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			Mekke’nin Fethi

			Gülgûn UYAR1

			GİRİŞ

			“Sen ne hoş beldesin. Seni ne kadar seviyorum! Eğer kavmim beni buradan çıkmaya mecbur etmeseydi, senden başka bir yerde ikâmet etmezdim.”2

			Bu sözler, Mekke’den Medîne’ye hicret yolculuğuna çıkan Resûl-i Ekrem sallallâhu aleyhi ve âlihî ve sellem Efendimiz’in fem-i muhsinlerinden Mekke’ye hitâben serdolunmuştu. Mekke’den zorla çıkarılacağı daha nübüvvetinin ilk günlerinde Varaka b. Nevfel tarafından kendisine haber verilmişti.3 O gece (26 Safer/9 Eylül 622 Perşembe) ana vatanından mecburiyet tahtında ayrılışından duyduğu üzüntüyü dile getirirken bir mânâda mübârek nazarları doğduğu topraklarda kalmıştı. Artık dâimî ikâmet yeri olarak benimseyeceği Medîne İslâm’ın hürce yaşanacağı Son Nebî’nin şehri olarak şekillenecekti. Mekke’ye tekrar avdetleri ise ancak bir Fetih olarak adlandırılabilirdi. 

			Asr-ı Saâdet’te on sene süren Medîne dönemi Mekkeli müşriklerle karşılıklı meydana gelen mücadelenin safhalarına sahne oluşturmuştur. Bedir (17 Ramazân 2/14 Mart 624 Cuma), Uhud (7 Şevvâl 3/23 Mart 625 Cumartesi) ve Hendek (7 Şevvâl-1 Zilkâde 5/1-24 Mart 627) gazvelerinde bu mücadele Medîne önlerinde ve civârında kıyasıya devam etmiş ve nihayetinde Resûlullâh’ın belirlediği istikâmet ve müslümanların dirâyetli duruşları Kureyş’in gittikçe güç kaybına uğraması neticesini de beraberinde getirmiştir. Kureyş ve onun ahzâbı Hendek günü zuhûr eden fırtınanın ve görünmeyen orduların önünde4 savrulup arkalarına bakmadan Medîne savunma hattındaki siperlerini terkettiklerinde Resûl-i Zî-şân aleyhi’s-salâtü ve’s-selâm “Artık biz müşriklerle harb edeceğiz; onlar bize karşı savaşamayacaklar”5 buyurmuş ve bir mânâda müslümanların hedefini Mekke olarak ilân etmiştir.

			Hz. İbrâhîm tarafından tevhîdin merkezi ve ibâdetin kıblesi kılınan Beyt-i Atîk’i6 azîm bir zulüm olan şirkten7 arındırmak ve Mescid-i Harâm’ı neces müşriklerden8 temizlemek üzere artık Resûl-i Ekrem ve müslümanlar ile Mekke arasındaki engeller bir bir aşılmış bulunuyordu. Resûlullâh’ın Mekke’ye kutlu yürüyüşü ise bir ulu rüyâ ile başlamış oldu. Hicretin 6. yılına gelindiğinde Zilkâde ayının ilk günlerinde (Mart 628) Resûl-i Zî-şân, gördüğü bu rüyâ üzerine umre yapmak maksadıyla Mekke’ye gitme niyetinde olduğunu ashâbına açıklamıştı. Fetih sûresinin 27. âyet-i kerîmesinde Resûlullâh’ın gördüğü rüyâya şu şekilde işaret edilmektedir:

			“Andolsun, Allah, Resûlünün rüyâsını doğru çıkardı. Allah dilerse, siz güven içinde başlarınızı kazıtmış veya saçlarınızı kısaltmış olarak, korkmadan Mescid-i Harâm’a gireceksiniz. Allah, sizin bilmediğinizi bildi ve size bundan başka yakın bir fetih daha verdi.”9

			Böylece Mekke’ye doğru başlatılan bu kutlu yürüyüş fethin de muştusu olmuştu. Bilindiği şekliyle; Mekke’nin fethi bir sürecin neticesidir. Bu süreç Cebrâil aleyhi’s-selâmın getirdiği müjde üzerine fetih kelimesinin ilk kez Resûlullâh Efendimiz tarafından Hudeybiye günü tebliğ edilmesi ile başlamıştır.

			A. FETİH YÜRÜYÜŞÜ

			Resûlullâh Efendimiz’in çağrısı üzerine ashâb-ı güzîn sevinç içerisinde umre yapma niyetiyle Zilkâde ayının başında Pazartesi günü bin beş yüz kişilik bir kâfile hâlinde yola çıktılar. Üzerlerinde sadece yol emniyetini temîn etmek maksadıyla hafif silahlar bulunuyordu. Yanlarına kurbanlık yetmiş deve almışlardı. Ümmü Seleme vâlidemiz de Resûl-i Ekrem Efendimiz’e refâkat etmekteydi. Medîneliler’in mîkat mahalli olan Zü’l-Huleyfe’de ihrâma girildi ve telbiyeler okunup develere nişanlar vuruldu. Ancak Mekke’ye yaklaşık 100 km. mesafede bulunan Usfân’a geldiklerinde, Mekkeliler’in kendilerini şehre sokmamak için tedbir aldıklarını öğrendiler. İlerleyişlerini sürdürürken Kasvâ’nın çökmesi ve bir daha hareket etmemesi üzerine Mekke’nin batısında Cidde yolu üzerinde bulunan Hudeybiye’de konaklamış oldular. Resûlullâh “Kasvâ’yı Fil’i Mekke’ye girmekten alıkoyan durdurdu” buyurarak “Allah’a yemîn ederim ki; Allah’ın haremini tâzîme dâir bana ne önerirlerse kabûl ederim” sözleriyle de Hudeybiye’de durmak suretiyle Mekkeliler’le savaş niyetinde olmadıklarını açıklamıştı.

			Resûl-i Ekrem sadece Kâbe’yi ziyâret etmek ve umre yapmak yönündeki isteklerini beyan etmek üzere Mekke’ye elçi göndermesine ve Kureyş tarafından gelen elçilere de durumu izah etmesine rağmen görüşmelerden olumlu bir sonuç almak mümkün olmadı. Hatta Resûllullâh’ın elçisi Hz. Osmân Mekke’de alıkonuldu. Bu gelişmeler neticesinde ve bilhassa Hz. Osmân’ın öldürüldüğüne dâir bir şâyianın yayılması üzerine “Artık muharebe yapmadan dönmeyiz” buyuran Resûlullâh aleyhi’s-salâtü ve’s-selâm Semüre ağacının altında “ölünceye kadar sâbit ber-kadem olup aslâ kaçmayacaklarına” dâir ashâb-ı kirâmdan bey’at aldı. Artık; Fetih sûresinde, 18. âyette işaret edilen bu bey’at Rıdvân Bey’ati, bu bey’ate iştirak etmiş bulunan ashâb-ı güzîn de Ashâbü’s-şecere olarak anılacaktır:

			“Şüphesiz Allah, ağaç altında sana bey’at ederlerken inananlardan râzî olmuştur. Gönüllerinde olanı bilmiş, onlara huzur, güven duygusu vermiş ve onlara yakın bir fetih nasip etmiştir.”10

			Böylece Mekkeli müşrikler, inkârcı olduklarını bir daha ispat ederek müslümanları Mescid-i Harâm’ı ziyâretten ve ibadet maksadıyla adanan kurbanlıkları yerlerine ulaşmaktan alıkoyma cür’eti göstermişlerdir. Resûllullâh ise; Mekke’deki mü’min erkeklere ve kadınlara zarar verebileceklerini hesap ederek Mekke’ye yürümekten sakınmış ve Allah’ın rahmetine ilticâ etmiştir.11 Müşriklerin kalplerinde Câhiliye taassubu yerleşik hâle gelmişken Allah, Peygamberine ve inananların üzerine sekînesini indirmiş ve onların takvâ sözü üzerine olmalarını sağlamıştır.12 Nebîlerinin etrafında kenetlenen müslümanların bu kararlı tutumları ise Mekkeliler’in gözünü korkutacak şekilde derin bir tesir oluşturmuş ve bir sulh anlaşması yapmak üzere kendilerini Resûl-i Ekrem’in huzurunda bulmuşlardır.

			Mekkeliler’i temsilen gelen heyet içerisinde Süheyl b. Amr (ö. 18/639), Mikrez b. Hafs ve Huveytıb b. Abdüluzzâ (54/674 [?]) bulunuyordu. Hudeybiye anlaşması olarak anılacak bu sulhun şartları şöyle belirlendi: 1. İki taraf on yıl süreyle birbirleriyle savaşmayacaklar. 2. Hz. Osmân iâde edilecek. 3. Bir Medîneli Mekke’ye ilticâ ederse geri verilmeyecek; ancak velîsinin izni olmadan Medîne’ye ilticâ eden Mekkeli iâde edilecek. 4. Müslümanlar bu sene Mekke’ye girmeden geri dönecekler ve gelecek yıl umre maksadıyla gelip şehirde üç gün süreyle kalabilecekler. 5. Diğer Arap kabîleleri, taraflardan istedikleri ile ittifak yapabilecekler. 6. Bu şartlara taraflarla müttefik olan diğer kabîleler de uyacaklar.

			Hudeybiye anlaşması ile Mekkeliler’in saldırganlığının önüne geçilmiş olup İslâmiyet’i yaymak için müslümanların bölgede daha rahat hareket etmelerinin önü açılmış oldu. Ayrıca gelecek sene umre için Mekke ziyâret edilebilecekti. Ancak Hz. Peygamber Mekke ile aralarındaki saldırmazlık anlaşması yapıldığı sırada, gönlü râzı olmamakla birlikte Kureyşliler’in ısrarı üzerine bazı maddeleri kabûl etmek zorunda kalmıştı. Bunlardan birincisi niyet ettikleri umre ibadetlerini edâ etmeden geri dönmek mecburiyetinde olmalarıydı. Bu kadar yakına gelmişken Kâbe’nin ziyâret edilemeyecek olmasını ashâb-ı kirâm içlerine sindirememişlerdi. Diğer madde ise müslüman olan ve fakat velîsinin izni olmadan Medîne’ye hicret ve ilticâ eden Kureyşliler’in iâdesi şartı idi. Tam o sırada; müslüman olduğu için Mekke’de hapis tutulan Süheyl b. Amr’ın oğlu Ebû Cendel (18/639 [?]), kaçıp gelmiş ve Fahr-i Kâinât Efendimiz’e sığınmıştı. Resûlullâh, ne kadar ricâda bulunsa da müşrikler anlaşma gereği Ebû Cendel’in iâdesi hususunda direttiler ve Ebû Cendel geri gönderildi. Bu iâde müslümanlar arasında huzursuzluğa sebep olmuştu.

			Şurası bir gerçek ki; Resûl-i Ekrem umum maslahatı gözeterek bu maddeleri kabûl etti. O gün orada bulunan sahâbîler, başta Hz. Ömer olmak üzere Hudeybiye anlaşmasının ilgili maddelerinin kabûlüne, Süheyl b. Amr’ın oğlu Ebû Cendel’in iâdesine, Kâbe’yi ziyâret edip umre yapmadan oldukları yerde kurbanlarını keserek ihramdan çıkmalarına hemen hüsn-i kabûl gösteremediler. Resûlullâh Efendimiz dönüş yolunda nâzil olan âyetlerle bu adımı feth-i mübînin ilk adımı olarak bildirdiğinde ve müslümanlara yakın bir fethi müjdelediğinde ise yaptıkları bu anlaşma ile fetih arasında bir bağ kuramadılar. Ancak Resûl-i Ekrem Hazretleri, büyük fethe giden yolda taşların yavaş yavaş döşendiğine işaret etmişti. Önce umre ziyâretine niyet, sonra Rıdvân Bey’ati, ardından Hudeybiye anlaşması ve ardından yaklaşık yirmi aylık zaman diliminde meydana gelen olaylar (Mekke’den kaçıp Medîne’ye ilticâ eden ve fakat anlaşma gereği Resûl-i Ekrem tarafından Kureyş’e iâde edilen Ebû Basîr Utbe b. Esîd b. Câriye es-Sekafî’nin (ö. 6/628) kendisini Mekke’ye götüren görevlilerin elinden kaçıp Mekke ile Şam arasında Îs adlı mevkie yerleşerek Kureyş kervanlarına geçit vermemesi üzerine Kureyşli müşriklerin müslüman olanların geri iâdesi maddesini kendiliklerinden iptal etmeleri, Hayber’in fethi ile yahudi tehlikesinin Arap yarımadasında tamamen sonlandırılması, çevre devletlere ve emirliklere İslâmiyet’e dâvet mektupları gönderilmesi, ertesi yıl umre ziyâretinin edâ edilmesi, Bizans’a karşı koyulan Mûte Gazvesi’nde artık müslümanların bölgede önemli bir güç hâline geldiklerinin gösterilmesi) Mekke’yi Allah Resûlü’nün fethine adım adım açmıştı. Mekkeli müşrikler başlarını önlerine eğmiş vaziyette artık savunmasızlardı. Elleri ve kolları bağlanmış bir hâlde başlarını geleceği beklemekten başka yapabilecekleri herhangi bir şey kalmamıştı. Fetih artık mübîn olmuş, apaçık bir şekilde yüzünü göstermişti. Fetih artık başlamış, fâtihlerin yola çıkma zamanı erişmişti.

			B. HUDEYBİYE ANLAŞMASI BOZULUYOR

			Medîne döneminin 8. senesinde meydana gelen Mûte Savaşı’ndan sonra Cemâziyelâhir ve Receb ayları geçmişti.13 Hudeybiye anlaşmasının önemli maddelerinden birisi olan “kabîlelerin diledikleri tarafla ittifak yapabilecekleri” şartı gereği Huzâa kabîlesi Hz. Peygamber’le ve Bekr kabîlesi Kureyş ile müttefik olduklarını ilân ederek anlaşmaya dâhil olmuşlardı.14 Kureyş’in müttefiki Bekroğulları, müslümanların müttefiki Huzâa kabîlesine Mekke’nin aşağı tarafında Vetîr adlı su kenarında bir gece baskın düzenledi. Bu saldırının vehâmetini tırmandıran husus ise Kureyş’in Bekroğulları’na silah ve binek desteği sağlayıp ayrıca gizlice onların yanında bizzat savaşmalarıydı.15 Bekr kabîlesine destek verip bizzat saldırıya katılan Kureyşliler arasında Safvân b. Ümeyye (ö. 41/661 [?]), İkrime b. Ebî Cehil (ö. 13/634) ve Süheyl b. Amr gibi ileri gelen Mekkeliler ve köleleri16 yer almıştı. Bu çatışmada Huzâalılar Harem-i Şerîfe sığındılar.17 Bir kısmı öldürülmüştü. Böylece Hudeybiye anlaşmasının karşılıklı saldırmazlık maddesi Kureyş ile müttefik olan Bekroğulları sebebiyle bozulmuş oldu.

			Bu hâdisenin sabahında Resûl-i Ekrem: “Yâ Âişe; Benî Huzâa’nın başına bir hâdise gelmiş olsa gerek!” buyurmuştur. Hz. Âişe bu saldırının Kureyş’in ahdi bozması anlamına gelip gelmediğini sorduğunda da “Evet, bunda Allah’ın açığa çıkaracağı nice hikmetler vardır” şeklinde cevâp vermiş ve bu durumun hayır mı yoksa şer mi olduğunu öğrenmek isteyen Hz. Âişe’ye hayır olduğunu bildirmiştir.18

			Bu saldırının üç gün sonrasında, aslen Huzâalı şâir bir sahâbî olan Amr b. Sâlim kırk kişilik bir heyetle Medîne’ye gelerek Mescid’de ashâbıyla oturan Resûlullâh’a durumu uzun bir şiir inşâd ederek haber verdi.19

			Resûl-i Ekrem Amr’ın sözlerini dinledikten sonra yaşananlar hakkında bilgi sahibi olmuş ve “Ey Amr b. Sâlim, sana yardım edilecektir” buyurmuştur. Hz. Peygamber o esnada gökyüzünde beliren bulutu da “Muhakkak ki bu bulut Kâ’boğulları’nın zaferini göstermektedir” şeklinde te’vîl etmiştir.

			Amr b. Sâlim’in ardından Huzâa kabîlesinin reisi Büdeyl b. Verkâ (ö. 11/632 [?]), Huzâalı bir toplulukla Resûl-i Ekrem’in huzuruna gelerek gelişmeler hakkında bilgi verdiler. Mekke’deki bu saldırı Hudeybiye anlaşmasının ilgili maddesinin açıkça ihlâli anlamına geliyordu. Huzâalılar’ın verdikleri haber üzerine Hz. Peygamber, Kureyş’in bu açık ihlâli kendi adlarına telâfî etmek için Medîne’ye geleceği konusundaki öngörüsünü “Bana öyle geliyor ki; Ebû Süfyân korkusundan dolayı anlaşmasını yenilemeye gelecek ve anlaşma müddetini uzatmak isteyecektir” şeklindeki sözleriyle ifade etmiştir.20

			Gerçekten Kureyşliler verdikleri sözü bozduklarından dolayı telaşa düşmüşlerdi. Hatta Kureyş’in Mahzûm koluna mensup Hâris b. Hişâm (18/639 [?]) ve Abdullah b. Ebî Rebîa (35/656), Huzâalılar’a hücum eden Kureyş reislerine: “Sizin bu hareketiniz Muhammed ile aramızda bulunan anlaşmayı bozmak demektir” diyerek sitem ettiler.

			Kureyş’in mevcut yöneticisi Ebû Süfyân el-Ümevî (31/651-2) ise bu saldırıdan habersizdi ve yaşanan gelişmeler sebebiyle anlaşmanın ilgili şartının ihlâl edilmiş olduğunu müdrikti. Kendi aleyhlerinde verilecek hükmü beklemeye başlamıştı. Karısı Hind’in de rüyasında Mekke’de Hacûn’dan Handeme’ye kadar kan aktığını görmesi üzerine “Keşke Muhammed ile sulhu yenileme imkânı olsaydı” şeklindeki sözleriyle endişesini dile getirmişti.

			Ebû Süfyân anlaşmayı yenilemek için Resûlullâh sallallâhu aleyhi ve âlihî ve sellemle görüşmek üzere yola çıktığında Medîne’den dönmekte olan Büdeyl b. Verkâ ile Usfân’da karşılaştı. Büdeyl nereden geldiğini saklasa da Ebû Süfyân Medîne’den geldiğini anladı ve Huzâalılar’ın, Bekroğulları’nın Kureyş ile iş birliği yaparak anlaşmanın ilgili maddesini ihlâl ettiklerini Resûlullâh’a haber verdiklerinden emîn oldu.21

			Hudeybiye anlaşmasını tekrar ıslâh etmek için Medîne’de girişimde bulunan Ebû Süfyân Hz. Peygamber ile doğrudan görüşmeye cesaret edememiş ve kendisine aracı olacak hatırı sayılır kimselere müracaatta bulunmak istemişti. Bu sebeple Medîne’ye geldiğinde ilk olarak Hz. Peygamber’in eşi olan kızı Ümmü Habîbe vâlidemizin hâne-i saâdetine uğradı. Ancak burada ummadığı bir muâmele ile karşılaşmış ve odadaki minderin üzerine oturacak olduğunda Ümmü Habîbe vâlidemiz minderi dürüp kaldırmıştır. Ebû Süfyân hayretle “Yoksa bu minderi babana lâyık görmedin mi?” diye sitemde bulunduğunda ise kızı Hz. Ümmü Habîbe o minderin Resûlullâh’a ait olduğunu söyleyip babasının necis bir müşrik olduğu için o mindere oturmasını istemediğini söylemiştir. Bu cevap karşısında beklediği hüsn-i kabûlü bulamadığını anlayan Ebû Süfyân “Vallâhi kızım benden sonra sana şer isabet etmiş” deyip kızının evinden ayrılmıştır.22

			Ebû Süfyân Resûlullâh’ın huzuruna çıkıp ona içinde bulundukları durumu izah etmeye çalışsa da herhangi bir cevap alamadığı bilgisi de nakledilmiştir. Ebû Süfyân’ın kendisine aracı olmaları için baş vurduğu sahâbe arasında Hz. Ebû Bekir ve Hz. Ömer de bulunuyordu. Hz. Ebû Bekir onun teklifi karşısında “Ben hiçbir şey yapmam” derken Hz. Ömer sert bir şekilde talebini geri çevirmiş ve şöyle demiştir: “Resûlullâh’a karşı size mi şefaat edeceğim? Allah’a yemîn ederim; sadece bir toz zerresine erişecek olsam (ya da: sadece bir karınca bulsam) bile onunla size karşı savaşırım.”23

			Bu kapılardan geri çevrilen Ebû Süfyân son ümidi olarak Hz. Ali ve Hz. Fâtıma’nın yanlarına gitti. Henüz emeklemekte olan Hz. Hasan da oradaydı. Hz. Ali’nin akrabalık bakımından kendisine en yakın kişi olduğunu söyleyip zor durumda kaldığı için geldiğini ve Resûlullâh nezdinde kendisine şefaatçi olmasını beklediğini ifade etti. Hz. Ali ise Resûlullâh’ın karar verdiği bir konuda hiçbirisinin konuşamayacağını belirterek menfî tutumunu belli etmiş oldu. Bunun üzerine Hz. Fâtıma’ya yönelen Ebû Süfyân Hz. Hasan’ın insanların huzurunda kendisine emân vermesini sağlamasını ondan istemiş ve eğer böyle yaparsa Dehr’in sonuna kadar Araplar’ın seyyidi olacağını dile getirmiştir. Hz. Fâtıma da oğlunun henüz insanların önüne çıkıp birisini himâyesine alacak yaşta olmadığını ve ayrıca Resûlullâh’a karşı kimsenin bir başkasını himâyesine alamayacağını açıkça ona beyan etti.24 Elinden ne gelirse yapma noktasına gelen Ebû Süfyân yalvarır bir şekilde kendisine bir çıkar yol göstermesini istediğinde Ali Efendimiz, Kinâneoğulları’nın seyyidi olarak Mescid’de insanlar arasında emânını ilân etmesinin ve sonra geri dönmesinin verebileceği tek tavsiye olduğunu söylemiştir. Bunun üzerine Ebû Süfyân Medîne Mescidi’ne giderek herkesin önünde “Ey insanlar, ben iki tarafın müttefiklerine emân vermiş bulunuyorum” diyerek devesine binip Mekke’ye dönmüştü. Ebû Süfyân, neler olduğunu öğrenmek için merakla bekleyen Mekkeliler’e yaptıklarını anlatınca, Resûlullâh’ın bu emân girişimini onaylayıp onaylamadığını sormuşlar ve onun onayının bulunmadığını öğrenince de “Allah’a yemîn ederiz, Ali seninle ancak alay etmiş” diyerek onu yalnız bırakmışlardır.25 Böylece Mekke’de Ebû Süfyân’ın gücü sarsılmış oldu ve Kureyş müşrikleri artık savunmasız kaldıklarını anladılar.

			C. FETİH ORDUSU MEKKE YOLUNDA

			Anlaşmanın bozulmasından ve Ebû Süfyân’ın sulhu tekrar onarmak yolundaki teşebbüslerinin boşa çıkmasından sonra Hz. Peygamber savaşa hazırlanılmasını emretti. Ailesinden de kendisine ait hazırlıkları tamamlamalarını istedi. Lâkin bu hazırlıklar gizli tutuluyordu. Hz. Ebû Bekir, kızı Hz. Âişe’nin yanına uğradığında Resûlullâh için savaş hazırlıkları yaptığını görmüş ve hedefin neresi olduğunu sorduğunda Hz. Âişe bilmediğini söylemiştir.26 Bu hazırlığın savaş maksatlı mı olduğunu Resûl-i Ekrem’den öğrenen Hz. Ebû Bekir, istikâmetin de Mekke olduğunu anladı. Resûlullâh, ondan da bu hedefi gizli tutmasını istemişti. Gıfâr, Eslem, Süleym, Eşca’, Müzeyne ve Cüheyne kabîlelerine de Ramazân-ı Şerîf’in başında silahlarıyla Medîne’de olmaları için haber gönderildi. Söz konusu kabîleler de yavaş yavaş toplanmaya başladılar. Resûlullâh hedef şaşırtmak için Ramazân’ın başında Ebû Katâde komutasında bir seriyyeyi Necid taraflarında İdam vâdisine göndermişti (Ramazân 8 / Ocak 630). Huzâa kabîlesine de Mekke yollarını tutmalarını emretti.

			Fâhr-i Kâinât Efendimiz Mekke’yi fethetmek üzere yürütülen bu hazırlıkların Mekkeliler ve Kureyş tarafından işitilmemesi için tedbirlerini aldığı gibi “Allah’ım sen Kureyş’e casusları ve haberleri ulaştırma ki Kureyş’i yurdunda ansızın bastırabilelim” diye duâ ediyordu.27 Ancak gizlilik konusunda beklenmedik bir girişim olmuş ve Bedir ashâbından ve Hz. Peygamber’in Mısır Mukavkısı’na elçi olarak gönderdiği Hâtıb b. Ebî Beltea (ö. 30/650), kendisine hâkim olamayarak Medîne’deki savaş hazırlıklarını mektupla Kureyş’e haber vermeye kalkışmıştı. Bu mektubu Kenûd adlı Müzeyneli bir kadın veya Muttaliboğulları’nın kölesi Sâre saçlarının arasına saklayıp götürecekti. Cebrâîl aleyhi’s-selâmın ihbârı üzerine Hz. Peygamber’in peşi sıra gönderdiği Hz. Ali ve Zübeyr b. Avvâm bu kadını yakalamışlar ve mektubu ele geçirmişlerdir. Resûlullâh’ın sorguya çektiği Hâtıb b. Ebî Beltea savunmasında el’an Allah’a ve Resûlü’ne îmân eden samîmî bir mü’min olduğuna ve îmânında hiçbir değişiklik bulunmadığına dâir yemîn etti. Bu şekilde casusluk yapmasının sebebinin ise ailesinin ve çocuklarının Kureyş’in arasında bulunması olarak açıkladı; onları koruyacak bir kabîlesi olmadığı için de bu yola tevessül etmek mecburiyetinde kaldığını itiraf etti. Hz. Ömer bu sözler üzerine “Bırak beni, bunun boynunu uçurayım; çünkü münâfıklık yapmıştır” dese de Hz. Peygamber Hâtıb’ın Bedir ashâbından olduğunu hatırlatarak Allah Teâlâ’nın Bedir Savaşı’na katılmış olanlara “İstediğinizi yapınız, ben size mağfiret ettim”28 buyurduğunu hatırlatmıştır. Hâtıb b. Ebî Beltea hakkında Mümtehıne sûresinin 1-4. âyetleri nâzil olmuştur: “Ey îmân edenler, benim düşmanım ve sizin düşmanınız olan kimseleri dostlar edinmeyiniz.”29 Bunun üzerine Hz. Ömer ağlayarak kenara çekilmiştir.

			Resûlullâh 10 Ramazân Çarşamba günü (1 Ocak 630) Mekke’ye doğru yola çıktığında Medîne’de yerine Ebû Rühm Külsûm b. Husayn el-Gıfârî’yi30 ve namazları kıldırmak üzere Abdullah b. Ümmi Mektûm’u (15/636) vekil bıraktı. Ümmü Seleme vâlidemiz de beraberinde idi. Resûl-i Ekrem, Ebû Ukbe kuyusunda veya Mekke’ye yaklaşık 150 km. mesafede bulunan Kudeyd mevkiinde askerini gözden geçirdi ve sancakları bağladı.31 Muhâcirler üçyüzü atlı 700 kişiden müteşekkildi. Hz. Ali, Zübeyr b. Avvâm ve Sa’d b. Ebî Vakkâs sancaktar olarak tayin edilmişlerdi. Ensâr beşyüzü atlı 4000 kişiden oluşuyordu. Eslem kabîlesi 400, Kâ’boğulları 500, Benî Süleym 700 ilâ 1000, Müzeyne kabîlesi yüzü atlı 1000 kişi ile Mekke fetih ordusuna iştirak ettiler. Yolda da katılımlar devam etmiş ve diğer kabîlelerin katılmasıyla asker sayısı on bine, bir rivayete göre on iki bine ulaşmıştır. Müslümanlar oruçlarını Usfân ile Emec arasındaki Kudeyd’de açtılar; sefer ruhsatı dolayısıyla Mekke’ye kadar oruç tutmadılar.32

			D. SON MUHÂCİR

			Resûl-i Zî-şân Efendimiz’in Mekke’den Medîne’ye hicreti Hakk’ın bâtıldan ayırt edildiği bir yolculuk idi. Hicret bir şehrin yeni baştan İslâmlaşması, müslümanların dinlerini özgürce yaşaması demekti. Hicret sâyesinde Resûlullâh ve ashâbı İslâm’ı Arap yarımadasında yayma ve komşu devletlere tebliğ etme imkânını hayata geçirmiş oldular. Medîne döneminde hicret, müslüman olan herkese farz kılınmıştı. Sadece Bedevîler bu emirden muâf tutuldular. Onlar da hicret mükellefiyetlerini cihâd için çağırıldıklarında orduya iştirak etmekle yerine getireceklerdi. İşte tevhîdin merkezi olan Kâbe’nin tekrar aslına rücû ettirilmesi anlamını taşıyan Mübîn Mekke Fethi, hicretin maksadına erişmesi ve hikmetinin açığa çıkması demekti. Böylece artık Kâbe tekrar tevhîd üzere ikâme olunacaktı. Dolayısıyla Mekke’den hicretin hükmü Mekke’nin fethi ile hıtâma ermiştir.

			Muhâcirlik hükmünün kendisi ile son bulduğu müslüman ise Abdülmuttalib oğlu Abbâs’tır (ö. 32/653). Resûlullâh’ın izni ile Hz. Abbâs Mekke’de kalmıştı; hacılara su temîni vazifesi olan sikâye görevini ifâ etmekteydi.33 Fetih ordusu Mekke’ye doğru yol alırken Hz. Peygamber’in amcası Hz. Abbâs da muhâcir olarak Mekke’den Medîne’ye hicret yolculuğuna çıkmış ve Cuhfe’de34 veya Zülhuleyfe’de Sukyâ35 konağında Resûlullâh Efendimiz ile karşılaşmıştı. Resûl-i Ekrem amcasının yüklerini Medîne’ye gönderip kendisi ile beraber Fetih ordusuna katılmasını istedi. Bu durumu ise şu hadîsi ile ilân etmiştir: “Benim nebîlerin sonuncusu oluşum gibi sen de muhâcirlerin sonuncususun.”36 Artık Hz. Abbâs son muhâcir olarak anılacaktır. Yine Fahr-i Kâinât aleyhissalâtü ve’s-selâm “Mekke’nin fethinden sonra hicret yoktur. Fakat cihâd ve niyet vardır. Öyleyse cihâda çağrıldığınızda icâbet edin”37 buyurmuş ve İslâmiyet’in esas makarrı olan Mekke’nin fethi ile artık ilticâ edilecek başka bir melce’ aramaya ihtiyaç kalmadığını bildirmiştir. Bundan sonra emîn ve güvenli belde Mekke-i Mükerreme ve Beyt-i Atîk Kâbe-i Şerîfe tevhîdin yegâne temsîli olarak var olacaktır. 

			E. FETİH AREFESİNDE İSLÂM’LA ŞEREFLENENLER

			Fetih ordusu yol güzergâhında bazı menzillerde konaklıyordu. Henüz ordu Mekke’ye ulaşmadan bazı müşriklerin Resûlullâh Efendimiz’i husûsen ziyâret ederek İslâm halkasına kabûl edilmek için çaba sarfettiklerini görüyoruz. Bu kişilerden birisi Hz. Peygamber’in annesi Âmine bint Vehb’in amcasının torunu, Sa’d b. Ebû Vakkâs’ın amcasının oğlu olan Mahreme b. Nevfel (ö. 54/674) idi. Mahreme b. Nevfel Nîkul‘ukāb’da38 veya Sukyâ mevkiinde39 müslüman olmuş ve müellefe-i kulûbden kabûl edilmiştir.

			Mekke ve Medîne arasındaki Nîkul‘ukâb’da Resûlullâh’ın huzuruna çıkabilmek için gayret gösterenlerden diğer ikisi ise; Resûl-i Ekrem’in hem amcası Hâris’in oğlu hem de süt kardeşi olan Ebû Süfyân (ö. 20/641) ve Hz. Peygamber’in halası Âtike’nin oğlu ve zevce-i tâhire Ümmü Seleme vâlidemizin baba (Ebû Ümeyye) bir kardeşi olan Abdullâh b. Ebî Ümeyye’dir (ö. 8/629-30). Resûl-i Ekrem ilk önce bu iki müşrikle görüşmeyi kabûl etmez. Üstelik, şâir olan Ebû Süfyân sürekli müslümanları hicvettiği için nerede görülürse öldürülmesi emri çıkarılmıştı. Ümmü Seleme vâlidemiz “Birisi senin amcanın oğlu, diğeri de halanın oğludur” diyerek arayı bulmaya çalışsa da Resûlullâh Efendimiz “İkisi de bana gerekmez. Amcamın oğlu namusuma dil uzatan; halamın oğlu ve sıhrî olarak yakınım ise Mekke’de benim hakkımda o sözleri söyleyen kişidir”40 diyerek kabûl göstermemiştir. Ancak Ebû Süfyân b. Hâris yanındaki oğlu Ca’fer’i bahane ederek “Vallâhi; ya bana izin verir ya da bu oğlumun elinden tutarım ve birlikte açlık ve susuzluktan ölünceye kadar yeryüzünde dolaşır dururuz” dediğinde Resûlullâh Efendimiz merhamet göstererek her ikisini de huzuruna kabûl etmiş ve böylece İslâm’la şereflenmişlerdir.41

			Bir başka rivâyete göre ise; Hz. Ali’nin tavsiyesine uyan Ebû Süfyân b. Hâris, bir şekilde Resûlullâh’ın huzuruna ulaştıktan sonra Hz. Yûsuf’a kardeşlerinin söyledikleri sözleri hatırlatarak niyetini zikretmiştir: “Allah’a yemîn ederiz ki Allah seni bize üstün kılmıştır ve muhakkak bizler hata işlemiş olan kimseleriz.”42 Ebû Süfyân bu tavsiyeye göre hareket ettiğinde Hz. Peygamber Yûsuf sûresinin 92. âyetini okuyarak karşılık vermiştir: “Yûsuf dedi ki: ‘Bugün size kınama yok. Allah sizi bağışlasın. O, merhametlilerin en merhametlisidir.” Ebû Süfyân müslüman olduğunda özür beyan etmek üzere şu şiiri inşâd etmiştir:

			Yemîn ederim Lât’ın atlıları Muhammed’inkileri

			Yenmek için sancak taşırken

			Kapkaranlık bir gecede giden bir şaşkındım

			Dem, hidâyet bulup hidâyet edileceğim demdir

			Hidâyetçi bana hidâyet verdi ve beni Allah’a

			Her fırsatta saldırıp durduğum kişi ulaştırdı.43

			Resûlullâh göğsüne vurarak “Bana saldırıp duran sendin” buyurmuştur.44 Ebû Süfyân’ın utancından dolayı başını kaldıramadığı söylenir.

			F. FETİH ORDUSU MEKKE ÖNLERİNDE

			Fetih ordusu yürüyüşünü Mekke önlerinde Merru’z-zahrân’da noktalayarak karargâh kurdu. Mekkeliler’in şehrin dışında bir hareketlilik olduğundan haberleri olmuştu; fakat gelenlerin Resûlullâh ve Fetih ordusu olduğuna dâir hiçbir bilgileri yoktu.45 

			Hz. Abbâs “Eyvâh Kureyş helâk olmuştur” diyerek Mekkeliler’in yolun sonuna geldiklerini söylüyordu. Eğer Mekkeliler Resûlullâh’ın Mekke’ye savaşarak girmesinden önce gelip ondan emân istemezlerse kıyâmete kadar Kureyş’in bir daha var olamayacağını dile getiren Hz. Abbâs, Hz. Peygamber’in beyaz katırı Düldül’e binerek çevrede Mekke’ye gitmekte olan oduncu, sütçü veya başka birisini bulmaya çalıştı. Amacı Resûlullâh’ın Mekke dışında ordugâhını kurduğunu ve şehre girmek üzere olduğunu haber vererek gelip emân istemelerini sağlamaktı.

			Hz. Abbâs etrafı teftiş ederken Ebû Süfyân, Hakîm b. Hızâm ve Büdeyl b. Verkâ el-Huzâî’ye rast geldi. Onlar da olanı biteni anlamak maksadıyla çevrede dolaşıyorlardı.46 Ebû Süfyân, bu kadar çok sayıda yakılmış ateş görmediğini söyleyerek hayretini gizleyemiyordu. Büdeyl b. Verkâ bu ateşlerin Huzâalılar tarafından yakılmış olabileceğini ileri sürse de Ebû Süfyân Huzâalılar’ın sayıca bu kadar kalabalık olamayacakları tespitinde bulundu. O sırada Hz. Abbâs, Ebû Süfyân’ı sesinden tanıyarak “Ey Ebâ Hanzala!” şeklinde künyesiyle seslendi. Ebû Süfyân da Hz. Abbâs’ı sesinden tanımıştı ve “Ey Ebe’l-Fazl sen misin” diyerek neler olduğunu sordu. İşte o anda Hz. Abbâs Resûlullâh’ın yaklaşık on bin kişi ile birlikte Mekke’nin fethi için geldiğini haber verdi. Artık Ebû Süfyân’ın Hz. Abbâs’a ne yapacağını sormaktan başka çaresi kalmamıştı.47

			Hz. Abbâs ise tek çıkar yolun Ebû Süfyân’ı kendi himâyesine almak ve Resûlullâh’tan onun adına emân dilemek olduğunu bildirdi. Hz. Peygamber’in onu ele geçirmesi hâlinde boynunu vuracağını söyleyerek Ebû Süfyân’ı iknâ etti. Hz. Abbâs Ebû Süfyân’ı terkisine bindirdi ve Resûlullâh’ın karargâhına doğru yola çıktılar. Hz. Ömer’e rast geldiklerinde Ebû Süfyân’ı tanımış ve “Allah’ın düşmanı Ebû Süfyân! Seni emân altında olmadan yakalama imkânı veren Allah’a hamd olsun” diyerek onlardan önce Resûlullâh’ın çadırına ulaşmaya çalışmıştı. Ancak Hz. Abbâs hamle yaparak Hz. Ömer’den önce Resûlullâh’ın huzuruna girmeyi başardı. Hz. Ömer de onların ardından çadıra dâhil olup Ebû Süfyân’ın boynunu vurmak için izin istedi. Ancak Hz. Abbâs, Ebû Süfyân’ı himâyesine aldığını açıklayarak bu girişime mânî olmuş ve Hz. Ömer’i durdurmuştur. Bu esnada Hz. Abbâs ile Hz. Ömer arasında sözlü bir atışma da meydana gelmiştir. Sonunda Resûlullâh, Ebû Süfyân’a sabaha kadar emân verdiğini söyleyerek onları göndermiştir. Sabah tekrar geldiklerinde ise şirk inancının o günkü baş temsilcisi ve müşrik gürûhunun bayraktarı konumundaki Ebû Süfyân dalâleti müdafaadaki mutlak mağlubiyetini kabûllenerek diz çökmüş bir vaziyette artık Fethin sulh yoluyla gerçekleşmesi ve Mekke’nin tamamıyla İslâm’a açılması ve Kâbe’nin tevhîdin mihveri olarak şirk unsurlarından temizlenmesi için teslimiyetini ilân etmenin eşiğine başını koymuştur.48

			Fetih günü Fahr-i Kâinât Efendimiz ile aralarında şu tarihî konuşma gerçekleşmiştir:

			Hz. Peygamber: “Yazıklar olsun sana ey Ebû Süfyân; Allah’tan başka ilâh olmadığını artık kabûl etmenin zamanı gelmedi mi?”

			Ebû Süfyân: “Anam-babam sana fedâ olsun; sen ne kadar halîm, ne kadar kerîm, ne kadar merhametlisin. Eğer gerçekten Allah’ın dışında O’nun yanı sıra başka ilâh olmuş olsaydı, az da olsa bana faydası dokunurdu.”

			Hz. Peygamber: “Yazıklar olsun sana ey Ebû Süfyân; benim Allah’ın Resûlü olduğumu artık kabûl etmenin zamanı gelmedi mi?”

			Ebû Süfyân: “Anam-babam sana fedâ olsun; sen ne kadar kerîm, ne kadar halîm, ne kadar merhametlisin. Bu konuya gelince; vallâhi hâlâ içimde bu hususta bir tereddüt var.”

			Bu sözleri işiten Hz. Abbâs ileri atılarak Ebû Süfyân’a çıkışır ve boynu vurulmadan önce müslüman olması ve Allah’tan başka ilâh olmadığına ve Muhammed’in Allah’ın resûlü olduğuna şehâdet getirmesi için üsteler. Bunun üzerine Ebû Süfyân müslüman olmuş ve şehâdet getirmiştir.49

			Onunla birlikte Hakîm b. Hizâm ile Büdeyl b. Verkâ da müslüman oldular. Hz. Abbâs Resûl-i Zî-şân’dan son olarak; övünmeyi seven Ebû Süfyân’a Mekkeliler arasında ona iftihar vesilesi olacak bir imtiyâz tanımasını istedi. Resûl-i Ekrem de Ebû Süfyân’ın evine girenin emniyette olacağını, Mescid’e girenin emniyette olacağını, kapısını üzerine kapatanın emniyette olacağını bildirdi. Ebû Süfyân Hz. Peygamber’in bu lutfuna minnettar olarak Mekke ehline emân haberini götürmek için izin istedi. Hz. Peygamber Hz. Abbâs’tan Ebû Süfyân’ı bir dar geçide götürmesini ve Mekke’ye doğru yürümekte olan Allah’ın ordularını seyrettirmesini istemiştir.50 

			Ebû Süfyân dönüş yolunda Fetih ordusuna âit birliklerin geçişini tek tek izledikten sonra gördüğü manzara karşısında şaşkınlığını gizleyemeyerek Hz. Abbâs’a döner ve “Senin kardeşinin oğlunun mülkü ne kadar büyümüş” der. Hz. Abbâs ise bu görünenin ancak ve ancak nübüvvet olduğunu açıklayınca Ebû Süfyân da “Evet, nübüvvet” diyerek tasdik etmek mecburiyetinde kalmıştır.51

			Ensâr’ın bayraktarı Sa’d b. Ubâde 1000 kişiyle Ebû Süfyân’ın önünden geçerken etrafında bulunanlara “Bugün Mekkeliler’in kanının döküleceği gündür. Allah Kureyş’i bugün zelîl etti. Ey Evs ve Hazrec! Uhud harbinin intikamını bugün Kureyş’ten alacağız” demesi Ebû Süfyân’ı derinden kederlendirmiş ve “Ölüm günü ne tatlıdır” diyerek ölümünü temenni etmiştir. Sa’d’ın ardından Resûlullâh geçerken de ona “Yâ Resûlallâh kendi kabîleni öldürsünler diye mi emir verdin? Sa’d böyle söylüyor” sözleriyle serzenişte bulunmuştur. Hz. Peygamber ise “Hayır öyle emretmedim. Sa’d hata etmiş. Bugün lutuf ve merhamet günüdür. Kureyş’in muazzez olacağı, Beytullâh’a tâzim edileceği gündür” buyurarak rahmet peygamberi oluşunun mukaddes tebliğini bütün şirki imhâ edecek şekilde ilân etmiştir.52

			G. LÛTUF VE MERHAMET GÜNÜ

			Fetih ordusu Mekke’nin kapılarına dayanmıştır. Mekkeliler şaşkın bir vaziyette ne yapacaklarını bilemez hâldedirler. Harem-i Şerîf’te Ebû Süfyân’ı karşılayarak gelenlerin kimler olduğunu öğrenmişlerdir. Ebû Süfyân, gelmekte olanın Muhammed olduğunu bildirerek, karşı konulmaz bir kuvvetle yaklaştığını açıkladı. Kendisine verilen ruhsat üzerine umûmî ilânda bulunarak “Kim benim evime girerse emniyettedir; kim Mescid’e girerse emniyettedir; kim kapısını üzerine kapatıp dışarı çıkmazsa emniyettedir” dedikten sonra ekledi: “Ey Kureyşliler, müslüman olun; kurtulursunuz.” Karısı Hind’in itirazlarına da geçit vermeyerek eğer müslüman olmazsa onun da boynunun vurulacağını söyleyerek çıkışmıştır.53

			Ordu birlikleri farklı bölgelerden Mekke’ye giriş yapmaya başladılar. Zübeyr b. Avvâm sol kolda Küdâ tarafına, Sa’d b. Ubâde el-Kedâ tarafına,54 Hâlid b. Velîd el-Lît’e yöneldi. Hâlid sağ kanattaydı. Resûl-i Ekrem’in “İnsanlara karşı benim yardımcılarım ve sıkı dostlarımdır; Allah ve Resûlü de onların dostu ve yardımcılarıdır” sözleriyle övdüğü Eslem, Gıfâr, Müzeyne, Cüheyne55 ve sâir kabîleler de aynı kolda yürüyorlardı.56 Mekke’nin fethi günü Hâlid b. Velîd’in müslüman olduktan sonra komutan tayin edildiği ilk gazvedir.

			Resûl-i Zî-şân Efendimiz Zû-Tuvâ’dan Mekke’ye inmişti. Buraya geldiğinde bineğini durdurdu. Üzerinde kırmızı ipek karışımı bir elbise vardı. Tevâzu ile başını önüne eğmişti. O kadar ki sakalının alt tarafı bineğinin sırtına değiyordu.57 “Gerçek hayat âhiret hayatıdır” buyurdu.58 Mekke’nin Ezâhir bölgesine kadar ilerleyişini sürdürdü. Çadırı da burada Hacûn’da kuruldu. Câbir b. Abdillâh orada olanları anlatmaktadır. Buna göre, Resûlullâh Ezâhir’e geldiğinde Mekke’nin evlerine bakmış ve sonra Allah’a hamd ve senâ ettikten sonra çadırının kurulacağı yeri göstererek “Bu bizim yerimizdir ey Câbir; Kureyş küfürlerinde, bize karşı burada yemînleşmişlerdi” buyurmuştur. Orada Resûlullâh ve Benî Hâşim üç yıl boyunca kuşatma altında tutulmuşlardı.59 Burası Ebtah’ta Ebû Tâlib mahallesinin karşısındaydı. Resûl-i Ekrem, Mescid’e Hacûn’dan gidip geliyordu. Bundan sonra da hep Ebtah’da konakladı.60 Resûlullâh Mekke’ye giriş yaptığında bir eve yerleşmesi kendisine teklif edildiğinde evlere girmeyeceğini söylemiş ve Mekke’deki evini de Akîl’in sattığını söyleyerek “Akîl bize ev mi bıraktı” buyurmuştur.61 

			Hz. Peygamber bir saldırı olmaması hâlinde hiçbir şekilde çatışmaya girilmemesini emretmişti. Ancak Handeme mevkiinde mevzî bir saldırı gerçekleşti. İkrime b. Ebî Cehil, Safvân b. Ümeyye ve Süheyl b. Amr Handeme’de topladıkları Ehâbîş, Bekroğulları ve Hâris b. Abdimenâfoğulları ile Hâlid b. Velîd’in birliği arasında çarpışma çıkmıştır. Müslümanlardan Câbir b. Cübeyr el-Fihrî, Hubeyş b. Hâlid ve Seleme b. el-Meylâ şehîd olmuşlar ve on iki veya on üç de müşrik öldürülmüştür.62

			Mekke’nin Fethi günü Muhâcirler’in şiârı: Yâ Benî Abdirrahmân, Hazrec’in şiârı: Yâ Benî Abdillâh, Evs’in şiârı: Yâ Benî Ubeydillâh idi.63

			H. UMÛMÎ AF 

			Ramazân’ın yirmisinde Fetih ordusu Mekke’ye girmişti. Resûlullâh üzerindeki tozu toprağı sildikten sonra gusletti. Harb âletlerini takındı. Başında siyah sarık vardı. Sarığın ucunu iki omzunun arasına bırakmıştı.64 Hz. Âişe sancağının beyaz, bayrağının siyah ve Ukab adında olduğunu söylemektedir. Yünden mâmüldür ve üzerinde de resimler vardır.65 Sağında Ebû Bekir, solunda Üseyd b. Hudayr, arkasında Bilâl-i Habeşî ve Osmân b. Talhâ bulunduğu hâlde hareket etti. Handeme’ye kadar İslâm askeri iki tarafta saf bağlayıp durdular. Resûlullâh Fetih sûresini okuyarak geçti. Fetih sûresini sesini dalgalandırarak okuduğu bilgisi verilmektedir.66 İhramsız Harem-i Şerîf’e girdi. Kâbe-i Muazzama’ya yöneldi. Kâbe göründüğünde hep bir ağızdan tekbir aldılar. Elindeki asâ/mihcen ile Hacerü’l-esved’i selamladı. Beyt-i Şerîf’i yedi kez tavaf ettikten sonra Makâm-ı İbrâhîm’de iki rek’at namaz kıldı.67

			Mü’minlerin babası68 olarak tanımlanan Hz. İbrâhîm putları eliyle yıkmış hanîf69 bir resûldü. Oğlu İsmâîl aleyhi’s-selâmla birlikte Kâbe’yi inşâ etmiş ve tertemiz kılmışlardı.70 Şimdi de Resûl-i Ekrem tarafından Kâbe’nin etrafına ve üstüne dikilen 360 adet put imhâ ediliyordu. Resûlullâh elindeki asâ ile putlara işaret ederken şu âyet-i kerimeyi okuyordu: “De ki: Hakk geldi bâtıl zâil oldu. Çünkü zaten bâtıl yok olup gidicidir.”71 Asâsı ile arka tarafından işaret ettiği put yüzüstü, ön tarafından işaret ettiği put sırt üstü yere yıkılıyordu.72 İsâf ve Nâile yıkılan putlar arasındaydı. Hübel putu yıkılırken Zübeyr b. Avvâm Ebû Süfyân’a “Uhud gazâsında varlığıyla övündüğün Hübel’i görüyor musun?” demiştir. Ebû Süfyân ise “Artık kınamayı bırak ey Zübeyr. Görüyorum ki Muhammed’in Allah’ından başka ilâh olsaydı işler başka türlü olurdu” şeklinde karşılık vermiştir.

			Fahr-i Kâinât Efendimiz Kâbe’nin üstündeki putları da temizlemek niyetindeydi. Kâbe’nin çatısına çıkabilmek için Hz. Ali kerremallâhu vechehûya çömelmesini söyledi. Onun omuzlarına çıkıp kendisini kaldırmasını istediğinde Hz. Ali’nin onu taşımakta zorlandığını gördü. Aşağı indi ve bu sefer kendisi çömelerek Hz. Ali’yi mübârek omuzlarına alıp ayağa kalktı. Hz. Ali o an yaşadığı farklılığı “Eğer istesem semânın ufkuna uzanabilecek gibiydim” sözleriyle tarif etmektedir. Kâbe’nin çatısındaki büyük put da Resûlullâh’ın gayrete getiren teşvîki eşliğinde Hz. Ali tarafından sökülüp atılmıştır.73

			O güne dek Kâbe’nin hâciblik hizmeti Ebû Talha b. Abdüddâr tarafından yürütülüyordu. Kâbe’nin anahtarı bu kabîleden Osmân b. Talha’nın annesi Sülâfe b. Sa’d’ın elindeydi. Resûl-i Ekrem Kâbe’ye girmek için ondan anahtarı istedi.74 Osmân b. Talha gidip annesinden anahtarı istedi. Sülâfe önce vermek istemediyse de oğlunun ısrarı üzerine vermeye mecbur oldu. Osmân b. Talha anahtarı getirip “Emânettir yâ Resûlallâh” diyerek teslim etti.

			Hz. Peygamber Kâbe’ye girdiğinde melek resimleri ve başka suretler görmüştü. Hz. İbrahim’im elinde fal okları olan resmini görünce “Allah onları katletsin, atamızı fal oku çekiyor olarak göstermişler. İbrâhim’in fal okları ile ne alakası vardır!” buyurmuştur. “İbrahim ne Yahudi idi ne de Hıristiyan. Fakat o, hanîf bir müslümandı. Allah’a ortak koşanlardan da değildi”75 meâlindeki âyeti okudu. Sonra emretti ve bu resimler silindi.76 

			Resûl-i Ekrem Bilâl-i Habeşî, Üsâme b. Zeyd, Osmân b. Talha ile Beyt-i Şerîf’e girdi. Kapıyı kapadılar. İki rek’at namaz kıldı.77 Fazl b. Abbâs’ın da girenler arasında olduğu bilgisi verilir.78 Resûl-i Ekrem Bilâl-i Habeşî’yi içeride bırakarak dışarı çıktığında Abdullah b. Ömer içeri girerek Hz. Peygamber’in nerede namaz kıldığını sormuştu. Buna göre; içeri girip kapı arkasında olacak şekilde ve kendisiyle sağ duvar arasında iki sütun, solunda bir sütun, arkasında altı sütun kalacak şekilde ve batı duvarı ile arasında üç zirâ bırakarak namaz kılmıştı.79

			Resûl-i Ekrem daha sonra kapıyı açıp Kâbe’nin kapısının eşiğinde durdu. İki eliyle kapının söğelerini tuttu. Herkes bütün dikkatiyle onu izliyordu.80 Hâlid b. Velîd ashâbın kapıya doğru yığılmasını önlemeye çalışıyordu. Resûlullâh Kâbe’nin avlusunu lebâleb dolduran ve haklarında ne hüküm verileceğini bekleyen Mekkeliler’e hitap etti ve Allah’a hamdü senâ ettikten sonra bir hutbe îrâd etti. Va’zü nasihat ile helâl ve harâmı beyan etti. Câhiliye adeti gereğince soy ile övünmekten, böbürlenmekten menederek şu âyeti okudu: “Ey insanlar! Şüphe yok ki, biz sizi bir erkek ve bir dişiden yarattık ve birbirinizi tanımanız için sizi boylara ve kabîlelere ayırdık. Allah katında en değerli olanınız, O’na karşı gelmekten en çok sakınanınızdır. Şüphesiz Allah hakkıyla bilendir, hakkıyla haberdâr olandır.”81 Ardından şu cümlelerle Mekkeliler’e seslendi: “Allah’tan başka hiçbir ilâh yoktur. O, birdir. Va’dini yerine getirdi. Kuluna zafer nasip etti. Tek başına türlü, çeşitli bütün orduları yenilgiye uğrattı. Dikkat ediniz; övünme, her türlü kan ya da ileri sürülen mal davası şu anda benim iki ayağımın altındadır. Beytullâh’ın hizmeti/sidâne ile hacılara su verilme hizmetleri/sikâye bunun dışındadır. Ey Kureyşliler, şu anda size ne yapacağımı sanıyorsunuz?” Topluluk ona “Hayır umuyoruz. Kerîm bir kardeş ve kerîm bir kardeşin oğlusun. Bugün kuvvet ve kudret senin elindedir. Emir sana aittir” diyerek haklarında şefaat etmesi umudunu taşıdıklarını ibrâz ettiler. Bunun üzerine Resûlullâh, Hz. Yûsuf’un kendine bunca eziyet eden kardeşlerine dediği gibi ben de size “Bugün size karşı kınama ve ayıplama yoktur. Allah sizi mağfiret eder. O merhametlilerin en merhametlisidir.”82 derim. Haydi gidiniz, hepiniz serbestsiniz (tulekâ)” buyurmuştur.83 Mekke fethedilmekle ve halkı da esir statüsünde olmakla birlikte Resûl-i Ekrem onları âzâd etmiştir. Hz. Ebû Bekir’in ileri yaştaki babası Ebû Kuhâfe, Mekke’ye gelen ordunun durumunu gözlemiş ve durumun vehâmetini anlayınca84 Hz. Ebû Bekir tarafından Hz. Peygamber’in huzuruna getirilerek müslüman olmuştur.85

			Fahr-i Kâinât Efendimiz’in o gün îrâd ettiği bir hutbesi de şu şekilde nakledilmiştir: “Şüphesiz Allah göklerle yeri yarattığı günde Mekke’yi haram kılmıştır. O, kıyâmet gününe kadar Allah’ın harâm kılması sebebi ile harâmdır. Benden önce hiçbir kimseye helâl kılınmamıştır. Benden sonra da hiçkimseye helâl kılınmayacaktır. Bana da ancak zamanın bir saatinde helâl kılındı. Bu şehrin avı ürkütülmez. Dikeni çiğnenmez. Otu koparılmaz. Arayan dışında kimseye de yitiği helâl olmaz.” Bu söz üzerine Abbâs b. Abdilmuttalib “Yâ Resûlallâh, izhir otu müstesna olsun. Çünkü ölüleri defnetmek için ve de evler için o ota ihtiyaç vardır” demiştir. Abbâs’ın bu sözü karşısında Resûlullâh “Yalnız izhir otu müstesnâ. O helâldir” buyurmuştur.86

			Zemzem dağıtıcılığı Abbâs b. Abdilmuttalib’in elindeydi. Yine ona bırakıldı. Hz. Abbâs hicâbet görevinin de Abdülmuttalib oğullarına verilmesini beklerken; Hz. Ali de Ehl-i beyt’e tahsis edilmesini istedi. Resûlullâh ise “Bugün iyilik ve vefâ günüdür” demiştir. Ayrıca Hz. Ali’ye: “Size verdiğim size muhtaç olandır, sizin muhtaç olacağınız değil” buyurduğu nakledilmektedir.87 Bilindiği kadarıyla Hz. Abbâs’ın Tâif’te bağı vardı; kuru üzümleri Mekke’ye taşınıp üzümler suyun içine atılırdı.88 Hz. Peygamber “Allah size, emanetleri sahiplerine vermenizi emrediyor”89 âyetinin hükmüne uygun olarak Kâbe’nin anahtarını Osmân b. Ebî Talha’ya verdi. “Ey Ebû Talha oğulları Allah’ın emânetini ebediyyen sizde kalmak üzere alın” buyurdu. Osmân memnun olarak anahtarı Resûlullâh’ın izniyle kardeşi Şeybe’ye teslim etti. Hicâbet vazifesi bugün de hâlâ Şeybe’nin soyundadır. Ayrıca Fetih günü Teym b. Esed el-Huzâî görevlendirilerek Harem’in sınırları belirlenmiştir.90

			İ. KANI HEDER EDİLENLER

			Resûlullâh sekiz erkek ve dört kadının nerede yakalanırlarsa öldürülmelerini emretmişti. Bu müşriklerden üçü öldürülmüştür. Kalanlar ise af dilemişler ve affedilip müslüman olmuşlardır. Mekkeli önde gelen müşriklerden olan Safvân b. Ümeyye kanı heder edilenler arasında yer alıyordu. Son âna kadar da saldırgan tavrını devam ettirmişti. Mekke fethedilince gemiyle Yemen’e kaçmak için Cidde’ye gitti. Safvân b. Ümeyye’nin eski arkadaşı ve kabîledaşı Umeyr b. Vehb (24/645 [?]) onun için Resûlullâh’tan emân istemişti. Resûlullâh emân verdiğini bildirdi. Bu emânın gerçekliğinin ispatı olarak da sarığını veya hırkasını Umeyr b. Vehb ile göndermişti. Umeyr Şuaybe limanında Safvân’a yetişip Resûlullâh’ın insanların en faziletlisi, en iyisi, en yumuşak huylusu ve en hayırlısı olduğunu söyleyerek Safvân’ı bu emânı kabûl etmeye iknâ etmiştir. Safvân b. Ümeyye Resûl-i Ekrem’in huzuruna çıkmış ve iki ay muhayyer bırakılmasını istemiş; Resûlullâh ona dört ay mühlet takdir etmiş ancak çok geçmeden müslüman olarak müellefe-i kulûbdan sayılmıştır.91

			Mekke’nin fethi gününde müslüman olan Ümmü Hakîm bint Hâris b. Hişâm da Yemen’e kaçan eşi İkrime b. Ebî Cehl’i geri getirip affedilmesini ve müslüman olmasını sağlamıştır.92

			Kureyş kabîlesinin en büyük şâirlerinden olup sürekli müslümanları şiirleriyle hicveden Abdullah b. Ziba’ra da önce Necrân’a kaçmış; sonra geri gelerek affını isteyip Müslüman olmuş ve Resûlullâh’a onu medheden şu şiiri söylemiştir: 

			Çünkü sen merhamet eden ve merhamet olunmuş kimsesin

			Senin üzerinde melikin ilminden bir işaret vardır

			O ak bir nurdur ve mühürlenmiş bir hatemdir

			Sana, muhabbetten sonra şeref için burhânını verdi

			İlâhın burhânı ise büyüktür

			Şehâdet ettim ki senin dinin doğrudur, gerçektir

			Sen ise kullar içinde yücesin, büyüksün

			Allah şehâdet eder ki Ahmed Mustafâ’dır

			Kendisine iyiler arasında ve ilgi ile bakılmaktadır, âlicenâbdır

			Bir efendidir ki onun binası Hâşim’den yükselmiştir

			Bir fer’dir ki zirvede ve asıllar içinde yer almıştır.93

			J. BEY’AT

			Hz. Peygamber öğle namazını kıldıktan sonra Safâ tepesinde Mekkeliler’den Allah’ın ve Resûlü’nün emirlerine güçleri yettiğince uymak şartıyla bey’at almıştır. Hz. Ömer de ondan biraz aşağıda oturarak Mekkeli hanımların bey’atini kabûl etmiştir. Mekke’nin fethi günü kadınlardan alınan bey’atin şartları Mümtehıne sûresinin 12. âyetinde açıklanmıştır: “Ey Nebî! Mü’min kadınlar, Allah’a hiçbir şeyi ortak koşmamak, hırsızlık yapmamak, zinâ etmemek, çocuklarını öldürmemek, elleriyle ayakları arasında bir iftira uydurup getirmemek, hiçbir iyi işte sana karşı gelmemek konusunda sana bey’at etmek üzere geldikleri zaman, bey’atlerini kabûl et ve onlar için Allah’tan bağışlama dile. Şüphesiz Allah, çok bağışlayandır, çok merhamet edendir.”94

			O gün bey’at eden hanımlar içinde yer alan Hz. Hamza’nın şehid edilmesi için and içen ve nâşına eziyet eden Hind’in bey’ati özellikle tafsilatlı olarak anlatılmıştır. Hind Hz. Hamza’ya yaptıklarından dolayı korkup kılık değiştirerek gelmiştir. Hz. Peygamber Mümtehıne sûresinin 12. âyeti uyarınca “Allah’a hiçbir şeyi şirk koşmamak üzere bana bey’at ediniz” deyince Hind: “Allah’a yemîn ederim sen erkeklerden almadığın bir sözü bizden alıyorsun. Fakat bununla birlikte biz sana böyle bir söz veriyoruz” demiştir. Hz. Peygamber: “Ve hırsızlık etmemek üzere” deyince bu sefer Hind: “Allah’a yemîn ederim, Ebû Süfyân’ın malından şunları şunları almıştım” dedi. Ebû Süfyân da orada bulunuyordu. “Geçmiş olana gelince o sana helâldir” dediğinde Resûlullâh Hind’i tanımıştır. Bu esnada Hind: “Evet ben Hind’im, geçmiş olanları bağışla! Allah da seni bağışlasın!” dedi. Resûlullâh bey’ate devam ederek: “Ve zinâ etmeyeceksiniz” deyince Hind: “Hür bir kadın hiç zinâ eder mi?” demiştir. Hz. Peygamber: “Çocuklarınızı da öldürmeyeceksiniz” buyurunca bu sefer de Hind: “Biz onları küçükken büyüttük, sen büyüdükten sonra Bedir’de öldürdün, sen ve onlar durumu daha iyi biliyorsunuz” der. Bunun üzerine Hz. Ömer gülmüştür. Hz. Peygamber devamla: “Ellerinizin ve ayaklarınızın arasında uydurup düzeceğiniz bir bühtan ve iftirada bulunmayacaksınız” dediğinde Hind: “Allah’a yemîn ederim ki, iftirada bulunmak çirkin bir şeydir. Bununla birlikte kısmen bağışlamak daha bir güzel.” Hz. Peygamber devam ederek: “Mâruf olan hiçbir şeyde bana karşı gelmeyeceksiniz” buyurur ve Hind bunun üzerine: “Biz buraya sana isyan etmek maksadıyla gelip oturmadık” der. Nihayet Resûlullâh Hz. Ömer’e: “Onlarla bey’atleş” diyerek Mekkeli hanımlar için Allah’tan mağfiret diledi.

			K. MÜELLEFE-İ KULÛB

			Mekke’nin fethi ile hicret sona ermiş ve muhâcirlik nihâyetlenmiştir. Mekkeliler teslim olmuşlar ve Resûlullâh’ın umûmî affı ile de serbest bırakılmışlardır. Fetihten sonra müslüman olan Mekkeliler müellefe-i kulûb olarak kabûl edileceklerdir. Müslümanların o gün ilk kez karşı karşıya kaldıkları müellefe-i kulûb kavramı kılıç karşısında İslâm dâiresine giren, ancak İslâmlaşmaları belirli bir süreç alan ve kalplerini İslâm’a alıştırmak için kendilerine ganîmetten önemli bir miktar hisse ayrılan kişileri ifade etmekteydi. Nitekim Resûl-i Ekrem Efendimiz Fetih günü müslüman olan Mekkeliler’e Huneyn seferinin ganîmetinden özellikle bağışta bulunmuştur. 

			Hudeybiye anlaşmasında Resûl-i Ekrem’in siyasî gücünü tanımak mecburiyetinde kalan ve artık savaş meydanında müslümanların karşısında varlık gösteremez hâle gelen muannid müşrik tâifesi Mekke’nin fethedildiği gün putlarla birlikte hükümlerini yitirip yıkılıp gitmişlerdi. Bir taraftan büyük bir lütuf ve merhamet ihsânı ile affa uğrayıp hürriyetlerini kazanmışlar ancak diğer taraftan bey’at ederek mutlak itaat arz edip boyun eğmekle birlikte o günü yaşamaktansa ölümü tercih eder duruma gelmişlerdir. Mecburiyet tahtında dilleriyle Hz. Peygamber’in Allah’ın resûlü olduğunu ikrâr etseler bile kalpleri henüz tasdik noktasında karar kılmamıştı. 

			Müellefe-i kulûbün henüz istikrar bulmayan bu îmân sancılarını ortaya koyan örnekler kaynaklarda yer almaktadır. Özellikle Kâbe’de yükselen ezân-ı şerîf ve vaktiyle işkenceyi revâ gördükleri bir siyâhî kölenin müezzin olması Mekke eşrâfının ilk anda ünsiyet kesbetmesi mümkün olan bir sahne değildi. Fetih günü Resûlullâh aleyhi’s-salâtü ve’s-selâm Hz. Bilâl’den Kâbe’nin üstüne çıkıp öğle ezânını okumasını istediğinde bazı Mekkeliler olanı biteni çevredeki tepelerin üzerinden izlemekteydiler. Bilâl-i Habeşî ezânı okurken “Eşhedü enne Muhammeden Resûllullâh” şehâdetini zikrettiğinde Ebû Cehil’in kızı Cüveyriye’nin hâkim olamadığı hisleri dilinden şöyle dökülmüştü: “Babam, Bilâl’in Kâbe üzerindeki bu seslenişini görmediği için Allah ona gerçekten ikramda bulunmuştur.” Bir deyişe göre de şöyle söylemiştir: “Allah Muhammed’in şânını yükseltmiştir. Bize gelince biz de namaz kılacağız fakat sevdiklerimizi öldürenleri de sevemiyoruz.”

			Osmân b. Esed’in kardeşi Hâlid b. Esed de gördükleri karşısında duyduğu hoşnutsuzluğu şöyle dışa vurmaktaydı: “Bugünü görmediği için Allah babama gerçekten ikramda bulunmuştur.” Hâris b. Hişâm ise: “Keşke bugünden önce ölmüş olsaydım” demişti. Daha sonra bu şahsiyetlerin hepsi Müslüman olmuşlardır. Yine Ümeyyeoğullarından olup Mekke’nin eşrâfı arasında yer alan Saîd b. Âs oğullarından birisi: “Allah Saîd’e ikramda bulundu. Şu siyâhî adamın Kâbe’nin damında söylediği sözleri işitmeden önce Saîd’in canını aldı.”95

			Diğer taraftan Allah Resûlü’nün şehrin hâkimi durumuna gelmesini ve fetih ordusunun şehri İslâm’a açmasını bir türlü hazmedemeyenler olmuş ve bir fırsatını bulup Resûl-i Ekrem Efendimiz’in canına kasdetmeye yeltenmişlerdir. Mekke’nin fethi günü durumu henüz içine sindiremeyen Ebû Süfyân’ın bir kenara ilişmiş bir vaziyette kendi kendine “Acaba Muhammed’e karşı bir ordu mu toplasam?” dediği esnada yanına gelen Resûlullâh’ın onun iki omzunun arasına vurarak “Eğer öyle yaparsan Allah seni rüsvâ eder” buyurduğu bilinmektedir. Bu sözleri duyan ve şaşıran Ebû Süfyân ise hayretini şu cümlelerle dile getirir: “Şu ana kadar senin resûl olduğuna inanmamıştım; ama şimdi inanmış bulunuyorum.”96

			Ebû Süfyân’ın bir diğer şehâdetine dâir anlatılan hâdise Fetih gecesinde gerçekleşmiştir. Müslümanlar, sabaha dek tekbîr ve tehlîl getirip Kâbe’yi tavaf ederlerken Ebû Süfyân karısı Hind’e “Bütün bu olanların Allah katından olduğuna inanıyor musun?” diye sorduğunda Hind inandığını söylemiştir. Ertesi sabah Resûlullâh, akşam Hind ile aralarında geçen konuşmayı haber verdiğinde Ebû Süfyân şaşkınlığını gizleyememiş ve Son Nebî’nin Allah’ın resûlü olduğuna dâir şehâdetini açığa vurmuştur.97

			Resûl-i Zî-şân Efendimiz’in mevcudiyetine tahammül edemeyenlerden birisi de Fedâle b. Umeyr b. Mülevvih el-Leysî olmuştu. Kâbe’yi tavaf etmekte olan Resûl-i Ekrem’i öldürmek niyetiyle yavaş yavaş yanına kadar gelmiş ve Hz. Peygamber ona dönüp “Sen Fedâle misin?” diye ânî bir suâl yöneltmiş o da şaşkınlıkla evet diyerek cevap vermiştir. Bunun üzerine Resûlullâh Fedâle’ye içinden neler geçirdiğini sormuş, o da Allah’ı zikrettiğini söylemiştir. Bu sözleriyle doğruyu aksettirmediğini yüzüne vurmak üzere Resûl-i Ekrem gülerek “Allah’a tevbe et” buyurmuş ve elini göğsünün üzerine koymuştur. İşte o esnada Fedâle’nin kalbine sekîne iner ve şöyle der: “Vallâhi o benim için Allah’ın yarattığı her şeyden daha sevgili hâle gelinceye kadar elini sadrımdan kaldırmadı.” Fedâle’nin bu hâdiseyi anlatırken söylediği şiirde o gün, putların kırıldığı Fetih günü olarak tarif etmiştir. Onun ifadelerine göre o gün Muhammed’i ve ona inananları gören Allah’ın dîninin apaçık parlaklığına ve şirkin de kapkara yüzüne şâhid olmuştur.98

			Resûlullâh Kâbe’ye girdiğinde ve Bilâl-i Habeşî ezân okuduğunda orada bulunan müşrikler veya yeni Müslüman olan ama henüz müellefe-i kulûb konumundaki Kureyşliler Mescid-i Harâm’da olanları esefle izliyorlardı. Ebû Süfyân b. Harb, o gün yirmi bir yaşlarında olan Attâb b. Esîd el-Ümevî -ki Resûlullâh onu Huneyn gazvesine giderken Mekke’de vâli atayacaktır-, Ebû Cehil’in kardeşi ve Hâlid b. Velîd’in amcasının oğlu olan Hâris b. Hişâm el-Mahzûmî aralarında konuşuyorlardı. Attâb “Allah babam Esîd’e ikramda bulundu ki ezân sesini duymadı. Çünkü böyle bir şey onu hiddetlendirirdi” derken; Hâris “Vallâhi, Muhammed’in hak yolda olduğunu bilseydim ona tâbî olurdum” şeklinde düşüncelerini paylaşıyordu. Ebû Süfyân ise o âna kadar şâhid olduklarından hareketle “Ben bir şey demem. Eğer bir şey diyecek olsam şu çakıl taşları bile sözlerimi Muhammed’e duyurur” sözleriyle Allh Resûlü’nün vahye muhatab bir nebî oluşuna şehâdetini itiraf etmiştir. Nitekim; yanlarına uğrayan Resûlullâh konuştuklarınızı biliyorum diyerek ne söylediklerini bir bir anlatmıştır. Hâris ve Attâb da, aralarında konuştuklarını kendilerinden başka duyanın olmadığını söyleyerek onun Allah’ın Resûlü olduğuna şehâdet ettiklerini açıkça dile getirmiş oldular.99

			Müellefe-i kulûbün ilerleyen zamanda samîmî Müslümanlar olduklarına dâir örnekler mevcuttur. Ancak Fetih’ten önce infâk edip cihâd edenlerle Fetih’ten sonra infâk ve cihâd edenlerin bir olmayacağı ve öncekilerinin azîm bir dereceye sahip oldukları Kur’ânî bir hüküm olarak bildirilmektedir: “Size ne oluyor da, Allah yolunda harcama yapmıyorsunuz? Halbuki göklerin ve yerin mirası Allah’ındır. İçinizden, fetihten (Mekke fethinden) önce harcayanlar ve savaşanlar, (diğerleri ile) bir değildir. Onların derecesi, sonradan harcayan ve savaşanlardan daha yüksektir. Bununla beraber Allah hepsine de en güzel olanı (cenneti) vadetmiştir. Allah bütün yaptıklarınızdan hakkıyla haberdardır.”100

			L. HAYATIM VE ÖLÜMÜM SİZİN YANINIZDADIR: MEDÎNE’YE DÖNÜŞ

			Resûl-i Ekrem Mekke’de kaldığı süre zarfında dört rek’atlı namazları iki rek’at olarak kasr etti.101 Civar bölgelerdeki putların yıkılıp yok edilmesi için birlikler gönderdi. Câhiliye zamanında sahil tarafında, Medîne’ye 15 km. mesafedeki Müşellel dağının başında Evs ve Hazrec kabîlelerinin putu olan Menât 25 Ramazân 8 (16 Ocak 630) tarihinde Hz. Peygamber’in görevlendirdiği Sa’d b. Zeyd el-Eşhelî tarafından ortadan kaldırılmıştır.102 Mekke’den Irak’a giderken doğu istikametinde kalan Nahleişâmiye bölgesindeki Hurâd vâdisinde bulunan Uzzâ adlı put Hâlid b. Velîd tarafından yok edilmiştir.103 Kadın sûretinde tasvir edilen ve Mekke ile Tâif arasındaki Batn-ı Nahle’de Ruhât denilen yerde bulunan ve Hüzeyl, Kinâne, Müzeyne ve Hemdân kabîleleri tarafından tapınılan Süvâ‘a putu da Amr b. Âs tarafından parçalanmıştır.

			Hicâz bölgesinde hâkim olan güçlü kabîlelerden birisi olan Hevâzin, Mekke’nin fethinden sonra İslâm karşısındaki son kale olarak Tâifliler’le iş birliği yaparak savaş ilân etmişlerdi. Resûl-i Ekrem’in Mekke’den çıkardığı ashâb-ı kirâm ve müellefe-i kulûbün katıldığı ordu karşısında, Huneyn gazvesinde Hevâzinliler mağlup olmuşlardır. Ardından Tâif kalesi kuşatılmış ancak bir ay sonra kuşatmanın kaldırılmasına karar verilmiştir. Resûlullâh Ci’râne’de bekleyen Hevâzin ganimetlerini taksim ettikten sonra burada ihrâma girmiş ve tekrar Mekke’ye dönerek umre yapmıştır.

			Bu süreçte Resûl-i Ekrem’in ana vatanı olan Mekke’yi fethetmesi ve Mekkeliler’i affedip iyilikle muâmele etmesi üzerine artık burada yaşamaya başlayıp Medîne’ye dönmeyebileceği hususunda Ensâr-ı Kirâm endişeye kapılmışlardı. Hz. Peygamber Safâ tepesinde bulunduğu sırada bu endişelerini dillendiriyor ve üzüntülerini paylaşıyorlardı. Resûl-i Ekrem onların endişesini anlamış ve duâsını bitirince “Ey Ensâr topluluğu! Ben Allah’ın kulu ve Resûlüyüm. Sizin şehrinize hicret ettim. Maâzallâh! Hayatım ve ölümüm sizin yanınızdadır” buyurmuştu.104 Bu müjdeyi alan Ensâr, Resûlullâh’a olan muhabbetleri dolayısıyla ondan ayrılmak istemediklerini söyleyerek sevinçten ağlamışlardır.

			Resûl-i Ekrem muhâcirler ve ensârla birlikte Zilkâde ayının sonlarına doğru Medîne’ye döndü. Mekke’nin fethi artık müslümanların bölgedeki üstünlüğünün ilânı demekti. Dokuzuncu senenin Receb ayında Tebük’te Bizans’ın karşısına çıkıldı. Aynı yıl Tâif’te mukîm olan Sakîfliler müslüman oldular. Zilhicce ayında Hz. Ebû Bekir hac emîri tâyin edildi ve müslümanlar hac ibadetini îfâ ettiler. Bu esnada Mekke’de Hz. Ali tarafından bayramın birinci günü, Mina’da tebliğ edilen Tevbe sûresinin ilk yirmi sekiz âyeti gereğince müşriklerin bundan sonra Kâbe’yi ziyâretleri yasaklandı.105 Putlardan temizlenen Kâbe böylece müşriklerden de berî kılınmış oldu. Hz. Peygamber’le anlaşmaları bulunanların anlaşmanın süresi nihayete erinceye kadar haklarını kullanabilecekleri, daha sonra müslüman olmadıkları takdirde can güvenliklerinin kalkacağı bildirildi.106 Bu ültimatom kısa sürede tesirini gösterdi ve Arap yarımadasının her tarafından kabîleler Medîne’ye heyetler göndererek fevc fevc Allah’ın dînine girdiler107 veya cizye108 anlaşması yaptılar. Onuncu yıla gelindiğinde ise Mekke Resûlullâh ile birlikte 120.000 müslümanın haccına şâhitlik edecektir.

