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ONSOZ

Erken donem tasavvuf tarihi igerisinde yer alan sifiler insanla iligkili muhtelif
meseleler iizerinde ¢ok cesitli goriisler ortaya koymuslardir. insan tanimlari, insanimn en
son gayesi, insanin epistemik, ahlaki ve ontolojik yetkinligi etrafinda ortaya konan
tartismalar, kavramsal bir zenginlik ve 6zgiin diisiiniim ¢ergeveleri igerir. Ote yandan her
bir stfinin takdim ve tehir ettigi konular, vurguladiklari meselelerin ve terminolojinin
cesitliligi arastirmacilar igin bir dezavantaj olusturabilir. Bununla birlikte, tasavvuf
metinlerine yakinlastik¢a ve literatiirdeki tartismalar tasnif edildikc¢e tiim bu ¢esitliligin
ortak bir fikri deseni 6zlinde barindirdig1 kolaylikla fark edilir. Literatiir taramalari
neticesinde tiim sifilerin insan s6z konusu oldugunda vurguda bulunduklari su ti¢ kavram
ortaya ¢ikti: Hatirlamak, akletmek ve yakinlagmak. Bu ii¢ kavram, ayn1 zamanda tezin
ana iddiasin1 ortaya koymak bakimindan 6nemlidir. Her bir siifi insanin diinyevi dlcekte
varolusunu metafizik bir unutma olarak tanimlamakta, gayesinin ise varligin baslangicini
hatirlamak oldugunu soyler. Onlara gore hatirlama ise ancak insan idrakinin
yetkinlesmesiyle miimkiindiir. Ahlaki anlamda yetkinlesen kamil insan ise Allah’a en
yakin noktaya ulasir. Bu tezin ana konusu s6z konusu ii¢ terimi erken donem tasavvuf
diislincesi icerisinde sistemlerinin merkezine tasimis olan Haris el-Muhasibi, Cilineyd-i
Bagdadi ve Hallac-1 Manstr cihetiyle incelemektir. Boylece insan dogasi ile ilgili pek cok
soru mezk(r mutasavviflara yoneltilerek, onlarin insan tanimlar1 ile ahlak arasinda
kurduklari irtibat1 ortaya koymak amaglanmigtir. Bununla irtibath olarak tez ¢ergevesinde
yanitin1 aradigimiz sorular su sekilde dzetlemek miimkiindiir: (a) "Insan nedir?” (b)
“Insanin bir gayesi var mudir?” (c) “Insan nasil yetkinlesir?” (d) “Yetkin insanin

ozellikleri nelerdir?” (¢) Insanin kétii olarak isimlendirilen eylemlerinin kaynagi nedir?

Bu calisma pek ¢ok kisinin tenkit, tavsiye ve katkilariyla viicd buldugu i¢in tez
stiresince, katkilarini esirgemeyen pek c¢ok kisiye miitesekkir oldugumu ifade etmem
gerekir. Bunlarin basinda tez danigmanligimi yiiriiten Prof. Dr. Ahmet Cahid Haksever
geliyor. Daha sonra tezin kontrol siireclerinde tashih ve uyarilariyla kendisinden istifade
ettigim degerli hocam Prof. Dr. Miifit Selim Saruhan’a comert katkilar1 nedeniyle
tesekkiir ederim. Arapc¢a metinlerde karsilastigim giigliikkleri asmam konusunda ise Dr.
Mehmet Yildiz’in yardimlar1 son derece kiymetli, bu nedenle kendisine miitesekkirim.
Mesleki birikimime sagladigi katkilar nedeniyle zikretmem gereken bir diger isim Prof.
Dr. Ethem Cebecioglu’dur ki, kendisinden tez siiresi boyunca tasavvufun hem kal hem

de hal ilmi seklindeki ikili tabiatinin ne anlama geldigini kismen de olsa tecriibe etmis



oldum. Bu nedenle teze sundugu katkilar nedeniyle kendisine tesekkiir ederim. Tezin
boliimlerinin istisare edilme siirecinde ¢esitli vesilelerle goriislerine basvurdugum Dr.
Nuriye Inci, Dr. Nurhan Ramazanoglu Ozcan ve Cemile Aygiil Sagir arkadaslarima da
ayrica sikran bor¢luyum. Simdiye kadar ilim yolunda beni maddi-manevi
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GIRIS
1. Tezin Konusu Amaci ve Yontemi

Tezin temel konusu, erken donem stfilerinden Ciineyd-i Bagdadi (6. 297/909),
Haris b. Esed el-Muhasibi (6. 243/857) ve Hallac-1 Manstr’un (6. 309/922) insanin
hakikati ve ahlak meselesine yaklasimlari iizerinedir. insanin hakikati ve ahlak sorunu
daha genis bir perspektifte degerlendirildiginde, mevzunun aslinda insan dogasi ve ahlak
probleminin bir pargasi oldugu goriilecektir. Nitekim antik cagdan modern doneme kadar,
insan1 diger canlilardan ayiran ve insani insan yapan temel 6ziin ne oldugu tartigilmus,
tizerinde ittifak edilen bir tanimdan ziyade birbirinden farkli teori ve yaklasimlarin

iiretildigi verimli bir zemin ortaya c¢ikmugtir.!

Giliniimiizde ise giderek yayginlik
kazanmaya baslayan bir yaklasima gore, verili bir insan dogasindan bahsetmemiz,
akintiya kars1 bosa kiirek ¢gekmek gibi anlamsiz bir arayisi animsatir. Bu nedenle, verili
bir insan dogas1 arastirmak yerine, yumusak bir madde gibi sekillenmesi kolay dogadan
hareketle yeniden insa kurgulan iizerinde epeyce imal-i fikr edildigini gormekteyiz.?
Dolayisiyla insan dogasi etrafinda cereyan eden tartismalar 6nem ve hararetinden bir sey
kaybetmemekle birlikte, en azindan modern donemde konunun ele alinist bir mecra
degisikligine ugramis goriinmektedir. Tiim bu gelismelere ragmen, tasavvufi diisiincenin
insan dogasi ve ahlak hakkindaki anlatisinin ne ige yarayacagi sorgulanabilir. Bu soru
aym zamanda tez ¢alismamizin da mihverini olusturmaktadir. insan1 olusturan temel
niteligin neligi, bir gayesinin bulunup-bulunmadigi, belirlenmisgligi ya da 6zgiirliigi,
ahlaki bakimdan degisip-degismedigi, epistemik ve ontik agidan nasil kemale ulasacagi,
kamil insanin niteliklerinin neler oldugu ve insanin kotii eylemlerinin kaynaginin ne

oldugu tez ¢alismamizin kapsam alanini belirleyen temel sorulardir.

Temel sorun olarak insanin hakikati ve ahlak probleminin, temel mutasavviflar
olarak ise Ciineyd-1 Bagdadi, Haris el-Muhasibi ve Hallac-1 Manslr’un bu c¢aligmada
tercih edilmesinin muhtelif nedenleri vardir. Insanin hakikati ve ahlakin temel calisma
konusu olarak secilmesi bu mevzunun, tasavvufun en temel meselelerinden birisi olmasi
nedeniyledir. Zira insanin mahiyeti, gayesi ve ahlaklanma siireciyle ilgili tasavvufun pek

cok problemi, insanin tabiatini izah etmeksizin tartismak miimkiin degildir. Bu ¢caligmada

! Yavuz Kilig, insan Dogas1 Uzerine Bir Calisma, (Doktora) Hacettepe Universitesi SBE, 2004.; Semra
Tiifenkgi, Din Felsefesi Acisindan insan Dogasi, (Doktora), On dokuz Mayis Universitesi SBE, 2016.

2 Esra Kartal Soysal, Genetikten Epigenetige: "insan Dogasi" Kavrammin Biyolojik Icerimleri,
(Doktora), Istanbul Universitesi SBE 2017.



temel olarak ii¢ stifinin tercih edilmesi, insan dogasi1 ve ahlak problemine iliskin ilk nazari
egilimlerin s6z konusu mutasavviflar tarafindan ele alinmasindan kaynaklanmaktadir.
Hicri iiglincii asirda yasamis olan Ciineyd-i Bagdadi, siinni tasavvuf anlayisinin kurucu
isimlerinden biridir. Diislinceleri sebebiyle sahv ekoliiniin temsilcisi ve goriisleri
sayesinde Seyyidii ‘t-tdife unvaniyla anilmaktadir.® Ortaya koydugu elest misiki ve fend
nazariyesi nedeniyle erken donem tasavvuf diisiincesinde insan yaklasimlari igerisinde
belirgin ve ayricalikli bir konuma sahiptir. Insanin cismani bir yaprya sahip olmadan énce
ruh cihetiyle Allah ile irtibat kurmasi ve insanin yetkinlesme siirecini unutma (gaflet) ve

hatirlama (zikir) lizerine insa etmesi, onun diisiiniim ¢ergevesini 6zgiin kilmaktadir.

Muhasibi ise Hicri ikinci ile {igiincii asirlarda yasamis, iyi ve koti eylemler
hakkinda siirekli kendini sorgulamasi ve bu konudaki titizliginde dolayr Muhdasibi
lakabiyla taninmakta olup Bagdat tasavvuf ekoliiniin 6nemli temsilcilerinden biridir.
Ortaya koydugu kademeli akil teorisiyle birlikte, tasavvufi diisiincede akil ilizerine
dogrudan bir metin kaleme alan ilk mutasavviflardandir. Onun er-Ridye adl1 eseri ahlak
hakkinda icerdigi detayli analizler ile her asra hitap eden tespitleri sebebiyle klasik bir
bas yapit mahiyetindedir.

Hicri ti¢iincii asirda yasamig olan Hallac-1 Mansr ise daha ¢ok ene ’/-Hakk soziiyle
tasavvufl diisiincede 6n plana ¢ikmistir. Talihsiz bir idam siireci, 6gretisinin erken donem
icin ifade ettigi anlam1 golgede birakmistir. Nitekim insanin hakikati ve ahlak ile ilgili
cagdaslarindan farkli olarak insanin tiimel ve ezeli 6rnekligi anlaminda niir-1 Muhammedi
fikrini sisteminin mihverine yerlestirir. Insanin yetkinlesmesi ile mirac arasinda kurdugu
paralellik, dahasi tiim bu siireci bir tiir dairesellik icerisinde izahi onu ¢agdaslarindan
farkli kilmaktadir. Dolayisiyla her {i¢ sGift insanin diinyada bulunmasinin anlami, gayesi,
ahlaki yetkinligi (kemali) gibi insanin hakikati ve ahlak ile iliskili sorulara cevaplar verme

noktasinda 6zgiinliikleri ile temerkiiz ederler.

Bu arastirmada, insan dogasi, insanin gayesi ve ahlaklanma stireciyle irtibatli olarak
birbirlerinden ne derecede istifade ettikleri ne oranda farklilastiklar1 ve hangi hususlarda
ayrildiklari, bu ¢alismada arastirilacak temel sorulardir. Bununla irtibath olarak ii¢ stfi
arasindaki miisterek ve muhtelif kavramlar kadar, takdim ve tehirde bulunduklari
meselelerin tespiti de bu caligmanin amaclarindan biridir. Calisma, s6z konusu ii¢

mutasavvifin insan dogasi cergevesinde, insanin gayesi ve ahlaklanma siirecine iliskin

3 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcab (Hakikat Bilgisi), Haz. Siileyman Uludag, Dergah Yay., istanbul 1996, s. 300.
2



hususlarla sinirlidir. Bu nedenle, bir biitiin olarak s6z konusu stifilerin yasam hikayeleri,
eserleri ve i¢inde yasadiklar1 sosyal, kiiltiirel ve siyasi gercevenin tasviri ve aktarimi
calismanin sinirlar1 disinda birakilmistir. Dolayisiyla, her bir mutasavvif insan dogasina

iliskin sahip olduklar1 goriisler ve yaklasimlari cihetiyle incelenmistir.

Calismada bagvurulan yontem, s6z konusu mutasavviflarin, eserlerinde ortaya
koyduklari tasnif ve yaklagimlari oldugu gibi aktarmak degildir. Inceledigimiz stfilerin
diisiincelerini yiizeysel, bire-bir aktarmak yerine, insan dogasi problemiyle iligkili olan
boliimlerin tek tek incelenmesi, daha sonra da insan tanimi gergevesi altinda bir araya
getirilmesi seklinde, Once analiz sonra da sentez yoluna gidilmistir. Boylece, sadece
stfinin kendini izah big¢imiyle yetinmeyerek onun insan hakkindaki biitiinciil perspektifi,
cogu zaman dagimik metinlerden toplanan parcalar1 bir araya getirilmek suretiyle yeniden

insa yoluna gidilmistir.

Calisma girig, bes bolim ve sonu¢ kismindan ibarettir. Birinci bolimde her ii¢
sifinin insan goriisleri “Miirekkep Insan Tanimlar1” adi altinda ve kendi iginde su ii¢
baslik cergevesinde incelenmistir: Nefs Akil/Kalp ve Beden, Ruh Nefs Beden ve Alemin
Ilkesi Bakimindan Insan: Nfir-1 Muhammedji. Insanin diger canlilardan farklilasan ve onu
o yapan temel Oze gore degil aksine ahlakin kaynagi (iyi-kotil) bakimindan
degerlendirildigi i¢in farkli unsurlarin (nefs, beden, ruh, akil, kalp, sir, vb) bir bileskesi
olarak tanimlandigr bu boliimiin hareket noktasini olusturur. Kémil insanin tiimel
ornekligi anlaminda nlir-1 Muhammedi fikrinin Hallac-1 Mansir tarafindan sisteme dahil
edilmesiyle birlikte insan sadece ahlaki vasiflariyla degil ayn1 zamanda metafizik bir ilke

olarak sistemde yerini almaya baglamasi bu béliimiin bir diger iddiasin1 olusturur.

“Insanin Nihai Gayesi: Allah’1 Tanimak” bashgi altinda ele alinan ikinci boliimde
her ii¢ stifinin “Insanm varolus gayesi nedir?”, sorusuna verdikleri yanitlar, terimsel
farkliliklar ve izah bigimleri dikkate alinarak incelenmistir. Bunun neticesinde
Muhasibi’nin iklas, Clineyd-1 Bagdadi’nin o/lmazdan onceki ilk hdle donmek ve Hallac-1
Mansir’un ise Hakk kavramlari etrafinda konuya yaklasimlari ortaya konulmustur.
Insanin nihai gayesi ile ahlaki eylemlerin gerekgesi hakkinda dogrudan bir irtibatin
oldugu, elest bezmi ve misak ahdinin insan tabiatinin izahinda bagvurulan tarih iistii bir
referans noktast olusturdugu ve mutlak hakikatin Hakk olarak tasviri bu boliimiin temel

iddialarin1 olusturmaktadir.



“Insanin Kemalinde Yontem Meselesi” baslikli iiciincii boliimde her {i¢ stfinin
insanin nihai gayesi bakimindan 6zde birlesmelerine ragmen (Allah’1 tanimak) “Insan
nasil kemale erer?” sorusu cihetiyle ise farklilastiklar1 temellendirilmeye calisildi.
Bununla irtibatli olarak, Muhasibi’nin aklin yetkinlestirilmesi (kademeli akil teorisi),
Ciineyd-i Bagdadi’nin tasfiye (ruhun saflastirilmasi) anlaminda bdnini murdkabe, Hallac-
1 Mansir’un ise kirk makam yontemi incelendi. Boylece her ii¢ sifinin insanin kemal
siireci hakkinda ortaya koyduklari yontemler arasinda benzerlikler kadar farklilarin
olduguna isaret edildi. Nefsin 1slah1 ve olgunlastirilmasinda akil, vahiy ve ahlak arasinda

giiclii irtibat noktalarinin oldugu vurgulandi.

“Bilgi-Eylem Iligkisi” baslikli dordiincii béliimde ise her {i¢ stfinin ilim-amel
arasindaki iliskiyi nasil temellendirildikleri, ilmin amelden istiinliigi, ilim-amel
birlikteligi, ilim-amel elestirisi ve ilim-amel arasindaki indeterminist iliski seklindeki alt
basliklar cercevesinde incelendi. Bu dogrultuda her {i¢ sifinin ilmin amelden iistiin
oldugu, amel olmaksizin ilmin tek basina insanin kemalinde yetersiz kalacagi ve ilim-
amel arasinda zorunlu bir nedensellik yerine Allah’in indyetinin basat unsur olarak kabul

edildigi indeterminist bir yaklagimin hakim oldugu ortaya konuldu.

“Kotiiliikk Problemi” baglikli son boliimde ise her ti¢ sGftnin koétiiliige yaklagimlari
incelenerek su sorular etrafinda tartisildi: Kotiiliigiin kaynag: nedir? insanin fiillerinden
bagimsiz olarak ortaya g¢ikan dogal afetler ile kotiilik arasinda ne tiirden bir iliski
bulunmaktadir? Kotiiliigiin mitsel bir sembolii haline gelen seytan hakkindaki genel stfi
yaklasim nasildir? Sifilerin kotiiliik problemine sunduklari en temel 6zgiin yaklasgim
nedir? Bu sorular gergevesinde her ii¢ stfinin diislincelerinin analizi neticesinde, ilk
olarak nefsin kotiiliiglin kaynagi olarak betimlendigi, dogal afetlerin ontolojik anlamda
bir gergekliginin bulunmadig detaylandirildi. ikinci olarak insan ile Allah arasinda engel
olan iyi yahut kotlii gériinlimlii herseyin gergek kotiiliikk olarak nasil temellendirildigi
tartisildi. Son olarak ise seytan imgesinin, havatir bahsinde yanlisi dogru, kotiiyi 1yi,
cirkini giizel olarak gdsterme konusundaki insani ayartan islevinden nasil gercek bir

muvahhid ve asik sembolii haline doniistiigii tizerinde duruldu.

2. Erken Donem Tasavvufta insamin Hakikati ve Ahlak Probleminin Tarihsel Arka

Plam

Calismamizin basligimi olusturan “Insanin Hakikati ve Ahlak” en genel gercevede
insan dogas1 ve ahlak sorununun bir pargasidir. Bu meyanda insanin hakikati problemi,
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insan1 diger canlilardan ayiran ve insani insan yapan seyin tam da ne oldugu sorusu
etrafinda varlik kazanir. Bu cercevede “Insan nedir?” “Insamin dogustan getirdigi
verili/belirlenmis bir dogas1 var midir?”* “Insan nihai bir gayeye sahip midir ve sahipse
bu ne tiirden bir gaye olabilir?” “Insanin fiziksel degisiminden bahsettigimiz gibi onun
epistemik ve ahlaki degisiminden bahsetmemiz miimkiin miidiir?”” “Dahasi insan kaderin
yazgisina bagl olarak mi1 yahut 6zgiir bir irddeyle mi varligini siirdiirmektedir?”” “Nihai
gayesine ulasan yetkin insanin nitelikleri nelerdir?” “Insanmin kotii olarak nitelenen
eylemlerinin kaynagi nedir?” seklinde 6zetleyebilecegimiz sorular insan dogasi ve ahlak

problemiyle dogrudan irtibatlidir.®

Tasavvuf, insanin bir baglangicini ve sonu oldugunu, nihai bir gayeye sahip olarak
diinyaya geldigini, bu gayenin ise Allah’1 bilmek seklinde formiile edildigi dini-ahlaki bir
sistem seklinde tebelliir eder. Allah’1t bilmek ise esasinda biri insanin hakikatinin
(mahiyet/doga) arastirilmasi, digeri ise buradan devsirilecek yakine dayali bilgiyle
uyumlu ahlaki bir hayat siirmekle miimkiindiir. Dolayistyla insanin hakikati ve ahlak

probleminin, tasavvuf diisiincesinin en temel sorunu oldugunu séylemek miimkiindiir.

Tasavvufta insanin dogasi ile ilgili yapilan tanimlarin detayli tarihgesini vermek
icin Oncelikle s6z konusu problem etrafinda uzun bir donemi kapsayan g¢aligmalarin
yapilmasi ve birlestirilmesi gerekmektedir. Bunun igin yiizeysel bir ¢ergeve ¢izmek
yerine Gazzali (6. 505/1111) oncesi, siinni tasavvuf donemini merkeze alarak tarihsel ve
tematik bir gerceve vermeyi daha dogru bulduk.® Siinni tasavvuf déneminde ortaya ¢ikan
insan tanimi arayislarini; (a) elestirel ve pargaci yaklasimlar, (b) ilk nazari tesebbiisler,
(c) sentez arayis/lar1 olmak iizere {ic asamada degerlendirmek miimkiindiir. ilk asamada,
stfilerin insan hakkindaki sdylemleri, daha ¢ok ziihd ilkesi etrafinda odaklanir. Bu ise

elestirel ve muhalif bir sdylemi aciga ¢ikartmustir. Ikinci kademede, insan1 olusturan

4 Giiniimiizde insan dogasi igeren tartismalarin eksen degisimi icin bkz. Berfin Kart, “Giiniimiiz
Diisiiniirleri ve Habermas’ta Insan Dogas1” Ankara Universitesi Dil Tarih ve Cografya Fakiiltesi Felsefe
Boliimii Arastirma Dergisi, Say1: 10, 2008, s. 12.

5 Yavuz Kilig, insan Dogas1 Kavram Uzerine Bir Calisma, (Doktora) Hacettepe Universitesi, SBE,
2004. insanin mahiyeti probleminin kelam, felsefe ve tasavvuf cihetiyle tartisiimast noktasinda Bkz. Omer
Tiirker, “Insanin Mahiyeti Uzerine Bir inceleme”, Ahlak: Yeni Bir Yaklasim, Ketebe Yay., Istanbul 2020,
ss. 23-33.

® Tasavvufun insan tanim/lar1 iizerine Hac1 Bayram Bager, “Siinni tasavvuf dénemi” ve “Ibnii’l-Arabi
donemi” olmak tizere ikili bir tasnif ortaya koymustur. S6z konusu tasnifte, biri Gazzali’nin yer almamasi
digeri ise Tbnii’l-Arabi déneminin Konevi’yle birlikte sinirlandirilmasindan miitevellit birtakim bosluklar
icermektedir. Bu nedenle Konevi sonrasi ve 6zellikle ¢agdas donem tasavvuf arastirmalarinda insan
tanimlar1 konusunda birtakim kirilmalarin ve doniistimlerin yasanip-yasanmadigi sorunu arastirilmaya
muhtag goriinmektedir. Bkz. Hac1 Bayram Baser, “Yiikiimlii Varliktan Varligin Gayesi Olan Insana:
Tasavvufta Insan Tanimlarinin Déniisiimii Uzerine”, insan Nedir?, Ed. Omer Tiirker, Halil ibrahim Ucer,
flem Yay., istanbul 2019, ss. 501-544.



temel unsurlarin (akil, kalp, ruh, beden, nefs) neler oldugunun tespiti ile idrak
yetkinliginin nasil gerceklesecegi iizerinde bir takim Oncii tartigmalar gergeklesmistir.
Sentez arayig/larinin goriiniirliik kazandig1 son asamada ise stfilerinin kendilerine kadar
gelen insan temasi etrafinda sekillenen arayislari, farkliliklari ve problemleri yeniden ele
alma, eleme, tasnif etme ve siinni diisiince ile uyum noktalarini1 gésterme ¢abalarina sahit
oluruz. Bu dénemde insanin hakikati etrafinda din bilimleri igerisinde iiretilen muhtelif
yorumlara ilk defa sistematik olarak yer vermesi bakimindan Hiicviri ayricalikli bir

konuma sahiptir.
(@) Elestirel ve Pargaci1 Yaklasimlar

Tasavvuf tarihinde ilk insan tanimlari, M. VIL. ve VIIL ylizyillarda Emeviler ile bas
gosteren siyasi gelismelerin yol actigi tartismalarin igerisinde yer almak istemeyen
boylece pasif bir muhalefeti tercih eden bireysel tepkiler seklinde ortaya cikmustir.
Miinferit olarak dile getirilen bu elestirel sdylemin mihverinde, devlet yoneticileri ve
cevresinin zenginlesmesinin neticesinde ortaya ¢ikan diinyevilesme arzularinin yani sira
kanaatin terk edilmesiyle sehir yasaminda bas gosteren ahlaki bozulus bulunur. Bu
kimseler sert elestirilerinin yan1 sira sade ve gosterissiz kiyafetleriyle somut bir
goriintirliik kazanmaya baslarlar. Boylece ziihd, ilerleyen siiregte tasavvuf diisiincesinin
insan tanimlarinda merkezi ve yerlesik bir ilke haline gelir. Hasan-1 Basri (6. 110/728),
Ibrahim b. Edhem (. 161/778), Abdullah b. Miibarek (6. 181/797) ve Fudayl b. Iyaz (6.

187/803) bu dénemde 6ne ¢ikan mutasavviflardir.’

Insanin hakikati konusunda Rabia el-Adeviyye’nin (6.185/801) diisiiniim gercevesi
onemli bir istasyon kabul edilir.® Nitekim insanin nihai gayesinin uhrevi bir ddiilden
(cennet) ziyade Allah sevgisi oldugunu dile getirmesi, tasavvufi diisiince agisindan
onemli bir makas islevi goriir. Ciinkii Rabia el-Adeviyye, Islam diisiincesi igerisinde yer
alan hadis, fikih, kelam gibi dini geleneklerin uhrevi 6diil ve ceza odakli séylemlerini
elestirerek insanin maksadi diisiincesini tahkik etmistir. Bu ¢cergevede Allah sevgisi yerine
ilk defa Allah aski terimini kullanan Ebii’l Hiiseyin en-Nuri’yi de zikretmek gerekir.

Onun insanin nihai gayesini Allah’a asik olmak seklinde ifade etmesi, Allah ile insan

" Hac1 Bayram Bager, Seriat ve Hakikat, Klasik Yay., Istanbul, ss. 42-65.

8 Ebu’l-Vg:_fﬁ el-Guneymi et-Tgftazéni, “Zihd Hareketinin Tasavvufa Doniisiim Siireci: Rabiatii’l-
Adeviyye Ornegi”, Cev. Ahmet Ogke, EKEV Akademi Dergisi Sosyal Bilimler, 2001, C. 3, Sayt: 1, ss.
107-114.



arasindaki iliskiyi asik-magtik zemininde degerlendirmesi daha sonra bir dizi tartigmaya

yol agar.

Insanin hakikati probleminde kriz yaratan siirec Sakik-1 Belhi’nin (6. 194/810)
tevekkiil ve kesb arasindaki iliskiyi bozan ziihd yaklasimiyla baslar.® Tevekkiil ilkesine
aykir1 olarak ge¢im i¢in ¢alismanin ve sehirlerin terkini savunan bu aykir1 sdyleme, Ebi
Siileyman ed-Darani’nin (6. 215/830) evlilik ve aile hayatini, insanin ahlaki tekamiiliinii
bozdugunu iddia etmesi mezkir krizi tirmandirir.!’ Horasan’da neset eden Melametilik

akimmm kurucularindan Hamddn el-Kassar,'!

ozellikle Kerramiyye’ye mensup
zahidlerin kulluk eylemlerinde gdsterisi ve aleniligi benimsemelerine bir tepki olarak
nefsin stirekli kinanmasi ve ahlaki eylemlerin insanlardan gizlenmesi anlaminda ‘gizli
ibadet’ ogretisine yaptig1 vurguyla &n plana ¢ikar.!2 Bu Ogretiye gore insan, ahlaki
eylemlerini 6zellikle erdemli fiillerini, benliginde bir kibir ve gurur tiirlinden bir his

olugmamasi i¢in insanlarin ve toplumun nazarindan gizlemelidir.

Son olarak insanin sahip bulundugu maddi-manevi tiim imkanlarda arkadasini
kendine tercih etmesi anlamina gelen 1sar ahlakini1 savunan Ebii’l Hiiseyin en-Nuri gelir.
Kendisinden sonra bu ahlak goriisiinii benimseyen ekol, Nuriyye adiyla amlacaktir.'® {sar
ahldkinin karsiti insanin kendi menfaatinin Oncelemesi anlaminda bireysellik ve
narsisizmdir. Fakat tasavvufu diger fedakarlik 6rneklerinden ayristiran husus, kisinin
neredeyse tim sart ve kosullarda arkadasini kendine oncelemesidir. Nitekim Ebii’l-
Hiiseyin kendisi ve arkadasi hakkinda verilen idam kararinin once kendisine tatbik

edilmesini isteyerek bu goriisiin en ug temsilciligini yapmistir.*

% “Muhaésibi (8. 243/857), el-Mekdsib’inde Sakik’i ismen anarak rizik elde etme hususunda faaliyet
gdstermenin terkini bildiren sdzlerine ve bu sozlerin takipgilerine yonelik kismi bir tenkit yoneltse de bunun
bir mesreb farkliligin1 vurgulama seviyesinde kaldig1 gézlenir.” M. Nedim Tan, “Tasavvuf Istilahlarinin
Tesekkiil Donemi Agcisindan Sakik-i Belhi’nin Adabii’l-ibadat’1”, Marmara Universitesi ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi, 2013, Say1: 45, s. 156.

10 Emrah Sagmak, ilk Dénem Sufilerinde Evlilik ve Aile Hayati, (Yiiksek Lisans), istanbul Universitesi
SBE, 2019.

1 Hamide Ulupinar, “ilk Dénem Melameti Seyhlerinden Hamdfin Kassar’in Tasavvuf Anlayis1”, Marife:
Dini Arastirmalar Dergisi [Bilimsel Birikim], 2017, C.17, Say1: 1, ss. 67-80.

12 Ali Bolat, Bir Tasavvuf Okulu Olarak Melametilik, insan Yay, Istanbul 2003.

13 Hiicviri, Kesfii’l-Maheiib, s. 301.

14 Ahmet Subhi Firat, “Abu’l-Huseyn an-Nuri ve Makamat al-Kulub Adli Er-Risélesi”, islam Tetkikleri
Enstitiisii Dergisi, C. 7, Say1: 1-2, 1978, ss. 339-356.
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Tablo 1. insan Yaklasimlarinda Elestirel ve Parcaci ilk Yaklasimlar

Elestiriler Teklif/ler Siifiler
Hasan-1 Basri
1 Liiks ve israfin, insanin yetkinlesmesini Ziihd Ibrahim b. Edhem
bozacagini iddia eden ilk elestirel s6ylem Abdullah b. Miibarek
Fudayl b. lyaz
2 Insanin nihai gayesinin sadece uhrevi 6diil olursa [Allah Sevgisi EEEFII flli;idixlzg?
bunun bir tiir faydacilik olacagi elestirisi Allah Aski Nuri Y
3 Insanin r121}< pesmde.: kf)smasml tevhid ilkesine Tevekkiil Sakik-i Belhi
aykiri oldugunu ileri siiren yaklagim
Insanin arkadasinin fayda ve iyiligini kendisine |z . Ebii’l-Hiiseyin en-
4 . s Lo - ., |Isar .
oncelemesi. (Insanin bencil yoniiniin elestirilmesi) Nuri
5 InsaAm}n erdemli eylemlerini gorundr kilmasinin Melamet Hamdiin el-Kassar
ahlaki bozulmaya yol ag¢acagi iddiasi
6 Evlilik ve aile hayatinin insanin yetkinlesmesinde |Ziihdiin Asir1  |Eb Siileyman ed-
engel olacagini savunusu Bicimleri Darani

(b) 11k Nazari Tesebbiisler

Tasavvufi diisiincede insan tanimlar1 hakkinda ilk nazari egilimlerin ortaya ¢ikis
tarihini Muhasibi ile baglatabiliriz. O, insani, nefs, beden ve akil/kalp’ten miitesekkil bir
varlik olarak tamimlar. Insanin nihai gayesini Allah’1 bilmek anlaminda ihlas terimi ile
ifade eder. Ihlasa ulasmanin yolu ise aklin yetkinlestirilmesinden gecer. Bu cercevede
Mubhasibi, kademeli akil teorisini vazeder. Yetkin insanin Allah ile irtibatin1 fena-beka

gibi bir ittisalden ziyade isci-isveren ya da seven-sevilen iliskisi ¢ergevesinde ele alir.

Insanin nihai amacini fena-beka seklinde izah eden ilk sifi’® Eba Said el-Harraz (5.
286/899)’dir.?® Daha sonra bu gaye fikrini sisteminin merkezine tastyarak sistematik bir
sekilde ilk bahseden mutasavvif Ciineyd-i Bagdadi olacaktir.'” Ciineyd-i Bagdadi’nin
insan tanim/larina getirdigi en 6zgiin yaklagim, elest bezmi ve misak ilkesinden hareketle
insan1 unutmak (gaflet) ve hatirlamak (zikir) ikilemi igerisinde bir varlik seklinde
tanimlamasidir. Ote yandan, Ciineyd-i Bagdadi’yle birlikte tasavvuf tarihinde sekr ve
gaybet halinin hdkim oldugu insan portreleri ikincilleserek onun yerine sahv ve temkin

ilkesinin hakim oldugu insan tanimlar1 yerlesik hale gelmeye baglayacaktir.

15 Tasavvuf tarihinde fena-beka terimlerinden ilk bahseden kisinin Eb Said Harraz oldugu nakledilir. Onun
eserlerinde miistakil olarak bu iki kavramdan bahsetmemesi ve Kitdbu' l-Hakdik’te tanimi yapilan
kavramlar arasinda fena-beka kelimelerine yer vermemesi dikkat ¢ekicidir. Bkz. Naile Baltaci, “Ebl Sa’id
el-Harraz ve Ug El Yazma Eseri: Kitabii’l-Kesf ve’l-Beyan, Kitabii’l-Ferag, Kitabii’l-Hakaik”, Cukurova
Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2015, C. 15, Say1: 2, s. 104.

16 Ali Bolat, Ebu Said el-Harraz: Hayati, Eserleri ve Tasavvuf Anlayisi, Samsun, E-Yazi Yay., 2016.
17 Siileyman Ates, Ciineyd-i Bagdadi: Hayat1 Eserleri ve Mektuplari, Sénmez Nsr., Istanbul 1969.
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Insanin ahlak degisim ve doniisiimiinde bir izlek olarak benimsenen haller ve
makamlar teorisi, insan yaklasimlari icinde merkezi bir yere sahiptir. Ik defa tasavvufun
bilgi ve yontemine dair nazari egilimler tasiyan Ziinntin el-Misr1 (6. 245/859) tarafindan
dile getirilmistir.*® Insanin gayesine (Allah’1 bilmek/marifet) erisebilmesi igin on yedi
makamdan ge¢mesi gerektigini, bu makamlarin ilkinin Allah’a iman, sonuncusunun ise
mutlak bir tevekkiil hali oldugunu sdyler. Haller ve makamlar ile iliskili kendisine atif

yapilan bir diger stfi ise Maruf el-Kerhi’dir (6. 200/815-16)*°

Zikir, miicahede ve nlr-1 Muhammedi fikrine yaptig1 vurguyla insan taniminda 6n
plana cikan stfi ise Sehl b. Abdullah et-Tiisteri’dir. (8.283/896). Insanin nasil
yetkinlesmesi gerektigi konusunda, kati denebilecek pratikleri benimseyen Sehl, nefisle
miicahede ve zikir ilkelerini sisteminde 6n plana ¢ikartir. Siirekli yapilan zikrin, insana
nihai gayesini hatirlatacagini ve bunun sonucunda Allah’1n nuruna mazhar olacagini iddia
eder. Ote yandan temel diisturu miicAhede olan Sehliyye ekolii kendisine atfedilir ki,
insanin yetkinlesmesinin tek yolunun miicdhede oldugu fikri, Allah’in kudreti ile ¢elistigi
icin elestirilir. Bununla birlikte niir-1 Muhammedi diisiincesinin ilk kez onun tarafindan

dile getirildigi 6ne siiriilmektedir.?°

Erken donem tasavvufta insan hakkindaki yaklasimiyla 6n plana ¢ikan stfilerden
bir digeri Hakim et-Tirmizi’dir (6. 320/932).2! Onun insan tamiminda kademeli idrak
teorisi ve veli kavramlar1 6n plana ¢ikar. Insan idrakini sadr, kalp, fudd, libb seklindeki

sira diizeni igerisinde tasnifi noktasinda Ebii’l Hiiseyin en-Nurf ile benzer bir yaklagim

18 Haller ve makamlar konusunun ilk olarak kim tarafindan ortaya konuldugu konusunda-her ne kadar
Zinnin ibare yoluyla ortaya koysa da- tam bir netlik yoktur. Buna delil olmak iizere Ziinn{in’dan dnce
konuya icerik bakimindan egilen sifiler gosterilir. Bunlardan biri de Sakik-i Belhi’dir. Onun Addbii’l-
ibadat adli er-Risalesi, Horasan bolgesinde haller ve makamlar konusunu ele alan ve giiniimiize intikal eden
ilk metinlerden biridir ve manevi yolculuktan (seyr ii siilik) bahseder. Buna gore insanin yetkinlesmesinin
asamalarini ifade etmek igin Sakik, su dort menzilden bahseder: Ziihd menzili, havf menzili, sevk (cennet)
menzili ve mahabbet menzili. Ote yandan bu dért menzil igin verdigi yildiz, ay ve giines tesbihi ise s6z
konusu yetkinlik siirecinin epistemik oldugunu, dahasi bir sonraki menzile varildiginda 6nceki menzilin
hiikiimlerinin hala devam ettigini gostermesi agisindan temsil giicli yliksek bir anlatidir. Bkz. M. Nedim
Tan, “Tasavvuf Istilahlarmin Tesekkiil Donemi Agisindan Sakik-i Belhi’nin Adabii’l-ibadat’r”, Marmara
Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2013, Say1: 45, s. 174.

1% Hayati ve goriigleri igib bkz. Hamide Tiirk, Ma’riif el-Kerhi: Hayati, Tasavvufi Goriisleri ve
Menakibu Ma’rif el-Kerhi isimli Eser, (Yiiksek Lisans Tezi), Konya Selcuk Universitesi SBE, 2005.
Bununla birlikte, Martf el-Kerhi’nin imam Ali Riza aracihigiyla Miisliiman olup-olmadig1 kaynaklarda
tartigilmig, bazi oryantalist calismalarda ise tasavvufun menseinin Hristiyanlik yahut Sabiilik ile irtibatlart
kurulmak istenmesinden miitevellit tasavvuf-teseyyii’ miinasebetini glindeme getirmistir. Bk. Soner
Eraslan, “Ilk Donem Sifilerinde Islami Yorum: Marif el-Kerhi Ornegi”, Uluslararas: islam ve Yorum
Sempozyumu, 111, 2019, s.2-3, 16; Hikmet Yaman, “Tsmi Olmayan Bir Hakikatten Hakikati Olmayan Bir
Isme Varan Yolculuk: Oryantalist Calismalarda Tasavvufun Menseine Dair Tartismalar Uzerine Bir
Degerlendirme”, Akademiar: Akademik islam Arastirmalar Dergisi, 2016, Say1: 1, ss. 15-48.

20 Mustafa Oztiirk, “Sehl et-Tiisteri (6.283/896) ve Tasavvufi Tefsiri Uzerine Bazi Tespit ve
Degerlendirmeler,” Tasavvuf: ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi, 2002, C. 3, Say1: 9, ss. 239-265.

2! Qalih Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, (Doktora Tezi), Bursa Uludag Universitesi SBE, 2003.
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sergiler.?? Bu semanin odak noktasi, insanin idrakinin cesitliligi ve vahiy ile iliskisi
tizerine kuruludur. Bununla irtibatli olarak evliyau hakkillah, evliyaullah, hatmii’l-evliya,
nebi ve resul gibi yaptig1 hiyerarsik tanimlar nedeniyle birbirinden farkli derecelerde
ayrisan yetkin insan Ornekliklerinden bahsetmesi Ebii’l Hiiseyin en-Nuri’nin diislince
diinyasinin tezahiiridiir. Bu yaklasimin 6zgiil yam1 ise kamil insanin, vell kavrami

etrafinda degerlendirilmesidir.?®

Insan yaklasiminda sekri esas almasiyla on plana ¢ikan isim, Tayfiiriyye nin
kendisine nispet edildigi Bayezid-i Bestami’dir (6. 261/875). Bayezid-i Bestami, nazari
diisiincenin ilk temsilcileri arasinda degerlendirilir.?* Onun insan yaklasimi tasavvuf
diistincesi icerisinde sahv ekolii dikkate alindiginda benimsedigi sekr yaklasimiyla

irtibatl1 olarak vecd ve coskulu bir vecheye sahiptir.

Insanin metafizik tiimel ornekligi olarak nfir-1 Muhammedi fikrini tasavvuf
diisiincesine tasiyan bir diger sifi Hallic-1 Manstr (309/922)% ise insanin nihai
yetkinlesme siirecini, Hz. Muhammed’in mirac hadisesinden alimlamak suretiyle yeniden
yorumlar. Insanin yetkinlesmesini kiwk makam teorisi ile temellendirir. Hallac’in
diisiincesinde insan tanimi i¢in getirdigi en 6zgiin yaklasim ise konuyu bir tiir dairesellik
icerisinde ele almasidir. Tasavvufta nihai gayesine yakinlasan insanin ulasabilecegi en

son noktay1 ene’l-Hakk ifadesi ile ortaya koyar.

22 Ahmet Subhi Furat, “Abu’l-Huseyn an-Nuri ve Makamat al-Kulub Adli Er-Risélesi”, ss. 339-356.

23 Haci Bayram Baser, Seriat ve Hakikat, ss. 516-518; Salih Cift, “Hatmu’l-Evliya, Ebii Abdullah
Muhammed b. Ali el-Hakim et-Tirmizi (6. 320-932)”, Tasavvuf: ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi,
2005, C. 6, Say1: 15, ss. 351-376; Bernd Radtke, “Ibnii’l-Arabi’nin Onciilerinden Biri: Hakim Tirmizi ve
Velayet Goriisii”, Cev. Salih Cift, Tasavvuf: ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi, 2007, C. 9, Say1: 21,
Ibnii’l-Arabi Ozel Sayist, ss. 501-507.

24 M. Nazif Sahinoglu, “Bayezid-i Bistimi, Diisiinceleri ve Tasavvufi Goriisleri”, M. Nazif Sahinoglu
Makaleler ve Hatiralar, 2017, ss. 417-428. Mustafa Oztiirk, “Sehl et-Tiisteri (6.283/896) ve Tasavvufi
Tefsiri Uzerine Baz1 Tespit ve Degerlendirmeler”, Tasavvuf: ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi,
2002, C. 3, Say1: 9, ss. 239-265.

% Yasar Nuri Oztiirk, Halldc-1 Mansir ve Eseri, Yeni Boyut Yay., Istanbul, 1997; Ethem Cebecioglu,
“Hallac-1 Mansir”, Ankara Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 1988, C. 30, ss. 329-350.
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Tablo 2. insan Yaklasimlarinda {1k Nazari Tesebbiisler

Ogretilerinde One Cikan
Konular

Insanin yetkinlesmesi: Kademeli
akal teorisi

insamin Hakikati Nedir? Siifiler

1 Nefs-Beden-Akil/Kalp Haris el-Muhasibi

Ciineyd-i Bagdadi-i
Bagdadi

Ebu Said el-Harraz
Hakim et-Tirmizi

Insanin gayesi: Olmazdan 6nceki

2| Nefs-Beden-Ruh ilk hale dénmek

Insanin yetkinlesmesi:

3 Nefs-Beden-Kalp Kademeli idrak teorisi EbuAl Hiiseyin en-
Nuri
AT A NTA Insanin tiimel &rnekligi: Hallac-1 Manstr
4 Lahat-Nasot Nur-1 Muhammedi Sehl et-Tiisteri

(c) Sentez arayisi

Hicri dordiincii ve besinci asra geldigimizde Hiicviri’nin, insanin hakikati ve ahlak
ile ilgili kendinden 6nceki goriisleri derleyip tasnif eden ve sistematik sekilde ifade
bakimindan ¢agdaslarindan ayrildigini gérmekteyiz. Hiicviri, Kesfii 'I-Mahciib’ta insanin
hakikati (mahiyeti) ile ilgili su bes yaklasimin yaygin oldugunu aktarmakla birlikte,
bunlardan birinin muttaki stfiler tarafindan ittifakla kabul edildigini sdyler. Hiicviri’ye
gore insanin hakikati (mahiyeti) hakkinda yaygin olan yaklagimlar su sekildedir: (a) ruh,
(b) ruh ve beden, (c) ciiz-i 14 yetecezza (atom), (d) ilahi sir, (e) ruh, beden ve nefs. Ona
gbre insanin, ruh, beden ve nefsten miitesekkil bir varlik oldugunu iddia edenler,
muhakkik safilerdir.?® Bununla birlikte, Hiicviri, sfilerin nefsin fonksiyonun arzu

anlaminda hevd, bedenin islevinin duyular ve ruhun ise aki/?’ oldugunu iddia ettiklerini

sOyler.
Tablo 3. Insan Yaklasimlarinda Sentez Arayisi: Hiicviri Ornegi
Insamin Hakikati
Nedir? Ekoller ve Gruplar
1 | Ruh Bir cemaate gore
2 | Ruhve Beden Bir cemaate gore

Ciiz-i 14 yetecezza . .
Bir cemaate gore

(atom)
4 | 11ahi Sir Bir cemaate gore
5 | Nefs-Beden-Ruh Muhakkik Safiler

% Hiicvird, ehl-i siinnet ve muhakkik stfilerin kimler olduguna eserinde yer vermektedir. Bu tasavvufi
ekoller su sekildedir: Muhésibiye, Kassariye, Tayfiiriyye, Ciineydiyye, Nuriyye, Sehliye, Hakimiye,
Harraziye, Hafiffiye ve Seyyariye’dir. Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, s. 232.

27 Hiicviri, Kesfii’l-Maheiib, s. 311.
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Netice itibariyle, tasavvuf diisiincesinin tesekkiil etmeye basladigi donemden siinni
tasavvuf donemine kadar gegen siire igerisinde slfilerin benimsedikleri yontem geregi
insanin mahiyeti ve ahldk noktasinda bir takim arayislar igerisine girdiklerini,
sistematiklikten uzak da olsa birtakim nazari egilimler sergiledikleri, tasavvuf igerisinde
ortaya ¢ikan yaklasimlarin da etkisiyle siinni diisiince ile uyum arayislar1 ve kendilerine
yoneltilen elestirilere karsilik apolojik tavirlar sergilemeleri, bu donemdeki insan
yaklagimlart lizerinde etkili olmustur. Gazzali oncesi donemde ilk donem sifiler

tarafindan insan hakkinda ortaya konan goriisler su maddeler altinda 6zetlenebilinir:

(a) insanin hakikati hakkinda miistakil kaleme alinan ve teorik yonii giiclii eserler
neredeyse yok denecek kadar azdir. Bu donemde sifiler daha cok, insani ahldka
kabiliyetli bir varlik seklinde degerlendirmisler ve insan ahlaki acidan nasil kemale erer
sorusunun etrafinda durmuslardir. Bunun neticesinde insani biitiiniiyle kusatan
nazariyeler yerine insani belli bir maksatla ele alip inceleyen ve degerlendiren ¢aligsmalar

ortaya ¢ikmaistir.

(b) Insanin  hakikati iizerine yiiriitiilen inceleme ve sorusturmalar, sadece
tasavvufun bakis agisin1 sunmak gibi bir gayenin disinda, fikih ve kelam gibi spekiilatif
ve normatif dini geleneklerin insan hakkindaki goriislerinin elestirilmesi seklinde ortaya

cikmistir.

(c) Bu donemdeki insan tanim/lariin dikkat ¢eken bir diger yonii ise degisim ve
stireklilik vurgusuna yani insanin siirekli degisen bir varlik olusuna dair yapilan kuvvetli
atiflardir. Dolayisiyla mutasavviflar teorik agidan her ne kadar insanin ahlaki
olgunlasmasi ve yetkinlesmesinden bahsetseler de mutlak anlamda kemalin miimkiin
olmadiginin altim1 ¢izerler. Daha agik bir sekilde ifade etmek gerekirse insan nihai
gayesine eristikten sonra da s6z konusu kemal siireci kesintisiz bir sekilde devam
etmektedir. Bu durum ise tasavvuf cihetiyle insanin merkez noktasinin degisim oldugunu

gosterir.

(d) Insan tanimlarinda dikkati ¢eken bir diger husus ise mevcut insan ile ideal insan
arasindaki belirgin ayrimdir. Mutasavviflarin odaklandiklart nokta, tikel insan
ornekliginden daha ¢ok onun tiimel temsilidir. Dolayistyla mevcut insan yetkin insana ne
kadar ve nasil yakinlagabilir sorusu, bu donemdeki stfi diisiiniirlerin ¢6ziimleme

cabalarinin yogunlastigi momentum olarak gosterilebilir. Bu nedenle erken déonem sifi
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metinlerin, barindirdiklar1 insan goriisii bakimindan idealist olduklarin1 séylemek

mimkindiir.

(e) Bu donem sifileri, insanin nihai gayesinin Allah’t bilmek oldugu noktasinda
hem fikirdirler. Ote yandan bu gaye fikrini, insanin dogasinda verili bir kabiliyet olarak
degerlendirirler. Sadece terimsel birtakim farkliliklar goriilmektedir. Tasavvuf, insanin
nihai gayesinin Allah’1 bilmek anlaminda marifet oldugu konusunda fikih ve kelam
gelenekleriyle uzlasi i¢inde bulunmakla birlikte, marifetin sadece teorik degil ayni
zamanda tasavvufi yontem ile desteklenmesi gerektigi konusunda onlardan ayrisir. Ote
yandan insanin nihai gayesi ile uhrevi faydacilik arasindaki iligskiyi uzlastirmak yerine,
cennet ve cehennem gibi ilkelerin paranteze alinarak insanin disiince, irade ve
eylemlerinin odak noktasinin Allah olmasi gerektigi hususundaki tevhid goriisleri

tasavvufun 6zgiin diisiiniim ¢ergevesini gosterir.

(f) Bu dénemde insan tanimlarinda 6ne ¢ikan bir baska husus ise bilgi-eylem iligkisi
cergevesinde, amel anlaminda eylemin, farzlar s6z konusu oldugunda ruhsattan ziyade
azimet cergevesinde yapilmasi gerektigi ve buna ilaveten nafile ibadetlerle amelin
cogaltilmas1 gibi, tasavvufun pratik yontemine asir1 bir vurguyu goérmekteyiz. Bilgi-
eylem iliskisinde, eylemin bu kadar 6n plana ¢ikmasinda donemin etkili bir akimi olan

Ibahilerin etkisi yadsinamaz.

(9) Son olarak Siinni tasavvuf doneminin ideal/yetkin insan arayislari, ayni
zamanda akil-vahiy iligkisi baglaminda, stifilerin diisiniim g¢ergevesin ve 6zgiil yanlar
i¢in bir ayra¢ mahiyetindedir. Nitekim akil-vahiy karsitligindan ziyade, Allah ve vahiy
ile yetkinlesen akla vurgu yapmakta olduklarimi goriiriiz. Bu meyanda sifiler icin akil,

insanin varolus gayesini idrak etme ve yetkinlesme hususunda temel bir 6neme sahiptir.
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3. Literatiir ve Kaynaklarin Degerlendirilmesi

Tezin oncelikli temel kaynaklari, Haris b. Esed el-Muhasibi, Clineyd-i Bagdadi ve
Hallac-1 Mans(r olmak {izere {i¢ sifinin insan tanimlari ile yakindan ilgili gordiigiimiiz
eserleridir. Bununla birlikte metinde, tartisilan konuyla irtibatli durumlarda ilgili erken
donem diger mutasavviflarin metinlerine de bagvuruldu. Bu ¢er¢evede ilk olarak Ebt Said
el-Harraz ve Hakim et-Tirmizi’nin ¢alismalarindan daha sonra ise birinci serh donemi
miiellifleri olarak kabul edilen Kuseyri, Hiicviri, Kelabazi, Serrac gibi mutasavviflarin

metinlerinden istifade edildi.

Tezin birinci bolimiinde Ciineyd-i Bagdadi’nin Resdil/’i igin, Ali Hasan
Abdiilkadir’in edisyonunu gergeklestirdigi’® Arapga metinden istifade edilmistir.
Ciineyd-i Bagdadi’nin insanin nihai gayesi olarak belirledigi fena-beka goriisiiniin
degerlendirilmesinde Ebl Said el-Harraz’in Risdleler’i, s6z konusu fikrin kokenlerinin
takibinde 6nemli bir izlek islevi gormektedir. Yine Ciineyd-i Bagdadi’nin insan goriisii
ve ahlak cergevesinde tartistigimiz kavramlarin ana hatlarini muhtasar-miifid bir sekilde
gostermesi bakimindan Kuseyri’nin Risdle sine siklikla basvuruldugunu ifade etmek

gerekir. Risdle i¢in Halil el-Manstir’'un yayma hazirladig1 edisyonu?®® esas almakla

birlikte, yaptigimiz gevirilerde yer yer Siileyman Uludag’in ¢aligmasi esas alindi.%

Ciineyd-i Bagdadi’nin risdle ve mektuplar1 hacim bakimindan az, icerik agisindan
yogun, anlasilmasi zor metinler olmasi itibariyle onun, insanin hakikati ile ilgili
yaklasimint tespit zorlagsmaktadir. Faruk Karaarslan’m, “Toplumsal Hafiza ve
Doniistimii” adli doktora tezi karsilasilan giicliiglin asilmasinda olumlu islevsel bir katki
sundugunu belirtmek gerekir.3! Nitekim s6z konusu bu ¢alisma, Ciineyd-i Bagdadi’nin
tasavvuf diisiincesini unutmak ve hatirlamak ekseninde hafiza terimi etrafinda
yorumlama noktasinda ufuk agic1 perspektifler sunmasi hasebiyle tez calismamiza katkisi
oldu. Muammer Cengiz’in, “Tasavvuf Tarihinde Elest Misakina Dair Yorumlar” adl
makalesi ise Cilineyd-i Bagdadi’nin insanin nihai gayesini olmazdan onceki ilk hale

donmek seklinde formiile ettigi ilkenin tarihsel siiregte degisen ve sabit kalan yonlerini

28 Ciineyd-i Bagdadi, Resiilii’l-Ciineyd, thk. Ali Hasan Abdiilkadir, Darii’1-Kiitiibi’l-Misriyye, Kahire,
1988.

2 Abdiilkerim Kuseyri, er-Risaletii’l-Kuseyriyye, Haz. Halil el-Mansir, Darii’1-Kiitiibi’l-IImiyye, Beyrut,
H. 1422/M. 2001.

%0 Siileyman Uludag, Tasavvuf ilmine Dair Kuseyri er-Risalesi, Haz. Dergah Yay., Istanbul Aralik 2003.
S'Faruk Karaarslan, Toplumsal Hafiza ve Déniisiimii, (Doktora), Selcuk Universitesi SBE, 2014.
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tespit noktasinda istifade edildi.®? Ciineyd-i Bagdadi’nin mektup ve risalelerinin
terciimesinde, kavram analizlerinde siklikla basvurulan kaynaklardan biri de Siileyman
Ates’in Ciineyd-i Bagdadi hakkindaki ¢alismasidir.®® Siileyman Ates’in ¢alismasinin
birinci boliimii Ciineyd-i Bagdadi’nin hayati, eserleri ve goriislerine tahsis edildigi i¢in
bu konuda arastirma yapmak isteyenler i¢in basvurulacak bir kaynak olma 6zelligini

korumaktadir.

Ikinci bolimiinde oncelikle, Muhasibi’nin el-AkI3*, Fehmii’l-Kur'an® ve er-
Rigye®® adli eserleri ile tasavvufa dair diger risile ve kitaplarindan yararlanildi. Bu
cercevede onun Risdletii’I-Miistersidin,®" Adabu n-Niifiis,*® el-Kasd ve'r-Riicii’ [llallah®
ve Kitdbii 't-Tevehhiim®® adli eserlerinden istifide edildi. EI-4kl ve Fehmii’l-Kur’dn igin
Mustafa Abdiilkadir Ata ile Hiiseyin Kuvvetli’nin tahkik nesrini kullandik. Bununla
birlikte, Kuvvetli’nin ¢aligmasi, Muhasibi’nin i¢inde yasadigi donem, hayati, eserleri ve
fikriyat1 hakkinda énemli bilgiler ihtiva etmesi sebebiyle tasavvuf literatiiriinde dnemli
bir kaynak olarak yer almaktadir. Ozellikle “Haris Mezhebinde Aklin Yeri” adli boliim,
antik felsefede, Kitap ve Siinnet’te Haris’ten dnceki Islam felsefesinde ve onun ¢aginda
akil meselesine egilmekte ve bdylece Muhasibi’nin akil diislincesinin zeminini tespit

etme c¢abas1 giitmektedir.

Muhésibi’nin basyapitt konumundaki er-Ridye adli eseri igin ise Abdiilhalim
Mahmud’un c¢alismasimi esas aldik. Er-Ridye, Muhasibi’nin tasavvuf ve ahlak
diisiincesini ana hatlartyla bulabilecegimiz, tasavvufun kurucu metinleri arasinda yer alir.
Bu metin esasinda havf ve recd, nefs muhasebesi, takva, vera, ilim ve ridyet olmak iizere

alt1 terim iizerine ingd edilmis, ihlas ve riya kavramlarinin detayli analizini iceren ve

32 Muammer, Cengiz, “Tasavvuf Tarihinde Elest Misdkma Dair Yorumlar”, Uluslararas1 Sosyal
Arastirmalar Dergisi, C. 10, Say1: 50, Haziran 2017, ss. 904-924.

33 Siileyman Ates, Ciineyd-i Bagdadi (Hayati, Eserleri ve Mektuplari), Yeni Ufuklar Nsr., Istanbul.

% Muhasibi, Serefii'l-Akl ve Mahiyyetuhu, thk. Mustafa Abdiilkadir Ata, Darii'l-Kiitiibi'l-[lmiyye, Beyrut
1986/1406, ss. 17-47.

35 Muhasibi, el-Akl ve Fehmii’l-Kur’4n, thk. Hiiseyin Kuvvetli, Darii’l- Fikr, 1. bs., 1971.

3% Muhasibi, er-Ridye li-Hukiikillah, thk. Abdiilhalim Mahmud, Darii'l-Madrif, 2. bs., Kéahire: 1990.

37 Muhasibi, er-Risaletii'l-Miistersidin, thk. Abdiilfettah Eb0 Gudde, Darii’s —Selam, 5. bs., Kahire 1983.
Bu eserin terciimesi i¢in Bkz. Muhasibi, Hakikati Arayanlara Kilavuz, Cev. Ahmet Odabasi, Takdim
Yay., Ankara 2019.

3 Muhasibi, Adabu'n-Niifis, thk. Abdiilkadir Ahmed Ata, Darii'l-Cil, Beyrut 1987/1407.

% Muhasibi, el-Kasd ve'r-Riicii' illallah, (el-Vesaya), thk. Abdiilkadir Ahmed Ata, Darii'l-Kiitiibi'l-
IImiyye, Beyrut 1986/1406, ss. 222-321.

40 Muhasibi, et-Tevehhiim (el-Vesiya), thk. Abdiilkadir Ahmed Ata, Darii'l Kiitiibi'l-Ilmiyye, Beyrut
1986/1406, ss. 385-445.
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Allah’in haklarin1 gézetme ilkesini (er-ridye li-hukukillah) insanin nihal gayesi olarak

belirleyen ender metinlerinden biridir.

Muhasibi’nin Addbu'n-Niifiis i¢in Abdiilkadir Ahmed Ata’nin tahkiki esas alindi.
Tez calismasinda bu eserden epey istifade edildigini belirtmek gerekir. Nefs muhasebesi,
kalp, marifetullah, korku ve hiiziin, ihlas, riya, irade, ilim ve amel konularin1 igeren alt
basliklar Muhasibi’nin insan goriisiinii tespit etmede tamamlayict bir igleve sahip oldu.
El-Kasd ve et-Tevehhiim igin ise Abdiilkadir Ahmed Ata’nin tahkikleri esas alindi.
Bunlar, Muhasibi’nin diisiincesinin tasvir ve tahlili i¢in bagvurulmasi elzem iki 6nemli
metindir. ki, soru-cevap seklinde insa edilmis kiigiik hacimli ve fakat icerik acisindan
anlam yogunlugu igerir. Ikincisi ise fiziksel ebat ve muhteviyat bakimindan daha zayif,
temel iddias1 bakimindan da tek boyutlu bir eserdir. Kitabii 't-Tevehhiim’iin temel iddiast,
insanin zihninde eskatolojik geleceginde karsilasacagi Allahsal sorgulama, ceza ve 6diil

gibi metafizik yagami tahayyiil yoluyla canlandirmaktir.

Muhésibi’nin eserleri biiyilkk oranda Tiirk¢eye kazandirilmis oldugundan, tez
calismasinin kavram ve metin tahlillerinde s6z konusu terciimelerden istifade edildigini
belirtmek gerekir. Bunun i¢in el-4kl ve Fehmii’l-Kur’an i¢in Veysel Akdogan’in;* er-
Ridye igin Sahin Filiz ve Hiilya Kiiciik’iin ortaklasa hazirladiklar ¢alisma;*? Risdletii’l-
Miistersidin igin Mehmet Odabas’m;*® Addbu n-Niifiis i¢in Ersan Urcan’m;* el-Kasd igin
Cemal Aydin’in;* Kitabii't-Tevehhiim igin ise Abdiilaziz Hatip’in*® terciimelerine metin

ve kavram analizlerinde basvuruldu.

Muhasibi’nin tasavvuf diislincesi iizerine hazirlanmis ¢ok sayida lisansiistii tez

bulunmaktadir.*’ Bu noktada ilk olarak Zafer Erginli’nin, “ilk Stfilerde Nefis Kavramu:

41 Muhasibi, el-Akl ve Fehmii’l-Kur’an (Akil ve Kur’an’1 Anlamak), thk. Dr. Hiiseyin el-Kuvvetli, Cev.
Veysel Akdogan, Isaret Yay., Istanbul 2018.

42 Muhasibi, er-Ridye li-Hukukillah, Cev. Sahin Filiz-Hiilya Kiiciik, insan Yay., Istanbul 1998.

43 Muhasibi, Hakikati Arayanlara Kilavuz (Risaletii’l-Miistersidin), Takdim Yay., Ankara 2019.

* Muhésibi, Nefis Adabi (Adabu’n-Nufis), Cev. Ersan Urcan, I’tisam Yay., Ankara 2019.

45 Muhasibi, Allah’a Déniis (el-Kasd ve'r-Riicii' illallah), Cemal Aydin, Sufi Kitap Yay., Istanbul 2020.
46 Muhasibi, Farzet ki Oldiin (Kitabii’t-Tevehhiim), Cev. Abdiilaziz Hatip, Polen Yay., istanbul 2006.
47 Simdiye kadar Muhasibi ile ilgili yapilan tezler sunlardir:

Mohammed Fawzi Kareem, El-Héaris El-Muhisibi’nin ElI-Mesaiil fi A’mali’l-Kulib ve’l Cevarih adli
Eserinin Incelenmesi ve Tahkiki, (Yiiksek Lisans), Yalova Universitesi SBE, 2017. Muhammed
Kizilgecit, Haris el-Muhiasibi’de Dini Davrams Teorisi, (Yiiksek Lisans), Atatiirk Universitesi SBE
2006. Ali Bolat, Muhasibi’nin Marifet Anlayisi, (Yiiksek Lisans), Ondokuz Mayis Universitesi SBE,
1998. Thsan Memisbey, ilk Sufilerde Riya Kavrami: Muhasibi Ornegi, (Yiiksek Lisans), Fatih
Universitesi SBE, 2014. Mihdat Aktulga, Haris el-Muhasibi’de Ahlak, (Yiiksek Lisans), Yiiziincii Y1l
Universitesi, SBE, 2009. Cengiz Tiiccar, Haris el-Muhasibi’nin Keldmi Goriisleri, (Yiiksek Lisans),
Sakarya Universitesi SBE, 1998. Sahin Filiz, Haris b. Esed el-Muhasibi’nin Hayati Eserleri Fikirleri,
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Haris Muhasibi Ornegi”*® adli ¢alismasini zikretmek gerekir. Bu c¢alisma hem erken

donem tasavvuf diislincesindeki nefs tartismalart hem de Muhasibi’nin nefs hakkindaki
yaklasimini belirginlestirme noktasinda istifade ettigimiz kaynaklardan biri oldu. Tez
calismamiz boyunca faydalandigimiz bir diger tez arastirmasi ise tasavvufun tesekkiil
doneminde akil-ahlak problemine egilen Hacer Nur Babacan’a ait “Erken Donem
Tasavvufunda Akil-Ahlak iliskisi”dir.*® Babacan, nefs terbiyesinin esasinda bir akil
terbiyesi oldugunu, kendini begenme, kibir, haset gibi reziletlerin, akl1 zayiflatirken haya,
sabir, sefkat, comertlik gibi faziletlerin ise dogru diisiinmeyi sagladigini iddia etmektedir.
Bununla birlikte insanin idrak yetkinligi olarak sadece Hakim et-Tirmizi’nin bilgi edinme
araglart hakkindaki goriisiinii yani sadr, fuad, kalp ve liibb seklindeki tasnifine yer
vermektedir. Bu boliim, Muhasibi’nin kademeli akil teorisini anlamlandirma konusunda
harici bir mukayese imkani barindirmaktadir. Ote yandan Babacan’m odak noktasinda
sadece Hakim et-Tirmizi’nin yer almasi ise akil-ahlak iliskisinde Muhasibi ile ilgili bir

boslugu ortaya ¢ikarmaktadir.

Muhésibi iizerine yapilan makaleler arasinda, akil-ahlak arasindaki irtibati
irdeleyen ¢aligmasiyla Diirdane Zeynep Tekmen’in, “Tasavvuf Geleneginde Akil ve
Ahlak Tliskisi” zikredilebilir.®® Tasavvuf disiplini agisindan akil ile ahlak arasindaki
iligkiyi erken ve metafizik donem olmak iizere iki agidan ele alir. Erken donemde
Mubhasibi ile Hakim et-Tirmizi’nin yaklagimlaria yer verirken, metafizik donemde ise
Ibnii’l-Arabi’nin goriislerini tahlil eder. Bu makale baslangicta insanin yetkinlesmesinin
tabii bir giicii olarak isaret edilen aklin, ibnii’l-Arabi sonrasi tiim alemin akil sahibi kabul
edilmesiyle birlikte insanin ayiric1 6zelliginin salt akil degil, canli ve akil sahibi aleme
karst miikellef bir varlik olarak insana dogru nasil evrildigini gdstermesi agisindan

dikkate deger bir ¢aligma olarak gortilebilir.

Tezin ligiincili boliimiinde kullandigimiz birincil kaynak Hallac’in Kitabu 't-Tavasin
adli eseridir. Hallac’in hapiste iken kaleme aldigi olgunluk devri iiriinii bu eserini,

dostlarindan Ibn AtA hapisten gizlice disar1 ¢ikarip saklayarak giiniimiize ulasmasini

(Yiiksek Lisans), Selcuk Universitesi SBE 1990. Emrullah isler, Muhasibi ve Fehmii’l-Kur’an’1, (Yiiksek
Lisans), Ankara Universitesi SBE, 1989.

48 zafer Erginli, Ik Sufilerde Nefis Kavrami: Haris Muhasibi Ornegi, (Doktora), Uludag Universitesi
SBE 2001. Doktora tez ¢aligmasi olarak yiiriitiilen bir diger ¢alisma igin bkz. Hatice Copel, Haris b. Esed
Mubhasibi’de Akil-Ahlak iliskisi, (Doktora) Istanbul Universitesi SBE. (Devam ediyor)

49 Hacer Nur Babacan, Erken Donem Tasavvufunda Akil-Ahlak iliskisi, (Yiksek Lisans), Istanbul
Universitesi Temel Islam Bilimleri Anabilim Dali Tasavvuf Bilim Dali, 2019.

50 Bkz. Diirdane Zeynep Tekmen, *‘Tasavvuf Geleneginde Akil ve Ahlak Iliskisi’’, Temel Islam Bilimleri
Arastirmalari, 2018, ss. 489-506.
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A%

saglamistir.>! Eserin ismi, Suard, Neml ve Kasas strelerinin baslangicindaki “ta” ve “sin”
harflerinin okunusuyla elde edilen “ta-sin” (cogulu “tavasin”) kelimesinden esinlenilerek
olugmustur. Eser, her biri birkag¢ sayfalik sirac, fehm, safa, daire, nokta, ezel ve iltibas,
mesiet, tevhid, esrar, tenzih ve marifet ta-sini adin1 verdigi on bir tdsinden meydana

gelmektedir.>?

Kitdbu’t-Tavdsin’in asli Arapgadir. ilk baskist L. Massignon’nun tarafindan
Fransizcadir.>® Massignon’un ¢evirisi hakkinda Yasar Nuri Oztiirk’iin degerlendirmesi,
metnin kelime kelime karsilig1 yerine genel anlamin esas alindig1 yoniindedir.>* Oztiirk,
kendi Tavdsin terctimesinde Arapc¢a metni esas aldigini, Arap¢a yazma metinde silinme
ve baska bir sebeple bulunmayan yerleri ise Fars¢a cevirisinden tamamladigini ifade
etmektedir.®® Yasar Giinen¢®® tarafindan yapilmis bir ceviri daha vardir. Tavdsin Aise
Abdurranman®  ve Herbert Mason®® tarafindan yapilmis Ingilizce cevirileri

bulunmaktadir.

Hallac’in giintimiize intikal eden bir diger ¢aligsmasi, siirlerinden olusan Divan’1dir.
Bu eser L. Massignon tarafindan derlenerek divan haline getirilmis ve ilk olarak Journal
Asiatique’te ([1931], CCXVIIl) yayimlanmustir.”® Daha sonraki yillarda miistakil

60 Hallac’in bize

baskilar1 yapilarak Kamil Mustafa es-Seybi tarafindan nesredilmistir.
ulasan son eseri, muhtelif yazmalarda gecen s6z ve menkibelerinin bir araya getirilmesi

suretiyle®® Massignon’un Paul Kraus ile birlikte 1936°da yaymladigr Ahbdru’l-

5 Yasar Nuri Oztiirk, Hallac-1 Mansiir ve Eseri, Yeni Boyut Yay., Istanbul, 1997, s. 287.

52 Siileyman Uludag, “Hallac-1 Mansir”, DiA, Istanbul, 1997, C. 15, ss. 377-381.

53 Hiiseyin b. Mansir Hallac, KitAbu’t-Tavasin, thk. L. Massignon, Paris, 1913; La Passion de Hallaj:
Martyr Mystique de I'Islam. I-1V. (Paris, 1975). Bu kitap Herbert Mason tarafindan ingilizceye; Ismet
Birkan tarafindan ise Tiirkgeye terciime edilmistir. Bkz. Louis, The Passion of Hallaj, Mystic and Martyr
of Islam, (Translated from the Faranch: Herbert Mason), Princeton University Press, New Jersey, 1982;
Hallac-1 Mansur’un Cilesi: is1am’in Mistik Sehidi, Cev. Ismet Birkan. C.1, Istanbul, Ardi¢ Yay., 2006.
% “Rahmetli Massignon, yer yer ceviri yerine Hallaic’in sozlerinden anlamak istediklerini,
Fransizcalagtirmis gibi goriiniiyor. Oyle ki birgok zaman eser metnindeki kelimelerin karsihig1 yerine
Hallac’in s6zlerinin bir tevili verilmistir denebiliyor. Kisacasi Fransizca terciime bir karigimdir. Bu karigim
Arapga metin, Fars¢a metin ve Bakli serhi ile Massignon’un yorumlarini birlestirmis gibi goriiniiyor.”
Oztiirk, HallAc-1 Mansir ve Eseri, s. 289.

5 Yasar Nuri Oztiirk, Hallac-1 Mansiir ve Eseri: Kitabii’t-Tavasin, Istanbul, Fatih Yaymevi Matbaasi,
1976.

%6 Hallac-1 Mansiir, Tavasin: Ene’l-Hakk (Ben Allahyim), Cev. Yasar Giineng, Ankara, Yaba Yay., 1995.
5" Hallac-1 Mansir, The tawasin of Mansur al- Hallaj, translated by Aisha Abd ar-Rahman at-Tarjumana,
Berkeley, Diwan Press, 1974.

%8 |ouis Massignon, The Passion of Hallaj, Mystic and Martyr of Islam, (Translated from the Faranch:
Herbert Mason), Princeton University Press, New Jersey, 1982

5 Yasar Nuri Oztiirk, Hallac-1 Mansiir ve Eseri, s. 378.

60 Kamil Mustafa Seybi, Serhu Divani’l-Hallac, Koln, Mensuratii’l-Cemel [Al-Kamel Verlag]. Ayni
zamanda bkz. Abdiilkadir el-Hisni, Serhu Divani’l-Hallac, Dimask, Darii’l-Ferkad, 2011.

61 Yasar Nuri Oztiirk, Hallic-1 Mansir ve Eseri, s. 303.
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Hallac tir %2 Oztiirk, Hallac’in Divdn’inda oldugu gibi, Ahbdr’dan sectigi bazi boliimleri
terclime ederek eserinin sonunda yer vermistir. Bununla birlikte, Halldc’in giliniimiize
ulasmayan eserleri de vardir. ibnii’n-Nedim, Hallac’a ait yaklasik kirk alt1 eserin fihristini
vermektedir.®® Bu tez ¢alismasinda Tavdsin i¢in Muhammed Basil Uyin es-Sevved’in
hazirladig1 Arapga niisha® esas alinmakla birlikte, mezkir eserin Ingilizce ve Tiirkce

terciimelerinden de istifade edildigini belirtmek gerekir.

Hallac-1 Manslr iizerine Massignon’un yaptigi calismalar neredeyse alanda
herhangi bir bosluk birakmayacak 6l¢iide ayrintili, genis kapsamli olmasinin yani sira bir
takim problemli addedilebilecek degerlendirmeleri oldugu da bilinmektedir.® Hallac-1
Manstr’un diisiince ve gretileri iizerine Riza Bakis tarafindan yapilan Asigin Tevhidi
(Hallic’a Gére Varhik ve Dini Tecriibe)®® baslikli kitabi, faydalandigimiz bir diger
caligmadir. Hallac-1 Manstir’un enel-Hakk ifadesinin anlam ve atiflar1 {izerine Tiirkiye’de
oncl bir eserdir. Bu ¢alisma daha ¢ok Hallac’in ene’l-Hakk ifadesi ve bunun dini tecriibe

acisindan degerlendirilmesinin anlam ve neticeleri lizerine odaklanmustir.

Hallac-1 Mansir’un tasavvuf diisiincesi lizerine makale diizeyinde aragtirmalar da
bulunmaktadir. Bunar daha ¢ok Hallac’in yargilanma siireci ve onun hakkindaki olumlu-
olumsuz yorumlarin degerlendirilmesi seklinde tebariiz etmektedir.®” Biyografi,®® ene /-

Hakk soziiniin satahat ile iliskisi®® ve onun diisiincesinde Allah, varlik ve Iblis gibi temalar

62 Hallac-1 Manstr, Ahbaru’l-Hallae, (Derleme ve Nesr: L. Massignon, Paul Kraus), Paris: Editions
Larose, 1936.

8 Yasar Nuri Oztiirk, Halldc-1 Mansir ve Eseri, ss. 281-284; Riza Baks, A;ngm Tevhidi (Hallac’a Gore
Varlik ve Dini Tecriibe), Istanbul, Insan Yay., 2013, s. 40.

64 Hallac-1 Mansir, Ahbaru’l-Hallie ve Kitibu’t-Tavasin, Haz. Muhammed Basil Uy(in es-Sevved,
Beyrut.

8 fsmail Kara, “O Abdesti Kanla Almak”, Dergah, Say1: 373, Mart 2021, ss. 22-23.

66 Riza Bakis, Asigin Tevhidi (Halldc’a Gore Varlik ve Dini Tecriibe), Istanbul, insan Yay., 2013.

7 Eyyup Akdag, “Hallic’in Mahkeme Siireci ve Katline Fetva Verenler”, Dinbilimleri Akademik
Arastirma Dergisi, C. 20, Say1: 2, 2020, ss. 1167-1194; Akif Dursun, “Hallac-1 Mansur’un Yargilanma
Siirecinin Degerlendirilmesi”, Akademik islim Arastirmalar Dergisi, Say1: 8, 2020, ss. 63 — 102.; Betiil
Giirer, “Ovgii ve Yergi Baglaminda Sifilerin Nazarinda Hallic-1 Mansir”, flahiyat Tetkikleri Dergisi,
Say1: 47,2017, ss. 171 — 197.

68 Ethem Cebecioglu, “Hallic-1 Mansir”, Ankara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, C. 30, Say1: 1,
1988, ss. 329-350; Ziilfikar Glingér, “Tahirii’l-Mevlevi’nin “Hallac-1 Mansiir’a Dair” Risalesi, Ankara
Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 1999, C. 39, ss. 581-597.; Kadir Gokhan Ugur, “Hallac-1 Mans{r
Menakibnamesi”, Tiirk Kiiltiirii ve Hac1 Bektas Veli Arastirma Dergisi, 2008, Say1: 48, ss. 241-248.

9 M. Mustafa Cakmaklioglu, Hallic’mn “Ene’l-Hakk” Sézii Baglaminda Mevlana’nin Satahat Yorumu,
Tasavvuf: Ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi, C.6, Say1: 15, 2005 ss 191-223.; Riza Bakis, “Dini
Tecriibe Baglaminda Hallac’m Ene’l-Hakk Ifadesinin Tahlili”, Cumhuriyet Universitesi [lahiyat
Fakiiltesi Dergisi, 2011, C. 15, Say1: 2, ss. 65-77.
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etrafinda sekillenen makaleler de vardir.”® Dolayisiyla Hallic’in insan tanimi iizerine

miistakil hazirlanmis akademik nitelikte bir ¢aligma bulunmamaktadir.

Ikincil literatiir igerisinde fikir ve perspektif olarak siirekli beslendigimiz Prof. Dr.
Ekrem Demirli’nin “Zahir?” ilimlerin Otoritesi Karsisinda Tasavvuf'un Mesruiyet

Arayis1”’t

adli makalesini zikretmek gerekir. Caligsma, ilk stfilerin tasavvufu pratik ve
zlihd esasli bir anlayistan nasil miidevven bir ilme doniistiirdiiklerini, dahili ve harici
sebepleri ile incelemesi bakimindan énem arz eder. Bunun digindan miiellifin Zsidm
Diisiincesi Uzerine'?, Ibnii’l Arabi Metafizigi"® ve Islam Metafiziginde Allah ve Insan’™

basta olmak iizere diger ¢calismalarindan istifade ettigimizi belirtmekte fayda vardir.”

Glniimiiz tasavvuf c¢alismalarinda, insan etrafinda yiiriitillen arastirmalarin iki
yonden ele alindigini sdyleyebilir. ilki, herhangi bir zaman ve sahis sinirlandirilmadan,
daha ¢ok insan hakkinda genel bir degerlendirme mahiyetindedir.”® ikincisi ise belli bir
mutasavvifin tasavvuf diisiincesinden hareketle yapilan arastirmalardir. Ilkinin genel ve
ylizeysel kalmak, ikincisinin ise parcact yaklagimlar olmak bakimindan
dezavantajlarindan bahsedilebilir. Tasavvuf tarihinin belli bir donemini biitiinciil bir

perspektifle sunan calismalar yok denecek kadar azdir.”” Konuyla ilgili makale tiiriinde

0 Yasar Nuri Oztiirk, “Hallaci Tasavvuf Geleneginin Iblis Anlayisi”, Istanbul Universitesi ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi [Darulfunun flahiyat], 2002, Say1: 5, ss. 1-15.; Darshan, Singh, “Ciineyd-i Bagdadi ve
Hallac’in Siinnet, Ahval ve Makdmat’a Kars: Tutumlart”, Cev. Ahmet Cahid Haksever, Tasavvuf: ilmi ve
Akademik Arastirma Dergisi, 2000, C. 2, Say1: 4, ss. 231-238; Agirman, Ferhat-Bilal Bekalp, “Hallac-1
Mansur’da Allah-Varlik ve Benlik Problemi”, Felsefe Diinyasi, 2012/1, Say1: 55, ss. 84-98; Pakize Aytag,
“Hallac-1 Mansur’un Diisiince Diinyasina Giiniimiiz A¢isindan Bir Bakis”, I. Uluslararas1 Hac1 Bektas
Veli Sempozyumu, Corum, 2011, C. 1, ss. 205-222; Mehmet Necmeddin Bardakg1, “Hallac-1 Mansir’dan
Ahmed Yesevi’ye ilahi Ask”, I. Uluslararas1 Hoca Ahmed Yesevi Sempozyumu Bildirileri, Ankara,
2017, ss. 425-444.

I Ekrem Demirli, “Tasavvuf Arastirmalarinda Dénemlendirme Sorunu: Din Bilimleri ile Metafizik
Arasinda Tasavvufun ilim Olma Miicadelesi”, Nazariyat: islim Felsefe ve Bilim Tarihi Arastirmalar
Dergisi, 2016, C. 2, Say1: 4, ss. 1-29.

72 Ekrem Demirli, islam Diisiincesi Uzerine, Sifi Kitap Yay., Istanbul 2016.

73 Ekrem Demirli, ibnii’l Arabi Metafizigi, Stfi Kitap Yay., Istanbul 2016.

4 Ekrem Demirli, islam Metafiziginde Allah ve insan, Alfa Yay., Istanbul 2017.

> Ekrem Demirli’nin istifade ettigimiz diger calismalar1 Sair Sifiler (Stfi Kitap Yay., Istanbul 2018) ile
Tasavvufun Altin Cag (Sifi Kitap Yay., Istanbul 2015)

76 frfan Giindiiz’{in “Tasavvuf ve Insan” (1987) adl1 makalesi tasavvuf diisiincesinde insan problemini belli
bir zaman yahut sif1 ile sinirlandirmadan, iinsiyet, nisyan ve zikir kavramlar1 etrafinda insan konusunu
yorumlamaktadir. Birkag yerde ise psikoloji ilmindeki bazi uygulamalar ile tasavvufun yontem ve metodu
hakkinda yiizeysel benzerliklere isaret eder. (Insanin elest misakini hatirlamasi anlaminda zikir ile Jung’un
cagrisim psikolojisi arasinda benzerlik kurulabilecegini iddia etmesi gibi...) Insan konusu igerik itibariyle
¢ok genis olmasindan miitevellit herhangi bir zaman ve mutasavvif ile sinirlandirmadan konuyu tartigmak,
tasavvuf diisiincesi igerisindeki farklilik ve problemlerin anlasilmasini zorlastirmasi, bu makalenin en
onemli elestiri noktasini olusturmaktadir. Bkz. irfan Giindiiz, “Tasavvuf ve insan” Marmara Universitesi
Tlahiyat Fakiiltesi Dergisi, Say1: 5-6, Ocak 1987-1988, ss. 217-229.

7 Bu tespiti erken donem tasavvuf diisiincesi i¢in yaptigimizi belirtmekte fayda vardir. Zira insan terimiyle
irtibatli olmak iizere 6zellikle ‘insan-1 kdmil’ kavrami etrafinda makale diizeyinde yapilan ¢alismalarin
say1si epeyce fazladir. Insan-1 kAmil kavraminin ise tasavvuf literatiiriine hicri yedinci yiizyilda ibn Arabi
(6. 638/1240) tarafindan kazandirildig1 kabul edilir.
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ortaya konan oncii ¢alismalardan biri Hact Bayram Baser’e aittir. Erken donem ve
metafizik donem bir biitiin olarak ve genel hatlariyla degerlendirilmeye ¢aligilmistir.
Biiyiik oranda Seriat ve Hakikat adl1 doktora tezine dayanarak yaptigi tahlillerde Baser,
siinni tasavvuf ile vahdet-i viiciid anlayisinda insanin ele alisim1 karsilastirmaktadir.
Baser’in tespitleri, boylesi tahliller iceren tasavvuf ¢alismalarinin azligir bakimindan

onem arz etmektedir.”®

Bu c¢alismada, mevcut literatiirden farkli olarak ii¢ sifinin, insanin dogasi
hakkindaki goriisleri, kendi 6gretilerinde 6n plana ¢ikan kavramlar iizerinden ele alindi.
Mevcut literatiirden farkli olarak ii¢ ayr1 stfinin 6gretisinde 6n plana ¢ikan akletmek,
hatirlamak ve yakinlasmak kavramlarinin erken donem tasavvuf diisiincesinin insan
tanimlari i¢in uygulanabilir ortak bir modelleme olabilecegi fark edildi. Boylece, ti¢ stfl
diisiiniirtin insan hakkinda ortaya koyduklari par¢act ve dagimik fragmanlar tespit
ettigimiz model ¢ercevesinde bir araya getirilmek suretiyle, tasavvuf diisiincesinin hem
tizerinde uzlasi saglayabilecegi bir insan tanimi oldugunu gostermek hem de safi
diisiiniirlerin insan i¢in ortaya koyduklari paradigmanin anlagilmasina ve betimlenmesine

akademik bir katkinin sunulmasi hedeflendi.

8 Hac1 Bayram Baser, “Yiikiimlii Varliktan Varhigin Gayesi Olan Insana: Tasavvufta Insan Tanimlarinin
Déniisiimii Uzerine”, ss. 501-543.
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BIiRINCi BOLUM
MUREKKEP INSAN TANIMLARI

Erken donem tasavvuf literatiiriinde insanin hakikati (mahiyeti) ile ilgili miistakil
teorik caligmalar neredeyse yok denecek kadar az bulunmaktadir.”® Bununla birlikte,
insanin hakikati ile ilgili tartigsmalara ve yaklasimlara ilk defa sistematik olarak yer veren
stfl miiellif Hiicviri’dir (6. 465/1072). Hiicviri, Hakk’a talip olan herkesin ayn1 zamanda
insanin hakikatini bilmesinin zorunlu oldugunu sdyler. Onun insanin hakikati hakkinda
elde edilecek bilgi ile kastettigi sey nefsin bilgisidir. Bu meyanda tasavvuf literatiiriinde
siklikla atifta bulunulan “Nefsini bilen Rabbini bilir” hadisine atifta bulunur. Hiicviri’nin
s6z konusu hadisi yorumlama bi¢imi, insan ile Allah arasindaki diyalektige dayalidir.
Buna gore insan kendisinin fani oldugunu bilirse Rabbinin baki bir varlik oldugunu bilir;

nefsini zilletle taniyan Rabbini izzetle tanimis olur.%

Hiicvird, icinde yasadigi toplumda insanin hakikati ile ilgili su bes yaklasimin
oldugunu sdyler: (a) Insan, ruhtan baska bir sey degildir. (b) Insan ruh ve bedenden
miitesekkil bir varliktir. (c) Insan ciiz-i la yetecezza (atom)dir. (d) (Miiddei ve iddiac
mutasavviflara gore) Insan, yiyen, icen ve degisime ugrayan bir varlik degildir. [1ahi bir

sirdir.8! (e) Muhakkiklere gére insan, ruh, nefs ve bedenden miitesekkil bir varliktir.%2

183

Muhakkikler ruhun islevinin akil®®, nefsin heva, bedenin ise duyular oldugunu iddia

ederler. Hiicviri bu konudaki yaklasimini su sozleriyle ortaya koyar:

“Muhakkiklere gore en kamil insanin terkibi i¢ manadan meydana gelir. Birincisi ruh,
ikincisi nefs, li¢iinciisii bedendir. Bunlardan her ayn ve varlik i¢in bir sifat mevcut olup bu
sifat onunla kaim olur. Ruhun akil, nefsin heva ve bedenin his sifati vardir. Insan her
alemden bir numunedir. Alem iki cihanin adidir. insanda her iki cihandan da nisan vardir.
Bu cihandan insandaki nisan hava, toprak, su ve atestir. Insanin terkibi balgam, kan, safra
ve sevdadandir. O cihanin insandaki nigani cennet, cehennem ve Arasat’tir. Letafet
itibariyle ruh cennet makaminda, afete ve sikint1 sebebi olmasi yoniinden nefs, cehennem
mevkiinde ve bedende Arasat mahallindedir. Hulasa miiminin ruhu, onu cennete davet
eder. Clinkii cennetin diinyadaki 6rnegi ruhtur. Nefsi ise onu cehenneme cagirir. Zira
cehennemin diinyadaki numunesi nefstir. {lkinin bir miidebbiri ve idarecisi vardir ki bu tam

™ H. Bayram Bager, “Yiikiimlii Varliktan Varhigm Gayesi Olan insana: Tasavvufta Insan Tanimlarinin
Déniisiimii Uzerine”, ss. 501-544.

8 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, s. 310.

81 Hiicviri, Kesfii’l-Maheiib, ss. 310-311.

8 Hiicviri, Kesfii’l-Maheiib, s. 312.

8 Erken dénem tasavvuf literatiiriinde ruh kavrami etrafinda yiiriitiilen tartismalar genellikle su ii¢ noktada
toplanir: (a) Ruh hakkinda konugmanin beyhude bir ¢aba oldugu (b) Ruhun mahlik (yaratilmis) oldugu (c)
Hasrin cismani mi ruhani mi olup-olmayacagi. Bkz. Kelabazi, Ta’arruf, ss. 73-74. Dolayisiyla ruh ile akil
arasindaki ge¢isi ilk defa kim tarafindan vurgulandig1 6nem kazanmaktadir. En azindan Hiicviri’nin ruh ile
nefs-i natika arasinda bir iligki kurdugunu sdylemek miimkiindjir.

22



olan akildir. ikincisinin de bir giidiiciisii ve sevk edeni vardir ki bu da eksik olan hevadir.
Ruhu akil, nefsi arzu idare eder. Birincisinin idare edilmesi dogrudur, ikincisinin idare
edilmesi hatalidir. Imdi bu dergaha talip olanlara lazim olan daimi surette nefse muhalefet
etme yolunda yiiriimektir. Nefse muhalefet etmekle ruhu ve akli desteklemis olurlar.
Yiiceligi yiice olan Allah’in sirrmin mahalli de burasidir, yani ruh ve akildir.”#

Burada ilk dikkati ¢eken husus, sifilerin insan1 diger canlilardan ayiran temel
Ozelligi itibariyle degil, aksine birtakim unsurlarin toplami yahut bileskesi olarak
tanimlama girigimleridir. Bunun temel sebebi ise insana ahlaka kabiliyetli bir varlik
olarak yaklasmalaridir. Iyi ve kotii eylemlerin insanin tabiatiyla irtibathi kdkenlerinin
tespiti, aynt zamanda birtakim unsurlardan miirekkep bir insan tanimima zemin
hazirlamistir. Erken donem tasavvuf literatiiriinde iyiligin kaynaginin ruh (belki bununla
irtibatl olmak tizere akil, melek, Allah), kotiiliiglin mahallinin ise nefs (buna ilaveten
cismani varlik anlaminda beden ve diisman) oldugu yoniindeki genel kabul bileske insan

tanimina yol actig1 sdylenebilir.®

Hiicviri oncesi donemdeki stfilerin miirekkep insan tanimlarinin igeriklerinde
kiigiik farkliliklar gozlemlenmektedir. Muhasibi, insan1 nefs, akil/kalp ve beden seklinde
tanimlarken; Ciineyd-i Bagdadi ruh, nefs ve beden; Hallac-1 Mansir ise ldhiit-nasiit
seklinde bir tasnifi benimser. S6z konusu farkliliklarin temel sebebi, her bir stfinin
sisteminde takdim-tehir ettigi konular ve problemlerle ilgilidir. Buna gére Muhasibi
insanin daha ¢ok akil/akletme 0Ozelligi lizerinde dururken; Ciineyd-i Bagdadi ruh
meselesine yogunlasmaktadir. Hallac-1 Mansir’un yaklagimi ise lahGt-nasit seklinde
olmakla birlikte onu diger sifi miielliflerden ayiran esas husus, alemin varlik sebebini
yetkin insanin tiimel Ornekligi anlaminda nir-i Muhammedi olarak tanimlamasidir.
Hallac-1 Manslr’un bu yaklasimi erken donem tasavvuf literatiirli acisindan énemli bir

kirilma noktasi olarak kabul edilir.

“Miirekkep Insan Tanimlar1” béliimii kendi i¢inde {i¢ alt basliktan olusmaktadir. {1k
olarak Muhasibi’nin insan tanim1 “Nefs, Akil/Kalp ve Beden” daha sonra da Ciineyd-i
Bagdadi’nin “Ruh, Nefs Beden” adi altinda incelenecektir. Bu iki bdliimiin ortak
paydasini sifilerin benimsedikleri nefs goriisii olusturur. Iki stifinin sisteminde nefsin
tabiat, islevleri ve havatir ile iliskisi bakimindan terminolojik farkliliklar bir yana biiyiik

oranda benzerlikler igerir. Bununla birlikte Muhasibi, sisteminde akli 6n plana ¢ikarmak

8 Hiicviri, Kesfii’l-Maheiib, ss. 312-313.

8 Kuseyri, Risdle’de insan1 nefs, beden, riik, kalp ve sir gibi niteliklerin bir bileskesi olarak resmeder. Bkz.
Kuseyri, Risale, s. 123; Bedriye Reis, “Kuseyri’nin Letaifii’l-Isarat1 Baglaminda Kalbin Idraki”, Insan ve
Toplum Bilimleri Arastirma Dergisi (2019), 8, 556.
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suretiyle insan hakkindaki fikrini formiile ederken; Ciineyd-i Bagdadi ise ruh kavramini
diisiincesinin mihverine tastyarak, insani tarih {istii bir olguya yani elest bezmi ve misak
ahdine referansla ele alir. “Alemin ilkesi Bakimindan insan: Nir-1 Muhammedi” alt
baslikl1 son boliimde ise insan hakkinda ahlakla sinirli ortaya ¢ikan yorum cergevesinin
Hallac-1 Mansar tarafindan kirillarak daha genis bir zemine tasindigina isaret

edilmektedir.
1.1. Nefs Akil/Kalp ve Beden

Muhasibi’nin mirekkep insan tanimlar1 noktasindaki yorumu insanin nefs,
akil/kalp ve bedenden miitesekkil bir varlik oldugu yéniindedir.®® Bununla birlikte,
O’nun, erken dénem tasavvuf literatiiriinde akil tizerine miistakil risale kaleme alan tek
sifi miiellif oldugu sdylenebilir.®” Ayrica nefs hakkinda son derece sarih ve anlasilir bir
teorisinin oldugunu da eklemek gerekir Bu bdliimde oOncelikle Muhasibi’nin nefs
hakkindaki yaklagimi ortaya konulacak daha sonra akil-kalp iligkisine deginilecek en son
da aklin mahiyeti ile ilgili yaygin tanimlardan bahsedilecektir. O’nun miirekkep insan
goriistinii olusturan temel niteliklerin igerik ve siirlarini ortaya koymak bu boliimiin

temel amacini olusturmaktadir.
1.1.1. Nefs: Oviilme Arzusu Yerilme Korkusu ve Hirs

Muhasibi, insan dogasi ile ilgili bireysel fikrini formiile ederken insanin hakikatinin
arastirilmasinin  zorunlulugundan hareket eder. Ona goére insamin hakikatinin
sorusturulmasi esasinda nefsin mahiyetinin arastirilmasindan baska bir sey degildir.5
Adabii 'n-Niifiis’ta sepet i¢indeki muhtelif siseler benzetmesi, nefsin yapisi ve islevlerine
atifta bulunur. Buna gore insanin kendi dogas1 hakkinda sahip oldugu ilk bilgi, yolda
birakilmis i¢i siselerle dolu bir sepet hakkindaki bilgisine benzer. Baslangicta, insan, bu
sepetin i¢inde ne kadar sisenin oldugu ve i¢lerinde nelerin bulundugu hakkinda bir fikir
sahibi degildir. Fakat bu kisi, sepetin iizerindeki ortiiyii kaldirarak tek tek siselerin
agizlarini agmak suretiyle, bir kisminda anber, yasemin, giil kokularinin; digerlerinde ise

katran, kiikiirt gibi dayanilmasi zor kotii kokularin yayildigini goriir. Muhasibi’ye gore

8 Aynur Singin, “Haris b. Esed el-Muhasibi’de Insan Dogas1 ve Ahlak Uzerine Bir Deneme”, Akademiar:
Akademik islam Arastirmalari Dergisi, Say1: 9, 2020, ss. 69-98.

