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Öz:�Bu çalışmada Nakşibendî şeyhlerinden XVI. yüzyıl Osmanlı müellifi Şeyh Şaʿbân Efendi’nin (ö. 1003/1593) kazâ-kader
risâlesinde insanın eylemlerindeki özgürlüğüyle Allah’ın her şeyin yaratıcısı olması arasındaki sorunsalı nasıl çözüme kavuş
turduğu incelenecektir. Ayrıca risâlesinin, tahkikli neşir ve tercümesi de yapılmak suretiyle literatüre kazandırılması hedef
lenmektedir. Risâlenin muhtevası olan, insanın eylem ve hür irâdesine ilişkin konulara dair kazâ-kader bahsinin Kelâm, İslâm
felsefesi ve Tasavvuf disiplinleri tarafından kendi ontolojik ve epistemolojik perspektifleri bağlamında ele alındığı bilinmek
tedir. Çalışmaya konu edindiğimiz Şaʿbân Efendi’nin kazâ ve kadere dair risâlesi, söz konusu disiplinlere nazaran tasavvu î bir
veçheyle örülüdür. Risâlede kullanılan tasavvu î kaynaklar, takip edilen keş î bilgi yöntemi ve âyetlerin işârî tevîl ve yorumları
bunu teyit etmektedir. Şeyh Şaʿbân Efendi, İslâm düşünce geleneğinde önemli bir yer iştigal eden mesele hakkında episte
moloji ve ontolojiye ilişkin bilginin bilinene (maʿlûm) tabi olması ve varlığın asâleti gibi ilkeleri inceleyip, genel yaklaşımları
da serdettikten sonra kazâ ve kader mevzûsuna dair keş î ve zevkî bilgi üzerinden tasavvu î bir yaklaşım ortaya koymaktadır.
Kazâ-kader ve insan özgürlüğünü vahdet-i vücûd geleneğinin temel nazariyeleri olan hazarât-ı hamse ve aʿyân-ı sâbite üze
rinden temellendirmeye çalışan Şeyh Şaʿbân Efendi, İbn Arabî’den (ö. 638/1240) istifade ettiği görülmektedir. Şeyh ŞaʿE
Efendi, her ne kadar her şey önceden Allah tarafından biliniyor olsa da bunun insanı cebre zorlamadığını zira Allah’ın ilminin
PDʿlûma tabi olduğunu ve ebedî arketipler olan aʿyânın istidâtlarıyla birlikte Allah tarafından yaratılmış olmasının da cebri
gerektirmediğini eddia etmektedir.

Anahtar Kelimeler: Kelâm, Tasavvuf, Kazâ, Kader, İrâde, Aʿyân-ı sâbite, Şeyh ŞaʿE (IH

Critical Edition, Examination And Translation of The Risālah of Sheikh Shaʿbān al-Mudurnavī al-Naqshbandī’s Entitled
Risālah fī al-Qaḍā wa al-Qadar
Abstract:�The article will examine how one of the Naqshbandī sheikhs and XVI. century Ottoman author Sheikh Shaʿbān
al-Naqshbandī (d. 1003/1593) resolved the paradox between the freedom of human actions and God’s creation in his this
risālah. In addition, it is aimed to bring the risālah to the literature by making the critical edition and translation. It is known
that the issue of destiny on the subjects related to the action and free will of man, which is the content of the risālah, is dis
cussed by the disciplines of Kalām, Islamic philosophy and Sufism in the context of original ontological and epistemological
perspectives. The risālah of Sheikh Shaʿbān on destiny, which we have received as a subject of the study, has been examined
from a mystical point of view, compared to these disciplines in question. Sufism sources used in the risālah, the method of
‟kash ī-dhawqī” knowledge followed, and the isharī interpretation of the verses confirm this. Sheikh Shaʿbān put forward
the basic principles of knowledge and existence on this subject, such as knowledge is subject to the known and existence is
essential, which has an important place in Islamic thought. After revealing the general approaches on the subject, he puts
forward a mystical approach on the subject of fate through kash ī and dhawqī knowledge. It is seen that Sheikh Shaʿbān
Efendi, who tried to base destiny and human freedom on the basic theories of the tradition of wahdat al-wujūd, on the al-
ḥDḍarāt al-khamsah and al-aʿyān al-sā̱bitah, also benefited from Ibn Arabī (d.638 / 1240). Sheikh Shaʿbān says that although
everything is known by Allah beforehand, it does not force people to do compulsion, that is, to act. Because the knowledge of
God is subject to what is known. He also claims that the al-aʿyān al-sā̱bitah as eternal archetypes with their attributes together
were created by God, and that it does not require force

Keywords Kalām, Taṣawwuf,�Qaḍā, Qadar, Free will, al-Aʿyān�al-sā̱bitah, Sheikh Shaʿbān
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Giriş
İnsanlık tarihi kadar kadim bir konu olan kazâ ve kader meselesi, İslâm düşünce
geleneğinde de fikrî tartışmaların odak noktalarından olmuş ve aktüelliğini devam
ettirmiştir. Hz. Peygamberin vefatından kısa bir süre sonra meydana gelen siyasî
ve içtimaî bazı hâdiselerin yanı sıra İslâm fetihleri sebebiyle Müslümanların yeni
kültür ve medeniyetlerle temasa geçmesi beraberinde kazâ ve kader tartışmalarının
gündeme gelmesine ön ayak olmuştur. Ayrıca müslümanların kendi aralarındaki
iç savaşlarda bir taraftan öldüren ve öldürülen müslümanların dünyevî ve uhrevî
durumları fıkhî yönden tartışma konusu olurken, öbür taraftan bu fiillerin gerçek
âilnin kim olduğu da tartışılmıştır. Bu bağlamda sorunun çözümüne yönelik üç
tavrın geliştiği bilinmektedir. İlk yaklaşıma göre her bir olay ve varlık ezelî irâdeye
göre belirlenmiş olup, insanın kendi eylemlerinde bir dahli ve etkisi söz konusu de
ğildir. Yine bunlara göre insanın, eylemlerinde âil oluşu mecâzî olduğundan insa
nın yapmış olduğu işlerde bir sorumluluğu da söz konusu değildir. Bu ilk yaklaşım
Cebriyye olarak bilinmektedir. İkinci yaklaşıma göre ise insan, kendi eylemlerinin
gerçek âili ve sorumlusudur. Hatta Yaratıcı’nın insana bahşettiği kudret ve vası
talar sayesinde insan, kendi fiillerinin yaratıcısıdır. Bu Muʿtezilî yaklaşım, ahlâkî
sorumluluğu ve Allah’ın adaletini göz ardı etmesi sebebiyle Cebriyye’nin karşısında
konumlanmıştır. Cebriyye’nin insan özgürlüğünü ve dolayısıyla insan sorumluluğu
nu göz ardı etmesi ve Muʿtezilî yaklaşımın da naslarda Allah’ın mutlak surette her
şeyin yaratıcısı olduğu şeklindeki prensibi yok sayması sebebiyle, insanın irâde ve fiil
özgürlüğü ile Allah’ın her şeyin yaratııcısı oluşu arasındaki ikileme ilişkin tutarlı bir
çözüm sunulamamıştır. Bu iki yaklaşım tarafından ihmâl edilen denge, ilk olarak,
selef âlimleri tarafından “Ne cebir ne tefvîz vardır ancak bu iki durum arasında bir
durum vardır.” şeklinde kurulmaya çalışılmış. Bundan sonraki süreçte ise gerek
mütekaddimûn, gerekse müteahhirûn dönemi kelâmcı, mutasavvıf ve filozoflar ta
rafından soruna yönelik çözüm önerileri ortaya konmuştur. İşte çalışmamıza konu

Buna ilişkin bir değerlendirme için bk. M. Saim Yeprem, İrade Hürriyeti (Ankara: TDV
Yayınları, 2016), 54, 6 ; Cemaleddin Erdemci, “İlk Dönem (Hicri Asır) Kader Tartışmaları”,
Tezkire: Düşünce, Siyaset, Sosyal Bilim 9/44 (2006), 202-207; Resul Öztürk, Cebri Düşüncenin
Yaygınlaşmasında Siyasi İktidarın Etkisi (Ankara: Ankara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitü
sü, Doktora Tezi, 2002), 1
Özcan Taşçı, İlk Kelâm Risâlelerine Göre Kader ve İnsanın Sorumluluğu (İstanbul: İz Yayıncılık,
2009); Ahmed b. Yahyâ İbn Murtazâ, Tabakâtu’l-Mu’tezile, thk. Susanna Diwald-Wilzer (Bey
rût: Franz Stein, 1380/1961), 25-26
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olan risâle, XVI. yüzyıl Osmanlı müellifi Şeyh Şaʿbân Efendi’ye ait kazâ ve kadere
ilişkindir. Bir mutasavvıf olan Mudurnulu Şeyh Şaʿbân Efendi’nin söz konusu bu
risâlesi tasavvu î bir dil ve üslupla örülüdür. Çalışmamızda, risâlenin muhtevası
analiz edilirken Şeyh Şaʿbân Efendi’nin çözüm önerilerine ve iddialarının özgün
yönlerine işaret edilecektir. Bunun yanı sıra kendisinin , problemin çözümüne yö
nelik ortaya koyduğu yaklaşımı ve bu yaklaşımın literatüre nasıl bir katkı sağladığı
ortaya koyulmaya çalışılacaktır.

A. Araştırma ve Değerlendirme
1. Müellifin Hayatı
1.1. İsmi, Hayatı ve Vefatı

Müellifin hayatı hakkında fazla bilgiye sahip değiliz. Müellifin tercemesini ihtiva
H H Bolu Livası Salnâmesi ve Bursevî’ye ait Osmanlı Müellifleri’indeki bilgiler çok
muhtasar olmasının yanı sıra birbirini tekrar etmekten öteye gitmemektedir. Müel
lifin tam adı kaynaklarda Şeyh Şaʿbân Efendi el-Mudurnevî en-Nakşibendî şeklinde
geçmektedir. Adının nispesinden anlaşıldığı kadarıyla kendisi hali hazırda Bolu’nun
bir ilçesi olan Mudurnulu’dur. Nakşibendî künyesi de müntesibi olduğu tarikata işa
ret etmektedir. İstanbul’da Emîr Buhârî zâviyesinde münzevi bir hayat geçirmiştir.
Doğum tarihine ilişkin bir kaydın olmamasıyla birlikte, kendisinin 1003/1593 yı
lında İstanbul’da ve ât ettikten sonra İstanbul Fatih’te Şeyh Ve â türbesi haziresine
defnedildiği bilinmektedir. Emîr Buhârî Tekkesi’nde şeyhlik yapan Şeyh ŞaʿE
Nakşibendî, Kastamonu’da Şeyh Şaʿbân Velî (ö. 976/1569) vasıtasıyla Halvetîliğe
bağlanmış ancak daha sonra İstanbul’a gelince Hakîm Çelebî (ö. 974/1566) vasıta
sıyla Nakşibendîliğe intisâp etmiştir.

II. Selim (ö. 982/1574) dönemi âlimlerinden Atâullah Efendi’nin (ö. 979/1571)
çağrısıyla İstanbul’a gelmiş ve Darphâne yakınlarında bir yerde önce Çavuş Tekke
sinden bilâhare Şeyh Emîr Buhârî tekkesinde şeyhlik yapmış ve hayatının geri kalan

Muhammed Tâhir Bursevî, Osmanlı Müelli eri (İstanbul: Matbaa-i Âmire, 1333/1914), 1/9
Bursevî, Osmanlı Müelli eri, 1/9
Nermin Kılıç ve vd., Bolu Livası Salnâmesi 1921-1925 Senesi (Giriş-Metin-Tıpkı Basım-Dizin)
(Bolu: Abant İzzet Baysal Üniversitesi Bolu Halk Kültürünü Araştırma ve Uygulama Merkezi,
2008), 66
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kısmını burada münzevi bir hayat yaşayarak devam ettirmiştir.6 Ayrıca belirtildiği
kadarıyla Osmanlı Padişahı III. Murat (ö. 1003/1595) Şeyh Şaʿbân Efendi’yi zâviye
sinde defalarca ziyaret etmiştir.7

1.2. Şeyh Şaʿbân Efendi’nin Hocaları ve Talebeleri
Hoca ve mürşitleri arasında Şeyh Şaʿbân Velî ve Hakîm Çelebî olarak bilinen Şeyh
Muhammed Efendi bulunmaktadır.8 Hakîm Çelebî’nin mezarı ise Şeyh Ve â türbesi
haziresindedir. Baldırzâde Ravza-i Evliyâ eserinde Ali Efendi en-Nakşibendî’nin
Şeyh Şaʿbân Efendi’nin hizmetinde bulunduğunu ve kendisinden icâzet aldığını ifa
H HWPHNWH 10

( H H

H I Osmanlı Müellifleri H Bolu Livası Salnâmesi eserlerinde zikredildiği üze
re, matbu olmayan iki tane eseri bulunmaktadır. Birincisi, Risâle fi’l-kazâ ve’l-ka
G adlı kazâ ve kader meselesi hakkındaki Arapça bir risâledir. Bu risâle, bizim
hali hazırda tahkik, tercüme ve incelemesini yaptığımız eserdir. İkincisi ise Türkçe
Merâtibü’s-Sülûk ve’l-Keşf adlı eseridir. Bu eser, tasavvufta bir sâlikin, mürşidin
gözetiminde yaptığı mânevî yolculuğun mertebe ve yönteminin söz konusu edildiği
E H

2. Risâlenin Özellikleri
2.1. Eserin Müellife Nispetinin Güvenilirliği
Risâlenin iç tevsik yoluyla müellife aidiyetinin doğrulanması mümkün olmamıştır.
Zira müellif, ne risâlenin mukaddimesinde ne de hâtime bölümünde kendi ismini
zikretmemiştir. Ancak hem Osmanlı Müellifleri yazarı Bursevî’nin hem de risâleye
ait nüshaların beşinde müstensihlerin, risâleyi Şeyh ŞaʿE (IH H SHW HWPH H

H P H I H D HW WH W HWPHNWH

6 Nermin Kılıç ve vd., Bolu Livası Salnâmesi 1921-1925 Senesi (Giriş-Metin-Tıpkı Basım-Dizin), 66
7 Nermin Kılıç ve vd., Bolu Livası Salnâmes, 66
8 Mustafa b. Adullah Hacı Halîfe Kâtip Çelebî, Sullemu’l-vusûl ilâ tabakati’l-fuhûl WKN DKP W

Abdulkâdir el-Arnavûd, ed. Ekmeleddin İhsanoğlu (İstanbul: Ircıca Yayınları, 2010), 4/35
Bursevî, Osmanlı Müelli eri, 1/9

10 Selîsî Şeyh Mehmed Baldırızâde, Ravza-i Evliyâ (Bursa: Arasta, 2000), 1/200.
Bursevî, Osmanlı Müelli eri, 1/9
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( H H I HEHE

Müellif Şaʿbân Efendi, risâleyi telif sebebini izah etmemekle birlikte kazâ ve kader
meselenin anlaşılmasının güç olduğunu itiraf etmekte ve kendisinin keşf ile ilhâm
sayesinde mesele hakkındaki kapalılığı açıklamayı istediğini imâ etmektedir.

2.3. Eserin Konusu ve Önemi
Mudurnulu Şeyh ŞaʿE (IH H D W Risâle fi’l-kazâ ve’l-kader adlı H E P

tasavvıf tarafından kaleme alınan ve kazâ, kader, ezelî yazgı ve insan irâdesi gibi
konuları ihtiva eden bir çalışmadır. Risâlede söz konusu bu meseleler, Şeyh ŞaʿE
Efendi tarafından tasavvu î bir dil ve uslup kullanılarak ele alınmştır. İbn Arabî
ve vahdet-i vücûd geleneğine ait ıstılâh ve söylemin ağırlıkta olduğu risâle, genel
anlamda kelâmî perspektifle telif edilen risâlelerden uslup ve muhteva açısından
farklılık göstermektedir.

2.4. Eserin Üslubu ve Meseleleri Ele Alış Tarzı
Şaʿbân Efendi, başlıklarını belirlemeden incelediği kazâ ve kader risâlesi, kader risâ
leleri içinde özel bir yere sahiptir. Müellif ilk olarak, vahdet-i vücûd geleneğinin
belirgin nazariyeleri olan aʿyân-ı sâbite, hazârât-ı hamse ve bazı ontolojik konuları
özet şekilde inceledikten sonra kazâ ve kader konusunu ele almaktadır. Müellifin
bu noktada konuyu ele alış üslübu ise soru ve cevap şeklindedir. Şöyle ki ŞaʿE
Efendi, kazâ ve kader meselesine ilişkin temel ve yaygın sorunları gündemine almış
ve bunları on üç soru üzerinden analiz etmiştir.

2.5. Müellifin kaynakları
Müellifin istifade ettiği kaynakların çoğunluğunun tasavvu î ve edebî kaynaklar
olduğu görülmektedir. Bunlar, İbn Arabî’nin (ö. 638/1240) el-Futûhâtü’l-Mek
kî’si, Mevlânâ Celâlüddin er-Rûmî’nin (ö. 672/1273) el-Mesnevî’si, Abdürrezzâk el-
Kâşânî’nin (ö. 736/1335) Risâletü’l-kazâ ve’l-kader H Istılâhâtü’s-sûfiyye’si, Şâh Niʿ-
metullah Velî’nin (ö. 834/1431) Dîvân’ı, Ömer el-Hayyâm’ın (ö. 526/1132 [?])
bâʿiyyât’ı, Saʿdî eş-Şîrâzî’nin ö. 691/1292)Gülistân H H Mevâʾiz’i ve Hâfız Şîrâzî’nin
(ö. 792/1390 [?]) Dîvân’ıdır. Ayrıca bunlar içinde Sahîh-i Buhârî H Sahîh-i Müslim
gibi hadis kaynakları da bulunmaktadır.
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2.6. Yazma nüshaların özellikleri
Mudurnulu Şaʿbân Efendi’nin araştırmamıza konu olan kazâ ve kader risalesinin
farklı kütüphanelerden tespit edebildiğimiz yedi yazma nüshası bulunmaktadır.
İSAM Tahkikli Neşir Esaslarına (İTNES) göre belirlediğimiz üç nüshayı tahkikin
mukâbelesinde kullandık. İhtiyaç halinde bu söz konusu üç nüshanın dışındaki nüs
halara da müracaat edip dipnotta buna işaret ettik.

2.6.1. Beyazıt Kütüphanesi, Veliyuddin Efendi, nr. 3228.
Bu nüsha neşirde (�أ harfi ile gösterilmiştir. Nüsha, mecmûanın 37E E varakları
arasında olup toplamda 5 varaktır. Ayrıca her bir varakta 25 satır bulunmaktadır.
Okunabilir nesih hattı ile yazılmış ve genellikle isabetlidir. Nüsha tezhipsiz ve cet
velsiz olup varak sonları çobanlıdır. Risalenin 37E varağında “İstanbul’da bulunan
Seyyid Ahmed el-Buhârî zâviyesine hayatını adayan eş-Şeyh en-Nâsik, es-Sâlik Şeyh
Şaʿbân Efendi’ye –Allah her ikisine de rahmet eylesin- ait kazâ ve kader hakkında bir
risâle.” meâlindeki bu ibare bulunmaktadır. Risâlenin ferâğ kaydında nâsih ismi Mu
hammed İsmet b. İbrâhîm bin Hasan b. Ahmed şeklinde belirtilmiştir. Risâle, hicrî
27 Zilkade 1158 tarihinde istinsâh edilmiştir. Bu nüshanın tahkikin mukâbelesinde
kullanılmasında; nüshanın hata oranının düşük olması, elimizdeki en eski tarihli
nüsha olması ve istinsâh tarihinin ve nâsih adının olması gibi sebepler zikredilebilir.

2.6.2. Süleymaniye Kütüphanesi, Pertev Paşa, nr. 607.
Bu nüsha, neşirde ب) harfiyle gösterilmiştir. Nüsha, mecmûanın 1724D-1804E D

rakları arasında olup 9 varaktır. Varaklarda 21 satır bulunmaktadır. Okuması kolay
WDʿlîk hattı ile istinsâh edilmiştir. Nüsha tezhipsiz ve cetvelsiz olup varak sonları
çobanlıdır. Risâlenin 172D varak başlığında ‟İstanbul içinde bulunan Seyyid Ahmed
el-Buhârî zâviyesine hayatını adayan eş-Şeyh en-Nâsik, es-Sâlik, Tahvâlı, el-Kâ
şif, mekânın ve oluşun sırlarını keşfeden, velî Şeyh Şa‘bân Efendi’ye –Allah her
ikisine de rahmet eylesin- ait kazâ ve kader hakkında bir risâledir.” meâlindeki bu
ibare bulunmaktadır. Nüsha herhangi bir zarar görmemiştir. Nüsha hâmişinde bazı
tashih ve birkaç başlık yer almaktadır. Nüshanın ferâğ kaydında nâsih ismi Şeyh
Ömer b. Salih el-Kırîmî en-Nakşibendî olup hicrî 1164 yılında istinsah etmiştir.
Bu nüsha, gerek hata tashihlerini ihtiva etmesi -ki bu durum hata oranını çok aza
indirmiştir- gerekse nâsih ve ferağ kaydına sahip olmasından dolayı mukâbelede
tercih edilmiştir.
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2.6.3. Süleymaniye Kütüphanesi, Bağdatlı Vehbi, nr. 2047.
Bu nüsha neşirde (و) harfiyle gösterilmiştir. Nüsha, mecmûanın 222D E D DN D

arasında olup 10 varaktan oluşmaktadır. Okunaklı bir hatla istinsâh edilmiş olan
nüsha herhangi bir zarar görmemiş ve her bir varak 17 satırdan oluşmaktadır. Nüs
ha tezhipsiz ve cetvelsizdir. Risâlenin nâsih ve istinsâh tarihi hakkında herhangi
bir malûmat mevcut değildir. Nüshanın hâmişinde birçok mihüvât bulunmaktadır.
Nüshayı tahkikin mukâbelesinde kullanmamızın temel sebeplerinden ilki budur.
Ayrıca nüshanın nispeten hata payının az olması da nüsha tercihinde önemli bir rol
oynamıştır. Risâlenin zahriyesinde ‟Bu risâle, İstanbul’da bulunan Emîr el-Buhârî
zâviyesinde kurrâ hafızların hizmetçisi Şaʿbân Efendi diye isimlendirilen eş-Şeyh
el-Kâmil en-Nakşibendî’ye aittir. Bilahare kendisi mevlevî zâyiyesinde ve ât etmiş ve
Ebu’l-Ve â hazîresine –Allah kabrini nurlandırsın- defnedilmiştir.” meâlindeki bu
ibare bulunmaktadır. Nüshanın zahriyesinde okunaklı olmayan bir vakfiye mührü
de bulunmaktadır

2.6.4. Süleymaniye Kütüphanesi, Esad Efendi, nr. 940.
Nüsha, mecmûanın 64E-10D varakları arasındadır. Okunaklı bir şekilde ta’lîk hat
tı ile istinsâh edilen nüsha, 6 varaktan oluşmaktadır. Varaklarda 25 satır bulun
maktadır. Nüshanın 10D varak kenarları kararmış olmasına rağmen okumaya engel
değildir. Nüshanın hâmişlerinde muhtemelen nâsih tarafından yapılan açıklamalar
mevcut olup birkaç tanesi de Farça’dır. Ayrıca nüshanın istinsâh tarihi ile ilgili bir
ibare bulunmamakla birlikte nâsih ismi İbrahim b. La’lî’dir.

Risalenin 6E varağında ‟İstanbul’da bulunan Seyyid Ahmed el-Buhârî zâviyesine
hayatını geçiren eş-Şeyh en-Nâsik, es-Sâlik, tahvâlı, el-Kâşif, mekânın ve oluşun
sırlarını keşfeden, şanı büyük Şeyh Şaʿbân Efendi’ye –Allah her ikisine de rahmet
eylesin- ait kazâ ve kader hakkında bir risâledir.” meâlindeki bu ibare bulunmaktadır.

2.6.5. Beyazıt Kütüphanesi, Beyazıt Genel Kitaplığı, nr. 105669/1.
Nüsha, mecmûanın 53D E varaklar arasında yer almaktadır. Nüsha okunaklı nesih
hattı ile istinsâh edilmiştir. Varaklar cetvelsiz ve tezhipsizdir, varaklar sonları ço
banlıdır. Varaklarda 19 satır bulunmaktadır. 59E varağında risâlenin başlangıcından
önce ‟İstanbul içinde bulunan Seyyid Ahmed el-Buhârî zâviyesine hayatını geçiren
eş-Şeyh en-Nâsik, es-Sâlik, tahvâlı, el-Kâşif, mekânın ve oluşun sırlarını keşfeden,
şanı büyük Şeyh Şaʿbân Efendi’ye –Allah her ikisine de rahmet eylesin- ait kazâ
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ve kader hakkında bir risâledir.” meâlindeki bu ibare bulunmaktadır. Nüshanın
hâmişlerinde açıklama ve tashih bulunmamaktadır. Nüshanın ferağ kaydında nâsih
adı Şeyh Muhammed b. Seyyid el-Hüseynî er-Ruhavî olarak ifade edilmiş ancak
istinsâh tarihi mevcut değildir.

2.6.6. Süleymaniye Kütüphanesi, Lala İsmail, nr. 698/12.
Mecmûanın 68D-82E varaklar arasında yer alan nüsha, katalog kaydında Şeyh ŞaʿE
Efendi’ye nispetini işaret eden bir bilgi olmadığından müellifi mechûl olarak kay
dedilmiştir. ‟Kazâ ve kader hakkında bir risâle” şeklindeki kayıtlı olduğu isim üze
rinden ulaştığımız bu nüshanın, içeriği dikkate alındığında inceleme konusu olan
risâlemizle tamamen aynı içeriğe sahip olduğu görülmüştür. Nüsha, sıkışık bir hat
la istinsah edilmiş, her varakta 26 satır bulunmakta olup 5 varaktan oluşmaktadır.
Varak hâmişlerinde minhüvât ve bir tashih yer almaktadır. Nüshanın istinsâh tarihi
H K E PHPHNWH

2.6.7. Süleymaniye Kütüphanesi, Şehid Ali Paşa, nr. 2771.
Risâlenin bu nüshası, 138D-147E varakları arasında yer almakta olup her bir varak 19
satırdan müteşekkildir. Risâle zahriyesinde “Risâle fi’l-ilmi’l-ledunnî” başlığıyla kay
dedilmiştir. Kütüphane kataloğunda müellifi mechûl olarak kayıt altına alınmıştır.
İçerik olarak incelediğimizde Şeyh Şaʿbân Efendi’ye aidiyeti şüphesizdir. Nüsha,
nesih hattı ile istinsah edilmiş. Nüshanın hâmişlerinde tashihler yer almaktadır.
Nüshanın istinsâh tarihi ve müstensihi bilinmemektedir.

3. Tahkikli Metin Neşrinde İzlenilen Yöntem ve Kullanılan �
Nüshaların İlk ve Son Levhaları
1. Çalışmada İsam Tahkik Esasları (İTNES) dikkate alındı.

DKN NWH KH KD E KD asıl nüsha olarak esas alınmadı. Neşredilen
metin, üç farklı nüshanın karşılaştırılması üzerinden en doğru metne ulaşma gayesi
üzerine inşa edildi. Elimizde başta müellif nüshasının olmaması ve bu yedi nüs
hadan herhangi birisinin asıl nüsha olmaya diğerlerinden daha evla olmaması gibi
nedenlerden ötürü karşılaştırmalı inşa yöntemi tercih edildi.

3. Risâlenin tahkiki sırasında bu nüshaların hâmişlerinde bulunan tashih, min
hüvât ve kayıtlar da tesipt edilmiş ve nüshalardaki fazlalık, eksiklik, farklılık ve
D H H dipnotlarda gösterilmiştir.
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4. Metin içerisinde ayetler çiçekli parantez “﴾﴿” içerisine alınmış olup, sure
isimleri ve ayet numaraları köşeli parantez içerisinde metin içerisinde verilmiştir.
Hadisler parantez “()” içerisinde alınarak kaynakları dipnotta verilmiştir. Metin
içerisinde geçen muğlak ıstılahlar dipnotta açıklanmıştır ve metne yapılan ilaveler
köşeli parantez “[]” içinde gösterilmiştir.

5. Metin içerisinde geçen şahıs ve isimlerin de tercemeleri dipnotta kısaca ya
zılmıştır. Paragraflandırma konusunda metnin kendi bütünlüğü dikkate alınmış,
metnin imlasında ise modern Arapça nahiv ve ilkeleri takip edilmiş.

6. Tahkik sırasında faydalanılan Veliyüddin Efendi nüshası �أ) KD I H 3H WH

Efendi nüshası (ب) harfi ile Bağdatlı Vehbi nüshası (و) ile gösterilmiştir. Tahkikli
neşirde kullanılan artı (+) işareti, sonuna konulduğu ibarenin veya kelimenin işaret
edilen nüshada fazla/ziyade olduğunu, eksi (-) işareti ise sonuna konulduğu kelime
nin yahut cümlenin işaret edilen nüshada mevcut olmadığını göstermektedir. İki
nokta (:) konulan ibare ise metinde yer alandan farklı olduğunu ifade etmektedir.

