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GİRİş

Din probleminin her alanıyla ömrü boyunca meşgulolan

Nureddin Topçu (1909-1975) ıman meselesini mistik açıdan ele almış

ender düşünürlerimizdenbirisidir. BiZ burada. onun m1stikiman
anlayışının estetik ve felsefi temellerini kısaca tahlil etmek 1stiY0ruZ.

Düşünürümüze göre inanç "halGki. bilgi" dir, Ve bilgI problemi
de sadece bir suje ile bir objenin karşılıklı münasebetinden ibaret
degildu, Düşüncenin hareketinin dışında kalan saf bir 1Hşki, bize
bilginin esas yapısından hiçbir şey ögretemez. O zaman gerek
empirist1er gerek entellekWal1st1er yetersiz kalmaktadırlar. Ne
düşünceyi içensinde objenin yansıyacagı bir ayna gibi zanneden
emp1rizm, ne de bir çeşit a prtorl'ye, yani bir zeka hipoteztne başvuran

entellektualizm bilginin gerçegini ifade edeb1l1yor. Topçu'ya göre,
empirist1ere bilginin obje olmadıgını ve bir aynada objenIn
yansımasının kendine mahsus hiçbir fenomen hasıl etmeyecegini
entellektualistlere yah ut rasyonaHsUere de bilginin zihnin basit bir
inşası (construction) ndan ve objenin sadece zihni tasdikinden ibaret
bulunmadıgını hatırlatmak gerek. Bilgi tam bir asimHasyon:
(özümleme), bir düşünce ameUyesidir. Orada bir hareketin düşüncesi

oldugu kadar. bir düşünceninde hareketi vardır. Bu asla karşılıklıbir
münasebet degil fakat bir iradi fHl, bir hakiki harekettir. Bu hareket,
sujenin objeye 'adeta sahip olmasındc;ı, ,onun suje t~rafından

aSirn1lasyonunda nihai bir şekle ulaşmaktadır. İşte Topçu'nun inanç
adını verdigi reel, hakiki bilgi. .. 1

Peki ıman nedır. inançla imanın iliŞkisi nasıldır'? iman deyince
akla sadece din mi gelir, başka deyimle imanın tek bir boyutu mu
vardır, yoksa degişik iman şekillerindenbahsedeb1l1r miyiZ? Evvela bu

Bu makale. "NureUin Topçu'da Din Felseresl" adlı yüksek lisans tezirnizln (Erzurum­

1990) üçüncü bölümü esas alınarak hazırlanmıştır.

1 Topçu, Conformisme et Hevolte, s, 69-70.
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sorulan tartışalım.

Nurettin Topçu'ya göre iman. bir inancın ruhumuzda sürekli
bulunması ve hayatımıza hükmetmesidir. O halde bir inanç insan
ruhunda bulunan diger bütün inançlan bastırarak ona tek başına

hc1kJm olursa iman adını alıyor. Bu sonuncu karakteriyledir ki. iman
basit bir inançtan ayrılıyor2 . Aynı eserin biraz ilerisinde ve çok
sonra yayınlananİradenin Davası adlı kitabındayazanmızdaha derli
toplu olan şu tanımı yapıyor : "iman, varlık ve duşuncenin bütün
kuvvetleriyle kendi konusunu kucaklayan benligin, bir kabanp
buyümesi halidir"3. iman bu anlamda aşkla özdeştir, çünkü her
ikisinde de kişinin kendinden başka birine bütün kuvvetleriyle
teslimiyeti vardıı4.

Düşünümmüz doktora tezinde "her iman mist1kl1ge can atar"
diyor ve bunun sebeplerini izah ediyorken daha sonraki eserlerinde
misUkligi sadece dini imana baglıyor, böylece daha önce sanatçının

imanını da' dahil ettigi mistis1zmin sınırını daraltıyor. tık eserinde
"estetik ıman" ile dini inıan"ı aynı başlıkla. yani "mistik iman" adı

altında işlerken, sonra bundan vazgeçtigim anlıyoruz. Bunu yazann
görüşlerIndekitek.amüle yorumlamak mumkun. Aslında adı geçen ilk
eserinde de bu temayül sezilmektedir. Çünkü bir yerde şöyle

demektedir : "Biz mistik imanı sanat ile dinin alanlanna yayıyoruz.

Gerçekte bu mistik iman dinde ortaya çıktıgıgibi belki de bir hazulık

olarak (vurgulama bize ait) veya buna bir özlem halinde her zaman
sonuç vermese de sanat hayatının en yüksek formlarında da
gözükmektedir,,5. Demekki mistik iman sanatın hem yalnızca en
yüksek formlannda hem de daima sonuç venneyen bir hazırlıkolarak.
bulumnaktadır. Buna karşılık ileride görecegrz ki. mistik inıan ileri
dinlerin kaynagında ve sadece hazırlık olarak degil, bizzat
bulunmaktadır.O halde. düşünürümüzünbaştan beri bu kanaate
yakın oldugunu söylemek dogrudur. ama olgunluk devresinde bu
görüşlerini daha da pekiştirmiştir, denilebilir. İşte bundan sonraki
izahıarda Nurettin Topçu'nun gelmiş bulundugu bu son noktayı

2 ag.e" s. 102.

3 a.g.e.. s. 107 ve tradenJn Davası, s. 62.

4 Conform1sme et Revoite, s. 102.

5 a.g.e., s. 105: Krş. tradenın Davası. S, 62.
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d.lkkate alacagız; yani estetik imanın yanında ondan farklı olan bir de
dini yahut mistik unandan bahsedecegiz.

1- Estetik iman
Estetik ya da sanat felsefesi. Nurettin Topçu'nun en çok meşgul

oldugu disiplinlerden birisidir. Doktora tezi olan "Conformisme et
Revolte" dan başlayarakHareket dergISindeki yazı ve tercümelerinde,
Iradenin Davası. Var Olmak. YarınkiTürkiye, Kültür ve MedenIyet.
Mehmet Akif ve benzeri eserlerinde sürekli bu konuyla ugraşmıştır,Bir
yazarın beltrttill;i gibi belki estetik bir sisteme ulaştıgı söylenemez6 ,
belki de mihverine insan iradesinin estetik yükselişini, sonu ilahi
güzellikte biten" estetik hamleler"ini koyan bir "irade estetigi"nden
bahsedilebHir; onun tartışmasını dogrudan dogruya Nurettin
Topçu'da sanat felsefesi araştınnasını yapacaklara bırakıyor ve
diyoruz ki, düşünürumüz sanatın felsefeSini ciddi olarak yapmış üç
beş çagdaş Türk yazarındanbirisidir. Fakat biz burada onun sadece
sanat-din ilişkisine dair görüşlerine temas etmek istiyoruz.

Nurettin Topçu'ya göre. "Sanatkar, tabtat ve kaınat varlı.klannın

evrensel dengesine ve derin sırrına ulaşmak isteyen, bu ahenk ve
sırda kendi varlıgının mutlak tasdik1ni, bir kelime ile kurtuluşunu

arayan insandır",Yani sanatçı. tabiat varlı.klannıbir menfaat ugruna
sevmiyor: o her varlıkta ve kendi benliginde duyup yaşattıgı ekslk11gi,
yetersizligi tamamlayacak olanı arıyor. Çünkü irade tek' başına
eksiktir ve tatmin edici samimilige asla sahip degildir, Sanatçı bu
eksikligi en büyük kuvvetle duyan insandır? İşte sanatçı

kendindeki bu eksikligi tamamlamak için hareket eden. eksigini
sanatı ile tamamlamak isteyen insandır. Bu eksikligi duymayan insan
hakiki sanatçı olamadıgı gibi tamamlayıcı özelligi olmayan eser de
gerçek sanat eseri degildir.' "Sanatkar kiılnatı bir hamlede aşarak tek
tamamlayıcı olabilen tabiat üstünü ister. İrade kendini
tamamlayacak şeyi varlıkta arar ve eşyaya baglarur; onda kurtuluşu

aramaya başlar. Bu kurtarıcı vehimden. İnsanın bütün iradi
kuvvetleriyle kendisinden başkasına sıgınması demek olan aşk

dogar"8. Sanatçı eserini bir duygu yogunluguyla yaratır. Kendi

6 Beşir Ayvazoğlu, Islam Esıctiği ve Insan. s. 372.

7 Topçu, Mabet ve Tabiat. HarekeıDergisi, Haziran 1939. sy. 5. sf. 136.

8 Topçu, Conformisme el rkvolle, s. 107.
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eserini derununda hissetmeyen, o heyecaru yaşamayan bır sanatçı