87 Haris b. Esed el-Muhasibi, Serefii'l-Akl ve Mahiyyetuhu, thk. Mustafa Abdiilkadir Ata, Darii'l-Kiitiibi'l-
IImiyye, Beyrut 1986/1406; Ali Bolat, Muhasibi'nin Marifet Anlayis1, (Yiiksek Lisans Tezi), Ondokuz
Mayis Universitesi SBE, 1998; “Muhasibi’nin Bilgi Kaynaklarina Bakis1”, Ondokuz Mayis Universitesi
ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, Say1: 12-13, 2001, ss. 363-389.

8 Muhasibi, Ridye, ss. 257-258.
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bu durum insanin hakikatini 6zetler. Tipki, insan da giizel ve kotii kokularin bir arada
bulunusu gibi, serrin ve hayrin mahallidir.®® Dolayisiyla insan, dogasinda iyi ve kotii
olana dair ¢ift yonli bir egilimin bulundugunu bilmelidir. Fakat buradaki bilgi, zanni
degil aksine yakine dayali bir bilgi olmalidir. Bu nedenle Muhasibi, insanin hakikatinin
arastirilmasi ile nefsin dogasinin incelenmesini kastederek bu ¢er¢evede detayl analizler

ortaya koyar.

Muhasibi’nin nefs hakkinda benimsedigi agik bir yaklagimi vardir. Ona gore nefsin
dogasinda oviilme arzusu, yerilme/kinanma korkusu ve hirs olmak iizere ii¢ temel nitelik
bulunmaktadir. Nefsin bu ii¢ bileseni, insan karakterinin temel zeminini olusturur. Insan,
tim eylemlerini ya Oviilmek maksadiyla ya yerilmekten korktugu icin ya da mevki,
makam, zenginlik, giizellik vb gibi hususlarda hirs duyarak gerceklestirir. Bu noktada
nefsin dogast emredici ve buyurgan yapisiyla 6n plana cikar. Nefs, arzu duydugu seyleri
zaman kaybetmeden elde etmek ister. Fakat arzuladigi seyler arasinda iyi-kotii seklinde
bir tefrik yapma kabiliyetine sahip degildir. Bu nedenle Muhasibi, nefsin dogasi geregi

kotii olmadigi iddia eder.®°

Bu husus, siifilerin ni¢in nefsin yok edilmesi fikrine kars1 durduklarini da agiklar.%
Onlara gore nefsin 1slah1 yahut terbiyesinden bahsedilebilir ki, bunun anlami, arzu
duyulan seyler arasinda iyi-kotii, dogru-yanlis ayriminin yapilmasindan bagka bir sey
degildir. Dolayisiyla Muhasibi ac¢isindan nefsin kotiiliiglin kaynag olarak adlandirilmasi
ancak yetkin olmayan nefs i¢in s6z konusudur. Teodise cihetiyle kétiiliiglin tanimlarindan
birinin yetkin olmama hali oldugu hatirlanacak olursa stfilerin nefsi kotiiliiglin kaynagi
olarak betimlemelerinin nedeni anlasilabilir. Clink{i nefs terbiye edildiginde kotiiliigiin
degil, 1yiligin mahalline doniisecektir. Dolayisiyla Muhésibi’ye gore, akil/kalp, nefsin bu
lic arzu giiciinii kontrol edebilirse buradan erdemler; aksi takdirde ise erdemsizlikler
ortaya cikacaktir.®? Muhasibi aklin nefsi kontrol etmesi gerektigi konusundaki

yaklasimini su sozleriyle ifade eder:

8 Muhasibi, Adabu’n-Niifis, s. 95.

% “Insanlar nefisleriyle miicahede etmekle emr olunmus; nefislerindeki sehvete gagiran iggiidiiyii tamamen
yok etmekle, seytanin vesveselerinden tamamen kurtulmakla emr olunmamuslardir. Onlara akil gibi
(degerli) bir yeti verilmistir.” Muhasibi, Ridye, ss. 194-195.

%1 Hiicviri, Kesfii’l-Maheiib, ss. 320-321.

92 Erken dénem tasavvuf literatiiriinde insan dogas1 iyi-kotii egilimlerin bir arada bulundugu bir terkip
seklinde tarif edilir. Genel kabul kétiiliigiin kaynaginin nefs ve diigman (seytan), iyiligin kaynaginin ise ruh
oldugu yoniindedir. Bununla birlikte, iyiligin ancak nefsin terbiye edilmesi yoluyla gergeklesecegi, bunun
i¢inde nefs lizerinde otorite kurmasi gereken niteliklerin akil, kalp yahut ruh oldugu yoniinde muhtelif izah
bicimleri ile karsilagilir. Bu problem, Gazzali 6ncesi tasavvufun belirsizlik igeren boyutlarindan birini teskil
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“-Nefs muhasebesi nedir?

-Aklin, nefsin yapip ettiklerinin fazlaliklarim1 ve noksanlarini denetleyerek kulu onu

serrinden korumasidir.

-Nefis muhasebesi hakkinda bana biraz daha bilgi verir ve bu konuda beni biraz daha

aydilatir misin?

-Yaptigin her hareketi goziiniin oniine getir ve kendi kendine sor: Ni¢in? Kim i¢in? Eger

Allah iginse devam et! Allah rizasin1 gdzetmeyen bagka bir sey iginse vazgeg.”%

Muhasibi insan iradesine bagli olarak ortaya ¢ikan kotiiliikleri nefsin egilimlerinin
akil tarafindan kontrol edilmemesine baglar.®* Onun havatir hakkindaki yaklasimi, nefs
ile akil arasinda kurdugu iliskide merkezi bir 6neme sahiptir. Muhasibi’ye gore insan
herhangi bir sey hakkinda karar vermeden 6nce bir takim his ve diisiincelere maruz kalir
ki, bunun tasavvuf literatiiriindeki karsilig1 kalbe gelen hitip anlaminda havatirdir.®®
Muhasibi, bu noktada daha ¢ok hatre ve hatir kelimelerini kullanir.%® Ote yandan insanin
maruz kaldig1 olumsuz hitaplari ise hatarat olarak niteler. Dolayisiyla ona gore hataratin

kaynagi, nefs ve diisman iken, iyiligin kaynagi ise Allah’in insana bahsettigi akildir.

Boylece kotiiliik dolayl1 olarak insana isnat edilirken; iyilik ise Allah’a irca edilir.%’

Muhasibi, diismanin (seytan) islevinin insana kotii ve cirkin seyleri iyi ve giizel gibi
gdstermesi oldugunu sdyler.*® Ona gére seylerin hakikatini ¢arpitan anlaminda diismanin
Kur’an’daki tasviri su sekildedir: “Seytan onlara yapmakta olduklar1 seyleri siislii
gosterdi” (Neml, 27/ 24; Ankebut, 29/38)®° Dolayisiyla diismandan kaynaklanan
hatirlarin mahiyeti daha ¢ok insan1 yaniltmak iizeredir. Muhasibi, diigmanin insan1 kotii
eylemlere ¢agirmaktan ziyade erdemli eylemler araciligiyla kandirma islevine dikkat

ceker.’? Bu meyanda, Kur’an’da Iblis’in: “Elbette onlara &nlerinden, arkalarindan,

eder. Akil, kalp, ruh ve nefs arasindaki s6z konusu bu miiphemlik sifilerin 6gretilerinde 6n plana
cikarttiklar1 unsurlara gore degiskenlik gostermistir. Bu meyanda Muhasibi’de akil (kademeli akil teorisi),
Hakim et-Tirmizi’de ise kalp (sadr, fuad, kalp, liibb) daha belirgin bir sekilde goriinmektedir. Dolayisiyla
mezkir farklilik heniiz yeni sekillenen tasavvuf 6gretilerinin yaslandiklar1 kavramsal gergeve ile alakali
goriinmektedir.

9 Muhasibi, Kasd ve’r-Riici ilallah, ss. 229-230.

% «.Bana aklin mahiyeti hakkinda bilgi verir misiniz?

-Bu konuda ¢ok farkl goriisler var.

-Sizin goriisliniiz ne?

-Akaillar, yiice Allah’in kalplere koydugu basiret nurlardir. Kul, icinden gegen biitiin diisiincelerin,
seytanin telkinlerinin, nefsinin kuruntularmin hepsinde (hatarat) ve kulluk i¢in gozettigi her hususta
dogruyu yanlistan iste bu nur ile ayirir.” Muhésibi, Kasd ve’r-Riicil ilalldh”, s. 251. Aklin nefsin giigleri
iizerinde hakim otorite olmasi i¢in bkz. Muhasibi, Ridye, ss. 84-85.

% Ethem Cebecioglu, “Havatir”, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, Otto Yay., Ankara 2014, s.
200.

% Zafer Erginli, ik Sifilerde Nefs Kavrami, Haris el-Muhasibi Ornegi, (Doktora Tezi), s. 94.

9 Kelabazi, Ta’arruf, s. 104.

9% Muhasibi, Kasd ve’r-Riici ilallah, ss. 232-235.

% Muhasibi, Ridye, s. 85.

100 «“Allah’mn habis diismani olan seytan, insanlarin ¢ogunu hayirla da serle de saptirir. Seytanin hayirla
saptirdig1 kigiler, birbirine karigmig olan hayir ve ser konusunda az bilgiye sahiptir. Onlar bu konuda
cahildir. Seytan, nefsleri hayra ve hidayete, sevgi ve istikamet yoluna 6tiirdiigiine dair onlara vehimlerde
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saglarindan, sollarindan sokulacagim” (A’raf, 7/17) mealindeki sozlerine yer verir. Bu
ayette diigmanin insani1 tiim yonlerden kusatmasinin anlami sadece giinahlar ile degil ayni
zamanda salih ameller iizerinden de yaniltma ve g¢arpitma fonksiyonunu
gergeklestirecegidir. Muhasibi, bu durumu iyiliklerle fitneye diismek ile ifade eder.'%
Nitekim erdemli eylemlerde bulunurken ahlaki bozulmanin gergeklesebilecegi fikri,
tasavvuf diisiincesinin 6zglin diisiinim c¢ergevesi gostermesi bakimindan onemlidir.
Muhaésibi, insanlarin diismandan (seytan) sakinmak i¢in {i¢ farkli tavir takindiklarini
soyler: (a) Siirekli diismanin saldiracagi ani gozetleyenler. (b) Ahiret diisiincesine
odaklanarak diismandan sakinanlar. (c¢) Sadece Allah’1 diigsiinenler. Muhasibi, bu ii¢
yaklasim arasinda en dogru yonteme sahip olanlarin son gruptaki ilim ehli oldugunu
sOyler. Dolayisiyla ona gore sakinmanin ve korkmanin gerekgesi, seytan ya da ahiret

(uhrevi 6diil-ceza) degil Allah olmasi gerekir.%?

Mubhasibi, nefsi kotiiliigiin kaynagi olarak temellendirirken nefs ile duyular
arasindaki iliski bi¢cimine atifta bulunur. Ona gore, duyular kanaliyla disaridan gelen
bilgiler, nefsin dogasinda miindemic olan arzu giiglerini uyandirir ve tetikler. Istah acic1
bir yemek gordiigiimiiz zaman yemek yeme arzumuzun artmasi gibi. Muhasibi, bu
noktada ziihd ilkesine bagvurarak duyularin terbiye edilmesinden bahseder. Ciinkii nefs,
isitme araciligiyla herseyi duymak, gz araciligiyla giizel-¢irkin herseyi gérmek, dil
aracilifiyla yalan-dogru hersey hakkinda konusmak ister. Halbuki duyularin bu sekilde
disaridaki bilgileri insanin idrak alanina tagimast aklin onlart ayurt etmesini
giiclestirebilir. Bu nedenle Muhasibi, disaridan duyular kanaliyla algilanan bilgilerin
ziihd filtresinden siiziilmesini dgiitler. Az yemek, az uyumak, az konusmak gibi.1%®

Muhasibi, nefsin aceleci karakterinin koétiiliige zemin hazirladigint séyler. Bu
nedenle insanin kalbine hatarét tiiriinden bilgiler geldiginde aceleci olmamasini, durup
biraz beklemesini ogiitler. O, insanin maruz kaldig1 havatir karsisinda temkinli olmasini
teenni ve tesebbiit kavramlari ile ifade eder.!%* Muhasibi’ye gére Allah’in insana her an
nazar ediyor olusu feenni Ve tesebbiit hali igerisinde bulunmay1 saglayan bir ilkedir.

Ciinkii bu suurda olan insan, yaptig1 eylemlerin neticesinde kargilagmasi muhtemel bir

bulunur. Oysa onlar Allah yolunda da O’nun sevgisi ve istikameti yolundan da sapmuslardir.” Adabu’n-
Niifis, s. 49.

101 Myhasibi, Adabu’n-Niifis, ss. 57; “Seytanin Alimlere Kurdugu Tuzaklar”, Vesdya, ss. 208-209.

102 Muhasibi, Ridye, ss. 162-163.

103 Muhasibi, Risaletii’l-Miistersidin, ss. 182-197.

104 Muhasibi, Ridye, ss. 85-86
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azabin korkusuyla, aceleci davranmaktan imtina edecektir.!% Dolayisiyla yavaslamak
aklin nefs iizerindeki otoritesini kolaylagtiracaktir. Muhasibi bu konudaki yaklagimini
“Eger aklin tutkuya tistiin gelmesini istiyorsan sonucunu kestirinceye kadar 6nemli bir ise

girisme” diyerek ortaya koyar.%

Muhasibi, teennili davranmak hususunda somut bir 6rnek verir. Ona gore insanda
yemek yeme arzusu belirdigi zaman, dnce durup beklemeli, daha sonra da yemekten
alacagi haz gectikten sonra ortaya ¢ikacak agriyi diisiinmelidir. Boylece, biraz 6nce nefste
beliren istah arzusu, yemegin doguracagi kotii sonuglarin tahayyiil edilmesiyle
azalacaktir. Muhasibi yemege duyulan s6z konusu istah 6rnegini su sozleriyle Allah-
insan iligkisine tagir: “Bir ya da iki giinliik kotii akibet yemege olan sevgiyi ¢abuklastirma
atesini sondiiriiyorsa Allah’tan utanarak ve kendisini O’ nun gozetiminde hissederek ebedi

azabin kétii sonucunu diisiinmek, giinah tutkusunun zevkini haydi haydi sondiiriir.”%’

Mubhasibi, havatirin tefriki konusunda tesebbiit ve teenni sahibi olmay1 tek basina
yeterli gormez. Buna ilaveten, akil ve ilim sartin1 ortaya koyar. Akil ile kastettigi basiret
ve kamil akil iken; ilimle ise Kur’an, siinnet ve icma’nin kaynaklik ettigi bilgiye isaret
eder.%® Dolayistyla Muhasibi’ye gére insan maruz kaldig1 havatir akil, ilim ve tesebbiit
ile ayirt edebilir.!® Nitekim onun bu konu hakkindaki yaklasimini su sozleri agik bir

sekilde ortaya koyar:

“Yer yer korkung gukurlarla dolu kopkoyu karanlik bir yolda ve yagmurlu bir havada
yiirliyen bir insam diisiinlin, bu haldeki bir insana gozleri higbir fayda vermez, oniini
aydinlatmak i¢in lamba kullanmas1 gerekir. Yok eger gozii saglikli degilse lamba fayda
vermez. Nereye basacagini ve adimini nereye atacagini bilmiyorsa ne lamba ne de goz bir
ise yarar. Saglikli g6z suna benzer: Saglikli goz, akil demektir, lamba ise ilimdir, tesebbiitle
bakmak ya da nazar etmek, akilla teennili olmak demektir. Kitap ve siinnete motive eden
bir durum ilimle aydinlanmak demektir.”**

Muhasibi, tesebbiit ve teenni igerisinde hareket edebilmek i¢in basit ve pratik iki
kiyas Ornegi verir. (a) Ona gore, havatira maruz kalan insanin kendisine hatirlatmasi

gereken temel diistur su olmalidir: Bu his yahut diisiince Allah’in rizasina uygun mudur

105 Muhasibi, Ridye, ss. 85-86.

106 Muhasibi, Ridye, ss. 85-86. Muhasibi, bu cercevede Vehb’den soyle bir rivayet aktarir: “Nefis hevasina;
heva da akla bakar. Akil onu azarlarsa geri durur, miisaade ederse istedigi seyi yapar.” Muhasibi, Ridye,
ss. 195-196.

107 Muhasibi, Ridye, ss. 79-80.

108 Muhasibi, Ridye, ss. 88-89.

109 Muhasibi, Ridye, ss. 85-86.

110 Muhasibi, Ridye, ss. 85-86.
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degil midir?*** Muhasibi, Allah rizas1 ilkesine gore takdir olarak adlandirabilecegimiz bu
ilkenin Hz. Peygamber’in “Allah’in en ¢ok sevdigi kimse, yapacagi herseyi, attig1 her
adimi, sdyleyecegi her sozii, aklindan gecirecegi her diislinceyi, iyice gdzden gegiren,

»112 mealindeki

Allah’in rdz1 oldugu bir sey ise onu yapan, degilse vazgecen kimsedir
hadisinde ifadesini buldugunu diisiiniir. (b) Muhasibi’nin 6nerdigi ikinci kiyas ise kiginin
kendisine “Bu davranisi toplumdan uzaktayken, yani yalnizken de yapar miyim?”
seklinde sormasidir. Ona gore, s6z konusu kiyas neticesinde kisi hem tek basinayken hem
de toplum icindeyken yapabilecegi bir amel olduguna kanaat getiriyorsa sz konusu
davranis1 erdemli bir eylemdir.'*® Bununla birlikte Muhasibi, bir kimse 6vgiiyle havalara
ucuyor, kinanma ile de yerin dibine giriyorsa bu onun akilsiz oldugunun en biiyiik
delilidir, der.!** Bu nedenle, kisinin insanlar tarafindan kendisine yoneltilen dvgii ve
yerginin esdeger oldugunu bilmesi gerektigini sdyler. Peki, insan begenilme ile tarifsiz

bir mutluluk yasarken, Ote taraftan kinanma sebebiyle de kalbinde derin bir aci

hissederken nasil bu iki zit duyguyu 6zdes gorebilir ki?

Muhasibi bu noktada sdyle bir muhasebe teklif eder: Insan sunu diisiinmelidir:
Insanlar kendisini dvdiigiinde yahut yerdiginde émriinde ve rizkinda bir azalma yahut
artma oluyor mu olmuyor mu? Ona gdre bu durumda insanin durumunda bir degisme s6z
konusu olmazken; Allah’in 6vgii ve yergisine muhatab olmanin ciddi neticeleri
olabilmektedir. Bu nedenle, Muhasibi’nin yetkin insan1 bu muhasebeye uygun hareket
etmelidir. Dolayisiyla insanin yapmast gereken sey, nefsin dogasindan kaynaklanan
oviilme ve yerilme arzularmi toplumdan Allah’a ¢evirmesidir. Muhasibi bunu havf ve
reca ilkesi ile ortaya koyar.!'® Bu gercevede, Hz. Peygamber’den bir rivayet aktarir:
“Kendisine Temim ogullarmin sairi olan birisi, “Ya Rasulullah, 6vgiim giizel, yermem
acidir” dedi. Nebi (a.s.) “Soyledigin dogru degil. Allah’in vmesi giizel, yermesi acidir,

buyurdular.”*

Muhasibi insanin iyi olana yoneldiginde, buna karsilik nefsinde biiylik bir direng
ile karsilastigii ve fakat erdemli eylemleri yapa yapa, bir silire sonra nefsinin

muhalefetinden kaynaklanan acinin yerini ahlaki bir hazzin almaya basladig1 sdyler. Ona

gore insan ilk defa erdemli bir eylemde bulundugunda nefsinde bir zorlanma ile

111 Muyhasibi, Adabu’n-Niifis, ss. 100-102.
112 Muhasibi, Vesaya, s. 120.

113 Muhasibi, Ridye, ss. 228-229.

114 Muhasibi, Ridye, ss. 226-227.

115 Muhasibi, Ridye, ss. 226-227.

116 Myhasibi, Ridye, ss. 223-224.
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karsilasabilir. Ote yandan bir siire sonra siirekli olarak gergeklestirdigi erdemli eylemleri
kendisinde bir tabiata doniigiir ve boylece baslangicta hissettigi isteksizlik ve
hosnutsuzluk durumu iyi davraniglardan miitevellit yerini huzura birakacaktir. Muhasibi,
bu durumu erdemin insan dogasina naksedilmesi olarak niteler. Fakat ona gére nefsin
dogasi hi¢bir zaman tam anlamiyla yok olmayacagi i¢in, erdemli eylemler aligkanliga
dondiglii esnada nefs bu sefer diisman (seytan) vasitasiyla yeni aldatma yollar
kesfederek, paradoksal olarak oncekinden ¢ok daha zorlu bir miicdhedeye sebebiyet
verebilir.*'” Erdemli eylemlerde bulunurken insanin ahlaki bozulusa ugrayabilecegi fikri,
Muhasibi’nin metinlerinde merkezi bir yere sahiptir. Bu nedenle insanin daima nefsine

kars1 akli olarak tetikte olmasini ogiitler.

Sonug olarak Muhasibi, kotiiliigiin kaynagi olarak nefsi temellendirirken, nefsin
bilkuvve yapisini dikkate almaktadir. Ona gdre nefsin 1slah edilmis haliyle basiret yahut
kamil akil (el-akl anilallah) arasinda dogrudan bir irtibat bulunmaktadir. Nefs-akil
iligkisini analiz ederken bagvurdugu merkezi terimler hatir, hatre ve hatarat kelimeleridir.
Ote yandan ahlaki eylemlerin ortaya konmasinda bilginin eyleme iistiinliigiinii vurgular.
118

Bu nedenle ahlaki yetkinlesme siirecini agir riyazet ve miicdhede pratikleri yerine

muhasebe kavramai lizerine insa eder.
1.1.2. Akil-Kalp Tliskisi

Yunan felsefesinden Islam diisiince gelenegine ve giiniimiize degin siiregelen en
cetin tartismalardan biri de bilincin ve diisiinmenin merkezinin akil mi1 yoksa kalp mi
oldugu tzerinedir. Kalbin akletmenin ve diisinmenin merkezi olarak telakkisi sadece
Aristo’nun etkisinde degil 6zellikle Kur’an’da kalbe yiiklenen idrak, diistinme ve akletme
icerikleriyle gelistigi agiktir.!*® Bu bakimdan stfiler tiim bilissel, duyusal ve duygusal

eylemlerin merkezini kalbin eylemleri bashgi altinda bir araya getirmislerdir.’?® Bu

117 Muhasibi, Ridye, ss. 279-280.

118 Erken dénem tasavvuf diisiincesinde riyazet ve miicdhede ydnteminde mutedil ve asir1 diyebilecegimiz
iki egilim goriiliir. Agir riyazet ve miicahede konusunda Hiicviri, Sehliyye ekoliiniin kurucusu Sehl et-
Tiisterl (0. 283/896)’yi ornek olarak gosterir. Bkz. Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 308. Tiisteri’ye gore
riyazet ve miicdhedenin temel unsurlari, az yemek/aglik, az konugmak/susmak, az uyumak/geceyi ibadetle
gecirmek ve halvet/gile olmak iizere dort sekilde Gzetlenebilir. Bkz. Fatma Gedik, Sehl et-Tiisteri ve
Tasavvufi Goriisleri, (Doktora Tezi), Ankara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi SBE, 2019.

119 Esra Ates, Kur’an ve Hadis Rivayetlerinde Kalp Kavram, (Yiiksek Lisans Tezi), Ankara Universitesi
SBE, 2012; Muammer Esen, “Kur’an’da Akil-iman iliskisi, Ankara Universitesi ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi, C. 52, Say1: 2, ss. 86-87; Fatma Calik, “Bir Semantik Analiz Denemesi: Kur'an’da ‘Kalp’
Kavram1”, Uludag ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, C. 20, Say1: 2, 2011, s. 186; Abdulbaki Giines, Kuranda
Kalp Kavramimin Semantik Analizi, Ahenk Yay., Van 2003.

120 M. Nedim Tan, “Islam Diisiincesinde Akil-Kalp ikilemi Uzerine”, islam ve Yorum, C. 3, Malatya
[lahiyat Vakfi, 2017, ss. 397-398.
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bakimdan tasavvuf literatiiriinde siklikla maddi kalp anlayisi, ortaya ¢ikaracagi muhtemel
sonuclar nedeniyle elestirilmis ve kalbin lafzl yorumunu terk etmeden onu te’vil ederek
kalp ile ancak soyut bir seyin kastedilmis olabilecegine sonucuna ulagmiglardir. Stifilerin
akil karsisinda kalbe yaptiklar1 vurgunun sebeplerinden biri de klasik kelam-fikih
anlayisina bir tepki olarak goriilebilir. Buna gore sifiler sekilci dindarligin karsisina igten
ve samimi bir dindarlig1 tesis etmeyi hedeflemislerdir. Bu tepki ise zamanla akil-kalp
arasinda bir denge kurmak yerine daha ¢ok kalbin lehine aklin ise aleyhine dogru

geliserek bozuldugu soylenebilir.??

Tasavvufun bir ilim olarak tesekkiil ettigi siirecte ortaya konan ilk yazili metinlerin
akil, sadr, kalp, fuad ve liibb gibi insanin idrak yetileri {izerine olmasi dikkat ¢ekici bir
husustur. Bunun tasavvuf diigiincesi i¢in ifade ettigi anlam, ilk eserlerin insanin sahih
diisinme melekeleri iizerine odaklanmasidir. Bu nedenle baslangi¢ noktasini idrak
araglarmin yetkinlesmesi iizerine tayin etmis bir ilim dalinin akli metot dis1 birakmasi
yahut kesin bilgiye ulasmada akli yetersiz gorebilecegi iddiasi sorgulanmaya muhtagtir.
Ciinki tasavvufun baslangici diyebilecegimiz bir donemde tesekkiil etmeye baslayan ilk
yazili literatiir s6z konusu genel yarginin aksine isaret etmektedir: Muhasibi (6. 243/857),
el-1Akl; Ebii’l-Hiiseyin en-Nuri (6. 295/908), Makdmatii'I-Kulib; Hakim et-Tirmizi (6.
320/932), Beyanii’l-Fark ve Sifatii’l-Kulub ile EbG Talib el-Mekki (6. 386/996) Kiitii'I-
Kuliib.

Bu eserler igerisinde oncelikle Muhasibi’nin el-Akl baslikli risdlesinin durdugu
zemini tespit etmek gerekir. {1k dikkati ¢eken husus, Muhasibi disindaki mutasavviflarin
insanin idrak araglarindan bahsederken kalp (kalbin amelleri/makamlari/aziklarr)
kelimesini eserlerinin bashigina tasimis olmalaridir. Erken dénem Islam diisiincesinde
gerek tasavvuf gerekse kelam geleneginde akil ile kalp arasindaki iligkinin tam olarak
nasil gergeklestigi ise birtakim belirsizlikler icermektedir. Aklin insan bedenindeki
yerinin beyin oldugu, neticelerinin ise kalpte ortaya ¢iktigi yoniinde yaklasimlar

bulunmaktadir.'?? Bu konuda siifilerin &n plana ¢ikarttiklar1 esas unsur insan idrakinin

121 M. Nedim Tan, “Islam Diisiincesinde Akil-Kalp Tkilemi Uzerine”, ss. 402, 414.

122 Fehmi Sogukoglu, “Kelam ve Tasavvufta Aklin Tasnifi”, Kilis 7 Aralik Universitesi ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi, C. 7, Sayi: 1, s. 523; Diirdane Zeynep Tekmen, “Tasavvuf Geleneginde Akil ve Ahlak
[liskisi”, Temel islam Bilimleri Arastirmalari, 2018, ss. 489-506; Mehmet Zeki Sislii, “Tasavvufi
Tefsirlerde Miisterek Yorumlar: Nefs, Kalp ve Ruh’a Isaret Ettigi Iddia Edilen Kur’an Kelimeleri
Baglaminda Bir Calisma”, Siileyman Demirel Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii Dergisi, 2016, C.
2, Say1: 24, ss. 119.
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yetkinlesmesinde vahiy, Allah, niibiivvet ve tasavvufl yontemin islevini belirginlestirmek

seklindedir.!®

Tasavvuf literatiirii igerisinde Muhasibi, insanin idrak yetkinligi meselesiyle 6zel
olarak ilgilenmesiyle temeyyiiz eder. Onun gerek akil hakkindaki miistakil risalesi
gerekse diger ¢alismalarinda 6n plana ¢ikan husus insanin 1yi-kétii, fayda-zarar ve insanin
varolus gayesine uygun olan-olmayan seyler arasinda gozettigi ayrimin dayanagi olmak
bakimindan muhdsebe kavramidir. Muhasebe, esas anlamiyla, insanin diigiinme ve
akletme yetenegini ifade eden bir terim olmakla birlikte, tasavvufun insan idrakinin
isleyis bi¢cimini nasil yorumladigini gostermesi bakimindan anahtar bir kavramdir. Bu
nedenle Muhasibi, aklin mahiyeti, aklin yetkinlik dereceleri, akil-vahiy/Allah/niibiivvet
iligkisini insanin epistemik ve ahlaki yetkinligiyle irtibatli olarak inceleme, analiz etme
ve buradan kendi i¢inde tutarli bir Ogretiye ulagsma noktasinda miimeyyiz bir

mutasavviftir, 124
1.1.3. Akhin Mahiyeti Hakkinda ileri Siiriilen Yaklagimlar

Muhasibi, el-Akl’a “Aklin mahiyeti nedir?” seklinde kendisine yoneltilen bir soru
ile baslar. Daha sonra i¢inde yasadigi toplumda tedaviilde bulunan akil tanimlaria yer
verir. Buna gore aklin sozliik, Kur’an ve siinnet ile din bilginleri (alim) zaviyesinden
olmak iizere ii¢ farkli tanim1 mevcuttur.'?® Muhasibi, ilk olarak, akli ruhun 6zii (liibb)
olarak tanimlayan kelam bilginlerinin goriislerine yer verir. Muhésibi, bu konuda ayet,
hadis ve yazili herhangi bir metin olmadigi i¢in s6z konusu iddiay1 kabul edemeyiz, der.
Bu gerekgelendirme bi¢imi onun tasavvufi pozisyonu hakkinda bize bir fikir verir.
Herhangi bir konuda ayet ve hadisin dikkate alinmasi demek, mezkir stfi diisiiniiriin
kullandig1 epistemolojik araglarda salt akla dayanmadigini, dini referanslar1 giiglii bir
delil olarak kullandigin1 gosterir. Bunun yani sira ‘Kur’dn ve Siinnet’ten delil
getirmedikge’ ifadesi, Islam perspektifinde bir akil tanimini ortaya koymak gayesinde

olduguna isaret eder.

123 K elabazi, Ta’arruf, ss. 69-71.

124 Erken donem tasavvuf diisiincesinde akil {izerine yapilan ¢alismalar arasinda bazilari su sekildedir:
Hacer Nur Babacan, Erken Dénem Tasavvufunda Akil-Ahlak fliskisi, (Yiiksek Lisans), Istanbul
Universitesi SBE, 2019; Diirdane Zeynep Tekmen, ‘‘Tasavvuf Geleneginde Akil ve Ahlak iliskisi”’, ss.
489-506; Bekir Kole, “Tasavvufa Gore {1ahi Hakikatlerin Idrakinde Aklin Konumu”, Igdir Universitesi
Sosyal Bilimler Dergisi, Say1: 3, Nisan 2013, ss. 81-96; Fehmi Sogukoglu, “Kelam ve Tasavvufta Aklin
Tasnifi”, ss. 513-540.

125 Muhasibi, AKI, s. 17.
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Aklin mahiyetine yonelik yaygin olan tanimlarindan ikincisi ise aklin bilgi
anlaminda marifet oldugu iddiasidir.?® Muhasibi, marifetin aklin kendisi degil ancak bir
sonucu olmasi gerektigini ileri slirerek bu goriisii reddeder. Sayet akla marifet diyecek
olursak bir kimsenin sahip oldugu malumat/bilgi arttik¢a aklinin da artmasi, aksi durumda
azalmasi gerekecektir. Bu durumda en akilli kimse, bir ya da daha fazla konu hakkinda
bilgisi ¢ok olan kimse olacaktir. Bunun anlamu ise bilgi arttikga aklin da buna paralel
olarak artacagi yahut giiclenecegidir. Muhasibi, i¢inde yasadigimiz doénemde bdyle
diisiinen bir kesim var ve fakat biz bunu kabul edemeyiz, der. Ciinkii O’na gore marifet
aklin kendisi degil ancak onun bir neticesi olabilir.'?” Bu nedenle Muhasibi, Allah’in
Adem’e esyanin isimlerini 6gretmesine referansta bulunarak akli duyulardan ayristirmak
ister. Aksi takdirde akil, duyular yoluyla elde edilen bilgilerin bir toplam1 olsaydi, marifet
fotograf makinesinin objektifine takilan resimlerin suretlerinin birer kopyasindan ibaret
olurdu. Dolayistyla Muhasibi, aklin birlestirme ve ayristirma islevine dikkat ¢ekerek
“Akill1 bir insan, esyanin isimlerini ancak ¢ocuklugundan itibaren, gorerek ve isiterek
ogrenmek suretiyle bilir. Akliyla esyanin isimlerini bilir ve manalar1 arasinda ayrim
yapar”'? diyerek bilgilerin zihnimizde salt golgeler olmadigmi gostermek ister.
Mubhasibi, aklin dogas1 hakkinda konusmays1 tercih etmez, bunun yerine iman etmis aklin

nitelikleri ve fonksiyonlarina gegmek i¢in, bu konuyu adeta gegistirir.

Yaygin akil tanimlarindan ii¢linciisii ise aklin nur oldugu yoniindeki séylemdir. Bu
gorilis sahipleri akil sayesinde basiret sahibi olundugunu sdylemekle birlikte onun
mukayese-cikarim iglevine atifta bulunurlar. Onlara gore, nasil ki gérme gozdeki bir nur
ise akil da kalpteki bir nurdur. *?° Bu anlamiyla akil, kalbin bir fonksiyonudur. Aklin nur
oldugu iddias1 her ne kadar stfilerin yaklagimini1 animsatsa da Muhasibi bu tanimin kime

ve hangi grup/lara ait oldugunu acik bir sekilde belirtmez. 1%

126 Muhasibi, AKI, s. 20.

121 Miitekaddimin keldm doneminde, akil ile bilgiyi 6zdes kabul edenlerin Es’arilerin oldugu, daha sonra
ise Mu’tezile’den Ciibbal ve Kadi Abdulcebbar’in da ayni goriiste oldugu ifade edilir. Burada kastedilen
bilgi, aklin sahip oldugu zorunlu bilgilerdir. Kelamcilarin biiyiik bir kisminin, bilgiyi zorunlu ve sonradan
kazanilan anlaminda miiktesep olarak kabul ettiklerini dikkate alirsak aklin bilgi oldugunu iddia edenlerin,
miiktesep bilgilerin zemini olarak akil-bilgi 6zdesligini savunduklarini sdylemek miimkiindiir. Bkz. Fehmi
Sogukoglu, “Kelam ve Tasavvufta Aklin Tasnifi”, ss. 524-525.

128 Muhasibi, Akl, s. 21.

125 Muhasibi, Akl, s. 19.

130 Ebd Said el-Harraz, aklin taniminda nur terimine su sekilde yer verir: “Aklm asli/mahiyeti (zatiyyet)
nedir? Akil, nefsi amelin esaslarna/usuliine gotiiren kalpteki bir nurdur. Yani kim Allah’1 tanimanin
/marifetin nuru ile Allah’tan gayriya iltifat etmeksizin Allah igin amel ederse o, akillidir.” Kitabii’l-
Hakaik, (Risaleler), s. 86.
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Muhasibi’nin aklin kullanim alanlarina dair yaptig1 aktarimlarda dikkati ¢eken en
onemli husus akla bir yontem olarak deginmemesidir. Daha ¢ok insan dogasindaki
bilkuvve akil giicline isaret etmektedir. Fakat bilgiye ulasmada bir yontem olarak akilci
metot, yukaridaki sOylemlerinde miistakil olarak yer almamaktadir. Bir diger husus,
Muhasibi’nin aklin sozliik ve felsefi anlamlarini neredeyse bir iki climle ile
gecistirmesidir. Ozellikle Mu’tezile’yi acik bir sekilde elestirmemesi dikkate alinacak
olunursa bunun iki temel sebebi oldugu sdylenebilir: (a) Mu’tezile’yi elestirmenin ayni
zamanda keldmcilara ait yontem ve metodu yaygilastirabilecegi endisesi'®' (b) Aklin
felsefi ve nazari yorumunun odak noktasi olmayisi.’® Dolayisiyla Muhasibi’nin
temellendirmek igin ugras verdigi esas husus iman etmis aklin mahiyeti ve nitelikleri

oldugunu sdylemek miimkiindiir.**®

Muhasibl iman etmis aklin niteliklerini ortaya koymak i¢in aklin fayda-zarar
iligkisini gbzeten islevini diisiincesine hareket noktas: kilar. Bununla irtibath olarak bir
kimseye akill1 diyebilmenin asgari sartlarini tartigir. Bunun neticesinde, kisinin lehinde
ve aleyhinde olan seyleri tespit ve tefrik edebilmesi durumunda toplum tarafindan akilli
olarak tavsif edilecegini sdyler.'*® Insanin menfaatini merkeze tasinmasi, Muhasibi’nin
diisiincesini faydaci bir cizgiye yaklastirmakla birlikte, faydanin sadece diinyevi degil
ayn1 zamanda uhrevi olani icermesi gerektigi fikri ise onun yaklagimini s6z konusu
cizgiden ayristirir.®®® Ciinkii Muhasibi’nin esas gayesi uhrevi fayda iizerinden

beklentisizlik ilkesine agilan bir hat bulmak oldugu sdylenebilir.
1.2. Ruh Nefs Beden

Erken donem tasavvuf literatiiriinde ruh ile ilgili yaklagimlar genel olarak su
maddeler etrafinda ele alinmaktadir: (a) Ruhun varligi ve mahiyetinin delilleri'®, (b)
Ruhun mahlik olup-olmadigi*®’, (c) Ruh hakkinda farkl1 yaklasimlar ileri siirenler**®, (d)
Ruhun goriilmesinin cdiz olup olmadigi.®® Sifiler tarafindan genel kabul, ruhun

varligiin bir delili oldugu ve fakat mahiyeti hakkinda yeterli bilginin olmadig1

131 Hiiseyin Aydin, Muhasibi’nin Tasavvuf Felsefesi: Insan Psikoloji Ahlik Gériisii, Pars Matbaacilik,

Ankara 1976, s. 142.

132 Muhasibi, Risaletii’l-Miistersidin, ss. 159-160.

133 Muhasibi, Akl, ss. 24-25.

134 Muhasibi, Akl, ss. 17-18.

135 Muhasibi, Risaletii’l-Miistersidin, ss. 159-160.

136 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, ss. 389-391.

137 Hiicvird, Kesfii’l-Mahciib, ss. 390, 394; Kelabazi, Ta’arruf, s. 74; Kuseyri, Risile, s. 124.
138 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, ss. 390-393.

139 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, ss. 393-394.
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yoniindedir.'*° Bu meyanda, ruhun varlig1 igin getirilen ser’i deliller, elest bezmi ile ilgili
ayet ile Hz. Peygamber’den rivayet edilen su hadistir: “Siiphe yok ki Allah bedenlerden
once ruhlar1 yaratmistir.”** Bu konuda Ciineyd-i Bagdadi ruhun mahiyeti hakkinda
konusmanin spekiilatif bir tartisma oldugunu su sézleriyle ifade eder: “Ruhla ilgili
bilgileri Allah kendisine tahsis etmistir. Yarattiklarindan hi¢birini buna vakif kilmamaistir.
De ki, ruh Rabbimin emrindendir (isra, 17/85) ayetine gére ruh hakkinda: O vardur,
demekten fazla bir sey sdylemek miimkiin degildir.”**?> Ruhun Allah tarafindan yaratilan
bir cism-i latif oldugu, dolayisiyla kidem ve ezelilik s6z konusu olmadigi, ruh hakkinda
yaygin olan farkli yaklagimlara ragmen en dogru goriisiin ehl-i slinnete ait oldugu stfiler
tarafindan ittifak edilen diger hususlardir.*® Erken donem sifilerinin ruh bahsi ile
irtibatlar1 daha cok elestirel zeminde, bir karsit tepki seklinde ortaya ¢ikmistir. Ruhun
mahlik oldugu, ruh tenasiihiiniin yanlisligi, 6liimden sonraki yeniden dirilisin (hasr) ruh
ve bedenle birlikte gerceklesecegi yoniindeki goriisler, antitez seklinde ortaya
cikmistir.*** Sayet ruh ile ilgili bu tiirden yanlis fikirlerin yaygmlig1i olmasaydi,
mutasavviflar Kur’an’daki uyaridan hareketle ruh hakkinda konusmay1 bir tiir retorik

kabul ederek eserlerinde yer agmayabilirlerdi.

1.2.1. Elest Bezmi ile Ruh Arasindaki Iliski

Ciineyd-i Bagdadi, insanin baslangicini, ruhun bedenden 6nce yaratilmasi fikrine
dayandirir ve bunu olmazdan dnceki ilk hdle donmek seklinde tanimlar. Ciineyd-i
Bagdadi, bu fikre elest bezmi ile ilgili ayetin isari yorumundan hareketle ulagir. Buna
gore, insan, nefs ve bedenden miitesekkil cismani bir yapi igerisinde var olmadan once,
ezelde ruhun yaratilmasi sebebiyle, bir tiir ilk hafizaya sahip olarak diinyaya gelir. Insan
kuvve-fiil iliskisi baglaminda ele alindig1 takdirde Ciineyd-i Bagdadi’nin benimsedigi
yaklasimin fiil-kuvve yoniinde oldugu sodylenebilir. Nitekim onun tarafindan misak
ilkesine yapilan atif, insanin tamliginin baglangicta (ezelde) mevcudiyetini gosterir. Buna
gore insanin cismani bir yapi igerisindeki ikinci varolusu ise bilkuvve bir 6zellik tasir. Su

halde insanin nihai gayesi fiil-kuvve-fiil seklinde betimlenebilir.

140 K elabazi, Ta’arruf, ss. 73-74.

141 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcfib, ss. 391.

142 K elabazi, Ta’arruf, ss. 73-74.

143 Mehmet Dalkilig, Islim Mezheplerinde Ruh, iz Yay., Istanbul 2012, ss. 164-181.

144 Kelabazi, ruhun tanimi ile ilgili tartismalarda stfilerin ¢ogunlugunun ittifak ettikleri hususun, ruhun
bedene hayat veren bir mana oldugu y6niinde oldugunu sdyler. Bununla birlikte ruhun, soguk bir riizgar ve
esintiye benzetilirken; nefsin ise hareket, siikkin ve arzularin kaynagi olmak bakimindan sicak bir esinti
seklinde betimlendigine dair bir rivayet aktarir. Bkz. Ta’arruf, s. 74.

35



Buradaki esas problem, fiilin kuvveden 6nce gelmesiyle, kuvveden sonra ortaya
cikan fiilde bir farkliligin bulunup bulunmadigi noktasinda ortaya ¢ikar. Bu meyanda
ilkinde Allah’n bilgisi zorunlu ve dogal yollarla elde edilir. Digerinde ise buna insanin
‘gorece’ cehd ve iradesi eklemlenir ve ikinci bilfiil olma hali, ilkinden farklilagir.
Dolayisiyla fiil-kuvve-fiil seklindeki ayrimda yer alan ilk bilfiil olma halinin nisbi bir bil-
kuvvelik icerdigini sdylemek miimkiindiir. Burada Ciineyd-i Bagdadi’nin insanin
yetkinlik stirecini tanimlarken kuvve-fiil seklinde ikili bir ontolojiden hareket etmek
yerine, birinci ve ikinci bilkuvve ile bilfiil olma seklinde ti¢lii bir ontolojiyi benimsedigini
s0ylemek miimkiindiir. Cilineyd-i Bagdadi, ruhun bedene kiyasla ezeli olusu fikri ve
insanin nihai gayesinin bu geriye doniik ilk hali hatirlamak seklinde vazetmesi

bakimindan Platon felsefesini,1*® 6zellikle magara istidresini*® ¢agristirmaktadir.

Ciineyd-1 Bagdadi’nin misak ilkesi g¢ercevesinde insan tanimini unutmak ve
hatirlamak terimleri etrafinda sekillenen ilk hafiza’nin (saf benlik) hatirlanmasi, terki ve
yeniden ingas1 gibi izlekler tizerinden takip etmek miimkiindiir. Burada hafiza terimi,
esasen psikoloji ilminden tevariis edilen bir kavramdir. Ancak muhtelif disiplinler
tarafindan farkl zaviyelerden tetkik ve tahlile tabi tutulabilecek bir muhteviyata sahiptir.
Nitekim sosyoloji disiplini, hafiza terimine toplumsal bir igerik yiiklerken siyaset bilimi,
onun siyasal boyutuna isaret eder.!*’ Tasavvuf ise hafizanin hem ontik hem de epistemik
boyutlarini irdelemek suretiyle, hafizanin insanin hakikati arayis slirecindeki konumuna
ve islevine referansta bulunur. Bu nedenle Ciineyd-i Bagdadi’nin elest misakina yaptig1

8

atif ve vurgunun®*®, insanmn ilk hafizasim olusturan saf benlige yonelik bir agiklama

girisimi seklinde okumak miimkiindjir.

Insanin yetkinlesme siirecinin basat unsuru hafizadir. Hafizanin temel bilesenleri
ise unutmak ve hatirlamaktir. Buna gore Ciineyd-i Bagdadi, insanin cismani bir yap1
icerisinde ilk dogal var olusunu bir gaflet formu i¢inde tanimlar. Bu nedenle nefs ve
bedenle sekillenen yeni hafizanin (miirekkeb benlik) en 6nemli 6zelligi, insanin asli
vatanina yabancilagsmasi seklinde tezahiir eder. Buna goére insanin yapmasi gereken,

geride biraktigr anilarina yeni-den donerek onlari hatirlamak (zikir) suretiyle gergek

145 Platon (6. M.O. 347), bilginin esasinda zihnimizde bulundugunu ancak maddeden uzaklasarak onu
hatirlayabilecegimizi iddia eder. Bkz. Hiimeyra Ozturan, Ahlak Felsefesinin Temel Problemleri, ILEM
Yay., Istanbul, Aralik 2019, s. 8.

146 Omer Aygiin, “Platon Magarasia Déniis”, ODTU Pazartesi Konusmalari, (11.11.2011), ss. 1-22.

147 Faruk Karaaslan, “Go¢ Oykii ve Hafiza”, Sosyoloji Divam (Dosya: Gé¢), Yil: 3, Say1: 6, Temmuz-
Aralik 2015, s. 119; Modern Diinyada Hafiza ve Toplumsal Déniisiimii, (Doktora), Selguk Universitesi,
SBE, 2014.

148 Hijcviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 417.
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varligini insa etmek olacaktir. Clineyd-i Bagdadi bunu fena, beka ve tevhid kavramlari
etrafinda izah edecektir. (Yetkin/Mecazi Benlik) Dolayisiyla biz bu ¢alismamizda,

Ciineyd-i Bagdadi’nin insan tanimini, elest misaki!4®

ve tevhid ile kurdugu baglantilar
sebebiyle, saf benlik (ilk hafiza), miirekkeb benlik (unutma yoluyla olusan hafiza) ve
mecazi benlik (yeniden hatirlama ile insa edilen hafiza) seklinde ii¢ hat {izerinden

inceleyecegiz.

Ciineyd-i Bagdadi’nin insani, asli vatanindan gurbete intikdl eden bir varlik
seklinde tanimlamasi, insanin varolus hikayesini bir go¢ kurgusuna yaslar. Bu 6ykiiniin
bizzat kendisi, insanin yetkinlesme siirecinden bagkas1 degildir. Béylece insanin varolus
seriiveni, karar verme, yola ¢ikma, geride biraktiklarini terk etme, yolda karsilasilmasi
muhtemel yasantilardan, asli vatana duyulan 6zlem duygusuna kadar genis bir alani
icinde barindirir. Allah ile yapilan s6zlesme (misak ahdi), insanin ezeli bir varlik olarak
tanimlanmasina yonelik temayiil, i1ahi secilmislik (velayet) fikri, insan dogasinin Allah’1
bilme konusundaki ezeli kabiliyeti ve Allah-insan arasindaki iligskinin bir hitap-muhatap
iligkisi zemininde tanimlanmasi1 gibi hususiyetler, saf benlik olarak adlandirdigimiz ilk

hafiza ile kokten baglantili problem alanlaridir.

Insanin yetkinlesme seriivenine niifuz etme yollarindan biri, 6znenin hafizasina
odaklanmaktir. Ozne olarak insamin hafizasin1 temelde nelerin sekillendirdigini
irdelemek, insan1 tanimada islevsel bir rol iistlenebilir. Buna gore Cilineyd-i Bagdadi, ilk
hafiza olarak saf benlige dikkat ¢ekmek suretiyle, insan hafizasini baglangic ve son
itibariyle tarih {istii bir olguya odaklayarak insan tanimlar1 i¢in yeni bir modelleme 6rnegi

sergilemektedir. '

Ciineyd-i Bagdadi, insanin dogasi itibariyle unutmaya yatkin bir tabiata sahip
oldugunu sdylemekle birlikte, unutmamak i¢in ¢abalayabilecegini sdyler. Bu meyanda,
unutmamanin en 6nemli yollarindan biri de hatirlamak istenen seye dair muhtelif

kodlamalardir. Bu tiirden kodlamalar ¢ogu zaman esya ve nesne tizerinden olabilirken

149 Ciineyd-i Bagdadi’nin bu konuda “Kitabu’l-Misak™ adl1 miistakil bir risilesi mevcuttur. Bkz. Resail, ss.
42-45.

10 “Ciineyd’in (r.a.) sdyle dedigi nakledilir: “Tevhid, kulun Allah’in huzurunda bir karalti ve hayalet
olmasidir. Kulun iizerinde Allah’in tedbir ve iradi tasarruflari kudretinin hiikiimleri ve icaplari mecrasinda
cereyan eder. Bu durumda kul, kendinden de halkin (veya Hakk’1n) kendisini davet etmesinden de ve ona
icabet etmesinden de fani olarak tevhid deryalarmin derinliklerine gark olmustur. Allah’in vahdaniyetinde
mevcut hakikatlerle yine Allah’in kurbunun ve O’na yakin olma halinin hakikati icindedir. Hissi ve hareketi
(fiill ve amel yapma imkani) gitmistir. Cilinkii kulundan irade ve talep ettigi seyi bizzat Hakk yerine
getirmektedir. Bu ise kulun son halinin ilk haline dénmesi ve bdylece olmadan evvelki gibi olmasidir.”
Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, ss. 416-417.
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kimi zaman da bir s6z iizerinden gerceklestirilebilir.®! Ciineyd-i Bagdadi, insanin ilk
hafizasini teskil eden elest misakina dair kodlamay1 naslar araciligryla yani A’raf Stresi
172. ayet tizerinden tercih eder. Elest ayetini tefsir etmek suretiyle insana ilk hafizasini,
nereden gelip nereye gittigini ve bulundugu varlik kiiresi i¢indeki anlamina dair pek ¢ok
hatiray1 s6zel ve zihnen kodlayarak yiikler. Bdylece, elest ayeti miiminler i¢in insana

varliginin baslangicini ve gayesini hatirlatan bir islev yiiklenir.

Ciineyd-i Bagdadi insan hakkindaki kisisel fikrini formiile ederken ruh kavramini,
nefs ve bedene kiyasla merkeze tasir. Ruhun mahlik olusu, ruhun tenasiihii, hasrin
cismani olup-olmayacagi gibi meselelere dogrudan ilgilenmez. Bunun yerine insa etmek
istedigi fikri destekleyen argiimanlarit seger. Bunun icin Oncelikle A’raf Stresi 172.

152 atifta bulunarak ruhun bedene kiyasla ezeliligini tartisir.’>® Allah’la birlikte ikinci

ayete
bir ezeli varlik fikrinin doguracagi problemler asikardir. Ciineyd-i Bagdadi, s6z konusu
problemin farkindadir. Bu nedenle ruhun ezelde Allah tarafindan yoktan var edildigini
sOylemek suretiyle iki ezell varlik fikrini benimsemedigini agik¢a ortaya koyar. Buna
gore, Allah icin kullanilan ezel, varliginin bir baslangicinin bulunmamasi anlamina
gelirken; insan s6z konusu edildiginde ise ezelde bir baslangica sahip olusu ifade eder.™®*
Bununla birlikte Ciineyd-1 Bagdadi, Allah ile insanin ezell olusunu kavramsal diizeyde
tefiik ederek Allah’n ezeliligini ezelii I-Gzal terkibi ile ifade eder.’® Ote yandan, Allah
Teala’nin insana, ‘Ben sizin Rabbiniz degil miyim?’ seklindeki soruyu soran ve
yanitlayanin, Allah’mn kendisinden baskasinin olmadigini sdyleyerek'®® tevhid ilkesine
muhalif davranmadiginin alti1 bir kez daha c¢izer. Ciineyd-i Bagdadi, insanin ilk

hafizasin1 temsil eden saf benlik hakkindaki bilgisinin sinirlarimi nereye kadar

genisletilebilir? seklindeki soruya miispet bir yanit vermez. Aksine Allah-insan

151 Faruk Karaaslan, “Go¢ Oykii ve Hafiza”, Sosyoloji Divam (Dosya: Gé¢), Yil: 3, Say1: 6, Temmuz-
Aralik 2015, s. 121.

152 «“Rabbin Ademogullar’ndan -onlarm sirtlarindan- ziirriyetlerini alip bunlar1 kendileri hakkindaki su
sozlesmeye sahit tutmustu: Ben sizin Rabbiniz degil miyim? "Elbette 6yle! Taniklik ederiz." dediler. Boyle
yaptik ki kiyamet giiniinde, "Bizim bundan haberimiz yoktu." demeyesiniz.” (A’raf, 7/172)

153 Ebd Said el-Harraz, Kitdbii’'I-Hakdik adli eserinde insanim elest bezminde Allah ile yapti1 sézlesmeye
uygun davranmasi gerektiginin yani sira Allah’in ezelde kafirlerin ve mii’minlerin ruhunu nasil ayirdigt
konusunda detayli bilgi verir. Dolayisiyla Harraz, insanin baslangici i¢in elest dyetinden hareketle ezeli bir
gergeveye atif yapan stfilerden biridir. Bkz. Naile Baltac1, “Ebd Sa’id el-Harraz ve Ug El Yazma Eseri:
Kitabii’l-Kesf ve’l-Beyan, Kitabii’l-Ferag, Kitabii’l-Hakaik”, Cukurova Universitesi ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi, 2015, C. 15, Say1: 2, ss. 103-122.

154 Erken donem tasavvuf literatiiriinde ruh bahsi, metinlerde etrafl bir sekilde tartisilmak yerine son derece
sinirh bir ¢ervevede ela alir. Kuseyri, Risdle’de ruh bahsine sadece bir-bir buguk paragraf ayirarak su
noktalar iizerinde durur: (a) Ruhun mahiyetinin neligi konusundaki fikir ayriliklar1 (b) Insanin ruh ve
bedenden miitesekkil bir varlik olusu (c) Yeni-den dirilisin ruh-beden birlikteliginde gerceklesecegi (d)
Ruhun kidemi fikrinin yanlisligi ve ruhun yaratilmighgi (mahlak). Bkz. Kuseyri, Risale, s. 124.

15 Muammer Cengiz, “Tasavvuf Tarihinde Elest Misakina Dair Yorumlar”, Uluslararasi Sosyal
Arastirmalar Dergisi, C. 10, Say1: 50, Haziran 2017, ss. 906-907.

1% Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 42.
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arasindaki ezeli ahdin mahiyetinin ancak Allah tarafindan bilinebilecegini soyleyerek™>’

bu ¢ergevede ortaya ¢ikabilecek tartismalari sonlandirir.™®

Ciineyd-i Bagdadi’nin ezeli misak ilkesine yoneltilebilecek sorulardan bir digeri ise
Allah’1n ezelde ruhlar arasinda ilahi belirleme yoluyla ortaya ¢ikabilecek bir seckincilik
(velayet) fikrine alan agip agmadigidir. Bagka bir ifadeyle insanlar arasindaki bireysel
farkliliklarin kaynaginda, ilahi bir belirlenmislik ve seckincilik s6z konusu mudur yoksa
tiim insanlar dogalar1 geregi esit imkanlara sahip mi var olmaktadirlar?'®® Ciineyd-i
Bagdadi’nin risdle ve mektuplarinda, 6zel bir se¢ilmisligi ifade eden ciimlelerine
rastlamak mimkiindiir. Diger taraftan onun, insanin amel ve cehdine yaptig1 vurgu da
ortadadir. Dolayisiyla, ilahi belirlenmiglik fikrine ilaveten cebri bir anlayisin, onun
diisiincesinde yer aldigini sdylemek makul bir yorum olmayacaktir. Ote yandan Allah
tarafindan secilmis ruhlar fikrine dolayl sekilde atif yapmasinin nedeni, niibiivveti teorik
acidan temellendirmek gibi bir gayeye matuf olabilir. Bu konuda bizim goriisiimiiz, Allah
tarafindan ezelde takdir edilen bir velayet fikrinin insanlar arasindaki bireysel
farkliliklarin izahinda basvurulmasi gereken belirleyici anahtar bir kavram olmadigi

yoniindedir. 1%

Ciineyd-1 Bagdadi’nin ruhun ezeli olusundan hareketle, insanin Allah’in kidemiyle
¢elismeyen ikinci ezeli varlik seklinde insani tanimlamasi, Mu’tezile’nin taaddiid-i
kudema fikrinin farkli bir ¢oziimlemesi olarak okunabilir.!®! Bununla birlikte, elest
misaki ile insanin maksadi (tevhid) arasinda kurulan baglantilar, Cilineyd-1 Bagdadi’nin

yaklasimini 6zgiin kilmaktadir. Buna gore, Miisliiman biling i¢in tevhid sadece lafzi bir

157 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, ss. 32-33.

158 Ruh-beden arasmdaki 6ncelik-sonralik iligkisi antik Yunan felsefesinin ilgilendigi sorunlardan biridir.
Bu ¢ercevede Platon, ruhun bedene kiyasla kidemi fikrini savunurken Aristo, ruh-beden birlikteligini yani
ruhun bedenle birlikte var olusunu iddia etmektedir. Islam diisiiniirleri arasinda, ruhun bedene kiyasla
énceligi problemi, daha ¢ok nakli delillerden hareketle birkag acidan tartigtimaktadir. Ilk olarak dijalist
insan taniminin getirdigi problemler, ikinci olarak kader inanci baglaminda, iciincii olarak insanin
Adem’den yaratilmas: (misak) fikri ¢ercevesinde, iigiincii olarak insanin Allah’1 bilmeye yatkin bir tabiatla
yaratilip-yaratilmadigi konusunda, son olarak ise insanlar arasi bireysel farklilarin kaynaginin
belirlenmesinde etkili olmustur. Bkz. Erkan Yar, Ruh-Beden iliskisi A¢isindan insammn Biitiinligii
Sorunu, ss. 73-79.

199 Ciineyd-i Bagdadi’nin tasavvufi diisiincesinde velayet fikrini sistematik olarak degerlendiren bir makale
icin Bkz. Ahmet T. Karamustafa, “Ciineyd-i Bagdadi’ye Gore Velayet”, Cev. Melek Giindiiz Karacan,
Miitefekkir (Aksaray Universitesi islami ilimler Fakiiltesi Dergisi), C. 7, Say1: 13, Haziran 2020, ss.
283-290.

160 fslam diisiincesinde segilmislik fikri Mitezile, Sia, Ehl-i Siinnet ve tasavvuf geleneklerinin ayristiklar
yonlerin belirlenmesinde bir turnusol kagidi islevi gorebilir. Nitekim Allah tarafindan segilmislik fikrine
muhalif Mu’tezile karsisinda, bu fikre farkli kademelerde olumlu bakan -$ia’nin se¢ilmisligi kan bagina
isnat etmesi, tasavvufun ise ahlaki mertebeye yer agmasi gibi- diger disiplinlerin mevcudiyeti, s6z konusu
temanin mukayeseli bir aragtirmaya konu olmasi i¢in elverisli bir zemin sunmaktadir.

161 Hac1 Bayram Baser, Seriat ve Hakikat, ss. 127-132.
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tasdikten ibaret olmayip, bilfiil insani yetkinlik siirecinin bir neticesi seklinde vazedilir.
Ote yandan Ciineyd-i Bagdadi’nin insanin maksad1 olarak tayin ettigi tevhidi tanimlama
bigimi, Islam diisiince gelenegine icerisinde yer alan disiplinlere yonelik bir i¢ tenkiti de
barindirir. Gerek Ciineyd-i Bagdadi gerekse diger mutasavviflarin tevhid i¢in getirdikleri
hiyerarsik tanimlar, fikth ve kelam okullarinin tevhid yorumlarimin bir tiir

ikincillestirilmesidir.

Saf benlik kavramsallastirmasi igerigi itibariyle, tiim insanlarda ortak bir Allah
fikrine isaret eder. Clineyd-i Bagdadi’ye gore ruhlar, ezeli ahitlesme araciligiyla Allah ile
bir sekilde birlikte bulunmuslar ve O’nun varligini tasdik etmislerdir. Bu nedenle dini
diistincenin temel meselesi Allah’mn varligi degil, O’nun tevhididir. Bagka bir sekilde
ifade etmek gerekirse insan icin Allah’in varlifi vehbi iken tevhidi kesbi olarak
gorliinmektedir. Ciinkii Allah’in varlig1 prensipte kabul edilen bir seydir ve tartismaya
acik degildir.!®? Oyleyse nigin yeryiiziinde Allah’1 inkar eden gruplar bulunmaktadir?
sorusu giindeme gelir ki, Ciineyd-i Bagdadi agisindan bunun yaniti, bedensel varolusun
gerektirdigi gaflet ve unutma halidir. Ona gore insan, dogdugu andan itibaren cismani
sekliyle perdelenmekte, bir nevi uyku i¢cinde var olmaktadir. Dogasinda bilkuvve haldeki
Allah fikri, agiga ¢ikmak i¢in uygun sartlar1 beklemektedir. Kimi zaman aile, sosyal ¢cevre
ve gelenekler insandaki bu bilgiyi agiga ¢ikarabilirken kimi zaman da onun {izerini daha
kalin perde/ler ile orterek koreltebilmektedir. Peki, burada insan tamamen dissal sart ve
kosullar tarafindan belirlenmis bir varlik olarak mi resmedilmektedir? Ciineyd-i
Bagdadi’ye gore akil, Allah tarafindan gonderilen vahiy ve peygamberler ile hakim/ler!®®

insana unuttugunu hatirlatmak i¢in sunulmus imkanlardir.
1.2.2. Nefs: Sehvet ve Konfor Arzusu

Erken donem tasavvufl diisiincede stfiler, insanin ahlaki eylemlerini tanimlamak
i¢in gergeve ¢izerken su iki hususu 6zellikle vurgularlar: Insanin dogasindan kaynaklanan

huylar ile onun irAdi fiilleri.'®* iradi fiillerin nasil olmas1 gerektiginin sinirlar1 her ne kadar

162 Insan1 dogasinda Allah’in varliginin verili olduguna dair bir baska stifi perspektif, Kuseyri’nin, Ma’rif

Kerhi’nin hal terciimesinde yer verdigi hayat hikayesidir. Buna gore, baslangigta Hiristiyan iken Ma’rdf,
cocukluk caginda hocasi tarafindan ogretilen teslis ilkesine karsi ¢ikmasina mukabil hocasi tarafindan
doviiliir ve evden kagar. Bunun iizerine derin bir hiizne kapilan ebeveyni, geri donmesi sart1 ile onun din
degistirmesine razi olurlar. Ma’rif un bu baglangi¢ hikayesi, bozulmamis ¢ocuk fitratinin Allah’n varlhig
ve tevhidi noktasinda dogasinda miindemic olan yetiye isaret etmesi bakimindan yorumlanabilir. Bkz.
Kuseyri, Risale, s. 26.

163 Ciineyd-i Bagdadi, hakim terimini genel anlamiyla mutasavvif i¢in 6zel olarak ise miirsid i¢in kullanimi
i¢cin Bkz. “Alim-Hakim Risélesi”, Resail, ss. 8-23.

164 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 309; Kuseyri, Risale, s. 123.
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seriat tarafindan belirlense de (haram, mekruh, mubah vb), insanin tabiatindan
kaynaklanan huylarin nasil terbiye edilmesi gerektigi konusu, -islam filozoflar1 haric-
sifiler disinda bir ziimrenin 6zel ilgi alani haline gelmemistir. Mutasavviflar insan
dogasinin yapist ve bunun ahlak ile iliskisini ¢ok erken donemlerde fark etmek
bakimindan kelam ve fikih okullarindan ayrisirlar. Bununla birlikte safiler, oncelikle
insanin nasil yetkinlesecegi konusuna odaklandiklar1 i¢in insandaki eksik ve noksan
yonlerin zeminini tespit edip bunlarin nasil doniistiiriilmesi gerektigi tizerinde dururlar.
Bu noktada insanin yapisi ile ilgili 6nlerinde ruh, beden ve nefs olmak {izere {i¢ unsur
vardir. Dolayisiyla sehvet ve arzularin kaynagi olmasi bakimindan nefsin, degisimin
zemini olmas1 gerektigi yoniindeki egilim, Kur’an’da yer alan nefsle ilgili olumsuz
betimlemelerin etkisiyle zor olmadigini sdylemek miimkiindiir. Halbuki nefsin yaygin

kullanimy, sifilerin kastettikleri anlam ile uyusmamaktadir.1®®

Bundan sonraki siirecte sifiler, tiim ugras ve cabalarini nefsin tabiatinin
arastirilmasi ve tanimlanmasina daha sonra da buradan hareketle ahlaklanma siirecinin
nasil takip edilmesi gerektiginin izlegini ortaya koymaya ¢alismislardir. Bununla birlikte
insanin ahlaki egitim siirecinde karsilagsmasi muhtemel ve asilmasi en zor olan husus,
asag1 huylarini iyi ve giizel olarak gérmesi ve kendisine bir deger benlik) atfetmesidir.!®
Bu nedenle stfiler, insan dogasinin arastirilmasi ve taninmasi bahsine 6zel bir ilgi

duymuslardir.t6’

Ciineyd-i Bagdadi, nefsin yapisinin sehver ve konfor (rahat) arzusu olmak tizere iki
cihetle ele alir. Sehveti ise biri gorlinen digeri ise goriinmeyen seklinde, nefsdani ve
cismani olarak ikiye ayirir. Ona gore nefsani sehvetler, makam ve mevki sahibi olma,
ofke aninda kizarak parlama, muhalefeti kiiciik gérmek gibi durumlar1 ifade eder.
Cismani sehvetler ise yemek, icmek, evlenmek, iyi elbise giyinmek, siislenmek seklinde

daha ¢ok davranislarda tezahiir etmektedir.®® Ciineyd-i Bagdadi, insanin cismani

185 Kuseyri, siifilerin nefs ile insanin kendisini ya da insanin bedenini degil, kotii huy ve fiillerin kaynagini
kastettiklerini, bdylece mutasavviflarin nefs kavrammni gilindelik dilden alip terimsel olarak nereye
tasidiklarini su sézleriyle ortaya koyar: “Liigatte bir seyin nefsi, o seyin varligi (ve kendisi) anlamina gelir.
Stfiler nefs soziinii kullandiklar1 zaman bu kelime ile ne bir seyin varligii (viiciid) ne de vaz olunmus
kalib1 (cismi) kastederler. Onlarin nefs kelimesinden muradi, kulun koétii (ve illetli) vasiflari ile yerilen
(zemmedilen) huy ve fiillerdir.” Kuseyri, Risale, s. 123; Gazzali 6ncesi tasavvufta mutasavviflar tarafindan
nefsin nasil anlasildig konusunda bakiniz. Mehmet Uyar, Siifi Benligin insasinda Nefs, Litera Yay.,
Istanbul 2017.

166 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 84.

167 Kuseyri, Risale, s. 123.

188 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, ss. 66-69.
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sehvetlerden uzaklastig1 oranda onlara duydugu ihtiyacin paradoksal sekilde artacagini,

“Her cins, kendi cinsine siddetle ihtiya¢ duyar” diyerek ifade eder.1%®

Nefsin ikinci niteligi ise zahmetten uzaklasma istegi ile beliren konfor arzusudur.
Ornegin orug tutma fikri, a¢ kalmanin getirdigi rahat1 bozucu etkisiyle nefsi, a¢ kalmanin
insan1 zayiflatarak ibadetlerinde takatsiz birakacagi yoniinde telkinde bulunmasina
sebebiyet verir.1’® Dolayisiyla nefs, bu konudaki isteksizligini, iyi bir hatir (diisiince)
formunda insana sunar. Hatta bu konuda ser’1 deliller bile sunabilir. Kadina sehvet duyan
bir insana evlenmenin siinnet oldugu ya da “Islam’da ruhbanlik yoktur”” mealinde hatirlar
araciligiyla, rahatin1 temin etmek ister.}’* Ciinkii nefs, buyurgandir, emredicidir ve bu

amacini gerceklestirerek var olmak i¢in 1srar eder.

Tablo 4. Ciineyd-i Bagdadi-i Bagdadi’nin Nefsin Tabiatina iliskin Yaklasimi (Resail,

ss. 66-69)
A-Sehvet (35¢51) B-Konfor Arzusu (3150 clk)
g.jizlf(s‘am Sehvetler (a2 5¢5) Nefsin her durum ve sartta rahatinin temini
Mevki-makam sahibi olma gibi. pinde B
2-Cismani Sehvetler (slows 5 5¢) Ornek:
Ornek: Orug tutmak isteyen kimseye, acligin kendisini
Yeme, i¢gme, cinsellik gibi. ibadetlerde gii¢siiz birakacagi endigesi

Burada sunun altin1 ¢izmek gerekebilir. Nefsin sehvet ve konfor arzusu bizatihi
kotii bir sey degildir. Baska bir ifadeyle nefsin yemek yeme arzusu sadece bu ihtiyacin
karsilanmasindan ibarettir. Aslinda nefs yemek isterken haram bir mali yemek istemez,
bilakis o bu konuda kor bir tabiata sahiptir ki sfiler bunu nefsin cehaleti olarak
adlandirirlar. Peki, nefsin kotiiliigli nereden ¢ikmaktadir? Burada sifilerin agiklama
bigimi, terbiye edilmemis nefsin kétiiliigiin kaynag: oldugu yéniindedir.}’? Nefsin nasil
terbiye edilmesi gerektigine dair yaptiklar tavsiyeler ise gostermektedir ki nefsin istek ve
arzularmin akil ya da kalp tarafindan kontrol edilmesi, yani nefsin akla itaat etmesi

sonucu 1iyilikler, aksi durumda kotiiliikkler ortaya c¢ikmaktadir. Peki, hatirin nefsten

169 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 66.

170 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, ss. 66-69.

1 Ciineyd-i Bagdadi, Resiil, s. 66. Ahmed Cahid Haksever, “Ruhbanlik” Kavramindaki Anlam Kaymasi
ve Tasavvufla Iliskilendirilmesi Uzerine Baz1 Degerlendirmeler, Hitit Universitesi flahiyat Fakiiltesi
Dergisi, C. 12, Say1: 23, ss. 5-30.

172 Hiicvird, Kesfii’l-Mahciib, s. 312, 320, 321.
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kaynaklandigini nasil bilebiliriz? Ya da insanin maruz kaldig1 hatirlar sadece nefsten mi

kaynaklanmaktadir?

Ciineyd-i Bagdadi, hatirin kaynaklarini, seytani, nefsdni ve rabbani olmak iizere {i¢
sekilde tasnif eder.!’® Ona gore seytani hatirin sebebi vesvese, nefsani hatirinki sehvet ve
rahat, rabbani hatirin sebebi ise tevfiktir.!”* Nefsani ile seytani hatir her ne kadar insam
yanlisa siiriikleme konusunda benzerlik gosterse de aralarinda sdyle bir farklilik
bulunmaktadir. Nefsani hatirin sehvet ve konfor arzusu siireklilik arz ederken seytani
hatir 1srarc1 degildir. Vazgeger ancak sonra yine vesvese verir.!”® Su halde insan maruz
kaldig1 hatirlarin hangisinin nefsani, seytani ya da rabbani oldugunu nasil tespit ve tefrik

edebilecektir?

Ciineyd-i Bagdadi bu konuda bir takim tespit ve tavsiyelerde bulunur. Ona gore,
hatirin nefsani olup olmadigini bilmek iki yolla miimkiindiir. Bunlardan ilki, insanda
herhangi bir sehvete karsi ihtiyacin ortaya ¢ikmasiyla, nefsani hatirin bununla es zamanlh
olarak belirmesidir. Ornegin insanda acikma sehveti ortaya ¢ikar ¢cikmaz, nefsani hatir,
yemek yenirse ancak ibadetlerin tam olarak yerine getirilecegi fikrini telkin eder. Nefsani
hatir1 tanimanin diger yolu ise onun siireklilik arz eden 1srarc1 karakteridir. Bu konu

hakkindaki goriisiinii Clineyd-i1 Bagdadi su sekilde ifade eder:

“Ciinkii nefs ¢ocuk gibidir. Ne zaman bir seyden menedilse, daha ¢ok ister, direnir. Bu iki
hal, iki adil sahittir. Ikisi bir arada bulundu mu o hatirin nefisten oldugunda asla siiphe
etme. Bu hususta nefsi tedavi etmenin garesi, tamamen ona muhalefet ve onu zora
kosmaktir.”17®

173 Erken dénem tasavvufta havatirin kaynaklar1 meselesi genellikle birbirine yakin tasnifler cercevesinde
ortaya konmaktadir. Bununla birlikte, metinlerde iiglii ya da dortlii bir taksimle karsilagiriz. Buna gore
Cilineyd-i Bagdadi’den farkl olarak Kuseyri, Risdle’de havatirin kaynaklarim melek, seytan, nefs ve Allah
olmak tizere dort sekilde tespit eder. Melekten geleni ilham, seytandan geleni vesvese, nefsten geleni
hevacis ve Allah’tan geleni ise hatir-1 Hakk olarak adlandirir. Bkz. Kuseyri, Risale, ss. 119-120;
Kelabazi’nin havatir tasnifi i¢in bkz. Ta’arruf, ss. 170-171.

17 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 66.

15 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 68. Ciineyd-i Bagdadi’in nefsani ve seytani hatir arasinda yaptigi ayrim,
daha sonra Kuseyri tarafindan muhafaza edilerek Risdle’de “Havatir” bahsine tagindigmi gormekteyiz.
Burada Ciineyd-i Bagdadi-i Bagdadi’den yaptig1 rivayetle soz konusu ayrimi su sekilde ortaya koyar:
“Ciineyd-i Bagdadi, nefsin hevacisi ile seytanin vesvesesini su sekilde ayirmistir: Nefs senden bir sey
isterse bunda inat eder, direnir. Bu hususta bir zaman sonra bile olsa muradina vasil olup maksadini elde
edinceye kadar 1srar eder, durur. Megerki nefse karsi agilan savas samimi bir sekilde devam ettirilmis olsun.
Bu halde bile istegi konusunda sana tekrar tekrar miiracaat eder. Seytan seni bir giinah iglemeye ¢agirir da
sen o isi yapmamak suretiyle muhalefet edersen bagka bir giinah igletmek i¢in seni kandirmaya caligir.
Ciinkii seriata muhalif biitiin davraniglar seytana gére miisavidir. Seytanin maksadi daimi surette seni
herhangi bir giinaha davetten ibarettir. Hususi surette belli bir giinahi isletmek onun gayesi degildir.”
Kuseyri, Risale, 120

176 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, ss. 66-67.
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Ciineyd-i Bagdadi, nefsani hatir1 tanimanin yollarin1 gosterdikten sonra, rabbani
hatir1 bilmenin de iki sekilde miimkiin oldugunu sdyler. Ona gore insana gelen hatirin
rabbaniliginin ilk delili, onun Kur’an’a ve siinnete muvafik olmasidir. Bu dini kontrol
mekanizmasina ilaveten, nefsin dogasi geregi rabbani hatirlara karsi isteksizlik gostererek

direnmesidir ki, bu Ciineyd-i Bagdadi’nin one siirdiigii psikolojik delildir.*”’

Ciineyd-i Bagdadi nefsani, seytani ve rabbani hatirin nasil bilinebilecegini ortaya
koyduktan sonra, insanin nefsinin, dogas1 geregi, rabbani hatira direnirken, seytani hatira
cabuk ve siiratle intikal ettiginin altin1 ¢izer. Bu nedenle, insanin rabbani hatir1 fark eder
etmez, ona uygun hareket etme noktasinda ¢abuk davranmasini 6giitler. Zira her erdemin
ideal bir vakti vardir. S6z konusu zaman aralig1 kacirilirsa erdemin niteligi de azalacaktir.
Erdemli eylemlerin insanda aligkanlik yoluyla yerlesik kilinmasi isteniyorsa da rabbani
hatir1 yerine getirme konusunda aceleci davranmak gerekir.!’® Bu meyanda Kuseyri,
Risale’de seyhlerin hatir-1 sani (ikinci hatir) konusunda farkli goriisleri benimsediklerini
aktarir. Buna gore shfiler Allah’tan iki hatir geldigi takdirde hangisinin daha {istiin
oldugunu tartisirlar. Bir kismi ikinci gelen hatirin, digerleri ise ikisinin de esit derecede
oldugunu iddia etmektedir.'’”® Ciineyd-i Bagdadi ise ilk hatirin daha kuvvetli olacagimi

soyleyerek kendi diisiiniim gergevesini su sekilde ortaya koyar:

“Seyhler ikinci hatir (hatir-1 sani) konusunda da konusmuslardir. Yani Hakk Teala’dan iki
hatir gelirse, acaba birincisi mi yoksa ikincisi mi daha kuvvetlidir konusunda fikir beyan
etmislerdir. Cilineyd-i Bagdadi bu konuda: Birincisi daha kuvvetlidir. Clinkii birincisi baki kalir

ve devam ederse sahibi bu hususta diisiinme haline doner. Diislinme ise ilim sartina baglidir.

Birinci hatirla ameli terk, ikinci hatira zaaf verir demistir.”28

Gorildigii tizere Cilineyd-i Bagdadi, insanin dogustan sahip oldugu psikolojik
yapmin nefsani ve seytani hatirlara meylinden dolay1 unutmaya yatkin, rabbani hatir
dolayisiyla ise hatirlamaya kabiliyetli bir varlik oldugunu belirtir. Unutmaya sebebiyet
veren nefs ile diigman (seytan) iken; hatirlamaya sevk eden esas unsur ise rabbani hatirin
hitabina muhatap olan akildir. Su halde Ciineyd-1 Bagdadi’ye gore insan dogasi soz

konusu li¢ giicten miitesekkil bir mengene tarafindan sikistirilmis bir gerilim alani

17 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 68. Kuseyri, melekten gelen hatir ile Allah’tan geleni ayirt ettigi igin,
Kur’an ve stinnetle kontrol edilmesi gerekenin ilki oldugunu; ikincisine ise (hatir-1 Hakk) insanin higbir
sekilde kars1 koyamayacagini belirtir. Ote yandan insanin kendisine gelen havatir tefrik edememesinin en
6nemli sebeplerinden birinin haram yiyecek oldugunu belirtir. Bkz. Kuseyri, Risale, ss. 120-121.

178 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 69.

179 Kuseyri, Risale, s. 120.

180 Kugeyri, Risdle, s. 120.
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seklinde betimlenir. Bu dogrultuda Ciineyd-i Bagdadi’nin insan1 nefse karsi bir savasci
olarak tasvir ettigi su pasaj insan dogasinin ¢atismaci yapisini ortaya koyar: “Simdi sen
sakinma cilbablarini (¢arsaflarini) giy, havf zirhin1 kusan, eline takva kalkanini al, nefsine
dikkat et, onu koru. Ahvalini teftise, cok muhasebeye, giizel tahsil (cevdetii 't-tahsil) ve

dogru talep (sidkii’I-bahs) ile Allah i¢in nefsine sahip olmaya devam et.”8!

Tablo 5. Ciineyd-i Bagdadi-i Bagdadi’nin Havatir Hakkindaki Yaklasimi (Resail, s. 66)

Havatir islevi Belirtisi Neticeleri
Nefsani Hatir | Sehvet ve Konfor Siirekli 1srar Unutkanlik
(Sl Hhla) | (Aa)) 55 5ed) (Gaflet)

Israrci degil

Seytani Hatir | Vesvese Farkl véntemler denemeve Unutkanlik

(s SLlR) | (i) y y (Gaflet)
yatkin

Rabbani Hatir | Tevfik i - Hatirlamak

(e 2 (G559) Nefste beliren isteksizlik (Zikr/etmek)

1.3. Alemin ilkesi Bakimindan insan: Niir-1 Muhammedi

Erken donem tasavvuf literatiiriinde ortaya konan insan yaklagimlar1 igerisinde
alem ve Hz. Peygamber ile insan arasinda kurdugu 6zgiin irtibat ve yorumlar nedeniyle
stfiler arasinda 6n plana ¢ikan isim Hallac-1 Manstr’dur. Onu ¢agdaslarindan ayiran
husus, insan1 nefs, beden, ruh, akil, kalp, sir vb unsurlarin bileskesi yerine ldhiit-ndsiit
seklinde diialist bir g¢ercevede degerlendirmesidir.'® Insanm ilahi yénii [ldhiru

olustururken; beseri yonii ise onun ndszitunu teskil eder.

Burada lahGt-nastt kavramlarinin kullanimi ile ilgili kisa bir parantez agmak
gerekebilir. Nitekim bu iki kavram Allah i¢in mi yoksa insanin tabiati i¢in mi
kullanilmaktadir? Gerek 1ahit-nasit terimlerinin neye nisbetle kullanildig1 gerekse
icerikli birtakim belirsizlikler igermektedir.!8® Dolayistyla Halldc-1 Mansir’un igerik ve
sinirlart net bir sekilde ortaya konmus bir 1ahiit-nasit nazariyesi yoktur. Aksine ¢ok az

pasajda ve manzim olarak gectigi i¢in belirsiz bir betimlemedir. Bununla birlikte

181 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 15.

182 Hatib el-Bagdadi, Tarihu’l-Bagdad, C. 1, Darw’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, Beyrit, s. 129.

183 Hallac-1 Mansfr’un tasavvuf diisiincesindeki s6z konusu bu belirsizlik, daha sonra onun huldlik ile
suclanmasina sebebiyet vermistir. Bkz. Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, ss. 388-389.
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Nicholson, Tasavvufun Mensei adli ¢alismasinda Hallic’in bu terimleri Tanri igin

kullanmus olabilecegine dair bir yorumda bulunmaktadir. '8

Ote yandan laht-nasit insanin dogasini izah igin de kullanilmis olabilir. Bu
noktada iki sorun karsimiza ¢ikar. I1ki insanin ilahi yoniiyle tam olarak neyin anlasilmasi
gerektigidir. Insanin 1ahtti yonii onun ezeli bir varlik oldugunu mu gosterir yoksa
Allah’la irtibat kurabilecek bir tabiata mi igsaret eder? Bu sorularla irtibathi olarak kesin
bir sekilde sdylenmesi miimkiin olan sey, onun insanit kadim bir varlik olarak tasvir
etmedigidir. Nitekim gerek Tavdsin’de gerekse diger kitaplarda aktarilan ifadelerinde

mutlak anlamda ezeli olanin Allah oldugunu agik bir sekilde soylemektedir.®

Lahht-nasit terimlerini insanin tabiati i¢in bir izah bigimi olarak kabul edilecek
olursa, bu yaklasimin bir benzerini Hiicviri’de gorebiliriz. % Hiicviri, insanin esasinda iki
nisbet arasinda bulundugunu soyler. Insan, bir yénden Adem’e 6biir yonden ise Hakk’a
nisbetle bir varlik olarak tanimlanir. insanin Adem ile iliskili tabiat, sehvet ve arzu iken;
Hakk’a intisab ettiginde ise kesf, masumiyet, velayet ve burhan agiga cikar.'®’ Bununla
birlikte nasiatiyet ve lahitiyet kavramlarinin Hallac-1 Mansir’dan once yaygin bir

8 Baz batili arastirmalar ise Hallac’in bu

kullanima sahip olmadig1 ifade edilir.'®
kavramlar1 Siiryani Hristiyanlarindan aldig1 yoniindedir.’®® Bu harici bir inang ve
kiiltiirden alimlama olabilecegi yoniindeki yaklasimin hareket noktasini lahtt-nasit

arasindaki iliski ile Hz. Isa’nin durumu arasinda kurulan benzerlik olusturur. 1%

Hallac-1 Mansir’u benimsedigi insan goriisiiyle ¢agdaslarin ayiran bir diger husus,
nlir-1 Muhammedi fikrini sisteminin merkezine yerlestirmesi ile Hz. Peygamber’in mirac

hadisesiyle insanin kemal siireci arasinda kurdugu paralellik {izerinden gelistirdigi fikri

184 Reynold A. Nicholson, Tasavvufun Mensei Problemi, Cev. Abdullah Kartal, 1z Yay., Istanbul 2004,
S. 143.

185 “Hiiseyin b. Manstr Hallac diyor ki: Kidem ve ezeliyet Allah’a mahsus oldugu igin sen biitiin hadis ve
yaratiklart dikkatli bir sekilde tetkik etmelisin ve bunlarin mahliik olduklarina hitkkmetmelisin.” Kuseyri,
Risale, ss. 12-13.

186 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 264.

187 «“(Nasrabazi) Soyle dedigi nakledilmistir: Sen iki nisbet arasindasin. Bir yénden nisbetin Adem’e (ve
beseriyete) dir; obiir yonden nisbetin Hakk’adir. Adem’e nisbet ettigin zaman sehvet ve arzu meydanlarina
hata ve afetler sahasina diismiis olursun. Tabiata mensup olmak kiymetsizdir. Beseriyeti ger¢eklestiren bu
nisbettir. Hakk Teala’nin “Adem yani insan gok zalim ve pek cahildir” (Ahzab 33/72) buyurmus olmasi
bunu gosterir. Hakk’a intisab ettigin vakit kesf, masumiyet, veldyet ve burhanlar meydanina ve
makamlarina girmis olursun” Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 264.

188 R1za Bakis, Asigin Tevhidi, s. 119.

189 R. A. Nicholson, islam Sifileri, Cev. Yiicel Belli, Murat Temelli, Ata¢ Ya., Istanbul 2014, ss. 102.
190 Hallac-1 Mans{ir’un insana bu yaklasimmin Yahudilikten kaynaklanabilecegi yoniinde birtakim iddialar
bulunmaktadir. Baglangigta disaridan bir alimlamanin olabileceginden bahseden Massignon ise daha sonra
bu fikrini degistirmistir. Bkz. Riza Bakis, Asigin Tevhidi, s. 119.
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formiilasyondur. Erken donem tasavvuf literatiiriinde nur kavrami ilk defa Sehl et-Tiisterd,
Ebii’l-Hiiseyin en-Nuri, Hallac-1 Manstr ve Hakim et-Tirmizi tarafindan kullanilir.
Kur’an ve stinnetle iligkili ayet ve hadislerin yorumunda, bilginin zannilikten yakine
dogru olan seyrinde, Hz. Peygamber’in metafizik varligindan harcketle Allah-insan
iliskisinin yorumlanmasmda nur kavrami anahtar bir isleve sahiptir. Ote yandan nur
teriminin kadim inang¢ ve kiiltiirlerde zulmet/karanlik terimi ile bir arada kullanilmast,
onun Sia, Neoplatonizm, Karmati akimlardan alimlanip-alimlanmadigi noktasinda

birtakim tartismalarin ortaya ¢ikmasina sebep olmustur.®!

Bu noktada oryantalist akademik sdylemin temel iddias1 Islam diisiincesinin &zgiin
bir vecheye sahip olamayacagi bunun ancak harici inang, felsefe ve kiiltlirlerden
alimlandig1 yoniindedir.!%? Fakat tasavvuf diisiincesinin nur kavramma yiikledigi anlam
icerikleri ve bunun tarihsel siirecte kazandig1 yeni anlam daireleri s6z konusu sdylemin
aksini ispat etmektedir. Basta Gazzali’nin Miskatii’l-Envar adli eseri, daha sonra ise
Israki diisiincenin yeni yorumlari, Abdiilkerim el-Cili ile ibn Arabi’nin sistematik ve
biitiinciil yaklasimlar1 neticesinde nur kavrami zamanla metafizik bir terim haline
gelmistir.'% Ote yandan erken donem tasavvuf diisiincesinde nur kavraminm sifi
diistiniirler tarafindan ihtiyatla kullanilir. Bunun temel nedeni, sifilerin Allah-insan
iliskisine getirdikleri fend yorumunu sebebiyledir. Ciinkii ittihad ve ittisal fikrini
cagristiran fena, nur kavrami ile izah edildiginde, insan ile Allah arasindaki mesafeyi
flulastirabilmektedir. Bu nedenle Eba Nasr es-Serrac, el-Liima’da nurun mahlik

oldugunu su sozleriyle vurgulamaktadir:

“Bir grup da nurlar konusunda yanilmis ve nur gordiiklerini sanmiglardir. Bazilar da
kalplerinde nur oldugunu ve bunun Allah’in kendisini vasf ettigi nur sanmiglardir. Bu taife
bu nuru, giines ve ayin 1siklarinin 6zelligiyle anlatmistir. Sanmislardir ki, bu marifet,
tevhid, azamet nurlaridir ve yaratik degildir. Boyle diistinenler biiyiik bir yanlis igindedir.
Ciinkii nurlarin hepsi yaratiktir. Ars, kiirsi, giines, ay ve yildizlarin nurlar1 hep mahliktur.
Allah simirli 6zellikleri bulunan bir nur degildir. Allah’in kendisini vasf ettigi nur,
kavranabilecek, sinirli ve yaratiklarinin bilgisinin kusatilabilecegi bir sey degildir.”*%*

Sehl et-Tiisteri’den Ibnii’l-Arabi’ye uzanan tarihsel siirecte, nur kavrami etrafinda

iretilen kavramsal terminoloji, tasavvuf diisiincesinin epistemolojik ve ontolojik

191 Salih Cift, “Ilk Donem Tasavvuf Diisiincesinde Nur Kavrami” Uludag Universitesi ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi, C.13, Say1: 1, Ocak 2004, ss. 139-157

192 Hikmet Yaman, “Ismi Olmayan Bir Hakikatten Hakikati Olmayan Bir Isme Varan Yolculuk: Oryantalist
Calismalarda Tasavvufun Menseine Dair Tartismalar Uzerine Bir Degerlendirme”, Akademik Islam
Arastirmalar Dergisi, C.1, 2016, ss. 15-48.

193 Salih Cift, “Ilk Dénem Tasavvuf Diisiincesinde Nur Kavrami”, ss. 139-157.

194 Eb{i Nasr es-Serrac, el-Liim4’ (Islam Tasavvufu), Cev. Hasan Kamil Y1lmaz, Erkam Yay, Istanbul 2019,
s. 513.
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boyutuna onemli katkilarda bulunmustur. Hallac’in nur kavramina etkisi ise nlr-1
Muhammedi fikrini dgretisinin mihverine tasimasidir.'® Hallac, yetkin insanin ezeli ve
kiilli 6rnekligi fikrini glindeme getirerek bunun Hz. Peygamber’de temerkiiz ettigini iddia
eder. Ona gore yetkin insanin bireysel tezahiiriinden ayri olarak ezeli planda genel bir
taslag1 vardir. Allah’n ilk yaratti§1 varlik hem yetkin insanin hem de alemin tiimel bir
taslagi olmak bakimindan Hz. Peygamber’in nurudur.!®® Bununla birlikte diger
peygamberler tipki Hz. Peygamber gibi bir nur ve kandil olarak tasvir edilir. Fakat Hallac
kademeli bir nur fikrinden bahseder. Ona gore peygamberler arasinda dahasi varlik
arasinda bir hiyerarsi mevcuttur ve bunu ifade etmek icin 15181n giiclii yahut zayif olusuna
vurguda bulunur.®” Ote yandan sadece Peygamberler degil ayn1 zamanda Allah, tiim bu
nurlarin en parlagi ve en kadimi olmak bakimindan sistemde yerini alir. Dolayisiyla
Hallac’in 6gretisi, varligr Allah’tan hiyerarsik olarak siiziilen bir 151k tayfi olarak tasvir
etmeye miisait bir icerige sahiptir. Bu konudaki diislincelerini ifade ettigi pasajlardan biri
su sekildedir: “Peygamberlik nuru, yalniz O’nun nurundan ¢ikmistir. Nurlarin aydinligt
bile O’nun nurundandir. Nurlar i¢inde kidem (ezeli olan) den daha parlagi, daha eskisi

daha belirgini olamaz. Ama o Kerem sahibinin nuru miistesnadir.””1%

Hallac, Hz. Peygamber’in nurunu ayn1 zamanda alemin kozmik bir prensibi olarak
vazeder. Bu konudaki yaklasimint Tavdsin’de “O’dur yeryliziindeki varliklar kadar

P19 gozleriyle ifade eder.’®® Dolayisiyla onun varlik

yildizlara da peygamber olan
goriisiinde yetkin insanin tiimel 6rnekligi merkezi bir konuma sahiptir. Bununla irtibath
olarak Hallac’in sisteminde yer verdigi ilkelerden bir digeri baslangicin sonda miindemig
olusudur. Onun “Hak O’nunla belirginlesir, hakikat ancak O’nunla viicid bulur. O,
vuslatta evveldir, niibiivvette ise sondur; hakikatte batin ve fakat ilimle zahirdir’?
minvalindeki sozleri bunun agik bir gostergesidir. Baglangicin sonda miindemig olarak
bulundugu fikri, Allah’a yakinlik anlaminda ilk yaratilanin Peygamber’in nuru iken; onun

niibiivvetinin tezahiiriiniin ise diinyevi dlcekte en son gerceklestigiyle alakalidir.? Son

195 Hallac’in niir-1 Muhammedi diisiincesinde kendisinden etkilendigi isim olarak Sehl et-Tiisteri (8.
283/896) zikredilir. Bkz. Riza Bakis, Asigin Tevhidi, s. 124.

