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Renk Sembolizminin Ustadi: Necmeddin-i Kiibra

Master of Color Symbolism: Najmaddin Kubra

Mehmet Mekin MECIN*
Oz

Bu calismamin konusu Kiibreviyye tarikatinin kurucusu olan Necmeddin-i Kiibra'nin
tasavvufi diistinceleri ve bu baglamda renk sembolizmine getirdigi yorumdur. Calismanin
icerigi Necmeddin-i Kiibra'nin Fevdihu'l-Cemal ve Fevatihu'l-Celdl isimli en 6nemli eserinde
gecen sufi diistinceleri cercevesinde ele almmustir. Bu c¢alismanin amaci, Necmeddin-i
Kiibra'min Tasavvuf felsefesine sagladig1 orijinal katkilara dikkat ¢ekmek ve onun diistince
mekanizmasinin  kodlarini ortaya koymaktir. Bu c¢alismayr o6zgiin kilabilecek nokta,
Necmeddin-i Kiibra'min tasavvuf tarihinde ilk defa renk sembolizmini sistemli bir sekilde
kullanan bir sufi olarak nazari tasavvufa kazandirdigi diistinceleri 6n plana c¢ikarmak ve
bunlar1 yorumlamak olacaktir. Bu ¢alismada, Necmeddin-i Kiibra'nin kisa bir biyografisi ve
donemindeki dini atmosfere deginmenin yani sira, onun renkli nurlar hiyerarsisi, goksel sahit,
nefs ve zikir gibi konulara dair sufi diistinceleri ve 6zgiin yorumlari ele alinmistir. Calismanin
sonunda ulagilan verilere gore, Necmeddin-i Kiibranin kendisinden o6nceki sufilerin
distincelerini bir adim ileriye tasiyarak derinlestirdigi, ©zellikle renk sembolizmini
kullanarak nurlara renk kattig1 ve ruhani yolculugunda salikin gegecegi merhaleleri renkli
nurlar tizerinden yorumlayan ilk sufi oldugu sonucuna varilmstir.

Anahtar Kelimeler: Tasavvuf, Necmeddin-i Kiibra, nur, renk, sembolizm.
Abstract

The subject of this study is the mystical thoughts of Najmaddin Kubra, who is considered the
founder of the Kubraviyyah sect, and in this context, his interpretation of the color symbolism.
The subject is discussed within the framework of the Sufi thoughts in Necmeddin-i Kiibra's
most important work, Favaih al-Jamal and Fawatih al-Jalal. The aim of this study is to draw
attention to the original contributions of Najmaddin Kubra to the philosophy of Sufism and to
reveal the codes of his thought mechanism. The point that can make this work unique is to
highlight and interpret the ideas that Najmaddin Kubra brought to theoretical Sufism as a Sufi
who systematically uses color symbolism for the first time in the history of Sufism. In this
study, a brief biography of Najmaddin Kubra and the religious atmosphere of his time, as
well as his Sufi thoughts and original interpretations on topics such as the hierarchy of
colorful lights, heavenly witness, soul and dhikr are discussed. At the end of the study, it was
concluded that Najmaddin Kubra was the first Sufi to deepen the thoughts of the Sufis before
him by taking them one step further, and to interpret the stages that the spiritual traveler will
pass through in his spiritual journey, especially by adding color to the lights, through colored
lights.
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Giris

[slam’in klasik diisiince ekollerinin kurucularinin yasam oykiileri kayda deger
veriler igerir. Bu biyografilerden elde edilecek verilerden biri, ¢i§ir acan bu bilginlerin
dogduklar1 sehirdeki smnirli ilmi imkénlarla yetinmemeleri ve diyar diyar gezerek
zamanin neredeyse biittin ilim yuvalarindan ve buradaki tstatlardan istifade etmeleri
olmustur. Diger bir ifadeyle onlar dogduklar1 yerde 6lmemis, bilgiye a¢ olan ruhlarim
teskin etmek icin atesli bir merakla 1518 ve bilginin bulundugu her yere bir kelebek
misali yonelerek donemin bircok ©nemli ilmiyle donanarak insanligin medeniyet
destanina iz birakmislardir. Neredeyse biitiin klasik donem bilginlerin biyografilerinde
ilme olan meraktan kaynakli bu bitimsiz seferlerin miisdhede edilmesi mtimkiindiir. Bu
atesli meraka sahip bilginlerden Israk teosofu Siihreverdi (6. 587/1191), yasinin otuza
geldigini ve bircok yerde ilahiyatta derinlesmis (teveggul) bir kisiyi bulmanin
pesinde oldugunu ama ne yazik ki boyle birine denk gelmedigini itiraf eder.
Calismanin konusu olan Necmeddin-i Kiibra'nin da Harezm bolgesinden Misir’a
kadar devam eden ve hatta tekrarlanan seferlere girdigi ve o donemin kit ulasim
imkéanlarinin bir sonucu olarak btiytik zahmetler ve cileler cekerek vatanindan uzak
gurbet diyarlarinda bir hicret yasadig: gorilmektedir.

Bu bilginlerin yasam oykiilerinde dikkate deger bir diger nokta, ilmi
yolculuklarinin genellikle zahirden batina, tefsirden te’vile, beyandan irfana dogru
bir yonelim ve istikamete sahip olmasidir. Dis seferlere i¢ seferlerin eslik ettigi bu
yonelimin en onemli sembolii, kuskusuz diinyevi makamlar: ve zahiri polemikleri
terk ederek sufice bir yasami benimseyen Gazzali'dir (6. 505/1111). Gazzali disinda
Ibn Sina (6. 428/1037), Ayniilkudat Hemedani (6. 525/1131), Yahya Siihreverds,
Fahreddin Razi (6. 606/1210), Ibn Riisd (6. 595/1198) gibi nice alimin biyografisi bu
duruma taniklik eder. Calisma konusu olan Necmeddin-i Kiibrd’'nin da zahiri
bilimlerden batini marifetlere veya beyandan irfana yoneldigi anlasilmaktadir.

Necmeddin-i Kiibrd'nin ilmi ve irfani ayak izinin stirtildtigti bu ¢alismada, maddi
varolusu bir tecelligdh ve Allah’in isim ve sifatlarinin yansidig1 bir ayna olarak goren
[bni'l-Arabi (6. 638/1240) ve ogrencilerinin viicGdi irfani yerine maddi varolusu, nuru
engelleyen bir perde, yikilmasi gereken bir duvar, delinmesi gereken bir hicap olarak
goren Necmeddin-i Kiibra’nmin Horasan irfani veya stihtidi irfanin izleginde oldugu fark
edilmistir. Nitekim ona gore ti¢ yaman diismandan biri olan maddi varlik zayiflatilmals,
fiziki gozler kapatilmali ve nuru perdeleyen fiziksel duyular asilarak duyu étesi renkli nurlar
dlemiyle irtibat saglanmalidir. Boylece kalp ve ars arasinda karanlik bir engel olusturan
maddi formlar asilmali ve materyal diinyanin cazibelerinin tamamu {izerine gtz kapagi
indirilmelidir. Buradan hareketle Necmeddin-i Kiibra'nin ruha giydirilmis maddi formu
yaradilisin miikemmel-nihai hali olarak goren Zerdiisti diistince sisteminin yani sira
Ibnii'l-Arabi ve ogrencilerinin savundugu Islam diistincesindeki viicadi irfana karst
cikarken maddeyi ehrimeni-seytani bir eser ve biitiin kotiiliiklerin anasi olarak goren
Mani 6gretilerinin yani sira Hallac-1 Manstr (6. 309/922), Bayezid-i Bistami (6. 234/848 ?),
Ahmed Gazzali (6. 520/1126), Ayniilkudat Hemedani ve Seyh-i Israk Siihreverdi gibi
Islam diistincesindeki siihaidi irfan: destekledigi tespit edilmistir.

Tasavvufi distincelerinin ele alindig1 bu calismada, eldeki mevcut bilgilere gore
Necmeddin-i Kiibrd'nin; tiim varolusu, insandan Allah’a dogru ytikselen nurani renkler
hiyerarsisine dayandiran ilk sufi oldugu gortilmiistiir. Nitekim kendisinden 6nce varlig
nur mertebeleriyle izah eden Israk seyhi Stihreverdinin nur heykelleri veya nurlar
hiyerarsisinden ilham aldig1 tahmin edilse bile mistik ve nurani renkler sembolizminin
hocasmin Necmeddin-i Kiibra oldugu ortaya g¢ikmistir. Her ne kadar Siithreverdinin
kendisi de eserlerinde hem nurlar hiyerarsisini hem de siyah, beyaz ve kizil renklerin
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sembolik gtictinii kullanmis olsa da Necmeddin-i Kiibra iki noktada bu diistinceye orijinal
katkilar saglamistir. Bunlardan ilki biittin fiziki ve metafizik varlik mertebelerini asagidan
yukariya dogru siyah, gri, kizil, beyaz, mavi ve yesil nurani renkler seklinde hiyerarsik
varlik mertebesini diger bir ifadeyle ruhani yolculuga cikacak salikin asmasi gereken
tasavvuf vadilerini betimlemesidir. Tkincisi, Sithreverdi’'nin “Naru’l-Envar’dan insana
kadar ya da nurlar aleminden maddi dleme kadar inen varlik mertebelerini yukaridan
asagl dogru degil aksine insandan Allah’a veya kalpten arsa uzanan boylece asagidan
yukariya dogru yiikselen mistik bir piramit seklinde kurgulamasidir.

Calisma genel olarak karanlik maddi alemdeki biitiin cazibelere goziinii kapatarak
ruhani yolcuga giren salik Necmeddin-i Kiibra'nin karanliktan aydinliga mertebe mertebe
yiikselisini; gri, kizil, beyaz, sar1, mavi renkler diinyasima ulasmasini ve orada goksel sahit
veya hakiki beni olan gaybi seyhinin onciiltiglinde yesil nurani renkler saraymna cikan
istikametini ¢izmektedir. Boylece kalp ve arsin rengi olan yesil aleme giren salik insani
nur pargasint ana vatanindaki killi nurla bulusturmus olur. Bu ruhani yolculugu
eserlerinden hareketle bizzat yasadig1 izlenimi veren salik Necmeddin-i Kiibra,“O’ndan
gelen ve yine O’na donen” (Kur’an, Bakara 2/156) seklindeki ayetin izleginde “itminana
ermis bir nefis olarak ana vatanmina kavusur.” (Kur’an, Fecr, 89/27-28).

Necmeddin-i Kiibrd'in diisiincelerini ve renk sembolizmini ele alan temel eseri
Fevaihu'l-Cemal ve Fevatihu’l-Celal’ dir. Bu eserin ardindan Henry Corbin’nin Insdn-i Nurdni
der Tasavouf-i Irani isimli kitabi bu konuyu ele almis ve nazari irfan 1s18inda
yorumlamistir. Bu iki eser disinda konuyu ele alan calismalar arasindan Hamid Algar'in
Turk Diyanet Ansiklopesinde yer alan “Necmeddin-i Kiibra” maddesi, Siileyman
Gokbulut'un Nemceddin-i Kiibrd, Hayati, Eserleri, Goriigleri isimli kitabi, M. Shakib Asim’in
“XVL Ytizyila Ait Cagatayca Bir Kiibreviyye Risalesi” isimli makalesi, Guvanch
Aylimov’un “Necmeddin-i Kiibra ve Anadolu’da Kiibrevilik” baslikl1 ytiksek lisans tezine
isaret edilebilir. Su ana kadar yapilmis calismalar arasmdan bu calismay1r 6zgiin
kilabilecek nokta, Islam diisiince tarihinde renk sembolizmini ilk defa sistemli kullanan
kisinin Necmeddin Kiibra oldugunu ileri siirmek, Kiibrevi renk sembolizmini Israki
nurlar sembolizmiyle iliskilendirmek ve Necmeddin-i Kiibrd'nin diustincelerini
yorumlayarak nazari irfana katki saglamaktir.

1. Necmeddin-i Kiibra Kimdir?

Necmeddin-i Kiibrd, Tammetu’'l-Kiibrd ve Pir-i Veli-tiras gibi lakaplarla anilan Ebu’l-
Cenab Ahmed b. Omer Hiveki, 540/1145 yilinda Harezm vilayetlerinden biri olan
Hive’'de diinyaya gelir (Cami, 1386, s. 422; Kiibra, 1980, s. 11; Viladimirovig, 1981, s. 11;
Yaylimov, 2012, s. 4). Cocukluk yillarini ilme deger veren ve faziletli bir yasamla bilinen
babasmin yaninda gecirerek dil egitimini ve zahiri ilimleri tahsil eder. Gengliginin
baslangic yillarindan itibaren Islam topraklarmin ilmi merkezlerine yolculuklar yapar.
Necmeddin-i Kiibra oncelikle hadis ve irfan ilimleri ile bilinen Nisabur’a gider ve orada
zamanin meshur hadisgisi olan Ebu’l-Ma’ali Abdulazim b. Abdullah Faravi Nisabtri (6.
578)’'den hadis ilmini alir (es-Stibki, 1964, s. 8/25; Zehebi, 1982, s. 22/111-112).
Nisabur’dan Isfahan’a giden Necmeddin-i Kiibra, orada Ebu Cafer Seydelani (6. 568) ve
El-Makarim Leban (6. 597) gibi alimlerin derslerine katillarak hadis ve fikih bilgisini
derinlestirir (el-Hansari, t.y., s. 1/121). isfahan’dan Hemedan’a giderek Ebu’l-Ala Hasan
b. Ahmed Hemedéani (6. 569)'den Usulu’l-Fikih derslerini ve Ebu’l Fazl Muhammed b.
Stileyman Hemedani'den de irfan derslerini alir (es-Stibki, 1964, s. 8/25; Esnevi, 1987, s.
2/186; Gokbulut, 2010, s. 80-81; Hansari, 1970, s. 298; Zehebti, 1982, s. 2/111-112).