tasavvur edilemez. Ne var ki. "sanatkar eserini meydana koyan
heyacanı tesadüOe bulmamıştır.Bu heyacanıoldugu gibiisteyerek ve
arayarak bulmuştur. Onda sanattan önce gelen bazı şeyler, sanat
aşkından önce bulunan bir aşk vardır. Sanatın ÖZÜ. eşyanın insan
tarafından görünüşünden ibaret degildir. İnsan iradesinin
derinlerinde ve aşkın (transcendant) hareketinde bulunur. İrademiz

böyle aşkın bir harekete nasıl ulaşıyor?Yani sanat iradesinin kaynagı

nedir? 9" Buna ıman adını veriyor düşünürümüzve Onun iki çeşit
imanı birbirinden ayırdıgını, birine estetik iman digerine ise dini
yahut mistik iman dedigini daha önceden belirtmiştik. Topçu'ya göre
birincisinden sanat eseri, ikincisinden ise din iradesi doguyor. İrade

fertten, aileden. toplumdan geçerek sosyal kuruluş iradesinin daha
Berisinde, Allah'a daha yakın bir temaşa. duragı teşkil eden sanat
hayatında dini imanın eşiğine kadar ilerliyor. Ve böylece sanat daha
ileri hamlelerinde dinin kucağına atılmak iStiyorlO. İşte biZ,
Topçu'daki bu iradenin "dillin kucagına atılış" özlemine, sonsuzluga
ulaşmak yolundaki "estetik hamle" demek istiyoruz. Sanatçıdakibu
sonsuzluk özlemine dogulusundan batılısına kadar birçok örnekler
vardır. Yunus'tan Mevlana'ya, Akirten Necip Fa.zıl'a, MikelanJdan
Lamartine'e kadar birçok örnekler... Topçu 'nun ifadesiyle "Her şeyi

bırakan irade sonsuzluğa sarılacak. Büyük Yalnız'la birleşmede

kurtuluşu arayacaktır. Bu ihtirası Lamartine bir şHrinde şöyle

anlatmıştı.

Akşamgelmeden önce şüphenin Babillerinden yorgun.
Yol arkadaşlaranı yol/annda kwrılrp gitmelerine bırakarak,

Yakup'un kuyusuna oturup, almm eUerimin arasında.

Kulaklarımı her türlü insan sözlerine tıkayabilecekmiyim ?
Ve cesareti küstahlıkderecesinde olan adam (Hz. MusO) gibi.
Hani Seninle karşı karşıya konuşmuştu. Sen de ona lutfettin,
Onu Kendi gölgenle örttün, halbuki beni kefenimle örteceksin,
Tıpkı onun gibi çölde yapayalnız, Buyük Yalnam imam tçinde

Öıebilecekmiyim? ııı ı

9 a.g.e., s. 106 vd.; Iradenin Davası, s. 62.

IOTopçu, Iradenin Davası, s. 62.

i i Muzaffer Cıvelek, Yunus Emre. Nureddin Topçu'nun Önsözü : Yünus'a Dair, s. 8 vd.
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Sonsuzluk özleminin bizden bir örnegi olarak Topçu'nunkine
ilaveten Necip Fazıl'ı verebiliriz sanıyorum. "Öteler", "Mavenl".
"Sonsuzluk" ve husüsi adıyla "Allah" kavramlannda ifadesini bulan
bu özleme büyük şairimlzin birçok şiirinde rastlayabillriz. İnsanlıgın,

hatta "kainatın bütün yükünü ve ızdırabmı yüklenmiş bır adam" ın

ruhi çırpmışlan hissini veren ve Onun mistik-metafizik periyodunun
başlangıcı sayılan12 Çile (Senfonya) şiiri bilindigi gibi şu mısralarla

biter:
Diz çôk ey zorlu nefs, önümde diz çök !
Heybem hayat dolu, deste ve ywnak.
Sen, bütün daUann birleştiği kök,
Biricik meselem. Sonsuz'a varmak...
Meşhur "Nokialamalar" ından birinde Necip, Fazıl bu ideali

adıyla vurgular. Burada sanatın asıl gayesi de açıkca ortaya konur:
Anladım işi sanat Allah'ı ammakrmş;
Buymuş oyun, ge,.-isi yalnız çelik çomakmış,

Ve şairin "Poetika" sından birkaç cümle: "Bizce şi1r. mutlak
hakikat! arama iŞidir", "Şiir, renk, pertev, nagme ve türlü şekil yoluyla
Allah'tan gelir ve bütün pertevleri devirerek Allah'a yol açmaya dogru
gider"13.

Zaten Topçu'ya göre iki çeşit sanatçı vardır: Hayata koşanlarve
hayattan kaçanlar; ama her ikisi de biz insanlardan aynlırlar. Hayata
koşanlar dünyayı muhayyilemizin alanıayacagı kadar güze1l1k1erle
doldururlar. Ondan ayrılmak istemezler. Buna "hayat için sanat
ideali" denebilir ve bu ideal hiçbir aşkın tatmin edemeyecegi hırsla

hayatı seven sanatçılardagözükür. Hayat karşısında tatmin aramak,
hayattan gıdalanaraktatmlnini isternek; bu hal ölmek istemeyen, çok
yaşamak, çok sevmek, çok tatmin bulmak isteyenlerin halidir.
İdeallerinin sının hayatınki ile sınırlı olan bu sanatçılara bizdeki
örnekler Nedim ve Yahya Kemal'dir.

Hayattan ka.çanlar da ikiye ayrılıyor : Hayattan kaçıp kendi
sanatına sıgmanlar ile hayattan kaçıp sonsuza sıgınanlar...
Hayattan kaçanlara göre dünyamız dar, kasvetli, insanın insana

ı2 Orhan Okay, Necip Ffu'.ıl'ın Şii'; Nedir Ne Değildir 'I Dergah Dergisi, Mayıs 1990. sy.

3, sf. 13.
13 N. Fazıl Kıgakürek, Çile, s. 20 i ve 225.



emrettigi, samimiyetsiz duyguların taklit edlldigi ve korkunun hakim
oldugu bir zindandır. Ruh gücünün yerini zillet, samimiyetin yertnl
rtya almıştır. Burada dilenci ile asilln farkı, ik1ncinln kıymeti ile
etrafındaki dalkavuklarıdır. Böyle bir dünyadan kaçan sanatçı

FuzuIi'nin diliyle :
Dos[ biperva, Jelek birahm. devran bisükun,
Dert çok, hem dert yok, düşman kavi tali' zebun
diyerek kendi kurdugu bir dünyaya sıgınır. Orada gerçek

kurtuluşu da bulamaz aslında. Fakat başka çaresi yoktur. Bu
sanatçılardan geniş ruhlu olanlar kadar hasta ruhlu olanlar da
vardır. Bizde Servet-i Fünuncular, batıda Baudlaire, Verlaine,
Flaubert, Balzac, Edgar AlIen Poe, hep bu muzdarip ve hasta nıhlara

örneklerdir. Bunlar için sanat, hayat çılgınlıgında tedavi yeridir;
yaşama boşlugundankurtuluş vaadidir. Bunlar bizim baglandıgımız

hayata tükürürler adeta, Fuzul1'den Fikret'e, Shakespeare'den
Verlalne'e kadar edebiyatta yer yer hayattan şikayetle insanlıktan

nefretin derece derece incelmiş ve bazan da sonsuzlugun sevdasına

karışmış şekillerinigörmek mümkündür14.

Topçu'ya göre hayattan kaçanların bir kısmı daha cesur ve
kuvvetl1dirler. Buniar hayattan kaçıp bizden uzaklaşaraksanatlanna
degil, fakat sanatlarırunkendilerini götünnede bir vasıta, bir basamak
rolünü oynadıgı sonsuzluga sı€!;ınırlar. Sanatın bu dünyası bizi ve
bizim dünyamızı aşan ebediyetin, Allah'ta ifadesini bulan
sonsuzlugun dünyasıdır. Burada tam huzura kavuşulur. ruh
selamete erer. Bu ancak, nadir büyük sanatçıların ulaşabildigi bır

bölgedir. Oraya sadece sonsuzluk aşıklan" Yunus'tan, Mevlana'dan
Sınan'a; Fuzüli'den Aklfe kadar olan ebediyet yolculan çıkabildiler15

Estetik iman kaynagından dogan sanat iradesi böylece insanı

realitenin üstünde bir yaratıcı iktidara sahip kılıyor. Yine
düşünürümüzünzikreltigi çok çarpıcı birkaç örnek var: "Bu irade.
ressam Cezanne'a güneşi yeniden yaratmak işUyakını vermişti.

14 Il. AYVa7.oğlu'nun da isabetle tesbU eWgı gıbı Topçu'nun Var Olmak kitabındaki

"Sanatkar" (s, 55-58) bu Upleri anlatır.