			M. HAYIRLI NEBÎ’NİN FETİH GÜNÜ

			O günü şâir Büceyr b. Züheyr “Hayırlı Nebî’nin Fetih günü”109 olarak tavsif ederken diğer bir şâir Abbâs b. Mirdâs “Muhammed’in Fetih günü”110 şeklinde anmıştı. Nasıl ki hicret Hakk ile bâtıl arasındaki kesin çizgi ise Mekke’nin fethi de tevhîd ve şirkin mümessili olan mü’min ile müşriğin tanımlanması anlamında bir hüküm çizgisi olmuştur. Artık şirkin sığınacağı bir melce’ kalmamıştır. 

			Mekke, Bekke’dir;111 özdür ve hac zamanı kalabalıkların dar ettiği şehirdir. Mekke Ümmü’l-Kurâ’dır.112 Bütün şehirlerin anasıdır. Ümmet-i Muhammed’i kendisinde toplamıştır. Mekke beledü’l-emîndir; güvenli şehirdir. Emîn haremdir.113 Mekke, Hz. İbrâhîm’in zürriyyetinin meskenidir; onun duâsının kabûlü ile insanların meylettiği, kıyâmete kadar haccettiği ve rızıklandığı yerdir.114 Mekke şifâ menbaı mübârek zemzemin kaynağıdır.115 Mescid-i Harâm şirkten berîdir.116 Kâbe âlemlere bereket ve hidayet kaynağı olarak insanlar için kurulan ilk beyttir; beytü’l-muharramdır.117 Kâbe açlığı gideren ve korkudan emîn kılan beyttir.118 Kâbe kıbledir; bütün vecihleri kendinde toplayandır.119 Kâbe Hz. İbrâhim’in dâvetiyle bütün mü’minlerin ziyâretgâhıdır. Fetihle Kâbe tevhîde açılmıştır. Mekke’de müslümanlar muzaffer kılınmıştır.120 Fetihle kıblede tevhîd olunmuştur. Fetihle kalbler İslâm’a açılmıştır. Fetihle İslâm cihânşümûl tebliğe erişmiştir. İslâm seçilmiş din olarak tekliğini121 ve Resûl-i Ekrem sallallâhu aleyhi ve âlihî ve sellem hâtemü’n-nebî122 olarak risâletini Fetih’le mühürlemiştir.
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			İlk İslâm Fetihleri Üzerine Bazı Düşünceler

			Mustafa FAYDA

			Arapçada “açma, yol gösterme, hüküm verme, galibiyet ve zafere ulaştırma” anlamlarına gelen fetih (feth, çoğulu fütûh, bunun da çoğulu fütûhât), terim olarak İslâm’da meşrû görülen savaşlar hakkında cihad kelimesine benzer şekilde, Müslümanların gayrimüslimlerden elde ettikleri toprak kazançlarını tarihte ve günümüzde bilinen diğer istilâ ve sömürü savaşlarından ayırmak amacıyla kullanılmıştır. Bu anlayışın kaynağı da Müslümanların geçmiş ve gelecekteki maddî-mânevî zaferlerinden bahseden Feth sûresidir. İslâm sancağı altında Hz. Peygamber (s.a.s) ile sahâbîler tarafından gerçekleştirilen zaferlerle dolu sefer ve savaşlar için kaynaklarda sık sık bu terime yer verildiği görülür. Ancak burada kelimenin yalnız maddî yönden fetih mânâsı taşıdığı söylenemez; kelime öncelikle ve daha çok, kalbi ve aklı İslâm gerçeğine açmak, ikinci olarak da İslâm mesajının önündeki engelleri kaldırmak, insanın kalbine ve aklına ulaşmayı mümkün kılacak ortamı hazırlamak anlamına gelir.

			Kur’an’ın birçok yerinde fetihle birlikte ondan türeyen çeşitli kelimelerin geçtiği görülür. Bunlar arasında terimin, savaşla bir yerin İslâm hâkimiyeti altına alınmasını göstermesinin yanında hüküm ve kazâ anlamında kullanılmış olması dikkat çeker (es-Secde 32/28-29); fâtihîn de “hükmedenler” anlamını taşımaktadır (el-A‘râf 7/89). Feth sûresinin 18. ve 27. âyetlerindeki “fethan karîben” (yakın fetih) ibâresi Hudeybiye Antlaşması’ndan sonraki Hayber’in fethine, Nasr sûresinin 1. ve Hadîd sûresinin 10. âyetlerindeki “el-feth” kelimesi ise Mekke’nin fethine işaret etmektedir. Böylece Kur’ân-ı Kerîm’de fethin hem savaş hem davet ve tebliğ yoluyla gerçekleştirilebileceği açıklanmış bulunmaktadır.

			İslâm fetihlerinin esas gayesi “i‘lâ-yı kelimetullah”tır. Prof. Dr. Metin Yurdagür, DİA’da yazdığı makalesinde i‘lâ-yı kelimetullahı “Tevhid inancını yüceltip hâkim kılma anlamında bir tâbir” şeklinde târif etmektedir. Bu tâbir sözlükte, “yükseltmek, yüceltmek” anlamındaki “i‘lâ” masdarıyla “Allah’ın sözü” mânâsındaki “kelimetullah”tan oluşan bir terkiptir. Terkipte yer alan “kelimetullah” ise, tevhid inancının esasını teşkil eden “lâ ilâhe illallah” (Allah’tan başka tanrı yoktur) sözünü ve daha genel olarak Allah’ın insanlığa gönderdiği son dini ifade etmektedir (DİA, XXII, 62-63). Buna göre i‘lâ-yı kelimetullah tâbiri, Allah’ın dininin ve tevhid inancının yüceltilip yaygınlaştırılması yolunda gösterilen gayret ve faaliyetleri kapsamakta, cihad ve savaş kelimeleriyle birlikte Kur’an-ı Kerîm’de sıkça zikredilen “fîsebîlillah” (Allah yolunda) kavramıyla yakından ilgili bulunmaktadır. Ancak i‘lâ-yı kelimetullah ile birlikte zikredilen cihad, fetih ve fîsebîlillah kelimeleri kâfirlerle yapılan savaşlar için kullanıldığı gibi, savaş dışındaki Müslüman faaliyetleri için de kullanılmaktadır. Meselâ cihad, İslâm’ı tebliğ ve düşmanla savaşma anlamında ifade edildiği gibi nefisle mücadele için de kullanılmakta, İslâmî literatürde “dînî emirleri öğrenip ona göre yaşamak ve başkalarına öğretmek, iyiliği emredip kötülükten sakındırmaya çalışmak, İslâm’ı tebliğ, nefse ve dış düşmanlara karşı mücadele vermek” şeklindeki genel ve kapsamlı anlamı bulunmaktadır. Nitekim Hz. Peygamber’e, “Allah yolunda olan kimdir? Ganimet kazanmak için harp eden mi, cesâretiyle şöhret kazanma amacında olan mı, yoksa kabilesiyle dayanışma hâlinde bulunduğunu göstermek isteyen mi?” diye sorulduğunda şu cevabı vermiştir: “Hiçbiri değildir. Sadece Allah’ın adını yüceltmek için savaşan kimse Allah yolundadır.” (Buhârî, “ʿİlim”, 45, “Cihâd”, 15, “Tevḥîd”, 28; Müslim, “İmâre”, 149-151.) İslâm fütûhât tarihinde önemli bir yere sahip olan Türklere Oğuz Destanı’nda hedef gösterilen, “büyük nehirlere ve büyük denizlere varma” anlamındaki kızılelma da bu milletin Müslüman olmasından sonra yeni bir şekle dönüşmüş ve i‘lâ-yı kelimetullah hâlini almıştır. 

			İslâm’da cihad, bir saldırganlık, şuursuz bir imhâ ve istilâ hareketi olmayıp prensip ve gâye yolunda son başvurulan çâredir. Zîra İslâm, barış, güven, dirlik, düzen isteyen ve bunları emreden bir dindir. Ancak bu güven, dirlik ve düzen sulh yoluyla temin edilmezse, bekā ve devam kanunları, Müslümanları mücâdeleye dâvet eder. Artık bu noktada cihad, körü körüne bir dövüş, bir mukātele değil, mukaddes bir insanlık vazifesidir. Bir başka ifade ile cihad, beşer nevinin kıymetleriyle beraber tutunabilmesi yolunda, i‘lâ-yı kelimetullah için girişilen ve yalnızca Allah yolunda yapılan bir mücâhededir. Bu mücâhedeyi gerçekleştiren Müslümanların asıl vazifesi, fetihlerden sonra başlamaktadır. Onlar, İslâm’ın yücelik ve büyüklüğünü, medenî ve insanî meziyet, haslet ve üstünlüklerini, yaşanır halde insanlara göstermeye, onlara örnek olmaya mecburdurlar. 

			Hz. Peygamber’in vefatıyla baş gösteren isyan hareketlerinin bastırılması üzerine Hz. Ebû Bekir, İslâm tarihinde yeni bir devrin başlaması için ilk adımı atan kişi olmuştur. Şahsî hayatında olduğu gibi devlet idâresinde de daima Resûlullah’a iktida eden Halife Hz. Ebû Bekir es-Sıddîk, Hz. Peygamber tarafından temelleri atılmış olan İslâm fetihlerini aynı istikamette devam ettirmeyi, zarûrî bir îman borcu bilmiştir. Onun başlattığı bu harekât, mesûliyet duygusuna ve bilhassa “hak” ile “bâtıl”ı ayırma gücü ve dirâyetine sahip teşkilâtçı Hz. Ömer el-Fâruk’un hilâfeti esnâsında zirveye ulaşmıştır. Hz. Osman ve Emevîler devrinde de (41-132/661-750) olanca hızıyla devam etmiştir. 

			Yalnızca İslâm tarihinin değil, bütün insanlık tarihinin görüp geçirdiği en büyük ve geniş, süratli ve tesirli, ama asıl bâriz vasfı devamlılık ve kalıcılık olan fütûhat hareketleri bu şekilde başlamıştır. Bu ilk İslâm fetihleri sayesinde Müslümanlar, bütün dünya ile temasa girmek imkânını elde etmişlerdir. Böylece Hz. Peygamber’in risâletiyle yeniden ve son defa doğan İslâm güneşi, doğudan batıya, kuzeyden güneye, arz-ı meskûnun hemen her yerinde yaşayan insan kütlelerini aydınlatmaya, derin tesirler icra edip bütün beşeriyeti nüfûzu altına almaya muvaffak olmuştur. Müslümanların, müşterek bir merkezden emir alarak, yalnızca fîsebîlillah niyetiyle ve i‘lâ-yı kelimetullah etrafında birleşip Kur’ân-ı Kerîm’den hız ve kuvvet alarak gerçekleştirdikleri bu fetihler, insanlık târihinin gördüğü en mühim hâdiselerden birisi olmuştur. 

			Hz. Ebû Bekir’in 12 yılı başında (Mart 633) Halid b. Velid’i göndermesiyle başlayan fetihler esnâsında ve sonrasında, Müslümanlar öncelikle esas îtibâriyle Sâsânî İmparatorluğu ile mücadele etmişlerdir. Görünüşte ne kadar büyük olursa olsun bu imparatorluk, fîsebîlillah i‘lâ-yı kelimetullah için cihada başlamış İslâm orduları önünde öyle uzun müddet mukavemet edememiş ve bu asrın hemen ilk yarısında, tarih sahnesinden silinmiştir. Müslümanların Arap yarımadasının kuzeyinde Ürdün, Filistin, Suriye ve Anadolu istikametindeki fetih mücadeleleri ise hep Bizans İmparatorluğu ile olmuştur. 

			Bizans ve Sâsânî devletlerine karşı savaşmaya karar vermek, onların hudutlarına ordular göndermek, mürtedlerle yapılan savaşlara benzemeyen zor ve tehlikeli bir teşebbüstür. Bu iki devletin orduları, İslâm devleti ordusundan sayıca üstün, mürtedlerin askerî gücünden de çok farklı ve kuvvetlidir. Ayrıca onların, savaş gelenekleri de çok güçlü olup iyi yetişmiş tecrübeli kumandanları vardır. Ancak Bizans ve Sâsânî devletleri, hak etmedikleri boş bir gurura kapılarak, kendileriyle savaşan Müslüman Arapları küçük görmek gibi büyük bir hata işlemişlerdir. Bu husus, İslâm fetihlerinin zaferle sonuçlanmasında son derece mühim bir faktördür. Çünkü bu iki devletin idârecileri, Müslümanların zafere ulaşacaklarına ihtimal vermemiş ve onları çok küçük görmek suretiyle kendilerini ihmal etmişlerdir. 

			Müslümanların en büyük silah ve malzemesi ise sarsılmayan, tamaha ve zâfiyete dûçar olmayan îmanları olmuştur. Onlar en büyük cesâreti, İslâm dinine, onun kitabı Kur’ân-ı Kerîm’e ve peygamberleri Hz. Muhammed’e, onların İslâm’ın bütün dinlere üstün geleceği, Bizans ve Sânânî devletlerine hâkim olunacağı hususundaki müjdelerine sarsılmaz bir îman ile bağlı olmalarından almışlardır. 

			Onlar, yeryüzünde i‘lâ-yı kelimetullah için gayret sarf etmek ve çalışmak üzere Cenâb-ı Hakk tarafından vazifeli kılındıklarına bu uğurda öldükleri takdirde şehîd olacaklarına, gerçek hayatın ebedî âhiret hayatı olduğuna ve şehâdetin de en büyük mertebe olduğuna, bununla birlikte maddî ve mânevî bütün tedbirlerin alınması gerektiğine inanmışlardır.

			İslâm fetihlerinin üzerinde en çok durulan ve muhtelif görüşlerin serdedildiği bir başka yönü de bu fetihlerin başarı sebepleridir. Nasıl olmuştur da çölden çıkan bir avuç bedevî Arap, tarihlerinde böyle bir muvaffakiyet ve tecrübeye sahip olmadıkları halde, dünyanın o gün için en büyük iki imparatorluğundan birisini, birkaç sene içerisinde yıkıp yok etmiş, diğerinin de en değerli ve verimli topraklarını ele geçirerek, asırlar süren bir mücadeleyi başlatabilmiş, tâ Çin’den Atlas Okyanusu’na kadarki dünyayı idâresi altına alıp kitapları Kur’ân-ı Kerîm’in ahkâmını tatbik ile insanları mesud ve bahtiyar edebilmiştir? Onları harekete geçiren gerçek muharrik kuvvet nedir ki, ardı arkası kesilmeyen seferlerle, zaferlerle dünyanın veçhesi değişmiştir? Hâdisenin asıl mühim bir başka tarafı da bu büyük fetih hareketlerini hangi güç ve kudretin planlayıp tatbik ettiğidir. Hangi erkân-ı harp heyetleri, bu savaşların stratejilerini tayin etmiş, uygulamış da zafere ulaştırmıştır? Hangi askerî güç, bu büyük imparatorlukların asırların verdiği tecrübelere sahip çok sayıdaki tâlimli ve nizamlı ordularını, büyük kumandanlarını savaş meydanlarında mağlup edebilmiştir? Mütevâzî imkânlara sahip bu insanlar, bu kadar çabuk, geniş ve şaşırtıcı bir şekilde devamlı ve kalıcı olabilen böyle büyük bir fethi nasıl gerçekleştirmiştir? 

			İslâm fetihlerinin kalıcı ve devamlı olmasının iki mühim sebebi vardır. İlki, İslâm dininin arz ettiği ehemmiyet, diğeri ise Müslümanların fethettikleri yerleri en iyi şekilde idâre etmeleridir. Gerek kılıçla gerekse sûlh yoluyla fethedilen memleketlerin sâkinleri, herhangi bir zorlamaya mâruz kalmadıkları halde, zamanla ve âdeta birbirleriyle yarış edercesine Müslüman olmuşlardır. Çünkü onlar, İslâm’ı, onun kitabı Kur’ân-ı Kerîm’i, Hz. Peygamber’in yüce şahsiyetini ve sünnetini, Müslümanların şahsında müşâhede ederek benimsemişler, sevmişler ve îman etmişlerdir. 

			Bununla birlikte, bölgelerdeki halkın, Bizans ve Sâsânî idârelerine karşı en ufak bir dînî sempatisi olmadığı gibi, kendilerini idâre edenlerin, adâletten yoksun, verdikleri sözde durmayan, paraya ihtiyacı oldukça zorla vergi toplayan davranışlarına da diş biledikleri anlaşılmaktadır. Büyük bir kısmı Hıristiyan olan bu insanlar, Ortodoks Hıristiyan Bizans’ın dînî taassup ve baskılarından da bunalmışlardır. Onların Bizans idâresine karşı hissettikleri nefret, Ortodoks mezhebine düşman olan Monofizit kiliselerinde dile getirilmiştir. 

			Bizans idâresi ve çeşitli mezheplere mensup Hıristiyanlar, Suriye ve Filistin’de yaşayan Yahudilere karşı şiddet ve baskıya başvurmayı, dinî bir anlayış ve vazife haline getirmişlerdir. Suriye fetihleri esnâsında, Bizans idârecileri ile Yahudiler arasındaki düşmanlık ve münâferet en yüksek noktasına ulaşmıştır. Yahudiler, tabiî olarak Bizanslı efendilerinden nefret etmektedirler. Onlar, Bizans’a karşı Müslüman fâtihleri desteklemiş ve hatta zaman zaman, fetihler esnâsında onlara yardım etmişlerdir. Bazı Yahudi vesikalarında, Müslümanların birer kurtarıcı olarak kabul edildikleri bile ifade edilmiştir. Çünkü sayıları hiç de az olmayan Yahudiler, Filistin ve çevresinde, Monofizit ve Yakubî mezhebine mensup Hıristiyanlardan daha çok zulüm ve işkence görmüşlerdir. Mâmâfih, yalnızca Yahudiler değil, bütün bu bölgelerde yaşayan her din ve mezhepten, her dil ve ırktan olan bütün insanlar, Müslümanları eski efendilerine tercih ve dînî müsâmahaları ile tanınmış Müslümanlara tâbi olmayı, kendileri için bir kurtuluş çâresi kabul etmiştir. Çünkü Müslümanlar, cemiyetteki zulüm ve haksızlığı, baskı ve işkenceyi kaldırıp bunların yerine adâlet ve müsavaatı, verilen söze sadâkati yerleştirmeye çalışmış ve bu husûsu, îmanlarının zarûrî bir îcâbı olarak yerine getirmişlerdir. 

			Dünya tarihinde eşi bulunmayan bir süratle gerçekleşen bu İslâm fetihleri sonucunda, Müslümanların hâkimiyetine geçen memleketlerin halkı, İslâm dinini kabul etmeye zorlanmamıştır. Böylece İslâm fetihlerinin gerçek başarı sebebi ve bu fetihlerin devamlı ve kalıcı olmasındaki sır, insanlara tanınan din ve vicdan hürriyeti yanında, âdil ve insaflı bir idâreden neşet etmiştir. Nitekim İslâmiyet, cihad ve onun tabiî sonucu olan fetihlerle Müslümanların hâkimiyetine geçen ülkelerin halkının İslâm dinini kabul etmeye zorlanmasını doğru bulmamaktadır. Bu husus Kur’an âyetleriyle sabittir: “Dinde zorlama yoktur.” (el-Bakara 2/256; ayrıca bk. Yûnus 10/99; el-Kehf 18/29) 

			Fethedilen yerlerdeki insanlar, Müslüman olma veya cizye ödemek şartıyla eski dinlerinde kalma hürriyetine ve her iki durumda da İslâm devleti hâkimiyeti ve himâyesi altında yaşama hakkına sahip olmuştur. Bu esas, Hz. Peygamber’in Tevbe sûresinin 29. âyetine dayanarak Tebük Gazvesi sırasında uyguladığı cizye usûlü örnek alınmak suretiyle ilk fetihlerden îtibâren değişmeyen bir prensip hâlinde benimsenmiştir.

			İslâm fetihlerinin başarı sebepleri üzerinde durulurken, Müslüman Arapların durumu büyük bir ehemmiyet arz etmektedir. Çünkü İslâm, kendisine inanan müminlerin gayretleriyle ve fedakârlıklarıyla yükselecektir. Müslüman Araplar, İslâm dini ile birlikte yeni bir şahsiyet kazanmışlardır. Onlar Hz. Peygamber’in tebliğinden önce disipline alışmamış, heyecanlı, kendilerine emir verilmesine râzı olmayan, kendi başına buyruk bir halde çölde yaşamaya alışmış zümreler olarak yaşamaktaydılar. Yağma, talan, kabile asabiyeti ve bunun gibi sebeplerden dolayı ortaya çıkan savaşlar sonucunda, birbirlerine diş bileyen, cemiyeti kökünden sarsan kan davalarının peşine düşen sakîm bir anlayışın kurbanıydılar. Hz. Peygamber, eşsiz ve mümtaz şahsiyeti ile onları, kendilerine güvenebilen, kontrol edilebilir insanlar hâline getirmiştir. Kabile bağı ile birbirlerine bağlı olan toplulukları dine ve îmâna dayalı, hasbî bir kardeşlik ve sevgi anlayışı içerisinde yaşayan bir cemaat, bir ümmet halinde birleştirmiştir. Onların sahip oldukları kuvvet ve enerjilerini yeni, sağlam bir hedefe yöneltmiştir. Onların yüzlerini ulaşabilecekleri yerlere, bütün dünyaya çevirtmiştir. 

			Böylece din kardeşliği esâsına dayanan bir birlik içerisinde birbirlerine destek ve yardımcı olan, karşılıklı anlayış ve dayanışma içerisinde hareket eden yeni bir cemiyet teşekkül etmiştir. İslâmiyet’in doğuşu sırasında birbirlerine düşmanlık besleyen Arap kabileleri Kur’ân’ın irşâdı ve Hz. Peygamber’in terbiyesiyle birleşerek i‘lâ-yi kelimetullah için kılıç kuşanan idealist bir îman ve fetih ordusu hâline gelmiş, bu ordu sâyesinde İslâm’ın tevhid anlayışı nereye ulaşmışsa o topraklar çeşitli ırk, din ve mezheplerin korunma imkânı bulduğu bir sığınak olmuştur. Bu şekilde Müslümanlar, belli bir prensip ve amaç uğruna giriştikleri cihadla yeryüzüne barış, adâlet ve fazilet getirmişler, adâlete ve eşitliğe dayanan bir içtimâî âhenkle fethedip idâreleri altına aldıkları yerlere tek tanrı fikrinin ve îmânının huzurunu da taşıyarak yeni bir dünya düzeninin müjdelerini vermişlerdir. 

			Fetihler sonucunda İslâm devletinin himâyesi altına alınan insanlar, hem İslâm’ın sâfiyet ve ulviyetini müşâhede etmek hem de tevhid potasında temizlenip sevgi, adâlet, merhamet, insaf ve îman sahibi olmuş Müslümanları tanımak suretiyle doğrunun eğriden, güzelin çirkinden, tevhidin şirkten farkını müşahhas bir şekilde idrak etme imkânına kavuşmuşlardır. Dolayısıyla da memleketin yeni sahiplerinin müsâmahakâr, eski idârecilerle kıyas kabul etmeyecek derecede adâletli, insaflı, insan hak ve haysiyetine saygılı olduklarını bizzat görmüşlerdir. Böylece Allah’ın rızâsı yolunda girişilmiş olan ve “yeryüzünde fitne kalmayıncaya ve din de tamamen Allah’ın oluncaya kadar” (el-Enfâl 8/39; el-Bakara 2/193) kâfirlerle yapılan cihad i‘lâ-yi kelimetullahı gerçekleştirmiştir. Fethedilen yerlerde Allah’ın adı okunan ezanlarla, Kur’an hükümlerinin uygulanmasıyla, dinin esaslarının ve yüceliğinin yayılmasıyla, zâlim idârelere son verilip İslâm’ın insanlara tebliğ edilmesine engel olanların saf dışı bırakılmasıyla ve hak, adâlet, iyilik ilkeleri üzerine kurulan, insanın insana değil, yalnız Allah’a kulluk ettiği bir idâre sisteminin getirilmesiyle yüceltilmiştir. Buralarda yaşayanlar, kendilerine hiçbir müdahalede bulunulmaksızın şahsî irâdeleriyle İslâmiyet’i kabul etme imkânına kavuşmuşlardır. Ülkelerin fetihleri, gönüllerin fethine müncer olmuştur. İslâmiyet’i kabul etmeyenlerden ise Yahudi, Hıristiyan ve Mecûsîler kendi dinlerinde kalmışlardır, çünkü, “Hidayet Allah’tandır.” (Yûnus 10/99; el-Gāşiye 88/21-22; er-Ra‘d 13/27).

			İslâm fetihlerinin başarı sebepleri arasında, tarihî, coğrafî, siyasî, askerî ve iktisâdî birçok unsurun yer aldığında şüphe yoktur. Bilhassa savaşlarda ele geçen ganimetler ilk savaşlardan sonra zimmî statüsüne giren gayrimüslimlerin ödedikleri cizye ve haraç vergileri, müsteşrıklar tarafından, mühim bir muharrik unsur olarak tebârüz ettirilmektedir. İslâm dini, hem ganimetler hem de vergiler konusunda gayet gerçekçidir. Savaşlardan sonra elde edilecek ganimetlerin nasıl dağıtılacağı husûsu, hicretin 2. yılında Bedir Gazvesi’nden sonra nâzil olan Enfal sûresinin 41. âyetiyle bir esasa bağlanmıştır. Cizye ve haracın nasıl paylaştırılacağını ise Hz. Ömer kurduğu divan teşkilâtının yardımıyla tespit etmiş ve fey gelirlerinin Haşr sûresinin 7 ve 10. âyetlerine istinâden, İslâm’a yaptıkları hizmetlere göre bütün Müslümanlara dağıtılması usûlünü getirmiştir. Feth sûresinde Müslümanlara ganimet vaad edilerek ödüllendirilecekleri beyan edilmiş (48/19), Hz. Peygamber de bazı yerlerin fethedileceğine ve Müslümanların ganimet elde edeceklerine dair söylediği, “Kisrâ ile Kayser’in hazineleri de Allah yolunda taksim edilecektir” (Buhârî, “Cihâd”, 157) gibi hadislerle planlı bir fetih hareketini hedef göstermiştir. Bununla birlikte ganimet İslâm fetihlerinin sebebi değil, bir sonucudur. Çünkü İslâm’da ganimet ele geçirmek, bir soyun hâkimiyetini veya bir ırkın galebesini sağlamak, yahut şan ve şeref elde etmek maksatlarıyla savaş yapılması câiz görülmemiştir.

			Müslümanlar hem birbirlerine karşı hem de zimmî statüsüne giren gayrimüslimlere karşı kanun önünde eşit ve adâletli, andlaşmalara ve verilen sözlere sâdık, onların can, mal, ırz ve nâmusları ile mâbetlerine hürmetkâr olmuşlardır. Aldıkları cizye vergisi karşılığında onları himâye etmişler, bu himâyeyi yerine getiremeyeceklerini anladıkları takdirde, onları haberdar ettikleri gibi, aldıkları vergileri de iâde edebilmek yüceliğini göstermişlerdir. 

			Şarkiyatçılar, Kur’an hükümlerinin yeryüzünde hâkim kılınması ve İslâm dâvet ve tebliğine engel olan unsurların ortadan kaldırılması için yapılan cihad ve bunun sonucunda gerçekleşen fetihlerle, insanların kendi istekleri doğrultusunda İslâmiyet’i benimsemeleri arasındaki farkı anlamamışlar veya anlamaz görünmeyi tercih etmişlerdir. Müslümanların fethettikleri yerlerde bugün dahi varlıklarını sürdüren gayrimüslimlerin bulunduğunu gören bazı şarkiyatçılar ise İslâm fetihlerinin en büyük hedefinin ganimet ve maddî menfaat elde etmek olduğunu ileri sürmüşlerdir. Oysa hakîkatte Müslümanlar fethettikleri yerlerde yaşayan insanları, daha önceleri pek çok yerde yapıldığı gibi öldürme veya köleleştirme yoluna gitmemiş, kendilerine İslâm tebliği ulaştıktan sonra ileride ihtidâ edeceklerini umdukları için onları zimmî statüsüne almayı daha doğru ve insânî bulmuşlardır. Buna rağmen bazı şarkiyatçılar ve Hıristiyan yazarlar, İslâm fetihlerinin insanları kılıç gücüyle din değiştirmeye zorlama amacını taşıdığını iddia etmişler ve Müslümanları bir ellerinde kılıç, diğerinde Kur’an olduğu halde tanımlamışlardır. İslâmiyet’in, ilk döneminden bugüne kadarki yayılışının daha çok Hıristiyanlığın aleyhine olduğu bilinen bir gerçektir; dolayısıyla bu din mensuplarından gelen ithamların ciddiye alınması doğru değildir. 

			Hz. Ömer’in zamanında Mısır’ın fethine iştirak etmiş olan Ziyâd b. Cez ez-Zübeydî’nin anlattıkları, Müslümanların fetihlerden sonra nasıl davrandığını en güzel şekilde ortaya koymaktadır: “...Elimizdeki Mısırlı savaş esirleriyle birlikte toplandık; Hıristiyanlar da geldiler. Biz her esiri, İslâmiyet’i veya Hıristiyanlığı tercih etmesi husûsunda serbest bıraktık. Birisi İslâm’ı seçti mi biz fetih sırasındakinden daha kuvvetli bir sesle tekbir getiriyor ve onu yanımıza alıyorduk. Hıristiyanlığı seçenler olunca da Hıristiyanlar bağırarak onu yanlarına alıyorlardı; biz de cizyesini bağlıyor, ancak buna sanki içimizden biri onlara katılmış gibi üzülüyorduk...” (Taberî, Târîh (de Goeje baskısı), I, 2582-2583). 

			İslâm fetihlerinin en bâriz özelliği devamlı ve kalıcı olmalarıdır. Hıristiyan taassup ve barbarlığı ile Haçlı zihniyetinin emri altına giren engizisyon mahkemelerinin, sekiz asra yaklaşan Endülüs’teki İslâm hâkimiyetini sona erdirmesi ve 200 yıldan beri modern Haçlı zihniyetiyle Rumeli ve Balkan Müslümanlarının yerlerinden sökülüp atılmalarına yönelik günümüzdeki katliamlar bir tarafa bırakılacak olursa, tarih boyunca fetihler sonucunda ele geçen ve İslâm’a açılan topraklarda bugün de hâlâ Müslüman millet ve devletlerin yaşadıkları görülür. Bu gerçek, İslâm fetihlerinin geçici değil devamlı, kalıcı ve aynı zamanda çok tesirli ve köklü olduğunun açık bir delilidir. Bu durum, tevhid akîdesini esas alan ve fıtrî bir din olan İslâmiyet’in taşıdığı ehemmiyetle Müslümanların fethettikleri yerleri en iyi şekilde yönetmelerinin bir sonucudur. İslâm’a sonradan açılan topraklara Müslümanların yerleştirilmesi, mevcut şehirlerin îmârının yanında yenilerinin kurulması, çeşitli İslâm müesseselerinin hayatı daha iyi yaşanır hâle getirmesi, başta Kur’ân-ı Kerîm öğretimi olmak üzere dînî ilimlerin ve İslâm kültürünün yaygınlaştırılması, günlük hayatın ihtiyaçlarına cevap verecek ticarî ve iktisadî faaliyetlerin kesintisiz sürdürülmesine imkân tanınması gibi hususlar bu bölgelerin İslâmlaştırılmasında önemli rol oynamıştır. Müslümanlar da fethettikleri yerlerde zimmî statüsüne giren çeşitli inançlara mensup her sınıf, cins, renk ve ırktan gayrimüslimi, “Sizin dininiz size, benimki bana” (el-Kâfirûn 109/6) âyeti uyarınca can, mal, ırz ve namusları ile ibadet ve mâbedlerine hürmet etmek suretiyle Allah’ın yarattığı birer varlık olarak karşılamıştır. Sevgi, adâlet, merhamet ve insafı aziz tutup İslâm sulh ve selâmetini bütün dünyaya yaymaya ve uygulamaya çalışarak sonuçta bu dini cihanşümûl bir hâle getirmişlerdir. 

			İslâm fetihleri, müşterek bir îmanın, müşterek bir tefekkürün, müşterek bir ahlâkın çeşitli coğrafyalarda ve muhtelif milletlerde vücud bulup yerleşmesini sağlamış ve çok orijinal, çok büyük bir medeniyetin doğuşunun mîmârı olmuştur. Bu fetihler sayesinde, ilimde, felsefede, teknik sahalarda ve güzel sanatların birçok dalında orijinal eserler veren ve büyük ilerlemeler kaydeden Müslümanlar, yalnızca kendi topraklarındaki insanları değil, başta Avrupa’dakiler olmak üzere bütün beşeriyeti tesirleri altına almışlardır. Hıristiyan Batı’yı Ortaçağ’ın karanlıklarından kurtaran Rönesans ve reform hareketleri, Avrupa’nın üzerinde doğan bu İslâm güneşi sayesinde gelişebilmiştir. 

			İslâm dünyasında gerçekleştirilen fetihlerle ilgili çok zengin bir literatür bulunmaktadır. Başta İbn Cerîr et-Taberî’nin (ö. 310/923) eseri olmak üzere kronolojik esaslara göre kaleme alınmış tarih kitaplarından başka, bir şehir veya bölgenin fethine dair müstakil kitap ve risâleler de yazılmıştır. Sâlih Ahmed el-Alî, ilk dört asırdaki İslâm fetihlerini anlatan ve İbnü’n-Nedîm’in Kitâbü’l-Fihrist’inde yer alan Arapça eserleri toplayarak F. Rosenthal’in A History of Muslim Historiography (Leiden 1968) adlı kitabından Arapçaya yaptığı tercümede biraraya getirmiştir (ʿİlmü’t-târîḫ ʿinde’l-müslimîn, s. 283-287).
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			İslâm Kültüründe Fetih ve İʻlâ-yı Kelimetullah Kavramı

			F. Cangüzel GÜNER ZÜLFİKAR

			İmtisâl-i “câhidû fillâh”1 olubdur niyyetim 

			Dîn-i İslâmın mücerred gayretidir gayretim

			Fâtih Sultan Mehmed2

			Fâtih Sultan Mehmed’in yukarıdaki beytinde belirttiği “Ve câhidû fillâhi hakka cihâdihi” âyeti, “Ve Allah yolunda hakkıyla cihad edin; uğraşıp didinin” meâlindedir. Bu beyitle Sultan Fâtih bize kendi dünya görüşünü ve hâliyle kimliğini de açıklar: Allah’ın emrettiği vechile, Allah rızâsını gözeterek, İslâm dininin gâyesini tahakkuk için gayrette Hz. Peygamberin ahlâkıyla ahlâklanarak örnek olmak. Hayatı incelendiğinde gayesini gerçekleştirmek için kılıç ve kalemiyle seferber olduğu tespit edilir. Sultan Fâtih’in bu beyitte ifade ettiği mücerret gayret, Allah’ın kelimesini yüceltmek maksadıyla fetih için çalışmaktır. 

			Bilindiği üzere, Kur’ân-ı Kerîm ve Hz. Peygamber (sas) İslâm dininin birincil kaynaklarıdır. İslâm kültürü ise; bu temelden ortaya çıkan, küresel ölçekte ve etnografik anlamda bilgi, iman, sanat, ahlâk, hukuk, gelenek3 ve akla gelebilecek her türlü metafizik ve materyal, somut ve soyut, fikir, eser; yaşanmış ve tarihin konusu olmuş, hâlihazırda da yaşanılan bir kavram olarak düşünülebilir. İslâm kültürü yaşanan, zaman içinde değişebilen ve dönüşebilen bir mefhumdur. 

			Dünyadaki bütün kültürlerde olduğu gibi İslâm kültürünün ifadeleri de edebiyatta, mîmârîde, bütün sanat kollarında, mutfakta, hayatın her alanında bulunur. Bu sebeple Kâbe örtüsünden vakfiyeleri onaylayan kadıların mühürlerine, Kubbetü’s-Sahra’dan Elhamra Sarayı’na, Selimiye Camii’nden Tac Mahal’e, Müslüman topraklarında ortaya çıkmış pek çok görsel ve gelenekli4 sanat eserinde; hattan, tezhibe, bir kilim veya halıdaki motiften, minyatürlere, çinilerden tirit yemeğine İslâm kültürünü diğer kültürlerden ayırt eden unsurlar bulunabilir. Meselâ “Tac Mahal’in cümle kapısının çerçevesinde yeniden dirilişte cennet bahçelerini tarif eden Kur’ân âyetleri mermere hâkkedilmiştir / kazınmıştır. Rehberler ısrarla Bâbür imparatoru Şah Cihan’ın hanımı Mümtaz Mahal’e aşkından dolayı bu romantik âbideyi inşa ettirdiğini söylerler. Sanat tarihçileriyse; İbn Arabî’nin Sûfî metafiziğine göre, âhiretin tasavvufî yorumunu temsil ettiğini belirtirler.”5 Tac Mahal türbe mîmârîsinin en seçkin örneklerinden biridir. 

			Kur’ân-ı Kerîm kaynaklı kelime-i tevhidde İslâm kültürünün özü bulunur. İslâm kültürü fethin başlı başına kendisidir. Allah’ın inzâl eylediği vahyin tamamından oluşan kitap Kur’ân-ı Kerîm ve o kitabın öğreticisi, Allah’ın elçisi, insanlığa hoca, eğitici olarak tayin edilmiş Hz. Peygamber; bir kuşun iki kanadı gibi dengeli ve âhenkle beşeriyete Allah kelimesini yani tevhid kelimesini açtılar. 

			Kur’ân’ın inzâli ilk fetih, ilk açılma olarak tarihe geçti. Cenâb-ı Hakk’ın beşeriyetle iletişim kanalı olarak tercih ettiği benî beşerden Abdullah ve Âmine oğlu Muhammed (sav) ise “ene beşerün misliküm” ben de sizin gibi beşerim ama bana vahyoluyor, (Kehf, 18:110) diyerek, kendi farkını dillendirdiğinde de yeni bir fetih tecellisini işaret etmiştir. 

			Fetih kelimesi, Kubbealtı Lugatinde, “açma, açılma” yahut “Bir memleket, şehir veya mevkii savaşla düşman elinden alma, ele geçirme, zaptetme [Bilhassa İslâm ordularının bir yeri zaptedip İslâm topraklarına katmaları hakkında kullanılmıştır]” anlamlarıyla açıklanmıştır. 

			Allah kâinâtı yarattığında birlikten / tevhidden çokluk âlemi zuhura geldi, birlikten çokluk açıldı. İslâmî düşüncede bu çoklukta vahdetin açığa çıkartılması esastır. Tevhidden çokluk, çokluktan birlik fethi; aranan, istenen, beşerin insan olabilmesi için tatbiki icab eden tek murad; işte bu tevhid halinin yaşanmasıdır. 

			Temel kaynaklarda fetih, kelime ve kavram olarak incelendiğinde, İslâm kültürüyle bağlantılarını kurmak kolaylaşacaktır. Ancak bu suretle, Müslümanların kültürel hayatlarında imanları menşe’li bir dünya anlayışının izlerini takip etmek de mümkün olabilir. Zira kültür, durağan değildir, tam tersine değişkendir ve dönüşür, esnektir. Allah’ın varlığı, birliği, tekliği ve Hz. Peygamberin Allah tarafından vazifelendirilmiş bir elçi olduğu hakikati asla değişmez bir hakikattir ve bu da kelime-i tevhid ile ifade edilir. Kelime-i tevhid için kelîmetullah kısaltması kullanılır. Kelîmetullah denince, tevhide imanın ifadesi olan bu cümle söylenir: lâ ilâhe illallah, Muhammedun resulullah, Allah’tan başka ilah yoktur ve (Hz.) Muhammed O’nun elçisidir.

			Bu ibârenin öncelikle soyut bir kavram yahut teori olarak ifadesini yazmak yahut sesli söylemek / dillendirmek kelîmetullahtaki anlamın da idrak edilerek yaşandığı mânâsına gelmez. Ancak, beşeriyet insan olmak yolunda bu ibâreye iman edip, bu sözle yaşadıkça bu söz o inananlarda hal haline geçtikçe, onlarda vücut buldukça ortaya çıkan Müslüman medeniyeti ve kültüründen bahsetmek kābildir. Târihî açıdan, Müslümanlar bu anlayışı yaşadıklarında kültürleri de adâlet çerçevesinde kurumsallaşmış ve İslâm medeniyetini tesis etmişlerdir. 

			İslâm kültürünün adâlet ve hukuk temelli müşahhaslaşmasına somut örnekler araştırıldığında; tarihte, Müslümanların özellikle kul hakkına riâyeti ön plana alarak ev inşa ettikleri dönemlerin olduğu görülür. Kul hakkını gözeten ve önceleyen, evini yaparken evinin yağmur suyu oluğundan taşma ihtimali olabilecek suyu hesap edip olukların açısını ölçer ve bu ölçümle olukları takar yahut çatısının komşusunun çatısını geçmemesine itina eder ve böylece komşusunun evine gelecek güneşe engel olmaz. 

			Aydın Birgi’de Aydınoğlu Mehmet Beyin 1312 tarihinde yaptırdığı Birgi Ulu Camii’nin pencerelerinin kanatlarında Hz. Peygamberin söylediği hadis-i şerîflerin nakşedilmiş olması, mîmârîde bu hadislerin çok zarif ve güzel hatlarla nakşı, hadislere dair bilginin de bir göstergesidir.6 

			Ebu’l-Hasan Harakanî7 gibi sûfilerin sofralarına gelen herkesi inancını sormadan ayırımsız lokma bölüşmek üzere davet etmesi gibi hasletler, “madem Allah ruhundan ruh üfleyip yaratmaya uygun telakki etmiş, biz kim oluyoruz da, bu sofraya gelene dinini soruyoruz?” diyerek gönül fethetmektir. 

			Zira tarih boyunca fetih ve kelîmetullahın İslâm kültüründeki temelleri incelendiğinde esas itibariyle, el-Fatih isminin sahibi olan Allah’ın vahyin inzâliyle fethi başlattığı, yani vahyin fethin kendisi olduğu ve vahyettiğinin de tevhide imana davet oluşu İslâm kültürünün teorik ve soyut boyuttaki en özet açıklaması olabilir. 

			Bu anlayışın tek tek bireylere yansıması ve yaşanışı ise târihî açıdan hayatın her alanında mevcuttur. 

			Mekke’de vahyin inzâlinin başladığı 610 milâdî senesinden îtibâren Müslümanlar dünyanın farklı coğrafyalarında birbirinden değişik, mütenevvi birçok kültürle karşılaştılar. İslâm kültürünün çok keskin ve belirgin hatlarla ifadesi bazen sadece mîmârî ve görsel sanatlarla kısıtlanmıştır. Bu sebeple öncelikle kültür kavramının tanımının sağlıklı bir şekilde yapılması gerekir. Hâlbuki kültür kavramı bile başlı başına izahı karmaşık bir mefhumdur. Meselâ Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi’nde “kültür” maddesi aranınca ansiklopedi otomatik olarak “medeniyet” maddesine yönlendirmektedir. Kültür kelimesinin Kubbealtı Lugati’ndeki anlamına bakınca sırasıyla şu beş açıklamayla karşılaşılır: 1. Bir milletin inanç, fikir, sanat, âdet ve geleneklerinin, maddî ve mânevî değerlerinin bütünü, hars, 2. Bir milletin sanat ve fikir eserlerinin bütünü, 3. Düşünce, zevk, eleştirme ve değerlendirme melekelerinin geliştirilmiş olması durumu, 4. Belli bir konudaki geniş sistemli bilgi, 5. Uygun şartları hazırlayarak mikrop üretme. 

			İslâm kültüründe fethin anlamlandırılması için İslâm dininin temel kaynağı Kur’ân’da nasıl geçtiğini tetkik öncelenmelidir. 

			KUR’ÂN ÂYETLERİNDEKİ FETİH KELİMESİNİN VE FE-TE-HA KÖKÜNDEN TÜREMİŞ KELİMELERİN ANLAMLARI

			Kur’ân âyetleri çalışıldığında Kur’ân’ın lisanında, “fetih” kelimesinin yedi hatta sekiz mânâsı olduğu tespit edilmiştir. Bu anlamları; açmak, hüküm ve hüküm veren, kazâ, göndermek, açıklamak, hüküm ve yardım dilemek, kıyâmet günü anlamında fetih günü, anahtarlar veya hazineler olarak sıralamak mümkündür.8

			Fetih, “Göklerin kapıları onlara açılmaz (duaları kabul edilmez).” (A’râf 7:40) âyetinde açmak anlamındadır. 

			“Ey Rabbimiz! Bizimle kavmimiz arasında adâletle hükmet, gerçeği ortaya çıkar. Çünkü Sen hükmedenlerin ve gerçeği ortaya çıkaranların en üstünüsün.” (A’râf 7:89) âyetinde geçen fâtihîn “hükmedenler” anlamını taşır.9 

			“De ki: Allah sizi de bizi de kıyamet günü huzurunda toplayacak, sonra da aramızda adalet ile hükmedecektir. Çünkü adâletle hükmeden ve nasıl hükmedeceğini en iyi bilen Allah’tır.” (Sebe 34:26) âyetinde fetih kelimesi hüküm ve hüküm veren anlamındadır. 

			Fetih kelimesi, “Allah’ın insanlara açtığı lütuf ve ihsan kapısını kimse kapatamaz, O’nun kapattığını da kimse açamaz. O, Azîz’dir; dilediğine bol dilediğine az nimet verme gücüne ve iradesine sahiptir, Hakîm’dir; böyle yapması O’nun hikmetinin gereğidir.” (Fâtır 35:2) âyetinde göndermek mânâsındadır. 

			“Rabbinizin huzurunda aleyhinize delil olarak kullansınlar diye mi tutup Allah’ın açıkladığı (fetehe) hakikati onlara söylüyorsunuz.” (Bakara 2:76) âyetinde açıklamak mânâsındadır. 

			“Biz sana apaçık bir fetih [yardım] verdik.” (Fetih 48:1) ve “Fetih istiyorsanız, işte size fetih.” (Enfal 8:19) âyetlerinde yardım -başka bir görüşe göre- hüküm ve yardım dilemek [istiftah] anlamındadır. Şener, Sofuoğlu ve Yıldırım, yayına hazırladıkları Kur’ân meâlinde, “İstiftah” kelimesi Enfal sûresi 19. âyette “hüküm vermek anlamında kullanılmıştır. Bedir savaşına hazırlanırken Ebû Cehil ve arkadaşları Kâbe’nin örtüsüne sarılmışlar ve “Allah’ım! Bizimle Muhammed arasında bir hüküm ver. Allah’ım! Hangimiz daha çok sıla-i rahim yapıyorsa ve Sana daha yakınsa ona yardım et.” diye dua etmişlerdi. Sonuçta hüküm Müslümanların lehine tecelli etti. Bu tercümede Mâturidî’nin birinci tercih olarak verdiği anlam kullanılmıştır.”10 açıklamasını yapmışlardır. 

			“De ki: Fetih Günü inkâr edenlere imanları fayda vermez.” (Secde 32:29) âyetinde Fetih günü, Kıyâmet günü anlamındadır. 

			“Gaybın; insan idrakini aşan gizli bilgilerin anahtarları Allah’ın katındadır. Onları Allah’tan başkası bilemez. O, karada ve denizde ne varsa hepsini bilir. Daldan düşen bir yaprağı dahi bilir. Toprağın içine atılan bir tohum, kuru-yaş, canlı-cansız her şey Allah’ın ezelî ilminde mevcuttur.” (En’âm 6:59) âyetinde geçen “ezelî ilim” için müracaat ettiğimiz bu Kur’ân meâlini hazırlayanlar, “Lafzen, “Apaçık kitabında.” Bu âyetten evrende meydana gelen her olayın sünnetullaha; Allah’ın koyduğu kanunlara uygun olarak cereyan ettiği anlaşılır. Öyle ki, düşen bir yaprak bile bir kanuna uygun olarak düşer. Allah bütün bunları bilir, çünkü bu kanunları koyan ve yaratan O’dur.” izahını yapmışlardır.11 

			Suad el-Hakîm de âyette geçen mefatih anahtarlar anlamındadır; “mefatih ya mefteh’in çoğuludur, bu durumda mefatih “hazineler” demektir veya miftah “anahtar” kelimesinin çoğuludur, öyleyse “anahtarlar” mânâsındadır,” diyerek açıklamıştır.12

			FETİH VE İSLÂM KÜLTÜRÜ

			İslâm kültürü ifadesinin tarifinin bihakkın yapılmasının zor olduğu kabul edilerek, yaşanan târihî gerçeklikler çerçevesinde, İslâm kültüründe fetih incelendiğinde karşımıza çıkan tarifler şöyledir: Mustafa Fayda “İslâm’da meşrû görülen savaşlar hakkında” tarih boyunca görülen sömürgeci savaşlardan ayırmak üzere fetih kavramının kullanıldığını ve Fetih sûresi sebebiyle bu kavramın tercih edildiğini belirtir.13 

			Fayda, fethin anlamını şöyle izah etmiştir: “kelimenin yalnız maddî yönden fetih mânâsı taşıdığı söylenemez; kelime öncelikle ve daha çok, kalbi ve aklı İslâm gerçeğine açmak, ikinci olarak da İslâm mesajının önündeki engelleri kaldırmak, insanın kalbine ve aklına ulaşmayı mümkün kılacak ortamı hazırlamak anlamına gelir.”14 

			“Hz. Peygamberin söylediği “Ülkeler, şehirler zorla alınır; Medine ise Kur’ân ile fethedilmiştir.” hadisindeki fetih kavramının “mecâzî kullanımının Kur’ânî delili Fetih sûresinin “Biz sana doğrusu apaçık bir fetih ihsan ettik” meâlindeki ilk âyetidir.”15 Bu âyet 628 yılında Hz. Peygamberin Mekkelilerle imzaladığı Hudeybiye sulh antlaşmasının arkasından nâzil olmuştur. Fayda’ya göre, Hz. Peygamberin barışa verdiği önem ve insanların ancak barış şartlarında ‘bir Allah’a iman’ çağrısını duyabilecekleri anlayışı vahiyle desteklenmiştir, âyetteki “feth-i mübîn” ifadesi ‘apaçık bir fetih’ Hudeybiye Antlaşması’na dairdir. Târihî seyri içinde Arap yarımadasında birbirlerine düşman olan aşiretler Kur’ân ve Hz. Peygamberin örneğinde birlenen ahlâkî anlayış sayesinde birlik olmuşlardır.

			Fetih, İbn Arabî’ye göre, bir kaç şekilde izah edilir: Açılma, keşif, zevk, şehadet etmek, ilâhi tecelli, firâset. Allah kapıda sabırla bekleyenlerin kalplerine ilmini zerk ederek açar.16 

			Hakiki ilim Allah tarafından vasıtasız açılır, Sûfîlerin sıklıkla söyledikleri üzere, “İlim Allah’ın istediği gönülde uyandırdığı nurdan bir fetihtir.”17 

			Sadreddin Konevî, eski Yunan’da hükemânın öğretilerini “açılma” feth üzerine temellendirdiklerini bunun da mânevî anlayışlarının tatbikinin sonucu olduğunu belirtmiştir. Sadreddin Konevî Fâtiha sûresinin şerhinde kendisinin de bu hükemâ gibi olduğunu ifade eder.18 

			Müslümanlar fethettikleri topraklarda kurdukları devletlerin sınırlarını genişletmekle beraber gayrimüslimleri zorla Müslüman yapmaktan kaçınmışlardır. Onların himaye edilenler konumunda olmalarını sırasında tercih etmişlerdir. Osmanlıların sistemli bir şekilde fetihlerini iki aşamalı gerçekleştirdikleri görülür. Bunu bir stratejik yönetim taktiği olarak benimsediklerini kaydeden Halil İnalcık, Osmanlıların “önce komşu devletler üzerinde bir çeşit siyâsî himaye, ardından da yerel hanedanları tasfiye” ile kendi hâkimiyetlerini tesis ettiklerini belirtir.19

			Ali Yardım, Hz. Peygamberin, “pek çok şehir ve ülkenin fethedileceğini sâdece işâret ederlerken, sıra İstanbul’a geldiğinde, ‘Onu fetheden kumandan ne mutlu’ buyurarak, İstanbul’un fethine ayrı bir ağırlık verdiğini” belirtir. Resûlullah (s.a.) Efendimiz’in bu hususdaki müjdeli haberlerine “Fetih Hadisi” dendiğini ekler.20 

			Yardım, “Türk’ün Şeref Madalyası: Fetih Hadisi” başlıklı makalesinde, Fetih hadisini kaydeder: “Le tüftehanne’l-Kostantiniyye. Ve le ni‘me’l-emîru emîruhâ, ve le ni‘me’l-ceyşü zâlike’l-ceyş.” Sonra tercümesini de verir: “Kostantiniye (İstanbul) muhakkak fethedilecektir... Onu fetheden kumandan ne güzel kumandandır ve onu fetheden ordu ne güzel ordudur!...” Bilâhare, bu hadisin kelimelerini tek tek izah eder. Onun izahına göre, “Fetih; bir ülkeyi, bir şehri harp veyâ sulh yoluyla ele geçirmek ve kapılarını İslâm’a açmak”tır. “Ülke almanın, İslâm adına yapılmayan şekline ise “istilâ” denmektedir.”21 Ashabın ensârından Eyüp Sultan Hazretlerinin şehid olduğu sefer Müslüman ordularının İstanbul’un fethine ilk teşebbüsüdür. 

			Ali Yardım, “Müjdeyi verenin ismi Muhammed (s.a.), müjdeyi alanın ismi Mehmed, müjdeyi nesilden nesile aktaranın ismi ise Mehmetcik’dir.”22 hükmünde Hz. Peygamberden günümüze dek ve gelecekte de fetih hadisinin nesillere görev ve sorumluluk yüklediğini, İstanbul’la sembolleşen fethin Müslüman Türk kültüründeki saygın yerini hatırlatır. 

			Özet olarak; İslâm tarihi, vahyin inzâliyle başladı, bu bir fetihti-açılımdı. Açılan mânâda kelîmetullah zâhir oldu, kelîmetullah ile ve kelîmetullah için fetihler nasip oldu. Dolayısıyla bu iki kavramın birbiri içinde yaşandıkça varlıklarını devam ettirebilmeleri söz konusudur. Ancak her iki kavram da soyuttur. Fertler nezdinde bu kavramların mutlak sûrette yaşanmasıyla bu soyut kavramlar yaratılmışlarda vücud bulabilir. Bu da tevhid anlayışına sahip, muvahhid ahlâkıyla mümkündür. 

			MUVAHHİD AHLÂKI NEDİR?

			Sâmiha Ayverdi’nin Hancı kitabında, “muvahhid” terimini şöyle tarif ettiği görülür:

			Sen ateşperestsin, dediler.

			Belî, Semender’le yek-murâdım, dedim.

			Sen Mecûsîsin, dediler.

			Belî. Gönlümdeki ateşe taparım, dedim.

			Seninçün putperesttir diyenler de var, dediler.

			İnkâra sebep ne? Îmânım sana gönül verip benden kaçalı kâfirim artık, dedim. 

			Sen Mezâmir okuyup ağlarmışsın, dediler.

			Ah, ağlarım elbet. Dâvut da bir vakitler benim için göz yaşı dökmüştü, dedim.

			Duyduk ki hep Mûsâ’dan yana çıkarmışsın, dediler.

			Nasıl çıkmam? Fir’avn’a karşı koyarken benimle meşveret etmişti, dedim.

			Hilâf değil bu söz... sen Tersâ’sın, dediler. 

			Belî, belî. Mesîhâ ile ilişiğim ezelîdir, dedim.

			Seni Müsülman tutanlar da eksik değil, dediler.

			Hem de ne doğru. Muvahhidim ben. Bu cihanda seni birlemekten gayri ne kârım var Allah’ım, dedim.23

			Ayverdi’nin İslâm öncesi zuhur etmiş bütün inanç, hatta inançsızlık ve dinleri kendisinde buluşturan bir anlayışla tevhidin öz hali olduğunu anlattığı bu mensur şiirinde vahdeti yaşayan Müslüman ahlâkının örneği vardır. Bu şiirde Müslüman fetihlerindeki anlayış da mevcuttur; zorla kimsenin Müslümanlaştırılmadığının da bir işaretidir. 

			Î’LÂ-YI KELÎMETULLAH MEDENİYETİ

			İslâm medeniyetinin üzerine tesis edildiği ideal dünya görüşü î’lâ-yı kelîmetullahtır. Burada kastî bir şekilde İslâm medeniyeti tamlaması tercih edilmiştir. İslâm kültürü yerine medeniyet mefhumu daha kapsayıcı olabilmesi ihtimaline istinaden seçilmiştir. Kültür mefhumunun yerel kullanımları sebebiyle birbirlerinden ayrışabildiği noktaların medeniyet mefhumunda artık tamamen bir vahdet nokta-i nazarından anlaşılabilmesi kuvvetle muhtemeldir. Hz. Peygamberin hicretiyle ilk defa Medine’de kurduğu şehir devletinin temeli de bu iman çerçevesinde kendi hukuk sistemiyle şekillenmiştir. İslâm medeniyeti kavramı da Medine’deki modelden zuhur eder. Hz. Peygamber, “Sizi idâre edenlerle sizin amelleriniz arasında bir râbıta sebebi vardır”24 buyurmuştur. Dünyada İslâm medeniyetini, kültürünü Arap yarımadasından Endülüs’e, Orta Asya ve Balkanlara dek hızla yayabilen Müslümanlar amelleri tevhid temelinde insanlardı. Zaman zaman beşerî zaaflarına kapılan ve İslâm tarihinde acı izler bırakan idareciler de vardı. Ama İslâm medeniyetinin temeli tevhidi yaşayan nesillerle karılmıştı. 

			Allah Kur’ân’da Tevbe sûresinde; kâfirlerin sözünü yerin dibine batırdığını, kendi sözünü ise yücelttiğini ifade eder: 

			“(Allah yolunda savaşa çıkarak) Peygambere yardım etmezseniz bilin ki ona Allah mutlaka yardım edecektir. Nitekim etmiştir de. Küfürde direnenler onu yurdundan sürüp çıkardıkları zaman, hani o, mağarada iki kişiden biriyken arkadaşına, “üzülme! Allah bizimle beraberdir” demişti. Böylece Allah onun kalbine bir sükûnet vermiş, onu sizin görmediğiniz askerlerle; mânevî güçlerle desteklemiş, küfürde direnenlerin sözünü (davasını) yerin dibine batırmıştı. En yüce olan, Allah’ın sözü; Allah’ın dinidir. Allah Azîz’dir; her zaman Gâlib’tir, dinini yüceltmeye muktedirdir, Hakîm’dir, her işi yerli yerince yapar. Peygamberini ve dinini yüceltmesi, kâfirlerin davalarını yerin dibine batırması O’nun hikmeti gereğidir.” (Tevbe 9:40) 

			Îlâ-yı kelîmetullah ne demektir? Lugatte “îlâ” yükseltmek, yüceltmek anlamına gelir. Hatta Kubbealtı Lugatinde “İ’lâ-yı kelimetullah; İslâm dîninin esaslarını ve yüceliğini yaymak için gösterilen gayret, bu yolda yapılan cihat” olarak izah edilmiştir.

			İ’lâ-yı kelimetullah, “Allah’ın dininin ve tevhid inancının yüceltilip yaygınlaştırılması yolunda gösterilen gayret ve faaliyetleri kapsamakta, cihad ve savaş kelimeleriyle birlikte Kur’ân’ı Kerîm’de sıkça zikredilen “fî-sebîlillah” (Allah yolunda) kavramıyla yakından ilgili bulunmaktadır.”25 

			Burada öncelikle bu anlayışın ontolojik ve epistemolojik açıdan bir ahlâk anlayışı, bir dünya görüşü ve hayat tarzı olduğunu vurgulamak gerekir. Müslümanlar zâviyesinden düşününce, her bir bireyin evvelâ kendi vücûd-u memleketinde kelîmetullah halinin yaşanması elzemdir. Sûfîlerin yazdıklarına göre, tevhidi her nefes farkında ve şuurla tecrübe etmek her Müslüman için mümkün olmayabilir. Ancak, bu halin tam tecellisinin zuhuru için niyaz ve niyet ile yaşamak gayretinde olmak tavsiye edilmiştir. Bu hali bireyler yaşadıkça “kelîmetullah” yani tevhid anlayışı cemiyet hayatında ön plana çıktıkça ancak o zaman kelîmetullahın îlâsı gündeme alınabilir ve hatta kābil olabilir. 

			Ayverdi’ye göre, İslâm dininin gayesi “Îlâ-yı kelîmetullah”tır ve O, bu vazifenin ancak bir “rûhî kemâl” ile gerçekleştirilebileceğini, bunun da bir “emânet” olduğunu kaydetmiştir.26

			Tevhidin dünyada çoğalmak olarak zuhuru ve bu âlemde tevhidin tahakkukuna dair, Sâmiha Ayverdi, Son Menzil isimli kitabında şöyle yazmıştır: 

			Dünya, bir açılıp saçılma bir çoğalıp üreme cihânıdır. Düşün ki, bir çekirdekte bir ağaç gizli olduğu halde, tabiat bu çekirdeği tafsil etmeye, yapraklı, çiçekli, meyveli bir ağaç yapmaya üşenmiyor da sen ki bir noktada bir kâinat gizli olduğunu bilen bir adamken, tabiatın yapmakta tereddüt etmediği şeyden nasıl kaçıyor, yoruluyorsun? Bu vahdet noktasını açmaya ihtiyaç vardır, elverir ki onu az çok anlayan bulunsun. Zîrâ, yaratılışın hikmeti, gizli olan mânâyı îzah etmek, yâni çekirdeği ağaç yapmaktır! (2018: 57)

			Bir çekirdekten ağacın yetişmesi, dalları, yaprakları ve meyveleri ile çokluğun izharında vahdetin varlığını yaşatması örneğinde görüldüğü üzere, Hak dostlarının da her nefes muameleleri dâimâ Allah ile olduğundan o zâhir çokluğunda tevhidi kendi vicdan ve hallerinde yaşar, yaşatır ve etraflarına da tattırırlar. 

			İslâm dininin gâyesi, î’lâ-yı kelîmetullah olduğuna göre, Müslümanların bu hedefin tahakkuku için kendilerinde gereken “rûhî kemâli” ortaya çıkartmak üzere târihî görevlerini hatırlamaları ve birlik olmaları elzemdir. 

			İ’lâ-yı kelîmetullah medeniyeti; Hz. Muhammed’in (sas) dâvetine uyarak dünyayı adâlet, insanlık onuru gibi evrensel ilkeler üzerinde yeniden inşa etmiş küresel bir medeniyettir. Bu medeniyetin bireylere getirdiği sorumluluk anlayışıyla artık kaybolmaya yüz tutmuş kimliklerini de yeniden inşa etmeleri yeni bir fetih hamlesine ihtiyacı işaret eder. 
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			Fetihden Müşâhedeye: Tasavvufî Düşüncede Mücâhede ve Cihâd

			Özkan ÖZTÜRK

			VARLIĞIN İKİLİ YAPISI

			Tasavvuf düşüncesinde varlığın kökeni Hakk’ın mutlak birliği ile ilişkilidir. Teklik mertebesi (ahadiyet) O’nun zatına aittir. Bu mertebede Hakk isimden, sıfattan ve her türlü nispetten beridir. Hakk’ın zatı dışındaki varlıklar ise isim ve sıfatların zuhûrundan müteşekkil oldukları için varlıkları ikilikle ve çoklukla (kesret) ilişkilidir. Mutlak tekliği ile sadece Hakk tevhid edilebilir. Âlemde Hakk’ın suretinde yaratılmış olan1 insanoğlu, kendisine “ben” diyerek zatını bir birlik formu ile tanımlasa da bu psikolojik bir birlik tasarımından öteye gitmez. Nitekim sosyolojik birlik tanımları için de bu böyledir. “Millet” bir birlik formu olsa da bu birlik de vehmîdir. Enfüsî ve âfâkî ya da öznel ve sosyal alanlarımızda birlik itibârîdir ve buralar çokluğun geçerli olduğu düzlemlerdir. Bu durum, Hakk’ın zatındaki vahdetin, sıfatlarında kesrete bürünmesi ve âlem şeklinde tezahür etmesinin bir görünümüdür. Bu nedenle oluşun düzeni teklik ve çokluk arası ilişkiler üzerine kuruludur. Nitekim bu ilişkinin doğasındaki esrara işaretle, Kur’ân’da “Çift’e ve tek’e...” (el-Fecr, 98/3) yemin edilmiştir.

			İnsan, ilâhî sıfatları kendisinde toplayıcı (cemiyyet) vasfı sahiptir ve bu yönü ile Hakk’ın birliğine işaret eder. İnsân-ı kâmil mertebesi, Hakk’ın ahadiyyetindeki birliğin tekrar toplandığı son mertebedir.2 İnsan, İbnü’l-Arabî’nin tabiri ile göklerin direği3 olsa da yani kesret alemindeki bütün bağ ve bağlamları düğümleyen ve teklikle çokluk arasındaki ilişkiler düzenini hem bilgi hem değer hem de hem de varlık düzeylerindeki tahakkukuyla toplayan bir varlık olsa da yine de ikilik mertebesinde, berzahta ve ara-oluştadır. Hakk’ın iki eli ile yarattığı bir varlık4 olarak ikilik mertebesindedir. Bir yönü ile Hakk’ın, bir yönü ile de âlemin nüshasıdır.5 İkilik ise karşıtlık demektir. Bu sebeple âlemin ve insanın bünyesi karşıtlık, fark, zıtlık, ayrılık, başkalaşma, ayrılık ve cedel üzerine kuruludur. İkilik, tarafların varlığı demektir. İnsan doğduğu andan îtibâren kendini taraflar ve cihetler içinde bulur. Hakk’ın hem cemâl hem de celâline mazhardır. Lâhûtî ve nâsûtî cazibeler arasında gidip gelir. Doğru-yanlış, güzel-çirkin, hak-bâtıl, iyi-kötü, aydınlık-karanlık gibi sonsuz sayıda karşıtlık arasındadır. Tabiatı zıtlıklarla çevrelenmiştir. İnsan kendisini psikolojik ve sosyolojik olarak da bir karmaşanın ve diyalektiğin içerisinde bulur. Fakat insan bu ikili değerler sistemi içerisinde varlığı etik ve estetik açıdan düzenleyen ve anlam-değer sistemleri oluşturan, kıymet hükümleri vaz eden, ikilikteki karşıtlık içerisinde tavır alıp tarafını seçen bir varlıktır. Taraflar arasında olsa da insanın en temel varoluşsal arayışı birliktir. Bu yönü ile insan biyolojik ihtiyaçları için yaşayan bir canlı olmayı aşarak bir anlam-değer sisteminin ideal ufkuna doğru yükselen bir varlığa dönüşür. İnsan, anlam-değer çatışması ile karşılaştığında, birlik arayışı için mücâdele veren, çatışmanın doğasındaki ikilikten, galibiyetin sunduğu birliğe doğru aktif hareket gösteren bir varlık olmuştur. İnsan, tez ve antitezleri birbiri ile çatıştırarak aklî, ahlâkî, enfüsî ve sosyal sentezler oluşturup karmaşayı yok edip birliğe ulaşmak ister. Birlik için hem enfüste hem de sosyal varlık alanında bütünlük için çabalar. Oysa birliğin inşası için de savaş, galebe, yenilgi vs. kaçınılmazdır.

			İnsan, inşa eden, çatılar kuran bir varlıktır. Çatı demek cemiyyet, şumûl ve kuşatıcılıktır. İnsan hem enfüste hem âfâkta birliği, bütünlüğü, bir-aradalığı sağlayan çatılar kurar. Kendi karakterini de sosyal karakteri de birlemek için de gayret eder. Çatışmayı yok eden bu birlemenin adı barıştır. Barış, selâmettir, emniyettir, kimsenin öteki olmaması demektir. İkiliğin ve ayrılığın ortadan kalkmasıdır. Fakat birlik, ferdî hakikatleri reddetmez. Kesrette vahdeti inşa eder. Vahdet, kesretin gerçekliğini yok saymaz. Çokluğu, esasta birleştirir. Çünkü birlik çatısı altında toplanmayan çokluğun çatışma ve zulüm üretmesi kaçınılmazdır. Karşıtlar, karşıtlıkları inkâr edilmeden yerli yerine konulduğunda barış sağlanır. Karşıtlar birlik çatısı altında toplandığında uzlaşmaz olanlardan en güzel uyumlar doğar. Bu mânâda barışın gerçekleşmesi gereken ilk yer nefislerdir. İnsan-ı kâmil, bu uyumun bizzat kendisinde tahakkuk ettiği varlıktır. Onun enfüsî bünyesinde barış (silm) egemendir. İnsân-ı kâmillerin yaşadığı topluluklar içinde bu durum geçerlidir. Bu sebeple barışın çatısı inşa edilmezse bâtında ve zâhirde çatışma bitmeyecektir. Çatı yoksa çatışma vardır. Çatışma, taraflardan birinin çatısını ve kelimesini yücelteceği (ilâ’) zamana kadar sona ermez. Çünkü ikilik çatısızlıktır. Bu anlamda varlıkta barış, vahdet çatısının kurulması ile gerçekleşir, ikiliğin hâkimiyeti (şirk) ise zulümdür ve her şeyin birbirine çattığı bir kavga düzlemidir.

			ENFÜSDE VE ÂFÂKDA SAVAŞ VE BARIŞ

			Cihad “güç ve gayret sarf etmek, bir işi başarmak için elinden gelen bütün imkânları kullanmak” mânâsındaki cehd kökünden türemiştir. Hakk’ı birlemek (tevhid), psikolojik ve sosyolojik alanlarda vahdeti sağlamak için girişilen her türlü aksiyon ve mücâdelenin adıdır. Bu sebeple onlarca yöntemi, tazı ve tavrı vardır. “Mümin kılıcı ve diliyle cihad eder”6 ve “Müşriklere karşı mallarınız, nefisleriniz ve dillerinizle cihad edin”7 buyurulmuştur. Bu sebeple cihâd, tevhid ve vahdet için hayatın muhtelif mertebelerinde birliği bozan direnç noktalarına yönelik her türlü dinamizmle gerçekleştirilen hamledir. Bu sebeple ibadet, adâlet, riyazet, zühd, sabır, şükür, zikir, tebliğ, ilim, zalime hakkı haykırma, nefsini, dinini ve vatanını savunma vs. cihâddır. Cihâdı sadece kıtâle indirgemek büyük bir yanlıştır. Kâfirlere boyun eğmeyip onlara karşı Kur’an’la yapılan cihâdı büyük bir cihâd olarak tanımlayan âyet (el-Furkân 25/52) buna en açık delil teşkil eder. Cihâd müslüman devlet ve toplulukların, canlarına, mallarına, vatanlarına doğrudan veya dolaylı olarak kasteden; bağımsızlıklarını ortadan kaldırmak, dinlerinden çevirmek, siyâsî düşünce, idârî yapı, ictimaî hayat ve teşkilâtlarından uzaklaştırmak ve bunları sona erdirmek ve bu yapıların her türlü güvenliklerini tehdit etmek; Hakk’ın bütün insanlığın mutlak yararını gerçekleştirmek üzere gönderdiği son dinin insanlara ulaşmasını/tebliğini engellemek amacıyla düşman tarafından gelen tehdit ve saldırılara karşı savunma amacıyla, bu uğurda tüm çabayı göstermenin nihâî çaresi olarak bütün güçlerini toplamak suretiyle düşman üzerine yönelttikleri her vasıta ile yapılan bir mücâdele harekâtıdır. Cihâd, İslâm’ı ve barışı, bâtıla ve nizamı bozanlara karşı savunmak için insanın hem dış âlemi hem de iç âleminde verdiği adâletin tezahürlerinden olan Hakk’ı ortaya koyma misyonudur. Nitekim bu anlamda savaş, enfüsî ve âfâkî âlemlerin düzeni için verilen bütün mücâdeleleri sembolize eder. Bu mücâdele için kıtâl/mukâtele, harb/muhârebe, darb/mudârebe, ırâk/muârake, cihâd/mücâhede gibi kavramlarla kullanılsa da cihâd mefhumu en kuşatıcı kavramdır. “Her ümmetin bir ruhbanlığı vardır, benim ümmetimin ruhbanlığı ise Allah yolunda cihad etmektedir.”8 mânâsındaki hadisinde işaret ettiği gibi enfüsî mücâdele de cihâddır. Ruhbânlığın geçerli olduğu mücâhede şekli de cihâd kavramının altında görüldüğünde enfüs ve âfâk olmak üzere iki cihâd düzleminden söz edilebilir.

			Çatışmanın en dinamik cephelerinin ilki insan Ben’idir. İnsanın içi dışından daha kalabalık ve gürültülüdür. Çünkü insan bâtınî düzlemi itibarıyla çok sesli bir varlıktır. İnsan fakülteleri itibarıyla bir memlekettir ve insânî memleketin yani benliğin toplumları vardır. Aynı zamanda insânî memlekette tedbir ve tasarruf ihtiyacı da zarûrîdir. Nitekim insanda halîfe, vezir, akıl, saray, şehir, hazine, vergi, ferman, elçiler, kâtipler, düşmanlar, savaşlar vardır. İnsânî fiilleri belirleyen irâdenin arkasında bile bâtınî düzleminde gerçekleşen onlarca sâikin kavgası bulunur. İbnü’l-Arabî et-Tedbîrâtü’l-İlâhiyye fî Islâhı Memleketi’l-İnsâniyye adlı eserinde insânî memlekete ârız olan durumları tespite çalışmıştır. İnsânî memlekette tabiat, şehvet ve gazap özellikleri ile mücehhez arzu gücü (hevâ), arzu gücüne tâbi olan nefs, nefsin meyillerine karşı duran akıl, aklı ifsat etmeye çalışan vehim, insanın enfüsî fakülteleri, insânî memleketin halîfesi olan ruh gibi özneleri ve bunların imkân ve zaaflarını anlatır. Ruhun mükellef olduğu yönetim sorumluluğunu yerine getirme çabasından, Allah’ın irâdesi ile ruha gelen ilhamlardan, hevâ ile ruhun arasında çıkan savaştan bahseder. İnsanın iç âlemi, zıtlık güçlerden oluşan ve çatışmalara gebe bir çokluk olarak tanımlar. Bu sebeple zâhirî fiillerimizin kökeninde, bâtınî eylemsellik alanındaki çatışmalara karşılık gelen ilişkiler düzeni vardır. Bu yönü ile insan büyük bir savaş meydanıdır. İnsan, mihraptır. Hayvânî nefsin tabiatı ile, rûhâniyyet arasında sürgit devam eden ve uğultusu göklere çıkan bu büyük savaş meydanında nice dilaverler vuruşmakta, irâdeler sürtüşmekte, nice kumandanlar birbirini kırmakta ve türlü türlü işgal ve fetihler gerçekleşmektedir. İbnü’l-Arabî’ye göre insânî mülkteki bu çatışma ancak ruhun hâkimiyeti sonrasında kurulacak olan birlik çatısı ile sonlandırılabilir. Çünkü ruh bu mülke halîfe olarak gönderilmiştir ve mülk hakkında hesaba çekilecek olan da odur. Bu sebeple rûh birlik kelimesinin (ilâ-yı kelimetullah) yani ilkenin sancağını yükseltip vahdet kılıcını çekerek ve ilâhî isimler ordusunun tesiri ile enfüsî memleketinde müfsidlerin elindeki kalelere doğru fetihlere çıktığında kendisine benlik ülkesinin kapıları bir bir açılır. Ruh, bu fetih sayesinde hevâyı mağlub ederek nefsi ve ona tâbi olan azaları düşmanın elinden kurtarır. Hevâ mağlup olunca şehvet ve gazap güçleri de azat olur. Akıl da vehmin elinden kurtulur. Ruh, beden mülkünün sultanı olur. Kalbi kendisine saray edinir ve enfüsî mülkün vergisinin toplandığı beytülmali zalimlerin elinden kurtarır. Mülk hevâya değil Hakk’a hizmete memur hale gelir. Ruh, bu fetihle kendisine tâbi olan nefsi müşâhede ederken, nefis de onun hükmü altında rûhânî iklimleri teneffüs eder.9 İbnü’l-Arabî’ye göre ruhun gerçekten mülkün salibi olan anlamında melik (hükümdar) ismini hak etmesi için hevâyı kılıç ile katledip nefsi onun alarak, nefs üzerinde tahakküm kurması gerekir. Ruh tevhidin ve mele-i âlânın askerleri ile hevânın tabiatın askerlerinden oluşan ordusunu bozguna uğratmalı, hevâyı yokluk kılıcı ile yok etmelidir. Böylece nefs de ruhun kılıcı altında teslim olarak temizlenir ve arınır. Nefsin teslim olması ile de bütün duyular itaat altına alınmış olur. Böylece kelimeler birleşir. Beden mülkünde kelimetullah hâkim olur, ikilik kalkar.10 İbnü’l-Arabî’nin enfüsî düzlemdeki gerçeklikte yürek yöresi fethedilmez, nefs hevâdan temizlenmez ve kalp sarayı müfsitlerden tasfiye edilmez ise enfüsî memlekette birlik çatısı kurulamaz. Birlik çatısı öncelikle enfüsî memleketin başkenti olan kalbin fethi ile gerçekleşir. Kalpteki hükümetin egemenliği memleketin taşrasına da yansır. İbnü’l-Arabî’nin taşradan kastı amellere vasıta olan âzâlar ve insanın zâhirî veçhesidir. Ruh ile hevâ arasındaki savaşta rûh memleketin başkentini (kalb) hem de taşrasını (âzâlar) yönetip tedbir ederek fethi gerçekleştirirse, bu yönetim biçimi “mümin”i ortaya çıkarır. Eğer memleketin başkentini egemenliğine alıp, âzâları hevânın elinden kurtaramaz ise bu durumda “fâsık” ortaya çıkar. Hevâ başkenti ve âzâları egemenliğine almış ise bu yönetimsel durum “kâfir”e denk gelir. Hevânın başkenti (kalb) yönettiği, azaların ise ruhun ilkelerine uyarak yönetildiği kompozisyona ise “münâfık” adı verilir.11 Sonuç olarak öncelikli olan, kalbin fethidir. Kalb sarayına girilmeden, hevânın çatısı yerle bir edilmeden insânî memlekette ve benliğin toplumunda barış gerçekleşmez. Çünkü hevânın yönetimsel organizasyonunda bedenin herhangi bir fakültesinin yaratılış hakikatlerine uygun tasarruf etmesi beklenemez. Bedende reâyâ ve tebâya denk gelen bu öznelerden hevâ sebebiyle zuhur eden kötü amel ve sıfatlar zâil olmaz. Ruhun bedenî fethi ile rûh ve nefs birbirine kavuşur ve karşılıklı bir müşahâde gerçekleşir. Bu sebeple savaş, fetih ve müşâhede ruhun kaçınılmaz istikametleridir. Bunun tersi durumunda zillet ve horlanmadan başka ruhun bir menzili yoktur. Cüneyd-i Bağdâdî (ö. 909) tasavvufu “sulhü olmayan savaş”12 şeklinde tanımlamıştır. Tasavvuf, mücâhede ile hevânın üzerine hamle yapmaktır. Hevâya çatmadan beden mülkünde hakikî bir sulh, adâlet ve nizam gerçekleşmez. Nefsi hevânın elinden almak ve enfüsî mülkün kalelerini bir bir fethetmek için gazâya çıkmak ruhun şeref ve onuru ile ilgili bir durumdur. Kendi eşi hükmünde olan nefsi, hevânın eline bırakan bir ruhun izzet ve haysiyeti tartışılır durumdadır. Bu sebeple nefs kurtarılmadıkça mülkte sulh kabul etmez bir harb kaçınılmazdır. 

