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ONSOZ

Islam diisiince geleneginde daima ikmal edici ve kusatici bir misyonla faaliyet
gosteren tasavvuf, alem ve Allah irtibatini, diger disiplinlerden farkli bir gaye ve farkli
bir yontemle izah etmektedir. Islami gelenekte tedaviil eden hemen her tasavvur ve
tasdik i¢cin daha genis ve derin anlamlar teklif eden sifilerin yaslandiklar1 bazi {ist
ilkeler vardir. Bunlardan biri de insanin alemin herhangi bir ferdi olarak degil, Allah’in
husiisi bir kurgusu olarak var oldugu inancina kaynaklik eden ezeliyet kavrami veya
insan rdhunun ezeliligi meselesidir. Ezeliyet kavramini normatif gelenegin
hassasiyetlerinden uzak ama yine de Ehl-i siinnet anlayisina muvafik bir tarzda
yorumlayan sifiler, kavrama tasavvufun hemen hemen bitiin meselelerini tasiyabilecek
bir kapasite agmisladir. Bu tez, tasavvufun tesekkiil doneminde Muhasibi, Bayezid-i
Bistami, Ciineyd-i Bagdadi, Hallac-1 Mansir, Sehl b. Abdullah et-Tusteri, Hakim et-
Tirmizi gibi kurucu sdfilerin goriisleri ekseninde, rihun ezeliligi fikri (zerine bina
edilen haller, makédmlar ve kavramlar1 ele almakta ve ezeliyet diislincesinin tasavvuf
ilminin gayesi ile yonteminin belirlenmesinde nasil bir rol oynadigini incelemektedir.

Calismanin viicuda gelmesine gerek tavsiyeleriyle gerekse tenkitleriyle katkida
bulunan bir¢cok kisiye tesekkiir bor¢luyum. Bunlarin basinda doktora o6grenimim
boyunca higbir maddi ve manevi destegini esirgemeyen danigmanim Prof. Dr. Vahit
Goktas gelmektedir. Basliklarin ve igeriklerin ingasinda olduk¢a cOomert katkilarda
bulunan Dr. Ogr. U. Hac1 Bayram Baser’e hem sahsi tavsiyeleri hem de tezimin pek gok
noktasinda ilk basvuru kaynaklarimdan olan ¢alismalar1 sebebiyle medyun-u siikranim.
Ayrica tez konusu belirlemeden, son okumaya kadar tezin muhtelif asamalarindaki
desteklerinden o6tlirii Prof. Dr. Mustafa Askar, Prof. Dr. lhsan Capcioglu, Prof. Dr.
Saban Ali Diizgiin, Prof. Dr. Ahmet Cahid Haksever, Dr. Ogr. U. Hiiseyin Kahraman ve
Dr. Niriye Inci’ye tesekkiirlerimi sunarim. Yine keldmi meselelerde karsilastigim
giicliiklerin yanisira hemen hemen calismanin her satirinda kendisiyle yapmis
oldugumuz istisarelerin izleri bulunan Rabia Saadet Ince’ye cok sey borcluyum.
Ogrenim hayatim boyunca her tiirlii maddi ve manevi destegi saglayan kiymetli anneme
ve babama o6zellikle miitesekkirim. Bu tezin nihdyete ermesi en ¢ok da doktoraya
basladigimdan beri her animda yanimda olan ve son iki yildir da hasta yatagindan
yiikselttigi dualarla ve besledigi imitlerle bana 1s1k olan kiymetli annem Necld Hanim
sayesindedir. Tezimle birlikte blyuyen ve gocuklugunun en giizel giinlerinde annesini

bu tez ile paylasmak durumunda kalan gozimiin niru Ahmed Said’e hem tesekkiir hem
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de annelik borgluyum. Son olarak uzun ve yorucu calismalarimda sagladigi butin

imkanlar ve destekleri i¢in esim Murat’a ¢ok tesekkiir ediyorum.

Melek Karacan
Haziran 2022/Aksaray
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GIRIS
1. Arastirmanin Problemi

Sdfilerin tevhid yorumu, diger dini ilimlerdeki gibi Allah’in z&ti1 ve sifatlari
bakimindan yegane olduguna inanmaktan ziyadde her yoniiyle tek, essiz ve benzersiz
olan ezeli-ebedi bir varlik olarak Allah’m; yaratilmis ve sonlu bir varlik olan insan ile
iliskisine odaklanmaktadir. Onlara gore tevhid, insanin ezeliyet aleminde Allah’in “Ben
sizin Rabbiniz degil miyim?” seklindeki sorusuna verdikleri “Evet, Rabbimizsin.”
cevabmin zorunlu geregidir. Nitekim tasavvuf diisiincesinde insan, ezelde bir zerre iken
ilah1 hitaba icabet edip ikrér verdigi i¢in onu diger varliklardan istiin kilan ve onu
ullhiyyet ve rublbiyyet sirrina kabiliyetli hale getiren bir¢ok metafizik hak ve imkanla
donatilmis olarak var edilmistir. Diger yandan bu ezeli ahid Allah’in rubibiyyetinin
karsisinda insanin ancak “ubtidiyyet” vasfi lizere konum alabilecegini bildiren zaman
Otesi bir beyan olmakla, insana biitiin 6émriinii kendisi dogrultusunda tadil ve tanzim
etmesi gereken sorumluluklar da yiiklemistir. Dolayisiyla insanin ezeliligi meselesi, her
seyden Once ezeli misak ayetinde isaret edilen ve insan ile Allah arasindaki en temel
iliski bigimi olarak 6ne ¢ikan “rubUbiyyet ve ubldiyyet” makdmlarmin dakik bir tahlile
tabi tutulmasini iktiza etmektedir ki bunun da ilk basamagi ezeli misakin anlatildig:
A‘raf 172. ayetin dogru bir sekilde anlasilmasi olacaktir.

Insana zaman 6ncesindeyken ve zamanm igindeyken farkli pozisyonlar tantyan
ezeli misék ayeti, zahir ulemés: kanadinda sembolik bir anlatidan ibaret sayilirken,
sOffler insanin varliga gelisi, varlik amaci ve varligimmin hakkini nasil ifa edecegi gibi
insan hayatinin her alanini kusatan sorunlarin hemen hepsi icin referans noktasi kabul
etmislerdir. Ayetin insanin beseriyyeti ile hakikati veya realitesi ile idealitesi arasmdaki
farka dikkat ¢ektigi savindan hareketle stfiler, insanin dial bir yapida yaratildigini ve
bu dial yapmin hakikat lehine teklige ircd edilmesi gerektigini savunmuslardir. Onlara
gore insan, zaman igindeki beseri varligindan ibaret olmayip, zamanin Stesinde yani
ezelde bizzat Allah’in huzlruna ¢ikmis, O’nun davetine icabet etme Tstiinligiine
erismis, ezeli ve ilahl bir gecmise dayandirilmis tek varlik tiiriidiir. Boylelikle ezeli
misak ayeti, tasavvufun insani yeniden anlama ve anlamlandirma g¢abasindaki siiregte
cok etkin bir rol oynamistir. Tasavvufun glindeme tasidig1 bu yeni insan anlayisinda
mihenk noktasi diger ilmi geleneklerde oldugu tizere insanin teklife konu olabilecek hal
ve davranislarini ortaya koymak degil; rihlar alemindeki ilmi ve vicadi saflig: tekrar

yakalamaktir. Oyle ki sOfflerin merkeze aldig1 bu saflik arayisi, tasavvufun gayesinin
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“ezele riic” oldugunu séylemeyi miimkiin kilar niteliktedir. S6zgelimi h. III. asirdan
beri shfi ¢evrelerde konusulagelen bir¢ok kavram, hal veya makam bir sekilde insanin
ezeldeki durusuna matuf goriinmektedir. Mir&c, gurbet-vatan, gaybet-huzdr, cem*-fark,
fend-beka gibi insanin beseri hasletlerden arindiginda ulasacagi makamlar ve haller
insanin ezeli potansiyelini 6rneklemektedir. Diger yandan misak ayetinin fehvasinca
insan ezelde edilgen bir halde huzdrda bulunmakla kalmamis; ub(diyyet kilacagina dair
ikrar vermis, sozlesmenin aktif bir tarafi olmustur. Bu zaman 6tesindeki aktivitenin
diinya hayatindaki yansimasi ise “ahde ridyet”, “vefa”, sadakat” gibi tabirlerle de isaret
edilen stfi yontemine karsilik getirilmistir. Biitiin bunlar dogrultusunda tasavvuf ilminin
gayesinin ezeliyete vuslat; yonteminin ise ezeli ahde ridyet oldugunu ve dolayisiyla
hicr? 111, ve IV. asirlar1 kapsayan siiregte, tasavvufun gdye ve yontem bakimindan
ezeliyet diisiincesi ekseninde sekillendigini soylemek miimkiin goriinmektedir.

Tasavvufun 6zgiin bir iddiayla ilim sahnesine ¢iktig1 ve sdylem giiciiniin arttig1
IV. Asrin sonlarinda, ilk ii¢ asra ait ¢ogunlukla miinferit haldeki tecriibeler, daha
sistemli ve teorik bir zeminde yeniden ele alinmis ve tasavvuf telifatiyla da aktarilabilir
hale getirilmistir. Tasavvufun bu ikinci doneminde, diger her mesele gibi ezeliyet
diisiincesinin de metafizik boyutlarinin daha belirgin bir ¢ergevede ele alindigina iliskin
elimizde yeterli derecede veri vardir. Tasavvufun metafizige agildigi ana baslik olarak
insanin ezeliligi meselesi, hususen “velayet” bahislerinde kendini gostermektedir. Daha
sonralar1 “hakikat-1 muhammediyye” tamlamasinda ifadesini bulacak olan Hz.
Muhammed’in ilk ezell varlik ve kozmik ilke oldugu inancina da zemin hazirlayan
velayet diisiincesi, insanin ezeliyeti konusunun yanisira alemin ezeliyeti sorunsalin1 da
tasavvufun giindemine katmistir. Dolayistyla safi teolojisi, usdl-i dinden olan kelam
akidesinin ortaya koydugu insan ve esya tasavvurundan hem ontolojik hem
epistemolojik hem de kozmolojik bakimdan farklilasmistir. SUfileri gerek insan gerekse
alem tasavvurunda, daha batini, biitiinciil ve kiilli bir perspektif takinip, varligr varhk
Olmas1 bakimindan degerlendirmeye gotiiren siiregte rdhun ezeliyeti olgusunun gok
onemli bir pay1 oldugunu varsayiyoruz.

Daha agik bir ifadeyle, Hicri II1. asirdan Ibn Arabi’ye kadar olan donemde, safi
teolojide, riisd c¢agina geldikten sonra miikellef olan ve zahiri amelleriyle
tanimlanabilecek bir insan anlayigindan, ezelde varliginin en miikemmel haliyle bizzat
Allah’in huzlruna ¢ikmis ve bu ustiinliigi biitiin diinya hayatinda tekrar tahakkuk
ettirebilme potansiyeline sahip insan anlayigina; kozmik bakimdan da cevher ve arazlar

biitiinii olan esya tasavvurundan, Hak’tan yayilan ezeli-ilahi bir nir ile var olan esya



tasavvuruna dogru seyreden bir donilisiim meydana gelmistir ki bu doniistimiin ¢ikis
noktasi hicri I11. asra kadar geri gotiirebilecegimiz ezeliyet veya insan rihunun ezeliligi
hakkindaki dakik sOff diisiinceleridir. Iste s@filerin insanin varolussal ve bilissel
durumlarinin izahinda ve Allah ile iligkisine dair tasavvurlarinin sekillenmesinde ve
gelismesinde rahun ezeliligi diisiincesinin merkeziyeti ve belirleyiciliginin tespiti,

aragtirmamizin problemini olusturmaktadir.
2. Arastirmanin Konusu ve Sorular:

Bu tez, tasavvufun klasik doneminde “rihun ezeliyeti” hakkinda one siiriilen
fikirlerin, tasavvufun yontem, gaye ve mesailinin olusum ve gelisimine nasil tesirde
bulundugunu konu edinmektedir. Modern ve 6zellikle Bati’daki ¢alismalarin ¢ogunda,
tasavvuf tarihinin ilk evreleri, “ziihd” kavrami eksene alinarak tasnife tabi tutulmus ve
O0zgiin bir dilin tesis edildigi sonraki donem ise, tasavvufi donem seklinde
betimlenmistir,! ancak bir arinma ydntemine isaret eden herhangi bir kavramin, tasavvuf
tarithinin en belirleyici donemlerini agiklamakta yetersiz kalacagi asikardir.? Dolayisiyla
yeni ve farkli kavramlar {izerinden yapilacak her bir ¢alisma bu asirlarin daha anlasilir
bir platformda ele alinmasina katki saglayacaktir. Ayrica bir kavram icinde dogup
gelistigi disiplinin meselelerini tasiyabilecek kadar merkezi ve asli bir terim ise
metodolojik sorunlarin asgariye inecegini diisiinebiliriz. Boyle bir durumda da o
kavram, bizatihi disiplinin yerini almaya, hatta s6z konusu disiplinin ad1 haline gelmeye
bile kifayet edebilecektir.®* Bu dogrultuda biz de arastirmanin hareket noktasi olarak
“Tasavvuf tarihini insanin ezeliligi fikri iizerinden okumak miimkiin miidiir?” ve eger
miimkiinse “Tasavvuf ilminin gayesi, yontemi ve meselelerinin belirlenmesinde ezeliyet
diistincesinin tesirleri nelerdir?” seklinde iki temel soru belirledik. Yine ezeliyet
diisiincesinin tarihsel arkaplanmin ne oldugu, Islam diisiincesinde ezeliyet

tartismalarinin  ¢ikis noktasi ve hangi tartigmalara sebebiyet verdigi, stfilerin bu

1 QOrnek olarak bk. Louis Massignon, Essay on the Origins of the Technical Language of Islamic
Mysticism (Notre Dame: University of Notre Dame Presss, 1997); Christopher Melchert, “III.
Yiizy1l Ortalarinda Zithdden Mistisizme Gegis”, Siinni Diistincenin Tesekkiilii (istanbul: Klasik
Yayinlari, 2018), 231-232; Peter J. Awn, “Sufism”, Encylopedia of Religion [XIV, 104-23] vd.

2 Hac1 Bayram Baser, Seriat ve Hakikat: Tasavvufun Tesekkiil Stireci (istanbul: Klasik Yayinlari,
2017), 31-50.

3 Ekrem Demirli, Ask Nedir? islam Diisiincesinde iman ve Amel Irtibat1 Sorunu (istanbul: Sifi
Kitap, 2014), 13-14.



tartismalarin neresinde durup ezel ve ezeliyet kavramlarina nasil anlam yukledikleri ve
nihayet safi diisiincedeki manasiyla ezel kavraminin hangi teorilere kaynaklik ettigi gibi
problemler ise ¢calismamiz boyunca cevaplandirmaya ¢alistigimiz diger sorulara karsilik
gelmektedir.

Rihun ezeliyetine iliskin tasavvurun tasavvufun olusum ve gelisimi hususunda
belirleyici oldugu ti¢ temel alan, ¢calismamizin ana boliimlerine karsilik gelecek sekilde
ele alinmistir. Meselenin detayli bir girizgah1 olarak sundugumuz “Ezeliyet
Diisiincesinin Tarihsel Arkaplan1” boliimiinde, ezeliyet kavraminin tasavvufi diisiinceye
intikalinden 0Onceki seyrini ve ardindan, tasavvufi gelenekte ezeliyet kuramimin
tedaviiline zemin hazirlayan i¢ ve dis dinamikleri ele aldik. Ezeliyet diislincesinin
tasavvufi bir telakkiye doniisiimii ile tasavvufl diisiinceyi dondstiiriimii ise tezin ikinci
ve Uglncu boliminiin ana temasi olarak islenmistir. Bunlardan ikinci boliimde ezeliyet
kavrammin tasavvufa hem gaye hem de yontem bakimindan kaynaklik ettigi
varsayimidan hareketle, tasavvuf ilminin gayesinin “ezeliyete vuslat”, yonteminin ise
“ezeli ahde riayet” olarak okunabilecegi seklindeki iddiamizi saglamaya calistik.
Ugiincii ve son béliimde ise ezeliyet kavraminin tasavvufi diisiincede kazandigi yeni
anlamin yanisira, sebebiyet verdigi teorik ve problematik meseleleri inceleyerek,
tasavvufi diisincenin metafizik bir mecraya dogru gelisim gostermesindeki etkisini
ortaya koymaya gayret ettik.

“Ezeliyet Diislincesinin Tarihsel Arkaplani” baslikli ilk bolimde, 6nce ezel
kavramimin diisiinsel arkaplanina girmeden literal manasini inceledik. Akabinde
kavramin Islam diisiincesinde 6zellikle Araf 172. Ayet olan “elestii birabbikiim, kala
beld” ifadesi baglaminda islenmesi hasebiyle 6nce miistakil olarak misak kavramini izah
ettik ve ardindan iki kavramin birlikte kazandig1 manay1 “ezeli misak™ baslhiginda ve
ayete getirilen tefsirler baglaminda ele aldik. Ezeliyet ile neyi kastettigimizin beyani
olan bu giristen sonra, diisiince tarihinde ezeliyet tasavvurunun ilk temsilcileri
sayabilecegimiz Grek filozoflarinin, insanin ve alemin varligini ezeliyet ile agiklayan
teorilerini ve bu teorilerden 6zellikle “logos”un dini diisiinceye intikalini ve hangi
isimlerin bu intikalde rol oynadigini gosterdik. Logos nazariyesinin islam teolojisinde
topyekln bir itirazla karsilik buldugunu, Allah’in disindaki higbir varligin ezeliyet ile
nitelenemeyecegini, teolojik, epistemolojik ve kozmolojik yonleriyle ortaya koymaya
calistik. Kelam alimlerini tevhid veya Allah-dlem iliskisi konusunda yetersiz ve
tutarsizlikla itham eden sifilerin ise ezeliyet diisiincesinde farkli bir kanadi temsil

ettiklerini ve ezeliyeti bir imkan alan1 olarak gorduklerini belirledik. Bu dogrultuda
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boliimiin son kisminda sifilerin genel anlamda statik diisiinceye getirdikleri elestirilerin,
ezeliyet diisiincesinin kablline dogru nasil bir seyir izledigini gostermeye calistik.

Ikinci boliim olan “Tasavvuf ilminin Gayesi ve Yontemi Bakimindan Ezeliyet
Meselesi” basliginda ise ezeliyet diislincesinin bir imkan alan1 olmaktan 6te tasavvufun
gayesini ve yontemini belirleyecek denli Ust bir ilkeye doniisimiini inceledik. Bu
doniisiimde ezeliyetin kadim bir diisiince olarak degil; misék &yetinin zorunlu bir geregi
olarak yorumlanmasiin pay1 oldukga biiyiiktiir. Bu sebeple bu bolimdeki kurgumuz,
ezell misék ayetinin bir tefsiri olarak da okunmaya elverislidir. Tasavvufun gayesinin
ezeliyete vuslat olarak okunabilecegi seklindeki ilk iddiamizi temellendirmek igin
oncelikle sdfinin zaman algisinin kesinlikle ezel ile baglantili oldugu ve zamanin yatay
degil dikey bir diizlem olarak goriildiigiine dair urdi¢, vatan, gaybet, fend, cem* gibi bazi
sOft halleri, mak&mlar1 ve kavramlarini izah ederek, herbirinin ezeliyet diistincesi ile
baglant1 noktalarini tespit etmis olduk. Boliimiin ikinci ana baslhigi olan “Tasavvufun
Yontemi: Ezeli Ahde Ridyet” konusunda ise elest ayetinin insana yiiklemis oldugu
sorumlulugun veya ahdin yerine getirilmesinde hangi tasavvufi yontemin kullanilmasi
gerektigine dair “mucéhede” ve “miisahede” olmak (lzere iki temel yaklagimin oldugunu
belirttik. Nefsin terbiyesini esas alan miicadhede echli safilerin de rdhun inkisafini
onceleyen miisdhede chli sifilerin de rdhun ezeli istidddina tekrar kavusturulmasi
gerektigi hususunda miisterek bir soylem gelistirdikleri ve tasavvufun yonteminin,
insana, rlhunda kodlanmis halde bulunmasma ragmen nefsinin tahakkiimu sebebiyle
unuttugu ezeliyet bilgisini tekrar hatirlatmaktan ibaret oldugu, bu bdlumdeki ikinci
temel iddiamizdir.

“Ontolojik ve Epistemolojik Problemler Bakimindan Ezeliyet Meselesi” baslikli
son boluimde ise rdhun ezeliyeti diisiincesinin problematigini ve ardindan teorik
neticelerini ele aldik. Ilk olarak ezeliyet kavraminin sifi diisiincede hangi anlamlara
hamledildigini, “ezeli-kadim rih” goriisii, “mahlik-hadis rih” gorisi ve “ezeli-mahlik
rah” goriisii olmak tizere tiglii bir tasnif dogrultusunda incelemeye tabi tuttuk. Bu g
goriis arasindan rdhun hem ezeli hem de mahlik oldugu yonlindeki goriisiin 6zellikle
Ciineyd, Harraz, Tisterl, Tirmizl ve Hallac gibi insa edici stfilerce temsil edildigi ve
tasavvufi diisiincenin en 0Ozglin ve Ozgiir teorilerine kaynaklik ettigi ise bu son

bolimdeki temel iddiamizdir.



3. Arastirma Yontemi ve Literatlr Degerlendirmesi

Tasavvufun erken bir doénemini ¢alismak baz1 zorluklari beraberinde
getirmektedir. Her seyden oOnce sifilerin goriislerini takip edebilecegimiz eserler,
cogunlukla sonraki bir donemde kaleme alinanlardir. Ayrica bu eserlerde rivayet
usdlilyle nakledilenlerin se¢iminde herhangi bir kriterin esas alinmadigini da biliyoruz.
Dolayisiyla herhangi bir soziin gergekte kim tarafindan sdylendigi bu yeni olusan yazili
gelenegin en biiyiik handikap1 olmustur. SGfiler arasindaki fikri baglantiy1 da zorlastiran
bu duruma ragmen, tasavvufi diisiincenin dogasinda bulunan “anlam merkezli”
aktarimla tesekkiil eden bu literatiir yine de 6nemli bir veritabani vazifesi gormektedir.
Sahislar yerine kavramlarin merkeze alindigi caligmalar bu yoniyle metodolojik
bakimdan daha az sikintiyla karsilasacaktir. Biz de “ezeliyet” kavrammmi konu
edindigimiz tezimizde, sahislar1 kronolojik ve sistematik bir tertip icinde ele alamasak
da farkli zamanlar ve cografyalardaki sOfileri ezeliyet kavrami merkezinde toplaminin
miimkiin olmas1 hasebiyle terminoloji merkezli bir yontemi tercih ettik. inceledigimiz
stfilerin diisiincelerini oldugu gibi aktarmak yerine, ezeliyet problemiyle iligkili olan
metinlerinin her birinin incelenmesi ve daha sonra muayyen tasnifler ve tahliller altinda
toplanmas1 sdretiyle 6nce analitik sonra da sentetik bir yol izledik. Boylece safilerin
cogu dagnik haldeki fragmanlardan olusan aktarimlarindan, tasavvufun ezeliyet
tasavvuru hakkinda biitiinciil bir perspektife ulasmaya caligtik.

Aragtirma donemi olarak belirledigimiz hicri 111 il& V. asir dolaylari, tasavvufun
ilm1 hiiviyete kavustugu, ayni zamanda sosyal, siyasi ve diislinsel agidan oldukga
hareketli bir doneme karsilik gelmektedir. Ezeliyet gibi dakik ve teorik bir konunun
tedaviile girebilecegi kozmopolit bir belde olarak Bagdat cevreleri, bizi ister istemez
Bagdat stfileri lizerine yogunlastirdi. Bununla birlikte Tusteri ve Tirmizi gibi Bagdat
disinda hayat siiren sifilerin meseleye olan katkilarin1 da disarida birakmamak adina,
calismamizi herhangi bir cografya ile sinirlandirmadik.

Ezeliyet diislincesinin tarihsel arkaplanimi ele aldigimiz ilk boliimde, kelam
alimlerinin mukayeseli olarak goriisleri i¢in miiracaat ettigimiz birincil kaynaklarin
basinda Eg’arl’nin Makaldt i, Sehristani’nin Milel ve Nihal’i, Abdiilkahir Bagdadi’nin
el-Fark beyne’l-firak’im1  zikretmek gerekir. Bununla birlikte kelamda ezeliyet
diistincesine kars1 gelistirilen hiidis-atomculuk teorisinin detaylar1 ve tesirlerini
bulabildigimiz Shlomo Pines’in, Keldm Atomculugu, Alnoor Dhanani’nin Isldm
Diisiincesinde Atomculuk ve Mehmet Bulgen’in Klasik Islam Diisiincesinde Atomculuk

Elestirileri isimli c¢alismalarindan bolca istifade ettik. Bununla birlikte kelam
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diisiincesiyle tasavvufun tevhid anlayisindaki farkliliklar1 tespit etmek iizere; Omer
Tiirker’in “Islam Diisiincesinin Soyut Nefs Teorisiyle imtihan1, Saban Ali Diizgiin’iin,
Nesefi ve Islam Filozoflarina Gore Allah-Alem Iliskisi, Hayrettin Nebi Giidekli’nin,
Kelamin Tiimel Bir Disiplin Olarak Insasi ve Osman Demir’in, Kelamda Nedensellik:
Ilk Dénem Kelamcilarinda Tabiat ve Insan adl eserlerine miiracaat ettik.

Calismamiz boyunca takip ettigimiz ve esas aldigimiz tasavvufi kaynaklar ise
esas itibariyle VI. Asra kadar kaleme alinmig olan biitiin stfi metinleridir. Bununla
birlikte bazi basliklar i¢cin belki birka¢ defa okumak durumunda kaldigimiz birincil
literatiir, ezeliyet konusundaki 6zgiin ve kurucu fikirlerin sahibi olan safilerin kendi
telifatidir. Bunlardan Muhasibi’nin Ridye’si Eb( Said el-Harrdz’in Resdil’i, Clineyd-i
Bagdadi’nin Resail’i, Tusteri’nin Tefsir’i, Tirmizi’nin Hatmu /-Evliya, Riydzetii n-nefs
ve Beydnu’l-Fark’i, Hallac’m Tavasin, Divan ve sozlerinin derlendigi Ahbdru’l-
Hallac’1 ezeliyet diislincesinin biitiin uzantilar1 igin tekrar tekrar bagvurdugumuz
kaynaklar olarak zikretmeliyiz. Ayrica Serrac’in Kitabii'l-Luma', Kelabazi’nin Ta arruf,
Ebl Talib Mekki’nin Kiiti’I-kullb, Kuseyri’nin Risaleti’l-Kuseyriyye ve Hucviri’nin
Kesfu’l-Mahclb isimli eserleri tezimiz boyunca bagvurdugumuz diger birincil
kaynaklar1 olusturmaktadir. Bunlara ilaveten Siilemi’nin Tabakatu’s-sdfiyye ve Ebd
Nuaym el-isfehani’nin Hilyetii'I-evliya isimli eserleri, sGfi goriislerine ulasmak igin
kullandigimiz diger eserlerdir. Tasavvufun dini ve ilmi hiiviyetini kazanmasinda 6nemli
katkilar1 olan ve “klasikler” olarak tabir ettigimiz bu kaynaklarin en belirgin 6zelligi
kurucu sifilerin diisiincelerini naklederek kendi yorumlari dogrultusunda sistematize
etmektir. Ancak stinni diisiinceye mutabakat temasiyla islenen bu eserlerde bazi dnemli
sahsiyetlerin veya bazi gorlislerin disarida birakildigi veya tevil edilerek asli
anlamlarindan koparildigi vakidir. Dolayisiyla bu muelliflerin  veya sarihlerin
eserlerinden istifademiz kendi diislincelerinden ziyade aktarimda bulunduklari s0fi
goriisleri noktasinda olmustur. Bu muelliflerin ezeliyet hakkindaki genel yargilarini ise
{iciincii béliimde “Mahlik-Hadis Rih Gériisii: Siinni Diisiinceye IlticA” seklinde tek bir
basliga irca ederek incelemekle yetindik.

Caligmamizda konumuzun irtibathh oldugu ikincil literatiir ise daha ¢ok
monografilerden olusmaktadir. Ezeliyet diistincesinde oldukca miiessir fikirlerin sahibi
olan Ciineyd-i Bagdadi’nin ezeli misak ¢er¢evesinde yorumladig: tevhid diistincesi igin;
Abdel-Kader ve Ali Hassan’in The Life, Personality and Writings of Al-Junayd,
Muhammad Abdu’r-Rabb’in Al-Junayd’s Doctrine of Tawhid, Silleyman Ates’in
Clneyd-i Bagdadi: Hayati, Eserleri ve Mektuplari adli ¢aligmalari; Tisteri’nin



tefsirinde isaret ettigi hakikat-1 muhammediye kavrami i¢in Gerhard Bowering’in The
Mpystical Vision of Existence in Classical Islam: The Qur’anic Hermeneutics of the Sifi
Sahl at-Tustari adli ¢alismasi, Tirmizi’nin velayet diisiincesinin boyutlarini incelemesi
ve ezeliyet diigiincesiyle temas noktalar1 hakkinda aydinlatici fikirler i¢in Bernd
Radtke’nin “The Concept of Wilaya in Early Sufism” isimli makalesi ve yine
Radtke’nin John O’Kane ile ortak ¢alismasi olan The Concept of Sainthood in Early
Islamic Mysticism: Two Works by Al-Hakim Al-TirmidhT ile Aiyub Palmer’in Sainthood
and Authority in Early Islam: Al-Hakim Al-Tirmidhi’s Theory of Wildya and the
Reenvisioning of the Sunni Caliphate’i; Hallac’ i ezeli agk, ezeli nlir ve insanin lahiit ve
nasut yonlerine dair disiinceleri i¢in de Louis Massignon’un Hallac-1 Mansur’un
Cilesi: Islam’in Mistik Sehidi isimli kapsamli calismasi ile Yasar Nuri Oztiirk’iin
Hallac-: mansiir ve Eseri beslendigimiz monografik ¢aligmalarin baginda gelmektedir.

Ikincil literatiirde olup da monografik olmayan diger kaynaklardan ozellikle
Haci Bayram Baser’in Seriat ve Hakikat: Tasavvufun Tesekkiil Siireci bashkli eseri,
hem tasavvufun tesekkiil siirecine panaromik bir bakis saglamasi hem izledigi yontem
hem de ezeli insan anlayisinin ilk niivelerinden 6rnekler getirdigi muhtevasi bakimimdan
siklikla miiracaat ettigimiz bir ¢aligmadir. Yine Ahmet Karamustafa’nin “Tasavvufun
Olusumu” isimli eseri tasavvufun tesekkiil ve gelisim siirecine dair yeni agilimlariyla ve
stfi goriislerini yorumlama tarziyla ¢alismamiz i¢in 6nemli bir klavuz olmustur. Ayrica
Muammer Cengiz’in “Tasavvuf Tarihinde Elest Misadkina Dair Yorumlar” baslikli
makalesi, biitiin bir tasavvuf tarihine yaydigi ve kismi a¢iklamalar ve temaslarla da olsa
ezeli misék ayetinin ezeliyet diisiincesine doniisiimii hakkinda verdigi fikirlerle bazi
bashklarimizin sekillenmesinde referans olmustur. Ayn1 minval iizere Ozkan Oztiirk
tarafindan kaleme alinmis olan “Biling Otesi Bir Hatirlama Figiirii:Bezm-i Elest” yazisi
ise, Ozellikle “ahde vefa” basligiyla izah etmeye calistigimiz elest misakinin biligsel
yansimalarina dair malumatimizi besleyen 6nemli bir kaynaktir. Calismamizin son
déneminde karsimiza ¢ikan Aynur Singin’in “Erken Dénem Siifilerinde Insanin
Hakikati ve Ahlak: Haris EI-Muhasibt Clneyd-i Bagdddi Halldc-1 Mansir” baslikli tezi
ozellikle Ciineyd ve Hallac’in insanin hakikatine iliskin fikirlerinde benzer ¢ikarimlarda
bulunmaktadir; bununla birlikte mezklr calismanin odak noktasi ahlak oldugundan,
kurgu, muhtevd ve ayrica ¢alisma alaninin kapsami bakimindan O6nemli ayrimlar
barindirmaktadir.

Sonug olarak tasavvufun tesekkiil donemine dair az sayida ¢alisma olmasi, bu

caligmalarin genelde biitiinlestirici {ist ilkelerden veya teorilerden bagimsiz ve daginik
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halde ele alinmasi ve dolayisiyla da insanin varlikla veya Allah’la iligkisinin metafizik
temellerine inilmiyor olmasi, ¢alismamizin katki saglayacagimi umdugumuz bosluklar
olarak karsimiza ¢ikmaktadir.

Ezeliyet meselenin tarihsel arkaplanina ve tezin boliimlerine karsilik gelecek
olan diger konulara gegmeden 6nce ise ezel ve ezeliyet kavramlarinin sozliklerde ve
Islami literatirde c¢ogunlukla hangi anlamlara hamledildigine deginmek yerinde
olacaktir. Bu dogrultuda oncelikle “ezel” ile masdart olan “ezeliyet” kavramlarinin,
akabinde bu iki kavramin Islam diisiincesinde genellikle “elestii bi-rabbikiim” ayeti ile
iligkilendirilmis olmasi hasebiyle “ahid” ve benzer anlamli “misdk™” kavramlarinin
kullanimini, son olarak da “ezeli misék™ terkibinin nasil yorumlandigin1 Gzetlemeye

calisacagiz.
4. Kavramsal Cerceve

“J3)-Ezel” kavramu, sozliiklerde cogunlukla kidem ile anlamdas olarak ele
alimmis ve “baslangict olmamak”, “varligimi baskasinin Oncelememesi” seklinde
agiklanmistir. Kelimenin “siddet, darlik ve mahbds olmak” manasina gelen “dJi-

(13

ezl”den degil; “yok olmadi, ziil olmadi” anlamindaki “ JJj a - lem yezel” fiilinin
muhtasar hali olabilecegi 6ne siiriilmiistiir.5 Ezel kelimesinin masdar1 olan “43}-
ezeliyet” de “ezeli olma, baslangicit bulunmama” anlamlarma gelir. Dolayistyla nasil ki
“ebed”, varligm istikbal yoniindeki sonsuzlugunu ifade ediyorsa; varligin ge¢mis
yoniinde sonsuz olarak devam etmesi de ezel olarak ifadesini bulmakta; varliginm bir
illeti olmayana da “ezeli varlik” denmektedir.

Zamanm i¢inde, zaman ile veya zamanim Otesinde bulunusun varliklarin
tanimlanmasindaki onemi, “ezel” kavraminin merkeze alindig1 su {iglii tasnifte agikca
goriilmektedir: 1) Kendini onceleyen ve varligina sebep teskil eden baska bir unsur
olmadigindan, Allah Teala’nin varhigi ezeli ve ebedi olup, varliklarin en Ustiintidiir.® 2)

Zamanda Allah tarafindan yaratilan baslangic ve sonu muayyen olan varlik, alemdir;

alem hadis olup ne ezeli ne de ebedi bir varliga sahiptir. 3) Zamanda yaratilan (hadis) ve

4 Ciircani, Ta‘rifat (Kahire: Daru’l-Fazile, trs.), 17.; Fahreddin Razi, el-Metélibﬁ’l-/fliye, thk.
Ahmed Hicazi es-Seka (Beyrat: Daru’l-Kiitiibi'l-Arabi, 1987), 5/105.

5 ibn Manzir, Lisanu’l-Arab (Beyrut: Darii’s-Sadr, 1990), 11/14.

6 Elmalili Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’én Dili (Istanbul: Eser Kitabevi, 1970) 2/1018.



fakat zamanla son bulmayan ebedi varlik ise ahirettir. Seyyid Serif Ciircani’ye gore bu
liclinlin disinda bir varlik alan1 yoktur. ’

Ayrica ezel mefthiimunun kendini dnceleyen varlik ve yokluk tarzinda bir durum
bulunmadigindan, ezele hareket ve maddenin izafe edilmesi de miimkiin degildir.
Madde, an, gegmis ve gelecege dair ne varsa ezeli varlik olan Allah Teala’nin bir anda
yaratmasiyla var olmustur. Buna binaen nasil ki ezelden dncesi imkansiz ise; ebedden
sonrast da imkansizliktir. Dolayisiyla zamanin sinirliligini bertaraf etmede ezel ve ebed
kavramlar1 birbirinden ayr1 diigliniilmemelidir. 8

Ezel ve tiirevi olan diger kelimeler Kur’an-1 Kerim’de ve hadislerde dogrudan
yer almamaktadir, fakat Hadid stiresinin 3. ayetinde gecen “O evveldir ve ahirdir”
e

ifadesindeki “evvel” kelimesi, alimler tarafindan “ezeli” seklinde anlasilmis ve Allah

hakkinda bir nitelemeye doniistiiriilmiistiir. Ayrica zamandan Oncesini veya zamansizlik
manalarin1 iceren ‘“halk™, “ingd”, “ibda‘” ve “tekvin” gibi fiili sifatlara dair ayetler,
Allah’in bir sey tarafindan oncelenmemis oldugunu, higbir seye muhta¢ olmadigini,
bitin noksanlardan miinezzeh oldugunu agik¢a gosterdigi icin, Allah’m varligmin
mahlikatin varliginin aksine “ezeli” ve “kadim” oldugu ittifakla kabul edilmistir.® Bu
yoniiyle Islam diisiincesinde cumhiiru temsil eden kesimin kavrami, sadece Allah’mn
varligini ve birligini ispat etmek {izere istimal ettigi soylenmelidir.

Ezel ve ezeliyete iligkin biitiin anlatimlarda 6nemli bir yer tutan “ezell misak”*
kavramindaki 3l misdk veya (& ssmevsik isimleri “ahd, s6z ve peyméan” anlamina
gelmekte olup, iki kdkten tiiremislerdir. Birincisi, “giivenmek, siikiin bulmak, itimad

2

etmek” anlamindaki (&is; ikincisi ise “saglam ve muhkem olmak” anlamindaki G
kokuddr.tt Istilahta ise, Allah’in kullarindan almis oldugu ahdi ve sozii ifade
etmektedir.®? Misak kavrami Kur’an-1 Kerim’de miistaklariyla birlikte otuz dort yerde

gegmektedir. Bunlardan yirmi ii¢linde “ahd, misak, anlasma, saglam s6z ve teminat”

7 Ciircani, Ta‘rifat, 17; Semih Dugaym, Mevsidtii Mustaldhdt-1 IImi’l-Kelémi’l-Islami (Lubnan:
Mektebetii Beyriit, 1998), 1/93.

8  Faiz Kalin, Felsefe ve Bilim Isiinda Kur'an'da Zaman Kavrami (istanbul: Ragbet Yayinlan,
2005), 257.

9  llyas Celebi, “Ezeliyet”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: Tiirkiye Diyanet
Vakfi Yayinlary, 2016), EK [, 430-431.

10 Kavram ikilisinin Kur’ani referanslar1 i¢cin bk. Haci Mehmet Soysaldi, “Kur’an ayetleri
Perspektifinde ilahi Misak,” Bilimname 1 (2019), 431-452.

11 [bn Manzir, Lisdnii’l-‘Arab, 10/371.

12 Ragib el-isfahani, el-Miifredat fi Garibil-Kur’dn (Beyrat: Daru’l-Ma‘rife, 2005), 527.
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anlamlarinda 3lw-misdk seklinde,® iki yerde “emniyet etme, giivenme/emniyet verici
andlagsma, saglam s6z” anlamlarinda (& se-mevsik seklinde,** iki yerde “baglama,
baglayis” anlaminda 3% -vesak seklinde, ® iki yerde “en saglam” anlaminda &5 -viiska
seklinde sifat olarak,' bir yerde “ahidlesmek, s6z vermek, s6z almak™ anlaminda “ls -
vaseka” seklinde mazi fiil olarak,' bir yerde de “baglamak” anlaminda (s~ ylseku
muzari ¢ekimiyle®® yer almaktadir.'®

Miifessirler, Kur’an’da misak olgusunun {i¢ kalemde ele alindigim
belirtmektedirler: bunlardan ilki Allah’mn biitin insanlardan varliga gelmeden &nce
almis oldugu ve literatiire ezeli misak olarak gecen su ayettir:® “Kiyamet giiniinde, biz
bundan habersizdik demeyesiniz dive Rabbin Ademogullarindan, onlarin bellerinden
ziirriyyetlerini ¢ikardi, onlart kendilerine sahit tuttu ve dedi ki: Ben sizin Rabbiniz degil
miyim? (Onlar da), FEvet (buna) sahit olduk, dediler.” Ikincisi Allah’m
peygamberlerden aldig1 misaktir® ve “Hani biz peygamberlerden soz almistik; senden,
Niih 'tan, Ibrdhim’den, Miisa’dan ve Meryem oglu Isa’dan da. (Evet) biz onlardan pek
saglam bir soz aldik. Allah bu sozii dogrulart dogruluklariyla sorumlu kilmak igin aldi.
Kdfirler igin de ¢ok acikl bir azap hazirladi. ”? ayetiyle dikkat ¢ekilmektedir. Kur'an’da
yer alan Ucgiincu tir misék ise Allah’m, Ehl-i Kitab’dan yani Yahtdilerden Tevrat’i,
Hiristiyanlardan da Incil’i insanlara agiklamak iizere aldig1 ve “Allah, kendilerine kitap

verilenlerden “Onu mutlaka insanlara agiklayacaksiniz, onu gizlemeyeceksiniz” diyerek

13 el-Bakara 2/27, 63, 83, 84, 93; Al-i Imran 3/81, 187; en-Nis3, 4/21, 90, 92, 154, 155; el-Maide,
5/7,12,13, 14, 70; el-A’'raf, 7/169; el-Enfal, 8/72; er-Ra’d, 13/20, 25; el-Ahzab, 33/7; el-Hadid,
57/8.

4 Yisuf12/66, 80.

15 Muhammed 47/4; el-Fecr 89/26.

16 el-Bakara 2/256, Lokman 31/22.

17 el-Maide 5/7.

18 el-Fecr 89/26.

19 Muhammed Fuad Abdulbiki, el-Mucemu’l-miifehres li-elfdzi’l-Kur’ani’l-Kerim (Beyrut: Daru
fhyai’t-Tiirasi’l-Arabi, ts.), 741.

20 Yusuf Sevki Yavuz, “Bezm-i elest”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Ankara: Tiirkiye
Diyanet Vakfi Yayinlari, 1988) 6/107.

21 EbG Abdullah Muhammed b. Ahmed el-Ensari el-Kurtubi, el-Cami‘ li Ahkami’l-Kur’dn (Beyrut:
Daru ihyai’t-Tl'jrasi’l-Arabi, 1985), 4/124-125; Nasiruddin Beydavi, Envaru't-Tenzil ve Esrdru’t-
te’vil (Beyrut: Daru'r- Resid, 2000), 1/274.

22 el-Ahzab 33/7-8.
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soz almigti. Onlar ise bunu kulak ard: ettiler, onu az bir diinyaliga degistiler. Yaptiklar
alis-veris ne kadar kotiidiir. "> ayetiyle isaret edilen misaktir.?

Misak yerine kullanilan diger bir kelime de “ahid”dir.?> Ahid/Ahd kelimesi
“vasiyyet, birinin bir konuda 6niine ge¢me, itimad veren sdz, misak, yemin, hak, eman,
zimmet, kefalet, vefa, emir, tilimat, taahhiit, anlasma” gibi manalar1 ifade eden %= -
ahide kokiinden gelmektedir.?® Terim olarak da “bir seyi bir halden bagka bir hale
gecerken korumak, gozetmek” , “gdzetilmesi gereken antlagma”, “eman”, “yemin”, “s6z
verme” gibi manalara gelmektedir. Bunlardan yemin, ahid kelimesinin dini icerigine
delalet ederken s6z vermeye dayali anlamlar1 da ahlaki boyutunu ifade etmektedir.?

Ahid kavrami1 Kur’an-1 Kerim’de tiirevleriyle birlikte elli ii¢ yerde gecmektedir.
Bunlardan otuz altisinda “and, andlasma” anlaminda ¢=-ahd seklinde mastar olarak,?
dort yerde “andlagma yaptiniz” anlaminda &iaale- dhedtiim seklinde,? ii¢ yerde “ahd etti,
emretti” anlaminda x<- ahide seklinde,® dort yerde ‘“andlasma yaptilar” anlaminda
| smle- dhedd seklinde,® bir yerde “anlagma yaptim” anlaminda “ ©aale dhedtii” seklinde
mazi kalipla,® iki yerde anlagma yaptik anlaminda Lxe- ahidna seklinde,* iki yerde
“anlagsma yapti, muadede yapt1” anlaminda le- dhede kalibinda,** bir yerde de
“andlasma yapmadim m1” anlaminda<! &l ) - elem a’hed” formunda® yer almaktadir.
Ayrica Allah ile Isrdilogullar1 arasinda yapilan ahdin hiikiimlerini ihtiva ettigi icin,

Yahtdi ve Hiristiyan kutsal kitaplari i¢cin Ahd-i Atik (Eski Ahid) ve Ahd-i Cedid

23 Al-iimran 3/187.

24 Soysaldi, “Kur’an ayetleri Perspektifinde ilahi Misak,” 439.

25 Kelimenin ayrintili bir tahlili icin bk. Ramazan Kog, Cahiliye Siirinde ve Kur’dn’da “Ahd” Kelimesi
(Ankara: Ankara Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisti, Yiiksek Lisans Tezi, 2020).

26 [bn Manzir, Lisanii’l-Arab, 3/311.

27 [sfahani, el-Miifredat fi Garibil-Kur’an, 353.

28 el-Bakara 2/27, 40, 80, 100, 124, 177; Al-i Imran 3/76,77; el-En‘am 6/152; el-A‘raf 7/102; el-
Enfil 8/56, et-Tevbe 9/4, 7, 12, 111; er-Ra’d 13/20, 25; en-Nahl 16/91, 95; el-isra 17/34;
Meryem 19/78, 87; Taha 20/86; el-Mii'min{in 23/8; el-Ahzab 33/15; el-Mearic 70/32.

29 et-Tevbe 9/1, 4, 7; en-Nahl 16/91.

30 Al-i imran, 3/183; el-A’raf, 7/134; ez-Zuhruf 43/49.

31 el-Bakara 2/100, 177; el-Ahzab 33/15, 23.

32 el-Enfal 8/56.

33 el-Bakara 2/125; Taha 20/115.

34 et-Tevbe 9/75; el-Fetih 48/10.

35 Yasin 36/60.

36 Canga, Kur’an-1 Kerim Liigati, 342; Abdulbaki, el-Mu‘cemu’l-Miifehres, 492.

12



isimleri verilmistir.¥” Kur’an’da, “Ahdi de yerine getirin. Dogrusu verilen ahidde
sorumluluk vardwr.”%, “Bunun iizerine Rabbi, “Benim ahdim zdlimleri kapsamaz.”
demisti.”®, “And olsun ki biz Adem’e daha once de ahid vermistik.”* gibi ayetlerde de
goriildiigii lizere cogunlukla Allah’in peygamberleriyle ve kullartyla yapmis oldugu
anlasma ve sozlesme icin kullanilmistir. Allah’in Hz. Adem, ibrahim, Ismail ve Misa
gibi peygamberlere ahid verdigi,** Allah’a verilen ahidlerin bozulmamas: gerektigi*? ve
Allah ile yaptiklar1 muahedeye sadik kalanlara biiyiik miikafatlarin verilecegi,® bu
kimselerin ahde vefa gosterenler oldugu* gibi hususlardan bahseden ayetler de g6z
oniinde bulunduruldugunda, her iki kavramin da bir tiir taahhiide géonderme yaptigini
sOyleyebiliriz. Bunlardan ahid daha ¢ok Allah’in insanlar tizerindeki hakki, onlara
yonelik vaad, emir ve bilgilendirmesi i¢in kullanilirken, misdk insanlarin Allah’a
verdikleri soze isaret etmektedir. Bundan dolay1 misak kavrami ahde nisbetle dar bir
anlami ifade etmektedir.”s Ahid veya misak kavramlarmm Islam diisiincesinde nasil
tedaviil ettigini belirlemek i¢in ise kavramlarin ¢ikis noktasi olan “ezeli misak” ayetini
ayrica ele almak gerekmektedir

Allah ile insanlar arasinda rihlarin yaratilisi esnasinda yapildigi kabul edilen
misakin (bezm-i elest, kald beld) anlatildigi A‘raf suresinin 172. ayeti, i¢inde
barindirdig1 bir¢ok soru ile alimlerin iizerinde ihtilaf ettigi ayetler arasinda yer
almaktadir. S6z konusu misak ile ilgili en temel tartigma noktasi ise misadkin hakiki
olarak ger¢eklesip gerceklesmedigidir.

“Rabbin Ademogullari’'ndan -onlarin swtlarindan- ziirriyyetlerini alip bunlari
kendileri hakkindaki su sozlesmeye sahit tutmustu: Ben sizin Rabbiniz degil miyim?
‘Elbette oyle! Taniklik ederiz.’ dediler. Boyle yaptik ki kiyamet giiniinde, ‘Bizim bundan

haberimiz yoktu.” demeyesiniz.”’*® ayetinde ifade edilen misdkin veya ahdin vaki

37 Abdurrahman Kiiciik, “Ahid”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Istanbul: Tiirkiye
Diyanet Vakfi Yayinlari, 1988), 1/532-533.

38 el-Isra 17/34.

39 el-Bakara 2/124.

40 Taha 20/115.

41 el-Bakara 2/125 vd.

42 en-Nahl 16/91.

43 el-Feth 48/10.

4 el-Bakara 2/177; Al-i imran 3/76.

45 Bekir Topaloglu - ilyas Gelebi, Keldm Terimleri Sézliigii (Istanbul: ISAM Yayinlari, 2013), 217.

% el-ATaf7/172.
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oldugunu diisiinenler daha c¢ok selef donemi miifessirleri ve hadiscileridir. Hz.

Omer’den gelen ve mezkir ayetin tefsiri mahiyetini tasiyan:

“Ben, Allah’in Resiliine, bu ayet hakkinda soruldugunda, O’nun soyle
dedigini duymustum: “Allah, Hz. Adem’i yaratti. Sonra onun sirtim1 sag eliyle
stvazlayip, oradan bir ziirriyyet ¢ikardi ve ‘Ben bunlar1 cennet igin yarattim.
Bunlar, cennetliklerin amelini yapacaklar.” dedi. Daha sonra (yine) Hz.
Adem’in sirtin1 sivazladi, oradan da bir ziirriyyet ¢ikarip, ‘Ben bunlari da
cehennem icin yarattim. Bunlar, cehennemliklerin amelini yapacaklar.’,
buyurdu. Bunun iizerine orada bulunanlardan birisi: ‘Ey Allah’in Resdlu, o
halde (insanm) amel etmesi ne i¢in? deyince, Hz. Peygamber (s.a.v.) sOyle
dedi: ‘Allah bir kulu cennet i¢in yaratinca, cennetliklerin amellerinden bir
amel (zere Olip de cennete girsin diye, onu cennetliklerin amellerinde
caligtirir; bir kulu da cehennem igin yaratinca, cehennemliklerin amellerinden
bir amel Uzere Oliip de cehenneme girdirsin diye, onu cehennemliklerin

amellerinde ¢aligtirir.”*’

rivayetinden hareketle, insanin eceli, belirli bir yazgiyla mi1 dogdugu, rizkinin ve
akibetinin ezelde belirlenip belirlenmeyecegi, saadet ve sekavet gibi gaybi konular
hakkinda yorum yapabilmislerdir. Bu gruptakiler, ziirriyyetin Hz. Adem’den bu sekilde
cikariligini, insanlarin Sir’a iiflendiginde topluca Slmeleri ve tekrar iiflendiginde de
topluca dirilmelerine benzeterek zaman tstii ve gaybi bir olgu oldugu iizerinde
durmuslardir. Diger yandan sozlesmenin sihhati agisindan taraflarin bilme-akletme
yetisinin varligimin zaruriyetinden dolayi, bu hitabin yapilabilmesi i¢in gegici bir
sireligine de olsa insan zerrelerine akil verilmis olmali diye diisiinmiislerdir. Aklin
varligina binaen yaratilmis insanin neden bu ahdi hatirlamadigin1 da Allah’in gayba
imanimizi sinama istegi ile agiklamislardir.*

Sozlesmenin hakiki olmadigini savunan iglerinde Imam Matiiridi’nin de

bulundugu cogu keladmciya gore ise ayetteki ifade mecazi ve temsilidir. $oyle ki, Allah

47 Eb{ isA Muhammed et-Tirmizi, el-Cdmiu’s-Sahth, 2.bs., Istanbul: Cagr1 Yaymlari- Tunus: Daru
Sahntin, 1992), “Tefsiru’l-Kur’an, 7; 2,3.; imam Malik, Muvatta, 2.bs., istanbul: Cagr1 Yayinlari-
Tunus: Daru Sahniin, 1992), “Kader”, 2.; Ebli Dav{id Siilleyman b. el-Es‘as b. Ishak es-Sicistani
el-Ezdi, Siinen, 2.bs., Istanbul: Cagr Yayinlari- Tunus: Daru Sahniin, 1992) “Siinne”, 16.; Eb(
Abdillah Ahmed b. Muhammed b. Hanbel es-Seybani, Miisned, 2.bs., istanbul: Cagr Yayinlari-
Tunus: Daru Sahniin, 1992), 1, 44, 45, 251, 299, 371.

48 Sinan Oge, “Fitratin Misaki,” Atatiirk Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 22 (2004), 240-260.
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Teald insanoglunu, babasinin sulbiinden ¢ikarip ana rahmine koymus, orada cesitli
asamalarindan gecirdikten sonra ona rih iiflemis ve miisahhas insan haline getirmistir.
Ayetteki “Rabligin kabalii” de bir yaratilis sirri ve ilahi bir vesika olarak insanin igine
yerlestirilen “fitrat” ile agiklanmistir. Buna gore insan Allah’mn rublbiyetini kabul
etmeye egilimli olarak diinyaya gelmis, bu egilime ragmen insanimn irdde hiirriyeti de
ortadan kalkmamustir. Boylece ayetteki akit, emri, kavli ve kelami mahiyette bir misak
degil, potansiyel bir tanima giiciliniin olusumu manasinda hiikm1 bir akittir.*

Mu‘tezili alimler de bezm-i elest s6zlesmesinin sembolik oldugunu iddia edip
gercek olamayacagina dair on iki delil 6ne stirmiislerdir.® Onlara gore s6z sadece akil
sahibi olandan alinir. Eger bu olay vaki olsaydi bu zerrelerin akla sahip olmalar1 ve bu
diinyaya gelmeden once de verdikleri s6zii hatirlamis olmalar1 gerekirdi, nitekim aklin
bdyle onemli bir hadiseyi unutmasi kabil degildir. Eger rihlar simdiki bedenlerinden
once baska bedenlerde iseler de bu durumda akil bundan 6nce baska bir bedende
oldugunu da hatirlamaliydi. Bu sebeple “Biz 0 misék vaktinde soz verdik. Ne var ki, 0
vakitte vermis oldugumuz ahde dair hi¢chir sey hatirlamiyoruz.” seklinde bir diisiince,
tenasiih ile ayn1 anlama geleceginden batildir.5! Boylece fiilerin sorumlulugunu ritha
degil bedene yiikleyen ve miikellefiyetin de bu diinyada akil yetisine sahip olmakla
baglayacaginmi ifade eden Mu'tezile’nin ¢cogunlugu i¢in zerrelerin ilahi hitaba muhatap
olup da bunun iizerine bir misakta bulunmalari miimkiin degildir.®? Insanin beden ile
rihtan miirekkep oldugunu savunan Ibn Hazm ise, bu gériisiinii ezeli misak ayetini delil
gostererek temellendirmektedir. Ona gore eger bedenden ayr1 ve akletme yetisine sahip
rihlar olmasaydi bu sézlesmenin de higbir anlami olmazdi.®® Dolayisiyla selef ulemasi
ile miifessirlerin ayete yaklasimlarinda gaybi konulardaki yorumdan kagmma
hassasiyetlerini devam ettirdikleri goriiliirken, kelam kanadinda ayete verilen anlam

daha ¢ok insanin Tmana yatkin ve kabiliyetli bir tarzda yaratilmis olmasi ile ilgilidir.

49 Matiiridi, Te'vilati'l-Kur’dn, haz. Ali Haydar Ulusoy - Bekir Topaloglu (istanbul: Mizan
Yayinlari, 2008), 11/185-186.

50 Fahreddin Razi, Mefatthu’l-Gayb, ¢ev: Sadik Kili¢ vd. (Ankara: Ak¢ag Yayinlari, 1991), 11/137-
142.

51 Zeynep Biisra Ozdemir, Fitrat-Kader [kileminde Bezm-i Elest (Istanbul: 29 Mayis Universitesi,
Sosyal Bilimler Enstitiisi, Yiiksek Lisans Tezi, 2017), 86-87.

52 (Ozdemir, Fitrat-Kader Ikileminde Bezm-i Elest, 66.

53 (Ozdemir, Fitrat-Kader [kileminde Bezm-i Elest, 52-53.
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SOffler ise misak ayetini tasavvufi bircok meselenin kendisiyle vuzuha
kavusabilecegi iist ve tasiyict bir olgu addetmiglerdir. Zengin uzanimlari ve
cagrisimlariyla merkezi bir kaynak haline gelen ve ezeli misak veya bezm-i elest gibi
tabirlerle kavramsallastirilan ayet, tasavvuf diisiincesinin olusum doéneminde oldugu
gibi metafiziklestigi donemde de en gundelik meselelerden en teorik bahislere kadar
genis bir referans aralign bulmustur. Oyle ki baz1 sifiler tasavvufun biitiiniiyle “ezel
bezmine duyulan 6zlem”den ibaret oldugunu sdyleyecek kadar net bir durus ortaya
koymuslardir. Elest misakinin, tasavvufun bidayetinden nihdyetine belirleyiciligi
iizerinde duran ozellikle ilk donem sifileri, birgok hal ve makami ayni sekilde varliga
ve bilgiye taalluk eden mevzulari, insanin ayetteki ilk dnina gére konumlandirmislardir.
Bdylece tasavvufta ezeli misak olgusu, insan, alem ve Allah arasinda kurulabilecek en
miikemmel iliskinin baslangi¢ noktasi haline gelmistir. Ayetinin tasavvufi diisiincedeki
yansimalari ve bahsi gecen iligkinin detaylar1 ¢alismamizin ikinci ve ticilincii boliimiinde

ele alinacagindan bu girizgahla iktifa ediyoruz.

16



BiRiNCI BOLUM
EZELIYET DUSUNCESININ TARIHSEL ARKAPLANI
1. GREK FELSEFESINDE EZELIYET DUSUNCESI
1.1. insanin Ezeliyeti: “R0hun Oliimsiizliigii” ve idealar

Delphi’deki Apollon Tagmagi’nin giris kapisinda yazan “Gnothi seauton” yani
“Kendini bil!” vecizesi, Antik Yunan diisiincesinde insanin herhangi bir varlik olmadigi
kabaluni ele vermektedir. Varlik hakkindaki ilk sistematik tartismalarin yiriticileri
olan Ilk¢ag Yunan filozoflarindan Sokrates, Platon, Aristo, Plotinus, Proclus gibi
isimler, bu sorusturmalarinda insan1 merkezi bir yere konumlandirmiglardir. Nitekim
diinyanin baslangici sorunu, ayrilamaz bir sekilde insanin baslangici sorunu ile birbirine
karigmustir.  SOzgelimi  Herakleitos, kozmoloji ve antropoloji arasindaki bagi
arastirmadan yani insanin gizlerini incelemeden doganin gizlerini kavramanin imkan
dis1 oldugunu savunmustur. Yine bir fragmaninda “Kendimi kesfettim/dizemenoi’>
diyerek, kendisi gibi her insanin kendini tanima ve Olgiilii olma olanagina sahip
bulundugunu dile getirmektedir.®® Herakleitos sistemi igerisinde bu kesfin anlami
oldukca buyuktlr, zira insanin kesfi rihun kesfidir ve ona gore rdh, biitiin yollari
yiiriinse bile sinirlarina ulasilamayan, “logos™u® ¢ok derin olan bir hakikattir. ¢ Rihun
derin logosa sahip olmasi kozmosa agilma ve kozmik logosla baglanti kurma
potansiyelinden o&tiirtidiir. Bu potansiyelin aktive olmasi ise insanin bedensel tutkularini
denetleyip, dogasmma uygun olarak bilgece bir yasam siirmesini/ sophrosyne
gerektirmektedir. Bilgelik de dogaya kulak vererek hakikati sdylemek ve dogru olani

yapmaktur. ° Dolayisiyla insan ile evrenin irtibati ki Herakleitos evrenin yaratilmamis

54 Ernst Cassirer, Insan Ustiine Bir Deneme, cev. Necla Arat (Ankara: Remzi Kitabevi, 1980), 15.

55 Herakleitos, Fragmanlar, ¢ev. Cengiz Cakmak (Istanbul: Kabalc1 Yayinlari, 2005), 73.

56 Herakleitos, Fragmanlar, 269.

57 Herakleitos. Lego/legein (sdylemek, anlatmak, konusmak) filinden tiretilen logos terimini
fragmanlarda 3 temel anlamda kullanmaktadir 1. S6z, sdyleme, anlatma ve séylem; 2. Yasa,
kural, 6lcii, ilke ve miktar; 3. Saygunlik ve iin. Bk. Herakleitos, Fragmanlar, 30.

58 Herakleitos, Fragmanlar, 119.

59 Herakleitos, Fragmanlar, 261.
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ezeli bir ates oldugunu diistiniir,® insan rdhudur ve bitin kainat1 anlamlandirabilmek
icin insanin ilk kertede “kendini/nefsini bilmesi” zorunluluktur.

Herakleitos’ta 6rnegini gordiiglimiiz tasavvurun izdiisiimlerini Sokrates, Platon,
Aristo, Plotinus gibi sistematik diisiincenin onciisii konumundaki Yunan filozoflarinda
da gormekteyiz. Bazi farkliliklarla birlikte mezkQr filozoflarin hepsi de insanda
“nefs/rlh”un var oldugunu ikrér etmiglerdir. Rihun varligma dair tim tespitlerde ise
insanin bedensel yoniiniin rdhsal yoni karsisindaki zayifligina dikkat ¢ekilmistir. Bu
dogrultuda felsefenin ima ettigi bilgelik olgusu ve onurlu bir insan hayatinin rlha
dayandirildigi; dahasi rlhun insan hayatindaki askin ve objektif amacin
temellendirilmesi ig¢in One ¢ikarildigi gorilmektedir. Filozoflarin insanin mahiyeti
konusunda rdhu takdim ediyor olmalari, sGfilerin insan tasavvurlarinda da dikkat ¢eken
en 6nemli husustur. SOfflerle bazi noktalarda benzesmeleri bakimindan, Sokrates’in
beden-rih ayrimi, Platon’un “idealar” ve Plotinus’un “sudur” teorileri hakkinda kisaca
bilgi vermeyi uygun goriyoruz.

Sokrates, Antik Yunan’da retorigin hakim oldugu sofistik donemde yasamstir.
Sofistler, insanin miistakil bir 6zii ve hakikati oldugu fikrine kars1 ¢ikarak, insanin
benliginin ve kimliginin, ylrlrlikteki deger hiikimleriyle belirlenecegini ileri
stirmiislerdir.®* Sokrates’in felsefl diisiincesini insa ederken yiizlestigi en kritik problem
de insan dogasini inkar eden ve insani degerleri itibardan diistiren bu sofistik yaklagim
olmustur.® Nitekim Sokrates felsefesinde, insan riih ve bedenden meydana gelen bilesik

bir varliktir ve bunlardan gercekten var olan rdhtur/psukhe;% beden ise ancak rGhun

60 Herakleitos, Fragmanlar, 89.

61 Protagoras’un su meshur aforizmasi nesneler hakkindaki bilginin insandan insana degiskenlik
gosterecegi ve dolayisiyla higbir anlamda mutlak bilgiden bahsedilemeyecegi diislincesinin bir
Ozetidir: “insan, her seyin 6l¢isiidiir; var olanlarin var olduklarinin var olamayanlarin da var
olmadiklarinin élgiisiidiir.” Bk. Platon, Theaitetos, ¢ev. Macit Gokberk (Istanbul: Milli Egitim
Bakanligi Yayinlari, 1997), 152.

62 Fatih Ozkan, “Sokrates ve Platon Felsefesinde insan Sorunu,” Igdir Universitesi Sosyal Bilimler
Dergisi 18 (2019), 6.

63 “Psukhe” kavrami Antik Yunan’da biyolojik, hatta kismen de dini anlamiyla Anaksimenes ve
Pythagorascilar’dan itibaren bilinmektedir, ancak Sokrates kavrama yepyeni bir anlam
yiklemis ve onu bilingli kisiligin ve ahlaki karakterin bulundugu yer olarak tanimlayarak,
etigin ve politikanin kurucusu olmustur. Sokrates, kendisinden énce doga filozoflarinin canlilik
ilkesi olarak tanmimladiklar1 insan rthunu, insdni karakterin bulundugu yer, insan
mutlulugunun kendisine ve durumuna bagh oldugu 6zsel unsur; kisacasi, bilingli ve ahlaki
kisiligin oturdugu yer olarak tarif etmektedir. Bk. Ahmet Cevizci, Sokrates (istanbul: Say
Yayinlari, 2006), 47.
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hizmetinde olan ve tinsel degerlerin hayata gegirilmesinde aracilik edebildigi 6lcude
deger kazanan bir unsurdur .*R0h, kutsal ve ezelidir;% bu yiizden rihu beslemek
diinyada evrensel ve mutlak dogruluga ulasmak i¢in® oldugu kadar; 6liimden sonrasi
icin de faydali bir hazirliktir.®” Herakleitos’ta drnegini gordiiglimiiz kendilik bilgisi ve
rihu tanimak Sokrates’in de hayat gayesi olarak karsimiza ¢ikmaktadir: “Ben su ana
degin, Delphi tapinaginin kapisindaki 6giit geregince, heniiz kendimi bilmis degilim.
Daha kendimi bilmezken yabanct seyleri bilmeye ¢alismak bana giiliing geliyor. Ben
efsaneleri degil, kendimi inceliyorum.”® S0zl edilen kendilik bilgisine sahip olmak
kisiye kendisine ait seylerin 1yi mi yoksa kot mii olduguna dair farkindalik
saglamaktadir. Yine ayn1 sekilde karsidakinin kim oldugunu bilmek onun icin de iyi ve
kotinin fark edilmesinin yolunu acgabilmektedir. Iste Sokrates’in “diyalog” ve
“diyalektik” yoOntemlerini tercih etmesinin altinda yatan sebep de bu kendini ve
muhatabin1 taniyayarak genelgeger bir dogruluga ulasabilme gayesidir.® Phaidros
Diyalogu’nda gegen bir konugsmada Sokrates’le arkadasi Phaidros, Atina sehir surlarinin
disinda doga harikas1 bir yere geldiklerinde Sokrates’in bu giizellikleri ilk kez
gordiigiinti fark eden Phaidros ¢ok sasirmis ve arkadasinin saskinhigini gidermek igin
Sokrates “Hog gor, benim iyi kalpli dostum; ne yaparsin égrenmeyi seviyorum. Bana bir
sey ogretenlerse, kirlar ve agaclar degil, sehirdeki insanlardwr” cevabmi vermistir.”
Insanlardan edinilen bilgiye duydugu bu giiven, Sokrates’in r(ih veya akla yiikledigi
tanrisal anlamdandir; ¢linkii insan rlhunu veya aklini esas aldigi zaman tanriya

benzemektedir. Diger bir ifadeyle de rdh insanda tanrisalligin barmnagidir, tanriligin

64 Mustafa Kaya, “Platon 'un Rith Kurami” Sosyal Bilimler Dergisi 1 (2013), 173.

65 Platon’'un Phaidon Diyalogu'nda Sokrates'ten kendi olimiiyle ilgili sdyledigi “Biraz sonra
oliisiinti géreceginiz kisi ben olmayacagim.” soziinde de agiga ¢iktig1 gibi, beden 6ldigiinde riih
varhigini ve bireyselligini korumaya devam eder. Devam etmelidir zira diinyadayken islenen
iyilik ve kotiiliiglin sonucunu Hades’te gorebilsin ve karsiligini bulduktan sonra tekrar diinyaya
geldiginde /reenkarnasyon rithu icin daha iyi olmaya ¢alisabilsin. Ona gore, “Rth bu durumda
kendisine benzeyene, goriilmeyene, tanrilik olana ve 6lmeyene dogru gider” bk. Platon,
Phaidon, gev. Furkan Akderin - Ahmet Cevizci (Istanbul: Say Yayinlari, 2015), 81, 113-114.

66 Nitekim Sokrates, rithun her insanda ayni oldugu gériisiindedir, yani bir riih bagka bir insanin
rithundan daha az veya daha fazla degildir. bk. Platon, Phaidon, 96.

67 Sokrates, gercek bir filozofun o6liime hazirlikli olmasi kadar istekli de olmasini salik
vermektedir. Gerekeeleri hakkinda bilgi icin bk. Ayse Sonmez Yakut, “Platon’un Phaidon’unda
Sokrates’in Savunmasi1” Archivum Anatolicum-Anadolu Arsivleri 11/1 (2017), 135.

68 Platon, Phaidros, ¢ev. Furkan Akderin (Istanbul: Say Yayinlari, 2017), 230.

69 (zkan, “Sokrates ve Platon Felsefesinde insan Sorunu”, 7.

70 Platon, Phaidros, 230.

19



yansidig1r bir aynadir.”* Dolayisiyla insandan edinilen bilgi veya kendilik bilgisinin
O6nemi, r0hun tanrisal mahiyetine dayanmaktadir ve bu anlamda rdh sahibi
olduklarindan biitiin insanlar tanrisallikta tiirdestirler.”

Insanin ilah? yonii olan riih, ayn1 zamanda gercek bilginin de merkezidir. Ona
gore, erdemlerin veya hakikatin bilgisi insanin rdhundadir ve 6grenmek onu
kesfetmekten ibarettir. Sokrates bireyin rlhunda hatirlanan ve kesfedilen bilginin daha
onceki bir hayattan tevariis ettigini savunmaktadir. Nitekim ona gore insan rihu dogasi
geregi ezelidir/6liimsilizdiir ve bircok kez yeniden dogmustur. Boylece hem diinyada
hem de Hades’te her seyir gormiis oldugundan, daha once tanik olmadigi higbir sey
kalmamigtir. Dogadaki her sey birbirine bagli ve rih da her seyi 6grenmis olduguna
gore bir tek seyi hatirlamak, insana biitiin varlik alemini hatirlatacaktir. Iste 6grenme
denen sey de insanin kendini ve dlemdekileri hatirlamasindan ibarettir.”

Sokrates diisiincesinin devam ettirip sistematik bir platforma kavusmasini
saglayan ogrencisi Platon da rdhu bedeni onceleyen bir toz/cevher kabul etmistir.
Platon’un rdh konusundaki goriislerinin odak noktasi ise rGhun “idealar alemi”yle olan
iliskisidir. Idealar, degisime ugramayan, yalmzca diisiinceyle kavranabilen ve zamana
tabi olmayan ezeli-ebedi (aion) varliklardir; duyulurlar ise, kendi zétlariyla k&im
olmayip, algiyla duyumsanabilen zaman ve olusa tabi varliklardir. Platon’a gére bu
ikinci tlir varliklar olan duyulur seyler, yalnizca idealardan pay almak (meteksis) veya
onlar1 taklit etmek (mimesis) sdretiyle var olabilmektedirler.’”* Buna gore Platon’un
varlik anlayiginda alem iki turladdr: ilki, evrenin kendisine gore yaratildigi Ornek
modellerin oldugu, idealar diinyasi; ikincisi ise, olus ve bozulusa maruz kalan
duyulurlar dlnyas1 veya fiziksel diinyadir.” Bu ikisinden gercek olan hig¢ siliphesiz
idealar alemidir ki ezeli ve ebedidir.”® Buna gore ebediyet, zaman Usti olan ideal

varliklarin diinyasina karsilik gelirken; zaman, olusa ve yok olusa tabi varliklarmn i¢inde

71 Platon, Phaidros, 133.

72 (zkan, “Sokrates ve Platon Felsefesinde insan Sorunu”, 7.

73 Fatih Ozkan, “Sokrates’in Entelektiialist Ahliki,” Igdir Universitesi Sosyal Bilimler Dergisi 4
(2013), 41-42.

74 ldealar ile diinyevi nesneler arasindaki farka Platon soyle isaret etmektedir: “Duyulurlar, hep
olageldigi halde hi¢ var olmayan” seylerken, idealar hi¢ olagelmedigi halde hep var olanlardir.
Bk. Platon, Timaios, cev. Erol Giinay - Liitfi Ay (istanbul: Milli Egitim Bakanhgi Yayinlari,
1989.), 28.

75 Platon, Timaios, 28.

76 Platon, Timaios, 43.
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bulundugu duyulur aleme isaret etmektedir.”” Bu noktada idealar aleminden fiziksel
alemin nasil meydana gelebilecegi sorusu gundeme gelecektir ki Platon’un Tanri
anlayis1 burada devreye girmektedir; evreni ebedi olan idealarin bigcimine gore
dizenleyip meydana getiren Tanrr’dir.® “Iyi Ideasi” ile ayn1 anlama gelen
Tanri/Demiourgos hem idealarin hem de duyulur diinyanin yaraticisidir; O en iyi ve en
yetkin oldugundan diinya da en iyi ve en yetkin alemdir.” Ancak yine de ezeli olan bir
diizlemin neden Tanr1’ya ihtiyag duyacagi sorusu agikta kalmaya mahkamdur. Nitekim
Platon zamanin sonsuzlugunu savunmakta, diger taraftan yaratilmis bir seyin nasil ve
hangi anlamda sonsuz olabilecegi hususunda tatmin edici bir yanit sunmamaktadir ki
Aristo’nun da hocasini elestirdigi noktalardan biri bu olacaktir.®

Insan meselesine gelince Platon’a gore, r0h duyulurlar Alemine degil idealar
alemine aittir. Oradan yeryuzlne inip bir bedene inmesi, idealar alemindeyken idrak
edemedigi nesneler diinyasini duygular araciligiyla daha yakindan anlamak ve tanimak
icindir.8* Bir diger ifadeyle rdh, icmali bilgisini tafsili bilgiye doniistiirmek {izere,
idealar aleminden diinya alemine niizul etmistir. Olimlii bir bedene girince de idealar
diinyasindaki kiilli bilgileri unutmustur; ancak bu mutlak bir unutma da degildir, ¢linkii
idealarm  sahte SOretleriyle Oriilmiis olan dinyada sOretlerin  hakikatini
animsayabilmektedir. Uygun sorular ve arastirmalarla, animsama siireci gergek bir
bilgiye dogru seyredebilmektedir. Bunun igin rdhun basbdtin idealar diinyasina

yonelmesi ve kendi hayatini da idealar diinyasina gore sekillendirmesi esastir.®

77 Omer Faruk Karakose, “Platon, Aristoteles ve Augustinus’ta Zaman Kavrami,” Trabzon ilahiyat
Dergisi 8/1 (2021), 85.

78 Karakose, “Platon, Aristoteles ve Augustinus’ta Zaman Kavrami”, 83.

79 Gokberk, Felsefe Tarihi (istanbul: Remzi Kitabevi, 2008), 65.

80 Karakose, “Platon, Aristoteles ve Augustinus’ta Zaman Kavrami1”, 86.

81 [dealar gokyiiziiniin ilizerinde bulunmaktadir ve rihlar goékyiiziinden yukari uzanin bir
araliktan gecerek idealar: gorebilirler. Tanrilar ve insanlarin riihlary, iki at tarafindan gekilen
kanath arabalara benzemektedirler. Tanri rithlarinin her iki at1 da iyi olmasina karsilik, insan
rlihlarimi ¢eken iki attan birisi iyi digeri ise kotiidiir. Bu sebeple tanri rihlar: idealar siirekli
misahede ederlerken, insan rahlar1 idealar1 sadece bazen gorebilmektedirler. Insan rihunu
ceken kotii atin engellemeleri dolayisiyla arabanin kanatlar kirilir ve kanatlarini yitiren rith
diinyaya diisiip bir bedene girer. Iste bu siirec¢ éliimlii insanin dogusudur. Bk. Kaya, “Platon’un
Rih Kuram1”, 174-175.

82 Kaya, “Platon’'un R{h Kurami”, 174-175. Phaidon, Phaidros ve Devlet’te rihun idealar
alemindeki hakikate ve huzlira tekrar kavusabilmesinin en sahih yolunun biyolojik 6liim
oldugu fikrindeyken, sonraki dénem eserlerinden Timaios’ta dogru bir egitimle de bu huzlirun
temin edilecegi seklinde bir degisime gitmistir. Bk. Platon, Timaios, 41.
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Platon’un bilgi ve erdem arasinda kurdugu 6zdeslik iliskisi de buraya dayanmaktadir;
gercek fazilet veya erdem, idealarin bilgisine erisebilecek bir hayat yasamaktir.®
Idealarin bilgisine erismek veya &grenmek ise eskiden bilinenin hatirlanmasindan
ibarettir.®

Diger yandan Platon’a gore rih, dogasi ve 6zii bakimindan bir hareket ilkesidir.
Yikselip idealara ulasabilmesi de kendi hareketlerinin kaynagi olusundan gelmektedir.
Diger yandan Platon bugiin bizim “cemadat” dedigimiz cansiz varliklar1 da canli kabul
edip, rih ve dolayisiyla da akil sahibi kabul etmektedir. Buna gore Platon diisiincesinde
evren bitindyle rdh sahibidir. Insanin evren igindeki anlamini pekistiren durum ise
insan rhunun kendi iradesiyle hareket edebiliyor olmasidir. Sonug olarak evrende olup
biten her seyin yani hareketin temelinde &kil bir rihun bulunmasi biitiin varolussal
durumlarin akilsal bir zeminde gerceklestigi anlamima gelmektedir.®® Yani Platon’un
rlhu, insanin, Tanr1’nin ve biitiin dlemin birbiriyle olan irtibat ve birlesme noktasidir.

Buraya kadar anlatilanlar1 6zetlersek, Sokrates ve Platon’un rih diisiincesi,
Yunan felsefesinde ezell insan anlayisi bakimindan Onemli fikirler vermektedir.
Oncelikle insanin bir dogasmin bulundugu ve bu doganm beden-rth dikotomisine
dayandigi1 fikri her ikisinin de bilgi ve ahlédk anlayismnin temelini olusturmaktadir.
Bedenin istekleri karsisinda rihun dogru bilme ve dogru eyleme arzusu, insan dogasinin
ilAhi menseinin en O6nemli delilidir. Insan once kendini tanmimak/’nefsini bilmek”
cesaretiyle ¢iktigi erdem yolculugunda, ikinci adim olarak baska rdhlarin
tecriibelerinden istifade etmek igin diger insanlari veya rlhlari tanimaya, diyalog
kurmaya caligir. Dahasi rih bitin kainati kusatan, kaosu kozmosa eviren ve ¢oklugun
kendisiyle teklige ircd edilebilecegi ilahT bir hakikattir. Sokrates diistincesinin devami
niteligindeki Platon felsefesinde de riih, biitiin varolussal ve biligsel durumlarin kaynagi,

varliklarin hareketlerinin ve varolmaya devam edislerinin ilkesidir.®® Bu anlamda insani

83 ()zkan, “Sokrates ve Platon Felsefesinde insan Sorunu”, 14.

8¢ Kaya, “Platon’un Rtth Kuram1”, 175.

85 Kaya, “Platon’'un Rtth Kurami”, 176.

86  Phaidros Diyalogu’'nda rithun varliklarin hareketlerinin kaynagi olusunu ve varlik aleminin
idamesi i¢in rihun 6liimsiiz olmasi gerektigini su sozleriyle agiklar: “Baskasindan hareket alan
ve kendisi de baskasim1 hareket ettiren sey, hareket durunca yasamaz olur. Yalniz
kendiliginden hareket eden varliktir ki kendi kendisini terk edemeyecegi i¢in stirekli hareket
halindedir. Hatta biitiin 6teki varliklar i¢in de bir hareket kaynag1 ve ilkesidir. Simdi ilke olan
bir seyin dogusundan, meydana gelisinden s6z edilemez. O halde kendi kendine hareket eden
varlik, hareketin ilkesidir ve bu varligin ne yok olmasi mimkiindiir ne de yeniden dogmasi.
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diger varliklardan temyiz eden unsurun rih oldugu ve bu rdhun ilahi- ezeli tabiatte
olusu, rlhani tecriibenin insan1 doniistiiriici etkisi gibi konularda felsefe ile tasavvuf
arasinda benzer ¢agrisimlarin géze c¢arptigini soyleyebiliriz. Yine alemin rlhuna istirak
edebilme  imkant ve  bilginin = 0grenmek/kesbetmek  yerine  unutulani
hatirlamak/kesfetmek slretiyle tahakkuk ediyor olusu tasavvuf gelenegi tarafindan
Islami ve irfani hassasiyetlerle yeniden yorumlanan hususlardandir. Bu benzerlikler
tasavvufun felsefi 6gretilerle yogrulmus bir gelenek oldugu ¢ikarimindan ziyade, insani
varlik aleminin zirvesine yerlestiren tiim geleneklerin tecriibe ettikleri miisterek netice

olarak anlasilmalidir.®
1.2. Alemin Ezeliyeti: “Nous”- “Bir’den Cikan Bir”

Yeni Platoncu filozoflar Tek Tanri’dan ¢okluk aleminin g¢ikmasini muhal
gormiisler ve “Bir’den bir ¢ikar”® ilkesinin sonucu olan “kadim alem” diislincesine
varmiglardir. Yeni Platonculugu karakterize eden bu sud(r ve niz0l fikri, sOretsiz
maddelerden bilesiklere ve oradan ilk akla kadar her seyin aklilikten aldig1 pay
temelinde birbiriyle iliskili oldugu monist ve birlikli bir yap1 insa etmeyi
amaclamaktadir.®® Yeni Platonculugun kurucusu olan Plotinus (m. 270), Aristo ve Stoa
Okulu’ndan da beslenerek® Platon’un gelistirmis oldugu idealar nazariyesini yeniden
yorumlamis ve varlik felsefesinin en onemli nazariyelerinden olan suddr/emanation
teorisini gelistirmistir. Suddr, terim olarak, “tagsmak”, “¢ikmak”, “fiskirmak”, “meydana

gelmek”, “tiremek™ gibi anlamlara gelmektedir. Felsefi literatiirde ise biitiin tliremis

Eger baska tiirlii olsaydi tistiimiizde gok ve bitiin canli varliklar hareketsiz kalir, yok olurdu ve
artik bir daha hareket edebilmeleri, yeniden dogmalari miimkiin olmazdi” Bk. Platon,
Phaidros, 245.

87  Zira tasavvufun varlik anlayisinda merkez Allah’tir ve Islami parametrelere arzedilmemis
hi¢bir kozmolojik veya teolojik gelenek bu anlamda stfiler tarafinda itibar gdrmemistir.

88 “Bir” Plotinus’un diisiincesinde nihai hakikat olup her seyi zatidir, maddi degildir, mutlak hayr
ve hiirriyet sahibidir. Bir'in baslangici ve sonu yoktur, diger her sey O’'ndan sudur eder ve ilk
sudur eden sey nous-akildir. Bk. Plotinos, Enneadlar, ¢ev. Zeki Ozcan (Bursa: Asa Yayinlari,
1996), 39-40.

89 Boylece Yeni Platoncular, hem Platonculugu Aristocu felsefe karsisinda yeniden yapilandirmis
hem de Aristo felsefesini Platoncu ilkeler ¢ercevesinde déniistiirmiislerdir. Bk. ibrahim Halil
Uger, Ibn Sina Felsefesinde Siiret, Cevher ve Varlik (istanbul: Klasik Yayinlari, 2017), 250-251.

9%  Stoalilar, Tanrimin alemin i¢inde ickin/immanent oldugunu kabul ederler. Buna karsin,
Aristo'ya gore Tanri, dlemin istiinde askindir/transcendant. Plotinos bu iki goriis arasinda bir
senteze varmustir. Bk. Kamiran Birand, [Tk Cag Felsefesi Tarihi (Ankara: Ankara Universitesi
flahiyat Fakiiltesi Yayinlari, 1958), 123.
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veya ikincil seylerin daha temel veya ilk olan bir seyden ¢ikmalari, varli§a gelmeleri
islemi veya siireci olarak tanimlanmistir.**

Plotinus’un sud(r teorisindeki ana referansi, Platon’un idealari, hususen de “iyi
ideas1”dir. Iyi ideasi, idealar alemin iizerinde yer alan biitin varliklarin varliga
gelislerinin ilkesidir. Plotinus “Iyi ideas1”ni tanrisal nitelikler yiikledigi “Bir” kavramia
tahvil etmis ve onun ilk ve mutlak varlik oldugu fikrini savunmustur. Buna gore varligin
temeli ik Varlik olan Mutlak “Bir’dir®2 ve Bir; Tanri’dir, ilktir, tektir, varhgnin
baslangici ve sonu yoktur, zorunlu olarak alemi olusturandir. Dahas1 “Bir, hichir sey
aramayan, hi¢bir seye sahip olmayan, hi¢bir seye ihtiyact olmayan bir varliktir. Bu
viizden O, yetkindir. Yetkin oldugu icin bolluk olur ve bolluk ondan farkl bir sey
meydana getirir. ”® Bir hakkinda higbir yiiklemin ve izafetin isabetli olmayacagini
savunan Plotinus, Bir hakkindaki bilgilerimizin O’nun ne oldugunu degil ne olmadigini
goOsteren negatif bir sdylemle ilerlemesi gerektigini belirtir.** Bir’den ¢okluk aleminin

2

nasil varhiga geldigini ise “Bir’den bir ¢ikar.” ilkesine dayandirarak, Bir’den Nous,
Nous’tan/Kiilli Akil, ondan da RGh’un/KUllT RGh suddr ettigini ve bu suddrun zaruri®
olarak gerceklestigini sdyleyerek aciklamistir.®® Bir’in ilk sudiru olan nous, Bir’in
mutlak miikemmelliginin ve iyiliginin sonucu olarak tasan ilk mevcid/varlik olmasinin

yanisira, ilk viiciddur/Varlik. Nitekim Plotinus’un Bir’i, bazen Tanri’ya, bazen

91 Mahmut Kaya, “Sudir”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (istanbul: Tiirkiye Diyanet
Vakfi Yayinlar, 2009), 37 /467-468.

92 Plotinus “Bir”i su sozleriyle tasvir eder: “Basit bir sey gercekten Bir'dir; (6nce) baska bir sey,
ardindan bir degildir. Hatta onun hakkinda Bir demek bile yanlistir. O ne s6ziin ne de bilimin
objesidir. O'nun 6ziin 6tesinde oldugu soylenir. Eger basit bir araza ve terkibe yabanci ve
gercekten bir olan bir sey olmasayd, ilke olmayacakti; O, basit ve her seyin ilki oldugu icin
kendi kendine yeter. Clinkii sonra gelen once gelene muhtactir. Basit olmayan seyler,
kendilerinin bilesik olmalari i¢in gerekli basit terimlere muhtactir. Béyle bir biricik olmalidir;
¢linkii onun bir benzeri olsaydji, iki sey tek bir sey olacakti. Gergekte birisi ilk olacak, iki cisim
varlig1 séz konusu degildir. Bir cisim basit bir varlik degildir; o tiiremistir, ilke degildir. ilke
tiirememistir ve maddi olmayan; fakat gercekten bir oldugu icin o, bizim, ilk oldugunu
soyledigimiz seydir.” Bk. Plotinus, Enneadlar/Dokuzluklar, 39-40.

93 Plotinus, Enneadlar/Dokuzluklar, 39-40.

94 Plotinus, Enneadlar/Dokuzluklar, 51.

95 Sud@irun zaruri olmasi Bir'in mutlak yetkinliginin herhangi bir irade, i¢sel ya da digsal bir
zorlama s6z konusu olmadan tabii olarak tasmasindan 6tiirtidiir. Bk. Cevdet Kilig, “Plotinus’ta
Sudurla Inen ve Askla Yiikselen Cift Kutuplu Hakikat Anlayis1”, KADER: Keldm Arastirmalar
DergisiKeldm Arastirmalart Dergisi 7/1 (2009), 45.

%  Metin Bal, “Roma’da Yeni Platonculugun Kurucusu Plotinus ve Ogretisi”, Dogu Bati Diisiince
Dergisi 50 (2009), 92.
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matematiksel sayiya, bazen de bir rakamimin tabiattaki yansimasima tekabiil eden, bu
yuzden de net bir sekilde ne oldugu anlasilmayan hareketsiz, iradesiz, durgun ve kendisi
disinda higbir seyi bilmeyen donuk bir varlik izlenimi vermektedir.®” Bundan oturi Kall
Akil, varligin ilk halkas1 olup Bir’e yakilik ve miikemmelik noktasinda, en g¢ok
benzeyen varliktir. Suddrun Gglincl mertebesinde ise, fizik diinyanin ortaya ¢ikmasi i¢in
maddenin kabul edebildigi 6l¢iide, Nous ile Madde arasinda koprii vazifesi goren Kulli
R{h bulunmaktadir. Her var olanda kendini yaymak, disina ¢ikmak, akmak veya etkin
olmak egiliminden dolay1 Bir’den, nous, noustan rtih, rihtan ise cisimlerin meydana
geldigi bir tagsma ve varolus siireci s6z konudur.®® Yukaridan asagiya seyreden bu siireg,
insanin varligiyla tekrar yukariya yonelmektedir. Soyle ki insan, cisimler alemini,
duyulariyla; rah alemini ise dogrudan algiladigi, kendi riihu yoluyla; idealar alemini ise,
akli ile bilir. Dolayisiyla insan, bir yandan cisimler diinyasina agilan duyu organlari;
diger yandan manevi diinyay1r kavramaya yarayan sezgi kabiliyeti sayesinde varlik
dairesini tamamlayabilmektedir.*

Sudir teorisi, esasinda Platon’un idealar teorisiyle giindeme getirdigi materyalist
diisiinceye karst durma hassasiyetinin devami seklinde okunmalidir. Duyulurlar
diinyasinda meydana gelmis biitiin cisimlerdeki asli gergeklik, tinsel nitelikleriyle yani
ilk rah ile olan baglantilaridir. Buna gore Plotin’in felsefeyi dis diinyaya iligkin biitiin
degerleri yok sayma ilkesi iizerine kurdugu anlasilmaktadir. Tanr1’dan yani “Bir”den ve
“Bir’e yakin olandan baska ne varsa smirli ve gegicidir, degersizdir.'® Bu teoriyle
filozof ezeli ve kadim olanla sonradan olani, degismeyenle degisime ugrayani, bir baska
deyisle bir ve mutlak olanla ¢ok ve miimkiin olan varliklar arasindaki iliskiyi
belirginlestirmek, boylece en ulvisinden en siiflisine kadar biitiin kainat1 bir tertip i¢inde
yorumlamak istemistir. Bu acidan bakildiginda Plotin’e gore felsefenin asil amaci
blyuk olgiide ulthiyyet fikriyle kesif, mistik tecriibe ve deruni zevkin temin edilmesidir

denebilir. 0t

97 Kilig, “Plotinus’ta Sudurla inen ve Askla Yiikselen Cift Kutuplu Hakikat Anlayis1”, 44.

98 Gokberk, Felsefe Tarihi, 120.

99 Plotinus, insanin ulasabilecegi en istiin bilgi derecesinin ise cezbe/extase aninda meydana
gelecegini diisiinmektedir. Cezbeye erisen insan rithu Tanri'ya agilir ve O’'nunla ile birlesir. Bk.
Birand, ilk Cag Felsefesi Tarihi, 124.

100 Mahmut Kaya, “Sudtir”, 37/467.

101 Cahid Senel, “Yeni Eflatunculuk”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: Tiirkiye
Diyanet Vakfi Yayinlari, 2013), 43/423-424.
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H. HI. yiizyilin ortalarinda Aristo’ya ait zannedilerek terciime edilen
Enneadlar’m son ii¢ kitabi araciligiyla Plotinus diislincesiyle tamisan Islam alimleri,
suddr nazariyesinin varolusun keyfiyeti hakkinda yeni bir ufuk olabilecegini fark
etmislerdir. Hus(sen Farabi’nin yorum giiciiyle islim’a aktarilan ve “ibda*” kavramiyla
ifade edilen suddr sireci hem kozmolojik hem de teolojik bircok meselenin
aciklanabilmesinde islevsel rol oynamistir. Islami kaideler ve sabitelerle cakismayacak
bir felsefi 6greti haline getirebilmek adina Farabi, Plotinus’un “Bir” ve alem ayrimini,
“Vacib-mimkin” varliklar ayrimmna doniistirmek sOretiyle Allah ve diger mahlikat
arasindaki ontolojik farkliligi 6ne ¢ikarmaya gayret etmistir.*®? Bunun igin Vacib Varlik
olan Allah’in, sudlr yoluyla mimkunler &lemini varliga getirdigini ve bu siirecin
Allah’in iradesi ve rizasi tarafindan oncelendigini 6ne siirmiis; Fail, Murid ve Kadir
Tanr1 inancin1 korumaya calismustir. 1 Yine ilk akil dahi higbir sudlr eden varligin
O’na benzeyemeyecegi Ve varliklarini kendi dislarinda bir sebepte bulduklari igin biitiin
mimkinlerin hadis®®* olduklar1 yorumuyla, keldma alternatif bir Islam metafizigi

gelistirmiglerdir.

102 Hudis teorisinin kelami anlamda alindiginda yetersiz ve islevsiz oldugunu séyleyen filozoflara
gore hadisin hem varligr hem de siirekliligi acisindan Tanri'ya muhtag¢ olmasi, onu yoklugun
oncelemesi anlamindaki hudiisla degil; sebepli olma anlamindaki “imkan”la agiklanabilir; zira
miimkin varligin sebebini ortadan kaldirdigimizda onun varligini agiklama imkanindan da
yoksun kaliriz. Bk. Muhammet Fatih Kilic, “ibn Sina’min Keldmcilarin Hudiis Gériisiine
Yonelttigi Elestiriler,” Divan: Disiplinlerarast Calismalar Dergisi 28/28 (2010), 12.

103 Farab?'nin diisiince sisteminde sudir su siirecte gerceklesmektedir: Allah'tan sadir olan ilk
mimkiin varligin, yani “Akl-1 evvel”’in var olmasiyla, ilk rubflibiyyet alemi; sonra da miimkiin
varliklarin oldugu emr alemi meydana gelmektedir. Emr alemindeki diger varliklar, Akl-1
evvel’in Allah’tan aldig1 yetkiyle sudir etmektedir. Bu olusumda ilk akil da akildir, ancak onun
taakkiilii Allah’inkinden farklidir. Nitekim, Allah Kendi zatini1 akledip Akl-1 evvel’i var ederken,
AKkl-1 evvel kendini var eden Mutlak Varlik sebebiyle taakkul edebilmektedir. Boylece Akl-1
evvel ilk kertede kendini var eden Allah’1 akleder ve bundan ikinci miimkiin varlik olan Akl-1
sani/ikinci akil meydana gelir. Akl-1 evvel ikinci kertede de kendi varliginin, Akl-1 sani'ye ilke
oldugunu idrak eder ve bu idrakinden de kiilli nefs denen felegin nefsi sadir olur. Ugiincii
eylem olarak kendi varliginin esasen miimkiin oldugunu idrak eder ve bu idrakinden de
cismen ve siireten felek-i ala olan ilk sema meydana gelir. Bu siire¢ onuncu akil olan Faal Akil’a
kadar boylece stirer ve ay iistii alem zuhtr etmis olur. Faal akil’dan da ay alt1 dlemi meydana
getiren hey(ila ve dort unsur/anasir-1 erbaba, bunlardan da diinyevi varliklar zuhir eder. Bk.
Farabi, el-Medinetii’l-Fazila, cev. Nafiz Danisman (istanbul: Milli Egitim Bakanlig1 Yayinlari,
1990), 29-38.

104 Buna gore varligl her katmanda irade eden Allah’tir, murad ise dlemdir ve dlem bu edilgenligi
yani harici bir iradeye bagimliligi sebebiyle hadistir. Keza, ilk sadir olan “Akl-1 Evvel” dahi
hicbir varolan Mutlak Varlik olan Allah’a benzememektedir. Bk. Farabi, el-Medinetii’l-Fazila,
16-19.
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Sonu¢ olarak Yeni Platoncu felsefede varlik mertebeleri diizeninde yer alan
sudir ve Bir olana yiikselis felsefesi, dini bir igerige sahip oldugundan Bati
diisiincesinde Musevi ve Hiristiyan gelenegi i¢inde yer alan baz1 filozoflar,
Platonculugun bu yeni yorumunu kendi dini goriislerinin bir yorumu olarak
gormiislerdir. Islam diisiincesinde de Musliiman filozoflar ve s(filer tarafindan
gelistirilerek, varligin Vacibu’l-Viiciid’dan olus/cikisini yani Bir’den ¢oklugun nasil var

olabilecegini agiklamaya referans olmustur. 2%
2. EHL-i KITAB’DA EZELiYET DUSUNCESI

YahUdilik ve Hiristiyanlik’ta alemin varlik sahnesine nasil ¢iktigi ve birlik ile
cokluk arasinda araci bir ezeli varlik olarak Herakleitos’tan tevariis edilen “logos”
doktrininin 6nemli bir tesiri oldugu diisiiniilmektedir.'® Grekcede hesap etme, soylenti,
akil, deyis, terim, s6z/keldm gibi degisik anlamlarda kullanilan logos kelimesi,*” terim
olarak fenomenal varligi ebedi bir temele baglayarak ebedi olan sebebin, sinirli olan
diinya veya insan ile olan iliskisine bir agiklama getirmek seklinde tanimlanmigtir.%®
Yunan kulturinde materyalist veya panteist agilimlariyla ele aliman logos diisiincesi,
once Yahaddiler sonra da Hiristiyanlar tarafindan teolojik bir baglama oturtularak,
Tanri’nin Logos’u veya Tanr1’nin Kelam’1 terkibindeki anlamina kavusturulmustur.

Yunan kiltiirii ve felsefi ekolleri ile birarada yasayan iskenderiyeli Yahddilerden
Philo, monoteist bir din olarak Yahddilik ile felsefi soylemi sentezlemeye ¢alisan ilk

filozof olmustur.’®® Philo’ya gore Tanri ne akli melekelerle ne de duyularla idrak

105 Kilig, “Plotinus’ta Suddrla Inen ve Askla Yiikselen Cift Kutuplu Hakikat Anlayis1”, 40.

106 Austryn Wolfson, Philo: Foundations of Religious Philosophy in Judaism, Christianity, and Islam
(Cambridge: Harvard University Press, 1962), 222.

107 Ahmet Arslan, llkcag Felsefe Tarihi: Sokrates Oncesi Yunan Felsefesi (Istanbul: Istanbul Bilgi
Universitesi Yayinlari, 2006), 195.

108 fsmail Tagpinar, “Yah(idi Geleneginde ilahi Keldm Tasavvuru: iskenderiyeli Philo ve Logos
Doktrini”, Milel ve Nihal 8/1 (2011), 144.

109 Wolfson, Philo: Foundations of Religious Philosophy in Judaism, Christianity, and Islam, 22-27.
Philo’'nun Kitab-1 Mukaddes’teki ifadeler ile Yunan felsefesine ait bir kavram olan ‘Logos’u
bagdastirma gayretleri, yani iman-akil irtibatini saglama girisimi, 6nce Hiristiyan Kilise
Babalari'ni, sonra da Yunan felsefi kiilliyatini1 terciime eden I[slam filozoflarin etkileyecektir.
Benzer diisiinceler, islam filozoflar1 vasitasiyla Orta ¢ag Yahiidi diisiiniir ve felsefecilerinden
Maimonides tarafindan gelistirilerek siirdiiriilecektir. Bk. Mircea Eliade, Histoire des Croyances
et des Idées Religieuses, Paris: 1983, 3/167’den naklen: Taspinar, “Yah(idi Geleneginde ilahi
Keldm Tasavvuru: iskenderiyeli Philo ve Logos Doktrini”, 154.
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edilmesi mimkun olan; ancak tenzih ederek anlatilabilen Mutlak ve Miikemmel
varliktir. Logos nazariyesine olan temayiilii de buradan kaynaklanmis olmalidir; zira
alemden bultundyle tenzih edilmis bir Tanri’nin dlemle nasil irtibatta olacagi sorununu
bagka tiirlii izah etmek miimkiin gériinmemektedir.**® Philo sozgelimi Tevrat’ta gegen
“Gokler Tanri’min Kelamiyla, gok cisimleri agzindan ¢ikan solukla yaratildi.
ifadesinde gecen Tanri’nin yeryliziindeki tecellisi anlamia gelen “kelime/kelam”%? ile
logos arasindaki anlam benzerliginden yola ¢ikarak, Tanri’dan ¢ikan ilk varlifin ezeli
logos oldugunu ve alemin de ezeli logostan meydana geldigini one stirmiistiir.**® Yine
Tevrat’ta gegen insanin Tanri’nin SUreti olarak yaratildigina dair ayeti, “Tanr: sUreti,
biitiin dlemin kendisi araciligiyla yaratildigi Logos’tur.” seklinde izah etmis ve insani
da Tanr1 sOretinin (logos) slreti olarak tevil etmistir.'* Dolayisiyla idrakin her
tirlisiinden uzak olan Tanrt’nin iradesini ve eylemlerini anlayabilme imkénini logosa
yukleyen®s Philo, ona Tanri’dan bagimsiz bir varlik atfetmis ve kozmolojik ilke haline
getirmistir.’® Philo’dan sonraki Yah(di din adamlar1 ise logos nazariyesinin
Hiristiyanlara intikal edip, teslis akidesine kaynaklik edecek kadar i¢sellestirilmesinden
sonra, kendi ilahiyat metinlerinde kullanmaya yanagmamislardir.**’

Dolayistyla Hiristiyanligin ortaya ¢iktigi donemde Yunan filozoflarinda oldugu
kadar Yah(di diistiniirler arasinda da alemin yaratilmasindan 6nce Tanri’’nin yanisira
birtakim ezeli varlik veya varliklarin bulundugu yoniinde dini ve felsefi bir tasavvur

bulunmaktaydi. Hiristiyan teologlar da logos doktrinini hem Hz. Isa’nin

110 Maren Niehoff, Philo of Alexandria: An Intellectual Biography (New Haven: Yale University
Press, 2018), 222.

111 Mezmurlar, 33/6

112 Eski Ahid’de ‘Tanri’'nin Kelam1’ ifadesi bes yerde gegmektedir: Hakimler, 3/20; 1. Samuel, 9/27;
I. Krallar, 12/22; Tarihler, 17/3; Silleyman'in Meselleri, 30/5. Bk. Taspinar, “Yahidi
Geleneginde lahi Kelam Tasavvuru: iskenderiyeli Philo ve Logos Doktrini”, 149.

113 Philo'ya gore, Logos, ii¢ varlik mertebesinde zuhi(ir etmistir: Bunlardan ikisi alemin
yaratilmasindan oncesine, biri de sonrasina denk gelmektedir. Logos ilk mertebede Tanr1'nin
bir diisiincesi olarak ezelidir. Ikinci mertebede, dlem heniiz yaratiimadan Tanri, Logos'u
cisimsiz bir varlik olarak yaratmis ve onu alemin yaratilmasinda bir ara¢ veya plan olarak
kullanmistir. Ugilincii mertebede ise alemin yaratilmasinin akabinde Tanri, Logos’u aleme
yerlestirerek dlemin her bir zerresini yonetmek icin bir ara¢ olarak kullanmaktadir. Bk.
Wolfson, Philo: Foundations of Religious Philosophy in Judaism, Christianity and Islam, 331-332.

114 Muhammet Tarakgi, “Hiristiyanlikta Logos Doktrini” 8 (2011), 204.

115 Niehoff, Philo of Alexandria: An Intellectual Biography, 221

116 Wolfson, Philo: Foundations of Religious Philosophy in Judaism, Christianity, and Islam, 330.

117 Tagpinar, “Yah(idi Geleneginde ilahi Kelam Tasavvuru: iskenderiyeli Philo ve Logos Doktrini”,
163.
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tanrilastirilmasina gidilen surecte hem de Hiristiyan vahyini agiklama tesebbiislerinde
elverisli bir felsefi argiiman olarak kullanmislardir.2*® Her ne kadar Sinoptik Inciller’in,
Pavlus’un ve Yuhanna Incili'nin logos konusunda farkli yaklasimlar1 olsa da Tanr
disinda ezeli bir varlign miimkiin gordiikleri anlasilmaktadir. Pavlus, Hz. isa’nin
dogumundan Onceki siiregte, ilahi alemde sadece Tanr1 ve Ezeli Mesih’in
bulundugundan s6z etmis; Ezeli Mesih’i de agikga ezeli hikmet ile 6zdeslestirmistir.
Ona gore Ezeli Mesih, Tanri’nin 6z oglu'*® ve biitiin varliklarin ilk doganidir.'® Sinoptik
Inciller’den Matta ve Luka ise Hz. Isa’nin dogumundan ve alemin yaratilmasindan énce
ilahi alemde sadece Tanr1 ve Kutsal ROh’un bulundugunu belirterek Pavlus’un
yaklagimimi degistirmisler; Ezeli Mesih’i Kutsal Rih’a yormuslardir. Yuhanna Incili'ne
gore ise, Hz. Isa’nin dogumundan once ilahi alemde sadece Tanri ve Logos
bulunmaktadir. Nitekim Yuhanna Incili’nin girisindeki “Baslangicta Soz(logos) vard..
Soz Tanri’yla birlikteydi ve S6z Tanri’ydi. “Baslangicta O, Tanri’yla birlikteydi. Her
sey O’nun araciligiyla var oldu, var olan hicbir sey O’nsuz olmadi. Yasam O 'ndaydi ve
yasam insanlarin 1181yd.”*? ifadeleri, ezeli Mesih’i Logos olarak tanitir. *? Bu
durumda Yuhanna’ya gore ezeli varliklar Tanr1 ile logostur.!2

Sonug olarak birgok muhtelif goriise ragmen Pavlus ve Yuhanna onciiliigiinde
gelisen kelime-logos diisiincesi dolayisiyla, Hz. Isa logos ile tecessiim edip, onunla

ulthiyyet niteligi kazanan Tanr1 kelami ve mesaji addedilmistir.** Boylece Hiristiyan

118 Tarakel, “Hiristiyanlikta Logos Doktrini”, 201.

119 “Ama zaman dolunca Tanri, Yasa altinda olanlari 6zgiirliige kavusturmak icin kadindan dogan,
Yasa altinda dogan 6z Oglu’nu gonderdi. Oyle ki, bizler ogulluk hakkini alalim.” (Galatyalilar
4:4).

120 “Goriinmez Tanrr’'nin goriiniimi, biitiin yaratilisin ilk dogan1 O’dur. Nitekim yerde ve gokte,
goriinen ve goriinmeyen her sey tahtlar, egemenlikler, yonetimler, hiikiimranliklar- O’nda
yaratildl. Her sey O’'nun aracilifiyla ve O'nun i¢in yaratildi. Her seyden énce var olan O'dur ve
her sey varligin1 O’'nda siirdiirmektedir.” (Romalilar 8:3).

121 Yuhanna 1.

122 [smail Bulut, “Kelimetullah’ Baglaminda Maturidi’nin ‘Kelime/Logos’ Anlayis1” 66/Bahar
(2016), 370.

123 Harry Austryn Wolfson, The Philosophy of the Church Fathers: Faith, Trinity, Incarnation
(Cambridge: Harvard University Press, 1956), 177.

124 inciller arasindaki ihtilaflar, Hz. Isi, Kutsal R{h, ezeli hikmet ve Logos arasindaki iliskinin net
bir sonuca baglanamamasina sebebiyet vermistir ki teslis inancindaki farkli yaklasimlarda da
aym sebep gecerlidir. Hz. Isd’nin insan mi1 yoksa ilah mi veya hem insan hem ildh mi oldugu
konusundaki asirlar siiren tartismalar, m. 325 Iznik, m. 431 Efes ve m. 451 Kadikoy Konsillerinde
hem insani hem ilahi olmak tizere iki tabiatli fakat tek sahsiyetli oldugu sonucuyla karara baglanmas;
Tanr’nin oglu olmasi hasebiyle teslisin bir ukniimunu teskil ettigi resmen tasdik ve ilan edilmistir.
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filozoflar1 felsefeden tevariis ettikleri logos doktrinini, merkezi bir din dogmasi haline
getirerek, Hiristiyanligi felsefilestirmigler ve karst bir teolojik atakla da
karsilasmamuslardir. Oysa Hiristiyanlik dncesinde yani Platon’tan beri idea veya logosa
dayandirilan bitin ezeli varlik telakkileri, dogmatik degil felsefi veya kozmolojik bir
icerikle ele alinmistir. Her ne kadar Philo, Yah(di inan¢ sistemiyle uzlastirmaya
calismigsa da felsefi logos disiincesi Yahddi teolojisinde hichir zaman akide haline
gelmemistir. Islam felsefesinde de logos nazariyesinin kaynaklik ettigi suddr teorisinin
Islam ilahiyatinda bir inang meselesine doniismeyip, alternatif kozmoloji olarak kaldig1
sOylenmelidir.'?

Buraya kadar 6zetini sunmaya ¢alistigimiz diislince tarihinde ezeli varlik veya
varliklarin imkanmna dair ortaya atilan teoriler, Islam diisiincesinin saglam temeller
lizerinde yiikselmesi i¢in gerekli olan ilmi miiktesebat1 teskil etmektedir. Vahyin kat’i
olarak delalet etmedigi ve fakat tutarli bir akide i¢in de mithim olan baz1 varolussal
telakkilerin ¢ok dakik bir bigcimde tahlil edildigi anlagilmaktadir. Bu tahliller neticesinde
Islam’mn  tevhid karakterine zeval getirecek her tirli tasavvur ayiklanmus,
dontistiiriilmiis; uyumlu olabilecek tasavvurlar ise uyarlanmis ve gelistirilmistir. Ancak
daha 6nce de bahsi gectigi iizere islam dininde akidevi hassasiyet, kozmolojik veya
epistemolojik spekiilasyonlara karsi her zaman muhafaza edilmistir. Yunan felsefi
kiilliyatindan istifade ile olusan ve “ilk ezeli varlik” sorununu akli ve mantiksal
diizlemde ele alip tartisan islam filozoflar1 teolojik, kozmolojik ve epistemolojik birgok
meselede IslAm keldmma alternatif fikir iiretebilmis olsa da vahyin biricik ilkesi olan
tevhid akidesinin savunucusu olarak kelam ilmi, teoloji sahasinda tekelini korumustur.
Bundan sonraki boliimde, Islam diisiincesinin kelam ve tasavvuf kanadinda ezeli varliga

iligkin nasil bir diisiince sistemi gelistirildigine odaklanacagiz.

3. iISLAM’DA EZELIiYET DUSUNCESi: KELAM VE TASAVVUFUN
NAS YORUMUNDAKI FARKLILIKLAR

Islam dininin ana karakteri ve inang¢ sisteminin biitiin kademelerinin kendisine

dayandigi ilke tevhiddir. Bagta Allah’in varlig1 ve birligini 6ngdren tevhid tiim dinlerin

Bk. Omer Faruk Harman, “Isd”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (istanbul: Tiirkiye
Diyanet Vakfi Yayinlari, 2000), 22/473-475.
125 Tarakei, “Hiristiyanlikta Logos Doktrini”, 222.

30



ve insanligin hatta esyanin indirgenebilecegi nihai mertebe olarak insan zihninin ve
kalbinin yoOnelebilecegi en yetkin imkandir. Naslarla sinirlar1 net bir sekilde cizilen
Islami tevhid anlayisi, Isldam’mn zuhQrundan itibaren Miisliimanlarin higbir sekilde
gindemden diisiirmedigi ve diisiince yapilarim1 da kendisini eksene alarak
sekillendirdigi esas gayeyi teskil etmistir. Allah’in varolusuna dair en tiimel yiiklem
olan tevhid, Allah’in zat1 ve sifatlar1 gibi teolojik konularin oldugu kadar alemin varligi
ve mahiyeti konularinmn anlasilmasinda da en belirleyici etken olmus; bu yoniiyle Islam
teolojisinden, epistemolojisine ve ontolojisine kadar butlin bir sistemin huviyetini
olusturmustur. Bu baslhk altinda tahlile tabi tutacagimiz konu da ilk Islam
disliniirlerinin tevhidi elden birakmadan g¢okluk diizlemi olan alemi ve alemde bir
misyon ile var edilen insani anlamlandirma ve konumlandirma ¢abalar1 olacaktir.
Boylece ezeliyet meselesinin keldmda nasil bir baglama oturdugunu ozetlemeye

calisacagiz.
3.1. KELAMI TEVHID ANLAYISI: EZELi VARLIK VE DiGERLERI

Zamanin nesnel gergekligi, zihinsel kategorisi, varliklarin kokeni bakimindan
onemi ve mekan ile iligkisi gibi meselelerin isldm diinyasinda giindem olusu, keldm
ilminin tesekkiil donemine tekabiil eder. H. Il. yiizyilin ilk yarisindan itibaren bas
gOsteren malim siyasi ve sosyal hadiseler, Allah’in birligi, sifatlarinin mahiyeti,
imamet, kaza-kader-cebr, irdde, iman- amel iliskisi gibi ilahiyat bahislerinin tartisilmaya
baslamasiin zeminini olusturmustur.'?® Bu yoniiyle kelam ilminin ¢ikis noktasini dinin
disa doniik bir savunusunu yapmak degil; fikih, hadis, tefsir vb. dini ilimlerde oldugu
gibi Miislimanlarin Kur’dn’1 anlama ve gilindelik hayat ile Kur’an arasinda irtibat
kurabilme ¢abasi olarak tespit etmek daha dogrudur. Diger din ve milletlere kars1 Islam
akidesini savunma misyonu ise nas yorumculugunun bir uzantisi seklinde gelismistir.*?’

Boylece Islam’in klasik evresi olarak betimlenen h. 11. asra kadarki donemde Kur'an ve

126 Hayrettin Nebi Giidekli, Keldmin Tiimel Bir Disiplin Olarak Insasi (Istanbul: Marmara
Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisti, Doktora Tezi, 2015), 30-31.

127 Omer Tiirker, “Kelam [lminin Metafiziklesme Siireci,” Divan: Disiplinlerarast Calismalar Dergisi
23/12 (2007), 76; Louis Gardet, “Islam ‘Din ilimleri’ icinde ilm-i KelAmin Yeri Uzerine Bazi
Diisiinceler”, ¢cev. Mustafa Sait Yazicioglu, Ankara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 1981,
24/609-619; Josef van Ess, “Early Development of Kalam,” Studies on the First Century of
Islamic Society, ed. G. Juynboll Carbondale (Illinois: Southern Illinois University Press, 1982),
110.
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miitevatir siinnet ile mukayyed olan deliller 1s18inda Islam akidesinin temel ilkeleri
tespit edilmis ve Islam dini gayr-i miislim ziimrelere kars1 miidafa edilebilecek kivama
getirilmistir. S6zgelimi Kur’an’mn Allah’in her seyin haliki oldugu ve Allah’in esi ve
benzeri hi¢bir seyin bulunmadigi seklindeki iki ana ilkesinden hareket eden kelamcilar,
oncelikle varlik diinyasmin yaratan (halik) olarak Tanri ve yaratilan (mahlik) olarak
alem seklinde iki boyutlu oldugu neticesine ulagmislardir. Nitekim Allah bir kere her
seyin yaraticisi kabul edildiginde diger her sey de zorunlu olarak yaratilan olmaliydi ve
boylece en genel anlamiyla bir varlik diisiincesine ulasilmis oldu. Mu’tezile kelamcilari
ise varliga iligkin 6nermelerin akli olarak da temellendirilmesi gerektigi saviyla varlik
diisiincesini naslar degil akil lizerinden kurmay1 yeglemislerdir.'?® Bundandir ki Ebii’l-
Huzeyl el-Allaf basta olmak tlizere Mu‘tezile kelamcilari, “halik-mahlik” iligkisini,
“muhdis- muhdes” iliskisine dogru ¢evirecekler ve hudiis kavramindan hareket ederek
varliklarin biitiiniine iliskin aragtirmay1 timdengelimsel bir sekilde insa edeceklerdir.!?
Bu arastirmanin en 6nemli neticesi Allah’in Ezeli, Ebedi, Kadim ve Tek Varlik
olmasina karsin; dlemde bulunan her seyin zamanda yaratilan baslangici, sonu ve siniri
muayyen olan bir tiir varlikla var oldugudur. Bu karsitlikta kelam alimleri insana alem
ehlinin herhangi bir ferdi olmanin 6tesinde bir anlam yiiklemediklerinden, “ezeli varlik”
tartismalar1 dogrudan Tanri’nin sifatlarina dair bir sorusturma olarak yiiriitiilmiistiir. Bu
yonuyle kelam ilminde ezeli varlik olarak Allah ile diger varlik formlar1 arasindaki

iliskinin boyutlarini, “ilahi sifatlar” bahsi tizerinden takip etmek gerekmektedir.
3.1.1. “Ezell Sifatlar” Baglaminda Allah- Alem iliskisi

Ulthiyet inancinin tahkim ve izahi agisindan Allah-alem iligkisi sorununun
¢coziime kavusturulmasi kelam ilminin 6ncelikli ve temel giindemini teskil etmistir. Bir
yoniiyle sonsuz varlik ile sonlunun miinasebeti olarak miilahaza edilebilecek olan bu

problemin asilmasinda “ilahl sifatlar” biiyiik bir 6nem tagimaktadir. Alemde meydana

128 ]II. Asra gelindiginde vahiy merkezli tartismalar “celilii’l-kelam”; atom, cisim, hareket, bosluk,
zaman, nedensellik gibi fizige ve kozmolojiye dair meseleler ise “dakiku’l-kelam” olarak tasnif
edilmeye baslamistir. Ornek olarak bk. Ebu’l-Hiiseyn el-Hayyat, Kitabu'l-Intisdr (Beyrut: el-
Matbaatii’'l-Katulikiyye, 1957), 14; Ebii'l-Hasan el-Es‘arl, Makaldtii’l-Islamiyyin ve ihtilafii’l-
musallin (Wiesbaden: Franz Steiner Verlag, 1963), 181-182; Mehmet Bulgen, “Klasik Dénem
Kelaminda Dakiku’l-Kelamin Yeri ve Rolii,” islam Arastirmalari Dergisi 33 (2015), 39-72, 45-
46.

129 Giidekli, Keldmin Tiimel Bir Disiplin Olarak Ingasi, 64-65.

32



gelen her tir hadise ve olgunun sebebi ve ilkeleri olarak ilaht sifatlar, Allah’1 tanimanin
ve O’nunla irtibat kurabilmenin yegine kanali kabul edilmistir.’®® Filozoflarin Islam
diisiince tarthinde hentliz varliklarini hissettirmedigi bu dénemde, Allah’mn kemal
sifatlartyla muttasif olusunda bir ittifak oldugu halde, bu sifatlarin mahiyetleri, Allah’a
nisbetle durumlar1 gibi konularda ciddi goriis ayriliklar1 olmustur. Ozellikle tevhidin
esaslarinin ortaya kondugu ulthiyet bahislerinde onemli bir yer tutan ilahi sifatlar
problemi, bir yéniyle ontolojik diger yoniiyle de semantik agidan teferruath bir tahlile
tabi tutulmus ve ilmi tartiymalarin odagi haline gelmistir. Ontolojik baglamda ilahi
sifatlarm, Zat-1 11ahi disinda bir gerceklige sahip olup olmadiklari; semantik baglamda
da Zat’a atfedilen sifatlarn mahlikata atfedilebilirligi ve bunun neticeleri ele
almmugtir. 3

Kelamcilar ortak Misluman kanaati olan tevhidin bir uzantisi niteligindeki ilahi
sifatlar problemini incelerken, kendini hem “ezeli, ebedi, kadim ve bizzat mevcid”*
hem de “alim, kadir, basir vs. gibi sifatlarla tavsif eden Allah’in, ezeliyetine ve

“kidem”ine** halel gelmeden cokluk ifade eden sifatlara sahip olmasinin imkan

130 Osman Demir, Keldmda Nedensellik: [lk Dénem Keldmcilarinda Tabiat ve Insan (istanbul: Klasik
Yayinlari, 2015), 39.

131 Saban Ali Diizgiin, Nesefi ve Isldm Filozoflarina Gére Allah-Alem Iliskisi (Ankara: Otto Yayinlari,
2019), 151-153. Tanrr'nin sifatlari tartisilirken O ve O’'nun disindaki varliklar arasinda mutlak
bir farklilik bulundugu diisiincesine ulasilmis ve tesbith sorunu ile karsilasilmistir. Tesbihten
kacinmak icin de tenzih fikri ortaya atilmistir. Tenzihe dayanarak ilahi sifatlarin gergekligi
biiyiik 6l¢lide yadsinmus, fakat bizzat Kur’an'in Allah i¢in bazi sifatlar yiiklemesinden hareketle
bu sifatlarin nasil anlasilmasi gerektigi iizerinden tevil tartismasi giindeme gelmistir. Bk.
Hayrettin Nebi Giidekli, Keldmin Tiimel Bir Disiplin Olarak Insast, 44.

132 Nireddin es-Sabhni, Maturidiyye Akdidi, ¢ev. Bekir Topaloglu (Ankara: Diyanet Isleri
Baskanligi Yayinlari, 2005), 71.