4. Risâlenin Muhteva Analizi���
Şeyh Şaʿbân Efendi risâleye başlarken İbn Arabî gibi kazâ ve kader meselesinin ha
kikaten derinlikli, karmaşık ve girift bir konu olduğunu ve çoğu kimsenin meseleyi
çözmeye teşebbüs ettiğini ancak bundan şaşkın ve bitkin şekilde el etek çektiğini
itiraf etmektedir. Müellifin itiraf edip ancak dile getirmediği temel ikilem, muhte
melen, insanın eylemlerindeki özgürlük ve sorumluluğuyla Tanrı’nın her bir varlığı
bilip yaratması arasındaki ilişkiyi tutarlı bir zemine konumlandırmadaki zorluktan
kaynaklanmaktadır. Ancak müellif, bu konudaki çıkmazın mutlak aşılmaz bir so

Tahkik metninde Süleymaniye Yazma Eserler Kütüphanesindeki Petrev Paşa koleksiyonuna ait
607 numaralı nüshanın varak numarası esas alındığından işaret edilen varak numaraları için bu
nüshaya bakılabilir.
İbn Arabî bu konuda şöyle der: ‟Kader sırrı bilinmesi güç işlerden biridir. Allah onu yalnızca
tam marifet sahibi kıldığı kullarına öğretir. Kader sırrını bilmek, bilgi sahibine tam bir rahat
lık verdiği gibi, aynı zamanda sahibine şiddetli bir acı da verir.” Muhyiddin İbn Arabî, Fusû
su’l-Hikem, thk. Ebu’l-Alâ A î î (Beyrût: Dâru’l-kitâbu’l-Arabî, ts.), 132; Muhyiddin İbn Arabî,
Fusûsu’l-Hikem, çev. Ekrem Demirli (İstanbul: Kabalcı Yayıncılık, ts.), 145; Ayrıca bu konu
hakkındaki bir değerlendirme için bkz. Toshihiko Izutsu, İbn Arabî’nin Fusûs’undaki Anahtar
Kavramlar, çev. Ahmet Yüksel Özemre (İstanbul: Kaknüs Yayınları, ts.), 26
Ahmet Akbulut, “Allah’ın Takdiri Kulun Tedbiri”, Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi
33/1 (1992), 12
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run olmadığını, aksine bu meselenin hakikatlerin ve gerçeklerin kendileri vasıtasıyla
açığa çıktığı keş î H ledünnî bilgiler aracılığıyla aşılabilabilmesinin mümkün oldu
ğunu ifade etmektedir. Ayrıca o, Allah’ın bu konuda kendisine feyz olarak ilhâmda
bulunmasından sonra kendisinin bu konuyu araştırmaya giriştiğini ifade eder.

Müellif, meseleyi detaylı bir şekilde incelemesinin öncesinde yüce harfler
(hurûf-ı ʿ H EDK H değerli kelimeler (kelimât-ı sâmiyât) faslını inceleyerek me
seleyi ele almayı hedeflediğini izah etmektedir.16 Aslında söz konusu bu hurûf-ı âliye
bahsi ve kelimât-ı sâmiyât faslının, bir anlamda, mebsût kelâm eserlerinde bulunan
ilâhiyât nübüvvât H ʿiyât E WHPH mesâil konularına girişten önce vesâil N
larının incelendiği L 17 bölümlerine denk geldiği söylenebilir.18 N

kazâ ve kader konusuna giriş yapmadan önce konuyla alakalı ve destekleyici temel
mevzûların incelenmesinin bunun daha iyi anlaşılmasına katkı sağlayacağı açıktır.
Ancak şunu da ifade etmek gerekir ki müellifin imada bulunduğu bahs-ı şerîf H

fasl-ı münîf kavramları aslında kazâ ve kader konusuyla bağlantılı olarak ele aldığı
hazarât-ı hamse ve aʿyân-ı sâbite ile bazı bilgi ve varlık konularıdır.

Şaʿbân Efendi, bu giriş faslından sonra kazâ ve kader meselesi hakkında ken
disinin itibara aldığı bilgi kaynağına dikkat çeker. Şeyh Şaʿbân Efendi kazâ ve kader
konusunda kelâmî ve felse î epistemolojiden farklı olarak bilgi kaynağının mükâ
şefe, tasavvu î zevk ve vicdânî bilgi olduğunun altını çizmektedir.20 Kelâmın akıl,

havass-ı selîme H haber-i sâdık gibi bilgi kaynaklarından ve İslâm felsefesinin

Mudurnulu Şeyh ŞaʿE (IH Risâle ’l-kazâ ve’l-kader (İstanbul: Süleymaniye Kütüphanesi,
Petrev Paşa), 159a.

16 Şeyh ŞaʿE (IH Risâle ’l-kazâ ve’l-kader (Petrev Paşa, 607), 159a.
17 Dakîku’l-kelâm konusuyla alakalı bir değerlendirme için bkz. Mehmet Bulğen, “Klasik Dönem

Kelâmında Dakiku’l-Kelâmın Yeri ve Rolü”, İslâm Araştırmaları Dergisi 33 (2015), 39-7
18 Ayrıntılı bilgi için bkz. Seyyid Şerîf Cürcânî, Şerhu’l-Mevâkıf, thk. Mahmût Ömer ed-Dimyâtî

(Beyrût: Dâru’l-kutubi’l-ilmiyye, 2012); Saʿdüddîn Te âzânî, Şerhu’l-mekâsıd WKN E DK

P ʿUmeyra (Beyrût: Âlemü’l-kutub, 1998).
Genellikle kazâ-kader ve irâde-i cüzʾiyye risâlelerinde giriş konumundaki medhallerde bazen
varlık konuları bazen de bilgi konularının ele alındığı görülmektedir. Girişte varlık konularının
incelendiği risâlelere örnek olarak inceleme konusu olan ŞaʿE (IH E H E

gi konularının incelendiği bir başka risâle de Dâvûd-i Karsî’ye ait olan el-İhtiyârâtü’l-cüzʾL
ve’l-İrâdâtü’l-kalbiyye risâlesidir. Ayrıca bu risâlenin tahkik, tercüme ve inceleme yazısı tarafım
dan tamamlanmış ve en yakın zamanda yayımlanacaktır.

20 Epistemolojideki bu yaklaşım ve ayrışmanın yanı sıra tasavvu î gelenek, kelâm ve felsefe gele
neklerinden varlık, insan ve nasların yorumu gibi birçok açıdan farklılık arzetmektedir. Ekrem
'HP İslam Meta ziğinde Tanrı ve İnsan (İstanbul: Kabalcı Yayıncılık, 2009), 6
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burhânî bilgi yaklaşımdan farklı bir metot izlediğini açık surette izah etmektedir.
Her ne kadar kendisinin işaret ettiği bilgi yöntemi ve kaynağı, mütekellimûn ve
filozoflar tarafından evrensel ve objektif değil, sübjektif oluşu gerekçesiyle kabul
H PH H H o, keş î ve zevkî bilginin yanı sıra vicdânî tecrübenin de epistemolojik
olarak burhânî bilgi seviyesinde olduğunu kaydetmektedir.

Şaʿbân Efendi, kader konusunu ilgilendiren bilgi bahsiyle alakalı bir başka ilkeye
daha dikkatleri celb eder. Şaʿbân Efendi, tahkîk ehlinin, “Bilginin bilinene (maʿ
ma) tâbi olduğu ve maʿlûmun bilgiye ait durumları ve hükümleri ortaya çıkardığı
H H E PDʿlûmla bağlantısının bilgiye göre olmadığı sadece maʿlûma göre
olduğu” şeklindeki önerme hususunda ittifak ettiklerini söyleyerek bunu onayla
maktadır. Bu ifade dikkate alındığında müellifin, insanın kendi eylemlerindeki
özgürlüğünü kabul ettiği söylenebilir. Zira Allah’ın ilminin maʿlûma tâbi olduğunu
benimsemek aslında, insanın yaptıklarında özgür olduğunu kabullenmektir.

Müellif, bilgi ve bilinen ilişkisini kısaca inceledikten sonra kazâ ve kader gö
rüşünü üzerinde inşa ettiği hazarât-ı hamse H ʿyân-ı sâbite hakkında bilgi vermeye
başlar. Risâlenin bütünlüğü göz önüne alındığında müellifin, kazâ ve kader mesele
sini hazarât-ı hamse ve aʿyân-ı sâbite konusuyla bağlantılı olarak ele alması ve bun

Muhammed b. Muhammed Ebû Mansûr el-Mâtürîdî, Kitabu’t-Tevhîd, thk. Bekir Topaloğ
lu-Muhammet Arûşî (Ankara: Diyanet Vakfı İslam Araştırmaları Merkezi, 1423/2003), 11;
Örneğin Ebü’l-Muîn en-Nese î, ilhâm, keşf ve rüyanın objektif ve evrensel olmamasından do
layı bilgi kaynağı olamayacağını söylemektedir. Ebu’l-Muîn Meymûn b. Muhammed Nese î,
Tebsıratu’l-edille î Usûlu’d-dîn, thk. Hüseyin Atay (Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları,
ts.), 1/34-37 Ayrıca bk.; Hâfızuddin Abdullah b. Ahmed Ebu’l-Berekât en-Nese î, Şerhu’l-Um
G , thk. Abdullah Muhammed Abdullah İsmâîl (Kâhire: el-Mektetu’l-Ezheriyye li’t-türâs,
2012/1432), 12
Şeyh ŞaʿE (IH Risâle ’l-kazâ ve’l-kader (Petrev Paşa, 607), 159a; Detaylı bir analiz için bk.
(N HP 'HP Sadreddin Konevî’de Bilgi ve Varlık (İstanbul, 2015), 141-14
‟İbnü’l-Arabî’ye göre Allah’ın ilmi de bilinene tâbidir. Bu durum Allah için bir eksiklik teşkil
etmez. Şu sebeple ki gerçekte bilen de bilinen de Allah’ın kendisidir. O, bir şeyi, o şey nasılsa
öyle bilir ve aynen bildiği gibi var eder. Bir şeyin nasıl olacağı ise o şeyin aʿyn-ı sâbitesine bağlı
dır. Aʿyn-ı sâbite ise ezelîdir ve yaratılmış değildir.” Süleyman Uludağ, “Aʿyân-ı sâbite”, Türkiye
Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 1991), 4/19
Bilginin bilinene tabi olduğu konusuna ilişkin detaylı bir çalışma için bkz. Metin Özdemir,
Allah’ın Bilgisinin Ezeliliği ve İnsan Hürriyeti (İstanbul: İz Yayıncılık, 2003); Metin Özdemir,
“Problematik Boyutlarıyla Kader Meselesi”, İslamî İlimlerde Metodoloji III: İnsan İradesi ve Kud
reti İlahiyye Bağlamında Kader Meselesi (İstanbul: Ensar Yayıncılık, 2014), 45-4
Hatice K. Arpaguş, “So alı Bâlî Efendi’nin Kazâ ve Kader Risâlesi ve Aʿyân-ı Sâbite Açısından
İnsanın Sorumluluğu”, Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 9/30 (2016), 5
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larla temellendirmesi dikkat çekicidir. Bu sebeple çalışmamaızda hazarât-ı hamse H

Dʿyân-ı sâbite konusunun incelenmesi de kaçınılmaz olmaktadır. Ancak söz konusu
bu iki mesele oldukça girift ve kapsamlı olduğundan sadece insanın fiilleri ve öz
gürlüğüyle ilişkili tarafı özet biçimde incelenecektir. Konuya doğru bir perspektifle
yaklaşmak amacıyla bir taraftan Allah’ın yaratması ve öbür taraftan Allah’ın bilgi
siyle alakalı mefhûmlar olan kazâ-kader, hazarât-ı hamse ve aʿyân-ı sâbite ilişkisinin
net bir resminin ortaya konulması gerekmektedir.

Varlık, varlıktaki çokluk, yaratılış, kötülük ve insan-tanrı ilişkisi anlayışlarını
temellendirmek gayesiyle vahdet-i vücûd geleneğinde İbn Arabî ve onun takipçileri
olan bir kısım sû îlerce, Allah’ın isimleri, sıfatları ve bunların tecellîlerinin sayısız ve
sonsuz olduğu, benzer şekilde bunlara ait mazharlar ve yansımalar olan bütün varlık
ve kâinatın da sonsuz ve sınırsız olduğu ileri sürülmüştür. Mutasavvıflar, bu tecellî
ve zuhûrları, hazarât-ı hams26 DK W ʿavâlim-i hamse şeklinde adlandırarak beş mer
tebede (hazret) özetlemişlerdir.27 Ancak her ne kadar söz konusu bu beş hazretin
sayısı ve isimleri konusunda farklılıklar olsa da bu beş hazret, sırayla aʿyân-ı sâbi
WH ceberrût melekût mülk H insan âlemi şeklinde sıralanıp kategorize edilmiştir.28

Ayrıca ilâhî zâttan başlayan tecellî ve zuhûr modları aşama aşama/tedricen DKD D W

kategorilere doğru indiği için bu hazretlere aynı zamanda tenezzülât-ı hams HW WH

nezzülâtu’l-hamse) ismi de kullanılmıştır. Taşköpîzâde, Ravzü’d-Dekâik’te bu beş
mertebeyi zikrettikten sonra “Mülk âlemi, melekût âleminin mazharı, melekût âle
mi ceberrût âlemin mazharı, Ceberrût âlemi aʿyân-ı sâbite âleminin mazharı ve bu
âlem ise ilâhî isimlerin mazharıdır.” demektedir.30

26 Izutsu, hazret kavramını ‟Akıl düzeyine ait olan bir ontolojik hâl” şeklinde tanımlamakta ve
kategorilendirmektedir. Izutsu, İbn Arabî’nin Fusûs’undaki Anahtar Kavramlar, 24

27 Muhyiddin İbn Arabî, el-Futûhâtu’l-Mekkiyye, thk. Osmân Yahyâ (Beyrût: el-Mektebetu’l-Ara
biyye, ts.), c. 3/42; Şerefuddin Dâvûd b. Muhammed Kayserî, el-Mukaddimât (er-Resâil içinde)
(Kayseri: Kayseri Büyük Şehir Belediyesi Kültür Yayınları, 1997), 61; Ahmed Efendi Taşköprîzâ
de, “Ravzu’d-dekâik î hazarâti’l-hakâik”, Felsefe Risâleleri, thk. Kübra Şenel (İstanbul: İstanbul
Medeniyet Üniversitesi Yayınları, 2016), 21-79; Süleyman Ateş, “Hazarât-ı hams”, Türkiye Di
yanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 1998), 17/1

28 Ateş, “Hazarât-ı hams”, 17/1
Şerefuddin Dâvûd b. Muhammed Kayserî, Risâletun î ilmi’t-tasavvuf (er-Resâil içinde) (Kayseri:
Kayseri Büyük Şehir Belediyesi Kültür Yayınları, 1998), 15 Taşköprîzâde, “Ravzu’d-Dekâik”,
21; Ateş, “Hazarât-ı hams”, 17/116; Kayserî, Risâletun î ilmi’t-tasavvuf (er-Resâil içinde), 1

30 Taşköprîzâde, “Ravzu’d-Dekâik”, 2
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Müellif Şeyh Şaʿbân, fiillerin meydana gelişi ve kazâ ve kaderin tahakkukuna
ilişkin söylemini vahdet-i vücûd geleneğine uygun yorumlamak gayesiyle risâlede
sıklıkla hazarât-ı hamseye atıfta bulunmaktadır. O, ilk hazretin, tüm âlemlerin ve
hazarâtın aslı ve bütün mertebelerin esası olduğunu ifade eder. Bu hazret, mutasav
vıfların terminolojisinde nefsu’l-emriyye hazreti, vücûd-i baht DK W ahadiyet hazreti
şeklinde isimlendirilen hazrettir. Çünkü bu hazret zihinden ve zihnin varsayımın
dan bağımsız şekilde gerçek ve hakikattir.

Şeyh Şaʿbân’ın burada ifade ettiği bu ilk hazret/ H P

lendirilen hazrettir. Bu mertebede Allah, mutlak kemâl ve mutlak gayb durumun
dadır. Bundandır ki burada henüz Allah’ın isim, sıfat, taayyün ve tecellîlerinin var
lığı yoktur. Burada sabit olan hakikatlere ‟aʿyân-ı sâbite” denir. Ayrıca bu hazret
için, ʿamâ-ı mutlâk, âlem-i lâ-taayyün, vücûd-i mahz, vücûd-i mutlak
ve hazret-i zât şeklinde başka isimlendirmeler de kullanılmaktadır.

Şeyh Şaʿbân Efendi, ilk hazreti zikrettikten sonra burada mutasavvıfların varlık
telakkisiyle kelâmcı ve hükemânın varlık anlayışını muhtasar biçimde kıyaslayarak
kelâmcı filozofların inceledikleri varlığın ilk akledilirlerden ( ʿkûlat-ı ûlâ) değil,
aksine dış dünyada bir karşılığı bulunmayan ikinci akledilirler ( ʿkûlât-ı sâni
) olduğunu ve mâhiyetler için ilinek/araz olduğunu söylemektedir. Çünkü vücûd

‟kırmızılık” gibi hakikî ve gerçek bir sıfat değildir. Bundan dolayı vücûdun ârız
olması (ʿurûz), yalnızca zihinde ve kavramsal tahlil düzleminde hâsıl olur. Ancak
buradaki ittisâf ise dış dünyada bilfiil gerçekleşen bir olaydır. Bunun mukabilinde
olan ve mutasavvıfların ortaya koyduğu varlık ise, hakikî nitelikte bir şey olup, mâ
hiyetlerin kendisine iliştiği ve mâhiyetleri var/kâim kılan bir varlıktır. Dolayısıyla
‟mâhiyetlere ârız olan varlık”, ‟mâhiyetlerin kendisine iliştiği varlık”ın eserlerinden bir
eser, nurlarının saçtığı huzmelerden bir huzme mesâbesindedir. Aynı şekilde muta
savvıflar için mâhiyetlerin bu varlıkla birlikte mevcût olduğu konusunda bir ayrılık
da söz konusu değildir. Izutsu, varlığın asaletini kabul eden bu mutasavvıfların
yaklaşımını şöyle ifade etmektedir:

Şeyh ŞaʿE (IH Risâle ’l-kazâ ve’l-kader (Petrev Paşa, 607), 159a-159b.
Kayserî, el-Mukaddimât (er-Resâil içinde), 61-62; Taşköprîzâde, “Ravzu’d-Dekâik”, 21; Uludağ,
“A‘yân-ı sâbite”, 4/199; Abdurrezzâk Kâşânî, 0 ʿcemu Istılâhâti’s-sû yye, thk. Abdulâl Şahîn
(Kâhire: Dâru’l-Menâr, 1413/1992), 24
Toshihiko Izutsu, İslam’da Varlık Düşüncesi, çev. İbrahim Kalın (İstanbul: İnsan Yayınları, 1995), 12
Şeyh Şa’bân Efendi, Risâle ’l-kazâ ve’l-kader (Petrev Paşa, 607), 159b.
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Zihin dışı alemde vücûd kavramına karşılık gelen şey, fiilen varolan mâhi
yetlerin kendisi değil fakat daha ziyade tikel/cüzʾî varlıklar (mevcûdât) olarak
mâhiyetler suretinde sınırlanıp tahassus ve [taayyün] eden ‘vücûd’un haki
katidir. Soyut vücûd kavramının devşirildiği kaynak bu tahassüs [ve tayyün]
etmiş varlıklardır. Kavramlar dünyasında mâhiyet, ‘vücûd’dan önce gelir ve
F PDK HWH ʿurûz eder. Gerçeklik dünyasında ise tam tersine mâhiyete

WHND P H H F F D ʿurûz eden de mâhiyettir. Şu manada ki mahi
yetler vücûdun çeşitli taayyün ve tahassüs suretlerinden başka bir şey değildir.
Mahiyetler zihnin, vücûdun çeşitli fenomenel suretlerinden çıkardığı soyut
lamalardan başka bir şey değildir.

Ayrıca o, bu ismin Allah için kullanıp kullanılmayacağı konusunda ise bu kul
lanımın sadece hakikî varlık yoluyla mümkün olabileceğine işaret ettikten sonra
kendisi olması yönüyle hakikî varlığın, hem hâricî ve hem de zihnî varlığın dışında
bir şey olduğunu söylemektedir.36 Zira bu hâricî ve zihnî varlıktan her biri, bu ha
kikî varlığın mertebelerden bir mertebedir. Ancak müellif, mutasavvıfların ıstılâh
larında hurûf-i ʿâliye H P H H H DK D D W aslî nispetler şeklinde şuûn-i
zâtîye’sinin olduğunu vurgulamaktadır.37 Dolayısıyla ‟Mutlak” kendi içerisinde şuûn
şeklinde ifade edilen varlığın içsel modları anlamına gelen zatî taayyünlere sahiptir.
Bunlara bazen de kemâlât H 38

H I şuûn-i zâtîyenin her ne kadar bir varlığı olmasa da Allah’ın ilminde ic
mâlî bir varlıklarının (sübût) olduğunun altını çizer. Tıpkı çiçeklerin, meyvelerin ve
yaprakların sûretlerinin tohumdaki varlığı/sübûtu DK W D HW D W

fesindeki subûtu olması gibi. O, tam da buranın kazâ ve kaderin mahalli olduğunu
ifade eder. Şeyh Şaʿbân, bu şuûnun varlığa gelmeden önce varlık için sâbit olduk
larını ancak bir kısmının bizzât diğer bir kısmının ise vasıta yoluyla sâbit olduğunu
kaydetmektedir. Şaʿbân Efendi, nefsü’l-emriyye hazretine yani vücûd-i baht hazre
tini izah ettikten sonra mutasavvıfların ‟hazret-i vâhidiye” şeklinde isimlendirdikleri
ikinci hazret olan ilmî hazretin geldiğini ifade ederek, bu hazrette bulunan bütün
şeylerin ‟şuûn-i zâtîye”nin sûretleri olduğunu ve mâhiyetlerin kendisiyle açığa çık

Izutsu, İslam’da Varlık Düşüncesi, 12
36 Şeyh ŞaʿE (IH Risâle ’l-kazâ ve’l-kader (Petrev Paşa, 607), 159b; Benzer ifadeler için bkz.

Kayserî, el-Mukaddimât (er-Resâil içinde), 2
37 Şeyh ŞaʿE (IH Risâle ’l-kazâ ve’l-kader (Petrev Paşa, 607), 159b.
38 Izutsu, İslam’da Varlık Düşüncesi, 3
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tığı ilksel anaht (me âtihü’l-üvel) olduğunu ve bunların kendilerine uygun za
manda ve kendileri hakkında meydana gelen durumlarla beraber bu mâhiyetlerden
W H H ʾ), bu türlerden ise çeşitlerın/sınıfların (esnâf ) yine bu çeşitlerden ise
şahısların/fertlerın (eşhâs) ortaya çıktığını kaydeder.

Müellif, bu durumların (şuûn), ortaya çıkışları (zuhûr) ve bazısının bazısına ya
kınlaşması yönüyle mutasavvıfların, ilâhî bilgide heyetlerin zuhûrunu gerektirdiğini
kabul ettiklerini ve ayrıca onların, bu şeyleri ‟mâhiyetler” ve mâhiyetlerin cüzʾ H
ise ‟hüviyetler” ve de bunların toplamını ise ‟ayân-ı sâbite” şeklinde isimlendirdik
lerini ifade eder. Müellif, Allah’ın tüm bu şeyleri, tafsilat ve ayrıntılarını ezelî ve
huzûrî bir bilgiyle bildiğini söyler. Bu ikinci hazret, izâ î gayb şeklinde isimlendi
rilen mertebedir. Bu mertebe ifade edildiği üzere iki kısımdır.40 Bu mertebenin ilk
mertebeye yani mutlak gayb hazretine yakın olan kısmı akıllar (ʿ N H PD H H

soyut ruhlar âlemidir. Bu âlem kaynaklarda âlem-i ahadiyye akl-ı evvel taayyün-i
evvel kitâb-ı mübîn hazret-i ervâh ve hazret-i ʿukûl E P KWH I P H H H ID H

H PHNWH Bu ikinci hazretin ikinci kısmı ise müellifin ilmî hazretten sonra
geldiğini söylediği ‟ceberrûtî hazret”tir. Müellif, bunun ilâhî kazânın levhi olduğunu
ve şerîʿDW H ümmü’l-kitâp diye isimlendirildiğini söylemektedir.

İzâ î gaybın ikinci kısmı olan bu hazret, şehâdet âlemine yakın olan kısımdır.
Bu mertebe aynı zamanda izâ î şehâdet mertebesidir. Bu mertebe âlem-i misâl, haz
ret-i misâl âlem-i vâhidiyye âlem-i melekût âlem-i emr âlem-i tafsîl H taayyün-i
sânî gibi birçok farklı isimle de ifade edilir. Müellif, her şeyin önceden yazıldığını
ve mevcûdâtın ezelden ebede kadar kendilerinde meydana gelecek durumların/ahvâ
lin bulunduğu hal üzere aʿyân-ı sâbitelerinde mevcût olduğunu söyler. Böylece her
PH F W N WDD H E Dʿyn-ı sâbitle belirlenir ve taayyün eder. Bu taayyünü ise
istidâdına göre ruhî taayyün, bunu da misâlî ve sûrî taayyün takip eder. Dolayısıyla
bütün ruhlar ezelden ebede kadar durum ve ahvallerinden kendileri için meydana
gelen her şeyle beraber kendilerinin hal ve istidâtlarına layık bir intikâş/yazım H

P D S E WDE DW D� Dzılıdır.

Şeyh ŞaʿE (IH Risâle ’l-kazâ ve’l-kader (Petrev Paşa, 607), 160a.
40 Kayserî, el-Mukaddimât (er-Resâil içinde), 6

Kayserî, el-Mukaddimât (er-Resâil içinde), 62-63; Taşköprîzâde, “Ravzu’d-Dekâik”, 21,29; Ulu
dağ, “A‘yân-ı sâbite”, 4/19
Şeyh ŞaʿE (IH Risâle ’l-kazâ ve’l-kader (Petrev Paşa, 607), 160a.
Kayserî, el-Mukaddimât (er-Resâil içinde), 61; Uludağ, “Ayân-ı sâbite”, 4/19
Şeyh ŞaʿE (IH Risâle ’l-kazâ ve’l-kader (Petrev Paşa, 607), 160b.
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Şaʿbân Efendi bu açıklamasına işarî biçimde yorumladığı ‟Her insanın sorum
luluğunu omzuna yükledik. Kıyamet gününde insana, açılmış vaziyette önüne konu
lacak olan bir kitap çıkaracağız.” âyetini delil olarak göstermektedir.46 Dolayısıyla
P H I KH E olay ve varlığın önceden yazılı ve bizzât varlıkların kendi istidâtlarına
dayalı olduğunu vurgulamaktadır. Bu yönüyle meydana gelen şeylerde insan bir
tiyatrodaki seyirci konumunda değil, aksine faal ve etkin bir pozizyondadır. Müellif
dördüncü hazretin Ceberrûtî hazretten gelen ‟melekût hazreti” olduğunu ifade eder.
Bu ise ilâhî kader levhi olup şerîʿDW H kitâb-ı mübîn diye isimlendirilir. O, filo
zofların bu melekût hazretini bazen arş-ı aʿzama ilişkin olan küllî nefis, bazen türsel
sûret, bazen küllî tabîat ve bazen de nefs-i müntibia şeklinde ifade ettiklerini söyler.
Bu mertebe/hazret, ilk mertebenin mukabili sayılan mutlak şehâdet PH WHEH 47

Bu hazret için genellikle âlem-i mülk, âlem-i hiss âlem-i nâsût âlem-i anâsır âlem-i
felekiyyât gibi birçok farklı tesmiye de kullanılmaktadır.48

Müellif söz konusu bu beş hazretin sonuncusu ve ilk dört hazreti kendinde top
layan ‟hazret-i câmiʿ ”yı anlatmaya girişir. Şaʿbân Efendi, âlemin sûretinin aynıyla
Âdem’in sûreti gibi olduğunu ve bundan dolayı âlemin ‟büyük insan” şeklinde ifade
edildiğini kaydeder. Bu hazret önceki mertebelerdeki hakikatleri kendinde barındı
D insanî hakikattir. Bu hazret bazen, âlem-i insan şeklinde de ifade edilir. Nitekim
mevcûdâtta varolan her şeyin bir benzeri insanın kendisinde de bulunmaktadır.
Bütün varlık Allah’ın isim ve sıfatlarının tecellisinin toplamı olduğu gibi evrenin
küçük bir prototipi ve örneği olan insan da Allah’ın isim ve sıfatlarının toplamıdır.
Allah bu hazretlerin her birinde çeşitli şekillerde tecellî eder. Son hazret olan insan,
kademe kademe yükselerek tüm mertebelerin kendisi için zahir olacağı bir duruma
ulaştığında insân-ı kâmil mertebesine erişir. Bu antropokozmik yaklaşım aslında
mutasavvıfların insan ve evreni organizmal bir yapı ve bütün şeklinde algıladığına
PDW IW 50

H İsrâ 17/
46 Şeyh ŞaʿE (IH Risâle ’l-kazâ ve’l-kader (Petrev Paşa, 607), 161a.
47 Şeyh ŞaʿE (IH Risâle ’l-kazâ ve’l-kader (Petrev Paşa, 607), 161a.
48 Benzer açıklamalar için bkz. Kayserî, el-Mukaddimât er-Resâil içinde), 6

Bu konuya hasredilmiş bir risâle için bk. Gazzâlî, el-Hikme î mahlûkâtillah (Mecmûatu resâi
li’l-Gazzâlî içinde), (Beyrût: Dâru’l-Kutubi’l-ʿİlmiyye, 2012/1432), 124-13

50 : DP K WW FN Kosmos’un Hakikati, çev. Ömer Çolakoğlu (İstanbul: İnsan Yayınları,
2017), 143-14 Ödünç olarak kullandığımız bu kavramı Chittick, ilk defa Tu Weiming tarafın
dan kullanıldığını kaydetmektedir.
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Müellif bu aşamada beş hazret ve aralarındaki ilişki üzerinden şeylerin ve olay
ların varlığa gelişlerinden önce nasıl bir ontolojik statüye sahip olduklarını ve ya
ratcıları açısından konumlarını tasvir ettikten sonra kazâ ve kader meselesini izah
etmeye çalışır. Müellif, Allah’ın ‟O, her an yeni bir ilâhî tasarruftadır.” K NP H

tecellî ve zuhûr ettiğini ve bu ilâhî emrin ilk önce ahadiyet mertebesine, sonra
K HW PH WHEH H H D D akl-ı evvel D ND HP H PH WHEH H gaybî bir

iniş nüzûl şeklinde indiğini söyler. Bilâhare, bu ilâhî emrin, küllî nefis olan levhiye
Lne inince; bilinir olduğunu ve illet ve nedenlerine bağlı olduğunu zikreder.