			Hadiste “Mücâhid nefsiyle cihâd edendir”13 buyurulmuştur. Sûfîler “Biz küçük cihâddan büyük cihâda dönüyoruz.”14 ifadesinden hareketle nefs mücâhedesine “en büyük cihâd” adını verirler. Bu tanımlama ile Resûlullah (sas) nefs mücâhedesini gazâdan üstün tutmuştur. Çünkü onun meşakkati savaşın zorluğundan daha fazladır ve hevâya muhâlefet çetin bir iştir. Abdullah bin Ömer’e (ra) gazâya katılmak hakkında kendisine sorulduğunda önce nefisten işe başlanmasını gerektiğini ve kişinin nefsine karşı savaş vermeden düşmanla savaşamayacağını beyan etmiştir.15 Bu taksim sûfî literatürde, insânî memlekette ve dış âlemdeki çatışma ayrımlarının temel kriterine dönüşmüştür. Sûfîler iç iklimde yapılan gazâ için “Bizim için mücâhede edenleri yolumuza iletiriz. Muhakkak ki Allah iyilik edenlerle beraberdir.” (el-Ankebût, 29/69.) âyetinden hareketle daha çok mücâhede kavramını kullanmışlardır. Enfüsî âlemi ise dıştaki mücâdele ve savaştan daha meşakkatli bir fetih düzlemi olarak görmüşlerdir. Burada verilen mücâdelenin neticesinin müşahâde olacağını ifade etmişlerdir. Savaşta fethin gerçekleşmesi gibi, nefs mücâhedesinin sonucunda da müşâhede gerçekleşir. Kuşeyrî, Letâifu’l-İşârât’ta cihadı ikiye şekilde ele alır. İlki kâfirlerle savaşmaktır. İkincisi hevâ ile savaşmaktır ki buna büyük cihâd denilir. Küçük cihadda ganimet ele geçirilirken büyük cihâdda hevânın elinden nefsin ele geçirilir. Hevânın hükümleri yok edilince onun yerleştiği yer Hakk’ın rızâsının mekânlandığı yer olur. Hevâ, esir edilince de hevânın riyâset isteği teslimiyet ile son bulur.16

			Harbin ikinci cephesi ise “en küçük cihâd” olarak tanımlanır ve zâhirî ve âfâkî alanda gerçekleşir. Çünkü nasıl ki rûh beden arzına halîfe olarak gönderilmişse, insan da yeryüzüne ve beşerî umrâna halîfe olarak gönderilmiştir. Buralar insanın hem tasarruf ettiği hem de mesûl olduğu iki alandır. Âfâkî alan, sosyal gruplar, farklı ilkeselliklerden müteşekkil anlam-değer toplulukları, itikat çevreleri, fikir örgütlenmeleri, ideolojik egemenlikler açısından uğultulu ve gürültülü bir uzamdır ve sayısız zıtlığın çatışma meydanıdır. Kesretin toplumsal alandaki yansımasının sonucu olarak sosyal alanın veya cemiyetin bünyesinde de zıtlık ve çatışma vardır. Bu sebeple karşıtlığa, farklılık ve ötekiliğe yönelik bir bakış açısı ve teklif edilecek bir program olmadan toplumsal anlamda sulhü gerçekleştirmek, toplumu anlamak ve yönetmek mümkün olmaz. Tasavvuf düşüncesi İslâm’ın genel prensipleri paralelinde geliştirilen mücâdele kuramını ve cihâd fıkhını desteklemiştir. Yani cihâd fikrinin sulh ve selâmet merkezli inşa edilen gayeliliğine katılmakla birlikte, vahdet çatısını inşâ etmek için müfsitlerin ortadan kaldırılmasının en son yöntemi olarak fiilî savaşın meşrûtiyeti kabul edilmiştir. Bu sebeple sûfîler açısından hadiste geçtiği üzere kılıçla yapılan cihad “en küçük cihad”dır. Burada ki küçüklük (asgar) ruhun cihadındaki letâfete karşılık zâhirî cihâdda kesâfet hükmünün baskın olmasıdır. Nitekim rûhânî yöntemlerle elde edilen rızâ, maddî yöntemlerle inşâ edilen zordan daha etkili bir fetih gerçekleştirir. Rızâ içeriden dışa doğru bir güç üretirken, zor dışarıdan içe doğru uygulanan kuvvet ile hedefine ulaşır. Bu sebeple sûfîler yüreklerin fethini, ülkelerin fethinden daha değerli görmüşlerdir. Bu sebeple büyük cihad, enfüsî âlemlerde fetihler gerçekleştirmeye yönelik hamlelere işâret eder.

			İslâm’da şehvet, servet veya nefsî onur için yapılan çatışma ve savaşlar cihâd olarak adlandırılamaz. Bir topluluğa karşı yapılan aktif hareketin nizam verici aşkın bir ilkeye dayanması gerekir. Nitekim Hz. Ali (kv) bir savaşta yüzüne tüküren düşmanı öldürmekten vazgeçmiştir. Mevlânâ’nın dilinden Hz. Ali (kv), kendisinin Hakk’ın emrindeki bir kılıç olduğunu, bedeninin memuru olmadığını, Hakk’ın aslanı olup hevânın aslanı olmadığını, kendisinin“Attığın zaman sen atmadın” (el-Enfâl, 6/17) hükmünün memuru olduğunu, Hakk’ın güneşinin gölgesi olduğunu ve gölgenin güneşe mutâbık olduğunu, kendisinin savaşta öldürmediğini bizzat dirilmek için savaştığını, hilm, sabır ve adâlet dağı olduğunu, öfke, şehvet ve hırs rüzgârının bu dağı kımıldatamayacağını, başbuğunun Allah olduğunu ve bu dağın sadece onun aşkı ile hareket edeceğini belirtir. Öfkenin padişahlara şah olduğunu ama Allah dostlarına için öfkenin ancak bir köle olabileceğini, velâyet mertebesinde hilm kılıcının öfkenin boynunu vurduğunu ifade eder.17 Nefs için öfkelenmek, cihâd düzleminden kovulmuştur. Çünkü öfkesi mübârek olmayanın gazâsı da mübârek olmaz. Nefsi için hamle yapanın darbesinin Hakk ile irtibatı yoktur. Bursevî’ye göre de savaşların kazanılmasının nedeni savaşan tarafların nefs mertebelerindeki durumu ile ilişkilidir. Nitekim hayvânî nefs düzeyinde bir vasfa sahip bir ordu yüzbinlerce hayvanın boyunlarında kılıç asılarak savaşa gönderilmesine benzer bir duruma karşılık gelir ve bu durum zafere mânîdir. Nefisleri için savaşmaları fethe ve zafere mânîdir. Bu sebeple her meşrû seferde ordu da kemâl sahiplerinin (asfiyâ) bulunması gerekir. Bursevî, mârifetullaha ulaşmış kemal sahibi kimselerin ve mânâ sultanlarının desteğinin seferin meşrûiyeti yanında zafer ve galebenin de sebebi olarak görmüştür. Çünkü savaşlar küfrün zulmetine karşı iman nurunun izharı için yapılır. Zulmetin en koyu olduğu yer ise nefislerdir. Eğer İslâm ordusunun nefislerindeki zulmet kendilerini kuşatmış ise bu zulmetle başka bir zulmet bozguna uğratılamaz.18 Bursevî, “Allah’dan yardım ve yakın bir feth...” (es-Saff 61/13) âyetindeki “Allah’ın yardımı” ifadesini de insân-ı kâmil ve onun emrindeki ricâlullâhın teyid ve takviyesi olarak değerlendirilmiştir.19 Netice olarak İslâm’ın meşrû müdafaa ve taarruzunu standartlaştırdığı çerçeveler tevhid-şirk, hak-bâtıl, adâlet-zulüm gibi karşıtlıklardır. İslâm aksiyon cephesi tevhid, hak ve adâlet çizgisinde durur ve karşıtına direnmeyi zorunlu görür. Tarihi de bu çatışmanın sahnesi olarak değerlendirir. Enfüsî âlemdeki çatışma da olduğu gibi bu çatışmada da ilke “ilâ-yı kelimetullah” düsturudur. Bu düstur, bütün beşerî mücâdele bağlamlarını alaşağı eder ve ancak ilâhî kelime çerçevesi içinde bir toplumsal hareket örgütlenebilir. Fakat bu hareket en son ihtimalde ve zarûret nispetinde fiilî savaşı göze alır. Çünkü ilâhî kelimenin yüceltilmesinin birçok yöntemi vardır. 

			İslâm düşüncesinde toplumsal mücâdele ve cihadın varlık sebebi ikilik, gayesi ise birliktir. Birliğe yönelik bir aksiyon olan cihadın hedefi, kesrettin ürettiği nizadan, vahdetteki nizama geçiştir. Bu sebeple İsmail Hakkı Bursevî gibi sûfîler beşerî nizamın tesisinin Hakk’ın zuhurundaki düzene göre olması gerektiğini ifade etmişlerdir. Yani merâtibu’d-devlet, merâtibu’l-vücûddaki ilkeselliğe göre sistemleştirilmelidir. Beşerî varlık alanında nizamın inşâsı, varlık mertebeleri fikrinden bağımsız kurulanmaz. Ya da enfüste ve âfâkta kurulacak her devlet, âlemde zuhur eden birliğe uygun olmalıdır. Cihâd, bu birlik ve birliktelik için verilen her türlü aktif mücâdeledir. Çatışmanın ilkesi birlik kriteri olunca bu amaçla yapılan her türlü aksiyon ulvîleşecektir. Guénon’un ifadesi ile savaş, ister hâricî/içtimâî nizam ister derûnî/mânevî nizam için olsun denge ve ahengi tesis edip çokluk unsurunu kaldırıp birliği ikâme etmeye yöneliktir. Dolayısıyla da savaşın tabii sonucu ve yegâne sebebi barıştır. Barış ise (es-Selâm) tek ve aynı planın şuurlu tahakkuku ile tüm unsurları uyumlu hale gelecek şekilde ilâhî irâdeye teslim ettirmekle (İslâm) gerçekleşir.20 İslâm mücâdelenin metafizik hedefine Bir’i, psiko-sosyolojik hedefine ise bu ilkenin altında gerçekleşecek Bir’likteliği koyar. Bununla inançta tevhidi, toplumda ise vahdeti gerçekleştirmek ister. Allah’ın birliği ile toplumsal birliktelik birbirine mukabil olduğunda İslâm’ın murat ettiği nizâm-ı âlem gerçekleşmiş olur. Din u devlet ve mülk u millet birlik ilkesinin hizasına çekilmiş olur. Bu sulh demektir ve ancak sulh vasatında insandan yaratılışının gayesi olan kemal sıfatlar zuhur eder. Birlik Hakk’ın yoludur, varlıklar (eşyâ) yerli yerine konmadıkça da bu birlik tesis edilemez. Bir şeyin yerinden ayrılıp başka yere konması ise haddi aşmadır (tuğyân) ve her varlığa mertebesine göre muamele edilmesine yönelik tavır cihâddır. “İman edenler, Allah yolunda savaşırlar. İnkâr edenler de tâğût yolunda savaşırlar. O hâlde, siz şeytanın dostlarına karşı savaşın. Şüphesiz şeytanın hilesi zayıftır.” (en-Nisâ, 4/76) âyeti de bu gerçekliğe işaret eder. 

			İslâm’ın Bir’likte olmak teklifi bir ayniyyet teklifi de değildir, cihâd farklı kimlikleri benimseyen muhataplarını yok etmeye yönelik bir amaç da gütmez. Cihâd ve gazâ ile amaçlanan karşıtları yok etmek değildir. Sadece birlik çatısı altında bulunmaya yönelik bir davettir. Çünkü karşıtlık Hakk’ın âyetlerindendir ve varlığın bünyesi bunun üzerine kuruludur. Karşıtları yok etmek mümkün olsa bu âlemin sonu olur. Bu sebeple İslâm küfrün ontolojik temelini yok etmez. Çünkü onun ontolojisi kader sırrında gizlidir. Müslümanın küfrün ontolojisini tahrip etmek gibi bir sorumluluğu da yoktur. Bunu gerçekleştiremez de. Çünkü hidâyet ve delâletin sırrı Hakk’ın katındadır. Buradaki sorumluluk anlam-değer düzleminde birliği bozan, psikolojik ve sosyolojik çatışmalara sebep olan, zulüm olgusuna neden olan küfrün irâdesini sınırlandırmaktır. Çünkü küfür varlığı Hakk’ın mutlak birliğinden hareketle anlamlandırmadığı için âlemde adâleti tesis edemez. Dolayısı ile mücâdele edilecek konu kâfirlerin zâtî hakikatleri değil, küfrün irâdesinin fiile geçmiş, bireyi ve toplumu sarmış fenomenolojik sonuçlarıdır. Bu sonuçlara da fitne denilir. Bu sebeple mücâdelenin odağındaki kavram fitnenin ortadan kaldırılmasıdır, küfrün değil. Nitekim “Fitne kalmayıncaya ve din de yalnız Allah’ın oluncaya kadar onlarla savaşın. Vazgeçerlerse artık zulmedenlerden başkasına hiçbir düşmanlık yoktur”21 buyurulmuştur. Bu sebeple zulme karşı mücâdele ve aksiyon hidâyet bağışlamadığı gibi, delalet ve küfrü de ortadan kaldırmayı hedeflemez. Çünkü hidâyet ve delalet Hakk’ın emrindedir. Ama mücâdele fitnenin ve müfsitlerin irâdesini yok etmekle yükümlüdür. Bu yönüyle cihad, toplumsal birliği yok eden her türlü fitnenin yok edilmesi veya canlanmaması için verilen bir mücâdeledir. Bu nedenledir ki müslümanlar kâfirlerle birlik çatısı altında yaşayabilirler. Ama fitne kimden gelirse gelsin buna karşı mücâdele edilir ve mücâdelenin temel gayesi savaş ve çatışmanın olmadığı ebedî sulhtur. Kâfir beldelere yönelik fetihlerin gayesi de İslâm’ı kabul değil, İslâm’ın nizam ölçülerini kabuldür. Yoksa dinde zorlama yoktur. Kuşeyrî Letâifu’l-İşarât’ta “Fitne kalkıp dîn yalnız Allah’ın oluncaya kadar onlarla savaşın!” (el-Enfâl 8/39.) âyetinden hareketle cihâdın gayesinin fitneden emin olmak, fitnenin hareket imkanlarını yok etmek ve kökünü kazımak olduğunu ifade eder. Nitekim vadideki yılan hareket ettiği müddetçe onun zararından emin olunmaz. Düşmanın yenilmesi onun tam olarak damarlarının sökülmesine bağlıdır. İslâm seli, şirkin dikmiş olduğu bütün kökleri temizler, yok eder.22 Demek ki fitne, rûhî ve toplumsal dinamikler ve hamlelerle yok edilmesi gereken bir hedeftir. Cihâd ile küfrün irâdesi yok edilir. Bu aslında küfrün irâdesini sosyal ve siyasal olarak kısırlaştırmaktır. Dârulislâm küfrün irâdesinin dinamizminin olmadığı ve üreyemediği yerdir. Bu anlamda hem enfüsî hem âfâkî mülk, dârusselâm olmalıdır. Nefislerde hevânın, toplumsal alanda ise küfrün irâdesi pıhtılaşmalı ve canlılığını yitirmelidir. İman enerjisi ise akışkan ve taze olarak bütün bâtınî ve zâhirî devletin uzuvlarına hayatiyet taşımalıdır. Tarih denilen savaş meydanında imanın irâdesi küfrün irâdesini, tevhid şirki, adâlet zulmü yenmeye çalışır. Hakk gelir ve bâtıl zâil olur. Hakk’ın batılı yok etmesi fetih, bâtılın Hakk’a tecavüzü işgal olarak adlandırılır. Bu sebeple Hakk’ın bâtılı gözetlemesi ve hak-bâtıl sınırını beklemesi (ribat) gerekir.

			BEKLE DOST KAPISIN, SADIK KUL İSEN: RİBAT

			Allah, Kur’ân’da “Ey iman edenler! Sabredin, sabırlı olun, ribatlı olun, Allah’tan sakının umulur ki kurtuluşa erersiniz.” (Âl-i İmrân, 3/200) buyurmaktadır. Âyette geçen “ribat” ifadesi sözlükte düşmanın saldırılarını engellemek için sınır boylarında nöbet tutmak ve hudutları muhafaza etmek anlamına gelir ve “râbitû” emri bâtılın işgaline karşı gerçekleştirilen teyakkuzu ve sınırlarda uyanık olmayı, nöbet beklemeyi, memleketin kapılarını kapalı tutmayı ve bunun için de cihada hazır olmak gerektiğini ifade eder. Başka bir âyette de “ribâtü’l-hayl” (el-Enfâl 8/60) ifadesi ile de bu bekleyiş için bağlanıp beslenen atlar yetiştirilmesi emredilmiştir. Ribat kelimesi karakol, askerî birlik, at yetiştiriciliği, gönül, tekke gibi çok geniş bir anlam çerçevesine sahiptir. Buradan hareketle sınır boylarındaki askerî organizasyonlara ribât, buraya yerleşen gönüllü askerlere ise murâbıt adı verilmiştir. Ribatlar, sûfilerin de örgütlendikleri ve ilk tekke oluşumlarını gerçekleştirdikleri yerler olmuştur. Ribatlar bu yönü ile büyük ve küçük cihadın iç içe geçtiği noktalardır. Ribatlarda kötü dürtü ve duygulara karşı verilen irâde harbi ile dış düşmanlara karşı ilâhî kelimeyi yüceltme direnişi birleşir. İraâde harbini veren mürid de Hak yoluna baş koyan mücâhid de aslında murabıttır. Murabıt, enfüsî ve âfâkî memleketleri gözeten, bekleyen, savaşa hazır olan hatta hem dışı hem de içi cephe olan kişidir. Bu sebeple ribatlar aynı zamanda sûfîler için de tekke vazifesi görmüşlerdir. Nitekim tekke kelimesi de “dayanak olan, dayanılan yer” anlamına da gelmektedir. Sûfîler için ribatlar, komutan gözetiminde askerî strateji ile düşmanın gözetlendiği yer olmanın yanında mürşid gözetiminde içe dönük savaşın idare edildiği merkezdir. Ribatlardaki murabıtlar kendi hevâsını yenerek büyük savaşlardan galibiyetle çıkmış hem derviş hem de mücâhid kimselerdir.23 Ribat, hak ile bâtıl arasında bir sınır çizgisidir ve dârulislâmın korunması için bu çizgide tayakkuz şarttır. Sınır çizgisi cephedir ve cephenin bir tarafı Hakk’a bakarken diğer tarafı mâsivâya bakar. Tasavvufî açıdan baktığımızda ribat müşâhedenin sınırı, fetih ise müşâhedenin gerçekleşmesidir. Sınırda teyakkuz ile verilen mücâdelelerin neticesi fetihtir. İnsan da kendi enfüsî memleketinde hevânın akınlarına karşı dikkatli ve uyanık bir şekilde, riyâzet, halvet ve murâkabe gibi usullerle göz kırpmadan verilen bir mücâdelenin sonucunda müşâhedeye ulaşır. Kendisine Rabbânî fetihler ikram edilir. Kuşeyrî Letâifu’l-İşarât’ta “Ey iman edenler! Sabredin, sabırlı olun, ribatlı olun” (Âl-i İmrân, 3/200.) âyetindeki ifadeleri, sabır kulun hususî işleri ile ilgilidir, müsâbere ise düşmana karşı yapılır şeklinde yorumlar. Ribat ise sabrın bir türüdür ve istikamet üzere olmak için ribatta olmak gerekir. Yine nefislerde sabredilir, kalplerde musâbere, sırlarda ise râbıta yapılır. Başka bir görüşe göre ise sevabı umma konusunda sabır, yakınlığı arzulama konusunda musâbere, cemâli müşâhede ise ribât olarak yorumlanmıştır.24 Bursevî ise ribâtı (murâbata) dâimâ hazırlıklı olmak anlamında mücâhedenin bir örneği olarak değerlendirir.25 Bu sebeple ribat kapının açılması (feth) için nöbette uyanık beklemek demektir. Nitekim fethin neticesi müşâhede olacaktır.

			FETHİN NETİCESİ MüşâhedeDİR

			Fetih açmak, zafer, hüküm verme, yol gösterme demektir.26 Kur’ân’da da, açmak (el-A‘râf, 7/40) ve zafer (el-Fetih, 48/17-18.) gibi anlamlarda kullanılmıştır. İslâm geleneğinde cihâd ve gazâ kelimesi ile birlikte bâtıl ve gayr-ı meşrû bir bütünlüğü ortadan kaldırarak, orayı Hakk’ın nüfuzuna açmak anlamında özellikle hakikate, ilkeye ve kanuna referansla gerçekleştirilen maddî-mânevî aksiyonun neticesini ifade eder. Cihad aksiyonunun sebebi davettir, gönülleri İslâm’a açmaktır. Fetih ise neticedir ve fethe ulaştıran âfâkî vâsıtalar cihâd/gazâ ve seferdir. Enfüsî düzlemde ise riyazet ve mücâhede ile seyr u sülûk etmektir. Kuşeyrî, Risâle’de mücâhedeyi cihâd, cenk ve harp etmek, çekişmek, kavga etmek, cehd ve gayret sarf ederek çalışmak, riyazet, temrin, perhizkârlık ve imkanları zorlamamak olarak tanımlamış ve mücâhede ile müşâhede, mükâşefe ya da fetih arası ilişkiyi sûfîlerin görüşlerinden hareketle açıklamıştır. Buna göre zâhirini mücâdele ile süsleyenin sırrını Allah müşâhede ile güzelleştirir. Mücâhede sahibi olmayan kimselere fetih ve keşf yolu açılmaz. İşin başında ayakta direnmeyen, işin sonunda oturarak dinlenemez. Yine hareketin bereket olduğunu zâhirdeki hareketin rûhî ve sırrî istikametlerdeki devinimin sebebi olduğunu ifade eder.27 Sûfîler mücâhedenin müşâhedenin sebebi olduğunu söylemişlerdir. Müşâhâdeler mücâhedelerin mirası ve neticesidir.28 Seferin sonucu zafer (fetih), mücâhedenin neticesi müşâhede (fetih)dir. Bu yaklaşımlar fetih kavramını sömürü, istila ve işgal kavramlarından uzak bir anlam zeminine taşır. Fetih yükseltilmiş bir ilkenin (i‘lâ-yi kelimetullah) örgütlediği bir akışdır. Bir suyun önünü açmak, hava girsin diye bir kapıyı açmak, ışığın girmesi için perdeyi açmak örneğindeki gibi pozitif olanın nüfuz edebilmesi için negatif olanın kapalılığına sebep olan bütünlüğü bozmak demektir. Türkçede açmak demek varlığı birlik ve bütünlük arz eden bir şeyi örten, kapatan şeyi ortadan kaldırarak orayı nüfuza hazır hale getirmek demektir. Bir şeyin örtüsü kaldırılıp açılırsa o şey gözün nüfuzuna maruz kalır. Diğer duyular, kalp, gönül ve zihin için de bu durum geçerlidir. Bunu “kapamak” üzerinden de anlamak mümkündür. Türkçede “kap” kelimesi bitişmek, yan yana olmak anlamlarına gelmektedir. Kapak (kapağ) veya kapı (kapığ) bitiştiren, kapalı (kapağlı) bitişmiş, kavuşma (kapuşma) bitişme anlamlarına gelir. Bitişme (bütüşme) ile teklik ve bütünleşme meydana gelir ki kapanma ile nüfuz etmek olanaksızlaşır. Bu anlamda açmak/fetih hem kendi aklımızı ve gönlümüzü hakikate hazır hale getirmek hem de İslâm mesajının akışında ona set olan her türlü negatif engelin (nefs, kale, devlet, ülke, memleket, irâde) bütünlüğünün yok edilmesi olarak anlaşılabilir. Bu nüfuza akın, nüfuzun öznesine ise akıncı adı verilmiştir. 

			Fetih her zaman zorlukla gerçekleşmez. Bazen davete yönelik kabul ile hamleye gerek kalmadan fetih gerçekleşir. İlke ve sağduyuya yönelik davet bazen bütün kilitleri açar. Fetih ile açılan yerden hakikat akın eder. Bu durumda direniş değil rıza üretilmiş olur. Rıza, kalplerin ve akılların fethi ile gerçekleşen bir teslimiyet hareketidir. Nitekim Resûlullâh (sas) “Ülkeler ve şehirler zorla (kılıçla) alınır; Medine ise Kur’an ile fethedilmiştir”29 buyurmuştur. Bu hadis işaret etmektedir ki fetih sadece egemenlik ve hegemonya ile ilişkili değildir. Yöntemi de sadece tagallüp ve cebir olamaz. Ancak zulmün ortadan kaldırılması için kaçınılmaz olduğunda savaş söz konusudur. Nitekim Kur’an İslâm’ın önünün açılmasını ve özgürlük ortamının oluşmasını “apaçık bir fetih” (el-Fetih, 49/1) olarak tanımlamış ve Hudeybiye Antlaşması’nı “fetih” olarak nitelemiştir. Demek ki barış bir fetihtir. Fethin ikinci şekli ise kılıç ile gerçekleşir.

			Erenlerin Kılıcı Arşa Çıkar Bir Ucu

			Kılıç, âleme nizam verici otoriteye işaret eder. İbnü’l-Arabî’ye göre kılıç tasarrufun ve hükmetmenin sembolüdür. Ona göre “Onları siz öldürmediniz, fakat Allah onları öldürdü.” (el-Enfâl, 8/17) âyetinde Hakk’ın müslümanların ellerindeki kılıçlarda tahakkuk ettiğine işaret eder. Kılıçta zuhur eden tasarruf, Hakk’ın tasarrufudur.30 Kılıç hükmetmeyi (hükümdar) sembolize etmesi sebebi ile hilâfetin de remizlerindendir. Halîfe hüküm ve tasarruf ile tahakkuk eder. İlâhî isimlerin otoritesi onda ortaya çıkar. Bu isimlerin tahakkukuyla verir, alır, engeller, izzetli kılar, zelil eder, öldürür, diriltir, fayda ve zarar verir. Birbirine zıt ilâhî isimler onda cem olur ve zuhûr eder.31 Bu sebeple Bursevî, “Kılıçla gönderildim.”32 hadisinden hareketle kılıcın hilâfete ve egemenlik kurmaya işaret ettiğini söyler. Kılıçla gönderilmek, nübüvvetin bir yönünün cihadla ve nefislerin telef edilmesi (katl-i nefs) ile ilişkili olduğunu gösterir. Bu kınanacak bir şey değildir. Nitekim kılıç namusu korumayı, aile ve malın zâlimlere karşı savunulmasını sağlar. Bu, “en büyük cihâd” olarak adlandırılan enfüsî mücâdele için de böyledir. Nitekim nefs ve hevâ cebr ile yola getirilir. Neticede âfâkî ve enfüsün nizamı ancak kılıçla inşa edilir. Bursevî kılıçla gönderilmeyi (meb’ûs bi’s-seyf) saltanat ve tasalluta da işaret olarak değerlendirilmiştir. Nitekim kılıç bir vasıta ve araçtır. Hilâfet, eşyaya esmâ tertibine göre nizam vermek (adâlet) olduğu için ancak vasıta ile yani kılıçla gerçekleşir. Halîfe akıllara burhan vasıtası ile, bedenlere de kılıç vasıtası ile nizam verir.33 Bursevî’ye göre zâhir ve bâtın olmak üzere iki kılıç vardır. Zâhirî kılıçla sûrî, bâtınî kılıçla mânevî cihâd yapılır. Zâhirî kılıçla zâhirdeki kâfirlerin, bâtınî kılıçla da bâtında yani nefislerdeki haddi aşan kuvvetlerin can damarı kesilir. Zâhirî kılıç maddî sultanların ve ordularının, diğer kılıç ise mânâ sultanı olan kutub ve onun ordularının elindedir.34 Nitekim İslâm’da kahren fethedilmiş beldelerde hutbeye kılıç ile çıkma adeti vardır ki kılıca dayanarak hutbenin okunması İslâm mücahitlerinin dayandıkları kuvvete ve sözün kudretine, burhan ve hüccete işaret eder.35 Tasavvufî düşüncede ilâhî isimlerin mutlak mazharı olan halîfe, melekût ile mülk, esmâ ile eşyâ arasında berzâta bir varlıktır. Halîfe, vasıtadır ve Hak adına âlemde tasarruf eder. Kılıç sahibi (sahîbü’s-seyf) olan halîfe de hem celâl isimleri hem de cemâl isimleri tezâhür eder. Bu sebeple kılıç sahibi olan hükümdar hem cezâlandırır hem affeder hem bağışlar hem de meneder. Elindeki kılıcın tasarrufuna Hakk’ın tahakkuk ettiği kılıç sahibi halîfeler hükümlerinde muhayyerdirler. Çünkü bu tahakkuk sebebiyle Hakk onların tutan kulağı, gözü ve ayağı olmuşlardır. Nitekim bu tahakkuk ile Hızır gibi katl-ı nefs üzere seyf ü siyâset ederler. Halîfenin tasarrufu Hakk’ın tasarrufu sayılır.36

			Zâhir ve bâtın kılıçlarını kuşanan iki tür fetih ordusundan bahsetmek mümkündür. İlki leşker-i gazâdır ve bunlar beldeleri kılıç ile fetheder (fütûhu’l-büldân), diğeri leşker-i duâdır ki davet ve tebliğ ile gönülleri fetheder (fütûhu’l-kulûb), ilkinin yöntemi zorluk, diğerinin ki ise rızadır. Eğer gönül fatihleri önden giderse, belde fatihlerinin işi kolaylaşır. İslâm tarihi bunun örnekleri ile doludur. Memleketleri zulmün elinden kurtarmayı kolaylaştıran şey gönülleri fethederek nefisleri hevânın elinden almaktır. Nitekim Anadolu’nun fethine katılan gazi-dervişlerin, mücâhede ve cihâdı birleştirmiş bir ruhla gösterdikleri aksiyonun sembolü “tahta kılıç” 37 olmuştur. Tahta kılıç (ağaç kılıç) ya da bâtın kılıcı, gayenin karşıdakini öldürmek değil kazanmak olduğuna işaret eder. Onların işi öldürmek değil yaşatmak, zor değil rızadır. Yani fetihlerde amaç coğrafî alana yayılmış ülkelerin değil, mânevî alanın başkenti olan kalplerin fethidir. Sultanlar güçlü ordularla ülkeler fethedilebilir ama kalplerin fethi için orduların gücü kâfi gelmez. Bu sebeple tahtın kılıcının yapamayacağını tahta kılıç gerçekleştirir. Bunun için de mücâhede ile öncelikle kendi hevâsını bozguna uğratıp gönül sultanı olmak gerekir. Nitekim Anadolu’da sıklıkla bilinen erenlerin tahta kılıçla ejderha öldürmeleri ile ilgili menkıbelerde38 ejderha nefis veya hevânın sembolüdür. Bu mânâ Yûnus’un dilinde “Tartmış kudret kılıcın, çalmış nefsin boynuna, Nefsini tepelemiş, elleri kan içinde.” şeklinde ifade edilir. 

			Savaşta asıl olan barışın ikamesidir. Nitekim Resûlullah (sas) Hayber savaşından önce komutan tayin ettiği Hz. Ali’ye (kv) hitaben mânevî cihada işaretle, düşmanla savaşmadan önce onları İslâm’a ve barışa davet etmesini emrederek “Şunu iyi bil ki, Allah’ın seninle bir tek kişiyi hidâyete erdirmesi, senin için kırmızı develere sahip olmaktan çok daha hayırlıdır.”39 buyurmuştur. Tasavvuf açısından gerçek hürriyet budur ve Hakk’a kul olmakla mümkündür. Hakk’a kul olmayanlar ve Hakk’ın sıfatlarında kendi beşerî sıfatlarını ifna etmeyenler ondan başka her şeye kul olurlar. Bu sebeple fetih, gönüllerin İslâm’ın akını için gönülleri açmaktır. Bu bir yönüyle nimet iken direnenler içinde azap olarak görülebilir. Bu sebeple gerçek fâtih/fettâh verdiği hükümle iki zıt arasındaki kapalılığı açan, hak ile bâtıl arasındaki kapalılığı açarak nimet ve azap kapılarını açandır.40 Fâtih olan, iyilik ve kötülük arasındaki müphemliği ve kapalılığı açar. Fetih, hayrın önünü açmak, şerrin önünü ise kapamak şeklinde zuhur eder. Nitekim Resûlullah (sas) “İnsanlardan öyleleri vardır ki hayrın anahtarları, şerrin de kilitleridirler. Öyle insanlar da vardır ki şerrin anahtarları, hayrın kilitleridirler. Ne mutlu Allah’ın hayra anahtar kıldığı kimselere! Yazıklar olsun şerrin anahtarı/öncüsü olanlara!”41 buyurmuştur. Açılışın/fethin yönü hayrın şerre galebesi cihetidir. Bu sebeple açmak, kapı, eşik ve anahtar metaforları tasavvufta sıklıkla kullanılmıştır. Kapı iki makam veya mekânı birbirinden ayırır. Eşik ise fethin tahakkukunu mümkün kılan ve iki dünyayı birbirinden ayrıştıran, iç ile dış arasındaki geçişin gerçekleştiği sınırdır. “Ben ilim şehriyim Ali de onun kapısıdır”42 hadisine işaretle “Eşik, Ali makamıdır.” denilerek Hz. Ali, nübüvvetin ile velâyeti ayıran bir eşik olarak değerlendirilmiştir. Farsça asitâne ve dergâh sözcükleri de eşik anlamındadır. Şeyhin kapısına da eşik denilmiştir. Nitekim Niyâzî-i Mısrî şeyhinin vefatı ile ilgili “Yıkılıp meyhâne hiç mey kalmadı, Bir eşik bulam mı yatam üstüne” diyerek şeyhini hakikat müşâhedesine yönelik fethin sınırı anlamında eşik olarak tanımlamıştır.

			Sonuç olarak denilebilir ki cihâd, enfüsî (âlem-i asgar) ve âfâkî (âlem-i ekber) âlemdeki düzeni hakikat ölçüleri ile senkronize (tevfîk) etmek ve çokluktaki çatışmadan (niza) birlikteki sulha (nizam) geçmek için bozguncuları ortadan kaldırmaya (fitne) ve engelleri aşmaya (fetih) yönelik her türlü vâsıtayı (silah) kullanarak yapılan meşrû mücâdeledir. Bu sebeple cihâdın gayesi nizam ve sulh, hedefi fitnenin izâle edilmesi, alanı enfüs ve âfâk, neticesi ise fetihtir. Sûfîler cihâdı zâhirî ve bâtınî olmak üzere iki şekilde ele alarak birine cihâd-ı asgar diğerine cihâd-ı ekber adını vermişlerdir. Bu ayrım hem gözün önündeki düşmanlara hem de gizdeki hasımlara karşı verilen mücâdeleye işaret eder. Bu anlamda nefs, yakın olan kâfir düşmanı43 temsil etmektedir. Dış düşmana galebe gelmenin ön-şartı içteki düşmanla hesaplaşmış olmaktır. Yani fert için merâtibu’n-nefs dairesindeki her bir yükseliş bir fetihtir. Bu aşamaların neticesi ile de marifetullah kapısı fethedilip açılır. Marifetu’n-nefs, marifetullâha dönüşür. İşte bu apaçık fetihtir. Seyr u sülûk (sefer) ile ulaşılan bu fetih (zafer) sonucu kişiye yeni bir kendilik bilgisi (fakr) verilir. Kendi hakikatinin hicabı kendisine açılır, kendini görünce de Rabbini bilir. Zâhirî cihâd ile de memleketler fethedilerek İslâm’a açılır. Nitekim Resûlullah’ın (sas) siretinde iman ve küfür arasındaki cihâd önce nefislerde başlamış, ufuklarda ise Mekke dönemi boyunca devam etmiştir. Sanılanın aksine cihâd Medine döneminde başlamamıştır. Medine döneminde sadece kıtale izin verilmiştir. Yoksa Mekke döneminde gerçekleşen sataşmalar, boykotlar, itibar suikastları ve tehcir edilmeler cihadın dışında görülemez. Medine’de öncelikle kardeşlik anlaşmasıyla kalbler birleştirilmiş ve Yahudilerle yapılan ittifakla siyâsî birlik çatısı inşâ edilerek güven tesis edilmiştir. Bu güven ortamına yönelik saldırıyı bertaraf etme zaruretine binaen savaş emredilmiştir. Bu anlamda Mekke döneminde nefislerde ve kalplerde başlayan büyük cihâd, Medine döneminde kollara ve kılıçlara geçmiştir. Psikolojilerde tahakkuk eden fetihler sosyolojide imkân bulmuştur. Fethedilmemiş kalplerin elindeki kılıçların, ülkelerin fethine yönelmesi kaçınılmazdır. Böylece cihâd kuvveden fiile, enfüsten âfâka, imandan amele, fikirden aksiyona doğru geçmiştir. Hür ruhlar ile hevânın esirlerini ayıran gün (yevme’l-furkān)44 olarak tanımlanan Bedir’de Hak ile bâtıl karşı karşıya gelmiştir. Resûlullah’ın (sas) fetih günü olan Bedir’de ilk buyruğu ise “Kalk Ya Ubeyde, Kalk Ya Hamza ve Kalk Ya Ali!”45 olmuştur. İlk açılış, ilk kalkış ve ilk fetih ile Hamza (ra) ve Ali (ra) gâzî, Ubeyde (ra) ise müşâhede ehli olup şehid olmuştur. O günkü ilk açılış hâlâ canlarda ve vatanlarda kendisini tekrar etmektedir.
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			Tasavvuf Literatüründe Fetih Kavramının Semantik Dönüşümü

			-el-Fettâh İsm-i Şerifi Bağlamında-

			Ahmet Murat ÖZEL

			Esmâ-i Hüsnâ ile ilgili meşhur hadislerin bazı rivâyetlerinde bu esmânın listesi de verilmektedir. Bu listelerde el-Fettâh ismine de rastlamaktayız.1 el-Fettâh isminin kökü olan feth sözcüğü, sözlükte kapalılığın giderilmesi anlamına gelmektedir. Rağıb el-Isfahânî, fethin bu anlamıyla maddî ve mânevî iki türünden bahseder. Maddî olana, kapalı kapının açılması örnek olarak verilebilir. Mânevî olana ise, sıkıntının giderilmesi ya da kapalı bir ifadenin açılması örnek olabilir.2 Fetih ve el-Fettâh ile ilgili şerhlerde bu iki türün birlikte dikkate alındığı görülmektedir.

			Esmâ-i Hüsnâ’ya dair, sûfî kimliği olmayan yazarların kâleminden çıkan şerhlerde el-Fettâh ismi hakla bâtılı ayıran, hakkı yüceltip bâtılı çürüten, rızık ve rahmet kapılarını açan, böylece insanlara gerek mal ve gerekse ilim vererek maddî ve mânevî zenginliğin kapılarını açan olarak anlamlandırılmıştır.3 Böylece bu isim bir yönüyle el-Vehhâb ve er-Rezzâk isimlerinin teâtilerine sahip bir isim olarak anlaşılmıştır. Nitekim bu üç ismin gerek yukarıda anılan hadis rivâyetlerindeki esmâ listesinde ve gerekse bu listedeki sırayı takip etmeyi gözeten şerhlerde peşpeşe ele alındığını görürüz. Meselâ Gazâlî, Kuşeyrî, Suyûtî, Zerrûk bu üç ismi peşpeşe anar ve şerh ederler. Konevî ve İbnü’l-Arabî de onları izlemiştir.

			İbnü’l-Arabî’den önceki dönemin sûfî yazarlarının bu isme dair yaptıkları yorumlar, sûfî olmayan müelliflerin yorumlarına benzemektedir. Bu döneme ait en önemli Esmâ-i Hüsnâ şerhi sayabileceğimiz Kuşeyrî’nin şerhi, meselâ böyledir. Bu isme yer veren gerek âyetler ve gerekse hadisler bakımından ismin, aynı zamanda hüküm veren anlamlarına gelmekte ve “hâkim” anlamı ile “kâdî” anlamı da taşıdığını söyleyen Kuşeyrî’ye4 göre, kulun Allah’ın el-Fettâh olduğunu bilmesi, onun hüküm ve yargı sahibi olduğunu bilmesine ve bu bilgi de insanlara karşı haksızlıktan kaçınma yönünde kendisi için bir uyarıcı olmasına yol açacaktır.5 Kuşeyrî’nin bu bağlamda anlattığı bir menkıbe vardır: Sâlih bir zat oğlundan, gün boyu başka insanlara söylediği her şeyi akşam kendisine iletmesini ister. Çocuğu bunu yapar ama ertesi gün bunun kendisine zor geldiğini ve bunu sürdüremeyeceğini söyler. Sâlih baba oğluna, bunun kendisine bir gün için bile zor gelmesini dikkate alarak, öte dünyada Allah’a karşı bütün bir ömrün hesabını vermesinin ne ifade ettiğini anlaması mesajını iletir.6 Bu anlatı, Kuşeyrî’nin el-Fettâh ismini öncelikle, yukarıda geçen hâkim ve kâdî şeklinde anladığına bir örnektir.

			Kuşeyrî’ye göre bu ismi anlamanın tevekkülle de ilgisi vardır. Kul, hayır ve rızık kapılarını açanın Allah olduğunu anladığında, ondan başkasına kalbini bağlamayacak, ondan başkasından beklenti içine girmeyecektir.7 Kuşeyrî’nin bu ismin şerhinde anlattığı diğer menkıbeler de, kulun derdini Rabbine arz etmesi, ondan başkasından yardım istememesi, Allah’dan istediği takdirde istediğine ulaşabileceği temasıyla, yani Allah’ın hâkim ve kâdî oluşuyla ilgilidir. 

			Buraya kadarki açıklamalar, el-Fettâh isminin Kuşeyrî açısından, er-Rezzak, el-Vehhâb, hatta kriz durumlarındaki kapalılığı ve sorunlardaki düğümleri açmak anlamlarını kazandığında el-Hâkim, el-Kâdî isimleriyle anlamdaş olduğunu gösterir. Geniş anlamda, Rezzâk olanın mânevî rızkı da verdiği, Vehhâb olanın mânevî bağışları da ihsan ettiği kabul edildiğinde, bu isimlerin el-Fettâh ile eşanlamlı olmasında bir sorun yoktur. Ama sûfîlerin fetih sözcüğünü, en azından kendi aralarında, zamanla maddî çağrışımlarını ikincil hale getirerek “mânevî açılım” anlamını öncelikle hesaba katarak ele aldıklarını görürüz. Abdülkadîr Geylânî’ye ait el-Fethu’r-Rabbânî, İbnü’l-Arabî’ye ait el-Futûhâtü’l-Mekkiye gibi kitapların isimleri bu anlamı öncelikle dikkate alan türdendir. Peki, bu isimlerden önce yaşamış olan Kuşeyrî de el-Fettâh ismine mânevî açılım ve ihsan anlamını vermekte midir?

			Fetih sözcüğünün zamanla mânevî-bâtınî açılım ve keşif anlamlarını kazanması, Kuşeyrî’den îtibâren sûfîlerin bu isme yaptıkları tasavvufî yorumların oluşturdukları katmanlarla mümkün olmuştur (Kuşeyrî’den önce yaşamış olan Isfahânî’nin yukarıda andığımız yorumunun bu katmanlara yol açan imkânları barındırdığını hatırlayabiliriz). Kuşeyrî de, Sünnî kelâmın ve tefsir geleneğinin kabul ettiği anlamları kabul etmek yanında, ardından tasavvufî-işârî yorum katmanlarını, Sünnî kelâmı tedirgin etmeyecek biçimde yorumlarına eklemiştir. Meselâ Kuşeyrî yukarıdaki ana akıma uyumlu görüşlerinin ardından, el-Fettâh isminin seyrüsülûk süreciyle ilişkisini de kurmaktadır. İşte bu sınır, el-Fettâh ismine ve belki bağlantılı olarak fetih kelimesine tasavvufî-işârî yorumların eklenmeye başladığı katmandır. Böylece Kuşeyrî, Allah’ın nefse mânevî yardımının bereketini açtığını, kalbe de tahkikin artışını garantilediğini dile getirebilmektedir. Bu ismin etkisiyle nefsler mücahedeye yönelebilmekte, kalpler de müşahedelerle tanışabilmektedir.8 Görüldüğü gibi bu sınırda fetih, mânevî yardım, tahkikin artışı, kalbe etki gibi anlamlarla birlikte anılabilmektedir. Tasavvuf düşüncesinde Kuşeyrî’nin Sünnî tasavvufî çizgisini derinleştirdiğini söyleyebileceğimiz Gazâlî, el-Fettâh ismini şerh ettiği bölümde Kuşeyrî’nin bu katkısına, Allah’ın, velilerinin kalplerindeki hicabı kaldırdığı, onlara semasının melekûtunun ve kibriyâsının cemâlinin kapılarını açtığını ekleyerek9 Kuşeyrî’nin “kalplerin müşahedeyle tanışması” temasının içeriğini belirginleştirmiş olmaktadır.

			Suyûtî, Zerrûk gibi Gazâlî’den sonra yaşamış olan Sünnî tasavvufun önemli simalarının bu isim hakkındaki yorumlarının da ana hatlarıyla yine Kuşeyrî ve Gazâlî’nin yorumlarını takip eder tarzdadır.10 Zerrûk, bu ismin yine hâkim ve kâdî anlamlarına ve bu isimlerin doğuracağı tevekkül tepkisine dikkat çeken yorumuyla ana akım yorumu sürdürür ama Kuşeyrî ve Gazâlî’nin ana akım yorumları tasavvufî-işârî yorumlarla beslediği yaklaşımına da, işleri kolaylaştırma, kalpleri nurlandırma, feth vesilelerine erişme gibi bir etkisinin olduğunu söyleyerek ilgisiz kalmaz. XV. yüzyılda, yani tarikatların teşekküllerinin tamamlandığı, tasavvufun kurumsallaşmasının çoktan popülerleştiği bir dönemin temsilcisi olan Zerrûk, bu iki öncü ismin tasavvufî-işârî yorumlarına, tarikat kurumsallaşması içinde anlaşılabilecek daha pratik bazı öneriler de ekler ve şöyle der: Bu ismi kim sabah namazından sonra, eli göğsünde yetmiş bir kez okursa, kalbi arınır, sırrı nurlanır, işi kolaylaşır.11 Bu pratik öneriler esmânın havassı olarak adlandırılan bir konuyla ilgilidir ve Zerrûk’tan sonra bir çok başka sûfî tarafından da işlenmiştir. Meselâ milâdî 1493’de vefat eden Zerrûk’un çağdaşı olan Şeyhoğlu bu sayıyı yetmiş yedi olarak vermiştir: “Namazdan sonra Yâ Fettâh disen yetmiş yedi kere/ Hep ebvâb-ı semâvâtı vü arzı Hak sana aça”12 Bu iki sûfîden dört asır sonra yaşamış ve bir çok tarikten mezun bir şeyh olan Abdurrahman Sâmî Efendi (ö. 1934) de, el-Fettâh ismiyle ilgili yukarıda hep anılagelen maddî ve mânevî ihsan yollarını açmakla ilgili yorumları tekrar ettikten sonra, Zerrûk ve Şeyhoğlu’ndan farklı sayıya dayalı bir öneride bulunur: “Hâssası ise sabah namazının akabinde elini sadrına koyub on beş kere okuyanın kalbi lem’ân, işleri âsân, rızkı feravân olur.”13 

			Dolayısıyla el-Fettâh ismi özelinde sünnî tasavvufun, bu isme (ve diğer isimlere) ana akım kelâmî yorumların ve yorum/tefsir yaklaşımlarının verdiği birincil anlamı temellük ettiğini, ardından bu anlama tasavvufî-işârî bir katman eklediğini, nihâyetinde de isme bir tarikat pratiği içinde yer açtığını gözlemleyebiliriz. Nitekim el-Fettâh isminin bazı tarikatların evrâdına ve günlük vazifesine girdiğini bugün de tespit edebilmekteyiz. Meselâ Halvetiyye’de seyrüsülûk yapılırken asıl kabul edilen ve İbrahim Zâhid-i Geylânî tarafından tespit edilmiş olan yedi esmâ vardır. Bu isimlere Dede Ömer Rûşenî beş isim daha eklemiştir ve bunlardan biri de el-Fettâh ismidir. Halvetiyye’nin şubelerinden Cerrâhiyye’nin pîri olan Nûreddîn Cerrahî ilk yedi isme usûl, sonraki beş isme el-Alîm ve el-Azîm isimlerini de ekleyerek furû adını vermiştir.14 Yine Sa’diyye’de15 ve Şâzeliyye’nin bazı kollarında,16 günlük vazife içine el-Fettâh isminin (“Yâ Fettâh” zikri şeklinde) girdiğini görmekteyiz. Şâzeliyye’nin bir çok kolunda mevsim ya da ihtifal adı verilen, ziyaret, zikir ve sohbet içerikli yıllık buluşma etkinliğinin Fetih Sûresi’nin okunmasıyla başladığını,17 yine aynı tarikatta seyrüsülûkun nihâî meyvesinin çoğu kez fetih terimiyle karşılandığını da ekleyelim.

			El-Fettâh isminin semantik evrilme tarihini tamamlamak, İbnü’l-Arabî ve takipçilerinin bu ismi yorumlayışlarına yer açmakla mümkün. Çünkü ilâhî isimlerin, vahdet-i vücûd perspektifi bağlamında yorumlanarak bir teoriye (İlâhî İsimler Teorisi) dönüşmesi bu ekol eliyle olmuştur. Ekol bu teoriyi, isimlerin lâfzî-kelâmî-tasavvufî (Sünnî-tasavvufî) yorum katmanlarını aşan, hatta yutan bir metafizik perspektifin aracı kılmışlardır. 

			Daha başyapıtı olan el-Fütuhâtü’l-Mekkiyye’nin isminden başlayarak, İbnü’l-Arabî’de fetih teriminin belli bir ağırlığa sahip olduğu görülür. İbnü’l-Arabî’de fetih iki yönlü olarak ele alınmıştır. İlki, irfânî olarak adlandırılan, bilgiyle ilgili olarak insanın bir eylemi olan fetih. Bu fetih türü, sûfîlerin fethe verdikleri tasavvufî/işârî anlamları içerecek biçimde genişler. İkincisi ise, yaratılışla ilgili olan, varlığın açılımını, meydana gelmesini imleyen ve Allah’a özgü olan, İbnü’l-Arabî’nin ifadesiyle, Allah’ın âlemi yarattığı ilâhî hareket olan fetihtir.18 İki tür fetih de, İbnü’l-Arabî’de ontolojiyle epistemolojinin içiçeliği dikkate alındığında birbirinden ayrılamaz ise de, şimdilik ilk türden fethin bizi ilgilendirdiğini söyleyebiliriz. Bu anlamdaki fetih, İbnü’l-Arabî’de zâhirde futûhu’l-ibâre (ifadenin açılımı), bâtında fütûhu’l-halâve (lezzetin açılımı)19 ve mutalâanın tashihi için olan fütûhu’l-mükâşefe (keşfin açılımı) olarak adlandırılır. Futûhu’l-ibârenin yani ifadedeki açılımın sebebi amaçtaki ihlâstır. Hz. Peygamber’in, “Bana cevâmiu’l-kelim verildi” sözü ve Kur’an-ı Kerîm’in îcâzı bu babdandır. Futûhu’l-halâvenin sebebi Hakk’ın cezbesi, çekimidir. Futûhu’l-mükâşefenin sebebi Hak’la bilmektir.20 Bu ifadelere dair bazı izahları Kâşânî’de de buluruz. Fütûhu’l-halâve, kulun bâtınına açılan, dışarıdan görülmeyen çeşitli ilimler, mârifetler vb.dir. Fütûhu’l-mükâşefe de, gayret ve çaba olmaksızın kula açılan mükâşefe ve müşahedelerdir.21 Görüldüğü gibi aslında İbnü’l-Arabî ve devamcıları, fethe mükâşefe anlamını verirken, daha Kuşeyrî’den îtibâren biçimlenmiş ve kabul edilmiş bir anlamı benimseyerek, bunu açımlamış olmaktaydılar. 

			İbnü’l-Arabî’nin el-Fettâh ismiyle ilgili yorumunu, onun ilâhî isimler nazariyesi bağlamında değerlendirmek gerekir. Bu nazariye, a’yân-ı sâbitenin Esmâ-i Hüsnâ ile bağlantısını merkeze alır. A’yân-ı sâbite nasıl ki varlık bulmuş her şeyin varlık bulmasının sebebi olmuşsa, a’yân-ı sâbiteyi oluşturan Esmâ-i Hüsnâ’nın suretleri da böylece varlık bulmuş her şeyin sebebi olmaktadır. Her varolan, bir ismin tesiriyle vardır. Dolayısıyla aslında varlıkta biz isimlerin etkilerini görmekteyiz. Bu yönüyle ilâhî isimler varolanların varlık ilkesidir. 

			İbnü’l-Arabî, ilâhî isimleri iki ayrı yerde şerh eder. Konuya ayırdığı müstakil Keşfü’l-Ma’nâ ‘an Sırri Esmâillâhi’l-Hüsnâ başlıklı bir eseri olduğu gibi, Fütûhât’ın bir bölümünü de yine bu konuya ayırmıştır. İbnü’l-Arabî insanın ilâhî isimlerle ilişkisini taalluk, tahakkuk, tahalluk şeklinde üç kavramla açıklar. Taalluk, bu isimlerin Zât’a delâlet etmesi sebebiyle insanın bu isimlere zorunlu ihtiyacı ve dolayısıyla bağlantısıdır. Taalluk’ta, insan bu isimlerin Allah’a bakan yönünü görmektedir. (Bununla adeta lâ-taayyün evresine örtülü bir işaret vardır. Nitekim İbnü’l-Arabî, Allah isminin tahakkuk ve tahalluka konu edilemeyeceğini, taalluka konu edilebileceğini söyler. Allah ismi, taalluk mertebesinin saf karşılığı olur böylece.) İkinci kavram olan tahakkukta, insan bu isimleri Allah’a ve insana bakan yönüyle ve nispetiyle görür. (Bu da bir açıdan taayyün ve zuhura örtülü bir işaret içermektedir.) Tahalluk’ta ise insan bu isimlerin kendisine nispetini gerçekleştirir, onlarla ahlâklanır. (Bu da insan-ı kâmil mertebesine bir atıf içeriyor görünür).22 Dolayısıyla ilâhî isimler, varlığın sebebi oldukları gibi, insanın tekamülünün de nihâyeti olmaları yönüyle, hem başlangıçta hem de sonda yer alarak bir çevrim oluştururlar: Onlar varlığın sebebidir, çünkü a’yân-ı sâbite onların suretlerinden oluşur ve aynı zamanda varlığın gayesidir, çünkü insanın önündeki tekamül hedefi onlarla tahalluk yani ahlâklanmadır. Böylece varlık âlemi, gerek âfâkî anlamda ve gerekse enfüsî anlamda ilâhî isimlerin tecellilerinin dışına çıkamayan bir âlemden ibâret olur. Dolayısıyla İbnü’l-Arabî’de ilâhî isimler, sadece Allah’ın zâtı, sıfatları ve fiillerine dair etiketler değildir. İnsan, ilâhî isimler sayesinde metafizik açıklamalar geliştirebilir ve bu isimleri anlama ve kendine mâl etmesi de tekâmül yolculuğu demektir. İbnü’l-Arabî’nin daha önceki esmâ yorumlarına yaptığı katkı, önceki yorumların Allah’tan insana doğru tek yönlü bir ilişkiyi göstermesine karşın, İbnü’l-Arabî’de bu ilişkinin zorunlu olarak iki yönlü ve karşılıklı olmasıdır. Bu da onun vahdet-i vücûd telakkisiyle uyumludur.

			İbnü’l-Arabî’nin el-Fettâh ismi özelinden neler söylediğine bakalım: Ona göre el-Fettâh ismiyle taalluk, tahakkuk ve tahalluk söz konusudur. Bu isimle taalluk, onun sana çeşitli türden anahtarları vermesine ve o anahtarları kullanmana izin vermesine muhtaç olmandır (İsmin Zât’a delâleti). Tahakkuk, mertebelerine göre bu kilitlerin ardındakileri yine mertebelerine göre bakanların gözlerine duyusal ya da anlamsal olarak görünür kılan sebeptir. (İsmin, Zât ve “bakanlar”ın ikisine de nispeti. Bir tür ismin işlevsellik kazanması). Bu isimle tahalluk ise, kulun bu anahtarları elde etmesinden sonra, bu anahtarlarla mânevî-ilâhî, rûhânî ve tabiî işlerin kapalılıklarını basiret ve basar sahiplerine ihtiyaç ölçüsünde açmasıdır. (İsimle ahlâklanmak, ismi insânî ölçüde üstlenmek) Bu makamı elde eden artık fettâhtır, fâtih değil.23

			Fütûhât’ında ise el-Fettâh ismine dair ilave yorumlarda bulunur: el-Fettâh isminin hazretinde olan kimsenin Abdülfettâh olarak isimlendirildiğini belirtir. Bu makama kemâliyle sahip olanlar, esmâyı bilmesi sebebiyle Hz. Âdem ve cevâmiü’l-kelime (veciz ifade niteliği) sahip olması sebebiyle Peygamber Efendimiz’dir. “Allah’ın yardımı gelip fetih gerçekleştiğinde” (Nasr Sûresi:1) ve “Sana apaçık bir fetih verdik” (Fetih Sûresi:1) âyetleri bu hazretten nâzil olmuştur. 24 İbnü’l-Arabî’nin bu ifadeleri, daha önce değindiğimiz futûhu’l-ibâreye dair açıklamalarını hatırlatır.

			Bir Abdülfettâh olarak Âdem’de (as) kıyamete kadar konuşulacak olan dilin tamamının toplamı vardır (Adeta bir meta-dil ya da dillerin dili gibi anlaşılabilir bu). Hz. Muhammed (sav) ise bütün insanlara yönelik risâletin sahibidir. Bu risâlet Arap diliyle ise de, bütün dilleri kuşatmış ve şeriatı tercüme edilerek bütün dilleri kapsamıştı.25 Yani İbnü’l-Arabî’ye göre, risâletin başı ve sonunda yer alan iki peygamber dile getirme, aracı olma, mesajı iletme gibi dil dolayımında fethe muhataptırlar. Bu bir yönüyle şu demektir: Hz. Âdem, kendisine öğretilen isimler sebebiyle insanlıktaki (Bilgideki? Teklifteki?) ilk açılımın/fethin mazharıdır; bütün insanlığa hitap eden bir risâletin sahibi olması sebebiyle de Hz. Peygamber (sav) son açılımın/fethin mazharıdır.

			Hz. Âdem’le Hz. Muhammed (sav) arasında ise fethu’l-ezvâk (zevklerin/mânevî deneyimlerin fethi) bulunur. Bu, onu çalışarak elde etmekle bilen kimsenin ilmidir. Meselâ muttaki kimsenin elde ettiği ilm-i furkan gibi (Burada İbnü’l-Arabî, şu âyete bir telmihte bulunuyor olmalı: “Ey iman edenler, Allah’a karşı muttaki olursanız, size furkan/temyiz yetisi verir.” [Enfâl Sûresi: 29]) Muttaki kimse, takvâsıyla ve günahlarının bağışlanmasıyla bunu elde eder. Bu, ehlullahın da hassası olan ehl-i tarike mahsus olan hallerin ilmidir. Bu da Allah’dan bir mevhibe ve bağış olsa da, bu bağış ancak belli bir niteliğe (yani takvâya) sahip olan kimseye verilir. Ama bu nitelik dünyada zorunlu olarak bu bağışı doğurur denemez. Bu zorunlu olmayış sebebiyle, ilm-i ahvâl için vehbîdir denir. O, “zevk”ten doğar. Zevkten demek, tecellinin başından, demektir. Meselâ tevekkül, icrâsında ve vaadinde Allah’a itimattır. Zevk, bunu bilmeye ilâve bir şeydir ve nefsin güvendiği şeyin kaybı anında sıkıntı çekmemektir. Böylece nefsin güveni Allah’a olur, belli sebeplere değil. Ve kişi bu durumda kendisinde Allah’a karşı, sebebin bulunmasından daha büyük bir güven bulur. Yanında yiyecek bir şeyler olmayan bir aç ile yiyecek olan aç bir kimsenin durumları örnek verilebilir. Yanında yiyecek bulunan yiyeceği sebebiyle, yiyeceği olmayan ama Allah’a tevekkül edense bu tevekkülüyle sükûnetini korur. İkincisinin sükûnetinin sebebi, eğer yiyeceği bir rızık hâlâ varsa, bunun kendisine ulaşacağını bilmesidir. İşte bu, ortada yiyeceğe götüren sebepler olmamasından sıkıntı duymama hali zevk denilen durumdur. Bu, ilm-i fetihten orta mertebedir.26 

			Bu fethu’l-ezvâk mertebesini şöyle özetleyebiliriz:

			[image: ]

			Bu mertebenin sahibi bâtınında büyük bir lezzet duyar. Bu mertebenin mânâsı, kulun Allah’ı tanımaktan elde ettiğidir. Bu hazret, kulun Allah hakkında eriştiği bilgiye işaret eder. Ama Hakk’ın hüviyeti bu bilen kulun sıfatları haline geldiğinde, o kişi bu nitelikle bu ismin mertebesinden bir şey elde edemez. Çünkü o bu mertebeden/hazretten hâsıl olan mananın kendisi olur. Bu hazretteki bu bahsedilen makama herkes erişemez. Resûlullah göğsüne vurarak, öncekilerin ve sonrakilerin bilgisini öğrendim, ifadesini bu mertebeden söylemiştir. Bu ilmi öğrenen, varlıktaki övgü ya da yergi içeren her sözün, bir açıdan Allah’ı tesbih olduğunu bilir. İbnü’l- Arabî bu türden bir bilginin kendisi için hâsıl olduğunu belirtir.27 

			İbnü’l-Arabî’nin Futûhât’ta (F) ve Keşfu’l-ma’nâ’da (KM) birbirinden farklı terimlerle dile getirdiği fethe dair açıklamaları arasında bazı boşlukların kaldığını hesaba katarak birlikte görmek istersek şöyle bir tabloya ulaşabiliriz:
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			Görüldüğü gibi İbnü’l-Arabî’nin el-Fettâh yorumu, önceki yorumcularınkinden bazı noktalarda ayrılmaktadır. O isimleri öncelikle maddî ve mânevî varolanların sebepleri olarak ele almaktadır. Mesela maddî varlığın zuhurunun futûh ile ilgisi vardır. Yine Hz. Âdem’in isimleri öğrenmesi ya da Hz. Peygamber’in son peygamber olmasının izahını el-Fettâh isminde bulabildiğimiz gibi, ehl-i tarikin mânevî deneyimlerinin (ezvâk) sebebi de bu isimdir. Ve ismin nihâî makamı (buna tahalluk da diyebiliriz) vahdetin deneyimi haline gelmektedir. 

			Böylece fetih, önce ontolojik olarak varlığın başlangıcını oluşturan hareket; sonra epistemolojik olarak, başlangıcı (Hz. Âdem’in makamı), sonu (Hz. Peygamber’in makamı) ve diğer velileri kuşatan, bütün bir velâyet ve nübüvvetin anahtarı olur ve İbnü’l-Arabî’nin bir çok kez yaptığı gibi, bir terim ya da isim bütün varlığın açıklanmasına hizmet eder. Yine o isimleri, içlerinde çeşitli makamların olduğu birer hazret olarak sunmuştur. Bu makamların tasavvuru, bize hem peygamberlerin çeşitli biçimlerde bu isimlerdeki makamlarını ve nasiplerini gösterebilmekte (el-Fettâh isminde, Hz. Âdem ve Hz. Peygamber için olduğu gibi), hem de sâlikin bu makamlara ilişkin konumu hakkında konuşma imkânı vermektedir. Aslında bu bir yanıyla onun Fusûsu’l-Hikem’de ortaya koyduğu nübüvvet metafiziğinin imkân verdiği, peygamberlere dair bilgi ve makamların soyutlanarak, bütün veliler için bazı nesnel açıklama şemalarına dönüştüğü yaklaşımıdır. 
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			Kendiliğinden Bilgi Tasavvuru Olarak “Fetih”

			Nurullah KOLTAŞ

			Levh-i dilden nakş-ı gayrı mahvedip pâk ettiler

			Hakk’a vâsıl olmak için terk-i ağyâr ettiler

			Lâ taayyün aynı içre kenz-i mahfî ede Hak

			Feth edip kenz-i guyûbu Hakk’ı ızhâr ettiler

			Abdullah Bosnevî

			GİRİŞ 

			Sûfîlerin bilgiye yönelik yaklaşımlarında ledün, ilhâm, mârifet gibi gerek bir cehd ya da talep eseri ulaşılan bilgiler gerekse bir mevâhib şeklinde ya da kendiliğinden husûle gelen bilgilerin mânevî seyirde yolu aydınlatıcı bir işlev gördükleri kimi vesilelerle dile getirilen bir husustur. Gerek klasik dönemde gerekse İbn Arabî etkisinin belirgin olduğu sonraki dönemlerde farklı tanımlar ve isimlendirmeler çerçevesinde ortaya konan bu irfân ya da bilgi tasavvurları, onların anlam dünyasında mârifete erişilmesi ve tevhidin bir şekilde tahakkuk ettirilmesi gibi ulvî bir maksadın varlığının da delilidirler. Bilgi edinmeye ilişkin oldukça geniş bir literatürün oluşmasında, zühd ve riyâzet içre bir hayat tarzının yanı sıra metafizik yönü hariçte bırakmayan İbn Arabî sonrası tasavvufî düşünce ve hayat anlayışı, epistemolojik ve ontolojik bir kapsama sahip bir anlam arayışını intaç etmiştir. Sûfî hermenötiği olarak da tanımlanabilecek bu anlayış vasıtasıyla sûfîlerin gerek fikrî gerekse kalbî bir bilgilenme evreni oluşturduklarına tanık olunmaktadır. Bu bilgi edinme ya da bilgilenme tarzları arasında fetihler, “arayın ki bulasınız, kapıyı çalın ki size açılsın” şeklinde özetlenebilecek talep kökenli bir edinimin yanında kendiliğinden olarak tanımlanabilecek birtakım mânâların doğmasıyla sürgit bir imtihan ve inkişâf birlikteliğiyle hayatın anlamlandırılması odaklı yaklaşımlar ortaya koymuşlardır. Bu mânâlara erişilmesiyle irtibatlandırılabilecek bir kavram olan fetih, özel bir bilgi türü olarak karşımıza çıkmaktadır. 

			SÛFÎ HERMENÖTİĞİ BAĞLAMINDA KENDİLİĞİNDEN BİLGİ YA DA FETİH

			Sûfîler için merkezî ve makbul addedilen farklı bilgi anlayışları arasında, kendiliğinden bilgi olarak da tanımlanabilecek “fetihler” ayrıcalıklı bir konuma karşılık gelmektedirler. Zira Allah ehlinin ulaştığı mükâşefe, müşâhede, fetih vb. hâller, irâde edilmelerinden ziyade birer ilâhî bağış ya da hediye olmalarıyla tebarüz etmektedirler. Bu anlayış uyarınca, keşif ya da Hakk’ın öğretmesi neticesinde hâsıl olan bilgiyle birlikte fethin mazharı olan kişinin maksadına ulaşmasında onu perdeleyecek bir şey kalmamakta ve fetih sayesinde Hakk’ı her şeyde müşâhede etmesi mümkün olmaktadır.1 Nazarî tasavvuf söz konusu olduğunda akla ilk gelen şahsiyetlerden Muhyiddin İbn Arabî’ye (ö. 638-1240) göre, “kapının çalınması” ya da bir talep neticesinde açığa çıkan fethe nazaran hiç beklenmeyen bir şeyden bir şeyin hasıl olması ya da açığa çıkması2 anlamında “kapı çalınmadan” husûle gelen ve beraberinde çeşitli ihsânların bahşedilmesine de vesile olan bilgi ya da fetihler dikkati câliptir. Bu fetihlerin alâkadar oldukları asıl nokta, Kerîm Kur’an’ın layıkıyla anlaşılmasıdır.3 

			Fetih kavramını kapsamlı bir biçimde tahlil eden bir ârif ve müellif olarak İbn Arabî’nin fetih kavramına “icâdî fetih” ve “irfânî fetih” şeklinde iki cihetten yaklaştığı görülmektedir. Ona göre “gaybın anahtarları”nın yalnızca Hakk’ın Katı’nda olduğu göz önünde bulundurulduğunda, mefâtih ilmi olarak da nitelendirilen icâd ya da yaratma hususunda yalnızca Kendisinden çokça fethin zuhur ettiği Cenâb-ı Hak fettâh olmaya layıktır.4 Âlemin Hakk’a muhtaç olması ve Vücûd’un izhârı için Esmâ-i İlâhî’nin meclâ ve mazharları icap ettirmesi el-Fettâh ismi ile birlikte düşünüldüğünde5, İbn Arabî’nin fettâh, fâtih, miftâh ve meftûh kavramlarıyla izah etmeye çalıştığı geniş bir bilme evreni daha anlaşılır hale gelecektir. 

			İbn Arabî’nin fethe yaklaşımındaki iki vecihten ilki olan icâdî fetih, onun feyz ve tecellî konularındaki yaklaşımlarıyla doğrudan ilişkili olup mefâtih-i üvel, mefâtih-i sevânî ve mefâtih-i esbâb şeklinde üç alt grupta mütalaa edilmektedir. İcâdî fetihte “yaratma” bir tecelli silsilesi bağlamında değerlendirilirken, insanın bu silsiledeki konumu en sondadır. Hak’ta icâdî ya da yaratma ile ilgili fetihlerden insanda irfânî fetihlere doğru ilerleyen silsilede, gaybın anahtara ve anahtarın da gayba dönüştüğü çıkarımında bulunan Suad el-Hakîm, aşağıdaki tabloda gösterildiği üzere Hak’tan insana tenezzül eden her fethin “îcâdî” ve kendisiyle insanın Hakk’a uruc ettiği her fethin de irfânî olduğunu aktarmaktadır: 6
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			İkinci cihet ise “irfânî fetih” olup insana mütealliktir. Sûfîlerin fetih yaklaşımları bakımından tarif edilen irfânî fetih, kendi içinde halâvet, ibâre ve mükâşefe fetihleri olarak üç alt grupta mütalaa edilmektedir. İbn Arabî fethin barındırdığı sırları izah ederken, normalde kavramın neden olduğu mutluluk verici ve olumlu çağrışımlara karşın bir üzüntü verici ve azap yönünün de mevcut olduğunu dile getirmektedir. Bu noktada, zulmet perdelerini açıp beşerî kirlerden arınmış nûrânî şahsiyetlere âb-ı hayat ya da “hayat suyu” olarak nitelendirilen O’nun Katı’ndan ilim bahşedildiği kaydedilmektedir.7 Allah’tan gelen fetihler kâmil bir kalpte husûle gelip8 tamama ereceği9 için de yapılması gereken şey, öncelikle idrâk mahallerinin hazırlanıp kalplerin temizlenmesidir. Ardından ya fetih ihsân edilir ya da Cenâb-ı Hak yeterli hazırlığı yapanlara Katından fetih ulaştırılmasını emreder.10 Kemâle ulaşma yolunda hakikatlerin bilinmesi, aynı zamanda akıl ve nazarın ötesine geçen zevkî ve şuhûdî maarif sayesinde keşfin dolayısıyla da fethin öncelikli oluşuna delâlet eder.11 Daha sonra kişi fethin beraberinde neyi getirdiğine odaklanmak durumundadır. Zira hazır oluş ve alırlık seviyesinin belirleyici olduğu fetihler, ilâhî birer müjde olmalarının yanı sıra birer tuzak (mekr) olma ihtimâli de taşımaktadırlar. İlâhî feyzin fasılasız olarak devam etmesi sebebiyle her zemin ve zamanda fetih imkânı mevcuttur. Bununla birlikte, özel bir alırlık ya da “istidat” seviyesi de tecellî edilenin kendisinde tecellîyi zâhir kılması için zorunludur.12 Fetihlerin aynı zamanda birer tuzak olarak nitelendirilmelerinin ardında, bereketin13 yanı sıra azap14 ile birlikte anılmaları etkili olmuş görünmektedir. Azabın açılmasının iki şekilde olduğunu dile getiren İbn Arabî, ilkinin içinde rahmetin bulunduğu bir azabın açılması ve ikincisinin de her ne kadar rahmet her şeyi kuşatsa bile kendisine rahmetin iştirâk etmediği bir azap olduğu ilavesinde bulunur.15 Fetih mertebesi hayırda ve şerde Cenâb-ı Hak tarafından icmâl olunduğu için, mânevî bir açılım olarak telâkki edilebilecek fetihle neyin açılacağı herkesin mâlûmu değildir. Kimi durumlarda açılanın ne olduğu bilinirken onun hangi emirle indirildiği bilinmememekte ve kimi durumlarda da ne olduğu öğrenilse bile onunla meydana gelen bilinmemektedir. Bu mertebeye erişen kişinin “Abdülfettâh” olarak isimlendirildiğini aktaran İbn Arabî’ye göre, kendisine isimler (esmâ) verilen Hz. Âdem ve kendisine cevâmiü’l-kelîm bahşedilen Hz. Peygamber bu mertebeyi layıkıyla elde etmişlerdir.16

			KEŞFÎ VE ZEVKÎ BİR BİLİŞ OLARAK FETİHLER

			İbn Arabî Allah’ı bilmede irâde gibi özel bir yönelimin varlığını dile getirmiş ve bu yönelimin arka planında mükâşefe isimli özge bilginin açığa çıktığı ve mânen bir fetih meydana geldiğini vurgulamıştır. Gerek zevk yoluyla gerekse O’nun Kendini bildirmesi ya da İbn Arabî’nin öncüllerinden birisi olarak kabul edilen Abdülcebbâr en-Nifferî17 tarafından sıkça istinat edildiği şekliyle taarruf yoluyla Allah hakkında bilgi söz konusu olur. Ne var ki bildirme ya da taarruf hem O’nu bilme hem de O’nun bildirdiğini bilmeyi eşzamanlı olarak tazammun eden bir hadisedir.18 Unutulmamalıdır ki taarruf yolunda perdenin kaldırılması değil yırtılması ile husûle gelen şeyler, belli bir tahammül seviyesine ulaşılmasının ardından görülebilecektir. Bu yüzden de görünene tahammül edilebilmesi için bir nûr kuşandırılmak durumundadır.19 Nifferî, Cenâb-ı Hakk’ın Kendisini bildirmesi bağlamında taarrufun böylesi bir tuzak barındırdığını dile getirirken, ancak tahammül kapasitesine sahip olanların bilme lütfuna mazhar olabileceklerini aktarır: “Ben’i bildiğinde, Mekrimden kork; İlmim için seçilenler dışında biri onu nasıl bilebilir?”20 Dolayısıyla, akıl sahipleri kendilerine açılan (feth) kapının neyi aşikâr kıldığından emin olamıyorlarsa, sevinmeleri muhaldir. Aslolan, fethe konu olan kişinin Cenâb-ı Hak’tan bilgisini arttırması niyazında bulunması21 ve genel itibarıyla neyin açıldığını görerek gurura kapılmamasıdır.22 İbn Arabî’ye göre, burada açığa çıkan fetihlerin ne olduklarının anlaşılması için bir mizân ya da terâzinin içinde bulunulan hâl ile fetih arasına yerleştirilmesi ve ikisi arasında bir muvazenenin olup olmadığına bakılması gerekir. Fethin öznesi olan kişinin hâli fetihle mutabıksa, bu durumda fetih onun hâlinin bir neticesidir. O halde ikinci bir terâzi ile hâlin miktarı ve fethin kuvveti kıyaslanır. Eşitlik durumu dahi dikkati gerektiren bir durumdur. Bu durum, kulun mükâfatının Âhiret haricinde yani dünyada verildiğine delâlet eder ve Âhirete o olmaksızın gitmesine sebep olur. Lâkin kulda edep ve inkişâfa sebep olmuşsa, o fethin ilâhî bir inâyet olduğuna hükmedilir ve onunla iyilik artarak daha fazla fethe erişilmesine imkân verir. Bu inâyet sayesinde kapalı olan her şey açılarak güç meseleler çözüm bulur.23 Şayet terâzide fethin miktarı hâlin kuvvetine galipse, İbn Arabî’ye göre hâlin kuvveti kadar olan kısmı eksilerek geride sûfîler tarafından fetih olarak addedilen şey kalır. Fethin hâl terâzine girmeyip hâlin kişide mütebâkî olduğu durumda ise sûfîlerin makbul kabul ettikleri fetih söz konusu olur.24

			EKBERÎ ANLAYIŞTA ÜÇ TARZ-I FETİH

			Fethi kendi tecrübelerini de aktarmak suretiyle25 tahlil eden İbn Arabî’nin daha önce bahsi geçen irfânî fetihler bağlamında dile getirdiklerinden yola çıkarak, sûfîler nezdinde üç tür fetih bulunduğunu söylemek mümkündür: zâhirde ibâre fetihleri, bâtında halâvet fetihleri ve Hakk’ı mükâşefe fetihleri. Sûfîler açısından bu üç fethin birleştikleri husus ise gerek zâhir gerekse bâtında bir çaba ya da talep olmadan gelen her şeyin feth olduğu ve onu tecrübe edende bir emâresi bulunduğudur. Söz konusu emâre, fethin dışında kalan bir şeyi ya da düşünmeyi hariçte bırakmaktan ibâret olup fethin herhangi bir fikirden neşet etmediği ve kendisine herhangi fikrin de eşlik etmediği de ifade edilmektedir. İbn Arabî, şeyhi Ebû Medyen’in fetih ile alâkalı olarak “Bize taze et yedirin, kurusunu değil” diyerek başkalarının tecrübe ettiği fetihlerden ziyade kişinin kendi kalbinde doğan ya da açılanların, diğer bir deyişle fetihlerin ehemmiyetine işâret ettiğini aktarır.26

			Üç grupta ele alınan irfânî fetihlerden ibâre ve halâvet fetihlerine değindikten sonra konumuz gereği Hakk’ın mârifet sahibi kullarını âlemdeki hadiselerden haberdar kılması (muttala‘ ya da matla‘) bakımından kendilerine bahşedilen ve kendiliğinden bilgi olarak da nitelendirilen27 mükâşefe fetihlerine odaklanılabilir. 

