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ONSOZ

Manevi ve deruni bir hayat tarzim ifade eden tasavvuf, farkli sekillerde
isimlendirilmesine, mahiyeti ve igerigi degisiklik gostermesine ragmen her dinde kendine yer
bulan 6nemli bir kavramdir. Tarihi siire¢ igerisinde gelisen ve daha sistematik bir hal alan
tasavvuf yayildig1 cografyalardaki diisiincelerden hem etkilenmis hem de onlar1 etkilemistir.
Bu baglamda yaklasik sekiz yiizyil boyunca Miislimanlarin egemenligi altinda olan; sanat,
edebiyat, bilim vs. alaninda muazzam gelismelere ev sahipligi yapan Endiiliis, kozmopolit bir
yaptya sahip olmasi nedeniyle tasavvuf alaninda yasanan etkilesimin en giizel 6rneklerini sunan

bir yer olarak karsimiza ¢ikmaktadir.

Solomon Ibn Cebirol (6. 1058), Mose ibn Ezra (6. 1138), Yehuda Halevi (6. 1141),
Abraham Ibn Ezra (6. 1167) gibi Yahudi alimlerin yetistigi Endiiliis’te tasavvufun Yahudi
mistisizmine etkisinin en asikar drnegi olarak Bahya Ibn Pakuda’da (6. 1120) karsimiza
¢ikmaktadir. Yahudi alimler igerisinde kalbe dair meseleleri ilk kez sistematik bir sekilde
kullanmasi bakimindan Bahya ibn Pakuda énem arz etmektedir. Bu nedenle, bu calismada
tasavvufun Yahudi mistisizmine etkisi Bahya Ibn Pakuda ve eseri el-Hiddye ila Ferdizi’|-Kuliib

tizerinden ortaya konulmaya calisilacaktir.

Calisma giris ve iki ana boliimden olusmaktadir. Giris boliimiinde 6ncelikle calisma
esnasinda takip edilecek metotlar, calismanin kapsam ve sinirliliklari ve Bahya Ibn Pakuda’yla
ilgili yapilan caligsmalar hakkinda bilgi verilecektir. Sonrasinda ise Endiiliis’iin siyasi tarihi ve
burada tasavvufun gelisiminden bahsedilecektir. Birinci boliimde Endiiliislii belli bash birkag
Yahudi alimin hayatlar1 hakkinda bilgi verilip goriisleri ve tasavvuftan etkilendigi noktalar
iizerinde durulacaktir. ikinci béliimde ise Bahya Ibn Pakuda’nin hayatiyla ilgili bilgi verilip
ardindan da el-Hiddye ila Ferdizi’|l-Kuliib isimli eserinde isledigi konular ve tasavvufi

meseleler arasindaki benzerlik ve farkliliklar incelenecektir.



Calismamiz boyunca maddi ve manevi ag¢idan katki saglayan ¢esitli kisi ve kurumlara
tesekkiir bor¢luyum. Oncelikle tezimin her asamasinda maddi ve manevi yardimini
esirgemeyen danisman hocam Dr. Ogr. Uyesi Mehmet Yildiz’a tesekkiir ederim. Disiplinler
aras1 bir konu ¢alismam i¢in beni tesvik eden gerek konuyu tespit etme siirecinde gerekse de
gerekli kaynaklari bulma ve kullanma hususunda bana rehberlik eden hocam Dog. Dr. Yasin
Meral’e tesekkiir ederim. Bu siiregte yasadigim stres karsisinda manevi anlamda destek
saglayarak siireci daha kolay atlatmami saglayan hocam Prof. Dr. Ethem Cebecioglu’na

siikranlarimi1 sunarim.

Ibranice dgreterek tezimin birincil kaynaklarmi kullanmama olanak saglayan oda
arkadagim Ars. Gor. Mukadder Sipahioglu'na tesekkiirii bor¢ bilirim. Gerek {iniversite
siralarinda gerek lisanstistii egitimimde yanimda olan ve varliklari ile bana gii¢ veren dostlarima
da tesekkiir ederim. Ayrica egitim hayatimin her aninda oldugu gibi bu asamada da daima

destegini gordiigiim ve bu giinlere gelmemi saglayan aileme de miitesekkirim.
Miiberra Aygiindiiz

