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OZET

Islam Peygamberi Hz. Muhammed (s.a.v)’in sahsinda temsil ettigi manevi
otorite olarak kabul edilen tasavvufun en onemli 6zelliklerinden birisi hal ilmi
olmasidir. Yani kitaplardan okuyarak Ogrenilemeyen, sifiler tarafindan yasanilan
haller ¢ergevesinde tecriibe edilen bir disiplindir. Bu haller, Allah tarafindan kula
ihsan edilebildigi gibi kulun ¢abasi ve gayretleri sonucunda da elde edilebilir. islam
diisiincesindeki bu haller icerisinde oldukc¢a kompleks bir yapiya sahip ve tartismaya
acik olan 6nemli kavramlardan birisi de fenadir. H. III. yiizyilda EbG Said el-Harréz
(v. 277/8907?) tarafindan ortaya atilan bu kavram, stfilerin yasadiklar1 hal ve tecriibeler
baglaminda yeni boyutlar kazanmustir. Islami temeller iizerine kurulu bir disiplin olan
tasavvufun mastakil bir hareket haline gelmeden onceki ilk evresinde, fena kavramina
ahlaki; daha sonra vahdet-i viicid diigiincesinin gelismesi ile birlikte ontolojik manalar
yiiklenmistir. Kul, fendy1 bir hedef olarak gérmiis ve ger¢ek kul olma noktasinda
nefsini terbiye etmek icin r0hi yilikselis derecelerini gecerek ve kendisindeki ben
bilincini yok ederek Allah’a daha ¢ok yaklagsmaya ¢alismistir. Fend, ¢ok genis bir
boyuta sahip olmasi bakimindan bazi tasavvufi kavramlar ile birlikte kullanilmistir.
Yogun bir sekilde fend halini yasayan kul tarafindan, goriiniiste seriata aykir1 bazi
satahat ifade eden s6z ve davranislar sadir olmus ve bu sézler sonucunda huldl, ittihad
gibi baz1 tartismali meseleler ortaya ¢ikmistir. Stfi mistik diislince sisteminde, ziihdi
bir yone sahip olmasi bakimindan fena kavramini ele alan bazi oryantalistler fena ile
diger baz1 mistik diisiinceler arasinda baglant1 kurmus, hatta ondan daha ileriye giderek
tasavvufa kaynak arama ¢abasi igerisine girmislerdir. Netice itibariyle fena 6gretisinin
baz1 mistik diislincelerle ylizeysel olarak benzer oldugunu sdylemek miimkiindiir.
Ancak bu durum birinin digerinden etkilendigi anlamina gelmez. Tasavvufta fena,
baslt bagina ¢ok kapsamli bir kavram olmasi nedeniyle igerisinde ¢ok fazla bosluk
birakmaktadir. Olusan bu bosluklardan bir kismini yaptiZimiz ¢alismayla
doldurabilmek nihai hedeflerimiz arasindadir.
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THE CONCEPT OF FANA iN MYSTIiCiSM
ABSTRACT

One of the most important features of Sufism, which is accepted as the spiritual
authority that the Prophet Muhammad represents in his person, is that he is the science
of mood. In other words, it is a discipline that cannot be learned by reading from books
and is experienced in the context of the situations experienced by the Sufi. These states
can be bestowed upon man by Allah and they can be obtained as a result of human
efforts. One of the important concepts that have a very complex structure and open to
discussion among these states in Islamic thought is the fana. This concept, which was
put forward by Abu Said al-Harraz in Hijri I11. century, gained new dimensions in the
context of Sufi's moods and experiences. In the first phase of Sufism, which was a
discipline based on Islamic foundations, before becoming a independent movement,
the concept of fana was moral; then, with the development of the idea of unity of
existence, ontological meanings were imposed. Human has accepted the fana as a
target and tried to approach God more by passing the degrees of spiritual ascension
and destroying the self consciousness in order to train his self at the point of being a
real servant. Fana has been used with some Sufi concepts in terms of having a very
large dimension. People who live in a state of intense fana, can appear in words and
behaviors that seemingly express some shatahats contrary to Sharia and some
controversial issues such as reincarnation and merger have come in sight. In the Sufi
mystical thought system, some orientalists, who have discussed the concept of fena in
terms of having an ascetic aspect, have established a connection between fena and
some other mystical thoughts, and even went further and tried to find a source for
Sufism. As a result, it is possible to say that fana doctrine is superficially similar to
some mystical thoughts. However, this does not mean that one is affected by the other.
In Sufism, fana is a very comprehensive concept in itself and leaves a lot of space in
it. It is among our ultimate goals to fill some of these gaps with our work.
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ONSOz

Hamd, Alemlerin Rabbi olan Allah’a, salat ve selam Peygamber Efendimiz Hz.

Muhammed (s.a.v)’e, ailesine, ashabina ve onun yolundan giden yoldaslarina olsun.

Kur’an ve siinnete dayali tasavvuf disiplini, kendine has terminolojisi ile
icerisinde barindirdigi kavramlar {izerine insa edilmistir. Bu terminoloji, ulagilmasi zor
bir hedef olan ve nefsin kurtulusuna imkan saglayan fena kavramini da icermektedir.
Icerik itibariyle bu kavram anlasilmasi ve ifade edilmesi zor bir kavramdir. Bu yiizden
icinde barindirdig1 gizemli yonleriyle 6n plana ¢ikmaktadir. Fena ile ilgili yapilmis
olan degerlendirmeler miistakil olarak pek c¢ok calismaya yetecek boyuttadir. Bu
kavramin daha iyi anlagilmasina 151k tutacak yapitlara elbette ki ihtiya¢ duyulmaktadir.

Bu yiizden fena kavrami hakkinda bir tez ¢aligmasini uygun gordiik.

Yaptigimiz bu tez ¢aligmasi, bir giris ve iki bolimden olugmaktadir. Giriste
arastirmanin konusu, kapsami, amaci, 6nemi ve metoduna yer verilmistir. Tezin ana
kismi olan birinci boliimde fena ve fena ile irtibath bazi kavramlara yer verilmis ve
tartismalt meseleler baglaminda fena kavraminin daha iyi anlagilmasi hedeflenmistir.
Bu bélimde fena ile baglantili olan marifet ve vecd kavramlari mistakil olarak ele
alinmamus; ancak icerik yoninden bu kavramlara farkli konu basliklarinin igerisinde
yer verilmistir. Ayrica fenanin sema, ney ve halk-1 cedid ile olan iliskisine de yer
verilerek fenad kavramina farkli bir boyut kazandirilmistir. Konu agisindan bu bolim,
agirlikli olarak tasavvufi yondedir. Ikinci boliimde ise fena tecriibesini yasayan bireyin
kendisindeki psikolojik yansimalar1 ve fena halinin tam anlamim karsilamamakla
beraber elde edilen verilerden hareketle bazi mistik diisiincelerdeki karsihigi ele

alinmaya ¢alisilmistir.

Bu tezi hazirlamada benden degerli vakitlerini esirgemeyen Dog. Dr. Ferzende
IDIZ hocama, tez konusuna farkli bir bakis agis1 kazandiran Dr. Ogr. Uyesi Hakan
HEMSINLI’ye; tez metninin bigimlenmesinde katki sunan Ars. Goér. Ali INAN’a,
¢alismamin her safthasinda maddi ve méanevi anlamda beni destekleyen aileme ve esim

Kiibra YALCIN’a sonsuz tesekkiirlerimi sunarim.
Isa YALCIN

Van-2019
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GIRIS
Arastirmanin Konusu ve Kapsam

Arastirmamizin konusunu tasavvufun ilk evresi olan ziihd doneminde kendisini
gosteren ve II/IX. yilizyildan itibaren kavramsal bazda isim bulan fena kavrami
olusturmaktadir. Tasavvufun en derin konularindan olan bu kavrami, mimkin
mertebe Onyargilardan uzak bir bigimde kendisiyle irtibatli olan bazi kavramlarla ve
tartismali meseleler baglaminda degerlendirdik. Daha sonra fena tecriibesinin
bireydeki psikolojik yansimalarini ele alip bu tecriibeyi elde ettigimiz verilerden

hareketle bazi mistik diisiincelerle mukayese ederek tezimizi sinirlandirdik.
Arastirmanin Amaci ve Onemi

Islam tasavvufu, beden ve rihtan olusmus insanin, bedeni sifatlarini tedrici bir
bicimde yok etmek ve riihi asamalar1 gecmek slretiyle nefsin kurtulusunu ve icindeki
0zlint kavrama potansiyelini idrak etmeyi gaye edinir. Bu gayeyi, tasavvufun kendine
has terminolojisi i¢erisinde barindiran ve derini yonden ¢ok genis bir anlama sahip
olan fené kavraminda buluruz. Aslinda fend kavrami statik bir yapiya sahip degildir.
Tarihi seyri iginde bu kavrama yeni boyutlar ve derinsel manalar yiiklenmistir.
Tasavvuf diigiince sisteminde fena, girift bir konu olmasi ve bazi sifilerin hayat ve
diisiince kriterlerine gore sarfettigi sozler sebebiyle bir takim tartigsmali meseleleri de
beraberinde getirmistir. ileriki donemlerde bazi miistesrikler tasavvufun mistik
diistincesi olan fend ile ilgili yaptig1 caligmalar neticesinde diger bazi mistik
diisiinceler ile benzerlik kurmus ve tasavvufa menge’ arama yoluna girmislerdir. Bizi
bu c¢alismaya sevk eden en 6nemli sebeplerden birisi ise fena kavraminin yeteri kadar
ele alimmamis olmasi ve bundan dolay1 da dikkatimizi bu yone dogru ¢ekmesidir.
Arastirmamizdaki amag fenanin kompleks bir yapiya sahip olmasindan dolay1 olusan

boslugu az da olsa kapatabilmektir. Gayret bizden, muvaffakiyet Allah’tandir.
Arastirmanin Metodu

Tasavvufi Diisiincede Fend Kavrami adli tezimizi “analitik yOntem”
dogrultusunda ele alarak oncelikle literatiir taramasi yapip daha sonra ise konu ile ilgili
eserleri (kitap, dergi, makale, tez, ansiklopedi, s6zllk vs.) tespit ettik. Bunu yaparken

de ilk donem kaynaklarina basvurdugumuz gibi modern ¢alismalardan da istifade ettik.



Tarafimizca tespit edilen kitaplar detayl bir sekilde incelenmek siretiyle eserlerden

elde edilen veriler toplanip konularina gore tasnif edilmistir.

Calismamizda yararlandigimiz kaynaklar dipnotta gosterilmis ve tarafsiz bir
sekilde ele alinmigtir. Tezin igerisinde gorlis ve diisiincelerine yer verdigimiz ilk
donem mutasavviflarin vefat tarihleri hicri ve miladi olarak gosterilmistir. Bazi konu
basliklarinin sonunda yer alan yorumlar da gerek objektif gerekse siibjektif olarak
degerlendirmeye tabi tutulmustur. Multi disipliner seklinde hazirlanan bu ¢alisma, ilgi

cekici yonleriyle birlikte aragtirmacilarinin istifadesine sunulmustur.



1. FENA iLE ILGIiLi KAVRAMSAL CERCEVE VE TARTISMALI
MESELELER

1.1. Fena
1.1.1. Fenanin Sozlik ve Terim Anlam

Fena (<L), ligatte “ & 4" fiilinin masdar1 olup® “fani olmak”, “yok olmak”,
“gecici olmak™, “son bulmak”, “0lmek”, “ortadan kaybolmak” gibi anlamlara

gelmektedir.?

Stfilerin fena hakkindaki goériislerinden yola ¢ikarak fenanin terim anlami ise,
kulun behim1 haz ve arzularini kaybetmesi®, Allah icin yapti§1 amelleri gérmekten fani

® ve yaptig1 ya da isledigi

olmas1®, kinanmis ya da yerilmis sifatlarmin zail olmasi
fiillerin yapicisinin Allah oldugunu gormekle birlikte kulun kendi fiilini gérmekten
uzaklasmasidir.® Dolayisiyla biitin bu tamimlamalara binden feninm anlamimi
ubiidiyyet isaretlerinin rubibiyyet isaretleri altinda kaybolmasi’seklinde ifade

edebiliriz.

Fena hakkinda ilk s6z sdyleyen stfinin III/IX. ylizyi1lda yasamis olan Eb( Said

el-Harraz (v. 277/890?) oldugu rivayet edilmektedir.® Ancak fena usdliinii tasavvufa

L Halil b. Ahmed el-Ferahidi, Kitdbii’l-ayn, thk. Abdiilhamid Hindavi, Daru’l-Kiitiibi’1-Ilmiyye, Beyrit,
1424/2003, 111, 343; Ebl’l-Hiseyin Ahmed b. Faris b. Zekeriyya, Mu’cemii mekdyisi’l-luga, thk.
Abdiisselam Muhammed Harun, Daru’l-Fikr, Beyrat, 1399/1979, IV, 453; ibn Manzir, Lisanii’l-
Arab, thk. Abdullah Ali Kebir ve bsk., Daru’l-Maérif, Kahire, t.y., V, 3477.

2 Abdiirrezzak Kasani, Letdiful-a’lam fi isardt ehli’l-ilnam (Tasavvuf S6zLigii), gev. Ekrem Demirli,
iz Yay., Istanbul, 2015, 442; ibn Kayyim el-Cevziyye, Meddricii’s-Salikin, thk. Ridvan Cami‘
Ridvan, Miiessesetii’l-Muhtar, Kahire, 1422/2001, |, 143; Ferit Devellioglu, Osmanlica-Turkge
Ansiklopedik Ldgat, Haz. Aydin Sami Giineygal, Aydin Kitabevi Yay., Ankara, 1998, 256; Mustafa
Kara, “Fena”, DIA, Istanbul, 1995, XII, 333; Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri
Sozliigii, Agac Kitabevi Yay., Istanbul, 2009, 208.

3 Ebi Bekr Muhammed b. ishak el-Kelabazi, et-Tu ‘arruf li-mezhebi ehli’t-tasavvuf, haz. Ahmed
Semsiiddin, Daru’l-Kiitiibi’l-ilmiyye, Beyrat, 1413/1993, 142; a.mlf., Ta ‘arruf Dogus Devrinde
Tasavvuf, haz. Siileyman Uludag, Dergah Yay., Istanbul, 2014, 185.

4 EbQ Nasr Serrac et-TQsT, el-Liima’, thk. Abdulhalim Mahm(d-T4aha Abdiilbaki Siirr, Daru’1-Kiitiibi’l-
Hadise, Misir, 1380/1960, 284; a. mlf., el-Liima’ Islam Tasavvufu, terc. H. Kamil Yilmaz, Altmoluk
Yay., Istanbul, 1417/1996, 217.

5 Ebii’l-Kasim Abdiilkerim el-Kuseyri, er-Risdletii'I-Kuseyriyye, thk. Abdiilhalim Mahm(d-Mahmad
b. Serif, Daru’l-Maérif, Kahire, t.y., I, 170; Ali b. Muhammed Seyyid Serif el-Clrcani, Mu ‘cemii 't-
Ta ‘rifdt, thk. Muhammed Siddik el-Mingsavi, Daru’l-Fazilet, Kahire, t.y., 142. (nu:1359)

6 {bn Arabi, Fit(hat-1 Mekkiyye, cev. Ekrem Demirli, Litera Yay., Istanbul, 2008, VII, 72.

" Ibn Forek, el-Ibdne an turuki’l-kdsidin (Tasavvuf Istildhlar), gev. Ahmet Yildirrm-Abdilgaffar Aslan,
Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Bagkanlig1 Yay., Istanbul, 2014, 256.

8 EbG Abdurrahman es-Sullemi, et-Tabakdtu ’s-sOfiyye, thk. Ahmed es-Sirbas, Kitdbu’s-Su’ab, b.y.y.,
1419/1998, 74; Eb( Nuaym Ahmed b. Abdullah el-Isfehant, Hilyetii’I-Evliyd ve Tabakdtii’l Asfiyd,
Daru’l-Kiitiibi’l-[lmiyye, Beyr(t, 1409/1988, X, 246; Abdurrahman Cami, Nefehdtii’l-Uns (Evliya



getirmesi ile tanman mutasavvif Bayezid-i Bistami (v. 234/848?)’dir. Bu us(l
sisteminde fend, nefsin hakikat iginde yok edilmesi ve nefs-i emmareden kurtulus
seklinde ifade edilmis, nefsin yok olmasi ve kurtulmasi seklinde de tercime

edilmistir.’

Fena terimi, salikin kendi i¢inde barindirmis oldugu kotii huylart yok edip
onlarin yerine iyi vasiflar kazanmasi olarak da kullanilir. Tasavvufun ilk evrelerinde
fena kavrami, cehaletin yerine ilmin, zulmun yerine adaletin, gafletin yerine zikrin,
masiyet ve glinahin yerine ta’at ve ibadetin, nankorliigiin yerine siikriin gegmesi
seklinde anlasilmis olup ilerleyen donemlerde, stifilerin yasadiklar1 tasavvufi hal ve
tecriibelerle ilgili gorlis ve tesbitleri arttikca da fena kavrami, degisik ve zengin
boyutlar kazanmstir.® Bu agidan fen4, anlam ve icerik yonii itibariyle ¢ok kapsamli

bir kavram olarak karsimiza ¢ikmaktadir.
1.1.2. Fenanin Dereceleri

Yasadiklar1 hal ve mertebelere gore fend hakkinda tanimlamalarda bulunan
sOfflerin ortak bir dil kullanmadiklar1 goriilmektedir. Her ne kadar tanimlar farkli olsa
da sdfilerin verdikleri mesaj ve hedeflerinin ayni oldugunu ifade etmek miimkiindiir.
Bu yizden gayeleri, Allah’in varliginda yok olmak, erimek olan fenadan ibarettir. Bu
mertebeye Kkimileri yaptig1 ibadet ve riyazetler sonucu; kimileri ise an itibariyle
yasadiklar1 duygu ve hissiyatla'! fena hélini yasar. Yasanilan bu halin nesnel bir yonii
olmamasi sebebiyle sifilerin fend hakkindaki derecelendirmeleri de degisiklik arz
edebilir. Bu yonu itibariyle fenad halinin derecelerini ya da mertebelerini kimileri tcld,

kimileri ise yedili tasnife tabi tutarak ele almistir. Kanaatimize gore bu

Menkabeleri), terc. ve serh. Lamiil Celebi, haz. Siileyman Uludag-Mustafa Kara, Marifet Yay.,
Istanbul, 1998, 202; Abdiilvehhab es-Sa‘rani, et-Tabakdti’-Kiibra, thk. Ahmed Abdurrahim es-
Sayih-Tevfik Ali Vehbe, Mektebetii’s-Sekafeti’d-Diniyye, Kahire, 2005, I, 167. Afifi, fena hakkinda
ilk konugan ve fendyi rithi mirAc merdiveninin en {ist mertebesi olarak kabul eden kiginin Bayezid-i
Bistam{ oldugunu belirtir. Bkz. Ebu’l-Ala Afifi, Tasavvuf Islim’da Manevi devrim, terc. H. ibrahim
Kacar-Murat Silliin, Risale Yay., Istanbul, 1996, 198-199; a. mlf., Tasavvuf Isldm’da Manevi Hayat,
cev. Ekrem Demirli-Abdullah Kartal, iz Yay., Istanbul, 2015, 159.

® Muhammed Shafii, “Varolussal Vuslat: Benligin Kurtulusu”, Sufi Psikolojisi, haz. Kemal Sayar, Kap1
Yay., Istanbul, 2016, 139-140.

10 Kara, “Fend”, DIA, XII, 333.

11 Ornegin, ibn Arabi’ye gére fena haline caba ve gayretle ulasilamaz. Bkz. ibn Arabi, Fut(ihat-:
Mekkiyye, IX, 291. Fena, siiliik ve riyazetin tabii bir sonucu degildir. Dolayistyla her siiliik ve riyazet
fena sonucunu dogurmaz. Fen, ilahi bir liitiftur. Tlahi bir liitaf olmasi hasebiyle siilik ve riyazet
esnasinda olugan pek ¢ok ménevi hal, kazanilan cinsten degil ilahi bagistan ibarettir. Bkz. Siilleyman
Uludag, Ibn Arabi, TDV Yay., Ankara, 1995, 148-149.



derecelendirmeler birbirlerine benzemekte olup aralarinda da ciddi diyebilecegimiz
farklar bulunmamaktadir. Bu nedenle biz de burada fenanin derecelerini bazi sifilerin

gorls ve diisiinceleri etrafinda ele almaya calisacagiz.

IV/X. asirda yasayan Kelabazi (v. 380/990), tasavvufun onci eserlerinden
birisi olarak kabul edilen et-Ta ‘arruf adli eserinde ilk defa fena hakkinda konusan Ebt
Said el-Harraz’in, fendyr iclii derecelendirmeye tabi tuttugunu dile getirir.

Kelabazi’nin deyimiyle Harraz’a gore bu dereceler sunlardir;
1. Kulun, Allah disinda diinya ve ahiret ile ilgili haz ve duygusunu yitirmesi,

2. Miridin bu haz ve duyguyu kaybettikten sonra Allah’in kudretinden gelen
bir tecelli ile miridin O’na duydugu saygidan dolay1 Hak ile ilgili hazzin1 kaybetmesi,

3. Kulun, Hak ile ilgili hazzim1 kaybettigini dahi bilemeyecek bir noktaya
ulagmasidir. Bu mertebede kul, Allah’in ahadiyetinde ferd olarak kalir ve Allah’tan

olan1 Allah i¢in gérme haliyle baki olur.!? Tasavvufta bu hale fenaii’l-fena da denir.

Bir sGfinin, Arapga olarak dile getirdigi su siirinde yukarida ifade edilen fena

dereceleri ile ilgili konular islenmistir:

“Bir grup safl ¢colde yollarimi kaybetti, bir bagka grup asik olup kendini ask
meydaninda kaybetti, bunlar fena’ buldular, sonra yine fena’ buldular ve sonra yine
fend’ buldular, sonra da Rablerine yakinlasarak O’nunla beka buldular.” Goriildigi
tizere bu siirde fenanin {i¢ halinden bahsedilmektedir. Birinci fenada, kulun kendi
nefsinden ve sifatlarindan fani olarak Hakk’1n sifatlar1 ile beka bulmasi; ikinci fenada,
Hakk’1 miisahede eden kulun O’nun sifatlarindan fani olmasi; tigiincii fena da ise
Hakk’in viicudunda kendi varligini yok edip O’nu miisdhede etmekten de fani
olmasidir.*® Bu durum sifi’nin fena hali esnasinda Allah’a daha ¢ok yaklasmak igin

gecirmis oldugu evreleri ifade etmektedir.
Fenanin dereceleri ile ilgili Bayezid-i Bistami’nin ilahi hakikatleri isaret eden
su menkibesine de yer vermek gerekir. Bistami’nin s0yle dedigi nakledilir: “Birinci

sefer, Hacca gittigimde evi (Beytullah’1) gordiim. Ikinci sefer, eve gittigimde evin

12 Kelabazi, et-Ta ‘arruf,144-145; a. mif., Ta ‘arruf Dogus Devrinde Tasavvuf, 188-189.

18 Kuseyri, er-Risdletii’l-Kuseyriyye, 1, 172; a. mif., Tasavvuf llmine Dair Kuseyri Risalesi, terc.
Muhammed Coskun, Ik Harf Yaymevi, Istanbul, 2013, 144-145; Mustafa Kara, “Tasavvufta Fena-
Beka Nazariyesi”, Fikir ve Sanatta Hareket, VII, 14, Istanbul, 1980, 6.



sahibini (Rabbini) gérdiim. Uglincii seferinde ne evi gordiim ne de evin sahibini.”*
Afifi bu menkibedeki hac kelimesinin, manevi yolculugun sembolii oldugunu ifade
eder. Ona gore bu yolculugun birinci asamasi; Bayezid’in Kabe’yi gormesi yani alemi
miisahede edip somut manada sezdigi hissi asamadir. Yolculugun ikinci asamasi,
Bayezid’in hem Kébe’yi hem de Allah’1 gormesi yani hem alemi hem de Allah’1 goriip
zihinsel olarak ikisi arasindaki farki farkettigi asamadir. Manevi yolculugun son
asamasi ise Kabe’yi ve onun sahibi olan Allah’1 ayirt edemeyecek bir bigimde kalb ve

g6zlemleri ile biitiin varliklar1 idrak etmis olmasidir.™

Tasavvufun 6nemli simalarindan olan Clineyd-i Bagdadi’ye (v. 297/909) gore
ise fend ¢ mertebeden ibarettir. Birincisi, kulun nefsine muhalefet edip nefsin
istemedigi seyleri zorla yaparak sifat ve dogal dzelliklerinden fani olmasidir. Ikincisi,
insanin Hakka tevecciih etmek i¢in yaptig1 ibadetlerdeki zevk alma diisiincesinin fani
olmasi ve kul ile Allah arasinda hicbir vasitanin bulunmamasidir. Ugiinciisii, kulun
Allah’1 miisahede etmenin farkina varmaktan da fini olmasidir. Kul, bu asamada fiziki
varligin1 devam ettirir ancak ferdiyetini kaybeder ve Allah’in mutlak varliginda var
olur.’® Ciineyd’in bu goriisii yukarida daha &nce zikri gecen Harraz’in diisiinceleriyle
celismemektedir. Sonug olarak her ikisi de ayni minval dogrultusunda goriiglerini

serdetmislerdir.

Kula ait nefsin sifatlarinin yok olmasi olan fenanin birinci mertebesi, kulun faal
hayat1 ile ilgilidir. Yani kisi, dini vazifelerini yerine getirirken sahsi olan istek ve
arzularmi bertaraf etmeli ve bunu yapabilmek i¢in de ziihdi bir hayata muhtag
olmalidir. Dolayisiyla bu mertebe, ahlaki ve objektif bir mertebedir. Allah ile insan
arasinda hicbir perdenin bulunmadigi ve kulun her tiirlii ilgiden fani oldugu ikinci
mertebe stibjektif ve zihnidir. insanin dis varligindan habersiz oldugu, Allah’in kulu
istila ettigi li¢lincii mertebe ise Allah’in kendi varligini kula verdigi, kulun da Allah’1n
varh@ginda yasadigi mertebedir.!” Fena halindeki bu derece ya da mertebelerde kulun

dahli yani insani boyutu oldugu gibi ilahT boyutu oldugunu da séylemek miimkiindiir.

4 Feridiiddin Attar, Tezkiretii’I-Evliy, haz. Siileyman Uludag, ilim ve Kiiltiir Yay., Bursa, 1984, 220.

15 Afif, Tasavvuffsldm ’da Manevi devrim, 199.

16 Siileyman Ates, “Ciineyd-i Bagdadi”, DI, istanbul, 1993, VIII, 120; a.mlIf., Clineyd-i Bagdddi ve
Mektuplari, Yeni Ufuklar Nesriyat, Istanbul, t.y., 153-154.

17 Ates, Clneyd-i Bagdadi ve Mektuplari, 154.



Bilyiik Islam mutasavviflarindan olan Ibn Arabi (v. 638/1240), fena
mertebeleri ile ilgili diger shfilerin yapmis oldugu {iglii tasnifin disina ¢ikmaktadir.
Ona gore fena, asamali (tedrici) bir stire¢ olup yedi dereceden ibarettir. Bu derece ve

mertebeler ise sunlardir;

1. Fend’nin birinci derecesi, giinahlardan fend olmak yani glinahlarin yok
olmasidir. Bu mertebede giinahlar, Allah’in muhafazasi altinda olan insanin aklina

gelmez.'8 Eski safiler, bu mertebede giinahlarin terkini anlamislardir.®®

2. Ikinci derecede fena ise kullarin fiillerinin yok olmasidir. Bu mertebede
fendya erenler, kendilerinde zuhur eden fiillerinin yapicisinin Allah oldugunu
gorirler.?® Burada sifi, sadece Allah’in tek fail oldugunu idrak eder. Buna binden
insanin hiirriyeti konusunda Ibn Arabi, hem Mu‘tezile hem de Es‘ariye’yi elestirir.

Ona gore tek fail, Allah’in kendisidir.?*

3. Ugiincii tiir fena ise, yaratiklarin vasiflarinin yok olmasidir. Gérme, duyma,
isitme gibi kulun sahip oldugu niteliklerinin, gercekte Allah’a ait oldugunu idrak
etmesidir. Bu mertebede fena sahibi, kendisini gordiigii gibi Hakk’1 da miisahede eder.
Ancak kul, O’nu kendisiyle degil O’nunla gorir. Burada kul, fena halindeyken kendi
niteliklerini ayirt edebilir.?? ibn Arabi, Fend Risalesi’nde ilahi hakikati goz ile
miisahede etmenin miimkiin olmadigini; ancak varlik sartinin bir izi oldugu miiddetce
g0z i¢in miisahedenin gerekli oldugunu sdyler. Burada ifade edilen gdziin bireyin
viicudundaki bir organi olan gdziin degil; varligin bizzat 6zii olan marifet ya da kalp

g6ziiniin oldugudur.?®

4. Dordiincii tiir fena ise, kulun kendi zatinin (kisiliginin) yok olmasidir. Kul,
bu halde kendi zatin1 gérmeksizin miisahede eder. Ancak bu miisahede eylemi, sadece

Hak ile sinirli degildir. Bu hali yasayan kimse, bazen herhangi bir varlig1 da miisdhede

18 Ton Arabi, FiitGhat, 1X, 285.

9 Afifl, Muhyiddin Ibnu’l-Arabi’nin Tasavvuf Felsefesi, gev. Mehmet Dag, AUIF Yay., Ankara, 1974,
128.

2 fbn Arabi, Fiithat, 1X, 287.

2L Afifi, [bnu’l-Arabi nin Tasavvuf Felsefesi, 129.

22 pn Arabi, FiitGhat, 1X, 287-288.

23 Tbn Arabi, Kitabii I-fend fi'I-miisdhede (Fend Risdlesi), terc. Mahmut Kanik, Iz Yay., Istanbul, 2018,

34, (14 nolu dipnot).



edebilir?* ibn Arabi’ye gére bu hal, sOfinin kendi zéhiri nefsinin yoklugunu,

degismeyen ya da bozulmayan cevherin bekasini idrak etmesi demektir.?

5. Fenanin besinci derecesi, Hakk’1 veya zatin1 gormek sdretiyle butiin alemden
yok olmaktir. Ibn Arabi, fena safhasindaki bu durumun dordiincii tiir fena ile benzerlik

arz ettigini dile getirir; ancak bu sathanin digerinin vermedigi bazi faydalari verdigini
de ifade eder.?®

6. Altinci derecedeki fena, sadece Allah’1 gormek slretiyle biitiin seylerden
yok olmaktir. Bu safhada insan kendisini géormemekle birlikte, Hakki miisahede
halinde oldugunu da bilmez. ibn Arabi’ye gére kul, Hakki islerinde yani se’nlerinde
miisahede ederse altinci tiirden fena gergeklesmez. Ancak sifi, islerinin disinda ve
alemden miistagni iken Allah’1 miisahede ederse dogru bir iddia sahibi olur. ibn Arabf
bu tiir fenanin Hz. Ebtibekir (r.a.)’e (v. 13/634) ait oldugunu belirtir. O, Hz. EbGbekir
tarafindan sadir olan “Gordiigiim her seyden 6nce Allah’1 gérdiim” s6ziinii, daha 6nce
hicbir sey yok iken onun Allah’t gordiigi ya da miisdhede ettigi seklinde

degerlendirir.?’

7. Fenanin son derecesi ise Hakk’1n biitiin sifat ve nispetlerinden yok olmasidir.
Bu mertebede siifi, Alemi Hak’tan zuhur eden hakikat olarak goriir.?® Stfi sebebliligin,
miidebbir, yaratan gibi 1ilahi isimlerinin anlamsizligin1 ve tasavvufi caba ve
gayretlerinin son hedefi olan bu mertebede her seyin asli birligini (vahdet-i viicid) tam
bir sekilde idrak eder.?®

Kisaca soylemek gerekirse yukarida gegen bu dereceler kulun fena hélinde
nefsin diinya arzu ve isteklerinden ayrilmasi ile baslayan tedrici bir sureci, bireysel
ego denilen ben bilincinin yavas yavas yok olmasini ve sonunda da Allah’
miisihedeye mutlak gark olmasimi temsil etmektedir.® Bu verilerden hareketle soz
konusu olan husus somut manada bedenin yok olmas1 seklinde degil; soyut anlamda

bilincin insani plandan uzaklagmasi olarak degerlendirilebilir.

24 {bn Arabi, Futdhat, 1X, 288.
25 Afif, [bnu’l-Arabi nin Tasavvuf Felsefesi, 129.
% bn Arabi, Futdhat, 1X, 289.
27 {bn Arabi, Futdhat, 1X, 290.
28 {bn Arabi, Futdhat, 1X, 291.
29 Afifl, Ibnu’l-Arabi’nin Tasavvuf Felsefesi, 130.
30 Afifl, Ibnu’l-Arabi’nin Tasavvuf Felsefesi, 125.