15 Topçu, Mehmet AAif, s. 27-3); Aynı yazann Felsefe Ders Kitabı, 6. 86 vd. Aynca

Orhan Okay. Sanal ve Ilayat adlı çalışmasında bu konunun zengın örneklerini

vermektedir.
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Cezanne bunu yapamamak azabının tesellls1n1 güneşin kendisini
yaratamasa bile tasvirini yaratmakta bulmuştu. Ancak bu mAnada
sanat kurtarıcı bir vehim oluyor". Bu kurtancı vehimden insanın

bütün irade kuvvetleriyle kendisinden başkasına sıgınması demek
olan aşk doguyor,· ·'!şU. Böylece aşk iradenin bütün kuvvetleriyle
bir a1danışa teslim.. ,udur. Aşk sanatçıdabir gerçek1ıgınher zaman
gözüken yüzüdür ve onunla ölümün arasındaki sonsuzluga ve
ebediHge sıgınmaktan başka çare yoktur. Bu sonsuzluga sıgınma ne
kadar tam olursa sanatçı da dindann sevincine o kadar çok
yaklaşıyorlG. Böylelikle sanatçı adeta kurtuluş müjdesine
kavuşuyor, ondaki iradenin eksikligi tamamlaruyor. Bu anlamda
sanat tabiatta tabiat üstünün, çoklukta birl1gin araştırılmasıdır.

Başka deyimle sonluda asla tatmin bulmayan hareket iradesinin
sonsuzun dünyasında tatmin aramak için hayal haline
dönüşmesidirl7. Edgar AlIen Poe "şiirin bizi sürükledigi,
duyulanmızla farkına varmadıgımız. ancak temaşA ile tarudıgımız

varlıkta, bugünkü yaşayışımızın ötesine geçen, ebedi olan bir şey

vardır. Onda. hayatımızınölümle nlhayetlenmedigine dair sadece bir
alarnet degiI, belki gerçekten hissi bir tem1nat bulunur"18 derken bu
noktayı işaret ediyor olmalıdır.

Nihayet düşünürümüz, sanatla din arasında oldugu kadar
ahlak arasında da ilişki kurar. Ona göre, özü sonsuzluk iradesi olan
gerçek sanat, ruhumuzu sonsuzluga teslim ettigl iÇin, Allah'a götüren
yolculukta sanattan daha ileri durakta bulunan ahlAki yaşayışa da
hamleler hazırlamaktadır. İşte bu yüzden sanatçının güdük ka1dtgı

devirler ahlak için de karanlıkgelecek hazırlarlarıg. Keza. musikin1n
hem bu konudaki teSirinden hem de sonsuza basamak oluşundan

söz etttgi başka bir eserinde şöyle demektedir: ''Musiki tem1zley1cidir:
genç ruhu bulaştıgı kirlerden temizler: ondaki dikenler! ayıklar.

Müsiki ile temizlenemeyen ruh havalanamaz, uçamaz. Yerdeki bütün
bayagı ihtiraslara bulaşır. kiTlenir ve kararır, körleşir ve hoyratlaşır.

Musikinin gerçekten insa.na doldurdugu "sonsuz varlıgın sezgisr'dlr.

ı 6 Topçu, Iradenin Davası. s. 62·63.

17 Topçu. Conformisme et R€=volte, s. 12 L

l8Topçu, Iradenin Davası. s. 63 ve Conformisme et Revolte, S, i ıo.

19Topçu. Iradenin Davası, S, 64.
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Bizde erittig;i ise kirlerimizle zaailanmızdır. (... ) Musiki bizi varlıkla

birleştirir; çokluktan ve çoklug;un ezasından kurtarır. Müsoo ruha
hürriyet vaadeder, hür oluşun ümidini sunar"20. Topçu'da
muslkinin ruhi egitimde çok büyük bir yeri oldugunu pedagoji
anlayışındanda billyoruz21.

Bütün bu sebeplerden dolayı Nurettin Topçu'nun felsefesinde ve
ondan öte. dünya görüşünde sanatın, sanatçının büyük bir yeri
vardır. Ülkemizdeki son devir ahlak zaafının bir sebebI de O'na göre.
sanat hayatımızın yetersizliklerinde hatta "yoklugunda aranma·
lıdır"22.

Görülüyor ki Topçu sanat-ahlak ilişkisindede orijinal görüşlere
sahıp. Gerçi bu iIlşkiyl kuranlar felsefe tarihInde ilk Ça~rdan beri
olagelmiştirve Aristoteles bunların ilk örneklertndendJr23. Ancak bir
bakıma bir irade filozofu olan Nurettin Topçu'nun gene iradeye
dayandrrdıg;ısanat Ile başlı başına insan iradesinin ha1dıniyetidemek
olan ahlak arasında ilişki kurmaması mümkün olmazdı. Aynca
sanatın kaynağına imanla birlikte sonsuzluk iradesini koyması

kendine has fevkaHide dikkate deg;er bir görüştür kanaatindeyiz.
Arkasından onun din, ahlak ve bütün bir hayatla kurdugu ilişkiler

orijinaldır. Ve nihayet sanatı önce mistik imanın içinde mütalaa edip
sonra fikri gelişmesine paralelolarak sadece dinin eşig;ine kadar
yükseltlci sayması ve buna karşılık yalnızca "estetik iman" sınırında

tutuşu bu konudaki tekamül seyrini göstermesi bakımından da
Önemııdir. Ama şu görüşü hiç degişmemiştir : Sanat ne gayesiz bir,.
20 Topçu, Kültür ve Medeniyet, s. 93. Beşir Ayvazoğlu (a.g:e .• s. 376 ve 475'de)

Topçu'nun bu satırlarına bakarak onların Bergson'un sezglciliginden ve

Schopenhaucr'in müzik hakkındakigörüıılcrinden izler taşıdığını söylemektedir. Bır

"lesbit" noktasından doğru olabilir; fakaı gerek üzerinde doçentlik tezi hazırladığı

kendisi gibi bir Spfritüalist oları Bergson'dan. gerekse yine kendisinIn de büyük

önem verdiği "irade" nin filozoru (volontarist) Schopenhauer'dan etkilendiği kadar,

söz konusu doktora tezinde her iki filozofu da felsefelerinin ulaştığı niha' hedefler

bakımından en çarpıcı şekilde Lcnkid eden Topçu'dan başka bir felsefecImiz de'

bulunmamaktadır. (Bu lcnkidler için bkz., Mustafa Kök. Nureddln Topçu'da DIn

Felsefes i, s. 14- 18 ve 63-66).
2 i M. santaş, Nureddln Topçu'da Sosyo-PedagojıkYapı, ". 1Oı.

22Topçu. İradenin Davası, s. 64.

23 Macit Gökberk. Felsefe Tarihi, s, llL.
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oyun, ne muhayytle için bir vehimler sistemi ve fantazi, ne zekanın ve
sadece hıkmetin eserJ, ne de deglşmez bir realite ve kaderin
tercümanıdır. Sanat belki de bir ideal ve daha dogrusu bir irade
meselesidIr. Sonsuzluk iradesinin estetik formlar içerisinde hareket
halIne gelişidir. Sanatın gayesi her halükarda ölümsüzleşrnek,daha
dogru deyimle insanı ve onun eserini ebedi kılmaktır. Hayatı

seveninin de. Allah'a uzananının da gayesi aynıdır. Mesela.
Topçu'nun "Rodin'in sanıt" diye bir yazısı vardır. Ünlü Fransız

heykeltraşıRodin'in sanatıru derinlemesine tahlil ettikten sonra şöyle

der: "Rodtn metaflzikçi degilt dindar degil, sanatkardır ("'l O kamatın

yaratılışını araştırmadı, Allah'la rekabete kalkışmadı (Mikelanj'ın

Musa heykeline çekiCi fırlatıp "konuş Müsa" deyişin1 veya Cezanne'in
"güneş! yaratmak" tutkusunu kastediyor olmalı) namütena,hiye
teslim oluş ve yalvarışta da selamete ermeyi düşünmedtO ancak ruh
ile maddenin, vücut zevkleriyle' yükseltİCİ temaşanın. büse ile
tefekkürun, ellerle hayalIn sımsıkı kaynaştıgını. şekillerden ibaret
real1tenIn ideal hareketler dünyası ile başbaşa banndıgıru aynlmaz ve
ebedi bır blrleşmede murada erdlklerlnl (vurgulama bize ait) eser
haline koydu"24. Evet netice, bir metafizikçi. bır dindar olmayan
Rodin'de de yine ebediyettir. Belki şöyle de denUebUir : Bilerek ya da
bilmeyerek her gerçek sanatçı bu anlamda sonsuzluk aşıkı.

dolayısıylametaf!Zikçidir ve hatta onda müphem bir ditü tavır vardır.