Ankara, 2021



GIRIS
1. METOT VE PRENSIPLER

1.1.ARASTIRMANIN ONEMIi VE AMACI

Hicri ilk iki asirda ziihd ¢atis1 altinda gelisen ve sonraki {i¢ asirda ilk eserlerin telif edildigi
tasavvuf, 6. yy’da kurumsallagarak muhtelif cografyalara yayilmistir. Bu siirecte kendi
kavramlarini, literatiiriinii, epistemolojisini olusturan tasavvuf, bunu yaparken hem Kur’an ve
stinnet gibi birincil kaynaklardan hem de yayildig1 cografyalarda karsilastigi fikirlerden
faydalanmistir. Bu durum yapilan birgok akademik c¢alismada tasavvufun genellikle diger din
ve geleneklerden etkilenen, onlardan bilgiler alan bir ilim dali olarak degerlendirilmesine neden
olmustur. Ancak 6zellikle Miisliimanlar igin “Altin Cag” olarak nitelendirilen Orta Cag’da,
Islam medeniyetinin muhtelif yerlere yayilmasi ve gelismesi ile tasavvuf da islam’n yayildig
cografyalardaki bir¢ok diisiiniirii etkilemistir. Bu baglamda ¢alismamizda tasavvufun Yahudi

mistisizmine etkisi Endiiliislii alim Bahya Ibn Pakuda 6rnegi iizerinden genel hatlariyla ele

alimmaya ¢aligilacaktir.

Ikinci etmen ise Tiirkiye’de Bahya Ibn Pakuda ve onun goriisleriyle ilgili birincil
kaynaklardan yapilmis bir ¢alismanin bulunmamasidir. Ozellikle Bahya ibn Pakuda nin Yahudi
mistisizmi s6z konusu oldugunda 6nemli bir figiir olarak karsimiza ¢ikmasi ve mistisizm
alanina yaptig1 katki géz onlinde bulunduruldugunda bu eksiklik pratik bir sorun olarak

karsimiza ¢ikmaktadir.



1.2. ARASTIRMANIN METODU

Calismamizda tarihi metot kullanilarak Solomon Ibn Cebirol (6. 1058), Mose Ibn Ezra (6.
1138), Yehuda Halevi (6. 1141), Abraham ibn Ezra (6. 1167) ve Bahya Ibn Pakuda (6. 1120)
gibi Yahudi alimlerin hayatlarindan bahsedilecektir. Ulasilan verilen deskriptif metot
kullanilarak metne aktarilacaktir. Bu metoda aymi zamanda alimlerin goriislerinden
bahsedilirken de basvurulacaktir. Yahudi mistisizmi ve tasavvuf arasindaki benzerlikler ve

farkliliklar ortaya konulmaya calisilirken de karsilastirma metodu kullanilacaktir.

1.3.KAPSAM VE SINIRLILIKLAR

Calismamizda hem zamansal hem de mekansal acidan bazi sinirlandirmalar yapilmstir.
Mekansal acidan konu Orta Cag’da, Islam diinyasinda farkli dinlere mensup kisilerin bir arada
huzur i¢inde yasadigi, kiiltiirel etkilesim ve ilmi gelismenin zirve noktada oldugu bir yer
olmasindan dolay1 Endiiliis’le siirlandirilmistir. Zamansal agidan ise 11-12. yy.’lar seklinde
bir simirlandirma yapilarak bu yiizyillarda Endiiliis toplumunda 6n plana ¢ikan Yahudi
alimlerden Solomon Ibn Cebirol (6. 1058), Mose Ibn Ezra (6. 1138), Yehuda Halevi (6. 1141)
ve Abraham Ibn Ezra (6. 1167) segilerek donemin mistik diisiincesi hakkinda genel bir ¢ergeve
cizilmeye ¢alisilmistir. Béylece Bahya Ibn Pakuda éncesinde, onun déneminde ve sonrasinda
Yahudi mistisizmi ve tasavvuf arasindaki iliskinin iki ylizyillik siire igerisindeki gelisiminin

ortaya konulmasi amaglanmistir.