Nitekim bu âlemdeki her şey; şekliyle, heyetiyle ve miktarıyla burada yazılır. Ancak
müellif bu yazımın (intikâş), bazısına göre, ilâhî kadrin sûreti olduğunu vurgular.
Şaʿbân Efendi, bazı kimselerin de kaderi, bu sûretlerin dış dünyadaki maddelerinde
husûle gelmesi şeklinde tanımladıklarını dolayısıyla sevap ve günaha ilişkin mahv H

ispatın ise ancak burada olduğu görüşünde olduklarını ifade eder.

Risâlede dikkat çeken yönlerden biri, İşrakî felsefenin bazı motiflerinin göz
lemlenmesidir. Müellif burada feleklerin iradî varlıklar olduğu ve bunun da insan fiil
ve eylemlerinde bir vasıta olduğunu benimsemiş görünmektedir. Müellif feleklerin
hareketlerini baz alarak evrendeki olay ve varlıkların meydana gelişini inceler. Buna
göre hâdis varlıkların sebebi de hâdistir. Bundan dolayı felekler, hâdis varlık ve olay
ların meydana gelişinde neden konumundadır. Ayrıca bu felekler, irâdî olarak hare
ket eder ve kendi ilkelerine benzeme gayesiyle deverân ederler. Aklî cevherler olan bu
NH H IH HN H PDʿşûkudurlar. Buna göre küllî nefis olan levhiye mertebesinde

er-Ramân 55/2
İbn Arabî kazâ ve kader hakkında şöyle der: ‟Bilinmelidir ki, kazâ Allah’ın eşyadaki hükmüdür.
Allah’ın şeylerdeki hükmü ise o eşyayı ve onların durumunu bilmesine bağlıdır. Bu bilgiyi ise
-gerçekte bulundukları duruma göre- bilinenler Allah’a vermiştir. Kader ise [ilahi ilimdeki bu
lunuşlarına! herhangi bir ilave olmaksızın eşyanın bulundukları durumun [dışta var olmak üzere]
zamanlamasını belirlemektir. O halde eşya hakkındaki kazâ ve hüküm eşyanın kendisine göre
verilmiştir.” İbn Arabî, Fusûsu’l-Hikem, 14
Izutsu buna ilişkin şöyle demeketedir: ‟Kader, kazânın zaman içinde zuhur eden bir sonraki taay
yünüdür. Ama aslında Allah bir şeyin kazâsını kendi bilgisine uygun olarak belirlemektedir ve bu
bilgi de bu sefer, bilginin muhatabı olduğu nesnenin yapısına en ince ayrıntısın kadar uymaktadır.
Bilginin muhatabı olduğu nesne ise, o şeyin aʿyn-ı sâbitesinden başka bir şey değildir. Ve doğal
olarak da vaktin taayyünü, ya da bu mesele için o şeyin mümkün olan bütün taayyünleri, onun
Dʿyn-ı sâbitesinin bir parçasıdır. Bu anlamda kaderin kendisini dahi aʿyân-ı sâbite belirler. Hattâ
diyebiliriz ki kader aʿyân-ı sâbitedir.” Izutsu, İbn Arabî’nin Fusûs’undaki Anahtar Kavramlar, 25
Ebu’l-Futûh Şihâbuddin es-Sühreverdî, Nur Heykelleri, Tasavvufun Kelimesi ve Burçlar Risalesi
thk. Ahmet Kamil Cihan, çev. Ahmet Kamil Cihan-Salih Aydın-Arsan Taher-Hatice Gök
taş (İstanbul: Litera Yayıncılık, 2017), 47-48; Ebu’l-Futûh Şihâbuddin es-Sühreverdî, el-Elvâ
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feleklerde tabiat haline gelen cüzʾî sûretler ise ebedî olarak bulundukları hal üzere
sabit kalırlar. Müellif, bazı muhakkik âlimlerin de sevap ve günaha ilişkin mahv ve
ispatın burada bulunduğu ve de oluş ve bozuluşun (kevn-fesâd), dış dünyadaki mad
delerinde bu ikisine tabi olduğu görüşünü benimsemiş olduklarını kaydeder.

Burada müellif; müntabi nefiste resmolunan bu tikel şeylerin (cüzʾîyyât), ilk
akıldaki sâbit tümellere (küllîyyât) katılmasıyla tikel bir görüşün/düşünümün Dʾ-
yun cüzʾîyyun) ve sonra bundan ise tikel bir irâde ve şevkin/isteğin ve ayrıca tikel bir
konuma ait bir talebin husûle geldiğini ifade eder. O, benzer şekilde feleklere ait ko
numlardan bil-kuvveden bil-fiilliğe çıkması için talep edilen bu tikel konumun, bü
tün yönlerden bilfiil olan türünün rabbine benzemek (li-yeteşebbeh) için olduğunu
ID H H H H I E P ND PH H DNDE H IH HN H PDʿşûkları olan türünün
rabbi için şevkle hareket ettiklerini zira her feleğin emr âlemin H W DEE

D E PDʿşûku olduğunu ve bunun felek Allah arasında bir vasıta olduğunu söyler.56

Şaʿbân Efendi, burada iki hareketin olduğunu ifade eder. İlki feleklerin nefis
lerindeki işrâkî hareket diğeri ise feleklerin cisimlerindeki konumsal (vazʿî) hareket
olup birincisi ikincisine tabi olur. Şaʿbân Efendi, istidâtlara göre o anda Dehr L L
nin gerektirdiği şey hasebince vakitler ait hâdis konumların, kazâ ve kader hükmün
ce kemâllerden zuhûrunun taayyün ettiğini ifade eder. Böylece sâbit/değişmez
rumlar ile hâdis durumlar arasındaki ilişki ve irtibat da husûle gelmiş olur. Gerçek/
K L L feyiz sahibi olan Allah ise ‟O her an bir ilâhî tasarruftadır”57 K NP H KH

hak sahibine istidadı kadrince hakkını verir. Çünkü her ezelî mâhiyetin, ezelî bir
istidâdı ve her bir hazrette kendisi için meydana gelen ahvâl ve durumlar için hususî
bir nispeti vardır.58 Çünkü somut varlık haline gelmeden önce zâhirî âlemdeki şeyler
Allah’ın ilâhî zâtında kuvve halinde bulunmaktadırlar.

Şeyh Şaʿbân Efendi’nin kazâ ve kader bağlamında atıfta bulunduğu diğer önem
ND DP D D E H Dʿyân-ı sâbite kavramıdır. İbn Arabî, aʿyân-ı sâbite kavramını

farklı bağlamlarda ele aldığında varlıklara ait fertlerinin bulunduğu duyulur ve hâricî
âlemin yanı sıra varlıklara ait hakikatleri ihtiva eden bir maʿkûl âlemin de varlığını

hu’l-İmâdiyye (Hikmet Levhaları), çev. Ahmet Kamil Cihan-Salih Aydın-Arsan Taher (istanbul:
Türkiye Yazma Eserler Kurumu Başkanlığı, 2017), 103-10
Şeyh ŞaʿE (IH Risâle ’l-kazâ ve’l-kader (Petrev Paşa, 607), 162a.

56 Şeyh ŞaʿE (IH Risâle ’l-kazâ ve’l-kader (Petrev Paşa, 607), 162a.
57 el-Rahmân, 55/2
58 Şeyh ŞaʿE (IH Risâle ’l Kazâ ve’l-Kader D
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kabul etmiştir. Bu ʿkûl âlem HN KDN NDW H HPHN D Dʿyân-ı sâbite, varlı
ğa gelmeden önce (taayyün) zihin dışı âlemde fenomenal nesneler denilen müm
künâtın Allah’ın bilgisindeki yahut ilâhî zâtındaki kuvve hâlindeki hakikatleri yahut
P K HW H 60 Bunlar, Hakk ile mahsûs âlem arasında bulunan ‟zihnî ontolojik bir
tür alan” şeklinde de tanımlanabilir. Hakk’ın kendisini izhâr etmesi O’nun tecelli
etmesidir. Söz konusu bu tecelli ise ilâhî isimlerle gerçekleşir ve bu aʿyân-ı sâbite
ise Hakk’ın isimlerinin sûretleri konumundadır. Aʿyân-ı sâbite Hakk’ın bilgisinde
bulunmalarından ötürü bunlar ezelde var oldukarı gibi ebedî olarak da var olacak
hakikatlerdir. Ayrıca İlâhî zâtın, duyulur âlemdeki tecellisinin biçimini tayin eden,
bu hakikatlerin kendisidir. Zira ayân, bir taraftan kendi varlıklarını ilâhî zâta borç
luyken öbür taraftan İlâhî zâtın, varlıklarını nasıl izhâr edeceklerini istidâtlarıyla
tayin etmektedirler. Bu ebedî arketipler, İlâhî zâtla duyulur âlem arasında yer alan
itibarî yapılarına nispeten ezelden beri Hakk’ın bilgisinde var olmaları hasebiyle
ezelî oldukları gibi şahâdet âleminde görünümleri yönüyle de hâdistirler. Ancak bu
ayânın ezelî yahut kadîm oluşu, İlâhî zâta yakın olmaları sebebiyle dolaylı bir ezelî
liktir. Bu yüzden kadîmlikleri, Allah’ın kadîmliğinden ayrıdır.61

İbn Arabî ve takipçileri aʿyân-ı sâbite teorisiyle metafiziğin birçok temel so
rununu aşmayı hedeflemişlerdir. Şöyle ki varlıktaki çokluğun ontolojik kaynağını,
insan fiil ve iradesi kazâ-kader ve kötülük başta olmak üzere yaratma ve tanrı-varlık
ilişkisi gibi birçok konunun temellendirilmesi ve çözümünü amaçlamışlardır. İbn
Arabî’ye göre bu hakikatler, ilahî ilimde icmâlî bir bilgi şeklinde sâbit olmalarına
rağmen henüz varlık kokusunu alamadıklarından dolayı maʿ P K NP H H 62

İbn Arabî, zâhir âlemde bulunan duyulur (mahsûs) varlıkların, ilâhî esmânın tecellî
ettiği ve aʿyân-ı sâbitenin de gerçekleştiği bir ayna olarak kabul etmiştir.63

İbn Arabî’ye göre varlıklara ait aʿyân-ı sâbite yahut mâhiyetler ezelî olarak
Allah’ın ilminde bulunurlar.64 Bunların hâricî varlığa gelişleri ise aʿyân-ı sâbitelerin

Ebu’l-Alâ A î î, “İbnü’l-Arabî’nin Sisteminde ‘A‘yân-ı Sâbite”, çev. Ekrem Demirli, İslâm Dü
şüncesi Üzerine Makaleler (İstanbul: İz Yayıncılık, 2011), 260.

60 Kâşânî, 0 ʿcemu Istılâhâti’s-sû yye, 5
61 Izutsu, İbn Arabî’nin Fusûs’undaki Anahtar Kavramlar, 229-235; Ayân-ı sâbite hakkında detaylı

bir yorum için bkz. İsmail Hakkı İzmirli, Yeni İlmi Kelam (Ankara: Ankara Okulu Yayınları,
2013), 421-43

62 İbn Arabî, Fusûsu’l-Hikem, 23
63 A î î, “İbnü’l-Arabî’nin Sisteminde ‘A‘yân-ı Sâbite”, 265; Uludağ, “A‘yân-ı sâbite”, 4/19
64 ‟İbnü’l-Arabî’ye göre yaratıkların ve eşyanın (mükevvenât, mümkinât) üç safhası vardır. İlk saf

hada eşya birbirinden ayırt edilmeksizin ve aralarında bir farklılaşma söz konusu olmaksızın



Tahkik İslami İlimler Araştırma ve Neşir Dergisi

���

tabiatlarının gerektirdiği şekilde Allah tarafından yaratılmalarıdır. Buradan hare
NHW H Dʿyân-ı sâbite, Allah’ın ilminde sûretler olmaları itibariyle makûl ve ilâhî zâtın
tecellileri olmaları itibariyle de mevcut kabul edilirler.65 ʿyân-ı sâbitin kendisinde
değişim ve tahavvül söz konusu değildir. Şeylerin dış dünyada varolması durumun
da dahi kendilerinde bir değişiklik meydana gelmez.66 Dış dünya gelmeden önceki
halleriyle dış dünyada oluşları arasında bir değişim olmaz. Bunların değişmesinin
imkânsız oluşundan Allah irâdesi de bunlara taalluk etmez.67 Izutsu, bunu şöyle terif
HWPHNWH

Varlıkların Hakk’dan varlık bulmaları, kendi istîdâtları tarafından tayin edil
mektedir. İstîdâdın tayin edici ve belirleyici gücü çokça etkin ve faal olduğun
dan ki Hakk dahi kendisinin yaratmış olduğu bu şeyin gereğine uymaktadır.
İstîdâdın belirleyici gücünün mutlak olduğu tezi tabiî ve de aslî olarak kader
meselesine bağlıdır. Daha önceden de bilmekte olduğumuz gibi her şeyin aslî
yapısı, geriye döndürülmesi mümkün olmayan bir biçimde, onun ademdeki

(bilâ-temeyyüz ve mücmel) Allah’ın ilminde küllî bir bilgi olarak vardır. Buna “şüûn-ı sâbite”
veya “taayyün-i evvel” (vahdetteki ilk belirme) denir. Eşya ikinci safhada aʿyân-ı sâbite halin
dedir; birbirinden ayrılmış ve farklılaşmış bir vaziyette (bi’t-temeyyüz ve’l-mufassal) Allah’ın
ilminde vardır. Bu safhada varlıklar müşahhas şeyler halindedir. Buna da “taayyün-i sâni” adı
verilir. Üçüncü safhada eşya “aʿyân-ı hâriciyye” halinde vardır. Eşyanın bu şekilde dış âlemde
zuhûr ve tecellî etmesine “taayyün-i hâricî” adı verilir; yaratma (halk) bundan ibarettir.” Uludağ,
“A‘yân-ı sâbite”, 4/19

65 A î î, “İbnü’l-Arabî’nin Sisteminde ‘A‘yân-ı Sâbite”, 26
66 Izutsu, İbn Arabî’nin Fusûs’undaki Anahtar Kavramlar, 25
67 Izutsu, İbn Arabî’nin Fusûs’undaki Anahtar Kavramlar, 230; Uludağ, “A‘yân-ı sâbite”, 4/19

Ayrıca Izutsu buna ilişkin şöyle demektedir: ‟Aʿyân-ı sâbite’nin sübûtu ezelde tesbit edilmiş ol
malarından ve mutlak sûrette tâʿdil edilememelerinden ötürüdür. ‘Allah’ın kelimeleri için tebdîl
NW ʿyân-ı sâbite’nin bu mutlak tebdîl kabul etmezliği bir anlamda Hakk’ın faaliyetini de

kısıtlamaktadır. Böyle bir ifade, ilk bakışta, kü r gibi görünse de gerçekte böyle değildir. Zîrâ,
kelâm ilmi açısından ifade edilecek olursa, bunlara tebdîl kabul etmezliği bahşeden Allah’ın
takdiridir ve İbn Arabî’ye özgü terminoloji çerçevesi içinde bunlar zâten Hakk’ın kendi içindeki
bâtınî taayyünleridir. İlâhî Takdîr’in, aʿyân-ı sâbite merhalesinde, tebdîl kabul etmez bir şekilde
tesbit etmiş olduğunu değiştirmesi söz konusu olamaz. Hatta Allah’ın böyle bir şeyi isteyebile
ceği bile düşünülemez. Hakk her ferdî nesneyi ezelî cevheri (yâni aʿyn-ı sâbitesi W ED H E H

irâdesini de bu bilgiyi temel alarak izhâr eder. Ama daha önceden de bildiğimiz üzere, Hakk’ın
bir nesne hakkında irâdesini faal kılması O’nun ona vücûd (varlık) vermesiyle aynı şeydir. Bu iti
bârla ve mâdem ki Hakk’ın varlık vermesi O’nun her bir şeyin ayn-ı sâbitesi hakkındaki Bilgi’sine
bağlı olarak bu tarzda vâki olmaktadır, o zaman Hakk’ın her bir şeye her bir hâl için diğerinden
farklı olan özel bir biçimde varlık verdiğini söylememiz gerekir” Izutsu, İbn Arabî’nin Fusûs’un
daki Anahtar Kavramlar, 242-24
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ayn-ı sâbitesiyle belirlenmiştir. O şey aslen nasılsa, Allah bunu ezelden beri
bilir. Bu kâmil bilginin gereğine dayanarak Allah o şey hakkındaki hükmü
nü verir. Bu hüküm ise işte kazâdır Her ne olursa olsun kaderin, bir aʿyn-ı
sâbitenin kendisini, somut olarak var olan bir şeyde kuvveden fiile çıkarmak
üzere olan son derece hassas bir hâl olduğu kesindir. Bu kategoriye mensûb
insânlar arasında, kazâ ve kaderin belirleyici gücünün kendi aʾyân-ı sâbiteleri
nin istîdâdlarının belirleyici gücü olduğuunu ayrıntılarıyla bilenler de vardır.68

Bu aʿyân-ı sâbite söylemi bir nevi Platon’un İdealar doktrinine benzemekle
birlikte aslen nevi şahsına münhasır niteliklere ve nispeten daha karmaşık bir yapıya
sahiptir. İbn Arabî’nin başta İşrâk felsefesi, Mu’tezile ve Aristocu sistem olmak üze
re birçok gelenekten beslenerek ortaya koyduğu bu kavram, vahdet-i vücûd mantı
ğının zorunlu kıldığı yeni bir yorumla şekillenmiştir.69 Bu nazariyenin İbn Arabî’y
le tasavvufa dahil olmasıyla birlikte varlık, yaratma, irâde ve insanla ilgili muhtelif
konular mutasavvıflar tarafından bu teori üzerinden işenmiştir. Aʿyân-ı sâbitenin
net bir tasavvurunun ve açıklamasının ortaya konulması bir anlamada yaratma ve dış
dünyanın da açıklanması anlamına gelmektedir.70

Şaʿbân Efendi burada hazarât-ı hamse ve ayân-ı sâbite hakkında genel bilgiler
verdikten sonra insanın fiilleri ve özgür irâdesi hakkındaki görüş ve yaklaşımını ser
detmeye çalışır. Ona göre kulların fillerinin kendilerinden meydana gelmesi sırasın
da dört mertebesi vardır. İlk olarak gayplerin gaybı olan ruhunun derinliğinde/giz
liliğinde oluşundan dolayı fiiller, bu mertebede duruluklarından adeta hissedilemez

68 Izutsu, İbn Arabî’nin Fusûs’undaki Anahtar Kavramlar, 25
69 A î î, “İbnü’l-Arabî’nin Sisteminde ‘A‘yân-ı Sâbite”, 260.
70 Uludağ, “A‘yân-ı sâbite”, 4/198; Izutsu buna şu şekilde dikkat çeker: “Ebedî arketipler olan

ayanı sabite yapı itibariyle her bit arketip, arketipin batını olan muayyen bir ilahi ismin zahiri
olarak değerlendirilir. Aʿyan-ı sabite ebedi olarak ilmi ilahide bulunan ontolojik modellerdir
ve fenomenal varlıklar, zaman ve mekanın tecrübi boyutunda bu modellere göre üretilirler. Bu
ayanı sabite mefhumu vahdeti vücûd mektebine mensup lozo arın meşhur Külliler sorunu
hakkındaki konumlarını da açıklığa kavuşturmaktadır. Aʿyan-ı sabite gerçektir; zira vahidiyetin
batini taayyünleri hiç şüphesiz gerçektir ve aʿyan-ı sabite bu taayyünlerin zahiri yansımalarıdır.
Fakat somut tecrübi alem açısından aʿyan-ı sabite gerçekte mevcut değildir. Aʿyan-ı sabite vü
cûdun kokusunu henüz duymamıştır dediğinde İbn Arabi’nin anlatmak istediği budur. Tabii ki
bu bağlamdaki vücûd, tecrübi vücûd, manasındadır. Aʿyan-ı sabite bir sonraki mertebede, yani
somut nesneler yahut mahlukat alemi mertebesinde ferdi fenomenel varlıklar olarak bil il hale
gelirler. Ve bu ontolojik ‘nüzul’u meydana getiren ‘vücûd’un yaratıcı iline yahut tecellisine,
feyz-i mukaddes denir. Bu mertebe, ehadiyetin vahidiyet haline geldiği feyı-i akdes mertebesin
den farklıdır.” Izutsu, İslam’da Varlık Düşüncesi, 80-8
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durumdadır. Bilâhare akla getirilmesi ve hatırlanması anında bunlar, kalbin özüne
tümel olarak inerler sonra hayalin haznesine müşahhas ve tikel şekilde nüzûl ederler
ve burada insanın kendi fiillerini ortaya çıkarma irâdesi anında insanın azaları ve
organları hareket eder. Böylece kulun istidâdının etrafında dolanan ilâhî kazânın
hükmüyle dış dünyada ortaya çıkar. Burada organların hareketi, gökyüzünün hare
NHW PH EH H 71

Müellif, vahdet-i vücûd ve tasavvuf geleneğinde önemli bir yer tutan inâyet, feyz
ve istidât gibi kavramları da inceler. Buna göre Allah’ın iki inâyeti ve bu iki inâyete
göre iki feyiz ayrıca bu iki feyze için de aʿyâna ait iki istidât vardır. Nitekim ilâhî inâ
yetin iki yönü vardır. İlki zâtî sevgiye göre ilâhî zâtın gerektirdiği ezelî inayettir. Ve
Dʿyân buna tâbi olur. Diğeri ise aʿyânın istidâtlarının gerektirdiği şeydir. İlâhî inâyet
ise buna tâbi olur. Şaʿbân Efendi, aynı şekilde Allah’ın feyzinin de iki kısma ayrıldığı
nı ifade eder. Bunların ilki feyz-i akdestir. Bununla aʿyânın küllî istidatlarıyla beraber
ilâhî ilmî hazrette husûle geldiğini zikreder. İkinci feyiz feyz-i mukaddestir. Bununla
ayân, ilâhî ilimden dış dünyaya çıkarlar. Ayrıca bu feyiz, maʿdûmların yaratılması ve
mevcûdâtın kemâle ermesinde de rol alır.72 Dâvûd-i Kayserî’nin de ifade ettiği gibi
feyz-i akdes ilk önce ilmî hazrette sonra ise aʿyânda şeylerin varlıklarını ve istidâtlarını
gerekli kılan zâtî sevgi tecellisidir. Feyz-i mukaddes ise bu ayanların istidatlarının
gerektirdiği şeyin dışta var olmasını gerekli kılan isimlerinin tecellîsinden ibarettir.

Benzer şekilde aʿyânın da istidâtları iki kısma ayrılır. İlki yaratılmamış (gayr-i
PHFʿ H D küllî/tümel istidât ʿyân bununla haricî varlığı ilk inâyet vasıtasıyla

71 Şaʿban Efendi, söz konusu bu risâlesinde Abdurrezzâk Kâşânî’nin kazâ ve kader risâlesinden
çokça alıntı ve atıf yapmıştır. Benzer ifadeler için bkz: Abdurrezzâk Kâşânî, “Risâle ’l-Kazâ ve
’l-Kader”, thk. Âsım İbrahim el-Keyâlî (Beyrût: Dâru’l-kutubi’l-ilmiyye, ts.), 64; Ebü’l-Meâlî
Sadruddin Konevî, Mi�âhu’l-ğayb: Tasavvuf Meta ziği, çev. Ekrem Demirli (İstanbul: Türkiye
Yazma Eserler Kurumu Başkanlığı, 2014), 504-50

72 Izutsu bu iki kavramı şöyle tasvir eder: ‟Aslında Mutlak’ın yaratıcı faaliyeti, yani saf vücûdun
tecelli ili, bu ehadiyetten doğar. Vücûd’un bu tecelli ili ıstılahta en kutsal feyz (feyz-i akdes)
olarak biilinir. Bu Feyzin neticesi bir sonraki meta zik derece olan vahidiyet mertebesinin zuhu
rudur. Aynı şey Sevginin İslâmî sistemindeki ontolojik işlevi için de geçerlidir. Yaratıcı hareket,
ya da vahdet-i vücûd felsefesinin kendi ıstılahlarını kullanacak olursak Mutlakın Sevgi ilkesiyle
harekettıe geçen tecellisi, ilk defa ehadiyet mertebesinde ortaya çıkar ve feyzi akdes D DN D

landırılır. Bu tecellinin bir neticesi olarak ahadiyet mertebesi vücûda gelir. Vahidiyet, vücûdun
mutlak Vahdetinin taayyünler ile zuhur ettiği mertebedir. Bu taayyünlere geleneksel ilahiyat
terminoloj isine uygun olarak ilahi Esma ve Sıfatlar denir. Bu manada vahidi yet mertebesine
esma ve sıfat mertebesi adı verilir. Bu mertebenin bir diğer adı da Bilgi (ilm) yani ilâhî şuur
mertebesidir.” Izutsu, İslam’da Varlık Düşüncesi, 8
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kabul ederler. Aslında bu, bir anlamda, filozofların ‟zâtî imkân şeklinde tanımla
dıkları şeye tekabül etmektedir. İkincisi ise yaratılmış olan ‟cüzʾî/ L istidât”tır.
Varlıklar dış dünyayla nitelendikten sonra ikinci inâyet aracılığıyla üzerlerinde mey
D D H H P H DK E D NDE H H H )H HIH H E istidâdî imkân şek
linde isimlendirilen şeydir. 73Müellif işte tam olarak burada zâhiren çatışan nasların
aralarını uyuşturma yönünün bilindiğini ifade eder.74

Müellif, bunun izahı sadedinde tahkik ehlinin Allah’ın tüm yönlerden tek ol
duğu gibi feyzi ve emri yönünden de tek olduğunu kabul ettiklerini beyan eder.
Fakat bu, heyûlânî nitelikte olup, meydana gelişi durumunda kâbillerin istidâtları
nın hükümleriyle boyanır. İşte bundan dolayı her kemâl ve hayır Allah’tan kaynaklı
olurken her noksan ve şer ise kâbillerin kâbiliyetlerinin eksikliğinden ve kâbiliyetle
rinin havsalasının dar olmasından kaynaklanır.75 Müellif buradaki temel sırrın aslın
da hayrın bütün kemalleriyle birlikte varlık (vücûd) olduğunu şerrinse tüm noksan
lıklarıyla beraber yokluk olduğunu ileri sürer. Bundan dolayı Allah hayrı; irâdesi ve
hikmetiyle ayâna feyz eder. Tıpkı bu varlıkların Allah’ın cömertliğini kabul etmeleri
gibi –ki bu hayır Allah’tan feyz eden bir hayırdır- istidâdın olmayışından dolayı ka
bulün olmaması da şerdir -ki bu ise mümkün varlıklardan kaynaklanmaktadır.76 Bu
ise aczin ve kusurun kul tarafından olduğuna işaret etmektedir.77

Müellif bu aşamadan sonra cebr ve zorlamanın Allah tarafından kaynaklanıp
kaynaklanmadığı sorusu cevaplamaya girişir. O, cebrin Allah’tan kaynaklı olmasının
söz konusu olamayacağını ve muhakkik bilginlerden hiç kimsenin de bunu ileri sür
mediği ifade eder. O, Eşaʿrîlerin fiilleri ‟fiile yakın bir kudretle” (mukârin) birlikte
N D D SHW HWW N H 78 veMâtürîdîlerin ise fiilleri ‟tercih edici bir kudretle” (mü

73 Seyfuddin Âmidî, el-Mübîn î şerhi me‘ânî el âzi’l-hukemâ ve’l-mütekellimîn WKN D D DK

mûd eş-Şâ î (Kâhire: Mektebetu Vehbe, 1413/1993), 4
74 Müellif ‟De ki hepsi Allah’tandır.” [el-Nisâ 4/7] ve ‟Sana gelen iyilik Allah’tandır. Başına gelen

kötülük ise nefsindendir.” [el Nisâ 4/79] şeklindeki iki âyeti buna delil olarak zikreder.
75 Şeyh ŞaʿE (IH Risâle ’l-kazâ ve’l-kader (Petrev Paşa, 607), 163a.
76 . ʾan’da bu durum şöyle ifade edilmiştir: “Güzel memleketin bitkisi rabbinin izniyle (güzel)