133 Kidem liigatte, “hiidiis”un zidd1 bir seyin kendisini varlik olarak hig¢bir seyin éncelememesi
olarak izah edilmektedir. Kidem sahibi demek olan “~¥ - kadim” lafzi, mutlak olarak
kullanildiginda ezeli ve ebedi Allah Teald’ya delalet etmektedir. Ciircani, kadim kavraminin iki

“&lAlL a8 - kadim

bi'z-zat/zatiyla kadim”, varhigindan 6nce yokluk bulunmayanin da kadim bi’z-zaman/zaman ile

tiirli anlasilmasi gerektigini belirterek; varligin1 baskasina bor¢lu olmayanin

kadim” olarak nitelenecegini soyler. Buna gore zatl kidem, zamani kidemden daha husfsi bir
anlami haizdir; zira zatiyla kadim olan ayni zamanda kidem-i zamaniye de sahiptir; ancak
zamani olarak kadim olanin, varligi kendinden olmak zorunda degildir. Kidem ile birlikte
kullanilan ve tek ferdi Allah olan Baki isminin masdari olan beka kavrami, sozliikte “sebat ve
devam etmek, kesintiye ugramadan gelecege dogru siiriip gitmek” anlamina gelir ve Allah
Teala icin kullanildiginda “fena”nin zidd1 olarak, varligina yoklugun asla ilisemeyecegini ifade
eder. Beka, Allah'in kidem sifati ile yakindan ilgilidir. “Kidemi sabit olanin, ademi muhaldir”
kaziyyesi geregince ezelden beri mevciid olan Allah’in, gelecege dogru da mevcudiyetinin
hicbir sekilde sona ermemesi mantiksal bir zorunluluktur. Bk. ibn Manzar, Lisdnu’l-Arab,
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sorununu merkeze almiglardir. Bu durumda, “Ezelilik Allah i¢in ger¢ek bir sifat mi1
yoksa itibari bir durum mudur? Allah’in kendi gibi ezeli sifatlari var midir ve bu
sifatlarin harici ger¢eklikleri var midir?” seklinde 6zetleyebilecegimiz ¢ temel soruya,
Allah'in zatinda bulunan, fakat ontolojik anlamda O’ndan farkli ezeli sifatlart oldugunu
kabul ederek cevap veren Ehl-i Siinnet kanadi ile onlara Allah’in zatinda, zatindan farkli
ezeli sifatlarin varligimi kabul etmeyerek muariz olan Mu‘tezile, iki temel goriisii temsil
etmektedir.

[lahi sifatlarin ezelilik baglaminda boyle giindem olusunu Wolfson, kilise
babalarinin Philon’dan*® tevariis ettigi ve Hiristiyanliga herhangi bir muhalefet
olmaksizin dahil ettikleri ezelilik ve tanr1 ayniyyeti iddiasina kadar gétirir. Bu iddianin
Islam diinyasina tamtilmasinmn da Yahya ed-Dimeski’nin,=*¢ kendi ezelilik algisindan
hareketle rivayet ettigi bir tartigma araciligiyla olabilecegi diistiniilmektedir.’®” Bu
tartismada Mu‘tezililer, Hiristiyanlarin “ezeli kelam” doktrinlerindeki hataya diismemek

adna, ezelilik ile tanrihig1 6zdeslestirmisler ve Tanri disinda yalniz O’na yarasir bir sifat

12/465; Circani, Ta'Tifdt, 144; [sfahani, el-Miifreddat fi Garibil-Kur’dn, 398; Hiiseyin
Maraz,“Fahreddin Razi'nin Diisiincesinde Ezeli-Ebedi Varhik”, Inénii Universitesi Ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi 5/2 (2014), 235-236.

134 Austryn Wolfson, Keldm Felsefeleri, cev. Kasim Turhan (istanbul: Kitabevi Yayinlari, 2016),
104.

135 (M.0. 15/10 - M.S. 45/50) Helenistik Yahddiligin en énemli temsilcilerinden biri olup, vahye
dayali iman ile felsefi diislince arasinda bir sentez teklif eden ilk diisiiniir kabul edilmektedir.
Ayrintili bilgi i¢in bk. Macit Gokberk, Felsefe Tarihi, 115-117.

136 M.8. asirda yasamis, Helenistik kiiltiirden etkilenmis Hiristiyan azizi ve teologdur. Hayati
hakkinda ayrintili bilgi icin bk. Omer Faruk Harman, “Yuhanna ed-Dimaski”, Tiirkiye Diyanet
Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul:2013), 43/580-582.

137 Dimeski, “Bir Hiristiyan ile Bir Miisliman Arasinda Diyalog” adindaki bir risalesinde sunlari
aktarir: “Sonra ona (Miisliman’a) sor: ‘Kitabiniz, Tanr1'nin keldminin ve rithunun yaratilmis mi
yoksa yaratilmamis mi oldugunu séyliyor. Eger o size yaratilmis oldugunu soyliiyor ise ona
soyle Tanri’'nin kelamini ve rithunu kim yaratt1?’ Kacinilmaz olarak size Tanri’'nin yarattigini
soyleyecek. Oysa kelam ve rithunu yaratmadan 6nce Tanr1 keldmsiz ve rithsuz muydu? Size
cevap veremeyecek ve kacacak. Cilinkii bunlar (Mutezililer, Kaderiler ve Cehmiler) Siinni
Miisliiman gelenek tarafindan hor goriiliip reddedilirler. ‘Allah’in keldmi yaratilmis m1 yoksa
yaratilmamis midir?’ Bu soru onlarin (Misliimanlarin) cevaplandirmada ¢ok zorlandiklar: bir
sorudur. Eger yaratilmamistir dersen onlar sana iste ‘Tiim bunlar Allah'in kelimeleridir ve
yaratilmamiglardir. Onlarin Tanri olmadigl da aciktir” derler. O halde sen Isa’min Tanr
olmadigini itiraf etmis olursun. Bu sebeple Hiristiyan, onlarin (kelime ve Rith) yaratilmis yahut
yaratilmamis oldugunu sdylemeden soyle der: ‘Ben sadece yaratilmamis tek bir Allah’in
kelamini kastediyorum. Sizin de kabul ettiginiz gibi kutsal kitaba, Allah’in kelami degil; Allah'in
kelimeleri diyorum.” bk. Mustafa Goregen, “Yuhanna ed-Dimaski’nin ‘Bir Hiristiyan ile Bir
Miisliiman Arasinda Diyalog’ Isimli Risalesi’nin Degerlendirilmesi”, Kafkas Universitesi Sosyal
Bilimler Enstitiistii Dergisi 16 (2015), 111-126.
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olan ezeli varliklarin varligini kabul etmeyi, pek ¢ok ezeli varligin isbati olacagindan
tevhid ilkesine aykir1 bulmuslardir.®*® Bundandir ki Mu‘tezile’nin tevhid anlayisi,
Allah’m tekligi ve sifat gibi Zatindan baska herhangi bir kadim yani ezeli varligin
mevclid olmamasi Onciiline dayanmaktadir. Yine tevhidin geregi olarak, Allah
fillerinde essiz ve ortaksizdir; zira iki kadimin var olmas1 ve iki kadir arasinda bir takdir
edilenin bulunmasi miimkiin degildir.**® Allah, zat1 olan bir ilimle alim, zati1 olan bir
kudretle kadirdir ve diger sifatlarda da durum bdyledir.#°

Bu noktada Mu’tezile’nin tevhidi ikdme etmek arayisinin tehlikeli ag¢ilimlari
beraberinde getirdigi kaygisiyla, daha sonra tesekkiil edecek olan ehl-i siinnet yolunun
ilk niivesi addedilen Ibn Kiillab’in (6. 240/854) ilahi sifatlar konusunda ortaya koydugu
“sifatlar Allah’m ne aynidir ne gayridir” 6nermesi giindeme gelecektir.*! Tbn Kiillab’in
yanisira ehl-i hadisin onciisit Ahmet b. Hanbel’in biitiin muhalefetine ragmen ilk
sGfflerden Haris el-Muhésibi ve Ibn Kiillab’in 6grencisi olan Kalanisi bu ilkenin ilk
miidafileridirler. Yaklasik bir asir i¢inde Irak bolgesinde Ebii’l-Hasan el-Es’ari (0.
324/935) ve Maveraiinnehir bolgesinde EbG Mansdr el-Maturidi (6. 333/944) ile Islam
inang sisteminin merkezine yerlestirilmistir.**> Es‘ariler ve Maturidiler bazi farkliliklarla
birlikte ezeli sifatlarin kab{ll noktasinda Hiristiyan teolojisine daha yakin bir durus arz
edip, Allah’in zatina zaid ezeli sifatlar nisbet etmislerdir. Onlara gére Allah zatiyla degil
ilim sifatiyla alim, zatiyla degil kudret sifatiyla kadirdir. Bu sifatlar zat ile kaim olup,
O’nun ne aym ne de gayridirlar, tipki 10 sayisindaki 1’in durumu gibidirler. ** Su
kadar1 var ki Ehl-i siinnet, ezelilikle tanriligin 6zdesligini inkar ederek Tanri’nin zatina
bitisik ve O’ndan ayrilmaz ezeli sifatlar1 kabul ettigi halde, Tanr1’dan ayr1 bir sekilde
var olan ezeli bir varlik goriisiine higbir zaman kail olmamiglardir. Mu‘tezililer ise bu
0zdesligi savunup, Tanr1’dan ayrilmayan sifatlar1 reddettikleri halde; Tanri’dan ayr1 ve

O’nun fiillerine boyun egen ezeli bir maddenin varligini kabul etmiglerdir.#

138 Sehristani, el-Milel ve’n-Nihal (Istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Yayinlari, 2015), 50;
Wolfson, Keldm Felsefeleri, 104-105.

139 Sehristani, El-Milel ve’n-Nihal, 48.

140 Sehristani, El-Milel ve’n-Nihal, 50.

141 Ebu’l-Hasan el-Es‘ari, [Tk Dénem Islam Mezhepleri (istanbul: Kabalci Yayinlari, 2005), 163-164.

142 Cagfer Karadas, "Birlesen ve Ayrisan Yonleriyle KelAm Ilminin Usil-i Fikih, Tasavvuf ve islam
Felsefesi ile Olan iliskisi" Islami [limlerde Metodoloji/Usil - VI Islam, ed. ilyas Celebi - Mehmet
Bulgen (istanbul: Ensar Yayinlar1 2016), 25.

143 Nesefl, Tebsiratu’l-Edille fi Ustli’d-Din (Ankara: Diyanet Isleri Baskanlig1 Yayinlari, 2003) 1/16.

144 Wolfson, Keldm Felsefeleri, 105.
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Buna gore kelamm klasik doneminde Allah’in sifatlarinin durumu ve mahiyeti
konusundaki tartigmalar, tevhid ve uluhiyet inancinin tahkim edilmesinde ezeliyet
mefhimunun ne kadar etkin bir rol oynadigini ortaya koyar niteliktedir. Yaratic1 kendi
mutlak birligi yani heniiz alemin varliginin s6z konusu olmadigi cihetle mevzu
edildiginde, insan aklinin tevhid idrakinde herhangi bir sorun ortaya c¢ikmazken;
Allah’in mutlak birliginden ¢okluk alemini meydana getirdigi diisiincesi bir kez kabul
edildiginde bu sefer tevhid ilkesini bozmayacak ancak goriiniir diinyadaki varliklar1 ve
olgular1 da agiklayabilecek bir ¢éziime ihtiyac olacaktir. Kelam alimleri bu ikilemi
bertaraf edebilmek adina sistemlerini Yaratici ile yaratilan karsitligi iizerine tesis
etmisler ve “tenzih” iligkisini 6ne ¢ikarmay1 diistur edinmislerdir. Bu iliskinin en 6nemli
basamagi da Allah’in ve aleme tesirde bulundugu sifatlarinin ezeli; diger her seyin ise
zamani oldugunu kabul etmektir. Dolayisiyla ezeliyet kavrami, Allah’in yaraticiligini ve
mutlak saltanatini ifade eden bir sifat olarak alemden ve alem ehlinden zorunlu olarak
nefyedilmis; maddi veya akli bir unsurun ezeliyetinden bahsetmenin akideye tamamen

z1t oldugu kanaatinde karar kilinmistir.
3.1.2. Teolojiden Kozmolojiye: Ezeliyet Diisiincesine Kars1 “Atomculuk”

Allah’in zat1 veya hakikati idrak edilmekten uzak olsa da bitln sifatlar1 akil
yoluyla anlagilabilir niteliktedir. O’nun sifatlarimin anlagilabilmesi i¢in kelamcilarin
hareket noktalarindan birisi de O’nun yarattigi alem olmustur. Alem terimi, genel
anlamda yaratilmis varliklarin biitiinlinii ifade etmek i¢in kullanilmaktaysa da gayb
alemi, nefs alemi, akil alemi, hayal alemi gibi kendi igerisinde bir biitiinliik 6zelligi
gosteren belirli varlik tiirlerine de alem ismi verilebilmektedir. 4

Kelamcilar alemin sonradan meydana gelmisligi konusunda hi¢ siiphe
duymamislardir; ancak sonradan var edilmis bir alemin, fiilleri de zat1 ve sifatlar1 gibi
ezeli olan Allah’tan hangi sekilde varliga geldigi konusu izaha muhtag durumdaydi.
Yani Allah’m fiillerinin veya sifatlarnin ezeli olmasi alemin de ezeli olmasini

gerektirmez miydi? Iste ilk donem keldminda hararetli tartismalar ¢ercevesinde simirlar

145 Omer Mahir Alper, Varlik ve Insan: Kemalpasazdde Baglaminda Bir Tasavvurun Yeniden Insasi
(istanbul: Klasik Yayinlari, 2010), 91.
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cizilen sifatlar bahsi, bu sekilde alemin varligi ile iliskilendirilince, kelamcilar
kozmolojik konulara da ilgi duymaya baslamislardir.'#

Ezeli bir varligin hadis bir varlig1 var etme keyfiyeti hakkinda nasslarda kesin
delillerin bulunmayisinin sebebiyet verdigi muglaklik, kozmolojiyle ilgilenmeye
baslayan kelamcilar1 6zellikle su iic mesele tizerinde dakik tahliller yapmak durumunda
birakmustir:  [lki  Alemin temel bilesenlerinin neligine dairdir. Burada alemin
cevherlerden mi, arazlardan mi1 yoksa sonsuza kadar bdliinebilen cisimlerden mi
olustugu iizerinde durulmus; esyadaki benzerlik ve farklarin sebepleri incelenmistir.
ITkinci problematik alan alemin isleyisi ile aldkali olup nedensellik, tevlid/dolayl
yaratma, esyadaki siireklilik, hareket ve degisim bahislerini icermektedir. Ucgiincii
problem insanin tabiatina iligskin psikolojik ve fizyolojik hallerdir. 47

Alemin temel bilesenleri sorununda keldmecilar bilyiik oranda Yunan felsefe

miiktesebatinda kokenini bulan*® su U¢ ana teorinin etkisinde kalmislardir:'*

1. Alem arazlar toplamindan ibarettir. Bu teori Dirar b. Amr (6.200/815); Hafs
el-Ferd (195/810); Huseyin en-Neccar (6.220-230/835-845) gibi Mu'tezil
alimler tarafindan savunulmustur. Onlara gore cisimler arazlarin
birlesiminden olugsmustur.**

2. Alem sonsuza kadar boliinebilen sekilsiz pargaciklardan miitesekkildir.
Muammer (6.220/835) ve Nazzam’in (6.231/845) kabul ettigi bu teoriye gore
Allah cevherleri yaratmis, arazlar ise cevherlerin tabiatlarindan meydana
gelmistir. Yani mesela Allah yalnizca atesi yaratmis, sicaklik ise atesin
tabiatindan sadir olmustur.*

3. Kelama Basra ekoliinden Eba’l-Huzeyl el- Allaf (6. 226/841) ve Bagdat
Mu’tezilileri Bisr b. el-Mu’temir (6. 210-225/825-840), Muammer b. Abbad
el-Siilemi (6. 215/830) tarafindan dahil edilen, alemin cisim ve arazlardan

olustugu ve bu cisimlerin de atomlardan miitesekkil oldugu goriisiidiir.

146 Dimitri Gutas, Greek Thought, Arabic Culture (London: Routledge, 1999), 76.

147 Bulgen, “Klasik Donem Kelaminda Dakiku’l-Kelamin Yeri ve Rolii”, 55.

148 Shlomo Pines, Keldm Atomculugu, cev. Osman Demir (Istanbul: Klasik Yayinlari, 2012), 100.

149 Hasan Tevfik Marulcu, “Alemin Hudfisu Baglaminda Keldmin Kozmolojik Yapilanmasi,”
Siileyman Demirel Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 16 (2006), 79.

150 Ebu’l-Hasan el-Es‘ari, ilk Dé6nem Islam Mezhepleri (Istanbul: Kabalc Yayinlari, 2005), 259-260.

151 Abdulkahir Bagdadi, el-Fark beyne’l-Firak, ¢ev. Ethem R{hi Figlali (Ankara: Tiirkiye Diyanet
Vakfi Yayinlari, 2018), 104, 111.
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Bu son teori geregince kategorik olarak yalnizca Allah’a ve O’nun ayrilmaz
sifatlarina isaret eden “Ezeli varlik” mefhimunun karsisinda, atomda son bulan cevher
ve arazlardan olusan, bitinuyle mahlik ve muhdes bir varlik diizlemi olarak alem
vardir. Alemin bir zamanlar yokken Allah tarafindan atom yani ciiziin Id yetecezzé
denilen bélinemez en kiclk parcadan var edildigini éngdren bu teorinin gindeme
gelisi, aslinda Aristocu madde-sQret teorisinin'®? olasi tehlikelerinden korunmak
gayesine mebnidir. Kelamcilarin bu noktadaki hassasiyeti kozmik akillar ile nefsleri
ilahi kudrete paydas failler olarak degerlendirmeleri ve bunun tevhid anlayisma ters
olmasidir. Nitekim Tanri’nin agkinhigmi ve insan da dahil diger tiim nesnelerin
yaratilmiglhigimi temellendirmek i¢in her nesnenin yaratilmaya elverislilik anlaminda
cisimsel/atomik kabul edilmesi gerekmekteydi.’** Boylece Demokritus felsefesinde
dogayr herhangi bir ilahi miidahele olmaksizin tamamen natiiralist bir bigimde
aciklamak tiizere istihdam edilen atom teorisini kelamcilar tam aksi yonde bir amagla
evrendeki her seyin ilim, irade ve kudret sahibi bir Tanr1 tarafindan yaratilip, sevk ve
idare edilmekte oldugunu ortaya koyabilmek i¢in kullanmugslardir.’* Her ne kadar
atomculugun fiziksel gercekligi hakkinda tek ve genel gecer bir yaklasim olmasa da Il11.
Asrin ortalarindan itibaren alemin atom ve arazlardan olustugu gorisii rakip gortsleri
saf dig1 birakarak kelamin baskin fizik goriisii haline gelmis oldu. '°

Bu teori geregince dlem; cevher ve arazlardan olugmaktadir. Cevher arazlari
tastyan ciizler; araz ise varligin1 cevhere borglu olan sifatlardir. Cevherin kabalinin
mantiksal aciklamasi; artmasi veya azalmasi diisiiniilemeyen sonsuz varlik karsisinda
maddi esyanin bir yerde son bulmasinin zorunlulugudur. Ayrica gozlemlere dayali
olarak cisim sonsuza kadar bolunebilseydi, dag gibi biiyiik cisimler ile hardal gibi kiiciik

cisimlerin atom sayilar1 birbirine esit olurdu ve boyutlardaki farklilik agiklanamaz

152 Aristo varligi madde ve siiretin birlesmesiyle gerceklesen ezell bir olgu seklinde
aciklamaktadir. Madde formun karsitidir, ancak her formda maddi bir yan bulunur, bu sebeple
tabiatta maddesiz form ve formsuz madde yoktur. bk. Mahmut kaya, “Madde”, Ttirkiye Diyanet
Vakfi Islam Ansiklopedisi (Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi Yayinlari, 2003), 27/302.

153 Zira hareket, siiklin, birlesme ve ayrilma gibi temel arazlara konu olmasi diisiiniilemeyen bir
nesnenin neden faile ihtiya¢c duydugu aciklanamaz hale gelir. Daha ayrintili bilgi icin bk. Omer
Tiirker, “Islam Diisiincesinin Soyut Nefs Teorisiyle Imtihan1”, insan Nedir?, ed. Omer Tiirker -
ibrahim Halil Uger (Ankara: ilem Yayinlari, 2019), 22-23.

154 Bulgen, Klasik Islam Diisiincesinde Atomculuk Elestirileri, 32.

155 Alnoor Dhanani, “islam Diislincesinde Atomculuk”, cev. Mehmet Bulgen, KADER: Keldm
Arastirmalari Dergisi 1/9 (2011), 393-400, 394.
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olurdu; bu sebepten cisimlerin sinirli sayida ciizlerden olusmalar1 zorunluluktur.
Cisimlerin sonlulugunu yani cevher-i ferdi bu delillerle isbat eden kelamcilar,
cisimlerdeki farkliliklar1 da araz kavrami etrafinda ele almiglardir. Buna gore alem
batindyle cisimler/cevherler ile onlara tutunarak varliklarmi idame ettirebilen
arazlardan miitesekkildir. Arazlar cevherlere iliserek onlar1 degisime kabil hale
getirirken, diger yandan da cisimden sabit tabiatini ortadan kaldirmis olmaktadirlar.**

Esyanin durumuyla ilgili diger bir problem de siirekliliktir. Alemdeki her seyin
Allah ile kdim olduguna inanan kelamcilar, esyanin zamansal siibtitunu “iki anda kalict
olmayan” seklinde tanimladiklar1 araz kavraminin siireksizligine baglayarak
reddetmisler; streklilik olarak miisahede edilenin cevherlerdeki siireksiz arazlarin her
an yeniden yaratilmasi oldugunu sdyleyerek agiklamiglardir. Bu fend ve bek& olarak
ifadesini bulan teori muktezasinca nesnelerin ilk varliga gelisleri hidds ile; kaliciliklar:
yani bek&lar1 ise ikinci bir varlik verme iledir. Bu siirekli yaratmanin esyanin ilk
yaratilisinda oldugu gibi devamliliinda da bir dis nedene bagli olmasi anlamina
gelmektedir. Boylelikle hem cevher hem de araz i¢in kalicilik/beka nefy oldugundan,
varliklarin1 yokluklarma tercih edecek bir sebebe muhta¢ olmalari hasebiyle alemin
timuyle Allah tarafindan yaratilmis ve her an yaratiliyor oldugu ortaya ¢ikmis
olmaktadir.®’

Igili ayetler' dolayisiyla esyanin yegane yaraticisi ve hiikkmedicisi olarak Tanr1
gorlisiiniin revacta oldugu sekizinci asirdan bir asir sonra, terciime edilen eserler
vasitasiyla haberdar olunan ve kelam tarihinde “nedensellik” olarak bilinen “alemdeki
olaylarin zorunlu uzak sebebi” olarak Tanr1 goriisii, Misliman kelamcilar tarafindan,
Tanr’nin kudretini smnirlamayacak kadariyla kabul gorebilmistir.®® iki anda kalict
olmayan arazlar, Allah cevherdeki varlig1 devam ettirmek istedigi siirece her an yeniden
yaratilir Ki bu yaratmalar tabii nedenselligi ortadan kaldirirken Allah’in dleme siirekli
miidahil oldugunu da ortaya koymaktadir. Alemdeki biitiin stireklilik arzeden uyum ve
diizene ragmen keldmcilarin zorunlu nedenselligi reddetmeleri Kur’an’m da haber

verdigi mucizelerin gercekligini vurgulamak icindir. Alemdeki diizenin bazi durumlarda

156 Alnoor Dhanani, “Islam Diisiincesinde Atomculuk”, 394; Osman Demir, Keldmda Nedensellik:{lk
Dénem Keldmcilarinda Tabiat ve Insan (Istanbul: Klasik Yayinlari, 2015), 80-82.

157 Demir, Keldmda Nedensellik:ilk Dénem Keldmcilarinda Tabiat ve Insan, 202.

158 [brahim 14/32; Abese 80/25-32; Yasin 36/32.

159 Wolfson, Keldm Felsefeleri, 398.
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Kadir-i Mutlak Allah tarafindan ortadan kaldirilabilecegi anlamina gelen mucizeler,
kelamcilarin  nedensellik yerine “adet” teorisine kail olmalarin1 gerektirmistir.
Dolayisiyla her ne kadar adeten mitkemmel ve siirekli isleyen bir varlik diizlemi olsa da,
alem Allah’m her an yaratmasina muhtagtir ve Allah dilerse butun bu dizeni
degistirebilecek mutlak otoriteye sahiptir.® Sonug olarak alemin isleyisiyle ilgili olarak
tabiattaki essiz nizamin, organik ve inorganik unsurlarin, gok cisimlerinin, hava
olaylarinin ve sair tabiat kanunlarinin, tesadiifi olamayacagi; ezeli-ebedi bir yaraticinin
tahakkiimii ve kudreti olmaksizin gergeklesemeyecegine binaen, nedenselligi yani
esyanin kendi sebep-sonug silsilesini olusturmasini inkar eden kelamcilar; icab ve
icadin ancak tabiatiistii olabilecegini belirtmislerdir. Boylece de kozmolojilerini,
esyanin dogasinin mahkim ve makdar; Allah’in ise Kkadir-hakim olmasi ilkesine
baglamislardir. 6!

Kelama esyanin ezeliyeti endisesinden kurtulmak adina Mu‘tezile tarafindan,
Demokritos ve Epikiir’den istifade ile!®? ithal edilen atomculugun karsisina ikame edilen
sonsuza kadar boliinebilen pargalar anlayisi az sayida da olsa bazi kelamcilar tarafindan
keldmda istihdam edilmistir. Bunlardan Nazzam, par¢anin daima boliinebilecegini, her
parg¢anin da bir parcast oldugunu; her kismin veya her yarimin da kendi i¢inde sonsuz
pargalara ayrilabilecegini savunmaktadir.’®® Aristo’nun Fizik ve de Caelo’sunda ifade
ettigi esyanin sonsuzlugu ve bir anlamda da ezeliligi fikrini ¢cagristiran bu goriisler, bir
yandan Epikiir’iin tesadiif O0gretisini ve siinni keldmin yaratma &gretisini disarida
birakirken; diger yandan “var olan her sey tabiatiyla hareket ve siikiin prensibine
sahiptir, esyanin tabiatindaki bu hareketin bilkuvvelikten bilfiile evrilmesinin ilk sebebi

’

ise Tanriy’dwr.” ifadelerinin dayanagi olan Aristocu nedensellige yakinlagsmaktadir.%

160 Wolfson, Keldm Felsefeleri, 416.

161 Marulcu, “Alemin Hudiisu Baglaminda Kelamin Kozmolojik Yapilanmas1”, 81.

162 Osman Demir, Keldmda Nedensellik:1lk Dénem Keldmcilarinda Tabiat ve Insan, 95.

163 Modern astrofizik de Nazzam gibi atomun nihai par¢a olmadigini, daha alt parcaciklara
boliinebilecegini ispat etmistir. Elektron, nétron ve oroton olmak iizere {li¢c temel parcaciga;
bunlarin da yapisal zerrecikler diye adlandirilan “kuarks”a kadar pargalanabilirligi
kesinlesmistir. Yine de bu ayrismalar, Nazzam'in iddiasindaki sonsuza kadar bdliinme ile
esdeger degildir. Saban Ali Diizgiin, Nesefi ve Islim Filozoflarina Gére Allah-Alem [liskisi
(Ankara: Otto Yayinlari, 2019), 90.

164 Nazzam’a gore Allah yarattig1 seyler icine yine kendisi tarafindan yerlestirilen bir tabiat geregi,
o seylerin baska seylere donlismesine yahut onlardan baska seylerin meydana gelmesine
sebebiyet vermistir. iste atomculugun karsisinda duran ve alemdeki her degisimi esyanin
tabiatinda gizlenen (kumin) bir o6zelligin a¢iga ¢ikmasi (zuhlr) seklinde aciklayan bu
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Allaf’m, karmncanin cari@in bir ucundan diger ucuna ge¢mesi i¢in ¢arigin yarisina,
bunun i¢in de yarisinin yarisina ulagsmak zorunda kalacagi ve nihdyetinde bir seyin
ucundan ucuna gidebilmek i¢in artik boliinemeyen en kiigiik noktanin bulunmasinin
zorunlu oldugunu delil gostererek muariz olusunu Nazzdm, bir yandan atomun reddi
diger yandan da hareketin isbati lehine tafra teorisiyle karsilamaya ¢alismistir. Buna
gore bir ugtan diger uca gegmek isteyen bir karinca glizergahtaki noktalarin tamamini
kat etmek zorunda degildir. Bazi noktalara ugrar, digerlerinin ise iizerinden sigrar.
Nazzam’in Dbu teorisi, esasinda arazlarla ilgili disiincesinin de bir uzantisi
mahiyetindedir. Nitekim Nazzam alemin arazlardan degil, cisimlerden miitesekkil
oldugunu; arazlarin da bu cisimlerin tabiatlarindan zuhdQr ettigini, diger bir ifadeyle
arazlarin ayni yerde bulunan i¢ ice girmis cisimlerden ibaret oldugunu soylerken;
yalmzca hareketi miistakil bir araz olarak ¢ne siirmektedir.’®> Alemin tek seferde
yaratildigini savunmasina ragmen, iki anda kalici olmayan bir arazin varligmi kabul
etmesi ¢eliski gibi goriinse de, Nazzam iki anda bulunmayi iki anda hareket etmek
seklinde izah ederek bu celiskiden kurtulmaya calisir. Boylelikle alemin adem ve hiidas
olmaksizin, esyadaki hareket ve siiklin tabiatinin ortaya ¢ikmasi ve gizlenmesi sdretiyle
isledigini iddia ederek tabiat teorisi tartigmalarinda Onemli bir rol oynamistir.
Mu‘tezile elinde ortaya ¢ikan atom teorisi, Hisam b. Hakem, ibn Keysan, Eb( Bekir el-
Esam, Nazzdm, Cahiz ve Ibn Hazm disinda tim Mu'tezile, Siinni ve Sii keldmcilar
tarafindan benimsenmis ve aleme dair izahlarin temel unsuru haline getirilmistir.*¢”
Atom tartigmalar1 beraberinde, yer kaplama/tahayyiiz ve bosluk/hala
kavramlarmin da tahlil edilmesini gerekli kilmistir. Zira atomlar yer kaplamakta, yer
kaplamak bosluk; bosluk da yokluk anlamlarini ifade etmektedir. O halde atomun
kapladigi bos mekan yokluk ise atomun yokluktan bagimsizligi imkansiz hale
gelmektedir. Atom daima bos mekdna muhtactir ve bundan o6tiirii yokluk, atomdan
oncedir. Sonu¢ olarak da esyanin ilk maddesi olan atomlar, yoktan meydana
gelmislerdir.?®® Alemin yoktan var edilisinin kozmolojik gerekgesini teskil eden atom ve

boslugun isbati, dlemin yaratilmasi ile ilgili metod ve icra sorununun ¢6zUmu igin de

alternatif yaratma teorisi, kum@n ve zuhir olarak ifadesini bulmaktadir. Bk. Wolfson, Keldm
Felsefeleri, 379-385.

165 Abdulkahir Bagdadi, Mezhepler Arasindaki Farklar, 100.

166 Mehmet Bulgen, Atomculuk Elestirileri (istanbul: IFAV Yayinlari, 2017), 85-87.

167 Demir, Keldmda Nedensellik: I1k Dénem Keldmcilarinda Tabiat ve Insan, 79-80.

168 fsmail Hakki Izmirli, Yeni [Imi Keldm (Ankara: Ankara Okulu Yayinlari, 2018), 245.
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oldukca énemlidir. Sorunun en 6nemli basamagi ise Allah’in kainati1 yoktan m1 yoksa
bir seyden mi yarattigi hakkindadir. Sayet Allah kainati yoktan yaratmigsa “yoklugun”
mahiyetinin, bir seyden ise de “seyin” mahiyetinin ortaya konmasini iktiza eden bu
sorusturmanin son tahlilinde kelamcilar atomlardan olusan alemin, atomlar gibi yoktan
var edilmis olmasi gerektigi neticesine ulagsmislardir.’®® Mu‘tezililer ise Allah’mn ilim
sifatinin  mahiyetine iliskin olarak baslattiklar1 epistemolojik tartigmalart ontolojik
diizleme tastyarak ilmin taalluk edecegi varlik alanini belirleme yolunda, “ma‘diim sey
olabilir mi?” sorununa egilmislerdir.?”® Nitekim “sey” lafzinin i¢erdigi varlik anlamimin
yanisira Kuran-1 Kerim’in heniiz var olmayan olaylara “sey” lafziyla gonderme
yapmas1** alemin yaratilis1 ile dogrudan ilgili gériinmektedir. Mu'tezile meseleyi daha
cok epistemolojik baglamda ele aldigindan ma‘diimun seyligini kabul etmis;*”? ancak bu
sey’iyyetinin harici bir varlik ifade etmekten uzak oldugunun da altini ¢izmistir.*”® Tam
varlik niteligine biirlinmeden 6nce ma‘dimun da bir tiir varliga sahip olmasi, Platon’un
“idealar” fikrindeki gibi yokluga varlik addedilmesi, son kertede de alemin yoktan
degil; bir tiir varliktan yaratilmis olmas1 anlamina geleceginden, ezeli alem diisiincesine

kapi aralar nitelikte goriilmiistiir. 1 Bundan dolay1 Siinni kelam kanadi yaratmay1 izah

169 Diizgiin, Nesefi ve Islam Filozoflarina Gére Allah-Alem Iliskisi, 129-130.

170 Diizgiin, Nesefi ve Islam Filozoflarina Gére Allah-Alem Iliskisi, 55-57.

171 en-Nahl 16/40; Yasin 36/82.

172 Basra Mu'tezilesi alemin yokluktan yaratildigi goriisiinii savunsa da varlik-mahiyet ayrimini
ima eden bir tavirla yokluga zatiyyet atfederek yoklugun "sabit" ve sey" oldugunu, dolayisiyla
da zihnin disinda hérici bir varliga sahip oldugunu kabul etmis ve Allah‘in esyanin
yaratilmadan dnceki durumlarini yani ma‘diimlari bildigini iddia etmislerdir. Fahreddin Razi,
Muhassalu efkari’l-miitekaddimin ve’l-miiteahhirin mine’l-ulemd, haz. Taha Abdirradf Sa’'d
(Kahire: Mektebetii'l-Kiilliyati'l-Ezheriyye, ts.), 55 vd.; Diizgiin, Neseff ve Isldim Filozoflarina
Gore Allah-Alem fliskisi, 51-53.

173 [lahi fiillerin miiteallaklarinin Allah’in birliginde degil; alemde bulundugunu ortaya koymak
icin yoklugu “mutlak” ve “miimkiin” olarak ikiye ayirmislar ve miimkiin ma‘déimlar gériisiiyle,
sifatlarin aslinda Allah’in mutlak birligine zarar verecek ontolojik varlikla var olmadigini;
sifatlarin ilistikleri nesnelerin ma'diimda sabit oldugunu temellendirmeye c¢alismislardir.
Bundan dolay1 da yokluga bir zatiyyet ispat edip sey oldugunu iddia etmislerdir. Bk. Hiiseyin
Kahraman, “Ma‘dlimun Seyiyyeti Teorisine Ciiveyn?’nin Getirdigi Elestiriler ve Bunlarin Es‘ari
Kelami Agisindan Degerlendirilmesi”, Keldm Arastirmalart Dergisi 14/2 (2016), 444.

174 Wolfson, Mu‘tezile kelamcilarinin “bir sey ve zat” olarak tanimladiklari ezeli yoklugu Platon’un
ve hatta Aristo’nun ezeli maddesiyle karsilastirilabilir gérmiis, bu anlayisin Grek felsefesinden
intikal etmis olabilecegini ileri siirmiistiir. bk. Wolfson, Keldm Felsefeleri, 278-279.
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ederken bir donemden sonra ‘“yoktan” terimini terk edip bunun yerine “bir seyden
olmaksizin” veya “hi¢bir seyden” tabirlerini kullanmak durumunda kalmislardir.*’
Dolayisiyla kelam geleneginde ezeliyet kavrami, ultthiyet alanina hasredilmis
durumdadir. Allah’1 diger varliklardan istiin kilan ve tevhid ilkesinin gerekcesini teskil
eden unsurun ezeliyet oldugu hususunda net bir tavir ortaya koyan kelamcilar, Allah’in
digindaki diger tiim varliklar1 ise 6zellikle atomcu teori vasitasiyla hem zaten hem de
zamanen hadis kabul etmislerdir. Buna gore ezeliyet vasfi sadece Yaratici’nin varligina
dair bir yuklem iken; alem ve alem ehli zamansal yani baslangict ve sonu muayyen
olan, Allah’in irade, kudret ve halketmesiyle viicida gelen varlik tiirline tekabiil
etmektedir. H. III. asra kadarki dénemde, kelamcilarin buraya kadar bir vetiresini
sunmaya ¢alistigimiz ontolojik ve kozmolojik tedkiklerinin “insanin mahiyeti” sorununa
yaklagimlarinda da oldukga belirleyici bir rol oynadigini sdyleyebiliriz. Bir sonraki
baglikta kelamcilarin insanin varhigma iliskin ydrittikleri ilk metafizik tahlillere
deginerek tasavvuf geleneginde neden yeni bir insan tanimina ihtiya¢ duyuldugu

sorununun arkaplanini sunmaya c¢alisacagiz.
3.1.3. Kelami Insan Tasavvuru: Ezeli Eméanetin Oliimlii Tastyicis

Insan nedir, nigin vardir, nasil bir varliga sahiptir, kainat icerisindeki yeri ve
konumu nedir, Tanr1 ve diger varliklarla olan ontolojik ve epistemolojik ilgisi nedir,
oliimden sonra ne olacaktir? insanin kimligini ve varligmi tiim ydnleriyle anlamaya dair
bu sorular, islam diisiincesinde “insan” tasavvurlarmin ¢ikis noktasini teskil etmektedir.

Klasik mantikta, bir seyin mahiyetinin veya hakikatinin anlagilmasinin, ancak
onun tarifiyle miimkiin oldugu ifade edilmektedir. Tarif ise bir seyi mahiyetine dahil
olan unsurlar vasitasiyla kendisi disindaki biitiin seylerden temyiz edecek sekilde
efradin1 cAmi ve agyarini mani olarak tanimlamaktir.'®“Insan” kavrammm tarifini
cikarmanin zorlugu da buradan gelmektedir. Her seyden dnce bir seyin tam tarifi o seyin

yakin cinsi ile yakin faslini'”” belirlemeyi iktiza etmektedir, fakat insan gibi kompleks

175 [lhan Kutluer, “Sey”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: Tiirkiye Diyanet Vakfi
Yayinlari, 2010), 39/34-36.

176 Seyfeddiin Ali b. Muhammed el-Amidi, el-Miibin fi Serhi Medni Elfazi’l-Hukemad ve’l-
Miitekellimin, ¢ev. Bilal Taskin - Osman Demir (istanbul: iz Yayinlari, 2016), 62-63.

177 Cins, altinda tirlerin siralandig1 terimdir. Bir tiiriin dogrudan dogruya baglandig1 terim ise
onun yakin cinsidir, s6zgelimi ¢igek-ile giil arasinda araci baska bir terim olmadig i¢in cicek,
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bir varlik so6z konusu oldugunda, onu tiim yonleriyle ve hakikatini ortaya koyacak
bicimde tanimlayabilme islevini gorecek kesin bir formel veriden yoksun durumdayi1z.*7®

Din ulemés: huslsen de keldmecilar, teklifin dayanaginin akil oldugu ve insanin
akill1 ve iradeli bir mevcld oldugu yoniinde goriis birligine vararak insan1 bu ydniiyle
tanimlamak yoluna gitmislerdir. Akil ve irade sahibi olan bu varligin, renk, koku, sekil
vb. gibi bir araz olmadigi, bilakis bu arazlarin tasiyicisi olmak anlaminda bir cevher
oldugunda icma etmisler; akil ve iradenin ise ancak hayat sahibi bir cevherde
bulunabileceginden hareketle insanin ayni zamanda hayat sahibi olmasi gerektigini
savunmuslar ve nihdyet ‘“insan diisiinen, hayy, kadir, mirid bir cevherdir”
tanimlamasinda bulunmuslardir.””® Insani insan yapan asli unsurun ise akil/nutuk
oldugunda karar kilarak “Hayvan-1 natik”*¥ tanimimni teorik tartismalarin merkezine
yerlestirmiglerdir. Ancak bazi keldmcilara gore hayvan-1 natik ibaresi insani tanimliyor
ve hatta kendisi disindakilerden tamamen ayirtyorsa da insanin kurucu unsurlarmi yani

oziine iligkin parcalarini ortaya koymak noktasinda yeterli degildir.'** S6zgelimi Razi’ye

gul teriminin yakin cinsidir. Fasil ise, cinsleri ve tiirleri birbirinden ayiran ana karakterlerdir.
Mesela omurgalilar cinsinin siiriingenler tiirtinden olan yilanin “siiriiniicii” olmasi onu diger
omurgalilardan ayiran fashdir. Yakin fasil ise bir tiiri yakin cinsindeki ortaklarindan ayiran
karakterdir, sozgelimi “akillilik” insam yakin cinsi olan hayvan ortaklarindan ayirdigi igin
insanin yakin fash kabul edilmistir. bk. ibrahim Emiroglu, Klasik Mantiga Giris (Ankara: Elis
Yayinlari, 2013), 70-71.

178 Sahih bir insan tanimlamasinda bulunabilmenin gigliigii, antik felsefenin de giindem
meselelerinden biriydi. Mesela Platon insani “iki ayak tlizerinde yiiriiyen tiysiiz bir canlt”
seklinde tarif etmistir. Bu tanimin insana karsilik gelemeyecegini ironik bir tavirla izah eden
Diyojen, hemen orada bir tavugun tiiylerini yolarak ortaya atmis ve “iste Platon’un insan1”
demistir. Bu olaydan sonra Diyojen’in de katkisiyla Platon’un insan tanimi “tiiysiiz, genis
tabanl iki ayakll” seklinde degismistir. Bk. Diogene Laerce, “Vie, doctrines et sentences des
philosophes illustres”, Paris: Garnier flammarion, 1965)’ten naklen [smail Yakit, “Tiirk-islam
Diisiiniirii Mevlana'ya Gére ‘Ideal insan’ Tasavvuru”, 1. Milli Mevlana Kongresi (Konya: Selguk
Universitesi Yayinevi, 1986), 213.

179 Omer Tiirker, “Islam Diisiincesinin Soyut Nefs Teorisiyle Imtiham”, nsan Nedir?, ed. Omer
Tiirker - Halil Ibrahim Uger (Ankara: ilem Yayinlari, 2019), 21-22.

180  Aristo’ya dayandirilan bu tanimdaki “nutk” kelimesi eski Yunanca’da hem “akil” hem de
“konusma- s6z” manasina gelen “logos”un karsiligidir. Mantikla ilgili Grekge yazilar Arapg¢a’ya
terciimesi edilirken, nutk ve mantik da logosu karsilayacak sekilde yeni anlamlar kazanmistir.
Farabi’nin incelemesine gore bu siirecte nutk kelimesine iiclii bir anlam yiiklenmistir. 1)
Kendisiyle insanlarin akledilirleri (ma‘kalat) kavradigir giic. Bu gii¢le ilimler ve sanatlar
kazanilir, iyi ve Kkotii birbirinden ayirt edilir. 2) “Kavrama yoluyla insan rithunda olusan
ma‘kuller (“i¢ konusma) c) “Dil araciligr ile diisiincenin ifade edilmesi (dis konusma) bk.
Farabi, [limlerin Sayimi, 78.

181 Mehmet Ozturan, “Mantikgilarin Goziiyle insan Tanimy,” Sabah Ulkesi 10/57 (2018), 82.
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gore bu ifade, insan lafzinin baska kelimelerle ifadesinden baska bir sey degildir.®
Diger yandan, insani anlama ve tanimlama ameliyesi, insani aklin biligsel siirecine
mevkuftur. Yani insan aklinin, insanin mahiyetine yonelik sorusturmasi, 6znenin yine
Ozneyi arastirmasi siirecini ifade etmektedir ki karanlik bir ortamda nesneleri goriiniir
hale getiren el fenerini, yine el fenerinin 15181yla gérmeye calismakla esdegerdir.® Bu
durumda insanin kimligi veya neligine'®* dair biitin tanimlamalar,'®> insana dair
hakikatlerin belirlenmesi bakimindan islevsel olsa da yeterli olmamaktadir. Bu sebeple
insanin tam olarak kime veya neye delalet ettigini ortaya ¢ikarmak yerine, &ziiniin
neden tesekkiil ettigi, ni¢in yeryiiziinde var edildigi, gayesinin ne oldugu, hangi
yetkilere ve sorumluluklara sahip oldugu ve bu haklariyla sorumluluklarinin neye gore
belirlenecegi gibi sorular etrafinda arastirmak zaruretten dogmustur denilebilir. Ilk

donem keldmcilarinin, bu sorular1 yanitlamak {izere yirittikleri aragtirmada ise temelde

182 Sacide Atas, “Mantik-Metafizik Irtibatina Bir Ornek: Ibn Sina ve Fahreddin Razi’ de Mahiyetin
Bir Parcasi Olarak Cins ve Fasil ” Nazariyat Dergisi 1 (2020) 221-222.

183 Saban Hakh, “Es’ari ve Ciiveyni’'nin insan Anlayis1,” in Insan Nedir?, ed. ibrahim Halil Uger -
Omer Tiirker (Ankara: {lem Yayinlari, 2019), 87.

184 Kim sorusu Ozneyle ilgilidir ve buna verilecek cevap insanin zihni ve bedeni emegiyle,
kazandiklariyla ilgili olacaktir. insanin kimliginden bahsettigimizde dogumla gelen degil,
insanin diger insanlarla, dogayla, Allah ile iletisimi siirecinde kazandiklarini ifade etmis oluruz.
Ne sorusu ise insanin disinda olusan ve gelisen nesnel kriterlerle tanimlanan yapisidir. Insam
tanimlarken neligini 6ne ¢ikarmak, onu kendi varliginin ve iradesinin disinda belirlemeye ve
yonlendirmeye c¢alismaktir. Dolayisiyla insani kim sorusu yerine ne sorusuna verilecek
yamtlarla tanmimlama cabasi, insan1 nesnelestirmektir. insanin nesnelesmesi ise kendine
yabancilasmasi, bireyselliginin total kimlikler altinda soluklagmasina sebebiyet verecektir.
Modern diinya insaninin ideolojiler ve hegemonyalar altinda tek tiplesmeye dogru
stiriiklenmesi, insan1 6znelikten alip, nesneye dontistiiren bir zihniyetin sonucudur. Bk. Saban
Ali Diizgiin, Sarp Yokusun Eteginde Insan (Ankara: Otto Yayinlari, 2019), 49-50.

185 Kadi, insanin bilme, duyma, eylemde bulunma gibi davranmislarinin 6znesinin gercekte ne
oldugu ile ilgili muhtelif goriisleri siraladig1 bir bahis agmistir. Mesela Hisam b. Hakem’e (0.
190/805) gore insan beden ve riihtan tegekkiil etmistir, ancak cansiz bir varlik olan bedene
canlilik veren, idrak edip, eylemde bulunan unsur bir tiir niir olan rdhtur. Bisr b. Mu‘temir (6.
210/825) de ona benzer bir diisiinceyle insani goriinen beden ve ona hayat veren riih seklinde
aciklamistir. Muammer b. Abbad (6. 220/835) bedeni, insanin bir bileseni olarak kabul
etmemektedir. Ona gore insan ayrisma ve birlesme, hareket ve siikun gibi ekvan-1 erbaayi
kabul etmeyen, zaman ve mekana gereksinim duymayan, bedeni harekete gecirip yonlendiren,
durduran ve gérinmeyen 6zden ibarettir. Dirar b. Amr (6. 200/815 [?]) ise insani arazlardan
ibaret beden olarak kabul etmektedir. Ebii'l-Hiizeyl'in taraftarlarindan olup da sonradan
Nazzam’a katilan Ali el-Esvari (6. 240/854) ise insanin rthtan ibaret oldugunu ve rithun kalpte
bulundugunu belirtmistir. Kadi, bu konuda goériis beyan eden keldmcilarin uzunca bir listesini
vermektedir. Bu listeden anlasilan ilk donem Kkeldmcilari arasinda net bir insan fikrinin
olusmadigidir. Bk. Kad1 Abdulcebbar, el-Mugni fT ebvabi’t-tevhid ve’l-adl: Teklif, nsr. Muhammed
Ali en-Neccar - Abdiilhalim en-Neccar (Kahire: y.y., ts.), 9/310-312.
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su iki hassasiyeti gozettiklerini soylemeliyiz: (1) /nsan:, donemin teolojik cevrelerinde
hakim olan ve genel kabul géren téz ve araz cercevesine ele alma istegi; (2) Insan
otonomisinin ahlaki ve dint yiikiimliliikler (teklif) karsisindaki durumunun tespiti.*®

“Insan nedir?” sorusunun cevabu i¢in klasik dénem keldmcilarinin akil ve nefs
teorilerine baktigimizda, insanin yapisal niteligi hakkindaki ilk diisiince, onun beden ve
rGhtan miitesekkil bir varlik oldugu yoniindedir.®®” Fizyolojik ozellikleri bakimindan
herhangi bir ihtilaf bulunmamasina ragmen, insani diger varliklardan ayiran seyin tam
olarak ne oldugu hususu, rth, akil ve nefs kavramlar: merkeze alinarak tartigilmistir. H.
I11. Asra tekabil eden insanin mahiyetine dair bu muhtelif goriislerdeki ortak ilke ise
insanin “‘cisimselligini” ispat etmektir ki bunun i¢in daha g¢ok tabiat olaylar1 igin
merkeze aldiklar1 atomcu teoriyi kullanmiglardir.

Insanin akletme cevherinin cisimsel mi yoksa manevi mi oldugu sorusu
kelamcilarin zihinlerini mesgul eden konularin basinda gelmektedir. Kadim Yunan
filozoflarinin bir kisminin r0h gocii ve ittihdd diisiincelerine kapilmalarina zemin
olusturdugundan, nefsin manevi bir cevher oldugu goriisii Islami dirilis 6gretisi lehine
curutilmeye caligilmistir. Diger yandan nefsin cisimselliginin ispati1 ahiret hayatini
temellendirmek icin de ¢ok 6nemli goriilmiistiir. Nitekim nefsin akli-manevi bir cevher
olmasi1 durumunda, bireyselligi saglayan unsur beden olacaktir. Bu durumda ise

bedenlerin 6liimiinden sonra nefsin bireyselligini saglayan sebep ortadan kalkacagindan

186 Macid Fahri, “Mu’tezile’nin insan Anlayis1,” cev. Muhammet Kogak, Atattirk Universitesi ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi 40 (2013), 391.

187 [slam ulemasi insan hakkindaki biitiin tetkiklerini temelde iki tasavvur {izerinden
yiriitmiislerdir: Ilki insam rih veya bedene indirgeyen diialist yaklasgimdir. Nazzam (6.
231/845), Simame b. Esres (6. 213/828) ve Cahiz (6. 255/868) bu goriisiin baslica
temsilcileridir. Bunlara gore insan denince akla gelmesi gereken nefstir; beden sadece araci
unsurdur. IKincisi ise insanda rith ve bedenin birlikteligine Kkail olarak herhangi birini én plana
¢ikarmayan biitlinciil yaklasimdir. Eb0’l-Huzeyl (6. 227/841), Ebl Ali el-Cubbai (6. 303/915)
ve Ebl Hasim el-Ciibbai(6. 321/933), Kadi Abdulcabbar’in (6. 415/1024) temsil ettigi bu
ekolde ise insan bedenden ibarettir. Diialist yaklasimda insanin dogustan var olan ve siiregen
bir dogasinin oldugu ikrar edilirken; ikincisinde insanin fiziksel ve zihinsel edimlerini saglayan
bir dogasimin bulunmadigi éngériilmektedir. Bk. Yunus Cengiz, “Mu‘tezile’nin Insan
Diigiincesinde Rakip iki Tasavvur: Ebii'l-Hiizeyl ve Nazzdm Gelenekleri,” Nazariyat Islam
Felsefe ve Bilim Tarihi Arastirmalari Dergisi 2/4 (2018), 55-72.

188 (rnegin, dlemin arazlardan meydana geldigini savunan Dirar b. Amr, aym sekilde insanin da
renk, tat, koku, kuvvet vb. arazlardan olustugunu; onda bunlardan baska bir cevherin
olmadigini savunmaktadir. Alemin cevher ve arazlardan meydana geldigini iddia eden imam
Es‘ari ise rihun soluk ve nefes tiiriinden bir cism-i latif hava oldugunu iddia etmekte; hayat,
irade ve bilgi gibi unsurlari ise araz saymaktadir. Bk. el-Es‘ari, Ik Dénem Islam Mezhepleri, 260.
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ahirette mikafat veya ceza icin gerekli olan ayrisma da ortadan kalkacaktir. Dolayistyla
tim bu naslara muhalif gorinen sebeplerden 6tirl, kelamcilar yeni ve istikrarl: bir
bi¢imde olusturmaya calistiklar1 ilmi sistemlerinin bek&si agisindan akli/manevi nefs
yerine cismani nefs goriisiinii savunmuslardir.*®

Keldmcilarin insan meselesine yaklasimlarindaki ikinci hassasiyet de insanin
kulluk yoniiniin aydmlatilmasma matuftur. Insanin Allah karsisindaki durumu, O’na
kars1 sorumluluklarinin kaynagi ve keyfiyeti, bu sorumlulugun baslangici gibi konular
“irade”, “hiirriyet” “kader”, “ecel”, “insan fiilleri” ve kavramlar1 ekseninde
tartigtlmistir. Allah ile kul arasinda ortak bir sifat olan “irade”, diinyada mukellef bir
varlik olarak bulunan insana fiillerinde ne kadar serbestiyet ve 6zgiirliik tanimaktadir
sorusu, fukahayr viicib ehliyeti;*® mitekellimnu da insan fiillerinin gergek faili
sorunlarina sevk etmis; “miikellef’in kimliginin yeniden tanimlanmasina mecbur
birakmistir.** Fillerin gergek failinin kim oldugu, insanin eylemlerinden nasil sorumlu
tutulabilecegi, ilk donemde “Cebriyye” ve “Kaderiyye” olarak temeyyiiz eden iki zit
ekolii ortaya cikarmis; Kaderiyye, fiilin insan tarafindan meydana getirildigini,
dolayisiyla insanin fiil islemeye kabil oldugu, yani istitdatinin bulundugunu 6ne siirerek
insanin failligini diger bir adiyla da hiirriyetini olumlarken; Cebriyye fiillerin Allah
tarafindan yaratildigini, insanin fiil isleme kapasitesinin bulunmadigini sdyleyerek
Allah’n failligini savunmustur.%2

Sonug olarak, ilk dénem Islam diisiincesinin, nas yorumunu asan, aklm ufkuna
firsat taniyan ve gelenegi doniistiirerek kullanima agan ilk temsilcileri olarak kelam

alimlerinin, hakikatin pesindeyken karsilastiklar1 problemleri ve asma yollarin1 kisaca

189 Omer Tiirker, “Islam Diisiincesinin Soyut Nefs Teorisiyle imtihan1”, fnsan Nedir?, ed. Omer
Tiirker - Halil ibrahim Ucer (Ankara, 2019), 19-25; Saban Hakly;; “Es‘ari ve Ciiveyni’nin Insan
Anlayis1”, , Insan Nedir, 88-95; Sileyman Uludag, “Nefs”, Tiirkive Diyanet Vakfi Isldm
Ansiklopedisi, 32/526-529; Yusuf Sevki Yavuz, “Rah”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi,
35/187-192.

190  Tugba Erko¢ Baydar, “Bezm-i Elessten Kabre insanin Miikellef Olusunun Seriiveni”, Insan
Nedir?, ed. Omer Tiirker - ibrahim Halil Uger (Ankara: ilem Yayinlari, 2019), 472.

191 Bununla alakali olarak Kadi Abdulcabbar, Mugni’de sunlari sdyler: “Sunu bilmelisin ki
miikellef, “muktedir (kadir) olan, bilen, anlayan, yasayan ve isteyendir; zira bir insan bir seyi
yapmaya muktedir olmadikga, nasil yapilacagini bilmedikge ve belli bir sekilde yapmay: irade
edemedikge, Kadiri Mutlak onu, belli bir eylemden mesul tutmaz. Zaten miikellef de, engeller
ortadan kalktiktan sonra yasamadikc¢a... nesneleri anlamadik¢a, muktedir olamaz.” Bk. Kadi
Abdulcabbar, el-Mugni (Kahire, 1965), 11/309’dan naklen: Fahri, “Mu’tezile’nin insan
Anlayis1.”, 391.

192 Giidekli, Keldmin Tiimel Bir Disiplin Olarak Ingasi, 33.
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sunmaya calistik. Bu serencamin arkaplaninda daima ve aktif bir s(rette “tevhid”
diisiincesinin  seyrettigini, diger tim meselelerin Oncelikle tevhid inancimi ve
diistincesini tahkim etme yolunda istihdam edildigini sdylemek yanlis olmayacaktir. Bu
gaye ekseninde Allah’tan baslayip, aleme ve nihdyet insana uzanan bir yelpazede
ilimlerini tesis eden kelamcilar, hareket noktalar1 olan teolojiyi, Tanr1 ve dlem iligkisinin
tam ménéda ortaya koyulabilmesi adina ontoloji, kozmoloji ve antropolojiye evirmisler,
kelam1 kulli bir din ilmi haline getirmislerdir.'®®* Muhtelif evrelerden gegmesinde pek
cok etken ve parametre olan kelamin, mezkdr bahisler cercevesinde ezeliyet konusuna
kazandirdig1 perspektif, Islim dininin ilkelerinin ve dnceliklerinin tespiti bakimindan
oldukga 6nemlidir. Kelamin sagladig: teolojik ve kozmolojik imkanlardan beslenen
stfiler de ezeliyet konusunda hem degisim anlamina hamledebilecegimiz yeniligi hem
de benzerlik addedebilecegimiz siirekliligi sagladiklar1 goriisleriyle 6zgin bir ilim intag
etmeyi basarmislardir. Bundan sonraki kisimda tasavvufun kelamcilardan tevariis
ettikleri genel ezeliyet disiincesini, tizerinde durulmayan yonleriyle yeniden
yorumlayip, hangi sOrette kendi ilim sistemlerinin merkezi haline getirdiklerini
aciklamaya calisacagiz. Ancak tasavvufta ezeliyet diisiincesine gegmeden 6nce, sfileri
ezel alemi hakkinda fikir ortaya koymaya iten baslica noktalar1 ele almanin daha uygun
olacag1 kanaatindeyiz. Bu minval iizere, stfilerin kelami diisiinceye teolojik ve
epistemolojik bircok meselenin yanisira antropolojik ve filolojik konularda da nasil bir
elestirel soylem gelistirdiklerini, dini diisiincedeki hassasiyet noktalarini ve
perspektiflerini ortaya koyarak, ezeliyet diigiincesinin neden ve nasil tasavvufun

giindemine oturdugu hakkinda genel bir tasvirde bulunmaya ¢alisacagiz.

3.2. STATIK TEVHID ANLAYISINA SUFi ELESTIiRiSi: EZELIiYETIN
BiR iMKAN ALANINA DONUSME SURECI

Bir tevhid dini olarak Islam’in Allah, insan, tabiat, niibiivvet ve ahiret hakkinda
sagladigi yorum imkéni1 neticesinde selefi, fikhi ve kelami yaklasimlar ve bu

yaklasimlara gore sekillenen kavramlar oldugu gibi, tek bir paradigma icerisinde dahi

193 Omer Tiirker, “Birlesen ve Ayrisan Yénleriyle Us(l-i Fikih, Kelam, Tasavvuf, Islam Felsefesi,”
Islamt [limlerde Metodoloji/Usiil - V (istanbul: Ensar Yayinlari, 2016), 331-332; ilyas Celebi -
Hayrettin Nebi Giidekli, “Temel isldm ilimlerinin Ortaya Cikis1 Ve Birbirleriyle iliskileri,”
icinde: Islami Ilimlerde Metodoloji/Usiil - V, 2014; Giidekli, Keldmin Tiimel Bir Disiplin Olarak
Ingasi, 15.
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kurucu isimler etrafinda cesitlenen epistemolojik ve ontolojik kuramlar s6z konusu
olabilmistir. Erken dénem Islam diisiincesinin bu yapismna, dénemin sifflerinin hangi
noktalarda tesirde bulundugu; hangi diisiince sistemine mensup veya muteriz olduklar1
hususu miistakil bir ¢alisma konusu olsa da sifilerin tevhid anlayislarinin onlarin bu
paradigmalar karsisindaki durumlarinin netlesmesine biiyiik katki saglayabilecegini
diistiniiyoruz. Soyle ki; shfilerin miinferid s6z ve hallerine belirli bir sret ve mana
giydirmenin zorluguna ragmen, biitlin bir tasavvuf miiktesebatini onlarm tevhid
telakkilerini merkeze alarak okumak miimkiin goriinmektedir. Zira tevhid algilart
sUfileri bir yandan ayni kaynaklar etrafinda farkli hassasiyetler dogrultusunda olusan
diger ilim ¢evrelerinden ayristirip 6zellestirirken; diger yandan kavram, konu ve metod
konusunda sagladigi imkéanlar ile tasavvufun ilmi-ameli derinligini olusturup
0zgunlestirmistir.

Salt bir tecrid ve tenzih ameliyesi olarak alindiginda ziihd, sahibinin sosyal,
siyasi ve iktisadi her tiirlii ortamdan uzak olmasini iktiza etmektedir. Su kadar1 var ki
zahidlerin toplumsal, siyasi veya ilmi bir ayrismanin Onciileri olmak kaygisini
tasimadiklarini, genel anlamda uyumlu bir durus sergilediklerini sdylemek
gerekmektedir. Ancak tasavvuf yolunun mesru ve makbdl bir hiiviyet kazanip, insanliga
hizmet edebilir hale gelmesi sifilerin siiklinet ve sabirlar1 degil; karsilastiklar1 durumlar
ile ilgili sergiledikleri elestirel tavirlar1 sayesinde olmustur.

Bu elestirel tavir tasavvuf yolunu, kelam ve fikha muhalif veya alternatif olmak
gayesiyle degilse de onlar1 ikmal edici ve derinlestirici bir misyon tistlenerek entelektuel
gelenekte yer aramaya itmistir. Dini diisiincenin salt dogmatik bir mecrada ilerlemesinin
Online gecmeye calisan sifiler, insan ve Allah arasindaki irtibatin daha derinden ve
dogrudan oldugunu giindeme getirmislerdir. Buna gore insanin eylem ve diislincelerinin
sadece goriintirde degil, hakikatte de tashih edilebilmesi i¢in tasavvuf, insan1 diinyevi
baglarindan ve baglamindan alarak ezel alemiyle ahiret arasinda seyreden bir konuma

yiikseltmistir. Yani insan diinyada meydana gelmigse de Allah’a yakinlasmasini

194 Tasavvuf, ilk olarak ziihd kavraminin merkeze alindig1 ve dini hayattaki bozulmalarin hedef
gosterildigi elestirel bir soylem olarak gelisim gostermis ve bu siire¢ zorunlu olarak sifileri
toplumun benzer kesimlerinden ayrismaya ve kendi kimligini tesis etmeye sevk etmistir.
Tasavvufun baslangi¢ sebebini “elestiri”, tasavvuftaki ilk nazari egilimleri “kriz” ve tasavvufun
diger din ilimleriyle iliski bi¢ciminin belirlendigi son asamasini da “uzlas1’” kavramlari
ekseninde ele alan yeni bir yaklasim i¢in bk. Hac1 Bayram Baser, Seriat ve Hakikat: Tasavvufun
Tegsekkiil Stireci (istanbul: Klasik Yayinlari, 2017.)

49



miimkiin kilan ontik bir kékene sahiptir. Dolayisiyla dinin zahir ve batin yonuyle tahkik
edilebilmesi, insanin hem fiziksel hem de metafiziksel boyutlarini tahlil etmeyi gerekli
kilmaktadir. SOfilerin insan1 yeniden tanimlama siirecine girerken karsilastiklar1 temel
sorunlar ve bunlar hakkindaki ¢oziim yollar1 ise bize ezeliyet diisiincesi hakkinda
onemli ipuclart vermektedir. Bu sebeple donuk ve dogmatik bir mecraya dogru
kaymaya yiiz tutan tevhid inancini sifiler, ezeliyete iliskin diislinceleri ve
davranislariyla canlandirmis goriinmektedirler. Diger bir ifadeyle safilerin nas
yorumculugunda 6ne ¢ikan husus,

dinin en dogru sekilde idrak ve tatbik edilebilmesi i¢in ezel alemi hakkinda bir tiir
idrake sahip olmanin zorunlulugudur. Dolayisiyla bundan sonraki basliklarimiz stfilerin
dinin idrak ve tatbiki agisindan hangi konularda ve hangi maksatla ezeliyet diisiincesini

devreye soktuklarini gostermeyi amaglamaktadir.
3.2.1. Zahiri ve Akli Olamin Ikmali: Dinamik Sifi Teolojisi

Islam teolojisinin bas mimarlar1 olan fikih ve keldm, her seyden once nakli
bilginin tasnifi ve tevili olarak iki ¢ok Onemli pozisyonda faaliyet gdstermislerdir.
Imana taalluk eden ve Miisliimanmn kendisiyle giinliik hayatin1 tanzim ve tertip
edebilecegi st ilkelerde vahyin belirleyiciligi, Clneyd-i Bagdadi’'nin “Bizim su
tasavvuf ilmi ayet ve hadis ile mukayyeddir.”** veya yine Eb( Said Harraz’in “Zahire
muhalif olan her batin, batildir.” *® seklindeki ifadeleriyle de net bir sekilde ortaya
koyduklar1 gibi sufiler tarafindan da korunan ve devam ettirilen bir duyarliliktir; ancak
ilimlerin, muhtevalarin1 zahiri yorum lehine daraltan ve nassin muhtemel zengin
yorumlarii indirgeyen, dini bilgiyi statik bir séyleme evirip, hayattan soyutlanma
tehlikesine acan yaklasimlarindan 6tiirii kelam alimleri ve fukaha®” sifilerin ciddi
elestirilerine maruz kalmistir.**® Hiicviri’nin terceme-i halini aktardigi ilk sfilerden EbQ

Bekir Varrak Tirmizi’nin; “Bir kimse ziihdii birakir da yalniz kelam ile yetinirse zindik

195 Kuseyri, er-Risdletii’l-Kuseyriyye (Kahire: Matabi-u Miiesseset-i Dari’s-Sa’b, 1989), 80. [Kuseyri,
Tasavvuf [Imine Dair Kuseyri Risdlesi, cev. Siilleyman Uludag (Istanbul: Dergah Yayinlari, 2009),
117].

19  Eb{ Talib Mekki, Kiitu'l-Kuliib, gev. Muharrem Tan (istanbul: iz Yayinlari, 2018), 402.

197 Stileyman Dénmez, “Dogmatizmden Dinamizme Dini Tefekkiir,” ibn Haldun Amisina Tiirkiye ve
Tiirk Diinyasi Arastirmalarn -V1, 2020,153.

198 Ulema ile yiikselen siifi hareket arasindaki gerilim hakkinda bk. H.A.R. Gibb, Mohammedanism
(New York: Oxford University Press, 1962), 134 vd.
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olur; tasavvuf ilmini birakwr da fikih ile yetinirse fasik olur. ' sozii, fikhin ve kelamin
tasavvufi yontem ve gaye miivacehesinde nasil degerden distiigiiniin en sarih
ifadelerindendir. Hakim Tirmizi ise zahir ulemasinin sehvetlerini 6ldiirememe, riyaset
sevgisi ve dilinyaya diiskiinliik gibi sebeplerden dolayr mérifeti hakkiyla elde
edemediklerini, Allah’in hitdbmin “liibb”, “basiret” ve akil sahibi kimselere yonelik
oldugundan,  bunlara  sahip  olamayan  kimselerin = Allah’in  kelamini
fehmedemeyeceklerini ve lezzetini de tadamayacaklarini belirtmektedir.?® Dolayisiyla
ona goOre ayet ve hadisleri sahih bir bi¢imde anlamlandirilabilmek, marufunu ve
minkerini tespit edebilmek, hakki ve batili ayirt edebilecek olan maérifet ehlinin
liyakatindedir. 2

“Seriat” mefhiimunu, diinyevi islerde ve bedeni amellerde miikellef olmak
seklinde mahdud bir alana hapseden fukahdya sdfiler, miikellefiyetin diinyaya oldugu
kadar ahirete iliskin yiikiimliiliiklere de ayn1 oranda samil oldugunu savunarak; amelin
ise sadece dis organlarla gergeklestirilenlerden ibaret olmayip kalbin eylemlerinin de
ser’l amel kapsamina girmesi gerektigini sdyleyerek muariz olmuslardir.2? Mesela
MekKi’nin su sozii fakihlerin miikellefiyet konusunda diinyevi ve zahiri olani, uhrevi ve

asli olana oncelemelerine bir elestiri niteligindedir:

“Fetva chli alimlere giderseniz size soyle diyeceklerdir: ‘Bu husus ahiret
hikumlerinden ve gaip ilminden olup bu bahislerde konusmayiz, ¢linki biz

bunlarla miikellef tutulmadik.” Oysa girdikleri miinazaralarin ¢ogunda aslen

199 Hiicviri, Kesfu'l-Mahciib, thk. Ahmed Abdurrahim Es-Sayih (Kahire: Daru’s-Sakafeti’d-Diniyye,
2007), 34. [Hiicviri, Kesfu'l-Mahciib: Hakikat Bilgisi, cev. Silleyman Uludag (istanbul: Dergah
Yayinlari, 2010), 83].

200 Hakim Tirmizi, Nevddiru’l-Usill fi Ahddisi’r-Rasiil, thk. Abdurrahman Umeyra (Beyrut: Daru’l-
Cil, 1992), 1/236.

201 Tirmizl'nin velilerin sdyledikleri ile hadis arasinda irtibat tesis ettigi su sozleri, marifet ehlinin
nas yorumundaki otoritesinden de haber vermektedir: “Kim Resflullah’tan sonra hak ve
hidayet yoluna ulastiran bir sey sdylerse Resilullah, bu sozii ondan dnce soylemistir. Her ne
kadar kendisinden sonra bu sozii soyleyenin lafizlariyla séylememis olsa dahi Restlullah
so6ziin aslini miicmel olarak ifade buyurmustur. Bundan dolay1 Restilullah, ‘onu demis olsam da
olmasam da tasdik ediniz’ demistir. Zira onun ashini sdylemistir. Asl ise fer yerine gecer.
Restlullah ashi getirmis, sonra sahabe ve tdbiun furu'u séylemistir. S6z, muhakkiklara
(muhakkikin) gére maraf olup miinker olmadiginda, Restilullah onu séylemis olsa da olmasa
da o, Restlullah'in soziidiir. Onu tasdik etmemiz gerekir. Ciinkii aslin1 Restllulah séylemis ve
bize onu vermistir. Ancak bunu hakki tanittig1 ashabina sdylemistir.” Bk. Hakim Tirmizi,
Nevddiru’l-Usil fT Ahddisir’-Rastiil, 1, 237.

202 Baser, Seriat ve Hakikat: Tasavvufun Tesekkiil Siireci, 10-12.
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miikellef olmadigimiz hususlari dile getirip zorla ogretirler, buna mukabil
zavallilar sunu bilmezler asil miikellef oldugumuz seyler Tménm yakinini,

tevhidin hakikatini ve ihlas1 bilmektir.””2%

Benzer bir anlatimi Serrac Lima‘da tasavvuf ve fikih iligkisi bahsinde “Allah

hayrum diledigi kimseyi dinde fakih kilar.”?* hadis-i serifindeki sdzl edilen fakihin

kimligini, Hasan-1 Basri’nin “..Fakih diinyaya deger vermez, ahirete yonelir, dini

emirlere karsi basiretlidir.” sozuyle izah ettigini nakletmekte ve asil fikhin zahir ve

batin biitiin ahkami igerecek genislikte bir anlami haiz oldugunu vurgulamaktadir.

Devaminda ise sunlar1 eklemistir:

“Tasavvufi makamlar ile hallere ait ahk&mi anlayip kavramanin/ tefakkuhun
faydas1 bosanma, kole azad etme, zihar, kisas, ser’l hud(dd ve miras taksimi
gibi konular1 6grenmekten daha az degildir. Ciinkii bu tiir fikhi ahk&dma insan
belki de 6miirde bir kere ihtiya¢ duyar, boyle bir is basina geldiginde herhangi
bir alimden alacagi cevapla amel ederek bir bagska problemle karsilasincaya
kadar kendisinden bu ilim sakit olur sfilerin inceden inceye tizerinde durdugu
hal, makdm ve miicahede gibi konular ise biitiin miiminlerin ihtiya¢ duydugu
hususlar oldugundan biitiin miiminlerin bunlar1 6grenmesi gerekir. Sidk, ihlas,
zikir ve gafletten kaginmak gibi tasavvufi makam ve hallerin belli bir zamani
olmaz; bilakis kul her an kast ve muradinin ne oldugunu, gonlinun neyi

arzuladigini bilmek zorundadir.”?%

Sdfilere gore fukah&nin bu anlayis bigimi ve kullandiklari terminolojinin takdim

ettigi dinin, r0haniyetten mahrum birakilmis ve sekillerden Oriillmis donuk yapisi,

hakiki bir Miisliimanin dini tatbik etmekte muhtag oldugu itmi’nani1 vermekten oldukca

uzaktir.?® Yine dinde ince anlayis sahibi olma liitfundan mahrum olan zahirci fakihler,

203

204

205

206

MekKki, Kiitu’l-Kulilb, 2 /57.

Ebii Abdillih Muhammed b. ismail el-Buhari, el-Cdmiu’s-Sahih, 2.bs., istanbul: Cagr1 Yayinlari-
Tunus: Daru Sahniin, 1992), “flim”, 10; Ebii'l-Hliseyn Miislim b. el-Haccac Miislim, el-Cdmiu’s-
Sahth, 2.bs., Istanbul: Cagr1 Yayinlari- Tunus: Daru Sahniin, 1992), “imaret”, 175.

Serrac, el-Liima’, thk. Abdulhalim Mahmiid (Daru'l-Kiitiibi'l-Hadise, 1960), 36; [Serrac, Isldm
Tasavvufu, cev. H. Kamil Yilmaz (istanbul: Erkam Yayinlari, 2016), 18].

Cift, “Birlesen ve Ayrisan Yonleriyle Tasavvufun Usil-i Fikih, Kelam ve Islam Felsefesi ile Olan
Mliskisi”, 428.
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azimeti birakip ruhsata sarilmalar1,?®’ tevil kapisini zorlayip rahatlik ve kolayliga
meyletmeleri, siiphelerden kaginmamalar1 gibi hatalar yiiziinden “ulu’l-ilm kaimen bi’l-
kist” dairesinden ¢ikmakla maldl addedilmislerdir.?® Sifilerin teklif ettigi
miikellefiyette ise “Muminler o kimselerdir ki Allah’wn adi anmildiginda kalpleri
titrer. ’® ayetinde isaret edilen gercek bir itminan ve kula nasip olabilecek en yiice
makam olan ihsan mak&mi vardir. 2° Diger yandan sUfiler, uleméanin z&hiri amellerin
biisbiitiin normlar tarafindan belirlenen tarafinda ¢ok 1srarcit olmalarinin, ibadetlerinin
zéhiri erkanmin kdmil olmasiyla insanlarin amellerinin, Allah’in sonsuz nimet ve
lutfunu karsilayabilecegi yanlis ¢ikarimina sevk etmesinden de endise duymaktadirlar.
Zira ibadet ve taatin hi¢bir sekli, insan slikiir vazifesinden miistagni kilamayacagidan,
dikkatin sekil ve oOlgiilerden g¢ekilmesi gerekmektedir. EbGi Bekir Vasiti: “Namazda
tekbir getirildiginde, Allah o kadar biiyiiktiir ki ne namaz O 'na vasil eder ne de namazin
terki O’ndan ayri kilar demektir.” derken, Cineyd-i Bagdadi, namazdan gayenin
Hakk’in huzlrunda bulunma sevinci oldugunu, ibadet esnasinda miilaki olunan Hakk’in
heybet ve azameti karsisinda biitiin diger gaye ve diisiincelerin izale oldugunu ifade
etmektedir.?

Hak dinin farkli milletler nezdinde kabul gormesi adma aklin her tiirli
imkanindan faydalanmayi ilke edinen ehl-i kelam1 da hiisnii niyetleri agisindan takdir
eden s(filer, Islam’1n asli karakteri olan tevhidin hakiki anlamiyla ikamesi noktasinda
yanlis yollara tevessiil ettikleriyle itham ederler. Bu elestirilerinin temel noktasi ise
kelamcilarin akla tanidiklart sonsuz yetkidir.?? SO0z gelimi Serrac keldm ilminin

ehemmiyetli bir vazife ifa edebilecekken bu maksadin salt akilla temin edilmeye

207 Muhasibi, ser’an taninmis bir kolaylik olan “ruhsat”in miikellefiyette acilan bir gedik; nefsani
arzular1 pekistirip ziihdii bozacak bir gevseklik oldugunu disiiniir. Bk. Muhasibi, Vesdya
(Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-[lmiyye, 1986), 242.

208 Serrac, el-Liima’, 31[[sldm Tasavvufu, 12].

209 el-Enfal 8/2

210 Serrac, el-Liima’, 31[isldm Tasavvufu, 12].

211 Kelabazi, et-Taarruf li-Mezhebi Ehli’t-Tasavvuf (Liibnan: Daru’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 1993), 160.
[Kelabazi, Taarruf: Dogus Devrinde tasavvuf, cev. Siilleyman Uludag (istanbul: Dergah Yayinlari,
2013), 207.] ibadetlerin zahir ve batini anlamlarinin giicii karsisinda Sibli'nin “Ah ah! namaz
kilsam miinkir, kilmasam kafir oluyorum.” s6zlindeki gibi zaman zaman ikilemde kalan s{filer,
ubldiyyet ve marifet arasinda tercihte bulunmamanin, gercek sifilik olduguna
hiikmetmislerdir.

212 Kelam ve tasavvufun akla yiikledigi anlam ile akil siniflandirmalar1 hakkinda mukayeseli bir
calisma icin bk. Fehmi Sogukoglu, “Kelam ve Tasavvufta Aklin Tasnifi,” Kilis 7 Aralik
Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 7/1 (2020), 513-540.
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calisilmasini, bir diger ifadeyle akla bu denli bir yetki ve yetkinlik taninmasmi su

sOzleriyle elestirir:

“flm-i kelam bilginlerinin akli delillerinin tamami nazar yoluyla istinbattir.
Batin bunlar ehlince makbdl ve giizeldir. Zira onlarin maksadi hakka yardim
ve batili reddetmektir. Bundan daha giizel olan1 da Allah’a yonelen ehl-i
hakaikin ilim ehlinin bilgi, gayret, miicahede, riyazet ve ihlasla elde ettigi

hiikimlerle amel sQretiyle orta koydugu hiikiim ve hikmetlerdir.”??

Serrac’mn sozleri bir yandan aklin imkanlarini tartismaya agarken, diger yandan
tevhid hakikatinin ilmen tahsil edilmesi yerine; amel ve gayret ile tahkik edilmesi
gerektigine dair bir tenbihtir. Aslinda bu iki elestirinin merkezinde ¢ogu kelamcinin dil
ile ikréar ve kalp ile tasdik etmeyi, Tmanin yeterli sart1 kabul etmelerinin bulundugunu
soylemek mimkunddr. Sehl b. Abdullah et-TUsteri’nin “La ildhe illallah diyen tevhid
ehli coktur ama muhlis olanlart azdwr. “** sdzlyle isaret ettigi bu tavra karsilik, stfiler
iméanda ihlasin killi bir adanmislik ve fedakarlikla mesrut oldugunu savunmuslardir.
Yine Bayezid-i Bistami ilmi gelenegin tevhid arastirmasindaki yetersizligine su

sOzleriyle isaret etmektedir:

“Otuz sene micahede ettim, ilimden ve onun gereklerini yerine getirmekten
daha cetin bir sey gormedim. Eger alimlerin ihtilaflar1 olmasaydi, ilim
o6grenmeye devam ederdim. Gergi alimlerin ihtilafi rahmettir; ama tevhidin

hakikati hususunda degil!”?'

Bistami busozuyle bir yandan amele sevkeden akli bilgiyi methederken, diger yandan
tevhid i¢in farkli bir yontemin gerekliligine isaret etmektedir.

Safiler mahllk tabiatli olugundan 6tiirii yalniz mahldka taalluk edebileceginden
hareketle, aklin bilginin mutlak araci olarak kabul edilmesinden bulyuk rahatsizlik
duymuslardir.?®* Duyu verilerini isleyip onlardan sonu¢ c¢ikarmak veya goriinenden
gorinmeyene istidlal sdretiyle bilgi treten aklin, diinyevi ve ciiz’1 hakikatlerin

algilanmasi; ilahi buyruklarin anlasilip kabul edilmesi igin ¢ok Onemli bir vasita

213 Serrac, el-Liima’, 149 [[sldm Tasavvufu, 120].

214 Serrac, el-Liima’, 117 [isldm Tasavvufu, 85].

215 Tabakatii’s-Sifiyye, cev. Abdurrezak Tek (Bursa, 2018), 36.
216 Serrac, el-Liima’, 56-63 [Isldm Tasavvufu, 33-37].
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oldugunda zahir ulemasiyla hemfikir olan sdfiler, aklin hakikate ancak takva ve
mucahede ile rikkat kazanmig bir bedende mukim oldugunda uzanabilecegini
sOylemektedirler.?” Dolayisiyla bilmenin ilk ve ilkel basamagi olarak aklin hakikat
yoniinde iyilesmesinin tek imkani, Sahibinin micéhede ve tezkiye ile varolussal
anlamda bir terakki tecribe etmesidir.2® Akli kemalin, ahlaki kemale baglandigi bu
ilkeye gore ilmin mesruiyeti amel olmaktadir. Amelde sidk iizere olan kisinin akli,
meag- mead veya zahir-batin bitiin mertebelerde yetkinlesebilmektedir. Bu yetkinlesmis
akil ise sOfi dilinde daha ¢ok “kalp” olarak tesmiye edilmektedir. Bu kavramsal
dontisiim bir yandan aklin sathiligi karsisinda, kalbin ¢ok yonliliiglinii 6ne ¢ikarirken
diger yandan kalbin hem halk hem de Hakk’n bilgisini, hem rasyonel mantig1 hem de
mitolojik muhayyileyi birlestirebilecek ve biitiinlestirebilecek kabiliyetine génderme
yapmaktadir.?® SOyle ki, zahir ulemésinin tevhid inancini teessiir ve heyecandan
mahrum bir ikréra doniistiiren ve Hakk’1 sade bir irade ve kudrete, yine insanin higbir
slrette yakinlik duyamayacagi bir agskinlik ve uzakliga irca eden analitik yéntemine
karsilik sUfiler, naslarin sembolik anlatimindan beslenen hayal glicline kullanim alani
agmuglardir.?® Hayal guicinlin tesbihgiligini, aklin tenzihgiligiyle dengelemek sOretiyle,
tenzih ve tesbih arasinda mutedil bir inang teklif etmislerdir. Boylece sifiler Hakk’1 ve
hakikati insanustl bir alana Otelemenin tabii sonucu olarak, hakka y®énelmenin ve
haktan yana taraf tutmanin insaniistii bir caba gerektirecegi timitsizligini bertaraf etmeye
calismiglardir.

Dolayisiyla safiler bir yandan bilgi-eylem biitiinligiinii insanlarin dikkatine

sunmay1 hedeflerken diger yandan bilginin, yalmiz nakil ve rivayet usulii ile tedaviil

217 Hakim Tirmizi, Beyanii’l-Fark, ¢cev. Ekrem Demirli (Istanbul: Hayy Kitap, 2017), 97. Muhasibi,
akil giicti ile ahlak arasinda siki bir irtibat kurmaktadir. Su sézii bu diisiincesinden bir 6rnek
olarak zikredilebilir: “Sidk, Allah’in bir litfudur. Bu lituf kalbe yerlestiginde oradan bir nur
yukselir ve o nur kalbi costurup, beyne ulasir ve oradan da bastan ayaga tiim bedeni kaplar.
Boylece her organ kalbin duyarlilifi ve aklin selim olusu 6l¢lisiinde o sidk coskusundan az
veya ¢ok nasibini alir.” Bk. Muhasibi, “el-Kasd ve’r-riicQt’ ilallah,” Vesdyd, thk. Abdulkadir
Ahmed Ata (Beyrit: Daru’l-Kiitiibi’l-ilmiyye, 1986), 255.

218 Tirmizl sehvete alisan nefsin tedavi edildiginde idrak araci olarak kalbi 6zgiirlestirecegine,
Allah’a ve Allah’in lituflarina alisacagini belirtir. Bk. Hakim Tirmizi, Riydzetii’n-Nefs, gev.
Mehmet Zahit Tiryaki (istanbul: ilk Harf Yaynevi, 2014), 89.

219 Mitolojik muhayyile ve “hayal” giiciinlin tevhidin idraki i¢cin 6nemi konusunda bk. William
Chittick, Kozmosun Hakikati, gev. Omer Colakoglu (Istanbul: insan Yayinlari, 2017), 93-98.

220 Reynold Nicholson, Isldm Sifileri, cev. Ethem Rihi Figlal - vd. (istanbul: Biiyiiyen Ay Yayinlari,
2014), 56-59.
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etmesine karsi c¢ikmiglar, bunun yerine de insanin kendi nefsinde higbir vasita
olmaksizin buldugu irfani bilgi/mérifetin efdaliyyetini 6ne slirmiislerdir.??* Bilginin
birinci elden tahkik edilmesi anlamina gelen marifet teklifini, aslinda nas
yorumculugunda tekelcilik ve katiyyet iddiasini torplilemeye matuf bir tesebbiis olarak
degerlendirmek de gayet mimkin goériinmektedir.

Safileri bu bilis diizeyinde gesitlik arayisina siiriikleyen ilk etmen bahsi gectigi
gibi dinin toplumun belirli bir kesimin elinde duraganlasip, Allah’in halifesi ve vahyin
tek muhatab1 olarak insana hakikatten ¢ok az bir hisse verilmesinin yol agtigi manevi
krizi O6nlemek; ikincisi ise tevhidin hakikatini insanlar i¢in erisime acik hale
getirmektir.?22 Bunun igin tercih ettikleri tahkik yonteminde, “Hakk’1 bilmek, bulmak ve
olmak” arasindaki farkliliklarin en aza indirilerek, insanin hakikatin idrakinde -naklin
bltln yol gostericiligine ragmen- “kendi basina” birakilmasi ve kendinde grenmesinin
saglanmasi esastir. Insanin tevhidin idrakindeki bu tekbasinalig, aslinda dinin insanlara
sundugu teklifin ithbarl degil, insai nitelikte olmasinin da bir neticesidir. Nitekim
insanlar1 tevhide davet eden ilaht hitdbin emredici ve yasak kilic1 tarafi, akli veya inanct
degil, bizzat eylemi celbetmektedir; zira teklifin dogrulanmasi veya yanlislanmasi akil
yiriitmekle degil, bizzat eylemek yani gerceklestirmekle hustile gelmektedir.??

Diger bir husus da terbiye neticesinde tahkike kabil hale gelen kalp yani
yetkinlesmis akil, hak, hukuk ve hakikatin bilgisine; diger bir ifadeyle hukuku n-nefs,
hukitku’l-ibad ve hukikullihin idrékine varabilmektedir. Ayni zamanda mes’Gliyet
anlami1 da tasiyan ‘“hak”kin muktezasinca, kisi bilgisine kavustugu her hakkin,
sorumlulugu ile tekrar mikellef olmakta, boylece de bilgi ile baslayan idrék surecinin
her asamasinda eylem, bilginin hem sartt hem de neticesi olmaktadir. Bu noktada,
Muhésibi’nin safi ahlakini tahlil ettigi en hacimli eserini “Ridye” olarak tesmiye

etmesini veya Ebu'l-Hiseyn en-Nari’nin” Hakikatleri gormek, haklari yerine

221 Kelabazi, Sehl b. Abdullah Tiisteri’den sdyle bir nakilde bulunur: “IImin varligl marifetle, aklin
varligl ise ilimledir. Marifet ise kendiyle kaim olan bir ilimdir.” Tiisteri’nin bahsettigi marifet,
vasitasiz olarak kisinin kendinde buldugu, kesb1 bilginin karsitidir. Bk. Kelabazi, et-Taarruf, 76
[Dogus Devrinde Tasavvuf, 100].

222 Chittick, Kozmosun Hakikati, 86-91.

223 Tahsin Goérgiin, “Ibn Haldiin'un Toplum Metafiziginin Giincelligi ve Giiniimiizde Toplum
Arastirmalar1 Agisindan Onemi,” Isldm Arastirmalari Dergisi, 16 (2006), 169-203.
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getirmeyi/ridyet etmeyi gerektirir.”?* ve EbG Bekir Vasiti'nin: “Ilimde riisuh
kazananlar gayblerin gaybi ve swrin swrinda rOhlaryla riisuh kesbedenlerdir. Allah
onlara dgretecegini ogretmis ve baskalarimdan murad etmedigi bir bicimde onlardan
ayetlerin geregini yerine getirmelerini istemistir. ”? seklindeki sozleri gibi pek ¢ok
ornek bu hak-ridyet iliskisini ortaya koymaktadir. Biitiin bunlar 1s18inda, sifi itikadinda
tevhid ilminin metodolojisinin “hakki bulup, hakkini vermek” veya “bilmek, olmak ve
olusun bilgisiyle yasamak” ile ifadesini bulan, olduk¢a dinamik ve ¢ok yonli bir sureci
6ngordigi soylenebilir.

Yine sUfiler ehl-i zahire tevhidin, cedel ve hakkinda uzun uzadiya tartigilabilecek
munazaralara konu olamayacak bir ulviyete ve mahremiyete sahip olmasi gerektigi
seklindeki elestirileri ile de muariz olurlar. Tevhid dininin gergekligini ve gerekliligini
genel gecer bir zeminde isbat etme amacini, muhatabi ¢esitli s6z hileleri ile tartismadan
galibiyetle ayrilma arzusuna kurban etmeleri, Mekki’nin siklikla atifta bulundugu
“Allah bir kuluna haywr murat ettigi zaman ona amel kapisint acar ve cedel kapisini
kapatir; kotiiliik murat ettiginde ise cedel kapisini agar.”?® sozindeki gibi sfiler
nazarinda ser addedilmistir. Tevhide ulagmanin salt aklin harct olamayacagina
hikmeden sdfiler i¢in akli onermelerden miitesekkil miinazara ve cidalin de higbir
chemmiyet arzetmeyecegi asikardir. Dahasi tevhidin sozlerle isbati bir yana tevhidden
herhangi bir sekilde bahsetmenin, ibarelere veya isaretlere sigdirmaya ¢alismanin dahi
imkansiz oldugunu “Hak 'tan ancak ondan perdelenmis olanlar bahdeser.”?" ilkesiyle
ifade ederler. Cineyd-i Bagdadi tevhid konusunda konusmanin mahzurunu, dilin
sOylediklerinin kalbin inandiklarin1 agmasi tehlikesine baglamaktadir.??® Hatta bazilari
tevhid hakkinda fikir ve muhayyilenin her tiirlii tasavvurunun, tevhide aykir1 oldugunu
soyleyerek “O’nun misli gibi bir sey yoktur.”?® ayetinden istidlal etmislerdir. Bu
noktada EbO bekir Sibli’nin (v.247) su sozlerini aktarmanin faydali olacagi

kanaatindeyiz:

224 Ebu’l-Hiseyn Nari, “Makamatii’l-Kuliib,” Kalplerin Makdmlari, ¢ev. Hac1 Bayram Baser
(istanbul: Hayy Kitap, 2015), 124.

225 Serrac, el-Liima’, 113 [isldm Tasavvufu, 81].

226 MeKkKi, Kiitu'l-Kuliib, 2 /36.

227 Siilemi, Tabakatii’s-Siifiyye, 285.

228 Serrac, el-Liima’, 238 [Islam Tasavvufu, 203].

229 es-Siira 42/11.
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“Bir adam Sibli’ye miicerred ve halis tevhidin ne oldugunu sormus, o da séyle
cevap vermistir: Vah yazik sana! Hig¢ tevhidin kiinhiine varilabilir mi? Tevhidi
lafizlarla anlatan miilhid olur. O’nu isaretle anlatmaya kalkisan Allah’1
ikilemis olur. Bu konuda s6z sdylemekten kacinip susan cahildir. O’na
erdigini sanan higbir gseye ermemistir. O’nu ima eden putperest olur. O’nun
hakkinda konusan gafildir. O’na yakin oldugunu sanan aslinda uzaktir. O’nu
buldugunu sanip vecd gosterisine kalkisan kaybeder. O’nu diisiincelerinizde
tam bir sekilde kavrayip anladiginizi sandigmizda, bu diisiinceler sizin

uydurdugunuz, sadece size ait ve sizin gibi sonradan olma seylerdir.”?*

Hig¢ siliphesiz keldam ve fikih alimlerinin, dinin iizerine mebni oldugu menkul
bilgiyi muhafaza konusunda en 6nemli vazifeyi deruhte ettikleri bir gercektir. Ancak
kelamin cedel, fikhin ise sual-cevap seklinde icra ettikleri tahsil yontemi, insan nefsinin
fitri bir gergegi olan hakikat 6zlemine ¢dzum sunmak (st ve nihai gayesinden ziyade
Miisliimanin giinliik hayatini tanzim eden pratik ¢oziimlere odaklidir. Bu yontem, bitiin
insanlhiga dini temel diizeyde anlama ve tatbik etme konforu saglamasina ragmen, dine
dair idréklerinin taklit zemininde sekilleniyor olmasmin 6niine gecebilecek ikincil ve
derinlikli bir kontrol mekanizmasindan yoksundur. Iste sufiler vahyt bilginin belirli ve
benzer odak noktalar1 olan kelam ve fikih ulemasinca, zahir lehine daraltildigi ve
boylelikle de kendi Oznel idréklerinden bagimsiz olamayan yorumlariyla dinin
statiklesecegi tehlikesinin ciddiyetinin ilk farkina varan kesimdir.

Dolayisiyla sdfilerin teolojik meselelerdeki yaklagimimi belirleyen iki temel
faktor, zahiri alanin noksanligi ve akli metodun tutarsizligidir. Insan1 bedene, seriati
zahire, ilmi akla, akli da cedele indirgedikleri gerekgesiyle sfiler, ilim erbabini dini
yasanti ve diislince bi¢imini daraltmakla suglamislardir. Tasavvufun teklif ettigi
teolojide ise bedenin rih, aklin muhayyile, tenzihin tesbih, tahsilin ise ridyet ile birlikte
tutuldugunda hakiki ménésma kavusacagi inanci hakimdir. Nitekim Yaratici’nin
sonsuzlugu ve insanin yetkinliklerine ragmen, Allah ve insan1 tek boyutlu bir iliskide
bulusturmanin temin edecegi din anlayisi sOfilere gore manésiz davranislar biitiiniine
dontisecektir. Allah ve insan arasindaki “dogrudanlik” ve “stireklilik” iliskisini One
¢ikaran bir inang sistemi ise dinin gaf tanimina daha uygundur. ileride de ele alacagimiz

Uzere, tasavvuf geleneginde bu iliskinin temel dinamigi, insan r0hunun ezeli

230 Serrac, el-Liima’, 50 [Isldm Tasavvufu, 28].
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potansiyelidir ve dinin hakiki méanéasiyla idrak edilmesi ancak bu potansiyelin aktive
edilmesine baghdir. Bundan sonraki baslikta ise SUfileri yine diger ilim erbabindan
ayiran ve insanin ezeli potansiyeline olan inanglarmin yansimasi olan epistemolojik

tavirlarini ele almaya ¢alisacagiz.
3.2.2. Bilgi-Eylem-Eylemsel Bilgi: SGfi Epistemolojisi

Hicretin ilk iki asrmi nazar-1 itibara aldigimizda, heniiz mustakil bir ilmi
hiviyete ve sistemli bir din diline kavusmamis olan tasavvufun ilk temsilcileri, daha ¢ok
ahlaki olgunlugu gaye edinen ve bu gayeyi yogun ve samimi bir bicimde davranisa
doken z&hidlerdir.»* Hassaten inan¢ ve kulluk konusunda 0zellikle ehl-i hadisin
yolundan bagka bir alternatife bagvurmaktan uzak olan bu ziimre,?*? amel konusunda ise
donemin bitun sosyal-siyasi rehavetine ve tesahiiliine karsi, vahyin tatbikinde teseddiid,
ahlaki kusursuzluk, Allah’tan ve ahiret azabindan korkma, seriatin ilkelerine sik1 sikiya
bagh kalma, her tiirlii siipheden kaginip, helallerde de kanaatkar davranarak ahiret
saadeti lehine diinyanin gecici imkanlarim1 yadsima seklinde tezahiir eden asir1
dindarliklariyla temeyyiiz etmekteydi.2® Bunlardan ibrahim b. Edhem (v.161), Malik b.
Dinar (v.131), Sakik-i Belhi (v.194), Fudayl b. Iyaz (v.187), Bisr el-Haff (v.227) (v.161)
gibileri, yaygin toplumsal yasam tarzindan nefret etmek, bedeni arzu ve hazlardan
tiimiiyle kaginmak, bazen de sinir boylarma yerlesip Islam topraklarinmn selameti igin

gazd yapmak olarak tezahlr eden, genel ve basit Mislimanligin Otesine gecme

231 Ziihd ve zahidligin ayrintil tahlili ve zithd- tasavvuf karsilastirmalari i¢in bk. Ignaz Goldziher,
“Ascetism and Sufism”, Introduction to Islamic Theology and Law, ¢ev. Andras Hamori, Ruth
Hamori (New Jersey: Princeton University Press, 1981), 33-71; Margaret Smith, Studies in
Early Mysticism (Oxford: Oneworld Publications, 1995), 153-198; Arberry A. ], Sufism: An
Account of The Mystics of Islam (Oxon: Routledge, 2009), 31-44; Leah Kinberg, “What Is Meant
by Zuhd?” Studia Islamica 61 (1985), 27-44. Christopher Melchert, Siinni Diistiincenin
Tesekkiilii, cev. Ali Hakan Cavusoglu - Eyiip Said Kaya (istanbul: Klasik Yayinlari, 2018), 231-
258.

232 Melchert, Stinni Diisiincenin Tegsekkiilti, 298-299.

233 Yine de ilk donem zahidlerinin dindar bir fakihten veya muhaddisten ayiran keskin bir hattin
bulunmayisi sebebiyle, daha sonra olusacak olan tasavvuf mektebini ne kadar temsil ettikleri
tartismaya aciktir. Bk. Alexander Knysh, Tasavvuf Tarihi, ¢ev. Thsan Durdu (istanbul: Ufuk
Yayinlari, 2011), 44.
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faaliyetleriyle meshurdurlar.?®* Bunlarin yanisira alim-zahid profilini temsil eden Hasan
Basri®® (v.110) ve onun halkasindan Yezid b. Reban Rakasi (v. 101), Ferkad Sebehi
(v.132), Abdulvahid b. Zeyd (v.133), Davad-i Tai (v. 165) gibi baz1 z&hidler toplumdan
soyutlanip, miinferid terakkiyi gozetlemek yerine, insanlari gercek Islami yasanti
addettikleri zihde davet eden vaizler olarak one cikmaktadirlar.2®® Halka nasihat
konusunu biraz daha ileri tasiyan bazi aksiyoner zahidler ise Mu'tezile’nin de
esaslarindan olan emr-i bi’[-maruf nehy-i ani’l-munker Ulkasu ile hareket etmekteydi.?’
Bunlarin yanisira Misirl ilk sOffler Iskenderiye’de iyiligin ikamesi, serrin def’i igin
valinin otoritesine kars1 ¢ikan kavgaci tipler olarak anilmaktadir. Halife Me’miin’a
gelen bir sOfi, halifenin iktidara Musliimanlarin segimiyle mi zorbalikla m1 gectigini
soracak kadar clretkér davranabilmisti. Yine Eba’l-Hlseyn en-Nari (6.295) halifenin

sarayina ait sarap testilerini kirarak bu diga doniik hak savasgiligi usuliinii devralmigti.

234 Ahmet Karamustafa, Tasavvufun Olusumu, cev. Nagihan Dogan (istanbul: istanbul Bilgi
Universitesi Yayinlari, 2017), 4; Josef Van Ess, Theologie und Gesellschaft im 2. und 3.
Jahrhundert Hidschra (Berlin: Walter de Gruyter, 1992), 2/96.

235 Ziihd, ahlak, itikad ve fikhin birlikteligini sahsinda temsil ederek, s{ifi miielliflerin oldugu kadar
diger din alimlerinin de muhtelif konularda sézlerine sik sik atifta bulunduklar1 Hasan-1 Basri
(6. 110/728), bu ortak ilmi tavrin en belirgin 6rneklerindendi. Bk. Salih Cift, “Birlesen ve
Ayrisan Yonleriyle Tasavvufun Usil-i Fikih, Kelam ve [slam Felsefesi ile Olan iliskisi” (istanbul:
flem Yayinlar, 2016), 417.

236 Alexander Knysh, Tasavvuf Tarihi, cev. ihsan Durdu (istanbul: Ufuk Yayinlari, 2011), 24.

237 [Ik shfiler ve Mu'tezililer arasindaki yakistirmalara érnek olarak Melchert'in s(ifi teriminin ilk
kez Mu'tezill zahidler i¢in kullanildig1 iddiasini zikredebiliriz. Bk. Melchert, Siinni Diisiincenin
Tesekkiilii, 301. Yine Cafer b. Harb isimli bir Mutezili'nin kaleme aldig1 diistintlen “Sifiyyetii’l-
Mu'tezile” isimli eser 1s181nda Mu'tezili olan Ebi Imran er-Rakasi ve Ebu’l-Kasim el-Belhi’nin,
zahidlerin ¢ogunlugunda goriildiigi gibi vera ve tevevekkiiliin sihhati i¢in gerekli sayilan
tahrimii’l-mekadsib konusunda olduk¢a miiteseddid davrandiklari anlatilmaktadir. Bunun
yaninda antropomorfik Tanr1 inancina kail olan Eb{i Suayb en-Nessak isimli Mu'tezili’yi, imam
Es‘ari “stfi” olarak nitelemektedir. Goriislerindeki asiriliklar sebebiyle Mu'tezile ve sifiyye ile

dogrudan irtibat kurmanin zor oldugu Fadl el-Hadasi ve ibn Habit tenasiih ve Hz. isa’nin logos

olusuyla ilgili Islami olmayan fikirleri sebebiyle Mu'tezile’den aforoz edilen isimlerdir.

Mu'tezile ve ehl-i siinnet arasindaki ayrimin zamanla netlesmesi ve stfilerin ehl-i siinnet

kanadina yakin olmayi tercih etmeleri, bu Mu'tezile ve ziihd ortakligin1 bozmus, dahasi stfiler

ehl-i slinnetle ihtilaf halinde olmasindan dolay1 Mu'tezile’yi siklikla elestirmistir. Zithd ve

Mu'tezile iliskisinin daha datayli tasviri i¢in bk. Florian Sobieroj, “Mutezile ve Tasavvuf,”

Uludag Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 10/1 (2001).; Osman Aydinli, “Mu’tezili Anlayista

Ziihd ve Takva Boyutu,” Tasavvuf [Imi ve Akademik Arastirma Dergisi 4/10 (2003).; Josef van

Ess, Theologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert Hidschra Ill (New York: Walter de

Gruyter, 1992), 130-133. Sarah Stroumsa, “itizdl’den miistak olan Mu'tezile isminin

kendilerince de hiisnii kabul ile benimsenmesinin, kelimenin onlarin zahid ydnlerine vurgu

yapiyor olmasindan kaynaklandigini ifade etmektedir. Bk. S Stroumsa, “The Beginnings of the

Mu‘tazila Reconsidered,” Jerusalem Studies in Arabic and Islam 13 /2 (1990), 272-273.
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SUfilerin zamanla bu cihatg1 tavri, deriini terakki ile daha fazla istigal edebilmek lehine
terk ettiklerini, disariya kars1 belki kayitsiz degil ama en azindan daha uyumlu bir hale
geldiklerini soylemek gerekir®® ki gercekten de mesela ileride ele alacagimiz iizere
Clney-i Bagdadi’nin debdebeden ve taarruzdan uzak bir yasam ve sdylemi tercih
etmesi, tasavvufun itidal merkezli bir gelenek olarak gelisim seyri gostermesinde buyuk
rol oynamustir.

H. II. asrin sonlarindan itibaren “tasavvuf” ve “stfi” adlar1 toplumda 6zel bir
kesime isaret etmeye baglamisti; fakat tasavvufun goriiniir hale gelmesi sdfilerin yogun
bir miicadhede ve tezkiye tecriibesinden gectikten sonra karsilastiklar1 varolussal ve
bilissel sirlarm bir sdyleme doniisecek kadar artmasi ve yayginlagmasi sayesinde
olmustur. Zahidlerden bazilari, etraflarinda kiimelenmelerin olusmasina da vesile olacak
bir takim 6zel haller ve tecriibeler edinip, bunlar1 dillendirmeye baslayinca, tasavvuf
tarihi 6nemli bir doniim noktasina girmistir. Zihd ve riyazetin gereklerini oldugu gibi
devam ettirme temayilini her devirde koruyanlar olsa da ¢ogu, yogun ziihd yasantisi
ile nefsin siifli arzular ve behimi hislerden arindiktan sonraki asamaya, yani rdhsal
yasamin tekamiline dikkat ve gayret gostermeye baslamistir. Aslinda soru nefsin
esaretinden kurtulmus ve Allah’a agilan kapmin anahtar1 olarak kalbinin inceliklerini
kesfetmis kulun bu kalp ile ne yapabilecegi, nereye kadar gidebilecegi, gittigi bu yoldan
kazandig1 tecriibeleri nereye koyacagina racidir. Kalbe veya riha yonelen bu ilgi ile,
diinyevi nefrette ifadesini bulan asir1 riyazet soylemleri, “kurbiyet”, “muhabbet”,
“marifet” gibi yeni ve daha tinsel sdylemlerle inceltilmis ve zenginlestirilmistir. Bagka
bir ifadeyle zithd hayati, kulun biitiin bir 6émriinii kendisi dogrultusunda tanzim ettigi
yegane ve nihai usil olmaktan ¢ikarilip, ménevi gelisim basamaklarinin alt ve baslangig

siralarina indirilmistir.?® Keza z&hidane hayatin oOnciillerinden olan toévbe, vera,

238 Melchert, Siinni Diistincenin Tesekkiilti, 262.

239 Kuseyri, slfilerin her birinin ziihdiin manas1 hakkinda konustuklarini ve her birinin kendi
vaktine gore fikirler 6ne siirdiigiinii belirtmektedir. Bu farkliliga iliskin bir misal olarak da
Ahmed b. Hanbel'in su soziinii zikreder: “Ziihdiin li¢ sekli vardir: birincisi harami terketmektir
ve avamin ziihdiidiir. Ikincisi heldlde liizimdan fazlasini terketmektir ve bu havdssin ziihdiidiir.
Uciinciisti de Allah’tan gayri ne varsa hepsini terk etmektir ki bu da drifin ziihdiidiir.” Bk.
Kuseyri, er-Risdle, 222 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyri Risdlesi, 211]. Aym minval iizere Bayezid-i
Bistami de kendisine zithdden sorulunca, ziihdiin muayyen bir formunun olmadigim ve
degisken oldugunu su sozleriyle ifade etmistir: “Ziihdiin tek bir menzili yoktur ki bir tek cevap
vereyim. Ziihdde ii¢ giin kaldim, dérdiincii giin ziihdden ciktim. Ilk giin diinyaya ve ondaki seylere
karst zahid oldum. Ikinci giin dhirete ve orda bulunan seylere karst zahid oldum. Ugiincii giin
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tevekkiil gibi ahiret kazanci lehine diinyadan nasipsiz kalma fedakarligia iliskin
hasletler, rdhun rikkat kesbetmesiyle diinyada da ahiretin yasanabilir oldugu imkaninin
kesfedilmesiyle yeniden tanimlanmistir. Yahya b. Muaz’in “Zahid senin burnuna sirke
ve hardal ¢ektirir; arif ise misk ii anber koklatir.”’?* séziindeki gibi ac1 ve zahmete
odaklanmanin asilmasi, gizli esrarin miisahedesine ve bu miisahededen alinan zevkin
ifadelendirilmesine sebebiyet vermistir. Buna goére meseld Seri Sakati’ye atfedilen
“glinalimi unutmamandir” seklinde zahidane bir bakis agisiyla tarif edilen tdvbe
makami, Cuneyd-i Bagdadi’nin lisaninda “giindhini unutmandir.” seklinde doniigiime
ugramustir.?* Boylelikle kavramlarin ve tavirlarin izahi, makédmlarin ve hallerin her
stfide farkl tecriibe ediliyor olmasi1 kadar siifinin seyr u siilikiiniin hangi mertebesinde
olduguna da bagli hale gelmistir. Mesela seyr u slllke olan nisbetine gore veya katettigi
mesafeye gore safi avam, havas ve ehassii’l-havas?? adini alirken; menzile yakinligina
gore de baslangi¢c asamasinda mubtedi, ortalarda miitevassut, vuslata yakinsa da mintehi
diye tesmiye edilmistir. Bu ayrim sdfinin silik boyunca ittihaz ettigi bilginin hakikate

yakinlhig1 acisindan da ilme’l-yakin, ayne’l-yakin ve hakka’l-yakin kavramlariyla ifade

Allah’tan baska ne varsa hepsine karsi zdhid oldum. Dérdiincii giin bana Allah’tan baska bir sey
kalmad..” Bk. Kuseyri, er-Risdle, 64. [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 107]. Ziihd makami
baslangi¢ mertebelerine irca edilmisse de siifiler ziihdiin “terk” ameliyesinde temerkiiz eden
zahirl ve batini biitiin anlamsal imkanlarindan her zaman istifade etmisler, nefsi miicadelenin
oncelemedigi bir terakkiyi tehlikeli gormiislerdir. Clineyd-i Bagdadi'nin “Biz tasavvufu kil u kal
ile elde etmedik; aclik, terk-i diinya, giizel seyleri ve aliskanliklari terk ederek kazandik; ¢linkii
tasavvuf Allah Teala ile olan muamelenin saf olmasidir, bunun asl ise diinyaya karst ziihddiir.”
sozli buna delildir. Bk. Ebli Abdurrahman Siilemi, Tabakdtii’s-Siifiyye, ¢ev. Abdurrezak Tek
(Bursa: Bursa Akademi Yayinlari, 2018), 85.

240 Kuseyri, er-Risdle, 221 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risalesi, 210].

241 Kugeyri, er-Risdle, 183 [Tasavvuf [Imine Dair Kugeyri Risdlesi, 190]; Hiicviri, Kesfu’l-Mahciib,
227.[Hakikat Bilgisi, 359].

242 Avam ve havass taksiminin temelinde Hz. Peygamber’e ilka edilen ii¢ mertebeli ilim vardir: ilk
kisim, avam ve havastan herkese aciklanan emir ve nehyi bildiren ilimdir. ikincisi: Sahabenin
bir grubuna aciklanan ve baskalarina agiklanmayan ilimdir. Huzeyfe b. Yeman'in bildigi, biitiin
fazilet ve biiyiikliigiine ragmen Hazreti Omer’in bile kendisinden 6grenmeye calistig1 “nifak”
bilgisi gibi. Hatta Hazreti Omer Hazreti Huzeyfe'ye “Ben de miinafiklardan miyim?” diye zaman
zaman sorarmis. Keza Hazreti Ali'den rivayet edilen su s6z de bu kabildendir: “Allah Resulii
bana benden baska hi¢ kimsenin bilmedigi yetmis bab ilim égretti.” Ugiincii ve en 6zel ilim ise
Allah Resul'ine has kilinan ve sahabeden hi¢ kimsenin bilmedigi ilimdir. Bu da “Siz benim
bildiklerimi bilmis olsaydiniz...” hadisinde anlatilan ilimdir. Bk. Serrac, el-Liima’, 456 [Isldm
Tasavvufu, 446].
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edilmistir.?** Bu tertipler bir yandan sGfinin terakki semasinin iskeletini teskil ederken
diger yandan tasavvufi ilkelere uygun olabilecek her tir tecrubeyi icerde tutmay1
saglayan oldukga basarili bir tesebbls sayilmalidir. Buna gore ayni kavram etrafinda
birbirine zit iki sOff yorumunun varligi, tasavvufun sistem ve tutarliligima halel
getirmeyen ve soyleyeninin durdugu makami izhar eden agiklamalar olarak miilahaza
edilmelidir.

Biitin bunlar 1s18inda ziihd ve tebettiilin baslangi¢ seviyesindeki mirid igin
elzem sayilan bir tavir oldugunu; bununla birlikte kronolojik olarak ziihd ve tasavvuf
seklinde ayrilmis iki farkli dénemden bahsetmek yerine, zihdl her dénemde var
olabilecek bir tasavvuf mertebesi veya stfi tavri kabul etmek daha isabetli bir yaklagim
olacaktir.2#

Bahsi gectigi gibi amelde tekessur ve ihlas olarak tebariiz eden zahidane tavir,
sUfilerin olagan hallerin iistiinde bir netice elde etmeleri muvacehesinde epistemolojik
bir zemine dogru gelisim gostermistir. Tasavvufun salt dindarlik anlamindan tasip, ilmi
bir hiiviyete dogru evrilmesi, kendine has bir terminoloji {iretme hakki temelliik
etmesine de zemin hazirlamistir.%s I1k kertede ilmin degeri ve neticesini ele alan sifiler,
bilgi araglar1 veya bilginin gercekligi gibi epistemolojinin merkezi meseleleri yerine,
bilginin konusu ve pratik sonucu (zerinde durdular. Bu yonlyle manadan micerred ve
muameleden hali olan bilgi anlamimda ilim kavramini, kulda bir hal-ahlék olarak
degisime sevk eden marifet kavraminin karsisina yerlestirdiler. ilim ve marifet
mukayesesinde “faydali olma” kriterini diger butln meselelere Onceleyen sdfiler,
ayrnmin mesru bir zemin kazanmasi i¢in “Kendilerine zarari olan ve faydasiz seyleri
biliyorlar.”?¢ ayeti ve “Bildikleri ile amel eden kimseye Allah Teadla bilmedigi seylerin
bilgisini verir.” hadisi gibi naslarin delaletinden faydalanmislardir. 2’ Boylelikle stfiler

hakikate ulastiran bilgi yontemi olarak rivayet ve istidlal yerine, muamele ve tezkiyeyi

243 Sifilerin tecriibeye dayall taksimlerinin detaylar1 icin bk. Betiil izmirli, “Isldm Diisiince
Tarihinde Sifiler Hakkindaki Tasnif Bigcimlerine Yonelik Bir Degerlendirme,” Ondokuz Mayis
Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 47 (2019), 449-476.

244 Baser, Seriat ve Hakikat: Tasavvufun Tesekkiil Stireci, 50.

245 Kuseyrl Risale’nin basinda bu durumu su sézleriyle ifade eder: “Asikardir ki, ¢esitli siniflara ve
ilimlere mensup bilginlerden her ziimrenin aralarinda kullandig1 birtakim terimleri
mevcidtur. Her ziimre, kendisine has bu nevi 1stilahlarla digerlerinden ayrilir.” Kuseyri, er-
Risdle, 130 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 147].

246 el-Bakara 2/102.

247 Hiicvird, Kesfu’l-Mahciib, 30 [Hakikat Bilgisi, 78]; Serrac, el-Liima’, 147 [Islam Tasavvufu, 119].
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tercih etmisler ve bu yolla elde edilen bilgiyi naslarda da emredildigi gibi hem teorik
hem pratik igerimleri beraberce kusatiyor olmasindan 6tiiri daha dstiin tutmuslardir.?#
S0z gelimi Eb( Said Harraz akli, nefsi amelin esaslara gotiiren kalpteki bir nur olarak
tanimladiktan sonra, “Kim Allah’t tamimanmin nlru ile Allah’tan gayriye iltifat
etmeksizin Allah icin amel ederse, o akillidir.”der.?® Bu dogrultuda fikih, kelam ve
hadis bilginlerini alim olarak tavsif eden sifiler, kendilerini bilginin gercek sahipleri
veya gergek bilginin sahipleri yani arif olmakla nitelemislerdir.?® Bunun paralelinde,
Kur’ani bir kavram olan ve kesin inan¢ anlami tasiyan “yakin”i, ilim ve mérifet ayrimi
ekseninde yorumlayan safiler, ilme’I-yakin mertebesinin nazar ve istidlalin bulgusu olan
ve esyanin zahirine taalluk eden bilgi tiirii olduguna hitkkmederken; ayne’l-yakinin zevk
ve muameleden tevelliid eden, esyanin i¢ yliziine vakif kilan mérifete isaret ettigine Kail
olmuglardir.?®* Yine Cibril hadisinde gecen iman- islam ve ihsan kavramlari, sOfilerin
bilginin tahkim asamalar1 olarak zahirden batina, kabuktan 6ze veya seriattan hakikate
dogru seyreden bir hiyerarsi kurarken faydalandiklar1 vahyi dayanaklardandir.?? Butiin
bunlardan hareketle sifilerin kendi yontemleri olan “ilimle amil olmak™ yolunu, bilgi ve
inancin tahkimi ve tahkiki olarak gérdukleri séylenebilir.?s

Safiler boylelikle bilgi-eylem meselesini  “imanda artma ve eksilme”
problematigi {izerinden ele alan fikih ve kelamdan farkli olarak, pratikten soyut teorinin
degeri lizerine bir arastirmaya doniistiirmiislerdir. Bilgi ve eylemin ayrilmazlig: farkli

perspektifle de olsa diger disiplinlerin de kabul ettigi bir ilkedir. SGfilerin bu noktada

248 Kelabazi, et-Taarruf, 76 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 100].

249 Eb( Said Harraz, Kitdbu'l-Hakdik:Risdleler, ¢ev. Naile Baltaci (istanbul: Litera Yayinlari, 2018),
85. Yine Harraz'dan nakledilir: “Allah’in kitabin idrékin ilk derecesi ameldir; ¢iinkii amelin
icinde hem ilim hem fehm hem de istinbat vardir. “dinleyip de soziin en giizeline uyan
kullarimi1 miijdele.”(ez-Zimer 39/18) Kur’an-1 Kerim’in tamami giizeldir. “S6ziin en giizeline”
uymak ise onu anlamaya ve hiikiim ¢ikarmaya ¢alisirken kalben miinkesif olan sirlara tabi
olmak demektir. Bk. Serrac, el-Liima’, 113 [Islam Tasavvufu, 81].

250 Serrac ilahi hitabi kabul etmeden insanlarin farkli derecelerde oldugunu belirttigi yerde soyle
demektedir: “Onlar ziyadelik arzusu ile idrakleri sayesinde ilim deryasina daldilar. Kendilerine
her ayet ve harfin altindaki hazinelerde sakl olaganiistii manalardan olan bilgiler acildi.” Bk.
Serrac, el-Liima’, 113 [[sldm Tasavvufu, 81].

251 Kugeyri, er-Risdle, 171 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 179].

252 Serric, islam mefhtimunun zahire, iman mefhiimunun hem zihir hem bAtina, ihsinin ise hem
zahir hem de batinin hakikatine isaret ettigini belirterek, islam ile hadis ilmi, iman ile fikih ilmi
(fikth kelami da icerecek anlamda kullanilmistir), ihsan ile tasavvuf ilmi arasinda baglanti
kurmustur. Bk. Serrac, el-Liima’, 22 [isldm Tasavvufu, 8-9].

253 Ekrem Demirli, “Zahiri ilimlerin Otoritesi Karsisinda Tasavvufun Mesruiyet Arayis1,” Istanbul
Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 15 (2007), 235.
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getirdikleri yenilik ise bilgi ve eylem biitiinliigiinii izah etmek i¢in 6ne siirdiikleri
gerekgeler, kullandiklar1 kavramlar ve bu dogrultuda gelistirdikleri bilim elestirisiydi.?*
S0z gelimi genel anlamda ahlaklanmak olarak mitalaa edilebilecek bilgi ve eylem
birlikteligini, stfiler hal?> veya edep?® kelimeleri ile kavramsallagtirmiglar ve az edebin
¢ok ilimden daha evla oldugunu savunmuslardir.?” TUsteri edebe uygun ilmi “Edebin en
alt seviyesi bilmedigin konularda, en iist seviyesi ise giiphe ettigin konularda
susmandir.” sozityle izah ederken, devamindaki “IImin siikrii amel etmek, amelin siikrii
ise ilmi artirmaktir.”® geklindeki ifadesiyle de ameli ilmin hem 6n kosulu hem de
neticesi olarak vaz etmektedir.

SOff epistemolojisinin en karakteristik yonlerinden biri olan bu bilgi ve eylem
Ozdesligi, sUfinin hali ile makdmmin mutabakat gosterme zorunlulugunun da esasini
teskil etmektedir. Diger bir ifadeyle sOfinin bilgisi ile davranisi, daha teknik bir tabirle
de vecdi ile vicudu, daima uyumlu olmalidir. Bu yoéniyle tasavvuf epistemolojisi,
ontolojiden bagimsiz bir hiiviyete de sahip degildir. SUfi, kendine ve hakikate iliskin
sahih bilgiyi ancak birtakim epistemik sireclerden gecip, varlik sahasinda kendi
ontolojik konumu hakkinda muteber bir suur seviyesine erdikten sonra temin
edebilmektedir. Dolayisiyla ferdi tecriibe esasli bu degisim, tasavvufun bir “hal ilmi”
olarak tarif edilmesinin esas gerek¢esi olmalidir.