			TENEZZÜLÜN BEYÂNI: İBÂRE FETİHLERİ

			İbn Arabî’nin “zâhirde ibâre fetihleri” olarak tarif ettiği fetih türünde, niyetin sıdk ve ihlâs içermesinin belirleyici olduğu dile getirilmektedir. Hiç kimseye Resûlullah’a bahşedildiği tarzda ibâre fethi bahşedilmemiştir.28 Bu hususa “Biz sana apaçık bir fetih bahşettik” âyetiyle işâret edilmektedir. Bahsi geçen apaçık fethin (mübîn) velâyet makamında açıldığı ve tecellî kaynaklı olduğu ifade edilir.29 İbâre fethi, diğer bir nebînin vârisi olsa bile “kâmil Muhammedî”ye bahşedilen fetih türü olup30 bu mertebeye erişen kişinin tüm sözleri, hareketleri ve sükûnunda sıdk ve ihlâs öne çıkar. Bu ihlâs yoluyla yanında bulunanın bâtınındakini zâhirî fiilinden hareketle öğreneceği bir mertebeye eriştirilebilir. İbâre fethi bahşedilen kişinin, bir lafzı zihninde tasavvur ederek düşünce haline getirmesi ve sonra da bunu dışa aktarması söz konusu değildir. Zira onu telaffuzu, lafzın ya da konuşulan şeyin tasavvuru ve dışa aktarımıyla aynı zamanda gerçekleşir. Lafzın telaffuzuyla lafzın gayesi olan mânânın zuhuru gibi fethin doğuşuyla onun mâverası da tezahür eder.31 İbn Arabî nebîye inen ilâhî kelâmdan farklı olduğunun altını çizerek ilâhî ilhâmın bu kişiye tenezzül ettiğini ve velîlere de söz konusu tenezzülün ilâhi kelâmın “tilâvet” yoluyla aktarıldığını dile getirmektedir. Bu tilâvet ya da kendisine bir şeyin okunması durumu, beraberinde neyin tilâvet edildiğine bakıp kastedileni anlamayla irtibatlı bir durumdur. Buradaki tenezzül, “ibâre” yoluyla olduğu için de bu şekilde isimlendirilmiştir. Söz konusu kişi için Allah ibâreyi açmıştır ve o da kalbinde ne varsa onu gerek kalem gerekse lafızla ifade edebilmektedir. Onun ifade ettiklerinin anlaşılması ise kulak verme ve alırlığa bağlı bir durumdur. İbn Arabî, ömrü boyunca böyle bir kişiye rastlamadığını ve böylesi bir kişinin tecrübe ettiği hususların o kişi üzerindeki yansımasının ise belli bir huşû hissiyle birlikte derisinde sürekli bir ürperme ya da titreme olduğunu dile getirmektedir. Dolayısıyla bu fethin gerçekleşip gerçekleşmediğinin anlaşılması, bahsi geçen huşunun varlığıyla irtibatlı bir durumdur. Ayrıca bir konuşma yapılırken, sözün dile gelmeyip getirilmesi, diğer bir deyişle önceden tasarlanarak tanzim edilmesi ve dinleyicilerin hazzedeceği şekilde süslü ve derinlikli hale getirilmesi çabası da bu fethin olmadığının delilidirler. Zira bahsi geçen fetih, kendiliğinden bir tabiata sahip olup lafzın ifadesi esnasında ansızın gelmesiyle tebârüz eder ki İbn Arabî’ye göre sülûktaki tüm fetihler için aynı husus geçerlidir.32 İbâre fethinin sıdk ve ihlâs ile tarif edilişi de bu fethin gerçekleşmesiyle konuşanın konuştuğu şeyi müşâhedesi ve o esnada duyduğu şeyle mutabık bir ifadeyi serdetmesidir. Hadis-i Şerîfte, “Bana cevâmiü’l-kelîm verildi” şeklinde ifade bulan bu fethi bizzat tattığını aktaran İbn Arabî, bunun Kur’an’ın icâzını ihtiva ettiğini eklemektedir. Mânâda bunun esrârını sorduğunda, kendisine şöyle dendiğini aktarmaktadır: 

			Bir harf eklemeden veya içinde bir karışıklık olmaksızın, doğru ve kesin olarak gerçekleşen şeyden haber vermelisin. Konuşman bu özellikte olduğunda, icâz özelliğine sahip demektir.33 

			Bu bağlamda gerçekleşen tenezzülün tadı ise diğer bir fetih türü olan halâvet fethi ismini alır. 

			TENEZZÜLÜN TADI: HALÂVET FETİHLERİ

			Halâvet fetihlerinin ilâhî ihsânları cezbetme sebebi olduğu dile getirilir. “Tadın açılması” olarak ifade edilebilecek halâvet fethi, mânen bir tesir olsa bile suyun soğukluğunun hissedilişinde olduğu gibi hissedilirlerin idrâkini andırmaktadır. Halâvet fethinin ayırt edici özelliği, hissedilenin dimağdan tatma mahalline ulaşması ve tatmanın gerçekleşmesiyle de âzâlarda bir kuvvet kaybının oluşmasıdır. Süresi kişiye ve duruma göre farklılaşan halâvet fethinde alınan “tad”, hissedilir olmayan yapısıyla hissedilen herhangi bir şeye benzetilemez. İbn Arabî, kendisi için halâvet fethinin tesirinin en fazla “Azîz” isminde hasıl olduğunu aktarır. Bu mertebede Cenâb-ı Hakk’ın kendisine “Abdülazîz” olarak nidâ ettiğini dile getirdikten sonra bunun “izzet makamı”na ilişkili bir husus olduğunu sonucuna ulaşır. Bu makam, kimilerine göre kişinin Hakk’ın İzzet’ine şahit kılınmadığı durumda zillete duçar olabileceği34 bir makam olup burada “izzet”in vücûd ile özdeş olduğu ifade edilmektedir.35 Şeker ve balın tatlı olmaları aralarında bir benzerlik oluşmasına sebep olsa da tatları farklıdır. Halâvet fethinde hissedilir şeylerin tadı da mânâların tatlarıyla ayrışır. Bu fetih türünde, Rahmet ve şefkât devreye girer ve kul daha önce olmayan bir bilgi verilmek üzere huzura çekilir. Dolayısıyla bir bilgiye erişilmemesi, ortada bir çekim ya da cezbenin yanı sıra fethin de gerçekleşmediğinin alâmetidir. Cenâb-ı Hak tarafından kulun çekilmesi, nedenlilik bağlamında tattan kaynaklı olarak gerçekleşir. Eğer kul kendisinde ilâhî bir kuvvet bulunduğu şeklinde herhangi bir üstünlük vehmine kapılırsa, Hakk’ı tercihten ziyade tadış ve hazlardan kaynaklı bir çekim söz konusu olmuştur denebilir. Cezbede hâsıl olan hâlin bir neticesi olarak tat ve cezbe tahakkuk ettiği bu hâl esnasında, kula daha önce kendisinde mevcut olmayan bir bilgi “zevk” yoluyla bahşedilir. Bu hâle ısınarak müdavim olması gereken kul, kendisine daha sevimli gelen bir hâl yüzünden ilk halinden ayrılırken, kendisine tatma ile birleşik bir fetih bahşedilir.36 Tecellî esnasında vuku bulan mânevî vârisliğin bir yönü olarak telakki edilebilecek fetih, Hakk’ın ve âlemin hareketlerine ilişkin bir bilgi lütfudur.37 Tasnifteki üçüncü fetih türü olan mükâşefe fetihleri ise Hakk’ı bilme sebebi olarak nitelendirilmektedirler.

			TENEZZÜLÜN MÜŞÂHEDESİ: MÜKÂŞEFE FETİHLERİ

			İbn Arabî’nin fetih tasnifinde üçüncü üçüncü sırayı alan mükâşefe fethi, herhangi bir gayret eseri olmaksızın kula açılan müşâhede ve mükâşefeler38 olup öncelikle Hakk’ı bilmenin sebebi olarak izah bulurlar. Mükâşefe, bilindiği üzere yakîn ile irtibatlıdır ve hâllerin aslı ve nihayeti olarak da anlaşılmaktadır.39 İbn Arabî, ehlullâhtan kendisinden önce yaşamış olan hiç kimsenin tam olarak mükâşefe keşfinden bahsetmediğini dile getirirken, bu fetih türünden hâsıl olan bilginin özgeliğine geniş yer ayırmaktadır. Hz. Peygamber’e İsrâ Gecesi izhar edilen mucizelerle zaten mükâşefe fethi sabit olmuştur.40 Cenâb-ı Hakk’ın Aşkın ve Kendiliğinde bilinmesini imkânsız kılacak denli Yüce olması, O’nun ancak tecellîleri yoluyla eşyada bilinmesi gibi bir netice doğurur. Bu açıdan O’nun eşyada bilinmesi için mükâşefe zorunlu bir usûl olarak karşımıza çıkar. Eşya, Hakk’ın bilinmesi bağlamında perde olup bilinmek de söz konusu perdenin ikşâfı ya da kaldırılması neticesinde perde gerisinde olanın keşfini, Hakk’ın eşyada keşfen bilinmesi olan mükâşefeyi tazammun eder. Sıradan insanlarda tahakkuk eden şey, ancak eşyanın hükmüne erişmektir. Diğer taraftan, mükâşefe fethi ismi verilen bu hususi bilgi, lûtfedildiği kimselerin eşyada yalnızca Hakk’ı görmesini ifâde eder ki bu da ya eşyada O’nu görme ya da eşyayı görüp Hakk’ı da onun içinde görme olarak tahakkuk eder. Bu iki görme şekli arasındaki fark, ilk gruba mensup olanların fetih esnasında “gözleri Hakk’a düşer”ken ikinci gruba mensup kişilerin gözleri ise önce eşyaya yönelse de daha sonra fetih yoluyla Hakk’ı eşyada görmeleridir. Bu fetih türü ile mücâhede arasında analoji kuran İbn Arabî, “Andolsun, içinizden, cihâd edenleri ve sabredenleri belirleyinceye ve durumlarınızı ortaya koyuncaya kadar sizi sınayacağız”41 âyetinden hareketle, bu âlemde söz konusu olan iddia perdesinin âyette bahsi geçen sınanma ile kaldırılıp keşfin husûle geldiğini aktarmaktadır. Bu açıdan “keşf, işin kendinde tahakkuk ettiği hâle dair ilâhî bilginin özel bir ilgisidir.”42 Bunun gerçekleşmesi ise önce kendini bilme sırrına muttali olmaktan geçer.

			KENDİNİ BİLMEK: İTTİLÂ VE FETİH

			Sûfîler arasında sıkça zikredilen “Kendini bilen, Rabbini bilir” ifâdesinin ardındaki sırra değinen İbn Arabî, Allah’ın hiçbir sûrette eşya ile mukayyet olmadığını düşünmektedir. Allah’ın eşyayı bilmesi Kendini bilmesinden nâşî olduğu için eşya her halükârda O’na bağlıdır. Bu noktada kimi sûfîler ve devrin aklı önceleyen âlimlerinden farklı bir konum benimseyen İbn Arabî, önce Allah’ı sonra da âlemi bildiklerini söyleyen bu zümrelerin bizzat Kendisinden ötürü Vâcibü’l-vücûd olan Hakk’ı yine Kendisi dışında vâcib ya da zorunlu varlık olmaması bağlamında bilmelerine itiraz edilemeyeceğini dile getirir. Bununla birlikte, aslolan Cenâb-ı Hakk’ı âlemlerin Rabbi olması bakımından bilmektir ki bu biliş de yalnızca âlemi bilmekle mümkün olabilmektedir. Farzların (kurb-i ferâiz) yanı sıra nâfilelerin (kurb-i nevâfil) gözetilmesiyle hakka’l-yakîn benzeri bir hâle dönüştüğünde, insana nefsini ve Rabbini bilme hususunda fetihler de ihsân edilir.43 Kendisine fetih bahşedilen kişi, “her şeyde ve her şeyin aynı olarak O’nu görür.”44 O’nu görmek zevkî bir durum olup nebî, velî ve ehlullâhın Allah hakkındaki bilgilerinin nazarî düşünceden değil mükâşefe fetihlerinden kaynaklandığı söylenebilir.45

			Müşâhedeyi bilgiye giden bir yola ve keşfi de yolun sonuna benzeten İbn Arabî, keşfin nefste bilgi oluşması olarak nitelendirilebileceğini dile getirirken müşâhedenin hissî kuvvelerle ve keşfin de mânevî kuvvelerle irtibatlı olduğu ilavesinde bulunur.46 Bu bağlamda sırrî bir yön taşıyan mükâşefe, hem perdenin ortadan kalkışı hem de perdenin ardında gizlemiş olduğu mânâ ve sırlara müttali olmaya işaret etmektedir.47 Dolayısıyladır ki İbn Arabî fethi zâhirde ibâre ve bâtında da halâvet bağlamında ele aldıktan sonra ıttılânın doğruluğu için mükâşefenin açılması şeklinde üçlü bir tasnif altında değerlendirmektedir.48 O halde mükâşefenin tabiatının anlaşılması, matla‘ kavramıyla doğrudan irtibatlıdır. Mükâşefe ve matla‘ arasındaki irtibatı anlamaya çalışırken, İbn Arabî’nin ehlullâhtan birisi49 olarak kabul ettiği ve kendisiyle yakın bir lisân kullanan Abdülcebbâr en-Nifferî’nin matla‘ ile onunla ilişkili vakfe ve rü’yet gibi bazı kavramlara getirdiği izahları İbn Arabî’nin bu konulardaki yaklaşımlarıyla birlikte okumak yerinde olacaktır. Matla‘ ya da muttala‘ , Cenâb-ı Hakk tarafından âriflerin âlemde gerçekleşen olayların içyüzüne ilişkin kendiliğinden ya da onların talepleri ile muttali olunmaktır.50 Âyetlerde fethin ilahî yardımla (nasr) birlikte anılışı, kemâlata erişildiğinin de bir göstergesi olarak görülür. Nitekim Allah’ın yardımı ve fethin gelişi anlaşılmaya çalışılırken fetih kavramı “visâl kapılarının açılması, cemâl ve celâl nûrlarının inkişâfı, kemâle erişilmesi” olarak izah edilmektedir.51 Ayrıca visâl önündeki perdelerin kaldırılıp kemâlata erişilmesi için zorunlu kabul edilen fethi, velîlerin kalplerinden perdelerin kaldırılıp Hakk’ın semâının melekûtu ve Kibriyâsının cemâline visâl kapılarının açılması şeklinde tarif edenler de bulunmaktadır. Bu açıdan gaybın ve rızkın anahtarları Cenâb-ı Hakk’ın Elindedir ve O’nun inâyeti52 de tüm kapıların açılmasını sağlamaktadır. Söz konusu kapılar bir hudut olarak düşünüldüğünde, matla‘ hududun ötesine geçirecek bir anahtar gibi olup53 mükâşefe fethini mümkün kılacak bir sürecin de işâretidir. İbn Arabî, mükâşefe fethinin gerçekleşmesinin müttala‘ olarak tarif edilen kendiliğinden bilginin verilmesinin önünü açacağını bildirirken, neticede erişilecek yakınlığın mekân bakımından tarif edilemeyeceğini aktarmaktadır:

			Benim sevgimle kendini kaybeden kimse

			Ya beni görmek ister ya beni göreni

			Ki ben görmek istediğinden daha yakınım ona

			Beni mekânla düşünmesin ki54

			İbn Arabî için mükâşefe ashâbı ve Nifferî için vâkıfta55 öne çıkan yakınlığa erişme çabası, bu açıdan mekânla özdeşleştirilemeyecek bir husustur. Nifferî de bu hususu şu sözlerle ifade etmektedir: 

			Senin bildiğin yakınlık, bir mesâfedir, bildiğin uzaklık da bir mesâfedir; Ben ise bir mesâfe olmaksızın yakın ve uzak olanım. 56

			İbn Arabî’nin kendinden önceki sûfîlerin görüşlerini massederek daha sistematik bir biçimde sunduğu göz önünde bulundurulduğunda, Abdülcebbâr en-Nifferî’nin sözünü edilen matla‘ kavramına ilişkin dile getirdikleri daha da dikkat çekici hale gelmektedir. Nifferî’nin lisânında bir meselenin içyüzüne vâkıf olmak için bir “nazargâh” addedilen konuma işaret olarak kullanılan “matla‘” ya da “muttala‘” kavramı, makul ve menkul olarak zâhir ile makul ve menkul ilimlerin ruhunu oluşturan bâtını cem eder.57 Bir hadis-i şerifte “Kur’ân, yedi harf üzere indirildi; ondan her harfin bir zâhiri, bir de bâtını vardır. Her harf için bir had ve had için de bir matla‘ vardır”58 buyrulduğu üzere her bir harf, Allah tarafından var edilen bir sınıra yani hadde ve aynı zamanda herkesin ulaşabilir olmadığı sırrî mânâya bir girizgâh olmanın yanı sıra bunlara muttali olmaya sevk edici bir nazargâh olarak karşımıza çıkan matla‘a sahiptir. Dolayısıyla, İbn Arabî’nin mükâşefe fethi ile neticelenecek kendiliğinden bilgi şeklindeki muttala‘ yaklaşımının daha iyi anlaşılması, Nifferî’nin bu kavram üzerinden mârifete yaklaşımı dikkate alındığında daha anlaşılır bir hale gelmektedir. Bu tasavvurun odak noktasını teşkil eden söz konusu kavramlar, özellikle İbn Arabî’nin izahlarında mâkes bulmakta olup sûfîlerin türlü bilgi yaklaşımlarına ışık tutmaktadır. Bu açıdan bakıldığında, Nifferî’nin maarife erişmede bir giriş olarak takdim ettiği matla’, İbn Arabî’nin mükâşefe fethi olarak isimlendirdiği kendiliğinden bilgi edinme tarzının anlaşılmasında anahtar kavramlardan birisidir. Kevn ya da oluşa Hakk’ın gözüyle bakıp59 mülkün mülkü hakkında vukûfiyet edinme olarak tarif edilen matla’, “emr”in bilgisine erişmeyi engelleyen izzet perdesinin önüne geçtiği hakikate ulaşmak için gereklidir.60 Matla‘ ile erişilen bu seviye, perdeye yönelik farkındalık ve böylece keşfin tabiatının anlaşılmasının ayrılmaz bir parçasıdır. Nifferî lisânında rü’yet ile ifade bulan bu farkındalık, kâmil anlamda kalbî nazarla keşf ve hicâbın müsavi kılındığı bir mertebeye sevk eder.61 Bu noktada bilinmesi gereken, esasen tek bir perde olduğu, ancak farklı sûretlerde ortaya çıkışının ardında çeşitli sebeplerin etken olduğudur.62 Yukarıda zikredilen hadis-i şerîfi “her şeyin bir zâhiri, bir bâtını... vardır” şeklinde tüm olgu ve varlıklara teşmil eden İbn Arabî’ye göre, bir şeyin haddi onun mâhiyeti ya da ayn-ı sâbitesi ve matla‘ı ise Hakk’ın o şeydeki veçhidir. Bir perde işlevi gören o şey, aynı zamanda mazhardan zuhûr edene ve mevcûdattaki izâfî kesretten vahdete ilerlemeyi çağrıştıran bir yola dönüşür.63 İbn Arabî şârihlerinden Sadreddin Konevî’ye göre ise kişi sınırlı bir varlıktaki düşüncesini keşfen ve aklen tahkikle idrâke ulaşırsa, bu idrâk yoluyla bahsi geçen şeyin bir tecelligâh ve mazhar olduğunu öğrenmekle kalmaz; ayrıca onunla Hakk’ın zuhûr ettiğini de fark eder ki bu da kişiyi o şey için söz konusu olan sınırlılıktan Hakk’ın mutlaklığına sevk edici bir işlev de görür. Dahası bu durumdaki bir kişi, Hakk’a perde olduğu dile getirilen şeylerin aynı zamanda O’nu açıp izhar eden şeyler olduğunu da anlar. Şayet perde, perdelenenden başkası değilse, o halde perdeyle perdelenen arasında bir vasıtadan da söz edilemez.64 Nifferî’nin “Vakıf, câiz görüleni bilmez; Benim’le senin aranda câiz görülen kalmadığında, Benim’le senin aranda perde de olmaz” derken kastettiği böylesi bir seviyeye, İbn Arabî lisanıyla ifade etmek gerekirse “matla‘ ehli”, “Veçhi müşâhede ashâbı” ve “melâmîler” erişir.65 Bu şahsiyetler bağlamında bahsi geçen vakfe, mükâşefe keşfi ya da matla‘ gibi usûllerle perdenin ardında olana muttali olunması ve keşfin tahakkuk edişiyle sırrî bilgiye kendiliğinden bir erişimin bahşedilmesinin mümkün hâle geldiği söylenebilir.

			SONUÇ

			Tüm dinlerin zâhir ve bâtın olmak üzere iki cihete sahip olduğu ve bu cihetlerin söz konusu dinlerin bağlıları için kabiliyetleri uyarınca bir seyir imkânı verdiği mâlûmdur. Bu seyrin gayesi ise farklı isimlerde ifade bulmasına karşın aşağı âlemden asıl yurda yani fıtrattaki hâle bir dönüş imkânı bulabilmektir. Kapasiteler uyarınca gerçekleştirilebilecek söz konusu seyirde, ilâhî inâyet sâyesinde ulvî maksatları tahakkuk ettirme murat edilmekte olup İslâm’ın bilgi tasavvurları dağarcığında “fetih” kavramı, kendiliğinden bilgi olarak tarif edilebilecek kendine mahsus birtakım nitelikler barındırır. Nazarî tasavvuf denince akla ilk gelen isim olan İbn Arabî’nin fetih kavramına dair tespit ve tarifleri bu açıdan oldukça dikkat çekicidir. Fethi icâdî ve irfânî olmak üzere iki cihetten ele alan İbn Arabî’nin özellikle irfânî fethi izah sadedinde ibâre, halâvet ve mükâşefe fetihlerine dikkat çektiği görülmektedir. Sûfîler nezdinde makbul addedilen mükâşefe fetihleri, herhangi bir fikir ya da gayret eseri olmaksızın bahşedilen bir hediye olarak sûfîlerin tahkik yolunda arzuladıkları bilginin bir türü olarak özellikle dikkat çekicidir. Mükâşefe fetihlerinin tabiatını izahta İbn Arabî’nin kullandığı terminoloji ve onun öncüllerinden sayılabilecek Abdülcebbâr en-Nifferî’nin Mevâkıf isimli eserinde sıkça başvurduğu kavramlar oldukça benzer hususlara taalluk etmektedir. Hakk’ı bilmenin önündeki perdelerin neyi gizlediğinin bilinmesi, diğer bir ifadeyle perdenin gerisindeki sırlara muttali olma mükâşefe ile tahakkuk edeceğinden, İbn Arabî’nin mükâşefe fetihleri olarak tarif ettiği fetih türünün anlaşılması için Nifferî’nin de başvurduğu matla‘ ya da muttala‘ kavramı birlikte değerlendirilmeleri, kendiliğinden bir bilgi olarak genelde fetihler ve özelde mükâşefe fetihlerinin kapsamına ışık tutacaktır.
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			İbn Arabî’nin Epistemolojisinde “Fetih” Kavramı

			M. Mustafa ÇAKMAKLIOĞLU

			GİRİŞ

			Arapça’da kök anlamı itibarıyla “açma”, “yol gösterme”, “hüküm verme”, “galibiyet ve zafere ulaştırma” anlamlarına gelen “fetih” (çoğulu fütûh, bunun da çoğulu fütûhât) kelimesi İslâm tarihinde terim olarak meşrû görülen savaşlar yoluyla, Müslümanların, gayri Müslimlerin hâkimiyeti altında bulunan ülke ya da şehirleri İslâm’a açıp kendi yönetimleri altına almaları için kullanılır. “Cihad” kelimesine benzer şekilde “fetih” kavramı da kelimenin; tahrip, yakma ve yıkma gibi olumsuz anlamlar yerine açma, yol gösterme gibi olumlu anlamlarının da çağrıştırdığı gibi tarih boyunca süre gelen diğer istilâ ve sömürü savaşlarından ayırmak amacıyla kullanılmıştır. Bu sebeple İslâm tarihi boyunca başta Hz. Peygamber ile sahabeleri tarafından gerçekleştirilen zaferlerle dolu sefer ve savaşlar için kaynaklarda sık sık bu terim kullanılır. Kur’an-ı Kerîm’de çeşitli vesilelerle geçen ve Müslümanların geçmiş ve gelecekteki maddî-mânevî zaferlerinden bahseden 48. sûreye de isim olan “feth” Kur’an kaynaklı bir kavramdır. Kelime, yalnız maddî yönden belirli bir coğrafyanın fethi anlamını taşımaz; öncelikle ve daha çok, kalbi ve aklı İslâm gerçeğine açmak, ikinci olarak da İslâm mesajının önündeki engelleri kaldırmak, insanın kalbine ve aklına ulaşmayı mümkün kılacak ortamı hazırlamak anlamına gelir.1 Dolayısıyla kavramın genel bir anlam çerçevesi vardır. Seyyid Şerif Cürcânî, bu genel anlam çerçevesi itibarıyla “fetih” kavramını, “beklenmeyen, umulmayan bir şeyin hâsıl olması” şeklinde tarif eder.2 

			“Fetih” kelimesi, az önce bahsi geçen kök anlamları ve kazanmış olduğu bu geniş mânevî anlamıyla da ilişkili olarak daha sonra tasavvufun önemli bir ıstılahına dönüşmüştür. Sûfî epistemolojisinde bu kavram, sabırlı bir arayış ve kuvvetli bir talebe dayalı olarak ibadet, riyazet ve nefis tezkiyesiyle elde edilen ahlâkî kemal ve tasavvufî tecrübeler sonucu, kimi zaman da yüce Allah’ın doğrudan iradesi ve lûtfuna bağlı olarak hiç beklenmedik bir anda mânevî bir cezbeyle sûfînin kalbinin kesin bilgiyi kabul edecek bir konuma gelmesini ifade etmek üzere kullanılır. Kısaca tasavvufî anlamda bu kavram, kelimenin etimolojik olarak taşıdığı “açılış” anlamıyla da paralel bir şekilde, Allah’ın ilim ve mârifet gibi mânevî lûtuflarını kulunun kalbine açması anlamına bir mânevî aydınlanmayı ifade eder.3

			Eserleri, düşünceleri, farklı yorumları ve kullandığı zengin ıstılahâtıyla İbn Arabî de sûfî epistemolojisindeki önemine istinaden “fetih” kavramına eserlerinde madde ve içerik bakımından zengin bir şekilde yer vermekte ve hatta kavramı, eserlerine farklı terkiplerle isim olarak da vermektedir. Nitekim en kapsamlı eseri Fütûhâtü’l-Mekkiyye’nin yanı sıra Fütûhâtü’l-Medeniyye4 ve Fethu’l-Fâsî5 gibi eserlerini de kendisine fetihlerin geldiği yerlere (Mekke, Medine, Fas) göre isimlendirmiştir. Bu yönüyle o, tasavvufun hemen her konu ve kavramında olduğu gibi genelde tasavvufun epistemolojisi özelde de “fetih” kavramı hakkında eserlerinde zengin bir muhteva ve doyurucu yorumlar takdim etmektedir. Biz bu yazımızda sûfî epistemolojisinin bu önemli kavramını İbn Arabî’nin bakış açısıyla ele almaya çalışacağız.

			1. İBN ARABÎ’NİN EPİSTEMOLOJİSİNDE “FETİH” KAVRAMI 

			Sufî epistemolojisi denildiğinde akla gelen ilk kavramlardan biri kuşkusuz “mârifetullah”tır. Kulun beşerî imkân ve sınırları ölçüsünde tasavvufî tecrübeye dayalı olarak Allah hakkında bir bilgi ya da tasavvura sahip olması anlamına gelen “mârifet” aslında Allah ile kul arasında karşılıklı bir münasebeti de ifade eder. İbn Arabî epistemolojisi içerisinde bu durum tecellî, tezahür, tenezzül, münâzele, ru’yet, müşahede, keşf ve fetih gibi kavramlarla ifade edilir. Bu kavramlardan tecellî, tezâhür ve tenezzül söz konusu bu karşılıklı münasebet içinde Hakk Teâlâ ile ilgili bir durumu ifade ederken ru’yet, müşahede, keşf ve fetih ise kulda gerçekleşen bir durumu ifade eder. Münâzele kavramı ise mârifetin gerçekleşmesi için yüce Allah’ın nüzulü ve buna mukabil kulun mîrâcı anlamına karşılıklı bir durumu ifade eder. O halde “fetih” kavramı, insanda gerçekleşen bir durum olarak genel anlamda “kalp” diye isimlendirilen bâtınî idrak melekesinde zuhur eden epistemolojik bir gerçekliği ifade etmektedir.

			İbn Arabî’nin terminolojisinde feth ve keşf kavramları çok sık bir arada kullanılır. Aslında her iki kavram da terminolojik olarak hemen hemen aynı içeriğe sahiptir. Kelime mânâsı itibarıyla her ikisi de “açmak” mânâsına gelen bu iki tasavvufî ıstılah izafe edildikleri kelimelerle birlikte mahiyet bakımından olmasa da derece bakımından küçük bir farklılığa işaret eder. Zira “keşf” genellikle perde anlamına gelen “hicap” ve “gitâ” kelimelerine izafe edilirken “feth” kapı mânâsına gelen “bâb” kelimesiyle birlikte kullanılır. Bu şekilde kullanılmak suretiyle “feth” kavramıyla genellikle rûhânî yükselişin ilk ve başlangıç mertebelerine işaret edilir.6 Fethin gerçekleşmesiyle sûfîye mânevî “kapı” ya da hazineler üzerine vurulmuş olan “kilit” açılır ve o artık kendi dışındaki kuvvetli bir otorite tarafından cezbedilir.7 “Kapı”nın ya da “kilid”in açılması sonucu ilâhî tecellîler hâsıl olur. Bu “kapı”da sabırla bekleyen sûfî Allah (c.) hakkında daha önce bilmediği şeyleri öğrenir, daha önce O’na nispet etmeye cür’et edemediği şeyleri nispet etmeye başlar, değerli birer hazine olan sırlara ve ilimlere muttalî olur.8

			İbn Arabî’nin bizzat, bir kapının (hazretü’l-ilâhiyye kapısı) açılması şeklinde kullanmasının da çağrıştıracağı gibi kavram, ilâhî keşif ve ilhamlar öncesinde, maddî bütün alâka ve bilgilerden uzaklaşmış bir şekilde sabırlı ve arzulu bekleyişe de işâret etmektedir. Zaten İbn Arabî’nin de ifadesiyle, kendilerinin bütün irfânı, bu ilâhî kapının önünde, sadece O’na adanmış bir kalp ile sürekli kapının açılmasını ümit edip bekleyerek, her türlü bilgiden uzaklaşmış, fakîr ve muhtaç olarak bekleyişlerinden kaynaklanmaktadır.9

			İnsan ile hakikat bilgisi arasında hem bir engel hem de bir geçit konumunda olan “kapı” İbn Arabî’ye göre aslında kulun beşerî varlığından başka bir şey değildir. Tam da bu noktada İbn Arabî, “ilim” ile “şuur” arasında bir ayırım yapmak suretiyle fetih tecrübesini mârifet teorisi açısından oldukça merkezî bir konuma yerleştirir. Bu anlayışı doğrultusunda o; dolaysız, gerçek ve kesin ilme ancak böylesi bir mânevî açılımla erişilebileceğini söyler ve diğer idrak çeşitlerini ise doğrudan olmayıp “kapı” arkasından gerçekleştiği için “şuur” kategorisinde değerlendirir. Ona göre Hakk Teâlâ’nın sonsuz rahmeti ve cömertliğine bağlı olarak “kapı”nın açılması sonucu keşfen hâsıl olmayan her idrak ilim değil bir şuurdur. Zîrâ bu idrak kapalı olan kapı arkasından hâsıl olmuştur ve kul, burada zâhirî sûret ve beden “kapı”sı arkasından bir şuura ulaşmıştır. Halbuki sûfînin yaşadığı fetih tecrübesi sonucu bu beden kapısının açılmasıyla her şey olduğu gibi ilmen bilinir.10 O halde burada fetih kavramı, bedenin en genel anlamıyla insanın hakikatini, cevherini ifade eden ruh ya da tasavvufî literatürde daha spesifik ifade edildiği şekliyle kalp önündeki hakikati doğrudan idrake engel olan “kapı”nın açılması tecrübesini ifade eder. 

			Kavram en genel anlamıyla insanın idrak edici cevherinin fizikî sınır ve şartlanmışlıklardan kurtularak kesin bir bilgiye ulaşma tecrübesini ifade eder. Bu şekilde mânevî bir açılım elde eden sûfîlerden kimine ilâhî bir ismin hakikati açılır ve bu ilâhî isim onun zevki, meşrebi olur, onda bu isim galip olur ve bu ilâhî isimle anılır. Meselâ Abdurrezzâk, Abduşşekûr, Abdulganî... gibi.11 Kimine nisbetler âleminden sırlar açılır12, diğer bazısına nebîlerin latîf hakikatleri açılır ve böylece bazı hakikatlere ulaşırlar da; Mûsevî, Îsevî ya da Muhammedî kadem üzere olurlar.13 O halde İbn Arabî’ye göre feth, peygamberlerin ve muhakkık sûfîlerin akıl ve fikir yolu dışında, başkalarından da öğrenmeksizin kalbin doğrudan bilgi elde etme kabiliyetinin mânevî olarak açılmasıyla Hakk’ın bilgisini elde etmeleridir. Bu itibarla İbn Arabî fethi, “herhangi bir çaba, gayret, araştırma ve kesp, talep ya da tetkik olmaksızın kula gelen zâhirî ya da bâtınî her durum” şeklinde tanımlar ve fethin ayırıcı vasfını da fikirden ya da başkalarının fütûhatından kaynaklanmaması şeklinde belirler.14

			İbn Arabî fethin genellikle mârifetullah ile alâkalı olarak hep önemine dikkat çekse de bu tür tecrübelerin gerçek bir “mizan”a ihtiyaç duyduğunu da hemen ekler. Zira ona göre fetih, aynı zamanda kendisinde gizli bir tuzağın ve istidracın da bulunduğu bir makamdır ve bu açılımla sonsuz lûtuf ve bereketler gelebileceği gibi bir azap da gelebilir. İbn Arabî burada bahsettiği mizan hakkında da açıklamalar yapar. Buna göre sahih bir fetih ile istidrac ya da ilâhî bir tuzak arasında; elde edilen fethin yaşanan hale münasip olup olmaması, halin kuvvetiyle fethin miktarının eşit olup olmaması ya da fethin neticesinde edebin ve mânevî terakkinin hâsıl olup olmaması gibi ölçüler koyar. Zaten yeri geldiğinde ifade edeceğimiz gibi onun bu tecrübeyi yaşayan kişinin bütün söz ve hareketlerinde sıdk/doğruluk üzere olacağını ifade etmesi de ahlâkî olgunluğun bu noktada önemli bir ölçü olduğunu ifade etmesi bakımından önemlidir. İbn Arabî ayrıca “akıllı kişi, kendisine neyin açıldığını tam olarak görmeden kapı açıldığında feth ile sevinmez” demek sûretiyle önemli bir uyarıda bulunur.15 Aslında İbn Arabî feth tecrübesi özelinde yaptığı bu uyarısıyla genel anlamda tasavvufî tecrübelerin ve tasavvuf ilminin hiçbir ölçü, kayıt ve mizan tanımayan bir alan olmadığını da ifade etmiş olur. Zaten sûfîler yer yer bu mizanın Kitap ve Sünnet olduğunu da ifade ederler. Bir diğer açıdan İbn Arabî buradaki ifadelerinde mizandan bahsettikten sonra hemen akıllı kişilerin bu tür tecrübeler karşısında aceleci olmadıklarını ve peşin hüküm vermediklerini ifade etmesi, bu noktada bir diğer önemli mizanın “akıl” olduğunu düşündürmesi açısından da önemlidir. Burada İbn Arabî’nin akılla, katı kurallarını dikte eden, sınırlandıran rasyonel akıldan ziyade aydınlanıp inkişaf edici yönü olan ve bu itibarla da hakikatleri alıp kabul eden bir nuru16 kastettiğini ifade etmeliyiz. Zaten İbn Arabî’nin söz konusu mizanı açıklarken koyduğu ölçüleri fark etmek için de akl-ı selim gerekmektedir. Kısaca, ona göre kendisinde neyin olduğu bilinmedikçe fetih tecrübesiyle mağrur olunmaz.17 

			2. EPİSTEMOLOJİK BİR TECRÜBE OLARAK “FETİH” ÇEŞİTLERİ

			Tanımı itibarıyla bilgiyle alâkalı yönü ön plana çıkan feth tecrübesini İbn Arabî aslında mânevî zevk, mârifet ve bu yolla elde edilen bilginin ifade edilebilmesi açısından üç kategoride kapsamlı bir şekilde ele alır. Ayrıca o, sûfîlerin yaşadığı bu mânevî tecrübe çeşitlerini ibârenin açılması (fütûhu’l-ibâre), zevkin açılması (fütûhu’l-halâve) ve keşfin açılması (fütûhu’l-mükâşefe) şeklinde kavramsallaştırır.18 Burada da görüldüğü üzere İbn Arabî bütün bu kavramlarla metafizik bir cevher olarak insan ruhunda kuvve halinde bulunan imkânların mânevî arınma ile şartları sağlandığında açılarak fiilî hale dönüşümünü kasteder. 

			İbn Arabî’nin Muhammedî, kâmil velîlere has gördüğü ibârenin açılması (fütûhu’l-ibâre) tecrübesini yaşayan sûfî bu tecrübesiyle yaşadığı tasavvufî tecrübeleri ve bunlar sonucu elde ettiği mârifetleri oldukça etkili ve zengin bir şekilde ifadelere dökme melekesi kesp etmektedir. İbn Arabî ihlâslı, samimi bir niyetin sonucu gördüğü bu tecrübeyi, Hz. Peygambere, tüm hakikatleri kendisinde toplama ve bunları veciz bir şekilde ifade etme anlamına cevâmiu’l-kelim verilişi ve Kur’an’ın i’câzıyla ilişkilendirir. O halde bu tarz bir tecrübe yaşama öncelikle ve en kâmil mânâsıyla Hz. Peygamberin bir özelliğidir. Tahkîk ehli sûfîlerin ise ona verâseten bu tür tecrübelerden nasipleri vardır. Bizzat kendi ifadelerine göre İbn Arabî de bu fütûhu’l-ibâre tecrübesini yaşayan sûfîlerdendir.19 Yaşadığı tecrübeleri ve elde ettiği bilgileri olağanüstü bir muhteva, farklı bir üslup ve zengin bir ıstılahat ile eserlerinde velûd bir şekilde takdim etmesi onun böylesi tecrübelerine işâret etmesi bakımından önemlidir. Fütûhu’l-ibâre tecrübesiyle irtibatlandırdığı i’câzî bir vakıasına istinaden, “bir harf bile eklemeksizin ya da nefste herhangi bir karışıklık olmaksızın sadece doğrudan ve kesin olarak gerçekleşen şeyden haber verme” şeklinde tanımlayan20 İbn Arabî dolaylı olarak ibârenin açılması tecrübesinin mahiyeti hakkında da bilgi vermiş olur. O halde tıpkı i’caz gibi fütûhu’l-ibâre de nefs-i nâtıkada hâsıl olan kesin bir bilginin olduğu gibi, net ve eksiksiz aktarımını ifade eder. Onun ifade ettiği üzere fütûhu’l-ibâre tecrübesini yaşayan sûfî, bütün söz ve hareketlerinde sıdk üzeredir, bizzat kendi içinde bir söz tasarlayarak ve tasarladığı sözü de fikir yetisi ile tertip ederek konuşmaz. Bilakis kendi içinde bulduğu mânâyı ifade etmek üzere lafızları tasavvur edip konuşma zamanı bu mânânın kalbine doğmasıyla aynı andadır. Zihnen tasarlayarak söz söylemez, mânâ kalbine düşer düşmez hemen irticâlen konuşur. Çünkü İbn Arabî’nin ifade ettiğine göre bu fethe nail olan sûfînin kalbine tenezzülât; Kur’an’ın, Furkân ya da Kelâmullah olması bakımından değil özellikle, hakikatleri kendisinde toplama anlamına Kur’an olması bakımından indiği mertebeden gelmektedir.21 Böylesi kapsamlı bir tecrübenin alametini ise İbn Arabî, Kur’an-ı Kerim’de huşu’ bağlamında ifade edildiği üzere (Zümer 39/23) yüce Allah’tan layıkıyla korkma anlamına huşu’ duygusunun sûfînin nefsini kaplaması ve bunun fizyolojik bir karşılığı olarak da tüylerin diken diken olup sûfîye bir ürperti gelmesi şeklinde belirler. Dolayısıyla böyle bir huşu’ yaşamayan kimse fütûhu’l-ibâre sahibi değildir.22 

			Böyle bir mânevî tecrübe sonucu tabir etme kabiliyeti açılan sûfî, kalbinde bulduğu mânâları hem sözleriyle hem de kalemiyle muhatabına açıkça ifade eder. Fakat tam bir iletişimin gerçekleşebilmesi için muhatabın da “sem’: işitme” yetisinin açık olması lazımdır.23 Buradan hareketle mânevî açılım anlamına fetih tecrübesinin sûfînin duyumları, aklı ya da kalbi bütün idrak yetileriyle ve ifade gücüyle alâkalı bir tecrübe olduğunu söyleyebiliriz. İfade gücü mânen açılan sûfî, kalbinde hâsıl olan mânâyı söze dökerken zihnen düşünerek ifadeleri bir düzene koymaya çalışmaz, sözü muhatabına hoş gelsin diye özellikle itina ile güzelleştirmeye çalışmaz. İbn Arabî’nin nazarında böyle yapan kimseler fütûhu’l-ibâre sahibi değillerdir. Çünkü fetih, ansızın gelir ve bu halde iken sûfî normal, sıradan bilinç düzeyinde değildir, konuşması ve yazması irticâlendir.24 Eser kaleme alma ve üslup bakımından filozof, şâir, teorisyen ya da ilim adamı ile tecrübe sahibi sûfî arasındaki temel ayırım da tam bu noktadadır. Başta İbn Arabî’ninkiler olmak üzere tasavvufî literatürdeki pek çok eserin sistematik konu bütünlüğüne sahip olmaksızın kendine has bir üslupla âdeta şiir gibi yazılması da muhtemelen bu tarz tecrübelerin bir sonucudur. Bu tarz eserlerin doğru bir şekilde anlaşılabilmesi için de onların bu üsluplarının hesaba katılması gerekmektedir. 

			Fethin ikinci çeşidi olan fütûhu’l-halâve, daha çok tasavvufî bilginin tecrübî yönünü ve tecrübe esnasında yaşanılan mânevî hazzı ifade eder. Bu zevk, fetih esnasında Hakk’ın karşı konulmaz otoritesi ile kulunu kendisine doğru çekip cezbetmesinden kaynaklanan mânevî bir hazdır. Haz mânevî olsa da tıpkı serin suyun soğukluğunu duyumsama gibi hislerde de tesiri görülür; ayrıca alınan hazzın kuvvetinden dolayı uzuvlarda gevşeme ve takatten düşme, mafsallarda uyuşukluk ve karıncalanma şeklinde hissedilir. Mânen yaşanan bu haz en yoğun hissedilenleri de dâhil maddî lezzetlerin hiçbirine benzemez, onlardan daha eşsiz ve daha yücedir. Dahası bu mânevî haz, ilim taliplilerinin çok arzuladıkları bir bilgiyi elde ettiklerinde hâsıl olan hazza da benzemez, bundan da daha eşsiz ve yücedir. İbn Arabî fetihten kaynaklanan bu mânevî hazları maddî hazlardan daha yüce bulsa da bu mânevî hazların derece ve mahiyet bakımından kendi içinde de farklı farklı olduğunu söyler. Nitekim bir tecrübesinde kendisine “Ey Abdulazîz!” diye hitap edildiğinde yüce Allah’ın el-Azîz ismi cihetinden elde ettiği mânevî hazzı diğer hiçbir ilâhî isimde bulamadığını söyler. Bu tarz bir fetihten kaynaklanan hazzın en belirgin alâmeti ise sonuçta daha önce bilinmeyen bir bilginin hâsıl olmasıdır, eğer ilim hâsıl olmazsa bu zevk fütûhu’l-halâve tecrübesi değildir.25

			Fetih kavramı ekseninde İbn Arabî tarafından yapılan bu tür bir kavramsallaştırma aslında bilgiye verilen değeri ve bilgi ile zevk ya da gerçek mutluluk arasındaki ilişkiyi göstermesi bakımından da önemlidir. Zira İbn Arabî’nin söz konusu bu ifadelerinden de anlaşılacağı üzere gerçek bir haz ya da mutluluk, modern zamanlarda olduğu gibi gelip geçici ve sonuçta insanı kalıcı bir bilgi ya da hedefe yönlendirmeyen hazlar yerine açık bir epistemolojik tecrübe ve kesin bir bilgiye bağlanmıştır. Zîrâ İbn Arabî’ye göre, insanı gerçek saadete götürecek iki yol vardır. Bunlardan birincisi peygamberlerin Allah’tan getirdiği haberlere taalluk eden imandır, ikincisi ise şüpheden arınmış bir şekilde zarûrî olarak akla ve ilâhî keşfe dayanan ilim, özellikle de tevhid ilmidir.26 O halde epistemolojik bir tecrübeyi ifade eden “fetih” ile haz ve mutluluğu ifade eden “halâve” kelimelerini birleştirerek türettiği fütûhu’l-halâve kavramını açıklarken de ifade ettiği üzere İbn Arabî, Allah (c) hakkındaki bilgi, mârifetullah ya da tevhid ilmi anlamında bilgiyi mânevî haz ve mutlulukla aynîleştirir.27 Ona göre bu husûsî şekliyle ilim ile mutluluk arasında doğrudan bir ilişki vardır ve bu anlamda ilim, sahibine âdeta mutluluğu dayatır, onda ısrar eder.28

			Sonuç olarak, İbn Arabî’nin fütûhu’l-halâve kavramıyla ifade ettiği mânevî açılımın, insanın fıtrî haz alma kabiliyetinin; kısa süreli, görece mutluluk kaynağı, hatta çoğaldığında insanı sağlıklı düşünmekten ve varoluşsal ideallerinden uzaklaştıran geçici dünyevî hazlar yerine kesin bir bilgiden mânevî ve kuşatıcı bir haz alma mertebesine yükselişi anlamına geldiğini söyleyebiliriz. 

			İbn Arabî fethin üçüncü çeşidinden bahsederken epistemolojisinin bir birine yakın, dahası yazımızın başında da ifade etmeye çalıştığımız gibi içerik bakımından hemen hemen aynı iki kavramını (feth ve mükâşefe) birleştirerek fütûhu’l-mükâşefe kavramını üretir. İbn Arabî’nin ifade ettiğine göre bu tecrübe ise, insanı Hakk’ın tanınmasına götürür. Fakat bu noktada İbn Arabî, sürekli yaptığı gibi Hakk’ın bizâtihî nasılsa öylece tanınamayacağı, sadece sıfatları vasıtasıyla eşyadaki tecellîlerinin tanınabileceği uyarısında bulunur. Öyleyse mükâşefe, Hakk’ın eşyadaki tecellîlerini tanımaya götürür. Aslında eşya Hakk Teâlâ için bir perdedir; bu perde kalktığında, perdenin arkasında bulunanın keşfi gerçekleşir. Böylece Hakk, eşyâda keşfen görülmüş olur. Muhakkık sûfîler gördükleri her eşyanın arkasında husûsî bir şekilde Hakk’ın veçhesini görürler.29 İşte fütûhu’l-mükâşefesi gerçekleşen sûfî, tıpkı Rasûlullah gibi, herhangi bir cihet kaydı olmaksızın arkasındakini de görür. Hakk Teâlâ eşyada ancak, eşyanın zuhur etmesiyle beraber yaşanan bu tecrübe yoluyla hükümlerinin ortadan kalkmasıyla bilinir. Avâmın gözü eşyanın hükümlerine tabî olup bu kayıtlara göre görürken, fütûhu’l-mükâşefesi gerçekleşen ârifin gözü eşyaya takılıp kalmaz, eşyada sadece Hakk Teâlâ’yı görür. Çünkü âlemde hiçbir varlık yok ki onun Hakk Teâlâ cihetinden dayandığı bir aslı olmasın. Bu ise yüce Allah’ın eşyayı bilmesinin Kendini bilmesinden kaynaklanıyor olmasından dolayıdır ve bu da âlemin O’nun suretine göre zuhur ettiği anlamına gelir. Hiçbir hüküm de bu gerçeğin dışında değildir. İbn Arabî yüce Allah’ın, her şeyin Rabbi ve Sahibi oluşunu da bu doğrultuda anlar. Sonuçta eşya her durumda Allah’a bağlıdır, O ise her durumda eşyaya bağlı değildir. İşte keşfi açılan ârif artık eşyadaki bu aslî yönü görmeye başlar. O halde fütûhu’l-mükâşefe tecrübesi, “kapının açılması ve perdelerin kalkmasıyla” eşyanın kendi izâfî hükümlerinin ortadan kalkarak onların arkasındaki Hakk’a dönen aslî veçhesinin ya da bir diğer ifadeyle aslî dayanağının keşfen görülüp bilinmesini ifade eder. İbn Arabî bu tecrübenin de kendi içinde iki şekilde gerçekleşebileceğini söyler. 1. Bu tür tecrübe yaşayan sûfîlerden bazıları Hakk Teâlâ’yı eşyada görürler. 2. Diğer bazıları ise eşyayı görür Hakk Teâlâ’yı da onun içinde görürler. Fütûhu’l-mükâşefesi gerçekleşen bu iki grup sûfî arasında fark vardır. Çünkü birinci grubun gözleri fetih esnasında sadece Hakk’a düşer ve O’nu eşyada görürler. İkinci grubun gözleri ise eşyaya düşer, ardından fethin varlığı nedeniyle Hakk’ı onda görürler.30 İbn Arabî, mârifetullah noktasında fütûhu’l-mükâşefe yoluyla elde edilebilecek en büyük ilmin Hakk’ı görmek olduğunu söyler ve aradaki gerçek ve aslî irtibat nedeniyle Hakk’ı görmenin aslında âlemi görmekle aynı olduğunu da hemen ekler. Böylelikle insan, Allah’ı görmekle âlemi de keşfen bilmiş olur.31

			İbn Arabî, fethi tarif edip bu şekilde üç kısma ayırdıktan sonra fethin iki şekilde gerçekleşebileceğini vurgular. Böylece o, fethi epistemik değeri açısından değerlendirmiş de olur. Buna göre fethin ilki, herhangi bir arzu ve talep ile ilahî kapıyı çalma sonucunda gerçekleşen fetihtir ki İbn Arabî aslında buna pek itibar etmez. Burada ilahî “kapıyı çalma”, her ne kadar, fikir yoluyla ya da kitaplardan ve başkalarından bir şey öğrenme gayreti anlamına gelmese de bir çabayı, talebi ve belirli bir yönden Allah’a yönelişi ifade eder. Bu şekilde fethi gerçekleşen sûfî ne ile karşılaşacağını, kendisine neyin açılacağını bilmektedir. Zira bizzat kendisi, bilmeyi arzuladığı hususi bir veçheden Allah’a yönelmiştir ve en nihayetinde fetih de bu hususi veçheden gerçekleşir. Artık kulun arzu ile “kapıyı çalması” bu bilginin delilidir, bir diğer ifadeyle keşfî de olsa bu bilgiye delil yine kulda gerçekleşen bir durumdur. Diğeri ise, kapı vurulmaksızın yâni herhangi bir gayret ve talep olmaksızın aniden kendiliğinden zuhur eden fütûhâttır. İbn Arabî’ye göre asıl arzulanan fetih de budur.32 Zira bu fetih, kulda geçekleşen herhangi bir durum ya da talep olmaksızın Allah’tan gelen bir lûtuftur ve delili itibarıyla da kula dönen bir yön bulunmamaktadır.

			3. İBN ARABÎ’NİN “FETİH” TECRÜBELERİ

			İbn Arabî sûfî epistemolojisinin önemli bir kavramı olarak fetih hakkında sadece bu şekilde zengin tanımlama ve tasnifler yapmakla yetinmez bu bağlamda bizzat kendi yaşamış olduğu tecrübelerden de bahseder. Nitekim İbn Arabî külliyâtının başyapıtı konumunda olan Fütûhât’ın yazılış serüveni hakkında bizzat bu kapsamlı eserde bulduğumuz bilgiler, hem İbn Arabî epistemolojisinin temel kavramlarından olan fethin mahiyeti hakkında önemli ipuçları vermekte hem de bizzat onun fetih tecrübelerini hayli etkileyici bir tarzda takdim etmektedir. Bizzat kendi ifadelerine göre fethin yukarıda zikredilen üç türünü de tecrübe eden İbn Arabî, Mekke’deki mânevî tecrübesi sonrası elde ettiği ilhamları ihtiva ettiği için en kapsamlı eserini bu kavramı kullanmak suretiyle Fütûhâtü’l-Mekkiyye şeklinde isimlendirmiştir. Fütûhât’ın bu özelliğini çeşitli vesilelerle vurgulayan İbn Arabî, sadece ihtiva ettiği bilgilerin ilham ürünü olması bakımından değil, bu bilgilerin işleniş biçimi, üslûbu, imlâsı, kısacası noktası virgülüne kadar bütün hususiyetleri bakımından eserinin tam bir mânevî feth ve ilâhî ilham ürünü olduğunu söyler.33 Bu özellik sadece Fütûhât için değil onun diğer eserleri için de geçerlidir. Nitekim İbn Arabî bir diğer önemli eseri Fusûsü’l-Hikem’in yazılışı hakkında da bu türden bilgiler vermektedir.34

			İbn Arabî, Mekke’deki ilâhî fetihler sonucu kendisinde hâsıl olan mârifetleri kaleme aldığı Fütûhât’ın ilk yazılış serüveni hakkında yaşamış olduğu bazı tecrübelerini sembolik tarzda anlatır. Aslında İbn Arabî’nin, bütün eserlerine ve irfanına temel oluşturacak küllî tarzdaki ilk fethi henüz Mekke’ye gelmezden önce İşbiliyye mezarlığındaki uzleti esnasında gerçekleşmiştir. Mânevî yolculuğunun henüz başlangıcındaki inzivasında küllî tarzda gerçekleşen bu ilk fethi sonrasında şöyle söyler: “O mezarlıkta dört gün kaldım, sonra oradan bütün bu ilimlerle çıktım.”35 Bu şekilde sâhip olduğu bütün ilimlerini bu ilk fethine bağlayan İbn Arabî, daha sonra da çeşitli vesilelerle bu tarz tecrübeler yaşayacak, icmâlî tarzda elde ettiği mârifetlerini tafsilatlı olarak tecrübe edecek ve bu bilgilerini uzun bir telif hayatı boyunca ömrünün sonuna kadar yazacaktır. Böylelikle de zengin İbn Arabî külliyatı oluşacak ve henüz işin başında gerçekleşen bu tür kuşatıcı fetih tecrübesinin etkisi, başta tasavvuf olmak üzere farklı alanlardaki bu zengin literatürde herhangi konudan bahsedilirse bahsedilsin konunun bir şekilde “tevhid”, “varlık”, “âlem”, “insan” ve “Kur’an” ile ilişkilendirilmesi şeklinde gözükecektir. O halde Şeyh-i Ekber’in sülûkundaki ilk menzilin dolaysız bir fetih ya da bir cezbe olduğu açıktır. O, bu mânevî açılımı bir halvet esnasında, herhangi bir ön hazırlık yapmaksızın aniden elde etmiştir. Bir diğer ifadeyle onun bu fethi, Allah’a giden yolu adım adım takip eden tedrîcî bir ilerlemenin, bir sülûkun nihâyetinde değil, yolun henüz başlangıcında gerçekleşmiştir.36 Henüz tam mânâsıyla riyâzete girmeden ilâhî bir lûtufla bazı fetihler elde etmiştir.37 Zaten İbn Arabî’nin, tıpkı kendisinin yaşadığı gibi başlangıcında herhangi bir talep, arzu ya da gayret söz konusu olmaksızın aniden ilâhî bir cezbeyle doğrudan gelen fethi daha değerli bulduğunu da yukarıda ifade etmiştik. Ancak İbn Arabî’nin yolun henüz başında gelen bu tür fetihler hakkında sâliklere önemli uyarılarda bulunduğunu da burada tekrar hatırlatmalıyız. Zira İbn Arabî’nin, bir şeyhin gözetimi ve yönlendirmesiyle bu rûhânî tekâmül sürecine girmediği ve bu uzun yolu belirli makamlardan geçerek adım adım kat etmediği halde henüz yolun başında bazı fetihler elde etmesi istisnaî bir durumdur. Bizzat İbn Arabî bu durumun istisnaî ve nadiren rastlanan bir durum olduğunu söyleyerek yolun henüz başında olanları erken gelen fethin tehlikelerine karşı uyarır ve bu hususta riyazetin önemini vurgular.38

			İbn Arabî Mekke’de yaşadığı fetih tecrübelerine eseri Fütûhât’ta genişçe yer vermektedir. İbn Arabî’nin bu eserine, epistemolojisinin diğer önemli kavramlarına değil de fetih kavramına atıfla bu ismi vermesi, eserini yazmaya başlamadan önce yaşadığı ve eserinin âdeta aslî kaynağı sadedinde zikrettiği bu tasavvufî tecrübeleri fetih kavramı ekseninde değerlendirmeyi kolaylaştırır. İbn Arabî, bu tecrübelerinin ilkinde, hicrî 598 senesinin hac mevsiminde39 yaşadığı bir tecrübesini anlatırken, hem Fütûhat’ı yazmaya başlaması ve hem de kendisinin kuşatıcı Muhammedî velâyetin kâmil bir varisi olması hususunda açık bilgiler vermektedir. Bu vakıasında İbn Arabî, Hz. Peygamberi oldukça yüce bir makamda görür; diğer peygamberler ile Hz. Ebûbekir, Hz. Ömer, Hz. Osman ve Hz. Ali onun huzurundadırlar. Melekler Hz. Peygamberin makamını çevrelemişler ve onun önünde saf tutmuşlardır.40 Bu tecrübesini İbn Arabî, şöyle anlatır: “...Hz. Peygamber, Hâtem (Hz. İsa) ile aramızdaki makam ortaklığı sebebiyle beni Hâtem’in arkasında gördü ve ona şöyle dedi: ‘Bu senin benzerin, oğlun ve dostundur. Onun oturması için kürsüyü getir ve önüme koy.’ Sonra bana işâret etti ve sözlerine şöyle devam etti: ‘Kalk ey Muhammed, kürsüye çık ve beni gönderene, seni vazifelendirene hamd et; çünkü sende benden bir parça vardır ve artık benden uzak kalmaya sabrı kalmamıştır. Senin zatındaki hakikate hükmeden de o parçadır’... Hâtem kürsüyü yerleştirdi. Kürsünün alınlığında parlak bir nurla ‘bu en saf Muhammedî makamdır, buraya oturan onun vârisidir, Allah bu zatı şeriatın muhafazası için göndermiştir’ yazıyordu. O anda bana hikmet vergileri bahşedildi. Sanki bana cevâmiu’l-kelim verilmişti...41 Nihâyet bu yüce vakıadan geri gönderilerek bu dünyaya döndüm ve bu mukaddes hamdı kitabın giriş kısmı yaptım.”42 Bu pasajdaki ifadelerinden anlaşıldığı kadarıyla İbn Arabî’ye bu tecrübesinde, tam da fethin tanımından bahsederken ifade ettiği gibi, Hz. Peygamberin latîf hakikatinin açılmasıyla velayet makamı ve pek çok hikmet verilmiş ve ayrıca o, kendi kavramsallaştırdığı şekliyle fütûhu’l-ibâre tecrübesi de yaşamıştır. Zira ona bu tecrübesinde, yukarıda da bahsettiğimiz üzere İbn Arabî’nin söz konusu bu fütûhu’l-ibâre tecrübesiyle ilişkilendirdiği, hakikatleri kendisinde toplama ve veciz bir şekilde ifade etme anlamına cevâmiu’l-kelim olma özelliği sanki verilmiştir. Zaten onun bu tecrübesinin neticesinde madde, muhteva ve üslup bakımından en kapsamlı ve zengin eseri Fütûhât’ı yazmaya başlaması da bunu destekler mahiyettedir. İbn Arabî’nin bu durumu “sanki bana cevâmiu’l-kelim verilmişti” şeklinde kesinlik bildirmeden zanna dayalı olarak ifade etmesi ise, kendisinin de sıkça vurguladığı üzere cevâmiu’l-kelim olmanın aslında asaleten Hz. Peygamberin bir vasfı olduğunu, kendisinin ise bundan ancak verâseten bir payının olduğunu düşündürmesi bakımından da önemlidir. 

			Fütûhat’ın girişini bu şekilde yaşamış olduğu mânevî bir tecrübeden sonra kaleme alan İbn Arabî, Kâbe’de, tavaf esnasında yaşadığı esrarengiz bir tecrübesini de Fütûhât’ta anlatır. Bu tecrübesinde İbn Arabî, Hacer-i Esved’in önünde bir vecd hali yaşar ve olağan üstü vasıfları olan, sıra dışı bir gençle (fetâ) karşılaşır. İbn Arabî’nin ifadelerine göre bir görünüp bir kaybolan bu genç, hem susan hem konuşan, hem basit hem mürekkeptir, aynı zamanda ne canlıdır ne de ölü. Yaratılışı gereği işâret ve remizlerle konuşur.43 Kendisinden kâh bir melek, kâh bir insan gibi bahsedilen bu gencin kim olduğu konusunda; Rûhu’l-Kuds’ün bir tecessümü44, İbn Arabî’nin rûhânî eşi, semâvî ikizi (divine alter ego)45, Kâbe’nin hakikati ya da levh-i mahfuzun tecessüm etmiş şekli olabileceği yönünde farklı görüşler ileri sürülmüştür.46 Esasında İbn Arabî’nin bu tecrübesini anlatırken kullandığı ifadeleri oldukça semboliktir ve fetâ ile kimi ya da neyi kastettiği doğrudan anlaşılmamaktadır. İbn Arabî bazı hususları doğrudan ifade etmek yerine bir muammâ halinde eserinin ayrı ayrı pasajlarına şifreler şeklinde yayar. İşte bu esrarengiz fetâ’nın kim ya da ne olduğu yönündeki bilgiler de Fütûhât’ın çeşitli pasajlarına yayılmış sembolik ifadelerden ibârettir.47 Bu îtibârla da yukarıda zikredilen farklı görüşleri destekleyen ifadeleri pasajlardan çıkarmak mümkündür. Muhtemelen İbn Arabî, tek bir hakikati ifade etmede farklı birçok ıstılah kullanması gibi, bu üslûbu içerisinde de aynı hakikatin farklı veçhelerine işâret etmek istemiştir. Bu îtibârla fetâ’nın kimliği hususundaki açıklamalar aslında bir biriyle çelişir değildir.48 İbn Arabî’nin bu pasajlardaki esrarengiz fetâ hakkındaki ifadeleri varlık-dil/insan-Kur’an paralelliğine işâret etmesi açısından önemlidir. Aslında burada bizim için önemli olan husus, bu tecellîden, fetâ ile gerçekleştirilen bu sessiz/sembolik diyalog sonucunda İbn Arâbî’nin yaşadığı rûhânî inkişaf sonucu kalbinde hâsıl olan fetih ve mârifetlerden en nihâyet Fütûhâtü’l-Mekkiyye gibi devâsâ bir eserin husûle gelmesidir. Çünkü ibâre ehline kapalı olan, en beliğ hatiplerin dahi hiçbir nasibinin olmadığı bu sembolik konuşmayı İbn Arabî, yine fethin tanımına uygun bir şekilde, mahiyeti hakkında net bir şey söyleyemediğimiz metafizik bir gerçekliğin hakikatinin açılması sonucu anlamıştır.49 Bu genç İbn Arabî’ye şunları söyler: “Peşimden ayak izlerimi takip ederek benimle birlikte tavaf et. Bana bizzat benim ay ışığımla bak ki neşetimden kitabına yazacağın ve kâtiplerine dikte ettireceğin (bilgileri) alasın.50 ...Şimdi üzerimdeki perdeleri kaldır ve sûretimin ihtiva ettiklerini oku.51 Bende göreceklerini kitabına koy ve arkadaşlarına öğret.52 O zaman perdelerini açtım ve göz ucuyla onun yazılarına, satırlarına baktım. Kendisine tevdî edilmiş olan nuru, o satırların ihtivâ ettiği gizli ilimlere gözlerimin nüfûz etmesini sağladı. Onun sûretinde okuduğum ilk satır ve muttalî olduğum ilk sır, şimdi gelecek olan ikinci bapta anlatacağımdır.”53 Fütûhât’ın söz konusu bu ikinci bâbı ise harfler ilmine tahsis edilmiştir54 ki bu ilim vasıtasıyla vahyin anlaşılmasındaki temel ilkeler öğrenilmekte ve Kur’an hazinelerinin anahtarları edinilmektedir.55 

			İbn Arabî’nin, esrarengiz genç ile olan sembolik diyaloğuna yer verdiği birinci bâba “Bu kitaba yazdığım şeyleri, neşetinin inceliklerinden aldığım ruhun tanınması ve benimle onun arasındaki sırlar”56 şeklinde bir başlık seçmesinden de anlaşılacağı gibi Fütûhât bu tarz mânevî tecrübe ve fetihlerin ürünüdür. Bu kapsamlı eserin ve hatta İbn Arabî’nin diğer bütün eserlerinin ihtiva ettiği mârifetler bu ve benzeri tecrübeler neticesinde onda icmâlî tarzda hâsıl olmuştur. İbn Arabî’nin bu tecrübesi hakkındaki ifadelerinden de anlaşılacağı gibi burada öğrenme, zâhirî anlamda bir eğitim faaliyeti ve zihinsel bir eylem değildir ve mânevî açılımlar sonucu hâsıl olan keşfî bilginin bazı hususiyetlerini sunması açısından önemlidir. Yâni bu tecrübesinde İbn Arabî, beş yüz altmış bâblık devâsâ eserini bir kişiden veya bir kitaptan satır satır okuyup öğrenmiş değildir. İbn Arabî eserine yazacağı bilgileri ya da sırları bir kitapta değil kendisine hakikati açılan bir “kimsede” mütalaa etmiştir.57 Yine o, bu kimsenin ona bu sırları okuması ya da telkin etmesi şeklinde değil, bizzat bu kimsenin neşetinde ve hakikatinde bu sırları müşâhede etmiştir. Çünkü fetâ, sırlarını öğrenmek istediğinde İbn Arabî’ye “neşetimin inceliklerine ve görünüşümdeki tertibe bak, istediğin şeyin bende yazılmış olduğunu görürsün. Çünkü ben ne söz söyleyenim ne de söyleten”58 der. Zaten bu, ibârelerle değil halin delaletiyle gerçekleşen sessiz/sembolik bir diyalogdur. Aslında bu karşılaşmada kelime bile kullanılmamıştır, zîrâ yaratılışı gereği sadece sembol ve îmâ ile konuşmakta olan fetâ, konuşmaz ama oldukça fasihtir.59 İbn Arabî’nin fetih tecrübesiyle elde ettiği ve bize aktardığı bu ilimler, fetânın bizzat neşetinde sembolik olarak ve icmâlî tarzda bulunmaktadır. Fakat bu vakıayı nasıl yorumluyor olursak olalım, neticede bu devâsâ eserin, hemen o anda müellifin zihninde nihâî şeklini aldığını iddia etmemiz oldukça zordur. Burada gerçekleşen küllî ve icmâlî bir fetihtir ve bu kuşatıcı rûhânî inkişâf, daha sonra İbn Arabî’ye kendi nefsindeki, Kur’an’daki ve kâinâttaki “ayetler”i doğru okuma imkânı tanıyacak, onlara hep aynı perspektiften (vahdet) bakmasını sağlayacak ve bu da onun bütün eserlerinin ana temasını oluşturacaktır. Tıpkı insan, bir kapı açıldığında tek bir bakışla kapının arkasındaki bütün şeyleri gözle kuşatıp genel olarak bildiği gibi icmâli tarzdaki fetih gerçekleştiğinde de tek bir bakışla yeryüzünden feleklere kadar olan sırları idrak edebilir.60 Yoksa İbn Arabî’nin eserlerine deruhte ettiği bütün bilgilerin tafsilî olarak bir anda zihnine nakşolunduğunu söylemek zordur. Pek çok seneye yayılacak bir yazım süreci içinde sık sık hususî birtakım noktalarda başka ilhamlar ve açılımlar söz konusu olacak ve bunlar bazen İbn Arabî için bile beklenmedik bir nitelik taşıyacaktır.61 Bazen de bir mesele hakkında daha önceki bir bapta söylemiş olduklarını, talebelerinin soruları ya da ihtiyaçlarına göre bir başka bapta tamamladığını ya da tasrih ettiğini görmek mümkündür. Mesela İbn Arabî Fütûhât’ın 296. bâbın sonunda halku’l-efal meselesine değinirken, talebesi İbn Sevdekin’in bir tespiti üzerine bu meseleyi 2. bapta ele almış olduğundan başka bir tarzda açıklar. Hatta tıpkı şeyhlerinin kendisinden istifade ettiği gibi kendisinin de talebesinden istifade ettiğini ve Allah’ın inayetiyle daha önce bilmediği bir şeyi öğrendiğini söyler.62 Fakat bu tarz küllî tecellî ya da fetihler, sonraki tecrübeler için bir esas teşkil etmektedir. İbn Arabî’nin ifadesiyle mânâ üzere olan bu küllî tecellî ya da fütûhat şeyhin bütün irfânın temeli olacak ve onun bütün sözlerindeki insicamı sağlayacaktır. Aslında bu icmâlî fetih, onun “bilgi” anlayışına da paralel düşmektedir. Zîrâ bu anlayışa göre tıpkı varlıkta olduğu gibi bilgide de çoğalma aslî değildir. Esasında özünde tek olan “az” ya da “çok” diye nitelendirilemez, çünkü onda çokluk bulunmaz. Bilgi basit bir mânevî gerçekliktir, çoğalma ya da azalma ihtiva etmez. Bu biricik olan mânevî gerçeklikte görülen çokluk sadece bilinebilir olan nesneler açısındandır.63 Bu îtibârla “icmâlî fetih” esnasında bilginin bu biricik ve nihâî yönü bir anlık müşâhede edilir ve bu mânevî açılım sûfîye küllî bir bakış açısı sağlar, varlığın bütün mertebelerini bu pencereden görür. Daha sonraki tafsilî tecrübelere bu küllî açılım esas teşkil eder. Bilgide çokluk gibi gözüken de bu yegâne bilginin farklı mertebe ve durumlardaki yansımasıdır.

			İbn Arabî eserlerinin ve daha genel olarak, ister şifâhî ister yazılı olsun bütün irfânının ilhama, bu tarz mânevî açılımlara dayandığını pek çok defa vurgulamaktadır: “Sohbetlerimde ve eserlerimde söylediğim her şey Kur’an hazretinden ve bana fehim anahtarlarının verilmiş olduğu hazinelerinden gelmektedir.”64 İşte İbn Arabî, Mekke’deki fütûhâtı neticesinde 598/1201 yılında Fütûhât’ı telife başlamış ve bu muhteşem eserini Şam’da 629/1231 yılında uzun bir tahkik neticesinde tamamlamıştır. Bu mânevî fetihler, tasavvufî bilginin temelini oluşturmaktadır. Zîrâ İbn Arabî’nin de sıkça vurguladığı gibi muhakkık sûfîler eserlerine, sistematik olarak düşünüp tartışarak elde ettikleri bilgileri değil, uzun süren bir arınma sürecini takip eden açılım neticesinde kalplerinde hâsıl olan mârifeti kaydetmektedirler. Onun bütün ilimlerini dayandırdığı bu ilk fetih, daha sonraki dönemlerdeki bazı husûsî ilhamlarının da dayanağını teşkil etmektedir. Zîrâ bu ilk fetihte İbn Arabî bütün irfânını icmâlî tarzda elde edecektir. Daha sonra mânevî yolculuğu esnasında kendisinde hâsıl olan bir takım husûsî açılımlar, bu ilk fethin icmâli bilgilerini tafsilî hale dönüştürecektir. Kısaca, fethin bu şekilde icmâli ve küllî tarzda olanında ani bir aydınlanma sonucu çok kısa bir zamanda aylarca hatta yıllarca yapılacak incelemeyle elde edilecek olandan çok daha fazla şey öğrenilmektedir. Özellikle de “küll/bütün” kavramı elde edilerek her şey bu perspektiften görülür ve kâinatı zihinsel olarak, cüz’î bir şekilde anlamlandırmaya çalışmak artık önemsiz bir hale gelir.65

			SONUÇ

			Fetih kavramı genelde sûfî özelde İbn Arabî epistemolojisinin önemli kavramlarındandır. İbn Arabî’nin başyapıtı Fütûhâtü’l-Mekkiyye ile Fütûhâtü’l-Medeniyye ve Fethu’l-Fâsî gibi diğer bazı önemli eserlerini bu kavrama referansla isimlendirmesi ve söz konusu eserlerine kaydettiği mârifetlerini Mekke, Medine ve Fas şehirlerinde farklı vesilelerle tecrübe ettiği rûhânî fetihlerine dayandırması bu önemi göstermesi bakımından kayda değerdir. İbn Arabî fetih tecrübesini türlerine ilişkin sınıflamalar yapacak kadar detaylı bir şekilde tanımlayarak ve bu kapsamda bizzat kendi yaşamış olduğu tecrübelerinden de genişçe bahsederek fetih kavramını epistemolojisinde merkezi bir konuma yerleştirir. Her ne kadar İbn Arabî kimi zaman fethi, sûfî epistemolojisinin meselâ keşf ve mükâşefe gibi diğer kavramlarıyla adeta eşanlamlı gibi kullansa da aralarındaki ince ayırımlara dikkat çekmek suretiyle söz konusu kavramların anlam çerçevesini belirginleştirmeye çalışır. Buna göre İbn Arabî ıstılâhâtında fetih; sûfînin kesin bilgiyi elde etmesinin yanı sıra mânevî zevk ve ifade gücüyle alâkalı kapsamlı bir rûhânî tecrübe anlamına kullanılır. Bu itibarla da fetih, mânevî terakkinin başlangıç aşamalarında gerçekleşen ve insanın batıni idrak melekelerinin önündeki engellerin (kapı ya da kilit) ilâhî bir lûtufla açılması sonucu dolaysız ve kesin bir bilgiye ulaşma tecrübesini ifade eder. Ayrıca bu esnada yaşanan mânevî haz, mutluluk ve bu bilgileri veciz bir şekilde ibârelere dökme gücü hep bu tecrübe ekseninde ele alınır ve bu durumlar da fütûhu’l-mükâşefe, fütûhu’l-halâve ve fütûhu’l-halâve şeklinde kavramsallaştırılır. Her ne kadar İbn Arabî fetihten bu şekilde mânevî terakki ve kemal açısından hep olumlu anlamda bahsetse de onun, kendisinde ilâhî bir tuzak ve istidrac gibi tehlikelerin bulunduğu, bu itibarla da özen gösterilip dikkat edilmesi ve mihenge vurulması gereken bir tecrübe olduğu yönündeki uyarıları da kayda değerdir. Başta İbn Arabî olmak üzere genel olarak sûfîler bu mihengin öncelikle Kur’an ve Sünnet olduğunu çeşitli vesilelerle ifade ederler. Fetih tecrübesi bağlamında ise İbn Arabî edep, ahlâkî olgunluk, hikmet, veciz söz söyleme, mânevî terakki ve akıl gibi mihenklere doğrudan ya da dolaylı olarak dikkat çeker. Onun fetih tecrübesi özelinde yapmış olduğu bu uyarıları genel anlamda tasavvufun, herhangi bir şekilde bir ölçü ya da usul ile sınırlandırılmayan salt sübjektif bâtınîlik şeklinde değerlendirilmesi vehmini bertaraf etmesi ve tarihte olduğu gibi günümüzde de sıkça rastlanan tasavvuf yolunun sahtekâr müddeilerinin tespiti açısından da önemlidir. 
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			Dünya Fetihleri ve Sevinçler, İlim Fetihleri ve Miraçlar

			-İbn Arabî’nin İlâhî Fetih Görüşüne Dair Bir Okuma-

			Suad el-HAKİM

			Çeviren: Ali BENLİ

			Rahmân ve Rahîm olan Allah’ın adıyla.