çıkar; kötü olandan ise faydasız üründen başka bir şey çıkmaz.” el-Aʿrâf, 7/5
77 Şeyh ŞaʿE (IH Risâle ’l-kazâ ve’l-kader (Petrev Paşa, 607), 163b.
78 Muhammed b. el-Hasan İbn Fûrek, Mücerredü Makâlâti’l-Eşʿarî, thk. Ahmed Abdurrahîm es-Sâ

yih (Kâhire: Mektebetu’s-sekâfeti’d-diniyye, 1425/2005), 9396; Ebû Bekir Bâkıllânî, Temhîdu’l-evâil
ve telhîsu’d-delâil (Beyrût: Müessesetu’l-kutubi’s-sekâfe, 1407/1987), 215; Dâvûd b. Muhammed
Karsî, Risâle ’l-ihtiyârâti’l-cüzʾiyye ve’l-idrâkâti’l-kalbiyye (İstanbul: Süleymaniye Kütüphanesi, Çe
lebi Abdullah, 387), 6a-6b; Muhammed b. Hasan Rizevî, Hâşiye ’alâ risâleti’l-İhtimâlâti’l-Vâkıa î
Ef ’âli’l-İbâd. (İstanbul: Süleymaniye Kütüphanesi, Mehmed Asım Bey, 710), 171b.
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raccih) birlikte kullara nispet ettiklerini zikreder.79 Şaʿbân Efendi, burada sû îlerin de
Mâtürîdîlerle aynı kanaati paylaştıklarını fakat sû îlerin, dış dünyayı aynalar menzile

H H N H ID H H H 80 Müellifin bu ifadesi kayda değer niteliktedir. Şöyle
ki bu söylem üzerinden müellifin, Mâtürîdîlerle sû îleri birbirine yakınlaştırması as
lında sû îlerin, insan fiilleri ve irâdesi hususunda cebirci ve kaderci bir yaklaşımı be
nimsemediklerini göstermesi yönüyle önem arz etmektedir. Bunun yanında müellife
göre Mâtürîdîler ile sû îler arasındaki fark ise sû îlere göre kulun kudretinin ödünç
(müsteâr) oluşu, Mâtürîdîlere göre ise kula Allah’tan verilmiş oluşudur.81

Şaʿbân Efendi bu bilgileri verdikten sonra kazâ, kader ve insan fiil ve iradesine
yönelik yedi önemli soruyu incelemeye girişir. İlk olarak�Allah’ın bilgisinin tüm
varlıkları kapsamasının cebri gerekli kılıp kılmayacağı sorusunu, söz konusu duru
mun cebri gerekli kılmadığını söyleyerek cevaplamaktadır. Çünkü bilgi, maʿ PD

W E H PDʿlûmun durumunu ve ona özel hükümleri açığa çıkarır. Maʿ P NH

sûretini ilimde husûle getirmekle bilgiye tesir eder. Dolayısıyla ilim, müessir/ L
yen değil aksine etkilenendir. Maʿlûm, ilimde bulunan şeylere kendisinde bulunan
özel hükümleriyle hükmeder.82

İbn Arabî ve takipçilerinin aʿyân-ı sâbite teorisi üzerinden temellendirmeyi he
defledikleri önemli konuların başında insanın sorumlululuğu ve irâdesi konusu gel
mektedir. Onlar bu problemi, bilginin bilinene (maʿlûm) tabi oluşu ve bilinen yani
Dʿyân-ı sâbitenin yaratılmışlığı düşüncesinden hareketle aşmaya çalışmışlardır. Buna
göre Allah meydana gelecek olan şeylerin bilgisini de bu eşyanınn kendisinden alır.
Dolayısıyla bunda Allah’ın hiçbir tesiri ve etkisi yoktur. 83 ŞaʿE (IH H ID H

ettiği gibi “malûm” gerçekte hâkim olduğundan mahkûmun aleyh de değildir. Şeyh
Şaʿbân, ayânın istidâtlarıyla birlikte Allah tarafından yaratılmış olmasının cebri ge
rektirip gerektirmeyeceği şeklinde yöneltilen ikinci soruyu aʿyânın istidâtlarıyla bir

79 Ebu’l-Muîn Meymûn b. Muhammed Nese î, Tebsıratu’l-edille î Usûlu’d-dîn ND D ' D HW

İşleri Başkanlığı Yayınları, 2003), 2/223; Ebu’l-Berekât en-Nese î, Şerhu’l-Umde, 147; Karsî,
Risâle ’l-ihtiyârâti’l-cüzʾiyye ve’l-idrâkâti’l-kalbiyye (Çelebi Abdullah, 387), 7a-7b; Rizevî, Hâşi
ye ’alâ risâleti’l-İhtimâlâti’l-Vâkıa î Ef ’âli’l-İbâd. (Mehmed Asım Bey, 710), 172a.

80 Şeyh ŞaʿE (IH Risâle ’l-kazâ ve’l-kader (Petrev Paşa, 607), 163b.
81 Şeyh ŞaʿE (IH Risâle ’l-kazâ ve’l-kader (Petrev Paşa, 607), 163b.
82 Şeyh ŞaʿE (IH Risâle ’l-kazâ ve’l-kader (Petrev Paşa, 607), 163b.
83 : DP K WW FN Sû înin Yolu, çev. Ömer Saruhanlıoğlu (İstanbul: Okyanus Yayınları,

2016), 335-33
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likte mahlûk olmadığı şeklinde cevap verir.84 Müellif, aksine ayânın ezelî oldukları
nı, herhangi bir irâde ve ihtiyarın dahli olmaksızın kendi hüviyetlerinin gizliliğinde
saklı durumlarının sûretleriyle birlikte Allah’tan feyezân ettiklerini söyler. Aslında
E D pür zorunluluk yoluyla meydana gelmiş olduklarından irâde ve ihtiyarın bu
zâtî şuûnda dahli yoktur.85 Burada Allah’ın varlıklar hakkındaki takdiri, varlıkların
istidâtlarına göre olur. Diğer bir ifadeyle bu istidâtlar, belirleyici konumdadırlar.
Zira Allah, şehâdet âleminden aʿyân-ı sâbiteye yansıyan şeylere binaen bir varlık ve
olayı yaratır ve murat eder. Bundan dolayıdır ki şayet insan, kendisini cebir yahut
zulme uğramış addediyorsa bu durumda cebir ya da zulüm Allah tarafından değil
aksine insanın kendisinden neşet etmektedir.

Bu durum dikkate alındığında insan, kendi hakkında hükmedilen şeyi yap
tığında bunu cebir ve zorla yapmaz aksine insan kendi iradesini kullanmakta ve
böylece hakkettiği karşılığı ceza yahut mükafat şeklinde almaktadır. İşte tam da
burada Allah’ın nesne ve olaylara hükmetmesi, insan tarafından meydana gelen fi
ilde insanın dahli ve iradesi olmadığı anlamını taşımaz.86 FDN E NWD D .

N I D D P ʾmin olması, onun tercihinden dolayı mı aʿyân-ı sâbitede kâfir ya da
P ʾP DK W Dʿyân-ı sâbitede müʾmin ya da kâfir oluşundan dolayı mı şehâ
HW HP H N I D D P ʾmin olur?” şeklindeki soru cevapsız kalmaktadır. Zira
P ʾmin yahut kâfir olma halinin başlangıç noktası belli olmadığından böyle bir
sorunun cevaplanabilmesi söz konusu olamamaktadır.87

Müellif, üçüncü sorudan itibaren kötülük problemiyle (teodise) bağlantılı ola
rak kötülük ile mutlak iyi olan Tanrı arasında nasıl bir ilişkinin olduğunu ortaya
koymaya çalışır. Fertler arasındaki farklılığın; noksanlık, tamlık, hidâyet ve dalâlet
yoluyla oluşunun Fâil-i muhtâr’ın adaletiyle çelişip çelişmediği şeklindeki üçüncü
soruya bunun O’nun adaletiyle çelişmeyeceği aksine söz konusu farklılığın, O’nun
adaletinin kemâli ve lütfundan kaynaklandığı şeklinde cevap verir. Nitekim Allah,
her ne kadar istediğini yapan olsa da O’nun dilemesi (meşîet), kendi hikmetine göre
olur. Ayrıca Allah’ın istidâdî mertebelere riâyet etmesi ve her hak sahibine hakkını
H PH K NPHW H 88 Her şeye hâkim kudretin, üstün otorite ve âiliyetteki ke

84 Şeyh ŞaʿE (IH Risâle ’l-kazâ ve’l-kader (Petrev Paşa, 607), 163b.
85 Şeyh ŞaʿE (IH Risâle ’l-kazâ ve’l-kader (Petrev Paşa, 607), 164a.
86 Arpaguş, “So alı Bâlî Efendi’nin Kazâ ve Kader Risâlesi”, 5
87 Arpaguş, “So alı Bâlî Efendi’nin Kazâ ve Kader Risâlesi”, 5
88 Şeyh Şa’bân Efendi, Risâle ’l-kazâ ve’l-kader (Petrev Paşa, 607), 164a; Fârâbî ve İbn Sînâ da
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mal gereğince, yaratmış olduğu her kâbiliyetliyi değiştirme konusunda yetkin olup
olmadığına ilişkin dördüncü soruya ise müellif, istidâdî mertebelere riâyet edilme
sine O’nun hikmetinin hükmettiğini ve adaletinin ise bunu gerektirdiğini söylerek
cevap verir. Bu da Allah’tan bir ihsân ve ikrâmdır. Mutasavvıflar, bunu ‟ilâhî inâyet
şeklinde ifade ederler.

“İstidâtların farklılaşmasındaki sebep nedir?” şeklindeki beşinci soruyu müellif,
sû îlere göre tikel istidâtların farklılığının, sonsuza kadar giden, kendilerinden ön
ceki istidâtların farklılaşmasından kaynaklandığı şeklinde söyler. Ayrıca ezelî inâyet
kozmik/kevnî görünümlerin, en tam, en iyi, hikmetleri ve maslahatları en kapsayıcı
nizamlar şeklinde olmasını gerekli kılmıştır. Bu da istidâtların farklılaşması yoluyla
gerçekleşir. Çünkü eğer istidâtlar eşit olsaydı mevcûdâtlar tek bir seviyede ve tek
bir halde sınırlı kalır ve ayrıca geri kalan mümkün mertebeler, -var olmalarının
imkanına rağmen ve bu âlemde kendilerine ihtiyaç duyulmakla birlikte- yokluğun
gizliliğinde kalmaya devam ederlerdi. Aksi takdirde mevcut denge bozulur, mah
lûkatın iş ve durumları devam etmezdi. Daha da ötesi, kaos ortaya çıkar ve böylece
yaratıkların maslahatları gerçekleşmemiş olurdu. Dolayısıyla bunlar, -her ne kadar
kendi hususiyetine itibarla her bir fert için en iyi olan mümkün olsa da- tabiatların
ve yetilerin farklılaşmasıyla gerçekleşir. Nitekim insanların bazısı başkalarının nef
ret ettiği/tiksindiği şeye hızlıca atılmakta ve insanların güzel gördüğü şeyi de çirkin
görmektedir. İşte bununla varlıkların ve insanların işleri/durumları H DP HWPHNWH

maslahatları tamamlanmakta ve düzen bununla bütün olmakta ve de vaki olan sis
temin yönü bununla kemâle ermektedir.

Benzer şekilde üstteki soruyla ilintili olan yedinci soru ise bazı fertlerden ve
şeylerden kendileri için en değerli ve uygun olan şeyin engellenmesinin sebebinin
ne olduğuna dairdir. Müellif, bunun sebebinin, ilahî inâyetin, ilk olarak ve bizzât
en iyi açıdan hepsinin nizamına/düzenine bağlı olduğunu ve hepsinde vaki olan dü
zenin de (nizam) bu olduğunu ifade ettikten sonra ilahî inâyetin ikinci olarak fert
lere araz/ilinek yoluyla bağlı olduğunu ve bununsa nizamı/dengeyi WDPDP DPDN H

intizamın yönünü bütünleştirmek şeklinde olduğunu ifade ederek yanıtlar. Müellif,
belki de -biz bilmesek de- her bir ferdin kendileri için en tam ve en iyi olanı ta

benzer şekilde âlemde asıl itibariyle kötülüğün olmayacağını savunur. Bkz. Ebû Nasr Muham
med Fârâbî, Fusûlu’l-medenî Fusûl-i münteza, thk. Fevzî Hetrî Neccâr (Tahrân: el-Mekte
bu’z-Zehrâ, 1405/1984), 80; Ebû Ali Huseyn İbn Sînâ, en-Necât, thk. Abdurrahmân Umeyra
(Beyrût: Dâru’l-Cîl, 1412/1992), 144-150.
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mamlamasının bu düzenin bozulmasına sebep olacağını ifade ederek Saʿdî Şîrâzî’den
‟Dünyanın yedi iklimini yaratan Allah, herkese layık olduğu şeyi vermiştir. Miskin
kedinin eğer kanadı olsaydı dünyada serçe bırakmazdı.”89 şeklindeki beyti zikre
derek bu soruyu yanıtlamaktadır. Bundan dolayı kediye nispetle kanat bir kemâl
durumu olsa da ancak mütekâbil esmasının gereği olan en mütekâmil olan nizâma

SHW H H W NH E HN N N noksanlıktır. Buradan hareketle ŞaʿE (IH HP

mümkün olan en güzel şekilde yaratıldığını ifade etmektedir. Ayrıca müellif, belki
de iyi ve kötünün keyfiyetinin tafsilatının kaderin sırrı olduğunu ve Allah’ın buna
kimseyi vakıf kılmadığını, asadece kendisi için saklamış olduğunu ifade eder. Ancak
Şeyh Şaʿbân, Allah’ın, kâmil ve sâlih kullarından bazısını buna muttali kılabileceği
nin de altını çizer. Buna yakın bir anlamı ifade edecek şekilde İbn Sînâ bu durumu
şöyle ifade etmektedir:

Şayet bu âlem, içerisinde hayır ve şerlerin çıkmasını mümkün kılan unsur
lardan oluşmuş olmasaydı ve yaşayanları arasında düzen ve düzensizlik beraber
bulunmasaydı, o zaman bu alemin nizamı tamamlanmış olmazdı. Çünkü ken
disinde sırf iyiliğin bulunduğu alem, bu alem değil başka bir alem olurdu ve
zorunlu olarak şu anki mevcut terkipten farklı bir terkibin olması gerekirdi.
Aynı şekilde, alemde sırf kötülük olsaydı, o zaman da o, bu alem değil fakat
başka bir alem olurdu. Oysa bu şekil ve düzen içinde mürekkep olan her şey
hem iyiliği hem de kötülüğü ihtiva eder.90

Filozoflar, Allah’a ait yaratmanın belli bir prensibe dayalı oluşundan hareketle
yaratmanın mutlak bir kudretin murat ettiği biçimde vuku bulmadığını ifade ederler.
Çünkü bu yaratmada mutlak bir kudretin etkili olması nedenselliği ve düzeni işlevsiz
kılar. Filozoflar, mümkün âlemlerin en güzeli fikrine dayanarak yaratmanın ancak
‟olmuş olan” biçiminde olabileceğini kabul etmişlerdir. Bu ise Allah’a ait yaratmanın
belirli bir ilkeye binaen tahakkuk etmiş olmasıdır. Söz konusu bu yaklaşım, gerçekte
âlemde mutlak bir iyiliğin ve düzenin varlığı düşüncesini temellendirir.

89 Dʿdî Şîrâzî Mevâʾiz-i Saʿdî-Mesnevîyât, s. 24
90 George F. Hourani, “İbn Sînâ’nın Kaderin Sırrı Risalesi”, çev. Aydın Özdemir, Marife: Dini

Araştırmalar Dergisi 13/3 (2013), 17
Şihâbuddin es-Sühreverdî, el-Elvâhu’l-İmâdiyye (Hikmet Levhaları), 124-130; Şihâbuddin
es-Sühreverdî, Nur Heykelleri, Tasavvufun Kelimesi ve Burçlar Risalesi, 51-52; Hourani, “İbn
Sînâ’nın Kaderin Sırrı Risalesi”, 17
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ʿyânın üzerinde meydana gelen ahvâlin ve hükümlerin, sâbit lâzımları ve
durumlarıyla icmâlî sübût şeklinde nefsü’l-emrde olduğu halde Beyzâvî, Allah’ın ‘Ve
bir grup da sapkınlığa müstahak oldu’ sözünün tefsirinde neden ‘Bu grubun aʿ
larının, dalâletlerini gerekmiş olmasına rağmen aʿyân-ı sâbite gereği oldu’ demedi
ve aksine ‘Önceden belirlenmiş kazâ gereği’ demiştir.” şeklindeki yedinci soruya
yönelik olarak, Şeyh Şaʿbân, Beyzâvî’nin bunu selef arasında meşhur olan prensibe
binaen söylediğini çünkü selefin âdetinin edeben kendi iyiliklerini Allah’ın kazâ ve
kaderine nispet etmek ve kendi kötülüklerini de kendi nefislerine nispet etmek ol
duğundan böyle dediğini izah eder. Ancak o, selefin bu konudaki asıl tutumlarının,
kendilerinden sâdır olan iyilik ve kötülüklerin hepsini Allah’ın kazâ ve kaderine
nispet etmek olduğunu zikreder. Fakat kötülükler değil, iyilikler sadece Allah’ın
rızasıyladır. Bundan dolayı selef, kapalılığından ve dış dünyadaki varlıkların gerek
tirdikleri hakkında sükût etmiştir. Şeyh Şaʿbân, aslında tam olarak burada ilmin
malûma tâbi olduğunu ve maʿlûmu ortaya çıkardığını ifade eder.

Müellif ‟Ezelde belirlenmişliğin ahvâl ve eceller üzerinde tesiri vardır.” diyen
kimsenin sözünün hak ve yüce bir inanç olduğunun açığa çıktığını ve ayrıca bazı bil
ginlerin bunu reddetmelerinin sebebinin anlaşılmadığını söylemektedir. Müellif, fiilin
kuldan iki durumla sâdır olduğunu kaydetmektedir. İlki, kulun kendi kesbidir. İkincisi
ise -tıpkı ehl-i Sünnet ve’l-cemaât’ın da benimsediği üzere- aʿyân-ı sâbite gereğine
uygun olarak Allah’ın meşîetiyle kulun kalbinden meydana gelen sebeptir/L L

Şeyh Şaʿbân fillerde ne cebir ne de tefvîz olduğunu sadece bu iki durum arasın
da bir şey olduğunu ifade eder. Cebr yoktur çünkü insan, iyilikleri yapma ve kötü
lüklerden kaçınmada serbesttir. İlâhî sünnet/âdet kulların, isteklerine ve muktedir
olacakları şeylere irâdelerini ve kudretlerini sarf etmelerinin hemen akabinde fiille
rinin yaratılması şeklinde cârî olmuştur. İşte bu nispet kesp ve tercih şeklinde ifade
edilir. Tefvîz de yoktur çünkü nispet/taalluk, sebebine bağlıdır. Bu nispet/taalluk,
Allah’ın sırf meşîetiyle müʾminin kalbinde meydana gelen sebebe (dâî) tabi olur.
Ayrıca bunda hiç kimsenin bir dahli bulunmaz. Kurʾân’da bu durum ‟Âlemlerin
rabbi Allah dilemedikçe siz dileyemezsiniz!” şeklinde ifade edilmiştir.

Müellif, Hz. Peygamberden ‟Said o kimsedir ki, annesi karnında said olmuş;
şakî o kimsedir ki, annesi karnında şakî olmuştur” hadisini yorumlarken oluş ve bo

H ʿrâf 7/30.
Tekvîr, 81/2
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zuluş âleminde meydana gelen her şeyin, kazâ levhinde zâtî durumların gerektirdiği
şeye uygun şekilde icmâlî bir sûreti olduğunu ve bu durumun Kurʾân’da ‟Her şeyin
hazineleri sadece bizim katımızdadır ve biz oradan indirdiğimizi belirli bir ölçüye
göre indiririz.” şeklinde ifade edildiğini söyler. Dahası bu oluş ve bozuluş âleminde
meydana gelen her şeyin, mahv ve ispat levhinde ilahî hikmetin gerektirdiği şeye

D DN E tafsili sûreti vardır. Söz konusu icmâlî sûret, tafsilî sûrete uygun
hale (intibâk) gelir ve icmâlî sûret, tafsili sûretin değişmesiyle değişmez. Çünkü bu
nun değişmesi zâtî bir değişme değil aksine görünümlerin istidâdından neşet etmiş
bir değişimdir. Nitekim ‟Düz olan servinin gölgesi eğri düşer yere Bize eğri görünse
de onun beli doğru ve düzdür.”

Ayrıca müellif, feleksel (felekî) konumlardan etkilenen -kendilerine müstenid
istidatlarıyla kendileri üzerinde cârî olan ahvâl yoluyla- zamansal mevcûdâtların,
sıradan sebeplerden bir sebeple bir halden diğer hale değişmesi ve dönüşmesinin
mümkün olduğunu savunmaktadır. Tıpkı sadaka, sılâ-yı rahim ve samimi dualarda
olduğu gibi. Bu ise kazâ ve kader levhinde sabit olan ve insana özel küllîlerdir. An
cak bu küllilerin altında mavh ve ispat levhinde felekî konumlara müstenid istidat
larıyla beraber değişen tikeller münderiç olsa da bu küllîler herhangi bir değişim ve
dönüşüme uğramazlar. Hz. Peygamberin ‟Sadaka ve sılâ-yı rahim, yurdu imar eder
ve ömrü uzatır.”96 şeklindeki sözünde bu ikisiyle kastedilen şey ise, küllîlerin altında
E D W NH H

5. Sonuç
İslam düşünce geleneğinde üzerinde çokça tartışılan temel konulardan olan kazâ ve
kader meselesi farklı gelenekler tarafından, kendi varlık ve bilgi sistemlerine göre in
celeme konusu olmuştur. Ancak bu farklılığa rağmen kelâm, felsefe ve tasavvu î bütün
çabalar, bir yandan Allah’ın otoritesini ve mutlaklığını gözetirken öbür taraftan insa
nın hür irâdesi ve sorumluluğunu da ortaya koymaya çalışmıştır. Çalışmaya konu olan
Şeyh Şaʿbân Efendi’ye ait kazâ ve kader risâlesinde tasavvu î bir tarz ve yöntem hakim
dir. Risâlenin bilgi yöntemi olarak keş î ve zevkî bilgiyi öne çıkarması, atıfta bulun
duğu tasavvu î kaynaklar ve âyetlerin işârî yorumu bunu açık şekilde göstermektedir.

el-Hicr 15/2
Şâh 1 ʿmetullah Velî, Dîvân-ı Şâh Niʿmetullah Velî, s 24

96 Buhârî, “Sılatü’r-rahim”, 8 (No. 3234)
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Kazâ ve kader konusunu hazarât-ı hamse ve ayân-ı sâbite üzerinde temellendir
meye çalışan Şeyh Şaʿbân Efendi, varlıkların duyulur âlemde ortaya çıkışlarının ilâhi
P H E W D Dʿyânın kendi kabiliyet ve istidâtlarına göre olduğunu ve her ne

kadar varlıklar ve olaylar önceden Allah tarafından biliniyorsa da bunun insanı cebre
zorlamadığını çünkü Allah’ın ilminin maʿlûma tabi olduğunu söylemektedir. Ayrıca
ŞaʿE (IH Dʿyânın istidâtlarıyla birlikte Allah tarafından yaratılmış olmasının
cebri gerektirmediğini, cebr ve zorlamanın Allah tarafından kaynaklanmadığını is
pat etmeye çalışmıştır.

ʿyân-ı sâbite teorisi yapı itiraiyle her ne kadar insanın irâde ve fiillerdeki öz
gürlüğü konusunda cebri bir izlenim yansıtsa da Şeyh ŞaʿE (IH E H H E

cebrî telakkiyi ortadan kaldırırarak, insanın kendi fiillerindeki irâde özgürlüğünü
ortaya koymaya çalışmıştır. Buna göre aʿyân-ı sâbite önceden belirlenimi ifade etse
de insanın da iyi olanı tercih etmesi ve kötü olandan kaçınması gibi bir dahli de
insana vermektedir, ki Şaʿbân Efendi, mutasavvıfların bu yönüyle Mâtürîdîlerle aynı
görüşte olduğunu risâlede zaten belirtmektedir. Şaʿbân Efendi, insanın eylemleri se
bebiyle mükafata nâil olması yahut cezaya çarptırılmasının da insanın, fiillerinde hür
irâdesiyle hareket ettiğine ve zorlama altında olmadığına delil olduğunu savunmak
tadır. Diğer bir ifadeyle insan, ezelde kendi hakkında yazılan ve hükmedilen şeyleri
yapmakla beraber bunu bizzât cebir ve zorlama yoluyla değil de kendi hür iradesini
kullanarak i â etmekte ve ancak bunların karşılığında ceza yahut mükafata muhatap
olmaktadır. Ayrıca Allah’ın eşya hakkında hükmetmesi, meyadan gelen fiillerinde
insanın irâde ve tercihinin olmasına engel teşkil etmez. Aksi halde başta nübüvvet
olmak üzere dinî birçok değer ve sistem anlamsızlaşır. Tüm bu değerlendirmeler
dikkate alandığında mutasavvıf bir osmanlı müellifi olan Şeyh ŞaʿE (IH

-vahdet-i vücûd geleneğini benimsemiş biri olarak- aʿyân-ı sâbite teorisi üzerinden
insanın eylemlerinde hür bir irâdeye sahip olduğunu ortaya koymaya çalıştığı söyle
nebilir. Her ne kadar bu teori, yapısı itibariyle cebrî bir izlenim verse de…
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Beyazıt Kütüphanesi, Veliyüddin Efendi, nr. 3228, vr. 37b. İlk Sayfa.
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B. Tahkikli Metin Neşri

] ّ و د ل فند ا ش ي ل د ل ضاء ل ف سالة [
] ؤلّ ل دّمة ]م

] لرحي لرح ل ]ب
و ع ر ت ، ّ نِ ل صد ل ، ِ َ ل ُ ل و د ل ب ّ ، ّ ل ّ لذك ّها /
ث 2، طو ١ مد لى اء ل ُ عيو دّ ت ، ر سُ ً ر حا رج ف سر ا م لى ء ل
يّة ل نو ل ى ع توقّ ة، ّ د ّ ل يةّ ّ د ل و ل ى ع رتّ ل سنىً شاخصة3ً منها ترتدّ
، ا ل ا ل نة بز قا ة ّ ّى ت ، ا ل ع ا ح و ش ّى ت بها ة، ّ د ح

ا ل ي سَ م سرّ ف ب َ فَا ما ة فا لى ق ّ ق بصا و ل َ ّ م ّ ل
، ر ل ِ عَد لنه ِ قو وفي ل ة ص ل ب ا ً ّ م بيا ف ُ رع ف ، ثا ي ْ َ
ا ً مني ً فص ، اليا ل ر بال منو ع ى ع ا ً و م ا ً شر اً ب ل ما ُ دّم ف
. ي لي توكّ ، ي ع بال ّ توفي ما . اميا ل ا بال ي م فه ى ع ًا و من

مناظر. : ١
ي ع ل ّى - قا ا ك ، و ل ير ل في ا ل عرفا ت مر خر ّ لى شا ر ل ذ ف : ام ف 2
ى. ا ك ية، ا ل ى ع لى د ت ف لوج و ذ ة، رت ل ذ لى يرً م ) يّرً ت ّ ( :- ّ ل

.» »من
. قد : 3

لصدّ قو ر ظا م ه ُ ا ك ز، ل و في ا ل عرفا ت مر خر لى شا ية ا ل ر ل ف : ام ف
.» »من .) ع ز ل ( :- عن ل - ر ك

ر: ش : ول ب شا لي ، لنو ف ر كال يو ل غي ف امنة ل تيّة لذ و ل « : اليا ل ر ل
ل ى ع ف م َ ُ ل عاليا فًا حر كناّ

ّ لر د ل لصوفية حا م .» ع ف و و ف ّ ل في ا
.8١ ، ّ اشا ل
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] و ل تاب ل [
، ام ح ل حو ل كاش ، و ل تاب ل ّ ى ع و تّ قد ي ل ة ّ ّ ع
ء سو الية6 ل ئ ا ل ّ د ل ع ّ ، ب و ل ب و بال ّ ت ّ
تيا دمًا ت لو يّة ل ضر ل ى ع دّمة م حضر ومة ل ا ل كا ذ ى ف في
ّر ؛ ف الى ت ل ميز و لذ ل ا باع رعيةّ ل يةّ نى ل ا8 ً ي ت

ذ ف ا َ لِ اب ب و ا ّ ي ح ر ل د ، ق بالو ً تا مر،9 بن ً تا عنها
نير ت ، اما ل ت ر ل ي ج سا ، ضر ل ل و ل ي ج ، ضر ل
. من كر ى ع ذ ي ف ١١. و ل ١0 ُ ل خ من د ت ، رّ ل ا ل من

صوّفة[ ل عند د ل ضاء ل ف ل ا س و ]ما
. ا ر ل ة ا ح اك ّ م لوجد ١2 بالذ ك نا صوفة ل ّ ع ّ ث