Akademik ¢alismalarda birincil kaynaklarin kullanimi 6nem arz ettigi i¢in ¢alismamizda bu
kaynaklarin kullanimma 6zen gdsterilmistir. Bu dogrultuda baslica kaynagimiz Bahya Ibn
Pakuda’nin Ibranice harfleriyle Arapga kaleme aldig1 (Jedeo-Arabic) el-Hiddye ila Ferdizi’l-

Kulib adli eseridir.

el-Hidaye ila Ferdizi’l-Kuliib Ibranice, Ispanyolca, Ingilizce, Fransizca, Yidis, Almanca

gibi dillere ¢evrilmis ve bazen birden fazla basimi da yapilmustir. ilk ceviri Yehuda Ibn



Tibbon’un (8. 1190) 1160°ta Judeo-Arabic’ten ibranice’ye Hovot ha-Levavot (112277 n1a1m)
ismiyle yaptig1 ¢alismadir. Ibn Tibbon’un ¢evirisi ¢ok basarili olmasindan &tiirii Ibranice
basilan ilk kitaplar arasinda olmustur, orijinal esere kiyasla daha fazla referans alinmistir. Bu
ceviriye ek olarak Yosef Roman (6.1650), Edward Pococke, Yosef Mose Lewensohn,
B.Goldberg, Yakup Reifmann da sonraki zamanlarda gevirisini yapmislardir. Eserin bir kismi1
da Yosef Kimhi (6.1170) tarafindan gevrilmistir ancak sadece “Tevbe” kismi giiniimiize
ulasmustir. A. S. Yahuda (6.1951) eserin ilk orijinal versiyonunu 1912’de yaymlamustir. Orijinal
Arapga metne dayanan 1928 tarihli bir Ibranice baski da, A. Zifroni’ye aittir. Bu ¢eviri Yahuda
tarafindan Onerilen dizeltmeleri ve eklemeleri igermektedir ancak hem Yahuda hem de
Zifroni’nin gevirileri, eserin orijinal bagka bir versiyonunun olmasi ihtimalini géz 6niinde
bulundurmamalarindan dolay1 eksik kalmistir. Zira A. M. Haberman, Isaac ben Hayyim
Hazzan’in bircok diizeltme iceren Istanbul baskisina (1550) 6nem verilmedigini sdylemistir.
El-Hidaye’nin ti¢ 6nemli Yidisge ¢evirilerinin miitercimleri sunlardir: Posenli Samuel (1716);
Menahem Mendi bin Yakup Kopel Sadiklab (1819-20), A. D. Egor (1925). Ingilizce’de E.
Collins’in kismi bir cevirisi ve Ibranice’den M. Hyamson’in énemli bir ¢evirisi mevcuttur. Son
zamanlarda, 1950°de Andre Chouraqui tarafindan orijinaline dayanan bir Fransizca g¢eviri
yapildi. Ayrica Yosef Kafih’in 1973 yilinda Judeo-Arabic edisyonu yaymlanmistir.
(Calismamizda birincil kaynak olarak kullandigimiz ¢eviri ise Menahem Mansoor’un (6. 2001),

Sara Arenson, Shoshana Dannhauser ile birlikte yaptigi Ingilizce terciimedir.!

! Bahya Ibn Pakuda, The Book of Direction to the Duties of the Heart, cev. Menahem Mansoor, Sara Arenson,

Shoshana Dannhauser, Oregon: The Littman Library of Jewish Civilization, 2004, ss. 2-3.



Ayrica konularin islenisi esnasinda ihtiya¢ duyulmasi halinde doénemin diger 6nemli
kaynaklarindan olan Kitdbii |-i 'tibdr,? er-Ri dye,® Risdletii’|-Miistersidin,* el-Vesdya,® Resa ilii
ihvadni’s-safd,® el-Liima’,” er-Risale,® Hilyetii'|-eviiya® ve Tabakatu 's-sufiyye'® adli eserlere de

bagvurulacaktir.

2. ENDULUS TASAVVUFU VE YAHUDI MIiSTiSiZMIiNE TESIRi

2.1.ENDULUS’UN FETHI VE SIYASI TARIHI
Miisliimanlar tarafindan fethedilmeden 6nce Vizigotlar Iber Yarimadasi’na hakim
olmustur. Bu dénemde Iber Yarimadasi’nda Katolik Hiristiyanlig1 yaygindir. Vizigotlar,
Katoliklerden farkli olarak Hz. Isa’nin Tanri’nin oglu, Hz. Meryem’in Tanri’nin annesi ve
papazlarin da Tanr ile inananlar arasinda araci oldugunu kabul etmemistir. Bu sebepten otiirii
baglarda din adamlar1 ve halk tarafindan tam bir destek gérmeyen Vizigotlar, kendilerine destek

saglamak amaciyla 589 yilinda Katolik Hiristiyanligi kabul etmistir. Ancak bu durum onlarin

2 Usame Ibn Munkiz, Kitabii’I-I 'tibdr: Ibretler Kitabi, cev. Yusuf Ziya Comert, Istanbul: Kitabevi, 2008.

8 EI-Muhasibi, er-Ridye: Nefs Muhasebesinin Temelleri, ¢ev. Sahin Filiz, Hiilya Kiiciik, 4. baski, Istnabul: Insan
Yayinlari, 2011.