			Âlemlere rahmet olarak gönderilen Hz. Peygamber’e, ehl-i beytine ve sahâbîlerine salât ve selâm olsun. 

			Bu güzel ve kutlu toplantıya katıldığım için çok mutluyum. Cenâb-ı Hak’tan hayır hazinelerini açan nurlarını kalplerimize göndermesini ve tüm insanlığa yaymasını niyaz ederim. Bu etkinliğin düzenlenmesine katkıda bulunan ve başarısı için emek veren herkese teşekkür ederim.1

			Bu gün sunumumuzda İbn Arabî’nin ilâhî fetihler konusundaki görüşlerini inceleyeceğiz. Bizler geçen yüzyılın 50’li yıllarında çocuktuk. Babamızın, işe gitmek için evden dışarı çıkarken coşkuyla Allah’a dua ettiğini duyardık, “Ey Fettâh, ey Alîm, ey Rezzâk, ey Kerîm” derdi. Annemin bizi okula uğurlarken “Allah size ve tüm çocuklara hayır kapıları açsın” dediğini hatırlarım. Ayrıca anne babamız, komşularımızdan birinin hikâyesini anlatırlar ve bizi Allah’tan yeni fetihler istememiz için gayretlendirmeye çalışırlardı. Bunlar genelde şöyle hikâyelerdi: Arkadaşlarının çocuklarından biri -adını söylerlerdi- çalışmak için falanca ülkeye gitmiş, Allah ona çok para kazanmanın “yolunu açmış” ve o da ailesinin yaşam seviyesini iyileştirmek ve ülkesine yardım etmek için geri dönmüş. Başka bir hikâye ise okumak için bir Batı ülkesine giden ve “Allah’ın yolunu açmasıyla” doktorasını tamamlayan ve şimdi üniversitede öğretim görevlisi olan diğer bir komşuyla ilgili olurdu. Kısacası, ebeveynimiz günlük davranışları, hikâyeleri ve anekdotları aracılığıyla dînî inançlarını bize aktarmak için ellerinden geleni yaptılar. Bizler de azamî çaba göstermemiz gerektiğine ve ancak çaba gösterdikten sonra Allah’ın bize zafer ve fetih vermesi için dua edebileceğimize inanarak yetiştirildik. Hedeflediğimiz gayelere ulaşma nimeti, Allah’tan geldiği için bunlar bize birer lütuf ve nimetti. Ahlâkî erdemler, merhamet ve sevgi ile bağlantılıydı ve bunlara ulaşmak için başkalarıyla rekabet etmeye hevesli olmamak lâzımdı. Başkalarıyla belirli bir pozisyon için rekabet etmemiz gereken bir durumla karşı karşıya kaldıysak, o zaman bu, kötü hisler içermeyen “hiç kimseye zarar verilmeyen” asil ve ahlâkî bir rekabet olmalıydı. 

			Bugünün dünyasına bakınca ve insanların “başarı” tanımını dinleyince, ebeveynimizin bize aktarmaya çabaladıkları “ilâhî fetih” anlayışının kaybolmaya başladığı görülür. Bunun yerine, ‘bireysel başarı’ ve ‘kişisel nitelikler’ olmak üzere iki yeni anlayış ortaya çıkmıştır. Bazen “ilâhî tevfîk” kavramı, Allah’a şükranın itirafı olarak eklenebiliyor. Çoğu durumda bu sözüm ona “başarı”; kazanılan para, elde edilen pozisyon, üniversite derecesi, siyâsî güç ve sosyal etki ile ölçülüyor. Burada niteliklerin ve kişisel gelişimin önemini inkâr etmiyoruz. Şahsî hayatımızda ve iş hayatında başarıya ulaşmak için çaba sarf etmek yanlış değildir. Ancak, bu çağdaki insanların, düştükleri gaflet sebebiyle maddî ve manevî sahadaki ilâhî fetihlere açılan kocaman bir kapıyı kaybetmelerinden üzgünüz. 

			Bugün, büyük sûfî düşünürlerin “ilâhî fetihler”ini bize ulaştıran bazı sayfaları önünüze açacağım. Böylece “ilahî fetih” kavramının şekilleri, çeşitleri, ufukları ve şartlarını tanıyacağız. Ardından modern yaşantımızın kalitesini iyileştirmek için ehl-i tasavvufun tecrübelerinden nasıl istifade edebileceğimizi anlatacağım. Konuşmamın ilk bölümü ilâhî fethin anlamı ve mahiyeti, ikinci bölümü ilâhî fethi çevreleyen ortam, üçüncü bölümü istidat sahibi olanlar için ilâhî fetihlerin sebepleri ile nedenleri ve dördüncü bölümü ilâhî fetihlerin türleridir.

			I. İLÂHÎ FETHİN ANLAMI VE MAHİYETİ

			Arapça fetih, kapatmanın zıddıdır ve daha geniş anlamda zafer, genişleme, sınırlı bir çerçeveden kopup ayrılma anlamında kullanılır. Meselâ “Belli bir konuda sözü açtı” deriz ve konuşmacının meseleyi tafsilatıyla açıkladığını söyleriz. İbn Arabî,  Fütûhâtü’l-Mekkiyye’de aynı anlamı defalarca dile getirir: “Bu harflerin sırlarına dair sözümüzü açarsak eller yorulur, kalem kırılır, mürekkep kurur ve kâğıtlar biter.”2 

			Sûfî dilinde ‘fetih’, vahiy, ilham veya keşif yoluyla insana yönelik ilâhî öğreti anlamına gelir. Allah Teâlâ fetihle insanların doğal bilgi yollarıyla elde edemeyecekleri bir bilgi seviyesine ulaşmalarına izin verir. 

			İlâhî fetihlerin anlamını daha fazla açıklamak için Fütûhâtü’l-Mekkiyye’den iki örnek verelim. İlâhî fethin ilk örneği, insanın uzaktan görmesidir. Allah Teâlâ Sûfî’nin basiret gözünü açınca, kalbi aydınlanır ve perdeler ortadan kalkar, böylece görüşü keskinleşir ve yeryüzü önüne serilir, bulunduğu yerden ne olup bittiğini görür. Ahlâkî sınırlar çerçevesinde, kapalı kapılar ardında olanları da görebilir. Duvar, perde, dağ veya vadiler gibi örtüleri aşar. Bu zevki İbn Arabî’nin Fütûhât’taki yazılarında çeşitli yerlerde görebiliriz. İbn el-Mübârek’in el-İbrîz isimli kitabında naklettiğine göre; şeyhi büyük veli Abdülaziz Debbağ, kendi evinde yalnızken -yanında kimse yokken- bazı haberleri vermek sûretiyle terbiye etmiştir.

			İlâhî fetihlerin ikinci örneği, insanoğlunun beş duyusundan birinin, işitme, koku alma vb. açılmasıdır. Böylece belirli bir duyunun kapasitesi muazzam bir düzeye çıkarılır. İbn Arabî, İşbiliyye’de sevdiği ve sohbetinde bulunduğu Ebu Abdullah el-Şerefî adında bir adamın seyahat mesafesini kısaltma konusunda olağanüstü bir yeteneğe sahip olduğunu anlatır.3 

			Başka bir yerde Şeyh Abdülkadir Geylânî’nin, bir kimsenin tasavvuf yoluna uygun olup olmadığını koklayarak anlayan bir zat olduğundan bahseder. İbn Arabî, Fütûhât’ta, Peygamberimizin mübârek ellerindeki çakılların zikrini dinlemek için orada bulunan sahâbîlerle birlikte Peygamberin işitme duyusunun nasıl açıldığından da bahseder. Çakıl taşlarının Allah’ı zikretmesi değil, Hz. Peygamber’in çakıl taşlarının zikrini işitmesi olağanüstüdür. Çünkü biz onları duyamasak da, zaten her şey Allah’ı zikretmektedir.4

			II. İLÂHÎ FETHİ ÇEVRELEYEN ORTAM

			Ünlü sûfî şair Ömer İbnü’l-Fârız’ın tercüme-i hâlinde seyr ü sülûkünün başlangıcında zühd ve halvet yoluna girdiği anlatılır. İbnü’l-Fârız Mısır’daki Mukattam Dağına gitmiştir. Halvete alışmak için inzivada, otuz beş yaşına kadar yaşamaya devam etmiş, yabani hayvanlarla ünsiyet kesbetmiş ama yine de kalbi açılmamıştır. 

			Bir gün Kahire’deki Suyûfiyye Medresesine girmek ister. Medrese kapısının önünde sıraya riayet etmeden abdest alan yaşlı bir adam görür. Adama itiraz eder ve yaşlı adama yanlış abdest aldığını söyler. Ebu’l-Hasan el-Bakkâl isimli yaşlı adam ona bakar ve “Ey Ömer! Fethin Mısır’da değil, Mekke’de Hicaz’da, fetih vakti geldi oraya git” der. Bu kısa cümle, zaman ve mekân felsefesini, müridin fütûhâta hazırlanmasının önemini ve bunda mürşidin etkisini ve bu dört unsurun İbnü’l-Fârız için ilâhî fetihte ne kadar önemli olduğunu anlatır. 

			Sûfîlerin tercüme-i hallerini inceleyerek, fetih ve velâyet dünyasında hiçbir şeyin tekrarlanmadığını da görebiliriz. İbnü’l-Fârız, uzun bir süre münzevi bir halde, ibadet ve seyahatle yaşadıktan sonra evinden Mekke’ye gitmek zorunda kalır. Hâlbuki, İbn Arabî yirmi yaşından daha gençken, Endülüs’te kendi memleketindeki ilk inzivasında büyük bir ilâhî fethe mazhar olmuştur. Cüneyd-i Bağdâdî de fetihleri başladığında sadece yedi yaşındaydı. Dolayısıyla hiçbir hikâye diğerine benzemez ve bunu ölçerken kullanılan katı bir kural yoktur. Herkesin kendi hikâyesi ve ona mahsus bir ilâhî takdir vardır.

			Bununla birlikte İbnü’l-Fârız’ın öyküsü, özellikle mekân Mekke oluğu için ilâhî fetihlerdeki mekânın önemine dikkatimizi çeker. İbn Arabî, Fütuhât’taki yazılarının çoğunun, Kâbe civarında tavaf yaparken veya Kâbe’yi seyrederken kalbine gelen fetihlerden kaynaklandığını söyler.5 

			İnsanların, özellikle Sûfîlerin ve hal sahibi kimselerin deneyimlerinden biliyoruz ki kalpleri ve yazma ilhamları bir yerden bir yere ve bir zamandan diğerine farklılık gösterir.

			Geriye cevaplayamadığımız tek soru kalır. İbnü’l-Fârız, Ebu’l-Hasan el-Bakkâl ile görüştüğünde mânevî yetkinliğe erişmiş olmasına rağmen, Bakkâl onu Mekke’ye gitmesi için yönlendirmeseydi, yine de ilâhî fetihlere istidâdı olan ama kalpleri açılmamış münzevîler, seyyahlar ve ilâhî âşıklar âleminde sayılacak mıydı? Yalnızca tutkulu aşk şiirleri ve sevilene duyulan özlem mahiyetinde şiirler mi yazacaktı? Varlık ve tasavvuf ilimlerine bakış açısını yazdığı başyapıtı et-Tâiyyetü’l-Kübrâ’yı yazmayacak mıydı? Yoksa Şeyh Bakkâl ile buluşması bir tesadüf değil, olması gereken ilâhî bir takdir miydi?

			III. İSTİDÂD EHLİ İÇİN FETHİ SAĞLAYAN UNSURLAR

			Bir kişinin ilâhî bilgiyi alma istidadı elindeki anahtardır. Fetih ilâhî bir bağıştır ve amelle kazanılamaz. Fetihleri her zaman Allah Teâlâ yapar. Fetih, insana yönelik ilâhî bir öğretidir. Önemli olan kişinin hazır olmasıdır. Sûfîlerin hayat hikâyeleri fethi sağlayan birkaç unsurdan bahseder. Biz burada bunların dördünden bahsedeceğiz.

			1. Kişinin kendi doğal istidadına tekabül eden bir virde devam etmesi: 

			İbn Arabî, kendi şahsî tecrübesi ile şeyhleri ve arkadaşlarının deneyimlerine dayanarak her virdin bir başka virdin etkisinden farklı bir sonuca sahip olduğuna inanır. İnsan yıllarca her nefesinde gece gündüz zikir yapmayı sürdürse de bu zikir ile fetihler sağlanamayabilir. 

			İbn Arabî’nin yazılarından, istidadı olduğu halde zikre devam edilmiş olmasına rağmen bir fethin olmamasının iki nedeni olduğu sonucuna varabiliriz. İlki, zikredenin bâtın dilinin zâhir diline uymamasıdır. 6 Yahut zikredenin her nefeste sürekli söylediği zikir, kendi kişisel istidadıyla uyum içinde olmayabilir. Bundan her mürşidin neden her bir mürid için potansiyel bir fethe sahip belirli bir zikri seçtiğini anlayabiliriz. 

			Sûfîlerin tercüme-i hallerini okuyarak bu konularda bilgi edinebiliriz. Şeyh Abdülaziz Debbağ’ın zikirler ile ilgili mânevî deneyimini anlattığı ilginç bir olay vardır. Şeyh Abdülaziz şöyle der: “Şeyh el-Arabî el-Kaştâlî tarafından bana verilen emâneti giydikten sonra Allah kalbime ihlas dolu bir ibadet arzusunu yerleştirdi ve bu ibadetin nasıl gerçekleşebileceğini aramaya başladım. İnsanların şeyh olduğunu söylediği herkese gittim ve bana verdikleri zikirlere huzursuzca ve hiçbir ilerleme hissetmeyerek bir süre devam ettim. Sonra gidip bir sonrakini aradım”. Şeyh Abdülaziz Debbağ dokuz yaşından yirmi bir yaşına gelene kadar bu şekilde arayış içinde olmuştur. Derken bir şeyh ile tanışır ve sonradan onun Hızır olduğunu anlar. Hızır ona bir vird verir ve Debbağ bu virdden ayrılmayacağına dair yemin eder. Hızır as., ona her gün yedi bin kez bu virdi zikretmesini söylemiştir. Debbağ hazretleri de, “Allah’ım! Efendimiz Muhammed b. Abdullah hürmetine beni onunla ahiretten önce bu dünyada birleştir” diyerek zikreder7 ve kısa süre sonra büyük fetih gerçekleşir.

			2. Sâlikin kendisine yöneltilen belli bir mânevî kuvvet taşıyan bir kıyafet giymesi: 

			Elbise, örtmek ve süslemek içindir. Ancak Sûfîler ona bir mânevî işlev daha eklemişlerdir. İbn Arabî, dostlardan birinin mânevî halinde bir eksiklik gören Sûfîlerin, onun mâneviyatını tamamlamak için ona kendi kıyafetlerinden giydirdiklerini ve böylece rûhî olarak onunla birleşip ardından bu elbiseyi çıkarmalarının bir âdet olduğunu söyler. Bu şekilde mânevî hal ona sirâyet eder ve o kişi kâmil hale gelir.8

			Tasavvuf şeyhlerinin giysilerini, cübbelerini veya örtündükleri bir örtüyü çıkarıp öğrencilerinden birine veya misafirlerine sadece onurlandırmak için değil, mânevî hallerini ona aktarmak amacıyla hediye ettiklerine dair sayısız rivâyetler vardır. Şeyh Abdülaziz Debbağ, annesinin dayısı Şeyh el-Arabî el-Kaştâlî’nin, anne-babasına velâyette büyük bir makama sahip bir erkek çocuk sahibi olacaklarını söylediğini ve ölmeden önce oğlan için bir emânet bıraktığını anlatır. Bu emânet klasik Mağribî tarzda bir başlık ve ayakkabılardır. Bu emânet on yıl unutulmuş ve sonra anne hatırlayınca onları oğluna vermiştir. Debbağ, öğrencisi İbnü’l-Mübârek’e, “Şeyh el-Arabî el-Kaştâlî’nin bana verdiği emânetleri giydiğim zaman küçük de olsa bir fetih yaşadım. Ne zaman bir şey görmeyi hedeflesem bana tebliğ oluyor, ama ondan başka bir şey göremiyorum” demiştir.9

			3. Fiziksel dokunuşla mânevî bir kuvvet verilmesi: 

			İbn Arabî, İsevî velilerin sırlarından birisinin de kendisinde istidat gördükleri birine mânevî bir hal vermek istediklerinde ona dokunma, sarılma veya öpme ile hâli o kişiye derhal aktarmaları olduğunu anlatır. İbn Arabî, kendi şeyhlerinden bazılarının parmağıyla “bu kişinin istidadı var” diye bir kişiye işaret ettiğine, ona yaklaştığına ve sırtına göğsüyle dokunursa veya vurursa bu mânevî halin ona hemen eriştiğine şahit olduğunu rivâyet eder. Böylelikle o kişi bütün dünyevî alâkalardan kesilir ve Rabbine yönelmiş olur.10

			4. Nurlar saçan bir mâneviyata sahip büyük bir velinin sohbetinde bulunulması: 

			Büyük veliler, uzayda seyahat eden aylar gibidir ve büyük mesafeler kat eden parlak bir hâle ile çevrilidirler. Bu hâle o kadar büyüktür ki, en küçük toz zerresi o âleme girse bile, onun ışığı hemen toz zerresine yansıyacaktır. İstidat ile birlikte sohbetin fetih konusundaki önemi hakkında pek çok rivâyet vardır. İbn Arabî şöyle demiştir: “Sohbetim nedeniyle Allah tarafından fetihlere nâil olanları ve mânevî hallerden, ilimlerden ve olağanüstü fiillerden yararlanan kişileri gördüm. Allah Teâlâ ile ilişkilerindeki samimiyetlerinden dolayı bu fetih kendilerine verilmişti. Fethe ulaşanlardan biri, bana, kazandığı tüm faydaların benden kaynaklandığını söyledi. Ama ben bu konuda hiçbir bilgim olmadığını söyledim”.11

			IV. İLÂHÎ FETİHLERİN TÜRLERİ

			İbn Arabî, ilâhî fetihleri, Sûfîye zorlanmadan, talep etmeden veya başkalarının fetihlerinden almadan yahut akıl yürütmeye başvurmadan gelen her şey olarak tanımlar. Çünkü fetih şartlarından biri düşünmeyle birlikte olmaması ve düşüncenin sonucu olmamasıdır.12

			İbn Arabî, kendisinden önceki Sûfîleri takip ederek fetihleri üç çeşide ayırır: Zâhirdeki ibâre fethi, bâtındaki zevk fethi ve Hakk’ı mükâşefe fethi. Şimdi bu türleri açıklayalım.

			1. Zâhirdeki ibâre fethi

			Bu tarz fetihlere sahip olan kişi söylediklerini zihninde önceden tasavvur etmez ve sözlerini zihninde dizip sonra konuşmaz. Konuşma zamanı, bu anlamları ve lafızları tasavvur ettiği andır. İbn Arabî, kendisi de onlardan biri olmasına rağmen, zamanında zâhirde ibâre fethine sahip hiçbir veli ile karşılaşmadığını söylemiştir.13

			Zaman içindeki yolculuğumuzda, hakkında zâhirde ibâre fethine sahip olduğunu bildiğimiz Cüneyd-i Bağdâdî’nin mânevî hayatına bakmak üzere hicrî üçüncü, milâdî dokuzuncu yüzyıla gidiyoruz. Onunla ilgili sadece iki örnek vereceğim.

			Cüneyd yedi yaşındaydı ve arkadaşlarıyla oynuyordu. Dayısı büyük Sûfî Serî es-Sakatî ise ahbapları ile şükrün anlamını görüşüyordu. Sakatî, Cüneyd’i onlara katılmaya çağırdı ve ona şükrün anlamını sordu, Cüneyd düşünmeden “Allah’ın nimetlerini kullanarak Allah’a itaatsizlik etmemektir” dedi. Bu, kişinin sağlık veya mal gibi ilâhî nimetleri günah işlemekte kullanmaması gerektiği anlamına gelir. Yedi yaşında bir çocuğun bu anlamlara nasıl ulaştığını merak ederiz. Bu anlamların kişisel deneyimlerin veya okumaların sonucu olmadığı aşikârdır. Bize göre, bu konuşma da bir tür fetihtir. Bu sebeple Sakatî, Cüneyd’i, “Allah’tan nasibinin sadece dilin olmasından korkarım” diyerek uyardı.

			İkinci örnek, Cüneyd’in otuz yaşında olduğu ve Bağdat’taki Mansûr Camii’nde kendi ders halkasının başına geçtiği zaman gerçekleşmiştir. (Cüneyd’in bir camide halka ders anlatan ilk sûfî olduğunu burada not etmeliyiz). Bir kez Abdullah b. Sa‘d b. Kahlân, Cüneyd’in dersine katılmıştı. Bu sırada farklı dînî grupları ve inançlarını yazıyordu. Bu yüzden Cüneyd’e tevhidi sordu ve Cüneyd ona cevap verdi. İbn Kahlân duyduklarına çok şaşırdı ve Cüneyd’in söylediklerini tekrar etmesini istedi. Cüneyd söylediklerini farklı ifadelerle tekrarladı, ama İbn Kahlân yazamadı ve Cüneyd’in söylediklerini tekrar etmesini istedi. Cüneyd farklı bir şekilde ifadeleri tekrarladı. İbn Kahlân ezberleyemeyeceğini söyleyince, Cüneyd, “Bunu söyleyen ben olsam, sana imlâ ettirirdim” dedi.14 Bu Cüneyd’in dilinden geçen cümlelerin düşüncesi tarafından oluşturulmadığı, aksine hızını kontrol edemediği veya yazıya veya imlâ etmeye uygun bir konuşma türü değil de ilâhî bir ilham olduğu anlamına gelir.

			Şimdi altıncı yüzyılda İbn Arabî’ye geri dönüyoruz ve kırk yaşına gelip birçok kitap yazdıktan sonra, kırk yaşından önceki tüm yazılarında anlamların ilâhî bir ilham olduğunu ama kendi kişisel dili ile yazdığını itiraf ettiğini görüyoruz. Kırk yaşından sonra kitaplarının girişinde kalemiyle yazdığı her şeyin hem mânâ hem de ibâre yoluyla ilâhî bir esin kaynağı olduğunu söyler. Cüneyd ve İbn Arabî’nin tecrübelerinden, ibâre fethinin iki türü olduğunu gördük: kalemin fethi ve dilin fethi ve muhtemelen sûfîlerin biyografilerini incelediğimizde başka türleri bulabiliriz.

			2. Bâtındaki zevk fetihleri

			Hak âşığı Râbi‘atü’l ‘Adeviyye, hicrî ikinci yüzyılın başlarında Allah’a münâcâtında şöyle der:

			Bâtında seni kalbimde hemdemim ve yârânım yaptım

			Ve bedenimin benimle oturmak isteyenle oturmasına izin versem de

			Beden benimle oturanın arkadaşı olduğu gibi

			Kalbimde kalbimin sevgilisi benim dostum ve ahbâbımdır.

			Son beyitte Râbia, Allah’ın onunla gönlünde sohbet eden kişi olduğunu ve ilâhî dostluktan zevk aldığını söyler. 

			Bu anlamlar ve diğerleri, İbn Arabî tarafından iç fetihlerin sevinci başlığı altında kaydedilmiştir. Veli, Kur’ân’ın yüreğinde okunduğunu duyduğunda veya Allah ona kalbinden seslendiğinde, insanların bu dünyada bildiği “zevklere” benzemeyen ilâhî bir zevk hisseder. Bu fethin sebebi, ilâhî fetihleri alması istenen kişiye duyulan ilâhî şefkattir. Allah, sevdiği kulu şefkatle cezbettiği zaman, ona asla sahip olmadığı bilgiyi verir ve eğer kalbinde bilgi bulamazsa, bu fethin sevinci değildir.15 

			3. Hakk’ı mükâşefe yoluyla fetih

			Bu büyük fetihtir. Sûfînin Allah hakkında kazandığı bilgi ve O’nun esmâsının kâinâtta izlerinin zuhûr etmesi ve tecellîsi olarak tanımlanır. İbn Arabî, her şeyin Hak üzerine perde olduğunu ve bu perdeler kaldırıldığında Sûfînin her şeyde Allah’ı bulacağını söyler. 

			Ve bu üç fetih türüne dayanarak, İbn Arabî, Fetih sûresinin ilk âyetini yorumlar: Allah, Peygamber Muhammed’e hitap ederken, “Şu bir gerçek ki, biz sana apaçık bir fetih nasip ettik” buyurur. Peygamber’e bahşedilen ilâhî fetih, üç tür ilâhî fethi kapsar. Batında gerçekleşen fetihleri zevk etmiştir. İbâre fetihleri itiraz edenleri acze düşürmesiyle gerçekleşmiştir, mükâşefe fetihleri ise İsrâ gecesi ona gösterilenlerdir.16 

			SONUÇ OLARAK ŞUNLARI SÖYLEMEK İSTİYORUZ:

			Sûfîlerin ilâhî fetihlerinden öğrendiğimiz dersler nedir? Gerçekten pek çok ders var. Ancak biz sadece iki tanesinden bahsedeceğiz. 

			1. Bu gün bizler ibadet ve ahlâk güzelliğine dayalı birbirini izleyen ve çok sayıdaki kapı kültürünü kazanmak ve fetih becerisi ile tanışmak durumundayız. Öyleyse uzun süre önünde durarak ve açıldığında tüm iyilikler gelir diye düşünmeli, bir kapı kapanırsa ve bir süre açılmazsa üzülmemeli ve çabalarımızdan vazgeçmemeliyiz. Kesinlikle başka bir kapı aramaya devam etmeli ve mutluluğumuza götüren ilâhî kapıları açmamız için bizi en iyi bilen Fettâh olan Allah’a yalvarmalıyız. Bilmeliyiz ki eğer bu kapılar ilâhî hikmetle kapatılırsa diğerleri ilâhî rahmetle açılır.

			2. İnsan, dünyanın fethi ve yeryüzündeki hilafetten sorumludur ve çağımızda kastedilen ilâhî fetih, sevgi ve ahlâkî değerlerle dünyanın her yerindeki insanların kalbini ve aklını kazanmaya yöneliktir. İnsanoğlunun mutluluğunun, dünya barışının bir fethidir.

			Konuşmamı, Fetih Sûresi’nin ilk üç âyetinden çıkarılan ve el-Vesîkatü’l-Beydâ adlı kaynağımızda yazılı olan bir Dandaravî Tarikatı duasıyla bitiriyorum:

			Allah’ım! Peygamber Efendimizin fethi ile bize fetihler nasip et.

			Peygamber Efendimizin mağfireti ile bize mağfiret et.

			Peygamber Efendimizin nimeti ile bize nimetini tamamla.

			Peygamber Efendimizin hidayeti ile bize hidayet ver.

			Ve Peygamber Efendimizin hürmeti ile bizi zafere ulaştır.
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			Fusûsu’l-hikem’de Fetih Kavramı: Hz. Sâlih Fassı

			Derya BAŞ

			FUTÛH: YARADILIŞ

			Fusûsu’l-Hikem’de “fetih” kavramına “futûhiyye hikmeti” başlığıyla Sâlih Fassı’nda hâssaten yer verilmiştir. Fetih/ fütûh/ fütûhât İbnü’l-Arabî’nin tasavvufî doktrininin çeşitli alanlarına sirâyet etmiş hayâtî bir mefhumdur. Onun nazariyesi, diğer birçok kavram gibi fetih kavramı eşliğinde okunabilir. Hz. Sâlih Fassı’nda futûhiyye hikmeti başlığı altında yer alan fetih mefhûmu, velînin nâil olduğu fütûhât, sünûhât, vâridât anlamında değil, îcad, tekvîn, tekevvün, yaradılış anlamında kullanılmıştır. Zâten İbnü’l-Arabî’nin doktrininde bu iki anlam birbiriyle uyuşmaz değildir. Çünkü onun doktrininde bilgi ve varlık; bilme ve yaratma arasında tabîî bir ilişki vardır. Fethin yaratma anlamında kullanılması Şeyh-i Ekber’in, âlemin yaratılışını yoktan yaratma değil de, zuhûr, taayyün, keşif, fetih olarak vaz ettiği yaradılış görüşüne uygundur. Bu görüşe göre bir tür zuhûr, taayyün, fetih olan yaradılışın ilkeleri, ilk zâtî ilâhî isimlerdir; “el-Fâtih”, “el-Fettâh” ve “el-Mûcid” ve benzeri gibi isimler de bu isimleri takip ederler.1 Bütün bu isimlerin “Miftâhu’l-Gayb” olarak isimlendirilişinde fetih kelimesinin bir türevi olan “Miftâh”ın kullanılması, isimlerle yaratma/ zuhûr /fetih arasındaki ilişkiyi göstermesi bakımından da “Futûhiyye hikmeti” hakkındaki temel fikri verir. 

			Fassın başlığının neden “fâtihiyye” değil de, “futûhiyye” şeklinde çoğul kullanıldığı bazı Fusûs şârihlerinin dikkatini çekmiştir. Bunların en önemlisi Sadreddin Konevî’nin tesbitidir ki, bu çoğul kullanımı, fetihlerin/ yaradılışların/ yaratmaların çeşitliliğiyle açıklamıştır. Konevî her ne kadar fetihlerin çeşitliliğine vurgu yapmış olsa da Hak Teâlâ’nın zâtî gayb ve mutlak varlık mertebesinden olan yaradılışın başlangıcına dikkat çekmesi sebebiyle İbnü’l-Arabî’nin de ilk fetih olan Hakk’ın yaratmasına dikkat çektiğini, Şeyh-i Ekber’in bu hususta ilâhî edebe riâyet ederek Hak Teâlâ’ya uyduğunu belirtmesi dikkate şâyândır.2 Konevî’ye göre ilk fetih olan yaradılış her şeyin öncesinde olduğu için sadece Hak tarafından bilinebilir. Çünkü “Hak vardı ve O’nunla beraber başka bir hiçbir şey yoktu.” Şayet birisi bu ilk yaratıcı fethin sırrını ve keyfiyetini bilmiş olsa, yine de O’nun aynı değil, el-Evvel gibi olur, çünkü fetih gerçekleşmiştir.3 

			Konevî’nin fetih ve futûh kullanımı arasındaki farkı ciddî argümanlarla ortaya koymasına rağmen bu konuda farklı görüş serdeden şârihler vardır. Malkaralı Nev’î Efendi (Şâir Nev’î) Keşfü’l-Hicâb an Vechi’l-Kitâb isimli Fusûs şerhinde fassın başlığının “Fassu Hikmetin Fâtihiyyetin fî Kelimetin Sâlihiyyetin” olduğunu, Sâlihiyye lafzına münâsip olan lafzın fütûhiyye değil, fâtihiyye olduğunu belirtir.4 Konuyla ilgili olarak Dâvûd-ı Kayserî şerhinde bazı nüshalarda “Hikmet-i Fâtihiyye” olarak geçtiğini zikretmekle yetinir.5 Nev’î, aynı zamanda bir şâir olarak, diğer fass başlıklarında kelimeler arasında lafzî bir uyumun bulunduğunu, dolayısıyla “Sâlihiyye” lafzına uygun olan lafzın “Fâtihiyye” olduğunu ifade eder. Nev’î’nin şerhinde bunun dışında başka gerekçeler de bulmak mümkündür; “Fütûhât şeklinde çoğul olsaydı, tekil bir durum olan Hz. Sâlih’in mûcizesi olan dağın açılmasına (infitâhına) delâlet etmezdi” gibi. Oysa Sadreddin Konevî bu muhtemel sorunun cevâbını ilk fetih ile diğer fütûhâtın keyfiyetini ayırarak vermişti. Nev’î’nin şerhinde konuyla ilgili diğer açıklama, sayıların sırrına vâkıf olan âriflerin “Fâtih” ile “Sâlih” ismindeki bağlantının üç rakamı olduğunu, bunun da îcâdın sırrı olduğuna dair rivâyettir. Bu sır Hz. İsâ’da da mevcuttur. Hattâ Lafzatullâhın altı rakamdan teşekkül etmesi (vücûd-ı sitte)6 yaratmanın tamamlanmasına işarettir.7 Nev’î, esmâ sırrına ârif olanların “Ferd” ve “Fâtih” esmâsının mefâtih-i gaybdan olduğunu bildiklerini sözlerine ekler.8

			Hz. Sâlih’in el-Fettâh isminin mazharı sayılması, dağın/kayanın yarılması, gayp kapılarının açılması (fetih) ve dişi bir devenin, bir bebeğin annesinden doğar gibi zuhûr etmesi mucizesine dayanır.9 Dâvûd-ı Kayserî bu mucizeyi mefâtihu’l-gayb cümlesinden saymıştır. Hz. Sâlih’in Semûd kavmini teblîği ve inkârcı kavmin mûcize beklemesi, peygamberin bir devenin yaradılışına onları tanık etmesine rağmen kavmin bir süre sonra deveyi öldürmeleri ve bunu takip eden üç günün sonunda helâk olunmaları ile ilgili kıssanın “fetih” kavramı ile ilişkilendirilmesi umulmadık/ beklenmediktir.10 Çünkü “Helâk”in, bir diğer deyişle fesâdın (kevn-fesâd) bir zuhûr, fetih olarak görülmesi ilk bakışta şaşırtıcıdır. Tıpkı İbnü’l-Arabî’nin Kur’ân kıssalarından ve âyetlerden umulmadık mânâlar çıkarması ve bu beklenmedik görüşleri kaleme aldığı en önemli iki eserinden birinin isminin “Fütûhât” olması gibi. Sâlih Aleyhisselâmın umulmayan mûcizesi ve İbnü’l-Arabî Hazretlerinin umulmadık görüşler ileri sürmesi ve bunları fütûhât olarak isimlendirmesi fütûh kelimesinin “umulmayan bir şeyden bir şeyin zuhûru”11 anlamını barındırmasıyla ilişkilendirilebilir. 

			Hz. Sâlih kıssasının ve diğer Kur’ânî kıssaların târihî arka planını öne çıkaran, metin-tarih ilişkisi üzerinden değerlendirmeler yapılagelmiştir. Peygamberlerin kavimlerini dâvetlerinde, onların idrâklerini, ilmî ve fennî birikimlerini dikkate aldıkları, Hz. Mûsâ zamanında sihrin, Hz. Îsâ zamanında ölüleri mumyalamak gibi tıp ve kimya ilminin, Hz. Peygamber Efendimiz zamanında da Arap Edebiyatı’nın altın çağını yaşadığı bilgisinden hareketle Hz. Sâlih’in de sarp kayadan bir dişi deve çıkarmasının kavminin nitelikleriyle ilgisi üzerinde durulmuştur. Hz. Sâlih’in Arap bir peygamber olması, Sâlih kıssasının İsrailoğulları kıssalarından değil, Arap kıssalarından olması ve tefsirlerde ayrıntılı bir biçimde bu kıssaya yer verilmiş olması, Semûd kavminin Araplar nezdinde şöhret bulması, İslâm öncesi dönemde muhtemelen bu kıssanın Araplar tarafından biliniyor olması12, Arapça’nın deve ile ilgili en geniş kelime hazinesine sahip olması, Hz. Sâlih’in devesi hakkında Kur’ân-ı Kerîm’de Nâkatullâh tabirinin kullanılmasının İslâm Öncesi Araplarda, şükürlerinin bir ifadesi olarak Allâh’a adanmış, Allah için serbest bırakılmış deve kültünü yansıttığı şeklindeki açıklamalar gibi.13 

			Oysa Fusûsu’l-Hikem’de kıssaları târihî hâdiseler olarak kritik eden ya da ibretlik ve nasihat-âmiz hikâyeler olarak algılayan okumalardan bambaşka bir yöntemle, farklı bir açılımla (fetih) kıssaları yorumlayan bir tefsir usûlü ile karşılaşılır. Diğer birçok fassında görüldüğü gibi Sâlih Fassı’nda hissî ve kevnî yönü ağır basan, duyulara hitap ettiği düşünülen bir mûcizenin derin bir tefekküre dönüştüğü, hâdiselerin “hakîkî”; Dâvûd-ı Kayserî’nin tâbiriyle “vücûdî”, yani varlığa ilişkin hikemî anlamlarına ircâ edildiği görülür.14 Fusûsu’l-Hikem’in en orijinal yönlerinden biri Kur’ân-ı Kerîm’de geçen kıssalardan yola çıkarak bir varlık görüşünün (ontoloji-epistemoloji) ortaya konulmasıdır.

			Fusûsu’l-Hikem metninin içinde doğrudan devenin sarp kayadan çıkarılmasına dair bir ibâre geçmez. Kıssa ile ilgili daha ziyâde kavmin helâki ile ilgili ifadeler daha ayrıntılı yer tutarlar. Buna bağlı olarak bazı şârihler de – Konevî, Bosnevî gibi – Şeyh’e tâbi olarak mûcizeye ilişkin bir tesbitte bulunmamışlardır. Bu ilgi çekicidir; çünkü futûhiyye başlığını taşıyan fassta îcâd/tekvin konusu ana fikri oluşturmaktadır. Böyleyken devenin kayadan zuhûru fetih olarak ilk akla gelen konu olmalıydı diye düşünülebilir. Yani devenin yaradılışı, zuhûru birinci dereceden ilgi alanına girmeliydi. Özellikle Semûd kavminin taş oymacılığı ve nakkaşlık sanatında mâhir oldukları hatırlanacak olursa Salih Peygamber’in sarp bir kayadan canlı bir dişi deve çıkarmasının icâzı daha fazla önem kazanır. Oysa sözkonusu şârihler tarafından konu bu bağlamda ele alınmaz. Bunun sebebi, Şeyh’e tâbi olarak deve mûcizesine temas etmeyen bazı şârihlerin, yukarıda Sadreddin Konevî’nin ifade ettiği gibi, dikkati Hakk’ın ilk yaratmasına/îcâdına çekmek ve bu hususta edebe riâyet etmek olduğu düşünülebilir. Bu hassâsiyet dile getirilmiş olmakla birlikte, başta Konevî olmak üzere, fetih kavramı, yaradılışın yanısıra yaradılışın çeşitliliği konusuyla birlikte ele alınmıştır. Bu Hakk’ın yaratmasına bir ortaklık değil, O’nun yaratmasının merâtibdeki zuhûru olarak anlaşılabilir. Bu konu aşağıda açıklığa kavuşacaktır. Buna göre Hakk’ın ilk yaratması başta olmak üzere maddî ya da mânevî, kevnî ya da fikrî /mantıkî / hikemî bütün îcadlar ve keşifler birer fetihtir. 

			FÜTÛHÂT: YARADILIŞIN ÇEŞİTLİLİĞİ

			Fethin bu fassta yaradılış anlamında kullanıldığı nazar-ı dikkate alındığında fütûhât olarak çoğul kullanımının yaradılışın çeşitliliğini îmâ ettiği açıktır. Sadreddîn Konevî yaradılışın çeşitliliği üzerinde en çok duran şârihtir. Fukûk’unda fatr, fetk, zer’, halk, ca’l ve ihrâç şeklinde çeşitli yaratılışlara dikkati çeken şârih bu yaratma biçimlerini de tanımlamıştır.15 Fetihler çeşitli tarzlardadır ve sayıları da gaybın anahtarının sayıları kadardır. Konevî ayrıca bu çeşitli fetihlerin bilinebilir ve bilinemez yönlerini Fâtiha Tefsiri başta olmak üzere çeşitli eserlerinde açıklamıştır.16

			Şârih-i Fusûs olarak tanınan Abdullah Bosnevî ise yaradılışın çeşitliliğini; kişilerin mizaçları, istidâtları, tercih ettikleri yollar gibi konularla şekillenen seyr ü sülûk konusuyla birleştirir. Çünkü yukarıda belirtildiği gibi İbnü’l-Arabî beklenildiği gibi özel olarak devenin zuhûrunu bir fetih olarak en azından lafzen zikretmedi. O dikkatleri, yaratmanın çeşitliliğine değil, peygamberlerin bineklerinin çeşitliliğine yöneltti.17 Ona göre peygamberlerin binekleri, kendilerine mahsûs alâmetler taşıdığı için “birer ilâhî âyet”tirler: “Mûcizelerden bir mûcizedir binekler..”18 

			Bosnevî’ye göre asil hayvanlar himmet ve amellere kinâyedir; yani bineklerle kastedilen kemâle ulaştırıcı eylemlerdir. Kemâle ulaştırıcı şeyler “Sizin sa‘yiniz çeşitlidir.” (Leyl, 92/4) âyetinde geçtiği gibi çeşit çeşittir. Bosnevî yaradılıştaki çeşitliliği eylemlerdeki ve yol tutuştaki çeşitlilik olarak ele almıştır.19 Eylemlerdeki çeşitliliğin kaynağı ise istidâtlardır. “Sebeptir buna farklı farklı mezhepler..”20 Binekler çeşitli olduğu gibi biniciler ve yollar da çeşitlidir; kimisi himmetin, kimisi amelin binicisidir. Yollara gelince “Mahlûkatın nefesleri adedince Allâh’a giden yollar vardır.” Herbirinin özel bir mezhebi (mezheb-i hâs), özel bir tarîki (tarîk-i hâs) vardır. Mezheplerin çeşitliliği/ihtilafı/farklılığı, mezheplerine göre “Alınlarından yakalanmış” olan esmâ erbâbının çeşitliliği sebebiyledir. Onların birbirlerinden farklılığı da Rabb-i hâssı olan isimlerinden kaynaklanır. Dolayısıyla bineklerin ilâhî âyetler olması, sâliklerin (sâirîn) kendilerine has zevklere sahip olmalarından ötürü, seyr-i ilallâhta çeşitlilik/ farklılık doğurur.21 

			Eylemler ve istîdâtlar dışında “Âyet olan binekler”; insanın kemâle ermesini sağlayan hayvânî nefisleri olarak da yorumlanmıştır.22 Bu at, aslan, yılan ve diğer hayvanlar sûretinde olabileceği gibi burak gibi terkib hâlinde bir varlık da olabilir. Bu binek/hayvan, Rabb-i hâssın isminin gereğine göre kişinin yol almasını sağlar. 23 Binekler hayvânî nefse sûret olan cismânî sûretler şeklinde de anlaşılmıştır. Nasıl ki hayvânî nefisler nâtık nefislerin binekleriyse bedenler de hayvânî nefislerin binekleridirler.24 Onların binicileri, nâtık nefisler olan kemâl sâhibi insânî ruhlardır. Seyr ü sülûkun ve sülûktaki çeşitliliğin temelini oluşturan bu görüş, farklı nefisler (farklı binekler) ve bu farklılığın özel bir ismin (ism-i hâs, rabb-i hâs) terbiye ediciliği altında olması ve bu terbiyeye cevap vermenin (ihtisâs) zâtî istidâta göre çeşitlenmesi gibi konularla takip edilebilir.25 

			Her ne kadar çeşitlilik bir vecheden sayısız ve sınırsız gibi görünse de İbnü’l-Arabî çeşitliliği/farklılığı, yaradılıştaki gâye bakımından sınırlayarak iki fırkaya indirger: Bu iki fırkayı “kāimûn” ve “kātıûn” olarak isimlendirir. Kāimûn; Hak yolunda, Hakk’ın âyetleri olan binekleri ile kāim olanlar; diğer deyişle kıyâmın, yani varolmanın hakkını verenlerdir. Bunlar “Binek âyetleri”yle tarîkte ve seyr-i ilallâhta kıyâmın hakkını vererek var olurlar. İlâhî âyetlerle ve kıyâmın hakkını vererek varlıklarını devam ettirdiklerinde (kāim) zâtlarından fânî olmuşlar ve Hakk’la bâkî kalmışlardır. Bunun netîcesi, Hakk’ın onların zâtlarının, melekelerinin (kuva), sûretlerinin, gidiş tarzlarının, fikirlerinin/görüşlerinin, mezheplerinin aynı/kendisi olmasıdır.26 Bu türlü kemâle eriş seyrullâh olarak isimlendirilir. Bunlar varlıklarının hakkını veren hakîkat ehlidir (ehl-i ayndır); ve yakîn (ıyân) ve şuhûd sâhibidirler. İnsanları basîret üzere Allâh’a dâvet ederler ve dâvetlerinde sâdıktırlar.27 Kāşânî’nin yorumuyla varlıklarının hakkını verenler nebîler ve velîlerdir.28 Bosnevî’ye göre maksûd olan onlardır; yaradılıştaki gâye onlardır.29 Konevî Fâtiha Sûresi Tefsîri’nde “Hiçbir mertebede o devirdeki ve asırdaki insân-ı kâmilin dışındaki hiçbir şey, birincil amaç ile irâde edilmiş değildir.” derken bunu kastetmiş olmalıdır. 

			Kāimûnun nebîler, velîler, hakîkat ehli olarak yorumlanmasının yanısıra “kāimûn”u Hakk’ın emriyle bineklerinde [yanî hayvânî nefislerinde] kāim ve sâbit olan “temkin ehli” olarak yorumlayan Nev’î olmuştur. Şârih, temkin ehlini, istidâtlarını Hakk’ın şuhûdu ile görüp tabîatlarının (cibilliyet) cehâlet zulmetinde yakîn nûrunu bulanlar olarak tarif eder. 30 Kāimûnu yorumlayışına paralel olarak kātıûnu da “telvin ehli” olarak tavsif eden Nev’î, bunlar hayvânî nefislerine tâbi olup vücûdları sahrâlarında şaşkın ve hayrette çeşitli renklere bürünen telvin ehlidir demektedir.31 Tasavvuf literatüründe telvin ehli, bağlamına göre Hakk’ın tecellîlerine açık, kâmil kimseler anlamında da kullanılır; başlıbaşına olumsuz bir tanımlama değildir; hayret makamı ile ilgilidir.32 Nitekim ehlullâhın bazı büyükleri Hakk’ı müşâhede etmekle çöllere düşmüşler, bunun neticesinde Hakk’a dair hayretleri, Hak’tan, Hak ile ve Hak’ta gerçekleşmiştir.33 Dolayısıyla Nev’î’nin telvin kavramını -kāimunu temkin ehli olarak yorumlayışında olduğu gibi- tevriyeli olarak kullanmış olması muhtemeldir. Şârih ayrıca kātıûnu “Eserden müessire giden istidlâl ashabı” olarak da tanımlar.34 

			Şiiri Nev’î ile ölçüşemese de ediplik ve şâirlik vasfı bulunan Abdullah Bosnevî de “kātıûn”un istidlâl karalarını (burada istidlâl karaya teşbih edilir) ve sapkınlık çöllerini (sapkınlık da çöllere teşbih edilmiştir) ilim hakikatinden bîhaber ve vehimle karışmış olan akılları ile kat edenler olarak tarif eder. Onlar uzak düşenlerdir. (cenâib).35 Hayvânî nefisleri olan binekleriyle çöllerde, yani şehâdet âleminde, mülk ve şehâdet âleminin sunduğu delillerle (istidlâl) zâhir tarîkının yol göstermesiyle menziller kat ettikleri halde şaşkın ve hayrette maksada vâsıl olamayıp mahrum kalırlar; Hak tarîkinde binekler olan âyetlerle varlıklarının hakkını veremezler. Akılları ve nazarları sebebiyle âyetleri tüketerek sülûk ederler. Bunlar Hakk’a dâvet olunan ümmetler ve tâbi olanlardır. Cihadda, dînî ve dünyevî maslahatlarda bulunurlar; fakat maksûd onlar değildir. Tabîatları bakımından mahlûk ve maksûd olsalar da Hak’tan uzaktırlar.36

			İster dâvet edenler ve edilenler, irşâd edenler ve edilenler ve isterse temkin ehli ve telvin ehli olmaları yönüyle farklılaşsınlar, fethe mazhar olmaları bakımından insanların hepsi birdir. Yani ister “kāimun”dan olsun isterse “kātıûn”dan, kendisine has fetihler çeşitli vecihlerle Allah’tan kendilerine ulaşır. Bu vecihler şunlardır; gayp zâtı, rabb-i hâssı olan ismin gaybı ve Hakk’ın onun hakkındaki ilm-i gaybı ve ayn-ı sâbitesi gaybı. Fetihlerin bu yönlerden o kimseye ulaşması “Doğrudan Hak’tan gelir” şeklinde anlaşılabileceği gibi, her kimsenin sâbit hakîkati (ayn-ı sâbite), kendisine has istîdâtı (zâtî istîdât) ve rabb-i hâssı hazînesinde gizlenmiş olan tecellîler ve bağışların fetholunması şeklinde de anlaşılabilir. Yaratılmış (mec’ûl) istîdâtı, amelleri, fiilleri, akîdesi, sıfatları ve ahlâkının karşılığı olan sûretlerin fetihleri her yönden ve her türden kişiye ulaşır.37

			Hak ile kāim olan birinci sınıfın fetihlerinin özelliği hem dünyâ ve hem âhiret bakımından kendilerine münâsip (mülâim) olmasıdır. Hak onları nefislerine uygun fetihler ile mükâfatlandırır. Bazen Hak Teâlâ, dünyâda imtihan için, zâhir bakımdan kendilerine münâsip değilmiş gibi görünen bazı işler ile meşgul edebilir; fakat neticeleri ve semereleri bakımından o işler onlara uygundur. Dolayısıyla bütün bakımlardan karşılıkları kendilerine uygundur.38 

			İkinci sınıfın, “kātıûn”un fetihlerine gelince, eğer davetçiye meylederek ona icâbet edip itâat ederlerse ve onun yolu üzere sülûk edip onun sünnet ve sîreti üzere seyrederlerse ve bütün fiil, söz, ahlâk ve hâllerde ona tâbi olurlarsa mükâfât (mücâzât) kapısı tabîatına uygun olan fetihler ile kendisine açılır. Fakat davetçiye uymayıp küfür, isyan, inkâr ve azgınlık ile muhâlefet ederlerse fetihlerin mücâzât kapısı kendilerine uygun olmayan bir biçimde açılır.39 

			Nev’î, İbnü’l-Arabî’nin hem kāimun hem kātıuna fetihlerin ulaşacağı şeklindeki görüşünü yorumlarken Şeyh’in (k.s.) mutlak tevhîdin doruklarında olması sebebiyle keşfedenlerle (mükâşifîn) perdeli olanları (mahcûbîn) fethe nâil olmaları bakımından ayırt etmediğini söyler. Buna göre her iki fırka da hakîkatte Hak’tan uzak değillerdir. Çünkü uzaklıkları mutlak değil, îtibârîdir, mertebeler bakımındandır. Mertebeler açısından bakılmazsa perdeli tâlibler de keşfe ve fethe nâil olmak bakımından mahzâ kurbiyettedirler. Çünkü fetihler Hakk’ın ihsanlarıdır ve tek bir cihete tahsîs olunamazlar. Nev’î şârihlerin çoğunun fethi kāimuna hasrettiklerini, oysa kendi anlayışının Şeyh-i Ekber’in zevkine daha münasip olduğunu belirtir.40 Şârih, temkin ve telvin ehlini tevriyeli bir biçimde kullanmasıyla da bunu göstermişti.

			Buraya kadar aktardığımız bölümde, fethin yaradılıştaki çeşitliliğin ve farklılığın kaynağı olduğu ve bütün yaratılmışlar için genel geçer bir ihsan olduğu açıklandı. Nefislerin ve istidâtların çeşitliliği, yolların, mezheplerin, gidişlerin çeşitliliğinin fütûhâtla ilgisi ortaya konuldu. Sâlikin istîdâtına bağlı olarak çeşitli veçhelerle ve fakat bizzat Allah’tan gelen fütûhâtın çeşitliliği sebebiyle, seyr ü sülûkun neden kişisel olduğu ve özel bir rehbere ihtiyaç gösterdiği izah edildi. 

			FÜTÛHÂT İÇİN FERDİYET VE FERDİYET İÇİN ÜÇLEME ŞARTTIR

			İbnü’l-Arabî düşüncesine göre zuhûr, oluş (tekvin), yaradılış anlamına gelen fetihlerin temel özelliği ferdiyet ve üçleme (teslis) üzere olmasıdır. İcâd için ferdiyet; ferdiyet için de teslis gereklidir. Nitekim Kayserî, Hz. Sâlih fassında, îcâdın sebebi olan mefâtihu’l-gaybdan hâsıl olan futûhî hikmetle, kevn ve îcâdın ferdiyete dayalı olduğunun açıklandığını belirtir. Ona göre ferd ile kastedilen, çiftin zıddı olan tektir (ferd); zât esmâsı olan Ferd değildir.41

			Kāşânî’ye göre taaddüd için şef’iyyet, îcâd için ferdiyet şarttır.42 Kāşânî ferdiyet ile adet olan “Bir” arasındaki fark üzerinde daha fazla durur; “Bir” sayı değildir, çünkü onda kesret yoktur; tek veyâ çift değildir. “Ferd” ile “Bir” arasındaki farklardan biri ferdin eşit olarak bölünemeyen, “Bir”in ise bölünemez olmasıdır. Dolayısıyla ferd adetten daha geneldir; bu yönüyle “Bir”e şâmildir. “Bir” ile ferdiyet arasındaki diğer fark, “Bir”in hilâfına ferdiyetin anlamında “gayr”a itibar olunmasıdır. Oysa “Bir”in tasavvuru gayrın tasavvuruna bağlı değildir.43 

			Sayıların menşei olan “Bir” üçlü halde çoklu olmazsa ferdiyet gerçekleşmez. Üç ferdlerin ilkidir. Üçün altındakiler ferd değildir. Ferdiyet üçten ve üçün üstünde olan sayılardan oluşur. Şârih Nev’î’ye göre ferdiyyetin en azı makbuldür.44 Bu yönüyle üç, mümkünlerin ortaya çıkışını simgeler.45 Îcâdın teslis, yani üçlü esas üzerine kurulu olması ilme tâbi olmasıyla ve ilmin âlim ve ma’lûmu gerektirmesi ile de ilgilidir.46

			Âlem üçlemeyi (teslis) barındıran ferdiyetten mevcûd olmuştur. Zîrâ ahadiyyet bakımından ilâhî zâttan bir şey sâdır olmaz.47 Ahadiyyette çoğalma (taaddüd) ve bölünme (tecezzî) yoktur. Bundan ötürü ehlullâh ahadiyyette tecellîyi mümkün görmemiştir. Zîrâ tecellî için tecellî eden ve tecellî olunan gereklidir ki bunlar ahadiyyetle uyuşmaz.48 

			Âlemin üç esâsı ihtivâ eden ferdiyetten mevcut olduğunun Kur’ân-ı Kerîm’deki mesnedi; “Muhakkak bizim bir şeye kavlimiz, ol şeyin vücûduna irâdemiz taalluk ettikte ona ‘Kün’ demektir; o da olur.” (Nahl, 16/40) âyetidir. Buna göre ilâhî zât irâde ve kavil ile ortaya çıkmadıkça yaratma meydana gelmez. Eğer bunlardan (zât, irâde, kavil) bir şey eksik olsaydı âlem var olamazdı.49 İrâde ve kavil ilimden sonradır. Varlığı irâdeye müteallak olan şey kavile muhatap olur; o da ma’lûmdur.50 

			Ferdiyyette ortaya çıkan Mûcid zât; irâde ve kavil sâhibidir. İrâde bir işin olması (tekvîn) için özel olarak Hakk’ın Zâtı’nın o şeye yönelmesidir (teveccüh). Yani ilmî hazrette sâbit ve ma‘lûm olan diğer ma‘lûmât arasında, var etmek üzere (îcâd ve tekvîn), o şeye Hakk’ın özel teveccühüdür. Hakk’ın o şeye teveccühünden sonra O’nun “Kün” kavli olmasa o şey yine var olamaz. Dolayısıyla zât, irâde ve kavilden teslîs hâsıl olur ve teslîste ferdiyyet ortaya çıkar; işte buna ferdiyet-i selâsiyye denilir. Âlem bu ferdiyyetten mevcûd olmuştur.51 

			Âlemin Hakk’a zâtı bakımından istinâdı doğru değildir. Âlem, ilâh oluşu nisbetinin akledilebilirliği (ma’kûliyet) yönünden Hakk’a istinat edilebilir. Hakk’ın ilâh olarak akledilmesi ise zâtı üzerine zâit bir itibardır.52 Şârih Nev’î bu husûsu ferdiyeti ulûhiyet sıfatı olarak tanımlayarak açıklamıştır.53. 

			Îcâd eden (Mûcid) zât için ferdiyyet-i selâsiyye sâbit olduğu gibi, yaratılan kābil şeyde de –buradaki örnekte âlemde– ferdiyet-i selâsiyye ortaya çıkar; kābil şeyde ortaya çıkan bu ferdiyet neticesinde yaradılış gerçekleşir. Bu yüzden “şey”in yaradılışı kendinde olan ferdiyyet-i selâsiyye iledir. Eğer şeyin ferdiyete kābiliyeti olmasaydı ilâhî ferdiyetin onun üzerinde tesîri olmazdı.54 Bu illet olan ferdiyet-i selâsiyyenin ma‘lûl olan ferdiyet-i selâsiyyeye tesîridir.55 Hak için ferdiyetin sübûtu, o şeyin ferdiyyetine bağlıdır. Yani îcâd için hem Mûcid hem kābil şey ferdiyet üzere olmalıdır.56 Bu iki ferdiyet-i selâsiyyenin tekābülünden ve içtimâından âlem meydana gelmiştir.57

			Bir şeyin ferdiyeti, o şeyin ilâhî ilimde sâbit olan şeyliği, ilâhî sözü işitmesi ve Yaradan’ının kendini yaratış emrine bağlanmasıdır. Yani şu üç, şu üçe tekabül eder: Şey’in ilâhî ilimde yokluğu hâlinde sâbit olan zâtı, Mûcid’i olan Hakk’ın zâtı ile şey’in “kün” kavlini işitmesi, Mûcid’i olan Hakk’ın irâdesi ile şeyin o emri kabûlü Mûcid’i olan Hakk’ın “kün” kavli ile denkleşir. Böylece kābil şey Mûcid’in emrine bağlanmakla mevcûd olur. Bunun Kur’ân-ı Kerîm’deki dayanağı, “Kün feyekûn” (Nahl, 16/40) [... ol demektir, o da olur] âyetidir. Buna göre “O da olur” kavli ile yaradılış şeye nisbet edilir. Ya‘ni “Kün” emriyle birlikte şey kendi nefsinden var olur (mütekevvin). Eğer o şeyde bilkuvve var olma (tekvîn) özelliği olmasaydı o şey var olmazdı. Çünkü gaybda olan ve ilâhî ilimde sâbit olan her şeyin kuvvetinde zuhûr vardır. Eğer o şeyin Hakk’ın ilminde sübûtu ve şey’iyyeti olmasaydı ve “Kün” kavlini işitmesi ve yaratılmaya istîdâdı ve kabûl etmeye kābiliyyeti ve emre bağlanmaya ehliyeti olmasaydı o şey var olmazdı. Bu bakımdan onu kendi nefsi îcâd etti denilir. Fakat Hak’la ve Hak’ta îcâd etti.58 

			Şeyin kendi nefsini îcâdı, ilâhî ilimde ve Bâtın isminde sâbit olduğu halde ilâhî emrin vukū bulmasıyla birlikte zâhir olmasıdır. Zîrâ Bâtın isminin Zât’ı ile Zâhir isminin Zât’ı aynıdır. Kābil de fâilin aynıdır; Hak için iki el sâbitdir; bir el ile fâil, bir el ile kābildir. İlâhî ilimde sâbit olan ve görünüşte yok olan şeyin yaratılmasına irâde ilişince ve emrin ortaya çıkmasıyla o şey var olur. O şeyin yaratılmasında (tekvîn) Hak için sâbit olan, özel olarak Hakk’ın emri olmasıdır; başka bir şey değildir.59

			Var olmayı şeyin nefsine nisbet etmek hakîkatte akledilir bir durumdur. Tekvîn âmir olan Hakk’a nisbet olunsa da hakîkatte emrolunmuş olan tekvîn kābilde mündemiçtir. Emir âmir ile zâhir olur; tekvîn de emre değil, me’mûra nisbet olunur.60 İbnü’l-Arabî şeyin var olmasının (tekvin) âmire değil, me’mûra nisbet olunmasıyla ilgili olarak efendinin kölesine kalkmayı emretmesi ve kölenin efendisinin emrine imtisâlen ayağa kalkmasını misâl verir. Ayağa kalkmak kölenin fiilidir, efendinin fiili değildir. Kulun fiili olan ayağa kalkma efendiye nisbet olunmaz. Efendi için sadece ayağa kalmayı emredip ona sebep olmak sözkonusudur. Sebebiyyet itibâriyle fiil efendiye nisbet olunur; meydana gelme itibâriyle ona nisbet olunmaz.61 

			Dâvûd-ı Kayserî bu konudaki zorluğu şu soru-cevapla aşmaya çalışır:

			“Sen dersen ki: Şeyler var olmadan önce yokturlar (ma’dûm). Nasıl emre imtisâl ve inkiyâdla vasıflanabilirler? Bu mânâlar var olan şeyde meydana gelebilir. Varlığı kendisi dışında bir şeyden edinilmiş olanın tekevvünü nasıl mümkün olabilir? Mevcûd olanla mevcûd olmayan –kul ile seyyid gibi– nasıl mukâyese edilebilir?

			Ben derim ki: Onlar ezelen ve ebeden ilâhî-ilmî bir varlıkla mevcutturlar. Onların yoklukları hâricî varlığa göredir. Eşyâ hakkındaki bu sıfatlar sadece hâricî varlığın gereklerinden değildir; aksine varlığın gereğidir; o da ilmî bir varlıkla muttasıf oluşlarıdır. Varlıklardaki bu sıfatlar âlemlerdeki zuhûrlarına göre çeşitlenir. Âlem-i ervâhda letâfet ve âlem-i ecsâmda kesâfetle görünüşlerinin (a’yân) çeşitlendiği gibi.”62

			Sonuç olarak ilâhî ilimde sâbit olan ve görünüşte yok olan şeyin ilmî bir varlığı vardır; o mahzâ yok değildir. Emrin olmaması durumunda o şey yine bilkuvve ilâhî ilimde sübût üzere kalır. Sûret üzere şeyin zuhûru Hakk’a isnâd olunmaz, zîrâ zuhûr “şey” tarafındandır. Hak tarafından ancak zuhûra emir vardır. Bu açıklama aynı zamanda kabahatlerin ve ayıpların, ilmî sûret üzere zâhir olan şeye isnâd edileceği, Hakk’a isnâd edilemeyeceği yönünde Allah Teâlâ hakkında kesin bir delil (hüccet-i bâliğa) sağlar.63

			Özetle yaradılış, Hak ve halk cânibi olmak üzere çift kutupludur.64 Aynı zamanda tekvînin aslı; iki yönden, hem Hak yönünden hem halk yönünden teslîs üzeredir. Bu Hak cânibinden zât, irâde ve kavildir; ve halk cânibinden şey’iyet, işitme ve itâattir (imtisâldir). Eğer teslîsin içerdiği ferdlerden birisi eksik olursa tekvîn gerçekleşmez.65 Bosnevî âyetin yorumunda yaradılışın çift kutuplu -Hak ve halk- yönüne ağırlık vermekle birlikte Hakk’ın isimlerle tecellîsi bakımından Hakk’ı merkeze alan vahdet neş’esiyle ifadesi şârih Nev’î tarafından şöyledir: Mutlak Zât irâde sıfatı ile tecellî etti, “Mürîd” oldu, “kavil” ile tecellî etti, “Kāil” oldu. Ve “me’mûrün-bihâ” olmak sıfatı ile ve mahlûkıyyet ismi ile tecellî etti, “Âlem” oldu.66

			MÂNÂLARIN ORTAYA ÇIKIŞI DA BİR FETİHTİR

			Yaradılışın teslîs üzere olması, deliller aracılığıyla mânânın/netîcenin çıkarılmasına, icad edilmesine de sirâyet eder. Yani her keşif ve fetih gibi delil çıkarma da (istidlâl) teslis üzeredir. Delil her zaman üçlüdür ve böyle olması zorunludur. Mantıkta istidlâl, özel bir dizilim (nizâm-ı mahsûs) ve özel şart (şart-ı mahsûs) veyâ özel sûret (sûret-i mahsûs) ile doğru neticenın hâsıl olmasıdır. Bu düzen üzere iki önermenin delîli netîceyi verir.67 

			Özel dizilim; delîlin küçük ve büyük olan iki önermeden teşekkülüdür. Her bir önermede iki terim (müfred)68 bulunmak üzere toplamda dört terim vardır. Bu dört terimden biri iki önermede tekrarlanır; o orta terimdir (hadd-i evsat), onunla önermenin birisi diğerine bağlanır; zevc ile zevcenin arasını birleştiren nikâh gibi; veyâ nikâh şer’inin yerine getirilmesi için zevc, zevce ve şâhidin gerekmesi gibi. Dolayısıyla terim (müfred) üçtür. Çünkü iki önermede bir müfred69 tekrar edilir. Böylelikle deliller ile mânâların îcâdı da aynı şekilde teslîsten hâsıl olur.70

			Buna göre delil çıkarmada, özel dizilim ve özel şart üzere terkip yapılırsa hüküm doğru neticeyi verir. Hükümden kasıt kendisi hakkında hüküm verilen (mahkumun bih) şeydir; ve bu külliyyet-i kübrâdır (büyük önermenin kuşatıcılığıdır). Özel bir şartla terkip yapıldığında hüküm illetten geneldir ya da illete eşittir. İlletten kasıt orta terimdir. Çünkü orta terim kıyasda sûrî illet gibidir. Orta terim netîcede hükmün illetidir; o olmazsa netice ortaya çıkmaz. Aynı şekilde özel bir dizilim (nizâm-ı mahsûs) olmadığında da doğru neticeyi vermez.71 

			Hükmün illetten genel olmasına misâl; “İnsan hayvandır; her hayvan cisimdir; öyle ise her insan cisimdir” istidlâlidir. Burada “cisim” hükümdür ve o hayvandan daha geneldir. Çünkü her cisim hayvan değildir. Hükmün illete müsâvî oluşuna misâl de; “İnsan hayvandır ve her hayvan hislidir, öyle ise her insan hislidir” istidlâlidir. Burada “hassâs” hayvâna müsâvîdir. 

			Orta terimin illet diye isimlendirilmesi netîcenin ortaya çıkmasına illet teşkil etmesidir. Çünkü eğer orta terim olmayacak olursa iki önermenin arasından netîce çıkmaz; “Her insan hayvandır; ba‘zı hayvan attır.” sözü gibi. “Her insan attır; ve ba‘zı insan attır.” sözü de aynı şekilde doğru olmaz. Yani netice küllî ve cüz’î olarak doğru değildir. Netîcenin ve hükmün doğruluğu terkîbin özel bir şart (şart-ı mahsûs) üzere olmasıdır; bu özel şartın olmaması durumunda netice doğru olmaz.72

			İstidlâlin yaradılışta olduğu gibi üçlü esas üzere (teslis) kurulu olduğu açıklandıktan sonra konu tekrar yaradılışın husûlü, yani tekvîn hakkındaki kanâatlere ve hükümlere gelir. Yaradılış hakkında da, tıpkı yukarıdaki bazı önermelerde olduğu gibi âlimler arasında doğru neticenin çıkarılamadığı görülür. Fiillerin mutlak olarak Cenâb-ı Allâh’a veya mutlak olarak kula nisbet edilmesi ile ilgili hükümler bu gibi yanlış neticelerdir. Fiilleri, Mutezile’de olduğu gibi Allâh’a nisbetten tamamen soyutlayarak kula izâfe etmek yanlış bir hükümdür. Yani Hak tarafından emir ile veyâhut varlık bahşetmekle (ifâza-i vücûd) o fiilin Hakk’a nisbet edilmesi dikkate alınmaksızın fiilin bütünüyle kula isnâd edilmesi yanlış bir neticedir. Çünkü kul kābildir; ve kābilin kendi nefsinden vücûdu yoktur. Netîcenin ortaya çıkmasında, kābil kendi nefsi ile yeterli değildir. Bir şey kendinden mevcûd değilse başka şeyi nasıl îcâd edebilir! Fâil hakîkatte Hak’tır. Ve kul Hakk’ın vücûdu ile mevcûddur; ve O’nun kuvveti ile tasarruf sahibidir. Kābil kul Hakk’ın vücûdu ile fâil olur. Kulda olan Hakk’ın vücûdundan kat‘-ı nazar ederek fiil kula isnâd edilemez. Aynı şekilde bunun aksi olan hüküm de doğru değildir; yani tekvînin mutlak olarak Allâh’a izâfe edilmesi.. Fiili kula nisbet etmekten kaçınarak, fiilden onu tamamen soyutlayarak Allâh’a isnâd etmek. Bu da kinaye yoluyla Ehl-i Sünnet kelâmcılarına bir dokundurmadır. Zîrâ fâilden eser kābilsiz tasavvur edilemez. Fiil mutlak olarak Hakk’a isnâd edilemez. Her iki izâfet de mutlak olarak yalandır. Çünkü tekvîne emir Hak’tandır; ve tekvîn kuldandır. Yani tekevvüne emir Allah’tandır; ve tekevvün ve âmire imtisâl/ itâat şey’dendir.73 Buradaki üçleme şu şekilde de ifade edilebilir: Hak, hakîkatte, yani varlıkta fâil olandır; kul kābildir; ve Hakk’ın zuhûru kul sûretindedir.74

			Özel bir dizilim (nizâm-ı mahsûs) ve özel bir şart (şart-ı mahsûs) üzere neticesi doğru olan delîlin misâli şudur; “Âlemin vücûdu bir sebeptendir.” Çünkü “Her hâdisin bir sebebi vardır”; bu büyük önermedir. Ondan sonra diğer önerme gelir; ki küçük önermedir: öyleyse “Âlem hâdistir.” İki önermede de “Hâdis” tekrar edilir. Müfrid-i sâlis, yani küçük terim “Âlem”dir; iki önermede de teslîs “Âlem” ile meydana gelir. Delîl “Âlem için sebeb vardır.” cümlesidir. Birinci önerme büyük önermedir; zikredilen şey “Sebep”tir. Önermede onunla hükmedildiği gibi netîcede de onunla hükmedilerek “Âlem için bir sebep vardır.” denilir.” Bu kıyasın dördüncü şeklidir ki onda orta terim büyükte yüklemdir (mahmûldür); ve küçükte mevzû‘dur. Kıyâsın birinci şekline göre; “Âlem hâdistir”; “Her hâdis için bir sebep vardır”; bu da “Âlem için bir sebep vardır” netîcesini verir. Önermede zikredilen sebep netîcede ortaya çıktı.75

			Zikredilen misâlde özel yön (vech-i hâss), orta terim olan “Hâdis” kavlinin tekrar edilmesidir; ve özel şart (şart-ı hâss) ise illetin umûmî/genel olmasıdır. Yani vücûdun illeti ve sebebi umûmîdir. Çünkü hâdis olan herşey, varlığında bir illete ve bir sebebe muhtâçtır. Hâriçte illetin genel olması âlemin hudûsuna sebep olan şeydir ki zikredilen misalde bununla hükmedildi; ve hükmün benzeri (ayn-ı hüküm) oldu. Burhânda orta terim olan illet “Hâdis”tir ve murâd o değildir. Zîrâ burhânda illet hükmün illetidir, vücûdun illeti değildir. Murâd olan vücûdun illetidir ki onunla hükmolunur; o dahi hükmün benzeridir (ayn-ı hükümdür).76

			Hâdisin hâriçte vücûduna illet “Sebep”tir ve “Sebep” Allâh Teâlâ’dan âlemin hudûsunda umûmîdir. Sebep “Hâdis”e nisbet olunduğunda onun umûmî olmasının anlamı budur. Zîrâ sebep Hakk’a şâmildir. “Kün” emri ile Hak Teâlâ âlemin tekvînine emreder. Ve “Sebep” aynı zamanda âleme şâmildir. Çünkü âlem gaybî istîdât ile tekvîn emrinin işitilmesiyle müteessir olarak emre imtisâl edip var (mütekevvin) olur. İbnü’l-Arabî Futûhât’ın 188. Bölümünde şöyle der: “Vücûd, yani âlemin vücûdu, ancak Allah tarafından kaville ve âlem tarafından işitme ile gerçekleşir. Saâdet yolu ve şakāvet yolunun varlığı, ikisi arasındaki fark ancak ilâhî kavil ve kevnî işitme ile ortaya çıkar.” Bu sebep mânevîdir.77

			Bir mahlûkun vücûdu, fi’lî bakımdan veyâ özel bir nisbetle kendinden önceki mahlûkun vücûduna nisbet olunduğu gibi, sebep yaratılmaya dair sebebe de (sebeb-i halkîye) şâmildir. Bu sebep ilk akıldan başka bütün mevcutlar için geçerlidir. Çünkü ilk akıl ilâhî emir ile onun vech-i hâssı olan sebepten mevcûddur. Hudûs hâriçte âleme mahsûstur; 78 ve hudûs, sonradan olanların (muhdesâtın) tamamına nisbetle umûmîdir. Fakat sebep ondan daha umûmîdir. Sebebin sebep sâhibine nisbetle hâdisten daha umûmî olmasının anlamı şudur; âlemin hudûsu için sebebin sübûtu âlemin Allâh’tan hudûsundan daha umûmîdir. Zîrâ kendisi için sebep hâsıl olan şey, âlemden ve âlemin Allâh’tan hudûsundan daha umûmîdir. Nitekim ilâhî isimler ve rabbânî sıfatlar âlemden değildir; ulûhiyyet hazretinde tahakkuk etmek için feyz-i akdes ve amâî olan rahmânî nefese muhtâçtır.79

			Hâriçte hudûsun illeti ve sebebi umûmî olduğu gibi zikredilen misalde sebep ile hüküm bundan umûmî olur. Buradaki mesele hâriçte umûmî olan sebep ile hükmün umûmudur. Nitekim bundan evvel “Şart-ı mahsûs, hüküm illetten daha umûmî veyâ ona müsâvî olmaktır.” demişti. Sebep olan hüküm, hudûs olan hükmün illetinden daha umûmîdir. Bu kıyâs külliyyet-i kübrâ olur ve netîcesi doğrudur.80

			Burhânda orta terim olan sebep -ki buradaki misâlde “Hâdis” kavlidir- hükme müsâvî olsa ya da hüküm ondan daha umûmî bile olsa “Her hâdis için sebep sâbittir” diye hükmederiz. Eğer misâlde hâdisten, zâtî hudûs ile hâdis kastedilirse hüküm illete müsâvîdir. Eğer hâdisten zamana ait hâdis kastedilirse hâdis sebebin hükmü altına girer ve netîce yine doğru olur. Zîrâ kıyâsın şartı olan külliyyet-i kübrâ bunda mevcuttur.81

			Âlemin yaratılmasında teslis ortaya çıktığı gibi deliller ile mânâların çıkarılmasında da (icad) teslîs hükmü böylelikle açıklığa kavuşur. Zikredilen önermeden çıkan hüküm şudur: Hak cânibinden ve kevn cânibinden kevnin aslı teslistir.

			KEVN VE FESÂD AYNI İLKEYE DAYANIR: SÂLİH PEYGAMBER’İN VA’DİNİN ÜÇ GÜN SONRA GERÇEKLEŞMESİ

			Kevn ve fesâdın üçlemeye (teslîs) dayandığının bir örneği Sâlih aleyhisselâmın va‘dinin üç gün gecikmeyle kavmi üzerinde gerçekleşmesidir. Hz. Sâlih fassında ele alındığı üzere helâk olunmaya istidât üç günde ortaya çıkmıştır. Buna göre îcâd teslîsle meydana geldiği gibi iflâs ve helâk de teslîsle meydana gelir. Burada en dikkat çekici konu helâkin/fesâdın da bir zuhûr kabul edilmesidir.

			Sâlih aleyhisselâmın va‘dinde veya “üç gün” kavlindeki teslîsin doğru neticeyi vermesi “sayha” iledir. Hak Teâlâ onları o sayha ile helâk etmiştir. Onlar evlerinde göğüsleri yere oturmuş, helâk oldukları halde sabahladılar; yerlerinden kalkamadılar. [Uyuduğunda ve göğsü yere bitiştiğinde kuşa göğsü üzerine oturdu [ceseme] denilir. İnsan da böyledir.] Üç günde helâk olunmaya istidâtları hâsıl olduğunda teslîs onları helâk eden sayhayı netice vermiştir,82 tıpkı istidlâlde olduğu gibi. 