Düşünürümüz için sanatın topluma yeni degerler
kazandımıadakive hatta bizlm toplumumuz açısındanyeni bir Türk
Rönesansı yaratmadaki rolü ise başlıbaşına bir inceleme konusu
olacak degerdedir. Biz bunu bir makalemizde söz konusu etmiştik.. Bu
açıdan bakınca Nurettin Topçu aynı zamanda bir rönesansçıTürk
düşünürudur.denilebilir25.

2- Dini Yahut Mistik inıan

Estetik ımanın ne demek oldugunu ana hatlanyla gördük. O.
sanatçının imanıydı. Şimdi bizi daha yakından ilgilendiren konuya.
dini yahut mistik iman konusuna gelmiş bulunu~oruz. BirincInin

24 Topçu, (Rodt'n) in Sanatı. Ifarekcı Dergisi. Mayıs 1947, sy. 3. sc. 9 vd.

25 Bkz., Mustafa Kök, Nureddln Topçu ve Türk Rönesansı,Türk Yurdu DergisI, Nısan

1990, s. 41. Aynı Yazı "Nureddin Topçu'ya Armagan" kitabınaalındı (İstanbul, 1992).
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şumUlü dardı; çünkü sadece sanatçılara mahsustu; bununk! ise
belki biraz daha geniştir, zira samimi dindar olan herkesi içine alır.

Topçu'ya göre bu ik..! iman arasında çok daha baı-tz farklar vardır: İlkin

sanatçının imanı, görünüşte, yetersiz ve mükemmelolmayana,
"çokluk'a bir ifnan"dır. Oysa dini iman Bir'e, ferdi iradelerin kendisine
can attlgı 'Yegane İrade'ye iman"dır. İkinci olarak, din mistigi gayesine
erişmek için bir metod uygulayıp şuurla ve iradeyle hareket ederken
sanatçı, ancak kendince meçhUl bir duygunun baskısı altında kendi
lınaruna erişebillr. Nihayet sanatçı, kendi kendisine yetmedigi ve bir
başka hayata, yani dini hayata özlem duydugu için, sanat bir fantazi
olmaktan öte bIr kurtuluş arayışı olmaktadır26. Topçu bu hususu
şöyle izah ediyor ~ Çokluk ~i.lem1ne iman içinde iradesini dagıtmışolan
sanatçı hem imanı tatmıştır, hem de ona hasret gibidir. Çokluk içinde
dagılan iradesini "birlik" t~ toplamakla. din dünyasına ayak
basacaktır. Bu anlamda sanat dine götürücü bir köprü gibidir. Bu
köprüyü sanat malzemesiyle inşaya ,çalışan idealistler Mike1anJ,
Goethe ve Lamartine gibi sanat kahramanlarıdir.Ayru köprünün din
tarafındaki kuruculan ise, Yunus gibi, Pascal gibi, Mehmet .Aıdf gibi
Allah muhtelisleridir. Sanat kendi içinde kaldıkça külli iradeyi bize
parça parça sundugu için. tatminsizlik getirir. Çünkü, tatmin tamam
olmadıgı müddetçe, daima artan bir işt1hadır. Sanatçı bu
dagınıklıktan kurtulmak için, sonsuzluktan ibaret olan birligin
kucagına atılıyor. Böylece sanattan dine geçiş, hastalıktan kurtulup
şifaya kavuşmak gibi oluyor. Fa~at "nice sanatkar, sanatın

bilmecesine gönül kaptırıp baglandıklan tabiat ibadetinden bir türlü
kurtulamayarak. zevk ile şüpheden yapılmış bir köprünün üstünde
karşılanndaCenneti göre göre azap çektiler". Sanatın yoklukla varlık

arası teşkil ettigi bu buhranh durumdan kurtulmak, ancak ebedi ve
mutlak varlıgın yanında karar kılmakla mümkünd'ür. Bu noktaya
ulaşan iradenin gelide bıraktıgı tabiata son sözü şu oluyor:

Md/H cilve.i ldhılt olup aklım gideli
Gelmez oldu dil·i mecnilnuma leyld meylir-)

26Topçu. Confonnisme et Revolte. s. 120,

(0) NurettIn Topçu'nun mislisizmini çok güzel dile getiren bu nells beyltın Konyalı Şaklr

Dede adlı bir z~it.n·alt olduğunu tesbit eden Yrd. Doç. Dr. Turgut KARABEY'c

teşekkürler.
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Bu ilahi cilve gösteriyor ki düşünürümüzegöre sanatın hakiki
cephesi Allah tarafına çevrilmiştir. Gerçekte sanatçı. tabiat üstü
varlığı tabiat içinde. Bir olanı çokluk dünyasında araştıran bir
bedhahttır. Çoklugun dünyasında yolunu şaşıran ve çogu zaman
sonuçsuz kalan bu araştırma. sonunda iradeyi tezatlar içinde
bırakıyor ve Mikelanj'da oldugu gibi çokluk1a birlikten birini seçmeye
zorluyor. Böylelikle sanatın dünyasından din mistlgi doguyor. Tabii.
bu sanat köprüsü zorunlu değil. sadece iÇ dünyasında derüni bir
zenginlik yaşayanlarla. bir de Allah'ın lütfuna emıiş olan sanatçılar

için söz konusu olmalı27. Ama her halükarda artık dinin
dünyasındayız.

Din evvelemirde ve herşeyden önce Allah'a inanmaktır.Allah.
hem tabiat üstü kuvvetlerin kaynagı. hem de tabiat üstü nizamın

prensibi ve kurucusudur. Acaba insanlar Allah'ı nasıl tasavvur
ediyorlar; daha dogrusu O'na nasıl inanıyorlar?Bunu sistemli olarak
anlayabilmek için Allah'ın tartiinden yola çıkılabil1r : "Allah. insanın

kainata ve kendisine hakimiyetini kabul ettıgı ve içsel baglarla
kendisini bagh hissettlgi kudreUn adıdır". Her akıl sahibi olan ve her
düşünebilen insan, kainata dikkatini çevirdigi zaman onda hüküm
süren ilahi kudreti anlayabilir. Ama dindar olmak için bu yetmez;
Allah'ın kendi üzerimize de hakimiyetini kabul etmek ve O'na tesllm
olmak lazımdır. Kainata hakim bir gücü anlamak zor degilse de,
insanın kendi mukadderatınm da aynı güç tarafından çizildigini
kabul etmesi o kadar kolayolmasa gerek. Çünkü buna inanmak için,
varhgımızın iktidar olarak ortadan kalkması lazımdır. "Kendi
!kUdannma inanışımız.var olma iradesine bag1ı gururumuzdur". Var
olma iradesi, kendi varlığımlhıda aşıp benliğimizidaha geniş ufuklara
götürebUecek kadar yeterli olduğunu bb.,e dumıadan telkin ediyor. İşte

bu benlik gururumuzu yendikten sonra kudretlmizin hiÇ olduguna.
bizi yöneten gücün bizden başkası olduguna ınanmak, Allah'a
inanmanın esaslı bir safiı.asıdır. Allah'ın kainat üzerindeki gücüne
inanmak, sırf nazari: ve objektif bir iman oldugu halde, kendimiz
üzerindeki hakimiyetine inanç, davranışlanmıza sinmiş, samimi ve
gerçek bir imandır.

27 Topçu, Iradenin Davası, 5.67-69.
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Allah tartfindeki ikinci unsur olan "içsel bagIarla bagI.andı.gımız

kudret" kavramı ise, Topçu'ya göre. dini hayatın derin tabakalannın

asıl bulundugu yerdir. Allah'a inanışın aktif unsuru burasıdır ve
insahın hayati menfaatlerinden sıyrılıp ilahI bir hayata kavuşmasıda
burada başlar. İşte asıl şeklini bizdeki mutasavvıf1ardagördügümı1z.
genelolarak da mist1kleIin yaşadıgı ve nihayet daha aşagı derecelerine
ise ıbadetle ulaşılabilen dini tecrübe Allah'la insan arasında kurulan
içsel münasebetin tecrübesidir. Ka1natı temaşa halinde bir nazariye.
kendi üzerimizdeki hakimiyelini teslimde bir iman olan Allah. bu
sonuncu safhada ruh için bir tecrübe konusu olmaktadır. Sanki ilahi
bir kapı insan tarafından zorlanıyor. karanlıktan aydınlıga.

sonluluktan sonsu~luga ulaşılıyor28. Bu mertebeye ulaşanlar.

Pascal'ın "hem akıllı, hem bahttyar" dedigı insanlardır. Bunun
yanında Allah'ı arayıp bulamayanlar, akıllı fakqt bedbahttırlar; ne
arayıp ne de bulabilenler ise hem akılsız. hem de bedbaht
olanlardır29. .