Safilerin ilk mertebedeki bilgi ile tahkik siirecine tabi tutulmus bilginin farkini

temyiz etmek igin birgok kavram gelistirdikleri veya mevcid kavramlara yeni boyutlar

254 Baser, Seriat ve Hakikat: Tasavvufun Tesekkiil Siireci, 156.

255 Hal, insanda bir manevi terbiye beraberinde ortaya ¢ikan, kendince kazanmadig, fakat ilahi
bir lituf eseri olarak kendine gelen, dolayisiyla nisbeten insan iradesinin disinda olusan
kesintili ve degisken bir varlik durumuna karsilik gelmektedir. Allah’in mevhibesi kabilinden
olup, insanin biitiin viicudunu kusatan bir tesir giicline sahiptir. Makam ise insanin bir gaye
ugrunda gosterdigi gayret ile kazanilan, ibadetlerin, miicahedelerin ve riyazetlerin neticesinde
viiciida gelen, ahldki melekelerdir. Buna gore makam ile hali tefrik eden, kesbetme ve
devamlilik 6zelligidir. Hal-makam konusunun ayrintilar i¢in bk. Kelabazi, et-Taarruf, 97-103
[Dogus Devrinde Tasavvuf, 131-136]; Kuseyri, er-Risdle, 132-133 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf
Risdlesi, 149-150]; Serrac, el-Liima’, 65-66 [Isldm Tasavvufu, 41-42].

256 Serrac, havassin edebini, kalp temizligi, sirlara ridyetkar olmak, ahde vefa, hal ve vakti
muhafaza, havatir, varid ve ilham tiirii uyarilara deger vermemek, i¢ ve dis dengeyi korumak,
kurb makamlarnda, talep yerlerinde, huzir ve vuslar anlarinda edebe sarilmak seklinde
aciklamaktadir. Serrac, el-Liima’, 195 [Isldm Tasavvufu, 164].

257 Ornegin Serrac eserinin en hacimli kisim olan “4dab” bashg altinda tasavvufi tavrin biitiin
tezahirlerini ele alir. Bk. Serrac, el-Liima’, 194-283 [isldm Tasavvufu, 163-267.]

258 Siilemi, Tabakatii’s-Siifiyye, 120.
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kazandirdiklar1 goriilmektedir. Miisdhede, yakin, itmi’ndn bu kavramlardan en sik atifta
bulunulanlardir. Bu kavramlarin da delaletiyle bilginin kesinligine yapilan vurgu,
sOfilerin bilgi ve inan¢ arasinda mutabakat olduguna dair goriislerinin bir yansimasi
olarak degerlendirilebilir. Tiisteri’nin “Imamin ziyadelesmis ve hakikate doniismiis
haline yakin denir.” seklindeki tarifi, bilgi ve Tman arasinda kurduklari iliskinin temel
cercevesini ortaya koymaktadir. Soyle ki Tman evvela insanin aklen kabul ettigi
musellem bir bilgidir ki sdfiler boyle bir tevhid inancinin taklidi oldugunu
diistinmektedirler. Gergek Tman ise, musellem bilginin tasavvufi yéntem olan tahkik
siirecinden gectikten sonra doniistiigli yakini bilgidir.?® Ebu’l-HUseyn en-Nuri’ye ise
vahyin bilgi, amel ve eylemsel bilgi olarak yorumlayabilecegimiz ii¢ mertebe
dogrultusunda miimine mal oldugunu sdylemektedir: “Arif ii¢c seye kulak verir: tenzil,
tefsir ve te'vil. Tenzili duydugunda iman eder, tefsiri duydugunda onu davraniglarina
yansitir, te 'vili duydugunda ise bu bilgiyi ilk haline dondiiriir.” 2%

Buraya kadar anlatilanlar, sGfi epistemolojisinin, marifet kavrami ekseninde
gelistigini sdylememizi miimkiin kilmaktadir. Hakikat arastirmasinda, bir idrak aygiti
olarak akla taninan yetkiyi elestiren stfiler, aklin neticesi olan bilgi yerine amel ile
nefsin terbiye edilmesi sdretiyle elde edilen marifeti ikame etmislerdir. Her ne kadar bir
zahirilik elestirisi olarak giindeme gelmisse de marifet kavrami, vahyin zahire taalluk
eden kisminin hafife alinmamasi1 adina serfati da icerecek bir anlamsal genislikte
tutulmustur. Buna gore marifet seriata muhalif veya alternatif degil; onu tamamlayan
diger bir ciiz olarak kabul edilmistir.?* Serrac’in su sozleri sUfilerin bu zahir-batin

yoénunde bir tercihte bulunmaktan kagindiklarinin oldukga sarih bir 6rnegidir:

“Zahir ehlinden bir grup, tasavvufu inkar ederek ‘Kur’an ve slnnette
belirtildigi sekliyle zahiri seriat ilminden bagka bir ilim tanimayiz. Sizin
(sOfflerin) batin ilmi ve tasavvuf ilmi iddiamizin bir anlami yoktur’
demislerdir. Biz deriz ki: Seriat ilmi, rivayet ve dirayeti iceren tek bir ilimdir.
Sen bu iki yonii birlestirirsen iste o, zahir ve batin amellere ¢agiran seriat ilmi
olur. Ilmin salt zahir ya da batin oldugunu sdylemek dogru degildir; zira ilim,

kalple ilgili olursa dille aktarilincaya kadar batindir. Dile dokiildiigiinde zahir

259 Bagser, Seriat ve Hakikat: Tasavvufun Tegsekkiil Siireci, 187.
260 N{rf, “Makamatii’'l-Kultb,” 135.
261 Baser, Serfat ve Hakikat: Tasavvufun Tegsekkiil Stireci, 13 vd.
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olur. Bu yiizden biz diyoruz ki, ilim, zahir ve batindir. Bu ikisi de zahir ve
batin amellere ¢agiran seriat ilmidir. Z&hir ameller, zahiri organlarla yapilan
amellerdir. Bunlar da ya taharet, namaz, zekat, orug¢ gibi ibadetlerdir ya da
hadler, boganma, kdle azad etme, alig- veris, ferdiz ve kisas gibi hiikiimlerden
ibarettir. Biitiin bunlar, zahiri organlarla ilgilidir. Batini ameller ise, tasdik,
iman, yakin, sidk, ihlas marifet, tevekkiil, muhabbet, riza, zikir, siikiir, inabe,
hasyet, takva, murakabe, fikir, i’tibar, havf, reca gibi makadm ve hallerden

ibaret olan kalbin amelleridir.”%62

Buna gore tasavvufi usllle elde edilebilen mérifet, nefs ve rih arasindaki
gerilimin merkezi olan kalpte ortaya ¢ikan ve aklin erigim alaninin 6tesinde kalan ilim
tirtine isaret etmektedir. Aklin bir sekilde zahire taalluk eden galisma bi¢iminin, dini
diisiincenin ¢ok Onemli bir kismi olan gayb/metafizik hakkinda irettigi neticelerin
ancak 6znel bir yorum olabilecegine dikkat ¢eken sifiler, akil iistii alana sirayet etmenin
ancak kalbe yansiyan ilahi nlr ile miimkiin oldugunu savunmuslar ve bilginin 6znesi
olarak insan riihunu takdim etmislerdir. Nitekim sUfilere gére daha sonra ele alacagimiz
lizere rlih, ezeli dlemin esrarini sehadet alemine tasiyabilecek tek insani unsurdur ve bu
yonuyle marifet, riihani bilgi anlamina gelmektedir. O halde, méarifet rihun bildiklerinin

hatirlanmasi1 ve yontem de riyazet ile engelleyici unsurlarin izale edilmesidir.
3.2.3. Hakikatin Oznesi Olarak Insan: SGfi Antropolojisi

Stfiler, insanin hallerine iligkin tefekkiirin, Allah’a dair tefekkiiriin zeminini
teskil ettigini diisinmiislerdir. Bu sebeple de Allah ve varliklara iligkin arastirmalarini
cevher ve araz gibi ayrimlar Uzerinden icra eden kelam kitaplarindan farkli olarak ilk
tasavvuf eserleri, asil itibariyle insanin hallerine goére tasnif edilmistir. Bu eserlerde
Allah hakkindaki biitiin 6nermeler, kulun hallerine iliskin Gnermelerin bir neticesi
olarak vaz edilmistir. Bu anlamda sOfilerin eserlerinde insanin hallerine iliskin
degerlendirmelerin ayni zamanda Allah-dlem iliskisine dair degerlendirmeler oldugu
goruldr. Safilerin bu iliskinin izahi i¢in egildikleri temel sorular, hangi insani halin,

Allah hakkinda ne tiirden bir bilgiyi doguracagi, insanin bu bilginin miidriki olmadaki

262 Serrac, el-Liima’, 43 [Islam Tasavvufu, 22].
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rolu ve yetkisi, bu bilginin mahiyeti gibi bir yoniiyle teori bir yoniiyle de pratigi igeren
meselelerde agiga ¢ikmaktadir.

Tasavvufun ilk nazari nuvelerini inta¢ edecek olan bu sorular tasavvufta, mutlak
askin bir Tanr1 anlayis1 ekseninde gelistirilen kadim-hadis ikiligi yerine, askin-i¢kin bir
Tanr anlayisiyla ve Rab-merbib ikiliginden hareket ederek incelenmistir. Insan1 lemin
bir parcasi olarak goren metafizik yorumlarin aksine, sfiler alem kavramimi insana
hasredecek sekilde daraltmis, dlem incelemesini insana iliskin haller incelemesine
doniistiirmiis, bunun i¢in de klasik nefs anlayismni s0fi tarzda gelistirme yoluna
gitmiglerdir. Nitekim nefse dair bilgi, insanin méahiyeti ve neyi bilebilecegi seklindeki
iki temel sorunun ¢oziimu igin oldukga 6nemlidir. Her ne kadar III. asir dolaylarinda
sistemli veya butuncul bir tasavvufi nefs telakkisinden bahsetmek miumkin olmasa da
Muhasibi, Tusteri, Hakim Tirmizi, Harrdz, Cineyd-i Bagdadi ve Hallac-1 Mansir gibi
kurucu sufilerin kendi i¢inde tutarli ve anlasilir nitelikteki agiklamalari, konunun genel
hatlarin1 belirlemek konusunda oldukga yeterli bir veritabani teskil etmektedir.

Insani nefse iligkin sfi tahlillerinin temelde iki yonii vardir. 1lki, insant hallere
iliskin idrakin, Allah hakkinda aksine bir idréke ulastirmasidir. Yani kul, kendindeki
acizligi idrak ettiginde, Rabbi’nin kudretini; kendindeki fakri idrak ettiginde de
Rabbi’ndeki istignay1 idrak edebilir hale gelecektir. Esasinda marifete ulastiran nefsani
hallerin tamami acz ve ihtiyacin tiirevlerinden ibarettir. Aksi durumda yani nefse iliskin
varlik yiikleme seklindeki idrak, Rab hakkinda yanlis veya nakis bir idrak
olusturacaktir.?2® Kelabazi Hz. Ali’ye isnad ettigi su soziiyle bu noktaya isaret
etmektedir: “Marifet Allah konusunda kalbinde ne tasavvur edersen, Hakk in onun ziddi
oldugunu bilmektir. " Ikinci yon ise, Allah’in kula litfettigi bilgilerin insanda bir
degisime yani hale sebebiyet vermesidir. Tasavvuf eserleri, edep, ahlak, hal ve makam
gibi bilgi-eylem-mérifet dongiisiiniin ve donisiimiiniin tasavvufi terminolojideki
karsilig1 olan kavramlarin ayrintili tahlilleri ile 6rilmistiir. Bu degisim sdfinin oldugu
yeri ve zamani farkli anlamlarda idrdk edebilmesinin yegéane yolu olarak karsimiza

cikmaktadir.?> Ruveym b. Ahmed, tevhidi beseriyet asarinin yok olmasi, yalnizca

263 Bk. Omer Tiirker, “Tasavvuf Geleneginin Varhk Diisiincesi,” Cins Dergi (Istanbul, 2019).

264 Kelabazi, et-Taarruf, 151 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 196].

265 Clneyd-i Bagdadi de tevhide giden yolu tasvir ettigi fena bahsinde sunu séyler: “O 6nce beni
benden aldi, sonra benligimi yine bana verdi. Onun huzlirunda bulunmam fenamin sebebi
oldu. Ona sahit olmak biitiin ¢abalarimin kemali haline geldi, fakat simdi sirrim yok oldu... Ne
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ultthiyyetin ortaya ¢ikmasi olarak tanimlarken, miidrik pozisyonundaki insanin, mutlak
srette oldugundan farkli bir héle biiriinmesiyle viicud bulacagini ifade etmektedir.?®

Nefse iliskin idrak i¢in bahsi gectigi gibi hal-tahavvil merkezi bir konuma
sahiptir. Bu tahavvilin nefs terbiyesi usuliyle temin edileceginde hemfikir olan sifiler,
terbiye strecinin akabinde idrak ettikleri ve hakikat oldugunu iddia ettikleri bilgi,
esasinda fikih ve keldmin ilmi otoritesinde ve kapsam alaninda bir bosluk oldugu
anlamina geldiginden, fukahd ve mitekellimun ilk zamanlarda asir1 dindarlik bigimi
olarak gorlp genelde kayitsiz kaldiklar1 safilerin, ilmi bir séylem ile gundeme
gelmelerine karsi cikmuglardir. Itirazlarinin yogunlastigi nokta ise en genel haliyle
tasavvufun bir “din ilmi” sayilip sayilamayacagiydi. “Dini” olmak, vahye dayanmak;
“ilm1” olmak ise genel-geger bir baglayicilik ifade etmek anlamina gelmektedir ki bu
dogrultuda uleménin tasavvufun bilgi meselesine yonelttigi ilk elestiri, SOff yontemin
ortaya koydugu marifet bilgisinin vahyi dayanagi olup olmadigi; ikincisi ise bu bilginin
nesnelligi hakkindadir.7

En muhtasar haliyle, sOfilerin nesfle ilgili goriislerinin irca edilebilecegi iki ana
fikir s6z konusudur. ilki insani nefsin insandaki kotii davranislarin kaynagi, kalbe ve
akla tabi kilinmazsa insani felakete siirlikleyen bir mekanizma oldugu yoniindedir.?%®
Ikincisi ise yine riyazete tabi tutulan nefsin gecirdigi evreler dolayisiyla aldigi halin
insanin ezeliyete agilan kapisi olarak rlhun miisareketinin sagladigi idrdk hakkindaki
goriislerdir. Bu ikinci kismin kapsamina giren goriisler, aym zamanda sOfi tevhid
Ogretisinin de zeminini teskil eden, fena, beka, velayet, insanin hakikati gibi nazari
konulara referans olmaktadir. Insanin rlihani yapisinin tiim boyutlariyla kavranmasi ve
gelistirilmesi, ilaht vahyi hakikatiyle idrak edebilecek kivama gelmesi, sGfilerin marifet
anlayigsina sevkeden siirecin en Ozet ifadesi olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Klasik ziihd

anlayiginda &hirete Otelenen hakikat 6zlemi, diinya hayatina gekilerek insan rGhunun

derinliklerinde arandig1 bir maksada doniismiis goériinmektedir. Arzu ve hirsin merkezi

goriilecek bir sifat ne de beni celbedecek cazip bir sey var. Boylece durum olmazdan énceki hal
gibi oldu.” Bk. Bagdadi, Resdilii’'l-Ciineyd (Kahire: Daru'l-Kiitiibi'l-Misriyye, 1988), 32.

266 Serrac, el-Liima’, 51. [isldm Tasavvufu, 29.]

267 Baser, Seriat ve Hakikat: Tasavvufun Tesekkiil Siireci, 112.

268 Ornek acgiklamalar igin bk. Hiicviri, Kesful-Mahcib, 226-231 [Hakikat Bilgisi, 259-273];
Kuseyri, er-Risdle, 274-280 [Tasavvuf IImine Dair Kuseyri Risdlesi, 238-241.]. Ayrica bk.
Muhasibi, Nefsin Terbiyesi: Adabu’n-Niifiis, cev. Mehmet Zahit Tiryaki (istanbul: Hayy Kitap,
2014), 12 vd.; Muhasibi, er-Ridye, haz. Filiz Sahin - Hiilya Kiiciik (Istanbul: Insan Yayinlari,
2014), 403-421; Tirmizi, Riydzetii’n-Nefs, 25 vd.
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olan nefsin muamele ve tezkiye yoluyla dizginlenmesi, insani 6ze dair bilincin merkezi
olan kalbin diizgiin islemesine vesile olmaktadir.?® Bununla eszamanli olarak insani
riha yonelen epistemik gelismeler, velayet/ilahi se¢im teorisi ile birlestirilmis ve hem
insanin hakikatini hem de vahyin hakikatini kavramanin, beseri ¢abanin neticesi degil;
Allah’in bir mevhibesi oldugunda karar kilinmistir. Diger bir ifadeyle hakikat bilgisinin
Allah’in kula bir ikram1 olusu tizerinde 1srarla duran sGfiler, Allah’in bu ikrami yalnizca
ezelde “sectigi” kisilere hasrettigi diisiincesine bina ettikleri velayet teorisi araciligiyla
insanin epistemik anlamda ulasabilecegi en nihai makdmmn ne olabilecegi sorusunu
¢oziime kavusturmaya calismiglardir. Hz. Peygamber’in niibiivvetinin sona erdigi
kanaatine bir meydan okuma olarak anlayabilecegimiz veldyet disiincesi hem kendi
batinl degisimleri ve hem de Kur’an’in bitmez tiikenmez metnini derinlemesine
arastirmanin 6nemine olan inanglar ile siirekli giiclenmistir.?”® Velayetin Allah ile
kullar1 arasindaki 6zel bir bag oldugunu vurgulayan sifiler, vahyin niibiivvetten sonraki
formu saydiklar1 hikmetin kesilmezligini savunmuslardir. Harrdz “Kitaplar bazen
inkitaya ugrayabilir ama hikmet asla kesilmez; c¢iinkii hikmet enbiya ve evliyanin
kalplerinin siwrlarina uzanan Hiida 'min yolunun bizzat kendisidir. ”?* diyerek, Rab ve kul
arasindaki dogrudan iligkinin imkani1 6ne ¢ikarmaktadir. Daha muayyen bir tanimda
ise Clneyd-i Bagdadi insanin vahye dogrudan muhatabiyyeti hakkinda soyle
demektedir: “Allah’in sana ilham ettigi haberlerin hakikatinden uzak kalmayasin ve
vahyin senden zail olmasiyla Allah’in sana olan vahyinden uzak kalmayasin.” %'
Dolayisiyla huslsen III. asirdan itibaren tasavvufi algiyr belirli diizeyde
sekillendiren marifet temasi, tevhid meselesinin inceliklerini izah etmek konusunda
olduk¢a Onemli bir gorev lstlenmistir. Deneyim ve kesfi beraberce igeren marifet,
“Allah’tan bagka ilah yoktur” ifadesinin lafzi bir ikrrdan alinip, gergek manasimnimn
ortaya ¢ikarilmasi ve hayata tatbik edilmesi icin mihenk noktas: olmustur. Oncelikle
diinyevi bir fenomen olarak insanin ilahi hakikat arayisi, biitiin hiidis emarelerinden
miinezzeh olan Allah ile bir sekilde bulugsmak timidi tasimaktadir. Normatif gelenekte

olimden sonrasima ircd edilen bu bulusmanin sdfiler insanda bulunan “ilaht nefha’ya

269 Karamustafa, Tasavvufun Olusumu, 11.

270 Gerhard Béwering, “Zulme Ugrayan ve ilhadla Suglanan ilk Stfiler,” Uludag Universitesi Ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi 12/2 (2003), 381.

271 Harraz, Kitabu'l-Ferdg: Risdleler, cev. Naile Baltaci (Istanbul: Litera Yayinlari, 2018), 79.

272 Bagdadi, Resdilii’'l-Ciineyd, 2.
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yani riiha teveccih etmek vasitasiyla tahakkuk edebilecegine inanmiglardir. Aslinda tiim
bu agiklamalari, sGfilerin diinyada iken hakikate yaklasmanin imkani, yOntemi ve
neticesi olarak okumak da miimkiin goriinmektedir. Nitekim kul ile Allah arasindaki
irtibat1 tekellif iliskisi izerinden agiklamaya kanalize olan fikih ulemasi, ilahi rizay:
seriata ridyet etmekle esdegerlestirmis ve kalbi eylemlerin muhasebesini ahirete
ertelemiglerdir. Yine Hz. Peygamber’e olan bag sunnet ve hadis metinlerine ittiba
tavassutuyla kurulup, onun nibivvet makaminin seriat getiren bir temsilcisi olmasindan
ibaret gorilen dunyevi kisiligi tizerinde durulmustur. Kelam geleneginde de Allah-insan
iligkisi, insanin alemin bir pargast oldugu kabdlunden hareketle kurulmus, kadim-hadis
karsithgint insan ve Tanri eksenli varlik tefekkiiriiniin merkezine yerlestirmislerdir.
Boylece Allah’a iliskin olumlu bilgiyi miimkiin kilan tesbihi, tenzihin bir altkiimesi
olarak degerlendirmislerdir. Stfiler ise Allah-insan iligkisinde benzerligi merkeze alip
farkliligt  benzerlikten tiiretmislerdir. Kuskusuz bu, kadim-hadis karsitligindan
vazgecmek anlamina gelmez fakat bu ayrimin, Allah insan iligkisini agiklamakta cikis
noktas1 olmaya elverisli goériilmedigini ifade eder.?”® Bu sireg tabii olarak en nihayetinde
Allah yerine seriat, peygamber yerine de metinlerin ikame edilmesi neticesini vermis ve
dinin anlam katmanlarindaki zenginlik, zahir lehine bozulmustur. Stffler ise islam’m
itibardan diisen rdhsal-romantik i¢erimlerini, bir sistem igerisinde sdyleme dondistiiriip,
Allah’in Zatin1 ve Hz. Peygamberin sahsiyetini giindelik yasama ¢agirma tesebbiisiinde

bulunmuslardir.
3.2.4. Ibare, isaret ve Sathiyyat Arasinda SGff Dili

Zahircilik ve akilcilik elestirisi olarak baglayan tasavvuf ilmi, ikmali ve derdni
olandan yana taraf belirlemekle mevsuftur. Stfiler bir yandan Islam dininin kula teklif
ettigi seriat1 oldugu gibi kabul edip, alternatif bir yol gostermekten uzak durmak; diger
yandan da 6znel bir kimlik insa edip, bosluklar1 doldurmak hassasiyeti ile hareket
etmislerdir. Yine de tasavvufi yontemin etkinligi ve bulgularinin gegerligi konusunda
kabul edilebilir bir izah sunmak, sOfflerin tasavvufu dinT bir ilim hiviyetine
kavusturmak agisindan hala {stesinden gelmeleri gereken bir problem olarak

durmaktaydi. Acaba tasavvuf, fikih ve keldmda oldugu gibi insana yeni bir miikellefiyet

273 Tirker, “Tasavvuf Geleneginin Varlik Diistincesi.” 12.

71



alan1 m1 acryordu? Sayet acgiyorsa bu herkes icin gegerli ve baglayici bir miikellefiyet
miydi?

Serrac, eserinde Allah'in kitabina, Rastliiniin siinnetine zahiren ve batinen ittiba
eden kimseler olarak sdfilerin kitap ve slinnetten ¢gikardigi hukumlerle zahir ve batini
olarak amel etmenin zorunlu oldugunu belirtmektedir. Devaminda da sayet kisi ayet ve
hadislerin ilk anlamdaki muktezalarina uyarsa, Allah’in ona gizli sirlari, ilmi incelikleri
ve hikmetleri acacagini belirtmis; sUfilerin ayet ve hadislerin ilk ménélarinin 6tesine
niifuz edebilmelerine imkan veren bu nas yorumculuguna igaret ismini verdiklerini
bildirmistir. 24 Bu ifadeler sOfilerin, Kur'an ve hadisi anlayip, izah etmek ve ahkam
¢ikarmak yani istinbat etmek konusunda kendilerinde tam yetki gordiiklerinin sarth bir
ifadesidir.?”® Su kadar1 var ki Serrac ilmi incelik veya hikmet kavramlariyla karsiladigi
batmi-irfani bilginin agyar degil; yalnizca ehil olanlar arasinda tedaviil ettigini
sOyleyerek cergeveyi daraltmig, tasavvuf ilmini ve bu ilimle amel etmenin vicubiyetini
belirli bir ziimreye hasretmistir. “Ozel” bir ilgi alan1 oldugundan tasavvuf, bitin
Mdaslimanlar icin genel hikimler belirleyen seriat ahk&minin yaninda, belli bir
kabiliyete ve ilgiye sahip olanlarin ancak goniillii olarak intisap edebilecegi bir alan
olarak belirlenmistir. Bununla birlikte tasavvufun bu 6zel yonii, segkinlikle esanlamli
hale gelmis goriinmektedir ki avam-havas ayrimlarmin temelinde bu seckinlik
diislincesi yer almaktadir. Bu durumda tasavvufi bilginin baglayict olmamasi, avam igin
bir kolaylik ve ruhsattan ibaret iken, havassi temsil eden safiler her esasta azimet lizere
bulunmaya dayali tasavvufi yontemin hakikat bilgisi icin yegane yol oldugunu
savunmuslardir.?’

Tasavvufun 6zel bir ilgi ve yiikiimliliik alani olusunun, bilgi diizeyindeki
yansimasi ise isaret ve tefsir kavramlar arasindaki farkta tebariiz etmektedir. Isaret, bir
ayetin veya hadisin baglayici ve yonteme bagl genel ve ilk yorumu olan tefsirin

yaninda, SUfinin kalbinde ortaya c¢ikan ve baglayict olmayan ikincil yorum tiirline

274 Serrac, el-Liima’, 147 [isldm Tasavvufu, 119].

275 Bu yetkiyi kullanma salahiyeti ise Serrac’a gore Allah'in tehir ettigini takdim, takdim ettigini
tehir etmemek; rubfibiyet konusunda miindzaa ve miinazaraya diisiip iman dairesinin disina
cikmamak ve kelami tahrife yonelmemek sartina mevkuftur. Bk. Serrac, el-Liima’, 126 [isldm
Tasavvufu, 94].

276 Demirli, “Zahiri [limlerin Otoritesi Karsisinda Tasavvufun Mesruiyet Arayisi,” 235.
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"isaret" eder.?”” Bu bakimdan tasavvuf yeni bir bilgi getirmek yerine, mevcdd bilginin
ve inancin gelistirilip tahkim edilmesi, yani baslangigta sahip olunan bilginin siireg
icerisinde her tiirli slipheden armarak kesinlestirilmesi anlamima gelmektedir. Bu
anlamda cevaplandirilmasi gereken iki soru ortaya ¢ikmaktadir: Yakini bilgiye ulasmak
0znenin ferdi tecriibesi olarak enfisi boyutta mi1 kalmali yoksa irsad gayesiyle halka
arzedilip afaki boyuta mi taginmalidir? Diger yandan bu aktarim imkan dahilinde midir?

Bu sorular tarih boyunca stfiler tarafindan, “Tasavvuf, kal ilmi degil, hal
ilmidir” “SOfl ibdareden de isdretten de menedilmistir”, “Bizim ilmimiz isaret ilmidir,
soze doniigiirse gizli kalir” ya da “Arif soylediginin fevkindedir.” seklindeki ifadelerle
dile getirilmistir. Bu ifadeler hem tasavvufun temelde tecriibi bir ilim olusunu hem de
tecriibe edilen manevi hallerin tam anlamiyla sarih bir sdyleme doéniisemeyeceginin,
dilin bu halleri tasiyabilecek kapasiteden yoksun oldugunun altini ¢izmektedir. Diger
yandan en erken donemlerden beri yazilagelen oldukca betimleyici ve vazih agiklamalar
ihtiva eden yekdnlu bir tasavvuf literatiirii ile karsi karsiya olmamiz bir tur tezat olarak
yorumlanmaya musait gorunmektedir. Kelabazi, tasavvufi hallerin tecriibe edenlerden
baskasi tarafindan bilinemeyeceginin sarih bir anlatimi olan “...Kalplerin miisdhedeleri
ve swrlarin miikasefelerini sozle ifade etmek miimkiin degildir... Ancak o hallere ulasan
ve manevi makamlar: gegen kisilerden baskast onu bilmez. ”?® ifadesinin devaminda
Taarruf kitabin1 yazarken tasavvufa dair haller ve makamlari, ilmi dilin sinirlar
icerisinde ele alarak ehil olmayanlara ve isaretten anlamayanlara yardimci olmayi
amagladigint  belirtmekte ve soOziinii ettigimiz tezathia aciklik getirmeye
calismaktadir.?”® Buna gore her ne kadar dogrudan tecriibenin yerini alamasa da belirli
bir sOylem tarzi gelistirmenin her ilimde oldugu gibi tasavvuf icin de kaginilmaz
oldugunun bilincinde olan sOfiler, huslsen tasavvufun ilmi hiiviyet iddiasinin
saglanabildigi zemin olarak haller ve mak&mlar konusunda, olduk¢a disavurumsal bir
tavir takinmiglardir. Kuseyri de sfilerin bu ilmi ve kavramsal dili, hangi imkanlarindan

dolay1 istihdam ettiklerini s0yle anlatir:

277 Ekrem Demirli, “Kuseyri’den ibnii'l-Arabi’ye isari Yorumculuk Hakkinda Bir Degerlendirme:
isarl Yorumdan Tahkike Dogru Kur’an-1 Kerim,” Atatiik Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi
40 (2013),122-123.

278 Kelabazi, et-Taarruf, 100 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 133].

279 Kelabazi, et-Taarruf, 97-103 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 133-135].
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“Bil ki, her bir alimler grubunun, kullandiklar1 kavramlar vardir ve o
kavramlarla digerlerinden ayrilirlar. Bu kavramlar ittifak ettikleri bi¢imde,
muhatabin kolayca anlayabilmesi ve soylendiginde anlaminin kavranabilmesi
amactyla kullanirlar. Kendi aralarinda bu kavramlar1 kullanirlar. Boylece
kendilerine ait anlamlari ortaya koyabilmeyi ve kendi yollarinda
gitmeyenlerden gizlemeyi amaglarlar. Bunun sebebi, kavramlarin anlamlarinin
yabancilara kapali kalmasi ve ehil olmayanlar arasinda sirlarinin
yayilmamasini istemeleridir. Cilinkii onlarin hakikatleri, caba veya tasarruf ile
elde edilmis degildir. Aksine o hakikatler, Allah’in bir grubun kalbine

koydugu anlamlardir.”?%

Bu ifadelerden sOfilerin kendilerini digerlerinden temyiz eden bir dil
gelistirdikleri ve bu dil ile hakikat bilgisini ehil olanlara agiklayip; néehil olanlardan
gizleyebildikleri anlasilmaktadir.®* Sdfiler, tecriibelerini aktarirken kavramsal ve
mantiksal bir yap1 kurmus olsalar da bu yapi, zahir ulemasinin ibare ve lafiz yapisindan
biitlintiyle farklilik arzetmektedir.?®? Soyle ki zahir ulemas1 manaya delalet etmek icin
vaz edilmis olan lafzin incelenmesi ve ménanin lafizdan ¢ikarilmasi yontemini tercih
ederken, sdOfiler esas olarak mandyr incelemis, mandyi hareket noktasi olarak
belirlemiglerdi. Bu farkliligin lengiiistik sonucu, ibare ve isdret ayriminda kendini
ortaya koymaktadir. Yani ibare ve isaret, zahir ve batina karsilik gelen iki farkli anlam
katmaninin s6yleme doniismiis halidir. SOfiler kendilerinde bulduklar1 sonsuz manalarin
aktarimi i¢in muayyen bir méanaya delalet eden lafiz ve ibarenin yerine, kusatici ve
esnek sinirlari olan isaret yolunu tercih etmislerdir. Sibli’ye ilim lisani ile hakikat lisani
arasindaki farktan soruldugunda: “Ilim lisam bize vasitali olarak, hakikat lisami ise
vasitasiz olarak verilen ilimdir. Hakkin lisanina halkin ulagsmasi icin bir yol yoktur,

yani Hakk’in ilminin aciklanmasi ve ibareyle anlatilmasi hususunda halkin yapabilecegi

280 Kuseyri, er-Risdle, 130 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 147].

281 “S{ifilerin dili geleneksel kullanimdan ¢ikarip, gizlilik-aciklik gibi paradoksal ihtimalleri de 6ne
cikaracak bigcimde kullanmalarimin biri psikolojik digeri de sosyo-politik olmak {iizere iki
etkeninin bulundugundan bahsedilebilir. ilki, stfileri yasadiklar tecriibelerin kendilerini farkh
kildigini ve bundan dolay1 diger insanlarin onlar1 anlayamayacagina dikkat cekmek
istemeleridir. Digeri de muhatap olduklari toplumun onlarin tecriibelerini anlamalarim
istemeyerek mevcild se¢kin konumlarimi korumaya yonelik bir tutum gelistirmeleridir.” Bk.
Tahir Ulug, [bn Arabt’de Sembolizm (istanbul: insan Yayinlari, 2007), 76.

282 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapisi, ¢ev. B. Koéroglu - H. Hacak - E. Demirli, Istanbul:
Kitabevi Yayinlari, 1999), 353-376.
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hichir sey yoktur. ’?® demektedir. Boylelikle dinin {izerine mebni oldugu kati ibarelerin
konumuna dokunmadan, yeni bir delalet alani acan safiler, ibarelerin mutlak
manalarmin  butin  miimkiin agilimlarim1  kesfetmeye ¢alismiglardir.* Cuneyd-i
Bagdadi’ye yoneltilen tevhid nedir sorusuna bir beyitle verdigi su cevap konumuz
acisindan manidar bir 6rnektir: “O kalbimden bana terenniim etti, Ben de ona onun gibi
terenntim ettim. Biz onlar gibi olduk, onlar da bizim gibi oldu.” Soran kisi bu cevabin
tizerine “Kur'én ve hadis yok mu ki bana siirle cevap veriyorsun?” seklinde itiraz
edince Cuneyd-i Bagdadi “Olmaz olur mu? Ama tevhid ehli en kii¢iik ve en basit
hitdbdan tevhidin en yiiksek mertebesini algilar.”*® agiklamasini getirmistir. Dolayisiyla
kat’i ve mutlak soylemler Kur'dn ve hadis aktarim: veya muamelat s6z konusu
oldugunda son derece onemli olsa da tasavvuf dilinde hitdb turlerinden delaleti en
belirsiz olan isaret, ima ve telmihin dahi tevhide sevketmek bakimindan yeterli olacagi
savunulmustur.

O halde isaret dili sOfi tecriibesinin baskasina aktarilabilmesi ve farkli mana
katmanlarinin ayn1 anda karsilanabilmesi Uzere gelistirilen tasavvufi bir yontem olarak
gorilmelidir.?®® Diger bir ifadeyle isaret, dilin alisilmig ve uzlasilmis siirecinden ¢ikarak
normal bir hitdbin ulasamayacagi mana vecihlerine ulasabilen bir anlam elde etme
yontemi; mimkin olan en az vasitasiyla mimkin olan en fazlay: agiklama cabasidir. 27
Her hallikarda isaret diline olan ihtiyag¢ giinliik dilin erisim olanagi saglayamadig1 anlam

derinliklerini ve uluhiyet makdmiyla irtibathi halleri ifade etmek bakimindan ne kadar

283 Serrac, el-Liima’, 429 [Islam Tasavvufu, 415].

284 Abdullah Kartal, Tasavvufun Olusumu Serfat-Hakikat [liskisi (Bursa: Emin Yayinlari, 2015), 81.

285 Kugeyri, er-Risdle, 498 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 390].

286 Abdullah Kartal, “Tasavvufi Tecrube Aktarilabilir mi ?,” 2007, 114.

287 Sifiler icin manay1 ifaide etmesi acisindan dil, iki diizlemde ele alinmahdir: ki, séz veya yazi
farketmeksizin herhangi bir formla aldkas1 olmayan, maddeden miicerret kelamdir ki stfilerin
vecd halindeyken muttali olduklari sirlar bu kabildendir. Yasanan derin tasavvufi hal
esnasinda stfiler bu tecriibelerinden bahsetmeye gii¢ yetiremezler. Boyle bir haldeyken
dillerinden gayr1 iradi baz1 sozler dokiilse bile bunlar agiklayici olmaktan ¢ok paradoksal,
anlasilmasi gii¢ sembolik ifadelerdir ve ¢ogu zaman da bir sayha/haykiris seklindedir. Bu
dertni hakikatler birbirine zit gerceklikleri ihtiva etmesi ve tasavvufi haller de ansizin vuku
bulup hemen kaybolmasi sebebiyle tasavvuru zor oldugu i¢in ibareler biitiin bunlar1 tasvir
etmek konusunda yetersiz kalabilir. Ikincisi de formlara, maddil unsurlara, kisaca lafizlara
biiriinmiis olan kelamdir ve eserlerde ifsa edilen, ana cergevesi ¢izilen tasavvufi bilgiler bu
kabilden sayilabilir M. Mustafa Cakmaklioglu, “Yogun Tasavvufi Tecriibelere iliskin Séylemin
imkam ve islevselligi,” Dinbilimleri Akademik Arastirma Dergisi 14/1 (2014), 95; Cabiri, Arap-
Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapisi, 54-55.
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elverissiz oldugunu gosteren bir itiraftir.®® EbG Ali Ruzbari’nin “Bizim ilmimiz isdret
ilmidir, soze doniisiirse gizlenir.”?® seklindeki sozii buna delildir.

Tasavvufi dilin ingasiyla ilgili diger bir sorun da sathiyye meselesidir. S-t-h
kokiinden miistak olan ve tagma, kdpiirme, kipirdama gibi anlamlara gelen kelime,
istilahen ilahi feyz ve giiclii tecelliler altinda, kendinden gegip cosan stfilerin, zahir
itibariyla akla ve seriata aykir1 gelen sOzlerini ifade etmektedir. Tasavvuf tarihinin
kurucu isimlerinden Bayezid-i Bistami(v.234/848) sekr-vecd esasli tarikin bas
mumessili sayildig1 gibi; bu tarikin sdyleme doniistigii sathiyye dilinin de ilk konusani
kabul edilmektedir. Bistdmi, tevhid mertebesinde tecriibe ettigi halleri tesekkiil
donemindeki sOfilerin hakim dili olan isaretin de Otesine gececek, izdha ve tevile
muhta¢ sozler sOylemistir. Stfiler arasinda “seyyidii’t-tdife” olarak anilan ve her
cendhin muteber ve mesru saydigi bir sOfi olarak Ciineyd-i Bagdadi’nin dahi
“Cebrdil’in melekler arasindaki yeri neyse, Bayezid-i Bistami’'nin aramizdaki yeri de
odur.” ifadeleriyle taltif ettigi bir isim olan Bistami’nin bu ifadeleri tasavvuf tarihinin
en tartigmali ve ikircikli meselesinin baglangici olarak gormek mimkiindlr. “Kendimi
tesbih ederim, samim ne yiicedir.”* gibi ilk sdfilerin iddialarindan olan kul ve Allah
arasindaki yakinlhigin, 6zdeslige dogru ¢ekildigi ve Kadim ile hadisin arasindaki farkin
her yonden belirsizlestigi sozler, Bayezid-i Bistami gibi kurucu ve donistiiriicii bir
stifiden sadir olsa dahi, tasavvufun ve sOfilerin mesruiyetine halel gelmemesi ve
temkinli bir yol izleyerek olusum evresini slrdiren tasavvuf ilminin yanlis
anlasilmamas1 agisindan, seriat dairesine arz edilmesi bir zorunluluktu. Iste stffler
Bayezid-i Bistami’nin ve Hallac gibi haleflerinin ahval ve akvalini mezhep icinde bir
yere oturtmak, batinin, zahire muhalif ve mugayir olmadigin tekrar giindeme getirmek
adma “sathiyye” kavramimi devreye sokmuslardir. Kavrami ilk kez kullanan Serréc,
Bayezid-i Bistami’nin sekrani sozlerini de sathiyye kabilinden degerlendirmis, Clineyd-i
Bagdadi’nin o sozleri tevil babinda yapmis oldugu agiklamalari nakletmistir. Her ne

kadar Cilineyd-i Bagdadi, bu sozler hakkinda sathiyye yerine tefsir tanimlamasinda

288 Michel Lagarde, “Klasik Kur’an Tefsirinde Anlami Kavramaya Yonelik Bir Yontem Olarak ima
ve Isaret Dili,” Marife 1 (2009), 277.

289 Serrac, el-Liima’, 414 [Islam Tasavvufu, 396]

290 Serrac, el-Liima’, 453 [Islam Tasavvufu, 443].
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bulunmus olsa da Serrac’in Bayezid ile satahati 6zdeslestirdigi agiktir.?* “Galatatu’s-

stfiyye” basligini verdigi kisimda Serrac sunlart aktarir:

“Sath, vecd ehlinin vecdleri gii¢clendiginde sirlarini harekete gecirir. Vecd ehli
vecdlerini, duyanlarin yadirgayacagi ibarelerle anlatir. Bu sozleri duydugunda
inkar ve ta’n ile kars1 ¢ikanlar, fitneye diisiip helake ugrar. Inkar ile karsi
¢tkmadan, bilenlerden anlagilmasi zor yanlarini arastiranlar ise isin i¢inden
salimen ¢ikarlar. Nitekim dar bir nehirden sel akinca, su kenarlara tasar ve
buna nehir tast1 (sataha) denir. Vecd ehli murid, vecdi artip hakikat nurlarinimn
etkisiyle kalbine vérid olan seyleri tagimaya gii¢ yetiremeyince, duygular
diline diiger. Durumunu alisilmamis, dinleyenlerin zor anlayacagi ibarelerle
anlatmaya baglar. Bu tiir sozleri ancak bu ilimde derinlesmis ehil olanlar

anlayabilir. Bu yiizden bu kavrama, 1stilahgilar nezdinde sath denilmistir.””?%2

Serrac satah ile ilgili agiklamalardan sonra Bayezid-i Bistami, Ebu Bekir Sibli
Ebu’l-Hiseyin NOrT ve Ebu Hamza gibi sifilerin s6zlerinden birtakim misaller getirerek
onlar1 serh etmeye ¢aligmaktadir. Devaminda eserine aldig1 bu avamdan degil havastan
sadir olan ve husisi bir iddid tasiyan sézlerin ancak risuh sahibi sOfiler tarafindan
anlasilabilecegini ve izah edilebilecegini sdylemektedir.?® SOfinin dilinden sadir olan bu
“haddini asms” ifadelerin temelinde ise bahsi gegtigi gibi, tecriibe edilenin dogasindaki
olagantistiilik yer almaktadir. Kulun sahip oldugu veya bulundugu durumlar
degistirmesi veya doniistiirmesine gerek kalmadan da ifa edebilecegi bir tevhid boyutu
olarak taklidi imén yerine, sOfiler iginde bulunulan ve korunan her ahvali tahlil ve tahvil
etmeye dayali tahkiki imanmn, insan1 nereye ulastiracagi problemiyle heniz
karsilagsmislardi; yani riyazet ve sulik yontemin inta¢ ettigi ve Ebu’l-Abbas es-
Seyyari’nin: “Kim Allah’t tanirsa her sey ona boyun eger. Zira bu kimse Allah’in
miilkiiniin izini her seyde miisdhede etmistir.”®* sdziiyle isaret ettigi bu durum, Islami
gelenek agisindan oldukga yeni bir problemdi. Bu problem tasavvuf literatlriine

“sathiyye” bahsi altinda yer edinmistir ki bu bahis ilk olarak sdfinin tecriibe ettigi bu

291 Kartal, Tasavvufun Olusumu Seriat-Hakikat [liskisi, 115.
292 Serrag, el-Liima’, 453 [isldm Tasavvufu, 443.].

293 Serrac, el-Liima’, 454 [isldm Tasavvufu, 453.].

294 Siilemi, Tabakatii’s-Siifiyye, 285.
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olaganiistii hallerin mahiyetinin ortaya konmasi; ikinci olarak da bu durumu izhar
etmenin mi yoksa gizlemenin mi efdal oldugunu incelemektedir.
Bu noktada sUfinin tecriibe ettigi olaganiistii hallerin biitiiniine birden samil

A%

olabilecek iist bir kavram olarak “fena” doktrini ile karsilagsmaktayiz. SGUfinin beseri
vasiflardan siyrilarak Allah’in sifatlariyla ittisaf etmesi anlamina gelen fenanin bir gaye
olarak, hadis bir varligin ulGhiyyet alanma girdirilmesi seklinde anlasilmamasi igin
dakik bir yorumlamaya tabi tutulmaliydi. Sozgelimi Hiicviri bu hassasiyet
dogrultusunda ulGhiyyet ve beseriyyetin arasindaki asilmaz farka dikkat ¢ekerek zatin
degil; sifatin fani olabilecegini sdylemektedir.?> Aslinda sifilerin fena tecrlibeleri veya
bu tecriibeye iliskin sdzlerinin Islam dairesinde yer bulabilmesi, Clineyd-i Bagdadi’nin
tasavvuf dilini kullanma konusundaki maharetine ¢ok sey bor¢ludur. Clineyd-i Bagdadi,
ikilemler/dikotomiler dogrultusunda sekillenmeye baslayan tasavvuf dilini, U¢li/triad
tasniflere doniistiirerek, imk&n ve ihtimalleri cesitlendirmistir.??® Esasinda Cineyd-i
Bagdadi’nin bu ¢abasini salt tasavvuf dilinin insasina ivme kazandirma ameliyesi olarak
gormek eksik bir yorum olabilir. Séyle ki zahidlerin ¢ogu akil ve kesf, zahir ve batin
gibi ayrimlardan siklikla bahsederlerken ister istemez kavramlar veya haller arasinda bir
tir “karsithk” iliskisi oldugunu ima etmislerdi. Clineyd-i Bagdadi ise her ne kadar
muayyen bir farkliligi hamil olsalar da bu kavramlarin arasinda bulunan ve aralarimi
bulan Gctnch bir kavram teklif etmistir. Bu igiincii kavram dindarca yasam
formlarindaki “ya -ya da” zorunlulugunu “ve- ile” imkanma doniistirmeye matuf
sayilabilir. Boylelikle eski anlayisi siirdiiren zahidleri veya zahirileri rahatsiz etmeden
sifi ahvalinin rakik konularina iliskin tanimlamalarda ve taksimatta bulunmak mimkin
hale geliyordu.®” Mesela “fark-cem‘-fark” veya “beka-fend-beka” gibi hallerde oldugu
gibi ideal olanin yalniz cem‘ veya fark degil; her ikisinin de deneyimlendigi ve bir
senteze ulasildigi cem‘den sonraki fark mertebesi olduguna dikkat ¢ekmistir. Buna gdre
sUfi daha 6nce oldugu gibi benlik suurunu yitirecek olgiide ilahT askinligi ug sinirlarda

yasayabilecek fakat ardindan sahv olarak tanimlanan sekil degistirmis ve iyilestirilmis

295 Hicvird, Kesfu’'l-Mahctib, 274-275 [Hakikat Bilgisi, 305].

296 Melchert, Siinni Diistincenin Tesekkiilti, 359.

297 Christopher Melchert, “III. YY. Ortalarinda Ziihdden Mistisizme Gegis” isimli makalesinde ziihd
ile mistisizm arasinda bir catisma oldugu fikrinden hareket ederek Ciineyd-i Bagdadi’'ni bu iki
akim arasindaki uzlasmaci dilin kurucusu oldugunu belirtmektedir. Bk. Melchert, “IIl. YY.
Ortalarinda Ziihdden Mistisizme Gegis”, Siinnf Diistincenin Tesekkiilti, 252-258.
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bir ger¢eklik suuruna tekrar dénecektir.?®® Yani karsitlik teskil eden tavirlarin yan yana
koyulup onlardan zorunlu olarak birini tercih etmek seklindeki radikal yorum yerine,
onlar1 Uist liste koyup aralarindaki farki mertebe farkina ircd etmek seklindeki hiyerarsik
yoruma tahvil etmistir.

Yine Cineyd-i Bagdadi ve takipgileri disavurumsal smirliliklarla basetmenin
glicliiglinii bertaraf etmek igin, sfl hallerinin daha i¢sel bir ¢izgiye dogru ¢ekilmesine
gayret etmistir. Hiicviri kurucularmin mesrebine gore tasnif etmis oldugu sifi yollarini
anlatirken; “Miiridleri, miicahede ve riydzet yolundan terbiye etme Sehliyye yolu ve
usulii; dervislerin hizmet ve hiirmet etmeleri Hamdiniyye/Kassdriyye yolu ve ustli;
batini murakabe ise Ciineydiye yolu ve usuliidiir.” der. *° Burada s0zu edilen ve
Clneyd-i Bagdadi’ye atfedilen batini ustilden maksat Clineyd-i Bagdadi’nin saliklere
tavsiye ettigi su bes yontem olmalidir: “Giindiizleri sdim, geceleri kaim olmak, ihldsla
amel etmek, ifasi siiresince amellere dikkat ve titizlik, her hdliikdrda Allah’a tevekkil
etmek. 3® Riyézetle baslayan ve ice doniik bir diriistlik tavriyla nih@yete eren bu
seyirde, s6z gelimi tevekkiil esasindan, bazi zéhidlerin kat1 ve miisamahasiz veya diinya
maisetini hice sayan mantik dis1 tevekkiiliinii geride birakan ve onun yerine bir ailenin
sorumlulugunu almakla ¢elismeyen mutedil bir hayat distirunu anlamak
gerekmektedir.® Diger yandan Clneyd-i Bagdadi, ziihdii batini agilimlar lehine
asagilayan ve sifilerin zaten sallantida olan mesriiyetini riske sokan bazi sUfileri de
itidal ¢izgisine yaklastirmak arzusuyla hareket etmistir. Sozgelimi “Kurbiyet
makémindakilerin giinahlarinin, ebrdr makamindaki zahidlerin sevaplar:” oldugunu
sOyleyen Harraz’in terimlestirdigi “fend” ve “beka” kavramlarini, onun istilad tavrina
kurban etmemek i¢in kendine mal etmis ve kendince yeniden tanimlamigtir.3%

Buna gore Ciineyd-i Bagdadi’nin insa ettigi yeni dil, farkli dini gevrelere saygili

ve onlarla uyumlu bir durus sergileyen, bazen ketim davranarak bazen de dilin

298 Buyiizden 6rnegin idealize edilmis bir dindarligin anahtarlari olarak salik verdigi bes ilke orug
ve bolca ibadet gibi riyazet esaslariyla baslarken, amellerin hepsini tam bir samimiyetle ifa
edip stirekli agah halde bulunup kendini kontrol etmek ve Allah’a mutlak bir teslimiyet
gostermek siiretindeki batini hakikatlere sarilmakla devam eder ve zirveye ulasir. Bk. Serrac,
el-Liima’, 277 [Islam Tasavvufu, 251].

299 Hiicviri, Kesfu’'l-Mahciib, 225 [Haktkat Bilgisi, 259].

300 Serrac, el-Liima’, 277 [Isldm Tasavvufu, 251].

301 Benedikt Reinert, Dir Lehre vom Tawakkul in der klassichen Siifik (Berlin: De Gruyter, 1968),
226.

302 Melchert, Stinni Diisiincenin Tesekkiilti, 257.

79



imkanlarmi kullanarak ehline ifsa, naehle de ihfa etmek seklinde 6zetleyebilecegimiz

bir mahiyete kavusmustur. Ebl Bekr el-Kisai’ye yazdigi mektupta:

“Allah sana rahmet eylesin! Dilini tutmali, zamaneyi tanimalisin. Insanlara
bildikleriyle hitdb etmeli, bilmediklerini gizlemelisin, zira bilmedigine
diisman olmayan ¢ok az insan vardir... Sen halkin haline uygun bir hal ile ¢ik
ve onlarin derecelerine gore onlara konus. Bu hem senin i¢in hem de onlar i¢in

en iyisidir.”%

seklindeki tavsiyeleri irsadin, muhataba gore sekillenen dil iizerinden icra edilmesi
gerektigini bildirmektedir. Her ne kadar NQri’nin “Sen onlar: aldattin,; sana biiyiik tazim
gosterdiler, ben ise onlara tavsiye verdim beni tasladilar.”?* seklindeki sozii, bazi
geleneksel zahidlerin, Cineyd-i Bagdadi’nin “mutedil dil” arayisindan hosnut
olmadigin1 gosterse de bu hosnutsuzluk, Clneyd-i Bagdadi’nin kurgusunun tasavvuf
tarihinde “ana yol” haline gelmesinin Oniine gegebilecek seviyeye ulasmamis
gorinmektedir. Buna gore tasavvuf ilminin tercih ettigi din dilinde kilit nokta sdfinin
yasadig1 hallerin tarife ve tasnife sigmayacak nitelikte olaganiistiiliigiidir. Tevhid
yolunun duraklari olarak goriilen bu olaganiistii hallerin irsada konu olabilmesi igin
aktarilabilir bir forma biirinmesi gerekmekteydi. Bundan otiirii teolojik ve
epistemolojik meselelerdeki hassas durusun bir yansimasi da dil diizleminde meydana
gelmis ve isaret veya ima gibi ibarelerin keskin simirlarindan ve tek boyutlu

anlamlarindan uzak olan yeni bir tiir ifade bi¢imi gelistirmiglerdir.
4. DEGERLENDIRME

Buraya kadar aktarmaya ¢alistigimiz stfi teolojisinin olusum ve tahkim siirecine
yon veren ilk unsur, esasinda tasavvufun hakim paradigmaya ve ug tavirlara yonelik
itirazidir. Hususen tevhidin donuk bir dogmaya doniistiiriilmesi sebebiyle aslinda her bir
vicdanin kendi arayis ve bulus tecriibesine mevkuf olan Tmanin iskalanmasindan
rahatsiz olan sUfiler, fukaha ve mutekellimunu bu durumun bas saikleri olarak gorurler.

Dini yasam ve inan¢ konusunda en genel ve kusatici olgu olarak serfatin, akil ve

303 Suad El-Hakim, Tdcu’l-Arifin: el-Cuneydii’l-Bagdadi (Kahire: Daru’s-Surtik, 2005), 300.
304 Hiicvird, Kesfu’'l-Mahciib, 161 [Hakfkat Bilgisi, 195].
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zahirciligin hiikiim vermedeki kolayli§ina siginarak diinyevi amellere ve diinyevi
karsiliklara indirgenmesi SOfflerin elestirilerinin mihverini olusturmaktadir. SOfiler
tevhidin, nakil veya taklid yoluyla gilindelik bir yasam formuna doniisemeyecegini,
“miisellem” dini bilgilerin “muhakkak” bir méhiyete kavusmasi gerektigini belirterek,
bunun da tek yolunun kendilerinin tatbik ettigi =ziihd ve riyazet oldugunu
savunmuglardir. Onlara gore hem flicur hem de takva gibi iki zit karakterin tastyicisi
olup insan cinsinin merkezini teskil eden nefsin, bir bilgi merkezi haline doniismesi ve
aldig: bilgileri tahakkuk ettirebilmesi, onun fiicirdan alinip takvaya dogru cekilmesini
iktiza etmektedir ki bunun da yolu bahsi gegtigi gibi onu riyazet ile terbiye etmektir ve
ancak terbiye edilen nefs, hakiki bilgiye kabil olmaktadir. Bu sekilde tevhid, hakikat
veya Tmén kavramlariyla ifadesini bulan teklifin sinirlarmi genisleten ve imkanlarimi
cogaltan sUfiler, Allah ve yaratilmiglarin iligkisini insan ve onun kabiliyetlerini merkeze
alarak agiklamaya ¢alismiglardir. Buna gore insanin yaraticisi ile kurmasi gereken iliski,
zahiri ilimler tarafindan formalize edilen ilkelere degil, “dogrudan” ve ‘“siireklilik”
esasina mebni olmalidir ki Bayezid-i Bistami’nin “Biz bilgimizi oliimsiiz Hayy dan
alryoruz.” sozii bu hususa isaret etmektedir.’® Dolayisiyla insan1 diger varliklardan
ayiran ve onu hilafet makdmina yiikselten esas, Allah ile olan irtibatinin farkindaligina
ve bu irtibat1 tahkim etmek icin de terakki imkanina sahip olusudur.

Tasavvufun dogru bir tahlilinin ortaya konmasi i¢in gerekli olan, digerlerinden
ayrrt edilme ameliyesini boylelikle gergeklestiren sUfiler, ikinci asama olarak
tasavvufun ne oldugu sorusuna yonelmislerdir. Bu baglamda yeni bir yontem olarak
“tahavviil”, yeni bir soylem olarak da “isaret”i 6ne siirmiislerdir. Tahavviil ilkesi ile
seriatin z&hiri yoniiyle ¢elismeyip ona alternatif yeni bir program ortaya koymayan ve
fakat biitiin diisiince ve davramislarda azimet lizere olmayr uhde edinen degisim ve
dontisiim kastedilmektedir. Baska bir ifadeyle ameller ve nefs terbiyesi ile ahléki bir
tekamulden gegen insan, dinyadan ve diinyevi olan her seyden soyutlanacak bir hal alir
ki bu hal, onun ontolojik yapisina iliskindir. Ikinci merhalede ise, ahlaki tekamulinGn
bir neticesi olarak rikkat kesbeden insan, biling diizeyinde de ¢esitli agilimlara mazhar
olacak ve hem kendine hem de yaraticisina dair hakikatleri idrak edecektir. Iste bu
idrék, sifilerin akli bilgiden ayirdiklari ve onun karsisina ikame ettikleri “tahakkuk

etmis bilgidir”. Bu bilginin aktarimi ve anlatimi ise isaret olarak ifadesini bulan SOff

305  [bnii’'l-Arabi, Fitihdt-1 Mekkiyye, ¢ev. Ekrem Demirli (istanbul: Litera Yayincilik, 2006), 1/73.
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sOyleminin temel dayanagidir. Akli bilginin sinirlarim1 asan ve gayb alanma iliskin
konularda da istihdam edilen bu isaret dili, nassin kati delaletiyle ortaya konmus olan
ibarenin alanina girmeyen ve yalnizca sahibi i¢in baglayicilik teskil eden agiklamalardir.

Sonug olarak sifilerin elestirilerinin veya kendi sdylemlerinin olusumunda,
temel referans noktasi, onlarin insanin mahiyetine ve batiinda meknuz olan hakikatleri
idrék edebilme potansiyeline iligkin iyimser tavirlari bulunmaktadir. Stfiler insanin
ilahi bir hakikati olduguna ve hakikatleri idrék edebilecek oldukga yetkin akli-rdhi
melekeye sahip olduguna dair kanaatlerini, Allah’in inayetine duyduklar1 mutlak giiven
ile birlestirmislerdir. BOylelikle aleme ve alemiistii alana dair pek ¢ok esrara vakif
olunabilecegini kesfeden sUfiler, zaman iginde yasayarak zamansallik sinirinin Gtesine
gecebilmenin miimkiin oldugunu, diger bir ifadeyle hadis asilli olmaya ragmen,
Kadim’e ulasabilmenin kabil oldugunu, dahasi bu vuslatin tevhid dininin asil maksadi
oldugunu 6ne siirmiislerdir. Iste tasavvufun baslangici, nihdyeti ve ikisi arasmndaki
batin mertebeler safilerin hiidds ve kidem ikilemi arasindaki gerilimi en mutedil bir
sekilde tanzim etmeye vakfettikleri ilmi ve vicudi suregler olarak karsimiza
cikmaktadir. Dolayisiyla bahsi gecen siireglerin anlasilmasi, evvelemirde “ezeliyet”
meselesinin agikliga kavugmasina mevkuftur. Yani tasavvuf ilminin kurgu ve ingasinin
her asamasinda kendini izhar eden dinya-ukba, hidds-kidem, mebde-mead, varlik-
yokluk, fena-beka gibi ayrimlar ve kavramsallastirmalar her seyden 6nce zamansallik ve
zamaniistiilik ayriminin farkli diizlemlerdeki tezahirleri olarak anlasilmaktadir. Bundan
otird tasavvuf ilminin butln meselelerini, ezeliyet veya zaman ilkesine nisbetle ele
almanin imkanim arastirdigimiz bu tezde, tasavvufun oncelikle yontem ve gayesinin
ardindan da mesailinin “ezeliyet meselesi” bakimindan nasil sekillendigini
inceleyecegiz. Bu sayede tasavvufun tesekkiiliine dair olusagelen kavram merkezli

okumalara, yeni bir 6neri sunabilecegimizi umuyoruz.
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IKiNCi BOLUM

TASAVVUF ILMININ GAYESIi VE YONTEMIi BAKIMINDAN
EZELIiYET MESELESI

1. GAYE: EZELIYETE VUSLAT

Islam’m zaman telakkisi muayyen bir gayeye dogru ilerleyen varlik ve zaman
anlayisi lizerine mebnidir. Buna gore insan ve alemdeki her varlik bir gayeye matuf
olarak yaratilmis ve zaman da bu gayenin tahakkuk etmesi icin gerekli olan hareketin
eceli kilmmistir. Bu yonuyle zaman, hareketin 6l¢usi olmaktadir ve zamandan s6z
etmek hareketin varligini kabul etmeyi gerektirmektedir. Zaman bir hareketle basliyor
ve her hareket bir bagkalagim ve degisimi dngoriiyorsa, yaratici ile zaman veya hareketi
nasil irtibatlandirabiliriz? Zaman mefhimunun igerdigi bu degisim ve baskalasim,
Allah’1 zamandan ve hareketten tenzih etmemizi yani onun “ezeli” varlik oldugunu
kabul etmeyi zorunlu kilmaktadir. Buna gore Allah’in disindaki her sey anlamina gelen
aleme hareket veren yani onu zaman igine yerlestiren, zamaniistii bir varlik olan
Allah’tir. Allah’a bir kez fiil izafe edildiginde ve biitiin alemi bu fiilin sonucu kabul
ettigimizde de sorun bu kez “dlemin baslangici var midir yoksa ezeli midir?” seklinde
yon degistirecektir.

[k boliimde iizerinde durdugumuz gibi sfflerin teolojik meselelere yaklasimlari
ehl-i nazardan farkli olmustur. SUfilere gore de Allah-alem veya kadim-hadis iliskisi
evvelemirde bir mebde yani baslangi¢ sorunu olarak zuh(r etmis olsa da bundan daha
onemlisi “var olmanin gayesi ve neticesi nedir” sorusunun cevaplanmasiydi. Kelamcilar
ve filozoflar Allah ve alem iliskisini daha ¢ok mebde Uzerinden ele alarak ¢6ziime
kavusturma temaytiliinde olduklarindan, nesnel bir dil ve yontem kullanmak kag¢inilmaz
olmustur. SUfiler ise gaye, yani seyr u sillk sonucunda insanin varacagi durumu ve
Allah ile kurulabilecek nihai irtibat1 ele almiglar ve sorunun gergevesini yeni bir zemine
tasimiglardir. Bunun icin de metafizik bahisleri ahlaki ve ameli gayeleri bakimindan
yorumlamaya g¢alismislardir. Ancak ister kaynak bakimindan ister gaye bakimindan
incelensin, neticede muvacehe edilen sorun ayni olmustur ki bu da Allah ve alem
irtibatin1 agiklayacak kadim bir ilkenin bulunmasi zorunluluguydu. Safilerin bu ilke
arayisinda ehl-i nazardan ayrildigi husus arastirma alanini alem gibi ihata edilemez bir
varlik diizleminden, insana tasimalaridir. Buna goére insan en nihdyetinde nereye

ulagabilir ve vuslatin anlami ne olur sorulari tasavvufun konusunu ve gayesini
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sekillendiren ana mesele olmustur. Bu sorularin cevabina yonelik biitiin arastirmalar,
sUfflerin tevhid inancina yiikledikleri anlami1 ortaya koymustur.3%

Harréz bir risalesinde marifetin esaslarini siralarken insanin kendi konumunu ve
durumunu idrék edebilmesi i¢in kendinden baslayarak ilkeye dogru seyredecegi tli¢ suur
asamasindan geg¢mesi gerektigini belirtirken bu duruma isaret eder gibidir: “Marifet,
once ferdaniyeti, ikinci olarak ebediyeti, Gglincusiinde de ezeliyeti bilmektir. %" Hazreti
Peygamber’in “Bir kul i¢in mebde’ ve miintehast ile ilgili olarak hatali, eglenen ve
unutan kul olmak ne kadar kétidiir. ”*® kavlini izah igin irad ettigi bu soziiyle Harraz,
insanin durmasi gerektigi yerden bahsetmektedir. Ona gore rdhlar baslangigta Mevla’ya
nazar ederler, miintehada ise kalpler Mevla’nin affina ve rahmetine nazar kilarlar.
Rdhlarda baglayan bu irtibatin gerekleri, schadet alemindeyken kalplere emanet
edilmistir. Ister said ister saki olsun yaratilmislarn hepsi bu ikisi arasindadir.3®
Tasavvufi zaman algisinin bir 6zeti olan Harrdz’in bu iiglemi, tasavvufun yontem, ilke
ve gayesine karsilik gelmektedir. Ayni diisiinceyi Clneyd-i Bagdadi ise: “Ulu Allah
kullarindan iki seyi bilmelerini ister; Biri ub(diyyetle ilgili bilgiler, digeri de
rububiyetle ilgili bilgilerdir. Bunun disinda kalan her sey nefsin hazzindan ibarettir.”3'°
sozleriyle ifade etmektedir. Dolayisiyla insan oncelikle alemin Ozel bir ferdi olarak
kendilik bilgisine, ardindan ebedi dhiret hayatinin diinyada insana yiiklediklerini ve bu
mukellefiyetin ne zamandan beri ve ne sebepten oOtiirii yiiklendiginin delili olarak
rublbiyet veya ezeliyet bilgisine sahip olmak durumundadir.

Sufiler ehl-i nazarin temellendirmeye calistigi Kadim ve hadis arasinda ¢izilen
keskin hatlarin, en azindan zamansallik bakimindan kulun gayreti ve Rabb’in inayeti
karsisinda belirsizlesecegini savunmuslardir. S6z gelimi Ebu'l-Hiseyn en-Nari: “Bizim
uzagin uzagi diye isaret ettigimiz, yakinin yakini imig. ”*** der. Nitekim sOfiler yakinligi
hicbir zaman mesafe ile alakali olarak tanimlamamislardir. Onlara gore uzaklik Allah’a

itaatsizlik etmek, yakinlik ise ahde vefa gostermek olarak tezahlr eden ahlaki bir

306 Ekrem Demirli, Metafizik Diisiincede Tanri ve Insan (Istanbul: Kabalci Yayinlari, 2009), 252.
307 Harraz, Kitdbu'l-Ferdg: Risdleler, 83.

308 Eb{i isA Muhammed b. is4 b. Sevre (Yezid) et-Tirmizi, el-Cdmiu’s-Sahih, “Sifat-u Kiyamet”, 17.
309 Harraz, Kitabu'l-Ferdg: Risdleler, 80.

310 Feridiiddin Attar, Evliyd Tezkireleri (istanbul: Kabalc1 Yayinlari, 2020), 403.

311 Serrac, el-Liima’, 85 [Isldm Tasavvufu, 56]; Serrac, Liima’: Islam Tasavvufu, 56.
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mesafeden ibarettir. 32 S6zl edilen yakinlik Kur’an’da yer alan ve sOfilerin temel
referanslarindan birini teskil eden A’raf Suresi 172. ayetteki: “Rabbin Ademogullarinin
zurriyyetlerini kendi bellerinden almis ve onlari kendi nefslerine sahit kilmisti: Ben sizin
Rabbiniz degil miyim? Evet Rabbimizsin dediler.” ifadesinde de aciga kavusmaktadir.
Insanlarla Allah arasinda taakkud eden bu ezell misdk dusiincesi, sGfflerin dini
suurlarini diger her seyden daha ¢ok etkilemistir.3*® SOffler zahir ehlinin aksine bu ayetin
anlasilmasi i¢in herhangi bir tevile gitmeyi lizumsuz bulmuglar ve lafzi acilimindan
hareketle izah etmenin en dogrusu olduguna kail olmuglardir. Ziinnin-i Misri, Sehl b.
Abdullah et-Tusteri, Ebd Said el-Harrdz, Bayezid-i Bistami, Cuneyd-i Bagdadi ve
Hallac-1 Manstr gibi kurucu sdfiler icin ise ezeli misédk, Rab ve kul arasinda
kurulabilecek biitiin iliskilerin bidayet noktasini teskil eden ilk karsilasmadir ve bu
karsilagma yalnizca hatib ile muhatab iliskisi ¢ergevesinde tahakkuk etmemis hem ahid
hem de akid ile neticelenmistir. Simdiki baslikta da ezeli misdk ayetinde dayanagini
bulan ve sdfilerin insan telakkisini belirleyen birtakim metafizik imkanlari ve agilimlar

ele alacagiz.
1.1. insanin Metafizik Hak ve imkanlari: Ezele Doniis

[k stfiler dlem ile Allah arasinda mutlak bir ayrim oldugunu savunan kelami
gelenegin tesiriyle tasavvufun en genel amacii, insanin kendiligine ve alemdeki
varhiga iligkin tiim vasiflarim1 izale ederek yerine ildhi olani ikdme etmesi yani

“tahalluk bi-ahlakillah” olarak belirlemislerdi. Mesela Kuseyri :

“Safi dostlarim -Allah sizleri rahmetine ndil eylesin- iyi biliniz ki; bu taifenin
seyhleri, islerinin ve tasavvufl telakkilerinin temellerini tevhid konusunda ¢ok
saglam esaslar tizerine bina etmigler, bdylece akidelerini bid’atlardan
korumuglar, selefin ve slinnet ehlinin benimsedigine inandiklari, tesbih ve
ta'tilden uzak, tevhid anlayisim kendi dinleri olarak kabul etmisler, kidem
sifatina hdiz olan Allah'n hakkini tanimislar, yokluktan var olanin sifati olan

(fakr, ihtiyag, ziil ve inkiyad gibi) seyleri kendi vasiflar1 haline getirmislerdir.

312 Annemarie Schimmel, Islamin Mistik Boyutlari (Istanbul: Kabalc Yayinlari, 2004), 148.
313 Schimmel, [slamin Mistik Boyutlari, 43.
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Bu hususu, Seyyidu't-tiife olan Ciineyd: Tevhid, kidemi hadesten (ezeli olani

fani ve yaratilmis olandan) ayirmak ve fert haline getirmektir.”34

seklindeki sozleriyle bu karsithgin tasavvuf ilmi agisindan da genel kanaat oldugunu
ortaya koymaya ¢alismistir. Aklin ayirma ve ayristirmaya olan egilimine muvafik olarak
kelamcilar Allah’m askinligini ve baskaligini dile getiren ayetlere baglanmis; O’nun
esyadaki ickinligini ve her yerde hazir-nazir olusunu anlatan ayetlerde ise tevil yolunu
tutmus, soyut ve gayr-i sahsi bir ilah anlayisina kail olmuslardi.®*® Beserilik ve ilahilik
veya kidem-hudis karsithigina dayanan genel tevhid anlayisinda kelamcilar ile ittifak
halinde olan sifiler, insanin beseriligine ragmen ilahilige yiikselebilecek muazzam bir
potansiyelin tastyicisi oldugunu 6ne ¢ikarmiglar ve karsitligin nihai degil nisbi oldugunu
savunmuglardir. Stfilerin tevhid tanimlarindaki ¢esitliligin de mesnedi olan bu dinamik
tevhid anlayislari, biitiin bir tasavvuf miiktesebatinin ana temasini; tasvir ve tasniflerin
kendisi etrafinda dondiigi merkez noktasini teskil etmistir. Bir yoniiyle tevhid
inancinin, ancak tasavvuf ilmi igerisinde tahkik edilebilecegini ima eden bu yekin bize,
insanin yaraticisina hem varolussal hem de biligsel yonden oldukca yakin oldugunu,
yani mutlak mesafelerin, insanin varligini Hakk’a tevdi etmesi ve Hakk’in da kuluna
marifet ihsan etmesi ile tamamen izale olabilecegini sdylememize olanak tanimaktadir.
Dolayisiyla sdfiler tevhidin Allah’m varligiyla degil; sifatlariyla ilgili bir mesele oldugu
kanaatindeydiler. Nitekim onlara gore Allah’in varligint ve birligini ikrar etmek,
muvahhid olmanimn yalnizca alt basamaklarmi teskil etmektedir ki boyle bir tevhid
anlayis1 kulu ta‘tilden/deizmden kurtarmak durumunda degildir. Tevhid Allah’in varligi
yerine sifatlarmi one c¢ikaran bir telakki olarak alindiginda ise her bir olgu ve olayn
kendisine nisbetle aciklanabilecegi tutarli bir zemin haline gelecektir. Buna gore insanin
iradesi ile Yaratici’nin iradesi, kader, fiillerin sahibi gibi pek ¢ok mesele Allah’in salt
varliginin veya birliginin ikrériyla agiklanamayacak diizeyde ikilemler barindirdigindan,
kul-Rab iligkisini tim gercekligiyle ortaya koyamayacaktir. Bundan Oturi sGfiler
tevhidin ana meselesinin isbat-1 viicid degil; keyfiyet-i viiciid oldugunu savunmuslardir.
Isbat-1 viicid bahislerinin mihveri olan dlemin varlig1, insanin varlig1 ve Tanri’nin varlig

gibi varligin taksimi ve kasimlerin ihtilaf noktalari, tasavvuf cenahinda ikinci plana diiserek

314 Kuseyri, er-Risdle, 24 [Tasavvuf [Imine Dair Kugeyrf Risdlesi, 83].
315 William Chittick, Tasavvuf: Kisa Bir Giris (Istanbul: iz Yayinlari, 2011), 74.
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tevhid meselesi biitliniiyle Allah’a nisbetle alemin nasil var oldugu, niye var oldugu ve
kulun varligini nasil anlamlandirilabilecegi sorunsalina irca edilmistir.

Tasavvufun miistakil bir tevhid nazariyesine kavusmasi, tevhid hakkinda en ¢ok
konusan ve sOyledikleriyle zamanina ve sonrasina yon veren veren sdfisi Clneyd-i
Bagdadi sayesinde olmustur diyebiliriz. Kendinden onceki sifilerin sustuklar1 veya
fragmanlar halinde dile getirdikleri tevhidin inceliklerini o sistematik bir vecheye
biiriiyerek eserlerinin ana temasi haline getirmis; tevhide dair ortaya koydugu birgok
tanim, tasvir ve taksim ile muvahhid olmanin ilmi-ameli sartlarinin ayrilmazlhigini tespit
etmistir. Mesela ona nisbet edilen miiteaddid tevhid tanimindan yalnizca biri olan ve
hem muasirlarinin hem de sonraki donem sOfilerinin en ¢ok atifta bulundugu tanim
haline gelen “kidem”i “hades’ten aywmak”*® sozi Cuneyd-i Bagdadi’nin tasavvufi
telakkisinin en bariz numunelerindendir.?” Burada soziinii ettigi Kadim olanin zat, sifat
ve fiilleri bakimindan, hadis varliklardan ifrad edilmesi, teorik bir ¢aba olmaktan ziyade
insanin her anin1 kendisine gore tanzim etmesi gereken pratik bir gayrete atifta
bulunmaktadir. Zaten diger pek ¢ok sOfide de oOrnegi goriildiigii tizere Cuneyd-i
Bagdadi, tevhidin dogrudan akla konu edilebilecek ve bununla sonug¢ alinabilecek bir
gayrete mebni olmadigini; dahasi tevhide iliskin biitiin tanimlamalar ve tasvirlerin
noksanlikla malul oldugunu diistinmektedir.®®® Bunun yerine insan1 tevhide
yaklastiracak yontemler tizerinde duran Cilineyd-i Bagdadi, muvahhid oldugu kabul

edilenleri menzile yakinliklarina gore siralar ve su dort mertebeye yerlestirir:

316 Kuseyri, er-Risdle, 24 [Tasavvuf [Imine Dair Kugeyrf Risdlesi, 83].

317 Ali Hassan Abdel-Kader, The Life, Personality and Writings of al-Junayd (London: Islamic Book
Trust, 1967), 70; Muhammad Abdu’r-Rabb, Al-junayd’s doctrine of Tawhid (Montreal: McGill
University, Doktora Tezi, 1967), 23.

318 Serrac soyle nakleder: “Sibli’ye bir adam sordu: Ya Eba Bekr! Bana miicerrd tevhidden haber
verir misin? Sibll sdyle dedi: Vah yazik sana, lafizlarla tevhidi anlatan miilhid olur. O'nu
isaretle anlatmaya kalkisan iki tanrili olur. Bu konuda sz s6ylemekten kacinip susan cahildir.
O'na erdigini sanan hicbir seye ermemistir. O'na Imada bulunan putperest olur. O'nun
hakkinda konusan gafildir. O'na yakin oldugunu sanan uzaktadir. O'nu bulmaya calisan
kaybeder. O'nu diisiincelerinizde kavrayip akillarinizda tam bir sekilde anladiginizi
sandiginizda bu diisiinceler size idde edilir. Clinkii bu tiir diisiinceler, sizin uydurdugunuz ve
sizin gibi sonradan olma (muhdes ve masnii) seylerdir. Sibli'nin bu s6ziinii ele alip gerektigi
sekilde aciklamaya kalkarsak soz uzar. Kisaca Sibli bu soziiyle “sonradan olanla (muhdes),
Kadim’in birbirinden ayrilmasi gerektigini ve insanlar i¢in, O'nu tanima babinda O’nun
zikrettigi vasif ve o6zelliklerden baska bir yol bulunmadigin1” anlatmak istiyor. Bk. Serrac, el-
Liima’, 50 [Isldm Tasavvufu, 28.]
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Birinci mertebe avammn tevhididir; Allah’in birligini ikrar edip, dini emirleri
yerine getirirler. Bununla birlikte O’ndan bagkalarindan da korkar ve medet umarlar.
Dolayisiyla bu hakiki bir tasdik degildir; ancak yine de makbdldiir. Tevhidi bu seviyede
olan avdmin hafiza, edep, zeka seviyesinde herhangi bir degisiklik olmaz, bundan dolay1
da toplumda herhangi bir itibarlar1 olmaz.

Ikinci mertebeyi, ilm-i zahirin hakikatine ermis olan alimler olusturur. Onlar
Allah’a higbir seyi ortak kosmazlar, O’nun birligini ikrar eder, emredileni yapar, nehy
edilenden kacinirlar. Onlarin bu amelleri korktuklar1 ya da istedikleri seylerden otiirii
yaparlar ve bu amelleri onlarin toplumda seckin bir yer edinmesini saglar. Bununla
hafiza, edep, zeka seviyesinde herhangi bir ilerleme kaydetmeyen avamdan ayrilirlar.

Serréc, Cuneyd-i Bagdadi’nin iki tarifini aktararak, bu tariflerin mezkdr iki

mertebenin ehli olan muvahhidler i¢in gecerli olacagini sdylemektedir:

“Tevhid, Allah’in ahadiyyetinin kemali ve vahdaniyyetinin tahkiki sCretiyle
Birlenen’in tek olusunun anlatilmasidir. Yani O’nu baba veya evlat olmaktan
uzak, ziddi ve benzeri bulunmadigini kabul ile O’ndan baskasina ibadet
edilemeyecegini, tesbih, tasvir ve tavsife kagmadan O’nu Samed ve Ehad
olarak ikrar etmektir.” Bir baska seferinde ayni soruya su karsihigi verdi:
“Tevhid, her tiirli sOretin i¢inde yok oldugu ve hakkinda ilimlerin farkli

goriisler serdetttigi bir manddir. Allah Teald her zaman aymidir ve asla

degisime ugramayacaktir.”%

Sibli de, tevhidin indi bir tasavvur, manalar1 miisahede, esma-i ilahiyyeyi isbat,
Halik’e na‘t ve sifatlar izafe etmek seklinde anlayan kimsenin gergek tevhidin kokusunu
alamayacagmi soOylerken bu iki mertebedekileri hedef almaktadir. Ona goére bu
sayilanlar isbat ve nefy i¢in ugrasan kimse, hitkmen ve seklen muvahhid olsa da hakiki
muvahhid degildir. Devaminda da “isbat”tan kasdinin benlik ve miilkiyet ifade eden
“nisbet ya’s1”nm1 ortadan kaldirmak oldugunu belirtir. Diger bazi agiklamalarinda da
tevhidin beseri ve ilahi olarak ikiye ayrildigimi sdyleyen Sibli, Cuneyd-i Bagdadi’nin
tasnifindeki ilk iki mertebeyi “beseri tevhid”, tazim ehli addettigi asagida zikredilen

havassin tevhidini ise ilahi tevhid olarak tavsif ve taltif etmistir.32°

319 Serrac, el-Liima’, 49-50 [Islam Tasavvufu, 27].
320 Serrac, el-Liima’, 54 [Islam Tasavvufu, 30].
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Uclincii ve dordiincti mertebe ehl-i marifetten olan havassin tevhididir ve onlarm
da iki mertebesi vardir: ilk mertebedekiler hi¢bir seyi Allah’a denk gérmez, O’nun bir
oldugunu ikrar eder, emirlerine uyar, yasaklarindan kagmir. Korku ve istekleri i¢in degil
Allah’in buna layik olusunu bildikleri ve miisahede ettikleri igin glizel amellerde
bulunurlar. Ancak tevhidin nihai mertebesi, amelleri veya sifatlariyla 6ne ¢ikanlar degil;
Allah'm Oniinde ferdiyetsiz bir varlik, bir hayal olabilen havassu’l-havas kullarin
tevhididir. Allah ile o mertebedeki kul arasinda tigiincii bir sey yoktur, onun dzerinde
Allah'in tedbir tasarruflari Allah'm kudretinin hiikiimlerine gore cereyan eder. O tevhid
denizlerinin derinliklerine batmis yok olmustur ne nefsinden haberi vardir ne hakkin
davetinden ne de ona uymaktan. Allah'a yaklagmanin hakikatinde onun gergek
vahdaniyyetine ermis, hissi, hareketleri gitmistir. Allah ondan ne isterse onu onda yapar.
Bu sdzden maksat ise sudur: Kulun sonu, evveline, olmazdan 6nceki hayatina geri
doner.”%2

Buna gore Cineyd-i Bagdadi dort mertebede tahakkuk ettigini soyledigi
fakat ancak seckin sdfiler olan havassul-havas tarafindan hakikatiyle idrak edilebildigini
ifade etmektedir. Son tevhid mertebesine atfedilen kuldaki kevni vasif ve hasletlerin
yerini Allah’in sifat ve fiillerinin almasindan Cuneyd-i Bagdadi bir baska yerde:
“Tevhid zamana ait sekli kayitlarin dar smrlarindan, ebediyetin sinirsiz fezasina
cthkmaktr "% geklinde bahsetmektedir. Buna gore tevhidin hakikati beseriyet eserlerinin
silinip, yerine ulfihiyyet eserlerinin ikAme olmast ile aynm1 dogrultudadir. insanin dlemde
bulunusuna dair en biiylik eser olan zamansal olusunun, aslinda hakiki tevhid makéammi
arzu etmesi i¢in igine hapsedildigi bir girdap oldugunu imleyen bu agiklamasi
dogrultusunda, Cuneyd-i Bagdadi tasavvufun gayesini “olmazdan &nceki héle
donmek’% olarak tayin etmistir. Bu tanimda agiga ¢ikan ve Cineyd-i Bagdadi’nin
bitun tevhid anlayisinin temelini olusturan referans noktasi ise olmazdan 6nceki halin
isaret ettigi “ezeli misak’tir.

Ezeli misak tamlamasinin tasavvuf literatiiriine gegen manasi, Cuneyd-i

Bagdadi’nin fend tecrlibesini tasvir ederken sarfettigi su sdzlerinden miilhemdir:

321 Bagdadji, Resdilii’l-Ciineyd, 61-62.
322 Serrac, el-Liima’, 49 [Isldm Tasavvufu, 28].
323 Bagdadi, Resdilii’l-Ciineyd, 61-62.
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“Bana kendini lutfetti, sonra beni benden gizledi. Simdi kendim i¢in zararh
olan seylerin en fendstyim. Benlik benim i¢in ne k&tii. Once beni benden aldi,
sonra tekrar bana verdi. O’nun huzlrunda bulunmam, bu dinyadan
yokluguma sebep oldu. O’nu gormek biitiin gayretlerimin kemali oldu. Ancak
simdi surim yok oldugu icin kuvvetlerimi yitirdim, ne varlik zevkini
tadiyorum. Ne nimet cinsinden bir zevk ne de azap cinsinden bir aci
duyuyorum. Zevklerim benden ugctu, halimi tavsif edecek kelimeler yok oldu.
Ne goriinecek bir sifat ne de beni kendine gekecek cazip bir sey var. Is boyle

olunca sanki baslangigtaki halime geri dondiim.”3?*

Peki misadk aninda var olanlar nasil bir varliga sahiptir? Allah orada kimlere
hitab etmistir? Ya da kisi var olmazdan 6nceki haline nasil donebilir? Bu sorularin hepsi
Clneyd-i Bagdadi’nin tevhid nazariyesinde cevabini bulmaktadir. Daha sonraki
boliimde teferruatina girecegimiz bu cevaplari soyle 6zetlemek miimkiindiir. Clineyd-i
Bagdadi’ye go6re wvarlik iki tdrladidr: Birincisi, bu miisahede alemindeki maddi
varligimiz; digeri ise daha once sahip oldugumuz rdhlar alemindeki ilah varligimiz.
Misék anlayisinda kul, bu diinyaya gelmezden 6nce ilahi alemde kendisinin de haberi
olmadigi bir varliga sahiptir. Clnk( Allah, yukarida zikredilen ayette onlar énce yok
iken kendisinin var etmesiyle var olduklarini ve ondan sonra onlara hitab ettigini haber
vermistir. Fakat bu varlik, diger yaratilmis varliklar gibi olmayip, mahiyetini Allah'tan
baskas1 bilmemektedir. Onlar ezelde, ezel i¢in olan varliklardir. Bu varliklar1 viicuda
getiren Allah oldugu igin onlar1 kusatan da gelecekteki diinyevi hallerini goren de
O'dur.®»

Clneyd-i Bagdadi’ye gore Hak Teala, méhiyetini sadece kendisinin bildigi bu
varliklar1 huzlruna davet etmis, onlar da bu ¢agriya derhal cevap vermislerdir. Fakat
onlardan O'na cevap veren yine O'dur. Boylece onlara yaptig1 davete, onlar vasitasiyla
kendisi icabet etmistir. Onlar Hakk'mm huzdrunda bir iradeden baska bir sey degil iken
onlara kendi nefsini bildirmistir. Sonra ilahT iradedeki bu tasavvurlar1 kendi istegiyle
insan tohumlar1 (zerreler)haline getirmis ve Hz. Adem’in beline yerlestirmistir. Daha
sonra onlara, onlar heniiz gayr-i mevcud iken ve kendi varliklarindan hi¢ haberleri yok

iken hitdb etmis ve kendisinden haber vermistir. Onlar orada Hakk'r bilmislerdir; ancak

324 Bagdadyi, Resdilii’l-Ciineyd, 33.
325 Bagdadji, Resdilii’l-Ciineyd, 33-34.
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bu bilis kendi viictidlariyla olmamustir, zira kendi viicutlarindan hi¢ haberdar degillerdi.
Orada sadece Hak vardi ve onlar Hak ile mevcittular. Bu mevcidiyyetin mahiyetini ise
yalnizca Hak bilmektedir.3?

Buna gore insan Once rlh-i micerred olarak var edilip, ilahi hitdba muhatap
kilinmig, daha sonra da bu dunyadaki kesif varligina kavusmus ve fakat rith-i miicerred
halde iken verdigi sozii de unutmustur. Ciineyd-i Bagdadi’nin tasavvuf gelenegine en
biiytik katkisi, bu s6zii hatirlamanin ve geregini yerine getirmenin imkéan dahilinde
olduguna ve hatta bunun her insan iizerine vacib olduguna dair kat’i inancidir. Iste
Clneyd-i Bagdadi’nin vazettigi bu ezele yani olmazdan onceki hale doniis, fena-beka,
sem@, zikir gibi bir¢ok sUfi tecriibesinin zeminini teskil etmistir.3

Esasinda ezeli dleme ve ezelilige olan sdfi ilgisi, Clineyd-i Bagdadi’nin bu
sOzlerinden ¢ok daha onceki bir tarihe denk diismektedir. Ezeli misakin, tasavvufta bir
bidayet noktasina doniigsmesi ilk olarak Ziinnin-1 Misri’nin sema’a iliskin bir soziinde
karsimiza ¢ikmaktadir. Ardindan sifi bir miifessir olarak Tisterd, “nir” ve “ilk varlik”
gibi varliga gelisin asamalarin1 anlattifi yerde ilk sézlin insanlar i¢in ne anlama
geldiginden Dbahsetmektedir. Sonrasinda ise Cuneyd-i Bagdadi’nin risalelerinin
mihverini teskil eden ezell miilakat, tasavvuf literatiiriinlin en belirleyici kavramlarindan
birine dontismiistiir. Clneyd-i Bagdadi’nin ismam veya isaret yoluyla aktarmaya
calistigi bu 6gretinin, Hallac-1 Mans{ir’un idamina sebep olacak bir takim sarih ifadeler
ve sansasyonel agiklamalar ile halka arzedilmesi, tasavvuf ilminin iyiden iyiye zaman
oncesindeki ve zamandan sonraki alemin sirlarin1 ¢ézmeye kanalize oldugunun bir
gostergesi niteligindedir.??® Ezell Yaratici ile ezelde mahiyeti agiklanmamis bir sekilde
vaki oldugu naslarla ihbar edilen bulugsma, sUfilerin diinyada olus hakkinda en ¢ok atifta
bulundugu, biitiin ahval ve makamatin bir sekilde irtibatlandirildig1 bir baglangica ve
hatta daha sifiyane bir diisiince ile “siire¢”’e ve “nih@yet”e karsilik gelmeye baslamistir.
Bundan sonraki kisimda tasavvufta hangi kavramlarin ezeli misédk vurgusunun bir aksi
oldugunu belirlemeye ve sifinin zaman anlayisini takip edebilecegimiz bu kavramlarin

tesekkiil ve tahavviiliinii incelemeye calisacagiz.

326 Bagdadji, Resdilii’l-Ciineyd, 42-43.

327 Siileyman Goékbulut, “Tasavvuf tarihinde Ciineydi Cizgi”, Dokuz Eyliil Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi
2/36 (2012), 195.

328 Gerhard Bowering, “Baqa’ wa Fana™, Encyclopaedia Iranica, 1988, 3/722-724
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1.1.1. Zaman ve Zeminin Otesi: Vakt- Hal

Kur'an-1 Kerim'de “zaman”, ilahi bir sir- miibhem bir hakikat ve nesnel bir olgu
olmak tizere iki manada yer almaktadir. ilk manayr miifid olan “asr” kelimesi bir;
“dehr” kelimesi iki; “hukub, ahkab” iki; “kam”, “kurun” kelimeleri iki yerde gecmekte;
kiyamete ve ahiret alemine taalluk eden ebediyet kavrami “ebed” kokiinden yirmi sekiz,
“huld” kokiinden seksen yedi ve “sermed” kokiinden iki olmak Uzere yiiz on yedi defa
gecmektedir. Diger yandan giin, ay yil, gece ve giindiiz gibi zamanin nesnel
birimlerinden siklikla bahsedilmekte, giinliik ibadetler ve ibret alinmasi gereken kevni
nizam numuneleri olarak sunulmaktadir.??

Islam’da metafizik varliklar icin zamanin ne anlama geldigi ve zamanin {istiinde
mi i¢inde mi konumlandirilacaklar1 ile ilgili teorik ve metafizik meseleler kelam ve
felsefede incelenirken, zamanin “vakit”le belirtilen pratik boyutu astronomi, tarih, fikih
ve ameli tasavvufta ele alinmistir.®° Gerek kelam gerekse de felsefe kanadinda zamanin
teorik ve teolojik agilimlart igin Platon’un Timaeus’u, Aristo’nun Muislimanlarca es-
Semd i ’'t-tabi i adiyla bilinen Physica’st ve Plotinus’a ait Theologia ve Yahya en-
Nahvi’nin De aeternitate mundi contra Aristotelem gibi antik Yunan eserleri temel
referanslar1 teskil etmektedir. Bunlardan Yahya en-Nahvi’nin, Aristo’nun alemin,
hareketin ve dolayisiyla zamanim ezeliligi diisiincesine karsi gelistirdigi argiimanlar
kelamcilar tarafindan oldukga teveccith gérmiistir. Kelamcilar ilk boliimde de ele
aldigimiz iizere, Allah ve semavi varliklar1 zamandan tecrid ve tenzih etmis, dlem ve
alem ehlinin ise zamanda yaratilan sonlu varliklar oldugunda ittifak etmislerdir. Alemin
isleyisinde oldugu kadar zamanin méhiyetinde de merkezde tutulan bir teori olarak
atomculuk, sadece cismin degil hareket, mekan ve zamanin da “siireksizlik” yani
“hiidiis” esasma mebni oldugu sonucuna gotirmistiir. Keldmcilara gore zaman, daha
kisa slirmesi miimkiin olmayan ve bu sebeple artik boliinemeyen ciizlerden yani
“an”lardan meydana gelmektedir. Buna gore zaman, mekan ve hareketin birbirinden
ayr1 diisiiniilememesinden dolay1 kelamcilar mekan ve hareket gibi zamanin da sonsuz

boliinebilirligi fikrini reddetmislerdir.®* Yaratici’nin ezeliligi, alemin isleyisi, mebde-

329 [brahim Canan, [sldm’da Zaman Tanzimi (Istanbul: CihanYayinlari, 1985), 25.

330 Kamil Yasaroglu, “Vakit”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi(istanbul: Tiirkiye Diyanet
Vakfi Yayinlari, 2012), 42/488.

331 [lhan Kutluer, “Zaman”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi, 44/112.

92



mead gibi tartismalarimin mihverini teskil eden bu zaman anlayiglari, zamanin “an”
noktasma kadar pargalanabilen matematiksel bir dizilimden tesekkiil ettigi ilkesine
dayandirilmis ve Allah ile alemin farkini agiga ¢ikarmak iizere insa edilmistir. Zamansal
bir birim olan vakit hakkinda keldmcilar da fikhi yaklagimla, zamanin amellere taalluk
eden birim ifadesi oldugunu diisiinmektedirler. Imam Es‘ari, keldmcilar nezdinde vaktin

ne oldugunu su pasajda 6zetlemistir:

“Onlar, vakit konusunda ihtilaf ettiler. Bazilar1 sdyle dedi: Vakit, ameller
arasindaki farktir. O, bir amel ile diger amel arasindaki miiddettir. Her vakitle
birlikte bir fiil meydana gelir. Bu, Ebu'l-Huzeyl'in goriisiidiir. Bazilar1 soyle
dedi: Vakit, bir sey icin vakit tayin etmektir. "Zeyd geldigi zaman sana
gelecegim™ dedigin zaman, Zeyd'in gelisini, kendi gelisin igin vakit yapmig
olursun. Bunlar, vakitlerin felegin hareketleri oldugunu iddia ettiler. Ciinkii
Allah onu varliklar i¢in vakit tayin etmistir. Bu, Ciibbai'nin goriisidiir.
Bazilar1 soyle dedi: Vakit bir arazdir. Onun mahiyetini sormayiz ve hakikati

tizerinde durmayiz.””%%

Shfiler daha Once bahsi gectigi gibi, zamanmn pratik boyutlarina ehemmiyet
vermislerdir. Gegmis, su an ve gelecek Uclusiinde 6zetlenen teorik ve kozmolojik
acilimlariyla degil; terakki ve seyr-u sulUke nasil tesirde bulundugu meselesi lizerinden
yaklagmislardir. S6yle ki SUfT icin gercek anlamiyla zaman yalnizca iginde bulunulan
ana karsilik gelmekte; bir tiir gayb ve giz barindiran ge¢cmis ve gelecege iligkin tasavvur
ise kisiyi anlamsiz ve neticesiz endise ile korkuya sevkedeceginden sakindirilmaktadir.
“Vakt” adi altinda izah ettikleri bu algilarinin en karakteristik 6zelligi, sOfinin zamanin
biitiin unsurlar1 yani gegmis ve gelecege taalluk eden anlar1 yerine, i¢inde bulundugu
anmn gercek ve Onemli olusudur. Zira sOfinin elinde olan ve tesirde bulunup
iyilestirmeye kabil olabilecegi tek zaman birimi o an, o vakittir.®*® Zamanin bdliinmez
ve ardisikliginin goriiniirdeki bir dizinden bagka bir sey olmadigini idrék eden kisi,
geemis ve gelecegin tamamen siibjektif siiregler olup, gergekte objektif bir varliklarinin
olmadigimi anlar. Herhangi bir seyin objektif olarak gergekte var olup olmadigi sorusu

varligin1 korumasina ragmen gergek, biricik referans olarak sadece varolug &nimizi

332 Bk. el-Es‘ari, [lk Dénem Islam Mezhepleri, 320.
333 Semih Ceyhan, “Vakit,” Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi, (Istanbul: Tiirkiye Diyanet
Vakfi Yayinlari, 2012), 491.
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tanir.3* Diger bir ifadeyle sOfinin zamanla iliskisi, yalnizca i¢inde bulundugu vakit
kadrincedir. Hiicviri’nin sdfilerin miisterek kanaati olarak Ozetledigi su pasaj vaktin

simdiki andan ibaret olduguna dair 6nemli bir delil olarak karsimiza ¢ikmaktadir:

“Erbab-1 vakt/vakit olanlar derler ki: ‘Bizim ilmimiz 6nce ve sonra olani idrak
edemez bizim i¢in vakit i¢inde hak ile nese vardir; ¢iinkii yarinla mesgul olur
veya kalbimizden diinle alakali bir fikir gecerse vakti idrak etmekten mahcib
oluruz hicab ise dagmikliktir su halde elin ulagsmadigi bir husus hakkinda
diisiinmek imkansizdir nitekim EbQ Said Harréz der ki: Aziz ve kiymetli olan
vaktini en aziz ve kiymetli olan seyden bagkasiyla mesgul etme, kulun en aziz

seyi gegmis ve gelecek arasinda bulunan simdiyle mesgul olmasidir.”3%®

Ebu Ali Dekkak, “Vakit i¢inde bulundugun seydir. Diinyayla isen vaktin diinya,
ahiretle isen vaktin ahiret, neseli isen vaktin nese, hiiziinlii isen vaktin hiiziindiir. 3%
seklindeki tanimiyla sdfinin zihnini 0 &n mesgul eden, i¢inde bulundugu ve kendine
galib geldigi halin vakit anlamma geldigini bildirmektedir. Vaktin geregini yerine
getirmek ve vakti muhafaza etmeyi, tasavvuf yolunun ilkesi olarak vazeden sifilerden
Ebu Bekir Vasiti vefati esnasinda kendisinden son kez tavsiye isteyenlere "Vaktin
edebine ve nefeslerine dikkat edin." demis; Cuneyd-i Bagdadi ise vakit mefhimunun
kapsamini biitlin bir tasavvufa tesmil ederek, tasavvufun vakitleri muhafaza etmekten
ibaret oldugunu soylemis, bunun keyfiyetini ise kulun haddini bilmesi, yalniz Rabbi’ne
muvéafakat etmesi ve vaktinin disindaki higbir seyle istigal etmemesi olarak
aciklamistir.®” Nitekim her seyde bir miisamaha vardir; ancak vakit hususunda bin
senede bir nefes dahi kagirmanin miisamahasi yoktur.*® Yine velilerin her tir kaygidan
azade kilindigimi anlattig1 yerde Cuneyd-i Bagdadi, gegmis ve gelecege iliskin bitin
tasavvurlar1 her tiirlii endigenin miisebbibi olarak vaz etmektedir. Ona gore korku,
ileride basa gelecek olan menfi bir seyin gozetlenmesi veya gelecekte elden kagacak
olan misbet bir seyin beklenmesidir. Halbuki veli, “ibn-i vakt™tir; yani yalnizca vaktin

gerektirdigini ifa etmektedir ki boylece “Allah’in evliyds: iizerine korku yoktur, onlar

334 Osman Nuri Kiiciik, “Zaman Diisiincesinin Tasavvufi Agcihmi”, Tasavvuf: [Imi ve Akademik
Aragstirma Dergisi 3/9 (2002), 228.

335 Hiicviri, Kesfu'l-Mahciib, 407 [Hakikat Bilgisi, 427-429].

336 Kuseyri, er-Risdle, 130 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 148].

337 Kelabazi, et-Taarruf, 105 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 137].

338 Serrac, el-Liima’, 490 [Islam Tasavvufu, 470].
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mahziin olacak da degillerdir.”%° ayetinin muktezas: tahakkuk etmektedir. Nitekim
beklemek, halde degil, vaktin ikinci pargast olan gelecekte; ayni sekilde tiziilmek de
héalde degil gegmiste vuku bulan bir duruma taalluk ettiginden kisiyi halinin-vaktinin
geregini ifa etmekten alikoyacaktir. Sozgelimi Tisteri’nin “giinahi unutmamaktir”
seklinde tarif ettigi tevbeyi, Clneyd-i Bagdadi ve cevresi ‘“giinaht unutmaktir.”s*
formuna c¢evirirken, vaktin gereginden geri kalmamanin, ge¢miste kalan giinahlara
pismanlik duymaktan daha evla oldugunu diisiinmiis olmalidirlar.®* Bundan o6turi
sOfiye gereken rizaya teslim olup, anin gafletle fevt eylemesinden kaginmak olacaktir.3#?
Eb( Yakab Susi’nin sUfiyi “sebebin rahatsiz etmedigi ve talebin yormadig: kisi” olarak
tarif etmesi de keza ibnii’l-vakt kavramina géonderme yapmaktadir.®*® Yine bundandir ki
stfiler "Vakit keskin bir kilictir" tabirini, vaktin tipki kilig gibi gecmis ve gelecegin
kokind kesmesi, diin ve yarin endisesini gonulden silip stpirmesini anlatmak igin
kullanmaktadirlar. Ayrica vakti yakalamak ehil olmayanlar igin de tehlike
arzetmektedir, zira kilig ¢eken ya melik olur ya da helak olur. Ayrica nasil ki kilica bin
yil hizmet edip sirtinda tasimis olsan da kesmeye gelince, senin basm ile bir
bagskasininki arasinda fark gbézetmezse vaktin sifatini  da sahibinin iradesi
degistiremez.3*

Hiicviri’nin  “vaktin ilmine vakifti” diyerek taltif ettigi®*® ve tasavvufu “halini
muhafaza etmek” seklinde tarif eden Ebu Siilleyman Darani, sUfinin bir ajandasi
olamayacagini ve sUfinin anin ne 6ncesi ne de sonrasinda fikren ve kalben bulunmamasi
gerektigini anlatmaktadir. Darani bu sifi &ninin miivazenesini, havf ve reca arasinda
konumlandirmaktadir ki ona gore safi her an bu bu iki halin itidalini bulmak durumunda
olandir. Yalniz havf Allah’tan timidi kesmeye sevkettiginden kiifre denk iken, yalniz

reca kisiyi vaktin muktezasini yerine getirmek konusunda rehavete ve tembellige

339 Yhn(Gs 10/62.

340 Clineyd-i Bagdadi'nin vaktin énemi hakkindaki baska bir so6zii de Saidiiddin Fergani'nin
Miintehe’l-Medadrik isimli eserinde soyle aktarilmaktadir: “Bazi dostlari Clineyd-i Bagdadi'ni bir
giin gaml1 gérmiisler ve neyi oldugunu sormuslar. O da ‘Virdlerimden bir virdi elden ka¢irdim.’
demis. Dostu ‘E kaza et o zaman.’ diyince Clineyd-i Bagdadi de ‘Nasil kaza edeyim, simdiki an
ondan daha 6nemliyken.” demistir.” bk. Saldiiddin Fergani, Miintehd’l-Medarik, ¢ev. Mustafa
Yalcinkaya (istanbul: Litera Yayinlari, 2018), 334.

341 Bowering, “Zulme Ugrayan ve ilhadla Suglanan ik Sifiler”, 369.

342 Hiicviri, Kesfu'l-Mahciib, 410 [Hakikat Bilgisi, 429].

343 Kelabazi, et-Taarruf, 105-106 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 138].

344 Hicvird, Kesfu'l-Mahciib, 410 [Hakikat Bilgisi, 429].

345 Hiicvird, Kesfu'l-Mahciib, 410 [Hakikat Bilgisi, 429].
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gotiirecektir; bundan otiirii salikin vakti muhafaza edebilmek ve onun hakkini vermek
icin duygu durumunu kontrol altinda tutmasi, havf ile reca arasinda pozisyon almasi
gerekmektedir.3* Diger yandan tasavvufu halin muhafazasi olarak tarif eden Darani,
sUfilerin ana temalarindan olan vakit ile hal arasinda yakin bir irtibat gordiklerinin de
ilk numunelerindendir.

Bir tasavvuf istilah1 olarak hal zaman dilimi iginde kula gelen bir nazildir.
Sélikin i¢inde bulundugu vakit iginde ortaya ¢ikar ve kaybolur. Kulun iradesi disinda
gelen bu ménélar beraberlerinde kalbe riza, tefviz gibi vasiflar ilka ederler ve hemen
akabinde zail olurlar. S6z gelimi Ciineyd-i Bagdadi’nin “Arifin 6zelligi suyun kabinin
rengini almasi gibi renk almasidir.” soziinii Kelabaz1 arif olanin her vakitte o vakit i¢in
en uygun olan fiili icra ettifinden hali de ona gore degisiklik gosterir seklinde
agiklayarak, sOfinin anlik hallerinden ve vaktin hal ile uyumundan bahsetmektedir.3
Benzer bir sekilde Ziinnin-i Misri kendisine arifin kimligi sorulunca: “Burada idi simdi
gitti.” demis ve arifin iki vakitte bir halde bulunamayacagina, hi¢ bir vaktinin musavi
olmayacagina isaret etmektedir; nitekim arifin idare ve iradesi kendinde degildir.3*
Vakit ve hal arasindaki siki irtibat vakit kavramiin, genellikle haller bahsi altinda ele
alinmasinda da kendini gostermektedir. Bununla birlikte Hucviri her ikisi de ana ve ant
degisimlere atifta bulunan bu iki stfi kavraminin niianslarimi ortaya ¢ikararak hali, vakit
Uzerine gelen ve onu tezyin eden bir varid; vakti ise halin kendisine bir konum
bulabilecegi kap olarak agiklamaktadir ki buna gére beden icin riih ne ise vakit icin de
hal ayn1 anlama gelmektedir. Diger bir ifadeyle vaktin kiyami hal iledir. Vakit
sahibindeki degiskenlik ve istikrarsizlik, hal sahibininkine gore ¢ok daha fazladir; ancak
vakti haliyle mukéarin olanlar vakitlerinde sebat elde ederler ve zevalden korunurlar.

Dolayisiyla hal muradin sifati, vakit ise maridin derecesidir.3

1.1.2. Ezelden An’a: An-1 DAim

Safilerin vakit ve hale iligkin ¢esitli goriislerinin odak noktasi, stifinin yalnizca

anda olana itibar edip, anin gereklerince hale girmesi ve onu muhafaza etmeye gayret

346 Hiicviri, Kesfu'l-Mahciib, 410 [Hakikat Bilgisi, 429].

347 Kelabazi, et-Taarruf, 156 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 201-202].
348 Kelabazi, et-Taarruf, 156 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 202].

349 Hiicviri, Kesfu'l-Mahciib, 410 [Hakikat Bilgisi, 429].
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etmesidir. SUfi yolunun esas1 ve metodu olan degisim ve doniisiim, zamanin mazisiyle
ve istikbaliyle kusatmanin imkansizligi sebebiyle yalnizca iginde bulunulan éanda
tahakkuk edebilecektir. Bundan otiirii tasavvufta simdiki zaman, sOfinin eylem ve
diislincelerini 1slah edip en efdal olan1 tercih edebilecegi tek reel zamandir. Bazi sifiler
ise zamanin yukarida sozUni ettigimiz pratik degerini 6ne ¢ikarmak yerine, zaman ve
zamansizligi arasindaki berzah olarak an ile ezel arasinda yakm bir iliski oldugunu
iddia etmislerdir. Haller bahsinde vakit adi altinda incelenen simdiki an, bu iddia
dogrultusunda zamaniistii gergekligi one ¢ikaracak bicimde sermed, dehr ve an-i ddim
tabirleriyle terimlestirilmistir.

Alemin varolus anindan sonuna kadar gegen siireye “dehr” denildigini belirten
Ragib el-Isfahani kelimenin “uzun zaman” anlaminda kullanilmasinin sonraki devirlere
ait oldugunu sdylemektedir.** Dilcilerin ¢ogunluguna gore de zaman uzunluk ve kisalik
yonlerinden boliinebilir bir 6zellik tasimasina karsin, dehr bdliinmeye kabil olmayan
timel bir mahiyete sahiptir. 3* Sermed ise Arapga’da serd kokiinden gelip “birbirine
bitigik olarak arka arkaya gelen, devamli olan” anlamina gelmektedir. Ulem& zamana
gbére durumlarmini nazar-1 itibara alarak varliklar arasinda bir ayrima gitmisler ve
“baglangic1 ve sonu nihayetsiz olanin Allah, baslangict ve sonu nihayetli olanin alem,
bir baslangici olup sonu olmayanin ise ahiret oldugunu séylemisler ve sermed lafzinin
ahiretin durumu i¢in kullanildigini belirtmislerdir. %2

Islam diisiince tarihinde kelamcilarm hiidsun alameti ve delili olarak gordukleri
veya fikihgilarin ibadetlerin ifa sart1 olarak vazettigi zaman ve vakit telakkisi, felsefe
kanadinda farkli bir eksene tasinmis goriinmektedir. Platon’un Timaeus’unda ortaya
koydugu kozmik zaman (khronos) ile Tanri’nin 6ziinde hareketsiz duran ezeli zaman
(aion) ayrimi, Eb Bekir Razi (6.313) tarafindan isldm zaman diisiincesine aktarilmistr.
Platon’a gore kozmik zaman, ezeli zamanin sayiya gore hareket eden hayali bir kopyas1
olup; feleklerin giin, ay ve yillar1 meydana getiren seyrinden meydana gelmektedir.
Ra&z’nin “mutlak zaman”, “dehr”, “sermed” ve “izafi zaman” kavramlastirmalari,

Platon’un mezkdr tasnifinden milhemdir.®®® Fiziksel varliklarin zaman tarafindan

350 [sfahani, el-Miifredat, 179.

351 Mustafa Oztiirk, “Kur’an’da ve Islam Oncesi Arap Diisiincesinde ‘Dehr’ Kavrami”, Ondokuz
Mayzs Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 16 (2003), 253.

352 Ciircani, Ta'rifat, 102.

353 [lhan Kutluer, “Zaman”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi, 44/112.
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kusatilmasina karsin metafizik varliklar zamanla birliktedirler ki bu birliktelik “dehr”
olarak ifadesini bulmaktadir. Bir de dehri de kusatan gerek zamanda olmak gerekse
hareketin ilkesi olmak bakimindan zamanla birlikte bulunmaktan da tamamen bagimsiz
olan mutlak varligin siirekliligi sermed lafziyla kavramlastirtlmigtir. Sermed yani
mutlak zaman ezelden ebede surekli akan bir cevherdir, nitekim akil alemin disinda ve
alemi de kusatan bir siirekliligin bulundugunu bildirmektedir. Felek ve felegin doniisii
ortadan kalksa bile zihinde siirekli akip giden bir seyin imaj1 kalir ki iste o mutlak
zamandir. Razi, kelamcilarin karmasik polemikleriyle zihni bulanmamis halka bu
konuyu sordugunu, onlarin da alemden bagimsiz ve onu distan kusatan bir siirekliligin
varligin1 hemence kavradigii soyleyerek mutlak zamanin apagik (apriori) bir kavram
oldugunu savunmaktadir.*

SOfiler zamanin anda olan kismiyla istigal etmeyi Onemsemis, vakti
degerlendirmenin zamanin evveli ve ahiri hakkindaki biitiin tasavvurlardan daha mithim
oldugunu savunmuslardir. Bununla birlikte ilk sdfilerin sézlerinden, zamanin diinyevi
veya kozmik bir olgu olarak ibadet ve taatin siralamasini, ifa sartin1 belirleyen yatay bir
diizlemden ibaret goriilmedigi anlasilmaktadir. Onlara gére zaman, insana bir yandan
smirli ve kayitl bir varlik oldugunun ihtar1 iken, diger yandan bu sinir ve kaydin
asilmasi igin terakki etmesi de kulluk vazifesidir. Seyr u silik makdmlarindan sistemli
sekilde bahseden ilk siifilerden olan Yahya b. Muaz’in: “Arif Rabbi’ni andiginda
yiicelir, nefsini hatirladiginda kiiciiliir ve higlige biiriiniir. ** sozlinde ifade ettigi
terakki, vaktin vazifesini yerine getirmeye baglanmistir. Ayni sekilde Ebu'l-HUseyn en-
Nuri “Ey emelim ve mahbubum, benden uzak oldugun vakit tim zamanlar benim igin
matemdir. Seni gordiigiim ve sesini igittigim siirece biitiin zamanlar benim igin
bayramdir. % derken safi vaktinin Allah ile milaki olma imké&ni olduguna vurgu
yapmaktadir. Dolayisiyla tasavvuf insanin tevhid yolunda sebat edebilmesi igin
oncelikle zamanin muktezasin1 ifa etmeyi sart kosarken, felsefenin ‘“zamaniistii”
varliklar kategorisine benzer bir sekilde insanin zamani agmasmin mimkin oldugunu

soylemektedir. Diger bir ifadeyle evvelemirde afaki-yatay bir diizlem olan zamandaki

354 Mahmut kaya, “Eb( Bekir Razi”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, Istanbul: Tiirkiye
Diyanet Vakfi Yaynlari, 2007), 34/481; ilhan Kutluer, “Zaman”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Isldim
Ansiklopedisi (istanbul: Tiirkiye Diyanet Vakfi Yayinlari, 2013), 44/112.

355 Serrac, el-Liima’, 478 [Islam Tasavvufu, 461].

356 Kelabazi, et-Taarruf, 113 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 148].
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gorevini yerine getiren sifi, terakki ve kemal sayesinde aslinda zamanin enfiisi-dikey
bir imkan olarak Hakk’a vuslatin kapis1 oldugunu gorecektir. iste Hz. Peygamber’e
(s.a.v) atfedilen “Benim Allah ile oyle bir vaktim vardir ki o vakte ne bir mukarreb
melek ne de miirsel nebi sigar.” Kavli sUfiler nazarinda vaktin darlig1 ve smirliligindan
cikabilme giicline isaret etmektedir. Allah ile kul arasinda baska ne ulvi ne siifli higbir
varligin aralayamayacagi bir kurbiyetin ancak vakit sayesinde tesis edilebilecegini
anlatan hadisi, sifiler vaktin beseri zamandan ziyade ildhi zamansizliga gonderme
yaptig1 seklinde anlamis goriinmektedirler ki Clneyd-i Bagdadi’nin “Tevhid daracik
zaman kaliplarindan ebediligin genigligine a¢ilmaktir.?® s6zii tam da bu noktaya isaret
etmektedir.

Hicviri bu hadisi, beseriyetten ulihiyyete agilan ve kul ile Rab arasinda cereyan
eden vaktin igerisine on sekiz bin dlemden hicbir ferdin sigamayacagini sdyleyerek
aciklamakta ve “Goéziiniin gordiigiinii gonlii  yalanlamadi1.”®® ayetinden istigshad
etmektedir.®® Zamanin boliinmez ve matematiksel anlardan degil, genisleyip agilabilen,
asilabilen ve diiriilebilen anlardan miitesekkil oldugunu ihsas eden agiklamalarinda da
sOftlerin bu hadisin agilimlarindan istifade ettikleri goriilmektedir. Kadim bir varlik
olarak Allah’in, zamansal varlik olan insanla, fenomenal zaman iginde bulugsmasinin
muhal olusu sebebiyle, sOfiler zaman mefhimunu esnek ve manevi bir boyuta
aktarmaya ¢alismiglardir. Kerdmet bahislerinde sikga zikredilen “tayy-1 zaman”, “nesr-i
zaman”, “kabzatii’z-zaman” ve “bast-1 zaman” kavramlariyla ele alinan an icinde ¢ok
uzun bir zaman yagamak veya ayni anda birden fazla yerde bulunmak gibi olagan iistii
durumlar, sOfi icin fiziki zamanin metafiziksel bir boyuta evrilebileceginin ve zamanda
harikiilade tasarruflarin miimkiin oldugunun bir tezahiiriidiir ki bunun Kur’ani delili Hz.
Siileyman’a Asaf'in “Ben sana tahti g6z acip kapayincaya kadar getiririm.”
demesidir.?® SOfilere atfedilen zamansal kerametlerden bazilar1 sunlardir: Bazi stfilerin

Kabe’de birka¢ adimda Kur'dn’t hatmetmeleri ve bunu zamani diirerek yaptiklarimni

357 Aclini, Kesfu’'l-Hafa, 2/173.

358  Serrac, el-Liima’, 49 [isldm Tasavvufu, 28].

359 en-Necm 53/11.

360 Hiicviri, Kesfu'l-Mahciib, 409 [Hakikat Bilgisi, 428].

361 en-Neml 27/40.

362 Kelabazi, et-Taarruf, 79 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 109]; Kuseyri, er-Risdle, 564 [Tasavvuf
[imine Dair Kuseyri Risdlesi, 436]; Nedim Tan, “Tay”, Tiirkiye Diydnet Vakfi Islam Ansiklopedisi
(Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi Yayinlari, 2019), EK 11/582-583.
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sOylemeleri, Tiisteri’nin ayni1 giin hem Arafat'ta hacilarla hem de evinde goriilmesi,
Harakani’nin giinde bes kez evinden Liibnan daglarindaki bir gruba imam olmak igin
gitmesi, Maruf-i Kerhi’nin Bagdat’tayken sabahleyin yiiziindeki yara izinin nedeni
sorulunca geceleyin Mekke'de zemzem kuyusuna diistiigiinden kaynaklandigimni
sOylemesi gibi menakib kitaplarina konu olan kerametlerin mihveri, zamanin sGfinin
tasarrufu altina girdiginde fiziksel ilkelerden halas olabildigidir. %63

Iste insanin bizzat ve bilfiil tecriibe etmedigi ezeli gayb ile ebedi ahiretin
uzakligini, ana tasiyan bu yaklasim &n-1 daim ve sermed kavramlarinda kendini
gostermektedir. En genel anlamiyla “daimi zaman™ ifade eden bu kavramlar hakkinda
ilk konusanlar, tasavvuf tarihinin sathiyeleriyle istihar eden sQffleridir.3 An ile
zamansizlik demek olan ezelin birbirine bitisik oldugunu ve bu ikisi arasindaki tiim
zamanlarin yok hitkmiinde oldugunu beyan eden bu agiklamalardan Bayezid’in “Elestu
bi-Rabbikiim hitabint hatirlyyor musun musun?” sorusuna verdigi “Bu hitab Gzerinden
hicbir giin gecmedi” cevabini 6rnek verebiliriz. Ayni soruya Zunndn-1 Misri “Sanki
simdi olmus gibi kulagimda yankilantyor” cevabini verirken, ¢agdasi Tuster de ezelde
verilen ahdin vefdsinin, anin muktezdsim1 yerine getirmek tiizere o ahdi her an
hatirlamakla tahakkuk edebilecegini sdylemektedir.365

Ilk tasavvuf Klasiklerinde rastlamadigimiz bir 1stilah olan “4n-1 daim”3%
kelimesini, Serrac’m “miisermed” kavramiyla karsiladigini sdylemek miimkiindiir.
Serrac, “miisermed” kavramini “Allah ile sfl arasinda bulunan halin, biitiin zamanlarda

asla degismemesi” seklinde izah ederken hususen Sibli’nin bu minval iizere olan

363 Kiiclik, “Zaman Diistincesinin Tasavvufl A¢ilim1”, 227.

364 Gerhard Bowering, “Ideas of Time in Persian Sufism,” Journal of Persian Studies 30 (1992), 81.

365 [bn Arabi, Fiitihat-1 Mekkiyye (istanbul: Litera Yayinlari, 2014), 5/250; Béwering, “Ideas of
Time: Persian Sufism,” 82; Ferldiiddin Attar, Tezkiretii’l-Evliyd, sad. Osman Yolcuoglu
(Istanbul: Gelenek Yayinlari, 2016), 86.

366 Kavramin Ibn Arabi diisiincesindeki gelisimine bir érnek olmasi acisindan Kasani'nin su
aciklamasinm burada zikredebiliriz: “An-1 daim, ezel ve ebedin kendisiyle dercedildigi ilahi
mertebenin uzanimidir. Bu ikisi, ezelde olanin ebedin vakitlerinde ortaya ¢ikmasindan ve bu
zamanlardan her birinin ezel ve ebedin birlesme noktasi olmasindan dolayr simdiki
zamandadir. Boylece o vakitte ezel, ebed ve simdiki vakit birlesir. Bundan dolay1 dn-1 ddime
“zamanin batin1” ve “zamanin asli” demislerdir. Ciinkii anlik zamanlar, 4n-1 daim iizerindeki
nakislardir ve an-1 daimin hiikiimlerinin ve siretlerinin kendisiyle ortaya ¢iktig1 zamandaki
degisikliklerdir. Zamamn bizzat kendisi, bulundugu halde daimi ve ebedi olarak sabittir. An-1
daim, Hz. Peygamber’in ‘Rabbinin indinde sabah ve aksam yoktur. séziinden dolay1 “hazretii’l-
indiyye”ye izafe edilir.” Bk. Abdiirrezzak Kasani, Istildhdtu’s-stifiyye, thk. Muhammed Kemal
Ibrahim Ca’fer (Kahire: el-Hey’etii’l-Misriyyetii'l-Amme 1i’l-Kitab, 1981), 32.
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aciklamalarini referans almistir. S6z gelimi Sibli’ye ait “Benim halim seninle sonsuz
oldu, simdi o miisermeddir, beni benden ifna ettin, simdi ben bensiz kaldim.” s6zUnun
sOff vaktinin sermedi mahiyetini anlatmak iizere sdylendigini belirtmektedir.” Vaktin
miisermed olusunun zaman zaman da “kiyisiz deniz” metaforuyla ifade edildigine
dikkat ¢eken Serrac, yine Sibli’nin “Sizin hal ve vaktiniz kesiktir. Benim vaktimin iki
tarafi /basi ve sonu yoktur. Benim denizim kiyisizdwr.” bir bagka rivayetle de “Ben
vaktin kendisiyim, benim vaktim azizdir. Vakitte benden baskasi yoktur. Ben yokum.”
seklindeki sozlerini zikrederek sdfinin hal ve vaktinin sonsuzluga ag¢ildigini ve siirekli
ayni halde kaldigimi aktarmaktadir.®® Dolayisiyla Sibli’ye gore vakit, diinyada iken
tecrlibe edilen ve bu tecriibenin ancak Allah’a taalluk ettigi 6l¢iide zaman kaydindan
beri olabilecegini, yani an-1 ddime doniisecegini ifade etmektedir.°

Serrac “miisermed” kavramina iliskin agiklamalarini, havas ehli olan sdfilerin
semaint izah ederken de zikretmektedir. Meseld Tiisteri’den naklettigi “Benim
namazdaki halimle namaza girmeden 6nceki halim birdir. ” sézlnu, murakabe sirrin1 ve
vecdin siirekliligini anlatmak igin sahit gostermektedir. Buna gore kalbini daima
muhafaza eden kisi namaza girmeden 6nce sirr1 ile Allah’t murékabe etmekte, sonra da
namaza huzdr-i kalp ve cem-i himmet ile kalkmaktadir, dolayisiyla da namaza
namazdan 6nce iginde bulundugu manevi duyguyla girmis oldugundan namazdaki veya
semadaki haliyle bunlardan 6nceki hali bir ve ayn1 olmaktadir. ibadetlerini bu suurla ifa
ediyor olmasi, onun semamin ve vecdinin kesintisiz, icmesi veya susuzlugunun da
daimi oldugunu gostermektedir. Oyle ki igtikge susuzlugu artmakta, susuzlugu arttik¢a
da icmeye devam etmektedir. Iste bu asla kesilmeyen bir zevk zinciridir.s “Dinmeyen
susuzluk” tabiri, Bistami’nin vecdine dair anlatilarda da kendini izhar etmektedir.
Yahya b. Muaz’in ona gonderdigi bir mektuptaki “Bir kadeh igip ezel ve ebed sarhosu
olan birisi hakkinda ne soylersin?” sorusuna, “Burada bir kisi var ki gece giindiiz
demeden ezel ve ebed deryasini i¢cmekte ve daha yok mu diye nara atmaktadir.” 3

cevabini, baska bir rivayette ise “Gogiin ve yerin denizlerini igip tiiketen ama yine de

367 Serrac, el-Liima’, 441-442 [fsldm Tasavvufu, 427.].

368  Serrac, el-Liima’, 479 [Islam Tasavvufu, 469].

369 Louis Massignon, “Islam Diisiincesinde Zaman,” Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi
44/1 (2003), 419; Kiigiik, “Zaman Diisiincesinin Tasavvufi A¢ilimi,” 230.