Yirmili yaslarda Misir’a giderek Seyh-i Kebir olarak bilinen Seyh Rtzbihan Vezan
sayesinde tasavvuf ve tarikat ile tanisir. Bir siire sonra seyhin onerisiyle Misir'in bir diger
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sehri olan Iskenderiye’ye giderek Ebt Tahir Sadriiddin Ahmed b. Muhammed b. Silefe es-
Silef (6. 576)den seriat ilimlerini ve hadis derslerini alir. Misir’dan Iran’in Tebriz sehrine
donen Necmeddin-i Kiibra, Ibn Hafde lakabiyla bilinen Ebu Mansur Muhammed Attari
Thst'nin (6. 571) yaninda hadis ilmini derinlestirir (Cami, 1386, s. 422-425; Esnevi, 1987, s.
2/186; Harezmi, 1384, s. 1/90-94).

Tebriz'de zahit bir stfi ve arif olan Baba Farac-i Tebrizi ile tamistiktan sonra Ibn
Hafde'nin yanindan ayrilir ve Baba Farac’m sohbet halkasina katilir (Cami, 1386, s. 423).
Bir siire sonra Baba Farac’in tavsiyesiyle meshur arif Ammar Yasir Bidlisi'ye ulasir ve
burada tasavvufi halvete girer (Basgi, 2023, s. 143). Buradaki riyazet temrinlerinin
ardindan miirsidinin 6nerisiyle Hazistan’da bulunan Seyh Ismail Kasari'ye ulagir (Cami,
1386, s. 422). Burada riyazet ve halvetle gecirdigi tasavvufi yolculugunu kemale
ulastirdiktan sonra Seyh Ismail Kasari’den hirkay1 alarak halifelik unvanmi kazanir
(Cami, 1386, s. 421-422). Hgat hirkasmi elde ettikten sonra Seyh [smail Kasari'nin
Onerisiyle bir kere daha Misir’a giderek Seyh Razbihdn'in hankahinda bulunur. Kisa bir
sire sonra Seyh Razbihdn'in oOnerisiyle Harezmsahlarin hakim oldugu memleketi
Giirgenc’e geri doner ve Seyh Ismail Kasari’'den aldig1 izin ve yetkiyle tasavvufi irsat
calismalarina baslar. Omriintin sonuna kadar Harezm’de kalarak tasavvufi ve irfani
calismalarmi sturdiirtr (Cami, 1386, s. 423; Dilyund, t.y., s. 116-117). Omriiniin sonunda,
Harezm’i kusatan Mogol gticlerine kars1 miiritleriyle birlikte savasarak ve gogstinden
aldig1 bir ok yarasiyla 617/1220 yilinda sehit olarak vefat eder (Cami, 1386, s. 427).

Necmeddin-i Kiibra'nin geride biraktig1 en 6nemli Arapca eseri Fevdihu'l-Cemal ve
Fevdtihu’l-Celdl’ dir. Bu eser, Necmeddin-i Kiibrd’nin renkli nurlar mistizminin insandan
Allah’a giden yolculuk sirasindaki hiyerarsik mertebelerini ve gerek stfinin ameli
pratiklerini gerekse tasavvuf felsefesini temellendirir. Necmeddin-i Kiibra'nin diger
onemli Arapca eseri, tovbe, ziihd, tevekkiil, kanaat, uzlet, devamli zikir, tevecciih, sabur,
murakebe ve riza olmak tizere on tasavvuf pratigini ele aldig1 Usiilii’l-Agere’dir. Diger
Arapca yazdig1 eserleri Risile ile’l-Haim, Risdle Fi't-Tasavouf, Risdle-i Sefine, Minhdcii’s-
Salikin ve Mi'racii’t-Télibin, Adabii’l-Miiridin, Risdle fi'l-Halve, Adabii’s-Siilik ili Hazreti
Maliki’l-Miilk ve Meliki’l-Miilk, frﬁdii’t—Tﬁlibfn’glir. Farsca yazdi§l eserleri ise Risdletii’s-
Sairi’l-Hairi’l-Vicid 1le’s-Satiri’l-Vihidi'l-Macid, Adabii’s-Silfiyye, Addbii’s-Salikin, Nasthatii’l-
Havids, Cevdb-1 Nith Sual, Kitabii't-Turuk fi Ma'rifeti’l-Hirka, Adﬁbii’l-Mutasavvife,
Riibailer'dir.

2. Necmeddin-i Kiibra Déneminde Harezm Bélgesinin Dini Durumu

Necmeddin-i Kiibra Harezm bolgesinde tasavvufi faaliyetlere basladigi zaman,
insanlarin manevi boslugunu gidermeyi amaclayan egitim faaliyetlerine ve kitap telif
calismalarma girisince buitlin c¢alismalart miispet karsilik bulmaz. Ik etapta olumlu
neticeler almayan Necmeddin-i Kiibra tebdil-i mekdn yapmak zorunda kalir ve
Horasan'in baska bir sehrine hicret eder. Ancak batini egilimlerinin farkinda olan seyhi
Razbihan, Necmeddin-i Kiibrd'nin israrla Harezm’'de kalmasini ve dmriiniin sonuna
kadar burada manevi irsat faaliyetlerini stirdiirmesini ister (Cami, 1386, s. 423).
Necmeddin-i Kiibra'nin Harezm’i terk etmek istemesinin ve Horasan'in baska bir
sehrinde calismalarimi stirdiirmesinin asil sebebinin bu donemde mezhepler arasinda
alevlenen kelami tartismalar ve siddetli catismalar oldugu gortiliir. Nitekim bu dénemde
Necmeddin-i Kiibranin sohbet halkasma katilanlar genel itibariyle Harezmli
olmayanlardir. Ancak Horasan ve Maveratinnehir'de bu donemde Safiiler ve Hanefiler
arasinda bas gosteren ihtilaflar ve catismalarin yamn sira, s6z konusu bu iki mezhep ile
Keramiyye mezhebi arasindaki kanli carpismalar Necmeddin-i Kiibra'y1 ve baghlarmi da
etkiler (Ibnu’l-Esir, 1998, s. 8/406). Maveratinnehir’de azinlik sayilan ancak Horasan’da
Hanefilerin en buiyiik rakipleri olan Safiilerin durumunun da Kerrdmilerden daha iyi
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olmadig1 gorulur. Hanefilerin yani sira, Es’ariligi Ehl-i stinnet mezhebinden saymayan ve
bazi fikirlerini kiiftir sayan Mattiridiler de Keramilerle miicadele ettikleri gibi, Es’ari olan
Safiilerle de miicadele ve cekisme halindedirler (Haseni, 1364, s. 93-94). Mu'tezile’nin
cetin karsitlarindan olan Muhammed b. Abdullah Bilasaguni gibi Hanefilerin mutaassip
alimlerinden bazilari, iktidara geldikleri zaman S$afiilerden (ehl-i kitap hiikmiinde) cizye
alacaklarini dahi dile getirir (Hamevi, 1976, s. 1/476; 2/73; Kutluboga, 1992, s. 59). Hicri
besinci ve altinci ytizyilin dini ve mezhebi 6zelliklerinden biri olan bu taassup ve ondan
kaynakli diismanlik derecesinde ihtilaf ve catismalardan dolayr Hanefi ve Safiiler
arasinda ciddi carpismalar bas gosterir. Bu durum, ¢ok sayida yikim ve can kaybmin
meydana gelmesini beraberinde getirir (Hamevi, 1976, s. 1/209; 3/117; Ibnu’l-Esir, 1385, s.
9/419, 478-479; S. Kara, 2007, s. 95-97; Z. M. Kazvini, 1960, s. 376).

Tarihi kaynaklarin aktardigma gore bu donemde Mu'tezile kelamcilar1 kendi
diistincelerini acikca dile getirememis tistelik kimi zaman “Allah’in goriilmesi” ve
“Kur’an’in mahltk olusu” gibi diistincelerini inkar etmek zorunda kalmislardir. Mutezilt
kimseler bu diistinsel sancilar ve krizler atmosferinde kendi ditistincelerini ifade
ettiklerinde kiiftirle suglanmis, hakaret gormiis, dayak yemis hatta memleketlerinden
strglin edilmislerdir. (el-Kurasi, 1336, s. 1/357; 2/9-16; Ibnu’1-Cevzi, ty., s. 10/106; A.
Kazvini, 1358, s. 52; Z. M. Kazvini, 1960, s. 377-378). Horasan ve Maveratinnehir'de
yasanan kargasanin aksine Harezmsahlarin yonetimi altindaki Harezm bolgesinde Miladi
on ikinci ve on tglinci ylizyillarda dini diistince acisindan sakin ve huzurlu giinler
yasanir. Hanefi mezhebinin hédkimiyeti ve Mu'tezili dustincelerin 6zgiir bir sekilde
tartisildign ve taraftar topladigr goriliir. Mu'tezile mezhebinin 6zglir bir ortama
kavustugu Harezm’'de, Es’ari ve Mutezili kelamcilar tarafindan tartismalar ve
miinazaralar yapilir (Barthold, 1975, s. 196; Z. M. Kazvini, 1960, s. 377-378). Bu donemde
Mu'tezile mezhebinin Harezm’'de onemli bir 6zgiirlikk alami buldugu ve Harezm’in
Mu'tezile mezhebiyle birlikte anilacak kadar ileri bir noktaya ulastig1r anlasimaktadir
(Hamevi, 1936, s. 16/239). Elbette Mu'tezile'nin akilc1 dustincelerinin Harezm’de yasam
alan1 bulmasi, kelam ve felsefeye dayali diistincelerinin halk kitleleri arasinda ve ilmi
kurumlarda benimsenmesi tasavvufa ve bu baglamda Necmeddin-i Kiibra’ya alani
olabildigince daraltir. Nitekim boyle bir donemde Horasan'da tasavvufi ¢alismalarini
sturdiiren arkadas1 Seyh Mecduddin Bagdadi'ye yazdigr mektupta Necmeddin-i Kubra,
Harezmlilerin tasavvufi ve irfani meselelere karsi duyarsizliklarindan yakinip onlar:
itikatsizlik ve dinsizlikle suglayacak noktaya gelir (Dilyund, t.y., s. 121). Bu mektuba
verdigi cevapta Bagdadi, Harezmlilerin inangsizlig1, tasavvufa karsi kayitsiz ve ilgisiz
kalmalar1 ve seyhin degerini anlamamalarinin onlarin cehaleti ve yanlhis yolda
olduklarmin gostergesi oldugunu belirterek seyhin kiymetini anlamadiklar1 stirece
Allah’a yaklasamayacaklar1 ve saadete eremeyeceklerini vurgular. Ciinkti o, insanlarmn
nebiye ihtiya¢ duyduklar1 gibi seyhin varligina da muhtag¢ olduklarini, aksi takdirde
saadete ulasamayacaklarimni ve batil yol tizere helak olacaklarmi kaydeder (Dilyund, t.y., s.
121). Mektuplasma {iizerinden bize ulasan bu yazili diyalogdan, Harezmlilerin Mu’tezile
mezhebinin akilc1 diistincelerini benimseyip onlara gore hareket ettikleri icin tarikat
onciilerine ve tasavvufa kars: kayitsiz kaldiklar1 anlasilmaktadir (Kazvini, 1960, s. 377-
378; Barthold, 1975, s. 520).