ة. ّ ا ل و لن و ل الية: ل ئ ا ل : ام ف 6
ها عال ل ي ل حضر لهيّة: ل ضر ل « : ا ر ل ا ك ف ّ رجا ل ر ل يّد ل و
ي ل حضر ، ل عال ها عال ة ل ها ل حضر ها اب م ف يّة، ل ضر ل ف ة اب ل عيا عال

وتية؛ ل حضر تيّة ر ل عال عال ل ي ل من قر و ما لى تن ضا ل
بـ«عال ى ّ ُ ا ل عال ها عال ة، ل ها ل م قر و ما لى رّ ل و لن و ل عال عن
فيها، ما ل و ل ي ل ام ل ا عال ها عال ، ذكو ل ة ب ل ة ام ل حضر ة ام ل ،» و ل
و ، ر ل عال ؛ ر ل عال هر م و ل ا ل عال و و ل عال هر م ل ال ف
ا ر ل ة«. حد ضر ل هر م ة حد لو ضر ل لهية اء س هر م و ة اب ل عيا عال هر م

.١26 ، رجا ل ر ل يد ل
يّا. ي ت : 8

ةً ج ا ير ك ا ير ياّتها جز يّاتها ّ ك ّها ك شياء لصو ا ل ّ ت لذ ل ع ا ع و « مر: 9
.20 ، رجا ل ر ل يد ل ا ر ل يّةً«. ع كا عينيّةً ً صي ت

.١08 ، اشا ل لر د ل لصوفية حا م .» ها ل »عال : ل ١0
.١08 ، اشا ل لر د ل لصوفية حا م .» ي ل »عال : و ل ١١

اط ل ّ ل بي ب رّقو ، ليا و ق ف ي ّ ب ّ ل ذف ّ عرفا و ع ا ع لصوفية »عند : لذ ١2
ى ع وقي ل لهيّة«. ّيا ل ئ ا م ّ لذ : ّ عرب ب قا ، غير ا ك م ل و ن غير م
عند لية و ل و ل ثناء ف ّ بال ّ ل شهو جا ّ و : لذ « ؛ 6 ، نا ل ، ا ل ا ّ مه
ل بًا«، « ى ّ ة لنها ب فإ »شربا«، ى ّ هو ل ا م س ب فإ ، رق ل ّ ّ ل م ل ى

.١8١ ، اشا ل لر د ل لصوفية حا م ير«. ل و ل ع ر ّ ل اء ب
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] ل ضر ل بيا ]ف
] ّة مر لن حضر لى: ضر ل [

لوجو حضر ١ ة،١3 ّ مر لن ضر ل / ضر ل ذ ّ : قالو ّه و
ف لها ا ُ ، ته ا ع ر ل عد م ّ م و ء، ش ر ب ؛ ل

ة. ّ حد ١ ضر ل : حه

اء[ ل و ّ ل لذ لوجو بي صوّفة ل لذ لوجو بي ر ل [

م و اء ل ي ّ ل م ر لن عن لذ لوجو ّ ً ّ ع
. يا ا ل عا ١ ، ا ل ف مر بها ا ل ية١6 ا ل و ل

لوجو لها، قيّو ، يّا ا ل ر م ّ ي ح مر صوّفة١8 ل لذ لوجو
بهذ ً موجو يّا ا ل كو ف له ز ، و ة ش م ا ش ، ثا م ثر ا ل
و حي م و ، ّ ي ل بالوجو و ا ّ الى ت ل ى ع س ذ ط مّا ، لوجو
الى: ت ول ب ليها ا ل 20 ت مر م ة مرت ا١9 منه ّ ك ؛ ّ ن لذ ّ ج ا ل لوجو غير و
، ٍ ب جو ة2١ حد ة مرت ف و ة. �١ / 0 غافر، ]سو ﴾ ِ رْ َ لْ ُ ِ جَا َ لد ُ فِي َ ﴿

.» »من ّة. مر لن ضر ل ذ ه ي ت ج ظهر نا م : ام ف ة؛ مر لن ضر ل - ١3
. : ١

. ضر ل - ١
: ّ ن لذ بالوجو ة صو ل و ل ا ل ف اب ما بإ و ما « ية: ا ل و ل ١6

ل ية ا ل و ل جية. ا ل وجو ل م ء ش ى ع ت ها ّ فإ ص ل ن ل كالنو
لذ و ّ ل و ل لى. ولة ل ا ل لى ند ت ل ولة ل ا ل وع مو لذ ّ ن ل
.8١9 ، ل ن ل د ل ام ل ل .» لضاح ، يو ل ، ا كا : ا ل ف و اب

ّ ج ا ل لوجو : ، ّ ن لذ اب م منها «؛ ق لو بـ« ى ّ ، ل ع ا ل منها ير ك ا م لها « : ا ل ١
.32 ، ل ن ل د ل ام ل ل .» ت لذ ت بذ وجو ل منها ؛ ّ ل منها ؛ ّ ن لذ وجو ل اب ل

لصوفيّة. : ١8
ا. منه - ١9
. ت ر ل : 20

ي ج ة ه ل ة رت ل فه ء، ش ها م و ر ب لوجو ة ي ح خذ ما « ة: ّ حد ة رت ل 2١
ر ل يد ل ا ر ل ضًا«. اء« ل ا ل ة ي ح ل »ج ى ّ ُ فيها، ا لص اء س

.١ ، رجا ل
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ل ُ ل )كا : ّ س ي ع ل ّى لنّ قو عن فص ا ك عينًا، ا ً ع ، م ء ش
: حه ف ها و ّ 2 يةً اً ِ تيّة،23 ًا شؤ ل ّ ّ ، َ د ل ءٌ(22 ش م
]سو وَ﴾ ُ ِ هَا ُ َ ْ َ َ ِ يْ َ لْ ُ اتِ َ مَ ُ عِندَ َ ﴿ الى: ت ول ب يها ع ّ ن ل » ٍ عاليا فًا »حر
و ك ؛ في ّ ال ج و ث 2 لها ل جو لها ل ؤ ل ذ ة، � 9/6 ، ا

ّ ك و ث كذ ، نو ل ا ث ا و ث يةّ، ا ة ن ل ا و
2 . و ل ا ت ، ر ّ ل ا ج د ب ظها شأ م لذ ء ل شأ ء26 ش

وَ ُ َ ءٌ ْ شَ ِ ِ ْ ِ كَ َ ﴿لَيْ وقات م شؤ ى ع ا ُ - دّ ت الى -ت ل شأ ّ ع
الى ت ل شاء هر سي ، د ل ّ م ضاء ل / ِ مو و /�١١؛ 2 ، و ل ]سو َصِيرُ﴾ لْ ُ ي ِ ل
وجو ل ّ فإ ة، س بالو ضها ب بالذّ ضها ب و ل بهذ وجو ل ة ثاب ا بأسر شياء فا . ا ت
و ل ز م ز ل و ف الى، ت ل شاء ما لى لو م لو و ل ، لو م و ل ، لو

: في ا ل ب ا ل ى ع ما ة. ل ف ا بأسر و ّ ل

ْ َ ُ ل ى ع َ ُ ف ٍ ا مُ ْ َ ُ ل ٍ عاليا فًا حر كناّ
28 ْ َ َ ْ عَ ْ َ فَ و و ف ّ ل و في ا

.] /33 ، حز ]سو ﴾ َ يِ ل هْدِ َ وَ ُ َ َ لْ ُ و ُ َ ُ ل َ ﴿ 29 ضر ل ذ لى ٌ شا

ف «؛ غير ء ش « ة: ف ، د بر ع ة شي ب ب اك ل ا ح ب « : ّ و ل اء ل ك ف 22
لصوفية. ك م كا ي ع ما ى ع و : قول ا لز ّ ل ، ثاب : ا ل قا .» ق ء ش ل « ة:
ها ى ع ّ ل اف كال ية تي ب ّ قد : قا ينيةّ. بال ي ا ل ّة لوجو ا ر م م و : قا
ا ا ل ب يّر ت ما الى ت ها أ ف ، ّ ] كا ي ع ما ى ع و : ا لز ذ [

.١30/2 ، ّ و ل اء ل ك صًا«. ّ م هى ، وجو ل خ د ب ي ع كا ا ّ ع ل
ا ا قها ها غصا ر كال ة، حد لذ ف ا ل عيا و ا ع « تية: لذ ؤ ل 23
د ل لصوفية حا م .» بال ص تن ة، ّ حد لو ضر ل ف هر ت ل ، لنو ف ا ا ث

.١ ١ ، اشا ل لر
. ا لص اء س م : ام ف 2

لى. + 2
ء. ش - 26

ِ هَا ُ َ ْ َ َ ِ يْ َ لْ ُ اتِ َ مَ ُ عِندَ َ ﴿ الى: ت ول ب ليها ا ل ية د ب ؤ ل ؤ ل ذ : ام ف 2
، لرح ]سو ﴾ ٍ شَأْ فِ وَ ُ ٍ وْ َ ﴿كُ الى: ت ول ب نصو ل ّ بد شأ ل ،] 9/6 ، ا ]سو وَ﴾ ُ

.» »من ة. ]29/
اعي س ب ن ل د ل وحيد ل با ف ف يد ق ر ت ر: . عرب ب ر ك ي ل لى ي ل ذ ن 28

.١2 ، و ا ل لد ياء د ح لياء ف و جام 80؛ ، لناب
.» »من ة. ّ مر لن حضر : ام ف 29
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لهيّة[ يّة ل يّة ل ضر ل : ا ل ضر ل [
ة،30 ّ حد لو ضر ل : حه ف لها ا ُ لهيةّ، يّة ل يّة ل ضر ل ا و ت
منها ، يّا ا ل عنها تن َ ُ ات ل تيّة، لذّ ؤ ل و و ضر ل ذ ف ما ّ ك
ّ فإ بها. ة ّ ل قاتها ف يها ع ة ا ل لها حو م ا ش منها ، نا منها ، و

د س ها يّ صو ل عنها، ّ تن يّة لزما وجو ل لو م ما قا
ي ل ها ما ّ ك ة ّ ل صال ل ة ا ل ل م ضيا م لها3١ ة ا ل
ر ل ف ، يّاته قاب ة حو ة32 س د ب ته د س نة ل عية ي عيها، ر ير، ل

ةَ. �2١/١ ر، ل ٍ﴾]سو و ْ م ٍ دَ َ بِ ّ ِ نزَلُ ُ مَا َ ِنُ خَزَ َا عِندَ ّ ِ ء ْ ش مِ ِ َ ﴿

ر ق ا ظهو حي م ؤ ل ذ ّ : قالو - سر -قُدّ صوّفة ل ّ ع
،» يّا ا ل « بـ ي سُ ل ، ّ له ل ف ا لهي ظهو ض ق ب ضها ب
ي م الى- ت / ا -س ف ة«،33 ّاب ل عيا « بـ ها ج ،» ّا لهو « بـ يّاتها جز

لى ة ج لر ة ل صال ل ة ا ل بال ، جات ز م ب ضها ب ر ق جو بها،
. حا ف صوّ ت لّ دّ ل تها ا ك وجو ل اء ي س

3 : عن ل ي ل ع
36 حا ل لي ّ ل ل ين ل َ جو ٌ حا 3 ل

و ل حد كا ليا، ا حضو ا ً ع ها ا ت ها ي ا ت ي ب عال و
طو ك نا . ا ل كوّ م شياء و ر ن م عند خر 3 ً حضو دّ ل قاتها ف

. 9 ، ّ رجا ل ر ل يد ل ا ر ل ة«. ّ حد ضر ل هر م « ّة: حد لو ضر ل 30
لها. - 3١

. ام ة، س - 32
، ّ اشا ل لصوفيّة حا م الى«. ت ّ ل ع ف نا ل ا ح عيا « ة: ّاب ل عيا 33

يّة ل ضر ل ف لهية اء س ا ح و الى، ت ل ع ف نا ل ا ح عيا « ؛
.28 ، ّ رجا ل ر ل يدّ ل ا ر ل .» بالزما بالذّ ّ ّ ل ع لها تأخّر

. + 3
.60 ة، ي ع ب وّ ل ر م .» ت ر ل ي ل ر بال ص م شياء با ا ل نى ل شهو ع ا »ع : ل 3

.38/ ، عرب ب ية ل وحا ل 36
. حضو : 3
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سة. ر ل ذ ا م يّة ل ركا ل لى ّة نصر ل د س نا س ٌ ّ م لذ
ب ؛ حضو نا لي ي ل ف . ر ل ء لىسو اء م هد و ة، ص ل ل أ

. ا لص هّ م لصّو ه م ل 39. ّ ل 38 ّ ع حد حضو

تيّة[ ر ل ضر ل ة: ال ل ضر ل [

ّ بـ« ر ل ا ب ى ّ ل ّ له ضاء ل 2 لوْ تيّة:١ ر ل ضر ل ا0 و ت
،) ح ( ة: ف ،) و ل خ ما ّ ( : ّ س ي ع ل ّى ّ لن ع 3،» ا ل

باخ اء س خ حد ى ّ ل (؛ ل ( ة: ف ،) ل ( ة: ف
ف حيا كو ا باع ،» و « ير ل هرً م بن رً ظا كو ا باع و ، ا ع

من كو ا باع ،» »ع ير ل كًا ِ مد لن كًا ِ مد كو ا باع ،» « ير ل يياً م
ف و ، ّ له ضاء ل و ا ل «؛ »ق الياّ ج اشًا نا ا ل ا ا
حو م ي ع ما ى /ع وجو ل عيا ف ّ له ّ ّ ل ل ع ٌ ا ع ة ي ل

. وفي ل ة ِصْ ل ل ل بد. لى م ة ا ل

. ّ ع ـ 38
ف خر، حضو ّ كة لد و ل ب يّد ل وّ بها و ل حد عند ّ ت ة ل عر + 39
ف ر م ة ّ عا ا س ّ ل ة لن لهذ ة، � /١6 ، لن َصَرِ﴾]سو لْ ِ ْ َ كَ ِ اعَةِ ل َمْرُ مَا َ ﴿ : ر ل
م ة س ل ب ّ تو ما ، ا ل جر ر ب ا ّ ل صي ت ا س ت حصو عند لهية ة ل
و ا ّ يّر ل ّ بأ دفو ف الى، ت ع ف يّر ل من ز دّ م ب ّ جز ج ى ع يّا ز ل ّ
ة س حي م ا: حد : و ى ع شياء ل الى ت ع ّ ا ل ذ ف ي ل . ل ف و ل ف
. ّ جز ج ى ع ياّ ز بال ل ذ ها، ع ابها بأس ل ب ا جو ق بها ّ غي ع و ، رتي ل

ا، جو عند بها ّ شهو ع و شياء ي ب ة ي ل ّ حد حي م : ؛ ّ ا ل جه م ا: يه ثا
ّ ت ة ل عر ّ ل حد ع و ب ؛ ا ع نا لي ة ي بال ّ جز ج ى ع ياّ ز بال ل ذ

.» ً حضو ً »شهو و ّ ا باع ، ّ م حد عند
.» »من ة. ّ حد بالو ا ّ ل ية ل ضر ل : ام ف ؛ رّ ل : 0

كا لها ّ له ل ف ة اب ل ا ل ّ ، ضا ل ي بال ا ّ م ية ا ل ضر ل « : ر ل حضر ١
تها«. د س ا ب ّ ج ا ل لوجو ل ياّ ل م ة طال

Taşköprüzâde Ahmed Efendi, Felsefe Risaleleri, s.22

.9١ ، ّ اشا ل لصوفيّة حا م ّية«. ل لن ي ل ا ل و « : و ل 2
ر ل يد ل ا ر ل ؛ ، ّ اشا ل لصوفيّة حا م .» ّ ل و « : ا ل ّ 3

.33 ، رجا ل
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ة كنا و ، ّ ل ير ) و ( :- ّ س ي ع ل ّى - قول ف لياء« « ّ ع
يّ بال بها ٌ يّ م ٍ موجو ّ ك ا«، بـ« ليها ا ل ة« اب ل ي ل بـ« ا ّ ل ة ي ل ع

م ّ ك ، د س ب ّ لصو ّ ال ل ّ ح لر يّ ل ها ّ ،
اعًا ا، ً اشًا بد لى م ا ح حو م ي ع ر ما ّ ب من
ياَمَةِ ِ لْ َ وْ َ ُ لَ ُ رِ ْ ُ َ ِ ِ عُنُ فِ ُ ِرَ طَآ ُ لْزَمْنَا َ ٍ ا َ ِ كُ َ ﴿ ر ل ف ، د س ال ب ًا مناس

ةَ. �١3/١ ء، سر ]سو ﴾ ً و ُ مَن ُ ا َ ْ َ اَبًا كِ

] و ل حضر ة: ب لر ضر ل [
ا ل « بـ ر ل ا ب ى ّ ل ، ّ له د ل لوْ و : و ل حضر ا و ت

ً تا 9،» ع ر ل « بـ ة ّ ل يّة« ّ ل لنّ « بـ 8 ً تا ي ل عن ّر ع 6،» ي ل
ة«. ن ل لن « بـ ً تا ّيّة«، ل ة ي ل « بـ ً تا لنوعيّة«،0 لصو « بـ

ي تن
ا ح كا ، ل ي ل م أ ٍ عال ّ عال كا ا ل : و ّ ل قا
ركي ل ر ل و ١ ا م ا ح ى ع ةً غال ا و اطة ل لوحد م في لوجو

و ي جه خر ا عال لهيّة3 ة2 ل ض ق ها ل ا ج عال ب

م ية ا ل ة رت ل ، ل ع ف ة تاب مة، د م ب وجو ب لي يةّ ل ضر ل ف ة ي ح « ة: ّاب ل ي ل
.١ ١ ، ّ اشا ل لصوفيّة حا م .» ّ ل لوجو

. 6 ، رجا ل ر ل يد ل ا ر ل .» غير في ك ا ي ب غير ع ء ل يا م ب »ما : ي ل
َ َ ٍ طْ َ َ َ ﴿ الى: ت ول ب ر ل و ل و ل و « : ي ل ا ل ͮ . و ل و بال : 6

.88 ، ّ اشا ل لصوفيّة حا م .»﴾ ٍ يِ مُ ٍ َا كِ فِ ِ ٍ ابِ َ
ّر. :
. تا - 8

.» ي ل ا ل بـ« ر ل ا ل ف ى ّ ل ا ث و ل لو ة، ن ل لن ا قو م + 9
، وس ل لد لنصير يها ن ل شا شر عًا«؛ و ا ج بها ت ل « لنوعية: لصو 0
لرسو د ل ف و ل اليد م م .» بالنو صّة ل ثَا د م و ت حالة لنوّعية: لصو « ١3؛ /١

. 0 ، يوط ل
.33 ، رجا ل ر ل يد ل ا ر ل .» د ل لوجو لذّ ضاء ق »عد : ا م ١

ة. ح : 2
تنا د ب ّ ت ل ّ ا ل ع رّ ل جيّة ا ل وجو ل حو ع في ُ »ع لهية: ة ل 3

.3١ ، ل ن ل د ل ام ل ل ا«. يا باخ
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ر و ل الى ت ل خ ء، و ل ى ع تركي ا ج عال لى اط ب عال لى
يّة ي ل ة ي ل ة ي ل لصو هو ل ة قاب ّ ما اء؛ ل حضر هر م ّ لهيو

. ل ا ل عال ى ّ ُ عال و ها، ي ل ةّ رك ل ة نصر ل ة ي ل ها ي ك

ى ع م ر ل جا /ف ي ع د ب ا ْ جابَ ّ ، و ل ك ف ُكر ّ ع
ف ا جابَ كذ صى، ت دّ ت غر ، ير ك ا ع منها حد ّ ك ف ر ك مد
ب ُذكر ا، جاب م ر ك ا ل م في ، ي ع شهر ا جاب اب م ف ر ل جا

ر م ف ا م عال ا جاب ّ ؛ ا ل عال م ا ّه أ ل با عند مّا ، ب ا ع
ي ل م َ زَ َ ما و ى ع م ي ع شهر ، ها ل ي ل بي بر ] ]عال
م ا ج ] ]عال ر م جا ف ي ع شهر ا جاب كذ ، ً صي ت ً ا ج ل

ا ع م ة ّ يو أ م ق ا م د ب ّ ل 6 ها ل عال م عر ما و ي ج ى ع
. ل فاع ر-. ف شرً يرٌ، ف خيرً - ة ّ يو أ م ةً م خ

ة[ ام ل ضر ل ة: ام ل ضر ل [
9 ّ فال ير، ك ا : ل ا ُ لهذ ، كصو ينها8 ب ال ل و ّ ع

. خيال ابة62 ب ة ن ل لن ، ق ابة6١ ب ّية ل لنّ ، ح ابة60 ب

ة حد لو ضر ل : قي . ل ا ح ف فهو غير حد رف ّ ا؛ عند ة حد ضر ل « اء: ل حضر
ضر ل ذ اء ل بي ا ل و ي ل ، لرقي ي ل و اء ل ّ ؛ ا لص اء س أ من ل

.١ 9 ، ّ اشا ل لصوفيّة حا م يّة«. ل ر ل بي ة حد اء س بي ة ا ل
شهر. : ؛ ام د، ب -

.» مدّ ّ ا ب مر د ب وجد ما و . ياّ ا ل ا ج عال و « : ها ل عال ل عال ل عال 6
.١2 ، ّ اشا ل لصوفيّة حا م

. ل فاع ر، ف شرً ير ف خيرً ة يو أ م ية... ل ة ي بال ً تا لنوعية بالصو تا -
ينها. ب - 8

ع ا ع و ل : ا ل ا ل ف و . لوحد ة مرت و لصوفية ا ل ف ّ ل « : ل 9
؛ لوجو ف له ل ي ت ّ م و ل ام ل ا ف . ّ س ي ع ل ّى د ل لنّو
ع صي ت و ب ؛ صي ت و ل و ل ا ج فهو ، و ل و ل لى ل من نز ث ى، ع ل ّ
ل م و ل ّ ا ك ، و ل ما لهية سر م ل ث ، تنزّل ّ م و ل له ا ج

و ل ، ي ل ما و ل ا ل ّ و له فال ، ل ّ م ل و ما له
ا ضا ل صّ م و ل ى ع حاك ل و لذ ل ، ل تاب بال مأمو و فال ، ي ل ا ل و

ل ّ ا ل ع ّ ل ل ل بي ر ل . بالنو عنها ّر ل له ل ف ة ل
.3 /2 ، ّ و ها ل نو ل حا ا ك ية«. ل يينية ل ت تنز ف ظهر له ع د ب

ابة. ب - 60

ابة. ب - 6١

ابة. ب - 62
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ها[ ت ما لى ضر ل تنزّ ية كي بيا ]ف
نزّ في ]29/ ، لرح ﴾]سو ٍ شَأْ فِ وَ ُ ٍ وْ َ ﴿كُ ّىب الى- ت ا -س فال
ف . ّ ل يّة ل ة مرت لى ّة حد لو ث ّة، حد م يًا غي ً ز ّ له مر
ع ن ت ء ل ظهو ة غا ة ّ ش 63 و س ّ فإ بها، و م غير ّ كأ ا ة ا ل ة رت ل ذ

ة مرت لى زل ث اعها. ب لصو م فيها ما ع صر ل ّ تر ة مضي ر ك ، ك
ف ن ّ ث ابها. س ها ب منوطةً وطةً مض ومةً م ا ّية- ل لن - وحيةّ ل
في /من ال ل ذ ف ما ّ ك ّ فإ يا، صي ت يا جز اشًا ة- ن ل لن و - خيال

. ب عند ّ له د ل و و ا 6 ذ ، د م 6 ي ب

] د ل ضاء ل ر ت ]ف
ا ث و ل ّ ر جيّة، ا ل ّ و ل ف لصو ت ىحصو ع د ل و ضه ب
ب 66 ىحالها. ع بدً ة اب ف يّا ل ف ة ن ل يّة ز ل لصو مّا فيها، ّ ا و

جيّة. ا ل ّ و ل ف ا ل و ل ا ه في فيها ا ث و ل ّ 6 لى ي ّ ل

يّا ّ ل لى ة ن ل لن ف ة رت ل ياّ ز ل ت ا ض با ص ا ّ ع ث
69 لو ٌ ط يّة68 جز شو يةّ جز عن ن ث ، ٌ جز ٌ ّ ل ف ة اب ل
لذ وع ّ ب ّ لي ل لى وّ ل م جها خر وبة ل يةّ ل ا م ّ جز
ل ما يّة جز ّ جز شو 0 من ن ّ ّ ل لر ّ فإ ؛ لوجو ي ج م بال و

نا. كذ ن ل ّ نض ل ما ّ فإ ، ر بال ر لص ا ض كا ّ جز لي ّ نض

. و س : 63
. ات ي : 6
. ذ : 6
. قا : 66
لى. - 6

يّة. جز شو ية جز عن ن ث - 68
. ام ، لو - 69

. عن : 0
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ّ ل ؛ وق م و لذ وع ّ لر شوقًا ف رّ ت دّما ل ذ ي ت د ب
بهذ حص الى، ت ّ بي بين ة س ، وع ّ و مر١ عال م ٌ و م ف

لى دً جد شوقًا وج ّ و شر من ى ع لو بذل ي د جد
الى. ت ل شاء ما لى ث ث ، لي و ا ل يةّ جز خر،

ف يّة حركة ، ف و ف قيةّ شر حركة : ا حرك نا ّ ت ة بال
ة، ّ د س ياتها كي ف ّة نصر ل ّ ا ل حركة ت و ية ا ل ت لى مها، جر
ة، ّ نصر ل ّ ا ل ف د س ر ت ، ا ح ت ، ركا ل اق ت ذ ى ع
ل ف ر لدّ س ضي ما ب قا ل و ل ينّ /ت د س ب

، ثا ا ل ا اب ل بي ا ت حص ، د ل ضاء ل ب ا ل ظهو م لوق
ّ ل ؛ د س د ب ح ح ّ ك ى ع » شأ ف و و ّ »ك ب ّ ي ل يّا فال
ّ ك ف ا ح حو م ي ع ر ما ّ ل ة خا ة ، ّ ل د س ليةّ يةّ ما
2 رتّ ف ، اب ّ ل م يّ ح ّ ك ، ح ل دّ م من ساب ّ ف ، ضر ل م حضر
ل شاء ما لى صال ل ل ى ع ش ا لن بأك ا ّ ل ا س ة س

.]96/6 ، ا ]سو ﴾ ِ ِي َ لْ زِ زِ َ لْ رُ دِ ْ تَ َ لِ َ ﴿

لى لى امها بأح ا ً منص ا ل عنها رّ ت ضر ل ت ر ل ذ
، ّ بد رّ ل ّ لوط و لى ةً ّ نو م ً عو عنها ة3ً من عا ّ ث ، ا
ا َ ر َ َ ْ مُ ُ َ ْ َ َ ﴿ : ر ل ف ة«، د س ت ر ل بـ« : حه ف ا ّ ل

ةَ. ]6/١0 ، و ﴾]سو ٍ يِ م ٍ َا كِ فِ كُ عَهَا َ َوْ ْ مُ َ

ة س ب ّ ل مر جد ها ّ ؛ يّا حا لر عال و « : ي ل عال و ل عال مر، عال ١
.١2 ، ّ اشا ل لصوفيّة حا م .» مدّ ّ ما

. رتّ ف : 2
ا. ً من : 3
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] ت مر ب عن ا د عند ا ل ا ف [
، ح م ف ً ّ ها و ل ت مر ُ ب عن ا د عند ا ل ا ف كذل
ا ضا س عند ق حيّز لى تنز ث بها، و م غير ّ كأ ها ا ة ا ل ة رت ل ذ ف

عند عضا رّ ت ث صّةً، م خيال ز م لى تنز ث يّةً، ّ ك ا بال ا ا خ
نا عضاء ركة ف ، د س ى ع ر لد ّ له د ل ب ا ل ف هر ف ا ظها
فِ اتنَِا َ ْ هِ ﴿سَنرُِ ر ل ف تاما، ا ً اب ت ا لن 6 َ َابَ َ ف نال اء، ل حركة ابة ب

.� 3/ ١ ، فص ]سو ﴾ َ لْ ُ َ ْ لَهُ َ َي َ َ ى حَ ْ هِ ِ ُ َ فِ َ ِ فَا ْ

بها[ ّ ما د س ي ل ة نا ل ]ف
ي تو . د س ا له عيا ل ، فيضي ها ب ، ي عنا الى ت ل ّ / ع

: ل

ّ ل ب لهيةّ لذّ ضيها ت ليّة ة عنا ا: حد : و ى ع لهيةّ ة نا ل ّ
لها. ة تاب عيا و ف ، ّ ت لذ

ن الى ت فيض كذ لها. ة تاب ة نا ل و ف تها، د باس عيا ضيها ت ا: يه ثا
يّة ل ضر ل ف ّيةّ ل تها د س م عيا ب ص : قد في : ي ق لى

ما د ل ا و ، ي ل لى ل م عيا ب ر ت 8: دّ م في لهيّة.
. وجو ل ي ل

. م :
. خصا :

اب في : 6
ية، ل ضر ل ف تها د س شياء لوجو وج ل ، ت لذ ُ ل ّ ل ع ا وع « : قد ي ل
.326/١ ، قيصر د ل ل فصو شر .»» عر فأح ياً م ً كنز »كن : قا ا ك ينية ل ّ ث
. ا ل ف عيا ت د س ضي ما هو ل ة وج ل ية ا س ّيا ل ع ا »ع دّ ل ي ل 8