Nureddin Topçu. dini imana tamamıyla mistik bir açıdan

yaklaşır. Ona göre iman mistik olmaya can atar. Bunun iki sebebi
vardır: Birincisi, mislikljgin dogdugu kimsede iman. ben'in bir kendi
üzerine katlanışı. kişinin bir kendi kendisini arayışı ve ruhi faaliyetin
biZzat düşüncede son bulmasıdır. Esasen. iman kişinin bir kendi
kendisini tanıması anlamına gelir. Eşyanın tanınmasından kendi
kendisinin tanınmasına nasıl geçilebilir? İnanç, eşya ve konunun
ben tarafından elde edilmeSi iken, iman tek bir konunun sonsuz bir
şekilde ben'in kendisine yaklaştınlması sonucunu dogurur. Bu tek
inanç konusu. ben'in selamet bulmak için kendisine sıgınacagı ve
kendisiyle aynileşmek maksadıyla arayış Içinde bulundugu zorunlu
v,arlıktır. Bu aynileşme ve arayış gayretinden işte. kişinın kendi
kendisini tanıması sonucu dogar. Söz konusu olan bu ayniJeşme.

asla ben'in kendı Inanç konusu karşısında pasifllgi anlamına gelmez.
AksIne, ben kendI Inanç konusuıw meydana getirir ve ruhunun
bütün kuvvetiyle kendisI tarafındanmeydana getirilmiş olan modelle
aynileşmeyeçalışır. Kainatın arkasındagizlenen ve ruhun kendisinde

28 Topçu. Din Hayal.ımn Psikolojik Temelleri, Islam Mecmuası, Temmuz ı956. Sy. 4,

sf. 14.

29 Topçu. Din Psikolojisi, lslam Mecmuası. Mayıs 1956. Sy. 2, sf. 9.
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aynileşmeye ça1ıştı,gı bu tasavvur veya Jmaj nedir? Işte bu. her iman
tecrübesinde ortya çıkan fevkalede dini bir tavırdır. Itiraf edilsin veya
edUmesin. birincIsi estetIk imanınyüksek şekillerindeve sadece dini
imana geçIş noktasında, ikincisi de asıl olarak dini imanın

kendiSinde görülen bu tavrın konusu blzce aranan zorunlu varlık.

"zarurt birlik" tir.
İmanın mlstIk bir karakter göstennes1n1n ikinci sebebiise. onun

aklın alışılmış sınırlarını aşmış olmasından, çok defa bizzat aklın

kendisIni bir maveranın eşigine kadar götürmesinden ve nihayet
muhakeme yürüten aklın ışıgını karartırp söndüren büyük bir iÇ
ıştgının kazanılmasını saglamasından dolayıdır3 0.

Ancak düşünürümüzegöre. böylesi bir rn1stIk iman anlayışının .
fideizmle bir ilişkisi yoktur. Çünkü New~an'ın felsefesinden
anlaşıldıgı üzere fideizm, akılla inancın zıthgı esasına dayanır ve
bunlardan imanla birlIkte onun barındıgt kalp kurtanlınak için akıl

fedil edilir. Akıl, isbat metodu olarak azamI açıklık ve delil isterken.
iman asgari açıklık ve delille yetinir. Yani, akıl imana göre pek
müşktlpesentttr.O halde iman, bir inanma ist1dad.uu. gerektiı1r. "Oysa,
dtyor Topçu, bizim mIstik iman anlayışımızhiçbir esrar gerekUrmiyor
L..) Biz, Newman gibi, benzerlerini nihayet rasyonalist psikolojide
buldugumuz tabiat ustünun felsefesinden yola çıkınıyoruz; aksine,
somut bir psikolojiden, gücünü insandan, insanın hareketinden alan
bir psikolojiden yola çıkıyoruz"31. Topçu'ya göre, inançta hiÇbir akıl

dışılık yoktur. O. aklın en yüce hareketidır32. Nltek1m düşünüromüz

çok sonralan yazdıgı bir makalede hem bılginin hem de ilhamın ve
imanın temeline aklı koymuş, buna da "aklın saltanatı" demiştir.

Şöyle ki, benlik dünyasına sımsıkı gömülmüş olan aklımız, her
alanda ilk mürşidim1zdir. Eşyadan aldtgı duyu verileriyle vücuttan
topladıgı hisleri birleştirip hükümler, yani bilgi meydana getiren akıl,

duyu ve hislere magıüp olmayarak menfaat endişesinden sıynlır ve
böylelikle ilim yapar. Aklın menfaat gütmeksizin "tanımak için
tanımak" ideali, onun harika bir ö~lligidir. Bu özellik, aklın

yapısında dine benzer bir sırrın bulundugunu ortaya koyuyor.
Ondaki bu ilahi eseri tanımayanlar iÇin akıL. sadece bir vasıtadır;

30Topçu. Confonn1sme et Revolte. s. 102 vd.
3ı a.g.e., 8. 103 vd.
32a.g.e.• s. 104.
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Teknik. inkıhlp ve kazanç vasıtası... Oysa, aklın son basamagmda
başka bir yetenege sahip oluruz: ilham. Şu var ki, biz Uhama degn o
bize hakimdir. Onun prensipleri bizde degildir. Bazen en üst
basamaga çıkarnayan kimseler de ilhamın huzurunu duyarlar.
tlimdeki hakikat aşkını, sanattaki güzellik ve ahlaktaki iyilik idealini
ruhumuza aşılayan bu ilhamdır. Ve Allah da benııgimize Uham
yoıuyıa nüfuz etmiştir. Yukarıda bir "içsel tecrübe" dedigi Allah
inancına burada "Ilham" diyor, düşünürumüz. İlham geçici olmaktan
çıkıp da. ruhumuzda daimi hale gelince. bir nebze biz ona haltim
oluruz. Bu takdirde variıgımızdakiher şeyaşka dönüşür, benlikteki
bütün kötülükler kökünden kurutulur. Dlühiyet, sanki bir
samimiyetle içimize girer; akıldan daha üstün bir sultana kavuşuruz.

Bu ise ilahi sultan, yani dindir. İlhamdan mahrum olanlann aklına

bakmalı, akıllarının i$lemedi.~inehükmetmelidir. O yüzden Topçu'ya
göre. sapkın nesillerin kurtarılması için. onlara ilham ve iman
telkininden önce Him ve hakikat sevgisi aşılamalı. "Aşkın kaynagına

dogru yürurken aklın rehberııgiasla ihmal edilmemeli"33.
Bununla beraber din bir zeka işi degildir. Nurettin Topçu'ya

göre, dini, zekartın eseri bir fikir sistemi sayanlann yanında onu sade
bir duygu işi zannedenler de var. Bunlar. mabetIerde güzel sesle
okunan dini müsiktyi dınlerken bol bol gözyaşı dökenler veya
Cehennem ateşinin kızgınlıgındankorkarak secdeye kapananlardır.

Oysa "din, hem zeka hem de duygu aleminin üstünde bir irade
hadisesidir. Bizim iradenıizi Allah'ın iradesine bagıçıyıcı bir
harekettir"34. Bu iradenin hareketinde hem zekanın, hem de
duygunun hissesi bulunabllir. Ancak, kaynak ve mihver, bizi
sonsuzluğa baglayan bir iradedir35. Daha önce de belirttigimiz gibi,
Topçu 'ya göre. kendi başına yetersiz kalan irade. tamamlanmak için
iUıhi iradeye yöneliyor. İşte iradenin bu hareketi ile din mistikliginin
alanına giriliyor. Psikolojik olarak dinin kaynağ'ı misUklikti. O halde.
dini hayat, bütünüyle kendisini yakından takip edebilen ve felsefe lle
yakın ilgisi bulunan bir psikolojinin konusu olmalıdır36,

33Topçu, Akhn Sallanalı, Hareket Der~isl, NIsan 195.3, Sy. 5, sf. 4-5.

34 Topçu Iradenin Davası. s. 66.

35 a.g.e., s. 66.