370 Serrac, el-Liima’, 479 [Islam Tasavvufu, 339.]

371 Attar, Evliyd Tezkireleri, 177-178.
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susuzlugu dinmeyen biri var ki dili bir karis disma sarkmis ‘daha yok mu?’ diye
valvarryor.” cevabini vererek metafizik susuzlugun asla dinmeyecegini belirtmistir."
Hak ile kurulan ezeli nisbetin zamansal ifadesi olan “4n-1 daim”e isaret eden
hallere, “miisdhede”, “murakabe”, “huzir”, “vecd” vb. istilahlarin agilimlarinda da yer
yer rastlamak mimkindur. Bistami’nin “Allah’in éyle kullart vardw ki eger diinyada ve
ahirette Allah’tan bir lahza mahcib kalsalar, miirted olurlardi.” s6zinu HUcvir,
Allah’in onlar1 araliksiz ve daimi olarak miisahede ile besleyip, muhabbetiyle diri
kilmaktadir seklinde agiklarken, aksi durumda olmanin huziirdan menedilmekle esdeger
oldugunu soylemektedir. 3 Tisteri de “Allak’a karsi goziinii bir lahza kapayan, bir
daha émiir boyu ona yol bulamaz.” derken sUfinin 6mriiniin yalnizca huziirda miisahede
icinde bulundugu zamani kapsadigini ifade etmekte, huzlrdan gaib olmay1 ise 6liim
addetmektedir. SOfinin hayatta olma kriteri olarak vaz edilen hakiki émudrle ilgili
Hiicviri, yine BistAmi’den su almtiy1 zikreder: “Bayezid-i Bistami’ye Omriin ve yasin
kactir? diye sorduklarinda ‘dort sene’ cevabini vermistir. Bu nasil olur dediklerinde de:
Yetmis yil var ki diinya hicabindayim, fakat dort seneden beridir O’nu gormekteyim,

hicab icinde gecen zamani ise omriimden saymiyorum.’ demigtir. 37
1.2. Sifinin Zaman I¢inde Zamansiz Seyri

Stfiler, seyirleri boyunca karsilasti§i ve zaman ile zemin kaydinin ortadan
kalkip sGfinin kendiliginden bihaber kaldigi durumlar1 karsilamak {izere cesitli
kavramlardan bahsetmislerdir. Ayn1 manalar1 miifid olan bu kavramlar arasindaki iliski
cogunlukla teskik iliskisidir; yani ortak anlama farkli derecelerde delalet etmektedirler.
Oziinde stfinin kendine ve dleme yonelik suurunun yerini Hakk’mn suhid ve huziiruna
birakmasi seklinde izah edebilecegimiz bu hallerden kimisi siiresi kimisi siddeti
bakimindan digerlerinden ayrismaktadir. Mithim olan diinya hayatinda bulunmakla
behimi vasiflara diicar olan nefsin bunlardan arindirilmasi ve yerine iyi huylarin ikame
edilmesidir. Nefsin tabiatini iyi huylar yoniinde doniistiirmek ise oncelikle yogun bir

selb ameliyesini yani iyelikleri diisiirme gayretinde olmay1 iktiza etmektedir. Bu gayret

372 Ruzbihan Bakli, Serh-i Sathiyydt, haz. Henry Corbin (Tahran: Department d'Iranologie, 1966),
442.

373 Hicvird, Kesfu’'l-Mahciib, 366 [Hakikat Bilgisi, 395].

374 Hiucvir, Kesfu'l-Mahciib, 365 [Hakikat Bilgisi, 394].
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stifinin kendine ait sifatlar1 veya fiilleri bir yana kendi varli§ina dair suurunu dahi
yitirmesi slrecini ifade eden tahakkuk yonteminde ifadesini bulmaktadir. Bu sayede
kendine ait her turli ahléktan tecerriid eden sifi, Allah’in ahl@kiyla ahlédklanacak baska
bir deyisle de kul iken Allah’a benzemeye g¢alisacaktir. SOfinin biitiin sinirlarina ragmen
Allah’a yakinlasmasi veya benzemeye ¢alismasi, tasavvufta haller bahsinin mihverini
olugturmustur. Tasavvufi yontemin inta¢ ettigi olaganiistii biitiin durumlar, bu genis
manad kapasitesi olan hal mefhimunun altinda konumlandirilmis ve degisim ile
doniigsiimiin tasavvufun en temel meselesi oldugu vurgulanmistir. Dikkat ¢eken husus,
stfilerin héaller bahsinde s6ztn ettikleri ilmi ve vicadi butun tecriibelerde, ezel alemi
ile kurulan yakin temasa atif vardir. Yani insan kendi sinirlar1 ve imkénlarini, ancak
ezeldeki ilk halini tahakkuk ettirmesi sdretiyle genisletebilmekte ve bdylece terakki
edebilmektedir. Hususen niizul-urQg¢, vatan-gurbet, gaybet-huzdr, sekr-sahv, fena-beka,
cem‘- fark kavramlarinin insanin ezel alemindeki durusunu dinyada canlandirmasi
lizerine mebni oldugunu sdylemek olduk¢a miimkiindiir. Bu noktada Ciineyd’den
alintiladigimiz su pasaj, bundan sonraki basliklarimiza referans olacak kavramlari

beraberce tazammun eden temsil giicii yiiksek bir numune olarak karsimiza ¢ikmaktadir:

Allah onlar1 6nce rih-i miicerred olarak yaratti. Ezelde, ezel i¢cin mevcQd
olanlar o kimselerdi ki, bildigimiz bu diinyddaki viictidlarina
gelmislerdi(nizul). Bunlar beseri varliklarindan gecip (fend) ezeldeki gibi
tekrar rdh-i micerred héline gelerek Allah ile baki(beka) olurlar. O zaman
onlar rabbani sifatlar, ezeliyet eserleri, deymimet alametleri ile kusatilirlar.
Allah bu sifatlar1 onlarda izhar eder ki onlar1 bu diinyadan gegirsin ve orada
bekalarin1 devam ettirsin, gayb ilmine muttali kilsin, gizli ilmini onlara

299

gostersin ve onlar1 kendisiyle “cem’”etsin. Kendisiyle cem’den sonra onlari
kendisinden “fark” ettirir ve onlara kendi ferdiyetlerini geri verir. Cem’
halinde onlar1 diinyadan kaybeder; tefrika hallerinde onlar1 diinyaya tekrar
getirir. Bu slretle “gayb”lar1 diinydya gelmelerine, diinyada var olmalar1 da

Allah’tan kaybolmalarina sebeb olur.””3"

Clneyd-i Bagdadi’nin bu ¢ok yonlii ve kusatici agiklamasinin sarahaten ve

zimnen ortaya koydugu niizul-urQg, vatan-gayb, cem‘-fark, fena-beka, gaybet-huzdr gibi

375 Bagdadi, Resdilii’l-Ciineyd, 42-43.
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tasavvufi ikilemleri, insanin ezel alemiyle diinyd arasindaki ulasim hatlar1 olarak
okumak kabildir. Bu sebeple bundan sonraki bagliklarimizi bu ikilemlerin s(finin zaman

oOtesi kabiliyeti ve ezeli istidad1 baglaminda degerlendirmeye tabi tutacagiz.
1.2.1. Ezelden “Niizil” ve “Ezele Urii¢”

Sdfilerin yaratilmiglik ve zamansallik anlamina gelen hiidds teorisinin alemdeki
biitlin olus ve olusumlarin anlamlamdirilmasindaki katiyyetini kirmak adina, stfice
yasamin getirileri olan “haller” bahsini 6n plana c¢ikarmiglardir. Genelde beserl
Oznelligin silinip, yerine mutlak bir varlik ve irade olarak Allah’in ikame oldugu bu
haller, ezeli olan ile fani olanin yakinlagsma ve hatta bir anlamda birlesme zemini olarak
gormiis olmalilar Ki Hz. Peygamber’in Allah ile olan hussi ve sahsi irtibatini, farz
miktar1 olan umimi muamelatin 6niine gegirmislerdir. Allah ile kul arasinda olabilecek
en yakin iliskinin en yetkin makdmi olan niibiivvet Hz. Peygamber’in irtihaliyle sona
erdiginde ise, Hz. Peygamber’in kudsiyetinin canli tutulmasi ve alemin onun feyzinden
ve bereketinden bos kalmamasi admna veldyet makdmini giindeme getirerek, velileri
nebilerin hak ve sorumluluklarina miras¢1 kilmiglardir. Bundandir ki sGfflerin ahval ve
akvalinde samimi bir miisliimanin ifa etmesi gereken azimetlerin yaninda nebilere
taninan imkénlar ve liituflarin her ¢agda her insan i¢in miimkiin olduguna dair birgok
isaret vardir. Bu imk@énlardan biri de Kur’an’da bahsi gecen Mirac hadisesidir. 37
Sozliikte “yukart ¢ikmak, yiikkselmek™ anlamindaki urtic kokiinden miistak bir ism-i alet

olan mi‘rac kelimesi “yukar1 ¢gikma vasitasi, merdiven” demektir. Istilah olarak ise Hz.

376 Buhari ve Mislim’de yer alan rivayetlerin miisterek noktalarina gore hadise su sekilde cereyan
etmistir: “Bir gece Rasfilullah, Kidbe’de Hicr veya Hatim denilen yerde iken -bazi rivayetlerde
uykuda bulundugu sirada veya uyku ile uyaniklik arasi bir halde- Cebrail geldi; gégsiinii acti,
zemzemle yikadiktan sonra igine iman ve hikmet doldurup kapatti. Burak adli binege bindirip
Beytiilmakdis’e gotiirdii. Rastl-i Ekrem Mescid-i Aksa’da iki rek‘at namaz kilip disar1 ¢iktiginda
Cebrail biri siit, digeri sarap dolu iki kap getirdi. Restlullah siit dolu kabi segince Cebrail
kendisine “fitrati sectin” dedi, ardindan onu alip diinya semasina yiikseltti. Semalarin her
birinde sirasiyla Adem, Isa, Yasuf idris, Hirin ve M{si peygamberlerle goriistii; nihayet
Beytii'l-ma‘mtr'un bulundugu yedinci semada Hz. ibradhim’le bulustu. Sidretii’l-miinteha
denilen yere vardiklarinda yazici meleklerin kalem cizirtilarini duydu ve Allah’in huziliruna
¢iktl. Burada Cenab-1 Hak elli vakit namazi farz kildi. Doniiste Hz. Ms3, elli vakit namazin
immetine agir gelecegini sdyleyip Allah’tan onu hafifletmesini istemesini tavsiye etti. Namaz
bes vakte indirilinceye kadar Hz. Peygamber’in huzir-i ilahiye miiracaat1 ve Misa ile diyalogu
devam etti. Bk. Buhari, “Salat”, 1, “Tevhid”, 37, “Enbiya™, 5, “Bed’@’l-halk”, 7, “Menakib”, 24,
“Menakibii’l-ensar”, 42; Miislim, “iman”, 259, 262-263, “Fez&’il”, 164.
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Peygamber’in goge yiikselisini ve Allah katina ¢ikisini ifade eder. Miracin hangi tarihte
vuku buldugu, bahsi ge¢en Mescid-i Aksa’nin neresi oldugu ve mirdcin bedenen mi
rihen mi oldugu konusundaki muglaklik, Islim ulemasmi ihtilafa siiriiklemistir.%”
Deléletinde baz1 ulemanin siipheye diistiigii bu Mirag hadisesi, sifiler nazarinda da Hz.
Peygamber’e bahsedilen, onu diger peygamberlerden tefrik eden ilahi bir lituf olarak
kabul edilmistir. Bununla birlikte sOffler mdcizenin zaman ve zemini (zerindeki
tartigmalar1 anlamsiz bularak, delalet ve isaretleri iizerinde durmuslar ve bu hadiseyi
beseriyetten ulhiyyete terakki edebilmenin nebevi referansi olarak gormiislerdir.
Mirag, rihani terakkiye miiteallik olan yakin, kurbiyet, miikasefe, miisahede, cem, fark,
fend, sahv, mahv, tecelli gibi sifi kavramlarini izah ederken iltica ettikleri bir Ust
kavram haline gelmistir. Sdfiler bu hadisenin gergeklesmesinden baslayip Hz.
Peygamber’in yasadiklarini ashabina anlatmasina varincaya kadar bltin ayrintilarla
yakindan ilgilenmis ve buradan sOfi yoluna 1sik tutabilecek usul ve kaideler
cikarmiglardir.

Kuseyri velilerin miracr ile ilgili agiklama yaparken konuyu, Mirdc’mn bedenle
gergeklesme durumunu temele alarak degerlendirmektedir. Herhangi bir velinin, Mirac’:
beden ile gergeklestirdigine dair herhangi bir rivayet olmadigin1 vurguladiktan sonra
bedenle yapilan Miracin sadece Hz. Peygamber’e ait oldugu konusunda icma oldugunu
sOylemistir. Velilerin miraci ise ancak uyku halinde iken gergeklesebilmektedir ki bazi
sOfilerden bu tir haberler aktarilmistir. Kuseyri’nin soziini ettigi sifi mirdcinin
kitaplarda gegen ilk Ornegi ise Bayezid-i Bistami’ye aittir, nitekim Kur'an’1 tefekkiir
ederek miraci kendi nefsinde tahsil ve tatbik etmeye ¢alisan ilk stfi o olmus, hatta bu
tecriibesini halka ilan ettigi i¢in birka¢ defa siirgiin edilmistir.®”® Semalara ¢iktigini,
Allah't miisahede edip O’nunla tekelliim ettigini sdyleyen Bayezid-i Bistami’nin tecribe
ettigini soyledigi ve eserlere Bayezid-i Bistaimi’nin Mirdci olarak gegen rilyasi bir

rivayete gore su sekildedir:

“Bizim sirrimizi semdélara gotiirdiler, fakat hicbir seye nazar etmedim.
Cenneti ve cehennemi gosterdiler, iltifat etmedim. Miukevvenattan ve

hicablardan gegirdiler, bir kus oldum ve hiiviyet havasinda ugarak ahadiyet

377 Cagfer Karadas, “Isra-Mirac Hadisesi: Mahiyeti ve Gergekligi”, 1/2019, 55-73.
378 Louis Massignon, Dogus Devrinde Islam Tasavvufu, cev. Ali Ayni (istanbul: Ata¢ Yayinlari,
2020), 158.
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meydanina ulastim. Orada ezeliyet agacin1 gérdiim. Bakinca tiimiiyle benim o
oldugumu gordiim. O zaman dedim ki: ‘I1ahi! Benim icin benligimle beraber
sana gelmeye yol yoktur. Beni benligimden vazgegirip uzaklastiracak bir sey
de yok, ne yapayim?’ Ferman geldi ki Bayezid senin kendinden halas olman
Habibim’e tabi olmana baglidir. Onun ayagmin tozunu goéziine siirme yap, ona

tabi olmaya devam et.””"®

Hiicviri’nin ihtisar yoluyla alintiladigini sdyledigi bu mirdc halinin Tezkiretii’l-
Evliyd’da aktarilan uzun versiyonuna gore Bayezid, mirac ile yiikseldigi makamin
bidayetini esyadan miistagni olmak, nihayetini ise “kulluk” vasfinin hakikatini bulmak
seklinde agiklamaktadir. Hakk’in nlru karsisinda kendi varliginin bir higlikten ibaret
oldugunu uzun uzadiya tasvir eden Bayezid, ur(¢ tecrlbesi boyunca iftikér ve ihtiyac
halini korudugunu ve bu sayede Hakk’in onu kendisinden razi olarak tiirlii kesiflere
mazhar kildigini anlatmaktadir. Bu mak&mda isaretin ezeli, ibadetin ebedi oldugunu,
rihunun tecrid, lisaninin da tevhid haline geldigini, ezciimle kendiliginden soyunup
yerine Hakk’in ikame oldugunu belirtmektedir. Gidebildigi ve bir insanin ¢ikabilecegi
nihai mertebenin ise nebiler mertebesinin altinda oldugunu, bundan 6tlra velilerin
makdmlarinin nih&@yetinin, ancak nebilerin makamlarmm bidayeti olabilecegini
anlayarak hayret makdmima mukim oldugunu belirtmistir.3* Bayezid-i Bistami’nin dile
getirdigi bu tecriibe, Ziinn(in’a sorulan arifin nihai mertebesinin ne oldugu sorusunun
cevabinda da ag13a ¢ikmaktadir: “Tipkr olmadan evvel oldugu gibi olunca.” yani “Once
hayret, sonra fark ve ihtiyac, sonra ittisal ve vuslat, en sonunda da yine hayret. "3

Ebu’l Hiiseyin Nuri de miraci, Hakk’in Hz. Peygamber’e bir ikrami olarak
degerlendirmistir. Nitekim Allah Teala kullarmin kalplerini miisahede ettiginde
kendisine Hz. Muhammed’in kalbinden daha istiyakli bir kalp gérmemis ve bundan
Otard ru’yetullah ve mikaleme serefini ona bahsetmistir.®®? Harrdz’ a gore de Hz.
Peygamber’in miraci, “De ki: Ya Rabbi ilmimi arttir” niyazina Hakk’1n icabetidir. Nihai
anlamda “diinuv-yakinlik” mahalline dogru seyr anlamina gelen bu terakki ile Hz.
Peygamber’in halk ile olan biitiin irtibat1 kesilmis ve Hak’la vasitasiz bir s(rette

mikaleme ve miisahede etmistir. Yine bu makédmdayken hic¢bir kimsenin bilmedigi

379 Hiicviri, Kesfu’'l-Mahciib, 268-269 [Hakikat Bilgisi, 300].

380  Attar, Evliya Tezkireleri, 203-207.

381 Kelabazi, et-Taarruf, 155 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 200].

382 Kuseyri, er-Risdle, 30 [Tasavvuf [lmine Dair Kugseyri Risdlesi, 86].
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esrara vakif olmustur.® HUcviri ise ayette gecen “Muhammed’in (sav) gzl oradan ne
kaydi ne de onu ast1.”** ifadesini, miicdhede ve miisahede arasindaki irtibat iizerinden
ele almaktadir. Soyle ki Hz. Peygamber Mirac gecesi Allah’a olan istiyakinin
siddetinden g6zinl butin mahlikata kapatmis oldugundan “Andolsun ki Muhammed
(sav) Rabbi’nin en biiyiik ayetlerini gormiistiir.”*®* ayetindeki miisahedeye mazhar
olabilmistir. Boylelikle sfinin urlc¢ edip miisahede makdmindaki sidka kavusmasi,
mucahede zahmetindeki ihlas: kadrincedir.3 Tisteri’nin “Allah Tedld’dan baskasi ile
huzr  ve  siikin  bulan  bir  kalbin  yakin  rdyihast  koklamast  haram
kilmmustir. *¥'seklindeki izahi ise miracin bidayetinin mahlUkattan yuz cevirmek,
nihayetinin ise Hakk’a karin olup yakine ermek oldugunun veciz ifadelerinden biridir.

Sdfiler igin Mirdc hadisesi her seyden once Hz. Peygamber’in efdaliyyetini
ortaya koyan olaganiistii bir tecriibedir. Oyle ki bu tecriibe onu diger peygamberlerden
dahi ayrrmaktadir. Mezk(r hiyerarsiyi Clineyd-i Bagdadi, Hz. Isa’nin yakini sayesinde
suda yiiriiyebildigini, fakat Hz. Peygamber’in yakininin onu havada yiiriittiigiinii
soyleyerek izah etmektedir.’® Kuseyri de tefsirinde Mirac hadisesi Gizerinden, Hz. Musa
ile Hz. Peygamber arasinda irddenin 6znesi veya nesnesi olmak bakimindan bir ayrima
gitmektedir. Allah Hz. Musa’ya kelamimi aracisiz olarak dinlettigini ‘Musa
belirledigimiz vakitte gelince’ buyurarak haber verirken Hz. Peygamber’den “kulunu bir
gece yurittu” ifadesiyle s6z etmektedir. Kuseyri, kendi gelen kimsenin, Allah’in
getirdigi kimse gibi olmayacagini soyler. Zira ilki gelirken zorluk ¢ekmekte, digeri ise
tasmarak-yurutilerek gotirilmektedir ki buna gore ilki mirid olup fark makédminda,
ikincisi ise murad olup cem makamindadir. 3%

Diger bir husus da Hz. Peygamber’in Hak canibine olan yiikselisinin
“ubtdiyyet” vasfiyla cereyan etmesi hakkindadir. Ayette gecen “kulunu” lafzin1 Eba Ali
Dekkak; “UbQdiyyetten daha serefli bir sey yoktur. Miimin i¢in de ubidiyyetle

isimlenmekten daha kamil bir isim yoktur. Bundan 6tirt Mirac gini Hz. Peygamber

383 Kuseyri, Kitdbu’l-Mirdc, ¢ev. Cevher Caduk (istanbul: ilk Harf Yayinevi, 2012), 133.

384  en-Necm 53/17.

385 en-Necm 53/18.

386 Hiicviri, Kesfu'l-Mahciib, 364 [Hakikat Bilgisi, 393].

387 Kugeyri, er-Risdle, 319 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 264].

388 Serrac, el-Liima’, 161. [Isldm Tasavvufu,130.]

389 Kuseyri, Letdifii’l-Isarat, cev. Ekrem Demirli (Istanbul: Fikriyat Yayinlari, 2020), 1066.
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bununla tavsif edildi.” sozlyle taltif eder.>® Nitekim kulluk vasfiyla miicehhez olan,
ullhiyyetin kemalini bildiginden Allah’in herhangi bir fiilinden otiiri saskinliga
diismezken, ¢ikarildigi makamlardan 6turd de kibre diismez. Dolayisiyla kullugun 6ne
cikarildigi bu dyet, mirdc mucizesi tizerinden hem Allah’in kudretine sasirmay1 hem de
kulun kendini begenmesini selbetmektedir.®* Yani kulluk, kendindeki acizligi idrak
etmekle, Rabb’in kudretini; kendindeki fakr1 idrék etmekle de Rab’deki istignay1 idrak
edebilmek anlamima gelmektedir. Esasinda marifete ulastiran nefsani hallerin tamami
acz ve ihtiyacin tlirevlerinden ibarettir. Aksi durumda yani nefse iligkin varlik ytlikleme
seklindeki idrak hem kendilik hem de Rab hakkinda yanlis veya nakis bir idrak
olusturacaktir.®%

Kuseyri’nin Mirdc meselesinde ubddiyyet vasfini 6ne c¢ikarmasi, sdfilerin
miracin mucizevi dokusunu, biitiin insanliga mal etmek lehine esnetmeye ¢alismalarina
bir drnek olarak alinabilir. Hz. Peygamber’in sahsinda takdis edilen mahlikéata ve
esydya tamah gostermeme micahedesi, miisahede nimeti icin terakki eylemesi, iginde
bulundugu zaman ve zemin kaydmi agmasimi gerektirmekteydi. Buna gore Allah’a
yonelmeyi merkeze alarak herhangi bir sekilde miicahede kilan insan, beserilik veya
zamansallikta diiglimlenen olaganliginin disina ve duraganhiginin Ulzerine ¢ikmaya
yonelik bir tesebbiiste bulunmus olmaktadir. SOffler ilk anlamda Hz. Peygamber’in
nebevi lstlinliigiine isaret ettigi diisiiniilen Mirac hadisesinin delalet alanin1 genisleterek
beseri dstiinliigii de igine alacak sekilde yorumlamis goriinmektedirler. Nitekim
“ubldiyyet” kavrami, Hz. Peygamber ile biitiin inananlarin arasini cem eden miisterek
bir makamdir. Elest bezminde ikrar edilen ubddiyyet akdi, insan1 “edilgen bir alic1”ya
doniistiiren miikellefiyet anlamindan daha ¢ok, Rabb’in kendisine izafe etmekle tesrif
ettigi, onu “etkin bir isleyici”ye doniistiiren “hilafet” manasina dogru ¢ekilmis gibidir.
Etkin isleyici tabirini amelde ihlas ve ilimde sidk dongiisii olarak anlamlandirdigimizda,
mirdcin aslinda tasavvufun 6ngordiigii ontolojik ve epistemolojik agilimlarin en temel
noktasini tegkil edecegini sdylememiz miimkiindiir. Yani sOfi, kendine ve hakikate

iliskin sahih bilgiyi ancak birtakim epistemik siire¢lerden gecip, varlik sahasinda kendi

390  Kuseyri, er-Risdle, 346 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 282]
391 Kuseyri, Letadifii’l-Isarat, 1066.
392 Tirker, “Tasavvuf Geleneginin Varlik Diistincesi”, 12.
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ontolojik konumu hakkinda muteber bir suur seviyesine erdikten sonra yani ur(c
ettikten sonra temin edebilmektedir.

Bu noktada bir 6rnek olmasi a¢isindan Harrdz’a dikkat c¢ekmek yerinde
olacaktir. Nitekim bir sdziinde diinyanin miimin bir kul i¢in zindandan ibaret oldugunu
bildiren hadisin de delaletiyle rihun asli mak&mindan nasil mertebe mertebe niizil

ettigini soyle anlatmaktadir:

“Diinyd miiminin zindani, Kafirin cennetidir.” Bir baska hadis-i serifte ise
sOyle buyrulmaktadir: ‘Kim Allah’a kavusmay: isterse, Allah da ona
kavusmay1 ister. Kim de Allah’a kavugmayi istemezse Allah da ona
kavugmayi istemez.” Miminlerin rlhlar1 Allah’a kavusmayi ister, ¢iinkii Allah
onlar1 semavi kerem makdminda yaratmis, sonra onlart gayb menziline
indirmis ve ardindan hisler mertebesine gelene kadar niizul ettirmistir. Bu
nedenle miminlerin rlhlar: hisse ait smirlarin sona ererek fend mekanindan

bek& mekanina ulagmak i¢in 6zlemle Rablerinin davetini beklerler.” 3%

Harraz’in bu ifadelerine gore rGhun miracinin gerekgesi, zaten ait oldugu ezel
aleminden dunya alemine nizul ettirilmesidir. Bu ytzden miminlerin rdhlar diinyada
bir siirglin hayati siirmekte ve ezeldeki makamlarina tekrar donebilmek ig¢in emr-i
ilahiyi beklemektedirler. Ferdi terakki esasli bu dontis, tasavvufun bir “hal ilmi” olarak
tarif edilmesinin de temel gerekgesi sayilmaktadir. Buna gore url¢ etmek stfinin oldugu
yeri ve zamam farkli anlamlarda idrdk edebilmesinin yegane yolu olarak karsimiza
cikmaktadir. Ruveym b. Ahmed, tevhidi “beseriyet dsdrimin yok olmasi, yalnizca
ulithiyyetin ortaya ¢ikmasi” olarak tanimlarken, miidrik pozisyonundaki insanin, mutlak
sUrette oldugundan farkli bir hale biirinmesiyle viicud bulacagini ifade etmektedir.3*
Terakkiye tabi tutulan nefsin gegirdigi evreler, kulun bulundugu yerden ve zamandan
mekansizlik ve zamansizik alemine dogru bir nevi seyr-isradir. Ozetle tasavvufun
tesekkiil donemindeki sOfiler icin mirdc hadisesi, normatif gelenegin &hirete Oteledigi
hakikatle yiizlesme gayesinin, diinya hayatina davet edilmesi ve bu davetin nebevi

referansini teskil etmektedir.

393 Harraz, Kitdbu'l-Ferdg: Risdleler, 75-76.
394 Serrac, el-Liima’, 51 [Islam Tasavvufu, 29.]
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1.2.2. Vatan-1 Asliden Gurbete Seyr u Suldk

“Islam garip olarak bagsladi, ileride yine garip olacaktir, ne mutlu o
gariplere! % veya “Diinyada bir garip veya bir yolcu gibi yasa %% gibi hadis-i serifler,
tasavvufun ilk tavri olarak kabul edebilecegimiz “ziihd”uUn kaynagini teskil etmektedir.
Diinya hayatinin zevk ve refahini ahiret lehine terk etmek anlamina gelen ziihd, kulun
her davranisinda biitiin imkanlar arasindan yalnizca gergek menfaat yurdu olan ahireti
tercih etmesi gerektigi, tasavvufun klasik doneminin en genel ilkesi olarak karsimiza
cikmaktadir. Diinyanin gegiciligi ve aldaticiligi, beden, cesed, madde, zahir gibi
kavramlar araciligiyla islenirken, ahiret hayatinin ebedi ve hakiki olusu rih, mana, batin
gibi kavramlara yiiklenmig; hdl ve makamlarin temel gergevesi bu dunya-ahiret
ikileminde olusturulmustur. Bu ikilemin yol ag¢tig1 tartismalarin basini “insanin vatani
neresidir, diinya insanin nesi olur?” sorularinda 6zetleyebilecegimiz menstbiyet-neseb
problematigi cekmektedir.

Bir shfi 1stilah1 olatak vatan, kulun haliyle en son ulastig1 ve istikrara kavustugu
manevi yurt anlamina gelmektedir. Serrdc vatan kavramini arzu anlamina gelen vatar
ile iliskilendirmis ve vatanda mukim olmanin vatara kavusmakla neticelenecegini
sOylemistir. Buna gore kisi i¢in vatan rahata erdigi ve ihtiyaclarinin karsilandigi yeri
ifade etmektedir. 37 Rahata kavusmak ise sOfflerin dinyevi hazlar karsisinda
takindiklar1 halleri nazar-1 itibara aldigimizda, ilk anlamindan oldukca uzaklastirilmig
goriinmektedir. Bu konu hakkinda belki de en ¢ok konusan sOfi olarak Harraz, insanin

rahi vatani ile bedeni vatani arasinda ayrima giderek sunlari soylemektedir:

“..Biitiin insanlarin rdhlar1 Rablerine olumlu kargilik vermekle mutmaindi.
Cunkl bu rdhlar bekd makdminda yaratilmisti; bu mertebede muminlerin
rOhlar1 ndr, kafirlerin rlhlar1 ise zulmet tizere yaratilmustir. Cinler ve
insanlardan Hakk’a muhalefet edenler rOhlariyla degil, nefsleriyle O’na kars1
gelmiglerdir, zira rdhlarin icabeti her zaman Allah’adir... Bu anlamda

miminlerin  rQhlar1  bedenlerinden hoslanmazlar, bedenleri rlhlarinin

395 Mislim, “Iman”, 232; Tirmizi, “iman”, 13.

3% Ahmed b. Hanbel, Miisned, 11/24, 41, 232.; Buhari, “Rikak”, 3; Tirmizi, “Ztihd”, 25.; Eb( Abdilldh
Muhammed b. Yezid Mice el-Kazvini ibn Mace, Siinen, 2.bs., istanbul: Cagn Yayinlari- Tunus:
Daru Sahniin, 1992), “Ziihd”, 3,;

397 Serrac, el-Liima’, 446 [Isldm Tasavvufu, 432.]
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zindamdir. Oysa Kkafirlerin rlhlart bedenleriyle uyum igerisindedir ve

bedenleri rihlarinin gezip dolastigi bahgelere donmiistiir.3%

Bu pasaja gore insanlar rdhlariyla var olduklari ezel bezminde, tatmin olmus ve
huzlra kavusmus bir sekilde Rableri’nin davetine icabet etmislerdir. Burada erilen
huzlrun dinyada bedenle var olduktan sonraki huzdrla bir olmayacagina dikkat ¢eken
Harraz bir baska yerde de “Diinya miiminin zindani, kafirin cennetidir.” hadisinin
istishadinda miiminlerin rdhlarinin her an Allah’a kavusma arzusuyla yandiklarini
belirtmektedir. Zira Allah miminleri semavi kerem mak&dminda yaratmis, sonra onlari
gayb menziline indirmis ve ardindan hisler mertebesine gelene kadar niizil ettirmistir.
Bu nedenle miminlerin rlhlari, hisse ait sinirlarin sona ererek fend makamindan beka
makamina ulasmak i¢in 6zlemle Rab’lerinin davetini beklerler. O halde Allah’1 isteyen
O’nu bulur, bagkasini isteyen ise O’nu asla bulamaz.®*® Harraz’in bu minval Uzere
zikrettigi tiim ifadeleri, insanin maddi varligiyla nisbet edildigi hi¢bir mekanin ona
vatan olamayacagina, dahasi diinyada bulunan biitiin cografyalarin insan i¢in ancak
gurbet, diger bir tabirle de zindan olacagina isaret etmektedir.

Yine diinyevi alakalardan cekilip rahatliklar1 sokiip atan, dost sanilan her seyden
ve (lfet edilen herkesten kacan kimseyi tevhid ehlinden sayan*® Harraz’in bedeni ve
r(ihani vatan ayrimma atfen Ali b. Sehl Isbehani de “Allah’t bir kez taniyana, O’ndan
baskasiyla rahata ermek haramdwr.”** demis, bununla esyaya taalluk eden hig¢bir huzdr
ve rahatligin, Allah’la iinsiyetten hasil olan huzlru veremeyecegi ve dahasi boyle bir
rahathigin zaten haram oldugunu belirtmistir. Keza Ebli Turab Nahsebi “Sizler size ait
olmayan ii¢ seyi seviyorsunuz: Nefsinizi seviyorsunuz, oysa nefsiniz Allah’a aittir.
Camnizi seviyorsunuz, oysa camniz Allah’a aittir. Malinizi seviyorsunuz, oysa maliniz
varislerinize aittir. Iki seyi istiyorsunuz ama elde edemiyorsunuz: huzQr ve rahatlik,
bunlarin her ikisi de cennettedir. ”* sdziyle vatanda olmanin temin edecegi rahatligin
diinyada aranmasini abes karsilamaktadir. Bu ifadeler vatan-gurbet mefhiimlarinin ayni
zamanda, sOfi hallerinden olan gaybet ve huzlr ile de yakindan iliskili oldugunu

imlemektedir. Sayet vatan huziirun bulundugu yer ise Hakk’1n huziirunda bulunmak asil

398 Harraz, Kitdbu'l-Ferdg: Risdleler, 75.

399 Harraz, Kitabu'l-Ferag: Risaleler, 76.

400 Serrac, el-Liima’, 438 [isldm Tasavvufu, 424].
401 Siilemi, Tabakatii’s-Stifiyye, 138.

40z Siilemi, Tabakatii’s-Stifiyye, 82.
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vatan haline gelirken, halkin huzirunda bulunmak ve Hak’tan gaybet haline diismek
gurbet ile esdeger olmaktadir. Nitekim gaybet ile huzlr, vatan ile gurbet birbirinin
minakizidir; birinin  varh@ digerinin yoklugunu iltizam etmektedir. NGri’den
nakledilen: “Ben gaybete erince O zdhir olur; O zdhir olunca da ben gaybette olurum.”
s6zu bunu 6rneklendirmektedir. Yine tasavvuf yolunun bes ilkesinden biri olarak vaz
ettigi “vatanlari terk etmek” ilkesini Husri, nefsin tilfet ettigi her seyden kesilmek kalbin
rahat buldugu her yerden korkmak ve tabiatin karargah haline getirdigi her mahalden
ayrilmak seklinde agiklar ve devaminda miridlerin diinyanin riisimundan hicret
etmeleri ylice makamlarla paha bigilmez degerdeki hallerle ve yiiksek kerametlerledir
der.* Ayrica Eb{ Siileyman Darani’nin “Iman yakinden tstindiir; ciinkii iman vatanat,
yakin hatardttir.”**s0z0 ise “vatanat”in saglam ve kesin bi¢imde yerlesmis durumlart;
“hatarat”in ise degisken manalar1 ifade ettigine dairdir. Yani vatan kavrami ayni
zamanda kalic1, asil ve hakiki durumlar i¢in kullanilmaktadir. Serrac’in tanimina tekrar
donip iginde huzdr bulunan ve Hakk’in huzirunda durmaya da isaret eden makami
vatan kabul ettigimizde, Hakk’m disindaki her yer gurbete donlismektedir.

Clineyd-i Bagdadi’ye senin vatanin neresidir diye soruldugunda: “Arsin altinda
yani himmetimin sonu, nazarimin nihayeti, cammin rahati ve isimin bitisi Allah
Tedlda’min Musd’ya (a.s.) vaki olan su hitabidir: ‘Ey Misd! Sen garipsin ve senin
vatanin Ben’im. " geklinde cevap vermistir. SUfinin vatan ve gurbet telakkisinin en
bariz misallerinden olan bu s6zuyle Clineyd-i Bagdadi, insanin Allah’tan baska nereye
siginsa gurbette kalacagmi ifade etmektedir. Insana Allah’tan baska her seyin gurbet
oldugunu Hallac-1 Mansir da: ‘Yonelir de kalbim bazen gayriya, korkuyla titrerim ve
tutulur sesim. Urpererek yine donerim sana ve anlarim ki sen yoksan kimsesiz kalirim.
Simdi ben uzakta, yapayalnizim hayat mahbesinde bitmiyor sizim yiice mevla, sudur
senden niyazim bu hapisten ¢agwr beni yanina’*® soziyle dile getirmektedir. Yine
Clneyd-i Bagdadi, Kitdbu’l-Misak’in baglarinda da Allah’in ezeli gayb alemini rihlar
icin vatan kildigini, rlhlarin bu alemin esrarina vakif olmalarma izin verdigini
belirtmektedir. Devaminda ise “Onlarin Kendisi’'nden baska barinaklart yoktur; kendi

huzlrundan baska da durakiar: yoktur. Onlar o kimselerdir ki ezel olusunda kendi

403 Hiicvirl, Kesfu’l-Mahctib, 212 [Hakikat Bilgisi, 346].

404 Serrac, el-Liima’, 438. [isldm Tasavvufu, 432.]

405 Abdurrahman Cami, Nefehdtii’l-Uns (Istanbul: Salih Kitaplar, 2019), 123.
406 Riza Bakis, Asigin Tevhidi (istanbul: Insan Yayinlari, 2014), 154.
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huzlQrunda, kendisi ile bir iken onlara bahsettigi fazI-U keremi sayesinde onlar hemen
icabet ettiler.” diyerek ezelin insan igin vatan-1 asli oldugunu bildirmektedir.*”
Kitabu’l-Fend’da yer alan su ifadeleri ise r0hun asli vatanina olan hasretine ve

dunyadaki gurbetine dair oldukga betimleyici bir 6rnektir:

“Belad ehli, Hakk’in kendilerinde yaptig1 ise, Allah’in kendilerinde cereyan
eden hikmine bitistikleri zaman sirlar1 gariplesir, ezelde oldugu gibi rlhlarini
yitirirler. Vatanlar onlar1 barindirmaz. Viicudun ilk mekanlar1 onlarn
setreylemez. Kendilerini belaya diiglirenin agkiyla yanarlar. Ve ikinci defa o
hali kaybedip beseriyete donmenin 1stirabi icinde daima inlerler. Bu kaybedis,
onlar1 derinden yaralamis, onlarin begeri viicutlar1 kendilerini sikmistir. Onlar
Allah’1 ararken ¢ok hazin, ¢ok istiyakli ve de istirap i¢indedirler. Bu istiyak
onlara susuzluk getirir. Bagirsaklarindaki susuzlugu arttirir. Allah’t bilme
pesinde kosarken kendilerini tamamen onda kaybederler. Rlhun Allah’a olan
bu susuzlugu ona her tiirlii matemden daha ac1 bir 1stirap verir. Ve her kisvede
(sekilde) (Allah’a) bir isaret gormesi, riha fakrin tadini tattirir. Tekrar cehdi
yiiklenme goriisiinii tazeler.”%

NOr’nin “Gormez misin, O beni nasil vatanimdan koparip yollara diigiirdii.”*®
ifadesiyle baglayan siiri de diinyada bulunmanin gurbetten baska bir sey olmadigina atif
yapmaktadir. Dolayisiyla diinyada garip yasayip tiikenmez bir istiyakla hazin olmak,
ezeliyet diigiincesinin sUfiyane tavir Gzerinde oldukga belirleyici bir rol oynadigini
gostermektedir. Nitekim Harraz “istiyak” kavramim “Geg¢mise donmek icin stirekli
yanip tutugmaktir. Baska bir deyisle ezeldeki haline donebilmek adina ayrilik korkusu
ve bulusma timidi besleyerek hiikiimran sahibi Yaratici'ya kavusma arzusu duyan kisi
miigtaktir.”*° sdziiyle agiklamakta ve vatan hasretini ezele kadar geri goturmektedir.

Oyle ki Bistami’den nakledilen su serzenis, dogrudan ezel alemindeki katiksiz

huzlra ve safiyete olan siddetli hasrete tahammiiliin zorluguna génderme yapmaktadir:

“Eger Allah Teala bana yetmis yilin hesabini sorarsa, ben O’ndan yetmis bin

yilin hesabii sorarim. Zira yetmis bin yil var ki ‘Ben sizin Rabbiniz degil

407 Bagdadji, Resdailii’l-Ciineyd, 42.

408 Bagdadji, Resailii’l-Ciineyd, 36-37.

409 Serrac, el-Liima’, 446 [ Islam Tasavvufu, 432.]
410 Harraz, Kitabu'l-Hakdaik: Risdleler, 88.
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miyim?’ demis ve ‘beld/evet’ demekten ctimle halki kargasaya diistirmiistiir.

Yer ve gokte mevcdd butiin hay-huy elest meclisine duyulan sevktendir.”” 41t

Buraya kadarki anlatilanlar 1s1ginda, 1ll. yy. sUfilerinin “vatan” mefhimunu
diinya ve ezell alem arasimi tefrik ederek tanimladiklarini sdylememiz miimkiin
goriinmektedir. Buna gore sUfilerin ziihde iliskin biitin tavirlarinda, insanin mensib
oldugu ger¢ek zemin ile asil zamanin ne olabilecegi hakkindaki farkindaliklari yer
almaktadir. Zamanda zamansizlig1 yasamak, bedenen niizll etmisken mira¢ ile rGhu
yuceltmek veya gurbetteyken vatani aramak gibi zitliklar1 cemeden tavirlari, sGfilerin
vakia ile hedef arasindaki itidali saglama cabalar1 olarak yorumlanmalidir. S0z gelimi
Zinnin’a nisbet edilen su menkibe bunun yalnizca bir 6rnegidir: “Ziinnin anlatiyor:
Bir giin ¢olde esir gibi saskin dolasiyordum. Bir kadinla karsilagtim kadin bana sen
kimsin? diye sordu, ben de ‘garip bir adam’ dedim. Kadin bana dedi ki: ‘Allah ile olan
kimsede hi¢ gariplik ve yalnizlik hali bulunabilir mi? ”#? Dolayisiyla stfiler Allah ile
olan iligkilerini, diinya ve diinya otesi alan arasinda “asil” ve “fer” hiyerarsisi kurarak
tesis etmislerdir demek yanlis olmayacaktir. Yani insan fer’i olandan ne kadar
uzaklasirsa o derecede “asl”a yakinlasacaktir ki vatan ve gurbet kavramlariin tasavvuf

dilinde ters yonde bir doniisiime ugramasi1 bundandir.
1.2.3. Sehidetten Gaybe: Gaybet ve Huzdr

Bir tasavvuf terimi olarak gaybet, “stfinin varid ve ilhamin tesiriyle kendinden
gegerek dis diinyaya iliskin sulrunu kaybetmesi” anlamina gelirken; “hazir bulunmak,
rahat olmak; yiuce makadm” anlamlarindaki huzir ise genel olarak gaybet halinin
akabindeki uyaniklik durumunu ifade etmektedir. Stfiler, Kur’an-1 Kerim’deki bazi
hadiseleri bu terimi izah etmek icin kullanmislardir. Ornegin Hz. Ydsuf'u goren
kadinlarin hayretten ellerini kesmeleri;** Hz. Meryem’in, “Allah’a oru¢ adadim, bugiin

hicbir insanla konusmayacagim”“ seklindeki ifadesi gaybet haline isaret etmektedir.*®

411 Attar, Evliyd Tezkireleri, 192.

412 Serrac, el-Liima’, 92 [ Islam Tasavvufu, 62.]

413 Yasuf 12/31, 50.

414 Meryem 19/26.

415 Mehmet Akkus, “Gaybet”, Tiirkiye Diyanet Vaksi Islam Ansiklopedisi (istanbul: Tiirkye Diyanet
Vakfi Yayinlari, 1996), 13/409-410.
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Bazen zikir ve tefekkiirde teseddiid ile ortaya ¢ikan his ve miisdhedeler saliki
gaybet haline ulastiracagi gibi, Allah’in rahmet veya gazabina isaret eden, cennet veya
cehennemi, sevap veya azabi hatirlatan bir ses, tavir ve davranis da gaybet haline vesile
olabilmektedir. Huzlr ise kalbin yakin vasitasiyla huzdr bulmasidir. Halktan
uzaklasmak anlamima gelen gaybet, beraberinde huzdr getirmektedir ve kul, halktan
gaybeti kadrince Hakk’in huz(runa varabilmektedir. Boylece “su kisi h&zirdir.” ciimlesi
o kisinin kalben Rabbi’nin huzlrunda olusunu ifade etmektedir. Diger bir ifadeyle
halktan gaybet, Hakk’mn huziiruna varmaktir.#® Hiicviri tasavvuf anlayisin1 gaybet-huz(r
esasma dayandiran Ibn Hafif basta olmak {izere Muhasibi, Clineyd-i Bagdadi, Tusterf,
Eb0 Hafs el-Haddad, Ebd Muhammed el-Ceriri, Husri gibi bir grup mutasavvifin huzir
halini gaybet halinden daha iistiin tuttugunu; buna mukabil ibn Ata, Hallic-1 Mansir,
Sibli, Biindar b. Hiiseyin, Ebli Hamza Bagdadi, Semnin Muhib gibi sifilerin ise gaybet
halini huzlra tercih ettiklerini bildirmektedir.#” 1k gruptakiler tasavvuf tarihinde sahv
ve temkin mesrebinin Oncii isimleri iken, ikinci gruptakiler sekr ve telvin mesrebini
benimseyip sathiyeleriyle istihar edenlerdir.

Tasavvuf klasiklerinde anlatildig1 sekliyle gaybet hali, nefsani bdtin hallerin
ullhiyyete arz edildiginde higlesmesidir. Harrdz der ki: “Kalbiyle Allah Tedld 'yt
miigsahede eden O 'ndan baskasindan geri durur. Allah’in azameti karsisinda her sey yok
olur. Gaybet halinde kulun kalbinde Allah’tan baska hi¢chir seyin izi kalmaz.”*® Bu
hiclik fend halinde oldugu gibi biisbiitiin tecerriid degildir; kulun hazlar1 ve istekleri
kendinde mevcid ve onunla kaim olmaya devam etmektedir. Sifatlarii korumakta ve
eylemlerini strdurmektedir. Ancak hicbir seyin anlami yoktur; baksa da goremez, isitse

de anlayamaz bir haldedir ki Ciineyd-i Bagdadi bu hali sdyle tasvir eder:

“Bu halde sen oyle bir yerdesin ki mekanin miikevvini(sen) uzaklasmis ve
gizlenmistir. Allah onun varligina delalet edecek her tiirlii izi silmistir. Sen
orada gaybin gaybiylasin ki o alemin gergeklerinde asla sek ve siiphe yoktur.

Orada hakikatler hakka’l-yakin bilinir. Orasi bu gbze kapalidir, bununla idrak

416 Kuseyri, er-Risdle, 152 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyri Risdlesi, 164].
417 Hiicvird, Kesfu’l-Mahciib, 288-289 [Hakikat Bilgisi, 319].
418 Serrac, el-Liima’, 100 [ Isldm Tasavvufu, 67.]
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edilemez ve diistiniilemez. Bu makdmin 6tesinde ise ultthiyyetin rabbaniyyeti

bulunur.”#°

Yine sekr ve gaybet halinin ilk mimessillerinden olan Béyezid-i Bistdimi’nin

klasik eserlerde bu hale iliskin miiteaddid sézii vardir. Ornegin;

“Yokluk meydanini kontrol ettim. On yil boyunca ugtum ve nihayet yokluktan
yokluk icinde yoklukla oldum. Sonra kaybetmeyi/tazyi-ziya denedim ki orasi
tevhid meydamidir, yokluk ile ziyd i¢inde uc¢tum. Nihdyet kayip iginde
kayboldum. Kaybede kaybede leyse icinde leyse ile tazyii de kaybettim. Sonra
arifin halktan gaybubeti halkin ariften gaybubeti igindeki hali murékabe

ettim.”420

Bu pasajdaki sozler, kulun yitirdik¢e bulmasi, géib olduk¢a hazir olmasinin en
yetkin ifadelerinden biri olarak alinabilir; ancak yine de Serrdc Bayezid-i
Bistami’denden nakledilen bu kabil sozlerin ¢ogunu satahdt bahsinde siralamis ve
Cineyd-i Bagdadi’nin tevillerine bagvurmustur. S6zgelimi Clineyd-i Bagdadi Bayezid-i
Bistami’nin bu sozlerdeki “Yokun da yok olmasi.” tabirini, huzlr halinde olanin gaybet
haline ge¢cmesi, esyanin yok olmasi, mevcud ve mahsiis her seyin kulun kalbinden
silinmesi seklinde yorumlamis ve miisahedenin galebesinin Bayezid-i Bistami’ni
gaybete/zihab gotiirdiiglinii belirtmistir.?* Serrdc’in kendi de gaybet halinin tam bir
“leysiyyet” hali oldugu goriisiindedir. SOyle ki esyanin hepsi manasi ve viiclduyla
Allah’a nisbetle hayal ve golge mesabesindedir. Her ne kadar icad sayesinde sirete
biirtinmiis olsalar da hakikatleri itibariyle maddmdurlar.*

Buna gore gaybet haliyle kisi esyay1 hakikati olan yokluga ircd etmektedir.
Kuseyri’nin Ziinniin Misri’ye isnad ettigi su rivayet de Bayezid-i Bistami’nin gaybet
ehli olusundan haber vermektedir. Ziinndn, miridlerinden birini Bayezid BistamTye
gonderir. Bayezid-i Bistami’nin yanmna gelen adama Bayezid “Kimi aryyorsun?” diye
sorunca mirid “Bayezid-i Bistami'yi artyorum” der. Bayezid de "Bayezid kimdir?

Nerede ikamet eder? Ben de onu arryorum.” der. Adam onun cinnet getirmis oldugunu

419 Bagdadji, Resdilii’l-Ciineyd, 3.

420 Serrac, el-Liima’, 477 [isldm Tasavvufu, 454.]
421 Serrac, el-Liima’, 423. [ Islam Tasavvufu, 408.]
422 Serrac, el-Liima’, 481 [ Isldm Tasavvufu, 456].
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diistinerek Zunnin'a gordiiklerini anlatir. Zunnin ise bu durumu “Kardesim Bayezid
Hakk'a gidenlerle gitmis.” seklinde yorumlamistir.*?® Hakk’a gidenlerle gitmek,
bedenen diinyada bulunmanin Allah ile olmaya higbir engel teskil etmemesi anlamina
gelmektedir. Aymi sekilde Evzai’ye cariyesinin gozlerinin ¢ok giizel oldugu
sOylendiginde bundan bihaber olmasindan da gaybet halinde kisinin giindelik hayatini
stirdiirebildigi, ancak bu hayata dair durumlar1 idrdk etme kabiliyyetini yitirdigi
anlasilmaktadir.?

Gaybet halinin zidd1 olan huzlr veya suhtd halinde ise kul kendini ve esyay1
tekrar algilayabilir hale gelmektedir, ancak bu algi beseri bir tevazu ve ubtdiyyet halini
belirginlestiren, Allah i¢in ve Allah ile bilmek ve eylemek seklinde tahakkuk eden bir
algidir. Kulun goziiyle Hakk’1 asikar olarak gorememesi fakat yakin sebebiyle kalben
kendisiyle beraber olmasi, Hakk’in kuldan gaib olmasi ragmina kulun kendisini O’nun
huzirunda hissetmesidir. Bitin dunyevi durumlart  Allah’in murékabe ve
miisahedesinden ayrilmaksizin icra etme hali olan huzlru, Harrdz namaz ibadeti

Ornegiyle izah etmistir.

“Namazda Allah Teald’ya kiyamette kendisine yonelecegin gibi yonel.
Onunla senin aranda higbir tercuman olmadan, huzlrunda bulundugunu ve
O’nun sana yonelmis olarak nazar ettigini, senin de O’na miinacatta

bulundugunu diistin. En biiylik Melik’in huz(runda durdugunu bil.” 42

Hucviri shfilerin gaybet ve huzdr halini birbirlerine nisbetle agikladiklarini ve
tercihte bulunduklarini ifade etmektedir. Temkin ehli sGfilere gore gaybet hali yalnizca
huzira sevkettigi i¢in kabul edilmistir. Dolayisiyla huzlrsuz gaybet, onlara gore
cinnetten baska bir sey degildir. Zira gaybet hakikatlerin bir kismindan perdelenmektir;
huzlrda ise kesfin rahatligi vardir. Salik, kendi tercihlerinin yerine Hakk’1n tercihlerinin
ikame olmasi i¢in huzir halinde olmalidir. Telvin ehli olanlar ise huzdr halinin
mitkemmelligini gaybet halinin milkemmelligine baglamaktadirlar. Onlara gore gaybet
hali ne kadar kavi ve sedid olursa, huzdr hali de o kadar hakiki olacaktir. Yani salik

halktan ve halkani esyadan gaib oldugu kadrince Hakk’in huz(runda hazir olabilecektir.

423 Kuseyri, er-Risdle, 152 [Tasavvuf I[Imine Dair Kuseyri Risalesi, 164].

424 Kelabazi, et-Taarruf, 137 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 178].

425 Sihabiiddin Siihreverdi, Avdrifii'l-Madrif: Gercek Tasavvuf, cev. Dilaver Selvi (istanbul:
Semerkand Yayinlari, 2010), 395.
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Diinyadan gaybeti nakis olan ise Hakk’m huzlruna varamayacaktir.®® NOri “Ben
gaybete erince O zahir olur, O zahir olunca ben gaybete ererim.” demistir.?’
Dolayisiyla bu anlamda her gaybet, bir huzdra ¢ikis ve her huzdr da bir seylerden gaib
olusu ifade etmektedir. Su kadar1 var ki saliki maksada ulastiran ve terakkiye vesile olan
kamil manadaki huzlr ve suhld, Yahya b. Muaz’in “Kim arsin altindakilerden goziinii
yummazsa, argin tistiindekilere ulasamaz. "*? soziiyle de isaret ettigi gibi mikemmel bir
gaybet haline mevkuftur.*® Hallac-1 Manstr ise huzdra vardiktan-erdikten sonra tekrar
gaybet haline doniisii “Kurtarin beni Allah’tan” sikayetiyle baglayan meshur niyaziyla

dile getirmistir:

“Ey insanlar! Kurtarin beni Allah’tan! O beni benden ald1 gotiirdil, geri de
vermiyor. Ben ise gotirildigim yerin gereklerine ridyet edemiyorum.
Ayriliktan mahrum birakilmig bir kayip adam olmaktan da korkuyorum.

Yaziklar olsun huzlirdan sonra gaybete, vuslattan sonra ayriliga diisen

kigiye.”4%

Kalbin huzlru ve sekineti aninda gaybet ve galebe halinin nasil bir rii’yete vesile
oldugunu bazi sifiler ise Harise Hadisi’'ne atfen agiklamiglardir. Rivayete gére Hz.
Peygamber: “Nasil sabahladin Ey Harise?” diye sorar. Harise, cevaben “Hakiki bir
miimin olarak yd Rasulallah!” der. Bunun (zerine Hz. Peygamber “Her hakkin bir
hakikati vardwr. Bunun hakikati nedir?” buyurunca Hérise de “Diinyadan uzaklagtim.
Geceleri uykusuz, giindiizleri susuz gegirdim. Artik Rabbimin arsina agik¢a bakiyor,
cennetliklerin nasil ziyaretlestiklerini ve cehennemliklerin nasil bagirip ¢agirdiklarin
gortiyor gibiyim.” Harise’nin bu sozleri iizerine Peygamber (sav), “Marifete erdin
(bildin), onun geregini yap.” buyurur.®* Kelabazi Harise’nin fani olan diinyadan
uzaklagmasini gaybet kavrami ile iligkilendirmistir. Ona gore gaybetin bir ¢esidi de
bekay1 ve baki olan1 miisahede ederek fenddan ve fani olandan ge¢cme halidir. Burada

Harise diinyanin menfi ya da mdisbet her yoniine karsi bir tavir sergilediginden

426 Hiicvirl, Kesfu’l-Mahctib, 280 [Hakikat Bilgisi, 312].

427 Serrac, el-Liima’, 416. [isldm Tasavvufu, 399.]

428 SerrAc, el-Liima’, 433. [ Islam Tasavvufu, 419.]

429 Kelabazi, et-Taarruf, 137 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 178].

430 Hallac-1 Mansir, Divdn-1 HallGc-1 Mansir ve meahtit Ahbdru’l-Halldc-1 Manstir ve Kitdbu't-
Tavdsin, thk. Muhammed Basil Uy(in Es-Stid (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 2002), 42.

431 Ahmed b. Hanbel, Miisned, 2/227.
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dinyadan gaybet haline gec¢mistir.®? Hakim Tirmizi de benzer sekilde Allah’in,
Harise’ye, diinyadan ve &hiretten uzaklagsmasinin neticesinde kalp ndru ile gormeyi
lutfetmis oldugu izahimi vermektedir. 4 Yine Harraz bu hadisi zikrettikten sonra bir
ariften naklettigi “Bir zahidin goziinde altin ile tas aym degerde olmadik¢a kamil
anlamda zuhd etmis sayilmaz. Tas ve altimin aym degerde olmast ise ancak onlari
Allahin ayetlerinden birer numune olarak goérmekle mumkindir; cinki boyle bir
durumda tas da altina doniisiir. Iste o vakit zahidin kalbinde esyamin bir kiymeti
kalmaz.** seklindeki benzetmeyle gaybet ve huzlr hali arasindaki ge¢isliligi anlatir.
Yani sehadet alemi ile gayb &lemi arasinda duran insan, hangi tarafa meylederse ters
orantiyla diger taraftan cekilecektir. Diinyada ne kadar var ise, huzlrdan da o kadar
uzaklasacaktir. Tipki Ebu'l-HUseyn en-Niri’nin; "Ben gaybete erince O zahir olur. O
zahir olunca ben gaybete ererim."*® sdzlinde agiga ¢iktig1 gibi.

Sehadet alemi olan dunyadaki idrékin kapanmasi veya askiya alinmasi, daha
kusatict ve uzun vadeli bir idrékin kazanilmasi igindir. S6zgelimi rihu temsil eden Hz.
Isa’nin bir bebek olarak konusabilmesi icin, Hz. Meryem’in susmasi emrolunmustu. ¥
Nitekim Eb0 Siileyman Darani “Onlarin bas gozii kapanmus, kalp gozii a¢ilmistir.”
derken dlinyevi yasamin idrék edildigi biitiin araglarin Hak canibine agilmasindan 6tiirii
islevsiz hale geldiginden bahsetmektedir.*” Gaybet hali de gayb ve sehadet alemi
arasinda devinen insani itidal noktasinda tutma gayesine matuftur. Safilerin bu itidal
noktasini bulma gayretleri vatan-gurbet, fena-beka, gaybet-huzir gibi gayb ve sehadet
alemi arasindaki gegisleri ifade eden zit kavramlari birbirlerine miilazemet iliskisiyle
baglamalarinda kendini belli etmektedir. Mutlak anlamda kullanildiginda ezel alemine
mahmul olan gayb ile diinya hayatina gonderme yapan sehadet, ehl-i nazara gore Allah
ve insan arasindaki ayrimin nirengi noktasini teskil ederken, stfiler nezdinde Allah ile
karsilagsma ve bulusma imkénini ifade etmektedir. Gaybet ve huzir hallerine iliskin stafi
diisiincesi bu tezatlar arasindaki uyumun en belirgin numunelerindendir. $oyle ki insan
evvelemirde sehadet &lemindedir ve gaybdan perdelidir. Bununla birlikte birtakim

yetkinlesme siireclerinden gectiginde sahit ve gaib oldugu durumlar1 iyilestirme giiciine

432 Kelabazi, et-Taarruf, 137 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 179].

433 Tirmizi, Beydnii’'l-Fark, 61.

434 Eb0 Said Harraz, Dogruluk Kitabi, cev. Hac1 Bayram Baser (Istanbul: Hayy Kitap, 2013), 50.
435 Serrac, el-Liima’, 416 [isldm Tasavvufu, 399].

436 Schimmel, Islamin Mistik Boyutlari, 120.

437 Kelabazi, et-Taarruf, 137 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 178].
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sahip olabilmektedir. Zira tasavvuf diinya hayatmin smirliligt ve aslolanin gayb
hazineleri olduguna iliskin naslar dogrultusunda ahirete irtihal edince zorunlu hale
gelecek olan gayb idrékini, diinya yasamina takdim etmektir. Nitekim bahsi gectigi
lizere insanin hakikat yonii olan rGhunun makami sehadet degil gayb yani ezeli alemdir.
Dolayisiyla sehadetten 6nce var oldugu ve sehadetten sonra da gidecegi vatani, diinyevi
engellere ragmen aramasi ve bulmasi tasavvufi yontemin amacini teskil etmektedir. Bu
ama¢ dogrultusunda atilmasi gereken ilk ve nihai adimlar Hiicviri’nin gaybet ehli
stfilere nisbet ederek aktardiklarinda agikca goriinmektedir. Soyle ki gaybet halini
tercih eden sifilere gore gayb ile ezel, gaybet ile de elest meclisi 6zdestir. Gayb
hazinelerine giden yoldaki en biiyiik engel ise “benlik”tir ve insan ancak benliginden
gaybet bulunca varlik afetlerinden halas olur, bununla beraber hal, makdm ve
miisebbetat cinsinden ne varsa hepsinden arinir. Beseri vasiflari kendinde bulundugu
halde kurb ve vecd sulesi ile yanar, yok olur. Bu hali Ciineyd-i Bagdadi Kitdbu'l-
Misak’inda soyle tarif edilmistir:

“Gaybdan gelen bir seyle kendi beserl varligindan yok oldugun zaman rihi
ferdiyyetini kaybetmezsin. Oradayken “nerede”nin mandsi yoktur; c¢iinkii
“nerede”lik her yerde hazir ve nazir olan i¢in anlamsizdir. Allah “nerede”ligi
yikandir. Bu yikim her seyin mahvoldugu, son buldugu Allah’in ezeliyetinde

olmaktadir.”*38

Fena veya gaybet halinin mahiyeti olarak yorumlanabilecek tarzdaki bu
anlatisina baglamadan 6nce Cuneyd-i Bagdadi sdyle bir miinacatta bulunmaktadir: “Sen
seni goren O ’'ndan kaybolmayasin. Seni géren Allah da senden kaybolmasin. Allah seni
senden alip baska bir hale ¢evirdigi zaman hdlin degigmesin.”*® Allah’ta huz(r ve
gayriden gaybet duasi ile akabindeki beseriyetten gaybet ile rithun huzlruna isaret eden
sozler, Cineyd-i Bagdadi’nin gaybet ile ezel alemini kastettigini agik¢a ortaya
koymaktadir. Yani Clineyd-i Bagdadi’ye gore gaybet tecruibesi, iki yonlu bir vazife icra
ederek once salikin beseriyet kalibindan ¢ikip saf ritha doniismesini ikinci kademede ise
rihun tipki ezelde oldugu gibi Allah’m huzlruna ¢ikmasini temin eden bir hale karsilik

gelmektedir. Nitekim ezelde Allah kendi huzirunda kendisiyle bir iken insan nuvelerine

438 Bagdadi, Resdilii’l-Ciineyd, 3.
439 Bagdadi, Resdilii’l-Ciineyd, 3.
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bir tiir varlik vermis ve onlar1 kendine cagirmustir. Insan gaybet halindeyken Hz.
Adem’in sulbiinden ¢ikarilmis ve aziz kelam isittirilmis, tevhid ve miisahede kaftaniyla
miiserref olmustu. Iste o esnada insan kendinden gaib oldugu i¢in Hakk’m huzirunda
durabilmisti. Kendi sifatlartyla donanarak diinyaya geldiginde ise kendiyle hazir olup,
Hak’tan gaib olmustur. Bdoylece insanin helaki kendi huziirunda bulunmasi olmustur.
Hak Teéla “Bize teker teker gelmis bulunuyorsunuz, nitekim yarattigimizda da durum
boyleydi. ’** buyurmustur. 4

Buna gore ezeldeki insan, varliktan ¢ok yokluk haline yakindir ki bu varlik ve
yokluk arasi durum gaybet hali olarak tammmlanmistir. Insanlarm ezelde vaki olan
sozlesmeyi hatirlamamasi da gaybet halindeki eylemlerde irade ve idrak melekesinin
islevsiz olmasindan kaynaklanmaktadir. Yani Clineyd-i Bagdadi’nin de isaret ettigi gibi
bu sozlesmede davet eden Allah oldugu gibi, gaybet halindeki insandan sadir olan ikrar
ve icabet de Allah’mdir. Dolayisiyla ezel insan igin varliktan ziyade yoklugu ve
nisbetsizligi ifade ettiginden, gaybet haliyle arzulanan durum ezeldeki bu saflig

yakalamak, rih-i mucerred olarak diinyada tahakkuk edebilmektir. 442
1.2.4. Ezelden Aleme Déniis: “Fena”ve” beka:

Kur’an’da “Sizin yammizda olan fanidir, Allah’in nezdinde olanlar ise
bakidir.”** ayetinde oldugu gibi pek ¢ok vesileyle kendisine isaret edilen uldhiyet
alaninin bekasina karsin beseriyyetin fenasi sOfilerin muhayyilesini sekillendiren ana
temalardan biri olmustur. Zahiri anlamda diinyanin gegici, ahiretin de kalici oldugu
méanésina gonderme yapan kavram ikilisi icin sfiler ahlaki, ilmi ve vicadi mertebeler
siralamiglardir.** Bu mertebeler Bayezid-i Bistami’nin askin ifadelerinde siklikla
karsimiza ¢ikan ve insanin mevcld durumundan baslayarak ezel &lemindeki safligina
dogru ilerleyen uzun soluklu seyrinin duraklarini ve menzillerini teskil etmektedir ki
haller ve makdmlar mevzusu bu seyrin izahina matuftur. Buna goére tasavvuf, insanin
bidayeti ile nihdyeti arasinda aldig1 veya almasi gereken mesafeyi gostermeyi ve

durmasi gereken konumu belirginlestirmeyi kendisine gaye edinmistir. Dolayisiyla

440 e]-En‘am 6/94

441 Hiicvirl, Kesfu’l-Mahctib, 280 [Hakikat Bilgisi, 312].

442 Bagdadji, Resailii’l-Ciineyd, 43.

443 en-Nahl 16/96.

444 Hiicvird, Kesfu’l-Mahciib, 273-274 [Hakikat Bilgisi, 304-305].
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tasavvufu rah/yol, seyhleri rehniima/yol gosteren, eserleri ise rehber olarak tanimlamak
miimkiin goriinmektedir. Diger yandan biitiiniiyle bir seyr ifade eden tasavvufun,
muhtevasini olusturan hemen biitiin kavramlarinin da kendi i¢inde bir mana seyri
icerdigini sOylemek kabildir. Daha Once de bahsi gectigi ilizere sdzgelimi tevhid
kavraminin, avam-havas ve ehassul-havas mertebeleri dogrultusunda nasil bir anlam
derinligine kavustugunu ele almistik. Fend ve beka halleri de tasavvufun yol ve
yolculuk mahiyetine gonderme yapan ve yoldaki merhaleler boyunca yeniden mana
kazanan kavramlardandir ki insanin baslangi¢ ve sonu arasindaki gidis-gelislerini diger
bir ifadeyle &lemdeki bulunusuyla ezeldeki olusumu arasindaki gerilimi ifade
etmektedirler.

Bayezid-i Bistami’nin sahsinda temsil ettigi vecd ve sekr mesrebinin tezahiirleri
olarak serdettigi , “Kendimi tenzih ederim, sanim ne yiicedir.” veya “Ben O’yum” gibi
bir¢ok soziinde beseri 6znelligin biitiiniiyle silinip, bunun yerine mutlak ben yani hakiki
Ozne olarak Allah’in ikame olduguna dair inanci agik¢a goriilebilmektedir.** Onu bu
inanca sevk eden tecriibeler dizisinin ne olabilecegi sorusuna, bazen “Ac bir karin ve
¢iplak bir bedenle.” soziindeki gibi ziihdde teseddiidiiyle, bazen de “Allah velilerin
kalplerine nazar etti de marifeti tasimaya kabil olmayanlar: ibadetle mesgul etti.”
sOzundeki gibi ilaht indyetle agiklik getirmistir. Usiliin teferruatiyla ilgili muhtelif
cevaplari olsa da hareket noktasinin daima Allah’tan baskasini dert etmemek oldugunu
belirtmistir.*¢ Bayezid-i Bistami’ye isnad edilen ve onun ehl-i fenddan olusuna isaret

eden sayisiz anlatiya misal olarak su hadiseyi zikretmek yeterli olacaktir:

“Zinnin Misri miridlerinden birini ondan haber almasi i¢in Bayezid-i
Bistami’ye gonderir. Bayezid-i Bistimi’nin yanina gelen adama Bayezid
"Kimi artyorsun?" diye sorunca Bayezid: "Bayezid kimdir? Nerede ikamet
eder? Ben de Bayezid-i Bistimi’ni artyorum." der. Adam onun cinnet getirmis
oldugunu diisiinerek Zunntin'a gordiiklerini anlatir. Zunndn ise bu durumu

sOyle yorumlar: "Kardesim Bayezid (Hakk'a) gidenlerle O'na gitmis."*’

Bayezid-i Bistami’nin dgretisi Allah’a ibadet amaciyla riyazetle mesguliyetten

beseri benligin tamamen Allah’ta yok olmasi seklindeki bir deneyime gegisi

445 Bakli, Serh-i Sathiyydt, 89.
446 Siilemi, Tabakatii’s-Stfiyye, 38-39.
447 Kuseyri, er-Risale, 152 [Tasavvuf I[Imine Dair Kuseyri Risdlesi, 164].
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anlatmaktadir. “Riyamda Cenab-: Hakk’1 gordiim ve Sana nasil ulasilr diye sordum: O
da ‘varligindan gecersen ulasirsin’ buyurdu. Allah Teald’yi bilmenin yolu kolaydir,
ancak bulmanin yolu zordur.”**® seklindeki sozii buna isaret etmektedir. Yine Bayezid,
esyadan kopusun siinnet, Allah ile sohbetin ise farz oldugunu; ancak siinnet ve farzi
yerine getirenin kemale erecegini bildirmektedir. Bayezid-i Bistami’nin soziinii ettigi
diinyadan kesilme siinnetini ve yalnizca Allah’a musahip olma farzini, esasinda adi
koyulmamis bir fena ve beka doktrini olarak okumak da mimkdnddr.

Fend ve bekd kavramlari, mérifet veya hakikatten bahseden hemen butin
sUfilerde manen isaret edilmis olsa da tasavvufi bir kavram haline gelisini ve sistemli bir
Ogretiye donilisimiiniic Harrdz’a borgludur.®® Nitekim Hiicviri, ona nisbet ettigi
Harraziyye yolunun fena ve beka esaslarina mebni oldugunu 6ne stirmiistiir.** Ona gore
fend, kulun ubldiyyeti gormesinden fani olmasi; beka ise ulfihiyyetin sahidi ile baki
olmasidir. Yani kendine ait fiil, sifat, amel nevinden olan hi¢cbir seye dair iddiasinin
bulunmamasi sdretiyle fani olmasi, onu Allah’m fazli ve lituflarin1 miisahede etmek
anlamindaki beka makamina ulastiracaktir.*?

Kitabu’l-ferag isimli risélesinin baslangicinda, sadik bir kulluk i¢in Once
mucahede, sonra kalbin sukdnu ve nihayet nefsin fenasmin elzem oldugunu belirten
Harraz, riséle boyunca ariyet ve variyetlerden soyunmanin insani ulastirabilecegi nihai
noktayaya dogru bir seyr semasi cizmektedir. insana terk ettikleri kadrince kazanglh
olacagini imleyen bu semaya gore, kullugun ve marifetin esasi1 saflik ve armmusliktir.
Harraz, “Her canli yok olacaktir, sadece Celal ve ikram sahibi Rabbin hari¢.”* ve
“Allah’tan baska her varlik yok olacakur.”** ayetlerinden istidlal ederek butin
mahllkat gibi insanin da cismani varlik bakimmdan fena dairesinde bulundugunu
belirtir. Su kadar1 var ki insan diger varliklarin aksine cismaniyet ve rdhaniyet

vasiflarinin itidalinde var edilmistir ki bunlardan biri kuvvetli oldugunda, digeri

448 Ccami, Nefehatii’l-Uns, 123.

449 Stilemi, Tabakatii’s-Stifiyye, 39.

450 Fena-beka kavramlarinin ayrintilari igin bk. Serrac, el-Liima’, 284-286 [ Isldm Tasavvufu, 247-
249.] Kuseyri, er-Risdle, 150-152 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyri Risdlesi, 164.]; Kelabazi, et-
Taarruf, 142-151. [Dogus Devrinde Tasavvuf, 185-196.]; Hucviri, Kesfu’l-Mahctib, 273-278
[Hakikat Bilgisi, 304-310.]

451 Hiicvir, Kesfu'l-Mahctib, 273-278 [Hakikat Bilgisi, 304-310].

452 Hiicvirl, Kesfu’l-Mahctib, 276 [Hakikat Bilgisi, 308].

453 er-Rahman 55/26.
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korelmek durumunda kalacaktir. Harrdz insandaki bu iki veghenin, insanin iki farkl
yasam diizlemine en miilkemmel sekilde adapte olabilmesi igin bilylik bir imkan
oldugunu diisiinmiis ve fena ile beka teorisini bu ikilige gore sekillendirmistir. Mesela
bir tertibinde, cisimselligin ¢ kademesinde fendya varanin son kertede bekaya
kavusabilecegini anlatmakta ve bununla da dinyevilik alametleri ile hakiki méarifetin
birbirine miitenakiz olduguna isaret etmektedir. Mezkdr tertibe goére 6nce nefse, sonra
tabiata ve sonra da kalbe ait goOriinen her tir iyeligi birakmak marifetin bekasini
saglayacaktir.®> Nefsin fenasi mahllkattan iimit kesmek, onlarin methinden kaginmak
ve sereflendirmelerine karst kor olmaktir. Tabiatin fendsi surin Marifu bilme
konusunda gayretli olmasi, tevfik bekleme hususunda nefsin azimli olmasi ve vuslat
konusunda iradeyi korumaktir. Kalbin fendsi gaybin agilmasi, Mevla’nin nazarinin ve
gayretinin gonle dogmasidir. Marifetin bekés: ise Allah’tan bagka her seyin fani olmas,
buna iliskin sirrinin ve ilminin dahi fenésiyladir.*

Bu tertibin devaminda Harraz, meseleyi insanin ilk var olus anina kadar gotiiriip
bek& makami ile velayet makédmi arasindaki irtibata dikkat ¢eker ve der ki: “Velayetin
bekas ii¢ seydedir: ilki ilmin cereydninda; ikincisi, ezell misékza; iigiinciisii de Adem’in
yaratilisi esnasinda.”* Bu s0zinl elest miséki ayetine dayandiran Harraz, Allah’mn
velilerin r0hlarmi1 nir makdminda; kafirlerinkini ise zulmet makadminda halkettigini
soylemektedir. Peki rlhlar arasinda boyle bir farklilik daha en basta var idiyse biitiin
rlhlar neden ve nasil biitiin elest hitdbina miisbet cevap verebilmistir? Bu soru dénemin
en calkantili meselelerinden olan “insanin hiirriyeti” tartigmalarinin bir yansimasi
olmalidir. Fakat Harrdz’in rOhlarin durumuna iliskin goriisleri, saadet ve sekavetin
teklifl degil; tekvini oldugunu imlemektedir. S6yle ki biitiin rahlar elest hitabmna icabet
etmisler ve fakat Allah bu icabetin akabinde rlhlara nefs ve tabiat bahsettiginde
velilerinki ile kafirlerinki hemen ayrilmistir. Zulmet asilli olduklar1 igin kafirlerin nefs
ve tabiatlar1 dalalet ve azginlik tizere kalmis; evliyaninki ise nefs ve tabiata kavustuktan
sonra dahi aymi icébet ilizere sebat etmis ve ebediyete kadar da icabet halini
koruyacaklardir, zira Allah mutlak anlamda ebedi olandir ve ebediyet bilgisine sahip

olan veliler de ayn1 bilgiden dolay1r bekda mak&minda mukim olurlar.*®* Bu durumda

455 Harraz, Kitdbu’'l-Ferdg: Risdleler, 74.
456 Harraz, Kitdbu’'l-Ferdg: Risdleler, 74.
457 Harraz, Kitdbu’'l-Ferdg: Risdleler, 74.
458 Harraz, Kitdbu’'l-Ferdg: Risdleler, 75.
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ezeli ndr ve velayet mertebeleri bekd makdmina denk diiserken; dunyevi zulmet ve
sekavet mertebeleri de fend makamina isaret etmektedir.

Bagka bir tasnifte Harraz, fena ve bekay: marifet ehlinin nihai mertebeleri olarak
vaz etmistir. Marifet talipleri ilk olarak fakrdan dogan hayret, ikinci olarak da Allah’a
kavusmanin getirdigi strdr makamlarindan terfi edenler énce uyanisin semeresi olan
fendya, son olarak da bekleyisi ifade eden bekd makamina ererler.** Mérifet ehlinin son
mertebesi olan ve beklemek anlamina yiiklenen bekay1 Harraz, miimin rdhunun sonsuz
Ozlem ve hasreti hatta diinyaya gelis maksadi olarak aciklamistir. Soyle ki Allah
miminleri semavi kerem makaminda yani ezeli gaybette yaratmis, sonra onu gaybdan
indirerek his makdmma ikame etmistir. Fend diyar1 olan diinya hayatina boylelikle
diismiis olan miimin, rdhundaki ezel linsiyeti hasebiyle diinyaya yabanci ve diisman
olmustur. Bundan 6tiirii diinyadaki hayati boyunca Rabbi’nin davetini beklemekte ve ait
oldugu yiice beka mak&mina riicu etmeyi siddetle arzu etmektedir.*®

Beka mak&mi Harraz’in aktardiklari dogrultusunda, Allah dostlarinin nihai ve
ebedi makdmidir. Su kadar1 var ki bekd makamu ile ezel alemi arasinda kurdugu siki
iliski akillara Harrdz’in insanin bekasina kail olup olmadigi sorusunu getirmektedir.
Yani Harraz’in da birgok yerde istishadda bulundugu Allah’tan baska her seyin fani
oldugunu vurgulayan ayetlere ragmen, “bir mahldk olarak insan bekd makdmma
ulastiginda varlik bakimindan Allah ile aynilesebilir mi? Diger yandan Allah’in bekasi
ile kulun bekasini birbirinden ayiran nedir?” gibi teolojik birtakim problemlerin
tasavvufl cercevede yorumlanmasi gerekmekteydi.

Harrdz bu sorular1 6ncelikle kavramlar ve kavramlarin delalet ettigi ziimreler
arasinda bir ayrigsma tesis ederek cevaplamaya calismistir. MUmin ve Kkafirlerin
rihlarmim ilaht hitdba icdbet ettikten sonra diinya hayatina inerken nefs ve tabiatla
donandiklarini anlatan Harrdz, bir méana olarak rihun madde olan cisme sigmasi kabil
olmadigindan bedene kavusan insanin, bilgi yoniinden yoksunlastigini1 belirtmistir. Her
ne kadar butlin rihlarin iclbeti Allah’a olsa da nefs ve tabiatlara iliskin marifet ve
muhabbet, Allah’a olan marifet ve muhabbetin 6niine gegmistir. Harraz, rihanilikten
cismanilige uzanan bu tedenniden yalnizca velileri istisna tutmakta, onlarin nefs ve

tabiatlarinin dahi semavi mahiyette yaratildigin1 ve bundan 6tirt de kendiliklerine ve

459 Harraz, Kitdbu’'l-Ferdg: Risdleler, 75.
460 Harraz, Kitdbu’'l-Ferdg: Risdleler, 75.
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Rab’lerine iliskin marifetlerinin ebediyyen ezeldeki sidk tizere baki olacagini
belirtmektedir.4! Velilerin hasleti olan sidk tizere baki olmak ise, ezelde verdikleri soze
biitiiniiyle muvafik bir hayat siirmek seklinde anlasilmalidir. Zira Harraz velayetin
devamliligim1 saglayan seyleri, “misak amindaki halin siirekliligi ve Allah’in Adem’i
yarattigt zaman buyurdugu ‘Ben sizin bilmediklerinizi bilirim.’*? sdzundeki halin
devamlilig iledir.*®® demektedir. Bu durumda velayetin daimi olmasinin ilk sarti, misak
anmdaki killi teslimiyyeti nefs ve tabiata ragmen siirdiirerek azami 6l¢iide ubldiyyet
sergilemektir. Ikincisi ise Allah’in Adem’i yaratirken sahip oldugu bilgi, kudretiyle
onun sulbiinden nesiller yaratacagina ve oray1 nebiler ve velilere mesken kilacagma dair
bilgiydi ki meleklerin bilemedigi sey de buydu.** Velilerin var olmadan dnceki nasipleri
tamdi, var olduktan sonra da ellerine tam olarak gecti. Allah’in onlardan muradi tamdi
ve onlara yonelik thsan1 da tam oldu. Artik Allah’1 zikretmeleri bundan daha fazla bir
yakinliga ulastirmazken, 6nceki gafletleri de bu yakinliktan geriye diislirmez. %
Velilerin ezelde takdir edilen biitiin efdaliyetlerini tafsilatiyla anlatan Harraz,
beka ile esdeger olan velayet makdminin viicidi degil; ilmi olduguna pek ¢ok vesileyle
temas etmektedir. Sozgelimi “Nefslerin icébeti kulluk, kalplerin icabeti muamele,
rahlarn icabeti ise Marif'u miisahede etmek ile ilgilidir. ”*%® diyerek, nefsin misaktaki
s0zU yerine getirmedeki roliiniin ictihad, kalbin siikiinu ve nefsin fenasi; kalbin roliiniin
iradeyi koruyarak Allah’a yonelmesi, rGhun roliniin de tesbihi terk etmesi, vahdaniyetin
viicut bulmasi ve ferdaniyeti miisdhede etmesi seklinde siralamaktadir. Buna benzer bir
tasnifte de bu ¢ mertebenin ilkinin ubddiyyet, ikincisinin muamelat, t¢tnclsindin ise
tevhid veya marifet oldugunu belirtmektedir.#” ROhlar bu hiyerarside zirveyi temsil
ederek ait olduklar1 bekd makédmma ancak mérifet ile vasil olacaklardir. Bunun igin
hisse ait sinirlarin sona ererek fena mekanindan beka mekanina gegebilmek icin 6zlemle
Rablerinin  davetini beklemek durumundadirlar.®® ROhun bek& mak&mindan

diismemesini ise “RUhlar baslangicta Allah’a nazar ederler, sonra ise kalpler
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Mevld 'nmin rahmet ve affini gozlerler. Bu anlamda said olsun saki olsun biitiin insanlar
bu iki durum arasindadirlar.”*® sdzilyle anlatan Harraz, fend makéminm kulun kesb ve
gayretine baglanmis oldugunu ve fakat bekd makaminin Rab’den gelecek inayete matuf
oldugunu anlatmaktadir. Biitiin bunlar 1s1ginda Harrdz’a gore beka makaminin, velinin
varolussal degil, biligsel anlamdaki stiresizligine gonderme yaptigini séylemek miimkiin
gOzlikmektedir. Peki bek& makdmina eren salikin mazhar oldugu bilis tarzi olarak
marifet nasil bir farklilik ve farkindalik yaratmaktadir?

Harréz’a gore, bek& mak&mindaki miisadhedesi sayesinde salikin dlinya ve &hirete
dair tim suuru yok olur, icinde bulundugu hél-makdm veya sahip oldugu tiim
kerametler hi¢lesir ve kendinden sadir olan biitiin ahval, akval ve ef’al Allah’a ait olur.
Iste bu hal, ubiidiyyet ahdinin verildigi elest bezminde beseriyyet eserleri olmaksizin
Hakk’1n huzlrundaki kiyama ve ikrara doniis halini ifade etmektedir.*”® Yine insanlarin
hepsi hakikat hususunda uyanik olsalardi diinya onlar i¢in ibret nazariyla Allah’in
vechini seyredebilecekleri bir aynaya doniisiirdii. Fakat gaflet, cehalet ve unutkanlik
onlart ¢epecevre sardigi igin diislinceleri hakikate ulagsmaya yetmez.*’* Bu bilgi ve
gorgiiye medar olmak ise bahsi gectigi iizere yalnizca fenda makami i¢in azami 6lglide
gayret gosterip, Rabb’in inayeti olan bek& makédmma ram olmakla mimkin
g6zukmektedir.

Kelabazi de Harraz’in “Fend halini yasayan kimsenin diinya ve ahirete iligkin
hazlari son bulur.” séziinii elest bezmine riicl ile izah etmistir. SOyle ki fenaya eren kisi
ne mal ve menfaat ister ne de amellerinin karsiligim1 bekler. O, Allah’taki hazz ile
bakidir. Allah da bu kuldan raz1 olmus ve ona bir yakinlik ikram etmistir. Kendinin
kiiglikligii karsisinda Rabbi’nin azametini goren kul: “Allah Tedla benim gibi &ciz
birini kendisine nasil yaklastirir ve nasil benden razi olur?” diye diisiiniir. Bu diisiince
de kulun iizerinde Allah’tan baska her seyle olan iligskiyi kesme halini ortaya ¢ikarir.
Kul, kendinde olan her seyden fani olunca da Allah’ta baki olma hali ortaya ¢ikar ve
ibadet halinden dahi fani olur. Kul bu sekilde elest bezmindeki haline geri doner.”"

Harrdz’in fena ve beka tecriibelerini terimlestiren ilk sifi kabul edildigini

belirtmistik. Bununla birlikte Harraz’m bu iki kavramdan hususen “velayet”

469 Harraz, Kitdbu’'l-Ferdg: Risdleler, 80.
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mevzusunun daha vazih olmasi igin istifade ettigini goriiyoruz. Bu yiizden fena
kavrami, risaleleri boyunca soniik bir anlati olmaktan ileri gegmemekte; buna karsin
beka ve paralelinde gotiirdiigii velayet temasi hemen hemen biitiin yazilarinin kimligini
olusturur niteliktedir. Dolayisiyla Harraz fena-beka ikilemini muayyen bir gaye
dogrultusunda isleyip, bununla da insanlarin ezeli yazgisina ve diinyevi yasamin de bu
yazgtya gore belirlendigine dikkat ¢cekmis gorunmektedir.

Fena ve beka kavramlarmi tasavvuf literatiiriine kazandiran Harrdz olmasina
ragmen, onlart sistem igine yerlestirip doktrin haline getirenin Clneyd-i Bagdadi
oldugunu sdylemek yanlis olmayacaktir. Nitekim konuya iligskin ilk miistakil eser olan
Kitabu’l-fen@’nin miellifidir. Serrac’dan itibaren stfi miellifler tevhid bahsini Clineyd-
i Bagdadi’nin tevhid ve fend hakkindaki goriislerine bina etmislerdir.#® Cineyd-i
Bagdadi hem sekr ve vecd halindeyken fend mertebesine isaret eden taskin sozlerin
sahibi olan Bayezid-i Bistami’yi, hem de veldyet ve ezeli seckinlik fikrindeki asiri
vurgusu ve bunun sevk edecegi isti‘la tehlikesinin farkinda olmayan Harraz’y,
tasavvufun herkes icin anlagilabilir ve ulasilabilir olmasi gerektigi kaygisiyla tevil ve
tashih etmistir.#”* Dili ciiretkar bir bicimde kullanmaya gotlirecek denli sinirsizlik ifade
eden bu miisahede ve tecriibeleri lafizc1 alimlerin endiselerini yok etmek ve tecriibeyi
sistem i¢inde tutmak amaciyla bizzat daha kabul edilebilir bir yoruma doniistiirerek
aciklamigtir.*

Clneyd-i Bagdadi’nin fena teorisi ile misak anlayis1 arasinda olduk¢a yakin bir

bag vardir. Daha dnce de ezel bahsinde alintiladigimiz su pasajda 6rnegin:

“Beni 6nce benden aldi, sonra tekrar bana verdi. Onun huz{runda bulunusum
diinyadan yok olusuma sebep oldu, O’na sahit olmak biitiin gayretimin kemali
oldu. Fakat simdi sirrim yok oldugu igin kuvvetlerimi yitirdim ne hayattan
zevk aliyorum ne de miisdhededen. Ne nimetlerden faydalanabiliyorum ne de
acilardan azap duyuyorum. Zevklerim benden ugtu ne goriinecek bir sifatim
ne de beni ¢ekecek cazip bir sey var. Bu is bana goriiniince ta olmazdan

onceki halime dondim.” 76
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Olmazdan o6nceki halin tam olarak neye delalet ettigi net olmamakla birlikte,
insanin ezeldeki varlik ve yokluk arasindaki ilk varhigina goénderme yaptigi
anlasilmaktadir. Bir tiir insani kidem anlayis1 olarak da yorumlanabilecek bu ifadeler,
Clineyd-i Bagdadi’nin tevhid anlayiginin, insana ne kadar ileri gitme sans1 tanidigina da
bir ornektir. Ayette belirtilen Allah ile insanin bulusma anmin, insan i¢in miikkemmel bir
orijin olusunu her firsatta degerlendiren Ciineyd-i Bagdadi, insanin kendisini oraya bir
sekilde atfetmek zorunda olduguna kanidir. Dahas1 insan bunu Rabbi’ne ahdetmistir.
Fakat insan beseri niteliklerle donatildigi diinya hayatina getirildiginde ezeldeki bu
varhigini da verdigi miséki da unutmustur. Dolayisiyla sahip oldugu ve mevsuf oldugu
unsurlar arttik¢a, insan ezeli potansiyelinden uzaklasmistir. O ylizden yaratilis siirecini
geriye dogru gotiirerek -nitekim bir sozlinde “Hddis kadime mukdrin oldugu vakit, onun
icin eser baki kalmaz.”*” demektedir- diinyada olmakla kazanilan biitin iyeliklerden
styrilip, miséki hatirlamak ve geregini ikame etmek insanin vazifesidir. Buna gore fend,
Clineyd-i Bagdadi’nin misak kavraminda kilitlenen tevhid inanci i¢in mutlak yontem

olarak 6ne ¢ikmaktadir.

“Avam ameli mikemmel yapmak i¢in ¢abalar, havasin maksadi ise manevi
halleri saf vaziyete getirmektir. Zira aglhiga gogiis germek ve uykusuz kalmak
kolay ve basittir. Halbuki huylar1 tedavi ile degistirmek ve siifli arzulardan

arinmak zor ve sikintili bir igtir.”4™

Clneyd-i Bagdadi’nin tasavvuf yolunun bedeni ziihd ve agir riyazetler ile 6ne
cikan gidisatini, batini riyazetler lehine ¢evirdigini belirtmistik. Alintiladigimiz bu
soziinde de ayni duruma isaret eden Clneyd-i Bagdadi, fend halinin hem ilke hem de
yontem olusuna dikkat ¢ekmistir. Hakikat yonindeki degisim ve doniisiimii temin eden
fend héali, Cineyd-i Bagdadi’nin diisiincesinde tasavvuf yolunun en temel ve ilkel
yontemi durumuna yiikselmistir. Nitekim insan kendisini olusturan iki zit unsur olarak
rih ve bedeninin ayrimina, ancak fena halinde varabilmektedir. Higbir sey yok iken
Allah insanlar1 var etmeyi murad edince, onlar1 rih-i miicerredler olarak var etmistir.
Insamin ilk hali veya Cuneyd-i Bagdadi'nin tevhid tamminda atifta bulundugu

“olmazdan Onceki hal”i ifade eden bu asil durus, insanin ideal pozisyonunu teskil

477 Ahmet Avni Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, 8/83.
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etmektedir. Diger bir ifadeyle, insanin ortaya c¢ikarmakla memur oldugu ilahi
potansiyeli bu ilk pozisyonuna ricl etmesine mevkuftur ki bunun da yolu fenadir.
Boylece insanin ilk bulundugu yer ile yetkinlik siireci sonrasinda varacagi nihai makam
ayni noktadir.

Ciineyd o6ncelikle fenayr avdm ve havas i¢in farkli tanimlamakta; diinyadan yok
olmak, 6lmek maénésindaki fendyr avdmin ilmi, beseri sifatlar ve varliklarindan yok
olmay1 da havassin ilmi olarak agiklamaktadir. Havassin fenasini bir mahv siireci olarak
agiklayan Cineyd-i Bagdadi’ye gore bu mahv hem fiziki hem de rdhani varlig

beraberce tazammun etmektedir.

"Beseri varlik Allah’tan sadir olan nurlarla kahr u galebe edilmeye
miistehaktir. Bu yiizden Allah bu nurlarla onlarin beseri izlerini mahveder,
sekillerini kaldirir, varliklarini yok eder. Artik onlarda ne beseri bir sifat ne de
beseri bir varlik kalir. Allah'tan gelen bu viicudun (varligin) kahr ve istilasiyla

hepsi gider. Bu, rhlara ezelf elbiselerinin giydirilmesidir."+"®

Kisinin diinyevi benligine dair highir beklentisinin kalmamasi, asli benligi olan
rdh-i miicerred olarak bulundugu ezeli durusuna gonderme yapmaktadir. Yine diinyada
iken memnun bulunulan ve varligiyla zevk alinan miilkiyetin verecegi zevkin, Hakk’in
bizzat miisahede edilmesi i¢in gereken higligin verdigi zevkle kiyaslanamayacagi

uzerinde durmaktadir:

“Ne varlik zevkini tadiyorum ne onu gormekten tat aliyorum. Ne nimet
cinsinden bir nimet buluyorum ne de azap cinsinden bir azap. Zevklerim
benden ugtu, halimi tavsif edecek kelimeler yok oldu. Ne goriinecek bir sifat
ne de beni kendisine davet edecek cazip bir sey var. Bu is bana goriiniince, ta

baglangigta olmamus gibi oldum.”*%

Bu ifadelerde fena tecriibesi, biitiin diinyevi zevk ve sevklerin ortadan kalkip,
hissi cazibelerini yitirdigi bir higlik siireci olarak tasvir edilmektedir. Dahasi hislerin
arzularma karsilik gelecek higbir seyin bulunmamasini Ciineyd-i Bagdadi, ezeldeki

mutlak séfiyet ile bir tutmaktadir. Yani insanin ilk bulunusunu insanin en ideal varlhk

479 Bagdadi, Resdilii’l-Ciineyd, 43.
480 Bagdadi, Resdailii’l-Ciineyd, 33-34.
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pozisyonu olarak telakki eden Ciineyd-i Bagdadi, insanin bu ideali realize edebilmesi
icin fend tecriibesini mutlak sdrette zorunlu gormektedir. Fena hali insani rabbani
sifatlar, ezeliyet tesirleri ve siireklilik isaretleri ile donattigindan diinyada iktisap
edilmesi imkansiz olan yeni kazanimlar saglamaktadir. Fend tecriibesini ilk yaratilis ile
izah etmeye ¢alisan Cuneyd-i Bagdadi, Allah insan1 nasil yoktan var ettiyse; var iken de
yok edebilir diisiincesindedir.*®* Diger yandan salikin beseri vicOdundan ve ilminden
bitundyle fani oldugu halde, i¢inde bulundugu bu tecriibeyi nasil anlayacagi sorununa

da deginen Cilineyd-i Bagdadi, kurb-u nevéfil hadisiyle izah getirmeye ¢alismaktadir.

“Allah onlar1 istild ederek mahvetmis, sifatlarindan yok etmistir. Neticede
onlarla kaim olan kendisi olmus ve onlarin yapacagi isi kendisi yapmistir...Bu
slretle kulu kemaéle erdirir, ahvélini tamamlar, onlar da O’nda kaybolma
nimetini goriirler. Hak kendilerini istild edip yok ettigi i¢in onlar beserl

viiciidlarindan baska bir viicudun zevkini tadarlar.”4%

Bu haldeki stfi, Allah’in diledigi gibi tasarrufta bulunacagi bir golge varlik,
baska bir ifadeyle de saf zerre haline gelir. Diger bir ifadeyle Allah’in irade ve kudret
hikimleri tam manasiyla tahakkuk etsin diye kulun tiim eylem ve sdylemleri yok olur.
Daha dogrusu biitiin eylem ve sdylemleri, Hakk’in irade, kudret ve fiillerine dahil olur.
Boylece de halktan fani ve Hak’la baki olur. SGfinin bu hali sonraki donemlerde vahdet-
1 suh(id diye isimlendirilecek olan suhtidi/miisahede esasl tevhiddir.*

Clineyd-i Bagdadi’nin fena anlayisi, fena anh(-den) ve fené fih (-de fani olmak)
hallerini de kusatan bir ¢at1 kavram niteligindedir. Bunlardan ilki tevhide vuslat i¢in her
tiirlii arinma ve feragat eylemini; ikincisi ise ilkini itmam eyleyen salikin nihai kertede
kendi benligini de terk ederek Hakk’in varliginda mahvolmasini ifade etmektedir. Buna
gore fend anh bir tevhide vuslat aracini, fena fih ise bu siirecin nihdyetindeki vuslati
anlatmaktadir.*** Fena mertebelerinden bahsettigi su tasnifte Cuneyd-i Bagdadi, fendnimn
nasil hem ara¢ hem de amag olabilecegi meselesini aydinlatmaktadir. Bu tasnife gore ilk

mertebe, amel kilip cehd i gayret sarfederek nesfe muhalefet etmek, sifatlardan,

481 Bagdadi, Resdailii’l-Ciineyd , 34.

482 Bagdadji, Resdailii’l-Ciineyd, 33.

483 Ebu’l-Ala Afifi, Tasavvuf: Islam’da Mdanevi Hayat, ¢ev. Ekrem Demirli - Abdullah Kartal
(istanbul: iz Yayinlari, 2018), 157-158.

484 Baser, Serfat ve Hakikat: Tasavvufun Tesekkiil Siireci, 279.
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huylardan ve tabii hasletlerden feni bulmaktir. Zkincisi Allah’in rizasma uymak ve
vasitasiz bir sekilde O’na yonelebilmek i¢in ibadetin verdigi zevkten de fena bulmaktir.
Uclincii ve nihai mertebede ise Hakk’in miisdhede etmenin dahi farkina varmaktan fena
bulmaktir. Iste o vakit kisi fni ve baki olur, resmi kalir ve fakat ismi gider. Kendinden
yok oldugu i¢in, gercek varlikla var olur.*®® Burada ilk iki mertebe fenad anh haline; son
mertebe ise fena fih mertebesine gonderme yapmaktadir. Fakat Cilineyd-i Bagdadi baska

bir s6ziinde fena fih mertebesinden sonraki fena anh halinden bahsetmektedir.

“Fenadan sonra Allah ona tekrar beserl varligimi iade edip kendi cinsine
koydugu zaman, daha Once tecriibe ettigi fena hali kendinden gizlenir. O
zaman rdh hazlnlenir ancak normal yasantisina devam eder. Zira bir dnceki
tam hal ve biiyiik ikram kendinden zail olmus, tekrardan kendini tanimaya ve
diisiinmeye sevk etmistir. Bu kemal halini yitirmenin daim? (zinti ve kederi
riha yerlesir ve rith beseri viicudunda oldukga bu hiiziin devam eder. Bundan

Otird tekrar o hale donebilmek icin derin bir istiyak ve ihtiyag hisseder.”#

Bu pasaja gore fend fih’e eren salik, tekrar fend anh mertebesinden gegmek
durumuna diismekte ve biitiin siireg bastan baslamaktadir. Dolayisiyla fena hali, rih
insan bedeninde bulundugu siirece dongiisel bir sekilde tekrar tekrar tecriibe edilecektir.
Yani insan beseriyyeti ve ferdiyyetini Hak’ta fani olarak yitirse de bu fena asla kalic1
olmayacak, tekrar cismani yasama geri donecektir ve fakat tecriibe etmis oldugu fena
halinin suurunu yitirmeyecek ve onun hasretiyle blyik bir 1stiraba diisecektir. Bu istirap
ise onu daha gayretli bir kulluga ve riyazete tesvik edecek, bdylece de fend anh ve fih
mertebeleri kesintisiz bir sekilde 6mre yayilacaktir. SGfiler fenadan dondikten sonraki
suur halini ifade etmek icin ¢esitli tabirler Uretmislerdir ki ikinci fena, fark, beka
bunlardandir.

Serrac’in Ebl Yakub Nehreclri’den naklettigi: “Fend ve bekd ilminin sihhati
fend ve bekadya kullugun eslik etmesidir. Fena ve beka ile birlikte kulluk yoksa o kuru bir
iddiadan ibarettir.” sozu, ile “Fend, Allah’a nisbetle kulun kendi varlik ve fiillerini

gorme duyusunun yok olmasi”, bek@ ise “kulun dini hiikiimlerde Allah’in iradesini

485 Bagdadi, Resdilii’l-Ciineyd, 60.
486 Bagdadi, Resdailii’l-Ciineyd, 33.
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gOzetmesidir.” *" seklindeki tanimlar1 Cineyd-i Bagdadi’nin fena ve ikinci fena ile
varmak istedigi yeri haber verir niteliktedir. Nitekim ona gore fena deneyimi yasayanlar
benliksiz bir sekilde Allah’in varligina karisma durumunda kalmaz, kendilerini Allah
tarafindan suurlu olma hallerine ircd edilmis bulurlar ki buna fendu’l-fend adm

vermektedir. 48

“O’nun varhigmin hakikatine gegince kendi varligini kaybederek suhiidun
hakikatine erer. Bu slretle rihi safliga kavusur. R0hi safligina kavusunca
mevcld-mefkid(kendinde mevcid, Allah’ta mefkid) ve mefkid- mevcdd
(kendinde mefk(d, Allah’ta mevctd)olur. Yani olmadigi yerde var olup,
oldugu yerden yok olur. Yok olduktan sonra diinyaya gelmezden onceki
varligtyla var olur. Simdi o gergekte o degil iken gercek o olmustur. O 6nce
mevcid-mefkad iken simdi mevctd-mevcaddur. Zira o galebe sarhoslugundan
sahv agikligina ¢ikar. Egyay1 yerine koymak, her seyi yerli yerince yapmak
icin kendisine dinyevi miisahedesi tekrar ger, verilir. Allah tarafindan ihsan
edilen en yiksek rdhi tekdmile erdikten sonra etrafindaki insanlara rehber
olsun, fiil ve amellerine uyulsun diye fenddan sonra tekrar beseri sifatlarina

dondurtiliir.”#8°

Dolayisiyla benlik duygusunu yok etme tecriibesi ile diinyevi kisiliklerinde bir
doniistim gegirenler, ahid gunini yeniden tahakkuk ettirme slretiyle Allah’in
yiiceliginin elest giiniindeki gibi sahidi olurlar. Fenadan sonra diinya hayatina tekrar
dondurilmeleri, sahit ve miisahit olduklar1 bu yiice sir ile insanlari irsad etmek gayesine
matuftur. Bu deneyim insana Allah’ta ve Allah ile yeni ve saf bir yasam bahseder.*®
Bekd makdmi 6zne agisindan bakildiginda, kisinin benliginin varolussal yokluk
tecriibesinden gectikten sonra fenomenal bilinci tekrar kazandigi makdmdir. Fend
asamasinda faaliyetini tamamen ilga eden zihin, bu makamda bilgi 6znesi olma vasfini
tekrar kazanir. Subjenin bu sekilde yeni bir gorii ile beraber dogmasina karsilik objeler
de kesret olarak tekrar fenomenal bulunuslarina biriiniirler. Dolayisiyla fena

tecriibesinde kisinin gozlinden esyanin nazarmin silinmesi stretiyle erisilen vahdet,

487 Serrac, el-Liima’, 284. [ Isldm Tasavvufu, 247.]

488 Bagdadji, Resailii’l-Ciineyd, 36.

489 Bagdadi, Resdilii’l-Ciineyd, 58.

490 Abdel-Kader, The Life, Personality and Writings of Al-Junayd, 40-43.
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mutlak ve basit bir vahdettir. Beka ile ulasilan vahdet ise subjenin objelere iliskin i¢
acilimlar ihtiva ettigi, coklugun teklikte ve tekligin de coklukta beraberce idrak
edilebildigi, zithiklari cemeden cem‘u’l-cem® makadmma karsilik gelmektedir.*!
Nehrectiri’nin ubldiyyeti koruma hassasiyetiyle dile getirdigi mezkdr s6z, cagdasi
Clneyd-i Bagdadi’nin sahv merkezli fena anlayisiyla devam ettirilmistir.

Tevhid inancini, insanin fend ve beka dongiisii icerisindeki salinimi ile agiklayan
diger bir stfi Sehl b. Abdullah et-Tiisteri’dir. Ona gore tasavvufl ilim ve amel, Allah’in
mutlak askinligi ile O’nun insanin derunundaki igkinligi arasinda sekillenmistir. Insan
hayatin1 anlaml kilan sey, ezelde ve ebedde Allah’in insana tecelli etmesidir. Bezm-i
ezeldeki mukaleme, dirildikten sonra Tmanli bir kalple ubldiyyet kilmanin karsilig
olarak O’nu tam bir miisahede ile gordiikleri vakit tahakkuk edecektir. Fakat
yeryliziindeki fenomenal varliklar1 siliresince Ahid Gilinii'nde taniklik ettiklerinin
giderek belirsizlesen anisiyla kiyametten sonra Allah’t gorebilmek endisesi arasinda
muallakta kalan insanlar Allah’in emir ve yasaklarindan 6riilmiis gerilimli bir alanda
yagsamaktadirlar.4®

SOfiler, fend tecriibesinin sihhati ve sidki i¢in hemen pesinden beka haline
gecilmesini zorunlu tutarlar. Zira fena Allah’in azametine dogrudan taniklik edebilmek
icin aradaki engellerin basinda olan kendilik algisinin biitliniiyle yok olmasini ilzam
etmektedir. Kendilik algisin1 kaybeden insan, varligmin anlami ve gayesini idrak
edebilmek ve bu idrdk dogrultusunda amel kilabilmek i¢in kendiligine yeniden
kavugmak durumundadir ki yaratilis gayesi olan kullugunun suuruna yeniden kavugsun.

Dolayisiyla safiler Hak ve halk arasindaki gegislilik i¢in bagvurduklari referans

491 Toshihiko izutsu, Isldm Mistik Diisiincesi Uzerine Makaleler, cev. Ramazan Ertiirk (istanbul:
Agac Kitabevi, 2010), 30-33.

492 Kelabazi, Cliineyd-i Bagdadi’nin fena-beka anlayisini su sozleriyle 6zetlemistir: “Fend halini
yasayan kimsenin diinya ve ahirete iliskin hazlar1 son bulur. Bunun sonucu olarak bu kisi ne
mal ve menfaat ister ne de yaptiklarinin karsiligini bekler. O, Allah’taki hazzi ile bakidir. Allah
da bu kuldan razi olmus ve ona bir yakinlik ikram etmistir. Kendinin kiiciikliigii karsisinda
Rabbi’'nin azametini goren kul: “Allah Tealad benim gibi aciz birini kendisine nasil yaklastirir ve
nasil benden razi olur?” diye diisiiniir. Bu diisiince de kulun iizerinde Allah’tan baska her seyle
olan iliskiyi kesme halini ortaya ¢ikarir. Kul, kendinde olan her seyden fani olunca da Allah’ta
baki olma hali ortaya c¢ikar ve ibadet halinden dahi fani olur. Kul bu sekilde elest bezmindeki
haline geri doner.” Bk. Kelabazi, et-Taarruf, 145[Dogus Devrinde Tasavvuf, 189.]

493 Gerhard Bowering, ed., The Mystical Vision of Existence in Classical Islam: The Qur’anic
Hermeneutics of the Siff Sahl at-Tustari, Die Welt des Islams (Berlin: De Gruyter, 1981), 145-
147.
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kavramlar olarak fend ve bek&nin agirligini benzer anlam yiikledikleri yardimci
kavramlar ile azaltmaya calismiglardir. Bunlardan sekr-sahv, cem‘-fark, gaybet-huz(r
ve mahv-isbat halleri bu dedigimizi 6rneklendirmektedir. Bu ikili kavramlardan ilk
siradakiler Hakk’in miisdhedesinde gark olup halka ve kendi halkani vasfina biitiiniiyle
yabanct olmay1 ifade ederken; ikinciler bu suursuzluk halinden siyrilip tekrar halk
icinde kulluk wvasiflariyla miicehhez bir sekilde bulunmaya isaret etmektedir.
Calismamizin basindan itibaren dile getirmeye gayret ettiimiz insanin ezel ile an
arasindaki konumuna gonderme yapan bu sifi halleri, en azindan 3. asir itibariyle

insanin epistemolojik ve ontolojik konumu hakkinda fikir verici mahiyettedir.
1.2.5. Vahdet ve Kesret Arasinda: Cem* ve Fark

Safiler Hak ve halk, ména ve madde, rah ve beden, vahdet ve kesret gibi tezat
hallerin, bizzat tecriibe ve idrék edilmesi slretiyle itidal noktasina getirilebilecegini
savunmakta, hatta tasavvufun amacini bu itidal noktasini bulmak olarak tayin
etmektedirler. Insani gayretin, ilahi inayet ile miikafatlandirilmasi ve bu miikafatin
stkriinii eda etmek tlizere daha gayretli bir kulluk kilinmasi tasavvufi seyrin 6zeti
niteligindedir. Bunlardan cem’ ve fark halleri, fend ve bek& hallerinde oldugu gibi
insanin gerceklik ile izafilik arasini tefrik etme potansiyeline ve hatta zorunluluguna
gonderme yapmaktadir.

Sozliikte “toplamak, birlestirmek; dikkat ve iradeyi bir noktaya teksif etmek”
anlamma gelen cem°, tasavvufi bir hal olarak Hakk’in miisahedesinin salike galip
gelmesiyle, kendisi gibi halkani olan her seyden perdelenmesi, bihaber olmasidir.
Clneyd-i Bagdadi, “Vecde gelip Hakk’a yaklasma hali cem’, beseri ve maddi varlikta
kalma hali farkur.”** diyerek ve Ebl Bekir Vasiti, “Kendine baktiginda fark, Rabbine
baktiginda cem* halindedir. Eger baskasiyla kdim isen sen olii sayilirsin.”* diyerek

kavramlar1 tevecciih ve irade iizerinden acgiklamustir.

“Sirrimda ve r0humda seni bir hakikat olarak buldum. Sonra dilim sana

minacatta bulundu. Bizim cem‘imiz de farkimiz da birtakim manalar

494 Serrac, el-Liima’, 284. [ Islam Tasavvufu,247.]
495 Serrac, el-Liima’, 284. [ Islam Tasavvufu,247.]
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sebebiyledir. Azametin ve yiiceligin bu diinyada seni apagik gérmeme mani

olsa da vecd hali beni sana canimdan ve cigerimden daha ¢ok yaklastirdi.”

Serrac’m Clneyd-i Bagdadi’ye nisbet ettigi bu siirde de kulluk yapabilmek icgin
dahi olsa kendinin farkinda olmak cem* haline mani sayilmaktadir ki Niri’nin “Hak ile
cem’, agyardan farktir.”*" s6zii de ayn1 minval {izeredir. Buna gore Hak’la cem olmak
masivadan tefrikadir; masiva ile olmak da Hak’tan tefrikadir.*® Eb( Bekir el-Ebheri’nin
“Kisi cem ‘e erdigi zaman sadece Allah der, baska hi¢cbir sey diyemez, fark halindeyken
ise diinya, dhiret ve kainati birbirinden ayrigmig olarak goriir.”*° seklindeki
ifadesinden de anlasildigi tizere beseriyyet ve ulihiyyet arasindaki ayrim fark ve cem*
kavramlarinda tebelliir etmektedir. Tasavvufa intisap etmek iste Hak’tan tefrika
halinden kurtulmak gayesine matuftur. Fena mertebeleri ile dogrudan iliskili olan bu
stireci tamamlayan sélik, cem* haline ulasacaktir ve orada halkin kesretini, Hakk’in
vahdetinde gorecektir. Esyanin varligmin farkinda olunmadigi bu hal 6nemli olmakla
birlikte en yilice hal degildir. Cem*‘ halinde salik masivadan biitliniiyle fani olarak
ahadiyyet mertebesine ulasarak Hakk’in disindaki esya ile ilgili hislerini tamamen
kaybetmekte, kendini Hakk’in tasarrufuna teslim etmekte, fakat kulluk goérevlerini ifa
icin de sahv haline donmesi gerekmektedir. Iste cem® ile farki birlestiren bu hale
cem ‘u’l-cem*, sahv-1 sani veya fark-: sani denilmektedir.5%

Kisiye yalnizca kullugunu daha iist bir suurla ifa edebilmesi i¢in bahsedilen
anlik bir vuslat olan fend halinin, vuslatin getirdigi Omiirliik hasret anlamina
yorabilecegimiz beka halinden daha degerli sayilmadigini belirtmistik. Keza, cem hali
de yalnizca cem‘den dondiikten sonraki fark haliyle yani fark-: sani ile anlamli ve
degerli goriilmiistir. Cem* tecriibesinden Once salik her bir varlik cinsini birbirinden
ayirdigr gibi Allah’1 da bu varliklar aleminin ezeli-ebedi olsa da bir ferdi oldugunu
sanmakta iken, cem‘den sonra tek gercekligin Allah oldugunu, esyanin ise onunla var
olan zerrelerden ibaret oldugunu miisdhede etmektedir. Yani bu fark haliyle salik
varliklart Hak’la k&im olarak gormektedir. Hakki gormesi varliklart goérmesine,

varliklar1 gormesi de Hakk’i gérmesine engel olmaz. Biitiin s6z ve davranislart ser‘i

496 Kuseyri, er-Risdle, 147 [Tasavvuf I[Imine Dair Kuseyri Risalesi, 160].
497 Serrac, el-Liima’, 284. [ Islam Tasavvufu, 247.]

498 Siilemi, Tabakatii’s-Siifiyye, 246.

499 Serrac, el-Liima’, 283 [ Islam Tasavvufu, 247].

500 Kuseyri, er-Risdle, 145-146 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyri Risdlesi, 159].
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hikimlere muvafik oldugundan, halki irsad ehliyetine de sahiptir. Yani safilerin ¢ok
onemli gordikleri fark-1 sani, salikin rlhani bir mi‘racdan sonra dini gorevleri eda
edecegi zaman sahv haline donddrilmesidir. Bu hal i¢indeki kul kendisini Hakk’in
idaresinde goOrir. Dolayisiyla cem® ve fark hallerinin maiyyeti sarttir; tefrikasi

olmayanin kullugu, cem‘i bulunmayanin ise miisahede ve marifeti yoktur.5°t

“Cem makdminda miisahedeye eristikleri i¢in Allah’ta fendya ulasanlardan
emir ve nehiy asla kalkmaz. Bu nedenle emir ve nehyin hakikate perde
oldugunu bilseler dahi hakikat miisdhedesinden kaynaklanan herhangi bir
gerekgeye dayanarak bunlari terk edemezler. Ciinkii mevcddlar parga parca
boliinseler bile yine de kendileriyle kaim olduklar1 nitelik tizere kalip,

maddelerini izhar ederler.”%%2

Clineyd-i Bagdadi’ye ait bu sozler fehvasinca, fena veya cem* gibi beseriyyet
izlerinden siyrilabilinecek son mertebelere dahi erigilse insan i¢in kul olmak yani emir
ve nehye muhatap olmaktan evla degildir. Fark nazari, kulun teklif edildigince amel
edip micéhede kilabilmesSinin zeminini teskil etmekte; mucéhedenin miisahedeye
tahavviil ettigi cem* mak&dmi ise Allah’m irade ve inayetini beklemeyi iktiza etmektedir.
Buna gdre cem‘ mevahib; fark ise mekasib kabilinden olup kul bu ikisinin arasinda
gidip gelmek durumundadir.®® Her ne kadar cem® asil, fark fer® olsa da asillar fer‘ler
olmadan taninamazlar. Ayn sekilde dallar da kok olmadan saglam olmazlar. Buna gore
fark hali bulunmayan cem‘ zindiklik, cem‘i bulunmayan fark hali de sifat-1 ilahiyyeyi
inkardir.%%

EblO Ali ed-Dekkak’in, “Fark sana nisbet edilen, cem * ise sana nisbet edilmesi
miimkiin olmayan seydir ™ seklindeki tanimmi Kuseyri, kulun beseri haline uygun
olarak kullugunu ikdme etmek i¢in, bizzat kendisinin kesbine dair fiillerinin tefrikayi,
kulun bizzat kendisinin kesbiyle degil de Hak tarafindan ihsan edilen fiillerin ise cem‘i

ifade ettigini belirterek serh etmistir.5% Fiillerin hakikatte Allah’a m1 kula m1 ait oldugu

501 Kugeyri, er-Risdle, 144 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 158].

502 Kih-i Sirazi, “Hikayatu’s-stfiyye,” Kalplerin Makdamlari, cev. Hac1 Bayram Baser (istanbul:
Hayy Kitap, 2015), 187.

503 Hiicviri, Kesfu'l-Mahciib, 284 [Hakikat Bilgisi, 316].

504 Serrac, el-Liima’, 283. [isldm Tasavvufu, 246.]

505 Kuseyri, er-Risdle, 144 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 158].

506 Kugeyri, er-Risdle, 144 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 158].
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sorunsalina da gonderme yapan bu soziiyle Dekkak, Hz. Peygamber’in cem‘ halindeki
fiillerinin aslinda Allah’a ait oldugunu bildiren “Attigin zaman sen atmadin, Allah
attr”™ gibi ayetler ile “Kulum bana nafilelerle yaklaswr ta ki ben onun duyan kulagr ve
goren gozu olurum...”% kudsi hadisine gdnderme yapmaktadir. Soyle ki fiiller kula yani
halka isnat ediliyorsa bu tefrikadir, fiiller halka degil de Hakk’a isnat ediliyorsa cem‘dir.
Bundandir ki Kelabazi bu rivayeti cem‘in varligina delil gostererek cem* halindeyken
Allah’in 0 kulun bitin tasarruflarini, hatta sifatlarini ve varligini kendi izerine aldigini
bildirmektedir.5® “Cem* Allah ile bilmek; tefrika ise Allah’in emriyle bilmektir.” 5%
seklindeki bir sfi tanimida kulun cem‘ halinde bilmek dahil biitiin eylemlerini
Allah’1n tasarrufuna teslim etmesi ve kulluk suurunun yitirilmesinden bahsedilmektedir.
Allah’in emriyle bilmek ise beseriyyet ozelliklerine tekrar biiriindiikten sonra kulun
hem gercegi hem de izafi olan1 ubldiyyet kilarak bilmesi seklinde agiklanmaktadir.
Sibli’nin “Kendini Hak igin telef edene, Hak halef olur.”* séziinde de isaret ettigi bu
ubldiyyet, Hakk’in salikin fiillerini onun yerine icra ettigi bir makam olarak karsimiza

cikmaktadir. Cuneyd-i Bagdadi Kitdbu 'I-Misak’ta bu hali soyle tasvir eder:

“Kendisiyle cem® ettikten sonra onlar1 tekrar tefrikaya diistiriir. Cem* halinde
onlar1 diinyadan kaybeder; tefrika hallerinde onlar1 tekrar diinyaya getirir. Bu
sQretle gaybetleri diinyaya gelmelerine, diinyada var olmalar1 da Allah’tan
gaybetlerine sebep olur... Allah istirak olunmayan yiice sifatlarin1 vererek

onlarda diledigi gibi muradini icra edince onlar1 ihata eder.”*2

Kulun kendiliginden, sifatlarindan ve tiim tasarruflarindan gaybet buldugu bu

cem® halini baz sufiler de elest bezmindeki bulunusa benzetmislerdir. Amr b. Osman

507 el-Enfal 8/17. Kuseyri tefsirinde bu ayetin cem‘ ve farka isaret ettigini su sozleriyle
acgiklamaktadir: “Sen attifinda” ifadesi fark, “Allah att1” ifadesi ise cem‘dir. Fark kulluk 6zelligi
ike, cem rubilbiyyet o6zelligidir. Cem‘ icermeyen her fark veya kulun niteliginde
desteklenmemis her cem‘in sahibi dogru yolda degildir. Hak bagkalarini kendi zanlarinda
birakir. Bu durumda onlar zan ve beklenti vadilerinde saskin bir sekilde dolasirsar.
Zannederler ki yaptiklar fiilleri tek baslarina meydana getirirler. Bu durum onlara yonelik
tuzaktir. Allah soyle buyurur: ‘Onlar iyi is yaptiklarini zannederler.”(el-Kehf 18/104) Bk.
Kuseyri, Letdifii’l-Isardt, 631.