1.1.3. Fena Cesitleri

Bazi sifiler gegmis donemlerde nefsin yok olmasini, kisiligin psikolojik ve
fiziksel tahribi; sOfflerin ekseriyeti ise ben merkezli kisiligin vasiflarinin yok olmasi
seklinde algilamiglardir. SOfiler fend ile kisideki, davranis ve huylarin degisimini
kastetmislerdir.3! ilk donemlerde fend diisiincesi Allah-kul iliskisi baglaminda
degerlendirilmis; daha sonraki donemlerde ise tarikatlarin olusmasi ile birlikte fena
anlayisi, Allah-insan iliskisinin disina tasmasi sonucu yeni boyutlar kazanmustir.®
Yeni boyutlar kazanmasi sonucu fena, yeni istilahlarla birlikte kullanilagelmistir. Fena

ile ilgili meshur olan 1stilahlar ise sunlardir;

a) Fena fi’l-ihvan®: Bireyin, tarfkatta dostluk ve kardeslik sevgisini gonliine
yerlestirmesi ve kardeslerinin arzu ve irddelerini kendi isteklerinin Oniinde tutmasi
demektir>* Anlam bakimindan tasavvufi istilahlardan olan isar kavrami ile aym

manay1 ifade etmektedir.

b) Fena fi’s-seyh: Bireyin kendi irade ve arzusunu, seyh ya da miirsidinin arzu
ve iradesinde yok etmesidir.®® Salikin, kendi huylarmi yok edip seyhinin huylarimi elde
etmesi demektir. Baska bir deyisle, kisinin kendi ir&desinin gittikce daha 6nceki

aliskanlik ve karakterlerinin kabugunu kirip atmas1 olarak da tanimlanir.%

Seyh, bireyin i¢indeki kutsali bulmasimnin bir habercisi, kutsali bulmadan
onceki gerekli ara adimdir.®” Fen halinin bu safhasinda seyh, fiziksel ve psikolojik
agidan olumlu bir yapiya sahip olarak bireyde doniisiim i¢in bir gl¢ vazifesi gordr.
Burada seyh, bireyde meydana gelen engelleri agsma noktasinda énemli bir yere
sahiptir. Salik, seyhinde fani olma siirecinde kotii huy ve davranislarini terk eder. Bu
sirec igerisinde, sélik ile seyhde tedrici olarak bir miinasebet ve biitiinliik hasil olur.

Birey, denizde yolculuk yapan birisinin canin ve biitlin mallarin1 gemi kaptanina

31 Shafii, “Varolussal Vuslat: Benligin Kurtulusu”, 143.

32 Kara, “Fena”, 334; Mehmet Necmeddin Bardak¢i, Dogustan Giiniimiize Tasavvuf ve Tarikatlar,
Ragbet Yay., Istanbul, 2016, 164.

3 Fena fi’l-ihvan, fenamin seyru siiliikteki egitim siirecindeki siralanan gesitleri arasinda ilk sirada yer
almaktadir. Sonraki siralama ise fena fi’s-seyh, fena fi’r-rastl ve fena fillah’tir. Bkz. Hasan Kamil
Yilmaz, Tasavvuf Meseleleri, Erkam Yay., Istanbul, 1997, 76; a. mlf., Anahatlariyla Tasavvuf ve
Tarikatlar, Ensar Nesriyat, Istanbul, 2014, 218.

3 Y1lmaz, Tasavvuf Meseleleri, 176; a. mlIf., Tasavvuf ve Tarikatlar, 219.

% Yilmaz, Tasavvuf Meseleleri, 176; a. mlIf., Tasavvuf ve Tarikatlar, 219.

3 Shafii, “Varolussal Vuslat: Benligin Kurtulusu”, 143.

37 Robert Frager, Kalp, Nefs ve Ruh, cev. Tbrahim Kapaklikaya, Gelenek Yay., Istanbul, 2004, 93.



teslim etmesi gibi seyhine tam bir teslimiyet halinde olur. Daha sonra birey, asamali

bir sekilde kendi benliginden kurtulup seyhinin vuslata ermis varlig ile biitiinlesir.3®

c) Fena fi’r-rasOl: Bireyin seyhinde fena hélini yasadiktan sonra Allah’in
Rasilii’niin sahsinda ask ve muhabbetle erimesi ve “Usve-i Hasene” seklinde ifade

edilen Hz. Peygamberin sahsiyetinde yok olmasidir.®

Salik, bu sathaya gelmeden oOnce seyhinin karakteristiginden ¢ikmanin
hazirlig1 icindedir. Burada seyh, salikin {ist seviyede bir vuslata ermesi i¢in hazir
oldugunun ve bu konuda kendi kapasitesinin yetmeyeceginin farkindadir. Tereddiitsiiz
bir bi¢imde seyh, sifiyi seyrii siilik yolunda tek basina gitmesi igin tesvik eder. SUff,
yasadig1 sikintilarla beraber yoluna devam eder ve onun seyhine duydugu ihtiyaci
zamanla azalir. Nihayetinde salik, kdmil olan insanlarda fani olur ve onlarin

karakterlerini icinde barmdirir.*°

d) Fena fillah: Stfinin biitiin vasiflarini terk ederek Hak Teala’nin sifatlari ile
bezenmesidir.*! Baska bir ifadeyle, salikin kendi nefsinden gegerek varligindan fani
olmasi, Hakk’a perde olan viicut karanligindan kurtularak ihsan makamina ulagmasi
ve miisdhede sahibi olmasidir.*? Kulun bu hale zikirle ulasmasina fend fi I-mezk(r;
muhabbetle ulasmasina ise fend fi’I-mahbdb denir.*® Allah’ta fani olan sfi, yasadig
fen& hélinin farkinda olmayip beseri varligini unutur yani fendii’l-fend hélini yasar.
Beseri varliktan ilahi varliga gegis olarak tanimlanan fena fillah’in ardindan Allah ile
yasamak anlamina gelen beka billah hali sélikte hasil olur. Bu hél igerisindeki siff,
Allah disinda higbir seyin farkinda bile degildir.**

Fena cesitleri baslig1 ad1 altinda aldigimiz fena ile ilgili bu meshur 1stilahlarin
aslinda fena fillah’a agamal1 olarak ulastiracak yollar1 tasvir ettigini ifade edebiliriz.

Ayrica fena fillah’a ulagmada kisiye rehberlik etme ve 6rnek model sunma noktasinda

38 Shafii, “Varolussal Vuslat: Benligin Kurtulusu”, 143-144.

% Yilmaz, Tasavvuf ve Tarikatlar, 219.

40 Shafii, “Varolussal Vuslat: Benligin Kurtulusu”, 145.

4! Y1lmaz, Tasavvuf ve Tarikatlar, 219.

“2 Dilaver Selvi, Tasavvuf Metodu Olarak Rabita, Semerkand Yay., Istanbul, 2016, 248.

% Yilmaz, “Tasavvufi Hayatla ilgili Sorular”, el-Liima’ Islaim Tasavvufu, Altinoluk Yay., Istanbul,

1996, 524; a. mif., 300 Soruda Tasavvufi Hayat, Erkam Yay., istanbul, 2010, 228.

4 Siileyman Ates, Stilemi ve Tasavvufi Tefsiri, Sonmez Nesriyat, Istanbul, 1969, 206; a. mlf., Islam
Tasavvufu, Yeni Ufuklar Nesriyat, Istanbul, 2004, 546.
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seyh ve Peygamberin énemli bir rol oynadigi da gozlerden kagmamasi gereken bir

husustur.
1.1.4. Fena—Beka Iliskisi

Fena terimi, tasavvufun altin ¢agr doneminde yazilmis hemen hemen tiim

tasavvuf klasiklerinde aralarindaki irtibattan dolay1 genellikle “bir nesnenin ilk haliyle
9945

bE 1Y

var olmas1”, “siirekli olmas1™*® anlamindaki beka kelimesiyle birlikte kullanilmistir.*®
Kur’an kaynakli olan bu iki terim tiirevleriyle Nahl Stresi’nin (36 4 Jie s 3% a8 L
Sizde bulunanlar tiikenip gider, ama Allah’in katindakiler kalictdir*’ ve Rahman
Stresi’nin §8Y13 JYall 58545 ag E;U ke 4a XK Yeryiiziinde bulunaniarin hepsi
fanidir. Azamet ve kerem sahibi Rabbinin zdn ise bédki kalir*® ayetlerinde

gecmektedir.

Rahman Siresi’nde “yok olma” olayinin ism-i fail seklinde ( ¢\4) bir kelimeyle
belirtilmis olmast bu isin genis bir zaman dilimi igerisinde devamliligin
gostermektedir. Bu yiizden Hakk’in digindaki varliklarin kendi viicidlar ile kaim
olmadiklar1 ve varlig1 kendinden olan bir zatin varligina muhtag olduklari i¢in sanki
yok hiikmiinde olup Allah disindaki her varlifa fena libasi (elbisesi) giydirilmis;
bekdnin da sadece Allah’a ait oldugu agik¢a belirtilmistir.*® Yani Ciineyd-i

Bagdadi’nin ifadesiyle beka Hakk’a, feni ise masivaya aittir.>

Ayrica Rahman
Sdresi’nde ifade edilen bu husus zorunlu olarak insanlar1 Yiice Yaratici’ya daha fazla
ibadet etmeye®! ve tasavvufi hayata ¢ektigi de dikkatlerden kagmamas1 gereken bir
durumdur. Ciinkii daima ebedi hayati diisiinen bir insanin gegici nesnelere

baglanmayip sadece Baki olan Allah’a sarilmasi daha dogrudur. Tasavvufi hayatin

4 Ragib el-Isfahani, Miifiedat Kur’'an Kavramlar: Sozligii, cev. Yusuf Tiirker, Pinar Yay., Istanbul,
2010, 224.

4 Afifi, fend ve bekd kavramnin birlikte kullamlmasi1 gerektigini ve bu iki lafizlardan biri olmadan
digerinin anlasilmasinin miimkiin olmadigini, bu iki terimin birbirlerine bagl ve birbirlerinin
tamamlayicis1 olduklarim belirtir. Bkz. Afifi, Tasavvuf Islim 'da Manevi Hayat, 160-161.

47 Nahl, 16/96.

48 Rahman, 55/26-27.

4 Yilmaz, Tasavvuf Meseleleri, 173.

S0 Attar, Tezkiretii’I-Evliya, 482.

5 Fahruddin er-Razi, ayette gegen & lafzimin akill varliklara tahsis edildigini ve Allah’in bu kimsenin

fani olusunu beyan etmesindeki hikmetlerden birisinin de insam ibadete tesvik etmek, onun en kiigiik

zaman diliminde bile Allah’a taat ugruna c¢aba sarf etmeye yoneltmek oldugunu ifade eder. Diger
hikmetler icin de bkz. Fahruddin er-Razi, Tefsir-i Kebir Mefatihu’l-Gayb, terc. Suat Yildirim ve bsk.,

Huzur Yaymevi, Istanbul, 2002, XXI, 100.
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harekete ge¢mesinde 6neme sahip olan bu ve benzeri ayetlerdeki bu diisiince fené ve

beka hallerinin ortaya ¢ikmasina zemin hazirlamigtir.>?

Fend ve beka hakkinda ilk defa soz soyleyen kisi oldugunu belirttigimiz
Harraz® kendi mesreb ve yolunun tamamini bu iki kelimenin igerisinde barmdirmistir.
Ayrica Harraz’in inkita, tecrid ve halvet kavramlari hakkinda da etkisi oldugu
soylenmektedir.>* Harraz’a gore fena, kulun ubiidiyyet gorevini yerine getirmesi ancak
bunu gormemesi; beka ise insanin ildhi tecellilerle baki olmasidir. Ona gore bu
makamda olan kul, Allah Teéald’ya o kadar yaklasir ki kendini de unutur. Hatta ona,
“Nerden gelip nereye gidiyorsun?” vb. birgok soru sorulsa biitiin cevaplari hep Allah
olur.® Harraz, baska bir soziinde fendy1 Hak ta yok olmak; bekayi ise, Hak ile beraber
olmak seklinde tanimlar.>® O, fena ve beka hakkinda ilk s6z sdyleyenlerden olmasina
karsin eserlerinde bu iki kavrami dile getirmemistir. Eserlerindeki tiim kavramlara

fena ve beka cercevesi igerisinde yaklasmistir.>’

Fena ve beka kavraminin yaygin olarak kullanilan tariflerden birisi de Ebt
Ya’kdb en-Nehrectri’ye (v. 330/941) aittir. Kendisine bu iki terimin sihhati
soruldugunda verdigi cevap; “Kulun Allah i¢in yaptig1 isleri gérmekten fani olmasi,
kulluk ahkdminin yerine getirilmesi sirasinda Allah i¢in kdim oldugunu goérme
duygusunun baki kalmasidir” seklinde olmustur. Ayn1 zamanda Nehrectiri, sihhatli bir
kullugun fena ve beka ilmine eslik etmesi gerektigini savunmustur. Ona gore kulluk,

fena ve beka ile bulunmadig takdirde kuru bir iddiadan baska bir sey degildir.® Yani

52 Hayrani Altintas, Tasavvuf Tarihi, Ankara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Yay., Ankara, 1986, 16.

53 Bkz. Siillemi, Tabakdatu s-stfiyye, 74; Isfehani, Hilyetii’I-Evliya, X, 246; Selahaddin Halil b. Aybeg
es-Safedi, Kitabii’l-Vafi bi’l-Vefeyat, thk. Ahmed el-Arnavut, Tezki Mustafd, Daru Thyai’t-Tiirasi’l-
Arabi, Beyr(t, 2000, VII, 180; CAmi, Nefehatii’l-Uns, 202; Sa‘rani, Tabakazi /-Kiibra, 1, 167;
Hayreddin ez-Zirikli, el-A ldm kdmus-1 terdcim, Daru’l-Ilm 1i’1-Melayin, Beyr(t, 2002, 1, 191; Cavit
Sunar, Ana Hatlariyla Islam Tasavvufu Tarihi, Ankara Universitesi [1ahiyat Fakiiltesi Yay., Ankara,
1978, 24; W. Madelung, “Al-Kharraz”, The Encyclopaedia of Islam (New Edition), E. J. Brill, Leiden,
1997, 1V, 1083.

5 Ali b. Osman CullabT Huicviri, Kesfi’I-Mahcb (Hakikat Bilgisi), haz. Siileyman Uludag, Dergah
Yay., Istanbul, 2016, 304.

55 Mehmet Demirci, “Ebd Said el-Harraz”, DA, Istanbul, 1994, X, 222.

% Abdiilkahir b. Abdullah es-Suhreverdi, Avarifii’I-Maarif, Darii’1-Kitabi’l-‘ Arabi, Beyrat, 1983, 520.
Bazilar1 da bekayi, elest bezminde yapilan akdin oldugu hal iizere baki kalmas: seklinde
tanimlamuslardir. Bkz. Tbn Frek, el-/bdne an turuki’l-kdsidin, 256.

57 Naile Baltac1, “Ebt Sa‘id el-Harraz ve Ug El Yazma Eseri: Kitabii’l-Kesf ve’l-Beyan, Kitabii’l-Ferag,
Kitabii’l-Hakaik”, Cukurova Universitesi flahiyat Fakiiltesi Dergisi (CUIFD), XV, 2, 2015, 104.

58 Serrac, el-Liima’, 284; a. mif., el-Liima’ Islam Tasavvufu, 217. Stllemi, Ebl Bekir er-Razi’den isiterek
Nehrecliri’nin fena ve beka hakkinda su sozleri sdyledigini ifade etmistir: “Fena, kulun Allah igin
kaim oldugunu gérmemesi, beka ise hiikiimlerde Hakk’in varligim1 miisdhede etmesidir.” Siilemf,
Tabakdtu’s-Sifiyve Ilk Zahid ve Sifiler, terc. Abdurrezzak Tek, Bursa Akademi, Bursa, 2018, 237.

12



kullugun ya da ubddiyyetin sihhati fend ve bekadadir.®® Baska bir deyisle kulun
Uzerinde, yoklukta muhabbet (sevgi), fenada viicut eseri denilen varlik bulunmadikga

kullugu sthhatli olmaz.5°

Fenadan sonra gelen beka, Kelabazi’ye gore kulun kendi nefsine ait olan
seylerden fani ve Hakk’a ait olan seyler ile baki olmasidir. Ona gore beka mertebesine
ulasan kulun, hal ve hareketleri Hakk’a muhalif olmaksizin hep uygunluk dairesi
icerisinde cereyan eder. Bu nedenle bu makamdaki zat muhalefet etmekten fani (fena
ani’l-muhalefe); Hakk’m rizasina uygun olma hali ile de bakidir (beka fil-muvafaka).5*

Yani bu makdmdaki kul tamamen Allah’in kontroliine gegmistir.

Hicvirt (v. 465/1072), ilim dilinde bekanin ii¢ manasi oldugunu dile getirir.
[lki, i¢inde yasadigimiz bu diinya gibi, bas ve son tarafi fenada olan seydir. Ciinkii hali
hazirda mevcut olan bu diinya, ilk 6nce mevcut degildi ve sonra da var olmayacaktir.
Dolayisiyla evveli ve sonu olmayan anlamina gelen aleme baki de denilebilir. Bekanin
ikinci anlami ise cennet, cehennem ve ahiret gibi ilk 6nce var olmayan ancak sonradan
mevcut olup hi¢bir zaman yok olmayacak olan varliklardir. Sonu itibariyle ebedi
olmak anlamina gelen bu varliklara baki denilebilir. Bekanin ii¢lincii manasi ise,
varli§1 mazi ve istikbal itibariyle her zaman mevcut olan varliktir. Yiice Allah’in ve

sifatlarinin bekast ise bu sekildedir.®?

Geleneksel tasavvufta, kulun beseri 6zelliklerinin silinmesi demek olan fena
ile beserde silinen bu dzelliklerin yerine Hakk’a ait olan vasiflarin alinmasi anlamina
gelen beka, birbirlerini takip eden iki haldir ve es zamanl olarak gerceklesir. ibnii’l-
Arabi’de ise bu iki hal, timiiyle arazlardan olusan ve iki anda da baki kalmayan
varhgm ardisik olarak kaybolup yeniden yaratilmasindan ibarettir. Bu bakimdan
varliktaki genel bir durum olan fena ve beka, yaratmanin tarzidir.®® Ona gore yeniden
yaratma sadece sifilere yonelik degil, biitiin insanlara ve yaratiklara 6zgii olan bir

durumdur.%

%9 Hicviri, Kesfu'I-Mahc(b, 308.

80 Attar, Tezkiretii’I-Evliya, 346.

61 Kelabazi, et-Ta ‘arruf, 143; Kara, “Fena”, 334.

82 Hiicviri, Kesfu'I-Mahc(b, 304.

83 Tbnii’l-Arabi, Fusiisu I-Hikem, ¢ev. ve serh. Ekrem Demirli, Kabalc1 Yay., Istanbul, 2013, 137.

6 Suad el-Hakim, el-Mu ‘cemu’s-SUfi. el-Hikmetii fi Hudidi’I-Kelime (Ibnii’l Arabi Sozliigii), Gev.
Ekrem Demirli, Kabalc1 Yayevi, Istanbul, 2005, 111.
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Insan-1 kdmil olma noktasinda fena ile beka, birbirleri ile baglantili olan, ayn1
anda gerceklesen; ancak farkli yonlerden meydana gelen iki haldir.%® Yani fen4, olus
ve aleme; beka ise Hakk’a mensubiyeti ifade eder.®® Bu ac¢idan bakildiginda en zirve
nokta olarak bilinen insan-1 kamil seviyesine ulasabilmek i¢in sadece fena hali yeterli
goriilmemektedir. Beseri-bedeni vasiflardan arinan benligin ilahi sifatlar ile bezenerek
kemal noktasina ulagmasi, beka sayesinde oldugundan dolayi fend halinin yaninda
beka da gereklidir.6” Ciinkii sfinin kendi zahiri varligindan gegmesi anlamna gelen
fena, gercek varliginin devami demek olan bekay: da gerektirir.® Bu agidan beka,
bireye varlik hiyerarsisi igerisinde kendi konumunu dogru bir sekilde idrak etmesi,
muhtacliligini ve sonlulugunu da kavramasi agisindan kisiye metafizik bir ¢ergeve

sunmaktadir.5°

Dogu ve bati gelenekleri ilizerine c¢alismalar yapan ve tradisyonalist
(gelenekselci) ekoliin dnciilerinden biri olan Titus Burckhardt (v. 1984), séliklerin
ulagsmaya calistigi beka halini, her ¢esit bigimin Gtesindeki gergek hayat olarak
tanimlar. Ona gore beka, Hindu doktrinlerinde kurtulus anlamina gelen moksaya
benzer. Burckhardt, beka oncesi olarak ifade ettigi fena hélini ise olumsuzlayici yani

negatif bir kavram olarak nirvanaya benzetir.”

William C. Chittick, gercek olup olmamasi bakimindan beka ve fena
kavramlar1 arasinda bir karsilastirma yapar. Ona gore gercek olan fena degil, bekadir.
Cinkii beka, kadim bir gergekligin dogrulanmasi demektir. Gergekten var olmayan
fena ise bir seyin olumsuz kilinmasidir. Ona goére fena, Sehadet’in birinci boliimiinde
dile getirilen olumsuzlamadan; bek& ise ikinci bolimde zikredilen olumlamadan

kaynaklanir. Sehadet’te dile getirilen “Hicbir Tanr1” ifadesi, mahlika atfedilen bitin

85 a]-Hakim, el-Mu ‘cemu ’s-S0ff, 110.

% fbn Arabi, FitOhat, 1X, 292.

87 Yasar Nuri Oztiirk, Kutsal Goniillii Veli Kusadali Ibrahim Halveti, Fatih Yayinevi, Istanbul, 1982,
80, (125 nolu dipnot).

68 Reynold A. Nicholson, Isidam Sifileri (The Mystics of Islam), Terc. Mehmet Dag ve bsk., Kiiltiir
Bakanlig1 Yay., Ankara, 1978, 127.

% Engin Erdem, “Beka” mad., Islamiyet-Hiristivanlik Kavramlar: Sézligii, ed. Mualla Selguk ve bsk.,
Ankara Universitesi Yaymevi, Ankara, 2013, 1, 95.

™ Titus Burchardt, Islam Tasavvuf Doktrinine Giris, terc. Fahreddin Arslan, Kitabevi, Istanbul, 1995,
15.
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olumlu vasiflarin onlardan alinmasini talep eder; ¢linkii bu nitelik ve oOzellikler

gercekte onlara ait degildir.

Sonug olarak fena ve beka, kazandiklar1 anlam agisindan birbirleriyle ¢elisik
ifadeler seklinde goriilse de bir biitiinliik arz etmektedir. Nasil ki hayat zitliklar {izerine

kurulduysa fena ve beka da bu zitliklarin birlikteligini temsil etmektedir.
1.1.4.1. Fena ve Beka ile Ayn1 Anlamda Kullanilan Bazi1 Kavramlar

[lk dénemlerden itibaren fena ve beka anlayisi, tasavvuf diisiince sisteminde
onemli bir yere sahiptir. Yasanilan rihi bir hal olmasi hasebiyle fena ve beka, farkl

isimler seklinde nitelenmis ya da mistik hallerle birlikte izah edilmeye ¢alisilmistir.”?

Fend ve beka kavramlarinin yerine sekr-sahv, cem‘-tefrika ve gaybet-huzdr
gibi terimleri ayn1 anlamda kullanan bazi sifilerde vardir.”® Bu terimlerin ifade ve
lafizlar1 farkli olsa da onlar, meydana gelen hallerin hepsini ayn1 olarak gérmiislerdir.”

S6z konusu bu kavramlar agagida incelenecektir.
1.1.4.1.1. Sekr ve Sahv

Sozliikte “sarhos olmak” anlamina gelen sekr, sahvin ziddidir.” Terim olarak
ise sekr, gucli bir varid’® sebebiyle kendini kaybetmek yani kendinden gecmek
demektir.”” Kelabazi bu hali, esya arasindaki farklar1 gérmeyi (temyiz kabiliyetini)
kaybetme hali’®; Kuseyri (v. 465/1072) ise kalbe gelen kuvvetli bir varid sonucunda

gaybet durumuna gegcis olarak tanimlar.”® Bu konu ile ilgili Stihreverdi, Avarifii’l-

"t William C. Chittick, Tasavvuf, cev. Turan Kog, iz Yay., istanbul, 2006, 95-96.

2 Mustafa Kara, Dervisin Hayati Siifinin Keldmi, Dergah Yay., Istanbul, 2012, 96.

3 Kara, “Fend”, 333. Kelabazi et-Ta ‘arruf adl eserinde huzur ibaresi yerine siih(id lafzim kullanir. Bkz.

Kelabéazi, et-Ta ‘arruf, 146.

4 Kelabazi, et-Ta ‘arruf, 146.

> Halil b. Ahmed, Kitdbii’l-ayn, 11, 259; Ibn Manzir, Lisanii’I-Arab, 111, 2047; Safer el-Muhibbi el-
Cerrahi, Istildhdt-1 Sofiyve fi Vatan-1 Asliyve (Tasavvuf Terimleri), Kirkkandil Yaynevi, Istanbul,
2013, 342.

6 Varid, tecelliden sonra kalbe gelen ve onu kaplayan bir haldir. Bkz. Serrac, el-Liima’, 418; a. mlf.,
el-Liima’ Islam Tasavvufu, 335.

" Kasani, Letdifu 'l-a’lam, 303. Sekr halinde olan kisinin seridta muhalif olan s6zlerine itibar olunmaz.
Ciinkii sekr durumunu yasayan kisi, akli tavrindan ayrilmis olup kalbine gelen varidin tesiri ve
yonetimi altina girmistir. Bkz. Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, 552.

8 Bkz. Kelabazi, et-Ta ‘arruf, 135.

" Bkz. Kuseyri, er-Risdletii'I-Kugeyriyye, |, 176.
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Maarif adli eserinde Muhammed b. Hafif (v. 371/982)’den s6yle nakleder: “Sekr,

mahblbun zikriyle karsilasildiginda kalbin galeyana gelmesidir.”%

Allah Teala, kuluna cemal sifat1 ile tecell ettigi zaman kul, sarhos olup benligi
ve cevresine dair bilincini kaybeder. Bu hél icerisinde ihata, zaman ve mekan keyfiyeti
ile stnirlanmaksizin kulun bilinci tamamen Allah’a konsantre olur.8* Mutasavviflara
gore bu sekr hali, Kur’an-1 Kerim’de ;um s D33 (<3 das Jiall 4 uim \<k Rabbi o
daga tecelli edince onu paramparca etti; Misa da bayilp diistii®? ayetinde gegen
kendini kaybetme, kendinden ge¢me ya da bayginlik durumudur. Hz. M{s&’y1 dagda
sarhos eden bu durum, Rabbi’nin cemal sifatlarindan birisiyle tecelli ettigi anda
cereyan etmis, bunun sonucunda Hz. MGs4 artik dagi gormez olmus ve biitiin idrakini
yiice yaratici olan Allah’a yoneltmistir.3® Hiicvirl, Hz. M(s4 (a.s)’nin yasadig1 bu sekr
halini, Hz. Muhammed (s.a.v)’in Mi‘rag hadisesindeki sahv hali ile karsilastirir. O, Hz.
MUs&’nin sekr halinde yaratanin bir tecellisinin izhar1 karsisinda bir gii¢ yetiremeyip
kendini kaybettigini; Hz. Muhammed’in ise Mi‘ra¢’ta Allah’a en yakin olma
makdmma gelinceye kadar yasadigi tecelliler karsisinda daima uyanik ve ayik

oldugunu ifade eder.?*

Sézliik olarak “uykudan uyanmak™® anlamina gelen sahv, giiglii bir varidden
meydana gelen gaybet halinden sonra suur haline donmek demektir.8® Kelabazi’ye
gore sekrden sonra gelen sahv, kulun ac1 veren sey ile haz veren seyi ayirt etmesi ile
temyiz héline donmesidir. Ancak bu hélde kisi, Hakk’1n rizasina muvafik oldugundan
dolay1 elem verici olan seyleri tercih eder ve bu ac1 veren seylerden 1zdirap duymaz
hatta zevk alir. Kelabazi bu durumu biiyiiklerden birinin su sozii ile 6rneklendirir:
“Bela beni dilim dilim dograsa, bu bende sadece sevgini artirir, sevgini”.8” Hiicviri ise
sahv haline Hz. David (a.s)’un Calat’u oldiirmesi hadisesini 6rnek gosterir. Nitekim

Kur’an’da Bakara Stiresi’nin 251. ayetinde gegen &l 330 085 Davad Caldt’u

8 Siihreverdt, Avdrifii'I-Maarif, 527.

8L Afifi, [sldm 'da Manevi Hayat, 248.

82 A’raf, 7/143.

8 Abdullah Kartal, “Sekr”, DI4, Istanbul, 2009, XXXVI, 334; Afifi, Islam 'da Manevi Hayat, 248.

8 Hicviri, Kesfii'I-Mahc(b, 250.

8 Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozligii, 537.

8 Kuseyri, er-Risdletii'I-Kuseyriyye, |, 176; Kasani, Letdifu l-a’lam, 327; Curcani, Mu ‘cemii 't-Ta ‘rifat,
112. (nu: 1042); Siileyman Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozligii, Kabalc1 Yay., Istanbul, 2012, 305.

87 Kelabazi, Ta ‘arruf Dogus Devrinde Tasavvuf, 176-177.
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6ldurdu ifadesinde fiilin Hz. David’a izafe edilmesi, onun sahv hélinde oldugunun

gosterir.8

Vasiti (v. 320/932’den sonra), sahv ve sekr halini vecdin makdmlarindan sayar.
Nitekim ona gore vecdin makamlari sirasiyla durgunluk (Js#'), hayret (3_sal'), sekr
(USdl) ve sahv (s~=ll) olmak Uzere dért makdmdan ibarettir. O bu durumu, ilk dnce
denizin sesini isiten, sonra ona yaklasan, daha sonra ise denizin i¢ine giren ve en

sonunda da dalgalari icine dalip giden kisinin haline benzetir.®

Kuseyri, sekr halinde kulun bulundugu hal Gzere miisahede edip kendi haline
birakilmadigini ve onun Allah (c.c) tarafindan muhafaza altina alindigini; sahv halinde
ise kulun seriat ilmine gore hareket ettigini ve onun kendi irddesi dogrultusunda
giinahlardan korundugunu belirterek sekr ve sahv arasindaki farki ortaya koyar.% S(iff,
sekr hélinde kendi halinde olmadigindan dolay1 fena ve bekaya dair ne ilmi ne de
haberi vardir; sahv hélinde ise ¢evresine hatta kendisine dair bilgisi oldugundan biitiin
bunlara fena goziiyle bakar. Ciinkii hakikatte baki olan yalmz Allah’tir.%! Bu bilgiler
1s18inda sekr fena; sahv ise beka haline benzetilse de bunlar fena ve bekéaya gore daha

alt seviyede bulunurlar.
1.1.4.1.2. Gaybet ve Huzur

Sozlikte “bilingsizlik, kendini kaybetme, kendinden gegme, bir seyin bagka bir
seyde kaybolmas1”® gibi anlamlara gelen gaybet, 1sti1ahi anlamda salikin kalbine
gelen varidat sebebiyle biitiin hislerini kaybetmesi ve bunun sonucunda halkin
hallerinden bihaber olmasidir.%® Bagka bir ifadeyle Hakk’1 miisahede sebebiyle silikin
zahirinde herhangi bir degisiklik meydana gelmeksizin kalbin halki miisdhededen

gecmesi durumudur.®*

8 Hicviri, Kesfii'I-Mahc(b, 249.

8 Siihreverdi, Avdrifii’I-Maarif, 527. Kuseyri, sekr halinin sadece vecd sahiplerine 6zgii oldugunu
belirtir. Bkz. Kuseyri, er-Risdletii’I-Kuseyriyye, |, 176.

% Kuseyri, er-Risdletii’I-Kuseyriyye, |, 178.

1 Afifi, Islam 'da Manevi Hayat, 248.

%2 Bkz. Kasani, Letdifu’l-a’lam, 420; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozligi, 227;
Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozligii, 144.