Necmeddin-i Kiibra, sohbet halkasina katilan dostlarint ve miiritlerini,
Harezm’deki Mutezili kelamcilarla oturmaktan, onlarla dini-kelami polemiklere
girmekten sakindirir. Seyh, onlara Allah’a giden en yakin, en iyi ve en mitkemmel yolun
tasavvuf yolu oldugunu tembihler ve bu yiizden kelam ilmiyle ugrasmaya ihtiyac
olmadigini, kelamcilarin bidat ehli oldugunu, kendi akillarmi rehber edinen kelamcilarin
ve filozoflarin dinin 6zitinti anlamadiklarini, sonunda dogru yoldan saptiklarin ifade eder
(Cami, 1386, s. 432; Kiibra, 1362, s. 254-255).
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Tasavvuf'un akilc1 diistincelere karsi bu menfi tutumu, tarih boyunca akil ve kesf
ehli arasinda goriilen bir izlektir. Nitekim salt akilla dini hakikatlerin idrak
edilemeyecegine, dinin kalbi bir zevkle benimsemenin geregine inanan stfiler, kelamcilar:
ve filozoflar1 yetersiz ya da dogru yolu bulamamis kimseler olarak telakki etmislerdir.
Necmeddin-i Kiibra'nin 6grencilerinden biri olan Mecduddin Bagdadi'ye (6. 616/1219?)
gore Ibn Sina, herhangi bir seyhi olmadan ve yalnizca aklini takip ederek teolojiye
(marifetullah) girdigi icin sapmis ve cehenneme girmistir. Nitekim o, Harezmlilerin
kelami ve akilcr diistincelerini tamamen yanlis goriir ve onlar1 bidat ehli olarak kabul
eder. Bu yilizden Harezm’i terk ederek Horasana gider. Ancak o, filozoflara ve kati
kelamcilara yonelik bu menfi tutumuna karsin, Muhammed Gazzali, Ciiveyni ve Es’ari
gibi kimseler ile ilgili miispet diistinceler tasir (Cami, 1386, s. 427-428). Mu'telize
mezhebine karsi bu menfi tutum Necmeddin-i Kuibrd'min takipgilerinden biri olan
Necmeddin-i Daye'nin (6. 654/1256) tasavvufi metinler iceren kitab1 Mirsadu'l-ibad'ta da
gortilmektedir. Bu kitapta, akilci fikirleri dolayisiyla Mu’tezile mezhebine mensup olanlar
bidat ehli olarak tanitilmaktadir (Razi, 1376, s. 66, 232-233, 398). Salt akilc1 duistincelerin
dine zarar vermesinden dolay1 onlara karsi oldukca sert ve menfi bir tavir sergileyen
Necmeddin-i Kiibranin bu tutumu, bir diger halifesi olan Sultdnii’l-Ulemd lakaph
Bahaeddin Veled'de (6. 628/1231) de goriiliir. Sultan Veled; akilcal fikirleri korudugu,
Mu'tezile mezhebine arka ¢iktig1 ve bir taraftan Mutezill kelamcilar1 savunurken diger
taraftan stfilere gereken ilgiyi gostermedigi i¢in Sultan Muhammed Harezmsah'1 sert bir
sekilde elestirir. Bu elestirilerle yetinmeyen Sultan Veled, Mutezili kelamcilar1 bidat ehli,
nurdan karanliga yonelenler, fasit hayallerin pesinde kosanlar, nefs-i emmare ve
disardaki seytanlarin pengesine diismiis kimseler olarak betimler (el-Eflaki, 1362, s. 1/11-
12; Veled, 1333, s. 1/82). Akila fikirleri onemseyen, fikihta Hanefi ve mesrepte Mu'tezili
olan Harezm’'in sahlar1 sGfi diistincelere 6zgiir bir atmosfer tanimaz. Bu yiizden
Mogollarin saldiris1 ve Harezm’deki Mogol hakimiyetine kadar stfiler o bolgede etkili
hale gelemezler (Cami, 1386, s. 434; el-Kuresi, 1336, s. 1/175; ibn Battiita Eba Abdullah,
1991, s. 166; Zehebi, 1986, s. 3/172-174).

3. Necmeddin-i Kiibra Safi Diisiinceleri

Eldeki mevcut bilgilere gore Necmeddin-i Kiibra, Islam tasavvuf tarihinde
sufiyane diistincelerini ve tasavvuf yoluna giren salikin yiikselis mertebelerini renkli
nurlar hiyerarsisi tizerine bina eden ilk sufi olarak bilinmektedir. Cetin riyazet temrinleri
sonucunda ulastig1 bu hiyerarsik rengin nurlara dayali diistinceler, daha sonralar1 meshur
ogrencisi Necmeddin-i Daye (Rézi) ve tarikatini takip eden Alduddevle-i Simnéni (o.
736/1336) tarafindan da benimsenerek gelistirilir (Baltaci, 2011, s. 234; Corbin, 2013, s. 95;
Orhan, 2016, s. 327-335; Razi, 1376, s. 306; Simnani, 1375, s. 6-10). Elbette Necmeddin-i
Kiibra’dan 6nce, varlig1 nurla aciklayan Israk hikmetinin kurucusu Siihreverdi'nin nurlar
hiyerarsisi veya mistisizmi yerlesmis; maddeyi karanlik ve siyah renkle (Corbin, 1394, s.
111; Suhreverdi, 1375e, s. 274-297), Cebrail'i kizillikla (Stihreverdi, 1375a, s. 228),
Cebrail’in kanatlarini siyah ve beyaz renklerle betimlemis olsa da (Stihreverdi, 1375b, s.
207-223) tasavvufi ve irfani bakis agisini ve salikin ruhani mertebelerini nurun kademe
kademe degisen ve dontisen renkler hiyerarsisi {izerine kurgulayan ve bu bakimdan
tasavvufta rengin nurlar piramidinin kurucusu sayilan ilk stGfinin Necmeddin-i Kiibra
oldugu bilinir (Corbin, 2013, s. 96; Gokbulut, 2010, s. 272-275; Kiibra, t.y., 1993, s. 125, 131).

Necmeddin-i Kiibra'nin rengin nurlar hiyerarsisinin en dip noktasini olusturan
siyah nur, maddi diinyanin cismani karanligidir. Burada s6z konusu olan nurun
renklerini miisdhede etmekle kastedilen sey, maddi diinyadaki somut renkleri gormek
degildir. Ciinkti maddi diinya ve bu diinyaya ait duyumsamalarin ve algilarm tamamu
zaten siyah ve karanliktir. Bu ytizden gozler kapatilmadan (Kiibra, 1993, s. 122) Necmeddin-
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i Kiibra'nin soz ettigi renkli nurlar1 gérmek mumkiin degildir. Yani, maddi diinyanin
cazibelerinden siyrilmadan, fiziki diinyanin materyallerinden kopmadan, maddi renklere
kars1 kor kesilmeden ve boylece maddi gozler maddi varliklarin {izerine kapatilmadan
diger bir ifadeyle maddi diinyadan ayrilip ruhani yolculuga girmeden duyu 6tesi nurlarin
renkleri arasinda mertebe mertebe yiikselmek miimkiin olmayacaktir. Buna gore, yalnizca
duyu otesi kalp goziiyle algilanabilecek veya goriilebilecek renkli nurlarin gortilmesinin
ilk sart1, maddi gozlerin kapatilmasidir (Corbin, 2013, s. 96).

Necmeddin-i Kiibra'min stfi bakis agisina gore, riyazet ve ¢ilenin amact nurani
insamin karanhiktan kurtulmasi ve asil varligi olan nura kavusmasidir. Bu diinyada
karanlikta olan nurani insanin maddi gozlerini kapatarak girecegi ruhani yolculukla,
renkli nurlara erisebilecegi ve onlarin rehberliginde mertebe mertebe tekamiil ederek
hakiki rengin nura yani yesil renge ulasacagini ifade eden (Kiibra, 1993, s. 133)
Necmeddin-i Kiibra'nin bu mistik-metafizik yorumu, siirgiin insanin ana vatana doniis
yolculugunu ele alan cok sayida diisiince izlegini animsatir. Dinler ve dustinceler
tarihinde Necmeddin-i Kiibra'nin tizerinde durdugu bu kadim hikemi izlek ve gelenek,
Askanilerin 1siltil1 sarayindan inci bulup getirmek tizere Misir’a gonderilen sehzadenin
gurbet diyarmndaki acikli hikayesini ele alan Inci ilahisi (Eliade, 2007, s. 2/429; M. M.
Megin, 2022a, s. 858-859; The Hymn of Judas Thomas the Apostle Translated by William Wright,
t.y.; Widengren, 1390, s. 22-23), trajik ve kozmik yaratilis mitiyle bedene ve sperme
hapsedilen 1s1k parcasinin esareti ve kurtulusu icin Mani ve Ogrencilerinin yaktig:
yakarilar (M. M. Mecin, 2022b, s. 94-96) ve halki zalim olan bu sehirde yani diinyada
insanin cektigi acilar ve kurtulus arayisini ele alan Siihreverdi'nin Bat: Siirgiin Hikdyesi
(Stihreverdi, 1375e, s. 276-277) gibi ¢ok sayida insani ruhun karanliga diistist ve aydinliga
yiikselisini betimleyen irfani sembolik betimlemeleri andirmaktadir. Nitekim Necmeddin-
i Kiibra, nurani insanin zindanda ac1 ¢eken bir nur parcast oldugunu Favdihu’l-Cemal
isimli eserinin ilk ctimleleriyle isaret eder: “Sevgili! Bil ki aranan (murat) Allah'tir ve arayan
(miirit), O'ndan gelen bir nurdur (ya da bir nur pargasidir.)” (Kiibra, 1993, s. 121-122).

Necmeddin-i Kiibra, bedene hapsedilmis zindani nurun kurtulusu igin girilen sufi
seferi, hareketinin baslangic noktas1 haline getirir. Bu sefer sayesinde nur parcasim
kurtarmak ve ana vatanina yani sahil-i selamete ulastirmak ister. Bu sefer, kadim Irani
diistincesinde Mani ve 6grencilerinin sanatsal dehasiyla somutluk kazanan minyattir
sanatinin Necmeddin-i Kiibra’nin riiyasinda tezahiir etmesine tekabiil eder. Bu kutsal
sefer, gokten inen nurani bir alev dilinin yerden yiikselen nurani bir alev dili ile
bulusmasiyla sonuglanir. Boylece Necmeddin-i Kiibra'nin yaratici hayalinde veya seffaf
rityasinda, ytiikselen ve inen iki nurani alev dilinin atesli bulusmasinin ardindan duyu
Otesi tamk (sahid-i gaybi) tezahiir eder. Bu kutsal kurtulus seferinde, nurani insanin
gozlerini kapatarak maddenin karanligindan kagcisi, renkli nurlar1 gormeye baslamasi ve
goksel rehberin belirmesi pes pese gelir. Ama mertebe mertebe ilerleyen bu stfi
yolculugun vazgecilmez bir sarti vardir: Kor edici maddi gozlerin perdesini kapatmak
(Corbin, 2013, s. 97-98).

“Gaflet perdesi disardan insanlarin oniine cekilen bir engel ve perde degildir
aksine gaflet perdesi insanlarin bizzat kendileridir yani maddi ve tensel varliklarmin
bizzat kendisi onlarn gaflet perdesi haline gelir. Sevgili! Gozlerini kapat ve sonra ne
gordiigiine bak! Boyle bir durumda herhangi bir sey gormeyecegini zannedersen hata
yaparsin! Hicbir sey gormeyecegini asla diistinme, mutlaka goreceksin! Bizzat maddi
varligin, senin basiretine son derece yaklastig1 icin, géormen gereken seyleri engellemistir.
Istedigini gormek istiyorsan ve karsinda tezahiir etmesini istiyorsan cismani gozlerini
kapat, maddi varligindan koparak biraz kendinden wuzaklas! Maddi varligim
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zayiflatmanin ve (bu maddi) varligindan uzaklasmanin yolu ise miicahededir.” (Kiibra,
1993, s. 122).

Necmeddin-i KiibraAmin maddi varligin basireti engelleyici ve insani nur
parcasiin ilahi kiilli nurla birlesmesini perdeleyici diistincesinin Ibnii’l-Arabi'nin Fend
Risalesinde daha ayrintili bir sekilde temellendirildigi goriilmektedir. Nitekim Ibnii'l-
Arabil soz konusu risalesinde Allah’t gorecek basirete sahip olmanin sartin1 maddi
varligin yok olmasina (fenasina) baslar ve su hadisi! de bu diistincesini temellendirmek
icin getirir: “Eger sen olmazsan O'nu goriirsiin!” (Ibnii’'l-Arabi, 2011, s. 62-64).

Necmeddin-i Kiibra, nurani insanin ruhuna yabanci olan maddi ve cismani varlik,
kotulugt fisildayan nefs-i emmare ve seytanla miicadele etmek ve onlarin hakimiyet
alanmi daraltmak amaciyla girilecek riyazet ve sufi yolculugunu miicahede kavramiyla
ifade ederek soyle der: “Miicahede, var giiciinle yabancilara kars: kiyam etmendir. (Keskin bir
kiligla girecegin miicadelede) onlar: etkisiz hale getirirsin ve kugkusuz bu yabancilar; maddi
varligin, (serkes) nefis ve seytandir.” (Kiibra, 1993, s. 122).