د ل ل فصو ا م ف ل خصو م .» قد ي ل ى ع رتّ م دّ ل ي فال
.326/١ ، قيصر
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لوجو ب و : و م غير ّ ّ ك د س : ي ق لى ن عيا د س كذل

ّ جز د س 9.» ّ ت لذ ا م بـ« يّة لرس ة ل ف عن ّر لى، ة نا بال ّ ج ا ل
ّر ية، ا ل ة نا بال ّ ج ا ل بالوجو تّصا د ب يها ع ة ا ل حو ب و : و م
ة ال ل لنصو بي وفي ل ج هنا م 80،» ّ د س ا م « بـ ي ل عن
﴿مَا ضًا: قا ،� 8/ اء، لن ]سو ﴾ِ ّ ل عِندِ ْ م كُ ْ ﴿قُ الى-: ت ا -س قا ا ك ر، و ل

ةَ. � 9/ اء، لن ]سو ﴾ َ ِ ْ َ ْ ِ فَ َةٍ سَي ْ مِ َ ابَ َ َ مَا َ ِ ل َ ِ فَ نةٍَ َ حَ ْ مِ َ ابَ َ َ

كذل ، لوجو ي ج م حد الى- ت ا -س ّ ا ك : قالو ي ل با 8١ ّ : جه
نّ ل �؛ 0/ ر، ل َصَرِ﴾]سو بِالْ ٍ ْ َ كَ ٌ حِدَ َ ِ ا َ َمْرُ مَا َ ﴿ : ر ل ف حدٌ،82 مرُ فيضُ
م ٌ ا مُ خيرٍ ٍ ا ك ّ ف ، ب و ل د س ا بأح لو عند نص لو ّ يو

ها. يّ قاب ة حو ي ، ب و ل يّة قاب قصو م شرٍ ٍ صا ّ ك الى-، -ت ل

ا[ ه فاع لى لى ا ه رّ ل ير ل ة ي ح ]ف
/فال ، ص ا م د ل و رّ ل ، ت ا ك م لوجو و ير ل ّ ل ف رّ ل
ل 83 جو م و ا ك ، عيا ى ع ح ت بإ ير ل ي الى- ت ا -س
م فهو شرّ د س عد م و ل عد الى-. -ت ل م فا خير فهو الى- -ت

﴾ ِدً َ ِ ُ رُ ْ َ َ َ ُ خَ لذِ َ ِ ب َ ِ ْ بإِِ ُ َاتُ َ ُ رُ ْ َ ُ ي ل دُ َ َ لْ َ ﴿ : ر ل ف ، نا ل
د. ل جا م صُو ل ز ل نى م ظهر هنا م ةَ، � 8/ ، عر ]سو

. ي ّ ل م حد ب ل - شأ عن الى -ف و ل جا م ر ر ل مّا

لصوفية حا م ير«. بال ًا ج كا ّ ت بالذ اً ج ال ل طرف و ما و « : ّ ت لذ ا م 9
.١0 ، اشا ل لر د ل

لصوفية حا م ير«. بال ًا ج كا ّ ت بالذ اً ج ال ل طرف و ما و « : ّ ت لذ ا م 80
.١0 ، اشا ل لر د ل

. - 8١
حد. - 82
. جو : 83
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] ا ل ا ف ف ذ ل [
ة: ّ د اتر ل مّا . ل ة ا م قد م ا ل لى ا ف ند ّه فإ 8 : شاعر مّا
نزلو نّه ل ّة، د اتر كال ّه فإ لصوفية: مّا ة. مرج قد م ليه ها ند ّه فإ

ا. ر ل منا عيا
8 : م لر لدّ ج قا ا ك

ل ا تابا د ا چو خ
88. چر 8 ی ا س چو شا 86 ل شا عد شا ع

ا ب فالدعاء ي ع ر ما رجّ د س ّ ف ؛ عند ةً مرج ت قد 89 كو مّا
، كوجو عند ا م د ل قد ّ لصوفيةّ ّة د اتر ل بي ر ل ، ا م د س

ر. ظا ر ل ة ّ د اتر ل عند ا م

] د ل ضاء بال ّ ت ل ها جوب ة ل ة س [
؟ نا ا ل ي ب ل و ع م ْر ل ز ف : ق فإ

و ل ، ب ة ّ ا ل ا ح ي ل ، ل كاش و ل تاب ل ّ ؛ ز : ق
ى ع حاك ة ي ل ف و فال أثّر، م ب ؤثّر؛ ب لي فال في ت و صو ب في ؤثّر
/ قا هنا م ، ب ة ّ ا ل ا ح م في و ا ب ي ع د س ا ب اك ل

. د ل سر ذ �١؛ 9/6 ، ا ]سو ةُ( َ َالِ لْ ةُ ُ لْ ِ ِ )فَ الى-: ت ا -س

. ام ، شاعر - 8
ج ا مو باس هو م و ) ١2 ـ/3 6 2 . ( ّ ر ل ّ ل لد بهاء ي ح ب د م ب د م 8
ا ش ّة ولو ل ة طر ف ي ع تأثير ل ة، ل و ل و شاعر، ، صوّ م ، ب ف لد . ّ م لر لد
توفّ ير. ل لد في ما في ة ل ال ل ، نو ل ر: ر ش م هو م ك ل . لنا بي لة د م

.Âsaf Hâlet Çelebi, Mevlâna Hayatı-Şahsiyeti . نا ف ية قو نة مد ف
. و ل م ل قهر. : لن ي ج ف 86

. و ل م ل . و ب : لن ي ج ف 8
.١0 0/6 ، ّ م لر لد ج ا و ل نو م نو م 88

. و ل : 89



Borsbuğa, Borsbuğa��Mudurnulu Şeyh Şaʿbân Efendi en-Nakşibendî’ye Ait
Risâle �’l-kazâ ve’l-kader Adlı Risâlenin İnceleme, Tahkik ve Tercümesi

251

ة. بال ة ّ ح 90 ف الى؟ ت ل ولة م تها د س م عيا لي : ق فإ

غي ف نةّ ل شؤ بصو الى ت من ضة فا ليّة ب ولة؛ م لي : ق
لى يا خ ل ي س ؛ ل ا با ب ؛ ٍ يا خ ٍ ّ ت ب ّ و
َن ج ل ّ : و حد ي ف 9١ يّة، بد ؤ ل لى ا ه ي س ا ّ تيةّ، لذ ؤ ل

ّها ك منها، ليّة ل اء س كذل تيةّ، لذ ؤ ل م اليّة ل اء س ّ ا ف 92! كذل
)كن الى: ت ل قا ا ا باع ل وبة ل ا ثا 9 هر ت ى ح يّة و ل 9 ر ا ل 93 ض
ؤمني ل ال م ف ى ّ ت لها س ّ ا ف ، َ د ل 96) عر فأح يا م كنزً
ْ ُ َ ُ َ ْ َ ا عَ ُ أَ ْ ُ َ ﴿ ا ّ ل ركي ل ر ا م ف هر ّ ض ل س كذل ، بر

.]23/2١ ياء، ]سو ﴾ َ أَلُو ْ ُ

عد ناف لض ة لهد ا ل بالن فر بي ا ل لي : ق فإ
. ا ل اع ل

اء ا ل ً ا ّ ف كا الى- ت ا -س ّ ، ل ا ت ، عدل ا ك و ب ؛ ناف : ق
. ّ ح ح ك اء ع ة ّ د س ت ر ل ُ عا ح م ، ح ب ي م ّ ل

ب دّ ا ّ ع دّ م ّ ك يرّ ع ر ا ب لي ر ا ل د ل ّ : ق فإ
يّة اع ل ف ا ل ر ا ل نة ل ضى م

ز-: ز ل سرّ -قدّ ّ ولو ل نو ل ف قا ا ك

. ّ ف : 90
ية. بد ؤ ل لى ا ه ي س ا ّ - 9١

. ـ-كذل 92
. ض ت : 93
هر. ل : 9
هر. ت - 9

. رفو ف ب ه رف ف ا، ً خ ف ، عر فأح ، عر كنزً »كن اء: ل ك ف و ل قا 96
سند ل ر س ي ع ل ى لن ك م لي ية: تي ب قا ،» عرفو ف ليه رف »ف ل ف
نا م ل : ا ل قا . غير ّ يوط ل ل ل ف ر ح ب اف ل ّ ك لز ت . ي ي
ا ع ب ر ّ ف ا ك ، رفو لي : ] د لي ل خ ما [ الى- -ت قول م ا م ي

.» عرفو ف ا ً خ ف ، عر فأح يّا، م كنزً »كن نة: ل ى ع هو ل ا-. عنه ل -
.١32/2 ، ّ و ل اء ل ك .» له ً و ي ع بنو د ع لصوفية، ك ف يرً ك ق و
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ر بن اف ا ح س ش كو ي ب بر چ
ي ل ي ب كا بر خند گز خو مد كر بين خو
خ سر تو كای ح غير بر با

كند بر ب بي كو كند گر گو با ي وس
9 ا م و ي ب د بر د ی ر

من ً ض ت ّة د س ت ر ل ةَ عا ُ ل عد ْ ضَ ق ُ ح ْ َ ح ل ، : ُ /ق
لهيّة. ة نا بال عن رّ ع لهذ كرمًا،

؟ د س خ ف ل ا ف : ق فإ

يها ع ة اب ل د س خ عند يّة ز ل د س خ س : ُ ق
م ة يّة ز ل د س ّ م ا حا ا ج د ل في ذ م ة، لنها غير لى

. تأمّ ، و ل ير ل ّ ّ ل د س َ ِ

اما لن ك ى ع يّة و ل ر ا ل و ت دع ت ليةّ ة نا ل ّ 98 ل
؛ د س باخ ّ ل أتى ف ها ج صال ل ل ى ع ها ش نها ح
ي ب ، حد ة ط ف حد حالة ى ع وجو ل صر د س ا ت لو
ّ خ ا، جو ا م �م ال ل ف ليها يا ح � م د ل ْ كَ ف نة ل اقية ل ت ر ل
أتّى ا ّ 99 ؛ ه مصال هيأّ ت ر ل لهر ظهر ، ل مو ى ّ ت ، ا لن

. ز ر ل ا ل باخ ل

خر، ما خر، عن ر ن ما لى ر لنا ب ّ ر
ق لو ١00 ا ج ي ت ا لن ي ت ب ، ه مصال ّ ت ، مو ى ّ ت بذل

. يّ خصو لى ر بالن ل ح و ما فر فر ّ ل م

ا و ل نو م نو م ͮ . ا م و ي ب د ز... ز ل سر قدّ ولو ل نو ل ف قا ا ك - 9
.١ 2/١ ، ّ م لر لد ج

. كذل : 98
. لصنا ر ل باخ ل أتى ا + 99

. ا لن م ح ل ا و + ١00
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] ١6 لى؟/� ل شر و ا ّ ع نوعًا م فر ب كو ج ا١0١ ف : ق فإ

و بالذّ ً ّ لوجو ح ى ع ّ ل ا بن ة ّ م لهية ة نا ل ّ جه : ق
، ا ج ي ت ، ا لن ي ل ر بال يًا ثا فر با ، ّ ل ف ق لو ا لن ذ
. جه ينا ع خُ ١03، لهذ ١02 ّ م و ح ل ك و ما فر فر ّ ك اء ي س ّ ل

: ذ ول ب في ا ل ب لي شا

بو ك ر ها عال ي ق
١0 ش بر جها ک گن ت ش ر گر ي م ٔ گرب

ك ا لن لى ة بالن ّ جز خ ّ ّ ، ا ك لهرّ لى ة بالنّ نا ل ّ و م
١0 ا. ضا م کم ن ل ة، اب ل اء س ضى م و لذ

أثر س لذ د ل سر ل ل ل يّة كي ي ا ت ّ ل : فا ب قا
. يد ع ّ خُ ا ع ّ كُ م حد د ب حدً ط ، سو ي ع ل ب الى- -ت ل

م ا ح حو م عيا ى ع ر ما ّ ك ّ س ا ّ م ظهر قد : ق فإ
ل ة ح - يضا ل قا ف ها، شؤ م الياً ج وتًا ث مر ف ة ّاب ل مها لو

ة؛ ]30/ ، عر لَةُ﴾]سو َ لض ُ يْهِ َ عَ حَ ا ً فَرِ َ ﴿ الى-: -ت قول ير ت ف الى-١06 ت
ر ل ذ عيا ّ م ة اب ل عيا ضى ب : ل ١0 » اب ل ضاء ل ضى ب «

؟ ل ض ق

ناته ح ي ت ْبه َ ّ ؛ ّ ل بي ا في هو ل ى ع بناء كذل قا ا ّ : ق
م يه ع ر ما ي ت ه مذ ّ م بًا تأ ه لى اته سيّ ، قد ل قضاء لى

ما. : ١0١

.ّ م : ١02
. بهذ : ١03

.2 6 ، ّ ير ل د ل ا نو م ـ د س ع مو ١0
ا. ضا م م ن ل ة اب ل اء س ضى م و لذ ـ ١0

الى. ت ل ة ح - ١06
.336/2 ، ّ يضا ل أ ل سر نز ل و ١0
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ع و س ، ا ي ل ا بر نا ل ّ ل ، قد ل قضاء لى ا ي ل نا ل
ل : قالو هنا م ة، ات ل ها ّ ت ل ة ات ل ّها م و غ ا ل عيا / ضيا م

ف دّ ل ّ « : قا م قو ّ عند ي ت ا ل ذ ف تأم م ، ل كاش و ل تاب
، فا ب ّ ج د ، سنّ ٌ ا ع ٌ ح » جا حو ف تأثيرً
لو صّ ل د ل ف موسى(١08 ّ )ف : ي ع ل ّى ينا قو ج ضًا يّ ت

١09. ا ي ل و لص ا يه ع يّنا ى ع موسى اجّة م ف

] بأمر د ل ف د [
ق ف ة لناش عية لد ا: يه ثا ، ك ا: حد : بأمر عن د ل ف د ّ : جه

نةّ ل م و ّ ل لي ا ك ة، اب ل عين ض م ف ى الىع ت ل ة ي م ب
: ل ي ع ضر ل قا ا ك ، ا ىم ع ك لىجا ّ ل ي موسىع ر فن اعة، ل

ل ي ع ُ َ َ ] /١8 ، ه ل ]سو ﴾ رً ْ ًا شَيْ َ ْ جِ دْ َ ل ٍ ْ َ يْرِ َ بِ كِيةً َ ا ً ْ َ َ ْ َ قَ َ ﴿
لى رً ع و ل ّ ل ي ع فأس ا، له ا ه ك لى رً ر ل ك ى ع
ّة و ل ا ب ل و ما ى ع هّا ل حد لو ح ت ها ز بال فًا ر ع عية لد

.�١ 8/2 ، ر ل ]سو مُوَليهَا﴾ وَ ُ جْهَةٌ ِ ُ لِ َ ﴿

قو جا لى ر موسى١١0( ّ )ف : س ي ع ل ى ينّا قا ا ّ
ّ ء ش في لي الى، ت ل ة ي م ب ة لناش عية لد و ذكو ل مر م

ر ا ل ل د ف مدخ د ل ل ل لو ؛ يه ع ة ّ ح و ب ّة؛ ر ل ب
. ر ل ء سو لى ي ال ل لها ، وْفي ل ة ص ل ل ل . لي ل ي ع موسى

. ب و ّ ر ل ر ا ل اما / رعو ل كا ذ ى ف : ق فإ

ا با عُوق ّ م شرعًا ع وْ ل ا س لي ل ي ع ة ّ ح : ق
ل ر غ ل ل تا ، ّ ع ّ شرع ومُ ف ؛ نا ل م خر ، لرح جو م

.١ ،١3 د ل ، م ي 3؛ وحيد ل 3١؛ ياء ، ا ل ي ١08
. ل : ١09

موسى. - ١١0
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، د ل عال ف اليّة م ة ال م يةّ حا اجّة م ذ ّ ى ع وجًا م كا مَ َ ف ، عن
سُ حي لد ّة ل اء ع ب ع ما مآ ، ي ل ف و م حا ي ع ا ُ

اجّة، ل نىحد لىم ١١١» مر بي مر ب ؛ و ت ر ج « : ا ف ألة، ل ذ ع
نيّة ل نةّ ل ّ فإ ، ا ي ّ ل ع ناب ج نا ل ا ك ف ا م د ل ف ر؛ ج ّ مّا

د د ر ا ل ته قد ته ّ ت ي ع ا ع ا ف ى ع جر قد لهيّة
تاب ّ ل ذ ّ ف ؛ و ت ّ مّا ، يا خ بال عن ّر ل و ل ذ ، ي ع
: ر ل ف ، ير ل مدخ في لي الى، ت ل ة ي م ب ؤم ل ق ف د ت عي بد

�30/ 6 ، ا ]سو ﴾ُ ل اء َ َ َ ِ َ ُ ا َ تَ مَا َ ﴿

ا غير د ل م ي ع ما ي ج د ل ر ة ّ و ل ا ب ل ّ ع
، د ل ١١2) د ع م ّ أك كا ل ي ع ّ لن ّ ( : د ل ف ، ل خ ما لى
امّة ل فأمّا ، ّ ل ل لى يا ح غير م ا م ّ ك م غدً ق أتي م ل ا ع م ّ ّ
غير ٍ مر م ك ، ٍ مر غير ٍ سا م ف مر، ف يّة ّ ك ف ّ ل ل ب قو فير

/ :- سر -قدّ م لر لد ج ا مو قو ج ظهر هنا م . ٍ سا

ترس عاش تو تو بر تو س ا ر م ك توك ي
فضو د ر ب ك مو مو د م عاش

١١3 تو بر ا عاش چو خو مد بد ر تر گر

خر: شاعر قو ج
١١ بو و عن چو ا س كر خو يد خا تو تا

. بالصّو ع ل

ّ ل مّ ب ف يد س يد ّ ل ( ّ س ي ع ل ّى ّ لن ع ُ قد : ق
:- سر -قد ّ ير ل حاف نى ل ل ع فص قد ، َ د ل ) مّ ب ف ش

.١ 3/2 ، ا هرس ل لن ل ر: . لصا د م ب ر لىج ن و ل ذ ١١١
. بيد ع لرج ك ، ا ل ي ١١2
. 6 / ، م لر لد ل نو م نو م ١١3

.١28 ، شير د ل ا گ ١١
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قضا ك يير ت ندی تو گر د د گذ ما ام يک كوی
١١ ما ذ م م ا شي ی لو م خرق پوشيد خو ب حاف

قد يد ل ّ « ١١6:- ي ج يه ع الى ت ا ت ل ة ح - ي ّ ل عند ث ّ م
خر: شاعر نى ل ل لى شا قد ١١ د«، قد ّ ل ى،

ند١١8 ا ي م س ما ر ع ا ي ند ا ن قد جز قضا ما

ا؟ بينه وفي ل ج ا ف

ّ فإ د ل ضاء ل لو ف ما ى ع ّ د ل بأ ا بينه وفي ل ج : ق
، يِدِ﴾]سو َ ل ٍ َ بِ َا َ مَا َ لَدَ ُ وْ َ لْ ُ َد ُ ﴿مَا الى: ت ا س قا ا ك ، دّ ل د ل رّ
مَا ُ ّ ل و ُ ْ َ ﴿ الى: ت ا س قا ا ك ، ا ث و ل لو ف ما ى ع ا ل د ل ،�29/ 0

. و ر ل ر ل و ّ ل ١١9 ذ ف ما ،�39/١3 لرعد، ﴾]سو ِ َا ِ لْ ُ ُ عِندَ َ ُ ِ ْ ُ َ اء َ َ
١20:- سرّ -قُدّ ّ اشا ل قا

، د ل لو ]2[ . ّ ل لو و ، ّ ل اب ّ ل ضاء ل لوْ ]١[ ة: ب لو
ى ّ ل و ابها، بأس ّ / ّ ّو ل يّا ّ ك فيها صّ ت لّ يّة ّ ل لن و
ّ ك فيها ن ل ة ن ل لن و ، ا ث و ل لو ]3[ .³ و ل و ّ ل بـ³
خيا ابة ب و يا³، لد اء بـ¥س ى ّ ل و ، د م �121 ي ب ال ل ذ ف ما
ف صو ل اب ل لهيولى لو ] [ . ق ابة ب ا ل ، ح ابة ب ّ ّ ا ك ، ال ل

هى.١2١ . ا ل و ل لو و ها ل عال

.١١0 ی، شير حاف و ١١
. ل ي ع عن م : ١١6

.2 3/2 ، ّ لن ي ل ب لد و ف لة صر ت ١١
. 8 ، ابو ي خيا ر ع ي ح باعيا ١١8

. ذ : ١١9
. ( اشا ل اش ل ّ اشا ل د م نا ل ب ب لد ا ك د ح ب لد ا ج لر د ع ١20
م ّ ل يد س ا ل ، قيصر د م : ميذ ت م . ا ل صوفي ل م دّ ) ـ/١330 30
منا شر لصوفيّة، حا منها: ة، ّ ه ل ا صني ل م ل . ّ نز لن ع ب ل د ع : ا م

.١0 /١ ، ّ ل ات ل نو ل ك . عرب ب ل فصو شر ، ر ا ل
. اشا ل ا مصن م ا ق ذ د ل ١2١
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ف ى ع ضاء ل لو ف اليّة ج و ل ا ل و ل عال ف د ما ّ ك ّ ع
﴾ٍ ُو ْ م ٍ دَ َ بِ ِ ُ نَزلُ ُ مَا َ ُ ِنُ خَزَ ا َ عِندَ ِ ءٍ ْ شَ م ِ َ ﴿ : ر ل ف تيّة، لذ ؤ ل ض ق ما
ة ل ض ق ما ف ى ع ا ث و ل لو ف يّة صي ت و ل ّ ث ،�2١/١ ر، ل ]سو

لي يّر ت ّ ؛ يّر ب يّر يةّ، صي ل لصو ى ع تن اليّة ج لصو ذ لهيةّ،
: في ا ل ب نى ل ذ لى شا ا ك ر، ا ل د س م أ ب ؛ ّ ت يرّ ب

١22 س س قام ب ما ر د ا ك د ف ك مين بر گر سه سر ٔ سا

تها د باس يها ع ة ا ل لها حو يّة ل ا م أثّر ل يّة لزّما وجو ل ّ فإ
ة لص كالصدقة ة ّ ا ل ا س م ب لىحا حا م دّل ت وّل ت و ليها ند ل

- ة ي ح ّ - ّ س ي ع ل ّى - ّ لن قو ج ظهر هنا م الصة، ل عية
ّ س ي ع ل ّى ل سو ج بز ن ْ ّ م ّ ه ّ ل ( : و ت تدعو ها س ا الىعنها-ل ت ل

ومةٍ م ٍ ، ٍ د م ٍ ا ّ بةٍ، مضر ٍ جا ل ِ سأل )قد ة.(، ا م بأخ يا س بأب
يذ ل ِ سأل ِ كن لو ، ّ ح ع ًا شي ؤخر ل ، ّ ح ق منها اً شي ١23 ل ل

- ة ي ح ّ مر ّ فإ ١26). فض خيرً ا ل ر ل ١2 ف عذ لنا ١2 ف عذ /م
ا با صّة ل ياّ ّ ل م و ل ر ل طو ثة: ل ا ّ بال عنها- الى ت ل
ف يّر ل يّا ز ل ها ت د ، دّ ت وّ ت بد د ل ضاء ل ١2 لو ف ة ل

ّى - ١29 ّ لن قو مّا ية، ل ا لى ند ل تها د باس ١28 ا ث و ل لو
ا به د (؛١30 ا ع د تز ا لد ر ت ة ّ لص لصدقة ّ ( :- ّ س ي ع الى ت ل

١3١. ع الى ت ل ا. بينه َ منافا ف يّا ّ ل ت جة ند ل يّا ز ل

.2 3 ، ل ل ا ل ل ل شا و ١22
. ل - ١23
. ف - ١2
. ف - ١2

.22 د ل ، م ي ١26
. لو - ١2

. ا ث و ل لو ف - ١28
. قول : ١29

.8 لرح ة ، ا ل ي ١30
. ع الى ت ل - ١3١
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صا ل
؛ لناب اعي س ب ن ل د ل وحيد ل با ف ف يد ق ر ت

.) ١ ١١ھ/3١ 3 . ( لناب اعي س ب ن ل د ع
. ١9 ـ/١ ١39١ بير ، ّ ل ل د، ح وس يد ل : ي ت

لياء؛ ف و جام -
.) ١3١١ھ/١893 . ( و ا ل لرح د ع ب ى مص ب لد ياء د ح ي ل

. ١9 ـ/١ ١39١ بير ية، ع ل ، د ز ل د فر د ح : ي ت

؛ يها ن ل شا شر -
.) ١2 6ھ/ 2 . ( وس ل لد صير

. . ،. . ،. .

؛ لرسو د ل ف و ل اليد م م -
.) ١ 0 9١١ھ/ . ( يوط ل اس ل ي ل ب د م ل د ع بو
. 200 ـ/ ١ 2 ر ا ل ، ة م ، ا ع ي بر د م : ي ت

؛ ا ر ل م -
.) ١ 8١6ھ/١3 . ( رجا ل ر ل يد ل د م ب ع

. ـ/20١0 ١ 32 ،. . ة، ضي ل ، ا ن ل د د م : ي ت

؛ ل ل شا و -
.) ١ ـ/29 83 . ( ل ل شا

. . ، /كرما ر ، كرما ن فر خدما ، خيا ا ع : ي ت

؛ ابو ي خيا ر ع ي ح باعيا -
.) ١١2 ھـ/ ١ . ( ابو ي خيا ي بر ب ر ع

. ١389ھـ/9١ ،. . ، ا ع

لى؛ ة ل ل نو م نو م
.) ١2 ـ/3 6 ١ . ( م لر لد ج

. . ،. . ،. .

؛ ا گ -
.) 69١ھ/١292 . ( ير ل د س

. . ،. . ،. .

ی؛ شير حاف و -
.) ھ/١390 92 . ( شير حاف د م لد ش

. . ،. . ،. .

؛ ا ل ي -
.) 8 2ھ/0 6 . ( ا ل اعي س ب د م

. ـ/2002 ١ 23 بير ير، ك ب
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؛ م ي -
.) 8 26١ھ/ . ( ّ ير ل م ب ا ل ب م ي ل بو

. ـ/2008 ١ 29 ،. . ة، طي ة، ي ق بو اب ا ل د م ب ر : ي ت

؛ ّ ير ل د س ع مو -
. غ فر ع د م

. ـ/2002 ١ 23 ر ا ل افة، ل ى ع ل

(؛ لنا نة ل ى ع حا م هر ش ا ع ا ل مز اء ل ك ى: ل ( اء ل ك -
.) ١ ١١62ھ/9 . ( و ل د م ب اعي س

. ١3ھ/١932 ١ ر ا ل ، دس ل ة م

لصوفية؛ حا م -
.) ھ/١330 30 . ( اشا ل لر د ع

. ١ھ/١992 ١3 ر ا ل ، نا ل ، ي شا ا ل د ع : ي ت

ة؛ ل ا ص ل ام ل ل -
. ن ل ن ل د ع

. ـ/2000 ١ 2١ ر ا ل ، مدبول ة م

؛ صو ل ا ح لى وّ ل ر م -
.) ١22ھ/١809 . ( ة ي ع ب د ح ل د ع

. . ،. . يضاء، ل لد ، خيّال يد ل د ع : ي ت

ية؛ ل وحا ل -
.) ١23 ھ/ 63 . ( عرب ب لد م
. ـ/2006 ١ 2 ،. . ية، ل ل

؛ لد و ف لة صر ت -
.) ١١١ ھ/ 08 . ( ّ لن د م ب و مي ي ل ب

. ـ/2003 ١ 2 ر نية، لد و ل اسة ، تا ي ح : ي ت

؛ ل فصو شر -
.) ١3 ھ/0 ١ . ( قيصر د م

. ١9 ـ/6 ١3 تهر ، ع ا شرك ى، يا ش لد ج سيد : ي ت

؛ ا ل ا ّ مه ى ع وقي ل -
.) ١03١ھ/١622 . ( نا ل لر د ع

. ١ھ/١990 ١0 ر ا ل ، ل عال ، د ح ال يد ل د ع : ي ت

؛ و ل نو ل حا ا ك -
.). ١ ١١ھ/ 8 . ( ّ و ها ل ع د م

. ـ/١996 ١ ١6 بير ، نا ل ة م ، حر ع ± ل في : ي ت
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C. Tercüme

[Müellifin Mukaddimesi]

Ey dâhi! Kesinlikle kader bahsi, en yüce amaç ve en kıymetli gâyedir. Kader bahsi,
muhammedî ledunnî bilgilere terettüb ettiğinden ve âhmedî keş î ilimlere bağlı oldu
ğundan ilim erbabının akılları, kader sırrının mertebelerine yükselip hayret edici ve
sarhoş olarak dönerler. Âlimlerin gözleri ise kader bahsinin modlarının derecelerine
bakıp, bilahare dehşetle ve parıldamış şekilde geri döner. Sadece bu [muhamme
dî ledunnî ilimler ve âhmedî keş î bilgiler] sayesinde kader hakikatinin güneşleri,
bulutları aşarak tecellî eder ve de kaderin dakîk bilgilerinin hilâlleri ise kemâl ve
bütünlük ziynetiyle süslenir. Fakat kalpleri ve gözleri evirip çeviren [Allah]; kalbi
mi, sırrıma feyz ettiği bilgilerin selsebîl pınarına ve eserlerin zencefilinden oluşan
feyezâna döndürdü. Böylece kader bahsini, ismet ve tev îk ipine sarılıp, en doğru
yöntemi ve en mutedil yolu tutup, beyan etmeye başladım. Ayrıca kader bahsindeki
kelamın öncesinde, âlî harflere ilişkin bir bilgiyi ihtiva eden değerli bir bahsi ve yüce
kelimeleri kapsayan bir anlayışı tazammun eden kıymetli bir faslı da takdim ettim.
Başarım yalnızca Allah’a aittir ve ben sadece O’na tevekkül edip O’na tövbe ettim.