508 Buhari, “Rikak”, 38.

509 Kelabazi, et-Taarruf, 140 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 182].

510 Siihreverdi, Avdrifii'l-Madrif: Gercek Tasavvuf, 677.

511 Siilemi, Tabakatii’s-Stifiyye, 213.

512 Bagdadji, Resdilii’l-Ciineyd, 43.

138



Mekki’nin “Allah’in misak zamani elest meclisinde kullarina hitab etmesini cem*;
diinyada var olduklart zaman bundan aymi sekilde soz etmesini tefrika”>® olarak
isimlendirmesi bunu 6rneklendirmektedir. Soyle ki orada cereyan eden mikalemede
hitdb eden de icabet eden de Allah’tir, zira rdhlar cem® halinde oldugundan davete
icabet edecek farkindaliktan yoksundurlar.54 Iste Allah’in insanlari ilk var ettigi makam
cem‘ makamidir ve bundan 6tiirii cem* riha ait bir durum ve hikiimdar. Allah insanlar
diinya aleminde var edip, onlara peygamberler araciligiyla tekrar hitab ettiginde ise fark
hali ortaya ¢cikmustir ve boylece fark, bedene dair bir hilkiim olmustur. insan diinyada
bulundugu miiddet¢e rih ve beden sahibi olusunun muktezasinca cem‘ ve tefrikay1
birlikte tecribe etmekle memurdur.®® Mekki’nin bu sozii ayrica misdk sonrasinda
cem’den tefrikaya diisen insanin seyr u siilik yapmak sdretiyle tekrar cem’ haline vasil
olmasinin gerekliligine yapilan bir vurgu olarak da anlasilabilir.5® Zira gaybet halindeki
bir icabet, suur ve idrak ile verilen icabetin ayni degildir. Su durumda ezelde tim
rihlarin cem*® halindeyken sahit olduklart marifete, sehadet alemine inip fark héaline
biirtindiikten sonra da erismeleri beklenmektedir. “Al/lah onlar: mérifette cem*, ahvalde

de tefrik etti. ” seklindeki sifi s6zii de buna isaret etmektedir.

“Cem* o6nceden bulunduklar1 yerde onlart yok etti ve fark onlar1 bir zaman
esersiz varliga getirdi. Nefslerini kaybettiler ki bununla beseriyetlerinden cem*
buldular. Cem* olmak riisumun kaybolmasidir, telvinden gelen izleri silerek.
Var olduklar1 zaman eski varliklarindaki halleri kendilerinde artik yoktu. Cem
halinde sekilsiz ve gizliydiler. Fark halinde yaratildiklar1 zaman ezelde takdir
edilen sey eksiksiz olarak onlarda tatbik edildi. O halde onlar icin cem,

gaybet, fark, huzdr hali demektir. Vecd ve fark onlara ait iki haldir.””>'

Son olarak Kelabazi’den alintiladigimiz bu pasajda da goriildiigii izere insanin

kimligi ve potansiyellerinin dogru bir tanimlamaya kavusabilmesi igin temerkiiz

513 Feridiiddin Attar, Tezkiretii’l-Evliyd, cev. Siileyman Uludag (Istanbul: Kabala Yayinlari, 2007),
4109.

514 Siilemi, Tasavvufun Ana Ilkeleri: Siilemi’nin Risaleleri, cev. Silleyman Ates (Ankara: Ankara
Universitesi Basimevi, 1981), 33.

515 Siithreverdi, Avdrifii'l-Madrif: Gercek Tasavvuf, 676-677.

516 Muammer Cengiz, “Tasavvuf Tarihinde Elest Misakina Dair Yorumlar”, Uluslararasi Sosyal
Arastirmalar Dergisi The 10/50 (2017), 919.

517 Kelabazi, et-Taarruf, 139 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 181].
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edilecek nokta, “baslangi¢ noktasi”dir. SUfiler, insanin baslangicina dair yuruttikleri
dakik sorusturma neticesinde, kendisine, aleme ve yaraticisina karsi sorumluluklar
aginin tam ortasinda birakilan insan diisiincesini hem ontolojik hem epistemolojik hem
de psikolojik yénlerden yeniden tanimlamayi basarmis goriinmektedirler. Insanin
varlikla olan iligkisinin diinyaya geldigi an ile son nefesi arasindaki siire¢ten ¢ok daha
oncesine denk geldigine iligskin disiinceleri meselenin ontolojik boyutunu teskil
ederken; diinya hayatinin oncesinde cereyan ettigi haber verilen birtakim durumlar
hakkindaki idrak epistemolojik boyutu ve nihayet insanin kendisi ve kendiligine iliskin
yeni bir suur kazanarak ikinci bir farkindalik kazanmasi da psikolojik boyutunu

anlatmaktadir.
1.3. DEGERLENDIRME

Safileri yeni bir insan tanimina gétiiren ve insana iligkin biitiin sdylemlerinde
omurga haline gelen unsur, ezeli ahid olgusu olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Buraya
kadar ele aldigimiz kavramlar ve meseleler bu ezeli sézlesmenin insanogluna
kazandirdigi metafizik hak ve imkanlarin bir dzeti méhiyetindeydi. Bundan sonraki
kisimda ise bu ahdin insana ¢izdigi sinirlar ile yiikledigi sorumluluklari ele alacagimiz
“yontem” bahsine giris yapacagiz. SOyle ki dinyada iken ezeli ahdin idrak edilmesi
tevhidin hakikati anlamima geliyorsa, tevhide sevkeden butiin bir tasavvuf metodunu
ezeli ahde ridyet seklinde okumak miimkiin olacaktir. Bu durumda tasavvufun gayesi
insanin ezeli ahdin verildigi rdhlar alemine donebilecek potansiyelini aktive etmek ve
viucadi bir rikkat kesbedecegi seyre sair etmektir ki bu durumda karsimiza en az iki
muhtemel soru ¢ikmaktadir: “Bu seyrde insanin ulagabilecegi nihai nokta neresidir ve
insanin bu seyrdeki roli tam olarak nedir?”

[k sorunun cevabmni, “ezeliyete vuslat” bashg: altinda inceledigimiz “sGfinin
zaman i¢inde zamansiz seyri’’ne tekabil eden ve dinyevi alakalardan her tarli taarri ile
tahallinin gesitli ifadeleri olan "mirdg"”, "vatan-1 asli", "fena-beka", "huzir ve cem*"
kavramlar1 araciligiyla incelemeye ¢alistik. Bunun neticesinde insanin, ezel alemindeki
bulunusunu diinya aleminde de tahakkuk ettirebilecek bir metafizik giice sahip
oldugunu ve fakat bu giiciin onu hi¢bir zaman ubtdiyyet vasfindan ¢ikarmayacagini,
dolayisiyla ezele doniis fikrinin varolussal bir tarafi bulunmakla birlikte daha ¢ok
biligsel bir idrak surecini temin ettigi sonucuna ulastik. Diger bir ifadeyle insan igin
ezelde Hakk’1n huz(irunda bulunma ayricaligi onun “diinyali” olmadig1 hakikatine isaret

etmektedir; ancak diinyali olmasa bile ezelde verdigi ikrar diinya hayatinin bitinini
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kapsadigindan insan icin kulluktan 6te bir yol higbir zaman olmayacaktir. Dolayisiyla
insan rlhu yoniinden ezelidir ancak ezelde verdigi ubtdiyyet ikrari, insanin cismani ya
da rdhani yonidyle mi tanimlanmasi gerektigi sorunsalindan daha 6ncelikli hale
gelmektedir. Bu durumda sUfilere gore insan, hangi ¢ercevede tanimlanirsa tanimlansin
nihai kertede ezelde ahdettigi “ublidiyyet” vasfi lizere baki olacaktir. Bundandir ki bu
yeni insan telakkisini halka ve ilim erbabimna arz ederken sGfiler analitik ve teorik bir
sOylem olusturmak yerine, ubtidiyyet hassasiyetlerini 6n plana ¢ikaran bir tevhid dili
gelistirmis ve ezeli ahde iligkin dusiincelerini &dab bahisleri icerisinde tedkik etmeyi
uygun gormislerdir. Dolayisiyla insanin ezelden tevariis ettigi batini ve riihani gucd,
verdigi ikrarin muktezasi olan ve ¢ogunlukla zahiri ve cismani sorumluluklara delalet
eden ubidiyyet ile smirlandirilmistir. Bundan sonraki kisimda ezeli ikrarin insana

yiikledigi bu misyonu "ezeli ahde ridyet" genel baslig1 altinda inceleyecegiz.
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2. YONTEM: EZELT AHDE RiAYET

Kur'an-1 Kerim’in bircok yerinde insanin Rabbine vermis oldugu s6zden ve bu
soziin geregini ikame etmedeki teshiiliinden bahsedilmektedir. Ornegin “Allah i size
olan nimetini ve sizden aldigi ahdi (sozii) hatirlayimiz. Ciinkii ‘isittik ve itaat ettik’
demistiniz. Allah’tan sakimin, Allah gonillerdekini bilir.” (Maide: 5/7); “Onlar ki,
Allah’a vermis olduklar: ahdi (sézii), kesin bir misak haline getirdikten sonra
bozarlar.” (Bakara: 2/27) “Allah’a verdikleri ahdi (sozii) kuvvetle pekistirdikten sonra
bozanlar, Allah’in riayet edilmesini emrettigi seyleri terk edenler ve yeryiiziinde fesat
ctkaranlar, iste lanet onlar igindir. Ve kotii yurt (cehennem) onlarindwr.” (Ra’d: 13/25).
“Allah’a verdiginiz ahdi (sozii) tutunuz.” (En’am: 6/152) “Peygamber sizi, Rabbinize
Tman etmeye ¢cagirdigi halde nicin Allah’a inanmiyorsunuz? Hdalbuki O, sizden kesin soz
de almigti. Eger inamwrsamiz.” (Hadid: 57/8); “Biz emaneti goklere, yere ve daglara
teklif ettik de onlar bunu yiiklenmekten cekindiler. (Sorumlulugundan) korktular. Onu
insan yiiklendi. Dogrusu o, ¢ok zalim ve c¢ok cahildir.” (Ahzé&b: 33/72); “Onlarin
cogunda, soziinde durma diye bir sey bulamadik. Ger¢ek su ki, onlarin ¢ogunu yoldan
cthkmis bulduk.” (A’raf: 7/102). Bu ayetlerde ve burada zikretmedigimiz diger bir¢ok
ayette bahsi gegen “s6z”, “ridyet”, “hatirlama”, “ahdi bozma” gibi ortiik kavramlarin
mazmunu olan ayet ise “Kiyamet giiniinde, biz bundan habersizdik demeyesiniz diye
Rabbin  Ademogullarindan, onlarin  bellerinden  zirriyyetlerini  ¢ikardi, onlari
kendilerine sahit tuttu ve dedi ki: Ben sizin Rabbiniz degil miyim? (Onlar da), Evet
(buna) sahit olduk, dediler.” seklindeki A‘raf 172’dir. “Elestii bi-Rabbikiim: Kali Bela”
ikilemesiyle kaliplasan bu ayet, Allah ile insanlar arasinda gerceklesen ezeli muahedeyi
anlatmaktadir. “Kal0 beld, elest, misék, ahid” gibi kavramlarin referans noktasi olan bu
ayet ayn1 zamanda birg¢ok teolojik tartismada kilit rol oynamustir.

Biitlin insanligin taraf oldugu bildirilen bu sdzlesme hakkinda zahir ulemas: iki
farkll yorumda bulunmuslardir: ilk gériiste olanlara gore Allah Teald kiyamete kadar
diinyaya gelecek biitiin insanlarin r0hlarin1 yaratmis ve rdhlar alemi denilen alemde
bitun rdhlara: “Ben sizin Rabbiniz degil miyim?” diye sual etmis ve biitiin rdhlar:

“Evet/beld sen bizim rabbimizsin!” diyerek yaraticilarinin varligini ve birligini ikrar
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etmiglerdir. Bu ilahi sozlesme, rihlar aleminde hakikaten gerceklesmistir.5® Bu goriis
Said b. Miiseyyeb, Said b. Ciibeyr, Dahhak, ikrime ve Kelbi (6. 146h.) gibi selef
alimleri tarafindan ve yine birgok siinni, stGfi ve sil keldm alimleri tarafindan
benimsenmistir.5°Ayetin anlasilmasi icin istishad ettikleri delil ise Imam Malik ve
Tirmizi’de yer alan misak ile ilgili su rivayettir:

“Hz. Omer’e bu dyet sorulunca sdyle dedi: “Allah’in Restiliine, bu ayet hakkinda

soruldugunda, soyle dedigini duymustum: “Allah, Hz. Adem’i yaratti. Sonra onun

sirtin1 sag eliyle sivazlayip, oradan bir zlrriyyet (soy) ¢ikard:r ve “Ben, bunlari

cennet i¢in yarattim. Bunlar, cennetliklerin amelini yapacaklar”, dedi. Daha sonra

(tekrar) Hz. Adem’in sirtin1 sivazladi ve oradan bir ziirriyyet daha ¢ikarip, “Ben,

bunlar1 da cehennem igin yarattim. Bunlar, cehennemliklerin amelini yapacaklar”

buyurdu. Bunun iizerine orada bulunanlardan bir adam: Ey Allah’m Rasilii, o

halde (insanin) amel etmesi ne i¢in? deyince, Hz. Peygamber (s.a.v) soyle

buyurdu: “Allah bir kulu cennet igin yaratinca, cennetliklerin amellerinden bir

amel {izere Oliip de cennete girsin diye, onu cennetliklerin amellerinde ¢alistirir;

bir kulu da cehennem igin yaratinca, cehennemliklerin amellerinden bir amel

lizere 6lip de cehenneme girdirsin diye, onu cehennemliklerin amellerinde

caligtirir,”20

Ikinci goriis ise bu ayette ifade edilen ilahi sdzlesmenin mecazi anlamda
oldugudur. Zemahseri, Kur’an-1 Kerim’de bu gibi temsili ifadelerin ¢okc¢a oldugunu
ifade etmis, 6rnek olarak da su ayeti zikretmistir:%* “Sonra duman halinde goge yoneld;,
ona ve yeryuzline: ‘isteyerek ve istemeyerek buyruguma gelin!’ dedi. Ikisi de: ‘Isteyerek
geldik’ dediler. 5 Razi de misakin temsili oldugu yoniindeki yorumun te’vil ve akli
izdhlara Onem verenlere ait oldugunu ifade ederek bu sdzlesmenin su sekilde

anlasilmas1 gerektigini belirtir:

“Allah Teala zirriyyetleri babalarin siilbiinden c¢ikarip analarin rahmine

koymustur. Rahimde ilk 6nce nutfe halinde olan insan farkli evrelerden

518 Maturidi, Te'vildtii ehli’s-stinne (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 2005), 5/82.

519 Haci Mehmet Soysaldi, “Kur’an ayetleri Perspektifinde ilahi Misak”, Bilimname 1 (2019), 435-
436.

520 Ahmed b. Hanbel, Miisned, 1/ 44, 45, 251, 299, 371.; Tirmizi, “Tefsiru’l-Kur’an, 7; 2,3.; Imam
Malik, “Kader”, 2.; EbG David,“Stiinne”, 16.

521 Zemahseri, el-Kessdf, thk. Fethi Abdurrahman Ahmed Hicazi (Riyad: Mektebetii'l-Ubeykan,
1998), 2/529-530.

522 Fussilet41/11.

143



gectikten sonra nihdi seklini alir. Sahid tutma da bundan sonra, Allah
Tedla’nin insanlara kendisinin varlhigmna, birligine, yaratici olduguna dair
delilleri gostermesi ile gerceklesmektedir. Bu sekilde insanlar bizatihi dilleri
ile “evet” demeseler bile demis gibi kabul edilirler. Nitekim bu durumun
benzeri ayet-i kerimeler vardir ve burada oldugu gibi herhangi bir durumu

anlatmak i¢in Arap dilinde mecaz ve istidreye bagvurmak da ¢ok yaygindir.””%?®

R&zi bu yorumun kendince de benimsenip benimsenmedigini sarahaten
s0ylememekte ve Mu‘tezile’nin bu ikinci goriisii desteklemek icin one stirdiigii delilleri
nakletmektedir. Onlara gore ahd, ancak akilli olan kimseden alinir. Eger bu olay hakiki
olarak gerceklesmis olsaydi bu zerrelerin akil sahibi olmasi ve bu diinyaya gelmeden
once verdikleri sozii de su &n hatirliyor olmalari gerekirdi; zira akil bu kadar 6nemli bir
hadiseyi unutamazdi. Yine bu ayet muktezasinca, tenasiih inanci da batil olmaktadir.
Soyle ki; eger bizim riihlarimiz bu bedenden 6nce baska bedenlerde ise bu durumda
bizim bu bedenden 6nce baska bir bedende oldugumuzu hatirlamamiz gerekirdi. Boyle
bir seyi hatirlamadigimiza gore tenasiih diye de bir sey yoktur. Buna gére Mu‘tezililer
icin “Biz o misdk vaktinde soz verdik. Ne var ki, o vakitte vermis oldugumuz ahde dair
hi¢bir sey hatirlamiyoruz” diislincesinde olanlarla tenasiihii benimseyenler arasinda
herhangi bir fark yoktur. Ayrica Allah bu misaki insanlardan ya o zaman ya da diinyaya
geldikten sonra aleyhlerine bir delil olsun diye almistir. O zamanda almis olmasi, bu
denli bir misak nedeni ile kimsenin miikafat ve cezaya miistahak olamayacagina dair var
olan icma nedeni ile batildir. Hatirlanamayan bir misadkin diinyaya geldikten sonra
insanim aleyhine delil olmas1 da miimkiin degildir.5* Ayetteki sehadet eden zerreler igin
ise iki ihtimal sz konusudur: ya akil sahibiydiler ya da degildiler. Ilk ihtimali kabul
ettigimizde, o zerrelerin miikellef oldugunu sdylemis olmaktayiz. Bu diinyadaki teklif
de kendinden 6nce bir ahde muhtag ise o teklif de baska bir ahde muhtag¢ olur. Bu da
teselsiilii gerektirir ki o da batildir. ikinci ihtimali ise akli olmayanimn miikellef tutulmasi

imkansiz olacagindan devre dis1 kalir.5?

523 Razi, Mefatihu’l-Gayb, ¢cev. Sadik Kili¢ vd. (Ankara: Ak¢ag Yayinlari, 1991) 11/140-141.
524 Razi, Mefdtihu’l-Gayb, 11/138.
525 Razi, Mefatthu’l-Gayb, 11/138.
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Misakin hakiki olmadigini benimseyenlerden diger bir grup ise,insanin fitrat>?
ve hilkatiyle ilgili bir aciklama getirmistir. Bunlardan Imam Matiiridi, baba stilbtinden
alinp ana rahminde insa edilen insanin, fitratinda Allah’1t arama istidadinin var
oldugunu ifade ederek, misdkin bu istidada gonderme yaptigini savunmustur.5?’
Hilkat/fitrat, insani1 bir yaraticinin varligma gotiirlir; bundan oOtiiri fitrat tevhidin
sehadetidir ki bir hadiste bu sehadetten “Her dogan fitrat iizere dogar.”>*® seklinde
bahsedilmektedir. Buna gore “Evet, Sen bizim Rabbimizsin” lisdn-1 hal ile veriLmis
cevap olarak gortlmelidir.5® Dolaysiyla ezelde vaki oldugu bildirilen bu anlagma
Allah’in kullarinin hilkatine tevhid ndru ilka etmis olmasi ve insanlarin bu nir
sayesinde Hakk’1 talep edebilecek ve taniyabilecek bir potansiyelin tasiyicist olduklari
seklinde tevil edilmistir.

Dikkat edilmesi gereken bir husus da ayetteki “degil miyim?” ifadesidir. Bu
ifade i¢inde gizli bir “evet” saklayan formda varid olmustur. Cevap ise “tabii ki (beld)”
anlaminda ikinci bir “evet” seklinde ortaya ¢ikmaktadir. Yani ezeli misak, iki kabdlin

oldugu bir ahidlesme olup hitab ubtdiyyetin ilani, cevap ise rublbiyetin kabllu seklinde

526 “3 ,hé - Fitrat kelimesi ise “yarmak, ikiye bolmek; yaratmak, icat etmek” gibi anlamlara gelen - -
- fatr kokiinden isim olup “yaratilis, belli yetenek ve yatkinhiga sahip olus, koyunu sagmak,
hamuru zamaninda ekmek yapmak” anlamlarinda kullanilir. ilk yaratilis da bir yéniiyle mutlak
yoklugun yarilarak icinden varligin ¢ikmasi seklinde anlasildigindan “fitrat” kelimesiyle ifade
edilmistir. Dolayisiyla fitrat, ilk yaratilis aninda varlik tiirlerinin temel yapisini, karakterini ve
heniiz dis tesirlerden etkilenmemis olan ilk durumlarinm ifade etmektedir. Kur’an-1 Kerim’'de
on dokuz yerde fatr kokiinden tiiremis fiil ve isimler, bir ayette de fitrat kelimesi gegmektedir.
“Sen yiiziini Hanif olarak dine, Allah insanlar1 hangi fitrat {izere yaratmigsa ona
cevir.’medlindeki ayet ve “Diinyaya gelen her insan fitrat lizere dogar; sonra anne ve babasi
onu Yahidi, hiristiyan, Mec(si (farkli bir rivayete gore hatta miisrik) yapar.” anlamindaki
hadiste gecen fitrat kelimesinin dogru anlasilmasi, insanin se¢gme hiirriyeti, Miislimanlarin
cocuklari ve gayri miislim ¢ocuklarinin dini ve hukuki statiilerinin ortaya konmasi gibi kelamd,
ahlaki ve fikhi meseleler bakimindan olduk¢a énem arz etmektedir. Baz1 alimler buradaki
fitrattan maksadin Islam oldugunu, her doganin Isldim’a yatkinhikla miicehhez olusuyla
aciklarken, bir kismi Allah’in her insan igin belirledigi degismez inan¢ seklinde izah
etmislerdir. Konumuz bakimindan dikkate sayan buldugumuz yorum ise, fitrattan maksadin
Allah’in Hz. Adem’in neslinden diinyaya gelmeden 6nce almis oldugu rubilibiyyet ve ubldiyyet
lizere cereyan eden misaktir. Bk. Isfahani, el-Miifreddt fi Garibil-Kur’dn, 384; ibn Manzfr,
Lisanu’l-Arab, 2/1108; Hayati Hokelekli, “Fitrat”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi
(istanbul: Tiirkiye Diyanet Vakfi Yaynlari, 1996), 13/47-48; Taberi, Cdmi‘u’l-beydn, 10/1873;
Kurtubi, el-Cami‘li-Ahkdmi’l-Kur'dn (Beyrit: Daru’l-Kiitiibi’l-ilmiyye, 1988), 14/18.

527 (zdemir, Fitrat-Kader [kileminde Bezm-i Elest, 33.

528 Miislim, “Kader”, 22.

529 Matiiridi, Te'vilatii'l-Kur’dn, haz. Ali Haydar Ulusoy (istanbul: Mizan Yayinlari, 2008), 6/104-
106.
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anlasimalidir. Dolayisiyla ezelde vuku buldugunu kabul edenlere goére bu anlasma,
Allah'm rublbiyyeti ve insanin abdiyyeti olmak {izere iki ilke {izerine mebnidir ki bu
durumda ezeli misakin en az iki yonlii bir anlasmayi ifade ettigini sdylemek kabildir:
Birincisi Allah’in ademogullarina kendilerini tanitmasi sebebiyle onlarin yaratilan birer
varlik olduklarmi “itiraf”; ikincisi ise her seyin yaraticisi ve tedbir edicisi olarak
Allah’in rublbiyetini “ikrar”dir. Allah’in Rablig1 karsisinda kendi konumunu anlayan
zerreler, aynen meleklerin Hz. Adem’in kendilerinden iistiin oldugunu anladiklarinda,
onun karsisinda saygi ile egildikleri gibi tazim ifade eden ikrar ve sahitlik taahhiit
etmislerdir.®° Bu ikrar ve sehadetin, Hz. Adem’in ziirriyyetinin nefs ve seytan gibi
engelleyici unsurlardan tamamen tecrit edilmis bir mecliste kayitsiz ve sartsiz bir
sekilde gergeklesmesi, uleméa tarafindan biitiin insanhigin teklif dlemine salim bir fitrat
lizere Miisliiman olarak gelmesiyle izah edilmistir. Yine Allah’in, geregini yerine
getirme hususunda elest meclisinde butln zerrelerden ikrar almasi, istikbale yonelik bir
baska alemde acikca bunun devam edeceginin ilanidir. Bu minval iizere her insan,
ahdinde ne derece vefali oldugu hususunda teklif aleminde imtihan edilecek ve daha
once vermis oldugu bu ahdi hatirlamamas1 da imtihanin bir pargasi olarak mazeret
sayilmayacaktir.! Nitekim dogru ve yanlist ayirt edebilecek bir akil ve salim fitrat ile
donatilmasi soziiniin geregini yapabilmesi i¢in kifayet miktarini karsilamaktadir.5
Dolayisiyla ezeli ahid olgusu ister hakikate hamledilsin ister mecaz olarak
alinsin, Allah ve insan iletisimin boyutlarin1 ortaya koyan en énemli anlatilardan biri
olarak alinmalidir. Oncelikle Ayet hayatta en 6nemli seyin ne olduguna dair bir kesf ve
kabul potansiyelini beyan etmektedir. Hayatin en temel gergedi olarak Allah’in
varliginin kabul edilmesi, varliklar1 O’na dayanan biitiin alt gergekliklerin de dogru bir
sekilde kavranmasinin baslangicini olusturmaktadir. Ayrica Allah’n arz ettigi bu ahidde
insan hem sahiddir hem de meshuddur. Yani ezeli ahid insan1 diinyadayken
hatirlamadig1 bir ana bagimli hale getirip zaman ve mekanin edilgen nesnesi haline
getirmemektedir. Bilakis insan bilme yetisi ve isimlendirme yetkisi hasebiyle gercek

varhigin kesfedilmesinde etkin rol oynayan ve bu yonlyle hakikat bilgisine kabiliyeti

530 Semsettin Isik, “ilk Misak (Elest Sézlesmesi)”, Necmettin Erbakan Universitesi [lahiyat Fakiiltesi
Dergisi 48 (2019), 105.

531 Mevliit Giingdr, Kur’dn Arastirmalari-2 (Istanbul: Kur’an Kitapligi, 1996), 196-197.

532 g1k, “Ilk Misak (Elest S6zlesmesi),” 105 vd.
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olan tek varliktir.5® Sonug olarak ayet, insanin diinya hayatina geldiginde iistlenmek
durumunda olacagi ve onu biitiin hayati boyunca kusatan, kendine baglayan bir
“yik”ten bahsetmektedir. Bu ezeli yiik”iin ne oldugu ve nasil taginabilecegi konusu ise
yine zahiri ilim gelenekleri ile stfileri ayiran bir husus olagelmistir ki bu ayrimi simdi

ele alacagimiz “teklif””” basligi altinda incelemeye ¢alisacagiz.
2.1. Ezeli Ahdin Insana Yiikledigi: “TekI[if”

Kur’an-1 Kerim Allah ile insan arasinda elest meclisinde baslayip, teklif
aleminden gecerek ahiret alemine dogru uzanan bu iliskiyi ¢esitli ayetlerde agikca
ortaya koymustur.®* Bu ayetlerde sozii edilen olaylar insan ile Allah iligkisinin
baslangicini teskil etmektedir. Bir taraftan kulluk ahdi veren bir taraftan da iblis’in
diismanligma maruz kalip yoldan sapacag bildirilen insana, varliga gelmezden evvel iki
muhtemel yol ¢izilmis olmaktadir. Bu durumda ezeli ikrér, insana zorunlu bir hayat
tercihi yerine, biitiin tercihler arasindan miisbet olan tarafina il&hi bir inayet teskil
etmektedir. “Siiphesiz biz ona dogru yolu géosterdik; artik o isterse siikreden olur,
isterse nankor.”*® BUtun insanlar bu indyet dogrultusunda Tmén tizere dogmuslardir,
fakat “asli fitrat” ad1 da verilen bu imanin korunamamasi, Iblis’in kendisi i¢in miihlet
istedigi kiifr ve dalalete sebebiyet vermektedir.>® Buna gore, fitrat denen insani 0z,
Allah ile insan arasindaki misék iizere sekillenmis olmaktadir. “(Resiiliim!) Sen yiiziinii
hanif olarak dine, Allah insanlari hangi fitrat iizere yaratmig ise, ona gevir; Allah’in
yaratisinda degigme yoktur.”%" ayetinde so6zl edilen Allah’in insanlar1 {izerinde
yaratmis oldugu fitrattan maksat, elest ahdinin insanin vicdani derinliklerine biraktigi
Allah’1 tanima duygusudur.5® Yine bu dogrultuda denebilir ki fitratin Tman hususundaki
biitiin belirleyiciligi ve destekleyiciligine ragmen, ezeli ikrar ancak bir uygulama alani
olan diinya hayatinda tahakkuk ettiginde, ahid vefa bulmus olmaktadir. Yani fitratin
temizligi, ahdi inkarin oniinde bir engel teskil etmemekte, insan Tman ile kiifr arasinda

muhayyer birakilmaktadir.

533 Saban Ali Diizgiin, Sosyal Teoloji: Insanin Yeryiizii Sertiveni (Ankara: Otto Yayinlari, 2018), 37-
40.

53¢  el-Bakara 2/30-38; el-A’raf 7/12-25; el-Hicr 15/28-39, 40-42; Sad 38/71, 73-85.

535 el-Insan 76/3.

536 et-Taberi, Cdmiu’l Beydn fi Te'vili'l-Kur’an (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-ilmiyye), 15/183.

537 er-Rim 30/30.

538 Isik, “Ilk Misak (Elest Sozlesmesi),” 106.
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Ezell ahid baglaminda ele alinabilecek biitiin konular, Islam diinya ve insan
goriisiiniin en temel vecizesi olan “kelime-i sehadet’te Ozetlenmektedir. Sehadet
kelimesi ulGhiyyet mesajina sahid olan insan, ultthiyet mesajini veren Allah ve mesajin
bizzat kendisi olmak tizere ¢ boyutlu bir ikrara dayanmaktadir ki tevhid, niiblvvet ve
ahiret olarak belirlenen Islim’in temel esaslar1 bu ikrara dayanmaktadir. Genel
anlamiyla tevhid ile Allah’in ulOhiyyeti ve rubdbiyyeti; nibuvvet ile Allah ve insan
arasindaki vasitalar, mesajlar ve iligski bigimleri; ahiret ile de mebde ve mead denilen
asla rich bahisleri kastedilmektedir.>®® Farkli bir bakis agisiyla ele aldigimizda ise
kelime-i sehadetin bize “seylerin” var olus bi¢imleri hakkinda bilgi verdigini gorebiliriz.
Sehadetin ilk tarafi olan “Allah’tan baska ilahin-hakikatin olmamas1” tekvini yani
ontolojik bir durumu ifade ederken; niibiivvetin varligi ve niibiivvet araciligiyla ilaht
emirlerin insanlara ulastirilmasi teklifi bir durumdur. Allah’tan baska ilah olmamasi ve
Allah’in alemi irade ettigi hal lizere yaratmasi yaratiligla alakali olup, insanlarin bu
konuda miisbet veya menfi bir séz haklari yoktur. ikinci kisimda ise insanlarm diinya
hayatinda peygamberler ve ilaht Kitaplar araciligiyla uymalari emredilen emirler vardir
ki insanlar bu emirleri tatbik konusunda icbar altinda olmayip muhayyerdirler.%?°
Dolayistyla Islam tekvini-ontolojik ve teklifi-ahlaki buyruklardan miitesekkil bir din
olarak insana arz edilmistir. Ezelde Allah’mn rlhlara hitdb edip onlar1 rubtbiyetine sahid
tutmasi, biitin rdhlarin  ikrdr vermesiyle sonuglanmigken; diinya hayatina
getirildiklerinde bu ikrér dogrultusunda degil; kendi ihtiyar ve iradeleri dogrultusunda
bir din anlayisina sahip olmuslardir. Bu durumda ezeldeki ilaht hitab tekvint bir buyruk
iken; diinya hayatina taalluk eden biitiin dinf emir ve yasaklar teklifi buyruklar1 teskil
etmektedirler. Insanlarin bu yiizden tekvini ikrarlarini, teklifi boyuta tasimalari ve
zorunlu itaati, goniillii itaate ¢evirmeleri beklenmektedir. Iste ezeli ahdin insana
yukledigi teklif, ezeldeki ikréri diinya hayatinda da tam bir teslimiyetle vermelerinden
ibarettir.

Sonug olarak “ezel” kavrami, kulun kimligini tanimlayan bir koken olarak
varhigimizin baslangicini sehadet aleminden alip gayba, biling 6tesine ve 6ncesine kadar

gotirmektedir.* Insan ve Allah arasindaki ezelde verilen bu sz, maddi ve nefsani

539 William Chittick, Kozmosun Hakikati, cev. Omer Colakoglu (istanbul: Insan Yayinlari, 2017), 90.

540 William Chittick, flahi Ask, cev. Omer Saruhanhoglu - Kadir Filiz (Istanbul: Nefes Yayinlari,
2018), 45-47.

541 (Ozkan Oztiirk, “Biling Otesi Bir Hatirlama Figiirti”, Sabah Ulkesi Dergisi 60 (2019), 57.
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aglarla insa edilen kimliklerin iizerinde bir kimlik bi¢imi olarak “rubibiyet-abdiyet”
iligkisini 6ne ¢ikarmistir. Yani zamanda insa edilen diger biitiin sézler ve soézlesmeler,
Allah’a verilen ilk s6z karsisinda anlamlarini yitirmis olmaktadir. Bundan 6tiirti misakin
gercekte vaki oldugunu savunanlar ile bir temsil oldugunu diisiinenler i¢in ortak anlam,
ezeli sozlesmede insanin tarihi bir varlik olarak iktisab edecegi her tiir aidiyet ve

kimlikten evvel, tarih 6ncesinde belirlenen “kul” kimligi {izere var edilmis oldugudur.
2.2. Ezeli Ahde Riayet: Miicihede mi Miisihede mi?

Sufiler elest ahdinin hakikaten gergeklestigi hususunda hemfikir olmalarinin da
Otesinde, biitiin diinya hayatinin oradaki tek bir an1 canlandirabilmek gayesine matuf
oldugu goriisiindedirler. Diger yandan elest meselesi ister hakikate ister mecaza
hamledilsin, sffler nazarinda her seyden énce Islam varlik tasavvuruna cekilen bir siir
cizgisi olarak kabul edilmis olmalidir. Insan igin takdir edilen omiir, aslinda ezel ve
ebed arasindaki sonlu kesitten yani hatirlamadigi ezeli misék ile heniiz gergeklesmemis
kiyamet giinii arasinda salinmakta olan nisbi bir araliktan ibaret oldugu i¢in insanin
hayat1 ancak ezeldeki veya ebeddeki hakikate yaklasabildigi 6l¢iide nisbilik kaydindan
kurtulma imkanina kavusacaktir.5?

Safinin gayesi Allah’m hi¢ bir “sey” degilken onlara varlik bahsedip, &hirette
kendiyle yeniden karsilagabilmeleri icin r0h, sevgi ve akil bahsetmeden Onceki
yalmizligma donebilmek, “elest giinii’ndeki misaki ve beraberligi tahakkuk
ettirmektir.>* Mezkdr ayetinin sembolik bir anlatim olmadigina ve “Allah onlari sever,
onlar da Allah’t severler.”®* veya “Biz ona sah damarindan daha yakiniz.5% gibi diger
ayetler ile beraber alindiginda, insanin alemdeki mevchdattan herhangi bir ferd
olmaktan ziyade, rabbiyle dostluk, yakinlik ve taahhiid {izere bir iliski kurabilecek
yetkinlige sahip istlin varlik oldugunu farkeden stfiler ilimlerini bu yakinligin hak ve
sorumluluklarmi ortaya ¢ikaracak sekilde insa etmislerdir. Bu yakinligin barindirdigi
tanimlanamazlik ve kusatilamazlik ise stfilerin tecriibelerinin gergekligini isbat etmek

ve ehl-i zahiri ikna etmek konusundaki en biiyiik handikap olmustur. Yine de stfiler

542 Gerhard Bowering, “The Concept of Time in Islam”, American Philosophical Society 141/1
(1997), 61.

543 Bagdadi, Resailii’l-Ciineyd, 62.

544 el-Maide 5/54.

545 Kaf50/16.
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zaman zaman isaret diliyle, bazen de sathiyyelerle ezelde olan hakkinda ihbarda
bulunabilmislerdir. Her haliikarda, ezeli bir varlik olarak Allah’a kavusmanin imkanina
yaptiklar1 vurgu, sifilerin insandaki zamanin ve zamansalligin 6tesine gegcme yetki ve
otoritesine olan inang¢larmi ortaya koymaktadir.

SUfiler ilahi ve beseri ahidlere sadakati tasavvufun esasi olarak gérmiislerdir.
Hatta Biindar b. Hiiseyin’e gore, tasavvuf biitiiniiyle “ahde vefa”dan ibarettir.5®
Sufilerin ahde riayet etmek veya vefa gostermek ile ilgili tavsiyelerini, misékin ezelde
vuku buldugu haliyle diinya hayatinda da tahakkuk edebilecegine olan samimi
inanglarina dayandirmiglardir. Fakat bu tahakkuk her seyden once viicidi bir ubtdiyyeti
iktiza etmektedir ki zaten tasavvuf, tercih ettigi yontem itibariyle insanin kendini “hal”
olarak yetkinlestirmesini her seye dnceleyen bir disiplin olmustur. Abdulvahid b. Zeyd:
“Sidk amel ile Allah’in ahdine vefa gostermektir. O kimseler ki Allah ile yaptiklari
muahedeye sddik kalirlar.”>" Buna gore tasavvufta hedeflenen sey sadece bilgi edinmek
degil, ayn1 zamanda edinilen bilginin insan1 ahldken doniistiirmesidir. Bu anlayis,
pratigi teorik egilimlere dncelemek anlamina gelir. Ibn Farek de ahdin geregini yerine
getirmenin 6nemini istikamet mefhlimu iizerinden isleyerek der ki: “Istikametteki sin
harfi talep ifade eder. Kendilerini tevhid iizere bulundurmasim, kali belddaki
ahidlerinde sebdt etmelerini, Islim i koydugu simirlara ridyet etmeyi nasip etmesini
sUfiler, Hak Tedla dan talep ettiler demektir. ’*
Sufiler icin ezeli ahde ridyetin, tasavvufun yontemi olan samimi ubGdiyyet ameliyeleri
anlamina geldigi asikardir. Ancak hemen her kavram i¢in farklt mertebeler tertip eden
bir disiplin olarak tasavvufta kulluk tam olarak neye karsilik gelmektedir? Bu soru ayni
zamanda tasavvufun ydntemi nedir sorusunun bir uzantisidir. Tasavvuf insani var
oldugu halden daha iistiin bir hale doniistiirme esasi ilizerine kurulu bir disiplin
oldugundan; mesailini olusturan biitiin haller ve mak&mlar bir terakki ve tek&mil semasi
olarak kurgulanmistir. Bu kurguda, her ne kadar statik bir hiyerarsi olmasa da bir
makdmdan terfi edebilmek, kulun gayret ve istikrri tarafindan Oncelenmeyi
gerektirmektedir. Bu yonlyle tasavvuf telifati, insanlar arasinda nefsin tedavisi, rihun

yuceltilmesi, diinya ve ahiret saadeti gibi ulvi hizmetler igin egitim vazifesi gorebilecek

546 Siileyman Uludag, “Ahid”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (istanbul: Tiirkiye Diyanet
Vakfi Yayinlari, 1988), 1/533-534.

547 Kuseyri, er-Risdle, 367 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 293].

548 Kuseyri, er-Risdle, 357 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 288].
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niteliktedir. Bununla birlikte tasavvuf yolunun bir egitim silirecine dayandigi ve bu
siirecin yalnizca nefsi terbiye ve tedavi etmekle icra edilebileceginin muhakkak
oldugunu sdylemek yaniltict olabilir. Aksi takdirde EbG’d-Derda’nin: "Zeki ve akilli
kimselerin uykulari ve yiyip-i¢meleri ne giizeldir! Ahmaklarin uykusuzluk ve orugla elde
ettiklerini kazamirlar.” ve yine mesela Bayezid-i Bistami’nin “Calisip kazanma ve
cabalamayla hi¢chbir sey olmaz. Bendeki su hal iki dlemin varligindan éncedir.  Ancak

bahtiyar kul odur ki yiiriirken aniden ayagi bir defineye batar ve zengin olur ¢ikar.”>®
seklindeki sozlerini tasavvuf usuliinden ihrag etmek gerekecektir. Bunun yerine
tasavvufi yontemlerin her sfinin tecriibesinde yeniden anlam kazandigin1 veya boyut
degistirdigini goz Oniinde bulundurarak, biitiin tasavvufi ahvalin siOfiden sdfiye
degisebilecegi gibi bir sOfinin her aninda da farkliik gosterebilecegi seklinde bir
cikarimda bulunmak daha dogru olabilir. Buna goére insanin hangi vechile terakki
edebilecegi veya ezeldeki safligina hangi yolla vasil olabilecegi konusunda her bir sifi
tecriibesi, yontemin bizzat kendisi haline gelebilmektedir. Yine de tasavvuf ilmini, bazi
muayyen Ust tasavvurlar ve tasdiklere baglamak, ilmi hiiviyetini muhafaza etmek
bakimindan 6nem arz etmektedir. Bu baglamda en azindan su kadarini varsayabiliriz:
Tasavvufi tekamili insandaki nefs ve onun terbiyesine gore tanimlayan miicahede ehli
ve tekdmill rdha ve onun ezeli safligina gore tanimlayan miisahede ehli olmak tizere iki
ana temayil vardir. Buna gore nefsin kotiliigli ve riyazetin zorunlulugunu tasavvufi
anlayiglarmin merkezine yerlestiren Muhasibi, Tusteri ve Tirmizi gibi sOfiler ahde
vefayr miicahede kilmak seklinde anlarken, nefsin kotiliigliniin, rhun yiiceligi
karsisinda 6nemsiz hale geldigini savunan ve “olmadan oncesine doniis” arzusunu diger
her seyin istiinde tutan Cuneyd-i Bagdadi, Harrdz ve Hallac gibi sGfiler miisahede ve
marifet eksenli bir ahde vefa anlayismi temsil etmislerdir. Ister miichede isterse
miisahede eksenli olsun tasavvufun yontemi olarak “terakkiye hem stre¢ hem de sonug
bakimindan veri saglayan asli temanin ezeliyet olabilecegi, bizim bu bdlimde

saglamaya ¢alisacagimiz hipotezimizi olusturacaktir.

549 Attar, Evliyd Tezkireleri, 188.
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2.2.1. Marifet-i Nefs: Riyazet ve Micahede

“Ciinkii nefs, daima kotiilligii emredicidir.” ayeti veya “Senin en buylk
diismanin iki yanin arasindaki nefsindir. ”** hadisinde drneklendigi iizere Islam, nefsi
haramlardan uzak tutmayi, mekrlh olan hususlardan da sakinmay1 tavsiye etmektedir.
Allah insana kendi rihundan {iflemis,? onu serefli kilmus,>® ona hikmet ve ilim
vererek;%* “ahsen-i takvim” tlizere yaratmistir; ancak insan nefsinin boyunduruguna
girdiginde “esfel-i safilin”*® tehlikesinine diismekten de kurtulamayacaktir. Nefsin
insan davraniglarindaki bu etkin kotiiciil roli, ilk ti¢ asirdaki stfiler tarafindan kelam ve
fikhin halihazirda cergevesini ¢izdigi sekliyle kabul edilmisti. Bu kab(lin bir uzantisi
da “And olsun nefse ve onu bigcimlendirip fiicurunu ve takvasimi ilham edene. Onu
tezkiye eden felaha ermis,; onu kotiiliiklere bogan da ziyan etmistir. ”*® ayetiyle isaret
edilen, insan nefsinin tezkiye edilmek stretiyle kotiiliigiiniin bastirilabilecegidir. Ayette
yer alan “tezkiye” ifadesine sozliklerde ilki, temizlemek ve aritmak; ikincisi ise
biiyiitiip gelistirmek olmak tizere iki anlam verilmistir. Buna gore ilk kertede nefs
tezkiyesi nefsin bayagiliklarindan kurtulmak seklinde anlagilmaktadir ki bu anlamiyla
nefs tezkiyesi “yogun dindarlik”la esdeger hale gelmektedir. Kelimenin ikinci anlami
ise daha teorik ve problematik bir incelemeyi gerektirmekteydi ki zahir ulemasi teolojik
kaygilardan otiirti ilk anlamiyla yetinerek insanin nefsiyle olan imtihanindan haramlari
ve mekriihlar1 terk ederek kurtulabilecegini savunmuslardir.” Tezkiyenin, nefsin
biiyiitiilmesi ve genisletilmesi yontndeki ikinci manasi ise stfiler tarafindan daha biylk
bir teveccih gormiis; ilk anlamina ilave olarak nefsin haram ve mekrihlarin yani sira
zaruret miktar1 digsinda kalan biitiin mubahlardan da feragat etmesinin énemine dikkat
cekmisglerdir. Kavramsal diizeyde kaldiginda tolere edilebilir durumda olan bu anlayis
farkliligi, sOfilerin nefse yiikledikleri ikinci anlam dogrultusunda vardiklar1 “tasavvufi
bilgi” s6ylemini dile getirmeye basladiktan sonra muazzam bir krize donlismiistiir. Zira

sOffler nefsleriyle azami 6lgtide istigal edip onu arindirdiklar1 ve iyiliklere kabil bir hale

550 Yhsiaf 12/53.

551 Beyhaki, ez-Ziihdii’l-Kebir (Beyrut: 1987), 157; Hindi, Kenzii’l-Ummadl (Beyrft: 1985), 4/431.
552 5ad 36/72.

553 el-Isra 17/70.

554 en-Nisa 4/113.

555 et-Tin 95/4-5.

556  es-Sems 91/7-10.

557 Chittick, Tasavvuf: Kisa Bir Giris, 106-107.
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getirdiklerinde, kesbi ilimden daha farkli ve daha rakik bir bilgiye ulastiklarini
farketmisler ve hatta bu yeni bilginin daha sahih oldugunu iddia etmislerdir.®® Bu
meselenin bir krize donlismesinin asil sebebi, sGfilerin bu iddiay1 gindeme tasimaya
basladiklarinda insanin neyi nasil bilecegine iligskin biitiin konularin, etraflica tartisilmis
ve en azindan sinirlarinin muayyen bir sekilde ¢izilmis durumda olmasiydi. SUfiler
tezkiye ile baslayan nefsi iyilestirme siirecindeyken hasil olan bilginin, geleneksel ilim
anlayisindaki gibi kesbe degil kesfe; yani inséni ¢abadan ziyade rabbani ihsana mevkuf
oldugunu savunduklarinda, bunun diger ilim otoritelerince menfi karsilanmasi
kaginilmaz olmustur. Bu yiizden sifiler marifet adin1 verdikleri bu bilginin epistemik
deger gérmesi ve mesruiyyet kazanmasi i¢in “nefse ve nefsin hallerine” dair yeni bir
teori Uretmek zorunda kalmislardir. Temelde ayet ve hadislerden istidlal ile olusturulan
bu yeni nefs teorisinin igerigi ise munferid de olsalar genele arzedilebilecek safi
tecriibeleriyle olusturulmustur. Boylece riyazet, tezkiye, micéhede, micadele, tahalli, ve
tasfiye gibi bir¢ok farkli terimle anlatilmaya calisilan nefsi iyilestirme siirecindeki tiim
uygulamalar, tasavvufun hem ydntemi hem konusu haline gelmistir.

Dolayisiyla tasavvufta ilk nazari tesebbiisler, insanin mahiyetinin ve vicddi-
ilImi anlamdaki potansiyellerinin ne oldugu sorusundan ortaya ¢ikmustir denilebilir. Her
iki soru da sOfileri diger nazari disiplinlerde oldugu gibi oncelikle “nefs” konusu
lizerinde yogunlagsmaya sevk etmistir.®® Bu dogrultuda dikkat ¢eken ilk husus, biitiin
stfflerin nefsi insanm biitiin kotii davranislariin temel saiki kabul etmesidir.*° Ikincisi
ise nefsin tedavi ve terbiye edildiginde kétiiliik vasfindan kurtulabilecegidir.5! Insan
merkezli bir bilgi teorisi ingsa etmeye calisan SUfiler “benlik” anlamina gelen nefs ve
nefsin hallerine iliskin biitlin arastirmalarint terakki, tekamiil veya tehavviil gibi
isimlerle terimlesen insani oldugu halden daha iyi olana dogru gelistirme projesi
kapsaminda yiirlitmiiglerdir. Bu projenin ilk basamagi insana kendilik suuru asilamak
yani onu marifet-i nefs ile donatmaktir. Boylelikle sifi diisiincesine gore “nefs” diinyevi
insanin ezeli niteliklerine kavusabilme siirecinin baslangi¢c noktasi haline gelmektedir.

Harraz daha sonralar1 “Nefsini bilen rabbini bilir” vecizesine donilisen “Nefsinde olani

558 Baser, Serfat ve Hakikat: Tasavvufun Tegsekkiil Siireci, 111.
559 Baser, Seriat ve Hakikat: Tasavvufun Tegsekkiil Stireci, 111.
560 Hiicvird, Kesfu’'l-Mahciib, 220 [Hakikat Bilgisi, 263].
561 Hiicviri, Kesfu'l-Mahciib, 231 [Hakikat Bilgisi, 265].

153



bilmeyen rabbini nasil bilebilir "% s6zlyle nefs bilgisi ile rubdbiyyet bilgisi arasindaki
ayrilmazliga ilk dikkat gekenlerdendir. Insanin Hakk’a dair bilgisi nefsine dair bilgisi
miktarinca oldugundan Hakk’1 daha 1yi bilmesi i¢in nefsini daha iyi tanimak zorundadir.
Dolayistyla marifet-i Hak, marifet-i nefse mevkuftur. Nitekim “I/nsanlara dfikta ve
nefslerinde ayetlerimizi gosterecegiz ki onun hak oldugu anlasilsin. ”5® veya "Inanci
tam olanlar igin yeryuziinde A&yetler vardir, nefslerinizde de dyle, goérmuyor
musunuz? % mealindeki ayetler, insanin kendi méahiyeti, varliginin manasi1 ve gayesi
tizerindeki tasavvurlarinin onu Hakk’in idrékine ve tasdikine gotiirecegine isaret eden
delillerden yalnizca ikisidir.

Tasavvufun erken dénemi nazar-1 itibara alindiginda insan davranislarina yon
veren unsurlar hakkindaki ilk tasavvur, kotiiliigiin kaynagmin nefs ve seytan; iyiligin
kaynaginin ise rlh oldugu yoniindedir. Diisiince ve eylemlerin iyilik olarak ortaya
cikmasi ise ancak nefsin terbiye edilmesi siirecine baglanmigtir. Bu durumda nefs
tizerine tahakkiim kurup onu disipline edecek olan unsurun ne oldugu sorusu giindeme
gelecektir ki sdfilerin bu konuda net ve miisterek bir gorlis ortaya koymadiklarimni
belirtmek gerekir. Nitekim nefsi kontrol eden mekanizma kimi zaman akil kimi zaman
da kalp veya rih gibi diger insani unsurlar iizerinden tanimlanmistir. Aslinda nefsin
karsisina ikame edilen unsurlardaki gegislilik ve cesitlilik stfilerin insan1 bir vakia
olarak tespit edip diisiince ve davranis bi¢imlerine tek yonli ve dar bir ufuk cizen
geleneksel reelist yaklasima karsi, insani reelden ideale dogru her an seyreden
gelisimsel bir zemine yerlestirdiklerinin bir gostergesidir. Dolayisiyla insanin nefsine
dair bilgisi ve muamelesi hakkindaki tasavvufi soylem mezk(r kavramsal farkliliklari
bir yana birakirsak, insanin tahavviilii ve tekamiiliinde diiglimlenmektedir.

Insanmn oldugundan daha iyi bir konuma yiikselmesi adina ilk kertede nefsi
egitmeye yonelen bu yontem, tasavvuf tarihi boyunca hemen her sifi tarafindan dyle ya
da boyle tatbik edilmistir. Nefs muhasebesi ve miicahedesi hakkindaki bu muteaddid
goriis ve uygulamalardan, biz konumuz agisindan anlamli buldugumuz sOfileri ele
almaya calisacagiz. Nefs teorisyenleri olarak bilinen bu isimler tizerinden cevaplamaya

calisacagimiz temel soru ise sudur: “Insan neden ve nasil yetkinlesir?” Daha dakik bir

562 Siilemi, Tabakatii’s-Siifiyye, 136.
563 Fussilet 41/53.
564 ez-Zariyat 51/21.
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tabirle; “Biitiin bir tasavvufun yontemi ezeli ahde ridyet olarak okunabilir mi?” Bu
dogrultuda incelemeye aldigimiz ilk sOfi, tasavvuf tarihinde nefs micéhedesini ilk kez
nazari zeminde inceleyip; hallerine ve insani sevkettigi neticelere sistematik cevaplar
arayan Muhasibi olacaktir. Muhasibi nefsin yikici diinyevi giicliniin kargisina aklin
kurtaric1 uhrevi giiclinii ikame ederek tahavvil ve tekamiil siirecinde akl
oznelestirmektedir. Ikinci sirada nefs miicahedesini diger biitiin uygulamalardan ustin
tutan ve Hiicviri’nin bu sebeple kendisine “miicahede ve riyazet” esashi “Sehliyye”
tarikini nisbet ettigi Sehl b. Abdullah Tisteri yer alacaktir ki Tiisterl de nefse karsi
verilecek miicadelede rihun belirleyiciligine dikkat ¢ekerek tek&maliin 6znesinin rdh
oldugunu ortaya koymaktadir. Son olarak da yine rithu merkezde tutan bir anlayisla
riyazet ve miicdhede hakkinda miistakil bir eser telif edip, miicdhede ile ezeli ahid
arasinda irtibat kurarak insan nefsinin derin boyutlarina dikkat ceken Hakim Tirmizi’yi

ele alacagiz.
2.2.1.1. Haris el-Muhasibi: Giizel Ahlaktan Yetkin Akla

Muhésibi nefs, akil, kalp, ahlak gibi insani tanimlayan ve diger varliklar
arasindaki konumunu tayin eden unsurlar konusunda tasavvuf diisiincesinin ilk

teorisyeni kabul edilebilir.5® Insanin varlik tarzin1 maddi-manevi bir bitiinlik igerisinde

565 Tirkiye’de Muhasib1 hakkinda yapilmis bazi 6nemli akademik ¢alismalar sunlardir: Tezler: Ali
Bolat, Muhdsibi’nin Marifet Anlayisi (Samsun: Ondokuz Mayis Universitesi, Sosyal Bilimler
Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 1998); Mohammed Fawzi Kareem, El-Hdris EI-Muhdsibi’'nin El-
Mesail fi A’mali’l-Kultib ve’l Cevarih adli Eserinin Incelenmesi ve Tahkiki (Yalova: Yalova
Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans, 2017); Zafer Erginli, Ik Stifilerde Nefs
Kavrami -Hdris Muhasibi Ornegi- (Bursa: Uludag Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, 2001);
Muhammed Kizilgecit, Hdris el-Muhdsibi’de Dini Davranis Teorisi (Erzurum: Atatiirk
Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisti, Yiikksek Lisans, 2006); Ihsan Memisbey, Ilk Sifilerde
Riya Kavrami: Muhdsibi Ornegi (Istanbul: Fatih Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek
Lisans, 2014); Mihdat Aktulga, Haris el-Muhdsibi’de Ahldk (Van: Yizinci Yil Universitesi,
Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans, 2009); Cengiz Tiiccar, Hdris el-Muhdsibi’nin Keldmf
Gériisleri (Sakarya: Sakarya Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans, 1998);
Sahin Filiz, Hdris b. Esed el-Muhdsibt’nin Hayat1 Eserleri Fikirleri (Konya: Selcuk Universitesi,
Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans, 1990); Aynur Singin, Erken Dénem Stfilerinde Insanin
Hakikati ve Ahldk: Hdris el-Muhdsibi Ciineyd-i Bagdddi Halldc-1 Mansir (Ankara: Ankara
Universitesi, Sosyal Bilimler EnstitiisiiDoktora Tezi, 2021); Emrullah Isler, Muhdsibi ve
Fehmii’l-Kur’an1 (Ankara: Ankara Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisti, Yiiksek Lisans, 1989).
Makaleler: Tarik Tanribilir - Nail Karagoz, “Kelam Konularina Tasavvufl Yaklasim: Haris el-
Muhasibi'nin ‘er-Ridye li Hukdkillah’ Eseri Ornegi,” Kader 3 (2017), 678-697; Aynur Singin,
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tasvir eden Muhasibi varlik, bilgi ve ahlak diisiincesini “insanin nefsini bilmesi, ona
karsi miicadele vermesi ve iyilestirmesi” seklinde Ozetlenebilecek bir siirece
dayandirmaktadir. Dolayisiyla Muhasibi’ye goére insanin hakikatine yonelik bir
arastirma her seyden once nefsin mahiyetini ortaya koymaya matuf olmalidir.5% Zira
nefs ve onun hirsi iizerinde aklin hakim olabilmesi i¢in kisinin kar ve zararini idrak
edebilecek bir zihni formasyona ulagmas1 gerekmektedir. %’

Muhasibi’nin nefsin méhiyeti hakkindaki 6ncelikli tasavvuru onun insanin kotii
davramglarinin merkezi oldugu yoniindedir. Oyle Ki tiim eserlerinde ana tema olarak
nefsin bu kotucll karakterini isleyen Muhasibi “Nefs kétiiyii ve ona gétiiren yollari
sever. Biitiin kétiiliikler ondandir.”® s0zlinde bir 6rnegini gordiigiimiiz tizere butln
kotiliikleri terbiye edilmemis nefse yiiklemektedir.® Bununla birlikte “Nefs dinya
giizelliklerinden alakasin kestigi zaman &hiret guzelliklerine yonelir ve zamanla hem
kurtulur hem de kurtarwr. ”5° ve yine “Neticede nefs kendini kotiiltige sevk eden seyleri
terk edip bunlarin yerine iyilige sevk eden seyleri gecirecektir.”>* sOzleriyle de isaret
ettigi gibi nefsin mutlak anlamda kotii oldugunu diisiinmemektedir. Bilakis “Nefse ve
onu diizgiin bir bigimde sekillendirip ona kotiiliik duygusunu ve takvasini ilham edene
and olsun ki nefsini arindiran kurtulusa ermigtir. >’ ayetinde de ifade buyruldugu tizere
insan nefsi hem ficur hem de takvaya agik bir tabiatta halkedilmistir. Bundan o6turd
insanlar nefslerindeki sehvete ¢agiran i¢ giidiiyii tamamen yok etmekle veya seytanin
vesveselerinden tamamen kurtulmakla degil; nefsleriyle micéhede etmekle emr
olunmuslardir. Dahast Muhasibi nefsin tabii arzularini yerine getirmek yerine, onu bu

arzulardan kesmenin, insanin nefsine olan sefkat ve merhametinin geregi oldugunu

“Haris b. Esed el-Muhasibi’de insan Dogas1 ve Ahlak Uzerine Bir Deneme”, Akademiar:
Akademik Islam Arastirmalari Dergisi 9 (2020), 69-98.

566 Muhasibi, Nefsin Terbiyesi: Adabu’n-Niifiis, cev. Mehmet Zahit Tiryaki (istanbul: Hayy Kitap,
2014) 12-13.

567  Sahin Filiz, Haris b. Esed el-Muhdsibi’nin Hayati-Eserleri-Fikirleri (Konya: Selcuk Universitesi,
Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 1990), 108.

568 Muhasibi, Nefsin Terbiyesi: Adébu’n-Nl’iﬁis, 20.

569 Muhasib’de akil, nefs ve tezkiye hakkinda ayrintili bir ¢alisma icin bk. Gavin N. Picken, The
Concept of Tazkiyat al-Nafs in Islam in the Light of the Works of al-Hdrith al-Muhdsibi (Leeds:
The University of Leeds, Phd, 2005).

570 Mubhasibi, Nefsin Terbiyesi: Adébu’n-Nl’iﬁis, 20.

571 Muhasibi, “Bed’'u men enabe ilalldh,” Vesdyd, thk. Abdulkadir Ahmed Ata (Beyrut: Daru’l-
Kiitiibi'l-Ilmiyye, 1986), 337.

572 es-Sems 91/7-9.
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diistinen®?® Muhasibi, nefsin terbiye siirecindeki tek bir rehavet unsurunun bile kisiyi

guizel ahlaktan alikoyacagini soyle anlatmaktadir:

“Nefsin kendini rahata aligtirmasi, fikih dlimlerinin yorumlar igerisinde en
kolay olanlar tercih etmeye ve yalnizca kaybettiginde iiziilmeyecegi seylerden
feragat etmeye meyletmesi ziihdii bozar. Bu tiir davraniglar insanda bazi
arzularin olugmasina neden olur ve neticede nefsine olan sevgisi Rabbine olan

sevgisine galip gelir.””>"

Dolayisiyla Muhésibi’nin ahlak anlayisinda insani bu iki muhtemel durum
arasindan kemal noktasina sevkeden veya kemal iizere seyretmesine vesile olan biitiin
haller ve makamlar, nefsin kotiiliikten iyilige evrilebilecek mahiyette oldugunun
kab(line dayanmaktadir. Diger bir ifadeyle Muhasibi nefsin hallerini iyi bilmeyi ve onu
tehlikelerden korumay: insani bayagiliktan kurtaran ilk ve en 6nemli adim saymis
olmaktadir. Nitekim insan, nefse mukayyed olmasi, iyinin ve kotlnln seciminde ona
yol gosterici olmasi igin akil gibi degerli bir yetiyle donatilmistir.5® Yani nefsin
kotiliikten iyilige evrimi ve terbiyesiyle ilgilenip, onu kotillklerinden menetmekle
gOrevli unsur Muhésibi’ye gore akildir.5” Zira insan akli sayesinde hem diinyevi hem de
uhrevi menfaatini gozetebilmektedir. Aksi takdirde kisi diinyada kendisine faydali
ahirette ise zararina olacak bir seye tesebbiis etmigse aklimi eksik kullanmig

olmaktadir.5”” Buna gore akil nefsin iyilik yoniinde degismesinin tek miimkiin yolu olan,

573 Adabu’n-Niiftis’'da bu diisiincesini: “Nefsini bil, durumunu gozden gecir, onunla ilgilenerek,
sefkat gostererek, helak olmasindan korkarak nefsinin gizli bagini arastir. Senin bagka bir
nefsin yok, o da helak olursa iste o biiytik felakettir, biiylik yikimdir.” séziiyle ifade etmektedir.
Bk. Muhasibi, Nefsin Terbiyesi: Adabu’n-Niifiis, 13.

574 Muhasibi, Tevbenin Ilk Adimi: el-Kasdu ve’r-Riicii’ [lallah, gev. Muhammed Coskun (istanbul: ilk
Harf Yayinlari), 2012, 31.

575 Muhasibi, Er-Ridye, 194-195.

576 Muhasibl aklin nefsin miirebbisi oldugunu so6yle bir diyalog iizerinden cevaplar: “Nefs
muhasebesi nedir? -Aklin, nefsin yapip ettiklerinin fazlaliklarini ve noksanlarini denetleyerek
kulu onu serrinden korumasidir. -Nefs muhasebesi hakkinda bana biraz daha bilgi verip beni
biraz daha aydinlatir misin? -Yaptigin her hareketi goziiniin éniine getir ve kendi kendine sor:
Nicin? Kim i¢cin? Eger Allah icinse devam et! Allah rizasini gézetmeyen baska bir sey icinse terk
et! Bk. Muhasibi, El-Kasd ve’r-Riict Ilalldh, 229-230.

577 Muhasibi diinya menfaati ile dhiret menfaati arasinda denge gézetmemenin sonucunu soyle
betimlemektedir: “Allah’a and olsun ki, onlardan birinin diinyaliklar konusundaki ilmi, tirnagi
tizerinde dirhemi ¢evirip agirligini haber verecek diizeye ulasmisti. Ama dogru diizglin namaz
kilamiyordu.” Bk. Muhasibi, Akil ve Kur’an’t Anlamak, cev. Veysel Akdogan (istanbul: isaret
Yayinlari, 2018), 28.
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daimi riyazet ve micahedenin hem kaynagimi hem de zeminini teskil etmektedir. Akil
nefs Uzerinde tahakkim kurarak, takva yonini ortaya ¢ikarmaya, flicurunu baskilayarak
istahlandigi her seyden, biitiin diinyevi alakalardan kesmeye kadirdir. Aklin
orgutlemesiyle iyilesme yoniindeki ilk adimi atarak nétralize olan nefsin, bitin
mimkin yollar arasindan istikamet yoluna kanalize olmasi igin de arzu nesnelerinin
biitiniinden koparilmasi gerekmektedir. Nitekim akil da tek basma kaldigi zaman
aldatic1 olabilmektedir. Bu ylizden aklin lehte ve aleyhte olan1 dogru bir sekilde idrak
edebilmesi icgin taati isyana, ilmi cehalete, dini de dunyaya tercih edebilecek bir
seviyede olmasi gerekmektedir.5® Muhasibi’yi nefs konusunda ayricalikli kilan husus da
tam olarak burasidir. Muhasibi insan davranislarina yon veren unsurlar anlatirken, nefs
ve ahlak, akil ve bilgi dortliisii arasinda bir orant1 kurarak oncelikle yukarida soziinii
ettigimiz gibi aklin, nefsin terbiyesine ve dolayisiyla ahldka olan katkisini ortaya
koymus; ardindan giizel ahlakin da akil ve idrak giiciinii tahkim edecegini sdyleyerek
dontigimlii bir ahldk ve bilgi teorisi ortaya koymustur.’® Mesela “Bu silikun
sonucunda nefs hallerini degistirir, vaktiyle nefret ettigi seyleri simdi gonulli olarak
yapar. Artik kalbi yakine ulasir, @hirete dair hakikatleri miisahede eder ve bitln
kalbiyle Allah’a yonelir.”*® ve keza “Siz akli kazanmak i¢in olanca giiciiniizle ¢alisin,
clinkii Allah’in dostlar diisiiniir, tefekkiir eder, kainattan ibret alir.’”*® seklindeki
sOzleri, tecribi akil olarak tesmiye ettigi bu yeni ve ikinci bir bilgi mekanizmasinin
acilimlar olarak okunabilir. Tecriibi akil, ancak nefsinin kotii vasiflarindan kurtulan ve
boylelikle guzel ahléka kavusan insanin elde edecegi Ustun bir melekedir ve her insanda

bulunan temel seviyedeki garizi akildan farklidir.*®? Bir deger yargisi olmayan garizi

578 Ali Bolat, “Muhasibi’nin Bilgi Kaynaklarina Bakisi,” Ondokuz Mayis Universitesi [lahiyat
Fakiiltesi Dergisi, 12/13 (2001), 376.

579 Muhasibi'nin akil ve ahlak arasinda kurdugu bu yakin irtibat sonraki dénem sifilerince de
siirdiriilen bir esas haline gelmistir. Hakim Tirmizl sézgelimi akilli kisiyi “Rabbine karsi
miittaki olan ve nefsini muhasebe edendir.” seklinde tanimlarken, Ebi Ali es-Sakafi de
“Arzular1 agir basanin akli devreden cikar.” soziiyle cehalet ile ahlaksizligi ayni anlama
yormaktadir. Bk. Silemi, Tabakdtii’s-Sifiyye, 128, 228. Sifilerin epistemolojiyi ahlak
cercevesinde yorumlamalarina iliskin ayrintili bilgi i¢cin bk. Hacer Nur Babacan, Erken Dénem
Tasavvufunda Akil-Ahlék Iliskisi (Istanbul: Istanbul Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii,
Yiiksek Lisans Tezi, 2019); Haci Bayram Baser, “Dogru Diisiinmenin Araci Olarak Nefs
Terbiyesi: Tasavvufta Akil-Kalp Karsithiginin Anlami Uzerine”, Sabah Ulkesi 55, (2018).

580 Muhasibi, “Bed’'u Men Enébe Ilallah” 338.

581 Muhasibi, Vesdyd, 129.

582 Ali Bolat, “Muhasib?’'nin Bilgi Kaynaklarina Bakis1", 375.
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akil, fiil haline geldigi zaman bir kritere ihtiya¢ duymaktadir ki bu kriter bir seyi inkar
veya kabul etmesini saglamaktadir. Oyle ki artik akl1, fiil haline gelmistir. Bundan 6tiiri
tecriibi akil mukteseptir, bulundugu yer de kalptir.5

Yani kisi kalbini Allah’a yonelmeye engel olan her seyden koruyup, masiyetten
sakindigi, kendisine verdigi nimetlerle itaate yoneldigi ve nefsinin kotiiliiglinden
armdig1 zaman yakine ulasir, kalbi bir ndr haline gelir, akli kemale erer, Allah hakkinda
marifeti artar.® iste o zaman O’nun azametini, yiiceligini akleder. Akli kemal
bdylelikle Muhasibi’ye gore diisiinme eylemine ve siirecine degil; Allah’in bu siiregteki
azminden 6turd kula ihsan etmesi umulan inayete mebni olmaktadir.®® Yani sahih bilgi
elde etmek isteyen salik, dncelikle ahlékli olmak durumundadir ki bunun yolu bahsi
gectigi iizere nefsin terbiye edilmis ve fiicur vasfinin bastirilmis olmasidir. Boylelikle
mucéahedesi artan salikin, akli ve dolayisiyla bilgileri de kemale erecek; comertlik,
tevekkiil, ziihd, sabir, siikiir gibi giizel huylar kesbettiginde, daha akilli bir insan haline
gelecektir.

Sonug olarak tasavvufun yontemi nedir sorusuna Muhasibi’nin biitiin eserleri
boyunca verdigi cevap nefsin terbiyesidir. Bu terbiye surecini riyazet, miicéhede,
muhasebe gibi kavramsal g¢esitlilikle analiz eden Muhasibi, nefsin yalnizca ilk
kademedeki “emmare” vasfin1 hedef alan bir teori gelistirmis, nefs-i emmarenin en
belirgin tezahiirii olarak “riya” kavrami iizerinde durmus ve riyanin karsisina nihai bir
gaye olarak “ihlas” terimini ikame etmistir. Bu gayeyi gergeklestirebilmenin
onkosulunun kulun gayreti degil Allah’in inayeti oldugunun altin1 ¢izen Muhasibi, bu
duruma yiikselenlerin sayisinin ise olduk¢a az oldugunu belirtmektedir. Ayrica bu
inayetin siirekliligi i¢in kullarin da strekli riyazet kilmasi1 gerekmekte ve bundan dolay1
Muhésibi’de ahldk kazanilmis degil her &n yeniden kazanilacak bir gayeye
doniismektedir.®® Muh&sibi disiincesinde nasil ki riya yanlis akil yiiriitmenin hem

sebebi hem de sonucu olarak insanin fiillerinden kaynaklanan iradi bir kétilikse ihlas

583 Muhasibi, “el-Kasd ve’r-Riict’ ilallah,” 251-252.

584 Mubhasibi, Vesdyad, 130-131.

585 Muhasibi, er-Ridye, 97-98.

586 Filiz, Haris b. Esed EI-Muhdsibi’nin Hayati-Eserleri-Fikirleri, 116.
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da tam ziddina Tménile amel yahut bilgi ile eylem arasindaki mutabakati ifade
etmektedir.%7

Bununla birlikte Kur'an’da lafzi dayanaklar1 olmasina ragmen “levvame-
mulhime- réziye-marziye ve mutmainne” gibi diger nefs mertebelerinden veya tekamdl
duraklarindan hi¢ bahsetmemis; nefsin engelleri ve kotiliklerinin en aza indigi
durumda dahi herhangi bir makdm terfisine mazhar olamayacagina isaret etmistir.®
Diger yandan Muhasibi idrak edici glgler arasinda veya insanin hakikatine iliskin
aciklamalarinda “rGh”, “n0r” ve “maérifet” gibi unsurlari ihtiyath bir sekilde
kullanarak®® Allah ve insan iligkisine dair diisiincenin insasinda nassin kuruculugunu
korumaya ¢alismistir.®® En azindan erken donem kelam ve felsefe geleneginin rih ile
muteradif olarak kullandigi nefs kavraminin Muhasibi’de diger biitin muhtemel
anlamlarmdan soyutlayip insandaki serrin kaynagi anlamima daraltildigini ve tasavvuf
terbiye yontemi igin odak haline getirildigini sOylemek gerekir. Dolayisiyla
Muhasibi’de nefs uslanmaz ve iyilesemez tabiatte bir unsur olup, daimi riyazet ve
miicdhede olmadik¢a aklin/kalbin dahi saglikli diisiinmesine engel olmaktadir. Riyazet
ile nefsin boyundurugundan kurtulmus olan yetkin tecriibi aklin idraki ise insani en iyi
ihtimalde ihlas/sidk makdmina ulagtiracaktir. Yani insanin ahlaki yetkinligi ile akli
yetkinligi arasindaki mutabakat, Muhasibi’ye gore insanin Allah ile olan baginin ideal
formaludar.

Muhasibi’nin Allah’in segkin kulu olmakla ilgili s6yledigi bir sozii ise bize ezeli
misakin kulun giindelik yasamina yansiyan tarafi hakkinda onemli bir ipucu
vermektedir: “Allah kullarindan libb sahiplerini dlemler icinden secti. Onlar Allah’a
verdikleri ahde vefd gosterdiler ve misdki bozmadilar.”** Akil-ahlak ve marifets®

iligkisinde Ozetlenen tekamiil anlayisinin en iyi 6rneklerinden biri olan bu soziiyle

587  Singin, Erken Doénem Sifilerinde insanin Hakikati ve Ahladk: Haris el-Muhasibi Ciineyd-i
Bagdadi Hallac-1 Mansir, 55.

588 Erginli, [Ik Siifflerde Nefs Kavrami -Haris Muhasibi Ornegi-, 127.

589 Muhasibi, Akil ve Kur’an’t Anlamak, 17-20.

590 Babacan, Erken Dénem Tasavvufunda Akil-Ahldk ili,skisi, 60.

591 Muhammed Nurullah Cinar, Veldyet Diisiincesinin Olusum Stireci ve Erken Dénem Tasavvufunda
Islam’in Ideal Insan Tipi (Istanbul: Istanbul Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek
Lisans Tezi, 2021), 117.

592 Muhasibi’de ahlaki bilincin nasil terakki ve tekamiil ettigi hakkinda bilgi icin bk. Nuriye Inci,
Muhdsibi'nin Tasavvuf Diisiincesinde Vicdan (Ankara: Ankara Universitesi, Sosyal Bilimler
Enstitiisii, Doktora Tezi, 2021), 153 vd.
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Muhéasibi ezeli misaka sadékati, ontolojik ve epistemolojik iceriklerden ziyade ahlaki ve
zahidane bir agilimda ele alinmis goriinmektedir. Dolayisiyla Insanin eylem ve
diistinceleri hakkindaki dakik tahlilleriyle ¢agii asan bir teorisyen olmasina ragmen,
Muhésibi’nin insan anlayis1 tasavvufun zithd ekseninde gelisen ilk tasavvurunu
temellendirmekten Ote bir gaye tasimiyor gibi gérinmektedir. Bu ylzden de kendinden
takriben bir asir sonra gelisecek olan Allah ile ontolojik veya epistemolojik anlamda bir
ittisalin Muhasibi diisiincesinde izlerine rastlamak miimkiin degildir. Sonu¢ olarak
tasavvufun yontemi olarak riyazet ve micahedenin temellendirilmesi, tatbik ve talim
edilebilmesinde Muhasibi’nin katkis1 oldukg¢a biiyiiktiir. Bununla birlikte insan ve Allah
arasinda kurulabilecek en ideal irtibati, geleneksel dini diisiincede oldugu gibi muamelat
Uzerinden kurgulamig ve nefs terbiyesinin insan1 hangi noktaya tasidigi sorunsalina
biligsel agidan yaklagmistir. Bu yoniiyle Muh&sibi’nin aslinda konumuz agisindan kars1
ornek teskil ettigini belirtmemiz gerekir. Nitekim yukarida belirtildigi tizere onun kemal
anlayisinda riyézet ve miicdhede uhrevi bir kar ve zarar suuruna ulasmak gibi bir gayeye
matuftur. Rlhun ontik kdkeni veya ezeli misakin metafizik boyutlar1 hakkinda herhangi

bir agilim ise Muhasibi diisiincesinde yer almamaktadir.
2.2.1.2. Sehl b. Abdullah Tusteri: Nefs, Kalp ve R(ih Uglemi

Hiicviri’nin nefs micéhedesi ile temeyyiiz ettigini belirttigi Sehliyye firkasinin
oncl ismi Tusteri de nefsin kotiiliigi ve uslanmazlhigi konusunda Muhasibi ile ortak
kanaattedir.5® Ancak onu Muhéasibi’den ve diger tiim sUfilerden ayiran micahedeyi
manevi terakkinin yegane yontemi saymasidir. Sehl ve takipgileri, “Ugrumuzda
miicdhede edenleri yollarimiza iletiriz.”%* ayetini prensip edinerek, kotiiliiklerin kaynagi
olan nefs miicAhedesini stl(kta basariya ulasmanin yegane araci saymislardir. Ondandir

ki tasavvuf Kklasikleri Sehl’in miicahedenin hakkini vermek i¢in uyguladigi ve

593 Tister’nin tasavvufi anlayisi hakkinda detayli bilgi icin su ¢alismalara bakilabilir: Gerhard
Bowering, ed., The Mystical Vision of Existence in Classical Islam: The Qur’anic Hermeneutics of
the Sifi Sahl at-Tustari, Die Welt des Islams (Berlin: De Gruyter, 1981); Mustafa Oztirk, “Sehl
et-Tiisterl (6. 283/896) ve Tasavvufi Tefsiri Uzerine Baz1 Tespit ve Degerlendirmeler”,
Tasavvuf: [imi ve Akademik Arastirma Dergisi, 9 (2002); Fatma Gedik, Sehl b. Abdullah et-
Tiisterf ve Tasavvuff Gortisleri (Ankara: Ankara Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Doktora
Tezi, 2019); Tugba Baser, Sehl b. Abdullah et-Tiisteri’nin (0. 283/896) Tasavvuf Anlayisi (Yalova:
Yalova Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisti, Yiiksek Lisans Tezi, 2017).

594  el-Ankebiit 29/69.

161



miridlerine uygulattig1 bir¢ok kati ustlden bahsetmektedir.> Tusteri bununla birlikte
insan nefsinin iki yonii oldugu goriisiindedir. “Nefsii’t-tab” ve “nefsii’r-rh” ismini
verdigi®*® bu iki yonden ilki, Tusteri’nin “en biiyiik tagut” olarak vasfettigi®®’ insanin en
sefil ve kesif eylemlerinin kaynagidir ki nefs-i emmareye karsilik gelmektedir.5® Nefsin
bu sefalet yoninin nedeni ise tabiatinin “diinyadan” kaynaklaniyor olmasidir. Nasr
Sdresi’ni tefsir ederken, &hirete hazir hale gelmek i¢in nefse karsi rlha yardim edilmesi
gerektigini, ¢linkii r0hun ahirete ait oldugundan orayi istedigini; nefsin ise dinyadan
oldugu icin diinyayr ve diinyalik zevkleri istedigini belirtir.® Nefsin tabiatindan
kaynaklanan bu kotiiliigii ne kadar egitilirse egitilsin hi¢cbir zaman yok olmayacagindan
nefse karsi verilecek miicadelenin biitiin 6mrii kusatacak bir siireklilikle icra edilmesi
zorunlu olmaktadir.

Tiisteri’nin “nefsii’r-rdh” ismini verdigi nefsin ikinci veghesi ise nefs ve rithun
birlesme noktasini teskil eden, iyilesmis nefsi ifade etmektedir. “Nefsii“r-rihun da,
nefsti 't-tab ‘m da latifesi vardir. Nefsii“t-tab* latifinin hayati, nefsii’r-rGhun latifinin
niru iledir.”%® soziiyle isare ettigi ilizere nefsii’r-rGh, rGhun maneviyatindan istifade
edebilen rihlagsmis nefstir. Dolayisiyla siirekli riyazet kilan ve nefsine higbir halde aman
vermeyen salikin nefsi, artik tabiatindan gelen sehvet unsurlari yerine rihun talep ettigi
Rabb’e kavusma arzusuyla dolacaktir. Buna gore Tiisterl nefs ve riih, unsurlar1 arasinda
tam bir karsitlik iligkisi kursa da nefsin daimi riydzetle rih Iehine doniisiim
yasayabilecegi Kanaatindedir. Bununla birlikte nefs ve riih arasindaki ontolojik ayrimi
koruyan Tusteri, Miiberred(6. 286/900) isimli bir dil aliminin “R0h ve nefs muttasil iki
seydir. Biri olmadan 6biirti bulunmaz” séziinii aktaran kisiye “Hatd etmis, zira rih,
kesif olan nefs:i“t-tab “ hentiz yokken Allah’mn Litfuyla bizzat kdimdir. Bilmez misin ki
Allah Tedla zerre halindeki kiille nefsti r-rith, aklin fehmi, kalbin fitnati ve ilm-i latif

595 Hiicviri, Kesfu'l-Mahciib, 225 [Hakikat Bilgisi, 259].

59 Sehl b. Abdullah Tiisteri, Tefsirii't-Tiisterf, thk. Muhammed Basil Uy{in es-Siid (Beyrut: Daru’l-
Kiitiibi’lI-ilmiyye, 2007), 134.

597 Tisterd, Tefsirii’t-Tiisteri, 54.

598  Tisterd, Tefsirii’'t-Tiisterf, 27. Tlsterl nefs-i emmare ile nefsin daha iyilesmis bir formu kabul
edilen nefs-i levvame arasinda gergek bir fark gérmemektedir. Bu sebeple nefsii't-tab‘ kavrami
hem nefs-i emmareyi hem de nefs-i levvameyi kapsamaktadir. Bk. Tiisteri, Tefsirii’t-Tiistert,
182.

599 Tusterd, Tefstirii’t-Ttisteri, 208.

600 Tisterd, Tefsirii’t-Ttisteri, 134.

162



halinde iken, nefsii’t-tab‘ bulunmaksizin hitdb etmistir. ! diyerek elestiri getirmistir.
Dolayisiyla Tusteri’ye gore insan, bedensel varligina biiriiniip nefs ile donatilmasindan
cok once akil bir rdh olarak ezelde Allah ile kiydm bulmaktadir. Bu durumda
karakterlerindeki karsitlik bir yana ontolojik olarak da riih nefse sebkat ettiginden, ayni
veya muttasil olmalar1 imkan dis1 olmaktadir. TUsteri rhun ise ilahT, azametli, Allah’in
sifatlartyla mevsuf ve daima Rabbine meyleden bir varlik oldugu goriisiindedir.®? Nefs
hakkidaki tasnifini riha da uyarlayarak “er-riihu’n-niri” ve “nefsii’r-rih” olmak iizere
iki tir rhun varlhigindan s6z eden Tusteri, bunlardan ilkinin ilahi kudretin ilk ve
dogrudan eseri olmasi bakimindan ilahi kudrete en yakin olan rih oldugunu; ikincisinin
ise bireyselligin temeli olan bedenin tesviyesinden sonra uftrilen rdh oldugunu
belirmektedir.® Rihun mahiyetine iliskin teferruathh malumati ileride verecegimiz igin
su kadarmi sOylemekle iktifa edebiliriz: Tisteri nefsin bozgunculuguna, insanin
evvelemirde rdh glctlyle mukavemet gosterebilecegi kanaatindedir. Nitekim insanimn ilk
ve asli unsuru rih oldugundan, dinya yasamina geldiginde nefsin biitiin kotiiliigiine
ragmen riha bir yasam kodu gibi ilka edilen rubtibiyet bilgisinin korumasi altindadir.
Butlin mesele nefsin baskin karakterine ivme kazandiran haz unsurlarini minimalize
ederek, rihun karakterini ve arzularini 6ne ¢ikarmaktir. Tisteri’nin “Slinnetin tatbikinde
emir ve nehye uymak, tevhidin ikdmesinde yakin ve r0hun vuslata dair ilmi, nefsle
mucadelede son derece Onemlidir. ROhun vuslatini saglayan ilim, Allah’in onun
Uzerinde kaim oldugu, kendisini koruyup kolladig1 bilgisine sahip olmak ve rizd
gOstermektir. ¢ sdzi bu manada okunabilir.

Baylelikle nefs ve riih karsith@imi net bir sekilde ortaya koyan Tiisteri, insanin
ticiincli kurucu unsuru olarak kalbin veya aklin da bu karsitlikta karar mercii oldugu
goriisiindedir. Diger bir ifadeyle akil veya kalp insana nefsinin arzularinin kotiligi ile
rGhunun arzularinin iyiligi hakkinda suur saglayarak, iyi ve Kkotlyl tefrik etme
vazifesini icra etmektedir. Aklin ve kalbin ayni vazifeyi goriiyor olmalarina karsi ayni
degil ayri latifeler oldugunu 6ne siiren Tiisteri, aklin idrakinin fehm, kalbin idrakinin ise

fitnat kabilinden oldugunu belirtir.®® Ayrica Tisteri, Muhasibi’nin nefs ve akil arasinda

601 Tisterd, Tefsirii’t-Ttister, 133-134.

602 Sjcilli, es-Serh ve’l-Beydn, vr. 198b.

603 Tisterd, Tefsirii’t-Tiisteri, 73,93, 99, 126, 128, 134.
604 Tisterd, Tefsirii’t-Tiisteri, 165.

605 Tisterd, Tefsirii’t-Ttisteri, 132.
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kurdugu irtibati, nefs ve kalp arasinda kurarak der Ki: “Nefsin yedisi arzi yedisi de
semavi olan on dort perdesi vardwr ve kul nefsini yavas yavas yere gomdiikce kalbi
semalara dogru yiikselir ve arsa varw.”®® Bu izah dogrultusunda Tisteri’nin insan
benliginin ingas1 i¢in sundugu formiil mutlak anlamda nefsin kalp karsisindaki
maglubiyetidir. Ona goére insan ilahi mense’li olup hayri tavsiye eden rih ile bencillik
ve dunyevilik dirtilerinin merkezi olan nefsii’t-tab‘in daima ¢atisma halinde oldugu bir
arenadir. 87

Dolayisiyla Tister insanda idrak kabiliyetine sahip nefs, rah, akil ve kalpten
olusan dortlii bir tasnifte bulunarak her biri igin hususi bir yonelim ve fonksiyondan
bahsetmektedir. Insanin oldugu hali iyilestirmek adina seyredecegi terakkide bu
unsurlardan hangisinin baskin oldugu ve dolayisiyla riyazetin neyle temellendirilecegi
sorununa yonelik yukaridaki agiklamalardan hasil olan netice sudur: Tiisteri’ye gore
insan dinya ve ahiret ikileminde itidali saglayacak ve dogru ile yanligin arasini
suhuletle tefrik edebilecek akil, kalp ve rihun irsad ve delaletiyle tek bir kotiiciil unsura
kars1 miicadele vermekle yiikiimliidiir. Insanin ii¢ cepheden iyilik ve dogruluk tarafina
meyyal olmasina karsin, tek bir nefs giicii karsisinda maglub olusunu ise Tiisteri nefsin
tahakklim arzusunun siddet ve kuvvetine baglamaktadir. Yani nefs, insanin diinyada
bulunusunun alameti olarak, oliinceye kadar beden {lizerindeki tahakkiim arzusunu
koruyacaktir. TUster? nefsin bu arzusunu kirabilmek i¢in gerekli olan motivasyonu ise
insanin diinyadan 6nceki ve diinyadan sonraki varlik tarzini mikyas alarak izah etmeye
caligmaktadir. Mesela bir s6zinde: “Esydnin baslangict marifet, ahiri ilimdir. Seyin
baslangici ise ilim, ahiri marifettir. Ilmin en son bab: marifetin ilk babidwr. Marifetin ilk
babr Allah"a giivenmektir (siikin). Zikrin kemdli miigdhede bilgisidir.®® diyen
Tusteri’nin insanin ilk bilgisinin ve ayn1 zamanda igine isleyen ilahi kodun, elest
bezmindeki sozlesme oldugunu ima etmektedir.®® “Akil ilimle bilmek, ilim marifetle
bilmek, marifet ise Hakk"la bilmektir.”®° seklindeki bir baska s6ziiniin 1s1g¢inda ise

Tiisteri’nin genel olarak marifet kavramini, ezel bilgisi anlaminda kullandigini

606  Serrac, el-Liima’, 299. [isldm Tasavvufu, 262.]

607 Bowering, The Mystical Vision of Existence in Classical Islam: The Qur'anic Hermeneutics of
the SGff Sahl at-Tustari, 260.

608 Sicilli, es-Serh ve’l-Beydn, vr. 153b.’"den naklen: Gedik, Sehl b. Abdullah et-Tiisteri ve Tasavvufi
Gorlisleri, 134.

609 Sicilli, eg-Serh ve’l-Beydn, vr. 153b-154a.

610 Kelabazi, et-Taarruf, 72 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 100]
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varsayabiliriz. Bu varsayimmmiz dogru ise Tiisteri nefse kars1 en énemli hiiccet olarak,
ezel aleminde baglanan kul-Rab sozlesmesine dair zorunlu bilgiyi one siirmektedir.
Riahun ilahi tabiatl olup daima ilahi olana meyletmesinin sebebi de bu ilk s6ze muhatap
kilman tek insani unsur olmasindandir. Insanin diinya hayatinda bu ezeli ve zorunlu
bilgiyi unutmasimin sebebi ise “Nefsi Allah’a tdatta miistakim (dosdogru) olmadik¢ca
kulun rlhu marifetullaha saliverilmez. ”’®* soziinde de isaret ettigi gibi nefsinin
boyundurugunda takilip kalmasidir.

Tuster? mezkdr ezel bilginin rdh gibi oldukg¢a latif bir varliga nisbetini izah
etmek (izere de misak ayetini soyle tefsir etmektedir: “dllah Tedld Adem’in sirtindan
sadece peygamberleri, her peygamberin swtindan da zerreler misali zdrriyyetini
ctkarmis ve onlara akil vermistir. Onlar da Allah’in kudretinin zuhQru ile “Evet,
Rabbimizsin.” demislerdir.®? Allah'in insan zerrelerini toplayip onlardan bu sekilde s6z
almasini, diinya hayatinda tabi tutulacaklar1 imtihana gerek¢e gosteren Tiisteri, bunu "O
hanginizin amelinin daha iyi olacagi konusunda sizi imtihan etmek i¢in heniiz Ars’1 su
listiinde iken, gokleri ve yeri alti giinde yaratandir.”®® ayetiyle delillendirmektedir.
Tiisteri, insanoglunun akil olarak verdigi bu ikrari unutmakla malul oldugu i¢in, Allah'in
indyeti geregi peygamberler gonderdigini ve onlarmn teblig vazifelerinin aslinda misaki
hatirlatmaktan ibaret oldugunu séylemektedir. 64 Baska bir yerde ise Allah’mn enbiyadan
ahdin tebligine dair s6z aldig1 gibi, evliyasindan da ahdin tezkiri yani hatirlatilmasi
iizere s0z aldigin1 belirtmektedir.®*

Dolayisiyla Mu'tezile’nin misdk hadisesinin mecaziligine hiikmetmesinin
gerekgesini olusturan “r0hlarin akil olmamasi” durumu, Tisteri’nin “akilli zerreler”
yorumuyla karsilik bulmus olmaktadir. Tisterl rih zerrelerinin sahip oldugu aklin
mahiyetine iliskin de bir acgiklama getirerek “Asli akil, aklin, varligi Ezel Bezmi' 'ne
dayanan halidir ki bunun evveli ilhamdir.” demekte ve bltln rlhlarin bela ikrar ve
icabeti vermelerini saglayanin asli akil oldugunu ortaya koymaktadir.®® Rahlar diinya

hayatina indiklerinde asli akil yetisinin yani sira diinyadan azami oranda istifade etme

611 Tysterl, Kelamu Sehl], vr. 54b."den naklen Fatma Gedik, Sehl b. Abdullah et-Tiisteri ve Tasavvufl
Gortsleri, 162.

612 Tisterd, Tefsirii’t-Ttisteri, 68.

613 Had 11/7.

614 Tisterd, Tefsirii’t-Tiisteri, 68.

615 Tisterd, Tefsirii’t-Tiisterd, 61.

616 Sicilli, es-Serh ve’l-Beydn, vr. 170a.
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giiciinii temsil eden “nefs” ile donatilmislar ve buna mukabil ikincil bir akil tiiri olarak
miirekkeb akil sahibi olmuglardir. Miirekkeb akil, asli aklin nefse tevdi edildigi ve iyilik
ile kotiiliige ayn1 oranda muhtemel olan diinyevi bir yetidir. Aklin {i¢lincii kademesi ise
ilim kesbederek iman, amel ve ilim ziyade oldukga rikkati artan ve terakki eden uhrevi
akildir.®” Dolayisiyla rdhundan gelen asli akla icabet ederek tevhidi ikrar eden kul,
ubldiyyet kilarak da ikdme etmis olur. Kulun bu ubidiyeti aklinin keméale ermesine
vesile olup bundan sonra akil iktisabla artis kaydetmek ister. Tusteri bunu “Kim akli ile
Allah’a samimi kulluk ederse akli kemale erer ve akli ondan ebediyyen artis talep
eder.” s0zllyle ifade etmektedir.6®

Sonug olarak Tiisteri’nin miicahede anlayisi Muha&sibi’nin akil-nefs karsithginda
Ozetlenen ikili bir miicadeleden ¢ok daha yogun ve kompleks bir muhtevaya sahiptir.
Her seyden oOnce Tiisteri insani idrak giiglerini rah, akil, kalp ve nefs olmak (zere
cesitlendirdigi gibi, her bir unsur i¢in de mertebeler vaz etmistir. Bdylece insanin
diinyadaki ahvalinin her ayrintisina karsilik gelebilecek epistemolojik ve psikolojik
analizde bulunmay1 miimkiin kilan bu yaklagimi, rah ve asli akil kavramlar1 aracilifiyla
ezeli aleme veya daha dakik bir okumayla elest bezmine kadar geri gitmektedir.
Dolayisiyla diinyaya gelmeden once baglayan kulluk seriiveni, diinya hayatindayken
ancak akil, kalp ve rihun olanca giigleriyle nefse muhalefet miisterek gayesinde
bulusmalariyla tahakkuk edecektir. Bir yandan nefsin tek basina dahi yiliksek bir
mukavemet glcii oldugunu imleyen bu Uc¢lu tasnif, diger yandan insanin bircok yonden
terakki edebilecegi kabOluni ele vermektedir. Buna gore Tiisteri’nin miicdhede
anlayisini tasavvufl diisiincenin seyrinde ve tasavvufi yontemin tespitinde 6nemli bir

basamak olarak kaydetmek gerekmektedir.
2.2.1.3. Hakim Tirmizi: Micahede ve Muéahede

Nefs hakkinda daha nazari bir perspektif takinip, tasavvufi nefs teorisinin

tesekkiiliine onciiliik eden sifi ise Hakim Tirmizi’dir.5® Nefse dair bilgiyi “Isldm, nefsi

617 Tusteri, Tefsirti’t-Tiisteri, 126; Tusterl, Keldmii Sehl, vr. 126a.’dan naklen: Gedik, Sehl b.
Abdullah et-Tiisteri ve Tasavvufi Gértisleri, 245.

618 Tiisterl, Keldmii Sehl, vr. 6b-7a.

619 Bernd Radtke - John O’Kane, The Concept of Sainthood in Early Islamic Mysticism: Two Works by
Al-Hakim al-Tirmidhi (Surrey: Curzon Press, 1996); Bernd Radtke, “ibni’l-Arabi’nin
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Allah’a itaat ve O’nun ugrunda iyilik yapmak icin kullanmak demektir... Islam ancak
nefs sayesinde yerine getirilebilir.”’®?° sdziinde isaret ettigi lizere tasavvufun husdsi bir
ilkesi olma manasindan alip Miisliimanligin merkezine yerlestirmistir. Oyle ki nefs
terbiyesine hasrettigi eseri Riydzetii n-nefs’te de ezelde verilen ahdin, nefs mucahedesi
tizerine oldugunu dile getirmistir. Allah insanlarin zirriyyetlerini Adem’in sulbiinden
cikardig1 zaman nasipli olanlar Allah “Ben sizin Rabbiniz degil miyim?” dediginde
goniilliice bunu kabul etmislerdir. Nasiplerini alamayanlar ise goniilsiizce evet “Sen
bizim Rabbimizsin” deyip kabul etmislerdir. “Goklerdeki ve yerdeki herkes ister istemez
O’na boyun egmisken ve O’na dondiiriiliip gotiiriilecekken onlar Allah’in dininden
baskasint mi arorlar.”®?" Tirmizi bu ayete gore gonullice kabul edenlerin cennet ve
gonlilsiiz kabul edenlerin ise cehennem ehli olarak Adem’in sulbline tekrar
gonderildigini, amel ve delil ikame etmeleri i¢in diinya hayatina ¢ikarildiklarini
soylemektedir.6?? Dolayisiyla hitab-1 ilahiye olan toplu icabete ragmen, neden insanligin
diinya hayatina geldiginde toplu halde Tman etmeyip miminler ve kafirler olarak
ayristigi sorusunu Tirmizi iclbet esnasindaki riza ve gonulluk ile cevaplamaya
calismistir. Hitdba iligkin bu istekliligin diinya hayatindaki tezahiiriinii amel ve itaatte
gayretli olup, bu istegin engelsizce ve devaml sUrette hayat bulabilmesi igin de nefsle
micahede halinde bulunmak seklinde ele almaktadir. Alintiladigimiz su pasaj bu

konudaki goriislerini 6zetler niteliktedir:

“Allah kullariyla sozlestigi giin, onlardan organlarin ancak vahiyde ve
peygamberlerin sozlerinde kendilerine izin verilen isleri yapacagina dair s6z
almigtir. Kul da o giin bunu kabul etmis, kendine sdylenen seyle ilgili olarak
giivence vermigtir. Dolayisiyla onun vefali davranmasi gerekir. Bu ylizden
Farsca’da “bende” denilir; ¢iinkii emir ve nehiy konusunda itaat etmeyi kabul
ettiginde sikica s6z vermistir. Kul bu bendelik s6ziinde vefali davranirsa ve
sOziinii tutarsa cennetliktir. Bu durumda kul kendisine haram kilinan bir

arzudan bahsedildiginde nefsiyle miicdhedeye girisir. Bu kulun kendisinde

Onciilerinden Biri: Hakim Tirmizi Ve Velayet Goriisii”, Tasavvuf: [Imi ve Akademik Arastirma
Dergisi 21 (2008), 501-507.

620  Tirmizl, Beyanii’l-Fark, 23.

621 Al-i imran 3/83.

622 Tirmizl, Riydzetii’'n-Nefs, 21-22.
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bulunan maérifet aracihigiyla nefsiyle miicihede etmesi, nefsini Allah’in

verdigi dgiitlere baglamasi boylece nefse ve seytana engel olmasi gerekir.”623

Micéhedenin ezeli ahde ridyetten baska bir sey olmadigi imlenen bu pasajda
iman ve Islam’in hedefledigi ideal kul tipolojisi, nefsiyle miicahede edip, onu kalbin
tahakklmine girdiren kisi olarak tavsif edilmektedir. Bu idealin realize edilmesi her
seyden Once ahlaki bir donilisim anlamina gelmektedir ve Tirmizi’ye gore, insanin
ahlaki doniisiimiinde tasiyici unsur nefstir. Yetkinlesmis ve mutmain olmus nefs
Allah’in karanliklarindan ve kirlerinden temizledigi nurani bir méhiyete kavusup riiha
benzemistir.® Nefsin rdha benzeyebilecegini bildiren bu ifadeler, ikisi arasindaki
iliskiyi belirsizlestirmektedir. Nefs rlha benzeyecek veya dontisecekse, tasavvufun ana
meselelerinden olan nefs-rlih catismasina iligkin biitiin tahliller anlam kaybina
ugrayacaktir. Tirmizi’nin riyazete dair goriislerinde sik sik atifta bulundugu goriisiinden
anlasildigr kadariyla bu tesbihte vecih, rdh ve nefsin mahiyetleri degil, vasiflaridir.
Soyle ki yetkinlesmis nefsin kotiiciil tabiatina denk gelen nar vasfi, rdhun iyilik
tabiatina denk gelen nir vasfi karsisinda erimektedir. Bununla birlikte méhiyetleri farkli
oldugundan nefs ve rdhu birbirinin yerinde kullanmamaya 6zen gostermistir. Nitekim
nefs maddi-cisimsel-dinyevi bir latife iken, rih manevidir, ezelidir. Sayet nefsi rith gibi
akli veya manevi bir cevher kabul edersek, seyr u silik veya nefs mucahedesi igin
yalnizca tefekkiiriin veya taakkulun yeterli oldugu seklinde bir iddianin da kabul
edilmesi gerekirdi.®* QOysa Tirmizi’nin nefs anlayisinda riyazet, islim’in emir ve
yasaklarla gergevesini ¢izmis oldugu esaslarin aklen kab0Oli ve bunlarin kalben-
gondllice yerine getirilmesi siirecine mebnidir. Yani ahlaki yetkinlesme ameliyesinde
0zne ancak maddi tabiatli olan nefstir. Bunun i¢cin maddi ve iyilestirilebilir bir cevher
olan nefsin dncelikle zahir yoniinii teskil eden en koétiiciil vasiflarinin iizerine gitmek
gerekmektedir.

Tirmizi, eserlerinde riyazet igin oldukca somut ve muayyen bir tasvir dili
kullanmustir:  Soézgelimi  “Mendzilii’I-ibdd mine’l-ibade” adli eserinde kullugun
mertebelerini siralarken tovbe ve ziihdiin hakikati i¢in nefse diismanlik beslemenin sart

oldugunu belirtmekte, nefsi dinginligi, vakar1 ve utanmasi olmayan, diinyadaki

623 Tirmizi, Riydzetii’n-Nefs, 29-30.
624 Tirmizi, Beydnii’l-Fark, 86-87.
625 Baser, Seriat ve Hakikat: Tasavvufun Tesekkiil Siireci, 122-126.
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ihtiyacini karsilamadan ve tutkusunu gidermeden basini yerden kaldirmayan bir hayvan
mesabesinde degerlendirmekte ve Kur'an’da zikredilen biitiin kotiiliikklerin nefse
gonderme yapmasmin tesadiif olmadigmmi sdylemektedir.?® Nefsin izin verilmis
arzularda dahi engellenerek tedib edilmesi, her tiir varliga yonelik talepkarligimi ve
hararetini sondiirecektir ve Allah nefsini alikoydugu her bir arzu karsiliginda insanin
kalbine bir nur ilka edecektir. Boylece kalp gliclenip nefs zayiflayacak ve nihayet nefs
kalbin tahakkiimii altina girecektir. Iste kalbin tesiri altina giren bu nefsin sahibini
Tirmizi “akilli” olarak nitelemekte ve “Onlar emdnetlerine ve verdikleri sozlere ridyet
ederler”’® ayetinin mucibini eda ettikleri icin “Cennetlerde ikram gérecekler.”
ayetindeki mikafati alacaklarin1 sdylemektedir®® ki Muhasibi’nin nefs disiincesinin
temel Oncilli olan ahlak ve bilgi tenasiibii goriisiinin  Tirmizi tarafindan da
stirdiiriildigiiniin - bir delilidir.®® Dahas1 Hatmu’/-Evliya isimli eserinde velayet
makammu veli-i hakkillah®® ve veliyullah seklinde ikiye ayirirken nefsin giiciinii g6z
oniinde bulundurmaktadir. ilk gruptakiler Allah’in emir ve yasaklarina harfiyyen ridyet
edip, Mislimanhigin hakkini veren ibadet ehlidir, ancak bu sirecin nihayetine
vardiklarinda nefslerine kars1 gii¢c kesbedip 6zgiirlestiklerini zannederek geri donerler ve
halka bu makdmda muttali olduklarin1 asikar etme gayesiyle dolarlar.®st Veliyullah
olanlar ise nihdyet mertebesine ulasmis olmak yerine, kendilerini yolda sebat
gbstermeye adayan ubldiyyet ehli kimselerdir. Boylece nefs velayet makaminda dahi
azalar Uzerindeki etkisini yitirse bile, iktidar gibi daha derin ve tehlikeli bir sehvet

dirtlsund hayata gecirerek varligini tahkim edecektir.®? Dolayisiyla veli-yi hakkillah ile

626 Hakim Tirmizi, Mendzili'l-ibad mine’l-ibdde: Kullugun Mertebeleri, cev. Ali Akay (istanbul: i1k
Harf Yayinevi, 2013), 100-102.

627 el-Mii’'min{in 23/8.

628  Tirmizi, Riydzetii’n-Nefs, 31, 48.

629 Tirmizi, havassii'l-havassin akli melekelerinin ve idraklerinin normal insanlardan ¢ok daha
fazla olacagini beyan etmektedir. Ona gore bu kimselerin dile gitrdikleri, idrak ettikleri
hususlardan sadece denizdeki kopiikler kadarlik kismini olusturmaktadir. Bk. Tirmizi,
Beydanii’l-Fark, 86-87.

630 Tirmizl'nin “hak” lafzina yiiklemis oldugu muhtelif manalar i¢cin bk. Radtke - O’Kane, The
Concept of Sainthood in Early Islamic Mysticism: Two Works by Al-Hakim Al-Tirmidhi, 44-45.

631 Ebd Silleyman Darani'nin, “Vallahi dénenler yoldan geri dénmiislerdir; O’na vasil olsalardi geri
dénmezlerdi.” s6zii de bu diisiincenin baska bir ifadesidir. Bk. Kelabazi, et-Taarruf, 149 [Dogus
Devrinde Tasavvuf, 194]. Ayni sekilde Bayezid-i Bistdmi'nin “Glinahtan bir, taatten bin kere
tovbe lazimdir.” s6zli de bu durumu anlatan bir érnektir. Bk. Attar, Evliyd Tezkireleri, 193.

632 Hakim Tirmizi, Hatmu’l-Evliya: Veliligin Sonu, cev. Salih Cift (Istanbul: insan Yayinlari, 2018),
71-73.
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veliyullah arasindaki bu mertebe farki, Tirmizi diisiincesinde nefsin kotiilik vasfinin
hichir makdmda tamamen yok olmayacagina dair bir tespit olarak karsimiza
cikmaktadir.

Muhasibi, Tusteri ve Tirmizi’nin 6rnekleminden anlasilacag: iizere, tasavvufta
nefs diisiincesi evvelemirde onu tanimayi, mahiyetini ve 0Ozelliklerini bilmeyi iktiza
etmektedir. Nefsin kotli bir tabiata sahip oldugu hem naslar hem de kadim gelenekler
dogrultusunda asikardir. Zira nefs, diinyadan azami Olcude istifade etme tabiatinda
halkedilmistir. Nefsin diinyaya olan bu diiskiinliigii ise onu insanin asil ve uzun vadeli
vatani olan ahiret hayatinin gerektirdigi ameliyeleri yerine getirme vazifesinden geri
birakmakta veya engellemektedir. Tam da bu ylizden stfiler nefsani ihtiyaglardan diinya
hayatinin idamesi i¢in elzem olan miktarin fazlasinda, ona muhalefet etmenin
tasavvufun en temel yoOntemi olacagi kanaatine varmiglardir. Dolayisiyla sOfi
diisiincesinde nefsin kotiiliikle iligkisi dogal egilimi olan diinya tamahiyla ilgiliyken;
tyilikle iligkisi tercih, irade ve muhalefet iledir. Yani nefsin kotiiliigli onu kendi haline
birakmak; iyiligi ise ona karsi micadele vermekten ibarettir. Dolayisiyla buraya kadar
anlatilanlar insanin ahde nasil vefa edebilecegi sorununa nefs {izerinden verilmis bir
cevap niteligindedir. Nefsin terbiye edilmesi, onun sahih bilgiye engel teskil eden
unsurlardan armdirilmasi anlamina gelmektedir. Bdylelikle nefs, insandaki kotiiligiin
merkezi olma vasfini yitirerek riha benzeyecek ve marifete erismenin 6niindeki engel
kalkmis olacaktir. Bu durumda nefs terbiyesi veya riyazet, ezeli ahdin hatirlanmasi ve

ifa edilmesinin ilk ve en 6nemli sart1 olarak kargimiza ¢ikmaktadir.
2.2.2. Ritha DéniiscUler: Rihi Terakki ve Miisahede

Hicri 3. ve 4. yiizyillarda insanin kendine ve yaraticisina dair sahih bilgiye
ulagsmasi ve diinya hayatin1 &hiret lehine sekillendirebilmesi gibi konularin eksenini
olusturan nefs tartismalarinin iki temel yaklasima indirgenebilecegini s6ylemistik. Bir
onceki baslikta ilk yaklasim olan nefsin yalnizca kotiiclil tabiatina ve terbiye
edilmesinin gerekliligine odaklanan, nazari bir perspektif icermeyen Muhasibi, Tuster?
ve Tirmizi’nin goriislerini inceledik. Simdi ise nefsin kotiiliigii ve terbiye edilebilirligi
yaklasimini da igermekle birlikte nefs hakkinda daha teorik bir diisiince gelistirip bunu
ezel, varlik ve bilgi anlayiglarmin merkezine yerlestiren Harraz, Clineyd-i Bagdadi ve

Hallac-1 Mansir gibi sGfilerin goriislerine deginecegiz.
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2.2.2.1. Eb( Said el-Harraz: Ahde Sadakat

Tasavvufun lisan1 lakabiyla istihar eden Harraz, ezel alemi ve misak hakkindaki
dakik miilahazalar1 neticesinde anlagilmasi ve agiklanmasi oldukga gii¢ olan bazi rihani
tecriibeler icin husisi kavramlar ihdas etmis ve tasavvuf ilminin kavramsal yetkinlige
kavusmasinda biyik katkis1 olmustur.® Tefekkiire dalmig bir kimsenin kendi sonlulugu
ve sinirlilig hakkindaki bilincini yitirip ardindan tefekkiirde yeniden var olusunu tasvir
edebilmek amaciyla fend ve bek&dan s6z eden ilk kisi Harraz olmustur.®* SGfinin rdhani
tecriibelerinin bir gogunun referans noktasini olusturan misak olgusu hakkinda da farkli
zamanlarda ve farkli vesilelerle olsa da detayli tahlil ve tasvirlerde bulunmustur. Bu
tahlil ve tasvirlerini beraberce degerlendirdigimizde karsimiza ¢ikan tabloda iki 6nemli
sorunun cevabini gérmekteyiz: ilk soru, bir vakia olarak ezeli misakin taraflarmin dogru
bir sekilde tayin edilmesiyle ilgilidir. Yani misak karsilikli bir muahedeyi mi yoksa
insandan Allah’a yonelik bir ahdi mi ifade etmektedir? Jkincisi soru ise: Ezelde vaki
olan ve hatirlanmayan bu misék, buglnun insan1 i¢in ne anlama gelmektedir?

Harraz, tasavvufi diisiinceye muvafik olarak tahakkukundan siiphe duymadigi
misékin, Rab’den kullara degil; kullardan Rabb’e mduteveccih bir hak ve sorumluluk
dogurdugunu diisiinmektedir. Aksi takdirde Mu‘tezili esaslardan olan ve Allah’1 bir
anlamda kuluna kars1 sorumlu tutan “aslah alallah” anlayiginin, yine Allah i¢in bir tiir
icbar igeren “va‘d ve vaid” ilkesinin kab(lu gerekecektir. Harrdz boyle bir yanilgiya
diismemek adina, her firsatta insanin verdigi ahdin gerekleri ve muhtevasi Uzerine
yogunlasmis; Allah’mn kulun ahdine neyle karsilik verdigine ise hi¢ deginmemistir.
Ornegin sidki, “ahde vefa” olarak tanimlarkens® tasavvuf istilahlarmna dair kaleme aldig
Kitabii’l-hakaik isimli eserinde, misék giinii olanlarin aslinda, insanin ancak abdiyyet

vasfl lizere varliga geleceginin ikrar ve tasdikinden ibaret oldugunu soyle anlatmaktadir:

“Fariza, kulun misdk giinii Rabbine verdigi sozii siinnetteki ve seriattaki
delillere gore yerine getirmesidir. Buna gore kul, Allah’in Kitap ve siinnette

emrederek kanun (seriat) olarak belirledigi seyleri yerine getirendir. Bunlar

633 Massignon, Dogus Devrinde Isldm Tasavvufu, 182.

634 Siilemi, Tabakatii’s-Sifiyye, 135.

635 “Rilyamda gokten inmis iki melek gordiim, bana ‘sidk nedir’ diye sordular. Ben de ‘Ahde
vefadir’ dedim. ‘Dogru sdyledin.” diye beni tasdik edip tekrar semdaya yiikseldiler.” Bk. Bkz.
Serrac, el-Liima’, 288. [ Isldm Tasavvufu, 251.]
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Hakk’in “La ildhe illallah” s6ziinde gizli bulunan ve kulun “Evet,

sahidiz/bela” lafzinda hazfedilmis olan esaslardir.” 5%

Bu pasajda Harraz’in “fariza/farz” lafziyla isaret ettigi biitiin ylikiimliiliikler,
insanin ezelde verdigi ahdin neticeleri olup onlar1 hakkiyla ifa etmek de tasavvufun ve
hatta kullugun zorunlu geregidir. Kulluga dair verilen “beld” ikrarmin, insani yalniz
zahir yoniinden degil batin yoniinden de insa etmesi beklenmektedir. Harraz, kulun o
makamda takat getirebilecegi yegane S0z olan bela lafzinin her bir harfinin dahi z&hiri
ve batini bir bir miikellefiyet alanina tekabiil ettigini belirtir. Soyle ki ona gore kul,
Hakk’a “Bela” yani “evet” diyerek verdigi sozii sadece hem dille hem de kalple yerine
getirdigi zaman farzlar yerine getirmis olur. Ustelik “Bela” kelimesindeki her bir harfin
ne anlama geldigini bilirse gayreti daha da artar. “Beld” kelimesi (<L ) ¢ harften
mitesekkildir: ba, lam, ya.” “Ba”: “Ben inkar ve azgmliktan berlyim ki
acikladiklarimda ve gizlediklerimde bu barizdir; kalben ve lisanen de her tiirlii isyandan
baidim/uzagim anlamina gelmeketedir. “Lam”: Hizmet, ibadet, siinnet ve ihsana
miinasip isler yaptiginda kulun kendisini levm etmesi yani kinamasidir. Ciinkii kendini
kinama hali, Rahman’a kulluk edip istikamet {izere olma konusunda kulu korur. Bu
nedenle kul, kendisini, davraniglarin1 ve eylemlerini her &n kinamalidir. “Ya”: Goniil
ndruyla Rabbinden kendisine gelen fazilet ve nimetleri gorip kalbiyle ve diliyle her
halinde kiilli rizaya erigsmek i¢in Kiill olan Allah’a yonelmesidir.”s*

Misékin bugiiniin insan1 i¢in ne sdyledigi sorusuna da kismen cevap teskil eden
yukaridaki anlatimlar, Harrdz’in eyleme donilismiis bilgiye verdigi kiymeti ortaya
koymaktadir. Her seyden Once Harraz elest sozlesmesine, ezelde vuku bulmus ve
unutulmus bir hadise veya Kur'an'in sembolik anlatimlarindan bir numune oldugu gibi
iddialar1 tamamen ikinci plana iten bir perspektifle yaklasarak misékin giincel ve aktiiel
degeri tlizerinde durmustur. Ona gore misakin ezelde vaki oldugu kabdll, insanin su
anki disiince ve davranislarini yonlendirebildigi, insan1 hem zahir hem de batin
yoniinden inga edebildigi dogrultuda anlamli hale gelebilecektir. Vera hakkindaki
“zahiren ve batinen haramlardan kaginmak” tanimlamasiyla da uyumluluk arzeden bu
gorisleri, Harrazin zahir ve batin dengesinin tesis edilmesi konusunda ne kadar titiz

oldugunu gostermektedir. Kitabu'l-Hakdik'te de “tevfik”in Ustesinden gelemeyecegi

636  Harraz, Kitabu'l-Hakdik: Risdleler, 96.
637 Harraz, Kitdbu'l-Hakdik: Risdleler, 96.
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seylerle kisinin nefsini miikellef kilmamas1 anlamina geldigini belirtir ve ancak nefsini
taatten diismeyecek kadar riydzete sokan kisinin ibadetlerinde ve kullugunda muvaffak
olabilecegini savunur.®®® Yine Harrdz’ gore tevfik ile Allah’in kisinin refiki olmasi
arasinda ¢ok yakin bir irtibat vardir. Nefsine tevfik cihetinden yaklasan, ona merhamet
edip®* ahdine vefa gosteren® siifi, bunun miikafat1 olarak Allah’in refakatina mazhar
olur. Soyle ki zayif bir varlik olan kul Allah’in korumas: ve muvaffak kilmasi olmadan
kendisine farz kilinan vefdyr tam manasiyla ifa edip edemedigini Glcemez. ikrarin
dogrusu ise acz, zaaf ve zaruret icerisinde Allah’in inayetine miracaat etmek ve el
acarak “Kudret ve ceberUtu yoniiyle zayif kullarina emreden ve esir kullarindan
zayifliklart ol¢iisiinde tasiyabilecekleri kadar ibadetlerini kabul eden Rabbim, Sen
miinezzehsin.” niyazinda bulunmaktir, zira “Rabbinizden giiciiniiz yettigi kadar
sakinn.”% dyetinin fehvasi budur. 2

Benzer yaklasimini ziihd ve tevekkiil gibi nefs riyazeti merkezinde yorumlanan
tasavvufi makamlar konusunda da strduren Harraz, nefsi hedef alan butlin gayretlerin,
Allah’in dilemesi ve izni olmaksizin sonugsuz kalacagi konusunda israrcidir. S6zgelimi,
bitin mdminlerin Allah’in onlara olan ihsan ve atasina tevekkil edip, kildiklar: ameller
ve taatleri aradan ¢ikarmalar1 gerektigini sdyler ve ekler “Ademoglunun amellerinde
noksan, unutma ve gaflet vardir. Allah’in vermesi ise miikemmeldir.®* Bu sebeple
amellerini kayda deger bulan ve kendi gayretleriyle kurtulacagini diisiinen bir miiminin
oniinde kalin bir hicab vardir ki bu hicab1 Harrdz séyle agiklamaktadir: “Hak Teéla
evliyasindan amel ister, ama her zaman amel kilmay: tercih ettiklerinde de onlarla

arasma baska bir seyin girmesinden dolayr hosnut olmaz ve Kendisi disinda bir seyden

638  Harraz, Kitdbu'l-Hakdik: Risdleler, 97.

639  Harraz, Kitibu'l-Hakaik: Risileler, 91.

640 Harraz, Kitabu'l-Hakdik: Risdleler, 96.

641 et-Tegabiin 64/16.

642 Harraz, Kitabu'l-Hakdik: Risdleler, 97. Tevfik ile kulluk arasindaki baglanti su sekilde
anlasilmalidir: Kisi bir fiili ilahi emir ve yasaklara uygun bigimde islediginde ona ilahi yardimin
gelecegi ve yine ilahi bir yolla basariya ulastirilacagi (tevfik) garanti edilmistir. Eger ilahi emir
ve yasaklarin aksine davranirsa kisi kendini ilahi korumanin kapsama alanindan ¢ikarmis olur
ve Allah tarafindan terkedilir. Diger bir ifadeyle Allah korumasini geri ceker ve kisiyi ytziisti
birakir (hizlan). Buna goére insanin vazifesi, iyi bir amel islediginde siikrederek Allah’a
yonelmek, kotii bir amel islediginde ise Allah’in yardimini istemektir. Kisi, her ne kadar ilahi
emir ve yasaklara uysa veya karsi ¢iksa da her iki durumda da eylem, bizzat Allah’tan
gelmesine insan aracilifiyla gerceklesmektedir. Bk. Bowering, The Mystical Vision of Existence
in Classical Islam: The Qur’anic Hermeneutics of the Siifi Sahl at-Tustari, 176-177.