Necmeddin-i Kiibrd'ya gore stfi seferde hedefe ulasmak icin golgeyi tanimak ve
golgelik yerleri bilmek gerekir. Bu golge yukarida ismi gegen yabancilardan olusur.
Ruhani miicadele insana, diismanlari iyi tanimasmi, hangi isimler, etiketler ya da
kamuflajlarla sahneye ¢iktiklarmi bilmesini ve bitiin farkli cehrelerle beliren bu
diismanlariyla nasil yiizlesmesi gerektigini ogretir. Biitiin bu ¢abalarin ise birbiri ardinca
degil, es zamanh gerceklesmesi gerektigini salik verir. Necmeddin-i Kiibra'nmin mistik
diistince mekanizmasmdan anlasildig1 kadariyla, kutsal ruhani yolculukla nurani ana
vatana dogru ilerlemek ve bu ilerleme ile es zamanl olarak karanlik golgeden ayrilmak,
rengin nurlar diinyasina girmek ve asumani sahitle bulusmak seklinde elde edilen
kazanimlar birbirine bitisik ve arada bosluk kabul etmez bir bicimde siki bir irtibat ve
istikrar halinde gerceklesir.

3.1. Nur ve Ruhani Miicadele

Necmeddin-i Kiibra, ruhani miicadele icin salikin girdigi seferi teorik bilgilere
dayal1 olarak degil, bizzat salik tarafindan yasanacak ve miisdhede edilecek merhaleler
olarak peyderpey zikreder. Ona gore, bizzat insanin maddi varligi, serkes olan nefis ve
seytandan olusan ii¢ ezeli diismani yakinen tanimak i¢in bu diismanlarin tasavvur
edilerek gortilmesini ve icinde goriindiikleri perdeler, cehreler ve kamuflajlarla
ylizlesmeyi gerektirir. Elbette bu diismanlarla yiizlesme sahasi ve cenk meydani yaratici
hayaldir. Ctinkii cismani gozler kapanmadikca bu miicadelenin fitili ateslenemez. Bu
ruhani miicadelede ilk adim olarak gdzler kapandiktan sonra karanliga gomdiilen seferi, som
karanligin icerisinde ikinci adim olarak los bir 1sikla beliren ve yari karanlik bir bulut
seklinde gri bir renk gormeye baslar. Ruhani miicadelenin bir geregi olan zikir ve riyazet
sayesinde zikredilen diismanlarin egemenliginden kurtuldukg¢a tictinci adim olarak
karanligin iginde beliren 1sikla birlikte kizil bir renk gortir. Salik ruhani seferinde
miicahedesini istikrarla ve kararhilikla stirdtirdiikce, maddi varolusun aglarindan ve
baglarindan kurtulduk¢a dordiincti asamada varligy beyaz renkli bir bulut seklinde
gormeye baslar. Miicdhadenin sonunda insanin varlhigr gok kubbe gibi mavi bir renge
dontisiir. Bu tasavvurun izleginde, zindanin karanlig: ile mavi gok arasindaki perdeler bir
bir duserek siyah, gri, kizil, beyaz ve mavi renkler seklinde tezahiir eden varlik

1 "Thsan, Allah't goriir gibi ibadet etmendir; ctinkii sen O'nu gormesen de O seni gormektedir." (Buhiri, Tman
1). Burada hadisin ikinci kismi olan “Fe in lem tekun terahu, feinnehu yerake” yani “Eger sen onu g0rmezsen de o seni
goriir” seklindeki ctimlenin sadece ilk yarist olan “fe in lem tekun: terahu” yani “Eger sen var olmazsan O’nu
goriirstin” ifadesini ele alarak kendi icinde zekice yorumlamustir.
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mertebelerinden gegen ruhani yolcu, gogiin mavi rengine dontisen varligiyla goksel bir
nitelik kazanmis olur (Corbin, 2013, s. 100; Kiibra, 1993, s. 125).

Buradan hareketle Necmeddin-i Kiibra, golge ve karanligin bizzat insanin iginde
oldugunu belirterek sufi seferde atilmasi gereken ilk adimin, igindeki karanlk
golgelerden kacinmak ve kurtulmak oldugunu soyler. Sonrasinda kendinden baska bir
varlik olusturmak gerektigini, bu yeni varligiyla asagidan yiikselen ve yukaridan inen iki
atesli nur akiminin kavusmasina imkan saglanabilecegini ifade eder:

“(insan) varlig1 dort unsurdan yaratilmistir ve biittin bu unsurlar iist tiste binmis
karanliklardir. Bu dort unsur; su, toprak, ates ve havadir. Sen her halikarda bu unsurlarin
etkisi altindasin ve hakki teslim etmedikge yani parcay: biittinle birlestirmedikge diger bir
ifadeyle toprag: toprakla, suyu suyla, atesi atesle ve havayr havayla bulusturmadikca
onlarin egemenliginden asla kurtulamazsin. Ne zamanki bu dort unsurdan biri (kendi
aslina kavusarak) payma dtiseni alirsa bu tir ytiklerden kurtulur ve artik boynun o
ytikleri tasimak zorunda kalmayacak hale gelir.” (Kiibra, 1993, s. 128-129).

Karanlik golge varlik, nefs-i emmare ve seytandan miitesekkil ti¢ diisman insanin
icindeki ilahi marifeti perisan eder. Onlar kalp ile ars arasina set ¢eker ve iki nurani
isiltinin  birbirine kavusmasimi engeller. Insan bu diismanlarin etkisiyle baslangicta
kendisini ruhani agidan tamamen kor sanir. Kendini doniistiirmek ve baskalasmak
amaciyla girilen bu sufi seferde, ya nefis kendini golgelerden ayirmada basarili olur ve
boylece nurani kilavuz veya goksel tanik (sahid fi’s-sema) ile bulusur ya da karanlik golge
varligima teslim olur ve boylece goksel tanik yerine bu kez Iblis'in kucagina ve ehrimeni
golgesinin tuzagma diismiis olur. Icerideki seytani Islam’a dondiirmek olarak da ifade edilen
dontisim yolculuguyla kottiliik emreden nefsin giicti kirilir. Nitekim insan diinyada nefs-
i emmare ve seytan1 kokten yok edemez ama yalnizca golgede yasayabilen seytani,
karanliklar ve golgelerden ayrilarak etkisiz hale getirebilir ve bunun yolu da miicahededir
(Corbin, 2013, s. 101; Kiibra, 1993, s. 122).

Necmeddin-i Kiibra, insanin cismani varligin1 olusturan su, hava, toprak, ates
olmak tizere dort ana unsurdan ve buna bagh olarak insanin karanlik varligi, nefs-i
emmare ve seytan olmak {izere ¢ diismandan tamamen kurtulmanin mimkiin
olmadigina ancak bunlarin etkilerinin azaltilabilecegine veya niifuz alanlarmin
daraltilabilecegine, buradan hareketle tasavvufta “dlmeden dnce dlmek” veya “dogal éliimden
once iradi oliimle olmek” gerektigine isaret eder. Nitekim dort unsur ve {i¢ diismandan
kokten kurtulmanin ancak biiytik olumle gerceklesebilecegini ve biiyiik 6liim gelmeden
bunlarin etkisinden kurtulmanin mumkiin olmadiginin farkinda olan Necmeddin-i
Kiuibra, buytik olim gelmeden once kiiciik oliimle 6lme yolunu miiritlerine gosterir
(Ktbra, 1993, s. 130). Necmeddin-i Kiibra'min dogal ve buiytik 6lim gelmeden nce kiictik
olimle olmek gerektigi seklindeki bu riyazet yolu, tasavvufta Isrdak teosofu
Stihreverdi'nin s6z ettigi bir yilanin derisini degistirmesi gibi bedenden siyrilma (Corbin,
2013, s. 140,141,267; Purnamdariyan, 1390a, s. 36; Stihreverdi, 1375c, s. 502-503), Molla
Sadra’nin (Molla Sadra, 1387, s. 100-101, 1981, s. 9/53) ve Kayseri'nin bahsettigi dogal
oltiim gelmeden once kendi istegiyle sectigi iradi cliim (Kayseri, 1375, s. 130-135; Seccadi,
1380, s. 59) seklindeki 6nerilerinde de goriiliir.

Necmeddin-i Kiibra, gercek ve dogal olan biiyiik 6liim gelinceye kadar en tisttin
renk olan yesil renge sahip kalbin bile her daim yesil kalamadigmi diger bir ifadeyle
nurani safligin1 ve pakligini koruyamadigini, stirekli degisim, dontisiim ve dalgalanmaya
elverisli oldugunu ifade etmek icin kalbin kendisinden tiiremis oldugu ga-le-be fiilinin
kokenine iner. Ona gore, insan yasadig1 stirece her daim degisim, doniisiim ve inkilap
halinde olan bir kalp tasimakta ve bu ytizden miicahedenin kesintisiz namaz olan zikirle
devam etmesi gerekmektedir. Buradan hareketle Necmeddin-i Kiibra, insanin yasadig:
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stirece kuyuya sarkitilan Yusuf'un kurtarici kovasi gibi zikir ve riyazetle miicahedesini
strdurmesi gerektigine dikkat ceker (Kiibra, 1993, s. 132-134).

3.2. Nefsin Ug Yiizii

Nefsin ti¢ boyutu insana ti¢ farkli ¢ehre kazandirir. Nefsin en dipteki ve en
alcaktaki boyutunu temsil eden ¢ehresi, daima kotii yola tetikleyen nefs-i emmdre (Yusuf,
12/53), bir tistteki boyutta yer alan ve nefs-i emmarenin yaptiklarmi kinamaya baslayan
cehresi, nefs-i levvime (Kiyamet, 75/2) ve son boyutta huzura ermis cehresiyle nefs-i
mutmainnedir (Fecr, 89/27). Nefs-i emmare, golgeler ve karanliklar igerisinde kotiiliik ve
cirkinliklere cezbedilen nefsin ilk ¢cehresini teskil eder. Nefs-i levvame, insanin arzulara ve
sehvetlere esir olan hayvani boyutunu, golgelerden kurtularak hayvani nefsin arzulara
gark olmus gehresini elestirmeye ve kinamaya baslayan ikinci ¢ehresini olusturur. Nefs-i
mutmainne ise, insanin farkindalik ve bilincinin sembolii olan akil boyutunu ve son
olarak huzura ve siikinete ermis nefsin {ictinci cehresini, diger bir ifadeyle insanin kalp
veya goniil boyutunu sembolize eder. Sufinin ruhani seferleriyle agiga cikabilen nefsin bu
boyutlar1 ve ti¢ gehresi, karanliktan farkindaliga ve sonunda huzura ve siikinete eren
nefsin bu ig¢sel dontisiim, baskalasim veya ruhani devriminin gerceklesmesinden sonra
ashiyla kavusma hakkini elde eder: “Ey itminana ermis nefis, Rabbine razi edilmis ve razi
olunmus olarak don!” (Fecr, 89/27-28). Ana vatanindan, aslindan ve kaynagindan
koparilmis nefse yapilan bu ilahi davetle nefsin burali olmadigi, maddi diinyaya ait
olmadigl, fiziki smirlandirmalarla hapsedilmis siirgiinde oldugu, nurlar &alemiyle
mukayese edildiginde diinyay1 ve karanlig1 sembolize eden bat1 gurbet diyarinda esaret
icerisinde yasadigini fark eder ve ait olmadig1 bir diyardan nurlar alemi olan ana vatanina
yeniden geri déonmeye hazirlanir. Necmeddin-i Kibra'min temel derdi aslinda, yukari
dogu yiikselise gecen (sutid-urtic) ve asagl dogru inise gecen (hubit-niizil) iki atesli
nurani akimin yeniden yekdigerine kavusmasi ve birlesmesine vesile olacak bu kutsal ana
vatana doniis yolculuguna insani hazirlamak ve bdylece nurani insani yaratmaktir (Kiibra,
1993, s. 102).

“Nefs-i Emmare miisahede halinde (sufiyane gortide) baz1 6zelliklerle belirir ve o
ozellikler sana simsiyah bir ziftmis gibi biiytik bir daire seklinde goriiniir. Sonra, onun
yok olmakta oldugunu ve adeta bir buluta dontistugiinti goriirsiin, sonra yeniden sekil
degistirerek hilale benzer bir gortiniim alir. Bu hilal seklindeki gortinim adeta bulutlarin
koseleriyle bir baglantis1 varmis gibi gortinmeye baslar ve cok gecmeden hilali animsatan
goriiniim bizzat hilal seklinde tezahiir eder.

Salik, nefs-i levvame merhalesinde kendini kinamaya basladiginda sag
yanagindan giines kizilliginda bir sey goriinmeye baslar ve nitekim salik onun 1sisin1
icinden hisseder. Bazen bu giinesi animsatan etki salikin kulaginda bazen alninda ve
bazen de baginin tizerinde belirir. Iste biitiin bu belirtilerle salike goriiniir hale gelen nefs-i
levvamenin bu ¢ehresi aklin ta kendisidir.