[Varlık ve Bilgiye Dair Temel İlkeler]
Bilmelisin ki tahkik imâmları/önderleri ilmin maʿlûma tâbi olduğu ve maʿlûmun
ilmin ve de ilmin durum ve hükümlerini açığa çıkarıcı olduğu konusunda” itti âk
etmişlerdir. Yine ilmin maʿlûmla bağlantısının (taalluk) ilmin kendisine göre değil
H PDʿlûma göre olduğu konusunda uzlaşmışlardır. Dolayısıyla burada İlk ilkenin H

yüce prensiplerin/ilkelerin bilgisi aynı ve eşittir. Buna binaen, maʿ P KDN NDW H

ilmî hazarât üzerinde zâtî bir öncelik şeklinde de olsa önceliksel bir hazratı vardır.
Çünkü bu yeryüzünde Allah’ın [adalet] terazisi olan aklî itibâra göre aslî ve ferʿî ma
nayı gerçekleştirmek içindir. Bundandır ki maʿlûm hakikatleri bazen ‟nefsu’l-emr
bazen de ‟vâkıa H ID H H H H

Haberin doğruluğu ve hakikati ise; ancak bu hazrette bulunan şeye uygun
luk (mutâbakat) göstermesidir. Bu hazret tüm âlemlerin ve hazarâtın aslı ve bütün
mertebelerin ve makamların esasıdır. Ceberrûtun latifeleri kendisinden aydınlandığı
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gibi mülk ve melekût âlemlerinin yaratılmışları kendisinden yardım isterler. Bütün
bunlar hatırında kalsın.

[Kader Bahsinde Mutasavvıfların Bilgi Yöntemi Hakkında]
Sonra bilmelisin ki kader ve kazâ bahsinde sû îlerin, burhânî bir anlatıyı ifade eden
zevk H vicdâna dayanan bir kelâmı vardır.

[Hazarât-ı Hams]
[Birinci Hazret: Nefsü’l-Emriye Hazreti]
[Vahdet-i vücûd görüşünü benimseyen Sû îler], bu hazretin, nefsü’l-emriyye hazre
L olduğunu söylediler. Bu da sırf/mahza varlık hazretidir yani; ‟bir şey olmamak
şartıyla”dır (bi-şartı lâ-şey). Zira bu varlık, düşünenler ve onların itibarları/varsa
yımları olmaksızın da gerçektir. Ve onların ıstılahında buna hazret-i ahadiye H

[Mütekellim ve Filozofların İnceledikleri Varlık İle Sû îlerin İnceledikleri
Varlık Arasındaki Fark Hakkında]

İlk olarak şunu bilmelisin; [bilgide yöntem olarak akıl yürütmeyi benimse
yen] ehl-i nazardan kelâmcılar ve filozofların inceledikleri varlık, ikinci akledilirler

ʿkûlât-ı sâniye) olup, dış dünyada hiçbir şey bunlara karşılık gelmez ve de bu
varlık, mahiyetler için ilinektir/arazdır

Mutasavvıfların ortaya koyduğu varlık ise hakikî bir şey olup, mahiyetlerin
kendisine iliştiği ve�PDK HW H D kâim kılandır. Mahiyetlere ârız olan varlık, ma
hiyetlerin kendisine iliştiği varlığın eserlerinden bir eser, nurlarının saçtığı huzme
lerden bir huzmedir. Aynı şekilde mutasavvıflar için mâhiyetlerin bu varlıkla birlikte
mevcût olduğu konusunda bir ayrılık yoktur.

Bu ismin Allah için kullanılmasına gelince; bu sadece hakikî varlıkla olur. Bu
hakikî varlıksa onun kendisi olması yönüyle hâricî ve zihnî varlığın dışında bir şey
dir. Zira bu [hâricî ve zihnî] iki varlıktan her biri, bu hakiki varlığın Allah tarafından
şu sözüyle işaret edilen ‟O’nun dereceleri yüksektir, arşın sahibidir” PH WHEH H H

el-Gâ r 40/
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bir mertebedir. Bu hakiki varlık, sırf varlığın ahadiyet mertebesinde olup, -tıpkı
Hz. Peygamberin ‟Allah vardı ve onunla birlikte hiçbir şey yoktu” sözünde ifade
ettiği gibi- onunla beraber ne bir bilgi ne de bir varlık (aʿyn) vardır. Ancak onun
zâtî durumları (şuûn-i zâtî) ve aslî nispetleri vardır. Sû îler, bunu ıstılahlarında yüce
(âlî) harfler diye isimlendirirler. Allah’ın ‟Gaybın anahtarları Allah’ın yanındadır.”
sözüyle de buna işaret edilmiştir. Ayrıca bu durumların her ne kadar bir varlıkları
(vücûd) olmasa da fakat bunların varlıkta bir icmâlî subûtu vardır. Bu, insan sû
retinin insan nutfesindeki subûtu ve ayrıca çiçek, yaprak ve meyve sûretlerinin de
tohumlardaki subûtu gibidir. Benzer şekilde her şeyin subûtu, şartların birleşmesi
ve engellerin ortadan kalkmasından sonra şanında/istidâtında ortaya çıkmak olan
şey için bir durumdur.

Bilmelisin ki Cenab-ı Allah’ın durumu, mahlûkâtının durumuna kıyas edile
mez. Çünkü ‟O’nun benzeri hiçbir şey yoktur.” İşte bu kaderin kaynağı ve kazânın
mahallidir. Bu, ilerde Allah’ın izniyle ortaya çıkacaktır. Bütün şeyler, varlık için
bu subûtla sabittirler. Ancak bazısının subûtu zâtla olurken bazısının subûtu ise
vasıtayla olur. Varlığın lazımları vardır, varlığın lazımlarının da lazımları vardır, bu
varlığın lazımlarının lazımlarının da lazımları vardır ve Allah dilediği sürece böyle
devam edip gider. Dolayısıyla melzûmun varlığı (subût), toplamdaki (fi’l-cümle)
bütün lazımların varlığını zorunlu kılar. Bazı âriflerin dillerinde söylene gelen şu
[beyitlerde] olan şey de:

Bizler söylenmemiş yüce harflerdik

Tepelerin en zirvesinde asılıydık

Ben ve sen onun içindeydik biz sendik sen ise oydun.

Ve herkes de ‘hüve hüve’nin içindeydi sen asıl vâsıl olana sor.

Bu mezkûr hazrete [yani nefsü’l-emriye hazretine] işarettir. Muhakkak ki Al
lah gerçeği söyler ve doğru yola O eriştirir.

H ( ʿâm 6/5
Şûrâ 42/
Abdülganî em-Nablûsî, Tahrîkü’l-ʾiklîd î fethi bâbi’t-tevhîd, thk. Yusûf Ahmed (Beyrût: Dâ

. W E ʿİlmiyye 1433/2012), 80.
Ahzâb 33/
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[İkinci Hazret: İlâhî İlmî Hazret]
Daha sonra bu nefsü’l-emriye hazretini ise ilâhî yüce ilmî hazret takip eder. Buna
onların ıstılahında hazret-i vâhidiye denilir. Bu mezkûr hazrette bulunan tüm şey
ler, zâtî işlerin/durumların sûretleri ve kendileriyle mahiyetlerin açığa çıktığı ilk
anahtarlardır. Kendilerine uygun zamanda kendileri üzerinde meydana gelen (cârî)

P D D EH DEH E PDK HW H H W H envâʿ), bu türlerden ise çeşitler (esnâf
yine bu çeşitlerden ise şahıslar (eşhâs) ortaya çıkar.

Vakitler ve zamanlar, zamansal varlıkların lâzımları olup bunlardan ayrılmazlar.
Bunların, Hakîm ve Habîr olan Allah’ın bilip gözettiği, her dönemin ehline/insa
nına ait özellikleri ve kendilerine yakın istidatlarından dolayı yüce hikmetlerden ve
layık maslahatlardan gereklilikler vardır (muktezayât). Böylece O, onlara ait kâbili
yetlerinin havsalasının genişliği kadrince, onların istidâtlarının dillerine ait duaları
D FDEHW H H . ʾân’da buna şöyle işaret edilmiştir: ‟Her şeyin hazineleri sadece

bizim katımızdadır ve biz oradan indirdiğimizi belirli bir ölçüye göre indiririz.”6

Bil ki mutasavvıflar –sırları mübarek olsun- bu durumların (şuûn) ortaya çı
kışları (zuhûrları) ve bazısının bazısına yakınlaşması yönüyle ilâhî bilgide heyetlerin
zuhûrunu gerektirdiğini söylediler. İşte bunlar mâhiyetler ve bunların cüzʾ H H

hüviyetler ve de bunların toplamı ise ʿyân-ı sâbite diye isimlendirilir. Allah’ın bil
gisi, bu durumların bazısının bazısına yaklaşma yönlerini ve bunların birbirlerine
karışımlarını kapsar/ L L . Yine O’nun bilgisi aşkın hikmetleri ve mavcûdâtın tek tek
IH W H H WD D H PH H WDN H H P ND H NHP H WDPDP D PD

sına raci olan uygun maslahatları da bilir. Nitekim Şeyh [İbn Arabî], bu durumu
şöyle ifade etmiştir:

HPʿ Dʿynının varlığı olmayan bir haldir
Bu cemʿ, fertlerin sahip olmadığı bir tahakküme sahiptir.7

Cenab-ı Allah, tüm âlemi tafsilat ve ayrıntısını ezelî ve huzûrî E E H E

Ancak her ne kadar eşyanın sûretlerine hâlin kevvesinden bakan kimseye göre hâdis
varlıkların, takdir edilen vakitlerdeki hudûsu başka bir huzur olsa da. Ayrıca burada
her ne kadar unsurî istidatların, felekî hareketlere dayandırılmasına (istinâd) ilişkin
uzun bir kelâm söz konusu olsa da bu risâlenin alanı buna yetmez. Allah’tan ismet
diliyoruz ve Allah dileyen kimseyi hidayete eriştirir. Gerçekte ise O’nun iki huzûrî

6 el-Hicr 15/2
7 Muhyiddin İbn Arabî, el-Futûhâtü’l-Mekkîyye (Beyrût: Dârü’l-Kütübi’l-ʿİlmiyye 1427/2006), 4/3
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bilgisi yoktur aksine ezelî, ilmî tek bir huzûrî bilgisi vardır. Doğruyu ilham eden ve
zorlukları kolaylaştıran yalnızca Allah’tır.

[Üçüncü Hazret: Ceberrûtî Hazret]
İlâhî yüce ilmî hazretten sonra ise ceberrûtî hazret gelir. İşte bu da ilâhî kazânın
levhi olup şerîat dilinde ümmü’l-kitâp diye isimlendirilir. Hz. Peygamber bu konuyu
şöyle ifade etmiştir: ‟Allah tarafından yaratılan ilk şey benim nurumdur”. Başka bir
rivâyette ‟Yaratılan ilk şey benim ruhumdur.” Başka bir rivâyette ‟Yaratılan ilk şey
akıldır.” Başka bir rivâyette ise ‟Yaratılan ilk şey kalemdir.”8 Burada isimlendirilen
şey (müsemmâ) aynı ve tektir. Ancak isimlerin farklılaşması itibarların farklılaşma
sından dolayıdır.

Bu itibarın farklılaşmasını şöyle ifade edebiliriz: Bu şey, zâtıyla zâhir ve ken
disi dışındakini şeyleri ortaya çıkarması/aydınlatması itibariyle ‟nûr”dur. Bu şey,
kendinde canlı/GL L ve kendisi dışındaki şeyleri yaşatması itibariyle ‟rûh”tur. Bu
şey kendi zâtını idrak etmesi ve başkalarını da idrak etmesi itibariyle de ‟akıl”dır.
Nihayet bu şey, varlıkların nizamının herhangi bir icmâlî yazıyla nakşediliği kay
nak olması itibariyle de ‟ ”dir. Bu intikâş/yazma ‟ilâhî kazânın sûreti” olup,
hakikatte ise ezelden ebede kadar kendilerinde meydana gelen durumların/ahvâlin
bulunduğu hal üzere mevcûdâtın ayânlarındaki ilâhî-küllî hükümden ibarettir. İsmet
ve tev îk yalnızca Allah’ın elindedir.

Bilmen gerekir ki Hz. Peygamber’in (s.a.v) sözünde geçen ‟nûrum” ن) ير NH

PH HN nispet yâsı mütekellim zamiridir. Dolayısıyla bu, kendisine ‟ben” ان�أ)
olarak işaret edilen ve aʿyn-ı sâbit diye isimlendirilen hakikatten kinâyedir. Böylece
KH PH F W ilk taayyünle, bu ayn-ı sâbitle belirlenir ve taayyün eder. Bu taayyünü
ise istidâdına göre ruhî taayyün, bunu da misâlî ve sûrî taayyün takip eder. Bütün
ruhlar ve ezelden ebede kadar durum ve ahvallerinden kendileri için meydana gelen
her şeyle beraber kendilerinin hal ve istidâtlarına layık bir intikâş/yazım H P D S

bir tabiat ile yazılıdır. Bu durum Kurʾân’da şöyle ifade edilmiştir: ‟Her insanın so
rumluluğunu omuzuna yükledik. Kıyamet gününde insana, açılmış vaziyette önüne
konulacak olan bir kitap çıkaracağız.”

8 Hadis kaynaklarında söz konusu bu hadisi göremedik. Hadisle ilgili bir değerlendirme için bk.
Celâlüddin es-Suyûtî, el-Hâvî ’l-fetâvâ, thk. Abdüllatif Hasan Abdurrahman (Beyrût: Dâ

. W E ʿİlmiyye 1421/2000),1/32
H İsrâ 17/
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[Dördüncü Hazret: Melekût Hazreti]
Ceberrûtî hazretten sonra isemelekût hazreti gelir. Bu ise ilâhî kader levhi olup şerîat

H kitâb-ı mübîn diye isimlendirilir. Filozof (Hakîm) ise bu melekût hazretini
bazen arş-ı aʿzama ilişkin olan küllî nefis, bazen türsel sûret H HW H ʿ H

bazen küllî tabîʿ ve bazen de nefs-i müntabiʿ şeklinde ifade eder.

Bir Uyarı
Muhakkik âlimler şöyle dediler: Ruhlar âlemi, cisimler ve şahâdet âleminin aksine,
mutlak gaypten neşet eden ilk âlem olduğundan ve bu alemdeki birlik (vahdet),
basitlik ve bu ikisinin benzerlerinden olan zorunluluk (vucûb) hükümleri; çokluk
(kesret) ve bileşik (terkîb) gibi imkânın hükümleri üzerinde baskın olduğundan
dolayı ilâhî hikmet, iki yönü olan başka bir âlemi gerekli kılmıştır. Böylelikle bu
âlemin, ruhlar âlemine ve basitliğine nispeti ile cisimler âlemi ve bileşikliğine nis
peti eşittir. Allah, heyûlânî cevher mutlak körlük (ʿamâ) hazretinin mazharı olarak
yaratmıştır. Bu da tabiʿî, basît ve latîf ve de bunların yoğun (kesîf ) sûretlerinin
zuhûru için ayrıca bileşik, unsurî olan kesîf ve de bunların latîf sûretlerinin zuhûru
için kâbil bir maddedir.

Bilesin ki tarih kitaplarında şöyle zikredildi Câbelkâ doğu tarafında büyük bir
ülke olup birçok şehri kapsamaktadır. Bu şehirlerin her birinde sayılamayacak kadar
çokça ilginç ve gariplikleri vardır. Benzer şekilde Câbelsâ batı tarafında Câbelkâ’nın
mukabilinde bulunan büyük bir ülkedir. Bu ülkenin ilginçlikleri de Câbelkâ’nın il
ginçliklerinden fazladır. Câbelsâ’nın ilginçliklerinden bazısı anlatılagelmiştir. Teʾvîl
erbâbına göre ise bu ikisi misâl âlemidir. Câbelkâ ruhların doğusunda olan misâl
HP S gayb ve şahâdet âlemi arasında bir berzahtır. Ayrıca Câbelkâ büyük bir

ülke olup, gaypten mutlak şekilde icmâlî ve tafsilî olarak inen tüm sûretleri kapsa
maktadır. Tıpkı bunun gibi Câbelsâ cisimlerin batısında bulunan büyük bir ülkedir.
Bu, dünya hayatından ayrıldıktan sonra şahâdet ve duyusal âlemden yükselen dünya
hayatında kazânılmış ahlak ve amellerin tüm suretlerini –eğer hayırsa hayır ve şer
ise şer olarak- kapsamaktadır. Bunu bilmelisin.

[Beşinci Hazret: Hazret-i Câmiaʿ]
Âlemin sûreti aynıyla Âdem’’in sûreti gibidir. Bundan dolayıdır ki âleme büyük
insan derler. Böylece İlk akıl bu âlemin ‟ruhu”, küllî nefis ‟kalbi” ve müntabi nefis
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ise ‟hayâli” mesabesindedir. Allah ise ‟O, her an yeni bir ilâhî tasarruftadır.”10 K N

müyle tecelli eder ve ilâhî emirse önce ahadiyet [mertebesine] sonra vâhidiyet [mer
tebesine] ve sonra da ilk akıl (akl-ı evvel) olan kalemiye mertebesine gaybî bir iniş/
nüzûl şeklinde iner. O, bu mertebedeki safiyetinden dolayı adeta hissedilmez gibi
dir. [Şu sebeple ki] bir şeyin kendi zuhûrunun zirvesinde ışıklarının parlaklığı, onu
idrak etmekten engeller. Tıpkı ışık saçan bir aynanın, ışıklarıyla kendisinde bulunan
sûretleri gözden engellemesi gibi. Bilâhare, ilâhî emir, [akl-ı evvel olan kalemiye
mertebesinden] küllî nefis olan levhiye mertebesi H FH PDʿlûm, mazbût ve de
illet ve nedenlerine bağlı olur. Akabinde onun nefs-i müntabie olan hayâlinde taf
sîliî, bir cüzʾî intikâş/yazı resmolunur. Nitekim bu âlemdeki her şey, şekliyle, haye
tiyle ve miktarıyla burada yazılır. İşte bu yazım, bazısına göre, ilâhî kadrin sûretidir.

Bazıları ise kaderi, bu sûretlerin dış dünyadaki maddelerinde husûle gelmesi
olarak kullanmışlardır. [Sevap ve günaha ilişkin] mahv ve ispatın ancak burada
olduğu görüşündeler. Feleklerde müntabi olan cüzʾî sûretler ise ebedi olarak bulun
dukları hal üzere sabit kalırlar. Bazı muhakkik âlimler de [sevap ve günaha ilişkin]
mahv ve ispatın burada olduğunu ve de oluş ve bozuluşun (kevn-fesâd), dış dünya
daki maddelerinde bu ikisine tabi olduğu görüşünü benimsemişlerdir.

Bilesin ki müntabiʿ nefiste resmolunan bu tikellerin (cüzʾîyyât) ilk akıldaki
sâbit tümellere (küllîyyât) katılmasıyla tikel bir görüş/düşünce-fikir Dʾ cüzʾ
ve sonra bundan ise tikel bir irade ve tikel bir şevk/istek ve de tikel bir konuma ait
talep husûle gelir. Ayrıca Feleklere ait konumlardan bilkuvveden bilfiilliğe çıkması
için talep edilen bu tikel konum, bütün yönlerden bilfiil olan türünün rabbine ben
zemek (li-yeteşebbeh) içindir. Şurası kesindir ki kendisine tikel bir fikir katılmadığı
sürece tümel fikirden tikel bir şevk ve tikel bir irâde meydana gelmez. Tıpkı küçük
önermenin büyük önermeye katılmasında olduğu gibi şayet küçük eklenmediği sü
rece büyük önermeden netice hâsıl olmaz. Bu mukaddimelerin tahkikinin akabinde
[şu söylenebilir]: Felekler ma’şûkları olan türünün rabbi için şevkle hareket ederler.
Zira her feleğin emr âleminden türünün rabbi olan bir ma’şûku vardır. Bu maʿşûk,
felekle İlk [olan Allah] Teâlâ arasında bir vasıtadır. Bundan dolayı bununla yeni bir
konum meydana gelmiş ve bu konumla kendi nefsine ondan nûrânî ışıklar akar ve
bu başka bir konuma ve tikel bir irâdeye yeni bir şevki gerekli/zorunlu kılar. Sonra
Allah dilediği sürece böyle devam eder.

10 el-Ramân 55/2
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Özetle, burada iki hareket tahakkuk etmiştir: [Birincisi]: Feleklerin nefisle
rindeki işrâkî harekettir. [İkincisi]: Feleklerin cisimlerindeki konumsal (vazʿî) ha
rekettir. Birincisi ikincisine tabi olur. Bu istidâdî keyfiyetlerinde unsurî maddenin
hareketine tabi olur. Dolayısıyla buna göre istidâtlar hasebince hareketler ard arda,
konumlar ve istidâtlar da peş peşe unsurî maddede meydana gelir. Ayrıca istidâtlara
göre bu vakitte Dehr isminin gerektirdiği şey hasebince vakitler ait hâdis konumlar,
kazâ ve kader hükmünce kemâllerden zuhûru taayyün eder. Böylece sâbit/değişmez
durumlar ile hâdis durumlar arasındaki ilişki/L L da husûle gelir. Gerçek/hakikî
feyiz sahibi, ‟O her an bir ilâhî tasarruftadır.” hükmüyle, her hak sahibine istidadı
kadrince hakkını verir. Zira her ezelî mahiyetin, ezelî bir istidâdı ve her bir hazrette
kendisi için meydana gelen ahvâl ve durumlar için hususî bir nispeti vardır. Böylece
ondan öncelikli olan şey, sonrakini hazırlayıcı olur ve her sonra gelen ise ilkinden
taayyün eder ve böylece sebepler/nedenler ve sonuçlar silsilesi en tam ve en kapsayıcı
nizamda hikmetler ve maslahatların üzerine –Allah dilediği sürece- terettüp eder.
İşte bu Azîz ve Alîm olan Allah’ın takdiridir.

Hakikatler, bütün bu mertebelerden ve hazaratlardan bunların boyalarıyla bo
yanır ve ta ki insana ulaşıncaya kadar böyle devam eder. Sonra ise bu, onların hü
kümleriyle boyanmadan sıyrılıp aslî vatanı ve ebedî karargâhının tarafına manevî bir
dönüşle (evdet) döner. İşte bu onların ıstılahında istidâdî mertebeler H P H

. ʾân’da bu şu şekilde ifade edilmiştir: ‟O, onların karar kıldıkları yerleri de,
emaneten durdukları yerleri de bilir. Onların hepsi apaçık bir kitaptadır.”

[Kulların Fillerinin Kendilerinden Meydana Gelmesi Sırasında Dört
Mertebesi Hakkında]
Aynı şekilde kulların fillerinin kendilerinden meydana gelmesi sırasında dört merte
besi vardır. İlk olarak gayplerin gaybı olan ruhunun derinliğinde/gizliliğinde oluşun
dan bunlar, bu mertebede duruluklarından dolayı adeta hissedilemez durumdadır.
Bilâhare akla getirilmesi ve hatırlanması anında kalbinin özüne tümel olarak iner.
Sonra da hayalinin deposunu müşahhas şekilde iner. Ve daha sonra ise bunu ortaya
çıkarma irâdesi anında azaları/organları hareket eder. Böylece kulun istidâdının et
rafında dolanan ilâhî kazânın hükmüyle dış dünyada ortaya çıkar. Burada organların
hareketi, gökyüzünün hareketi mesabesindedir. Böylelikle iki nüsha tam bir uyum

el-Rahmân 55/2
Hûd 11/
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la uyuşmuştur. Kurʾân’da bu şu şekilde ifade edilmiştir: ‟Varlığımızın delillerini,
(kâinattaki uçsuz bucaksız) ufuklarda ve kendi nefislerinde onlara göstereceğiz ki, o
. ʾân’ın gerçek olduğu onlara iyice belli olsun.”

[İnâyet, Feyiz ve İstidât Kavramları Hakkında]
Bilmelisin ki Allah’ın iki tane inâyeti vardır ve bu inâyete göre de iki feyiz ve de
bu iki feyze göre de dış dünyada iki istidât vardır. Bunun açıklaması şöyledir: İlâhî
inâyetin iki yönü vardır: Birincisi: Zâtî sevgi hasebince ilâhî zâtın gerektirdiği ezelî
inâyet. Dış dünyadaki varlıklar buna tâbi olur. İkincisi ise dış dünyadaki varlıkların
istidâtlarının gerektirdiği şeydir. İlâhî inâyet ise buna tâbi olur.

Benzer biçimde Allah’ın feyzi de iki kısma ayrılır. [Birincisi]: feyz-i akdes S

bununla ayân küllî istidatlarıyla ilâhî ilmî hazrette birlikte husûle gelir. [İkincisi] ise
feyz-i mukaddestir. Bununla ayân, [ilâhî] ilimden dış dünyaya çıkarlar. Yine bu feyiz,
PDʿdûmların yaratılması ve mevcûdâtın kemâle ermesi içindir.

Kezâ, ayânın istidâtları da iki kısma ayrılır. [İlki] yaratılmamış (gayr-i mecʿ H

D küllî/tümel istidât ʿyân bununla hâricî varlığı ilk inâyetle kabul ederler. Bunu
)H HIH H zâtî imkân diye ifade ederler. [İkincisi]: yaratılmış olan cüzʾî istidâttır.
ʿyân dış dünyayla vasıflandıktan sonra ikinci inâyetle üzerlerinde cârî olan ahvâli

kabul ederler. Filozof/hakîm H E istidâdî imkân şeklinde ifade eder. İşte tam
da buradan zâhiren çatışan nasların aralarını uyuşturma yönü bilinir. Tıpkı Allah’ın
‟De ki hepsi Allah’tandır” şeklinde buyurması ve yine ‟Sana gelen iyilik Allah’tan
dır. Başına gelen kötülük ise nefsindendir.” şeklinde buyurması gibi.

Bunun yönü şöyle izah edilebilir: Tahkik ehli, Allah tüm yönlerden tek olduğu
gibi aynı şekilde O’nun feyiz ve emrinin de tek olduğunu söylediler. Kurʾ D E

durum şöyle ifade edilmiştir: ‟Emrimiz ancak bir tek emirdir. Göz kırpması gibi
anında gerçekleşir.” 16 )DNDW E heyûlânî vasıflı olup, meydana gelişi durumunda
kâbillerin istidâtlarının hükümleriyle boyanır. Dolayısıyla her kemâl ve hayır Al
lah’tan kaynaklıdır. Her noksan ve şer ise kâbillerin kâbiliyetlerinin eksikliğinden
ve kâbiliyetlerinin havsalasının dar olmasından kaynaklanır.

Fussilet 41/5
el-Nisâ 4/7
el-Nisâ 4/7

16 el-Kamer 54/50.
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[Hayır ve Şerrin Mâhiyeti ve Bunların Kaynağı]
Buradaki sır şudur: Hayır bütün kemalleriyle birlikte varlıktır (vücûd). Şer ise tüm
noksanlıklarıyla beraber yokluktur (adem). Bundan dolayı Allah hayrı; irâdesi ve
hikmetiyle dış dünyadaki varlıklara feyz eder. Tıpkı bu varlıkların Allah’ın cömert
liğini kabul etmeleri gibi –ki bu hayır Allah’tan feyz eden bir hayırdır. Ayrıca isti
dâdın olmamasından kabulün olmaması da şerdir ki bu ise mümkün varlıklardan
kaynaklanmaktadır. Kurʾân’da bu durum şöyle ifade edilmiştir: ‟Güzel memleketin
bitkisi rabbinin izniyle (güzel) çıkar; kötü olandan ise faydasız üründen başka bir şey
çıkmaz.”17 İşte burada aczin ve kusurun kul tarafından olduğunun manası açığa çıktı.

[Mezheplerin Fillerin Meydana Gelişi Hakkındaki Yaklaşımları]
Cebr ve zorlamanın Allah tarafından kaynaklığına gelince–Allah’ın şanı bundan
aşkındır- fiillerde cebr ve zorlama olduğunu muhakkik âlimlerden hiç kimse öne
sürmemiştir.

Eşaʿrîlere gelince bunlar, fiilleri ‟fiile yakın bir kudretle N DW P N H

birlikte kullara nispet ederler. Mâtürîdîlere gelince bunlar ise fiilleri ‟tercih edici bir
G ” birlikte kullara nispet ederler. Sû îlere gelince bunlar da Mâtürîdîler gibi

dirler, fakat sû îler dış dünyayı aynalar menzilesine indirgerler. 1 WHN P H H

er-Rûmî�bunu [Mesenevî-yi Manevîye adlı eserinde Fasça] şöyle ifade etmiştir:

Halkı su gibi arı duru bil.