36 Conformismc cl Hevolte. s. 122 ve 124; Dini Hayatın Psikolojik Temelleri. Islam
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Düşünümmüz mistikligin sırf tek tanncı dinlerde bulundugunu iddia
ve arkasından mistikligln tek kelimeyle ruhun Allah'la birleşmesi

oldugunu ilave ediyor37. Dini ibadetlerle mistik çile halleri arasında

aynı gayeye yönelik birtakım vasıtasız ibadet şekilleri vardır. Ruhun
AHah'la birleşmesi, bir tabiat degiştirmenin (conversion)
meyvesid1r38. Luis Massignon'a göre bu tabiat degişikligınibaşarmış

olan Hal1ac-ı Mansur'un doktrini, "Kur'an üzerine bir tefekkür"den
çıkmıştır. "O Hz. Muhammed'in yaptıgı zihni tecrübeyi yeniden
yapmak suretiyle kendi kalbinde Allah'ın sözlerinin yankılandıgılli

duydu. Fakat, Hallac'ın dokUrini de kendinden önceki İslam

mutasavvıllarıtarafından h azırlandı"39. Topçu'ya göre de Kur'an'dan
başlayarakPeygamber'e, Ondan Hallac'a ve Anadolu Velilerine kadar
uzanan bir.: mistik çizgi mevcuttur40. Düşünürümüz, doktora
tezindeki bu kanaatini adeta kuvvetlendirrnek için ömrü boyunca
Anadolu'nun din ve tasavvuf ulularıyla ilgilenmiş, Yunus'tan
Mevlana'ya, Ondan asnmızın bir Vel1si diyeblleceg1miz Mehmet Ak1f'e
kadar ya haklarında yazılar kaleme alarak yahut daha sistemli ve
geniş kitaplar yazarak bu görüşlerini temellendirrneye çalışmıştır.

Hatta dini meselelerdeki bazan aşın ve haşin degerlendirmelerini de
aynı temalar çerçevesinde kullanmıştır. Düşünürümüzün din
felsefesini temellendiren görüşlerini özellikle andıgımiZ bu Türk
Mutasavvıflarıhakkında yazdıklanylabir de bilinen doktora tezinde
ve İslam Mecmuasındak1 din pSikolojisi yazılannda buluyoruz.

Topçu'ya göre; Allah'm kainattan ayrı ve onu aşkın

(transcendentL. insana asla benzemeyen, yer kaplayan varlıklarla

ilgisiz. gerçek ve sonsuz varlık olarak, "ruhlanmızdaebedilige atılan

. hayat ve aşk halinde" anlaşılması, hem HrisUyan hem de İslam

dininin temelini teşkil eden mistiklik sayesinde mümkün olmuştur.

Mistikler ve mutasavvillar, içlerinde açılan yoldan yürüyerek Allah'ı

tanıdıklarınıkabul ediyorlar. Bu anlayışı·felsefitemellere dayandıran

f1lO""L;oflardan biri olarak M. Blonde! şöyle diyor: "Allah hem bizdedir

Mecmuası,Temmuz 1956. Sy. 4, sf. ı 3.
37 Topçu, Conformise ct Hc-volü:, s. 123.

38 ag.e.. s. 123.

39 a .g.e .• s. 125.

40 a.g,e., s. )25.
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hem de biZden ayrıdır. Biz Allah'ı. O erişiImez kemali, kötü bir ayna
içinde görür gibi, kendimizde tanıyor ve buluyoruz. Fakat hiçbir
zaman O'na bütünüyle sahip olamıyoruz. O'na ne kadar yaklaşsak,

ruhI kuvvetimizin kaynagı olan merak ve sıkıntı o kadar artıyor.

Allah'ı bütünüyle tanıyoruz sandıkmı, artık O tanınmıyor. O bizdeki
sebepsiz merak ve sıkıntının içinde yaşıyor, ondan aynlmıyor.Onu ne
kadar aydınlıkgörsek, ne k..:'1dar ruhumuzun yanında bulsak, O kendi
gölgesini daima uzaklara salarak bizde yenı merak ve sıkıntılara

hayat veriyor"4l. Allah'ın bu sebepsiz merak ve sıkıntının içinde
yaşanan aşk oldugunu anlayan mistikler ve mutasavvillar, her çeşit

ilkel benzetme ve lasavvurun dışında O'nun gerçek bilgisine sahip
olmuşlardır. Nltekim daha önce verllen tarif çerçevesinde Allah
şuurunda yer alan "insanın içsel baglarla kendisine baglandıgı

kudret" lasavvurı.,ı. rnislikligin Allah anlayışında kemalinJ. bulmuş bu
telakki, son iki semavi dinin esasını teşkil etmiştır. En başta

PeygamberiIDize gelen vahiy bır mistik hadisedir. Mi'raç hadisesinde
en yüksek mertebesini bulan mistik birleşme, dinin hem temelinde
hem de zJIvesinde bulunmakladır42. Topçu'nun bu yorumu, her iki
ilahi vakıayı, yani vahiy ve Mrracı sadece beşeri boyutlara indirmek
veya hafife almak degil, aksine Peygamberin şahsında insanınAllah'a
yaklaştırılmasıve yücellilmesidir, denilebilir. Yoksa ikisi de tam ve
kamil anlamıyla manevı hadiselerdir. Topçu, özellik Mi'rac olayını

madde planında düşünmenin,Cennel'ten gelen bir "binek hayvanı"

yla ve bedenle izah etmenin bu olayın deger ve zengin manasını hiçe
indirmek olacagını vurgular. Aslında böylesi maddeci izahıar,

devirlerin aşındınnası içinde, felsefi anlayışla beslenerek hayatiyet!
muhafaza edilmeyen her dinln ugrayacagJ. akibet olmaktadır43.

Topçu'ya göre, dinı yaşayışla en yüksek merhaleyi teşkil eden
mistiklik. ruhun içlen ve dogrudan dogruya Allah'la birleşmesinin

mümkün oldugunu kabul eden doktirinin genel adıdır. Esası ise
şudur : Hayallerle kavramlar realiteyi tanıtabilmekten uzaktırlar.

Hakikate lemas edebilmek için duyularımızIa tanıdIgımtZ eşyanın ve
zekeinın eseri olan ıasavvurlannötesine geçmek gerekir. çünkü hepsi

41 Topçu, Din ve MJsUsizm. ı~lam Mccmuaı:sı, Eylül 1956, Sy. 6, sf. 29.
42 <ı.g.e., s. 29. Iradenin Davası. s. 70.

43 Topçu. Islam ve ınsan. s. 32.
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de realitey! örten perdelerdir. Mistiklere göre bütün bu perdeleri
ortadan kaldınnak, ruhun kendi içinde yol alarak sonunda Allah'a
kavuşması demek olan mistik tecrübe ile mümkün olmaktadır.

Gerçekte bu tecrübeyi başaran şuur. kendini dış dünyaya baglayan
bagları koparırken bile kendi içinde barınan bir sonsuzluga
baglandıgını hissediyor. İşte bu sonsuz varlık Allah'tır. "Mistik" diye
nitelenen bu tecrubede ruh, tecrübenin konusu olan ilahi varlıkta

iştirak halinde bulunuyor. İçsel baglarla O'na baglanıyar. O'nu
anlamak için duyumlan ve tasavvurlan bir perdeyi sıymr gibi ortadan
kaldırmak kap ediyor. O zaman ruh hakiki varlıkla karşılaşıyor.

O'nun bize teması. sevinç ve saadet kaynagı olan sonsuzlugun. sonu
olan [ani varlıgımıza teması gibidir. Bu temas sanki varlıgınuzda

yaşanan ilk ve son buluşma gibi. sonsuzluktan gelen bir sevinçle
birlikte varııgunızabağlı içsel ve sebepsiz sıkıntıyı birleştinnektedir.Bu
anda, sonsuzluktan gelen haz; ile [aniligimizden dagan ızdırap

kucaklaşır gibidir. "Sonsuzluga kavuşan varlıgımızın var olma
ızdırabından dagan kurtuluş ümidi, ruhun selameti dedigimiz hali
doğuruyor"44Topçu burada ünlü batılı mistik yazar ve filozoflardan
G. Duhamel ile Bergson'dan mistik tecrübe hallerini anlatan tahlil ve
pasajlar veriyor. Bu tahlillerde ortaya konan, mistikligin ilk
merhalelerinde yaşanan ruhun Allah'a yakınlaşmasıve temaşası1le.

onun daha ileri safhalarma ait örneklerden ibarettir. Topçu'ya göre
bu kabil engin mistik görüşlere hem Hristiyon hem de İslam

dünyasındarastlamak mümkündür4S. .
Şimdi bir de düşünürümüzünAnadolu Velilerinin şahsında

mistik imana. ·daha dogrusu tasavvufi hayata bakışını görelim:
Nureddin Topçu'ya göre Peygamberlerle birlikte velIler büyük

mistiklerdir. Bunlar vicdan aleminin inkııapçılandırlar.Onlar. ahlaki
hayatın insan üstü varlıklandır46. Massignon'un da beUrttigi gibi,
İslam tasavvuru gerek kaynagındagerekse ileri çagında. devamlı ezber
okunan, derin derin düşünülen ve tatbik edilen Kur'an-ı Kerim'den
çıkmıştır. İnce bir tahlil, Kur'an ayetlerin.in birçogunda bulunan derin
bir mistik vahyin sı.rlannı bize vennektedir4 7. Örnek olarak
Muhiddin-i Arabi. "herşey O'nda başladı ve O'na dönüyor. Herşey

44Topçu, Din ve Mlsllslzın, blum Mccmua.."ı, Eylül 1956. Sy. 6. sf. 29-30.
45 a.g.c., iLC devumı aynı derginin Ekim ı 956, Sy. 7, sf. 27.