Nefs-i mutmainne de miisdhede makaminda (sufi goriide) bazi belirtilere sahiptir.
Bu belirtiler kimi zaman sana biiyiik bir pmar dairesi gibi gortintir ve oradan nurlar
parlar, kimi zaman kendinden ge¢mis salik onu saf nurdan olusan ve ayna gibi parlak
hale gelen kendi yuvarlak c¢ehresi gibi gortir. Bu gort, salikin yuziine dogru
yiikseldiginde ve ona kilitlenip onda fena oldugunda gerceklesir. Iste bu hale gelince
senin yiiziin esasen nefs-i mutmainnedir. Bazen de senden kaynakli bir dalginlik ve gaflet
(gaybet) sebebiyle onu (ytizii) bin menzil kendinden uzakta goriirsiin ve o menziller dyle
bir sinirda yer alirlar ki eger onlardan birine yaklasirsan derhal yanarsin!” (Kiibra, 1993, s.
162-163).
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3.3. Tiir Kendi Tiiriinii Ceker

Necmeddin-i Kiibra'nin yukarida gegen tasavvufi diistincelerinden nefs, akil ve
kalp olmak tizere insani varligin ¢ orgam veya daha dogru bir ifadeyle ii¢ merkezi
taninmus olur. Nefsin {i¢ ¢cehresi olarak da adlandirilan bu ti¢ merkez disinda Necmeddin-
i Kiibra'nin diistinceleri arasinda iki merkez belirgin hale gelir ve bu iki merkez ruhun ve
bilincin 6tesinde kalan sirdir. Bu iki merkez, insanin maddi-cismani varligimnin 6tesinde
bulunan latif bedende yer alir ve renkli nurlarla sembolize edilir. Latif bedende bulunan bu
latif organlar veya merkezler daha {isttin bir tiire sahiptir. Bu tiirler yalnizca kendi ttirtinti
arzular ve sadece kendi tiirii ile birlesmek ister. Necmeddin-i Kiibra’nin bu diisiincesine
gore, insani varligin nihai hedefi (murat), ilahi varlig1 aramaktir. Asil arayan (miirit), ilahi
varhigindan kopmus bir nur parcasi olarak kendi ashni ve tiirtinti aramaktadir.
Necmeddin-i Kiibra'nin bu teorisine gore, her varlik kendi cinsinden veya tiirtinden olan
varliga kilitlenir, onu arar, ona kavusmak ister ve son tahlilde her varlik kendi 6zii ve
kaynagiyla birlesmek ister. Varligi kiilli nur olan Allah’tan ayrilan tikel insani ruh,
yalnizca kendi kaynagi olan Allah’la bilesmek ister ve onun disindaki higbir varlik tiirti ile
kalic1 olarak bir arada bulunmak istemez (Corbin, 2013, s. 104-105; Kiibra, 1993, s. 168-
169).

Bu distincenin farkli formlar1 daha onceki diisiince okullarinda da goriiliir.
Nitekim Empedokles’in: “Ates yalnizca atesle goriilebilir.” dedigi aktarilir. Yine Nos'un
Hermes’e soyle seslendigi bilinmektedir: “Eger kendini Allah gibi insa etmezsen Allah”1
bulamazsin.” Yine Plotinos Dokuzlar kitabinda “asil (ttir) yalnizca asil (ttir) ile goriilebilir.”
der. Yine Hindistan'da tasavvufun yayilmasina biiytik katk: saglamis olan Ali Hemedani,
“Insan, bizzat kainatin kendisi olan biiyiikk Kur'an’m bir kopyasidir” der. Nitekim ona
gore, bu kozmik Kur’ant olusturan sureler, ayetler, kelimeler, harfler ve noktalama
isaretleri gibi her seyin hem zahiri ve hem de bunlarin isaret ettikleri anlamlar olan batini
boyutu bulunur (Corbin, 2013, s. 105).

Insan varligmin kurucu unsurlari, kozmik varolusun kurucu unsurlarinin
parcalariyla es deger sayilir. Buna gore insani varligi olusturan her tikel parca kozmik
varlig1 olusturan ttimel parcalarin birer hiilasasidir. Bu diistinceden hareket ettigi goriilen
Necmeddin-i Kiibra, sehvet atesiyle cehennem atesi arasinda bir irtibat kurar. Nitekim o;
sehvetin, acligin, susuzlugun, azgmhgm ve hevaperestligin atesini cehennem atesinin
birer parcasi olarak goriir. Bizzat insan kendi icindeki bu atesleri beslemekle cehennem
atesini hazirlar ve alevlendirir. Ciinkii cehennem insandan ayr1 ve disar1 degildir; aksine
insanin bizzat kendisi, kendi cehennemidir (Kiibra, 1993, s. 218). Ayni sekilde melek, nefis
ve seytanin kendisi de Necmeddin-i Kiibra'ya gore kisiden ayr1 ve onun disinda degil
aksine insanin biitiin iyi ve kotii potansiyelleri, cennet ve cehennemlerin toplamidir. Yine
ona gore yer, gok, kirsi, cennet, cehennem, hayat ve 6liim gibi tim varoluslar insanin
disinda degil bizzat insanda, insanin i¢cinde bulunan varlik mertebeleridir. Insan seyr u
sultik halinde arindikca ve saflastikca bu sirlara erecek ve tiim varligin bir hiilasasi
oldugunu anlayacaktir (Kiibra, 1993, s. 171).

Buna gore ayni tiirden olmayan uyumsuz varlik pargalar: birbirini iterken ve
birbirinden uzaklasirken ayni tiirden olan ve 6zleri bir olan parcalar birbirine meyleder ve
cezbedilirler. Tiirline yabanci olan maddi bir bedene gomiilmiis insan ruhu, diger bir
ifadeyle beden tilkesindeki siirgiin ve zindani nur kendi tiriinii arar durur ve ona
kavusmak icin ¢irpinir. Bu egilim fiziksel acidan manyetik olarak gortiliirken ruhsal ve
manevi acidan tiirtin tiire karsi hissettigi ragbet ve arzu seklinde tezahtir eder (Corbin,
2013, s. 106; Kiibra, 1993, s. 172).

Bir nur parcasi olan insani ruhun bu yo6neliminin istikameti kendi vatanina ve
kendi aslina olacagi, dolayisiyla insani ruhun yoneliminin kendini cezbedecek olan aslna
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dogru can gogiine, duyu otesi semaya veya igsel ve batini goge dogru olacagi artik tahmin
edilebilir. Bu istikametin, zahirden batina, fiziki diinyadan metafizik diinyaya, disardan
iceriye ve son tahlilde birini insandan nurani insana dogru ytikselis halinde olacag:
anlasilabilir. Insani ruhun bu kendinden gecisi, kotuliikten ve maddeden hicreti, varlik
kaynag ve asalet kutbuna dogru girdigi bu sefer, tiirtin kendi tiirtinti cezbetmesi ve ayn1
turler ve 6zler arasinda var olan dogal manevi ¢cekim ve cazibenin eseridir (Kiibra, 1993, s.
169). Insani ruh kendi tiirti ve ash olan nurun kaynagma dogru yiikseldigi, kendi
kutbunun ¢ekim alanmna girdigi bu yolculukta biitiin maddi materyal diinyaya goziinii
kapatip ondan kopmasiyla gerceklesir ve sonunda nur nura, tiir tiire, degerli taslar ise
degerli maden ocaklar1 olan kendi vatanlarma yonelirler. Kalp ile ars arasinda var olan bu
goriinmez nurani stitun ve kopmaz sicimle suiid ve uriica gecen salik kendi varlik kutbuna
ulasir (Corbin, 2013, s. 106-107).

“Kutsal ruh, goksel bir latifedir (goriilmez nurdur). Nurun asil kaynagindan feyiz
aldiginda (kalp ilahi nurla aydmlandiginda) gokle irtibat kurmaya baslar, gok kutsal
ruhta gark olur ve belki de artik gok ve kutsal ruh tek varlik seklinde yansimaya baslar.
Bu ruh her daim giiclti kanatlara sahip bir kus gibi u¢gmakta ve gittikce gelismekte ve
tekamiil etmektedir. Boylece gokten daha ytlice ve daha kutsal bir konuma ulasmakta ve
gokten daha ytice bir makam kazanmaktadir. Nitekim insani varligimiza her tiirden
cevherin tohumu ekilmistir ve her cevherin talepkari, kendi iginde o cevhere uygun veya
onun tiirtinden bir sey hazirlar.” (Kiibra, 1993, s. 164).

“Musahede iki kisimdir: Algak miisahede ve yiice miisahede. Alcak miisdhede
yerytiziine bakarak meydana gelen miisahededir. Benim burada yerytizi ile kastettigim
topraktan miitesekkil fiziki gozle goriilen yerytizti degil, aksine duyu otesi zemindir.
Boyle bir miisdhede suhtidi musahede degil, gaybi miisahededir. Gaybi miisdhede ile
goriilenler; sekiller, renkler, denizler, atesler, coller, daglar, kuyular ve saraylar gibi
varliklardir; ama ytice miusahede; gilines, ay, yildizlar, burclar ve aymn 28 konag:
bolgesinde gerceklesen goksel miisahededir. Bu miisdhedede sana gortinen varliklar,
biitinsel olarak degil, sadece o varliklardan sana gortinen bazi parcalardir. Ciinkii bir
cevher yalnizca kendi cevherini goriir ve kendi hedefleri disinda bir sey talep etmez ve
kendi madeni (6zii) disinda herhangi bir madene ilgi gostermez. Bu yiizden gogii, yeri,
glinesi, yildizlar1 veya ayr gordugin zaman, bizzat o gordiigiin varligin arkhesinin
(cevherinin) senin igine de 6z olarak yerlestirildigini bilmelisin.” (Kiibra, 1993, s. 165-166).

Necmeddin-i Kiibra, tiirtin kendi tiirtinti cezbettigini ve bu yiizden iki tiirtin
birbirine kavusmasi igin aralarindaki engellerin kaldirilmas1 gerektigini zarif bir sekilde
soyle beyan eder:

“Nurlar muhteliftir. Nitekim onlardan bazilar1 sutid (ytikselis halinde) bazilar
niiztl (inis) halindedirler. Buna gore, yiikselen nurlar kalbi nurlardir ve inen nurlar arsi
(ilahi makam) nurlardir. Ancak biz biliriz ki viicut (insanin fiziksel varligi) kalp ile ars
arasimnda bir hicaptir. Ne zaman ki viicut perdesi yirtilirsa ve etkisiz hale getirilirse ve
boylece goniilden ilahi arsa bir kap1 aralanirsa tiir kendi tiirtine dogru cezb olur ve nur
nura dogru ytikselis ve diisiise gecer boylece nur iistiine nur gerceklesir ve bu da en ytice
nurdur” (Kiibra, 1993, s. 168).

Necmeddin-i Kiibra; kalp ile ars arasindaki irtibat, tiirtin tiire dogru cezbedilisini,
insanla Allah arasinda asla kopmayacak olan baglantiyr ve iletisimi tasvir ederken
eserinin farkli yerlerinde su noktalara dikkat geker: “Salikin gonlii ilahi arsa meyletmeye
basladiginda ars da buna karsiik verir ve salikin gonliine dogru egilim gostererek
meyleder. Boylece kalp ile ars arasinda bazi gaybi lituflar gerceklesir... Senin ig
diinyanda (batminda) bulunan her tiirli kiymetli cevher, sendeki bir potansiyelin
harekete gecmesine veya gokte ates, muhabbet, ask gibi bir miisdhedeye erismene vesile
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olur... Ne zaman ki senden yukariya dogru bir ates ytiikselirse ona benzer bir ates senin
tizerine iner... Ne zaman ki yonelim ve cezbedilme ayni1 anda gerceklesirse yer ile gok
arasinda (bir yerde) kalp ve ars bulusur. Ne zaman ki varlik cevherin ¢ogalirsa senin
varligina kodlanmis her bir cevher, tiirdesi olan ve gokte bulunan cevhere meyleder ve
senin varligmin cevherini kendi tarafina dogru ceker ve senin tizerine iner. Kalp ile ars
arasinda meydana gelen bu ¢ekim, cazibe, yonelim ve iltifat, seyrin ve cezbin sirridir.”
(Kiibra, 1993, s. 168-169).

3.4. Zikrin Rolii

Safi ana vatan yolculuguna c¢ikmak, tiirdesiyle birlesmek ve boylece ontolojik
hedefine kavusmak gibi ytice sefere hazirlanmak icin Necmeddin-i Kiibra'nin 6nerdigi
kurtarici halat veya saglam-kopmaz ip, zikir veya diger bir ifadeyle kesintisiz namazdir. Bu
kesintisiz ve kopmaz bagla ancak insanin i¢indeki zindani nur parcas1 uyarilabilir ve onu
goksel sahit veya duyu dtesi rehberiyle birlestirebilir. Nitekim salik, nurani dogasiyla girdigi
bu seferin her merhalesinde o merhaleye 6zgti nurlar1 miisdhede ederek miracim
surdiirebilir. Boylece ilahi nurun bir parcasi ve insanin igerisinde sakli olan insan-1 nurani,
zikir ipine sarilarak goksel ikizine, gaybi seyhine ve nurun kaynagmna dogru ruhani
yolculugunu stirdurebilir (Corbin, 2013, s. 111).