19 Sehl et-Tiisteri’nin Kur’an’daki ayetleri Nur-1 Muhammedi ile iliskili olacak sekilde te’vili igin bkz.
Fatma Gedik, Sehl b. Abdullah et-Tiisteri ve Tasavvufi Goriisleri, (Doktora Tezi), ss. 190-196.

197 K elabazi, peygamberler arasinda belli bir hiyerarsinin oldugu ve en yetkin insanin Hz. Peygamber (s.a.)
oldugu konusunda stifilerin hem fikir oldugunu teyit eder. Bkz. Kelabazi, Ta’arruf, ss. 76-77.

198 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavésin, s. 94.

199 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavésin, s. 94.

20 Carl W. Ernst, Tasavvuf Ogretileri, Cev. Cangiizel Giiner Ziilfikar, Safi Kitap Yay., Istanbul 2019,
$5.36-41.

201 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavésin, s. 94.

202 Afifi, Hallic’in tasavvuf metafiziginin kurucu ismi olan ibn Arabi iizerinde en etkili olan sifi
diistiniirlerden biri oldugunu iddia eder. Bu g¢er¢evede iki mutasavvif arasindaki benzerlikleri su dokuz
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olarak Hallac, Hz. Peygamber’den hareketle yetkin insanda su ii¢ temel niteligin
bulundugunu soyler: Ummi, haremi ve mekki. Ona gére, insanin niyet ve maksadim tek
bir noktada toplamasi (himmetini toplamak) éimmi;, Allah’tan kendisine verilen nimet/ler
bakimindan haremi ve Allah’a yakin olmakla birlikte temkin ile durabilme hali ise mekki

olarak isimlendirilir.2°® Hallac bu konudaki yaklasimini su sézleriyle ortaya koyar:

“Hakk, ona “Ummi” dedi: Biitiin himmetleri (gayret ve niyetleri) topladig igin. “Haremi”
dedi ona: Kendisine verdigi nimetlerin biiyiikliigii yiiziinden ve “Mekki” diye andi onu:
Yakininda temkinle durabildigi icin.”?%

madde altinda 6zetleyerek dile getirir: 1-Bir ve ¢ok meselesi. 2-Kelam goriisii ve Muhammed’in ezelde
varligi. 3-Muhammed’in nuru ile batinin bilginin iliskisi. 4- Bizatihi Allah’a ait olan birlik ile O’na atfedilen
birlik. 5-Hakkin perdesi olan halk alemi. 6-11ahi ask nazariyesi. 7-Mesia ile irdde arasindaki fark ve seriatla
ilahi buyruk arasindaki miinasebet. 8-Allah’m bilinemezligi. 9-Kur’an’m te’vili. Bkz. Ebu’l-Ala Afifi,
Mubhyiddin ibnii’l-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, Kirkambar Yay., Istanbul 1999, ss. 183-184.

203 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavésin, s. 93.

204 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavésin, s. 93.
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IKiINCi BOLUM
INSANIN NiHAI GAYESi MARIFETULLAH

Erken donem tasavvuf literatiiriinde, insanin nihai gayesi Allah’1 bilmek ve tanimak
anlaminda marifetullah kavramu ile ifade edilir. insanlar arasindaki bireysel farkliliklarin
kaynagmi kalpteki marifet belirler.?®® Allah hakkinda marifetin nasil elde edilecegi
noktasinda birtakim goriis ayriliklar1 mevcuttur. Bu yaklasimlardan ilki Mu’tezile’ye
aittir. Mu’tezile, marifetin kaynagini akil olarak gérmektedir. Fakat Hiicviri’ye gore
¢ocuklarin ve delilerin akil sahibi olmamakla birlikte iman sahibi kabul edilmeleri bu fikri
zayiflatmaktadir. Marifetin  kaynag1 hakkindaki ikinci yaklasim, kelamcilarin
benimsedikleri istidlal yontemidir. Istidlal yonteminin bazi insanlar marifete ulasirken
nicin diger bazilarinin vasil olamadigini izah etmede yetersiz oldugu i¢in bu fikir de

reddedilir.?2%® Bu konuda son yaklasim ise Ehl-i siinnetin indyet teorisidir.

Ehl-i stinnetin benimsedigi goriis, sthhatli akil ile istidlalin marifetin kaynagi degil
ancak sebebi olabilecegi yoniindedir. Marifetin gercek kaynagi Allah’in inayetidir.?%’
Baglangigta birtakim belirsizlikler igeriyor gibi goriinmekle birlikte safilerin
yaklasiminin ehl-i siinnete yakin oldugunu séylemek miimkiindiir. Onlarin “Insan nasil
marifet sahibi olur?” sorusuna sunduklari ¢6ziimleme bigimi soyledir: Allah disindaki
hersey insan i¢in birer sebeptirler. Duyular, akil ve esya bunlarin her biri insanin marifete
ulasmasina hizmet eden birer sebepten ibarettirler.??® Tasavvuf terminolojisine gore ise
birer hicaptirlar. Bu anlamda hicabin olumlu-olumsuz iki islevi vardir. insan ile Allah
arasinda engel olmasi sebebiyle negatif bir anlama sahip iken; hicabin kaldirilmasiyla
yani Allah tarafindan yaratilmis ve insanin hizmetine sunulmus bir sebep olarak telakki
edilmesiyle ise olumlu bir anlama sahiptir. Bu konudaki sifi bakis, “Ilahi indyet olmazsa

55209

akil ama olur”=*® soziiyle 6zetlenebilir.

205 “Herkesin kiymeti sahip oldugu marifet iledir. Marifet sahibi olmayanin kiymeti yoktur.” Hiicvirl
Kesfii’l-Mahciib, s. 398.

206 Hiicviri Kesfii’l-Mahcib, s. 398.

27 Hiicviri Kesfii’l-Mahcib, s. 399.

208 Marifet konusunda en cok tartisilan konulardan biri de insanin Allah’1 tanima siirecinde sahip oldugu
akil ve duyularin islevi meselesidir. Bu konuda stfiler, akli ve duyulari islevsiz gérmezler, aksine gerekli
ve fakat yeterli olmadiklarin1 vurgularlar. Kelabazi, “Marifet” bahsinde insanda aklin konumuyla marifet
arasindaki iliskiyi bu ¢er¢evede ayrintilandirir. Genel yaklagim, aklin ve duyularin marifete ulasmada birer
alet olduklar1 ve fakat tam anlamiyla bilginin ancak Allah’in indyetiyle miimkiin oldugu y6niindedir. Bkz.
Kelabazi, Ta’arruf, ss. 69-71.

209 Hiicviri Kesfii’l-Mahcib, s. 399.
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Ilkiyle irtibatli olarak alt1 gizilmesi gereken ikinci husus sudur: Duyular ve akil
marifetin elde edilmesinde gereksiz, dolayisiyla terk edilmesi gereken araclar degildir.
Aksine insan ancak duyular ve aklin1 kullanmak suretiyle marifete ulasabilir. Fakat bir
stfi her zaman, s6z konusu araclarin kendilerini mutlaklastirmamalidir. Bunun anlami ise
kisinin marifete ulasmada duyular ve aklin zemin oldugunu kabul etmesi ve fakat bu iki
ilkeye hicbir zaman mutlak sebep anlamini yiiklememesidir. Salikin marifete vasil
olmasinin tek bir sebebi vardir o da Allah’in liitfu ve indyetidir. Miisebbib (Hakk)
olmadan sebepler insan igin rehber degil reh-bzir yani ancak birer yol kesen olabilirler.
Hiicviri tarafindan bunun aksini savunanlar ise ehl-i hevd ve ilhdd taifesi olarak

isimlendirilir.?1°

Marifetin mutlak kaynagmin Allah olarak tayin edilmesi, stfileri sistematik bir
tedris ve talim faaliyetinin zorunlulugu ilkesinden uzaklastirmistir. Bazi sifiler ulemanin
bakis acisindan hareketle (yani ilmi marifetin zorunlu bir ilkesi olarak goérmeleri
nedeniyle) tirnak i¢indeki ilme negatif anlamlar yiiklemek suretiyle elestirmislerdir. Bu
meyanda, Kuseyri sadik miiridin ulemanin ilmine ihtiya¢ duymayacagini sdylemesi
dikkat ¢ekicidir.?!! Bir baska drnek ise ilim ve kitap mesguliyetinin Allah’a yakimlig

engelledigini diisiinen stfilerin kitaplarin1 denize atmalar1 hadisesidir.?!?

Esasinda bu stfiler, ilmin ve kitabin kendisini degil, onlara yiiklenen anlamin
(mutlak sebep olarak telakki edilmesini) Allah ile aralarinda bir tiir engel olarak
gormektedirler. Bu meyanda Hiicviri’nin “Agyara iltifat edenin marifeti ziinnardir”?'3
climlesi ayn1 zamanda sert bir elestiridir. Nitekim zlinnar, gayr-i Miislimlerin dini
alametleri olarak takmakla yiikiimlii kilindiklar1 kusak veya kemerdir.?** Allah disindaki
sebepleri mutlak sebep olarak goren kimseler, zaruret olmadan isteyerek ve 6zenerek

kafirlere ait dini alamet sayilan bir simgeyi takmakla, dolayisiyla onlara benzemekle

elestirilir.

Insanin nihai gayesini olusturan marifetle ilgili bir diger husus, marifetin keyfiyeti
ile ilgilidir. Bu konuda ortaya konan yaklasimlar, marifetin ilham ve zorunlu bir bilgi
olmadig1 ydniindedir. Brahmanlar ve IlhAmiyyun gibi akimlar, marifetin ilham oldugunu

savunmaktadirlar. Fakat her biri ilham neticesinde ulastiklar1 marifet noktasinda

210 Hiicviri Kesfii’l-Mahciib, s. 400.

211 Kuseyri, Risale, 238.

212 Hiicviri Kesfii’l-Mahcib, s. 219.

213 Hiicviri Kesfii’l-Mahciib, s. 406.

214 yysuf Sevki Yavuz, “Ziinnar”, DIA, C. 44, Istanbul 2013, ss. 572-574.
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farklilasmaktadirlar. Safilere goére bu durum ilhamin  marifet olarak kabul
edilemeyecegini gosterir. Bir diger yaklasim ise marifeti zorunlu bir bilgi olarak kabul
edenlerdir ki, bu durumda insanin sorumlu bir varlik oldugunu agiklamak gii¢lesecektir.
Ote yandan marifetin zorunlu oldugu kabul edilecek olursa nigin bazi insanlarda marifetin
bulunmadigimi agiklamak noktasinda birtakim problemlerin ortaya ¢ikacagi asikardir.?%®
Dolayisiyla s6z konusu iki goriis, stfilerin marifet ile ilgili karsisinda yer aldiklari

yaklagimlardir.

Marifetle ilgili son husus ise, nihai gayesine vasil olan insanin nasil bir bilgi elde
edecegi ile alakalidir. Nihai gayesi Allah’1 tanimak olan insan s6z konusu maksadina
ulastiginda Allah’1 gercek anlamda bilebilir mi? Bu konuda stfilerin genel yaklagimi su
cimle ile ifade edilebilir: “Hakkin viicidunda yakin; keyfiyetinde ise hayret
kalmaktadir.”?!® Bu ciimlenin anlami, insanin Allah’in varlig1 noktasinda kesin (yakin)
bilgiye ulasirken; Allah’in zat1 ve mahiyeti hakkinda ise kesin bilgiye ulasamayacagini
(hayret) idrak etmesidir. Nitekim insan kendisini bilen bir varlik olarak tanimlamaktadir
ve ulastigi nihai noktada mutlak hakikati kusatamayacagini fark etmesiyle, acziyet
anlaminda hayret agiga c¢ikacaktir. Bu minvalde siklikla dile getirilen “Kendine bilen
Rabbini bilir” hadisi, esasinda insanin hakikati mutlak anlamda elde edemeyecegini
bilmesiyle, Allah’in zatini da bilemeyecegini idrak etmesinden ibarettir.?!’ Dolayisiyla
insanin kendi dogasimi kesfettikten sonra buradan hareketle Allah’t mutlak manada
bilmesi anlaminda degildir. Bu nedenle Sibli, “Marifetin hakikati marifette Aaciz

kalmaktir’?'® diyecektir.

Marifetle ilgili bu genel ¢erceveden sonra tez ¢alismasinin odak noktasini olusturan
ti¢ stifinin insanin nihai gayesini ifade etmek tizere tercih ettigi terimler ve benimsedikleri
yaklagimlarin ortaya konmasi gerekir. Fakat su unutulmamalidir ki, yukarida marifet ile
ilgili Hiicviri’den hareketle resmedilen ana cergeve, mezkir {i¢ sifinin benimsedikleri
goriisiin ortaya konmasinda biitiinciil bir perspektif sunmaktadir. Nitekim her bir sifi
farkl1 birer terminoloji kullanmasinin yani sira birbirinden muhtelif bahisleri takdim ve
tehir edecekleri i¢in, bu uzun girizgah onlarin yaklasimlarini sentezleme noktasinda bir
islev sunacaktir. Buna gore Muhasibi insanin nihai gayesini iklds terimi etrafinda

tartisirken; Ciineyd-i Bagdadi elest bezmi ve misdk ahdi ile irtibathi olarak “Olmazdan

215 Hiicviri Kesfii’l-Mahciib, s. 403.
218 Hiicviri Kesfii’l-Mahciib, s. 408.
27 Hiicviri Kesfii’l-Mahciib, ss. 408-409.
218 Hijcvird Kesfii’l-Mahciib, s. 409.
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onceki ilk hale donmek” ifadesine atifta bulunacak; Halldc-1 Mansir ise hakikat,
hakikatin hakikati ve Hakk olmak iizere ti¢lii bir kavramsallastirmaya bagvuracaktir. Bu
boliimde her bir sifinin yaklagimlarina miistakil olarak yer verildikten sonra ulasilan

neticeler degerlendirme kisminda 6zetlenecektir.

2.1. Niyet irade ve Eylemlerin Allah’a Tahsis Edilmesi: Thlas

219 niyet,

Mubhasibi, insanin nihai gayesini i//ds terimi ile ifade eder. Ona gore ihlas
diisiince ve amelin sadece Allah’a tahsis edilmesi anlamia gelir. Bu ¢ergevede, el-
Kasd’da, ihlas1 “Yiice Allah’a kulluk ederken insanlarin varligini ve yoklugunu akildan
cikarmak, miikafati sadece Allah Teala’dan bekleyerek halkin 6vgilisii ve yergisini

dikkate almamaktir’?%°

seklinde tanimlar. Bu bakimdan ihlas, insanin ahlaki eylemlerinin
gerekeesi ile dogrudan irtibatli olmaktadir. Mahza Allah i¢in yapilan her eylem, ahlaki
anlamda bir eylemin ulasabilecegi en iist deger formuna yiikselmis demektir.??* Bununla
irtibatli olarak Muhasibi, ihlas teriminin icerigini daha belirgin kilmak i¢in tahlis

kelimesini kullanir.

“Tahlis, iyi ile kotiiyii, hak ile batili birbirinden ayirmak demektir. Ihlas ise hakkin
ve iyinin her tiirlii karigikliktan, her tiirlii sdibeden uzak ve saf olmasidir.”’??? Gériildiigii
tizere Muhasibi, ihlas terimini, 1yi ile kotiiniin sadece birbirinden ayristirilmasi igin degil
ayn1 zamanda iyinin saflastirilmasi anlaminda kullanir. Bunu daha belirgin kilmak i¢in
aga¢ Ve agsk mecazlarina bagvurur. Burada agacin kokiiniin toprak i¢inde olusuyla
insanlarin nazarindan uzak gergeklestirilen ihlas iizere eylemler arasinda benzerlik
vurgulanir. Tipki agacin kokiiniin agikta kalmast onun kurumasina sebebiyet verebilecegi
gibi, toplumun Ovgiisii yahut yermesi dikkate alinarak gergeklestirilen eylemler de

yaslandiklar1 gerekceye binaen eksik ve kusurlu sayilabilecektir.??

219 Yyunus Ekin, “Ihlas Kavrammin Semantik Analizi”, Tasavvuf: ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi,
C. 3, Say1: 9, 2002, ss. 147-160; Esma Sayin, “Tasavvuf Kiiltiiriindeki Thlis Anlayisinin Psikolojik ve
Terapik Etkileri”, Tiirk-islam Medeniyeti Akademik Arastirmalar Dergisi, C. 9, Say1: 17, 2014, ss. 69-
76.

220 Muhasibi, Kasd ve’r-Riici flallah, ss. 259-260.

221 Kuseyri, Risdle, s. 242.

222 Muhasibi, Ridye, ss. 162-163.

223 «“Apacin kokleri agikta kaldig1 zaman, agac susuz kalir, dallar1 canliligini kaybeder, yapraklari kurur,
artik meyve vermez olur ve faydasi da degeri de kalmaz. Buna karsilik kokleri topraga gomiiliir ve gézlere
goriinmez olursa, agac kendi su ihtiyacim karsilar, 6zsuyu her yanina ulasir, yapraklar1 yeserir, meyveleri
olgunlasir ve sahibi de onlar1 devsirir ve bundan ¢ok yarar saglar.” Muhasibi, Kasd ve’r-Riici ilallah, ss.
259-260; Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 96.
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Muhasibi’nin ihlas ile arasinda irtibat kurdugu bir diger kelime ise saf ask
kavramidir. O, Araplardan bir kimsenin asik oldugu zaman hislerinin gergekligini ifade
etmek i¢in su ciimleyi kullandigini sdyler: “Falan kisi, filana agkinda ihlaslidir.” Ona gore
ihlas ve ask terimlerinin ortak paydasi homojen ve katigiksiz olma halidir. Bu meyanda
ihlas ile yapilan bir amele ne riyakarlik ne taninma ne kendini begenme ne 6viilme arzusu
ne de yerilme korkusu tiiriinden bir sey karismaz. Aksine ihlas, Allah disindaki tim
unsurlardan siiziilerek ortaya ¢iktig1 i¢in, ahlaki eylemler i¢erisinde en saf davranis olarak

temeyyiiz eder.??*

Muhasibi, insanin iradesi disinda erdemli eylemine diger insanlarin sahit oldugu
durumda en kiigiik bir hazdan bile kaginmasi gerektigini sdyler.??® Ciinkii ona gore, insan
icin erdemli eylemler tipki erdemsizlikler gibi imtihan sebebi olabilir.?® Muhasibi,
sifilerin bu konudaki yaklagimini “Birisinin i¢inden aglamak gelirdi ama sohret
korkusuyla aglamasini, giilmeye gevirirdi”?? diyerek ifade eder. Ote yandan “Kim giizel
bir yol agar ve bu yolda gidilirse bu yolu agan kisiye hem kendi sevab1 hem de kiyamete
degin o yoldan, gidenlerin sevabi verilir” seklinde aktarilan hadisin varligi Muhasibi’nin
savundugu amellerin gizliligini zayiflatir. Buna ragmen o, hadisi gérmezden gelmek
yerine erdemli eyleminden kibir duymayacak kadar ahlaki anlamda yetkin bir kKimsenin
ancak amelini agiktan yapabilecegini sdyleyerek soz konusu hadise serh diiser.??

Muhasibi i¢inde yasadigi donemde yaygin olan toplumsal dindarlik bi¢imlerine
referansta bulunarak insa etmek istedigi ihlas 6gretisinin zeminin giiglendirmeyi arzular.
Bu c¢ercevede icinde yasadigi insanlar1 Allah’in hukukunu gézetme(k) ilkesi ekseninde
tic farkli sekilde kategorize eder: (a) Allah’in hukukunu siirekli gézetmekle birlikte,
kiiciik sayilabilecek hatalarda bulunan kimseler. (b) Erdemsizlikleri siklikla tekrarlayan
ve fakat bir silire sonra pismanlik duyan kimseler. (c) Bir Allah fikrine sahip olmakla
birlikte erdemsiz davraniglarda 1srarci olan kimselerdir ki, bu grubun en 6nemli 6zelligi

gaflet ve unutkanlik i¢inde bulunmaktir.??°

Mubhasibi, son iki grubu hastalik ve uzun siire giyilen ve fakat yikanmayan bir

elbisenin durumuna benzetir. Siirekli ibadetlerini aksatan ve erdemsizlikler igerisinde

224 Muhasibi, Kasd ve’r-Riicii ilallah, s. 259.
225 Muhasibi, Adabu’n-Niifis, ss. 35-36.

226 Muhasibi, Adabu’n-Niifis, s. 73.

227 Muhasibi, Ridye, ss. 207-208.

228 Muhasibi, Ridye, ss. 203-205, 207.

229 Myhasibi, Ridye, ss. 55-58.
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bulunup da tévbe eden, hastaligini1 baslangic sathasinda 6grenen kimse gibidir. Ayni
sekilde bir Allah fikrine sahip olmakla birlikte giinah ve hatada 1srar edenlerin hali ise
hastaligini ilerledikten sonra 6grenen kimseye yahut yikanmayarak kirden yipranmis bir
elbisenin durumuna benzer.?*® Gériildiigii iizere, yukaridaki tasnifin iki ana unsuru vardir:
Allah’a iman etmek ile buna uygun davranmak. Dolayisiyla ihlas 6gretisinin mihveri
iman ile amel yahut bilgi ile eylem arasindaki mutabakattir. Bunun Muhasibi’nin

diisiincesindeki karsilig1 sidk ve sddik terimleridir.z!

Muhasibi, sidk ve sadik terimlerini el-Kasd, Adab ve Risdletii ‘I-Miistersidin’de
ayritilandirarak aciklar.?®? Sidki ihlas ile yakin anlamda®*3daha ¢ok iman-amel, niyet-
davranig yahut bilgi-eylem iligkisini ifade etmek icin kullanir. Fakat buradaki esas
problem, ihlas ve sidkin es anlamli olarak m1 yoksa birinin niyet digerinin davranis i¢in
mi kullanildigidir? Muhasibi, bu iki kavramin sinirlarini belirgin bir sekilde tespit etmez.

O, sidk kavramini ti¢ anlamda kullanir: Niyetin, dilin ve amelin sidki. %

Niyetin sidki, kisinin sirf Allah i¢in eylemesi; dilin sidki, kisinin sadece hakikati
konusmas1; amelin sidki ise kisinin amelini (riyadan koruyarak) tamamlamas1.?®
Goriildugi tizere sidk, insanin niyet, dil ve amel biitlinliigiinii ifade eder. Muhasibi’nin
icinde yasadig1 topluma niyet-amel arasindaki uyusmazliktan hareketle yonlendirdigi
dindarlik elestirilerini hatirlayacak olursak onun sidk ile ilgili goriigiinii biri miinafiklar
digeri de gilinahkar miiminlere karsit olarak olusturdugunu sdylemek miimkiindiir.
Dolayistyla Muhasibi’nin ihlas ve sidk 6gretisinin temelini toplumsal ahlak ve dindarlikta

ortaya cikan yozlasma olusturmaktadir. Bu bozulma ve yozlagmanin mihverinde ise

insanin i¢-dis biitiinliigiinii yitirmesi bulunmaktadir.?%

Muhasibi insanlardaki dil ve amelin birer maske islevi gordiigiinii, dolayisiyla sidk

ve ihlasi tespit etmenin kolay bir is olmadigini sdyler. Ona gore sidkin kaynaginin ¢okca

7

namaz kilmak, orug tutmak yahut zekat vermek degil, aksine marifettir.®” Insan

kalbindeki niyeti sadece Allah’a tahsis etmeli ve boylece agiga ¢ikan sidki dile ve amele

230 Muhasibi, Ridye, ss. 69-70.

231 Burhan Siimertas, Kur’an-1 Kerim’de Sidk Kavramu, (Doktora), Dokuz Eyliil Universitesi SBE, 2009,
ss. 99-103.

232 Muhasibi, Risaletii’l-Miistersidin, ss. 163-171.

233 Eb0 Said Harrdz, Kitabu’l-Hakdik’te, sidktan sonra ihlas kavramina yer verirken; Kuseyri ise Risdle’de
ihlastan pesi sira sidk terimine yer verir. Bkz. Kitabu’l-Hakaik, s. 87; Risile, ss. 242-248.

234 Muhasibi, Kasd ve’r-Riicii ilallah, s. 254.

235 Muhasibi, Kasd ve’r-Riicii ilallah, s. 254.

236 Muhasibi, Kasd ve’r-Riicii ilallah, s. 255.

237 Muhasibi, Kasd ve’r-Riici flallah, s. 255.
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koruyarak tasimalidir. Muhasibi’ye gore sidkin marifeti, amel tamamlanincaya kadar
bozulmaya aciktir. Bu nedenle niyet, dil ve amel biitiinliigiiniin saglanmasi, dikkatli bir
muhasebeyi, azim, cehd ve iradeyi gerektirir.?®® Ona gére bu durum tahakkuk ettiginde
insanda seving, nese ve bedensel bir saglik yerine hiiziin, aglama, bedenen zayif diisme

ve vecd hali ortaya ¢ikar. Muhasibi bu konudaki diisiinceleri su sozleriyle ifade eder:

“-Sidkin kalbe nasil yerlestigini anlatir misiniz?

-Sidk, Allah Teala’ nin bir bagisidir. Bu bagis kalbe inince oradan bir nur yiikselir. O nur,
kalbi costurur. Beyine ulasir, oradan biitiin viicuda yayilir. Boylece her organ, kalbin
duyarliligina ve aklin saglikli olusuna uygunlugu oraninda, o dogruluk coskusundan az
veya ¢ok nasibini alir. Sidk, kalbi ¢ok giiclii bir sekilde kusatinca, onu onulmaz bir agkla
costurur. Fakat aym1 zamanda hayranlik ve saskinlik i¢inde de birakabilir. Yani sira
aglatabilir, hiizne de bogabilir. Ayrica yemekten i¢gmekten kesebilir. Siirekli aglamaya
itebilir. Sessizce ve i¢in i¢in aglayislara siiriikleyebilir. Ote yandan tam bir sessizlige de
biiriindiirebilir. Bagirip cagirmaya veya hickiriklara bogulmaya da gétiirebilir. Bir saat, bir
veya iki giin aklin1 bagindan alabilir. Ya da kalbini alt iist eden sidkin siddetine gore iki
giin hatta daha fazla onu dogruya egriden ayirma kabiliyetinden veya her tiirli ayirt etme
yetisinden yoksun birakabilir. Ote yandan kulun sidkin cezbesiyle onun agirlig: altinda bir
cok hayirlt isi biraktigi, basibos dolastigi, insanlardan kagip yalmizligi dost edindigi,
hiiziinlere gark oldugu, acilarla kivrandigi, benzinin soldugu, sogukta kalmigcasina
derisinin lirperip piitiir piitiir oldugu, organlarinda canlilik veya gevseme hissettigi, artik ne
karisina ne de ¢ocuklarina yararl olabildigi, lokmalarini1 yutamadigi ve gii¢ bela yedirilip
icirildigi, aglamaktan dolay1r gozlerinin gormez hale geldigi, géz kapaklarinin yanip
kavruldugu veya kendisinin aglayiglart karsisinda baskalarinin agladiklarimi gordiigii de
olur. Iste delikanli, sidkin kalplerde ve bedenlerde biraktig1 acilar bunlardir. Sidkin niteligi
de iste budur.”?*

Muhasibi’nin sidkin tahakkuk ettigi kisiyi resmederken kullandig ifadeler fena ve
vecd halinin tesiriyle kendinden gecen bir sifi portresini animsatir. Bu tiirden pasajlar,
Muhasibi’nin metinlerinde olduk¢a ender olarak bulunmaktadir. Dolayisiyla s6z konusu
ciimleler orijinal metne disaridan eklemlemlenmis hissini verir. Ciinkii Muhasibi, insanin
nihai gayesini fena-beka cihetiyle degil daha ¢ok ihlas ve sidk terimleri zemininde ele
alir. Tasavvuf diisiincesinde onun insan tanimi, diger sifilerle kiyaslandiginda daha
mutedil ve realist bir zeminde temerkiiz eder. Nitekim Addbii 'n-Niifiis?*® ve Risdletii’l-
Miistersidin’de®*! tanimladig1 sidk ve sadik terimleri onun dgretisiyle daha uyumlu bir

goriiniim arz etmektedir.

238 «“Ameldeki dogruluk, girisilen is gerceklesinceye kadar nefsin rahatini bir yana birakarak yapilmasi
gerekeni canla basla yapmaktir. Boylece is azim ve kararlilikla, firsati kacirma korkusu ve maksada erisme
arzusu sayesinde gii¢lii bir hirsla tamamlanir. Bu dyle bir istir ki, mii’minin onu yapmasina higbir sey engel
olamaz ve onu higbir sey bundan mahrum edemez.” Muhasibi, Kasd ve’r-Riici ilallah, s. 254.

29 Muhasibi, Kasd ve’r-Riici [lallah, ss. 255-256.

240 Muhasibi, Adabu’n-Niifis, ss. 150-155.

241 Muhasibi, Risaletii’l-Miistersidin, ss. 163-171.
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Muhasibi’nin metinlerinde sifiler arasinda sadik insanin niteliklerinin neler
oldugunun tartisildigina dair ifadeler yer alir. O, bu konuda mevcut metinlerinde daginik
tasvirlerde bulunur. Bununla birlikte, biz onun bu parcali betimlemelerini yapisalci bir
biitiin i¢inde toplayarak sunmaya ¢alisacagiz. Muhasibi’ye gore sadik insanin ilk 6zelligi,
insanlarin 6vgiisiinii talep etmemek, kinamasindan da korkmamaktir. Onun bu konudaki

yaklagimi su sekildedir:

“Haris Muhasibi’ye sidkin alameti sorulunca, soyle demisti: “Sadik o kimsedir ki, halk
nezdindeki itibarmin hepsi insanlarin gonliinden ¢iksa buna hi¢ aldirmaz. Sahip oldugu
giizel amellerinden bir zerresine bile halkin vakif olmasini arzu etmez. Kotii amelinin halk
tarafindan bilinmesinden hosnutsuzluk duymaz. Zira bundan hosnutsuzluk duymasi halk
arasinda itibarmin artmasini arzuladigimin delili olur. Bu ise siddiklerin ahlakindan
degildir.”42

Sadik insanin ikinci 6zelligi, konustugu zaman dogruyu ve hakikati séylemesidir.?*3

Buna gore sadik kimse, dedikodu, giybet tiiriinden zanni bilgilere dayali konusmalarda
bulunmaz. Bununla birlikte, niyetiyle mutabik olmayan sozleri de sarf etmekten sakinir.
Buna mukabil, giinahkar mii’minlerin en bariz vasfi, niyet ve sozleri arasindaki tutarsizlik
ve celiskidir. Bu cergevede Muhasibi’nin ¢agdasi EbG Said el-Harrdz’in (6.277/ 890?)
stdk kavramini, kalp ile dil arasindaki uyumu dikkate alarak tanimlamasi dikkat ¢ekicidir.
Onun si1dk tanimi1 soyledir: “Sidkin asli nedir? Gonliin dogruluguyla lisanin dogrulugunu
itiraf etmektir. Kim kalbin dogruluguna yakin bir oranda marifet ve iman nuruna uygun

olarak diliyle dogru soylerse iste o sadiktir.”?**

Sadik kimsenin ii¢lincii 6zelligi, ahlaki eylem ve ibadetlerini sadece uhrevi bir 6diil
icin degil aksine Allah’a kars1 bir siikiir ifadesi olarak yerine getirmesidir.?*® Bu,
Muhasibi’nin formiile etmek istedigi fikrin hem giicli hem de zayif yanm
olusturmaktadir. Ciinkii bir taraftan Allah insan iliskisini ig¢i-isveren yahut miilk sahibi-
kirac1 seklinde betimlerken?® diger taraftan mahza Allah fikrini 6n plana ¢ikartmasi onun

diisiincesinin paradoksal kismini olusturmaktadir.

242 Kugeyri, Risdle, s. 248.

243 Muhasibi, Kasd ve’r-Riici Ilallah, ss. 256-257; Adabu’n-Niifis, s. 66.

244 Eba Said el-Harraz, Kitabu’l-Hakaik, s. 87

245 Muhasibi, Adabu’n-Niifis, s. 66.

246 Muhasibi, bu konuda Omer b. Abdiilaziz’den su rivayeti aktarir: “Onlar amellerini tamamladiklari
zaman ancak, bitirip olgunlastirmis olurlar. Kendilerine kiraya verecekleri seyleri sunmazdan Once
yaptiklari seyleri tamamladiktan sonra aranan ve istenen seye uygun olmasi igin saglamlastirir ve onu kiraya
hazir hale getirirler. insanlar da Allah’a kars1 dyle yaparlar: Amellere baslamazdan énce durup diisiiniir ve
onlar1 tamamlayip bitirdikten sonra Allah’a sunarlar.” Muhasibi, Riaye, ss. 51-53.
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Muhasibi Addb’ta sidk kavramini savab, siikiir, havf ve reci olmak iizere semantik
bir ¢ercevede tartigir. Burada savab ile Kur’an ve siinnete ittibay1, siikiir ile ibadetlerin
maksadini, havf ile akibetten emin olamamaktan kaynaklanan korkuyu, reca ile ise son
hakkinda iimid sahibi olmayi®*’ isaret eder.?*® Muhasibi’ye gore insanlar siikretmek
bakimindan muhteliftirler. Ona gore siikriin en iist kademesi insanin bagina gelen bela ve
musibetlere siikretmesidir. Kotii olan bir gseye siikretmenin anlami, kisinin maruz kaldigi
belanin daha biiyiigiiniin bulunduguna dair inancidir. Dolayistyla Muhasibi’nin idealize
ettigi insan profili, musibet ve beldlara tahammiil ve sabretmek yerine Rabbine
siikreder.?*® Goriildiigii iizere Muhasibi, sadik insan1 ayni zamanda bir miirsit gibi
betimlemektedir. Nitekim bu durum erken donem tasavvuf diisiincesinde seyh/miirsit

probleminin kdkenlerinin aydinlatilmasina katki sunabilir:

“Baktiginda ibret alir, sustugunda tefekkiir eder, konustugunda zikreder, karsisina bir engel
ciktiginda sabreder, verilene siikreder, basina bir musibet geldiginde bir giin muhakkak
Allah’a donecegini diisiinerek “Biz Allah’tan geldik yine O’na donecegiz” (Bakara, 2/156)
der. Kendisine kars1 bir saygisizlik yapildiginda anlayish davranarak hilm ile muamele
eder, bilgisi olsa bile miitevazi davranir, bagkalarina 6gretirken rifk ile muamele eder ve
bir soruya muhatap oldugunda elinden gelen biitiin cabay1 gostererek meseleyi agiklamaya
calisir. Sadik insan Allah yoluna koyulanlara sifa, dogru yolu bulmak isteyenlere yardimeci,
siddikler icin sadik bir yaren ve korku icinde olanlar icin gilivenli bir sigmaktir. Biitiin
erdemlerle bezenmistir. Kendi hakki s6z konusu oldugunda hosgoriilii olur, kolayca riza
gosterir ama Allah hakki s6z konusu oldugunda bu tavri gostermez. Onun niyeti amelinden
daha istiin ve ameli séziinden daha etkilidir. Vatan1 hak ve barinagi hayadir. Sahidi
takvadir. O kendisine liitfedilen nur ile basiretlere sahiptir. [lmin hakikatlerine vakiftir ve
konustugunda bu hakikatleri sdyler. Yakini bilginin delillerini bilir ve bunlar1 anlatir.”?>°

Mubhasibi, sidk ve ihlasi, insanin niyet, diisiince ve amellerini Allah’a tahsis etmesi
anlammda kullanmaktadir. Bu ¢ercevede el-Kasd’da kendisine iki soru yoneltilir. ilk
soru, insanin ahlaki eylemlerinin kaynaginin Allah oldugunu nasil tespit edecegimizle
alakalidir. Ona gore bunun iki gostergesi vardir: Allah’in emir ve yasaklarina ridyet etmek
ve tim tikel ahlaki eylemlerini sadece Allah’in rizasin1 gozeterek yerine getirmek.
Muhasibi, bir kimsede bu iki sart bir araya gelirse bu kisinin ayn1 zamanda Allah’1 seven
olarak adlandirilacagim sdyler.?®! Bunun iizerine “Insanin Allah’1 sevmesinin gostergesi

Allah’in nizasimi gozetmesi ise Allah’in insani sevdiginin belirtisi nedir?” seklinde

247 Muhasibi, ihlas sahibi olan kimsenin mutlak bir iimit i¢inde olmadigini, akibeti hakkinda emin
olamamaktan dolayr korku duydugunu; giinahkar mii’'minin akibetinden korkmakla birlikte timidini
yitirmedigini ve son olarak ‘miifteri’ (iftiract)’nin ise akibeti hakkinda mutlak bir iimit i¢cinde oldugunu
sOyler. Bu tasnifin en dikkat ¢ekici kismi, yetkin insan1 temsil eden muhlisin bile dkibetinden tam olarak
emin olmamasidir. Bkz. Muhasibi, AdAabu’n-Niifis, ss. 49-50.

243 Muhasibi, Adabu’n-Niifis, ss. 65-68.

249 Muhasibi, Adabu’n-Niifis, ss. 66-67.

250 Muhasibi, Risaletii’l-Miistersidin, ss. 163-165.

251 Muhasibi, Kasd ve’r-Riici flallah, ss. 305-308.
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yoneltilen ikinci soruya ise “Bu soruyu nasil kesfettin? Sen bana alimlerin bir¢ogunun
tam kavrayamadig1 ¢cok dnemli bir bilgiyi ve oldukga tehlikeli bir konuyu soruyorsun?”’
diyerek karsilik verir. Muhasibi’nin bu soruya verdigi yanit oldukca dikkat g¢ekicidir:
“Allah bir kulu sevdi mi, kulun i¢ine onu hayra yonlendiren ve serden uzaklastiran bir

vaiz ve kalbine de bir uyarici yerlestirir.”2>

Muhésibi’nin bu ifadelerinden anlagilmaktadir ki, insan ahlaki eylemlerinde
Allah’mn nizasim1 gozeterek hareket ederse Allah onun bu yetkinlik siirecine miidahil
olarak iyi-kotii tefrikini yapmasmi kolaylastiran ve saglayan bir kuvvesini agia
cikarir.?>® O, bu fikrini desteklemek gayesiyle Hz. Peygamber’in su hadisine basvurur:
“Rabbin higbir tutkusu ve aski olmayan gengten hoslanir.”?®* Muhasibi, hadiste gecen
‘hoglanmak’ kelimesinin anlaminin artmak yahut arttirmak olarak te’vil edilmesi
gerektigini sdyler. Ona gore hadisin gercek anlami, Allah’in, nefsinin istek ve tutkularma
boyun egmeyen gencin ahlaki yetkinligini arttiracagi olmalidir. Dolayisiyla Allah’in
insan1 sevmesi, onun ahlaki olarak olgunlagmasini desteklemesi ve kuvvetlendirmesi

anlamina gelmektedir.
2.2. insamin Nihai Gayesini Hatirlamasi

Ciineyd-1 Bagdadi’nin 6gretisinde, insanin nihai gayesi, tasavvufl diisiincenin genel
yaklagimiyla uyumlu olarak Allah’1 tanimak ve bilmektir. Bununla birlikte onun diisiince
sisteminde bilmek ile hatirlamak arasinda gii¢lii bir baglant1 vardir. Bilmek bir yoniiyle
hatirlamaktir. Buradaki hatirlama eyleminin 6ziinde metafizik bir siirece gonderme
yaptigini yani insanin nihai gayesiyle irtibatli sorular manzumesini igeren bir animsama
oldugunu belirtmek gerekir. Nitekim Ciineyd-i Bagdadi, Ebi Yakup Yusuf ibn el-
Hiiseyin ar-Razi’ye gonderdigi bir mektubunda, “Hatirlat, zira hatirlamak miiminlere

fayda verir” (Zariyat, 51/55) ayetini bu ¢ercevede zikreder.?*®

Hatirlamak kelimesinin terimsel karsihgi ise zikir-zikretmektir.?®® Gayelerini
hatirlama noktasinda insanlar arasinda epistemik bir hiyerarsi bulunur. Bu cercevede
Kuseyri’nin aktardigi genel cergeve, dil (lisan), kalp ve sur ile zikretmek (hatirlamak)

seklindedir. Sir ile yapilan zikre, zikr-i hakiki de denir. Zikrin bu en st idrak seviyesi

22 Muhasibi, Kasd ve’r-Riici flallah, ss. 305-306.

28 Kuseyri, Risale, s. 244.

254 Muhasibi, Ridye, ss. 55-56.

255 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 28,

2% Kuseyri, Risdle, ss. 255-260. Kelabazi, Ta’arruf, 122-125; Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 547.
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ayn1 zamanda Allah disindaki herseyin (masivanin) unutulmasi anlamina gelir. Sibli, bu
durumu “Gergek zikir, zikri unutmaktir” seklinde dile getirir. Bununla birlikte Eba Ali
Dekkak zikir hakkinda “veliligin menstru” (sehadetnamesi) tabirini kullanmasi, tasavvuf
diisiincesinde insanin nihai gayesi ile zikir arasinda kurulan irtibat1 gostermesi agisindan
dikkate deger bir tespit olarak goriilebilir. Tarikatlar donemine gelindiginde ise zikir,
insanin ahlaki olgunlagsmasinda bir riyazat ve egitim modeli olarak kullanilarak daha
somut, belli sekilsel kurallar dahilinde yorumlanarak oldukc¢a renkli ve zengin bir
cesitlilikle karsimiza cikar.”®" Bununla birlikte, tiim bu cesitlilige ragmen, zikirden
maksat birinci asamada insanin nihai gayesi olan Allah’1 hatirlamak, daha sonra da O’nu
bilmek, O’nunla iinsiyet kurmak ve O’nda fena olmak seklinde tahakkuk etmesi

arzulanan bir kemal siireci oldugudur.

Tasavvufta, insanin varolus sebebinin arastirilmasi en temel ilke olarak vazedilir ve
bu konuda arastirma yapmayan kimse yerilir. Varolus gayesini arastirmayan insan stfiler
tarafindan ‘adi bir insan’ yahut gafil kimse seklinde tavsif edilir.?®® Bu ¢ergevede Ziinnin
el-Muisri, kendisine tevbeden sorulunca “Avam giinahtan tevbe eder, seckinler (havas) ise

259 seklinde verdigi cevap, tevbenin maksadinin kisiye varolus

gafletten tevbe eder
gayesini hatirlatmak oldugunun 6zI1i bir ifadesidir. Bu ¢ergevede, Ahmed b. Hadraveyh
(6. 240/854)’in “Gafletten agir bir uyku yoktur. insana en ¢ok malik olan ve onu kul
olarak kullanan sehvettir. Uzerinde gafletin agirlig1 olmasaydi, sehvet sana kars1 zafer

»260 mealindeki sdzleri gafleti agir bir uykuya benzeterek, insanin varolus

kazanamazdi
gayesini hatirlamasin1 metafizik bir uyanisa (intibah) benzetmektedir. Bununla birlikte
tasavvuf literatiiriinde gaflet terimi ayn1 zamanda hiyerarsik anlam katmanlarina sahiptir.
Gafletin kavramsal yapisi, ibadetlerden, uhrevi akibetten ve varligin baslangici ve sonu
hakkinda gaflet icinde bulunmak seklinde &zetlenebilir. Bu cercevede Ibn Ata (6.
309/921) “En biiytlik gaflet, kulun Aziz ve Celil olan Allah’tan géfil olmas1” diyerek

gafletin esas anlamimin Allah’1 unutmak oldugunun altini gizer.26?

57 Resat Ongoren, “Zikir”, DIiA, C. 44, Istanbul 2013, ss. 409-412.

28 Es-sifletii/ adi adam terimi Ziinniin Misti’ye aittir. “Ziinntin’a adi adam (es-sifletii) kimdir, diye
sorulunca Allah’a giden yolu bilmeyen ve 6grenmek igin gabalamayandir.” Kuseyri, Risale, s. 24.

29 Kuseyri, Risdle, s. 24.

260 Kuseyri, Risdle, s. 44

261 Kugeyri, Risdle, s. 64.
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Insanin gaflet hal/lerinin, tedrici olarak hatirlamaya ircd edilmesinin baslangici
tevbe olarak ifade edilir.®? Baska bir ifadeyle tevbe, uyku halinden bir tiir uyanikliga
dogru gecis siirecini ifade eder. Nasil ki gaflet birtakim derecelere sahiptir, onunla paralel
olarak tevbenin de kademeli bir yapis1 vardir ve tevbenin yetkinlesmesiyle birlikte, gaflet
azalir.?%® Boylece hatirlama dedigimiz uyaniklik hali tahakkuk eder. Tasavvufun tevbeyi,
metafizik bir uykudan uyanig hali olarak tanimlamasi, onu normatif bir gelenek olan
fikihtan ayrigtirir. Nitekim fikih disiplini i¢in tevbenin anlami, onun sekilsel sartlari ile
sinirlidir. Bu meyanda, tasavvuf hem tevbe terimini anlam ¢ergevesini genisletir hem de
onun insan tabiati ile olan ontolojik irtibatini ortaya koyar. Bu konuda Ciineyd-i Bagdadi,

“Tevbe giinahin1 unutmaktir’?64

seklinde taze bir bakis ortaya koyar. Giinahint unutmak
ifadesinin biri ge¢mise takilip kalmamak digeri ise Allah’in kusatmasina maruz kalan
insanda gec¢mis, simdi ve gelecege dair beseri bilgilerin silinmesi seklinde iki anlama

gelmektedir.

Ciineyd-i Bagdadi’nin bahsettigi bu tevbe sekli, yetkin insanin uyanis bigimidir.
Buna mukabil siradan (avam) bir insanin tevbesi bundan farkli olabilir. Bu konuda gerek
Ciineyd-1 Bagdadi gerekse diger mutasavviflar, insanlar1 yasadiklar1 hal ve tecriibenin
kademesine gore tasvir etme konusunda oldukga isteklidirler. Tevbe etmek suretiyle
gaflet halinden ilk uyanis insanin yetkinlik siirecinin sadece bir baglangicidir. Bundan
sonraki siirecte insanin niyeti, iradi fiilleri ve akibeti arasinda zorunlu bir determinizm
yoktur. Bagka bir ifadeyle, insan niyet eder, amel edemeyebilir; niyet eder, amel eder ve
fakat sona dogru bu hali muhafaza edemeyebilir.?®® Dolayistyla gafletten uyanmak, tek

basina bir sey ifade etmez. Insanin yetkinlik siirecini anlamli kilan sey, onun Allah’1 bilme

262 Kugeyri'nin Risdle adli eserinde dokuz sifi tasavvufa yénelislerini tevbe ile ifade ederler. Bkz. Kuseyrd,
Risale, ss. 24, 25, 30, 36, 48, 128, 129, 409, 411. Ebi Kasim Nasrabazi ile Ebt Osman Magribi ise tasavvuf
yoluna girislerini yeniden Miisliiman olmak fiiliyle ifade etmeyi tercih ederler. Bkz. Riséle, ss. 15-17.

263 Eb{i Nasr Serrac, Liima’ (Islam Tasavvufu), ss. 43-44; Kelabazi, Ta’arruf, ss. 155-156.

264 “Ciineyd-i Bagdadi diyor ki: Bir giin Seri es-Sakati’nin yanina gittim. Onu degismis (ve iizgiin) gérdiim.
Ne oldu, diye sordum. Su cevabi verdi: Yanima gelen bir delikanli benden tevbenin ne oldugunu izah
etmemi istedi. Giinahin1 unutmaman diye cevap verdim. Geng buna itiraz etti ve: Hayir! Belki tevbe,
glinahmi unutmaktir, dedi. Ciineyd-i Bagdadi: Benim kanaatim de o gencin kanaati gibidir, deyince, Seri,
bunun sebebini sordu. Ciineyd-i Bagdadi dedi ki: Allah beni cefd halinden vefa haline nakletse safa halinde
cefay1 hatirlamak cefa olmaz mi1? Bunun iizerine Seri siikit etti.” Kuseyri, Risale, s. 130.

265 Erken donem sifilerin siilik siireleri dogrusal bir hat iizrinden degil, inisli-gikish bir zeminde, dahasi
akibeti belirsiz bir siire¢ c¢ercevesinde degerlendirilir. Bu konuda Kuseyri bazi sifilerin duraksama,
gerileme yahut yoldan ayrilma seklinde tezahiir eden hikayelerine yer verir ki, bunlardan biri soyledir:
“Derler ki Ebli Amr b. Niiceyd (tasavvuf yolunun) baslangicinda EbGi Osman’in sohbet meclislerine devam
ederdi. Sozlerinin tesirinde kaldi ve tevbe etti. Sonra bir ara isi gevsetti. Ebli Osman’1 gordiikce ondan
kaciyor ve meclislerine devam etmiyordu. Bir giin yolda EbG Osman’la karsilasti, yolu degistirdi. Bagka
bir yola sapti. Ebl Osman onu takip etmeye basladi ve nihayet yakaladi: Evladim, sadece gilinahsiz oldugun
zaman seni sevenle arkadaslik etme! Ebli Osman sadece bu nevi hallerinde (gevseklik) sana faydali olur
dedi. Bunun iizerine Ebu Amr tevbe etti. Onceki (miiritlik) haline déndii ve bunu basar1 ile devam ettirdi.”
Kuseyri, Riséle, ss. 128-129.
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asamalariin yakine dogru olan seyri ile miimkiin olur ki burada anahtar kavram, bu
bilmenin icerdigi tazammumlardir. Buna gore Allah’t bilmek, O’nu hatirlamak O’na
yakinlagmak, O’nu sevmek, O’nunla iinsiyet kurmak ve O’nunla dost olmak gibi birden

fazla icerige sahiptir.2%®
2.2.1. Bilmek ve Hatirlamak Eyleminin Icerikleri

Ciineyd-i Bagdadi, insanin nihai gayesinin Allah’t bilmek anlaminda tevhid
oldugunu tespit ettikten sonra, bunun ne tiirden bir bilme oldugunu ayrintilandirir. Bu
noktada birtakim kavramlara atifta bulunur. Bunlar, kurbiyyet, {insiyet, velayet ve
mahabbet seklindedir.?®’ Dolayisiyla Allah’1 bilmek, ayni zamanda O’na yakinlhik
kurmak, O’nunla iinsiyet icerisinde olmak, O’nunla dost olmak, dahasi O’nu sevmek
anlamlarina gelir. Ciineyd-i Bagdadi’ye gore Allah ile insan arasindaki bu epistemolojik

iliski, adeta bir miknatis ile demir partikiilleri arasindaki ¢ekimi animsatir.
2.2.1.1. Unsiyet

Erken donem tasavvuf literatiiriinde insan dogasi geregi yakinlik kurabilen
(iins/iyyet) bir varliktir. Bununla birlikte stfiler insanin kiminle bag kuracagi/kurmast
gerektigi konusunda bir takim tespit, elestiri ve teklifte bulunurlar. Stfilere gére insan
tikel olarak insanla daha genel 6lgekte toplumla, ahlaki eylemleriyle yahut Allah ile
{insiyet kurabilir.?%®® Tasavvufun bu konudaki temel elestirisi, insanin, insan yahut toplum
ile kurdugu irtibat bi¢imini mutlaklagtirmasidir. Mutasavviflarin bu konudaki teklifi ise,
insanin temel {insiyet bagmin sadece Allah’a tahsis edilmesi gerektigidir.?®® Bunun
anlami ise, insanin kendini toplumsal iliskilerden izole etmesi degil aksine insanlarla

iliskisini Allah merkezli bir zeminde tanimlamasidir.

Uns konusunda stfilerin benimsedigi genel yaklasim insanin dogasi geregi Allah

ile {insiyet kurmaya yatkin bir varlik oldugudur.?’ Bununla birlikte tasavvufu 6zgiin kilan

286 Hiicvird, insanm nihai gayesine ulasma siirecini zamirler araciligiyla, Allah ile (meallah), Allah’tan
(minellah) ve Allah ile (billah) seklinde ifade eder. Ona gore, Allah insana hidayet verir, daha sonra seriatint
gonderir ve bunun neticesinde insan Allah ile birlikte bulunma halinden miitevellit kemale ulasir. Bkz.
Kesfii’l-Mabhciib, s. 96.

27 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 1.

268 Eb{i Nasr Serrac, Liima’ (Islam Tasavvufu), ss. 64-65.

269 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, ss. 526-527; Necmuddin-i Daye, Mirsadu’l-ibad (Sufilerin Seyri), Cev.
Hakki Uygur, ilk Harf Yay., Istanbul 2013, ss. 119-126.

210 «(fbn Mesriik): Bir kimsenin nesesi, Hakk’tan baskasi ile olursa, nesesi dertler dogurur. Unsiyeti,
Rabbinin hizmetinde olmayan kimsenin tinsiyeti sikintt meydana getirir. Hakk Teala’dan bagkasi ile sen ve
sad olan kimsenin, sen ve sad olma hali, bastan ayaga kadar iiziintiiye doniisiir. Unsii ve zevki Hakk
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husus, insanin Allah ile kurdugu {insiyetin bizatihi kendisinin bile arada bir mesafeye yer
acmamasi i¢in gosterilen titizliktir. Daha ac¢ik ifade etmek gerekirse, insanin Allah ile
tinsiyet etmeye yonelik bir arzu ve istek i¢inde bulunmasinin kendisi bile masiva
sayilabilir. Bu nedenle stfiler insanin herhangi bir sebebe istinat etmeden sadece Allah

ile iinsiyet kurmas1 gerektigini sdylerler.?’*

Bilmek ile tinsiyet arasinda dogrudan diyebilecegimiz bir iliskinin oldugunu
gosteren ikinci kanit, haller ve makamlar teorisinde ins teriminin sira-diizenidir. Kuseyri,
tins kavramin1 mubhalifi olan heybet ile degerlendirir. Ona goére iins, havf-reca, kabz-
basttan sonra gelir. Haller ve makamlarin zandan-yakine dogru siralandigir dikkate
alinacak olursa {ins teriminin kesin bilgiye daha yakin bir yerde konumlandirildig:
goriilecektir. Bu ¢ercevede Kuseyri, Allah’in cemal tecellisini miisahede ederek huzurda
bulunmayi iins ile ifade ederken; Allah’in celal tecellileri karsisinda insanin beseri
varligimin silinmesini ise heybet ile tanimlar.?’? Ote yandan literatiirde iinsiyetin sahv mi
yoksa sekrin bir neticesi olarak mi1 ortaya ¢ikip ¢ikmadigi konusunda ¢etin bir tartisma
mevcuttur. Bu probleme Ciineyd-i Bagdadi’nin sundugu ¢6ziim, {insiin her ikisi i¢in de
kullanilabilecegi yoniindedir.?’® Bununla birlikte onun, sahv halindeki iinsiyeti 6n plana
cikaran ve digerini ikincillestiren yorumlar1 ise tartismaya mahal vermeyecek sekilde

aciktir.2’

Ciineyd-i Bagdadi’nin temel iddiasi, iinsiyet kavraminin bilgi ve ahlak olmak tizere
iki boyutu oldugu yoéniindedir. Onun bilgiyle ilgili yonii miisdhedenin neticesinde ortaya
cikmasi iken, ahlaki boyutu ise kamil insani temsil etmesidir. Bununla birlikte, {insiin
bilgi boyutuyla ilgili ayr1 bir tartisma konusu bulunmaktadir. Buna gére cevaplanmasi
gereken esas soru insanin idrak yetkinliginin nihai kademesinin iins olup-olmadigiyla
ilgilidir. Kuseyri’nin yaklagmi, iins ve heybet hallerinde insanin kemal siirecinin hala

devam ettigi yoniindedir. Ona gore, s6z konusu bu degisim ancak temkin halinde sona

Teala’nin hizmetinde olmayanin, iins ve zevk hali timii ile sikint1 haline gelir. Bunun izahi sudur: Ondan
baska olan hersey fanidir. Fani olan birseyle sevinen bir kimse fani olan sey yok olunca iiziiliir. Onun
hizmetinden baska olan hersey hebadir, bostur. Miikevvanatin ve masivanin degersizligi zahir olunca iins
halinin tiimii sikintiya doniislir. Tim alemdeki dertlerin ve sikintilarin kaynagi Ondan baska olani
gormektir, masivay1 gormededir.” Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, 250.

271 K elabazi, Ta’arruf, s. 125.

272 Kuseyri, Risdle, ss. 95-96.

273 Bkz. Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 8. « 4lSa oy juas ol (e (g agia (uil

274 Kuseyri nin, {insiin sahv halinin bir neticesi olarak ortaya ¢cikt1g1 konusunda yaklasimi berraktir: “Unsiin
hakk1 ise Hakk ile sahv durumunda olmaktir. Uns sahibi her salik sahv sahibidir. Sahv sahipleri sirb
hallerindeki degisik durumlarina gore farkliliklar gosterirler. Bunun i¢in {insiin en asagis1 mertebesi salik
kizgin atesler icine atilsa bile, {ins halinin bozulmamasi ve kederinin hissedilmemesidir, denilmistir.”
Kuseyri, Risale, ss. 95-96.
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erer. Temkin ise her tiirlii degisimin son buldugu siikin ve hareketsizligi ifade eder.

Dolayistyla ona gére {ins, insanin kemalinin nihai noktasina isaret etmez.2"

Ciineyd-i Bagdadi’nin yaklagimi ise, insanin degisiminin son buldugu bir kemal
noktas1 bulmak imkansiz gériinmektedir. Ona gore insanin en son gayesi Allah’1 bilmenin
igeriklerinden biri olmasi nedeniyle {insiyet olsa da nihai noktada mutlak bir yakinlik
higbir zaman miimkiin degildir. Ote yandan insan cismani yapis1 nedeniyle siirekli
degisim icerisinde olmak zorundadir. Oliimden sonra insanin Allah ile yakinliginin
derecesi konusunda ise Ciineyd-i Bagdadi’nin a¢ik ve sarih bir ifadesi bulunmamaktadir.
Bununla birlikte iinsiin Allah-insan arasinda bir ittisal iliskisi olarak yorumlanip-
yorumlanmayacagi sifileri iki gruba ayirmistir. Safilerin bir kismi, iinsiin Allah’in
kendisiyle degil zikri ile kurulabilecegini soyler iken diger bir kismi ise Allah ile tinslin
imkanlarin1 aranmuslardir. Ik grubun iizerinde yogunlastiklar1 husus heybet kavrami iken;
ikinci grubun dikkat noktasi Allah’in rahmeti ve insana sah damarindan daha yakin
oldugunu ifade eden naslar olmustur.2’® Hiicviri, séz konusu bu iki yaklasimi, Kesfii'I-
Mahciub’ta uzlagtirarak heybeti istiin tutanlarm celdl tecellisiyle fend; iinsii iistiin
tutanlarin ise cemal tecellisi ile beka hallerini yasadiklarin1 sdyler. Hiicviri’nin

degerlendirmesine gore birinciler tenzihe; ikinciler tesbihe vurgu yapmaktadir.?”’

Insanin bilme eylemi ile Allah arasinda iinsiyet bagi kurmasinin toplumsal
Olgekteki tezahiirii ise halvet ve yalmzlik olarak ortaya ¢ikar. Bu ¢ergevede Ciineyd-i
Bagdadi diisiincelerini “Bir kimse din bakimindan selamette, beden ve kalp yoniinden
rahatta olmak isterse halktan ayrilip uzlete ¢ekilsin. Cilinkii su zaman halktan sikilacak bir
zamandir. Akilli olan yalmzlig: tercih eder”?’® diyerek ortaya koyar. Ote yandan onun
biyografisi uzlet ve halvet pratigine yasaminda genis bir yer agtigin1 gosterir. Bununla
birlikte, insanin toplumsal dlgekteki baglarinin sihhati, uzlet ve halvet ile beslenen bir

damara benzetilebilir. Dolayisiyla bu durum stfilerin insanin toplumsal bir varlik oldugu

215 Kuseyri bu konudaki diisiincelerini su sekilde ifade eder: “Heybet ve iins hali her ne kadar yiice haller
ise de hakikat ehli bunlar eksiklik sayarlar. Ciinkii bu haller kulun degismesi anlamina gelir. Temkin ehli
olanlar, hallerin degismesi mertebesini asmislardir. Onlar i¢in ne heybet ne iins ne de suur ne de his bahis
konusu olur. Kul, bu halden daha {istiin hale ancak viictd ile yiikselebilir.” Bkz. Risale, ss. 95-96.

276 “Ciineyd, iins nedir, seklindeki bir soruya su cevabi verdi: Heybet hissi mevcut olmakla beraber hasmet
duygusunun ortadan kalkmasidir. Hagmet duygusunun ortadan kalkmasi, kul iizerinde korkudan ¢ok {imit
halinin galip olmasi manasina gelir.” Kelabazi, Ta’arruf, s. 125.

277 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcfib, s. 527.

278 Kugeyri, Risdle, s. 140.
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gercegini goz ardi etmelerine sebebiyet vermez. Aksine toplum ile i¢ ige olan insanin esas

sabitesinin Allah oldugu fikrini yerlestirmeye ¢alisirlar.?"
2.2.1.2. Kurbiyyet

Ciineyd-i Bagdadi, Allah’1 bilmeyi O’na yakinlasmak (kurb), gafleti ise O’ndan
uzaklasmak (bu’d) seklinde tanimlar. Boylece insan ve Allah arasindaki iliskiyi, fikhin
normatif ve sekilsel, kelam disiplinin spekiilatif baglamindan alarak dost (velayet) ve
sevgili (mahblb) arasindaki bir zemine tagir. Bunun ser’i hiikiimliiliikkler alanindaki
yansimasi, kullanilan dilde kendini gosterir. SGfi terminolojiye gore seriatin emirlerine
uymak anlaminda ibadetleri yerine getirmek, Allah’a yakinlik ile ifade edilirken, herhangi
bir ibadetin terki ise Allah’tan uzaklagsmak olarak izah edilir.?®® Buna mukabil fikhin
bagvurdugu dil ve kavramsallastirma, ibadetlerin yerine getirilmesi durumunda farz,
vacip, siinnet seklinde iken, terkinde ise haram, mekruh gibi kuralsal bir icerige sahiptir.
Fakat bu durum mutasavviflarin fikhin yaklasimini gereksiz bulduklari anlamina gelmez.
Aksine stfilerin iizerinde ittifak ettigi konulardan biri, fikhin s6z konusu ¢ergevesinin her
zaman temel alinarak muhafaza edilmesi gerektigi yoniindedir.?®! Onlarm elestirdikleri
esas nokta ise fikhin bu ameli formunun dindarlik hiyerarsisi icerisinde sadece belli bir

kademeyi ifade ediyor olmasidir.

Tasavvuf literatiiriinde Allah’a olan yakinligin ve uzakligin neticeleri {lizerinde
miistakil olarak durulur.®®> Kuseyri, uzakligm tezahiiriinii Allah’m yardimindan
(tevfik)?® ve hakikatinden (tahkik) uzak diismekle izah eder. Buna mukabil yakinligm

neticesini ise Allah’in insanin kulagi, gézii olmak olarak sik¢a dile getirilen Hz.

2% [nsan dogas1 geregi toplumsal bir varlik midir yahut insanin toplum ile kurdugu bag/lar1 belirleyecek
temel evrensel kriterlerin ne olmasi gerektigi antik ¢agdan giiniimiize degin tartigilagelmis kadim bir
problemdir. Bu konuda Aristo ile Thomas Hobbes’un yaklagimlari igin bkz. Celal Yesilgayir, “Thomas
Hobbes un Geleneksel Siyaset Felsefesine Kars1 Cikisi”, Mavi Atlas GSU Edebiyat Fakiiltesi Dergisi,
Say1: 2, Bahar 2014, ss. 62-72. Mutasavviflarin bu konudaki yaklasimlar1 ise insanin dogasi geregi Allah
ile linsiyet kurabilen bir varlik oldugu dolayisiyla toplumsal iligkilerin de bu zemin {izerinden insa edilmesi
gerektigi yoniindedir. Dolayisiyla Aristo ve Hobbes teorilerini daha ¢ok insani biyolojik dogasi lizerine
kurarken; sGfi diisiiniirlerin ise insanin metafizik dogasi iizerine 6gretilerini yasladiklarimi sdylemek
miimkiindiir.

280 Kuseyri, Risale, s. 116.

281 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 243.

282 K elabazi, Ta’arruf, ss. 126-127.

283 Ciineyd-i Bagdadi’nin havatir bahsinde rabbani hatir1 tevfik olarak adlandirmasi ile Kuseyri’nin Allah’a
yakinlig1 tevfik olarak tanimlamasi arasindaki benzerlik dikkat cekicidir. Bu benzerligin anlami, insan
Allah’a yakinlastikga Allah’in bir bilgi kaynagi olarak etkin olusunun kuvvetlendigini de gosterir. Bkz.
Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 66.
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Peygamber’in kurb-1 nevafil hadisine binden ortaya koyar. Boylece Allah’a yakinlik

tahakkuk ettiginde, insan, Allah ile goren, duyan, irade eden bir varliga doniisiir.?3

Ciineyd-i Bagdadi’nin 6gretisinde, Kuseyri’'nin ¢izdigi bu g¢ercevenin muhafaza
edildigini sdylemek miimkiindiir. Bununla birlikte, onun Allah’a yakinlik ile vurguladigi
terim hayret kelimesidir. Bunun anlami insanin Allah’a yakinlastikca bilgisinin hayret ve
saskinlik ile neticelenmesidir. Baska bir ifadeyle Ciineyd-i Bagdadi’ye gore insanin Allah
hakkindaki bilgisi arttikga, mukni ve mutmain olmak yerine, aciz ve bilgisiz oldugunu
fark etmektedir. Bu durum ise insanda sekr olarak da ifade edilen hayret ve saskinlik
halini agiga ¢ikarmaktadir. Su halde Ciineyd-i Bagdadi’ye gore sekr hali, insanin Allah
hakkinda ulastig1 nihai noktayr m1 temsil etmektedir? Ciineyd-i Bagdadi, her ne kadar
insanin viicudunun en tam hali olarak sekrin ortaya ¢iktigi fena halini gorse de sahv ve
beka ile tamamlanmadikg¢a, onu eksik bir bilgi ve hatirlamanin heniiz tam olarak tahakkuk

etmedigi bir gaflet hali olarak tanimlamaktadir.?%

Ciineyd-i Bagdadi’nin yazdig risale ve mektuplarda Allah’1 bilmeye yonelik istek
ve eylem ayn1 zamanda Allah’a yakinlasmak olarak resmedilse de diger taraftan, iki varlik
arasinda gercek bir ayriligin olmadigini ima eden ifadeleri vardir. Ciineyd-i Bagdadi
Resail’de insan ile Allah arasindaki iliskiyi O’ndan, O’na, O’nun i¢in, O’nunla gibi
zamirler araciligiyla ifade eder.?®® Ciineyd-i Bagdadi’nin insan icin betimledigi bu iliski
bi¢imi yani Allah’tan Allah’a, dahas1 Allah i¢in ve Allah ile hareket etmenin anlami ne
olabilir? Mu’tezile’nin Allah’1 tenzith metodu bir anlamda tevhid ilkesi geregi insan ile
Allah arasindaki mesafeyi biiyiik oranda genisletirken, buna karsin tasavvufun soz

konusu boslugu kapatmak i¢in gelistirdigi bu sofistike yorumu nasil anlamak gerekir?

Ciineyd-1 Bagdadi, insanin yetkinlesme siireci i¢in ortaya koydugu zamirler arasi
¢ozlimleme modeline, ¢agdaglarinin bildigini farz eden bir yaklasimla detaylandirmak
yerine yiizeysel olarak deginir. Ote yandan uzaklik ve yakinlik terimleri sabit bir noktaya

gore tanimlanabilir. Bagka bir ifadeyle, uzak ve yakin kelimeleri ancak bir yere kiyasla

284 “Kulum kendisinin iizerine farz kildig1 ibadetleri isleye isleye yaklastigi kadar baska higbir seyle bana
yaklasamaz. Kul daimi surette nafile ibadetlerle bana yaklasir. Hem o kadar ¢ok yaklasir ki, en nihayet ben
onu severim. Onu sevdim mi, kulag:1 ve gozii olurum. Artik, o benimle goriir, benimle isitir.” Kuseyri,
Risale, s. 116.

285 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s.1.

286 Ciineyd-i Bagdadi, insanin yetkinlik yolculugunu Allah’tan Allah’a olarak zamirler vasitastyla su sekilde
ifade eder: “O’nunla (4), O’ndan (&) O’na (43)). Senin i¢in sevdigi seye talip olasin. Onun nimetleri ve
ylice ilhamlar icinde Allah’1 arzu edesin. Sendeki Allah sevgisine talib olasin ki Allah onu sana ihsan
etmistir ve o sevgi vasitasiyla seni yanina ¢eker.” Bkz. Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 3, 60. Benzer bir izah
bicim i¢in bkz. Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 96.
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kullanabilir. O halde, neye/kime uzak ve yakin oldugu sorusu her zaman bu iki terime
eslik eder. Bu anlamda Ciineyd-i Bagdadi’nin yapmak istedigi sey, insanin gerek erdemli
eylemler icerisindeyken gerekse reziletler esnasinda Allah’a yakin ya da uzak ama higbir

sekilde kopuk ve bagimsiz olmadigini vurgulamak seklinde ortaya konabilir.

Insanin Allah’1 bilme siirecinin zamirler araciligiyla anlatim seklinin bir diger
vechesi, irade ve kudret noktasinda diiglimlenmektedir. Bilmek insanin irade ve
gayretiyle mi yoksa Allah’in indyet ve liitfuyla m1 gergeklesmektedir? Bagka bir ifadeyle
bilmek yoluyla tahakkuk edecek yakinligin ilk muharrik sebebi Allah m1 yoksa insanin
iradesi midir? Ciineyd-i Bagdadi bu soruyu 1stina’ kavramiyla yanitlar. Ona gore 1stind’
Allah’nin kulunu kendine segmesi anlamina gelmektedir ve bu ¢ergevede Allah Tedla’nin
Musa’ya (a.s.) hitdben “Seni nefsim igin segip ayirdim” ayetini delil olarak getirir.28” Ote
yandan Allah insan iliskisine dair kullandig1 dilin Allah cihetiyle etkin ve fakat insan
tarafindan edilgin bir Gislupla ifade edilisi, s6z konusu yakinligin ilk ve etkin sebebinin
Allah oldugu yoniindeki yorumlara daha yakin goériinmektedir. Bu konuda Ciineyd-i

Bagdadi’nin yaklagimini somutlastirmak icin su ifadelerine bakmak gerekir:

“0, seni ozellikle senin i¢in se¢ip ayirdigi ve sevdigi seye 6z kilsin. Yaratilisinin gergek
mabhiyetini sana a¢sin. Bagkalarina vermedigi liituflara seni tercih etsin. Seni kendine, kendi
huzuruna celbetsin, yaklastirsin. Seni kendine yaklasma mahallinde kendisiyle iins ile
ferahlandirsin. Seni en giizel igine seg¢sin ve seni arindirsin. Seni o biiyiik yerlerde kendisine
yaklagma hallerinde kuvvet, temkin, siikin, huzur ve teskin ile te’yit etsin; ta ki sana gelen
ilhAmlar, garip haberler sana gii¢ gelip de seni daha baslangigta sasirtmasin.”?®

Ciineyd-1 Bagdadi’nin bu ifadeleri her ne kadar cebri yaklagimi animsatsa da diger
taraftan, miisahedeyi insanin cehdinin kemali olarak gdérmesi ve amele yaptig1 giiglii
vurgu/lar nedeniyle onu fikriyatim1 kaderci bir c¢izgiden ayr tutmak gerekir.?®
Tasavvufun dilde Cebrilige yakin bir {islubu tercih etmesini, Hiicviri su sozleriyle izah
eder: “Muamale ve miicdhedesiz miicerred tevhid Cebriyecilik olur. Muvahhid, s6z
itibariyle cebri, fiil itibar ile kaderi ve Mu’tezili olmalidir ki, cebr ile kader arasindaki

gidisat1 sthhatli olsun.”?%

287 Ciineyd-i Bagdadi’in dgretisinde secilmislik fikri ve velayet goriisiinii, sistematik bir bicimde ele alan
bir makale i¢cin Bkz. Ahmet T. Karamustafa, “Ciineyd-i Bagdadi’ye Gore Velayet”, Cev. Melek Giindiiz
Karacan, Miitefekkir (Aksaray Universitesi islami ilimler Fakiiltesi Dergisi), C. 7, Say1: 13, Haziran
2020, ss. 283-290.

28 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s.1. (Benzer ifadeler i¢in ayn1 eserde su sayfalara Bkz. s. 3, 10, 16.)

29 Ciineyd-i Bagdadi, Resil, s. 11.

290 Hijcviri, Kesfii’l-Mahciib, ss. 96-97.
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Allah’1 bilmek ile yakinlik arasindaki iligkinin bir diger boyutunu ise, insanin iginde
yasadig1 toplumla gelistirdigi diyalog bi¢imi olusturur. Tasavvufun genel yaklasimi,
insanlardan uzaklagtikca Allah’a yakinlagildigi; Allah’a yakinlastik¢a ise insanlardan
uzaklasildig1r yoniindedir. Dolayisiyla Allah’a yakinlik ile topluma yakinlik arasinda
paradoksal bir iliski vardir.?®! Bu noktada Ciineyd-i Bagdadi, insanin toplumsal hayattan
tiimiiyle tecrit edildigi bir inziva ve halvet hayatin1 benimsemez.?%2 Daha ¢ok insanin
toplumla kuracagi sosyallik baginin mihverine Allah ilkesini yerlestirir. Boylece Allah’in
insanin niyet, irade ve amellerinde tek belirleyici ilke olmasi halinde inziva ve uzletin

esas anlaminin tahakkuk edecegini diistiinmektedir.

Safiler, insan ile Allah arasindaki perdelerin kalktik¢a yakinligin tahakkuk
edecegini ve fakat bir silire sonra yakinligin kendisinin bir nevi perdeye doniisecegini
diisinmektedirler. Bununla irtibatli olarak sifiler arasinda “Kurbu goérmek, kurba

hicaptir?%

seklinde bir sdylem yaygindir. Allah’a yakinligin perde olabilecegi fikri, bir
sonraki agamada niibiivvetin de insan ile Allah arasinda bir hicdba doniisebilecegi fikrine
yol agmistir. Bu konuda stifiler, insan ile Allah arasindaki nihai yakinlig1 meleklerin bile
miidahelesinden korumus bir alan olarak tasvir ederler. Kuseyri’nin Eb( Said el-

Harraz’dan aktardigi rivayet bu hususu vurgulamaktadir:

“Nebi (s.a.v.)’i rilyamda gordiim ve: Ya Rasulullah! Beni mazur gor. Zira Allah’in
mahabbeti senin mahabbetinle mesgul olmama imkan vermiyor, dedim. Bunun {izerine
Rasulullah buyurdu ki: Ya Miibarek! Bilmez misin ki, Allah Teala’y1 seven, beni sevmis
olur,”2%

Erken donem tasavvuf metinlerinde “Allah’nin zatina yakinlik yoktur” seklinde
miistakil bir serhin diisiildiigii goriilmektedir.?®® Bu nedenle Ciineyd-i Bagdadi insanmn
nihai gayesinin Allah’1 bilmek oldugunu ortaya koymakla birlikte, insanin higbir sekilde
Allah’in zatin1 tam anlamiyla kusatamayacagini sdyler. Nitekim Yahya b. Muaz er-
Razi’ye yazmis oldugu mektupta, Allah ile insan arasindaki ittisalin, sinirlarin ortadan

kalktig1 bir birlesme olarak gormedigini “Gaybtan gelen bir seyle kendi beseri varligindan

291 By yaklasim tasavvuf igerisinde Hamd{in Kassar’in dnciiliigiinde meldmet anlayisiin dogmasina zemin
hazirlamigtir. Melametiligin ana ilkesi, toplumun kinamasindan korkmamak seklinde 6zetlenebilir. Cilinkii
onlarm yakinlik (kurb) kurdugu tek varlik Allah’tir. Bkz. Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, s. 145.

292 Ebh Hiiseyin en-Niri’ye gore uzlet makbul bir sey degildir. O, yontem olarak sohbeti farz olarak
gormekle birlikte, isar icerikli sohbet yontemini benimsemistir. Buna mukabil Bayezid-i Bistami’nin
yontemi ise sohbet yerine uzlet seklindedir. Dolayisiyla siifiler arasinda yontem bakimindan birtakim
farkliliklar bulunmaktadir. Bkz. Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 145, 299.

2% Kuseyri, Risdle, s. 117.

2% Kuseyri, Risdle, s. 356.

2% Kuseyri, Risdle, s. 118.
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yok oldugun zaman ruhi ferdiyetini kaybetmezsin”?%

sozleriyle ortaya koyar. Allah’in
zatinin kusatilamayacag1 fikri, tasavvuf diisiincesi acisindan {izerinde ittifak edilen
konulardan biri olmasinin yani sira, bu diisiincenin biri tevhid digeri ise Huldlilik

iddialaryla ilgili iki vechesi oldugunu unutmamak gerekir.?%’

2.2.1.3. Mahabbet

Islam diisiince gelenegi icerisinde yer alan yaratilis modellerine bakildiginda dzde
tevhid ilkesini muhafaza etme noktasinda hem fikir olmakla birlikte, teferruatta birtakim
farkliliklara sahip olduklar1 gériiliir. Bununla irtibatli olarak Islam felsefesi feyz ve sudir
teorisini benimsedigi i¢in Allah’tan alemin zorunlulukla var oldugunu iddia ederken;
kelam ilmi ise alemin Allah’in iradesiyle yaratildigini 6ne siirmektedir. Buna mukabil,
tasavvuf, Allah’in alemi ve insani yaratmasini sevgi (mahabbet) ilkesi etrafinda
yorumlamaktadir. Bu meyanda, Ciineyd-i Bagdadi’nin mektup ve risalelerinde, Allah’in

yaratmasi ile sevgiyi (mahabbet) 6zdes kilan ifadeleri mevcuttur.?®®

Ciineyd-i Bagdadi’nin &gretisinde sevmek ayni zamanda ilahi yaratma eyleminin
zorunlu bir sonucu olarak resmedilmektedir ki, bu konudaki diisiincesini “Onlari yarattigi
zaman onlara sevgisini verdi?® diyerek ortaya koyar. Bununla birlikte, insanin, bilme
eylemiyle Allah’a yonelmesini sevgiliye (mahbiib) yaklasma ile ifade eder.>®® Burada
sormamiz gereken esas soru, Ciineyd-i Bagdadi’nin Allah’a atfettigi bilmek ve sevmek
terimlerini ni¢in 6zdes olarak kullandigidir? Bunun sebebi, farkl diisiince ve kiiltiirlerden

301

yapilan bir alimlama midir™" yoksa Kur’dn’dan devsirilen bir fikirden mi ya da

mutasavviflarin kendilerine has 6zgiin yorumlarindan m1 kaynaklanmaktadir?3%?

2% Ciineyd-i Bagdadi-i Bagdadi, Resail, s. 2.

297 Muhasibi, semaya diiskiin ve hal sahibi bir zat olan miiridi Ebi Hamza Bagdadi’nin horozun &tiisiiyle
nara atamasi karsisinda verdigi sert tepki, erken donem tasavvufta Hullli egilimlerin sifi gevrelerde
uyandirdigi rahatsizlig1 gostermesi bakimindan kayda deger bir 6rnektir. Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 291.
2% Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 3.

29 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 32.

80 Ciineyd-i Bagdadi, Kitabii’l-Fen4, s. 32.

%1 Tasavvufta insan ve Allah arasindaki iligkinin mihverine ‘sevgi ilkesi’nin yerlestirilerek
yorumlanmasmin kokleri oldukga eskilere dayanir. Her ne kadar Hiristiyanlik, Manieizm ve Yeni
Eflatunculuk gibi kadim kiiltiirlerden tevariis edilen etkiler s6z konusu olsa da ayet ve hadislerde de Allah’1
sevmek/Allah’in sevgisi gibi ifadelerin gegmesi, ildhi sevgi bahsini dis tesirlere indirgenemeyecegini
gosterir. Bununla birlikte stfiler arasinda ilahi sevgi bahsini ilk acan kisinin Rabia el-Adeviyye oldugu
diigtiniiliir. O’nunla tohumlar1 atilan bu diisiince daha sonra tasavvufi diisiincenin de seyrini belirlemis ve
vahdet-i viicid diisiincesinde zirvesine ulagmistir. Bkz. Ebu’l-Ala Afifi, Tasavvuf: islim’da Manevi
Hayat, Cev: Ekrem Demirli, Abdullah Kartal, iz Yay., Istanbul 1996, s. 176.

302 Hicri iigiincii yiizy1lda stfilerin mahabbet kavrammdan haberdar olduklarini dahasi aralarinda bu konuda
konusmalarin gectigi bilinmektedir. Bu meyanda Ciineyd-i Bagdadi-i Bagdadi ile Seri es-Sakati arasinda
Ebl Ali ed-Dekkék’tan rivayetle sdyle bir diyalog gecer: “Bir giin Serl bana mahabbetten sordu, sdyle
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Bu sorularin acik ve kesin yanitlar1 Ciineyd-i Bagdadi’nin yazilarinda
bulunmamaktadir. Fakat erken donem tasavvuf metinlerinde stfilerin Allah-insan
arasindaki iliskiyi izah etmek ic¢in mahabbet terimi vurguladiklarini sdylemek
miimkiindiir.3®® Buna 6mek olmak iizere ilk olarak Kuseyri’nin Risdle’de ¢izdigi
cerceveye bakilabilir. Kuseyri mahabbet terimi ekseninde tartisilan soru (n) lar1 su
maddeler altinda 6zetler: (a) Allah’in insan1 yahut insanin Allah’1 sevmesinin anlami ve
neticeleri nelerdir? (b) Allah’t sevmenin bir sinir1 ve sonu var midir? Allah’a duyulan
sevgi belli sartlarda artip eksilir mi? (c¢) Allah’1t seven insanin musibet ve belalar
karsisindaki tutumu ne olur? (d) Allah’1 sevmek ile O’nun emir ve yasaklarina ridyet
arasinda ne tlirden bir iliski vardir? (e) Allah bilgisi marifet ile mi yoksa mahabbet ile mi
elde edilir? (f) Allah sevgisi insani degistirir mi ya da mahabbet insanin Allah’la

birlesmesi anlamina gelir mi?3%

Hiicviri’nin  Kesfii'I-Mahciib’ta mahabbet i¢in ¢izdigi ¢erceve Kuseyrinin
yaklasimina biiyiikk oranda benzemektedir. Bununla birlikte vurgulanan hususlar
bakimindan birtakim ayriliklar bulunmaktadir. {lk olarak Hiicviri, mahabbet terimine
perdelerin kaldirilmasina dair verdigi sira-diizen icerisinde namazla birlikte besinci sirada
yer verir.>%®® Daha sonra mahabbet terimini izah etmek igin tohum (¢ekirdek), ici su dolu
sizdirmayan bir testi ve gdz bebegindeki saf beyazlik vb gibi mecazlara basvurur.3% Son
olarak ise Allah’in insan1 ve insanin Allah’1 sevmesinin i¢erdigi anlamlar iizerinde detayli
bir sekilde durduktan sonra, mahabbetin mahiyeti ve dil ile ifadesinin tam anlamiyla
mimkiin olmadigini belirtir. Onun en 6zgiin yaklagimlarindan biri, Amr b. Osman
Mekki’nin Kitabu’l-Mahabbet adli eserinden yaptigi uzunca anlatida vurguladigi

namazin geriye doniik bir tiir hatirlama oldugudur. Ruhlar bedenden 6nce yaratilmiglardir

dedim: Bir kavme gore Allah’in emirlerine uymak ve muvafakat etmektir, bir kavme gore digergamliktir.
Bir kavme gore soyledir, soyledir. Bunun iizerine Seri kolunun derisini ¢ekti, fakat derisi hi¢ uzamadi, sonra
izzet sahibi Yiice Allah’a yemin ederim ki, su deri su kemik iizerinde Allah agkindan kurudu ve yapisti,
desem dogru séylemis olurum dedi ve bayildi. Aslinda esmer oldugu halde Seri’nin yiiziinii ayin on dordii
gibi pir1l piril parliyordu.” iste Allah agk1 budur.” Kuseyri, Risale, s. 29.

308 «(Muhasibi): Riza, mahabbetin neticesidir. Zira seven, sevgilisinin yaptig1 seye razi olur. Seven kisi azap
icerisinde olursa gonlii sevgi ile sad olur. Nimet i¢inde bulunursa bu nimet onunla sevgisi arasinda bir perde
teskil etmez. Hakk’n ihtiyar1 ve iradesi karsisinda kendi ihtiyarini ve iradesini terk eder.” Hiicvirl, Kesfii’l-
Mahciib, s. 288.

304 Kuseyri, Risdle, ss. 347-357.

3% Hiicviri’nin perde (hicap) lerin kaldiriimast igin verdigi sira-diizen soyledir: 1-Marifetullah, 2-Tevhid,
3-Iman, 4-Taharet Abdest, 5-Namaz-Mahabbet, 6-Zekat-Cud Sehavet, 7-Orug-Aglik, 8-Hac-Miisahede,9-
Sohbet Adabi, 10-Sufilerin kullandiklar1 1stilahlar, 11-Sema. Bu tasnifte dikkati ¢eken ilk husus,
kaldirilmast gereken perdelerin basinda marifet veilimle ilgili terimlerin gelmesidir ki, bu durum sifilerin
ilmi amele oncelemesiyle ilgili yaklasimiyla uyumlu bir goriiniim arz etmektedir. Bir diger husus ise,
ibadetlerin zahir-batin igerikli anlamlariyla birlikte, yan yana yer almasidir. ibadet metafizigi agisindan
o6nemli olan bu boélimler Hiicviri’nin sarihligi sayesinde pek cok kiymetli izah ve tespiti iginde
barindirmaktadir. Bkz. Kesfii’l-Mahciib, ss. 397-517.

3% Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, ss. 442-444.
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ve mahabbet ezeli indyet geregi tiim ruhlarda potansiyel olarak yaratilmistir. Namaz,
insanin ruhunda miindemi¢ ve fakat cismani yaratilisi ve diinyevi sartlar ¢ergevesinde
unuttugu mahabbeti hatirlamasindan  ibarettir.?®” Buradan hareketle Ciineyd-i
Bagdadi’nin Allah’1 bilmek ile sevmek (mahabbet) arasinda kurdugu iliski hakkinda

asagidaki su tespitleri yapmak miimkiindjir:

i. Islam diisiince geleneginde Allah ile Alem arasindaki iliski, Mu’tezile tarafindan
tenzihgi bir yontemle ele alinirken, fakihler tarafindan ise normatif kurallar ¢ergevesinde
degerlendirilmistir. Buna mukabil tasavvuf igerisinde Ciineyd-i Bagdadi’nin sevgi,
tinsiyet, yakinlik ve velayet terimleri etrafinda yorumladigir Allah-insan iligkisi, kelamin
tenzih¢i yonteminin ortaya ¢ikardigi uzaklik fikrini yakinlik ile fikhin ortaya ¢ikardig:
sekilcilik ve kuralciligr ise sevgi ilkesi ile yeniden yapilandirir.®® Ciineyd-i Bagdadi’ye
gbre mahabbet kalbin bir meyli iken, stfilere gére muvafakat ve tercihi sevgili i¢in

yapmak seklinde tanimlanir.3%®

ii. Cilineyd-i Bagdadi’nin Allah’1 bilmek ile sevmek arasinda kurdugu irtibat,
felsefenin hikmeti sevmek anlamindaki philo-sophia terimini animsatir. Bununla birlikte,
Yunan felsefesinde hikmeti sevmek, insanin kudret sahibi ve kimi zaman zalim Tanri/lar
karsisinda duydugu giicii ve 6liimsiizliigli elde etme ¢abasi olarak yorumlanabilir. Buna
mukabil, Ciineyd-i Bagdadi’nin diigiincesinde insanin Allah’1 bilme istegi, herhangi bir
menfaat beklemeksizin, Allah’in bizatihi kendisine yonelik bir sevgi seklinde temeyyiiz
eder. Ote yandan, felsefede hikmeti bulan kimse, Tanr1 karsisinda bir gii¢ ve dliimsiizliik
devsiren fail ve etken bir varlik olarak resmedilirken, tasavvufta ise Allah’in varliginin
kusaticilig1 karsisinda miinfail ve edilgen bir sekilde betimlenir.®'% Béyle bir durumda,
insanin varlig1 her ne kadar yokluga taalluk etse de bunun yerini Allah ile kaim bir
varligin almasiyla, eskisinden daha kesin bir bilgiye ve daha tam bir varliga sahip bir
insan portresi ortaya ¢ikar. Boylece insan, fenaddan sonra Allah ile goriir, O’nunla isitir,

O’nun iradesiyle hareket eder hale gelir. Cilineyd-i Bagdadi insandaki bu degisim ve

307 Hiicvird, Kesfii’l-Mahciib, s. 449.

308 Erken donem stifilerinde 6zellikle Biyezid-i Bistami ve Hallac-1 Mansiir gibi sekr tarafi giiglii olan
stfilerin sevgi konusundaki asir1 gibi goziiken sozleri bazi ilim erbabinca hos karsilanmamistir. Ozellikle
kelamcilar, Allah’in insanlar tarafindan sevilip sevilmeyecegi, sevginin birbirine benzeyen varliklar
arasinda miimkiin oldugunu, dolayisiyla Allah ile insan arasinda mahiyetleri geregi bir benzerligin
bulunmamasindan miitevellit aralarinda herhangi bir sevgi baginin olamayacagin dile getirmislerdir.
Gazzali ise aksine Allah’1 sevmenin zorunlu bir gereklilik oldugunu ileri siirecektir. Bkz. Siileyman Derin,
“Gazzali’de Allah Sevgisi”, Tasavvuf: Ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi, C. 2, Say1: 5, 2001, s. 143.
309 K elabazi, Ta’arruf, ss. 128-129.

310 Kugeyri, Risdle, s. 350.

71



dontisiimii, “Asikin kendi sifatlarini terk etmesi ve bunun yerine sevgilisinin sifatlarina

girmesidir*®!! diyerek ortaya koyar.

Iii. Sevmek-bilmek 6zdesligi ile ilgili bir diger husus, her iki eylemin 6ziinde belli
bir fayda/ menfaat fikrinden tecrit edilmis olmasidir. Bunun anlami Allah’in zat1 disinda
higbir fayda gozetmemektir. Bu noktada, Rabia el-Adeviyye’nin uhrevi maksadi (6diil),
insan ile Allah arasindan kaldirarak insanin ibadet ve ahlaki eylemlerinin merkezine
Allah’1n bizatihi kendisini konumlandirmasi islam diisiince gelenegi agisindan, muazzam
bir ¢ikis olarak hatirlanmas1 gerekmektedir.®'? Baska bir ifadeyle tasavvuf “Insan higbir
beklenti ve fayda gozetmeden sevebilir mi?” yoniindeki ¢etin bir soruyu, Islam
diisiincesinin giindemine getirmekle kalmamakta ayni zamanda buna olumlu cevap

vermekle 6zgiin bir yaklagim sergilemektedir.3!3

Ciineyd-1 Bagdadi bu konudaki yaklagimini su sozleriyle ortaya koyar: “Maksada
ve menfaate dayanan her sevgi, o maksadin ortadan kalkmasi ile ortadan kalkar.”3'* Bu
nedenle sevmek, mutlak anlamda bir beklentisizlik anlamina gelmektedir. Peki bunun
insanin kemali agisindan anlami ve netice/leri nelerdir? Ciineyd-i Bagdadi bu soruyu,
“Hi¢ sliphen olmasin ki Allah’tan baskasinin kulu oldugun siirece gercek anlamda
Allah’in kulu olamazsin, onun kullugunu ikmal etmedik¢e tam anlamiyla ozgiir
olamazsin. Sadece Allah’m kulu oldugunda, ondan gayrisina kars1 hiir olursun™3° diyerek
ahlakin kaynaginin beklentisizlik oldugunu ve bunun da insani 6zgiirlestirilecegini iddia

etmektedir.316

iv. Ciineyd-i Bagdadi’nin sisteminde sevmek ve bilmek ayni zamanda Allah ile
insan arasinda tek tarafli degil aksine c¢ift yonlii bir etkilesime sahiptir. Bu baglamda,
“Insanin Allah’1 yahut Allah’in insan1 sevmesinin alametlerinin ne/lerdir?” sorusu sz

konusu tartismanin mihverini olusturmaktadir. Tasavvuf diisiincesinin genel egilimi,

311 Kuseyri, Risdle, s. 350. Ser’i es-Sakati: Biri digerine ‘Ey ben!” demedikge iki kisi arasindaki mahabbet
salih ve sahih olmaz, demistir. Kuseyri, Riséle, s. 353.

312 Siifyan es-Sevri’nin (6.161/778) “Imaninin hakikati nedir?” seklinde kendisine yonelttigi soruya Rabia
el-Adeviyye (6. 185/8017?) su sekilde cevap verir: "Ben O'na ne cehennem korkusu ve ne de cennet sevgisi
ile ibadette bulunurum. Eger korkudan dolay1 amel islersem kendimi kotii bir iicretli sayarim. Bilakis ben
O'na olan ask ve sevkimden dolay1 ibadet ederim” Ebu'l-Vefa el-Guneymi et-Taftazéani, “Ziihd Hareketinin
Tasavvufa Déniisiim Siireci” Cev. Ahmet Ogke, Ekev Akademi Dergisi, C. 3, Say: 1, Bahar 2001, s. 112.
313 Siileyman Derin, Love in Siifism: From Rabia to Ibn al-Farid, Insan Publication, Istanbul 2008, p.73-
103.