			Semûd kavminin helâk olunmaya istidâtı tedrîcen ortaya çıkar; birinci gün kavmin yüzü iyice sararır; ikinci gün fazlasıyla kızıl, üçüncü gün kapkara olur. Üç gün tamamlanınca helâk olunmağa istidât hâsıl olur; ve fesâdın kevni zâhir olur.83 Nitekim fesâd da, helâk da bir zuhûrdur. Her fesâd bir kevni gerektirir. Kevn ve fesâd tecellîlerin ardarda gelmesidir. Şehâdet âleminden çıkıp berzahî âleme geçiş mutlak bir kevndir, helâk değildir.84

			İbnü’l-Arabî bu minval üzere saîd ve şakîlerin sıfatlarının mütekābil oluşunu konu edinir. Buna göre şakîlerin yüzlerinin sararması, “O gün nice yüzler parıldar” (Abese, 80/38) âyetindeki saîdlerinin yüzlerinin sararmasına tekābül eder. Sararma (sufûr) bir zuhûrdur; Semûd kavminin ilk günkü sararmaları şakîlik alâmetinin zuhûrudur. İkinci gün kızarmaları, “Güler” (Abese, 80/39) âyetindeki saîdlerin durumuna tekabül eder. Çünkü gülme yüzün kızarmasına sebep olan şeylerdendir. Üçüncü gün şakîlerin tenlerinin siyahlaşması, “Sevinçlidir / Müjdeyle parıldar” (Abese, 80/39) âyetindeki saîdlerin durumuna mütekābildir. Müjdeyle parıldama (istebşere) saîdlerin yüzlerinde sevinç tesiriyle ortaya çıkar. Şakîlerin tenlerinde de siyahlık oluşur.85 

			Âyette geçen “müstebşire” kelimesiyle aynı kökten gelen “büşrâ” kelimesinin müjdelemek, sevindirmek anlamı olduğu gibi “beşere” kelimesi derinin dış yüzü anlamına gelir. İbnü’l-Arabî’nin tefsir usûlünde dikkati çeken hususlardan biri, türevlerinden hareketle kelimenin anlam potansiyelini lafzî bir dayanak olarak görmesidir. Bu İbnü’l-Arabî’nin tefsir usûlünün orijinal yönlerinden biridir.

			Hak Teâlâ hem saîdlerin hem de şakîlerin durumundan haber vermeyi “büşrâ” kelimesiyle ifade etmiştir. Saîdler hakkında “Rableri onlara rahmet ve rıdvânı ile beşâret verir.” (Tevbe, 9/21) derken şakîler hakkında “Yâ Habîbim, sen onlara azâb-ı elîm ile beşâret ver!” (Âl-i İmrân, 3/21) şeklinde aynı kelime kullanılmıştır. Her iki fırkanın nefislerinde kelâmın bıraktığı tesir yüzlerine yansır. Yani saîdler “Rableri onlara rahmet ve rıdvânı ile beşâret verir” kavli ile müteessir olup duydukları sevinç ve mutluluktan yüzleri “Sevinçli / müjdeyle parıldar”ken (müstebşire); “Yâ habîbim, sen onlara azâb-ı elîm ile beşâret ver!” kavli ile de şakîler müteessir olurlar. O teessür de siyahlıktır, yüzlerine tesîr edip görünür hale gelir.86

			Her iki topluluğun zâhirlerinde, kelâmın anlaşılmasından ötürü, başka bir şeyin değil, sadece bâtınlarında var olan (mündemiç) şeyin hükmü tesir eder. Yani onlardaki tesîr başka birinden kaynaklanmaz. Çünkü onların tekvîni ancak kendilerinden vukû bulur. “Kün” kavli ile onlar tekvin ile memûr olduklarında mevcut olan özel istîdâtları ve salâhiyetleri hasebiyle var olurlar (mütekevvin).87 Emir Allah’tan, tekvin ve emre imtisâl kuldandır.88 Tekvîn onların var olmaya (mütekevvin) kābiliyetleri olan kābil hakîkatlerindendir (a‘yân-ı kābile). Saîdler ve şakîlerden her bir şahsın zâhirinde îmân, ameller, fiiller, ilimler, haller ve kemâlden; ve aynı şekilde küfür, fesâd, dalâl ve inattan ortaya çıkan şey, bâtınları olan zâtlarında ve a‘yân-ı sâbitelerinde yerleşik, sâbit ve gizlidir.89 Eser yine kendi zâtlarındandır. Ve amelleri karşılığında mükâfât veyâ cezâ da kendi zâtlarındandır ve kendilerine isnâd olunur.90

			İnsanların saîd ve şakî olmaları husûsunda Allâh hakkında böylece tam bir delil sâbit olur (hüccet-i bâliğa)91: Hak rahmânî feyiz ile onlara vücûd bahşeder; hayra ve saâdete istîdâtları var ise onu bahşeder; onlar da o vücûd ile ortaya çıkarlar. Onların istidâdı hayrın zıddı üzere sâbit olduysa, onların hissi üzere onlara vücûd bahşeder; onlar da şekā sûretinde zâhir olurlar. “Onlara Allah zulmetmedi, fakat onlar kendi kendilerine zulmettiler.” (Nahl, 16/33) âyetinde buyurulduğu gibi.92 Mükevvin kendileri olduğu gibi zâlim de kendileridir. Kendilerine hayır ve şerden ne takdir olduysa kadîm olan istîdâtları sebebiyledir.93 

			Şârih-şâir Nev’î Fusûs şerhinde kişinin kendi istîdâdı ile söyleşmesinin nasıl bir zevke dönüştüğünü şöyle gösterir; 

			Belâ dildendir ol dildâr elinden dâdımız yoktur.

			Gönüldendir şikâyet kimseden feryâdımız yoktur.

			Siyâset-gâh-ı ışk içre hükûmet eylemez hâkim

			Cezâ-yı nefsi nefs eyler bizim cellâdımız yoktur.

			Harâbât ehline rûz-i hesâbı anma ey vâiz! 

			Bizim hergiz bu varlık defterinde âdımız yoktur94

			Bu ferdî-ilâhî hikmeti idrak eden ve onu kendi nefsinde tesbit eden ve onu kendinde görünür kılan; ya‘ni onu kendi nefsi aynasında tesbit edip müşâhede eden ve bu müşâhedeyle gözü aydın olan kimsenin nefsine rahatlık erişir. Çünkü kendisine isâbet eden durumdan başka bir şeyle ilgilenmekten ve kendisini başka bir şeye isnâd etmekten kurtulmuş olur.95 İbnü’l-Arabî Fütûhât-ı Mekkiyye’de, yukarıda da ifade edildiği gibi bütün insanlara şâmil ve tabiatlarına uygunluğuna bağlı olarak sevinç ve azâb olabilen fetihlerin, kişideki tesiri hakkında tam da bu durumu anlatan şu şiiri söylemiştir: 

			Fetihler, bütün rahatlıklardır

			O bir azaptır da; öyleyse geldiğinde sevinç olmaz

			Tâ ki göz onun neyi getirdiğini görene dek

			Onu görünce, ister sevin ister üzül 

			Rüzgâr dilediklerine Rahmân’dan bir müjde 

			Her kime niyetlenirse, rahmettir rüzgâr ona

			Bazen hazırlıksız kimseye de azap olabilir rüzgâr

			Tıpkı Ad’ın rüzgârı gibi, sâbit bir şâhidin bildirdiğine tanıklığıyla

			Ondaki tuzak gizli, ona hazırlık ol

			Belki başarıyı ve doğruluğu elde edersin96

			Fetihler bütün varlığa, bütün insanlara şâmilse, o zaman kişi için hayır ve şerrin anlamı nedir? İbnü’l-Arabî’ye göre hayırla kastedilen; kişinin garazına, tabiatına ve mizâcına uygun olan şey; şer ile kastedilen de garazına, tabiatına ve mizâcına uygun olmayan şeydir. Çünkü her şeyin hakîkati ezelde Hak için bilinirliği (ma’lûmiyet) sûretidir; yani ilmî bir sûrettir. Yaratılmış (mec‘ûle) değildir;97 hâricî varlıkta mevcut değildir. Belki Hak için Hakk’ın vücûdunda sâbitdir.98 

			İster peygamberlerden ve velîlerden seçilmiş kimseler olsun ve isterse diğer insanlardan olsun, herkesin îcâda kudreti, ezelen hakîkati neyi gerektiriyorsa o şey dolayısıyladır. Bu fetih/bilgi İbnü’l-Arabî hazretlerinin en çok tartışılan görüşlerinden birini doğurmuştur. Ona göre cehennem ehli başlangıçta cehennemde kendi yaratılışlarına ve niteliklerine uygun olmayan şeyle azap içinde olurlar. Geçen zamanla birlikte yaratılışlarına uygun olmayan şeye îtiyâd kesbederler. Başlangıçta azap ve şer iken, yaratılışlarına uygun değilken, yaratılışlarına uygun hâle gelir ve cehennem ehlinin azâbı cehennemde uzûbete dönüşür.99 

			Bu bilgiye (şuhûd) ulaşanlar, yani bu fethe nâil olanlar, bütün mevcutların mazeretlerini yerli yerine koyar100 ve itirâz etmezler.101 Nefislerinde bilkuvve mevcut olan şeyin kendilerinden kaynaklandığını (hâdis ve hâsıl) bilirler. “İlim ma‘lûma tâbi‘dir.” sözünün anlamı budur. Kişi maksadına uygun olmayan bir durumla, bir belâ ile karşılaşırsa nefsine hitâb edip şöyle demelidir: “Ellerin bağladı ve ağzın üfledi.” Ya‘ni başına gelen şey amellerindendir; ve senin hakîkatinden [sana] nefes-i rahmânî ile üflenmiş (menfûh) olan şeydir. Amelinin gerektirdiği musîbete mübtelâ olan kişi hakkında Araplar arasında şu mesel anlatılır: Bir kimse denizde bir adada iken tulumla/kırbayla kıyıya geçmek ister. Tulumu üfler ve elleri ile onu bağlar, fakat bağı sağlam tutmaz. Tulum ile denizin ortasına geldiğinde tulumun içindeki hava dışarı sızar ve boğulmaya başlar. Kurtulmak için bir kimseden yardım istediğinde o kimse; “Ellerin bağladı, ağzın üfledi” cevabını verir. “Herkesin kazandığı kendi lehine, yüklendiği aleyhinedir” (Bakara, 2/286) âyetinde ve “Kim ki hayır bulursa Allâh’a hamdetsin; ve onun gayrını bulan kimse dahi ancak nefsine levm eylesin!” hadîs-i şerîfinde beyân edildiği gibi.102 

			Bu bölümde oluş ve bozuluşun (kevn-fesâd) kurallarının aynı esâsa (üçleme) bağlı olduğu ve fesâdın da bir tür fetih olduğu açıklanmıştır. Oluş ve bozuluşta, yaratma ve helâkte, saîd ve şakî oluşta, hayır ve şerdeki tekābüliyet/ muvâzenet /paralellik vurgulanmıştır. Evliyâullâhın büyükleri cemâlî mazharlarla celâlî sıfatların mazharlarını birlikte müşâhede etmişler, çoğunlukla sıfatlar konusunda paralellik ve tekābüliyet görmüşlerdir.103 
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					7    Nev’î, age, s. 429. Fusûs şârihlerinin tarih içindeki seyrini izlemeye niyetli araştırmacı açısından Sadreddin Konevî’nin yorumu ile Malkaralı Nev’î Efendi’nin açıklama biçimleri arasında ciddi argümantasyon farklılıkları görülebilir. Bu durum dönemlerinin ilmî birikimi, revaçta olan ilimler ve ilim çevreleri hakkında önemli fikirler verir. 

				

				
					8    Nev’î, age, s. 429.

				

				
					9    Ahmet Avni Konuk, Fusûsu’l-Hikem Tercüme ve Şerhi, Yay. Haz., Mustafa Tahralı, Selçuk Eraydın, Nedim Tan, Ercan Alkan.Türkiye Yazma Eserler Kurumu Başkanlığı Yay., İstanbul 2017, s. 699.

				

				
					10    “Fethin özelliği farkında olmaksızın ansızın çıkıp gelmesidir. Bütün fetihler için aynı durum geçerlidir.” İbn Arabî, Fütûhât-ı Mekkiyye, trc. Ekrem Demirli, Litera Yay., İstanbul 2008, IX, 281. 

				

				
					11    Konuk, age, s. 699.

				

				
					12    İbnü’l-Arabî Fütûhât-ı Mekkiyye’de bu kıssanın Hicaz’da meşhur olduğunu şu rivâyetle teyid eder: “Câhiliye devrinin büyüklerinden bir zorba, Hz. Peygamber’in huzûruna gelerek ‘Ey Muhammed! Getirdiğini bana oku da, bir dinleyeyim?’ demiş. Bunun üzerine Hz. Peygamber ona ‘Hâ, Mîm, yüz çevirirlerse de ki, Ad ve Semûd’un çığlığı gibi bir çığlıkla sizi korkuttum’ âyetini okumuş. Âyette geçen kimseler, Arap idi ve onların hikâyeleri Hicaz’da meşhûrdu. Bu âyeti duyduğunda, kemikleri titremiş ve rengi sararmış ve duyduğu şeyin gücünden ve onu bilmesinden dolayı kıpkırmızı olmuş ve şöyle demiş: ‘Bu bir zorbanın sözüdür.’ Bkz. İbn Arabî, Fütûhât, IV, 2006, s. 191-192. İbnü’l-Arabî’nin naklettiği rivâyette tıpkı Semûd kavminin helâk olmaları için geçen üç içinde önce sararıp sonra kızardıklarını haber veren âyete telmih var. Zorbanın tepkisi Semûd kavminin tepkisine benziyor.

				

				
					13    M. Hanefi Palabıyık, Korkut Dindi, “Deve ile İlgili Bir Kült’ün Mûcizeye Dönüştürülmesi: Hz. Sâlih’in Devesi Örneği”, İslâmî Araştırmalar, 2014, c. XXV, s. 160-175; H. İbrahim Bulut, “Sünnî Gelenekte Mûcize Kavramı ve Hz. Sâlih’in Deve Mûcizesi”, Din Bilimleri Akademik Araştırma Dergisi, 2004, c. IV, sayı:2, s. 137-150.

				

				
					14    Kayserî, age, s. 768.

				

				
					15    Konevî, age, s. 79-80.

				

				
					16    Konevî, age, s. 78. Mefâtihu’l-Gayb, ilk açılışı itibariyle Gayb-ı Mutlak’ın anahtarları olmaları yönünden bilinemezler; yoksa hakîkatleri açısından bilinemeyecekler demek değillerdir. Çünkü miftahlık bunların hakîkatleri üzerinde zâit bir sıfattır. Bu sıfatın bilinmesi, bunların açılmalarını ve ilk fethin keyfiyetini müşâhede etmekle bilinir. Bu ilk fetih her şeyin öncesinde olduğu için sadece Hak tarafından bilinebilir. Çünkü “Hak var idi ve O’nunla birlikte başka hiç bir şey yok idi.” Bkz. Sadredin Konevî, Fâtiha Sûresi Tefsîri, Îcâzü’l-beyân fî te’vîli’l-ümmi’l-Kur’ân, trc. Ekrem Demirli, İz Yay., İstanbul 2013, s. 227

				

				
					17    Kıyâmet gününde mahşer yerinde bulunan ümmetlerine ulaşabilmeleri için peygamberlere binek verileceği, Sâlih Peygamber devesine binerken Hz. Muhammed’in kızı Fâtıma ile birlikte Burak’a bineceğine dair rivâyetler mevcuttur. Bkz. Mustafa Öz, “Burak”, DİA, VI, 417.

				

				
					18    İbnü’l-Arabî, Fusûsu’l-Hikem, çeviri ve şerh: Ekrem Demirli, Kabalcı Yay., İstanbul 2006, s. 123.

				

				
					19    Abdullah Bosnevî, Tecelliyât-ı arâisi’n-nusûs fî menassâti hikemi’l-Fusûs, Slm. Ktp., Şehitalipaşa 124, v. 233a-233b.

				

				
					20    İbnü’l-Arabî, age, s. 123.

				

				
					21    Bosnevî, age, s. 233b.

				

				
					22    Kayserî, age, s. 768; Bosnevî, age, s. 233b.

				

				
					23    Kaşânî, age, s. 235.

				

				
					24    Kayserî, age, s. 768.

				

				
					25    Bosnevî, age, s. 233b.

				

				
					26    “Dikkat et, hâlis din yalnız Allâh’ındır.” (Zümer, 39/3) âyetinde buyurulduğu üzere. Bkz. Bosnevî, age, v. 233b. “Allâh’ın kullarından bazıları Hakk’ın fethinin kaynağı olabilir. Böylelikle o kimse Hakk’ı Hak ile bilir. Bu durumda Hakk’ın bilgisi ve müşâhedesiyle tahakkuk edip bu bilginin ve müşâhedenin hükmü, o kimsenin varlığının mertebelerine sirâyet eder.” Bkz. Konevî, age, s. 246.

				

				
					27    Bosnevî, age, v. 233b.

				

				
					28    Kāşânî, age, s. 236.

				

				
					29    Bosnevî, age, v. 233b; Konevî, age, s. 243.

				

				
					30    Nev’î, age, s. 428.

				

				
					31    Nev’î, age, s. 428.

				

				
					32    “Dalâlet özelliği olan hayretin niteliği belirsizliktir. Taayyün ise hidayetin özelliğidir. İnsanın hidâyetten önce dalâlette bulunmasındaki sır hüviyyetinin gaybı açısından zâtına âit ilâhî ve mutlak şe’n hükmünün bizzat taayyünden önce olmasıdır.” Konevî, Fâtiha Sûresi, s. 361.

				

				
					33    Konevî, age, s. 447.

				

				
					34    Nev’î, age, s. 428.

				

				
					35    Cenâib cünüb’ün cem’idir. Sözlükte uzak anlamına geldiği gibi cünüb, pis, sert, serkeş hayvan, garip ve bîgâne, yabancı, yol arkadaşı gibi anlamlara gelmektedir. Konevî, Hakk’a yakınlık ve uzaklığı iki bakımdan ele alır. Birincisi Yaratıcısıyla arasındaki vasıta daha az olur veya ortadan kalkarsa o varlık el-Bâtın ismi ve ahadiyet özelliğine sahip ilmî mertebe cihetinden Hakk’a daha yakındır. İkinci yakınlık ise ulûhiyet hükmünün zuhûru ve bunun sûretiyle tahakkuk etmek yönünden sâbit olan yakınlıktır. Hangi varlığın sûretten olan payı daha çok ise ulûhiyet hakikatlerinin kendisinde ve kendisiyle zuhûru daha yetkin ise o kişi ez-Zâhir ismi cihetinden Hakk’a en yakın ve perdesi en az olan varlıktır; bu özelliklere sahip olan insân-ı kâmildir. Uzaklık mertebesi yakınlık mertebesinin mukabilidir. Uzaklıkla ilgili hükümler yakınlık mertebesiyle ilgili hükümlerin mukabili olarak görülürse bunlar öğrenilir. Varlıklar ve onların Hakk’a yakınlık ve uzaklık nisbetleri arasında zikredilen hususların dışında başka bir farklılık yoktur. Bkz. Konevî, age, s. 103.

				

				
					36    Bosnevî, age, v. 233b. 

				

				
					37    Bosnevî, age, v. 234a.

				

				
					38    Bosnevî, age, v. 234a.

				

				
					39    Bosnevî, age, v. 234a.

				

				
					40    Nev’î, age, s. 429.

				

				
					41    Kayserî, age, s. 768, 770, 771.

				

				
					42    Kāşânî, age, s. 237.

				

				
					43    Kāşânî, age, s. 237.

				

				
					44    Nev’î, age, s. 429.

				

				
					45    Bkz. İbn Arabî, Futûhât, XI, 273.

				

				
					46    Kāşânî, age, s. 237.

				

				
					47    Bosnevî, age, v. 234b.

				

				
					48    Bosnevî, age, v. 234b.

				

				
					49    Bosnevî, age, v. 234b.

				

				
					50    Kāşânî, age, s. 237.

				

				
					51    Bosnevî, age, v. 234b.

				

				
					52    Konevî, Fâtiha Sûresi, s. 227.

				

				
					53    Nev’î, age, s. 429.

				

				
					54    Bosnevî, age, v. 234b.

				

				
					55    Nev’î, age, s. 432.

				

				
					56    Bosnevî, age, v. 235a.

				

				
					57    Nev’î, age, s. 432.

				

				
					58    Bosnevî, age, v. 235a.

				

				
					59    Bosnevî, age, v. 235a-235b.

				

				
					60    Bosnevî, age, v. 235b.

				

				
					61    Bosnevî, age, v. 235b. 

				

				
					62    Kayserî, age, s. 775.

				

				
					63    Bosnevî, age, v. 235b. 

				

				
					64    “İşin, Hakk’ın yaratılmışa ve yaratığın Hakk’a etkisi arasında dönüp durması” hakkında bkz. İbn Arabî, Fütûhât, V, 441-443. 

				

				
					65    Bosnevî, age, v. 236a.

				

				
					66    Nev’î, age, s. 431.

				

				
					67    Delîl iktirânî olacak olursa üç terimden oluşur; küçük terim, büyük terim ve orta terim. Eğer delîl istisnâî olacak olursa şartlı öncülün ön birleşeni (mukaddem), şartlı öncülün art birleşeni (tâlî) veyâ öncül özne (vaz‘) veyâ ref‘den oluşur. Bkz. Bosnevî, age, v. 236a.

				

				
					68    Müfred: Bir lafız hecelerine ayrıldığında her hece lafzın delâlet ettiği mânâyı vermiyorsa o lafza müfred denilir. Bazen orta terim tek kelime (müfred) olabilir.

				

				
					69    Bazı nüshada müfred yerine müfrid yazılıdır; efrâddan ism-i fâildir. Yani iki önermede onun tekrarı sebebiyle neticenin yüklemini ve mevzuunu tek kılar.

				

				
					70    Bosnevî, age, v. 236a.

				

				
					71    Bosnevî, age, v. 236b

				

				
					72    Bosnevî, age, v. 236b; Kayserî, age, s. 777-78.

				

				
					73    Bosnevî, age, v. 236b.

				

				
					74    Kayserî, age, s. 779 (dipnot).

				

				
					75    Bosnevî, age, v. 237a.

				

				
					76    Bosnevî, age, v. 237a.

				

				
					77    Bosnevî, age, v. 237b.

				

				
					78    Hudûs hâriçte âleme mahsustur. Bu sebeple bir mahlûk başkası üzerinde tesir edip onda bir durumu (emr) ortaya çıkardığı gibi mahlûk olmayan üzerinde de tesir edebilir. Allah Teâlâ’nın “Bana duâ edince ben o duâ edenin dâvetine icâbet ederim.” (Bakara, 2/186) kavlinde olduğu gibi suâl icâbetin vücûduna sebeptir. Bkz. Bosnevî, age, v. 237b.

				

				
					79    Bosnevî, age, v. 237b.

				

				
					80    Bosnevî, age, v. 237b.

				

				
					81    Bosnevî, age, v. 237b.

				

				
					82    Bosnevî, age, v. 238a-b.

				

				
					83    Bosnevî, age, v. 238b.

				

				
					84    Nev’î, age, s. 439.

				

				
					85    Bosnevî, age, v. 239a.

				

				
					86    Bosnevî, age, v. 239a.

				

				
					87    Bosnevî, age, v. 239b.

				

				
					88    Kayserî, age, s. 779.

				

				
					89    Fütûhât-ı Mekkiyye’de konu ile ilgili açıklayıcı bir pasaj var: “... o emir ‘kün (ol)’ şeklinde verilmiştir ve bu emir ancak ‘olmamışlık’ ile nitelenene söylenebilir. ‘Olmamışlık’ ile nitelenenin emre direnmesi düşünülemez. İlâhî emir vasıtayla geldiğinde ise, artık ‘ol’ sözüyle gelmez, çünkü bu, yok olana -ki o vasıtayla meydana gelmez- verilen emrin özelliklerindendir. Emir, fiili gösteren şeyle meydana gelir ve Hak namaz kılmayı, zekât vermeyi emrederek şöyle denilir: ‘Namaz kıl, zekât ver.’ Bu nedenle fiil kipi olarak kendisine emir adı türetilmiştir. Bu nedenle içlerinden dileyen emre itaat eder, dileyen karşı çıkar. Emre itaat ettiklerinde bu durum, daha önce de zikrettiğimiz gibi, kulların kalplerine gerçekleşen bu ilâhî tecellîden kaynaklanır. Bu delilde emrin muhâtabı, icâbet zorunlu olarak gerçekleşeceği için, kesin bir delile veya kanıta gerek duymaz. Burada zorunluluk, insanın içinde bulduğu şeyi kendinden uzaklaştırmaya güç yetiremeyeceği için dikkate alınmıştır. Çünkü ‘ol’ emri, insan nefsinde meydana gelen şeye ilişmiştir. Böylelikle her kimde meydana gelirse gelsin, hüküm bu zorunlulukla gerçekleşir. Böylece kişi zorunlu olarak iman eder veya namaz kılar veya oruç tutar. Bütün bunlar, ‘ol’ emrinin kendisine iliştiği durumun hakikatine göre gerçekleşir. Bu bağlamda vasıtalı emir reddedilebilirken doğrudan gelen emir reddedilmez. Fakat bazen muhatap fiili yerine getireceği bir araç bulamaz ve bu nedenle âsî olarak gözükür. Halbuki o, âsî değil, âcizdir ve yoksundur. Çünkü kendisinden meydana gelmesi emredilen şeyi (meydana getirecek araç) onda bulunmamıştır. ‘Allah zengin ve Hamid (övülmeye layık olan)dır.’” X, 62.

				

				
					90    Bosnevî, age, v. 239b. 

				

				
					91    Kayserî, age, s. 788.

				

				
					92    Bosnevî, age, v. 239b.

				

				
					93    Nev’î, age, s. 441.

				

				
					94    Nev’î, age, s. 442. 

				

				
					95    Bosnevî, age, v. 239b.

				

				
					96    Fütûhât, IX, 277-78.

				

				
					97    Hakk’ın vücudunda sâbit olan, hâricî vücûdda (vücûd-ı aynî) mevcûd olmayan mec‘ûl değildir. Bkz. Bosnevî, age, v. 239b.

				

				
					98    Bosnevî, age, v. 240a.

				

				
					99    Bosnevî, age, v. 240a. İbnü’l-Arabî’nin Fütûhât-ı Mekkiyye’de şâirden aktardığı aşağıdaki şiirde söylendiği gibi; 

					Ben töhmet ehli değilim

					Suçlayanlardan da değilim

					Ben hayır desem bile

					Ardından eklerim ‘evet’

					Tersi vâki değil

					Engin bir deryâyım ben

					... 

					Bkz. İbn Arabî, Fütûhât, X, 168-169. İbnü’l-Arabî’nin çocuk yaşta İbn Rüşd ile yaptığı meşhur konuşmayı hatırlayalım. O konuşmada İbn Rüşd’ün sorusuna önce “Evet”, sonra “Hayır” diye karşılık vermişti. Sözkonusu anekdota bir dokundurma olduğu düşünülebilir.

				

				
					100    “Allah, mazeret sahibi olduğu sürece hiç kimseyi kıyâmet gününde cezalandırmaz” ve “Kendisine mazeret sunulmasını Allah kadar hiç kimse sevmez. Bundan dolayı resûlleri göndermiş, kitaplarını indirmiştir” hadîs-i şerifleri. Bkz. Konevî, Fâtiha Sûresi, s. 468.

				

				
					101    Tabiatımıza isâbet eden herşey bizim nefsimizdendir. Bir şey ancak kendi zâtından zuhûr eder, o şey kendi zâtında bilkuvvedir. Zîrâ ilim ma‘lûma tâbidir. Ve ma‘lûm ilmî sûrette ne sûret üzere sâbit ise Hak onu o sûret üzere âlimdir. Ve meşiyyet ilme tâbidir; kudret ve îcâd da meşiyyete tâbidir. Dolayısıyla Hak Teâlâ bize zulmetmez. “Rabbin kullarına zulmedici değildir.” (Fussilet, 41/46) Bkz. Bosnevî, age, v. 240a.

				

				
					102    Bosnevî, age, v. 240a.

				

				
					103    Nev’î, age, s. 439.
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			“Biz Sana Büyük Bir Fetih Verdik” Âyetindeki Fetih Kavramı ile “Biz Senin Göğsünü Yarmadık mı?” Âyetindeki Şerh Kavramının Futûhât-ı Mekkiyye’deki Kullanımları Üzerine

			Laila KHALİFA

			Çeviren: Ali BENLİ

			İbn Arabî, kendisinden önce tefsir, siyer ve tasavvuf âlimleri gibi “Biz sana açık bir fetih verdik” âyetinde geçtiği üzere Hz. Peygamber Aleyhisselâm’a bahşedilmiş olan “apaçık fetihlerin” ne kadar merkezî ve büyük ihsanlar olduğunun farkına varmıştır. Önce Mekke’nin fethi gerçekleşmiş ve onu doğuda ve batıdaki diğer fetihlerle insanlara hac kapılarının açılması takip etmiştir. Müslümanlar her taraftan Beyt-i Atîk’e yani Kâbe’ye akın etmeye başlamışlardır. Fethe benzer (merkezî öneme sahip) bir diğer kavram, İnşirah Sûresinde işaret edilen Hz. Peygamber Aleyhisselam’ın “göğsünün yarılması/şerhu’s-sadr”dır. Bunun ardından Allah Teâlâ âyetlerini göstermek için semâvâta mirâcına hazırlık olarak bir gece vakti Kudüs’e götürülmesi ile (yani İsrâ hadisesi) sırasında yaşadıklarıdır. Hz. Peygamber Aleyhisselâm’a nasip olan bu ilâhî fethin ve inşirahın bereketleri devam etmiştir. Ümmeti de bunlara her zaman ve mekânda nail olmaktadır.1 Öyleyse Hz. Peygamber ilim fetihlerinin, rızık ihsanlarının kaynağı olduğunu söyleyebiliriz. Bütün ihsanlar onun yardımıyla gelmektedir. İbn Arabî şöyle demiştir: “Âlemde rızık her ortaya çıkışında ism-i ilâhî onu ancak Hz. Muhammed Aleyhisselâm’ın emriyle verir. Anahtarlar onun elindedir.”2 Ekberî anlayışa göre Peygamber’in sîreti sadece canlı bir yaşantıdan ibâret değildir, o aynı zamanda nefisleri de canlandırır.

			Fetih kavramı Allah’a hamd ve onun yüce peygamberine salat ü selâm ile birlikte bütün İslâm toplumunda hayatın içinde kendisine yer bulan bir kavram sayılır.3 Bu kavram hayatın maddî-mânevî her boyutunda karşımıza çıkar. İslâm’ın yayılma tarihi özellikle bu “apaçık fetih”le ve genel olarak İslâm fetihleri kavramıyla bağlantılıdır. Ülkeleri fethedildikten sonra İslâm’a girenler, Allah’ın bu fethi gerçekleştirerek kendilerine İslâm nimetini verdiğini söylerler. Müslümanlar genelde günlerine Allah’a hamd, peygambere salâvat ve “Ey hayırları açan, ey her şeyi bilen, ey rızık veren, ey kerem sahibi Mevlâm!” duâsıyla başlarlar. Rızık Allah Teâlâ’nın hayatın her alanındaki nimetlerini kapsar. Sağlık, âfiyet, gıda, mal mülk, ilim, düşmanlara karşı zafer, güvenlik, barış, tövbenin kabulü, hak yolunda bulunmak bütün bunlar rızık kapsamında değerlendirilebilir. Fetih Sûresi’nin başındaki “Senin geçmiş gelecek bütün günahını Allah’ın bağışlaması, sana nimetini eksiksiz vermesi, seni dosdoğru yolda yürütmesi ve Allah’ın sana güçlü bir şekilde yardım etmesi için sana açık bir fetih verdik.” (el-Feth, 48/1-2) âyeti de bu gerçeğin bir dayanağı sayılır. Aslında insanın elde ettiği her şey rızık kapılarını açan Allah Teâlâ’nın bir rızkıdır. O lûtuf ve keremiyle bu kapıyı kullarına açmıştır. Göğsün yarılması (şerhu’s-sadr) aslına bakılırsa fetih yani açma kavramına yakın bir kavramdır. Hatta onu da ilâhî fetihlerin çeşitlerinden biri saymak mümkündür. Fetih genel mânâsıyla burada da gerçekleşmiş ve göğsün açılması fethin mânâlarından biri haline gelmiştir. Göğsün açılması, hidâyet nimeti, iman nurunun kişinin göğsüne akması gibi anlamlar taşır. “Allah kime hidâyet etmek istiyorsa onun kalbini İslâm’a açar.”4 âyetinde bu deyimin anlamı açıkça görülmektedir. İşte ifadenin Kur’an’da kazandığı bu anlam bağlamında yarmak mânâsındaki şerh kelimesi İslâm dininin hidâyetini kabul etme anlamını gerektirir. Bu da İnşirâh Sûresi’nde görüldüğü üzere darlıktan genişliğe, zorluktan rahatlığa ve Allah’a ibadet etme haline geçme sonucunu doğurur. 

			Hz. Peygamber Aleyhisselâm’ın yaşadığı bu iki büyük nebevî hadiseye dair bu iki kavram İbn Arabî’de asil ve faâl bir irfanî boyut kazanmıştır. Onun eserlerinde Cevâmiü’l-kelim ve vahiy-Kur’ân hakikatleri açısından “Hakikat-i Muhammediyye”ye özgü irfânî boyutları, Hz. Peygamber’in şahsı ve sîretiyle ilgili yaşanmışlık boyutlarıyla kendine yer bulmuştur. İbn Arabî Kur’ân’daki mücmel anlatım ile onun mufassal bir açıklaması olması bakımından iki boyuta sahip bulunan ve irfânî Kur’ân ilimlerinin açıklamasını içeren, İslâm kültürünün en önemli eserlerinden sayılan kitabı Fütûhât-ı Mekkiyye’nin başlığında bu kavramı kullanmıştır. Çünkü Şeyh-i Ekber genel boyut bakımından bütün sahalardaki ilmî birikimi, Allah Teâlâ’dan insanlara bağışlanan ihsanlar olarak görür. Husûsî boyutu itibariyle bilgi sahaları ona göre üç kısımdır: Birincisi âlem ve fıkıhla ilgili bilgilerden ibâret olan hakikatlerdir. Nazar, istidlal ve istinbat gibi araçları sayesinde düşünce ve içtihad yoluyla zihin bunlar etrafında gezinebilir. Bu akıl sınırlarında olan sahadır. İkincisi ise aklın ötesinde olduğundan düşüncenin etrafında dolanamayacağı bir alandır. Bu kısım rûhânî ve ilâhî ilimleri kapsar. Bu ilimler ancak ilâhî bir bildirimle, fetih ve keşiflerle yani nazar ve istidlal yoluyla değil Allah Teâlâ’nın bildirmesiyle bilinir. Peygamberlerin hüccetleri konusundaki bilgi böyledir. İbn Arabî, peygamberlerin hüccetlerinin fikrî bir sürecin sonucu değil ilâhî bir talîmin neticesi” olduğunu söyler5 ve bu gerçeği nazmederek şöyle dile getirir:

			Aklın yoktur yeri bu alanda 

			Şehadet ve gayb meydanında6

			Üçüncü saha ise Tanrı’nın zâtı ile ilgili bilgilere dairdir. Hiçbir mahlûk onu kuşatamaz, düşünceyle veya duyularla yahut fetih ve keşifle onu elde edemez. Bu sonsuza dek kapatılmış bir kapıdır. Şeyh-i Ekber zât-ı ilâhînin asla akledilemeyeceğini söyler. “Çünkü onun gayrısı yoktur.” Ulûhiyet ve rubûbiyet ise akledilebilir. Çünkü onların zıddı ilâh ve rab edinendir.”7 Nazmen şöyle der:

			Hiçbir şeye benzemeyeni nasıl bilir,

			Duyular ve akıl yoluyla bilgi edinen?8

			Öyleyse Şeyh-i Ekber’in dediği gibi “Zât-ı ilâhîyye hakkında susmak, o konuya dalmamak lazımdır. Çünkü o bilinemez.”9

			İbn-i Arabî’nin fetihleri, irfânî ilimlerin ikinci çeşidindendir. Yani makam, menzile, tecelli, müşâhede, keşif, lâmia gibi hepsi de ilâhî fetihlerin husûsî olanlarındandır. Bazı fıkhî ve şer’î hükümleri, nazarî ve felsefî bilimlerle ilgili bilgileri kapsıyor olsa da durum böyledir. Nitekim ilâhî irfan ilimleri insan ve âlemle ilgili küllî ilim ve hakikatlerin hepsini kapsar. İbn Arabî bu bilgileri altmış beş babda dile getirmiştir. Rûhânî anlayışıyla, Kur’ân’dan aldığı anahtar kavramlarla, keşifler ve fetihlerle bunları ele alır. Allah Teâlâ onlar sayesinde ona ilâhî, kevnî ve insanî hakîkatlere dair bilgileri büyük küçük en ince ayrıntısına kadar hepsini açmıştır. İbn Arabî’ye göre bilgi varlık gibi tek olduğu için bu bilgileri isteyen kişinin zatında müşahede ve akıl olarak Hakk’ı bir görmesi lazımdır. Ancak bu sayede Allah Teâlâ’nın nefsindeki ve âfâktaki âyetlerine nazar edebilir. “onları zikir, fikir, akıl, iman, ilim, işitme, basîret, zihin ve akıl ile” bilebilir.10 Böylece bu tek varlığın, tek şühûdun ve tek ilmin mânâsını tam olarak kavrar. İşte bütün bunlar İbn Arabî anlayışına göre vahdet-i vücûdun özüdür ve kendisine karşı uyarıda bulunduğu, itiraz ettiği ittihâd anlayışından farklıdır. İbn Arabî şöyle der: “Benim ittihâd-ı ferd düşüncesine sahip olduğumu söylemeyin. Allah Teâlâ, her şeyin sahibi ve rabbidir, ben bir kulum. Bu anlattıklarımız akıl ve hatıra gelmeyecek remizler ve sırlardır. Bunlar Cenab-ı Hakk’ın ancak zevkle varılabilecek nimetleridir.”11

			FUTÛHÂT-I MEKKİYYE KİTABINDA FETİH KAVRAMININ ANLAM VE FORMLARI

			Mekke Fethi, Savaşa Hazırlık, Biat, Barış ve Cihat Bilgileri

			İbn Arabî’nin bahsettiği fetih ve tecelliler çok çeşitlidir. Bunlar kendisinin “tâife” diyerek kastettiği şeyhler ve âlimler gibi fütûhâtın üç sacayağı sayılabilecek üç ana kısma ayrılır. Bunların ilki Hakk’ı mükâşefe yoluyla gerçekleşen fetihlerdir. İkincisi bâtındaki tatlılık (halâvet) fetihleri, üçüncüsü anlatım (ibâre) fetihleridir. Mekke’nin fethi “apaçık bir fetih” âyetinde olduğu üzere bu üç çeşit fethin birleşmesiyle gerçekleşmiştir. Beşer arasında sadece Hz. Peygamber Aleyhisselâm anlatım fethi makamının kemal derecesine ulaşmıştır. Çünkü Kur’ân vahyinin sahibi odur. İbn Arabî şöyle der: Hz. Peygamber Aleyhisselâm’a verilen ibâre fethi hiç kimseye verilmemiştir. Kur’ân-ı Kerîm’de “İnsanlar ve cinler bir araya gelseler ve birbirlerine destek olsalar yine Kur’ân’ın bir benzerini getiremezler.”12 buyurulmuştur. Ancak Arap dilinin ehli olan Araplara Hz. Peygamber’in bu benzersiz özelliğini anlama ve bilme özelliği verilmiştir.13 Zira onlar Kur’ân-ı Kerîm’e benzer bir şey getirme konusunda âciz olduklarının farkındalardı. 

			İbn Arabî, Fütûhât’ın Nasr Sûresi ve “Sana Allah’ın yardımı ve fetih geldiği zaman...”14 âyeti ile ilgili olan bâbında bize yazdığı ve telif ettiği her şeyin mazmununun ilâhî bir emir, fetih ve yardımla gerçekleştiğini söyler.15 Özellikle Fütûhât-ı Mekkiyye kitabına hakikat ilminden diline gelen (hikmetleri) en tam ve açık bir şekilde ortaya koyduğunu ifade eder ve şöyle der: Burada söylediğimiz sözler ve yazdığımız kitap, hakikat ehlinin lisanıyla yazılmıştır ve işin zikredilenden ve yazılandan çok daha yukarıda olduğunu gösterir. Onu ifade etmede bu söylenenden daha fazlası yoktur. Allah en büyüktür.”16 Gözden kaçırmamamız gereken bir nokta şudur: Şeyh-i Ekber burada fetihlerden kaynaklanan bu hakikat ve bilgilerin onun Fütûhât’ında ortaya koyduğu şekilden daha açık ve güçlü bir şekilde dile getirmesinin mümkün olmadığını söyler. Böylece ibâre fetihlerinin en yüksek seviyesine nübüvvet makamından sonra ancak İbn Arabî’nin Fütûhât’ında ulaşılabildiğini anlarız. Çünkü o ibâre mefhumunun beyan ve açıklık yönünün ancak şuhûd ve meşhûdu bildirme arasındaki uyumu sağlayan ilâhî fetihler sayesinde gerçekleşebileceğini kabul eder. İbn Arabî, Cenâb-ı Hak’dan “Hakk’ın kendisini keşif, müşahede ve zevk ile şahit kıldığı ve öğrettiği ilimleri ifade etmede doğru yolu bulabilmek için” yardım ister.17 Bize bu tür ibâre fetihlerini tattığını bildirir ve şöyle der: “Bu bana göre doğrudur. Ben bunu tattım. Hz. Peygamber Aleyhisselâm’ın “Bana az sözle çok şey anlatma melekesi verildi.” sözü ve Kur’ân-ı Kerîm’in icazı da böyledir. Vakıâtta bu meseleyi sordum, bana şöyle denildi: “Ancak sıdk ile ve hakiki olarak gerçekleşmiş bir iş hakkında haber ver. Bunu yaparken kendinden hiçbir harf ilâve etme ve tezvir yoluna gitme. Bu şekildeki konuşman muciz olacaktır.”18 İbn Arabî’nin bu kabilden sözleri bir çeşit övünme olarak değil, hakikati dile getirme olarak anlaşılmalıdır. Zira onun tavrına ve tarzına âşinâ olanlar onun böyle şeylere tenezzül etmeyeceğini bilirler.

			Futûhât-ı Mekkiyye’deki hikmet ve bilgilere talip olan kişinin, Şeyh-i Ekber’in bu bilgileri, Hz. Peygamber Aleyhisselâm ile doğuda ve batıdaki seyahatlerinde karşılaştığı veli kulların bereketleri vesilesiyle ve Allah Teâlâ’nın kendisine fetih ve inşirah nasip etmesi sayesinde elde ettiğinin farkında olması gereklidir. İbn Arabî karşılaştığı velilerin isimlerini verir, onların makamlarından ve her birinin özelliklerinden bahseder.19 Bir kişi için fethin tamamlanması bizzat kendisinin fethin mazhariyeti olması ve Allah Teâlâ’nın Hz. Peygamber Aleyhisselâm gibi onunla da müslümanlara hikmet kapılarını açmasıyla olur. Tabiî ki peygamberlik Hz. Peygamber’e mahsustur. İbn Arabî ârif insan hakkında şöyle der: Ârif olan kişi, mizacının ve hevâsının karanlığından aklının ve hidâyetinin nuruna çıkmıştır. O nurdan kendisi için fetihlere benzer müşahedeler zuhur etmiş ve o asıl kaynaktan alınan şeyler artık o âriften alınır olmuştur.20 Şeyh-i Ekber’in sözlerinde fütûhâtını talep edenler için bir müjde ve uyarı okuruz. Müjde Allah Teâlâ’nın kemal makamında İbn Arabî’ye nasip ettiği fetihler sayesinde onu mürîdleri için bir fetih kaynağı yapmasıdır. Uyarı da Fütûhât’a dalmak ve ondan nasiplenerek fütûhât elde etmek isteyen genç (fetâ) için gerekli istidad, hazırlık, güç ve ahlâktır. 

			Fethin anlamı zorunlu olarak çeşitli formlarda bulunmasını gerektirir. İbn Arabî’nin söylediği gibi “Her bir fethin bir formu ve anlamı vardır.” Fethin anlam ve formlarından biri, şehirlerin ve bölgelerin ele geçirilmesidir. [İslâm tarihinde] bunun ilki Mekke’nin fethidir. Kelimenin bu form ve anlamı, düşmanları alt etmek için bir yandan kahramanlık, cesaret, cihat ve yiğitlik bir yandan da barışı kabullenebilme, ona meyilli olmak gibi erdemler gerektirir. Şeyh-i Ekber bize “kâinâtla ilgili olan ilâhî fethin düşmanlara karşı zafer; evliya için ise merhamet mesâbesinde olduğunu söyler.” Ayrıca fetih konusunun fütüvvet, cengâverlik, cihat ve ilâhî ilimlerin açılması ile irtibatına işaret ederek şöyle devam eder: “Fetihler ancak yiğitliğin bir sonucudur. Mürîd bu makamı elde ettiğinde ve neş’etini kemale erdirdiğinde Hak gizlice ona nida eder.”21 Burada mürîdin kâinâtın ve alâkaların (alâik) esaretinden kurtulmak için girmesi gereken bir savaş vardır. O bu sayede duyu ve mânâ fetihlerini ve müşâhedeleri elde etmeye kâbil hale gelecektir. Bu mânâların hükmü ve irfânî sûretleri, İbn Arabî’ye göre zâhir-bâtın ve hakikat-mecaz olarak etkide bulunur. Hem erkeklere hem de kadınlara nasip olabilir. İbn Arabî bunu şöyle açıklar: “Erkek olsun kadın olsun bizim söylediğimiz konuda tam mânâsıyla mertlik (kemâlü’r-rucûliyye) lazımdır.”22

			İbn Arabî’nin ilâhî ilimleri fethetmek için [tâlipte] mertlik (rucûliyyet) mânâsının ikmal edilmesinin gerekli olduğuna işaret eden pek çok metni vardır. Burada kastedilen yiğitlik, cihat ve Mekke fethi’nde bulunan anlam ve formlarda kendini bulur.23 Bunlar da siyer kitaplarında görülebilecek üç durumu gerekli kılar: İlk olarak topluca cihada çıkma ve savaş için tam mânâsıyla hazırlanma anlayışına sahip olmak ki, bu Fütûhât üzerinde çalışma yapabilmek için ilmî ve lugavî yeterliliği sağlamayı kapsar. İkincisi biat (Rıdvan biatı) yani bağlılık kavramını temsil eder.24 Üçüncüsü de barıştır ki Hudeybiye barışında temsilini bulur ki, irfânî ilmi talebinde kişinin [nihayetinde] barış ve selâmete ulaşma amacına sahip olması mânâsına gelir.25 Bütün bunlar Mekke fethinin hazırlayıcı unsurları sayılır. Mekke’nin fethi Şam, Irak, İran, Mısır ve diğer fetihlerin öncüsüdür. İbn Arabî’ye göre fetihler âhir zamana kadar hiç kesilmeyecektir. Dünyanın ve âhiretin ilimleri birbirine bağlıdır. İbn Arabî’nin Anka-ı Muğrib adlı kitabında okuyucunun insanın neş’eti hakkındaki bu kevnî sırları takip etme gücüne dayanarak serdettiği o güzel ve işârî metni okuduğumuzda bu büyük destanın nasıl gerçekleştiğini, o büyük şehrin kılıçla ve mızrakla değil de barışla, şehâdet ve tekbir ile nasıl fethedildiğini anlattığını görürüz. Mekke ve Kudüs gibi halkının teslim olması sayesinde fethedilen mukaddes şehirler ve zor yoluyla ele geçirilen yerler vardır. İbn Arabî şöyle der: “Sabah gecenin ordularını yendiğinde, atlılarla ona saldırdığında, cisim ve resim aynın ve ismin eline geçtiğinde, onu varlık bağından kurtarıp, muhafaza elbisesini giydirdiğinde ve kendini müşâhede etmeyi ona ihsan ettiğinde olacaklar olur ve Mesih’in inmesi ve büyük ordunun görevini yerine getirmesi, melhame-i kübra ve büyük şehrin sünnet gereği kılıç ve mızraklarla değil tekbir ve şehâdetlerle fethi gerçekleşir.”26 Şeyh-i Ekber irfânî ve ilâhî ilimleri kendisinde cem eden kitabı Fütûhât-ı Mekkiyye’nin başlığıyla bile ilâhî hikmetlere talip olan kişi ile istişâre etmekte ve onun fütüvvet ve yiğitlik, biat, cihat ve barış gibi gerçeklerden ders almasını istemektedir. Hak yolundaki seyr ü sülûku için kendi nefsinde buna benzer diğer kavramları da bulabileceğini ona hissettirmektedir. Son olarak eserin yazıldığı zamanın Haçlı Seferleri dönemi olduğunu hatırlatmadan geçmeyelim. 

			KAPILARIN AÇILMASI, HAZİNE VE ANAHTARLAR, KAPIYI ÇALMA VE EŞİKTE BEKLEME

			Fütûhât kitabında feth kavramının ikinci mânâsı ve formu, içerisinde saklı hazinelerin alınması için kapıların, sandıkların ve dehlizlerin açılması şeklindedir. Bu da kilit ve anahtarla ilgili bilgiyi gerekli kılar.27 Sadece kilit ve anatarı bilmek de yetmez, onları nasıl kullanacağını da bilmek lazımdır. Ayrıca kapının nasıl vurulacağı ve eşiğinde nasıl bekleneceği, kapıcı varsa ona nasıl teveccüh ve muamele etmek gerektiği bilinmelidir. İlâhî hazineleri içeren odalar, hazine depoları Fütûhât kitabında mevcuttur. Şeyh-i Ekber’e göre anahtarı olan kişi kapıyı açar ve o dehlizdeki hazineyi elde eder.28 Anahtarlar aslında pek çok şeyin sembolüdür. Bunların en önemlisi ilâhî isimler ve harf ilmidir. Onu çevirmek de yönler ve ibadetleri sembolize eder.29 İbn Arabî’nin dayandığı en önemli anahtar insanın bizâtihî kendisidir. “Sen kâinatsın, Allah da var edendir. Varlık seninle açılır. Anahtar sensin.”30

			ANLAYIŞ GÖZÜNÜN AÇILMASI, PERDELERİN VE ÖRTÜLERİN KALKMASI

			Fütûhât-ı Mekkiyye’deki fetih kavramının kullanım alanlarından biri de eşyaya hakikat nazarıyla bakmayı gerektiren anlayış gözünün (aynü’l-fehm) açılmasıdır. İbn Arabî şöyle der: “Hakikat gözüyle bakarsan Allah senin idrak gözünü açar.”31 Aslında anlayış ve idrak gözü (aynü’l-fehm), vasıtaların kalkmasıyla doğrudan Allah Teâlâ’dan gelen bir anlayışla ilgilidir. Teşriî olmayan ilham ve vahiy kavramlarıyla bağlantılıdır. Allah tarafından kendisine Allah hakkında bu tür bir idrak nasip edilen kişi hakikat gözüyle işitir ve görür. Nihayetinde kelâmın ve işitilenin bizzat kendisi olur. Şuhûdun zâtı, meşhûdun aynı olur. Böylece açma (feth) eyleminin göz kapaklarını açma yanındaki sûret ve mânâları gerçekleşir. Ayrıca örtüler de kaldırılmış olur ve bunu tecelliler, müşâhedeler ve bir çok bilgiler takip eder. Bunları Şeyh-i Ekber tafsilâtlı bir şekilde anlatmıştır. Tasavvuf ve irfan yolundaki bu mânâlar çeşitli sûretleriyle seyr ü sülûke giren mürîde fetih ve keşif olarak verilir. Böylece sûretlerdeki mânâları görme ve açma ilmi ona verilir.32 Mürîd şeyhin isimlendirmesiyle “itikad ilâhı” mertebesinde durmaz. Çünkü burada ârif, ârif olmayandan ayrıdır. “Ârif Allah’ı her sûrette bilir, ârif olmayan ise onu inandığı sûrette bilir.”33

			Buraya kadar anlattıklarımızdan anlaşıldığına göre Hakk’ın kapısına gitmek isteyen kişi ilâhî ilmin fetihlerini almaya hazır ve kâbil olabilmesi için birtakım temel yeterliliklere sahip olmalıdır. Allah Teâlâ’nın dilediğine hesapsız olarak verdiği fetihler O’nun gaybî tasarruflarındandır ve bunlar hakkında hiç kimse ne bir soru sorabilir veya bunlara girebilir. Bunları takip etmeyi ve incelemeyi mümkün kılan herhangi bir işaret veya kural bulunmaz. Bazı işaretler, bazı kişilerde sülûke girmeden önce de Allah’ın sülûke yeni başlayan kuluna bir ihsan ve inayeti olarak bulunabilir. Bundan sonra ise fetih, seyr ü sülûk, riyazet, güzel ahlâka sahip olmayı, sülûkun makamlarına göre davranmayı, nefse uymayı bırakmayı, takva, zühd ve tevekkülle davranmayı gerekli kılar. Böylece kişi eğer vehmin saltanatına karşı makamını ve gücünün farkına varabilirse halvete imkan bulur. Yoksa bir şeyhin gözetiminde halvete girmelidir.”34 İbn Arabî, kitaplarında özelliklede Risâletü’l-envâr fi’l-halve’de bu konulara temas eder ve hak yolcusunun Hakk’ın huzuruna girmesi ve ondan fetih ve keşif alabilmesi için vasıtaları terk edip onunla ünsiyet bulması gerektiğini söyler. Çünkü öncelikle mürîdin bu fethi talep etmesi ve tevhîd makamında tahakkuk bulması lazımdır. İbn Arabî şöyle der: “Kalbinde başkasına ait bir rabbânîlik bulunduğu sürece bu senin için sahih olmaz.”35 Aynı zamanda vehmini kontrol altına alabilmesi, hatırına gelen ve nefsin kuruntularından ibâret olan hayal ve vesveseleri ilâhî ilimden kaynaklanan fetihler zannetmemesi için bu temellendirmeyi yapmalıdır. Bu da küllî bilgileri cüz’iyyâtıyla birlikte hakikatlere döndürerek gerçekleşir. Tecellî reddi’l-hakâik’da geçtiği üzere “Varlığın tamamı Hakk’ın görünüşleridir.”36 Her görüntü, tecellî ve işitmenin fetihleri ve yeni tecellîleri vardır. Bunların hakikatlerine ircası lazımdır.

			Vehbî veya kesbî, şemsî-nehârî (güneşli ve gündüze ait) veya kamerî-leylî (ayışığında ve gece), apaçık Arapça veya başka dilde ve kapalı; mufassal veya mücmel; anlatım fethi yahut tecellî fethi olmaları bakımından ilâhî fetih çeşitlerini önceki çalışmalarda ele almıştık.37 Ancak daha çok şey kaldı. İbn Arabî’nin fetihlerinin her birinde bizi yeni kapılara, yeni bölgelere taşıyacak ilimlerin ufuklarını açacak boyutlar ve yönler ortaya çıkmaktadır. Fütûhât’taki fetih konusunu incelerken sûretleri, mânâları, farklı ibâreleriyle fetihlerin hepsinden ne kastedildiğini anlatmadan geçmeyelim. Tasavvuf âleminin bu ulu şeyhi fetihler fâtihi Şeyh-i Ekber, mürîdin kemale ulaşacağı yolda fetihlere dalmak için hazırlanması gerektiğini dile getirmektedir. İlâhî fetih ve inşirâh kavramlarının bütün yönlerini, sûret ve mânâ ile itibara alması gerektiğini ve böylece Allah’ın hak yolun yolcusunun kalbine genişlik vereceğini ve onun idrak gözünü açacağını, ona hakikatleri ve nefsindeki benzerlerini, yolun makamlarını ve ehlini tanıtacağını söylemektedir. Ona kendi bedenindeki mekânları, bölgeleri, en önemli şehirleri, nefsinin Kudüs’ünü ve Mekke’sindeki Harem’ini tanıtacağını ifade etmektedir. Böylece o kişi Beyt-i Ma‘mûr’un mânâlarını Kudüs’ünün semasında, Beyt-i Atîk’i Mekkesi’nin ortasında görür hale gelecek, Harem’indeki kalp Kâbe’sini tavaf edecek, Kudüs’ündeki kayada secde edecektir. 

			GÖĞSÜN YARILMASI MEFHUMU VE ONUNLA İLGİLİ HİKMETLER

			Kolaylık, Nimetin Takriri, Gönül İlmi, İlâhî İnşirâh, İlâhî Genişlik, İsrâ ve Kuds İlimleri

			Şerh ve inşirâh kavramının zımnında birbirleriyle ilişkili bazı anlamlar bulunur. Bunların ilki bast (genişlik) mânâsıdır. Darlık ve sıkıntıdan sonra genişleme ve ferahlama, zorluktan sonra kolaylık, meşakkatten sonra rahatlık, karanlıktan sonra aydınlık gibi anlam ve sûretleri kapsar. Hak yolu çetindir, bazı kısımları çok sapa ve tehlikelidir. İbn Arabî şöyle der: “Vâridât geldiği zaman bazılarının önleri karanlıklaşır. Bu sebeple bir dert ve iç daralması, kalbinde sıkıntı hisseder. O kişi o zaman sabretsin çünkü bunun ardından genişlik ve inşirah gelecektir.”38 Allah Teâlâ kullarına seyahatlerinde (sevdikleri ve tanıdıkları) insanlardan uzaklaşma zahmetini hafifletecek ve onları rahatlatacak, gönüllerini ferahlatacak vesileler verir. İbn Arabî’nin ifadesiyle seyr ü sülûke giren kişi yalnız kalmış ve dağlar ve derin çukurlarda kalmışsa Allah ona hayvanları dost eder. Eğer beldelerde dolaşıyorsa şehirlerarasında gezinmeyi onun kalbine sevdirir. Eğer evinde kalan bir kişiyse onunla rûhânîler arasında ünsiyet kurar.” Böyle Allah onu nûrânî ruhlarla ülfetlendirir. İbn Arabî “Onun kurtuluşu umulur hatta kesinlikle gerçekleşir. İşte bu Allah’tan ona gelen büyük bir müjdedir.”39 diye müjdeyi verir ve “Ancak yine de büyük bir tehlike içindedir.” diye uyarmayı ihmal etmez. Söylediğimiz üzere inşirah kavramı yalnızlıkta ünsiyet, teklifin zorluğunda rahatlığı da kapsar. İnşirahın en yüksek ve kâmil derecesi ruhun nurunun hayat ve kolaylıkla dolması, hidâyeti kabul eder hale gelir. İbn Arabî şöyle der: “Ruhlar pek çok halinde onun hayal âleminde onun yanında bulunurlar. Bazı vakitlerde hissî olarak da ona zuhur ederler. Ona atılmaz ve ondan kaçınmaz. Ona bağlanma isteğini yok edip onun getirdiği faideye sahip olmaya çalışır ki talep edilen de budur.”40

			İnşirah ve genişlik kavramı, meşakkatin ve külfetin hissen ve mânen ortadan kalkması ve göğüs ve kalp sûretiyle ilişkilidir. Bâtın bilgilerinin yükü kalbin içine yerleşmiştir. Bunun yanında insanın kalbine yüklediği teklif ilimleri ve zahir bilgileri vardır. Bunun ağırlığını hissetmez. Sâlik ihlâs ve Allah’a tam tevekkül makamını tamamladığı zaman onda Allah’ın iradesiyle birlikte başka bir maksat kalmaz, hikmetler ona peşi sıra gelse de onları o hiç meşakkat duymadan taşır. İbn Arabî şöyle der: “Bunun bir ağırlık veya meşakkatini duymaz. Çünkü rabbinin iradesinden başka bir maksadı yoktur. O tam bir genişlik ve rahatlık âlemindedir.”41 Şeyh-i Ekber, sâlikin hissî ve mânevî olarak taşıdığı bu bilgileri Fütûhât’ın İnşirâh Sûresi’ne tahsis edilmiş olan ve “Musevî Hazretin nimetlerinin takriri” başlıklı iki yüz doksanıncı babında açıklar. Burada sâlikin bu menzilde sahip olduğu hissî sûretten bahseder ve şöyle der: “Bu menzildeki hazret, hissî sûretler olarak görüldüğünde onun sağına ve soluna sandıklar konulur.” Sonra Şeyh bu sandıkların içerdiği bilgi mücevherlerini yakutlara, değerli taşlara, ziynet eşyalarına ve misk kokularına, bakır ve demir madenlerine benzetir. Herkesten onu ağırlıklarıyla birlikte his ve mânâ olarak, zâhirde ve bâtında teklifî amelleri yerine getirip makamına, hallerine ve mizacına uygun bir diyara, güzel bir bahçeye veya ateşli ve kavurucu bir yere götürmesini söyler. Hissî ve mânevî bilgi mücevherleriyle dolu olan bu sandıklar üç çeşit ilmi temsil edeler. Nimetlerin öğretilerek verilmesi, kevnî ve ilâhî inşirâhı bilme, kalpleri, Kudüs ve isrâyı bilme.

			İbn Arabî İnşirah Sûresi’nin başını yani “Biz senin göğsünü açmadık mı?” âyetini minnet ve nimetin takriri mânâsında anlar. Ancak bu ilâhî ifade nimetin kulun başına kakılması olarak değil, kullara yönelik ilâhî bir uyarı olarak anlaşılmalıdır.42 Bilindiği gibi nimeti başa kakmak ahlâkî değildir. İbn Arabî şöyle der: “Nimet verenin, verdiği şeyi hele hele teşekkür görevini de gerçekleştirdiyse kendisine verdiği kişinin başına kakmaması güzel ahlâkın gereğidir.” der. Ancak insan istekleri konusunda Allah’a döneceği başka bir şeye ihtiyaç duyabilir. Allah Teâlâ bizleri kendisine nimet olarak verdiği şeylerde aslında talep ettiği şeyin zâten var olduğunu bize bildirir ve “başa kakmak ve eziyet etmek için değil, öğretmek ve uyarmak için nimet verdiği kuluna bunu hatırlatır.” İbn Arabî şöyle der: “Kendisine nimet verilen kişi, bir şeye ihtiyaç duyduğunda ve nimet verene ihtiyaç duyduğu şey konusunda zillet ve muhtaçlığını izhar ettiğinde ve bu kendisine verdiği nimet için olduğunda o nimeti verenin bunu ona hatırlatmaya hakkı vardır. Nimeti veren o kişiye talep ettiği şeyin zaten o nimetin içine olduğunu, ihtiyaç mevzinin dışında çıkarak neden bu duruma düştüğünü hatırlatabilir. Bu durumda nimet veren nimet verdiği kişiye onu söyleyebilir.”43 İbn Arabî, “nimetin söylenmesi”ndeki öğretim yönünü bir örnekle açıklar: Bir adam bir kişiye bin dinar verir. O da parayı başkasına verir. Sonra onun elbise, binek ve eşe ihtiyaç duyduğunu görür. Parayı veren ona ihtiyaçlarını önceden verdiği bin dinarla karşılayabileceğini söyler. Bu nimetin hatırlatılması öğretim, uyarı ve hatırlatma kabilindendir. Şeyh-i Ekber’in bu açıklamasında göğsü ve gönlü açma nimetine ve onun önemine dair bir uyarı, hatırlatma görüyoruz.

			Bu bâbda bulunan ikinci bilgi ise (anatomi) ilm-i teşrîhtir. İbn Arabî göğsün yarılması ve açılması ile ilm-i teşrîhi ilişkilendirir. Tıp ilminde bilinen teşrîh operasyonunu “hikmet ehli tabiplerin bildiği gibi” diyerek tanımlar. Ona göre teşrîh, kevnî ve ilâhîdir. Kevnî olan teşrîh “insan şahsının âlem ve Hak sûreti üzere yaratılmış olmasıyla kazandığı sûreti içerir.” Sülûk ve irfan ile kastedilen insandaki âlem ve Hakk’ın karşılığı olan şeyin bilinmesidir. Teşrîh ilmine ait sûret ve mânâların ilâhî ve irfânî mesajın içeriğinin mürîde ulaştırılmasında belâğî bir önemi vardır. İbn Arabî şöyle der: “Âlem cihetinden onun teşrîhini bilmen, onun içindeki kevnî hakîkatleri, üstünü ve altını, güzelliğini ve çirkinliğini, nurunu ve karanlığını tafsilâtıyla bilmendir.” İlâhî teşrîh ise “Bu insan sûretindeki ilâhî isimleri, rabbânî nispetleri bilmen ve bu sâyede ilâhî ahlâka sahip olmayı ve bunun neticesinde zuhur eden ilâhî hikmetleri bilmektir.”44 Bundan dolayı tasavvuf âlimleri ve önderleri güzel ahlâka ve esmâ-i hüsnâ ile ahlâkı bezeme yollarına, bunun makam ve hallerine büyük önem vermişlerdir. O kadar ki tasavvuf, ahlâk ve irfana bağlı hale gelmiştir. Fütüvvet, kerem ve melâmet ehli güzel ahlâkın neticeleri olan ilâhî hikmetleri elde etmede birinci sırayı almışlardır. Bu bağlamda İbn Arabî söz konusu teşrîh ilminde derinleşen alimlerden Ebû Hâmid el-Gazâlî (ö. 505) Ebu’l-Hakem Abdüsselâm b. Berrecân el-İşbilî (ö. 536), Ebû Bekr b. Abdullah el-Me’âferî (Kadı Ebû Bekir b. el-Arabî), Ebu’l-Kâsım el-Kuşeyrî (ö. 465) ve diğer pek çok kişiyi zikreder.45

			Bu baptaki ilimlerin üçüncüsü sadırlar (gönüller) ve kalplerin ve onlardan sâdır olan ilâhî genişliğin bilgisidir. Kalp ilâhî hikmetlerin hazinesi, vahiy ve ilhamın mahallidir. İlâhî vüs’at ona aittir. Tasavvuf ehli kalbe büyük önem vermişlerdir. Bu konuya husûsî bir ihtimam gösterenlerin ilki, el-Fark beyne’s-sadr ve’l-kalb ve’l-fuâd adlı kitabında el-Hakîm et-Tirmizî’dir. İbn Arabî’de eserlerinde konuya özel önem atfetmiş, kalbin yerinden ve akılla ilişkisinden bahsetmiştir. Akleden ve vahyin kendisine verdiklerini anlayan aklın sıfatlarını ve sahip olduğu büyük düşünce düzeyini açıklamıştır. Bu konu oldukça uzun olduğundan burada ona temas edilmeyecektir. Ancak gönüller ve varlık ilminin bağlantılı olduğu ilâhî ve kalbî genişlik kavramı üzerinde duralım.

			İbn Arabî “sudûr” kelimesi ile iki mânâyı kasteder. Birincisi insanın bedenindeki bir parça olan göğüs (sadr) kelimesinin çoğulu olan sudûrdur. Anlam bakımından sadr ise her şeyin ön kısmı anlamına gelir. Çünkü sudûr, genişleme, zuhur etme, çıkma, oluşturma ve varlık anlamlarına gelen “sadera” fiilinin masdarı olarak da kullanılmaktadır. İbn Arabî birinci anlam çerçevesinde insanın göğsü olduğu gibi her şeyin bir göğsü olduğunu söyler. Zamanın da, âlemin de, esmânın da bir göğsü vardır. Gecenin, gündüzün, unsurların ve başka şeylerin de. Bunların bilgisi kıymetli hikmetlerden sayılır. Şeyh-i Ekber şöyle der: “Bil ki –Allah sevgili dostuna tevfik nasip etsin-, her şeyin bir göğsü vardır. Bu yolda bunu bilmek en yüce bilgi ve hikmetlerdendir.”46 Genişleme mânâsında sadere fiilinin zuhur etmek, çıkmak ve oluşmak mânâsında masdarına (sudûr) dair şöyle söylerr: “Bil ki kalp ilâhî vüs’atin mahallli olsa da göğüs kalbin genişliğin mahallidir. Önde olduğu için sadr diye isimlendirilmiştir.”47 Tahkike ermiş olan ârif, bu sudûrun şahitleri seviyesine ulaşır. Hatta onun keyfiyetine bizzat şahit olur. İbn Arabî şöyle der: “Önce Hakk’ı ardından onun kâinattaki eserini görür. İşte sudûrun keyfiyetine vakıf olmak budur. Sanki o mümkün eşyayı sübut halinde görmüştür. Onlara nur-ı azamından serptiğinde yokluk (adem) sıfatına sahip iken varlık (vücud) sıfatına sahip olmuşlardır.”48 Bu bağlamda kolaylığın ortaya çıkışını ve zorluktan sonra nasıl sudûr ettiğini okuyabilir. Böylece iki kolaylık arasında zorluk olmaktadır.49 “Şüphesiz zorlukla birlikte kolaylık vardır. Şüphesiz zorlukla birlikte kolaylık vardır.” âyet-i kerîmesinde geldiği üzere varlık ortaya çıkmakta ve rahmet umuma şamil olmaktadır. Bu bağlamda yine nimetin vurgulanmasını uyarı mânâsında okumaktayız. Şeyh-i Ekber’in bu cüz’î mânâ hakkındaki açıklamalarını başkalarında görmemekteyiz. O göğsün yarılmasını onun daralması ve genişlemesiyle ve bilgilerin sudûr edip yayılmasıyla açıklamakta ve şöyle demektedir: “Kalp vürud halinde gereken celal ve heybet ve ilâhî yakınlık ve tecellinin kendisine verdikleri ağırlık sebebiyle daralır. Bunlar sudûr edince genişler ve rahatlar. Çünkü o bir oluşumdur ve oluşuma sudûr etmektedir. Bu münasebet sebebiyle genişler ve kâinata yayılan nurunun yansımaları genişler. Bu ilâhî mârifete mazhar olması sebebiyle kendi cinsine karşı övgü dolar. Kabz mahallinin dışında ona bir engel maruz olduğunda Hak kendisini uyarır ve kendisine verilen ilâhî nimeti hatırlaması ve maruz kaldığı darlıktan kurtulması için Allah’ın ona verdiği nimetleri hatırlatır. Bu zahirde ilâhî bir ihsandır. Mânâda ise kalbe merhamettir.”50

			Önceden beri anlattıklarımızdan Ekberî bilginin bir hususiyeti anlaşılmakta ve “Biz senin göğsünü yarmadık mı?” âyetindeki inşirah ve sudûr kavramlarının anlamları arasındaki bağlantı görülmektedir. Sanki şerh dışarıdan içeriye yönelen geniş bir açma işlemidir ve sudûr kavramıyla uyumludur. Sudûr da içeriden dışarıya doğru çıkma ve açılma hareketidir. Böylelikle zorluğun nasıl iki kolaylık arasında bulunduğunu anlarız. İnşirah ve sudûr kavramlarından her biri kolaylık, açılma, genişlik ve külfet ve meşakkatin gitmesi, rahmet-i ilâhîyyenin gelmesi anlamlarını taşır.

			KUDÜS, İSRÂ VE MİRAÇ İLİMLERİ

			Kaynaklarda Hz. Peygamber Aleyhisselâm’ın göğsünün yarılması ile ilgili pek çok rivayet bulunur. Bunlar genelde İsrâ ve Mirac olayı ile irtibatlıdır. Göğsün yarılması Allah Teâlâ’nın kulu ve elçisini “Harem-i Şerîf’ten, semâvâta mirâcının gerçekleştiği Kudüs’teki Mescid-i Aksâ’ya” götürmesi için bir hazırlıktır. Hz. Peygamber Aleyhisselâm’ı takip eden kişi de O’nun İsrâ ve Miraç’taki bereketlerinden nasiplendirilir. Ancak İbn Arabî, Hz. Peygamber Aleyhisselâm’ın miracını ve isrâsını diğer insanlardan ayırır ve onun mânâ ve hissi bir araya getirdiğini, onun miracının aynı anda hem mânevî hem maddî olduğu söyler. Onun dışındaki veliler için bu ancak mânevî olarak gerçekleşir. İbn Arabî şöyle der: “Evliyanın miracı ruhlarıyladır ve kalp gözüyledir, berzahî sûretler ve cesede bürünmüş mânâlar şeklindedir.” Hissî değildir, bu nimet sadece Hz. Peygamber Aleyhisselâm’a aittir. 51

			Göğsün yarılması mevzii Kudüs ve kuddusiyet, isrâ ve miraç, kaya, beyt-i mâmûr, sidre ve miracın diğer dereceleriyle ilgilidir. İbn Arabî bu konuyu Fütûhât’ında işlemiş ve zikrettiğimiz üzere İsrâ kitabını buna tahsis etmiştir. Bu bağlamda bu konula ilgili bazı boyut ve yönleri ele alacağız. Tirmizî’nin “Kuds nedir?” şeklindeki sorusunu52 İbn Arabî “Temizliktir” diye cevaplamış ve onun zâtî ve arazî olduğunu söylemiştir. Zâtî olan Kuddûs ismindendir ve hazret-i ilâhîyyeye hastır, tesir kabul etmez, pâk ve kudsî olarak kalır. Arazî olan ise beşerde nefislerini riyazetle, tehzib-i ahlâk ve mücâhadelerle temizlediği miktardadır. Şeyh İbn Arabî şöyle demiştir: “Kuddûs ilâhî bir isimdir. Bütün saf ve temiz olan şeylere bu hal ondan sirâyet etmiştir.” Bu sebeple Kudüs mukaddes olanlarda sâri ve seyyal olan ilâhî bir hakikattir. Onun nuru sebebiyle başka bir nur fark edilmez. Burada İbn Arabî kuds kavramının anlaşılması için iki haysiyet sunmakta ve şöyle demektedir: “Bütün varlıklara ilâhî hakikatlerle irtibatı bakımından nazar eden, Allah dışında bütün kudse sahip olur. Varlıklara âyânı açısından bakan ise kudsü elde edemez.”53 Şeyh-i Ekber kuds mefhumunun zâtî, arazî, hissî ve mânevî boyutlarını, bu konuda akla gelebilecek bir soruya cevaplayarak kısa ve öz bir şekilde açıklamış, sözlerinin sonunda kudsiyyetin genel mânâsı açısından kuds mülküyle irtibatlı olduğunu beyan etmiştir. Ancak bu mülkün bir kısmının mânâ âleminden bir kısmının ise his âleminden kaynaklandığını söylemiştir. Yani kuds maddî veya mânevîdir. Şeyh-i Ekber maddî temizliğin mânevî olana, mânevî olanın maddî olana etkisini bu bağlamda açıklar ve şöyle der: “Maddî temizlik/duruluk mânevî bir temizlik doğurduğu gibi mânevî temizlikler de maddî bir temizlik doğurabilir.” Şeyh-i Ekber âdeti olduğu üzere öneklerini Kur’ân-ı Kerîm’den almaktadır. Allah Teâlâ “Sizi temizlemek için size gökyüzünden su indirir. Sizden şeytanın kirini alır ve kalplerinizi pekiştirip ayaklarınızı sağlamlaştırır.” buyurmaktadır. Burada mânevî temizliğin gökyüzünde görülen suyun temizliğinden kaynaklandığı görülür. Mânevî temizliğin maddî temizliğe sebep olmasıyla ilgili olarak ise şu misali vermektedir. Ebu Hüreyre cünüp olduğu için elini Hz. Peygamber’in elinden çekmişti. Hz. Peygamber Aleyhisselâm ona “Mümin necis olmaz. Müminin teri ve suyundan arta kalan necis değildir.” İşte bu mânevî temizlik yani iman temizliğinden kaynaklanan maddî temizliktir. 54

			Buraya kadar anlatılanlar ışığında şunu görmemiz gereklidir: Temizlik ve kudsiyet mânâları maddî ve mânevî, zâtî ve arazî boyutlara sahiptir. Kuds mülkünün zâtî saflığı, Şeytan pisliğinden temizlenmiş olması, orada kalplerdeki imanın pekiştirilmiş olması, ayakların sağlam basar hale getirilmesi, güç ve rûhâniyet mânâlarını ifade eder. Ruhun fütüvveti hakkındaki araştırmalarımızda lutf-i ilâhînin sıfatlarından olan gücün önemini ele almıştık.55 Bu konuya geldiğimizde mülk ve ruhun kudsiyetinden bahsederken yine onunla karşılaşıyoruz ve güç kavramının ruhun kudsiyeti ve lûtfu ile bağlantılı olduğu ortaya çıkıyor. Buraya kadar anlatılanlardan hareketle bu kudsiyetin bilgileri ile sudûr ve inşirâh, beyt-i mamûr, sidre ve isrâ-mirâc bilgilerinin bağlantılı olduklarını anlıyoruz. Şeyh-i Ekber, Ruhu’l-kuds’ün insanı teyidinin (onun yanında olmasının) temiz nefisleri yükselten ve onu kâinatın sudûruna âyân-ı sâbiteyi görüyormuşçasına şâhid olacak mertebeye getiren şey olduğunu kabul eder. Burası irfân ehlinin ulaşabileceği en yüksek yer sayılır. İbn Arabî böyle bir nefse sahip olanları “tâife-i saîde/mutlu topluluk” adıyla niteler ve şöyle der: Bu sebeple o mutlu ve ruhu’l-kuds tarafından desteklenen tâife düşüncelerinden soyutlanma, güçlerinin bağlarından arınma seviyesine çıkar, nur-i a’zam ile bağlantı kurar ve durumu kendinde olduğu gibi izler. O’nun nazarı Hak Teâlâ’nın nazarı olduğu zaman ancak hakkı görür. Sıddîk demiştir ya: “Bir şey gördüğümde mutlaka ondan önce Allah’ı görürüm.” O önce Hakk’ı görmekte sonra kâinattaki eserini görmektedir. İşte bu sudûrun nasıl gerçekleşeceğine dair bir vukûfiyettir. Sanki o nur-ı a’zamdan üzerine bir miktar döküldüğünde ve yokluktan sonra varlık ile nitelendiğinde mümkün varlıkları sübût halinde görmüş olmaktadır. Burada bu makama ulaşınca ondan körlük ve şaşkınlık ortadan kalkmıştır. “Biz senden örtünü kaldırdık. Bu gün senin görüşün keskindir... Bunda kalbi olanlar ve kulak verip şâhid olanlar için büyük bir öğüt vardır.” Burada ilim şuhûda hasredilmiştir. Hüküm veren kişi zann-ı galibe göre hüküm verir. Şâhid ise zan ile değil ilim ile şehadet eder.56 İşte bu ancak ruhu’l-kudsün teyidi ve fütüvveti ile mümkün olur. 