O suya akseden, ululuk ıssı Tanrı’nın sıfatlarıdır.

Onların bilgileri, adaletleri, lütufları akar suya aksetmiş yıldıza benzer.18

Mâtürîdîlere göre insanın kudretinin tercih edici olmasına gelince: Bu, insanın
istidâdının kendisine gelen [ihtimallerde] tercihte bulunmasından dolayıdır. Dola
yısıyla istidât diliyle yapılan duaya isticâbet edilir. Mâtürîdîler ile sû îler arasındaki
fark ise sû îlere göre kulun kudreti ödünç (müsteâr), Mâtürîdîlere göre ise bu kud
ret Allah’tan kaynaklıdır. İkisi arasındaki fark ise apaçıktır.

17 H ʿrâf 7/5
18 Mevlânâ Celâleddîn-i Rûmî, Mesnevî-i maʿnevî, s. 88
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[Kazâ ve Kader Yönelik Yedi Soru ve Bunların Cevapları]
[Birinci Soru]
Eğer sen ‟Bilginin tüm varlıkları kapsaması, cebri gerekli kılmaz mı?” dersen; buna
yönelik şöyle derim: Bilginin tüm varlıkları kapsaması cebri gerekli kılmaz. Çünkü
E PDʿ PD W E H H E PDʿlûmun durumunu ve ona özel hükümlerini
açığa çıkarır. Maʿ P NH HW P H KH H HW PHN H E H WH H H

Dolayısıyla ilim, müessir/etkileyen değil aksine etkilenendir. Maʿ P KDN NDWWH H

kendi istidâdının diliyle hükmedenin üstünde hâkimdir. Maʿ P D E D

şeylere kendisinde bulunan özel hükümleriyle hükmeder. Bunun için Allah şöyle
buyurmuştur: ‟Kesin delil ancak Allah’ındır.” İşte bu kaderin sırrıdır.

[İkinci Soru]
Şayet sen ‟Aʿyân, istidâtlarıyla birlikte Allah tarafından yaratılmış değil midirler? O
halde kesin delil ancak yaratılmışlarındır.”20 dersen ben bu itiraza yönelik şunu de
P ʿyân, istidâtlarıyla birlikte, Allah tarafından yaratılmış değiller aksine bunlar

ezelî olup, herhangi bir irâde ve ihtiyarın dahli olmaksızın kendi hüviyetinin gizli
liğinde saklı durumlarının sûretleriyle birlikte Allah’tan feyezân etmişlerdir. Daha
da ötesi bunlar, pür zorunluluk yoluyla meydana gelmişlerdir. Zira irâde ve ihtiyarın
zâtî durumlarda dahli yoktur. Bu ikisinin dahli sadece yaratmaya ilişkin olan du
rumlarda olur. Dolayısıyla hiç kimsenin “Rabbim neden beni böyle kıldın!” demeye
hakkı yoktur. Aynı şekilde cemâl sıfatına ait isimler de zâtî durumlardandır. Celâl sı
fatına ait isimler de zâtî durumlardandır. Bunların hepsi kevnî/kozmik görünümleri
gerektirir. Taki Allah’ın itibara alıp şöyle dediği ‟Ben saklı bir hazineydim bilinmeyi
WH P E talep edilen/istenen eserleri ortaya çıksın diye. Tıpkı hidayete erdiren

(el-Hâdî) isminin, müʾminlerin ve iyilerin üzerinde tecellî etmesi ve yine dalâlete
düşüren (el-müdill) isminin de müşriklerin ve günahkarların üzerinde tecelli etmesi
gibi. ‟Allah, yaptığından sorumlu tutulamaz; onlar ise sorguya çekileceklerdir.”

H ( ʿâm 6/14
20 Risâlenin tüm nüshalarında ‟lil-halk” -ki biz, bunu yaratılmışlar olarak tercüme ettik- ibaresi

yazılıyken tek bir nüshada ise ‟lil-haḳḳ E H PH F WW P WH F P

İsmâil E KDPPH H ʿAclûnî Keş ’l-ha â (Kâhire: Mektebetü’l-Kudsî, 1351/1932), 2/13
el-Enbiyâ 21/2
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[Üçüncü Soru]
Eğer ki sen ‟Fertler arasındaki farklılığın; noksanlık, tamlık/ K D HW H D

letle olması muhtâr âilin adliyle çelişmez mi?” şeklinde sorarsan bu soruya şöyle
derim; Hayır, bu O’nun adaletiyle çelişmez, aksine bu O’nun adaletinin kemâli ve
lütfunun tamamındandır. Ayrıca Cenâb-ı Allah, her ne kadar istediğini yapan olsa
da fakat O’nun dilemesi (meşîeti), kendi hikmeti hasebincedir. Ve O’nun istidâdî
mertebelere riâyet etmesi ve her hak sahibine hakkını vermesi hikmetindendir.

[Dördüncü Soru]
Eğer sen ‟Her şeye hâkim kahredici kudret; üstün otorite ve âiliyetteki kemal ge
reğince hazırlamış olduğu her kabiliyetliyi değiştirme konusunda eksik değildir ve
ayrıca [Celâleddin er-Rûmî’nin] Mesenevî-yi Mevlevî’de bu durum hakkında;

Âdem’in gözü bedbaht olan İblis’e hakaret ve küçümseme ile baktı.

Kendini gördü ve beğendi. Şeytan’ın yaptığı işe de güldü.

Allah’ın gayreti ona: Ey safiyyullah, sen gizli sırları bilmiyorsun, diye seslendi.

Eğer Allah, kürkü ters çevirir, yani, beklenilmeyen bir iş yaparsa dağı dibinden
ve kökünden koparır.

O anda yüzlerce Âdemin maʿsûmiyet perdesini yırtar da yüzlerce yeni Müslü
man olmuş iblis meydana getirir. demiştir.” dersen, buna cevap olarak şöyle derim:
Fakat istidâdî mertebelerin riâyet edilmesini/muhafazasını O’nun hikmeti hükmet
miş ve adaleti gerektirmiştir. Bu da O’ndan bir ihsân ve ikrâmdır. Sû îler, bunu da
ilâhî inâyet şeklinde ifade ederler.

[Beşinci Soru]
Eğer sen, istidâtların farklılaşmasındaki sebep nedir? diye sorarsan ben de buna şöyle
derim: Onlara göre tikel istidâtların farklılığındaki sebep, sonsuza kadar giden, ken
dilerinden önceki istidatların farklılaşmasından dolayıdır. Bu istidatların fertlerinin
(âhâd) tikel istidâtlarla birlikte birleşmesinin olmayışından dolayı yaratılmamış olan
tümel istidâdın nispetlerinden bir nispet olarak herhangi bir mahzur yoktur. Bunu
düşün. Ayrıca bu ezelî inâyet; kozmik/kevnî görünümlerin, en tam ve en iyi ve de

Mevlânâ Celâleddîn-i Rûmî, Mesnevî-i maʿnevî, s. 170.
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hikmetleri ve maslahatları en kapsayıcı nizamlar şeklinde olmasını gerekli kılmıştır.
Bu da istidâtların farklılaşması yoluyla gerçekleşir. Çünkü eğer istidâtlar eşit olsaydı
mevcûdâtlar tek bir seviyede ve tek bir halde sınırlı kalır ve ayrıca geri kalan mümkün
mertebeler, -varlığının imkanına rağmen bu âlemde kendisine muhtaç duyulmakla
birlikte- yokluğun gizliliğinde kalmaya devam ederdi. Aksi takdirde denge bozulur,
mahlûkatın iş ve durumları devam etmezdi. Daha da ötesi, hercümerç/karışıklık
taya çıkar ve böylece yaratıkların maslahatları gerçekleşmemiş olurdu.

İşte bunlar, her ne kadar kendi hususiyetine itibarla her bir fert için en iyi olan
mümkün olsa da tabiatların ve yetilerin farklılaşmasıyla gerçekleşir. Görünmüyor
mu ki; insanların bazısı başkalarının nefret ettiği/tiksindiği şeye hızlıca atılmakta
ve insanların güzel gördüğü şeyi de çirkin görmektedir. İşte bununla onların işleri/
durumları devam etmekte, maslahatları tamamlanmakta ve düzen bununla bütün
olmakta ve de vaki olan sistemin yönü bununla kemâle ermektedir.

[Altıncı Soru]
Yine eğer sen ‟Bazı fertlerin kendileri için en değerli ve uygun olan şeyden en
gellenmelerinin sebebi nedir?” şeklinde bir soru sorarsan ben de derim ki bunun
nedeni, ilahî inayettir ve bu, ilk olarak ve bizzât en iyi açıdan hepsinin nizamına/
düzenine bağlıdır. İşte bu hepsinde vaki olan nizamdır. Sonra da ikinci olarak fert
lere araz/ilinek yoluyla bağlı olup nizamı/dengeyi tamamlamak ve intizamın yönünü
bütünleştirmek için olur. Belki de her bir ferdin kendileri için en tam ve en iyi olanı
tamamlaması bu düzenin bozulması sebep olur. Her ne kadar bu bize saklı kalsa da.
Nitekim Âriflerden birisi de buna şu sözüyle işaret etmiştir:

Dünyanın yedi iklimini yaratan Allah, herkese layık olduğu şeyi vermiştir.

Miskin kedinin eğer kanadı olsaydı dünyada serçe bırakmazdı.

Malûmdur ki kediye nispetle kanat bir kemâldir ancak mütekâbil esmasının
gereği olan en mütekâmil olan nizama nispetle de tikel bir eksikliktir/noksanlıktır
Kanat da aynı şekilde onun esmasının bir gereğidir. Bazı değerli bilginler şöyle
demişlerdir: Belki de bu iyi ve kötünün/sorunun keyfiyetinin tafsilatları, kaderin
sırrıdır. Allah bunu ilmiyle kendisi için saklamış kimseyi buna vakıf kılmamıştır.
Ancak Allah, kâmil ve sâlih kullarından bazısını buna muttali kılmıştır.

Dʿdî Şîrâzî Mevâʾiz-i Saʿdî-Mesnevîyât, s. 24



Tahkik İslami İlimler Araştırma ve Neşir Dergisi

���

[Yedinci Soru]
Şayet sen, ‟Geçmiş açıklamalardan ortaya çıktığı üzere, dış dünyadaki varlıkların
üzerinde cârî olan ahvâlin ve hükümlerin sâbit lâzımları ve durumlarıyla icmâlî sü
bût şeklinde nefsü’l-emrde olduğu halde peki neden Beyzâvî, [Envârü’t-tenzîl ve
esrârü’t-teʾvîl’de] Allah’ın ʻVe bir grup da sapkınlığa müstahak oldu.’ tefsirinde ʻBu
grubun ayânlarının, dalâletleri gerekmiş olmasına rağmen ayân-ı sâbite gereği’ dedi
ve aksine ʻYani önceden belirlenmiş kazâ gereği’ demedi?” dersen ben de şöyle
derim: Beyzâvî, bunu selef arasında meşhur olan şeye binaen böyle dedi. Çünkü
selefin âdeti, edeben iyiliklerini Allah’ın kazâ ve kaderine nispet etmek ve kötülük
lerini de kendi nefislerine nispet etmek olduğundan böyle demiştir. Ancak selefin
bu konudaki asıl tutumları ise kendilerinden sâdır olan iyi ve kötülüklerin hepsini
Allah’ın kazâ ve kaderine nispet etmektir. Fakat kötülükler değil de iyilikler sadece
Allah’ın rızasıyladır. Bundan dolayı selef, kapalılığından ve dış dünyadaki varlıkların
gerektirdikleri –kendileri hâtimenin/kapayıcının takip ettiği âtiha/açıcı olmasına
rağmen- hakkında sükût etmişlerdir. İşte tam da burada ilim malûma tâbidir ve
PDʿlûmu ortaya çıkarır dediler. Her kim bu konumda düşünürse ‟Ezelde önceden
belirlenmişliğin ahvâl ve eceller üzerinde tesiri vardır.” diyen kimsenin sözünün hak
ve yüce bir inanç olduğu ona açık olur. Ancak bazı bilginlerin bu reddetmelerinin
yönü idrak edilmiş değildir.

�
[Kuldan Fiilinin Sâdır Olması İki Durumla Olur]
Yine burada Hz. Peygambere Hz. Âdem ile Hz. Mûsâ –Allah’ın selâmı ve salatı
onların üzerine olsun- tartışmasına dair bildirilen şu sözünün ‟Âdem ve Mûsâ tar
tıştılar.”26 manasının yönü de açığa çıkmış oluyor.

Bunun açıklaması şudur: Kuldan fiilinin sâdır olması iki durumla olur. Birincisi:
Kulun kendi kesbidir. İkincisi ise -tıpkı ehl-i Sünnet ve’l-cemaât’ın da benimsediği
üzere- ayân-ı sâbite gereğine uygun olarak Allah’ın meşîetiyle kulun kalbinden mey
D D H H WHNW sebeptir. Dolayısıyla Hz. Mûsâ, âdeti olduğu üzere –örneğin Hz.
Hızır’a da şöyle demişti: ‟[Mûsâ dedi ki:] Masum bir insanı, bir cana karşılık olmak

Kâdî Beyzâvî, Envârü’t-tenzîl ve esrârü’t-teʾvîl WKN KDPPH E DKPD H D ʿaşî (Bey
W ' İhyâi’t-Türâsi’l-ʿArabî – Müessesetü’t-Târîhi’l-Arabî, 142 /2000), 2/33

26 Buhârî, “el-Enbiyâ”, 31 (No. 323); Müslim, “Kader”, 13 (No. 275 )
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sızın katlettin ha! Gerçekten sen fena bir şey yaptın!”27- kendisine ait kesbi açısından
bakmıştır. Hz. Âdem ise eşi ve kendisinin kesbini dikkate alarak ağaçtan yemesinden
dolayı kendi nefsini kınamıştır. Böylece Hz. Âdem, sebebe nazarla kulluk (ubûdiyet)
makamına uygun olarak, aczini ve tek, kahhâr olanın hükmü altındaki ezilmişliğini
itirafından dolayı Allah tarafından kınanmayı kendi nefsinden düşürmüştür. Herke
sin yüzünü ona doğru çevirdiği bir yönü vardır. Hz. Peygamber, sadece Hz. Âdem
ve Mûsâ tartıştı dedi çünkü mezkûr iki durumdan en kuvvetli olanın tarafından
bakmıştır ki bu da Allah’ın sırf meşîetiyle meydana gelen sebeptir/L L

Burada cebriyenin tutunacakları bir şey de yoktur. Aksine bu durum onların
aleyhinedir. Şayet fiilin meydana gelmesinde kulun kesbinin dahli olmasaydı Hz.
Mûsâ –Allah’ın selamı üzerine olsun- bunu dikkate almazdı. İsmet ve tev îk sa
dece Allah’ın elinde olup isteyenleri de doğru yola ileten O‘dur. Şayet sen bana,
‟Bu şeye göre Firavun, Hâmân ve diğer kâfirlerin de bununla delil getirme hakları
vardır” dersen ben de sana şöyle derim: Hz. Âdem’in tartışmasının amacı şerʿî açı
dan kendisinden kınanmayı düşürmek değildi. Nitekim o, Rahmân’ın yakınlığından
uzaklaştırılmak ve cennetlerden çıkarılmayla cezalandırıldı. Dolayısıyla Hz. Âdem’in
kınanması şerʿî açıdandır, yoksa aklî açıdan değildir. Bundan dolayı Allah onun
tövbesini kabul edip onu bağışlamışken her kim onu kınarsa; bunun kuds âlemi H

bir rûhânî tartışma ve bir misâlî konuşma olduğuna dair kendisi hakkında hüccet
getirilmiş olur. Onun durumu, bu imtihan dünyasında bulunan kimselerin haline
kıyas edilemez. Din ve geleneğin büyüklerinden birisinin kendisine bu mesele so
rulduğunda ‟Ne cebir ne de tefvîz vardır, sadece bu iki durum arasında bir durum
vardır” şeklinde nakledilen şeyin manası, Hz. Âdem ve Hz. Mûsâ’nın tartışmasını
nakleden hadisin manasına benzerdir. Dolayısıyla cebr yoktur. Çünkü kul, iyilikleri
yapma ve kötülüklerden kaçınmada serbesttir. İlâhî sünnet/âdet, kulların istedik
lerine ve muktedir olacakları şeylere iradelerini ve kudretlerini sarf ettiklerinde he
men akabinde kulların fiilerini yaratması cârî olmuştur. İşte bu nispet kesp ve tercih
şeklinde ifade edilir. ‟Tefvîz” de yoktur. Çünkü nispet/ , sebebine bağlıdır. Bu
da Allah’ın sırf meşîetiyle müʾminin kalbinde meydana gelir ve bunda hiç kimsenin
bir dahli bulunmaz. Kurʾân’da ise bu şöyle ifade edilmiştir: ‟Âlemlerin rabbi Allah
dilemedikçe siz dileyemezsiniz!”28

27 el-Kehf 18/7
28 et-Tekvîr, 81/2
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Bilmelisin ki kulluk makamına en uygun şey, kulun Allah’ın kendisine ni
met olarak vermiş olduğu kudreti, iradeyi ve bu ikisi dışındaki şeyleri yaratıldıkları
şeye sarf etmesidir. Bir hadiste Hz. Dâvûd’un sadece kendi elinin kazâncını yediği
ID H H Ancak Allah’ın kullarından bazısı vardır ki herhangi bir iş ve kazânıma
ihtiyacı olmaksızın onların rızıkları her yerden bolca gelir.

Sıradan insanlara gelince, bunlarsa çalışmaları ve kazânçlarına göre rızıklandırı
lırlar. Dolayısıyla bu durumda genelleme olamaz. Çalışıp çabaladıkları halde rızıklan
mayan niceleri olduğu halde, çalışıp çabalamadan rızıklanan insanlar da vardır. İşte
tam da burada Mevlânâ Celâleddin er-Rûmî’nin�şu sözünün anlamı açığa çıkıyor:

Kendine gel, tevekkül et de elin ayağın titremesin.

Rızkın, senin ona aşık olmandan sana daha çok aşıktır.

Âşıktır, sabırsızlığını bilir de oyalana oyalana gelir.

Zira ey fuzûlî kimse! o senin sabırsızlığını bilir.

Sabrın olsaydı rızkın gelirdi, âşıklar gibi kendisini sana verirdi.30

Yine başka bir şair de buna benzer bir şey söylemiştir:

‟Sen evin içinde avlandığın sürece elin ve ayağın örümcek gibi birbirine bağlıy
dı.” En doğrusunu sadece Allah bilir.

Eğer ki sen, ‟Hz. Peygamberden ʻSaîd o kimsedir ki, annesi karnında saîd ol
muş; şakî o kimsedir ki, annesi karnında şakî olmuştur.’ hadisi naklolunmuştur ve
Hâfız Şirazî de bu minvalde şöyle demiştir:

İyilerin sokağına bizi almadılar.

Eğer sen beğenmiyorsan değiştir yazgımızı.

Hafız boşuna giymedi meye bulanmış şu hırkayı.

Ey eteği pak olan şeyhim, gel, mazur gör beni. Yine bununla birlikte muhak
kik alimler indinde -Allah’ın rahmet hepsinin üzerine olsun- saîd kimse bedbaht

Buhârî, “Kesbü’r-racül ve ʿDPH yedihi”, 57 (No. 123)
30 Mevlânâ Celâleddîn-i Rûmî, Mesnevî-i maʿnevî, s. 7

Dʿdî Şîrâzî Gülüstân, s. 12
Hâfız Şîrâzî Dîvân-ı Hâfız Şirâzî, s. 1
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olabileceği gibi bedbaht kimse de saîd olabilir. Ayrıca bu manaya başka bir şair daha
şöyle işaret etmiştir:

Biri gelir biri gider Kimse bu sırrı bilemez

Bize kazâ dışında kaderden hiçbir şey gösterilmez

Ömrümüz bardaktır her gün dolan” diyerek bu iki yaklaşım arasındaki uyu
mun nasıl olacağını sorarsan ben de sana derim ki; bu ikisi arasındaki uyumun
şekli, birinci hadisin kazâ ve kader levhinde bulunan şeye hamledilmesidir. Çünkü
bunda Allah’ın ‟Benim huzurumda söz değiştirilmez ve ben kullara asla zulmedici
değilim.” sözüyle işaret ettiği gibi değişme ve dönüşüm olmaz. İkinci hadis ise
mevh ve ispat levhinde bulunan şeye hamledilir. Yüce Allah’ın işaret ettiği gibi
‟Allah dilediğini siler, dilediğini de yerinde bırakır; ana kitap onun katındadır.”
Bu levhada bulunan şeyler seçkin ve erdem sahibi meslekler yazar ve silerler. Kâşânî
bu konuda şöyle demiştir:

Levhalar dört tanedir. [Birincisi]: Ezelî, sâbık kazâ levhasıdır. Bu ilk aklın lev
hasıdır. [İkincisi]: Kader levhası olup bu küllî nefistir. Bu levhada birinci lev
hanın tümelleri burada tafsilatlı hale getirilir. Bu levha tümellerin sebeplerine
de taalluk eder. İşte bu levh-i mah ûz diye isimlendirilir. [Üçüncüsü]: Mahv ve
ispat levhidi Bu nefs-i müntabia olup bu âlemde olan her şey heyetiyle, şekliyle ve
miktarıyla yazılır. Bu da dünyanın seması olarak tesmiye edilmiştir. Bu üçüncüsü
dünyanın hayâlidir. Tıpkı birincisi dünyanın ruhu ve ikincisi ise bu dünyanın
kalbi mesabesinde olması gibi. [Dördüncüsü]: duyulur âlemdeki sûretlere kâbil
heyûlâ levhidir. Bu oluş ve bozuluş (el-kevn ve’l-fesâd) levhidir.36 -Kâşânî’den
yapılan alıntı bitti-

Bil ki bu oluş ve bozuluş âleminde meydana gelen her şeyin, kazâ levhinde
zâtî durumların gerektirdiği şeye uygun şekilde bir icmâlî sûreti vardır. Bu durum
. ʾân’da şöyle ifade edilmiştir: ‟Her şeyin hazineleri sadece bizim katımızdadır
ve biz oradan indirdiğimizi belirli bir ölçüye göre indiririz.”37 Dahası bu oluş ve
bozuluş âleminde meydana gelen her şeyin, mahv ve ispat levhinde ilahî hikmetin

Ömer Hayyam, Rubâʿîyyât-ı Hakîm Ömer Hayyâm, s. 7
er-Raʿd 13/2
er-Raʿd 13/3

36 Söz konusu bu alıntıyı Abdürezzzâk el-Kâşânî’nin eserlerinde tespit edemedik.
37 el-Hicr 15/2
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gerektirdiği şeye uygun olarak bir tafsili sûreti vardır. Bu icmâlî sûret, tafsili sûrete
uygun hale (intibâk) gelir ve icmâlî sûret, tafsili sûretin değişmesiyle değişmez.
Çünkü bunun değişmesi zâtî bir değişme değil aksine görünümlerin istidâdından
neşet etmiştir. Zaten buna bazı ârifler şöyle işaret etmiştir:

Düz olan servinin gölgesi eğri düşer yere

Bize eğri görünse de onun beli doğru ve düzdür38

Şu kesindir ki göksel/felekî N P D D HWN H H NH H H P WH W

datlarıyla kendileri üzerinde cârî olan ahvâl yoluyla- zamansal mevcûdâtların, sıradan
sebeplerden bir sebeple bir halden diğer hale değişmesi ve dönüşmesi mümkündür.
Tıpkı sadaka, sılâ-yı rahim ve samimi dualar gibi. Yine buradan Hz. Peygamberin
Ümmü Habîbe’yi ‟Allah’ım beni Allah’ın elçisi olan eşimle, babamla ve kardeşim
Ebû Süfyân’la faydalandır” şeklinde dua ederken işittiğinde ona ‟[Ey Ümmü Habi
be] sen Allah’tan belirlenmiş ecelleri, sayılı günleri ve paylaşılmış rızıkları istedin.
Allah bunları süreleri dolmadan meydana getirmez ve de bunların süreleri doldu
ğunda kesinlikle ertelemez. Şayet Allah’tan seni cehennemdeki ateşten ve kabirdeki
azaptan koruması isteseydin senin için daha hayırlı olurdu.” şeklinde sarf ettiği
sözün manası da açığa çıkmış oluyor. Ümmü Habibe’nin –Allah kendisinden razı
olsun- “üç faydalanma” ile muradı; mutlak ömrün uzunluğudur. Bu ise kazâ ve
kader levhinde sabit olan insana ait küllîlerdir. Ancak bu küllilerin altında mavh
ve ispat levhinde -felekî konumlara müstenid istidatlarıyla beraber- değişen tikeller
münderiç olsa da bu külliler her hangi bir değişim ve dönüşüme uğramazlar.

Hz. Peygamberin ‟Sadaka ve sılâ-yı rahim, yurdu imar eder ve ömrü uzatır”
sözüne gelince bu ikisiyle kastedilen, küllilerin altında bulunan tikellerdir. Bundan
dolayı bu ikisi arasında çelişki yoktur. Yine de en iyi Allah bilir.

38 Şâh 1 ʿmetullah Velî, Dîvân-ı Şâh Niʿmetullah Velî, s 7
Buhârî, “Kader”, 22 (No. 2635).
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The problem of destiny (qadar) has been one of the deep and complex debates
between competent theologians in early Islām. In the early periods of Islām, it is
seen that two approaches about human acts gained weight among sects. One of
them is Muʿtazilah and the other is Jabriyyah. Jabriyyah highlighted the in uence
of God in action and devalued human responsibility by making man ine ective in
his own action.

Muʿtazilah, on the other hand, prioritized the actor of man in acts and brought
harm to God’s attribute of creation and authority. However, Sala st scholars took a
path between these two approaches, arguing that these two approaches could not
solve the basic dilemma. They formulated this as a sect between two sects. This
approach was later developed om the predecessor of Sunnī theologians and turned
into a theory of directions of action. These scienti c and intellectual e orts about
action continued to be alive in Ottoman scienti c circles as well.

In the Ottoman intellectual tradition, in the context of human actions the
richness of the literature of the writings of qaḍā, qadar, efʿāl al-ʿibād, khalq al-
ʾaʿmāl, ee will (al-Irāda al-Jujʾiyya) kasb, and hāshiyah, iḥtiṣār, sharḥ, taʿlīqāt, zayl
which are written on these are known. Also this risālah, which is the subject of
examination, is example of work om this category. The work attempts to solve
the fundamental problem between God’s creation of everything and human ee-
dom through the existence of human will and power. The article will examine how
one of the Naqshbandī sheikhs and 17th century Ottoman author Sheikh Shaʿbān
al-Naqshbandī (d. 1003/1593) resolved the paradox and it will be determined how
he contributes to the subject and the issue and what kind of openings it provides.

It is known that these issues about destiny, the action and eedom of man,
which are the content of the risālah, are discussed by the disciplines of kalām,
Islamic philosophy and Su sm in the context of their ontology and epistemology
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perspectives. In this respect, this risālah of Sheikh Shaʿbān was written with a mys-
tical perspective. Su sm sources used in the risālah, the method of “kash ī-dhawqī”
knowledge followed, and the ishārī interpretation of the verses con rm this. Sheikh
Shaʿbān put forward the basic principles of knowledge and existence on this sub-
ject, such as knowledge is subject to the known and existence is essential, which
has an important place in Islamic thought. A er revealing the general approaches
on the subject, he puts forward a mystical approach on the subject of fate through
kash ī and dhawqī knowledge. It is seen that Sheikh Shaʿbān Efendi, who tried to
base destiny and human eedom on the basic theories of the tradition of wahdat
al-wujūd, on the al-ḥaḍarāt al-khamsah and aʿyān al- sā̱bitah, also bene ted om
Ibn Arabī (d.638 / 1240). Sheikh Shaʿbān says that although everything is known
by Allah beforehand, it does not force people to do compulsion, that is, to act.
Because the knowledge of God is subject to what is known. He also nds that the
aʿyān al-sā̱bitah as eternal archetypes with their attributes together were created
by God, and that it does not require force. Although the aʿyān al- sā̱bitah theory
re ects a compulsive impression of the eedom of human will and actions, Sheikh
Shaʿbān eliminates this compulsive understanding in this risâlah and determines
the eedom of will in one’s own actions. Therefore, although the apple theory
expresses predetermination, it also has the e ect and will of human beings to prefer
the good and avoid the bad.

In addition, the author has already stated in the risālah that the Su īs agree
with the Māturīdīs in this respect. Sheikh Shaʿbān argues that the reward or pun-
ishment of a person due to his actions is evidence that he acts eely in his actions
and is not under force. In other words, although man does the things written and
determined about himself, he does it by using his own ee will, not by force. Man
only faces punishment or reward in return for these. In addition, the determination
of God about things does not constitute an obstacle to the human will and choice
in the occurrence of the action. Otherwise, many religious values and systems, es-
pecially prophethood, will become meaningless. When these are taken into consid-
eration, Sheikh Shaʿbān, a mystical Ottoman author - as someone who has adopted
the tradition of wahdat al-wujūd - tries to show that man has a ee will in his own
actions through the aʿyān al- sā̱bitah theory. Although this aʿyān al- sā̱bitah theory
gives an force ( jabr) impression in its nature.
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