin hizasina yaklasip ilerleyince aslan bagirdi:
“Bire adam! Ben ki filleri par¢a par¢a etmisim; ben ki erkek aslanlarin kulagini burmusum. Bir tavsan
parcasi kim oluyor ki bdyle benim emrimi ayak altina atsin! Tavsan uykusunu ve gafletini birak; ey
esek, bu aslanin kiikreyisini dinle!” (Mevlana, 1996).
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Tavsan dedi ki: “Eger efendimiz affederlerse aman dileyecegim, mazeretim var.” Aslan: “Ey ahmaklar-
dan arta kalan, bu ne bi¢im 6ziir? Padisahlar huzuruna bu zaman mi gelinir? Sen vakitsiz 6ten horozsun
basini kesmeli. Ahmagin mazereti dinlenmez. Ahmagin 6zrii kabahatinden beter olur” (Mevléana, 1996).

Tavsan “Dinle ve ondan sonra ne yaparsan yap! Ben kugluk vakti yola diigtiim, arkadagimla padisahima
geliyordum. Arkadaslarim senin i¢in baska bir tavsani da bana yoldas etmislerdi. Bir erkek aslan, kulu-
nuzun kanina kastetti. Ben ona “Biz padisahlar padisahinin kuluyuz” dedim. Dedi ki: “Utan be! Padi-
sahlar padisah1 dedigin kim oluyor? Eger huzurumdan iki adim ileri atarsan seni de padisahini da pa-
ramparca ederim.” “Beni birak, bir kerecik daha padisahimin yiiziinii goriip seni haber vereyim”
(Mevlana, 1996).

Aslan dedi ki: “Bismillah, haydi gel bakalim, nerede 0? Dogru sdyliiyorsan diis 6niime! Onun da ceza-
sin1 vereyim, onun gibi yiiz tanesinin de. Fakat bu s6ziin yalansa seni cezalandiririm.” Tavsan; onu,
kurdugu tuzaga diisiirmek i¢in kilavuz gibi 6ne diistii. Her ikisi de kuyunun bulundugu yere yaklastilar.
Iste sana hilebaz, saman altindan su yiiriiten bir tavsan! Diisman sozii dinleyenin hali budur. Haset¢inin
dostu olanin ugradigi cezay1 gor! Haman’1 dinleyen Firavun’un, Seytan’i dinleyen Nemrid’un hali bu-
dur. Diisman her ne kadar dostca soylerse de her ne kadar taneden, yemden bahsederse de sen onu tuzak
bil! Sana seker verirse sen bunu zehir bil, bir iyilikte bulunursa onu kahir bil! Kaza gelince kabuktan
baska bir sey goremez, diigmanlar1 dostlardan ayiramazsin. Béyle olunca yalvarmaya basla, aglayip in-
lemeye, duaya devam et! “Rabbim, sen gizlileri bilirsin. Giinahtan dolay1 bizden intikam alma” diye
yalvar, yakar! “Ey aslanlar1 yaratan! Eger biz bir kopeklik etmissek bu pusudan bizim {istiimiize aslani
saldirma! Giizel suya ates seklini, atese de su inceligini verme!” diye niyaz et!” (Mevlana, 1996).

SONUC

“Aslan ile Tavsan” hikayesi, Kelile ve Dimne’den Mesnevi’ye uzanan siirecte bigimsel ve anlamsal
donisiime ugramistir. Mevlana, bu hikayeyi genisleterek ona tasavvufi bir derinlik kazandirmis, akil,
kader ve tevekkiil kavramlarini insanin i¢sel yolculugunun temel unsurlar1 haline getirmistir. Bu durum,
Mesnevi’'nin yalnizca bir edebi eser degil, ayn1 zamanda bir irfan metni oldugunu bir kez daha ortaya
koymaktadir.
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OZET

Kainatta her sey bir ol¢li ve denge iizerine tesis edilmigtir. Bu durum tasavvufta alem-i sugra diye
nitelendirilen, ruh ve bedenden olusan insan i¢in de gegerlidir. Maalesef gilinlimiizde madde-mana dengesi,
madde lehine bozulmaya baslamistir. Boylece nefsinin hevesleri pesinde kosan, vicdani degerlere yabanci,
tiiketim odakli ve doyumsuz bir insan tipi ortaya ¢ikmaktadir.

Sozcilik anlam1 korunmak, sakinmak olan takva Allah’tan korkarak onun yasakladiklarimi terk etmek;
Allah’in rizasim1 kazanmak i¢in onun emirlerini yerine getirmek manasina gelen bir din ve tasavvuf
terimidir. Takva, Islamiyet’te ve tasavvufta miithim bir yere sahiptir. Kisaca takva, kulun Allah korkusuyla
veya ona saygl duyarak nefsini dizginleyebilmesidir. Bu bakimdan takva, kisiyi nefsinin esiri olmaktan
koruyan bir kalkan gibidir.

Mevlana Celaleddin-i Rimi’nin (1207-1273) dini tasavvufi dgiitleri igeren Mesnevi adli eseri, insanlar
tarafindan ¢ok begenilmis ve bu eserin baska dillere pek ¢ok kez ¢evirileri yapilmigtir. Ayrica, Mesnevi
sozliikleri ve serhleri de hazirlanmistir. Mesnevi’de Mevlana Celaleddin-i Rami, Islam’da ve tasavvuf
kiiltiiriinde miihim bir yere sahip olan takvaya énemi nispetinde yer vermistir. Metafor, sanatkarlarin dile
estetik bir hususiyet kazandirma yontemlerinden biridir. Bu calismanin hedeflerinden biri Mevlana
Celaleddin-i Rimi’nin Mesnevide takvayr nasil algilandigini, anlamlandirdigini ve anlattigini ortaya
koymak; s6z konusu eserde gecen takvayla ilgili metaforlart agiklamaktir.

Ali Sir Nevayi (1441-1501), edebiyatimizin giizide sahsiyetlerindendir. O; Gara’ibii’s-Sigar, Nevadirii’s-
Sebab, Bedayi’u’l-Vasat ve Fevayidii’l-Kiber adli divanlarinda takva kavramina kapsamli bir sekilde yer
vermis, takvayi farkli hayal ve tasavvurlar iginde ele almistir. Bu ¢aligmanin diger amact Ali Sir Nevayi’nin
yukarida adi gecen dort Tiirkce divaninda takvayr hangi hayal ve tasavvurlar gercevesinde ele aldiginm
aciklamak, s6z konusu divanlarda takva hakkinda olusturulan metaforlar tetkik etmektir. Ayrica tablo ve
grafikler yardimiyla Mevlana Celéleddin-i RGimi ve Ali Sir Nevayi’nin takva hakkinda olusturduklar
metaforlar karsilastirilmakta, farklilik ve benzerlikler tespit edilerek bazi ¢ikarimlarda bulunulmaktadir.

Anahtar Kelimeler: Mevlana Celaleddin-i Rimi, Mesnevi, Ali $ir Nevayi, Takva, Metafor.

ABSTRACT

Tagwa, meaning to protect or abstain, is a religious and Sufi term that conveys the idea of fearing God,
abandoning what He has forbidden, and fulfilling His commands to earn His approval. Taqwa holds a
significant place in Islam and Sufism. In short, taqwa is the ability of a servant to restrain their desires
through fear of God or respect for Him. In this respect, taqwa is like a shield that protects a person from
becoming a slave to their desires.

Mevlana Jelaleddin-i Rimi's (1207-1273) Mathnavi, a work containing religious Sufi advice, was highly
acclaimed and has been translated into many languages. Mathnavi dictionaries and commentaries have also
been prepared. In the Masnavi, Mevlana Jelaleddin-i RGm1 emphasizes the importance of piety, which holds

L Dr. MillT Egitim Bakanligi, Denizli/Merkezefendi Nalan-Mustafa Kaynak Bilim ve Sanat Merkezi, Denizli-TURKIYE

21


https://doi.org/10.32955/neujsml2026211197
mailto:muhteremsaygn213@gmail.com
https://orcid.org/0000-0002-2336-5139

Bilimsel Tasavuf ve Edebiyat Dergisi (The Scientific Mysticism and Literature Journal)

No. 2, Vol. 1, Jan. 2026, 21-40 Doi No. https://doi.org/10.32955/neujsmi2026211197

a significant place in Islam and Sufi culture. Metaphor is one-way artists imbue language with an aesthetic
quality. One of the objectives of this study is to reveal how Mevlana Jeldleddin-i Rimi perceives, interprets,
and describes piety in the Masnavi, and to explain the metaphors related to piety found in the work.

Ali Sher Navoi (1441-1501) is one of the distinguished figures of Turkish literature. In his divans
(Gara'ibii's-Sigar), Nevadirii’s-Sebab, Bedayi'u'l-Vasat, and Fevayidi’l-Kiber), he comprehensively
addressed the concept of piety, exploring it within various imaginations and conceptions. Another aim of
this study is to explain the framework within which Ali Sher Navoi addressed piety in the aforementioned
four Turkish divans and to examine the metaphors related to piety created in these divans. Furthermore, the
metaphors of piety created by Mevlana Jelaleddin-i Rim1 and Ali Sher Navoi are compared using graphics,
highlighting differences and similarities and drawing conclusions.

Keywords: Mevlana Jelaleddin-i Rimi, Mathnavi, Ali Sher Navoi, Piety, Mataphore.

GIRiS

Takva, Allah’in emir ve yasaklarina uyma konusunda kisinin tasidig1 hassasiyettir. Takvay1 sadece dinin
hiikiimlerine uyma konusunda hassas davranmak olarak degerlendirmemek gerekir. Miisliiman nasil ki
gayrimiislimlerin {ilkesinde gida maddelerinin igerisinde alkol veya domuz eti olup olmadigi konusunda kil
kirk yariyorsa ve bunu takvanin bir geregi olarak goriiyorsa riisvet, vakif mallari, velayet, vesayet, miras
gibi konularda, isci-is veren iligkilerinde, okul, hastahane ve kamuya ait mallar konusunda da titiz

davranmak zorundadir. Tabiata ve canlilara saygi duymak ve onlara zarar vermemek takva kavrami
cercevesinde degerlendirilmelidir (Uludag, 2010, s. 485).

Mesnevi-i Serif kdmil insan, erdemli toplum siartyla insanin ve toplumun tekamiiliinii saglamak icin
yazilmig bir eserdir. Mevlana Celaleddin-i RGmi1 bunu Mesnevi-i Serif’in ilk cildindeki 6nsézde soyle dile
getirmistir: “Stiphe yok ki Mesnevi géniillere sifadw, hiiziinleri giderir, Kur’an’t apagik bir hale koyar,
riziklarin bolluguna sebebolur, huylar: giizellestirir” (Mesnevi, 1/ Ons6z). Yine Abdurrahman-1 Cami’nin
Mevlana i¢in sdyledigi “Peygamber degil fakat kitabi vardir” s6zii Mesnevi’nin bu islevini hatirlatmaktadir
(Ceyhan, 2004, s. 326). Mesnevi’de lizerinde 6nemle durulan din ve tasavvuf terimlerinden biri de takvadir.
Mevlana bu kavramu etkileyici bir bicimde anlatabilmek i¢in bazi metaforlardan yararlanmistir. Calismanin
hedeflerinden biri Mesnevideki takva metaforlarinin mahiyetini agiklamaktir. Bu ¢alismada Mesnevi’den
yapilan alintilar, Veled (Celebi) izbudak’in Mesnevi terciimesinden alinmistir.

Islam edebiyati geleneginde din ve tasavvuf terimleri sairler tarafindan ayrintil bir sekilde edebi eserlerde
islenmistir. Ali Sir Nevayi Gara’ibii’s-Sigar, Nevadirii’s-Sebab, Bedayi’u’l-Vasat ve Fevayidii’l-Kiber adli
divanlarinda takvayi, agk kavramiyla da iligkilendirerek farkli tasavvurlar ¢ergevesinde ele almistir. Sairin
bagvurdugu yontemlerden biri de metaforlardir. Calismanin amaglarindan bir digeri de s6z konusu
eserlerdeki takva metaforlarini agiklamak ve Mevnevi-i Serif’te olusturulan takva metaforlartyla benzerlik
ve farkliliklar1 ortaya koymaktir.

1. islam ve Tasavvufta Takva

Islam’in esas1 iyiligi emretmek kotiiliigii nehy etmektir. Dolayisiyla takva iyiligi emir, kotiiliigii nehiy
konusunda kulun hassas davranmasi ve bu konuda kaygilanmasidir. Takva, korumak, korunmak, sakinmak,
saygl gostermek, itaat etmek, dindar olmak, korkmak, ¢ekinmek manasima gelen vikaye masdarindan
gelmektedir (Uludag, 2010, s. 484).

Tiirkge sozliikte takva “1. Allah’tan korkma. 2. Dinin yasak ettigi seylerden sakimip buyurduklarini yerine
getirme, ziiht” denilerek tanimlanmistir (Akalin vd. 2011, s. 2254). Osmanlica-Tiirk¢e Ansiklopedik Lagat
adli eserde “Allah’tan korkma Allah korkusuyla dinin yasak ettigi seylerden kaginma” (Devellioglu, 2003,
s. 1028), Kamis-1 Tirki’de “Allah’tan korkup menhiyattan cekinme, tevakki, perhizkarlik, ziiht”
(Semseddin Sami, 1978, s. 336), Miintahabat-1 Liigdt-i Osmaniyye adli sozliikte “Giinahtan sakinmak,
kendini gézetmek, Allahiiteala hazretlerinden korkmak” (Redhouse, 2016, s. 474), Liigat-i Naci’de “Cenab-
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1 Hak’tan sakinma, mahafetu’llah ile mendhiden tevakki” (Kartal, 2021, s. 686) Arapga-Tiirk¢e Sozliikte
“Allah korkusu” (Kanar, 2010, s. 208) denilerek tarif edilmistir.

Dini ve Felsefi Ahlak Liigatcesi’nde giinah islemekten ve ilahl cezadan sakinmak, Allah’in emir ve
yasaklarina uymak, seriatin adabina uygun davranmak denilerek agiklanmis; takvanin insanin suretini
tezyin, siretini tenvir, uhrevi saadetini temin edecegi ifade edilmistir (Bilmen, 1967, s. 28).

Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri S6zliigii’nde kelimenin Arap¢a korkma, sakinma ve kaygilanma anlamina
geldigi sdylenmis, dini derin bir anlayisla yasama ve dinde hassaslik olarak tanimlanmis, takvanin disi
Allah’in hududunu muhafaza etmek, i¢i ise ihlas ve niyet olarak goriilmiistiir. Ayrica aynm eserde takvanin
“1. Avamin takvasi: Bu sahibini ebedi cehennemden korur, 2. Havassin takvasi: Sahibini cehenneme
girmekten korur. 3. Ehassin takvasi: Sahibinin cennette derecesini yiikseltir ve Allah’1 miisahedeye layik
kilar” denilerek takvanin tice ayrildig belirtilmistir (Cebecioglu, 2014, s. 472).

Kur’an-1 Kerim’de takva, Allah katindaki gercek tistiinliik 6lgiitii (Hucurat, 49/13), azik edinen i¢in azigin
en hayirlist (Bakara, 2/197), insanlar i¢in bir ortii ve ziynet elbisesi (A’raf, 7/26) olarak nitelendirilmistir.

Yiice Kur’an’in Cagdas Tefsiri adl1 eserde takvanin Arapgada canli bir varligin disaridan gelen tehlikelere
kars1 kendini korumasi anlamina geldigi sdylenmistir. Kur’anda bu kelimenin insan1 manevi azaptan ve bu
azaba siiriikleyecek davranislardan korunmak anlaminda kullanildig belirtilmistir. Ayni eserde takvanin
Kur’an’da ii¢ farkli manada kullanildig: ifade edilmistir. Bunlardan birincisi sirkten korunmak, ikincisi
Islam’a girdikten sonra biiyiik veya kii¢iik giinahlardan sakinmak, iiciinciisii ise kalbi, mesgul edecek her
seyden temizleyip Allah’a tam yonelmek anlaminda saf dindarligi karsiladigi ifade edilmistir (Ates, C. 1
1988, s. 99).

Takva ile ayn1 kokten olan ittika, taki, etka, miittaki gibi diger tiirevleri ve bunlarin fiil bigimleri Kur’an-1
Kerim’de 285 yerde gegmektedir. Takva kelimesi ise Kur’an-1 Kerim’de 17 ayette zikredilmistir. Genel
olarak miifessirler takvaya sozciik anlamindan hareketle “Allah’tan korkun” manasini vermislerdir. Takva,
s0z konusu edilen anlam1 icermekle birlikte sevenin sevdiginin gonliinii incitmekten ¢ekinmesi, yaratana
kars1 saygi ve sorumluluk duyma hassasiyetini de ifade etmektedir. Dolayisiyla bu kavrami “Allah bilinci,
Allah’a kars1 sorumluluk bilinci” baglaminda da diisiinmek miimkiin gériinmektedir. Takva sahibi anlamina
gelen miittaki sozcligli Kur’an-1 Kerim’de 48 ayette gecer. Bu ayetlerde takvanin faziletlerinden, takva
sahiplerinin 6zelliklerinden ve onlara verilecek miikafatlardan bahsedilmistir (Uludag, 2010, s. 484).

Takva ile ilgili pek ¢ok hadis nakledilmistir. Bu hadislerden bazilar1 sunlardir: “Miimin Allah’a duydugu
saygi nisbetinde O’nun katinda degerlidir’ (Buhari, Menakib, 1; Miislim, Feza’il, 168). “Hz. Peygamber
insanlar icinde en ¢ok takvdya sahip kimsedir” (Buhari, I’tisim, 27; Miislim, Styam, 74). Bir kutsi hadiste
evliyanin takva sahibi miiminler oldugu ifade edilmistir (EbG David, Fiten, 1). Takva ile ilgili olarak bir
hadiste silipheli olan seylerin terkedilip siipheli olmayanlara yonelinmesi tavsiye edilmistir (Buhari, Biiyd,
3; Tirmizi, Kiyamet, 60; Eb David, Biiy(, 3). Yine giinah islemekten sakinmayla ilgili olarak “Giinah seni
rahatsiz eden ve gonliine yatmayan seydir” denilmigtir (Mislim, Birr, 14; Tirmizi, Ziihd, 52). Hz.
Peygamber eliyle gogsiine isaret ederek, “Takvd buradadir” demis (Miislim, Birr, 32; Tirmizi, Birr, 18) ve
“Allahim, nefsime/kalbime takvasini ver!” diye dua etmistir (Miislim, Zikir, 73; Nesai, “Isti’aze, 13).
Peygamberimiz takva sahibi bir miiminin ahlakinin da giizel olacagini sdylemistir (Tirmizi, Birr, 55).

2. Diger Kavramlarla iliskisi

Insan kendisine, ailesine, gevresine, dogaya, icinde yasadig1 topluma ve yaratictya karst sorumludur.
Dolayisiyla insan, Allah’a sayginin yani takvanin sonucu olarak onun yarattiklarina da saygi gostermelidir.
Aile i¢inde, komsuluk iligkilerinde, trafikte, sokakta, kamu kurumlarinda, aligveriste, is yasaminda kisaca
sosyal yasamin her alaninda birbirimizin haklarina ve dogadaki canlilara kars1 saygili ve adil olmaliy1z.
Nitekim Kur’an-1 Kerim’de “Ey iman edenler, adil sahitler olarak Allah i¢in hakki ayakta tutun. Bir
topluluga olan kininiz, sizi adaletten alikoymasin. Adalet yapin. O takvaya daha yakindir” (Maide, 5/8)
denilmistir. Hak, hukuk konusunda titiz davranmak, kul hakkim gézetmek takvanin geregidir.

23


https://doi.org/10.32955/neujsml2026211197

Bilimsel Tasavuf ve Edebiyat Dergisi (The Scientific Mysticism and Literature Journal)

No. 2, Vol. 1, Jan. 2026, 21-40 Doi No. https://doi.org/10.32955/neujsmi2026211197

I¢ disipline sahip olamamak ve 6z denetimi saglayamamak giiniimiiz insaninin miihim sorunlarmdandir.
Kisinin Allah’tan korkarak veya ona saygi duyarak nefsinin isteklerini sinirlandirabilmesi yani ger¢ek
manada takvaya sahip olmasi insanda 6z denetim ve i¢ disiplinin olusumuna katk1 saglar.

Allah’a inanmayan bir insanin takva sahibi olmasini bekleyemeyiz. Bu sebeple iman, takvanin 6n kosuludur.
Kur’an’da, “Eger miimin iseniz Allah’a kars1 takva sahibi olunuz” buyurularak (Maide, 5/11, 57, 88) takva
ile iman arasindaki iligkiye isaret edilmistir (Uludag, 2010, s. 485).

Takva sozciigii, Kur’an-1 Kerim’de ii¢ anlamda kullanilmistir: Birincisi hasyet ve heybet manasidir. Allahu
Teala soyle buyurmustur: “Yalniz benden korkun” (Bakara, 2/41). “Allah’a dondiiriileceginiz bir giinden
sakinin” (Bakara, 2/281). Ikinci manasi taat ve ibadettir. Yiice Allah syle buyurmustur: “Ey iman edenler!
Allah’tan hakkiyla korkun” (Al-i imran, 2/102). Bu ayetin tefsirinde Ibn Abbas soyle demistir: “Allah’a
hakkiyla itdat edin.” Miicahid de sOyle demistir: “Bu, itaat edip isyan etmemek; zikredip (hatirlayip)
unutmamak ve siikredip nankér olmamaktir” Uciincii manasi ise kalbin giinahlardan temizlenmesidir. Iste
bu hakiki takvadir (Erginli, 2006, s. 999).

Takva, kulun Allah’tan korkup ona saygi duyarak nefsinin isteklerini kontrol etmesidir. Bu durum insan
giinahlardan sakinmaya, Allah’in yasakladiklarini terk etmeye sevkeder. Ibn At sabri, nefsin arzularidan
uzak durmak diye tarif etmistir (Muratoglu, 2018, s. 46). Takva sahibi olmak zordur ve bu durum sabir
gerektirir,

Takva, kulun rabbine derin bir saygi duymasina vesiledir. Bu durum onun kalbinde edebi muhafaza etmesini,
eylemlerinde ve iligkilerinde edep gercevesinde hareket etmesini saglar. Allah’in ve O’nun siarlarinin tdzimi,
takvadan kaynaklanir (Erginli, 2006, s. 193).

Havf, Arapcada korku anlamina gelir. Bir din ve tasavvuf terimi olarak “Allah in kahrindan korkarak dinde
sabit olmak demektirv. Bunun ziddi recd (umma, iimidli olma) dir. Diger bir tarife gére havf, yasaklanan
seylerden ve giinahlardan utanmak ve bu hususta iiziintii duymak demektir.” (Cebecioglu, 2014, s. 199).
Tasavvufta havfin ¢esitli makamlar1 oldugu ifade edilmistir: “Havfin ilk makami takvadw. Bu makamda
muttaki, salih ve amil olanlar bulunur. Havfin ikinci makami hazerdir (sakinmadir). Bu makamda zahidler,
vera ve husu sahipleri bulunur. Ugiincii makam hasyetti. Bu makamda dlimler, dabidler ve muhsinler
bulunur. Dordiincii makam veceldir. Bu, zikredenlerin, muhbitlerin (goniilden Allah’a baglananlarin) ve
ariflerin makamidir. Besinci makam isfaktir (Rabb'e saygidan dolayr kdtiiliikten sakinmaktir). Bu,
siddiklarin, sehidlerin, muhiblerin (sevenlerin) ve mukarrebin sumfindan hususi olanlarin makamidir.
Bunlarin korkusu, ceza endisesiyle elde edilen seyleri gormekten degil, sifatin sahibinden dolayr sifatlar
bilmekten kaynaklanir” (Erginli, 2006, s. 497). Bu agiklamalardan havf ve recanin takvayla ilgili oldugu
anlasilmaktadir.

[ffet, sehvet kuvvetinin akil ve seriat dogrultusunda terbiye edilmesidir (Erginli, 2006, s. 413). Dolayisiyla
Allahtan korkan, onun yasakladiklarindan ¢ekinen kisinin iffetini muhafaza etmesi beklenir.

Ibadetin iki sart1 Vardly: Biri gayret ve c¢alisma neticesinde elde edilen iktisab, digeri ise sakinma
manasindaki ictinabdir. Iktisab taat fiilleri islemek, ictinab masiyyet ve kotii islerden uzaklagsmaktir. Bu ise
takvadir (Erginli, 2006, s. 406). Dolayisiyla itaat, ibadet ve takva arasinda da miinasebet bulunmaktadir.

Islam dininin esas1 iyiligi yayma, kotiiliigii yasaklamadir. Allah’tan korkan ve Allah’in rizasim kazanmak
isteyen kisi bu anlayis tizere yasamini sekillendirmelidir. Bu sebeple takva sahiplerinin ihlasli, ahlakli ve
diiriist olmas1 beklenir. “Allah’in kuluna verdigi en giizel sey takvadir; biitiin faziletlerin kaynagi olan
takvanin temeli ihlastir. Takva giizel ahlak ve helal lokmadir. Tevekkidil, riza ve sabir takvanin gostergesidir”
(Uludag, 2010, s. 486).

Tasavvuf terimlerinden vera’, takva ile hemen hemen aym anlamdadir. Vera’ “Allah’tan korkarak siipheli
seylerden kaginmak, mubah ve mekruhlarda bile titiz davranmay1 ifade eder. Kulun gazab veya riza halinde
gayriy1 konusmamasi, biitiin gayretini Allah rizasina yoneltmesidir” (Cebecioglu, 2014, s. 524). Takva ve
vera’ sahipleri siirekli nefis muhasebesi yaparlar. Taat, havf, reca, vera’, nefs ve takva arasinda sdyle bir
iliski bulunmaktadir: “Tdat; kurtulusun yolu, ilim ise bu yolun rehberidir. Taatin asli (temeli) verd, veramn
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asl takva, takvanmin asli nefs muhasebesi, nefs muhasebesinin temeli ise havf ve recadw” (Erginli, 2006, s.
337).

Diinya hayati gecicidir. Kur’an-1 Kerim’de bu husus pek cok ayette ifade edilmistir. Bu ayetlerden bazilar
sunlardir: “Diinya hayati, gurur metaindan baska bir sey degildir” (Al-i imran, 3/185). “Diinyanin meta
azdw.  Ahiret ise muttakiler i¢in daha haywrlidir...” (Nisa, 4/77). “Diinya hayati sadece bir oyun ve
eglenceden ibarettir’ (En’am, 6/32). Takvayla ilgili bir diger terim de ziihttiir. Ziiht, kisinin diinyaya ragbet
gostermemesidir. Allah’tan korkan ve ona saygi duyan gercek takva sahipleri diinyaya kars1 perhizkar bir
tutum i¢inde olurlar.

Kainat, Allah’1in yarattig1 giizelliklerin miisahede edildigi bir yerdir. “Kdinat ve icindeki her sey nakistir.
Kitaptan nasil kdtip, yazar, tablodan nasil ressam akla gelirse, bu kdinati goriince de hemen hatira onu
yaratan gelmelidir. Zaten kainat, Allah’in bilinmesi igin yaratilmistir. Allah kendisini bildirmek i¢in kdinati
halk etmistir” (Karabey, 2017, s. 146). Tasavvufta miisahede ve tefekkiir bir ibadet gibi telakki edilmistir.
Kulun Allah’in sonsuz kudretini miisahede ederek tefekkiir etmesi onun takvasini arttirir: ““Tefekkiirden
miisahede ve takva neset eder” (Erginli, 2006, s. 269).

3. Bazi Mutasavviflara Gore Takva

Ibn Mesriik’a gore takva, Allah’a duyulan sayginin semeresidir. Allah’in yarattiklaria sayg1 gostermek,
Allah’a olan sayginin sonucudur. Kul bu saygiyla takvanin hakikatine erer. Muhasibi’ye gore kalpteki
gergek takva ibadetlerde Allah’in rizasini, beden ve organlarin takvasi ise hak, hukuk gézetmekten ibarettir
(Uludag, 2010, s. 486).

El-Nehreciiri takvayr insanlar1 ahiret yurduna ulastiran bir vasita olarak diiglinmiis ve sO0yle demistir:
“Diinya deniz, dhiret de sahildir. Takva gemi, insanlar da yolcudur” (Kusayri, 1978, s. 109). Ciircani bu
terimi, “icabettiren fiillerden kendini uzak tutarak korunmak” seklinde tanimlamigtir (Cebecioglu, 2014, s.
472).

Her konuda oldugu gibi takva hususunda da o6l¢iilii olmak gerekir. EbG Osméan “takva tam hududunda
durmaktir. Bu hududun ne gerisinde kalmadir, ne de onu agsmadir” (Kusayri, 1978, s. 119) demistir.

Takvanin kulun kalbine yerlesmesi gerekir. Bu hususta Ca’fer bin Muhammed “kul ile varlik arasinda
gerekli olan kulun kalbine takvanin yerlesmesidir. Takva kalbine yerlesince de oraya ilmin bereketi konaklar
ve kuldan diinya sevgisi gider” (Kusayri, 1978, s. 114) demistir.

Hoca Ahmet Yesevi; zahitlere ziiht, amel ve takvanin gerektigini (Tatci, 2016, s. 172), daima ziiht ve takva
eyleyenin Hakk’in didarini gérmeye nail olacagini (Tatci, 2016, s. 205), ahir zaman seyhlerinden bahsettigi
siirinde ise onlarin suretini diizeltip ziiht ve takva kilmay1p i¢ alemlerini bozduklarini (Tatci, 2016, s. 188)
ifade etmistir.

Gazzali takvay1 “miiminin iradesiyle kalbini koétiiliiklerden arindirmasi” seklinde tanimlamistir. Gazzali,
Kur’an’da takva kavramiin “hasyet ve havf” (el-Bakara 2/41), “itaat ve ibadet” (Al-i imran 3/102), “kalbi
giinahtan koruma” (en-Nur 24/52) anlaminda kullanildigina dikkat ¢gekmis; goziin, kulagin, dilin, kalbin ve
midenin takva bakimindan bes 6nemli organ oldugunu belirtmistir (Uludag, 2010, s. 486).

Ebi Ali Sakik Bin Ibrahim El-Belhi’ye gére bir insanin takvasi ii¢ seyde belli olur. Bir seyi alisinda, bu
seyden kendini alikoyusunda ve séziinde (Kuseyri, 1978, s. 65). Ebu’s-Seri Mansir Bin Ammar’a gore
takva ariflerin en giizel elbisesidir (Kuseyri, 1978, s. 79). Ebu’l-Favaris Sah Bin Siica El-Kirmani’ye gore
takvanin alameti veradir. Veranin alameti ise siipheli seylerde durmaktir (Kuseyri, 1978, s. 92).

Kulun ibadet ve taatina glivenmemesi, bunlar1 gdsteris icin yapmamasi gerekir. Muhasibi, takva sahibi
oldugunu sanip biiyiiklenen ve baskalarini hor géren sdzde dindarlardan bahsederken bunlarin seytanin
kandirdig1 kimseler oldugunu, gergek takva sahiplerinin kendini bagkalarindan &nemsiz, bagkalarini
kendinden degerli gérmesi gerektigini sOylemistir. Vasiti ise bu hakikati “Takvad kulun kendini takvdsindan
korumasidy” diyerek dile getirmistir. (Uludag, 2010, s. 486)
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4. Mesnevi-i Serif’te Takva

Mevlana Celéleddin-i Rlimi, Mesnevide takvay1 genellikle sozliikk anlamiyla veya dini tasavvufl bir terim
manasinda kullanmistir. Mesnevi’de Kayser elgisinin Emiriilmii’'minin Hz. Omer’i bir aga¢ altinda uyur
bulmasi hadisesinin anlatildig1 kissmda Hz. Omer’i goren elginin onun heybetinden iirpermesi tasvir
edilirken takvanin sozciik anlami da animsatilarak Allah’tan korkarak takva yolunu tutan kisinin halinden
cin ve insanlarin korkacagi1 sdylenmistir. “Bir kisi Hak tan korkup takva yolunu tuttu mu, cin olsun, insan
olsun, onu kim gorse korkar” (Mesnevi, 1/ 114).