9 Kuseyri, er-Risdletii'I-Kugeyriyye, |, 173.

% Serrac, el-Liima’, 416; a. mIf., el-Liima’ Islam Tasavvufi, 333.
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Gaybet, Hiicviri ve Kuseyri *de huzur; Kelabazi ve Sihreverdi (v.632/1234)
"de ise siihid ile birlikte ele alinmistir.” Sézliikte “gelmek, hazir olmak”® anlamima
gelen huzur kelimesinin terim anlami kiside meydana gelen gaybet halinin son bulmasi
ile baslayan uyaniklik durumudur. Gaybet halini yasayan kisiye gaib, huzur halini

yasayan kisiye ise hazir denir.%’

Herevi (v. 481/1089), Kur’an-1 Kerim’de gecen i si e il G 085 2t 55
(Ya’kiib) onlardan yiiz cevirdi, “Ah YGsufum ah!” diyordu®® ayette Hz. Ya’kib
(a.s)’un gaybet haline dikkat cekmektedir.®® Hz. Ya’kib’un kalbi, YOsuf (a.s.)’un
sevgisi ve zikri ile istild oldugundan digerlerini zikretmekten yiiz ¢cevirmis ve gaybet
hélini yasamistir. Gaybet haline baska bir 6rnek ise Hz. Y0lsuf’'u géren Misirl
kadinlarin yasamis olduklar1 hadisedir. Nitekim bu hadiseyi, Kur’an bize su sekilde
haber vermektedir: Ol Gakis 43581 3505 G Kadinlar Yiisuf’u goviince giizelligi
karsisinda sasirip kaldiar. Bu yiizden ellerini kestiler'® Hz. Y@suf’u miisahede eden
kadinlar kendilerinden ge¢mis ve herhangi bir sey hissetmeksizin ellerini
dogramislardir ve bu kadinlarin durumunu Ibn Kayyim el-Cevziyye gaybet hali olarak

degerlendirmistir.%

Huzur, salikin goziiyle Allah’1 agikga gérememe; ancak yakin berrakligi ile
kalben Hak ile birlikte olmasidir.’% Kulun kalbi halktan uzaklasti§i zaman Hak
Teéala’nin huzurunda hazirmis gibi olur. Ancak bu durum Allah’in zikrinin kulun
kalbine biitiiniiyle hakim olmasi1 neticesinde gerceklesir. O zaman kul, kalbi ile halktan
uzaklasip gaybete girdigi 6l¢iide Allah’in huzuruna ¢ikar. Yani kul, halktan tamamen
kaybolup gaybet haline girmis ise kendisini biitiiniiyle Allah’1n huzurunda bulur.'®® Bu
durum da gosteriyor ki bireyin, Rabbinin huzuruna varmasi i¢in gaybet hélini yasamasi

gerekir. Nasil ki fena ve beka birbirlerinin tamamlayicisi ise ayni igerige sahip olan

% Bkz. Kelabazi, et-Ta ‘arruf, 136; Hiicviri, Kesfii'I-Mahc(b, 311; Kuseyri, er-Risdletii 'I-Kuseyriyye, |,
173; Suhreverdt, Avdrifii’[-Maérif, 528.

% Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozligii, 287.

9 Mehmet Akkus, “Gaybet”, DI4, Istanbul, 1996, XIII, 409.

% Yiisuf, 12/84.

% Abdullah el-Ensari el-Herevi, Kitabii Menazili ’s-Sairin, Darii’1-Kiitiibi’l-Iimiyye, Beyrit, 1408/1988,
110; ibn Kayymm el-Cevziyye, Meddricu’s-Salikin (Kur’ani Tasavvufun Esaslari), Terc. ibrahim
Tufekci-Harun Unal, Insan Yay., Istanbul, 2017, I1I, 1114.

100 ygsuf, 12/31.

101 {pnii’1-Cevzl, Meddricu’s-Salikin, 111, 1114.

102 Serrac, el-Liima’, 416.

108 Kuseyri, er-Risdletii’I-Kuseyriyye, |, 174; a. mlf., Kuseyri Risalesi, 147.
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gaybet ve huzur da birbirleri ile baglantili olup tamamlayici bir islev goriir ve bu agidan
da birbirlerine benzemektedirler. Kanaatimiz, fena-beka ile gaybet-huzur kavraminin

tam anlamiyla ayn1 manayi ifade etmedigi yoniindedir.
1.1.4.1.3. Cem‘ ve Tefrika

Sozllikte cem* “daginik olan seyleri bir araya getirme, pargalarin bir araya
gelmesi, toplama, birlik, bitinluk%; fark ya da tefrika ise “toplu olan seylerin
dagilisi, ayirt etmek”!% gibi anlamlara gelmektedir. Cem®, kidem ve hadis arasindaki
daginikligr gidermek demektir. Clinkii rihun basireti zatin cemalinin miisahedesine
cezbedildigi zaman esyay1 fark eden aklin nliru, kadim olan zatin nirunun galebesinde
gizlenir. BOylece kidem ve hadis arasindaki temyiz kabiliyeti ortadan kalkar. Bu
durum Hakk’mn gelmesi, batilin ortadan kalkmasi demektir ve bu hal cem® olarak
adlandirilmaktadir. Batil ortadan kalktiktan sonra izzetin perdesi zatin yliziine
¢ekildigi, rahun halk alemine dondiigii ve zattan uzaklastigi zaman aklin ndru ortaya
cikar. Boylece kidem ve hadis arasindaki temyiz tekrar geri gelir. Bu duruma ise
tefrika denir.1% Cem* héline ulasan kisi, yalmiz Allah der ve O’ndan baska herhangi
bir sey sdylemez. Fark héline eren kul ise gerek dlnya ve kéinat olsun gerekse ahiret

olsun, hepsini birbirlerinden ayrismis sekilde miisahede eder.1%’

Baslangig itibariyle cem* héli istikrarli olmadigindan dolayr kulda cem* ve
tefrika nobetlese gelir ve siirekli olarak cem‘in 1s1ltis1 ona goriiniir ve onda bir daha
ayrilmayacak sekilde istikrar edene kadar kaybolur. Kul, tefrika gozu ile baksa onda
cem‘ nazar1 kaybolmaz. Aym sekilde cem‘ goziiyle baksa dahi tefrika nazar1 yok
olmaz. Bu asamada kul artik iki gbz sahibi olmustur. Sag gozii cem* nazar ile Hakk’a
bakar; sol gozil ise tefrika nazari ile halka bakar. Bu hal ikinci uyanus, ikinci fark®®,

cem‘in uyanist ve cem‘ll-cem* olarak da adlandirilir. Bu makam normal cem-

104 Serrac, el-Lima’, 283;Kasani, Letdifu l-a’lam, 188; Cerrahi, Istildhat-1 Sofiyye, 59.

195 Cerrahi, Istilahat-1 Sofiyye, 107.

106 Muhammed Ali et-Tehanevi, Kessdaf Istilahati’l-fiintin ve’l- ‘ulim, thk. Ali Dehr(ic, Mektebetl
Liibnan Nasirtin, Beyr(t, 1996, 574; H. Kamil Yilmaz, “Cem*”, DI4, Istanbul, 1993, VII, 278. Serrac,
Kelabazi, Kuseyri, Hiicvirt ve Sihreverdi eserlerinde cem* ve fark kavramlarini tasavvuf istilahi
olarak ele alir. Bkz. Serrac, el-Luma’, 283; Kel&bazi, et-Ta ‘arruf, 138; Kuseyri, er-Risdletii’l-
Kuseyriyye, 1, 166; Hucviri, Kesfii'I-Mahc(b, 315. Stihreverdi, eserinde fark yerine tefrika kelimesini
kullanir. Bkz. Siihreverdi, Avdrifii'I-Maérif, 524.

107 Serrac, el-Luma’, 283.

108 K asani ikinci farki, kulun nefsinden fani olup Rabbi ile kalmas: seklinde tamimlar. Cem‘iil-cem* de
denilen bu mak&ma ikinci fark denilmesinin sebebi, birinci farkin halki Haksiz gérmesinden dolayidir.
Birinci fark ise kulun yaratilmis hiikiimleri ile kalmasidir. Bkz. Kasani, Letdifu 'l-a’lam, 433-434.
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(cem‘iil-sirf) den tstiindiir. Cilinkii iki zit bir araya gelmistir. Cem‘iil-sirf sahibi kul,
tamamen tefrika ve sirkin agindan kurtulamamistir. Cem‘iil-cem® sahibi ise tefrika
alemine baktig1 zaman kainattaki madde ve sOretleri sadece bir failin elinde kullanmis
oldugu alet ve araglar olarak goriir. Yani biitiin fiilleri, tek failin fiillerinde ve

sifatlarinda birlestirir.%

Cem‘ul-sirf, zindiklik ve ilhadi dogurur ve zahiri hiikiimlerin kaldirilmasi
gerektigine hitkkmeder. Aymi sekilde sirf tefrika, mutlak failin ta’tilini gerektirir.
Tefrika ve cem* birlikte hakiki tevhidi ifade eder.'!° Dolayisiyla kul igin, her iki halde
gereklidir. Clinkd cem*® haline sahip olmayan kulun, Hak hakkinda marifeti; tefrikaya
sahip olmayan kulun ise kullugu olmaz.''! Yani cem* ve tefrikaya sahip olmayan

bireyin kullugu sahih olmaz.

Mutasavviflar, cem‘ ve farki Kur’an’daki Aayetlerden yola ¢ikarak
tanimlamislardir. Ornegin Serrdc ve Siihreverdi ’ye gore, s Vi ad) 45 4 3¢5 Allah,
hak ve adaleti ayakta tutarak kendinden baska tanrt olmadigin bildirdi*'? ibaresi
cem‘i; ayetin devami niteliginde olan (J’J\ 535 f\S;TLﬁ\j Melekler ve ilim sahipleri
seklindeki devam ciimlesi ise farki ifade etmektedir.*® Kuseyri, X3 &) (Rabbimiz!)
Ancak sana kulluk eder!'* ciimlesini fark; ayetin devamindaki Zm A% 5 Yalniz
senden yardim dileriz ibaresini ise cem* haline yorumlamistir.!'® Eserinde fark ya da
tefrika kavramina yer vermeyen Herevi ise cem® haline i) & Sy cas M cay g

116 ayetini ornek olarak vermistir.!t’

Atagin zaman sen atmadin fakat Allah atti
Yukarida ifade edilen ayetler g6z 6niine alindiginda cem‘in tefrikadan 6nce geldigi,
cem‘siz tefrikayi; tefrikasiz da cem‘i anlamanin miimkiin olmadigi ve her iki kavramin

da birbirlerinin mutemmimi niteliginde oldugu anlagilmaktadir.

109 Tehénevi, Kessdf, 574.

110 Tehanevi, Kessdf, 574.

11 Kuseyri, er-Risdletii’I-Kugeyriyye, |, 166.

112 Alj fmrén, 3/18.

113 Serrac, el-Lima’, 283; Siihreverdi, Avdrifii'l-Maarif, 524.

114 Fatiha, 1/5. Burckhardt, Fatiha SGresi’nde gegen “Ancak sana kulluk ederiz” Ayetinin fena haline
(yok olusa); “Yalniz senden yardim dileriz” ayetinin ise ebedi varlik olan Allah’ta kaliciliga yani
bekaya tekabiil ettigini soyler. Bu ayetlerin Rahman Sdresi’nin 19. ve 20. ayetlerinde gecen iki
okyanus arasinda mutlak varlik ile goreli varolus arasindaki bir berzaha benzetmektedir. Bkz.
Burckhardt, Islam Tasavvuf Doktrinine Giris, 61.

115 Ruseyri, er-Risdletii’I-Kugseyriyye, |, 166.

116 Enfal, 8/17.

17 Herevi, Kitabil Menazili s-Sairin, 134.
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Huicviri *ye gore cem® hakikat olup Hakk’in muradidir; tefrika ise Allah’in emir
ve nehyini izhar etmesidir. Ona gére Allah, Hz. Ibrahim (a.s)’e: “Oglunu bogazla” diye
buyrukta bulunmus; ancak O’ndan oglunun bogazlamasini irdde etmemistir. Ayni
sekilde Allah, iblis’e: “Adem’e secde et” seklinde emir buyurmus; ama Iblis’ten
yapmasint murad etmemistir. Bu baglamda Hicviri, bu ve benzeri 6rneklerin fazlaca
oldugunu ifade ettikten sonra cem* ve tefrikanin manasini su sekilde dile getirmistir: “
Cem*, Allah’1n vasiflar ile cem® ettigi seydir. Tefrika, fiilleriyle tefrik ettigi seydir.
Bunlarin ctimlesi, Hakk’in irddesinin var oldugu yerde, halkin tasarrufunu terketmesi

ve irddenin inkitaa ugramasidir”. 118

Her ne kadar sekr-sahv, gaybet-huzur ve cem‘® ve tefrika gibi kavramlar,
Kelabazi’nin ifadesiyle bazi siifilerce ayn1 anlamda kullanilmislarsa da genel anlamda
sifiler bu kavramlari, feni-bekaddan ayr1 ve fena-bekdnin alt basamaklari olarak

gormiislerdir.
1.1.4.2. Fena ve Bekamn iki Ayr1 Anlamda Kullanilmasi

Fena ve beka kavramlari, yapilan tanimlamalar ¢cercevesinde tasavvufta iki ayri
anlamda kullanilmaktadir. Birincisi, ahlaki diizlemde yapilan anlamlardir. Buna gore
fenanin salikin her tiirli koti davraniglardan arinmasi; bekanin ise kotii davranislarin
yerini alan guzel hasletlerin surekli hale gelmesi seklindeki tanim1 ahlaki dizlemde
olan tanimlamalar1 ifade etmektedir.!’® Bu tanimlamaya Eb{ Nasr Serrac (v.
378/988)’mn su ifadesi 6rnek verilebilir: “Fena, nefsin kotii sifatlarinin yok olmasidir.
Meydana gelen héle teslim olmak veya ona engel olmaya ¢alismamaktir. Beka kulun

bu duyguyla kalmasidir.”*?

Ikinci tamimlama ise kisinin diinyayla tamamen irtibatin1 kesip sadece Hak
Teala ile mesgul olmast seklinde yapilan anlamlardir.!?! Kelabazi’nin fendy1 kulun
hazlarinin yok olmasi, kendinden gegmesi hasebiyle temyiz 6zelligini kaybetmesi ve

daima kendini yok etmis oldugu varlikla mesgul oldugu i¢in esyadan da fani olmas1!??

118 Hiicviri, Kesfii’I-Mahc(b, 315.

118 Mahmud Esad Erkaya, Kur’an Kaynakli Tasavvuf Kavramlari, Otto Yay., Ankara, 2017, 279.
120 Serrac, el-Liima’, 416; a. mif., el-Liima’ Islam Tasavvufu, 334.

121 Erkaya, Kur’'an Kaynakli Tasavvuf Kavramlari, 279.

122 Kelabazl, et-Ta ‘arruf, 142.
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seklindeki tanimlamasi ise fend ve beka kavramlarinin ikinci anlamina 6rnek teskil

etmektedir.

1.1.4.3. Siifilerin Fena ve Bekd Kavramimi Anlatirken Kullandiklar:

Imgeler

Sufiler yasadiklari fend-beka hal ve tecriibelerini eserlerinde birtakim imge ya
da semboller kullanarak ele almaya caligmiglardir. Stfilerin kullanmis olduklar
imgeler sadece siirsel iisltpla ifade edilen alegori tarzinda degil, ayni1 zamanda onlarin
diisiince bigimlerini ortaya ¢ikaran semboller seklinde de karsimiza ¢ikmaktadir.!?
Konunun anlasilmasi i¢in sd6z konusu sembollerden kisaca bahsetmek yerinde

olacaktir.

1.1.4.3.1. Demir-Ates

Sdfilerin fena ve beka hallerini izah etmek i¢in kullandiklar1 imgelerden birisi
demir-atestir. SOfiler, atesin igerisinde duran demirin durumunu fena haline 6rnek
gostermislerdir. Siyah ve soguk olan demir bir miiddet sonra kizgin hale gelip atesin
rengini alir. Fakat demir, demir 6zelligini kaybetmez. Demir atesten ¢ekildikten sonra
tekrar eski haline geri doner. Bu yoni itibariyle demir-ates, kendi varligi bakimindan
fani olan sOfinin Allah’mn varhiginda eriyip O’nda baki olmast durumuna
benzetilmistir.'?* Konu ile ilgili Mevlana’nin, Mesnevi’sinde Hallic’m “Ene’l-Hak”

ifadesini aciklamak iizere bu tiir benzetmeye bagvurdugu da goriilmektedir.?

1.1.4.3.2. Pervane-Kandil

Fena ve beka hallerini ifade etmede kullanilan alegorilerden bir digeri pervane-
kandil imgesidir. Bu konuda Hallac ele aldig1 Tavasin adli eserinde yok olma haline
gonderme yaparak pervane-kandil imgesine basvurmustur.!?®® Hallac, eserde

pervanenin alevin etrafinda doniip sonra kendisini alevin cilvelerine kaptirdigini ve

123 K adir Ozkose, “Hakki Temasa Gelenegi: Fena ve Beka- 11, Somuncu Baba Dergisi, Malatya, 2006,
C. Numarasiz, 66, 25.

124 Kara, Dervisin Hayat1 Sifinin Kelami, 40; Ozkose, “Hakki Temasa Gelenegi: Fena ve Beka- 117, 26.
125 Bkz. Mevlana, Mesnevi, cev. Veled Izbudak, MEB Yay., Istanbul, 1995, II, 103; Annemarie
Schimmel, Islamin Mistik Boyutlari, gev. Ergun Kocabiyik, Alfa Yay., Istanbul, 2018, 206.

126 Schimmel, Islamin Mistik Boyutlart, 116; Ozkose, “Hakk1 Temasa Gelenegi: Fena ve Beka- 11 , 26.
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sonunda da onun yanip kiil oldugunu anlatir. Hakikatin varligina ulastiginda ise kendi

rihsal durumundan habersiz oldugunu dile getirir.'?’

1.1.4.3.3. Siyah NQr

Mutasavviflar siyah nir tecriibesinden ve hayret 1s1¢indan séz ederler. Bu
deneyime gdre ilaht 11k, tam olarak sfinin bilincinde agiga ¢iktiginda her sey goriiniir
seviyeye gelecek yerde goriinmez olur yani kararir. Baska bir deyisle her sey higlik
olarak gorinir. Dolayisiyla fena tecriibesini yasayan sifi bu durumun farkina varir.
NUr-1 siyahin berrakligini kesfetmek, karanligin derinliklerinde gizli olan abi- 1 hayati

bulmak demektir. Ciinkii beka, fenanin ortasinda gizlenmistir.!?8

1.1.4.3.4. Mum-Giines

Safilerin fené ve beké hallerini ifade etmede kullanilan imgelerden bir digeri

iIse mum-giinestir. Bu tiir imgeyi Mevlana, Mesnevi’sinde su sekilde dile getirmistir:

O, giinese karsit yanmakta olan muma benzer. Mumum alevi de var sayilir ama giinegin
oniinde yoktur.'?® Goriildiigii iizere mum-giines alegorisi, fend halinde Mutlak

Hakikat’in varliginda eriyen stifinin durumuna benzetilmistir.

1.1.4.3.5. Tuz-Esek (Kopek)

Fena ve beka ile ilgili benzetmelerde kullanilan tuz-esek imgesini Annemarie
Schimmel, en tuhaf imgelerden birisi olarak gorur ve bu imgenin Feridiiddin Attar’dan
1700’11 yillarda yasamis olan Hint Mir Derd’e kadar pek ¢ok mutasavvif tarafindan
kullanildigini belirtir. Tuz madeninin ilahi zata benzetildigi ve tuz madeninin igerisine
bir esek ya da kopegin diiserek asagilik ozelliklerinden kurtulan hayvanin tuza
doniisiip korundugu anlatilir. Schimmel bu tiir benzetmelerin yerinde oldugunu, asik

olan sGfinin masukunu tanimlamakta kullamlabilecegini ifade eder.'*

127 Bkz. Hallac-1 Mansur, Tavasin “Enel Hak”, ev. Yasar Giineng, Yaba Yay., Istanbul, 2002, 20-21.
128 Schimmel, Islamin Mistik Boyutlart, 206; Ozkose, “Hakk1 Temasa Gelenegi: Fena ve Beka- 11, 25-
26.

129 Mevlana, Mesnevi, 111, 300.

130 Schimmel, Islamin Mistik Boyutlari, 207.
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1.1.5. Fena-Tevhid Tliskisi

Tevhid, liigat anlam itibariyle ‘birlemek’*®!; terim olarak ise Allah birdir
diyerek Allah’in birligini kabul etmektir. Allah’in bir oldugunu ifade etmek O’nun
sifatlarina bir ilave ya da eksiltmenin olamayacagmi soylemektir.®? flk dénem
sOfflerinden olan Zinndn el- Misri’ye (v. 245/8597?) gore tevhid “Allah’in esyanin
icine girmeyen kudretini, esya ile biitiinlesmeyen san’atin1 bilmek, herseyin sebebinin
(illet) Allah’mn san’att oldugunu ve O’nun san’atinda bir ariza bulunmadiginm

kavramaktir”.133

Silemi (v. 412/1021), tevhid diliyle ve hallerin hakikatleri konusunda ilk s6z
sOyleyen kisinin -yasadig1 donemde Bagdatlilarin seyhi ve imami olarak bilinen- Seri
es-Sakati (v. 251/865) oldugunu sdyler.** Daha sonraki dénemde Ciineyd-i Bagdadi,
tasavvufl tevhid ile ilgili goriis ve diisiincelerini daha genis bir sekilde ortaya koyar.
Bagdadi’ye gore tevhid “kadim olan ildhi zati hadis olan mahlikattan ayirt

etmektir”.*® Ciineyd’in tanimlamis oldugu bu ibareyi (i¢ maddede anlatmak gerekirse;

1. Hak Teala’nin kadim varlig1 disinda digerlerini kaldirmak,
2. Kadim olan Allah’in sifatlarini birakip sonradan yaratilanlarin sifatlarin
kaldirmak,

3. Hakk’1n yaptig1 isleri var goriip muhdes olanlarin islerini yok bilmektir. '

Ciineyd’in tasavvufi disiplinin ana konusu olarak ele aldigr ve “hadisi
kadimden ayirmak” seklinde tanimladig: tevhid, fend sayesinde gergeklesir. Kulun
yaptig1 ya da icra ettigi pratikler sayesinde fena elde edilir. Bu agidan bakildiginda
dinin disa yonelik kaidelerin yasanmasi Ciineyd’in sisteminde Onemli bir yere

sahiptir.¥’

181 Kasani, Letdifu’l-a’lam, 166. Izutsu tevhidi, literal anlamda “pek cok seyi bir tek sey haline
getirmek” ya da “birlemek, birlestirmek” yani derin bir meditasyon igerisinde zihnin mutlak bir
konsantrasyonu olarak ifade eder. Baska bir deyisle bireyin fend makadmina ulagsmak i¢in gosterdigi
caba ve gayretleri teknik anlamda tevhid olarak adlandirir. Bkz. Toshihiko Izutsu, Isidm Mistik
Diigiincesi Uzerine Makaleler, gev. Ramazan Ertiirk, Aga¢ Kitabevi Yay., Istanbul, 2010, 25.

182 Ruseyri, er-Risaletii’I-Kuseyriyye, |1, 462.

133 Serrac, el-Liima’, 49; a. mif., el-Liima’ Islam Tasavvufi, 28.

134 Stilemi, Tabakdtu ’s-SUfiyye, 19.

185 Kuseyri, er-Risdletii’l-Kuseyriyye, I, 465; Hicvirl, Kesfu’l-Mahclb, 344; Ibn Teymiyye,
Takiyu’ddin Ahmed b. Teymiyye el-Harrani, Mecmiiu I-Fetava, thk. Enver el-Baz-Amir el-Cezzar,
Déru’l-Vefd, b.y.y., 2005, V, 81; Ates, Clineyd-i Bagdddi ve Mektuplar, 140.

136 Ates, Clineyd-i Bagdadi ve Mektuplari, 141.

187 yasar Nuri Oztiirk, Tasavvufun Rdhu ve Tarikatler, Sidre Yay., Istanbul, 1988, 95.
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Tasavvufun amag ve gayesi “tevhid”’e ulagmaktir. Tevhide ulasmanin yolu da
mutasavviflara gore fenayr gerceklestirmektir.®® Dolayisiyla tevhid “Hakk’a oranla
higbir seyin var olmadigi, her seyin O’nda fena buldugudur”.** SGff tecriibesindeki bu
hale ulasmak i¢in bireyin ziihd, fakr, tevazu gibi diinyayr dislayan erdemleri
uygulamasi, uzlet gibi kendisini dertini yollara adamas1 ve siirekli olarak Allah’in

suurunda olmasi gerekir ki bu da tasavvufun temel ilkeleri arasinda yer almaktadir. 4

Stfilere gore tevhidin ii¢ mertebesi vardir. Bunlar tevhid-i ef*al, tevhid-i sifat
ve tevhid-i zat mertebeleridir. Bu mertebelere yokluk yani fend mertebeleri de denir.
Tevhid-i ef*al’de salik, tiim islerini Allah’n islerinde yok eder; biitiin isleri O’nun isi
olarak bilir, goriir ve bu bilgi ve gorgiiyii olus haline getirir. Tevhid-i sifat’ta salik
islerin sifatlardan, biitiin sifatlarin da Allah’in sifatlar1 oldugunu anlar; goziinden
varlik ve yaratiklara ait olan sifatlar yok olur. Tevhid-i zat’ta ise salik, biitiin seylerin
izafi varlik ile var oldugunu, gercek varligin sadece Allah oldugunu, var olan herseyin
O’nun varligindan zuhur ettigini bilir ve goriir. Bu bilgi ve gorgiiyii olus haline
ulastirir. Bilgi, gorgii ve olusa, tasavvufi terim olarak ilme’l, ayne’l ve hakk’al-yakin
de denir.!* Buradan hareketle yukarida ifade edilen tevhidin {ic mertebesi fena

dereceleri ile paralellik gostermektedir.
1.1.6. Fena-Vahdet-i Viicad Tliskisi

Tasavvufi bir kavram olan vahdet-i viicid, kelime anlamu itibariyle “varlikta
birlik”, “varligin birligi”'*? ya da “varligin tek olusu”*® gibi anlamlara gelmektedir.144
Anlaminin “bir” olmasi hasebiyle vahdet-i vic(da; tecelli, mezahir veya hazérat

mezhebi adi da verilir.}* Terim olarak ise esyanin varligimin tek bir varlik olan Hakkin

138 Osman Tiirer, Anahatlariyla Tasavvuf Tarihi, Atag Yay., Istanbul, 2011, 95.

139 Burchardt, Islam Tasavvuf Doktrinine Giris, 67.

140 William Gerber, “Tasavvuf Felsefesi”, Isldm da Bilgi ve Felsefe, haz. Mustafa Armagan, iz Yay.,
Istanbul, 1997, 56.

141 Abdiilbaki Golpmarli, 100 Soruda Tasavvuf, Gergek Yaymevi, Istanbul, 1985, 52-53.

142 «yarligm birligi” tabiri sik sik degisik kaynaklarda “varolusun birligi” seklinde kullamlmaktadr.
“Varolus” kelimesi etimolojik agidan bagka bir koke baglanan bir seyi ifade etmektedir. Yani sonug
itibariyle Allah’in disinda olan bir sey anlamina gelmektedir. Dolayisiyla “varolusun birligi” ibaresi
vahdet-i viiciid teriminin terciimesine uygun diismemektedir. Bkz. Claude Addas, /bn Arabi: Déniisii
Olmayan Yolculuk, cev. Atila Ataman, Nefes Yay., Istanbul, 2015, 84.

143 Devellioglu, Osmanlica-Tiirkge Ansiklopedik LGgat, 1132.

144 Ekrem Demirli, “Vahdet-i Viicad”, DIA, Istanbul, 2012, XLII, 431.

145 Ferit Kam, Vahdet-i ViicQd, sad. Ethem Cebecioglu, Diyanet Isleri Baskanlig1 Yay., Ankara, 1994,
88.
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viicidu ile var olmasi ve O’nun varligindan ayr1 ziid bir varlik ile olmamasidir.'4°
Bagka bir ifade ile vahdet-i viicid “Allah’dan baska hakiki higbir viciad kabul
etmeyen, biitiin varliklar1 Mutlak Viicid’un isim ve sifatlarinin tezahiirii, tecellisi
sayarak hakiki varliga nazaran onlarin ezeli ve ebedi yoklugu ifade ettigini kesf ve
tecriibe yoluyla ortaya koyan tasavvufi bir meslektir.”'4" Allah tarafindan yaratilmis
olan her seyin nitelik bakimindan O’nunla ayni, mahlik olan varliklarin yaratanin
gorliniis alanina ¢ikmasi ve yaratilisin Tanri’nin 6ziinden kaynaklanan bir durum
oldugunu savunan bir anlayistir.}*® Dolayisiyla vahdet-i viictidun en énemli yonii Tanr
ile varlik arasinda kurulan ayniyettir ve bu ayniyyet, askin bir metafizik anlayisin

sonucudur.#?

Vahdet-i viiciid terimi, vahdet ve viicid kavramlarindan meydana gelir.
Vahdet, sozliikk anlami itibariyle “birlik”; viicid ise “varlik” demektir.*>° Kasani,
vahdet kelimesini Hakkin kendisini kendisiyle ve taayyiinii yoniinden bilmesi ve idrdk
etmesi seklinde tanimlamaktadir. Ona gore Allah isimleri, izafetleri, nispet ve sifatlar
ortadan kaldiran gercek birliktir.’>! Kendiliginden var olan viictid birdir ve o da Hakkin
vucOdudur. Kadim ve ezeli olan bu vicld, pargcalanma ya da boliinme, ¢ogalma ve
yenilenme kabul etmez. Hakkin viicidu biitin kainata nispetle bir ayna
mesabesindedir. Hissedilen ve akledilen biitiin esya O’nda zahir olur. Bagka bir deyisle
Hak Teala zat1 ile degil sifat ve fiilleri itibariyle tezahiir ve tecelli eder. Bu yonden

kainattaki biitiin varliklarin tiimii, Hakk’1n viiciidu ile kaim olup O’na ayna olur.*%?

Allah, zat1 ile kaim olmasi ile birlikte kendisinin disindakileri de kaim edendir.
Kesret ve taaddiid, viicidun taayyiinatinda (aciga ¢ikmasinda) meydana gelir ve
Hakk’m kendisi bunlarm hepsinden miinezzehtir.®®® Viicid Birdir ve Bir’in
taayyiinleri ve zuhurunun ¢ogalmasi ve g¢esitlenmesiyle kesret hiikiimleri vahdette

zuhur eder. Taayyunler sebebiyle farklilasan ya da ¢ogalan mevcutlar, varlik olmasi

146 Refik el-‘Acem, Mevsii ‘atu Mustalahati 't-Tasavvufi’'I-Islami, Mektebetii Liibnan Nasirtn, Beyr(t,
1999, 1034.

147 Hisamettin Erdem, Bir Tanri-Alem Miinasebeti Olarak Panteizm ve Vahdet-i Viicdd, Kiiltir ve
Turizm Bakanlig1 Yay., Ankara, 1990, 38.

148 Ahmet Cevizci, Paradigma Felsefe Sozliigii, Paradigma Yay., Istanbul, 1999, 883.

149 Ekrem Demirli, Islam Diisiincesi Uzerine Séylesiler ve Konusmalar, Sufi Kitap, Istanbul, 2016, 137.

10 Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri Sézliigii, 681.

151 K asani, Letdifu 'l-a’ldm, 582.

152 {smail Fenni Ertugrul, Vahdet-i Viiciid ve Ibn Arabi, haz. Mustafa Kara, Insan Yay., Istanbul, 1991,
9.

158 Ertugrul, Vahdet-i Viiciid ve Ibn Arabi, 10.
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itibariyle birdirler.'>* el-Ehadiyet anlamia gelen Birlik’te mahlik olan varliklarin tiim
izleri silinirken, el-vahdet denilen Teklik’te ise mevcudat Allah’ta tezahir eder.!*
Birlik aninda varligin sifat ve niteliginin veya biitiin izlerinin yok olmasi fenanin
vahdet-i viicad ile iliskisi ya da irtibat1 oldugunun gostergesidir. Bu konu ile ilgili
NablUsi (v. 1143/1731)’ye gore salikin en 6nemli gorevi tam olarak viicidun anlamini
idrak etmesidir. O, bu durumun ancak fend makdmma ulasmakla miimkiin

olabilecegini ifade eder.!®®

Vahdet-i viictd diisiince sisteminde iki tiir anlayis vardir; ilki “Her sey O’dur”
(Heme Ost), digeri ise “Her sey O’ndandir” (Heme ez Ost) fikridir.®" Birinci grup
Allah’tan bagka varlik tanimayan ve yaratilanlar1 Allah’in tecellisi sayan vahdet-i
viictdculardir. Ikinci grup ise biitiin esyay1 Mutlak Varlik’a baglayan ve iki “viicid”u
kabul eden vahdet-i siihidculardir.*®® Varligin birligini esas kabul eden vahdet-i viicid
disiincesi Ibn Arabi ile zirve noktasina ulasmistir.’>® Onun diisiincesinde fenomenler
alemi inkar edilmekte, ger¢ek varligin sadece Allah oldugu belirtilmektedir. Bu
durumda fenomenler diinyasi i¢inde bulunan ve bizzat varlig1 olmayan halk, Hak olan
varhigin gdlgesi konumundadir.*®° Vahdet-i viictid diisiincesini elestirip vahdet-i siithiid
teorisini gelistiren Imam Rabbani ise, Allah’in disindakilere de belirli bir varlik verip
masivanin varligini kabul eder. Rabbani, Seyh Ferid el-Buhari’ye gondermis oldugu
mektubunda insana gerekli olan seyin tevhid-i siihiidi oldugunu ve bunun da ayne’l-
yakin bir mertebede bulundugunu ifade eder. Bu sozlerini dile getirdikten sonra kulun
fena fillah halini yasamasi i¢in tevhid-i sithtidun olmasi gerektigini; aksi halde ise fena

halinin gergeklesmeyecegini belirtir. 6

154 Sadreddin Konevt, en-Nus(s fi tahkiki tavri’l-mahsQs (Vahdet-i Viiciid ve Esaslari), terc. Ekrem
Demirli, iz Yay., Istanbul, 2012, 58, (35 nolu dipnot).