643 Harraz, Kitdbu'l-Ferdg: Risdleler, 80.
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hosnut olunmasindan asla razi olmaz.”®* Bunun yerine insan salih amellerde
bulunabilmenin Allah’in inayetiyle oldugunu aklindan ¢ikarmasa ve emrin hakikatine
nazar etse hidayetin de risaletin de marifetin de Allah’tan geliyor oldugunu gorecektir.®

Harrdz’m bu agiklamalari dogrultusunda ezelde verdigi ahde ridyet etmek
zorunda olan insan, evvelemirde nefsiyle istigdl edecek ve ubldiyyet konusunda hichir
tesahul gostermeyecektir. Ancak insan riyazet ve ub(diyyet konusunda gosterdigi
hassasiyetin onu zorunlu olarak mérifete sevkedecegi vehminden uzak olacaktir.5
Harraz’a gore nefse muhalefetin bir sinirt vardir ve insan mérifetin en alt basamaginda
dahi Allah’mn inayeti ve liitfuna her daim muhtagtir. Bu yiizden Harraz marifet ehlinin
ilk mak&minin, iftikar ve tahayyir oldugunu diistinmektedir. Yani mérifete agilan ilk
kapi, ubddiyyetin aradan ¢ikarilmasi anlamina gelen hayret makamidir. Sonra ittisal ile
strdr; sonra intibah ile fend ve en sonunda da intizar ile bekd vardir. Yaratilmis bir
varhigin bu dort marifet mertebesinden Gteye gecemeyecegini®’ bildiren Harréz, benzer
baska bir ifadesinde de “Baslangictaki nazar ubidiyyet yoluyladwr,; sondaki nazar ise
tahayyiir ve zaruret yoluyladwr.” demektedir.%® Buna gore ubldiyyet ile baslayan tevhid
seriiveninde, insanin benligini koruyarak kilabilecegi en degerli taat hayret ve zorunlu
bir ikrardir.% Nitekim kim “ene” der ve ubddiyyetini 6ne ¢ikarirsa 0 marifetten
hicablanmis; her kim de Rabbine, Ona muhta¢ oldugunu ifade ederek “ente” derse onun
kalbi de marifete agilmistir.5%°

Dolayisiyla Harrdz’a gore ahde vefanin bir tezahiri olarak nefs terbiyesinde
teseddiid gostermek, marifetin zorunlu sebebini degil; belki ¢ikis noktasini teskil
edebilmektedir. O halde Harrdz’in tevhid veya marifet diisiincesinde, aydmnlatilmasi

gereken en az iki soru daha akla gelecektir. {lki, eger tevhid yolunda nefsin ytceltilmesi

644 Attar, Evliyd Tezkireleri, 423.

645 Harraz, Kitabu'l-Ferag: Risaleler, 80.

646 Sozgelimi Bayezid amele itimaddan sakinmanin gerekliligini su sozleriyle ifade eder:
“Glinahtan bir, taaten bin kere tovbe etmek gerek. Yani ibadete bakip kendini begenmek ve
simarmak giinahtan bin beterdir.” Attar, Evliya Tezkireleri, 193.

647 Harraz, Kitabu’l-Ferdg: Risdleler, 79.

648 Harraz, Kitdbu’'l-Ferdg: Risdleler, 80.

649 Benzer sekilde Bayezid de sunlari sdylemektedir: “Gogsiimiize; ‘Ey Bayezid! Bizim hazinemiz
makbiil ibadet ve hos taatlerle doludur. Eger bizi diliyorsan bizde olmayan bir sey getir.’ diye
seslendiler. Ben: ‘Ya Rab! Sende bulunmayan sey nedir?’ dedim. Buyurdu ki ‘Bicarelik, acizlik,
ihtiyac, zavallilik, miskinlik ve zillet.”” Bk. Attar, Evliya Tezkireleri, 188.

650  Harraz, Kitdbu'l-Ferdg: Risdleler, 82.
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tevhidi temin etmiyorsa, insan tevhidi ne ile idrak edecektir? Ikincisi de nefs miicadelesi
marifetin yalnizca ilk basamagi ise, marifet elde etmenin asil keyfiyeti nedir?

Bir yoniiyle insanin mahiyetine yonelik bir arastirmaya agilan bu sorular,
Harraz’in genis ve teferruatli tahlillerinin arkaplanini teskil eder niteliktedir. Daha 0nce
de kismen degindigimiz gibi Harraz icin nefs mucadelesini seyr u sildkiin ash haline
getirmek, benlik davasindan hi¢ kurtulmamakla esdegerdir. Bunun yerine, nefsi yeterli
ve dengeli bir terbiyeye(tevfik) tabi tuttuktan sonra, kalbin kesfine ve miisahedesine
yonelmek, onu batini hakikatlerin tecelli edebilecegi bir safliga eristirmek
gerekmektedir.®*t Buna gore nefsle istigal kisiyi belirli bir yere kadar gotiirmekte;
ardindan daha rakik mahiyette olan kalp ve rlha tevecciih vazifesi baglamaktadir. Kalp
ve rihun marifet elde etmedeki vazifesi ve birbirleriyle minasebeti ise hala izaha
muhtactir. Yine de Harrdz’in, hangi insani unsurun mérifetin hangi cihetine tekabil
ettigine hamledebilecegimiz bir anlatis1 bu iligkinin boyutlar1 hakkinda az ¢ok bilgi
vermektedir. Soyle ki Harraz’a gore marifetin esas1 Uctdr, ilki ferdaniyeti, ikincisi
ebediyeti, Uglincist ise ezeliyeti bilmektir. Ferdaniyet, kisinin Allah’in yeganeligini
idrak etmesidir ve bunun yolu kalbi biitiin her seyden uzak tutmak, arzu ve isteklerin
tamamindan kesilmektir. Ebediyet, Allah’in ebediligini idrak etmektir ve bunun da yolu
fuddin Allah’in atasindan iradesini kesmesidir. Ezeliyet ise rthun ezeliligi idrak
etmesidir.®? Goriildiigii iizere nefsin, marifetin hicbir cihetinden hissesi yoktur. Buna
karsin kalp, daha derdni bir meleke olan fuad®: ve nihayet riihtan her biri marifetin bir
mertebesine denk diisen kabiliyetle micehhezdir. Bu noktada en yetkin ve nihai
kabiliyet, riha taninmistir Ki ezeliyet bilgisi insan rhu ile Alldh’in bulusma noktasidir.
Oyle ki nefs, kalp veya kalbin hangi mertebesi olursa olsun insan bedeniyle birlikte var

olmustur; oysa rith insanin bedenini oncelemektedir. Harraz’in “Nefs ve ona ait olanlar

651 Ebu’l-Hiiseyn en-Niri, Harrdz'in tevfik ve riyazetle ilgili diisiincelerini, iman, [slam, marifet ve
tevhid mertebeleri dogrultusunda detaylandirmaktadir. Ona gore akibetlerin hatirlanmasi,
nefsin yonetilmesi (siyaset) iledir ve islam ndrunu parlatir. Felaketlere karsi uyanik olmak
nefsi egitmek (riyazet) iledir ve imannirunu parlatir. Kisinin evvelini hatirlamasi kalbin
korunmasi(hiraset) iledir ve marifet niirunu parlatir. Hakikatleri gérmek de haklar1 yerine
getirmek (ridyet) iledir ve tevhid nlrunu parlatir. Dolayisiyla kul siyasele tasdike, riyazetle
tevfike, hirasetle tahkike ve ridyetle de Hakk’a ulasir. Bk. Niiri, “Makamatii’l-Kulib”, 124.

652 Harraz, Kitdbu'l-Ferdg: Risdleler, 83.

653 Harraz'in buradaki fuad kavramini, daha sonraki bir donemde Tirmizi'nin teorisini ortaya
koyacagi sadr, kalp, fuad ve liib dortliistindeki fuddin anlamina uygun bir sekilde kullandigini
varsayabiliriz. Ayrintili bilgi ve karsilastirma icin bk. Hakim Tirmizi, Beydnii’l-Fark, ¢cev. Ekrem
Demirli (Istanbul: Hayy Kitap, 2017).
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kaybolur; tab‘ ve ona ait olanlar kaybolur, kalp ve kalbe ait olanlar kaybolur. Ancak
rith Hak’la beraber olup, bakidir. ’®* soziinde isaret ettigi mana da bu olmalidir.

Dolayisiyla Harrdz’a gore tevhide eren ve marifet ittihaz eden nefs veya kalp
degil, rihtur ki bdylelikle birinci soru cevaplanmis olmaktadir. ikinci sorunun yani
rihun bu tevhid ve mérifete ulasma keyfiyeti ise Harrdz’m ¢ok net bir ifadesinde
cevabini bulmaktadir: “Onlarin nefslerinin icabeti ubOdiyyetledir, kalplerinin icabeti
muameleyledir, r0hlarinin icabeti ise madruf'un miisahedesiyledir. ”®> demektedir.
Buraya kadarki siiregte Harrdz’in ub(diyyet ve nefs iliskisine dair diistincelerini
aktarmaya c¢alismistik; alintiladigimiz bu son ifadesinde ise bu sefer kalp ve rlhun
tevhide nasil tevecciih gosterdiginden bahsedilmektedir. Sonug olarak tavizsiz bir
ubddiyyet diger adiyla riyazet, nefsin tevhid micadelesidir. Muamele kilmak -ki Harraz
bunu kalbin Allah’in irddesi ve mesietine tam méanésiyla teslim olmak seklinde agiklar-
66 kalbin tevhid miicadelesidir. Rihun miicadelesi ise Hakk’it miisahede etmektir.
Harréz, geleneksel ziihd sdyleminin en temel oncilu olan nefs riyazetini gorildigi
Uzere, mérifetin ilk kat1 olarak izah etmektedir; ona gore en iist katmanda idrak edilen
marifet, miisdhededir ve miisdhedenin 6znesi nefs veya kalp degil, rihtur.®” Rihuyla
terakki eden kisi Allah’t miisahede mertebesine geldiginde Allah’in azameti karsisinda
O’ndan baska her seyden fani olur.®8 Oyle ki “Onlardan birisine sen ne biliyorsun diye
sorulacak olsa “Allah” der, ne zaman konusacak olsa “Allah” der, ne zaman bakacak
olsa Allah der. Sayet organlari konusacak olsa onlar da Allah der. Ciinkii o Allah ile
doludur. ”®®

Sonu¢ olarak Harrdz fend, beka, velayet gibi diisiincelerini dayandirdigi bu
aciklamalariyla, tasavvufun iyiden iyiye ziihde ve riyazete kanalize olmus tevhid

anlayisina yeni bir soluk getirmistir. Insanin tevhide ve marifete hangi cevheriyle ve

654  Harraz, Kitabu’l-Ferdg: Risdleler, 74.

655 Harraz, Kitabu’l-Ferdg: Risdleler, 75.

656 Harraz, Kitabu'l-Ferdg: Risdleler, 73.

657 Harraz soyle der: “Meleklerin serefi nefslerinin istikametiyledir, nebilerin safveti kalplerinin
muamelesi sebebiyledir, velilerin seyri ise rihlariyladir.” Bk. Harraz, Kitdbu'l-Ferdg: Risdleler,
65.

658 Kuseyri, er-Risdle, 35 [Tasavvuf IImine Dair Kuseyri Risdlesi, 89]. Miisahede hakkindaki bir
soziinde de sunlari soyler: “Allah’t miisdhede eden O’'ndan baskasindan geri durur. Allah’in
azameti karsisinda her sey yok olur ve gaybet halinde kulun kalbinde Allah’in disinda hig¢bir
seyin izi kalmaz.” bk. Serrac, el-Liima’, 100 [ Islam Tasavvufu, 67].

659  Eb( Sald Harraz, “Kitabu’s-sifat,” Risdleler, cev. Naile Baltaci (Istanbul: Litera Yayinlari, 2018),
51.
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hangi vechile ulasabilecegi sorunsalina biiyiik olgiide 1s1k tutan agiklamalari, rih ve
ezeliyet iliskisi bakimindan da olduk¢a anlamlidir. Insan1 nefse indirgeyen ve kétiiciil
gliglerin esaretinde birakan bir yaklasimdan oldukg¢a uzak olan Harrdz, insani ezelde
bulundugu pozisyon cihetinden gérmeye ve anlamaya calismistir. Bu yizden nefs
yerine, rhu 6n plana ¢ikarmis ve miisdhedeyi, miicahedeye tercih etmistir. Onun bu
tavrin1 daha kavramsal ve teorik bir icerige kavusturan ise asagida goriilecegi ilizere

Clneyd-i Bagdadi olmustur.
2.2.2.2. Cuneyd-i Bagdadi: Misakin Tahakkuku veya Ta‘rifin Taarrufu

Clneyd-i Bagdadi, safiler kanadinda misék diislincesini metafiziksel baglami
icerisinde ele alan ilk isim kabul edilmektedir. Genel olarak dini diisiincede tevhid daha
cok Ttikadi bir igerikte iken, Cineyd-i Bagdadi’nin fikri onciiliiglinii yaptig1 sifiler
misék meselesini tevhid, miisadehe ve maérifet ekseninde ele almig®® ve gercek tevhidin
elest bezminde tecriibe edilen haliyle olmasi gerektigini savunmuslardir.®* Nitekim
ezeldeki bulugsma, Allah’in alem ve insandan hem ontolojik hem de epistemolojik
yonden uzak olmadiginin en biiyiik delili sayilmaktadir. Insamin daha varhginm ilk
katinda bdyle bir hitdba ve davete mazhar kilinmasi, ona diinyevi yasam imkénlari
arasinda nerede durmasi ve nereyi amaglamas1 gerektigine dair ilahi bir avanstir. Insan
ancak ezeldeki hitdba kayitsiz ve sartsiz bir sekilde verdigi ikrarm veya ahdin
muktezasini her an ifa ettiginde tevhidi idrak edecektir. Nitekim Ciineyd-i Bagdadi’ye
gore teklifin sebebi miséktir ve misékin konusu tevhiddir. Tevhid ise niceliksel degil;
Allah’1n var olus keyfiyetine ve dolayistyla insanin varolus keyfiyetine dair niteliksel
bir tasdiktir. Bu tasdik insani insa eden her nevi diinyevi hali izmihlale ugratarak,
ezeldeki yokluk ile varlik arasindaki safligina ulagtirmaktadir. Ona nisbet edilen
“Tasavvuf, Hakkin seni senden oldiiriip, Kendisiyle diriltmesidir. % sozii, insanin
cismani yonuyle rhani yonii arasindaki bu dilemmadan ancak ezeldeki tevhid halini
aktiiel tutarak cikilabileceginin en sarih ifadelerindendir.5® Eserlerinin ana temasi olan

tevhid nazariyesini, misdkin diinya hayati bakimindan anlami {izerine kurgulayan

660  Ebu’l-Ala Afifi, Tasavvuf: I[sldm’da Manevt Hayat, 140-141.

661  Kartal, [14hi Isimler Teorisi, 108.

662 Bagdadi, Resdilii’l-Ciineyd, 32.

663 Cengiz, “Tasavvuf Tarihinde Elest Misakina Dair Yorumlar”, 908.
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Clneyd-i Bagdadi, tasavvuf yolunun baslangicini ve seyrini ezele kadar gotiirmiistiir.
Yani her bir insan kendine teblig edilen vahiyden c¢ok Once, daha varliga gelisin ilk
halkas1 olan bezm-i ezelde bizzat Allah tarafindan vahye muhatap kilinmistir. Tevhid,
bu sebeple insanin ezeli ahdidir. Daha 6nce bahsi gegen tevhid mertebeleri de aslinda
Clneyd-i Bagdadi’nin insan rihunun ezelden su ana kadarki doniistimiint tasvir ettigi
bir sema gibidir ki buna gore insanin varliga gelis mertebeleri ile tevhidin idrék edilis
mertebeleri arasinda bir miitekabiliyyet iliskisi belirmektedir.®® Bu durumda insan
oziindeki safligi yani ontolojik safligin1 kaybettikge, epistemik giiciinii de
kaybedecektir. Diinyada bulunmanimn tevhidin iktiza ettigi safliga engel teskil ettigi
saviyla Clneyd-i Bagdadi tasavvufun, insan1 ilk haline gotiirmeyi, varligin ve bilginin
en mukemmel halini tekrar tecriibe etmesini amagladigini savunmaktadir. Cuneyd-i

Bagdadi varligin ve bilginin bu en mitkemmel halini su sozleriyle tasvir eder:

“Bu varlik Allah’1in yaratiklarinin kendilerinden olan bir varlik tiirii degildir.
Oyle bir varliktir ki Allah’tan baskas1 bilmez. O halde onlar1 viicuda getiren
O’dur, onlar1 kusatir, goriir. Baglangigta onlar yokken onlarin gelecekteki
diinya hayatlarim1 goriir. Onlarda ezelde ezelidirler, rabbani bir varlikla
vardirlar ve ancak Allah’in bilecegi ilahi bir idrak ile vardirlar. Bu varlik kulu
kahr, galebe ve istila altina almak i¢in daha evla ve daha layiktir. Ta ki onda
beseri ne sifat ne de varlik kalincaya dek her seyini yok etsin. Iste bu rdhlara

ezeli elbisesinin giydirilmesidir.”’%

Aslinda Cineyd-i Bagdadi’nin fend tecriibesi hakkinda sdyledikleri veya
tevhidin ancak fena fillah mertebesinin idrak edilmesiyle miimkiin olacagini diisiinmesi,
yeni bir fikir degildir. Yeni olan sey hakiki tevhidi insani melekeye irca etmesidir.6
Riyazet, mulcahede veya dunyevi hazlari kesen bilumum istirap, yalnizca insani
melekeye veya kuvveye tevhidin manalarinin tecelli etmesi i¢indir. Yani insani1 tevhidin
idrékine sevkeden temel unsur, nefsine uyguladigi terbiye degil, yok olmasi veya
degismesi miimkiin olmayan ilahT cevheridir. Tevhid, bu insani cevherin 0One
cikarilmasindan ibaret olup “zerre”lige donmekle, hi¢ degilse o hale yaklagsmakla

esdegerdir. Nitekim zerre haline donmek, ilahi irade, fiil ve kudret karsisinda yalnizca

664 Abdu’r-Rabb, Al-Junayd’s Doctrine of Tawhid, 32.
665 Bagdadi, Resdilii’l-Ciineyd, 33.
666 Afifi, Islam’da Manevi Hayat, 155.
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“bela” ikrar verebilecek kadar saflasmak anlamina gelmektedir. Tevekkile dair bir
sOziinde zerre halindeki safligin boyutlarini1 “Allah’in bulunup da senin bulunmadigin
zaman nasil Allah’a aittiysen simdi de dyle olmandir.”®" seklinde tasvir etmektedir Ki
bu da nefs riyazeti, arzulardan siyrilmak, Allah’a mutlak bir itaat ve teslimiyet
gostermekle mimkun olacaktir.

Boylece Ciineyd-i Bagdadi insanmn diinya &lemine inip bedeni ve harici alemle
iliski igerisindeyken ulasabilecegi tevhid ile hakiki tevhidin arasii tefrik eder. Birinci
anlamiyla tevhid ulOhiyyet ve rublbiyyet agisindan Alah’in bir oldugunu ikrar etmekten
ibaret iken; ikinci anlamda tevhid Allah’tan bagka ilah, Rab olmadigina ikrar etmenin
yanisira O’ndan bagka gercekligin olmadigini da ikrar etmektir.®® Allah’a nasil kulluk
edilmesi gerektigine dair verdigi cevapta ikinci anlamdaki tevhidi yani suhtdi tevhidi

intag eden kullugu soyle tasvir etmektedir:

“Kul biitiin esyay1 ulu ve yiice Allah’ i miilkii olarak goriir, her seyin Allah’in
bir tecellisi oldugunu miisdhede eder. Biitiin varliklarin Allah’la kaim
oldugunu, Allah Teala’nin ‘Takdis ederim o yiice varligi ki her seyin melekitu
O’nun elindedir ve siz de O’na donduruleceksiniz’ ayetinde buyurdugu gibi
her seyin mercii O oldugunu goriir ve bitiin bunlar onu hakiki kul yapip

kullugun safligina eristirir.””®%

Clneyd-i Bagdadi’nin bu diisilincesi, tasavvufi ameliyelerin i¢timai ve sekli
boyuttan alinip, daha ferdi ve der(ni bir boyuta aktarilma ¢abasi olarak da anlasilabilir.
Mesela dogru yasam rehberi olarak vazettigi gindizleri séim olmak, geceleri k&im
olmak, yaptiklarini samimiyetle yapmak, her davramsmin farkinda olmak, her
halikarda kendini Allah’a teslim etmekten®™ miitesekkil bes ilkesi riyazet gibi sekli
davraniglarla baglar ve batini bir diiriistliik tavriyla nihdayete erer. Riyazete iliskin daha

dakik bir agiklamasinda ise: “Ddrtbin tarikat piri su konuda goriis birligine varmistir ki

667  Attar, Evliyd Tezkireleri, 409.

668  Serrac hakiki tevhidi séyle agilamaktadir: Ince anlayis sahipleri “Onlar Rablerine ortak
tanimazlar.” (el-Mi'mintin 23/59) ayetinden sunu anlamislardir. Bu makdmda anilan sirk
insanlarin taatlerini gérmelerinden ve onlara karsilik beklemelerinden kaynaklanan kalplere
ariz bir sirk-i hafidir. Ustelik bu durum sarfh bir imanin ifadesi olan Allah’tan bagka miti ve
mani olmadigini bildigi halde vuku bulur. Riya karanlik bir gecede kara tas lizerinde ytriiyen
karincadan daha gizlidir.” Bk. SerrAc, el-Liima’, 117. [ Islam Tasavvufu, 85.]

669  Attar, Evliyd Tezkireleri, 413.

670 Serrac, el-Liima’, 277 [Isldam Tasavvufu, 251].
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riyazet her ne zaman kalbini yoklasan onu dort elle Hakk’a sarilmis bir halde
gormenden ibarettir. %" diyen Cineyd-i Bagdadi’nin Tezkiretii’l-Evliya’'da yer alan
daima oru¢ tuttugu, ancak dostlar1 geldiginde onlara muvafakat icin orucunu bozdugu,
yine sifi adetlerinden oldugu halde hirka giymeyip, Aalimlerin giyindigi tarzda
giyindigine dair rivayetler de onun riyazet anlayisinin bir tezahiirii olmalidir. Neden
hirka giymedigiyle ilgili bir soruyu da “Eger bilsem murakka giymekle is olsa, demirden
kaftan giyerdim. Lakin Hak Tedld katinda itibar hirkaya ve murakkaya degil, goniil
sevkine ve goniil derdinedir.”®? seklinde cevaplayan Cuneyd-i Bagdadi’nin bu tavri
sekli ve manayi biraz daha genis tutarsak bedeni amellerden mitesekkil bir riyazet ve
mucéhede gayretine girmektense, kalbin huzlrunu ve miisdhedesini saglamanin daha
degerli oldugunu imlemektedir. Bu durumun daha sarih bir ifadesi ise “her ne zaman
kalbini yoklasan onu dort elle Hakk’a sarilmis bir halde gOrmenden ibarettir.”¢
sozleriyle agikladigi riyazet taniminda kendini gostermektedir.

Bedenin riyazeti gibi kalbin de riyazeti oldugunu ve ikincisinin daha tercihe
sayan oldugunu savunan Clineyd-i Bagdadi, seyr u sulUkiin yalniz miicahede ile tamam
olmayacag1 iddiasiyla tasavvuf geleneginde yeni bir tavir gelistirmistir. Zahidlerin
cabalarin1 biisbiitiin bosa ¢ikarmasa da itibardan diisiiren bu ayrim, Culneyd-i
Bagdadi’nin daha cok kesim tarafindan kabul edilebilir ve yasanabilir bir tasavvuf
tecriibesine duyulan ihtiyact karsilama arzusu olarak da goriilebilir. Nitekim, ona gore
batini bir terakki gayesine matuf olan tasavvuf yolu, nefsi alasagi etme kaygisiyla
girilen ve biitlin bir 6mre yayilan bedensel istirap ve zahmetler sebebiyle gdlgede
kalmakta, ara¢ ve amag¢ dengesi kaybolmaktadir. “Biitiin sirlarin kapisi ¢aba
harcamaktan ibarettir; ancak caba harcayarak Allah’t arayan ile lituf yoluyla arayan
asla bir olmaz.” ™ Bu minvalde zikredebilecegimiz diger bir sdzii de marifet taksimi
hakkindadir ki Allah’a iliskin dogru bilginin insan ¢abasina mi yoksa ilahi inayete mi
mevkuf oldugu sorusuna bir cevap niteligindedir. Clineyd-i Bagdadi’ye gore marifetin

ilk tird Allah’t delille tanima anlamina gelen ta‘riftir. Ta‘rif, Allah’in insanlara kendi

671 Attar, Evliyd Tezkireleri, 406.

672 Attar, Evliyd Tezkireleri, 389-390.

673 Attar, Evliyd Tezkireleri, 405.

674  Bir soziinde zahid icin “refik”, arif icin de “emir” tabirlerini kullanan Ciineyd-i Bagdadi, refikin
cektigi cile ve mesakkatin benligi yok edecek hale gelmesi icin giinde bin kere O6lmesi
gerektigini soyler. Oysa fend ve beka terazisini dogru kuran emir, benliginden kurtulup Hak
Teala’y1 kolayca miisahede edebilmektedir. Bk. Attar, Evliyd Tezkireleri, 389-390, 405-406.
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Rabligimi deliller gostermek sOretiyle bildirmesi ve insanlarin da bu gosterilen deliller
dogrultusunda Rablerine ulasmas1 anlamindadir ki avAmin marifeti boyledir. Ikinci tiir
marifet ise taarruftur ve Allah’1t delil olmaksizin tanima anlamina gelmekte olup
havassin marifetidir.> Dikkat ¢eken husus, tarif kavramimin miicadhede ile taarruf
kavraminin ise misahede ile iliskisidir. Clneyd-i Bagdadi’nin manevi terakki
anlayisinda insdni cabalar ilaht lituflara kiyasla ancak baglangic seviyesinde
kalmaktadir. Nitekim nefs biitiin sefalet ve rezaletlerine ragmen, rdhun azamet ve
efdaliyyeti karsisinda duramayacak bir zaafla maliildiir. Dolayisiyla insan ubldiyyet ve
rublbiyyet sirrim1 anlamak igin Oncelikle nefse, ancak uzun vadede rdha teveccih
gostermelidir. Clineyd-i Bagdadi’nin marifet hakkindaki bu soziinii Keldbazi ise elest
miséki ile iligkilendirir ve Allah Tedld’nin bize kendisini ta‘rif ettigini ve Rabbimiz
oldugunu bildirdigini, bundan dolay1 da “Ben kimim?” degil, “Rabbiniz degil miyim?”
sorusunu yonelttigini séylemektedir. Kullar da kendilerine bildiren bu hakikatin geregi
olarak hemen “Evet, Rabbimizsin.” demislerdir.6® Bu yorumu ezel aleminde Allah’in
bizzat delil oldugu ve o haldeyken tarif ettigi ubldiyyet ahdini, insanin diinya hayatina
gelince taarruf cihetiyle de ikrér etmesinin gerektigi seklinde anlamak mimkainddr.
Ta‘rif ve taarruf olgular1 ayn1 zamanda insanin ezeli ahde nasil istirak ettigi ve
etmeye devam edecegi konusunda farkli bir perspektif daha ortaya koymaktadir. Soyle
ki elest bezminde ilahi hitabin icab ve ilzdm ettigi zorunlu ikrar diger bir ifadeyle
ta‘rifte, insanin Rabbine icabeti “bil-kuvve’dir.” Yani insan zerrelerinin bu ikrar
noktasinda irdde ve eylem bakimindan ger¢cek bir dahli bulunmamaktadir. Nitekim
hitdb1 eden ile ikrar1 veren hakikatte Allah Teala’dir. Zerreler insan sdretinde diinya
hayatina intikal ettikleri vakitte ise zorunlu ve bil-kuvve olarak verdigi bu ahdin
suurunu yitirmektedirler. Bundan sonraki siire¢te insanin Allah’a olan icabeti, ta‘rif
degil taarruf sOretiyle tahakkuk edecektir. Taarruf insanin kendinde meydana gelen ve
iradesini ortaya koyan bir siirece mebni olarak verdigi “bela ikrari”dir ki bil-fiil ikrardir.
Dolayisiyla ta‘rif taarrufa ve kuvve fiile donmedikge hakiki anlamda bir tevhidden soz

edilmesi miimkiin degildir. Yani ezelde bil-kuvve ahdedilen tevhidin, diinya hayatinda

675 Attar, Evliyd Tezkireleri, 407.

676  Vahit Goktas, Hicri IV. asir Buhdrad'da Tasavvuf-Keldbazi 0rneg“i, 140-141.

677 Bk. Ekrem Demirli, Sair Siifiler: Mevland, Yiinus ve Niyazi-i Misrf Uzerine Incelemeler (istanbul:
Sifi Kitap, 2015), 90-91.
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miicdhededen miisdhedeye uzanan yontemler dogrultusunda aktive edilerek bil-fiil hale
gelmesi gerekmektedir.

Miicdhede ve miisdhede arasinda bir tir dikotomi iliskisi oldugunu
varsayabilecegimiz nitelikteki sozlerine baktigimizda Cuneyd-i Bagdadi’nin nefs ve
hallerine iliskin diisiincesinin kendinden onceki sUfilere nazaran daha teorik bir icerige
sahip oldugu diistiniilebilir. Nefsin -nefs-i emmarenin-¢ kotiiliiklerin kaynagi oldugu
hususunda selefiyle hemfikir olsa da Cuneyd-i Bagdadi nefsin terbiye edildiginde
insanin ulasabilecegi menzile veya nefs terbiyesinin insan olma gayesine nasil etkisi
oldugu sorununa oncelik vermis ve nefsin galebesinden kurtularak tevhidi idrak edenin
rih oldugu sonucuna varmistir.®® Buna gore insanin diinya hayatini yalniz nefsini
dogrultmak ugruna gecirmesinin zamanla asil maksaddan geri birakmasi kagmilmaz
olacaktir. Miisahede teriminde ifadesini bulan asil maksad ise nefsi tiim asiriliklardan
korumakla birlikte, rGhun inceliklerine temerkiiz etmektir. Tasavvufa dair tanimlarindan
biri olan su pasajda da insanin nefsine, kalbine ve rihuna ne kadar ve hangi keyfiyetle

ihtimam gostermesi gerektigini ihtisar yoluyla anlatmaktadir:

“Tasavvuf Kkalbi mahllkéta miiracaattan ayirmak, tabiattan gelen huylari,
beseri sifatlar1 ve nefsani davraniglart sondiirmek; rdhani sifatlar {izerine
konmak, hakikatin bilgilerine sarilip onlarla yiicelmek, ebediyete kadar en
uygun tarzda hareket etmek, Allah’in ahdine ve misékina hakiki olarak vefa

goOstermek, seriatta da Hz. Peygamber’e tabi olmaktir.”¢%

Buraya kadar anlatilanlar dogrultusunda Ciineyd-i Bagdadi’nin miicdhede ve
miisahede kavramlariyla isaret ettigimiz ara¢c ve amac¢ arasindaki Onem hiyerarsisine
dikkat ¢ekmeye calistigini ve bununla tasavvuf metodolojisine “cok katmanlilik”

acilimin1 kazandirdigini soyleyebiliriz.%* Buna gore Cuneyd-i Bagdadi’nin ezeli ahde

678  Clineyd-i Bagdadi nefs-i emmareyi s6yle tanimlamaktadir: “Nefs-i emmare insani helak olmaya
davet eden, heva ve hevese uyan ve tirli tiirli kotiiliiklerle itham olunan nefstir.” Bk. Kuseyri,
er-Risdle, 274 [Tasavvuf [Imine Dair Kugseyrf Risdlesi, 239].

679 Baser, Seriat ve Hakikat: Tasavvufun Tesekkiil Siireci, 130.

680  Attar, Evliyd Tezkireleri, 411-412.

681 Clineyd-i Bagdadt’'nin ehl-i zahir ve ehl-i batin arasinda oldugu gibi miicahede ehli siifiler ile
miikasefe ehli sfiler arasinda nasil bir mutabakat dili olusturduguyla ilgili malumat i¢in bk.
Melchert, Siinnf Diistincenin Tesekkiilii, 252-258.
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vefa yontemi icin teklifi, evvelemirde riyazet ve micéahede; sonrasinda ise rdhi

miikasefe ve miisahededir.
2.2.2.3. Hallac-1 Mansiir: NasOttan Lahata Terakki

Nefs ve rlh konusunda 6zgiin ve 6ncu fikirler icin miracaat edilmesi gereken
uclincu isim Hallac-1 Manstr’dur. Gengliginde genel stfi diisiince ve pratiklerini
benimsemis ve igsellestirmis olan Hallac-1 Mansir, ilerleyen zamanda Bagdat
sUfflerinin diisiince ve davranis alanlarinin oldukg¢a Otesine gegen kendi benzersiz
dindarhk modelini olusturmustur.®2 Bu dindarlik modeliyle Islam’mn en derin
olanaklarinin 6rnegi olmus, ilahi askin sonuglarint ve ilahi masuga teslimiyetin gercek
anlamim can vererek anlatmistir.®® Insan ve Allah arasindaki keskin ayrimi bertaraf
etmeye calisan tavri ve ciiretkar sozleri sebebiyle idam edilmis; yine de fikirleri ve
mesrebi tasavvuf tarihindeki yerini hep korumustur. Hem halis bir tevhide hem de
apagik bir sirke hamledilmeye miisait olan bu sozleri, Hallac-1 Manstr hakkinda birgok
lehte ve aleyhte yoruma zemin hazirlamistir. Su kadar1 var ki s(fiyye kanadinda Hallac-
1 Mansir’un aleyhine fikir beyan edenler, z&hir ulemésinda oldugu gibi onu kiifre
diismekle degil; mahremi oldugu esrar1 dile getirmekle yani hakikat casusu olmakla
itham edebilmislerdir. Clineyd-i Bagdadi 6rnegin Hallac-1 Manstr’un halka asikar ettigi
higbir s6z ve davranisina iltifat etmemis, sézlerini tevil etme gayretine girismemis ve bir
yoruma goOre de seriatin geregi olarak katlini miinasip bulmustur.®® Clineyd-i
Bagdadi’nin 1hml tasavvuf hassasiyetini goz onune aldigimizda bu karsi durusunun
gayet tutarh bir tepki oldugunu varsayabiliriz. Yine de belirtmek gerekir ki Ciineyd-i
Bagdadi gibi tasavvufun onci bir isminin menfi yaklasimina ragmen, sifilerin buyik
cogunlugu Hallac-1 Manstr’u ilahi askin ilk sehidi saymuslardir. 6

Tasavvuf tarihine “ene’l-hak”®® iddiasiyla damga vuran Halldc-1 Mansr,

insanin sahsiyet olusumu hakkinda hem zamansal hem de derinlik bakimindan ¢agini

682 Karamustafa, Tasavvufun Olusumu, 41.

683 Schimmel, [slamin Mistik Boyutlari, 82.

684  Attar, Evliyd Tezkireleri, 529.

685  Siileyman Uludag, Halldc-1 Mansir”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul:
Tiirkiye Diyanet Vakfi Yayinlari, 1997), 377-378.

686  Tasinii'l-ezel'de séyle demektedir: “Eger 0’'nu tamimiyorsaniz eserini taniyin. iste o eser benim.
Ben Hakk'im. Ve ben Hak'la hak olarak ebediyyen devam edecegim.” Bk. Halldc-1 Mansir,
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asan fikirler 6ne stirmiistiir. Esasinda “ene’l-hak’ ifadesini, Hallac-1 Manstr’un esrik bir
aninda agzindan ¢ikan sathiye olarak degil; butin tasavvuf teolojisini icine
sigdirabilecek bir vecize kabul edersek, tevhid lizerine soyledigi diger sOzlerinin de
daha vazih olacag fark edilecektir.®®” Sozgelimi tenzih ve tesbih arasindaki gerilimi,
Allah ve kul arasinda “sahsiyet degisimi” agilimiyla ortadan kaldirmaya ¢alisan Hallac-1
MansQr, insan1 Allah’a gétiiren nedir sorusunu, daha ©once hi¢ Kkimsenin dile
getiremeyecegi bir aciklikla ele alarak, Allah’a gitmeye gerek olmadig: zira arada zaten
mesafenin bulunmadig: fikrine binaen cevaplamistir: “Senin uzakliginin sebebi farkl
olmandandir, yoksa kendini uzaklastirmandan degil. Senin huzlrunda olmak seni
tamimakla miimkiindiir, mekan degistirmekle degil. Senin gaybin kendini perdeledigin
icindir, uzaklara gittiginden degil. ”*® Yani aslinda Hallac-1 Manstir Allah diisiincesinin
askinlhigini, hi¢bir zaman insanin erisemeyecegi uzakliga tasimamistir. Bilakis Allah’in
insan1 kendi sUreti Uzerine yarattigini bildiren nas fehvasinca, insan1 Allah’a ve Allah’1
da insana dogru cekerek der Ki: “Allah ile insanlar arasinda infisal olmadig gibi ittisdl
de yoktur.”%® Dini diislincesini bahsi gegen “infisal ve ittisdl” kavramlar1 arasindaki
hassas dengede insa eden Hallac-1 Mansir, hakiki tevhidin ne oldugu ve ubdiyyetin
sthhati icin nasil bir yol izlenecegi gibi hususlarda ortaya koydugu fikirleriyle,
tasavvufun yontem ve mesailinin belirginlesip sistemlesmesine 0Ozgiin katkida
bulunmustur.

Oncelikle ifade etmek gerekir ki Hallac-1 Mansir tenzih tzerine kurulu bir din
dilini kabul etmeyip, tevhidin tenzihle neredeyse hicbir ilgisinin olmadigin
diistinmektedir. Hatta Allah’1 diger her seyden tenzih etmenin ilan1 sayilan kelime-i
tevhidin, tam aksine Tménnoktasinda insani bir yere gotiirmeyecegini dile getirmektedir.
Bir arkadasi “La ilahe illallah” s6ziiniin manasi1 nedir?” diye sordugunda, “Bu O ’nun
gercek tevhid ehliyle karismasin diye avami mesgul ettigi bir ifadedir.” cevabini
vermistir. Hallac’a gore tevhid, seriatin 6tesinde bir méndya sahiptir. Dolayisiyla her

kim Allah’in birligine sehadet ettigini iddia ederse o aslinda bununla Allah’a sirk

“Tavasin,” Halldc-1 Manstir ve Eseri, haz. Yasar Nuri Ozturk (istanbul: Fatih Yayinevi, 1976),
115-116.

687 Reynold Nicholson, Tasavvufun Mengei Problemi, ¢cev. Abdullah Kartal (istanbul: iz Yayinlari,
2004), 141.

688 Annemarie Schimmel, Halldc: Kurtarin Beni Tanrr’dan!, ¢ev. Ahmetcan Asena (istanbul: Pan
Yayincilik, 2018), 61.

689 Siilemi, Tabakatii’s-Siifiyye, 191.
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kosmus olur. Ciinkii insan Tanri’nin birligine sehadet etti§i zaman kendi varligini da
teyit etmis olur ve kendi varligini teyit eden kimse de gizli sirke diismiis olur.5®

Dini uygulamalar ile hakiki dinin arasini her firsatta tefrik eden Hallac-1 Mansiir,
seriati tahfif etmekle itham edilmesine sebebiyet veren bazi ifadelerinden otiirii de
ubddiyyet noktasinda mitesahil bir imaj cizmektedir. Ancak menakibmin anlatildig:
eserlerde son derece miitedeyyin bir hayat siirdiigiine dair birgok rivayetin bulunmasi,®*
Hallac-1 Manstr’un tasavvufun yontemi konusunda 6zgin ve oncl bir tavir ortaya
koydugunu gostermektedir ki bu tavir Tavasin’in “Safa” bahsinde kendini ¢ok net bir
sekilde belli etmektedir. SQfinin keméle giden yolda seyredecegi kirk mak&m siraladigi
bu bahiste Hallac-1 Mansir, sistematik ve dairesel bir kurguyla sdfinin baslangigtan

nihayete hangi evrelerden gegecegini Ozetlemektedir:

“Edeb, raheb-talep (korku-istek), aceb-atab (saskinlik-organlarda tutulma),
tarab-sereh  (cosku-diiskiinliik), nezeh-safa (temizlik-aklik), sidk-tasrih
(dogruluk-agiklama), itk-tervih  (kolelikten  Kkurtulma-ferahlama), rifk
(yumusaklik), temyiz-siihid-viicid (ayirt etme- gérme-var olma), idd-imtidad
(bolluk-devamlilik), i’tidad-red (suresini doldurma-geri dénme), kedd- huzdr
(kuvvetli olmak), riyazet-infirad (perhiz-bir basina kalmak), murad-hiyatat
(istenen olma hali-ihtiyath olmak), inkiyad-iftikdid (Boyun egmek-
kaybetmek), 1stilad-tedebbiir (kivilcima gerek kalmadan ateslenebilmek-derin
derin diistinerek okumak), tahayyur-rafd (Saskinlik ve hayranlik duymak-
reddedilme), ridyet-sebep, hidayet-bidayet.”5%

Bu tasnifte orta kavramlari olusturan i’tidad ve red terimleri, dairenin urli¢ ve
nizdl kavislerini birbirinden ayiran birer duraga karsilik gelmektedir. “Suresini
doldurarak geri ddonme” ménasina gelen bu kavramlarin 6n tarafinda, sifinin bidayetten
nihdyete dogru seyri anlatilirken; diger tarafinda nihdyete eren salikin bu ermisligin

kendisini dondstiirdiigi yeni viicd ve ilimle tekrar bidayete dogru geri doniis yolu

690 Schimmel, Halldc: Kurtarin Beni Tanrt’dan!, 43.

691 Feridiiddin AttAr Halldc-1 Mansiir'un riyazetine dair bircok nakilde bulunmaktadir. Orneklik
teskil etmesi bakimindan su rivayeti aktarabiliriz: “Halldc-1 Manstr bir giin bir gecede dért yiiz
rekdt namaz kilardi, bunu kendi iizerine farz kilmisti. Bu dereceye ermisken neden bu kadar
megsakkat cektigini soranlara ise: “Dost olanlarin isini ne rahat ne mesakkat etkiler. Dostlarinin
sifatlari fdant oldugundan rahat veya zahmet onlari etkilemez.” Bk. Attar, Evliyd Tezkireleri, 529.

692 Halldc-1 Mansir, Divdn-1 Halldc-1 Manstir ve Meahii Ahbdru’l-Halldc-1 Mansir ve Kitdbu't-
Tavdasin, 96.
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cizilmektedir. Kirkiner ve son makdmin “bidayet” olusu ise, baslangicin sonda oldugu
ve dairenin tamamlandig diisiincesini imlemektedir.

Hallac-1 Manstr’un makédmat konusu araciligiyla ortaya koydugu nihayet ve
bidayet arasindaki bu ayniyyet diisiincesi, Clineyd-i Bagdadi’nin “olmazdan dnceki hale
donmek” tabirini sistematize eder niteliktedir. Bu yoniyle tasavvuf ilminde yontem
olarak basa donmek veya asla riicu etmek, Clneyd-i Bagdadi ve Hallc-1 Mansiir’u
bulusturan ortak bir sdylem haline gelmektedir. Clineyd-i Bagdadi’nin sullke ¢izdigi
baslangi¢ cizgisinin ve kulun siiliku ikmal ettiginde varacagi nihai makamin elest
bezmi oldugunu belirtmistik. Hallac-1 Manstir’un insan igin tayin ettigi bu hem ibtidai
hem de nih&i makdmin ne oldugunu tespit etmek i¢in ise onun insanin mahiyetine iliskin

diisiincelerini izlemek gerekmektedir.

“Allah’1m! Sen her yonden tecelli edersin; fakat tiim yonlerden arinmis olarak.
Benim hakikatime iligkin varligin ve senin hakikatine iliskin varhigm
hiirmetine beni bagisla! Benim, ‘Sen’in hakikatine bagli olan varligim
nasOtiyet ‘Sen’in, benim hakikatime iliskin varlign lahdtiyettir. Benim
nashtiyetim ‘Sen’in lahdtiyetinde yok olmustur; ona karigmadan. ‘Sen’in

lahatiyetin de benim nasatiyetimi kusatmistir; onunla i¢ ice girmeden.””%%

Yukaridaki alinttya gore Hallac-1 Mansir, nefs, beden, rdh, akil, kalp, gibi
unsurlardan biriyle veya birlesimiyle tanimlama yolunu tutan diger stfilerden farkli
olarak, insanmn “lahat”-“nasat” olmak Uzere dual bir tabiattan miitesekkil oldugunu
savunmusgtur. Bu iki kavramdan 1ahQt insanin ezeli ve ilahi yoniine; nastt ise hadis ve
beseri yoniine karsilik gelmektedir. Allah zatinda, zatiyla konusabilmek i¢in kendi
sQretini gormek istemis ve ezele bakip, yokluktan biitiin isim ve sifatlarini birlestiren bir
siret meydana getirmistir. Bu sOret Hallac’a gore Allah’in ebedi kildigi Adem’in
s(retidir.5® Buna gore insan, Allah’in hus(sT bir irade ve tevecciihliniin neticesi olmakla
kalmay1p, ayn1 zamanda Allah’in zuh(r etmis bir sfireti haline gelmektedir. Iste Allah’in

zuhdr edici vasfinin en mitkemmel haliyle insanin varhiginda tahakkuk edisi, Hallac-1

693 Hallac-1 Mans{r’un safa makamlar1 hakkinda giizel bir degerlendirme i¢in bk. Singin, Erken
Dénem Sifilerinde Insanmin Hakikati ve Ahldk: Haris El-Muhdsibi Ciineyd-i Bagdadi Halldc-1
Mansiir, 139.

694 Halldc-1 Mans(r, Divdn-1 Halldc-1 Mansiir ve Meahii Ahbdru’l-Halldc-1 Mansir ve Kitdbu't-
Tavadsin, 37.

695 Nicholson, Tasavvufun Mengei Problemi, 143; Bakli, Serh-i Sathiyyat, 432-433.
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Manstr’un dilinde insanmn 1ahati yonii olarak ifadesini bulmaktadir. “Allah Adem’i
kendi suretinde yaratmigtir’®®® hadisine de goénderme yapan bu diisiincesini Hallac-1
Mansdr Divan 'inda séyle nazmetmektedir:

A gl 5l (o Gl
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LAl JSYI 85 em
“Nasutu lahiitunun swrim izhdar edeni tesbih ederim. Sonra halk iginde yiyen ve igen
sUretinde zuhdr etti. 77 Na&sOti yani diinyevi varligin beseriyyet ve kesafet ifade ediyor
olusu, insan ile Allah arasinda tenzih tarzinda bir iligskiyi zorunlu kilarken, yine insana
atfettigi lahatilik, onu ilahi ve ezeli alanin bir anlamda ferdi haline getirmektedir.
Hallac-1 MansGr’un hadis oldugu igin mutlak olarak Allah’a vuslattan men ettigi
insanin, bazen ise ikiligin biisbiitiin ortadan kalkip Hakk’m yerine gectigini
soyleyebilmesi bundandir. Bir soziunde “Allah’im hiidiisum iizerine kidemin ve
kideminin ortiisti altindaki hiidiisum hakki icin bu nimetin siikriiyle beni riziklandir. %%
duasi, insanin kidem ve hiidis ikilemi arasindaki gerilimde salindigini acik¢a ortaya
koydugu gibi, Hallac-1 Manstr’un bu ikili yapiy1 bir siikiir vesilesi olarak gordiigiinii de
gostermektedir. Nitekim ona go6re insanin dinya hayatinin biricik gerekgesi,
mahlikiyyet tarafinin, ulthiyyet yoniinde doniisim gegirmesi veya nasuttan lahdta
terakki etmesidir. Kendi halini tasvir ettigi bir soziinde bu terakkiyi soyle izah

etmektedir:

“Rabbim kendi lahiitiyyetini benim nasitiyyetim iizerine vuruyor. Bdylece
benim nasitiyyetim O’nun lahitiyyetinde yok oluyor ve bende lahitiyyetin
sifatlarindan baska bir sifat kalmiyor ve ben o sifatla konusuyorum. Insanlar
ise yaratilistan dolay1 fanidir ve fanilikten konusur. O yiizden ben ezeliyetten

konustugumda beni reddediyor ve kafirlikle sugluyorlar.”’6%

Dolayisiyla Hallac’a goére insanin hakikat bilgisine erigsmesi, Allah’in

1&h0tTliginin kulun nasitiligine kurulmasiyla tahakkuk etmektedir. Nitekim “Eger ben O

696  Buhari, “Isti’zan”, 1; Miislim, “Birr”, 115; “Cennet”, 28.
697 Hallac-1 Mansr, Divdn-1 Halldc-1 Mansiir, 123.

698  Nicholson, Tasavvufun Mengei Problemi, 147.

699 Schimmel, Halldc: Kurtarin Beni Tanri’dan!, 79.
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isem mesele yok, ama ben O degilim ki.”™ s6ziinden de anlasildig1 tizere insanin ilaht
karakterinin, hiddsunun oniine gegmesi zorunlu degil; insanin miimkiinler arasindaki
tercih ve takdimine baglidir. Bunun kulluga taalluk eden igerigini ise Hallac-1 Manstir,
daha 6nce Harraz ve Ciineyd’de de gordiigiimiiz iizere riyazetten ziyade miisahede
ekseninde agiklar. Meselad ziihde iliskin bir s6ziinde “Dinyadan ge¢cmek nefs zlhd,
ahiretten ge¢mek kalp ziihdii, kendinden ge¢mek rith ziihdiidiir.”™ diyerek nefs ve
kalbin eylem ve gayelerinin, rihun eylem ve gayeleri karsisinda ne kadar deger kaybina
ugradigini anlatmaktadir.” Bir bagka sozlinde ise “Diinyadaki herkes ¢esit ¢esit ameller
islerken, sen oyle bir seyin ugruna ¢abala ki biitiin insanlar ve cinlerin ameli o seyin bir
zerresinin ancak binde biri olsun ve bu da hakikat ilminden bagskas: degildir.””" der.
Cunkid ona gore rabbani olan tek unsur rahtur; kalp ve nefs fanidir ve marifete ehil
degildir.™

Rahun marifet ve hakikat baglamindaki 6ncii hatta yegane rolin sahibi oldugu
kanaati, Halldc-1 Manstr’u ibadetlerin tekellif ve teseddiidiinden mutlak sdrette
sakindirmaya kadar gotiirmistiir. Nitekim nefs, kulluk kilmak adina forma dokiilen her
tir eylemde sahibini Kkibir ve benlik iradesi ortaya koymaya meyyal bir tabiatta
oldugundan, kisiyi kiifre kadar gotiirecektir. Ibrahim el-Havvas’a yonelttigi “(Bu siire
zarfinda) Ne yaptin?” sorusuna Havvas’in: “Tevekkiilii diri tuttum.” Cevabi vermesi
tizerine Hallac-1 Mansar, “Omriinii batini imdr edecegim diye tiikettin, tevhidde fend
nerede kaldi peki?”™ soziiyle karsilik vererek kullukta nefse hicbir faaliyet alani
birakmamanin énemini vurgulamstir. Zira Hallac’a gore amellerini goren kisi, kendisi
icin amel edilen Zat’tan perdelenmistir. Kendisine amel edilen Zat’1 goren ise amellerini
gormekten perdelenmistir.”® Yine bu baglama oturtabilecegimiz bir soziinde ilaht
hakikati din 15181 ile arayan kimsenin, yildizlarin 1s181yla giinesi arayana benzedigini

soylemektedir.”” Buradaki din 1sigindan muradinin seriatin 6ngoérdigic ameller

700 Hallac-1 Mansr, Divdn-1 Halldc-1 Mansiir, 95.

701 Attar, Evliyd Tezkireleri, 532.

702 Bk. Herbert W. Mason, al-Hallaj (Oxford: Routledge, 1995), 64-65.
703 Attar, Evliyd Tezkireleri, 533-534.

704 Hallac-1 Mansir, “Tavasin,” 145.

705 Fergani, Miintehd’l-Meddrik, 473.

706 Siilemi, Tabakatii’s-Stifiyye, 188.

707 Schimmel, Halldc: Kurtarin Beni Tanri’dan!, 86.
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oldugunu varsayarsak, ubtdiyyetin ibadetten iistiin oldugunu ve ibadetin de nefsten hali
tutulmasi gerektigini anlayabiliriz.

Feridiiddin Attar’in naklettigi bir rivayette ise kendisine “Allah’a giden yol
nasildir? diye sorulan Hallac-1 Mansir’un cevabi :“Iki adim! Sonra vuslat! Bir adimda
diinyadan, diger adimda ukbddan ayrilarak yiikselir, iste béylece Mevld’ya vasil
olursun. ™ geklinde olmustur. Divan’indaki bir beytinde ise “Hakikat nedir ki o da
mahlitk. Mahliku birak ki sen O olasin, O da hakikat yoniinden sen olsun.”™ diyerek
insanin yetkinlesme seriivenini ve Allah ile insan arasindaki iliskiyi, diinyevi veya
uhrevi biitiin beklentilerden arnmus, karsiliksiz bir riza ger¢evesinde ele almistir.” Yine
geceleri neden kendini helak edecek kadar cok namaz kildigini soran birisine de “Onun
rizasimi kazanmak i¢in mi namaz kildigimi saniyorsun, O’nun rizasini ibadetleriyle
kazanacagin sanan kimse O’nun hosnutlugu icin bir fivat bi¢mis olur. Namaz asiklar
icin bir kifurddr sadece.”™ seklinde cevap verebilmistir Buna gore Hallac-1 Mansir’un
diisiincesinde kendini teyid etmek veya erdemlerden haz almak, kullukta nefsin 6zne
haline getirilmesidir ki Iblis’in lanetlenmesi ve huz(rdan kovulmasinin sebebi de
Allah’a hizmet noktasindaki adanmigligina yani kulluguna dair bu bilinci olmustur.’?

Dolayisiyla Hallac-1 Mansir’un tasavvufta yontem konusuna oncelikli katkisi,
insanin ayn1 anda hem ezeli hem fani olabilecegini glindeme getirmek olmustur. Ezel?
yonii insanin Allah’a olan mesafesizligini ve hakikatini ifade ederken, fani ve hadis
yonU, insana bu mesafesiz iliskiyi hakkedecegi bir imtihan vesilesi olarak durmaktadir.
Diger bir ifadeyle insanin diinya hayatindaki bulunusu, nasti olan tarafini 1ahGti 6ziine
dogru yiikseltmek ve Allah ile kul arasindaki biitiin dolayimlari, dogrudanhiga
dontigtiirmektir. Nitekim ezeliyet ile beseriyet ayn1 anda ayni viicidda hakiki méanada

faaliyet gostermeyen iki zit haslettir ki Hallac-1 Mansar bunu “Kim ezeliyet ile sonu

708 Attar, Evliyd Tezkireleri, 531.

709 Hallac-1 Mansr, Divdn-1 Halldc-1 Mansiir, 97.

710 Bir soziinde de Halldc-t Manslr hakikat bilgisinin mahliik olan hicbir vesileye
yaslanamayacagini soyle ifade eder: “Marifet Otelerin otelerinde, mesafelerin, sinirlarin
Otesinde, arzu ve gayelerin, sirlarin, haberlerin, idraklerin 6tesinde. Biitiin bu saydiklarim
“sey”dir; yoktular, sonradan var edildiler.” Bk. Halldc-1 Mansfr, Divdn-1 Halldc-1 Mansiir, 111.

711 Schimmel, Halldc: Kurtarin Beni Tanrt’dan!, 59.

712 [blis’in de bu siirecte ilahi irade ile ciizi irAdenin ayrimina vardigim ve nedamet duydugunu
Hallac-1 Mansir séyle ifade etmektedir:”(iblis)s: Hizmetim simdi daha saf, vaktim daha bol,
zikrim daha parlak. Zira eskiden O’'na kendi hazzim i¢in hizmet etmekteydim, simdiyse O'nun
hazzi ugruna gabaliyorum. Bk. Hallac-1 Manstr, Divdn-1 Halldc-1 Manstir, 103.
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olmayan ebediyeti miigahede eder ve bunlarin arasindaki her seye gozlerini kaparsa o
tevhidi teyit etmis olur. Kim gozlerini ezeliyet ve ebediyete karsi kapatir ve bunlarin
ikisi arasinda olup biteni miisdhede ederse o da ibadet etmis olur.”™ sozlyle ifade
etmektedir. Buna gore tevhid gayesine vasil olmak i¢in, insanin biitin himmeti ve
tevecciihiini ezeliyet sahasina tasimasi ve bunun igin de nefsini bisbitin disarida
birakmasi zorunludur. Nitekim nefs kulluk konusunda dahi olsa insanin nasiti tarafini
takviye ederken, rith ezel dlemine mensup oldugundan lahita riici etmek i¢in daha
glvenli ve isabetli bir binek olacaktir. Rihun bu ayricalikli konumunu Hallac-1 Mansiir
“Yazdim sana, ama aslhinda sana degil o. RUhumla konustum kalemsiz harfsiz. Ciinkii
ayrilik yok rihla dost arasinda. Ne kdgit ne yazi ne ses ne hitdb, o senin yazdigin
mektup aslinda, senden sana kendi dilinle cevap.”™ soOziiyle dile getirmis ve riha
yonelmeyi hakikat talebinin ilk sart1 olarak vazetmistir. Nitekim ezeli hitab1 hatirlamak
icin herhangi bir vesileye gerek duymaktan ve o gerekgeye istinad etmektense, rihun
mahremiyetinden istifade etmek evladir. Sonug olarak aktarmaya calisigimiz buraya
kadarki diisiinceleri 1s1ginda Hallac-1 Manstr’un terakki ve tekdmil anlayiginin
dogrudan ezeliyet meselesine taalluk ettigini s6ylememiz miumkindir. Insanin Allah’in
en kamil sdreti olarak ezeli bir yonu oldugu; ancak bu ezeli yonin insanda ortik bir
vaziyette bulundugunu disiinen Hallac-1 Mansir Ortlyd kaldirmak tizere rihun

potansiyeliyle hareket etmeyi teklif etmektedir.
2.2.3. Miicahede ve Miisahedede Uzlasi

Ezeli ahde insanin nasil ridyet edip, hakkini yerine getirebilecegi sorusuyla
actigimiz bashiga, iki farkli yonde cevap verenlerin goriislerini derlemeye calistik. Ilk
gruptakiler, mucahedenin lizumuna ve efdaliyetine kail olup, batun tasavvufi
anlayiglarm1  miicdhede eksenine yerlestiren Muhasibi, Tusteri ve Tirmizi’nin
onciligini yaptigi sOfilerdir. Nefsgiler adiyla anabilecegimiz bu sifiler, insanin
cevherinin ne oldugu ve hakikat bilgisine nasil ulasilacagi gibi sorular1 “nefs”in
hallerini inceleyerek cevaplamaya calismislardir. Insanmin kalp, r0h ve nefs gibi
unsurlardan miitesekkil oldugunu sdyleyerek terakki i¢cin mucédhededen baska bir yol

sunmamaktadirlar. Sozgelimi TUster? “miicdhede, miis@hedenin asil sebebidir” diyerek,

713 Schimmel, Halldc: Kurtarin Beni Tanrt’dan!, 45.
714 Hallac-1 Mansr, Divdn-1 Halldc-1 Mansiir, 122.
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hakikatin idraki icin insani ¢aba ve talebin zorunluluguna dikkat ¢ekmistir. Tiisteri’nin
“Ugrumuzda mucahede edenleri, elbette yollarimiza iletiriz. ™ ayetinden ¢ikardigi bu
mana dogrultusunda miicahede olmadan Hak yoluna salik olmak kabil degildir;
nitekim dunya ve ahiret ahvalinin hepsi hikmet ve sebeplere bina edilmistir.
Hukamlerdeki sebepleri yok saymak, seriati ve zahirl hiikiimleri biitiinii ile ortadan
kaldirmak anlamma geleceginden miikellefiyetin de mevcudiyeti gegersiz sayilmis
olacaktir. Dolayisiyla Isldam miicahede ile kaimdir.

Diger gruptakiler ise hakikate veya Hakk’a vasil olmanin mucéahedeye degil;
Allah’in fazli ve litfuyla miimkiin olcagini savunan ve Harrdz, Clneyd-i Bagdadi ve
Hallac-1 Mansar gibi sdfilerle temayiz eden rdha doniisgiilerdir. En yaygin kanaatleri
ilahi inayet karsisinda insanmn fiillerinin hi¢bir 6nemi olamayacagidir. Ayri bir baglik
altinda ele almamis olsak da “Allah evliysinin kalbini égrendi. Bunlardan bazisinin
marifeti tasryamayacagini gérdiigiinden onlart ibadetle mesgul etti.”™ sdzl ve yine
kendisine neden c¢okca ziihd ve ibadet kilmadigi sorulunca “Ziihd ve ibadet benden
korkup ka¢nmuglardw. ™ diyerek cevap veren Bayezid-i Bistami’yi de bu grupta
degerlendirmek miimkiindiir. O halde bitun sdfilerce makbdl sayilan ve hatta bir
anlamda tasavvufun yontemi haline gelen miicahede, rihu 6ne ¢ikaran sGfiler nazarinda
hakikate vasil olmak i¢in yeter sart degil; aksine baslangi¢c seviyesinde bir gayret
méanasina indirilmistir. Nitekim miicdhede insana ait iken, Hakk’a wvasil olma
anlamindaki miisahede Allah’a aittir. Bahsi gegen ayette de aslinda takdim ve tehir
iliskisi bulundugunu ve ayeti “Yollarimiza ulastirdigimiz kimseler, ugrumuzda
muicahede etmislerdir.” seklinde anlamanin daha uygun oldugunu sdylemislerdir.
Dolayisiyla kulun kurtulusa ermesi micahede degil, ilahi irade ile alakalidir.
Miicahede yerine miisahedeyi tercih etmelerinin asil sebebi micéhedenin gereksiz
veya Onemsiz olusu degil; miicdhedenin insanda meydana getirecegi amele itimad
ve benlik iddiasidir.™®

Diger bir mesele de miicdhede ve miisahede kavramlarinin uzanti ve
acilimlarina dairdir. ilk olarak insani tekamil slrecinde 6znenin belirlenmesi,

yontemin belirlenmesinde temel faktordir; yani insan hangi unsuruyla terakki

715 el-Ankeblit 29/69.

716 Attar, Tezkiretii’l-Evliyd, 196.

717 Attar, Evliyd Tezkireleri, 199.

718 Hiicviri, Kesfu'l-Mahciib, 232 [Hakikat Bilgisi, 265].
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ediyorsa, metodu da o unsura gore sekil alacaktir. Nefsgiler olarak bahsettigimiz
Muhasibi, Tuster? ve Tirmizi nefs ve rh arasinda kurduklar: tim dualiteleri nefsi
degistirmek ve iyilestirmek sdretiyle agsmaya ¢alismislardir. Arzulanan sonug nefsin
artik kotiilige sevketme tabiatinin kirilmast ve rdha tabi kilinmasi, bir bagka
anlatimla da r(ha benzemesidir. Ancak miicahedenin tasavvufun ara¢ ve amag
dengesi bakimindan doguracagi sikintilar 6zellikle Hiicviri tarafindan uzun uzadiya
tartisilmistir. Mulc&hedenin hakikate giden yollardan yalnizca birini ifade ettigini
diisiinen ve riha doniisgiiler ismiyle gruplandirdigimiz Harraz, Ciineyd-i Bagdadi
ve Hallac-1 Mansir ise miisahede agirlikli bir tasavvufl yasami temsil etmektedirler.
Onlara goOre nefsi kirmak gibi bir diisiince insani biitiin diinya hayati boyunca
mesgul edeceginden, hakikate gecikmekle sonuglanacaktir. Nitekim nefsin kotiiliigi
yok edilebilir bir nitelik degildir; rehavetle gecen tek bir &n dahi onu adetlerine
tekrar dondurecektir. Oysa teveccih gosterilmesi gereken insani unsur, rahtur. Rah,
insana ezelde tevdi edilen ve bedene-nefse ragmen hicbir bozulmaya maruz
kalmayan tek hakikattir. Ayrica insanin bedenen ve kalben kulluk kilmasindan ¢ok
once, yani ezelde kulluk kilacagina dair tam bir teslimiyetle ikrér veren ve bu ikrari
Uzere sabit kalan da rdhtur. Dolayisiyla insanin ménevi gelisimi, miicdhede ile
baslasa da yerini miisahedeye birakmak zorundadir; nitekim ubQdiyyet ve
rublbiyyet arasindaki perdeyi, insanin kendi ¢abasiyla kaldirmas: miimkiin degildir.
Bu ylizden nefsle baslayan siilk strecinde rdhun inceliklerine temerkiiz etmeye
calismak ve Allah’in ilkasiyla viicuda gelen marifeti umut etmekten baska bir
eylem gereksiz olacaktir.

Su halde, her iki tavir hakkinda varilabilecek en nihai sonu¢ sudur: Nefsin
kotiliigiine temerkiiz edenler, onu diisebilecegi her tiir sefaletten kurtarmak icin
egitmenin zaruri oldugunu savunmaktadirlar ki boylelikle riyazet temellendirilmis
olacaktir. Rihun safligina temerkiiz edenler ise riihu ait oldugu beka makédmina irca
edebilmek i¢in, dnce nefsin perdeleyiciliginden kurtulmanin gerektigini savunarak
yine riyazeti temellendirmis olmaktadirlar. Dolayisiyla riyazet, ilk gruba gore
marifetin asil ve zorunlu sebebi iken; ikinci gruba gore mérifet gotiiren sebeplerden
biridir.

Ezeli ahde ridyet konusunda, slfilerin bu muhtelif tavirlarini toparlayict olmasi

bakimindan Serrac’in su agiklamasini zikretmek yerinde olacaktir:

heva ve heveslerinin engelleyiciligi sebebiyle geregini yerine getirmekten aciz
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kalanlardir. Ikinci grup, ilk gruptakilerden farkli olarak kabullerinin
gerekleriyle amel edenlerdir. Uglincii grup ise hitdbin yalmz zahirl degil,
batinT anlamimi da idrak edip, her harfin arkasindaki hazineye muttali
olabilenlerdir. Bu gruptakiler hakkinda EbG Bekir Vasiti: ‘ilimde riisuh
kazananlar gayblerin gaybi ve sirrin sirrinda rihlariyla riisuh kesbedenlerdir.
Allah onlara 6gretecegini Ogretmis ve bagskalarindan murad etmedigi bir

bi¢cimde onlardan ayetlerin geregini yerine getirmelerini istemistir.””"*°

Buna gore ahde vefanin tek bir yolu olmamakla birlikte hem zahiri hem batini anlamda

ubddiyyet kilanlarin yolu, en sahih olanidir. Nitekim zahir ve batiin ayni oranda

iyilestirilmesi gerektigi veya birinin iyiliginin digerini beraberinde getirdigine iliskin

bircok rivayete rastlamak mimkindir. Mesela EbG Ali Dekkék zahiri ve batini

ubddiyyetin birbirinin miillazimi oldugunu “Allah disini miicdhede ile siisleyenin, i¢ini

miisdhede ile siisler.”® s6ziiyle anlatirken, Muhasibi de: “Bir kimse bdatinint murdkabe

ve ihlasla tahkim ederse, Allah onun zahirini micahede ve siinnete tabt olma hali ile

stisler. ™ demektedir. Tasavvufi tecriibenin 6znelligine birer 6rnek teskil eden bu

ifadelerdeki farkli anlayislari, Kuseyri ezeli ahde verilen ikréra diger bir ifadeyle de

ezelde yiiklenen “emanet”in’? igerigine baglayarak sunlar1 sdylemektedir: “Emanetler
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Serragc, el-Liima’, 111-113. [isldm Tasavvufu, 79-81.]

Kuseyri, er-Risdle, 188 [Tasavvuf [Imine Dair Kugseyrf Risélesi, 193].

Kuseyri, er-Risdle, 57 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyri Risdlesi, 103].

LWl - Eméanet kelimesi, sozliikte giivenmek, korku ve endiseden ol - emin olmay: ifade
etmektedir. Hiyanetin zit anlamlisi olarak isim seklinde kullanildig1 gibi “glivenilir olmak”
manasinda masdar seklinde de kullanilmaktadir. Ayrica “giivenilen bir kimseye korumasi i¢in
gecici olarak birakilan sey” manasina da gelmekte olup kelimenin bu kullanim1 daha yaygindir.
Kur'an’da emanet kelimesi iki yerde tekil, dort yerde de ¢ogul olmak iizere alti yerde
gecmektedir. Bakara siiresinde, “Kendisine emanet birakilmis olan kimse nezdindeki emaneti
iade etsin” ifadesi ve bazi diger ayetlerde yer alan emanet kavrami, “bir kimseye korumasi i¢in
birakilan mal ve esya” seklindeki giinliik dilde kastedilen ilk anlami yaninda, insanin sahip
oldugu ve kendisine gecici olarak verilmis bulunan rihi, bedeni, mall imkanlar1 da
kapsamaktadir. “Biz emaneti géklere, yere ve daglara teklif ettik de onlar bunu yiiklenmekten
cekindiler, sorumlulugundan korktular; nihdyet onu insan ytiklendi” ayetinde s6zli gecen emanet
kelimesinden maksadin ne oldugu hususunda bir¢ok rivayet nakledilmistir. Taberi bu
rivayetleri aktardiktan sonra ayetteki emanet mefhiimunun hem dinl vecibe ve
ylukimliiliiklerin hem de insanlar arasindaki emanetleri, yani biitlin emanet tiirlerini
kapsadigini belirten goriisiin en dogrusu oldugunu ifade etmistir.Zemahseri ve Fahreddin Razi
gibi bazi miifessirler buradaki emanetin “yiikiimlilik” (teklif) anlamina geldigini ileri siirmiis
ve birini yiikiimlii kilmanin, kendi tabiatina aykir1 davranmasini istemek anlamina geldigini bu
ylzden de ayette goklerin, yerin ve daglarin kabul etmedigi bu tabiatina aykir1 davranma
yukiimliliigini, insanin kabul ettigini sdyleyerek serh etmislerdir. Nitekim insan disindaki
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tarl0 tarludir. Bir kismi Allah 'tan baskasina ibadet etmemek tizere soz vermisken, bir
kismi iki cihanda Allah’tan baskasini gormemek iizere soz vermistir.”? Ona gore
insanlar ezelde ayni ilahi hitdba ayni ikrari vermislerdir; ancak kimisi vefa gosterirken
kimisi ihanet etmekte; kimisi de vefasini ¢esitli yollarla gostermektedir ki bunun sebebi
insanlarm emanet anlayisindaki farkliliklardir. Insan ikrar verdiginde emaneti deruhte
etmis ve bunun bir bedeli olacagini kabul etmis olmaktadir. Ancak bu emanet bitin
insan ferdleri i¢in miisterek bir anlam ifade etmedigi igin, ikrar bir olsa da ridyet farkli
olabilmistir. iste stffler nazarinda insana yiiklenen bu emanetin alt sinir1 iman ve Islam
iken, azimeti nefsin Allah’tan baska her seyden alikonulmasi ve rthanilesmektir.
Dolayisiyla miicahede ve miisahede tasavvufun birbirinin alternatifi olan iki
farkli yonteme degil; aralarinda takdim ve tehir iligkisi bulunan iki hiyerarsik mertebeye
karsilik gelmektedir. Diger yandan ister miicahede isterse miisahede ekseninde olsun,
tasavvufun yonteminin sekillenmesinde ezeliyet meselesinin veya insanin ezele
atfedilmesinin oldukga belirleyici bir rolii vardir. Soyle ki nefs biitiin kotiiciil arzulariyla
insanin beseriyet yoniinii kuvvetlendirmeye ¢alisirken, rithun ezeli istidad: insani
beseriyet dairesinden ulQhiyet sahasmna yiikseltmek tizere kodlanmustr. Mucéahede
surecinde nefse her anlamda muhalefet etmek de esasinda nefsin yok edilmesi degil
rihun ezeli istidadinin ortaya ¢ikarilmasi igindir. Nitekim roh, insanda bulunan ancak
insana ait olmayan ve nefsin boyundurugundan kurtarildiginda kesf olunan ilaht bir
sirdir. Bu durumda tasavvufun yontemi nefsten baslayarak veya ilaht bir mevhibe ile
ancak mutlak sdrette rdha tevecciih ederek insanin “ezeli safligina” tekrar

kavusturulmasindan ibarettir.

hicbir varlik yaratildigi amacin disinda bir hizmette bulunamamakta ve tabiatlarina muhalif
olamamaktadirlar. Bu durumda yerin, goklerin, daglarin iizerine almaktan kacindiklari
emaneti insan, rihlar alemindeyken “beld” ikrariyla deruhte etmis ve diinya hayatini bu teklif
dogrultusunda yasayacagim ahdetmistir. Bk. Ibn Manzir, Lisdnii’l-Arab, 1/107; isfahani, el-
Miifredat fi Garibil-Kur’dn, 35; Ali Toksar1, “Emanet”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi
(istanbul: Tiirkiye Diyanet Vakfi Yaynlari, 1995), 11/81-83; Taberi, Cdmi‘u’l-beydn (Beyrut:
Daru’l-Fikr, 1984), 12/53-57; Zemahseri, el-Kessdf (Kahire: Daru'l-ittihadi'l-Arabi, 1968),
3/276-277; Semsettin Isik, Ilk Ahit: Elestii bi-Rabbikiim Kalii Beld (istanbul: Pinar Yayinlari,
2003), 86-87.
723 Kuseyri, Letdifii’l-Isardt, 2/1332.
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2.3. Ezeli Misdkin Hatirlanmasinda Husiisi Yontemler

Tasavvuf ilminin olusumu ve gelisiminde ezeli misak olgusu kadar muessir bir
baska mesele daha bulmak giictiir. Ezeli misék, sGfilerin insan i¢in yiikselebilecegi son
mertebe neresidir ve bu yiikselisin keyfiyeti nedir sorularinin cevabi ezeli misak ayetine
dayandirilmaktadir ki ilk sorunun cevabi tasavvufun gayesini; ikinci sorunun cevabi da
tasavvufun yontemini belirlemistir. Bu haliyle diisliniildiigiinde, nihai mertebeye vasil
olmak ezeliyete riicii etmek anlamina gelmektedir ve bunun yolu da ezeldeki kadar saf
olabilmek icin diinyevi iyeliklerden feragat etmektir. Biitiin bir tasavvuf gelenegine
baktigimizda, insam1 var olandan daha fazlasina malik kilmak yerine; varliklarindan
once kisitlamak sonra da tamamen soyutlamak sUretiyle geriye dogru seyreden bir siireg
karsimiza ¢ikmaktadir. Bu ise terakkinin insan1 oldugundan bagka bir seye dontistiirmek
yerine, “aslina” dondiirmekten ibaret oldugu izlenimi vermektedir. Bu noktada tzerinde
durulmas1 gereken husus, geriye veya asla doniis siireci olarak anlayabilecegimiz biitiin
pratiklerde “terk”” unsurunun One ¢ikariliyor olmasidir. Clineyd-i Bagdadi’nin
“Nihayet, bidayete ricudur.”’® diyerek ozetledigi bu yontemlerden “zuhd”, “fakr”,
“tevekkdl”, “tevbe”, “halvet”, “fend”, “tecrid” gibi ibtidadan intihdya kadar seyr u
stldkun biitiin asamalarinda, ezeli aleme yonelen bir talep vardir. Diger bir ifadeyle
tasavvufun mesailini olusturan biitiin haller ve makamlarin bir sekilde ezel ile irtibat
halinde oldugu akilda tutulmalidir. Tasavvufun ne oldugunu soran birine yine Clineyd-i
Bagdadi’nin verdigi su cevap bahsi gecen ve “terk” iist kavramina hamledilebilecek

hemen hemen tlim tasavvufi makamlari i¢cerecek genisliktedir:

"Halka uyma kirinden armmak, tabil huylardan ayrilmak, beseri sifatlar
sondirmek, nefsani davalardan uzaklagmak, rihani vasiflar kazanmaya gayret
etmek, hakiki ilimlere sarilmak, daima en uygun olana gdre hareket etmek,
herkese nasihatta bulunmak, Allah'a verilen ahid lzerinde samimiyetle durup,

Resulullah’a (sav) ve seriatine uymaktir."7%

724 Afifi, Tasavvuf Isldm'da Manevi Hayat, 98.

725 Siihreverdi, Avdrifii’l-madrif, tahk. Muhammed Abziilaziz (Beyrut: Darii’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye)
319.

726 Kelabazi, et-Taarruf, 19-20 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 60].
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Bu siralamanin bir benzerini Sibli Allah dostlarinin vasiflarini anlatirken
zikreder ve “Eviiyamin sifati iictiir: Her seyde Allah’a giivenmek(tevekkiil), her seyde
O’na muhtag olmak (fakr) ve her seyden O’na donmektir.”" der. Buna benzer bircok
sifi soziinde isaret edilen miisterek nokta, insanin Allah’t daima merkezde tutarak
diinyevi olsun uhrevi olsun diger her seyden kesilmesinin zorunlulugudur. Zira kul igin
tevhid ancak bdyle bir tarafgirlik neticesinde tahakkuk edebilecektir. Ebu Stleyman
Déarani’nin "Zuhd Hakk Teala ve Takaddes Hazretleri ile mesgul olmana mani olan her
seyi terk etmektir.” ™ sozuyle ve Sibli’nin "Zuhd Allah Taala hari¢ her seye sirt
cevirmektir."7 ifadeleriyle temas ettikleri husus, bu ortak anlamin tezahiirlerinden
yalnizca ikisidir. Bu durumda insan, beseriyyetini tahkim eden her bir olgu ve olustan,
zamani ve zemini kayittan kendini kurtarabildiginde, aslina yani ezel alemindeki
safligina tekrar kavusabilecektir. Hangi yontemden veya makamdan ibtida edilirse
edilsin, nihdi makdm insanin hem 6zne hem de nesne olarak tum varliklarindan
soyunmasi olacaktir ki bu soyunma Ciineyd-i Bagdadi’nin tabiriyle “ezeliyet elbisesinin
giyilmesi”’® anlamina karsilik gelmektedir. Sozgelimi Sibli havassu’l-havassin
tevekkuluni: “Olmadan onceki gibi senin varligimin Allah’a ait olmasidir. Bu takdirde
Allah Tedld daima senin icin olur. ’™* seklinde agiklarken tevekkul yonteminin ezeliyet
icin nasil ara¢ haline geldigini ortaya koymaktadir. Bir baska ifadeyle hemen her bir
makam icin tayin edilen mertebeler ve dereceler, ilk 6nce insan1 merkeze alir ve terakki
ettikce onu Allah merkezine tasir. “Havassu’l-havas” ve ‘“ehass™ tabirleriyle anilan
Allah’1 hayatlarinin merkezine alabilmis olanlar, Allah’a en yakin olanlardir. Sibli’nin
tevekkdl icin soylediklerinin bir benzerini EbG AT Dekkék, tévbe hakkinda
soylemektedir: “TOvbe, Qiinahtan, gafletten ve Allah’in disindaki her seyden
kacinmaktir”.™? Ebu'l-Hlseyn en-NQri’nin “Allah’in  disindaki her seyden tevbe
etmektir.” geklindeki tovbe tanimi ise bidayet mertebesinden degil; “evbe” tabir edilen

Ucuincl tovbe derecesinden bahsetmektedir ki ilahi cezadan korku veya ilahi miikafat

727 Siilemi, Tabakatii’s-Siifiyye, 110.

728 Kuseyri, er-Risdle, 220 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 209-210] .

729 Kuseyri, er-Risdle, 221 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 210].

730 Bagdadji, Resdilii’l-Ciineyd, 33.

731 Serrac, el-Liima’, 79 [Islam Tasavvufu, 51].

732 Serrac, el-Liima’, 68 [Islam Tasavvufu, 43]. Konuyla ilgili ayrintih bilgi icin bk. Béwering,
“Zulme Ugrayan ve {lhadla Suclanan ilk Stfiler,” 368.

733 Serrac, el-Liima’, 68 [Islam Tasavvufu, 43].
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umudu olmayan, diinyaya da ahirete de taalluk etmeyip salt Allah’a bir yonuyle de ezeli
safliga muteveccih bir durumu ifade etmektedir. Yine NQri’nin : “Bir kimse esyayt Allah
ile iligkilendirirse her seyde doniisii ona olur. ™ ve Ebu’l-Abbéas es-Seyyari’nin: “Kim
Allah’1 tanwrsa her sey ona boyun eger. Zira bu kimse Allah’in miilkiiniin izini her seyde
miisdhede etmistir.”™ geklindeki sozlerini de tasavvuf yolunun evvelemirde sahih bir
terk ve tercih tavriyla baslayacagi ve bu tavrin tabii neticesi olarak halk ve Hak
iliskisinin hakikat yoOnlnde yeniden belirlenecegi ménédsimni ¢ikarmamiza olanak
vermektedir. Dolayisiyla tasavvufun oOrnek insan tipolojisini teskil eden havés ve
havassii’l-havas grubunun en 6nemli husdsiyetleri, zaman i¢indeyken zamanin digina
sirayet edebilmek; beseriyetten ultihiyyete agilmak, ahirette karsilasacaklarini diinyada
yasamaktir. Buna gore zlhd, fakr, tevekkil ve tovbe makamlarinin 6rnekleminden
anlagilacagi lizere her bir tasavvufi yontem veya makam, avam derecesine denk gelen
beseri ve zahiri hallerden kurtulmak, insami ilk anindaki kadar saflagtirabilmek
cabasindan ibaret olmaktadir.

Sdfiler insani yiiceltmekle, aslinda onu ait oldugu makama ircé ettiklerini
diistinmektedirler. Clnki diinyevi benligini insa ederken yiiklendigi tiim varolussal ve
bilissel durumlar insana ait oldugu makamin bilgisini ve hatirasini unutturmustur.
Oysaki misak ayetinde “’Bizim bundan haberimiz yoktu.’ dememeniz icindi.” (el-A‘raf,
7/172.) ifadesi yer almakta ve insan verdigi ahde, baslangic ve kokenine sahit
tutulmaktadir. Bu sahitlik, insanin masiva alaninin bigimlendirme ve 6zden koparma
giiciine karst hafizanin imkanlari ile direnmesini zorunlu kilmaktadir. Boylece biitiin
insani eylemler gayeli hale gelirken, olus ve bozulus dizgisinin sonsuz bir anlam
boslugunda kaybolmasi da oOnlenmis olmaktadir.”® Bundandir ki stfiler igin ezel
bezmine varmak, yeni bir olus ve bilis kazanmak degil; zaten olunan ve bilinenin
hatirlanmas1 ve kesfedilmesi anlamina gelmektedir. Ezeli misakin hafizaya ve hatiraya
diislis sertivenini en iyi sekilde temsil eden yontemler ise simdi inceleyecegimiz “sema”

ve “zikir” yontemleridir.

734 Siilemi, Tabakatii’s-Stifiyye, 93.
735 Siilemi, Tabakatii’s-Stifiyye, 285.
736 (Ozkan Oztiirk, “Biling Otesi Bir Hatirlama Figiiri”, 57.
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2.3.1. Hitab: Isitmek: Sema

Sozlik anlami “isitmek, dinlemek; isitilen soz, giizel ses””’ olan aex - sem’
kokinden gelen glew - semd‘ kelimesi genelde “siir, nagme ve mdsiki dinlemek,
dinlenen seyle raks etmek” manalarin1 da ¢agristiracak bigimde kullanilmaktadir. Terim
olarak ise “stfinin kendisine gelen varidi isitmesi ve isittigini kalbe akitmas1” anlamina
gelmektedir.”® ilk klasiklerin tamamida semaya mistakil birer bolim ayrilns ve
uygulamanin Hz. Peygamber (s.a.v) donemindeki referanslarindan Ornekler vererek,
tasavvufun nasil asli bir esasi haline geldigini temellendirmeye caligmaktadirlar.”®
Hucviri dini vacip kilan seyin sem* yani vahiy oldugunu, ser‘i hitkiimlerin kabaluniin de
isitmeye dayandigini soyleyerek dini mikellefiyetler alaninda kulagin gézden, igitmenin
gormekten oncelikli oldugunu savunmustur. Serfatin oldugu kadar, tarikat ve marifetin
de her seyden 6nce dinleme usuliiyle tatbik ve tahkik edecegini, bu yiizden de sema
fiilinin diger biitiin tasavvufi fiil ve hallerden {istiin tutmak gerektigini belirtmektedir.
“Musiki” yerine sema kavraminin istimal edilmesi, o devirde yaygin bulunan keyfl ve
nefsani uygulamalar sergileyen ibahi kesimlerden ayrismak igin bilingli bir tercih
olmalidir. Zira dunyadan istifadeyi asgariye indirmeyi ilke edinen zahidlerin, musiki
ve siir gibi bir yoniiyle “zevk” veren bir eyleme sicak bakmalar1 beklenemezdi. Zuhd
veya nagme konusunda oldugu kadar kulagina ¢alinan her bir sey igin ¢ok dikkatli
davranmasi gerektigini belirterek zahidane soyleme ilhak olur ve semay1 da nagme ve
musiki kadar tehlikeli addeder: "Séoylenmesi ve bakilmasi helal olmayan seyleri
dinlemek de helal degildir. Zira dinlemenin hiikmii soze ve nazara tabidir. Sem@, gina,
miisliimanlara eza ve eglence, gebermis hayvanin eti ve kani gibi haramdwr."*? s0zl
buna bir 6rnektir. SOfiler isitilen seyin (mesmdat) tlriine gore semai Kur'an’1n, zikrin,
siirin ve nagmenin semai seklinde muhtelif kisimlara ayirmislardir. Bu ayrim énemlidir,

zira meseld Ebu Talib Mekki musiki dinlemenin asla caiz olmadigini, ziihd yolunda

737 ibn Manzir, Lisdnu’l-Arab, 8/ 162-163.

738 Tehanevi, Kessdfu Istildhati’l-Fiintin (Beyrut: Mektebetii Liibnan Nasiriin, 1996). 974-975.

739 Hiucvirl, Kegsfu'l-Mahciib, 438-466 [Hakikat Bilgisi, 448-467]; Kuseyri, er-Risdle, 542-562
[Tasavvuf [Imine Dair Kugseyri Risdlesi, 420-433].

740 Hiicviri, Kesfu'l-Mahciib, 436 [Hakikat Bilgisi, 448-449].

741 Siileyman Uludag, Isldm Acisindan Milsiki ve Sema (istanbul: Marifet Yayinlari, 1999), 229.

742 Haris b. Esed el-Muhasibi, Hakikati Arayanlara Kilavuz, haz. Abdulfettdh Eb(i Gudde (Ankara:
Takdim Yayinlari, 2019), 187.
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musikiyi terketmenin zorunlulugundan bahsederken, Kur'an-1 Kerim’i giizel bir sesle
okuyup dinlemenin ve manasmin giizelligini sesle ortaya ¢ikarmanin ise llizum ve
faydasina kail olmugtur.’3

Sema kavramu tasavvufi zeminde ilk kez Ibrahim b. Edhem, Ebf Siileyman
Dérani™ ve Ziinntn Misri’™ gibi isimler tarafindan ele alinmis olsa da goriniirliigiiniin
artip seyr u siiliikkiin esas1 haline gelmesi Bagdat ¢evrelerinde tasavvufu daha der(ini bir
tecriibeye dogru tahvil eden stfiler vasitasiyla olmustur.” Oyle ki Bagdath bir sifi
olan Ebu’l-Hiseyin en-Nari’nin “Safi kimdir?” sorusuna verdigi “S0ff, sem& dinleyen
ve sebeplere sarilmayr tercih eden kisidir.”™ cevabi, Bagdat’ta semain sifiler
tarafindan ne denli igsellestirildigini ortaya koymaktadir. Bu tanimda sUfilikle esdeger
bir anlama yiklenen sema dinlemenin tam olarak neye tekabiil ettigi, sartlar1 ve
hikimleri konusunda ise bir¢ok rivayet varid olmustur. Bu durum semain yanlig
anlasilmaya ve uygulanmaya miisait bir mahiyette oldugu izlenimini
kuvvetlendirmektedir. Serrac bundan 6tiirii bir ayrima giderek sema yapan kisileri oyun
eglence diskiinii fitneye diicar olmus kisilerin seméi ve riyazet ve micahede ile
nefslerinin hakkindan gelip tam ménasiyla Allah’a yonelmislerin semai olmak {izere iki
grupta ele almis ve ne birinci ne de ikinci grupta olmayanlarin sema ile ugrasmasimin bir

A_AY

anlami1 olmayacagini soyleyerek Ebt Ali Rlzbari’nin “Biz tasavvuf isinde oyle bir yere

743 Mekki, eserinde miistakil bir sema konusuna yer vermemis; onun yerine Kur’an okuma
adabini islerken gilizel ses hakkinda sunlar1 sdylemektedir: “Ses hikmetin cesedi ve
meskenidir. Hikmet ise sesin rithu ve canidir. insan bedenine, icinde rith oldugu icin ihsan ve
ikram olunur. Tipki bunun gibi ses ve sozlere de icinde hikmet vardir diye ikram ve izzette
bulunulur. Allah Teala ilahi ilmini ve hikmetini kullarina sesler icinde ve seda vasitasiyla
takdim eylemistir.” MekKki, Kiitu’l-Kuliib, 170.

744 Darani giizel s6z ve sema hakkinda sunlar1 sdylemistir: “Siiphesiz ki giizel ses, kalbte
bulunmayan bir seyi kalbe sokmaz. Sema’, esasen kalpte bulunan seyi harekete gecirerek aciga
cikarir.” Kuseyri, er-Risdle, 557 [Tasavvuf IImine Dair Kuseyri Risdlesi, 431]; Serrac, el-Liima’,
354 [[slam Tasavvufu, 325].

745 Ziinn(n’a glzel sesten sorulunca soyle cevap vermistir: "Giizel ses, latif olan her seye Allah
Teala tarafindan tevdi olunmus birtakim hitablar ve isaretlerdir. ilahi mesaji ileten iyi bir
tasiyicidir. Ayni1 mahiyetteki bagka bir soruya ise sdyle karsilik vermistir: "Sem3, Hak'tan gelen
bir manadir, kalpleri zorlamak ve Hakk'a sevketmek icin gelmistir. Sema't Hak ile dinleyen
hakikat derecesine cikar, nefsiyle dinleyen ise zindiklasir.” Kuseyri, er-Risdle, 548 [Tasavvuf
[Imine Dair Kugeyrf Risdlesi, 424].

746 Zafer Erginli, “Tasavvufi Diisiincenin Kurulus Asrinda Bagdat Sifi Cevrelerinin Olusturdugu
Temel Terminolojik Zemine Toplu Bir Bakis”, Giimiishane Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi
6/11(2017),7.

747 Serrac, el-Liima’, 343 [Islam Tasavvufu, 314].
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geldik ki sanki bicak swrtindayiz. Soyle ya da boyle bir yana meyledecek olursak
kendimizi cehennemde buluruz. ™ soziinden iktibas etmistir. Serrac’in bu sdzleri,
sOfilerin sema konusundaki iki ana temayiliinii 6zetlemekte ve sema uygulamasmin
genel gecer bir yontem olarak alinmasinin risklerinden haber vermektedir. Sibli de
semanin dismin fitne, iginin ise ibret oldugunu séyleyip isaretten anlamayana ibreti
dinlemenin helal olmayacagini sdylemistir.™®

Yine de semanin temin edecegi manevi doyumun farkinda olan sifiler, belirli
sartlar altinda sema etmenin istifadelerini 6ne ¢ikarmislardir. SOzgelimi Culneyd-i
Bagdadi, slfilere ti¢ yerde rahmet inecegini ve bunlardan birinin de sema esnasinda
oldugunu belirtmis; ™° ancak rahmani bir sema i¢in de “zaman, mekan ve ihvan”
sartlarin1 kogsmustur.” Sema konusunda sifilerin temkinli bir tavir sergilemeleri aslinda
semanin “vecd”e zemin hazirlamasi’ ve rlha oldugu kadar nefse de lezzet ve haz
vermesidir. Bu yoniiyle bakildiginda semanin siir, musiki, giizel ses gibi diinyevi
olgulardan m1 yoksa Kur’an ayeti, hikmetli bir s6z ve ilahi bir tecelliden mi neset ettigi
onemli bir ayrimdir. Nitekim ikinci gruptaki kaynaklardan beslenen sema, sifiler
nezdinde daima husn-ii kabul gérmiistiir. Dinlemek ve dinlenen seyin tesirine kapilmak,
Ozellikle bir Kur'an ayeti soz konusu oldugunda miistehap ve hatta vacip kabul
edilmistir. Mesela Harraz Kur'an ayetlerini dinlerken kisinin ilaht hitdb karsisinda nasil
bir tesire kapilinmas1 gerektigini ii¢ mertebe dogrultusunda anlatmaktadir. ik mertebe,
Kur’an’1 sanki Res(lullah'tan (s.a.v) dinliyormus gibi dinlemektir. Ikincisi, Kur’an’1
Cebréil (a.s) Peygamberimiz’e okuyor gibi dinlemektir ki Allah Teédla soyle
buyurmaktadir: “Siiphesiz ki o, dlemlerin Rabb’inin indirmesidir. O’nu Rihu’[-Emin
senin kalbine indirmistir.”’™ Uglincii ve nihai mertebesi ise, Kur’an’1 sanki “Ha-mim.
Bu kitabin indirilmesi Mutlak Galib hakkiyla bilen Allah tarafindandir.”’>* ayetinin
deliliyle dogrudan dogruya Cenab-1 Hakk’tan dinliyormus gibi dinlemektir.™ Aymn

748 Serrac, el-Liima’, 372 [islam Tasavvufu, 346].

749 Kuseyri, er-Risdle, 548 [Tasavvuf [Imine Dair Kugeyrf Risalesi, 424].

750 Kugeyri, er-Risdle, 548 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 424].

751 Serrac, el-Liima’, 342 [islam Tasavvufu, 313].

752 Nitekim vecd de nefsani izlerden tamamen temiz olmadik¢a sahih kabul edilmemektedir ki
Sehl Tiisteri’'nin; “Kitap ve siinnetten sahidi bulunmayan her vecd bdtildir.” s6zii bu manaya bir
érnektir. Bk. Serrac, el-Liima’, 376 [Islam Tasavvufu, 352].

753 eg-Sudrad 26/193-194.

754 el-Mi'min 40/1-2.

755 Serrac, el-Liima’, 114 [Islam Tasavvufu, 82].
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diisiinceyi Kitabu’s-safd’da da dillendiren Harrdz, miridlerin aglayislari, 1stirap
cekmeleri ve yerlerinde duramaz hale gelmelerini, mérifetin dehset verici etkisine
baglamistir. Bu hale giren miirid, baskasinin gérmedigi Zat’1 gormiis, baskas1 i¢in bir
anlam ifade etmeyen Allah’in kelamini igitmis ve bu halin hakimiyeti altina girmistir.
Boyle bir durum ise kalbe pek ¢ok bilgi ve diisiince getirir. iste daha 6nce hakkinda
hi¢bir fikri olmadig1 ve sadece belli vakitlerde kalbine dogan bu bilgi ve diislincelerin
farkina vardiginda rahatsizlik duymaya baslar ve bahsi gecen davraniglar1 sergilemek
durumunda kalir.” Her iki 6rnekten anlasilacag: iizere Harrdz’in dikkat ¢ektigi nokta,
ilahi hitab1 en miikemmel haliyle yani dogrudan Allah’tan duyarmigcasina dinlemenin
semay1 kaginilmaz hale getiriyor olusudur. Benzer bir sekilde Eb( Ali Dekkak da
insanlart sema konusunda “miitesemmi”, “mistemi” ve “sami” olmak iizere tice
ayirdiktan sonra miitesemminin vakti duyan, miisteminin hali duyan, sdminin ise Hakk't
duyan kisi oldugunu belirtmistir.”” Bu durumda semanin yiiceltilmesi Allah ile kul
arasindaki “dogrudan”lig1 ifade etmesi ile yakindan irtibathidir. Sibli ‘nin su sozii ise
hatib ve muhéatab olarak Allah ile insanin “hitab”da nasil biraraya geldigini gostermesi

bakimindan oldukc¢a manidardir:

“Nice zamanlar olur ki, Aziz ve Celil olan Allah'in kitabindan bir &yet
dinlerim de bu ilaht sesin tesiriyle maddi alemi terk eder ve diinyaya tamamen
sit geviririm. Sonra yine halime, kendime ve halka donddrilirim. Bu
durumda iken ne o ne de bu halde bulunurum. Kur'an'r dinleme halimden ilk

vatana yani rih alemine donerim.”"*®

Sibli’nin bu sézliniin ima ettigi bir mana da hitabin dogrudan isitilmesi ile “asli
vatan” tabiriyle gonderme yapilan ezel alemi arasinda kurulan iliskidir. Bu durumda
sema etmek beseri bir eylem olmaktan ¢ikmakta ve rlha izafe edilmektedir. Seménimn
riha izafe edilmesi ise semanin mesrliyyeti ve makbiliyyeti agisindan iki sonug
dogurmaktadir. /lki sema eden rih ise zahidlerin ve ehl-i zahirin elestirilerinin odaginda

olan semanm nefsani hazdan neset ettigi ve beslendigi iddias1i anlamini yitirmis

756 Harraz, “Kitabus’s-Saf3,” 59.

757 Benzer bir tertip de Kettani'ye aittir: “Halk tabiata ve beseri arzulara uyarak sema' eder.
Miiridler ragbet ve rehbet dolayisiyla; evliya nimet ve liituflar1 gérdiigi i¢in; arifler miisahede
lizerine; ehl-i hakikat ise kesf ve iyan lizerine sema eder.” Siillemi, Tabakdtii’s-Stfiyye, 235.

758 Serrac, el-Liima’, 354 [Islam Tasavvufu, 324-325].
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olmaktadir. Nefsin ve rlhun semai arasindaki farki avamin, zahidlerin ve sQfilerin
dereceleri dogrultusunda ele alan EbG Ali Dekkak, halkin sema yapmasini nefsleri
mevcld ve baki oldugu igin haram goriirken, zhidlerin semasmi miicahede echli
olduklar1 i¢in miibah saymaktadir. Kalpleri zinde ve nefsleri 6lii olan miisahede ehli
safilerin sem& yapmasini ise miistehap olarak yorumlamaktadir. Su halde sema
dinleyenin nefsini miicahede kilic1 ile bogazlamasi ve kalbini muvafakat ndru ile ihya
etmesi zorunlu bir sarttir.”® Ruzbari’nin "Sema sirlarin ve rihlarm sevgiliyi
seyretmesidir”™® seklindeki tanimi1 da Dekkak’in bahsettigi sema yapmasi miistehap
olan miisahede ehlinin hallerinden haber vermektedir. /kinci sonug ise “R0h alemine
donmek” ifadesinin mazmunu olan ezeliyet ve sema iliskisi hakkindadir. Harraz’in ilaht
hitab1 isitmenin tiglincii boyutu olarak yorumladig: “hitdb1 dogrudan Hak’tan dinleme”
ile Sibli’nin kulagina calinan ayet karsisindaki halleri ayn1 seyi ifade etmektedir.
Zinndn-1 Misri’ye “Ben sizin Rabbiniz degil miyim?” ayeti hakkinda ne
diistindiigii sorulunca verdigi “Sanki simdi olmus gibi kulagimda yankilaniyor.” ™
cevabi sUfilerin sema ederken neyi ilke edindiklerini gdstermesi bakimindan ayri bir
Oneme sahiptir. Dahas1 sUfilerin bir ayeti igitmenin tesiriyle kapildiklar1 manevi haller,
ezeli misdk anmdaki hitdbir isittiklerindeki hallerinin canlandirmasi olarak telakki
edilmistir. Musikinin insan rihu ve bedeni iizerindeki etkisini ilk kez elest misaki
tizerinden agiklayan Ciineyd-i Bagdadi, bu diisiincenin en dnemli savunucusu olmus ve
bu iliski sonraki stfilerce da kabul edilerek daha kapsamli bir ¢erceveye biirlinmiistiir.
Sozgelimi kendisine sakin bir kimsenin sema dinledigi zaman ni¢in sallanmaya
basladig1 sorulunca, verdigi su cevap misak-rih ve sema iliskisini olduk¢a net bir

bicimde tasvir etmektedir:

“Allah Teala ilk misékta insan rdhuna ‘Elestl bi Rabbikiim’ diye hitab ettigi
zaman rihlar; ‘Beld’ demislerdi. O zaman bu soziin semasindan (isitme) hasil
olan zevk ve lezzetler rihlara sirayet etti, bu sesin tatliligi rihlarin i¢ine doldu.
Simdi bu diinyada musiki dinleyen kimseler onu hatirlarlar da onun igin

harekete gegerler.”6

759 Kugeyri, er-Risdle, 547 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 424].
760 Kuseyri, er-Risdle, 552 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 427].
761 Attar, Evliyd Tezkireleri, 289.

762 Kugeyri, er-Risdle, 547 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 424].
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Dolayisiyla Ciineyd-i Bagdadi, elestte gergeklesen hitab ile Adem’in neslinin
rihlarmin bu hitdbin nesesi ile gark oldugunu sdyleyerek semanin harekete gegirici
etkisini kabul etmekle kalmamais, tasavvufi bir perspektife kavusturarak ulvi ve kutsi bir
zemine oturtmustur. Sahv ekoliiniin Onciisu olarak Clineyd-i Bagdadi’nin sarhos edici
bir uygulama olarak semayi tercih ve tavsiye etmesi ezeli misék olgusunun Cineyd-i
Bagdadi’nin diisiince sistemindeki Onemine binaendir.”®® Yukaridaki pasajdan daha
betimleyici bir anlatida ise bir r&hib sema yapmakta olan Cineyd-i Bagdadi ve
miusahipleri ile karsilasinca rahip onlara bu hallerinden sormus ve Cuneyd-i Bagdadi de
cevaplamistir. Bu sorularin ilki, sema eyleminin genel-gecer bir ibadet olup olmadigina
dairdir. Clneyd-i Bagdadi bu soruyu: "Bizim dinimizde bu sekilde vecde gelmek, sema
dinlemek ve raks eylemek, diinyada ziihd hayati yasayan bazi guruplara mahsustur.”
diyerek cevaplamigtir. Bu cevabin {izerine rahib ikinci olarak sema ederken nigin ayaga
kalkip sallandiklarini sormus ve Cilineyd-i Bagdadi de Allah'tan Umitvar olmak,
ferahlamak ve muhabbetle sad olmak niyetiyle sema ederken bu tarz hareketler
sergilediklerini sdylemistir. Rahibin, “Peki ne niyetle sema yapiyorsunuz?” seklindeki
Ucuncl sorusunu: "Elestl bi'Rabbikiim” hitdbmin zevkini bulmak niyetiyle cevabiyla
karsilamistir. Bunun tzerine rahib bu hitdb ve sesin ne oldugunu sormus ve Clineyd-i
Bagdadi de bunun ezeli bir hitdb oldugunu ve semanin lezzetinin de ezeli hitabin
lezzetine benzedigi cevabini vermistir. Rahib son olarak boyle bir sekr ve vecd halinden
neden ¢ikip da sahv haline geldiklerini sorunca da Ciineyd-i Bagdadi “Ubldiyyet
kilabilmek icindir, zira sahv haline gelmeyince kul Rabbina icabet edemez. ” demistir.”
Sadece bu diyalog esas alindiginda bile kimlerin sema yapabilecegi, neden musiki
dinleyince raks edildigi, semanin siirekli mi yoksa anlik bir hal mi oldugu gibi bitiin
problematik meseleler tasavvufun o6ncti ve kurucu isimlerinden olan Cuneyd-i
Bagdadi’nin sozlerinde agikliga kavusmus olmaktadir.

Benzer diisiinceler farkli perspektifle Ebl Muhammed Ruveym tarafindan da
dile getirilmistir. Ruveym’in dikkat cektigi husus ezeli hitdbin insanin rlhunun
derinliklerinde zaten cari ve sari oldugudur. Rdhlar &leminden diinyaya gelen insan
hitdb1 da tasdiki de unutmus ve duyamaz hale gelmistir. Bu durumda semd, tekamiilde

belirli bir seviyeye ulasmis olan sdfinin diinyevilesmeyle kaybettigi hakiki isitme

763 Chittick, Tasavvuf: Kisa Bir Giris, 178.
764 Attar, Evliyd Tezkireleri, 392.
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melekesinin ortaya ¢ikmasindan ibaret olmaktadir ki Ruveym bunu su sozleriyle dile

getirmektedir:

“Safiler ilk zikir olan “Rabbiniz degil miyim?” ilahi hitdbin isittikleri zaman
bu hitdb onlarm rdhlarmin derinliklerinde gémiilip kalmisti. Nitekim bu
hitdbin akillardaki mevcudiyeti de gizli ve sakli bir halde kalmstir. Insanlar
semay1 dinledikleri zaman sirlarinda sakli olan o ilahi hitdb agiga ¢ikar ve
onlar da bunu dinleyerek cosarlar. Nitekim akillarinda gizli bulunan seyi Hak

haber verdigi zaman onu hemen tasdik ediverirler.”76®

Tasavvuf diislincesinde semanmn ve ayni zamanda zikrin ezell miséka
dayandirilmas1 dolayisiyla, zaman ve mekan icinde yapilan zikrin insan1 ezel
bezmindeki hitdbanina geri gotiirmek gibi bir amaci oldugu kabul edilmistir. Bu
durumda sema hatib ve muhatabin hitibda; zakir ve mezk{run zikirde “riz-i elest”teki
gibi yeniden bir oldugu mertebeye ermektir.” Sifiler arasinda yaygin bir kelam olan
"Dinleme bir kustur ki, Hak'tan Hakk'a uc¢ar" sdzinde gorindigi iizere sOfiler
soylemek ve dinlemek ile sdyleyen ve dinleyen arasinda ayniyyet iliskisi kurmuslar ve
bu ayniyyeti ezeldeki birlige baglamislardir. Sibli’nin "Ben soylerim; ben dinlerim. Ve
iki dlemde benden baskasi var midir?""®" seklindeki ifadeleri da bu ayniyyet iligkisinin
izah1 sadedindedir.

Bahsi gectigi gibi bu mertebe, insana aslinda oldugu ve bildigini hatirlatmakta
ve aidiyet hislerini agiga ¢ikarmaktadir. Ebu Siileyman Darani’nin misikinin semaya
tesirinden bahsederken “Giizel ses, kalpte bulunmayan bir seyi kalbe sokamaz. Semad,
esasen kalpte bulunan seyi harekete gecirerek agiga ¢rkarir.”’’® seklindeki sdzlinden de
anlagilabilecegi ilizere, sema korelmis duyularin ve kalpte gizlenip unutulmus bilgilerin,
daha hus(si anlamiyla ise ezeli ikrarin yeniden giin yiiziine ¢ikarilmasina matuftur.

Dahas1 bu mertebeye eren sifi, ezeli hitdb1 duymak i¢in bir ayet veya tesirli bir
musiki dinlemeye de muhtag degildir. Onun yerine isittigi her soz, hatta sessizlik dahi
semé etmek igin kifayet etmektedir. Mesela Ebii Osman Magribi’nin "Kim mdsikinin

(insant lahT swrlara asina kilicr oldugunu) iddia eder de kuglarin dtmesinden, kapinin

765 Kelabazi, et-Taarruf, 179 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 226].

766 Schimmel, [slamin Mistik Boyutlari, 187.

767 Ahmet Avni Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, 3/486.

768 Kuseyri, er-Risdle, 557 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 431].
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gicirtisindan ve riizgarin hisirtisindan semad' yapmaz ve bir sey anlamazsa bilin ki, o
kuru bir iddia sahibi olan zavalli bir kimsedir."™ s6zU, tasavvuf diisiincesinde tevhidin
tahkiki i¢in maksada temerkiiz edildiginde, biitiin oluslar ve duruslarin “sebep” haline
gelecegine dair bir ikazdir. Mesela Bayezid “Er odur ki kime hitab ederse etsin cevabi
O ’'ndan igitir.”’"™ soziyle ve yine Husri, “Kendisinden semad dinlenenin yok olmastyla
biten semdyr neyleyim. Dinlenen semdnin devamli ve kesintisiz olmamasi lazimdir.
Sema ictikge insanmin susuzlugunu artiran bir icecek gibidir.” ™ derken, hakiki bir sema
i¢in sebep aramanin abes oldugunu ve “kesintisiz sema” tabiriyle seménin her zaman ve
zeminde ilahi hitab1 isitmek ve geregini ifa etmek olarak anlasilmasi gerektigini
anlatmaktadirlar. Hatta Allah’t riizgarin sesinde ve horozun G&tiisiinde buldugunu
sOyleyerek yasadigi toplumdan siirgiin edilen’? Ebtt Hamza Bagdadi’yi ve “Ben beni
zikredenin celisiyim” kudsi hadisiyle “Her nereye bakarsaniz Allah’in  yiizii
oradadir.”™ ayetini bu minval (zere yorumlayan Tisteri’yi de bu manaya dahil
etmek yerinde olacaktir.

Butlin bu miséllerin de ima ettigi iizere, sema tasavvufi bir uygulama olarak
aslinda unutulanin hatirlanmasi, gizlenenin agiga ¢ikarilmasi veya kaybedilenin tekrar
bulunmasi gibi durumlarin isitsel boyuttaki karsiligi olarak anlagilmalidir. Nitekim
insanin ezel dleminde yaraticisina karsi mitkkemmel bir olus ve bilis tarziyla verdigi
ikrart unutmasi, tasavvuf diisiincesinde insanin en agir imtihani addedilmistir. Varlikla
kurdugu miinasebet bigimine gore ilk sozden ve durustan uzaklasan insana sifiler, yeni
bir tasavvur diinyast ¢izmek yerine unuttugunu hatirlamasini temin edecek bir stireg
olarak seyr u siilike tabi tutmaktadirlar. Zira her s6zde kendi ilk s6zini hatirlayabilecek
bir “akil” yetisiyle; her olusta da kendi ilk durusunu hatirlayabilecek bir “rtih” deliliyle
yaratilan insan aslina riicii etme yolunda hem akil hem de rih giiciinii hareket noktasi

olarak belirlerse, ezeli potansiyelini aktive etme imkanina kavusacaktir.

769 Kuseyri, er-Risdle, 549 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 425].

770 Attar, Evliyd Tezkireleri, 193.

771 Serrac, el-Liima’, 343 [Islam Tasavvufu, 314].

772 Béwering, “Zulme Ugrayan ve ilhadla Suclanan ilk Sifiler”, 341.

773 el-Bakara 2/115.

774 Sehl b. Abdullah Tisteri, “Mukaddime ve Fatiha Sitresi Tefsiri”, Kalplerin Makdmlari, ¢ev. Haci
Bayram Bager (istanbul: Hayy Kitap, 2015), 35.
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2.3.2. ikrar1 Hatirlamak: Zikir

Sozliik anlami itibariyle “zikr”; bir seyi telaffuz etmek, ezberlemek, muhafaza
etmek, ders edinmek, ¢okca okuyarak bir seyin ezberlenmesini kolaylastirmak, bir seye
yonelerek onu ezberlemek, okumak, anlamak, giizel bir sekilde 6vmek veya elestirmek,
unutmamak, istenilen seyin zihne dondiirilmesi, hatirlama, anma, hatirlatma ve
bildigimiz seyleri siirekli akilda tutmak anlamlarma gelir.”® Ibn Manzr’un zikir
tariflerinde dikkat ¢eken nokta zikri, unutmanin ziddi olarak vaz etmesidir. Zikir
hatirladigin1 koruma yani hatirlamay1 devam ettirmektir ki kisi unuttugunu diliyle veya
kalbiyle hatirlayabilmektedir. Ayrica zikir, hayali de biinyesinde barindirmaktadir. Bu
yiizden kisiye sevdigini andiran bir hayal gelince onu hatirlayacaktir.” Isfehani de zikir
sayesinde kisinin kendisinde onceden var olani hatirlayacagimi soyleyerek, zikrin en
ustlintinun kalbin hatirlamast oldugunu belirtmektedir. Dil de kalbin hatirladigini ifade
ederek zikre katilmis olur. Isfehani bu acidan zikri, kalp ve dil ile icra edilen zikir olarak
iki kisimda incelemis olmaktadir™.

Kur’an’da zikr ve tiirevlerinin gectigi ayetlere baktigimiz zaman Allah’in bizlere
verdigi nimetleri ve bu nimetlerin kiymetlerini bilmek, tefekkiirle birlikte hatira
getirmek, cokca anmak, itiraf etmek, Allah’m ayetlerini tezekkir ve tefekkur etmek,
Kur’an ayetlerinden ders almak, Kur’an okumak, Allah’1 biitiin noksan sifatlardan
tenzih edip en mikkemmel sifatlarla tesbih etmek, dua etmek, siikretmek gibi Allah’1
anmak lizere sOylenmesi ve yapilmasi tavsiye edilen, kavli ve filll biitin durumlari
kapsayan davraniglar biitiinii olarak ifade edilmistir. 77® Zikrin sozliik anlami ile Kur’ani
anlamlar1 arasinda genel olarak bir mutabakat olmakla birlikte, Kur’an, zikir kavramin
anlam yelpazesini genisleterek huslsi anlamlar da kazandirmistir. Sozgelimi kavram
unutmamak tizere hatirinda tutmak ifadesinde 0zetlenebilecek sozliik anlamlarini ifade
ederken, Kur’an’da Allah’1, emirlerini ve nehiylerini unutmamay1 ve onlarla yasamay1

ifade etmektedir. Dolayisiyla Allah’in tiim mesajlarina, 6zelde de Kur’an’a “ez-Zikr”

775 ibn Manzir, Lisdnu’l-Arab, 4/308-3009.
776 {bn Manzir, Lisdnu’l-Arab, 4/308.
777 Isfahani, el-Miifredat fi Garibil-Kur’én, 184.

778 Kavramin Kur’an’daki tiim kullanimlarina dair bir ¢alisma i¢in bk. Musa Bilgiz, “Kur’an’da Zikr
Kavraminin Anlam Alan1”, Atatiirk Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, 25 (2006), 209-236.
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denilmesi, vahyin, ilahT mesajlarin, insanlara stirekli Allah’1 hatirlatici hususlar1 ihtiva
etmelerindedir.”

Zikrin O6nemi insanin unutmaya meyyal bir tabiatta halkedilmesinden
gelmektedir.”® Hatta insan kelimesinin aslinin “unutmak” manasindaki “nesy” oldugu
one siiriilmiis ve bu konuda Ibn Abbas’a nisbet edilen, “Insan ahdini unutmasi
sebebiyle bu ismi almistir” seklindeki rivayet esas alimmistir.”* Unutmak, igine girilen
alg1 diinyasinin zihne yogun bir sekilde hiicum ettigi yer ve zamanda ger¢eklesmektedir.
Diinya unutmay1 koriikleyerek, insan hislerin yolunu keser ve unutmak mutlak ve
mukadder bir hale gelir.”®2 insanin bir seyi hatirlamasi i¢in ise, gecmiste onu yasamis
veya o sey hakkinda dnceden bilgi edinmis olmasi gerekmektedir. Dolayisiyla zikirde
hatirlama, bu diinya hayatinda Allah’1 unuttugunda hatirlama oldugu gibi, daha ileri bir
seviyede rhlar aleminde Allah ile beraberligi hatirlamaya dogru seyreder.’® Nitekim
insan elest bezminde Allah ile beraberligini ve orada verdigi ahdi unutmustur.” S0filer
insanin bu ontolojik unutkanligini, diinyevilesmenin neticesi saymiglar ve ezelden bir
hatirda olarak zikri tasavvuf metodolojisinin temel yapitaglarindan biri haline
getirmiglerdir.’®® Onlara gore sema ilahi hitdb1 isitmek ise, zikir de bu hitab1
hatirlamaktir 7 ve ezelde verilen “beld” ikréri, dunyada ancak zikir ile tahakkuk
etmektedir. Yani insan kendindeki ontolojik unutma halinden, ayetlerde belirtildigi
lizere ¢okca hatirlayarak-zikrederek kurtulabilmektedir.” Bilgiyi, hatirlamak; cehaleti
ise unutmak olarak ag¢iklayan Platoncu bilgi teorisini andiran bu yaklasimla sOfiler,

“zikir-bilgi” arasinda mutabakat oldugunu one siirerek, insanin ezeli hatirlamasinin

779 es-Sealibi, Abdurrahman, el-Cevahiru’l-Hisan fi Tefsiri’l-Kur’an (Beyrit: Miiesseseti'l-E’lam li'l-
Matbat), 3/49.’dan naklen: Bilgiz, “Kur’an’da Zikr Kavraminin Anlam Alan1”, 212.

780 “And olsun, bundan énce biz Adem’e (cennetteki agacin meyvesinden yeme) diye emrettik. O
ise bunu unutuverdi. Biz onda bir kararlilik bulmadik.” (Taha 20/115).

781 flhan Kutluer, “Insan”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (istanbul: Tiirkiye Diyanet
Vakfi Yayinlari, 2000), 22/320.

782 (zkan Oztiirk, “Biling Otesi Bir Hatirlama Figiirii: Bezm-i Elest”, Sabah Ulkesi 60 (2019), 55.

783 Veysel Akkaya, “Stfl Kisiligin Tesekkiiliinde ‘Hatirlama’ Baglaminda Zikrin Rold”, Turkish
Studies-Comparative Religious Studies 14/3 (2019), 449.

784 el-A‘raf, 172; el-Bakara 2/93; en-Nisa 4/155; el-Maide 5/7.

785 Schimmel, [slamin Mistik Boyutlari, 187.

786 Hasan Kamil Yilmaz, “Zikir”, Altinoluk Dergisi 108 (1995), 32.

787 “Ey imanedenler! Allah’1 cokea zikredin.” (Ahzab 33/41).
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varolussal ve bilissel agilimlarini ortaya koymuslardir.’ S6zgelimi “Insan hatirlamiyor
mu bundan énce onu yarattigimiz zaman? Ve o vakit o hi¢bir sey degildi.”’™ ayetinde
insanin davet edildigi hatirlama, ilk yaratilis an1 olarak anlasilmistir. Yani zikir insani
“sey” olmadan 6nceki haline gotiirmeye, onu madde tarafindan kusatilmadan 6nceki saf
benligine ulastirmaya gayret etmektedir. "

Dolayisiyla mistik ve biyografik degil ontolojik bir ani olarak riha kazinmis
olan belad figiiriiyle, insanin biitiin yasam alanlar1 igerisinde bu aniy1 canlandirmasi
beklenmektedir.” Insanin, iginde yasadigi maddi diinyadaki tiim caba ve gayretleri,
adeta bu hitabi tekrar isiterek ezelde verdigi ahdi tecriibi olarak hatirlamaktan, asli fitrat
ve kulluguna donmekten ibarettir.”? Cuneyd-i Bagdadi bir sdzlinde, “Tasavvuf ilk dnce
zikirdir, sonra vecddir. Daha sonra ne odur ne de budur. Olmadan 0Onceki gibi
olmaktir.”™ demektedir. Tasavvufi anlamda tekamiiliin ilk adimi olarak vazettigi zikir
sayesinde insanin asli hatirasinin canlanmasi, akabinde vecde garkolmasi ve nihayet
ezeldeki saf ve miikemmel haline kavusmasi siireci bu veciz tanimda agiga ¢cikmaktadir.
Tusteri de hayati boyunca “Allah benimledir, Allah benim gahidimdir, Allah beni
gOormektedir.”’* duasim zihninde tekrarlayarak bu anmanm onun hem rdhsal hem de
akli gidasii olusturacagina inanmis ve zikir sayesinde Allah’m rdhlar aleminde kendi
birligini ve rubdbiyyetinini ilan eden hitdbinin hatirlanabilecegini séylemistir. 7

Zikri, ezell hitabin hatirlanmasi ve tekrarlanmasi olarak anlayan stfiler, ilk

zakirin de Allah oldugunu disiinmektedirler; nitekim bir zerre halindeyken insani

788 Mahmut Kokver, “Hatirlama ve Ku’ani Baglamda Zikir”, Journal of Analytic Divinity 2/3 (2018),
51.

789 ez-Zariyat 51/55.

790  Vahit Goktas - Ali Tenik, “Tasavvufi Diisiincede Zikir ve Zikrin Benlik insasina Etkisi”, Toplum
Bilimleri Dergisi 8/15 (2014), 265.

791 (ztiirk, “Biling Otesi Bir Hatirlama Figiirii:Bezm-i Elest”, 57.

792 Cengiz, “Tasavvuf Tarihinde Elest Misakina Dair Yorumlar”, 919.

793 Clneyd-i Bagdadi bir baska soziinde ise tasavvufu soyle tanimlamaktadir: “Tasavvuf cemdatle
zikir, semdyla vecd ve tabi olarak amel etmekten ibarettir.” Attar, Evliyd Tezkireleri, 406-407.

794 Kuseyri, er-Risdle, 65 [Tasavvuf [Imine Dair Kugseyri Risdlesi, 108]. Alntinin devami su
sekildedir: “Tasavvuf yoluna girisinin baslangicinda dayis1t Muhammed b. Sevvar’a soyledigi
sozler Tisteri’'nin dilinden su climlelerle aktarilir: (Dayima) Cok zor hal i¢indeyim, sirrimi
Ars’in oniinde secde eder vaziyette géordiim.” dedim. O da “Kii¢iik! Bu hali gizli tut, kimseye
acma! dedikten sonra soziine, ‘Yatagina girip bir dnda n &biir yana dondiigiinde, dilini
oynatmadan ‘Allah benimledir, Allah nazirimdir, Allah sdhidimdir’ ifadesini kalbinden gecir’
diyerek devam etti.”