Takva, kulun Rabbine olan saygisindan ve korkusundan onun emirlerini yerine getirme ve yasakladiklarini
terk etme konusunda tasidig1 kaygidir. Dolayistyla takva sabir gerektirir. Mesnevide takva aninda gosterilen
sabrin tesiri su sozle anlatilmistir: “Dava zamam gogiisleri doguya benzer, fakat takva zamani sabirlari,
adeta bir simsektir’ (Mesnevi, 6/ 11).

Mesnevide takva ile kanaat arasindaki iligkinin agiklandigi kisimda kanaatin sikintilarina katlanmanin da
takvadan kaynaklandig1 soylenmistir. “Boyle adam, takvasinda kanaat bucagina kacar, yoksul gibi
nekesliginden, tembelliginden degil! Kanaattan meydana gelen darlik, takvadandu” (Mesnevi, 4/ 251).

Mevlana Celaleddin-i Rimi’ye gore din ve takvasi olan kisi iyi isler isler ve diinya bu iyi isler sayesinde
diizelir: “Senin takvan, dinin var, iyi isler islersin, oyle ki dlem, onlarla diizelir, kurtulusa erer” (Mesnevi,
6/ 24).

Mesnevi’de esek diinyay1 ve sehveti simgelemektedir (Cebecioglu, 2010, s. 433). Takva, irade ve iman
sahiplerine has bir methumdur. Bu durum, namus ve takvanin esekte bulunmayacagi soylenerek
anlatilmistir. “Esek, nerde, namus ve takva nerde? Esek, korkuyu, tirkmeyi, ricayt ne bilir?” (Mesnevi, 6/
3006).

Ebu Hureyre’den (r.a.) nakledildigine gore peygamberimiz bir giin ashabina miiflis kimdir diye sormus,
ashap parasi ve mali olmayan kisidir cevabin1 vermistir. Bunun iizerine peygamberimiz “Siiphesiz ki
timmetimin miiflisi kiyamet giinti namaz, orug ve zekdt sevabiyla gelip fakat suna soviip buna zina isnad ve
iftirast yapip, sunun malun yiyip, bunun kanini dokiip, sunu déviip bu sebeple iyiliklerinin sevabi suna buna
verilen ve tizerindeki kul haklar: bitmeden sevaplart biterse, hak sahiplerinin giinahlar: kendisine yiikletilip
sonra da cehenneme atilan kimsedir” buyurmustur (Miislim, Birr 59; Tirmizi, Kiyamet 2). Mesnevide bu
hadis animsatilarak takvasi olmayan kisinin durumu miiflise benzetilmistir. “Ben, onu bir mecliste gérdiim,
takvasi yok bir miiflisten ibaret” (Mesnevi, 2/ 261).

Klasik edebiyat geleneginde zahit, ibadetini riya i¢in yapan bir tip olarak gdsterilmistir. Mesnevide bu
hususla ilgili bir kissa anlatilmig ve takva gostermek deyimi, gosteris i¢in ibadet etmek anlaminda
kullanilmustir. “Bir beyin, kélesine, git, sarap getir demesi. Kole sarap testisiyle sarap getirirken dogrulukla
emreden bir zahidin, yolda bir tasla testiyi kirmasi. Emirin, duyunca zahidi tedibe gitmesi. Bu vak’a Isa
aleyhisselam zamanminda oldu. O vakit daha sarap haram edilmemisti. Fakat zahit, takva géstermede ve
halki zevkten alitkoymaktaydi” (Mesnevi, 5/ 280).

Takva sahipleri ifadesi Kur’an-1 Kerim’de pek ¢ok ayette zikredilmistir (Bakara, 2/66, Tevbe, 9/36, Tevbe,
9/44, Tevbe, 9/123, Had, 11/49, Hicr, 15/45, Nahl, 16/30-31, Meryem, 19/13, Meryem, 19/18, Meryem,
19/63, Meryem, 19/72, Meryem, 19/85, Meryem, 19/97, Nir, 24/34, Furkan, 25/15, Furkan, 25/74, Suara,
26/90, Kasas, 28/83, Ziumer, 39/61, Muhammed, 47/15). Mesnevide bu ifadeye iktibas yapilmigtir.
“Mademki sen béyle istiyorsun. Tanvi da boyle istiyor. Tanri, takva sahiplerinin dilegini ihsan eder”
(Mesnevi, 4/ 1). “Hatta o takva sahibi, yalniz kendi halini gormez... Batidakilerin halini de goviir,
dogudakilerin halini de!” (Mesnevi, 4/ 272). “Ey kardes, su diigiimiin acilmasina ¢are nedir? Israiloglu
dedi ki: Bunu takva sahibi icer. Takva sahibi de Firavun’un gittigi yoldan usanan, Musa’lasan kisidir”
(Mesnevi, 4/ 276).

Mesnevide takva sahipleri ifadesi iizerinden bazi derecelendirmeler yapilarak takva sahiplerinin imamu,
takva sultan1 gibi tabirlere yer verilmistir. “Ey takva sahiplerinin imami, bu hayallere kapilanlari, yakin
makamina kadar gotiir!” (Mesnevi, 4/ 120).

26


https://doi.org/10.32955/neujsml2026211197

Bilimsel Tasavuf've Edebiyat Dergisi (The Scientific Mysticism and Literature Journal)

No. 2, Vol. 1, Jan. 2026, 21-40 Doi No. https://doi.org/10.32955/neujsml2026211197

Mevlana, Mesnevi-i Serif’te Ebuyezid’in Hasan Harkani’nin dogacagini yillarca énceden miijdelemesi,
onun suret ve siretine dair bilgiler vermesi ve tarihgilerin tahkik i¢in bunlar1 yazdiklarini anlattig1 boliimde
Ebuyezid icin takva sultani tabirini kullanmay1 tercih etmistir. “Bir giin o takva sultani, dervisleriyle
sahradan gegerken, Ansizin ona Rey civarinda Harkan tarafindan bir kokudur geldi (Mesnevi, 4/ 147).

5. Mesnevi-i Serif’te Takva Metaforlar:

Yunanca meta (6te) ve pherin (tasimak, yiiklenmek) sozciiklerinin birlesmesinden olusan metafor, bir
yerden baska bir yere gétiirmek manasina gelir (Lakoff ve Johnson, 2015, s. 15). Metafor, bir varligin bazi
yonlerinin bagka bir varliga aktarildigi zihinsel ve dilbilimsel siireclerdir (Cebeci, 2013, s. 10). Monroe
Beardsley, metaforu minyatiir bir siire benzetmistir (Lakoff ve Johnson, 2015, s. 9). Sanatkarlar metaforu
sozciige yeni anlamlar ve ¢agrisimlar yiikleyerek onu ¢cok anlamli ve derinlikli hale getirmek; ifadeye estetik
bir boyut kazandirmak, duygu, diisiince, kavram ve hayalleri daha etkili anlatmak i¢in kullanirlar.
Mesnevi’de takvayla ilgili olusturulan metaforlar agagida grafikle gosterilmistir.

Mesnevi-i Serif'te Takva Metaforlari

N A
v,

1 1

= Takva kani Takva elbisesi/Takva atlasi Takva cani Takvarengi = Takvayesilligi = Takvatopu = Takva hamami

Grafik 1: Mesnevi-i Serif’te Takva Metaforlar1

5.1. Takva Kam

Mesnevi-i Serif’te diinya tuzaga, emeller ise o tuzagin tanelerine benzetilmis; emellerin takvay1 yok etmesi
takvanin kanini dokmek ifadesiyle somutlastirilmistir. “Istek yok mu? Iste o, sicramak, ka¢gmaktir; onun
adaletine karsi takvanin kanini dékmektir” (Mesnevi, 6/ 33).

5.2.Takva Atlasy Takva Elbisesi

Mesnevi’de Kur’an-1 Kerim’den ve hadislerden iktibaslar yapildig gibi Kur’an’in iislup 6zelliklerinin taklit
edildigi boliimler de vardir. Kur’an-1 Kerim’de “Ey Ademogullari, biz sizin ¢irkin yerlerinizi ortecek bir
elbise ve size siis kazandiracak bir giyim indirdik (var ettik). Takva ile kusanip donanmak ise bu daha
haywrhdir” (A’raf, 7/26) denilmistir. Mesnevi’de benzer sekilde takvanin elbise veya atlastan bir giysi
olarak tasavvur edildigi metaforlar vardir. “Issizlerle masal ariyanlar, o Tiirke benzerler, gaddar ve aldatici
dlem de o terziye benzer. Sehvetler ve kadinlar, bu diinyanin giiliing sey séylemesidir. Omiir, ebedilik kaftan:
ve takva elbisesi dikilmek tizere o terzinin oniine verilmis atlas kumastir” (Mesnevi, 6/ 138). “Swtindaki
takva atlasiyle iilfet nuru, hamdetmesinin nisanesidir” (Mesnevi, 4/ 144)

5.3.Takva Cam

Mesnevi’de seriat ve marifet kavramlarindan bahsedilen bdliimde seriat ve takvanin cani Allah’1 tanimak
olarak nitelendirilmistir. “Seriatin cant da ariftir, takvanin cani da. Marifet, ge¢mis zamanlardaki zahitligin
mahsultidiir’ (Mesnevi, 6/ 167).
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5.4. Takva Rengi

Renk ve nakis, tasavvuf edebiyatinda diinyadaki gecici giizellikleri simgeler. “Diinya da eski deyimle
televviin yani renkler dlemidir. Kdinat ve igindeki her sey nakistir. Onu yapan ise Allah tir” (Karabey, 2017,
s. 146). Mesnevi’de diinyadaki giizelliklerin gecici oldugu vurgulanmis, baki olanin ise dogruluk, takva ve
yakin rengi oldugu sdylenmistir. “Ibadet edenlerdeki dogruluk, takva ve yakin rengi, ebediyen bakidir”
(Mesnevi, 1/ 375).

5.5.Takva Yesilligi

Mesnevide sehvet ates, takva yesillikle iliskilendirilmis ve takva yesilligi ifadesine yer verilerek Hz.
Ibrahim’in atese atilip atesin bir giil bahgesine doniismesi hadisesi hatirlatilmistir. “Sulelenip duran sehvet
atesini takva yesilligi, hidayet nuru haline soktunuz; hirs ateginiz bilim, bilgisizlik karanligi ilim oldu; hirs
atesinizi attiniz, o ates diken gibiydi, giil bahgesine dondii” (Mesnevi, 2/ 196-197). Ayrica yesil bereketin
remzidir dolayl olarak takva ve bereket arasinda bir miinasebet kurulmustur.

5.6. Takva Topu

Mesnevi’de Dekuki’nin hikéyesinin anlatildigi bolimde onun dini konulardaki bilgisi vurgulanmis ve
Dekuki’nin takva topunu meleklerden ¢eldigi sdylenerek onun takvasi ovillmiistiir. Takva kavrami, gy u
¢evgan oyunu lizerinden somut bir sekilde anlatilmistir. “Dekuki fetvada ddeta halkin imamuydi, takva
topunu meleklerden bile ¢elmisti” (Mesnevi, 3/ 158).

5.7. Takva Hamam

Hamam insanlarin yikanip kirlerinden arindigi bir mekandir. Takva da kulu gilinahlarindan arindirir.
Hamamin i¢inde ates yakilan boliime kiilhan denir. Kiilhan hem hamami aydinlatir hem de suyun ve
hamamin 1sinmasim saglar. Bu bakimdan Mesnevi’de sehvet kiilhan, takva ise hamam olarak tasavvur
edilmistir. “Diinya sehveti, kiilhana benzer. Takva hamami da onunla aydinlanwr. Fakat takva sahipleri bu
kiilhanda safa ve zevk icindedirler. Ciinkii onlar, hamama girmis, yunup armnuglardir” (Mesnevi, 4/ 20)

6. Ali Sir Nevayi’nin Tiirk¢e Divanlarinda Takva

Ali Sir Nevayi’ye gore kainatin yaratilis sebebi agktir. Bu sebeple onun siirlerinin odaginda sevgi ve ask
konusu vardir. O bu hakikati, Gard’ibii’s-Sigar’in dibacesinde gegen rubaide “Allah’in ask denizini
doldurup insana s6z incisi ile keyfiyet cevheri vererek onu bu denize dalgi¢ yaptigini” sdyleyerek estetik
bigimde ifade etmistir.

Subhanellahi hiive’l-“aliyyli’l-miite’al

Kim eyledi ‘1sk bahrini mal-a-mal

Insam1 ¢ii anda sald1 gavvas-misal

Hem gevher-i hal birdi hem diirr-i makal (H. D. Rub. 1)

(Her seyden miinezzeh olan yliceler yiicesi Allah, ask denizini agzina kadar doldurup keyfiyet cevheri ve
s0z incisi verdigi insam dalgi¢ gibi bu denize sald1.)

Nevayi’nin Gara’ibii’s-Sigar, Nevadirii’s-Sebab, Bedayi’u’l-Vasat ve Fevayidii’l-Kiber adli divanlarinda
takva genellikle askla iliskilendirilerek anlatilmigtir. Tiirk Islam edebiyat: geleneginde dinin zahiri
hiikiimlerini yerine getirerek cenneti arzulayan zahit tipi ile muhabbeti ve agki 6n planda tutarak sevgiliye
(Allah) kavugmay1 tercih eden rint tipi arasindaki ¢atigsmaya sik yer verilmistir. Bu durum Ali Sir Nevayi’nin
s0z konusu eserlerinde de dikkati gekmektedir. Asagidaki beyitte seyh sozciigii ile kastedilen zahit, harabat
ehli ise rinttir.

Kilma kop ey seyh ‘aybim han-kahga yitmesem
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Kim harabat ehli hograk ehl-i takvadin yirak (N. S. G. 317/6)

(Ey seyh! Tekkeye gelmesem beni ¢ok ayiplama, harabat ehlinin (rint) takva ehlinden uzak olmasi1 daha
iyidir.)

Sair her ne kadar takva ehli olmakla itham edilse bile kendisini ask ziimresinden (rint) biri olarak
nitelendirmistir.

Nevayi iger bade ol siih tutgac
Nige gergi takva bile miittehemdiir (N. S. G. 134/9)
(Gergi hep takva ile itham edilse de Nevayi, o suh [sevgili] bade [agk] sunsa onu iger.)

Tasvvufta gecmis ve gelecek kaygisindan kurtulmus, an1 yasayan sufiye ibnii’l-vakt denir (Cebecioglu,
2014, s. 229). Asagidaki beyitte giil ylizlii saki ve meyi kendisine ganimet olarak goren Nevayl kendini
ibnii’l-vakt bir rint (4s1k) olarak nitelendirmekte, takva ehli ise zahidi karsilamaktadir.

Ey Nevayi hiir u kevser tangla takva ehliga
Sin ganimet tut bu kiin giil-¢ihre saki birle miil (N. S. G. 371/7)

(Ey Nevayi! Huri ve kevser yarin takva ehlinedir, sen bugiin giil yiizlii saki (sevgili) ile sarap i¢gmeyi (aski)
ganimet olarak gor.)

.....

tiir siirlerde o, zahit tipinin 6nemsedigi bir kavram olmasi bakimindan takvay1 olumsuz tasavvurlar i¢cinde
ele almigtir. Ziiht ve takva ehli dini hikkiimler konusunda siirekli nasihat eder, asik ah edip ask yiiziinden
cektigi acilart anlatmaya baslayinca ziiht ve takva ehli dagilip gider.

Ziihd i takvi ehli pendimga eger cem’ olsalar

Gam imes bir ah berkidin barisin butratay (B. V. G. 633/2)

(Ziiht ve takva ehli 6glidiimii dinlemek i¢in toplansalar gam degil, bir ah simsegi ile hepisini dagitayim.)
Ask, tevbe ve takvay1 terkettirir. Beyitte giil yanakli saki sevgiliyi, mey ise agki simgelemektedir.

Dime kim tevbe vii takvini kacan terk itting

Saki-i giil-ruh u mey siftesi ta boldum (B. V. G. 430/6)

(Tevbe ve takvayi ne zaman terk ettin deme, giil yanakli saki ve meye miibtela oldugum zaman.)

Takva, akil sahipleri i¢in s6z konusudur. Sevgili, as18in aklini bagindan alir. Ask zuhur edince takva ortadan
kalkar.

Kagan boldung dimeng bigane ‘akl u hiis u takvidin
Muni sormag ni hacet ol periga asna bolgag (B. V. G. 96/4)

(Akil sagduyu ve takvaya ne zaman yabancilastin deme, bunu sormaya gerek yok o periyi [sevgili]
gordiigiimden beri.)

As1gin gonliinde takva ve ziihte istek yoktur.
‘Isk camidin Nevayi tevbe kilmak sa’b iriir
Hassa kim yok ziihd i takvi birle kongliim ragbeti (F. K. G. 679/9)

(Ey Nevayi! Ask kadehinden tevbe etmek zordur, esasinda gonliimiin ziiht ve takvaya ragbeti de yoktur.)
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Nesnelerin, varliklarin sufinin nazarinda yok olmasi fend makamidir. (Cebecioglu, 2014, s. 161). Boylece
0, her varlikta Allah’1n kudretinin ve giizelliklerinin tecellilerini gorecektir. Asagidaki beyte gore agk, fena
(yok olma) toresini telkin etmekte; seyh yani zahit ise takvay1 emretmektedir.

Vasl tahsili {igiin iy seyh takvi kilma emr
Kim fena &yinin iyleptiir manga irsad ‘1sk (F. K. G. 329/8)
(Ey seyh [zahit]! Kavusma tahsili i¢in bana takvay1 emretme, ask bana fena usuliinii irsat etmistir.)

Kulun zat ve sifatimin, Hakk in zdt ve sifatinda fani olmasina” fenafillah denilmektedir. Fenafillah, “Diinya
ilgilerini tam anlamiyla ortadan kaldirarak Allah’a yonelmektir” (Cebecioglu, 2014, s. 162). Asagidaki
beyitte fena ilmi ile kastedilen tasavvuftaki fenafillah makami olmalidir.

Ey Nevayi kil fena ‘ilmini yahsi kesb kim
Eylegey-sin def” eger takva bolursa miibtedi’ (N. S. G. 291/7)

(Ey Nevayi! Fena ilmini iyi 6gren ¢linkii takva tekrar tekrar ortaya ¢iktikca onu fena ilmiyle yok edeceksin.
)

Seyh yani zahit fena usuliinden nasipsiz oldugundan Allah’a kavusmanin taat ve takvayla miimkiin
olduguna inanir.

Bi-nasib irding fena ayinidin ey seyh kim

Dost vaslin ta’at u takvaga isnad eyleding (N. S. G. 347/8)

(Ey seyh fena usuliinden nasipsiz oldugun i¢in dosta kavusmay taat ve takvaya dayandirdin.)

Asagidaki beyitte deyr diinya, bir kadeh-kes mug-bece sevgili, din ve takva canibi ise zahit anlamindadir.
Bir kadeh-kes mug-bege kongliim aliptur deyr ara

Din ii takvi canibidin iy hayal-i ham kit (F. K. G. 82/2)

(Kilise iginde [diinya] bir kadeh sunan giizel gdnliimii almistir, ey din ve takva ehlinden gelen ham hayal
benden uzaklas.)

Klasik Tiirk edebiyati geleneginde kadeh (sarap) askin semboliidiir (Dogan, 2008, s. 68-69). Asagidaki
beyitte takva ile aydinlanmanin miimkiin olmadigi, kadeh (agk) mumunu parlatmak gerektigi ifade
edilmistir.

Nevayi imdi kadeh sem’ini yarutkil kim
Yaruglug olmadi takva bile manga melhiiz (G. S. G. 295/9)
(Nevayi! Eger takva ile aydinlanma miimkiin olmadiysa simdi kadeh (ask) mumunu parlat.)

Sarabin helal oldugu dénem Hz. Isa’min devridir. Sevgilinin giizellik bakimindan kiliselerdeki duvar
resimleri ve heykellerle iliskilendirildigi beyitte sevgili bir Hristiyan giizeli olarak diisiiniilmiis; sevgili
(sanem) devrinde ziiht ve takvanin haram, meyin (ask) ise helal oldugu ifade edilmistir.

Mey miidam ig ol leb-i mey-glin sanem devrinde kim
Zihd ile takva haram u mey helal oldi yana (G. S. G. 548/2)

(O sarap dudakli put gibi giizel olan sevgilinin devrinde ziiht ve takva haram sarap [ask] yine helal oldu, bu
yiizden siirekli sarap ic.)

Ask ile ziiht ve takva iliskisi asagidaki beyitte imar etmek ve yikmak tezadi ¢ergevesinde agiklanmigtir.
Askin kisiyi bozarak imar etmesi, agkin verdigi sikintilarla kulu k&mil insan haline getirmesidir.

Ziihd i takvi buzdi abad iylemek birle mini
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Stikr kim “1sk u clintin buzmak bile abad iter (B. V. G. 142/2)

(Ziiht ve takva beni mamur eyleyerek bozdu, siikiir ki agk ve delilik beni bozarak imar eder.)

Bade hem gercek anlamda hem de mecazi olarak (ask) takvaya engel teskil eder. islamda delilerin dini bir
yiikiimliiliigii yoktur. CiinGin (delilik), asik olma halini ifade eder ve asigin akli basinda degildir. Bu
bakimdan deliler i¢in takva s6z konusu olamaz. Asagidaki beyitte Nevayi, takvaya mani olan durumlar dile
getirmistir. Buna gore genglik, sarap, ask ve delilik takvaya engeldir.

Dime zahid ki takvaga ni mani’ dur ki bar durlar
Sebab u bade vii ‘1sk u ciinlin ser-be-ser mani’ (G. S. G. 305/6)
(Zahit takvaya ne engeldir deme; genglik, sarap, ask ve delilik bunlarin hepsi takvaya manidir.)

Genglik doneminde takva ve ziiht ile istigal etmek zordur. Ama genclikte ibadet ve taatla ugrasmak ve takva
ehli olmak daha faziletlidir. Asagidaki beyitte genglikte takva ehli olmamanin verdigi pismanlik
anlatilmaktadir.

Karidim ‘isyan ara imdi pesimanlig ni std
Kaski kilsam idi takvi yigitlik ¢agida (B. V. G. 560/6)
(Isyan icinde yaslandim, simdi pismanlik fayda vermez. Keske genclik doneminde takva sahibi olsaydim.)

Fevayidii’l- Kiberdeki bir mukaddimeden alinan asagidaki siirde de gengligini giinah isleyerek gegiren ve
yasliliginda bunun utancini yasayan kisinin duygular dile getirilmektedir.

Oz halining yigitlikide fisk bile tebahligi ve kariligda sermendeligdin ri-siyahligida aytur (Gengliginde
isledigi glinahlariyla harap olanin yaslilikta utangtan yiiziiniin kara olusunu anlatir)

Yigitlikimde ki takvi vii ziihd vakti idi
Fiiclr u fisk bile zayi’ iyledim evkat (F. K. Muk. 739/1)
(Gengligimde takva ve ziiht zaman idi, giinahlarla vaktimi zayi ettim.)

Asagidaki beyitte sair, artik yaslandigini ve genglik donemindeki heveslerini terk edip tevbe ederek ziiht ve
takvay1 arzulamasi gerektigini sdylemistir.

Nevayi yigitlikni koy ¢un kariding

Kilip tevbe bol ziihd i takviga talib (B. V. G. 50/7)

(Nevayi artik yaslandin, genglik heveslerini birak, tevbe edip ziiht ve takvayi iste.)

Asagidaki beyte gore tevbe ve takva yaglilara lazimdir.

Tevbe vii takvi karigan ilge boldi lazime

Iy yigit bilgil ganimet ‘1sk u mecniinluk ¢agin (F. K. G. 522/7)

(Tevbe ve takva yaslilara gereklidir. Ey yigit! Ask ve delilik donemini kendine ganimet olarak bil.)
Nevay1i, takvanin riyasiz olmasi gerektigine inanmistir. Asagidaki iki beyitte sair bu durumu dile getirmistir.
Tasavvuf irmez ziihd i takvi vii ta’at

Ki anda riya yol tapar bi-tevakkuf (F. K. G. 319/3)

(Riya onda durmadan yol buluyorsa, ziiht, takva ve taat tasavvuf degildir.)

[riir mahz-1 takvi velikin riyasiz

‘Ubddiyyet-i sirf u ‘ayn-1 telattuf (F. K. G. 319/4)
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(Temiz kulluk ve giizellik kaynagi halis takvadir ancak takvanin riyasiz olanidir.)
Nevayi’ye gore safaya erismek isteyen once ziiht ve takvayi kendisine siar edinmelidir.
Burun ziihd i takvini iylep siar

Didim kim yitiskey safdyl manga (F. K. S. 681/I11-6)

(Once ziiht ve takvay1 siar edinip bana bir safa bahsolunur, dedim.)

Sevgilinin giizellik unsurlar1 da takvaya engel olmaktadir. Asagidaki beyte gore sevgilinin gdzii islam
ehlinin canini alan katil, saglari ise takva ehlini bogmak igin ip olarak tasavvur edilmistir.

K6zi Islam ilining canin alurga katil

Ziilfi takvi ilining bogzidin asmakka tinab (B. V. G. 42/3)

(Gozii Islam ehlinin canini almak igin katildir, sag telleri takva ehlini bogazindan asmak igin iptir.)
Sevgili (kafir), sag tellerini zlinnar ipi gibi salinca takva ehlinin imaninda yiiz bin diigim olusmaktadir.
Veh ni kéfir irkin ol kim ziilfining ziinnaridin

Saldi yiiz ming ‘ukde takvi ehlininig imanida (B. V. G. 563/5)

(Yazik! O nasil bir kafirdir? Saglarinin tellerini ziinnar ipi gibi saldi, takva ehlinin imaninda yiiz bin diigiim
olustu.)

Ali Sir Nevayi'nin Tiirk¢e divanlarinda takvanin sozciik anlamina, din ve tasavvuftaki manalarina dair
anistirmalar yapilmistir. Islam, din, iman, kiifiir, isyan, akil, sabir (sekib), tevbe, taat, ilm, fisk (fiicur), riya,
fena, feyz gibi din ve tasavvufla ilgili terimler takvayla ¢esitli yonlerden miinasebet kurulmak suretiyle
siirlerde zikredilmistir. Asagidaki beyitte ziiht ve takva yakin anlamda kullanilmistir. Beyte gore ask gelince
ziiht ve takva gider.

Ziihd i takvi butrasing kim bu kice mey ickeli
Beytii’l-ahzanimga stih-i bade-peymayim kiliir (B. V. G. 174/2)
(Ziiht ve takva dagilin ¢iinkii bu gece bade sunan suh sevgilim hiiziin kdseme mey igmeye gelir.)

Asagidaki beyitte tevbe ve takva bir arada zikredilmistir. Beyte gore asigin tevbe ve takvayi terk etmesinin
sebebi asktir.

Dime kim tevbe vii takvini kacan terk itting
Saki-i giil-ruh u mey siftesi ta boldum (B. V. G. 430/6)

(Tevbe ve takvayr ne zaman terk ettin deme giil yiizlii bir sakiye ve meye tutuldugum zaman onlar1 terk
ettim.)

Akil, sabir, ziiht ve takva bir arada ve askla iliskilendirilerek asagidaki beyitte gegmektedir. Sarhosun akl
baginda degildir ve ondan kisiye zarar gelebilir. Sevgilinin mest olusu akil, sabir, ziiht ve takva igin uyari
niteligi tagimaktadir.

‘Akl u sabr u ziihd i takvi canima kilmang guliiv

Cikt1 mest ol stih turmay imdi her yan botrangiz (F. K. G. 224/3)

(Akal, sabir, ziiht ve takva canimda kargasa ¢ikarmayin, o suh [sevgili] mest ¢ikti, simdi her yere kagisin.)
Ask yagmasi yiiziinden goniildeki sabur, ilim, akil, ziiht ve takva gonlii terk edip gider.

Ni kilsang imdi kil kdngliimge kim tarac-1 ‘igkingdin

Sekib i ‘ilm 1 “akl i ziihd i takvadin ferag olmis (N. S. G. 264/5)
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(Senin agkinin yagmasindan sabir, ilim, akil, ziiht ve takva gonlii terk etmis; gel gonliime ne yapacaksan
yap.)

Ali Sir Nevayi’nin Tiirk¢e divanlarinda takva ile ilgili olarak “takva ili, ehl-i takva, ehl-i takvi, ziihd i takvi
ili, takvi canibi” gibi terkiplerle Kur’an-1 Kerim’de pek ¢ok ayette zikredilen “takva sahibi” (Bakara, 2/66,
Tevbe, 9/36, Tevbe, 9/44, Tevbe, 9/123, Had, 11/49, Hicr, 15/45, Nahl, 16/30-31, Meryem, 19/13, Meryem,
19/18, Meryem, 19/63, Meryem,19/72, Meryem, 19/85, Meryem, 19/97, Niir, 24/34, Furkan, 25/15, Furkan,
25/74, Suara, 26/90, Kasas, 28/83, Ziimer, 39/61, Muhammed, 47/15) ifadesine iktibas yapilmistir.
Asagidaki beyitte takva ehli ifadesi kullanilmistir.

Nige ziihd i ‘afiyet i¢re koriip takva ilin
Ozni “15k astibidin ‘alem ara riisva kérey (G. S. G. 675/5)

(Takva ehlini hep ziiht i afiyet i¢inde kabul edip 6ziimii bu diinyada ask kargasasindan rezil riisva olmus
goreyim.)

Isyan ehli olup Allah’in liitfuyla cennete girecek kisiler oldugu gibi takva ehli iginden Allah’in kahrina
ugrayarak dile diismiisler de vardir. Bu hususta aklimiza ilk olarak Hz. Adem ile Seytan gelmektedir. Hz.
Adem giinah isleyip cennetten gonderilmis, tevbe edip tekrar Allah’m liitfuna nail olmustur. Seytan (Azazil)
ise takva sahibiyken kibre kapilip Allah’in kahrina ugramistir.

Lutfung allida kirip ravzaga ehl-i '1syan

Kahring olganda tiisiip dilga ehl-i takva (B. V. G. 3/5)

(Lutfunun karsisinda ehli isyan cennete girmis, kahrettiginde ise takva ehli dile diismiistiir.)
Ziiht ve takva ehli, asiklara siirekli nasihat ederler ve onlar1 ayiplar.

Ziihd 1 takvi ilidin kop yitti

Her dem ol tilbege bi-dad i sitem (F. K. T. 681/V-50)

(Ziiht ve takva ehlinden her vakit o deliye ¢cok zuliim ve sitem ulast1.)

7. Ali Sir Nevayi’nin Tiirk¢e Divanlarinda Takva Metaforlar
Ali Sir Nevayi’nin Gard’ibii’s-Sigar, Nevadirii’s-Sebab, Bedayi’u’l-Vasat ve Fevayidi’l-Kiber adli
divanlarinda takva ile ilgili olusturulan metaforlar asagida grafik seklinde gosterilmistir.

7.1. Takva Dehseti/Takva Afeti

Takva kelimesinin korkmak, ¢ekinmek anlamlariyla baglantili olarak Nevayi, takva sikuhu (takva dehseti)
ifadesine yer vermistir.

‘Isking i¢re koksiime anga clinlin yasin uray
Kim hiredning sevketin takva sikiihin sindiray (G. S. G. 641/1)

(Senin askindan gogsiime delilik gézyaslarim1 vurayim. Aklin azametini takva dehsetiyle parga parga
edeyim.)
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Ali Sir Nevayi'nin Tiirkgce Divanlarinda Takva Metaforlari

P
>

= Takva 4feti/Takva dehseti = Takva evi/Takva hankahi Takva putu Takva hirkasi/Takva ridasi
= Takva bereketi (Feyz-i takvi) = Takva siivarisi m Takva kervani m Takva mihneti

= Takva nuru = Takva harmani = Agk takvasi m Takva miilkii (tilke)

= Takva Kafdaginin Ankasi Takva yolu Takva ciriagii

Grafik 2: Ali Sir Nevayi’nin Tiirk¢e Divanlarinda Takva Metaforlar

Takva ve riya zahide, ask ise rinde ait hasletlerdir. Asagidaki beyitte kadeh (ask), kisiye verdigi sikintilar
bakimindan takva ve riya ile kiyaslanmaistir.