155 Titus Burckhardt, Aklin Aynasi Geleneksel Bilim ve Kutsal Sanat Uzerine Denemeler, terc. Volkan
Ersoy, Insan Yay., Istanbul, 1994, 208.

156 Demirli, “Vahdet-i Viicid”, 431.

157 Mahir iz, Tasavvuf, Rahle Yaynevi, Istanbul, 1969, 215-216.

1%8 Erdem, Panteizm ve Vahdet-i Viic(d, 38.

159 Siileyman Hayri Bolay, Felsefi Doktrinler Sozliigii, Akgag Yay., Ankara, 1990, 293. imam Rabbani,
Vahdet-i viiciid goriisiinii ilk olarak ortaya atan kimsenin Ibn Arabi oldugunu dile getirir. Bkz. imam-
1 Rabbani, Mektubat-:1 Rabbdni, terc. Talha Hakan Alp ve bsk., haz. Ali Kaya, Yasin Yaymevi,
Istanbul, 2004, 11, 197. (272. Mektup).

160 Afifi, “Ibn Arabi ile ilgili Arastirma Seriivenim”, terc. Abdullah Kartal, Uludag Universitesi [lahiyat
Fakltesi Dergisi, 2000, IX, 9, 5.

161 fmam-1 Rabbani, Mektubat, 1, 224. (43. Mektup).
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Islam diisiincesinin gelismesinde aktif rol oynayan Ibn Teymiyye (v. 728/1328)
Ibn Arabi’nin ortaya atti1 vahdet-i viic(d nazariyesini tenkit eder. ibn Teymiyye nin
bu elestirisini fena kavramina kattig1 manalar nezdinde ele almak gerekirse, o fena ile

tic seyin kastedildigini dile getirir:

1. Peygamberlerin getirmis oldugu ve Hak kitaplarin kendi igerisinde
barindirdigi dini-ser’i fenddir. Yani bireyin, Allah’in emrettigi seyleri yapip,

emretmedigi seylerden uzak kalmasi ya da yapmamasidir,

2. Allah’1in disinda herhangi bir varligi miisdhede etmekten de fani anlaminda
mutasavviflardan bir kismimin dile getirmis oldugu fenadir. Bu durumda kisi,
masivaya biiriindiigiinden dolayr kendi varhigindan habersiz konumdadir. ibn

Teymiyye’ye gore bu hal, bir eksiklik olup Allah yolunun gereklerinden biri degildir,

3. Allah’tan bagkasinin varhgindan fani olmaktir. Burada birey, hem
yaratilmisin hem de Yaratan’nin varligini kendisi olarak goriir. ibn Teymiyye bu

durumu vahdet-i viictid, ilhad ve ittihad ehlinin goriisii olarak kabul eder.1%2

Ilerleyen dénemlerde vahdet-i viicid diisiincesinin gelismesiyle birlikte fena
terimi yeni kavramlarla genis bir boyut kazanmis ve tasniflere ayrilmistir.}5® Bu

tasniflerden en meshuru tiglii tasniftir ki bunlar;

1. Fena fi’1-kustd: Salikin maksat ve irddesinden vazge¢ip Allah’in irddesinde
yok olmasidir. Yani kulun kendi irddesine gore degil Allah’in istegi dogrultusunda

hareket ederek kendi irddesinin O’nun irddesinde fani olmasi1 demektir.

2. Fena fi’g-giih(id: Salikin, Allah’tan baska biitiin gordiiklerinden vazgecip her
seyl Allah’da gormesidir. Yani kulun yasadig1 ask ve vecdin tesiriyle biitlin seyleri

Allah’1n tecellisi olarak miisahede etmesidir.

3. Fena fi’l-vlctd: Allah disindaki biitiin varliklardan vazgegip her seyi
Allah’da gérmektir. Yani biitiin seyleri hem Allah olarak gérmek hem de Allah olarak

162 {bn Teymiye, /bn Teymiye Kiilliyati, der. Abdurrahman b. Muhammed b. Kasim el-Asimi el-Necdi-

Muhammed b. Abdurrahman, gev. M. Sait Simsek-Ahmet Onkal-I. Hakki Sezer, Tevhid Yay., istanbul,
1988, 111, 111-112.
163 Kara, “Fena”, 334; Bardakc1, Dogustan Giiniimiize Tasavvuf ve Tarikatlar, 164.
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bilmektir.!%4 Tasnif edilen bu mertebelere fena an irddeti’s-siva, fend an suhidi’s-siva

ve fena an viicidi’s-siva adi da verilmektedir.1%°

Netice itibariyle vahdet-i viicid fena ile baglantilidir. Cilinkii varligin mahiyeti

itibariyle vahdet-i viicd i¢in fena halinin gerekli oldugunu sdylemek miimkiindiir.
1.1.7. Fena-Kurb iliskisi

Tasavvufi hal ve makamlar arasinda yer alan kurb (<_d) kelimesi, Allah’a
manevi yakinlik itibariyle fena kavrami ile irtibathidir. Liigatte “yakinlik” anlamina
gelen kurb, 1stilahi anlamda kalb yolu ile sevilene (Allah’a) duyulan yakinliktir.6®

Yani Hak olan Allah Teala’ya olan manevi yakinligi ifade eder.'®’

Serrac’a gore kurb hali, kulun basta kalbi ile Allah’in kendisine yakin oldugunu
miisahede etmesi, daha sonra ta’at ve himmetini Allah’a yoneltmek sOretiyle gizli ve
asikar bir sekilde zikre devam ederek Allah’a yaklasmasidir.'®® Kuseyri’ye gore ise
kulun Allah’a yaklagmasi halktan uzaklagmasi ile miimkiindiir. Ancak bu yakinlik
kalbe ait bir sifat olup zahiri bir yakinlik degildir. Ona gore kurb halindeki ilk derece
Allah Teald’ya itaatte yakin olmak, O’na her zaman ibadet etmek sOretiyle tim

vakitlerini sadece O’na kulluk ederek gecirmektir. 169

Gazzali, kurbun en giizel 6rneginin Cenab-1 Hakk’in Resiliine buyurmus
oldugu “Secde et, yaklas”'’® ayetinde oldugunu ifade eder. Ona gére secde eden kul,

secdenin tadin1 almaya basladigi andan itibaren Kkurbiyyet kazanmaya baslar.

164 Kara, “Fena”, 334; Hilmi Ziya Ulken, Isigm Diisiincesi, Ulken Yay., Istanbul, 1995, 92; Uludag,
Tasavvuf Terimleri Sozliigii, 134-135.

165 smail Hakki 1zmirli, Islam Felsefesi Tarihi, haz. ve sad. Refik Ergin, Otiiken Nesriyat, Istanbul,
2018, 316. Izmirli, salikin ii¢ nedenden dolay1 fenaya erisecegini ifade eder. Bu nedenlerden birincisi
sélikin irdde ve kastindan dolayidir. Burada salik fend mertebesini mutlak gaye edinirse ona dogru
seyir ve sefer eder. Ancak seyir ve seferi salikin haz ve istekleri tizerine kuruludur. Haz ve istekleri
de fenadadir. Salikin fendya erigsecegi ikinci neden, varidatin giiciinden kaynaklanmig olmasidir.
Burada varidat, salike dyle bir kuvvetle gelir ki kulun kalbini istila eder. Dolayisiyla bu istila sonucu
kulun kalbinde masivaya ait herhangi bir sey kalmaz. Ugiincii neden ise salikin zayifligindan dolay1
meydana gelmesidir. Konu ile ilgili bkz. izmirli, /slam Felsefesi Tarihi, 319-320.

186 Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozligii, 383.

167 Siileyman Ates, “Kurb”, DI4, Ankara, 2002, XX VI, 432.

168 Serrac, el-Liima’, 84;a. mif., el-Liima’ Islam Tasavvufit, 55.

169 Kuseyri, er-Risdletii’I-Kugeyriyye, |, 192; a. mIf., Kuseyri Risalesi, 162-163.

170 Alak, 96/19.
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Kurbiyyet kazanmaya baslayan kul, nerede olursa olsun ilahi azametin Orttsinin

kenarina alnin1 koyup secde eder ve boylelikle Allah’a yaklagmis olur.™

Kurb hélinde kul ile Allah arasinda yakinlik karsiliklidir. Kul, Allah’a
yaklagsmak i¢in gosterdigi gayretler sonucu Allah’in yakinligin1 kazandig takdirde
Rabbi de o kuluna daha fazla yaklasir ki bu husus ile ilgili Hz. Peygamber (s.a.v) bir
kudsi hadiste Cenab-1 Hakk’in sdyle buyurdugunu haber vermistir:

Kulum bana Kendisine far; kildigim seylerden daha giizel bir seyle
yaklasmaz. Kulum bana ndfile ibadetlerle devamli yaklasir. Nihayet o beni sever,
bende onu severim. Onu sevince isiten kulagi, goren gozii, tutan eli, yiiriiyen ayagi
olurum.}’? Bu hadis baglaminda Afifi ’ye gére insan, nafile ibadetlerini yerine
getirirken tlimiiyle Allah’ta fani olur, sahsi hayatinin en kii¢iik zerresini bile kaybedip
sevdigi ile birlestigini hisseder. Ona gore bdyle bir duruma gelebilmek i¢in sadece farz

olan ibadetler ya da alisildik usQller yeterli degildir.}"®

Yukaridaki bu kudsi hadiste iki kurb tlrt mevcuttur; biri kurb-i ferdiz digeri
ise kurb-i nevafil'’4dir. Hadiste isaret edilen mertebelerden birisi olan kurb-i nevéfil,
insani sifatlarin yok olmasiyla Allah’in izni dahilinde gérme, isitme, diriltme gibi ilaht
sifatlarin beserde zuhur etmesidir. Bu ise nafile ibadetlerin sonucudur. Dolayisiyla bu
mertebede Hak alet; kul ise fail olur. Kurb-i ferdiz mertebesi ise kulun butun
varligindan, kendi kendine bile sahip olmaktan tamamen fena bulmasi demektir. Yani
kulun Allah’da fend bulmasidir. Bu ise farzlarin meyvesi ya da sonucudur. Bu
mertebede kul alet; Allah ise fail olur. Kisaca sOylemek gerekirse kurb-i feréiz
mertebesinde kul; hem zat1 hem de sifat1 yoniiyle fani iken; kurb-i nevéfilde ise kulun
sifatr fani, kendisi ise bakidir.!”® Bu baglamda kurb-i ferdizin fena ile baglantil

oldugu; kurb-i nevafilin ise hem fendyr hem de bekayr i¢inde barimndirdig

1 imam-1 Gazzall, Ravdatii’t-Talibin Tasavvufun Esaslari, ¢ev. Ramazan Yildiz, Samil Yaymevi,
Istanbul, t.y., 90.

172 Byhari, Ebi Abdullah Muhammed b. Ismail, el-Camiu s-Sahih, thk. Mustafa Dib el-Buga, Daru ibn
Kesir, Dimesk-Beyrat, 1993, Rikék, 38.

13 Eb{() Ala Affi, Islam Diisiincesi Uzerine Makaleler, terc. Ekrem Demirli, iz Yay., Istanbul, 2011, 53.

174 Nablusi’ye gore kurb-i ferdiz, kulun biitiin mevcutlart hatta kendi nefsini bile idrak etmekten fani
olmasidr. Artik kulun géziinde sadece Viiciid-1 Hak kalir. Kurb-i nevafil ise beseri sifatlarin ortadan
kalkmasi ve Allah Tedld 'nin sifatlarimin onun yerine zuhiir etmesidir. Bkz. Abdulgani en-NablusT,
Acriflerin Tevhidi, ¢ev. Ekrem Demirli, iz Yay., istanbul, 2018, 82,85.

75 Ertugrul, Vahdet-i Viiciid ve Ibn Arabi, 39-40.
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sOylenilebilir. Bu agidan kurb-i nevafil her iki hal ile irtibath oldugu i¢in ve insan-1

k&mil olma noktasinda digerinden {iistiindiir seklinde yorum yapilabilir.
1.1.8. Fena-Fakr lliskisi

Kelime olarak fakr “ihtiya¢ duyma, bir seye sahip olmama” gibi anlamlara
gelmektedir.1’® Ist11ahi manada ise fakr “mevhum olan varliktan kurtulmak, fenafillaha
mazhar olmak” seklinde kullanilan bir tabirdir.”” Baska bir deyisle fakr, hatirma
Allah’mn disinda higbir sey gelmeyen kisiye verilen ism-i muhtaghktir.}’® Yani kulun
her haliikarda Allah’a muhtag oldugunu bilmesi ve her yonden Hakk’a ihtiyag
oldugunu miisahede etmesidir. Dolayisiyla fakr, kula 6zgii bir haldir. Bu héal, kulda
devamlilik arz etmesine ragmen hayatta zuhur eden cesitli haller ile de yenilenir.1’®

Fakir ise Allah’a muhta¢ olan ve dilenmenin zilletini sadece Hakk’in kapisinin

esiginde tahammiil eden kisi demektir.*8°

Tasavvuf diisiincesinde fakir kisinin tembellik etmesi, kosesine ¢ekilmesi ya
da fakirligi gecinmek i¢in bir ara¢ haline getirmesi fakirlik olarak degerlendirilmez.
Bir bagka deyisle fakirlik kendisine yemek artig1 veya lokma kirintilariyla comertlik
edecek kisiyi beklemek degildir. SOfilerin ekseriyetine gore fakirligin anlami Allah’in

hilkmiine teslim olmak ve O’nun kendisi i¢in yazdigina raz1 olmaktir. '8!

Ik dénem sifilerinden olan Serrac, yiice bir makdm olarak gordiigii fakr
mukarreblerin, siddiklarin ve kanaat ehlinin fakri olmak iizere {ice ayirir. Ona gore
mukarreblerin fakri, hi¢bir seye sahip olmayip zahiri ve batini olarak herhangi bir seye
ithtiyac1 oldugu zaman kimseden bir sey istemeyen ya da beklemeyen hatta bir sey
verilse dahi almayan kimselerin makamidir. Siddiklarin fakri, herhangi bir seyin sahibi

olmayan, aleni olarak birilerinden talepte bulunmayan ancak istenmedigi takdirde

176 Ferahidi, Kitabii’l-ayn, 111, 332; Kasani, Letdifu 'l-a’lam, 437.

17 Mehmet Zeki Pakalin, Osmanli Tarih Deyimleri ve Terimleri Sézliigii I, MEB Yay., Istanbul, 1993,
585. Sufi 1stilahinda fakr, fenafillah’tan ibarettir. Bkz. Cemaleddin Mahmiid Hulvi, Cam-: Dil-Nivaz
Giilsen-i Rz Serhi, haz. Sait Okumus, Insan Yay., Istanbul, 2012, 116.

18 Cerrahi, Istilghdt, 105. Yasar Nuri Oztiirk fakri, “Allah’tan kaynaklanan degerleri, maddeden
kaynaklanan degerlerin iistiinde tutmaktir” seklinde tanimlar. Bkz. Yasar Nuri Oztiirk, Kur’an’n
Temel Kavramlari, Yeni Boyut, Istanbul, 1995, 351.

179 Tbnii’1-Cevzi, Meddricu ’s-Salikin, terc. Ali Atag ve bsk., II, 852.

180 Seyyid Ca‘fer Seccadi, Ferheng-i Istildhdt ve Ta ‘birdt-1 Irfani, Kitabhane-i TahQrf, Tahran, 1983,
363. Ibn Arabi’ye gore fakir, kendine ve her seye muhtag oldugu halde higbir seyin muhtag olmadig:
kimsedir. O, fakiri hallerin en {istiinii olarak ifade eder. Bkz. ibn Arabi, Fiitdhat-; Mekkiyye, V1, 142.

181 Mecdi Muhammed Ibrahim, et-Tasavvufic’s-Stinniyyu hdlii’l- fendi beyne’l-Ciineydi ve’l-Gazzali,
Mektebetii’s-Sekafeti’d-Diniyye, Kahire, 2002, 100.
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kendisine bir sey verildiginde alanlarin makamidir. Kanaat ehlinin fakri ise ilk iki grup
gibi bir seye malik olmayan, ihtiyaci oldugu zaman sdylendiginde hosnut olup yerine

getirecegini bildigi kardeslerine aganlarin makamidir.182

Hucviri fakri, hakiki (manevi) ve resmi (maddi, sekli, suri) olmak tizere ikiye
aymrir. Ona gore resmi fakr, maddi ve mali anlamda iflastan ibarettir; hakiki fakr ise
Allah Teald’ya ihtiyari olarak bir yonelistir.!®® Sirazli Ibn Hafif’in (v. 371/982)
deyimiyle hakiki fakirlik, “her seyin sahibinin Allah oldugunu bilmek ve beseri
vasiflardan olan miilkiyet sahibi olma iddiasim terk etmektir.”*%* Mutasavviflarin
bahsetmis olduklari fakr tiirii ise hakiki fakr dir. Bu baglamda gercek olan fakr, fena
hali ile baglantilidar. Iki halde de var olanlar1 yok edip Allah’a yaklasma gayreti vardir.
Ibn Hafif’in “Fakir o kimsedir ki, kendi nefsini fakr icinde Allah’a yakin olmak igin

tamamen fani kilmustir...”*8 sdzii bu hususu destekler mahiyettedir.

Tasavvufun sonraki donemlerinde hakiki anlamda fakr buyik 6neme sahip
olmus ve bu kavramin degisik ve yeni yorumlari yapilmistir. Stifiler sonraki devirlerde
ise fakri, fend ve kulluk anlayisi ile birlestirmislerdir. Buna gore Allah Rab, insan ise
Allah’mn kuludur. Insanin sahip olmus oldugu her sey Rabbine aittir. Iyi bir kul, Allah
karsisinda kendisine ait higbir seyin olmadig1 ve kendi varliginin sahibinin Rabbi
oldugu suuruna varinca fenaya erer.'® Bu acidan fena ile irtibatli olan fakr hakkinda
bazilar1 soyle demistir; Fakr, fenafillahdan ibaret olup katrenin (damlanin) derya ile

birlesmesi demektir. Bu mertebe kamillerin mertebesi ve seyrin son asamasidir.*®’

Hac1 Bektas Veli (v. 669/1271?), kendi deyimi ile ilaht alemden ilham alarak
yazdigr Makélat-: Gaybiyye ve Kelimat-1 Ayniyye adli eserinin bir boliimiinde talip
olan kisinin benligini yok etmesi ve fakirligi segmesi gerektigini belirtir. % Dolayisiyla
Hac1 Bektas’in fend ile fakri beraber kullandigi da gorilmektedir. Ona gore fakirlik
(fakr), Hakk’in disindaki seyleri istemeyi birakmak yani Hak’tan bagkasina doymus

182 Serrac, el-Liima’, 74-75; a. mif., el-Liima’ Islam Tasavvufi, 46-48.

183 Hiicviri, Kesfii’I-Mahcib, 86.

184 Kuseyri, er-Risdletii’I-Kuseyriyye, |1, 436; a. mlf., Kuseyri Risalesi, 447.

185 Cami, Nefehatii’I-Uns, 76.

18 Siileyman Uludag, “Fakr”, DIA, Istanbul, 1995, XII, 133.

187 Mahmid-1 Sebusteri, Giilsen-i Raz, terc. ve serh Ahmed Avni Konuk, haz. Cengiz Giindogdu, ilk
Harf Yay., Istanbul, 2011, 144; Seccdi, Ferheng-i Istiléhat, 363.

188 Haci Bektas Veli, Makalat-1 Gaybiyye ve Kelimdt-1 Ayniyye, ¢ev. Davut Duman, THK Basimevi,
Ankara, 2004, 1.
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olmak; fena ise Allah’in disindakilerden kopmak demektir.!®® O, Allah’a ulasmanin

95190

yolu olarak kulun fena (yok olma) gemisine binip “Olmeden énce 6liiniiz”*% sifatin1

kazanmasi ve ebedi olan varlik denizinde dolasmasi gerektigini ifade eder.'%

Dogu ve batinin metafizik 6gretileri lizerinde ¢alismalar yapan son donem
yazarlarindan Leo Schaya ele aldig1 La Doctrine Soufique De L unite adli eserinde
miridin Mutlak Bir’in iginde fani olmaya gotiirecek yolun en 6nemli iki destegini
zikretmistir. Buna gore bu desteklerden birincisi fakr; digeri ise zikirdir. Fakr, Hakkin
disindaki biitlin varlig1 dislar; zikir ise Allah’tan gelen liitGf vasitasiyla birinci destegi
tamamladigi gibi kiside olusan manevi boslugu da doldurur. Bdylece zikir ve fakr ile
kul, Allah’a yaklagsmanin nihai sathasi olan Mutlak Varligin hakikatinde fena haline

ulagir.t%

Yukaridaki bilgilerden hareketle fakr, fena haline ulasma noktasinda hazirlik
islevi goriir. Bu yonuyle de kulun benligini tedrici olarak yok etme noktasinda 6nemli

bir yeri vardir, diyebiliriz.
1.1.9. Fena-Halk-1 Cedid Iliskisi

Halk-1 cedid meselesi, Islam diisiince diinyasinda mahiyeti itibariyle cok fazla
kafa yorulan bir konu olmustur. Bu diigiince diinyasinda zihin formatlarina uygun
olarak farkl istilahlar ortaya ¢ikmustir. Ornegin kelamcilar teceddiid-i emsal (degisim
ve siirekliligin benzerlerin yenilenmesi); Ibn Hazm (v. 456/1064) ve Ibn Arabi halk-1
cedid (yeni bir yaratilig); felsefeciler ise alemi ikiye ayirarak aytistii dlem i¢in istimrar,
ayalt1 alem igin ise teceddiid terimini kullanmislardir.'®® Biz burada halk-1 cedid
meselesini daha cok Ibn Arabi’nin goriisleri cercevesi igerisinde ele almaya

calisacagiz.

Tasavvufta fend kavrami sadece beseri sifatlarin 6zellikleri ile ilgili bir durum

degildir. Hem insan1 hem de alemi kendi igerisinde barindiran bir héaldir. Fené ile

189 Veli, Makalat-: Gaybiyye, 27; Serkan Derin, Tasavvuf ve Budizmin Ortak Dili, Endllis Yay.,
Istanbul, 2018, 168.

190 Acltini, Ebii’l-Fida Ismail b. Muhammed, Kesfii'l-hafd ve miizilii’l-ilbdas amma istehere mine’l-
ehddis ald elsineti’'n-nas, Mektebetii’l-Kudsi, t.y., Il, 291.

191 Veli, Makalat-: Gaybiyye, 3.

192 | eo Schaya, La Doctrine Soufique De L unite (Sifi Tevhid Ogretisi), gev. Mahmut Kanik, insan
Yay., Istanbul, 2017, 21.

193 Cagfer Karadas, “Islam Diisiincesinde Degisim ve Siireklilik”, Usil Islam Arastirmalart, 2008, “C.
Numarasiz”, 8, 9.
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baglantis1 olan halk-1 cedid konusu da insan ve alem ile irtibatli bir mesele olup
tasavvuf blinyesinde 6nemli bir yere sahiptir. Bu kavram, Kur’an’da Kaf Sdresi’nin
15. ayetinde gecen xa uh Se ol 8 ad B O3V GAIL Uil Diisiinseler ya, ilk yaratista
acze diistitk mii? Buna ragmen onlar yeni yaratma konusunda siiphe icindeler*™
ifadesinde yer almaktadir. Bu &yete verilen mana mutasavviflarin kesiflerine
dayanmaktadir. Suafilerin bu tecriibeyi fena, beka, cem* ve fark terimleri ile dile
getirdikleri makdmlara ulastiklarinda sahip olduklar1 anlasilmaktadir.'® Ibn Arabi,
kesif ehli olan ariflerin Allah Teala’nin her nefeste tecelli ettigini ve her tecellinin de

tekrarlanmaksizin yeni bir yaratilist meydana getirip eski varliginin yok oldugunu

siihid goziiyle gordiiklerini ifade eder.%

Ibn Arabi, yaratmanin var olmayan bir seyin icad: seklinde olmadigimni ve bu
durumun hem aklen hem de pratik olarak miimkiin olmadigini dile getirir. Ayni1
zamanda o, yaratma fiilinin Hak Teala’nin belli bir zaman diliminde yaptig1 ve sona
erdirdigi bir eylem olmadigini da ifade eder. Ona gore yaratma (halk) siirekli ve ezeli
olan bir harekettir ve her an varlik yeni bir giysi ile zuhur etmektedir.’®” Ibn Arabi,
fena ve beka kavramlarini tasavvufi anlamda bahsederken Hak Teala’nin birligini
bilmeme gafletinden uzaklagmayi ve bu birligin bilgisi ile baki olmayi; felsefi anlamda
ise kevnt sdretlerin fena bularak bu siretlerde tecelli eden zati vahidin baki kalmasini
kastetmektedir. Bunu siirekli yaratma anlamina gelen halk-1 cedid kavrami ile
adlandirir. Ona gore tasavvufi anlamda fend héli “miisahedenin en kamili”; felsefi

anlamdaki fena ise “vahdetin anlasiimasmin en kamil sekli”dir.%®

Ibn Arabi’nin halk-1 cedid diisiincesi fend ve beka kavrami ile baglantilidir.

Afifi bu durumu, Ibn Arabi’nin fena anlayisindan bahsederken su sekilde dile getirir:

“Tasavvufi fena kavramindan bahsettigimizde onun normal manasina halk-1
cedid fikri ile irtibath olan felsefi bir mana daha katar. Fena sadece sOfinin sifat
ve zatmin yok olmasi ve 6zel bir makamda Hak ile gergeklesen zati birlik
anlaminda degildir. Bunun yaninda fena, biitiin zamanlarda stireklilik arz eden
muhdesatin sdretlerinin silinmesinin ve mutlak vahidin cevherinde var olmasinin
bir semboliidiir. Fena halkin fiili ile ¢elisen bir anlam degildir. Bilakis bu fiilin

194 Kaf, 50/15.

195 Mustafa Tahral, “Fustsu’l-Hikemde Tezadl1 Ifadeler ve Vahdet-i Viicad”, Fusiisu 'I-Hikem Terciime
ve Serhi, haz. Mustafa Tahrali-Selcuk Eraydin, Marmara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Vakfi Yay.,
Istanbul, 2005, II, 18-19.

19 Thn Arabi, Fusisii’l-hikem, cev. Nuri Gengosman, MEB Yay., istanbul, 1992, 160.

197 Ebu’l-Ala AT, et-Ta likdt ald fiisisi’I-hikem, Darw’|-Kiitiibi’l-ilmiyye, Beyrat, 1980, 213.

198 Afifl, Tasavvuf Islam’da Manevi Hayat, 178.
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iki yoniinden birisidir. Bu fiilin diger yonii ise bekadir. Halk, ilahi tecellilerin
silsilelerinden birisini teskil eder. O silsilenin her bir halkasi varlik sretlerinden
birisinin zuhurunun baslangici, digerinin gizlenmesinden meydana gelir.
Mevcudatin sdretlerinin tek olan Hak’ta yok olmasidir ki bu da fenadir. Bir seyin
fend olmasi aymi zamanda baska ilahi tecelli sdretlerinde zuhurunun ta
kendisidir. Bu ise bekadir... Her bir tecelli yani bir halk: getirir bagka bir halki
gotiiriir. O halkin gidisi fena, gelisi ise bekadir.”%°

Buradan hareketle Ibn Arabi, dlemin an itibariyle hem fani hem de baki
oldugunu dile getirir ve bunu ifade etmek igin de “halk-1 cedid” kavramini kullanir.?%
Bu kavramin tasidigr anlam kuantum fizigindeki mikro evrenin hareketliligi ve
sureksizlik ilkesi ile paralellik gosterir.?X Kuantum kuramma gére madde higbir
zaman statik degildir yani sirekli hareket halindedir.?> Atom alt1 parcaciklar
durulmayan bir hareketle agiga ¢ikan gok biiylik enerji dansi ile var olmakta ve ayni
anda yok olmaktadir. Yani evrende olan her sey ayni an itibariyle hem var olmakta
hem de yok olmaktadir.?% Baska bir ifadeyle soylemek gerekirse her sey, her an énce
ve sonradan yoksundur. Ontolojik agidan bir biitiin olarak degerlendirilen her bir sey,
aslinda anlik varliklar serisinden baska bir sey degildir. Dolayisiyla mevcudat, her an

yok olmak iizere varlik sahnesine ¢ikmakta sonra tekrar tekrar ya da an be an varlik

alanma yiikselmektedir. Bu sekilde diinya her an yeniden dogmaktadir.?%*

William Chittick, yazmis oldugu Anlam Arayis: adli makalesinde, Mlsliman
kozmologlarin kainat1 ezeli olarak Hak’tan gelip O’na doner bir bigimde iki yonlii
gordiiklerini syler. Dolayisiyla es zamanli olarak her an kéinat bir taraftan merkezden
sadir olurken diger taraftan da merkeze dogru akmaktadir. Kéinatin yaraticis1 olan
sonsuz kudret sahibi Cenab-1 Hakk’1n disindaki her sey degisim ve doniisiim i¢inde bir
hareket h&lindedir. Hareketin istikdmeti ise esyadan zuhur eden isaretlerin artan ya da

azalan yogunluguyla degerlendirilir.2%®

Sonug olarak tasavvufun ilerleyen donemlerinde fena kavramina ontolojik

manalar yliklenmesi ile birlikte bu kavram yeniden yaratma anlamina gelen halk-1

199 Afifi, et-Ta likat ald fiisiisi’I-hikem, 214. Bkz. Siileyman Uludag, /bn Arabi, 154-155.

200 Uludag, Ibn Arabi, 155.

201 Bkz. Ferzende Idiz, “Kuantum Fizigi ve Tasavvuf”, Dicle Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi,
2011, 111, 2,100, 102.

202 Eritjof Capra, Fizigin Tao 'su, gev. Aydin Aritan, Aritan Yayinevi, istanbul, 1991, 275.

203 Capra, Fizigin Taosu, 300.

204 \zutsu, Isldm Mistik Diisiincesi Uzerine Makaleler, 161.

205 William Chittick, “Anlam Arayis1”, Sufi Psikolojisi, haz. Kemal Sayar, Kap1 Yay., Istanbul, 2016,
298.
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cedid ile iliskilendirilmistir. Fena halinde yok olma s6z konusu iken; halk-1 cedid
meselesinde bir taraftan yok olma; diger taraftan ise tekrar varlik alanina ¢ikma vardir.
Dolayisiyla halk-1 cedid konusuna tek tarafli bakilmamasi, bu yilzden de beka

kavraminin konu igerisine dahil ederek meseleye yaklasilmasi gerekir.
1.1.10. Fena-Ney lliskisi

Ney, ligat manas: itibariyle “kamis” anlamma gelmektedir.?®® Fars¢a “niy”
dan almma bir kelime olup aslinda eski bir Tiirk sazidir.?®’ Tasavvuf Musikisi
icrasinda kullanilan bu alet, dini ve tasavvufi diisiinceyi en iyi bir bi¢imde yansitan
etkili sesi sayesinde gerek dergahlarda gerekse dyinlerin yapildigi baska mekéanlarda
aranan bir unsur olmustur.?’® Sadece somut manada etkili sesi sebebiyle degil; soyut

anlamda icerdigi batini yonleriyle de tasavvufta dnemli bir yere sahiptir.

Tasavvufi olarak derin bir hakikati olan Ney’in hikdyesi su sekilde
anlatilmaktadir; Ney asli vatani olan kamisliktan koparilmasiyla orada yasayan
hemcinslerinden ayrilir. Pigip olgunlagmasi ve i¢inin bosalmasi i¢in giibre yigininin
icine sokulup karanlhiga terkedilir. Burada cile ¢eker, durumuna sabir ve tahammiil
gosterip bir siire kaldiktan sonra i¢i bombos hale gelir. Rengi sapsar1 olunca oradan
cikarilir ve iizerine delikler acilir. Ufiiriildiigiinde kalpleri yakan bir ses ile feryat
etmeye baslar. Bunun sebebi ise asil vatanindan kopmasindan dolayidir. Ney i¢i
bosalmadan, fena halini ve yokluk mak&mini elde etmeden hakikatin solugunu

aykiramaz,. 2%

Ney’e kutsallik kazandiran ve onu insén-1 kamil olarak nitelendiren kisi
Mevlanad Celaleddin-i ROmi (v. 672/1273)’dir. Mevlana’ya gore ney, igteki ilaht
cezbeyi harekete geciren bir ilham kaynagidir. Mevlana ména alemine gotiren, o
alemde yasanilan an ile iginde bulundugumuz bu an birlestirebilen ve Gtelerin diline

terciman olan bu ney’e asiktir.?°

206 Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozligii, 480.