795 Bowering, “Zulme Ugrayan ve ilhadla Suglanan ilk Sifiler”, 377.
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kendine muhatap kilarak anan O’dur. Harraz, Kitibu’l-hakaik’te der ki: “Zikir
hatirlayis denizlerinde zikrin ve zdkirin bogulmasidir. Buna gore zorlama ve tembellik
gostermeksizin zikreden ve Allah’in ezelde kendisini zikretmesini daha tistiin gorerek
kendi zikrini yok sayan kisi zakirdir. " Buna gore Allah’in insan1 diger tiim varliklar
arasindan husQsi bir anis ile ikramlandirmasi, insana biitiin émrii boyunca hakkini ifa
edemeyecegi bir siikran borcu yiiklemistir. Tiisteri’nin “/lGhi! Ben bir hicken sen beni
zikrettin. Eger ben seni zikredersem hi¢ kimse benim gibi (bahtiyar) olmaz.”™
seklindeki miinacaati da gostermektedir Ki zikir ilk olarak ezel &lemine it bir amel olup,
ilk faili Allah’tir. kinci manaya gore ise, insanmn Allah’1 zikrindeki esas, miicdhede ve
miisahede bahsinde de degindigimiz iizere, zikri kendine nisbet etmemesi ve acziyeti
merkezde tutmasidir. Insanm Rabbini, O’nun zikrinin yaninda kendi zikrinin higbir
onemi ve degerinin olamayacag1 suurunu koruyarak zikretmesi, sOfi literatiiriine hakiki
veya kalbi zikir olarak gegmistir. 7%

Dolayisiyla sOfi nazarinda zikretmek, unutmanin ardindan gelen hatirlayis
anlaminin yanisira, Allah’m huzdrunda bulunma serefinin anisin1 her daim muhafaza
etmektir. Bayezid mesela ¢okca zikretmekten maksadin Allah’1 sayica ¢ok anmak degil,
gafletsiz ve huzlrla anmak oldugunu belirtmektedir.”® Yine kendisine yoneltilen “Elesti
bi-rabbikiim hitabini hatirliyyor musun musun?” sorusuna “Bu hitab Uzerinden hicbir
gun gecmedi ki 8 seklindeki cevabi, gafletsiz ve huzlrda gecgen bir émrin, insana ne
hitdb1 ne de ikrar1 unutturacaginin canli bir 6rnegini teskil etmektedir. Clneyd-i
Bagdadi’ye nisbet edilen “Seni zikrettim. Fakat bir an bile seni unuttugumdan degil.
Zikrin en kolayt dil ile olanidir, hdlbuki ben seni kalb ile zikrediyorum.” s6zuni de bu
manaya katmak kabildir. Nitekim Cuneyd-i Bagdadi’nin Allah’1 hi¢ unutmadig1 halde

hep hatirladigindan bahsetmesi, sOfi nazarinda ezel ile 4n arasinda ilmi ve vicudi bir

796  Harraz, Kitibu'l-Hakaik: Riséaleler, 95.

797 Attar, Evliyd Tezkireleri, 303.

798 Kelabazi'nin sifilerin biyiiklerinden birinden alintiladigi su zikir tertibinde de en yiice
mertebenin zikirden fani olmak anlamindaki kalbi-hakiki zikre tahsis edildigi goriiliir: “Birinci
zikir kal-s6z zikridir; bu unutmadigin icin zikredileni hatirlamamandir. ikincisi zikredilenin
vasiflarini hatirlamaktir. Ugiinciisii zikredilen temasa edildigi icin zikirden fini ve giib
olmaktir. Zikredilenin vasiflar1 insanin vasiflarin1 yok ettigi icin insan yaptig1 zikirden fani
olur.” Bk. Kelabazi, et-Taarruf, 124 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 159].

799 Attar, Evliyd Tezkireleri, 198.

800 Ahmet Avni Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, haz. Mehmet Demirci - Mustafa Tahrali - Siilleyman
Gokbulut (istanbul: Kitabevi Yayinlari, 2008), 9/380.
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mesafe bulunmadig1 diisiincesini akla getirmektedir. Yine riiyasinda Culneyd-i
Bagdadi’ni goren bir dervisin ona sordugu MUnker ile Nekir’ ne cevap verdin sorusuna:
“Elest meclisinde Ben senin Rabbin degil miyim diye sorulunca evet diye cevap
vermigtim, simdi siz gelip bana Rabbin kimdir diye soruyorsunuz. Sultana cevap vermis
bir kimse onun usagina cevap vermekten hi¢ ¢ekinir mi!”’®* cevabin1 bu minval iizere
degerlendirmek gereckmektedir. Eb0 Muhammed Ceriri’den nakledilen bir sézde ise
“Senin zikrin onun zikrine bitisene kadar sana baghdir. Onun zikriyle bitisince yukari
¢tkarilir ve illetlerden kurtulur. Sonradan olan Kadim’le bulundugu siirece yok olur,
kok baki kalir, dallar ortadan kalkar.”®? ifadeleri yer almaktadir. Ceriri’nin bu
anlatiminda zikrin mahiyeti ve aidiyeti sorununa bir cevap vardir. Soyle ki ona gore
zikrin hakikati, Allah Teala’nin kulunu zikrettigi ilk ana gidip bu zikre bela zikriyle
karsilik verdigi hakikat mertebesine erismesidir. Boyle bir zikirde zikir, z&kir ve mezkar
birlenir ve hepsi Allah Teélé olur. 8 Tisteri’nin de “Ruthun hayati zikirledir. Zikrin
hayat: zakirledir. Zakirin hayati mezkiirladr. ’®** Soziiyle isaret ettigi bu birlesme, rih
ile Allah arasindaki dogrudan irtibata gonderme yapmaktadir. Dolayisiyla tasavvufi bir
uygulama olarak zikrin, ezel diisiincesi ile baglantisin1 aciga ¢ikaran bu sGfi sozleri
muvacehesinde diyebiliriz ki elest hitdbma verilen bela ikrarmin tahakkuku stfilerin

zikir iizerindeki 1srarlarinin gerekgesini teskil etmektedir.
2.4, DEGERLENDIRME

Tasavvuf diisiincesi, diinyaya geldigi andan itibaren, diinyevi ve maddi bir olgu
olarak hayat siirmeye baslayan insana, zamanin ve bilincin 6tesinde bir ufuk ¢izerek
aidiyetini ve kokenini ezele kadar geri gotlirmektedir. Ne sdrette olursa olsun, ezel
aleminden hissedar olmak insan ile Allah’in ontolojik ve epistemolojik yakinligina
delalet etmektedir. Sdfilerin tizerinde durdugu husus, nefsinin bayagiliklarindan

kurtulacagi bir gayret asamasindan gecen insanin, kendine ve biisbiitiin varlik diinyasina

801 Attar, Evliyd Tezkireleri, 415.

802 Attar, Evliyd Tezkireleri, 526.

803 Kelabazi “Unuttugun zaman Rabb’ini zikret”803 ayetini “Allah’tan baskasini unuttugun zaman,
O’nu zikretmis olursun.” ifadeleriyle aciklarken de ayni hakikate dikkat cekmektedir. Kulun
kendi zikrini ve zakirligini aradan ¢ikardig1 gibi biitiin esyaya dair bilincini de kaybederek,
“mezkiirdan baskasini unutmasidir.” Bk. Kelabazi, et-Taarruf, 122 [Dogus Devrinde Tasavvuf,
157].

804  Tisterd, Tefsirii’t-Tiisteri, 164.
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iliskin farkindaliginin en st noktaya ulasacagidir. Bu farkindaligin asil sebebi ise
insandaki bozulmaz ve degismez cevher olan rlhun, ilk var oldugu &ndaki haline
benzemesidir. Nitekim rih, insana yerlestirilen ama diinyaya ait olmayan ilahi bir
nurdur ve daima ait oldugu makami talep etmektedir. Stfiler insanin diinya imtihanini
rihun bu talebine baglayarak, onu makdmina veya vatanina irca etmeyi birincil hedef
edinmiglerdir. Mesele su ki rGhun vatanina dondiiriilmesi hedefi romantik veya lirik bir
sOylem olmanin ¢ok oOtesinde, insanin tiimel olarak varliga iligkin anlam arayismi
doyurma ¢abasi seklinde anlagilmalidir. Nitekim rdh, varligin ilk boyutu oldugu kadar
nihai boyutunu da teskil ettiginden, biitiin yasamsal sirlar1 kendinde der¢ etmistir.
Bununla birlikte rih, insandaki diger cevher olan nefsin agiga ¢ikma egilimi ve
baskinliginin muvacehesinde daima ortiik ve ¢ekimser kalmakla malildiir. Tabii olarak
rah, binegi olan insanin varligina ve bilgisine dogrudan tesirde bulunamamaktadir ki bu
da insana tikenmez bir manevi bosluk veya aglik olarak yansimaktadir. RUhun batiin
insdni kuvveleri sultasina alabilmesi i¢in ise insanin glnlik ve anlik yasamsal
faaliyetleri i¢in gerekli olan diger bir unsuru olan nefsin, kontrol giiciinii yitirmesi
gerekmektedir. Nefsin kontrol gucinu kaybetmesi demek, insanin maddi ve dunyevi
tarafinin zayiflamasi anlamina geleceginden, insanin manevi ve ulvi tarafi olan rlh
tahkim ve takviye edilmis olacaktir. ROhun gliclenmesi ise insanin hakikate olan aglig1
ve muhtachgint ortaya c¢ikarip, varolugsal ve biligsel bir farkindaliga zemin
hazirlamaktadir.

Stfiler varlik konusunda oldugu gibi bilgi konusunda da kati bir tevhid inanc1
tasimaktadirlar. Diger bir ifadeyle insan varligi itibariyle Allah’a ne denli yakin ve bagl
ise, bilgi veya marifet yoniinden de o kadar yakin ve baghdir. Bu durumda varlik da
bilgi de insana degil Allah’a aittir. Insanin varlik ve bilgiden nasibi ise rdhu
dolayistyladir. R(h Allah’mn varlig1 ve bilgisine tam manésiyla vakif olan tek unsurdur;
nitekim ezelde hitdba ikrér vermis ve buna da sahidlik etmistir. Bu sehadet rihtan higbir
zaman z&il olmayan bir bilginin sebebidir ki bu bilgi rGhun insandaki durumu gibi ickin
ve meknuz halde bulundugundan, tizeri acilip kesfedilmesi gerekmektedir. Dolayisiyla
insanin hakikat bilgisine erismesi, yeni bir bilgi elde etmesi degil zaten var olanin
Onlinii agmasi, kesfetmesi veya hatirlamasi1 slretiyle gergeklesmektedir. Buna gore
tasavvufi uygulamalarin tiimii insanin hakikati ve hakikat bilgisini ortaya ¢ikarmaya
yonelik olup, sema ve zikir de bunlardan yalnizca ikisini teskil etmektedir. Bundan

sonraki baslikta, tasavvufun tesekkiil donemini de icine alan ve 5. Asra kadar uzanan
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periyodda, sOfflerin ezelilik tartismalar1 neticesinde ulastiklar1 birtakim ontolojik ve

epistemolojik sonuglari ele almaya ¢alisacagiz.
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UCUNCU BOLUM

ONTOLOJIK VE EPISTEMOLOJiK PROBLEMLER BAKIMINDAN
EZELIiYET MESELESI

Normatif gelenegin temsilcileri olan fikih ve kelam, kendinden 6nceki insan
tasavvurlarint diglayan ve degersizlestiren bir tavirla insan meselesine “teklif”
cihetinden yaklasmistir. Insani Allah’m iradesiyle yaratilip emir ve yasaklarla
cevrelenmis ve sinirlar1 belirlenmis bir varlik olarak yorumlayan bu yaklasim, insan
antik donemdeki ayricalikli konumundan (ilaht insan) disiirmistiir. SOfiler ise insanin
hakikatin nesnesi degil, 6znesi olabilecek bir potansiyelle var edildigini 6ne siirerek,
teklif degil “tekadmiil” eksenli bir insan teorisi gelistirmislerdir.®® Insanmn gelisim ve
donlisim imk&nin1 hareket noktasi edinen bu yaklasimda, “vakia olarak insan” ile
“dinin ideal insan1” arasinda énemli bir ayrim bulunmaktadir. Tasavvuf metodolojisi de
bu ayrimi en aza indirmek {izerine bina edilmis ve Islam diisiince geleneginin en 6zgin
ve iddiali antropolojisi ortaya c¢ikmustir. Esasinda tasavvufun insan telakkisini bir
antropolojinin ¢ok otesinde, Tanr1 ile insan iligkisi basta olmak {izere biitiin varolussal
ve bilissel durumlar1 aciklayabilecek iist bir tasavvur olarak almak daha dogru bir
yaklasim olacaktir.

Safileri insan hakkinda yeni bir sdyleme sevkeden ana saik diger Islami
ilimlerde de oldugu iizere Kur’an ve siinneti yorumlama tarzidir. SGfiler bu iki kaynagi
tasavvufun varlik ve bilgi tasavvuru cercevesinde ele almis ve Islam diisiince
geleneginde etkin olan temel felsefe ve kozmoloji anlayislarindan elde edilen
miktesebatin da yardimiyla insa etmislerdir.?® Bu sebeple sdfilerin dini ve tinsel
icerigini artirdigi insan diislincesini ele almadan once beslendikleri bazi vahyi
delillerden bahsetmek gerekmektedir.

Kur’an muhatab1 olan insan hakkinda bazen musbet bazen de menfi bircok
yuklemde bulunmaktadir; bunlardan miisbet olanlar insanin varliga gelis siireci ve
gayesi, diinya hayatindaki bulunusu, diger varliklarla olan iligkisi gibi insanin asli ve
hakikatine iliskin iken; menfi olanlar daha ¢ok insanin zaaf noktalarindan neset eden

yanlis tercihleri ve nefsine karst maglub olusu, aklini dogru kullanamamasi1 gibi

805 Ekrem Demirli, “Oliimlii Bedende Oliimsiiz Diisiince: Insan Kimdir?”, Sabah Ulkesi 57 (2018), 7.
806 Muhammed Bedirhan, “Alemin Ziibdesi Hakk’in Aynasi insan”, Sabah Ulkesi 57 (2018), 65.
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sonradan kesbettigi vasiflar hakkindadir. Gerek miisbet gerekse menfi insanin
Kur’an’da bu denli mevzu ediliyor olmasi, onun varlik alemi igerisindeki merkezi
konumuna isaret etmektedir. Meseld Allah insanoglunu en guzel kivamda (ahsen-i
takvim),®7 iki eliyle®® yaratmig; onu mahlikatin pek ¢oguna tstiin tutmus,®® goklerde
ve yerde bulunan seyleri onun emrine vermistir.®*° Yine ilk insan olan ve biitiin insanligi
temsil eden Hz. Adem’i yeryiiziinde halife kilarak meleklere ona secde etmelerini
emretmis ve bununla insanin onlardan daha istiin oldugunu ilan etmistir. Hatta ona
secde etmekten kacinan Iblis’i de insana hiirmet etmediginden &tiirii huz(rundan kovup
lanetlemistir.®** Diger yandan Kur’dn’a gore insan goklerin, yerin ve daglarin
yuklenmekten cekindigi “emaneti” kabul eden tek varlik tlrl olmustur.®? Allah ona
kalemle yazmay1 ve bilmediklerini®®® ve bitiin esyanin isimlerini 6gretmistir.®4 Bunun
yani sira Allah insanlardan bazisina katindan bir ilim 6greterek onlar1 diger insanlardan
ayr1 ve {istiin bir konuma ¢ikarmistir.®'s Bazi insanlari ise seytanin etkisine kars1 direncli
hale getirmistir.56

Tasavvuf antropolojisinin ikinci ana kaynagi olan hadis-i seriflerde de insanin
ayetlerde gizilen Ustiin imajinin daha dakik bir bigimde siirdiiriildiigiinii gérmekteyiz.
Mesela “Allah Adem’i kendi sQreti iizere yaratti.”®" hadisi sGfflerin insan tasavvurunu
belirleyen en 6nemli naslardan biridir ki diger bir¢ok dini gelenekte de kendine yer
bulan ilaht sdretli (imago Dei) insan/veli diisiincesine kaynaklik etmistir.®® Yine
“Kulum bana her seyden once farzlarla yaklasir. Kulum bana nafilelerle yaklasmaya
devam ederse Ben o kulumu severim. Ben onu sevince, onun igiten kulagi, géren gozii,
konusan dili, tutan eli, yiirtiyen ayagr olurum.”®° hadisi ve “(Kulum) sayet bana bir

karis yaklasacak olursa, ben ona bir zira yaklasirim. Eger o, bana bir zira yaklasirsa

807 et-Tin 95/4.

808  Sad 38/75.

809 e]-Isra 17/70.

810 e]-Casiye 45/13.

811  el-Bakara 2/34; el-A'raf 7/11; el-Isra 17/61; el-Kehf 18/50; Taha 20/116; Sad 38/71.
812 el]-Ahzab 33/72.

813 el-Alak 96/4-5.

814  el-Bakara 2/30-31.

815 e]-Kehf 18/65.

816 e]-Isra 17/65; el-Hicr 15/42.

817  Buhari, “Isti'zan”, 1; Miislim, “Birr”, 155.

818 Bedirhan, “Alemin Ziibdesi Hakk’in Aynasi insan”, 66.
819 Buhari, “Rekaik”, 38.
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ben ona bir kulag yaklagirim. ’®2° hadisi, Allah’in kuluna yalniz kabul ve icabet ile degil,
kurbiyet ve tinsiyet tavriyla da tevecciih edecegine dairdir ki stfileri “kurbiyet”, “kurb-i
nevafil ve ferdiz” gibi tasavvufun anahtar kavramlarina ulastiran temel
referanslardandir. Bir bagka hadis-i serifte de bir kulun Allah katinda ne denli degerli
olabilecegini ortaya koyan “yemin etse yemini Allah tarafindan geri cevrilmeyen
kisiler” 8 den bahsedilmektedir.

Diger yandan tasavvufi insan diisiincesi veya sifl antropolojisinin olusum
donemine tekabiil eden h. 3. asir isldm cografyasinda, halihazirda insan1 metafizik
baglamiyla tedkik eden dini, felsefi ve kozmolojik bircok 6greti de yer almaktaydi.
Boyle zengin bir ilmi zeminde, kilturler ve fikirler arasi etkilesimin bulunmasi gayet
tabiidir ki hususen insanin Tanri’nin sUreti olmasi, varligin baslangici veya gaye varlik
gibi birtakim teorilerin, bu yonlyle tasavvuf antropolojisine katki saglamis olabilecegi
diistiniilebilir.®? Yine de tasavvuf antropolojisini karsilagilan geleneklerin bir toplami
veya sentezi seklinde diisiinmek biiyiik yanilgidir, nitekim bdyle bir zemin olmasaydi
dahi sdfiler salt Kur'an ve hadisten yola ¢ikarak ayni neticeyi elde edecekleri bir usil ve
uslub gelistirmislerdi. “Z&hir ve batin dengesi’nde insa ettikleri bu hus(si istinbat
yontemi, derGni bir miisdhede tecriibesini ongdrmekteydi. Buna gore sozgelimi bir
ayetin herkesin esit diizeyde kavrayabilecegi literal anlami, sonsuz mana
derinliklerinden yalnizca ilk mertebesine denk gelmekte ve hakiki ménési ancak ayetin
buyurdugunu hakkiyla amele gecirdikten sonra hasil olmaktadir. Vahyin anlasilmasinda
takip edilen bu yontemin, “insan nedir?” sorusuna cevap verebilmesi de yine sufi
tecriibesiyle tahkik edilen bir bilgi tarafindan Oncelenmis olmasini gerektirmekteydi.
Durum bdyle olunca sayisiz tasavvuf tarifinin varid olmasi gibi, her sdfiyle birlikte
yeniden sekillenen insan tarifiyle karsilasmak da tasavvuf metodolojisi agisindan
diistiniildiiginde gayet tabiidir. Ancak tasavvuf yolunu basit bir ahlak hareketi olmaktan

alip entelektiiel bir disipline doniistiiren unsur, buttin stbjektif farkliliklardan sistematik

820  Buharfi, “Tevhid”, 15; Miislim, “Zikir”, 22.

821 Tirmizi, “Menakib”, 55; Muslim, “Fezail”, 225.

822 Mesela Yahtdi kabalasinin Adam Kadmon’u, Hiristiyanligin logos nazariyesi, Maniheizm’in
Nasa Qa’'maya’si, gibi belli bash baz1 dini doktrinlerle Neo-Platoncu felsefe geleneginin rih
teorisi, antroposantrik ve geosantrik alem tasavvuru, dairesel varlik anlayisi ve bunlarin
fhvan-1 Safa gibi islam diinyasindaki temsilcilerinin alem gériisleri tasavvufun insan anlayisi
tesekkill ederken kavramsal alisverislerin gerceklestigi zeminlerden bazilaridir. Bk.Seyyid
Hiiseyin Nasr, An Introduction to Islamic Cosmological Doctrines (Cambridge: Thames and
Hudson, 1978), 66.
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bir teoriye varabilme imkéani1 oldugundan, bizim burada basvuracagimiz referanslarimiz,
tasavvufun insan tasavvurunun sekillenmesinde oncii ve kurucu rol oynayan temsil giicii

yuksek sUfilerin teori diizeyine ulasmus fikirleri olacaktir.
1. INSANIN VEYA RUHUN MAHIYETi

ilk donem sGfflerinin ul(hiyet tasavvurunda iki genel tavir dikkat cekmektedir.
IIki, itikadi konularda Ehl-i Siinnet’in formiilasyonunu oldugu gibi kabul etmek; ikincisi
ve daha onemlisi de itikadin 6znesi olarak insanin doniisim ve gelisimine yo6nelik
vurgularinin bir uzantis1 olarak bu formiilasyonu bizzat igsellestirilmek ve bir biling
haline getirmektir.®? Bu yonuyle sifiler icin Allah ve alem iligkisine taalluk eden
meseleler nazari ve spekdlatif i¢eriginden alinip, insanin kemaline konu olup olmamasi
bakimindan incelenmis ve gayeye doniistlirilmiistiir. Bu meselelerin baginda da insanin
taniminda yer alan idrak edici bir unsur olarak rih gelmektedir ki rGhin varligi,
mahiyeti, bedenden 6nceki ve sonraki durumu gibi konularda sifiler genel anlamda
kelamcilarm hususen de Es‘ari’lerin goriislerini takip etmekle birlikte, rGhun bilgi ile
iligkisi veya marifet konusunda kendilerine 6zgii goriisler ortaya koyabilmislerdir.®
Safilerin rOh tasavvurlarma giris yapmadan dnce ise Islam diisiincesindeki rihun neden
ve hangi yonlerden tedkik edildigi hakkinda kisaca bilgi vermek yerinde olacaktir.

Sozlikte “gitmek, gegmek, donmek, yiirimek, havanin riizgarli olmasi, bir seyin
genis ve ferahlatict olmasi, nefes” gibi anlamlara gelen ve “rvh” kékiinden tureyen rih
kelimesi, insanin canli olmasini saglayan niirani ve latif unsurudur.®?s Dini diisiincede
kazandig1 anlam ise ana rahminde olusma asamasinda olan insan bedenine melek
tarafindan iiflenen ve 6limii aninda insan bedeninden ¢ikarilan idrak edici ve bilici
hakikat oldugudur.®® Kur’an’da Hz. Adem’in yaratihsindan bahseden ayetlerde onun
once ¢amur halindeki topraktan sekillendirildigi, ardindan da Allah’mn ona kendi
“r(h”undan iifledigi bilgisi yer almaktadir.®’ Allah Hz. Adem’in soyunu ise 6nemsiz bir

stvidan meydana getirip belli bir sekle soktuktan sonra ana rahmindeyken ona rihundan

823 Abdullah Kartal, /lahi Isimler Teorisi: Allah-Insan Iligkisi (Istanbul: Hayy Kitap, 2009), 112.

824 Baser, Seriat ve Hakikat: Tasavvufun Tesekkiil Siireci, 20.

825 [sfahani, el-Miifredat fi Garibil-Kur’dn, 211. ; ibn Manzdr, Lisdnu’l-Arab, 2/455-467.

826 Yusuf Sevki Yavuz, “Rah”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: Tiirkiye Diyanet
Vakfi Yayinlari, 2018) 35/187-192.

827 el-Hicr 15/28-30; Sad 38/71-72.
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Uflemek sdretiyle insan haline getirmistir.®”® Naslarda yer alan ifadeler ¢ogunlukla rihun
bedenle iligkisi ve ahiret hayatinin temellendirilmesine yonelik olup rdhun mahiyeti
hakkinda ¢ok az bilgi vermektedir. Dahas1 “Sana rOh hakkinda soru sorarlar. De ki:
“ROh rabbimin emrindendir ve size pek az bilgi verilmistir.”® ayeti, boyle bir
sorusturmanin nazari bakimdan miimkiin olsa da nakli bir kat’iyyete hicbir zaman
kavusamayacagini gostermektedir. Yine de bazi alimler sozii edilen “rih” kelimesi ile,
bedenin hayat sahibi olmasini saglayan ve Allah’in yaratiklarindan biri olan insan rdhu
degil de Cebrail’in veya insanlara r(ih flemekle gorevlendirilmis Rah isimli biiyiik bir
melegin veyahut Kur’dn’in kastedildigini sOyleyerek rdhun mahiyetine dair
sorusturmalarini stirdiirmekte beis gérmemislerdir.5%

IIk donem keldmcilar1 arasinda rdh konusu higbir sekilde basl basmna bir inang
problemi olarak ele almip incelenmemistir. Bununla birlikte keldmcilarin nas
yorumculugu yanmda farkli din ve kiltiirlere kars1 akideyi savunma misyonunu da
tistlenmeye basladigi h. IIl. asir dolaylarindan itibaren rih hakkinda birbirinden oldukga
farkl gortisler ortaya atilmistir.’3! Rih meselesinin bilinemezligi konusunda teseddiid
tavri sergileyen selef ulemas: disinda kalan kelamcilar mahiyet ile varligin ayni seyler
olmadig1 kabllunden hareketle rihun mahiyeti itibariyle olmasa da varlig: itibariyle
bilgi konusu edilebilecegini savunmuslardir. Bu diisiincenin arkasinda yatan temel
sebep ise, é&hiret inancinin temellendirilmesi bakimindan Onemli olan insanin
“bireyselligi” problemidir. Diger bir ifadeyle diinyada eylediklerinden sorumlu olan
insanin hangi yoniiyle bu sorumlulugu yiiklendigi ve hangi yoniiyle de karsiligini

bulacagimi izah etmek, kelamcilarin riih sorusturmasiin mihverini olusturmaktadir.®?

828 es-Secde 32/7-9.

829 e]-Isra 17/85.

830 R{hun mahiyeti hakkinda ortaya atilan muhtelif gériisler icin bk. Yavuz, “Rih”, 187-189; ibn
Kayyim Cevziyye, Kitdbu'r-rith, thk. Muhammed Ecmel Eyy(b el-Islahi (y.y.: Daru Alemi’l-
Fevaid, 2011.); ibn Hazm, el-Fasl fi'l-Milel ve’l-Ehvdi ve’n-Nihal, ¢ev. Halil ibrahim Bulut
(istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Baskanhgi Yayinlari, 2017), 3/94-106; el-Es‘ari, ilk
Donem Islam Mezhepleri, 262 vd.; Berat Sarikaya, “Rih Kavrami ve Rithun Bedene Onceligi-
Sonralig1 Problemi”, Turkish Studies 13/17 (2018), 371-287; Masallah Turan, “Insan Rihu
Ezell Olan Tanrisal Bir Oz miidiir?”, Necmettin Erbakan Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi,
41/2016.

831 Mehmet Dalkilig, islam Mezheplerinde Riih (istanbul: iz Yaymlari, 2004), 241.

832 Soyut nefs teorisi ve bireyselligin temellendirilmesi hakkinda bir inceleme icin bk. Tiirker,
“Islam diistincesinin Soyut Nefs Teorisiyle Imtihan1”, 19-56.
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Sonu¢ olarak da Ehl-i Stnnet kelamcilarmin cumhuru rihun bedenden ayri ve ona
sonradan bitisen bir cisim oldugu konusunda karar kilinmistir.®*

RdOhun mahiyeti hakkindaki bu ihtilaflar daha hayati olan bir baska tartisma
alanina dogru kaymuistir: “R0h Tanr ile 6zdes olan ezeli bir ilke midir yoksa yaratilmis
midir?” “Eger yaratilmigsa bedenden Once mi yoksa sonra mui yaratilmistir?” Bu
sorularin giindeme gelmesi, mahiyeti bilinemeyen ancak insana muayyen bir Gstunlik
katan insani bir unsur olarak rahun kékenini bulmaya matuftur. Bu minval (izere ortaya
konan goriisler ise temelde (i¢ kismdir: [lki, kendine Ehl-i siinnet gelenegi icerisinde
hicbir zaman taraftar bulamayan rlhun ezeli ve kadim bir ilke oldugudur. islam
diisiincesinde Ilk kez filozof Ebu Bekr er-Razi’nin 6ne siirdiigii bu diisiincede Allah’tan
baska sadece rih degil, madde, zaman ve mekan da kadimdir. Ona gore Allah’in ezelde
higbir sey yokken bir anda yaratmay1 irade etmesi, neden bagka herhangi bir &nda degil
de 0 anda yaratildig1 sorusunu giindeme getirecektir. Halbuki mutlak varlik hakkinda bu
tir sorular sormak O’nun mutlakli1 ile bagdasmamaktadir. Dolayisiyla Razi’ye gore
alemin yokluktan varliga gecisinde Tanri’nin iradesini tahrik eden ve Tanri kadar ezeli
bir seyin bulunmasi zorunludur ki o da kulli nefs veya rahtur.®* Muhammed b. Nasr el-
Mervezi, Ishak b. Rahfiye ve ibn Hazm’in temsil ettigi ikinci goriise gore de rdhlar,
bedenlerden 6nce toplu bir sekilde yaratilmis olup zamanlar1 geldiginde ait olduklari
bedenlere gonderilmektedir. Elest bezminde insanlarin bedenleri heniiz yaratilmamisken
rdhlarmin Hz. Adem’in sulbiinden ¢ikarildigina dair ayet (A‘raf 172) ve ayetin bazi
hadislerdeki®s izahlar1 bu goriisii teyit eder niteliktedir. BOylece toplu halde yaratilan
rihlar “madde aleminin sona erdigi yer anlamina gelen “berzah”ta bulunurlar. Ana
rahminde olusumu baglayan cenin rihun girisine kabil hale gelince gorevli bir melek
tarafindan rdh bedene tiflenmekte ve bedenin 6liimiinden sonra tekrar ait oldugu berzah

alemine dénmektedir.®*® Rihlarin bedenlere gore durumu hakkindaki U¢lnci goriis ise

833 Mehmet Dalkilic, “Rih Bir Gayb Problemi Midir?”, Kur'dn ve Tefsir Arastirmalari-VI (Islam
Diisiincesinde Gayb Problemi-II (istanbul: Ensar Nesriyat, 2003, 262-263.

834  Mahmut Kaya, “Eb0 Bekir er-Razi”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (istanbul: Tiirkiye
Diyanet Vakfi Yayinlari, 2007) 34/479-480.

835 bn Hazm rihlarin topluca yaratildigimi “Rihlar (sinif simf ziimre ziimre) toplanmis
cemaatlerdir. Bundan otiri iclerinden Dbirbirleriyle tanisanlar birbirlerini sevip
anlasmiglardir. Aralarinda birbirleriyle birlesemeyenler (veya zitlasanlar) ise -diinyada-
ihtilafa diismisler, anlasamamislardir.”(Buhari, “Enbiya”, 3) hadisinin istishadiyla
aciklamaktadir.

836 [bn Hazm, el-Fasl Fi’l-Milel ve’l-Ehvdi ve’n-Nihal, 98-99; Cevziyye, Kitdbu'r-Riih, 453.
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rlhlarin bedenlerle birlikte viicut buldugu yoniindedir. Ana rahminde olusumunun belli
bir agamaya gelmesinden sonra melek tarafindan cenine riih tflenir ve bdylece bedenle
birlikte veya sonrasinda yaratilmis olur. Alimlerin ¢ogunlugu bu goriiste olup, rihlarin
bedenlerden 6nce yaratildigina iligkin rivayetlerin sahih olmadigini1 savunmaktadirlar.®’

Ik sGfflerin rGh tanimlarina bakildiginda, kelam alimlerinin 6ne siirdiiklerinden
cok da farkli olmayan bir tablo ile karsilagmaktayiz. “Bedene hayat veren ilke”
anlaminda toplanan bu agiklamalarda,®® rihun mahiyeti konusunda sUfilerin de naslarla
belirlenen Allah’tan bagka hi¢ kimsenin rdhun méhiyeti hakkinda gercek bilgiye
ulasamayacag ilkesine baglanan bir¢ok sifi goriisii nakledilmistir. S6zgelimi Cineyd-i
Bagdadi, “R0hla ilgili bilgileri Allah kendine tahsis etmistir. Yaratiklarindan hicbirini
de buna vakif kilmamigtir. ‘De ki: Ruh Rabbim’in emrindendir.’ dyetine gore rih
hakkinda ‘o vardir’ demekten fazla bir sey séylemek miimkiin degildir.”®° diyerek bu
bilinmezlik durumunu 6zetlemistir. Eb(0 Abdullah Nibaci, “Riih hisle bilinemeyecek
kadar latif ve dokunulmayacak kadar biyuk olan bir cisimdir ki rdh vardw demekten
baska bir sey soyleyemeyiz.” s0zindeki paradoksal tarif ile rhu tanimlamaktan ¢ok
biitiin tanimlarin tutarsiz olacagina dikkat cekmistir.®

Tasavvuf klasiklerinde daha birgok numunesi bulunan bu bilinemezci tavir
hakkinda konusurken gbéz 6niinde bulundurmamiz gereken husus; tasavvufun varlik ve
bilgi tasavvurunu, daha once de bahsi gectigi tizere sUfilerin kendilerini geri cektikleri
veya onceden soOylenenleri tekrar ettikleri sozler Uzerinden takip etmenin yaniltici
oldugudur. Nitekim ayn1 hakikati tamamen zit ifadelerle dile getiren sufiler oldugu gibi,
tek bir sfinin daha onceki diisiincesiyle tamamen ters diisen sozler sdyledigi de ¢ogu
kez vakidir. Dolayisiyla mesela Ciineyd’den aktarilan rih hakkindaki bu agnostik tavri,
havassin tevhidini anlattigi Kitabu 'I-fend veya Kitébu -misak gibi risalelerinde gérmek
neredeyse imkansizdir. Ileride ayrintilartyla tahlil edecegimiz bu gériislerinde riihun
mahiyeti, nitelikleri, yeri ve zaman1 gibi konularda uzun uzadiya ve betimleyici bir dille
konustugu goriilmektedir. Keza yukaridaki ifadesinde rGhun sadece varligini
bilebilecegimizi beyan eden Ebli Abdullah Nibaci de bir baska beyaninda “Vuslata

ermig drifin iki rOhU vardwr: Biri iizerinde baskalagim ve degisim cereyan etmeyen rah;

837  Cevziyye, Kitdbu'r-Riith, 503-510.

838  Kelabazi, et-Taarruf, 73-74 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 102].
839 Kelabazi, et-Taarruf, 74 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 102].

840 Kelabazi, et-Taarruf, 74 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 102-103].
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digeri ise telvin ve tagyir edebilen rQhtur.” #! diyerek rdhun mahiyeti hakkinda
konusmanin imkanma kap1 aralamistir. Bu durumda arifin ilk rdhu, yukaridaki
aciklamasiyla mutabik olarak insana tevdi edilen ve mahiyeti bilinmeyen rdh iken;
ikinci tdr rdh ise tasavvufun 6ngdrdiigii ve biitiin ilgisini iizerine yogunlastirdigi, terakki
ederek bagkalasabilen “yetkinlesmis nefs” anlaminda kullanildigin1 goériyoruz. Rhun
mahiyetini, zahir ulemasinin rizasi ve tasavvuf geleneginin ufkunu yansitan hem
guvenli hem de kapsamli bir sdylemle agiklamaya ¢alisan Vasiti ise, insanda iki tur rdh
oldugunu belirmigtir: “Rah iki trludir, biri mahlikata can veren rah, digeri de kalpleri
aydinlatan rihtur. Allah’in “Iste béylece sana da emrimizle rithu vahyettik.” buyurdugu
ayetteki riih, ikinci kistmdan yani goniilleri aydinlatan rQhtandir. ”®*? Yine Harraz’in
“Velilerin bedeni hayatlari hayvani hayat iledir; riihi hayatlari ise rabbani bir hayat
olmugtur.”®? sdzindeki bedendeki hayvani hayat ile rdhtaki rabbani hayat ayrimi
dayandirdigi nokta da burast olmalidir. SOfilerin dinT ve anlamsal igerigini
cesitlendirdikleri kavramlara, rihu da dahil ettiklerini 6rnekleyen bu ifadeler, insani
oldugu yerde birakan stabil karakterli nefs veya rlh anlayisina karsi, doniisebilecegi ve
daha iyiye dogru seyredebilecegi dinamik bir mekanizmay1 teklif etmektedir. Nitekim
tasavvufi telakkide insan, bir vakia veya olgu degil; her &n yeniden olusan, tekamul ve
tendkus kutuplar1 arasinda salinan bir varliktir ve insan ancak bu yonii kabul edildigi
takdirde tasavvufun konusu olabilmektedir.

Bununla alakali diger bir husus, ilk safilerin insanin mahiyetini agiklarken rih
ile nefs, akil veya kalbi &ne ¢ikaran muhtelif agiklamalarda bulunmalaridir.8* Insani
unsurlar arasindaki bu belirsizligin stfiler nezdinde oldukg¢a gecerli bir mazereti vardir:
insan tek bir unsurun tesir ve tedbiri altinda bulunamayacak kadar c¢ok yonlii ve
biitiinciil bir varlik tarziyla var edilmistir. Dolayisiyla riih, nefs, akil, kalp veya ismi her
ne olursa olsun insana isaret eden ve insana mahsus olan unsurlar, insanin biitiinciil

karakterinin farkli goriiniimlerinden ibarettirler. Diger bir ifadeyle insani insan yapan

841 Serrac, el-Liima’, 294 [[slam Tasavvufu, 256].

842 Serrac, el-Liima’, 294 [islam Tasavvufu, 256].

843 Serrac, el-Liima’, 445 [islam Tasavvufu, 431].

844 R{hun kalp, nefs ve akil gibi idrak edici unsurlarla olan kavramsal iliskisinin yanisira isari
tefsirlerde rth kavraminin iligkili oldugu diger kullanimlar hakkinda bilgi icin bk. Mehmet Zeki
Siisli, “Tasavvufi Tefsirlerde Miisterek Yorumlar -Nefs, Kalp ve Ruh’a [saret Ettigi iddia Edilen
Kur’an Kelimeleri Baglaminda Bir Calisma-,” Siileyman Demirel Universitesi Sosyal Bilimler
Enstitiisti Dergisi, 24 (2016).
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nedir sorusu, tasavvuf kanadinda pek ¢ok farkli cevapla karsilanabilir niteliktedir. Bu
noktada dikkat ¢ceken nokta ise sUfilerin insani unsurlarin her birini “idrak” vazifesinde
bulusturuyor olmalaridir. Buna goére rth, nefs, kalp ve akil, insam tegkil ve insa eden
birbirinden bagimsiz ¢esitli unsurlar1 anlatmaktan ziyade, bir idrak durumunu
anlatmaktadir.®* Nitekim Hz. Peygamber’de dile gelen ilahi hakikatle nasil irtibat
kurulacagi ve bu hakikatin nasil anlagilip bir yasam formu haline doniistiiriilecegi
sorusunun cevabi, Kur'an ve siinnet’in bir tiir hakikat idraki olarak degerlendirilmesini
gerektirmekteydi.®* Bu durumda insanin méhiyetine yonelik bir arastirma, rithun hem
ontolojik hem de epistemolojik baglamlarini ve igeriklerini ortaya koymakla miimkiin

olacaktir. Bunun igin biz de dncelikle “rihun ontik kokeni” baslig: altinda rihun varlig

ve keyfiyetine iliskin temel stfi goriislerini ele almaya gayret edecegiz.
2. ROHUN ONTIK KOKENi: EZELDEN AN’A INSANIN VAROLUSU

Rdhun mahiyeti hakkindaki bilinemezlige gonderme yapan veya kelamcilarmn
rih anlayisimi devam ettiren SUfi agiklamalarmin bir¢ok 6rnegi zikredilebilir; ancak
sOfilerin imz& mahiyetindeki fikirleri rGhun mensei, yaratilmighigi ve bedene gore
durumu konusunda ortaya konmustur. Sarahaten veya isareten belirtilen bu goriislerde
sfiler, kelamin ¢izdigi sinirlart zorlamig goriinmektedirler. Aslinda kelamin tizerinde
durdugu mesele, antik Yunan’dan beri bir sekilde giindemde olan ezeli Tanri’dan
esyanin meydana gelis keyfiyetinde tevhid akidesinin merkeziyetini tahkim etmekti.
Nitekim filozoflarin varolus keyfiyetini izah etmek iizere ortaya attiklari “ezeli ilke”
anlayis1, Hiristiyan diisiincesinde “ezeli insan” figiirii olarak Hz. Isd’nin sahsina
yiiklenmisti. Diger bir ifadeyle ezeli evren tartismasmin isldim’da dogrudan bir yankisi
olmasa bile Kur'dn’da da “kelime” olarak nitelenen Hz. Isa’dan ulGhiyeti nefyetmek
hala bagli basina bir problem olarak 6nemini koruyordu. Mu'tezile bu konuda “kelam”
sifatinin ezeli bir sifat olarak Allah’a izafe edilemeyecegi hassasiyetiyle diger tim ilaht
sifatlar1 nefyetmek zorunda kalmisti. Dolayisiyla Allah ile mahl(kat arasinda higbir

ezell baglantinin olmadigi, biitiin iliskilerin halketme cihetinden meydana geldigi

845 Hac1 Bayram Bager, “Yiikiimlii Varhktan Varh@mn Gayesi Olan insana: Tasavvufta insan
Tammlarinin Déniisiimii Uzerine Bir Degerlendirme”, Insan Nedir? Islam Diistincesinde Insan
Tasavvurlari, ed. Omer Tiirker - ibrahim Halil Uger (istanbul: flem Yayinlari, 2019), 502-503.

846 (Omer Tiirker, “Tasavvuf Gelenegi: Tasavvuf Geleneginin insan Tasavvuru”, Cins Dergi (2019),
10-11.
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diistincesiyle Mu'tezile insanin da evrenin de bidayetten nihayete tamamen mahlik ve
hadis oldugunu savunmustur. Mu'tezile’nin bu net durusuna karsin, Ehl-i slinnet
nasslarin delaleti ile tevhidin ilkeleri arasinda sikisip, ilahi sifatlarin taaddiide yol
acmayacak sirette ezeli olmasi gerektigini kabul etmis ve “Allah’in ne aynisi ne
gayris1” formulasyonunu devreye sokmuslardir. Aslinda bu kabul Ehl-i siinnetin
Allah’mn birligine halel getirmeden de ezeli bir varligin hatta sifatlar 6rneginde oldugu
gibi varliklarin miimkiin olabilecegi Tmas1 tasiyordu. Ancak bu Tma Ehl-i sunnet
tarafindan hicbir zaman bagka alanlara kaydirilmamis, bir imkandan ziyade
zorunluluktan kaynaklanmig bir kabul olarak kalmistir. Dolayisiyla ilkece ezeli varlik
veya insandan bahsedilebilirse de Ehl-i siinnet bu kablliin pratik sonuglarini mevzu
bahis etmekten hep kagmustir. Sonug olarak felsefede kadim ile irtibat kuran kadim
olmalidir anlayigina karsin; kelam kanadinda Allah’in insanlarla nasil iligski kurabildigi
sorunu, tenzih ilkesi etrafinda cevaplanmaya galisiimis ve ezeliyet yalniz Allah’a tahsis
edilmistir.

Peki sfiler bu tartismalarin neresinde durmaktadir? Daha agik bir ifadeyle
tevhid ilkesindeki hassasiyetleriyle tanmnan sifiler, insana atfettikleri muazzam
potansiyeli nereye vardirmislardir? Bu sorularin cevabini arayacagimiz yer hig stiphesiz

rihun mengei ve bedene gore durumu hakkindaki s6zleri olmalidir.
2.1. Ezeli-Kadim Riih Goriisii: Huliil ve Tenasiihe Acilan Kap1

Rihun mensei probleminde ilk yiizlesmemiz gereken problem, “rGh yaratilmis
mudir?” sorusundan neset etmistir. Temelde Ehl-i siinnet’in Allah’in kudret ve iradesiyle
alemi yoktan var ettigi goriisiinii takip eden sUfiler, alemin ve alemdeki her seyin
Allah’a baglh ve bagimli olmasi gerektigini diisiindiiklerinden “nedensellige” gotiirecek
yaratilmamis varlik diisiincesini reddederler.®” Yine de stfilerin yaratilis konusunda
olmasa da yoktan yaratilis konusunda birtakim siliphelerinin oldugu varsayilabilir. Bu
varsayimda bulunmamizin sebebi ise rihun yaratilmis olsa da nerede yaratildigir ve
neden yaratildig1 gibi daha dakik problemlerdeki 6zgiir ve o6zgiin diisiincelerindeki

imalaridir. Metodolojik bir hataya diismemek adina rihun yaratilmishigr hakkindaki

847 Kelabazi, et-Taarruf, 31-35 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 63-69].
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tasavvufi algiyr sOfileri degil, fikirlerini tasnif etmek sdretiyle ele almak daha isabetli
olacaktir.

Buna gore cle alacagimiz ilk smfta, insan rihunun ezeli ve kadim oldugunu
savunan ve bu yuzden siinni tasavvufta higbir zaman yer edinemeyip ilhad ile suclanan
fikirler yer almaktadir. Mesela Kelabazi’nin rih bahsinde EbG Bekr Kahtabi’den
naklettigi yaratilmamis yani “ezell rih” goriisii ilk donem tasavvufu agisindan oldukga
curetkdr bir adim sayilmahdir. Kahtabi, “Rih ‘kiin/ol’ emrinin zilleti altina
girmemigtir.” demis ve bu gortsinii de “De ki rGh Rabbinin emrindendir.” ayetine
dayandirmistir. SOyle ki rGh bir ithya ameliyesidir. Yani hayat sahibi olan her sey
Allah’in “hayat sahibi ol” emriyle mevcld olmustur. Hayy ile ihya ise ihya edenin
sifatidir, tipkt halk ve tahlikin Halik’mn sifatlar1 olmasi gibi. Dolayisiyla Allah’in emri
de O’nun kelami oldugundan ve kelam sifati da mahlik olmadigindan rihun mahlik
olmadigina hiikmedilmelidir.®¥ Bu durumda Kahtabi’ye gore rdh, bedene giren ve
beden gibi mahldk olan bir unsur degildir. Keldbazi’nin bu anlatimmimn muhtemelen
devami veya bir bagka versiyonu ise Avdrif’te su sekildedir: “Rih “kiin” emrinden sadir
olmamissa, ne ile sadir olmustur?” diye sorulunca Kahtabi “Manevi isaretleri miilahaza
sebebiyle Allah Teald nin cemali ile celali arasindan ¢ikmig, Allah Tedld onu selamina
has kilmig ve kelamiyla yiiceltmig, boylece de” kiin” emrinin zilletinden kurtarmigtir.”
seklinde cevap vermistir.®® Suhredevrdi bununla birlikte daha bircok safiden rlhun
mahiyeti hakkinda agiklamalar nakletmistir. Mesela baz1 sUfiler: “Rih esyd ile kdim
olan manddw ve o haktir.” derken bazilar1 da “Riih kati viicud icinde bulunan latif bir
varliktir. Nitekim gorme hdssesi de aymi sekilde kati bir viicud i¢inde latif bir
cevherdir.”’®° geklinde agiklamada bulunmuslardir. Bu tanimlarin ima ettigi rihun
cisimsel olmayan bir méana oldugu ¢ikarim ise -ilk boliimde ele aldigimiz tizere-gerek
yeniden dirilis gerekse rih gocii gibi baglamlarindan dolay1 kelam ulemésinimn ulGhiyet
konusunda felsefeye karst miicadele verdikleri konularin basinda gelmekteydi.®!

Serrac da “sUfilerden biri” seklinde degindigi mechul birinden “Riah kadim ve

beseri olmak iizere iki tiirlidiir.” sdziinii aktardiktan sonra, o SUfinin tedelliil ettigi

848 Kelabazi, et-Taarruf, 74 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 102].

849 Siihreverdi, Avdrifii'l-Madrif: Gercek Tasavvuf, 577-578.

850  Siihreverdi, Avdrifii'l-Madrif: Gercek Tasavvuf, 576.

851 Ayrintil bilgi icin “Kelami insan Tasavvuru: Ezeli Emanetin Oliimlii Tasiyicis1” baghgina (s. 45)
bakilabilir.
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hadisleri siralamaktadir: Hz. Peygamber (sav) “Benim gozlerim uyur ama kalbim
uyumaz.”®? buyurmustur. Onun zahiri beseriyet goziiyle uyur, batini ise uyaniktir ve
onda tagyir cari degildir. Nitekim yine “Siinnet olsun diye bana bazen unutturulur. %3
hadisinde onun unutmasinin bir unutma degil, rdh-i kadim tarafindan kendisine
ulastirilan bir haber ve tasarruf oldugunu gostermektedir. Ayni1 sekilde “Ben sizden
herhangi biriniz gibi degilim, ben devamli Rabbimin huziirunda bulunurum.
hadisinde anlatilan husus da kadim rihun bir 6zelligidir ve Hz. Peygamber(sav) kadim
rihu diger rihlardan boylelikle ayirmustir.®® Serrdc bu disiinceyi temelleriyle birlikte
aktarirken vahiy yorumlamada tasavvufi istinbatin, usal-i dine takdim edilmesinin
“sakincalarina” dikkat cekmek istemis olabilir. Nitekim devaminda da “Riih konusunda

bu zatin soyledikieri dogru degildir.” diyerek kendi goriislerini ortaya koymaktadir.
2.2. MahlOk-Hadis Rith Gériisii: Siinni Diisiinceye Tltica

Rihun yaratilmighgr hakkindaki ikinci goriis ise, genellikle z&hidler ile
tasavvufun ehl-i siinnet dairesi igerisinde tutulmasi igin muazzam c¢aba sarf eden
tasavvuf klasiklerinin muelliflerine atfedebilecegimiz, kelami rah anlayisidir. Yukarida
Ozetledigimiz rGhun ezeliyetine kail olan safilerin  sézlerine olan “tashih”
yaklasimlarindan da anlasilacagi iizere Serrac, Kelabazi, Kuseyri ve Hiicvirl gibi
muellifler hicri 3. asrin ortalarindan itibaren giderek teorik bir eksene dogru kayan
tasavvufi sdylemde, ozellikle insanin ilahi-ezeli bir mahiyete sahip oldugu yoniindeki
egilimlerin biiyiik pay1 oldugu kanaatinden hareketle, rih bahislerinde cok titiz ve
kontrolcii tavir sergilemislerdir. Bu kontrol mekanizmasmin isleyisi ise iki koldan
gerceklesmistir: //ki rihun net bir sekilde hadis olduguna isaret eden sifi sdzlerini
“dogru-ana akim” sadedinde siralamak ve ikinci sirada da bizzat miellifin hem bu
dogru-ana akima dayanarak hem de fikih ve kelam alimlerinin hassasiyetlerini dikkate
alarak tasavvuf kanadindaki nazari yenilikleri ‘stinni’ diislinceye arz etmeleridir.®®

Serréc’in mesela ilk kademe igin tercih ettigi safi, Eba Bekir Sibli’dir. Sibli’nin

rahlarin, bedenler ve diisiinceler gibi kendileri ile degil Allah ile kaim olduklarina ve

852 Buhari, “Tehecciid”, 16; Mislim, “Misafirin”, 125.

853 Malik, Muvatta’, “Sehv”, 2.

854 Buhari, “Savm”, 20; Miislim, “Siyam”, 60.

855  Serrac, el-Liima’, 294 [islam Tasavvufu, 256-257].

856 Baser, Seriat ve Hakikat: Tasavvufun Tesekkiil Siireci, 135.
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yine hadis olduklar1 i¢in Kadim’i idrdk edemeyeceklerine dair iki soézini rdh
meselesinin bagina ilistiren Serrdc, rihun hiidGstan baska bir keyfiyetle var olduguna
yorulabilecek diger sifi goriislerini nakzetmeye ¢alisir.® Yine ibn Salim’den naklettigi
“RUhlarin tenasiihiine, bir bedenden digerine gegisine ve rUhlarin kidemine kail olanlar
sapiktir ve agsikar bir bigcimde ziyandadir.” soziiyle de rih hakkinda muteber goriisiin
kesinlikle kidem ve ezeliyet dogrultusunda olamayacagi hitkmiinii ¢ikarir.®*® Eserinin en
son kisminda tekrar rih meselesini ele alan Serrac bu sefer isim zikretmeyerek stfiler
arasinda tedaviil eden goriislerden “Rith haydt-1 ilahiyyeden bir hayattir.”; “Avamin

’

rahlart mahlik, havassin rQhlart gayr-i mahliktur.”; “Kafirin bir, miiminin ii¢, veli ve

siddiklarmm  bes rihu vardw.”; “Riuh nurdan yaratilmistir.”; “Riuh  melekiittan
yaratilmigtir.”; “Ruth, ndsuti ve lahiti olmak tizere ikidir.” Orneklerindeki gibi rahdn
kidemini ifade edenleri apagik bir dalalet olarak yorumlamistir.?®® Akabinde ise rdh
hakkinda ortaya konmus ve konmasi muhtemel biitiin muhtelif diisiinceleri bertaraf

eden bir pasaja yer vererek eserini noktalamistir:

“Rahlarin hepsi mahliktur, emr-i ilahiden bir emirdir. Allah ile rdh arasinda
rihun O’nun miilkiinden, emrinde ve kabzasinda olusundan baska bir sebep ve
nisbet iligkisi yoktur. ROhlar tenasiih etmez, bir cesedden ¢ikip digerine
girmez. Bedenin Olim acismi tattigt gibi rdh da tadar. Bedenin
nimetlenmesiyle nimete nail olur; bedenin azaba ugramasiyla azab goriir.
Ciktig1 bedende de hasrolunur. Allah Teala Adem’in (a.s) rihunu melekittan

yaratmis ve ona topraktan cesed giydirmisgtir.”#®0

Kelabazi ise ayn1 kurguyu Cuneyd-i Bagdadi’nin “Rahla ilgili bilgileri Allah
kendine tahsis etmistir. Yaratiklarindan hi¢birini buna vakif kilmamistir.” seklindeki
ihtariyla baglatmistir. Nitekim gerek tevhid gerekse marifet hakkindaki agiklamalariyla
tasavvufun seyrine yon veren Ciineyd-i Bagdadi rah ve halleri konusunda mutlak sQrette
otorite  sayilmaliydi. Ancak Kelabazi’nin Cineyd-i Bagdadi’nin r0ha dair
anlattiklarindan ziyade sustuguna génderme yapan bu acgiklamasini tercih etmesi kendi

diisincesini de yansitan “kelami tasavvuf” kaygisinin bir tezahiiriidiir. Mesela hemen

857  Serrac, el-Liima’, 294-295 [Islam Tasavvufu, 256-257].
858  Serrac, el-Liima’, 295 [islam Tasavvufu, 257].

859  Serrac, el-Liima’, 554-555 [islam Tasavvufu, 517].

860  Serrac, el-Liima’, 555 [Islam Tasavvufu, 518].
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bir sonraki baslik olan “Arifin Sifat:” konusunda arifin son mertebesinin aslinda
Clneyd-i Bagdadi’nin teorisinde oldukga derinlikli anlami1 olan “Olmazdan 6nceki gibi
olmak” tabiriyle izah etmis ancak bu s6zii Ziinnin’a isnad etmistir. Ziinnin’un bu s6zi
sOylemis olma ihtimali yiiksek olsa bile, Cuneyd-i Bagdadi’nin oldukc¢a yaygimn olan
versiyonu dururken Zinn{n’un baglami belirsiz olan versiyonundan delil getirmesi ayni
kaygidan neset etmis olmalidir. Nitekim hemen devaminda “Bu sz kulun kendini ve
fiillerini degil, sadece Rabbini ve O’nun fiillerini miisihede eder manaswmna gelir.”
serhini diiserken, Culneyd-i Bagdadi’nin sisteminde riihun kidemini en azindan
konusmaya deger goren baglamdan koparip, “miisahede” haline indirgemis ve bdylece
rih hakkindaki siinni smirlar1 muhafaza etmeye ¢alismis olmaktadir. Boylelikle rdhun
mahiyeti hakkinda fikir yiiritmenin hem sonugsuz hem de sakincali olacagini net bir
tavirla ortaya koyan Kelabazi, rOhun yaratilmishg: hakkinda da ibn Ati’dan ve
Kahtabi’den iki rivayette bulunmustur. ibn Ati’min “ROhlar bedenlerden evvel
varatilmistir. Nitekim ‘Sizi yarattik, sonra size sekil verdik. ® ayetindeki birinci ctimle
ritha, ikincisi ise bedene isaret etmektedir. ’®? s0zinl bedenlerden dnce de olsa rihun
mahlik oldugunu bildirmesi bakimindan nakletmistir. Kahtabi’nin yukarida
zikrettigimiz ezeli rih gorisiinii ise “Bu goriis dogru degildir, dogrusu, rith bedendeki
bir manadir ve beden gibi mahliktur.” diyerek reddetmistir. ROh bahsini bununla
tamamlayan Kelabazi, tevhid veya marifet ile ilgili bahislerinde de rGhun latif hallerine
dair herhangi bir diisiince belirtmekten de imtina etmistir. Bdylece hem kendi
goriislerini hem de stfiler arasinda rlh hakkindaki hakim diistinceleri, rGhu ‘manevi bir
cisim’ olarak telakki eden Es’ari keldmcilarin goriisleri ¢ergevesinde ele alarak
siirlarini ¢izmis olmaktadir.

Kuseyri de rih meselesini, eserinin en basinda “Sifilerin akaid ve tevhid
meseleleri” bashigi altinda incelemektedir.®® Kelabazi’de ornegini gordiigiimiiz 6nce
Clneyd-i Bagdadi’nin otoritesini ortaya koyma sonra da bu otoriteyle eserin
muhtevasmi tahkim etme tavri Kuseyri de de géze ¢arpmaktadir. Bu minvalde Cuneyd-i

Bagdadi’nin aslinda tevhidin ilk mertebesine denk gelen “Tevhid, kidemi hadisten ifrdd

861 el-A‘raf 7/11.

862 Kelabazi, et-Taarruf, 74 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 102].

863 Kuseyri’nin akaid konularina bakis1 hakkinda ayrintili bilgi icin bk. ismail Sik, “Bir Mutasavvif
Olarak Kugeyri'nin Kelami Gériisleri,” Islami Ilimler Dergisi 1/2 (2009), 257-274.
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etmektir. ’** seklindeki veciz tanimiyla baslayan Kuseyri, biitiin eseri boyunca uluhiyet
ile halkiyyet arasinda keskin bir ayrim ¢izecegi intibain1 vermektedir. Ciineyd’den
naklettigi “(Marifet) mahlik karsisinda Halik’in sifatini, hddis karsisinda Kadim'’in

’

vasfini tamimaktwr.”; “Onun misli gibi bir sey yoktur diyerek Allah’1 tek ve essiz olarak
bilmendir.”; Tevhid Allah ezeliyetinde tektir, O’nunla birlikte bir ikincisi yoktur
diyebilmendir.”; “Misli ve benzeri bulunmayan ne zaman misli ve benzeri bulunanla
birlesmistir. Heyhat! Bu acayip bir zandir. Ancak Latif olan Allah’n liitfu ile birlesme
miimkiin olur. Bu birlesme de yakinin isareti ve imanin hakikati miistesna baska yoldan
ne idrak edilir, ne tahayyiil edilir, ne de ihata edilir.”® gibi salt tenzihgilik olarak
yorumlanabilecek sozler bunu o6rneklendirmektedir. ROhun durumu &zelinde ise
Vasiti’nin “Allah rdhtan daha makbll bir sey yaratmadigi halde rithun yaratilmig
oldugunu sardhaten beyan eylemigtir. ”*® s0ziinl esas alarak, tasavvufun insan rihuna
yiikledigi ulvi anlam veya imkanlara ragmen, ulhiyyetin en belirleyici vasfi olarak
“ezeliyet” olgusunda herhangi bir miisareketin asla kabil olmadigini1 ve rGhun hangi
mertebeye yiikselirse yiikselsin halkiyyet vasfinin degismeyecegi haberini vermektedir.
Akide kisminda insan ve Allah’in varlik tarzlarin1 bu sekilde tefrik eden Kuseyri, bir
tasavvufi istilah olarak rihun mahiyeti ve yaratilmighgr hakkinda ise oldukg¢a kisa ve
net bir bilgi aktariminda bulunarak, insanin rdh, nefs ve bedenden meydana geldigini,
bunlarin hepsinin de mahlik oldugunu ve hasr, nesr, ceza ve sevabin da insanin
biitiiniine terettiip edecegini belirterek konuyu bitirmektedir.’

Hicvir’ye geldigimizde rGh meselesinin oldukga dakik bir tahlile tabi
tutuldugunu ve meselenin tarihsel arkaplani ile teolojik wuzantilarimin birarada
irdelendigini gormekteyiz. Hiicviri’nin yaklasimindaki yenilik “firkalar ve esaslar1”
kurgusuyla isledigi eserinde rih meselesini “Hallaciye” ve “Hulmaniye” olmak iizere
iki kola ayrilan “Huliliye" firkasina nisbet ederek onlar1 lanetlemesidir. Hucviri
oncelikle isminden de anlasilacagi lizere hulil, imtizac ve tenasiihe kail olan bu firkanin
Hallac’a nisbet edilmis olma talihsizligini aydinliga kavusturmaya calisarak, Hallaciye
kolunun Faris isimli bir zatin “hulil hakkinda konusanlarin Halldc-1 Mansir’un

miridleri oldugu” iftirasindan kaynaklandigini belirtmistir. Halldc-1 Mansir’un ne

864 Kuseyri, er-Risdle, 24 [Tasavvuf [Imine Dair Kugeyrf Risdlesi, 83].

865 Kuseyri, er-Risdle, 26 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 85-86).

866  Kuseyri, er-Risdle, 36 [Tasavvuf [Imine Dair Kugeyrf Risdlesi, 89].

867  Kuseyri, er-Risdle, 24-36 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyri Risdlesi, 83-91].
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eserlerinde ne de sohbetlerinde hulile dair bir diisiincenin bulunmadigini séyleyerek
onu aklayan Hucviri,®® bu tarihsel hatay: diizelttikten sonra rihun varligi ve keyfiyeti
konusuna ge¢cmektedir. Bunun igin, 6nce rihun varligi hakkindaki bilginin zaruri
oldugunu nasslarla temellendirmis, ardindan da mahiyeti ve keyfiyeti konusunda diger
muelliflerin eserlerinde de merkezde bulunan akli acziyet tavrimi siirdiirmiistiir. Bu
yonuyle ilk dénem tasavvuf Kklasiklerinde rdh bahislerinin, donemin ilmi gevrelerindeki
rih tartigmalarina yeni bir sOylemle katilmak yerine, tartismalarin dogru tarafinda
kalmak gibi bir gayeyle iktifa ettiklerini varsayabiliriz.

“Seyhlerin cumhuru” ve “ehl-1 siinnet”in miisterek telakkisi olarak bagladigi
pasajdan itibaren, sdfilerle kelam ehlinin istidlal bigimini aynilestiren Hiicviri, once
rihun arazligina, ardindan da kidemine kail olanlarla miicadele vermektedir. R{hun
mahiyeti hakkindaki dogru kanaatin, onun bir araz degil, ayn oldugunu ikrar etmek
oldugunu belirttikten sonra, ayn olan rdh ile araz olan hayatin birbirine karigtirilmamasi
gerektigini soyle izah etmektedir: ROh bedende mevcld ve ona bitisik oldugu siirece
Allah o bedende hayat yaratmaktadir. Insanin hayat1, bir sifat olup, o sifatla diri olur;
rih ise Allah tarafindan bedene tevdi edilmis oldugundan rihun uykuda oldugu gibi
bedenden ayrilmasit miimkiin iken, hayat sifatinin bedenden ayrilmasi sadece Sliimledir.
Rihun bedenden ayrilmasi ise hayati degil; ilim, akil, bilgi ve diistinceyi ortadan
kaldirmaktadir.®® Ayrica “sehitlerin rihlarmin kuslarin kursaklarinda oldugunu®™ ifade
eden veya “Mirdc Gecesi semalarda peygamberlerin rdhlarmi gordiigiinii®™ bildiren
hadis-i seriflerin fehvasiyla da rihlarin cism-i latif oldugu sabit olmaktadir.

Hucviri ikinci asamada rihun kidemine kail olan “miilhidlere” karsi miicadele
vermektedir. Hiicviri’nin aktarimiyla mulhidler Ezeli ilahin rihunu temsil eden rhun
kadim ve ezeli oldugunu, esya iizerinde ondan bagka fail ve miidebbirin olmadigini, bir
sahistan bagka sahsa intikal ettigini iddia edip ona tapmaktadirlar. Hicviri bdyle
mesnedsiz bir inancin birgok din ve kiiltiirde tam bir kabul ile ragbet gérmesinden
duydugu endiseyi dile getirerek biitiin Hiristiyanlar’in, Hint, Tibet, Cin, Magin halkinin,
Islam gevrelerinde ise Siiler, batiiler ve Karmatiler’in ezeli riih inancinda icma ve

ittifak ettiklerini 6ne sirmektedir. Devaminda bu yaygin kanaatin temellerine inen

868 Hiicviri, Kesfu'l-Mahciib, 291-292 [Hakikat Bilgisi, 322].

869 Hiicviri, Kesfu'l-Mahciib, 232 [Hakikat Bilgisi, 293].

870 Miislim, “Imare”, 121; Eb& Daviid, “Cihad”, 25; Ibn Mace, “Cenaiz”, 4; Cihad, 16.
871 Buharf, “Bed’i’'l-Halk”, 6; “Enbiya”, 22, 43; “Salat”, 1; Miislim, “Iman”, 264.
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Hiicviri rihun kidemiyle neyin kastedildigi meselesine egilerek kelami bir yontemle
delillerini ¢iirlitmeye ¢aligmaktadir

Ona gore rdhun kidemiyle iki sey kastedilmis olabilir: ilki rihun, bedenden dnce
yaratilmas1 ve bedene gore zamansal bir dncelige sahip olmasi (muhdes-i mitekaddim)
anlaminda kidemdir ki bu goriis zaten bazi naslarla da isaret edildiginden makbdl olup
Hiicviri’ye gore stfilerin inanci da bu yondedir. Rihun kidemi ile bedene onceligi
anlam1 kastedildiginde ise tenasiih inancinin batil olacagimi hem akli hem de nakli
delilleriyle ortaya koyan Hucviri, kidemin asil ¢agrisim yaptigi ikinci méndya odaklanir.
Sayet rdhun kidemiyle onun “daimi kadim” olusu kastediliyorsa iki ihtimal daha stz
konusu olacaktir: bi-zatihi ya da bi-gayrihi kadim. Hucviri’ye gore her iki ihtimalde de
zorunlu olarak Tanr ile beraber ikinci bir ezell varligin kabdli anlami1 vardir ki bu da
imkansizdir. Dolayisiyla Hucviri’nin bu tahlillerden ulastigi sonug, rGhun mahldk olup
Allah’in emirlerinden bir emir olusudur. Bunun o6tesinde bir iddiada bulunmak ise
sadece inatcilik ve inkardir.87

Sonug olarak Serrac, Kelabazi, Kuseyri ve Hiicvirl gibi tasavvuf tarihinin ilk
sistematik eserlerini vicuda getiren muelliflerin, rGhun mahiyeti ve kokeni hakkinda
6zgun bir nazariye ortaya koymayip, Es‘ari diisiince sistemine mutlak bir teslimiyet
gosterdiklerini soylemek mimkundur. Dahasi baz sifiler tarafindan dile getirilen nefsin
veya r0hun metafizik ve teorik bir baglama kavugsmasi yolunda ilk adimlar
sayabilecegimiz birtakim beyanlarinin, bu miiellifler tarafindan yine kelami perspektife
arz edildigi ve insanin hakikati sorusturmasinda tasavvufun butiniyle mesruiyet
dairesinde tutulmaya calisildig1 goriilecektir. Diger bir ifadeyle tasavvufi tecriibenin yol
actig1 genis ufka, stinni kelamla sinir ¢izen muellifler, tasavvufun nazari degil ahlaki bir
disiplin olarak gelisim seyri gdstermesinin onciileri olmuslardir. Bu dogrultuda verilmis
en Onemli karar olarak rithun hadis ve mahlik olusu zorunlu addedilse de fend, beka,
tevhid gibi baz1 dakik meselelerde ezeli rih diislincesinin sagladigi epistemolojik

imkanlar1 muhafaza etmislerdir.®”

872 Hicvir, Kesfu'l-Mahciib, 295-296 [Hakikat Bilgisi, 324-325].
873 Baser, Seriat ve Hakikat: Tasavvufun Tesekkiil Siireci, 147.
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2.3. Ezeli-MahlOk Rith Gériisii: Zamansiz Yaratilmanmn Imkam

Rthun yaratilmisligr hakkindaki ti¢iincti siif ise rithun mahlik oldugunu kabul
etmekle birlikte herhangi bir zamansal baslangictan ve sondan séz etmeyen “kesintisiz
rah” anlayisini ifade eden goriislerdir. RUhun bedenden dnce herhangi bir bilinmeyen
zamanda veya zaman ile ifade edilmesi mumkin olmayan bir dizlemde ve muhakkak
kendiliginden degil Allah tarafindan var edildigi seklinde anlagilan baz1 sozler, bize bu
sifilerin rGhun hem ezeli hem de mahlik olabilecegi yoniinde bir tasavvura sahip
olduklarmi sodyleme imkan1 vermektedir. Eger bu varsayimmmizi saglayabilirsek,
tasavvuf diislincesinin en 6zgiir ve 6zgun teorisine de ulasacagimiz kanaatindeyiz.

Rahun bedenden 6nce ve mahiyeti bilinmeyen bir zamanda ortaya ¢ikmis oldugu
yonundeki bu safi kabdlinin arkaplaninda temelde iki gerekgenin yer aldigm
sOyleyebiliriz. Birincisi, daha dnce de bahsi gectigi lizere naslardaki rGthun mahiyetine
iliskin muglakliga®* ragmen, keyfiyeti hakkindaki yuceltici agiklamalardir. S6zgelimi
“Ona gsekil verdigim ve ona rihumdan iifledigim zaman, hemen onun i¢in secdeye
kapanin!"™" ayetinde Allah “rGh” i¢in 6zel olarak “benimdir” demek sdretiyle onun
degerini, Ustiinliigiinii ve Onemini vurgulamistir. Devaminda meleklere secde igin
verilen emir de insana ilahi rithun tiflenmesinin akabinde varid olmustur ki bu durumda
insan, gergek kiymetine, rih verildikten sonra ulasmustir.®”® SUfiler de mezkdr delillerin
rihun yiiceligine ve Onceligine delalet ettigi yoniindeki ¢ikarima ek olarak, rdh
hakkindaki “bilinemezlik” olgusunu ‘“kusatilamazlik” manasinda yorumlamiglardir.
Yani rahun gerek mahiyeti gereckse ne zaman var edildigi gibi hususlarin insandan
gizlenmis olmasinin sebebi kayit altina alinamayacak ilaht bir letafet ve rikkat mahiyetli
olmasindan kaynaklanmaktadir. Bu yoniyle rdh, tedavilde olan zaman ve zemin
anlayigiyla temsil edilemeyeceginden, her ikisinden de tenzih edilmeye daha layik
goriilmiis olmalidir.

ITkinci gerekee ise sfilerin ahlak alanindaki boslugu doldurmak iizere vaz ettigi
diinya- ahiret ikileminde &hiret lehine tavir sergilemenin daha yararli ve akli oldugu
ilkesi ile ilgilidir. Insanin bu ikilemde nasil pozisyon alacagi problemini diinya hazzini

talep eden nefs/beden ve ebedi saadeti talep eden “rGh” unsurlari muvacehesinde ele

874  “Ruh, Rabbimin emrindendir. Size ancak az bir bilgi verilmistir.” (el-isra 17/85).
875 es-Secde 32/9.
876 Turan, “Insan Rithu Ezeli Olan Tanrisal Bir Oz Miidiir?”, 109.
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alan sdfiler, dinya ahiret karsith@ini, beden-rih karsithgma doniistiirmislerdir. Buna
gore diinyay1 ve diinyevi olan her unsuru oldugu gibi bedeni de itibardan diisiiren
sOfiler, rGhu ise dinyadan busbitin nefyetmek sdretiyle yiiceltmeye c¢alismiglardir.
Bundan oturd rdhun hem beden 6ncesi hem de dlnya Ustli ve dolayisiyla zaman Gtesi
bir varlikla var oldugu kabdll, esasinda tasavvufi ahlakin veya ziihd tavrinin metafizik
bir neticesi olarak yorumlanabilir. Insan1 maddi alemin herhangi bir ferdi olarak géren
ve insana dair yiiklemlerinde bu maddi karakteri 6n plana ¢ikaran kelam ve fikha karsi
tasavvuf boylece, insan1 bedenen miimkiin olmasa da rdhen diinyadan oncesine veya
otesine konumlandirarak Allah’in hus@is1 mahliku haline getirebilmistir.

Dolayisiyla stfiler agisindan rithun baglangicindan bahsetmek, “hangi zamanda”
ortaya ¢iktigin1 belirlemek anlamimna gelmemektedir. Rhun baslangici, tasavvuf
diigiincesinde riihun zamansizligi veya zamaniistii bir hakikat oldugu yoniinde kaymaya
ugramis gorinmektedir. Serrac’in mechul bir sUfiye atfettigi “Ezel, kidem ve ebed,
ahadiyyet hakikatinden daha yiiksek degildir. Ciinkii bunlar Allah’in yaratmasini halka
gosterdigi bir takim ibare ve isaretlerdir.”’® sozine burada dikkat ¢ekmek yerinde
olacaktir. Donemin ulihiyyet tartismalarinin merkezi kavrami olan “kidem” anlayis1 ve
bu tartigmalarn aleme donikk kismini sekillendiren “taaddiid-i kudema” kaygisi,
sOfilerin yalmizca siinni diisiinceye mutabik olduklarma dair iddialarinda ortaya
cikmaktadir.®” Tasavvufi haller ve makémlara iligskin stfi goriislerinde ise Allah ile kul
arasinda “kidem” olgusunun gergevesini ¢izdigi tenzih ve muhalefet iliskisinin biiyiik
oranda g6z ardi edildigini sdylememiz miimkiindiir. Nitekim mezkar sifl soziinde de
isaret edildigi gibi, ezel, kidem, ebed gibi Allah’in, kullarin varlik tarzindan biisbiitiin
farkli bir varlikla var olduguna dair zamansal yiiklemler, sGfi tevhid anlayisinda
kesinlikle merkezde durmamaktadirlar. Stfiler tam aksine 6telenmis ve otekilenmis bir
Tanr1 inancindansa, kulun her tiirlii ve her diizlemde irtibat imkanina sahip oldugu yakin
ve i¢kin bir Tanr1 anlayisini tercih etmislerdir. Bu irtibatin tesisinde ise kuldan Allah’a
yonelen bir iltifatin oniline ve Oncesine Allah’tan kula yonelen bir iltifati gegirerek,
iliskinin baglangi¢ noktasini diinyadan alip, Allah’in zamaniistii diizlemine dogru geri
gotiirmiiglerdir. Bu durumda “ahadiyyet” hakikati olarak sézu edilen ve buttin zamansal

gondermeleri degerden diistiren tevhid, sifi diisiincede ayriliga degil, bulusmaya

877 Serrac, el-Liima’, 441-442 [isldm Tasavvufu, 427].
878 Demirli, “Zahiri [limlerin Otoritesi Karsisinda Tasavvufun Mesruiyet Arayis1”, 219-244.
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karsilik gelmektedir. Rih hakkindaki konusmalarda zaman kaydinin belirsizlesmesinin
sebebi de bu olmalidir. Ciineyd-i Bagdadi “Eger sorarsan ki nerede? Cevap sudur:
Allah hakkinda nerede sorusu O’nun ezeliyeti él¢iisiindedir, bizim bildigimiz sekilde
degildir.”’® sozinde Allah hakkinda bir izafet olarak ele aldigi ezeliyet kavramini,
zaman ve mekan bakimindan tarif etmenin imkansizligina gonderme yapmaktadir.
Dolayisiyla ezeliyet, insan aklinin zamana gore sekillendirdigi bir kavram olmak
yerine simirsizligin veya oOlgiilemezIligin en yalin ifadesi seklinde anlasilmaya daha
uygun gorinmektedir. Bu baglamda ele aldigimizda Allah ile en yakin iliskiyi tecriibe
eden ve ezel alemine misak almak Uzere davet edilen insani unsur olarak rdhun,
diinyadaki insanin diinya iistii dolayistyla zaman dis1 bir kokeni oldugu varsayilabilir.
Bu baglik altina dahil edebilecegimiz goriislerde dikkat ¢eken ilk husus, rithun
bedene dnceligini kemmiyet bakimindan belirsiz veya abartili betimlemeler vasitasiyla
ifade etmektir. Sozgelimi Amr el-Mekki’ye gore Allah kalpleri bedenlerden yedi bin yil
once yaratip kurb makdminda muhafaza etmistir, rQhlar1 kalplerden yedi bin y1l 6nce
yaratip lins giilistaninda muhafaza etmistir, en i¢ kisim olan vicdanlar1 ise rdhlardan
yedi bin yi1l O6nce yaratip vasl yani ermislik derecesinde muhafaza etmistir.®® Buradaki
kalp, riih ve sir seklinde derecelendirilen insani latifelerin, bedensel varligin diinya
hayatina gelisinden ¢ok daha 6nceki bir tarihe denk geldigi, “yedi bin y1l” zarfiyla
anlatilmaktadir. Yine rihun baslangicina zaman tayin etmenin zorluguna binaen
“Olglilemeyecek”™ bir tarih olarak Bayezid-i Bistdmi’nin naz maké@mindaki su s6ziine
miracaat edilebilir: “Eger Allah Teala bana yetmis yilin hesabint sorarsa, ben O ’ndan
yetmis bin yilin hesabini sorarim. Yetmis bin yil var ki ‘Ben sizin Rabbiniz degil
miyim?’ demis ve ‘beld/evet’ demekten ciimle halki kargasaya diisiirmiistiir. Yer ve
goOkteki butlin hay-huy iste bu elest meclisine duyulan sevktendir.”’”’** Bayezid de burada
rGhun ilk baslangict hakkinda olmasa da diinya ile elest bezmi arasindaki zamansal
mesafeyi “yetmis bin yil” olarak aktarmaktadir. Ornekleri artirmak miimkiin olsa da
hepsinden hasil olacak miistereck mand insanin ontik kokenini arastirmanin bash basina

rihun bidayetini arastirmakla ayni anlama geldigidir. Diger yandan riihun bidayeti

879 Bagdadyi, Resdilii’l-Ciineyd, 48.

880 Alintinin devami su sekildedir: “Daha sonra vicdani rithun igine, riihu kalbin igine ve kalbi de
bedenin i¢ine hapsetmistir. Sonra onlar1 sinayip peygamberler gondermis ve her biri de kendi
makamini aramaya baslamistir. Boylece beden namazla, kalp muhabbetle, rith Rabbiyle istigal
etmistir.” bk. Attar, Evliya Tezkireleri, 417.

881 Attar, Evliyd Tezkireleri, 192.
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hakkinda net bir zamansal tayinde bulunsunlar veya bulunmasimnlar, hemen biitiin stfiler
rihun bedenle birlikte degil; bedenin yaratilmasindan ¢ok once bir varlik donemi
yasadigim1 kabul etmektedirler. Meselenin zorlugu da rihun mahlik olmasiyla
zamaninin bilinememesi arasindaki gerilimin asilamamasindan kaynaklanmaktadir ki
rihun bedenden once nerede ve nasil var olabilecegi sorusu bu gerilimin merkezinde
durmaktadir.

Hem Kitdbii’l-fend’da hem de Kitdbii’l-misak’da rlhlarin ezeliyet ile iligkisine
birgok vesileyle deginen tasavvuf diislincesinin insa edici simasi olarak Cineyd-i
Bagdadi, rih ve ezeliyet iliskisini en sarih sekilde dile getirmekle kalmamis, diinyaya
intikal eden insanin da tekrar rih haline gelip ayn1 tecriibeyi elde edebilecegini 6ne
stirmiistiir. Tasavvuf diislincesinde ezeliyet kavrami hakkinda bugiinkii tasavvurumuzun
blyuk bir yekununu Cineyd-i Bagdadi’nin bu agiklamalarina borclu olsak da rdhlarin
ezelde ne halde bulunduklar1 veya rlhlarin ezeli olup olmadigi sorularina net bir cevap
bulunmamaktadir. Bu yiizden Ciineyd-i Bagdadi’nin ezeliyet ile neyi kastettigi ve
rhlara hangi cihetle ezeliyet nisbet ettigini tespit etmenin, dogru bir yaklasim olacagi
kanaatindeyiz:

“Bu varlik Allah’m yaratiklarinin kendilerinden olan bir varlik tiirii degildir.

Oyle bir varliktir ki Allah’tan baskasi bilmez. O halde onlar1 viicuda getiren

O’dur, onlar1 kusatir, goriir. Baslangigta onlar yokken onlarin gelecekteki

diinya hayatlarmi goriir. Onlar ezelde ezelidirler, rabbani bir varlikla vardirlar

ve ancak Allah’in bilecegi ilahi bir idrak ile vardirlar. Bu varlik kulu kahr,

galebe ve istild altina almak i¢in daha evla ve daha layiktir. Ta ki onda beseri

ne sifat ne de varlik kalincaya dek her seyini yok etsin. Iste bu rlhlara ezeli

elbisesinin giydirilmesidir.”%2

Clineyd-i Bagdadi’nin bu pasaj 6zelinde konusursak iizerinde durdugu ilk husus,
rahun ezel aleminde insan akliyla tespit edilemeyen bir halde bulundugudur. Rihlarin
varligin1 anlamlandirmanin her seyden oOnce ilahi bir idrake bagli oldugunu ortaya
koyan bu ifadelerde asil dikkat ¢eken ise rdhlarin varligindan hem “ezeli” hem de
“mahliak” yiiklemleriyle bahsedilmesidir ki rihun durumunu kavramanin zorlugu da
buradan gelmektedir. Keldmda Allah’in varligi ile mahlikatin varliginin tefrik etmek

iizere ikame edilen ve “mahlik” veya “hadis” kavramlarinin ziddi olarak kullanilan

882 Bagdadji, Resdilii’l-Ciineyd, 33.

233



ezeliyet kavramini Clineyd-i Bagdadi, rihun varlik tarzini1 agiklamak tizere beraberce
kullanmistir. Allah’la birlikte ikinci bir ezeli varlik diisiincesinin sebep olacagi
problemlerin de farkinda olan Cineyd-i Bagdadi, dilin imkénlarini kullanmak
konusundaki maharetini devreye sokarak, “ezelii’l-azal” terkibini vazetmistir. Ciineyd-i
Bagdadi Allah’in ezeliyetini ifade eden ezelii’l-azal sifatini, varliginin bir baslangicinin
bulunmamasi anlaminda kullanirken, rOhun ezeliyetini, ezelde de olsa bir baslangica
sahip olma anlaminda kullandig1 “ezel” nisbetiyle karsilamaktadir. BOylece Cuneyd-i
Bagdadi hem insan ve Allah arasinda ezell bir yakinlik ve irtibatin oldugunu
temellendirmis olmakta hem de rdhun ezelde yaratilmis oldugunu séylemek sdretiyle iki
ezeli varlik fikrinden Kagimnmis olmaktadir. Dolayisiyla rihun ezeli ve mahlik olmasi,
Clneyd-i Bagdadi’nin terminolojisindeki ezel ve ezelii’l-azal ayrimina dayanmaktadir.
Diger bir ifadeyle Clineyd-i Bagdadi’nin riha atfettigi ontik koken, baglangict olan bir
ezeldir; Allah’in ezeliyetinin ise baslangict olmadigindan, “taddiid-i kudemaya
hamledilebilecek bir durum yoktur.

Abdiilkerim Cili’nin ezelii’l-azal terkibine kaynaklik eden misak ayeti yorumu
tam olarak Ciineyd-i Bagdadi’nin diisiincesini yansitmaktadir. Allah’in ezelde rQhlara
“Ben sizin Rabbiniz degil miyim?” seklinde hitab ettigi zamanin mahlikatin “ezelleri”
oldugunu belirten Cili, butin mevcudatin varligindan evvel Allah’in meveid oldugunu,
O’nun ezeliyetinin su anda da devam ettigini ve ezeliyette higbir zaman degismenin
olmadigin1 séylemektedir. Hadis varliklar icin olan ezel ise kendisine varlik girmeyen
vakti ifade etmektedir. Sifilerden bazilarinin “Ezelde biz Allah’in yaninda idik” gibi
sOzlerinde kastettikleri ezel de halk ezelidir. Yoksa mahlUkattan higbiri, Hakk’in
ezeliyetinde mevcad degildir. Nitekim Hakk’m ezeli, ezelii’l-azaldir ki zamansal bir
mana icermeyen mutlak dncelik hikmadur.®

R0Oh hakkindaki bu ikircikli konugmanin bir benzeri Harrdz’da da yer almaktadir.
Kendine yoneltilen “rih mahlik mudur?” sorusuna; “Evet rith yaratilmistir. Eger boyle
olmasaydi Allah Tedld “Ben sizin Rabbiniz degil miyim? diye sorunca “evet” diye iKrar
veremezdi. ” demistir.®® Harraz’in agiklamasinda rihun mahlik olusu kabul edilmis olsa

bile bunu temellendirmek igin tercih ettigi delil, gortildiigi tizere keldmdakilerden ¢ok

883 Abdiilkerim el-Cili, el-Insanii’l-Kamil fi Ma'rifeti’l-Evéahir ve’l-Evd’il (Beyrit: Daru’l-Kiitiibi’l-
[Imiyye, 1997), 105-108.
884  Siihreverdi, Avdrifii'l-Madrif: Gercek Tasavvuf, 578.
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farklidir. Tasavvuf ilminin yontemini ve gayesini belirleyen ve yalniz sifiler nezdinde
bu kadar onem atfedilen “misdk ayeti’nin Harrdz’in dilinde bir yaratilis deliline
doniismesi, Clneyd-i Bagdadi’nin diisiincesiyle birlikte ele alindiginda oldukca
manidardir. Harrdz bu sozlyle mahlikiyyet ve ub(diyyetin birbirine milazemet
iligkisiyle baglanmis oldugunu agik¢a ifade etmektedir; ancak rithun elest misaki aninda
m1 yoksa ezele kadar geri giden bir diizlemde mi var edildigi konusunda bilgi
vermemektedir. Dolayisiyla rihun mahlik olusu, Harrdz’in diisiincesinde hédis
olmaktan daha kompleks bir muhtevaya sahip goérinmektedir ki bu muhtevanin
detaylarini velayet bahsinde ele almaya calisacagiz.

Rah hakkinda konuganlarin basinda gelen diger bir isim olan Hallac’a
geldigimizde de rihun ezeliyeti hakkindaki ifadelerin daha belirsiz ve g¢elisik bir
soyleme doniistigii gézlenmektedir. Mesela “Kim ulQhiyyetin beseriyyete karistigini
soylerse kafirdir. Zira her seyden yiice Allah kendi zat ve sifatlarin, yaratiklarinin zat ve
stfatlarindan tecrit etmistir. O onlara hi¢bir sekilde benzememektedir. Ezeli ile fani
arasmda benzerlik nasil diigiiniilebilir? ’®*® sozinde ve yine “Kidem ve ezeliyet Allah’a
mahsus oldugu i¢in butln hadis ve mahlUk olanlar: dikkatlice tetkik etmeli ve bunlarin
mahllk olduguna hiikmetmelisin. ”®® sdziinde oldugu gibi ezel ve kidem vasfini1 Allah’a
hasretmeyi, iman sart1 olarak vazetmektedir. Bu sarih ifadelerine karsin baska bir yerde,
“Rithun rihuma karisti, rayihali miskin amberle karistigi gibi. Seni isbat eden, beni
isbar etmis olur. O halde Sen bensin, ey ayrilmaz vahdet! " geklinde sézler sarf
edebilmistir. Bu “kidem”, “hiidis” ve “halk” kavramlar1 arasindaki ani sigrayislar ve
gegisliliklerin ilk bakista anlamsiz goriinse de Hallac-1 Mansir’un sistemi icerisinde
muhakkak bir karsilig1 vardir.

Soyle ki Hallac-1 Mansir insanin bir ezeli bir de hadis olmak tzere iki yoni
oldugu diislincesine kaildir. Ona goére Allah zatinda, zatiyla konusabilmek i¢in kendi
stiretini gormek istedi ve ezele bakip, yokluktan biitiin isim ve sifatlarini birlestiren bir
s(ret meydana getirdi. Bu stiret Allah’m ebedi kildig1 Adem’in sQretiydi.”®® Divéin inda
yer alan su beyitte Hallac-1 Mansiir bu yaratilis siirecini soyle ifade eder: “Nasdtu

lahutunun sirrimi izhar edeni tesbih ederim. Sonra halk iginde yiyen ve igen siretinde

885  Schimmel, Halldc: Kurtarin Beni Tanri’dan!, 45.

886 Kuseyri, er-Risdle, 25-26 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 85].

887  Hallac-1 Mansfr, Divdn, ¢ev. Cavit Mukaddes (Istanbul: Sub Yayinlari, 2018), 69.
888 Nicholson, Tasavvufun Mengei Problemi, 143.
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zuhQr etti. % Bu beyte gore s6z konusu sdretin nasati ve lahati olmak Gzere ikili bir
tabiatt vardir ve nasut beseri, lahdt ise ilahT manésma karsilik gelmekte ve “Allah
Adem’i kendi stiretinde yaratmistir.”®® hadisine génderme yapmaktadir.2* Bu lah{ti ve
nasuti yoniin insana m1 yoksa Allah’a m1 ait oldugu konusu biiyiik bir muamma olsa
da®? Hallac-1 Manstr igin bu belirsizlik gergek bir problem niteliginde degildir. Nitekim
bu iki tabiat o derece mezc olmustur ki “O budur, bu da Odur” demek miimkiindiir.
“Stiphesiz ki ben Sen’im. Seni tenzih etmek kendimi tenzih etmektir, seni tevhid etmek ise
kendimi tevhid etmektir.”’®* soziiyle tam da bu noktaya isaret etmektedir. Yine kulun
Allah’1n yerine gecebildigi bir rol degisimini miimkiin kilan bu ikili tabiattan, ezeliyetin
one c¢ikma siireci ve ezeliyete gark olmus fani insanin hallerine ornek olmasi

bakimindan kendini anlatan Hallac-1 Mansir séyle demektedir:

“Gormityor musun? Rabbim kendi ezeliyetini/lahdtiyetini nasil da benim
faniligim/nasatiyetim {izerine vuruyor. Bdylece benim faniligim O’nun
ezeliyetinde yok oluyor ve bende ezeliyet sifatlarindan bagka higbir sey
kalmiyor ve ben bu sifatla konusuyorum. Ancak insanlar yaratiligtan fanidir ve
fanilikten konusur. Ben boyle ezeliyetten hareketle konusunca da beni
reddediyor ve kafirlikle itham ediyor, hatta beni 6ldiirmeye ¢alistyorlar. Lakin
onlar1 bu gayretlerinden O&tiirli mazur gérmek gerekir, kaldi ki bana

yaptiklariim miikafatini da gorecekler.”#%

Dolayisiyla Hallac’a gore lahat, ullhiyyet ve zamansizlik anlamina gelip “ezeli”
kavrami yerine kullanilmaktadir. NasQt, ise beseriyyet ve fend anlamina gelip “hadis”

kavram yerine kullanilmaktadir.®s Hallic-1 Manstr’un klasik islam teorisindeki kidem

889 Hallac-1 Manstr, Divdan-1 Halldc-1 Manstir, 123.

890  Buhari, “Isti’zan”, 1; Miislim, “Birr”, 115; “Cennet”, 28.

891 Bakli, Serh-i Sathiyydt, 432-433.

892 Mesela Nicholson Hallac-1 Mansir’un bu iki kavrami Hz. isa'min ¢ift tabiati anlaminda kullanan
Siiryaniler’den aldigini 6ne siirmiis ve onun da lahGti ve nasit! kavramlarini Allah hakkinda
kullandigin belirtmistir. Bk. Nicholson, Tasavvufun Mensei Problemi, 143.

893 Hallac-1 Mansr, Divdn-1 Halldc-1 Mansiir, 163.

894  Schimmel, Halldc: Kurtarin Beni Tanrt’dan!, 79.

895  Fergani Arap dilinde ve serfatta yeri bulunmadig1 halde lahiit ve nasft kavramlarimi ilk
kullanan sifinin Ebu'l-Hiiseyn en-Nri oldugunu sdyler ve Narf'ye ait oldugunu belirttigi su
siiri nakleder: “Ndstitunu, yildirim gibi palayan Idhiitunun sirrinda tezdhir ettiren; hattd
yarattiklarinda yiyen icen kisi biciminde goriinen Zat't tesbth ederim.” bk. Fergani, Miintehd’l-
Meddrik, 638-639.
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ve hiidQs teorisi yerine Slryani Hiristiyan teolojisindeki lahdt ve nasut kelimelerini
neden tercih ettigi, lizerinde durulmasi gereken bir husustur. Zira salt bu terminolojinin
tercihi bile hem kendisini hem de biitiin bir tasavvuf gelenegini gayr-i Islamilik
yaftasina sevk etmeye kifayet eder niteliktedir. Kanaatimizce Hallac-1 Mansir, islam
teolojisinin Allah ve kul arasinda Ongordiigii keskin sinirlari, bu teolojinin tirettigi
kavramlar yardimiyla asamayacaginin bilincindeydi. Tasavvufi sOylemin heniiz
giiclenmeye basladigi; fena, beka, cem* gibi kavramlarin da yeni yeni kullanim alanina
kavustugu bir donemde Halldc-1 Mansir, Allah ve kul arasindaki gegisliligi veya
geciskenligi ifade etmek bakimindan 1ahiit ve nasut kavramlarin1 daha kullanigli bulmus
olabilir. Bdylelikle Hallac-1 Mansir diisiincesinde insan, Hak karsisinda hi¢ olmadig:
kadar yiiksek bir pozisyona gelmis goriinmektedir. Klasik goriisteki kidem-hudas, ezeli-
fani ikilemlerine mukabil Hallac-1 Manstr’un 1ah(t ve nasdtu teklif etmesi, onceki
kavramlarin Allah ve kul arasindaki benzemezlik ilkesi tlizerine kurulmus olmasidir;
lah0t ve naslt ise, insan ve Allah arasinda miistereklik ifade eden itibarlar olarak
kargimiza ¢ikarlar. Yani sozgelimi insan kideme bir anlamda yakinlastirilmaya
calisilabilirse de Allah’in fendyla sifatlanmasi miimkiin degildir.®® Dolayisiyla kidem-
hidds ikileminden hareketle kurulabilecek kul-Rab iliskisi yalnizca tenzih Gzerinden
olmak durumundadir. Oysa insan1 lahiita nisbet ettigimizde onun hakikati; Allah’1
nasuta nisbet ettigimizde de O’nun Sdrete biirlinebilecek yaratici giicii kastedilebilir ki
insanin Allah’in sreti iizere yaratilmasi hadisi Hallac-1 Manstr’un boéyle bir yorumda
bulunmasm mesru  kilmaktadir.  “Icinde  Allah’t  gormedigim  hicbir  sey
gormiiyorum”.%gibi sozleri de bu diisiincesinin birer tezahiirii sayilmalidir.

Dolayisiyla tasavvuf diisiincesinde ezeliyet meselesi hakkinda bilinmesi gereken
ilk husus, ezel veya ezeliyet kavraminin geleneksel anlayistan oldukca farkli bir anlama
yiiklendigidir. Hatirlanacagi lizere Es‘arl diisiincede ezel kavrami, Allah’a siibGti bir

sifat olarak izafe edilip Allah ile dlem arasinda zamansal bir uzanimi(imtidad/bosluk)

89 [nsamin ulthiyyete yaklastirilmasi yaklasimi, Ibn Arabi diisiincesinin de mihverini olusturan
hususlardan biridir. ibnii’l-Arabi bir s6ziinde “Hak, M{isd’nin hakikatini iceren bu vakitte ona
seslendi” ve “Msa, (sozii) zamansal olmayan bir diizlemde isitmistir, ¢linkii miitekellim
zaman icerisinde konusmamistir. Misa’y1 tenzihe yaklastirmak Yaraticiy1 tesbihe
yaklastirmaktan daha uygundur.” demektedir. Bk. ibn Arabi, “KitAbu’l-Ezel”, Resailii [bnii’l-
Arabf, thk. Abdiilaziz Sultan EI-Mans®b (Haydarabad: Ibn al-Arabi Foundation, 2012), 290.

897 Schimmel, Halldc: Kurtarin Beni Tanrt’dan!, 54.
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ongormekte ve boylece hiidas fikri temellendirilmekteydi.®® Tasavvuf diisiincesinde ise
ezel kavrami ilk sOfflerden bu yana, siibuti degil selbi bir izafet olarak Allah’mn
zamansal bir oncelik ve sonraliktan veya zamana delalet eden biitiin diizlemlerden
nefyedilmesi anlaminda kullanilmigtir. Dolayisiyla shfilerin ezel veya ezeli varlik
hakkindaki en genel kanaatleri, zaman, mekan veya bosluk gibi kayitlarin biisbiitiin
izale oldugu, mutlak bir nefy makdmi oldugudur. Tipki Hallac-1 Mansiir’'un “Sen
ezeliyetinle her seyden miinezzehsin ve tek bagina hakikat tahtina oturmussun. Senin o
tahtta oturman, yerin orast oldugu icin degil; ddil olanin o oldugu icindir.” *° sOzleriyle
ifade ettigi gibi.

Diger yandan oOnceki boliimde ele aldigimiz iizere ilk donemden itibaren
stfilerin goriiniir Alemin mukabiline yerlestirdikleri gayb veya ezel aleminin tam olarak
neye igaret ettigi bir tiir belirsizlik tasisa da terakki eden salikin vuslat makdminin ezel
oldugu konusunda bir siiphe neredeyse yoktur ki Clineyd-i Bagdadi’nin “Tasavvufun
zatindan soru sormayin, ashni arastirmayin. Sifiler Allah’la kaim olan oyle bir
kavimdir ki Hak Tedld’dan baskast onlari bilmez.” °° sfzunu bu mandya yormak
mumkdandur. Salikin, zamanin i¢inden ve zeminin sinirlarindan 6teye gegebilmek adina
kildig1 riyazet ve miicdhedenin de aslinda kiilli bir “selb” tavrini ifade ettigini
hatirlamak gerekir. Bu yoniiyle tasavvufun ongordiigii Allah- insan iliskisinde, insan
kendini kusatan biitiin baglardan koptugunda ezeliyet sahasina adim atmis olmaktadir.
Bununla birlikte Allah ve insanin bulugsma zemini olan bu ezeliyet sahasinin, Allah’in
mutlak istinligiinii 6ne ¢ikarmak iizere iki kademeye taksim edilmesi ve insanin
ezeliyle Allah’in ezelinin tefrik edilmesi tevhidi bir zorunluluk olarak anlagilmalidir. Bu
iki ezel kademesi ise, daha sonra Ibn Arabi’nin gelistirecegi meratibii’l-viicid
diislincesine kaynaklik teskil eder mahiyette; zamani/kronolojik degil, zati/ontolojik bir
hiyerarsi olarak anlasilmaktadir. Yani Allah’in ezeliyeti ile rhun ezeliyetini ayiran
nokta, zamansal oncelik degil ultihiyettir. Nitekim Allah’in ezeliyetinde ne ontolojik ne
de kronolojik bir baslangigtan s6z etmek miimkiin degilken; riihlarin kronolojik
baslangici belirsiz olsa da ontolojik yonden muhakkak bir baslangica sahiptirler. Hallac-

1 Manstr’un “Sen'inle benim aramda, Sen'in Tanriligin ve mutlak hakim olarak

898 Omer Tiirker, Islam Diisiince Gelenekleri: Kelam-Felsefe-Tasavvuf (Istanbul: Ketebe Yayinlari,
2020), 19-24.

899 Schimmel, Halldc: Kurtarin Beni Tanri’dan!, 61.

900 Attar, Evliyd Tezkireleri, 412.
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iktidarindan baska hicbir fark yoktur.”® soziyle “Senin uzakhiginin sebebi, farkl
olmandadwr, yoksa kendini uzaklagtrmanda degil.””*? gseklindeki sozii ezeliyet
kavraminin, Allah ile insan arasinda zamansal bir mesafe veya kronolojik bir farkliligin
degil; ontolojik bir hiyerarsinin bulundugu hakkinda sdylenmis ilk ifadelerden kabul
edilmelidir. Bu durumda Allah’mn ezeli olmasi yani ezelii’l-4zal makamu ile rlhlarin ezel
makdminin, 14 taayyiin ile taayyiin-i evvel mertebelerine karsihk geldigi
varsayilabilir.®

Sonug olarak, tasavvuf disiincesinde zamansal baglangici olmadigi igin
zamanustl olan Allah ile ¢cok yakin olan; ancak Allah tarafindan var edildigi ig¢in de
ubldiyyetle mikellef olan, ezeli ve mahlik bir insan tasavvuru olduguna ulasmis
olmaktayiz. Bundan sonraki kisimda ezeli ve mahlik olan rih anlayiginin yansima

alanlar1 olarak “velayet”, “nlr” ve “ask” meselelerini ele almaya ¢alisacagiz.
2.3.1. Ezeli Seckinlik: Velayet ve Korunmusluk

Insanin oldugu halden daha iyisine dogru bir déniisiim yasamasmi gaye edinen
tasavvuf geleneginin en dnemli meselelerinden biri de ilmi ve ahlaki olarak kemale eren
kisinin durumunun ne olacagidir. ilk donemden itibaren siinnete baglilik ve diinyevi
isteklerin merkezi olan nefse kars1 duruslariyla temayiiz eden sifiler, tecriibe ettikleri
rhi terakkinin doniistlirlicti giiciinii ifade etmek ve bununla siradan inananlardan
secilmek Uzere “veli” kavrammi kullanmiglardir.®® Bu kavram onceleri “Hz.
Peygamber’in sahsinda oOrnekledigi ahlaki miikemmellige yaklasan” seklinde bir
muhtevaya sahipken, zamanla “Allah’in dostu olup O’nun tarafindan korunan, dilegi

yerine getirilen, ilham ve kerdmet sahibi” kisiyi ifade eder hale gelmistir.®® Allah’in

901 Schimmel, Halldc: Kurtarin Beni Tanri’dan!, 70.

902 Schimmel, Halldc: Kurtarin Beni Tanrt’dan!, 61.

93  Konuyla ilgili Ibn Arabinin yaklasimi icin bk. Rabia Egici, [bnii’l-Arabi’nin Kitabi'l-Ezel'i
Uzerine Kavramsal Bir Analiz (istanbul: Marmara Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii,
Yiksek Lisans Tezi, 2021), 48-50.

904 [slam diisiincesinde veli ve veldyet kavramlarinin tasavvufl diisiinceye intikalinden 6nceki
kronolojik, sosyolojik ve siyasi kullanim alanlar1 i¢in bk. Aiyub Palmer, Sainthood and
Authority in Early Islam: Al-Hakim al-Tirmidhi’s Theory of wildya and the Reenvisioning of the
Sunni Caliphate, 2019, 53-55.

905 Tasavvuf diisiincesinde veldyet kuraminin ilk gelisimi hakkinda bilgi icin bk. Muhammed
Narullah Cinar, Veldyet Diisiincesinin Olusum Siireci ve Erken Dénem Tasavvufunda Isldm’in
Ideal Insan Tipi (istanbul: istanbul Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiikksek Lisans Tezi,
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dostlugunu kazanmak seklindeki bu ikinci anlamin irettigi ahlaki olgunluga erisen
anlamindaki “kamil insan”® profili ise, dinya st bir hakikate sahip olan ve dunyevi
varhigini da yine zaman ve zemin Otesi birtakim gii¢lerle idame ettiren “ezeli insan”
profiline dogru kaymis gorinmektedir. BOylece ister ahlaki isterse metafizik baglamda
olsun stfilerin, dinin ideal insani kimdir sorusuna verdikleri miisterek cevabin “veli”
oldugunu soyleyebiliriz.

H. I11. asir baglarinda velayet hakkinda konusmak, dahasi veliligi stfiligin en Ust
mertebesi olarak vaz etmek dini ve ilmi mesruiyetini kazanma arayisinda olan tasavvuf
disiplinini zora sokan birtakim problemlerin de baslangici olmustur. Oncelikle velayet
ilk kez sfiler degil, Sia tarafindan “imamet” diisiincesini takviye etmek iizere istihdam
edilen ve aristokratik bir seckinlik ifade eden bir olgu olarak zaten tedavildeydi.*
Nitekim Hz. Peygamber’in vefatinin akabinde vahyin ya da kesin bilginin®® kesilip
kesilmedigine iligkin tartismalarda sonralari “siinni” kanadi temsil edecek olanlar
nibivvet makdminin bir daha dolmamak iizere bos kalacagini savunarak, metin yani
Kur'dan-1 Kerim merkezli bir inang sistemi gelistirirken; buna mukabil Sia’da dini
diisiincede niibiivvet makammin bir sekilde devam ettirilmesi ve insan merkezli
otoritenin tekrar saglanmasi diisiincesi hakim olmus ve velayet diisiincesi gundeme
gelmistir. Bu durumda “kesin bilgiye” ulasmak siinni diisiincede Kur’an’t dogru
anlamak ve yorumlamak iken, Sia’da velayet sahibinin dogrudan Allah’tan aldigi

bilgiye gore hukmetmektir.®® Siinni diisiincede de esasinda Kur'an ve siinnette yer

2021).; Bernd Radtke - John O’Kane, The Concept of Sainthood in Early Islamic Mysticism: Two
Works by Al-Hakim al-Tirmidhf (Surrey: Curzon Press, 1996).

906 Bayezid Bistami'den insan-1 kdmil mefhimunun ilk kullanimlarina 6rnek teskil eden soyle bir
soz nakledilmistir: “Birbirine zit olmakla beraber evliyanin haz ve nasiplerinin kaynagi Allah’in
su dort ismidir: Evvel, Ahir, Zahir ve batin. Sifiler taifesinden her bir ziimre bu isimlerden biri
ilke kaimdir. Veli bu isimlerle ilgili muamelat1 ikmal ettikten sonra bunlardan fani olursa tam
manasiyla kamil bir veli /-el-kdmili’'t-tAm” olur.” Bk. Kuseyri, er-Risdle, 439 [Tasavvuf [Imine
Dair Kuseyri Risdlesi, 350].

97  Alexander Knysh, Silfilerin Tarihine Farkli Bir Bakis Denemesi, cev. Omer Saruhanlioglu
(istanbul: Nefes Yayinlari, 2021), 87.

908  Nitekim siifi diisiincede Allah'in en iyi bilen Hz. Peygamber oldugu gibi, niibiivvet makami da
kesin bilginin makamudir. bk. Tirmizi, Hatmu’'l-Evliya: Veliligin Sonu, 115.

909 Velayet diisiincesinin ilk dénem Sii ve sifi kaynaklar1 dogrultusunda bir inceleme icin bk.
Fehmi Sogukoglu - Ramazan Biger, “Hicri V. Yiizyila Kadar Olan Dénemde Sifi ve Sif Diislince
Agisindan Epistemolojik Insan Hiyerarsisinde Veli-imam,” Kader 3 (2017), 615-642.
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buldugu kadariyla velayet goriisiiniin kabul gordiigii s6ylenmelidir;*® ancak Kimlerin
veli oldugu veya velinin ayricalik ve istiinliikleri konusunda herhangi bir muayyen

(13

tanimlama bulunmamaktadir. Mu'tezile ise segkinligin kaynaginin ancak “iman”
olabilecegini savunmus ve bundan otiirii biitlin miiminlerin “veli” oldugunu sdylemek
sUretiyle ne “Ehl-i beyt”e ne de baska bir kesime tahsis edilmis bir se¢kinligi kabul
etmemistir. Mu'tezile’nin segkinligi butin immete tesmil etmesi (veldyet-i amme)** de
aslinda velayet makdmmi giigten diisiirmiis; peygamberane bir vasif olmaktan ¢ikarip,
genel dindarlik anlamina daraltilmigtir.®*?

Safiler ise velayet tartigmalarinda Mu'tezile ile Sia arasinda bir pozisyon alarak
velayeti, genetik bir ayricalik gozetmedikleri ve bitiin miminlerin mensubu olabilecegi
bir hiyerarsi dahilinde ele almiglar ve “velayet-i hassa™* diislincesine kail olmuslardir.
Ornegin Tiisteri’ye gore, davet geneldir, hidayet ise 6zeldir. “Allah kullarini selam
yurduna davet eder ve diledigini hidayete erdirir.” ayetinde s0zi edilen seckin kullar
yalnizca peygamberler degildir, insanlar arasinda da seckinler vardir.®** Bu hiyerarside
en genel ménasiyla “avdm” en alt kademeyi, “havas” alimler ve abidler kademesini,
“havassii’l-havas” ise veliler kademesini olusturmaktaydi. Her bir kademeye dahil
olacaklarin nitelikleri ve halleri konusunda spesifik agiklamalar ve tanimlamalarda
bulunan sifiler, velayeti ilke olarak kabul etmekle yetinen siinni kelam tavrindan
uzaklagmislardir.®*® Tasavvufun giindemine dinin ideal insan1 olarak giren veli kavrami,
dini diisiincede oncelikle niibiivvetin otoritesinin ne olacagi veya velayet ile niibiivvetin
nerede ayrildigi gibi problemler ekseninde tartigilmistir. Bu tartigmalarin bir krize
doniismemesi igin stfiler peygamberin mutlak otoritesini korumakla birlikte velinin

izafi otoritesini de kabul eden alt bir sdylem benimsemislerdir.®*® Niibiivvetin “metbl”,

910 Ornegin Eb( Hanife'nin “Velilerin kerameti haktir.” séylemi, Maturidi, Pezdevi gibi sonraki
doénem ulemalarindca da siirdiiriilmiistiir. Bk. Iimdm-1 Azam, Fikh-1 Ekber Serhi, srh. Aliyyi’l-
Kari (istanbul: Hisar Yayinevi, ts. ), 213.

911 Hiicviri, Kesfu’l-Mahciib, 244 [Hakikat Bilgisi, 276]; Kelabazi, et-Taarruf, 82-83 [Dogus Devrinde
Tasavvuf, 114].

912 Bernd Radtke, “The Concept of Wilaya in Early Sufism”, The Heritage of Sufism, ed. Leonard
Levisohn (Oxford: Oneworld Publications, 1999), 491-492; Baser, Seriat ve Hakikat:
Tasavvufun Tesekkiil Siireci, 287-288.

913 Hiicviri, Kesfu'l-Mahciib, 244 [Hakikat Bilgisi, 276]; Kelabazi, et-Taarruf, 82-83 [Dogus Devrinde
Tasavvuf, 114].

914 Serrac, el-Liima’, 108 [isldm Tasavvufu, 76].

915 Tirmizi, Hatmu’l-Evliya: Veliligin Sonu, 63-73.

916 Baser, Seriat ve Hakikat: Tasavvufun Tesekkiil Siireci, 167.
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velayetin “tabi” oldugunu 6ngoren bu sdylem sayesinde sifiler, Mu'tezile’nin cumhur
ideolojisine ve Sia’nin aristokratik ideolojisine karsi durduklari gibi, mezhep iginde
velayetten harcketle bas gosteren ibahi yonelimleri de disarida tutabilmislerdir. Bizim
tizerinde duracagimiz husus ise ideal veya kamil insana atfedilen nihdl makam ile
ezeliyet arasindaki baglanti noktalar1 oldugundan, velayet teorisinin diger uzanimlari ve
tafsilatina girmeyecegiz.

Safilerin ahlaki olgunluga erismis ve kemal bulmus salikin velayet makamina
kurulacagi yoniindeki soylemleri, tasavvufun gayesi veya nihdyeti hakkinda one
surdikleri ayn1 mandya delalet eden muhtelif kavramlardan biri olarak karsimiza
cikmaktadir. Daha once tevhide vuslat veya ezeliyete doniis tabirleriyle incelemeye
calistigimiz tasavvufun nihai gayesini, velayet kavrami {izerinden yeniden okuyabilmek
icin ise oncelikle su (¢ sorunun cevaplanmasi gerekmektedir: //ki, velayet, birtakim
muamelat tarafindan 6ncelenen yani hakkedilen bir mertebe midir yoksa herhangi bir
gayretin tesirinin olmadig: ezelf bir secimle mi tayin edilmektedir? /kincisi eger velayet
makam: ezeli bir segkinlik ise misakin yani hitdb ve ikrarin anlami ne olacaktir?
Uclinciisti ise ilk iki sorunun uzantis1 olarak ezeli secilmislik diisiincesi, ilaht
belirlenmislik/cebr anlamina gelir mi?

Tasavvufun bir ilim olarak tesekkiil etmeye basladigi liclincii asrin baslari,
stfilerin kendilerini hakikat bilgisine erisim noktasinda muayyen bir dstiinlik ve
ayricalikla tamimlamaya basladiklarinin ifadeleriyle doludur.®” Velayet diisiincesinin
izlerini takip edebilecigimiz ilk sGfi eserleri veya sozleri, bize velayet ile ezeliyet
arasinda ¢ok yakin bir irtibatin bulundugu konusunda siipheye yer birakmayacak kadar
acik ve net veriler sunmaktadir. Bu sebeple velayet makdminin “nerede”, “ne zaman”,
“nasil” ve ‘“neden” tayin edildigine dair biitiin sorularin cevabinda, ezeliyet
diisiincesinin tesirlerini gérmek miimkiindiir. Dahas1 velayet, calismanin bagindan beri
tizerinde durmaya g¢alistigimiz insanin nihai makami olarak ezeliyet mukaddimesinin, en

onemli neticesi niteligindedir. $imdi bu iligkinin detaylar i¢in en uygun isimler olarak

917 Palmer, veli kavraminin dinin ideal insami anlaminda ilk teolojik kullanimim1 Harrdz'in
eserlerinden baglatsa da sozgelimi sadece Siillemi'nin Tabakdt'in1 dikkate aldigimizda bile
Ziinn(n Misri, ibrahim b. Edhem, Eb{i Yezid el-BistAmi, Ma’r{if el-Kerhi, Yahya b. Muaz er-Razi,
Ebl Hafs el-Haddad gibi Harrdaz oncesinde de bazi siifilerin velayet kavramini tasavvufi
disiincede kazandigi mandda kullandiklarim1 gosteren bir¢ok rivayet vardir. Bk. Siilemd,
Tabakadtii’s-Stifiyye, 8, 15, 37, 47, 59, 65; Palmer, Sainthood and Authority in Early Islam: Al-
Hakim Al-Tirmidhi’s Theory of Wilaya and the Reenvisioning of the Sunni Caliphate, 55.
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sirasiyla Clneyd-i Bagdadi, Tusteri, Harrdz ve Tirmizi’nin mezkdr sorulara nasil cevap
verdiklerini ele almaya gayret edecegiz.

Bu isimlere gecmeden 6nce de velayeti, ezeli secim manasindan soyut bir
baglamda miilahaza eden baz: sUfilere deginmek yerinde olacaktir. S6zgelimi Ibrahim b.
Edhem; Allah’in veli bir kulu olmak igin diinya ve ahiretle ilgili higbir seye
meyletmemeyi, kisinin kendisini sadece Allah’a vakfetmesini, Allah’in teveccthu igin
kulun tevecciih etmesinin gerektigini belirtmektedir.®® Kulun gayretinin velayete
sevkedebilecegi yoniinde anlagilan bu s6zlerin bir benzeri de Yahya b. Muaz’a nisbet
edilmektedir. Yahya b. Muéz evliyanin vasiflarini anlatirken onlarin sik1 bir riyazetten
sonra Allah ile (ins elbisesini giydiklerini, miicAhededen sonra veladyet mak&mina vasil
olmak sdretiyle rahata erdiklerini s0ylemektedir.®® Velayet veya ezeliyet konusunda
teorik bir diisiinceden uzak duran Muhasibl de “Allah’in rizasini arayan, buna gore
amel eden ve ahireti diinyaya tercih eden dalimler Peygamber’in varisidirler” dedikten
sonra bu kisilerin Allah’in dostu, yeryiiziinde en sevdigi, veli ve seckin kullar
olduklarimi sdylemektedir.®? Bir baska yerde ise “Allah’in kullari arasindan ézel olarak
sectigi kisiler, kendilerine akil verdigi ve bu akilla Allah’in varlikta ve Kur’an’da
bulunan ayetleri iizerine diisiinenler ve boylece Allah’in hosnut kalacagi isler
yapanlardir.”?* diyerek velileri, aklini1 kullanarak giizel amellerde bulunan kimseler
olarak tanimlamaktadir. Burada Muhasibi’nin soziinii ettigi segkin kimseler her ne kadar
olaganiistii niteliklere sahip olmasalar da Allah’in birtakim liituflarina mazhar
olmaktadirlar ki bunun da basinda nefslerinden kaynaklanan musibetlere karsi Allah’in
koruyuculugu gelmektedir.®2 Onemli bir teorisyen olarak Muhasibi’nin bir ahlaklanmis
akil ovgiisii olarak ortaya koydugu secgkinlik fikrinde, velayet ile ezeliyet arasindaki
iliskiye dair ise higbir ize rasttanmamaktadir. Bununla birlikte “Allah kullarindan liibb
sahiplerini dalemler iginden secti. Onlar Allah’a verdikleri ahde vefa gosterdiler ve
misaki bozmadilar. ”** seklindeki bir ac¢iklamasi, seckinlik ile ezeli misak arasindaki

iligkiyi ilk kez ortaya koymasi bakimindan 6nem arz etmektedir. Gergi Muhasibi ezel

918  Kuseyri, er-Risdle, 438 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 349].

919 Kuseyri, er-Risdle, 438 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 349].

920 Muhasibi, Hakikati Arayanlara Kilavuz, 87.

921 Muhasibi, EI-Akl ve Fehmu’l-Kur’dn, cev. Veysel Akdogan (Istanbul: saret Yayinlari, 2006), 298.

922 Cinar, Veldyet Diistincesinin Olusum Siireci ve Erken Dénem Tasavvufunda Islam’in Ideal Insan
Tipi, 100-101.

923 Muhasibi, Hakikati Arayanlara Kilavuz, 88.
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misak1 ahlakin kaynagi ve ilkesi olarak ortaya koymakla birlikte, epistemolojik veya
ontolojik herhangi bir atifta bulunmamaktadir. Yine de Muhasibi gibi butlin kurgusunu
ahlak zemininde insa eden bir sUfinin bile kemal anlayisimi seckinlik diislincesine
baglamasi ve bu seckinligi ezell misaka ridyetle agiklamasi, velayet kuramimin tasavvufi
diisiincenin dogasinda oldugunu imlemektedir. Diger yandan bahsi gecen sdfilerle
birlikte Muhasibi’nin de dahil oldugu bir kanalin, velayeti kuldan Allah’a yonelen bir
tevecciih olarak degerlendirdigi ve riyazet ile micahedeyi bu tevecciihiin keyfiyeti
olarak vazettiklerini s6ylemek mumkunddr.

Seckinligin kaynaginin ne oldugu konusundaki ahl&ki yaklasimin mukabilinde
ise ezeli secim yaklasimi bulunmaktadir. Miiminler arasindaki tefadiiliyet iliskisinin
ezelde ve bizzat Allah tarafindan belirlendigini ifade eden ezeli segkinlik diisiincesi bizi
dogrudan velayetin ezeliligi konusuna sevk etmektedir. Onceki bolimde tasavvufun
yonteminin ezeliyet cercevesinde belirlenmesi noktasindaki katkilarini inceledigimiz
Harrdz’in, hususen fena ve beka kavramlarin1 temellendirirken velayet diislincesinin

gelisimine de yon vermis oldugunu hatirlamak gerekir:

“Velayetin bekas1 su ii¢ seydedir: Birincisi, veldyet vesilesiyle bilgi akisinin
stirmesi; ikincisi misak aninin siirekliligi, Gi¢linciisii de Hz. Adem’in yaratilist
esnasinda Allah Teala’'nin su buyrugundaki halin siirekliligindedir:
“(Meleklere hitdben) Ben sizin bilmediklerinizi bilirim.”%* Allah Teala
Adem’i yarattiginda, kudretiyle Adem’in sulbiinii yaratacagim1 ve onu evliya
ve enbiyanin meskeni kilacagini biliyordu. O’nun ilmi, evliyd olsun enbiya
olsun onun sulbinden zuhlr edenleri kusatmigtir. Melekler bunu
bilmiyorlardi. Sonra (Allah) kudretiyle biitin rohlari Adem’in sulbiinden
¢ikardi ve rhlar Rablerinin “elestii birabbikiim” sorusuna “bela” diye cevap
verdiler. Iste rlhlar bu vakitteyken Allah’in muhabbeti evliyanm rlhlarma

oldu.”%%

Bu pasaj gorildiigii tizere Harraz’in rhun ezeliyeti bahsindeki suskunlugunu
bozdugu yerdir. Harraz velayetin ezelde Allah tarafindan tayin edildigini bir anlamda
misak ayetinin serhi olarak ortaya koymaktadir. Insanlarin harici olarak zuhGrundan

once Allah meleklerin tedirgin suallerini, ilm-i ilahinin mutlak tistiinliigiiyle gidermistir.

924  el-Bakara 2/30.
925 Harraz, Kitdbu'l-Ferdg: Risdleler, 74-75.
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Meleklerden gizlenen bilgi ise Harraz’a gore niiblivvet ve velayet bilgisidir. Yani Allah
ezelde, ilk insan olarak Hz. Adem’in sulbiinden gelecek olan enbiya ve evliyay:
bilmekteydi, ancak melekler insan soyundan gelecek olan {stiin varliklar1 ancak misak
anidaki hitab ve ikréra sahit olmak sdretiyle idrak edebilmislerdir. Harraz ezeli hitdba
bitun rahlarin icabet ettigini; ¢iinkii o esnada velilerin rlhlar ile diismanlarin rdhlarinin
birarada oldugunu belirtmektedir. Ne zamanki rQhlar, nefisler ve bedenlerle donatildi,
iste o zaman veliler ahidleri iizere sebat gostermeye devam ederken, diigmanlarin
icabetleri bozulup sapkinlik ve azginlik tizere bir hayat sirmeye baglamislardir.®? Yani
Harraz’a gore velayet, ezelde tayin edilen ve sahibini diinyada nefis ve bedenle teghiz
edildiginde dahi Hakk’a ic&betten geri birakmayan bir secilmislige karsilik gelmektedir.
Ezeli segkinligin kabUliniin sebebiyet verecegi ikinci sorunun cevabi igin ise Harrdz’in

Kuseyri’de nakledilen su sozlerini alintilamak yeterli olacaktir:

“Allah Teala kullarindan birini kendine dost ve vell kilmak istedigi zaman
iizerine zikir kapisini acar, zikirden zevk ald1 m1 kurb (yakinlik) kapisini agar,
sonra onu bu sayede Uns meclislerine yikseltir. Sonra tevhid kdirsistne
oturtur. Daha sonra aradaki perdeleri kaldirarak ferdaniyet evine sokar. Celal
ve azametini temasa ettirir, velinin g6zl celal ve azamet Uizerine diisiinlince
benligini kaybeder. O zaman kul kotiiriim ve fani hale gelir, hareketsiz kalir.