* Imam Muhasibi, Selefi Tasavvuf: Irsat Isteyenler Risalesi, gev. Faruk Beser, Istanbul: Nur Yayincilik, 2015.

5 Haris el-Muhasibi, Hakk 1 Arayanlara Nasihatler, gev. Muhammed Coskun, 3. baski, Istanbul: {1k Harf Yayinlari,
2018.

6 Ihvdn-1 Safd Risdleleri, gev. Ali Durusoy vd., 2. baski, Istanbul: Ayrint1 Yaymlari, 2017, 5 cilt.

" Ebt Nasr Serrac Tisi, el-Liima’: Islam Tasavvufu, ¢ev. H. Kamil Yilmaz, Istanbul: Erkam Yayinlari, 2016.

8 Abdiilkerim Kuseyri, Tasaavvuf Ilmine Dair Kuseyri Risdlesi, haz. Siilleyman Uludag, 10. baski, Istanbul: Dergah
Yayinlari, 2019.

® Ebu Nuaym el-Isfahani, Hilyetii 'I-Evliyd, gev. Hiiseyin Yildiz, Hasan Yildiz, Istanbul: Ocak Yaymcilik, 2015,
12 cilt.

10 Ebu Abdurrahman es-Siilemi, [lk Zahid ve Sifiler: Tabakatu’s-Sufiyye, cev. Abdurrezzak Tek, Bursa: Bursa

Akademi, 2018.



Roma toplumunda var olan smifsal ayrimi benimsemelerine ve ayristirmalarina neden
olmustur. Bu sisteme gore piramidin en {istiinde Vizigotlar ve Roma asilleri, ortasinda ¢iftci ve

zanaatkarlar, en altinda ise koleler bulunmaktadir.'?

Vizigotlarin Katolik Hiristiyanligi resmi din olarak benimsemeleri dini birligi saglama
hususunda Iber Yarimadasi'nda yasayan Yahudileri engel olarak algilamalarma neden
olmustur. Bu durum Yahudilerin ihtidaya zorlanmalarin1 ya da siirgiinle tehdit edilmelerini
beraberinde getirmistir. Hatta 694 yilinda ilan edilen bir fermanla vaftiz olmayan kisiler kole
statiisiinde kabul edilerek Yahudiler bir nevi kélelestirilmek istenmistir.'? Ayrica tahta gikacak
kisinin belirlenmesinde se¢im usuliiniin benimsenmesi taht kavgalarimin ve i¢ karisikligin
¢ikmasina neden olmustur. Bunun Oniine gegmek isteyen Kral Witiza (702-709) veraset
sistemine gecerek oglu Achila’y1 veliaht prens ilan etmistir. Fakat Witiza’nin 6liimiinden sonra
Achila Toledo’ya alinmayarak ailesiyle birlikte siirgiin edilmistir. Achila yerine Baetica Diikii
Rodrigo kral secilmistir. Biitiin bu kargasa ve huzursuzluk ortami hem Yahudilerin hem de tahta
oturamayan Achila ve ailesinin digsardan yardim aramasina neden olmustur. Bu yardim eli o

esnada Kuzey Afrika’y: yeni fethetmis olan Miisliimanlardan gelecektir.'®

Kuzey Afrika Valisi Misa b. Nusayr, Endiiliis’teki karigikliklardan ve yardim
talebinden dolayr 711 yilinda Tarik b. Ziyad komutasindaki bir orduyu Ispanya’ya
gondermistir. Bunu duyan Ispanya Krali Rodrigo basta kiigiik birlikler géndermis fakat
Miisliimanlarin bunlar1 alt ederek Sezune’ye (Sidonia) ulagmasi tizerine biiylik bir ordu ile bu

sehre dogru hareket etmistir. Bu iki ordu Lekke Vadisi sinirindaki La Tanda’da konuglanmus,

11 Mehmet Ozdemir, Endiiliis, Istanbul: Isam Yayinlari, 2019, ss. 17-19.
2 Daha fazla bilgi icin bkz. Norman Roth, Jews, Visigoths and Muslim in Medieval Spain: Cooperation and
Conflict, Leiden: E. J. Brill, 1994, ss. 11-38.