207 Nurettin Riistii Biingiil, “Ney”, Eski Eserler Ansiklopedisi, Terciman Yay., b.y.y., I1, 31.

208 Mehmet Nuri Uygun, “Tiirk Din Musikisi’nin Temel Sazlarindan Ney ve Klasik A¢kis1”, MUIFD,
2004, 27, 41.

209 Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozligii, 480.

210 Fatih Koca, “Ney’in Tarihi Gelisimi ve Dini Misikimizdeki Yeri”, Dini Arastirmalar, 2002, 1V, 12,
185-186.
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IX/IXV. vyiizyllda yasayan ve tasavvufa Onemli eserler kazandiran
Abdurrahman Cami (v. 898/1492)’ye gore fenafillah ve bekabillah mertebesinden
sonra fend ender fena riitbesine ¢ikan zatlara yok olmalar1 yoniiyle nay denir. Bagka
bir deyisle nay, 6z yoni itibariyle fena ve beka vasiflarin1 edinmis kisilere verilen bir
isimdir. Bu yondi itibariyle nay denilmesinin sebebi, kisinin kendi varligindan tiimiiyle
bosalmis olmasidir. Yani birey, i¢i hile, bencillik ve kin gibi kotu hasletlerden arimis
olup nefsin heveslerinden temizlenmistir. Bunun sonucunda kiside goriilen
olgunluklar Allah’mn ahlaki olup yansimasindan baska bir sey degildir.?!' Bu
baglamda igerdigi derin hakikatleriyle ney ezoterik yone sahip, ifade edilmesi ve
anlasilmast zor olan fenanin sembolik olarak somut karsiligidir seklinde bir

degerlendirmede bulunabiliriz.
1.1.11. Fena-Sema iliskisi

Semda, ligatte “dinleme”, ‘“kulak verme”, “isitme” gibi anlamlara
gelmektedir.?!? Terim olarak ise sema, musiki nagmelerini dinlemeye, dinleme
esnasinda vecd hali vuku bulup birtakim hareketlerde bulunmaya ve kendinden gegip
donmeye denir.?!® Sekli yapisi itibariyle sema, atomdan galaksilere kadar dairesel
hareketle donerek Hak Tedld’y1 zikreden tiim kdinati sembolize eder. Yani sema

ederken yapilan is, kdinatin tesbihatina insani planda katilmaktir.?**

Tasavvufta sem, sadece dini musiki i¢in degil, kulak araciligi ile isitilen ve
hissedilen tiim sesleri ifade etmek i¢in de kullanilmistir. Ayrica tasavvuf disiplini
icerisinde sessizlik de dahil olmak Uzere ses ile ilgisi olmayan manevi hakikat ve
miisahedeler de sema olarak telakki edilmistir.?!® Ibn Arabi, ilahi seslenisleri duyma
anlamindaki semayr Hakk’in gizliliklerinden bir gizlilik olarak tanimlamis ve sema
yapanlar1 da nefsiyle ve akliyle sema yapanlar olmak iizere iki karaktere ayirmistir. O,
akliyle sema edenleri bir seye bagli olmaksizin her seyde sema eden, her seyden sema
bulan kisiler olarak telakki eder ve kiside meydana gelen hayretle birlikte viicudun

katilasmasini akliyle sema edenlerin alameti olarak gosterir. Ona gore nefsiyle sema

211 Molla Cami, Ney'in Feryad: (Nay-Name), cev. ve serh. Hoca Neg’et Efendi, Haz. Uzeyir Aslan, Sufi
Kitap, Istanbul, 2007, 41.

212 Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozligii, 312.

213 Abdiilbaki Golpmarli, Mevievi Addb ve Erkdni, inkilap ve Aka Kitabevleri, Istanbul, 1963, 48.

214 Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, 555.

215 Siileyman Uludag, Islam A¢isindan Misiki ve Semd’, Uludag Yay., Bursa, 1992, 229.
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edenler, tatli ses ve nagmelerle sema yapanlardir. Sema aninda hislerinden koparak
yokluga gittigini hareketiyle kendini gdstereni nefsiyle sema edenin izi ya da isareti

olarak gosterir.?8

Tasavvufl agidan sema, mutrip denilen musiki heyeti ile birlikte belirli bir
diizen dahilinde yapilan Mevlevi ayinine verilen addir.?!” Mevlevi ayini “selam” ad1
verilen dort kistmdan olusur.?!® Sema ayinin iginde barmdirdig1 dort selam su manalar

ihtiva etmektedir:

Birinci selam, mahldk olan insanin kendisinin ve yaraticisinin varligini idrak
etmesidir.?'® Bu durum fena halinde de mevcuttur. Clinkii fenada, yiice yaraticiyi idrak

etme ve tam olarak anlama vardir.

Ikinci selam, insanin gevresindeki, yaratihgindaki biiyiikliigi ve giizelligi
miisahede edip Cendb-1 Hakk’in kudreti karsisinda hayranlik duygusunu

yasamasidir.??°

Ucgiincii selamin tasidig1 anlam, kiside meydana gelen hayranlik duygularinin
aska doniismesidir.??! Kisinin askin hiikkmii altina girmesi, aklin1 aska kurban
etmesidir. Askin huzurunda aklinin erimesidir. Bireyin tam bir teslimiyet halinde
Allah’a kavusmasi ve O’nda yok olmasidir. Bu seldmin igerdigi mana, tasavvufi

diisiincede fenafillah kavraminin tam karsiligin1 ifade etmektedir.???

Dérdiincii selam ise, insanin kulluga doniisiinii ifade eder.?2® Bu selam; bireyin
akli, diislincesi, ask1 ve duygusuyla yiice yaratict Allah Teala’nin emrine kul olarak

donmesini, onun dunyadaki gérevine ve kaderine riza gostererek Hakk’a ve O’nun

216 Muhyiddin-i Arabi, et-Tedbirdti’l-lldhive Islah el-Memleketi’l-Insdniye (Tasavvuf Yolu), terc.

Selahaddin Alpay, Siimer Kitabevi, Istanbul, 1973, 246-247.

217 Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozligii, 312.

218 Celaleddin Bakir Celebi, Mevldna Okyanusu 'ndan, Der. Esin Celebi Bayru, Konya Valiligi Il Kiiltiir
ve Turizm Midiirliigii, Konya, 2004, 219.

219 Nermin Giltek, Mevievi Ayinlerinde Kullamlan Usiller ve Kullanilis Sebepleri, (istanbul Teknik
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisti, Sanatta Yeterlik Tezi), Istanbul, 1996, 23.

220 Gijltek, Mevlevi/fyfnlerinde Kullanilan Usiller ve Kullanilig Sebepleri, 24.

221 Caghan Adar, “Mevlevi Ayinlerinde Kullanilan Makamlarin Dénemsel Degisiklikleri Uzerine Bir
Inceleme: Hicaz Mevlevi Ayini Omegi”, Uluslararast Sosyal Arastirmalar Dergisi, 2015, VIII, 41,
1397.

222 Giiltek, Mevlevi Ayinlerinde Kullanilan Usiller ve Kullanilis Sebepleri, 25.

223 Adar, “Mevlevi Ayinlerinde Kullanilan Makamlarin Dénemsel Degisiklikleri...”, 1397.
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takdirine teslim olmasi anlamini tasimaktadir.??* Bu durum fenadan sonraki beka

haline benzer.

Kanaatimize gore bu selamlar tasidiklar1 anlam itibariyle fena kavrami ile
irtibatlidir. Birinci ve ikinci selam fend halinin giris boliimiinii, {i¢lincii selam tam fena

halini ve son selam ise fenadan sonraki durumu ifade eder.
1.2. Fena {le Tlgili Tartismali Meseleler

Fena kavrami, bazi kesimler tarafindan Isldm’in hos karsilamadig1 ve batil
saydig1 huldl, ittihad ve benzeri bir takim kavramlarla karistirilmis ve bunun iizerinden
saldirtya ugramistir. Biz bu baslik altinda s6z konusu kavram ve elestirilere

deginecegiz.
1.2.1. Fena-Hulll Meselesi

Tasavvufun tartismali meselelerinden biri olan hulil, kelime olarak “igige
girme”, “bir seyin diger bir seye girmesi” gibi anlamlara gelip tasavvufi anlamda,
Allah’in baz1 esyaya ya da kisilere girmesi demektir.??® Islam diisiince tarihinde ise
huldl “ilahi zatin veya sifatlarin yaratiklardan birine, bir kismina yahut tamamina
intikal edip onlarla birlesmesi, Allah’in insan veya bagka bir maddi varlik

goriiniimiinde ortaya ¢tkmasi”dir.?28

Islam tasavvufunda bazi sifilerin —6rnegin; Hallic-1 Mansur’un “Ene’l-Hak:
Ben Hakkim”, Bayezid Bistami’nin “Siibhani ma a’zama sani: Kendimi tesbih ve
tenzih ederim, sanim ne kadar yiice” gibi- sozleri, fen& halinin sonucunda meydana
gelen ifadelerdir. Bu ve benzeri ifadeler huliil ve ittihadi dogurdugu gerekgesiyle Islam
tasavvufunun meselesi haline gelmistir. Ancak bu meseleyi kronolojik olarak daha da
geriye gotirebiliriz. IV/X. asirda yasamigs olan Serrac, el-Lima’ adli eserinin
“Vasiflardan Fani Olus Yanliglar1” baslig1 altinda Bagdat ehlinden olan bir grubun,
bireyin kendi vasfindan fani olup Hakk’in vasiflarina dahil olma diisiincelerinden
dolay1 hataya diistiiklerini ve cehaletlerinden dolay1 huldll inancina yakin bir manayi

izafe ettiklerini dile getirmistir. Ona gore bireyin kulluk vasiflarindan ¢ikmasi, bireye

224 Gijltek, Mevlevi/fyfnlerinde Kullanilan Usiller ve Kullanilig Sebepleri, 25.

25 Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, 173; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozligii,
284,

226 Kiirsat Demirci, “Hultl”, DIA, Istanbul, 1998, XVIII, 340.
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Allah tarafindan bahsedilen kendi irddesinin ortadan kalkmasi; Hakk’mn vasiflarina
dahil olmasi ise kisinin kendi irddesinden c¢ikip Hakk’in iradesine dahil olmasi
demektir.??’ Bu agidan baktigimizda Serrac’in, hulfll akidesini reddettigini ve bu
iddiayr savunanlarin delillerini kul-Hak irddesi baglaminda ele alarak g¢iiriitmeye

calistigin1 ifade edebiliriz.

Fenanin sonuglarindan biri olarak huldl meselesinden bahsedildiginde Hallac-
1 Manstr (v. 309/922)’dan da bahsetmek gerekir. Yasadig1 siddetli cezbe héalinde
Hallac, ilaht ve beseri olan1 birbirinden ayirt edememis ve ¢ogu kez fena halinde iken
O’ndan hultl boyasiyla boyanmis ciimleler sadir olmustur. Hallac, vecd hali
siddetlendiginde kendisinin Allah ile bir oldugunu hayal etmis ve buna dair s6zler sarf
etmistir. Hallac’da zuhur eden bu durum, insan1 lahutun nasutta zuhur ettigine dair
goriisiine gotiirmiistiir. Daha sonra Hallac’in muhdes bir varlik olan insan ile kadim
bir yaratici olan Allah arasinda genis bir ugurumun oldugunu iddia eden sdylemleri,

O’nun celiskili ifadeler kullandigini ortaya koymustur.?%8

“Ene’l-Hak (Ben Hakk’1m)” ifadesini kullanan Hallac,??° soyledigi bu meshur
sOyleminden dolayr bazi kesimler tarafindan zindiklik ile sug¢lanirken; bazilari
tarafindan ise savunulmustur. itham eden ve savunan bu iki tarafin yogunlastig1 nokta
“Hak” kelimesi {izerinde cereyan etmistir. Hak kelimesini Allah olarak telakki edenler,
Hallac’1 suglayan tarafta; Allah’in tecellisi olarak kabul edenler ise O’nu savunan
tarafta olmustur. Konunun daha iyi anlasilabilmesi i¢cin Hak kavraminin iizerinde
durulmasi gerekir. Hak ibaresi, Allah Teala’nin zat ismi olmayip isim ve sifatlarindan
birisidir. Dolayistyla Allah’in isimlerinin her birisinde O’nun tagidig: ilaht tecelliden

bir parca mevcuttur. Bu ilah tecelliden en fazla pay1 elden eden insan ise en giizel

227 Serrac, el-Liima’, 552; a. mif., el-Liima’ Islam Tasavvufu, 436-437.

228 [brahim ibrahim Muhammed Yasin, Halii 'I-fend fi 't-tasavvufi ’I-Islami, Daru’l-Maérif, Kahire, 1999,
153.

229 Ene’l-Hak ciimlesi Hallic’in Tavasin adli eserinde su sekilde gegmektedir: “O’nu tanimiyorsan,
belirtilerini tani; ben O’nun belirtisiyim (tecellf), benim dogru! Ciinkii Dogru’yu disa vurmaktan vaz
ge¢medim!”. Bkz. Hallac-1 Mansur, Tavasin “Enel Hak”, 43. Ayrica farkli terclimeleri igin bkz. M.
Louis Massignon, La Passion de Halldj martyr mystique de I'Islam (Islam’in Mistik Sehidi Halldc-1
Mansiir 'un Cilesi), gev. Ismet Birkan, Ardig Yay., Ankara, 2006, 178; Yasar Nuri Oztiirk, Hak ve Ask
Sehidi Halldc-1 Mansiir ve Eseri, Yeni Boyut, Istanbul, 1996, 341.
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ifadesini Hak kelimesinde bulmustur.?° Sonug olarak Hak, bir isim olup hakikat

seklinde tecellT eden bir kavramdir.?3!

Fena-hulil meselesini, Hallac’in dile getirmis oldugu “Ene’l-Hak” ifadesi
tizerinden ele almak gerekirse hulilde ilahlagsma vardir. Ancak beseri sifatlarin yok
oldugu fena halinde sarf edilen “Ben Hakk’im” ctimlesinde ise hulQl s6z konusu dahi
degildir. Ciinkii Allah’in se¢mis oldugu bazi1 bedenlere girmesi olarak tanimlanan
huldl, “Ene’l-Hak” ciimlesi ile degil; ancak “Enellah (Ben Allah’im)” sozii ile ifade
edilebilir. Dolayisiyla “Ene’l-Hak” ifadesi hultil anlami tasimamaktadir.?? Gazzali bu
durumu aynanin karsisindaki kirmizi rengi aynada goriip aynaya kirmizidir diyenin
soziine benzetir ve huldlii acik bir hata olarak kabul eder.?®® Hallac’in ezeli olan ile
fani olan arasinda benzerligin miimkiin olmadigi, Allah’in zat ve sifatlarin1 mahlikun
sifatlarindan soyutladig1 ve tanrisallifin beseriyete ya da beseriyetin tanrisalliga

karistigini sOyleyen kisinin kiifre diistiigi®*

seklindeki sdylemleri O’nun huldli
savunmadigini agikca gozler oniine sermektedir. Hallac, Tavasin adl1 eserinde “Ben,

O’ndanim ama O degilim”?® diyerek de diisiincesini teyit etmistir.

Allah’1n biitiin olarak kulun maddi ve manevi varligina intikal etmesi anlamina
gelen huliil anlayis1 Is1am dininde s6z konusu bile degildir. Ciinkii Allah Teala bu gibi
seylerden tamamen miinezzehtir. Batini inanci benimseyen taraflarca mahlik olan kul,
Allah’in varliginda yok oldugu zaman arada perde olmaksizin O’nun varliginda var
olur. Ancak bu anlayis Islam tasavvufunun fena ve beka nazariyesine benzese de ayni
sey degildir. Ciinkii manevi anlamda kul, fené hélinde izafi varligini yok; beka halinde
ise 1zafl varligin1 Allah ile kaim bilir. Burada kulun Tanr1 olmas1 imkan dahilinde bile

degildir.?*® Bu hal igerisinde kul, Allah’in bir tecellisi oldugunu tam anlamiyla idrak

230 Oztiirk, Hak ve Ask Sehidi Halldc-1 Mansiir ve Eseri, 147.

231 1 owts Massignon, Hallac-: Mansur, Der. Niyazi Oktem, Ant Yay., Istanbul, 1994, 34.

282 Ozturk, Hak ve Ask Sehidi Halldc-1 Mansir ve Eseri, 144. Yasar Nuri, Allah’m idare edici, rizik
verici, igitici, bilici gibi bir takim sifatlarla aleme tecelli ettigini ve bu tecellilerin ayn1 zamanda Hak
oldugunu séyler. Ona gore Allah’in Hak tecellisi en milkemmel olan ve insanda da goriilen bir
tecellidir. Oztiirk, Ene’l-Hak ciimlesini ifade ederken Hallac’in tecelli 4nini yasadigini ve onun
Allah’a sirk kosmadigini, “Rthumdan insana tifledim” ayetinin en miikemmel tefsirini yaptigini
belirtir. Bkz. Yasar Nuri Oztiirk, Tarih Boyunca Tasavvufi Diisiince, Siimer Matbaasi, Istanbul, 1974,
153.

233 Imam Gazzall, Thydu ‘Uliimi’d-Din, terc. Ahmed Serdaroglu, Bedir Yayinevi, Istanbul, 2002, 11, 721.

23 Annemarie Schimmel, Hallac “Kurtarin Beni Tanridan”, ¢ev. G. Ahmetcan Asena, Pan Yay.,
Istanbul, 2011, 45.

235 Hallac-1 Mansur, Tavasin “Enel Hak”, 21.

236 Abdiilbaki Golpinarli, 100 Soruda Tasavvuf, 91.
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etme potansiyeline sahip olmasi bakimindan kanaatimiz yukarida ifade edilen

diistinceler ile ayn1 minvaldedir.
1.2.2. Fena-ittihad Problemi

Sozlitkte “birlik”, “iki ayr1 seyin tek ve bir olmas1” gibi?®’ anlamlara gelen
ittihad kavrami tasavvufi anlamda, ilahi kudretin kulun maddi varligina birlesmesine
ve bunun sonucunda kuldaki maddi varligin ilahi varlik haline déniismesi demektir.238
Baska bir deyisle ittihad, her seyin kendisi ile var oldugu mutlak tek varligin
siihtidudur.?®® Zahir alimlerin terminolojisinde ittihdd kavrami hem mecéz hem de
hakikat manasinda kullanilir. Tehanevi’ye gore ittihadin ger¢ek (hakiki) anlami, bir
seyin ayni ile bagka bir seye doniismesidir. Ayni1 ile demekten kasit, kendisinden bir
seyin zail olmamasi ya da baska bir seyden kendisine bir seyin eklenmemesi
durumudur. Ittihadin mecazi anlanmu ise bir seyin déniisiim yoluyla baska bir seye
doniismesidir. Bu doniisiim siireci, bir anda oldugu gibi tedrici olarak da

gercgeklesebilir. 24

Bazi sufiler ittihdd1 gercek anlami disinda tevhid anlaminda kullanmislardir.
Ancak “birlesme” anlamina gelen gercek ittihadi reddetmislerdir. Imam SUy(ti
Tenzihii'lI-I ‘tikdd ani’l-Hulil ve’l-Ittihdd adl eserinde ittihad lafziyla sGfflerin “yok
olma” anlamina gelen fend makami igin kullandiklarini belirtir. Ayn1 zamanda Suy(tT,
sOfflerin ittihad ibaresinin hakiki anlamda kullanmadiklarina da dikkat ceker.?*! Bu

bakimdan da sifilerin ittihdd kavraminin mecazi yoniine bagvurduklart goriilmektedir.

Fena halinde ittihad hareketinin temsilcisi daha ¢cok Bayezid-i Bistdami olarak
kabul edilir.?*? Bistimi’den sadir olan “Siibhani”, “Ciibbemin igindeki Allah’tan
baskasi degildir” gibi sdylemleri yanlis anlagilmaya sebep olmus ve bu hareketin
dogmasina neden olmustur. Salikin tedrici bir bigimde Allah’tan yok olmasi seklinde

ifade edilen fend, Bistdmi’nin manevi ve sirri hayatinin 6ziinii olusturan temel bir

237 Devellioglu, Osmanlica-Tlrkce Ansiklopedik L{gat, 491; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve
Deyimleri SozIliigii, 328; Uludag, Tasavvuf Terimleri SozIigii, 198.

238 Abdiilbaki Golpiarli, 100 Soruda Tasavvuf, 91.

239 Refik el-Acem, Mevsii ‘atu Mustalahdti ’t-Tasavvuﬁ’l-jsldmf, 6.

240 Tehanevi, Kessaf, 91.

241 Celaleddin Suydti, Tenzihii’l-I ‘tikad ani’l-Huldl ve’I-Ittihad, Milli Ktp., nr. 06 Hk 1177, vr. 5a-b.

Ayrica bkz. Imam SiiyGti, Tenzihii 'I-I ‘tikdd ani’l-Hulil ve l-Ittihdd, (Tasavvuf Risaleleri iginde), Haz.

Ferzende 1diz, Nizamiye Akademi, Istanbul, 2017, 339.

242 Muhammed Tbrahim, et-Tasavvufii’s-Stinniyyu, 168.
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etkendir. Fend hélindeki yok olus, Allah ile kulun tam manasiyla bir olmalarini
(ittihad) gerektirmez. SUfiler tarafindan kabul edilen Bistdmi’nin fenasi gerek ittihad
gerekse de hulil kabul etmeyen bir fenadir. Onun fenasi vecd, sekr, istigrak, cem* gibi

kavramlar1 kapsamaktadir.?*®

Ibn Arabi, kudsi hadiste gecen “Ben onun kendisiyle duydugu kulagiyim”
ibaresinin aslinda kulun varligimin ispati olduguna, Allah’in kendi varligini kulun
varligidan ayirmasi seklinde anlasilmasi gerektigine dikkat ¢ekmistir. Ibn Arabi, bu
goriisleri dile getirdikten sonra ittihad fikrini kabul edenleri ilhad ehli olarak telakki

etmis ve hicbir seyin Allah ile birlesemeyecegini ifade etmistir.?4*

VI/XIIL. yiizytlin en 6nemli simalarindan olan Mevlana’nin Mesnevisi’nde
dile getirdigi “Padisahin cinsinden degilim héasa.. bunu iddia etmiyorum. Fakat onun
tecellisiyle, onun ndrlna sahibim... Cinsimiz, padisah cinsinden olmadigi igin

varhi@gimiz, onun varhiga biiriindii, yok oldu”?*°

ifadesinden yola cikarak ittihad ve
hulul fikrine karst oldugunu anlariz. Bu beyitte s6z konusu olan birlik, psikolojik bir
birliktir. ViicGdi ya da ontolojik birlik s6z konusu bile degildir. Bireyin derin bir
tecriibe yasadig1 anda ciizi benin kiilli bende eriyip yok olmasi sadece hissedilir bir
durumdur. Burada ger¢ek yok olma yoktur. Benligin asli olan kemali fenafillah halinde

degil bekabillah’dadir.?4®

Imam-1 Rabbani (v. 1034/1624), Seyh Sifi’ye gondermis oldugu mektubunda
ittihdd ve vahdet-i viicGd meselesine yer vermistir. Mektubunda kendisinin, Ibn
Arabi’nin sahip oldugu ilmin inceliklerine vakif oldugunu dile getirmis, yasadigi
vahdet-i viicd aninda meydana gelen sekr hélinde ise seyhine “Bilin ki, bu seriat
korlerin seriatidir. Bizim dinimiz kiifiir ve inkarcilarin dinidir...” seklinde beyit
yazdigimi soylemistir. Uzun suren sekr halinde Allah’in alemi bizzat kusatip igine
sizdigini, aleme yakin oldugunu ve aymi sOrette onunla bir beraberlik iginde
bulundugunu ifade etmistir. Ancak daha sonra sekr halinin sona ermesiyle birlikte,
ittihad 1ile ilgili bilgilerin kaybolmaya basladigini, Allah ile alem arasinda bu tiir

nispetlerin kesin olarak bulunmadigini, Allah’in 4leme yakin olmasinin ve onu

244 Tbn Arabi, Futdhat-: Mekkiyye, XV1I, 358.
245 Mevlana, Mesnevi, 11, 89.
246 Mehmet S. Aydin, Isldm Felsefesi Yazilar:, Ufuk Kitaplar, Istanbul, 2000, 110.
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kusatmasinin Hak Teala’nin bilgisi itibariyle olup O’nun herhangi bir seyle ittihad

halinde olmadigin1 belirtmistir.?*’

Konu ile ilgili son donemde tasavvuf g¢alismalariyla 6n plana ¢ikan Alman
yazar Annemarie Schimmel (v. 2003), fena kavraminin ittihad sozciigii ile birlikte
karigtirilmamasini ve ittihadin olabilmesi i¢in bagimsiz olan iki varligin var olmasi

gerektigine dikkat ¢ekmistir.?48

Netice itibariyle bazi sifilerin ittihad kavramina yer verdikleri goriilmektedir.
Ancak sUfiler, ittihad meselesini Hiristiyanlarin ele aldig1 sekliyle ele almamuslardir.
Kavramin mecézi yoniine inerek bu ifadeyi, Allah’in varligini ispat etme, O’nu tam
anlamiyla idrak edebilme makami olan fena igin kullandiklarini s@yleyebilir ve

boylece fené halinde gerg¢ek anlamda ittihadin olmadigini dile getirebiliriz.
1.2.3. Fena Halinin Siirekliligi Meselesi

Manevi bir hal olan fena halinin siirekli olup olmadigi meselesi, stfiler
arasinda ihtilafli bir konu olmasi hasebiyle tartisma konusu olmustur. Bazi stfiler
bedeni ve organlari ile farzlari yerine getirmek igin kulun fena halinden ¢ikip kendisine
gelmesi gerektigini yani bu halin gegici oldugunu sdylerken; diger taraftan bir kisim
safiler ise fend halinin daimi oldugunu ifade etmislerdir.?*® Bu meseleye daha gok
tasavvufun onemli simalarindan olan Kelabazi ve ibn Arabi’nin gériisleri cercevesinde

yaklasacagiz.

Kelabazi, bazi sifilerin kulun farzlari ifé etmesine engel teskil edecegi, gerek
diinya gerekse ahiret islerinden geri kalmasina sebep olacagi i¢in fend halinin
devamlilik arz eden bir durum olmadig1 goriisiinde olduklarini belirtir. Onlara gore
siirekli olan durum feni degil; fenanin sona ermesiyle baslayan beka halidir.?*° Bu
gorlisii savunan sifiler meydana gelen sorunun fena halinden beka héline gegis ile

coziimlenecegi diislincesi igerisindedirler. Bekaya ge¢is yapan kul, devamli olarak

247 Imam-1 Rabbani, Mektubat-: Rabbani, |, 184-185. Ehl-i hak mezhebine gore Allah zat ve sifatinda
mutlaka yaratiklarina miibayindir. Dolayisiyla ne Allah mahlikatina huliil eder ne de mahlikat
Allah’a ittihad ve imtizac edebilir. Boylece yaratan yaratilan, yaratilan da yaratan olamaz. Bkz. Hac1
Resid Pasa, Tasavvuf Tarikatler Silsilesi ve Ahldki Islamiye, Ergin Kitabevi Yay., Istanbul, t.y., 47.

248 Schimmel, Islamin Mistik Boyutlari, 206.

249 H. Ritter, “Fena”, Islam Ansiklopedisi, Milli Egitim Basimevi, Istanbul, 1978, IV, 547; Kara, “Fena”,
335.

250 Kelabazt, et-Ta ‘arruf, 146; Kara, “Fena”, 335.
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Hak Teala’nin irddesini gozetleyecek olmasindan dolayr kendisini Allah ile beraber
hissetmesi durumunda fena halinin siirekliliginden kaynaklanan problemleri de agsmis
olacaktir.?®! Kelabazi et-Ta ‘arruf’unda, Ebi Abbas b. Ata’nin (v. 309/922) kaleme
almis oldugu Kitabii avdeti’s-sifit ve bed’ihd adli eserini, bu konu ile ilgili 6érnek

olarak gdstermistir.?>2

Keldbazi, yukarida belirtilen bazi safilerin fend halinin gegici oldugu
goriisiinde olanlara karsilik Clneyd-i Bagdadi, Eba Said el-Harrdz ve Nari (v.
295/907) gibi birtakim sifilerin “Fani vasiflarina iade olunmaz” gerekcesiyle bu
goriise katilmadiklarini belirtir. Diger bir gerekge ise fena hélini yasayan stfinin Allah
tarafindan korunmus olmasidir.?>® Fenanm ahlaki yoniine ¢ok 6nem veren Kelabazi de
fenanin Allah tarafindan kula verilen siirekli bir hal oldugunu iddia edenler kervanina
katilmaktadir.®* Kendisinin sunmus oldugu gerekge ise Allah’m fena halinde
kendisinin muhafazasi altinda olan kuluna lttfetmis oldugu bir ikram sebebiyle kulunu
tekrar behimi sifatlarina dondiirmesinin uygun ve layik olmadigidir. Clinkl ona gore
Allah, kulunu yiiksek dereceden asagiya indirmedigi gibi verdigi ikrami da ilerde geri

almaz.2®

Fend halinin gegici olup olmamasi konusunda bir tarafta Harrdz, Nuari ve
Ciineyd; diger tarafta ise Ibn Atd’min goriisleri Bagdathi stfiler arasinda ihtilaf
oldugunu gostermektedir. Stfilerin vefat tarihlerine bakildiginda Ibn Ata’nin sonraki
nesilde yer aldigi goriilmektedir. Olast bir durumdur ki fendyr Ciineyd’in
akranlarindaki stfiler farkinda olmama, unutma gibi bir hal olarak anlarken; Ibn
Ata’nin bagl bulundugu nesilden itibaren gaybet ve vecd hali olarak anlama

egiliminin goriildiigii soylenilebilir.?>®

21 Ayhan Hira, “Ebu’l-Hasan el-Harakdni’nin Tasavvuf Anlayisinda Fend Kavrami”, Kafkas
Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2014, 1, 1, 180-181.

252 Kelabazl, et-Ta ‘arruf, 146; Kara, “Fena”, 335.

28 Kara, “Fena”, 335. Ebu’l-Hasan el-Harakani de fendnin siirekli oldugunu savunanlardandir.
Harakani’ye gore kisinin mahliikat ile mesgul olmasi, onun gonliiniin Allah ile olmasina engel teskil
etmez. Bkz. Hira, “Ebu’l-Hasan el-Harakani’nin Tasavvuf Anlayisinda Fena Kavrami”, 181.

254 Kelabazl, et-Ta ‘arruf, 146-147; Ritter, “Fena”, 547.

255 Kelabazi, et-Ta ‘arruf, 146-148; Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar Tarihi, Dergah Yay., Istanbul, 2003,
127; a. mif., Dervisin Hayati Siifinin Keldmi, 93.

2% Zafer Erginli, “Tasavvufi Diigiincenin Kurulus Asrinda Bagdat Stfi Cevrelerinin Olusturdugu Temel

Terminolojik Zemine Toplu Bir Bakis”, Giimiishane Universitesi lahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2017, V1,

11, 25.
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Fani olan kimsenin ahmak ya da bunak olmadigin1 ve bir melek olacak sekilde
beseri sifatlarin1 kaybetmedigini ifade eden Kelabazi, manevi yolculuklarinda halka
rehberlik ve onderlik edecek durumda olanlarin fena halinden bek& haline
nakledilecegi; halkin sevk ve idaresini iizerine alma gorevi olmayanlarin ise bu hal
lizere kalacag diisiincesindedir.?’ Bu diisiinceden hareketle Kelabazi’nin tek tarafl
bir diisiinceye sahip olmadigini ve bireyin manevi yolculugunda halka rehberlik edip

etmemesi bakimindan kisiye ayri1 bir rol bigmekte oldugunu sdyleyebiliriz.