Hak Teila’nin hifzina intikal eder, nefsine ait davalardan uzaklagir.”%?

Dolayisiyla velayet makamina kimlerin mukim oldugu ezelde tayin edilmektedir
ve bunun diinya hayatindaki tezahiirii velinin nefsine karsi mutlak galibiyeti ve
muamelat konusundaki sebatidir. Melekler ve insanlarin kulluk tarzi arasinda da
ayrimda bulunan Harrdz, meleklerin hem ubddiyyet hem de muamele konusunda
“korunmus” olduklarindan giinah islemeye muktedir olmadiklarin1 belirtmektedir.
Evliya ise rOhlariyla ubldiyyet konusunda korunmus olmalarina ragmen, muamele
konusunda muhayyer birakilmislardir. Muhayyer birakilmalari “intibah” ve “gaflet”
olmak iizere iki hal arasinda bulunmalarindandir.®?® iste veliler bu kismi serbestiyet

icerisinde ezeli icabetlerini ebede kadar surddrenlerdir.®? Nitekim onlar, peygamberlere

926 Harraz, Kitdbu'l-Ferdg: Risdleler, 75-76.

927 Kugeyri, er-Risdle, 440 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 351].
928 Harraz, Kitdbu'l-Ferdg: Risdleler, 81.

929  Harraz, Kitdbu'l-Ferdg: Risdleler, 76.
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bahsedilen ezeli risalet gibi, ezell ilimden tevaris ettikleri “hikmet” yetisi sayesinde
daimi sdrette Rablerinin bilincindedirler ve bu bilincle amel etmektedirler. Dolayisiyla
Harraz’a gore velayet ezeli olsa da bekasi, misdk zamani Allah’a verilen s6ze®® her
zaman sadik kalmmasi ve bu makama ulasildiktan sonra elde edilen marifetin
surddrilmesiyledir.®*t Sonu¢ olarak Harraz, tasavvufun gayesi olarak ezeli tevhidin
gergeklestirilmesini; bu gayenin yontemi olarak nefs ile micahedeyi; bu gayeyi
gerceklestiren ara¢ olarak r0hu gosterirken bu maksadin gergeklestigi makami da
velayet olarak izah etmektedir.%32

Ezell misak” ve “fena” kavramlarini diisiince sisteminin merkezine yerlestiren
Cuneyd-i Bagdadi’ye geldigimizde, segkinlik fikrinin daha net bir tasviriyle
karsilagsmaktayiz. Dahas1 tevhide dayali dindarlik modelleri arasindaki ilk tasnif ve
seckinlik semasinin Clineyd-i Bagdadi tarafindan kurgulandigi varsayilmaktadir. Bu
semada avam arasindan ilk se¢ilen grup, muamelata tutunup masiyetten sakinan ehl-i
ibadatdir. Ehl-1 ibadatin bir derece iistiinde yer alanlar, dhiret kazancin1 dnceledikleri
icin diinyaya ve nefslerine karsi duran zahidlerdir. Tasnifin en iist kademesini olusturan
sUfiler ise, Allah tarafindan segilen ve istenen, hakikat ehlidir.®®® Yine baska bir yerde
tevhid ehlini avam, ehl-i zahir, havas ve havassii’l-havas olmak zere dort kademeli bir
tasnifte ele alan Cilineyd-i Bagdadi, en tist mertebeyi Allah’mn Oniinde ferdiyetsiz bir
hayal haline doniismiis olan segkin sfi ve hakiki muvahhide tahsis etmistir. Bu
mertebeyi “olmazdan 6nceki hale donmek” olarak tavsif eden Cilineyd-i Bagdadi, kulun

cikabilecegi en yiiksek makadm olarak bu ezeli mertebeyi yani velayeti ©ne

930 Harraz ezelde verilen soziin kapsamini “beld” lafz1 lizerinden sdyle izah eder: “Bu soz ii¢
harften olusur. Ba: ben inkar ve isyandan uzagim, kalbim ve dilimle her tiirlii isyandan uzagim
demektir. Lam: taat, stinnet ve ihsani ifade eder. Allah i¢in istikameti korumak ve kullugun
gereklerini yapmanin O'nun yardimiyla olabilecegini bilmek ve bu yolda nefsini kinamak ve
amelini her daim kiiciik gérmektir. Ya: kalb goziiyle Rahman'in liituf ve ihsanini gérerek kalb
(batin) ve dil (zahir) ile Hakk'in rizasini talep etmektir.” Bk. Harraz, Kitabu'l-Hakdik: Risdleler,
75.

931 Harraz, Kitdbu'l-Ferdg,: Risdleler, 74-75.

932 Bk. Cinar, Veldyet Diistincesinin Olusum Siireci ve Erken Dénem Tasavvufunda Islimin Ideal
Insan Tipi, 117.

933 Ciineyd-i bagdadyi, el-Vesdyd, Stuleymaniye Ktp., Resid Efendi, no 1218, vr 1b-2a.’dan naklen:
Muhammed Bedirhan, Vahdet-i Viictidu Savunmak (istanbul: Litera Yayinlari, 2019), 66.
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sirmektedir.®* Dolayisiyla Clneyd-i Bagdadi’nin ¢ogu zaman havassii’l-havassi

anlattig1 mertebenin acikga velayet makamma karsilik geldigini diisiinebiliriz:

“Seni ihsanlarinin kemaliyle kusatip kendine ¢eksin ki bu ihsanlarin sana
erismesi O’nun seni Kendine yiikseltmesi ve yiiceltmesi ile olur. iste o za- man
Allah’in sana bu bahsettikleriyle, seninle O’nun arasinda hic¢bir vasitanin
kalamayacag1 kadar yakin bir yere varirsin. Seni havassii’l-havas kilar ve en

sevdikleri arasina ilhak eder.”9%

Dahas1 Ciineyd-i Bagdadi biitiin diislincesinin 6zii niteligindeki misak ve fena
doktrinlerinin uygulanabilirligini de agik bir sekilde, veliler ziimresine hasretmekte;
ezell misak ve fena tecriibelerinin avam degil, yalnizca havassii’l-havas igin gegerli
oldugunu savunmaktadir. Bu iki tecrlbeye temerkiz ettigi Kitdbu’l-Misak’inin bas
kisminda soyle demektedir: “Allah 'in kullari arasinda safi ve mahlQkati arasinda halis
varliklart vardw. Onlart veldyet i¢in se¢mis, keramet vermis ve kendisi icin ayirnugtir.
Onlarin cisimlerini diinyevi, rOhlarmi niirani, vehimlerini rithani, fehimlerini arsi,
akillarini da hiiccet eylemigtir.”*® Yalnizca seckin olanlarin ezeli anlasmanin tarafi
olabilecegine isaret eden bu sozleri diger eserlerinde bulunan ¢ok sayida diger pasajla
birlikte aldigimizda, velilerin ezelde Allah tarafindan secildigi ve diinya hayatinda da bu
seckinlige gore amel ettirildigi yoniinde bir anlam ¢ikmaktadir.®’ Yine mesela “Allah
muhafazasina aldigr i¢in kendilerine hichir seyin ilisemeyecegi, hichir ayiricinin
ayirmayacagi, hichir seyin mesgul edemeyecegi o has kullarmmin rQhlarini ikame ettigi
Kendi civarimi sana mesken kilsin.”*® geklindeki soziinde de isaret ettigi gibi, bu
seckinlik ve korunmusluk, velinin ezeldeki makdmindan kaynaklanmaktadir.

Clneyd-i Bagdadi’nin tasavvufun yonteminin belirlenmesinde riihi kesfe verdigi
onemi hatirlayacak olursak, miicahede ve riyazetin marifet ve tevhid bakimindan
yalnizca ilk adim teskil edebilecegini diisiindiigiinii belirtmistik. Dolayisiyla Clneyd-i
Bagdadi’ye gore ibadat veya muamelat konusunda teseddiid gostermek, havassii’l-havas

veya veli ziimresine katilmak igin kifayet etmemektedir. Bu mertebeye vasil olmak,

93¢ Bagdadyi, Resdilii’l-Ciineyd, 62.

935 Bagdadji, Resdilii’l-Ciineyd, 26.

936 Bagdadji, Resdilii’l-Ciineyd, 42.

937 Ahmet T. Karamustafa, “Clineyd-i Bagdadiye Gore Velayet,” ¢ev. Melek Giindiiz Karacan,
Miitefekkir 7/13 (2020), 12.

938  Bagdadji, Resdilii’l-Ciineyd, 52.
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kulun gayretine degil bilakis Allah’in lutfedip o kulu kendisi i¢in se¢mesine baghdir.
Tevhide dair bir meseleyi izah ederken: “Bil ki sen kendinden perdelenmigsin ve sen
kendinle O’na vasil olamazsin. Sen O’na ancak O’nunla kavusabilirsin. % diyen
Clneyd-i Bagdadi, devaminda da velayete segilenlerin takdir edilmis amellerinden
bahsetmektedir. Soyle ki velayete secilmis olan kullar, Allah’1 talep etmeye davet
edilirler. Allah’1 aradiklarinda ise talebin mahiyetini ve nasil bir yol izlenmesi
gerektigini, hangi amellerin neden yerine getirilmesi gerektigini idrak ederler. Allah da
onlar i¢in takdir etmis bulundugu amelleri kilmak konusunda onlara yardim eder. Bu
takviye hali onlar kendilerinden tamamen yok olup, Allah ile beka bulduklar1 dereceye
kadar devam eder ve nihayet eyledikleri biitiin fiiller artik onlara degil Allah’a ait
olur.®*® Bidayetin de nihayetin de veladyet makédmini gosterdigi bu dairesel kurgu,
Clneyd-i Bagdadi’nin daha birgok anlatisinin ana semasini teskil etmektedir. Hepsinden
hasil olan miisterek mana ise sudur: Allah ezelde mahlikati arasindan kendisi i¢in has
kullar tayin etmis, onlarin diinya hayatindaki biitiin olus ve duruslarim1 bu velayet
makammin mucibince takdir etmis ve bu takdir edilen ameller konusunda velileri
desteklemis, takviye etmistir. Yontem bahsinde de degindigimiz, ahdin bil-kuvveden
bil-fiil hale getirilmesi siireci de bu siirecin bir diger ifadesi olarak alinabilir.

Diger yandan enbiyanin bltin hallerini tedbir eden ve her tir masiyetten
alikoyan “ismet” yani ilahi korunmusluk sifatinin evliy@ya da nisbet edildiginin apagik
bir 6rnegine Cineyd-i Bagdadi’de sahid olmaktayiz. Ancak Cuneyd-i Bagdadi’nin
velayet i¢in cari olan korunmuslugun, peygamberlerdeki gibi ismet degil; “hifz” oldugu
kanaatindedir. Hifz, giinah islemekten degil; giinahi1 silirdiirmekten korunmusluk
anlamina gelmekte ve bu yoniiyle mutlak bir korunmusluk ifade etmemektedir.®* Bu
sebeple Ciineyd-i Bagdadi, “Veli zina eder mi?” sorusu karsisinda bir siire diisiindiikten
sonra, “Allah’in emri mutlaka yerine gelecek, yazilmig bir kaderdir"**? meélindeki ayeti
okuyarak bunun miimkiin olduguna isaret etmistir.%*

Bu durumda evliyanin amellerinin takdir edilmis olmasi, zorunlu bir

belirlenmislikten ziyade, veladyet makdminin sinirlarini ve siirekliligini ortaya koyan bir

939 Bagdadyi, Resdilii’l-Ciineyd, 60.

940 Bagdadji, Resdilii’l-Ciineyd, 60.

941  Siileyman Uludag, “Hifz”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (istanbul: Tiirkiye Diyanet
Vakfi Yayinlary, 1998), 17 /315-316.

942 el-Ahzab 33/38.

943 Kuseyri, er-Risdle, 566 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 438].

248



ilke olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Nitekim bu diisiinceye gore, velayet giinah islemeye
engel teskil etmemektedir veya giinah isleyen velayet makdmindan diismemektedir.
Allah’mn ezeli takdirinin veliye destek olduguna dair sozleri, velinin giinaha karsi
durmak ve salih amel islemek konusunda avama nisbetle kolaylik hissetmesi ve yine de
bir hata islediginde bunda israrct olmamasi seklinde anlagilmalidir. Nitekim kul,
nefsiyle ne kadar miicadele ederse etsin, hayati devam ettigi miiddetce “bakiyye-i
nefs”ten kurtulmasi1 kabil olmadigindan; hata ve gilinahtan azade olmasi da
beklenmemektedir. Sonug olarak, Clineyd-i Bagdadi, ezeli segkinlik fikrini savunmus
ve bir¢ok dgretisini bu seckinlik fikrine gore sekillendirmis gériinmektedir. Yine de bu
seckinlik telakkisinin “zorunlu belirlenmislik” manasina gelmedigine dikkat ¢ekmek
gerekir. Cunkl Cuneyd-i Bagdadi, eserleri ve mektuplarindaki bu segkinlik diisiincesini,
“misakin tahakkuku” ilkesinin beraberliginde Oriintiilemekte ve velayet sahibi de olunsa
daimi bir sidk ve ihlastan asla geri kalinmamasi gerektigini 6ne stirmektedir.*
Dindarlikta segkinlik fikrini, daha iist bir cergeveye tasiyarak meseleyi hem
mezhepgilikten hem de dincilikten uzaklastiran Hallac-1 Mansir’u ayrica zikretmek
gerekmektedir. Evrensellik ve seckinlik arasindaki ince ¢izgiyi ¢ok iyi bir dille ortaya

koyan Hallac sunlari sdylemektedir:

“Sevgili oglum. Biitiin dinler, ulu Tanri'nin dinleridir. Allah, her bir dini ile
ayri bir insan toplulugunu mesgul etmektedir. Insanlar inandiklari dinleri
kendileri secmediler; bilakis Rahman ve Rahim olan Allah, insanlari
inandiklar1 dinler i¢in se¢migtir. Eger bir kimse bagka bir kimseyi inandigi
dinin dogru olmadig1 iddiasiyla kinarsa, bu hareketiyle o insanin kendi
iradesiyle bir tercih yapmis oldugu yolunda bir hiikiim vermis olur. Bu da

ashinda, Kadercilerin tarzidir ve Zerdustler de boyle bir dini topluluktur.”%4

Sonraki donemlerde ‘“vahdetii’l-edyan” kavramina hayat verecek olan bu
sOzlerde Hallac, dini ve diinyevi farkliliklari, ezeldeki belirlenmislige hamletmektedir.
Bu belirlenmislik Allah’mn her bir insan hakkindaki tasarruf ve hikmunin eseri

oldugundan, mensubiyetler hakkindaki selbi veya miisbet yorumlarin esasinda Allah’a

944 (Clineyd-i Bagdadi'nin nefsin halleri ve miicadele yollariyla ilgili gérisleri icin bk. Singin, Erken
Dénem Sifilerinde Insanin Hakikati ve Ahlak: Haris el-Muhdsibi Ciineyd-i Bagdadi Halldc-1
Mansiir, 40-44.

945 Schimmel, Halldc: Kurtarin Beni Tanrt’dan!, 62.
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raci oldugunu ve ezeli hiikkme kars1 beseri hitkkmiin biitiiniiyle gegersiz oldugunu beyan
etmektedir. Dinlerin agkin birliginin ilk numunelerinden sayilan bu sézleri, Hallac’in
yalniz velayet degil, hidayet hakkinda da ilahi se¢imin belirleyiciligini savundugunun
sarih bir ifadesi olarak gorilmelidir.

Ezeli seckinlik konusundaki goriisleriyle one ¢ikan diger bir sifi de Tiisteri’dir.
Tefsir’inde Allah katinda dereceler, bagislanma ve tilkkenmeyen bir rizk ile miijdelenen
ve “Iste onlar gercekten mii’'min olanlardir,”®® Aayetiyle isaret edilen kimselerin
“evliyd” oldugunu belirtmektedir.*” Vellyi devamli slrette kendisinden Allah’in
iradesine muvafik eylemler sadir olan zat seklinde tanimlayan TisterT, velayet icin itaat
ve muamelatta siirekliligi sart kogmaktadir.®® Tefsir’inin pek ¢ok yerinde iimmetin
seckin bir sinif1 olarak evliyanin vasiflarindan bahseden Tiisteri, evliyanim ilmi ve ameli

istiinliigiinii su sozleriyle gerekcelendirmektedir:

“Allah Teala evliyasinin kalbinde imani satir satir yazmistir. Birinci satir
tevhid, ikincisi marifet, Uclinclsi sidk, dordiinciist istikAmet, besincisi itimad,
altincis1 da tevekkildir. Bu yazma isi, kulun degil; Allah’in fiilidir. Kulun
imandaki fiili, Islam’mn zahiridir. Ondan zahir olarak beliren goriinen ve batin
olan sey Allah’m fiilidir. Kalpteki yazgi Tmanmevhibesidir ki, Allah Teala
onlar1 sulblerden ve rahimlerden ¢ikarip yaratmazdan evvel onu onlara hibe
etmistir. Sonra kalpte niirdan bir g6z izhar etmistir. Ardindan onun perdesini
acmistir. Nihdyet onlar yazgmin bereketi ve mugayyebati imanin niiru ile

gormislerdir.”%4°

Bu ifadeler Harraz’da veya Ciineyd-i Bagdadi’de orneklerini gordiigiimiiz ilaht
ve ezeli secilmislik diisiincesinin tamamen bir devami niteligindedir. Tusteri, evliyanin
kalplerine islenen ve onu iimmet iginde segkin ve Allah katinda istiin kilan
husGsiyetlerini, heniiz diinya hayatina intikal etmeden oOnce kazandiklarini
savunmaktadir ki bu kazanim kesbi degil; tamamen vehbi olup Allah’mn tayin ve
takdirine mevkuftur. Evliyanin batina yerlestirilen mezkQr ezeli lituflar onlar1t hem

iman hem de Isldm noktasinda tahkim ve takviye etmektedir. Boylece bu liituflar

946 el-Enfal 8/4.

947 Tisterd, Tefsirii’t-Tiisteri, 77.
948 Tisterd, Tefsirii’t-Tiistert, 23.
949 Tsterd, Tefsirii’t-Tiisteri, 164.
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sayesinde batinlarini ve imanlarini kavi tutan evliya, Allah’in kalplerinde nlrdan bir g6z
admi verdigi ikinci bir idrak aygit1 sayesinde de giindelik hayatlarindaki mudmelat: yani
Islam’1 kavi tutabilmektedirler. Bu ndr, yakin basiretinin ndru olup onunla tevhidi, emir
ve nehyettigi hususlarda ona itdati gorebilmektedirler.®® Dolayisiyla Tiisteri’ye gore
evliya, ezeli yazgilar1 olan iman ve Islam iizere korunmus ve kolaylastirilmis bir hayat
strmek tzere kurgulanan seckin bir ztimreyi ifade etmektedir.

Yine A‘raf 172. ayete yaptigi tefsirde li¢ tiir ziirriyetin misak verdigini belirten
Tiisterd, ilk ziirriyetin Hz. Peygamber’in niru oldugunu, ikinci ziirriyetin Hz. Adem’in
nlru oldugunu; tglincl ziirriyetin ise iki mertebe oldugunu soyleyerek sunlar
eklemektedir: “Bunlardan miiridiin/Allah’t talep edenler Hz. Adem’in nurindan zuhQr
ederken;, muradun/Allah’in  talep ettikleri Hz. Peygamber’in ntirundan zdhir
olmugtur.”®* Bu yaklasimiyla Tisterl, ezeldeki olus ile dlemdeki durus arasinda bir
paralellik ¢izmis ve varligin bidayet noktasi ile nihdyet noktasini birlestirmistir. Tekvini
varlik ile teklifi varlik ayrimini da hissettiren bu tertipte Tiisteri, ezeli tayin ile Allah’in
kendine has kildig1 kullarini, diinya hayatindayken sorumlu tutulduklar: teklifi de kemal
ile yerine getirmelerinden Otiirii Hz. Peygamber’in varlik niruna atfetmistir. Allah’1
talep eden miiridler ziirriyetini ise Hz. Adem’in varlik ndruna atfederek, havas ile
havassii’l-havassin mertebe farkini ortaya koymustur. Diger yandan bu semadaki Allah
tarafindan secilenler misédk guninde verdikleri ubGdiyyet akdini higbir zaman
unutmazlarken, Allah’1 talep edenlerin de dahil oldugu tiim insanlar belirli oranda bir
bellek kayb1 yasamaktadirlar.®?

Kur’an’daki “Allah, inananlarin dostudur.”®® ayetini de benzer minvalde tefsir
eden Tusteri, Allah ile evliyasi arasindaki iliski bi¢imi olarak “velayet”i, “riza dostlugu”
olarak agiklamaktadir. Bu dostlukta velilerin taahhlidi, Allah’tan baska her tlir sebepten
yuz cevirip sadece Rablerine tevecclh etmek iken; Allah’mn tevellisi ise onlar1 kendileri
icin sebkat etmis olan tevhid (zere sabit kilmasi, kulunun isini tistlenmesi, onu nefsine

birakmamasi diismanlarindan koruyarak, rizad ve muhabbetiyle himaye etmesi seklinde

950  Tisterd, Tefsirii’t-Tiisteri, 37.

951 Tisterd, Tefsirti't-Tiisterf, 69. Hallac miirld ve muradin ayrimi hakkinda “Miirld tevbesinin,
murad ise ismetin golgesi altindadir.” demektedir. Buna gore kendi gayretiyle yol alan ile Allah
tarafindan yola koyulan bir olmadigi gibi istikamet ilizere sebat etmek konusunda da
farkhidirlar. Bk. Attar, Evliya Tezkireleri, 532.

952 Karamustafa, Tasavvufun Olusumu, 53.

953 el-Bakara 2/257.
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cereyan etmektedir.®** Bu nedenle evliya, zulimattan ndra, kiflr, dalalet, masiyet ve
bid‘atlerden imana ¢ikarilmislardir. %5 Tisteri, Maide Sdresi 119. ayetin tefsirinde de
evliyddan “ehl-i sabikin” olarak bahsetmektedir. Nitekim evliya hayirda, ecirde ve
cennete kabllde onde ve onceliklidirler. Bu onceligin kaynagi ise evliyanin varliga
gelmeden evvel Allah’tan kendilerine tahsis edilen ihtiyar ve velayetin; seckinlik ve
dostlugun sebkat etmesidir. Ayrica hesaba c¢ekilmeden, kiyamet ve mahser
korkularindan uzak olarak, kabirden dogrudan cennete gideceklerdir ki hadiste ifade
edilen, “Cennete evvel varan sabiklar” sozii evliya hakkindadir.9®

Hilyetii’I-Evliyd da nakledilen bir soziinde ise Tusteri, Hz. Adem’gelen bir

vahiyde veliler hakkindaki tiim diistinceleri 6zetlenmektedir.

“Ey Adem, benim saf, fakir ve se¢ilmis 6yle kullarim vardir ki onlar1 senin
sulbine yerlestirdim. Zatima yemin ederim ki, kullarim arasindan onlari
izzetimle onurlandirir, vuslatima yaklastiririm. Onlara kerdmetlerimi sunar ve
fazlim1 acarim. Onlarin kalplerini kitaplarimin hazneleri kilar, rahmetimle
onlar1 gizlerim. Kullarimin iginde onlar1 emén kilarim. Onlarin yiizii suyuna
yagmur yagdirir, yine onlarin hiirmetine yeryiiziinde bitkiler yesertirim.

Onlarin hatirina belay ¢eviririm.”

Pasajin buraya kadarki kisminda, evliyanin varolusunu husisi bir gayeye ve
kurguya baglayan Tisteri, Allah’in onlara olan tevellisini bir kez daha ortaya
koymaktadir. Evliyd sahip olduklari manevi dereceler sayesinde insanlar arasinda birer
delil ve giivence teskil ettikleri gibi, yeryiiziindeki bazi olumlu fiziksel durumlara da

aracilik etmektedirler. Pasajin devaminda ise:

“Onlar benim dostlarim ve sevdiklerimdir. Onlarin derecesi alidir, makamlari
yiiksektir. Himmetleri yalniz benimle ilgilidir. Onlarin azimetleri sahihtir.
Gaybimin melekiitunda fikirleri ddimdir. Onlarin kalpleri benim zikrime
adanmugtir. Onlara iins kadehiyle, sirf muhabbetimi i¢irdim. Dolayisiyla onlar
bana kavusma sevki ile yasarlar ve ben onlara son derece istiyak duyarim. Ey

Adem, onlara ne mutlu onlara ne mutlu! Onlar oyle kimselerdir ki onlara

954  Tisterd, Tefsirii’t-Tiisteri, 47.
955 Tusterd, Tefsirii’t-Tiisterd, 37.
956 Tsterd, Tefsirii’t-Ttistert, 89.
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baktigimda katimdaki degerlerinden dolayi, giinahlarin1 bagislamak bana

kolay gelir.”%

sozleriyle neden evliyanin bdyle ayricalikli bir konumda mukim olduklarmi
anlatmaktadir. Burada Tiisteri’nin zorunlu ve ilahi belirlenmislik fikrinden uzaklastigini
acik bir sekilde gorebilmekteyiz. Nitekim velayet, Allah’in ezeldeki tayin ve takdiri
tarafindan Oncelenmis olsa da evliydnin sonsuz talep ve istiyaki sebebiyledir. Yani
Allah’in evliydnin bu ub(diyyet noktasindaki iistiinliiklerini ezelde biliyor olmasi,
onlarin daha viiclda gelmeden veli olarak nisdnelenmelerinin  gerekgesini
olusturmaktadir. Zaten Tiisteri’nin nefis miicadelesi konusundaki miiteseddid tavirlarini
ve fikirlerini g6z Onilinde bulundurdugumuzda da bodyle bir netice kagmilmaz
olacaktir.®s® Nitekim Tiisteri’nin micéhede temelli tasavvuf anlayisinin her seyden 6nce
“Ugrumuzda miicihede edenleri elbette yollarimiza iletiriz. "% ayetine dayandigi kabul
edilmektedir.®® Ciinkii Tiister’ye gore miisahede, micahedenin semeresidir ve ahiret
muradi tamamen bu diinyadaki talebin neticesidir. Hizmet olmaksizin, kurbet hasil
olmayacagindan, kul tarafindan goglislenen mucéhedenin, yine Hakk’in tevfiki ile
Hakk’a visQliin illeti olmas1 lazim gelmektedir. 9t

Tiister’nin veldyetin hakkedilmesi konusundaki yaklagimi, kendini velayetin
korunmuslugu konusunda da belli etmektedir. Ona gore kiiclik hefve/yanilg1 veya zelle
disinda biiylik giinah irtikabi, velayete halel getirmekte, hatta velilerin velayetten
azledilmelerine sebep olabilmektedir.®®> Allah’in hem peygamberleri korumast hem de
tim insanliga hidayeti anlaminda kullandig1 “ismet” kalkaninin ne zaman kaldirilacag:
ile ilgili diger bir aciklamasinda ise giinahtan donmenin velayete dahil olduguna isaret
etmektedir. Yani onceki gilinahlart kendisini huzlrsuz edip tevbe eden kimse, Allah’in
ismeti altina girerken; gecmisteki giinah yikleri kendisini diisiindiirmeyen kimse

gelecek giinlerinde ismete mazhar olmayacaktir. Allah’in kalan 6mriinde ismetine

957  Eb( Nuaym Isfahani, Hilyetii'l-Evliyd ve Tabakatii’l- Asfiya (Beyrut: Mektebetii Hanc, h. 1405),
10/193-194.

958  Bk. Baser, Sehl b. Abdullah et-Tlisteri’nin (6. 283/896) Tasavvuf Anlayisi, 69-72; Gedik, Sehl b.
Abdullah et-Tiisteri ve Tasavvufi Gértisleri, 197-205.

959 el-Ankeblit 29/69.

960 Hiicviri, Kesfu'l-Mahciib, 225 [Hakikat Bilgisi, 259].

961 Hiicvird, Kesfu'l-Mahciib, 232 [Hakikat Bilgisi, 264].

962 Hiicviri, Kesfu'l-Mahcib, 255 [Hakikat Bilgisi, 286].
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almadigr kimse ise sonunda helake ugrayacaktir.’® Dolayisiyla Tiisteri, velayet
konusundaki ezeli tayin ve takdiri kabul etmesine ragmen, velayetin bekasiyla ilgili
onceki shfilerden daha kat1 bir yaklasim sergileyerek velayetin azle konu olabilecegini;
kiigiik hatalar digindaki irtikablarin velayeti diisiirecegini iddia etmektedir. Bu yoniiyle
Tiisteri’nin ub(diyyet ve nefse kars1 durusun, velayet makdminin saglamis oldugu ilahi
yardim ve takviyelere ragmen daha giivenli ve temkinli bir yol olacagi kanaatinde
oldugu distintilebilir.%*

Tasavvuf tarihinde velayet disiincesinin sistemli ve teorik bir zemine oturmasini
saglayan asil sifi ise Hatmii’l-Evliya isimli eseriyle Hakim et-Tirmizi olmustur.9
Tirmizi’ye gore veli, ilk anlamiyla s0fi demektir ve bundan 6tlrd butun eserlerinde saft
yerine veli kelimesini kullanmaktadir.®® Adabii’I-Miridin’de ehl-i tevhid olan tim
insanlarin veldyet kapsaminda oldugunu belirten Tirmizi, velayetin ilk mertebesini
cennet arzusuyla ibadete yonelip, haramdan sakinanlar; ikincisini de ibadete yonelip,
haramdan sakinmakla birlikte kalplerini dinyaya dair bdtiin arzulardan da arindirmaya
calisanlara tahsis etmektedir.®” Daha ¢ok amel ekseninde kurgulanmis bu semanin daha
dakik bir versiyonu ise Hatmii’l-Evliy@’sinda yer almaktadir. Daha segici ve ayristirici
bir tavirla kaleme aldig1 bu eserde Tirmizi, odak noktasini insani ¢abadan alip ilahi bir

vergiye cevirerek, velayet mertebesini dogasi1 Allah tarafindan belirlenen bir iliski

963 Tusterd, Tefsirii’t-Ttisteri, 43, 44.

94 Tisterl’nin bu diisiincesi saadet ve sekavet kavramlarini agikladigi bir séziinde soyle kendini
belli etmektedir: “Bedbahtligin alameti kudreti inkardir. Saadetin alameti ise iman la kalbin
genislemesi, kalbin zenginlikle riziklanmasj, itaat iizere olma, zithde muvaffakiyettir. Kim Allah
ile kendisi arasina edebi koyarsa, Allah onun kalbini temizler ve onu saadet ile riziklandirir.
Edebini korumaktan daha zor olan herhangi bir sey yoktur. Edeb ise ekmegi arpa, tatlilarn
hurma, elbiseleri yiin, evleri mescid, 1siklar1 glines, kandilleri ay, ziynetleri takva, amelleri riz3,
aziklar takva, yemekleri gecede, uykular1 giindiizde, keladmlar: zikir, suskunluklar: tefekkiir,
bakislari ibret, siginak ve yardimcilar1 Allah olan kimselerde bulunur. Onlar 8liim giliniine
kadar sabrederler.” Bk. Tiisteri, Tefsirti’t-Tiisteri, 68.

95 Tirmizi’nin velayet teorisi hakkinda ayrintih bilgi icin bk. Radtke, “ibnii’l-Arabi'nin
Onciilerinden Biri: Hakim Tirmizi ve Veldyet Gériisii”; Cinar, Veldyet Diistincesinin Olusum
Siireci ve Erken Dénem Tasavvufunda Islam’in Ideal Insan Tipi (istabul: Istanbul Universitesi,
Sosyal Bilimler Enstitiisti, Yiiksek Lisans Tezi, 2021); Kazim Agcakaya, Hakim et-Tirmizi’'nin
Niibiivvet ve Veldyet Teorisi (Istanbu: Marmara Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek
Lisans Tezi, 2002).

966 Radtke, “The Concept of Wilaya in Early Sufism”, 488.

967 Bu yoniiyle velayet kavrami, Mu'tezill diisiincedeki anlamimi ¢agristirmaktadir. Bk. Hakim et-
Tirmizi, Miiritlerin Adabi: Adabii’l-miiridin, cev. Mehmet Zahit Tiryaki (istanbul: Hayy Kitap,
2019), 11.
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bi¢cimine donistiirmektedir. Diger eserlerinde olmayan bir terminolojiyle “veli-yi
hakkillah” ve “veliyyullah” makamlarindan bahseden Tirmizi, bir dnceki tasnifte yer
alan her iki mertebeyi, bu taksimindeki ilk mertebeye dahil etmektedir. Bunlardan veli-
yi hakkillah mertebesinde olanlar Allah’m huk(kuna ridyet edenlerden olusan seriat
evliyaligina karsilik gelmektedir®® ki gafletten uyanmis, tovbe etmis ve tovbesine sadik
kalmis kimseleri kapsamaktadir. Bunlar yedi azayr korumayi ahdetmis, o istikamet
iizere oluncaya kadar da her seyden sarf-1 nazar etmislerdir. Veliyyullah makdminda
mukim olanlar ise Allah’in iméanedenler i¢inden kendisi i¢in seg¢ip 6zel olarak korudugu,
nefslerinden alikoydugu, manevi bilgilerle destekledigi, yiiksek derecelere ulastirdigi
kimselerdir.*® Ilk gruptaki veliler, biitiin hayatlarin1 emir ve nehiyler konusunda hassas
davranmakla gecirseler ve bu hususta ¢cok gayret gosterseler de evliyaullahin riitbesinin
gerisinde kalmak durumundadirlar. Nitekim evliya-i hakkillah “hakk™ yerine
getirmenin vesile olacagi ulviyet ve kurbiyeti, nefsin bu ikisinden beslenen hazzi
sebebiyle yitirmeye ¢ok yakindirlar.®® Bu ylzden de vuslata ermeleri mukadder veya
muhakkak olmadigi icin evliyau hakkillahin akibeti mechtldir. Ancak kurbet
makdmma ulasmig ve nefsin aldaticihigindan kurtulmus olanlar igin giizel akibet
kesindir.°™

Tirmizi’nin imza fikirlerinin basladig1 yer de tam olarak burasidir. Tirmizi
evliyaullahin Allah’a vuslat yolunu izah ederken “ilahi isimler”i velayet mertebelerine
karsilik getirmistir. Dahas1 bu mertebelerin en iistline Hz. Peygamber’in niibiivvetinin
kuvvetini ve korunmuslugunu ifade eden “hatem” kavramiyla niteledigi “hatemu’l-
evliyd”y1 yerlestirmistir. Tasavvufun geleneksel smirlarini astigi gibi, vahyin ve
niiblivvetin anlamin1 da yeniden tartismaya agan bu kavramsal yenilikte, Tirmizi
nibuvvetin Hz. Muhammed ile son bulmasini ifade eden “Hatemii’n-nebiyyin” tabirini,
Hz. Muhammed’in diger peygamberlerden Ustiinligii seklinde anlamis ve bu istiinligii
onun nefs ve seytanin hilelerinden korunmus olmasina baglamistir. Hz. Peygamber’in

ummetinden gelen evliyé i¢in de hatemiyyetin s6z konusu oldugunu savunarak her

98  Tirmizl, Hatmu'l-Evliya: Veliligin Sonu, 55.

969 Tirmizl, Hatmu'l-Evliya: Veliligin Sonu, 55-57.

970 Radtke, “The Concept of Wilaya in Early Sufism”, 489.
971 Tirmizl, Hatmu’l-Evliyd: Veliligin Sonu, 144-145.
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donemde Allah tarafindan Ozel olarak secilmis ve hatalardan korunmus bir velinin

oldugunu ve iimmet i¢in kurtarici bir vazife icra ettigini diigtinmiistiir:°7

“Ehlullahin bir kism1 en yiiksek velayet derecesine sahip olur. Bu kimse
Allah’in kendisini veldyeti icin se¢ip kullandigr bir kuldur. O, Allah’in
kabzasinda hareket eder. O’nunla konusur, O’nunla goriir, O’nunla tutar, anlar
ve akleder. Allah, onun yeryiiziinde sdnini1 yaymis, kendisini halkin veliler
sancaginin sahibi, yer ehlinin emniyeti, gok ehlinin nazar yeri, goniillerin
reyhani, Allah’mm has dostu, Rabbani sirlarin madeni, nazargih-1 ilahi,
yeryliziinde Zat-1 Bari’nin adalet kamgis1 yapmistir. Allah, onun vasitasiyla
kullarin1 terbiye eder. Onun nazariyla 6lii kalpleri diriltir. Halki kendi yoluna
cevirir. Onunla hukuk-1 ilahiyi ayakta tutar. O, hidayet anahtari, yeryliziiniin
siirGiru, ehlullahin emini ve imamidir. O siddiktir, hak adamudur, ariftir. {lhama

mazhardir. Yeryiiziinde Allah’in biricik dostudur.”®™

Bu hus(sTi hasletlerin atfedildigi veli kavram1 Tirmizi ile birlikte dontisiimiinii

tamamlamis; bilgiyi ilham veya “sekine”®* yoluyla aracisiz bir sekilde almak, Allah

tarafindan muhafaza edilmek, keramet sahibi olmak ve alemde tasarrufta bulunmak ve

idare etmek gibi baz1 yeni 6zellikler kazanmistir.9”

Dolayisiyla Tirmizi’nin kavramsal katkilariyla da birlikte veldyet doktrini

tasavvuf diisiincesinin ana meselelerinden biri haline gelmistir. Tirmizi’nin buraya

kadar anlattiklarimiz dogrultusunda, seckinlik fikrinin en énemli ve oncii ismi oldugunu

sOylemek yerinde olacaktir. Diisiinceleri avam, havas ve havassii’l-havas seklindeki

tiglii tasnifin ¢ok Otesine gegen Tirmizi evliya arasinda da kategorik degerlendirmelerde

bulunmus ve “ricalii’l-gayb” meselesine de oOnemli katkilarda bulunmustur. Onun

972
973

974

975

Tirmizi, Hatmu’'l-Evliya: Veliligin Sonu, 113-117.

Hakim Tirmizi, Nevddiru’l-usil fi ehddisi’r-Restl, thk. Abdurrahman Umeyye (Beyrut: Darii’l-
Mecid, 1992), 1/3309.

Tirmizi, “sekine” kavramini velilerin ilhami ile birlikte diisiinmektedir. Ona gore
peygamberlere gelen vahiy esnasinda rtthun tstlendigi vazifenin bir benzeri kalpte bulunan
sekine tarafindan icra edilmektedir. Ona gore, sekinenin gorevi sadece bilgiye aracilik etmek
degil ayn1 zamanda bilgiyi karsilamak ve kalbe yerlestirmektir. Bilgiye bu sekilde eslik eden
sekine, kalbin gelen bilgi karsisinda siipheye diismesine engel olur ve onu teskin eder. Bu
yoniiyle sekine, niibiivvetin mukaddimesidir. Bk. Tirmizi, Hatmu’l-Evliya: Veliligin Sonu, 126,
145.

Cnar, Veldyet Diisiincesinin Olusum Siireci ve Erken Dénem Tasavvufunda Islim’in Ideal Insan
Tipi, 86.
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velayet makdmi ile niibiivvet makdmi arasinda kurdugu yakin irtibat, korunmusluk
konusunda da kendini belli etmektedir. Nefsin, yalniz avam sinifi degil veliler icin de
cok biyuk bir tehlike arz ettigini veliyullah ile veli-yi hakkillah ayrimi {izerinden
isleyen Tirmizi, Allah tarafindan segilenlerin en {istiinii olan veliyullah igin ise bu
tehlikenin s6z konusu olmadigini savunarak, korunmus veli diisiincesini daha giiclii bir
savunuya doniistiirmiistiir.

Bdylece Hz. Peygamber’in vefatindan sonra sahipsiz kalan nebevi miras, manevi
otoriteyi ve limmetin 1slahin1 yeniden saglamak tizere Sia’dan alinip, siinni diigiincenin
temsilcileri olarak sifiler tarafindan devralinmistir. Dinin ideal insan1 hakkinda ortaya
konulan muglak agiklamalarin, stfilerin ve bilhassa Tirmizi’nin dilinde net ve detayli
tahlillere donitismesi ise tasavvufl yontemin kulu vardiracagi son mertebeyi gostermesi
acisindan ayrica 6nemlidir.

Calismanin arkaplanini teskil eden insanin ezeliyeti ile velayet diislincesinin
kesisim noktalarin1 boylece “seckinlik” ve “korunmusluk™ baglaminda ele almis olduk.
Vardigimiz netice ilk tahlilde, stfilerin insanin Allah ile dogrudan ve siireklilik esasina
dayal bir iligskinin boyutlarini tasvir ve tahlil edebilme zorlugunu asabilmek i¢in ¢ogu
zaman birden fazla kavramim uzanim ve agilimlarina miiracaat etmis olduklaridir. ikinci
tahlilde ise insanin veya rihun ezeliyeti gibi teorik ve gaybi bir konunun “sahsiyet”
kazanmasi, ancak velayet diisiincesiyle miimkiin olmustur. Ezel alemine kimlerin nasil
vasil olabilecegi ve o vuslati nasil siirdiirebilecekleri gibi muayyen sorular etrafinda
sekillenen bir Allah kul iligkisi, sliphesiz ezeliyet diigiincesinin de muhtevasini
belirginlestirmistir. Buna gore varilabilecek en nihai hiikiim ezeliyet makami, gercekte
yalnizca evliyaya aittir ve diger insanlarin ezel yakinligindan nasibi yalnizca bilkuvve
bir ikrérda kalirken; evliyanin nasibi her ana sirayet eden bilfiil bir ikrar ve hakiki bir
mensubiyettir. Simdi ele alacagimiz konu ise ezeliyet meselesinin varlik ve varliga gelis
konularna taalluk eden kozmolojik bir uzantisi olarak “hakikat-1 muhammediye”

kavram olacaktir.
2.3.2. Ezeli Niir: Varhgm Mubharriki Olarak NGr-i Muhammedi

Kur’an-1 Kerim ve hadislerde gesitli tiirevleriyle varid olan “ntr” kavrami bazi

mifessirlerin ve hususen safilerin yorum gucuyle teolojik ve ontolojik birgok meselenin
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mihveri haline gelmistir. Kavram tizerindeki ilk tartismalar ise “Allah goklerin ve yerin
ndrudur. O’nun ndrunun temsili, icinde lamba bulunan bir kandillik gibidir. 7
ayetinde yer alan “ntrunun” kelimesindeki ( » )/hdi zamirinin nereye raci oldugu
hakkindadir. Sahabe neslinden olan Ka’b el-Ahbar’in (6. 32/664) bu zamirin mercii
olarak Hz. Peygamberi gdstermesi daha sonra teorilesecek olan “niir-i Muhammedi”
diistincesinin ilk teorik temelini olusturmustur. Kendi doneminde saz bir yorum olmanin
Otesine gegmeyen bu agiklama Mukatil b. Siileyman’in (6. 150/767) tefsirinde de ve bu
kez “nir-i Muhammedi” seklindeki terkiple daha somut bir Kisveye biiriinmis ve
boylece teorinin lafzi temeli de olusmustur.®”” Her iki miifessirin de muglak bir yorum
olarak giindeme getirdigi Hz. Peygamber’in niira olan nisbeti ise ilk kez Sehl b.
Abdullah Tusteri (6. 283/896) tarafindan ortaya konmustur.

Tiister?’nin teoriye olan katkisin1 Nir Stiresi’ndeki mezkir ayet lizerinden takip
etmek giictiir, nitekim o da nlr kelimesindeki zamiri Hz. Peygamber’e izafe etmekle
yetinmis ve herhangi bir gerek¢e sunmamistir. Ancak “elest ayeti” olan A‘raf Siresi
172 ile Bakara Sdresi 30 ve Necm Sdresi 13 gibi diger bazi ayetleri, dogrudan nir-i
Muhammedi’nin tasavvuf diislincesinde kazanacagi “Hz. Peygamber’in tarihsel
kimliginin Oncesinde ve Otesinde, zuhlr eden ilk varlik oldugu ve diger biitiin
varliklarin sebebi ve amaci oldugu” anlamina hamledilebilecek tarzda tefsir etmistir.
Mesela A‘raf Suresi’nde konu edilen ve rubibiyet akdi veren “zerreler”in hepsinin ayni
mertebede ve hakikatte olmadigini; ilk ve oncelikli zerrenin Hz. Peygamber oldugunu

gerekgesiyle birlikte soyle izah etmektedir:

“Ug tiir ziirriyet vardir: Birincisi Muhammed (s.a.v.) dir; ¢linkii Allah Teala
Hazret-i Muhammed™i yaratmayir murdd edince nirundan bir nlr 1zhar
etmistir. (Bu nur) azamet perdesine ulasinca Allah’a secde etmis, Allah
Subhanehl ve Teéald da onun secdesinden nurdan cam gibi biylk bir situn
(amtd) yaratmustir ki i¢i de dis1 da Hz. Muhammed’in ta kendisidir. Bu nQr bir
milyon sene Tmantablatlar1 ile Rabbi’l-dleminin huzlrunda hizmetle

durmustur ki bunlar, imanin muayenesi, yakinin mikéasefesi ve Rabbin

976 en-Nir 24/35.

977 Ayeti tefsir ederken s,s Juterkibini “Nér-i Muhammed” seklinde tefsir ederek, ayetin
devamindaki ‘miskat’t Hz. Peygamberin babasi Abdullah’in siilbii, ‘ziicice’yi Hz. Peygamberin
bedeni, “misbah”t da Hz. Peygamberin bedenindeki imanile te’vil eder. Bk. Mukatil b.
Siileyman, Tefsir-i Kebir, cev. M. Besir Eryarsoy (Istanbul: isaret Yayinlari, 2006), 3/157-158.
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miigahedesidir. Boylece Allah Teala yaratmaya baslamadan bir milyon yil

once ona misahede ile ikramda bulunmustur. %78

Hz. Peygamber’in nlrunu ilk varlik kategorisi olarak agiklayan Tisteri, Hz.
Peygamber’in bu ezeli ndrundan ikinci zerre olan Hz. Adem’in yaratildigini, Giglincii
olarak da bitiinilyle Hz. Adem’in ziirriyetinin yaratildigim ifade etmektedir. Kendinden
onceki hichir mufessirde bulunmayan bu yorumda, Tisteri’nin daha 6nce ¢okg¢a bahsi
gectigi gibi ezeliyet ile tasavvufi diislince arasinda kurdugu yakin irtibatin 6nemli bir
tesiri olmalidir. Onceki béliimlerde genel manasiyla insanin baslangig noktasini ezele
gotliren ve kemadle eren insani ylicelten agiklamalarinin, bu sefer Hz. Peygamber’in
sahsina yiiklendigi ve metafizik bir ilkeye dontstiiriildtigi izlenmektedir. Buna gore Hz.
Peygamber’in altmis {i¢ senelik zamanla siirli cismani hayatindan ayr1 bir varligi daha
mevcldtur. Allah’tan baska hicbir sey yokken ilk defa ndr-i Muhammedi veya
Tiister’nin kavramsallastirdig1 iizere “el-hak mahlikun bihi” var olmus, diger biitiin
mahlikat bu nirdan ve onun i¢in halkedilmistir.*”® Dolayisiyla dlemin var olma sebebi
ve gayesi bu Muhammed? ndr veya hakikattir. Nitekim Bakara SQresi 5. Ayeti tefsir
ederken de Tusteri Allah Tedla’nin David’a hitaben soyledigi: “Muhammed’i (s.a.v)
kendim icin yarattim. Adem’i onun igin yarattim. Miimin kullarimi bana ibadet icin
yarattim, esyayr da ademoglu igin yarattim.”*® seklinde bir s6ziinii naklederek de Hz.
Peygamber’in biitiin mahlikata sebkat eden ezell yoninl vurgulamaktadir. Biitiin
mahlikatin nisbeti Hz. Adem’e iken; Allah’in seckin miimin kullarmin nisbeti Hz.
Muhammed’e; Hz. Muhammed’in nisbeti ise dogrudan Allah’adir. HGd Sdresi 40.
ayetinin tefsirinde de aymi diisiinceyi “Peygamberlerin niru O’nun nUrundandur.
Melekut niiru O’nun nirundandir. Diinya ve dhiretin niiru O’nun nirundandir.”®
soziiyle ifade etmistir. Bu durumda Ibn Arabi’nin sisteminin temel argiimanini teskil
edecek olan varhigin basladigi ilk nokta veya mertebe olarak nir-i Muhammed?

diistincesinin ilk defa Tiisteri tarafindan stfi diislincesine eklendigi sdylenebilir. %2

978  Tiisterd, Tefsirii’t-Tiisteri, 68-69.

979 Mahmut Cinar, Islami Literatiir'deki Nur-i Muhammedi Anlayisinin Niibiivet Acisindan
Degerlendirilmesi (Istanbul: Marmara Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans
Tezi, 2006), 52.

980  Tisterd, Tefsirii’t-Tiisteri, 27.

981 Tisterd, Tefsirii’t-Ttisterd, 79.

982 Schimmel, [slamin Mistik Boyutlari, 230.
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Tiister’nin ilk var olan niir olarak Hz. Peygamber’i ylicelten, onu zamansal
varligin baglangicinin 6tesine yerlestiren ve dahasi biitiin varliklarin ilkesi haline getiren
bu yaklasim, velayet diislincesinn zirvesi olarak yorumlanmaya da miisaittir. Allah ile
insan arasindaki viicldi ayrimi, Hz. Peygamber’in sahsiyetini araci kilarak ¢6zmeye
calisan bu teoride, tiirlii mertebelerden gecerek terakki eden salikin ulasacagi nihai
makamin ne olacagi sorunsalina verilmis yeni bir yanit gérmekteyiz. Daha Oncesinde
“ezeliyet makdmi” olarak muglak biraktigimiz Allah ve insan arasindaki en seffaf
temasin gerceklestigi nokta, Tisteri’nin dilinde ndr-i Muhammedi mertebesine
dontismiis gibidir. Tiisteri Hz. Peygamber’in derecesini niibiivvet vazifesine baglayan
biitiin agiklamalardan siyrilarak, onu varlik aleminin zuh(runa vesile olan, ilaht
mesiyetin en husdsi ve kamil tecellisi haline getirmis ve ona ezeliyet atfetmistir. S6z0n(
ettigimiz ezeliyet, 6nceki basliklarda ele aldigimiz iizere Allah’in tiim mevciidata olan
zati ve viicidi onceligini zedelemeyen bir zamansizlik ifadesi seklinde anlagilmalidir.
Yani Muhammedi ndr, Allah tarafindan varliga getirildigi i¢in ontolojik anlamda
degilse de alemin yani zamansal dizlemin 6ncesinde zuhdr etigi i¢in zaman bakimindan
ezell mahiyettedir. Sozgelimi “Andolsun onu, onceden bir defa daha gérmiistii, *®
ayetini tefsir ederken ilk goérmenin “ibtidada” gergeklestigini ve yaratmanin
baslangicindan bir milyon yil 6nce nir amudunda/siitinunda bir nir olarak, Allah
Tedla’nm huzirunda ubldiyetle kiyam ettigini belirtmektedir.®®* Buradaki “bir milyon
y1l” ifadesinin metafizik terminolojinin olusmadigi bir dénem itibariyle, bilinmeyen ve
kusatilamayan bir zamansizlik olarak okunmasi daha tutarli olacaktir.

Bu durumda Tisteri’nin rihun ezeliyeti hakkindaki dagimik halde bulunan
fikirleri Hz. Peygamber’in zaman Oncesi varliginda topladigini diisiinmemiz
mimkunddr. Dahasi ezeliyet diisiincesinin veldyet ile baglanti noktalar1 da Hz.
Peygamber’e odaklanan bir kemal anlayisini zorunlu kilmaktadir. S6yle ki bahsi gectigi
iizere tasavvufl diisliincede idealize edilen kamil insanin veya velinin, Allah ile dogrudan
irtibat halinde oldugunu gostermek iizere 6ne siiriilen fikirler, Hz. Peygamber’in hem
dini hem de sahsi otoritesi iizerindeki ilginin azalmasiyla sonuglanabilir, dahas1 getirdigi
seriatin de itibarin1 zedeleyebilirdi. Nitekim ibahi tavirlarin Islim’da diger dini

geleneklerden ziyade tasavvuf igerisinde nesvii nema bulmasi bu kaygiyr oldukga

983 en-Necm 53/13.
984 Tisterd, Tefsirii’t-Tiisteri, 156.
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anlaml kilmaktadir. Dolayisiyla Tiisteri’nin hem ezeliyet hem de veladyet diisiincesini
Hz. Peygamber’in merkeziyetini tahkim etmek Uzere nlr-i Muhammedi kavramima
tahmil etmesi veya nibiivvet olgusunu metafizik diizleme tasimasi, bir kulun terakki
edebilecegi en son mertebenin yine de Hz. Peygamber’in altinda kalacaginin ikrar
olarak okunabilir. “Velilik mertebelerinin sonuncusu, peygamberlik mertebelerinin
ilkidir. ”*® geklindeki sozii de bu diislincesinin agik bir 6rnegidir.

N0r-i muhammdi kuraminin olusum ve gelisiminde 6nemli bir rol oynayan diger
bir isim ise Tisteri’nin sohbet halkasinda yetisen Hallac-1 Manstr’dur. Hallac’in
insanlarin ezeli bir kaynaga ulagan lahdtilik ile dlnyevi unsurlardan miitesekkil
nasatilik olmak Uzere iki zit tabiata sahip oldugunu savundugunu belirtmistik. Hallac,
insanin nasuttan lahdta olan seyrini veya yetkinlesme siirecini ise Hz. Peygamber’den
baglayan ve alemin biitiin zerrelerine kadar yayilan bir ndr fikrinden hareketle izah
etmektedir. Daha dogrusu Tiisteri’de Hz. Peygamber’de baslayan ve nihdyete eren ndr,
Hallac’in sisteminde Allah’tan baglamaktadir. Yani nirlarin en parlagi ve kadimi bizzat
Allah’tir.%% Varlik da Allah’tan tedricen yayilan bir 151k hiuizmesi gibi, 6nce en kamil
haliyle Hz. Peygamber’de, ardindan nebiler, veliler ve yetkinlik durumuna gore diger
tim varliklarda zuh(r etmektedir. Hallac bu diisiincesini: “Peygamberlik niru, yalniz
O’nun nurundan ¢tkmigtir. Nurlarim aydinligi bile O ’nun niurundandir. Nurlar iginde
kidem (ezeli olan) den daha parlagi, daha eskisi daha belirgini olamaz. Ama o Kerem
sahibinin niiru miistesnd. " sozleriyle ifade eder. Buna gore ntirun ilk alicis1 olan Hz.
Peygamber, Allah ile diger tiim mahlikat arasinda koprii vazifesi icra ederek miistefad
oldugu ndru alt kademelere dogru yaymaktadir. “Bir’den bir ¢ikar” seklindeki Yeni
Platoncu ilkeyi animsatan bu yayilim hiyerarsisinde nir-i Muhammedi ezeli bir olgu
olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Nitekim Silemi, Fetih Siresi’nin 29. ayetindeki
“vellezine meah(” tabirini tefsir ederken, Hallac’a Hz. Peygamber’in ne zaman nebi

oldugu hakkinda sorulunca verdigi su cevabi nakletmektedir:

985 Tisterd, Tefsiru’l-Kur'dni’l-Azim (Kahire, 1911.), 97’den naklen Bowering, The Mystical Vision of
Existence in Classical Islam: The Qur’anic Hermeneutics of the Sufi Sahl at-Tustari, 239-240.

986  Siilemi, Hallac'in Allah’t parlak bir hildle benzettigi soyle bir siirini nakletmektedir:
“Gozlerimden akan yaslar gibi, kalbimle zar1 arasinda akip durmaktasin. Riihlarin bedenlere
yerlesmesi gibi, kalbimin boslugunda gonliime kuruluyorsun. Viicidumdaki en belirsiz
Urperislerin dahi musebbibisin. Ey sekiz, dort ve iki giinliikken de ayin on dérdii gibi parlayan
Hilal!” bk. Siilemi, Tabakatii’s-Stifiyye, 189.

987  Hallac, Divan-1 Halldc, 94.
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“Bizler resil, nebi, risdlet ve niibiivvetten sonrayiz. Kendinden bagka zakiri
olmayanit anmak nerde, sen nerde? Hiiviyetini kendinden bagka kimsenin
bilmedigi varlik kim, sen kim? Ve Kalem, ‘Muhammediin Restilullah’ séziinii
yazdig1 zaman nerede nebi nerede? Zaman ve mekan malaldur. Sen nerde,
Hak ve hakikat nerde? Su var ki Hz. Muhammed'in ismi risaletle zuhtir edince
o ismin mahalli de Allah onu risaletle andigi i¢in, sereflendi. Hz. Muhammed
Allah'in gii¢lii restlii, emin elgisi. Onun adi, ezelde giizelliklerin en iistiinii,

zuhQrlarin en bitytigii seklinde, nebiler ve veliler arasinda itina ile anild1.” %8

Pasajda Hallac’in yalmiz niibiivvetin degil, biitlin bir varligin kendinden
bagladigini, ayn1 zamanda zaman ve mekan gibi battin hidds ile maldl unsurlardan énce
var oldugu anlatilmaktadir. Tavasin’de de benzer sekilde nir-i muhammedinin ezeli ve
ebedi bir hakikat oldugunu, arazlar ve cevherler gibi kevn ile fesdada konu olabilecek

tiim unsurlardan uzak ve 6nce oldugunu soyle ortaya koymaktadir:

“O olmez, hep yasar. Oldugu gibi durur her zaman. Hadiselerden onceydi o,
seylerden ve kainatlardan Once meshurdu. Renklerden &nce aniliyordu,
cevherlerden &nce dillerdeydi. “Onceden dnceydi O ve “sonra” dan sonra da

kalacaktir.”?®

Aslinda Hallac Tavasin’in tamamini ilk fashindan itibaren “Sirac” kelimesiyle
tanimladig1 nir-i muhdmmedi temasiyla islemistir demek yalis olmayacaktir. Nitekim
eserin giris cumlesi: “Gayb ndrundan bir kandildir o. Bir isidi ve tekrar makammna
dondui. Diger biitiin kandillere galip geldi ve sultin oldu hepsine de.”* seklindedir.
Buna gore basta Hz. Adem olmak iizere biitiin peygamberler, niibiivvetlerini ve biitiin
veliler velayetlerini onun bu ezeli nlrundan almaktadirlar. Dahas1 Allah’in ilk varhigi
olan bu Muhammedi ndr, her tiir yetkinligin menba1 oldugu gibi, bitin aleme sebkat
etmesiyle de varlikta kiilli bir 6rnek teskil etmektedir. Nitekim “Onun himmeti biitiin
himmetlerin 6nlnde, vicOdu yokluktan, adi Kalem’'den oncedir. Zira 0 bitln
timmetlerden evveldir.”* Yine Tavasin’de yer alan “O’dur yeryiiziindeki varliklar

)

kadar yildizlara da peygamber olan.” so6zii, Hallac’in nlr-i Muhammedi kavramini

988 Bk. Ebi Abdurrahman Siilemi, Hakdiku't-Tefsir (Beyrit: Daru’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 2001), 259.
989 Hallac, Divdn-1 Halldc, 94.
990 Hallac, Divdan-1 Halldc, 93.
991 Hallac, Divan-1 Halldc, 94.
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alemin kozmik ilkesi seklinde de anlasilmaya miisait olduk¢a teorik bir cercevede
yorumladigini gostermektedir.

Dolayisiyla Hallac, insani yetkinlik fikrini velayetten ziyade niiblivvet olgusuna
yaslamis goriinmektedir. insani kemal ile nebevi nir arasindaki iliskinin aciga ¢iktig
sozlerinden birinde Hallac: “Onu gercek hiiviyetiyle “siddik” olandan baska taniyan
olmadi. Siddik ona tam manasiyla uydu/muvafik ve ondan sonra dostu/murafik oldu ki
aralarina baska hicbir kimse girmesin.*? Hz. Peygamber’e uymak, tanimak ve dostu
olmak seklinde siraladigi kemal siireci, Hallac’a gore sosyal nizamin ahengini saglayan
teblige tabi olmanmn c¢ok Otesinde bir muhtevaya sahiptir. Hz. Peygamber’in
niibiivvetine tabi olmak onun ezeli bir nlr olan hakiki sahsiyetini tanimaktir ki Hallac
bu nimetin yalmz siddikiyet makdmina varanlar igin imkan dahilinde oldugunu
belirtmektedir. Siddikiyet makdmi ise niibiivvet ile velayet arasinda bulunan
nibuvvetten sonraki en yiice makamdir ve bir anlamda hatmu’l-velaye makémina
tekabiil ettigi varsayilabilir. Buna gore Hallac’in kemal tertibinde velayet, siddikiyet ve
niblvvet olmak izere Ui¢ kademe bulunmaktadir. Tevhidde asirtya kagan malum sézleri
ve diigtincelerine ragmen Hallac niibiivveti, en ylce vuslat mak&dmi olarak vazederken,
etki ve sirayet alanin1 yatay diizlemde genisletirken dikey diizlemde de derinlestirmis
olmaktadir.

Sonu¢ olarak Tiisteri ve Hallac’in olduk¢a net bir kurguyla isledigi ndr-i
Muhammedi teorisinin, rihun ezeliyeti hakkindaki safi kabdlinin oldukca 6nemli bir
neticesi olarak giindeme geldigi sdylenmelidir. Aslinda ezeliyet ile nlr veya velayet
teorisinin ya da insani kemale konu olan diger tiim olus ve duruslarin sebep ve sonug
iliski baglaminda izah edilmesi birtakim gii¢liikler barindirir. Nitekim sdfilerin inang ve
diisinme bigimleri bidayet ile nihayet arasindaki ayrimi neredeyse tamamen ortadan
kaldirmaya meyyal bir karakter arzetmektedir. Bundan dolay1 sézgelimi niibiivvetin
ezeli bir ndr olarak ytceltilmesinin mi yoksa ezeli bir kaynaktan gelmenin kemal igin
zorunlu oldugu yoniindeki kabdlin mi o6nce geldigi sorusu, cevapsiz kalmakla
mallldir. Tasavvuf geleneginin 6zgiinliigli de aslinda bu belirsizlik ile en uclar
arasindaki dongiisel iligkilerdir. Varlik dleminin en alt tabakasinda bulunan cismani
insan, dini idrak etme kabiliyeti, gayreti ve ilahi inayet sayesinde adim adim Allah’a

yaklasacak ve vasil olacagi makdm ezeliyet sahasi olacaktir. Yetkinlesmis insanin bu

992 Hallac, Divdn-1 Halldc, 93.
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ezeliyet sahasinda Allah’a yakin ama yine de ayri olarak nerede konuslanacagi ise
velayet ve nlr-i Muhammedi teorilerinde ¢oziimlenmeye calisilmigtir. Yani tasavvufi
yontemden gecerek ilk ahdini tahakkuk ettiren insan, dindarlikta metafizik bir boyuta
evrilerek zaman ve mekan Ustl bir konum olan velayet makamina adim atacaktir. Bu
makama ermek ise mutlak strette niibiivvet niirundan 1si1ldayan ve yayilan feyzi kabil
olmakla esdegerdir. BOylece tasavvufun iki asli teorisi olan ve daha ilk donemde
sistematik bir muhtevada ele alinarak tasavvufun iyiden iyiye metafiziklestigi sonraki
donemlere birakilan en biiyiik miras olarak nlr ve velayetin ezeliyet diislincesiyle
baglant1 noktalarini ortaya koymaya calistik. Bir sonraki baslikta da tasavvufun erken
doneminde olusan diger bir temel 6greti olarak “ildhi ask”n rihun ezeliligi ile irtibat

noktalarini ortaya koymaya ¢alisacagiz.
2.3.3. Ezeli Ask: “Bela”dan Belaya Diismek

Tasavvufun ilk doneminde Allah’a olan bagliligin muhabbet veya ask gibi beseri
miinasebetlerden miiktebes ifadelerle anilmasinin imkani 6nemli bir tartisma alani
olusturmustur. Ayetlerde ve hadislerde yer alan kulun Allah’a veya Allah’m kula olan
muhabbeti, sinni disiincede Allah’in kuluna “nimet vermesi” ve kulun da Allah’a
“itaat” etmesi seklinde anlasilmistir.®® Allah’in kula olan muhabbeti hakkinda ilk
stfilerin paradigmaya mutabik kaldiklar1®®* sdylenebilse de kuldan Allah’a yonelik
muhabbet hakkinda olduk¢a gelismis ve oOzgiin bir soylem olusturduklari
muhakkaktir.®® Nitekim Allah hakkindaki diisiince ve inaniglarin, Allah’in emirleri ve
nehiyleri hakkindaki diisiince ve inaniglara doniismesinin kavramsal ifadelerinden biri
olarak itaat, sUfilere gore soguk ve ayik bir dindarlik modelini tesvik etmektedir.®%®
Bunun yerine dini biitiin boyutlariyla i¢sel bir idrake kavusturmay1 esas alan yaklagimla
stfiler Allah ile kul munasebetini mutlak sdrette gizil ve 6zel bir baglilik zeminine

oturtmaya c¢alismuslar; salt ser’i icerikleriyle istimal edilen ibadet veya itaat gibi

993 Bk. Kuseyri, er-Risdle, 518 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 404].

994 Allah’in kula olan muhabbeti hakkinda Hiicvirl de Kuseyri’ gibi olduk¢a temkinli bir dil
kullanmaktadir. Bk. Hiicviri, Kesfu’l-Mahctib, 338 [Hakikat Bilgisi, 369-370].

995 Askin sdyleme doniisme giicii hakkinda Sibli’nin su séziinii zikredebiliriz: “Asik susunca, arif
konusunca mahvolur.” Kuseyri, er-Risdle, 524 [Tasavvuf [Imine Dair Kugeyrf Risdlesi, 410].

99  Ekrem Demirli, “Yunus’un Tasavvuf Anlayisinin Kurucu Unsurlar:: Ezeli insan ve Kadim Tanr1
Arasinda Aska Déniisen Iman,” Darulfunun Ilahiyat 32/1 (2021), 49.

264



kavramlar1 Rzbari’nin “Muhabbet muvdfakattir. ”*" séziinde goriildiigii tizere stfi inag
sistemine sevgiyle eslestirerek kabul etmiglerdir. Sifilerin sevgi ve kulluk arasinda
kurduklar1 irtibatin daha agik bir ifadesi ise Yahya b. Mudz’in su soziinde agiga
cikmaktadir: “Hardal tanesi kadar muhabbet, muhabbetsiz yetmis sene ibadetten daha
cok hosuma gider.*® Allah’a duyulan muhabbetin, onun muradi ve arzusunun disinda
kalan her seyi yakacagindan, stfiler miikellefiyet konusu olan tiim haller ve davranislar
muhtemel gayeler ve beklentilerden soyutlayarak O’nu sevmenin tabii geregi haline
getirmigler® ve nihai kertede, Allah ve kul arasindaki en ideal iligki bi¢iminin muhib ve
mahbiib iligskisi oldugunda karar kilmiglardir.?® Kulun Allah’a olan tevecciihiini
muhabbet, meveddet, ask gibi muteaddid tabirle ifade etme yoluna giden ilk safiler
boylece tasavvufta sevgi dilinin gelisiminde oldukg¢a 6nemli bir rol oynamuslardir.

[lk donemden itibaren coskun ifadelerin mihverinde olan ilahi sevgi -ki bazi
arastirmacilar Rabiatii’l-Adeviyye ile baglatirlar-1°* s{ifiler tarafindan bazen ihlas, sidk,
havf, recd, tevekkiil, isdr gibi diger bazi makamlar ile iliskili bir bicimde ele
alinmigtir.’? Serrac tarafindan “avdmin mehabbeti” olarak kategorize edilen bu tiir
sevgide Allah’in nimet ve ikramlarindan hosnutluk o6n plandadir. Serrdc ikinci
kademede sadik ve muhakkiklerin muhabbetinin geldigini sdyleyerek, bunu Allah’in
sifatlarma nazar kilan kulun gark olacagi sevgi tiirii seklinde izah etmektedir.
Muhabbette nihai kademenin ise arifler ile siddiklere ait oldugunu belirten Serrac, bu
sevgiyi de kulun Allah’in kadim ve illetsiz sevgisine nazar etmesi ve onun da Allah’1
boyle bir sevgiyle sevmesi seklinde tanimlamaktadir. Burada aktardigi Ziinniin

Misri’nin; “Saf sevgi, her seyin Allah ile ve Allah i¢in oldugu bir anlayistir. Béyle biri

997 Kugeyri, er-Risdle, 522 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 407].

998  Kuseyri, er-Risdle, 527 [Tasavvuf [Imine Dair Kuseyrf Risdlesi, 412].

999 Sozgelimi Zinn{n Misri soyle der: “Cehennem korkusu masuktan ayrilma korkusuna kiyasla
ummana diisen bir damla gibidir.” Bk, Nicholson, I[sldm Stifileri, 148.

1000 Bernd Radtke, “Warum ist der Sufi orthodox,” Der Islam 71 (1994), 302-307.

1001 Afiff, [slam’da Manevi Hayat, 185.

1002 Ornek olmasi agisindan Tiisteri’nin su agiklamasi zikredilebilir: “Bu dinin erkdni dorttiir: sidk,
yakin, riza ve muhabbet. Bunlarin zitlar1 ise dinden degildir. Sidkin alameti sabirdir. Yakinin
alameti nasihati kabul etmektir, rizanin aldmeti hilafi terk etmektir. Muhabbetin aldmeti ise
isardir.” Bk. Tusterl, el-Mudraza ve’r-Red, vr. 236a.”dan naklen: Gedik, Sehl b. Abdullah et-
Tiisteri ve Tasavvufi Goriisleri, 425.
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Allah icin seven Hak astkidir.” s6zili, muhabbetin en {ist seviyesinin ask olarak ifadesini
buldugunu 6rneklemektedir.100

Serrac’in muhabbet derecelerinde en {iste konumlandirdigi muhabbetin ki artik
ilahi agk olarak da bahsedilebilir, Allah’ta baglamasi ve dogrudan ve siirekli strette kulu
kusatmasi, ilahi sevginin zahidane bir melankoliden 6te bir anlama ¢ok kisa siirede
evrildigini haber vermektedir. Bayezid-i Bistami’nin “O’nu sevdigimi saniyordum,
ancak gordiim ki O’nun aski benimkinden onceymis.” '™ seklindeki net ifadesi bunu
dogrular niteliktedir. Peki Allah’in kula kadim ve illetsiz bir muhabbet beslemesi ne
anlama gelmektedir? 1005

Oncelikle belirtmek gerekir ki tarif etmesinin gii¢liigii ve her tiirlii abartiy1
kaldiracak bir kapasiteye sahip olmasi sebebiyle ilahT agk kavrami genellikle fena, beka,
cem‘ gibi yine tasavvufun ibare ve ifadeye sigmayan diger hallerinin refakatinde ele
almmustir. Bu haller ve ask arasindaki miisterek nokta ise kulun kendini saran diinyevi
sartlardan biisbiitiin uzaklasmas1 ve bunun neticesinde Allah ile hususi bir {insiyete
mazhar olmasidir. Bu insiyetin agk hali ise kulun diinyada bulunusunu biisb({tin
istiraba dontistiirmektedir. Bahsi gecen diger halleri dnceleyen siki bir irade ve yogun
bir ¢aba olmasina ragmen, ask hali vuslattan uzak kalinan her bir anda sahibini
kendiliginden yasama dair her seyden alikoyarak aci ve hasretten baska bir yol
birakmamaktadir. Bu yoniiyle bir kez askla muttasif olmak, biitiin 6mre kifayet edecek

bir miicdhedeye esdeger olmaktadir. Bu noktada Bayezid-i Bistdimi’nin kendine isaret

1003 Serrac, el-Liima’, 86-87 [Isldm Tasavvufu, 57-59].

1004 Nicholson, Isldm Siifileri, 145.

1005 Muhabbet kavrami etrafinda ele alinan “agk” kavrami meselenin esas problematik yoniinii
teskil etmektedir. Hiicviri Allah ile insan arasinda ask iligkisinin imkanini ele alarak séyle bir
tasnifte bulunmaktadir: 1)ilk gruptaki sifiler kulun asik ve Allah’in masuk olmasina cevaz
verirken, Allah'in asik, kulun da masuk olmasimi imkansiz gérmektedirler. Clinki agk,
masuktan nefyedilmek anlamina gelmektedir ve kul Allah’tan men edildigi i¢in asik olmasi
kabildir, Allah'in kuluna kavusmasi konusunda ise bir engel bulunmadigindan asik olarak
vasiflanmasi1 dogru degildir. 2) Bazi s(filer, kulun Allah’a asik olmasimi da imkansiz
gormislerdir; bu diisiincede olanlara gore de ask bir seyi sinirlariyla kusatmay: gerektirmekte
ve Allah da simirlar1 olmaktan miinezzehtir. 3) Sonraki dénem sufileri “ask, zati idrak etmeyi
gerektirir” disiincesiyle Allah'in asik olmasini caiz goérmiisler, kulun askini ise
reddetmislerdir. Yine bu grupta olanlar, muhabbet ve askin arasini tefrik ederek, muhabbetin
sem‘a/isitmeye, askin ise basara/gérmeye dayandigini 6ne siirmiislerdir. Buna gore Allah’a
olan muhabbet O’'nun hitdbini isitmekle de vaki olurken, Allah’a asik olmak i¢in O'nun bizzat
gorilmesi iktiza etmektedir. Bk. Hiicvird, Kesfu’l-Mahctib, 343 [Hakikat Bilgisi, 373].
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ederek soyledigi “Burada bir kisi var ki gece giindiiz demeden ezel ve ebed deryasini
icmekte ve daha yok mu diye nara atmaktadir. ”**® soziinii hatirlamak gerekir.

Ask halinin savruk ve coskun ifadelerde kalmayip bir teoriye kaynaklik edecek
muhtevaya kavugmasi ise agskin kuldan degil, Allah’tan basladig1 yoniindeki diislinceyle
mimkiin olabilmistir. Mesela Harrdz evliyanin hustisi konumunu anlatirken elest
bezmine atifta bulunarak goyle bir ifade kullanmaktadir: “Allah kudretiyle butun rdhlar:
Adem’in sulbiinden ¢cikardi ve rQhlar Rablerinin “elestii birabbikiim” sorusuna “beld”
diye cevap verdiler. Iste rGhlar bu vakitteyken Allah’in muhabbeti evliyanin rihlarina
oldu. ”*" Velayetin mensei ve ilkesinin Allah’in baz1 seckin kullarina yonelik husisi
muhabbeti oldugunu imleyen bu ifade, Harrdaz’in seyr u siilike dair goriislerinde tekrar
aciga cikmaktadir. IstiyAkin/hasret hakikatini, “Gegmise donmek icin siirekli yamp
tutugmaktir. Bagka bir deyisle ezeldeki hdline dénebilmek adina ayrilik korkusu ve
bulusma timidi besleyerek hiikiimran sahibi Yaratici’ya kavusma arzusu duyan kigi
miistaktir.”%%® seklinde izah eden Harrdz’a gore ezelde Allah’in bir tevecciihii olarak
baslayan muhabbet akiginda Allah muhib, evliyd ise mahblb pozisyonundadir. Bu
noktada Harrdz’in ezel ile elesti kastedip etmedigi mithim degildir; nitekim hangisini
vuslat an1 kabul edersek edelim, bundan sonra yasanacak biitiin anlar hasret olacaktir.
Harrdaz’in “ezel hasreti” olarak tamimladigr istiyak kavrami bdylece, Allah’in ezeli
muhabbetinin, beserl hayat1 biisbiitiin azéba ¢evirdigine yonelik ilk kavramsal girigim
sayilabilir.  “Kim Allah’a kavusmayr isterse (severse-muhabbet istemenin son
noktasidr) Allah da ona kavusmayr ister. Kim de Allah’a kavusmayi istemezse Allah da
ona kavusmayr istemez."°® geklindeki hadis-i serifi de bu diisiincesini temellendirmek
lizere aktaran Harraz, Allah’in muhabbetine mazhar olduklari i¢in miiminlerin -aslinda
evliyanin- elbette Allah’a kavusmayi derin bir muhabbetle beklediklerini soylemektedir.
Yani hadiste ifade edilen kulun Allah’a tevecciihiinii Harrdz, Allah’in kuluna ezeldeki
tevecclihiine baglamaktadir. Ayn1 sekilde ezeli muhabbetten mahrum kalmis olan ve bu
sebeple de Allah’a kavugsma iimidi olmayanlarm da kafirler giirGhu oldugunu
bildirmistir. Dolayisiyla ezeli tevecciihte ilk adim kullarin diinya hayatindaki

tercihlerinin ilahi Ongdriisii olarak baslamis ve bdylece segkinlik pozisyonu olarak

1006 Attar, Evliya Tezkireleri, 177-178.

1007 Harraz, Kitabu’l-Ferdg: Risdleler, 75.

1008 Harraz, Kitabu'l-Hakdik: Risdleler, 88.

1009 Miislim, “Zikir”, 14-17, Buhari, “Rikak” 41; Tirmizi, “Cenéiz”, 67.
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velayet ortaya ¢ikmustir. Tkinci adimda ise Allah bu makamin mukimleri olan evliyaya
ikinci bir tevecciihte bulunarak muhabbetini ilka etmistir. Buna gore evliya, diinya
hayatina intikal ettiklerinde veldyetlerini siirdiirmek iizere sergileyecekleri daimi
cabanin yanisira bir de tiikenmez bir hasret ve istiyakla kusatilacaklardir. Boylece
Harrdz’in veldyet ve muhabbet kavramlarini, kulu Allah’a en miikemmel sOrette
baglayan iki ezeli iliski olarak ele aldigin1 s6ylemek miimkiindiir.

Ezeliyet teorisyenlerinden biri olarak Ciineyd-i Bagdadi’nin ildhi sevgi
konusundaki diisiinceleri de yine misdk &yetine dayandirdigi agiklamalarinda
aranmalidir. Kulun muhabbetini “kalbin Allah’a ve O’na dit olan her seye meyli” 1
olarak tanimlayan Ciineyd, bu sevginin boyutlarimi kurb-u nevéfil ve ferdiz hadisine
atifla ve “Sevenin sifatlarimin yerine sevilenin sifatlarimnin ge¢mesidir. ”*** sozlyle
ortaya koymaktadir. Buna gore kulun muhabbetinde zirvesi, Allah’in kulun eylemlerine
aract olmasi ve Allah’m da o kula kefil olmasi seklinde anlagilmaktadir. Ciineyd-i
Bagdadi, Allah’in kuluna olan sevgisini ise Kitabu ' l-fen&’da fena mertebesine erenlerin
durumunu izah ederken soyle agiklamaktadir: “Hamdolsun ki her seyden alakalarini
kesip kendisine yonelenlerin biitiin baglarim kopardi. Hakikatleri kendiyle birlesen ve
kendine dayananlara verdi. Onlara varlik verdigi zaman sevgisini de verdi. ”***?. Varliga
gelis ile muhabbet arasinda bir tiir 6zdeslik kuran bu aciklama, oncelikle Harrdz’in
diisiincesinin devami niteligindedir. Nitekim muhabbetten veya muhabbetle var oldugu
belirtilen bu kimselerin evliyanin rlhlar1 oldugu agiktir. Diger yandan ilahi muhabbete
mazhar olmanin verdigi bu anlik vuslat sevincinin, kulu baglayan Omiirliikk hasrete
doniistimii Ciineyd-i Bagdadi tarafindan da ikrér edilmistir: “Bana kendini lutfetti, sonra
beni benden gizledi. Artik ben benim icin zararli olan seylerin en kotistiyiim. %3
Devaminda da beseriyet azabi ile ezeliyet nimeti arasindaki gerilimde salinan insanin
serzenislerini uzun uzun tasvir ettikten sonra soyle bir sonuca varmaktadir: “Riih beseri
viicudunda olduk¢a bu tiziintii devam eder ve o hdle tekrar erismek igin derin bir istiyak
ve ihtiyag hisseder. O’nunla dolduktan sonra, O nun tarafindan atese atilmaktan nasil

izdirdba diismesin? 7’10

1010 Keldbazi, et-Taarruf, 128 [Dogus Devrinde Tasavvuf, 163].
1011 Serrac, el-Liima’, 87 [Isldm Tasavvufu, 59].

1012 Bagdadi, Resdilii’l-Ciineyd, 32.

1013 Bagdadi, Resdilii’l-Ciineyd, 32.

1014 Bagdadi, Resdilii’l-Ciineyd, 34-35.
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Clneyd-i Bagdadi’nin muhabbet ile misadk arasinda kurdugu ikinci baglanti
noktast ise “bela”* lafzinin agilimidir. Cilineyd, rUhlarin elest bezminde Allah’in
hitdbina bela ikrar1 vererek aslinda kiyamete kadar tizerlerine yagdirilacak olan elem ve
istiraplara tahammiil gostereceklerini kabul etmis olduklar goriisiindedir. ikrar veren
biitiin kullar arasindan ise, “bela ehli” olarak tesmiye ettigi 6zel bir gruptan séz eden
Clneyd-i Bagdadi, onlar1 da kendi aralarinda Allah’in ezeli hiikmii karsisinda
sergiledikleri tahammule gore derecelendirmektedir. Bunlardan tekdmile ermeyenler,
tahammiil noktasinda zaaf gostererek belanin hakikatinden uzak diisenlerdir. Belaya

hakikatiyle tahammil edenlerin halini ise sdyle anlatmaktadir:

“Bela ehli, Hakk’in kendilerinde yaptig1 ise, Allah’in kendilerinde cereyan
eden hitkmiine bitistikleri zaman sirlar1 gariplesir, ezelde oldugu gibi rahlarmni
yitirirler. Vatanlar onlar1 barindirmaz. Viicudun ilk mekanlar1 onlari
setretmez. Kendilerini beldya diisiirenin askiyla yanarlar. Ve ikinci defa o hali

kaybedip beseriyete donmenin 1stirabi i¢cinde daima inlerler.”

Beld ikrarinda sadik ve muhlis olanlarm, ilk &ndan itibaren diinya hayatinda
barinamamalar1 hem hasretten hem de vuslattan perdelenmis bir halde ve miithis bir
kaybolmusluk hissi i¢inde cirpmmalarini Ciineyd-1 Bagdadi, goriildiigii ilizere ask
metaforuyla ele almaktadir.’®¢ “Beldya diismek” tabirini aska diismek manasiyla
birlestiren Ciineyd, belaya diisiiren olarak Allah’i énce Asik sonra da Masuk olarak
nitelemis olmaktadir. Artik “bela”nin, diger tiim imtihanlardan siyrilip yalnizca masuk
olan Allah’tan ayr1 kalma belasina tahammiil seklinde anlasildigin1 pasajin devamindaki

su sozlerden de anlamak miimkiindiir:

1015 Kavramin tasavvufl diisiincedbazeki yansimalari hakkinda bir ¢alisma icin bk. Muammer
Cengiz, “Tasavvufta Bela ve Imtihan Telakkisi”, Sufiyye, 10/2021, 9-48.

1016 {lahi askin kuldaki tesirlerini géstermesi acisindan diger bir érnek olarak Ciineyd ile Seri
Sakatl arasinda gecen su diyalog zikredilebilir: “Seri elime bir kagit parcasi verdi ve: Bu senin
icin yedi yiiz kissadan ve fevkalade menkibeden daha hayirlhidir, dedi. Kagitta su siir yazih idi:
Asiki oldugumu iddia edince sevgilim bana dedi ki: Yalan soyliiyorsun, gériiyorum Ki,
kemiklerin etli. Ask dedigin insanin kalbini eritir ve kalbi kalpteki zara yapisir. insani o derece
soldurur ki, kendisine ¢agirana cevap vermeye kadir olamaz. Ask insani o kadar zayif ve arik
hale getirir ki, onda aglayan ve niyazda bulunan bir géz bebeginden baska bir sey kalmaz.” Bk.
Kuseyri, er-Risdle, 525 [Tasavvuf [Imine Dair Kugeyri Risdlesi, 410].
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“Bu kaybedis, onlar1 derinden yaralamis, onlarin beseri viicutlar1 kendilerini
stkmistir. Onlar Allah’1 ararken ¢ok iizgiin, ¢ok istiyak ve cok 1istirap
icindedirler. Bu istiyak onlara susuzluk getirir. Allah’1 bilme pesinde kosarken
kendilerini tamamen onda kaybederler. Ruhun Allah’a olan bu susuzlugu ona
her tiirlii matemden daha ac1 bir istirap verir. Ve her kisvede Allah’a dair bir

isaret gormesi, riha fakrin tadini tattirir.”

Dolayisiyla Ciineyd-i Bagdadi ezel, fena, riyazet, velayet gibi tasavvuf tarihinin
en temel teorilerinde oldugu gibi Allah ve kul arasindaki ezeli muhabbetin izahinda da
misak ayetinden islevsel bir kaynak olarak beslenmistir. Boylece Ciineyd’e gore ezelde
Allah diinyadaki yasantilarini 6ngoérerek bazi kullar1 seckin kilmis, onlara muhabbet
etmis, varlik verip bela ikrar1 almis, onlar1 da bu veladyet ile muhabbete sahid kilmistir.
Bu bela ikrar1 ve sehadet dolayisiyla da veli kullarin beseri hayatlari, yalnizca ezeldeki
veldyet ve muhabbet makdmina tekrar vasil olabilmenin caresiz 6zleminden ibaret
olmaktadir.

[lahi muhabbeti hakiki manasi ve en yogun haliyle izleyebilecegimiz isim ise
siiphesiz Hallic’dir. Idam siirecinde fetva makdm olarak vazife goére David ez-
Zahiri’nin: “Ask Allah’a ulasmaz, ciinkii masukun hisst ve maddi olmast iltizam eder.”
seklindeki beyani, gergcek sebebi ne olursa olsun, Hallac’in 6liim fermanini 6l¢iisiiz
asktan aldigin1 agiklamaktadir.’* Bir sozlnde “Sana olan askim seni etime kemigime
gegirdi.” diyerek ortaya koydugu bu biisbiitiin agka teslim olmusluk, Hallac’in Allah
askinda simge isim olmasinin tezahurlerinden biridir. Eserleri boyunca hustsen kendi
tecriibeleri tizerinden agktan 6lume giden yolu anlatan -ki ¢ogu safi bunu “sehadet”
olarak niteler- Hallac, Ciineyd’in bela ehli tasnifindeki ilk mertebeyi yani belaya
tahammiil gosteremeyip zaafa diisenleri temsil eder gibidir.*®® Nitekim Hallac askin

tesir ve esaretini her firsatta hikaye ve sikayete dokmekten ¢ekinmemistir:

“Hak goniile egemen olunca orada kendisi disindaki her seyi silip stpurur; bir
kulunu sevdiginde halki ona diisman ederek o kulu kendisine yoneltir ve

kendisine yaklastirir. Ancak benim halim ne? Tanri’’nin bir kokusunu bile

1017 Afifi, [slam’da Manevi Hayat, 206.

1018 Muhtemelen Ciineyd, Hallac'in idaminda ana akim sifileri tohmetten kurtarmak amaciyla
diinya hayatin1 ezeliyet lehine heba etmemek gerektigi seklinde orta bir yol gdstermek
amaciyla bela ehli tertibini vaz etmistir. Bk. Attar, Evliyd Tezkireleri, 532.
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alamadim, ona azicik bile yaklagamadim. Buna karsin biitiin insanlar bana

diisman oldular.” 109

Hallac, ilahi askin bir zevk ve haz degil, kiilliyen elem ve azab oldugunu “Ask
namazi i¢in abdest ancak kanla almir.” 2 sozlyle de ifade etmektedir. Yine bir
anlatisinda yer alan kelebegin ates aski ve istiyaki nasil ki atesin i¢ine diisiip onda yok
olmakla tahakkuk ediyorsa, Hallac’in aski da ancak nasttiyetten kurtulmasiyla vuslat
bulacaktir. Ancak Hallac, anlik vuslatlara da riza gostermemektedir ve 0lum daimi
vuslat i¢in Ongordigi tek yoldur.'®® Gergcekten de Hallac’mm hayati ilahi askin
istirabindan 6liime Siginmak ve 6lim dilenmek 6zetinde ge¢mistir. Cars1 pazar dolasip
insanlara: Ey insanlar! Beni Allah’tan kurtarm. Allah benim kanmimi size helal kildl,
dyleyse éldiiriin beni; boylece siz cihadin erleri olursunuz, bense sehid. Oldiiriin bu
lanetliyi/ "°22 geklinde ¢agrida bulunmasi bu 1zdirdbin yasamaktan men edici giiciinii
vurgulamaktadir. Bazen kendinin bazense Iblis’in ¢ikmazini tasvir eden su dizeleri bu
halini gbz onilinde bulundurarak okuyunca olduk¢a manidardir: “Elleri baglh denize atti
ve seslendi: Dikkat et, su islatmasin seni.””**® Dolayisiyla idama giden yolda Hallac’in
siirece oldukca faal bir sekilde katildigini ve oOliimiinii hizlandirmaya calistigini
soylemek gerekir. Iddmmin ardindan Sibli’ye Hallac’in sehadetinin  anlamu
soruldugunda zikrettigi su kudsi hadis ise Hallac’in bu aceleciligini anlasilir
kilmaktadir: “Askimin oldiirdiigii kiginin diyeti ben degil miyim? 1%

Hallac’mm “Ene’l-hak” gibi mesruiyeti bitin dini gevrelerce sorgulanacak bir
ifadeyi yalniz vecd ve sekr halindeyken degil, fark ve sahv suurundayken siirdiirmesi de

ayni sebebe baglanmalidir.'® Vuslatin nadir anlarinda yaratilmamis il&hi rdh olan

1019 Hallac, Divdn-1 Halldc ve Meahti Ahbdru’l-Halldc ve Kitdbu't-Tavdsin, 42.

1020 Attar, Evliyda Tezkireleri, 535.

1021 “Fehm Tasini"nde yer alan temsilin tamami soyledir: “Pervane 15181n ¢evresinde sabaha kadar
ucar da bu hali en tath sozlerle anlatmak icin sekillere doner. Sonra nazlanip 6viiniir de
vuslatta kemale 6zenerek gururlanir. Kandilin 15181, hakikatin ilmi; sicaklig1 hakikatin hakikati.
Alevin icine dalmaksa hakikatin hakki. Pervane doymadj, 1s1kla, hararetle. Att1 kendini alevlere.
Sekiller hala beklemede. Haber verecek diye bakis yoluyla pervane. Pervane ugtu, dondij, eritti
kendini ve yok oldu ortalardan. Resimsiz, cisimsiz, isimsiz, unvansiz hale geldi. Artik ne icin
donecekti sekillere! Vuslattan sonra hangi hal vardi ki déne? Nazara ulasan, kulak vermez
habere ve bakilmasi gerekene ulasan aldirmaz nazara.” Bk. Hallac, Divdn-1 Halldc, 95.

1022 Hallac, Divan-1 Halldc, 42.

1023 Schimmel, Halldc: Kurtarin Beni Tanri'dan!, 25.

1024 Schimmel, Islamin Mistik Boyutlari, 152.

1025 Riza Bakis, Asigin Tevhidi, 89.
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lahdtilik, yaratilmis insani riha yani nasatilige o kadar yaklasmakta ve onu
kugatmaktadir ki bu yakinlik bir 6zne degisimiyle sonuglanmaktadir. Iste o 4nda Allah
kendine duydugu ezeli sevgiyi yani, kendisinin insan slretine duydugu yaratilmamis
sevgiyi izhar etmektedir.’? “Senin askini biitiin varlhigimla kucakladim ey benim
veldyetim. O kadar yogun gosterdin ki kendini bende tezdhiir eden senden baskast
degil.” derken de askin “Ene’l-hak” soziine nasil doniistiigiinii izah etmektedir aslinda.
Nitekim Hallac’a gore sdzedilen ilahi agka tutulmak, kulun kendi tercihi ve ¢abasiyla
degildir, bilakis: “Sevgi ezeli bir niteliktir, ezeli bir inayettir. Bu ezeli nitelik olmasaydi
ne imdni tantyabilirdin ne de Kur'an’i.”**?" Burada da i¢inde bulundugu zarQret halinin
ezeldeki vuslattan ve ilahi muhabbetten kaynaklandigimin son derece farkinda olan
Hallac, iméan ve Islam’in da bu muhabbetten kaynaklandigin1 bildirmektedir. Daha 6nce
vahdetii’l-edyan diislincesi baglaminda ele aldigimiz iizere, hidayet ezelde Allah’in
muhabbet ilka ettiklerinde tahakkuk etmistir.2?® O halde Hallac’in biitiin gayreti, davete
icabetten Otesi degildir. Ancak anlasilan o ki Hallac’m bu ezeli muhabbetten nasibi,

hidayetin de velayetin de 6tesinde sehadetten agilmistir.
3. DEGERLENDIRME

Sonug¢ olarak ezeliyet ile ilahl ask arasindaki iligkiyi secti§imiz ii¢ miihim
simanin fikirleri ilizerinden genel hatlariyla ortaya koymaya gayret ettik. Allah’in
muhabbete veya aska mevzu olabilirligi yoniindeki tartigmalarda, tarafini tasavvufun i¢
dinamiginden yana belirleyen safiler, Allah ile kurbiyet ve {insiyete ¢ikan veya bu
yakinlhig1 ifade etme islevini layikiyla gorebilecek olan ask kavraminin tedaviilii
konusunda son derece girisken davranmiglardir. Bu dogrultuda ilk adim, kulun Allah’a
yonelisinde menfaat kaygisini ortadan kaldirarak, kullugun teklife degil tevhide
uyarlanmasi olmustur. Bunun neticesinde Allah, korku ve ceza veya Umit ve mukéafat
gibi selbi ve miisbet hiikiimleri degil, dogrudan dogruya Zat’indan 6tdrd, en derin insani
his olan sevginin biricik nesnesi haline getirilmistir. Tasavvufi sevgi teorisinin

gelisiminde ikinci adim ise, insanin Allah’a olan bu saf sevgisinin, Allah’in kula olan

1026 Schimmel, Halldc: Kurtarin Beni Tanri’dan!, 24.

1027 Massignon, The Passion of Hallaj: Mystic and Martyr, tr. Herbert Mason (New Jersey: Princeton
University Press), 1/28."den naklen: Bakis, Asigin Tevhidi, 95.

1028  Schimmel, Halldc: Kurtarin Beni Tanri’dan!, 62.
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ezeli sevgisinden ileri geldigini kabul etmek sOretiyle, bu sefer Allah, sevginin ilk ve
biricik 0znesi olarak anilmaya baslamistir. Bu ¢ikarima muvafik olan bazi ayetler ve
hadislerin de istishadiyla sGfiler insanin varolus hikayesini, Allah’in mutlak kemalinin
zuhlruna olan muhabbetine dayandirmiglardir. S6zii edilen mutlak kemalin ilk ve en
mikemmel sdreti olarak belirdigi varsayilan Hz. Peygamber’in ezeli hakikati ise
sifilerin hem varlik hem de hidayet, velayet, siddikiyet gibi daha alt kemal
basamaklarini temellendirmek i¢in bagvurduklari hem kozmik hem de ahlaki bir ilke
haline gelmistir. Boylece Allah’tan ezelden beri yayilan ve muhabbetinin izhari olan
ilahi ndr, 6nce Hz. Peygamber’in hakikatini, ardindan velayet kademelerini, ardindan
strastyla tiim mahlikati: kusatmaktadir. Dolayisiyla ¢alismanin bagindan beri agiklamaya
calistigimiz “insan rdhunun ezeliyeti’ne iliskin SUfi gorisleri, tasavvuf ilminin
tesekkiiliinden bugiine kadar etkinligini muhafaza eden “velayet”, “nir” ve “muhabbet”
gibi en temel doktrinlerin olusumunda en 6nemli roli oynamistir. Bu sebeple tasavvuf
diislincesinin seyrini anlamak ve anlamlandirmak igin tasavvufta rGhun mahlik ve ezeli

bir olgu sayildigini kabul etmek gerekmektedir.
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SONUC

“Tasavvufta Ezeliyet Diisiincesi” baglikli tezimizde, tasavvufun erken veya
klasik donemi kabul edilen hicri I11. ve IV. asir dolaylarinda, siifilerin rihun ezeliyetine
iligkin goriislerini incelemis olduk. Baslangi¢ noktamiz olan “tasavvufun gayesini ve
yontemini belirleyen iist bir ilke olarak rihun ezeliyeti” hipotezini, li¢ boliim {izerinden
saglamaya calistik.

I. “Ezeliyet Diisiincesinin Tarihsel Arkaplan1” baslikli ilk bolimde, oncelikle
ezeliyet kavraminin diisiince tarihindeki seyrini belirginlestirerek, 6zellikle Platon’un
“idealar” kuramui ile Plotinus’un “Nous” kuramlarmin tasavvufi diisiincedeki ezeli varlik
telakkisine tesir etmis olabilecegi, en azindan Miisliimanlarin giindemine ilk defa bahsi
gecen filozoflar vesilesiyle girdigi i¢in, ezeliyet kavraminin diisiinsel ig¢eriginin ilk kez
sUfiler tarafindan ortaya koyulmadigi yoniinde bir sonuca ulastik. Nitekim Antik
felsefede ontoloji, epistemoloji ve kozmolojinin ana referanslarindan biri haline gelen
ezeli ilke anlayis1, dini diistincedeki ilk yankisini Monoteist bir din olarak Yahadilik ile
felsefi sdylemi sentezlemeye ¢alisan ilk Yah(di filozof Philo’da gostermistir. Monoteist
dinlerdeki askin Yaratici ile siifli dlem arasindaki asilmaz mesafeyi, felsefede alemin
ezeliligini ispat etmek {izere ihdas edilen “logos” nazariyesi vasitasiyla asmaya ¢alisan
Philo’nun diyalektik tarzi ise Yahddilik’te degil Hiristiyan diigiincesinde yayilim ve etki
alan1 bulabilmistir. Hiristiyanlik’ta Hz. IsA’nin Yaratici’nin ezeli kelami-logosu oldugu
yoniindeki akidevi ilkeye kaynaklik eden logos nazariyesi, islam’da ise teolojinin bizzat
ismi héline gelerek, Musliiman akidesinin tespit edilmesinde en oncelikli taarruz hatti
haline gelmistir. Islam’da ezeliyet telakkisini detaylandirmaya ¢alistigimiz “kelam ve
tasavvufun nas yorumunda farklilik” bashiginda, 6ncelikle Allah’n disindaki herhangi
bir varligin ezeli kabul edilmesinin celistigi kabul edilen en Onemli ilke olarak
“tevhid”in ne anlama geldigini hem keldam hem de tasavvuf zemininde detaylandirdik.
Kelam disiincesinde ezeliyet kavraminin her seyden once sade ve sadece Allah
hakkinda bir niteleme olarak kullanilabilecegi sabitesinin diger tiim mesailin
belirlenmesinde aktif rol oynadigi ve bundan 6tiirii Allah’in alemle iliskisine temerkiiz
eden biitiin esaslarin mutlak bir tenzih ifade eden Kadim ve héadis ikileminde
kurgulandigi anlasilmaktadir. Diger bir ifadeyle kelam alimleri, antik disiinceden
tevariis edilen ezeli ilke veya rih anlayismin Islam diisiincesine sirayet edip, “taaddiid-i
kudema” tehlikesine zemin hazirlamamasi i¢in, ezeliyetin karsisina “atomculuk™ fikrini
ikame etmisler ve bununla da bir ferdi olarak insan1 da kapsayacak sekilde biitiin alemin

kendini Onceleyen bir yokluktan sonra atomlardan meydana geldiginde karar
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kilmislardir. “Insanmn mahiyeti” konusunda herhangi bir istisnadan kesinlikle kaginan
atomcu telakkide, alemin bir alt kiimesi olarak incelenen insan, ezeli Yaratici’nin diger
yarattiklarindan yalnizca teklifle miikellef olmasi bakimindan ayrisan Olimlii bir
mahlk olmaktan ileri mana tasimamaktadir. Miikellefiyet bahsinin a¢iliminda 6n plana
cikan “akil/nefsin mahiyeti” konusuyla tekrar aralanan ezeliyet kapisi ise bu sefer aklin
“maddi cevher” olarak tanimlanmasiyla tekrar kapanmistir. Boylece kelami diisiincede
ezeli varlik tasavvurunun, Allah’tan baska konusu olmadigi, bu baglk altinda
ulagtigimiz en genel sonug olmustur.

Sufilerin ezeliyet tasavvurunun dakik bir sekilde tahlili i¢in ise 6nce tasavvufun
diger dini ve ilmi geleneklerden ayristigi noktalarin tespit edilmesi gerekmekteydi.
Cilinkii tasavvufi diisiincede ezeliyet kuraminin ortaya ¢ikisi, kelami diistincedeki
parametrelerden olduk¢a farklidir. Kelamda ezeliyet tartigmalart “Allah’in varligi ve
birliginin ispat edilmesi” kaygis1 ekseninde yiiriitiiliirken; tasavvufi diisiincede “Allah
ile kulun hangi keyfiyetle iligki kurabilecegini anlayabilme” gayesine matuftur. Bu
sebeple tasavvufta ezeliyet diislincesinin olusum ve gelisim seyrini takip edebilecegimiz
bazi 6nemli noktalar belirledik ve bdylece ezeliyet veya ezell varlik kuramlariin
normatif  geleneklerdeki  anlamlarindan  hangi  hassasiyetler — dogrultusunda
uzaklastirildigimi tespit etmeye calistik. Bu dogrultuda inceledigimiz meseleleri ve
ulastigimiz neticeleri su sekilde siralayabiliriz:

a) Kelamin ve ayni eksende faaliyet gosteren fikhin statiklestirdigi inang ve amel
alanina topyekin bir bagkaldiriyla ilim arenasina giren sUfiler, dncelikle din ve dunyaya
dair her seyi yeniden tanimlamaya acarak, Islam’mn biisbiitiin normatif bir gelenek
olarak devam etmesinin Oniine gegmeye caligmiglardir. Bu maksatla sdfiler ilk olarak
zahiri ve akli alan lehine anlam daralmasina maruz birakilan “gseriat” olgusunu, batini ve
hakiki olan1 da icerecek sekilde yatay diizlemde genisletirken, dikey diizlemde de
derinlestirmisler ve boylece “ikmal” edici bir tavir sergilemislerdir.

b) Sifilerin bu ikmal projesinde ikinci adim, “akil ve nefs” iizerinden yiiriitiilen
bilgi sorusturmasinda, ahlakin belirleyicili§ini ortaya koyarak, yalnizca eyleme
dontigmiis bilginin mesruiyetini kabul etmeleridir. Bilgi ve eylem arasindaki iltizdm
iliskisi diger dini ilimlerce de bir noktaya kadar kabul gérmistiir; sfileri bu genel
kanaatten temyiz eden nokta ise bilginin eyleme doniistiigiinde ikincil ve daha dogru bir
bilgi tiirii olarak “marifetin” hasil olacagi yoniindeki diistinceleri olmustur. Boylece stfi
epistemolojisi, bilgiden eylemi ve eylemden yeni bir bilgiyi intac eden ¢ kademeli ve

ahlak temelli bir siirece karsilik getirilmistir.
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c) Safilerin statik diisiinceye karsi gelistirdikleri sOylemin tigiincii kademesi,
“insan”m mahiyeti konusunda olmustur. insan1 hakikatin edilgen ve siradan bir nesnesi
olarak tasavvur eden geleneksel yaklagima stfiler, “tekamiil ve tehavviil” eksenli nefs
goriigiyle muariz olmuglar ve insan1i alemin herhangi bir ferdi degil; Allah’in
hakikatlere mazhar kildig1 hustsi varligi olarak yeniden tanimlamislardir.

d) Mazhar olunan hakikatlerin aktarimi ve anlatimu igin teklif edilen “isaret” dili
ise sufilerin statik diisiincenin naklinde kullanilan “ibare”ciligin tekelini kirma gayesine
matuftur. Buna gore isaret dilinin ortaya ¢ikisi bir nassi, ilk katmana tekabiil eden ibare
anlamin1 da igerecek sekilde, biitiin muhtemel manalariyla idrak edebilmek i¢in dilin
tiim imkanlarii seferber etmek olarak da anlasilabilmektedir.

e) Netice itibariyle stifilerin elestirilerinin veya kendi sdylemlerinin olusumunda,
insanin mahiyetine ve kendi derinliklerinde bulunan hakikatleri idrék edebilme
potansiyeline iliskin iyimser tavirlarinin oldukca belirleyici oldugu ortaya ¢ikmuistir.
Safiler ehl-i nazarin temellendirmeye ¢alistigi Kadim ve hadis arasinda ¢izilen keskin
hatlarin, en azindan zamansallik bakimindan kulun gayreti ve Rabb’in inayeti karsisinda
belirsizlesecegini savunmuslardir. Boylece aleme ve alemistu alana dair pek ¢ok esrara
vakif olunabilecegini kesfeden siifiler, zaman i¢indeyken zamansallik sinirinin 6tesine
gecebilmenin imkan dahilinde oldugunu, diger bir ifadeyle hiidisa ragmen, Kadim’e
ulasabilmenin kabil oldugunu, dahasi bu vuslatin tevhid dininin asil maksadi oldugunu
ortaya koymuslardir. Bundandir ki tasavvuf yolunda bidayet, nihdyet ve ikisi arasindaki
batin mertebeler, stfilerin hidds ve kidem karsitligi arasindaki gerilimi en mutedil
sekilde asmaya caligtiklar1 epistemolojik ve ontolojik siirecler olarak karsimiza
cikmaktadir. Dolayisiyla bahsi gegen siireclerin anlagilmasi, oncelikle Allah ve kul
arasindaki iliski bi¢imi olarak “ezeliyet” olgusunun agikliga kavusmasini gerektirmistir.
Bu yonlyle calismamizda tasavvufi literatiiriin bel kemigini olusturan diinya-ukba,
hidds-kidem, mebde-mead, varlik-yokluk, fenad-beka gibi biitin ayrimlar ve
kavramsallagtirmalarin her seyden 6nce zamansallik ve zamantistiiliik ayriminin farkli
diizlemlerdeki tezahiirleri olarak okunabilecegini tespit ettik. Bundan 6tlrl
calismamizda tasavvuf ilminin bltiin meselelerini, ezeliyet veya zaman ilkesine nisbetle
ele almanin mimkiin oldugunu, hatta tasavvufun yontemini, gayesini ve mesailini
belirleyen ana faktoriin “ezeliyet” diisiincesi oldugunu ortaya koymaya caligtik.

Il. “Tasavvuf ilminin gayesi ve yontemi bakimindan ezeliyet meselesi” baglikli
ikinci boliimde, sifilerin ezel diisiincesinin tasavvuf ilminin gayesinin ve yonteminin

belirlenmesindeki tesir ve tezahiirleri incelenmistir. Kelamecilar ve filozoflar Allah ve

276



alem iliskisini daha ¢ok mebde iizerinden ele alarak ¢dziimlemeye calisirken, stfiler
perspektiflerini dlem gibi kusatilamaz bir diizlemden alarak insana ¢evirmislerdir. Seyr
u sullktan gegen insanin ne olacagi ve ne bilecegi seklinde iki temel soruya cevap
arayan sfiler, farkli tecriibelerine ragmen miisterek bir kaynakta birlesmislerdir. Bu
kaynak A‘raf Stresi 172. Ayette yer alann “elestli bi rabbikiim, kal( beld.” ifadesidir.
Insanlarla Allah arasinda taakkud eden bu ezeli misak ayeti, stfilerin dini suurlarin
diger her seyden daha ¢ok etkilemistir. Bu sebeple tasavvufun gayesi ve yontemi
boliimiinde igledigimiz her baslik, stfilerin bu ayete olan yorumlar1 ve agiklamalari
iizerinden kurgulanmistir.

a) Bu kurgunun ilk ayagi ezelde gergeklestigi beyan edilen bu misakta rahlarin
taraf olmasi, insanin varlikla olan iligkisinin diinyaya geldigi an ile son nefesi arasindaki
stirecten ¢ok daha oncesine denk geldigine dair 6nemli bir delil olarak kabul edilmistir.
Rab ve kul arasinda kurulabilecek biitiin iliskilerin “bidayet noktasi”n1 teskil eden bu ilk
karsilagsma, terakki sonucunda salikin tecriibe ettigi olaganiistii ve zamaniistii hallerin
tamamini kendinde birlestiren asli gaye haline gelmistir. Diger bir ifadeyle ezeli hitaba
mubhatap olduktan sonra diinya hayatina intikal eden insanin bu yeni hayattaki varliginin
sebebi ve gayesi, elest bezminde gayr-i iradi veya bilkuvve vermis oldugu “beld”
ikrarmi, diinyad hayatinda bilfiil tahakkuk ettirmesi, yani ezeliyete tekrar vasil
olabilmesidir. Bu vuslatin tezahiir ettigi anlik kesitleri ele aldigimiz “Safinin Zaman
Icinde Zamansiz Seyri” bashiginda 6zellikle mirdc, vatan, gaybet, cem’, fend gibi
tasavvuf diisiincesinin izah1 zor kavramlarinin, rhun ezeliyete yiikseldigi disiincesi
ekseninde okundugunda daha anlasilir bir zemine oturdugu tespit edilmistir. Ezeli misak
ayetinin insanogluna tanidigr metafizik hak ve imkanlar olarak da anlasilabilecek olan
bu baslikla ilgili vardigimiz nihai netice ise, insanin diinyada yasayan ancak diinyali
olmayan, bununla birlikte ezelde verdigi ahdi, diinyada yerine getirmesi beklenen
Allah’in hus0si bir varlig1 oldugudur.

b) “Tasavvufun yontemi: Ezeli Ahde Riayet” baslikli ikinci kisimda ise ezeli
ahdin insana yiikledigi sorumluluk alanlarmni ele aldik. Insanin ezelde Allah’a ahdettigi
ubudiyet akdini, hangi yolla tatbik edebilecegini ortaya koymak iizere iki temel
yaklasim olan miicdhede ve miisdhede yontemlerinin rdhun ezeliyeti ile temas
noktalarini belirginlestirmeyi amacladigimiz bu kisimla ilgili bulgularimiz ise soyledir:
i) Ezeli ahdin tatbik ve tahakkuku igin stfiler, normatif gelenegin sinirlarini belirledigi
siradan dindarlik formlarinin insan1 bulundugundan daha iyi bir héale getirmemesi

sebebiyle tasavvufi terbiye yolunu zorunlu goérmislerdir. ii) Tasavvufi terbiye
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konusunda ise nefsin 1slahin1 esas alan ve insani tekamiilde nefsi 6zne addeden ve
Muhésibi, Tisteri, Tirmizi gibi sifilerin onciiliigiinde tesis edilen micéhede yolu ile
rihun inkisafin1 esas alarak tekamiilii rihanilesmekle esdeger tutan Harraz, Ciineyd ve
Hallac gibi sifilerin temsil ettigi miisahede yolu olmak {iizere iki temel usil
bulunmaktadir. iii) Bu usullerden ister miicahede isterse miisdhede ekseninde olsun,
tasavvufun yonteminin belirlenmesinde ezeliyet meselesinin veya insanin ezele
atfedilmesinin oldukca 6nemli bir rolii vardir. Nitekim nefs biitiin kotiiciil istekleriyle
insanin beseriyet yoniinii kuvvetlendirmeye caligirken, rdhun ezeli istidadi insani
beseriyet dairesinden ultihiyet sahasina yiikseltmek {iizere kodlanmistr. Miicahede
yolunda nefse her anlamda muhalif olmak da aslinda nefsin yok edilmesi degil; rihun
ezeli potansiyelinin Oniiniin agilmasi i¢indir. Nitekim rdh, insanda bulunan ancak insana
ait olmayan ve nefsin boyundurugundan kurtarildiginda kesfolunan ilaht bir sirdir. Bu
durumda tasavvufun yontemi nefsten baslayarak veya ilahi bir mevhibe ile ancak
mutlak siirette riiha tevecciih ederek insanin “ezeli safligina” tekrar kavusturulmasindan
ibarettir. Dolayisiyla “sema’” ve zikir” gibi hususi yontemlerin yanisira tasavvufl haller
ve makdmlardan hemen hemen hepsinin bir noktada ezeliyet diisiincesine yaslandigini
soylemek mumkunddr.

I11. ilk iki boliim boyunca tasavvuf ilminde neden rihun ezeliyetine Kail
olundugunun tarihsel arkaplani ile diislinsel ve ahlaki boyutlarini ortaya koymaya
calismistik. “Ontolojik ve epistemolojik problemler bakimindan ezeliyet meselesi”
baslikli son bdliimde ise rGhun ezeliyetinin ne anlama geldigi, hangi ontolojik ve
epistemolojik problemlere sebebiyet verdigi ve bu problemlerin hangi teorilere
kaynaklik ettigini tespit etmeye c¢alistik. Bu boliimdeki bulgularimizi da su sekilde
siralayabiliriz:

a) Rahun ontik kokeni hakkinda, tasavvufun temsil giicii yiiksek sGfilerinin
miisterek bir manada birlestiklerini sdyleyebiliriz. Bu mana 6zetle ezel kavraminin Hak
ile halk arasindaki ayrilik ve mesafe fikrinin gerek¢esini olusturan zamansal bir igerim
barindirmadigidir. Bu yoniiyle kavram, Allah’m digindaki biitiin varligi hiidis teorisi
ekseninde ve fiziksel zaman ile birlikte baglatan keldm geleneginin tesirinden ciddi
anlamda bir kopusu simgelemektedir. Stfilere gore ezel, en genel haliyle sinirsizlik,
olgiilemezlik ve bilinemezlik ifade eden, dolayisiyla da Allah hakkinda kullanildiginda
da rih hakkinda kullanildiginda da tayin ve tarifi olduk¢a zor bir diizleme karsilik
gelmektedir. Bununla birlikte Allah’in ezeliyetinin baslangicsizligina ve oncesizligine

karsin, rihun ezeliyetinin baslangici ve 6ncesi vardir. Allah ile insan rihunun ezeliyeti
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arasindaki temel ayrim da tam olarak burasidir. Riihun ezeliyet sahibi olmasi, zamansal
baslangigtan nefyedilmesi anlamina gelirken, varligmin bir sebebi ve ilkesinin
bulunmasi hasebiyle yani Allah’in varlik vermesiyle var olmasi bakimindan rihun
ontolojik bir baslangic1 vardir. Boylece stfiler ezel kavramini iki kademede ele alip
Allah ile kul arasinda kulun Allah’a yakimlastigi miisterek bir alan a¢muslar ve
tasavvufun gayesi olarak tevhide vuslat makami haline getirmislerdir. Boylece tasavvuf
distincesinde insan tasavvuru, zamansal baslangici olmadigi igin zamaniistii olan Allah
ile ¢cok yakin olan; ancak Allah tarafindan var edildigi i¢cin de ubldiyyetle miikellef
olan, ezeli ve mahlik bir varlik diisiincesine tekabiil etmektedir.

b) Tasavvuf diisiincesinde insan rlhunun ezeli ve mahliik bir varlik tarziyla var
edildigi kabilii, tasavvufta metafizik diisiincenin gelisiminde 6ncii adimlar olan velayet,
nlir ve muhabbet teorilerinin tesekkiiliinde de temel saik olmustur. Onceki boliimlerde
muglak bir mefhdm olarak kullandigimiz vuslat makédmi olarak ezel makéminin
“sahsiyet” kazanmasi, ancak velayet diisiincesiyle miimkiin olmustur. Ezel alemine
kimlerin nasil vasil olabilecegi ve o vuslatt nasil siirdiirebilecekleri gibi sorulara
muayyen bir cevap niteliginde olan velayet teorisi, ezeliyet diislincesinin muhtevasini ve
cercevesini de belirginlestirmistir. Buna gore ezeliyet makémi, yalnizca evliyaya aittir
ve diger insanlarin ezelden nasibi yalnizca potansiyel bir ikrar iken; evliyanin nasibi
Oomriiniin her anin1 kusatan bilfiil bir ikrar ve hakiki bir mensubiyettir. Bu baglamda ele
aldigimiz ikinci teori olan hakikat-1 muhammediye veya nir-i Muhammedi, velayet
diisincesinin bir uzantisi niteligindedir. Yani tasavvufl yontemden gegerek ilk ahdini
tahakkuk ettiren insan, dindarlikta metafizik bir boyuta evrilerek zaman ve mekan tistii
bir konum olan velayet makdmina adim atacaktir. Tasavvufi diisiincede idealize edilen
bu kamil insanin veya velinin, Allah ile dogrudan irtibat halinde oldugunu gostermek
lizere One siiriilen fikirlerin, Hz. Peygamber’in dini ve sahsi otoritesi lizerindeki ilgiyi
muhafaza edebilmek i¢in niiblivvet olgusuna kaydirildigi gozlenmektedir. Boylece
ezeliyet ve velayet diislincesinin anlam yiikii Hz. Peygamber’in merkeziyetini tahkim
etmek Uzere ndr-i Muhammedi kavramimna tahmil edilmis ve niiblivvet olgusu da
metafizik ve kozmik bir boyuta evrilmistir. Ugiincii teori olarak ele aldigimiz “ezeli
ask” bashiginda ise stfilerin Allah ile kul iliskisine getirdikleri muhabbet a¢iliminda da
biiyiik dl¢ekte ezeliyet diisiincesinden beslendiklerini tespit ettik. SGfiler kulun Allah’a
baglanisinin zirvesi olarak agiklanan ildhi askin, Allah’in ezelde dostlarina “bela”
ikrarindan otiirti ilka ettigi ilk askla basladigi kanaatindedirler. Mahlik olmadan evvel

mahbib olan ilk varlik Hz. Peygamber’in ezeli hakikati iken, mahblbiyet veldyetten,
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sidk makdmina ve asagi dogru biitiin mahlikata yayilmakta ve hiisn-0 mukabele ile
karsilik vermeye layik olanlar biitiin dmiirlerini ezeldeki vuslat aninin hasret ve 1stirab1
ile stirmeye mahkum olmaktadirlar. “Bela”dan belaya” diismek tabiriyle ele aldigimiz
bu ezeli agk konusuyla birlikte de ¢alismamizi sonlandirmis olduk.

Sonu¢ olarak tasavvufun tesekkiil doneminde rihun ezeliyeti hakkindaki safi
goriiglerini sistematize etmeye c¢alistigimiz bu tezde, tasavvufun gaye, yontem ve
mesailini “ezeliyet” temasiyla yeniden okumanin imkanimi giindeme getirmis olduk.
Boylece tasavvuf tarihinin kisisel tecriibeler yerine bu tecriibelerin zeminini olusturan
ist ilke veya cati kavramlarda birlesebileceg§inden hareketle, heniiz denenmemis bir
kavramsal okuma ornegi olan tezimizin akademik anlamda muayyen bir boslugu
dolduracagimi diisiiniiyoruz. Yine metafizik diislincenin aslinda tasavvufun klasik
doneminde basladigini ortaya koyan yaklasimimizin, bundan sonraki caligmalara
yontem veya muhtevad bakimmdan da katki saglayacagi kanaatindeyiz. Ayrica yeni
kavramlarla ayni periyodun veya ayni kavramla farkli periyodlarin incelenmesi gerek bu
calismanin gerekse biitlin tasavvuf diislincesinin daha anlasilir bir zemine oturmasina

katki saglayacaktir.
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OZET

“Tasavvufta Ezeliyet Diisiincesi (h. III-1V. asirlar)” baslikli bu tez, tasavvufun
klasik doneminde “rihun ezeliyeti” hakkinda 6ne siiriilen fikirlerin, tasavvufun yontem,
gaye ve mesailinin olusum ve gelisimine nasil tesirde bulundugunu incelemektedir.
“Ezeliyet Diisiincesinin Tarihsel Arkaplan1” baglikli ilk boliimde, ezeliyet kavraminin
tasavvufi diisiinceye intikal etmeden 6nce nasil bir seyir izledigi ve ardindan, tasavvufl
gelenekte ezeliyet kuraminin tedaviiline zemin hazirlayan i¢ ve dig dinamikler ele
alinmaktadir. Ezeliyet kavraminin tasavvufi bir telakkiye dontisimi ise tezin ikinci ve
Uclinct boliminln ana temasi olarak islenmektedir. Bunlardan ikinci bélimde ezeliyet
kavraminin tasavvufa hem gaye hem de yontem bakimindan kaynaklik ettigi
varsayimindan hareketle, tasavvuf ilminin gayesinin “czeliyete vuslat”, yonteminin ise
“ezeli ahde ridyet” olarak okunabilecegi iddias1 temellendirilmektedir. Uglincii ve son
boliimde ise ezeliyet kavraminin tasavvufi diisiincede kazandigi yeni anlamin yanisira,
sebebiyet verdigi teorik ve problematik meseleler ele alinarak tasavvufun nasil
metafizik bir mecraya dogru gelisim gosterdigi ortaya konulmaktadir.

Anahtar Kelimeler: Tasavvuf, Zaman, Ezeliyet, Misak, Rah.
SUMMARY

This thesis, entitled “The Idea of Eternity (h. III- VI. Centuries)” examines how
the ideas put forward about the “eternity of the soul” in the classical period of Sufism
influenced the formation and development of the method, aim and issues of Sufism. In
the first chapter titled “The Historical Background of the Idea of Eternity”, the course of
the concept of eternity before its transition to Sufi thought and then the internal and
external dynamics that prepared the ground for the circulation of the theory of eternity
in the Sufi tradition are discussed. The transformation of the concept of eternity into a
Sufi idea is discussed as the main theme of the second and third parts of the thesis. In
the second part of these, based on the assumption that the concept of eternity is the
source of Sufism in terms of both purpose and method, the claim that the aim of Sufi
discipline can be read as “attaining eternity” and its method as “obeying the eternal
covenant” is based in the third and final part, in addition to the new meaning that the
concept of eternity has gained in Sufi thought, the theoretical and problematic issues it
causes are discussed and it is revealed how Sufism has developed towards a

metaphysical medium.
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