46Topçu, Conformismc et [{(;volıe, s. 123·124; trad~nin Davası. s. 70.

47 Topçu, a.g.c., 124 ve Jı-.ı.dcnin Davası, s. 70.
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Allah'a rucu ediyor" meallerindeki ayetlerden şu sonucu çıkanyor :
Mademki her şey Hakk'ın tecelIilendir ve degişik tecellller1n toplanu
olan çeşitli varlıklaryine O'na dönecek, O tek varlıktayerleşeceklir:şu

halde bunlar Hakk'ın gayri degildir. Çünkü vücut birdir. O halde
bunlar da Hakk'm aynı olur". Mevlana ise bu birllgI şöyle anlatıyor:

"Kah Kafdagı. kah Anka olursun. Kah güneş. kah derya olursun.
Halbuki Sen kendi zatında ne o'sun, ne de bu. Ey vehlmlerden,
hayallerden Yüce Tann: ey çoklardan çok olan Tek Varhk'04B.

Nureddin Topçu'nun kendi mistik karakterine, daha doktora
tezindeki esas düşüncelerineve önem verdigi tasavvuf ehline bakarak
bir vahdet-i vücudcu İslam düşünürü oldugunu rahatlıkla

söyleyebiliriz. Yunus ve Mevlana başta olmak üzere bu anlayışın

hemen birçok temsilcisInden övgü ve hayranlıkla bahsedişi bu
kanaatimİZinen açık delilidir. sanıyoruz. Daha önce de andıgırnlZbir
yazısındaYunus'un:

Hem batınem. hem zalıirem; hem evvelem hem ah(rem
Bu, cümlesini yaratıp, tertip eden Yezdan benem
Yoktur anda tercüman. andaki iŞ bana ayan
Binbir adı vardır Yunus, ol sahili-i Kuran benem.
Mısralarını zikrettikten sonra şöyle devam ediyor: "BeyazId-i

Bestami'den ve Hallac-ı Mansur'dan L.. ) Sadrettln KonevI ve
Mevlana'dan sonra en açık ifadeSini Yunus'ta bulan Vahdet-I Vücud
meslegi. inkar degıi. itmamdır. Hz. Mevlana'nm da dedigı gibi
şaşıhktan kurtulmaktır. Allah ve kalnat diye bir olan varhgı ikiye
bölüp de, ikI gönne hali ruh için şaşılıktan başka bir şey degildir.
Ancak. fert fert eşya, şekiller ve tek tek varlıklar Allah olamaz; O,
şekiller halinde görünüyor. Ancak, bu şekiller O'nun taayyunatıdır,

belirtileridir (. .. ) Vahdet-! Vücud gözünde Allah'ı kainat dışına

esirgemek. O'nu dosdogru tanımamaktır.O'na yanm iman etmektir:
O'nu kendi kendisinden ayırarak düşünmektir. O'nun hilkatten ve
kudretten. tabiat kanunundan ayrılmayan varlıgmı tammaksa, O'na
tam iman etmektir"49. Yani bütün bunlar Allah'ın irade ve
kudretinin tecellilerinden ibarettir. Gerçek İslam Inancı budur, ancak
görebilecek göz lazımdır. Çünkü "her Insan, alemi kendi gözü ile

48Topçu, Mevlana ve Tasavvur, s. 26 vd.

49 MuzaLTer elvelek. Yünus Enırc rropçu'nun Önsözü : Yunus'a Dair), S, 15.
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görür; kendi kalp aynasında aksetmIş bulur. Çobamn dünyası

çimenlik, midenin dünyası büyük bir yemlik. dlplomatınkl fltne
meydanı, zahidinki ibadet yeri. arlfin aleml gözyaşlanyla yıkanan

Cennet aşıkın dünyası ise bütün Allah'tır"So.Topçu'ya göre Vahdet­
i Vücudcu her şeyde Allah'ı görür. Kalp gözü ile tanıdıgı aleml
kalbinden ayrı bir şey görmez, Vahdet-i Vücudcu kalbin! de Allah'tan
farklı görmez. "Mutlak hareket olan Allah'ın varlıkla oldugu gibi aynı

zamanda hakikat bilgisi veren kalp veya sezgi Ue aynı oldugunu kabul
etmek, varlıkla·düşünce ve hareketi tek cevhere irca etmektir ki. bu
tam bir panteizrn sistemidir"Sl. Görüldügü gibi Topçu'nun felsefesi
kendine has bir panteizme kadar uzamyor. Kendine has. çünkü bir
batı yahut Spinoza panteizmiyle asla aynı degildir. Spinoza
panteiznlinde tek cevher olan Allah. hür olmayıp tam bir deterrninlZm
dairesi içerisinde tanındıgı halde, Vahdet-i Vücud anlayışı -Ve
Topçu'ya göre Allah, mutlak hürdür; mutlak iktidar ve mutlak
hürriyeWr. Vecd halinde insanın duydugu sonsuz sevinç. bu
hürriyetin eseridir. Bu noktaya insanın akılla ulaşması kabil degil.
fakat aynı akılla Vahdet-f Vücudu red ve inkar da mümkün olmaz; o;
aklın sınırlan dışında üstün bir keşiftir. Çünkü akla üstün olan
Allah'ı bir seziş halidir. İnsan ruhunu tabiat üstüne yükselten bir
temaşadır; hatta ondan da öte Bütün ile yaşanan bir hayatbr52.

Vahdet-i Vqcud ile panteizm arasındaki diger bir önemli fark,
panteizm, d.in1 tecrübeden degil nazari düşüncedendogmuş felsefi bir
teoridir; oysa digeri yaşanan bir tecrübedir. Biri aklı bir sistem. öbürü
derünı bir iç yaşayışıdır ve hatta toplum hayatına nüfuz etmiş bir
adetler ilmidiy53. Ve nihayet bu iki anlayış arasındaki farklar sadece
bunlardan da ibaret degildir. Vahdet-i vücudçular eşyanın taayyunat
ve hakikatınin "Hak" oldugunu söylerler, fakat bunların kendisine
hak demezler. Yukarıda da belirtmiştik, tek tek varlıkların "Hak"
olması söz konusu degU sadece onlar Allah'ın tecelligahıdırlar.Onlar
"Hak Haktır ve eşya da kendi zatlannda eşyadır" derler. Panteist1er

50 a,g,e., s. 15 vd.

5I a,g.e., s. \6,

52 a.g.e., s. ı6.

53 Mehmet Aydın, din Fclsdesl, s. 154: Topçu, Iradenin Davası, s. 71; Conformtsme et

Revolte, s. 125.
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ise, eşyanın hem belirtilerinin hem de zatlanrun hak oldugunu
söylerler. Ayrıea Vahdet-i vüeud erbabının 1lmi birbirinden alınmış

degildir. "Fenafillah dedikleri halin vaki olmasından sonra.
kendilerinde meydana gelen bir şuhüdI-müşahadeye dayanan-Ol
ilimdir. Şu halde Vahdet-i Vüeud bir kaal (söz) 1lıni degil, bır hal
llmidir"54. Mevlana bu hali bir sözünde şöyle anlatıyor: Demir nasıl

ateşe girince ondan farksız olur ve "ben ateşlm" derse, ilahi tecelliye
ugrayan kul da kendi benııgindengeçmiş oldugu halde "ben Hakkım"

der55, Burada demir ateşten çıktıktan sonra soguyup eski benligine,
yani demirIlgille dönecektir. Fenafillah halini yaşayan, kendi benligini
Allah'ın varlıg,ındayok olmuş gören insan da aynen ateşte kor haııne

dönmüş demir gibidir; fakat o hal geçtikten sonra zatırun mutlak
varlıktan ayrı oldugunu bilir ve anlar, Özellikle Vahdet -i Şuhüd'da bu
böyledir. Ne var 1d kavga da hep buradan dogmuş. zahir ehli denen.
sadece İslamın Şeriat hükürnlertni yeterli görüp onu yaşayanlarla.bu
hükümleri bilip yaşadıktan sonra onlarla kanmayıp bir de
arkasındaki Birlige ulaşmak isteyen batın ehlinin yüzyıllar süren
kavgası... Zaman zaman çatışmalı, kanlı. ızdıraplı bir kavga .. ,
Topçu'ya göre "çokluk bir vehimdir. bir resimdir (...) Gafil kendini
deryadan bir damla zanneder Halbu1d degil. derya her damlada
gizlidir". Mevlana'nın dedtgi gibi. "Ben bir derya degil, bütün
damlayım". BirHgtn sırrı, ancak aşk içinde yaşanan bir haldir. Ne
duyular, ne ilim, ne de felsefenin sundugu bilgi bu Birligi tanıtma

kudreti gösterebildi. ilim eşyayı parçalayıp çokluk içinde gösterdi,
felsefe ise bızatIhi varhgı tanıtamıyor. Onu ancak aşkla anlamak
kabildir ve "aşk içinde seven de sevilen de birleşır, bir ve aynı şey

olurlar"S6. Daha önce görmüştük, sanatçının imanı çokluga iman
idi; aHmin ve filozofun dünyası da nisbeten çoklugun dünyasıdır.