Ibn Arabi, fena halini ylice bir hal olarak goriir. Ayn1 makamda olan iki stfinin
yasadiklar1 fena tecriibesini, vakf-1 miistehlik ve merdid olmak tizere ikiye ayirir.
Vékf-1 miistehlik, heldak olan ve durumunu siirekli olarak koruyan; merdad ise
durumunu siirekli olarak koruyamayan ve diinya hayatina tekrar gonderilen
anlamlarima gelir. Ibn Arabi’ye gore merdid olan durum, birinciye gore daha tstiindur.
Ciinkii diinya hayatina geri gonderilen sOff, diinya hayatinda elde ettigi kazanimlari
sayesinde digerinden ileri bir diizeyde olur ve Hak Teéla’ya daha ¢ok yaklasir. Merdad
kendi icerisinde iki kesimdir: 1. Kendileri icin gonderilenler, 2. Halka rehberlik etme
bakimindan gonderilenler. Birinci kesim arifler; ikincisi ise peygamberin &lim
varisleridir.®® Netice itibariyle Ibn Arabi’nin goriisleri kendisinden yaklasik ii¢ asir
once yasayan Kelabazi’nin diisiinceleri ile ayn1 eksendedir. Ancak ibn Arabi’nin fena
halinin siirekli olup olmamasi meselesini Kelabazi’den daha kapsamli bir bakis

acistyla ele aldigini ifade edebiliriz.
1.2.4. Fen& Halinin Vehbi ya da Kesbi Olusu

Fena halinin siirekliligi meselesinde ortaya ¢ikan problemlerden birisi de bu
halin insani yonu olup olmadigi yani fenanin kesbi mi yoksa vehbi mi oldugu
tartismasidir. Ihtilafli olan bu konu ile ilgili iki tez mevcuttur. Bunlardan birincisi fena
tecriibesinin vehbi yani Allah tarafindan kula verilmesi; ikincisi ise kesbi, kulun
gayretleri sonucunda elde ettigi tecrilbe hususudur. Bu husus, fenanin siirekliligi

problemi ile dogru orantilidir. Bagka bir ifadeyle fend halinin siirekliligini savunanlar

257 Kelabazl, et-Ta ‘arruf, 149-150.
28 Uludag, Ibn Arabi, 153-154.
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bu hal ile ilgili goriislerin vehbi; savunmayanlar tarafindan da kesbi yonde

oldugudur.?>®

Fena tecriibesinin vehbi oldugunu savunanlarin sunmus olduklar1 delil,
Allah’mn kullarini aldatmamasi ve onlara verdigi ikramlar1 geri almamasidir.?®® Bu
gortisii savunan sufilerden birisi de Kelabazi’dir. Ona gore fena, caligma ve gayretler

sonucu elde edilen bir amel olmayip Allah Teala’nin kula ihsan ettigi bir litiftur.?!

Fenanm vehbiligini savunanlardan bir digeri ise Ibn Arabi’dir. Ibn Arabi, bu
héle ¢aba ve gayretle ulasilmadig1 goriisiindedir.?%? Ona gore fena, siiltk ve riyazetin
dogal bir neticesi degildir. Siilik ve riyazet esnasinda meydana gelen pek ¢ok hal

kazanilan cinsten olmayip Allah’mn kuluna ihsan ettigi bir bagistir.2%3

Islam-Tasavvuf arastirmacilarindan Schimmel’e gore fend’min en iyi
yorumunu iinlii Japon bilgini Toshihiko lzutsu (v. 1993) yapmustir.?% Izutsu’ya gére
bireyin kendini tiim benlik faaliyetlerinden arindirip saf hale getirmesi ve bilingli bir
sekilde gayret sarf etmesi bakimindan fena tecriibesinin kesbi yonii oldugunu ifade
eder. Bu hali bizzat tecriibe eden varligin da insanin ta kendisi oldugunu dile getirir.?%°
Izutsu’nun bu diisiincesine benzer bir yorumun kendisinden yaklasik bir asir 6nce
yasamis olan Muhammed ikbal’de de gériiriiz. Ikbal’in, eserinde dile getirdigi  Mistik
halet, emsalsiz olusu bakimindan, alelade tecriibeye su veya bu sekilde bagl kalir. Bu,
mistik haletin, gectikten sonra derin bir saldhiyet hissi birakmasina ragmen, kisa bir
zaman i¢inde gecmesi keyfiyetinden anlasilmaktadir. Sofi de nebi de, tecriibenin tabii

99266

derecelerine avdet ederler”<® seklindeki ciimlelerinden hareketle mistik tecriibelerin

stirekli olmadig1 kanaatinde oldugunu sodyleyebiliriz.

Son dénemlerde Orta Dogu dinleri ve kiiltiirlerinde akademik ¢alismalar yapan

Alexander Knysh ise fena tecriibesinin kesbi yonii olmadig1 kanaatindedir. Knysh, bu

29 Kara, “Fena”, 335.

260 K ara, “Fena”, 335.

61 Kelabazl, et-Ta ‘arruf, 146-147.

262 Bk7. Tbn Arabi, Fiitlihat-: Mekkiyye, 1X, 291.

263 Bkz. Siileyman Uludag, [bn Arabi, 148-149.

264 Schimmel, Islamin Mistik Boyutlari, 205.

265 \zutsu, Isldm Mistik Diisiincesi Uzerine Makaleler, 26; a. mif., Isldm’da Varlik Diisiincesi, terc.
Ibrahim Kalin, Insan Yay., istanbul, 1995, 26.

266 Muhammed ikbal, Isldm 'da Dini Tefekkiiriin Yeniden Tesekkiilii, ev. Sofi Huri, Kirkambar Yay.,

Istanbul, 1999, 39-40.
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sonuca ulasmadan Once fena Ogretisi ile ilgili sifi ve sifi olmayanlarin bir¢cogu
tarafindan kabul edilen iki tamamlayici tanimin gelistirildigini, bu tanimlardan ilkinin
salikin idraki de dahil olmak iizere biitiin seylerin zihninden silinmesi ve silindikten
sonra olusan tecriibi boslugun saf Tanr1 bilinci ile doldurulmasi; ikincisinin ise kisinin
noksan sifatlarinin yok olmasi ve onlarin yerini mutlak varlik olan Tanrinin noksansiz
sifatlarin1 almasi olay1 seklinde tanimlandigini ifade eder. O, fena ile ilgili olusturulan
bu tanimlarin fena olgusunun bireysel tecriibenin sona eriginden ibaret olmayan ve
ilahi mevcudiyetle siislenmis, hem kusursuz hem de noksansiz bir benligin zuhur
etmesini saglayan bir gelisme oldugunu kaydeder. Buradan hareketle meydana gelen
doniistimiin bireysel ¢aba ve irade sonucu kazanilamayan, segilmis olan kullara
Rabb’leri tarafindan bagislanan bir litif oldugunu dile getirir.?®” Sonug itibariyle

Kynsh, fend tecriibesinin vehbi oldugunu savunur.

Kanaatimizce fena halinin siirekliligi ile dogru orantili olan bu halin vehbi ya
da kesbi olusu kisiden kisiye degiskenlik arz ettigi yondedir. Boylece fend halinin hem

kesbi hem de vehbi tarafi oldugunu sdylemek miimkiinddr.

267 Alexander Kynsh, Tasavvuf Tarihi, Terc. Thsan Durdu, Ufuk Yay., Izmir, 2011, 288-289.
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2. FENA TECRUBESINE PSIKOLOJIiK ACIDAN VE BAZ| MiSTIiK
DUSUNCELER YONUNDEN BiR BAKIS

2.1. Fena Tecrubesine Psikolojik Ac¢idan Bir Bakis
2.1.1. ifade Edilemezlik/Kendini Anlatamama

Tasavvufi 1stilahlarin ekseriyati toplu olarak degil, bireysel olarak yaganilan
derin psikolojik tahliller ile ilgilidir. Bireyin yasadigi enfiisi duygular kayit altina
almak ya da sinirlandirmak genel itibariyle isteneni verememistir. Stfl, yasadigi ya da
kendisinde meydana gelen rGhi hali kendi hal ve mertebesine veya i¢ tecriibesine gore

aktarmigtir.2%8

Yasanilan tasavvufi tecriibeler psikoloji ilmi agisindan da incelenebilir. Buna
gore soz konusu tecriibeler, ayn1 zamanda psikolojik bir haldir. Bu hallerden birisi de
fenadir. Psikolojik agidan fena, diinya hayati ile ilgili biitiin idrakin ortadan kalkmasi
olarak tanimlanir. Diinya ile ilgili her tiirlii seyden el etek ¢eken sfi, ilahi varlik haline
dontigiir. Burada sifi biitiin dikkatini Allah aski diisiincesi lizerinde toplamistir; ancak
yasanilan bu tecriibeyi aktarma veya tasvir etme eylemine girdigi zaman olaganiistii
bir giigliikle kars1 karsiya kalir ve anlatilamazlik durumu kendisinde hasil olur. SGf
yasadigi hélden normal hayata dondiigiinde olaylar1 birbirine baglayamaz ve dile
getiremez.?%® Gazzali’nin yaklasimi da bu konu ile dogru orantilidir. Gazzali, tarikatin
baslangict olarak kabul ettigi Allah’in varliginda yok olma evresinden sonra salikte
miisdhedelerin bagladigi ve salikin yakaza (uyanik) halinde iken meleklerin ve
peygamberlerin rdhlarin1  gérmek, sozlerini isitmek gibi olaganiistii tecriibeler
yasadigini dile getirir. Ancak safilerin bu tecribeyi ifade etmesinin imkan dahilinde
olmadigini, anlatmaya calisanlarin kaginilmasi miimkiin olmayan hatalara diistiiglinii

belirtir.2"°

Bireysel olarak yasanilan fena hali bir dini tecrubedir. Dini tecriibelerin ifade
edilemezligi, sozciik ya da kavramlarla anlatilamaz olusu onun anlasilmayacagi

seklinde algilanmamalidir. Eger ifade edilemedigi gibi anlasilmaz seklinde bir durum

268 K ara, “Tasavvufta Fend-Beka Nazariyesi”, 3.

269 Hayrani Altintas, “Din Psikolojisi ve Tasavvuf”, Islam [limleri Enstitiisii Dergisi, Ankara, 1980, “C.
Numarasiz”, 4, 192-193.

210 Gazzali, el-Munkizu min-ad-dalal, ¢ev. Hilmi Giingdr, MEB Yay., Istanbul, 1989, 62.
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s6z konusu olsaydi c¢esitli dinlere ait olan tecriibeler arasinda bir paradoks
olusturacakti. Bu yiizden meydana gelen g¢eliskinin giderilmesi, ancak ifade
edilemezlik ile neyin kastedildiginin giin yiiziine ¢ikarilmasiyla miimkiin olabilir. Bir
sOff, tecriibesini aktarirken ifade edilemezliginden sikdyet edip ardindan da
yasamayan bilmez dusturuyla hareket ediyorsa; bu durumun stfinin yasadigi méanevi
tecribenin tam sekliyle anlatilamaz olusundan ve dilin yetersizliginden
kaynaklandigin1 sdylemek miimkiindiir. Daha sonra tecriibe sahibi olan sUfi bu
durumun anlatilamayacagmin farkina varir, yasa ve gor kistasi dahilinde dilin
smirlili@int agmak iizere sembolik veya mecaz ifadelere basvurarak dini tecriibenin

anlatilmas1 hususunda énemli rol oynar.?’?

Sdfilerin kendi i¢ diinyalarinda hissetmis olduklari derin duygu ve hakikatlerin
ifade edilisi genel olarak karmasik ve belirsizdir. Bu tiir yapilar isari bir anlam tagiyan
ifadelerdir.?’?> Yiiksek mertebelere ulasan birey, Mutlak Varlik’ta fena halini
yasayinca, yaraticinin onda ‘“konusan dili, yazan eli” olmasi ile bireyin rihunda stln

gii¢ hasil olur.?”

Epistemolojik agidan yiiksek sezgi, idrak ve suur sonucunda ortaya ¢ikan ve
derini boyuta sahip bir disiplin olan tasavvufun diger disiplinlerde oldugu gibi kendine
has bir terminolojisi vardir. Ancak bu terminoloji Mutlak Varlik’in sirrin1 kaldiramaz.
Bu yizdendir ki sfi kesim, bu hali dile getirme konusunda genellikle sembollere
basvurur.?™ Bu bilgiler 1s181nda fena tecriibesini yasayan bireyin, farkli bir boyutta
oldugu ic¢in bu tecriibeyi aktarma konusunda yetersiz kaldigin1 ve bu sebeple de

imgesel ifadelere yonelerek kendisini tanimladigini dile getirebiliriz.
2.1.2. Kendini Tanima Evresi

Tasavvufi diisiincede insanin en derin 1stiraplarinin kaynaginda ayrilik vardir.
Ancak bu ayrilik insanin Yiice Allah’tan ayrildigi andan itibaren baslayan ve héla da

devam eden asli ya da temel ayrihiktir.?” Ciineyd-i Bagdadi bu ayrihigi misak

21t Hakan Hemsinli, Oznellik ve Nesnellik Baglaminda Dini Tecriibe, (Atatiirk Universitesi Sosyal
Bilimler Enstitiisti, Yaymlanmanmus Doktora Tezi), Erzurum, 2015, 142.

272 M. Mustafa Cakmaklioglu, “Yogun Tasavvufi Tecriibelere liskin Séylemin imkani ve Islevselligi”,
Dinbilimleri Akademik Arastirma Dergisi, 2014, X1V, 1, 113.

213 Mahmud Erol Kilig, Sifi ve Siir Osmanli Tasavvuf Siirinin Poetikast, Insan Yay., Istanbul, 2011,
164.

214 Cakmaklioglu, “Yogun Tasavvufi Tecriibelere Iliskin S6ylemin Imkam ve Islevselligi”, 113.

215 Yasar Nuri Oztiirk, Kur’'an-1 Kerim ve Siinnete Gore Tasavvuf, Esma Yay., Istanbul, 1985, 26.
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nazariyesinde ele alir. O, insanin diinyaya gelmeden Once ezel dleminde kendi
varligindan bile habersiz baska bir varliga sahip oldugunu ifade eder. Delil olarak da
Kur’an-1 Kerim’deki 5855 &l Sguuli g_sjc 243515 28570 28 ) sela (re 20 ERVE U
GJ\Z.' \ sl Rabbin Ademogullari’ndan —onlarin sirtlarindan- ziirriyetlerini alip bunlari
kendileri hakkindaki su sozlesmeye sahit tutmustu: Ben sizin rabbiniz degil miyim?
“Elbette oyle! Tamiklik ederiz” dediler’’® ayetini gosterir.?’’ Ciineyd’in misak
nazariyesindeki asil gaye, insan ile Allah arasindaki bir sdzlesmedir. Allah insanlarin
rhlarin1 yarattiktan sonra kul, ilaht hitap karsisinda fani oldugundan vermis oldugu
cevabin farkinda bile degildir. Bu farkinda olmayislilik, i¢cinde bulundugumuz bu
dinyada da devam etmektedir.?’® Insanin bu farkindaligi kazanmak i¢in de hem

kendini hem de Rabbini tanima siireci igerisinde olmasi gerektigi s6ylenilebilir.

Insan bilinmez bir rlh ile bilinen bir bedenden olusmus iki yonlii bir
muammadir. Ancak bu muammay1 ¢dzme bilgisi de yine insana verilmistir. Insan bu
meseleyi ¢ozebilme yolunda akil ve sezgi yetisine sahiptir. Genel olarak bu iki yeti
sayesinde insan, kendisini tamima siirecinde sordugu sorulara cevap aramistir.?’
Ancak bireyin kendini bilmesinde sadece akil ve sezgi yeterli degildir. Bireyin kendi
benligini biiyiik bir 6zenle sorgulamasi ve kendisini tanimak i¢in de ¢aba gosterip
goniillii olmas1 gerekir. Birey, bu niyetinde kararlilik gosterdigi takdirde sadece
kendisine ait olan 6nemli gergekleri kesfetmekle kalmayacak; ayni zamanda psikolojik

acidan bir kazang da saglayacaktir.?®

Birey, kendisini tanima siirecinde sirekli olarak “Ben neyim?”, “Nereden
geldim?”, “Amacim nedir?” gibi sorular tizerinde bir arayis i¢inde olmustur. Kisinin
arayis icinde kendisine sordugu bu sorular etrafinda da cesitli fikir akimlar ve

diisiinceler gelismistir.28!

216 A’raf, 7/172.

217 Ates, Clneyd-i Bagdadi ve Mektuplari, 147.

218 Ates, “Ciineyd-i Bagdadi”, 121.

279 Cavit Sunar, Tasavvuf Felsefesi veya Gergek Felsefe, Ankara Universitesi [1ahiyat Fakiiltesi Yay.,
Ankara, 1974, 13.

280 C. G. Jung, Kesfedilmemis Benlik, ¢ev. Canan Ener Silay, ilhan Yayinevi, Istanbul, 1999, 107.

28! Ferzende Idiz, “Nefsini Bilen Rabbini Bilir Sézii Baglaminda insan ve Arayis1”, 2. Uluslararast
Ahmed-i HanT Sempozyumu, ed. Abdulcebbar Kavak, Agr1 Ibrahim Cegen Universitesi Yay., Agr,
2018, 495.
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Bireyin kendini tanima siireci 420 <2 e 238 4udi i e (= Nefsini tanzyan Rabbini
tanir*®? sozii baglaminda Allah’1 tanimaktan geger. Yani insanm Allah’1 tanimadan
once kendisini tanimas1 gerekir.?®® Ciinkii kendini tanimak ya da bilmek, birey i¢in én
sarttir. Dolayistyla kendisini tanima farkindaligina sahip olmayanin yaraticisini
bilmesi miimkiin degildir. Kendini bilmek, insanin 6ziindeki ham yoniini, giiclinii,
nefsinin eksikliklerini ya da kusurlarim1 ve kotiiliigii emreden vecihlerini kesfetmesi
demektir.2®* Ayn1 zamanda kendisinin ilahT tecellinin biiriindiigii bir stret oldugunun
farkina varan kisi, kdinatin her yerinde varligini hissettiren ilahi hayatin gergek sirrina

mazhar olabilir.28°

Gazzali, el-Munkiz adli eserinde bireyin kendini ve Rabbini tanima hususunun
onemine dikkat cekmistir. Bu konu ile ilgili Gazzali, Allah’1 tanimamayi 6ldiiriicii bir
zehir, O’nu tanima ya da bilmeyi ise kisiye hayat veren bir panzehir olarak niteler.?8®
Mevlana da kendi benligini bilmenin 6nemine binden Rubaiye’sinde su sozleri sarf
eder: “Kendimdeki olgunlugumun degerini bilseydim, elimi etegimi yerden toplar,
yavas¢a tek basima goklere ucardim, Semalarda dolasirken de basim dokuzuncu
felekten daha yiice mertebelere yiikselirdi”.?®” Gazzali ve Mevland’nin bu
yaklasimlarindan hareketle bireyin kendi benliginin idrakine varmasinin ne denli
onemli oldugu gozler oniine serilmistir. Ayn1 sekilde Erzurumlu Ibrahim Hakki (v.
1194/1780) da kaleme aldig1 Marifetnamesi’nde kendi nefsini bilen bireyin gergek bir
kurtulusa erecegini, Hakk’in marifetini kazanip alemin sirlar1 ve gizliliklerine vakif

olacagim dile getirmistir,2%

Insanin kendisini tanimas1 demek, riihun bireyiistii suurunun tam olarak farkina

varmasi demektir.?®® Tasavvufi agidan bireyin kendisini tanimasi ile Rabbini tanimasi

282 Aclaind, Kesfii’'l-hafa, 11, 262.

283 Hayrani Altintas, “Tasavvuf”, Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 1989, XXXI, 77.

284 Ali Ayten-Sevde Duzgtiner, Tasavvuf Psikolojisine Giris Bireysel Arinma ve Giizel Ahlak, Sufi
Kitap, Istanbul, 2017, 152.

285 Toshihiko lzutsu, /bn Arabi’nin Fusis undaki Anahtar Kavramlar, terc. Ahmed Yiksel Ozemre,
Kakniis Yay., Istanbul, 1998, 68.

286 Gazzall, el-Munkiz, 70-71.

287 Mevlana, Mevldna 'nin Rubaileri, gev. M. Nuri Gengosman, Milli Egitim Genglik ve Spor Bakanlig
Yay., Istanbul, 1986, 324.

288 Erzurumlu Ibrahim Hakki, Marifetname, Sad. M. Fuad Basar, Kit-San Matbaacilik, Istanbul, 1984,
412-413.

289 Schaya, La Doctrine Soufique De L unite, 127.
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es degerdir. En yiiksek derecede Allah’1 tanima, ancak fena haliyle mumkiindiir.2%

Gunku fend hélinde insan, Allah’in varligini en iyi bir sekilde hissetme potansiyeline
sahip bir konumdadir. Birey, kendi benliginden biitiinliyle siyrilmasi sonucu Allah
disinda masivaya dair hi¢bir hissin olusmadigi, her seyin Allah vasitasi ile bir olarak
algiladig1 bir hali yagsamaktadir. Biitlin diinyevi arzulardan kendisini temizleyen sifi,
Allah’mn birliginde varolus duygusunu yasar.?®! Fena hélindeki bu duygu, insanin

kendisini tanimasi ve gerceklestirmesinde 6nemli rol oynar.

Bireylerden olusan toplumun mutlulugu, bireyin tiim potansiyeli ve kendisini
ortaya koymasi ile ilgilidir. Mutlu bireyler, kendisi ve evren hakkinda tim bilgiye
sahip olmasi hasebiyle hem kendisini hem de evreni anlamlandirabilirler. Metafizik
bilgi sayesinde evrenin de iistiine ¢ikarak kendi misyonunu goren birey, sahip olmus
oldugu metafizik bilgi ile kendi yapisina biiriinerek kendisini yakindan tanima

olanagna sahip olur.?%?

Insanm kendini tanimasi igin yedi tavirdan, baska bir deyisle yedi rihsal
yiikselisten gecmesi gerekir. Ancak bu yiikselis rastgele seklinde degil belirli bir sira
dahilinde olmalidir.?®® S(filerin nefis mertebeleri de dedigi bu asamalar, psikoloji
diliyle yedi tavir diye isimlendirilir. Buna gore insanin kendi nefsini tanima

yolculugunda en énemli adimlardan birisi olan yedi tavir su sekildedir;

a) Birinci Tavir: Beden ve rlhtan olusan insanin kendisine ait olan tikel
rihunun, cismani olmadigin1 ve bedenini idare edici konumda oldugunu bilmesidir.
Insanin viicudunda herhangi bir eksiklik meydana gelse bile bu durumun rdha zarar
vermeyecegini idrak etmesi ve bedeninin merkezinde kendi zati ile kaim olan rihun
yok olmayacag: bilgisine sahip olmasidir.?®* Rlhsal gelisimin ve kisiligin miikemmel
bir seviyeye ulagsmasindaki ilk adim1 olan bu mertebenin asamasi tevbe; kisilik gelisim
diizeyi ise nefs-i insanidir. Yeniden uyanma asamasi demek olan tevbeyi psikolojik

acidan ifade etmek gerekirse ge¢mis giinahlar ve yasaklanmis arzular i¢in af dilemedir.

20 F, Jabre, “Plotin’in Vecd’i ve Gazzali’nin Fenas1”, ¢ev. Ibrahim Agah Cubukgu, Ankara Universitesi
flahiyat Fakiiltesi Dergisi, Ankara, 1961, VIII, 135.

291 Hayati Hokelekli, Din Psikolojisi, Tiirkiye Diyanet Vakfi Yay., Ankara, 1998, 326-327.

292 Ahmet Liitfi Alkaya, Kur’an-1 Kerim’de Arinma Kavrami, (Ankara Universitesi Sosyal Bilimler
Enstitiisti, Yayimlanmamis Yiiksek Lisans Tezi), Ankara, 2000, 8.

29 Sunar, Tasavvuf Felsefesi veya Gercek Felsefe, 37.

2% gSunar, Tasavvuf Felsefesi veya Gercek Felsefe, 37.
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Bu asamada birey, i¢ diinyasinda bir bosluk hisseder ve varolus nedenini sorgulamaya

baslar.?%®

b) ikinci Tavir: Birey, kendi tikel rihu disinda kainattaki tiimel riha bakmali
ve bu timel rlhun cisim ya da cismani olmadigini, kendisine ait 6zel bir mekaninin
bulunmadigi, par¢alanma veya yok olmanin s6z konusu olmadigini idrak etmesi, her
mertebede zit1 ile mevcut ve Allah’m halifesinden ibaret oldugunu bilmesidir.?*® Bu
yiikselis mertebesinin asamasi vera; kisilik gelisim diizeyi ise nefs-i levwvamedir.
Yeniden uyanis demek olan tevbeden sonra birey, diisiince ve arzularinin farkina varir
kendi blinyesinde olusan bu farkindalik kisiyi gerek toplumsal gerekse dini degerler
tizerinde bir igsel karmagsikliga gotiirebilir. Burada kisiden dinin emretmedigi
seylerden uzak kalmasi, kisinin glindelik yasaminda yerine getirdigi yeme, icme ve

uyku gibi siiflf seylere tamamen kendisini kaptirmamasi beklenir.?%

¢) Uciincii Tavir: Bireyin kendisine ait tikel rdhu, kainata ait tiimel rdhta yok
etmesi ve tikel rdhunun da timel rdh oldugunu Hakk’al-yakin bir derecede
bilmesidir.?®® Bu riihsal gelisim mertebesinin asamas: ziihd; kisisel gelisim diizeyi ise
nefs-i milhimedir. Ziihd asamasi, kisilik biitiinlesmesi ve olgunluk evresi demektir. Bu
asama, bireydeki tavirlarin derinine inmeyi hedefleyen bir kaz1 ¢aligmasi niteliginde
olup bireyin bilingdisinin set ¢ekilmemis enerjilerine ulasmaktir. Burada meydana
¢ikan enerjilerin ifade edilmesi ya da yasantilanmasi ancak ilham edilmis bir nefs ile
miimkiindiir ve bu nefs ise diinyevi gergekligin hudutlarin1 asmak icin bir arag

konumundadir.?%°

d) Dérdiincii Tavir: Insanin tikel rihunun tiimel rdhta, tiimel rihun da
Allah’1n zatinda fani yani yok olmasidir. Bagka bir deyisle bireyin, enfiise ve afaka ait
ilk iki tavrin toplami olan iiciincii yiikselisin Hakk’1n zatinda fani oldugunu ilme’l ve
hakk’al-yakin olarak bilmesidir.3®® Bu rihsal yiikselis mertebesindeki asama fakr;
kisisel gelisim diizeyi ise nefs-i mutmainnedir. Bireyin fakirlik konusundaki asirt

gayreti, kendisinin biitiinlesme noktasinda 6nemli rol oynar. Bu mertebede kisiye eslik

2% SQayar, “ Gegmisin Bilgeligi Bugiiniin Psikoterapileriyle Bulusabilir mi?”, Sufi Psikolojisi, haz.
Kemal Sayar, Kap1 Yay., Istanbul, 2016, 32-33.

2% gunar, Tasavvuf Felsefesi veya Gercek Felsefe, 38.

27 Sayar, “ Gegmisin Bilgeligi Bugiiniin Psikoterapileriyle Bulusabilir mi?”, 33, 35.

2% gunar, Tasavvuf Felsefesi veya Gercek Felsefe, 38.

29 Sayar, “ Gegmisin Bilgeligi Bugiiniin Psikoterapileriyle Bulusabilir mi?”, 33, 38-40.

300 Sunar, Tasavvuf Felsefesi veya Gergek Felsefe, 38-39.
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eden nefs-i mutmainne, fakr asamasinda i¢ huzur ve emniyet hissi igindedir. Burada
nefs-i mutmainneden kastedilen sey diinyevi baglardan, i¢sel ¢atismalardan, miilk
edinme ydnelimlerinden kurtulma ve varolusun gériinmeyen ritmine yaklasmaktir.30

e) Besinci Tavir: {1k dort yiikselisi birbiri i¢inde ve toplu bir sekilde miisahede
(ayn’el-yakin) etmektir. Bu makama ulasan kisiye ise tasavvufta ibn’ul vakt denir.>%2
“Vaktin oglu” anlamina gelen ibn’ul-vakt, sifiler i¢in kullanilan bir terimdir. Bu terim,
stfinin i¢inde en hayirli isle mesgul oldugu ve kendisinden yapilmasi istenen gorevleri
yerine getirdigi, gegmis ve gelecek kavraminin olmadig bir andir.3%® Bu mertebede
rlhsal yiikselisin asamasi sabur; kisisel gelisim diizeyi ise nefs-i rdziyedir. Sabir, kiside
meydan gelen psikolojik siirecleri agsan bir durumdur. Sifiler agresif dirtllerin tahrip
edici giiclerini dizginlemek igin sabir yontemiyle bu giicleri bir ask enerjisine
dontistiirmek adina ugras verir. Sabir, sifl icin inancin 6ziinii teskil etme ve inanci
kesfetme konusunda bir anahtardir.3** Baska bir deyisle sabir, 6ze ulasma noktasinda

bir koprii konumundadir.

Insanin yiikselme asamalarindan birisi olan nefs-i riziye katinda birey, bir
taraftan diinyadaki olan biten seylere siiklinet ile bakma; diger taraftan da onlara
gittikge artan bir oranda yabancilagsma hali kendisinde hasil olur. Bu evrede dunya,
birey tarafindan izlenilen bir tiyatro sahnesi haline dontsmistir. Kisi, diger
mertebelerdeki rollerinden siyrilmis ve bu rollerin bir daha ortaya ¢ikmamak tizere
sonmesi anlamina gelen fena héline blirinmustiir. Salik, bu mertebede eski rollerini
unutmus ve buzun denizde ¢ozilmesi gibi Hakk’in diisiincesinde de eriyip gitmistir.
Bu eriyis siireci nefs-i mutmainnede baslayip nefs-i riziyede tamamlanir.3® Artik
birey icin, Allah’a odaklanma siireci baslamustir.®® Bu basamakta birey, etrafindaki
idrak edilebilen fiziksel varliklarin 6tesinde Mutlak Hakikat’i arar ve O’nu gorQr héle

gelmistir.3%’

301 Sayar, “ Gegmisin Bilgeligi Bugiiniin Psikoterapileriyle Bulusabilir mi?”, 33, 40-41.

302 Sunar, Tasavvuf Felsefesi veya Gercek Felsefe, 39.

303 Kuseyri, er-Risdletii’I-Kuseyriyye, |, 151; Kasani, Letdifi'l-a’lam, 588; Kadir Ozkose, “Ibnii’l-Vakt
Ya da Ebu’l-Vakt Olabilmek™, Somuncu Baba Dergisi, Malatya, 2006, C. Numarasiz, 64, 22.

394 Sayar, “ Gegmisin Bilgeligi Bugiiniin Psikoterapileriyle Bulusabilir mi?”, 33, 42.

395 Mustafa Merter, Dokuz Yiiz Katli Insan Tasavvuf ve Bendtesi Psikolojisi (Transpersonal Psikoloji),
Kakniis Yay., Istanbul, 2009, 202-203.

308 Frager, Kalp, Nefs ve Ruh, 97.

37 Frager, “Tasavvuf Geleneginde Irsad”, Manevi Rehberlik ve Benotesi Psikolojisi Uzerine
Paylasimlar, ed. Robert Frager, terc. Omer Colakoglu, Kakniis Yay., Istanbul, 2009, 32.

55



f) Altinai Tavir: Bu yiikselis mertebesinde insan, kendi disindaki biitiin
varliklarin kendisine bagli bulundugunu ve kendisinin de biitiin varliklarin aynasi
oldugunu bildigi mertebedir. Bu mertebedeki kimseye ise tasavvufta ebu’l-vakt
denir.2® Ebu’l-vakt, ge¢mis ve gelecek zaman dilimlerinin kendilerini herhangi bir
degisiklige ugratamadiklari, temizlenmis ve masivadan armmis Kimseler igin
kullanilan bir tabirdir.3®® Bu mertebenin asamasi tevekkil; kisilik gelisim diizeyi ise
nefs-i marziyyedir. Burada kisi, tevekkiil ederek biitiin giictin nefiste degil, herseyin
tizerinde hiikiim sahibi olan Allah’ta oldugunu bilir.3!° Nefs-i marziyye mertebesinde
insan, yaraticisi ile halkin sevgisinin bir arada bulundugu bir konumdadir. Bu
konumda bulunan birey, dis goriiniisii itibariyle diger insanlardan farkli degildir; ancak
i¢ yonii itibariyle sir kaynagi, segkin olanlarin u¢ noktasi ve ilahi bilgi dairesinin
mahremi olmasi agisindan digerlerinden farklidir. Birey, muhtag oldugu biitiin bilgileri
alarak Rabbi’nin izni ile mana aleminden gorunen dunya alemine déndukten sonra
almis oldugu bu bilgileri halkin anlayacagi sekilde onlara anlatir ve kilavuzluk

yapar.3!! Artik bu asamada birey rehberlik etme pozisyonuna ge¢mistir.

g) Yedinci Tavir: Bireyin tam ve tiimel yokluk mertebesine ulastigi, herhangi
bir hal ile vasiflanmadigi, miisahede ve bilgisinin yok olup higbir sdrette dile
getirmesinin miimkiin olmadig1 mertebedir.>!2 Bu mertebenin asamasi rizd; kisilik
gelisim diizeyi ise nefs-i k&miledir. Bu evrede birey tamamen bireysellik
tabakalarindan kurtulmus, fena ve benlikten kurtulmanin en yiiksek bi¢imi olan riza
makammna ulasmistir.3® Artik kiside “ben-0” kavramlar1 ortadan kalkmis, birey
manevi anlamda tam bir olgunluga erismistir. Bu mertebe, insan1 ¢éziimleme amaci
giiden psikoloji baglaminda bireyin kendi maskelerinden kurtulup 6z-benligine
kavusmast; insanin kendisini tanimasina dnem veren ve bunun ig¢in yollar ¢izen
tasavvuf baglaminda ise bireyin 6z-benliginden kurtulup Hak Teala’ya erismesi olarak
tamimlanir.3* Tasavvufi agidan bu asamadaki kemalat sahibi olan insan (insin-1

kamil), kainattaki biitiin parcaciklarin Allah tarafindan idare edildigini, Onun tasarrufu

308 Sunar, Tasavvuf Felsefesi veya Gercek Felsefe, 39.

39 fsmail Ankaravi, Minhdcu’I-Fukara (Fakirlerin Yolu), haz. Saadettin EKici-Meral Kuzu, Insan Yay.,
Istanbul, 2011, 362.