18 Ozdemir, Endiiliis, ss. 19-21.



19 Temmuz 711°de baslayan savas, Miisliimanlarin galibiyeti ile sonu¢lanmistir. Vizigotlarin
yeniden toparlanmalarina firsat vermek istemeyen Tarik b. Ziyad, ordusunu ii¢ kola ayirarak
Kurtuba, {lbire (Elvira) ve Toledo’ya yonlendirmistir. Vizigotlarin baskenti Toledo’ya dogru
hareket eden ordunun basinda olan Tarik b. Ziyad buray1 fethetmistir. Bu esnada Misa b.
Nusayr da fethin basarili bir sekilde tamamlanabilmesi i¢in bir ordu hazirlayarak Karmine
(Carmonia), Isbiliye (Sevilla) ve Maride (Mérida) sehirlerini fethetmistir. Bu iki ordu ilerleyen
zamanlarda Ispanya’nmn kuzey bélgelerini de fethetmis ancak Emevi Halifesi Velid b.
Abdiilmelik’in emri lizerine 714 yilinda, idareyi Abdiilaziz b. Mlsa’ya birakarak Sam’a
donmiislerdir. Bu fetih ile Ispanya’da sadece ydnetim degismemis, ayni zamanda ilmi ve

kiiltiirel anlamda da yeni bir sayfa agilmistir.**

Abdiilaziz b. Misa ile birlikte Endiiliis’te yaklasik kirk yil stirecek “Valiler Donemi”
baslamistir. Bu donem ile birlikte Vizigot Kralligi’ndaki siifsal ayrimlar, zorla yaptirilan
ihtidalar, toplumsal adaletsizlikler son bulmus, yerine hosgorii merkezli bir yonetim gelmistir.
Fakat ilerleyen zamanlarda gerek Araplar ile Berberilerin gatigsmalar1 gerekse Kaysli-Yemenli
miicadeleleri Endiiliis’ii i¢ karigikliga siiriiklemistir. Endiiliis’te bunlar yasanirken Sam’da da
sikintilar meydana gelmis ve 750 senesinde Abbasilerin Emevi Hanedanligimi yikmasi ile yeni
bir donem baglamistir. Fakat bu ayaklanmadan kacan Abdurrahman b. Muaviye 6nce Misir
tizerinden Magrib’e ardindan da Endiiliis’e ge¢cmistir. 756 senesinde Kurtuba’ya giren Muaviye
kildirdigi Cuma namazi sonrasi halktan biat alarak Endiiliis’te iki yiiz yetmis bes sene siirecek

olan Emeviler Dénemi’ni (756-1031) baslatmistir.2®

14 william Montgomery Watt ve Pierre Cachia, A History of Islamic Spain, Edinburgh: Edinburgh University
Press, 1965, ss. 13-16; Ozdemir, Endiiliis, ss. 21-26.
5 Hugh Kennedy, Muslim Spain and Portugal: A Political History of al-Andalus, London: Longman, 1996, ss.

18-29; Ozdemir, Endiiliis, SS. 28-42.



Abdurrahman b. Muaviye’den Ill. Abdurrahman’a kadar gecen ve oldukea inisli ¢ikish
bir ¢izgide ilerleyen Emirlik Donemi (756-929), 111. Abdurrahman’in iilkedeki i¢ karisikliklara
son verip dis tehlikeleri dizginlemesi, Endiiliis’te birligi saglamasi ve bu birligi devam ettirmek
istemesi iizerinde 929 yilinda kendini halife ilan etmesiyle sona ermistir. Boylece Endiiliis’te
Emevi Devleti’nin 1031 yilia kadar siirecek olan Halifelik Dénemi (929-1031) baslamistir.*
Bu donemde siyasal istikrar saglanmus, kiiltiir, ilim gibi alanlarda gelismeler yaganmis ve halkin
refah diizeyi yilikselmistir. Fakat I1l. Abdurrahman’in torunu II. Hisam’in ¢ocuk yasta tahta
gecmesi ve tecriibesizliginden dolay1 bu durumu firsat bilen Hacib ibn Ebi Amir bas vezirligi
ele gecirmis ve Amiriler Dénemi baglamistir. Boylece halifelik makami Emevilere ait olsa bile
yonetimde asil sozii gegen grup Amiriler olmustur. 1016 yilinda ise Sii Hammaudiler siyasi
bosluktan yararlanarak Kurtuba’y1 ve tahti ele ge¢irmistir. Ancak istikrar saglayamamalarindan
dolay1 1022 yilinda Hammidiler halk tarafindan siiriilmiistiir. Sonraki yedi y1l boyunca Emevi
hanedanina mensup kisiler arasinda taht miicadeleleri yasanmis, halkin ve Kurtuba ileri
gelenlerinin bu duruma daha fazla katlanamayarak Emevi hanedan mensuplarini siirgiine
yollamalar1 ve esraftan olusacak bir surayla yonetimin devam ettirilmesi karar1 lizerine de