Sakiya bade ki takvi ii riya afetidin
Yahgirak bolsa manga sagar-1 sahba afet (B. V. G. 87/6)
(Ey saki! Bana gore kadeh belas1 takva ve riya belasindan yegdir.)

7.2. Takva Evi /Takva Hankahi (Tekke)

Takvanin ev olarak tasavvur edilmesi evin insanin barmagi olmasi, takvanin da kisiyi glinah islemekten
dolayisiyla da giinahlarin karsilig1 olan azaptan koruyacag diislincesine dayanmaktadir. Asagidaki beyitte
takva ev olarak tasavvur edilmistir. Tasavvufi bir tabir olan subha “binefsihi asikar mevcut olmayip fakat
esyanin sureti ile vuzuh buldugu i¢in heyula denilen (heba) giinesin 15181nda goriilen ince toz” demektir
(Cebecioglu, 2014, s. 444). Beyte gore kiilbe-i hammar, mecazen tekke yani miirsidin bulundugu yer
anlamindadir.

Takva ivi hem-var iriir subham ipi zlinnar iriir
Oy kiilbe-i hammar iriir ta kordiim ol ¢in lu’betin (G. S. G. 520/5)

(Takva evi [benim i¢in] uygundur, subhamin ipi ziinnar ipidir. O kaslarmin oyunlarini gérdiigiimden beri
benim evim sarap evidir.)

Asagidaki beyitte ask ve sevgiyle zit bir mahiyette telakki edilen takva, tekke olarak tasavvur edilmistir.
‘Isk kiifri birle takvi han-kahin buzmayin
Biit hayalidin kongiil deyrini ma’mir itmeyin (B. V. G. 507/3)

(Ask kiifriiyle takva tekkesini bozmayin, sevgili hayalinden goniil kilisesini mamur etmeyin.)
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7.3. Takva Putu

Takva ve akil putlarini tas ile kirmak, agkin oniindeki engelleri kaldirmak anlamina gelmektedir. Ciinkii agk
akil ve sakinma degil, delilik ve cesaret isidir. Bu sebeple askin 6niindeki bu engelleri kaldirmak yani akil
ve takva putlarini tas ile kirmak gerekir. Beyitte delilerin taglanmasi ve kabedeki putlarin kirilmasi hadisesi
animsatilmitir. Delilerin taglanmasi bir mazmun olarak melametin verdigi sikintilara katlanmaktir. Kabedeki
yahut goniildeki putlarin kirilmasi masivanin terk edilip tevhidin ortaya ¢ikmasidir.

Ciinln tas1 harabat i¢re her dem koksiime urmak
Iriir takva vii danis biitlerin tas birle sindurmak (G. S. G. 327/1)

(Delilik tagin1 her vakit meyhane i¢inde gogsiime vurmak, takva ve akil putlarini tasla kirmaktir.)

7.4. Takva Hirkasi/Takva Ortiisii

Takvanin hirka olarak diisiiniilmesi, hirkanin ziiht ve takva ehli tarafindan giyilen bir giysi olmasindandir.
Ayrica hirka ve rida, bedeni muhafaza etmekte takva ise insani giinah iglemekten korumaktadir. Bu
bakimdan aralarinda benzerlik s6z konusudur.

Ci pir-i deyr takva hirkasin koydiir didi ger hod
Aning her taridur can ristesi bolmas bakip turmak (G. S. G. 327/3)

(Kilise [meyhane] ulusu, takva hirkasin1 yak dedi ancak onun her teli can ipligindendir boyle bakip durmak
olmaz.)

Takva ridasi birle kim mescidga bardim deyrdin
Ay mug-bece 1nek ridd boynumda ger kildim giineh (G. S. G. 575/2)

(Takva ortiistiyle kiliseden mescide vardim. Ey meyhaneci ¢iragi! Giinah isledimse de rida boynumdadir.)

7.5. Takva Bereketi

Bir tasavvuf terimi olan feyz, tasmak anlamina gelir. ilahi tecelli, bu kelimeyle ifade edilir. Feyz, her an
ortaya ¢ikmaktadir. Varliklar, bu feyz vasitasiyla meydana gelir. Ancak bu varlik, zatlarindaki imkan
sebebiyle yok olmakta, fakat Hakk’mn feyziyle ayni zamanda var olmaktadir (Cebecioglu, 2014, s. 165).
Murtaz “alistirilmus, egitimli (hayvan)” (Unlii, 2013, s. 782) anlamna gelir, mecazi olarak terbiye edilmis
nefsi karsilamaktadir.

Feyz-i takvide ¢u yok bil kim irlir ey murtaz
Mebde’-i feyz kop i mey-kede piri feyyaz (B. V. G. 276/1)
(Ey terbiye edilmis nefis! Feyzin kaynagi ¢oktur ve meyhane ulusu [miirsit] ¢ok feyz sahibidir. [Onlardaki
feyz] takva feyzinde yoktur, [bunu] bil.)
7.6. Takva Siivarisi

Ruh ve askin takvayla iligkilendirildigi asagidaki beyitlerde, takva siivarisi ifadesiyle bir ordu tasviri
yapilmisg, bdylece bu kavramlar somutlastirilarak anlatilmistir. Hayl “1. at. 2. at siiriisti. 3. ath siiriisii. 4.
ziimre, takim, gliruh” (Devellioglu, 2003, s. 535) manalarina gelir. Kémek, yardim (Rahimi, 2016, s. 1435)
demektir.

Cu ruh hayliga nefs ister olsa artukluk
Yitiir ilaciga takv1 sipahi birle kdmek (B. V. G. 325/3)

(Ruh ziimresi nefsi ¢ok fazla arzu ederse onlara ilag olsun diye takva siivarisiyle yardim ulastir.)
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Yiiz tiimen takvi sipahin rahs1 iyler pay-mal
Mest iyler cagda cevlan hiibluk meydanida (B. V. G. 563/2)

(Sarhos [ask] olup sevgi meydaninda dolasilan ¢agda, [seni] yiiz binlerce takva siivarisinin at1 ezer.)

7.7. Takva Kervani
Ask, takva iligkisinin s6z konusu edildigi beyitte hayat bir yolculuk, takva kervan olarak diistinilm{istiir.
‘Isk zithdiim hayliga ot salsa tang yok kim bu berk
Dehr ara kop beyle takvi karvanin ortedi (B. V. G. 613/6)
(Ask, ziihdiimiin atina/zlimresine ates salsa buna sasilmaz, bu simsek diinyada boyle takva kervanini ¢ok
yakt1.)
7.8. Takva Nuru
Sair, ruhu aydinlatigini diisiindiigii takvayi nur (151k) olarak hayal etmistir.
Rih anglap cebhesidin niir-1 takvi lem’asin
Akl tapip zatidin ‘ilm ii sa’adet savletin (B. V. K. 660/23)
(Ruh bir bakima takva 1s181nin parilitisin1 anlamis; akil onu 6ziinden, ilim ve saadet ise atilganligindan
bulmus.)
7.9. Takva Mihneti

Allah’a olan sevgi, saygi yahut korku sebebiyle nefsin isteklerini kisitlamak sabir gerektiren zor bir istir. Bu
bakimdan asagidaki beyitte orug ve takva goniildeki sikint1 olarak goriilmiistiir.

Kilgen irmis meh-vesim bayram hilélin kérge¢ ok
Zayil iylerge kongiildin savm u takvi mihnetin (B. V. K. 660/42)

(Bayram hilalini goriince ay ylizliim goniilden orug ve takva zahmetini yok ederek hemen gelirmis.)

7.10.Takva Harmam

Kolay tutusmasi bakimindan takvanin harman olarak diisiiniildiigii beyitte takva ehlinin ibadet ve taati
neticesinde elde edecegi sevabin bir anda yok olabilecegi gergegi animsatilmistir.

Kaysi takvi hirmenin fisk otidin koydiirmedim
Kays1 tevbe nahlini nefs ilgidin sindurmadim (F. K. G. 427/1)

(Hangi takva harmanim giinah atesiyle yakmadim, hangi tevbe fidanini nefs elinden kirdirmadim?)

7.11.Ask Takvasi

Nevayi’nin Tirk¢e divanlarinda genellikle ask ve takva iki karsit kavram olarak algilanmigtir. Asagidaki
beyitte goniil, ask takvasinda ilerlemek isteyen bir zahit olarak diistinilmiistiir.

Takvi-y1 ‘15k ara cii ‘azimet tiler kongiil
Evvel kirek ki ber-taraf itseng bar1 ruhas (N. S. G. 272/6)

(Goniil ask takvasi i¢inde yol almak ister, 6nce onun dniindeki tiim engelleri kaldirman gerek.)

7. 12. Takva Miilkii
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Sevgilinin giizellik unsurlarinin din, ziiht ve takva ile iligkisine deginilen asagidaki beyitte sevgilinin goézleri
din yolunu kesen eskiya, ziiht ve takva ise {ilke olarak tasavvur edilmistir.

Ta karake1 kozlering din yolini urdilar
Ziihd i takva miilkidin kilmedi bir karvan (N. S. G. 445/4)

(Yagmaci gozlerin din yolunu kestikleri i¢in ziiht ve takva yurdundan bir kervan gelmedi.)

7.13. Takva Kafdaginin Ankasi

Anka, Kafdaginda yasadigina inanilan esfanevi kustur. Klasik Tiirk siirinde Kaf, varlik alemini kusatan bir
dag olarak diigiiniilmistiir (Schimmel, 1999, s. 408; Pala, 2003, s. 261). Ask-takva iligkisinin s6z konusu
edildigi beyitte, askin hevaya diiskiin sivrisinekleri akil ve takva kafinin ankasini azik yapar denilerek askin
akil ve takvayi yok ettigi ifade edilmistir.

Ni hevayidiir hevasi ‘1sk kim her pessel
Tu’me eyler ‘akl u takva kafining ‘ankasidin (N. S. G. 469/4)

(Ask dyle hevayidir ki onun her bir sivrisinegi akil ve takva kafinin ankasini kendine azik eyler.)

7. 14. Takva Yolu

Tasavvuf edebiyatina gore takva (ziiht) ve ask kisiyi sevgiliye (Allah) ulastiran iki yoldur. Takva; korku ve
saygl duyarak veya Allah’in vadettigi nimetlere kavusmak arzusuyla tercih edilen bir yoldur. Tasavvuf
edebiyatinda bu yola pek ragbet gosterilmeyip muhabbetle vuslata ermek yani agk, daha muteber
gorilmiistir. Asagidaki beyitlerde ziiht ve takva kisiyi Allah’a ulastiran bir yol olmasi bakimindan s6z
konusu edilmistir.

Aning dik ziihd i takva yolin1 urdung ¢ikip sriik
K tiisti yiiz mining parsa hammarliglarga (N. S. G. 571/5)

(Esrik bir sekilde ¢ikip onun gibi ziiht ve takva yolunu kestin, boylece yiiz binlerce sofu meyhanecilige
(miirsit) diistii [raz1 oldu].)

Sevgiliye kavusmak i¢in varliktan (masiva) gegcmek gerekir. Buna tasavvufta fena makami denir. Yol olarak
tasavvur edilen takva asagidaki beyitte varlikla iliskilendirilmistir. Vuslata ermek i¢in varliktan ve
maddeden kurtulmak gerekir. Bu sebeple takva, kisiyi vuslata erdiremez.

Vasling ikbélini takvi yolidin
Tiledim tutmadi ol gunki viicid (F. K. T. 688/I11-27)

(Sana kavugmanin ikbalini takva yolunda arzu ettim, o varlikla ilgili oldugundan tutmada.)

7. 15. Takva Ciiriigii

Mutasavviflara gore goniilde sadece Allah sevgisi olmalidir, onun digindaki her sey ¢ercop gibidir. Gonliin
bunlardan temizlenmesi gerekir. Bunlar ayn1 zamanda kesrettir. Ask, kisiyi Allah’a ulastiran bir yoldur.
Takva yolu ise saglam bir yol degildir. Cirmek, “Kurumak, burusmak, fiisiirde olmak, ¢iiriimek” (Unlii,
2013, s. 252); cirim ise “(1) burusuk, (2) pis, kir, irin” (Durgut, 1995, s. 326) manasina gelmektedir.
Asagidaki beyitte de ask yiiceltilmis, ziiht ve takva ¢iiriigii ¢cokluk bakimindan ger¢dple iliskilendirilmistir.
Ayrica Maide Suresi’ndeki “(Ey Muhammed!) De ki: “Pis ile temiz bir olmaz. Pisin ¢oklugu hosuna gitse
bile. Ey akil sahipleri! Allah’a karsi gelmekten sakimn ki kurtulusa eresiniz.” (Maide, 5/100) ayete mana
iktibas1 yapilmstir.

Berkdin lem‘a vii hasak u hasidin kiih kith
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‘Isk yalguz ziihd u takva ¢irmekidin hayl hayl (N. $. G. 383/4)

(Simsekten [bir] 151k [olur], ¢cer¢op dag dagdir. Ask tek basmadir, ziiht ve takva ¢iirligiinden ise siirii siirii
[vardir.])

SONUC

Mesnevi-i Serif’te takva ile ilgili metaforlar daha ¢ok takvanin sozliik anlamina dair anigtirmalar {izerine
tesekkiil etmis, takvanin insani giinahtan koruma hususiyeti vurgulanmistir. Mesnevi’de takvanin 6vgi
unsuru olarak kullanildig1 durumlar da mevcuttur. Takva sahibi oldugu diislintilen bazi mutasavviflardan
ovgliyle bahsedilmistir. S6z konusu eserde takva; kan, atlas/elbise, can, renk, yesillik, top (glly) ve hamam
olarak tasavvur edilmistir. En ¢ok tercih edilen metafor takva atlasi/takva elbisesidir (%25).

Ali Sir Nevayi’ye gore takva riyasiz olmalidir aksi halde ziiht, takva ve taat tasavvuf degildir. Temiz kulluk
ve giizelligin kaynagi riyasiz takvadir. Ali S$ir Nevayi Tiirk¢e divanlarinda takvay1 kelimenin sozliik ve terim
anlamini da amimsatarak Islam, din, iman, kiifiir, isyan, akil, ilim, taat, fisk (fiicur), riya, ziiht, tevbe, sabur,
fena, fenafillah, feyz, gibi din ve tasavvuf terimleriyle iliskilendirerek ele almistir. O, nasihat {islubuyla
yazdig siirlerinde takvay1 dmriin yashilik donemiyle iligkilendirilmis; gencligini gilinah isleyerek gegirip
takva gerektiren igler yapmayan kisilerin pismanlik ve hayiflanmalarini, yaslilik doneminde takva gerektiren
ameller yapmak gerektigini, genglikte takva sahibi olmanin zor oldugunu ifade etmistir.

Islam edebiyat: gelenegide hakiki imana ulasma cabasi genel olarak iki tip iizerinden anlatilmustir.
Bunlardan rint, muhabbet ve ask vasitasiyla hakiki imana erismeyi amaglarken zahit (sofu, seyh) ise ziiht
ve takva araciyla bu hedefe ulasmaya ¢abalar. Bu bakimdan Ali Sir Nevayi’nin Tiirk¢e divanlarinda takva
ile ilgili en ¢ok iizerinde durulan husus, takvanin ask ile zit bir bigimde konumlandirilmasidir. Buna gore
agk, sevgili, sevgilinin giizellik unsurlar1 takvanin 6niinde bir engeldir. Sair bir beyitte takva ile agki
meczetmis, ask takvasi metaforunu kullanmaistir.

Nevayi’'nin Tiirk¢e divanlarinda farkli baglamlar ¢ergevesinde takva; dehset/afet, ask, ev/hankah (tekke),
put, hirka/ortii, bereket, siivari, kervan, nur, mihnet, harman, miilk (iilke), Kafdaginin ankasi, yol ve ¢liriimiis
bir varlik olarak tasavvur edilmistir. Takvayla ilgili en ¢cok olusturulan metaforlar takva dehseti/takva afeti
(%10), takva evi/takva hankahi (%10), takva hirkasi/takva ortiisii (%10), takva siivarisi (%10) ve takva
yoludur (%10).

Ali Sir Nevayi’nin Tiirk¢e divanlarinda olusturlan takva metaforlari, Mevlana Celadleddin-i Rimi’nin
Mesnevisindeki takva metaforlarindan daha ¢esitlidir. Bu durum Mesnevi’nin bir nasihat kitabi olmasiyla
izah edilebilir. Zira iki sanatkarin eserlerini yazma amaglari farklidir.

Mevlana Celaleddin-i Rimi ile Ali Sir Nevayi’nin s6z konusu eserlerinde takva konusunda ortak metafor,
bu kavramin bir elbise olarak diisiiniilmesidir. Bu ortaklik kiiltliriimiiziin iki giizide sahsiyetinin eserlerinde
Kur’an-1 Kerim’in iislup 6zelliginden faydalanmis olmasindan kaynaklanmaktadir. Nitekim bu ifade
Kur’an-1 Kerim’de (A’raf, 7/26) zikredilmistir. Ayni sekilde Kur’an-1 Kerim’de pek ¢ok ayette gecen takva
sahipleri tabiri de iki sanatkér tarafindan pek ¢ok kez iktibas edilmistir.
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OZET

Bu makale, mistik diisiincenin mimarlik iizerindeki kurucu etkisini, 6zellikle Islami mimari baglaminda
analitik-tahlili bir yontemle incelemeyi amaglamaktadir. Temel hipotez, Islami mimarhigin yalmzca estetik
veya islevsel bir pratik olmadigi; tasavvufi ontoloji ve metafizik tasavvurun mekanda cisimlesmis bir dili
oldugudur. Nitel arastirma yaklasimiyla hermeneutik metin ¢oziimlemesi, kavramsal analiz ve
karsilastirmali vaka incelemesi birlikte kullanilmistir. Metin analizinde Ibn Arabi’nin tecelli ve ydnelim
fikri, Gazali’nin nlir metafizigi ve Siihreverdi’nin israki kozmolojisi; mimari analizde ise 151k, merkez,
kubbe, geometri, yaz1 ve bosluk 6geleri degerlendirilmistir. Alan tespitleri kapsaminda iran’da Isfahan
(Seyh Liitfullah ve Imam/Sah Camii cevresi), Ozbekistan’da Semerkand—Buhara (Registan medreseleri,
Timurlu miras1) ve Tiirkiye’de Selguklu—Osmanli ¢izgisi (kiilliye, kubbe ve i¢c mekan siirekliligi) secilmis;
yapilarin mekansal kurgusu mistik kavramlarla iliskilendirilerek okunmustur. Bulgular, tevhid ilkesinin
simetri/ritim, nlir kavraminin 11k rejimi, fend—beka diisiincesinin bogluk ve siireklilik stratejileri tizerinden
mekana tasindigini gdstermektedir. Makale, Islami mimarinin kutsal mekan {iretimini mistik bir biling
teknolojisi olarak yeniden diigiinmeyi Onerir.

Anahtar Kelimeler: Mistisizm, Islami Mimari, Mekan, Metafizik, Tasavvuf
ABSTRACT

This article examines the formative impact of mystical thought on architecture, focusing on Islamic
architectural traditions through an analytical and interpretive methodology. The central hypothesis is that
Islamic architecture is not merely an aesthetic or functional practice; rather, it is a spatial language in which
Sufi ontology and metaphysical imagination become embodied. The study adopts a qualitative design,
combining hermeneutic textual analysis, conceptual inquiry, and comparative case study. In the textual
corpus, Ibn ‘Arabi’s notions of manifestation and orientation, al-Ghazal’s metaphysics of niir, and
Suhrawardi’s Illuminationist cosmology are discussed; in the architectural corpus, light, centrality, domes,
geometry, calligraphy, and intentional emptiness are analyzed together. The cases include Isfahan in Iran,
Samarkand—Bukhara in Uzbekistan, and Seljuk—Ottoman continuities in Tiirkiye. Findings indicate that
tawhid becomes legible through symmetry and rhythm; nar through calibrated light regimes; and fana'—
baqa’ through strategies of emptiness, thresholds, and continuity. The article argues that Islamic sacred
space can be approached as a technology of consciousness that mediates the human encounter with the
transcendent.

Keywords: Mysticism, Islamic Architecture, Space, Metaphysics, Sufism
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ONSOZ

Mimarlik, tarih boyunca yalnizca barinma ya da islevsel ihtiyaclarin karsilandigi bir alan olmaktan ote,
insanin evrenle, kutsal olanla ve kendi varolusuyla kurdugu iliskinin somut bir ifadesi olmustur. Ozellikle
mistik diisiince geleneklerinde mekén, ndtr ve edilgen bir unsur degil; anlamla yiiklii, sembolik ve bilingli
bir yap1 olarak kavranmustir. Islami diisiince geleneginde mimarlik, estetik kaygimin 6tesinde, metafizik bir
diizenin yeryiiziindeki yansimasi olarak degerlendirilmistir. Buna ragmen modern mimarlik tarihgiligi ve
elestirel literatiir, cogu zaman Islami mimariyi yalnizca bigimsel, tarihsel veya teknik acilardan ele almus;
onun mistik ve ontolojik boyutunu ikincil plana itmistir.

Bu calisma, s6z konusu eksikligi gidermeyi ve mimarligi mistik diisiincenin mekansal dili olarak yeniden
okumay1 amaglamaktadir. Ozellikle iran, Maveraiinnehir ve Anadolu cografyalarinda ortaya cikan Islami
mimari yapitlar, tasavvufi diisiincenin estetik ve mekansal bir ifadesi olarak ele alinmaktadir. Caligma,
disiplinleraras1 bir perspektifle mimarlik, felsefe ve mistisizm alanlarini bulugturarak 6zgiin bir katki
sunmay1 hedeflemektedir.

Mimarlik tarihinin klasik anlatilarinda yapilar ¢ogunlukla teknik ilerleme, malzeme kullanimi ve
estetik doniistimler iizerinden degerlendirilir. Ancak bu yaklagim, mimarligin insan bilinciyle
kurdugu derin iliskiyi ¢ogu zaman g6z ardi eder. Oysa 6zellikle mistik diisiince geleneklerinde
mimarlik, insanin evrenle ve kutsal olanla kurdugu iliskinin mekénsal bir diizenlemesidir. Bu
nedenle mimari yapi, yalnizca goriilen bir nesne degil; yasanan, tecriibe edilen ve anlam tireten bir
varlik alanidir.

Islami diisiince baglaminda mimarlik, metafizik bir kozmos tasavvurunun yeryiiziindeki izdiisiimii
olarak degerlendirilmistir. Tasavvuf gelenegi, insanin varolusunu bir yolculuk olarak kavrarken;
bu yolculugun duraklarini, esiklerini ve merkezlerini de sembolik bir dil araciligryla tarif eder.
Mimarlik bu sembolik dilin en goriiniir ve kalict bi¢cimlerinden biridir. Camiler, tekkeler, tlirbeler
ve kiilliyeler yalnizca islevsel mekanlar degil; ayn1 zamanda biling hallerini diizenleyen yapilar
olarak tasarlanmistir.

Bu baglamda mimari mekan, insanmi giindelik zamandan ¢ikararak “kutsal zaman” a, siradan
mekandan ¢ikararak “kutsal mekan” a tasir. Mircea Eliade’nin kutsal-profan ayrimi, islami
mimarlikta somut bir karsilik bulur; mimari diizenleme, profan diinyadan kutsala geg¢isi miimkiin
kilan bir esik olusturur. Avlu, revak, kap1, mihrap ve kubbe gibi unsurlar bu gecisin ritmini belirler.

Bu ¢alismanin 6ns6zii, mimarligin yalnizca estetik veya teknik bir iiretim degil; mistik diisiincenin
mekanda kurumsallagmis bir dili oldugunu vurgulamay1 amaglamaktadir. Makalenin ilerleyen
boliimlerinde bu yaklagim, hem klasik tasavvuf metinleri hem de somut mimari 6rnekler {izerinden
analitik bicimde temellendirilecektir.

GIRIS

Arastirma Problemi ve Hipotez

Islami mimarlik ¢ogu zaman estetik biitiinliigii, geometrik diizeni ve teknik ustalifi iizerinden

degerlendirilmistir. Ancak bu yaklagim, mimarinin arkasinda yatan diislinsel ve metafizik zemini yeterince
aciklamakta yetersiz kalmaktadir. Bu baglamda ¢alismanin temel problemi su soruda somutlagsmaktadir:
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Islami mimarhk, yalmzca tarihsel ve estetik bir iiretim mi yoksa mistik diigiincenin mekdanda cisimlesmis
bir tezahiirii miidiir?

Bu sorudan hareketle c¢alismanin  temel  hipotezi su  sekilde formille edilmistir:
“Islami mimarlik, mistik ontolojinin ve tasavvufi diigiincenin mekdnsal bir ifadesidir; mimari yapi, kutsal
olanla kurulan bilincli bir iliskinin aracidwr.”

Islami mimarlik iizerine yapilan akademik c¢alismalarin énemli bir kismi, mimari iisluplarin
tarihsel evrimini belgelemeye odaklanmistir. Bu ¢alismalar, hanedan degisimleri, siyasi merkezler
ve teknik yenilikler tizerinden 6nemli veriler sunmakla birlikte, mimarligin diisiinsel arka planin
ikincil diizeyde ele almistir. Oysa Islami mimarlik, yalnizca tarihsel kosullarin {iriinii degil; ayn1
zamanda belirli bir varlik anlayisinin, bilgi tasavvurunun ve kozmolojik diizenin mekanda
cisimlesmis halidir.

Bu caligmada kullanilan analitik yaklagim, mimarlig1 bir “metin” gibi okumay1 miimkiin kilar.
Mimari unsurlar, kelimeler ve climleler gibi bir araya gelerek anlam {iretir. Geometri bir gramer,
151k bir vurgu, bosluk ise bilingli bir suskunluk olarak degerlendirilir. Bu nedenle mimari analiz,
yalnizca 0Ol¢li ve plan ilizerinden degil; sembolik anlam, ritiiel kullanim ve deneyim iizerinden
gerceklestirilmistir.

Alan arastirmasi kapsaminda segilen iran, Ozbekistan ve Tiirkiye ornekleri, islam diinyasimin
farkli kiiltiirel havzalarimi temsil etmektedir. Bu cografyalar, ortak bir metafizik zemini
paylagmalarina ragmen, mimari dili farkli bicimlerde yorumlamislardir. Bu durum, ¢alismanin
karsilastirmali niteligini giliclendirmekte ve hipotezin farkli baglamlarda smnanmasina imkan
tanimaktadir.

Giris boliimiiniin bu genisletilmis kismi, calismanin yalnizca mimarlik tarihine degil; dinler tarihi,
felsefe ve kiiltlirel ¢aligmalar alanlarina da katki sunmayi hedefledigini ortaya koymaktadir.
Mimarlik burada disiplinlerarasi bir kesisim noktasi olarak ele alinmistir.

Hipotez

Bu calismanin temel hipotezi sudur: Islami mimarlik, yalnizca estetik ve islevsel bir pratik degildir;
tasavvufl ontoloji ve metafizik tasavvurun mekanda cisimlesmis, diizenlenmis ve tecriibe ettirilen bir
dilidir. Mekan, bir biling teknolojisi gibi calisarak, insani cokluk (kesret) deneyiminden birlik
(vahdet/tevhid) ufkuna yonlendirir. Bu hipotez, Islami mimaride merkez, yonelim, 151k rejimi, geometri ve
bosluk diizenlemelerinin rastlantisal degil; kavramsal bir sistemin pargasi oldugu varsayimina dayanir
(Nasr, 1987, s. 45-52; Burckhardt, 2009, s. 60—75).

Arastirma Yontemi ve Kapsam

Bu arastirma, nitel arastirma yontemlerine dayanmaktadir. Hermeneutik metin ¢oziimlemesi yoluyla
tasavvufi ve felsefi metinler analiz edilmis; karsilagtirmali mimari inceleme yOntemiyle farkli
cografyalardaki Islami yapilar degerlendirilmistir. iran, Ozbekistan ve Tiirkiye drneklerinin secilmesi,
Islam diinyasinin farkli kiiltiirel ve tarihsel baglamlarini temsil etmeleri acisindan bilingli bir tercihtir.

Caligma nitel bir arastirma tasarimina sahiptir. Hermeneutik metin ¢éziimlemesi, kavramsal analiz ve
karsilagtirmali vaka incelemesi birlikte kullanilmigtir. Metin analizinde Gazali’nin niir metafizigi (Gazali,
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2011, s. 55-79), ibn Arabi’nin tecelli ve yonelim kavramlari (ibn Arabi, 2008, s. 112—128; s. 210-233) ve
Siihreverdi’nin israki kozmolojisi, mekanin metafizik temellerini agiklamak tizere okunmustur. Mimari
analizde ise 151k, merkez, kubbe, geometri, yazi, esik ve bosluk gibi 6geler, yapinin “nasil bir tecriibe
tirettigi” sorusu dogrultusunda degerlendirilmistir.

Alan Tespitleri ve Hipoteze On Yamit

Seyyed Hossein Nasr, Titus Burckhardt ve Henry Corbin gibi cagdas diisiiniirler, Islami sanat ve mimarhigin
metafizik boyutuna dikkat c¢ekmislerdir. Bununla birlikte, bu yaklasimlarin mimari 6rneklerle
derinlemesine iliskilendirildigi c¢alismalar sinirlidir. Bu caligma, s6z konusu boslugu doldurmayi
amagclamaktadir. Vaka okumalar1 iran’da Isfahan (Seyh Liitfullah ve Imam/Sah Camii cevresi),
Ozbekistan’da Semerkand-Buhara (Registan medreseleri ve Timurlu miras1) ve Tiirkiye’de Selguklu—
Osmanli ¢izgisinden se¢ilmistir. Literatiir ve vaka okumalari, tevhid ilkesinin simetri/ritim, niir kavraminin
151k rejimi, fend—beka diigiincesinin bosluk ve siireklilik stratejileri {izerinden mekéna tagindigini
gostermektedir.

TARTISMA
1. Mistisizmde Mekan Kavrayisi: Ontolojik Bir Cerceve

Mistisizmde mekan, modern anlamda edilgen, nétr ve geometrik bir bosluk olarak degil; anlamla yiiklii,
bilingle iliski kuran ve ontolojik bir derinlige sahip bir varlik alani olarak kavranir. Ozellikle islam
tasavvufunda mekan, insanin Tanr1 ile kurdugu iligkinin hem sembolik hem de deneyimsel bir diizlemidir.
Bu baglamda mekan, yalnizca maddi bir zemin degil; varolusun metafizik boyutlarinin idrak edildigi bir
tecriibe alanidir. Ibn Arabi’nin vahdet-i viicid anlayisinda mekan, varhgin tecelli ettigi bir “ayna” islevi
griir; mimari yap1 ise bu aynanin bilingli olarak diizenlenmis halidir (Ibn Arabi, 2008, s. 112).

Bu anlayis, mimarligin yalnizca islevsel veya estetik bir faaliyet olmadigini; bilakis kozmik diizenin ve
ilahi hakikatin yeryiiziindeki sembolik izdiigiimii oldugunu ortaya koyar. Mistisizmde mekanin merkeziligi,
kutsal olanla iligkilidir. Merkez, yalnizca fiziksel bir odak noktast degil; metafizik anlamda Tanrisal birlik
fikrinin mekansal karsihgidir. Bu durum, Islami mimaride sik¢a rastlanan merkezi plan anlayisimin
ardindaki diisiinsel zemini agiklar.

Henry Corbin’e gore, islam diisiincesinde “hayali adlem” (‘alam al-mithal), maddi diinya ile metafizik
gerceklik arasinda bir koprii islevi goriir (Corbin, 1998, s. 76). Mimarlik da bu hayali dlemin mekansal bir
terclimesi olarak degerlendirilebilir. Kubbe, mihrap, avlu ve 151k diizenlemeleri; duyusal olanla agkin olan
arasinda bilingli bir gecis alani olusturur. Bu noktada mimari yap1, mistik deneyimi miimkiin kilan bir “aract
mekan” haline gelir.