			İnşirâh, sudûr, isrâ ve kudsiyet mefhumlarında görüldüğü üzere Şeyh-i Ekber’in Fütûhât’ında anlamlar iç içe geçmektedir. Fütûhât, kuds meselelerinde yeni kavram ve mânâlara, nur sûretlerine açılan yeni bir silsileye doğru uzanmak için yeni bir bap açmaz. Çünkü bu konuda herhangi bir bâbın ardında ve herhangi bir yerinde konumlanamaz. Kuds kavramının mânâları Hz. Peygamber’in isrâsının bütün gerekliliklerini ihtiva eder. Ancak Kitâbu’l-isrâ’da söylediğimiz üzere onu incelemek yine de mümkündür. Şeyh’in eserinin yetmiş üçüncü babında Kuds konularının cevapları ve yüz altmış yedinci bölümünde Hz. Muhammed’e tâbi olanların mirâcı ve kimya-i saadetle ilgili bahiste, İsrâ Sûresi’ne ayrılmış olan üç yüz altmış yedinci bâbda bunu konuları işlediğini görebiliriz. İsrâ konusunda fethin sûretlerinin tamamı diğer konularda olduğu gibi görünüşte misale benzeyen berzâhî sûretlerdir. Hz. Peygamber’e tâbi olan kişi, büyük nehirden Sidretü’l-müntehâ’ya ulaştığında, oradan nehirler ve dereler çıkar. İbn Arabî şöyle der: “Ona denilir ki: Bu senin için kurulmuş bir çadır gibidir. Bu büyük nehir Kur’an’dır. Bu üç nehir, üç kitaptır: Tevrat, Zebur ve İncil. Bu ırmaklar, peygamberlere indirilmiş sahifelerdir.”57

			İbn Arabî Sidre’nin Rûhu’l-kuds ile irtibatının kudsiyetini vurgular. Fethin kuruluşu ve göğsün açılması, hidâyet ve terakkî, Ruhu’l-kuds ile ve onun teyidi ile gerçekleşir. Hz. Peygamber’in ve onun izini takip eden kişinin de isrâ ve mirâcı vardır. Şeyh-i Ekber ilm-i hurûf hakkındaki işârî-irfânî sözleri bağlamında Vav harfi hakkında şöyle der: Ey vav harfi! Seni mukaddes sayarım. O kemale ermiş bir ruhtur. Altılı bir sırdır. Vâv’ın gözü görüldüğü zaman, işte mukaddes ev bu denilir. Onun menzili Sidre-i Aliyye’dir ve bizim içimizde kurulmuştur.” Sidrenin sûreti kudsiyet mânâlarıyla desteklenmektedir.”58 O aslında ruh ve nur ağaçlarını temsil eder. Beytü’l-mâmûr’a birinci semâdaki meleklerin evi eşlik eder.59 İbn Arabî Rab ilâhî isminin teveccühünü açıklar. O Sidre’yi oluşturmak için vekil olarak alınan isimdir. Şöyle der: “Bu Rab isminde bulunur. O ilk semâyı, Beyt-i Mâmûr’u, Sidre ve Halîl’i var etmeye yönelir. İbn Arabî Rab isminin ona meyvesini, yeşilliğini ve nurunu verdiğini söyler.60 Onun mirâcı Burak ve Refref iledir. Kürsî mertebesinden sonra varlığın beşinci mertebesinde gelir. Teklifi emir, kürsîden Sidre’ye iner. Bu sebeple oraya inen ruhların reisi Cebrâil’dir. Şeyh onu bu makama vekil kılınan elçilerin üstadı olarak niteler. Ancak bu ferman ve mektuplar döndüğü zaman “Sidre-i Müntehâ’yı aşamaz.” “Çünkü kulların özellikle de bahtiyar olanların amellerinin nurları sûretinde döner ve amelleri oraya ulaşır.” Mesaj, mânâlar olarak iner ve Sidre’ye kulun inşa ettiği sûretler olarak ulaşır.”61 Sidre nur dereceleri tarafından kaplanır. Bir taraftan ruhların ve melâike-i mürselenin nurları, diğer taraftan bahtiyar kişilerin amellerinin sûretlerine ait nurlar. Rab ismi onu var ettiyse de Rahman ilâhî ismi ona nefsinden kokusunu vermiştir. İsm-i ilâhî onu hüviyyet nuru ile yükseltmiştir. Bundan dolayı İbn Arabî şöyle der: “Hiçbir göz onun müşahedesine ulaşıp da onu sınırlayıp tavsif edemez.” Bundan dolayı idraki mümkün değildir. Kimse onu niteleyemez. O Allah Teâlâ’nın yarattığı ağaçlardan seçtiği bir tanesidir. Kitaplar arasından Kur’ân’ı, Peygamberler arasından Hz. Muhammed’i, kadınlar arasından Meryem’i, günler arasından Cuma’yı seçmiştir.” Şeyh-i Ekber der ki “Nurlar onun gölgesine girince onu nurdan elbiseler kaplar ve bunlarla bütün ağaçların üstüne çıkar. Bundan dolayı yiyecek hasıl olur. Onun meyvesini şehitlerin ruhlarının gıdalandığı tepeler gibidir.62

			Bu ağacın kudsiyet ve temizliği bize Ekberî şerh bağlamında da görünmektedir. Çünkü onu örten ve onu etkileyen bir gözün ona ulaşma imkânı yoktur. Bu da İbn Arabî’ye göre “Bakışların aşamadığı ve idrak edemedi nurdan bir örtü sebebiyledir.” Sidr ağacı saflık ve kudsiyetini muhafaza etmiştir. Bu sebeple ölen için temizleyici ve yıkayıcıdır. Buradan hareketle Şeyh-i Ekber şöyle der: “Sidr (ağacının yaprakları) su ile birlikte ölü yıkamaya Allah’a kavuşmak için başlar.”63

			İNŞİRÂH VE FETİH ARASINDA FÜTÛHÂT-I MEKKİYYE

			İbn Arabî kitabında anlattığı (mânevî) bölgelerin ve hazinelerin kapılarını iç içe geçmiş, bazen kaynaşmış daireler şeklinde düzenler. Bunların anlamları kutbun merkezinde birbirine yaklaştıkça iç içe geçer. Sonra bu terkibin dış kenarına doğru genişleyerek birbirinden uzaklaşır. Şöyle dersek yanlış söylemiş olmayız: Bu helezonik ve fraktal bir şekildir. Bu mantık ve şekil daire ve küreleri beraberinde getirir ve bunların her bapta bulunduğunu ve her hakikatte Şeyh-i Ekber’in bunları kitabında ele aldığını görürürüz. Aslında her bab kitabın tamamıyla aynı şekle sahiptir. Birbirini zincirleme takip eden ve sonra iç içe geçen ve helezonik bir şekil alan haldedir. Şeyh-i Ekber’in devirsel etkileşimler (infiâlât devriyye) ve kürevî hükümler (ahkâm küreviyye) dediği budur. Bu nedenle Fütûhât’ı okuyanlar bazı konularının farklı yönlerden birden fazla yerde ele alındığını görürler.64 Ancak şurası da görülür ki her bap ve menzilin başkalarında bulamayacağı bir ilmi hususiyeti vardır. İbn Arabî şöyle der: “Bu menzillere ait ilimleri iki kısımdır. Bir kısmı o menzille ilgilidir ve başkasında bulunmaz. Bazıları ise her menzilde bir miktar bulunur.65 el-Fütûhât kitabının düzenine helezonik bir tarzla yaklaşılmalıdır. Bu sayede seçilmiş meseleleri, birbirini takip edip izleyen konuları takip eden okuyucu onu Fütûhât’ın çeşitli dairelerinde bulabilir. Helezonik şeklin tekrarı gerektirdiği meselesine işaret etmek gerekir. Aslında bu tekrar hakikî değildir. Tekrar gibi görünen şey tasavvuf ehline göre eşanlamlı kelimeler gibidir. İlâhî genişlik tekrara izin vermez. Durum tekrar gibi görünse de aslında böyle değildir. İbn Arabî, nu meselenin önemine temas eder. Her defasında durum bunu gerektirmektedir. İbn Arabî’nin kullandığı bu helezonik şekil, okuyucunun karşılaştığı bazı zorlukları açıklığa kavuşturabilir. Okuyucu yazarın bazı kavramları, sistemli, birbirine bağlı bir halde, küllî kâidelerini açıklayarak anlattığını ve konunun başka yönlerini temsil eden benzer kavramlara intikal ettiğini görecektir. Meselâ İbn Arabî teşbihle ilgili kavramları açıklarken çok geçmeden tenzihle ilgili kavramları açıklamaya girişir. İşte bütün bunlar Şeyh-i Ekber’in döngüyü tamamlamak ve şerh etmeye çalıştığı her irfânî halkayı sona erdirmeye ve böylece Fütûhât-ı Mekkiyye’nin dairelerini tamamlamaya çalıştığını gösterir.66 

			İbn Arabî’nin üslûbundaki fütûh ve inşirâh’ı icra edişini, Futûhât’ın bablarında ilâhî mârifet daire ve kürelerinin hükümlerini nasıl tedebbür ettiğini anlamak onun eserlerini anlamak için oldukça önemlidir. Şeyh-i Ekber, Fütûhât, Fusûsu’l-hikem, Tecelliyât, Meşâhid ve Tenezzülü’l-Emlâk vd. eserlerinde bu küresel helezonik yöntemi takip etmiştir. Bu meseleyi kavramanın İbn Arabî düşüncesini çalışanlar için husûsî bir önemi vardır. Bu onlara irfan ilimleri konusundaki problemli meselelerde yardımcı olacaktır. Okuyucu mesela Futûhât’ın bablarından birini okumaya başladığında bazı zorluklarla karşılaşır. Bu dâirevî düzeni anlaması sayesinde prensip olarak İbn Arabî’nin mutlaka döngüyü tamamlayacağını ve onu ortaya koyduğu konunun yeni bir anlayışına götüreceğini bilir. Şeyh-i Ekber’in Futûhât’ını bu helezonik şekilde tanzim etmesi eserin her halkasının bir odak noktasının bulunduğu anlamına gelir. İşte bu odak noktası furkânî hakikatleri içeren Kur’an’dan alınmış küllî bir hakikati teşkil eder. Bağ ise son küllî hakîkat mesâbesinddir. Furkânî hakikatler bir araya gelmiştir. İşte bu iki boyut muhkem ve müteşabih ve Kur’ân ilimlerindeki mücmel ve mufassal boyutları mesabesindedir. Meselâ Hakikat-i Muhammediyye Şeyh-i Ekber’in görüşüne göre Peygamber’in hakikatleri bakımından her birinin zamanında farklılık gösterse de son hakikat olmak üzere Hz. Peygamber Aleyhisselâm’ın şahsında bir zaman ve mekânda toplanıp kendine gelir. Hz. Peygamber Aleyhisselâm’ın şahsında temsil edilen hakîkat-i Muhammediyye urve-i vüskânın bir temsili ve ilâhî ve teşriî nübüvvet mevzuunun bitiş noktasıdır. Bundan dolayı bu ilimlere talip olan ve Fütûhât-ı Mekkiyye’nin babları arasında varlığın hakikatleri, yaratılış, kâinat ve esmâ mârifetlerine ermek isteyen kişi, irfânî-küllî halkanın odağını ve onu birleştiren bağı hep zihninin bir kenarında tutmalıdır. Bu sayede yolunu kaybetmeyecek ve İbn Arabî’ye söylemediği ve aslında [yanlış bir şekilde kullanması] imkânsız olan vilâyet ve nübüvvet gibi birtakım kavramları, vahdet-i vücud vd. konuları ona nispet etmeyecektir. İbn Arabî’ye hakaret eden, onu zemmeden insanların çoğu bunu, sabırları az, Fütûhât’a ve onun birbirine bağlı olan dairelerine dalmak için istidatları yetersiz olduğu için yapmışlar, kendileri sapmışlar, insanları da saptırmışlardır. 

			İbn Arabî’nin Endülüs’ü kaybedilmiş ancak Fütûhât-ı Mekkiyye’si kalmıştır. Doğusundan Batısına İslâm beldelerini gezmiştir. Ayak bastığı her yerde İşbiliyye’de, Kurtuba’da, Fas’ta, Tilimsan’da, Sebte’de, Kahire’de, Kudüs’te, Halîl’de, Konya’da, Haleb’de, Mekke ve Medine’de ilâhî fetihleri devam etmiş, eserini bitirdiği Dimaşk’a yerleştiğinde de kesilmemiştir. Mekke’nin fethini kendisine sembol olduğu için Mekke fethini kendisine merkez almış ve kitabına Futûhât-ı Mekkiyye adını vermiştir. Güneşin iki tarafında Allah’ın kendisine nasip ettiği her fethi Mekke’nin fethine bağlayarak ve onu bütün fetihler için bir medet kaynağı yapmış ve bu eserine bu ismi vererek okuyucuya bir mesaj vermek istemiştir. Beldelerin anası olan Mekke, Fâtiha veya ümmü’l-kitab hükmündedir.67 İlm-i ilâhînin hazinelerine mahal olan kalb Kâbe’sini içeren göğüs oradadır ve irfânî ilimler oradan sudûr eder. Sudûr ve vücud oradan gerçekleşir. Oradaki bereketler sebebiyle müşahede ilimleri çoğalır. Sâlik oraya yönelmekle tamamlanan halleri elde eder.68

			MEKKE FETHİ’NİN BEREKETİ VE İDRAK GÖZÜNÜN MÜŞÂHEDELERLE AÇILMASI

			Genel olarak irfânî kaynakları özelde de Şeyh-i Ekber’in eserlerini araştıranların ilim meydanlarında idrak nazarıyla bakarak büyük âlemin (makrokozmoz) boyutları ile küçük âlem insanın (mikrokozmoz) boyutları arasında dolaşmaya hazırlıklı olması lazımdır. Şeyh-i Ekber şöyle der: “Allah Teâlâ insanın dışındaki âlemi ancak bu âlemde zuhur eden her şeyin onun içinde var olduğunu bilsin diye misal vermek üzere yaratmıştır. Burada asıl maksat insandır. O hikmetlerin hülâsasıdır. Cennet, Cehennem, dünya ve âhiret onun için yaratılmıştır.”69 Bu çalışmada Fütûhât-ı Mekkiyye içinde gerçekleştirdiğimiz ve “Biz sana büyük bir fetih verdik” âyetindeki fetih kavramı ile “Biz senin göğsünü yarmadık mı?” âyetinde geçen göğsün yarılması arasında geçen serüvenimiz, aslında insanın zatında bulunan iki mukaddes şehre dair bilgi ve mârifete yöneliktir. Bu şehirlerin birisi “ekin bitmez bir vadidedir.” Zemzemin sırrını taşır. Orası Mekke-i Mükerreme’dir. Diğeri ise yeşillik toprağında İncir ve Zeytin diyarındadır. Sidre’yi taşır. Orası Beytü’l-Makdis’dir. Birisi Ümmü’l-Kur’â ve Kâbe taşı diğeri onun kızı kaya kudsü ve Aksâ’nın olduğu mekândır. Allah Teâlâ merhametinden dolayı kullarından her ikisine doğru secde etmelerini talep etmiştir. İbn Arabî şöyle der: “Allah Teâlâ kendilerine yüklediği sorumluluklar, Âdem’e, Ka’be’ye, Beytü’l-Makdis kayasına secde etme gibi emirlerle kullarına merhamet etmiştir.”70 İbn Arabî’nin tasavvufunda bu mekânların kendilerine has rûhânî, ilâhî ve tabiî anlamları vardır. Oradan veya oraya seyahat etmek âyetleri görmek için yapılır. İhram kavramının mânâları da kutsal sayılan ve sakınılan şeylerden gelir. Takdîs de temizlik/arılık ve kuddusiyetten gelir. Kudüs, Beyt-i Mâmûr’un yolu, emr-i ilâhînin mahalli ve ruhun nurudur. Mekke, Beyt-i Atîk’in yoludur. Onun öncelik şerefi vardır. Orası dînî şiarların tazim edildiği, kalplerin takvâ ile buluştuğu yerdir. 

			İbn Arabî’nin kitabını “Fütûhât-ı Mekkiyye” başlığını vererek Mekke’nin fethine nispet etmesi konusunda şöyle dersek sanırım hata etmiş olmayız: Yazar böylece fetihleri onların atasına nispet etmiş olur ve haksızlık da etmez. Eğer İbn Arabî’nin fütûhâtı Mekke şehrinin kendisine nispet ettiğini kabul edersek onu annesine nispet ettiğini görmüş oluruz. Çünkü en yakın ve hak sahibi olan asıl odur.71 Mekke söylediğimiz gibi Ümmü’l-Kurâ’dır, Kudüs de onun kızıdır. Harem-i Mekkî ile Beytü’l-Makdis arası, insanın (ruh-beden) bütünlüğü ile bir parçası olan ruhu gibidir. Sidre insandaki Ruhu’l-Kudüs’ün bulunduğu yerdir. İbn Arabî’ye göre insanların Sidre’de en mesut olanı Kudüs ehlidir. Harem-i Şerîf bütün ruhun mahallidir. Oradaki en bahtiyar insan Hz. Muhammed Aleyhisselâm’dır. Sidre’nin semâsındaki Beyt-i Mâmûr ancak Beyt-i Atîk (Kâbe) tarafında olur. Şeyh her fırsatta Beyt-i Atîk’in öncelik üstünlüğüne sahip olduğuna işaret eder.72 Bu bağlamda İbn Arabî’nin fütûhâtını Mekkî diye isimlendirirken Kudsî şerhlerin de hazır olduğunu görürüz. 

			Mekke Beyt-i Atîk ile temsil edilir. Yeryüzündeki en şerefli topraktır, Allah’ın arzının en hayırlısı ve ona ve resulüne en sevimli olanıdır.73 İnsanlar değil Allah onu kutsal kılmıştır. Ondan daha büyük bir mekân yoktur. Ona girmek Allah’ın huzuruna girmek demektir. Bu sebeple İbn Arabî, “Mekke’ye girişte –Allah şerefini artırsın- yıkanma babı”nda74 bu yıkanmanın insanın gafletler sebebiyle büründüğü kirlerden kalbini yeniden temizlemesi anlamına geldiğini söyler. Mekke yeryüzünün en temiz yeri sayılır. Çünkü Cennetteki en şerefli yeri temsil eder. Ziyaret edenleri ilâhî ilimlerle destekler. Şeyh-i Ekber şöyle demektedir: “Mekke en şerefli yer ve bölge olduğundan, Hakk’ın yemîni ve biatının zuhur ettiği mekân olduğundan Aden Cenneti’ndeki beyaz misk tepesine ve nur-ı a’zam mevkiine benzetilmiştir. Adn Cenneti de cennetteki en şerefli yerdir. Çünkü cennetin merkezidir. Sultanın kasrı burada bulunur. Burası gidenlere ilâhî imdadın, müşâhededen ilm-i ilâhî fetihlerinin erişeceği yerdir.75

			Mekke’nin sahip olduğu kudsiyet ve bereketler başkasına ait değildir. Şeyh-i Ekber’in Futuhât’ının da bu bereket ve kudsiyetlerden ve sadece ona has olan ilâhî ilimlerin medetlerinden, fütûhât, keşif ve tecellilerden bir nasibi olmalıdır. Bu özelliklerin en önemlilerinden biri Mekke’nin sahip olduğu bereket ve şereftir. O cemâdatın ve toprağın en yüksek mertebesidir.76 Kulluğun en iyi vesilesidir. Bereket ve sükûnetlerin Mekke’sidir. Şeyh-i Ekber şöyle der: “Mekke her hayrın ziyadesinin bulunduğu bir mevkidir.”77 Berekette artış mânâsı vardır. Bereket yayılması ve genişlemesiyle temeyyüz eder. İbn Arabî şöyle der: Eğer kalp hangi yerde bulunursa orada vücud umûmî olur. Mekke kutsallığı sebebiyle korunmuş olmasıyla temeyyüz eder. Orası güven içerisindeki beldedir, Allah’ın kutsal toprağıdır. “Kıyamete kadar Allah’ın hürmeti ile kutsaldır.” Bu yüzden Mekke fethedildikten sonra hicret ve riddet yoktur.78 Hürmet ve koruma mânâlarının ışığında fetihteki korumanın Mekke’ye ait olduğunda onun sahibine ve ilmî fetihlerine nasıl yöneleceği anlaşılabilir.79

			İbn Arabî rûhânî tecelli, medet ve ilâhî fethe dair kavram ve anlamları Mekke makamına maddî ve mânevî olarak bağlamaktadır. Orası çocuklarını koruyan bir anne gibidir. Çocuklar fetih ilimleri, müşahede ve tecelli hikmetleridir. Bu sebeple Allah Teâlâ’nın meyve ve su bulunmayan çorak bir yer olan bu anaya verdiği ihsan zarûret icabı meyveler ve sulardır. Allah onunla ruhları ihyâ eder. İbn Arabî şöyle der: Onun rûhâniyetine inen tecelliler tam mânâsıyla inerler. Çünkü o Allah Teâlâ’nın buyurduğu üzere “şehirlerin anasıdır.” “Ona her şeyin meyveleri getirir.” buyurmuş ve umûmî bir lafız kullanmıştır. “Rızık olarak” demiş, ayrıca “bizim katımızdan” buyurarak onu başkasına izâfe etmemiştir. Bunlar ruhları ihyâ eden vehbî ilimlerdir. Bunu Mekke dışındaki bir yer için söylememiştir.80 Onun ekin bitmeyen bir yer olmasının sırrı, aklın nazarî, duyusal ve hayâlî güçlerini kullanmayı bir kenara bırakmasına işarettir. Bu mânâ ihrama girme kavramıyla da örtüşür. Böylece mürîd Cenâb-ı Hakk’ın vereceği ilim ve hikmete saf bir halde kavuşur. Misk kokan ve ateşli bir tabiata sahip olan bu yerde ihrama giren sâlik, Mekke’ye ait kuşatıcı ilâhî ilimlerin fütûhâtına erişir. İbn Arabî toprağın bahçeye uygun olmasını misk kokulu ve ateşli bir toprak olan Mekke toprağı ile açıklar. Orada dikilmiş olan cennet ağaçlarının meyveleri olan bilgi ve hikmetlerin olgunlaşmasına fırsat verecek bir haldedir. İbn Arabî şöyle der: “Cennet ağaçları bu misk kokulu yerde dikilmiştir.”81 İbn Arabî’nin fetihlerini açıklama sadedinde Mekke’nin misk kokulu ve ateş tabiatlı toprağı (dünyevi ekinlerin bitmediği bir yer) olma özelliğinden bahsederken Kudüs’ün neden zeytin, huzur toprağı, nur kaynağı, sidre ve ruhun toprağı olduğunu da anlamamız gerekir. 

			Bu incelememizi İbn Arabî’nin Fütûhât’ına Mekkî adını vermesinin hikmetine temas ederek bitirelim. Aslında Şeyh-i Ekber böyle yaparak sâliki kalbinin Mekke’sini fethettikten sonra muradına ulaşmayı dilemesi konusunda uyarmaktadır. Zira ancak bu sayede İbn Arabî’nin bizzat yaşadığı gibi o (sâlik) de çoğalma, uyanma ve anlama gibi bereket ve nimetler kabilinden müşahedelere erişecek, onun için kapılar açılacak, belki sonrasında kendisi de başkaları için kapıların açılmasına vesile olacaktır. Başa dönersek şunları hatırlayabiliriz: Biz bu araştırmanın başlangıcında ârifin kemâlinden bahsetmiştik. Bu kemâl ile ârife açılan kapılar, onun sayesinde başkalarına da açılacaktır. Çünkü Mekkî müşâhedelerle fethe nâil olmanın bereketi, onun ibâre fetihleri makamında kemale ulaşmasını gerektirecektir. Bu da söylediğimiz üzere ârif için açılan şuhudî bilgilerin, onun sayesinde söz söyleme, açıklama yollarıyla başkalarına açılan bereketlerin uyumunu beraberinde getirir. Bu bağlamda, tam mânâsıyla ibârenin sahibi ve hâkimi olan Şeyh-i Ekber’i bu (ilâhî) fethe nâil olmuş ve Allah Teâlâ’nın kendisi vesilesiyle fetih talibi olan taliplere de kapılar açmıştığı bir kişi olarak saymak mümkün olabilir.

			Hamd âlemlerin Rabbi Allah’adır.

			Amman, 1 Ekim 2020

			

			
				
					1    İslâm kültüründe tefsir sahipleri, dilbilimsel, târihî, felsefî-İslâmî çeşitli yaklaşımlarıyla sîret-i nebevînin Müslümanlar için bir başvuru kaynağı olduğunu kabul ederler. Sîret-i nebeviyye tasavvuf kültüründe de güçlü bir kabul görmüştür. Ehl-i tasavvuf, Kur’ânî ve nebevî hikmeti herhangi bir zaman ve mekânın sınırlayamayacağını kabul ettiklerinden Hz. Peygamber Aleyhisselâm’ın sîretini delil olarak kullanmış, bir misal ve önder olarak ona dayanmışlardır. Bu hikmetin cevheri hak yolunun yolcusunun matlûbudur. Biz buna savaş ve barış hayatın bütün alanlarında onların eserlerinde işaret edildiğini göremekteyiz. Mesela el-Hikemu’l-Atâiyye müellifi İbn Atâ el-İskenderî (ö. 709) şöyle der: “İslâm’a razı olan kişi onun için amel eder. Hz. Muhammed Aleyhisselâm’a razı olan kişi ona tâbi olur. Bunlar birbiri olmadan olmazlar. İkisinin birbirini gerektirdiği âşikârdır.” (et-Tenvîr fî ıskâti’t –tedbîr, Dâru’l-Kutubi’l-İlmiyye, Beyrut 2006, s. 13). Yine meselâ Celâleddin-i Rûmî (ö. 672) ünlü kitabı Mesnevî’de savaş konularını anlatırken sîret-i nebeviyye’den dersler çıkarır. Hikmet-i nebeviyyeyi itibara alarak “Hz. Peygamber Aleyhisselâm’ın Hüzeyl gencini içerisinde yaşlıların ve tecrübeli savaşcıların olduğu bir bölüğün başına komutan yaptığını anlatır.” (el-Mesnevî, ar. ter. İbrahim ed-Desûkî Şetâ, Belediyyetu Konya el-Üm, IV, s. 202.) Müslüman filozoflar da tarih boyunca din ve aklın birbiri ile çelişmediğini, Hz. Peygamber Aleyhisselâm’ın öğretilerininin açıklamalarını onların felsefî kitaplarında bulabiliriz. Modern İslâm felsefecilerinden bazıları, sîret-i nebeviyyenin ve Kur’ân’ın canlılığına dayanıp onları akıl, çağdaş kültürel ve târihî gerçekliğin gereklerinden uzaklaştırmadan peygamberliğin kudsiyeti ile her zaman ve mekân için geçerli olması arasında bir çelişki olmadığını dile getirmektedirler. Bunu da akıl ve iman kıstaslarına dayanarak yapmışlardır. Bu filozoflardan Taha Abdurrahman’ı sayabiliriz. el-Amelu’d-dînî ve tecdîdu’l-‘akl (el-Merkezu’s-sekâfî el-Arabî, 2. baskı, Rabat 1997) adlı eserinde bizzat mukaddimede teorisinin cevherini özetlemekte ve şöyle demektedir: “Bu kitabın içeriğinden de anlaşılacağı üzere aklın dereceleri vardır. Akılcılıkta en yüksek derece yaşayan iman deneyimi ile elde edilendir. (s. 11). Bu alanda bir de Abdülkerim Suruş’u anabiliriz. O da Arapçaya Ahmed el-Kabanci’nin çevirdiği (Menşûrâtu’l-Cemel, 2009) Bastu’t-tecribeti’n-nebeviyye adlı kitabında ilâhî ilhamın mantığı ile “Ben ancak sizin gibi bir kulum, sadece bana vahyedilmektedir.” âyetinde zikredildiği üzere Hz. Peygamber’in beşerîliği arasındaki insicamı anlatmaktadır. Suruş Hz. Peygamber’in zaman ve mekân içerisindeki tecrübesinin onun beşerîliği ve ilâhî vahiy arasında bir çelişki bulunmaması prensibine dayanmıştır. Modernist ve laik bazı düşünürler ise sîret-i nebeviyye okumalarının hatta ondan önce Kur’an okumalarının modern felsefenin, eleştirinin ve mantıkî şüpheciliğin süzgecinden geçmesi gerektiğini söylemektedirler. Buna göre kudsiyet, azamet ve her zaman ve mekân için geçerli olma gibi kavramları bırakmak gerekir. Bu görüşün sahipleri arasında Muhammed Arkoun ve Muhammed Abid Câbirî sayılabilir.
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			Tasavvufa Dair Bir Eser: Fütûh-nâme

			Ferudun Hakan ÖZKAN

			GİRİŞ

			İslâm mistisizmi, İslâm’ın ezoterik (bâtınî) yorumu, irfan geleneği gibi adlarla anılan tasavvuf, tüm İslâm tarihi boyunca geniş halk kitlelerinin İslâm’ı anlayıp benimsemeleri konusunda oldukça büyük ve derin bir etkiye sahip olmuştur. İslâm akâidinin Tanrı’nın varlığı, birliği gibi anlaşılması güç konularını, vahdet-i vücûd nazariyesiyle izah edip inananların gönlünde bir Tanrı sevgisi yeşerterek yine İslâm şerîatinin bütün bir hayatı kuşatan kurallar manzûmesinin içselleştirilmesi ve hayata geçirilmesi husûsunda tasavvufun yadsınamaz bir rolü vardır. Meselâ, cevaplanması güç ontolojik sorulardan biri olan “Nereden geldik, nereye gidiyoruz?” (mebde-mead) sorusunu, bir sehl-i mümteni örneği olan ”Hay’dan gelip Hû’ya gidiyoruz.” sözüyle cevaplayan; Allâh’ın tekliği ve mahlûkâtın çokluğu (vahdet-kesret) meselesini “nar” metaforu ile açıklayan ve insanların zihin bulanıklığını gideren tasavvuf geleneğidir. Tasavvuf, Tanrı- evren-insan ilişkilerini vahdet-i vücûd (varlığın birliği) bağlamında izah etmiş ve bu tevhid anlayışı bütün bir sosyal hayatı, kültür ve edebiyatı kuşatarak tanzim etmiştir. Meselâ “Osmanlı mîmârisinde birleştirici ve bağlayıcı kubbe örtüsünün her tür yapıda kullanılışını da, bir anlamda çeşitlilik içindeki birliğin yansıması (kesrette vahdet), insanın her yerde yaşayabilmesinin sağlanma düşüncesi olarak görebiliriz” (Ögel, 2005: 373). Tevhid akidesi edebî eserlere de, çoğunlukla bir vecd hâlinde yansımış ve bu vecd hâli, İslâm kültür havzasının ortak estetik kaidelerine uygun bir şekilde dile getirilmiştir. Kimi zaman da tasavvuf düşüncesi didaktik bir tarzda, ancak edebî formlarda kendine ifade alanı bulmuştur. Âşık Paşa’nın Garîb-nâme’si, Yûnus Emre’nin Risâletü’n-Nushiyye’si, Şemsüddin-i Sivâsî’nin Gülşen-âbâd ve İbret-nümâ’sı gibi birçok eserde tasavvuf düşüncesi ve nazariyesi, kimi zaman doğrudan kimi zaman da alegorik olarak anlatılmıştır. Bu cümleden olmak üzere, müellifi bilinmeyen Fütûh-nâme adlı bir eser bu yazının konusunu teşkil etmektedir.

			FÜTÛH-NÂME, FÜTÜVVET-NÂME Mİ?

			Fütûh-nâme, ilk olarak Nuran Altuner tarafından, bir bildiriye konu edilmiş (Altuner, 1999:23-37), daha sonra da Emine Yeniterzi bir yazısında Altuner’e atıfta bulunarak eser hakkında muhtasar bir bilgi vermiştir (Yeniterzi, 2007:457). Altuner, bildirisine “Fütüvvetnâmeler, Ahîliğin esasları, ahlâkî ve ticârî ilkelerini anlatan nizam-nâmelere verilen addır. Bu teşkilata girecek olan kimse öncelikle bu eserlerde belirtilen dînî-ahlâkî emirlere uymak zorundadır.” tanımıyla başlayıp “Tanıtacağımız, yazarı bilinmeyen ‘Fütûh-nâme’ adlı eser, doğrudan Fütüvvet-nâmelerle ilgili görünmemekle beraber eserde ‘ahî, birâder, er’ hitaplarının bulunması ve tasavvufî-ahlâkî konulara yer vermesi, fütüvvetnâmelere yaklaştırmıştır. Sûfî tarikatı gibi düşünülen Ahî teşkilâtı için yazılan fütüvvetnâmelerin tasavvufî-ahlâkî kısmında yer alan öğütleri bu eserde de görebiliyoruz (Altuner, 1999:23).” ve “...elimizdeki eserin, manzum bir ahlâkî kurallar kitabı veya broşürü olarak, Ahî teşkilâtının eğitilmesi için yazılmış olduğunu düşünmekteyiz (Altuner, 1999:24).” ifâdeleriyle de eserle ilgili hükmünü vermiştir. Emine Yeniterzi de buna dayanarak eserin fütüvvet-nâme türünde olduğunu zikretmiştir (Yeniterzi, 2007:457). Altuner, bildirisinin devamında, “Bu hitap şeklinin edebiyatımızda örnekleri çoktur.” diyerek Yunus Emre’nin:

			Ben bende seyr iderken aceb sırra irdüm ahî

			Bir siz dahı sizde görün dostu bende gördüm ahî 

			İy yaranlar iy kardaşlar görün beni nitdüm ahî

			Ere irdüm eri buldum er eteğin dutdum ahî (Altuner, 1999:24)”

			beyitlerini örnek olarak vermektedir. Aslında bu bir bakış açısını yansıtıyor: Altuner’in mehaz olarak gösterdiği Torun, bu konuda:

			“Anadolu’da Tasavvufî Türk Edebiyatı’nın kurucusu Yunus Emre ‘Fütüvvet-nâme’ türü içinde fütüvvetin temel ilkelerini ele alır...Yine Fütüvvet geleneğinde Şed merasiminde üstadın şakirde yaptığı nasihatlerden biri ‘Elün ile komaduğın götürme’ şeklindedir. Yunus Emre şu ifadesinde adeta bir merasimde üstad mertebesindedir:

			Komaduğın aradan nesneyi götürmegil 

			Komaduğın götürmek bu dura yatlu pîşe

			Hele hele:

			İy yarenler iy kardeşler görün beni ni’tdüm ahî 

			Ere irdüm, eri buldum, er eteğin dutdum ahî 

			Canum bir gözsüz canıdı içi dolu sen ben idi 

			Dutdum miskinlik eteğin ben menzile yitdüm ahî 

			Anladum kendü halümi gözledüm toğrı yolumı 

			Dutdum ulular eteğin Hazret’e ben yitdüm ahî

			sözleri ister istemez intisap merasiminde bey’at eden ve bu esnada yol kardeşinin eteğine yapışan bir talip tasavvuruna zorluyor (Torun, 1998: 436-437).” demektedir. Bu durumda, Torun ve Altuner’e göre “ahî, birader, er” kelimelerinin geçtiği her eser fütüvvet-nâme, Yûnus Emre bir ahî teşkilâtı mensûbu, eserleri de birer fütüvvet-nâme olacaktır.

			Aynı manzûmeleri bir başka araştırmacı ise “Yunus, ahî kavramını tamamen sûfîyâne bir telakkiyle ele almaktadır. Ayrıca ahî redifli iki tane de manzume yazmıştır. Bu şiirlerde Yunus, Ahî’yi Allah’a talip ve muhib kişi (yâran) anlamında bir mânâ yüklemektedir. Yunus, aşağıdaki manzûmede kendisini bir sâlik olarak tanıtmakta; ahîyi mürşid-i kâmile bey’at tavsiye etmektedir. Sâlik bir etek tutmadan önce, canının gözsüz bir can, içinin sen-ben (kesret) fikriyle dolu olduğunu, miskinlik eteğini (fenâ yolu) tutarak nefisten kurtulduğunu söyler. Bütün bu hususlar, salikten –talib ahîye- birer öğüttür (Tatcı, 1997-I:556).” sözleriyle değerlendirmekte, yani ahîlik teşkilatıyla değil, tarikat âdab ve erkânıyla ilişkilendirmektedir.

			Anlaşılacağı üzere Yûnus, ahî kelimesini ale’l-ıtlak “kardeş” ya da “tarîkat kardeşlerinden bir kardeş” mânâlarında kullanmaktadır ki bu onu ahîlik teşkilatı mensûbu, eserini de fütüvvet-nâme yapmayacağı gibi, bu kelimelerin geçtiği Fütûh-nâme’yi de ahîlik teşkilâtı mensuplarını eğitmeye yönelik yazılmış bir fütüvvet-nâme yapmayacaktır. Ancak Fütûh-nâme’ye fütüvvet-nâme değildir, demek de mümkün gözükmemektedir. Konunun anlaşılması için fütüvvet kavramının ve fütüvvet-nâmenin tanımlarına bakmakta fayda vardır:

			Aslında tasavvufî bir kavram olan ve Arapça “fetâ” (genç) kökünden türetilen fütüvvet, tasavvufun esaslarını konu alan ilk eserlerden Sülemî’nin Kitabü’l-Fütüvve’sinde “(Allâh’ın) emirlerine uyma, güzel ibâdet, her kötülüğü bırakma, zâhiren ve bâtınen, gizli ve açık ahlâkın en güzeline sarılmandır” (Sülemî, 1977:24); yine tasavvuf klasiklerinden sayılan Kuşeyrî Risâlesi’nde “Fütüvvetin esâsı, insanın ebedî olarak (başkası için ve) başkasının işinde çalışmasıdır. Amr bin Osman Mekkî, ‘Fütüvvet güzel ahlâktır.’ der. Cüneyd’e fütüvvetin ne olduğu sorulmuş, o da, ‘Fütüvvet fakirden nefret etmemek, zengine yaranmaya çalışmamaktır.’ diye cevap vermiştir (Fakir ile zengini bir tutmak fütüvvettir.) (Kuşeyrî, 2014: 306-307).”; ve Tasavvuf Terimleri Sözlüğü’nde “Gençlik, yiğitlik, mertlik. Fedâkârlık, ferâgât, mertlik, adamlık, insanlık, bir kimsenin sırf insânî mülâhazalarla başkalarının hak ve menfâatini kendisininkinden önde tutması; toplumun ve fertlerin kurtuluşu ve mutluluğu için kendini fedâ etmesi. Garazsız, ivazsız, yani herhangi bir karşılık ve ödül beklemeden başkalarına yardım ve iyilik etmek. Başkalarını kendinden daha önemli ve daha saygıdeğer olarak görmek (Uludağ, 2001:140).” ifadeleriyle tanımlanmıştır. Bu tanımlar bize fütüvvetin, güzel ahlâklı, yardımsever, diğergâm, fedâkâr, iyiliksever olmayı ön gördüğünü söylemektedir. Bir başka tanımda ise “Adamlık ve erlik mânasına gelen ‘mürüvvet’ kelimesiyle gençlik, yiğitlik ve cömertlik mânalarını ifade eden ‘fütüvvet’ kelimesi, esas itibariyle tasavvufa dayanan, fakat aynı zamanda iktisâdî teşekkülleri de kavraması ve sanat erbabını teşkilatlandırması bakımından ekonomik bir hüviyet de taşıyan ehl-i fütüvvet tarafından daha şümullü mânalara alınmış bir terim olmuştur. Bunlarca mürüvvet, fütüvvetin esasıdır, fütüvvetse mürüvvetin sonudur. Bu bakımdan her mürüvvet ehli, fütüvvet sahibi değildir, fakat her fütüvvet ehli, mürüvvette en ileri dereceye varmıştır” (Gölpınarlı, 2011:17) sözleriyle fütüvvetin Ahîlik teşkilâyla ilişkili yönü vurgulanmaktadır. Fütüvvet-nâme gelince, “Fütüvveti konu alan veya fütüvvetin âdâb ve erkânı hakkında bilgi veren eserlerin ortak adı. İslâm dünyasında VIII. yüzyılda Irak ve İran’da başlayıp zamanla tasavvuf çevrelerine ve meslekî teşekküllere nüfuz eden fütüvvet kavramını konu edinen ve giderek bu teşekküllerin bir çeşit nizâmnâmesi hüviyetine bürünen risâlelere genellikle fütüvvetnâme adı verilmektedir (Ocak, 1996 :XIII/265).” şeklinde tanımlanmaktadır. Fakat fütüvvet-nâme deyince tek tip eserlerden söz etmek de mümkün değildir; çünkü bu eserlerin muhteviyâtı zaman içinde farklılaşmış ve üç tip fütüvvet-nâme ortaya çıkmıştır:

			“1. Sûfî Fütüvvetnâmeleri (IX-XIII. yüzyıllar). Tasavvuf tarihinin kendi geleneğine bakılacak olursa IX. yüzyıldan îtibâren Ahmed b. Hadraveyh, Hâris el-Muhâsibî, Cüneyd-i Bağdâdî gibi bazı büyük sûfîler fütüvvetten tasavvufla eş anlamlı bir kavram olarak söz ediyorlardı.Bununla beraber bu kavramın geniş bir biçimde ancak X. yüzyılın sonlarına doğru yorumlanmaya başlaması sebebiyle, tasavvuf kaynaklarında fütüvvete ayrılan bölümler veya risâleler ancak bu yüzyıldan sonra görülmeye başlanmıştır. Bu risâlelerde anlatılan fütüvvetin tasavvuf kavramından hemen hemen hiçbir farkı yoktur. Bu mutasavvıflar, bazan yanına eklenen “mürüvvet” (mürûe) kelimesiyle birlikte kullandıkları fütüvvet kavramıyla tasavvufu tarif etmişler, onun çeşitli anlamlarını açıklamaya çalışmışlardır.

			2. Fütüvvet Teşkilâtına Ait Fütüvvetnâmeler (XIII-XIV. yüzyıllar). Bu anlamdaki ilk fütüvvetnâme, Abbâsî Halifesi Nâsır-Lidînillâh’ın, Abbâsî hilâfetinin iyice zayıflayan merkezî otoritesini güçlendirmek amacıyla fütüvvet kurumunu kendi kontrolü altına almaya teşebbüs etmesi sonucunda danışmanı ünlü mutasavvıf Şehâbeddin es-Sühreverdî’ye (ö. 632/1234) yazdırdığı Risâletü’l-fütüvve’dir. Sühreverdî böylece, fütüvvetnâmelerin tarihinde artık bilinen hüviyetiyle bir kurum olarak fütüvvet teşkilâtının nizamnâmeleri niteliğini taşıyan fütüvvetnâme türünü başlatmıştır.

			3. Ahî Loncaları Fütüvvetnâmeleri (XIII-XVI. yüzyıllar). XIII. yüzyılda Anadolu’da Ahîlik teşkilâtının gelişme göstermesiyle birlikte Ahî fütüvvetnâmeleri ortaya çıktı. Ahîlik kurumu çerçevesinde Anadolu’da kaleme alınan bazı Türkçe fütüvvetnâmeler de vardır. Bilindiği kadarıyla bunların ilki, Yahyâ b. Halîl b. Çoban el-Burgazî’nin tahminen XIII. yüzyılda yazdığı Fütüvvetnâme’dir (Ocak, 1996:XIII/265).”

			Fütûh-nâme’nin muhtevâsına bu bilgiler ışığında bakıldığında, eserin, Altuner’in iddia ettiği gibi Ahîlik teşkilâtının nizam-nâmesi hükmünde bir fütüvvet-nâme ya da “manzum bir ahlâkî kurallar kitabı veya broşürü” olmadığı anlaşılacaktır. Fütûh-nâme, tevbe, inâbe, teslîm, ilm, hilm, edeb, tevâzu, irâde, tevekkül, mücâhede, ibâdet, terk, şükr, sükût, sabır, zikr, muhâlefetü’n-nefs, muvâfakat, rızâ, himmet, sehâvet, zühd, verâ, takvâ, ihlâs, sıdk, havf, recâ, fenâ, bekâ, tecrîd, tefrîd, marifet, mahabbet, vahdet, kurbet, üns, hüzn ve’l-hatar, müşâhede, meclis gibi kırk tane tasavvufî kavramı içerdiği için, eğer fütüvvet-nâme denilecekse, yukarıdaki tasnife göre 1. sıradaki “sûfî fütüvvet-nâmeleri” grubuna dâhil edilebilir.

			FÜTÛH-NÂME’NİN MÜELLİFİ VE TELİF TARİHİ

			Fütûh-nâme’nin elimizde bulunan - şimdilik- tek yazma nüshasında müellif ya da müstensih ismine rastlanmadığı gibi telif ya da istinsah tarihi de söz konusu değildir. Yeniterzi, eseri XVI. veya XVII. yüzyıla tarihlemektedir (Yeniterzi, 2007:457). Eserin, “Der-Duʿa-yı Pā[d]şā Ḥażretleri” ser-levhalı kısmında yer alan

			Selįmānį Süleymānį ʿadālet 

			Musaḫḫar emrüñe mülk [ü] vilāyet

			beytindeki “Selįmānį Süleymānį” ibârelerinden hareketle Kânûnî Sultan Süleymân ya da oğlu Sultan II. Selim dönemlerinden birinde telif edilmiş olabileceği tahmin edilebilir ki bu da XVI. yüzyıla tekâbül etmektedir.

			FÜTÛH-NÂME’NİN EDEBÎ YÖNÜ

			Eserde Eski Anadolu Türkçesinin izlerini hem kelime hem de ek bakımından oldukça yoğun bir şekilde görmek mümkündür.

			Tekil I. şahıs eki –ven:

			Didi isterven ammā gör[e]mezven 

			Dilegüm çoḳ birine iremezven

			Gelecek zaman eki –ısar:

			Binā itdüm yine taḳvā evini 

			Giren bu eve çıḳısar sevini

			Zarf-fiil eki –üben:

			Bile anı bu ʿālemde yaḳįni 

			Bıçaḳdan farḳ idüben bile ḳını

			Şu örnekte, Türkçe bir kelimede -dan çıkma durumu yerine Farsçada aynı anlamı taşıyan “ez” ön eki kullanılmıştır:

			Cemāddur bu sen ādemsün ḳarındaş

			Sen aʿlemsün Ḥaḳ’ı bilmekde ez ṭaş

			Bugün için arkaik sayılabilecek kelimeler de kullanılmıştır:

			“Tuzak”mânâsındaki “bâğ badrık” kelimesi:

			Ḳulaġı ider ṣaġır imsāk aḫį

			Ḳor elinden bāġı badrıġı saḫį

			“Ön”mânâsındaki“iley” kelimesi:

			Baḳup gördi ileyinde imāmuñ

			Ṭuş oldı gözine ol dem Cehāmuñ

			“Buruşturmak” mânâsındaki “dürmek” kelimesi:

			Ṣalıvirdi anı kesmedi başın 

			Dürüp gül yüzini çatmadı ḳaşın

			“Ziyafet vermek, yedirip içirmek” mânâsındaki “toylamak” kelimesi

			Nihāyet bendeye pend eylediler 

			Maʿārif ḫˇānı ile ṭoyladılar

			“Arapça, incelikleri olan bir dil...’Nazm’ kelimesini bulan bir millet, ‘şiir’ diye bir başka kelimeye ihtiyaç duymayabilirdi; lâkin, önemli ve gerekli bir ayrımı fark etmiş olsalar gerek. Nazım, vezin ve kafiye nizâmına sokulmuş sözdür; güzel olması gerekmez. Tarih, felsefe, lûgat gibi estetik tarafı olmayan konularda da manzum eser verilebilir.” (Özgül, 2003:59) fehvâsınca gelenekte, âhenkli olması sebebiyle kolay akılda tutulabilir ve ezberlenebilir olduğundan birçok eser manzûm olarak kaleme alınmıştır. Fütûh-nâme de bu cümleden olmak üzere nazım tekniğine uygun 560 beyitten oluşmuştur.1 Aruzun mefâ’îlün mefâ’îlün fa’ûlün, fâ’îlâtün fâ’ilâtün fâ’ilün vezinleri, Türk edebiyatında kısa oluşları ve belki de millî vezin olan hece vezninin 11’li hece âhengini çağrıştırması sebebiyle özellikle tahkiyeye dayalı uzun eserler olan mesnevilerde çokça kullanılmıştır.2 Fütûh-nâme’de de bu iki vezin münâvebeli olarak kullanılmıştır: 1.-14. beyitler arası (tevhid) mefâ’îlün mefâ’îlün fa’ûlün, 15.-23. beyitler arası (na’t) fâ’ilâtün fâ’ilâtün fâ’ilün, 24.-237. beyitler arası (dört halife na’tı, devrin devlet büyüğüne dua, mukaddeme, 1-11 makam) mefâ’îlün mefâ’îlün fa’ûlün, 238.-247. beyitler arası (12. makam) fâ’ilâtün fâ’ilâtün fâ’ilün, 248.-259. beyitler arası (13. makam) mefâ’îlün mefâ’îlün fa’ûlün, 260.-269. beyitler arası (14. makam) fâ’ilâtün fâ’ilâtün fâ’ilün 270. -330. beyitler arası (15.-19. makam) mefâ’îlün mefâ’îlün fa’ûlün, 331.-338. beyitler arası (20. makamın yarısına kadar) fâ’ilâtün fâ’ilâtün fâ’ilün, 339-560. beyitler arası (20. makamın yarısından 40. makamın sonuna kadar) mefâ’îlün mefâ’îlün fa’ûlün. Başlangıçta konu değişimi ile eşgüdümlü olarak vezin değişmekte ise de ikinci değişimden îtibâren bu ıttırad bozulmakta, sekizinci değişimden sonra da neredeyse eserin kalan üçte ikisine yakın kısmı aynı vezinle devam etmektedir.

			Fars edebiyatında her mesnevîde eser boyunca tek vezin kullanılması âdeta bir kural hâline gelmişken (Çiçekler, 2004: 320) bu durumun istisnası olarak “Emir Hüsrev-i Dihlevî, dokuz bölüm/sipihrden oluşan Nuh Sipihr’de her sipihri farklı bir aruz kalıbıyla kaleme almıştır (Fesâî, 1372:464- 68’den nakleden Kartal, 2013: 92).” Türk edebiyatında da, “mesnevîlerde genellikle baştan sona aynı aruz kalıbı kullanılmıştır; ancak mesnevîlerin bazı bölümlerinde veya çeşitli konuların işlendiği birtakım kısımlarında yeknesaklığı kırmak için ayrı kalıpların kullanıldığına şahit olunmaktadır...özellikle eski mevlidler ve halk için yazılmış diğer dînî, ahlâkî ve tasavvufî mesnevîlerde, genellikle birden fazla aruz kalıbının kullanıldığı dikkat çekmektedir.” (Kartal, 2013: 91). Anlaşılan o ki, Fütûh-nâme müellifi de eserde yeknesaklığı izâle etmek için sık sık vezin değişikliği yoluna başvurmuştur. Yer yer imâle, med, vasl, zihaf gibi aruz uygulamalarının rastlandığı eserin bazı beyitlerinde fazla heceden dolayı vezin sorunu ortaya çıkmış ve aşağıda koyu harflerle yazıldığı gibi vezin gereği vasl yapılarak hece birleştirilmiştir:

			Baña gösterdi_irenler bu arāyı 

			Yetişdüm uşda arayı arayı 

			Enāniyyet olur bunda inābet 

			Ḫilāfet taḫtı üzre_iderniyābet

			Sālim olmasa cenāḥı bāzinüñ 

			Nice_irer ucına bunca yazınuñ 

			Siyāh reng iḫtiyār itdi mürekkeb 

			Maḥabbet ṭonıyıla_oldı müheẕẕeb

			Gerekdür sen de_olasın ferd-i vāḥid

			Ṭarįḳatde ḥaḳun ey merd-i ẕāhid

			Aruzla Türkçenin tam barışmadığı bir döneme ait olduğu fikrini uyandıran eserde sık sık imâlelere rastlanmaktadır:

			Gel ey ṭālib ṭalıb ḥamd baḥrine sen

			Muḳayyed olma keŝret nehrine sen 

			Ṭaleb ḳıl baḥr-i tevḥįd incüsini 

			Mücerred ḳıl ṣadefden incüsini

			Bu deryādan çıḳar bir şeb-çerāġı 

			Şebi rūşen ḳıla gün gibi aġı

			Yer yer de bir aruz kusuru olarak zihaf görülmektedir:

			Bu şarṭile ola deryāda ġavvāṣ

			Bu baḥruñ baḥrįsi olmadı ḫarrāṣ 

			Terk-i cān it Türkį maḥbūb yolına 

			Terk-i cān eylese cānān yolına

			Sonunda şeddeli bir ünsüz bulunan kelimenin bu şeddeli ünsüzünü tek ünsüz okunması olan kasra (tahfif) da tesadüf edilmektedir:

			Dimekdür saña ṣabr ile ḳıl imʿān

			Ḥak’uñ emrinde ḳılma ʿacz-i iźʿān

			Manzûm bir eserde âhengi temin eden unsurlardan biri olarak kâfiye Fütûh-nâme’de her türüyle görülmektedir.

			Sadece revî harfinin benzeşmesine dayalı kâfiye-i mücerrede:

			Ki yaʿnį maḥv ola varlıġı anuñ 

			Ki ṣadrında cihān yarlıġı anuñ

			Revî harfinden önceki uzun ünlülerin benzeşmesine dayalı kâfiye-i mürdefe:

			Ġanį eyle gel imdi her faḳįri 

			Ne ḳıṭmįri ola ne ḫod naḳįri 

			Nedür ḥikmet didiler ey ḫarįdār

			Var-iken furṣat anı ḳılmaduñ zār

			Revîden önce gelen dahîlden önceki uzun ünlü olan tesisin benzeştiği kâfiye-i müessese:

			İlāhį ben ḳuluñı ṭāhir eyle 

			Derūnından maʿārif ẓāhir eyle 

			Gerekdür beñzeye Dāvūd’a sālik 

			İnābet ʿālemine ola mālik

			Revî harfiyle birlikte revîden önceki ünsüz harf olan kaydın benzeşmesine dayalı kâfiye-i mukayyede:

			Daḫı yāḳūt-ı cevher laʿl-i rengįn

			Ayır temyįz idüp ḳışrile sengįn

			Birden çok revî harfinin bulunduğu iltizâm:

			Beḳā-yı ẕāta ḥaşr olup beḳāsı 

			Ġıdā ol ʿāşıḳa Ḥaḳḳ’uñ liḳāsı 

			Velįler didiler ismini vāfį 

			Ẓulümden ʿālemi ḳıldıḳda ṣāfį

			Birbiriyle kâfiyeli birden çok kelimenin bulunduğu zü’l-kavâfî:

			Gel ey ṭālib güẕer ḳıl ikilikden

			Ya ḫod şįr ol ḥaẕer ḳıl dilkülikden

			Aslında bir söz sanatı olan cinasın, daha çok iki kelimeden oluşan cinâs-ı mürekkeb örnekleri görülmektedir:

			Dinildi anı ṣaḳlasın Yaradan 

			Ġam-ı dünyā vü cismānį yaradan 

			Nefes aldı nefįsinden nesįmüñ

			Ġamın çekmedi dünyānuñ ne sįmüñ 

			İlāhį bizi kem ḳılma ẕubābdan 

			Luġātda iştiḳāḳı zebb-i ābdan

			Bir harfi eksik ya da değişik olarak yapılan cinâs-ı nâkıs:

			Tevekkülden alup ḳūt-ile zādı

			Ferāmūş eyle bu fānįzevādı 

			Ayaġında terk olursa ʿayb ola 

			Menzile irmesi anuñ ġayb ola

			Hem revî harfi hem de vezni aynı olan Arapça kelimelerle yapılan tarsî:

			ʿİlim oldur bilesin Ḥaḳḳ’ı taḥḳįḳ 

			Bu sırda ġāmıż olan şeyʾi tedḳįḳ 

			Ṭutup burnın birisi itdi taḳbįḥ 

			Hem idüp ḳubḥını iẓhār-ı teşrįḥ 

			Gerekdür sālike her dem tevekkül 

			Tevekkülden ola dāyim tevessül 

			Saña da ḥāṣıl ola bu fevāyid 

			Yimek içmek ola ḫonın mevāyid

			Bunların yanısıra eserde zaman zaman kâfiye kusurlarına da rastlanmaktadır. Meselâ ikfâ olarak adlandırılan, revînin aynı cinsten iki harf olması gerekirken birbirine yakın iki harfin revî olarak kullanıldığı kâfiye kusuru söz konusudur:

			Edeb nefsi arıtmaḳdur ḫubuŝdan 

			Edeb gelmez bil anı ḫār u ḫasdan 

			Beyān eyle ṭarįḳuñ ʿuḳdesini 

			ʿAyān eyle ḥurūfıñ noḳṭasını

			Bil imdi tevbe evvel şarṭ olındı 

			Çü şarṭ olmasa meşrūṭ ṭard olındı

			Şu beyitte ise aslında “çaşt” olan kelimenin son harfi, muhtemelen, telaffuzdaki yumuşamaya bağlı olarak “d” yazılmış ve birinci mısraın son kelimesi olan “kişt” ile kâfiyelendirilerek bir kâfiye kusuru teşkil edilmiştir:

			Ṣaḳındı ṣaḳladı zerʿ ile kiştin 

			Ki żāyiʿ itmedi ṣubḥile çaşdın

			Revînin harekesinin farklı olması da bir kâfiye kusurudur:

			Ān sipehsālār u ān sulṭān-ı ḳul 

			Bizi ol ḳıldı yüce Sübḥāna ḳul

			Revîden önceki ünsüz olan kaydın, aynı cinsten iki harf olması gerekirken yakın iki harfin kullanılması uyûb-ı kâfiyedendir:

			Gel ey ṭālib ṭalıb ḥamd baḥrine sen

			Muḳayyed olma keŝret nehrine sen

			Aynı şekilde, revîden önceki birbirine benzeştirilen ünlülerden birinin harf diğerinin hareke olması da bir kâfiye kusuru sayılmaktadır:

			Duʿā ḳıldı velįler dindi āmįn 

			Ḫalelden ṣaḳlasun Ḥaḳ ʿırż-ı nāmın

			Fütûh-nâme her ne kadar estetik bir haz uyandırma amacından ziyâde öğretici bir amaca yönelik olsa da eser, lafız ve mânâ sanatlarından hâlî değildir. Bu cümleden olmak üzere, tasavvufî mefhumların sâlike îzâh edildiği eserde, îzâhın muhatapta müessir olması için mücerred mefhumların teşbîh, teşhîs ve istiâre vasıtasıyla somutlaştırıldığı birçok örnek görmek mümkündür:

			Gel ey ṭālib ṭalıb ḥamd baḥrine sen

			Muḳayyed olma keŝret nehrine sen

			beytinde teşbîh-i beliğ yoluyla mücerred hamd mefhûmu, müşahhas bahre; kezâlik ikinci mısrada kesret de nehre teşbîh edilmiştir. Aynı durum aşağıdaki beyitlerde koyu yazılmış kelimeler arasında da görülmektedir:

			Ṭaleb ḳıl baḥr-i tevḥįd incüsini

			Mücerred ḳıl ṣadefden incüsini 

			Ḥased murġın uçırmadı oradan 

			Geçürmedi behāyim ol yöreden 

			Küsūfa ṣaldı rūḥı ġam buludı 

			Żiyāsı şems-i ibhādan (?) bol idi 

			Bil imdi rūḥa yük oldı bu hestį 

			Hevā murġına yüklenir mi destį

			Bu tür teşbîh-i belîğ örneklerini çoğaltmak mümkündür: ummân-ı hayâ, maârif hânı, maârif nakdi, inâbet tohmı, hidâyet âfitâbı, irfân câmesi, feyz yağmuru, sabır bâdı, sabır tohmı, maârif şemsi, rızâ bâğı, sıdk u himâyet per ü bâli, takvâ evi, mahabbet bahri, sıdk bahçesi, bekâ bâbı, sıdk tiryâkı, arzû kabâsı, vuslat libâsı, kalb evi. Eserde bu benzetmelerin yanı sıra;

			Hz. Peygamber, marifet bostanının tûtîsine benzetilerek açık istiâre,

			Ṭūṭi-i būstān-serāy-ı maʿrifet

			Ġulġulinden fehm olınan maġfiret

			Hz. Peygamber’in zehirli suyu içtiği hâlde zehirlenmediği hatırlatılarak telmih,

			Cürʿa-nūş-ı ṣāf-ı erselnāk-dem

			İtmedi teʾŝįr aña içdükde sem

			Necm Sûresi’nden

			Ān resūlu’llāh-ı mā zāġa’l-baṣar

			İki sāʿatde dü kevneyni baṣar

			ve İnsan Sûresi’nden alıntı yapılarak iktibas,

			Zihį derd ü zihį dermān zihį kām

			Seḳāhüm rabbühüm cāmı ola cām

			Zıt mefhumlar bir arada kullanılarak tezat,

			Naẓar ḳıl cemʿine emrini anuñ 

			Bula tā vaḥdeti keŝretde cānuñ 

			Yalanı gerçege döndür gel imdi 

			Bu fānįde çoḳ aġla az gül imdi 

			Fenā-y-ıla beḳāyı añlasa ol 

			Nedür Ḥaḳḳ’uñ kelāmın diñlese ol 

			Vire kendüyi ala dost rıżāsın 

			Fenāya vire bu varlıḳ ḳażāsın 

			Bulara żıddile ḳıl sen ʿilācı

			Baḫįl olma saḫį ol ṭoyur acı

			Atasözü ve deyimlere yer verilerek irsâl-i mesel,

			Olur her bir inişüñ bir yoḳuşı

			İnişine göre yine çıḳışı

			Çatal ḳazıḳ yire geçmez didiler 

			Diyenler bunı şekkerler yidiler 

			Ḳoruḳ ḥelvā olur ṣabr-ile ey cān 

			Teʾenniyle irişür Ḥaḳḳ’a insān 

			Ṣalıvirdi anı kesmedi başın 

			Dürüp gül yüzini çatmadı ḳaşın

			Birbiriyle ilgili unsurlar iki mısrada belirli bir düzende sıralanarak leff ü neşr sanatları yapılarak anlatıma canlılık ve estetik bir boyut da kazandırılmıştır:

			Müzeyyen ola nesrįn-ile lāle

			Boyaya yir yüzin zerd-ile ala

			FÜTÛH-NÂME’NİN TERTİBİ VE MUHTEVÂSI

			Fütûh-nâme klasik eser tertibinde olduğu üzere besmele, hamdele, salvele, medh-i çehâr-yâr, devlet büyüğüne övgü/dua, sebeb-i telif ve eserin asıl konusu şeklinde tertib edilmiştir. Asıl kısım kırk makâmın anlatıldığı kırk bölümden oluşur. Her makâmın başlangıcında konuyla ilgili bir âyet/hadis/kelâm-ı kibâr yer alır. Her makâmın son beytinde de müellifin, Allah’tan kendisini, sözünü ettiği makâma ulaştırmasını istediği duası vardır.

			Besmeleden sonra son mısraı Türkçe, önceki beş mısraı Arapça olan ve hamdele olarak isimlendirilebilecek üç beyitle başlayan eserde daha sonra 11 beyitten oluşan bir tevhid manzûmesi yer alır; ancak bu manzûmede Allâh’ı birlemeden ziyâde, sâliki tevhid yoluna davet ve Hakk’a yakarış vardır. Devamında ise 9 beyitlik bir Hz. Peygamber övgüsü yer alır. İlk beş beyti Farsça-Türkçe mülemma olarak kaleme alınan bu na’tta kalemin, Hz. Peygamber’i övme hususunda âciz kaldığı dile getirilmiştir. Akabinde 7’şer beyitlik medh-i çâr-yâr bölümü yer almaktadır: Hz. Ebû Bekir na’tının sonunda Hz. Ebû Bekir’in “Bu cesedler ya kuşların kafesi ya da binitlerin ahırıdır.” meâlindeki sözü vardır. Hz. Ömer’in medhinden sonra da “Mahşerde Rab tarafından ilk selam verilen kişi (Hz. Ömer) dir” meâlindeki hadîs-i şerîfe yer verilmiştir. Hz. Osmân ve Hz. Alî na’tlarından sonra devrin padişahı övgüsüne yine 7 beyit ayrılır ve bu bölüm de Necm Sûresi’nin “Allâh’ın emirlerini yerine getiren İbrâhîm” meâlindeki âyetiyle son bulur. Sebeb-i telifde 7 beyitle izâh edilir; erenler, müellifi maarif sofrasında yedirip içirdikten sonra bu fetihlerin açıklanması işini onun uhdesine verirler, böylece eser kaleme alınmaya başlanır.

			“Der-Beyān-ı Muḳaddemāt-ı Erbaʿįn” başlıklı bölümde asıl konuya girilir. Müellif, erenlerin izniyle marifet sırlarını ve tarîkatin düğümlerini beyan edeceğini açıklar ve bunu Türkçeyle ve dilencilerin dilenme üslûbuyla yapacağını ifade eder. Tâlibe ikilikten geçmesi gerektiğini söylerken de “çatal kazık yere geçmez” deyimini kullanır. Nasıl çatal kazık yere batmazsa, ikilikle de yol alınmaz, neticeye varılmaz. Velîler, makâmı kırk olarak belirlemişlerdir. Eser de bundan sonra kırk makâmın izâhı üzerinden devam edecektir. Sözün burasında makâm kavramının ne idüğüne bakmak gerekir: “Tasavvuf ıstılâhlarından makâm, kulun tekrar ede ede kazandığı ve vasıf hâline getirdiği âdap ve ahlâktır. Bu edepler; bir çeşit tasarrufla, bir nevi arayış ve isteyişle sıkıntılara göğüs gererek elde edilir. Şu hâlde bir kimsenin makâmı, içinde bulunduğu (ve çalışarak ulaştığı) yerdir. Riyâzetle meşgûl olduğu şeydir” (Kuşeyrî, 2014:149). Bu tarif esas alınacak olursa Fütûh-nâme’de makâm başlığı altında sıralanan tevbe, inâbe, teslîm, ilm, hilm, edeb, tevâzu, irâde, tevekkül, mücâhede, ibâdet, terk, şükr, sükût, sabır, zikr, muhâlefetü’n-nefs, muvâfakat, rızâ, himmet, sehâvet, zühd, verâ, takvâ, ihlâs, sıdk, makam olarak değerlendirilebilecekken havf, recâ, fenâ, bekâ, hüzn ve’l-hatar, müşâhede kavramları, bu tarifteki gibi çalışarak, gayret göstererek elde edilebilecek mevkiler olmadığı için bunların, başka bir isimle isimlendirilmesi gerekmektedir ki bu da “hâl” kavramıdır. “Sûfîlere göre hâl, kulun kasdı, celp etme teşebbüsü, kazanma isteği olmadan kalbe gelen neşe-hüzün, rahatlık-sıkıntı, şevk-dert, heybet-heyecân gibi mânâlardır. Şu hâlde hâller Allâh vergisidir, makâmlar ise çalışılarak kazanılır. Hâller, Allâh Taâlâ’nın cömertlik ve lütfundan gelir. Makâmlar ise cehd ve gayret sarf etmekle hâsıl olur. Makâm sahibi makâmında temkîn sâhibidir. Hâl sahibi ise hâli içinde yükselme durumundadır (makâmda istikrâr vardır, hâl ise değişme vaziyetindedir.) (Kuşeyrî, 2014:150).”“Makâm” ve “hâl” arasındaki bu ince ayrımı Hücvirî şöylece izâh etmektedir: “...rızâ makâmların nihâyeti ve hâllerin bidâyetidir. Burası bir tarafı çalışma ve kazanma, öbür tarafı mahabbet ve mahabbetin galeyânı olan bir mahaldir. Bunun üstünde bir makâm yoktur. Mücâhedeler burada son bulur. Şu halde rızâ, bidâyeti kazanılan, nihâyeti ihsân edilen şey nevindendir.” (Hücvirî, 2014: 245). Bu ayrıma rağmen kırk makâm sayılırken umûmiyetle Fütûh-nâme’de olduğu gibi hâl’ler de dâhil edilmekte ve bu kırk makâm sabit olmayıp eserden esere değişkenlik göstermektedir.

			“Kırk Makâm”, Türk tasavvuf edebiyatında umûmiyetle “dört kapı” ile birlikte anılır. “Şerîat, tarîkat, mârifet ve hakikat”in dört kapıyı teşkil ettiği sistematikte her bir kapıda on olmak üzere toplam kırk makâm zikredilerek tasavvuf esasları izâh edilir. Haddizâtında “dört kapı kırk makâm” (ya da eşik) tasavvuf yolu için alem olmuş bir ibâredir. Tasavvufî Türk edebiyatının ilk temsilcisi olan Hâce Ahmed-i Yesevî, Fakr-nâme adlı eserinde dört kapı kırk makâm’ı şöyle izâh eder: “Hz. Ali radiyallahü anhu rivayet kılurlar kim, dervişlik makamı kırk turur. Eğer bilip amel kılsa, dervişliği pâk turur ve eğer bilmese ve örgenmese, dervişlik makamı anga harâm turur ve câhil turur. Ol kırk makamın onı makam-ı şerî’atda turur ve onı makam-ı tarîkatda turur ve onı makam-ı ma’rifetde turur ve onı makam-ı hakîkatda turur.” (Tatcı, 1997-I:417)

			“Hünkâr” sıfatıyla marûf Hacı Bektâş-ı Velî de Makâlât’ında dört kapı kırk makâmışöylece izâh eder: “Kul, Çalab Tanrı’ya kırk makamda irer, dost olur. Onı şerî’at içinde, onı tarîkat içinde, onı ma’rifet içinde, onı hakîkat içindedür (Hacı Bektâş-ı Velî, 2007: 68).” Hacı Bektâş-ı Velî’ye ittibâ eden Alevî–Bektâşî geleneğinin yazılı kaynaklarından Erkânnâme’de dört kapı şöyle ele alınmaktadır: “İmdi şerî’atı tamam idüp andan tarîkata kadem basa ve hem tarîkat üzerine itikâdı sâf ola ve irâdeti kavî ola tâ rehber emrine belî deyüp tarîkat erkânların yerine getüre ve edeb-i tarîkat kendüde tamâm olmasa ol kimse ehl-i tarîk olmaz. Öyle olsa ol kimse tarîkatı mârifete ulaşduramaz. İmdi bir kimse tarîkatı mârifete yetürmese anun gibidür ki mârifetsiz âdemin misli susuz yire benzer. Zîrâ susuz yirde ne nesne olur ne ot biter ve ne ağaç biter ve hem andan meyve zuhûra gelüp insan lezzet bulmaz. İmdi bir kimse dahı tarîkatın mârifete yetürmese ol o susuz yere benzer ki anda ne hayvân ne insân sâkin olur. Öyle olsa ol memleket harâb olur.” (Kaplan, 2007:169-170).

			Fütûh-nâme’de bu kırk makâm, sâlikin kemâle ermesi için tâlimî bir üslûpla anlatılır. Eserde, sözü edilen tasavvufî kavramların etraflı tarifleri verilmediği için, bu kavramların tasavvufî literatürdeki karşılıkları verildikten sonra eserde nasıl ele alındıkları aşağıda gösterilmiştir.

			İlk makâm “tevbe”dir; çünkü “tevbe, sâliklerin vuslata ermeleri için uğradıkları menzillerden ilk menzil, tâliplerin ulaştıkları makâmlardan birinci makâmdır” (Kuşeyrî, 2014:187). Fütûh-nâme, bu öncelemeyi iki gerekçe ile açıklar: Birincisi aklî olandır, nasıl ki kurşuna altın karışınca birbirinden ayrılması için bir potada eritilmesi gerekirse tevbe de altın gibi olan insanı kurşun gibi olan günahlardan ayırmak için şarttır. Zaten tevbe “her türlü kötü halden, her türlü iyi hale dönmektir” (Sülemî, 1981/23). Naklî gerekçe ise fermân-ı ilâhî, yani bölüm başında zikredilen Kur’ân-ı Kerîm’in Nûr Sûresi’nin “...Ey müminler, hep birlikte tövbe ediniz ki kurtuluşa eresiniz!” meâlindeki 31. âyetidir. “Allâh’ın men ettiği şeylerden Allâh Taâlâ’nın hoş ve güzel olan emirlerine dönmek anlamına gelen tevbenin üç makâmı vardır: Birincisi tevbe, ikincisi inâbe, üçüncüsü de evbedir. Tevbe, cezâ korkusudur; inâbe, sevap talep etmektir; evbe, emre itâattir. Tevbe, umûm müminlerin makâmıdır. İnâbe mukarreblerin ve evliyânın makâmıdır. Evbe, nebî ve resullerin makâmıdır. İmdi tevbe, kebâirden tâata dönüştür. İnâbe, segâirden mahabbet hâline rucû etmektir. Evbe, neftsen Allâh Taâlâ’ya dönmektir” (Hücvirî, 2014: 357). Sâlik, tevbe ile kalbini sâfî kılmalıdır.Fütûh-nâme’de kalp bir arıya teşbîh edilir, nasıl ki arı çiçekleri dolaşmadan petekte bal olmazsa onun gibi, esmâ-i hüsnâdan kulların tevbesini kabul edici anlamındaki “Tevvâb” ismi de gönülde zuhûr etmezse kalp arısının vücûda rûh balını getiremeyeceği söylenir.

			İkinci makâm “inâbet”tir. İnâbet, tevbekâr olmak anlamına gelir (Seyyid, 2008:238); ancak tevbe insanın görünür günâhlarından, inâbe ise içindeki kusurlardan vazgeçip Allâh’a dönmesidir; inâbe, tevbenin ileri ve daha mükemmel bir derecesidir. İnâbe her türlü maddî ve mânevî engellerden yüz çevirip Allâh’a yönelmek, aynı zamanda el alma, bir şeyhe bağlanma (Uludağ, 2001:186) mânâlarını da hâvîdir. Bir başka görüşe göre de “inâbe, kulun Hakk’ın irâdesine uyarak Hakk ile olması, fânîye bağlanmadan şevk ile Allâh’a koşmasıdır. Allâh’ın sevâb ve mükâfâtına bel bağlayarak O’na yönelmesidir. Tevbenin orta noktasıdır” (Yılmaz H.K., 2010: 161). Fütûh-nâme’de inâbet makâmına Sâd Sûresi’nin “...(Dâvûd...hemen Rabbine tövbe istiğfâr etti) eğilerek yere kapandı ve Allâh’a yöneldi” meâlindeki 24. âyetinden bir iktibasla berâ’at-i istihlâl yapılarak başlanır.İnâbe, Hz. Dâvûd üzerinden anlatılırken bir bostan metaforuna başvurulur ve Hz. Dâvûd örnek gösterilir:

			Eküpdür ḥażret-i Dāvūd evvel 

			İnābet toḥmını bu yirde ekmel 

			Ṣuvardı ekinini göz yaşıla 

			Yeşerdi bitdi döndi reng yeşile

			beyitleriyle Hz. Dâvûd’un yere kapanarak çok ağladığına ve bunun neticesinde otların yeşerdiğine (Köksal, 2010: II/190) telmîh edilir ve

			Otuz yıl hem-nişįn olmışdı ey dil

			İnābet hem nedāmet aña key bil

			beytiyle de inâbet pişmanlık, dolayısıyla da tevbe ile ilişkilendirilir.

			Üçüncü makâm “teslîm”dir. Kulun bütün hallerinde kendisini Allâh’a bırakması (Kâşânî, 2004:133) olarak tanımlanan teslîm makâmına bu makâmın nümûne-i imtisâli olan Hz. İsmâil zikredilerek başlanır. Hz. Peygamber’in bir hadisi ve Saffât Sûresi’nin Hz. İbrâhim’in oğlu İsmâil’i kurban etmesini anlatan “(Nihâyet her ikisi de Allâh’ın emrine) boyun eğip (İbrâhim de onu boğazlamak için) yüz üstü yere yatırdı.” meâlindeki 103. âyeti iktibâs edilir. Sâlike İsmâil gibi teslîm olması öğütlenir. Çünkü “teslîm, sikâ ve tevekkül hâlinden daha mükemmel bir hâldir; yakîn sahiplerinin hâlidir. Kayıtsız şartsız Hakk’ın fermânını benimsemektir. Teslîmin en güzel örneği Hz. İbrâhim ile Hz. İsmâîl’dir; zîrâ biri göz nûru evlâdını kurbân etmeyi, diğeri kurbân olmayı kabullenmişlerdi” (Uludağ, 2001:354). Zâten insânlar, ezelde “Ben sizin Rabbiniz değil miyim?” suâline “Evet, sen bizim Rabbimizsin.” cevabını vererek Hakk’a teslîm olmuşlardı.

			“Müminin kurtuluşu ve dostu ilimdir.“ hadîsiyle başlanan “ilm” makâmı için örnek şahsiyet Hz. Alî’dir.