314 Kuseyri, Risdle, s. 353.

315 Siileyman Uludag, Sirlar Menbai ve Tarikat Sultam Ciineyd-i Bagdadi-i Bagdadi, Harf Yay.,
Ankara, Haziran 2018, s. 74.

316 Sifiler salikin nefsin istek ve arzularmdan kurtulmasini ve sadece Allah’a ydnelmesini hiirriyet kavrami
ile ifade ederler. Bkz. Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 123.
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insanin Allah’1 sevmesinin en belirgin gdstergesinin ihlas oldugu yoniindedir.®'” Bununla
birlikte, ihlasin yeme-igmede ziihd ve hiizilin ilkesiyle irtibatli insanda fiziksel birtakim
tezahiirleri de aciga ¢ikabilmektedir. Cilineyd-i Bagdadi bu konuda Seri es-Sakati’den

aktardig1 rivayet temsil giicii yiiksek bir igerige haizdir:

“Seri elime bir kagit parcasi verdi ve: Bu senin i¢in yedi yiiz kissadan ve fevkalade
menkibeden daha hayirhdir, dedi. Kagitta su siir yazili idi: Asiki oldugumu iddia edince
sevgilim bana dedi ki: Yalan sOylilyorsun, goriiyorum ki, kemiklerin etli. Ask dedigin
insanin kalbini eritir ve kalbi kalpteki zara yapisir. Insan1 o derece soldurur ki, kendisine
cagirana cevap vermeye kadir olamaz. Ask insan1 o kadar zayif ve arik hale getirir ki, onda
aglayan ve niyazda bulunan bir g6z bebeginden baska bir sey kalmaz.”38

Buna mukabil, Allah’1n insan1 sevmesinin nasil yorumlanmasi gerektigi konusunda
bir takim fikir ayriliklar1 mevcuttur. Fakat Cilineyd-i Bagdadi’nin benimsedigi yaklagim,
sevmek-bilmek 6zdesliginin yani sira®'® Allah’in insam sevdiginin en dnemli belirtisi igin
onun goren gozi, isiten kulagi, ylirliyen ayagi olmasi olarak siklikla zikredilen kurb-:
nevdfil hadisine isaret edilir. Bu meyanda Ciineyd-i Bagdadi mahabbeti sdyle tanimlar:
“Sevenin sifatlarmin yerine sevilenin sifatlarmin geg¢mesidir.”*?° Bunun tasavvuf
diisiincesi i¢in ifade ettigi anlam ise kamil insanin niyet, irade ve eylemlerinde sadece
Allah’a tahsis etmesidir. Bu konudaki yaklagimini Ciineyd-i Bagdadi, “Mahabbet kalbin
meylidir” soziiyle ortaya koyar. Ona gore mahabbet, kulun kalbinin Allah’a ve O’na ait
olan seye meyletmesi ve yonelmesidir.**! Bunun neticesinde Allah, insana dogru
diisiinmeyi ve buna uygun yasam siirmeyi kolaylastirir ki, tasavvuf terminolojisinde bu

durum tevfik olarak da isimlendirilir.3?2

v. Son olarak Ciineyd-i Bagdadi’nin icinde yasadigi donemde, Allah ile insan
arasindaki iliskinin seven-sevilen yahut asik-masuk seklinde betimlenmesinin 6zellikle
stfiler agisindan olumsuz birtakim neticeleri olduguna deginmek gerekmektedir. Gulam
Halil olayinda mutasavviflar Halife Muvaffak’a sikayet edilmis ve bunun neticesinde

iclerinde Ciineyd-i Bagdadi’nin de bulundugu pek cok sifi sorusturma ve tatbikata

817 Ziinnin Misri, Allah’1 seven ve O’na g1k olan insanin en énemli gostergesinin, Allah’in habibi olarak
niteledigi Hz. Peygamber’in fiilleri ve ahlakini izlemesi oldugunu sdyler. Ona gore, Hz. Peygamber’e ittiba’
etmek, ilahi sevginin bir tezahiiriidiir. Bkz. Kuseyri, Risile, s. 24.

318 Kuseyri, Risdle, s. 353-354.

319 Tasavvuf disiplinin Allah’in yaratmasi ile sevgi ilkesi arasindaki iliskiyi Konevi dzelinde ele alan bir
caligmanin ulastig1 sonuca gore, Allah, bilinmeye dair arzu ve sevgisi sebebiyle adlemi yaratmistir. Buna
gore Allah bilinmeyi sever ve bu sevgi, yaratmay: tetikler. Bkz. Naim Sahin, “Sadreddin Konevi’de
Yaratma-Sevgi Iliskisi”, I. Uluslararasi Sadreddin Konevi Sempozyumu Bildirileri, 2010, ss. 211-219.
320 Eb{i Nasr Serrac, Liima’ (Islam Tasavvufu), s. 59.

321 Kelabazi, Ta’aaruf (Dogus Devrinde Tasavvuf), s. 176.

322 Hiicvird, Kesfii’l-Mahciib, s. 81.
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323 Bu olay, bize Allah-insan iliskisinin mahabbet ilkesi etrafinda

ugramistir.
yorumlanmasinin bazi ¢evrelerce hos karsilanmadigini, dahasi elestirildigini gdstermesi
bakimindan énemlidir.®?* Bu kars1 ¢ikisin sebeplerinde ilki, 6zellikle kelam cihetiyle,
tenzih ilkesinin zarar gorecegi endisesidir. Bir digeri ise, siinni diisiincenin uhrevi maksat

ile odiil fikri arasinda kurdugu irtibatin flulasmasinin dogurabilecegi ibahi egilimlerdir.
2.2.2. Olmazdan Onceki i1k Hale Donmek: Fena

Erken donem tasavvuf literatiiriinde fena-beka hakkinda kelami (ilmi) ve tasavvufi
(hal ilmi) olmak tizere iki izah sekli mevcuttur. Kelam terminolojisi bakimindan fena-
bekaya gore varliklar {i¢ kategoride siniflandirilabilir: (a) Baslangici ve sonu olan
varliklar. Ornegin diinya gibi. (b) Baslangic1 bulunan ve fakat sonunda fani olmayacak
olan varliklar. Ornegin Ahiret, cennet ve cehennem gibi. (c) Baslangici ve sonu ezeli ve
ebedi olan. Sadece Allah. Dolayisiyla, kelam perspektifinden fena-bekanin anlami,

diinyamn fani ahiretin ise baki oldugunu bilmekten ibarettir.®?®

Erken donem tasavvuf literatiiriinde icerik bakiminindan fena-beka iki anlam
boyutuna sahiptir: Ahlaki degisim ve beseri varligin Hakk karsisinda fani olmasi
anlaminda havass ehlinin maksadi olan fena. Ahlaki bakimdan fena-beka, koétli huylarin
yok edilip (fend) yerlerine iyi huylarm ikAme (beka) edilmesi anlamma gelir.3?® Insanin
ahldklanma siireci 1yi-kotii eylemlerin bir tiir zithk i¢inde kurgusu tizerine kuruludur.
Comertlik, cimrilik ve savurganlhigin itidal noktasi olarak degil, cimriligin ortadan
kaldirilmasi esasina dayanir. Bu konuda sifilerin genel yaklagimi birbirine zit igeriklere
sahip iki seyin ayni anda ayni mekanda var olmasinin miimkiin olamayacag: {izerine
kuruludur. Kuseyri ise Risdle’de fena-beka bahsini insanin ahlaklanma siireci agisindan

ele alir ve daha sade ve agik bir terminoloji kullanir. Ona gore insanda iyi ve kotii olmak

32 Siileyman Ates, Ciineyd-i Bagdadi (Hayati, Eserleri ve Mektuplari), ss. 66-70.

324 Tasavvuf literatiiriinde mahabbet goriisiiyle tanman Semnfin Muhib, Gulam Halil olaymdan olumsuz
anlamda etkilenmis sifilerden biridir. Hiicvirl bu konuda su dikkat gekici bilgileri aktarir: “Gulam Halil
miiral bir adamdi. Zahidlik ve sifilik davasinda bulunurdu. Cesitli hileler ve oyunlarla kendisini halifenin
ve halifenin ¢evresinde bulunan devlet adamlarinin katinda meshur etmisti. Simdi zamanimizda bulunan
pek coklart gibi dinini diinya karsiliginda satmisti. Seyhlerin ve dervislerin kétiiliiklerini ele alir, halifenin
Oniine sererdi. Maksadi seyhleri terk edilmis bir hale getirmek, halkin onlarla teberriik etmelerinin 6niine
geemekti. Bdylece durumunu saglamlastirmak ve mevkiini korumak isterdi. Ne mutludur Semnun ve 6biir
seyhler ki, bu sifatta tek bir kisiden baskasi ¢ikmadi. Simdi su zamanda ise bir muhakkikin yiizbin Gulam
Halil’i vardir. Fakat korkuya mahal yok les i¢in en layik olan, kerkesler ve akbabalardir! (Gulam Halil gibi
riyakar hocalar, muhakkik alimlerin giybetini yaparak murdar ve 6lii eti yemis gibi olurlar)” Hiicviri,
Kesfii’l-Mahciib, s. 239.

325 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcfib, s. 365.

326 Ebli Nasr Serrac, Liima’ (fslam tasavvufu), ss. 400-401; Kelabazi, Ta’arruf, ss. 200-212; Kuseyri,
Risile, ss. 102-104.
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uizere iki tlir ahlaki vasif bulunmaktadir. Cimrilik ve comertlik, kibir ve tevazu tiirlinden
birbirine zit ahlaki nitelikler insan tabiatinda ayni anda bulunamaz. Bunlardan biri
geldiginde digeri gider. Kuseyri insandaki ahlaklanma siirecini bu tiirden bir diyalektik
icerisinde betimler ve fenanin esasinda insandaki kotii huylarin giderilip yerine iyi
huylarin yerlesik kilinmasi olarak yorumlar.>?’ Bununla birlikte tasavvufa gore fena-

bekanin esas anlami1 bu degildir.

Fena-bekanin gercek anlami havassin yasadigi tecriibe yani beseri varligin Hakk’in
varlig1 karsisinda fani olmasidir. Fena, salikin nefsinin haz ve arzularindan fani olmasi
anlamina gelir.3?® Salik bu durumda temyiz 6zelligini kaybeder. Temyiz ise ancak bir
seyle diger bir sey arasinda s6z konusu olur. Salik i¢in, fena durumunda esya tek bir sey
haline geldigi i¢in temyiz hali diiser.>*® Bu durumda salikin nezdinde her sey esit hale
gelir. Bunun anlami, salikin tiim hal ve hareketlerinde sadece Allah’in rizasina uygun
davranir hale gelmesidir. Safiler salikin bu yonelimini, tazim ve muvdfakat olarak
adlandirirlar. Muvafakatin esasi, salikin tiim niyet ve amellerinde, simdi ve ileride Allah
disinda higbir diinyevi ve uhrevi fayda beklentisi icerisine girmemesi anlamma gelir.>*

Boylece salik olmazdan evvelki gibi olur.33!

[k donem sifileri fena icin siklikla su iki hadise atifta bulunurlar: Hérise ve kurb-1
nevdfil hadisi.**? Allah’n fail insanin ise miinfail bir sekilde resmedilmek suretiyle beseri
varligin fenasi ile kastedilen sey, insanin maddi varliginin yok olmas1 anlamina gelmez.
Ote yandan bunun anlami, insanin melek, ruhani yahut deli olmasi da degildir. Beseri
varligin fenastyla kastedilen sey, nefsdni hazlarin gérmekten fani olmasidir.®* Nitekim
erken donem tasavvufta fenad-bekayr sufilerden farkli bir sekilde tanimlayan ve
kendilerini tasavvufa nisbet eden ibahi ve hullli egilimlerin varlig1 ile kiilli fenay1
savunanlarin varligi, ilk dénem sufilerini ayn1 zamanda fena-bekanin ne olmadigina dair
aciklamalar yapmalarma sevk etmistir.®3*Ustelik cem’-tefrika, gaybet-suhud, sekr-sahv
gibi kavramlar esasinda feni-beka halinin bir bagka terimlerle yeniden ifade edilmesinden
ibarettir. Fena ile ilgili bir diger 6nemli husus, salikin fenadan sonra eski vasiflarina,

onceki ahlaki durumuna iade edilip-edilmeyecegi ile alakalidir. Bu tartisma esasinda fena

327 Kuseyri, Risdle, ss. 101-102.

328 K elabazi, Ta’arruf, s. 142,

329 K elabazi, Ta’arruf, ss. 146-147.
330 K elabazi, Ta’arruf, ss. 142-143.
331 Kelabazi, Ta’arruf, s. 145.

332 K elabazi, Ta’arruf, ss. 143-144.
333 K elabazi, Ta’arruf, ss. 145-147.
334 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 367.
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ile gergeklesen ahlaki degisimin kalici olup-olmadigiyla ilgilidir. Bu konuda stfilerin

genel yaklasimi, salikin degisiminin kalic1 oldugu yéniindedir.3%°

Kuseyri’ye gore “beseri sifatlarindan fani oldu” s6ziinlin anlami, salikin sadece
Allah ile mesgul bir halde bulunmasini ifade eder. Bunun igin sdyle bir 6rnek verir: Bir
kimse saltanat sahibi birinin huzuruna girdiginde, onun makaminin ve sahsiyetinin
yiiceliginden dolay1 kalbini istila eden heybetten dolay1 bulundugu oday1 ve igindekileri
ciktiktan sonra hatirlamaz. Dolayisiyla Kuseyri, yaratilmis bir varligin kendi cinsinden
bir mahlik karsisinda bu tlirden kisa siireli bir degisim yasarken, yaraticist karsisinda
gecirecegi degisim anlasilir hale gelecektir.®® Hiicviri ise salikin fenada gecirdigi

degisimi ise demir-ates metaforundan hareketle izah eder.>%’

Fena siirecinde iki tip insan ortaya ¢ikar. Bunlardan ilki, fenadan bekaya donmeyen
salikin durumudur. Kendisine rehberlik ve miirsitlik gorevi verilmez. Halk arasinda
divane goziiyle bakilir. Temyiz kabiliyeti yoktur ve fakat Allah tarafindan giinah
islemekten muhafaza edilir. Bilal Habesi ve Uveys Karni gibi. Ikinci fani ise, bekaya
dondiiriilen ve insanlari terbiye ile miikellef tutulan miirsitlik géreviyle miicehhez hale

gelen saliktir. Nefsinin vasiflari ile degil Allah’m vasiflari ile tasarrufta bulunur.33®

Ciineyd-1 Bagdadi’nin diisiiniim ¢ercevesini 6zgiin kilan husus, insanin nihai
yetkinligini ifade eden fena-beka terimlerini elest bezmi ve misak ilkesi etrafinda
sistematik olarak tartismasidir. Ona goére insanin baslangici ile sonu ayni noktada
birlesmektedir. Insan ilk olarak elest bezminde ruhlar Aleminde yaratilmis olmakla
birlikte, nihai yetkinlik siireci sonrasinda varacagi menzil olmazdan 6nceki ilk hale
donmekten ibarettir. Olmazdan 6nceki ilk hale donmenin anlamu ise insanin fena halinde
her tiirlii beseri his ve iradeden soyutlanmak suretiyle Allah karsisinda tam bir edilginlik
pozisyona gecmesidir.33®

Ciineyd-i Bagdadi’nin Kitabii’l-Fend adli risalesini su ii¢ soru etrafinda
degerlendirmek gerekir: (a) Allah ile insan iliskisinin sinirlar1 nereye kadar gider?
Bununla irtibatl olarak Allah, insanin zihninde bir kavram olarak mi1 bulunur yoksa insan

Allah’1 gergekten gorebilir mi? (b) Insan mu Allah’1 bilir yoksa Allah mi1 insan

335 K elabazi, Ta’arruf, ss. 146-147.

3% Kuseyri, Riséle, ss. 101-102.

337 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcfib, s. 369.

338 K elabazi, Ta’arruf, ss. 150-151.

39 Ciineyd-i Bagdadi, Kitabii’l-Fena, ss. 32-37.
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bilmektedir? (c) En son gaye olan fena haline ulasildiginda insandan tam olarak geriye ne
kalmaktadir?**® Bu ve benzeri sorularin, fend halini tecriibe etmeden yanitlanip
yanitlanmayacag1 miistakil bir sorun olmakla birlikte, Ciineyd-i Bagdadi’nin s6z konusu
tecriibeyi yasamis olsa bile bu konuda verecegi cevaplarin ikincil bir aktarimdan Gteye
gecemeyecegi belirtilmelidir.>*' Su halde fena etrafinda yapilan tiim konusma ve
tartigmalarin - meselenin  dogrudan degil aksine dolayli olarak incelenmesiyle

sekillendigini unutmamak gerekir.

Ciineyd-i Bagdadi, fena terimini ti¢lii bir tasnifle ele alarak onun hiyerarsik yapisina
isaret eder ve insanin yetkinlesme siirecinin kendi iginde birtakim dereceleri oldugunu
sOyler. Fenanin ilk asamasi, cehd ve amel ile birlikte, nefse muhalefet ederek kotii huy ve
sifatlar1 terk etmektir. Fenanin ikinci asamasi, ibadetlerden haz almaktan sakinmaktir.
Son asama ise insanin miisahedesinde fani olmasidir. **? Bu durumda insan benligine
eklenen tiim diinyevi ve beseri sifatlardan kurtulur. Bununla birlikte Ciineyd-i Bagdadj,

fenanin son kademesini insan i¢in varligin en tam hali olarak tanimlar.3*3

Ciineyd-i Bagdadi, insanin fend mertebesindeki halini, yagmur bulutuna
benzetir.3*4 Insan ahlaki olgunlasmasi yolunda ortaya koydugu cehd ile bir yagmur bulutu
kiimesini kendisine dogru c¢eker. Boylece baslangicta etkin bir pozisyona sahip olan
insan, s6z konusu sorumluluklar1 yerine getirdikce edilginlesmektedir. Boylece fena
mertebesine gelince, adeta bir yagmur saganagina maruz kalir. Ciineyd-i Bagdadji, burada,

suyun Olii toprag:i diriltmesi ve hayat verici (sifa) 6zelligi ile ilahi bilginin insani

340 Insanm nihai yetkinlige ulastiginda ne olacag1 ya da gecirdigi degisim ve doniisiimii ele alan fena ile
ilgili metinler, insanlik tarihinde mevcuttur. Bunun i¢in Bkz. Ciindiillah Avci, Fena ve Beka Anlayisinin
istam Oncesi Kokenlerine Dair inceleme, Pamukkale Universitesi SBE, 2019.

341 Hiicviri’nin sifilerin tevhidin kendisinden degil ancak tevhidin bilgisinden konustuklarini ilm-i tevhid
ve ayn-: tevhid ayrimidan hareketle izahi i¢in Bkz. Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 416.

342 Ciineyd-i Bagdadi, Resiil, s. 60. Fena, 6zii itibariyle insanin yetkinlesme siirecini ifade eden bir terim
olmak bakimindan, hiyerarsik bir siireci ifade eder. Once kétii ahlaki vasiflarin fenasi, daha sonra iyi ahlaki
niteliklerden dogabilecek kibir gibi duygularin ortadan kalkmasi ve son olarak da kisinin miigdhedesinde
yok olarak bir tiir bilingsizlik hali icerisinde bulunmasz. insani yetkinligin bir matruskay1 andiran bu i¢ ice
katmanli yapisi, kimi zaman ziithd kavrami ile de ifade edilegelmistir. Bu meyanda Beyazid Bistam1’ye (6.
243/848) siilikunun baglangic1 anlaminda nasil ziihd yoluna girdigi soruldugunda, “ziihdiin tek bir menzili
yoktur ki, bir tek cevap vereyim” diyerek, onun esasinda iglii hiyerarsik dogasina isaret etmistir. Buna gore,
ziithdiin ilk agamasi, diinyevi; ikincisi uhrevi sonuncusu ise, Allah disindaki tiim varliga karsi ziihd i¢inde
olmaktir. Bu son asamadan sonra ise, Beyazid, ilahi agskin kendisini kusatmasiyla birlikte, ortaya ¢ikan
saskinlik hali neticesinde Allah’in zatini bilmenin imkansizligin idrak ettigini ve hatiften gelen bir sesin,
nihayet maksadina eristin, seklinde kendisine hitap ettigini sOyler. Boylece, insani yetkinligin ulastig1 nihai
nokta, Allah karsisinda insanin derin bilgisizliginin ufkuna ulagmasi seklinde ifade edilebilir. Bkz. Kuseyri,
Risale, s. 38.

343 Ciineyd-i Bagdadi, Kitabii’l-Feni, s. 33.

34 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, ss. 17-18.
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yetkinlestirmesi arasinda benzerlikler bulur. Ve bu konudaki diistincelerini su sekilde

ifade eder:

“Bil ki, dvgiisii parlak olan Allah, halkina indirecegi rahmetinin bir damlasiyla 6liyii
diriltir. Sen bu hayat veren yagmuru talep et, iyice suya kandirilmis olsun. Ciinkii bu
bulutun ilk ¢isintileri sana sifa verir. Eger yagmuru artarsa sirrindan diinya meylini yikar,
cismine degerse senden diger hastaliklar1 temizler. Onu tatman nefsinden hevayi
oldiiriir.”3%

Ciineyd-i Bagdadi, Resdil’de fena ile ilgili kendisine yoneltilen su sorulara yer
verir: “Fena halinde insanda higbir sifatin kalmamasinin ve insana hicbir seyin cazip
gelmemesinin anlami nedir?” “Ben yok iken benim varligimi insa ettigi gibi, benim
varligimi yok etti, ne demektir?” “Fena mertebesinde bulunanlar, viicttlarini ve ilimlerini
kaybettiklerine gore, i¢cinde bulunduklar1 hali nasil bilebilirler?” “Allah’in huzurunda
bulunmanin insan iizerindeki etkisi nedir?” “Allah’t miisahede etmenin zevki, nigin
cehdin kemali olmaktadir?” “Fena mertebesine ulasanlar, bela/lara m1 maruz kalirlar?”346

Ciineyd-1 Bagdadi, soru-cevap seklindeki bir diyalog icerisinde bu sorular: yanitlandirir.

[lk olarak, Ciineyd-i Bagdadi, salikin fenanin son mertebesinde koklii bir degisim
gecirdigini diislintir. Bu, insanin beseri varliginin Hakk’in varlig1 karsisinda fani olmasi
anlamina gelir. O, Allah insan1 nasil yoktan var ettiyse; var iken de yok edebilir, der.3*’
Dolayisiyla zahir alimlerinin anlamakta giicliik ¢ektigi bu noktanin izahi ancak bu sekilde
olabilir.3*8 Yoktan yaratmay1 kabul eden bir kisi i¢in var iken yok etme anlasilir birseydir.
Fenanin bu agamasinda insan pasif ve edilgen bir varliga doniisiirken; Allah ise fail ve
etken bir 6zne konumuna ytikselir. Cilineyd-1 Bagdadi, bu konudaki yaklagimini su
sOzleriyle ifade eder: “O’na karsi higbir tesir yapamadim. Cilinkii O’na tesir kar etmez.
O’ndan haber vermedim. Zira haberleri idare eden O’dur. Sifatiyla benim resmimi
mahvetmemis miydi? Mahvoldugum i¢in O’nun yakininda bilgim yok oldu. Once yaratan

sonra tekrar kendine ¢eviren O’dur.”3*®

Ciineyd-i Bagdadi, Allah’t miisdhede etmekten kaynaklanan sevkin, nefsten

kaynaklanan tiim arzularin yerini alacagimi soyler. Fend icerisindeki salik nezdinde

35 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 17.

346 Ciineyd-i Bagdadi, Kitabii’l-Feni, ss. 32-37.

347 Ciineyd-i Bagdadi, Kitabii’l-Feni, s. 32.

348 Hiicvird, fena-bekanm ilim (kelam) ve hal ilmi (tasavvuf) agisindan iki anlaminm bulundugunu soyler.
Bununla birlikte sufilerin fena-bekay: biri ahlak digeri de havass agisindan olmak {izere kendi i¢inde iki
kisimda miitalaa ettiklerini, zahir alimlerinin ise anlamakta gii¢liik ¢ektikleri noktanin havassin maksadi
olan fena oldugunu séyler. Bkz. Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 365.

349 Ciineyd-i Bagdadi, Kitabii’l-Feni, s. 32.
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diinyadaki biitiin zevkler ugar gider ve esya cezbedici 6zelligini yitirir. Boylece o diinyevi
alakalarm tiimiinden kesilerek adeta baslangicta olmamis gibi olur.®*® Rabbani sifatlar,
ezeliyet etkileri ve siireklilik isaretleri insam kusatir.®! Kelabazi, salikin gecirdigi bu
degisimi temyizin ortadan kalkmasi olarak yorumlar.*®? Ciineyd-i Bagdadi ise tasavvuf
ehlinin segkinlerinin (havass) maksadini olusturan fena hakkindaki yaklagimini su

sOzleriyle ortaya koyar:

“Ne varlik zevkini tadiyorum, ne onu gérmekten tat altyorum. Ne nimet cinsinden bir nimet
buluyorum ne de azap cinsinden bir azap. Zevklerim benden ugtu, halimi tavsif edecek
kelimeler yok oldu. Ne goriinecek bir sifat ne de beni kendisine davet edecek cazip bir sey
var. Bu is bana goriiniince, ta baslangicta olmamis gibi oldum.”%%

Ciineyd-i Bagdadi’ye yoneltilen sorulardan bir digeri, fenanin nihai mertebesinde
salik beserl varligindan ve ilminden fani oluyorsa, i¢inde bulundugu hali nasil bilecegi
problemidir. Bu konuda onun yaklagimi, insanin tiim hal ve hareketlerinin kaynaginin
Allah oldugu yoniindedir. Salik bu makamda, Allah ile var olur, Allah ile goriir, Allah ile
isitir, Allah ile irade eder. Kelabazi, salikin fenadaki bu durumunu muvdfakat ve ta’zim
(hiirmet) terimleri ile izah eder.®>* Muvafakatin esast ise, salikin tiim niyet ve amellerinde,
simdi ve ileride Allah disinda higbir diinyevi ve uhrevi fayda beklentisi icerisine
girmemesi anlamina gelir.®® Bu noktada Ciineyd-i Bagdadi ise kurb-: nevdfil hadisine
atifta bulunarak onu serh eder. Onun yorumunda hakim olan fikir, insanin tiim niyet,
diisiince ve eylemlerinin kaynaginin Allah oldugu yoniindedir. Ciineyd’in kurb-: nevifil

hadisine getirdigi yorum soyledir:

“Allah, o kulu teyid eder, ona tevfik verir, ona hidayet eder, ona gosterir: Diledigini diledigi
sekilde. Dogru ve gercege uygun sekilde gosterir. Bu, Allah’in o kulda yaptig1 isi ve ona
lituflaridir. Bu hal, Allah’a ait bir seydir. Bu fiiller, kendinden zuhur eden kula ait degildir.
Ciinkii bunlar ondan sudur etmemistir. Ondan degildir ve onunla da degildir. Bunlar ona
baskasindan gelmistir. O halde bunlarm o baskasina (yani Allah’a) atfedilmesi daha
uygundur. Iste o kula ait olmayan o fiilleri bu manada tefsir etmek miimkiindiir.”%%

Ciineyd-i Bagdadi’ye yoneltilen sorulardan biri de salikin miisahede zevkinin nigin

cehdin kemali neticesinde ortaya ¢iktigiyla alakalidir.®®" Bu soru esasinda tasavvuf

30 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, ss. 416-417.

%1 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, ss. 42-43.

352 K elabazi, Ta’arruf, ss. 146-147.

38 Ciineyd-i Bagdadi, Kitabii’l-Feni, s. 32.

354 K elabazi, Ta’arruf, ss. 146-147.

35 K elabazi, Ta’arruf, ss. 142-143.

3% Ciineyd-i Bagdadi, Kitabii’l-Feni, ss. 33-34.

357 Ciineyd-i Bagdadi, Kitabii’l-Fena, s. 34; Ali Hasan Abdiilkadir, The Life, Personality and Writings
of Al-Junayd, The Trustees of the E.J.W, Gibb Memorial, London, 1976, ss. 81-88.
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literatiiriinde miicahede-miisahede iliskisinin bir uzantisidir. Safilerin  ¢oziimleme
modellerinde esas sorun insanin irade, ¢aba ve gayreti ile Allah’t miisdhede arasindaki
bagin belirli bir determinizm igerip icermedigiyle ilgilidir. Bu konuda sifilerin
yaklasimlar1 paradoksal bir goriinim arz etse de cogunlukla uzlasmaci bir tavir
sergilerler. Hiicviri’nin konuya yaklasimi1 bu minval iizeredir.>*® O, safilerin miicahede-
miisahede iliskisinde dilde cebri iken; amelde Mu’tezili olduklarini sdylemektedir ki®®,
s06z konusu tespit stfilerin sdylemleri ile yasamlar1 mukayese edildiginde yerinde bir
degerlendirme olarak kabul edilebilir. Dolayisiyla Ciineyd-i Bagdadi’nin yaklasimi,
Hiicviri’nin tespitinden hareketle Cebrilik ile Mu’tezile arasinda bir pozisyon olarak
yorumlanabilir. Nefsin 1slahi1 i¢in cehd ve gayret gereklidir ve fakat miisahedenin gercek

sebebi insanin ameli degil Allah’in indyetidir. Ciineyd-i Bagdadi’nin nefsin terbiyesinde

amele yaptig1 vurguyu gosteren ifadelerinden biri asagidaki gibidir:

“Allah hakkinda marifet sahibi olanlar, iyilik ve ibadet gibi amelleri terk etme ve aziz ve
celil olan Allah’a yaklagma derecesine ulagan kimselerdir, diyen bir adam gormiis ve soyle
demisti: Bu, amellerin lizumsuzluguna inanan bir toplulugun lafidir. Bana gore bu biiyiik
bir hatadir. Hirsizlik ve zina yapanin durumu, bu sozii séyleyenin halinden daha iyidir.
Stiphe yok ki, Allah Teala hakkinda marifet sahibi olan arifler, amelleri Allah Teéla’dan
alirlar ve bu amellere gore hareket etmek suretiyle yine ona donerler, amelle arama bir
maninin (ser’1 bir mazaretin) girmesi hali miistesna, bin sene 6mriim olsa iyi amellerimden
zerre kadar eksiltmezdim.”3%

Bununla birlikte, Ciineyd-i Bagdadi, insana beseri varligin iade edilmesi
neticesinde (bekd) onceki halinden ayrilmaktan kaynaklanan bir 6zlem ve hiiziin ile
dolacagimi sdyler.%®! Bu hasret ve iiziintii, onda Allah’a duyulan istiyak ve ihtiyag ile
ikinci bir kemal siirecinin baglamasimma sebep olacaktir. O, bu hali “Allah’tan
kaybolduktan sonra Allah tarafindan beseriyete ¢ikarilmasindan, O’nunla dolduktan
sonra O’nun tarafindan hasrete atilmasindan nasil hasrete diismez ki!”*?2 sozleriyle ifade

edecektir.

Ciineyd-i1 Bagdadi’ye fena ile ilgili yoneltilen son soru, salikin fena mertebesine
ulastigindan nigin beld/lara maruz kaldig1 yoniindedir. Buradaki beld, salikin fenadan
sonra bekaya dondiiriilmesiyle alakalidir. Iinsana beseri varlig1 yeniden iade edilmesinin

anlami, Allah ile arasinda ince bir perde (hicab) nin olusmasi anlamina gelmektedir. 36

38 Hiicvir, Kesfii’l-Mahcfib, s. 317.

39 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, ss. 96-97.

360 Kuseyri, Risdle, s. 50.

361 Ciineyd-i Bagdadi, Kitabii’l-Feni, s. 35

%62 Ciineyd-i Bagdadi, Kitabii’l-Feni, s. 35.

%3 Ciineyd-i Bagdadi, Kitabii’l-Fena, ss. 35-36.
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Nitekim erken donem tasavvuf literatiiriinde Allah ile insan arasinda perde (hicap) olan
hersey bela kapsami igerisinde degerlendirilir. % Ciineyd, beseri varligin iade edilmesiyle

salikin karsilastig1 beld/lar1 su sozleriyle ifade eder:

“Bela ehli, Hakk’1n kendilerinde yaptig1 ise, Allah’in kendilerinde cereyan eden hiikmiine
bitistikleri zaman sirlar1 gariplesir, ezelde oldugu gibi ruhlarim yitirirler. Vatanlar onlar1
barmndirmaz. Viicudun ilk mekanlar1 onlar1 setretmez. Kendilerini belaya diisiirenin agkiyla
yanarlar. Ve ikinci defa o hali kaybedip beseriyete donmenin 1zdirab1 iginde daima inlerler.
Bu kaybedis, onlar1 derinden yaralamis, onlarin beseri viicutlar1 kendilerini stkmigtir. Onlar
Allah’1 ararken ¢ok {izgiin, ¢ok istiyak ve ¢ok 1zdirap igindedirler. Bu istiyak onlara
susuzluk getirir. Bagirsaklarindaki susuzlugu arttirir. Allah’1 bilme pesinde kosarken
kendilerini tamamen onda kaybederler. Ruhun Allah’a olan bu susuzlugu ona her tiirli
matemden daha ac1 bir 1zdirap verir. Ve her kisvede (sekilde) (Allah’a) bir isaret gérmesi,
ruha fakrin tadini tattirir. Tekrar cehdi yiiklenme goriisiinii tazeler.”

2.2.3. Insamin Kemalinin IKkinci asamasi: Beka

Erken donem tasavvuf literatiiriinde beka kavraminin birden fazla anlam daireleri
bulunmaktadir. Bu tasniflerden birine gore, beka su ii¢ cihetle incelenebilir: 1-ilim, 2-
Ahlak, 3-Kemal. ilk anlamiyla beka, kelam ve islam felsefesinin varlig1 zorunlu-miimkiin
seklindeki ayrimin1 animsatir.®%® Ahlak cihetiyle beka ise, iyi huylar ortaya ¢iktiginda
kotii huylarin fani olmasi1 anlaminda kullanilir.®®® Kemal agisindan beka ise, insanin nihai
gayesine vasil olmasiyla ortaya ¢ikan bekd halidir ki, bu asamada insan haller ve

makamlar gibi kayitlardan azade hale gelir.>®

Fend ve bekd insanin kemalinin gostergesi olmakla birlikte, tamligin ve
mitkemmelligin kendisi degildir. Tasavvuf diislincesi insanin gerek diinyada gerekse
6limden sonraki mutlak kemalini olumsuzlamaktadir. Bunun iki temel nedeni vardir: (a)
Allah’1 tenzih etme diisiincesi ve (b) ibahi-hulili yaklagimlarin ittihad iddialari. S6z
konusu iki nedenden dolay1 stifiler insanin nihai gayesinin Allah’1 bilmek suretiyle O’na

tinsiyet ve yakinlik kurmak oldugunu iddia etmekle birlikte hi¢bir zaman mezkir gayeye

364 “Bir bela ki belay1 verenin miisdhedesinde ve temasa edilmesinde vukua gelir. O bela, bela olmaz, aksine
nimet olur. Belay1 veren Allah ile kul arasinda bir hicap ve perde hali i¢inde bulunan nimete gelince hakiki
bela iste budur. Ciinkii cehennemde hicap ve perdeden daha siddetli bir bela yoktur. Sayet cehennemlik
olanlar, Cehennemde iken Allah Teala’y1 miikasefe ve temasa etmis olsalardi giinahkar olan mii’minler
hi¢bir zaman cenneti hatirlarindan gegirmezlerdi.” Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 209.

365 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcfib, s. 365.

366 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, ss. 366-367. “Cehlinden fani olan ilmi ile baki olur; sehvet ve arzudan fani
olan Allah’a doniis hali ile baki kalir; diinyaya ragbet etmekten fani olan ziihd ile baki olur; heva ve
hevesinden fani olan Allah Teala’nin iradesi ile baki kalir. Diger tiim sifatlar i¢in de ayni1 sey sdylenebilir.”
Kuseyri, Risale, s. 104.

37 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, ss. 366-367.
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tam anlamiyla erisilemeyeceginin altin1 ¢izerler. Bunun i¢in Allah-insan arasindaki

368

yakinligin zatlarin yakinligi manasinda®® anlagilmamasi gerektigini ifade ederler.®*

Ciineyd-i Bagdadi, insan icin bekay1 ahlaki olgunluk, yakinin elde edilmesi ve
degisim olmak iizere ii¢ anlamda kullanir. Ahlaki olgunlugu ifade etmesi anlaminda beka,
birtakim huy ve ahlakin insanda yerlesik hale gelmesi icin kullanilir. Insanda erdemli
eylemlerin kalicilik kazanmasi anlaminda beka, fenanin muhalifidir. Buna gore, insanda
kotii bir huy belirdigi takdirde iyi huy ortadan kalkar yahut bunun tam tersi bir durum
gergeklesir. Dolayisiyla comertlik ortaya ¢iktiginda cimrilik dogal ve zorunlu olarak
ahlak alanini terk eder. Kuseyri, insanin ahlaki yetkinlesmesindeki bu durumu bir seyden
fani olan onun ziddiyla baki olur, seklinde ortaya koyar. Kuseyri’nin, ahlak ile beka

arasinda kurdugu dikotomi i¢in asagidaki paragraf temsil giicii yiiksek bir pasajdir:

“Stfiler fena so6zii ile insandaki kotii sifatlarin yok olmasina isaret ettikleri gibi beka sozii
ile de insanin giizel vasiflar edinerek bunda devam etmesine isaret ederler. Bu iki kisim
vasiflardan birinin kulda bulunmasi zaruridir. O halde asikardir ki, bu huylardan biri
bulunmadig1 zaman, dogal olarak digeri bulunacaktir. Bir kimse kotii vasiflardan fani
olursa giizel sifatlar o sahista goriiniir. Bir kimsede kotii hasletler baskin olursa o kimsede
iyi hasletler etkisiz bir sekilde gizli kalir.”3"

Ahlak-beka iligkisinde ©One c¢ikan bir diger husus, tasavvufun kullandig
terminolojidir. Buna gore ahlak egitiminde terk edilmesi istenen reziletler i¢in fena
kullanilirken; buna mukabil yerlesik kilinmak istenen faziletler iginse beka kullanilir.
Ornegin insan gayr-1 ahlaki eylemleri terk ettiginde “sehvet ve nefsani arzularindan fani
oldu” denilir.®"* Dolayisiyla mutasavviflar ahlaki eylemler alaninda herhangi bir seyden
fani olmak terimi ile s6z konusu seyin terkedilmesini kastetmektedirler. Bu konuda

Kuseyri’nin ¢dziimlemesi dikkat ¢ekicidir.3"

Insanin ahlaki yapisini dogustan gelen huylar (ahlak), haller ve iradi fiiller olmak
lizere iiglii bir tasnif icinde betimler. Ik olarak insan diinyaya belli bir huylar skalasi
igerisinde gelmekle birlikte sahip oldugu ahlaki donanim degisime agiktir. Ikinci olarak,
insan Allah’tan vehbi bir yolla gelen hallere stirekli maruz kalmaktadir. Son olarak ise,

insan iradi olarak erdemli fiiller ortaya koydukca Allah’tan gelen haller saflasir ve

368 Kuseyri, Riséle, ss. 118-119.

39 Yetkin insanin gayesi ile iliskisinin Islam Felsefesinin Messai ekoliiniin dért 6nemli temsilcisi olan,
Kindi, Farabi, ibn Sina ve Ibn Riisd’iin filozofa ve niteliklerine dair yaklasimlariyla mukayese etmek igin
Bkz. Miifit Selim Saruhan, Islim Messai Felsefesinde Filozof, Divan Kitap Yay., 2017.

370 Kuseyri, Risdle, ss. 102-103.

371 Kuseyri, Riséle, ss. 102-103.

372 Kugeyri, Risdle, ss. 102-103.
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boylece ahlaki olgunlasma siireci baslar.3”® Gériildiigii iizere, insanin ahlaki eylemlerinde
kotii olanlar terk etmesi (fend) ve bunun mukabilinde iyi huylar1 edinmesi (beka)
siirecinde dogustan gelen huylar, Allah’tan gelen haller ve iradi fiiller olmak lizere ii¢
etken bulunmaktadir. Bu diyalektik igerisinde insanin pozisyonu ise Allah’tan gelen
halleri dogru idrak etme, ¢oziimleme ve buna uygun hareket etmekten geger. Sayet insan,

bunu gergeklestirirse Allah, bu kimsede yetkin ahlaki insa eder.

Ahlaki yetkinligin elde edilmesi anlaminda bekayla irtibatli bir diger problem ise
yetkin insaninin ahlaki rehberligi (hakim) meselesidir.3’* Ciineyd-i Bagdadi’nin bu
konudaki yaklasimi bekayla birlikte sahv ve temkin ehlinin miirsidlik yapabilecegi
yoniindedir. Cilinkii sekr hali icinde bulunan kimsenin, hakikati ifade ve teblig etme
ehliyeti yoktur.®”® Bu gergevede Ciineyd-i Bagdadi, sekr halindeki kimseyi karanlikta
kalmis bir kimseye benzetirken sahv halinde bulunan hakimi ise dogu ve batiy1 aydinlatan

bir 151k olarak tasvir eder. Ciineyd-i Bagdadi’in bu konudaki ifadeleri su sekildedir:

“Allah, seni 0yle bir nur yapar ki, o nurun yiiksek ziyasiyla mesrik ve magrip dolar; o nur,

insanlara ve cinlere 151k sacar. Onlardan her firka, o nurdan tam nasibini alir ve kapsamli

iistiin muradina erer. Bunlar o seckin miirside giydirilmis olan héalin alametleri, dis
goriiniisleridir.”3"

Ciineyd-1 Bagdadi, toplum icerisinde ahlaki egitimde otorite sahibi olan yahut boyle
bir iddiada bulunan bazi din bilginlerini elestirir. Clineyd-i Bagdadi’ye gore bu kimseler,
hakikati ifade ettiklerini 1ddia etmekle birlikte kendileri tam bir karanligin
icerisindedirler.3’” Bu nedenle Resdil’de resmettigi hakim portresini elestirdigi din
bilginlerinden ayristirmak igin sunlar1 soyler: “Heyhat! Heyhat! Bu kendilerini
gayelerinden ne kadar uzaklastirir. Hallerini boyle yanlis gérmekten 6tiirii baslarina gelen

bozukluk ne biiyiiktiir! Allah bizi ve seni tam hakikatle karsilagsmaya, Hak’tan pekistirdigi

373 Kuseyri, Riséle, ss. 102-103.

374 Fena siirecinde iki tip insan ortaya ¢ikar. Bunlardan ilki, fenddan bekdya donmeyen sélikin durumudur.
Kendisine rehberlik ve miirsitlik gorevi verilmez. Halk arasinda divane goziiyle bakilir. Temyiz kabiliyeti
yoktur ve fakat Allah tarafindan giinah islemekten muhafaza edilir. Bilal Habesi ve Uveys Karni gibi. ikinci
fani ise, bekaya dondiiriilen ve insanlar terbiye ile miikellef tutulan miirsitlik goreviyle miicehhez hale
gelen saliktir. Nefsinin vasiflari ile degil Allah’in vasiflari ile tasarrufta bulunur. Kelébazi, Ta’arruf, ss.
150-151.

375 “Ey bu ilme mensup olan kimse, bil ki sende sahvin gergeklesmesiyle, sekr (halinin) saskinliginin ne
oldugunu anlarsin. Ayilmakla, tagkinlik zamaninda vuku bulan hali anlarsin. Dogru hatirlamakla (zikr),
gafletin kotli sonuglarini anlarsin. Selamet ve sihhate ulastiginda hastalik zamanini idrak edersin. Bil ki,
biitiin bunlar olurken, onu marifetin hakikatinden uzaklastirir ve kendisine hayret elbisesi giydirilene zarar
verir. Bir ilim ki karakteri siiphe ve karanlik. Allah bunu onlarin aleyhine hiiccet olmak i¢in vermistir.”
Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 11.

376 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 8.

877 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 9.
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seyle iilfet etmeyen her tiirlii halden korusun.”®”® Gériildiigii iizere, insanin ahlaki
erdemleri edinmesi anlaminda bek4, konunun sadece bir boliimiinii olusturmaktadir. Ote
yandan, beka zannilikten-yakine gecis anlaminda kesin bilginin elde edilme siireci i¢in

de kullanilmaktadir.

Kuseyri’nin “Cehlinden fani olan ilmi ile baki olur®"®

yoniindeki ifadesinden
hareketle, bekdnin ayni zamanda epistemik bir boyuta sahip olduguna yukarida
deginilmisti. Tasavvuf disiincesinde bilgisizligin giderilmesi zannilikten-yakine,
stipheden-burhanilige dogru bir ¢izgide ele alinir. Bu anlamda salikin fena-beka siirecine
dogru hareketi esasinda kesin bilgiye dogru bir yonelimi ifade eder. Dolayisiyla insan
ahlaki olarak olgunlastikca bununla es zamanli bir sekilde epistemik anlamda da
yetkinlesmektedir. Ciineyd-i Bagdadi’nin bu konudaki yaklasim1 onun tevhid hakkindaki

teorisi ile izah edilebilir.

AAAAA

bir tartigmanin gergekte yapilmadigini ileri siirerek ciddi bir elestiri yoneltir. “Yirmi
senedir tevhid ilmi sergisi diiriilmiistiir; insanlar, bu serginin kiyis1 ve kenarlar1 hakkinda
konusuyor”®®® diyerek séz konusu tenkidi dile getirir. O’na gore tevhid hakkinda
yiiriitiilen tartismalar maksattan uzak olarak gergeklesmektedir. Bu konusmalar tevhidin
mahiyeti hakkinda degil, lafz1 {izerinde cereyan etmektedir. Halbuki tevhidin mahiyeti
etrafinda iiretilen sdylemlerin, zaman ve mekan {stii, evrensel ve kiilli bir i¢erige sahip
olmasi gerekir. Bu meyanda Ciineyd-i Bagdadi, “Meclislerin en sereflisi ve en yliksegi
tevhid meydaninda diisiince ile birlikte oturmaktir®®! diyerek tevhidin 6ziinde epistemik
oldugunu ifade eder. Ciineyd-i Bagdadi’in bu yaklasimini destekleyen ona ait bir diger

pasaj ise su sekildedir:

“Alimlerden birine tevhid nedir diye sorulmus, o da yakindir, demis. Soru sahibi peki yakin
nedir, demis, alim de ona su cevabi vermisti: Yakin yaratiklarin hareket ve siikinlart tek
olan, seriki bulunmayan Aziz ve Celil olan Allah’1n fiilidir, diye bilmendir. Béyle yaptin
m1, O’nu tevhid ettin, demektir.”3%?

378 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, . 4.

379 Kuseyri, Risale, s. 104.

30 Siileyman Uludag, Sirlar Menbai ve Tarikat Sultam Ciineyd-i Bagdadi-i Bagdadi, Harf Yay.,
Ankara, 2018, s. 117-118.

381 Kuseyri, Risdle, s. 19.

382 Kugeyri, Risdle, s. 15.
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Ciineyd-i Bagdadi’in bu konudaki teorisine niifuz edebilmenin yollarindan biri de
onun tevhidi temellendirmek icin yaslandigi semantik semadir.3®® Ciineyd-i Bagdads,
Resdil’de tevhidi yorumlarken ayn1 zamanda su terimlere atif yapmaktadir: Tevhid,
tasdik, tahkik, itaat, terakki, ittisal, beydn, hayret, siihiid, olmazdan onceki hale dénmek
ve sahv.’® Ciineyd-i Bagdadi, bu kavramlar1 aralarinda sistematik bir sira-diizeni
varmiscasina zikreder. Bu dizilime gdre insanin nihai gayesi Allah’1 bilmek anlaminda
tevhidtir ve O’nu bilmek ise O’nun muvaffak etmesiyle miimkiindiir. Tevhid’e ulagmak
icin Once tasdik sonra tahkik gereklidir. Tahkik gerceklestikten sonra O’na itaat edilir ve
bundan terakki ortaya ¢ikar. Terakkiden ittisal; ittisalden beyan; beyandan ise hayret
olusur. Hayret®®® konumunda, insan, maruz kaldig1 bilgi, hal ve hakikati ifade edemez ve
Allah’in karsisinda beseri sifatlar1 yok olur. Boylece siihlidun hakikati olan ruhsal
anlamda saflasma gergeklesir ve insan var-yok ile yok-var arasinda bir pozisyon alir.3®
Insanin bu hali olmazdan onceki ilk hale dsnmektir.*®” Bundan sonraki asamada, insan
yeniden sahv haline dondiiriiliir. Bunun nedeni ise insanin kemale erdikten sonra, diger

insanlara rehberlik etmesi i¢indir.

Ciineyd-1 Bagdadi’nin tevhidi izah i¢in belli bir sira diizeni igerisinde ortaya
koydugu kavramsal dizin esasinda tevhid tasavvurunun zan ve siipheden arindirilarak bir
tir kesinlige kavusturulmasindan ibarettir. Fakat insanlar idrak yetkinlikleri ve ahlaki
donanimlari itibariyle birbirilerinden farklidirlar. Bu nedenle tevhid hakkindaki bilgileri
sebebiyle birbirlerinden farklilagirlar. Bununla irtibatli olarak Ciineyd-i Bagdadji,
insanlarin yetkinlik durumlarini dikkate alarak tevhidin tasnif edilebilecegini diisiiniir ve

dortlii bir tasnif yapar.3%

33 Afifi’ye gore Ciineyd-i Bagdadi’i 6zgiin kilan hususlardan ilki; insanda tevhidi idrak edebilecek bir
yeti/melekenin varligina isaret etmesidir. O’nun ikinci katkisi ise, tevhid yorumunu misak ilkesi {izerine
insa etmesi olarak goriilebilir. Ebu’l-Ala Afifi, Tasavvuf: islim’da Manevi Hayat, ss. 149-150.

384 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 58.

385 Kuseyri, Risdle, s. 331.

386 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 58.

387 “Ciineyd’e havassin tevhidi sorulmus, o da sdyle cevap vermisti: Kulun AllahTeald huzurunda bir
hayalet ve kararti gibi olmasi, i1ah1 kudretin ahkdminin mecrasinda Allah’1n tedbir ve tasarrufunun ii<erinde
carl olmasi, bu hal i¢inde tevhit deryasinin dalgalar1 arasinda bogulmasi, bdylece nefsinden, halkin onu
kendi igleri i¢in davet etmelerinden ve buna cevap vermekten fani olmasi, bu fenanin Hakk’a yakinlik
makaminda Allah’in vahdaniyet ve viicudunun hakikatine erisilmesi dolayisiyla hésil olmasi, feni halinde
Hakk’1n kuldan murat ettigi seyi bizzat kendisi ifa ettigi icin kulun his ve hareketini kaybetmesidir. Yani
kulun son halinin ilk hali durumuna dénmesi, olmadan evvel oldugu gibi olmasidir.” Kuseyri, Risile, S.
331

388 Kuseyri, Risdle, s. 331.
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Ciineyd-i Bagdadi, insanlari, tevhidi idrak kabiliyetlerine gore, avam, zahir ilim
sahipleri, havas ve havassin seckinleri olmak iizere dort grupta miitalaa eder.3® Avamin
tevhidi, Allah’1 niceliksel olarak birlemek seklindedir. ilm-i zahir olarak adlandirdig
ikinci grup ise Allah’1 niceliksel olarak birlemekle birlikte dinin emir ve yasaklarina
ridyet edenlerden olusur. S6z konusu iki grup zaman zaman toplumsal Gvgiiyii
arzulamakta ve yergiden de kaginmaktadirlar. Havasin tevhidi ise kendi i¢inde iki
kisimdir. Havassin birinci kademesinde bulunanlar, sadece Allah rizasina uygun hareket
eden ve yine sadece O’ndan korkan kimselerdir. Havassin ikinci kademesindekiler ise
Allah’1n karsisinda ferdiyetsiz bir varlik ve hayal suretinde bulunanlardir. Bu kimseler ile
Allah arasinda {i¢iincii bir sey bulunmamakla birlikte, insan olmazdan onceki ilk hale
doner. insanin kendi varligini neredeyse farkinda olmadig1 bu bilingsizlik hali, tevhidin

son mertebesidir.3%

Ciineyd-1 Bagdadi, insanin gecirdigi ontik degisimi olmazdan onceki ilk hale
donmek (fend) ve yeniden beseri sifatlarin kazanilmasi (bekd) anlaminda iki agidan
degerlendirir. Burada fenddan bekaya iade edilmek, insanin eski haline intikal etmesi
anlaminda degil, yetkin insanin doniisiimiinii ifade etmek icin kullanilir. Bu meyanda
Ciineyd-i Bagdadi, fenay ikincillestiren, bekay1 ise dnceleyen bir yaklagim sergiler. O’na
gore fend ve sekr, insanin varliginim tamamlanmamis haline tekabiil eder. insanin varolus
yetkinligi gafletten hatirlamaya, karanliktan aydinliga, hicaplardan onlarin kaldirilmasina
dogru seyreder. Dolayisiyla sekr, bu siirecin hala devam etmekte oldugunu, varligin
gaflet, karanlik ve perdeli halini temsil eder. Bu nedenle Ciineyd-i Bagdadi, saliki sekr
halinden sahva gelmesi konusunda acele etmesini 6giitleyerek fena halini ikincillestiren
bir yorum ortaya koyar. Ciineyd-i Bagdadi’nin bekay1 fenadan {istiin tutan tavri, dahasi
Hallac-1 Mansir ile aralarinda gegen mezkir diyalog®®!, onun Kur’an ve Siinnet’e yaptig1
giiclii vurgu ve benimsedigi yontemle izah edilebilir.3®> Bu nedenle, Ciineyd-i Bagdadsi,
sahv halindeki sidk ve niyetin tamligin1 (miikemmelik) ifade etmek i¢in cevdetii’l-kasd

ve sidk terkibini kullanir.3%®

389 Afifi, ‘havassin tevhidi’ diisiincesini ilk dile getiren siifinin Ciineyd-i Bagdadi oldugunu sdyler. Bkz.
Ebu’l-Ala Afifi, Tasavvuf: islim’da Manevi Hayat, ss. 152-153.

3% Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 61.

391 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcfib, s. 300.

392 Darshan Singh, “Ciineyd-i Bagdadi ve Hallac’m Siinnet, Ahval ve Makadmat’a Kars1 Tutumlari, Cev.
Ahmet Cahid Haksever, Tasavvuf: Ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi, 2000, C. 11, Say1: 4, s. 237.
393 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, ss. 11-12.
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Ciineyd-i Bagdadi’in tasavvuf diisiincesinde beka, insanin ahlaki eylemlerinde
kendine hakim olma (nefsini kontrol etme) fikri ile yakindan irtibatlidir. Onun kamil
insan portresinde gaybet haliyle kendinden ge¢cme, bayilma, coskunluk igeren tagkinlik
gibi nitelikler bulunmaz. Cilineyd-i Bagdadi’nin kamil insan taniminda nig¢in bekay1 6n
plana cikarttigin1 anlayabilmek igin erken donem tasavvufta ortaya cikan shfi-insan
tipolojileri ve bunlara karsin ortaya ¢ikan siinni reflekslere bakmak gerekir. Nitekim vecd
ve gaybet hali igerisinde toplumda bas gosteren insan drneklikleri, siinni ulemay1 tedirgin
etmekle3®* kalmamis aym1 zamanda tasavvufa da ciddi anlamda tenkitlerin ortaya
c¢ikmasma zemin hazirlamistir. Bu nedenle, Ciineyd-i Bagdadi’nin &gretisi, tasavvuf
icinde tesekkiil etmeye baslayan insan tanimlarina siinni bir ¢er¢eve ¢cizmek bakimindan

On plana cikar.

Ciineyd-1 Bagdadi’ye gore, beka bir tiir ayrilik ifade eder. Nitekim fena-beka
kavramsallastirmasinin  bir diger vechesinin cem-fark olarak ifadesi bunun bir
gostergesidir. Bu anlamda beka insanin cemden sonra fark haline déonmesini ifade eder.
Fakat dikkat edilecek olursa, Clineyd-i Bagdadi insanin biyolojik dogumuyla gerceklesen
ilk var olusunu da bir tiir ayrilik olarak resmetmisti. Ote yandan ilk kopus insanin iradesi
disinda ve dogal yollarla gerceklesirken, ikincisi ise cehd ve irade tarafindan
belirlenmektedir. Ciineyd-i Bagdadi, insandaki degisim ve doniisiimii su sozleriyle izah

eder:

“Kendisiyle cemettikten sonra onlar1 kendisinden ayirir ve (onlara tekrar kendi
ferdiyetlerini verir) Cem halinde onlar1 (diinyadan) kaybeder; tefrika hallerinde onlar
(diinyaya) getirir. Bu suretle gaybleri diinyaya gelmelerine, diinyada var olmalar1 da
Allah’tan kaybolmalarina sebep olur. Onlar1 bu diinyada var ettigi zaman kendinden sudiir
eden nurlarla onlart kapar alir. Kendinde kaybettigi zaman da bu nurlar1 onlardan alarak
onlar1 diinyaya iade eder.”%

Ciineyd-1 Bagdadi, insanin fenaddan bekdya gecisini, bir bardagin igerisindeki
stvinin bosaltilip yerine baskasinin doldurulmasina benzetir.3% Fena halinde insanin
beseri irade ve benliginin yerini Allah’n irade ve varligi doldurur. Buna mukabil beka

halinde ise Allah kendi irade ve varligini bosaltarak insana kendi beseri varligini iade

3% Hiicvird, Kesfii’l-Mahciib, s. 291; 232.

3% Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 43.

3% fnsanin fena halinde gecirdigi degisimin ifadesi i¢in basvurulan bir diger metafor ates-demir 6rnegidir.
“Atesin giicli ve hakimiyeti altinda bulunan hersey onun kahr1 ve tesiri ile onun sifat1 iizere bulunur, onun
vasfini kazanir. Atesin kudreti, bir seyin vasfini1 degistirerek baska bir vasif haline getirince (mesela demirin
soguk ve siyah olma vasfini degistirerek ona sicak ve kirmizi olma vasfini yani bizzat kendi vasfim
kazandirinca) Hakk’m irade kudreti atesin irade giiclinden daha evla ve daha cok hak sahibi olur. Fakat
atesin bu tasarrufu demirin vasfi hakkindadir, ayni1 ve zat1 hakkinda degildir. Demirin zat1 ve ayni yine
demirdir, asla ates haline gelmis degildir. En iyi bilen Allah’tir.” Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 369.
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eder.®®” Insanda beka ile birlikte derin bir 6zlem (hasret) ve hiiziin duygusu aciga ¢ikar.>%®
Islam felsefe geleneginde insanin nihai gayesi mutlak anlamda bir mutluluk (saadetii’l-
kusva) iken; tasavvuf ilminde ise insanin varolus gayesini gecici ve eksik tecriibe
etmesinden kaynaklanan 6zlem ve hiiziin eslik eder. Cilineyd-i Bagdadi, kamil insanin

hiiziin ve 6zlem duygusunu su sozleriyle ifade eder:

“Cenab-1 Hak onu tekrar beseri varligina getirip kendi cinsine koydugu zaman o, daha dnce
yasadigy, lilfet ettigi fena hali, kendinden gizlenir. O zaman ruh iiziiliir ve normal hali i¢inde
hiiziinle yasar. Zira o 6nceki tam hal, miikemmel ikram kendisinden gitmis, kendini tekrar
O0grenme ve diigiinmeye atmigtir. O kemal halini yitirmenin daimi iizlinti ve kederi ruha
yerlesir. Ruh, beser viicudunda oldukga bu iizlintii devam eder. Bundan dolay1 tekrar o hale
kavusmak icin derin bir istiyak ve ihtiyac hisseder. Allah’ta kaybolduktan sonra, Allah
tarafindan beseriyete ¢ikarilmasindan O’nunla dolduktan sonra O’nun tarafindan hasrete
atilmasindan nasil 1zdiraba diismez?!73%°

Ciineyd-1 Bagdadi, fenadan sonraki bekd halinde agiga c¢ikan 6zlem ve hiiznii
susuzluga duyulan derin istiyaka benzetir. Bu susuzluk, Allah’a duyulan 6zlemle daha da
artar ve her tiirlii matemden daha ac1 bir 1zdirap hissi verir.*®° Ciineyd-i Bagdadi’e gore
bunun temel nedeni insanin Allah’1 miisahede ettikten sonra araya giren ince perde (beka)
sebebiyledir.*®! Fakat buradaki 6zlem ve hiiziin olumsuz bir karamsarlik degil aksine
insan1 yeniden Allah’a yonelten, O’na yakinlagmak icin cehd ve gayret gostermesini
tesvik eden aktif ve insai bir nitelige haizdir. Bununla irtibatli olarak alti ¢izilmesi gereken
iki husus daha vardir. ilki, insanin diinyevi sartlar icerisinde kemalinin kismi de olsa
tahakkuk etmesidir. Genel olarak mutasavviflar, 6zelde ise Ciineyd-i Bagdadi kelam ve
fikith okullarinin aksine insanin yetkinligini uhrevi bir gelecege erteleme fikrine
karsidirlar. Ikincisi ise, feni-beka, cem-fark gibi iiretilen terimlerle insanin mutlak
anlamda kemali fikrinin olumsuzlanmasidir. Dolayisiyla insan hi¢bir zaman Allah’in

miikemmelligine erisememektedir.**> Bunun erken dénem tasavvuf diisiincesi igin anlami

397 Ciineyd-i Bagdadi, Kitabii’l-Fena, s. 34.

398 Kuseyri, Ibn Miibarek’ten rivayetle hicri ikinci asrin sonlarinda yasamis olan Fudayl b. Iyaz’m (6.
187/802) su sozleriyle ‘hiizniin sembolii’ olarak kabul edildigi bilgisini aktarir: “Fudayl vefat edince hiiziin
ortadan kalkt” demisti. Ciinkii o daima mahzun yasardi. Kuseyri, Riséle, s. 25.

39 Ciineyd-i Bagdadi, Kitabii’l-Fen4, ss. 34-35

400 «“Onlar Allah’1 ararken ¢ok iizgiin ve ¢ok istiyak ve 1zdirap icindedirler. Bu istiyak onlara susuzluk
getirir. Bagirsaklarindaki susuzlugu arttirir. Allah’1 bilme pesinde kosarken kendilerini tamamen onda
O’nda kaybederler. Ruhun Allah’a olan bu susuzlugu ona her tiirlii matemden daha ac1 bir 1zdirap verir. Ve
her kisvede (Allah’a)bir isaret gormesi ruha fakrin tadini tattirir. Tekrar cehdi yiiklenme goriisiinii tazeler.”,
Ciineyd-i Bagdadi, Kitabii’l-Fena, ss. 36-37.

401 Ciineyd-i Bagdadi, Kitabii’l-Fen4, s. 36.

402 Mutlak anlamda kemalin olmamasi esasinda kdmil insanm fena ile vardigr noktada Allah’m zit
hakkinda tek bilgisinin O’nu ger¢ek anlamiyla higbir zaman bilemeyecegi gercegi ile ylizlesmesinden
miitevellit aciga ¢ikan acz/acziyyettir. Bu konuda Ciineyd-i Bagdadi’nin yaklagimi i¢in Bkz. “Ciineyd (r.a.)
sOyle diyor: Tevhid konusundaki s6zlerin en sereflisi Hz. Ebubekir (r.a.) in su soziidiir: Tenzih ederim o
Allah’1 ki hakkinda marifet sahibi olmak ic¢in marifetinden aciz kalmaktan bagka kullar1 igin yol
birakmamustir.” Hiicvirl, Kesfii’l-Mahcib, s. 418

88



ise ibahi egilimlerin, “Ben artik kemale erdim. Benden artik sorumluluk diisti”
yoniindeki sozlerinin sifilere isnat edilmesiyle ortaya ¢ikan belirsizlikten tasavvufun
kendini ayristirmak istemesidir. Ciineyd-i Bagdadi’nin bu konudaki yaklagimi su

sekildedir:

“Ciineyd-i Bagdadi: “Allah hakkinda marifet sahibi olanlar, iyilik ve ibadet gibi amelleri
terk etme ve Aziz ve Celil olan Allah’a yaklasma derecesine ulagan kimselerdir, diyen bir
adam gormiis ve soyle demisti: Bu amellerinin liizumsuzluguna inanan bir toplulugun
lafidir. Bana gore biiylik bir hatadir. Hirsizlik ve zina yapanin durumu bu s6zii sdyleyenin
halinden daha iyidir. Stiphe yok ki, Allah Teéld hakkinda marifet sahibi olan arifler,
amelleri Allah Teéla’dan alirlar ve bu amellere gore hareket etmek suretiyle yine ona
donerler. Amelle arama bir maninin girmesi hali miistesna, bir sene dmriim olsa iyi
amellerimden zerre kadar eksiltmezdim.”*%

2.3. Allah’a Yakinlasmak: Hakikat Hakikatin Hakikati Hakk

Hallac-1 Mansir, insanin nihai gayesini esas itibariyle ilahi sevgi, Allah’a yakinlik
ve kesin bilgi (Hakk) ¢ercevesinde ele alir. Onun yaklasiminda dikkati ¢eken iki unsur
bulunmaktadir: (a) Allah’a yakinlik ile marifeti (Hakk) 6zdeslestirmesi (b) Allah’a
yakinligin ve Hakk’1n elde edilmesini dairesel bir siire¢ olarak yorumlamasi. Bu meyanda
baz1 sembolik ifadeler ve mecazlara basvurur. Onun kullandig1 ilk 6rneklerden biri

pervine-ates metaforudur.%

Bilginin kendisi ve derecelerini ifade etmek lizere atesin bizatihi varligi, sicakligi
ve 1s181yla birtakim benzerlikler kurar. Ona gore, atesin etrafina sac¢tig1 151k ve aydinlik
hakikati; atese yakinlastik¢a daha belirgin hissedilen sicaklik hakikatin hakikatini; atesin
bizatihi kendisi ise Hakk’1 temsil eder. **® Insanin nihai gayesine dogru seyreden kemal
stireci tipki pervanenin atesin etrafinda donmesi, daha sonra atesin kaynagina yonelmesi
ve en sonunda da sicakliin etkisiyle can verip atesin dibine diismesine benzer. O bu
konudaki yaklasimini “Benim nasftiyetim onun l&hitiyetinde eridi ve viicidum zatinin
nurlarinda kaybolup gitti. Ne goziim kaldi ne benden eser; ne yiiziim kaldi1 ne varligimdan
haber*% sozleriyle ortaya koyar. Hallac-1 Mansir’un Allah-insan arasindaki iliski icin

getirdigi yorum soyledir:

408 Kuseyri, Risale, s. 50.

404 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavéasin, s. 95-96.

405 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavésin, s. 95.

4% Yasar Nuri Oztiirk, Ask ve Hak Sehidi HallAc-1 Mansir ve Eseri, s. 396.

89



“Pervéne 15181n ¢evresinde sabaha kadar ucar da bu hali en tath sozlerle anlatmak igin
sekillere doner. Sonra nazlanip 6viiniir de vuslatta kemale 6zenerek gururlanir. Kandilin
15181, hakikatin ilmi; sicaklig1 hakikatin hakikati. Alevin i¢ine dalmaksa hakikatin hakki.
Pervane doymadi, 1s1kla, hararetle. Att1 kendini alevlere. Sekiller hala beklemede. Haber
verecek diye bakis yoluyla pervdne. Pervane ugtu, dondii, eritti kendini ve yok oldu
ortalardan. Resimsiz, cisimsiz, isimsiz, unvansiz hale geldi. Artik ne i¢in donecekti
sekillere! Vuslattan sonra hangi hal vardi ki done? Bakisa ulasan, kulak vermez habere. Ve
bakilmasi gerekene ulasan aldirmaz bakisa.”*’

Hallac-1 Mansir’'un marifet konusunda ortaya koydugu ikinci yorum tevhid
goriisiiyle alakalidir. Zira marifet esasinda tevhidin bir bagka ifadesidir. O bu konudaki
yaklagimini “Kul marifet makamina ulastt mi1 Allah onun havatirina ve kalbine vahyeder;
sirrin1 Hakk’m hatirindan baska bir seyin gelmesinden muhafaza eder*%® diyerek ortaya
koyar.*®® Onun tevhid ile ilgili bir baska tanimi ise soyledir: “Tevhidde ilk adim tefridin
fenasidir.”*% Hiicviri, Hallac’m bu soziinii Allah disindaki herseyin terki anlaminda
tefridin tevhidin ancak birinci asamasini olusturdugu yoniinde serh eder. Bu anlamda terk
kendi i¢inde bir seyden ayrilip baska bir seye yonelmek seklinde bir ikiligi barndirir.
Halbuki Allah’1n vahdaniyetini izhar etme durumunda kisi beseri benliginden fani oldugu

icin sadece Hakk bulunmaktadir.**

Hallac-1 Mansir iginde yasadigi toplumda yaygin olan muhtelif tevhid
yorumlarindan bahseder.*'? Fakat onu farkli kilan husus, tevhid hakkinda ileri siiriilen
yaklagimlari, kisa-manziim bir formda soru-cevap seklinde ele almasidir. Bdylece tevhid
hakkindaki goriislere ve bunlarin ni¢in yanlis olduguna degindikten sonra sifilerin
yaklasimini ortaya koyar. Hallac-1 Mansir’un séz konusu iislubu kendi i¢inde bir

sistematikligi de barindirir. Onun tevhid konusundaki degerlendirmeleri sdyledir:

“Biri: Kendimi kaybederek O’nu buldum, derse ben de: Kaybolan, hep var olam nasil
bulur? diye sorarim.

Kendi varligimla buldum O’ nu derse: Iki tane kadim olamaz derim.
Bilgisizlige diisiince buldum O’nu diyene sdziim sudur: Bilgisizlik perdedir, marifet ise
perdelerin 6tesinde.

Derse onu isimle bildim, ben de: Isim miisemmadan ayrilamaz. Ciinkii O mahltk degil ki
derim.

407 Hallac-1 Mansir, KitAbu’t-Tavésin, s. 95.

408 Kugeyri, Risale, s. 344.

49 Benzer bir sekilde Kuseyri, “marifetullah” bahsinde Halldc-1 Manstir'un “Arifin alameti diinya ve
ahiretle mesgul olmamasidir” s6ziine yer vermekle, tevhid ile marifet arasindaki iliskiye dikkat ¢eker. Bkz.
Risile, s. 344.

410 Hiicvirf, Kesfii’l-Mahcib, s. 415.

411 Bu konuda Hiicviri’nin sarih bir tanimi vardir: “Biitiin immetlerin ittifakiyla tevhid himmetleri cem’
etmektir. Agyar ve maésiva ile rahat bulmak, himmetin tefrika ve dagimniklik halinde bulunmasinin
nisanidir.” Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 415.

412 Hallac-1 Mansir, Kitibu’t-Tavésin, ss. 111-112.
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O’nu O’nunla bildim diyene séziim sudur: iki ma’biida isaret etmis olur (sun)
O’nu sanattyla tanidim diyen, sanatkar1 bulamayip onun sanatiyla yetinmis demektir.

O’nu tanimaktan Aciz olusumla bildim diyene, sunu soylerim: Aciz tuzaga diismiistiir.
Ilgisini kesen nasil idrak eder O’nu?

Beni bildigi gibi bildim O’nu diyen, ilme isaret etmis olur ve ilim, sonunda ma’liima déner
ve ma’llim Zat’tan ayridir. Zat’tan ayn diisen Zat’1 tantyamaz.

Kendi nefsini nasil tanimliyorsa dyle bildim O’nu diyen haberle yetinmistir, izi gérmeden.

O’nu kendi sinirimi dikkate alarak tanidim, diyen bilsin ki, Ma’rGf (bilinen) tek seydir,
parg¢alanmaz, boliinmez.

Birisi: Ma’rifu ancak kendisi tanmmustir derse iste o sunu agik¢a kabullenmis olur: Arif,
O’ndan ayri, O’ndan uzakta ve O olmaya zorlaniyor. Ciinkii Ma’raf ezelden beri kendi
kendini bilmeye devam etmektedir.*'

Hallac-1 Mansir, yukarida alintilanan pasajda tevhid hakkinda ileri siiriilen muhtelif
yorumlari yaklasik on bir madde etrafinda 6zetler. Fakat tevhid hakkindaki yaklagimlara
yer vermekle birlikte s6z konusu diisiinceleri kimlerin savunduguna dair bir bilgi vermez.
Buna mukabil hicri besinci asirda Hiicviri, “Tevhid” bahsinde i¢inde yasadigi toplumda
tedaviilde bulunan yaklasimlari temsilcileriyle birlikte zikreder. Onun yaygin tevhid
kullanimlarina dair verdigi bilgide Seneviye, Meciisiler ve Tabiat¢ilar’in yani sira
Mu’tezile’yi zikretmesi oldukca dikkat cekicidir. Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib’ta
Mu’tezile’yi “sonsuz saniler ve haliklar kabul etmekle” elestirmekle birlikte, daha
mufassal bilgi i¢in kendisinin kaleme aldigi er-Ridye bi hukukilla Teald adli esere
basvurulabilecegini sdyler.**4 Hallac’1n tevhid bahsinde yaptig1 vurgu ise daha ¢ok tevhid
konusunda ulagilacak nihai noktada Allah’in zatinin mutlak anlamda kusatilamayacag:
yoniindedir. Bu noktada ene’l-Hakk ifadesi*®® etrafinda insa edilen tekfir sdylemlerinin

gergegi yansitmadigini sdylemek miimkiindiir.**® Hallac-1 Mansiir’un isaret ettigi ikinci

413 Hallac-1 Mansur, Kitabu’t-Tavésin, ss. 111-112.

414 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 414.

415 M. Mustafa Cakmaklioglu, Hallac’in “Ene’l-Hakk” S6zii Baglaminda Mevlana’nin Satahit Yorumu,
Tasavvuf: ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi, C.6, Say1: 15, 2005 ss. 191-223; Riza Bakis, “Dini
Tecriibe Baglaminda Hallac’in Ene’l-Hakk Ifadesinin Tahlili”, Cumhuriyet Universitesi ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi, 2011, C. 15, Say1: 2, ss. 65-77. Enel Hak ifadesiyle Hallac’ i Hiristiyan teolojinin temel
ogretisi olan ‘Isa’nin Allah oldugu iddiasmi dogruladigmni ileri siirenlerde mevcuttur. Buradan hareketle
“Basta Louis Massignon olmak iizere bircok Batili diisiiniir, Halldc’ta Hz. Isa’nin bir tekrarim gérdiikleri
i¢in onu ¢ok farkli bir seviyede sevip saymislardir.” Ferhat Agirman, Bilal Bekalp, “Hallac-Mansir’da
Allah-Varlik ve Benlik Problemi”, Felsefe Diinyasi, 2012/1, Sayi: 55, s. 96.

48 Eyyup Akdag, “Hallac’mm Mahkeme Siireci ve Katline Fetva Verenler”, Dinbilimleri Akademik
Arastirma Dergisi, C. 20, Say1: 2, 2020, ss. 1167-1194; Akif Dursun, “Hallac-1 Mansur’un Yargilanma
Siirecinin Degerlendirilmesi”, Akademik Islim Arastirmalari Dergisi, Say1: 8, 2020, ss. 63 — 102.; Betiil
Giirer, “Ovgii ve Yergi Baglaminda Sifilerin Nazarinda Hallic-1 Mansir”, ilahiyat Tetkikleri Dergisi,
Say1: 47,2017, ss. 171 — 197.
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husus, tevhidin hakikatini idrak eden insanda benlik hissinin ortadan kalkacagidir.*’ O,

bu konudaki yaklasimini su sozleriyle ortaya koyar:

“Ibrahim b. Muhammed Nehrevani’den rivayetle, Hallic sdyle der: Bil ki insan Allah’t

birlediginde kendi benligini ispatlamis olur. Kendi benligini ortaya siirense gizli sirke

diismiis olur. Yalniz ve yalmiz Allah’tir ki, diledigi kulunun dilinden kendini birler. Eger

O, kendisini benim dilimden birlesmisse bu yalniz O’nun bilecegi bir seydir. Eger bu

sekilde gergeklesen bir tevhid yoksa ben kim tevhid kim ey dostum!”4!8

Hallac-1 Mansir’un tevhid 6gretisine gore insan, Allah’1 bilmekle ayni zamanda
O’na yakinlasir ve O’nu seven bir varliga doniisiir.*° Nitekim ona gére ilahi sevgi insan
dogasinda miindemi¢ ezeli bir ilkedir. O, bu konudaki yaklagimin1 “Sevgi ezeli bir
niteliktir, ezeli bir indyettir. Bu ezeli nitelik olmasaydi ne imani1 taniyabilirdim ne de
Kur’an’1”*?° s¢zleriyle ortaya koyar.*?! Béylece insan saflasarak Allah’in karsisinda pasif
ve edilgin bir pozisyon alir. Dolayisiyla insan nihai maksadina yakinlagarak Allah ile

diisiinen, Allah ile eyleyen yeni bir varlik formu kazanmis olur. Hallac-1 Mansir bunu

tevhidin hakikatinin idrak edilmesi olarak tanimlar.

Tasavvufta bilginin kesinligi sorunu genellikle ilme’l-yakin, ayne’l-yakin ve
hakk’al-yakin tasnifi iizerinden tartisilir.*?? Bu kavramsallastirma, biri safilerin ilim
tasnifini digeri de insanlarin yetkinlik derecelerini (miibtedi-miitevassit-miintehi)
gostermesi bakimindan islevsel iki yone haizdir. Bununla birlikte, stifilerin esas vurgusu
insanin bilgilenme siirecinin siipheden-kesinlige, zandan-yakine dogru olan seyridir.
Tasavvuf diistincesinde yakin ile iman/inang arasinda dogrudan bir iliski s6z konusudur.
Stfi diislintirlere gore bilginin kesinligi ayn1 zamanda inancin tahkik edilerek imanin

giiclendirilmesi anlamina gelir ki, bu noktada felsefi gelenekten ayrisirlar.

Islami ilimler igerisinde ise bilginin kesinligi daha ¢ok imanm artip artmayacagi

zemininde tartisilir. Sfilerin bu konudaki genel yaklagimi imanin artmakla birlikte amel

47 «“Naklederler ki, onu daragacina astiklar vakit Iblis yanina geldi ve: “Bir Ene sen dedin, bir Ene de ben.
Nasil oluyor da bu yiizden senin iizerine rahmet yagdiriyor, benim iizerine ise lanet?! diye sordu, Hiiseyin
cevap verdi: Sebep su: Sen “Ene” dedin, kendini ortaya koydun, ben “Ene” dedim, kendimi ortadan
kovdum. Benligi ortaya getirmenin iyi olmadigini, benligi ortadan kaldirmanin ise gayet iyi oldugunu
bilesin diye bana rahmet, sana lanet etti.” Feridiiddin Attar, Tezkireii’l-Evliya, Cev. Siileyman Uludag, C.
2, Istanbul, Mavi Yay., 2002, ss. 179-180.

418 Yasar Nuri Oztiirk, Ask ve Hak Sehidi HallAc-1 Mansir ve Eseri, s. 405.

419 Annemarie Schimmel, Halldc: Kurtarin Beni Allah’dan, Cev. G. Ahmetcan Asena, Pan Yay., Istanbul,
2018, ss. 53-55.

420 Yagar Nuri Oztiirk, Ask ve Hak Sehidi Hallac-1 Mansir ve Eseri, s. 407.

421 Ekrem Demirli, “Ask Nedir: Allah’a Imanin Tefsiri Olarak Ask”, Sair Sifiler, SGfi Kitap Yay., Istanbul
2018, ss. 168-175; Hatice Toksoz, Islam Diisiincesinde Sevgi Teorileri, Nobel Akademik Yay., Istanbul
2017.

422 Hiicvird, Kesfii’l-Mahcib, ss. 532-533; Kuseyri, Risale, s. 121.
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ile daha da giiclenecegi yoniindedir. Bilginin kesinligi ile ilgili bir baska husus, stfilerin
kesin bilginin pesinde olduklarini kavramsal diizeyde ifade etmelerine ragmen ulasilan
noktada bunun imkansizligina yaptiklar1 biteviye vurgudur. Son olarak kesin bilgiye
yaklasildikca insanda riza ve tevekkiil gibi iki ahlaki vasif ortaya ¢ikar. Bilgi-ahlak iliskisi
baglaminda degerlendirildiginde s6z konusu iki kavram tasavvuf diisiincesini fikih ve
kelam okullarindan ayristirir. Nitekim yetkin insanin en 6nemli 6zelligi basina gelen
sadece kotii olaylar karsisinda degil ayn1 zamanda iyi hadiselere tesadiif ettigi zaman da
ayn1 tepkiyi verebilmesidir.*?3

Hallac-1 Mansir’un bilginin kesinligi konusundaki genel yaklagimini ii¢ madde
altinda toplamak miimkiindiir: (a) Kesin bilgiyi agiklama tarzi (nokta-daire/pervane-ates).
(b) Kesin bilgiye yaklasan insanin ne olacagi (ene’l-Hakk/kulun edilgenligi). (c)
Bilgideki kesinlik ile ahlak arasindaki iligski bi¢imi (diisiinmeksizin eylemek). Hallac-1
Mans(r insanin nihai gayesinin Allah’t bilmek (Hakk) oldugunu ifade ettikten sonra,
Allah’m bilgisi ile digerleri arasinda kesinlik derecesi bakimindan bir ayrima gidilmesi
gerektigini diisiiniir. Bu dogrultuda bilgiyi hakikat, hakikatin hakikati ve Hakk olmak
tizere ii¢ sekilde ele alir. Hallac, bu terimler arasindaki iliskiyi izah etmek i¢in ates/kandil-
pervane drnegine bagvurur. Ona gore kandilin sicaklig1, hakikati; kandilden siiziilen 15181n
harareti (sicaklig1) hakikatin hakikatini; 1518a dokunup yanmay1 ise Hakk’1n bilgisi olarak

aciklar.?*

Hallac-1 Mansir, en kesin bilgi anlaminda Hakk kavramini kullanir ve onun
herhangi bir sekil ve hareket igerisinde betimlenemeyecegini sdyler. Ona gore Hakk, ezeli
ve ebedidir. Bunun anlami onun yaratilmamis, zaman ve mekan Tsti bir bilgi
oldugudur.*?® Hakk’1n beseri tasvir ve tanimlardan miinezzeh olusu, Hallic-1 Mansiir’un

mecazi dilin imkanlarina yénelmesine sebep olur.*?® Bu nedenle o daha 6nce gectigi iizere

423 Riza ile yakindan irtibatli kelimelerden biri de tevekkiildiir. Tevekkiil, kalbin celal ve cemal, seving ve
bela karsisinda esit bulunabilme halidir. Bu anlamda nar (celal) ile nur (cemal) bir olur. Bkz. Hiicviri,
Kesfii’l-Mahciib, s. 285.

424 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavasin, s. 95

425 Hiicviri, bu konuda ilm-i tevhid ile ayn-1 tevhid ayrimina vurguda bulunur. Ayn-1 tevhid, tevhidin kendisi
iken; ilm-i tevhid ise tevhid ile ilgili bilgilerdir. Dolayisiyla, insan sadece tevhid ilminden bahsedebilir,
ayn-1 tevhid ise dil ile anlatilamaz. Bkz. Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 416.

426 Kelabazi, Hallac’n ismini vermeden tevhid bahsinde onun nisbeten sembolik su goriislerine yer verir:
“Biiyiik stfilerden biri bu konuda soyle demistir: O’ndan evvel ‘Once’ sézli yoktur. Sonra sozii onun
varligini kesintiye ugratmaz. Den (min, su zaman su mekandan beri) sozii onu tahdit etmez. Dan (an) s6zi
ona uygun diismez. ‘e, ‘a (ismin ‘e, a hali) ila (Allah’tan Allah’a) O’na yapismaz, de (fi, Allah’ta) sozii
O’na girmez. ‘ce, ‘ca (iz, zaman zarfi, gelince gibi) O’nu durmaz. Eger’(in) sdzii O’na isinde ortak olmaz.
“Ust’ (fevk) sdzii O’nu gdlgelendirmez. ‘Alt’ (taht) sézii O’nu tasimaz. O’nun karsisinda ‘hiza’ bulunmaz.
Yaninda (inde Allah’in yaninda) sézii O’nu sikistirmaz. Arka (half) sézii O’nu cergevelemez. Oniinde
8emam) sozii O’nu simirlamaz. Once (kabl) sozii O’nu ag1ga ¢ikarmaz. Sonra (ba’d) sézii O’nu yok etmez.
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pervine-ates ile nokta/daire olmak iizere iki metaforik anlatiya bagvurur.*?’ Bu konuda

Ibrahim b. Imran en-Neyli, Halldc’mn su soziinii aktarir:

“Nokta tiim ¢izgilerin esasidir. Cizgi de noktalarin toplamindan ibarettir. Ne nokta ¢izgiden
miistagni kalabilir ne ¢izgi noktadan. Tiim diiz ve kirik ¢izgiler, s6yle veya boyle, noktadan
hareketle viicid bulur. Cizgi {izerinde herhangi bir yere diisen bakis, iki noktanin arasini
gormiis olur. Iste bu olgu, Cenab-1 Hakk’1n gériilen ve seyredilen herseyde tecelli ettigine
bir delildir. Buradan hareketle ben sunu soylerim: Gordiigiim herseyde ayni anda Allah’t
da gormekteyim4?8

Hallac-1 Manstr’un Hakk yorumu onun Allah’t tenzih etmek istemesiyle de
irtibatlidir. Onun diisiincesinin bu yonii felsefedeki zorunlu-miimkiin varlik ayrimini akla
getirir. Nitekim felsefi bakis agisina gore varligin zorunlu-miimkiin seklinde tasnifinde
su iki nokta giiclii bir sekilde vurgulanir: (a) Allah’nin selbi dil kullanilarak miimkiin
varliklardan ayristirilmasi (b) Miimkiin bir varlik olarak insanin zorunlu kategorisinde
yer alan Allah’1 higbir zaman epistemik olarak kusatamayacagidir.*?® Allah’in tenzih
edilmesi noktasinda Hallac-1 Mansur’un yaklasimi felsefi gelenege yakinlastigi noktalar
bulunsa da 6ziinde farkli iki yonteme dayandiklarini sdylemek miimkiindiir. Bununla
birlikte, o insanin sinirli ve miimkiin bir varlik olarak kendi hakkinda en kiigiik seyler de
bile kesin bir fikre sahip degilken; Allah hakkinda mutlak bilgiye ulagsma cabasini kendi
icinde paradoksal buldugunu sdyler. O, bu konudaki yaklasimini su sozleriyle ortaya

koyar:

“Cok hayret ediyorum. Bedenindeki bir kilin siyah veya beyaz bitisinin nasil oldugunu
bilmeyen, varligi yaratip, yoneteni nasil bilebilir? O ki bilmez, niikteleri, gergekleri,
tasarruflari, illetleri. O ki, bilemez, dnceyi, sonrayi, mufassali, miicmeli. Miimkiin olmaz
onun icin bilmek, ebedi olani. Tesbih ederim o kudreti ki, ortiiyor onlar1 isim, resim,
iinvanla. Perde yapiyor “hali”; sozii, cemali, kemali. Sakliyor asla 6lmeyecek olani. Kalp,
insanin gogsiinde bir et pargasi, barinamaz orada marifet. Ciinkii marifet rabbani.
Kavrayisin ilgisi var genislik, uzunlukla. ibadet iliskili siinnetlerle, farzla. Biitiin kalabalik
gokle yer arasinda. Marifetin ilgisi yok genislik ve uzunlukla. Oturmaz yerde, semada.
Yerlesmez sitinnetlerle farz gibi zahirlerde, batinlarda. Ey sen! Kainatta atomdan basit bir
sey yoktur. Sen onu bile anlayamamissin, 6grenememissin. Peki atomu bile taniyamayan
ondan ¢ok daha girift bir varligin sahibini nasil tanir aragtirarak?”*3

Hallac-1 Manstr Hakk’1 sekilsiz, hareketsiz ve sabit olarak betimlerken bilen 6zne

ile bilinen nesne arasinda bir mutabakatin oldugunu diigiiniir. Dolayisiyla Hakk bilgisinin

Hepsi (kiill) s6zii O’nu toplamaz. Oldu (Kane) s6zii O’nu icad etmez. Olmadi (leyse) s6zii O’nu yok etmez.
Gizlilik O’nu 6rtmez, O’nun ezeliyeti, sonradan olandan; varlig1 yokluktan ve evveliyati gayeden oncedir.”
Kelabazi, Ta’arruf, ss. 33-34.

427 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavésin, s. 95

428 Yasar Nuri Oztiirk, Ask ve Hak Sehidi Hallac-1 Mansiir ve Eseri, s. 395.

429 R1za Bakis, Asigin Tevhidi, ss. 59-69.

430 Hallac-1 Mansir, Kitibu’t-Tavésin, ss. 111-113.
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igeriklerinden hareketle bilen 6znenin tasvir edilebilecegini iddia eder. Buna gére nasil ki
bilgi, sekilsiz, hareketsiz ve sabit ise Hakk bilgisine ulasan insan da beseri his ve irddesini
kaybederek adeta sekilsiz, cisimsiz ve niteliksiz bir varlik formu kazanir.*3! Hallac-1
Mansir, yetkin insandaki s6z konusu bu degisim ve doniisiimii su sozleriyle ifade eder:
“Sanki ben, sanki ben. Ben sanki O’yum. Yahut O sanki bendir. Benden ¢ekinme, eger
Sen bensen.”*® Yetkin insanin gegirdigi doniisiim esasinda ahlaki bir degisimi ifade
etmektedir. Zira Hallac-1 Mansir’un Hakk bilgisine ulasan kimsenin bundan sonraki
yasaminda sadece Allah’in irddesine uygun hareket edecegini sdylemesi bunun bir
gostergesidir. Tasavvuf dislincesinde kamil insanin beseri his ve iradesinden
soyunmasinin anlami, ahlaki eylemlerinde niyet ve iradesini Allah’a tahsis etmesi
anlamindadir. Hallac-1 Mansir’un s6z konusu doniisimiin ahlakiligini vurguladig

pasajlardan biri soyledir:

“Allah, bir insan1 dostluguna se¢mek isteyince ona dnce zikir kapisini, sonra yakinlik
kapisini agar ardindan da onu tevhid makamina yiikseltir. Sonra onun 6niindeki perdeleri
kaldirir da kul, Hakk’1 ayan beyan goriir. Daha sonra Allah, o kulu ferdaniyet (Allah’t
birleme) yurduna sokar, ardindan da azamet ve cemal ortiisiinii aralar. Kul, bakis1 cemale
ugrayinca artik kendini agar ve benliginden soyunarak Allah ile bekaya ulasir. Bu hale
gelen kul, Allah’in korumasina girer ve benliginin dava ve iddialarindan tamamen arinir,
uzaklagir.”*3

Peygamberin mirac tecriibesine Tavasin’de siklikla atifta bulunan Hallac-1 Mansir
insanin ahlaki degisimi ile bekd arasinda bir paralellik kurmaktadir. Nitekim mirac
hadisesinde Peygamber’in Allah’a urGic ettigi an (fend), kisa siireli ve geg¢icidir. Buna
mukabil, O’nun uzun yasami, beka ¢izgisinde devam etmistir. Bu nedenle erken dénem
s0fi diisiiniirlerin insan tanimlar1 noktasindaki genel yaklagimlari, yetkin insan modelini
beka ekseninde tanimlamak seklinde temeyyiiz eder. Bu konuda Hallac-1 Manslr’un
tarthsel kimligi ile 6gretisi farklilagabilir. Onun yasam Oykiisli, sekr halinden disar
¢ikamayan bir stf olarak onu resmederken; giiniimiize ulasan tek eseri Tavdsin’de daha
mutedil bir insan goriisii ile karsilasmaktayiz. Onun mirac ile fena halinin kisa siireli

olusuyla ilgili ifadeleri su sekildedir:

431 Hallac-1 Mans(r gaybeti huzurdan énde tutan yaklasimi benimsemektedir. Bu yaklagima goére “Hakk
yolda en biiyiik hicap (perde ve engel) “sen” dir. Sen kendinden gaib olunca varliginin afetleri sende fani
olur, halin temeli degisir, yok olur. Bu suretle miiritlerinin makamlarinin timii senin i¢in hicap olur.
Taliplerin hallerinin hepsi senin icin afet-hdane olur (ve en degerli ruh halleri olan) esrar, ziinnar haline
gelir. Miisebbetat (tespit edilen ve ele gecirilen seyler) himmetinde hakir olur. Kendine ve bagkasina
bakmaktan goziinii sakindirir, (bu gibi seyleri gormeye tenezziil etmez) sin. Beseri vasiflar yerlestikleri
yerlerinde iken kurb ve yakinlik sulesi ile yanar, biter.” Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 375.

432 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavésin, s. 95.

43 Yasar Nuri Oztiirk, Ask ve Hak Sehidi Hallic-1 Mansir ve Eseri, ss. 407-408.
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“Hakikat ilmi gecidine varinca gonliiniin derinliklerinden haberler sacti. Hakikatin
Hakk’ina varinca da bos verdi murada. Ve iyice teslim oldu Cevad’a. Hakk’a ulasinca da
kalmadi orada. Dondii geri ve sdyle dedi:

Sana secde etti gdzbebegim

Sana iman etti yiiregim”*4

Hallac- Mansir, fenadan sonra beka haline donen insanda ahlaki bir degisim ve
dontlisiimiin  gergeklestigini  diisiinlir. Bu degisimin mihverinde ahlaki eylemlerin
gerekeesinin sadece Allah ile kayitlanmasi s6z konusudur. Buna gore bekaya sahip kimse,
artik kendi iradesiyle degil aksine Allah’in irddesiyle hareket eden bir varliga dondisiir.
Hallac-1 Mansir’un diislincesinde Allah’in irddesiyle hareket etmenin anlami ise insanin
1yi ile kotii arasinda yapacagi tercihi anlik bir kiyasla gergeklestirmesidir. Dolayisiyla
ahlaki eylemlerin tercih edilmesi esnasinda herhangi bir zihinsel muhasebe ve kiyas fikri
olumsuzlanmaktadir. Zira Hallac-1 Mansiir’a gore kadmil insanin durumu suna benzer:
Allah emreder, insan aninda emre ridyet eder. Bu iki irdde arasinda herhangi bir bosluk
ve mesafe yoktur. Hallac-1 Mansir, bu durumu “Kul, marifet makamina ulasti mi, Allah,
onun havatirina ve kalbine vahyeder. Surim1i Hakk’in hatirindan bagka bir seyin

99435

gelmesinden muhafaza eder”™ sozleriyle ifade eder.