Peygamberin sozleri ve tasavvufi uygulamalar1 hakkinda derin bir sekilde
diisinmek, Kur’an okumak, namaz kilmak gibi biitin ruhani temrinler arasinda,
insandaki ruhani potansiyeli agiga cikaran ve salikin igerisindeki ilahi nur parcasim
gliclendirerek goksel ikiziyle birlesmesini saglayan en {istiin ara¢ Seyh'e gore zikirdir
(Corbin, 2013, s. 112). Ciinkti zikir énceden programlanmis ve sinirlari cizilmis ruhani bir
faaliyet ya da rutin bir ritiiel degil, aksine salikin diledigi an, gontilden ve askla her an
basvuracag1 veya sarilacag bitimsiz bir namazdir. Bu bitimsiz namaz, duyu 6tesi diinyaya
adim atmak icin kapatilan gozle birlikte girilen renkler ve nurlar diinyasmin kapilarini bir
bir acan ve kalp ile ars1 dogrudan irtibatlandiran goriilmez irtibat stitunu, zikirdir. Diger
bir ifadeyle ask namaz: veya dervis dansidir.

Tipki Seyh-i Israk Stihreverdi'nin de ifade ettigi gibi, zikir bat1 siirgiin diyarindan
ve fiziki diinya kuyusundan kurtulmanin aracidir ve ancak Kur’an ipine sarilmis bir kalp
buradan kurtulabilir (Stihreverdi, 1375d, s. 139). Necmeddin-i Kiibrd'da da
Stihreverdi'nin yaptig1 betime benzer bir betim goriilmektedir. Nitekim Kiibra'ya gore
insan kalbi bir kuyu gibidir ve zikir bu kuyuya sarkitilan ve oradan su almak isteyen bir
kova gibidir (Kiibra, 1993, s. 158). Yine ona gore kalp Isa bin Meryem ve zikir ise onu
yetistiren aslandir. Burada zikrin yeniden dogusa ve aslan agzinda yetisen bir cocugun
yetismesine isaret eden sembolik degeri miisahede edilmektedir. Necmeddin-i Kiibrd'ya
gore zikir, karanlik kuyuda mahpus olan insani ruh icin ilkin 15181 geldigi bir gedik,
ardindan atesli bir nurun ve sonrasinda ise yesil nurun kalbe girisini saglayan bir pencere
gibidir. Yine ona gore zikir, yarali insani ruhun ilahi dergaha ulasmasini saglayan siiratli
at gibidir (Kiibra, 1993, s. 158).

Necmeddin-i Kiibrd'nin insanin maddi-cismani varlig1 i¢in kullandig1 kuyu betimi,
Israk teosofu Siihreverdi'nin yazdigi onemli risalelerinden biri olan Kissatii'l-Gurbetii'l-
Garbiyye (Bati Siirgiin Hikdyesi)’de daha carpici bir sekilde goriiliir. Nitekim
Stihreverdi'nin manevi cografyasinda, ytice melekuti dlemi nurlar tilkesi olan dogunun
(masrik) tam karsisinda, olus ve bozulus (kevn u fesat) alemi olan karanliklar tilkesi bati
(magrib) yer alir ve burast o donem nurani tilke olan Islam'mn en batisinda bulunan
Kayrevan sehri ile betimlenir. Bat1 ve Bat1’da siirgtinde yasayan insan bedeni ise karanlik
bir kuyu ile sembolize edilir (Purnamdariyan, 1390a, s. 244; Siihreverdi, 1375e, s. 276-277).
Hem nazim hem de nesir seklinde geride kalan tasavvufi eserlerde insanin cismani bedeni
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bir tuzak, bir kafes, bir hicap, bir ¢adir, bir zindan, bir ¢ukur, bir kuyu ile sembolize
edilmistir (Mevlana, t.y., s. 380, 385, 518, 528, 677; Rtmi, 1385, s. Birinci Defter: 19, 36, 44,
68; Ikinci Defter: 498-499; Uciincii Defter: 352, 402).

3.5. Yesil Nur

Necmeddin-i Kiibrd'ya gore, ruhani seferde salikin gordigi yukari dogru
yiikselise gecen ve ayni anda yukaridan asag1 dogru inise gecen nurlar vardir ve bu arada
zikir kuyuya inen ve saliki kuyunun karanliklarindan kurtaran bir kurtulus halatidir.
Buradan hareketle tarikat onctilerine de soyle bir gorev diiser:

“Bizim metodumuz kimyacilarin metodudur ve isimiz nurlar1 hapsetmis daglarin
altindan hayat dolu nur parcalarimi c¢ikarmaktir... Kuyuda bulundugunda kuyunun
yukaridan asagiya dogru indigini ve kendinin yukar1 dogu ytikseldigini hayal edersin.”
(Kiibra, 1993, s. 129).

Necmeddin-i Kibramin kuyu metaforuyla dile getirdigi bu yukariya dogru
yiikselis betimi, Stihreverdi'nin s6z ettigi arsin kongrelerine Hermes’in yiikselisini tasvir
eden coskulu sozlerini hatirlatir: “Hermes gecenin birinde nurani heykel icerisinde ibadet
etmek tizere kalkt1. Sabah stitunu yarildiginda yerin batmakta oldugunu gordii. Babasimni
yardima ¢agirdr: ‘Nurlarin ipine saril ve arsin salonlarina yiiksel” seklindeki cevabi isitti.”
(Stihreverdi, 1375c¢, s. 107).

Israki teosofa orneklik teskil eden Hermes’in bu ruhani seferini Corbin soyle serh
eder: “Hermes bir gece bedeninde bulunan nefsinin ya da kendi giinesinin karsisina gecti
ve derinlere daldi. Ntru'l-Envér tarafindan yakilan nefis atesiyle maddi beninin cismani
smirhiliklarinin kakniis gibi dogunun nurani atesine battigini izledi. Bunun tizerine
yardim istedi ve kendisinden ytiice dlemde gordiigli yiice nurlara sarilmasi istendi.”
(Corbin, 1391, s. 2/266; Dinani, 1393, s. 444). Diger bir ifadeyle, Israki hakim, hakikat
gilinesi 1siltilarinin dogunun can ufkundan parildamasi bu sayede Israki hikmet ve
marifete erismesi i¢in diinya gecesinde, bedenin karanlik kafesinde siiltik ve riyazetini
baslatir. “Hakikat Giines”inden karanlik geceye yansiyan nurlarla marifetin seheri
beyazlig1 dogar ve bu da siyah heykelin dibe ¢okmesine vesile olur. Bu dibe ¢okiis
hakimin ruhunda bir irperti ve dehset meydana getirir. Bu 6liim ve yeniden dogusla salik
beden kundagindan azat olur ve akil koltuguna yiikselir. Artik bundan sonra maddi
potansiyelin agriligi, hantallig1 ve karanlig1 altinda duramaz hale gelir ve “Baba, kurtar
beni!” diye feryat eder. Babadan gelen cevapta: “Nazari ve ameli hikmete, nurani iplere
sar1l, akillar ve nurlar tilkesine ytiiksel!” denilir (Corbin, 1394, s. 196-197, 2013, s. 73-74).

Israki hikmetin bu sembolik anlatimi, gnostik veya irfani 6gretilerin neredeyse
tamaminda izine rastlanan ana vatana ytikselis yoluna isaret eder. Buna gore, karanlik
bedene diisen insani ruh, zikrin gafletten uyandiran giictiyle bellek yitiminden kurtulur,
beden kafesinden gikar (hil’atu’l-ebdan), nurani vatana dogru yiikselmeye baslar (urtic),
asmas1 gereken mertebeleri bir bir asarak ait oldugu aleme ulasir. “Nurlar aleminden
karanlik maddi dleme diisiis, cismani albeniler arasinda gaflet veya bellek yitimine maruz
kalis, gaybi alemden gelen mesajla uyans, siirgiin diyarindan kurtulus icin biitiin maddi
cazibelerden kacis ve nurlar tilkesine dogru yiikselis” seklinde betimlenen bu irfani
izlegin ¢ok sayida tasavvufi siir ve nesre konu oldugu goruliir. Nitekim Ahmet Yesevi'nin
s0z ettigi yesil kus metaforu da insani ruhun zikir sayesinde baslattig1 ana vatana dogru
bu ytikselis seferine dikkat ceker. Bu sembolik anlatida Ahmet Yesevi, Kelime-i Tevhidi
yesil bir kus olarak tasvir etmistir. Bu yesil kus kanatlanarak ars-1 dlay1 gegmis ve Cenab-1
Allah’a kavusmustur. (Yesevi, 2023, Siir 116, s. 420-423).
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Necmeddin-i Kiibra'nin burada dile getirdigi daglar maddi ve fiziksel varlig
olusturan dort unsurdur ve bu daglarin altindan kurtulmaya calisan ve zikir halatina
sarilip kurtulmak isteyen ise insan ruhudur: “Sélikin yiikselis merhalesinde soyut (akli)
varliklar ona goritinmeye baslar. Boyle bir durumda eger gectigin ve ayn1 zamanda gark
oldugun bir deniz goriirsen (dort unsurdan biri olan) heniiz su smirlar1 icerisinde
oldugunu bilmelisin. Ne zaman ki o denizler duru olur ve kirlilikten armik olursa ve
onlarda giineslerin, nurlarin ve narlarin goriintiilerini miisdhede edersen onlarin marifet
denizleri oldugunu bilmelisin. Yagmurun yukaridan yagdigini goriirsen o yagmurun
normal yagmur olmadigmi, gokten rahmetin yagdigini ve yerytiztindeki oli ruhlar
dirilttigini bilmelisin. Bir deniz gibi icine dalip ¢iktigin bir ates goriirsen ona dalip
¢ikmanin senin (dort unsurdan biri olan) ates smirlar: igerisinde oldugunu bilmelisin.
Karsinda ugsuz bucaksiz bir feza ve genis diizliiklere sahip bir zemin goriirsen ve
tizerinde saf ve hos bir atmosfer miisahede edersen gozlerinin gorebildigi kadar yesil,
kirmizi, sar1 ve mavi gibi farkli renkleri goriirsen senin o gtizergadhtan gegisinin ve o
renklerle karsilasmanin, icinden gectigin merhalelerin renkleri oldugunu bilmelisin.
Ornegin yesil renk goniil hayatinin bir gostergesi, saf ve temiz bir sekilde gordiigiin ates
rengi himmet hayatinin bir gostergesidir ve himmet kudretin bizzat kendisidir. Eger
bulanik bir ates rengini goriirsen sikint1 ve rahatsizlik igerisinde oldugunun, salikin nefis
ve seytanla miicadele ederken cektigi acilarin gostergesidir; mavi rengin nefis hayatinin
ve sar1 rengin zayiflik ve acizligin gostergesi oldugunu bilmelisin!” (Kiibra, 1993, s. 130-
131).

Necmeddin-i Kubra salikin stilik yoluna girdikten sonra erisecegi yesil nura
kavusurken aldig1 lezzeti soyle aciklar: “Burada anlatilanlar, miisahedede bulunan kisiyle
zevk ve miisadhede diliyle konusan ruhani yasantilarin manalar1 ve hakikatleridir. Bunlar
bazi hakikatlerin varligina tamiklik eden iki adil sahittir. Clinkti gozlerin (basiretin)
gordiigii seyden nefsin lezzet alir ve nefsin lezzet aldig1 seyleri gozlerin goriir. Yesil nuru
gormeye erisirsen kalbinde bir huzur ve gogsiinde bir ferahlik, icinde bir seving, ruhunda
bir lezzet, goziinde bir gorii hissedersin. Butiin bunlar salikin stltk yolunda
yasadiklarinin sifatlaridir.” (Kiibra, 1993, s. 131).