Ayrica, Mistisizmde mekan, modern geometrik uzam kavrayisindan ayrilir. Mekan yalnizca oOlgiilen ve
boliinen bir alan degil; tecriibenin anlaminm belirleyen bir varlik sartidir. Norberg-Schulz’iin “genius loci”
kavrami, mek&nin insan1 varolussal olarak konumlandiran bir ¢er¢eve sundugunu vurgular (Norberg-
Schulz, 1980, s. 18-36). Islami mimaride bu konumlandirma, kutsal olanla iliski i¢inde gerceklesir.

2. islami Mimarhkta Tevhid ilkesinin Mekansal insas:

Islami diisiincenin merkezinde yer alan tevhid ilkesi, mimari tasarimim temel belirleyici unsurlarindan
biridir. Tevhid, yalnizca teolojik bir kavram degil; ayn1 zamanda estetik, mekansal ve sembolik bir ilkedir.
Seyyed Hossein Nasr’a gore Islami sanat ve mimarlik, ¢okluk icinde birligi goriiniir kilmay1 amaglar (Nasr,
1987, s. 45). Bu ilke, mimari yapilarda simetri, ritim ve geometrik tekrarlar yoluyla somutlagir. Nasr’a gore
Islami sanat, cokluk i¢inde birligin goriiniir kilinmasidir (Nasr, 1987, s. 23—52). Burckhardt ise 6l¢ii ve oran
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iizerinden kurulan diizenin metafizik bir uyum iirettigini belirtir (Burckhardt, 2009, s. 88—103). Bu nedenle
simetri ve ritim, sadece estetik degil, tevhidin mekansal grameridir.

Iran Islami mimarisinde, 6zellikle Safevi dénemi camilerinde goriilen geometrik diizen, bu tevhid
anlayisinin mekansal ifadesidir. Isfahan’daki Sah Camii’nde kullamlan geometrik desenler ve kubbe
diizeni, izleyiciyi merkeze dogru yonlendirerek birlik fikrini biling diizeyinde deneyimletir. Burada mimari
form, soyut bir teolojik ilkeyi duyusal bir tecriibeye doniistiiriir.

Tevhidin mekansal tezahiirii, yalnizca merkezi planla sinirli degildir. Bosluk kullanimi1 da bu baglamda
onemlidir. islami mimaride bosluk, yokluk anlamimna gelmez; aksine ilahi varligin askinligmi ima eden
bilingli bir tercihtir. Norberg-Schulz’un ifadesiyle, kutsal mekan, insani giindelik deneyimin digina
cikararak kozmik bir diizleme tasir (Norberg-Schulz, 1980, s. 31). Bu durum, mistik deneyimin mimari
araciligryla nasil yonlendirildigini agikca gostermektedir.

3. Isik ve Metafizik Anlam: Nur Kavraminin Mimari Yansimalari

Islami mimaride 151k, yalmzca fiziksel bir aydinlatma unsuru degil; derin bir metafizik anlam tasr.
Kur’an’da sik¢a vurgulanan “nur” kavramu, ilahi bilginin ve varligin sembolii olarak degerlendirilir. Bu
kavram, mimari tasarimda 1s18in bilingli ve sembolik kullanimina zemin hazirlamistir. Gazali’nin
“Miskatii’l-Envar” adli eserinde nur, varligin hiyerarsik yapisimi agiklayan temel bir metafor olarak
kullanilir (Gazali, 2011, s. 58).

Gazali, niru bilgi ve varlik hiyerarsisini aciklayan temel metafor olarak ele alir (Gazali, 2011, s. 55-79).
Modern bir ampirik ¢aligma, dini mekanlarda 15181n “spiritiiellik” algisiyla iliskili oldugunu gostermistir
(Matracchi & Sadeghi Habibabad, 2021, s. 803—820).

Ozbekistan’daki Semerkand ve Buhara yapilarinda 1s1gin kullanimi, bu metafizik anlayismn mimari
karsiligin1 sunar. Medreselerde ve camilerde 15181 yukaridan siiziilerek i¢c mekana girmesi, insanin ilahi
olanla kurdugu iliskinin sembolik bir ifadesidir. Isik, mekani homojen bi¢imde doldurmak yerine, belirli
odak noktalarinda yogunlasarak bilingli bir yonlendirme saglar. Bu durum, mistik tecriibenin asamali
dogasina isaret eder.

Osmanli mimarisinde, 6zellikle Sinan’in eserlerinde, 151k kullanimi doruk noktasina ulagmistir. Kubbe
altindaki 151k diizeni, mekanin maddi sinirlarin1 belirsizlestirerek askin bir atmosfer olusturur. Burada
mimarlik, mistik deneyimin sessiz bir 6gretmeni gibi iglev goriir.

4. Kutsal Geometri ve Kozmik Diizenin Mimari Dili

Mistisizmde geometri, matematiksel bir ara¢ olmaktan ziyade kozmik diizenin sembolik bir dili olarak
kabul edilir. Islami diisiince geleneginde geometrik formlar, Tanrisal diizenin akilla kavranabilir
izdiisiimleri olarak degerlendirilmistir. Bu baglamda mimarlik, soyut metafizik ilkeleri somut mekansal
formlara doniistiiren bir araci disiplin héline gelir. Titus Burckhardt’a gore Islami sanatin 6zii, bigim
araciligiyla hakikati goriiniir kilmaktir (Burckhardt, 2009, s. 67).

Iran Islami mimarisinde kullanilan ¢okgenler, y1ldiz motifleri ve sonsuzluk hissi veren tekrarlar, varligin
hiyerarsik ama biitiinciil yapisim temsil eder. Isfahan’daki camilerde geometrik desenlerin merkezi bir
diizene gore kurgulanmasi, izleyicinin algisint merkeze —yani birlige— dogru yonlendirir. Bu durum,
tevhid ilkesinin yalnizca teorik bir inan¢ degil, mekénsal olarak deneyimlenen bir hakikat oldugunu
gostermektedir. Seyh Liitfullah Camii’'nde sayisal diizenin kozmolojik anlamlar tasiyabilecegi ileri
stiriilmiistiir (Payandeh, Hariri, & Hakim, 2024, s. 295-305). Sah Camii ¢izimlerine iliskin geometrik
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analiz, oranlarin belirli bir matematiksel diizenle kuruldugunu gosterir (Goudarzi, Bemanian, & Leylian,
2020, s. 68-79).

Ozbekistan’daki Semerkand yapilarinda gériilen simetri ve oransal denge, kozmik diizenin diinyevi mekana
terciime edilme ¢abasinin agik bir drnegidir. Medrese avlularinda kullanilan geometrik diizen, bireyin
mekan i¢inde yoniinii kaybetmesini degil; bilakis anlami adim adim kesfetmesini saglar. Bu, mistik bilginin
sezgisel ve asamali dogasiyla dogrudan iligkilidir.

Osmanli mimarisinde ise geometri, daha akigkan ve biitiinciil bir mekan anlayistyla birlesmistir. Selimiye
Camii gibi yapilarda geometrik diizen, sert sinirlar ¢izmek yerine mekansal stirekliligi destekleyen bir unsur
olarak iglev goriir. Bu yaklasim, tasavvufta “kesret i¢inde vahdet” anlayisinin mimari karsiligi olarak
yorumlanabilir.

5. Merkez, Mihrap ve Yonelim: Metafizik Odak Noktalari

Mistisizmde merkez kavrami, yalnizca mekénsal degil, ontolojik bir anlam tagir. Merkez, varligin
kaynagina ve ilahi hakikate isaret eden sembolik bir odaktir. Islami mimaride mihrap, bu merkez fikrinin
en somut ifadesidir. Mihrap, ibadet yoniinii belirlemenin 6tesinde, insan bilincini ilahi olana yonlendiren
bir esik mekan olarak tasarlanmistir. Mihrap, dikkat ve yonelimi toplayan bir esik mekandir. Ibn Arabi’nin
yonelim vurgusu, mimari yénelimin ontolojik boyutunu anlamaya yardimei olur (ibn Arabi, 2008, s. 210—
233).

Ibn Arabi’nin diisiincesinde yonelim, yalnizca fiziksel bir hareket degil; varolussal bir tercihtir. Bu
baglamda mimari yonelim, insanin igsel yolculuguna eslik eden bir rehber islevi goriir (Ibn Arabi, 2008, s.
214). Iran ve Anadolu camilerinde mihrap cevresinde yogunlasan siisleme ve 151k diizeni, bu metafizik
yonelimi pekistirir. Ozbekistan medreselerinde avlunun merkezi konumu, egitimin ve bilginin kutsal bir
eksende oOrgiitlendigini ima eder. Burada mimarlik, yalmzca fiziksel hareketi degil; zihinsel ve ruhsal
yonelimi de diizenler. Bu durum, mimarinin mistik pedagojik bir igleve sahip oldugunu diisiindiirmektedir.

6. Bosluk, Sessizlik ve Fena Kavrami

Islami mimaride dikkat ¢ceken unsurlardan biri de bilingli bosluk kullanimidir. Modern mimarlikta bosluk
genellikle islevsel ya da estetik bir tercih olarak degerlendirilirken, mistik mimarlikta bosluk, varolussal bir
anlam tagir. Tasavvufta “fena” kavrami, benligin silinmesi ve ilahi varlikta yok olus anlamina gelir. Mimari
bosluk, bu yok olus halinin mekansal bir karsiligi olarak yorumlanabilir. Bosluk ve sessizlik, mistik
tecriibenin arinma boyutuyla iligkilidir. Mohammadi’nin “gizli geometri” ¢alismasi, geometrinin algiy1 ve
mekan deneyimini kurdugunu savunur (Mohammadi, 2023).

Selcuklu ve Osmanli yapilarinda genis ve sade i¢ mekanlar, bireyin kendisiyle ve kutsal olanla bas basa
kalmasini saglar. Bu mekansal sadelik, bilincin dis uyaranlardan arindirilmasina hizmet eder. Burada
mimarlik, mistik tecriibenin sessiz bir eslik¢isi haline gelir.

7. iran, Ozbekistan ve Tiirkiye Islami Mimarisinin Karsilastirmah Analizi

Islami mimarinin mistik boyutunu daha somut bigimde ortaya koyabilmek igin, farkl: tarihsel ve cografi
baglamlarda ortaya ¢ikan mimari Orneklerin karsilastirmali olarak ele almmmasi gerekmektedir. Iran,
Maveraiinnehir (Ozbekistan) ve Anadolu (Tiirkiye) cografyalari, Islam diisiincesinin farkli kiiltiirel
tezahiirlerini yansitmalar1 bakimindan bu ¢alismanin analitik ¢ercevesi igin elverigli 6rnekler sunmaktadir.
Her ti¢ cografyada da mimarlik, ortak bir metafizik zeminden beslenmekle birlikte, yerel estetik anlayiglar
ve tarihsel kosullar dogrultusunda farkli mekansal diller gelistirmistir.
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7.1. iran islami Mimarisinde Kozmik Diizen ve Metafizik Siireklilik

Iran Islami mimarisi, 6zellikle Safevi dénemiyle birlikte mistik diisiincenin mekana yansimasinin en berrak
orneklerinden birini sunar. Isfahan’da insa edilen camiler ve kiilliyeler, yalnizca ibadet mekanlar1 degil;
ayn1 zamanda kozmik diizenin sembolik temsilleri olarak tasarlanmistir. Kubbe mimarisi, iran geleneginde
gokyiizii ile yerylizii arasindaki metafizik bagi simgeler. Kubbenin merkezden ¢evreye dogru genisleyen
yapisi, varligin ilahi kaynaktan ¢ogalarak tezahiir edisini sembolize eder (Nasr, 1987, s. 112).

Isfahan Sah Camii’nde kullamlan ¢ini siislemeleri ve geometrik desenler, izleyicinin algisim yiizeyden
derinlige dogru yonlendirir. Bu yonlendirme, mistik bilginin zahirden batina dogru ilerleyen dogasina
paraleldir. Burada mimarlik, yalnizca estetik bir diizenleme degil; bilinci doniistiiren bir arag olarak islev
goriir. Henry Corbin’in “manevi mekan” kavrami, Iran mimarisinin bu yoniinii anlamada énemli bir teorik
cerceve sunmaktadir (Corbin, 1998, s. 141).

[ran mimarisinde renk kullanimi da metafizik anlam tasir. Ozellikle mavi ve turkuaz tonlarmimn hakimiyeti,
semavi alemi ve ilahi sonsuzlugu c¢agnistirir. Bu renk paleti, mimari mekamin duyusal algisim1 asarak
izleyiciyi sembolik bir biling diizeyine tasir. Boylece mimari yapi, mistik tefekkiirii tesvik eden bir
“diisiinme mekan1” haline gelir. 7.1 Iran: Isfahan Isik ve desen diizeni, tecrilbenin kademeli acilis
karakterini  destekler (Nasr, 1987, s. 110-128; Payandeh et al.,, 2024, s. 295-305).

7.2. Ozbekistan (Maveraiinnehir) Mimarisinde Bilgi, Merkez ve Sembolizm

Maveraiinnehir bolgesi, Islam diisiince tarihinin dnemli ilim merkezlerine ev sahipligi yapmis bir
cografyadir. Semerkand ve Buhara’da insa edilen medreseler, camiler ve tiirbeler, mimarligin mistik ve
pedagojik islevlerinin i¢ i¢e gectigi mekanlar olarak dikkat ¢eker. Bu yapilarda merkezi avlu diizeni,
bilginin ve hakikatin merkez1 bir eksende orgiitlendigini ima eder.

Semerkand’daki Registan Meydani’nda yer alan medreseler, simetri ve oran bakimindan son derece bilingli
bir diizenlemeye sahiptir. Bu diizenleme, rastlantisal bir estetik tercih degil; kozmik diizen fikrinin mimari
dile aktarilmasidir. Titus Burckhardt’in belirttigi {izere, Islami sanatta oran ve olcii, ilahi diizenin
yeryliziindeki yansimalaridir (Burckhardt, 2009, s. 93).

Ozbekistan mimarisinde yazi ve siisleme unsurlar1 da mistik anlamlar tasir. Cephelerde yer alan ayetler ve
sembolik motifler, mimari yapiy1 bir “okunabilir metin” haline getirir. Bu baglamda mimarlik, s6zlii ve
yazili gelenegin mekansal bir uzantisi olarak degerlendirilebilir. Mekan, yalnizca i¢inde bulunulan bir alan
degil; anlamin tecriibe edildigi bir yiizeydir. Sakkal, Timurlu Semerkand mimarisinde uygulamali geometri
iizerinden kare-k(ifl ve kesisen kare orgiilerini tartigir (Sakkal, 2018).

7.3. Tiirkiye Islami Mimarisinde Siireklilik, Akis ve Tecriibe

Anadolu cografyasinda gelisen Selguklu ve Osmanli mimarisi, Islami mimarlik geleneginin daha akiskan
ve biitiinciil bir yorumunu sunar. Selguklu kiimbetlerinde goriilen dikey vurgu, ruhun yiikselisini ve diinyevi
olandan kopusu simgeler. Bu yapilar, 6liim sonrasi hayat fikrini mekansal bir dil araciligiyla ifade eder.

Osmanli mimarisinde ise 6zellikle klasik donemde, mekansal siireklilik ve biitiinliik 6n plana ¢ikar. Mimar
Sinan’in eserlerinde kubbe, yar1 kubbeler ve yan mekanlar arasinda kesintisiz bir akis saglanir. Bu akis,
tasavvufta 6nemli bir yere sahip olan “siireklilik” ve “devamli tecelli” fikriyle dogrudan iligskilendirilebilir
(Ardalan & Bakhtiar, 2000, s. 156). Kiilliye sistemi, kutsali giindelik hayatin tamamlayici kurumlariyla
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birlikte kurgular; birlik fikrinin mekansal karsiliklari i¢in Ardalan & Bakhtiar’in gercevesi yol gostericidir
(Ardalan & Bakhtiar, 1973, s. 55-119).

Osmanli camilerinde i¢ mekénin sadeligi ve acikligi, bireyin mekén i¢inde kaybolmasini degil; bilincinin
derinlesmesini amaclar. Burada mimarlik, gérkemli bir gosteri aract olmaktan ziyade, i¢sel bir yolculuga
eslik eden bir rehber olarak islev goriir. Bu yoniiyle Osmanli mimarisi, mistik diislincenin “sessiz” ama
derin bir ifadesi olarak degerlendirilebilir.

8. Modern Mimarhk ile islami Mistik Mimarhk Arasinda Karsilashrmah Bir Okuma

Modern mimarlik, biiyiik 6lciide islevsellik, rasyonalite ve teknik verimlilik ilkeleri izerine insa edilmistir.
Bu yaklasimda mekan, cogunlukla nétr bir zemin olarak ele alinir. Oysa Islami mistik mimarlikta mekan,
anlam ytiiklii ve bilingle iliski kuran bir varlik alamdir. Bu iki yaklasim arasindaki fark, mimarligin ontolojik
temellerine dair derin bir ayrigmaya isaret eder.

Christian Norberg-Schulz, modern mimarligin “yer duygusunu” biiyiik dlciide yitirdigini belirtir (Norberg-
Schulz, 1980, s. 187). Islami mimarlikta ise yer, kutsal bir baglam i¢inde tanimlanir. Mekan, insanin
evrende konumunu sorguladifi bir cerceve sunar. Bu baglamda Islami mimarlik, modern mimarligin
kaybettigi metafizik derinligi hatirlatan 6nemli bir gelenek olarak degerlendirilebilir.

Modern mimaride sik¢a goriilen asir1 sadelik ve soyutlama, mistik bir armnma ile karistirilmamalidir. islami
mimarideki sadelik, anlamin yoklugu degil; aksine anlamin yogunlugudur. Bu fark, mimari formlarin
arkasindaki diisiinsel zeminin dikkatle analiz edilmesini gerekli kilar. Modern mimarlikta mekan ¢ogu
zaman ndtr bir uzam olarak kurgulanir. Norberg-Schulz, modern diinyada yer duygusunun zayifladigini
vurgular (Norberg-Schulz, 1980, s. 185-203). islami mistik mimarlik ise mekan1 anlam yiiklii bir varlik
alan1 olarak kurar.

SONUC

Bu calisma, mistik diisiincenin mimarlik pratigi iizerindeki belirleyici roliinii, 6zellikle Islami mimari
baglaminda analitik ve tahlili bir yaklagimla incelemeyi amaglamistir. Calismanin basinda ortaya konulan
temel hipotez, Islami mimarhigin yalmzca estetik veya islevsel bir yap: faaliyeti olmadig1; aksine mistik
ontolojinin ve metafizik diisiincenin mekanda cisimlesmis bir tezahiirii oldugu yoniindeydi. Yapilan
analizler, bu hipotezin biiyiik dl¢iide dogrulandigimi gdstermektedir. Bu makale, Islami mimarligin mistik
ontoloji ve metafizik tasavvurun mekénsal dili oldugu hipotezini metin ¢dziimlemesi ve vaka analiziyle
sinamigtir. Bulgular, tevhid, niir ve fend—beka kavramlarinin simetri/ritim, 151k rejimi ve bosluk-siireklilik
stratejileri araciligryla mekana tasindigini géstermektedir. Mimari, bu anlamda kutsal mekan tiiretimini
biling ve tecriibe diizeyinde diizenleyen bir aragtir.

Arastirma siirecinde kullanilan hermeneutik metin ¢oéziimlemesi ve karsilastirmali mimari analiz yontemi,
mimarlik ile mistisizm arasindaki iliskinin yiizeysel bir sembolizmden ibaret olmadigini ortaya koymustur.
Ibn Arabi, Siihreverdi ve Gazali gibi diisiiniirlerin metinlerinde gelistirilen ontolojik ve kozmolojik
kavramlarin, mimari mekanda karsilik buldugu goriilmiistiir. Kubbe, mihrap, merkez, 151k, geometri ve
bosluk gibi mimari unsurlar, bu baglamda yalnizca bigimsel 6geler degil; mistik bilincin mekansal araglari
olarak degerlendirilmistir.

Iran, Ozbekistan ve Tiirkiye drnekleri iizerinden yapilan karsilagtirmali inceleme, Islami mimarinin farkli
cografyalarda ortak bir metafizik zeminden beslendigini, ancak bu zeminin yerel kiiltiirel ve tarihsel
kosullara gore farkli mekansal diller gelistirdigini gostermistir. Iran mimarisinde kozmik diizen ve
metafizik siireklilik 6n plana ¢ikarken; Maveraiinnehir mimarisinde bilgi, merkez ve pedagojik islevler
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belirginlesmistir. Anadolu cografyasinda ise Selcuklu ve Osmanli mimarisi, mistik diigiinceyi daha akiskan,
deneyimsel ve biitiinciil bir mekan anlayisiyla yorumlamaistir.

Modern mimarlikla yapilan karsilagtirma, Islami mistik mimarligin ayirt edici yénlerini daha goriiniir
kilmigtir. Modern mimarligin ¢ogu zaman mekant nétr ve islevsel bir zemin olarak ele almasina karsin,
Islami mimarlik mekan1 anlam yiiklii, bilingle iliski kuran ve kutsal olanla baglantil1 bir varlik alan1 olarak
kurgulamistir. Bu fark, mimarligin yalmizca teknik bir disiplin degil; ayni zamanda ontolojik ve
epistemolojik bir sdylem alani oldugunu gostermektedir.

Sonug olarak bu calisma, mimarlik tarihine ve Islami sanat arastirmalarina mistik ve metafizik bir perspektif
sunmay1 hedeflemistir. Islami mimarligin, modern akademik literatiirde cogu zaman ihmal edilen ontolojik
derinligi, bu calisma araciligiyla yeniden goriiniir kilinmaya ¢alisilmistir. Gelecek arastirmalarin, mimarlik
ile mistisizm arasindaki iligkiyi farkli kiiltiirel baglamlar ve disiplinlerarasi yontemlerle daha da
derinlestirmesi, bu alanin teorik zenginligini artiracaktir.

Bu calisma, Islami mimarligin yalmzca tarihsel bir miras degil; giiniimiiz mimarlik ve mekéan
tartigmalart icin de onemli teorik imkanlar sundugunu gostermektedir. Ozellikle modern
mimarhigin karsi karstya kaldig1 anlam krizi, Islami mimarligin mistik ve metafizik yaklasimiyla
yeniden diisiiniilmeye agiktir. Mekanin nétr bir zemin degil, biling ve tecriibe lireten bir yap1
oldugu fikri, cagdas mimari tasarim i¢in de ilham verici olabilir.

Bu baglamda Islami mimarlik, gecmise ait donmus bir form repertuar1 olarak degil; mekanin
anlamla yeniden iligkilendirilmesini miimkiin kilan canli bir diisiince gelenegi olarak ele
alimmalidir.
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EKLER:
EK I: Kavramsal Cerceveyi Derinlestirme — “Mekan Sozlugu”

Bu ek bolim, hakem degerlendirmesinde argliimanin izlenebilirligini artirmak amaciyla, calismada
kullanilan kavramlarin birbirleriyle iliskisini daha ayrintili bicimde acimlar. Birincil kavram tevhiddir. Tevhid,
“bir”in metafizik ilke olarak kabul edilmesi ve ¢oklugun (kesret) bu ilkenin tezahiirleri olarak gérilmesidir.
Mimari dizlemde tevhid, merkez-cevre iliskisi ve tekrarli dizenekler tizerinden kurulur. Merkez, yalnizca
geometrik bir nokta degildir; alginin, hareketin ve dikkatin toparlandigi odaktir. Bu nedenle tevhid,
mekanin “dagilma” degil “toparlanma” tireten bir diizenle kurulmasini gerektirir.

ikinci kavram nardur. NOr, Gazali’nin metaforik diizleminde varlik ve bilginin ayni eksende disiinilmesini
saglar. Mimari diizlemde ndr, 15181n yalnizca aydinlatmasiyla degil, 1sigin dagilim bigimiyle ilgilidir: 151k hangi
ylzeyde yogunlasir, hangi ylizeyi golgede birakir, hareket eden beden bu isik rejimini nasil deneyimler? Bu
sorular, 1s18iIn mekandaki tecriibe Uretimini anlamada kritik bir rol oynar. Matracchi ve Sadeghi
Habibabad’in calismasi, bu sorularin modern 6l¢iim ve algl yéntemleriyle de arastirilabilecegini gbstermesi
bakimindan 6nemlidir (Matracchi & Sadeghi Habibabad, 2021, s. 803—-820).

Uglincii kavram fena—bekadir. Fena, benlik iddiasinin ¢dziilmesi; beka ise ilahi yakinlik icinde siirekliliktir.
Mimari dizlemde bu, fazlaligin azaltilmasi ve hareketin siireklilik icinde akmasiyla iliskilendirilebilir. Bosluk,
burada bir “eksik” degil, tecriibenin yogunlastig bir sahadir. Ozellikle kubbe alti boslugu ve avlu, bu
yogunlasmanin en belirgin 6rnekleridir. Bosluk ayni zamanda sessizlikle birlikte distnuldiginde,
mimarligin akustik ve ritliel boyutunu da devreye sokar: Mekan, sézlin ve stik(tun dozunu ayarlar.

Dordiincii kavram kozmolojidir. Israki gelenekte kozmoloji, yalnizca astronomik bir tasnif degil; varligin
katmanl dizenidir. Bu diizen, sayilar ve oranlar araciligiyla mimariye “sifrelenebilir”. Payandeh vd.nin
¢alismasi, Seyh Lutfullah Camii’'nde sayilarin mimari dizilimle iliskilendirilebilecegini tartisir (Payandeh et
al.,, 2024, s. 295-305). Bu yaklasim, mimari sislemenin ve oranlarin “mesaj tasiyici” olabilecegini
glclendirir.

EK II: Yontemsel Notlar ve Sinirliliklar
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Bu calisma, nitel arastirma yaklasimini benimsedigi icin nicel genelleme iddiasinda degildir. Vaka secimleri,
temsil gilict yiksek ornekler Gizerinden yapilmistir. Saha gozlemleri, dogrudan 6l¢iim ve ¢izim Uretimi
yerine, literattirdeki ¢izim/plan okumalari ve yerinde algisal tespitlerin sentezine dayalidir. Bu, hakemli bir
metinde aciklikla belirtilmesi gereken bir sinirliiktir. Bununla birlikte, secilen vakalarin farkh cografyalarda
benzer kavramsal hedefleri gorinir kilmasi, argiimanin analitik kuvvetini artirmaktadir. Gelecek
arastirmalarin, 1sik 6lctimu (liks degerleri, glin ici degisim), akustik analiz (yankilanma stireleri) ve kullanici
deneyimi arastirmalariyla bu tecriibe boyutunu nicel verilerle desteklemesi 6nerilir.

EK 1lI: Vaka Ayrintilandirmasi — Mimari Unsurlarin Mikro Okumasi

(1) Kubbe: Kubbe, bircok islami baglamda gogiin ve kozmik bitiinliigiin simgesi olarak okunur. iran
geleneginde kubbe, desenin merkezden yayilmasiyla birlik fikrini glglendirirken; Osmanli geleneginde
kubbe, i¢c mekanin surekliligini kuran bir “cati” olmanin 6tesinde, mekanin yonelimsizlesmesini ve boylece
askinlik hissinin artmasini saglar.
(2) Yazi: Yazi (hat), mimari ylizeyi “okunabilir” bir diizleme doénistlrir. Kare-kGfi gibi dizenekler, metnin
geometrik bir dokuya dénlismesine imkan verir. Bu donisiim, soz ile bicim arasinda mistik bir képrd kurar.
(3) Esik: Kapi, revak, dar gecit, avludan harime gecis gibi esikler, glindelikten kutsala gecisin dramaturjisini
kurar. Bu esikler, tecriibenin bir anda degil, kademeli bicimde acilmasini saglar.
(4) Avlu: Avlu, hem topluluk hem de ice donis mekanidir. Gokytziyle dogrudan temas, “acik” bir kutsallik
Uretir; revaklar ise bu agikhgi ritimle dizenler.

(5) Desen: Desen, tekrar ve ritimle zihni “dagilmadan” korur. Tekrarin, bir tir zikr ritmi gibi isledigi ileri
surdlebilir. Desen, bu nedenle yiizeyi doldurmak i¢in degil, bilinci yonlendirmek icin vardir.

Bu ekler, ana tartismanin temel dnermelerini daha goriinir kilmayi hedeflemistir. Béylece makale, hem
klasik kaynaklarin kavramsal icerigiyle hem de ¢agdas arastirmalarin metodolojik imkanlariyla daha tutarli
bir bitiinlik kazanir.
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RESIMLER:

Sekil 2. Semerkand Registan Meydani’'nda medrese mimarisinde merkez, simetri ve kozmik diizen anlayisi
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Sekil 6. Timurlu donemine ait cami ylizeylerinde geometrik tekrarin tevhid ilkesini gérsellestiren yapisi
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Sekil 8. Buhara camilerinde mihrap ekseninin metafizik yonelim ve biling odaklanmasi Gretimi
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Sekil 9.
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Stleymaniye Camii'nde 1sigin mekansal dagilimi yoluyla olusturulan metafizik atmosfer
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Sekil 11. Seyh Litfullah Camii'nde 1518in kademeli dagilimi ile olusturulan metafizik atmosfer (nGr rejimi)
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:

Sekil 12. isfahan imam (Sah) Camii avlusunda kutsal mekana ydnelimi diizenleyen merkez—cevre iliskisi
(Eski Doneme ait bir resim)

Sekil 13. imam Camii kubbe i¢ yiizeyinde kozmik diizeni simgeleyen geometrik ve sayisal 6rgii
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Sekil 15. Nasir al-Mulk Camii i¢ mekaninda renk, 1sik ve zaman (sabah vakti) iliskisi
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Sekil 16. Yezd Ulu Camii ic mekaninda dikey vurgu ve askinlik hissi

42



Bilimsel Tasavuf ve Edebiyat Dergisi (The Scientific Mysticism and Literature Journal)

No. 2, Vol. 1, Jan. 2026, 61-69 Doi No. https://doi.org/10.32955/neujsmi2026211171

Poetic and Functional Potentials of the "Line" Metaphor in Muhammad Fiizuli's Layli
and Majnun

Muhammed Fuzuli'nin Leyla ve Mecnun'unda "Cizgi" Metaforunun Siirsel ve islevsel
Potansiyelleri

Hummatova Khuraman'!
Email: hummatovax@mail.ru
Orcid No: https://orcid.org/0000-0003-3015-3107

ABSTRACT

One of the symbols and metaphors employed in Muhammad Fiizuli's Layli and Majnun is the line
(writing). In this work, the metaphor attains both an inner (esoteric) and an outer (exoteric) meaning.
Majnun (Qays) is a lover who strives to practice the art of love through writing. The line, or writing,
becomes both his object of inspiration and his instrument of cognition.

In Sufi teaching, before anything else, the concept of line (writing) is associated with the Divine Tablet
(Lawh al-Mahfuz)-the celestial record in which all of God's decrees are inscribed. Fundamentally, a line
represents the drawn form of a letter, Word, or thought. Within the discipline of Sufism, the beautiful
rendering of this form gave rise to what is known as husn al-khatt - the art of beautiful writing
(calligraphy).

In the process of writing beautifully, the human being seeks to create aesthetic forms that reflect his love
for al-Husn al-Mutlaq - the Absolute Beauty. Everything inscribed with a beautiful line function as a
mirror reflecting the Divine Being. From the Sufi perspective, the "line" metaphor we seek to interpret
encapsulates "writing" as divine information that shapes and determines human destiny.

Keywords: Muhammad Fuzuli, Layli and Majnun, line (writing), divine information, relation between
multiplicity and unity

OZET

Muhammed Fuzuli’nin Leyli ve Mecnun adli eserinde kullanilan sembol ve mecazlardan biri “hatt
(yaz1)” mecazidir. Bu eserde hatt mecazi hem batini (igsel) hem de zahiri (digsal) anlam katmanlarina
sahiptir. Mecnun (Kays), ask sanatin1 yazi araciligiyla uygulamaya ¢alisan bir asiktir. Hatt ya da yazi,
onun i¢in hem ilhamin nesnesi, hem de idrak aracidir.