310 Sayar, “ Gegmisin Bilgeligi Bugiiniin Psikoterapileriyle Bulugabilir mi?”, 33, 43.

311 Hakki, Marifetname, 625.

312 Sunar, Tasavvuf Felsefesi veya Gercek Felsefe, 40.

313 Sayar, “ Gegmisin Bilgeligi Bugiiniin Psikoterapileriyle Bulusabilir mi?”, s. 33, 43.

314 Ali Ayten-Sevde Diizgiiner, Tasavvuf Psikolojisine Girig, 81-82.
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disinda hicbir seyin meydana gelmedigini kesin bir sekilde bilir ve bu yiizden Hak
Teédla’nin emir ve irddesi ile biitiin islerini icra eder. Kisaca sdylemek gerekirse bu

mertebedeki kisi nefsiyle yok olmus, Mutlak Varlik olan Allah ile var olmustur.3%®
2.1.3. Kendini Gergeklestirme ve Asamalari

Insanin kendisini gerceklestirmesi, kendisinde mevcut olan insan olma
potansiyelini agiga ¢ikarmasidir.3!® Varligiin éziine, tiim yoniiyle insan olmaya yakin
bir haldir.3'” Izutsu’ya gore insanda benlik bilinci var oldugu siirece bireyin kendini
gerceklestirmesi mimkiin degildir. Ciinkii ampirik ego ya da ben, gerceklik
tecriibesinin ontindeki en biiyilik engeldir. Bu engeli agmak i¢in de ampirik benin ya da
ben bilincinin gerceklik bilinci icerisinde yok edilmesi gerekir.3'® Bu bilincin yok
edilmesi i¢in eger benlik, i¢inde bulundugumuz bu evrenle kendini gerceklestirmeye
calisirsa Mutlak Varligi miisahede etmeye gii¢ yetiremez. Ciinkii bu evren ¢oklugu ve
maddesel yogunlugu ile benligi 6rter. Bu yiizden ilaht hitaba muhatap olabilmek igin
insanin kendi varlik tarzina uygun olarak kendini gergeklestirmesi, varliktan ve

varhigindan fani olmas1 gerekir.3°

SUfizm, bireydeki “ego”yu ortadan kaldirmak igin ugras verir. Toplumsal
olarak kurulmus benligi tedrici olarak yok edinceye kadar tizerinde yogunlasir. Amag
Allah’a ulasmak ve O’nda yok olmaktir.>?® Ancak bu hedef kolay degildir. Bunun i¢in
bireyin Allah’in disinda higbir seyi gérmeyecegi kemal noktasina ulasabilmesi igin

yedi asamadan ge¢mesi gerekir ki bu agamalar ise sunlardir:

1. Birey kendisinde bulunan insani vasiflari, insanlarda ya da bitkilerde goriilen
vasiflardan ayirdigl, yeme-igme gibi yasamini devam ettirecek seylerle kendisini

disipline ettigi dogal gii¢ ve haz asamast,

2. Bireyin miinzevi bir hayat tarzi yasadigi, kendisini ibadet ve arinmaya

verdigi benlik asamast,

315 Erzurumlu Ibrahim Hakki, /nsan-1 Kamil, Hisar Cilt ve Yayevi, Istanbul, 1971, 31.

36 Oznur Ozdogan, “Kendini Gerceklestirme Agcisindan Insan-Din iliskisi”, Ankara Universitesi
flahiyat Fakiiltesi Dergisi, XXXVI, 1997, 359.

317 Abraham Maslow, [nsan Olmanin Psikolojisi, terc. Orhan Giindiiz, Kuraldis1 Yay., Istanbul, 2001,
104.

318 |zutsu, Islam Mistik Diisiincesi Uzerine Makaleler, 25.

819 Sahin Filiz, Islam Felsefesinde Mistik Bilginin Yeri, Say Yay., Istanbul, 2014, 216.

320 |ynn Wilcox, Sufizm ve Psikoloji, ¢ev. Orhan Diiz, Insan Yay., Istanbul, 2001, 33.
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3. Kisinin i¢ diinyasinda meydana gelen degisim ve doniisiimiin oldugu, gizli
diinyanin kapilarinin ona agildigi ve rah ile benlik arasinda baglantinin kuruldugu yer

olan kalp asamast,
4. Salikin diinyevi baglardan ve hislerden kurtuldugu riih asamast,

5. Miridin irfan 15181 ile kalbinin yiicelestigi, her yerde Allah’1t gordiigi sir

asamasi,

6. Miridin kendisinin Allah’ta eridigi, varligin hakikatine mazhar oldugu gayb
asamast,

7. Muridin gayb asamasindaki halinin bilincinde olmadigi, iistiin bir varlik

haline ulastig1 daha derin gayb asamasidir.3?!

Batili psikologlara gore gerg¢ek insan ya da potansiyelini tam anlamiyla
gerceklestirmis olma son noktadir, yani insan olma siireci tamamlanmigtir. Ancak sOf
geleneginde siire¢ yeni baslamaktadir; ¢linkii tasavvufun istedigi ideal insan tipi
“kendini gergeklestiren” degil, “kendini asan” dir.*?? S(ff geleneginde bireyin yasadig
vuslat hali bir son degildir. ROhun fend héalinde Allah’a giden yolculugun
tamamlanmasindan sonra tasavvufta beka hali denilen Allah’ta yolculuk
baslayacaktir.®?® Cinkii fenadan sonraki beka hali, insdn-1 kamil olmanm bir
alametidir. Kamil olan kisi sadece kesretten vahdete yani Allah’a yolculuk etmez; aym
zamanda Vahdet haline devam ederek Allah ile birlikte sefer eder ve zahiri &leme geri
donerek hem kesreti hem de vahdeti ortaya koyar.>** Burada sOfi, tamamlanmis
kisiligin gizli sirlarim ag13a gikararak yeniden “Ben” olma siirecini yasayacaktir.3% Bu
mertebede kendisine yeniden hayat verilen birey, farkli yeni bir kimlikle ortaya ¢ikan
bir birey olmayip ayni kisiden ibarettir. Ancak bu kisi, kendi sinirliligin1 agabilmis bir

kisidir. Bundan dolay1 algilamis oldugu kesret diinyas, tiim sinirlamalarin 6tesindedir.

321 Angha, Molana Hazrat Salahaddin Ali Nader Shah, Introduction to The Mystery of Humanity, akt.
Wilcox, Sufizm ve Psikoloji, 182-183.

322 Michaela Mihriban Ozelsel, Halvette 40 Giin Psikolog Dervisenin Halvet Giinliigii ve Bilimsel
Coziimlemesi, cev. Petek Budanur Ates, Kakniis Yay., Istanbul, 2002, 133; Tugba Kismir, Tasavvuf
Psikolojisi Agisindan Nefsin Olgunlasma Siirecinin Karaktere Etkisi, (Recep Tayyip Erdogan
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yayimlanmamis Yiiksek Lisans Tezi), Rize, 2012, 18.

323 Safi Arpagus, “Tasavvufta ‘Mantiku’t-tayr’, Mevlana’da Hz. Siileyman ve Kusdili Tasavvuru”,
Marmara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2005, “C. Numarasiz”, 29, 126.

324 Nicholson, Zsiam Sifileri, 139.

35 A, Reza Arasteh-Enis A. Sheikh, “Tasavvuf: Evrensel Benlige Giden Yol”, Sufi Psikolojisi, Kap1
Yay., Istanbul, 2016, 81.
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Artik bu asamada birey, yeni bir diinya goriisiine sahiptir. Kendisi de dahil olmak iizere
etrafindaki biitiin nesneleri tek bir Mutlak ger¢ekligin cesitli belirlenimleri olarak

goriir.32

2.1.4. Fena Tecriibesinde Siije-Obje Iliskisi

Fena tecriibesini tadan insan, s6z konusu yasadigi tecriibenin siijesi (6znesi)
konumunda degildir. Ciinkii birey bu tecriibeyi yasadigi an kendisi olmaktan ¢ikmis,
tecribedeki siije metafizik gercekligin ta kendisi olmustur. Baska bir deyisle bireyin
yasadigr fena tecriibesi, 6ziinde mutlak gergekligin kendisini aktiiellestirmesinden
baska bir sey olmayip metafizik nlrunun tasmasi ve yayilmasindan ibarettir. Fena
makdminda bireyin herhangi bir sey hakkinda bir bilinci bulunmamaktadir. Yani bu
makamda ne gorecek bir siije ne de goriilecek bir obje vardir. Dolayisiyla bu safhada
herhangi bir tasavvurun ortaya ¢ikmasi séz konusu degildir.®?” Fena halinde birey,

Mutlak Varlik tarafindan kontrol edilir ve vazifelerini O’nun yonlendirmesi ile ifa

eder.3%
2.1.5. Fena Tecriibesindeki “Ben”in Yeniden Ortaya Cikarilisi: Beka

Tasavvufi diisiincede salikin fend asamasina ulasmasi sonucu kemale ermesi
miimkiin degildir.3?®® Bu yiizden kisinin ebedi olarak Mutlak Varlik ile var olmasi
gerekir ki bu da beka tecribesidir. Clinki bu tecriibe fena tecriibesinden daha ust diizey
bir haldir. Fena halinde gercekligi olmayan benlik, tamamen hiclige gémiilmiistiir.3*
Burada bireyin bu higlikten kurtulmasi, insanlarin ig¢ine yani yeniden bagladig: yere
donmesi gerekir.¥! Ciinkii bireyin olgunluga erisebilmesi icin terbiye disiplini olan
seyrii siilike donmesi sarttir.>*? Clineyd-i Bagdadi, bu durumu “baslangica donmek”
seklinde ifade eder.3® Iste burada beka tecriibesi devreye girer ki tamamen higlige
gomiilen ben yeniden ortaya ¢ikartilir ve Mutlak bir Ben’e donstiiriiliir. Bu mertebede
birey normal insan konumundadir ve fiziki olarak kendisinde herhangi bir degisiklik

s0z konusu degildir. Ben’ini asmis bir birey olarak her zamanki normal bilincine geri

826 |zutsu, Isldm da Varhik Diistincesi, 27.

827 |zutsu, Isldm Mistik Diisiincesi Uzerine Makaleler, 26, 58.
328 Kelabazl, et-Ta ‘arruf, 142.

329 Oztiirk, Tasavvufun ROhu ve Tarikatler, 9.

330 |zutsu, Isldm Diistincesi Uzerine Makaleler, 27.

331 Oztiirk, Tasavvufun ROhu ve Tarikatler, 9.

332 Golpimarly, 100 Soruda Tasavvuf, 55.

333 Suthreverdt, Avarifii’I-Maarif, 543.
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doner; ancak fenomenlerin olusturdugu kesret diinyasi onun bilincinde daha 6nceki

izleniminin cok Gtesindedir.3%*

Tasavvufi diisiincede bireyin halktan ayrilarak rihi dlemlere yiikselmesi fark
ya da tefrika olarak adlandirilir. Bu asamada kisi kendisini aritir ve iyice suurlandirir.
Siire¢ agisindan bakildiginda bireyin bu asamada gecirdigi zaman siirekli degildir.
Dolayisiyla kisinin tekrar normal hayatina geri donmesi gerekir. Tasavvufta ise buna
cem‘ denir. Burada hem yaratici hem de yaratilmislar birlikte seyredilir.®*® Fena
halinden sonra bekayr yasayan birey, kamil bir insan vasfina biirtinmiistiir. Artik o,
sadece Allah’a yolculuk etmez ayni zamanda Allah ile birlikte sefer eder. Z&hiri

adlemde hakikati beseriyete indirir ve dini vecibelerini yerine getirir.3%®

2.1.6. Fena ve Beka Tecriibesini Yasayan Kamil Bir Insanin Psikolojik

Vasiflar

Insan-1 kdmil tabiri Muhyiddin ibn Arabi tarafindan tasavvufi literatiire
yerlestirilmistir. Daha da geriye gidecek olursak eski kiiltiirlerde mikrokozm (kii¢iik
alem) ve makrokozm (biiylik alem) diisiincesi ile baglantili olarak insan ile alem
arasinda bir miinasebet kurulmus, 6rnegin insanda bulunan 6zelliklerinden birkaginin
dlemde de olduguna inanilmistir.3¥" Tasavvufi acidan bakildiginda insan-1 kamil,
Allah Teéla’nin (alem-i ekber) tiim kemal sifatlarini kendisinde barindirdigi igin kiigiik
alem (alem-i asgar) olarak kabul edilmis, Kur’an’m da belirttigi iizere “halifelik”33®
serefine nail olmustur.3*® Allah’1n yeryiiziindeki halifesi olarak nitelenen insan, gergek
mevzuuna ulasmak i¢in varliktan kagmamali, ayn1 zamanda varlikta faal olabilmek
icin de aslindan da kopmamalidir.3*° Sifi anlayisina gore her birey, insan-1 kamil®*
olma potansiyeline sahiptir ve bunun i¢in de baz1 kabiliyetleri kendi biinyesi i¢erisinde

barindirir. Bireyin yapmasi gereken sey ise tasavvufi terbiye metod ve usGlune gore

334 |zutsu, Islam Diisiincesi Uzerine Makaleler, 27.

335 Oztiirk, Tasavvufun Rahu ve Tarikatler, 9.

336 Nicholson, Isiam Siifileri, 139-140.

337 Mehmet S. Aydin, “Insan-1 KAmil”, DI4, istanbul, 2000, XXII, 330.

338 Bakara, 2/30.

339 Mustafa Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar Tarihi, 111.

340 Oztiirk, Kuran-1 Kerim ve Siinnete Gore Tasavvuf, 123.

31 Abdulkerim el-Cili, insan-1 kdmilin Hz. Muhammed (sav)’den ibaret oldugunu sdyler. Hz.
Muhammed’in digindaki peygamberlerin ve evliydlarin da ona miilhak olmakla beraber kamil
oldugunu; ancak Hz. Muhammed’in derecesine sahip olmadiklarini belirtir. Bkz. Abdiilkerim el-Cilf,
Insén-1 Kamil, terc. Abdiilaziz Mecdi Tolun, iz Yay., Istanbul, 2015, 372.
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bu kabiliyetlerini gelistirmesi®#?

, ayrica bireyin kaygi, yalnizlagma, kendisine ve
cevresine yabancilasma duygusu gibi bu tiir problemlerden kurtulmasi i¢in de
benligini arindirmasi ve saflagtirmasi gerekir. Kendini saflastiran insan da kamil bir

343

insan vasfina biiriiniir** ve sahip oldugu psikolojik nitelikler ise sunlardir;

1. Korkulardan, tamahkarliktan, sehevi ve agresif diirtiilerden kurtulmus

olmasi,
2. Cift kisilikten kurtulmus olmasi,
3. Ebedi olmayan sartlanmis benlikten kurtulmasi,

4. Nefs-i emmare, levvdme, mutmainne gibi butin nefislerin toptan

biitiinlesmesi,

5. Insanim gelisim asamalar1 olan tevbe, vera, ziihd, fakr, sabir, tevekkiil, r1iza

evrelerini yasantilamasi,

6. Vecd, kesinlik, nese, korku gibi yogun olarak rdhsal ve duygusal héalleri

tecriibe etmesi,
7. Tam bir sekilde hayatla i¢ ige olma, biitiinlesmesi,
8. Geg¢mis ve gelecekten kurtulmasi,

9. Bireyin, doganin ekolojik diizeni ve hayatin gériinmeyen uyumu ile bagim

kesfetmesi,

10. Transandantal (askin) gercekligi tecriibe edip yasantilamasi,

11. Fena ve beka mertebesine ulasmis olmasi.34*

Netice itibariyle, insdn-1 kamil olma noktasinda yukarida ifade edilen bu
vasiflart kazanmasiyla birey, artik hedefledigi konuma ulasmis, kurtulusa oteki

diinyada degil, i¢inde bulundugu bu diinyada ulagsma serefine nail olmustur.

342 Y1lmaz, Tasavvuf ve Tarikatlar, 314; a. mIf., Tasavvuf Meseleleri, 210.

3 Tuncay Aksoz, “Insan Benliginin Arinmas1”, Sakarya Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2015,
XVII, 31, 96.
344 Sayar, “Gecmisin Bilgeligi Bugiiniin Psikoterapileriyle Bulusabilir mi?”, 44.
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2.2. Fena Tecrubesinin Baz1 Mistik Diisiinceler Yonunden Ele Alinmasi

Her dinin bir mistik boyutunun oldugunu sdylemek yanlis bir tespit
olmayacaktir. Bununla birlikte dinlerdeki mistik diisiinceler arasinda benzerlikler
olabilecegi gibi farkliliklar da mevcuttur. Ornegin sfi diisiincede “Fena” tecriibesi ile
diger mistik diisiincelerin - Budizm’de “Nirvana”, Yahudilik’te “Devekuth”,
Hristiyanlik’ta “[lahi evlilik”, Taoizm’de ‘kendiligindenlik”-“dogallik” gibi-
verdikleri mesaj birbirlerine yakindir. Hatta bu mistik diislincelerin aslinda bir ya da
evrensel bir birlik igerisinde olduklarini yorumlayan diisiincelerde vardir
(Perenniyalizm). Bu diislincelerin en dnde gelen ismi Walter T. Stace (v. 1967)’dir.
Stace gibi pek c¢ok diislinliriin hareket noktasi ise hemen hemen tim mistik
geleneklerde zihni veya akli temizlemeye, benligi yok etmeye g¢alisan ve birlige

deginen birgok mistigin olmasidan dolayidir.3*

Hemen hemen tiim mistik diislincelerde dil benzerligi gibi sathl diizeyde
benzerliklerin olmasi da muhtemeldir. Bu benzerliklerin olmasi birinin digerinden
etkilendigi ya da bir 6dncekinin devami oldugu anlamina gelmemektedir. Biz burada
Fena tecriibesinin “Nirvana”, “Devekuth”, “Manevi evlilik” ve “kendiligindenlik” gibi

mistik diisiinceleri etrafinda ele almaya ¢alisacagiz.
2.2.1. Hiristiyanhigin Mistik Diisiincesi: Tlahi Birlik (Manevi Evlilik)

Hristiyan mistisizmi, dogrudan dogruya Tanr1’y1 tecriibe etme rlhsalligi olup
O’nun bilinmeyen yonlerine dogru bir ylirliylis seriivenidir. Bireyin Tanr1’y1 dogrudan
tecriibe etmesi demek, zihinsel algilamanin da 6tesine gegerek O’nu farkl bir sekilde
tamimasidir. Bu tecriibeyi “Mesih’in  rlhuyla evlilik” seklinde tanimlamak
mumkiindiir.3#® En biiyik amag ise “viicudun sonsuza kadar Isa ile birlesebilmek icin

olmesidir”.34

Hiristiyanlarin mistik diisiincesinde birey, dogrudan dogruya Tanr1’y1 tecriibe
ettiginde ya da iliski kurdugunda diinya ile ilgili biitiin irtibatlarini keserek ve her tiirlii
seylerden el etek ¢ekerek arinmaya baglar. Kalp, benliginden siyrilir ve Tanr1’nin mali

olur. Bunun sonucunda iki askin kaynasmasi durumu gerceklesir. Bundan sonra

345 Abdiillatif Tiizer, Dinf Tecriibe ve Mistisizm, Dergah Yay., Istanbul, 2006, 62, 143-144,
346 Bugra Poyraz, Hristiyan Mistisizmi, Ave Medya Yay., Istanbul, 2014, 9-10.
347 Henri Serouya, Mistisizm, ¢cev. Nihal Onol, Varlik Yaymevi, Istanbul, 1967, 88.
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bireyin rlhu ve bedeni artik yeni bir moda girdigi igin askin tek gayesi, biitiin duygu
ve diislincenin sadece Tanri’nin etrafinda cereyan etmesi seklindedir. Baska bir
ifadeyle Tanri, diisiincenin tek merkezi haline gelmistir. Ask halinde bireyin rihunda
kendinden gecme denilen esrime hali meydana gelir. Rhun esrime hali sirasinda
beden hareketsiz konumdadir, kalp atiglar1 hizlanmigtir. Bu sathada birey, kuvvetinin
son sinirina ulagmig, giinlilk hayatta organizmay: degisiklige ugratan bilinmeyen

kuvvetlerden yardim goriir hale gelmistir.34®

Hiristiyan mistisizminde hakim olan 6zellik, Tanri’nin daha ¢ok somutsal bir
nitelik tagimasidir. Buna karsilik tasavvufta oldugu gibi Yahudi mistisizminde de
Tanr1 soyut, gériinmeyen bir metafizik bir dzellige sahiptir.>*® Bu agidan bakildiginda

Hiristiyan mistisizmi islam ve Yahudilik diisiincesinden ayrilmaktadir.

Hristiyan mistik diisiincesinde ilah birlik, Kutsal ti¢liideki (baba, ogul, kutsal
rdih) birlik ile birlesmektir. Bu diisiincenin zirve noktasi ise isa Mesih ile bir olmaktir.
Hedef, Ts& Mesih olmak ve O’nun gibi Tanri’ya niifuz ederck O’na benzemeye
calismaktir. Bu birlik kisiyi, Mesih yaptig1 gibi insan da yapar, hatta tipki Isa Mesih’te

oldugu gibi Tanrisal da yapar.3>°

Hiristiyan mistik diisiincesi, Isa’y1 diinyanin ac1 ve 1zdiraplarindan kurtaracak
mistik bir lider olarak gérmektedir.®*! Ayni zamanda bu diisiince sisteminde 1s4, ilahi
birligin tecriibesinin derinine inmek i¢in hazir olan kisilere Tanr1’nin saf bilincine nasil

ulagmalar gerektigi hususunda bir aract konumundadir.®%?

Yukarida verilen bilgiler 1s181nda Hristiyanlik mistik diisiincesinde Hz. 1s3 hem
Tanr1 hem de Tanr1’ya ulagsma noktasinda rehberlik pozisyonundadir. Boyle bir durum
fend tecribesinde yoktur ve bu yiizden birbirlerinden ayrilmaktadir. Yine bu

diistincede ittihad varken fenada s6z konusu degildir.

348 Serouya, Mistisizm, 93-95.

349 Serouya, Mistisizm, 86.

350 poyraz, Hristiyan Mistisizmi, 10-11, 54.

31 Halil Temiztiirk, “Hiristiyan Mistisizminin Olusumuna Etki Eden Unsurlar”, Sakarya Universitesi
Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2018, XX, 37, 130.

352 poyraz, Hristiyan Mistisizmi, 50.
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2.2.2. Yahudiligin Mistik Diisiincesi: Devekuth (Tanriya Baglanma)

Geleneksel Yahudi mistisizmini ifade etmek ic¢in kullanilan kavram
Kabalizm’dir. Koken itibariyle kabalacilar tarafindan Hz. Misa’ya kadar gotirulen bu
kavram, tarihi sirec¢ igerisinde bir takim degisikliklere ugramistir. Daha Onceki
donemde Kabalizm’de bireysel olarak ziihd anlayisi hakim iken daha sonralar ise

yerini Hasidizm’e birakmustir. Israel ben Eleazar’in (v. 1760)%3

Ogretileri 15181nda
olusan ve aym1 zamanda Kabalizm’in yeni sekli olan Hasidizm’in temeli ise Tanr1
sevgisine dayanmaktadir.®®* Baska bir deyisle, Eleazar’in (Baal Sem-Tov) ortaya
koymus oldugu bu Ogretinin kalbi, Tanr1 sevgisine bagli olan “Devekuth”

anlayisidir.3>®

Ibranice bir kavram olan Devekuth, Tanri’nin emirlerini yerine getirme ve
O’na uyma anlamini ifade eden “davak” kelimesinden tiiremistir.® Devekuth, kelime
olarak “yapisma”, “asili kalma”, “yarilma” anlamlarina gelmektedir ve gelenek
icerisinde Tanr1 ile bir olmayi ifade eden bir siirectir. Bu siire¢ icerisine dahil olmak
isteyen her kiside bu potansiyel mevcuttur. Birey, dikkatini sabitledigi ve yogunlastigi

oranda basari elde edecektir.®®’

Kabalacilara gore diisiince, eylem ve hedef birbirleri ile baglantilidir. Bu
bakimdan birey aklini, bedenini ve rlhunu arindirdigi oranda Tanri’ya o kadar
benzeyecektir. Insanin Tanr1 gériintiisiinde yaratildigina inanilmasindan hareketle, kisi
mistisizm yolu sayesinde kendisini parlatacaktir. Birey ne kadar Tanrisal olursa o
kadar ilaht 15181 yansitacaktir. Duygularini arindirdik¢a meleklerin saf renk ve kokudan
ibaret diinyasi ile baglant1 kurarak devekuth denilen insan suurunun varabilecegi en

yiiksek mertebe olan Tanr1’ya baglanma seviyesine ulasacaktir.®*® Bu yonii itibariyle

358 Hayat1 hakkinda bkz. Sara Karesh-Mitchell M. Hurvitz, “Baal Shem Tov”, Encyclopedia Of Judaizm,
ed. J. Gordon Melton, New York, 2005, 40-41.

34 Baki Adam, “Yahudilik”, Yasayan Diinya Dinleri, ed. Sinasi Giindiiz, DIB Yay., Ankara, 2007, 245.

3% Perle Epstein, Kabala: Musevi Mistiklerinin Yolu, terc. Nusret Karayazgan-Siyma Barkin, Dharma
Yay., Istanbul, 2000, 130.

3%6 yysuf Besalel, Yahudilik Ansiklopedisi, Gézlem Gazetecilik, Istanbul, 2001, I, 139.

357 www.kabalist.bigstep.com/fag.htm.Sep.2005. Akt. Sule Burul, Yahudi Mistisizmi: Kabala, Erciyes
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii (Yiiksek Lisans Tezi), Kayseri, 2006, 51. Tanrtya yakinlig
ifade eden Devekuth kavrami devekut, debekuth, deveikuth veya deveikus seklinde de kullanilir.
Ayrica bu kavram Yahudi ibadeti ve Tevrat ¢aligmalar1 ya da 613 emirleri icra etme esnasinda
erisilmis derin, askin meditasyon rtth haline de atifta bulunur. Ozellikle bu kavram Yahudi mistik
gelenegi ile ilgilidir. Bkz. https://en.wikipedia.org/wiki/Devekut, (Erisim: 12 Temmuz 2019).

3% Perle Epstein, Kabala: Musevi Mistiklerinin Yolu, Terc. Nusret Karayazgan-Siyma Barkin, Dharma
Yay., Istanbul, 2000, 3.
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devekuth anlayisinin fena nazariyesindeki Allah’a yaklasma durumu ile benzerlik

tasidigini sdyleyebiliriz.

Birey elde ettigi manevi gelisim sayesinde kendi digsal olandan i¢e ya da rdhun
0zlne donerek ilaht giizellikle birlesir. Bu birlesme bireyi varlik ile birlik haline getirir
ve buna Kabala’da “Devekuth”, Islam Tasavvufunda ise bu hale “ask” denir.®*®
Miikemmel bir seviyedeki devekuth’a ulagmak i¢in ileri diizeyde bir meditasyon
yapmak gerekir. Yahudi mistigi ilk olarak kendisini dis diinyadan daha sonra ise
diisiinceler diinyasindan ¢ekmesi sonucu 6liim ve oOliimsiizliik karsisinda korkusuz

olur. Yahudi, devekuth mertebesine eristiginde kendisini evrensel gercegin bir araci

olarak gorur.3%

18. yiizyilin énemli kabalistlerinden olan Moses Chayim Luzzatto®®?, kendini
tanima yoluyla Yahudilerin kutsal kitab1 olan Tevrat’in ¢izdigi yolu anlamak ve
pratige dokmek i¢in mistiklere “Iyilerin Yolu” isimli bir sistem ¢izmistir. Cizmis
oldugu bu sistemin mimari olan Luzzatto’nun hedefinde, mistiklerin diinyevi arzu ve
isteklerinden koparak ve madregot denilen sathalari ya da asamalari gecerek
Devekuth’a ulagmasi vardir.*®? Ancak Luzzatto, bu asamalar1 bireyin kaldirabilecegi
bir hizla ilerlemesi hususunda su sekilde nasihatte bulunmustur: “Bugiin biraz ilerle
ve biraz da yarma birak (ekle), ta ki (sen) ona o kadar alisasin ki bu (senin) ikinci
tabiatin olsun”.*®® Bu durumun fena mertebelerinin tedrici olma 6zelligi ile benzer

oldugunu soyleyebiliriz.

Luzzatto, Devekuth asamasindaki bireyin Tanri’nin disinda hicbir seyle
ilgilenmedigini, her an —6rnegin otururken, konusurken, yiiriirken vs.- O’nun varligin
hissettigini sOyler. Luzzatto yiksek diizeydeki bu birliktelik hali olan Devekuth
stirecinde “Kutsal rih” olarak adlandirdigi ve burada bireyin hem zihnen hem de
fiziksel olarak Peygambere doniistiigli bir diizeyden bahseder. Burada mistik

kabalacinin Tanr1 yoluna girdigini dile getirir.364

359 {zzet Ers, “Platon ve Sadr Kavranm”, Diisiiniiyorum, 2017, “C. Numarasiz”, 72, 3.

360 Epstein, Kabala: Musevi Mistiklerinin Yolu, 187-188.

%1 Hayat: igin bkz. Epstein, Kabala: Musevi Mistiklerinin Yolu, 29.

362 Yusuf Besalel, Yahudilik Ansiklopedisi, 11, 296; Epstein, Kabala: Musevi Mistiklerinin Yolu, 31.
363 Epstein, Kabala: Musevi Mistiklerinin Yolu, 34.

364 Epstein, Kabala: Musevi Mistiklerinin Yolu, 35-36; Burul, Yahudi Mistisizmi: Kabala, 51.
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Yahudi mistigine gore bir mistigin Tanr1 yolunda, rGhi kusursuzlugu elde
etmek icin kendi kaynagina donmesi gerekir. Burada mistik, kutsal kitabi olan
Tevrat’in ve icra ettigi ayinlerin yardimi ile arzularini bastirir ve riihun her seviyesi ile
yiizleserek benligini kesfeder.®®® Séz konusu olan bu durum fena tecriibesinde de

vardir.

Steven T. Katz, Budistlerin “Nirvana” olarak yasadig: tecriibeyi, Yahudilerin
“Devekuth” deneyiminden farkli bir durum olarak degerlendirir. Ona gore Yahudilerin
mistik diisiincesi, bireyin ibadet ve meditasyonlarini yerine getirmesi ile rihunu
arindirarak ve maddi diinyanin tuzaklarindan kurtararak manevi yiikselis
katmanlarinin zirvesi olan “Devekuth”a yani Tanr1’ya baglanmaya calismaktir. Budist
mistiginde ise meditasyon uygulamalarindaki hedef, Tanri’ya yaklasmak i¢in rihu
bedenden serbest birakmak ya da onu arindirmak degil, var olanlarin sahte oldugunu
kabul ederek ve acilar1 yok etmek i¢in herhangi bir ben unsurunun iistesinden

gelebilmektir,36®
2.2.3. Budizm’in Mistik Diisiincesi: Nirvana

Nirvana, Budistler tarafindan istirap ve yeniden dogustan kurtulmay: ifade

etmek icin en yaygin olarak kullanilan bir kavramdir.®® Pali dilinde “Nibbana” olarak

9368

bilinen Nirvana kavrami, sozliikte “acidan kacma3®® “acidan arinma’3%°,

99370 <«

“sakinlesme”®"?, “siiklinete erme” ya da “sénme”>"?

anlamlarina gelmektedir. Terim

olarak Nirvana, aydinlanmis rOhun tekrar tekrar viicut bulma kisirdongiisiinden

365 Epstein, Kabala: Musevi Mistiklerinin Yolu, 171.

36 Steven T. Katz, “Language, Epistemology and Mysticism”, Mysticism and Philosophical Analysis,
ed. Steven T. Katz, Oxford University Press, New York, 1978, 38-39; Betul Akdemir, Cagdas Din
Felsefesinde Mistik Tecriibenin Epistemolojik Boyutu: Baglamsalci Yaklagim Ornegi, (Istanbul
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yayimlanmams Doktora Tezi), Istanbul, 2015, 64.