Oysa bedenimiz gibi aklımız da fUnidir. O yüzden akılla bir noktaya
kadar gidilebilir, ondan ötesi aklın degil aşkın işidır. Topçu'nun Allah
aşıkları dedigi İslam-Türk kültürünün manevi mimarlarından

Mevlana. "Bizim Mesnevlmiz vahdet dükkanıdır. Onda Bir'den başka

54 M. Naci Bolay. ısmail F'cnni Ertuğrul'da VahdcH Vilcud Anlayışı. TOrk Yurdu

Dergisi. Ağustos. 1990. Sy. 36. sh. 30.
55Topçu, Mcvlana ve TasavvuC s. 26.

56Topçu, Mevlana ve TasavvuC s. 32.
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ne görürsen puttur"57 derken, Yünus "bir ben vardır bende, benden
içeru" diyordu. Ve nihayet ömrünün son demlerinde mistik tecrubey1
vahdet-i şuhüd derecesinde yapmış olduğu anlaşılanAkif58

"Nedir manası, mabut olmadıktansonra. mt.hTabm
Rüküun. haşyeiin, veedin. bütün biçdre esbabm"
demek suretiyle. asıl gayenin Allah'a kavuşmak oldugunu

apaçık ortaya koyuyor. Yine Ak1f aşagıdaki mısralarda bu vecd halinin
bir bakıma zirvesinde bulunuyor:

İlahi! Serseri bir damlanım, yetmez ml hüsrantm ?
Bırak! Taşsm da eaş/ursunşu vahdet2an. ımanun...
Topçu, bü tün bu izahıarı hareket felsefesIyle terkip etmeye

çalışıyor. Demin felsefenin de yetersizııginden bahsetmişti. ŞImdi

tekrar felsefeye. yaşadığı hali yaşatan degil. onun tanıdıgını tanıtan

da degil. sadece mistik tecrübeyi anlatan. ona izah getiren blr
noktada bulunmaktadır. Düşünümmüzdaha önce de belirtmişti ki.
dini, psikolojI ile sıkı sıkıya baglı bir felsefe konu edinmelidir. Başka
deyimle felsefe. hatta ilim ve sanat mutlak hakikatin habercisi olarak
bir noktaya kadar erişebilirler: insaru mutlakın eşigine kadar
getirebilirler; ama mutlak hakikati yaşamak. hal ehli olmakla
mümkündür. Topçu. vahdet-i vücud ile hareket felsefesinin terldbini
hareket filozofundan (M. Blondel) nakille şöyle yapıyor : "Biz ne
düşüncemizinışıgıru. ne de hareketimizin tesir gücünü kendlmizden '
çıkarıyoruz. Şuurumuzun derinlerinde saklanan enerji, bize kendi
bilgjmizden daha yakın olan hakikat. evrimlenmemizin her amnda
bize lazım olan kuvvet. ocagı ve aydınlIğı saglayan iktidar. bizdeki
bütün bu şeyler. bizim kendimizin degildir. Şuurumun derinlerinde.
üzerinde kendi hayalimi aksettirdigim, benden başka bir ben
bulunmaktad.ır. Ben kendimi onda görmekteyiin;·Onun anlaşılmaz

sırrı. bende tıpkı ışığı kıran bir ayna sırnııı düşündürüyor"59. Bu
sözlerin anlamı tek kelimeyle şudur: Bizdeki ve bizim dışımızdaki

bütün varlıkve kudret Allah'a aittir; her şey Allah'ın iradesine tabidir.

57 a.g.e., s, 34.

58Topçu. Mehmel Aklf, s. 70; Orhan O kay, Mehmet Akif, S, 138-ı39 (Okay, Aklfln

büyük bir vecd hali yaşadığından bahsetmekle beraber şuhüd halinden emin

değlldlrl.

59ropçu, Mevlana ve Tasavvur. s. 34 vd.
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Nitekim Topçu bir yerde "İslam dünyasının kül1i ırade - cüz'i irade
ayrımı sun'idir. Benligimizde barınan iradeyi alemin iradesinden,
daha şahsi ve tam adıyla Allah'ın iradesInden ayırıp O'nunkIne denk
bir kudret gıbi düşünmekzavallı insanııgmızınacztnden fışkıran bır

kibirden başka bir şey deglldir"60. Burada irade meselesine
kelamcıların bak.ışıyla çagdaş bir İslam mistlginin bakışı arasındakJ

fark da çok dikkate değer bir şekilde ortaya çıkıyor. Her şey Allah'tan
ve O'nun tecilligahından ibaretse, elbette kuldakJ irade de Allah'ın

iradesidir. Cüz'i irade sadece bir Iddia noktasında kalıyor denebilir.
Ama kelamcılar, "Peki kulun "kesb" ve "ihtiyar" gücü, yani "dilemek"
kabiliyet! yok mudur? İşte o cüz'i iradedir" derler. Oysa mutasavvıflar

aslında her iki iradenin del11I olarak göstertlen şu ayet! kendilehlerine
kullanabilirler: ve böylece münakaşayı devam eUirebilirler : "Allah size
dilek vermeseydi siz dJleyemezdlnlz"6I, Bu problem şuradan çıkıyor

ki, tasavvuf ehlinin irade bakımındangayesi de vahdet-i kusud. "kasd
ve iradede fena". yani insan Jrades1nJn Allah'ın IradesInde yok olması

davasıd.ır62. Biz ayrıca Topçu'nun bu konuya -kendI isyan ahIakı ile
ilişki kurarak- çok değişikbir felsefi yorum getlrdigini başka bir yerde
göstermeye çalışUk63.

3-Sonuç
Sonuç olarak bu çalışmada. Nureddin Topçu'nun iman

kavramına son derecede felsefi boyutlar kazand.ırdtgınaşahit olduk.
Bu cümleden olarak. gerek sanatçının estetik dünyasında yapttgı

gezinti ve sanatın sonsuza. daha tam ve şahsi adıyla Allah'a uzanan
yolda bir basamak olabileceğI tezi ne, gerekse dinI imanın mistik­
tasavvufi ufuklara kadar hamle yapabilecegi görüşüyle din felsefesine
yenJ bakış açılan getirdiği kanaatine ulaştık.

60Topçu, Iradenin Davası, s. ıo.

61 Emrullah Yüksel, Eş'ari ilc Miltüridi'ler Arasındaki Görüş Aynhklan. Atatürk

Üniversitesi, Ilahiyat Fakilltesi Dergisi. Sy. 9: Sayfa S-LL, Erzurum. 1990. NecaU

Öner, a.g.c., s. 52-56 (Belki başhbaşına bir araştırma konusu olacak bu meseleye

gimıeyip, sadecc işan-l1cyetiniyoruz).
62 Cahıt Ballacı, Tasavvuf Lugatı, s. 176; Cavit Sunar, Mlst1s1zm Ncdir ? s. 89.

Sulcyman Uludağ, Tasavvuli TeıimkrSözlüğü, s. 506.
63 Bkz. : Mustafa Kök, Nurcddın Topçu'da Din FelsefesI ("Isyan Ahlakından

F'eniifiııah'a" bölümü).
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Ona göre, bütün büyük dinlertn kaynagındamist1k1lk vardır ve
özellikle Hıristiyanlıktak! mistik anlayışlarlaHal1<lc'dan Mevlana'ya,
oradan Mehmet Ak1re kadar uzanan İslamdak! içsel-tassavufi yaşayış
bunun en açık örnekleridir. Düşünürümüz, felsefenin ve elinin mistik
zirvelerinde dolaşarak düşüncelerini vahdet-i vücud teknes1nde
yogurmaya çalışmış, hatta kendisi de bu "hal ilmi" nı anlatmakla
yetinmeyip bizzat yaşadıgına dair izler bırakmıştır, diyebmm. Bir
kitabındaki "İlahı Neşve" adlı yazlSı64 bu işarete bir delil sayılabilir

kanaatindeyiz.

64 Topçu, Var Olmak, s. 89-91.
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