Tasavvuf Ogretisinde hatt (yazi) kavrami, her seyden Once Levh-i Mahfuz - yani Allah’m tim
takdirlerinin yazili oldugu ilahi levha - ile iliskilendirilir. Oziinde hatt, bir harfin, kelimenin veya
diisiincenin ¢izilmis bigimini temsil eder. Tasavvuf disiplininde bu bi¢imin giizel bir sekilde islenmesi,
hiisn-i hat olarak bilinen giizel yazi sanatinin (kaligrafi) dogmasina yol agmustir.

Gizel yaz1 yazma siirecinde insan, el-Hiisnii’l-Mutlaq - yani Mutlak Giizellik - olan Allah’a duydugu
sevgiyi yansitan estetik bicimler yaratmaya ¢alisir. Giizel hatla yazilan her sey, Ilahi Varligim bir aynasi

olarak islev gorlir. Tasavvufi bakis a¢isindan, burada yorumlanan “hatt” mecazi, insan kaderini
bicimlendiren ve belirleyen ilahi bilgi (yazi) kavramin 6ziinde tasir.

Anahtar Kelimeler: Muhammed Fuzuli, Leyli ve Mecnun, hatt (yazi), ilahi bilgi, kesret ve vahdet
iligkisi

INTRODUCTION

! prof. Dr., Chief Researcher, Department of Turkic Peoples’ Literature Nizami Ganjavi Institute of Literature,
Azerbaijan National Academy of Sciences; Full Member of the Turan Academy of Sciences; Baku, H. Cavid, 117.
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Muhammad Fiizuli's Layli and Majnun is replete with symbols and metaphors that reflect its deep Sufi
content. Among these, the metaphor of the line (khatt), or writing, holds a central position, operating on
both esoteric (batin) and exoteric (zahir) levels. In the poem, Majnun (Qays) seeks to practice the art of
love through writing, in which the line serves simultaneously as a source of inspiration and a medium
for understanding and expressing metaphysical truths. In Sufi thought, the concept of the line is
intimately associated with the Divine Tablet (Lawh al-Mahfuz), the celestial record of God's decrees.
Furthermore, the aesthetic rendering of the line gives rise to husn al-khatt, the art of beautiful writing,
which reflects the human aspiration to mirror al-Husn al-Mutlaq — the Absolute Beauty. Within this
framework, writing becomes a conduit for divine knowledge, shaping human perception and destiny.
By employing this metaphor, Fiizuli's poetry merges literary artistry with spiritual insight, creating a
layered work that invites both aesthetic appreciation and mystical contemplation.

Main part

One of the symbols and metaphors reflecting Sufi content in Muhammad Fiizuli's Layli and Majnun is
the metaphor of the line (writing). As noted in the research literature, "Such scientific concepts and
terms in Fiizuli's poetry are not employed for the sake of formal scholarship or to display erudition;
rather, they are introduced as a poetic necessity connected with imagery and the author's intention,
serving as means of comparison and analogy, and thus emerge as additional poetic qualities" (Aliyev,
1986, p. 94).

By employing the Word khatt (line), the poet creates, throughout the work, various layers of meaning
and hidden implications, producing a poetic beauty imbued with both overt and subtle significance.

Eylerdiler idi kheett-i veefa maeshq,
Artardr demadaem onlara eshq (Fiizuli, 2005).

(They were engaged in the practice of the line of faithfulness,
And their love increased with every moment.)

This verse represents one of the central themes of Flizuli's poetry - the unity of devoted lovers, their
faithfulness, the expression of their poetic and spiritual world through writing, and the gradual
intensification of love over time. In the first hemistich, the poet declares that the lover practices fidelity
through writing. In other words, in the relationship between lovers, writing becomes an act of intimacy
and a manifestation of loyalty. Here, love is revealed through faithfulness (wafa) and the subtle
expression of emotions (khatt, the line or script). The second hemistich expresses the ever-growing
nature of their love. Through constancy and the discipline of expression, Majnun's love does not fade-it
increases at every moment, becoming deeper, stronger, and more enduring.

In this way, Fiizuli develops a spiritual-poetic concept of unity in which love abolishes all forms of
duality. The Word mashq (practice) in the verse is not merely a physical act but the experiential training
of the emotions-a continuous contemplation of feeling. Such "practice" prevents love from diminishing
over time; rather, it allows it to intensify, be preserved in memory, and take root in the subconscious.

In the Sufi context, this couplet conveys the idea of perpetual fidelity and spiritual self-purification.
Here, love is not a fleeting emotion but a path, a slowly kindled and ever-growing flame. Fiizuli presents
affection as the reward for faithfulness and conceives of love as a form of spiritual discipline worthy of
mystical understanding.

In the given examples, the metaphor of the line (khatt) carries both exoteric and esoteric dimensions.
From the Sufi point of view, the "writing" reflected in this metaphor represents the divine information.

Ey levh, o khzttin eyle yadin,
Bir neche gun ol @sir-i hijran (Fiizuli, 2005).

(O Lawh, remember that line once more -
Be captive of separation for a few days' score)

In this couplet -laconic in form yet profound in meaning- Fiizuli anticipates the depiction of separation
through the imagery of writing and written signs.
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In the first hemistich, the poet evokes the Tablet (or, symbolically, a mnemonic code), urging not to
forget the beloved's attributes-to preserve her image, not to erase her form. In the second hemistich, the
poet seems to imply that if one remembers the beloved, one inevitably becomes captive to separation,
for the code of memory does not bring peace; rather, it reopens the wound. This couplet embodies the
poetic essence in which memory, image, and suffering are fused into a single emotional movement.

The poet addresses the Tablet (lawh)-perhaps the surface of the heart, the symbol of memory, or the
material page upon which the "line" is inscribed. Here, one of the central motifs of Eastern poetry
emerges: memory does not soothe; it intensifies pain. Remembrance does not heal; it is a fire that
rekindles again and again. Within this pain lies the lover's path-the Sufi's journey of the soul toward the
Divine through the burning of love. Fiizuli reminds us that to remember is to suffer, yet it also means
not to forget.

In Sufi doctrine, before all else, the line (writing) refers to the Divine Tablet (Lawh al-Mahfuz)-the
sacred register in which all of God's decrees are inscribed. As it is expressed, "The manifestation of the
Divine Face (essence and reality) in the world of being, and the epiphany of Divine Beauty, is called the
line" (Climsiidoglu, 1997).

From this example, it becomes clear that the lovers, as pupils in a literary-spiritual school, engage in
writing exercises as a symbolic act of covenant and devotion. The recurrent use of the Word khatt (line,
writing) shows that as the lovers practice writing in the "school," their communication and intimacy
gradually increase.

Mashg etmaya Geys alsa bir khaett,

Leyli gashi idi ona se@rkheett,

Kheett iizre qilirdi ol gozeeller

Min naz il bahsler, jeedaller (Climsidoglu, 1997).

(When Qays would take the pen to train his art,

Leyli's brow became his border and his chart.

Along that line, those beauties would contend,

With a thousand charms, their sweet disputes would blend.)

In this brief yet profound example, Fiizuli presents Majnun's struggle expressed through his
handwriting-the line (khett)-as a reflection of his love, while also revealing the poetic significance of
the metaphor that he so masterfully constructs.

In the first hemistich, Filizuli states that Qays (Majnun) takes up a line to practice with. In the second,
he notes that Layli's eyebrow appears to him as a great line, a verse upon which his whole art and beauty
search are inscribed. In Eastern poetry, the motif of the eyebrow is traditionally associated with bending,
the bow, delicate pain, and the sign of passion. Fiizuli later suggests that the "line" also symbolizes the
lovers' subtle play and interaction within the realm of love.

Majnun (Qays) is a lover who seeks to practice the art of love; the line or writing becomes both his
object of inspiration and his instrument of understanding. Layli's eyebrow marks the beginning boundary
of his love, the first line of his destiny. In turn, the lovers play their game of affection around this "line"-
the written trace of their spiritual bond.

Fiizuli skillfully unites the aesthetics of writing and imagery into a single harmony. Here, writing (khatt)
represents the movement of love, the eyebrow signifies the beginning of passion, and the wordless
dialogue between the lovers becomes the struggle of emotions.

Thus, within these four lines, Fiizuli fuses the beauty of the line (writing), the subtlest details of the
beloved's appearance, and the divine power of love into one poetic act. Love, for Fiizuli, is an art-capable
of expressing itself through every gesture.

The poet implies that whenever Qays began to write, the name of Layli, symbolized by the curved script
of the eyebrow line, became the heading, the opening of all his writing.

Chun lovheler uzra khett yazardi,
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Amden khettini gelaet yazardi.

Yeni ki, kheeta teevaehhum aedae,

Ol gul achilib teebaessum ede.

Goftare gele ki: “Bu, geletdir,

Teerk et ki, khilaf-i reesm-i kheetdir!” (Fiizuli, 2005)

(When on the tablets he would write a line,
He'd err on purpose - error made divine.

So that she'd think: "He made a slip, indeed,"
And with a smile, the rose of lips would heed.
She'd softly say, "This line is drawn amiss -
Erase it now; such writing is not his.)

The six-line poetic fragment we have presented is not merely a lyrical piece but a text embodying
Fiizuli's subtle metapoetic and philosophical reflections on the nature of the line (writing). He unites the
art of writing with the language of love, transforming it into a space of dual meaning.

In the first line, the poet describes a beloved who "writes" through glances, gestures, and signs-an
illusion perceived by the lover. The second line speaks of a "mistaken" play: a deliberate inaccuracy is
introduced, which itself becomes an art of signification, a delicate provocation within love. The
following line reveals that this "error" offers an opportunity to imagine a mistaken intention-a kind of
playful double meaning. In the fourth line, the outcome shifts: the "mistake" leads to a smile, suggesting
that the lover's open and tender gesture elicits the beloved's smile. In the next line, the poet indicates the
"error," though the lover himself fails to grasp its hidden depth and meaning.

In this brief poetic fragment, the poet completes the game of writing, a symbolic act of intentionally
departing from the rules of beauty and allusion by embodying writing itself.

The example from Fiizuli's work illustrates how this game of writing expresses the delicate poetics of
love. Through the motif of writing (khett), the poet creates an allegory of love in which the lover
intentionally misspells Layli's name. Yet this error is not accidental-it is a veiled invitation, an aesthetic
provocation, and a play with convention. In response to the mistake, the lover anticipates a smile-a
mutual inner reaction-and finds comfort in it.

Thus, in this poetic fragment, the deliberate mistake in writing (the line) becomes an intuitive expression
of the path leading to love. Through the lover's voice, Fiizuli suggests that the intentional miswriting of
a word (in this case, Layli's name) may represent the highest form of Truth, so long as it is sustained by
love. The lover who consciously errs upon the Tablet may, in fact, dream that his "mistake" will prompt
Layli to smile and to speak to him, saying, "What you wrote is wrong."

Elmi-xate omriin eyleyib serf,

Meshq etmis idi heemin iki heerf:

Bu sfheda “lam” 1 “ya” milkerrer,

Yazardi, onu qilard1 zbeer.

Kim: "Bu iki heerfdir muradim,

Rovshan bular ilaedir sevadim.” (Fiizuli, 2005).

(He spent his life in the science of the line,
Practicing two letters - subtle, divine.

On every page he'd write them o'er and o'er,
"Lam" and "Ya" - inscribed forevermore.

Saying, "These two letters are my quest, my aim,
Through them alone my knowledge earns its name.

Through the letters "lam" (J) and "ya" (), the poet introduces the reader to more subtle meanings. As
S. Aliyev writes: "Fiizuli says that Majnun, during his school days, devoted his life to the science of
calligraphy (rasm-xatt) and learned only two letters - lam and ya, which, when repeatedly written
together, would form the name Layli. (This repetition not only produces Layli's name but also reflects
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Majnun's favorite occupation.) Majnun says that his eyes (savad, i.e., the ability to read and write, but
also metaphorically sight) are illuminated by these two letters. Yet this is not the point where Fiizuli's
depiction ends - it is where it begins. Fiizuli delves deeper and reveals a marvel before us: why should
Layli give light to his eyes, be a source of illumination? The Word Layli ('leyl') is not merely the
beloved's name; as is well known, in Arabic it means night. The night is the realm of darkness, the
kingdom of obscurity. But Majnun does not see it so: for him, Layli is not darkness but a source of light
- a symbol of illumination and the light of his eyes." (Aliyev, 1986)

Here, the author naturally refers to the semantic shades contained in the literal meaning of the Word
Layli, and continues by developing a Sufi interpretation of the image - connecting the absence of Layli
at school with the loss of divine light:

"Majnun, whose goal is light, seeks this light within his own 'darkness' and perceives his fulfillment
within it. Indeed, if the lover is Fiizuli's Majnun, then he must receive the light of his eyes not from day
or the sun, but from the night - from Layli, from darkness itself." (Aliyev, 1986)

In Arabic and Persian lexicons, the word "khatt" (3) carries multiple meanings:

Line, trace, or stroke; Writing, script; A row or sequence of things; The first signs of beard or mustache
on a youth's face; Wrinkle or crease; Command, decree, or order; Obligation, pledge, or contract.
Further compounds include khatt-i istiva (equator), khatt-i mikh1 (cuneiform script used by ancient
Assyrians and Iranians), xatt-i sabz ("green line," referring to the first facial hair of youth), and khatt-i
Khuda (sacred or divine script) (FOSL, 1985).

In ‘irfani (mystical) thought, the existence of the world and of the human being are unified through the
metaphors of "the world as the Great Book" (Kitab-i Kabir) and "the human as the Small Book" (Kitab-
i Saghir). The structure of the world is reflected within the structure of man. Since the human is a
microcosmic reflection of the macrocosm, he is also a book. Thus, the world is the Great Book, and the
human is the Small Book.

A book implies writing, and the author of the writing of existence is God Himself. The Qur'an is not
only a sacred book of divine revelation - it is also a cosmic model of writing, an inscription of the entire
universe. The very essence of creation is reflected in the Qur'an, the "Book of Books."

From this perspective, the word "xatt", meaning writing, as used in Flizuli's poetry, carries profound
esoteric connotations beyond its literal sense. Above all, xatt signifies the act of drawing the visible form
of any letter, Word, or thought. In Sufi aesthetics, the graceful shaping of this form gave rise to the art
of husn-i xatt - beautiful writing or calligraphy.

In this artistic act, the human expresses divine love and inner feeling through writing - striving to
manifest beauty itself, the reflection of the Absolute Beauty (husn-i mutlaq). Every piece written in
beautiful script becomes a mirror reflecting divine presence.

As we see in Layli and Majnun, Majnun practices repeatedly writing Layli's name in various forms,
aspiring to write it beautifully - a symbolic act in which the art of writing becomes a form of devotion,
a visible manifestation of love for the Divine through the beloved's name.

“Seen gordun ola?” deyib sorardi.

Yaeni, bu baehane ila bir deem,

Yarin gore, ola shadu khurraem.

Elmi-xate omrun eylaeyib serf,

Mzashq etmish idi haemin iki herf.(FOSL, 1985, S.4)

He’d ask, “Did you see her, tell me true?” -
Thus, finding a pretext, subtle and new,

To glimpse his love, his radiant flame,

And fill his heart with joy again.

He spent his life in the science of the line,
Practicing two letters - subtle, divine.
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The act of writing - of tracing letters and repeatedly inscribing Layli's name - reveals a deep parallel
between Majnun's devotion to writing and the Sufi path of sayr wa suliik (the mystical journey). As has
been observed:

"For the salik (seeker), this state corresponds to the childhood stage of his spiritual journey. To become
absorbed in the contemplation of outer lines - that is, to take delight in the beauty of the visible script -
is like teaching a child to recite the Qur'an. The child reads the letters and words of the Qur'an but cannot
comprehend its inner meaning. Likewise, the seeker who becomes enraptured by outward beauty
remains bound to the world of forms (‘alam al-strat) and remains unaware of the world of meaning
(‘alam al-ma‘na)." (Ciimsiidoglu, 1997)

In the same way, Majnun, during his school years, becomes enamored of Layli's outward beauty and
thus remains attached to the realm of form. However, by repeating certain acts - writing her name again
and again - the lover gradually comes to perceive the realm of meaning. Just as the murid (disciple) who
seeks to attain the husn-i mutlaq (Absolute Beauty) must repeatedly fulfill the requirements set by his
murshid (spiritual guide) to reach the state of fana fi’llah (annihilation in God), Majnun, too, through
his repeated act of writing, experiences proximity and mystical unity with Layli.

In this way, his act of writing signifies a spiritual contact - a tactile form of intimacy through which he
achieves nearness. Every line he draws is not merely a form, but a moment of union, a reflection of
divine touch within the limits of human expression.

This state of nearness and unity is also beautifully expressed by Nizami Ganjavi in Layli and Majnun,
as rendered in Samad Vurghun's poetic translation:

Qatland1 dizleerim qosha “lam” kimi,

“Yey” kimi bukmushem oz ellerimi.

Ah, adin maeni de adinteek edir,

O da, bax, iki “lam”, iki dee “yey”dir (Nizami, 1983).

My knees are bent, like the twin "lam”",

And my hands are curved, as the "ya" I am.

Ah! Your name does to me the same -

It too holds two "lams" and two "yas" in its frame.

The passage cited from the work can be interpreted, based on Mubariz Alizade's philological translation,

as follows: the letter "lam" (J) is written in the shape of a hook or curve, while the letter "ya" (<) takes
the form of a bent or curved line. Majnun says: "Out of my sorrow, I have folded my knees like two
letters' lam', and bent my arms like two letters' ya'; from their union, the name of my beloved - Layli -
is formed."

In Alizade’s philological rendering, the verse reads as follows:

Ayaghim va qichlarim iki “lam” haerfi kimi eeyilir,
Elim vee qollarim iki “ya” heerfi kimi qatlanir.
Seenin adinda da melum oldugu kimi,

Iki “lam”, iki “ya” vardir (Nizami, 1981).

My legs bend like the twin letters "lam" (),
My arms fold like the two "ya" ().

As known from your name as well —

There are two "lams" and two "yas" therein.

Thus, Majnun inscribes the name "Layli" on his own body. At first glance, this may be interpreted as
an expression of the depth of his love - his complete self-identification with Layli, his symbolic entry
into her world of thought and emotion, his spiritual encounter with her in absence, and so forth. From
an artistic and philosophical perspective, all these aspects appear logically connected with the Sufi
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worldview of wahdat al-wujud (the unity of being). Majnun's act of forming Layli's name with his own
body symbolically represents the divine act of creation.

The Almighty first brought the material world into existence through the Word. That is, God said "Be,"
and the world came into being. In other words, before its material manifestation, the world existed in
the Creator's consciousness as an idea - divine information - which was then expressed through sound,
through the Word, and only thereafter became material Reality. In religious and Sufi philosophy, all this
is symbolized in the concept of Divine Writing (al-kataba al-ilahiyya). Here, writing signifies divine
destiny, programmed knowledge, the sacred design of existence.

Having already considered himself dead to the material world, Majnun - who tears his garments and
abandons worldly form - exists in a purely spiritual state. By shaping his own body into the form of
Layli's name, he, in that moment, attains mystical union with her.

Saen sanma ki, oldur ol, manam maen,

Bir jan ile zindedir iki teen.

Khurram oluram, ol olsa khurram,

Gam yets® ona, mana yeter geem (Fiizuli, 2005).

Think not that he is he, and I am I -

With one soul, two bodies are alive.

When he rejoices, I too am glad;

If grief reaches him, it reaches me as well.

In Sufism, this state signifies the dissolution of the concepts of "you" and "I"-that is, the disappearance
of duality. All manifestations of being, regardless of their material forms or natural properties, unite and
become embodied in the One. Thus, by inscribing the name "Layli" with his own body, Majnun
symbolizes the divine pattern of creation. This act represents the divine union (visal), for in the
beginning of creation, the elements that later became separated in form and nature were originally one,
united and undifferentiated. Through the symbol of Layli, Majnun returns to that primordial unity.

It is also important to note that every element belonging to the material world, including Majnun
himself-is subject to the laws of time and space. Therefore, it would be impossible for Majnun, as a
living human being, to literally return to the material origin of creation, to move backward in time.
However, it must be remembered that Majnun already considers himself dead.

In Sufi thought, the concept of the line (khatt) is regarded as the medium that connects the material and
spiritual worlds, the realms of multiplicity (kathrat) and unity (wahdat). In poetry, the khatt also
functions as an equatorial boundary between the real and the imaginary worlds. In this sense, Majnun's
body has already become a "mithali badan" -a symbolic or imaginal body situated in the intermediate
realm (barzakh). He exists simultaneously as a spirit in the barzakh world and as a material image in the
physical world.

As long as a person lives, he remains bound by the spatiotemporal logic of the material world. After
death, however, he enters a realm beyond time and space. Majnun's return to the primordial, unified
state of divine creation-by shaping his body into the form of the word "Layli"-becomes possible only
through this symbolic death. In doing so, his act embodies the unity of all material existence.

In Fiizuli's poetic universe, the word "khatt" carries multiple meanings. In Sufi poetry, khatt may also
denote the fine hair on the beloved's face, or more broadly, a veil or covering. In the science of gnosis
(‘irfan), everything other than God is called hijab (veil) or masiwa (that which is other than the Real). A
human being may attain ma' rifah (gnosis) and haqiqat (Truth) only by removing the veils between the
heart and God (Goylisov, 2004:158). Fiizuli expresses this idea in one of his ghazals:

Yuzde sirishk-1 kani, sdyler demi-nihant,
Kad tazharu’l-ma‘ani bi’l-khatti fi’l-lavayeh (Fiizuli, 2005).

The blood of tears upon the cheek reveals the hidden Word,
For meanings are made manifest — inscribed as lines upon the Tablets.
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The meaning of the couplet can be interpreted as follows: "The tear flowing down the face reveals what
is hidden; meanings appear upon the Tablet through the line."

Here, the poet naturally refers to the Divine Tablet (al-lawh al-mahftz), on which a person's destiny,
fortune, and fate are inscribed. The tear that flows from the lover's eye reflects what has been written in
his destiny. The lover, however, tries to conceal what is fated for him with his tears. Yet everything that
befalls him is nothing but the realization of what has already been written on the Divine Tablet of fate.

Since man does not know what is destined to happen to him, his fate remains a mystery. The fine layer
of down on the beloved's face also symbolizes this hiddenness, serving as a veil that covers the secret
within. The poet expresses this idea even more profoundly in another ghazal:

Bakhma, ey jan, khatt u riixsarina mahbiiblarin,
Ihtiyat eyle, gunah {izre gunah etme dahi (Fiizuli, 2005).

(Look not, O soul, upon the line and cheek of the beloveds;
Take heed — not to sin again.)

The interpretation of the couplet is as follows: "O soul, do not look upon that line drawn as a veil upon
the face of the beautiful ones; for if you do, you shall fall into sin-sin upon sin." On the surface level,
the poet seems to advise the lover not to gaze upon the face of the beloved, for in Islamic thought,
looking at one who is namahram (unlawful to look at) is considered a sin. Yet, beneath this apparent
moral warning lies a deeper metaphysical meaning.

In the human face, the lines and expressions reflect one's inner world. The subtle curves and features of
the face act as carriers of meaning, transmitting the emotions of the inner self to the outer world. Thus,
the lines of the face form a bridge between the visible (zahir) and the invisible (batin)-between Reality
and metaphor.

From the Islamic perspective, to gaze upon the beauty of the created form-especially the human body,
is to become attached to the sensual manifestation of divine beauty. Such attachment arouses desire and
pleasure, which is considered sinful because it distracts one from the contemplation of the Divine Source
itself.

By using the word "khatt" (line), Fiizuli alludes not only to the physical feature of the beloved's face
(the fine down or the curve) but also to the Divine Script-the writing on the Lauh al-Mahfuz (Preserved
Tablet). In Sufi philosophy, this Tablet contains all God's divine decrees and destinies. Hence, the khatt
becomes a symbolic veil (hijab)-a covering that separates the seeker from the Truth (al-Haqq).

The khatt thus functions as both beauty and barrier: it fascinates the lover with its charm but also pulls
him toward illusion (majaz), distancing him from Reality (haqgigat). To look upon it without falling into
the snare of desire requires self-discipline and spiritual awareness. Only the true mystic ('arif) can see
the Truth beyond the veil of form. As the Sufis say: "Those who, upon seeing the face, perceive only
the line are the ignorant; those who, upon seeing the line, perceive the face are the gnostics." (Mahir,
2012)

The word "khatt" also means "fine hair" or "covering." In classical poetry, khatt-i sebz ("green line")
refers to the first down appearing on a youth's face. Fiizuli frequently employs this image in his Divan,
as in:

"O thou whose every utterance tells the tale of thy green line (khett-i sebz)!"
or
"The Scribe of Destiny inscribed the green line (khett-i sebz) upon the page of thy face."

In another poem about the Reyhani script, Fiizuli extends this metaphor, blending the art of writing with
divine beauty, turning the physical khatt into a sacred line that joins the earthly and heavenly realms.
Giilistani-seri-kiyin kitabin bab-bab, ey giil,
Khatt-i rayhan ile jedvel chekib, giilzare yazmishlar (Fiizuli, 2005)

(O rose, thy book of grace and beauty is set forth, page by page;,
With lines of basil-script, they've drawn its margin and inscribed it in the rose garden.
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Concerning this, A. Safarli writes:

"In the old Arabic script, the lines of writing were called husn-u khatt (beautiful script). There were six
main types of this calligraphy: muhaqqaq (accurate, true), reyhani, naskh, kiifi, shikasta, ruq'a, and
thuluth" (Safarli, 2015: 284). As we have observed, some of these calligraphic styles appear in Fiizuli's
poetry as poetic figures and metaphors. Thus, when speaking of Fiizuli's creative legacy, it must first be
noted that his concept of love is nothing other than the embodiment of Divine Love. His works, imbued
with mystical devotion, represent a continuous quest for union with God and for the attainment of divine
grace.

CONCLUSION

In conclusion, the symbolic and allusive language of Sufism provided Fiizuli with an intricate
poetic instrument through which he could articulate metaphysical realities that transcend the
limits of rational discourse. In the Sufi tradition, language functions not merely as a
communicative tool but as a veil - an aesthetic and spiritual medium that both reveals and
conceals. By employing the subtle mechanisms of metaphor, paradox, and allegory, Fiizuli
transforms the ineffable experience of divine love and mystical union into an artistic form
accessible to human perception, yet forever resistant to complete comprehension.
Consequently, his poetry oscillates between concealment and disclosure, inviting the reader to
embark on an interpretive journey toward inner understanding. What appears as mystery and
enigma on the surface is, in essence, a reflection of the poet's inward illumination—a synthesis
of spiritual longing (istiyaq), intellectual contemplation, and aesthetic sensibility. In this unified
poetic vision, beauty becomes a mode of knowing, and metaphor becomes the bridge between
the visible and the unseen, the human and the divine.
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OZET

Islam Tasavvuf gelenegi icinde Tiirk Hiimanizminin &zel yeri ve 6nemi vardir. Tiirk Hiimanizmini
besleyen temel kaynaklardan Islam Sufizminin yanisira eski Tiirk inanci olan Tengricilik de baslica
kaynak olma niteligi tasimaktadir. Tiirk Tengricilik inanci, ¢ok eski caglarda Avrasya bozkirlarinda
Tiirk kabileleri arasinda ortaya ¢ikan Kamcilik ve Animizme dayanan dini bir inangtir. Gilinlimiizde
bircok arastirmaciya gore, Tengricilik daha sonra ortaya ¢ikacak biitiin dinlerin ana kaynagini teskil
etmektedir. Bu inanca gore, Gok’iin ulu Tini Tanridir. Tanr biitiin evrenin yaraticisi ve diizenleyicisidir.

Antik Cagla birlikte Batida ortaya ¢ikan felsefi ekoller ve onlarin gelismesi siirecinde Bat1 uygarligi
ortaya ¢ikmistir. Bat1 uygarligini besleyen temel degisim ve doniigiimlerin, sirasiyla Antik Yunan,
Roma, daha sonra 14. yy’dan 17.yy. basina kadar siirecek olan Ronesans ve ardindan 17. Yy’dan 18.
Yy sonuna kadar siirecek olan Aydinlanma Cagi ile birlikte Avrupa’da yasanacak gelismeleri merkezi
konuma getirecektir. Batiy1 besleyen temel felsefi agilim ise “Hiimanizm” kavrami iizerine kurulmustu.
Stephen Law, hiimanizmi soyle tanimlamaktadir: “Genis anlamda Hiimanizm, insani degerler, ¢ikarlar
ve insan onuru {izerine kurulu diisiince sisteminden fazlasini kapsamaktadir” (Law, 2011).

Antik Cag felsefi mirasindan da beslenen islam diinyas1 6zellikle 9. Yiizy1l ile 17. Yiizy1l aras1 islam
Ronesans’t donemini yasamigstir. 11. Yiizyilla 17. Yiizyil arasi donem ise tam bir Tiirk Ronesans’t
donemidir. Joel L. Kraemer, Islam Felesefesi tarihinin déniim noktas1 olarak “Farabicilik Cag1” seklinde
tammlayarak, bu dénemin 9. Yy. ve 10. Yy oldugunu ve islam Ronesans’min baslandig1 donem olarak
bilindigini vurguluyor. Tiirk diisiiniirii olan Farabi, “el-insaniye” admi verdigi yeni kavramla islam
felsefesinde hiimanizm akimini baslatan ilk diistiniirdiir. Hiimanizm, insan merkezli bir felsefi 6gretidir.

Yusuf Hemedani ile baslayan Tiirk Sufizmi Yunus Emre ile biiyiik bir gelisme saglayacaktir. Yusuf
Hemedani’nin 6grencisi olan Ahmed Yesevi ile Tiirk Aydinlamasinin ilk halkasi olusturularak, Ahi
Evren, Hac1 Bektas Veli, Mevlana Celaleddin Rumi, Barak Baba, Yunus Emre, Seyyid Nesimi, Hac1
Bayram Veli, Sah Ismail Hatayi, Pir Sultan Abdal, Seyh Bedreddin, Fuzuli, Karacaoglan, Kul Himmet
ve nice bagka Tiirk Sufilerince devam ettirilmistir.

Anahtar Kelimeler: Tiirk Hiimanizmi; Tiirk Sufileri, Tengricilik; Sufizm, Mevlana ve Yunus Emre

ABSTRACT

Within the Islamic Sufi tradition, Turkish Humanism holds a special place and importance. Alongside
Islamic Sufism, which nourished Turkish Humanism, the ancient Turkic belief of Tengrism is also a
primary source. Turkish Tengrism is a religious belief based on shamanism and animism that emerged
among Turkic tribes in ancient times on the Eurasian steppes. According to many researchers today,
Tengrism is the main source of all religions that would later emerge. According to this belief, the
supreme spirit of the Sky is God. God is the creator and regulator of the entire universe.

With the emergence of philosophical schools in the West during Antiquity and their subsequent
development, Western civilization emerged. The fundamental changes and transformations that
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nourished Western civilization, in turn, centered on developments in Europe during the periods of
Ancient Greece, Rome, the Renaissance (lasting from the 14th century to the beginning of the 17th
century), and the Enlightenment (lasting from the 17th century to the end of the 18th century). The
fundamental philosophical development that nourished the West was based on the concept of
"Humanism." Stephen Law defines Humanism as follows: "In a broad sense, Humanism encompasses
more than just a system of thought based on human values, interests, and human dignity" (Law, 2011).

The Islamic world, also nourished by the philosophical heritage of Antiquity, experienced the Islamic
Renaissance period, particularly between the 9th and 17th centuries. The period between the 11th and
17th centuries is a true Turkish Renaissance. Joel L. Kraemer defines the turning point in the history of
Islamic philosophy as the "Age of Farabi," emphasizing that this period, the 9th and 10th centuries,
marks the beginning of the Islamic Renaissance. The Turkish thinker Farabi was the first to initiate the
humanist movement in Islamic philosophy with his new concept, "al-insaniyah." Humanism is a human-
centered philosophical doctrine.