Burada Necmeddin-i Kiibrd'nin duyu otesi goriiyle yani stfi miisahedeyle
gortilebilen irfani yolculugun yasamilan merhalelerindeki renkler sembolizminin
standartlarin1 ortaya koydugu goriilmektedir. Necmeddin-i Kubrd'nin stfi yolculugu
sirasinda gergeklesen ve yasanilan vakalar1 renkler sembolizmiyle ifade etmesi bunlarin
salt teorik miilahazalar, kuru safsatalar ve evhamlar olmadigy; aksine taniklik edilen,
hissedilen, tadilan ve duyu 6tesi goriilen yasantilar oldugu izlenimi vermektedir. O halde
burada hissedilen renkli nurlar, sélikin manevi seferinde yasadiklarinin taniklar1 ve
sahitleri olarak gortilmektedirler. Bu renklerin, salikin icinde bulunan varlik mertebesini
gosteren ve miisahede diizeyini ortaya koyan kistaslar olduklar1 ve son tahlilde her
stfinin bizzat goksel ikizinin veya goksel beninin ©nctil sembolleri olduklar
anlasilmaktadir. Renklerin en miikemmeli ve tekdmiiliin zirvesini temsil eden vyegil renk,
arsla es deger goriilen kalbin sembolii olarak kabul edilir: “Yesil renk, geride kalan son
renktir. Bu renk sayesinde salik stfi yolculukta ilerleme kaydeder ve salikin batini
pariltilart onun batini diinyasini aydinlatir. Buna ragmen yesil rengin bizzat kendisi de
her zaman icin hem duru kalmak hem de bulanmaktan arnik degildir. Nitekim salikin
varligia karanlik egemen oldugunda yesil rengin bulanikli$1 aciga cikar.” (Kiibra, 1993,
s. 132). “Cunkti kalbin kendisi de etrafindaki duyu otesi varliklar1 yansitan seffaf bir
organdir. Buna gore tipki yiiziin aynaya veya temiz bir suya yansimasi gibi ve her varlik
renginin karsilastig1 seffaf bir nesnede goriilmeye baslamasi gibi, seffaf olan kalpte de
yansima bulur. Tipki Yusuf'un kuyuya atimasi gibi kalp de tabiat kuyusunun
derinliklerine diismuistiir.” (Kiibra, 1993, s. 133).
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Bundan sonra kuyuya diisen Yusuf'u kurtarmaya yani yesil renkle sembolize
edilen kalbin karanlik beseri varlik kuyusundan cekip ¢ikarmaya sira gelir. “Varlik tek ve
yekpare degildir. Her varligin {izerinde ondan daha gtizel bir varlik bulunur. Varlik
mertebeleri Hak Teald’ya ulasana kadar bu sekilde bir hiyerarsi halinde devam eder. Her
varligin tstiinde bulunan varlik mertebesinde bir kuyu yer alir. Varlik mertebeleri
yedidir. Yerin ve gogiin yedi mertebesi gibi. Varlik mertebelerini gegerken yedili kuyu ve
cukura denk geldiginde goksel rubtbiyet ve Hak Teadld'nin kudreti senin icin tezahtir eder
ve oranin goksel havasimi yesil renk kaplar ve bu nurlar stirekli dalgalanir.” (Kiibra, 1993,
s. 133).

Necmeddin-i Kiibra'min diistince sisteminde varlik hiyerarsiktir ve bu hiyerarsi
mertebe mertebe yiikselerek Hak Teald'ya kadar ytikselir. Bu varlik piramidi yerden goge,
insandan Allah’a dogru hiyerarsik olarak diizenlenmistir ve her tist varlik mertebesi bir
alt varlik mertebesinden daha nurani, daha tistiin, daha renkli ve daha seffaftir. Bazi
tasavufi ve felsefi diistince sistemlerinde gectigi tizere varlik yukaridan asagiya ya da
Allah’tan insana dogru degil, yerden goge dogru yiikselen yani maddi alemdeki
karanligin olusturdugu siyah renkle baslayan ve ars ile kalbin rengi olan yesil renge kadar
yiikselen bu rengin varlik hiyerarsisi, zeminden semaya dogru diger bir ifadeyle insandan
Allah’a dogru ytikselirken her bir tist mertebe alt mertebe icin bir kuyu, bir mezar veya
bir kabir hitkmtindedir. Makber makber devam eden bu varlik hiyerarsisi yesil nur tilkesi
olan arsa kadar devam eder (Kiibra, 1993, s. 135-136).

Necmeddin-i Kiibrd'nin bu hiyerarsik varlik piramidi ve her mertebedeki varlik
diizeyinin bir kabir ile betimlenmesi rnegi son Islam mistik filozoflarindan biri sayilan
Molla Sadra’da da goriilmektedir. Nitekim Sadrd, bir damla su ile baslayan ve kan, et,
kemik ve cenin seklinde devam eden anne karnindaki varolus mertebelerinden ¢liinceye
kadar insanin gecirdigi varolus mertebelerinin her birinin bir sonraki asama icin aslinda
bir kabir olduguna isaret eder. Buna gore, misal alemi veya Levh-i Mahftaz daki
varliklarin arketiplerinin yer aldig1 semavi kabirlerin de aralarinda oldugu fizikten
metafizige kadar devam eden biitiin varlik mertebelerinin bir silsilesi halinde makber
makber devam eder (M. Megin, 2020, s. 104-106; Molla Sadréa, 1387, s. 108, 1981, s. 9/219-
220).

3.6. Goksel Sahit

Necmeddin-i Kubra, varligin gorkemli bir yesil nur olarak salike gorundugt irfani
ritya seferinde tezahitir eden ve salikle miilakat etmeye baslayan bir varliktan s6z eder.
Goksel Sahit olarak isimlendirdigi bu varlik, felsefe ve tasavvufta dsind oldugumuz ve
nastti insanin arketipi veya miikemmel o6rnegi olarak tanimlanan tubau’t-timme
(miikemmel tabiat), rabbu’l-enva (tiirlerin efendisi) ve zavatu'l-esnama (nur heykelleri)
denk diiser. Necmeddin-i Kiibra’dan énce Israki teosof Siihreverdinin Hermes'e atfettigi
ve onun dilinden anlattig1 sembolik bir rivayette kisi ile kisinin bu kamil tabiat1 arasindaki
diyalogun gerceklesebilecegine 1sik tutar: “Ruhani bir zat bana marifet ilka etti. Ben ona:
‘Sen kimsin?" diye sordum. ‘Ben senin kdmil tabiatinim (tubau't-tAmme).” diye cevap
verdi.” (Stthreverdi, 1373, 2/157). Goksel Sahit'in tezahiir etmesiyle artik ben ve o
zamirlerinin yer degistirdikleri, yaratan ile yaratilanin, yekdigerinin roliine biirtindiikleri,
insan ile Tanri’nin oldukca yakin durduklari bir kutsal diyalog makamindan soz
edilebilir. Bu sahit, uzaklardan degil; bizzat bir nur parcasina doniismiis sana ait cehren
goksel sahidin olarak belirmektedir. Nitekim senin ¢ehrenin 6zii olan nur parcasi, kendi
kaynagina yonelince karsilastig1 goksel tanig1 da o nurun bizzat kendisinden bagka bir sey
degildir. Buna gore nurani insanin cehresinin goniil deryasini sembolize eden yesil
renkler aynasinda gordiugii ve kendisine tarmiklik ettigini hissettigi bu sahit, varlik
aynasina yansityan bizzat kendi nurani ¢ehresidir. Bu kutsal alanda, bu nurani yesil
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tilkede; bu seffaf, camsil ve biiytilii sarayda ortaya ¢ikarak bu yesil ekrana yansiyan sahit,
bizzat zindandan kurtulmus ve merhale merhale ytiikselmis insani ruhun ya da nur
parcasinin goksel aynaya yansiyan siltietinden baska bir sey degildir. O halde bu yesil
vadide aslinda iki varliktan degil; tek varliktan, tek ttirden ve tek monologdan s6z
edilebilir.

“Ne zaman ki yiiziin dairesi ar1 ve duru bir hale biiriiniirse ilahi nurlar su pinar1
gibi akmaya baslar. Boylece salik kendi yiiztinden nurlarin fiskirdigimi miisahede eder.
Soz konusu bu cosku onun iki gozii ve iki kasi arasinda hissedilir. Bundan sonra onun
biitiin ytiztinii kaplar ve ardindan bir nur bastan ayaga biitiin viicudunu parlatir. Nurlar
bir pmar gibi parildar, ince perdesinin arkasindan giines gidip gelir ve {izerinde
cocuklarin bulundugu bir riizgar gibi ileri-geri dogru hareket eder. Oyleyse o cehre
hakikatte senin cehrendir ve o giines bedeninde hareket etmekte olan senin ruhunun
glinesidir. Ardindan aydinlik ortaya ¢ikar, biitiin bedenini sarar ve tam da bu sirada senin
karsinda ¢ok sayida nurun kendisinden ttiredigi nurdan bir heykel tezahiir eder. Salik
bastanbasa biitiin bedeninden nurlarin tiirediklerini hisseder, bazen de enaniyet (benlik)
hicab1 kenara cekilir ve boylece salik biitiin nurlar1 biitiin bedenlerde gormeye baslar.
Salik icin gerceklesen ilk acilis goziindendir. Ondan sonra gehresi, sonra gogsii ve
sonunda biitiin bedeninden biitiin nurlar1 miisdhede eder. Senin karsinda tezahiir eden
bu nurani heykel; 6nceki hal ehli tarafindan 6ncii, seyhu’l-gayb ve mizanu’l-gayb olarak
adlandirilir.” (Kiibra, 1993, s. 170-171). Necmeddin-i Kubra, riiya halinde gordiigu
anlasilan goksel tanik ile ilgili ¢ok sayida isim zikreder. Bu isimler Siihreverdinin
eserlerinde zikrettigi Hermes’in riiyasinda karsilastig1 gece yaris: giinesi ile benzerlik arz
eder (Stihreverdi, 1375c, s. 107).

Necmeddin-i Kiibra, buradaki nurani kilavuzu; goniil giinesi, ayirt edici giines, iman
glinesi, marifet gtinesi ve ruhun ruhani giinesi isimleriyle zikreder (Kiibra, 1364, s. 29). Onun
bahsettigi bu ruhani rehber, stltk yoluna giren salikin gordiigu bu sahit, saliki
gokytiztine dogru yonlendiren ve onu goksel varliklarla bulusturan kisisel bir kilavuz ve
gorinmez seyhidir (seyhu’l-gayb) (Kiibra, 1993, s. 171). Buna gore duyu 6tesi alemin sahsi
rehberi agikga sahit lakabini alir. Bu kelimenin tasavvuf mektebinde yer alan vefal: dsiklar
seklindeki kelimenin igerigiyle de ortiistigu goriilmektedir. Buna gore vefal: dsiklar, en
biiytik tecelli olarak gordiikleri gtizelligi derinden diistinen ve gtizelligi Tanr1 tarafindan
bahsedilen bir hibe, tanrisal bir hizmet seklinde goren kimseler olarak anlatiimaktadir
(Corbin, 1391, s. 130).

Nitekim Razbihan gibi “vefali bir asik” icin her giizel ¢ehre bir sahittir. Cunki
boylesi bir ¢ehre, gizli bir hazine olan Allah’in onunla ancak bilinebilecegi bir aynadir.
Nitekim yerytiiztindeki her bir giizel cehrenin Allah’m cemali icin bir ayna oldugu ve bu
ylzden ilahi cemalin glizelligine sehadet eden bir tamik oldugunu Necmeddin-i
Kiibra'min da su agiklamalar1 desteklemektedir:

“Misir'm Nil Nehri'nin kiyisinda yer alan bir kdyde bir cariyeye goniil kaptirdim
ve bu ytizden her seyden el etek ¢ektim. Birkag¢ giin boyunca onun diistincesiyle yeme
icmeden de kesildim. Gittikce onun ask atesi icimde alevlenmeye basladi. Ne zaman nefes
verdiysem agzimdan ates ¢ikardi ve yine her nefes verdigimde goksel varliklar nefesime
karsilik iclerinden atesten bir nefes tutustururlardi. Benim agzimdan cikan nefes ile
onlarin agzindan ¢ikan nefesin birbirlerine karsilik verdiklerini fark ettim. Ciinkii boyle
bir durumda (karsilikli nefesler verilirken) benimle gok arasina bir perde girdi ve orada
kimin oldugunu ve bu iki atesin nerede birlestiklerini goremez hale geldim. O esnada
(belirsizlik ve karsilikli nefeslerin olusturdugu bulutsu perdenin berisinden) benim
sahidimin gokte oldugunu fark ettim.” (Kiibra, 1993, s. 182-183).
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Necmeddin-i Kiibra’nin epistemolojik bakis acis1 da renkli nurlar1 ve goksel ikizi
miisahede etmekle ilintilidir. Nitekim ona gore gercek bilgi maddi aglar ve baglarla
kusatilt olan maddi hafizalara kodlanmuis bilgiler degildir. Hakiki bilgi ledtni bilgidir ve
bu bilgi evvel emirde insani ruhlara insan-Tanr1 diyalogunun ilk 6rnegi olan “Kala bela”
diyaloguyla (A’raf, 7/172) islenmis ya da Adem’e biitiin isimlerin ogretildigi (Bakara,
2/31) insanhigin ttimel bellegine islenmis kutsal bilgilerdir. Necmeddin-i Kiibra, bu
hakiki-ledtni bilgilere erismek i¢in maddi-cismani varligin tizerine gozleri kapatmak
diger bir ifadeyle bedenlerden siyrilmak (hil’atu’l-ebdan) ile miimkiin olacagini savunur.
Ona gore hakiki bilgilerin riiya halinde veya hayal ederek sélike belirmesi i¢in maddi
varolusla ilgili her tiirlii perdenin ortadan kaldirilmasi gerekir (Kiibra, 1993, s. 138).

Necmeddin-i Kiibrd'ya gore miiminlerin meleklerden {istiin goriilmesinin sebebi,
riyazet ve miicdhede sayesinde maddi varolusun perdeleri ve aglarini yarip nurani
asillariyla birlesebilmeleri ve boylece ruhani bilgiye ya da hakiki-ledtni bilgiye erisebilme
potansiyeline sahip olmalaridir. Nitekim ona gore tabi-bagli ruhlar ytiice ruhlardan bilgi
edinir, su anda bile velilerin ruhlarmnin nebilerin ruhlarindan bilgiyi 6grenmeleri gibi,
insani ruhlar sehadet dleminden degil aksine gaybi-gortinmez alemden bilgi alir. Eger
salik (seyyar) maddi varligindan koparsa bunu tadacaktir. Boylece Necmeddin-i Kiibra,
cok sayida engeli miicadele ederek ve son tahlilde hakiki bilgiye eriserek yiikselme
kabiliyetine sahip olan insanin varlik mertebelerini asabildigi igin ontolojik ve
goriinmeyen alemin bilgisini alabildigi icin de epistemolojik olarak melekten istin
oldugunu ima eder (Ktibra, 1993, s. 140).