Hallac-1 Mansir insanin nihai gayesinin en kesin bilgi anlaminda Hakk’a ulagmak
oldugunu soylese de vardigi noktada mutlak bir bilgisizlik ile karsilasmasi onun
diisiincesinin paradoksal yoniinii gosterir. Kamil insan, bilginin mutlak kaynaginin Allah
oldugunu, buna mukabil kendisinin ise O’nun ilmi karsisinda aciz oldugunu idrak eder.
Hallac-1 Mansir Allah ile insan arasindaki s6z konusu epistemik boslugun higbir zaman
kapatilamayacagini giiclii bir sekilde vurgular. Insanin nihai gayesine ulastiginda agiga
c¢ikan bilgisizlik durumu, tasavvufa yoneltilen Allah ile ittihat sdylemlerinin gecerliligini
zayiflatir. Clinkii, kdmil insan Allah’1 epistemik olarak kusatamiyor ve O’nun karsisinda
acizliginin farkina variyorsa, o halde Allah ile birlesmesi s6z konusu olmamalidir.
Dolayisiyla Hallac-1 Mansir’un ene’/-Hakk séylemi etrafinda yapilan ittihat ve huldl
sOylemleri gercek dis1 olup onun 6zgiin diistincesini 6nemli dl¢lide golgelemistir. Onun

Allah’1 tenzih ettigi pasajlarda s6z konusu durum ortadadir:

434 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavésin, s. 96.
435 Kuseyri, Risale, s. 344.
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“Gayelerin gayesine varinca sOyle konustu: “Seni zatina layik bir dvgiiyle 6vmekten
acizim. Ve hakikatin hakikatine ulasinca da sen kendi zatini nasil 6vmiigsen Oylesin, diye
yakardi.”*%

“Sinirlarla ¢evrili, sayilarla iligkili, kuvveti fani, rizik aramaya mahkm varlik i¢in marifet
asla ele gegesi degil! Marifet Gtelerin Gtelerinde, mesafelerin, sinirlarin 6tesinde, arzu ve
gayelerin, sirlarin, haberlerin, idraklerin 6tesinde. Biitiin bu saydiklarim “sey”dir; yoktular,
sonradan var edildiler.”*%

Tasavvuf diislincesinde ahlaki eylemlerin gerekc¢esinin ne oldugu/olmasi gerektigi
konusundaki yaklagimlar dort madde etrafinda 6zetlenebilir: (a) Diinyevi faydacilik. (b)
Uhrevi faydacilik. (c) Allah’nin rizas1 ya da sevgisi. (d) Mahza Allah. Bu anlamda ahlaki
eylemlerin gerek¢esinin neligi insanlarin epistemik ve ahlaki yetkinliklerini takip
edebilecegimiz bir izlek islevi gorebilir. S6zgelimi, insanlardan 6vgii alabilmek adina
yapilan bir iyilik diinyevi faydacilik kapsaminda degerlendirilirken; cenneti elde etmek
gayesiyle yapilan bir baska eylem ise uhrevi faydacilik olarak tanimlanabilir. Bu iki
eylemin ortak noktasi yaslandiklar fayda fikridir. Buna mukabil Allah’in rizasini yahut
sevgisini kazanmak icin yapilan eylemler, diinyevi ve uhrevi faydaciliktan biiyiik oranda
uzaktir. Fakat arzulanan fayda ilkesinden tamamen soyutlanmis degildirler. Ote yandan
mahza Allah i¢in yapilan ahlaki eylemler ise menfaatten tamamen arindirilan davranislar

oldugu icin tasavvuf agisindan erdem olarak nitelenmeye en layik olan fiillerdir.

Hallac-1 Mansir’un ahlaki eylemlerin gerekcesi noktasinda benimsedigi yaklasim,
mahza Allah fikridir. Feridiiddin Attar (6. 618/1221), Hallac’in portresine yer verdigi
boliimde konuyla ilgili su rivayeti aktarir: (Hallac’a) “Allah’a giden yol nasildir? diye
sordular, cevap verdi: Iki adim! Sonra vuslat! Bir adimda diinyadan 6biir adimda ukbadan
ayrilarak yiikselir, iste boylece Mevla’ya vasil olursun.”*® Hallac’a gore, ibadetleriyle
Allah’1n cennetini yahut rizasin1 kazanmay1 uman kisi, kotii bir ticaret yapmakla nitelenir.
O, bununla irtibatlh olarak “Goriiyorsun namaz kiliyorum ki, O’nu hosnut edeyim. Oysaki
hizmetleriyle O’nu hosnut edecegini sanan O’ nun rizasini {icrete baglayandir**® diyerek
benimsedigi yaklasimi ortaya koyar. Dolayisiyla Hallac-1 Manstir Allah ile insan
arasindaki iliskiyi gizli-agik, diinyevi-uhrevi, dahasi ilahi riza anlaminda her tiirlii

beklentiden arindirilmig bir zemin iizerine inga etmek ister.

436 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavésin, s. 96.

437 Hallac-1 Mansur, Kitibu’t-Tavasin, s. 111.

438 Feridiiddin Attar, “Hallac-1 Mansiir”, Tezkiretii’l-Evliya, Cev. Siileyman Uludag, C. 2, Istanbul, Mavi
Yay., 2002, 173.

439 Yasar Nuri Oztiirk, Ask ve Hak Sehidi HallAc-1 Mansir ve Eseri, s. 400.
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Hallac-1 Mansir’un ahlaki eylemlerin gerekcesini mahza Allah olarak tayin
etmesinin pratik ahlak alanindaki neticesi anlik kiyaslardir. Buna gére Allah emreder,
insan ise aninda emredileni yapar. Bu cihetle Allah ile insan arasinda en kiigiik bir bosluk-
faydaya dayali bir kiyas-yoktur. Hallac’a bu konuda Hz. Peygamber’in mirac hadisesinde
sidretli’l-miintehada bakisin1 Allah’tan bagka hi¢bir yone ¢evirmemesi ilham kaynagi
olmustur. Boylece o, “Sidretii’l-miintehd. Bakmadi orada, orada hakikatin hakikatine,
sola; hakikate, saga. Onun gozii hedefini sasmadi, sapmadi™**° diyerek yetkin insanmn
Allah karsisindaki pozisyonuyla Peygamber’in sidretli’l-miintehadaki konumu arasinda

ahlaki ag¢idan irtibat kurar.

Bunun yani sira Iblis ile Adem arasindaki diyalog, Hallac i¢in benzer bir vegheye
sahiptir. Ona gore Allah iblis’e Adem’e secde etmesi yoniinde emrettiginde, o birtakim
kiyaslarda bulunarak emre ridyet etmez. Buna mukabil, Peygamber kendisine yoneltilen
ilah1 buyruk karsisinda herhangi bir sorgulamaya girmez. Hallac, bu konudaki
diisiincelerini “Iblis’e: “Secde et!” dendi, Ahmed’e: “Bak!” O secde etmedi, Ahmed de

saga sola bakmad1” diyerek ortaya koyar.**

Hallac, Iblis’in baslangicta Allah’a hizmetini kendi hazz1 icin gergeklestirirken;
huzurdan kovulduktan sonra hatasini anladigini sdyler. Ona gére, Iblis’in huzurdan
kovulmasi onun halini daha da saflastirmistir. Tasavvuf diisiincesinde erdemli
eylemlerden haz almak, Allah-insan arasindaki en kalin perdelerden (hicab) biri olarak
kabul edilmistir. Bu anlamda Hallac, stfilerin en ¢ok elestirdigi ibadetlerden haz almak
meselesini Iblis 6rnegi iizerinden su sozleriyle vurgular: “(iblis) Hizmetim simdi daha
ar1, vaktim daha bol, zikrim daha parlak. Ciinkii eskiden O’na kendi hazzim i¢in hizmet

etmekteydim, simdiyse O’nun hazzi ugruna didiniyorum.”*42

440 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavésin, s, 96.
441 Hallac-1 Mansur, Kitibu’t-Tavasin, s, 101.
442 Hallac-1 Mansir, Kitibu’t-Tavésin, s, 103.
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UCUNCU BOLUM
NEFSIN ISLAHINDA YONTEM MESELESI

Erken donem tasavvuf literatiiriinde stfiler, tevhid hakkinda sahip olduklari
goriisler bakimindan hemfikir olmakla birlikte, “Insan nasil kemale ulasir?” sorusuna
verdikleri cevaplar bakimindan ise muhtelif yaklasimlara sahiptir. Hiicviri, safiler
arasinda yontem etrafinda ortaya ¢ikan bu ihtilafi rahmet olarak yorumlar.**® Yéntemsel

farkliliklarin mevcudiyeti®*, objektif yani genel gecer bir usuliin ortaya c¢ikmasini

engellemis goriinmektedir. “Vusul i¢in usul yoktur”#4°

minvalinde serdedilen sozler,
stfilerin insanin kemali ile sistematik yoOntem arasinda determinist bir iliski
kurmadiklarini gdsterir. Bunun anlamu, salik belli kurallar1 ve sartlar1 yerine getirdiginde
mutlaka kemale ulasir, ciimlesinin olumsuzlanmasidir. Dolayisiyla insanin ahlaklanma
siirecinde Allah’in inayetinin basat bir unsur olarak 6n plana ¢ikmasi stfilerin, sinirlari

ve cergevesi belli, uygulandig1 takdirde ise sonuglarin kendisinden zorunlu olarak

cikacagi bir yontem fikrine mesafeli durmalariyla neticelenmistir.

Ote yandan sifiler haller ve makamlar konusunda sistematik bir yaklasim
sergilemiglerdir. Haller ve makamlar teorisine gore, salik bir makamin gereklerini yerine
getirmeden bagka bir makama gegmemelidir.**® Dolayisiyla bu durum, sifilerin bir
taraftan yontemin mutlaklastirilmasindan kaginirken diger taraftan sistematik bir yontem
insasina dogru yonelimlerine neden olmustur. Bununla irtibath olarak, Hiicviri, hi¢
kimsenin Oomriinii kendisine bir alim yahut arif aramakla vakit kaybetmemesini, zira
icinde yasadigimiz toplumda gercek bir din bilgini bulmanin neredeyse imkansiz

oldugunu dile getirir.*’

Yontemle ilgili bir diger husus, miirsid-miirid iliskisi ile alakalidir. Ilk olarak

448 Tkinci olarak, miiridin tek bir

miirsid, ahlak alaninda bir goniil doktoruna benzetilir.
miirsidden istifade etme zorunlulugu yoktur. Aksine salik birden fazla miirsidden
tasavvufl egitim alabilir, almalidir. Ciinkii bazen bir miirsid, miiridde sadece bir hal yahut

makami a¢i8a ¢ikarabilir. Bunun sebebi miiridin kabiliyeti ile alakalidir. Dolayisiyla, belli

43 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, s. 283.

444 Ekrem Demirli, islam Metafiziginde Tannr ve insan, Kabalci Yay., Istanbul 2009, s. 147.
45 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, s. 218.

46 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, s. 289.

47 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, ss. 233-234.

48 Hijcviri, Kesfii’l-Mahcib, s. 136.
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bir asamadan sonra miirsidinden istifade edemeyen miirid, hocas1 hakkinda olumsuz
yorum yapmak yerine, benim istidadim ve nasibim bu kadarmis deyip, baska bir miirside

yonelebilir.*4°

Erken donem tasavvuf literatiiriinde miirsid-miirid iliskisine dair tafsilathi bilgi
veren sifi miielliflerden biri de Kuseyri’dir. Risdle’nin sonunda yer verdigi Addbii’l-
miiridin baglikli boliimde salik-seyh iligkisine dair detayli ve 6nemli bilgiler aktarir.
Kuseyri’nin bu boliimde yontem konusundaki yaklagimini su maddeler altinda 6zetlemek
miimkiindiir: (a) Kuseyri, yetkinlesmek isteyen insan1 gayesine ulastiracak tek yontemin
tasavvufa ait oldugunu soyler.**® Bununla irtibatli olarak miirsidsiz yola ¢ikan miiridi
meyve vermeyen bir agaca benzetir.*! (b) Ona gore salikin yerine getirmesi gereken
birtakim tasavvufi ilke ve pratikler vardir. Seriat ilimlerini tahsil etmesi, tevbe, ziihd,
melamet, seyhe muvafakat, sirr1 muhafaza, halvet-uzlet ve zikir yerine getirilmesi
gereken prensiplerin bir kismudir.**? (c) Miirsid, siiliikunun baslangicinda miiridden bu
yolda devam edecegine dair bir ahid (s6z) alir. Aksi takdirde Kuseyri siilika baslayan
salikin stire¢ igerisindeki bir anlik duraksamasini, gevseklik gostermesi yahut
gerilemesinden daha tehlikeli gormektedir. Bu nedenle “Siilitkunun baslangicinda
duraklayan bir miiritten artik haywr gelmez” **® diyerek ahitlesmenin 6nemine dikkat
ceker. Tiim bu siirecte salik, miirsidin kendisine tavsiye ettigi kurallara titizlikle ridyet

ederse ahlak egitimini tamamlayabilir.*>*

49 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 12.

450 “Bir miiridin bu yolun ehli olmayanlardan birinin mezhebine intisap etmesi ¢irkin bir seydir. Bir sGfinin,
stifiyye tarikati digindaki muhtelif mezheplerden birine intisdp etmesi tasavvuf yolunun ehli olanlarinin
mezhepleri hakkindaki cehaletinin neticesidir. Ciinkil sGfilerin ortaya koyduklari meseleler hakkindaki
delilleri, herkesin delilinden daha agiktir. Tasavvufi mezheplerin kaide ve esaslar1 diger biitiin mezheplerin
kaide ve esaslarindan daha kuvvetlidir. insanlar ya nakil ve eser sahibi veya akil ve fikir erbab1 olur. Bu
taifenin seyhleri bu iki yolun da iistiine ¢ikmislardir. Halk i¢in gayb olan sey onlar i¢in ayan beyandir. Halk
icin gaye olan bilgiler onlarda Hakk Teald’dan ihsan olarak mevcuttur. Sifiler vuslat ehli iken halk istidlal
ehlidir.” Kuseyri, Risile, s. 424. Benzer bir diisiinceyi Ciineyd-i Bagdadi, “Gokkubbenin altinda bizim
ilmimizden daha degerli bir ilim oldugunu bilsem, dinlemek i¢in ona ve ehline kogardim” sozleriyle ortaya
koyar. Bkz. Ebii Nasr Serrac Tisi, el-Liima’ (islam Tasavvufu), s. 204.

meyve vermez. Nefes nefese ve tedrici bir surette tarikatin adabini 6gretecek bir iistdda sahip olmayan
miiridin durumu da boyledir. Bu durumda olan miirid heva ve hevesine tapar, bagka bir kurtulus yolu
bulamaz.” Kuseyri, Riséle, ss. 426-427.

452 Kuseyri, Risdle, ss. 426-428.

453 Kuseyri, Risdle, s. 428. Kuseyri, ayrica miiridin Allah ile muahede yani su kadar nifile ibadet edecegim
diye ahitlesmemesi gerektigini vurgular. Nitekim, salik bdyle bir ahitlesme yapar ve sonrasinda yerine
getirmezse, bunun bir tiir ruhbanlik olacagini sdyleyerek Kur’an’dan su ayete yer verir: “Kendilerine farz
kilmadigimiz bir ruhbanlik icat ettiler, sirf Allah rizasi igin icat ettikleri bu ruhbanliga hakkiyla ridyet
edemediler.” (Hadid 57/28) Bkz. Kuseyri, Risile, s. 435.

454 Kuseyri’nin yer verdigi kurallar igin Bkz. Kuseyri, Risile, ss. 429-435.
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Yontemle ilgili deginilmesi gereken son husus, seyr u siilik siirecinde hangi
usullerin kullanilacag ile ilgilidir. ilk dénem tasavvuf eserlerinde stfilerin 6nerdigi
yontem/ler, tamamlayict ve zenginlestirici bir uygulama olarak betimlenmistir. Bununla
irtibatl olarak insanin ahlaki olgunlasmasinda takip edebilecegi tasavvufi yontemleri su

t455

sekilde tespit etmek miimkiindiir: Nefs miicahedesi, muhasebe, istinbat™>, melamet,

ziihd, halvet ve uzlet, miicavirlik, murakabe, sohbet, isar ile sohbet, hizmet, nafilelerin

cogaltilmasi ve zikir.**®

Tez caligmas1 gercevesinde sadece ii¢ stfinin benimsedigi yontem iizerinde
durulacagi i¢in, bu bdliimiin alt basliklar1 ve icerigi hakkinda su tespitleri yapmak
miimkiindiir: (a) “Kademeli Akil Teorisi” baslikli bolimde Muhasibi’nin nefsin 1slahi
konusunda onerdigi temel yontemin idrakin yetkinlestirilmesi anlaminda akil teorisi
oldugu temellendirilmeye ¢alisilacaktir. Bu boliimde iizerinde durulacak bir baska husus
ise, aklin dini metinleri anlama, yorumlama ve hiikiim ¢ikarma (istinbat) konusundaki
islevine deginilecektir. (b) “Murakabe” adli ikinci alt baglikta, Ciineyd-i Bagdadi’nin
insanin ahlaklanma siireci i¢in tavsiye ettigi Allah ile insan arasindaki perde (hicap) lerin
kaldirilmas1 anlaminda ziihd ve murdkabe ile insanin yetkinlesmesinde mecazi bir arag
olan hakim (miirsid) e yer verilecektir. (¢) “Safa Ehlinin Kirk Makami” baglikli son
boliimde ise Hallac-1 Manstr’un Allah’a yakinlagmak isteyen salik i¢in onerdigi kirk

makam yaklagimi incelenecektir.

Her ii¢ sOfinin genel yaklasimi, insanin degisime agik bir tabiatla diinyaya geldigi
yoniindedir. Insan iyi ve kotii eylemlere kaynaklik edebilecek bir fitrata sahiptir. Bu
meyanda her ti¢ sifinin insanin de§isimi ve manevi yetkinlesmesi konusunda bagvurdugu
¢dziimleme metodunun teorik gergevesi miisterektir.*>’ Buna gore insanmn kemal siireci
Allah’n inayeti ile baslar, Allah’tan gelen vahiy, peygamber ve seriatla desteklenir ve
neticede Allah ile var olan bir insana déniisiir.**® Peki bu sistem igerisinde insanin dzgiir
niyet ve iradesi nerede konumlanmaktadir? Stfilerin benimsedigi genel yaklasim, dilde

459

cebrilik iken; amelde Mu’tezili seklindedir.”™ Mutasavviflar teoride her ne kadar

455 Eba Nasr Serrac, Liima’ (islam Tasavvufu), ss. 73-94.

456 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, s. 308.

47 Kuseyri, Risale, s. 103; Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, s. 81.

458 Hijcvirf, Muhammed b. Fadl Belhi’den (r.a.) s6yle bir rivayette bulunur: {lim {i¢ nevidir: Allah’tan olan
ilim (minellah), Allah’la beraber olan ilim (meallah), Allah ile olan ilim (billah).” Hiicviri bu sdziin serhinde
Allah’tan olan ilim ile seriatin; Allah ile olan ilimle hidayetin; Allah ile birlikte olan ilim ile ise tasavvufi
bilgi ve yontemin kast edildigini soyler. Bkz. Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, s. 96.

459 “Muamale ve miicahedesiz miicerred tevhid Cebriyecilik olur. Muvahhid, sdz itibariyle Cebri, fiil itibari
ile Kaderi ve Mu’tezili olmalidir ki, cebr ile kader arasindaki gidisati sihhatli olsun.” Hiicviri, Kesfii’l-
Mahciib, s. 96-97.
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Cebrilige yakinlagsalar da pratik uygulamalarda Mu’tezile’den daha gii¢lii bir amel
vurgusu yapmaktadirlar. Bu konuda bagvurduklari ¢6ziimleme Eg’ari’lerin kesb teorisine
yakin olmakla birlikte kendi 6zgiin yaklagimlarinin oldugunu sdylemek gerekir. Bu
konuda stfilerin 6zgiin diisiiniim ¢ergevesini haller bahsi olusturur. Allah siirekli haller
araciligiyla insanla iletisim kurar ve ona ahlaki yetkinlik konusunda kapilar agar. Insan
maruz kaldig1 halleri dogru bir sekilde idrak eder ve buna uygun bir ahlaki eylemde
bulunursa, bir sonraki siirecte daha gii¢lii bir hale muhatap olur. Bdylece insanin kemal

siireci ilerlemeye baslar.*®°

Insanin kemal siirecinin nasil gerceklesecegi konusunda sifilerin benimsedikleri
teorik yaklasim bu sekilde olmakla birlikte, pratikte farkli uygulamalar ile karsilasmak
miimkiindiir. Bu husus, her sifinin 6gretisinde takdim-tehir ettikleri konular kadar,
diisiince sistemlerinin mihverine yerlestirdikleri kavramlar ile de alakalidir. Bu gercevede
Muhasibi akil ve muhasebe; Ciineyd-i Bagdadi hicap ve ziihd; Hallac-1 Mansir ise
safadan hareketle kirk makam Ggretisi lizerine sistemini insa eder. Bu boliimde her g

stfinin “Insan nasil kemale ulasir?”’ sorusuna verdikleri yanitlar tahlil edilecektir.*6!

3.1. Kademeli Akil Teorisi

Erken donem tasavvuf diisiincesinde insanin idrak giicleri ile ilgili dogrudan metin
kaleme alan Muhasibi disinda iki mutasavvifla daha karsilagiriz. Bunlardan biri
ogretisinin merkezine isar kavramini yerlestiren Ebii’l-Hiiseyin en-Nri digeri ise velayet
goriisii ile taninan muhaddis-sifi Hakim et-Tirmizi’dir. Iki s0fi diisiiniirii ortak kilan
husus, idrak giiclerinin ¢esitliligini, -igerikte farkliliklar barindirmakla birlikte- ayni
kavramlar altinda ele almalaridir. Bu ¢ergevede insanin idrak giicleri sadr, kalp, fuad ve
liibb olmak tizere dortlii bir hiyerarsiye sahiptir. Muhasibi ise idrak giiclerini ¢ogaltmak
yerine aklin kendi icindeki yetkinlik asamalarini ortaya koymay: tercih eder. Ayrica
Ebii’l-Hiiseyin en-Nari ile Hakim et-Tirmizi nin tasnifleri Muhasibi’ye kiyasla daha yerel
ve Islami bir karaktere sahiptir. Ornegin, idrak giiclerinin ilk basamag1 olan sadr aym
zamanda Islam’a girisin mahalli olarak tanimlanirken diger asamalar da sirasiyla iman,
marifet ve tevhid ilkelerine karsilik gelir. Dolayisiyla her iki sifinin odaklandiklar
noktanm daha ¢ok bir mii’'minin idrak yetkinligi oldugunu sdylemek miimkiindiir. Ote

yandan s6z konusu iki sifl disiliniir idrak giicleri lizerinden farkli bir dini metin

460 Kuseyri, Risale, s. 103; Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 81.
41 Muhasibi, Ridye’de ve Akl’da; Ciineyd-i Bagdadi, Resdil’de; Hallac-1 Mansir ise Kitabu 't-Tavdsin’de
s0z konusu kavramlar insanin yetkinlik siireci i¢in bir yontem olarak vazederler.
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yorumculugu Ornegi sergilemektedirler. Buna goére sadr, kalp, fuadd ve liibb, dini
metinlerin taklitten tahkike dogru yorumunu igeren bir sira-diizenine sahiptir. Buna
mukabil Muhasibi, aklin yetkinlik asamalarindan ilk ikisi olan garize ve fehm aklin
inanan-inanmayan herkeste ortak oldugunu savunarak diger iki stfiden ayrisir. Cilinkii
Muhasibi’nin, insanin idrak yetkinligi i¢in yaptig1 akil tasnifini diger iki mutasavvifin
yaklasimlarindan farklilagtiran esas unsur, tiim insanlar1 kapsayan evrensel tanim
olmasindan kaynaklanir.*? Bununla birlikte her ii¢ mutasavvifin ortak noktasi, idrak
yetkinligi ile insanin varolus gayesi olan tevhid arasindaki irtibati gostermektir. Peki
Muhasibi’nin insanin idrak derecelerini gostermek iizere gelistirdigi akil teorisinin igerigi
nedir? Simdi onun bu konuda vazettigi kademeli akil teorisinin detaylandirmaya

gegcebiliriz.

Muhasibi baslangigta akli, garize, fehm, basiret ve kamil olmak {izere dortli
hiyerarsik bir yap1 icerisinde degerlendirir. Bunun sebebi insanlarin akil bakimindan
farklilik gostermeleridir. Buradaki temel soru ise akil zemininde ortaya g¢ikan bireysel
farkliliklarin temelinde nelerin bulundugudur. Muhasibi’nin bu konuda igerigi ve sinirlari
belirgin bir goriisii vardir. O, ilk olarak tiim insanlarin dogustan bilkuvve bir akla sahip
olduklarin1 ve bunun da garize oldugunu sdyler. Garize akil, bireysel farkliliklarin
kendinden neset ettigi bir zemindir. Ikinci olarak tecriibe, akillar arasindaki farkliligin
sebebidir. Buna gore insanlar edindikleri yeni bilgi, deneyim ve tecriibeler yoluyla
baslangigta sahip olduklar: akli ikinci bir yetkinlik asamasina tagirlar. Muhasibi deneyim
ve tecriibe yoluyla kazanilan bu idrak yetkinligine fehm/beyan akil adin1 verir. Akillar
arasindaki farkliligin iigiincii sebebi ise vahiy ya da Allah fikridir. Iman etmis olan
kimselerde el-akl-ani’llah (basiret) seklinde ti¢lincii bir akil yetkinligi olusur. Muhasibi
basiret aklin olusabilmesi i¢in su ii¢ nitelikten biri yahut ikisinin ayni anda bulunmasi
gerektigini soyler: (a) Korku, (b) Yakin ve va’d ve vaid konusundaki yakin (c) Dinde
basiret. Bu {i¢ nitelik her zaman basiret akilda birlikte bulunmayabilir. Muhasibi’nin
basiret akil i¢in boyle bir kayit diismesinin nedeni, iman etmis olmakla birlikte giinah
isleyen yahut ibadetlerini aksatan kimselerin durumunu aydinliga kavusturmak i¢indir.
Bagka bir ifadeyle, glinahkar miiminler, akil yetkinlikleri heniiz kemale ermemis
kimselerdir. Muhasibi s6z konusu ii¢ niteligin birlikte bulundugu zaman kamil aklin

olusacagini soyler. Goriildiigii izere Muhasibi, aklin insanda dogustan bir tabiat olarak

462 Hakim et-Tirmizi, Beyanii’l-Fark (Kalbin Anlami), Cev. Ekrem Demirli, Hayy Kitap Yay., Istanbul
Aralik 2017, ss. 15-21; Salih Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayis1 (Doktora Tezi), Bursa Uludag
Universitesi SBE, 2003; Hac1 Bayram Baser, Seriat ve Hakikat, ss. 192-202.
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bulunmak bakimindan tiim insanlarda ortak bir potansiyel oldugunu ve fakat deneyim,
tecriibe ve vahiy gibi ilkelerle desteklenmek suretiyle farklilastigini iddia eder. Bununla
birlikte aklin temel niteligi, insan i¢in faydali ve zararli olan seylerin tefrikinde ortaya
cikmaktadir. Buna gore, insanin fayda ve zarar hakkindaki bilgisinin simirlarinin
genislemesi ile aklinin yetkinligi arasinda dogrudan bir iliski s6z konusudur. Simdi

Mubhasibi’nin genel hatlarini verdigimiz kademeli akil teorisinin ayrintilarina gegebiliriz.
3.1.1. Fitri Akil: Garize

Garize akil Allah’in cémertligi ve ihsan1 sebebiyle®®® tiim insanlarda ortak olarak,
dogustan yarattig1 bilkuvve, potansiyel bir akil tiiriidiir.*®* Muhasibi’ye gore garize, sabit
ve duragan degil; aksine belli sartlar dahilinde artan yahut eksilen bir dogaya sahiptir. Bu
anlamda Muhasibi, akli dogustan garize akil ile sonradan tecriibeyle artan anlaminda
tecarib akil olmak iizere iki sekilde ele almabilecegini soyler.*®® Zira gostermek istedigi
sey, aklin hareket halinde, artarak yahut azalarak gelisebilen dogasini1 vurgulamaktir.
Bunun haricinde akil igin icerigi ve simirlart belirli somut bir tarif yapmak miimkiin

degildir. Muhasibi bu konudaki yaklagimini su sozleriyle ifade eder:

“Akil, ancak kalp ve organlardaki fonksiyonlartyla bilinebilen bir garizedir. Fonksiyonlar1
olmaksizin hi¢ kimse kendisinde ve baskasinda tavsif etmeye gili¢ yetiremez. Onu,
cismiyet, uzunluk derinlik, tat, koku, dokunma ve renkle vasiflandirmaya gii¢ yetiremez.
0, ancak fonksiyonlar1 (fiilleri) sayesinde bilinir.”*%

Muhasibi’ye gore akil ancak kalbin ve organlarin eylemlerinde neticelerini
gorebilecegimiz bir niteliktir.*®” Bu noktada aklin en temel fonksiyonu, fayda ve zarari
ayirt etmektir.*®® Fayda ve zarar ise genel hatlari ile diinyevi ve uhrevi olmak iizere iki
kisma ayrilir.*®® Bu meyanda garize aklin varligmin delili iki sekilde ortaya ¢ikar. ilki
aklin kabul ve red kabiliyeti iken digeri ise duyularimizla algiladigimiz seyler tizerinde

aklin birlestirme ve ayirma tiiriinden islemler yapabiliyor olmasidir.*’® Bu iki husus

463 Muhasibi, Serefii'l-Akl ve Mahiyyetuhu, thk. Mustafa Abdiilkadir Ata, Darii'l-Kiitiibi'l-Iimiyye,
Beyrut 1986/1406, s. 18.

464 Muhasibi, Akl, s. 17.

465 Muhasibi, el-Kasd ve’r-Riici ilallah, ss. 252-253.

466 Muhasibi, AKI, s. 19; Kasd ve’r-Riicii ilallah, ss. 251-252.

467 Muhasibi, Ak, s. 18.

468 Muhasibi, Ak, s. 19.

49 Garize akil, deliligin ve ahmakligin ziddr anlaminda kullanilir. Dolayistyla bir kimse diinyevi sonuglari
itibariyle faydali olan1 yapar ve fakat uhrevi sonuglari itibariyle zararli olandan kagmmaz ise, ona garize
akl1 sebebiyle yine de akilli denir. Bkz. Muhasibi, Akl, s. 18.

470 Muhasibi, Ak, s. 20, 21.
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gostermektedir ki, garize akil verili sabit bir dogaya degil, harekete ve yetkinlesmeye agik

bir giice isaret etmektedir.*"

Muhasibi, Allah’in garize akli yaratmasinin ii¢ sebebi oldugunu sdyler: (a) imtihan,
(b) delil (hiiccet) ve (c) teklif. Buna gore Allah, insan1 imtihan etmek i¢in, akli kendisine
muhatap kilmistir. Dolayisiyla akil, insan ile Allah arasinda bir hitdp-muhatap iligkisi
oldugunun agik bir delilidir. Muhasibi bu konudaki yaklagimini su sozleriyle ifade eder:
“Akil, Allah’1in kullarindan, imtihana tabi tutulan kimselerde yarattig1 bir garizedir. Bu
akil sayesinde bulig cagina ulasanlara hiiccet getirmistir. Akillar1 sebebiyle onlara hitap

etmis ve va’d ve vaidde bulunmus, emretmis, nehyetmis tesvik ve davet etmistir.”*"?

Ote yandan Muhasibi, er-Ridye’de sadece akil ile sinirlandiramayacagimiz bir
garize fikrinden bahseder. Buna gore Allah insan dogasina birtakim garize/ler
yerlestirmistir. insan bu garize/ler sayesinde kendi dogasina uygun olani sever, uygun
olmayandan uzaklasir. Onun bu tespiti, heniiz tecriibe yahut sosyal bir 6grenme s6z
konusu olmaksizin fitrattan kaynakli bir degerlendirme 6l¢iitiiniin varligina isaret eder.
Ote yanda burada dikkat ¢ekici olan bir diger husus, insanin Allah’1 bilmeye olan garize
tiriindeki kabiliyetini sevmek terimi ile ifade etmesidir. Muhasibi, bu konudaki
yaklagimini su sozleriyle ifade eder: “Kuskusuz Allah, sende birtakim garizeler var
etmistir. Allah sende, sana uygun olani sevdirecek, sana aykiri olani ve eziyet verenden
tiksindirecek garize yaratmistir. Yine sende, O’nu sevmeyi saglayan bir akil garizesi

vermistir.”*"3

3.1.2. Tecriibi Akil: Fehm/Beyan

Fehm insanin iligki ve temasta bulundugu herseyi aciklama (beyéan) kudreti
anlamma gelir. Muhasibi i¢in beyanin anlami aklin dil ile iligkisinde ortaya ¢ikar. Bu
nedenle insan, din ve diinya ile ilgili isittigi, dokundugu, tattigi, kokladigi, herseyi
aciklama (beyan) kabiliyetine sahiptir. Muhasibi, fehm akilda, insanin duyularimin ikili
islevini 6n plana ¢ikartarak Kur’an’dan bir ayeti delil olarak getirir. Bu ayete gore Allah
Teald, Hz. Musa’ya “Sana vahyolunani dinle!” (Bakara, 2/204) seklinde hitap ederken

“dinle!” emri ile “aklet!” anlamini kastetmektedir. Dolayisiyla insanin sahip oldugu

471 «Byleyse akil, kulu dogustan sahip oldugu, ma’kise (akledilen seylere) delalet eden sebepleri dgrenerek,
kulda adim adim gelisen bir garizedir.” Muhasibi, Akl, s. 20.

472 Muhasibi, AKI, s. 19, 21, 22.

473 Muhasibi, Ridye, s. 149.
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duyularin iki tiir islevi vardir. Bunlardan ilki duyumsamak digeri ise akletmek
seklindedir. Buna gore, isitme duyusu bir taraftan fiziksel sesleri duymamizin araci iken
diger taraftan onlar1 akletmemizi de miimkiin kilan bir igleve sahiptir. Baska bir ifadeyle,
duyular hem akletmenin bir vasitast hem de akletmenin kendisi olmak iki gibi ikircikli
bir icerige sahiptir.*’* Bu noktada Muhasibi, fehm akla sahip olan kimselerin duyularinmn
sadece bir boyutunun yani birincil anlamlariin aktif oldugunu séyler. Bunun anlami ise,
fehm akil sahiplerinin isitme, gérme, tatma vb duyularinin idrak boyutunun eksik

oldugudur.

Muhaésibi, duyulara yiikledigi bu ikili kullanimdan hareketle ayet/leri tefsir eder.
Buna ornek olmak iizere “Biz onlar i¢in kulaklar, gozler ve akillar yaptik. Onlarin
kulaklari, gozleri ve fuadlar1 kendilerine hicbir sey kazandirmadi. Ciinkii onlar Allah’in
ayetlerini inkar ediyorlardi.” (Ahkaf, 69/26)*" Gériildiigii iizere, inanmayanlar bir bilgi
kaynag1 olarak duyulardan yoksun degildirler. Muhasibi’ye gore onlarin duyular1 esyay1
algilarken, sadece garize akillarindan hareket ettikleri icin, esyay1 eksik olarak idrak
etmektedirler. Bu durum ise onlar1 hayvanlarin duyumsama sekline yakinlagtirmakta
hatta nitelik olarak daha asagiya c¢ekmektedir.#’® Muhasibi, miisriklerin akil
yetkinliklerini buna benzeterek “Hayir, onlar hayvanlar gibidirler; hatta yolca daha
saskindirlar” (Furkan, 25/44) diyerek ifade eder.*’’ Muhasibi, bu noktada insan ile
hayvanlart hazlar1 bakimindan mukayese eder. Hayvanlarin zevk aldigi seylerin
sehvetleriyle gergeklesirken; insanin farkli olarak akli sayesinde haz aldigini soyler.
Muhésibi’ye gore insanin akliyla eristigi seving hali (siirQir), ilim, marifet ve yakinden
beslenir. Ote yandan hi¢bir mutluluk tiirii bu dereceye ulasamaz. Bu sevince ulasmanin

yolu ise diisiinme (nazar), siirekli tefekkiir ve Allah sayesinde miimkiindiir.*"®

474 Muhasibi, Ak, s. 23.

475 Muhasibi, AKI, s. 26. Kafir, kelimesi, Kur’an’in vazettigi ve Hz. Peygamber’in hayata gegirdigi siinneti
inkar edenler ya da inanmayanlar i¢in degil, ayn: zamanda, kavramin kok anlami olan ‘tizerini 6rtmek’ ve
‘gizlemek’ten hareketle insanin bildigi bir seyin iizerini Ortmesi anlamina gelmektedir. Dolayisiyla
Muhasibi fehm akla sahip olan kimselerin kafir olarak adlandirilmasini bu gerek¢eye dayandirmaktadir.
Bkz. William C. Chittick, Asigin Aynasi, Cev. Omer Saruhanoglioglu, Okuyan-us Yay., Istanbul 2018, s.
21.

476 “Onun hayati, organlariyla dokundugundan bagka bir sey bilmeye hayvanlarin hayatma yakmdir.”
Muhasibi, AKI, s. 45.

477 Muhasibi, AKI, s. 26, 27, 30, 31, 45.

478 “Hukema ve ulemanin zevki akillarindadir; cahillerin ve hayvanlarin zevki sehvetlerindedir. Hangi
seving (stirdr), ilim sevincine, yakinin 6ziine, marifetin degerine ve dogrunun ¢okluguna denktir. Bagariya
ancak gilizel bir nazarla, uzun siire tefekkiirle, fikri tekrar etmekle ve tedbirde Allah’in etkin (6zne)
oldugunu bilmekle olur.” Muhésibi, AKI, ss. 45-46.
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Fehm aklin ikinci 6zelligi ise iman eden-etmeyen herkeste miisterek olarak bulunan
bir akil olmasidir.*”® Bu ortakligin kistasi, diinyevi islerde fayda ve zaran tefrik etme
fonksiyonudur. Fehm akil konusunda, Muhasibi, miisrik ve kafirlerin, mii’minlerden daha
yetenekli ve daha iistiin olduklarimi acik bir sekilde ifade eder. Ote yandan ona gore,
diinyevi isler, uhrevi islerden igerik ve isleyis bakimindan ¢ok daha karmasik ve zordur.
Buna gore, inanmayan kimseler zor olan1 idrak etmekte ve fakat ondan daha kolay olani
akledememekle kendi iglerinde paradoksal bir goriinim arz etmektedirler. Muhasibi,
“Allah’a andolsun ki, onlardan birinin diinyaliklar1 konusundaki ilmi, tirnagi lizerinde
dirhemi ¢evirip agirligin1 haber verecek diizeye ulasmisti. Ama dogru diiriist namaz
kilmiyordu™* diyerek inanmayanlarin agmazini gostermek ister. Ote yandan onlar igin,
zdhiren mine’d-diinyad yani sadece diinyanin goriinen kismini bilmek tabirini kullanir. Bu
ifadenin anlami, diinyan1 esas gaye ve hakikatinin 1skalanmasidir.*®* Bu cercevede drnek
olarak verdigi ayet su sekildedir: “Onlarin 6yle kalpleri vardir ki, onlarla anlamazlar ve
Oyle gozleri vardir ki, onlarla gérmezler ve dyle kulaklar1 vardir ki, onlarla isitmezler.
(A’raf, 7/179)*2 Peki diinyevi islerin zorlugunu bir sekilde aklederek ¢dzen bu kimseler

nicin ondan daha kolay olan uhrevi konularin idrakinde yetersiz kalmaktadirlar?

Muhasibi’nin bu soruya yaniti, kibir ve atalarim1 taklit etmek seklindedir.
Biiyiiklenme arzusu ile orf ve adet haline gelen pratiklerin biteviye taklidi, aklin
yetkinlesmesi ontlindeki en biiyiik engellerden biridir. Bu noktada Muhasibi, Kur’an’da
iblis ve Yahudilerle ilgili olarak gegen pasajlar1*® 6rnek olarak verir. Bu iki temsilin ortak
ozelligi, yanls olan eylemlerin dogru oldugu yéniindeki bireysel sani1 ve zanlardir.*%
Dolayisiyla kibir ve bilingsiz olarak yapilan taklit, insanin idrakini koreltmekte, onun

dogru diisiinmesini engellemektedir.*®

3.1.3. Allah ile Akletmek: Basiret/Marifet

Basiret, din ve diinya islerinde fayda ve zarar1 ayirt eden akildir. Bu aklin en 6nemli

ayirici vasfi, Allah’dan olmasidir (el-akl ani’llah).*®® Muhasibi, “Bir adam ne zaman el-

478 Muhasibi, Ak, s. 23.

480 Muhasibi, Akl, s. 28.

481 Muhasibi, Ak, s. 28.

482 Muhasibi, AKI, ss. 30-31.

483 Muhasibi, AKlI, s. 29.

484 Muhasibi, AKI, s. 27

485 Tasavvuf diisiincesinin genel yaklasimi, gayr-1 ahlaki diisiince ve eylemlerin dogru diisiinmeyi
engelledigi yonilindedir. Fakat bu ahlaki olmayan vasiflar igerisinde kibir ve bilingsizce yapilan taklide
digerlerinden daha fazla vurgu yapildigini sdylemek miimkiindiir.

488 Muhasibi, Ak, s. 24.
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akl anillah/ Allah’y1 akleden olarak isimlendirilir?”” seklinde kendisine yoneltilen soruya
ilk olarak verdigi yamt, Allah’tan korkmak seklinde olmasi dikkat cekicidir.*®’

Muhasibi’nin korku (havf)-akil arasindaki iliski ile ilgili diisiinceleri soyledir:

“Dedim ki: Bir kimse ne zaman Allah hakkinda akleden olarak isimlendirilebilir? O da dedi
ki: Allah’tan korkan bir mii’min oldugu zaman! Bunun delili Allah’mn yerine getirmesini
vacip kildigi emrini yerine getirmek, O’nun kerih gordiigii ve nehyettigi seylerden
kaginmaktir. Iste bdyle oldugu zaman Allah’1 akleden olarak isimlendirilmeye hak kazanr.
Yoksa Allah’in gazabini celbedecek amellere yonelen ve tevbe etmeyerek bu davranislar
israrla siirdiirenlere Allah hakkinda akleden ismi verilmez. %

Muhasibi, Allah’tan korkmanin vaidden (uhrevi ceza) kaynaklanan bir korku
olmadigini 6zellikle belirtir. Ona gore bu dyle bir korku olmalidir ki, ayn1 zamanda riza,
tevekkiil, mahabbet ve ziihdii de icermelidir.®®® Insanin Allah’tan korkmasi, O’nu
sevmesini yahut O’ndan razi olusunu goélgelememelidir. Muhasibi’nin bu agiklamasi,
stfilerin korku ile kastettiklerinin insanin dogal korkusu olmadigini aksine metafizik bir
korkudan bahsettiklerini gostermektedir. Ote yandan Muhasibi, basiret sahibi olan
kimsenin Allah’tan akleden olarak nitelenebilmesinin {i¢ temel sacayagi oldugunu soyler:
Allah’tan korkmak, va’d ve vaid ilkesi ve dinde basiret sahibi olmak. Fakat bu {i¢ nitelik
her zaman bir araya gelmeyebilir. Muhasibi, bu durumu kiside bazen korku olur va’d ve
valdde yakin olmaz; bazen va’d ve vaid olmaz ama dinde basiret olur, diyerek ifade
eder.*®® Peki bu ii¢ nitelik bir araya gelirse ne olur? Iste tam da bu noktada, kademeli akil
teorisinin en iist formu yani kamil akil ortaya cikar. Ote yandan basiret akla sahip
kimselerin birtakim nitelikleri vardir. Onlar, Allah’in gazabindan sakinir, O’ndan haya
ederek taata kosar; stirekli ceza ve 6diilii diistiniirler. Bununla birlikte, Allah’tan korkar,
iimit besler, ragbet eder, istiyak duyarlar. Boylece insanin Allah’1 akletmesi sanki onu
goziiyle goriiyormus gibi olur.**! Daha énce fehm akilda duyularla ilgili deginilen ikili
islev basiret akilda bilfiil olarak agiga ¢ikar. Baska bir ifadeyle basiret sahibi kimselerin
duyular1 bir nevi akla doniisiirler. Dolayisiyla g6z hem gérmekte hem de akletmektedir.
Muhasibi, bu konuda Kur’an’dan su ayeti delil olarak getirir: “Ve belleyici kulaklar
bellesin diye” (Hakka, 69/12) Boylece akil icin, “Allah’1 akleden bir kulak” ifadesini

487 Muhasibi, AKI, s. 32.
488 Muhasibi, AKI, s. 32.
489 Muhasibi, AKI, s. 33.
49 Myhasibi, AKI, s. 34.
491 Myhasibi, AKI, s. 25.

108



kullanarak insanin igiterek akletmesinin ger¢ek miisebbibinin Allah oldugunu gostermek

ister. Ona gore basiret aklin gergek anlami budur.*%?

Muhasibi, basiret akla sahip bazi kimselerin hevanin {istiin gelmesi yahut ahiret
hakkinda diisiinmenin azalmasi nedeniyle, farzlan terk ettiklerini yahut giinah olarak
nitelenebilecek birtakim davranislar sergilediklerini soyler.*®®> Muhasibi’nin tasavvuf
diisiincesinde eskatolojik muhasebe, iyi ile kdtiiniin belirlenmesinde islevsel bir vecheye
sahiptir. Nitekim Kitabii't-Tevehhiim’de nefs muhasebesinde ahiret fikrinin nasil yer
almasi gerektigi konusunda bir takim metodik tavsiyelerde bulunur. Buna goére bir kimse
tahayyiil yoluyla ahiret hakkinda tefekkiirde bulunursa pasif halde bulunan korku
duygusu aktif hale gecerek kisiyi teyakkuza sevk eder.*%*

Basiret akil ile irtibatli temel problem akil-vahiy arasindaki iliskidir. Muhasibi, er-
Ridye’de akil-vahiy irtibatin1 goz, kandil ve giines temsillerine bagvurarak somutlagtirir.
Burada akil, goze; vahiy ise kandil ya da giinese tesbih kilinarak temel meselenin gérmek
degil, tam gormek oldugu vurgulanmak istenir. Bir bagka ifadeyle akil, tek basina bilgiye
ulasabilir ve fakat yakin anlaminda kesinligi ancak vahyin rehberliginde elde edebilir.*%®

Mubhasibi, bu konuda soyle der:

“Allah sende, sana muvafik ve senin icin tatli olan1 sevecek; sana aykirt olan ve eziyet
veren seyi begenmeyecek bir gii¢ yaratmustir. .. Ahireti ¢ekici, diinyayi itici gostermek igin
bu garize akil, ilim, kitap ve slinneti eklemistir. Kandil g6z i¢in neyse ilim de akil i¢in odur.
Ya da giines 15181 ile g6z de birbiri igindir.”*%

3.1.4. Kamil Akil
Mubhisibi, el-Akl’da kendisine “Allah hakkinda akleden kimsenin, bu akletmesi ne

zaman kamil olur? seklinde yoneltilen bir soruya yer verir.*” Ona gére kamil akla sahip

olmanin {i¢ sartt bulunmaktadir: Allah’tan korkmak, yakin ve va’d ve vaid konusunda

492 Muhasibi, AKI, s. 26.

493 Muhasibi, AKI, s. 30.

49 Muhasibi, Farzet Ki Oldiin, Cev. Dog Dr. Abdiilaziz Hatip, Polen Yay., Istanbul 2006. Bu eserde
Muhésibi, muhatabma adeta bir muhaddis-vaiz olarak hitap etmektedir. Ahiret, cennet ve cehennem
hakkinda daimi bir tefekkiiriin nasil canli tutulmasi gerektigi konusunda pratik tavsiyelerde bulunmakla
birlikte, tasavvuf dgretisi acisindan derinlikli bir eser sayilmaz.

4% Muhasibi, bu konudaki yaklasimimi “Allah’1 akleden kimse (akil anillah) Kitab’in delilleriyle basiret
sahibi olur” diyerek bir bagka yerde destekler. Bkz. Fehmii’l-Kur’an, s. 270.

4% Muhasibi, Ridye, s. 151.

497 Muhasibi, AKI, s. 32.

109



yakin kuvveti ve dinde basiret sahibi olmak.*®® Bu ii¢ ilke aym anda bir kimsede
bulunursa, o kiside kamil akil aciga cikar. Muhasibi, dinde basiret sahibi olmay1 biri
seriatin emir ve yasaklarinin digeri ise iyi-kotii, giizel-girkin, fayda-zarar ilkelerinin
arasimin dogru bir sekilde temyiz ve tefrik edilmesi anlaminda fikh etmek fiili ile ifade
eder.*®® Kamil akil yetkinliginde kalbin ve organlarin eylemleri (amelleri) tamliga ulasir
ve boylece tevhid ag1ga ¢ikar.%° Muhasibi’ye gére tevhid, gozle goriir gibi akilla Allah’y1
miisahede etmektir. Bu ¢cergevede Hasan-1 Basri’nin “Onlar kendileriyle va’d olunan seyi
sanki goziiyle gorityormus gibi Allah’1 tasdik ettiler” rivayeti ile Harise 6rnegini verir.>*
Muhasibi, insan Allah’1 miisahede ettigi takdirde onda 6zlem, yakinlik, sefkat, istiyak ve

diinyevi ziihdiin ortaya ¢ikacagim iddia eder.’®? Bunun neticesinde tevhidi idrak eden

kimse i¢in “Biitiin varliklar, kendileriyle ibret aldig1 bir goze”*% déniisiir.

Mubhasibi, el-akl anillah’in nihai noktasinin kamil akil oldugunu sdyleyerek boyle
bir kimsede kesin bilgi, mahabbet, yakinlik ve kalbin sadece Allah ile mesgul olmasi gibi
niteliklerin agiga ¢ikacagini ve bu durumun ise pek ¢ok nafile ibadetten daha kiymetli
oldugunu soyler. Muhasibi’ye gore el-akl anillah’a sahip kimsenin ozellikleri su
sekildedir: (a) Ictihat ve itaate yonelir.5* (b) Affedici ve merhametlidir. Kendisine
kotiiliikte bulunan insanlar1 bile kolaylikla affeder. (c) Kendisinden bir sey istendigi
zaman hig¢bir zaman geri ¢cevirmez ve malini fakirlere infak eder. (d) Allah karsisindaki
durumu hi¢bir zaman 6deyemeyecegi bir borca sahip kimsenin durumuna benzer. Buna
gbre insan ne kadar ibadet ve silikretse Allah’nin verdiklerinin ¢ok az bir kismini
karsilayabilir. Bu nedenle insanin eskatolojik bir 6diil beklentisi icinde olmasi, isini kot
yapan birinin bunun karsiliginda iy1 bir {icret talep etmesi gibidir. (¢) Olup biten herseyde
Allah’1n dahlinin kendi iradesinden fazla oldugunu bilir. (f) Nefsin kotiiliigii emrettigini
bilir ve sayet nefsi dogrultusunda eylemde bulunursa bunun sonunda ugrayacagi aci
akibeti siirekli kendine hatirlatir. Nefsin mutlak anlamda yok edilmesi imkéansiz oldugu
i¢in, bu akla sahip kimse, uhrevi akibeti konusunda daima miitereddittir. Oyle ki, kendi
gibi bir mii’'min ile karsilagsa muhakkak bu kisi kurtulabilir ve fakat benim kurtulusum

olmayabilir, seklinde diisiiniir."®® (g) Iradi olmayan dogal kétiiliiklerin ontolojik bir

498 «[ste Allah korkusu, Allah hakkinda, O’nun sdyledigi seyler, va’d ve vaid hususunda yakin kuvveti ve
Allah’1n dinin anlamada giizel basiret ve din hususunda fikhetmek hasletleri bir arada bulundugu zaman o
kisinin akil kuvveti kemale ermigtir.” (4l 5 8 <l), Muhasibi, Ak, s. 33.

49 Muhasibi, AKI, s. 33.

500 Muhasibi, Akl, s. 34.

501 Muhasibi, Akl, s. 36.

502 Muhasibi, Ak, ss. 36-37.

503 Muhasibi, Akl, s. 36.

504 Muhasibi, Akl, s. 38.

%95 Muhasibi, Akl, s. 41.
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gercekliginin olmadigini, dolayisiyla hastaligin, saghgin; fakirligin ise zenginligin
habercisi oldugunu diisiiniir.>*® Goriildiigii iizere Muhasibi kAmil akla sahip kimseleri,
Allah ile akleden olarak isimlendirmek suretiyle bir takim ahlaki vasiflarla sahip olarak
resmeder. Peki Muhasibi’ye gore kamil akil sahibi insan miikemmel yahut kemal stirecini

tamamlamis olmakla nitelenebilir mi?

Muhasibi’nin bu soruya yanmiti, tasavvuf disiincesinin genel kabuliiyle
uyusmaktadir. Dolayisiyla ona gore, insan bu diinyada nispeten kemale ulagsa da®"’
mutlak anlamda tamlik kazanmasi miimkiin degildir. Muhasibi bu durumu, “Allah Teala
hakkinda akletmenin sonu yoktur”®% diyerek ortaya koyar. Ona gore hi¢ kimse Allah’m
zati tam olarak bilemez.°® Ote yandan Allah’1 bilme ve tanima konusunda en yetkin
kimse, Allah karsisinda Acizligini idrdk ve itiraf eden kimsedir.®'® Dolayisiyla,
Muhasibi’nin tasavvuf diisiincesinde insanin kemal siirecinin nihai bir sonu yoktur. Insan
tarafindan Allah’in zatinin kusatilamayacagi fikrini, ibahilik ve hultlik akimlarini dikkate
almadan yorumlamak, eksik bir tespit olur. Ciinkii s6z konusu bu zimreler, “Ben,
Allah’ta fend buldum, Hakk, artik bendedir. Ben artik son noktaya geldim” seklinde
ittihat icerikli sdylemlerde bulunmaktadirlar. Oznesi belli olmayan bu gruplarm dile
getirdikleri iddialar, stfi ¢cevrelerde ciddi bir kimlik krizine yol agmis gériinmektedir. Bu
nedenle Muhasibi, Allah’1 akletmenin nihai bir sinir1 yoktur, diyerek esasinda s6z konusu

grup ve ziimrelerden tasavvufu ayristirmak istemektedir.

Allah’1 bilmenin nihai bir sinirinin olmamasi, “Bilginin kaynagi sonsuz ise bilgi de
sonsuzdur” ilkesi dogrultusunda yorumlanabilir. Muhasibi, el-Kasd’da Allah’mn bilgisini,
sahili olmayan bir okyanusa, nehirlerin ve irmaklarin aktigi, gemilerin kar ve kazang
icinde yiizdiigii bir nihdyetsiz bir denize benzetir.!* Bununla birlikte, Allah-insan

arasindaki bilgi akisini, yukaridan asagiya, coskun bir sekilde akan bir seldle olarak

%% Muhasibi, Akl, s. 46.

07 “Saadete ulagmak, cennette olmak ya da Allah ile birlikte yasamaktir. Ancak saadetin muhtelif
mertebeleri vardir. Kur’an’1n belirttigine gore —ve gelenegin de bunu destekledigine gore- en biiyiik saadet
Allah’y1 goriis (rii’yet) demek olan kavugmadir. (lik4) ilahiyatgilar arasinda bu goriigiin mahiyetiyle-ve bu
diinyada ulasilip ulasilmayacagiyla ilgili tartismalar ¢ok yaygindir. Mutasavviflarla kelamcilarin bakiglari
arasinda bir ayrim yapmak gerekirse bu, Stfilerin Allah’ya bu diinyada ulasilabilecegini, kelamcilarin ise
bunun ancak 6te diinyada miimkiin olacagin kabul etmeleridir.” William C. Chittick, Asigin Aynast, s. 27.
508 Muhasibi, Akl, s. 32.

509 Muhasibi, Akl, s. 33.

510 Muhasibi, Akl, s. 33.

511 Muhasibi, Kasd ve’r-Riicd flallah, ss. 280-287.
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betimler. Dolayisiyla, insanin tevhid bilgisi ile ilk temasi, sarsici ve etkileyici olusunun

yani sira gegicidir. Muhasibi, bu konudaki yaklagimini su s6zleriyle ortaya koyar:

“Tevhid bilgisi sayesinde kendi kulluklarini bildikleri igin kalpler pasif durumdadir. Fakat
kalbe girerken ki taskinligt ve coskunlugu icinde bilgi, pasif degil aktiftir. Tipki
kaynagindan figkirip yatagina akan dere suyunun akintist gibi... O su sakinlesinceye kadar
calkantil1 olur, sakinlesince de saf ve berrak hale gelir. Ey geng, bilgi de aynen bdyledir.
Kalplere inisi sirasinda c¢alkantili ve cogkundur. Suyun yatagina erisince sakinlesmesi gibi,
o da ancak yatagim bulunca siik(ina erer. Iste kul da bu sekilde dinginlik, ilim, yumusaklik,
miisamaha, Allah Tedld’nin vaadi karsisinda hiisnii zanla dolar ve kalbi ilahi miijde ve
tehditler konusundaki herseyi bilir ve kabullenir.”%'?

Goriildiigii lizere, Muhasibi, baslangigta Allah’tan insana dogru coskun bir sekilde
adeta kaynagindan figkirircasina gelen tevhid bilgisinin, insanin ahlaki yetkinlesmesiyle
durulacagindan bahsetmektedir. Bir baska ifadeyle insan ahlaki anlamda kabim
genisletmelidir ki, Allah’tan gelen bilgiyi alabilsin. Dolayisiyla, burada tevhid bilgisi,
insanin tek basina elde ettigi ya da tirettigi bir bilgiden ziyade, uygun sartlar saglandigi

takdirde, kendisine baska bir kaynaktan gelen bir bilgiye doniismektedir.

3.2. Kur’an’mn Anlasilmasinda Aklin islevi

Tasavvufun tesekkiil evresinde isari tefsir olarak tezahiir eden sufi metin
yorumculugu, her ne kadar Ibnii’l-Arabi sonrasinda, tasavvufun metafizik bir ilme
doniismesiyle paralel olarak “kesin yorum” statiisiine evrilmis olsa da®®® tasavvufun
tesekkiil doneminde, yontem ve metot olarak izlerini bulmak miimkiindiir. Bu meyanda,
tasavvuf acisindan, herhangi bir kavram iizerinde diistinmek ayni1 zamanda onun hakikat
ile baglantisin1 kurmak, anlamina gelmektedir. Bu noktada stfiler, ayetin literal anlam
boyut/larindan uzaklasmak yahut ayetin zahirini inkar etmek olmak iizere iki acidan
elestirilmislerdir.>!* Fakat mutasavviflar, her zaman, ayetin literal anlam boyutunu kabul
ettiklerini acik bir sekilde dile getirerek yontemlerinin batinilerden farkli oldugunu giiglii
bir sekilde vurguladilar. Dolayisiyla sifiler i¢in herhangi bir kavram yahut ayetin birden

fazla anlam katmani bulunabilir. Bu noktada bir kavramin lafzina degil de methiimuna

512 Muhasibi, Kasd ve’r-Riicd ilallah, s. 279.

513 “By dgnemde tasavvuf ‘beyan-gizleme’ paradokslu bir dilden ‘tahkik’ esash bir dile yonelmis, isaret
kesinlige doniismiis, fer’, asil haline gelmistir. Biitiin bunlar ise insan-Allah iligkileri basta olmak {izere
genis bir varlik yorumunun saglanmasiyla yapilabilmistir. Bu itibarla ‘isaret” kavrami tasavvufun tekamiile
dogru giden seyrini iizerinden takip edebilecegimiz merkezi bir kavram olarak kabul edilmelidir.” Ekrem
Demirli, “Kuseyri’den Ibnii’l-Arabi’ye Isari Yorumculuk Hakkinda Bir Degerlendirme: Isari Yorumdan
Tahkike Dogru Kur’an-1 Kerim Yorumculugunun Gelisimi”, Atatiirk Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi [Atatiirk Universitesi Islami ilimler Fakiiltesi Dergisi] [iiFD] [EAUIFD], 2013, Say1: 40, s.
142,

514 Yunus Emre Gordiik, “Tefsir-Te’vil Ayrimu ve Isari Tefsirin Oznel Mahiyeti Baglaminda “Yorum-Algr”
Sorunu, Pamukkale Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, Y1l: 4, Say1: 7, Mart 2017, s. 1.
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yonelmek, dahas1 onun hakikat ile irtibat noktalarin1 gostermek gerekir. Metnin anlam
dairelerinin kusatilmasinin yani sira maksadinin agiga ¢ikarilmasi ise insanin epistemik
yetkinligi ile yakindan alakalidir. Erken donem tasavvuf literatiirlinde dini metin
yorumculugunda bagvurulan istinbat (hiikiim c¢ikartma) yontemi ve bununla akil

arasindaki iliskiye ilk dikkat ¢ceken sfi miielliflerden biri de siiphesiz Muhasibi’dir.>°

Muhasibi, aklin yetkinlesebilmesi i¢in Allah’tan korkmak (havf), yakin, va’d-vaid
konusunda yakin ve basiret olmak iizere birtakim sartlardan bahseder. Onun sisteminde
basiret, fikih terimi ile ifade edilir. Bu meyanda dinde fikih sahibi olmak giizel ile ¢irkin
seylerin tefrik edilmesinin yan1 sira Allah’in emir ve nehyi hakkinda kesin bilgiye sahip
olmay1 da igerir. Bu ise Allah’in kelaminin dogru bir sekilde anlasilmasiyla miimkiindiir.
Ona gore, Allah, insana akli sebebiyle hitdp ederek onu kendisine muhatap kilmistir. Su
halde insana diisen gorev, Allah’in kelamini en iyi1 bir sekilde ¢éziimleme ve ona dogru
anlami kazandirma olmalidir. Burada akil yetkinligi kilit bir isleve sahiptir. Nitekim
Muhésibi, en akilli insanin Allah’in kelamin1 en iyi anlayan kimse oldugunu
sdyleyecektir. Ustelik akil ile ilahi metin arasindaki diyalektigi gdstermek icin yazili bir

metin kaleme almistir ki, bu eser Fehmii’l-Kur’dn baghigini tasimaktadir.

Fehmii’l-Kur’an’1n sistematigine baktigimizda, ilk olarak akil bahsi ile basladigini,
daha sonra “Kuran Fikh1” adl1 bir boliimiin onu takip ettigini goriiriiz. Kitabin biiyiik bir
kismini ise muhkem-miitesabih, nesh, Mu’tezile elestirisi ve takdim-te’hir, izmar, zaid
harfler, mufassal, mevsQl gibi teknik konularin olusturdugunu sdylemek miimkiindiir.
Bununla birlikte, kitabin temel tezi, Allah’in kelami olarak Kur’an’in nasil en iyi sekilde
anlasilacaginin ve bunun dogru akletme ile iligkisinin tespitidir. Bu nedenle, Muhasibi
eserine akil bahsi ile baglayarak kendi perspektifinin igerik ve sinirlarini baslangicta

ortaya koyar.

Muhasibi, insanda aklin islevi ve konumunu ifade etmek i¢in misak kavramina
basvurur. Ona gore, Allah ile insan arasinda gerceklestirilen misadk esasinda, insan
dogasinda bilkuvve bir yetkinlik olarak bulunan akla tekabiil eder. Muhasibi bu akl1 ifade

etmek icin, el-ukilii r-raziyye, el-elbdb ve el-fehm terimlerini kullanir.5® O, “Allah,

515 fsari tefsir konusunda erken dénemde ilk akla gelen mutasavviflar sifi-miifessir olarak anilan Sehl et-
Tiister? (6. 283/897), Siilemi (6. 412/1021) ve Kugeyri’dir (6. 465/1073). Sehl et-Tiisteri’in igari tefsirlere
kaynak teskil eden, Tefsirii’l-Kur dni’l- ‘azim adli eseri bulunurken; Sillemi’nin Hakdiku 't-Tefsir ile
Kuseyri’nin ise Letdifu 'I-Isdrat baslikl bir tefsiri bulunmaktadir. Bkz. Yunus Emre Gordiik, “Tefsir-Te’vil
Ayrimi ve Isari Tefsirin Oznel Mahiyeti Baglaminda Yorum-Alg: Sorunu”, ss. 15-16.

516 «Allah, Adem ve ziirriyetini 6zel olarak se¢mis, yaratihsin delillerini ve takdirin hiikiimlerini
diistinsiinler diye fitratlarina yerlestirdigi kabul edici akillar, goniiller ve anlayis sebebiyle onlardan misak
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yaratiklarindan kullarmi 6zel olarak se¢mistir. Zira akillariyla onun sozilinii anlarlar”
diyerek ilahi kelimin muhatabi olarak insami zikreder.’!’ Boyle bir durumda Hz.
Peygamber’in dini diisiincedeki islevinin ne olacagi sorununa Muhasibi’nin yaklasimi
Hz. Peygamber’in fonksiyonunun insandaki akli desteklemek ve kuvvetlendirmek oldugu
yoniindedir. Bununla birlikte ona gore insanlarin “Biz bilmiyorduk” yd&niindeki

itirazlarim engellemek de niibiivvetin bir diger gerekcesini olusturur.>®

Muhasibi, kutsal metin ile akil arasindaki irtibati belirginlestirmek icin birkag
noktaya isaret eder. ilk olarak aklin, ilahi metin sayesinde metafizik varlik alan1 (gayp)
hakkinda bilgi sahibi oldugunu sdyler. Duyular ile algilanamayan gayp, Allah’in kelam1
ve aklimn yetkinligi gibi iki ilkenin bir araya gelmesiyle, adeta gozle goriilmiis gibi olur.>®
Muhaésibi, “gozle goriilmiis gibi olur” ciimlesini birden fazla kez tekrarlayarak aklin
metafizik alan hakkindaki bilgisinin kesinligine isaret eder.°”® O, bu konudaki

diisiincelerini su sozleriyle ortaya koyar:

“Allah, akillar1 hikmetin madenleri, goriislerin ¢ekip ¢ikaricisi, anlayisin kesfedicisi, ilmin
barmag, gozlerin nuru ve elde edilen her bilginin siginag1 kilmistir. insan, akil sayesinde
kendisine bildirilen gayb ilmine dair delil getirebilir. Akil sayesinde, amelleri olmadan
once takdir eder, varliga gelmeden 6nce sonuglarmi bilir. Organlar aklin hareketiyle amele
gecerler. Ona derhal itaat ederler veya onlari menedip ¢irkin gordiigli seylerden
alikoyarlar.”®%

Muhasibi, akil ile dinl metin arasindaki etkilesimi gostermek i¢in su iki ilkenin
altin1 ¢izer: (a) Allah’in kelamini en iyi anlayan kimse en akilli kimsedir. (b) En akill
kimsen en ahlakli kisidir. Ona gore Allah’t akleden kimse “dkil anillah”, Kitap’in

AAAAAA

su sOzleriyle ifade eder:
“Stiphesiz ki onlar, Allah’in keldmin1 anladiklart ve O’nun sdziiniin manalarin

diisiindiikleri i¢in Allah’in yaratiklarinin en akillilaridir. Iste bu nedenle Allah, onlari
azabindan emin kilmis, kendilerinden rdzi olmus, onlar1 Ovmils derecelerini

almistir. Bu ylizden kendilerinden ve biitiin mahlikatta O’nun ingasini ve yaratisinin saglamligini miisdhede
etmeleri sebebiyle onlara akillarin hiiccetini gerekli kilmistir. Onlara resuller gondermek stiretiyle bu
hiicceti onlar i¢in te’kid etmistir. Gordiikleri zahir ayetler ve acik deliller hususunda nazarda bulunmalarin
emretmistir. Allah, onlara zatin1 izhar etmemis, sadece azdmetini beyan etmis ve onlara hitap etmistir.”
Muhisibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 264.

517 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 260, 267.

518 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 264.

519 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 267.

520 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 269.

521 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’4n, ss. 266-267.

522 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 270.
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yiikseltmislerdir. Ciinkii onlar Allah’1 kitabinda indirdigi kelamiyla haber verdigi seyleri
anladilar.”%

Mubhasibi, Allah’in hitabin1 akleden kimsenin, s6z konusu kavrayisini ‘tatmak’ ile
ifade eder. Ona gore Allah’in ne dedigini kavrayan kimse, idrak etmekten kaynaklanan
epistemik bir tat alir. Insanin deneyimledigi bu akli haz, onun dua ve yakarislarinda daha
da artar.>®* Fakat daha da 6nemlisi ona gore ilahi kelami akleden kimse, ahlaki olarak
yetkinlesmeye baslar. Muhasibi, Allah’tan insana dogru gergeklesen s6z konusu ahlaki

olgunlasmay1 su sozleriyle ifade eder:

“Rablerinden gelen bu hususlari akledince, ondan sifa, hidayet ve rahmet talep ettiler.
Bununla kalplerinin katiligini tedavi ettiler, glinahlarinin kirlerini yikadilar, onun ilacini
kalplerinin hastaliklarina siirdiiler. i¢lerindeki kotii niyetleri onunla yok ettiler.
Goniillerindeki kini onunla giderdiler. Basiretleriyle siiphe doguran bozuk delilleri,
seytanin tuzaklarini, batil ehlinin yaldizli s6zlerini gordiiler. Kur’an’in delilleri sayesinde
karanliklarin gizledigi ve sehevi arzularin orttiigii gaybi sirlari agik hiiccetlere ve parlak
burhénlara gotiiren yol isaretlerini kesfettiler. San1 Yiice olan Rabbin keldminin nuru ve
acik delilleri sayesinde Rablerinin kitabinin son derece agik olmasina ragmen heva ve
heveslerine tutsak olan gafillere gizli kalan seyleri gordiiler. Bylece Kur’an’in nuruyla her
tiirlii karanli@in perdesini indirdiler ve her tiirlii bidat ve dalaletin ortiisiinii kaldirdilar*®®

Mubhasibi, insanin dogasinda en dogru ve en giizel sdze dogru tabii bir meylin
oldugunu iddia eder. Bu nedenle insanlarin, okuduklar1 kitapta kendilerini etkileyen
hikmet igerikli climlelerin altin1 gayr-i ihtiyari bir sekilde ¢izdiklerini yahut herhangi bir
sairi dinledikleri zaman etkilendiklerinden bahseder.’?®® Ote yandan insan bir siire sonra
s0z konusu bilgece sozlerden usanmaktadir. Ona gdre bunun temel nedeni en giizel ve en
dogru soziin sadece Allah’a ait olmasidir. I1ahi kelamm disindaki tiim sozler, insan
dogasinin arzuladig1 hikmetin birer golgesinden ibarettir. Buna mukabil Allah’n s6zlerini
ifade eden kutsal metin her okundugunda insana tiikketemeyecegi yeni anlamlar sunar.>?’
Ciinkii Kitap, s6z olmaklik bakimindan yeryiiziindeki en rafine, en yetkin ifade bi¢iminin
yani sira tiikketilemez bir anlam madenine sahiptir. Muhasibi’nin bu konudaki diistinme
bi¢cimini su sekilde formiile edebiliriz: (a) Her insan dogas1 geregi gercek ve dogru séze
yonelir. (b) Allah’in kelami, sozlerin en gercek ve en dogru olanidir. (¢) O halde, her

insan Allah’in kelamina dogal olarak yonlenir.

523 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 269.

524 (45 Ma axka (313 Ja s e dll e 268 (e OY), Muhasibi, Fehmii’l-Kur’4n, s. 271.
525 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 270.

526 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’4n, ss. 286-287.

527 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 308.
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Muhasibi’nin bu konuda dikkat ¢ektigi bir diger husus ise s6z ile onu sdyleyen
arasinda insa ettigi hiirmet (tazim) ve mahabbet (sevgi) ilkesidir.>?® Ona gére, soz ile
sOziin sahibine duyulan hiirmet yahut mahabbet arasinda dogrudan bir iliski s6z

konusudur.’?® Bu cercevede Muhasibi “Bir sozii sevmek, onu sdyleyeni sevmekle

k530

orantilidir” diyere insan ile ilahi kelam arasindaki iliskinin esasinda insanin Allah’

sevip-sevmedigiyle alakali oldugunu sdyler.

Muhasibi’ye gore insan giindelik hayatinda bunu kolaylikla tecriibe ederek
gozlemleyebilir. Genel sartlar igerisinde bir insan, kardes, akraba, bilgin yahut kendisi
icin degerli bir kimsenin soziinii, onu sevdigi oranda sevmekte ve anlamaya
calismaktadir.>®! Buna mukabil sevmedigi ve deger vermedigi kimselerin sdziinii ise
gercek olsa bile dikkate almayabilmektedir.®?> Muhasibi’nin yaklasimmni daha iyi

anlayabilmek i¢in su iki paragrafin icerigine bakmakta fayda var:

“Bu ylizden bizim indimizde alimin kelami, cahilin keldmindan, sereflinin kelami diistiglin
kelamindan daha tathi daha lezzetli, daha yiiksek ve daha kiymetlidir. Bize iyilik yapan
kimsenin kelamu, iyilik yapmayan kimsenin keldmi gibi degildir. Bize nasihat eden ve
sefkat gosteren kimsenin kelami, nasihat etmeyen ve sefkat gostermeyen kimsenin
kelamindan daha giizeldir. Hatta bize olan merhametini, nasihatini ve sefkatini bildigimiz
i¢in annemizin kelaminda bagkalarinin kelaminda bulamadigimiz lezzet ve tat buluruz. Su
halde bizim indimizde kiymet ve seref bakimindan Allah’tan daha biiyiik higbir kimse
yoktur,”533

“Gormekteyiz ki, birimize akrabamizdan, kardesimizden, &mirimizden veya komsumuzdan
bir mektup geldigi zaman, onu okurken, kendimize hakim olamiyoruz ve mektup yazana
sevgimizden Otiiri onu tekrar tekrar okuyoruz. Ne kastettifini ne emrettigini ve
yasakladigini ne tavsiye ettigini anlamak i¢in akletmeden ve kelimelerini diisiinmeden
yazilan seyin sirf, harflerini okumaya gonliimiiz razi olmuyor. Eger mektubun bazi
kelimelerini ¢ikarmakta zorlanirsa ¢ikaramadigi o kelimeleri ¢ézmesi i¢in baskasinda
yardim ister. Ciinkii bu sekilde yazilan seyin manasini ne kastettigini ve okuyamadigi seyin
ne oldugunu 6grenmek istemektedir. Zira ondaki faydali bir seyi kagirmaktan veya zararl
bir seye kars1 tedbir alamamaktan korkmaktadir.”%%*

Muhésibi’nin genel yaklasimi, insan ile Allah’in kelami arasinda epistemik, ontik

ve ahlaki olmak {tizere ¢ift yonlii bir etkilesim oldugu yoniindedir. Buna gore, insan bir

528 «“Allah, ona kendi nefsinden var olan herseyden daha sevgilidir. Boyle bir kimse indinde Kur’an okumak

ve onu anlamak varliklarin en lezzetlisidir ve kalbine en faydalisidir.” Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 304.
529 “Abdullah’in ‘Kim birinin Allah’1 sevdigini 6grenmek istiyorsa o kimsenin Kur’an’1 sevip sevmedigine
baksin’ s6ziinii isitmedin mi?”” Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 303.

530 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 302.

531 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 302, 310.

532 Mehmet Aydin, Muhasibi iizerine yaptig1 calismada, “Bir sozii sevmek, onu sdyleyeni sevmekle
orantilidir” seklindeki sozil ile Kant’in baglanma ilkesi arasinda benzerlik kurar. Bkz. Hiiseyin Aydin,
Muhasibi’nin Tasavvuf Felsefesi: Insan Psikoloji Ahlak Gériisii, ss. 151-152.

533 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’4n, ss. 302-303.

534 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 316.
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taraftan Kitab’1 aklettik¢ce ondaki igkin anlamlar1 agiga cikarir diger taraftan ise ahlaki
olarak yetkinlesir. Muhasibi bu hususu iki sekilde temellendirir: (a) Insanlarin akil
yetkinlikleri ile Kitap arasinda bir paralellik bulunmaktadir. (b) Kitab’in anlam itibariyle
tiikketilemez olusuyla insanin kemalinin sonsuzlugu arasinda dogrudan bir irtibat vardir.
[1ahi metnin anlasiimasi ile idrak yetkinligi arasindaki paralellik Kitab’in dilsel
sistematigi ile uyumlu bir goriiniim arz eder. Muhasibi’ye gore bunun delili Kur’an’daki
mesani yani ikizli ayetlerin varligidir. Her ne kadar Kur’an, muhkem-miitesabih
ayetlerden olussa da Allah bir ayeti muhtelif formlarda zikrederek s6z konusu kapaliligi
gidermistir.5%®

Ikizli anlammna gelen mesdniye Kur’an’da bir hiikmiin farkli bir stirede tekrar
edilmesi anlamina gelir. Boylece, Allah, ilahi adaleti geregi, bir ayeti muhtelif pasajlarda
tekrar ederek ilahi hitabini segkincilikle sinirlamak yerine insanlarin tiimiinii kusatan bir
tislubu benimsemistir. Muhasibi, bu goriisiinii su sozlerle ifade eder: “Allah sdylenen
seylerin onda tekrar edildigini bildirmistir. Kur’an strelerini okurken akillart onun
manalarin1 anlamaktan gaflet ederse onu baska bir stirede tekrar etmistir: Boylece onu
anlarlar. Iste bu yiizden mesaniye/ikizli denilmistir.”®%® Gériildiigii {izere, ilahi metnin
yapisi, hakikati tiim insanlara ulastirma gayesine matuf olarak hakikatin sadece belli bir

gruba hasredilmesini diglayan bir vecheye sahiptir.

Nitekim erken donem tasavvuf metinlerinde herhangi bir kavramin miibtedi-
mutevassit-miintehi agisindan tanimlanmasi bununla irtibathidir. Dolayisiyla Muhasibi
insanin maksadinin ilahi metni dogru yorumlamak oldugunu bunun ise ancak kamil akil
yetkinligi ile miimkiin oldugunu iddia eder. Daha 6nceki boliimde bahsettigimiz iizere
ona gore bu akil, nazar ve istidlali aklin ¢ercevesinin, iman ve ahlak sarti ile genisletildigi

yeni bir akletme tiiriidiir.

Muhésibi’nin isaret ettigi bir diger husus, kitap ile niiblivvetin kendi sistematik
yapist i¢inde bir tiir akletme bi¢imini ifade etmesidir. Ona gore Kur’an ve niibiivvet
insana nasil akletmesi gerektiginin temel ilkelerini verir. Boylece insan, sahip oldugu akil
yetkinligini harici bir akil ile desteklemis ve kuvvetlendirmis olur. Muhasibi bu konudaki

yaklasimini su sozleriyle ifade eder:

535 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, ss. 277-279.
536 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, ss. 276-277.
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“Kim Kur’an’in ti¢te birini 6grenip onunla amel ederse niibiivvetin {igte birini almis olur.
Kim Kur’an’in yarisin1 6grenip onunla amel ederse niibiivvetin yarisini almis olur. Kim de
Kur’an’in tamamini 6grenip de onunla amel ederse niibiivvetin tamamini elde etmis
01ur.”537

Muhasibi’nin vurguladigi bir diger nokta Kitab’in te’vili ile insanin kemali arasinda
kurdugu paralelliktir.>*® Nasil ki Allah’in kelamim te’vil etmenin nihai bir sonu yoksa
ayn1 sekilde insanin kemalinin de muayyen bir bitis noktast yoktur. Ciinkii i1dh1 metin
anlam itibariyle tiiketilemez bir mahiyete sahiptir. Bu nedenle insan kamil akil
yetkinligine sahip olsa bile, ildhi metnin idrakinde kusatamayacagi bir anlam katmani1 her
zaman mevcudiyetini devam ettirecektir. Buna gore insan yetkinlestikce nihai gayesine
hem yakinlagacak hem de ondan uzaklasacaktir. Muhasibi’nin bu yaklasimi tasavvuf
diisiincesinin dairesel kemal fikri ile uyumludur. Nitekim bu konuda Ziirare b. Evfa’dan

rivayet ettigi asagidaki hadis, bizim bu tespitimizi kanitlamaktadir:

“Bir adam Hz. Peygamber’e (sav) gelerek “Ya Rasulullah, Allah katinda en sevimli amel
hangisidir?” diye sordu. Hz. Peygamber, “el-hallu’l-miirtehilu” (yolculugu bitirince tekrar
baslayandir) buyurdular. Sonra Kur’an’t bastan sona okuyan yolculugu her
tamamlandiginda tekrar basa donerek hatmedendir, dedi.”®

Muhasibi bununla irtibatli olmak tizere Kitap’tan bereket olarak bahseder. Kitap,
kendisine yonelen insan tarafindan akledildikce, bereketlenerek insanin kemalinde aktif
ve ingai bir igerik kazanir. Bu anlamda Kitab’in zaman ve mekan iistii, her an fail ve etkin
bir boyutu vardir ki, Muhasibi’nin Ogretisinde bunun karsiligi bereket terimidir.
Muhasibi’ye gore ilahl metnin bereket olarak betimlenmesiyle Kitab’in indirilis sebebi
olan tedebbiir, tefekkiir ve tezekkiir terimleri arasinda siki bir irtibat mevcuttur.>*
Bununla birlikte, bereketin hususi bir anlami daha bulunmaktadir ki bu, Allah’1in kelamini

dogru bir sekilde idrak eden kimselerin kalplerinden perdelerin kalkmasidir.>**

Muhasibi Allah’1n hitdbinin dogru akledilebilmesi i¢in ziihd ilkesinin gerekliligine
isaret eder. Ona gore akil, ancak yoneldigi nesneyi kusatabilir ve idrak edebilir. Sayet akil
ayn1 anda birden ¢ok nesneye yonelirse dogal olarak dikkati dagilacak, boylece her

nesneden sadece bir parca, eksik ve zanni bir bilgi elde edecektir. Bu nedenle, Muhasibi,

537 Benzer bir ifade igin bkz. “Kim Kur’an’m iigte birisini okursa, kendisine niibiivvetin iigte biri verilir.

Kim Kur’an’1n iicte ikisini okursa ona niibiivvetin iicte ikisi verilir. Kim de Kur’an’in tamamini okursa ona
da niibiivvetin tamamu verilir.” Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, ss. 290-291.

538 By konuda Muhasibi, Kur’an’dan su ayeti delil olarak getirir: “Eger Rabbimin kelimelerini (yazmak)
i¢in denizler miirekkeb olsa idi, mutlaka Rabbimin kelimeleri tiikenmeden denizler tiikenirdi.” (Kehf,
18/109) Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 273.

539 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 300.

540 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 275.

%41 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 322.
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Allah’in hitabim1 anlamak isteyen kimsenin ziihd ilkesi geregi, ilahi kelam disindaki
herseyden uzaklasmasi gerektigini sdyler.>*?> Muhasibi akletmek ile ziihd ilkesi arasindaki

irtibat1 su sozleriyle ifade eder:

“Diinyaya tll-i emel besleyerek onu ve ehlini zikrederek bizde onlar1 yiiceltme meydana
gelmez. Bu ancak siirekli Kur’an okumakla ve akli arastirmaya devam etmekle meydana
gelir. Bu aragtirma ve dikkat onun sdyledigi sey anlayincaya kadar devam eder. Boylece
akil, gafletten kurtulur, gayb ilmini goziiyle miisdhede eder ve goziiyle gorerek cezanin-
sevap ve azabin-biiyilikliiglinii kavrar. Durum bdyle olunca artik Kur’an okuyan kimse,
Rabbinin sdyle dedigini akleder: O’nun senin hakkinda soyledikleri gozle gdrenin
sOyledikleri gibidir. Kul, Allah’a yonelmedik¢e, Allah ona yonelmez ve ona icabet
etmez.”®*

Muhasibi’nin ziihd ilkesi ile maksadi ayni zamanda kisinin zihnini ilahi hitab1
anlamak noktasinda (cem) yogunlastirmasidir. Bunu ifade etmek i¢in aklin1 toplamak
tabirini kullanir. Aklin1 toplamak isteyen kisi goz, kulak ve akil disindaki duyu
organlarmi pasif kilmasi gerekir. Daha sonra ise sadece ilahi keladmi anlamak iizere
odaklanmalidir. Muhasibi’ye gore bir kisi boyle yaptig1 zaman aklini toplamis ve idrakini
keskinlestirmis olur. Bdylece hatirlama eylemi saflasir ve akletme kuvvetlenir.>** Ote
yandan zihni daginik bir kimsenin durumu kafirlerin dinleme ahlakma benzetilir.>*°
Muhasibi’ye gore bazi insanlara Allah’nin kelamimni dinlemek agir gelirken diger
bazilarina ise kolay gelir. Kafirler i¢in isitmenin zorlugu esasinda duyularinin birincil
gorevlerinden (isitmek, gormek, dokunmak vb) kaynaklanmaz, aksine her bir duyunun

ikincil islevi olan akletmekten yoksun oluslari ile alakalidir.>*

AL A

Muhasibi, i1ahi metnin yorumunda tilavet, te’vil ve ayetin anlaminda ulagilabilecek
son nokta olmak iizere ii¢ asamanin takip edilmesi gerektigini diisiiniir.>*’ Ona gore
baslangicta s6z konusu metin zahiri olarak tilavet edilir, daha sonra batini te’viline gegilir.
Son olarak ise metnin anlam dairesi en son noktaya kadar genisletilir. Muhasibi bu
noktada insanlar1 metnin anlam cercevesini en son noktaya kadar genisletenler ve
genisletemeyenler olmak iizere iki grupta miitalaa eder. Ilk grubu sadiklar olarak

isimlendirir. Sadiklar Allah’nin kelamini akletmenin yani1 sira onunla amel ederler. Bu iki

%42 “K alp, diinya ile mesgulken Kur’an okunasindan Allah nasil raz1 olur? Halbuki Allah, bizim tabiatimiza
sunu yerlestirmistir. Kulak verip dinlemedik¢e ne okudugumuzu bilemeyiz. Ona kulak versek bile ondan
baska herseyden ilgimizi keserek aklimizi kullanmadik¢a onu anlayamayiz.” Muhasibi, Fehmii’l-Kur’4n,
s. 312.

543 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 312.

544 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 319.

545 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 321-322.

546 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 326.

547 “Eb{i Abdullah, “Bir ayetin zahiri onun tilaveti, batin1 tevilidir; sonu ise ayeti anlamanin ulastig1 son
noktadir” demistir.” Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 328.
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hususa ilaveten sadiklar olarak nitelenen grubun nasih-menstih, muhkem-miitesabih,
mukaddem-muahhar, amm-hass, mevstl-mefsil tiiriinden usul ve yontemle ilgili bir
takim teknik bilgileri edinmeleri gerekir.>*® Muhasibi diger gruptakileri ise Allah’in
keldamina hiirmet ve tazim gostermedikleri i¢in yalancilar olarak isimlendirir. Ona gore
ilahi hitaba kars1 hiirmet duygusunun eksikliginin en bariz gostergesi, isyan, giinah gibi

gayr-1 ahlaki eylemlerde bulunarak seriatin sinirlarmin asilmasidir.>*

A 1ALA

takip edilebilecegini sdyler. Ona gore bu ii¢ unsur arasinda ideal dengeyi kurmus olan
kimsenin ahlaki su sekilde resmedilebilir: Allah’in kelamini isittigi zaman, derisi tirperir,
gbzleri yasarir ve kalbi mutmain olur.**® Korku, iirperme ve aglama hissi ortaya cikar.
Muhasibi, bu hususu somutlastirmak i¢in kalp-dag benzetmesine bagvurur. Ona gore nasil
ki, bir kimse Allah’in kelamim isitince duydugu hasyet sebebiyle kalbi, bir dagin
paramparca olmast gibi ufalanir ve yumusar ise; baska bir kimse, aynm ildhi hitap
karsisinda sert daglar gibi, kalbi kaskati kesilir.>® Muhasibi, ildhi hitab1 dogru
akletmenin, ahlak alanindaki izdiisiimlerinden bir digerinin insanin beden cihetiyle bu
diinyada iken ruhen &hiretteymis gibi bir goriiniime sahip oldugunu sdyler. Muhasibi
onlar1 her an bu diinyadan doniiverecekmis gibi ruhlari adeta dhirete takili kalmisg
kimselere benzetir. Ciinkii ona gore Allah’in hitdbin1 akleden kimse, metafizik varlik

alan1 hakkinda gozle goriiliir derecede bir bilgiye sahiptir.>®2

Muhaésibi, Allah’in kelamin1 dogru bir sekilde akletmeyen gruplardan elestirel bir
sekilde bahseder. Bu gruplarin baginda Kur’an’1 literal diizeyde okuyanlar, 6zellikle de
kurralar gelmektedir. Ona gore bu kimselerin kalpleri acilip bakilacak olsa sadece
Kur’an’m harflerinin tiliveti yahut ezberi ile karsilagilir.>® Ciinkii bu kimselerin esas

gayesi Kur’an’1 6gretmek iizerinden maddi-manevi otorite ve gii¢ devsirmektir.

Bu noktada Muhasibi’nin verdigi benzetme dikkat ¢ekicidir. Buna goére hayatinda
daha 6nce hi¢ Kur’an okumamais bir bedevi, Peygamber’in huzuruna gelir ve kendisine
bir ayet okumasini ister. Hz. Peygamber’in okudugu ayetin hemen akabinde, bedevi bu

benim i¢in yeterli diyerek, ayetin esas maksadini idrak etmekten miitevellit bir uyanis

548 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 325.
549 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, ss. 328-329.
550 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 279.
551 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’4n, ss. 282-283.
552 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 313.
553 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 272.

120



yasar. Muhasibi tam da bu noktada esas elestirisini yoneltir. Miisliiman bir aile ve ¢evrede
yetismekle birlikte, siirekli Kur’an’t okuyan, isiten ve fakat bununla amel etmeyen
kimselerin durumu bedevinin tecriibesi dikkate alindiginda ilahi kelamin okunmasindan

maksadin davranisa aktarilmasi oldugu anlasilacaktir.>>

Muhasibi’ye gore insan ile ilahi metin arasindaki iligki aklederek anlamak {izerine
kuruludur. Ona gore s6z konusu bu akletmenin en iyi takip edilecegi hat, insanin ahlaki
eylemleridir. Daha agik ifade etmek gerekirse bir kimsenin ildhi metni anlayip-
anlamadigimin en temel Ol¢iitii onun sergiledigi ahlaki davranis ve tutumlar olabilir.
Muhasibi, bu konudaki yaklasimini1 “Bazilar1 ‘Ben bir harfini bile zayi etmeden Kur’an
okuyorum’ demektedir. Vallahi Kur’an onun ahlakinda ve amelinde goriilmedigi siirece
Kur’an’in tamamin1 zayi etmistir”>® diyerek ortaya koyar. Ote yandan Muhasibi, dini,
normatif ve sekilsel boyutuyla daraltan fakihler ile cedel yontemini kullanarak lafzin
hakikatinden uzaklasan keldm bilginlerini ayni elestirinin odagina yerlestirir. Bu

cergevede Mu’tezile de Muhasibi’ye bazi konularda tenkitler yoneltir.

Mu’tezile’nin temel elestirisi, Muhasibi’nin kendini konumlandirdigi ehl-i siinnet
geleneginin Allah’in haberlerini ve sifatlarin1 nesh etmeleridir. Mu’tezile’ye gére ehl-i
siinnet bilginleri insanin maddi gbz cihetiyle Allah’1 géremeyecegini sdylemelerine
ragmen daha sonra ahirette bunun degisebilecegini iddia etmek suretiyle Allah’in kendi
hakkindaki hiikmiinii nesh ettigi sonucuna varmiglardir. Muhasibi’nin bu elestiriye cevabi
Mu’tezile’nin yanlis kiyas, yanlis te’vil ve Kur’an ilimlerini ¢ok iyi bilmemesi
seklindedir. Ona gore Allah’in haberlerinde ve kendini medhinde nesh s6z konusu
degildir. Fakat burada Kur’an ilimlerinden amm ve hass ilkesinin uygulanmasi
gerekmektedir ki Mu’tezile bu noktay1 dikkate almamaktadir. Muhasibi akil ile Allah’in
kelami arasindaki paralelligi daha anlagilir kilmak i¢in bir ¢ift¢i hikayesine basvurur.

Muhésibi’nin aktardig hikaye soyledir:

“Ciftci elinde bir torba dolusu tohumla geldi. Avucuna birazini alip yolun kenarina ekti.
Tohumun bir kismini kuslar kasla g6z arasinda kapti, geri kalan1 da {izerinde incecik tabaka
olusturan topraga diisti. Az bir kism1 da yeserdi. Yeserenler, ¢akillar1 arasinda sikisip
kalinca, daha fazla siirgiin veremeyip kurudu. Tohumlardan bir kismu ise i¢inde dikenlerin
boy attig1 verimli bir topraga diistii. Boy verip serpildiler. Etraflarim dikenler sarip,
yiikselince, bogulup, karistilar. Tohumlarin geri kalan boliigii de ne yol kenar1 ne bir kirag

554 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 314.
555 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, s. 276.
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ylizey ve ne de dikenlerin bulundugu verimli bir yere rast geldi. Yeserdi, boy verip
geligtiler.”>%

Mubhasibi’nin aktardig1 anlatida tarlaya tohumu atan ¢ift¢i Peygamber yahut miirsid
olabilir. Fakat her haliikarda sozii sdyleyen yahut ileten konumunda oldugu agiktir.
Tohum ise sozin muhatabindaki tesir kuvvetini gosteren ustalikli bir mecaz
goriiniimiindedir. Tohum ya toprakta ¢imlenmiyor yahut toprakta kok salarak yeseriyor
ya da boy attiktan sonra ayrik otlar1 tarafindan bastiriliyor. Cift¢inin topraga serptigi
tohumlarin bir kismini kuslar kapip gider. Bu temsil, s6zii dinlemedigi halde dinler gibi
hareket edenleri gosterir. Bunlar sdylenen sozii sadece fiziksel olarak isitenlerdir. Kalan
tohumlarin bir kismi ise topragin yiizeyindeki ince katmana diiser. Muhasibi, ikinci
durum i¢in sdylenen sozii dinleyip onunla amel etmeyen kimseleri isaret eder. Ayrik otlari
ve dikenler icerisinde yesererek boy veren tohumlar ise sozii iyice dinleyip, onunla amel
etmeye yonelen ve fakat tam eyleme ge¢cme zamaninda arzularina kapilarak ameli terk
edenlerdir. Kuslarin alip kagmasindan, riizgarin savurmasindan, dikenlerin
engellemesinden kurtularak topraga diisen, kabugunu catlatarak kok salan ve yesererek
dal budak salana gelince bu sozii giizelce dinleyen, anladigiyla amel etmeye yonelen, bu
yonelisi sirasinda karsilagtigi arzularni terk ederek bildigiyle amel eden kimselerin
temsilidir. Dolayisiyla Muhasibi’ye gore tam akletmenin gergeklesebilmesi i¢in 6zne
konumundaki kimsenin su vasiflara sahip olmasi gerekir: (a) Anlamak i¢in samimi istek
duymak. (b) Bilgiden eyleme yonelmek ve bu siiregte karsilasilan engelleri tahmin edip

onlem almak. (c) Bilgiyi eyleme doniistiirmek.