Turkish Sufism, which began with Yusuf Hamadani, would achieve great development with Yunus
Emre. Ahmed Yesevi, a student of Yusuf Hamadani, formed the first link in the chain of the Turkish
Enlightenment. This legacy was continued by Ahi Evren, Hac1 Bektas Veli, Mevlana Celaleddin Rumi,
Barak Baba, Yunus Emre, Seyyid Nesimi, Hac1 Bayram Veli, Sah Ismail Hatayi, Pir Sultan Abdal, Seyh
Bedreddin, Fuzuli, Karacaoglan, Kul Himmet, and many other Turkish Sufis.

Keywords: Turkish Humanism; Turkish Sufis, Tengrism; Sufism, Rumi and Yunus Emre

GIRiS

Tengricilik, ¢ok eski caglarda Avrasya bozkirlarinda Tiirk kabileleri arasinda ortaya ¢ikan Kamcilik ve
Animizme dayanan dini bir inangtir. Glinlimiizde birgok arastirmaciya gore, Tengricilik daha sonra
ortaya ¢ikacak biitiin dinlerin ana kaynagin1 teskil etmektedir. Bu inanca gore, Gok’iin ulu Tini Tanrdir.
Tanr1 biitlin evrenin yaraticisi ve diizenleyicisidir.

Eski Tiirk inanc1 olan Tengriciligin diinya dinleri {izerinde biiyiik etkisi olmustur. Tatar bilimci Rafael
Bezertinov, “Tiirklerin ve Mogollarin Dini — Tengricilik” baslikli kitabinda Budizmin, Hiristiyanligin
ve Islam’mn ortaya cikisindan ¢ok daha &nceki donemlerde Tiirklerin kendilerine 6zgii dine sahip
olduklarimi1 yazmustir. Bu din, goksel bir tanr1 olan Tengri kiiltiine dayanmaktadir. Koékleri V-1V
binyillara uzanan bu Tanr1 anlayisi, en 6nemli tanrisal varlik olarak goriilmiis ve Ulu Bozkirda yasayan
biitiin Tiirklere ve Mogollara 6zgii olmustur (Bezertinov, 2004).

Cumacan Baycumin de eserinde benzer sekilde, “tek Tanr1 inanc1” lizerine kurulu olan Tengriciligin,
bozkir inancinin ilk kaynagi oldugunu ve tek tanrili Yakin Dogu inanglarinin (Yahudilik, Hiristiyanlik,
Islam ve daha 6nceki donemlerde goriinmez Giines tanrist Aton’a baglh Misir tektanriciligy) ilk kiiltiirel
ve tarihsel ¢ekirdegi haline geldigini vurgulamistir (Baycumin, 2012).

Tiirk diisiince sisteminin eski ¢aglardan siiregelen temel 6zellikleri giiniimiize kadar devam etmektedir.
Kisaca bunu “Tanriya, dogaya, insana saygi” iizerine kurulu inang sistemi olarak &zetleyebiliriz. On
Tiirk uygarlig1 donemine baktigimizda, Tiirkler, alemi birbirinin zidd1 olan, fakat birbirini tamamlayan
iki prensip ile agikliyorlardi. Bunlar Gok Tanr1 ve Asra yer idi. Hakikatte her sey bir feza, yani kaos
halinden ibaret iken sonradan olustuk¢a gok yerden, aydinlik karanliktan, erkek cevher disi cevherden
ayrilmig ve birbirine tamamu ile zit olan bu kuvvetlerin tekrar birlesmesinden kisi, yani ilk insan viicut
bulmustur. Orhun Kitabeleri Tiirk kozmogonisini iki satirla sdyle 6zetliyor: “Oze Kok Tengri, asra yagiz
yer kilindikta, ekin arast kisioglu kilinmus ” (Ulken, 2009).

Bayram Kaya, Tirklerin eski yaratilis hikayesini soyle anlatiyor: “Tiirk mitolojisi, evrenin ve insanin
yaradilisinda zorlanmaz. Once bosluk vardir (kaos). Bosluktan aydinlik ve karanlik dogar. Yani gokyiizii
ve yeryiiziidiir. Ustte Gok, altta Yer-Su vardir. Ikisinin birlesimi var etme giicii yaratir. Her sey bu
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birlesmeden dogar. Ancak Od, yani zaman tanrisi yeni dogan, hayata ¢ikan her seyi yer yutar. Sonunda
Umay, yani ana Tanriga yeni dogan her varligi, logusalari, yeni dogan bebekleri, bitkileri, hayvan
yavrularint vb. korur, onlar: gozler” (Kaya, 2005).

On Tiirk uygarligia 6zgii olan bir bagka husus, kadinla erkegin esit konumda oldugu olgusudur. Ziya
Gokalp bu hususu sdyle anlatmaktadir: “Ibrahimi kozmogonilerinde Havva, Adem’in kaburga
kemiginden yaratilmistir. Halbuki Tiirk kozmogonisinde kadin (hatun) kisinin bir par¢ast degildir. O,
Karahan tarafindan ayrica yaratilmis olup, “Yer Hatun” ismiyle Yerlik Han’a muadil bir kuvvet teskil
eder.” (Gokalp, 1913).

Tiirk felsefi diisiincesi i¢in ¢ok 6nemli konulardan birisi de Tiirk Toresidir. Tiirk Toresi eski Tiirklerin
yazisiz hukukudur denebilir. Tiirk Toresinin daha sonra Orhun Yazitlarinda yazili hale geldigini
goriiyoruz. Kafesoglu konuyla ilgili olarak su yorumu yapmistir: “Tarihimizin Islam 6ncesi ilk
kaynaklarindan biri olan Orhun Abideleri’nde ve ve Islam’a girdigimiz ilk asirlarda yazilan Kutadgu
Bilig’de genis bir sekilde izah edilen Tiirk Téresi su dort ana olguya dayanmakta idi: Konilik (Adalet),
Tiizliik (Esitlik), Uzluk (lyilik-faydalilik) ve Kisilik (insanlik ve hosgorii).” Erken donem Tiirk felsefi
diisiincesinin basinda etkili olan unsurlarin baginda Dokuz Oguz efsanesi ve Oguz destanlar gelir.
Ogzuzname’den ¢ikan siyasi ve hukuki esaslar felsefi diisiincede Oguz toresini olusturmustur. Bu toreler
cercevesinde Islamdan 6nce Tiirklerin kabile teskilatlarin ¢ok kuvvetli oldugu, bazen asirlarca siiren
hatta gbgebeleri bile birbirine baglayan devletler olusturduklart bilinmektedir (Kafesoglu, 1970).

Tiirklerin Islam &ncesi dinleri olarak bilinen Samanizm, totemizm, animizm ve natiirizmin inang¢ ve
pratikleri ile yiikli bir sistemdir. Cin kaynaklarinin verdikleri bilgilere gore eski Orta Asya
Samanizminin temelleri Gok Tanri, Giines, Ay, Su, Ates (ocak) kiiltleridir. Gok Tanr1 veya Tengri denen
tek bir tanriya inanan, iyi ve kotii ruhlarin 6nem kazandigi Samanizmde Gok Tanrt ile insanlar arasinda
kurumsal bir ruhban sinifi yoktur. O dénemde kamlar, yani samanlarin ¢ogu kadindi veya kadin
kiyafetine girmis erkeklerdi. Inang sisteminde sihir ve mistisizm énemli yer tutuyordu. Bunun disinda,
sifacilara otacilar ve ata sagunlar denirdi. Misitisizmin etkileri Islamiyetten sonra erenler, dervisler ve
tarikatlarda da siiregelmistir. Samanlik dinden g¢ok biiyii kisiliginde bozkir Tiirk inang sistemidir de
denebilir. Eski Tiirk toplumunda goriilen tanr1 ve “yer-su” inanglariyla ilgisi bulunmaz. Ancak Tiirk
inanciyla Samanlik arasinda sasirtict bir uyum olusmustur (Poroy, 2011).

Bahaeddin Ogel Tiirklerin islamiyete gecisinin onlarin eski inang sistemleri iizerindeki etkisini sdyle
yorumlamaktadir: “Islamiyetin biiyiik tesirleri altinda kalan bircok Tiirk kitleleri, bu dini kabul etmek
zorunda kalacaklardi. Fakat Tiirkler hichir zaman Islamiyeti aynen alamamislar ve onu ancak kendi
hislerinde yogurarak, kendilerine benzetmiglerdi. Nitekim Karahanli devletinde Islamiyetle ilgili olarak
yazilan kitaplarda, tamami ile eski fikih kitaplarima uyulmamis ve Islam dini realist bir goriisle
actklanmistir” (Ogel, 2002).

Farabi, Ibni Sina, Ahmet Yesevi ve Maturidi gibi Tiirk felsefi diisiince tarihini giiniimiize kadar etkilemis
bu ¢ok 6nemli Tiirk diisiiniirlerinin Tiirkistan’daki Karahanli Devleti’nde 960-1212 yillar1 arsinda bugiin
de onemini koruyan Buhara, Taskent, Semerkant, Farab ve Kasgar’da yasadiklarini belirtmeliyiz.
Selguklu doneminde fikih dalinda kadi Abdiilmecit Helevi, felsefe ve mantik dalinda kadi izzeddin
Urmevi, Sahabeddin Siihreverdi gibi isimlere rastliyoruz. Selguklu doneminde Sehabeddin Siihreverdi
Konya’da II. Kili¢ Arslan’in sehzadeleri Meliksah ve Siileyman’a hocalik etmis diisiiniirlerdendir.
Siihreverdi’nin Islam felsefesi iginde neo-platonizme yakin en énemli eseri Hikmetii’l-Israk tir (Poroy,
2011).

Islam felsefesi Bat1 felsefesi ile bir etkilesim halinde olmustur. Sirastyla Islam felsefesi antik Yunan ve
Roma diisiiniirlerinin eserlerinden etkilenmis, daha sonraki donemlerde karanlik ¢agdan kurtulmaya
calisan Bati uygarhigi 11. Yy.’dan itibaren Farabi, ibni Sina, Ibn Tufeyi, Ibn Riisd vb. Islam
diistiniirlerinin etkisiyle hizl1 bir doniisiim icine girmistir. Bat1 uygarligini besleyen temel degisim ve
doniisiimlerin, sirasiyla Antik Yunan, Roma, daha sonra 14. yy’dan 17.yy. bagina kadar stirecek olan
Ronesans ve ardindan 17. Yy’dan 18. Yy sonuna kadar siirecek olan Aydinlanma Cag ile birlikte
Avrupa’da yasanacak gelismeleri merkezi konuma getirecektir. Batiy1 besleyen temel felsefi agilim ise
“Hiimanizm” kavrami {izerine kurulmustu. Stephne Law, hiimanizmi $dyle tanimlamaktadir: “Genis
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anlamda Hiimanizm, insani degerler, ¢ikarlar ve insan onuru iizerine kurulu diisiince sisteminden
fazlasini kapsamaktadir” (Law, 2011).

Antik Cag felsefi mirasindan da beslenen Islam diinyas 6zellikle 9. Yiizyil ile 17. Yiizy1l arasi Islam
Roénesans’t donemini yasamigtir. 11. Yiizyilla 17. Yiizyil aras1 donem ise tam bir Tiirk Ronesans’t
donemidir. Joel L. Kraemer, Islam Felesefesi tarihinin déniim noktas1 olarak “Farabicilik Cag1” seklinde
tammlayarak, bu dénemin 9. Yy. ve 10. Yy oldugunu ve islam Ronesans’1nin baslandig1 dénem olarak
bilindigini vurguluyor. Tiirk diisiiniirii olan Farabi, “el-insaniye” adi verdigi yeni kavramla islam
felsefesinde hiimanizm akimini baslatan ilk diistiniirdiir. Hiimanizm, insan merkezli bir felsefi 6gretidir.

Yusuf Hemedani ile baslayan Tiirk Sufizmi Yunus Emre ile biiylik bir gelisme saglayacaktir. Yusuf
Hemedani’nin 6grencisi olan Ahmed Yesevi ile Tirk Aydinlamasinin ilk halkast olusturularak, Ahi
Evren, Haci Bektag Veli, Mevlana Celaleddin Rumi, Barak Baba, Yunus Emre, Seyyid Nesimi, Hac1
Bayram Veli, Sah [smail Hatayi, Pir Sultan Abdal, Seyh Bedreddin, Fuzuli, Karacaoglan, Kul Himmet
ve nice bagka Tiirk Sufilerince devam ettirilmistir.

13. yy. baglarindan itibaren biiyiik 6l¢iide siyasi istikrarini saglamis bulunan Anadolu Sel¢uklu Devleti,
cesitli tasavvuf akimlarinin tercih ettigi bir toprak oldu ve o6zellikle Mogol istilas1 6niinden kagan
sufilerin sigmagi haline geldi. Fuad Kopriilii bu akimlari su {i¢ gruba ayiriyor: 1) Magrip Endiiliis ve
Kuzey Afrika; 2) Orta Dogu (Mistr, Suriye ve Irak); 3) Orta Asya ve iran (Maveraiinnehr, Horasan ve
Azerbaycan). (Kopriilii, 2014) Bunlari birbirilerinden ayiran en énemli nokta, tasavvuf anlayislarinda
ortaya cikiyordu. Irak gibi klasik Islam kiiltiirii ve Islam bilimlerinin geleneksellesmis oldugu bir
bolgeden gelen Siihreverdilik, Kadirilik ve Rifailik gibi tasavvuf akimlarininahlak¢i ve ziihdgii
karakterlerine karsilik, Maveraiinnehir ve Horasan menseli Melametilik, Kalenderilik gibi akimlar, daha
¢ok cezbe ve estetik faktdriine dayaniyorlardi. 13. Yy.’da ortaya ¢ikan bir bagka gii¢lii mektep, Bayezid-
i Bistami, Ciineyd-i Bagdadive 6zellikle Hallac Mansur ve ozellikle Islam diinyasinin en biiyiik
mutasavviflarindan Endiiliisli Muhyiddin el-Arabi’nin harika bir metafizik sistem haline getirdigi
Vahdet-i Viicud mektebi idi (Trimingham, 1971).

Ahmet Yasar Ocak da s6z konusu ii¢ ekolii su sekilde tanimlamaktadir: “1. Magrip (Endiiliis ve Kuzey
Afrika). Magrip tasavvufu Anadolu’da biitiin zamanlarin en iinlii mutasavvifi Muhyiddin-i Arabi basta
olmak {izere, Afifeddin-i Tilemsani ve miiridleri tarafindan temsil ediliyordu. 2. Orta Dogu Misir, Suriye
ve Irak). Bu mintaka, birbirinden mahiyet itibariyle hayli farkli, Siihreverdilik, Vefailik ve hatta
Cavlakilik (Kalenderilik) gibi tasavvuf akimlarinin yurdu olup, bunlarin ileri gelen temsilcileri
Anadolu’da faaliyet gdsteriyorlardi. 3. Orta Asya ve iran (6zellikle Horasan ve Azerbaycan). Bu genis
mintaka yine farkli nitelikler arzeden Kiibrevilik, Yesevilik ve Haydarilik gibi tarikat seklinde
teskilatlanmig tasavvuf akimlarindan baska, 6zellikle Melamet mektebine mensup bazi biiyiik sufileri
kazandirmist1 ki bunlarin basinda hi¢ siiphesiz Sems-i Tebrizi gelmektedir. Kabaca bir nitelendirme
yapilacak olursa, Magrib mektebinin ahlake1, Irak mektebinin ziithdgii, Tiirkistan mektebinin coskucu
ve estetikgi bir karakter sergiledigi soylenebilir.” (Ocak, 2009).

Basra ve Kufe sufi mekteplerinin kuru zithde dayali klasik tasavvuf anlayisina bir tepki olarak gelisen
Melametilik mektebi, Islam tasavvuf tarihinin en ilging olaylarmdan olup, 9. Ve 10. Yiizyillarda
Hemedan, Hoy, Horasan, Nisapur, Herat, Belh ve Kabil gibi Tiirkistan’in ve Azerbaycan’m biiyiik
kiiltiir merkezlerinde dogmustur. Genis Tiirk cografyasinda yaygin olan Tiirk Sufizmi basta Tiirkistan
bolgesi, Azerbaycan ve Anadolu’da etkisini uzun yiizyillar boyunca siirdiirmiistiir. Horasan
Melametiligi’'ne dayali oldugu icin gelenegin Horasan erenleri yahut Rum Abdallar1 adim verdigi
Yesevi, Hayderi ve Vefai dervislerinden olusan Kalendirilerin Osmanli topraklarinin her yerinde
olduklarim goriiyoruz.

Tiirkistan mektebinin en belirgin 6zelligi olan kuvvetli cezbe, Mevlana Celaleddin ve Yunus Emre gibi
biiyiik sufi sairlerin siirlerinde coskun bir tarzda kendini agiga vurur. Her iki sair Vahdet-i Viicud gibi
karmagik bir metafizik sistemi bile ¢ok sade ve anlagilir bicimde rahatga terenniim eder hale getiren,
ruhlarinin ta derinlerinden hissettikleri Melameti-Kalenderi bu kuvvetli cezbe faktoriidiir. Mevlana ile
Yunus Emre arasindaki fark Mevlana’nin kentli Tiirkler arasinda yasayip onlara hitaben eserler yazmis
olmasidir. Yunus Emre ise yazlari yaylalarda, kislar1 kdyde gegiren gocer Tirkler arasinda yasamis
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olmas1 gercegidir. Mevlana, ne Hallac gibi vahdet noktasinda kendini kaybetmis, ne de Arabi gibi
kendinin insan stiinliigline inanmistir. O, biitiin bu safhalar1 gegerek insan olabilmenin sirrina ermisti.
Onun i¢in insanlar onu kolay anladilar. Onda kendilerinden bir par¢a gordiiler (Ocak, 2009).

SONUC

Sonug olarak, Horasan Melametiligi’nin, kuru ziihd (ascetisme) karsiti cezbeci (extatique) karakterini
yansitan bu islam anlayisi Islam Sufiliginin yapisindan kaynaklanan genis bir hosgériiye dayanan,
miihtedileri birdenbire eski kiiltiir ¢evrelerinden koparmadan, bu kiiltiirden gelen eski inanglarin1 da
kendi icerisinde degerlendiren bagdastirmaci (syncretique) yani heterodoks bir islam anlayisiyd.
Boylece, Melameti-Kalenderi sufiliginde ilahi cezbe ve Tanri’y1 agkla sevmeye dayali bir temelin
oldugunu goriiyoruz. Bu tasavvufi fikirleri en iyi terenniim edenlerin baginda Mevlana ve Yunus Emre
gelmektedir. Bu ilahi cezbe ve tanrisal agk insan merkezli olup, her iki sufi sairde en yiiksek diizeyde
ifadesini bulmustur. Bu nedenle, Yunus Emre “Yaratilani severiz Yaratan’dan 6tiirli” diyerek, Tanri’ya
olan agk1 insan sevgisi ile bagdastirmistir. Mevlana ise kuru ziihd ve nafile ibadetlere siddetle karsi ¢cikan
Melameti-Kalenderi gelenege siki sikiya bagli olarak, “Kébe, mecazdir. Bin kere Kabe’yi tavaf
edecegine bir kirtk kalbi tamir et. Bir kalbin ihyas1 Kébe-yi Ekber’dir” diyerek biiylik cesaret
sergilemektedir. Boylece, Tiirk Sufiligi’nin karakterini yansitan ilahi cezbe ve tanrisal agkin yani sira
insan odakli tasavvuf anlayistyla Tirk Hiimanizmi olarak betimleyebilecegimiz bir gelenekten
gelmektedir. Bazi1 arastirmacilar yanlislikla bu gelenegin koklerini Horasan bolgesindeki eski Maniheist
ve Budist mistik kiiltiirlerden geldigini 6ne siirmekteler (Ocak, 2009). Oysa, Tirk Hiimanizminin
temelini makalemizin girisinde de bahsettigim gibi Tiirklerin, islam’a gegisinden ¢ok dncelere uzanan,
eski Gok Tanr1 inancindan gelen Tiirk Sufiligi olarak bigimlenmis, bin yillardan giinliimiize siiregelen
gelenekler ve diinya goriisii ile agiklamak yerinde olurdu.
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ABSTRACT

Sufism, an integral part of Turkish-Islamic philosophy, holds a significant position thanks to the
historical figures it has nurtured. It has also played an exceptional role in Azerbaijan's socio-political
and cultural history. As an Islamic way of life and thought system, Sufism aims to lead individuals to
purity of heart and soul, high morals, and ultimately, the true level of humanity through special training.
Mysticism, which developed in Muslim societies from the earliest periods, became known as "Sufism,"
and those who followed this path were called "Sufis." The concept of "irfan" means knowing and
understanding; it is divided into two parts: traditional and theoretical. With its rich history, culture, and
traditions, Azerbaijan has become a center for the development of the concept of Irfan; it has nurtured
leading figures of the Sufi tradition both within its own borders and across East to West. Nizami, Fuzuli,
Shams-i Tabrizi, Yunus Emre, Mevlana, and many other great thinkers and prominent figures of
Turkish-Islamic culture have left profound marks not only in their own regions but also on world
civilization. These personalities delved into the depths of the human soul, explored the hidden world of
the heart, and illuminated the spiritual life of societies. Among the most important "architects of the
heart" in the world of Sufism, Mevlana Celaleddin Rumi, the leader of the Mevlevi order, and Seyyid
Yahya Bakuvi, one of the founders of the Halveti school, hold a special place. As the most distinguished
travelers on the path of wisdom, they have guided humanity not only in the spiritual realm but also in
the fields of science and thought. This article will examine the contributions of Mevlana Celaleddin
Rumi and Seyyid Yahya Bakuvi to Sufi thought. Keywords: Mysticism, Sufism, Architects of the Heart,
Mevlana, Seyyid Yahya Bakuvi

Keywords: Irfan, Sufism, Architects of the Heart, Mevlana Jalaladdin Rumi, Seyid Yahya Bakuvi.

OZET

Tiirk-Islam felsefesinin ayrilmaz bir parcasi olan tasavvuf, yetisdirdigi tarihi sahsiyetler sayesinde
onemli bir konuma sahiptir. Azerbaycan’in sosyo-politik ve kiiltiirel tarihinde de tasavvuf miistesna bir
rol oynamustir. islami bir yasam bigimi ve diisiince sistemi olan tasavvuf, dzel terbiyeler araciligiyla
insan kalp ve ruh safligina, yiiksek ahldka ve nihayetinde hakiki insanlik mertebesine ulastirmay1
amaglar. Miisliiman toplumlarda ilk donemlerden itibaren gelisen mistisizm, “tasavvuf” adiyla taninmas,
bu yolun yolcularma ise “sifi” denilmistir. “Irfan” kavrami bilmek ve idrak etmek anlamina gelir;
geleneksel ve teorik olmak tizere iki kisma ayrilir.

Zengin tarihi, kiiltiirii ve gelenekleriyle Azerbaycan, irfan anlayisinin gelistigi bir merkez olmus; hem
kendi topraklarinda, hem de Dogu’dan Bati’ya yayilan tasavvuf geleneginin O6ncii sahsiyetlerini
yetistirmistir. Tiirk-Islam kiiltiiriiniin 6nde gelen simalar1 olan Nizami, Fuzuli, Sems-i Tebrizi, Yunus
Emre, Mevlana ve daha pek cok biiyiik diisiiniir yalmiz kendi cografyalarinda degil, diinya
medeniyetinde de derin izler birakmislardir. Bu sahsiyetler, insan ruhunun derinliklerine inmis, kalbin
gizli diinyasini kesfetmis ve toplumlarin manevi hayatina 1s1k tutmuslardir. Tasavvuf diinyasinin en
o6nemli “gdniil mimarlar1” arasinda, Mevlevilik yolunun 6nderi Mevlana Celaleddin Rumi ile Halvetilik
ekolliniin kurucularindan Seyyid Yahya Bakuvi 6zel bir yere sahiptir. Onlar, irfan yolunun en miimtaz
yolcular1 olarak yalnizca manevi alanda degil, ilim ve diisiince hayatinda da insanliga yon vermislerdir.

1 PhD in Philosophy, Researcher at MIRAS Public Union for Support to Studying of Cultural Heritage, Senior
Specialist at ANTV, Researcher-Author


https://doi.org/10.32955/neujsml2026211135
mailto:abasova.miras@gmail.com
https://orcid.org/0009-0008-4084-4458

Seyyid Yahya Bakuvi and Rumi/ Elmira Abasova No. 2, Vol. 1, Jan. 2026, 76-84
Doi No. https://doi.org/10.32955/neujsmi2026211135

Bu makalede Mevlana Celaleddin Rumi ve Seyyid Yahya Bakuvi’nin tasavvuf diisiincesine katkilari ele
almacaktir.

Anahtar kelimeler: irfan, Tasavvuf, Kalp mimarlari, Mevlana, Seyyid Yahya Bakuvi

INTRODUCTION

Religion, as both a cultural heritage and a legacy of the past, constitutes one of the most profound and
sacred spiritual values transmitted to future generations. Islam, with a history spanning more than
fourteen centuries, has exerted a powerful intellectual and cultural influence across much of the world.
In its essence, religion embodies spiritual progress in the truest sense, for it is inseparable from culture
(Aslanova, 2002).

Throughout history, from the Great Wall of China to the Adriatic, Turkic-Islamic culture has emerged
as a decisive and transformative force in shaping civilizations. Within this broad cultural and intellectual
tradition, prominent Muslim Sufi thinkers and scholars — including Nizami, Fuzuli, Shams Tabrizi,
Yahya Shirvani, Yunus Emre, Mawlana Jalal al-Din Rumi, Haji Bektash Veli, Nasir al-Din Tusi, Khoja
Ahmad Yasawi, Mahmud al-Kashgari, al-Ghazali, Ibn al-‘ Arabi, Avicenna, among others — have played
a distinctive role in the history of Turkic-Islamic philosophy and religious thought. Their intellectual
and spiritual contributions represent an invaluable legacy, profoundly shaping both regional traditions
and humanity's universal heritage.

As a principal path of gnosis (irfan), the science of Sufism, rooted in ancient traditions, constitutes one
of the fundamental streams of national and spiritual heritage. Sufism represents a discipline of moral
refinement that defines the relationship of the noblest of creatures — the human being — with God, with
himself, and with the society in which he lives. By cultivating the inner world, Sufism offers a method
of ethical training that remains firmly grounded in the guidance of the Qur'an and the Sunnah. When
embraced as the most beautiful form of practicing Islam, it entails the profound responsibility of
adhering to the Divine Book and the exemplary life of the Prophet Muhammad (peace be upon him).

Historically, numerous religious scholars, serving as spiritual leaders, played a pivotal role in
introducing Islam to Anatolia and in disseminating the irfan tradition, thereby securing their place in
history as influential figures. Human existence, from the Sufi perspective, is conceived as a journey
toward the Hereafter, for man is created for the eternal life to come. This worldview may be concisely
summarized as follows: "Faith and Islam culminate in righteous conduct and benevolence, and in the
Hereafter, we are to appear before God as those who have done good"” (Sert, 2022).

Sufism has also played a significant role in the socio-political and cultural history of both Anatolia and
Azerbaijan. Within Muslim societies, what would later be described as "mysticism" was originally
known as fasawwuf, and its adherents were referred to as Sufis (Qasimov, 2020). Among the most
distinguished figures of this tradition, one of the two most prominent scholars is Jalal al-Din Rumi, who
lived and wrote in the thirteenth century.

Recognized as one of the most celebrated saints of the thirteenth century, Jalal al-Din Rumi was born in
604 AH (1207 CE) in Balkh, Khorasan. From an early age, he was introduced to Sufi knowledge through
his father, who instructed him within the framework of the Kubrawiyya order. Although Rumi lived
more than eight centuries ago, his works remain the subject of extensive study, and his ideas continue
to gain increasing relevance. He is regarded as one of the most distinguished figures among Turkic-
Islamic scholars and thinkers.

For centuries, Rumi's teachings have inspired profound devotion to God, the Prophet Muhammad,
humanity, and the inseparable love for both the Creator and His creation, all deeply rooted in adherence
to the Qur'an. The Mevlevi lodges (mevievihane), founded upon his intellectual and spiritual legacy,
have become enduring cornerstones of Turkish culture, ensuring the transmission of his thought and
wisdom into the present day (Rahmet Kapisi, 2015).

The eminent scholar who devoted his life to the path of divine love and affection is the author of the
Mathnawi, a monumental work comprising nearly 26,000 couplets. This masterpiece constitutes a
universe of profound meaning and spiritual mystery, ranking among the rare works that skillfully
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articulate the truths of Sufism and the intricacies of the human soul. Through the Mathnawi, Mawlana
conveyed mystical concepts — often beyond ordinary reasoning — through spiritual expressions,
allegories, and parables of great wisdom. He himself described the work as "a luminous path for those
who seek the truth and desire to become familiar with divine mysteries" (Rihtim & Bakirkaya, 2013).

Mawlana (quddisa sirruh) thus transformed the inner journey of the human heart into a vivid literary
monument, offering it as a timeless gift to humanity. The essence of the Mathnawi may be encapsulated
in his own couplets: "If you have a heart, then circumambulate the Kaaba of the heart! For the true
meaning of the Kaaba of earth and stone is the heart itself-" Similarly, he proclaims: "The Exalted God
has made the circumambulation of the visible Kaaba obligatory so that one may attain the Kaaba of the
heart, purified and cleansed of evil."

The Mathnawi is a literary universe filled with profound secrets — an exposition of the human condition
and a portrait of the soul rendered into words. In this work, Mawlana penetrated deeply into the human
spirit, closely observing the inner essence of man (Rihtim & Bakirkaya, 2013).

At its core, the Mathnawi constitutes a dialogue between Rumi and his disciple Husam al-Din. As
Mawlana (quddisa sirruh) himself stated, "I wrote this Mathnawi for Husam al-Din. "For Rumi, Husam
al-Din embodied both the grief of losing Shams — the ocean of divine love — and the desire to share his
words with a wider community.

The Mathnawi unfolds through hundreds of stories narrated in succession, each designed to offer lessons
through reasoning and comparison. Rumi transformed abstract, metaphysical truths — often inaccessible
to the ordinary intellect — into concrete forms and vivid parables. His purpose, however, was never mere
storytelling. He himself declared: "My aim in narrating tales is to convey lessons. I do not intend to
entertain you with stories!" Accordingly, he emphasized the necessity of discerning the spiritual essence
within these narratives: "O brother! Stories are like fruit, and meaning is the kernel within. The wise
seek the kernel and pay no heed to the rind."

Central to these teachings is Rumi's conviction that a pure heart can only be attained under the spiritual
guidance of the murshid al-kamil — the perfect master and heir of the prophets. He explained that unless
the obstacles of the nafs (lower self) are overcome, knowledge cannot be transformed into irfan (gnosis),
nor can one realize the true purpose of creation, attain human dignity, or discover the essence of the self.
Deliverance from the ego, Rumi insisted, requires acknowledging one's nothingness before divine
majesty—a realization that leads to authentic self-awareness. For him, the path of ma'rifa (gnosis) can
only be undertaken by a heart illumined with divine love. He expressed the futility of unpracticed
knowledge in unequivocal terms: "Words of wisdom without action are like a borrowed ornamental
robe. Know this well!" (Rihtim & Bakirkaya, 2013).

Another integral aspect of Rumi's legacy is the ritual of sema, which emerged as a defining symbol of
the Mevlevi tradition. Rumi's twenty-first generation descendant, Jalaluddin Bakir Celebi, describes it
as follows: "Sema is the turning of the servant towards the Truth, ascending with intellect and love,
renouncing the ego, dissolving in God, and returning once again to servanthood as a perfected human
being" (Rahmet Kapisi, 2015).

The sema ritual carries profound philosophical and spiritual meanings, embodied in its rich symbolism.
Each element reflects a stage in the annihilation of the ego (nafs): the markings on the dervish's turban
signify the ego's tombstone; his white robe represents its shroud; and the black cloak draped over it
symbolizes the grave itself. The ritual begins with the dervish standing with arms crossed — a gesture
affirming the oneness of God — before extending them outward. With his right hand raised toward heaven
in supplication and his left hand turned toward the earth, he assumes the role of mediator, distributing
to humanity what he receives from the Divine. Revolving from right to left around his heart, the dervish
embraces in love every blessing bestowed by the Creator.