367 Luis O. Gémez, “Nirvana”, Encyclopedia of Buddhism, ed. Robert E. Buswell, Thomson Learning
Inc., New York, 2004, 1, 600.

38 Orhan Hangerlioglu, Diinya Inanglar: Sozligii, Remzi Kitabevi, Istanbul, 2000, 367; Osman Cilaci,
Dinler ve Inanglar Terminolojisi, Damla Yaymevi, Istanbul, 2001, 268.

39 Cilac1, Dinler ve Inanglar Terminolojisi, 268.

370 Ali Ihsan Yitik, “Budizm”,Yasayan Diinya Dinleri, ed. Sinasi Giindiiz, DIB Yay., Ankara, 2007,
324,

871 Walter Ruben, Eski Metinlere Gére Budizm (Budaciligin Diyalektik Yorumu), haz. LUtfi Bozkurt,
Okyanus Yay., istanbul, 1995, 143; Karen Armstrong, Tanri’min Tarihi, Cev. Oktay ve bsk., Ayrag
Yaynevi, Ankara, 1998, 54; Ananda Coomaraswamy, Hinduizm ve Budizm, terc. ismail Taspinar,
Kakniis Yay., Istanbul, 2000, 99; Ekrem Sarik¢ioglu, Baslangictan Giiniimiize Dinler Tarihi, Fakilte
Kitabevi, Isparta, 2002, 208.
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kurtulmast, buna son vermesi®’? demektir. Bagka bir deyisle Nirvana, gercek mahiyeti
itibariyle esyanin kavrandigi, diinyevi varolus ¢carkinin nihayete erdigi mutlak huzuru

ifade eden bir terimdir.3"3

Terim olarak yukarida verilen Nirvana ile ilgili ilk tanim, Nirvana kavraminin
kozmolojik ifadesini yansitir. Dolayisiyla Nirvana sadece kozmolojik tanim
cergevesinde anlasabilecek bir kavram degildir. Bu yiizden Nirvana kavramina gerek
psikolojik gerekse de metafizik agidan da yaklasmak gerekir. Nirvana psikolojik
bakimdan “sevingsiz ve 1zdirapsiz huzur”; metafizik agidan ise “en yiiksek kiymet,

yani miispet bir mahiyettir.”3"*

Hint kdkenli olan dinlerin ortak 6zelligi samsara olarak adlandirilan yeniden
dogum déngiisiinden kurtulmaktir.®”® Budizm’in kurucusu olarak kabul edilen
Siddhartha Gotama (Buddha), bu dongiiyli 6gretisinde su sekilde dile getirmistir:
“Nice ‘yeniden dogum’ evreleri gegti bagimdan, diinya denen bu konutun sahibini
aradim bulamadim; yeniden yeniden diinyaya gelmek cok ac1!”.®”® Bu ac1 olan
durumdan mutlak kurtulusu ifade etmek igin ise kutsal literatiirde Nirvana (Sanskritce:
Nibbana), moksa, mukti ve apavarga gibi pek ¢ok terim kullanilmaktadir. En ¢ok

kullanilan iki terim ise Nirvana ve moksa’dir.3"’

Nirvana arzunun, hincin ve dogru yoldan ¢ikisin yok olmasi durumudur.®® Bu
hal sifi diistincesindeki fena tecriibesinin birinci mertebesi olan ve ayni zamanda
ahlaki nefse isaret eden “nefsin biitiin ihtiras ve arzularmmi yok ederek, manevi
degismeye ugramas1” ozelligi ile benzerlik gdstermektedir.®’® Fend hélinde oldugu
gibi Nirvana, bir tiir ayrilmay: ifade etse de varliktan yok olma durumu degil; arzu ve

ihtiraslardan yok olma hélidir. Bu goriis, Budizm’in Mahayana mezhebine aittir.3° Bu

372 Sinasi Giindiiz, Din ve Inang Sézligii, Vadi Yay., Ankara, 1998, 286.

878 Ali Thsan Yitik, “Budizm”, Dinler Tarihi El Kitabi, ed. Baki Adam, Grafiker Yay., Ankara, 2015,
370.

874 Annamarie Schimmel, Dinler Tarihine Giris, ed. Recep Kibar, Kirkambar Yay., Istanbul, 1999, 129.

875 Ali Thsan Yitik, Hint Kékenli Dinlerde Karma Inancimin Tenasiih Inanciyla iliskisi, Ruh ve Madde
Yay., Istanbul, 1996, 37.

376 Anonim, Buda 'nin Ogretileri: Dhammapada Gergegin Yolu Buda Dedi ki, gev. ve der. A. Cengiz
Biiker, haz. Diren Yardimli, Cinius Yay., Istanbul, 2008, 60.

377 Yitik, Hint Kokenli Dinlerde Karma Inancinin Tenasiih jnanczyla Tliskisi, 37.

378 Felicien Challaye, Dinler Tarihi, gev. Samih Tiryakioglu, Varlik Yay., Istanbul, t.y., 71.

379 Nicholson, Isldm Sifileri, 51-52. Cumhuriyet donemi sairlerinden olan Asaf Halet Celebi’ye gére
Nirvana kelimesinin islam Tasavvufundaki en muvafik karsilig1 fena fillah kavramudir. Bkz. Asaf
Halet Celebi, Pali Metinlerine Gore Gotama Buddha, Hece Yay., Ankara, 2015, 57.

380 Ginduz, Din ve Inang Sézligii, 286.
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mezhebin goriisiine gore Nirvana’ya yiikselen kisi 1zdiraplardan, cehaletten ve
karmadan kurtulmus olur, ebedi olarak tiim canlilarin saadeti igin ugras verir.*®! Diger
bir mezhep olan Hinayana ekoliine gore Nirvana ise bireysel ben ile evrenin birlesip
yok olmasidir. Baska bir deyisle salt yokluktur. Bundan dolayr Hinayana mezhebinin
bu ogretisine metafizik nihilizm de denir. Bu 6gretinin gayesi bireyin miimkiin
mertebe en hizli bir sekilde nirvanaya erisip kendi kisisel kurtulusunu saglamasidir.
“Biiyilik Araba” anlamindaki Mahayana Budizm’i toplumsal kurtulusu; “kii¢iik araba”
anlamindaki Hinayana mezhebi ise bireysel kurtulusu ifade eder.’®? Dolayisiyla bu
ekoller nihai hedef agisindan ayn1 olmakla beraber, 6zellik ve genellik bakimindan ise

birbirlerinden ayrilmaktadir.

Nirvana’nin yokluk ya da tam anlamiyla yok olma olup olmadigi hususu
bilginler arasinda anlasmazliklara neden olmustur.®¥ Schimmel, Nirvana kavraminin
“yokluk” kelimesi ile ifade edilmesinin isabetli bir goriis olmadigini savunur. O,
Nirvana’nin sirrinin kelimeler ile ifade edilebilmesi ve akil ile erisilebilmesinin
miimkiin olamayacagini ve aklin Nirvana’y1 yalmiz yokluk olarak anladigini dile
getirir. Dolayisiyla Buddha’nin bu sebepten dolayr metafiziki konulardan
bahsetmedigini ifade eder.®®* Schimmel’in bu gériisiinden yola ¢ikarak Nirvana’nin
icinde barindirdig1 sirr1 ortaya ¢ikarma ve dile dokmenin Fena tecrubesindeki

anlatilamazlik sorunu ile ayni oldugunu séylemek miimkiindiir.

Budha’nin Gaya yakinlarindaki Gayagirsha tepesinde kesislere yapmis oldugu
ates vaazindan hareketle Nirvana anlayisini daha iyi anlamak miimkiindiir.%®® Burada
Budha, beseri duygu ve arzulart bir atese benzeterek Nirvana’yr agiklamaya
calismistir.3®® Ona gore insani vasiflardan olan &liim, ihtiyarlik, tedirginlik, gdzyas,
1stirap gibi dzellikler bu atesi beslemektedir; Nirvana ise bu atesin sénmesidir.3®’

Atesin sonmesi ile birlikte bireydeki istek ve arzularin yok olmasi, 1stirabin etkin

381 Sarikgioglu, Baslangictan Giiniimiize Dinler Tarihi, 209.

382 Hangerlioglu, Diinya Inanglar: Sozliigii, 196, 295; Y. Balaramamoorty, “Budist Felsefe”, Budizm ve
Felsefe, cev. Sibel Ozbudun, Toplumsal Doniisiim Yay., Istanbul, 1998, 54.

383 Hiiseyin G. Yurdaydin-Mehmet Dag, Dinler Tarihi, Giindiiz Matbaacilik, Ankara, 1978, 140.

384 Schimmel, Dinler Tarihine Giris, 129-130.

385 Jean Boisselier, Buda nin Bilgeligi, cev. N. Feyza Zaim (Dalfes), Yap1 Kredi Yay., Istanbul, 2004,
80; Ilhan Giingdren, Buda ve Ogretisi, b.y.y, Istanbul, 1981, 117.

386 Giinay Tiimer, “Budizm”, DI4, Istanbul, 1992, VI, 356. Ates vaazi i¢in bkz. Hajime Nakamura,
Budha, gev. Zeynep Seyhan, Turkiye Is Bankas: Kiiltiir Yay., Ankara, 2012, 277-278.

387 Giinay Tumer-Abdurrahman Kiigtk, Dinler Tarihi, Ocak Yay., Ankara, 1993, 164.
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olamayacag: bir i¢ barisa, huzura ve yiice bir mutluluga ulastirir. 3 Tasavvufi diisiince
sisteminde bu durum, sifilerce kullanilan ates-demir imgesine benzemektedir. Demir
ates icerisine girdigi zaman bir miiddet sonra o ates halini alir; ancak birtakim

ozelligini kaybetse de —kisideki arzularin yok olmasi gibi- demirligini kaybetmez.3®°

Nibbana (Nirvana), ferdi sahsiyetin zevali, gerek hayat gerekse Oliim
diinyasinin disinda idrakin erisemeyecegi ve hicbir seyle tarif ya da tavsif
edilemeyecegi bir kemal alemidir.>®® Dolayisiyla Nirvana, kurtulusa erismek ve bu
diinya varligindan siyrilip 6teki diinyada bekledigi bir 6diil degil, icinde bulundugu
hayatta da eristigi kemalden istifade ettigi bir saadettir.*** Bu dleme ancak bilgisizligi
yenmis, sebebiyet baglarindan kurtulmus ve dort temel gercegi®®? 6grenmis olanlar
ulagabilir. Bunun i¢in kemale erenlerde sonmesi gereken seyler ise istekler, ihtiraslar,
korkular, dalaletler, kinler ve {imitlerdir. Bunu yapan birey, varligin1 bitirebilir. Islam
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tasavvufunda “Olmeden Once oOliiniiz miieyyidesi de ayni durumu tavsiye

etmektedir.3

Budizmin mistik diisiincesi olan Nirvana’nin tasavvuftaki fena tecriibesinden

ayrisan yonleride vardir. Bunlar ise sunlardir;

1. Fena’da yiice yaratici olan Allah’a ulasmak ve O’nu tanima gayesi varken;
Nirvana’da ise Tanri isin i¢inde degildir.>*®
2. Fena, diinya hayatinda elde edilen bir makamdir; Nirvana ise hem bu hayatta

hem de 6ldikten sonra da s6z konusu olan bir durumdur.

388 Giingoren, Buda ve Ogretisi, 117.

389 Mevlana, Mesnevi, 1, 261; Kara, “Fena”, 334.

3% Celebi, Pali Metinlerine Gére Gotama Buddha, 58.

391 A, Hilmi Omer Budda, Dinler Tarihi, Vakit Gazete Matbaa, Istanbul, 1935, 300.

392 Dort temel gergek ise sunlardir; 1. Hayatta olan her sey 1stirap vericidir. Dogum, hastalik, liim vb.
seyler de 1zdiraptir. Okyanuslarin sulari, insanlarin hayat yolunda akittiklar1 yaslar yaninda bir higtir.
2. lzdirap, arzu ve 6zleyisten ileri gelmektedir. Yani 1zdirabin sebebi arzu ve ihtirastir. Bu durumda
yeni karma ve siidira, yeni tenasith ve 6liime neden olur. 3. Arzu ve fani islerden siyrilmakla
1zdiraptan kurtulmak miimkiindiir. Yoksa siireksiz igler siiriip gidecektir. Siirekli olarak tekrarlanan
devrelerden kurtulmanin yolu ise ancak Nirvana ile miimkiindiir. 4. Izdiraptan kurtulmak ve ya
styrilmak zahitlik ile miimkiin degildir. Ancak itidal ¢ergevesi i¢erisinde olmakla miimkindr. Bu da
“diiriist inanglar, diiriist kararlar, diiriist sozler, diiriist hareketler, diiriist yasay1s, diiriist ¢alisma,
diirlist muhakeme, diiriist diisiince” denilen Budha’nin sekiz dilimli yolu ile miimkiindiir. Bkz. Omer
Riza Dogrul, Yeryziindeki Dinler Tarihi, Inkilap Kitabevi, 1947/1958, Istanbul, 105; Giinay Tiimer-
Abdurrahman Kiicik, Dinler Tarihi, 134.

393 Acllni, Kesfii’I-hafa, 11, 291.

39 Celebi, Pali Metinlerine Gore Gotama Buddha, 57-58. Bkz. Budda, Dinler Tarihi, 300.

3% Eric J. Sharpe, Dinler Tarihinde 50 Anahtar Kavram, cev. Ahmet Giig, Arasta Yay., Bursa, 2000,
60.
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3. Fené tecriibesi insani Olgiiler nezdinde olan bir durumdur yani Fena’da
beseriyet Ol¢iilerinin disina ¢ikma gibi bir sey soz konusu degildir. Ancak Nirvana’da
belli-belirsiz bir “geri doniissiizliik” durumu s6z konusudur.

4. Fena’da kullugun gerektirdigi sorumluluk ve davranislardan siyrilma soz
konusu degil iken Nirvana’da tenastihiin sona ermesinden hareketle farkli bir ontolojik

konuma gegis durumu vardir.3%

Yukaridaki bilgilerden yola ¢ikarak fend tecriibesinin Nirvana’dan farkli
yonleri oldugu gibi benzer taraflar1 oldugunu da gérmekteyiz. Alfred von Kremer (v.
1889), Ignaz Goldziher (v. 1921), Richard Hartmann (v. 1965) gibi bazi batili
miistesrikler bu iki tecriibenin benzer yonlerinden hareketle tasavvufun Hint
menseinden geldigini iddia etmislerdir. Bunun yani sira ilk donem mutasavviflarindan
olan Ibrahim b. Edhem (v. 166/777) ile Budha’ nin hayat hikayelerinin benzerligine de
dikkat cekmislerdir.®®" Yirminci yiizyilin ilk yarisina kadar olan siiregte miistesrikler
ve Islami arastirmalar yapan batili bilginler Fena halinin Nirvana’dan etkilendigini
bilimsel O6n kabul olarak nitelendirmisler; fakat daha sonraki donemde bati
diinyasindaki  bilim adamlar1 bu arastirmalara pek itibar etmemis Ve
ilgilenmemislerdir.3% Hatta R. A. Nicholson (v. 1945) gibi baz1 batili oryantalistler de
onceleri tasavvufa Islam dis1 kaynaklar atfederken tasavvuf ile ilgili yapmis olduklar
calismalar neticesinde geri adim atarak tasavvufun Islam kokenli oldugu sonucuna

varmislardir. 3%

Netice itibariyle fendnin Nirvana ile aynm1 oldugunu sdylemek miimkiin
degildir. Ancak ahlaki yonden bu iki tecriibeyi birbirine benzetebiliriz. Budizm’deki
Tanrt anlayisindaki belirsizlikler sebebiyle bu iki kavram, farkli iki eksen etrafinda

degerlendirmeye tabi tutulmustur.

3% https://ebubekirsifil.com/okuyucu-sorulari/nirvana-2/, (Erisim: 5 Temmuz 2019).

%7 Hikmet Yaman, “Ismi Olmayan Bir Hakikatten Hakikati Olmayan Bir isme Varan Yolculuk:
Oryantalist Caligmalarda Tasavvufun Menseine Dair Tartismalar Uzerine Bir Degerlendirme”,
Akademiar (Akademik Islém Aragtirmalary) Dergisi, 2016,1, 21.

3% Din Muhammed, Tasavvuf ve Mistisizm, Terc. Muhammet Uysal, Endiiliis Kitap, Istanbul, 2016,
110.

39 Yaman, “Ismi Olmayan Bir Hakikatten Hakikati Olmayan Bir Isme Varan Yolculuk...”, 17.
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2.2.4. Taoizm’in Mistik Diisiincesi: Kendiligindenlik (Dogallik)

Taoizm, mistik bir havaya sahip olan bir inang¢ sistemi olarak karsimiza
¢ikmaktadir. Bu ag¢idan Taoculuk basitligi, sadeligi, tabiat ile uyum halinde olmayz,
herhangi bir miidahaleden kaginmay1 savunan bir diisiince sistemidir.*® Bu sistemin
amaci, Tao ile bir olmaktir. Burada Tao, biitlin yaratilmiglarin ardindaki goriilmeyen

sadece mistik yol ile anlasilabilen bir giice karsilik gelmektedir.*%

Taoizm’in kurucusu olarak kabul edilen Lao Tzu, yazmis oldugu Hua Hu King
adl kitabinda yiice Tao ile bir olmanin (yekviicud) iki yolunu agiklamistir. Bunlardan
birincisi kabul etme, digeri ise reddetme yoludur. Ona goére kabul etme yolu, herhangi
bir rastlantisal duruma bakmaksizin her seyi kabul etmektir. Reddetme yolu ise,
cevresinde gordiigii her seyin yanilsamadan ve gercegin yiiziine rtiilmiis bir pegeden

ibaret oldugunun farkina varmaktir.*%

Yukarida ifade edilen Tao ile bir olma yollar1 paradoksal bir goriiniime sahip
olsa da aslinda boyle bir durum s6z konusu degildir. Bu durumu Lao Tzu, yollar

acikladiktan hemen sonra su sekilde dile getirmektedir:
Bu yollar birbirinden olduk¢a farkli olmalarina ragmen
Seni ayni yere gotireceklerdir.
Kendiliginden, Biiyiik Birlik’in farkina varacaksin.
Oraya bir kere ulastiktan sonra,
Onunla biitiinlesmeyi saglamak igin
Miicadele etmen gerekmeyecegini hatirla.

403

Tek yapman gereken, onun bir pargasi olmaktir.

Taoizm’in mistik diisiincesini olusturan “Kendiligindenlik”, Tao’nun vasfim

tagimaktadir. Kendiligindenlik iizerine kurulu bu metafizik igerisinde diisiinsel

400 Ali ihsan Yitik, “Taoculuk”, DI4, Istanbul, 2011, XL, 10-11; ibrahim Sar1, Dinler Tarihi, Net Medya
Yay., Antalya, 2016, 138.

401 yitik, “Taoculuk”, 10-11.

492 |_ao Tzu, Bilinmeyen Ogretiler, terc. ismail Tagpmar-Amine Giilsah Cogkun, Kakniis Yay., Istanbul,
1999, 68.

408 Tzu, Bilinmeyen Ogretiler, 68.
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tutarlilk ya da felsefe ve mantik aramak anlamsizdir.*®* Bu diisiince sisteminde
herhangi bir seyin olusu, kendiliginden isleyen bir mekanizma etrafinda cereyan
etmektedir. Burada Tao, var olusun bir kurgusudur.’®® Bir nesneyi ya da esyayi
dogurtan, biiyiitiip gelistiren, sonra kendi kaynagina geri dondiiren muharrik kuvvet

Tao’dan baska bir sey degildir.*%®

Lao Tzu, diinyadaki biitiin kotiiliikklerin, problemlerin, ihtiraslarin 6grenilen
seylerden geldigini kabul eder. Ona gore birey bu davranislar1 6grenmek yerine,
kendisini dinlemeli ve i¢ini okuma yolunu bulmalidir. Bunu gergeklestirdigi zaman
ezeli erginlige ulagir. Bunun igin birey mimkiin mertebe huzur ve siiklnete ermeye
calismalidir. Hedefine ulasabilmenin tek ilaci ise “hareketsiz kalmak”%’, “bir sey
yapmamak” anlamina gelen Wu-wei Ogretisidir.*® Tao ogretisinin cekirdegini
olusturan Wu-wei, dogaya uygun yasamaktir ve bu yasa dogrultusunda yasayan
insanin hayat1 baris, denge ve ¢evreyle uyum iginde olur.*®® Lao Tzu’ya gére birey,

pasif bir sdrette doganin ahengi i¢inde yok olmalidir.**°

Cin diisiince sisteminde, tabiat kendiliginden olusmaktadir. Bu tabiat
icerisindeki bireyin gérevi, Tao’nun insan araciligiyla engelsiz bir bigimde faaliyette
bulunabilmesi i¢in pasif ve sessiz olmasidir. Dolayisiyla birey, yiice Tao’nun
kendisinde Tao olmasina izin vermeli, kendi adina herhangi bir tasarrufta
bulunmamali, tabiatin Tao’sunu izlemelidir.*** Lao-Tzu, kaleme aldig1 ve Cin’in en
eski klasiklerinden biri olan Tao Te Ching adli eserinde Tao’yu takip etme hususunu

su sekilde dile getirir: “... biliylik adamlar derler ki, biz bir sey yapmay1z, fakat halk

404 3, C. Cooper, Erdemin Isig1 (Taoculuk), Cev. Ismet Zeki Eyuboglu, Say Yay., Istanbul, 1994, 83.

495 Dogan Kuban, Lao Tzu Tao Yolu Ogretisi Tao Te Ching’in Yorumsal Cevirisi, Yap1-Endistri
Merkezi (YEM) Yay., Istanbul, 2013, 32.

408 Toshihiko lzutsu, Tao-Culuk 'daki Anahtar-Kavramlar, Terc. Ahmed Yiiksel Ozemre, Kakniis Yay.,
Istanbul, 2017, 169.

407 Rene Guenon, hareket etmemek eylemini hareketsizlik olarak degil; aksine hareket eyleminin
biitlinliigii olarak degerlendirir. O, bu eylemi tamamen igsel, askin, tezahir etmeyen ve ilke ile birlik
hali olarak ifade eder. Rene Guenon, Isldm Maneviyat: ve Taoculuga Toplubakus, gev. Mahmut Kanik,
Insan Yay., Istanbul, 1989, 94. Guenon da oldugu gibi Cinli filozof Fung Yu-Lan da eylemsizligi,
eylemin yoklugu olarak kabul etmez. Ona gére Wu-Wei harfi harfine eylemsizlik anlamina gelse de
aslinda bu eylemsizlik ¢abasiz meydana gelen bir eyleme isaret etmektedir. Bkz. Fung Yu-Lan, Cin
Felsefesi Tarihi, cev. Fuat Aydin, istanbul Bilgi Universitesi Yay., Istanbul, 2009, 332.

4%8 |ao Tzu, Taoizm (Tao Te Ching), Cev. Muhaddere N. Ozerdim, Ankara Universitesi Dil ve Tarih-
Cografya Fakiiltesi Yay., Ankara, 1978, 7-8. (Giris Boliimii)

409 Kuban, Lao Tzu Tao Yolu Og’retisi Tao Te Ching’in Yorumsal Cevirisi, 37.

410 Dogrul, Yeryuziindeki Dinler Tarihi, 150.

41 Ahmet Giig, “Taoizm”, Yasayan Diinya Dinleri, ed. Sinasi Giindiiz, DIB Yay., Ankara, 2007, 406.
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kendini yetistirir. Biz siiklineti severiz, halk da diiriist davranir. Biz bir sey yapmayiz,
fakat halk zengin olur. Biz bir seyi arzu etmeyiz, fakat halk esasa dogru gider”.*2 Tao
The Ching’in baska bir pasajinda ise Tao’nun yolunu izleyen veya takip eden bireyi,
miikemmel bir insan olarak vasiflandirilir: “Ustiin ve miikemmel bir insan, yalniz
Tao’yu izler”.*3 Felsefi Taoculugun ikinci ismi olan Chuang Tzu da Tao’yu ve dogay1
ornek alan kutlu kisinin yerini varliklarin hi¢ kaybolmadigi, daimi olarak var oldugu

yer olarak telakki eder.***

Lao-Tzu, kisinin bencilligini azaltip arzusunu yok etmesi gerektigini soyler.*'®
Ménevi gelisim siirecinde rlhunu her tiirli kosullanmadan bosaltan ve Tao ile
biitiinlesen kisinin kendisinde kesintisiz olarak bir esrime hali cereyan eder. Bu esrime
yolculugunda rih, zaman ve mekandan kurtulmus, her seyin baslangicina donmiistiir.

R0h, hayat1 ve dliimii askin, ezeli-ebedi simdiki zamana kavusmustur.*!°

Toshihiko Izutsu, felsefi Taoculugun ikinci ismi Cuang Tzu’ya ait olan eserinin
dordiincii boliimiinde gegen “otururken unutmak” kavramini Islam Tasavvuf
diisiincesindeki fena haline benzetir. “Otururken unutmak”, bireyin viicudunun tiim
uzuvlarinin eriyip iptal olmasina, biitiin duyu organlarinin feshedilmesine ve her yerde

yayilmis olan Tao ile birlige (vahdet) delalet etmektedir.*!’

Izutsu, z&hiri agidan viicudun tiim uzuvlarmin erimis olmasini nefsin viicid
tizerinde hakimiyetinin ortadan kalkmasi; batini olarak da biitiin zihni faaliyetlerin
iptal olmasi1 olarak yorumlar. Ona gore bu durum zahiri ben ile batini ben’in
unutulusuna delalet etmektedir. Cuang Tzu ise buna bosluk demektedir. Bu bosluk,
Tao’nun her yere sirayet edecek faaliyetini engelleyecek herhangi bir seyin olmadigi

metafizik bir haldir.*18

412 Tzu, Taoizm (Tao Te Ching), 49. Bu pasajim baska bir cevirisi i¢in bkz. Lao Tzu, Tao Te Ching (Yol
ve Erdemin Kitabi), Cev., Yorum ve Notlar: Osman Yener, Anahtar Kitaplar Yayinevi, Istanbul, 1998,
75; Kuban, Lao Tzu Tao Yolu Ogretisi Tao Te Ching’in Yorumsal Cevirisi, 133.

413 Tzu, Taoizm (Tao Te Ching), 30.

414 Chuang Tzu, Taoculuk Uzerine Meseller-Diyaloglar, gev. Omer Tulgan, Yol Yay., istanbul, 1996,

130.

415 Tzu, Tao Te Ching (Yol ve Erdemin Kitabz), 31.

416 Mircea Eliade, Dinsel Inanclar ve Diisiinceler Tarihi, cev. Ali Berktay, Kabalc1 Yayinevi, Istanbul,
2003, 11, 36-37.

47 1zutsu, Tao-Culuk’daki Anahtar-Kavramlar, 89.

418 |zutsu, Tao-Culuk 'daki Anahtar-Kavramlar, 89.
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Lao Tzl ve Cuang Tz0’ nun telakki ettigi Yol’un yani Tao’nun sahsilestirilmis
tecellisinden ibaret olan insan-1 KAmil Tao’da biitiiniiyle yok olmus onunla bir olmus
olan kimsedir. Manevi bir vecd halinde olan kisi, kendisi ile Tao’nun arasinda herhangi
bir farkin olmadig1 bir safhay1 yastyorsa o kisi Insan-1 Kamil olma noktasinda bir adim
atar. Artik birey, serkes olan nefsini “otururken unutmak” yoluyla nasil kontrol
edecegini bilir ve Vahdet semasina ylikselerek bir daha ayrilmamak iizere Bir’i

kucaklar.*®

Sonug olarak Taoist mistik diisiincesi olan kendiligindelikte pasiflik s6z
konusudur. Hareketsiz kalarak belli bir hedefe ulasma vardir. Ancak bu durum fena
tecriibesinde mevcut degildir. Ciinkii fena tecriibesinde hayati dogal haline birakmak

yerine gayret ve caba gostererek istenilen hedefe varma s6z konusudur.

419 1zutsu, Tao-Culuk daki Anahtar-Kavramlar, 223.
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SONUC

Fena kavraminin ele alindig1 bu ¢calismada mutasavviflarin, oryantalistlerin ve
cagdas alimlerin kendilerine 6zgii lisluplariyla fena kavramina anlam yiiklediklerine
dikkat ¢ekilmistir. Manevi anlamda insan1 farkli bir boyuta gétiiren fena ile ilgili en
genis degerlendirmeler, agirlikli olarak hi¢ siliphesiz sifiler tarafindan dile

getirilmistir.

Heniiz tasavvuf disiplinin sistemlesmedigi III/IX. yiizyillda fena kavramin
tasavvufa kazandiran stfinin genel kabule gore Ebl Said el-Harrdz oldugu yoniinde
rivayetler bulunmaktadir. Bu kavram, tasavvuf tarihindeki seyri icerisinde cok
kapsamli genis boyutlara ulagsmistir. Fena kendi icerisinde tevhid, ziihd, fakr, zikir,
marifet, kurb, miisahede, murdkabe gibi pek ¢ok tasavvufi kavrami barindirmakta ve

bu haller kiside fena halinin zuhtir etmesi agisindan hazirlik islevi gormektedir.

Fena, bir hal olmas1 hasebiyle ve icerdigi gizemli yonleri ile beraber pratik
hayata yansiyan katkilar1 da gozlerden kagmamasi1 gereken bir husustur. Bu hal,
manevi mertebelerin iist seviyelerine ulagsmay1 kendilerine siar edinen stfilerin
hedefleri arasindadir. Dolayisiyla fend hali, diinyevi seylerin degerini yok etme,
kisinin Rabbi’ni tam anlamiyla idrak etme ve insén-1 kamil olma stirecini temsil eden
bir boyut olarak telakki edilebilir. Bu yiizdendir ki mutasavviflar tim c¢aba ve
gayretlerini insédn-1 kamil olma hedefi Gzerine teksif etmislerdir. Bu hedefi

gerceklestirmede ise ihvan, seyh ve peygamberler kisiye 6rnek model olmustur.

Fena, tasavvufun altin ¢agr doneminde yazilan tasavvuf klasiklerinin
ekseriyetinde beka kavramiyla kullanilagelmis ve birbirlerinin tamamlayicist olarak
gorilmistiir. Mutasavviflar bu iki kavrami daha iyi dile getirebilmek i¢in demir-ates,
pervane-kandil gibi bir takim sembolik ifadelere bagvurmuslardir. Fena ve bekanin
ifrata varan sonucunda stifilerden satahat ifade eden bir takim sézler sadir olmus ve bu
sOzlerin yanlis anlasilmasi sebebiyle ittithdd ve huldl gibi tartismali problemleri de

beraberinde getirmistir.

Son derece karmasik olan fena tecriibesini aktarma hususunda bireyin
olaganiistii giicliikle kars1 karsiya kaldigin1 séylemek miimkiindiir. Bu yiizden fena

tecriibesini yasayan bireyin, farkli bir boyutta oldugu i¢in bu tecriibeyi aktarma
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konusunda yetersiz kaldigin1 ve bu sebeple de imgesel ifadelere bagvurdugunu
belirtebiliriz.

Stfilerin goriislerinden yola ¢ikarak fena halinde mutlak hedefe ulasma siireci
asamal1 bir sekilde olmaktadir ve bu siire¢ kisideki ben bilincinin kademeli olarak yok
olmasimi temsil etmektedir. Buradan hareketle ben bilincinin yok edilmesi siretiyle
Allah’a ulagsmak ve O’nu tam anlamiyla idrak etmek bir amagtir. Allah’1 idrak etmek
ve O’nu tanimak i¢in de bireyin kendisini tanimasi gerektigi anlagilmaktadir. Bunun
icin bireyin nefis mertebeleri olarak da bilinen rihsal asamalar1 ge¢gmesi gerektigini

soyleyebiliriz.

Her dinin bir mistik diisiincesi olmasindan hareketle fena tecriibesinin diger
mistik diislinceler ile benzer ve ayrisan yonleri oldugunu sdylemek miimkiindiir.
Ahlaki anlamda Budizm’de “Nirvana”, Yahudilik’te “Devekuth”, Hristiyanlik’ta
“llahi evlilik”, Taoizm’de “kendiligindenlik”-“dogallik” gibi mistik diisiincelerin
Islam tasavvufundaki “fena” mistik diisiincesiyle paralellik gosterdigi sdylenilebilir.
Mutasavviflarin fenad anlayisindan hareketle sGfilerde herhangi bir beklenti ya da
cennet gibi istek ve arzularinin goriilmemesi dikkat cekmektedir. Buradan hareketle
ana hedefin sadece Allah oldugu goriilmektedir. Ancak diger mistik diisiincelerde

Tanr1’dan ziyade kurtulusun daha 6n planda oldugunu séylemek miimkiindiir.
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