Tasavvufun tesekkiil evresinde, insanin akli yetkinlik dereceleri ile metin
yorumculugu arasindaki iliskiye dair goriisleri bakimindan Muhasibi disinda 6n plana
¢ikan iki stifi diislintir Hakim et-Tirmizi ile Ebii’-Hiiseyin en-Nari’dir. Her iki mutasavvif
da ortaya koyduklari sadr, kalp, fuad ve liibb seklindeki tasnif ile dini metin yorumculugu
arasinda kurduklar1 paralellik tasavvuf diisiincesinde bagka birtakim yorumlar1 da
beraberinde getirmistir. Bunlardan ilki, stfilerin yeni bir toplumsal kategorizasyon 6rnegi
sergilemeleridir. Buna gore dini metin yorumculugu esasinda insanlarin miibtedi-
mutevassit-miintehi seklinde ait olduklar1 yetkinlik durumuna gore sekillenmektedir.
Ikinci husus, dini metnin ideal yorumunun, en yetkin sifi tarafindan yapilacag yoniindeki
iddiadir. Buna gore, tasavvufi yonteme bagsvurmayan fikih ve kelam bilginlerinin dini
metin yorumculugu miibtedi yahut mutevassit yetkinlik kademesinden yukariya

cikamayacaktir. Dolayisiyla stfiler akletme bi¢imi ile metin arasinda kurduklar1 6gretiye

55 Muhasibi, Ridye, ss. 35-36.
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gore sadece kendilerine Islami ilimler igerisinde mesru bir zemin agmakla kalmamakta
aym zamanda en {ist hiyerarsik kademeye tasavvufu konumlandirmaktadirlar.>®’ Son
husus ise tasavvuf diisiincesi igerisinde ortaya ¢ikan farkli yorum bigimleri, sahih ya da
batil seklinde kategorize edilmek yerine, hakikatin farkli tezahiirleri olarak kabul edilerek
diisiince ¢esitliligi ortak bir parantez dahilinde korunmus oldu. Bunun neticesinde ise
sathiyyat tiirlindeki aykir1 diisiinceler tasavvuf icinde kendine hakli bir yer bulmusg

oldu.>8
3.3. Muriakabe

Hiicviri, Kesfii'l-Mahciib’ta miicdhede ve riyazetin Sehliyye, hizmet ve hiirmet
esasinin Kassariyye (Hamdlniye), batini murakabenin ise Ciineydiyye tarafindan takip
edilen bir usul oldugunu sdyler.>®® Ebfi Nasr Serric’mn haller béliimiinde ilk yer verdigi
terim murakabedir.>®® Serrac, ilgili bir ayet ve hadis zikrettikten sonra murakabeyi sdyle
tanimlar: “Kulun murakabesi, kalbinde ve gonliinde bulunan seylere Allah’in muttali
oldugunu bilip yakinen kavramasidir. Bu suretle kul kalbini, Efendisi’nin zikrinden
alikoyan havatira kars1 murakabe eder.”*®! Onun taniminda murakabenin su iki 6zelligi

on plana cikar: Kalbin eylemleri ve havatir ile iliskisi.>®?

Kuseyri ise murakabe bahsine Cibril hadisiyle birlikte baglayarak, terimin ihsan ile
iliskisini kurar.®®® Bununla birlikte murakebeyi “Kulun Hakk Teila’nmn her haliikirda
kendisini denetlemekte oldugunu bilmesidir” seklinde tanimlar. Ote yandan Kuseyri
muhdsebe tamamlanmadan murakabe makamina gecisi miimkiin gérmez. Murakabeyi,

muhasebenin bir neticesi olarak vazeder. Murakabenin amaci ise Allah’a yakinlik

557 Tasavvuf geleneginde, dini metin yorum faaliyetinde isaret, istinbat ve i’tibar olmak {izere {i¢ kavramin
on plana ¢iktigin1 gormekteyiz. Isaret, genel anlamiyla, tasavvuf erbabina asikar olan ve bir alamet
sebebiyle Ayetin zahirinin disinda bir manaya te’vil edilmesi; itibar, Ibn Arabi tarafindan ayetin zahirinden
batinina gegerken aralarindaki iliskinin belirtilmemesi iken; istinbat ise ahkdm ayetlerinden batini bir
anlamin ¢ikarilmas1 anlaminda daha ¢ok kullanilmaktadir. Bkz. Tugrul Tezcan, “Tiisteri’den (O. 283)
Konevi’ye (0. 673) Isari Fatiha Yorumlari: Tefsir’den Miisihede Yéntemine Yorumlamanin Seyri” insan
ve Toplum Bilimleri Arastirmalar1 Dergisi, 2019, C. 8, Say1: 1, s. 639.

5% Haci Bayram Baser, Seriat ve Hakikat, ss. 192-193.

5% Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s.308.

50 Murakabe teriminin anlam igerikleri icin Bkz. Ibn Manzir, Lisanu’l-Arab, Daru’l-Mearif, Kahire, h.
1119, s. 1699; ibrahim Mustafa vd., Mu’cemu’l-Vasit, Mektebetii’s-Suriku’d-Diiveliyye, Kahire, 2004, s.
363; Siileyman Uludag, “Murakabe”, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, Kabalc1 yay., Istanbul 2001, s. 253;
Ethem Cebecioglu, “Murakabe”, Tasavvuf terimleri ve Deyimleri Sozligii, Otto Yay., Ankara 2014, s.
343.

561 Eb{i Nasr Serrac, Liima’ (Islam Tasavvufu), s. 82.

562 Eb{i Nasr Serrac, Liima’, (Islam Tasavvufu), ss. 82-83; Kuseyri, Riséle, s. 226.

53 Tasavvufta murikabe-ihsan iliskisi i¢cin Bkz. Irfan Kehya, Naksibedilikte Murikabe ve Thsan,
(Yiiksek Lisans Tezi), Siileyman Demirel Universitesi SBE, 2018, ss. 32-38.
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kurmaktir.>®* Kuseyri’nin murakabe ile ilgili iizerinde durdugu bir diger husus, onun
fayda ile arasindaki iliskidir. Ona gore, insanin Allah ile iligkisi uhrevi bir fayday: elde
etmek yahut zarardan kaginmak gibi bir menfaatle iliski olmamalidir. Nitekim murakabe,
insanin niyet, irade ve eylemlerini sadece Allah i¢in yapmasi anlamia gelir. Kuseyri
bununla irtibath olarak Ciineyd-i Bagdadi’den su sozleri aktarir: “Bir kimse murakabenin
hakikatine ererse, baskasindan degil, sadece Rabbinden alacagi nasibi elden kagirmamak

icin kaygilanir,”%®

Murakabe ile ilgili ortaya konan yaklasimlardan hareketle sunlar1 sdylemek
miimkiindiir: (a) Murakabe, insanin kalbiyle (kalbin eylemleri, niyet) ilgili bir terimdir.>®®
Bu nedenle stfiler onun havatir ile iligkisine atifta bulunurlar. (b) Havatirin taninmasi ve
denetlenmesi ise dogrudan muhasebe kavramiyla irtibatlidir. Bu nedenle Kuseyri,
murakabeyi muhasebeden sonra gelmesi gereken bir makam olarak betimler.®®’ (c)
Muhéasebenin neticesinde ortaya g¢ikan murdkabenin esasi, insanin niyet, irade ve
eylemlerinde Allah’tan bagka herhangi bir fayda ilkesini kendisine hareket noktas1 olarak
belirlememesi anlamma gelir.>®® Bu tespitlerden sonra Ciineyd-i Bagdadi’nin nefsin

tasfiyesinde bir yontem olarak benimsedigi murdkabe-i bdtin hakkinda birtakim

degerlendirmelerde bulunmak gerekir.

Ik olarak Ciineyd-i Bagdadi, insanin ahlaki eylemlerinde ilmin amelden 6nce
geldigini diisiinmektedir ve bunu ihlas-sidk terimleriyle ifade eder.®®® Dolayisiyla
murdkabenin birinci anlamini olusturan kalbin eylemleri, O’nun sisteminde basat bir
unsurdur. Buna gére marifet, amelden iistiindiir ve ameli belirleyen en temel ilkedir.5"
Bu nedenle alim-hakim arasinda gecen diyalogta miirsid tarafindan {izerinde durulan ilk

husus, alimin nefsinin gizli hallerine vakif olmasini saglamaktir.>’

%4 Kuseyri, Riséle, ss. 224-225.

55 Kuseyri, Risile, s. 226. Benzer bir rivayet icin Bkz. “Nasrabazi soyle demistir: Umit (reca) seni ibadete
sevk eder. Korku (havf) seni giinahtan uzaklastirir. Murdkabe ise seni hakikat mertebesine ulagtirir.”
Kuseyri, Riséle, ss. 226-227.

%6 Mahmud Esad Erkaya, Kur’dn Kaynakh Tasavvuf Kavramlan, (Doktora Tezi), Cukurova
Universitesi SBE, 2015, ss. 172-176; Yiiksel Goztepe, Kuseyri’de Haller ve Makamlar, (Doktora Tezi),
Ankara Universitesi SBE, 2006, ss. 330-337.

567 Muhésabe-murakabe arasindaki iliskiyi vurgulayan stfi miielliflerden biri de Ebd Talib el-Mekki’dir.
(386/996) Bkz. Ebu Talib Muhammed b. Ali b. Atiyye el-Mekki, Kiatu’l-Kuliib, Cev. Yakup Cigek-
Dilaver Selvi, Semerkand Yay., Istanbul, 2003, C.1, s. 362.

568 Murakebe hakkinda Muhasibi’nin goriisleri i¢in Bkz. Muhasibi, Adabu’n-Niifis, ss. 52-57.

569 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 53.

570 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 17.

51 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, ss. 16-17.
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Ikinci olarak, murakabenin havatirla iliskisidir ki, bu konuda Ciineyd-i Bagdadi’nin
daha Once isaret edildigi lizere acik bir goriisii vardir. Nefsani, seytani ve rabbani olmak
lizere ¢ tiir havatir bulunmaktadir. Nefsani hatirin islevi sehvet ve konfor; seytani hatirin
vesvese; rabbani hatirin ise tevfiktir.>’? Onun havatir ile ilgili ¢dziimlemesi, insanmn
nefsten ve seytandan gelen hatir karsisinda zihinsel bir uyaniklik icinde bulunarak onlarin
istekleri dogrultusunda hareket etmemesi iizerin kuruludur. Sayet insan bunu
basarabilirse Allah tarafindan kendisine basar1 (tevfik) ulastirilir. Bunun anlami ise
insanin ahlaki eylemlerinde, Allah’in rizasina uygun davranmasi konusunda Tanri

tarafindan desteklenmesidir.>”®

Ucgiincii husus, murakabe-fayda iliskisidir. Ciineyd-i Bagdadi’nin metinlerinde ve
goriiglerinin yer aldig1 eserlerde vurguladigi esas fikir, insanin ibadet ve eylemlerini
diinyevi yahut uhrevi bir fayda beklentisinden armdirmasidir.>’* Ona gére kamil insanin
en onemli Ozelligi, fena-bekay1 agiklayan en 1yi terim beklentisizliktir. Salikin beseri
vasiflarindan fani olup Hakk ile baki olmasinin gergek anlami, kisinin tiim hal ve
hareketlerini sadece Allah rizasina tahsis etmesidir. Dolayisiyla murakabenin hakikatini
olusturan her tiirlii faydayi terk etme ilkesi, Clineyd-1 Bagdadi’nin sisteminde merkezi bir

oneme sahiptir.’™

Ciineyd-i Bagdadi’nin benimsedigi murdkabe yontemini tamamlayici bir diger
unsur ziithd ilkesidir. Ona gore insan tabiati geregi perdeli (hicap) bir varliktir. Bununla
birlikte i¢inde yasadigi diinyevi kosul ve sartlar onun perdelerinin artmasma ve
kalinlagsmasina sebep olabilir. Bu nedenle murakabe-i batin i¢in, Allah disindaki tim
sebeplerin terki ve sadece Allah’a yakinlasma anlaminda ziihd ilkesini sisteminin
merkezine tasir. Ziihd, insan ile Allah arasindaki engel ve perdelerin kaldirilmasi
konusunda en temel ilke ve yontemdir. Bu nedenle ilk olarak ziihd ilkesiyle hicap
arasindaki iliski incelenecek, daha sonra ise miirsidin murdkabe-i batin yontemi

tizerindeki islevine yer verilecektir.

572 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 66.

573 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, ss. 67-69.

574 Tbnii’l-Arabi’ye gore tiim ibadetlerin maksadi murakebedir. Bkz. Muhyiddin Muhammed b. Ali b.
Muhammed el-Arabi, Fiitiihat-1 Mekkiyye, Cev. Ekrem Demirli, Litera Yay., Istanbul, 2008, C. 7, s. 291.
575 1k donem sifilerinde murakabe icin Bkz. Yiiksel Goztepe, Fatih Cinar, “Stfi Terminolojide Murakabe”,
Tiirkoloji Arastirmalari, C.13, Say1: 9, 2018, ss. 71-72.
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3.3.1. insan ile Allah Arasindaki Perdelerin Kaldirilmasi

Ciineyd-i Bagdadi, “Insan nasil kemale ulasir?” sorusuna Allah ile arasindaki engel
ve perdeleri (hicap) kaldirmak suretiyle seklinde yanit verir.>’® Onun 6gretisine gére,
insan nefs, beden ve ruh olmak iizere ii¢ unsurun bir toplami ve bileskesi olarak
tanimlanir. Insanin kemali igin nefs ve bedenin arzular zayiflatilirken; ruhun ise
kuvvetlendirilmesi gerekmektedir. Bununla birlikte, Ciineyd-i Bagdadi ruhtan daha ¢ok
nefs ve bedenin tabiati, giicleri ve bunlarin 1slahi ile mesgul olur. Bunun temel nedeni
erken donem tasavvuf literatiiriinde ruh hakkinda etraflica konusmanin bir spekiilatif bir
tartisma olacagina dair kanaattir. Ciineyd-i Bagdadi bu konudaki yaklagimini “Ruhla ilgili
bilgileri Allah kendisine tahsis etmistir. Yaratiklarindan higbirini buna vakif kilmamaistir.
De ki, ruh Rabbimin emrindendir (isra, 17/85) ayetine gére ruh hakkinda: O vardur,
demekten fazla bir sey sdylemek miimkiin degildir, demistir” sdzleriyle ortaya koyar.>’’
Insanin dogal cismani yapisi, i¢inde bulundugu alem ve gayr-1 ahlaki vasiflar Allah ile
arasindaki perdeleri olusturur. insanin nihai gayesi, s6z konusu perdeleri kaldirarak
yakinlasmak, O’nunla iins igerisinde bulunmak, O’nun mahabbetine mazhar olmak ve

boylece O’nu bilmek ve tanimaktir.>’®

Erken donem tasavvuf literatiiriinde hicap kelimesini dolayli olarak eserinin
basligina (Kesfii’'I-Mahcub), dogrudan ise metnin kurgusunun merkezine tasiyan stfl
miiellif sliphesiz Hiicviri’dir. O, Kegf’te hicap terimini hicab-i1 reyni ve hicab-1 gayni
olmak {tizere iki sekilde ele alir. Reyn, ebediyyen agilmayan ve ortadan kalkmayan bir
hicap tiirii iken; gayn agilabilen ve degisebilen bir nitelige haizdir.>”® Insanim tabiati
acisindan bu iki hicap tiiri dikkate alindiginda insanin biri degisen digeri sabit ikili bir
dogast oldugu disiiniilebilir. Nitekim Hiicvirl, “Manalar (idrak) i¢in yaratilanlar

miistesna mana yolunu tutmak cidden cetindir. Peygamber (s.a.), Hangi sey icin

576 Ruhun saflastirilmasi esasinda nefs ve bedene karsin ruhun giiglendirilmesi anlamina gelir. Bunun yolu
ise ancak insanin Allah ile arasinda perde olarak gordiigii hususlari terk etmesiyle miimkiindiir ki Ciineyd-
i Bagdadi soz konusu meseleyi, tasavvufun tanimi lizerinden mubhtasar bir sekilde ifade eder: “Tasavvuf
nedir”, diye soran bir sahsa Ciineyd su cevabi verdi: Halka uyma kirinden arinmak (Hakk’a tabi olmak),
tabii (ve siifll) huylardan ayrilmak, beseri (ve asagi) sifatlar1 sondiirmek, nefsani davalardan uzaklagmak,
ruhdni vasiflar kazanmaya gayret etmek, hakiki ilimlere sarilmak, daima en uygun olana goére hareket
etmek, herkese nasihatta bulunmak, Allah’a verilen ahid {izerine samimiyetle durmak, Resulullah (s.a.)’a
ve seriatina uymak.” Kelabazi, Ta’arruf, ss. 20-23.

577 Kelabazi, Ta’arruf, ss. 73-74.

578 Kelabazi’nin stfilerin makamlar1 boliimiinde yer verdigi kavramsal sira diizeni, Ciineyd-i Bagdadi’nin
bilmek ve igerikleri ile ilgili resmettigi cergeveyle biiyiikk oranda benzerlikler icermektedir. Kelabazi’nin
yer verdigi makamlar igerisindeki son kavramlarin siralamasi su sekildedir: Yakin, zikir, {ins, kurb, ittisal,
mahabbet. Bkz. Ta’arruf, ss. 121-131.

57 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, ss. 78-79; Mahmud Esad Erkaya, Kur’4n Kaynakh Tasavvuf Kavramlari,
(Doktora Tezi), Cukurova Universitesi SBE, 2015, s. 176.
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yaratimislarsa herkese o sey kolaylagtirilmistir, buyurmuslardir”®® diyerek verili bir

insan dogasindan bahsetmenin miimkiin oldugunu dolayli olarak ifade etmektedir.%8!

Bununla birlikte eserini reyn degil gayn tabiatli insanlar igin kaleme aldigini syler.*%? Bu

konudaki yaklasimini kuvvetlendirmek is¢in Ciineyd-i Bagdadi’den su rivayeti aktarir:

“Ciineyd (r.a.) soyle der: Reyn vatanat ctimlesindendir. Gayn ise hatarat ctimlesindendir.
Vatan (ve mahal) bakidir, devamlidir. Hatar (korku) arizidir, gecicidir. Bunun misali sudur:
Ne kadar cila ustas1 toplanirsa toplansin, herhangi bir tastan ayna imal edemezler. Fakat
ayna paslaninca cila aleti ile saf hale getirilir. Clinkii tastaki pas ve siyahlik aslidir. Aynada
ise 151tk ve parlaklik aslidir. Asil olan sey bakidir, kalicidir. Arnizi olan sifatlar icin
devamlilik s6z konusu degildir. (Kalpleri tas gibi olanlara nasihat fayda etmez. Pasli ayna
gibi olanlara fayda verir) Su halde bu kitab1 gayn hicabina tutulan ve esir olan kalpleri
cilalamak i¢in viicuda getirmis bulunuyorum. Bdyle kalplerde Hakk’in nurundan bir
mayanin ve cevherin bulunmasi miimkiindiir. Bu kitab1 okumaktan hasil olan bereket
sayesinde bu nevi kalplerden hicap agilabilir. Béylece mananin hakikatine yol bulunmus
olur. Varliklar1 Hakk’1 inkér ve batil olan1 yapma hamurundan yogrulmus olanlar, Hakk’in
sahid ve delilleri sayesinde asla yol bulamazlar. Bu kitapta onlar i¢in hicbir fayda
yoktur,”%83

Hiicviri’nin reyn ve gayn terimleri etrafinda insanin tabiati ile ilgili yaptig1 izahlar,
insanda degistirilmesi miimkiin olmayan bir doganin da oldugu fikrine kap1
aralamaktadir. Nitekim Ciineyd-i Bagdadi’nin bazi sdzlerinde insan tabiatinin ezelde
Allah tarafindan belirli oldugunu ve fakat s6z konusu bu belirlemenin insanin lehine
oldugu yéniinde sozleri mevcuttur.”® Fakat Hiicviri’nin Kesfii I-Mahcib’ta sifilerin

dilde cebri iken amelde Mu’tezili olduklarm tespitini dikkate alacak olursak®®, insanin

580 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, ss. 78-79.

%81 Hz. Peygamber’in “Caligin giinkii herkesi kendisi i¢in yaratilan seye miiyesser olur” hadisine Kelabazi,
“Kader-Insanin Fiilinin Yaratilmas1” bahsinde yer vermek suretiyle insanin eylemlerinin Allah tarafindan
ezelde takdir edildigi yoniinde cebri bir goriise yakinlagir. Burada esas problem, insan dogasindaki bu
belirlenimin, insanin irade ve 6zgiirliigii iizerindeki etkisi ve pay1 meselesidir. Kelabazi, Allah’in insani iyi
ve kotii amellere zorlamadigini ve fakat fiil esnasinda onda bir istitd’at yarattigini sdyler. Fakat, insanin
irade ve eylemlerinde Allah ile iligkisini agiklama konusunda agik ve tutarli bir ¢dziimlemede bulunmaz.
Bkz. Kelabazi, Ta’arruf, s. 49.

%82 Hiicviri’nin reyn tabiath insanlar i¢in Kur’an’dan verdigi ayetler su sekildedir: “Burada sdzii edilen reyn,
hatm (bk. Bakara, 2/7, miihiirlemek demektir) ve tab’ (bk. tevbe, 9/87) Bir seyi bir kimsenin tabiati haline
getirmek demektir) ile ayn1 manaya gelmektedir. Nitekim Hakk Teala s6yle buyurur: “Hayir hayir 6yle
degil, yaptiklari sey kalplerinin karasi olmustur” (Mutaffifin, 83/14) Allah bunun hitkmiinii agiklamak i¢in
“Kafir olanlart korkutsan da korkutmasan da esittir, iman etmezler (Bakara, 2/7) buyurmus, daha sonra
bunun sebebini su iki ayetle izah etmistir: “Allah onlarmn kalplerini ve kulaklarini miihiirlemistir” (Hatm:
Bakara, 2/8), “Allah onlarin kalplerini tab’ etmistir” 8Nahl, 16/108).” Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 79.
Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, ss. 78-79.

%83 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, ss. 78-79.

584 “Ciineyd bu konuda der ki: Allah Teal (sevdigi) kuluna evvelce nasil muamele ettiyse (ve kismetine ne
yazdiysa) ahirde de Oyle muamele eder. Allah (ezelde) kullarina ikram etmekle ise basladi, sonra
merhametinden onlara bazi seyler emretti. Sirf liituf olsun diye onlara baz1 seyler va’d etti. Stiphe yok ki o
kullarma olan ihsanin1 da arttiracaktir. Su halde bir kimse Allah’in ezeldeki liitfunu goriirse emrettigini eda
etmek ona kolay gelir. Hakk’1n emrine riayet etmeye devam eden bir kimse O’nun va’dine kavusur. Va’dine
kavusarak kurtulusa eren sahis hakkindaki fazl ve ithsanini da Allah ¢ogaltir.” Kelabazi, Ta’arruf, ss. 68-
69.

585 “Ebf Bekir Varrak Tirmizi der ki: Bir kimse ziihdii (ve tasavvufu) birakir da sadece kelamla iktifa ederse
zindik olur; verd’ ve tasavvuf ilmini birakir da fikih ile yetinirse fasik olur. Bu sdzden maksat sudur: Bir
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verili bir tabiat ile diinyaya geldigini ima eden sdylemlerin lafzi diizlemde ortaya ¢iktig1
diistintilebilir. Dil diizleminde cebrilige 6rnek olmak iizere Hiicviri’nin Ebt Hafs el-
Haddad’in (8. 260/874) bir ciimlesini serh icin yaptig1 su ifadelere atif yapilabilir: “Irade
ile kazanilan hersey afet mahallidir. Kiilfetsiz bir sekilde gayptan zuhur ederse, o mananin
kiymeti vardir. Bir yer ki orada irdde vardir ve kul oraya ulasir, hakikat latifesi oradan
zil olup gider.”®% Bununla birlikte hicap terimi hem fiziksel-biyolojik bir doga hem de
ahlaki bir unsur olarak kullanilmaktadir. Buna gore, insanin nefs, beden ve ruhtan
miitesekkil yapisi ile dlem dogal olarak hicap icerikli yaratilmislardir.5®” Ahlaki anlamda
hicap/lar insanlardan 6vgii ve takdir beklemek, kibir, sohret diiskiinii olma, diinya sevgisi
vb gibi &zetlenebilir. Ote yandan tasavvuf literatiiriinde hicap kavrammin smirlari ve
gergevesi ¢ok genistir. Bununla birlikte hicap teriminin tanimi ve igerigi konusundaki
ortak yaklasim, Allah’1 diisiinmekten alikoyan herseyin perde oldugu yoniindedir.®%®
Hicap kavraminin bu zeminde betimlenmesinin neticeleri 6zellikle teodise baglaminda
0zgln yorumlar1 ortaya ¢ikaracaktir. Stfilere gore beld ve musibet tiirlinden seyler,
insanin Allah’1t miigdhedesine engel olmuyorsa, hicap tanimimin disinda kalacaktir.
Dolayisiyla toplum ile i¢ i¢ce bulunmak, mevki ve makam sahibi olmak gibi unsurlar
benzer sekilde kisiyi Allah’tan uzaklastirmiyorsa hicap olarak nitelenemez. Sifilerin bu
yaklagimi toplum ve diinyevi sorumluluklar ile i¢ ice ve fakat sadece Allah i¢in diisiinen

ve eyleyen bir insan modelini ortaya ¢ikaracaktir.%%®

kimse tevhidin lafzi ile iktifa eder de onun zidd1 olan seylerden yiiz ¢evirmezse, zindik olur. Bir kimse vera’
ve takvaya sahip olmadan seriat ve fikih ilmi ile iktifa ederse, fasik olur. Bundan maksat sudur: Muamele
ve miicahedesiz miicerred tevid Cebriyecilik olur. Muvahhid s6z itibariyle cebri, fiil itibariyle kaderi ve
Mu’tezili olmalidir ki, cebr ile kader arasindaki gidisati sithhatli olsun.” Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, ss. 96-
97.

586 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s.225.

587 «“Cevherler, arazlar, unsurlar, maddeler, tabiatlar ve cisimler gibi seylerin tiimii bu sirlarin (goriilmesine
engel olan perdelerdir. Tevhid makaminda bunlardan herhangi birini kabul etmek sirktir. Su halde Allah
Teala bu alemi hicap mahallinde yaratmistir. O halde tabiatlardan her biri kendi aleminde onun fermani ile
itminan ve siikk(in bulur. Bu tabiatin kendi varligi Hakk’in tevhidine hicap olmustur.” Hiicviri, Kesfii’l-
Mahciib (Hakikat Bilgisi), ss. 83.

588 “Kim tagut ve seytan1 inkar eder de Allah’a iman ederse kopamayacak saglam bir kulpa tutunmus olur”
(Bakara, 2/256) mealinde olan Aziz ve Celil Allah’in soziinii tefsir ederken soyle dedigi kendisinden
nakledilmistir. Hakk: miitalaa etmekten alitkoyan hersey senin tagutundur. Su halde dikkat et: Hakk ile
arandaki hicap nedir? Hangi hicapla geri birakilmis durumdasin? Hakk’tan seni alikoyan senin hicabindir.
Bu hicabi ortadan kaldir ki, kesf haline ulasasin. Unutma ki mahclib memndur, memnii durumda bulunan
sahsi (Hakk’a) yakinlik iddiasinda bulunmamasi icab eder.” Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib (Hakikat Bilgisi),
ss. 169-170.

%9 Bu konuda Hiicviri’nin tespiti hicap kavrammin insanmin yetkinlik mertebesine goére igeriginin
degisecegini gostermesi bakimindan dikkat ¢ekicidir: “Temkin sahibi olana iki cihan bile hicap ve perde
olamaz. Bir kagit pargasi ise hicbir zaman perde olamaz. Kalp alakalardan kesilince bir kagit parcasinin
(alimin kitaplarmdan bahsediliyor) ne kiymeti kalir ki?” Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib (Hakikat Bilgisi), s.
219.
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Hiicviri’nin hicap olarak zikrettigi bir diger husus aligkanliklardir. Felsefe
disiplininde, iyi ahlaki elde etme, erdemli eylemleri aligkanlik haline getirmekle
mimkiindiir. Bunun i¢in filozoflarin atif yaptigi kavramlardan biri de ‘tekrar’dir.
Aristoteles’e gore insan “Gitar ¢ala cala iyi gitarist olur”, dolayisiyla erdemli fiillerin
siirekli tekrar edilmesiyle insan ahlakli bir varlik olacaktir. Boylece erdemli eylemler
insanda diistinmeksizin sadir olacak bir hale dontisecektir ki, iste bu durumda s6z konusu
kisiye ahlakl1 yahut erdemli demek miimkiin olacaktir.>®® Halbuki sifi miiellifler tekrar
ve aligkanlik edindirme yoluyla ahlaklanma siirecinin aksine insani erdemsiz yapacagini
diistinmektedirler. Bunun temel nedeni ise, aliskanlik yoluyla gergeklestirilen eylemde
bilginin ortadan kalkmasidir. Tasavvuf terminolojisiyle ifade etmek gerekirse niyet yahut
ilim kaybolmus ve biling ve iradenin eslik etmedigi kuru bir taklit ortaya ¢ikmustir.>%!

Hiicviri bu konudaki yaklagimini su sozleriyle ortaya koyar:

“Insanin nefsi itiyattir, aliskanhiga baghidir. Itiyat ve aliskanlikla iilfet eder. Nefs bir seye
alist1 my, itiyat onun tabiati haline gelir. Tabiat olunca da hicap ve perde haline gelmis olur.
Bundan dolayidir ki Peygamber (s.a.) “En iyi oru¢ kardesim Davud’un (a.s.) orucudur,
buyurmustu. Bu nasildi sorusuna da O bir giin orug tutar, bir giin tutmazdi, buyurmuslardir.
Iste boylece orug nefsin Adeti ve aliskanlig haline gelmemis ve kendisi ile Hakk arasinda
bir hicap ve perde olmamigt:.”%

Erken donem tasavvuf literatiiriinde insan ile Allah arasindaki en kalin ve asilmasi
cetin hicabin nefs oldugu kabul edilir. Nefsin tabiatinda insanlar tarafindan sevilmek ve
onlarin yermesinden kaginmak seklinde iki temel nitelik bulunur ki s6z konusu arzu ve
kacinma terk edilmesi en zor perdelerden kabul edilir.>®® Bu nedenle nefsten kaynakl
perdenin ortadan kaldirilmasi igin meldmet bir ydntem olarak ortaya ¢ikmustir.>%
Kinamaya dayanan melametin maksadi nefsten kaynaklanan kibri kirmaktir.>® Insanlarla
i¢ ice olmaktan kaynaklanan 6vgii talebi tlirlinden perdelerin kirilmasi i¢in teklif edilen

yontemlerden bir digeri ise uzlettir. Sosyal yasamdan ve toplumdan uzak kalmak

anlaminda fiziksel bir tecrit degil aksine insanin diisiince ve kalbiyle halktan

590 Hiimeyra Ozturan, Ahlak Felsefesinin Temel Problemleri (Secme Metinler), ss. 263-264.

591 «“Bilmek gerekir ki az ilimle ¢ok is yapmak miimkiindiir. [lmin amelle beraber olmasi lazimdir. Nitekim
Peygamber (s.a.) “Fikih bilmeden ibadet eden degirmene kosulan esek gibidir” buyurmuslardir. Hz.
Peygamber, fikih bilmeden ibadet etmek i¢in zorlanip duran sahst degirmen esegine benzetmistir. Zira bu
nevi kimseler ne kadar dénerlerse donsiinler yerinde sayarlar, herhangi bir mesafe kat edemezler. Bir kisim
insanlarin ilmi amelden istiin tuttugunu diger bazilarinin ise amelin ilimden daha faziletli oldugunu
sOylediklerini gérdiim. Bunlarin ikisi de batildir. Ciinkii ilimsiz amel, amel degildir. Su halde bir amel ilme
bagli oldugu zaman ameldir.” Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, ss. 89-90.

592 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 133.

5% Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 149.

5% Melametiligin dayandi81 temel ilkeler igin Bkz. “Usiilii’l-Melametiyye” Ali Bolat, Bir Tasavvuf Okulu
Olarak Melametilik, insan Yay, Istanbul 2003, ss. 177-122.

%5 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, ss. 143-145.
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uzaklasmasmi ifade eder.’®® Ciineyd-i Bagdadi bu konudaki yaklasimmi “Elde malin,

kalpte mal sahibi olma arzusunun bulunmamasidir” diyerek ortaya koyar.>%’

Insan ile Allah arasindaki perdelerden bir digeri ise fani olan herseydir. Burada fani
terimi ayn1 zamanda mahliik olan anlamina da gelmektedir. Bu ¢ercevede Hiicvird, “Insan
fani ile mesgul oldugu zaman bakiden mahciib ve perdelenmis olur. Nefs ve diinya Hakk
ile talip olan arasinda bir perde oldugu i¢in Hakk dostlari bunlarin ikisinden de yiiz
cevirmislerdir” diyerek yaklasimim ortaya koyar.>*® Ciineyd-i Bagdadi bu konuda Hz.
Peygamber’den (s.a.) “Sevginiz sizi kor ve sagir eder” hadisini rivayet ederek, “Diinyaya
kars1 olan muhabbetiniz sizi hirete kars1 kor ve sagir eder” diyerek yorumlar.>® Ote
yandan mahliik olan herseyin insan ile Allah arasinda bir engel olarak kabul edilmesi,
stfileri yaratilmis kategorisi igerisinde degerlendirilen cennet ve cehennemin de bir perde
olabilecegi fikrine ulastirmistir. Bu nedenle, sifilerin ahlaki eylemlerin gerekgesi
hakkinda sergiledikleri genel yaklasim, eylemlerin uhrevi bir 6diil yahut cezay1 dikkate
alarak degil aksine sadece Allah’a gore gerceklestirilmesi yoniindedir. Dolayisiyla cennet

bile insan ile Allah arasinda paranteze alinmasi gereken bir hicap olarak kabul edilir.6%

Tasavvufun 6zgiinliiglinii yansitan bir diger husus erdemli eylemlerin ve ibadetlerin
de insan ile Allah arasinda perde olabilecegi fikridir. Aliskanliklarin terki konusunda,
stfilerin gosterdikleri hassasiyetin en 6nemli nedenlerinden biri, taklit ve aligkanliga
dontisen 1y1 amellerden salikin farkinda olmadan haz almasidir. Boylece ibadetlerden
alinan nefsani haz insan ile Allah arasinda bir engele doniisebilir. Erdemli eylemler ve
ibadetlerden sakinmak ilkesini en ¢ok vurgulayan sifilerden biri siiphesiz Muhasib1’dir.
Gerek Ridye’de gerekse diger eserlerinde vurguladigi bu husustan hareketle gercek
muhasebenin glin sonunda bugiin ne tiir kotii eylemlerde bulundum seklinde diisiinerek
tevbe degil, aksine hangi ibadetimden yahut iyi amelimden haz aldim yoniinde bir
sorgulamaya dayanmas1 gerektigidir. Bu nedenle Ciineyd-i Bagdadi, kisinin ibadetlerini

yerine getirirken eylemini degil Allah’1 gérmesi ve O’nun rizasin1 amaglamasi gerektigini

%% Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 158.

597 Kelabazi, Ta’arruf, ss. 108-109.

%8 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 156.

59 Ebf Nasr Serrac, Liima’ (Islam Tasavvufu), s.134.

600 Hijcviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 179-180. “Mahabbet ehli olanlara gdre Cennetin énemi yoktur. Mahabbet
ehli olanlar mahabbetleriyle perdelenmislerdir. Muhabbetleri sebebiyle ondan yiiz ¢evirmisler ve sevgilinin
ortiisii iginde kalmislardir. Izahi: Cennet her ne kadar biiyiik ise de nihayet o da mahliktur. Halbuki Allah’n
mahabbeti onun sifatidir, mahlik degildir. Bir mahlika, baska bir mahliktan kalan hersey onemsizidir.
Imdi dostlarin yaninda mahltikun énemi yoktur. Zira dostlar dostlukla perdelenmislerdir. Sebep de sudur:
Sevgi ve dostlugun var olusu ikiligi gerektirir. Tevhidin aslinda ikilik, hi¢bir sekilde suret bulmaz. Dost ve
asiklar yolu vahdaniyetten vahdaniyete, birlikten yine birligedir.” Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 205.
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su sozleriyle ortaya koyar: “Namazda iken diislincen sadece namazi eda etmek olmasin,
kendisine ulagsmak i¢in namazdan baska vesile bulunmayan varliga vasil olma sevincini
ve nesesini sakin ihmal etme.”®®? Sifilerin bu yaklasimi, onlarin duaya bakis agisini da
etkilemistir. Nitekim Ciineyd-i Bagdadi bir giin hastalanmis ve Allah’a sihhatine
kavugmak i¢in niyazda bulununca, kendisine sirrinda soyle hitap edilmistir: “Benimle

nefsinin arasma girme”°%?

3.3.2. Bireysel ve Toplumsal Ahlidkin insasindan Sorumlu Otorite: Hakim

Tasavvuf literatiiriinde ahlakin yetkinlestirilmesinde benimsenen yaklasimlardan
biri de felsefede 6rnek alma yahut iknai metot olarak isimlendirilen, stfi terminolojideki
karsilig1 ise miirsid eksenli ahlaklanma yontemidir. Bir kimseyi taklit ederek 6rnek almak
ve rol model olarak benimsemek anlaminda iknal metot kadim zamanlardan giiniimiize
degin devam edegelmis bir ahldklanma aracidir. Oziinde bir insanin baska bir insan
tizerinden kendini yoklamasi, tartmasi ve tanimasi anlamina gelmektedir. Felsefede
dostluk, Islam ahlak diisiincesinde ise erdemli arkadasa yakinlik temasi iizerinden ele
alan bu yontem, Aristo’nun ifadesiyle insanin ‘baska kendi’ (allos autos) araciligiyla
insanin kendine bir tiir ayna tutmasina benzetilebilir.®® Ote yandan insan her zaman
ahlaki anlamda olgun bir miirsid ile karsilasma imkan1 bulamayabilir. Bu durumda s6z
konusu eksikligi, gryabi ornekliklik anlaminda sGfi menakibnameleri ile giderilir.5%*
Gortildiigii tizere her iki durumda ana fikir, insanin kendisi hakkindaki farkindaliginin
baska bir insan iizerinden ag¢ia ¢ikartilmasi yoniindedir. Kamil insanit 6rnek alma
metodunun®® Ciineyd-i Bagdadi’nin dgretisinde hem vicahi (yiiz yiize-miirsid fikri) hem
de giyabi (menakib iizerinden) orneklikleri bulunmaktadir. Miirsidin bulunmadigi

durumlarda menkibelerin iistlendigi islevi kendisine yoneltilen “Safilere ait rivayetleri,

601 K elabazi, Ta’arruf, s. 159, 160, 161.

602 K elabazi, Ta’arruf, ss. 170-171.

603 Gerek antik donemde gerekse Islam diisiincesinde ahlak egitiminin ilk asamasi olarak ornek alma
yonteminden hareketle iknai metot gelistirilmistir. Buna gore, ahlak ¢cocuk denecek kii¢iik yaslarda iknai
olarak 6gretilmesi gereken bir durumdur. Ahlaki erdemlere nefsin alistirilmasinda ara¢ olarak sembolik
hikayeler ve drnek sahsiyetlerin hayatlarina bagvurulur. Béylece ilk olarak ahlaki uygulamaya doniik olan
bu taklit icerikli pratikler, daha sonra felsefe ilmindeki ahlak egitimi tedris edilmesiyle burhanilik vasfini
kazanir. Boylece hem ahlaki egitim tamamlanmis hem de ahlaki uygulama i¢in ge¢ kalinmamis olur. bkz.
Hiimeyra Ozturan, Ahlak Felsefesinin Temel Problemleri, ILEM Yay., Istanbul Aralik 2019, ss. 266-267.
Felsefedeki s6z konusu bu perspektifin, tasavvufta ozellikle menkibeler iizerinden devam ettirildigini
gormekteyiz.

604 Ebu Nasr Serrac, Liima’ (Islam Tasavvufu), s. 237.

65 Hiimeyra Ozturan, “Dostluk Neden Bir Ahlak Felsefesi Konusudur?”, Kutadgubilig Felsefe-Bilim
Arastirmalari, sayt: 36, Aralik 2017, ss. 175-190.
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hikayeleri ve menkibeleri dinlemenin miirit i¢in ne faydasi vardir?” seklindeki sorudan

hareketle su sekilde yanitlamaktadir:

“Stfilerin ve velilerin sozleri, ulu ve Yiice Allah’in askerlerinden bir askerdir. Sayet
miiridin kalbi kiriksa maneviyatit bozuksa bu asker onu takviye eder, miirid bu askerden
imdad bekler, medet umar. Bu sézlin dogrulugunun delili sudur: Hayir, biz sana resullerin
haberlerini hikaye ediyoruz, onunla kalbini sabit ve kararli hale getiriyoruz. (Had, 11/120)
yani Y4 Muhammed! Biz sana ge¢mislerin kissalarin1 gonliin rahatlasin ve kuvvetlensin
diye anlatryoruz.” 6%

Ciineyd-i Bagdadi Amr b. Osman el-Mekki’ye yazdigi mektupta alim ile hakim
arasinda gecen diyalog temsil giicii yiiksek yazili bir metindir. Clineyd-i Bagdadi, bu

kiiclik hacimli risalesinde nasil ki bir tabip, hastanin, hastaligini, hastadan daha iyi bilir

6

ve nasil tedavi edilmesi gerektigi konusunda uzman®" ise bir hakim de kisinin lehine ve

aleyhine olan seyleri ona bildirmede ve nefsinin gizli yonlerini agiga ¢ikartmada benzer
bir konuma sahip oldugunu sdyler.®® Ciineyd-i Bagdadi’nin bu konu hakkindaki ifadeleri

sOyledir:

“Bil ki tecriibeli doktor, nasihat veren terbiye edici hekim, bedenlerin hastaliklarini ve
afetleriyle dinleri (ruhlari) uyusturan hastaliklart daha iyi bilir. Ciinkii bu hastaliklara
miiptela olan kimse, kendi zatinda hissettigi seyi soyler. Kendine gelen belay1 vasf eder
ama, onun gercek mahiyetini, neden ileri geldigini bilemez. Halbuki, tecriibeli, basiretli
doktor, hastalara kendilerinde hissettikleri hastaliklarii sdyledigi gibi hastalik yiiziinden
kaybettikleri seyi de haber verir. Oyle ki sanki o dille vasf edilen sey, gozle goriiliir hale
gelir. Simdi ben sana bu hususta halini kuvvetlendirecek seni istedigi seyin ta sonuna kadar
gotiirecek bazi seyler sdyleyecegim. Kuvvet, biiyiik Allah iledir.”®%®

Ciineyd-i Bagdadi’nin ifadelerinden hakimin kendisinde fikih ve tasavvuf bilgisini
birlestirmis bir kimseyi animsattigini sOylemek miimkiindiir. Nitekim hakimin
fonksiyonunu belirtmek i¢in kisinin lehinde ve aleyhinde olanin bilgisine (fikih) ilaveten,
nefsin gizli hallerine (tasavvuf) vakif olma sartina yer vermesi bunun bir gostergesidir.®°

Ciineyd-i Bagdadi, hakimin hangi niteliklere sahip olmas1 gerektigini tafsilatli bir sekilde

606 Abdurrahman Cami, Nefahatii’l-Uns (EvliyA Menkibeleri), Cev.-Serh: Lamii Celebi, Haz. Siileyman
Uludag, Mustafa Kara, Marifet Yay., [stanbul 2001, s. 48.

807 Benzer sekilde Hiicviri, seyhi/miirsidi géniil doktoruna (tabib-i kalb) benzetir. Bkz. Kesfii’l-Mahciib,
s. 136.

608 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, ss. 10-11.

699 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 11.

610 “Onun azin1 bilmekle anladim ki, ondan bende ¢ok var. Ama ben idrak etmemisim, igimde ¢ok gizlenmis
kotii arzular var, ben gérmemisim, bilmemisim. Ey hekim, senin benden iyi bildigin o gizli kusurlar1 bana
kesfet. Zira tabip, hastanin hastaligini1 hastadan daha iyi bilir. Ve onun hastanin iyilegsmesine sebep olacak
ilaglar1 hastaya sdylemesi gerekir. Hekim ona dedi ki: Lehine ve aleyhine olan seyleri bilmeye basladin.
Sahv manalarmin baslangiclar1 aklina goriinmeye basladi. Ifaket baslangiclari zuhur etti. Onlarin
hareketiyle sirrinda olan bazi esrara vakif oluyorsun. imdi bil ki dinlerin zarari (ruhlarm hastalig)
bedenlerin zararindan daha serlidir. Uzuvlarin ve cisimlerin hastaligi, kalplerin ve fehimlerin hastaligindan
daha kolaydir.” Ciineyd-i Bagdadi, Resiil, s. 10.
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ortaya koyar. Ona gore bir hakim su 6zelliklere sahip olmalidir: Insanlardan évgii ve
takdir toplamak i¢in degil sirf Allah’1in rizasini gozeterek yerine getirmelidir. Bunun i¢in
iImi, -Kur’an ve Siinnet-, kendine referans edinmelidir. Konusurken kullandig: dil ve
islip acik ve anlasilir (fasih) olmakla birlikte, aceleci davranmamali, son derece sabirl
olmalidir. Hata eden ve yanlis davranani incitmemeli ve cezalandirmamalidir. Bu nedenle
bagislayict ve merhametli olmalidir. Bununla birlikte rehberlik ettigi alanda, maddi bir
ticret talep etmemelidir. Ayrica vera sahibi olmali ve ibadet konusunda azimet ve
mesakkati tercih etmelidir. Uzlet ve halveti bir yontem olarak benimseyerek diinyevi
ziihdii kendine siar edinmelidir. Cehd (gaba) ve hizmetini ¢ogaltarak temkin ehli

olmalidir. Son olarak Allah’tan sakinmali ve siirekli bir korku i¢inde bulunmalidir.5!!

Ciineyd-i Bagdadi, yukarida tasvir ettigi hakimi, insanin hakikat yolculugunda
genis bir caddeye, dikili fenere ve Allah’a giden yolu gosteren isaretlere benzetir.
Dolayisiyla, insan tek basina karanlikta ya da iz olmadan takip edebilecegi bu yolu,
hakim/ler sayesinde aydinlik ve daha az mesakkatli kat edecektir.®*? Bu nedenle Ciineyd-
i Bagdadi, hakimi, Allah’m arac1 kildi81 bir nevi hatirlatict olarak niteler.%22 Sonug olarak
hakim, bir taraftan uzlet ve halvet igerisindeyken diger taraftan halk icerisinde ahlak
miirebbiyeligini yerine getirmeye devam eder. Nitekim hakim bile olsa bir kisi, kemalin
daireselliginden miitevellit, yolculugu hala devam etmektedir.** Dolayisiyla ahlak
egitiminin odaginda sadece miirid yer almaz ayn1 zamanda miirsid de bu egitimin diger
pargasinit olusturur. Miirsid, miiridi ahlaki olarak terbiye ederken diger taraftan kendi

ahlaki yetkinligini de hem muhafaza etmek hem de gelistirmek zorundadir.

Ciineyd-i Bagdadi’nin hakim icin c¢izdigi portre, ilk bakista, gelisigiizel ve
sistematiklikten uzak olarak goriilebilir. Bunun iki sebebi vardir. Ilki, hakimin
niteliklerinin, sistematik bir ahlak metni i¢inde yer almamasiyken, ikincisi ise hakimin
diger din bilginleri ile ayirict ve ortak vasiflarinin bir arada zikredilmesidir. Bunun
neticesinde hakim ve alim arasindaki benzerliklerin farkliliklar1 gélgeledigini sdylemek
miimkiindiir. Su halde Ciineyd-i Bagdadi’nin hakim olarak ifade ettigi miirsidin ayirict

nitelikleri su sekilde 6zetlenebilir:

611 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, ss. 18-19.

612 Ciineyd-i Bagdadi, Amr ibn Osman el-Mekki’ye yazdig1 mektupta bu hususa su sozleriyle isaret eder:
“Allah, seni 0yle bir nur yapar ki, o nurun yiiksek ziyastyla mesrik ve magrip dolar; o nur, insanlara ve
cinlere 151k sagar. Onlardan her firka, o nurdan tam nasibini alir ve stimullii iistiin muradina erer. Bunlar o
seckin miirside giydirilmis olan halin alametleri, dig goriiniisleridir.” Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 8.

613 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 23.

614 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, ss. 18-20.
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1. Hakim, ahlak egitimini, insanlardan bir 6vgii ve takdir kazanmak maksadiyla
degil, mutlak bir beklentisizlik icerisinde yerine getirendir.?®®> Bu meyanda, Ciineyd-i

AqA

manevi bir paye kazanmak i¢in teblig ve terbiye faaliyetinde bulunanlari sert bir iislupla
6

elestirir.®*

ii. Hakim, vera sahibi olmalidir.®*” Bu anlamda miirsid, sadece siipheli seylerden
degil, ayn1 zamanda helal ve miibah olan durumlarda bile kendisini sakindiran kimsedir.
Erken donem tasavvuf diislincesinin benimsedigi ahlak 6gretisinde vera ortak bir kavram
olarak temeyyiiz eder.®*® Sadece iyi ile kotii arasindaki tefrikten 6te iyi-daha iyi arasindaki
kiyasa yaptigr gondermeden dolayr vera kavrami, tasavvuf ahldkinin idealist yoniinii

temsil etmektedir.

iii. Hakim, bilgi-eylem iliskisinde, niyeti amele dncelemekle birlikte, mesakkat ve
azimet prensibinden miitevellit, amellerde ruhsati benimsemeyerek giiglii bir eylem
vurgusunda bulunur.?’® Bu meyanda, gercek bir hakim ortaya koydugu davranislar
tizerinden tespit edilebilir. Ciineyd-i Bagdadi’in davraniglar iizerinden ahlak hakkinda
fikir edinme temayiiliiniin Muhésibi’nin akil teorisinde uyumlu bir karsilig1 vardir.
Muhasibi’ye gore en akilli kimse, yasak olan seylerden kaginan, emredilen seylere de
ridyet eden kimse olarak tespit edilir. Bu cihetle, insanin davranislari, onun aklinin bir

gostergesi ve miyari sayilir.

iv. Hakimin en 6nemli 6zelliklerinden birisi de uzlet ve halvet kavramlarinda
kendini gosterir. Clineyd-i Bagdadi, ahlak egitiminde bulunan miirsid konumundaki
rehberin, zamaninin 6nemli bir béliimiinii uzlet ve halvet igerisinde gegirmesi gerektigini
soyler.52° Diinyevi mesguliyet ve islerden gegici siireligine tecrit olma hali, rehberin bir
taraftan kendi ahlaki yetkinlik ¢izgisini muhafaza etmesinin zorunlu sartidir. Ciinki
giindelik ve diinyevi mesguliyetler, insana, varliginin baglangici, sonu ve gayesi gibi
metafizik meseleleri unutturmaktadir. Bu nedenle insanin en son gayesine

odaklanabilmesi i¢in belli araliklarla uzlet ve halvet pratigine donmesi gerekir. Bununla

815 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 17.

616 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 12; Kuseyri, Riséle, s. 46, 53.

617 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, ss. 19-20.

618 Mahmud Esad Erkaya, Kur’4n Kaynakh Tasavvuf Kavramlari, ss. 287-289.

619 Ciineyd-i Bagdadi, Resil, ss. 18-20. Tasavvuf literatiiriinde ruhsatin azimete tercih edilmesi, riyazet ve
miicaheden kagig, avamin sifati ve fasikliga sebebiyet verebilecek bir tercih olarak yorumlanir. Bkz.
Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 97.

620 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, ss. 18-20.
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birlikte miirsid ile salik arasinda nefs 1slah1 acisindan temel bir farklilik vardir. Salik,
nihai gayesine ulagsmak, dolasiyla bir dereceye nail olmak i¢in riyazet ve miicahede
yaparken; miirsid ise belli bir maksada ulasmak i¢in degil aksine vasil oldugu gayeye
sahip olarak nefs terbiyesini devam ettirir ve ibadetlerini yerine getirir. Bunun tasavvuf
acisindan ifade ettigi anlam, kdmil insanin ibadet ve erdemlerini siikr ilkesi geregince
yerine getiren bir insana donlismesidir. Bu hususu Hiicviri, salik i¢in miicahede ile kaim,

miirsid icinse miisdhede ile kdaim olarak betimler.5?!

v. Hakimin ayirict vasiflarindan bir digeri ise onun sekre mukabil temkin ehli
cizgisinde bulunmasidir.?2 Bu husus, Ciineyd-i Bagdadi’nin 1srarla iizerinde durdugu ve
one ¢ikarttig1 maddelerden biridir. Ona gore, stifiler i¢erisinde sekr ve vecd halini i¢indeki
kimseler, ahlaki kemal noktasinda eksiklik ve zayiflikla maluldiirler. Bu nedenle hakim
mutlaka ahlaki yetkinligini fenaddan sonra beka ile tamamlamalidir. Clinkii ahlaki terbiye,

zihinsel bir ayiklig1 ve farkindahig: gerektirir.52®

vi. Hakimin bir diger 6zelligi, Allah’tan kaynakli korku hissini, timit duygusundan
daha yogun olarak tecriibe etmesidir. Buna gore hakim kendinden emin olmak yerine,
akibeti hakkinda miitereddit ve korku icinde olan kimsedir.??* Ciinkii erken dénem
tasavvuf diislincesine gore korku insani gaflet uykusundan uyandiran, varolus gayesini

hatirlatan bir kavram olarak tebelliir eder.%?°

vii. Son olarak hakimin ahlaklanma siirecindeki esas islevi, insana varolus gayesini
hatirlatmaktan ibarettir. Insanin s6z konusu metafizik unutkanligini sebepleri sunlardr:
(a) sik tekrarlamamak (zikrin terki), (b) bastirmak (yonelme ve kaginma hisleri) ya da (c)
zihindeki varliga iliskin tutarl biitiinliigiin bozulmasi (insanin mebde ve mead hakkindaki
tasavvuru) Bu nedenle ahlaki yetkinligin ingasinda hatirlaticinin ve hatirlatma seklinin

¢ok dnemli bir pay1 vardir.

Ciineyd-i1 Bagdadi’e gore hakimin, alim tlizerindeki hatirlatict fonksiyonu iki sekilde
izah edilebilir: (a) nefste gizli kalmis yonlerin agiga c¢ikarilmasi, (b) diislince, amel ve
iradenin Allah’a tahsis edilmesi. Ciineyd-i Bagdadi, hakimin buradaki roliinii, alime ayna

tutmaya benzetir. Her ne kadar ayna metaforunu dogrudan kullanmasa da “Eski

%21 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcfib, s. 227.

622 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, ss. 18-20.

623 K elabazi, Ta’arruf, ss. 150-151.

624 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 20.

625 Mahmud Esad Erkaya, Kur’4n Kaynakh Tasavvuf Kavramlari, ss. 137-144.
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zamanlardan simdiye kadar benim i¢imde gizli olan seyler, benden gizli kalmisti. Giizel
tavsifinle onlar1 bana acip gosterdin, giizel sefkatinle onlardan gizli kalana beni vakif
eyledin”®?® diyerek bir tiir yansitmaya atifta bulunmaktadir. Bununla birlikte, hakimin
alimin hastalif1 i¢in yaptig1r tanimlamayi, ‘gézle goriiliir bir tavsif® olarak nitelemesi,

miirsidin islevinin aynaya benzetilmesini kuvvetlendirmektedir.%?

Alim, hakime nefsinde gizli kalan erdemsizliklerinden nasil kurtulabilecegini sorar.
Hakim bu soruya, biiylik bir isten ve yliksek bir seyden sordun diyerek iki sekilde yanitlar:
(a) kisinin az ya da ¢ok olsun diinyaya dair en ufak bir meylinin ahlaki yetkinligi 6niinde
bir perde/engel olacagini bilmesi, (b) insanin niyetini halis kilarak sadece Allah’a tahsis
etmesi. Cilineyd-i Bagdadi, bdylece, kisinin sirrinda gizli olani 1slah ederse zahirdeki
amellerinin de muhkem ve giizel olacagini iddia eder.®?® Daha sonra Ciineyd-i Bagdads,
alimin “Allah i¢in amel edenleri bana anlat” seklinde hakime ydnelttigi soru lizerinden,
tezkiye ve tasfiye silirecini tamamlayan insanin, neye doniisecegini gdstermek ister.
Bunun iizerine hakim, alime sanki basinin tizerinde bir bulut kiimesinin yayildigini goriir
gibiyim®2°, der. Ciineyd-i Bagdadi’e gore bir alim bdyle bir soru sormakla adeta bir
yagmur bulutunun goélgesine mevzilenmistir. Goriildiigii izere Ciineyd-i1 Bagdadi hakim
figiirii lizerinden, sadece Allah rizasina gore hareket eden kimsenin durumunu, Allah’in
bilgisi karsisinda pasif bir konumda resmeder. Dolayisiyla, boyle bir konumda insanin

cabalamasina ve yorulmasina artik gerek yoktur.®%°

Ciineyd-1 Bagdadi, her ne kadar insanin nihai yetkinligini elde etme siirecinde
hakime basat bir rol bi¢cse de alimin agzindan, hakimin Allah tarafindan kendi ahlaki
olgunlagsmasini saglamak iizere tayin edilmis bir sebep oldugunu soyler. Buna gore,
hakim Allah’in insani yetkinlestirmek icin sebep kildigi bir ara¢ olmaktan 6te bir anlama
sahip degildir.®®! Ciineyd-i Bagdadi’ye gore burada hakimin en 6nemli gorevi, alimi

icinde bulundugu gaflet uykusundan uyandirmaktir ki, o bu goriisiinii su sézleriyle ifade

626 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s.9.

627 “Tecriibeli, basiretli doktor, hastalara kendilerinde hissettikleri hastaliklarin1 sdyledigi gibi hastalik
yiiziinden kaybettikleri seyi de haber verir. Oyle ki sanki o dille vasf edilen sey, gozle goriiliir hale gelir.”
Ciineyd-i Bapdadi, Resail, s. 11,

628 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 22.

629 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, ss. 18-19.

830 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 16.

831 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 16.
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eder: “Ey hakim, beni gaflet uykusundan uyandirdiktan yanima ve uyuklamamdan beni

uyandirmandan sonra maksadini kavramam miimkiin oldu.”%%?

3.4. Safa Ehlinin Kirk Makam

Erken donem tasavvuf literatiirlinde miistakil bir baglik halinde degerlendirilen
konulardan biri de haller ve makamlar bahsidir.®®® Safilerin insanin yetkinlesmesini tahlil
ve takip edebilmek icin gelistirdikleri haller ve makamlar teorisinin kokenleri ve daha
sonraki siiregte nasil gelistigi konusunda heniiz kesinlesmis akademik bir g¢erceve
bulunmamakla birlikte, birtakim yaklasimlar mevcuttur.®®* Buna gore haller ve
makamlardan ilk defa bahseden sifi diisiiniirlerin Bayezid-i Bistami (6. 238/8487?), Sakik-
1Belhi (6. 194/810) ve Seri es-Sakati (6. 251/865) oldugu iddia edilir. Ote yandan Ebii’l-
Hiiseyin en-Nuri, Makdmdtu’l-Kulib adli eserinde, sadr, kalp, fuad ve liibb olmak {izere
kalbin makamlarindan bahseder. Fakat bu dénemde heniiz ortak bir haller ve makamlar
teorisinden bahsetmek miimkiin degildir. Ciinkii her bir mutasavvif kendi 6gretisiyle
uyumlu bir takim ahlaki yetkinlik kademeleri belirlemektedirler. Bu nedenle hem haller
ve makamlar arasinda kesin bir ayrim bulunmamakta hem de makamlarin sayisi
konusunda yedi, dokuz, on, kirk, yiiz, vb. seklinde birbirinden farkli tasnifler

yapilmaktadir.

Tasavvuf literatiiriinde yer alan haller ve makamlar teorisi hakkinda genel olarak su
tespitlerde bulunmak miimkiindiir: (a) Insandaki ahlaki degisim ve déniisiimiin takip
edildigi zemin olmak bakimindan 6nemlidir. (b) Haller ve makamlardaki sira diizeni,
insanin i¢inde bulundugu mertebe dikkate alinarak tasnif edilir. (c) Haller ve makamlar
arast gecis slrecinde geride birakilan kademenin bir sonraki agamada devam edip
etmeyecegi konusunda hakim goriis, sz konusu ilerleyisin i¢ ice gerceklestigidir. (d)
Insanlar arasindaki bireysel farkliliklar ile makamlar arasinda bir paralellik s6z

konusudur. Hiicviri’nin isaret ettigi lizere, bazi makamlar bazi insanlarda daha fazla

832 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 23.

833 Ebii Nasr Serrac, Liima’ (Islam Tasavvufu), ss. 41-68; Kelabazi, Ta’arruf, ss. 107-13; Kuseyri, Risile,
ss. 126-432; Yiiksel Goztepe, Kuseyri’de Haller ve Makamlar, (Doktora Tezi), ss. 48-86.

634 Yiiksel Goztepe, “Hal ve Makamin Analizine Yénelik i1k Goriisiimler,” Cumhuriyet Universitesi
Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, C. 12, Say1: 2, 2008, ss. 407-417. Himmet Konur, “Makamlar ve Haller”, Dokuz
Eyliil Universitesi flah

iyat Fakiiltesi Dergisi, Say1: 9, 1995, ss. 319-328. Hikmet Yaman, “Varolusun Makam ve Halleri:
Tasavvufta Insan-Allah iliskisi”, Eski Yeni: U¢ Ayhk Diisiince Dergisi, Say1: 19, 2010, ss. 81-84.
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olarak bulunmaktadir. Ona goére Hz. Adem’de tevbenin, Hz. Musa’da indbenin, Hz. {sa’da

recanin ve Hz. Muhammed’de zikir makami daha fazla bulunmaktadir.5%°

Hallac-1 Mansir, insanin yetkinlesme siirecini arinma anlamina gelen safé terimiyle
ifade eder. Safa/saflasma tasavvuf diislincesinin ahlaki yetkinlik Ogretisini yansitma
noktasinda yerinde ve islevsel bir terimdir.%® Nitekim safa, tasavvufun maksadin ifade
etmek tizere (kalbin saflagtirilmasi) kullanildig1 gibi, Safaviyye terimi de ehl-i tasavvuf
icin kullanilan kavramlardan biridir.?®” Daha 6nce gectigi iizere Ciineyd-i Bagdadi’in
ruhun saflasmasini ifade etmek i¢in tercih ettigi kavramlar hicab ve ziihd kelimeleridir.
Terminolojik farkliliklara ragmen her iki stfinin de maksadi, insanin yetkinlik siirecini
ruhun saflagmast zeminde ele almalaridir. Bu konuda Hallac-1 Mansir’un yaklagimini
Ozgiin kilan sey, onun “Safd Tasini”nde ruhun saflagsmasi i¢in 6nerdigi kirk makam
(makamatii’l-erbain) 6gretisidir. O’nun kirk makam ¢ergevesinde yer verdigi kavramlar

sOyledir:

“Edeb, raheb-talep (korku-istek), aceb-atab (saskinlik-organlarda tutulma), tarab-sereh
(cosku-diigkiinliik), nezeh-safa (temizlik-aklik), sidk-tasrih (dogruluk-agiklama), itk-tervih
(kolelikten kurtulma-ferahlama), rifk (yumusaklik), temyiz-suhtd-viicid (ayirt etme-
gorme-var olma), idd-imtidad (bolluk-devamlilik), i’tidad-red (siiresini doldurma-geri
doénme), kedd- huzir (kuvvetli olmak), riyazet-infirad (perhiz-bir basina kalmak), murad-
hiyatat (istenen olma hali-ihtiyath olmak), kiyad-iftikdid (Boyun egmek-kaybetmek),
1stilad-tedebbiir (kivilerma gerek kalmadan ateslenebilmek-derin derin  diisiinerek
okumak), tahayyur-rafd (Saskinlik ve hayranlik duymak-reddedilme), ridyet-sebep,
hidayet-bidayet.”®%®
Hallac-1 Manstr’un “Safa Tasini’nde isimlerini verdigi kavramlar toplamda kirk
degil otuz yedi tanedir. Hallac iizerine yapilan c¢aligmalarda ise s6z konusu eksiklik
tizerinde durulmadig1 gibi onun kirk makam igerisinde yer verdigi kavramlar tizerinde de
miistakil bir degerlendirme yapilmamistir. Onun kirk makam tasnifi kisa ve fakat
icerikleri bakimindan yogun bir anlam yiikiine sahiptir. Bu meyanda onun safa ehlinin

makamlari olarak ifade ettigi goriislerinden hareketle su tespitleri yapmak miimkiindiir:

i. Isaret edilmesi gereken ilk problem, Halldc-1 Manstr’un kirk makami tasnif

ederken belirli bir sira diizeni gozetip-gozetmedigi meselesidir. Bilindigi {lizere bazi

835 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcfib, s. 521.

836 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, ss. 113-114.

637 Kelabazi, Ta’arruf, ss. 9-14.

6% Hallac-1 Mansir, Kitdbu’t-Tavasin, s. 96. Hallic, safd ehlinin asmasi gereken kirk makamdan
bahsettikten sonra siraladigi kavramlarin sayisi1 toplam otuz yedidir. Geri kalan ii¢ kavramin hangileri
oldugu konusunda en azindan Tavasin’de agik ve net bir bilgi bulunmamaktadir.
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stfiler-Serrac gibi- haller ve makamlar1 sebep-sonug iliskisine gore siralamislardir.®*° Bu
sorun, daha sonra haller ve makamlar arasinda bir boslugun olup-olmadig1 problemini
ortaya ¢ikarmustir. Sifiler arasinda olusan genel temayiil ise haller ve makamlarin
birbirini i¢ererek bir siireklilik hatt1 tizerinde ilerledigidir.®*® Hallac-1 Manstr’un kirk
makam semast ise hiyerarsik bir goriinlim arz eder. Nitekim Tavasin’de sistematik bir
sira-diizenin hakim olmas1 ayni perspektifin kirk makam semas1 icin gecerliligini

kuvvetlendirir.

ii. Kirk makam semasinda dikkati ¢eken bir diger husus, kavramsal diizenin bir tiir
daireselligi animsatmasidir. Bu minvalde kirk makamin ortalarinda yer alan i’tidad ve red
terimleri, siiresini doldurarak geri dénme anlamma gelir.** Bu iki kavramdan sonra ise
yeniden yetkinlesme siirecini ifade eden terimlere yer verilmesi dikkat ¢ekicidir. Bununla
birlikte semadaki en son kavramin bidayet olmasi1®*? da s6z konusu dairesel kemal fikrini

giiclendirmektedir.

lii. Korku anlaminda rahebin insanin yetkinlik siirecinin baslangicinda edeb ile
birlikte yer almasi dikkat ¢ekicidir.®*® Nitekim erken dénem tasavvuf diisiincesinde
korku, ahlaki yetkinligin baslangicinda, insanin zihni olarak teyakkuza gecmesinde
onemli Amillerden biri olarak goriilmektedir. Ote yandan yetkin insanin uhrevi
akibetinden emin olmamaktan miitevellit hissettigi korku, mezklr terimin sistem
icerisinde muhafaza edildigini gosterir. Bu anlamda Hallac-1 Mansir’un korku ve istek
anlaminda yer verdigi raheb-taleb®*, havf ve recanin farkli bir formu oldugu izlenimini

uyandirmaktadir.

iv. Kirk makam semasinda miikerrer olarak yer alan kavramlardan biri hayret-
saskinlik anlaminda kullanilan kelimelerdir. Bunlar aceb-atab ile tahayyur-rafd

terimleridir.® Aceb, organlarda tutulma anlaminda atab ile birlikte kullanilirken;

639 Ebii Nasr Serrac, Liima’ (Islam Tasavvufu), ss. 43-68.

840 Ote yandan Baser, bu diisiincenin tek istisnasinin Nifferi oldugunu su sdzleriyle ortaya koyar: “Bunun
tek istisnasi Nifferi (6. 354/9657?) Nifferl makamlar arasinda bir tiir bosluk fikrini dile getirmektedir ki, bu
diistincesi Mu’tezile’nin varlik ile yokluk arasindaki ara durum olarak dile getirdigi ma’dim fikrini
cagristirir.  Safiler bu diisiinceyi benimsemedikleri i¢in haller ve makamlar arasinda bir bosluk
olamayacagini dile getirmislerdir.” Bkz. Hac1 Bayram Bager, Seriat ve Hakikat, s. 233.

641 Hallac-1 Manstr, Kitabu’t-Tavésin, s. 96.

642 Hallac-1 Manstr, Kitabu’t-Tavasin, s. 96.

843 Muhasibi’nin er-Ridye’de ¢izdigi semantik semanin ilk terimini havfve recanin olusturmasi bu anlamda
dikkat cekicidir. Her iki s0ff disiiniir de ahlaki yetkinlesmenin baslangicina korku terimini
yerlestirmektedir.

644 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavasin, s. 96.

645 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavésin, s. 96.
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tahayyur ise reddedilme anlaminda rafd ile yan yana zikredilir. Burada organlarin
tutulmasi ile reddedilme, tasavvuftaki hayretin beseri hislerin ortadan kalkmasz ile gecici

bir hal olusunu ifade edebilir.

V. Hallac-1 Mansir, kirk makami safa ehlinin yerine getirmesi gereken kurallar
manzumesi olarak vazeder. Safanin nasil ger¢eklesecegini ise bir sonraki makamlarda
acik bir sekilde ortaya koyar. Buna gore sidk (dogruluk), tasrih (agiklama) ve 1tk
(kdlelikten kurtulma), temyiz, suhid ve viictid.®*® Bu kavramsal dizim, insanin niyet ve
iradesini sadece Allah’ya tahsis kilmasi sonucunda kolelikten kurtularak 6zgiirlesmesini
ve boylece hem epistemik (temyiz) hem de ontolojik (suhtd-viicid) olarak

yetkinlesmesini ifade eder.

vi. Kirk makam semasinda dikkati ¢ceken bir diger kavram ¢ifti 1stilad-tedebbiir
kelimeleridir.®*” “Kivilcima gerek kalmadan ateslenebilmek” anlaminda kullanilan 1st1lad
ile Allah-insan arasindaki epistemolojik iliskinin sebepler iizerine bina edilmemesini
ifade eder. Buna gore yetkin insan Allah’1 aracisiz olarak yani sebeplerden azade bir
sekilde bilir. Hallac-1 Mansir bu konudaki yaklasimimi Tavdsin’de su sozleriyle ifade

eder:

“Miihtedi (hidayete eren) haberle tatmin olmuyor diye muktedi (sevdigini izlemek isteyen)
eserle nasil doysun! Agagtan, Tlr yoniinden. Hayir! O ne agactan dinlenmistir ne ¢élden
ne fezadan. Ben, iste bu agaca benzerim. Hakikat nedir? O da mahlik. Mahliku birak ki
sen “O” olasm, O da “sen” olsun: Hakikat yoniinden.”®®

vii. Kirk makama gore insan yetkinlestikce ilahi comertlik (idd-bolluk) ve imtidad
(devamlilik) artmaktadir.®*® Burada Hallac-1 Mansir, Allah-insan arasindaki epistemik
iliskiyi stireklilik iceren bir comertlik fikriyle ifade eder. Allah’tan insana dogru akan
bilginin kaynagi itibariyle herhangi bir sinirinin ve sonunun olmamasi O’nun comertlik

boyutunu gosterir.

Hallac-1 Mansir, insanlar1 yetkinlesme siirecleri bakimindan ti¢ farkli sekilde tasnif
eder: Kemal silireci yarim kalanlar, basladigi noktaya geri donerek yetkinligini
tamamlayanlar ve dairesel kemalde kaybolanlar. Tavdsin’in edebi ve sembolik dilinden

kaynaklanan s6z konusu tasnif yoruma agik bir mahiyete haizdir. Hallac-1 Mansir, birinci

646 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavésin, s. 96.
647 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavésin, s. 96.
648 Hallac-1 Manstr, Kitabu’t-Tavasin, s. 97.
649 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavasin, s. 96.
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grupta kemal siireci yarim kalanlar1 berrdni olarak adlandirir. Ikincileri ise gegici ve anlik
bir kemal ile tasvir eder. Ona gore bu kimseler basladiklar1 yetkinlik noktasina ulasir
ulagsmaz bir diger kemal siirecinin i¢ine dahil olurlar. Son gruptakilerin tasviri daha dikkat
cekicidir. Nitekim O, bu kimseleri ¢6lde kaybolmus kimselere benzetir. Kemal siirecinin
nihai noktasina gelindiginde cember dagilir yahut dairenin ortasinda kaybolunur. Tipki
hakikatin sekil ve ifadelerden miinezzeh olmasi gibi. Hallac-1 Manstr bu konudaki

diisiincelerini su sozleriyle ifade eder:

“Berrani daireye ulasamad. ikincisi de ulasir ulasmaz geri dondii. Ugiinciisiine gelince o,
hakikatin hakikat sahrasinda kayboldu. Vay basina daireye girenin. Tiim yollar kapali.
Istekli reddedilmistir. Ustteki nokta onun gayreti, alttaki nokta onun aslina déniisii, orta
nokta ise onun saskinligi. Kapist yok dairenin. Dairenin ortasindaki nokta, hakikatin ta
kendisi.”®%

Hallac-1 Mansir’un yukaridaki ifadeleri beraberinde birtakim sorular1 da getirir:
Yetkinlik siireci yarim kalan berrani kafirler ve miinafiklar mi yoksa Allah’a iman eden
ve fakat taklidi bir imandan tahkike ¢ikamayan kimseler mi? Ikinci grupta basladig
noktaya ulastigi anda yeni bir dairesel kemal siirecine gegis yapanlar tam olarak
kimlerdir? Hallac, ikinci kategoride fena-beka siirecine mi igaret etmektedir yoksa
istikamet yakalayamayan kimselere mi atifta bulunmaktadir? Hallac-1 MansGr’un
“Hakikat, sekilleri kabul etmez” %! ciimlesiyle dairenin ortasinda kaybolarak hakikate
ulagma arasinda bir irtibat noktasi olabilir mi? Tim bu sorularin yanitlari onun
diisiincesinde birtakim tahmin ve yorumlardan 6teye gitmez. Fakat Hallac-1 Manslir’un
dairesel yetkinlik fikrini kimden esinlenerek kendi sistemine tasidigi ve buradan yeni

yorumlar tiirettigi sorusuna, Tavdsin’den hareketle kismen yanitlamak miimkiindiir.

Hallac-1 MansOr dairesel kemal fikrinde Hz. Peygamber’in (s.a.) mirag
hadisesinden etkilenmistir. Bunun delili 7avdsin’de insanin hakikat karsisindaki konumu
ile mira¢ hadisesi arasinda kurdugu paralelliklerdir. Onun bu konuda etrafinda siklikla
vurguladig: esas fikir hakikate yakinlagarak mutlak yetkinligin sadece Hz. Peygamber’de
(s.a.) temerkiiz ettigidir. Hallac-1 Manstr, Hz. Peygamber’in (s.a.) Allah ile arasindaki bu
epistemik ve ontik yakinlig1 haremi olarak adlandirir ve bu konudaki diisiincelerini su
sOzleriyle ifade eder: “Hakikat ilminin bilgisine gelince o, haremidir ve daire onu yasak
bolgesi. Bu ylizden Peygamber’e haremi denmistir. Yasak olan1 ondan gayri1 asan olmadi

ve dairenin arkasina gegince “ah” dedi.”%%? Hallac-1 Mansiir her ne kadar mutlak kemali

650 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavasin, s. 97.
651 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavasin, s. 97.
652 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavésin, s. 98.

141



Hz. Peygamber (s.a.) ile sinirlandirsa da insanin nihai gayesini bu ufka sabitlemesi
gerektigini sdyler. Clinkii ona gore yiiksek ve erisilmez bir gaye fikri insani kemalin en
onemli motivasyonel kaynagidir. Bu insana siirekli yetkinlesmesi gerektigi fikrini verdigi
i¢in 6ziinde dinamik ve ins edici bir mahiyete sahiptir.%3

Tasavvufun teorik ve pratik yonteminin ortak paydasi, aklin (kalp/ruh) yetkinligi
meselesidir. Nitekim aklin yetkinlesmesi hem ahlaki eylemlerin gerekcesinin dogru bir
sekilde temellendirilmesi (ihlas) hem de buna uygun eylemlerde bulunmanin esas
zeminini olusturmaktadir. Insan idrakinin yetkinlesmesi konusunda sifilerin hem fikir
oldugu husus, aklin ancak, vahiy/Allah ile kemale erecegidir. Bu ¢ergevede atif yapilan
ornekler, akil-gdz, vahiy-isik/nur/giines®®*seklindedir. Hallic-1 Manstr idrakin
yetkinlesmesi konusunda vahiy ve Peygamber’i kandil, ay, nur ve delil/medliile benzetir.
Onun tasavvuf diisiincesinde, akil-vahiy arasinda bir karsitlik degil aksine tamamlayici
bir iliski s6z konusudur. Dolayisiyla vahiyden bagimsiz olarak akil tek basina

yetkinlesmeye kabiliyetli bir yeti degildir.

Hallac-1 Manstr’'un Hz. Peygamber (s.a.) i¢in kullandigir ikinci terim ise
delil/medlil kelimeleridir. O, bu iki terimi Hz. Peygamber (s.a.) i¢in ayni anda kullanir.
Ona gore Hz. Peygamber hem bir delil hem de bir medlaldiir. Bunun anlami, Hz.
Peygamber’in hem ideal insanin bir modeli (medlil) hem de insan1 gayesine ulastiran bir
arac (delil) olmak bakimindan cift yonlii bir isleve sahip oldugudur. Hallac-1 Mansir
vahiy olmaksizin aklin tek basina yetkinlesebilecegini iddia eden filozofun (hakim)
hikmetinin Peygamber ile mukayese edildiginde “kum tiimsegi gibi zelil (algak)’®%®
kalacagini sdyler. Ona gore Hz. Peygamber’in islevi, Allah ile insan arasinda epistemik
bir vasita olmasidir. Hallac-1 Mansiir bu konudaki yaklasimini su sozleriyle ortaya koyar:

“Resul Hakk’1 Hak olarak bilir, ben de ona bagl oldugum igin bilirim.”%%®

853 Tasavvuf diisiincesinde mi’racin evvelemirde ‘ahlaki degisim ve terakki’ olarak dini diisiinceye dahil
edildigi, bu anlamiyla tasavvufun maksadinin Peygamber’e yakinlasmak suretiyle yetkinlesme oldugu
fikrini ayrintilandiran bir yazi i¢in bkz. Ekrem Demirli, “Hace Muhammed Lutfi’nin Divan’inda Mi’rag:
Niizil ve Yiikselis veya Mevlit ve Mi’ra¢”, Sair Sifiler, Sufi Kitap Yay., Nisan 2005, s5.199-213.

65 “Gozler yalmiz onun isaretiyle goriir. Goniillerdeki sirlar-saklilar onun aracilifiyla bilinir. Onu
konusturan Hak’tan baskas1 degil.” Bkz. Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavasin, 94

655 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavésin, s. 95.

65 Yasar Nuri Oztiirk, Ask ve Hak Sehidi Hallic-Mansir ve Eseri, s. 403.

142



DORDUNCU BOLUM

BILGI-EYLEM iLiSKiSi

Erken donem tasavvufta bilgi-eylem (ilim-amel) iliskisi esasinda fikih ve kelam
ilmindeki iman-amel tartismasinin bir pargasidir. Sifiler iman-amel iliskisini, imanin
tanimi, iman-amel arasindaki iliski, imanin kaynagi, imanda bir artma ve eksilmenin
olup-olmayacag1 ve imanin hakikati gibi baslhklar altinda tartismislardir.®®” Safilerin
imanimn tanimi noktasinda benimsedikleri genel yaklagim dil ile ikrar, kalp ile tasdik
seklindedir.®®® Bununla birlikte iman asil-fer’, kok-dal arasindaki iliskiden hareketle
betimlenir.%%° Buna gore imanin ash kalp ile tasdik iken; fer’i ise emre ridyet etmektir.5°
Fakat burada sifileri 6zellikle Mu’tezile’den ayristiran husus, biiyiik giinah isleyenin
ahiretteki durumu hakkinda sahip olduklar1 yaklagimdir. Stfilere gore iman sahibi ve
fakat giinahkar bir kimse Allah tarafindan affedilebilir ya da sefaat olunabilir, dahasi
cehennemde giinahlarinin cezasini ¢ektikten sonra cennete gidebilir. Buna mukabil iman

sahibi degilse, isledigi amellerin kendisine herhangi bir faydas1 bulunmaz.%!

Imanin kaynag1 hakkindaki tiim tartismalar su problem etrafinda yogunlasir: Iman
Allah’m litfu ve indyetiyle mi elde edilir yoksa kulun 6zgiir irade ve tercihiyle mi
kazanilir? Bu konuda sifiler, Cebriye ile Mu’tezile arasinda bir pozisyon alirlar. Onlara
gore, imanin kazanilmasinda insanin iradesi ve cehdi s6z konusudur ve fakat imanin
kaynagi kulun fiili degil aksine Allah’in inayeti sayesindedir. Hiicviri, stfilerin bu
yaklagimini “Tevhid yolu Cebirciligin altinda Kaderiye’nin yani Mu’tezile’nin ve irade
hiirriyetinin iistindedir” seklinde izah eder.?®> Bunun anlamu sifilerin dilde Cebri ve fakat
amelde Mu’tezile olduklar1 yoniindedir. Bir bagka husus, imanda artma ve eksilmenin
olup olmadigiyla ilgilidir.%®® Stfilerin cogunlugu imanin kendisinde bir artma ve

eksilmenin olmayacagini, ancak kulun amellerinde durumun bundan farkli oldugunu

857 Hiicviri, Kesfii’l-Maheiib, ss. 420-425.

88 Her ne kadar Hiicviri imanin tanimi noktasinda stfileri kendi iginde ikiye ayirsa da genel yaklagim ve
kabul ikrar ve tasdik seklindedir. Hiicviri’nin ayrimi sdyledir: 1-iman, ikrar, tasdik ve ameldir diyenler:
Semnun Muhib, Ebti Hamza Bagdadi, Ebd Muhammed Ceriri, Fudayl b. Iyaz, Bisr Hafi, Hayru’n-Nassac.
2-Iman, ikrar ve tasdiktir, diyenler: ibrahim b. Edhem, Ziinnin Misri, Bayezid Bistimi, Hatem Asamm,
Ebt Siileyman Darani, Haris Muhasibi, Ciineyd, Sehl b. Abdullah Tiisteri, Sakik Belhi, Muhammed b. Fadl
Belhi. Bkz. Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 421.

659 K elabazi, Ta’arruf, ss. 88-89.

%60 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcfib, s. 421.

%1 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcfib, s. 422.

662 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 423.

663 K elabazi, Ta’arruf, ss. 89-92.
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soylerler. Imanin hakikati meselesinde ise vurgulanan ortak nokta, kisinin Allah disindaki

higbir seye dayanmamasi ve sadece Allah’a tevekkiil etmesidir.®%

Erken donem tasavvuf literatiiriinde insanin ahlaki olgunlasmasinda bilgi-eylem
(ilim-amel) arasindaki iliskinin merkezi bir énemi vardir. Insanin kemalinde ilim mi
yoksa amel mi 6nceliklidir? Insan amele gerek duymaksizin sadece amel etmek suretiyle
yetkinlesebilir mi? Ilim-amel arasinda sebep-sonug iliskisine benzer zorunlu bir
nedensellik bag1 bulunmakta midir yoksa indeterminist bir zeminde mi ele alinmaktadir?
Bu ve benzeri sorular sifilerin ilim-amel arasinda kurduklari iligskinin izah edilmesine
islevsel bir katki sunabilir. Bu nedenle, “Bilgi-Eylem Iliskisi” baslikl1 dérdiincii boliimde
mezklr sorularin yanitlart Muhasibi, Ciineyd-i Bagdadi ve Hallac-1 Manslr’un

yaklasimlarindan hareketle incelenecektir.
4.1. ilmin Amelden Ustiinliigii Meselesi
4.1.1. Kalbin Eylemleri

Bilgi-eylem iliskisi baglaminda tartisilan problemlerden ilkini ilmin amelden
tstiinliigii yahut onceligi sorunu olusturur. Bu konuda sifilerin genel yaklasimi ilmin
amele iistiinliigii yoniindedir.®®® Nitekim tasavvufun bir ilim olarak ortaya ¢ikmasi da
esasinda ahlaki eylemlerin gerekcesini olusturan ilmin tashih ve tahkik edilmesiyle
alakalidir. Bu gergevede tasavvuf literatiiriinde kalbin amelleri adiyla yeni bir kavram
uretilir. Kalbin eylemleri, kibir, kiskan¢lik, cimrilik, tevazu, comertlik, merhamet gibi
insan davraniglarinin zihni ve duygusal temelini ifade etmek tizere kullanilir. Dolayisiyla
ahlaki eylemler oncelikle kalbin amelleri daha sonra ise davranislarda ortaya cikar.
Safilerin bu konuda bagvurduklari mecaz ¢ogunlukla kok-dal metaforudur. Agacin

dallarinin ve yapraklarmin yesil olmasi onun kékiiniin canliligina baglidir.®%®

Mubhasibi, bilgi-eylem birlikteligi bahsinde kalbin amelleri terkibini kullanan stfi

miellifler arasinda yer alir. Amel deyince akla ilk gelen her ne kadar insanin somut fiilleri

%64 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, ss. 423-425.

685 Muhasibi, bu konudaki goriisiinii su sozleriyle ifade eder: “Bir kulun zahiri olarak yaptig1 amelin
karsilig1 batinda ma’kes bulur. Eger kulun zahiri olarak yaptigi amel dogruysa ve batinina uymuyorsa o
kisinin yaptig1 zahiri ameller ¢ok olsa bile reddedilir. Batin1 fesat oldugu i¢in zahirl amelleri de hiisran
olur.” Muhasibi, Adabu’n-Niifis, s. 40.

8% Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 96.
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olsa da ilk déonem sifileri insan davranislarini zahiri ve batini boyutlariyla birlikte

distinmektedirler.

Insanin eylemlerinin goriinen kismi, organlariyla gerceklestirdigi fiillerdir. Bu
anlamda insanin ameli boyutu dini diisiince geleneginde fikhin 6zel ilgi alanini olusturur.
Buna mukabil, insan davraniglarinda dogrudan goézlemlenemeyen kiskanclik, kibir ve
ofke gibi durumlar s6z konusudur ki, sifi diistiniirler bu nitelikleri kalbin amelleri
(eylemleri) olarak adlandirirlar. Dolayisiyla tasavvuf diisiincesi kalp ile bir et pargasini
1667

degil®™’, ofke, kibir, haset gibi hislerin kendisinden kaynaklandigi bir mahal olarak

diistinmektedir.

Muhasibi, kalbin amelleri ile insanin idrak giicleri arasinda bir paralellik
kurmaktadir. Ona gore kibir kiskanglik gibi olumsuz ahlaki degerler dogru akletmemenin
neticesi olarak kalpte ortaya ¢ikar. Bunun anlami kalbin esasinda akil oldugu anlamina
da gelmemelidir. Nitekim Muhasibi, baz1 pasajlarda akil ile kalbi birbiri yerine
kullanilabilecek sekilde zikretse de kademeli akil teorisinde kalpten miistakil olarak
bahsetmeyerek ikisi arasinda gorece bir ayrim yaptigi izlenimini vermektedir. Bu konuda
akil ile kalbi birbiri yerine gelecek sekilde kullandigin1 gosteren ifadeleri, daha ¢ok bilgi-
eylem iliskisi baglaminda sarf ettigi sozlerdir. Buna gore, bilgi amelden once gelmelidir
ve sahih (sthhat) olmalidir. Bilginin sihhatli olmasi ise esasinda niyetin sadece Allah
rizasina tahsis edilmesiyle ilgilidir. Su halde niyetin Allah’a tahsisi akil ile mi yoksa kalp
ile gergeklesmektedir? Muhasibi’nin agiklamalar1 ikirciklidir. Bir taraftan el-akl
anillahtan bahsederken diger taraftan ise kalbin amellerinin merkezinin Allah olmasi

gerektiginden bahseder. Muhasibi’nin bu konudaki yaklasimi soyledir:

“Akil sayesinde, amelleri olmadan once takdir eder; varliga gelmeden 6nce sonuglarini
bilir. Organlar, aklin emriyle harekete gecerler; ona derhal itaat ederler veya onlart menedip
¢irkin gordiigii seylerden alikoyarlar.”®%®

“Once kalp temizligi, sonra ameldir. Bizim igin kalp temizligi, amelden daha evladir.”®%°

“Bir yolu tanimak o yola girmeden 6nce olur. Bir kulun da nefsini, hevasini tanimasi, serri
bilmesi-eger akill biriyse-kendisi igin daha zaruri ve elzemdir.”5"

667 “Halk et pargasina kalp ve yiirek der. Oysaki delilerde, sabilerde, bebeklerde, magluplarda (ve

meczuplar) da da vardir. Ama yine de bunlar kalpsizdirler. Su halde kalp nedir? Kalp adina duyduklarimiz
ve isittiklerimiz ibare ve sozden bagka bir sey degildir. Yani eger akla kalp ismini versek, o kalp degildir.
[Ime kalp desek o da kalp degildir. imdi biitiin Hakk’1n sahidleri (alametleri ve tecellileri) Hakk ile kaimdir.
Halbuki kalp konusunda ibare ve lafizdan baska bir sey mevcut degildir.” Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s.
247.

668 Muhasibi, Ridye, ss. 118-119.

%9 Muhasibi, Adabu’n-Niifis, ss. 60-61.

670 Muhasibi, Adabu’n-Niifis, s. 62.

145



“Amel isleyen kisinin {izerine diisen kalbinin ve organlarinin hangi hal iizere oldugunu
akletmesidir. Bu Kisi oncelikle kalbinden sonra da organlarindan baslamalidir. Zira kok
olan kalptir; organlar ise daldir. Dallar kok olmadan kaim olamaz.”®™

Bilginin mahalli akil m1 yoksa kalp midir, konusunda Muhasibi’nin ifadeleri
yeterince agik degildir. Bununla birlikte o, kibir, kiskan¢lik, 6fke, hirs, cimrilik,
merhamet, sefkat gibi birbirine zit fikirlerin tamamini kalbin amelleri olarak zikreder ve
bunlar1 esasinda diisiinmenin (akletmenin) uzantilar1 olarak diisliniir. Bunun anlami ise
aklin bilgiyi belirleyen soyut bir nitelik iken, onun ilk neticelerinin kalpte, kalbin amelleri
olarak ortaya ¢ikmasi seklindedir. Burada goz ardi edilmemesi gereken bir diger husus

ise akletmenin gergeklesmesi esnasinda insanin maruz kaldig1 havatir meselesidir.

Muhasibi’ye gore insan kendine gelen hatirlar1 dogru bir sekilde tespit ve tefrik
ederse kalpte iyi ameller; buna mukabil yanlis tefrik ederse kalpte kotii ameller ortaya
cikar. Dolayisiyla kalp, akletmenin birincil neticelerinin ortaya ¢iktigi bir alan olarak
temeyyiiz eder. Kalbin amelleri seklinde beliren olumlu-olumsuz nitelikler (Kibir,
kiskanglik yahut sefkat, comertlik gibi) uzun bir siire burada yerlesik halde bulunursa
niyet ortaya ¢ikar. Muhasibi bu noktada insanin niyetinden tipki fiilleri ile ortaya koydugu
amelleri gibi miikellef oldugunu iddia eder. Bu konuda Hz. Peygamber’den “Insanlar
kiyamet giiniinde niyetlerine gore hasrolunacaklardir” hadisini aktarir.5"?

Muhésibi’ye gore onemli olan husus, insanin maruz kaldigi havatirin tespit ve
tefriki konusunda burhéni bir bilgiye sahip olmasi gerektigidir. Bu konuda Muhasibi,
“Mii’min aragtirarak olaylara vakif olmak isteyen biridir; gece vakti odun tasiyan kisi gibi
degildir*®” diyerek insanm tikel ahlaki eylemlerinin kendisinden neset ettigi teorik
zeminin burhaniligine isaret eder. Muhasibi’ye gore havatir dort sekildedir: Nefs, diisman
(seytan), melek ve Allah. Ilk iki hatir iyiligin; diger ikisini ise kotiiliigiin kaynag: olarak
diisiiniiliir. Insan, s6z konusu hatirlarm bir miicadele alan1 olmak bakimindan gerilimli
bir hat iizerinde konumlandirilir. Muhasibi, insanda cereyan eden bu catismayi
cozlimlemek i¢in hatirlarin dogru bir sekilde tefrik edilmesi gerektigini ve bunun i¢in

Kur’an, stinnet ve icmadan olusan ti¢lii bir kontrol mekanizmasi 6nerir. Bunun anlami,

671 Muhasibi, Adabu’n-Niifis, s. 179.

672 Muhasibi, Kasd ve’r-Riici ilallah, ss. 297-300. Bu konuda Muhasibi’nin benimsedigi genel yaklasim,
kalbin eylemlerinin organlarin eylemlerine iistiin oldugu yoniindedir. “Ben diinya sevgisini kopartmak icin
gerekli olan aletin fakirlik, az diinyalik, ¢ok orug, ¢ok namaz, ¢ok hac ve ¢ok cihat etmek oldugunu
demiyorum. Asil alet tefekkiir etmek, kisa emelli olmak, tovbeyi ve kalp temizligini gozden gegirmek, kibri
kalpten ¢ikarmak, tevazuyu oraya yerlestirmek, kalbi takva ile mamur etmek, hiiznii daimi kilmak,
varilacak yer i¢in tiziintii duymay1 ¢ogaltmaktir.” Muhasibi, Adabu’n-Niifis, s. 136.