The sema is firmly rooted in the Qur'an and interwoven with praises of the Prophet Muhammad (peace
be upon him). The rhythm of the drum echoes the divine command "Be!" (Kun fayakiin), while the sound
of the reed flute (ney) evokes the divine breath that animates all creation. Following this opening stage,
the second phase commences, known as the "Cycle of Sultan Veled." In this phase, the participants
engage in a circular procession, greeting one another as an expression of readiness for the spiritual
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journey. This symbolic salutation, performed three times, is interpreted as the greeting of soul to soul,
affirming the shared path of seekers united in the quest for divine Truth.

The third stage of the sema consists of four salutations (selam).
o The first salutation symbolizes man's return to the Truth and recognition of God's majesty.
¢ The second expresses awe at the divine order and grandeur inherent in creation.

o The third represents the transformation of wonder and gratitude into divine love, the surrender
of intellect to love. In Sufi terminology, this is the station of fana fi'llah — the mystical
annihilation in God, the highest level of experiencing His presence.

o The fourth salutation marks the completion of the spiritual journey and the return of the dervish
to his own state. At this stage, the presence of the Sheikh, alongside the participants, signifies
the guiding role of the spiritual master: the leader who eases the journey and protects the seeker
from its dangers.

In the fourth section, Qur'anic verses are recited, and the ritual concludes with prayers offered for the
souls of all prophets and all humanity, as well as for peace. In this sense, the sema culminates with
prayers and admonitions of Mawlana, offering timeless guidance for the people of our age.

“... Biz Hakk 1n nuruyuz, Hakk 1n aynasiyiz,

O halde kendi kendimizle birbirimizle ne diye ¢ekisip duruyoruz?

Bir aydinlik, bir aydinliktan neden boyle kagiyor?

Haydi su benlikten kurtul, herkesle birles, herkesle bir ol!...” (Rahmet Kapist 2015).

"...We are the light of Truth, the mirror of Truth.

Why then do we quarrel with ourselves and with one another?

Why does one light flee from another light?

Come, free yourself from the ego—unite with all, become one with all!...
(Rahmet Kapisi, 2015).

"

In the history of Sufi literature, Mawlana Jalal al-Din Rumi, remembered as the founder of the Mevlevi
order, occupies a distinguished place as one of the most significant figures of the Turkic-Islamic world.
His works — Mathnawi, Divan-i Kabir, Fihi ma fihi, Majalis-i Sab'a, and Maktubat — remain deeply
relevant today, simultaneously harmonizing with real life and making invaluable contributions to the
intellectual and spiritual heritage of Sufism. The continuity of the Mevlevi order into the present era
owes much to the spiritual leadership of the Celebi lineage, descendants of Sultan Veled, Rumi's son.
Mawlana's counsels, composed in both Arabic and Persian, continue to serve as foundational sources
not only for the study of Sufism but also for research in music, literature, and the fine arts.

Alongside Rumi — the "sultan of divine love" and a traveler of the prophetic path — another prominent
figure who profoundly influenced the development of Turkic-Islamic Sufism was Sayyid Yahya
Shirvani Bakuvi. Born in Shamakhi at the end of the fourteenth century, Sayyid Yahya descended from
a noble lineage tracing back to Imam Musa al-Kazim, with his ancestors belonging to the family of
naqibs. In his poetry, he highlighted his affiliation with the Ahl al-Bayt by adopting the pen name
"Sayyid."

From an early age, Sayyid Yahya was admired for both his physical and moral qualities and was
regarded by his contemporaries as an exemplary individual. Historical sources describe his character
with expressions such as: "He possessed perfection and beauty," "He had extraordinary outward beauty
and incomparable virtues," "He bore a unique creation of rare excellence," and "His countenance was
so luminous that after forty days of spiritual retreat in his cell, the brilliance of his face would dazzle the
eyes of those who looked upon him." Owing to these qualities, he was honored with the epithet Jamal
al-Din (Rihtim & Bakirkaya, 2013).
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Sayyid Yahya Shirvani Bakuvi was introduced to Sufism at a young age. His childhood in the early
fifteenth century coincided with a period when Shamakhi was considered a central hub of the Khalwati
order. From an early age, he regularly attended the lodge of Shaykh Sadr al-Din, where he completed
his suluk, the disciplined training and education of the Sufi path. Following the death of his master,
Sayyid Yahya migrated from Shamakhi to Baku.

Although Shaykh Sadr al-Din had appointed Sayyid Yahya as his successor during his lifetime and
advised his disciples to pledge allegiance to him, after the Shaykh's passing, his son-in-law and chief
disciple, Pirzada, claimed leadership for himself. Accepting this as taqdir-i ilahi (divine decree), Sayyid
Yahya departed from Shamakhi and established himself in Baku.

Around the 1420s, during the reign of Khalilullah Khan of the Shirvanshah dynasty—when Baku briefly
served as the state capital-Sayyid Yahya, with the support of the ruler, founded the first Khalwati
khanaqah (Sufi lodge) in Baku, near the palace. Historical sources emphasize that Khalilullah Khan held
him in the highest regard and extended generous support. As a testament to their close and sincere
relationship, Sayyid Yahya dedicated his work Kashf al-Qulub ("Unveiling of Hearts") to the ruler.

Throughout his life, Sayyid Yahya devoted himself to training disciples within his tekke, delivering
ethical and philosophical instruction, and composing numerous works. His existence was marked by
zuhd (asceticism) and mujahada (spiritual struggle) (Rihtim & Bakirkaya, 2013). Within the Khalwati
order, he became the first figure to author a substantial corpus of works. He not only instructed his
deputies (khalifas) but also systematized and disseminated the principles of the Khalwati path through
his writings, ensuring their preservation and transmission to subsequent generations.

Sayyid Yahya's scholarly excellence is reflected in the breadth of his works. As he himself noted, "This
poor servant has inquired from many and studied many commentaries," demonstrating his mastery in
Qur'anic exegesis (tafsir), hadith, kalam, figh, and Sufi sciences. A considerable portion of his Persian
writings is in verse, encompassing mathnawis, qasidas, and ghazals. His poetry exhibits the fervor of
Hallaj and Nasimi, the mystical wisdom of Rumi and Attar, and the contemplative depth reminiscent of
Nizami. While his prose is measured and balanced, his poetry varies—at times passionate, at times
melancholic, and at times solemn. His verses exclusively convey Divine love, eschewing earthly or
human attachment.

The mystical themes in Sayyid Yahya's poetry are central. Like Yunus Emre, Nasimi, and Ahmad
Yasawi, his ultimate goal was spiritual guidance (irshad); poetry served as a vehicle for conveying Sufi
truths rather than as an end in itself. The titles and content of his works reinforce this aim, passionately
addressing the stations and mysteries of the Sufi path, as well as devotion to God, the Prophet
Muhammad, and Imam Ali.

Sayyid Yahya's Turkish-language work, Shifa al-Asrar, stands as his most extensive composition. While
containing some Arabic sections, its Turkish is straightforward and reflects elements of both Anatolian
and Azerbaijani Turkish. The language is largely conversational. The text outlines seventy spiritual
stations that a disciple must traverse on the path to guidance under a murshid (spiritual master).
Throughout the work, Sayyid Yahya frequently references Quranic verses, hadiths, and the sayings of
various Sufi masters, emphasizing both theoretical knowledge and practical application. By
systematizing these teachings, he ensured the Khalwati path would endure as a coherent and
transmissible tradition.

One notable feature of the work is its inclusion of miniatures. For example, in the discussion of dhikr,
the heart is depicted alongside representations of parrots on five separate trees, illustrating the spiritual
concepts in visual form. In Shifa al-Asrar, Sayyid Yahya addresses issues of purity, knowledge, worship,
the self (nafs), and the soul (ruh). He quotes Imam Ali (r.a) as saying:

"Before performing ablution, a servant must purify five things: First, the heart from deceit, cunning,
arrogance, envy, malice, and hostility; second, the tongue from gossip, lies, useless, meaningless, rude
words, and slander; third, the body from forbidden and doubtful matters, fourth, the clothing from
unlawful garments; and fifth, the external ablution itself."
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The Shaykh (q.s.) comments: "If you purify yourself as Ali (r.a) did — cleansing the heart of arrogance,
envy, and deceit, the tongue of gossip and slander, the body of unlawful food, and the clothing of
forbidden garments — then you become worthy of external purity.” (Rihtim & Bakirkaya, 2013).

Sayyid Yahya emphasizes that the foundation, source, cultural wealth, and treasury of all worship,
Sharia, the Sufi path, and Truth is religious knowledge. As narrated in the hadith:

"Whoever leaves his home to seek knowledge to benefit from it and teach it to others, Allah grants him
the reward of a thousand years of fasting and prayer for each step he takes. Angels surround him with
their wings, and all living beings in the air, on land, and in the sea greet him." (Abu Dawud, lim-1;
Tirmidhi, //m-19) (Rihtim & Bakirkaya, 2013).

Sayyid Yahya Bakuvi, one of the most prominent figures in the cultivation of Azerbaijani Sufism,
revived and developed the Khalwatiyya order, following the example of his predecessors. From the
fifteenth century onward, this order gained widespread influence across literary, philosophical, social,
and political spheres, enabling it to expand significantly throughout the Muslim world.

By examining the sayings of Seyyid Yahya Bakuvi, one can truly follow the profound philosophical
meaning of his guidance:

The greatest of worldly blessings is chastity, and the master of the blessings of the Hereafter is Islam.
Love is intoxication. The lover regains self-awareness only by observing the Beloved.

Khalwa (spiritual retreat) cultivates the self (nafs), while siyar (conduct in society) educates the soul
(ruh).

The religion of Islam is like a "tree of guidance": its root is sincerity (ikhlas), its fruit is abstention from
the forbidden, its branches are prayer, its leaves are fasting, and its water is good moral character.

Knowledge that leads to effort and supplication is the knowledge of asceticism (zuhd). The effort is to
detach from worldly life, and supplication is to attain the Hereafter.

Knowledge is like water, and patience is like soil. Just as life exists in water and soil, so does the life of
the heart exist in both.

When the wind of desire, passion, and lust blows, waves arise, and the sands are exposed. Make an
effort, but do not sink the ship. Lower the anchor of enthusiasm and be patient.

When the wind of affection (mawaddat) begins to blow, raise the sail of love. You are about to cross the
sea of self (nafs).

For the worlds of outward and inward existence to flourish, reason must govern the heart (fu'ad), and
desire must be subdued.

After embracing faith, a Muslim cannot fully savor the sweetness of divine unity (fawhid) without
strengthening belief through rational proofs and purifying it from doubt and hesitation. Only by properly
understanding the meaning of the testimony (shahada) and sincerely accepting it in the heart with
truthfulness and sincerity (sidg and ikhlas) can one experience the true delight of tawhid. (Rihtim &
Bakirkaya, 2013)

Thus, as a significant figure in Azerbaijan's cultural history, Seyyid Yahya Bakuvi — who authored more
than 20 works and composed poetry under the pen name "Seyid" — represents a thinker whose life and
intellectual legacy warrant careful scholarly attention. He transformed the Khalwatiyya order, reflecting
the national and spiritual characteristics of the Azerbaijani people, into one of the most influential
spiritual centers of the Muslim world. His writings are composed in a style accessible even to ordinary
readers, allowing them to grasp and benefit from his teachings. It is precisely for this reason that the
Khalwatiyya order successfully spread across diverse regions of the Islamic world, from the Balkans to
North Africa (Rihtim, 2013).

By developing a comprehensive system of thought that illuminated the profound meanings of Islam's
core principles, Seyyid Yahya emphasized not only the external observances of religion but also its
inner, esoteric dimensions. He also made substantial contributions to the development of the Azerbaijani
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language. Although well-versed in Arabic and Persian, as were many scholars of his time, he authored
Shifa al-Asrar, considered the most important work of Azerbaijani prose, in his native tongue, thereby
enriching Azerbaijani literature.

Seyyid Yahya's philosophical and Sufi-irfan ideas remain highly relevant today, fostering reconciliation
among Muslims. The study of his legacy — the true founder of the Khalwatiyya order from the 15th
century onward, which traces its origins to the 11th century — is an important scholarly undertaking.
Having spread globally for over five centuries and met with enduring respect, Seyyid Yahya Bakuvi
occupies a prominent place in the history of the Turkic-Islamic world as a messenger of religious and
philosophical thought.

It can be asserted that both Mawlana Jalal al-Din Rumi and Seyyid Yahya Bakuvi occupy an exceptional
place in the intellectual and spiritual heritage of the Turkic-Islamic world. Their teachings, shaped by
the Qur'anic worldview and the prophetic tradition, established two influential Sufi paths — Mevleviyya
and Khalwatiyya — that profoundly shaped the ethical, philosophical, and cultural landscapes of their
societies. While Rumi articulated the mysteries of the human soul through universal love, poetic
symbolism, and the transformative ritual of sema, Bakuvi systematized the principles of the Khalwati
order, integrating practical and theoretical dimensions of Sufism into a coherent spiritual discipline.

Rumi's spiritual humanism and Bakuvi's structured Irfan methodology converge in their shared emphasis
on purification of the heart, moral refinement, and the indispensability of the spiritual master (murshid
al-kamil). Despite differences in historical context and stylistic expression, both thinkers contributed to
the emergence of a rich Sufi tradition that transcended geographical boundaries and continues to inspire
contemporary scholarship, interfaith dialogue, and spiritual practice.

Taken together, the works and teachings of these two masters demonstrate that Sufism is not merely a
mystical doctrine but a comprehensive worldview centered on divine love, self-knowledge, and ethical
living. Their enduring legacy remains vital for understanding the evolution of Azerbaijani and Anatolian
Sufism, as well as the broader currents of Islamic philosophy. The intellectual and spiritual models they
established continue to illuminate pathways toward inner transformation, social harmony, and a deeper
comprehension of the human-divine relationship.

CONCLUSION

In conclusion, it can be asserted that just as no force can extinguish the flames of a volcano, no power
or authority can halt the dissemination of Sufism — particularly Islamic Sufism — into the world. The
enduring relevance and contemporary applicability of Rumi's teachings, spanning eight centuries,
provide tangible evidence of this Truth. Perhaps the greatest shortcoming of today's youth is their lack
of familiarity with the guidance left by these perfect spiritual masters (murshids) and their insufficient
acquaintance with the works of these sages.

In contemporary life, the alien and often rebellious approach of the Western world toward the Islamic
values brought by the Prophet — and the widespread misrepresentation of Islam — pose dangers
comparable to catastrophic events for humanity. As Rumi once asked, "If a fire breaks out somewhere,
even if the Qur'an burns, does its meaning burn?" (Rahmet Kapisi, 2015). The Qur'an conveys profound
truths while simultaneously urging believers to love and internalize these teachings deeply. By following
the guidance of Rumi and other spiritual masters, one strives to draw near to the Divine, to earn God's
favor, and to gain the Prophet's approval.

This spiritual aspiration must be realized collectively, in unity, and with respect for the principles and
legacies left by our spiritual guides. May God protect humanity from disunity, inequality, and disregard
for the wisdom inherited from the saints, and may He keep us steadfast on the righteous path.

At every stage of Sufi practice, a spiritual chain extends from the last murshid back to the Prophet
himself. The historical authenticity of this chain is crucial to ensure the proper continuity of spiritual
grace and blessings. The soundness of this chain most reliably demonstrates the integrity of a Sufi path.
In the Khalwatiyya lineage, from the Prophet to Pir Umar, there were nineteen sheikhs, and up to Piri-
Sani Seyyid Yahya, twenty-three sheikhs in total. Sources indicate that Seyyid Yahya had nearly 20,000
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disciples, of whom 360 were authorized as successors. Among the most prominent of these disciples
were Pir Vahhaddin Erzincani, Dada Umar Rovshani, Habib Qaramani, Pir Shukrullah, Alaeddin Rumi,
and Ziyaeddin Yusuf Mushkuri. Through its successors (khalifas), the Khalwatiyya order subsequently
spread widely across Anatolia, Iran, Azerbaijan, Africa, and the Balkans.

Seyyid Yahya Shirvani did not confine himself to transmitting his path solely through discipleship; he
systematized and articulated the principles and philosophy of the Khalwatiyya order in writing. His
works have preserved the intellectual framework and methodologies of this Sufi path, ensuring their
continuity and transmission to the present day without alteration.

The depth and richness of Seyyid Yahya's writings reflect his scholarly knowledge, intellectual insight,
and literary sophistication. The quantity of his works is remarkable. In his poetic compositions,
including mathnawis and ghazals, one encounters the ecstatic spirit of Hallaj and Nasimi, the wisdom
of Rumi and Attar, and the profound contemplative depth of Nizami.

Fortunately, all of Seyyid Yahya's works have survived to the present day as manuscripts, preserved in
libraries around the world, particularly in Turkey. Current research identifies nineteen of his works, with
nearly two hundred manuscript copies extant in Turkish libraries (Rihtim, 2013).

Seyyid Yahya succeeded in constructing an intellectual system dedicated to uncovering the profound
meanings of Islam's core principles. By composing his most significant work, Shifa al-Asrar, in his
native language, he made an enduring contribution to the development of Azerbaijani literature. Seyyid
Yahya's philosophical ideas, and Sufi-Irfan thought in general, remain highly relevant today, serving as
a powerful instrument for fostering reconciliation and harmony among Muslims (Rihtim, 2013).

In essence, Shifa al-Asrar embodies profound Sufi-philosophical reflection. The Sufi thought
represented by Seyyid Yahya also contributes meaningfully to interfaith dialogue. The principle "Love
the created for the sake of the Creator" highlights the universal humanist ethic of compassion,
emphasizing that differences in belief or perspective do not prevent genuine love and meaningful
dialogue among people.

It is therefore no coincidence that the teachings of Irfan masters such as Ibn Arabi, Jalal al-Din Rumi,
and Seyyid Yahya Bakuvi continue to resonate even among non-Muslims. This attests to the universal
and unifying language of Sufism at its highest expression. Finally, the study and re-examination of
Seyyid Yahya Bakuvi's heritage — revered and widely respected for over seven centuries — within his
native Azerbaijan is both an essential and significant scholarly endeavor.
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ABSTRACT

An epic (epos) is an idealized artistic memory created by a people about their own history. From the
mid-first millennium BCE, Turks appeared on the historical stage, spreading across a vast geography
from the Sayan Mountains to the Pacific Ocean, from the Aral Sea to the Caspian Sea. These lands later
became known as Turkestan. The Turks' rich worldview and traditions of statehood are reflected in
ancient epics such as "Grey Wolf", "Oghuz Khagan," and "Alp Er Tonga." Among Turkic peoples, the
Oghuz stand out, particularly for their strong state traditions. Scholars divide their history into three
periods: ancient, medieval, and modern. Sources such as Rashid al-Din mention that the Oghuz were
divided into 24 tribes. Today, the term "Oghuz" primarily refers to the Turks of Turkey and Azerbaijan,
the Turkmens, and the Gagauz. Their differentiation intensified after adopting Islam, which also
contributed to geographic stabilization. From the 10th century, with their conversion to Islam, the term
"Turkman" emerged, and under the Seljuk alliance, Islam and Oghuz culture spread throughout the
Middle East.

Religious leaders, alongside Seljuk forces, helped spread Islam in newly conquered lands. During this
period, religious-heroic epics such as "Battal Gazi," "Danishmend Gazi," and "Saltukname" became
widespread. These epics were considered both ideologically and politically significant and were
supported by the state. The "Book of Dede Qorqud," transcribed in the 16th century, combines elements
of heroism and religious heroism. It stands as a cultural memory of the Oghuz who spread Islam and
shows thematic parallels with other similar epics.

Keywords: epic, epos, Turk, Oghuz, Azerbaijan, Anatolia
OZET

Epos, halkin kendi tarihi hakkinda yaratti§i ideallestirilmis sanatsal hafizadir. MO 1. binyilin
ortalarindan itibaren tarih sahnesine ¢ikan Tiirkler, Sayan Daglari’'ndan Pasifik Okyanusu’na, Aral
Golii’'nden Hazar Denizi’ne kadar genis bir cografyaya yayilmis, bu topraklar sonralar1 Tiirkistan adiyla
anilmigtir. Tiirklerin zengin diinya goriisii ve devletcilik gelenekleri “Bozkurt”, “Oguz Kagan”, “Alp Er
Tonga” gibi eski destanlarda yansimasini bulmustur. Tiirk halklar1 arasinda Oguzlar, 6zellikle
devletcilik gelenekleri agisindan 6ne ¢ikmustir. Oguz tarihi iic doneme ayrilir: eski, orta ve yeni
donemler. Resideddin gibi kaynaklarda Oguzlarin 24 boydan olustugu belirtilir. Gliniimiizdeki Oguzlar
denildiginde baglica Tiirkiye, Azerbaycan Tiirkleri, Tiirkmenler ve Gagavuzlar kastedilir. Oguzlarin
farklilasmasi Islam’m kabuliiyle artmis, bu din onlarin cografi istikrarma da etki etmistir. X. yiizyilda
Islam’1 kabul eden Oguzlar igin “Tiirkmen” etnonimi kullamlmaya baslanmis ve Selcuklu ittifakiyla
birlikte Islam ve Oguz kiiltiirii Yakin Dogu’ya yayilmistir.

! Assoc.Prof., The Institute of Manuscripts named after Muhammad Fuzuli, Azerbaijan National Academy of
Sciences, Baku- Azerbaijan
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Selguklularla birlikte dini liderler de yeni topraklara islam’1 tasimistir. Bu donemde “Battal Gazi”,
“Danismend Gazi”, “Saltukname” gibi dini-epik temal1 destanlar yayginlasmistir. Bu destanlar hem
ideolojik hem de siyasi bakimdan 6nemli kabul edilmis ve devlet tarafindan desteklenmistir. XVI.
ylizyilda yaziya gecirilen “Kitab-1 Dede Korkut” ise hem kahramanlik hem dini-epik 6zellikler tasiyan,
Islam’1 yayan Oguzlarin kiiltiirel hafizasi olarak &ne ¢ikar ve diger destanlarla benzerlikler gdsterir.

Anahtar kelimeler: epos, destan, Tiirk, Oguz, Azerbaycan, Anadolu

INTRODUCTION

The history of a people is reflected in epic creativity and in epics, in artistic and mythologized form.
Viktor Zhirmunsky, a prominent scholar of the epic traditions of various world nations, including Turkic
peoples, justly stated: "The epic is the living past of a people, expressed through the idealization of
heroism. Its scholarly-historical value, as well as its social and cultural-educational significance, stems
from this" (Azorbaycan adobiyyati tarixi, 2004).

Beyond their narrative and poetic qualities, epics function as fundamental carriers of collective
memory. As Jan Assmann argues, cultural memory is constructed through symbolic forms such
as myths, rituals, and epic narratives, which enable societies to preserve and transmit their
foundational values across generations. In this sense, Turkic epics should be regarded not
merely as literary texts but as mnemonic frameworks through which historical experience,
religious transformation, and political ideology are encoded. The Oghuz epics, in particular,
reflect a multilayered memory structure in which pre-Islamic mythological elements coexist
with Islamic values, creating a continuous epic tradition rather than a rupture between belief
systems. (Assmann, 2011, and Lord, 2000)

The epic literature of the Oghuz Turks, who initially lived in Central Asia and later settled in the
Caucasus-Azerbaijan, Iran, and Asia Minor, and who established the magnificent Seljuk Empire, vividly
reflects their heroic and honorable past. Particularly, their religious-heroic epics clearly express the
ideological foundation of the Oghuz who spread Islam in new regions.

It should also be noted that recent studies have demonstrated that Turkic peoples inhabited the Caucasus
and Anatolia long before the rise of the Seljuks. For instance, researcher Chingiz Garashkarly argues
that Turks were among the earliest inhabitants not only of Anatolia but even of Greece, predating the
Greeks themselves. He points to numerous pieces of evidence for the presence of the Pelasgian-Scythian
civilization extending from ancient Greece (Relasgia) to Italy. One such piece of evidence is the
assertion in 7"-8" century European sources that the Trojans — who shared a common origin with the
Pelasgians — were identified as Turks (Caforov, 2004). Thus, the Oghuz Turks, who had earlier settled
in Transoxiana and Central Asia, adopted Islam during this period and subsequently migrated to new
territories. The ethnonym "Turkman" emerged in reference to the Islamized Oghuz Turks. This period
marked the beginning of a broad process in which the Oghuz adopted Islam in large numbers.

Following the decisive defeat of the Ghaznavid army by the Seljuk alliance of Oghuz tribes at
Dandanakan on May 28, 1040, the foundation of the Great Seljuk Empire was laid. Due to a scarcity of
pastures in Central Asia, the Seljuks (comprising Oghuz and Turkmens) migrated en masse toward Iran,
the Caucasus, Azerbaijan, Anatolia, and northeastern Arabia. After the renowned Battle of Manzikert
(1071) between the Seljuks and the Byzantine Empire, most of Anatolia came under Seljuk control. This
migration into the region continued into the 13th century.

During the reigns of Alp Arslan (1063-1072) and Malik Shah (1072-1092), the Seljuk Empire extended
from Afghanistan and China in the east to the Mediterranean Sea in the west. However, struggles for
political control persisted in these territories for a long time. In both Anatolia and the Caucasus —
including Azerbaijan — conflicts arose between Muslim Oghuz and Christians (including Turkic
Christians). This confrontation is vividly reflected in the surviving Dresden and Vatican manuscripts of
the Kitabi Dede Qorqud epic.
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The Seljuks engaged in prolonged wars against the Byzantine Empire and Crusaders, with control over
certain regions repeatedly changing hands. Alongside Seljuk military forces, Islamic clerics and
missionaries entered newly conquered lands, where segments of the local population converted to Islam.
Following the rise of the Komnenos dynasty in Byzantium (from 1081), regions of Asia Minor such as
Cilicia, Cappadocia, Phrygia, and Bithynia fell under Oghuz control. After the disintegration of the
Great Seljuk Empire, another Turkic-Oghuz state, the Danishmendids, was established in southeastern
Asia Minor and existed there for over a century (1067-1180). In central Anatolia, the Sultanate of Rum
was founded and maintained power for a long period (1077-1307).

In the newly conquered territories, consolidating political authority required a strong ideological
foundation. One such ideological basis was the promotion of heroic Islamic narratives that glorified the
conquests, the raising of the Islamic banner in new lands, and the valor of Turkic-Oghuz warriors who
fought to spread Islam. These religious—heroic epics, with their historical and ideological content,
played a crucial role in legitimizing the political order and inspiring loyalty among the population.

Main part

It should be noted that the epic tradition of the Oghuz Turks dates back to much earlier periods, even
before the Common Era. Their pre—Islamic epics — such as Boz Gurd (Grey Wolf), Oghuz Khagan,
Xiongnu (Siyenpi), Alp Er Tunga, Shu, and Ergenekon — were widespread during the era of Tengriism.
The influence of these ancient epics is evident in later Oghuz literature, particularly in their
religious—heroic epics. It is also important to recall that the ancient Turkic belief system — Tengriism —
shared essential similarities with Islam, particularly the concept of monotheism. This theological
closeness is one of the reasons why the Turks embraced Islam relatively easily.

Several scholars emphasize that the relatively smooth Islamization of the Turks was not merely
a political or military process, but also a theological one. Tengriism, the ancient belief system
of the Turks, was characterized by a strict monotheistic worldview centered on the supreme
Sky God (Tengri), a concept that closely parallels Islamic tawhid. As Ibrahim Kafesoglu and
Jean-Paul Roux point out, this shared emphasis on divine unity facilitated the reinterpretation
of earlier religious concepts within an Islamic framework. Consequently, rather than
abandoning their former worldview entirely, the Turks resemanticized their religious symbols
and epic motifs, allowing them to integrate Islam into their existing cultural and epic
consciousness. (Kafesoglu, 1984 & Roux, 1994)

According to researchers, there is a logical continuity between the literature of the Turks who
transitioned from Tengriism to Islam, particularly in their epic tradition. As a widespread legend from
Turkestan suggests, on the night of Mi'raj (the Prophet Muhammad's ascension to the heavens), the
Prophet saw an unknown figure among the other prophets and inquired about his identity. The angel
Jibril responded that the figure was not a prophet, but rather the spirit of Bugra Khan, who, 333 years
later, would convert Turkestan to Islam. Upon returning to earth, the Prophet prayed for Bugra Khan
and, at the request of his companions, met with the spirit of Bugra Khan and his forty disciples.

It should be emphasized that such narratives belong to the genre of menkibe (hagiographical
legend) rather than verifiable historical accounts. As Ahmet Yasar Ocak notes, menkibevi
narratives played a crucial role in legitimizing religious and political transformations by
embedding them within sacred time and prophetic authority. In the context of Turkic
Islamization, legends such as the encounter between the Prophet Muhammad and Bugra Khan
functioned as symbolic narratives that retrospectively sanctified historical processes and
reinforced the Islamic identity of Turkic rulers and communities. (Ocak, 1992 & Kopriilii, 1981)
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In the context of epic thinking, the concept of one God parallels the idea of one ruler or one hero.
Therefore, in ancient Turkic epics — preserved in various forms and sources — the epic heroes are
essentially sovereign heroes who represent transformations of the "Tengri" (God) figure. Their will is
viewed as a direct reflection of the epic consciousness that created these tales — whether it be the will of
the people, the ethnic group, or the broader ethno-cultural system (Islam Ansiklopedisi, 2007).

Thus, the Oghuz Turks, throughout their historical development, replaced Tengriism with Islam
precisely because of their shared monotheism. In the medieval period, the religious-heroic epics they
created continued the traditions of the ancient Turkic epic worldview.

From the earliest periods, the epic literature of the Oghuz Turks reflected the worldview and distinct
cultural characteristics of the people. These elements continued to manifest in the epics that emerged
during the medieval period, particularly in the religious-heroic narratives. In these later works, Islam
became the unifying force for the Oghuz, and the promotion of the faith, especially through armed
struggle (jihad), served as a central theme. The valor of the warriors (ghazis) who fought in the name of
Islam was glorified and became a defining feature of such epic texts.

In our view, the observation made by academician Nizami Jafarov about ancient Turkic epics also
applies to the Islamic-era Oghuz epics. As he states: "Certainly, the epic (and particularly the ancient
Turkic epic) is not merely a narrative or a tale; it is a monumental reservoir of mythic content that, under
the influence of a dominant ethno-national idea, conveys a variety of plots and motifs while fully
reflecting the core and subtle nuances of a nation's socio-aesthetic worldview. It cannot be restored in
its entirety; it can only be imagined based on existing sources, and such imagination requires an organic
unity of ideological-aesthetic, poetic-technological, and other components" (Koroglu, 1999).

The religious—heroic epics created by the Oghuz Turks in the regions of the Caucasus, Azerbaijan, and
Anatolia were initially transmitted orally among the people as popular tales and legends. Over time,
these narratives were collected and written down. Among the prominent examples of this epic tradition
are Battal Gazi, Danismend Gazi, Saltuk Gazi, Khavarnama, Abu Muslimnama, Hamzanama,
Khaybarnama, Museyyibnama, and others.

It is also worth noting that the Oghuz Turks followed a distinct historical path of development and that
their language exhibits unique lexical and grammatical features. As Professor Farhad Zeynalov states:
"The Oghuz possess an ancient history and have undergone a complex path of development. The name
'Oghuz' is already attested in the Old Turkic epic of the Goktiirks. Almost all researchers who study the
Oghuz refer to their ancient, medieval, and modern phases of history" (Qarasarli, 2021).
Today, the contemporary Oghuz peoples include the Turks, Azerbaijanis, Turkmens, and Gagauz.

It has been noted that many Balkan Turks also speak a variant of Oghuz Turkic. The languages of the
aforementioned contemporary peoples are considered the modern continuation of the Old Oghuz tongue.
In particular, the majority of the population residing in Eastern Anatolia, in eastern regions of present-
day Turkey, speaks Azerbaijani Turkic [Tohmasib, 1972]. The strong influence of Azerbaijani Turkic
in the aforementioned religious-heroic epics further confirms that these works are the joint creative
product of the Oghuz peoples — namely the Turks and Azerbaijanis — who lived in these regions.