			ʿİlim şehrine miftāḥ oldı rūḥı

			Ṣayılmazdı anuñ fetḥ [ü] fütūḥı

			beytiyle “Ben ilmin şehriyim, Alî o şehrin kapısıdır.” hadîsine telmih edilir. Hâricîler, Hz. Alî’ye ilim mi iyidir yoksa ganimet malı mı, diye sorunca o da, kişiyi cennete gönderen Allah’tır, ilim seni kırk türlü belâdan saklar, halbuki altun gümüş kişi üzerinde bir sahiplik, efendilik hükmü gösterir, der. Tasavvuf erbâbınca ilim, ya aklın veyâ keşfin eseridir (Seyyid, 2008:798). İlim, bilen için meydana gelen hakikattir. Bu hakikat bulundukları hâl üzere mevcûda ve var olduğunda mâduma ilişir. İlm, bir ayn için ayn’ın ortaya çıkmasıdır; yani, bir hakikat adına bir hakikatin zuhûr etmesidir (Kâşânî, 2004:397-98). Fütûh-nâme de ilmi,

			ʿİlim degül kāġıdları ḳurutmaḳ 

			Medārisde çıḳup cübbe ṣarartmaḳ 

			ʿİlim oldur bilesin Ḥaḳḳ’ı taḥḳįḳ 

			Bu sırda ġāmıż olan şeyʾi tedḳįḳ

			beyitlerinde olduğu gibi okuyup yazma olarak değil, tahkîk ve tedkîk yoluyla elde edilen ledün ilmi olarak ele alır.

			Beşinci makâm olan “hilm” bahsine Hz. Peygamber’in “Hilm, müminin şerefi ve büyüklüğüdür.” meâlindeki hadisiyle başlayan müellif, bu makâmda Hz. İbrâhim’i örnek gösterir. Bilindiği üzere Hz. İbrâhim’in sıfatı “halîlullâh” yani Allâh’ın dostu’dur. Allâh (cc) semâ ehline, yeryüzündeki yarattıklarım bana sizden daha evlâdır deyince meleklerden birisi izin isteyerek yeryüzüne iner ve deve yağlayan Hz. İbrâhim’in yanına gider, ona fakir bir insan kılığında görünen melek, kendisinin fakir olduğunu, Allâh için kendisini zengin kılmasını ister, Hz. İbrâhim de dost (Allâh) adını hilmle anan bu misafire bütün varlığını ikrâm eder.

			Hilm, bir suçluyu suçundan ötürü cezâlandırmaya kâdir iken cezâlandırmamaktır; Halîm olan Allâh günahkârları, tevbe etsinler diye, cezâlandırmakta acele etmez, kul da kendine ezâ edenlerden nefsi için intikâm almaz, nefsine gazabını yutturur, gazap ateşini hilm ile söndürür (Seyyid, 2008: 451). Hilm, yumuşak huylu olmak. Öfke ve hiddet zamanında gösterilen sükûnet, hiddet gerektiren halde sâkin ve serinkanlı olmak. Haksızlık yapana karşılık vermeyi ertelemek. Tahammüllü ve hazımlı olmak, öfkeyi yutmak, halkın ezâ ve cefâsına katlanmaktır (Uludağ, 2001:170). Hilm, literatürde böyle geçmekle birlikte Fütûh-nâme’de, Hz. İbrâhim’in cömertliği ve alçakgönüllüğü bağlamında ele alınmıştır. Filhakîka Hz. İbrâhim, yumuşak huylu ve yufka yürekli bir zâttır (Köksal, 2010: I/225); ancak metinde bu yönünün dikkate alınmadığı görülmektedir.

			Kişiyi kötü hal ve hareketlerden vazgeçiren bir meleke (Uludağ 2001:116), sâlikin ifrat ve tefrit arasında orta bir yol tutmasıyla taşkınlık ve sıkıntıdan uzak kalması (Kâşânî, 2004: 46); bütün hayır ve iyi meziyetlerin toplamı (Kuşeyrî, 2014: 372) olarak tanımlanan edeb makâmı altıncı makâmdır. Fütûh-nâme’de edeb ilâhî bir tâc, Rabbânî bir nûr ve nefsi kötülüklerden arındırmak olarak dile getirilmektedir. Örnek olarak da Hz. İsâ’nın havârîleri ile gezerken rastladıkları köpek leşi karşısında havârîlerin burunlarını tutarak iğrenmeleri, Hz. İsâ’nın ise ne güzel dişleri var diyerek onun güzel yönünü görmesi daha sonra da karşılarına çıkan domuz sürüsüne hiç zarar vermeden sürünün geçişine izin vermesinin sebebini sorduklarında bu yolun nevâlesinin âşinâ ya da yabancı hiç kimsenin, elinden incinmemesi olduğunu söylemesi verilir. Haddizâtında tasavvuf yolu cümle mahlûku bir ve hoş görme edebidir.

			“Allâh tevâzu göstereni yükseltir, tekebbür edeni küçültür.” hadîs-i şerîfiyle başlayan yedinci makâmın mevzûu “tevâzu”dur. Tevâzu, sözlüklerde “alçakgönüllülük; kulun, Hakk’ın tasarrufuna boyun eğmesi (Kâşânî, 2004:164); insanın nefsini Hakk’ın huzurunda kulluk mevkiine koyması, halka karşı şefkatli olması, kibirli ve gururlu olmaması; Hak’tan hakkı, Hak için kabul etmek; Hak karşısında eğilmek, hakkı kabullenmek (Uludağ, 2001:356)” olarak tanımlanmaktadır. Fütûh-nâme’de tevâzu için örnek gösterilen kişi Hz. Süleymân’dır. Süleymân’ın inişi nasıl sağlamsa yükselişi de ondan daha sağlamdır, tıpkı her inişin bir çıkışı ona göre de her çıkışın bir inişi olduğu gibi; o, karınca gibi mütevazıdır, abâ giyinip sarık sarar bu yüzden de onun tahtı yel üzerinde seyretmiştir. Alçakgönüllü olanı göğe, kibirli olanı ise zemine çekerler.

			Sekizinci makâm “irâdet”tir. İrâde, bir şeyi isteme, arzulama, bir işi yapmaya niyet etme mânâlarını hâvîdir. Tasavvufî mefhûm olarak da “... hayrı murâd etmeğe mahabbet derler ve hayrı ve şerri murâd etmeğe irâdet derler. Velâkin irâdet, mahabbetden e’ammdır. Zîrâ her murâd olan mahbûb olmaz. İrâdet, murâd etmek demektir. İrâdet-i mürîd, teslîmiyyet demektir. Şeyhle mürîd, irâdeti bir gerektir; zîrâ şeyh, kendi irâdetini Allâh Teâlâ’nın irâdetine uydurmuştur, başka irâdeti yoktur. İmdi mürîd dahi irâdetini şeyhinin irâdetine uydursa, hemân Hakk’a uydurmuş olur...Zîrâ kendi irâdesi ile yürüyene tarîkat eri demezler” (Seyyid, 2008: 156). Anlaşılacağı üzere mürîd, irâdesini şeyhine teslim etmiş kişidir, şeyh de murâdını murâd-ı İlâhîye uydurduğuna göre mürîd irâdesini ref etmiş, Hakk’ın murâdına rızâ göstermiş kişidir, dolayısıyla şeyhinin murâdı ile murâdı örtüşmeyen kişi tarîkat eri olamaz. İşte bu yüzden “irâde, (tasavvuf ve) sülûk yolunda gidenlerin başlangıç hâlidir” (Kuşeyrî, 2014: 283). Fütûh-nâme’de de irâde bu minvâl üzere açıklanmış, meşhûr mutasavvıflardan Hasanu’l-Harakânî’nin ağzından

			Olur mı bendenüñ hergiz murādı 

			Murādu’llāh ḥużūrında irādı

			beytiyle kulun, murâd-ı İlâhîden gayrı murâdı/irâdesi olamayacağı vurgulanmıştır. “Bu anlamda tasavvufta irâde, irâdesizliktir; yani sâlik kendi irâdesini ortadan kaldırıp yerine Hakk’ın irâdesini koyar ve Allâh’ım sen ne istiyorsan, ben de onu istiyorum, isteğinden başka isteğim yoktur, der” (Uludağ, 2001:189).

			Talâk Sûresi’nin “Kim Allâh’a tevekkül ederse, O, kendisine yeter.” meâlindeki üçüncü âyetiyle başlayan dokuzuncu makâmın mevzûu “tevekkül”dür. “Tevekkül, kalbin güçlük çekmeden Allâh’a itimâd etmesi, O’nun katında bulunan şeye güvenmesidir. İbnü’l-Arabî şöyle der: ‘Tevekkül nefislerin yönelme alışkanlığında oldukları âleme konulmuş sebeplerin yoksunluğunda, sıkıntı çekmeden kalbin Allâh’a güvenmesidir; güçlük çekerse, tevekkül etmiş sayılmaz.’” (El-Hakîm, 2005 610-20). Bir konuda netîceye ulaşabilmek için yapılması gerekenler yapıldıktan sonra netîceyi Allâh’tan bekleme ve O’na güvenme anlamı taşıyan tevekkül konusunda Fütûh-nâme’de içeriğe girmeden tevekkülün önemi ve gerekliliği vurgulanır: Hz. Peygamber, Mi’râc’da kâbe kavseyn makâmında iken ona Hakk’ın ilk kelâmı “Benim için tevekkülden daha faziletli bir şey yoktur.” olmuştur.

			Onuncu makâmda; nefsi, bedensel güçlüklere ve her halükârda isteklere karşı koymaya zorlamak (Kâşânî, 2004: 484) mânâsına gelen “mücâhede” vardır. Bu makâmda da sözü edilen mefhûmun neliğinden ziyâde ne kadar önemli olduğundan söz edilir; nefsiyle mücâhede eden kişi Hakk’ı da müşâhede eder, o yüzden mücâhede önemlidir.

			On birinci makâm “ibâdet” makâmıdır. İbâdet, Hakk’a kulluk etme, tapınma mânâlarını hâizdir. Sıradan insanlar ibâdeti cehennem azâbından kurtulup cennete girmek için yapar; ancak tasavvuf erbâbının ibâdeti Allâh aşkı içindir. Fütûh-nâme’ye göre ibâdet ehli, yakîne ermiştir; yakîn ise “delille değil îmân gücüyle apaçık olarak görme, saf kalple gaybı temâşâ, her türlü şüpheyi ortadan kaldırıp tasdîk edilen gaybın hakîkatine ermektir” (Uludağ, 2001:386). Sâlik, ibâdet yoluyla üç yakîn mertebesine ulaşabilir ki onlar da şudur: “Hak Sübhânehû ve Teâlâ makâm-ı selâsenin marifet ve yakînini işâret buyurur ki ‘Yâ Muhammed Rabbine ibâdet eyle, makâm-ı şerîatde hattâ sana ilme’l-yakîn hâsıl olunca. Ve bundan sonra ibâdet eyle, makâm-ı tarîkatde kalbini pâk etmeklik ile hattâ ayne’l-yakîn görünce. Ve bundan sonra ibâdet eyle makâm-ı hakîkatde rûhunu ve sırrını tathîr etmeklik ile hattâ hakka’l-yakîne vâsıl olunca’...Ve burada üç mertebe vardır ki ibâdet, ubûdiyyet ve ubûdetdir ki ilâhiyyet, ulûhiyyet ve ulûhet mukâbilidir ki biri mertebe-i ef’âle ve biri mertebe-i sıfâta ve biri mertebe-i zâta nâzırdır.” (Seyyid, 2008: 775).” Yani, Hakk’ı, şerîat makâmındaki ibâdetle bilgi düzeyinde bilme, tarîkat makâmındaki ibâdetle görerek bilme, hakîkat makâmındaki ibâdetle de yaşayarak bilme hâsıl olur. Fütûh-nâme’ye göre ibâdet gönül levhasından tozu toprağı giderir; zaten gönül Hakk’ın evidir, o yüzden gönülden Hakk’ın gayrı olan ne varsa ibâdet yoluyla temizlemek gerekir.

			On ikinci makâmda “terk” söz konusu edilir. Terk, bir şeylerden vazgeçmek, yüz çevirmektir. Tasavvufta dört terk vardır: Terk-i dünyâ, dünyâya gönül vermemek; terk-i ukbâ, cennet arzusu ve cehennem korkusuyla ibâdet etmemek; terk-i hestî, varlığı terk etmek; terk-i terk ise terk ettim demeyi de terk etmektir (Seyyid, 2008: 310-311). Fütûh-nâme, sâlike yeme-içme ve cimrilik gibi kendisini yoldan alıkoyacak şeyleri terk etmesini öğütler.

			On üçüncü makâmda “şükür” mefhûmu ele alınır. “Şükür, nimeti vereni övmek demektir. Bu övgüde kişi, üzerindeki nimetini bildiğini gösterecek şekilde O’nu över ve kalbi saygıyla dolu iken nimetlerin O’na ait ve kendisince değerli olduklarını itirâf eder” (Kâşânî, 2004:315). Bu makâmın başında Sebe Sûresi’nin “Ey Dâvûd’un kavmi, şükredin, benim kullarımdan şükredenler pek azdır.” meâlindeki 13. âyeti verilir ve sâlike Dâvûd aleyhisselâm gibi çok şükretmesi gerektiği öğütlenir; çünkü şükür, kamıştan şeker çıkarır, kişinin yemeğini şeker eder.

			On dördüncü makâmda “sükût” anlatılır. Hz. Peygamber, kim susarsa kurtulur, demiştir. Müellif sâlike beş şeyin gerekli olduğunu söyler: susma, açlık, yalnızlık, seherde zikir ve az uyuma. Anlaşılacağı üzere bunlar tasavvuf yolunda nefis terbiyesi için öngörülen perhizlerdir.

			On beşinci makâm “sabr”a ayrılmıştır. Makâmın başında “...Şüphe yok ki Allâh sabredenlerle beraberdir.” meâlindeki Bakara Sûresi’nin 153. ile Enfal Sûresi’nin 46. âyetleri zikredilir. “Sabır, elem ve belâlara şikâyeti terk mânâsına gelir...Sabrı, nefse haz veren şeylerden uzaklaşmak şeklinde de tarif edebiliriz. Sabır makâmına ulaşmış bir kimse, musîbetlerden müteessir olmaz. Çünkü kişi belâya sabretmekle, kazâya râzı olur. Sûfî, riyâzet ve mücâhede için sabrı bir düstûr olarak benimsemelidir” (Eraydın, 2008: 165). Fütûh-nâme’de de sâlike sabır öğütlenirken sabrın ma’ârif güneşi olduğu vurgulanır ve sabırla koruk helva olur atasözü hatırlatılarak Hakk’a sabırla ulaşılacağı söylenir.

			On altıncı makâmda “zikr” ele alınmıştır. Hakk’ı anmak, yâd etmek mânâsındaki zikir tasavvuf yolunun önemli esaslarındandır. “Zikr, Hakk Sübhânehu ve Taâlâ’ya giden yolda (riâyeti lüzumlu) kuvvetli bir esastır, hatta bu yolda temel şart zikirdir. Devamlı zikir müstesnâ, başka bir şekilde hiçbir kimse Allâh’a ulaşamaz” (Kuşeyrî, 2014:301).” Fütûh-nâme’ye göre de zikr, kişiyi Hakk’a yükseltecek ve ulaştıracak bir Burak gibidir, Allâh’a giden yoldur, yani zikirsiz Hakk’a ulaşılamaz.

			On yedinci makâm “nefse muhâlefet”tir. “Nefse muhâlefet ibâdetin başıdır. Şeyhlere İslâm’ın ne olduğu sorulunca, nefsi muhâlefet kılıcıyla boğazlamaktır diye cevâp vermişlerdir” (Kuşeyrî, 2014: 239). Fütûh-nâme’dekişinin nefsinin heveslerine uymaması gerektiği, nefse muhâlefet etmeyenin yerinin cehennem olacağı hatırlatılır.

			On sekizinci makâm “muvâfakat” kavramına ayrılmıştır. Tasavvufî literatürde Hakk’ın emrine aykırı bir davranış getirecek şeyleri terk etmek, muhâlefeti terk etmek, günâh olmayan işlerinde dostlara yardım etmek, sırrı, sırra zıd olan şeylerden temizlemek, Hakk’ın arzusu için kendi arzunu terk etmek; doğru yoldan gitmek, öğüt uyarınca hareket etmek (Sülemî, 1981: 32) şeklinde tanımlanan muvâfakat, Fütûh-nâme’de birbiriyle uyumlu olmak, birbirine muhâlefet etmemek manâlarıyla ele alınmıştır.

			On dokuzuncu makâmda “rızâ” ele alınmıştır. Rızâ “Sızlanmama, yakınmama; hoşnut ve memnûn olma hâlidir. Rızâ iki türlüdür: Allâh’ın kulundan râzı olması ve kulların Allâh’tan râzı olmaları. Bu iki rızâ hâlini gerçekleştiren nefse nefs-i marziyye ve nefs-i râziyye denir. Rızâ hâlindeki veya makâmındaki kul ‘kahrın da hoş, lütfun da hoş’ der ve Hakk’ın hiçbir tecellîsinden şikâyetçi olmaz” (Uludağ, 2001:295). Fütûh- nâme’de müellif, bu ilişkiyi “Rıżā ehlinden Allāh oldı rāżį / Rıżā-yıla geçürse ḳış u yazı” mısralarıyla dile getirir; kul, kendi rızâsını Hak rızâsına fedâ etmeli ki kendi kazâsını uzaklaştırabilsin.

			Yirminci makâm “himmet” kavramının ele alındığı bölümdür. “Himmet, kalbin sadece Hakk’ı taleb ederek ona bağlanması; niyetin ulvî şeylere yönlendirilmesi; hiçbir beklenti ve korku duymadan her şeyden yüz çevirip sadece Hakk’ı isteme anlamlarında kullanılır” (Kâşânî, 2004:568-69). Fütûh-nâme’de sâlik, bir kuşa benzetilerek bekâ otlaklarına uçması için gerekli olan kanatlardan birinin sıdk diğerinin ise himmet olduğu ve kanadı sağlam olmayan bir kuşun menziline ulaşamayacağı dile getirilerek himmetin ehemmiyeti vurgulanmıştır.

			Yirmi birinci makâmda “sehâvet”, yani cömertlik anlatılır. “Sûfîlere göre cömertliğin ilk derecesi sehâdır, sonra cûd gelir, en son mertebesi ise îsârdır. Malının bir kısmını veren bir kısmını kendine bırakan sehâvet sahibidir. Malının çoğunu harcayan ve kendine bir parça bırakan cûd sahibidir. Zarar ve sıkıntılara katlanarak kifâyet derecede olan maişetine başkasını tercih eden îsâr sahibidir” (Kuşeyrî, 2014: 336). Fütûh- nâme’de sehâvet, budakları fenâya (yokluk) uzanmış bir cennet ağacına benzetilir. Sehâvet ehli Hakk’a erişebilir, cennet ehliyle görüşebilir. Sehâ, Hakk’ın sıfatıdır.

			Yirmi ikinci makâmın mevzûu “zühd”dür. Yasaklanmış olanlardan vicdânen ve zevken nefret edip yüz çevirmek (İz, 1990: 169), Allâh’tan başka her şeyi gönülden çıkarmak; değer vermemek; ne varlığa sevinmek ne de yokluğa üzülmek; Allâh ile ganî, Allâh ile azîz olmak (Yılmaz H. K.,2010: 179) şeklinde tarif edilen zühd, Fütûh-nâme ’de

			Ẕühüd oldur ki terk ide sivāyı

			Şuġul viren göñülden hem hevāyı

			beytinde dile getirildiği gibi Allâh’ın gayrısını gönülden çıkarmak bağlamında kullanılmıştır. Zühd ehlinin tabiatında helal yiyeceğe şükür, haramı işlememeye sabır, rızık için kaygılanmama, belâlardan sakınmama, zenginliği ve fakirliği bir görme gibi hasletlerin bulunması gerekir.

			Yirmi üçüncü makâmda “verâ” ele alınmıştır. İlk beyitte verâ, mübâh yani yapılması ne günâh ne sevâb olan işlerden bile kaçınmak olarak tanımlanır. Tasavvuf literatüründe de “Harâm olmasında şüphe olunan şeylerden ve hoş görülmeyen işlerden sakınmaktır. (İz, 1990: 169).” ifâdesiyle tanımlanan verânın üç derecesinin olduğu rivâyet edilir; birincisi haramlardan kaçınmak, ikincisi sâlihlerin verâsı ki şüpheli olan şeylerden kaçınmak, üçüncüsü Allâh’tan çok korkan zâhidlerin verâsı ki bazı helâlleri dahi terk etmektir (Seyyid, 2008: 1209-1210). Fütûh-nâme müellifine göre kişi gece gündüz ibâdet etse, namaz kılıp oruç tutsa, riyâzette bulunsa da verâ ehli olmasa ona yapıp ettiklerinin bir yararı olmaz.

			Yirmi dördüncü makâmın konusu “takvâ”dır. Takvâ, Allâh’a itâat ederek azabından sakınmak; önce şirkten, sonra kötü ve günâh olan fiillerden, daha sonra günâh olması ihtimâli olan amellerden sakınmak, en son olarak da fuzûlî ve lüzumsuz olan (mubah ve helâl) şeyleri de terk etmektir (Kuşeyrî, 2014:200). Fütûh-nâme’de de takvâ bu minvâl üzere iki kısma ayrılır; birincisi ki aslî olan îmândır, ikinci kısım ise ferâğ, yani kaçınma ki bu da bir önceki makâmda izâh edilen verâdır.

			Yirmi beşinci makâmda “ihlâs” konu edinilir. İhlâs, Fütûh-nâme’de altını gümüşten veya gümüşü kurşundan ayırma metaforuyla izâh edilir ki ihlâs, ale’l-umûm, bir şeyi “temiz ve katışıksız yapmak, seçmek, samimiyet, gönülden bağlılık demektir. İbâdet ve davranışları yalnız Allâh’a has kılarak yapmak, başka düşüncelerden temizlemektir... İhlâs, riyânın zıddı olup kalbi, temizliğini bozacak düşüncelerden uzak tutmaktır. (Yılmaz H. K., 2010: 169)” biçiminde tarif edilmektedir.

			Yirmi altıncı makâmda “sıdk” mevzûu ele alınır. “Sûfîlere göre sıdk, sözlerde, fiillerde ve hallerde gerçeğe uygunluk demektir. Bunun ise ilim ve amel yönlerinde nefsini tam kontrol edebilecek kimseler için gerçekleşebileceği bellidir” (Kâşânî, 2004: 328). Fütûh-nâme’de sıdk, çeşitli örnekler verilerek anlatılır: Ebu’l- feth adlı velî, sıdk nedir sorusuna elini demirci ocağına sokup demiri çıkarır ve sıdk işte budur der, sâlik de bunun gibi cismini aşk ateşine tandır yapmalıdır.

			Yirmi yedinci makâmda “havf” söz konusu edilir. Havf’in lugavî mânâsı korkudur. “Kimi cehennemden ve oradaki azaptan, kimi Allâh’ın gazabından, kimi de Allâh’ın kendisinden korkar. Avâm ve halk cehenneme gireriz veya cennete giremeyiz diye korkarlar. Allâh’ın zâtından korkmak, âşıkın maşûkunu üzmesinden ve rahatsız etmesinden korkması gibi bir korkudur. Âriflerin korkusu böyledir.” (Uludağ, 2001: 161). Fütûh-nâme’de de Süfyân-ı Sevrî örnek verilerek âriflerin korkusu anlatılır. Rivâyete göre Süfyân-ı Sevrî hastalanmış ve bir hekim onu tedâvî için gelmiştir, ancak hekim, bunun tedâvî edemeyeceği bir hastalık olduğunu anlar ve bu Hak korkusundan böyle olmuştur, ilâcı da yine Hak korkusudur, der.

			Yirmi sekizinci makâm “recâ” makâmıdır. Ümîd etmek mânâsına gelen recâ dâimâ havf ile birlikte düşünülür. Kulun Rabb’i karşısındaki pozisyonu havf ile recâ arasında olmaktır; yani kul Rabbinin gazabından korkacak ancak bağışlamasından da ümîdini kesmeyecektir. “Recâ, ileride husûle gelecek olan, arzu edilen bir şeye karşı kalbin duyduğu ilgidir. Korku (havf) zamanın gelecek parçası ile ilgili olduğu gibi, recâ da müstakbelde vukûu umulan bir husûsla ilgilidir. Kalbin hayatı recâ ve recâ sâyesinde (âhirette nâil olacağı) nimetler iledir” (Kuşeyrî, 2014: 222). Fütûh-nâme’de recâ, havf ile birlikte önce makasa benzetilir; bu makasla kalbin mâsivâ ile olan bağı kesilecektir, ikisinden birisi olmasa o makas bezi kesmez; daha sonra da havfla birlikte kuşun iki kanadına benzetilir, uçmağa (cennete) uçmak dileyen kişi ancak havf ve recâ kanatlarıyla uçabilir.

			Yirmi dokuzuncu makâmın mevzûu “fenâ”dır. Yok olma, hiçlik mânâlarını içeren fenâ, tasavvufî bağlamda dünyâdan kalbî râbıtayı koparma, kulun faâliyyet şuûrunu kaybetmesi, “abd”in yerine fâil olarak Allâh’ın geçmesi olarak telakkî edilir; kulun, fiilini görmemesi diye de ifâde edebilecek bu hâlde, kulun yerine Allâh kâim olur; Allâh görür, duyar ve tutar (Yılmaz H. K., 2010: 215). Fütûh-nâme’de fenâ, kişiyi bekâya götüren yol olarak tavsîf edilirken çeşitli teşbihlere de konu edilir. Meselâ nefs fenâ bulmazsa bekâ kapısı açılmaz; vücûd (varlık) bir ev, fenâ onun penceresidir, nasıl ki penceresiz evde oturmak eziyet ise fenâsız vücûdda da durulmaz.

			Otuzuncu makâm “bekâ”dır. Sonsuz olma, bitmeme, yok olmama, kalıcı olma mânâlarını taşıyan bekâyı, tasavvuf erbâbı fenânın zıddı ve bir sonraki aşaması olarak görür. “Bekâ kulun herhangi bir ayrım olmaksızın Allâh’ın her şeye egemen olduğunu görmesidir. Ardından fenânın geldiği bekâya itimât edilmez, bekâya yol açmayan fenâya itimât edilmez...Bekâda Hakk’ın müşâhedesi söz konusudur, fenâda ise halk (âlem) görülür. Buna göre bekâ, fenâdan daha yücedir. Bununla birlikte onlar birbirlerini gerektirirler ve aynı anda gerçekleşirler. İnsânı bir şeyden fânî kılan sebep kendisiyle bâkî olduğu şeydir. Bekâ yok olmayan ve değişmeyen bir bağıntıdır, hükmü de Hak ve halk için sâbit ve kalıcıdır. Bekâ ilâhî bir özellik, fenâ yok olucu bir bağıntı ve varlığa ait bir özelliktir.” (Suad el-Hakim, 2005: 110). Fütûh-nâme’de bekâ ülkesinin sonsuzluğu vurgulanırken sâlikin fânî cismini fenâya verip Hakk’ın onu bekâ ile satın alıp bâkî olan cennete koymasından söz edilir.

			Otuz birinci makâm “tecrîd”e ayrılmıştır. Fütûh-nâme’de nefsin gazab, şehvet, hased, kibr, buhl, riyâ gibi ahlâk-ı zemîmeden soyutlanması olarak ele alınan tecrîd, tasavvuf düşüncesinde ale’l-umûm bütün mâsivâdan soyutlanmak, dünyayı terk etmek olarak telâkkî edilir. “Tecrîd, kulun kalbini beşerî bulanıklıklardan arındırdığında ilâhî müşâhedelerle baş başa kalması; Hakk’ın cereyân eden her şeyden ayrılıp tek kalması ve kulun da kendisine gözüken her şeyden kesilmesidir” (Suad el-Hakim, 2005: 610).

			Otuz ikinci makâmda” tefrîd” kavramı işlenir. Arapça “ferd” kökünden müştak olan bu kelime tek kalma, yalnızlaşma, bir olma mânâlarını muhtevîdir. Esmâ-i hüsnâdan “Ferd” ismiyle de ilişkilendirilen tefrîd, “Sâlikin tecrîdden sonra ulaştığı merhaledir. Sâlik kalbinde varlığı ve Hakk’ın dışındaki her şeyi uzaklaştırdığında Bir’i birlemiş olur. Tefrîd, ferdâniyyet hakîkatleri ile kadîm Allâh’ın birlenmesinde kulun tek kalmasıdır” (Suad el-Hakim, 2005: 610-11). Bir önceki tecrîd makâmı tamamlandığında cem (bir olma) makâmı gelir ki bu aynı zamanda tefrîd yani Hak’la bir olma makâmıdır ve bu makâmda abd ile Hak arasında asla hicâb (perde) olmaz (Seyyid, 2008: 308). Tefrîd, Fütûh-nâme’de bir teşbih ile anlatılır: Nasıl ki bir meyve ağacını sarmaşık (ak bağ) sarsa o ağaç yemiş veremez, ancak o sarmaşıklar kesildiğinde meyve verir, onun gibi ten ağacı da hevâ sarmaşığından kurtulursa cân meyvesini verebilir. Yani bütün bağlarından koparak Hak’la bir olabilir.

			Otuz üçüncü makâmın mevzûu “mârifet”tir. Arapça, bilmek (arefe) mastarından türetilen mârifet, bir şey hakkında bilgi sahibi olmak, onu tanımak mânâlarını müştemildir. “Ulemâ lisânında mârifet, ilim mânâsına gelir. Onlara göre her ilim bir mârifet, her mârifet de bir ilimdir. Allâh hakkında âlim olan herkes âriftir, her ârif de âlimdir. Kul, kendisine yabancılaştığı nisbette Rabbi hakkında mârifet tahsil eder” (Kuşeyrî, 2014: 398-99). Aslında, daha önce zikredilen dört kapıdan biri de mârifettir, yani tasavvufun dört ana rüknünden biridir. Yûnus Emre’nin söyleyişiyle,

			Şerî’at, tarîkat yoldur varana

			Hakîkat mârifet andan içeru (Tatcı, 1997-II: 374)

			Fütûh-nâme’de mârifetin en faziletlisinin acz olduğu söylenirken meşhûr sûfîlerden Ebü’l-Kāsım Semnûn b. Hamza (ö. 298/911 [?])’dan “Maʿārif söyledi bir yirde Semnūn” denerek bir anekdot nakledilir: Semnûn bir gün Şam’daki bir câmîde konuşmaya başlar ve âşıka maşûk istemek gerekdir, der. Buradan şu anlaşılmaktadır ki Fütûh-nâme müellifi mârifetten, hikmetli söz söylemeyi anlamaktadır. Çünkü Semnûn, Hakk’a giden yolda mahabbeti mârifete takdîm etmiş ve mahabbetullah hususunda kendine has bir yol tuttuğu için de “Semnûn el-Muhib” (âşık Semnûn) ismiyle şöhret bulmuştur (Kartal, 2009: 498-499), dolayısıyla mârifet makâmında değil mahabbet makâmında nümûne-i imtisâl olarak gösterilmelidir.

			Otuz dördüncü makâmda “mahabbet” mevzû-ı bahs edilmiştir. Sevgi, mahabbetu’llâh yani Allâh sevgisi mânâsındaki bu söz âdetâ tasavvufun, hatta var oluşun özünü ifâde etmektedir. Tasavvufî düşünceye göre Hak, henüz hiçbir varlığı var etmeden önce kendi cemâline duyduğu mahabbetle kendi varlığının aynasında yani ahadiyyet makâmında tecellî etmiş -ki buna feyz-i akdes, tecellî-i zât, taayyün-i evvel, cevher-i evvel, akl-ı evvel, kalem-i a’lâ ve nûr-ı Muhammedî tâbir olunur- bu tecellî olmasaydı âlem ve âlemdekiler vücûda gelmezdi; sâniyen ahadiyyetten vâhidiyyete tenezzül etmiş sayısız tezâhürle cemâlinin nurlarını sıfatlarının aynasında müşâhede etmiş, sâlisen sıfat ve isimlerinin tezâhürleri vücûda gelmiştir (Seyyid, 2008: 1005). Âlemin varlık sebebinin mahabbet (sevgi) olduğu anlayışı hadîs-i kudsî olduğu kabul edilen “Ben bir gizli hazine idim bilinmeyi sevdim (istedim)”de tam ifadesini bulmuştur. Fütûh-nâme’de mahabbetin bu yönlerine değinilmeden konu, bir kalem metaforuyla anlatılmıştır. Kalem mahabbet yollarında yelen bir âşık gibi görülmüş, mahabbet ehli olan kişinin kalem gibi başını talan (tıraş) edip gözü yaşlı ve sessiz olması gerektiği vurgulanmıştır.

			Otuz beşinci makâmda konu “vahdet”tir. “Allâh Taâlâ’nın vâhid oluşu “kendisini vasfederken vaz’ ve ref’ sahih olmayan varlık” mânâsına gelir, denilmiştir. Yani O öyle bir tek’tir ki O’na bir şey eklenemez (vaz’), O’ndan bir şey eksiltilemez (ref’). Halbuki bir insan vâhid insan dediğin zaman burada durum tam tersinedir. Çünkü elsiz ve ayaksız bir insan, denilir, insandan el ve ayak ref’ edilir” (Kuşeyrî, 2014: 386). Hakk’ın vahdeti ile insanın vahdeti bu bağlamda farklılaşmış olur. Yine tasavvuf erbâbına göre bütün kitapların esrârı Kur’ân’da, Kur’ân’ın hakîkatleri Fâtiha Sûresinde, Fâtiha’nın esrârı besmelenin “ba” sında, “ba”nın hakikati de altındaki noktadadır, çünkü nokta vahdetin sembolüdür; vahdet ve ehadiyyet vâhidiyyetin kaynağıdır ve vâhidiyyet mertebesi Hakk’ın bütün isim ve sıfatlarını kuşatmıştır. Kesret itibârî, vahdet ise hakîkîdir” (Seyyid, 2008: 127). Birlik mânâsına gelen vahdet çokluk mânâsındaki kesretin zıddıdır; Fütûh-nâme ’de kesret, vahdete delâlet olarak görülür:

			Bu keŝret virmesün saña melālet

			Ḥaḳ’uñ birligine ider delālet

			Otuz altıncı makâm “kurbet” makâmıdır. Yakınlık, yakın olma manâlarını taşıyan kurbet, tasavvufî bağlamda “kulla Hakk’ın arasında araçların bulunmaması veya az olması; kulun, Hak ile arasındaki ezelî ahde vefâ etmesi, kâlû belâ’da verdiği sözde durması” (Uludağ, 2001: 221) mânâlarını müştemildir. Sâlikin seyr ü sülûku tamamen bu hedefe matûftur. Kişi nefsine muhâlefet ederek, cennet arzûsu ve cehennem korkusundan uzaklaşıp ibâdet ederse buna kurbet denir (Seyyid, 2008: 884). Fütûh-nâme ’de kurbet meselesi Ferîdüddîn-i Attâr’ın seyr ü sülûkü alegorik bir şekilde anlatan Mantıku’t-Tayr’ındaki Hüdhüd sembolü üzerinden ele alınır. Nasıl Hüdhüd, Simurg’a erişmek için zorlu bir yolculuğa çıktıysa sâlik de bu zahmetli tarîki ihtiyâr etmelidir. Sâlik, bir de, avcı kuş olan şehbâza teşbîh edilir. Nasıl ki avcı kolunda tuttuğu şehbâzı avını yakalaması için uçurursa, aynen öyle Hak da kulunu, kurbeti avlaması için uzağa salmıştır, yani âlem-i ervâhtan dünyâya göndermiş, kul da bu dünyâda tekrâr sâhibinin kurbüne ulaşmak için kanat çırpacaktır.

			Otuz yedinci makâmın konusu “üns”tür. “Ülfet etmek, cana yakın olmak, ahbab canlı olmak, sıcak ilgi, candan sevgi; sevgilinin kemâlini zevkle seyretmek, İlâhî cemâli temâşâ etmekten haz almak; âşığın sevgilisiyle samîmî olması, resmîliğin ortadan kalkması. Celâlin cemâli, gönülde ulûhiyyet mertebesinin güzelliğini temâşâ etmekten hâsıl olan eser, etki” (Uludağ, 2001: 368) diye tanımlanan bu hâli Fütûh-nâme müellifi sâlike nasîhat ederek anlatır; sâlik halkla ünsiyyet kurup da Hak ünsini terk etmemelidir, Cüneyd-i Bağdâdî’ye (ö. 911) göre ünsün son noktası Hakk’ın görülmesidir. “Üns makâmında bulunan bir sâlik ateşe atılsa veya kılıçla yüzüne vurulsa yaşadığı derin rûhî hazlar sebebiyle bunu hissetmez. Hz. İbrâhim’in ateşteki hâli gibi” (Uludağ, 2001: 368). Fütûh-nâme ’de bu durum,

			Eger bir kimse seyf ile çalaydı 

			Ṣanayduñ ḳılıcı ḳurşun ḳalaydı 

			Eŝer itmeye_idi cismine anuñ 

			İşitmezdi ṣadāsın dü cihānuñ

			beyitleriyle dile getirilir.

			Otuz sekizinci makâmda “hüzn ve’l-hatar” hâlleri mevzû-ı bahs edilir. “Arzu edilen bir şeyin elden kaçması veya arzu edilmeyen bir şeyin başa gelmesi yüzünden insanın tasalanması; elden kaçana üzülme, elde edilmesi imkânsız olandan ötürü tasalanma” (Uludağ, 2001: 177) cümleleriyle tanımlanan bu makâm Fütûh-nâme’de “Ulaşdur fikri ḥüzn-i dāʾim eyle” mısraından anlaşılacağı üzere arzulanan bir durumdur. Hüzün ve başa bir belânın gelmesi anlamındaki hatar, normalde olumsuzlanan durumlardır; ancak tasavvuf yolunda Hak aşkıyla yanacak olan sâlik, hüzünlü olmalı ve belâlardan kaçınmamalı, çünkü Eşrefoğlu Rûmî’nin deyişiyle

			Belâ yağmur gibi gökden yağarsa

			Başını ona tutmakdur adı ışk (Güneş, 2006: 279)

			Sâlikin hüznünün sebebi “kaçırdığı kemâller, onların sebepleri ve hazırlıklarıdır“ (Kâşânî, 2004:203-204)

			Otuz dokuzuncu makâmın konusu “müşâhede”dir. Görme, şâhid olma manâlarına gelen bu kavram tasavvufî bağlamda “araya setr ve inkıta hâli girmeden tecellî nûrlarının ard arda sâlikin kalbine gelmesidir, peşpeşe çakan bir şimşek farz edilmesi gibi” (Kuşeyrî, 2014: 169-170) diye tanımlanmaktadır. Bir başka açıdan da “müşâhede, Hakk’ın kalpte hazır olmasıdır; müşâhede sahibi kendi zâtını ortadan kaldırmış, mârifeti onu mahv haline geçirmiştir.” (Yılmaz H. K., 2010: 223). Fütûh-nâme’de, nasıl ki bulutlu havada ay görülmez, Hakk’ın güneşi gecenin karanlığını def ederse, bunun gibi sâlik de gönlünü gaflet bulutundan arındırırsa onda Hakk’ı (mahbûb) müşâhede eder, denerek bu kavram açıklanır.

			Kırkıncı makâm meclis’tir. Müellif burada tasavvuf edebiyatının meşhur metaforuna başvurur: Şarap ilâhî aşkı, meyhâne tekkeyi, pîr-i mugân mürşidi temsil eder. Fütûh-nâme’ye göre bu meclisin sâkîsi Hak’tır, sâlikin eline kadeh veren Rab’dır. Bu mecliste içilen şarabın sarhoşluğu yoktur, yine bu meclisteki nimetler sayısızdır. Erenler meclisi seyir fillâh’dadır (Allah’ta seyir).

			SONUÇ

			Bu çalışmada, üzerinde durulan eserin daha önceki çalışmalarda zikredildiği gibi Ahîlik teşkilatının esaslarını belirleyen bir fütüvvet-nâme değil, tasavvufî esasları ihtivâ eden bir sûfî fütüvvet-nâmesi olabileceği tespit edilmiştir. Eserde, bir tarîkate intisâb eden mürîdin bilmesi gereken tasavvufî kırk kavram ele alınmıştır. Metinden de anlaşılacağı üzere bu kavramlar sâlike uzun uzadıya ve derinlemesine anlatılmamış, bunun yerine somutlaştırıcı benzetmelerle ya da peygamberlerden, din ve tasavvuf ulularından kıssalarla, söz konusu edilen kavramın önemi üzerinde durulmuş ve öğüt verilmiştir. Bu yönüyle eser nazarî olmaktan ziyâde amelî bir hüviyet taşımaktadır. Eski Anadolu Türkçesi özelliklerinin çokça görüldüğü eserde nazım tekniği bakımından yer yer aruz ve kâfiye kusurları görülse de - bunlar konuşma dilinin edebî dile etkisini göstermesi bakımından önemlidir - akıcı bir anlatım temin edilmiştir.
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					1    Yeniterzi yaklaşık 650 beyit olduğunu söylüyor (Yeniterzi, 2007:457).

				

				
					2    Türk edebiyatında yazılmış tüm mesnevîlerden 248 mesnevîde kullanılan fâ’îlâtün fâ’ilâtün fâ’ilün %36,40 oranlı birinci; 195 mesnevîde kullanılan mefâ’îlün mefâ’îlün fa’ûlün ise %28,63 oranıyla ikinci sırada en çok kullanılan vezindir (Kartal, 2013: 90).
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			Muhammedî Rahmetin Evrenselliği

			Denis GRİLL

			Çeviren: Filiz Karaküçük ÖZYİĞİT

			Enbiyâ Sûresi, her peygamberi husûsî bir nitelik veya kabiliyetle ya da hayatında vuku bulan bir hadiseyle özdeşleştirdikten sonra, dünya hayatının sonunda yaşanacak sıkıntıları ve âhiretin gelişini hatırlatır. Bunun ardından Allah, bu dünyadaki ve âhiretteki vazifesinin ne olduğu ve ne olacağını bildirmek üzere çok sevdiği peygamberine hitap eder: 

			“Ve seni ancak âlemlere rahmet olarak gönderdik.” (Enbiyâ, 107).

			Bu âyet, Gönderilen’in rahmetten ibâret olduğunu ve onun saf rahmet oluşunun dünyadaki bütün mahlûkat için geçerli olduğunu bize öğretiyor. Kimi Kur’ân-ı Kerîm müfessirleri bu rahmeti ve rahmetin kimin için gönderildiği meselesini, bir ölçüde sınırlayıcı bir yaklaşımla yorumlarken, başka müfessirler de rahmeti, tam ve küllî mânâda anlamışlardır. Oysa âyetin anlamı açıktır: Seni rahmet olarak gönderdik. Adeta Hz. Peygamber’in gönderilmesinin yegâne sebebidir rahmet.

			Bu âyette rahmet (rahmeten) kelimesi belirsizdir (nekra) ve bu da, onun mutlak olma özelliğini daha ziyade vurgular. Dilbilgisi bakımından rahmet (rahmeten) bir tümleçtir ve sözün muhatabı olan “sen” zamirinin hâlini bildirir. Başka bir deyişle, Hz. Peygamber’in var olma hâli ve varoluşsal koşulu, rahmettir.

			Rahmet (rahmeten), burada aynı zamanda durum zarfı olarak da tahlil edilebilir. Bu durumda şuna işaret eder: Biz seni gönderdik ve gönderişimiz, bizzat saf rahmettir. Ayrıca rahmet (rahmeten), “neden” sorusunun cevabı olarak da düşünülebilir: Seni âlemlere gönderirken, onlara rahmet etmekten başka bir maksadımız yoktu. Dolayısıyla bir taraftan Hz. Peygamber’in gönderilişinin maksadı ve biçimi, diğer taraftan da bizzat Gönderilen’e rahmet misyonunun verilmiş olması arasında mükemmel bir uyum söz konusudur.

			Peygamberini rahmet olarak göndermek suretiyle Allah, yarattığı bütün âlemlere, en küllî sıfatlarından birini âşikâr etmektedir: 

			Allah, altın buzağı hadisesinden sonra Hz. Musa’nın ve onunla birlikte yetmiş kişinin daha bağışlanma duasına icabet eder: 

			“Azabıma dilediğimi uğratırım; rahmetim ise her şeyi kuşatmıştır; ayrıca rahmetimi Allah korkusu taşıyanlara, zekâtı verenlere ve âyetlerimize inananlara yazacağım.” (A‘râf, 156). 

			Dolayısıyla bir yandan evrensel/küllî bir rahmet, diğer yandan ise seçime dayalı ve Allah’ın bizzat kendine yazdığı ve şart koştuğu bir rahmet de söz konusudur. Bunlar, iki ilâhî ismin, er-Rahmân ve er-Rahîm isimlerinin karşılığıdır.

			İlim de, tıpkı rahmet gibi küllîdir:

			“Ey rabbimiz! Sen rahmetin ve ilminle her şeyi kuşattın” (Mü‘min, 7) diyor melekler, inananlar için dua ederken.

			Göreceğimiz üzere rahmet ve ilim, Hz. Peygamber ve onun vârislerinin de nitelikleridir.

			Diğer taraftan, küllî olmasına rağmen, ilâhî rahmetin bir de zıddı vardır; o da gazaptır. Fakat Buhârî’nin de naklettiği üzere, rahmet daima gazabı aşar:

			“Allah mahlûkatı yarattığı zaman, ‘Benim rahmetim gazabımdan fazladır,’ diye yazdı [diğer bir versiyonda: Rahmetim gazabımı geçti]. O yazı, Arş’ın üzerinde, O’nun katındadır” (Sahîh, Tevhîd 55 vb...).

			Bütün gönderilenler, ilâhî mesajın taşıyıcısıdırlar ve içlerinden bazılarına kitap da verilmiştir. Birden çok âyette, Tevrat ve Kur’ân-ı Kerîm için “hidâyet ve rahmet”, İncil için ise “hidâyet ve nur” ifadeleri kullanılıyor. Bizzat Kur’ân-ı Kerîm, iman sahipleri veya “kesin olarak inanan/yakîn sahibi bir toplum için” (Câsiye, 20) “bir hidâyet ve rahmet” olarak anılmaktadır (En‘am, 157). Hatta şöyle denilmektedir: “Biz Kur’ân’dan öyle bir şey indiriyoruz ki, o müminler için bir şifa, bir rahmettir; zalimlerin ise sadece ziyanını arttırır” (İsrâ, 82).

			Sahiden de vahiy, inananlarla inanmayanlar arasındaki farkı ortaya koyar ve insanlar arasında bir tefrik (furkân) işlevi görür. Tam da bu yüzden bilhassa inananlar için rahmettir ve onları, inanmayanlardan ayrırır.

			Oysa Hz. Peygamber hakkında, “Ve seni ancak âlemlere rahmet olarak gönderdik” denmekte; yani inananlara veya müslümanlara değil de, (muhtelif anlamlar verilse dahi gene de) “âlemlere” (li’l-âlemîn) denmektedir. 

			Şu da var ki, Abdurrahman bin Zeyd gibi eski bir müfessir, buradaki el-âlemîn ifadesine, Hz. Peygamber’e ve onun getirdiği mesaja inananlar şeklinde sınırlı bir anlam vermiş ve onu Enbiyâ Sûresi’nin –Hz. Peygamber’in ağzından söyletilen– 111. âyetiyle karşılaştırmıştır: “Bilmiyorum, belki de azabın ertelenmesi, sizi denemek ve bir zamana kadar sizi dünyadan nasiplendirmek içindir.” 

			İbn Abbas için ise el-‘âlemin, inanan ve inanamayan bütün insanları ifade etmektedir çünkü bu kelime, Kur’ân-ı Kerîm’de çoğu zaman bütün insanlığı kast edecek şekilde kullanılır. Hz. Meryem’e şöyle denmektedir: “Ey Meryem! Allah seni seçti, seni tertemiz kıldı ve seni âlemlerdeki [el-‘âlemîn] kadınlara üstün eyledi” (Âl-i İmrân, 42).

			İnananlar için Hz. Peygamber’in gönderilmesi bu dünyada ve âhirette rahmettir; inanmayanlar için ise yalnızca bu dünyada rahmettir, çünkü Kur’ân-ı Kerîm’de daha önce zikredilen peygamberlerden farklı olarak, Hz. Peygamber’in kavmine, onun peygamberlik misyonunu reddetmeleri ve inananlara zulmetmelerinden dolayı azap edilmemiştir: “Sen içlerinde oldukça Allah onlara azap etmez” (Enfâl, 33).

			Zaten muhtelif peygamberlerin zikredilmesinin ardından, Hz. Peygamber’i rahmet olarak niteleyen âyet gelir.

			Mukâtil b. Süleyman ve Kur’ân-ı Kerîm müfessirlerinin çoğu, el-‘âlemîn ifadesini, ilâhî kelâmın muhatabı olan her varlığı, yani cinleri ve insanları kapsayan bir ifade olarak kabul ederler.

			Eğer bu âyete, Hz. Peygamber’in misyonunun evrenselliğinin temelini atan bir diğer âyet vasıtasıyla yaklaşırsak, bu ifadenin hiç değilse bütün insanları kapsadığında şüphe yoktur: 

			“Biz seni bütün insanlara ancak bir müjdeci ve uyarıcı olarak gönderdik; fakat insanların çoğu bunu bilmezler” (Sebe, 28).

			Bu son cümle, Hz. Peygamber’in misyonunun evrenselliğinin bu dünyada bilinmeyeceğine işaret eder.

			Hz. Peygamber’in misyonu, insanların dünyasıyla mı sınırlı peki? Kur’ân-ı Kerîm’de el-‘âlemîn ifadesi, varlıkların bütününü ifade ediyor olabilir. Her hâlükârda âlemler, dünya ve âhiret âlemlerini kapsamaktadır, çünkü Hz. Peygamber’in misyonu ve rahmetinin evrenselliği, en kesin biçimde öbür dünyada görülecektir. 

			Hz. Peygamber şöyle buyurmadı mı?: “Ben kıyamet günü insanların efendisiyim.”   (Sahîh, Enbiyâ’ 3; Tefsîr 17, 3 §5 vb.) 

			Yahut şöyle: “Övünmek için söylemiyorum, ama ben (dünyada ve âhirette) Âdemoğullarının efendisiyim.” (Ahmed b. Hanbel, el-Müsned I, 5, 295 vb...).

			Güncel bir hadiseyi bildiriyor olması sebebiyle şimdiki zaman kipinde beyan olunan bu ifade, şefaat hadisi olarak bilinen uzun hadisin açılış cümlesidir. Hadiste, korku içindeki insanların, peygamberlerin şefaatini aradıkları anlatılır. Hz. Âdem onları Hz. İbrahim’e gönderir ve en son Hz. İsa, insanları Hz. Muhammed’e gönderene dek süreç devam eder. Herkes “kendi canım, kendi canım...!” diye haykırırken, Hz. Peygamber “Ümmetim, ümmetim!” diyerek Allah’a hitap etmektedir. Hz. Peygamber’in şefaati ile Allah, kalbinde küçücük bir tane kadar iman olan herkesi cehennemden çıkarır. Şefaat hadisinin başka bir versiyonunda söylendiği üzere, şefaate nail olabilecek herkese şefaat edildikten sonra, “ve geriye merhametlilerin en merhametlisi kalır” (ve yebkâ erhamü’r-râhimîn) (Müslim, Sahîh, Îmân 302). Böylece Hz. Peygamber, Allah’ın insanları yaratmasının sebebi ve yaratılışın kaynağı olan ilâhî rahmeti, ümmetindeki bütün insanlara örnek olarak âşikâr etmek şeklindeki rahmet misyonunu o anda tamamlar.

			Bu âyetin yorumuna dönecek olursak, kimi müfessirler şöyle sormaktadır: Hz. Peygamber, inanmayanlarla savaşmak için emir aldığı ve vahiyde de inanmayanların âhiretteki hazin durumları bildirildiği hâlde, Hz. Peygamber inanmayanlar için nasıl rahmet olabilir ki?

			Hz. Peygamber tam da adalet ve cezaya meyledecekken, Allah ona kim olduğunu hatırlatır: İnananlar için olduğu kadar, inanmayanlar için de rahmettir Hz. Peygamber.

			Hicretin dördüncü senesinde, Necid’deki bedevî kabilelerinin reislerinden birinin talebi üzerine Hz Peygamber, kabileleri eğitmesi için en iyi kırk sahabisini gönderir. Fakat kabilelerden üçü –Ri’l, Zekvân ve Usayye– sahabeye hile yaparak saldırır ve onların ellerinden kurtulup Medine’ye dönmeyi başaran bir sahabi hariç hepsini öldürür. Bu hadiseden ve sahabilerinin bu şekilde öldürülmüş olmasından derinden etkilenen Hz. Peygamber, namazdaki Kunut duasında, Allah’ın lanetinin bu kabilelerin üzerine olmasını diler. Bunun üzerine Allah, Cebrail’i göndererek peygamberine bildirir: “Allah seni beddua ve lanet edici olarak göndermedi” (mâ be’aseke sebbâben ve lâ la’ânan). Arapçada lanet etmek fiili (la‘ana), etimolojik kökeni itibariyle “uzaklaşmak” mânâsına gelir. 

			Kimilerine göre bu âyetin vahyedilmesinin sebebi şudur: “Ve seni ancak âlemlere rahmet olarak gönderdik” yani sana gönderdiklerimi benim rahmetimden uzaklaştırma. Bundan sonra Hz. Peygamber de Allah’a kavimlerine hidâyet etmesi için yalvarmıştır. 

			Uhud Gazvesi sırasında, Kureyşlilerin kazanır gibi oldukları anda da Hz. Peygamber’in yaptığı buydu. Abdullah bin Mes‘ûd rivâyet ediyor: “Resûlullah’ın (sav) peygamberlerden birinin hâlini anlatışı hâlâ gözümün önündedir. O peygamberi kavmi dövüp kanlar içinde bırakmışlardı. O bu hâldeyken bile yüzündeki kanları silerken şöyle diyordu: Allah’ım, Sen kavmimi bağışla! Çünkü onlar doğruyu bilmiyorlar” (Buhârî, Sahîh, İstitâbetü’l-müteddîn 5, Enbiyâ 54 ; Müslim, Sahîh, Cihâd 104).

			Kavmiyle savaşır ve aynı zamanda onlar için dua ederken Hz. Peygamber, kıyamet gününde kapısı, münâfıklarla müminleri ayıran ve “iç tarafında rahmet, kendilerine bakan dış tarafında ise azap” olan o duvara benziyor (lehu bâbun bâtinuhu fîhi’r-rahmetu ve zâhiruhu min kibelihi’l-azâbu).1

			İlâhî adaletin ve gazabın bir gerçekliği olduğu doğrudur; fakat kâfirler ve günahkârların aleyhine olacak şekilde Allah’ı yardıma çağırmak; onların üzerine ilâhî azabı çekmek ve Allah’a itaatsizliklerini ve isyanlarını şiddetlendirmek anlamı taşır. Dolayısıyla bu, Allah’ın insanları ve mahlûkâtı yaratmaktaki maksadının aksine hareket etmek olur. 

			Bütün peygamberler, rahmet ile azap karşıtlığının müminlerde yarattığı kafa karışıklığıyla bir biçimde karşı karşıya kalmışlardır. Hiç şüphesiz bunun en iyi örneği, Kur’ân-ı Kerîm’de anlatıldığı üzere Hz. İsa’nın duasıdır. Hz. İsa, kavminden yanlış yola sapanlar için Allah’tan bağışlanma diler: “Şâyet onlara azap edersen, şüphesiz onlar senin kullarındır. Eğer onları affedersen, hiç kuşku yok, sen hem izzet hem hikmet sahibisin” (Mâide, 118).

			Hz. Peygamber’in de bu duayı yinelediğini şu iki hadis bize gösteriyor. Ebû Zer el-Gıfârî’den rivâyetle: “Hz. Peygamber –sav– geceleyin gün ağarana dek şu âyeti tekrar ederek dua etti: ‘Şâyet onlara azap edersen, şüphesiz onlar senin kullarındır. Eğer onları affedersen, hiç kuşku yok, sen hem izzet hem hikmet sahibisin’ ” (İbn Mâce, Sünen, İkâmet 179, Nesâî, Sünen, İftitâh 79). Başka hadislerde Hz. Peygamber, ümmetine şefaat etmek için kıyamet gününde gene bu âyeti okuyacağını haber vermektedir (bkz. Buhârî, Enbiyâ 48, Tefsîr sûre 5, Müslim, Îmân 346 vb...).

			Görüldüğü üzere ilim ve rahmet, Allah’ın her şeyi kuşatan iki sıfatıdır. Haşr Sûresi’nin son âyetlerinde Allah, güzel isimlerini saymaya bunlarla başlar:

			“O, kendisinden başka tanrı olmayan Allah’tır; duyular ve akılla idrak edilemeyeni de edileni de bilir. O Rahmân’dır, Rahîm’dir” (Haşr, 22). Er-Rahmân, Arş üzerine yerleşerek her şeyi rahmetiyle kuşatandır. “Ve seni ancak âlemlere rahmet olarak gönderdik” âyeti de bu ilâhî Rahmâniyyet ile ilişkilendirilebilir ki bu da el-âlemîn ifadesinin “âlemler” olarak tercüme edilmesini açıklar. Er-Rahîm ise, daha önce söylediğimiz gibi, Allah’a ve rahmeti Allah adına âleme yaymakla vazifelendirilmiş Hz. Peygamber’e iman edenleri kapsamaktadır. Bu yüzden Hz. Peygamber, Tevbe Sûresi’nin sonunda “müminlere karşı şefkat ve merhamet dolu” olarak tavsif edilir (Tevbe, 128).

			İlim ve rahmet, gördüğümüz üzere, bizzat vahye özgü olduğu kadar peygamberlere de özgüdür. Hz. Musa’nın mürşidi olan Hz. Hızır’ın peygamberliğini tasdik etmek için ileri sürülen argümanlardan biridir bu. Kur’ân-ı Kerîm, Hz. Hızır’ı şöyle niteler:

			“Derken, kullarımızdan birini buldular ki ona katımızdan bir rahmet vermiş ve ona nezdimizden bir ilim öğretmiştik” (Kehf, 65). İşlerinde, zahirde şeriate aykırı görünen fakat derin mânâları ileride açığa çıkacak olan saklı rahmeti Hz. Musa’ya âşikâr eden ve ona nihâyet şöyle diyen Hz. Hızır değil midir?: “[Rabbin istedi ki, o iki çocuk güçlü çağlarına erişsinler ve] rabbinden bir rahmet olarak definelerini çıkarsınlar. Ben bunları kendiliğimden yapmadım” (Kehf, 82). Bu kıssa, taşıdığı diğer anlamlar bir yana, imtihanların görünüşteki sertliğinin veya açıklanamaz oluşunun altında, nasıl nihâî bir rahmetin yattığını öğretiyor.

			Hadise göre “peygamberlerin vârisleri” olan âlimlerin, bu sıfatı hak edebilmek için ilim ve rahmeti birleştirmeleri gerekir, zira biri olmadan diğeri olmaz. Kur’ân-ı Kerîm’deki peygamberlerden Hz. İsa, rahmet özelliğinin husûsî olarak vücut bulmuş hâlidir. Cebrâil (a.s.) de, Hz. Meryem’e oğlunun doğumunu haber verirken bunu belirtir: “Biz, onu insanlara bir delil ve kendimizden bir rahmet kılacağız” (Meryem, 21). Hz. Peygamber’e gelir isek, Kur’ân-ı Kerîm’de ifade edilen rahmet misyonundan başka, kendisi bizzat ilâhî rahmetle özdeşleşmiştir: “Ben saf bir rahmetim” veya kelimesi kelimesine: “Ben ancak hediye edilmiş rahmetim” (innemâ ene rahmetün mühdâtün) (el-Hâkim en-Nîşâbûrî’den aktaran Muhammad b. Yûsuf al-Sâlihî, Sübülü’l-hüdâ ve’l-reşâd fî sirât hayri’l-ibâd, ed. Mustafa Abdülvâhid, Kahire 1972, I 573). Bizzat Hz. Peygamber kendini “rahmet peygamberi” olarak adlandırmıştır (nebî er-rahme) (bkz. Müslim, Fedâ’il 126).

			“Rahmetün muhdâtün” ifadesindeki muhdât, “ahdâ” fiilinden geliyor: Karşılık beklemeden, bir hediye olarak vermek. Bu da, “Ve seni ancak âlemlere rahmet olarak gönderdik” âyetindeki mutlak rahmetle örtüşmektedir. Karşılıksız hediyenin sevgiyi çoğalttığını ekleyebiliriz. Hz. Peygamber’in de belirttiği üzere: Tehâdev tehabbû: “Hediyeleşiniz ki birbirinize olan sevginiz artsın.” Öyleyse ilâhî rahmet hediyesi de, hediye verene ve verilen hediyeye –yani bizzat Hz. Peygamber’e– duyulan muhabbeti arttırmalıdır. Tam da bu sebeple Hz. Peygamber, kendisine duyulan sevgiyi, imanın koşulu olarak tespit etmiştir: “Canımı kudret elinde tutan Allah’a yemin ederim ki, sizden biriniz beni annesinden-babasından, çoluk çocuğundan ve bütün insanlardan daha çok sevmedikçe iman etmiş olmaz” (Buhârî, Îmân 8). Bir diğer versiyonda ise, “canından daha çok sevmedikçe” şeklindedir.

			Hz. Peygamber’in ümmetine yönelik olan husûsî rahmetine, her türlü katılık ve kabalıktan berî olan bir yumuşaklık eşlik eder:

			“Sen onlara sırf Allah’ın lutfu sayesinde yumuşak davrandın. Eğer kaba, katı kalpli olsaydın, hiç şüphesiz etrafından dağılır giderlerdi. Onları affet, onların bağışlanmasını dile, iş hakkında onlara danış, karar verince de Allah’a güven, doğrusu Allah kendisine güvenenleri sever” (Âl-i İmrân, 159).

			Bu âyet, birtakım sahabenin Hz. Peygamber’in başta ileri sürdüğü fikri dinlememesi ve sahabeden başka kimselerin de Hz. Peygamber’in emrine karşı gelmesi neticesinde çok sayıda Müslümanın vefatına sebep olmaları üzerine, Uhud Gazvesi’yle alâkalı olarak vahyolunmuştur. Bu âyet, maddî ve mânevî olarak Müslümanlara liderlik eden kişilerin takip etmeleri gereken modeli ortaya koymaktadır.

			Şu âyetin de hatırlattığı üzere Allah, rahmetinden ötürü Hz. Peygamber’i müminler için örnek kılmıştır: “İçinizden Allah’ın lutfuna ve âhiret gününe umut bağlayanlar, Allah’ı çokça ananlar için hiç şüphe yok ki, Resûlullah’ta güzel bir örneklik vardır” (Ahzâb, 21). Allah, Zât’ının mutlaklığı bakımından erişilmez ise de, isim ve sıfatları aracılığıyla kendini tezahür ettirmektedir. Bu isim ve sıfatlar, ilâhî hakikatleri itibariyle müteal olsalar da, bize yakındırlar ve anlamları bakımından birbirine benzer, tesirleri itibariyle birbirini andırırlar. Ebu Hureyre’ye göre de Hz. Peygamber’in öğrettiği budur:

			“Allah rahmeti yüz parçaya böldü. Bunlardan doksan dokuz parçayı kendine ayırdı. Yeryüzüne geri kalan bir cüzü indirdi. Bu tek cüzden nasibine düşen pay sebebiyledir ki mahlûkat birbirlerine karşı merhametli davranır. At, yavrusuna basmamak endişesiyle ayağını bu sayede kaldırır” (Buhârî, Edeb 19).

			Hadiste belirtildiği üzere, ilâhî rahmet dünyaya indiği gibi, dünyadan da tekrar Allah’a çıkmaktadır:

			“Sizler yeryüzündekilere karşı merhametli olun ki, semâda bulunanlar da size rahmet etsinler” (Tirmizî, Câmi, Birr 16).

			Hiç şüphe yok ki Hâlık ile mahlûk arasındaki ve bizzat mahlûkatın kendi arasındaki en kuvvetli irtibat, rahmettir. Kudsî hadiste de akrabalık bağları/sıla-i rahim (döl yatağı anlamındaki rahmi de ifade eden, rahm ya da rahim), er-Rahmân ism-i şerîfiyle ilişkilendiriliyor: “Sıla-i rahim, Rahmân’dan bir daldır (er-rahimu şücnetün min er-Rahmân). Seninle ilişkisini kesmeyenle, ben de ilişkimi kesmem. Seninle (sıla-i rahim) yapmayanla, ben de yapmam” (Buhârî, Edeb 13).

			Hz. Peygamber, akrabalık bağlarıyla irtibatlı olan bu rahmete bizzat örnek teşkil etmekte ve onu, her zaman olduğu gibi, kaynağına ve ilâhî sonucuna bağlamaktadır. Hz. Peygamber’i, torunu Hz. Hasan’ı öperken gören bir Bedevî reisi, sertçe ve gururla şöyle der: “Benim on çocuğum oldu ve asla hiçbirini öpmedim!” Hz. Peygamber cevap verir: “Merhamet etmeyene merhamet edilmez” (men lâ yerham lâ yurham).

			Hz. Peygamber’in, sahabesine öğrettiği rahmet, yalnız insanları değil, hayvanları da kapsıyordu. Pek çok hadiste hayvanları, insanların elinde mârûz kaldıkları kötü muameleden Hz. Peygamber’e yakınırken görürüz. Bir adamın, serçe yuvasındaki yumurtaları alması üzerine, kuş da gelip Hz. Peygamber’in başının üzerinde kanat çırpmaya başlar. Hz. Peygamber sahabesine sorar: “Yumurtalarını alarak bu kuşa kötülük eden hanginiz?” Sahabeden biri ayağa kalkınca, Hz. Peygamber ona şöyle der: “Kuşa olan rahmetinden, yumurtaları geri ver” (Buhârî, el-Edebü’l- müfred 139, Beyhakî, Delâ’ilü’n-nübüvve, VI 32-3).

			İşte bu rahmetin vücut bulmuş hâli olan Hz. Peygamber, yalnızca merhametli davranmayı telkin etmekle kalmıyor, bilâkis sahabesine insanların fıtratından ileri gelen merhametli bir davranışın, insanı Hakikat bilgisine eriştiren bir taşıyıcı olduğunu öğretmek istiyordu. Bu Hakikat, hem müteal hem de yakındır. Hz. Peygamber de ilâhî rahmeti, bir annenin yalnız kendi çocuğuna değil, bütün çocuklara yönelik olan rahmetine benzetir, çünkü rahmet küllîdir:

			“Ömer İbnü’l-Hattab (ra) anlatıyor: Resûlullah’a (sav) bir grup esir getirilmişti. İçlerinde bir kadın vardı, göğüsleri sütle dolu idi. Bu kadın (sağa sola) koşuyor, esirler arasında bir çocuk bulduğu zaman onu yakalayıp kucaklıyor, göğsüne bastırıyor ve emziriyordu. Aleyhisselâtu vesselâm: ‘Bu kadının, çocuğunu ateşe atacağına kanaatiniz olur mu?’ dedi. Bizler ‘Hayır !’ diye cevap verince: ‘Allah’ın kullarına olan rahmeti, bu kadının çocuğuna olan şefkatinden fazladır’ buyurdu” (Buhârî, Edeb, 18).

			Hz. Peygamber’in bütün mahlûkata duyduğu şefkat ve merhameti göstermek için Kadî İyâz, Hz. Peygamber’in pedagojisiyle doğrudan fakat hemen fark edilmeyen bir biçimde irtibatlı iki anekdot aktarır. Hz. Peygamber’in pedagojisi, alelâde bir etik öğretisi değil, bilâkis ilâhî mesajı anlamaya başlangıçta pek muktedir olmayan insanları derinden dönüştürmeye dayalı bir pedagojidir.

			Huneyn Gazvesi sonrasında, Hz. Peygamber, Kureyşli bir reis olan Safvân b. Ümeyye’ye yüz deve, sonra yüz deve daha ve sonra yüz deve daha verir. Safvân şöyle anlatır: “Resûlullah bana verdikçe verdi, ama hâlâ bende en çok nefret uyandıran insandı. Bana vermekte devam etti de, nihâyet nazarımda insanların en sevimlisi oldu.” Ardarda verdiği hediyeler sayesinde Hz. Peygamber, Kur’ân-ı Kerîm’de “kalpleri kazanılacak olanlar” (el-müellefetü kulûbuhum)2 şeklinde anılanlardan ve kendisinin de en çetin muhaliflerinden biri olan Safvân’ı kazanmakla kalmamış, rahmetiyle ayrıca Safvân’ın kalbinde muhabbetin de hâsıl olmasını sağlamıştır ki, bu muhabbet Safvân’ın kurtaracak ve onu Allah’a giden yolda yürütecektir.

			Gene benzer bir teması olan ikinci anekdotta, “bir Bedevî, Hz. Peygamber’den bir şey istemek üzere gelir. Hz. Peygamber de istediği şeyi ona verdikten sonra sorar: ‘Sana iyi davrandım mı?’ Bedevî, ‘Hayır’ diye cevap verir, ‘ne iyi davrandın, ne de güzel bir tarzda hareket ettin.’ Öfkelenen Müslümanlar adamın üzerine doğru yürürler, fakat Hz. Peygamber eliyle onlara bir şey yapmamalarını işaret eder. Hz. Peygamber ayağa kalkar, evine girer, Bedevî’yi çağırır, ona bir şey daha verir ve sorar: ‘Sana iyi davrandım mı?’ Bedevî bu kez, ‘Evet. Allah seni de, aileni de, çocuklarını da mükâfatlandırsın’ diye karşılık verir. Bunun üzerine Hz. Peygamber ona şöyle der: ‘Az önce söylediklerinden ötürü sahabem sana gücendi. Eğer istersen, şimdi bana söylediklerini onların önünde de söyle ki gönüllerindeki güceniklik silinsin.’ Bedevî de ‘Peki,’ diye karşılık verir.

			Ertesi gün veya o günün gecesinde Bedevî geri gelir ve Hz. Peygamber sahabesine şöyle der: ‘Bu Bedevî söyleyeceğini söyledi, biz de ona fazladan bir şey verdik ve o da memnun olduğunu ifade etti. Dediğim gibi mi oldu?’ Bedevî, ‘Evet’ diye cevap verdi, ‘Allah seni de, aileni de, çocuklarını da mükâfatlandırsın.’

			Hz. Peygamber bunun üzerine şöyle izah eder: Bu adam ve ben, devesi kaçmış bir adam gibiyiz. İnsanlar yakalamak için devenin peşine düştüler ama böyle yaparak daha çok kaçmasına sebep oldular. Devenin sahibi de onlara şöyle seslendi: ‘Beni devemle yalnız bırakın. Ben onun dilinden daha iyi anlarım ve onu daha iyi tanırım.’ Sonra eline birkaç dal ot aldı ve deve nihâyet bir yere çökene kadar onu peşi sıra getirdi. Sonra onu eyerledi ve deveye bindi.

			Sizi bıraksaydım da bu adam daha ilk sözlerini söylediğinde onu öldürseydiniz, cehenneme gidecekti.” (Kadî İyâz, eş-Şifâ bi-ta’rîfi hukuki’l-Mustafâ, Beyrut, Dârul-kütübi’l-‘ilmiyye, I 122, alıntılayan İbn Fûrek, Müslim’den).

			Davranışıyla ve anlattığı menkıbeyle Hz. Peygamber, insanları ilâhî rahmetin yalnızca nesnesi değil, bizzat taşıyıcıları hâline getirecek olan rahmet yolunu sahabesine göstermektedir.

			Es-Sülemî’nin Hakâiku’t-tefsîr’inde (ed. Sa‘îd ‘Amrân, Beyrut 2001, II 17) aktardığı üzere, büyük mutasavvıflardan Ebubekir ibn Tâhir “Ve seni ancak âlemlere rahmet olarak gönderdik” âyetini şöyle tefsir eder:

			“Allah, Hz. Muhammed’i (sav) rahmet süsüyle süsledi. Onun varlığı rahmettir; nazarı rahmettir; öfkesi, memnuniyeti, bir kişiye yaklaşması veya bir kişiden uzaklaşması, bütün erdemleri ve nitelikleri mahlûkat için rahmettir. Onun rahmetiyle dokunduğu kişi, bu dünyada da, âhirette de kurtulmuştur ve istediği her şeye erişir. Allah’ın nasıl buyurduğunu görmüyor musun?: ‘Ve seni ancak âlemlere rahmet olarak gönderdik.’ Onun yaşamı da, vefatı da rahmettir; Hz. Peygamber’in (sav) de buyurduğu gibi: ‘Allah Teâlâ bir topluma merhametiyle tecelli edeceği zaman, o toplumun peygamberinin canını onlardan evvel alır. Onu, kendilerine âhirette önder ve kılavuz yapar.’ ” (fe cealehû lehâ fereten ve selefen, bkz. Müslim, Sahîh, Fedâ’il 24).

			Ebubekir ibn Tâhir de, bütün İslâm büyükleri gibi Muhammedî rahmetin evrenselliğinin farkındadır. Bu tefsirinde de rahmetin, birbiriyle kavuşan iki düzlemdeki çift yönlülüğüne gönderme yapar. Bir yanda bütün mahlûkatı kapsayan ve husûsî olarak “onun rahmetiyle temas ettiği kişiler” için olan rahmet vardır, diğer yanda ise Hz. Peygamber’in bütün acziyle kendi beşeriyetini hatırlattığı bir hadise gönderme yapar. Fakat Hz. Peygamber’in beşeriyetinde de rahmet kendini aynı kuvvette âşikâr eder, o derece ki rahmetin tam tersi gibi görünen bir şey, kaçınılmaz olarak rahmete dönüşür. Hz. Peygamber şöyle demiştir: “Allahım, ben bir beşerim. Öyleyse bir kimseye lanet eder yahut ağır bir söz söylersem, bunu onu hakkında bir arınma ve rahmet kıl (zekâten ve rahmeten).” (Müslim, Birr ve sıla 88).

			Hz. Peygamber’in hem küllî hem de husûsî olan çift yönlü rahmeti, varlıkların dönüşebilme gücüyle yakından irtibatlıdır. Bunu, Hz. Peygamber’in şu sözünde görüyoruz: “Ben güzel ahlâkı tamamlamak için gönderildim” (Mâlik, el-Muvatta, Hüsnü’l hulk 8), yani İbnü’l-Arabî’nin izah ettiği üzere, olumsuz vasıfları olumlu vasıflara dönüştürmek için. Öyleyse Muhammedî rahmet, daha ilk vahiylerde Hz. Peygamber’e bildirilen şu âyetle irtibatlıdır: “Sen elbette üstün bir ahlâka sahipsin” (ve inneke le’alâ hulukin azîm, Kalem, 4). Hz. Aişe’nin de izah ettiği gibi, “Onun ahlâkı Kur’ân’dı” (İbn Hanbel, Müsned VI 54, 91, 111 vb.). Muhammedî rahmetin evrenselliği, Kur’ân-ı Kerîm’in ve dolayısıyla Allah’ın ilâhî rahmetinin sonsuz büyüklüğüyle beşerî âleme yansımasıdır. Bu sonsuz büyüklük, insanların adaletsizliklerine ve karanlıklarına bağlı olarak ceza ve azap boyutunu da hem kapsar hem de onu ortadan kaldırır. Kur’ân-ı Kerîm’deki bütün sûrelerin başlangıcı budur: “Rahmân ve Rahîm Allah’ın adıyla.” Bu şekilde başlamayan tek sûre, gene de bir rahmet ismi taşır: et-Tevbe, yani Allah’ın, pişmanlıklarını kabul etmek üzere insanlara yeniden dönmesi. Tevbe sûresi, Hz. Peygamber’in merhametli tabiatını âşikâr eden şu (sondan bir önceki) âyetle kapanır: “Andolsun, size içinizden öyle bir peygamber gelmiştir ki, sizin sıkıntıya uğramanız ona ağır gelir, size çok düşkündür, müminlere karşı şefkat ve merhamet doludur” (Tevbe, 128). 

			Sanki bütün beşeriyetiyle Hz. Peygamber, bu sûrede gizli olan veya Neml Sûresi’ne taşınan besmelenin yerini almış gibidir (Neml, 30).

			Âlemin hem kaynağında hem de sonunda rahmet vardır. Bu bakımdan Hz. Peygamber’in kendisi hakkında şöyle buyurmasında şaşırtıcı bir şey yoktur: “Ben yaratılan ilk ve gönderilen son peygamberim (ene evvelü’l enbiyâ halkan ve âhiruhum baʻsen)” (alıntılayan Taberî, Câmiu’l-Beyân, Ahzab sûresi 7. âyet hakkında). Hz. Peygamber, yalnızca peygamberler döngüsünü hitama erdirmekle kalmaz, aynı zamanda Makâm-ı Mahmûd’a erişmek ve ümmetinden herkese şefaat etmek suretiyle, yaratılıştaki rahmet döngüsünü de tamamlar.

			Mürşidin ideal örneği olan rahmet peygamberi, insanlara Allah’ı sevdirdiği gibi Allah’a da insanları sevdirmektedir:

			“Eğer Allah’ı seviyorsanız bana uyun ki, Allah da sizi sevsin ve günahlarınızı bağışlasın. Çünkü Allah çok bağışlayan, çok merhamet edendir.”3

			

			
				
					1    Yazar, Hadîd Sûresi 13. âyete gönderme yapıyor: “O gün münafık erkekler ve münafık kadınlar iman edenlere şöyle diyecekler: ‘Bizi bekleyin de yetişip nurunuzdan bir parça alalım.’ Şöyle denecek: ‘Geriye dönün de başka bir nur arayın!’ Ve hemen aralarına kapısı da olan bir duvar çekilir; duvarın iç tarafında rahmet, kendilerine bakan dış tarafında ise azap vardır.” (ç.n.)

				

				
					2    Tevbe, 60: “Sadakalar (zekât gelirleri) ancak şunlar içindir: Yoksullar, düşkünler, sadakaların toplanmasında görevli olanlar, kalpleri kazanılacak olanlar, âzat edilecek köleler, borçlular, Allah yolunda (çalışanlar) ve yolda kalmışlar. İşte Allah’ın kesin buyruğu budur. Allah bilmekte ve hikmetle yönetmektedir.” (ç.n.)

				

				
					3    Âl-i İmrân, 31. (ç.n.)
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