673 Muhasibi, Adabu’n-Niifis, ss. 82-83.
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insanin kendine bir his yahut diisiince geldigi zaman mutlaka bu {i¢ arac ile sorgulamasi

gerektigidir.®"*

Muhasibi’nin teklifi basit bir kiyasa dayaniyor gibi goriinse de 6ziinde ciddi bir
tefsir, hadis, fikih ve kelam miiktesabatini gerektirmektedir.®”® Bu ise insan i¢in pratikte
tatbik edilmesi oldukca zor ve gii¢ bir is olarak durmaktadir. Nitekim Muhasibi, insanin
bilgi-eylem arasindaki ahengi yakalamasini, bir miiteahhidin kiraya vermek tizere bir bina
inga etmesine benzetir. Nasil ki, bir yap1 insa etmek teorik ve teknik bir bilgi kadar pratik
bir birikimi, dahas1 uzun bir slire ve mesakkati gerektiriyorsa ayni sekilde insanin da

amelini bu idrak ve biling icerisinde ger¢eklestirmesi gerekir.8”®

Muhaésibi, insanin séz konusu pratik kiyasi yapa yapa, bir tiir burhanilige
kavusacagint ve boylece havatirin tefrikinin hizli bir sekilde gergeklesecegini
diisiinmektedir. Diistinmeden anlik iyi olanin teorik olarak tercihi ile pratige aktarilmasi
arasindaki mesafe ne kadar az olursa s6z konusu eylemin de o kadar ahlaki degerinin
yiiksek olacagini diisiiniir. Dolayisiyla Muhasibi’nin diisiincesinde herhangi bir eylemi
gerceklestirmeden once durup diisiinmek anlaminda hesap/muhasebe yapmak, bir
taraftan olumlanan ama baska bir taraftan da olumsuzlanan/selbi bir ilkedir. Bununla ilgili
Hasen’den rivayetle ilging bir 6rnek verir: “Bu kimselerden biri sadaka olarak bir seyi
tasadduk etmek istediklerinde, diisiiniir ve kendilerini yoklarlar. Eger Allah iginse yapar,
gecerler. Hasen “Allah, bir ise girisecegi anda durup diisiinen kimseye acisin” bir seye
girisinceye kadar bir kul amel edecek degildir. Ciinkii o is, lehine ise ge¢ip gitmistir.

Aleyhine ise gecikmis, sonraya kalmistir.”%"’

4.1.2. ihlas ve Sidk

Ciineyd-i Bagdadi ilim-amel iliskisini ihlds ve sidk kavramlar1 etrafinda
yorumlamakta, ihlds terimini ilmin, sidk kavramini ise amelin karsilig1 olarak

kullanmaktadir. Bununla birlikte ihlas-sidk terimleri arasina keskin bir hat cekmek yerine,

674 Muhasibi, Ridye, ss. 47-48.

675 Muhammed b. Ali’den rivayetle: “Kuskusuz mii’min temkinli olan ve isin basmi sonunu hesap eden
kisidir. Bir seye giriseceginde Allah igin durup diigiiniir. O, rastgele davranmaz.” Muhasibi, Ridye, s. 49.
676 «“Omer b. Abdiilaziz: “Onlar amellerini tamamladiklar1 zaman ancak, bitirip olgunlastirmis olurlar.
Kendilerine kiraya verecekleri seyleri sunmazdan 6nce yaptiklari seyleri tamamladiktan sonra aranan ve
istenen seye uygun olmasi igin saglamlastirir ve onu kiraya hazir hale getirirler. Insanlar da Allah’a kars1
Oyle yaparlar: Amellere baslamazdan once durup diigiiniir ve onlar1 tamamlayip bitirdikten sonra Allah’a
sunarlar.” Muhasibi, Ridye, ss. 51-53.

677 Muhasibi, Ridye, ss. 48-49.
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daha gecisken bir smir ¢izer.’® Bunun nedeni, her iki terimin Kur’an’daki
kullanimlarinda belirgin bir ayrimin olmamasindan kaynaklanir. Dolayisiyla Ciineyd-i
Bagdadi s6z konusu iki kavram arasinda ilim-amel seklinde bir ayrimda bulunmakla

birlikte, bu iki kavramin birbirleri yerine kullanilabilecegini soyler.®®

Ciineyd-i Bagdadi, bilgi-eylem iliskisi dikkate alindiginda niyetin amele, ihlasin ise
sidka iistiin oldugunu sdyler.®®® Bu anlamda ihlasin saf ve duru bir niyet i¢in kullanildig
asikardir. Dogru bilgi ve niyetin amel anlaminda sidka Oncelenmesinin nedeni ise,
eylemin teorik gerekgesinin onun pratik degerini belirlemesinden kaynaklanmaktadir.58!
Bu nedenle, bilgi-eylem iliskisinde, niyetin amele bir 6nceligi vardir ki, Cilineyd-i
Bagdadi, bunu “Bil ki gercek alim, Allah’1 talebinde ilk dnce niyetini diizeltmeli,

muradin sahih yapmalidir”®®? diyerek ifade eder.

Ciineyd-1 Bagdadi, ilim-amel anlaminda ihlas ve sidki kullandig1 pasajlarda, ihlasi
insan davranislarinda dogrudan gdzlemlenemeyen derini ve igsel bir boyut olarak
tamimlar. Thlasin iki temel 6zelligi bulunmaktadir: (a) Toplumun Svgiisiinii arzulamamak
(b) Insanlarin kinamasindan korkmamak.®®® Ciineyd-i Bagdadi, sidkin hakikatiyle ihlas;
thlasin hakikatiyle basiretin elde edilecegini sdyler. Basiretten sonra Allah’in istilasinin
hakim oldugu tevelli agiga cikar. Tevellinin hakikati ise kisinin Allah’a nefsiyle degil
vahdaniyet ile ibadet etmesidir.58*

Ciineyd-1 Bagdadi, insanin bu mertebede, Allah’1 gérdiigii i¢in esyay1 goremez hale
geldigini soyler.’® Boylece sidk, ihlas, basiret, tevelli, tevhid ve miisahede ile ortaya
¢ikan fena halinde, insan Allah’in karsisinda edilgen ve pasif bir pozisyon alir. Ciineyd-i
Bagdadi’ye gore, insanin tiim islevlerinden neredeyse edilgin kilindig1 bu hal onun i¢in
tilketilmez bir maden hiiviyetine sahiptir. Clineyd-1 Bagdadi, paradoksal olarak insanin
herseyini yitirdigi bir anda, daha fazla ve biiyiik bir hazineye ulastigini sdyleyecektir ki,
siiphesiz bu Allah’in insan1 kusatmasidir. Ciinkii artik insan, bundan sonra Allah ile

goren, Allah ile duyan, Allah ile eyleyen bir varliga doniismiistiir. Gortildiigii izere ihlas,

678 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, ss. 53-52.
679 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 54.
880 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 53.
%81 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 53.
82 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 17.
883 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 54.
884 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 54.
885 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 54.
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fena ile neticelenmektedir ki, Ciineyd-i Bagdadi muhlis bir kimsenin hallerinden

bahsederken fena halinin sonuglarindan bahsetmesi bunun bir gdstergesidir.%®

Insanin eylemini ifade etmek iizere kullamlan s:dk kavrami ise sadece ahlaki bir
kavram degil ayn1 zamanda dini bir igerige sahiptir. Ciineyd-i Bagdadi, sidki, dinin zahiri
amellerini yerine getiren kimseler i¢in kullanir. Buna goére, Allah’in emir ve nehiylerini
yerine getiren kimseleri sdd:ik olarak isimlendirir.%®” Burada Ciineyd-i Bagdadi’nin sidk1
niyetten bagimsiz olarak sadece amel i¢in kullanmadiginin altin1 ¢izmek gerekir. Aksine
eylemle tamamlanmis bilgi anlaminda sidki kullanir ve bu a¢idan ihlastan daha iistiin
oldugunu soyler.?®¥® Bununla birlikte Ciineyd-i Bagdadi, sidkin daha ¢ok insan
davraniglarinda gegerli oldugunu, “Falan adam, sadiktir” denilmesine karsin mubhlistir
denilemeyecegini sdyler. Bagka bir ifadeyle sidk insanin eylemlerinde tezahiir eden ve

onun davranislar iizerinden tespit edebildigimiz dini-ahlaki bir degerdir.%®

Sidk insan davramiglarinda ¢ farkli sekilde tezahiir eder: Lisan, fiil ve kalp.
Lisaniyla sadik olan kimseler, te’vil ve tedlisten kacinan kimselerdir. Fiiliyle sadik
olanlar ise cehd ve amel sahipleri iken, kalbiyle sddik olanlar ise eylemlerini sadece Allah
(Hakk) icin yapanlardir.*® Buna gore, sidk insan davranislarma ilisen bir nitelik ve
sifattir. Ciineyd-i Bagdadi’ye gore, sidk daha ¢ok vera, ziihd, tevekkiil, riza, mahabbet,
ask ve namaz ehlinin tevhid bilgisinde, miirid ve zakirin vasiflarinda ortaya ¢ikan
epistemik ve ahlaki bir niteliktir. Bu anlamiyla ihlas-sidk terimleri bilgi-eylem arasinda
niyetin amele Onceligi ve niyet-amel birlikteligini vurgulamaktadir. Nitekim Ciineyd-i

Bagdadi’nin agagidaki s6zleri bunun bir gostergesidir:

“Ne zaman ki sen, nefsine ilmin yerlestigine iyice kanaat getirdin ise (bil ki) bu bilgi senin
bir pargandir. ilmin senden istedigi sey, onu baskalarma vermezden dnce kendine tatbik
etmendir. [lmin tam hakkini vermezsen ilmin faydas1 ve nuru senden gizlenir de sadece
sekli ve dis1 meydana ¢ikar ki, bu ilmin senin aleyhinde olan hiiccetidir.”%

68 Ciineyd-i Bagdadi, Resiil, s. 52-54. [hlas-fena (yok olma) arasindaki iligkinin 6liimiin renkleri iizerinden
nasil yorumlandig1 igin bkz. “Hatem’in soyle dedigi rivayet edilir: “Bizim bu (tasavvuf) mezhebimize giren
6limiin su dort nevini kendine mal etsin. Beyaz 6liim, bu agliktir; kara 6liim, bu halkin eza ve cefasina
tahammiildiir; kizil 6liim, bu hevd ve hevese karsi koyarken her nevi saibeden uzak halis ameldir. Yesil
6lim, bu yama tizerine yama atilmis hirka giymektir.” Kuseyri, Riséle, ss. 42-43.

887 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 52.

68 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 52.

689 «“Ciineyd-i Bagdadi, Ebi Hiiseyin Nuri’nin sidkin somutlasmis hali oldugunu su sozleriyle ifade eder:
“Nuri vefat ettikten sonra sidkin hakikatinden haber veren baska kimse kalmadi.” Kuseyri, Risale, . 53.
6% Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 52.

891 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 9.
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4.2. Ilim-Amel Birlikteligi Meselesi

Bilgi-eylem iliskisinin ikinci alt baghigim ilim-amel birlikteligi olusturur. Sufiler
ilmin amele onceligi ve Ustlinliglini tespit ettikten sonra, amel olmadan insanin
kemalinin eksik kalacagini disiliniirler. Amel ile ilgili benimsedikleri yaklasim su
maddeler altinda 6zetlenebilir: (1) Seriatin emir ve yasaklarinin zemin kabul edilmesi.®%?
(2) Amellerde azimetin ruhsata oncelenmesi. (3) Amellerin zahir-batin diyalektigi
icerisinde incelenmesi. (4) Nafile ibadetlerin c¢ogaltilmasi. (5) Tasavvufun pratik
yonteminin  dini  yasama eklemlenmesi. (6) Amelde siireklilik  goriisiiniin

vurgulanmas1.®®® (7) Amel olmadan insanin kemale ulasamayacag iddiasi.

Tasavvuf literatiiriinde insanin kemali meselesi tartisilirken, dini miikellefiyetler ve
ibadetlerin konumunun ne olacagi sorusunun sifiler agisindan yaniti, seriatin emir ve
nehiyleri dikkate alinmadan s6z konusu yetkinlik siirecinin gerceklesmeyecegi
yoniindedir. Bu nedenle ilk donem sifileri siklikla Allah’in emir ve yasaklarina itaat ve
ridyet etmenin gereklili§ini vurgulamaktadirlar. Bu sadece sufilerin imanla ilgili
yaklagimlarmin bir neticesi degil ayn1 zamanda akil-vahiy arasinda zorunlu ve karsilikl
bir iliskinin olduguna inanmalarindan gelir. Bu yaklasimin en 6nde gelen temsilcilerinden
biri siiphesiz Muhasibi’dir. Onun kademeli akil teorisi, iman olmadan aklin
yetkinlesmeyecegi fikri tizerine insa edilmistir. Bununla birlikte, Muhasibi’nin Ridye adli
eserini kendisine dayanarak temellendirdigi kavramsal sema, insanin kemali ile dini
miikellefiyetler arasinda kurdugu sebep-sonug iliskisini gosterir. Muhasibi’ye gore,
insanin kemali su kavramsal sira-diizeni igerisinde gergeklesir: Havf ve recd, nefs

muhasebesi, takva, verd’, ilim ve ridyet.

Bu kavramsal semada asagidan yukariya dogru gidildikge, alttaki her bir kavram
listteki kavram tarafindan igerilir ve kapsam olarak genisler. Ornegin nefs muhasebesi,
korku ve timidi igerirken, takva ise alttaki her iki unsuru igererek daha genis kapsamli bir
alana yayilir. Muhasibi’nin s6z konusu semasinda dikkati ¢eken bir diger husus, alt1 ilke

arasinda, daha sonra Serrac’ta gorecegimiz sebep-sonug¢ iliskisine benzer bir bagin tesis

892 “(Ebli Abdullah Belhi): Allah hakkinda en ¢ok marifet sahibi olan O’nun emirlerinde en fazla miicahede
eden ve peygamberinin siinnetine en c¢ok tabi olan kimsedir. Ser’1 hiikiimlerin edasi i¢in en ¢ok caba
harcayan, siinneti muhafazaya ve ona tabi olmaya en fazla ragbet eden marifet ehlinin ve ariflerin en
bliytigiidiir. Bir kimse Allah’a ne kadar ¢ok yakin olursa, o kadar fazla hirsla emirlerine tabi olur. Bir kimse
Allah’tan ne kadar ¢ok uzakta kalirsa, Peygamber’ine tabi olmaktan o derece uzakta bulunur, o kadar fazla
ondan yiiz ¢evirir.” Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 243.

69 Yakup Pekdogru, Erken Donem Klasiklerinde Marifet: 4-5. Yiizyillar, (Doktora Tezi), Ankara
Universitesi SBE, 2020., ss. 142-150.
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edilmesidir. Nitekim Muhasibi, “Korku ve iirperti, takvadan 6ncedir”, “Takvadan vera’
dogar. Ciinkii kim Allah’tan korunursa vera’ sahibi olur” seklinde ilkeler arasinda diizenli
bir gecisin oldugu izlenimini veren ciimleler kurar.%®* Buna gére, insan bir taraftan
erdemli fiilleri dolayistyla timit ederken diger taraftan uhrevi cezay1 diistinerek korkar.
(havf ve recda) Sonu hakkinda korku duyan kimse, nefsine yonelir ve burada nefsinin
kotiiligi emrettigini bilir. Boylece aklini nefsinin istek ve arzulari iizerine egemen kilar.
(nefs muhasebesi) Akliyla hareket eden bir kimse, Allah’in emir ve yasaklarina uygun
hareket etmesi gerektigini bilir (takva) ve boylece her tiirlii siipheli seylerden sakinir.
(vera) Bu sakinma siirecinde Kur’an ve siinneti, kendine rehber edinir (ilim) ve boylece
Allah’m hukukuna ridyet etmis olur. (itaat) Muhasibi’nin bu kavramsal semasinda takva,
Allah’in emir ve yasaklarina uygun davranmay1®®, ilim ise Kur’an, siinnet ve icmay1
icermektedir. Dolayistyla insan manevi olgunlagsmasinda muhasebe her ne kadar merkezi
bir konuma sahip olsa da s6z konusu idrak etme bi¢imi vahiy ve siinnetten bagimsiz

degildir.

Hallac-1 Manstr, idrakin yetkinlesmesi konusunda vahiy ve Peygamber’i kandil,
ay, nur ve delil/medlil’e benzetir. Onun tasavvuf diisiincesinde, akil-vahiy arasinda bir
karsitlik degil aksine tamamlayict bir iliski s6z konusudur. Dolayisiyla vahiyden
bagimsiz olarak akil tek basina yetkinlesmeye kabiliyetli bir yeti degildir. Hallac’in Hz.
Peygamber (s.a.) i¢in kullandig1 ikinci terim ise delil/medlal kelimeleridir. O, bu iki
terimi Hz. Peygamber icin ayni anda kullanir. Ona gore Peygamber hem bir delil hem de
bir medlaldiir. Bunun anlami, Hz. Peygamber’in hem ideal insanin bir modeli (medIl)
hem de insan1 gayesine ulastiran bir arag (delil) olmak bakimindan ¢ift yonlii bir isleve
sahip oldugudur. Hallac, vahiy olmaksizin aklin tek basina yetkinlesebilecegini iddia
eden filozofun (hakim) hikmetinin Hz. Peygamber ile mukayese edildiginde ‘“kum
tiimsegi gibi zelil (algak)”%% kalacagini sdyler. Ona gore Hz. Peygamberin islevi, Allah

ile insan arasinda epistemik bir vasita olmasidir. Hallac-1 Mansir bu konudaki

6% Muhasibi, Ridye, s. 39, 43.

8% “Dedim: Takva nedir?

Dedi: Allah’mn hos kargilamadig1 seyden kaginarak korunmaktir.

Dedim: Neden korunmak?

Dedi: Allah’tan.

Dedim: (Allah’tan korunmak) ne konuda olacak?

Dedi: ki ahlaki tutumda: Allah’in hakkinin geregini ihlal etmek ve O’nun haram kilip yasakladigi herhangi
birseyi acik ya da gizli islemek. Bu iki ahlaki tutuma yine onlara zit diger iki ahlaki tutum karsilik gelir:
[Iki, Allah’1n kendisi i¢in yasakladig1 seyi birakmaktir. Ikincisi de Allah’in kendisi igin zorunlu kildig1 bir
sorumlulugu yerine getirmektir.” Muhasibi, Ridye, ss. 42-43.

6% Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavasin, s. 95.
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yaklasimini su sozleriyle ortaya koyar: “Resul Hakk’1t Hak olarak bilir, ben de ona bagl
99697

oldugum i¢in bilirim.
Safilerin seriatin emir ve yasaklarina ridyet etmenin gereklili§i noktasinda
yaptiklar1 vurgunun tasavvufigerisinde ortaya ¢ikan ibahi ve hulili egilimler ile de iliskisi
bulunmaktadir. Nitekim, bu iki egilim ayet ve hadisleri kendi ideolojileri baglaminda
yorumlayarak, sahih tasavvuf algisin1 yipratmislardir. Oznesi tam olarak belli olmayan
hul@ili egilimlerin ana iddiasi, nefs terbiyesini tamamlayan kimsenin Tanri ile
gergeklestirdigi birlesmeden miitevellit pek cok dini miikellefiyetin kendilerinden sakit
oldugu yoniindedir. Dolayisiyla tasavvuf bu sapkin egilimlerden kendini ayristirmak i¢in,
dinin geriat ve amel kismina giiclii vurgu yapmay1 tercih ederek s6z konusu kimlik krizini
asmak istemistir.®®® Bu konuda Ciineyd-i Bagdadi’nin “Bizim yolumuz Kurén ve siinnetle
kayithdir’®®® minvalindeki meshur szii, ilim-amel iliskisinde stfilerin Hz. Peygamber’e
(s.a.) ittiba prensibini, s6z konusu ibahi ve huldli egilimlerin tasavvuf iginde ortaya
¢ikardigi bozulmalara karsi tavrini ve bir ilim olarak tasavvufun kaynaklarini gostermesi
bakimmdan onemlidir. Ote yandan tasavvuf Hz. Peygamber’e ittibA ve dini
sorumluluklarin yerine getirilmesinde azimeti ruhsata 6ncelemesi bakimindan da fikih ve
kelam geleneklerinden ayrisir.’® Hiicviri Imam Safii’den rivayet ettigi bir pasajda,
ruhsatlarla mesgul bir alimi sert bir dille elestirir. Ona gore ruhsatlarin pesinde kosmak,
miicahededen bir kagis, hafif ve kolay bir yol arayisinda avam i¢in gegerli bir durumdur.
Ulema ise havastir ve herhangi bir din alimi avAm derecesinde hareket etmemelidir.”%
Nitekim, “Ruhsat talep etmek dini emirleri hafifletmektir. Ulema Hakk Teala’nin
dostlaridir. Dost, dostun emrini hafifletmez, emrin en asagisini tercih etmez.” %2
Amellerin zéhir-batin diyalektigi igerisinde yorumu, sifilerin amel konusundaki
ozgiin yaklasimlarmin takip edilebilecegi bir diger bahsi olusturur. ibadetlerin sekil ve
icerik bakimindan analizi bir tiir ibadet metafizigi yorumu olarak okunabilir. Bu meyanda
Hiicviri ile Serrac eserlerinin bir boliimiinde s6z konusu meseleye yer acmuslardir.

Hiicviri’nin yaklasimi 6ncelikle ayet, hadis ve fikhi ¢cerceveden sonra ibadetlerin batini

897 Yasar Nuri Oztiirk, Ask ve Hak Sehidi Hallic-Mansir ve Eseri, s. 403.

6% Haci Bayram Bagser, “Tasavvufi Yéntemdeki Tutarhligin Dayanagi Olarak IttibA-i Rasil
Anlayisi: Ciineyd-i Bagdadi ve Ibnii’l-Arabi Arasinda Mukayeseli Bir Degerlendirme”, Uluslararasi
ibnii’l Arabi Sempozyumu: insanhigin Hakikat Arayisi ve Ibnii’l Arabi, (15-16 Kasim 2019), Malatya,
2018, s. 573.

69 Kuseyri, Risale, s. 50-51.

700 K elabazi, Ta’arruf, ss. 95-96.

01 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 215.

92 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, ss. 215-216.
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igeriklerine yer vermek seklindedir. O, ibadetlerin manevi boyutlar1 hakkinda, “Amelin
ash ve hakikati” ifadesini kullanir. Ibadetin tamliginin ancak amelin zahir ve batin
iceriklerinin kusatilmasiyla miimkiin oldugunu savunur. Ibadetlerin batin anlamlari ise
esasinda dini amellerin ahlaki boyutunu olusturmaktadir. Bu meyanda zekatin ashi ve
hakikati insandaki cimrilik huyunun kirilmasi ve onun yerine comertligin yerlesik hale

getirilmesinden ibarettir.”

Tablo 6. Ibadetlerde Zahir-Batin (Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, ss. 425-474.)

Ibadet | Zahir Batin

Abdest | Beden temizligini yapmak Kalbin koétii huylardan arindirilmasi
Allah-insan iliskisinde fayda yerine
mahabbetin yerlesmesi

Cimriligin ortadan kaldirilarak onun yerine
comertligin yerlesmesini saglamak

Namaz | Allah’a ibadet etmek

Zekat | Malin kirkta birini vermek

Imsak
Orug R_amaz_an ayinda yeme icme ve Kendine hakim olma
cinsellikten uzak durmak Acglik
Duyularin 1slahi

Hac Kabe’yi ziyaret amagli yapilan ibadet. | Allah’1 miisdhede

flim-amel birlikteligi konusunda iizerinde durulmas1 gereken bir diger husus ise
nafilelerin ¢ogaltilmasi (kurb-1 nevafil) ve tasavvufun pratik yonteminin dini sorumluluk
ve miikellefiyetler alanina eklemlenmesi meselesi gelmektedir. Her ii¢ stff de insanin
kemalinde marifetin (ilim) amelden daha iistiin ve belirleyici oldugu kanaatindedir. ilme
dayanmayan amellerin ¢coklugunu Hiicviri, degirmen esegine benzetir.”** Benzer sekilde
Kuseyri, uzun aglik ve riyazet uygulamalarinin kalbi saflastirmaktan ¢ok daha kolay
oldugunu vurgulayacaktir.”®® Su halde salikin 6nce marifet sahibi olup daha sonra buna
uygun amelde bulunmas1 mi1 gerekecektir? Stfilerin bu soruya yaklagimlari ayn1 zamanda
tasavvufun 6zginliiglinii géstermesi bakimindan onemlidir. Ciinkii, ihlas tizere yahut
samimiyetle gerceklestirilen erdemli bir eylem de siifilere gore insanda marifeti aciga
cikarabilir. Kuseyri, Risdle’de bazi sifilerin nasil tasavvufa yoneldiklerini anlatan

rivayetlere yer verir. Bu baslangi¢ hikayelerinin bir kisminda, ihlas iizere gergeklestirilen

03 Hiicvird, Kesfii’l-Mahciib, ss. 454-455.

704 «“Bilmek gerekir ki az ilimle ¢ok is yapmak miimkiindiir. ilmin amelle beraber olmasi lazimdir. Nitekim
Peygamber (s.a.) “Fikih bilmeden ibadet eden degirmene kosulan esek gibidir” buyurmuslardir. Hz.
Peygamber, fikih bilmeden ibadet etmek i¢in zorlanip duran sahs1 degirmen esegine benzetmistir. Zira bu
nevi kimseler ne kadar donerlerse donstinler yerinde sayarlar, herhangi bir mesafe kat edemezler. Bir kisim
insanlarin ilmi amelden istiin tuttugunu diger bazilarmin ise amelin ilimden daha faziletli oldugunu
sOylediklerini gérdiim. Bunlarin ikisi de batildir. Ciinkii ilimsiz amel, amel degildir. Su halde bir amel ilme
bagli oldugu zaman ameldir.” Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, ss. 89-90.

705 “Avam ameli miikemmel yapmak icin cabalar. Havasin maksad: ise manevi halleri saf vaziyete
getirmektir. Zira aghiga gogiis germek ve uykusuz kalmak kolay ve basittir. Halbuki huylar1 tedavi ile
degistirmek ve siifli arzulardan arinmak zor ve sikintili bir istir.” Kugeyri, Risale, s. 135.
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bir amel ile salikin Allah’a yoneldigi ve tevbe ettigi goriiliir. Dolayisiyla ilim her ne kadar

amelden iistiin ise de, salih bir amel insanda ilmi aciga ¢ikarabilir.

Dini ibadetlere tasavvuf pratiklerinin eklemlenmesi meselesinde Hiicviri’nin,
Kesfii’l-Mahciub’ta “Hac” ibadetinden sonra yer verdigi boliimiin “Dokuzuncu perdenin
acilmasi: Sohbet, adab1 ve ahkdmi” seklinde olmasi dikkat cekicidir.”%® Benzer sekilde
Serrac, tasavvuf adabi boliimiinde abdest, namaz, zekat, oru¢ ve hac ibadetinden sonra
sohbeti eklemekle birlikte, Hiicviri’den farkli olarak daha mufassal bir pratik ahlaka dair
bir liste verir: Ilme uyma adabi, yemek, toplanti, ziyafet adabi, sema ve vecd sirasindaki
adab, giyim-kusam adabi vb.”%” Goriildiigii iizere stfiler dinin farz hiikmiindeki
ibadetleriyle tasavvufun nefsin arindirilmasi i¢in vazettigi pratikler arasinda bir siireklilik
insa etmek istemektedirler. Bu meyanda, sohbet, terk, uzlet, miicavirlik, melamet, seyahat

vb gibi insanin kemalinde basvurulan uygulamalar siinni diisiinceye eklemlenir.

Bu konuda her ii¢ stifinin yontem bakimindan yaklasiminda ortak ve farkli unsurlar
bulunmaktadir. Muhasibi, daha ¢ok muhasebe terimi ekseninde aklin yetkinlestirilmesini
On plana cikartirken; Ciineyd-i Bagdadi terk kavramini, Hallac-1 Mansur ise kirk makam
Ogretisini ortaya koymaktadir. Ortak tasavvufi yontemler ise, riyazet ve miicahede, terk,
ziihd, uzlet, melamet, sohbet, hizmet vb ¢ogaltmak miimkiindiir. Stfilerin ibadetlere ilave
olarak sistemlerinde yer verdikleri bu tiirden arinma pratikleri, salikin dinin belirledigi
vakitler disinda da Allah’a olan kullugunu devam ettirebilmesinin birer aracidirlar. Daha
acik ifade etmek gerekirse, terk, melamet, hizmet vb gibi tasavvufi yontemler amelin

giindelik yasamda siireklilik kazanmasini saglayan uygulamalardir.’%

[lim-amel birlikteligi ile ilgili deginilmesi gereken bir baska bahis ise, ilim-amel
arasindaki fasila ve boslugun olumsuzlanmasidir. Her {i¢ stifi insanin yetkinlik siirecinde
dogru bir muhakeme yapmasini tavsiye etmekle birlikte kadmil insan mertebesine
ulastiginda, ilim-amel arasinda s6z konusu muhasebenin ortadan kalkmas1 gerektigine

vurgu yaparlar. Her ii¢ stifiye gore, yetkin insanin ahlaki pozisyonu karsi karsiya kaldigi

706 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, ss. 492-517.

97 Ebii Nasr Serrac, Liima’ (Islam Tasavvufu), ss. 200-246.

%8 Kuseyri amelin devamhiligi ile ilgili Risdle’de MarQf el-Kerhi’nin su rivayetini aktarr: “David et-
Ta1 nin sohbetinde bulunanlardan biri bana sakin ameli terk etmeyesin. Ciinkii amel seni Mevla’ nin rizasina
yaklagtirir, dedi. Ben de amelden kastin nedir? diye sordum. Bana su cevabi verdi: Rabbine itaat halinde
ddim olmak, Miislimanlara hizmet ve nasihatta bulunmak.” Kuseyri, Risale, S. 27.
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olaylar karsisinda anlik kiyaslar yaparak, anlik bir sekilde iyi olana yonelmesi ve onu

gerceklestirmesi seklindedir.

Hallac-1 Manstr’a gore Allah emreder, insan ise aninda emredileni yapar. Bu
cihetle Allah ile insan arasinda en kiigiik bir bosluk-faydaya dayali bir kiyas-yoktur. Hz.
Peygamber (s.a.) mirag¢ hadisesinde sidretii’[-miintehdda bakisin1 Allah’tan baska hi¢bir
yone ¢evirmemistir. Tavdsin’de siklikla mirag hadisesine atifta bulunan Hallac-1 Mansiir,
“Sidretii’l-miinteha. Bakmadi orada, orada hakikatin hakikatine, sola; hakikate, saga.
Onun gozii hedefini sasmadi, sapmadi”’® diyerek kdmil insan ile Hz. Peygamber (s.a.)
arasinda ahlaki tavir bakimindan bir irtibat kurar. Hallic-1 Manstr’a gore, Iblis’in
Adem’e secde etmemesinin temel nedeni birtakim kiyaslarda bulunmasidir. Halbuki Hz.
Peygamber miragta kendisine yoneltilen ilahi buyruk karsisinda herhangi bir sorgulamaya
basvurmamaktadir. Hallic-1 Mansir bu konudaki diisiincelerini “iblis’e: “Secde et!”
dendi, Ahmed’e: “Bak!” O secde etmedi, Ahmed de saga sola bakmadi1” diyerek ortaya

koyar."0

4.3. Tlim-Amel Elestirisi

[lmin amele iistiinliigii meselesi ayn1 zamanda diger dini diisiince okullarina yénelik
zimni bir elestiriyi i¢inde barindirmaktadir. Stfilerin genel yaklagimi kelam ve fikih
okullarinin dinin maksadini olusturan ilim bahsine yeterince egilmediklerini yoniindedir.
Bu nedenle kelamin itikatla, fikhin ise amel ile ilgili yaklagimlarinin tasavvufun ilim
goriisiiyle tamamlanmas1 gerektigini diisliniirler. Bu noktada tasavvuf, kelam ve fikhi
reddetmek yerine s6z konusu iki disiplini temel alarak, kendi 6gretisini bu iki gelenege
eklemlemeyi amaglar.”*! Sifilerin siinni diisiince gelenegi ile irtibatlar1 biri savunmaci
(apolojik) digeri ise elestirel olmak {iizere iki sekilde gergeklesir. Savunmaci tavrr,
tasavvufun 6zde fikih ve kelam ile uyum igerisinde oldugunu temellendirmeye ¢alisirken;
elestirel soylem ise toplum igindeki sekle dayali dindarlik bigimleri ile dini otoriteye sahip

kimselere yoneliktir. Elestirilerin mihverinde bilgi-eylem arasindaki tutarsizlik

709 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavésin, s, 96.

10 Hallac-1 Manstr, Kitabu’t-Tavasin, s, 101.

™ Kuseyri, “Stfilerin Akait ve Tevhit Meseleleri Hakkindaki Inanglarin Agiklanmasi” bashkli béliimde
yirmi yedi stifiden naklettigi rivayetlerin hepsinin tek bir noktaya isaret ettigini yani tasavvufun akaid
bahsinde siinni diisiince ile uzlas1 i¢inde oldugunu soyler. Dolayistyla Kuseyri, sGfi seyhlerin ittifakla
serdettikleri goriislerin, savundugu iddia igin kuvvetli bir delil olabilecegini diisiinmektedir. Bkz. Kuseyri,
Risile, s. 19. Benzer sekilde Keldbazi ve Ebl Nasr Serrdc, tasavvufun siinni diisiince ile uzlas1 icerisinde
bulundugunu kanitlamak amaciyla telifte bulunan stfiler arasinda zikredilebilir.
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bulunmaktadir. Stfilere gore bu kimselerin davranislar sekil ve i¢erik bakimindan ihlash

iken; niyet, igerik ve ilim bakimindan ise riya yuklidiir.
4.3.1. Riya

Muhasibi, ahlaki eylemlerin gerekgesini ii¢ baslik altinda toplar: (a) Insanlarin
Ovgilsiinii kazanmak yahut kinamasindan kaginmak, (b) Uhrevi ddiile kavusmak yahut
cezadan sakinmak, (c¢) Allah’in rizasini elde etmek. Ona gore insan ahlaki eylemlerinde
insanlarm &vgii ve yergilerini dikkate alarak hareket ederse riya ortaya cikar.’'? Bu
meyanda Muhasibi, riya kavramini “Riyakar (miirai) kisi, 6vgiiyl sever, yergiden nefret
eder”’® diyerek acik bir sekilde ifade eder. Bununla birlikte onun Eba Miisa el-Es’ari’den

aktardig1 asagidaki rivayet temsil giicii yiiksek bir mahiyete haizdir:

“Bir bedevi Hz. Peygamber’e gelerek sordu: “Ey Allah’in elgisi, adam kahramanca
savasiyor. Yani kavminin {stiin gelmesini, yenilip yok olmasimi &nlemek isteyerek
cansiperane savastyor. On saflarda goriilmek icin savasa atiliyor.” Hz. Peygamber de sdyle
cevap verdi: “Iste bu, kalben &viilmek pesinde kosmak, degerinin bilinmesini istemektir.
Bu adam, anilip, adimin yagatilmasi igin savastyor. Bu dillere destan olmak istegidir.”"**

Muhasibi riyay1 en basit sekliyle “Kulun Allah’a itaat ederken kullara yaranmak
istemesi” seklinde tanimlar.”*® Dolayisiyla riya gozle goriilebilir bir nitelige sahip
degildir. Bu nedenle Muhasibi, riyay1 karincanin yiiriiylisiinden daha gizli bir sey olarak
tanimlar.”'® Ona gore riya insanmn eylemlerinde dogrudan gézlemlenemeyen, kalbin
eylemlerinde ortaya c¢ikan, insanin ancak marifetle farkina varabilecegi ahlaki bir

durumdur. Muhasibi riyanin bu 6zelligini su sozleriyle ifade eder:

“Vehb’den nakledildigine gore sdyle demistir: Kor nasil odunun iginde gizli ise tutku da
(sehvet de) kalpte dylesine gizlidir. Ustiine varildigi zaman ortaya ¢ikar, birakildiginda ise
gizlenir. Riyanin en agik sekli yalandir, en gizli sekli ise hiledir. Yani o kendisinden
haberdar olana gizlidir. {limle arastirip sorusturan ve ona marifetle bakan kimse iginse
apagiktir.”’%

712 fhsan Memisbey, flk Siifilerde Riya Kavrami: Muhasibi Ornegi. (Yiiksek Lisans Tezi); Tahsin Kula,
“El-Muhasibi’ye Gore Riya’nin Insanin Olumsuz Kisilik Yapilanmasina Etkisi”, Dicle Universitesi Sosyal
Bilimler Dergisi (DUSBED), 2017, C. 9, Say1: 19, ss. 37-49.

713 Muhasibi, Adabu’n-Nifis, s. 94.

14 Muhasibi, Ridye, ss. 138-139.

15 Muhasibi, Ridye, s. 132.

716 «“Rivayete gore riya, yetmis kiisur bdliimdiir ve koca bir kayanin iizerinden gecen bir karinca izinden
bile daha gizlidir. Heyhat! Su benim zavalli aklim kayanin tizerindeki karinca izini bile fark edemezken
ondan daha gizli olan1 nasil fark edecek ki?”” Muhasibi, Vesaya, ss. 196-197.

"I Muhasibi, Ridye, ss. 127-128.
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Muhasibi, riyanin biri agir digeri ise hafif olmak {izere iki sekli oldugunu soyler.
Riyanin en agir tiirii, insanin Allah’a itaat ederken insanlar1 gdzetmesidir.”'® Insan her ne
kadar goriintii itibariyle Allah’a kulluk ediyor goriinse de gercekte insanlara kulluk
etmektedir. Bu durum ise Muhasibi’ye gore mecazi sirki ifade eder. Riyanin en hafif tiirti
ise insanin Allah’a itaat ederken karsiligin1 Allah’tan beklemekle birlikte diger taraftan
insanlara sirin goriinme arzusu igerisinde bulunmasidir. Muhasibi, riyanin bu tiiriinde biri
Allah’1 digeri ise insani1 irade etmek gibi iki iradenin bir araya geldigini sdyler.”'® Agir
olan riyada, sadece insanlarin 6vgiisiinii kazanmak istenirken; hafif olan riyada ise hem
insanlarim hem Allah’in 6vgiisiinlin talep edilmesi gibi paradoksal bir durum séz
konusudur. Muhasibi, bu iki anlamzryla riyay1 amelde sirk olarak tanimlayarak bu konuda

Muhammed b. Lebid’den rivayetle Hz. Peygamber’in su hadisini nakleder:

“Sizin hakkinizda korktugum kiiciik sirkten sizi sakindirtyorum. Dediler ki: Nedir bu kii¢iik

sirk? Hz. Peygamber: Riyadir buyurdu. Ve devam etti: Allah Tedld amellerinin

karsiliklarim1 gorecekleri giinde kullarma sdyle buyuracaktir: Diinyadayken yaranmaya

calistiginiz kimselerin yanina gidin. Bakin, onlardan herhangi bir karsilik goérebilecek

misiniz?”"?°

Muhasibi, riya diislincesini engellemek yahut ortaya ¢iktiysa gidermek igin iki
yontem teklif eder. Bunlardan ilki, insanin ahlaki eylemlerinin Allah tarafindan
bilinmesini yeterli gorerek riyayr baslangicta geri piiskiirtmesidir ki Muhasibi, bu
diisiincesini su sozleriyle ifade eder: “Riyay1 6nlemede en giiglii olan kimse, ilk diirtiiyii
halkin bildigini hatirlatarak bunun yaninda yaraticisinin bilmesini yeterli gorerek
reddeden insandir.”"?* Gériildiigii iizere riyay1 6nlemede en etkili yontem, ortaya ¢iktigi
ilk anda fark edilerek terk edilmesidir. Ikinci yontem ise insamin siirekli, niyet ve

amellerinin uhrevi sonuglart iizerinde diislinerek Allah’nin azabindan yahut O’nun

rizasindan mahrum kalmakla kendini korkutmasidir.

Muhasibi, riya konusunda i¢inde yasadigi toplumu sert ve agir tenkitler yoneltir.
Onun elestirisi daha ¢ok dindar ve alim goriintiisii altinda, makam, mevki, san, sohret gibi
diinyevi payeler devsirmek isteyen din bilginlerine yoneliktir. Muhasibi, davraniglar
aklin ve niyetin bir gostergesi olarak degerlendirdigi icin bakis1 ve konusmasiyla riyakar

oldugunu tespit etmenin hi¢ de giic olmadig1 kimseleri su sozleriyle elestirir:

18 Muhasibi, Ridye, s. 134.

719 Muhasibi, Ridye, ss. 134-135.
720 Muhasibi, Ridye, ss. 134-136.
21 Muhasibi, Ridye, ss. 148-149.

157



“Korkarim zamanmimiz abidlerinden hemen hepsi, hilebaz ve kendini bilmez kimselerdir.
Bilmem kag1 giysisiyle gosteriste, kisiligi ile algaktir ve diinyanin en kiigiik kiymigina
kurbandir. Nice namaz kilan, orug tutan, gazaya katilan, hacca giden, aglayan, dine ¢agiran,
diinyada zahidlik gosterisi yapip, alemlerin Rabbine karsi vicdaninda higbir sadakat hissi
bulunmadig i¢in ziihdii reddeden kimseler vardir. Bunlar zahirde gosterdikleri kullukla
insanlara abidlik taslarlar, igten ve samimi olduklarimi1 disiiniirler ama buna ragmen
organlar1 her seyi ortaya doker; gozleri Allah’in hoslanmadigi seye bakar, dilleri Allah’in
sevmedigi seyi konusur. Bu dil kizdiginda veya insanlarla iliski kurdugunda O’nun
mahabbet beslemedigi seyleri telaffuz eder, karsilikli konusmada ya giybet ya da bagka
(kotii) seyleri terenniim eder.”?

Muhasibi’nin ikinci elestirisi riyanm Islim toplumlarinin giindelik dilinde ihlas
formu i¢inde yani “Allah razi olsun” ya da “Allah rizas1 i¢in” seklinde bir dua ve tesekkiir
olarak kullanilmak siretiyle orfe doniistiiglidiir. Dolayisiyla herhangi bir Miisliiman
giindelik hayatin pek ¢ok sathasinda bir¢ok seyi Allah rizasini1 gozeterek yaptigini siklikla
dile getirebilir. Bununla birlikte hi¢ kimse onun bu ifadesini olagan {istii bir hal ya da
yiiksek ahlakin bir 6l¢iiti olarak degerlendirmez. Zira zamanla Allah rizasini dile
getirmek Misliiman toplumlarda yayginlasmis bir aligkanlik ya da 6rfe doniigsmiistiir. Bu
durumu erken donemde sufiler icerisinde ilk fark edenlerden biri Muhasibi’dir. Nitekim
“Biz sizi ancak Allah rizas1 i¢cin doyuruyoruz, bir karsilik ve tesekkiir beklemiyoruz”
(Insan, 76/9) ayetine Miicahid’in “Sadik kullar bu sozii dilleriyle degil, ama sadece

»123 seklindeki yorumuna yer vererek Allah rizasini gézetmenin

kalpleriyle soyliiyorlar
lafzi olarak degil, kalbin bir ameli olarak dile getirilmesi gerektiginin altin1 ¢izer. Allah
rizast terkibinin lafz1 ya da kalbin bir ameli olarak sdylenmesi arasindaki farkin ne oldugu
sorulacak olursa buna Muhasibi’nin cevabi, ilkinin zanni digerinin ise yakine dayali bir

bilgi neticesinde ortaya ¢iktig1 yoniinde olacaktir.

Mubhasibi, riyay1 yanlis akil yliriitmenin hem sebebi hem de sonucu olarak insanin
fiillerinden kaynaklanan iradi bir koétiiliik oldugunu diislinir. Bu diislincesini
temellendirmek icinse basit bir muhasebe pratigine basvurur. S6zgelimi, insan, bagka
insanlarin 1lgi, onay ve begenilerini kazanmak maksadiyla hareket ederse bu gayesine
hicbir zaman ulagamaz. Zira takdir gormek i¢in insan tarafindan sergilenen davranislari
insanlardan bir kismint memnun ederken diger kismini ise kizdirabilir. Dolayisiyla

insanlarin tiimiinii memnun etme istegi dziinde beyhude bir ¢abadan ibarettir. Ote yandan

722 Muhasibi, Ridye, ss. 43-44. Benzer ifadeler igin bkz. “Zamanimz sz sdyleyenlerinden geneli, aldanmis
ve hilebaz insanlardir. Kendimizi zahidler ve sGfiler sayariz. Ama belki de Allah katinda facir ve
fasiklardanizdir. Boyle olmadigimizdan nasil emin olabiliriz? Oysa giin ge¢miyor ki gerek organlarimiz ve
gerekse vicdanlarimizla kibir, kendini begenmislik, ¢ekememezlik gibi gilinahlar isleyip diiniinkine
bugiinkiinii eklememis olalim. Hayatimizin her bir gilinlinde kalp ve organlarimizla birtakim giinahlar
isliyor, bunlar diiniin katmer katmer olmus giinahlarina uluyoruz.” Muhésibi, Ridye, sS. 45-46.

23 Muhasibi, Ridye, ss. 132-134.

158



insan hesapsiz bir sekilde insanlarin Ovgiilerini ararken tiim ilgileri de darmadagin
olacaktir. Muhasibi bu hususu “Insanlar onu évmekle ne yasam siiresini uzatabilir ne
rizkint ¢ogaltabilir ne agzinin tadini ziyadelestirebilir ne herhangi bir belay1 basindan
savabilir ve ne de Allah’mn takdir etmis oldugu kotii bir seyi ondan uzaklastirabilir”’?*
diyerek insanin irade ettigi odak noktasinin zayifligina isaret eder. Bu durumda insana

sadece sergiledigi amelin mesakkati ile Allah’in rizasindan mahrum kalmanin tiziintiisii

kalir.

Muhasibi, riya ile akil/idrak yetkinligi arasindaki iliskiye dikkat ¢ekmek igin
“Bobiirlenme kalbi kor eder”’® diyerek yaklasimini ortaya koyar. Muhasibi’nin akil
hakkindaki 6gretisine degindigimiz boliimde kalbin, insanin idrak yetilerinden biri olarak
degerlendirildiginden bahsetmistik. Dolayisiyla, Muhasibi’ye gore kalbin korlesmesi
esasinda yanlis akletmenin bagka bir ifadesidir. Bu durum kibirli bir insanin ‘en dogru,
en iyi, en gilizel olan1 ben bilirim yahut ben en {istiin varhgim’ seklindeki akil
yiiritmesinde agikca goriilebilir. Zira insan herhangi bir konuda tistlinliik saglasa da farkli
bir meselede baska bir kimse kendinden {istiin olabilir. Bu nedenle insanlar arasi tistiinliik
1zafi bir durumdur. Kibir ise insanin bos bir kuruntusundan ibarettir. Muhasibi, bu konuda
“Yeryliziinde hakki olmayarak tekebbiire kapilanlari, Aayetlerimi anlamaktan

alikoyacagim”'2°

mealindeki ayete getirilen yorumlara yer verir. Tefsirlerden ilki,
“Kalplerini Kur’an’1 anlamaktan g¢evirecegim” seklinde iken; digeri ise “Kalpleriyle
melekit arasina perde koyacagim, yani gayba yakin goziiyle bakmalarina, ibret almaktan
alikoyacagim” yoniindedir.”?’ Muhasibi, akil ile ahlak arasinda kurdugu etkilesimi ifade
etmek tlizere karanlik metaforuna bagvurur. Ona gore insan erdemsiz bir fiil islediginde,
kalpte bir boliim kararmaktadir. insan gayr-1 ahlaki eylemlerde 1srar ederse, kalbinin tiimii
kararabilir. Bunun Muhasibi Ogretisi agisindan anlami, insan idrakinin iglevselligini

kaybedecegidir.

Muhasibi, riyanin insan davraniglarinin neredeyse tiimiinde gozlemlenebilecegini
sOyler. Ona gore riyanin insanda goriiniirliikk kazandig1 noktalar su sekilde 6zetlenebilir:

Beden, sz, hareket, amel, sohbet ve yakinlik. Beden ile riya, bir kimsenin kendini zay1f

24 Muhasibi, Ridye, ss. 142-143.

25 Muhasibi, Ridye, s. 267.

26 A°raf, 7/146

27 “Isa b. Meryem’den rivayet edilmistir: Tohum ovanmn iistiinde yeserir, kayann degil. Hikmet de
boyledir. Miitevazi kimsenin kalbinde olur, miitekebbirin degil. Gormez misin ki bas1 tavana kadar varanin
bag1 yaralanir; bagini egseydi tavan ona golge ve Ortii olurdu. Miitekebbirler icin getirilmis misaldir:
Tekebbiire kapilirsa Allah onu algaltir ve kalbinden hikmeti anlama giiciinii alir; tevazu gosterirse hikmeti
anlama ve ondan faydalanma giicii verir.” Muhasibi, Ridye, s. 301.
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ve bitkin gostererek oruglu izlenimi vermesi tiiriinden bedenin dindarlik gériinlimii i¢in
aragsallastirilmasindan ibarettir. Bazi kimseler ziihd-zahid izlenimi vermek maksadiyla
eski ve pejmiirde kiyafetleri tercih ederken; digerleri ise mevki ve makam sahipleri
araciligiyla diinyevi bir paye elde etmek adina daha iyi bir kiyafeti tercih edebilirler. Bu
durumda yeni yahut eski kiyafetleri tercih etmek tamamen niyete gore degiskenlik arz

eder.”® Muhasibi, beden iizerinden yapilan riya i¢in sunlar1 sdyler:

“Kul darmadagin olmus saglar, i¢ine ¢okmiis gozler, tiraslanmis biyiklar, kokiinden
kazinmig ya da birakilip salintvermis saglarla riyakarlik yapar. Boyle davranmakla Hz.
Peygamber’in giyinis tarzini, yiliziindeki secde izini, pejmiirde kiyafetini, 6zensiz vaziyetini
ve din ehline 6zentisini izhar etmek ister. Giysisini temizlemeyi birakir, ibadette tevazu
gostererek kendi degerini sozde, gevresi goziinde kiigiiltmek ister.”’%

Muhaésibi, bedenle riya yapanlart “Semizlikleri, renklerinin saflig1 ve parlakligi,
soylarinin kokli olusu” minvalinde betimleme suretiyle elestirir. Fakat ona gore din
kisvesi altinda yiiriitiilen riya ile mukayese edilecek olursa, beden iizerinden yapilan ¢ok
hafif bir erdemsizlik olarak miitalaa edilebilir.”*° Din kisvesi altinda ortaya ¢ikan riyada
din bilginleri, sahip olduklari ilme ragmen aldanmis olmakla itham edilirler. Bu noktada
Muhasibi’ye “Insan sahip oldugu ilim ile nasil aldanabilir” seklinde bir soru yéneltilir. O,
“Bilirler ama yapmazlar, ezberledikleri lafizlarin manalarini idrak etmezler” sozleriyle bu
soruya cevap verir. Muhasibi agisindan ilmiyle gaflet i¢inde bulunan alim ile cahil kimse
mukayese edilse, cahil bilmedigi i¢in mazur goriilebilir.”* Iimiyle 4mil olmamakla itham
edilenlerin basinda fakihler gelmektedir. Muhasibi, fakihleri ‘Fikih ilmini bilmekle
kendilerini giivende bilirler halbuki aldanirlar” séziiyle elestirir. Ona gore gercek fikih,
tasavvuf anlaminda fikh-1 batindir. Bu iddiasin1 temellendirmek i¢in Hasan-1 Basri’nin
‘Sen hig fakih gordiin mii?” Fakih gecesini (namaz kilarak), kaim (ayakta), glindiiziinii
saim (oruglu) geciren, diinyaya kalbinde yer vermeyen (zahid) kimsedir” soziine atifta
bulunur.”2
Muhasibi, soz ile yapilan riya i¢in cedel ve retorik yontemini kullanan keldm

bilginlerini, kurralar, sirleri ve belagat ustalarim 6rnek gosterir.”® Ozellikle Fehmii’l-

28 Muhasibi, Ridye, ss. 142-143.
29 Muhasibi, Ridye, ss. 145-146.
730 Muhasibi, Ridye, ss. 145-146.
81 Muhasibi, Ridye, ss. 357-358.
732 Muhasibi, Ridye, ss. 360-361.
733 “Hikmetle konusmak, tartisma esnasinda kanit getirmek, hadisi ezberlemek, delili zikretmek, ilmi olarak
kavramak, Allah’1 dille zikrettigini vurgulamak, ma’rufu emretmek, miinkeri nehyetmek, Allah’tan
iirperdigine kanit olsun diye, diyalog sirasinda sesini kismak, (Kur’an) okurken sesi giizellestirip siislemek.
Isi diinyevi bakimdan yapanlar ise tartisma esnasinda ya da haklar gibi konularda akic1 bir sekilde ve giiglii
deliller getirerek konusmak suretiyle miirailik yaparlar. Ornegin giizel seslilik, siir ezberleme yetenegi,
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Kur’dn adli eserinde Kur’an ile iligkini lafzi okuyus seviyesinde tutan kurrd ve din
alimlerini sert bir sekilde elestirir. Ciinkii bu kimseler Kur’an’1 akletme (anlama) ve
onunla amel etmeyi goz ardi etmektedirler. Halbuki ona gore bir mii’minin Kur’an’1
okumasinin maksadi idrak ve amel etmek olmalidir. Bir diger riya tirii amel ile
yapilandir. Muhasibi, bunun i¢in namazi uzatan ve okuyusunu titretmek suretiyle husu
icerisindeymis izlenimi vermek isteyenlerin davranislarimi 6rnek olarak verir.”** Ona gore
amel ile riyakarlik yapan kimseler, “Biriyle karsilastiginda ve yiiriitken gozlerini biiyiik
bir edayla kapatir, acar, bagin1 eger, herhangi bir meseleyle karsilastiginda giiya vakarl
edayla durup diisiiniir.”"® Riya tiirleri igerisinde sonuncusu yakimlik kurmak seklinde
ortaya ¢ikar. Bu kimseler ya bir yoneticiye yahut bir din bilginine yakinlik kurarak mevki,
makam ya da s6hret gibi diinyevi bir iktidar devsirmek isterler. Muhasibi bu kimselerin,
toplum Oniinde infak etmekten biiylik bir haz duyduklarini, gosterisli elbiseler giyerek ve
satafath binekler kullanarak yoneticilere din bilgini kisvesi altinda yakinlik kurmaya
calistiklarin1 basarili bir sekilde tasvir eder.”®® Muhasibi’nin yakinlik kurmakla riyakar

olarak niteledigi kimseler hakkindaki gozlemleri soyledir:

“Yazik sizlere! Ruhbanlasmis kimselerin mahallesinde ikamet ediyor ve Allah’a giden
yolda yiiriiyenlere yol mu agiyorsunuz? Aslinda siz diinya mali sahibi olanlara diinyadan
vazgegmelerini soylerken o mallar usulca size teslim etmelerini istiyorsunuz. Yazik size!
Diisiiniin bir kere, igerisi zifiri karanlik olan bir evin damina kandil konulmasinin ne faydasi
olur? Iste sizin durumunuz budur; kalpleriniz zifiri karanlik halde iken agizlarinizda ilim
olsa neye yarar ki!”"’

Muhasibi, bir kimsede riyanin bulunup-bulunmadiginin su sorular iizerinden tespit
edebilecegini sdyler: “Insanlar ve toplum i¢indeyken gayretli ve ¢aliskan iken; tek basina
kaldiginda tembellik yapiyor mu?” “Yapilan kii¢iik yahut biiyiik her isten 6vgii ve takdir
bekliyor mu?”3® Muhasibi’ye gore bir kimse bu iki soruya olumlu yanit veriyorsa
kendisinde riyanin oldugunu bilmelidir.”®® Peki kendisinde riyanin bulundugunu fark

eden kimse bu durumda amelini terk mi etmelidir yoksa tamamlamasi gerekir mi?

sarki ve siir sOylemeye elverisli giizel ve kuvvetli seslilik, hep diinyevi miirailik i¢in kullanilabilir.”
Muhasibi, Ridye, ss. 146-147.
3 Muhasibi, Ridye, ss. 144-147.
35 Muhasibi, Ridye, s. 147.
73 Muhasibi, Ridye, ss. 145-146.
87 Muhasibi, Vesdya, s. 75.
38 Muhasibi, Kasd ve’r-Riicii ilallah, ss. 262-264.
739 «_Riyakar (miiraf) adamm 6zelligi nedir?
-Ug 6zelligi vardir:
a) Insanlar arasinda oldukga gayretli olmak,
b) Tek bagina bulundugunda tembellik etmek,
¢) Yaptig1 her isten ovgiiyle bahsedilmesini beklemek” Muhasibi, Kasd ve’r-Riici Ilallah, ss. 262-
263.
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Muhasibi, bu konuda iki sekilde hareket edilebilecegini sdyler: (a) Amele baslanmadan
Once riya ile ilgili hatarat gelirse bunu ortadan kaldirmadan eyleme baslanilmamalidir.
(b) Amelin baslangicinda niyet sahih iken siire¢ icerisinde riya ilisirse, s6z konusu amel
birakilmaz ve fakat davranis riyadan armdirilir.”*® Muhasibi, Addbii n-Niifiis’ta insanin

amelini yenileyerek riyadan ihlasa doniisiinii su 6rnekle izah eder:

“Buna su adamin hali 6rnek verilir. Bu adam bir kavmi yemege davet ediyor. Bunu
yaparken nefsini yokluyor, kararin1 gézden gegiriyor. Derken o kisi, falan kisiyi bir konuda
anlastig1 icin davet etmis, diger kisiyi kiistahlik yapmak i¢in cagirmis, berikini hizmetinde
kullanmak ve giidiimii altina almak i¢in davet etmis, 6tekini yaptigi zulmiine yardim etmesi
gayesiyle cagirmis. Yine o topluluktaki birini kendisini 6vmesi i¢in, diger kisiyi bagkasiyla
oturup kalkmayr birakip, kendisiyle oturup kalksin diye g¢agirmis, bir baskasini da
karsilastiklarinda kendisini giizel karsilasin, izzeti ikram gdstersin diye davet etmis. Bu ve
benzeri durumlarin higbirinde Allah (c.c.) adma bir sey yoktur. Bunlarin timii diinya
icindir. Kisi, nefsinde bu durumun oldugunu anladiysa iradesinde Allah’in rizasinin
olmadigini, Allah’tan bir miikafaat beklediginin bulunmadigini hissederse o zaman, nefsine
sunu der: Hayir! Ben ilk niyetimi terk ediyor, ikinci niyete gecerek sadece Allah’in rizasini
ve ahiret yurdunu talep ediyorum” "

Muhaésibi, riya ile kibir arasinda bir gegiskenligin oldugunu diisiiniir. Ona gore kibir
kavrami kendi igerisinde hiyerarsik bir yapiya sahiptir. Insan-insan yahut Allah-insan
iliskisine gore kibir farkli sekillerde tanimlanabilir. Muhasibi, Allah-insan arasindaki
Kibri idlal olarak adlandirir. Ona gore idlal, insanin amellerinde Allah’mn aktif bir unsur
oldugunu unutmasi anlamina gelir. S6zgelimi insanin ‘Su kadar 1yilik yapmama ragmen
karsilig1 bu mu?’ yoniindeki serzenisi buna giizel bir misal teskil eder. Ac¢iktir ki bu ifade,
bir tiir yapilan 1yiligi basa kakma durumunu ima eder. Muhasibi insanin bu konuda
sikdyet etmesinin sebebinin, kendisine iyilik yapma imkani verenin Allah oldugu
unutmastyla aciklar. Dolayisiyla ona gore insan herhangi bir iyilik yapmakla Allah’
kendisine bor¢landirmak sdyle dursun, aksine s6z konusu erdemi gergeklestirirken
kendisine sunulan sartlarin (nimet) tesekkiiriinii bile 6deyemez.’#? Bununla irtibatli olarak
Muhasibi su hadise yer verir: “Ameline glivenmenin (idlal sahibinin) namazi basindan

daha yiiksege ¢ikmaz.” ™

40 Muhasibi, Ridye, ss. 210-211.

741 Muhasibi, “iradeyi Riyadan ihlasa Tasima Hususunda Sidki Bilmek”, Adabu’n-Niifis, ss. 146-147.
742 Muhasibi, insanin yaptig1 ibadetler karsisinda bir 6diil beklentisi igerisine girmesini yanlis bir akil
yiiriitmenin sonucu oldugunu iddia eder. Sayet Allah ile insan arasindaki iliski, bir terazinin iki kefesi
arasindaki denge ise, o halde Allah’nin insana ihsan ettigi sayisiz nimet karsisinda insan ancak siikredebilir.
Bu konuda Muhasibi, kusur ve eksikliklerinin farkinda olan bir doktorun yaptig1 isle 6viinmeye firsat
bulmak bir yana s6z konusu noksanliklarindan miitevellit sikint1 igerisinde olacagini sdyler. Dolayisiyla bir
mii’'min her ne yaparsa yapsin daima Allah karsisinda aciz olacagini bilmesi ve bu nedenle de 6diil gibi bir
beklenti igerisinde girmek yerine daima minnet ve siikran igerisinde olmasi gerektigini soyler. Bkz.
Mubhasibi, Vesaya, ss. 108-109.

743 Muhasibi, Ridye, s. 275.
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Insan ile insan arasindaki kibir ise insamin hemcinslerinden kendini iistiin
gdrmesiyle ortaya ¢ikar.”** Muhasibi, kibrin bu tiiriine 6rnek verirken, cahiliye dénemi
Araplar arasindaki insan tipolojilerine atifta bulunur. Bu kimselerin sahip olduklar1 kibir
giindelik yasamlarinda fiziksel olarak dik durma ve egilmeme seklindeki davranigsal bir
aliskanlhiga déniismiistiir. Muhasibi’ye gore bu durum Islamiyet’in baslangicinda bazi
Araplarin  ni¢in secdeye mesafeli durduklarin1 agiklayan bir vegheye sahiptir.

Muhasibi’nin ifadeleri su sekildedir:

“Bu Oyle bir dereceye varmisti ki, onlarin birinin bir seyi diisse egilip onu almaktansa
birakmayi tercih ederdi. Bugiin de dyle insanlar vardir ki pabucu kopup diisse egilmemek
i¢in doniip almak istemez. Iste bu sebeple (Araplar egilme ritiieline katlanmamak igin)
secdeden yiiz cevirilerdi.”’*

Son olarak Muhasibi’nin dikkat cektigi bir diger husus insanin erdemli
eylemlerinden kibir duymasidir.”*® Bunun engellenmesi igin sifiler tarafindan ibadetlerin
gizliligine vurgu yapilir. Tasavvuf diisiincesinin erdemli eylemlerin gizliligi noktasinda
koydugu nihai Ol¢ii kiramen katibin meleklerinin dahi insanin Allah i¢in yaptigi
amellerden haberdar olmamasidir. Kuseyri bu konuda Ciineyd-i Bagdadi’den soyle bir
rivayette bulunur: “Ihlas Allah Teala ile kul arasinda bulunan bir sirdir. Melek bilmez ki
sevabini yazsin, seytan bilmez ki miiddhale ederek bozsun, heva bilmez ki onu
maksadindan saptirsin.”’’#’ Muhasibi, bu konudaki yaklasimini “Miisliimanlar ¢ok fazla
dua ederlerdi; fakat sesleri hi¢ duyulmazdi. Dualar1 adeta Rabbleri ile aralarindaki bir
fisildamadan ibaretti”’#® diyerek ortaya koyar. Ona gore Peygamber'in mii’minlerin
birbirlerini dvmelerini yasaklamasinin esas nedeni budur.’*® Ciinkii ger¢ek Svgiiniin
sahibi Allah ise o halde insanin tevhid ilkesi geregi, toplumun takdirinden sakinmasi
gerekir. Dolayistyla Muhasibi’ye gore ahlaki yetkinlik ile Ovgili/takdir arasinda
paradoksal bir iliski mevcuttur. "*° Sézgelimi bir kimse, “Sabrettim, kurtuldum, giizel
yaptim, ugrastim, anladim” gibi ben kipiyle climleler kurarak yaptig1 ameller ile kibre

diisebilir. Halbuki insan, yaptig: iyiligi kendisine Allah’in bir imkan olarak bahsettigini

44 Muhasibi, Riaye, ss. 302-303.

45 Muhasibi, Ridye, s. 303.

746 Muhasibi, “Salihlerin ve Riya Ehlinin Oviilme ve Yerilme Durumundaki Tavirlar1”, Adabu’n-Niifis,
ss. 99-100.

47 Kuseyri, Risdle, s. 244.

748 Muhasibi, Vesaya, s. 150.

749 Muhasibi’nin aktardig: hadis su sekildedir: “Bu rivayete gore adamm biri Hz. Peygamber (s.a.v.)’in
yaninda bir bagka adam hakkinda 6vgii dolu sozler sdyler. Bunun iizerine Hz. Peygamber (s.a.v.) sOyle
buyurur: Eger o 6vdiigiin arkadasin burada olsaydi ve sodylediklerinden raz1 olsaydi, sonra da olseydi,
dogrudan cehenneme giderdi.” Muhasibi’nin aktardig1 bir bagka rivayet: “Dikkat edin, sakin birbirinizi
dvmeyiniz! Ovgiicii kimseleri gordiigiiniizde yiizlerine toprak serpiniz.” Bkz. Muhasibi, “Ovgiiniin
Tehlikeleri” Vesaya, ss. 173-183.

750 Muhasibi, “Ilmin Afetleri”, Vesay4, ss. 205-211.
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hatirlasa kibir yerine acizlik ortaya ¢ikar.”* Muhasibi’nin verdigi bir baska 6rnek, Uhud
savasinda Hz. Peygamber’e siper olan Talha’nin parmagmmin Peygamber icin
incinmesinden duydugu kibir ile yiin elbise giyenlerin, ipek kiyafet igerisinde
bulunanlardan daha fazla kibre sahip olmalaridir. Muhasibi, bu konuda Hasan-1 Basri’den
su rivayeti aktarir: “Yiin giyen, bu elbise i¢inde, ipek elbise giyenin, bu ipek elbisesi
icindeyken (duydugu) kibirden daha fazla kibir i¢indedir.”">? Bununla birlikte Muhasibi,
mii’min ve ahlakli kimselerde kafir ve giinahkarlara karsilik ‘ben ondan daha iistiiniim’
yahut ‘ben cenneti ondan daha ¢ok hak ediyorum’ seklindeki Oviinmekten
kaynaklanabilecek kibre dikkat ¢eker. Bu konuda “Hayatimizi hangi halde
sonlandiracagimizi bilmez iken, yine hayatin1 hangi halde sonlandiracagini bilmediginiz
bir mii’mini nasil kiigiimseyebilirsiniz? Ustelik hanginizin 6biir diinyada nereye
gidecegini de biliyor degildiniz ki!”">® diyerek insanin ahlaken kendini en iyi gordiigii
durumlarda dahi akibetinden emin olmamasi gerektigi konusunda uyarir. Zira insan her
an degisen bir varliktir ve insan 6lmeden once her an ya hidayete erebilir yahut yoldan
¢ikabilir. Ciinkii tasavvuf diislincesine gore insanin amellerini belirleyen esas kriter
amelin nicel ¢oklugu degil aksine yaslandig1 ihlas fikridir. Muhasibi, bu noktada insanin
kendisine sdyle bir soru yoneltmesini ister: ‘Aslin ne faslin ne?” Bunun anlamu, asl ile ata
yani Hz. Adem; fasl ile ise insanin biyolojik babasi kastedilmektedir. Boylece Muhasibi,
insanin aslinin toprak faslinin ise bir nutfeden ibaret oldugunu hatirlayarak kibrin yanlis

bir diisiince oldugunu akletmesini ister.”*

4.3.2. Te’vil/Te’vile Sapmak

Ciineyd-1i Bagdadi, bilgi-eylem iliskisi baglaminda icinde yasadigi topluma
yonelttigi bilim elestirisini te’vil ve te’vile sapmak kavramlariyla ifade eder. Ciineyd-i
Bagdadi’nin te’vil/te’vile sapmak kullanim1 daha ¢ok Islam diisiincesi igerisinde yer alan
din bilginlerinin diinyevi birtakim payeler elde etmek maksadiyla temsil ettikleri dini
otoritenin imkanlarini istismar etmesi anlamina gelmektedir. Bu meyanda, alimler toplum
icinde sohret, makam-mevki elde etmek yahut siyasi iktidara yakin olmak adina te’vile
sapabilmektedirler. Clineyd-i Bagdadi, bu konudaki goriislerini su sozleriyle ifade eder:

“Ey tesvik edilmis, yola koyulmus, ihtiyatli olan adam, bil ki ilmi yiiklendikten, uzun

51 Muhasibi, Ridye, s. 271.

52 Muhasibi, Ridye, s. 314.

53 Muhasibi, Vesaya, ss. 109-110.
54 Muhasibi, Ridye, ss. 318-321.
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zaman ilme calisip onu ¢ogalttiktan sonra sana ve benzerlerine mani olan sey, te’vile

sapmak ve nefsinde gizli olan diinyaya sevgi ve ona dayanmandir.” ">

Ciineyd-i Bagdadi, te’vile sapanlarti genel olarak iki kategoride
degerlendirmektedir: (a) Nefsinin derinliklerinde gizlenmis olan arzu ve zaaflan
bilmelerine ragmen te’vile devam edenler. Bu gruptakiler, niyetlerindeki bozuklugu
bilmelerine ragmen toplumun Ovgiisiinii kazanmak konusunda kars1 konulamaz
arzularinin esiri olmus goriinmektedirler.”® (b) Niyetlerini Allah disindaki unsurlardan
arindirmakla birlikte bilginin eyleme doniisme siirecinde ihlasi1 kaybederek te’vile
sapanlar. Goriildiigii iizere birinci grup niyetin baslangicinda diger grup ise niyetin amele
donilisme siirecinde te’vile saparak ihlas ve sidk ¢izgisinden sapmaktadirlar. Ciineyd-i

Bagdadi, bu konudaki yaklasimini su sozleriyle ortaya koyar:

“Ilim ciibbesini giyer ve te’vil etmek suretiyle kendisini alim gdstermeye ¢aligir. Ilme davet
eder ve nefsini ilimle meshur etmek ister. Boyle yapar ki, insanlar kendisini alim bilsinler.
Mevki ve yeri bilinince kendisinden ilim isitilince insanlar kendisine gelmeye baglayinca,
avamin basina toplanmasindan cahillerin kendisini kendisinde olmayan bir sifatla
methetmesinden hoslanir. Bu hal ondaki te’vil arzusunu kuvvetlendirir. Ilminden karsilik
beklemeye baslar. Bu diinyanin, ilmine sevap olmasina razi olur. Ilmi, az paraya ve gok
tehlikeye satar. Ahirete ve Allah’in sevabina karsilik, diinyaya razi olur.””’

Ciineyd-1 Bagdadi’nin te’vil yapanlar i¢in yonelttigi elestirinin mihverinde din
bilginlerinin temsil ettikleri ilim ile ticaret yapmalar1 bulunmaktadir.”® Ona gére, te’vilde
bulunanlar ilimleri karsiliginda halktan bir iicret talep etmektedirler ki, diinyevi bir
menfaate dayali bu tavir peygamberlerin ve ulemanin ahlaki ile uyusmamaktadir.
Ciineyd-i Bagdadi, ilim ile haram olan bir seyin satin alinmasini (suht) kotii bir ticarete
benzetir.”®® Bu meyanda, halifelere, emirlere yakinlik kurarak onlardan mevki ve makam
devsirmek isteyenler din bilginlerini sert bir dille elestirir. Nitekim ona gore, bu kimseler,

gaflet ve nisyan icerisinde Allah’1 unutarak hareket etmektedirler.”®® Bu noktada Ciineyd-

5 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 12.

%6 Kuseyri’nin Eb{i Tiirab’tan (6. 245/859) aktardig: su rivayet, ilk donem mutasavviflarm bilgi-eylem
arasindaki tutarsizliktan hareketle nasil ¢agdaslari alim ve sufileri elestirdiklerini gdstermesi agisindan
dikkate degerdir: “Sizden hanginiz yamali hirka giyer ve tekkede (issiz) oturursa dilencilik yapmis olur.
Mushafi yiiziinden okuyan veya halk isitsin diye Kur’an okuyanlar da dilencilik yapmis olur.” Kuseyri, er-
Risale, s. 46.

7 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 12.

8 Ciineyd-i Bagdadi’nin gagdas: olan siifilerden Ebl Hiiseyin Nuri (8. 295/907) nin sahip olduklar: ilim
ile gosteris yapanlara yonelttigi sert bir elestiri 6rnegi i¢in bkz.: “Yamal: elbise incileri orterdi. Bugiin ise
mezbelelikteki les oOrtiisii haline geldi” Kuseyri, Risale, s. 53.

9 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 13.

60 “Daha baslangigta onlarin ayagina kosmak, kapicilarin tavassutunu dilemek, kapilarmda beklemek
zilletine diiserler. Ya igeri girmelerine izin verilir veya geri ¢evrilirler. Zelil, perisan akibete maruz kalirlar.
Algaklik igerisinde boynu biikiik donerler. Arzulara kavusuncaya kadar boyle gider, gelirler ve taptiklar
ilah1 unuturlar. Gaflet ve nisyan onlar1 8liim yerlerine gotiiriir.” Clineyd-i Bagdadi, Resail, s. 14.
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1 Bagdadi, ilmin zahir elbisesine biiriinerek insanlarin kendisine parmakla isaret
etmesinden haz alan kimsenin durumunu aci bir 6liime benzeterek, okuyucusuna bdyle

algak ve zelil bir duruma diismekten sakinmasini giitler.”®!

Sonug olarak Ciineyd-i Bagdadi, bilginin ni¢in eyleme doniismedigi ve eyleme
dontismekle birlikte ni¢in sahih bir zemine (burhanilik) dayanmadig1 sorusuna iki sekilde
cevap vermektedir: (a) te’vile sapmak ve (b) diinyay1 sevmek. Burada te’vile sapmakla
kastedilen, kisinin kendi anlayisina gore seriatt yorumlamasi iken; diinyay1 sevmek ise
mevki, makam ve sohret gibi payeler elde etmek i¢in bilgi tiretmek anlaminda kullanilir.
Ciineyd-i Bagdadi’in s6z konusu tespitleri, ayn1 zamanda, i¢inde yasadig1 Islam topluma
yonelttigi sert ve giiclii elestiriler olmak bakimindan dikkate degerdir.”®? Buna gore,
retorik, cedel ve safsata gibi yontemlerle hakikat ile iliski kurmak miimkiin degildir.
Burada Ciineyd-i Bagdadi, dolayli olarak i¢inde yasadigi toplumun bireyine su soruyu
yoneltmektedir: Sen hakikati nigin talep ediyor ya da 6greniyorsun? Tartigmak i¢in mi,
muhaliflerini yenmek i¢in mi yoksa bir iktidar devsirmek i¢in mi? Dolayisiyla Clineyd-i
Bagdadi, s6z konusu sebeplerden hareketle te’vile sapanlarin hakikat ile aralarina kalin
duvarlar ordiiklerini ve bu ¢er¢evede tasavvufun bilgide kesinligi talep eden cihetiyle bir

kesinlik (burhanilik) arayisi oldugunu iddia etmektedir.

4.4, Tlim-Amel Arasinda indeterminist Iliski

Bilgi-eylem (ilim-amel) arasindaki iliski esasinda nedensellik (determinizm)
tartigmasinin {i¢ sacayagindan birini olusturur. Buna gore nedensellik, Allah-alem iliskisi
bakimindan, dlemin yapisi ve isleyisi ile insan fiilleri agisindan olmak tizere ii¢ alt baglik
altinda tartigilir. Insanin fiillerinde nedensellik kelam geleneginde cebr, tevfiz goriisii ile
tevlid ve kesb teorisi baglaminda ele alinmaktadir.’®® Tasavvuf literatiiriinde ise ilim-amel
meselesi biri niyet-eylem digeri ise eylem-uhrevi kurtulus arasindaki nedensellik olmak

tizere iki acidan degerlendirilebilir. Bu nedenle ilk olarak “Niyet-amel arasindaki bosluk

761 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 9.

762 7ahirde alim ya da mutasavvif kisvesinde bulunup da 6ziinde toplumun takdir ve begenisini kazanmak
i¢in yapilan her tiirlii eylem, stfiler tarafindan kimi zaman sert kimi zamanda ironi igerikli elestirilere konu
olmustur. Bunlardan biri, Bisr Haft (6. 227/841) i¢in aktarilan su rivayettir. Bu rivayete gore, Hafi,
yaliayak anlamma gelmektedir ve bir giin Muafi b. Imran’m evine gider, kapiy1 calar ve igeriden kim o
denilince, Bisr Hafi “ben” diyerek yanitlar. Bunun iizerine iceriden bir kizcagiz, “Iki para verip ayagina
ayakkabi alsan “Hafi” (yalinayak) lakabindan kurtulursun der.” (Kuseyri, Riséle, s. 31.) Burada tasavvufun
ince ve mizah unsuru giiclii bir i¢ tenkit 6rnegi gosterdigini sdylemek miimkiindiir. Ciinkii Kuseyri, Bisr
Hafi’nin portresi lizerinden, zahitlikle sohret bulma seklinde tezahiir eden gayr-1 ahlaki bir durumun ortaya
ciktigini ifade eder.

763 Osman Demir, Kelimda Nedensellik, Klasik Yay, Istanbul 2015, ss. 291-299.
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fikri” daha sonra da “Amelin bireysel uhrevi akibet lizerindeki etkisi” bagliklar1 altinda

ilim-amel arasindaki indeterminist iliski analiz edilecektir.

4.4.1. Niyet-Amel Arasindaki Bosluk Fikri

Tasavvufa gore, bilgi ile eylem arasinda her zaman tam bir mutabakat olmayabilir.
Bazen bilgi (ilim) tam olurken, eylem (amel) eksik olur; kimi zaman da eylem tam
olabilirken, bilgi noksan olabilir. Bu durumda bilgiyi mi yoksa eylemi mi esas almak
gerekir? Sufilerin bu konudaki yaklagimi kendi i¢inde ayrintili analizleri igerir. (a) Bilgi
eylem arasinda her zaman tam bir mutabakat olmayabilir. (c) Bilginin eyleme kiyasla her
zaman zamansal ve deger bakimindan 6nceligi vardir. (d) Sahih bir bilgi zemininde ortaya
¢ikmayan eylemler, erdem kategorisinde degerlendirilemez. (¢) Sahih bir bilgiyle ortaya
cikmayan ve fakat eylem esnasinda niyetini tashih etmek suretiyle erdemli eylemler

ortaya konabilir.

Muhasibi, Ridye adli eserinde ilim-amel, niyet-davranis (iman-amel) arasindaki
iliski ve diyalektigi detayli bir sekilde ayrintilandirir. Bu cer¢evede ilim-amel arasinda
altili bir tasnif ortaya koyar. Fakat soz konusu tasnif, insanin erdemsiz bir eyleme
yonelisiyle, bu niyetini davranis kalibina dékme siirecini ve bunun tevbe ile iligskisine
odaklanmaktadir. Eyleme doniik ilk his ve diisiinceler kalpte ortaya cikmaktadir.
Muhasibi, kalpte beliren negatif hisleri hatarat olarak isimlendirir. Hataratin kalpte ortaya
citkmast kendi icinde iki asamayi (zihni yoOnelme-yerlesme), davranis boyutunda
gerceklesmesi aymi sekilde iki asamayi (fiziksel yonelme-uygulama), davranigin
tamamlanmasindan sonra ise biri mutlak anlamda geriye doniis digeri ise pargali doniis
olmak tizere toplamda alt1 farkl tepki gézlemlenir. Muhasibi’nin benimsedigi yaklasim

su maddeler altinda betimlenebilir:

(a) Kalbin amellerinde hatarat belirir. Ardindan hemen tevbe ile geri ptskiirtiiliir.
(b) Kalbin amellerinde hatarat belirir ve yerlesir. Bir siire sonra tevbe edilir.

(c) Kalbin amellerinde hatarat belirir, yerlesir. Daha sonra organlar meyleder. Fakat

bir stre sonra tevbe edilir.

(d) Kalbin amellerinde hatarat belirir, yerlesir. Daha sonra organlar meyleder ve

davranisa dokiiliir. Ardindan bundan tevbe edilir.
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(e) Kalbin amellerinde hatarat belirir, yerlesir. Daha sonra organlar meyleder ve

davranisa dokiiliir. Bir siire devam ettikten sonra tevbe edilir.

(f) Kalbin amellerinde hatarat belirir, yerlesir. Organlar meyleder ve davranisa

dokiiliir. Bir kisminda 1srarla devam edilirken diger bir kismindan tevbe edilir.”®*

Muhasibi’nin ilim-amel arasinda yaptig1 bu analiz, bilgi-eylem arasinda zorunlu bir
nedensellik baginin olmadigini gosterir. Bu durumda niyet amele doniisme siirecinin
herhangi bir sathasinda unutularak ya da iradi olarak terk edilebilir. Muhasibi bu durumu,
“Niyet baslangi¢ta ¢ok iyiyken sonradan kotii bir sekle doniislip sahibinin amelini ifsat
edebilir” diyerek ifade eder.’®® Bunun neticesinde ahlaki eylem ortaya ¢ikmayabilir ya da
geri dontig/ler (tevbe) olabilir. Muhasibi’nin burada dikkat ¢ekmek istedigi husus, insanin
niyet ve amel siirecinde kesik kesik ve birden ¢ok anlik (ahlaki) kiyaslar yaptigidir. Ote
yandan, niyetin, amel tamamlanincaya kadar korunmasindaki gii¢liige, “kayalari

tasimaktan, cok yash develeri yiiriitmekten daha zor ve tehlikelidir”"®® diyerek isaret eder.

Ciineyd-i Bagdadi, ihlas-sidk ile ilgili olmak iizere baska bir problemin altin1 daha
cizmektedir ki, bu bilgi-eylem arasindaki nedensellik baginin paranteze alinmasindan
baska bir sey degildir. Ona gore, “Ihlasin bas1 (evveli), iradede Allah’1 tek kilmaktir.
fkincisi de fiili afetten korumaktir.”’®” Buna gére, insanin herhangi bir eylemden 6nce
sahip oldugu niyet, siire¢ igerisinde yani eyleme doniigme safhasinda bozulabilmektedir.
Bu nedenle Ciineyd-i Bagdadi, ihlasin basmi niyetin tamligina (cevdetiil-niyet)
dayandirmakla birlikte, onun kemalinin ancak niyetin eylem tamamlanana kadar

muhafaza edilmesine baglamaktadir.

Muhasibi, niyetin amele doniisiim silirecinde ugradigi bozulmayi, ‘niyeti
yenilemek’ sartiyla tashih edilebilecegini sOyler. Bunun i¢in sdyle bir 6rnek verir. S6z
gelimi, insan Allah’in rizasin1 gozeterek birine hediye vermek iizere harekete gecer ve
daha sonra aklina ‘ne kadar da cimrisin’ demelerinden ¢ekinerek almay1 diistindiigiinden
daha degerli bir hediye alma diisiincesi i¢inde kendini bulabilir. Muhasibi insan i¢in bunu

bir afet olarak niteler ve yapilabilecek en 1yi seyi “Niyeti yenilemek, bana en sevimli

764 Muhasibi, Ridye, ss. 106-109. Ayrica bkz. “Bazen kisi bilir, ama amel etmez; bazen bilir ve amel eder
ancak yaptig1 isin kendisine faydasi olmaz. Sonra kisi bilir, amel eder, bunlar kendisine fayda verir; ancak
daha sonra yaptiklar1 batil olup gider. Bazen de kisi bilir, amel eder, faydasini goriir, teslim olur ve is
tamamina erer.” Muhasibi, Adabu’n-Niifis, ss. 63-64.

765 Muhasibi, Adau’n-Niifis, ss. 94-95; Muhasibi, Ridye, ss. 48-49.

7% Muhasibi, Adabu’n-Niifis, ss. 139-140.

787 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 53.
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gelen seydir”’®® diyerek ifade eder. Goriildiigii iizere Muhasibi agisindan niyet ile amel
arasinda bir bosluk fikri bulunmaktadir. Niyet zorunlu olarak amel ile neticelenmez,

aksine amel tamamlanincaya kadar her an baslangictaki niyetin icerigi degisebilir.

Ciineyd-i Bagdadi niyet-amel arasindaki boslugun Allah i¢in s6z konusu olmadigini
sOyler. Ona gore sidk ve ihlas terimlerinin insan ile Allah’a nispetinin farklidir. Bu iki
terim insana nispet edildiginde, bilgi-eylem arasinda bir farklilik ortaya ¢ikarken; Allah’a
atfedildiginde ise bilgi-eylem 6zdesligi aciga ¢ikmaktadir. Bunun Ciineyd-i Bagdadi’nin
benimsedigi yaklagim igin anlami, Allah’in bir seyi bilmesi, O’nun ayni zamanda
yaratmasi (eylem) durumudur. Dolayisiyla O’nun bilgisi ile eylemi arasinda, insanda

goriildiigii iizere bir bosluk fikri yoktur.®®

Niyetin yenilenmesi bahsinde, kilit kavramlardan biri tevbe kelimesidir. Muhasibi
insanlarin bir kisminin tevbenin hakikatini idrak etmediklerini diisiiniir. Bu nedenle
tevbelerin biiyiik bir kismi1 kisa siireli ve etkileri ise gecici olmaktadir. Bunun neticesi
olarak bazi insanlar, tevbe etmekten pismanlik bile duyabilmektedirler. Bu konuda
Mubhasibi, insanlarin iki tiir yaklasim sergilediklerini sdyler: i. tevbeyi birtakim bahaneler
ileri siirmek suretiyle erteleyenler. ii. tevbeyi hicbir sekilde akillarina getirmeyenler.
Birinci tiir yaklagim igerisinde bulunanlarin mazaretleri, ailenin tevbeye engel teskil
etmesi, bu nedenle de ailesinin 6liimiinden sonraya ertelenen tevbe ile calisma ve is
hayatinin kosullarinin engel olmasi nedeniyle emeklilige ertelenen tevbe olmak iizere iki
sekilde ortaya cikar. Bu iki tiir bahane iceren tevbe, insanin kendini kandirmasindan
ibarettir. Ikinci tiir yaklagim ise tevbe etmeyi hi¢ diisiinmeyenlerdir ki, Muhasibi’ye gore
bu grup Islam toplumunun en serlileri ve fasiklar1 olarak nitelenmelidir. Su halde insan,
ya Ote-diinya fikrinden miitevellit uhrevi cezay1 diisiinerek korkmak stretiyle tevbe eder

yahut bunun muhasebesini yapmayarak tevbe etmez ve uhrevi sonuglarmna da katlanir.”"

[lim-amel arasindaki bosluk fikri ayn1 zamanda tasavvufun insanin kemal siirecinin
gelisimi hakkinda da bir fikir verebilir. Stfilerin maksadi, insanin yetkinligini zandan
yakine dogru tagimak gibi bir gayeye matuf olmakla birlikte, teori ve pratikte kemal
slirecinin inis ve ¢ikislari olan, duraksama ve geri doniislerin yasandig1 nisbeten neticeleri
belirsiz bir diizlemde tanimlandigmi sdylemek miimkiindiir. Bu konuda Kuseyri,

Risale’de tasavvufa yoneldikten sonra duraksayan, geri donen, daha sonra tevbe ederek

68 Muhasibi, Riaye, s. 191.
78 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, s. 54.
70 Muhasibi, Ridye, ss. 108-109.

169



yeniden yola giren stfilere dair rivayetlere yer verir. Bu rivayetlerden biri Ebli Amr b.

Niiceyd’e (6. 366/976) aittir:

“Derler ki EbGi Amr b. Niiceyd (tasavvuf yolunun) baslangicinda Ebl Osman’in sohbet
meclislerine devam ederdi. S6zlerinin tesirinde kald1 ve tevbe etti. Sonra bir ara isi gevsetti.
Ebii Osman’1 gordiikge ondan kagiyor ve meclislerine devam etmiyordu. Bir giin yolda Ebt
Osman’la karsilasti, yolu degistirdi. Bagka bir yola sapti. Ebti Osman onu takip etmeye
basladi ve nihayet yakaladi: Evladim, sadece giinahsiz oldugun zaman seni sevenle
arkadaslik etme! EbG Osman sadece bu nevi hallerinde (gevseklik) sana faydali olur dedi.
Bunun iizerine Ebu Amr tevbe etti. Onceki (miiritlik) haline dondii ve bunu basar ile
devam ettirdi.”""

Salikin ilim-amel zemininde ger¢eklesen kemalinin bir diger vechesi, fena-beka ile
neticelendikten sonra devam eden yetkinlik siirecidir ki, bu hususta sifilerin genel
yaklagimi insanin kemal siirecinin dairesel oldugu yoniindedir. Fena-beka haline kadar
miicahede ile kaim olan salik, gayesini gerceklestirdikten sonra miisdhede ile kdim hale
gelir. Bununla birlikte ilkinde bir dereceye ulasmak i¢in riyazet ve miicdhede yapar iken;

ikinci asamada ulast181 dereceye sahip olarak nefs 1slahina devam eder.’’?
4.4.2. Havf-Reca ile Va’d-Vaid Arasindaki Iliski

Islam diisiince gelenegi icerisinde va’d-vaid problemi genel olarak insanin erdemli
ya da erdemsiz fiillerinin sonucunda Allah tarafindan o&diillendirilmesi yahut
cezalandirilmast anlaminda kullanilmaktadir. Fakat esas problem, giinah ve isyan olarak
nitelendirilebilecek eylemler i¢erisinde bulunan insanin eskatolojik gelecegi hakkindadir.
Bu insan, Allah tarafindan ebedi bir cezaya m1 ¢arptirilacak yoksa belli sartlar dahilinde
affedilecek midir? Bu anlamiyla va’d-vaid problemi esasinda bir tiir bilgi-eylem yani
iman-amel iliskisinin tartisildig1 bir alana dontismektedir. Va’d-vaid etrafinda siirdiiriilen
tartigmalar genel hatlartyla su sekilde 6zetlenebilir: (a) Biiyilik glinah isleyen kimsenin
cehennemdeki konumu (azap goriip-gérmeyecegi ile ebedi olarak kalip-kalmayacagi) (b)
Va‘d-vaid ile ilgili ayetlerin umm-husis cihetiyle degerlendirilmesi (c) Va‘d-vaidin
kapsam1 (mi’min-miinafik-kafir agisindan ifade ettigi anlam) (d) Allah’in va‘d-vaidinin

degisip-degismeyecegi.’’

"l Kuseyri, Riséle, ss. 128-129.

72 Ruseyri, Risale, s. 227.

13 Va’d-vaid konusu, siinni keldm kitaplarinin ‘semiyyat’ boliimiinde “el-Esma’ ve’l-ahkdm” bashg1
altinda tartisilirken; Mu’tezile’nin eserlerinde ise “el-Va’d ve’l-vaid” adi altinda miistakil olarak yahut “el-
Menzile beyne’l-menzileteyn” ve “el-Adl” basliklar1 altinda incelenmektedir. Bkz. Mustafa
Sen, Kur’an’da Vaad ve Vaid, (Yiiksek Lisans), Uludag Universitesi SBE, 1997.
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Bu ¢ercevede va’d-vaid problemi tartismasinda genel itibariyle iki tiir yaklagim s6z
konusudur. Ilk yaklasim, biiyiik giindh isleyenlerin ebediyyen cehennemde kalacagini
iddia edenlerdir. Bu goriisiin temsilcileri, vaidiyye veya ashabii’l-vaid olarak adlandirilan
Hariciler ve Mu’tezile’dir. Mu’tezile’ye gore, Allah’in adaleti geregi, itaatkar kulunu
miikafatlandirmasi, isyankar olani ise cezalandirmasi, kendisine zorunludur. Ciinkii insan
akil sahibi bir varlik olarak fiillerinde Ozgiirdiir ve yaptiklarindan sorumludur. Bu
meyanda 6zgiir irade ve fiil ile gergeklesen iyiliklerin ddiillendirilmesi, kotiiliiklerin ise

cezalandirilmas1 Allah’in adaleti geregidir.”™

Mu’tezile’ye gore biiyiikk glindh isleyen kimse tevbe etmeden yahut sefaatle
affedilmez. Sefaat, tevbe eden ile kiigiik giinah isleyen i¢indir. Biiyilik giindh isleyen kafir
yahut mii’'min ebedi olarak cezalandirilacaktir.””® Es’ariler, Mu’tezile’nin bu yaklasimim
Allah’in kudretini sinirlamasi dolayisiyla tevhid ilkesine zarar verdigi gerekgesiyle
reddederler. Es’ariler, “Dogrusu Allah, kendine sirk kosulmasini magfiret etmez; ondan
berisini diledigine magfiret eder” (Nisa, 4/48) ayetinden hareketle biiylik giindh isleyen
mii’minin ebediyen cehennemde kalmayacagi, giindhinin karsilig1 kadar azap ¢ektikten
veya Hz. Peygamber’in (s.a.) sefaatine nail olduktan sonra cennete girecegini iddia
ederler. Goriildiigii lizere her iki kelam ekolii de tevhid ilkesini 6n plana ¢ikartarak itiraz,

elestiri ve savunmalarini yapmaktadirlar.

Mu’tezile, Allah’in adalet sifatini, Es’ariler ise kudret sifatin1 vurgulamak suretiyle
temel iddialarmi sekillendirmektedirler. Peki tasavvuf diisiincesinin va’d-vaid
problemine yaklagimi ne olmustur? Bu konudaki genel kabul tasavvufun Eg’ari diisiinceyi
benimsedigi yoniindedir. Bu tespit bir yere kadar dogru olmakla birlikte, esas itibariyle
mutasavviflarin 6zgiin katkilarmi goélgelemektedir. Nitekim sGfi diisiiniirler, kelam
geleneginde va’d-vaid problemi etrafinda sekillenen tartigmalara yeni bir ¢oziimleme
sunarlar. Bu c¢ercevede stfiler, va’d-vaid bahsini havf ve reca kavramlarn ile iliskisi
baglaminda degerlendirirler. Kelabazi agik bir sekilde 7a’arruf’ta “Sifilerin mii’min
korku ile timit arasinda bulunur demelerinin 6zet olarak manasi sudur: Mii’min biiyiik
giinahlarimin affi konusunda Allah’in fazli ve liitfunu timit eder, kii¢lik giinahlarindan
dolay1 ceza gérmesi bahsinde Allah’in adaletinden korkar” diyerek havf ve reca bahsinin

esasinda va’d-vaid ilkesi ile iliskili oldugunu belirtir.”’® Tasavvuf literatiiriinde genel

7 Orhan Aktepe, “Mu’tezile ve Ehl-i Siinnet'e Gore Va'd ve Vaid Ilkesi” KADER Kelam Arastirmalari
Dergisi, C. 9, Say1: 1, Ocak 2011, ss. 157-178.