Composed and recorded in the same geographical zone, The Book of Dede Qorqud — like The Epic of
Battal Gazi, The Epic of Danishmend Gazi, Saltuknama, and similar works — is a collective cultural
product of the Oghuz. The events' settings, the core themes, the depiction of Islamic-Christian
confrontations, and the linguistic features all demonstrate the closeness of Dede Qorqud to the
aforementioned heroic-religious epics.

From a comparative perspective, the epics of Battal Gazi, Danishmend Gazi, and the Book of
Dede Qorqud form a coherent epic cycle rather than isolated narratives. As Faruk Siimer and
Osman Turan underline, these works collectively articulate the ideological foundations of the
Turkification and Islamization of Anatolia. The repetition of motifs such as ghaza, martyrdom,
divine assistance, and the transformation of conquered spaces into Islamic centers reveals a
shared epic grammar that served both religious instruction and political legitimation. (Stimer,
1999 & Turan, 2017)
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As the scholar Faruk Siimer writes: "The Dede Qorqud epics contain accounts of internal wars
and warriors among the Oghuz, struggles against non-Muslim Kipchaks, and the adventures of
various beys. After these stories were epicized, they were transcribed in verse form at the
beginning of the 14th century under the title Oghuzname. However, this version has since been
lost. The epics performed by the Oghuz with the accompaniment of the gopuz were later written
down in the second half of the 16th century, as recited by a minstrel in the Erzurum-Bayburt
region" (Tohmasib, 1972).

One important point in Siimer's statement deserves emphasis: the region in which the work was recorded
— Erzurum and Bayburt — is predominantly Azerbaijani-speaking. The scholar likely reached this
conclusion based on the text's linguistic features.

A review of the geographical locations described in the epic suggests that it was transcribed in the
Caucasus region — specifically, in Azerbaijan. Nevertheless, it should not be overlooked that the
monument also references places located in Anatolia.

It is worth noting that the first religious-heroic epic recounting the settlement of the Oghuz Turks in
Anatolia and their struggle to spread Islam is the Epic of Battal Gazi. This work, which became
widespread not only among the Anatolian Turks but also among the Turks of Azerbaijan and Central
Asia, is known under various titles such as Mendkibu Battal Gazi, Seyyid Battal Gazi, Hikayet-i Seyyid
Battal Gazi, Battalname, and Kitab-i Battal Gazi. The epic centers on a historical figure, Battal Gazi
[Hijri 122 —ca. 740 CE], who is renowned for his military campaigns during the Umayyad period against
Byzantium in the propagation of Islam.

Over time, historical facts about him were blended with legends. According to some accounts, he lived
near Malatya during the reign of the Abbasid caliph Harun al-Rashid. Although ethnically Arab, he was
later transformed in the Anatolian Turkish legend and epic into a heroic Oghuz warrior. The epic of
Battal Gazi, as preserved in the Oghuz tradition, took shape between the 11th and 13th centuries, became
highly popular among the people, and was first recorded in writing in the 13th century.

While older sources indicate that Battal was active in Kayseri, Afyon, Eskisehir, and Syria, Turkish
authors such as Evliya Celebi, Gelibolulu Mustafa Ali, and Miineccimbasi refer to his battles in the
Malatya region. He is portrayed as a fearsome figure in the Christian world, a warrior who conquered
enemy cities and fortresses through both martial prowess and intelligence. In the Turkish Battalname,
Battal Gazi is not depicted as an Arab commander, but rather as a classical Turkish alp or eren — a
spiritual warrior fighting in the name of Islam.

Battal Gazi is portrayed as a hero and military commander endowed with extraordinary strength. He
fights for his people, homeland, and faith — he is a ghazi, a warrior engaged in jihad. At the end of the
epic, he attains martyrdom. However, the tradition of Oghuz Turkic religious-heroic epics does not end
with him. The Epic of Danishmend Gazi, composed later, continues this tradition, focusing on the life
and struggles of the historical figure Danishmend Gazi and his companions. The narrative primarily
recounts their battles against the Byzantines and their efforts to spread Islam and Turkic identity in the
region.

Historically, Danishmend Gazi, of the Cepni branch of the Oghuz Turks, established the Danishmendid
dynasty in 1071. This polity ruled significant parts of Central Anatolia, including Sivas, Amasya, Tokat,
Zamanti, Elbistan, and surrounding areas. The epic covers events from the 11th to the 13th centuries,
blending real historical incidents with legends about the hero in a unique narrative style. Some scholars
consider the Epic of Danishmend Gazi a continuation of the Epic of Battal Gazi.

In later periods, the Epic of Saltuk Gazi emerged, in which the hero continues the struggle for
Islamization and Turkification, this time starting from Sinop. The events are set in central and southern
Anatolia and narrated in a fluent, vivid language. Unlike earlier religious—heroic epics, The Epic of
Saltuk Gazi contains fewer mythological elements — there are no encounters with legendary places or
battles with supernatural beings. Instead, it presents a more grounded, historically rooted narrative
structure.
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As noted, the conquest, Islamization, and Turkification of Anatolia were ideologically and spiritually
supported, which is why great attention was paid to the widespread dissemination of works about the
Oghuz rulers. It is no coincidence that after the Danishmendids were defeated by the Seljuks, the Seljuk
ruler Izz al-Din Kaykavus ordered his secretary Ibn al-Ayyash to transcribe the Danishmend Qazi Epic,
which recounts the heroic deeds of his former rival Malik Danishmend. The Saltuk Qazi Epic was copied
in the 15th century by the order of Sultan Cem, son of Mehmed the Conqueror of the Ottoman Empire.
The author Abulkhair Rumi collected various narratives about Sar1 Saltuk from different regions and
composed the Saltuk Qazi Epic in three volumes.

It should be noted that during the medieval period, numerous works shared similar themes and espoused
the same ideology. Common features can be observed in the plotlines, language, and characters of these
epics. Particularly interesting is that these works resonate with the version of the Book of Dede Korkut
(Kitabi-Ded Qorqud) transcribed in the second half of the 16th century. Although the Book of Dede
Korkut reflects some pre-Islamic beliefs, its final version is distinctly Islamic.

Dede Korkut is portrayed both as a shaman and a sorcerer, while also possessing qualities associated
with Muslim saints. The Turkish scholar Osman Turan writes about the inclusion of the Book of Dede
Korkut in the series of Islamic epics: "The Turks experienced a long period of struggle and epic tradition
to make Anatolia a homeland of Turkishness and Islam. The epics of Battal Ghazi, Danishmend Ghazi,
and Dede Korkut, along with many other menkabe (hagiographical) works, have bequeathed to history
the spirit of heroism and the ideology of jihad of that era" (Turan, 2017).

At the beginning of the epic, it is stated that Dede Korkut was a close friend of the Prophet Muhammad,
his disciple, a companion who lived for three hundred years after him, and a revered sultan among the
people of Shirvan. He was appointed as a "sheikh" by Salman al-Farsi, whom Muhammad had sent to
Demirkapi Darband (Turan, 2017).

Throughout the epic, the Oghuz people's words, desires, and wishes, their wise sayings, and even their
praises and curses clearly reflect their Muslim faith and their turning to the One God. In eight out of the
twelve chapters of the epic, the Oghuz beys fight against infidels, primarily Christians. The heroes of
the epic address God with names and titles such as "Allah is upon us," "Al-Qadir," "Al-Qahhar," "Al-
Haqq Ta'ala", "Yaradan Qadir Tanr1" (The Creator, Powerful God), "Yaradan Allah" (The Creator
Allah), "Ucalardan uca" (The Most High), "He who creates from nothing", "Allah", "King of Kings",
"Aziz" (The Mighty), "Jabbar" (The Compeller), "Sattar" (The Veiler), "Ahad" (The One), "Samed"
(The Eternal), "Ulu" (The Great), "The Most Generous of the generous" and others.

The Oghuz begin all their deeds by honoring God and, after Him, the Islamic Prophet Muhammad
Mustafa (peace be upon him) with great respect. In their prayers, they say phrases such as "May
Muhammad Mustafa forgive our sins with the water of his face." Before battles against the infidels, the
Oghuz warriors perform prayers, turn to God and the Prophet, and recite blessings (salawat).

In the epic, the Oghuz warriors fight most of their battles in the path of Allah, for the cause of religion.
They are truly ghazis and erens who wage jihad for Islam. The Oghuz, who raise their swords out of
love for Muhammad's religion, achieve victory over the infidels by the end of the epic's episodes. After
praying to Allah and the Prophet, their strength multiplies manifold. If the defeated enemy pleads for
mercy, the Oghuz heroes forgive them. This characteristic of the Oghuz is also reflected in their other
Islamic epics. When the Oghuz heroes defeat the infidels, capture their fortresses, and destroy their
churches, they build mosques in their place. The people's tradition also notes the Shi'ism of the heroes
in the Koroglu epic: "Dede Korkut and thus the entire Oghuz people are presented as followers of the
Shi'a sect. This is evidenced by the praise of Ali and his sons Husayn and Hasan" (Jirmunski, 2017).

CONCLUSION

Until recent times, researchers generally classified our epics into two main categories: heroic epics and
love epics. However, the Oghuz peoples have created several shared medieval epics that should be
regarded as religious-heroic epics. Although these works remained largely unexplored during the Soviet
era, it is now time to include these epics — alongside those of other Oghuz peoples — into the history of
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Azerbaijani literature. Epics such as Battal Gazi, Danishmend Gazi, and Khavarnama praise the Oghuz
ghazis who spread Islam and Turkic identity across Anatolia. A close study of the most famous
monument of the Oghuz Turks, Kitabi—Dede Qorqud, reveals that this work is not only a heroic epic
but also a religious-heroic epic. Its central idea, narrative structure, the individual qualities of its heroes,
language, and other features resonate with the aforementioned Islamic epics.
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OZET

Diistinceler dil araciligi ile ifade edilir, paylasilir, aktarilir. S6zciiklerin yeni anlamlar kazanmasi ve
anlatimin somuttan soyuta dogru uzanmasi siir geleneginde belirli gelismelerin sonucudur. Siirde ortaya
¢ikan iislup farklilasmasi ve konu tercihleri, Fars, Arap ve Osmanli iislubu adi altinda agiklanmaktadir.
Yunus Emre'nin siirlerinde de anlamin {stiinliiglini ve maddiyatin degersizligi ifadeleri tasavvuf
yiikiinii de tagiyarak biitiinlesmistir. Donemin Tiirkgesini en iyi sekilde kullanmis; sozciiklerle, yeni ve
farkli anlamlar olusturulmustur.

Yunus Emre {izerinde bilimsel aragtirmalar yapan bilim adamlar1 onun kendinden 6nceki sairlerin
siirlerini cokca okuyup 6ziimsedigini ifade etmektedirler. Siirlerinde genel tislup 6zelliklerinin yaninda
kendine ait 6zellikler de tasimaktadir. Eski Anadolu Tiirkg¢esinin en biiyiik temsilcilerindendir. Dilimizi
son derece giizel kullanip isleyen, gelistiren biiyiik 6nemli bir sairdir. Siirlerinde Tiirk¢e en giizel seklini
almistir. Tiirkcenin bir edebiyat ve kiiltiir dili olmasinda Yunus Emre'nin biiyiik rolii vardir. Bu dil,
Islami Tiirk medeniyetinin o devirde tasidig1 biitiin zenginligi i¢ine alan ve aksettiren milli bir dildir.
Tiirk halki Yunus Emre'de kendi dilini ve kendi i¢ diinyasini bulmaktadir. Caligmamizda Yunus
Emre'nin siirlerinden 6rnekler secilerek anlatim degerlendirmeleri yapilacaktir.

Anahtar Kelimeler: Yunus Emre, Dil felsefesi, Eski Anadolu Tiirkgesi, Tiirk siiri, Uslup

ABSTRACT

Thoughts are expressed, shared, and conveyed through language. The acquisition of new meanings by
words and the progression of expression from the concrete to the abstract are the result of certain
developments in the poetic tradition. The stylistic differences and subject preferences that emerge in
poetry are explained under the names of Persian, Arabic, and Ottoman styles. In Yunus Emre's poems,
the supremacy of meaning and the insignificance of materialism are expressed in a way that carries the
weight of Sufism.

He used the Turkish language of his time in the best possible way, creating new and different meanings
with words. Scholars who have conducted scientific research on Yunus Emre state that he read and
absorbed the poems of poets who came before him. Yunus Emre, played a major role in Turkish
becoming a language of literature and culture. This language is a national language that encompasses
and reflects all the richness of Islamic Turkish civilization at that time. The Turkish people find their
own language and their own inner world in Yunus Emre. In our study, we will select examples from
Yunus Emre's poems and evaluate their expression.

Keywords: Yunus Emre, Philosophy of language, Old Anatolian Turkish, Turkish poetry, Style
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Dil, herhangi bir zihin faaliyetinin agiga vurulmasini, bir zihinden diger zihne aktarilmasina yarayan bir
isaretler sistemidir. Dilin sagladigi soyut diisinme kuvveti insanin kendi digindaki hakikati
kavramlastirmasinda ve gevreyle iligkiler gelistirmesinde en énemli faktordiir. Dil, iiretilen felsefenin
yayilmasinda ve paylasilmasinda 6nemli bir role sahiptir. Dil, 6nemli bir iletisim aracidir. Zihinler
arasindaki etkilesim ancak dil araciligi ile miimkiin olmaktadir. Dil diisiincelerin iletilmesinin bir
aracidir. Yunus Emre’nin  siirleri siissiiz, gosteristen uzak ve olduk¢a samimidir. Yunus’un siirlerinde
Anadolu insani kendini bulmustur. Yunus Emre’ ye gore insan 6nce ait oldugu toplumun dilini bilmeli,
o dilden konusmalidir. Yunus Emre, dili en iyi kullanan yazarlardandir. Ozellikle birlik konusunu Allaha
askin coskusu icinde anlatmis ve tasavvufa canlilik getirmistir. Dili kullanirken insan felsefesi lizerinde
durmus, hayata anlam vermis ve insanin evrendeki yerini degerlendirirken de dili 6n plana ¢ikarmistir.
Siirlerde ifadeler ¢ok acik ve yalindir. Siir, kendiliginden olusan ritmik yapisiyla edebiyatta 6nemli bir
anlatim bicimi olarak yer alir. Tiirk siiri de bu konuda ¢ok zengin bir yapiya sahiptir. Yunus Emre’nin
siirleri de anlatim bakimindan dogal olarak halk diline daha uygun bir sekilde yer almistir. Caligmada
birkag1 6rneklenerek anlatimbilimin bir pargasina katki konulmak istenmistir.

Arastirma Yontemleri:

Calismanin verileri, Yakin Dogu Universitesi, Tiirk Dili ve Edebiyat1 Anabilim Dali Doktora
ogrencilerin tislupbilim dersinde Yunus Emre’den sectikleri siirler {izerinden anlatim degerlendirmeleri
yapilarak olusturulmustur.

Inceleme: Yunus’un yasadigi ylizyil Tiirk dil tarihi agisindan bir gegis asamasidir. Bir taraftan
Eski Tiirkce izleri, diger taraftan yeni yeni sekillenen Eski Anadolu Tiirkgesi izleri Yunus’un
siirlerinde yer almaktadir. Bagka bir ifadeyle bu donem sairlerinin hemen hemen hepsinde
benzer 6zellikler s6z konusudur.

Omriim beni sen aldadun
Ah nideyim 6mriim seni
Beni deprenimez kodun
Ah nideyim 6mriim seni

Beniim varum hep sen idiin
Canum i¢inde can idiin
Hem sen bana sultan idiin
Ah nideyim 6mriim seni

Kisi gerek ¢ok bile ol gerek 6giit ala

Menzile irsem diyen biliirsin hazin hazin

Bu yol yavlak uzakdur diinya ana duzakdur

Bu duzaga ugrayan komaya kilavuzun (Tatg1, 1990).

Yunus’un siirlerinde Arapga ve Fars¢a kelimeler kendi mevcut yapilarinin yanisira Tiirkgedeki yapilar
ve anlatim Ozellikleri ele alinmistir. sOyleyis Ozelligine uydurmustur. Kelimeler dini ve tasavvufi
igeriklidir (Sevgi, 2012).

Yunus Emre’ye ne gam asik meldmet bed-nam
Kiifriim imana sol dem anda degistip geldiim.

Ne Ka’be vii ne mescid ne riik{i ne siictid
Hakk’1la daim becid olur miindcatumuz.
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Bir agag ifadesi de asagidaki gibi sade bir dille anlatilir.

Altundandir direkleri
Glimiistendir yapraklari
Uzandik¢a budaklari
Biter Allah deyii deyii

Tanridan uzak Tanridan uzakkimsesiz olan insanin garipligini siir sdyleyisi haline getirmistir. Yunus'un
sOyle bir diistincesi yeterlidir.

Acep su yerde var m'ola,
Soyle garip bencileyin,
Bagri basli, gozii yash,
Soyle garip bencileyin.

Bir garip 6lmiis diyeler,
Ucg giinden sonra duyalar,
Soguk su ile yuyalar,
Soyle garip bencileyin.

Sanat kaygis1 olmaksizin sdyledigi sade, fakat giizel siirlerine donemi itibariyle benzer siirler bulmak
kolay degildir. Siirlerinde tasavvufun sdylenmesi giic fikir ve heyecanlart hemen goriiliir. Eski
donemlere ait kelimelerle , yeni ve farkli anlamlar olusturulmasinin yolu bu sekilde ¢izilmistir. Siirlerde
anlatim pekistirilmis ve edebi gelenekten ciddi bir sekilde yararlanmistir. Felsefi anlatima ¢ok yakin bir
bigim segmesi sebebiyle, dili felsefi bir 6ge olarak kullanmis ve kelimelerdeki akiciligi her konuda
yazdiklarma yumusak bir yorum getirmis hatta isldm dinine sevgi dolu bir yorum getirerek insan
sevgisinin yayilmasina, dayanismaya ve dinin igten sevilmesine katkida bulunmustur. Ayni dil
felsefesine 6zgii bir anlatim bigim ile karsilastirmaya, bunlarin bir kuram halinde giiglii ve zayif
yonlerinin tespit edilmesi ve daha ideal bir anlam kuram1 uygulamaya caligmistir (Kemal, 2004)| .

Yunus Emre'nin siirleri insanin duygu, cosku, 6zlem ve hayallerini kendine 6zgii bir dille ifade eder.
Dili daha canli, daha giizel ve daha etkili hale getirerek ona bir kimlik kazandirir. Konusma dilindeki
sozciikleri 6zenle seger. Onlara yepyeni anlamlar kazandirir. Kullanilan dile yeni degerler ve anlamlar
kazandirir. Benzetmelere, degismecelere (mecaz) yer verir. Somut varliklari soyutlastirir, soyutlari da
somutlastirir. Boylece duygu ve diisiincelerine bir anlam derinligi kazandirir. Anlatimi tekdiizelikten
kurtarir.

Askin aldi1 benden beni
Bana seni gerek seni
Ben yanarim diin # giinii
Bana seni gerek seni

Ne varliga sevinirim
Ne yokluga yerinirim
Askin ile avunurum
Bana seni gerek seni

Askin agiklar oldurur
Ask denizine daldirir
Tecelli ile doldurur

Bana seni gerek seni

Askin sarabindan icem
Mecnun olup daga diisem
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Sensin diinii giin endisem
Bana seni gerek seni

Sufilere sohbet gerek
Ahilere ahret gerek
Mecnunlara Leyla gerek
Bana seni gerek seni

Oliim kavramin anlatir. Kavramlastirirken sozlerinin giiciinii arttirmak igin bir takim imgelerden, edebi
sanatlardan yararlanir. Bu nedenle giinliik hayatta kullandigimiz s6zciiklere daha farkli anlamlar yiikler.
Bazen somut olan sdzciikleri soyutlastirir, bazen de soyut olanlar1 somutlastirirlar. Béylece bizim duygu
ve hayal diinyamiz1 zenginlestirirler. (Eytiboglu, 1971)

Yalanci diinyaya konup gocenler
Ne sdylerler ne bir haber verirler
Uzerinde tiirlii otlar bitenler

Ne sdylerler ne bir haber verirler

Kiminin baginda biter agaglar
Kiminin baginda sararir otlar
Kimi masum kimi giizel yigitler
Ne sdylerler ne bir haber verirler

Topraga gark olmus nazik tenleri
Soylemeden kalmuis tatli dilleri
Gelin duadan unutman bunlari
Ne sdylerler ne bir haber verirler

Yunus derki gor taktirin igleri
Dokiilmiistiir kirpikleri kaglart
Baglar1 ucunda hece taglari

Ne sdylerler ne bir haber verirler

Sair, duygu diisiince ve hayallerini ciimlelerle anlatir. Giinliik konugma dili ile siir dilini i¢ice sokmaya
calisir. Sair giinliik dildeki sozciikleri 6zenle seger, onlara yepyeni anlamlar kazandirir. Olaylari,
nesneleri bizden farkli bicimde algilar. Onlar1 anlatirken hayallerden, imgelerden ve izlenimlerden
yararlanir. Sozciikleri kullanirken siirin bi¢im, uyak, dlgii, ahenk, vurgu ve tonlama gibi 6zellikleri
yaninda birtakim benzetmelerden, mecazlardan yararlanir. Somut varliklar1 soyutlastirir, soyutlar1 da
somutlastirarak, duygu ve diislincelerine bir anlam derinligi katar. Siirlerinde soziin giiclinii arttirmak
amaciyla bir takim séz sanatlarina bagvurulur. S6z sanatlari siirde anlama bir derinlik ve duygulara
incelik katar. (Dogan, 2013)

Daglar ile taslar ile
Cagirayim Mevlam seni
Seherlerde kuslar ile
Cagirayim Mevlam seni

Sular dibinde mahiyle
Sahralarda aht ile
Abdal olup yah ile
Cagirayim Mevlam seni
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Gok yiiziinde s ile
Tar daginda Musa ile
Elimdeki asé ile
Cagirayim Mevlam seni

Derdi 6kiis Eyyub ile
Gozii yash Ya’kab ile

Ol Muhammed mahbib ile
Cagirayim Mevlam seni

Yunus Emre'nin neredeyse biitiin yasamini icine koydugu ve bir gizellik icinde {irettigi
siirleri vardir. Bu nedenle de en ¢ok okunan sairler arasinda olmustur.

Isitin ey yarenler,
Kiymetli nesnedir agk.
Degmelere bitinmez,
Hiirmetli nesnedir ask.

Hem cefadir hem safa
Hamza'y1 att1 Kaf'a.
Ask iledir Mustafa,
Devletli nesnedir ask.

Daga diiser kiil eyler,
Goniillere yol eyler,
Sultanlar kul eyler,
Hikmetli nesnedir ask.

Kime kim vurdu ok?
Gussa ile kaygu yok.
Feryad ile dh1 ¢ok,

Firkatli nesnedir agk.

Sair, hayat1 ve diinyay1 soyut ve somut yonleriyle ifade eden dogal dile ait kelime, kavram ve deyisleri
kullanarak insan duygusu, diisiincesi ve hayalinin sinirsizligi; evrenin zenginligi ve belirsizligi farkl
diisiince, duygu ve hayallerin, yeni olay ve durumlarin zihinde olusturdugu goriintii ve tasarimlarin
mecazlar ve s0z sanatlariyla siirde ifade edilmesi imgeleri dogurmustur.

Yusufu kaybettim Kenan ilinde
Yusuf bulunur, Kenan bulunmaz
Bu akli fikr ile Leyla bulunmaz
Bu ne yaredir ki ¢are bulunmaz

Askin pazarinda canlar satilir

Satarim canimi alan bulunmaz
Yunus 61dii deyu selan verirler
Olen beden imis, asiklar 6lmez

Siirde de hakikati aramak ve sezmek son derece 6nemlidir. Biitiin sdzciikler siir olmak i¢in, dnce sairin
yiliregine girmelidirler. Ve sairin verdigi biitiinliige dogru yol almalidir. Yunus Emre'de biitiiniin
hizmetinde olmak iizere ve sadece o siire 6zgii olmak ilizere yepyeni anlamlar bulunmaktadir. (Kaya,
2009)
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Canim kurban olsun senin yoluna,
Adr giizel, kendi giizel Muhammed,
Sefaat eyle bu kemter kuluna,

Adi giizel, kendi giizel Muhammed

Mii'min olanlarin ¢oktur cefési,
Ahirette olur zevk-u sefési,

On sekiz bin alemin Mustafa's1,
Adi giizel, kendi giizel Muhammed

Yedi kat gokleri seyran eyleyen,
Kirstniin iistiinde cevlan eyleyen.
Mi'racda iimmetin Hak’dan dileyen,
Adi giizel, kendi giizel Muhammed

Ol ¢ariyar anin gokler yaridir,

Ani seven glinahlardan beridir,

On sekiz bin alemin serveridir,

Adi giizel, kendi giizel Muhammed

Siirin biitlinii ise, pargalarin disinda; onu olusturan sézciiklerin toplami degil; onlardan olugsan ama
onlar1 epeyce asan, ilahi bir nitelige sahip olursa sairin hayata bakisi ve durusunu da daha igten anlatir
(Bakircioglu, 1981)

Daga diiser kiil eyler,
Goniillere yol eyler,
Sultanlar kul eyler,
Hikmetli nesnedir ask.

Kime kim vurdu ok?
Gussa ile kaygu yok.
Feryad ile dh1 ¢ok,

Firkatli nesnedir agk.

Denizleri kaynatir,
Mevce gelir oynatir.
Kayalar1 soyletir,
Kuvvetli nesnedir ask.

Akillar sasirir,
Deryalara diisiiriir.
Nice ciger pigirir,
Key odlu nesnedir agk

Siirin konusma dilinin tizerinde bir yapisi oldugu herkesge bilinir. Siir dili bir gizli anlatim bigimi ve
gizli dil olarak da adlandirilir. Yunus Emre'nin her dizesi bize bu anlatim1 hissettirir.

Zinhar goniil evinde tutma yavuz endise,
Beriki ¢ilin kuyu kazan akibet kendi diise.

Kendiye yaramazi, berikiye sanan ol,
Ad1 Miisliiman onun, kendi benzer kesise.
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Komadigin nesneyi suluban gotiirmegil,
Komadigin gotiirmek diistire yatli ise.

Yarin hak didarim gérmeyiser ii¢ kisi,
Bir dekgi, bir kovucu, biri gammazdir bese,

Yunus’tan bir nasihat, tutan yavuz olmaya,
Bil ki, eyi s0z ile her bir is gelir basa.

Yiirege indirilmeden yapilan ifadeler zaten bilim ve diisiince adamlarinin isidir. Yunus Emre de ayn
sekilde kelimeleri hayatimiza gegirir. Siirin biitiinii ise, pargalarin diginda; onu olusturan soézciiklerin
toplam1 degil; onlardan olusan ama onlar1 epeyce asan, ilahi bir nitelige sahip olan ve sairin hayata
bakisini ve durusunu da iceren ve de vermeye calistig1 yonii de gostermeye calisan bir biitlindiir. Bu
biitiinliik ¢ok 6zel bir durumdur ve onu olusturan sdzciikler bu biitiiniin bir anlamlandirmasi olmaksizin
higbirseydirler. Ancak, o biitiiniin verecegi gorevi yaptiklari oranda 6nem kazanir ve varolurlar.

Su g6z ki seni gordii,
O neye nazar etsin?

Su can ki seni duydu,
Tende ne karar etsin?

Askina diisen asik,
Derdine yanar diin giin,
Vaslindir ona derman
Hekim ne timar etsin?

Askin ezeli Hacem,
Yoklukta komus varin.
Bu remzi duyan asik,
Yoklugu sikar etsin.

Sen bir gani sultansin,
Canlar i¢inde cansin.
Vasfin kaleme gelmez,
Dil kanda siimar etsin.

Gergek saha kul olan,
Gonliinii sana veren,

Seni kendinde bulan,
Kanceru sefer etsin.

Bu ¢esniyi tadana,
Kim ne vereler kana.
Derdine diisen cana,
Hekim ne timar etsin.

Gunliik dilden ve diiz yazidan farkli olarak siir dilinin en énemli 6zelliklerden biri s6z sanatlarini en
yogun bi¢cimde igermesidir. Bagdastirma, somutlagtirma, yineleme, ¢agrisim, eksiltili anlatim, kosutluk,
karsitlik gibi siir dilinde sik rastlanan pek ¢ok 6zelligin kavram ilgkileri igerisinde Yunus Emre'nin
siirleri en can alic1 noktalariyla gérmek miimkiindiir (Kaplan, 2018)

Gel ey kardes, Hakk1 bulayim dersen,
Bir kamil miirside varmasan olmaz,
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Resul’iin cemalini goreyim dersen,
Bir kamil murside varmasan olmaz.

Niceler gittiler miirsid arayi,
Arayanlar buldu derde devayi,

Bin kez okur isen aktan karay1,

Bir kamil mirside varmasan olmaz.

Gel simdi kardesler gidelim bile,
Nice agiklarin bagrim dele,

Cebrail delildir, Ahmed’e bile,

Bir kamil miirside varmazsan olmaz.

Kadilar, mollalar ciimle geldiler,
Kitaplarin hep bir yere koydular.
Sen bu ilmi kimden aldin dediler.
Bir kamil miirside varmazsan olmaz

BULGULAR

Yunus Emre’nin siirlerinde en dikkat cekici anlatim o6zelligi sade Tiirkgedir. Arapca ve Farsca
kelimelerin yayginlastigi bir donemde, halkin konustugu dili tercih etmesi, onun siirlerini genis kitlelere
ulastirmustir. Uslubu samimi, icten ve dogrudandir. Sair, siislii anlatimdan kaginmis; anlasilmay1 esas
alan bir sOyleyis benimsemistir. Yunus Emre’nin anlatim giiclinii artiran 6nemli unsurlardan biri de
sembollerdir. Siirlerinde ask, yol, deniz, dert ve goniil gibi kavramlar sembolik anlamlar tasimistir. Tlahi
ask, cogu zaman beseri agkla iligkilendirilerek anlatilir. Bu mecazli anlatim, okuyucunun siiri farkl
anlam katmanlariyla degerlendirmesine imkén tanir. Boylece anlatim hem somut hem de soyut boyutlar
kazanir.

SONUC

Yunus Emre’nin siirlerinde insan zihninin soyutlamalar yoluyla kavramlar olusturma yetenegine sahip
oldugunu bu kavramlardan Onermeler olusturarak anlatmak istediklerini ifade etmeye galistigini
ispatlamistir. Bu bakimdan &zellikle siir dili kolaylikla diger insanlarla paylasilir, onlara aktarilir.
Yunus Emre'de sozciiklere sozlikk anlamlarinin disinda yeni anlamlar katilmis, onlari dilin genel
kurallar1 igindeki climle yapilarindan g¢ikararak farkli s6z dizimleri olusturulmustur. Yunus Emre
siirlerinde sik sik okuyucuya ya da dogrudan kendine seslenir. Bu durum, anlatimi canli ve etkileyici
kilar. Emir kipleri ve soru ciimleleriyle kurulan ifadeler, siirlerde bir diyalog havasi olusturur. Bu
yontem, anlatimin dgretici yoniinii gliglendirir Yunus Emre’nin siirlerinde anlatim yalnizca estetik bir
amag tasimaz; ayni zamanda dgreticidir. Insan sevgisi, hosgorii, algakgoniilliiliikk ve Allah’a baglilik gibi
evrensel degerler, sade ve etkili bir anlatimla sunulur. Bu evrensellik, onun siirlerinin farkli donemlerde
ve kiiltiirlerde anlasilabilmesini saglamigtir. Yunus Emre'nin siirlerinin  sagladigi soyut diisiinme
kuvveti insanin kendi disindaki hakikati kavramlastirmasinda ve c¢evreyle iliskiler gelistirmesinde en
onemli faktor olmustur. Tirk siir dilinin olugmasinda biiyiik rol oynamaistir.
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