3.7. Mizan ve Melekler

Necmeddin-i Kiibra'ya gore goksel sahit aynm1 zamana mizanu'l-gayb yani
goriinmez terazidir. Necmeddin-i Kiibrd'nin renkli nurlar ile goksel sahit arasinda
kurdugu baglantinin bir benzeri, Zerdustilikteki dainya-fravahar arasinda var oldugu
distiniilen baglantiyr hatirlatir. Nitekim Zerdiistilikte insanm lahuti rehberi, deruni
vicdani, uhrevi reankarnasyonu, ameli tecesstimiinii ifade eden dainya insanin diinyadaki
eylemlerinin bir tecesstimii olarak oliim sonrasinda belirir ve insanin ge¢mis
yasantillarmin terazisine dontiserek cennet veya cehenneme gideceginin olgiitii haline
gelir (Christensen, 1388, s. 16; Gignoux, 1392, s. 13-29; Nasr, 1388, s. 81; Purnamdariyan,
1390b, s. 279). Necmeddin-i Kiibra'ya gore duyu o6tesi tanik, duyu 6tesi rehber ve duyu
Otesi mizan, goz kapaklarimi kapattiginda sana goriinecek bir varliktir. Buna gore
gozlerini kapattiktan sonra senin igin beliren sey karanliksa karanlik bir tamiga ve
aydinliksa aydinlik bir tamiga sahip oldugun anlammna gelir. Diger bir ifadeyle eger
tamamen karanlig1 goriiyorsaniz sizin herhangi bir taniga, goksel ikize sahip olmadiginiz
ve onun aslinda hi¢ var olmadig1 anlamina gelir. Nitekim onun mizan (6l¢tit-kistas) olarak
adlandirilmasinin sebebi, nefsin temiz veya kirliliginin onunla 6l¢tilmesidir. Buna gore
goksel tanik, bir terazi gibi insani-ruhani seviyesini 6lger nitelikte, nurani renklere ne
oranda sahip oldugu, nurani varliginin ne denli giiclii veya zayif oldugunu ortaya koyan
bir mizan roliinii oynar (Kiibra, 1993, s. 172-173).

Baskalasim amach ruhani yolculukta, sufi ilk asamada varligim1 tamamen karanhk
gorebilir ve boyle bir durumda salik herhangi bir nura, bir sahide ya da bir fravahra sahip
olmayabilir. Orta asamalarda ise artip azalan dalgali bir nurani halkay1 miisahede
edebilirken sonunda nurani varlig1 kemale ulasir.

“Bazen nurani sahis (goksel tanik, mizanu’l-gayb) stiltikiin baslangicinda tezahiir
edebilir ancak bdyle bir durumda puslu bir siyah renk icerisinde goriiliir ve ardindan
kaybolur. Buna ragmen aslinda nur senden tamamen kesilmemistir aksine sen onu
goremez hale gelmissin. O nur senin icine islemistir ve seninle birlesmistir. Ancak o
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nurun siyah olmasi onun varliginin burtinmiis oldugu karanlik ¢rtti dolayisiyladir. Ne
zaman ki maddi varli§1 temizlenirse ve zikrin ve sevkin atesi o karanlik ortiiyti yakarsa o
cevher karanlik elbiseden siyrilir ve goriinmeye baslar.” (Kiibra, 1993, s. 171).

Necmeddin-i Kiibra'nin bu sézleri Inci Ilahisi'nde gecen nurani giysiyi ve Thvan-1
Safa’daki nagme kiiltiirtinii animsatir. Nitekim Inci Ilahisi'nde, nurlar alemini sembolize
eden 1s1ltil1 saraydan maddi diinyanin siirgiin topraklarii sembolize eden Misir’a inciyi
bulmak ve geri getirmek {izere yola ¢ikan sehzade hikayesinde, gorkemli nurani giysi iki
ayr1 yerde zikredilir. ilkinde, renkli nurlarla 1sildayan gérkemli giysi; ruhun ana vatani
olan 1siklar tilkesinde, ac1 ve 1stiraptan armik olan cennette, melekait aleminde, 1s1iklarin
gorkemli konaginda, ruhani kardeslerin arasinda yasayan sehzadenin diistis 6ncesi iginde
yasadig1 ortami ve atmosferi sembolize eder. Ikincisinde ise ayni gorkemli elbise ve
cilibbe, inciyi elde ederek ana vatana doniis basarisini gosteren, daha 6nce sahip oldugu
nurani, 1siltili, ruhani ve melekati surete biirtinen, stirekli bozulmaya ve tahrip olmaya
kars1 savunmasiz pis ve ¢irkin bedensel formdan kurtulan sehzadenin ytikselis yolculugu
sirasinda kazandig1 nurani ¢ehreyi sembolize eder (Eliade, 2007, s. 2/429; M. M. Mecin,
2022a, s. 858-859; The Hymn of Judas Thomas the Apostle Translated by William Wright, t.y.;
Widengren, 1390, s. 22-23). Nagme edebiyatini risalelerinde kapsamli ele alan ihvan-1 Safa
ise, muizik ve melodilerin insan ruhu tizerindeki etkileri ve ruhun cismani engellerden
styrilarak saflasmasi yolunda oldukca 6nemli bir arag¢ oldugunu belirtir (Ihvan-1 Safa,
1416, s. 1/240).

Sonug

Israk babasi Siihreverdi'nin nur heykellerine adeta sanatgi parmaklariyla ustaca
dokunuslar yaparak rengin nur heykelleri ve nurani insan yaratmaya dmriiniti armagan
eden Necmeddin-i Kiibra, geride sadece Farsca ve Arapca eserler birakmamis aymn
zamanda biytk irfan babalarim1 da yetistirmis ve kendi Ogrencilerini adeta renkli
heykellere ve nurani insanlara dontistiirerek tasavvufa ve irfana derinlik katmistir.
Necmeddin-i Kiibra'nin tistlendigi bu mistik misyon, yalnizca Yusuf'u karanlik kuyudan
kurtaran bir zikir kovas1 ve bu baglamda yalnizca riyazet temrinleriyle temiz ve saf bir
tarikatin temellerini atmamis ayni zamanda kuslarin dilini de bilen ve eserlerinde
sembolizmin mistik potansiyelini atesleyen Necmeddin-i Daye gibi biytik irfan
babalarmin dogusuna da zemin hazirlamistir.

Calismada, elde edilen bilgilere gore, sufinin ruhani yolculugunu insandan Allah’a
dogru yiikselen nurani renkler hiyerarsisine dayandiran ilk sufinin Necmeddin-i Kiibra
oldugu tespit edilmistir. Isrdk seyhi Siihreverdi'nin nur heykelleri veya nurlar
hiyerarsisinden ilham aldig1 diistintilen Necmeddin-i Kiibra'nin, bu cabasiyla renkli
nurlar sembolizminin hocasi oldugu ortaya cikmistir. Fiziki ve metafizik varlik
mertebelerini asagidan yukariya dogru ya da maddi alemden nurani aleme dogru
yiikselen mertebeler halinde kurgulayan Necmeddin-i Kiibra'min her bir mertebeye
karsilik bir renk ongordiigii anlasilmistir. Necmeddin-i Kiibra'nin asagidan yukariya
dogru yiikselen siyah, gri, kizil, beyaz, mavi ve yesil nurani renkler seklinde hiyerarsik bir
varlik mertebesini kurguladig1 gortilmiistiir. Ruhani yolculuga ¢ikacak salikin asagidan
yukariya dogru sirasiyla asmasi gereken birer tasavvuf vadileri olarak da betimledigi bu
renkli mertebeleriyle Necmeddin-i Kiibra'min renk sembolizmini insandan Allah’a veya
kalpten arsa uzanan mistik bir piramit seklinde tasavvur ettigi tespit edilmistir.

Yasami boyunca kelami polemiklerden uzak duran, 6grencilerini de salt akla ve
cedele dayali miinakasalardan uzak tutan Necmeddin-i Kiibra'nin mistik giicii
olimiinden sonra meyve vermeye baslamistir. Nitekim Kiibreviyye tarikati Orta
Asya’dan Anadolu’ya kadar yayilmis ve yetistirdigi 6nemli 6grencilerinin eserleri ve
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calismalarryla beslenerek biliyimeye devam etmis, giintiimiize kadar varligim
korumustur. Necmeddin-i Kibra'nin agtigit bu yolu eserleriyle ve yasamlariyla
gliclendiren ve derinlestiren iki onemli ismi yani Necmeddin-i Daye ve Alauddevle-i
Simnani’yi burada zikretmek gerekir. Bu iki isim sayesinde Necmeddin-i Kiibra'nin renk
sembolizmine dayali renkli nur heykelleri daha renkli ve daha seffaf bir hal almistir.

Insan merkezli bir bakis acisiyla yola ¢iktigr anlasilan Necmeddin-i Kibra'nin
basta Fevdihu’'l-Cemal ve Fevdtihu’l-Celdl isimli eseri olmak tiizere eserlerinde ruhani
yolculugu insandan baslatip Allah’a dogru yiikseltmesi ve renkli nurani varlik
mertebelerini asagidan yukariya, yerden goge dogru yiikselen bir istikametle kurgulamasi
oldukca kayda degerdir. Buradan hareketle Necmeddin-i Kiibra'min insan1 ttim kozmik
varolusun bir hiilasas1 veya 6zeti olarak gormesi, melek, seytan, cennet, cehennem gibi
tum varligin dis diinyada degil aslinda bizzat insanin i¢inde bulundugunu ifade etmesi,
kozmik yaradilisin kubbesi olan ars1 yine insanin igindeki kalbe indirgemesi ve boylece
kalp ile ars arasinda dogrudan bir iliski kurmas: insan merkezli bu sufi bakis agisinin
tezahtirleri olarak okunabilir.

Fevdihu’l-Cemal’ de Necmeddin-i Kiibra’'nin insan sevgisiyle dolup tasan bir ytiirek
tasidig1, insana “sevgili (habibi)!” diye hitap ederken aciga c¢ikmaktadir. Yine bu eseri
boyunca Necmeddin-i Kiibranin hem insanin i¢indeki arzularni hem de zikir gibi
saflasma temrinlerini atesle iliskilendirdigi goriilmektedir. Bunlarin yan sira ana vatanina
kavusmak isteyen nurani insanin nefesinden ytikselen atesi ve ana vatandan inen nur
parcalarini alevlerden olusan diller olarak betimledigi fark edilmektedir. Onun ates ve
nura yaptigt bu vurgular, koken olarak bir nar ve nur hikmetine dayali olan geleneksel
Hint-[ran bilgeliginin Islami asiyla tiretken ve dogurgan hale gelen yaratict bir stfinin
portresini ortaya koymaktadir.

[Imi; ezberlenen ve hafizaya depolanan bilgi yiginlar1 olarak degil, bir yasam
felsefesi ya da tecriibe edilen, tadilan ve uygulanan hayatin kendisi olarak gordiigu
anlasilan Necmeddin-i Kiibra'nin geride biraktig1 eserlerindeki fikirlerinin birer teori veya
nazariye olmadig1, aksine goziinii kapattiktan sonra girdigi seyr u stiltikta tamiklik ettigi
miisahedeleri, riiyalar1 ve hayal perdesine yansiyan yasantilar1 olduklar1 sezilmektedir.
Nitekim onun amacinin felsefi, kelami ya da kavramlarla dolu mistik bir eser geride
birakmak olmadigil, aksine insan yaratmak, nurani renklerin varlik mertebelerini
miisahede edecek miiritler yetistirmek ve son tahlilde hayat1 degistirip dontistiiren ruhani
bir rehber oldugu agiga cikmaktadir. Yine Necmeddin-i Kiibrd'nin ates metaforunu
siklikla kullanmasi, Nil Nehri kiyisinda asik oldugu cariye tizerinden insana olan derin
sevgisi, muhabbetin aska doniisimiinden sonra din ve imanin dahi askin igerisinde
eriyebilecegini salik vermesi gibi 6zelliklerinden hareketle bir vecd ve cezbe hali yasadigy,
bu acidan kimi zaman bir sekr icerisine girdigi gortilse de suhtidi irfan izlediginde olan
Hallac-1 Manstr ve Bayezid-i Bistdmi gibi sufi sembollerinin seriati hige sayan
satahatlarina girmedigi fark edilebilmektedir. Ancak yine de maddeyi, delinmesi gereken
ve nuru engelleyen bir hicap olarak kabul eden bakisiyla suhtdi irfan izleginde oldugu
soylenebilir.
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