"5 Mehmet Tasdelen, “Mu’tezile’de Sefaat Anlayisi”, Kilis 7 Aralik Universitesi Sosyal Bilimler Dergisi,
C. 5, Say1:10, Ocak 2015, s. 96.

776 K elabazi, Ta’arruf, ss. 56-57.
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kabul, itaatkar ve isyankar kimselerin uhrevi akibet noktasinda esdeger goriilmesi
gerektigidir. Stfilerin s6z konusu yaklasiminin gerekgeleri sunlardir: (a) Uhrevi
kurtulusun sebebi amel olamaz. Ciinkii amelin zahiri ve batini iki boyutu vardir. Zahire
gore yapilan degerlendirmeler yanlis olabilir, amellerin batin1 hakkinda ise kesin hiikiim
vermek dogru degildir. Bu nedenle amellerin nicel goklugu gecerli bir gosterge olamaz.”’’
(b) Amele giivenerek kurtulusa ulagacagini sanan kimse tevhid ilkesine aykir1 davranmig
olur. Kisi ameli sayesinde ve araciligityla degil, Allah’in inayetiyle kurtulabilir. (c)
Oyleyse insan akibeti hakkinda ancak havf ve reca igerisinde bulunmalidir. Stfilerin ilim-

amel hakkinda gelistirdikleri bu ¢6ziimleme modelinin muhélifinde Mu’tezile’nin

bulundugunu dikkate almak gerekir.

Muhésibi, bu konuda Fehmii’l-Kur’dn’da Mu’tezile ile aralarindaki fikri
anlasmazliklar hakkinda detaylh bilgiler sunar.”’® Burada esas problem biiyiik giinah
isleyen kimsenin Allah tarafindan cezalandirilip-cezalandirilmayacagi noktasinda
diigiimlenmistir. Mu’tezile’nin benimsedigi goriis, Allah’in azdbinin mutlakligidir. Buna
mukabil Muhasibi, elestirilerini iki noktada yogunlastirir. Tlki biiyiik giinah isleyenlerin
bulunduklar1 dini konumlar (miisrik, kafir, mii’'min); ikincisi ise Kur’an’da amm-hass
igeren ayetlerin te’vili. Ona gore Allah bir taraftan biiyiik giinah isleyen kimselere azap
edecegini bildirmis olsa da diger taraftan kendisine sirk kosanlar hari¢ affedebilecegini
de ifade etmistir.””® Dolayisiyla Allah’m biiyiik giinah isleyenleri cezalandiracag
yoniindeki vaidi tiim insanlar i¢in umumi (dmm) ve fakat mii’minler i¢inse hususi (hass)

bir anlam tasir."®° Dolayisiyla Allah’in azabi, miisrik ve kafirlere kesin olmakla birlikte,

77 “K orkarim zamanmmiz abidlerinden hemen hepsi, hilebaz ve kendini bilmez kimselerdir. Bilmem kag1
giysisiyle gosteriste, kisiligi ile algaktir ve diinyanin en kiigiik bir kiymigina kurbandir. Nice namaz kilan,
orug tutan, gazaya katilan, hacca giden, aglayan, (dine) ¢agiran, diinyada zahidlik gosterisi yapip, dlemlerin
rabbine karst vicdaninda hicbir sadakat hissi bulunmadigi i¢in ziihdii reddeden kimseler vardir. Bunlar,
zahirde gosterdikleri kullukla insanlara abidlik taslarlar, igten ve samimi olduklarini diisiiniirler ama buna
ragmen, organlart herseyi ortaya doker. Gozleri Allah’m hoslanmadigt seye bakar, dilleri Allah’in
sevmedigi seyi konusur, bu dil kizdiginda veya insanlarla iligki kurdugunda O’nun mahabbet beslemedigi
seyleri telaffuz eder, karsilikli konugsmada ya giybet ya da baska (kdtii) seyi terenniim eder.” Muhasibi, er-
Ridye, ss. 43-44.

778 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, ss. 373-393.

9 Va’d vaid konusunda Allah’m bilyiik giindh isleyenlere azap edecegi yoniindeki vaidinin hass ifade ettigi
konusunda Muhasibi’nin yaslandig1 ayet i¢in bkz. “Dogrusu Allah, kendine sirk kosulmasini magfiret
etmez; ondan berisini diledigine magfiret eder. (Nisa, 4/48)

80 «“Bpylece Allah’in (a.c.) muvahhidlere azip edecegine dair haberi umim degil, husis ifade etmis
olmaktadir. Ciinkii Allah, onlardan diledigi kimseyi bagislayacagini haber vermistir. Dolayistyla onun,
onlarin azabi hak ettiklerine dair haberi umim ifade eder.” Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, ss. 373-374.
Kelabazi (6. 380/990), Ta arruf’ta “Va’d-Tehdit” adli b6limde mutasavviflarin Allah’in iradesi ve sefaatle
biiyiik giinahlar1 affedecegi yoniindeki fikri benimsediklerini aktarir. Bkz. Kelabazi, Ta’arruf, ss. 56-57.
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glinahkar mii’minler iginse ya cehennemde giindhlar1 Ol¢iisiinde azap g¢ektikten sonra

yahut Hz. Peygamber’in sefaati ile affedebilecegi yoniindedir.’®!

Muhasibi, Mu’tezile’nin va’d-vaid konusundaki ayetleri sadece zahiri anlamlarini
dikkate alarak ve yanlis te’vil ettigini iddia eder. Kendi yonteminin ise Kur’an, siinnet ve

k782

icmaya dayandigini sdyleyere Mu’tezile’yi su sozlerle elestirir:

“Sizin, biiylik glindh isleyen kimsenin mii’min olmadigina dair goriisiiniiz, sizin bos bir
iddianizdir ve bu hususta bir burhaniniz yoktur. Hariciler de Allah’in “biiyiik giindh isleyen
kimse” ile “kafir’i murad ettigini sdylediler. Esasinda sizin iddianiz ile onlarin iddiasinin
hicbir farki yoktur. Ya hep birlikte Ehl-i Hakk’1n goriisiine doniip Allah’in kesin olarak
bildirdigi inkarcilara azap edecegine, tevbe edenleri bagislayacagina kesin inanir ve sirkin
berisindeki hususlarda muvahhidlerden istisna yapildiginda susarsiniz. Ya batillar1 iddia
eden kimseler olursunuz. Biz goriislerinizin kitap, slinnet ve icmé-1 iimmetin hilafina
oldugunu size ikrar ettirinceye ve onlarla icma ettiginizi goriinceye kadar, ne kastettiginizi
size sormaya devam edecegiz.”%

Mubhasibi, va’d-vaid bahsinde insanlar1 miisrik, kafir ve giinahkar mii’min olmak
tizere li¢ kategoride degerlendirir. Bu konuda insanlar1 akil yetkinliklerini dikkate alarak
dinleyen ama akletmeyen; bilen ama eylemeyen; bilen, eyleyen ama maksadi unutan
olmak iizere ii¢ sekilde tasnif eder. ilk olarak dinleyen ama akletmeyenlerin, miisrik
Araplar ile EbQ Cehil oldugunu sdyler. Bu noktada kafir ve miisrikler ile hayvanlarin
duyularinin birbirine benzedigini iddia eder. Nitekim ona goére iki grup da
duyar/duyumsar ve fakat akletmez. Kafir ve miisrikleri duyular bakimindan hayvanlara
yaklastiran iki temel sebep vardir. Biri sadece diinyevi isleri akleden gariza akla sahip
olmalar1 digeri ise atalarini taklit etmeleri ve sahip olduklar1 kibirden kaynaklanan
kendilerini iistiin gorme 6zellikleridir.’ Muhasibi’ye gére bunlarin ahiretteki durumu,

Allah’1n kendilerine azap edecegi yoniindedir.

Muhasibi, kafirlerin 6te diinya fikrine sahip olmamalar1 ile ugrayacaklar1 zarar
sOyle bir ornek ile aciklar. Varsayalim ki, bir kafire, bin dinara bir saray, bin dinara bir
bostan, bin hizmetci ve evlenmek iizere bin kadin verilmis olsun. Boyle bir durumda dahi
mii’min olan kimse, kafire sunu diyecektir: Sen bunlar1 almakla harap olup gidecek bir

saray aldin, keske bunun yerine cennette kendine bir saray satin alsaydin. Buna mukabil

781 Muhasibi, sefaat konusunda Mu’tezile’nin yaklagimimi kabul edecek olursak biiyiik giinah isleyenin azap
gormesi kesin oldugu i¢in; giindhta 1srar etmeyip, tevbe eden kimse de Allah tarafindan affedilecegi icin
sefaatin gereksiz yahut olmadigina hilkmemiz gerekir ki, bu yanlig bir akil yiiriitme ve dogru olmayan bir
te’vildir, diyecektir. Bkz. Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, ss. 390-393.

782 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’4n, ss. 384-385.

78 Muhasibi, Fehmii’l-Kur’4n, ss. 384-385.

84 Muhasibi, AKI, ss. 27-28.
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kafir ise sOyle cevap verecektir: Sayet tim bunlara ‘ben’ diinyada sahip olduysam ahirette
de sahip olurum.”®® Muhasibi verdigi bu &rnek ile diinyada verilen saglik, mevki, makam

ve konforun kafir olan kimse i¢in ote-diinya fikrini unutturan unsurlara doniisecegini

786

anlatmak istemektedir.”® Ikinci olarak bilen ve fakat eylemeyenler gelir. Muhasibi bu

kimseleri ahmak olarak isimlendirir.”®’

Fudayl b. lyaz’m “Insanlarin icinde ben bulunmasam, sanki tiim insanlar
affedilecekmis gibi hissediyorum” ile Seri es-Sakati’nin “Yiiziim kararmistir korkusu
icinde her giin defalarca aynaya bakiyorum” mealindeki sozlerini aktararak stflyi nefsi
hakkinda s@-i zan beslerken, Allah hakkinda hiisn-i zan besleyen bir portre iginde
resmeder.”®® Aym sekilde Muhasibi el-Akl’da Allah’tan korkan kimsenin uhrevi akibeti
hakkinda emin olmama halinin onu en belirgin 6zelligi oldugunu su soézleriyle ortaya

koyar:

“0, baskasindan 6nce, kendi nefsini korkutmakla gorevlidir. Yine o ge¢mis giinahlari,
Rabbinin nimetlerinin siikriinii eda edememesi ve sarilmis oldugu hiiccetin degerini
bilememesi sebebiyle akibetten emin olamaz. Zira o Islam dininden ¢ikarak veya imanla
birlikte ¢cok giinahkar olarak 6lebilir. Bu yilizden gozii bir Miisliimana ilisse veya onu igitse
ancak onun kurtulacagindan ve sadece kendisinin helak olacagindan korkar. Taat ehlinden
bir kimse goriince kalbi burulur, onun kendisinden daha hayirli olduguna hitkmeder, onun
gibi olmay1 temenni eder, dinde kendisi disinda gordiigii kimseden dolayi kalbi titrer. Ilim
hiicceti ve kendisinden giinahlarin gizlenmesinin giizelliginin biiyiikliiglinden ve
bedbahtlarin 6ldiigli kotlii akibetle 6lme korkusundan dolayi, sadece kendisinin heldk
olmasindan veya en kotli amellerle 6lmekten korkar. Boylece o nefsinin korkusunun
siddetinden dolay1 biitiin kullara kars1 miitevazi olur.”’®

8 Muhasibi, Ridye, ss. 343-345.

78 Muhasibi, Ridye, ss. 346-347.

787 Muhasibi, Akl, s. 18.

88 K elabazi, Ta’arruf, ss. 58-59.

789 Muhasibi, el-Akl, ss. 41-42. Muhasibi bu konuda bir hadis aktarir: Abid bir kimse dagda ibadet etmekte
iken bir gece riiyasinda hi¢ tanimadig bir kimsenin kendisine sehirde bir ayakkab1 tamircisine gitmesini ve
kendisi i¢in dua istemesini sdyler. Bunun iizerine ertesi giin dilkkana gider ve onunla kisa bir sohbet eder.
Tamirci, kendisine giindiizleri oruglu tutarak ¢alistigini, kazandigimin bir kismiyla ailesini gegindirdigini
bir kismin1 da tasadduk ettigini anlatir. Boylece dbid, dagda inziva halinde daimi olarak ibadet etmenin
yanlis oldugunu anlar. Bir sonraki giin ikinci kez bir riiya gdriir ve tekrar tamirciye gider ve ona benzinin
ni¢in soluk oldugunu sorar. Tamirci ise abide tiim bu yaptiklarina ragmen helak olabilecegi endisesi ile bu
halde oldugunu soyler. Muhasibi, bu nedenle bir mii’minin hi¢gbir zaman kafire kars1 kibirli olmamasi
gerektigini ogiitler. Nitekim Allah, bir mii’mini kafire {istiin kilmakla birlikte daha sonra onun yolundan
gidip-gitmemek noktasinda onu korumamistir. Bu cergevede Hz. Omer’in Islamiyet’in baslangicinda
inkarcilardan biri iken, daha sonra Miisliiman olmakla pek cok kimseyi ge¢mesini 0rnek verir. Bkz.
Muhasibi, Ridye, s. 336, 339.
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BESINCI BOLUM

KOTULUK PROBLEMI

Kotiiliiglin mahiyetine iligkin tanimlar; bir seyin gayesine uygun olmayisi, yetkin
olmayan, korku ve endise verici sey ile ahlaki anlamda iyinin karsitt seklinde
Ozetlenebilir. Bununla birlikte teodise ¢ercevesinde tartisilan problemlerin merkezinde
kotiiliglin  ontolojik gergekliginin olup-olmadigr sorunu yatmaktadir. Bu konudaki
yaklasimlar ii¢ baglik altinda 6zetlenebilir: (a) Kotiiliigiin gergek bir varliginin olmadigini
One siiren yaklagim. (b) Kétiiliiglin gergek bir varligi oldugunu savunan yaklasim. (c)
Kotiiliigiin ahlaki olgunlasmaya katki sundugunu ileri siiren yaklasim.’®® Bu gergevede
tasavvuf diisiincesinin, kotiiliigiin ontolojik bir gercekliginin olmadigini savunanlar ile
ahlaki olgunlagmaya katki sundugu yoniindeki teorilere yakin durdugunu sdylemek
miimkiindiir. Fakat tasavvufun s6z konusu teorilerden hareket noktasi ve temellendirme

bakimindan farklilastigin1 belirtmek gerekir.”®*

Erken doénem Islam diisiincesi igerisinde kotiiliik etrafinda cereyan eden
tartismalarda Cebriyye’nin tiim sorumlulugu Allah’a havale ederek kotiiliik probleminin
tartisgilmasina zemin hazirladigini séylemek miimkiindiir. Mu’tezile ise insanin kendi
fiillerinde 6zgiir oldugunu iddia etmek suretiyle kotii fiillerin Allah’a isnat edilmesinin
oniinii engellemek ister.”®? Stfilerin bu konudaki yaklasimi ise her iki gruba yéneltilmis
bir akil/akletme elestirisi seklindedir. Nitekim Cebriyye, insandaki cehd ve amelin
degerini diistirerek; Mu’tezile ise insanin irade ve fiilini mutlaklastirmak suretiyle kotiiliik
problemini yanlis yorumlamistir. Bu c¢ercevede sifilerin  kotiilik problemine
yaklasimlarini su basliklar altinda tespit etmek miimkiindiir: (a) Nefsin kotiiliigiin kaynagi
oldugu iddias1.”® (b) Insanin fiillerinden bagimsiz hastalik, sel, deprem, yangin vb gibi

dogal afetlerin gergekte birer kotiiliik olmadiklari.” (c) Insan ile Allah arasindaki

0 Ozcan Akdag, “Kétiiliik Sorunu ve Teodise”, The Journal of Academic Social Science Studies,
January 2015, ss 473-479.

™1 Kaynaklar1 arasinda Muhasibi’nin genis bir yer tuttufu Gazzali diisiincesinin teodise problemi
cergevesinde yapilmis bir ¢alisma igin Bkz. Eric L. Ormsby, islam Diisiincesinde ilahi Adalet (Teodise)
Sorunu: Gazali’nin Miimkiin Diinyalarin En Iyisi ifadesi Uzerine Bir Tartirsma, Cev. Metin Ozdemir,
Kitabiyat Yay., Ankara 2001; Erol Kiraz, Bir Din Felsefesi Problemi Olarak ibn Arabi'de Kétiiliik
Problemi ve Teodise , (Yiiksek Lisans Tezi), Sivas Cumhuriyet Universitesi SBE, 2013; Mehmet Siireyya
Kiigiik, T1ahi Adalet (Teodise) Perspektifinden Gazali ile Leibniz'in Karsilastirilmasi, (Yiiksek Lisans
Tezi), Kahramanmaras Siit¢ii imam Universitesi SBE, 2012; Salih Sezik, Gazali ve Leibniz’de Kotiiliik
Problemi ve Teodise, (Yiiksek Lisans Tezi), Sivas Cumhuriyet Universitesi SBE, 2007.

92 Osman Demir, Kelimda Nedensellik, Klasik Yay., Istanbul, s. 296.

%8 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcfib, ss.

794 Muhasibi, AKI, s. 46.
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perdelerin (hicap) kotiiliik olarak tanimlanmasi.’® (d) Peygamberlerin zelle tiiriinden
hatalarinin ko6tii eylemler igerisinde degerlendirilip degerlendirilemeyecegi sorunu. (e)
Kétiiliigiin mitsel bir sembolii haline gelen Iblis’in ger¢ek bir muvahhid ve asik olarak

resmedilmesi.’%

5.1. Nefsin Kétiiliigiin Kaynagi Olduguna Dair Yaklasim

Tasavvufun erken déoneminde stfiler kotiiliiglin kaynaginin nefs oldugu konusunda
ittifak icindedirler.”®” Onlarin genel kabulii, insanda kotii huy ve fiillerin ortaya
¢tkmasinin en temel sebebinin nefs oldugu yoniindedir.”®® Buna mukabil iyiligin (hayr)
kaynagi ise ruh olarak temellendirilir. Insan bedeninde ruhun islevi bedene hayat veren
soguk bir riizgara benzetilirken; nefs ise hareket, siikiin ve arzularin kaynagi olmak
bakimindan sicak bir esinti olarak betimlenir.’®® Erken donem tasavvuf literatiiriinde kotii
olarak nitelenen huylar iki kisimda incelenir: Giinahlar ve insanin tabiatindan
kaynaklanan kibir, 6fke, kin vb gibi birtakim huylar.?® Giinahlar insanin zahiri
vasiflaridir ve tevbeyle giderilebilir. Buna mukabil, kiskanglik, 6fke, haset, cimrilik gibi
insan tabiatindan kaynaklanan batini nitelikler ise riydzet ile arindirilabilir. Bununla
birlikte, sifilerin benimsedigi genel kaide sudur: “Batinda zuhir eden asag1 vasiflar,
zahirdeki yiiksek vasiflarla temizlenir. Zahirde zuhilir eden seyler ise batindaki vasiflarla

arimndirilir.”8%

5 Hiicvird, Kesfii’l-Mahcib, ss. 107-108; 209.

7% Annemarie Schimmel, islamin Mistik Boyutlar1, Kabalc1 Yay., Istanbul, 2001, ss. 194-195.

97 “Nefs, muhtemelen su beden kalibma tevdi edilen ve kotii huylarm mahalli olan bir latife (sir)dir.
Nitekim ruh da su beden kalibma tevdi edilen ve giizel huylarin mahalli olan bir latife (sir ve manevi cevher)
dir.” Kusgeyri, Riséle, s. 123.

798 “Bil ki liigat yoniinden nefs, bir seyin varhigi, hakikati, zati ve kendisi manasma gelir. Halkin
ifadelerinde ve adetlerinde gecen bu kelimenin yekdigerinden farkli bircok manalara gelmesi ihtimali
vardir, birbirine zit manalarda kullanilmaktadir. Zira bir cemaata gére nefs ruh, bir ziimreye gére miiriivvet
ve adamlik, bir firkaya gore cesed ve beden ve bagska bir taifeye gore de kan manasina gelmektedir. Stfiler
ziimresinin muhakkik olanlarina gore bu sdzden maksat bahsedilen manalardan hicbiri degildir. Onlar
ittifakla derler ki: hakikatte nefs, serrin kaynagi, kotiiliigiin temelidir.” Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 309.
9 Kelabazi, Ta’arruf, s. 74.

800 fnsanin fiilleri ile ilgili benzer bir tasnif Risdle’de yer almaktadir: “Kulun illetli vasiflar1 iki nevidir:
Birincisi iradesi ile kazandig1 giinah ve isyan, ikincisi asagi huylar. Aslinda kotii olan bu nevi huylar insan
tarafindan tedavi ve terbiye edilerek tedrici bir sekilde diizeltilmeye ugrasilirsa devamli bir miicadele ile
koti huylart yok etmek miimkiindiir. Nefse ait birinci kisim hiikiimler, haram veya mekruh kilinarak yasak
kilman seylerdir. Ikinci kisim hiikiimler ise nefsin asag1 ve bayagi huylaridir. fkinci kismin tarifi budur.
Bunun izah1 da sudur: Kibir, 6fke, kin, haset, kotii huy, tahammiilsiizliik vb. gibi yerilen huylar ikinci kism1
olusturur. Nefsin hiikiimlerinden en ¢etini ve en zoru, nefsin bu gibi seylerin giizel oldugu vehmine
kapilmasi veya kendisinin bir degeri bulunduguna, (baskalari tarafindan) kadrinin bilinmesi hakki olduguna
kani olmasidir.” Kuseyri, Riséle, s. 123.

81 Hiicvird, Kesfii’l-Mahciib, s. 309.
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Nefsin kotiiliigiin kaynagi olarak temellendirilmesinde bir diger husus, nefsin
muhdlefet ve muvafakat terimleri etrafinda ele alinmasidir. Stifiler, nefsin tabiatina uygun
hareket etmenin insanin kemalinin &niindeki en bilyiik engel olarak goriirler. Ciineyd-i

5802

Bagdadi, bunu “Kiifriin esasi nefsinin muradi {izere kaim olmandir sOzleriyle ortaya

koyar. Nefsin en temel 6zelligi kars1 koymak ve muhalefet olarak tespit edilince, nefs
terbiyesinde yontem olarak zitliklar yoluyla ahldklanma metodu 6n plana ¢ikmaktadir.8%3
Ornegin cimri bir insanin nefsinin 1slah1 ancak zoraki de olsa comertlik eylemini tekrar
etmesiyle gergeklesebilir. Boylece, nefsin lehine dogru bozulan ahlaki yapi, ruha (kalp)

dogru ¢ekilerek insan kemalinde arzu edilen denge saglanmis olur.

Nefse muhalefet yontemi 6ziinde nefsin dogasi ile dogrudan iligkili bir bahistir. Bu
konuda ortaya konan yaklasimlara bakmak gerekir. {1k olarak Hiicviti’nin nefsin tabiati
hakkindaki yaklasimina bakmak gerekirse sunlari sdylemek miimkiindiir: (a) Nefsin
islevi hevadir. (b) Heva ise iki kisimdir: Lezzet ve sehvet hevasi ile toplum nezdinde itibar
gorme ve mevki sahibi olma hevasi. (c) Nefste heva belirir belirmez, seytan devreye girer
ve onu oldugundan farkli bir forma sokar.8%* Hiicviri, hevayr képege insan1 da bekgiye
benzetir. Hevasina muvafakat edenin mescitte bile olsa Hakk’tan uzak; hevasina
muhalefet edenin ise kilisede bulunsa dahi Hakk’a yakin olacagmi sdyler.8%® Insanin
nefsin hevasi ile akildan gelen etkilerin altinda kaldigini, ancak nefse muhalefet etmek

suretiyle kemale ulasacagini sdyler.8%

Muhasibi’nin nefsin tabiati ile ilgili yaklagimi ise kendi i¢inde {iglii bir tasnifi igerir:
Oviilme arzusu, kinanma korkusu ve hirs. Nefsin bu ii¢ bileseni insan karakterinin zemini
olusturur. Ona gore insan nefs, diigman (seytan), melek, akil ve Allah’tan gelen havatirin
tesiri altinda kalan bir varliktir.29” Sayet insan aklini, nefs ve diisman iizerinde hakim
kilarsa bdylece ahlaki anlamda yetkinlesmeye baslar.8® Insanin kemal siirecinde
diismanin islevi ise kotii ve ¢irkin olan seyleri iyi ve giizel gostermesidir.8%®
Ciineyd-i Bagdadi’nin nefsin dogasi ile ilgili benimsedigi goriis ise ikili bir tasnife

dayanir. Ona gore nefsin sehvet ve konfor arzusu olmak tizere iki islevi vardir. Sehvetler

802 Hijcvird, Kesfii’l-Mahciib, s. 313.

803 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcfib, s. 313.

804 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, ss. 321-322.

805 Hiicvir, Kesfii’l-Mahcfib, s. 322.

808 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcfib, s. 323.

807 Benzer dortlii hatir tasnifi i¢in Bkz. Kelabazi, Ta’arruf, s. 104.
808 Muhasibi, Kasd ve’r-Riicil ilallah, ss. 229-230.

809 Muhasibi, Kasd ve’r-Riicil ilallah, ss. 232-235.
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biri nefsani digeri cismani olmak iizere kendi icerisinde ikiye ayrilir. Nefsani sehvetler,
mevki-makam sahibi olma tiiriinden iken; cismani sehvetler ise yeme-igme ve cinsellik
gibi arzular1 ifade eder. Nefsin konfor arzusu ise her durum sartta rahatinin temini

yoniinde hareket etmek seklindedir.8

Ciineyd-i Bagdadi’'nin nefsle iliskili olarak havatir tasnifi ise soyledir: Nefsani,
seytani ve rabbdni hatir seklindedir.8!* “Vasl ve vuslat nedir?” seklinde kendisine

yoneltilen soruya Ciineyd-i Bagdadi, “Hevay1 uymayi terk etmektir82

seklinde yanitlar.
Hiicviri ise onun bu climlesini, “Kul higbir zaman nefse muhalefet etmekten daha biiytik
bir ibadet yapamaz. Ciinkii bir dag1 tirnakla kazimak ve yerinden s6kmek, insanoglu i¢in

99813

heva ve nefse muhalefet etmekten daha kolaydir”°* seklinde serh eder.

Her ti¢ stifinin nefsin dogasi ile ilgili yaklagimlart su noktalarda benzerlik gosterir:
(a) Nefsin islevi sehvet ve heva arzusu seklinde ortaya cikar. (b) Insanin kemali akil,
melek ya da Allah’tan gelen havatirin®'4 nefsten kaynaklanan arzulara tercih edilmesiyle
gergeklesir ki bu nefse muhalefetin esasini olusturur. (¢) Su halde, koétiiliigiin kaynagi
olan nefs, tizerinde aklin (kalp, melek, Allah vb terimler degiskenlik arz edebilir) otorite

kurmadig1 yani yetkin olmayan (bilkuvve) nefstir.

Tasavvuf diisiincesinde nefs miicdhedesinin ser’i kaynaklar1 olarak Kur’an’da
Allah’in, “Bizim ugrumuzda miicahede edenleri elbette yollarimiza eristirecegiz”
(Ankebut, 29/69) ayeti ile Hz. Peygamber’in (s.a.) su hadis-i serifidir: “En kiiclik
cihaddan en biiyiik cihada donmiis bulunmaktayi1z” deyince “Ya Rasulallah en biiyiik
cihad nedir?” diye soruldu. Buyurdular ki: “Dikkat edin! O, nefs miicahedesidir.”81
Erken donemde nefs miicdhedesi ile 6n plana ¢ikan sifi ise Sehl b. Abdullah’tir. Onun en
onemli 6zelligi, “Miicahede, miisahedenin sebebidir” ile “Miisdhedeler, miicahedelerin

miras1 ve neticeleridir” minvalindeki sozleridir.2'® Nefs miicahedesinin, miisdhedenin bir

sebebi olmadigini diigiinenler ise, insanin nihai gayesine erigsmesini Allah’in inayetiyle

810 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, ss. 66-69.

811 Ciineyd-i Bagdadi, Resail, ss. 66.

812 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 323.

813 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcfib, s. 323.

814 K elabazi, insanin maruz kaldig1 hatirlar dort sekilde tasnif eder: Allah’tan gelen hatir, 2-Melekten gelen
hatir, 3-Nefsten gelen hatir, 4-Diisman (seytan) dan gelen hatir. Bununla birlikte, seytandan gelen hatirin
ozelliginin giinah1 cazip gdstermek oldugunu, bu nedenle de Islam’m nuru ile ancak ona karsi
konulabilecegini sdyler. Bkz. Ta’arruf, s. 104.

815 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcfib, s. 314.

816 Hiicvir, Kesfii’l-Mahciib, s. 315.
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aciklarlar.8?” Hiicviri séz konusu iki yaklasim arasindaki ayriligm lafzi oldugunu
sOyleyerek her iki yaklasimi ortak bir ¢ercevede uzlagtirma yoluna gider. Ona gore,
miicahedenin bir sebep ve illet olamayacagini 6ne siirenlerin elestirilerinin odak noktast,

salik tarafindan miicdhedenin goriilmesi yani bir sebep olarak telakki edilmesidir.'®

Yoksa insanin ahlaklanmasinda bir yéntem olarak miicdhedenin gerekliligi agiktir.8%°

Hiicviri’nin bu konudaki yaklasimi soyledir:

“Tasavvuf yolunu tutanlar miicahedeleri ve riyazetleri mevcuttur. Bunda ittifak vardir.
Fakat miicahede ve riyazet halinde iken bu hali gérmek (ve buna deger vermek) afettir.
Miicahedeyi reddedenlerin maksadi miicdhedenin aslina ve kendisine karsi ¢ikmak
degildir. Bilakis onlarin muradlar1 miicdhedeyi gérmeye ve kudsiyet mahallinde kendi
fiillerini begenme haline karsi ¢ikmaktir. Zira miicahede kulun fiilidir, miisahede ise
Hakk’1n miilkiidiir. Hakk’1n miilkii bulunmadig siirece kulun fiilinin bir degeri olmaz.”%%

Nefsin kotiiliigiin kaynagi olarak temellendirilmesiyle iligkili deginilmesi gereken
bir baska noktada sudur: Nefsin 6zii ve cevherinin yok olmayacagi bu nedenle de yok
etme maksadiyla yontem ve metotlara bagvurmamak gerektigidir. Nefs miicahedesinde
asl olan sey, nefsi yok etmek degil aksine nefsin sifatlarinin fenasidir. Bununla irtibath
olarak Hiicviri, nefsin kadin, tilki, y11an821, sican®? ve kopek®® olmak iizere birtakim
hayvanlara benzetilerek, nefsin yok edilmeye calisilmasinin paradoksal olarak onu nasil

kuvvetlendirecegine dair su ¢arpici rivayetlere yer verir:

817 “Digerleri soyle derler: Hakk’a vusul igin bir illet ve sebep yoktur. Zira Hakk’a vasil olan herkes, fazl
ve littufla ona ulagsmislardir. Fazlin yaninda fiilin ne degeri olabilir ki? O halde miicahede kurbetin hakikati
icin degil nefsi tehzib ve terbiye icindir. Zira miicahedenin riicl kuladir; miigdhedenin havalesi ise
Hakk’adir. Su halde bunun onun illeti olmasi veya onun bunun aleti ve vasitasi olmasi imkansizdir.”
Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 315.

818 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, ss. 317-319.

819 «“Serkes bir ati riyAzet ve idmanlarla hayvaniyet sifatindan c¢ikarip ademiyet sifatina sokarlar. Onu
ehlilestirir ve terbiye ederler. Boylece atin vasiflarint degistirirler. Bu terbiyenin neticesinde at kamgiy1
yerden alir, sahibine verir, ayagi ile kiire ve topu yuvarlar. Bunun gibi daha pekgok seyler yapar. Arap
olmayan akilsiz kiigiik bir sabiyi riyazet ve temrinle Arap¢a konusur hale getirirler. Bdylece onun tabii
konusma tarzini ve dilini degistirirler. Vahsi bir papagani riyazetle o dereceye getirirler ki biraktiklari
zaman gider, ¢agirdiklarinda gelir.” Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 315.

820 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcfib, s. 319.

821 «“Seyh Ebli Kasim Giirgani (Ciircani) (r.a.) -ki bugiin kutb-i miidar aleyh odur. Allah kendisine beka
ihsan eylesin-baslangi¢ haline isaret ederek “Nefsi bir yilan siiretinde gormiistim” der. Hiicviri, Kesfii’l-
Mahciib, s. 320.

822 “Dervisin biri, ben nefsi sigan suretinde gormiis ve: Sen nesin? demistim. dedi ki: Ben gafillerin
heldkiyim. Zira onlar serre ve fenaliga ¢agiran benim. Dostlarin kurtulus vesilesiyim. Varligim bir afet
olmakla beraber ben onlarla olmasam, siiphe yok ki onlar temiz olduklarina bakarak gururlanirlar ve
yaptiklart isler sebebiyle kibirlenirlerdi. Bu yiizden kalp temizligi, sir safligi, velayet nuru ve taat iizere
istikamet gibi seylere sahip olamazlardi. O vakit kendilerinde bir simariklik zuhur ederdi. Onlar beni iki
yanlar1 arasinda gordiikleri zaman, biitiin bunlardan temizlenmis ve arinmis olurlar.” Hiicviri, Kesfii’l-
Mahciib, ss. 320-321.

823 «Vaktinin imami olan Eb{i Abbas Sekkéni diyor ki: Bir giin eve girdim. Yerimde yatmis sar1 renkte bir
kopek gordiim. Mahalleden gelen bir kopek sanmistim ve kovmak istedim. Ama etegimin altina girdi ve
kayboldu.” Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 320.
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“Seyh Ebl Ali Siya Mervezi’nin (r.a.) sOyle dedigini hikdye ederler: Ben nefsi, sekli
kadinin sekline benzer bir vaziyette gordiim. Birisi ondan bir kil aldi ve onu bana verdi.
Ben de onu bir agaca bagladiktan sonra onu mahvetmeye kasd ettim. Bana dedi ki: Ya Ali,
bosuna kendini yorma. Ciinkii ben o ulu ve yiice Allah’in bir askeriyim, beni yok etmeye
Senin giiciin yetmez.

Muhammed Alliyan Nesevi’nin s0yle dedigi nakledilir: Daha baglangic halinde iken nefsin
afetlerini goriir ve gizlendigi yerleri bilir vaziyete gelmistim. Ona kars1 kalbimde daimi bir
surette bir kin vardi. Bir giin bogazimdan tilki yavrusu gibi bir sey ¢ikti. Hakk Teala beni
onu tanir hale getirdi. Anladim ki o nefstir. Ayaklarimin altina aldim, ¢ignemeye basladim
ama her tekme atisimda daha da biiyiiyordu. Ona hey! Sana ne oluyor, her sey dévmek ve
sikinti gekmekle mahv ve helak olur, sen ise daha da ziyadelesiyorsun? dedim. Bana dedi
ki: Sebep su: Benim yaratilisim terstir. Bir seye sikint1 ve {iziintii veren sey bana rahat ve
zevk verir. Diger seylere rahatlik temin eden bir sey bana mesakkat getirir.”824

Nefsin yok edilmemesi gerektigi konusunda Muhasibi, “Insanlar nefisleriyle
miicahede etmekle emr olunmus; nefislerindeki sehvete ¢agiran i¢ giidiiyli tamamen yok
etmekle, seytanin vesveselerinden tamamen kurtulmakla emr olunmamislardir. Onlara

akil gibi (degerli) bir yeti verilmistir®?® diyerek benimsedigi goriisii ortaya koyar.

Tasavvufta salikin nefsini terbiye etmemis olmasi onun esyay1 dogru bir sekilde
yorumlamasinin 6niinde ciddi bir engel olarak diisiiniiliir. Boyle bir durumda salik baktigi
ve gordiigli seyde Allah yerine baska sebepler goriir. Bu durumda kisinin bagina imtihan
amagh bir musibet ve bela gelebilir. Ibn Cella yasaminda bdyle bir tecriibe yasamustir.
Bir giin giizel yiizlii bir Hiristiyan gérmiis ve onun giizelligi karsisinda hayrete diigmiistiir.
O sirada yanindan gecen Ciineyd-i Bagdadi’ye, ‘Ustad! Hig siiphe yok ki Hakk Teala
boyle bir yiizii Cehennem atesine yakmayacaktir!” der. Ciineyd-i Bagdadi, ibn Cella’nin
bakisinin odaginda Allah’tan ziyade mahlik birinin yer almasindan dolay:
cezalandirilacagini sdyler. Nitekim kisa bir siire sonra Ibn Cella ezberledigi Kur’an’1

unutur ve tekrar ezberlemek igin senelerce tevbe ve dua eder.8?

Nefsin kotiliigiin - kaynagi olarak temellendirilmesi ile ilgili son husus
Peygamberlerin zelle tiiriinden hatalarmin kot eylemler igerisinde degerlendirilip
degerlendirilemeyecegi ile ilgilidir. Kelabazi, bu konuda 7a arruf adli eserinde “Zelle”
baslig1 altinda bir boliim acar. Ciineyd-1 Bagdadi, Ebl Hiiseyin en-Niri ve diger biiyiik
stfilerin peygamberlerde goriilen zelle tiirinden hata ve giinahlarin onlarin sadece

zahirlerinde (bedenleri iizerinde) ortaya ¢iktigini, sirlarinin ise tamamen Hakk’in

824 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcfib, s. 320.
825 Muhasibi, Ridye, ss. 194-195.
826 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, ss. 236-237.
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miisahedesiyle birlikte oldugu yoniindeki yaklasimlarina yer verir.82’ Bu goriisiin delili
olarak da “Agacgtan yememesi gerektigi hususunu Adem unuttu. Biz onu bu ise azm ve
kastetmis olarak bulmamistik” (Taha, 20/115) ayetini ileri stirerler. Dolayisiyla
baslangigta azm ve kastedilmemis eylemler hiikiimsiizdiir.8?® Zelle hakkinda ileri siiriilen
bir diger yaklasim, miiminlerin giinah isledikleri vakit tevbenin nasil yapilmasi
gerektigine dair drneklik olusturmasi yani tamamen pedagojik oldugu ydniindedir.®?° Bir
baska goriis ise zellenin esasinda sehv ve gaflet neticesinde ortaya ¢iktigi seklindedir. Bu
goriise gore, Hz. Peygamber’in namazdaki yanilmalari, namazdan aldig1 manevi hazzin
bliyiikliigli nedeniyle, ortaya cikan unutkanliklardir. Bu anlamda namazin hakikati,

namazdan daha biiyiiktiir.8%
5.2. Insamn Fiillerinden Bagimsiz Olarak Ortaya Cikan Dogal Kotiiliikler Meselesi

Insanin fiillerinden bagimsiz olarak ortaya ¢ikan dogal kétiiliikler meselesinde
stfilerin yaklagimi, bu tiirden musibet ve belay1 Allah’1n takdiri olarak goriip, raz1 olmak,
tevekkiil etmek ve sikdyet etmemek seklinde ifade edilebilir.83! insanlarin genel olarak
isyan igerisinde olmalarinin nedeni maruz kaldiklar kotiiliigi eksik gérmeleri ve noksan
anlamlandirmalarindan kaynaklanir. Dogal afetler gibi insanin fiillerinden bagimsiz
olarak ortaya cikan kétiiliikklere biitlinciil bakis agisiyla (cem’-fark birlikteligi icinde)
yaklagilirsa, kotiiliiglin ontolojik bir gercekliginin olmadigi goriilecektir. Bu konuda

Muhasibi’nin yaklasimi asagidaki gibidir:

“Eger akledersen, sana saglik vermek i¢in seni hasta eder. Zengin etmek i¢in fakir
yapar, vermek i¢in engeller, razi olasin diye ge¢ici az olan seyi engeller, bu karsilik
baki ¢cogu verir. Seni diriltmek i¢in oldiiriir, baki kilmak icin yok eder, glinah
illetinden kurtulman i¢in seni hastaliklarla tedavi eder. Senden hatalarin kirlerini
temizlemek icin seni acilarla kederlendirir. Kalbin kurtulus icin yumusasin diye
seni belalarla ugrastirir.”%%?

Muhasibi, insanin maruz kaldig1 bela ve musibetleri, Allah in insana nazari olarak

degerlendirir. Allah’in insana nazar etmesinin anlami ise onu zorluk ve giicliiklerle

827 Hz. Eyiib as basina gelen hastalik ve bela karsisindaki sizlanmasi esasinda bir sabirdir. Ciinkii, Eyiip as
bu sirada nefsi ile kendisinde degildir. Hakk ile huzur halinde, kendinden ise gayb halinde idi. Bkz. Hiicviri,
Kesfii’l-Mahciib, s. 377.

828 K elabazi, Ta’arruf, ss. 77-78.

829 K elabazi, Ta’arruf, s. 78.

830 K elabazi, Ta’arruf, s. 78.

81 Kur’an’da imtihan kavraminin ele almisina dair su c¢alismalara Bkz. Siileyman Kaya,
Kur’an’da imtihan, insan Yay., Istanbul 2003; Necati Kara, “Kur’an ve Siinnet’te Beld-Musibet”, EKEV
Akademi Dergisi, C. 1, Say1: 3, 1998, ss. 33-58.

832 Muhasibi, AKI, s. 46.
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imtihan etmesidir. Sayet, insan s6z konusu musibetlere sabreder ve riza gosterirse tipki
ilacin sifa olusu gibi, kotiiliikler de insandaki ahlaki reziletleri tedavi edebilir.8®
Mubhasibi’nin bu konuda bagvurdugu bir diger tesbihe dayali izah, altinin kalitesinin ateste
ac18a ¢ikacag ile ilgili sdylemdir.®** Dolayisiyla insanin yetkinliginin 6l¢iitii, onun basina
gelen belda ve musibetlere gosterdigi tepkiyle dogru orantilidir. Buradaki esas 6l¢li her
durumda Allah’tan rdz1 olmaktir ki, bu gercekten insan i¢in tatbiki zor bir ilkedir.
Muhaésibi’nin insan iradesi disinda kaynaklanan kétiiliikklere yaklagimi esas itibariyle bu

sekildedir.

Ote yandan Muhasibi, icinde yasadig1 toplumu kétiiliik hakkinda benimsedikleri
yanlis akil yiiriitme sebebiyle elestirmektedir. Insanlar diinyevi kétiiliikleri dSnemserken,
uhrevi konularda, -ibadetlerin vaktini kagirmak gibi- baslarina gelen kétiiliiklerin ise hig
farkinda degildirler. Halbuki diinyevi kétiiliikler gergekte insan i¢in bir imtihadn ve
glinahlarinin  silinmesi i¢in bir ara¢ iken; uhrevi hayatin dikkate alinmamasindan
kaynaklanan kotiiliikkler ise ahlaki bozulusun ve Allah’tan uzaklasmanin birer
gostergeleridir. Muhasibi insanlarin paradoksal olarak ilkinde sikayet¢i olurken;

ikincisine ise hig iiziilmediklerini soyler.%3®

Dogal kétiiliikler kapsaminda degerlendirilebilecek bir diger husus hastalik/lardir.
Bu konuda hastanin sifa maksadiyla bile olsa dua etmesi, Allah’in takdirine riza
gostermemek, sikayet etmek anlamina gelecegi i¢in Allah ile iligkisinin perdelenmesine
sebep olabilir. Bu konuda Cafer b. Nusayr Huldi, hasta ziyareti kapsaminda Ciineyd-i
Bagdadi ile arasinda gecen su dikkat ¢ekici diyaloga yer verir:

“Ciineyd’in yanina varmistim. Onu humma hastaligima tutulmus olarak buldum ve: Ey
Ustad dua et de Hakk Teala sana sifa versin, dedim. Dedi ki: Diin dua etmistim ama sirrima
ve ruhuma soyle nida edildi: Bedenin bizim miilkiimiizdiir. Dilersek onu sihhate
kavusturur, dilersek hasta kilariz. Sen kim oluyorsun ki bizimle miilkiimiiz arasina
giriyorsun? Tasarrufunu kesip at ki kul olasin! Dogruyu en iyi bilen Allah’tir.”8%

Bu noktada musibet ve bela ile ilgili r1za ve tevekkiil gibi iki kavram devreye girer.
Insanin karsilastig1 bela ve musibetler, dogal olarak insanda sikint1 ve iiziintiiye sebebiyet

verir. Hiicviri, rizanin sifatinin kurtarmak oldugunu sdyler. Ona gore, riza insan1 bela ve

833 Muhasibi’nin musibetleri ‘Allah’nin nazar1’ ve ‘Hastaligi tedavi eden bir ilaca’ benzetmesi igin bkz.
Muhasibi, “Diinya Musibetleri ile Sevinmek”, Vesaya, ss. 105-107.

834 Muhasibi, Risaletii’l-Miirsidin (Hakikati Arayanlara Kilavuz), ss. 103-104.

835 Muhasibi, “Insanlarin Dini Musibetleri Degil; Mal ile lgili Musibetleri Onemsemeleri”, Vesay4, ss.
141-142.

836 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 261.
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musibetlerden gelebilecek {iziintiilerden kurtarir. Ciinkii, riza halinde insanin Allah’in
ihtiyar ve takdirindeki gilizelligi miisdhede etmesi s6z konusudur. Boyle olunca, kisi
belaya kars1 sabreder ve onunla miicadele etme kuvvetini kendinde hisseder.®3” Bununla
irtibatli olarak Hz. Peygamber’den (s.a.) su hadis nakledilir: “Bir kimse Allah’a ve

kazasina razi olmazsa kalbini mesgul etmis ve bedenini yormus olur, buyurmustur’’8®

[lk donem sifileri rizanm bir hal mi yoksa makam mi1 oldugu noktasinda ihtilaf
etmiglerdir. Muhasibi, rizanin makam degil, hal oldugu yoniindeki yaklagimin
savunucusu olmustur. Hiicviri ise s6z konusu fikir ayriliginin lafzi oldugunu sdyleyerek
riza hakkindaki tartismay1 uzlagsmaci bir tavir sergileyerek su sekilde ¢éziimler: Salikin
riza hakkinda baslangigtaki durumu miicahededir. Fakat siilikunun sonunda ulastig1 riza
ise Allah’in kendisine bir ihsanidir. Dolayistyla salik riza i¢in cehd ve g¢aba igerisinde

bulunmals, fakat rizanmn illetini kendi ameli olarak gérmemelidir.8*°

5.3. Kétiiliigiin Allah ile insan Arasindaki Perdelerden Kaynaklandigim One Siiren
Yaklasim

Erken donem tasavvuf literatiiriinde kotiiliik problemine dair ortaya konan ti¢iincii
yaklagim ise gercek anlamda katiiliigiin insan ile Allah arasina giren perdelerin (hicap)

oldugu yoniindeki sdylemdir.2*° insanin tabiat®*

, mal ve itibar arzusu, begenilmek istegi,
alem, diinyevi istek ve arzular vb. seyler®*? Allah ile insan arasinda perde olan, dolayistyla
kotii olarak vasiflandirilmay1 hak eden hicap c¢esitleridir. Dikkat edilirse, perde anlaminda
kotii olarak nitelendirilen seylerin tiimii 6ziinde kétiiliik barindiran seyler degildirler.
Ornegin insanin tabiati yahut alem. Fakat insanin Allah’1 gérmesine, O’nu isitmesine,

O’nun hakkinda tefekkiirde bulunmasina engel oldugu durumda artik beld ismini alir.

87 Hiicvird, riza ehlinin dért grup oldugunu sdyler: “Bir cemaat ata ve ihsan ile Allah’tan razi olur, bu ata
marifettir. Bir cemaat, nimet ile ondan razi olur, bu nimet diinyadir. Bir cemaat, bela ile ondan razi olur,
bela ¢esit ¢esit dertlerdir. Bir cemaat, istifa ve safa ile ondan razi olur, bu safa mahabbettir.”

Allah’tan beld ile razi olmanm anlami beld i¢inde beldy:1 vereni gérmektir. Beldy1 vereni temasa ve
miigahede etmek suretiyle belanin mesakkatini tasimak i¢in insan manevi bakimdan desteklenir. Boylece
belanin iiziintiisii, dostu miisahede etmenin verdigi seving sayesinde iizilintii olmaktan ¢ikar. Bkz. Hiicviri,
Kesfii’l-Mahciib, ss. 285-186.

838 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 286.

839 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 290.

840 Hiicviri, Kesfii’l-Maheiib, ss. 107-108.

841 K elabazi, Ta’arruf, s. 162,

82 Erken donemdeki sifiler, diinyay1 bela ve musibet temeli {izerine kurulmus bir eve benzetirler. Nitekim
Hiicviri bununla ilgili olarak Hz. Omer’in (r.a.) “Beld ve musibet temeli {izerine kurulmus olan bir evin
i¢cinde belanin bulunmamasi imkansizdir” séziinii aktarir. Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 159.
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Stfilerin kotiiliige dair bu yorumu, dini diisiince gelenegine sunduklari 6zgiin bir

yaklasim olarak degerlendirilebilir.

Gergekte kotii olanin insan ile Allah arasinda perde olan seylerin oldugu yoniindeki
yaklasimin hareket noktasi esasinda bir yorum bigimine isaret eder. Insan herhangi bir
musibet ve bela ile karsilastiginda nasil tepki vermelidir, sorusuna verilecek muhtemel
yanitlar igerisinde sufilerin tercihi “Stikiirler olsun ki basima gelen musibet ve bela
Allah’tan uzaklasmama sebep olmadi” seklindedir. Bununla irtibath olarak Hiicviri,
gilindelik yasamda insanlarin “Allah’a hamd olsun ki bedenimize bir sey isabet etmedi
(olan mala oldu, cana olmadi)” derken, kamil insanin (Hakk dostlar1) yorumlama seklinin

ise “Allah’a hamd olsun ki dinimize bir sey olmadi” ydniinde oldugunu syler.343

Safilerin dikkat cekici yorumlarindan bir digeri ise, mutlulugun gerekcesiyle
kotiilik arasinda kurduklari irtibattir. Insanin mutluluk (nese) icinde olmasinin birden
fazla sebebi olabilir. Dahasi insan1 mutlu kilan seylerin bir ¢etelesi tutulsa sonu gelmeyen
bir liste ortaya ¢ikabilir. Bu noktada stfilerin yaklagimi agiklik anlaminda basit olmasinin
yani sira ortaya koyduklari tasnif bakimindan da son derece islevseldir. Bu konuda genel
sifi yaklasim, insanin nesesinin kaynagi Hakk olursa mutlu olacagi, aksi takdirde ise
musibet ve belalara maruz kalacag1 yoniindedir.?** Hiicviri’nin bu cercevede serh ettigi

climlelerden biri soyledir:

“(Ibn Mesrtik): Hakk Teala’dan baskasi ile sen ve sad olan kimsenin, sen ve sad olma hali,
bastan ayaga kadar iiziintiiye doniisiir. Unsii ve zevki Hakk Teala’nin hizmetinde
olmayanin, iins ve zevk hali tiimii ile sikint1 haline gelir. Bunun izah1 sudur: Ondan bagka
olan hersey fanidir. Fani olan birseyle sevinen bir kimse fani olan sey yok olunca iiziiliir.
Onun hizmetinden baska olan hersey hebadir, bostur. Mikevvanatin ve masivanin
degersizligi zahir olunca {ins halinin tiimii sikintiya doniisiir. Tiim alemdeki dertlerin ve
sikintilarin kaynag Ondan baska olan1 gormektir, masivay1 gormededir.”8%

Stfilerin musibet ve belayr anlamlandirma ve yorumlama big¢imleri, kotiliiglin
ontolojik bir gercekliginin olmadigini aksine insanin i¢inde bulundugu ahlaki yetkinlik

mertebesine (miibtedi-mutevassit-miintehi) bagl olarak ortaya ¢ikan bir bakis agisinin

83 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 182.

844 «(Ahmed b. Muhammed Kassab): “Isteseler de istemeseler de biitiin halk-1 Alem Hakk Teala ile iins ve
neseli olmak mecburiyetindedir. Aksi halde gonlii yarali ve dertli hale gelirler. Zira sayet onunla tinsiyet
edersen, beld i¢inde bela vereni goriirsiin ve o zaman beld, bela olmaz. Eger onunla iinsiyet etmezsen basina
bela gelince goniilden yaralanirsin. Su muhakkak ki Hakk Teéla bir kimsenin kizmasi veya rdzi olmast ile
takdirini degistirmez. Onun hiikmiine riza géstermemiz, bizim i¢in rahatliktir. Onunla {ins halinde olanin
gonlii huzur ve rahat i¢inde bulunur. Kim ondan yiiz ¢evirirse kazanin gelisi ile kalbinden incinir.” Hiicviri,
Kesfii’l-Mahciib, s. 267.

85 Hiicvird, Kesfii’l-Mahciib, s. 250.
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neticesi oldugunu gosterir. Bu durumda insan ile Allah arasinda perde olan nimet ve i1yi
gibi goriinen seyler beld olarak tanimlanacaktir ki, tasavvufun bu ¢ikarimi ayn1 zamanda
onu fikih ve kelam okullarindan belirgin sekilde ayristiracaktir. Nitekim sifilerin
arzuladiklari sey, Allah’a yakinlik kurmaktir. Nimet onlar1 Allah’tan uzaklastirirken; bela
yakinlastirtyorsa bu durumda dogal olarak beldy:1 rahata tercih edeceklerdir. Hiicviri
stfilerin s6z konusu yaklasimini “Seninle bizim aramizda bir perde bulunmaktansa
azabin her ¢esidi bizim i¢in daha ¢ok arzu edilir bir seydir. Beld ve azaplardan endise

2846

etmeyiz, yeter ki senin giizelliklerini gonliimiizde seyr ve temasa edelim sOzleriyle

ifade eder.

Allah ile insan arasinda perde (hicap) anlaminda beld kavraminin, sistematik
olmasa bile belli bir hiyerarsi i¢erisinde tanimlandig1 goriilmektedir. Bu ¢ergevede sufiler,
belanin en ¢etini, en hafifi, en asag1 derecesi vb terimler kullanirlar ve yapilan tasniflerin
ortak paydasinda, en kalin ve zor perdenin, insanin kendini gérmesi ve amellerine deger
atfetmesi vardir.84’ Ozellikle Muhasibi’nin metinlerinde en giiclii vurgu, kisinin salih
amellerinden haz duymasmin manevi gelisimin oniinde en biiyiik engel oldugudur.?4®
Dolayisiyla gercek anlamda muhésebe sadece iyi-kdtii eylemler arasinda degil aksine 1yi
amellerden kibir, haz vb hislerin nefste ortaya ¢ikip ¢ikmadigi seklindeki sorgulamaya

dayanmasi gerekir.

Hiicviri, stfilerin elbiselerinin ¢ogunlukla mavi renkte oldugunu sdyler ve bunun
sebebini ise iki sekilde agiklar. Ilki, stfilerin benimsedikleri ahlaklanma y&nteminin
esasmin sefer ve seyahat iizerine oldugu i¢in beyaz elbisenin yolculuk esnasinda
kolaylikla kirlenebilecegidir. Bu nedenle sifiler seyahate ¢ikacaklart zaman mavi renk
elbiseyi tercih etmislerdir. Ikinci sebep ise mavinin musibet ve belanin rengi olmasidir.

Hiicviri, bu konudaki yaklagimini su s6zleriyle ortaya koyar:

“Stfilerin elbiseleri ekseriya mavi renktedir, s6ziiniin bir manasi sudur: Stfiler tuttuklar
yolu, sefer ve seyahat temeli lizere kurmuslardir. Beyaz elbise seferde bir hal iizere kalmaz.
Yikanmasi da ¢ok zordur. Herkes de ona tamah eder. Mavi giyinmenin diger bir manast
sudur: Oliisii olanlarin ve basina musibet gelenlerin siar1, dertlilerin elbisesi mavi kiyafettir.
Diinya, felaketler tilkesi, musibetler harabesi, gam sahrasi, hicranda kalanlarin 1zdirap yeri
ve bela kalesidir. Miiritler ve irade sahipleri goniillerinin muradinin diinyada hasil
olmayacagimi gordikleri i¢in mavi giyinmisler ve vuslatin matemi olan yerde
oturmuslardir. Bir grup sifi daha vardir: Bunlar muamele ve amellerinde kusurdan,
goniillerinde harabelikten ve vakitte fevt ve firsati elden kagirmaktan bagka bir sey
gormemisgler, boyle olunca da mavi giymislerdir. Ciinkii fevt, mevtten firsat1 elden

846 Hiicviri, Kesfii’l-Mahcfib, s. 210.
847 K elabazi, Ta’arruf, s. 162,
848 Muhasibi, Ridye, ss. 318-321; Adabu’n-Niifis, ss. 99-100; Vesaya, ss. 173-183.
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kagirmak 6lmekten daha zordur. Su halde bunlardan bir grup aziz olan 6liim, digeri maksut
olan fevt iizerine mavi elbise giymislerdir.”#*°

5.4. Tyi-Kétiiniin Belirlenmesinde Seytan’in Rolii

Dini diisiince gelenegi agisindan hem atesten yaratilmis bir cin hem de Allah’in
huzurundan kovulmus bir melek olarak betimlenen seytan, yaratilisin anlatildig1 boliimde
basat bir role sahiptir.%*° (Bakara, 2/29-36) Sadece Kur’an baglaminda degil ayni
zamanda dini diisiince gelenegi icerisinde de hakkinda muhtelif ve renkli yorumlarin
yapildig1 bir varlik ve sembol olagelmistir.®>! Bununla birlikte, Iblis hakkinda en ¢ok
konusan din bilginlerinin sifiler oldugunu sdylemek hatali olmasa gerektir. Nitekim
tasavvufun ana mevzusu ahldk ve manevi olgunlasma oldugu icin, seytandan
bahsetmemek neredeyse imkansizdir. Cilinkii o, ayn1 zamanda kétiiliigiin bir semboli,
miiminleri bastan ¢ikartan bir saptirici ve ¢irkin seyleri siisleyerek onlar1 giizel gosterme
kabiliyetine sahip bir biiylicii gibi resmedilir. Bununla birlikte, ilk dénem sifilerin
metinleri merkeze alindiginda seytan hakkinda iki tiir yaklasimin oldugu fark edilir.
Bunlardan ilki, seytani diisman adi altinda, havatir meselesiyle iligkili bir bigcimde ele alan
yaklasimdir. Muhasibi ve Ciineyd-i Bagdadi, birinci yaklasgimin temsilcileri olarak
zikredilebilir. Her iki stfinin sisteminde diismanin islevi, insana vesvese adi altinda
dogrulugu olmayan bilgileri gercekmis gibi gdstermek suretiyle insan1 kandirmaktir.5?

Seytan hakkindaki yaklasimlardan ikincisi ise, Hallac-1 Mansiir’un onciiliik ettigi,
gercek bir muvahhid ve asik olarak Iblis yorumudur.8>® O’nun kuraminda seytan pek ¢ok

kimseden daha ¢ok muvahhid olmakla resmedilir. Ote yandan, Allah’in takdiri (emir-

89 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, ss. 133-134.

850 Myuhammed ikbal’in seytan betimlemesi son derece renkli bir igerige sahiptir: (a) Asik, entelektiiel ve
muvahhid. (b) Insan-1 kAmil tarafindan yenilgiye ugratilmaya mahkiim bir varlik. (c) Selamete ermek igin
mahvedilmeye 6zlem duyan kotiiliiglin ruhu. Bu nedenle sonunda ondan daha giiglii oldugunu kanitlayan
insana secde edecek olan bir iblis. Bkz. Annemarie Schimmel, islamin Mistik Boyutlari, 5.196

81 Pek ¢ok sifi eserlerinde Hallac’a kimi zaman aciyarak kimi zaman hayranlik duyarak, kimi zaman
reddederek ya da sadece seyr u siilikunun baginda bir salik olarak gdrerek ona atifta bulunmuslardir. Ote
yandan bazi mutasavviflar nezdinde ene’l-Hakk ifadesinden dolayr maksadina ulasamamis bir sfi olarak
resmedilmistir. Bununla birlikte Halléc ile ilgili yapilan ¢aligmalarda, dzellikle bat1 literatiiriinde, muhtelif
ve birbirine zit Hallac portreleriyle karsilasilir: Panteist, kafir, gizli bir Hiristiyan, néropat, saf monist, islam
sehidi. Bkz. Annemarie Schimmel, islamin Mistik Boyutlari, ss. 75-77.

82 Diismanin (seytan) insan iizerindeki etkisi, kalbin eylemleri iizerindedir. Kelabazi, bu konuda farkli bir
yoruma yer verir. Seytanin etkisinin Allah’a ait olan seyler iizerinde degil, kula ait olan seyler {izerinde
oldugunu sdyler. Dolayisiyla kisinin orug, namaz vb gibi ibadet ve salih amellerinden aldig1 haz, {izerinde
seytan kolaylikla etkisini icra edebilir. Fakat, kul higbir konuda kendisine bir deger atfetmezse bu durumda
diismandan gelen hatirin insan tizerinde higbir tesiri olamaz. Bkz. Kelabazi, Ta’arruf, s. 162.

853 Tblis hakkindaki olumlu bakis agisin1 daha sonra siirdiiren diisiiniirler arasinda Senai (6. 871) ve Ahmed
Gazali (6. 1126) ilk basta zikredilmesi gerekenler arasinda yer alir. Ahmed Gazali’nin “Tevhidi seytandan
o0grenmeyen kafirdir” minvalinde sarf ettigi climleler, Hallac ile baslayan bakis agisinin kismen devam
ettirildigini gosterir. Bkz. Annemarie Schimmel, Islimin Mistik Boyutlari, ss. 194-195.
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irade arasindaki ayrim) **°, iyi-kotii diialitesi ve insanin 6zgiirliigii®>° olmak tizere {i¢ farkli

problemle iliskili olarak iblis, Hallic’1n sisteminde yerini alir.

ik olarak, Hallac-1 Mansr, iblis’in Adem’e secde etmemesini Allah’m emri ile
iradesinin farkli olusuyla agiklar. Baska bir ifadeyle Allah’in emri ile iradesi 6zdes
degildir. Bunun ifade ettigi anlam ise Allah’1n, Iblis’e secde etmesini emrederken diger
taraftan secde etmemesini irdde etmis olmasidir. Béylece Iblis, Allah’in emir ve iradesi
arasinda sikismis bir varlik olarak resmedilir.®® Hallic-1 Mansfr, bu konudaki

diisiincelerini su sozleriyle ifade eder:

“Iblis dedi: Birinci daireye girsem ikincisiyle, ikinciye girsem, iiciinciiyle, iigiinciiyle
yetinsem dordiinciiyle imtihan edilecektim. ‘Hayir, hayir, hayir, hayir’ diye tutturdum ve
birincide kaldim. Sonra ikinciye kovuldum; daha sonra ii¢iinciiye atildim. Ddrdiinciiyle
isim bakalim ne olur! Secdenin beni kurtaracagini bilseydim secde edecektim elbette! Fakat
baktim ki bu dairenin arkasi dairelerle dolu. Kendi kendime birak dedim. Bu daireden
kurtuldun diyelim, 6tekilerden nasil kurtulacagim; ikinciden, iigiinciiden, dordiinciiden. ..
Besinci Elif-e gelince o, bizzat Hayy!”%’

Hallac, Iblis’i Allah’nin irddesine teslim olmus bir muvahhid olarak resmeder. Bu
iddiasim1 Iblis’in secde emrini cignemekten ve huzurdan kovulmaktan en ufak bir
pismanlik duymamasiyla temellendirir. Ciinkii Iblis, Miisliimanlar ‘Kovulmus seytandan
Allah'a sigmirim’ ciimlesini giindelik hayatin pek ¢ok safthasinda tekrarladik¢a, Allah’in

ismiyle birlikte anilmay1 bir {istiinliik olarak diisiiniir. Hallac, Iblis’in bu 6zel konumunu,

onun agzindan su sozlerle ifade eder:

"Zikri zikrim, zikrim zikri, ayniyiz / Birbirini anan beraberleriz.

Hizmetim simdi daha ari1, vaktim daha bol, zikrim daha parlak. Ciinkii eskiden O'na kendi
zevkim i¢in hizmet etmekteydim, simdiyse O'nun arzusu ugruna didiniyorum. Biz,
engelleme, savunma, zarar ve kar arzusundan arinmisiz."8%®

Hiicviri Kesf’te Ciineyd-i Bagdadi’nin hal terciimesinde Hallac’m Iblis yorumuna

dolayl olarak atifta bulunur. Bu anlatiya gore, Ciineyd-i Bagdadi, bir giin yolda insan

854 «Allah, Hz. Ibrahim’e, ‘Oglunu bogazla!’ diye ferman buyurmus, fakat bogazlamasini irade etmemistir.
iblis’e ‘Adem’e secde et” demis fakat bunu yapmasim irade etmemis ve o da yapmamust1. ‘Adem’e bugdayi
yeme’ demis, lakin yemesini irade etmisti. Bunun benzerleri ¢oktur. Su halde cem’ Allah’in vasiflari ile
cem’ ettigi seydir. Tefrika fiilleriyle tefrik ettigi seydir. Bunlarin climlesi, Hakk’in iradesinin var oldugu
yerde halkin tasarrufunu terk etmesi ve iradenin inkitaa ugramasidir.” Hiicviri, Kesfii’l-Mahcib, ss. 379-
380.

85 Yasar Nuri Oztiirk, “Hallaci Gelenegin Iblis Anlayis1”, Istanbul Universitesi ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi, C. 10, Say1: 5, 2002, ss. 1-15.

856 «“Elleri arkasma bagl suya atilmisti/ Ve [Allah] ona “Dikkat et 1slanma sakin” demisti.” Bkz. Annemarie
Schimmel, islamin Mistik Boyutlar, s. 194,

857 Hallac-1 Manstr, Kitabu’t-Tavasin, s. 106.

858 Hallac-1 Mansir, Kitabu’t-Tavésin, s. 103.
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suretine girmis halde Iblis’e tesadiif eder. Bunun iizerine kendisine ‘Adem’e secde
etmene engel olan sey neydi?” sorusunu yoneltir. iblis, ‘Y4 Ciineyd! O’ndan baskasina
secde etmemi nasil tasavvur edebiliyorsun?’ diyerek cevap verir. Clineyd-i Bagdadi, bu
s0z karsisinda diistigli hayretin etkisiyle kisa bir bayginlik gegcirir. Fakat kisa bir siire
sonra Ciineyd’e ‘Ona de ki: Yalan sOyliiyorsun. Sayet sen kul olsaydin, O’nun emrinin
disina ¢ikmaz, nehyine yaklasmazdin” seklinde bir hatir gelir. Iblis, bunu isitince biiyiik
bir nara atarak: ‘Y4 Ciineyd! Yemin olsun ki beni yaktin’ der ve gdzden kaybolur.8> Bu
anlatida, Hiicviri, Iblis’in secde etmemesini olumlayan Halldc-1 Mansir’un yorumunu
paranteze alir. Ona gore, Iblis’in muvahhid olarak kendini nitelendirmesi esasinda

diismanin (seytan) sahte olan seyleri hakikat gibi gdstermesinden kaynaklanmaktadir.

Hallac’in Iblis hakkindaki yorumunda dikkati ¢eken bir diger husus iyi-kotii
arasindaki diialite baginit kirmasidir. Kadim inang¢ ve kiiltiirlerde iyi ile kotii, nur ve
karanlik metaforlar1 daha cok birbirine muhalif iki Tanri’nin miicadele ettigi diialist bir
zeminde degerlendirilirken; Hallac-1 Mansir kétiiliigiin sembolii haline gelen Iblis’in
karsisina Allah’1 degil insan1 koyarak s6z konusu problemi asmaya calisir. Dolayisiyla
onun Iblis hakkinda getirdigi yorum ayn1 zamanda tevhid ilkesinin muhafaza edilmesiyle
alakalidir. Boylece Hallac, hem kétiiliigiin kaynaginin Allah olmadigini temellendirirken
hem de igik-karanlik, iyi Tanri-kotli Tanr1 seklindeki diializmi olumsuzlamaktadir.
Hallac-1 Mans(r’dan sonraki tasavvufi gelenek s6z konusu problemi, Allah’in cemal ve
celal sifatlar1 ekseninde serh ederek iyi ile kotliniin miistakil, muhalif kuvvetler olmak
yerine, Allah’in zatinda birlesen arizi nitelikler olarak yorumlamayn tercih edecektir.®%

Stfiler bir taraftan herseyin ilkesinin Allah oldugunu kanitlamaya calisirken diger

taraftan kotiiliigiin neye/kime atfedilecegi noktasinda biiyiik giigliikler yasamiglardir.

Kotiiliigiin Iblis’e isnad edilmesi sz konusu problemi bir dlciide ¢zse de onun
secde emrine isyan etmesinin ildhi planda bir imtihan oldugu yodniindeki sdylemle baska
bir ¢ikmaza girer. Bu ¢ercevede Iblis’in baslangicta, iyi oldugu, dahasi meleklerin rehberi
oldugu seklindeki rivayetler®®! kotiiliigiin ontolojik bir gergekliginin bulunmadigin
savunanlarin yaklagimini akla getirir. Ote yandan stfilerin zamanla tevhidin hakikatinde

iblis-Adem ya da iyilik-kotiiliik gibi kavramlarin yer almadigini dile getirmeye

89 Hiicviri, Kesfii’l-Mahciib, s. 231.

860 «“Aynu’l-Kudat'm hareket noktas: sudur: Allah'nin isimleri zitlik ilkesine gore diizenlenmis isimlerdir.
Bu isimlerin her biri kendisinin ziddiyla bilinir. Bu isimlerin, varlik ve olusta Cemal ve lituf ifade
edenlerini Hz. Muhammed, Celal ve Kahir ifade edenlerini Iblis temsil etmektedir. O halde Iblis de
Muhammed kadar gereklidir.” Yasar Nuri Oztiirk, “Hallaci Gelenegin Iblis Anlayis1”, s. 12.

81 Yasar Nuri Oztiirk, “Hallaci Gelenegin iblis Anlayis1”, s. 9.
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basladiklarini goriirtiz. Tevhidin hakikatini idrak eden kimseyi Allah’in varligi kahr ve
istila eder. Bu nedenle kamil insanin varligi, Allah tarafindan kusatildigi i¢in diger seylere
yer kalmaz. Dolayistyla, kamil insanin kalbinde nefret, 6fke, kiskanglik vb mahabbet

ilkesiyle ¢elisen higbir nitelik bulunmaz.

“Bir bagka tirpertici gercek de sudur: Kur’an'da melek kelimesi de tam seksen sekiz yerde
gecmektedir. Melekler, “Allah'in kendilerine emrettigi konularda asla isyana gitmezler,
kendilerine emredileni yerine getirirler.” (Tahrim, 66/6) Yani onlar Rahman'in 151k ilkesini
isletmede gorev yapan emir erleridir. Seytan ise yine ayn1 Rahman'in karanlik ilkesini
isletmede gdrev yapan emir eridir. Ve Kur'an, bu iki prensip arasinda 88'e 88 bir esitlik
olduguna dikkat ¢ekmistir. Yani, yaratilisi 6zgiirliikle esitlenmis insan, esit giigte iki
merkezin ortasindadir. Kendi se¢imiyle bu yana veya oteki yana gidecektir. Tartigmasiz
olan sudur: Sonucta, Tanrisal planda baktigimizda bir diialite (ikilik, iki ilahlilik) yoktur.
Tek ilah, tek Yaratici esastir. Isik ve karanlik kuvvetleri O'nun emrinde, onun planina
uygun olarak hareket etmektedirler. insanin farki, kendisine 151k veya karanlik kutupta yer
alma karakteri verilmek yerine, secim karakteri verilmis olmasidir. Insan sorumlu kilan
ondaki 6zgiirliik, serbest se¢im fitratidir.”%62

Hallac-1 Mansir’un Iblis problemiyle irtibatli olarak degindigi bir diger husus,
kader ve insanin 6zgiirliigii problemidir. Insanin eylemleri ve hareketleri ne dlgiide kendi
Ozgilir iradesine mal edilebilir? Allah’tan baska ger¢ek anlamda fail yoksa o halde insanin
kaderi {izerindeki rolii nedir? Kétiiliigiin kaynag: nasil aciklanabilir? Insani, Iblis gibi
Allah’1n emri ve iradesi arasinda sikismis bir varlik olarak olarak mi1 betimlemek gerekir?
Diislince tarihinde en gelismis nazari sistemlerin bile agiklama ve temellendirme
noktasinda giicliik ¢ektigi bu probleme, Hallac’in sundugu ¢éziimlemenin mihverinde
mahabbet (agk) bulunmaktadir. Ciinkii O’na gore insan varliginin baslangicindan beri
yakinhigmin derecesi degismekle birlikte Allah ile birlikte olan bir varliktir. Insan ile
Allah arasindaki bagin icerigi, zikir, iins, kurb ve mahabbet olusturmaktadir ki s6z konusu
terimler ayn1 zamanda marifetin kapsamina girmektedir. Su halde, kader ve 6zgiir irade
problemi insanin tek basina sahip oldugu akil ve iradeyle kendi sinirlarini ne kadar
genisletebilecegi ile alakal1 bir sorun olmaktan ¢ikip, Allah’tan, Allah i¢in, Allah’a, Allah

ile seklinde seyreden kemal yolculugunun 6znesi olarak insan meselesine evrilir.

82 yagar Nuri Oztiirk, “Hallaci Gelenegin iblis Anlayis, s. 13.
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Hallac’tan sonra dini diisiince gelenegi icerisinde Iblis hakkindaki yorumlar farkli
mecralarda geliserek devam etmistir. Bengalli Sair, Seyyid Sultan, /blisndme adl
eserinde, Iblis’in lanetlenmek ve kovulmak pahasina Allah’in irAdesine teslim olusu ile
miiridin miirside boyun egmesi arasinda iliski kurarken; Mevlana, daha sonra ondan
miilhem olarak Muhammed ikbal, Iblis icin yapilan dvgii tiiriindeki yorumlar1 paranteze
almayi tercih edecektir. Mevlana, iblis’in kutsal bir varlik olarak tasvir edilmesine kars
cikarak aksine Adem’in 6ziindeki cevheri gérememesinden miitevellit onu tek gozlii
(sadece akla sahip ve fakat asktan yoksun olus), acinasi bir varlik olarak tasvir eder.%3
Ikbal ise akli Bat1’nin; ask1 ise Dogu’nun &zgiin karakteristigi oldugunu iddia ederek s6z

konusu problemi ideolojik bir baglamda tartigir.8%

83 Seytanim insan1 erdemli eylemleri araciigtyla kandirabilecegi konusunu isleyen bir yazi i¢in bkz. Adnan
Demircan, “Mesnevi’de Gegen Muaviye-iblis Hikayesi”, ISTEM, Say1: 10, 2006, ss. 143-153.

84 Yasar Nuri Oztiirk, “Hallaci Gelenegin Iblis Anlayisi, ss. 14-15. Tasavvuf diisiincesinde Iblis yahut
Seytan hakkinda yapilan akademik ¢aligmalar neredeyse yok denecek kadar azdir. Bkz. Muharrem Cakmak,
Tasavvufi Diisiincede Seytan, (Yiiksek Lisans), Atatiirk Universitesi {lahiyat Fakiiltesi SBE, 1994.
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SONUC

Erken donem tasavvuf literatiiriinde stfilerin insan hakkindaki yaklasimlari takdim-
tehir ettikleri problemler ve kullandiklar1 terimler bakimindan muhtelif olmakla birlikte,
teorik gergevesi bakimindan ortak bir insan goriisiine atifta bulunduklar1 sdylenebilir. Bu
anlamda ilk donem sifi miielliflerin insan yaklagimlarinda 6n plana ¢ikan ortak desen su
iic madde altinda tespit edilebilir: (a) Insan unutkan (gafil) ve unutmaya (gaflet) yatkin
bir tabiatla diinyaya gelir. Bu nedenle, baslangictaki ilk halini (elest bezmi) hatirlamak
(zikr) onun nihai gayesini olusturur. (b) Insanin varolus gayesini hatirlamasi su iki seyle
miimkiindiir: Idrakin yetkinlestirilmesi ve ahlak. (c) Bunun neticesinde degisim ve
doniisiime ugrayan insana kamil insan denir. Kamil insanin en onemli 6zelligi, Allah’a
en yakin insan olmasidir. Yakinlik, iins, mahabbet ve marifet es anlamli terimlerdir. Insan
hakkinda sifiler tarafindan ortaya konan bu sema li¢ kavrama indirgenmek istenilirse
basvurulmasi gereken anahtar kavramlar sunlar olmalidir: Hatirlamak, akletmek,
yakinlasmak. Dolayisiyla insan hakkindaki bu kavramsal sema hem tezin temel
sorularinin sekillenmesine hem de yanitlarinin aranmasina biiyiik oranda eslik etmis ve

neticede su sonuglara ulasilmistir:

Her ti¢ sGf1 insan1 insan yapan ve diger canlilardan ayiran temel 6ziin tespitinden
hareketle insan1 tanimlamak yerine, ahlaki acidan insani incelemeyi tercih etmislerdir.
Boylece insan, iyi ve kotli erdemlere kaynakli eden unsurlarin bir toplami olarak tasvir
edildigi i¢in, miirekkep diyebilecegimiz insan tanimlar1 ortaya ¢ikmistir. Buna gore
Muhasibi, insan1 nefs, akil/kalp ve beden; Ciineyd-1 Bagdadi ruh, nefs ve beden; Hallac-
1 Mansur ise lahat-nastt seklindeki unsurlarin bir bileskesi olarak insan hakkindaki
fikirlerini formiile etmislerdir. Bununla birlikte, Hallac’in sisteminin merkezine niir-1
Muhammedi fikrini yerlestirmesiyle birlikte, insan sadece ahlaka konu olmak bakimindan
degil aym1 zamanda alemin kiilli ilkesi olmak bakimindan yeni bir anlam boyutu
kazanmustir. Inceledigimiz stfilerin insan tanimlarinda ruh varligi bakimindan kabul
edilen ve fakat mahiyeti hakkinda bilinemezci bir yaklagimla ele alinir. Bununla birlikte
tyiligin mahallinin ruh oldugu konusunda ilk dénem stfileri ittifak icerisindedirler. Fakat
lyiligin kaynagini arastirmak ve temellendirmek yerine daha ¢ok kotiiliigiin mahalli

olarak tespit edilen nefs ve yapisi iizerine yogunlagtiklar1 goriiliir. Bunun neticesinde her
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ti¢ stfinin insan gorislerinin agirlikli noktasini nefs, nefsin yapisi ve islevleri meselesi

olusturmustur.

Insanin nihai gayesinin ne oldugu konusunda ilk dénem siifi miielliflerin fikir birligi
igcerisinde oldugunu sdylemek miimkiindiir. Bu konuda genel yaklasim, insanin en son
gayesinin Allah’1 tanimak anlaminda marifetullah terimi ile ifade edilmekle birlikte her
bir sifi kendi sisteminde s6z konusu gaye fikrini farkli terimleri 6n plana ¢ikartmak
suretiyle vurgulamiglardir. Muhasibi, insanin nihai gayesini ik/ds, Ciineyd-1i Bagdadi
hatirlamak (zikir) ve ‘Olmazdan onceki ilk hale donmek’, Hallac-1 Mansir ise Hakk
terimleri etrafinda ele almislardir. Ayrica her ii¢ sifi sistemlerinde insanin gayesiyle
irtibatin1 zorunlu istidlali ve nazari bir bulmaya degil, daha c¢ok geriye doniik bir
ammsama Ve hatirlama seklinde tasvir edildigi goriilmektedir. Bu noktada 6n plana ¢ikan
kavramlar gaflet (unutmak), zikir/zikretmek (hatirlamak) ve intibdh (uyanig) olmak {izere
iic sekildedir. Insan gayesine yakinlastikca sahip oldugu bilgi zannilikten yakine,
siipheden kesinlige dogru seyreder. Bununla irtibatli olarak Ciineyd-i Bagdadi’nin
bilmek, hatirlamak, yakinlik, iinsiyet ve mahabbet arasinda kurdugu zorunlu iliski
tasavvufun 6zgiin diisiinlim cergevesini yansitir. Onun, Allah-insan iligkisini O’ndan,
O’na, O’nunla, O’nun i¢in vb zamirler aracilifiyla betimlemesi, insanin esasinda Allah
ile her zaman bir cihetle i¢ i¢e oldugunu gosterir. Dolayisiyla insanin gayesine dogru
yonelisi, Allah’tan Allah’a dogru olmak bakimindan farkli bir yaklagimi i¢inde barindirir.
Hallac-1 Mansir ise, insanin gayesi anlaminda iman ve hakikati Hakk kelimesi altinda bir
araya getirir. Bu da gostermektedir ki, stifilere gore hakikat ile iman temelde 6zdes iki
terimdir. Insanin nihai gayesine eristiginde neye doniisecegi yahut ne tiirden bir marifetle
karsilasacagi konusunda her ii¢ sfinin yamti acziyet ve bilgisizlik yéniindedir. insan,
vardig1 noktada Allah’mn varligini kabul etmekle birlikte onun zat1 hakkinda hi¢bir zaman
gercek bir bilgiye sahip olamayacagini idrak eder. Allah’in zatim1 mutlak anlamda
bilemeyecegini kabul eden insanda acziyet ve hayret ortaya ¢ikar. Ote yandan, insan
gayesine ulastifinda kendisi hakkinda simdiye kadar sahip oldugu bilgilerin gergek
olmadigini, aksine zanna dayali bilgiler oldugunu fark edecektir. Su halde, insan kendisi
hakkindaki bilgisinin eksikliginden hareketle Allah’1n zatin1 higbir zaman bilemeyecegini
idrak etmesi, onun nihai gayesine ulastigini gosterir. Stfileri bu yaklasim, insan i¢in
mutlak kemalin (tamamlanmishigin) hicbir zaman tahakkuk etmeyecegi sonucuna

ulastirir.
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Tasavvufun merkezi problemlerinden biri de insanin ahlaklanma siirecinde nasil bir
yontem takip etmesi gerektigiyle ilgilidir. Bu konuda ilk dénem safi miiellifler ve firkalar
muhtelif yaklagimlar sergilemislerdir. Stfiler tarafindan yontem konusundaki farklilik,
olumsuz bir durum olarak degil aksine bir rahmet olarak diisiiniilmiistiir. Ote yandan usul
noktasindaki bu ¢esitlilik genel geger sistematik bir yontem fikrini zayiflatmig
goriinmekle birlikte, diger taraftan Ozellikle haller ve makamlar teorisinde yer alan
terimler arasinda gozetilen sebep-sonug iliskisine bagli sira diizen, ortak bir yontemin
arandigim gosterir. Dolayisiyla nefsin 1slah1 ve olgunlastirilmasinda tamamen siibjektif
yontemlerin benimsendigini sdylemek miimkiin degildir. Bununla birlikte, sGfiler
benimsedikleri usul ile diger suifilerin yontemleri arasinda keskin ayrimlara
gitmemislerdir. Murakabe-i batin usuliiyle taninan Ciineydiyye, aynit zamanda muhasebe,
zlihd, sohbet, uzlet vb pratikleri benimsemekte herhangi bir sakinca gérmemistir. Bu
anlamda erken donem tasavvuf literatiirlinde yontemlerin i¢ igeligi ve birlikteliginden
bahsetmek miimkiindiir. Nefsin yetkinlestirilmesinde yontem problemi, Muhasibi,
Ciineyd-i Bagdadi, Hallac-1 Mans(lir’un sistemlerinde su ii¢ kavram etrafinda sekillenir:
Muhasebe, murakebe-i batin ve kirk makam. Muhasibi nefsin tezkiye ve tasfiyesini daha
¢ok aklin yetkinlestirilmesi anlaminda muhasebe ve kademeli akil teorisi etrafinda ele
alirken; Ciineyd-i Bagdadi niyet, irade ve eylemlerin sadece Allah’a tahsis edilmesi
manasinda murakabe; Hallac-1 Mansir ise kendine 6zgiin bir yaklagimla vazettigi kirk
makam etrafinda incelemektedir. Her ii¢ sifinin yaklasimlarinin ortak neticesi, insanin
manevi olgunlasmasinin mihverinde ahlaki eylemlerin gerekgesinin diinyevi-uhrevi her
tir faydadan arindirilarak sadece Allah olarak belirlenmesi gerektigine dair yapilan

kuvvetli vurgudur.

v

Bilgi-eylem (ilim-amel) iliskisi, tasavvuf diisiincesinin 6zgiinliigiiniin takip
edilmesinde son derece elverisli bir alan olarak tebelliir eder. ilmin amele {istiinliigii, ilim-
amel birlikteligi ve ilim-amel arasindaki indeterminist iligkinin analizi olmak tizere iig alt
baslik altinda her ii¢c sGfinin yaklasimlari incelendiginde su tespitlere ulasmak
miimkiindiir: (a) lmin amelden {istiinliigiiniin vurgulanmas1 kalbin amelleri ad1 altinda
yeni bir terkibi dogurmustur. Buna gore amelin sithhatli olmasinin en temel sarti, onun

teorik gerekgesinin diinyevi-uhrevi her tiirli faydadan arindirilmak suretiyle sadece
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Allah’a tahsis edilmesi ile miimkiindiir. (b) Ilim-amel birlikteligi, insanin kemale
ulagsmasinin vazgeg¢ilmez bir sart1 olarak tespit edilir. Stfiler amel kavramina yiikledikleri
yeni igeriklerle s6z konusu terimin smirlarmni genisletirler. Ibadetlerin zemin kabul
edilmesi, azimetin ruhsata oncelenmesi, amellerin zahiri ve batini boyutlariyla birlikte
degerlendirilmesi, zikir, uzlet, ziihd, sohbet, miicavirlik gibi tasavvuf pratiklerinin
ibadetlere eklemlenmesi ve boylece giindelik hayatta amelin siirekliliginin savunulmasi
gibi hususlar sifiler tarafindan amel kapsamu igerisinde degerlendirilmistir. Ote yandan
bilgi-eylem iliskisi, ayn1 zamanda toplumsal dindarlik bi¢imlerine ve diger dini diisiince
geleneklerinin ilim anlayislarina yoneltilmis bir elestiriyi de i¢inde barndirir. Bu
meyanda, her ii¢ stifinin elestirel soyleminin odaginda, dindar ve alim goriiniimlii ve fakat

kalpleri riya yiiklii insan tipolojileri olusturur.

\

Tezin son boliimii tasavvufun kétiiliik problemini nasil yorumladigi sorusuna
ayrildi. Ug shfinin yaklasimlar1 esas alinmak suretiyle, erken donem tasavvuf
literatiiriinde kotiiliikk hakkinda ortaya konan yaklagimlar dort baslik altinda toplanarak
tartisildi. ilk olarak nefsinin kotiiliigiin kaynagi olduguna dair stfilerin yaklasimina yer
verildi. Bu béliimde 1slah edilmemis nefsin kotiiliigiin kaynag: olarak temellendirildigi
sonucuna ulasildi. Ikinci olarak insanin fiillerinden bagimsiz olarak meydana gelen,
hastalik, sel, felaket, deprem gibi dogal afet ve kotiiliikkler meselesine deginildi. Her ii¢
sifi, dogal kotiiliiklerin esasinda ontolojik bir gergekliginin olmadigini, biitlinciil
bakildig1 takdirde (cem’-fark) musibet ve bela gibi goriinen olaylarin 6ziinde bir imtihan,
tyilik yahut nefsin arindirilmas: i¢in birer sebep olarak telakki edilmesi gerektigini
diisiinmektedirler. Son olarak, iyi ve kotiiniin belirlenmesinde Iblis’in sifi diisiiniirlerin
sistemlerinde nasil resmedildigi lizerinde duruldu. Yapilan okuma, inceleme ve analizden
sonra, seytanla ilgili su iki yaklasimm oldugu tespit edildi: (a) Insanin tabiatiyla ilgili
olmak tiizere havatir bahsi altinda, insana sahte ve kotii olan seyleri gercek ve 1yi gibi

gostermeye calisan bir gii¢. (b) Allah karsisinda ger¢ek bir muvahhid ve asik.

Son olarak bu tez calismasi, erken donem tasavvuf literatiiriinde, stfilerin insan
hakkindaki yaklagimlarin1 belli sorular ¢ergevesinde mercek altina almak, incelemek ve
birtakim tespitlerde bulunmak noktasinda alanda belli bir boslugu akademik olarak
doldurma ve bundan sonraki siiregte yapilacak caligmalara kiigiik bir katki mahiyetinde

diistiniilebilir. Nitekim erken donem tasavvuf literatiirii insanin tabiati ve ahlak
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probleminin incelenmesi agisindan gerek sifilerin kullandiklar1 zengin terminoloji,
muhtelif yaklasimlar ve 6zgiin fikirler bakimindan son derece miinbit bir alan olma
ozelligini korumaktadir. Bu tez ¢calismasi sadece ii¢ stifiyi merkeze aldig1 i¢in, Hakim et-
Tirmizi, Eba Télib el-Mekki, Eba Said el-Harraz vb. sifi mielliflerin insan goériislerinin
daha sonraki siirecte miistakil olarak c¢alisilarak daha biitiinciil bir resme ulasilmalidir.
Ote yandan Gazzali ve sonras1 dénemde siirdiiriilmesi planlanan ¢alismalar neticesinde
stfilerin tarihsel siireg icerisinde benimsedikleri insan tanimlarinin igeriklerinde yagsanan
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katkilarin tespiti miimkiin olabilecektir.
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OZET

ERKEN DONEM SUFILERINDE iNSANIN HAKIKATI VE AHLAK:
HARIS EL-MUHASIBI CUNEYD-i BAGDADI HALLAC-I MANSUR

SINGIN, Aynur
Doktora Tezi
TEZI TEMEL iSLAM BILIMLERI (TASAVVUF) ANA BIiLIM DALI
Tez Danismani: Prof. Dr. Ahmet Cahid HAKSEVER
Haziran-2021, 225

Bu calisma, erken donem tasavvuf literatiiriinde ii¢ safi miellifin — Haris el-
Muhasibi, Cilineyd-i Bagdadi ve Hallac-1 Mansir- insanin hakikati ve ahlak hakkindaki
yaklagimlarini incelemeyi amacglamaktadir. Tezin birinci boliimiinde, sifilerin insan
tanimlari, ikinci béliimde insanin nihai gayesi, ligiincii boliimde ahlaki ve manevi kemalin
elde edilmesinde yontem meselesi, dordiincii boliimde bilgi-eylem iliskisi, son boliimde
ise kotiiliik problemine yer verildi. Bdylece “Insan nedir?” “Insanin dogustan getirdigi
verili/belirlenmis bir dogas1 var midir?” “Insan nihai bir gayeye sahip midir ve sahipse
bu ne tiirden bir gaye olabilir?” “Insanm fiziksel degisiminden bahsettigimiz gibi onun
epistemik ve ahlaki degisiminden bahsetmemiz miimkiin miidiir?” “Dahasi insan kaderin
yazgisina bagli olarak m1 yahut 6zgiir bir iradeyle mi varligini stirdiirmektedir?” “Nihai
gayesine ulasan kamil insanin nitelikleri nelerdir?” “Insanda kétiiliigiin kaynagi nedir?”
yonilindeki sorulara mezklr {i¢ mutasavvifin sunduklar1 yaklasim ve c¢oziimleme
modelleri tespit edilmeye ¢alisildi. Bu nedenle s6z konusu iig sifi diisiiniiriin sadece kendi
diisiincelerini izhar etmeleriyle yetinilmeyerek tez problematigi ¢er¢evesinde her birinin
yaklagimlar: tek tek tespit edilmek suretiyle dnce analiz sonra sentez yoluna gidilerek
bdylece nispeten daginik olarak yiirtittiikleri tartigmalar yapisalci bir ¢ercevede yeniden
insa edildi. Tez ¢alismamiz neticesinde ilk donemde yasamis ii¢ sifinin tasavvufun insan
goriisiinii olusturan temel yaklasimlari kendi sistemlerinin iginde barindirmakla birlikte,
dini diisiince gelenegi icerisinde 0zgiin bir insan tanimina sahip olduklar1 sonucuna

ulasildi.

Anahtar Kelimeler: Tasavvuf, Insanin Hakikati, Ahlak, Haris el-Muhasibi, Ciineyd-i
Bagdadi, Hallac-1 Mansir.
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SUMMARY

THE TRUTH AND MORALITY OF MAN IN THE EARLY SUFIS:
HARITH AL-MUHASIBI, JUNAYD OF BAGHDADI, MANSUR AL-HALLAJ

SINGIN, Aynur
PhD. Thesis
BASIC ISLAMIC SCIENCES, DEPARTMENT OF SUFISM
Thesis Advisor: Prof. Dr. Ahmet Cahid HAKSEVER
June-2021, 225

This study aims to analyze the approaches of the three Sufis, namely Harith al-
Mubhasibi, Junayd of Baghdadi, and Mansur al-Hallaj, on the truth and morality of man
in the early period of sufi literature. The first chapter includes the human definitions of
the Sufis, the second chapter covers the final goal of the human, the third chapter
examines the method to achieve moral and spiritual maturity, the fourth chapter discusses
the relationship between knowledge and action while the last chapter touches upon the
problem of evil. Therefore, the thesis tries to explore the approaches and solutions
suggested by the afore-mentioned sufis to address the questions such as “What is the
human?”, “Does the human have a given/determined natal nature?”, “Does the human
have a final goal and, if so, what kind of goal is it?”, “Is it possible to talk about the
epistemic and moral change of the human as we talk about the physical change of
human?”, “Does the human live according to the destiny or according to his/her free
will?”, “What are the attributions of the perfect human, who has reached his/her final
goal?”, and “What is the root cause of evil in humans?”. For this reason, the study is not
limited by solely showing the thoughts of these three sufis, thus, their relatively
disorganized discussions are rebuilt in a structuralist framework through analyzing
following synthesizing the approaches of each within the dissertation problematic. The
dissertation thesis has concluded that although the major approaches, which establish the
perspective of sufism on human understanding, of the three sufis, who lived in the early
periods of sufism, are included in their own systems, they have an authentic definition of

human in the tradition of religious thought.

Keywords: Sufism, Truth of Man, Morality, Harith al-Muhasibi, Junayd of Baghdadi,

Mansur al-Hallaj.

214