Emevi Dénemi resmen sona ermistir.'’

Emevi Devleti’nin yikilmasi iizerine Endiiliis’te olusan siyasi bosluktan istifade etmek
isteyen niifuz sahibi kisiler yasadiklar1 bolgelerde bagimsizliklarini ilan ederek birgok kiigiik
devletcik kurmustur. 1031-1090 yillar1 arasinda gecen bu donem, “Miilukii’t-tavaif Donemi”
olarak adlandirilmistir. Bu donemde yonetimi kendi ellerinde tutmak isteyen emirlerin siirekli

savaglar yapmalar iilkeyi savunmasiz hale getirmistir. Bunu firsat bilen Hiristiyan kralliklar

16 Detayl1 bilgi i¢in bkz. Mehmet Ozdemir, “Endiiliis”, TDV Islam Ansiklopedisi, c. 11, Istanbul: Diyanet Vakfi
Yayinlari, 1995, ss. 212-213.

17 Ozdemir, Endiiliis, ss. 83-103; Ozdemir, “Endiiliis”, ss. 213-214.



18 gergeklestirmek iizere bolgeye gelerek ciddi tahribatta

reconquista politikalarini
bulunmuslardir. Durumun gittikge kotiilesmesi lizerine panige kapilan halk Kuzey Afrika’da

hiikiim siiren Murabitlardan yardim istemek zorunda kalmustir.®

Endiilis’tiin yardim istegi karsisinda 10. yy’da Kuzey Afrika’da kurulan Murabitlar
Devleti hiikiimdar1 Yasuf b. Tasfin ordusuyla bolgeye gelmistir. Baglangicta birkag sehri ele
gegirerek geri donen Tasfin, kargasanin devam etmesi tizerine Endiiliis’ii tamamen hakimiyeti
altina almistir.?° Yaklasik altmis y1l siiren bu hakimiyetin ilk yirmi bes yilinda istikrar saglanmus
olsa da sonraki yillarda emirlerin ve fukahadan bazilarinin artik Murabitlar1 desteklememeleri,
agir vergiler yiikklenmesinden dolay1 halkin bunalmis olmasi ve Kuzey Afrika’da ig
karigikliklarin ortaya ¢ikmasi Murabitlarin giiciiniin zayiflamasina ve savaslarda yenilmelerine
neden olmustur. Boylece 1147°de Murabitlar Devleti yikilmis ve Endiiliis yeniden hiikiimdarsiz

kalmistir.?!

Endiiliis’te olusan bu siyasi boslugu Muvahhidler olarak adlandirilan kisiler
doldurmustur. Muvahhidlerin kurucusu olan Muhammed b. Tmert, baslangicta Murabatlarin
dini anlamda yanlis buldugu baz1 adet ve uygulamalar1 ortadan kaldirmak amaciyla bir 1slah
hareketi baglatmis, bu hareket sonrasinda Muvahhidlerin devlete doniismesine neden olmustur.
Tamert’ten sonra yerine en gozde 6grencisi Abdilmii’min b. Ali “emirii’l-mii’minin” lakabini

alip halifeligini ilan ederek ge¢mistir. Boylece Endiiliis’te Muvahhidler Dénemi (1147-1229)

18 Reconquista “yeniden kesfetme” anlamina gelmekte olup Hiristiyanlarin fber Yarimadasi’nda Miisliimanlara
kaptirdiklar1 hakimiyeti geri alma ¢abalarina verilen bir isimdir. Hugh Kennedy, Muslim Spain and Portugal, s.
149.

19 Ozdemir, “Endiiliis”, s. 214; Watt ve Cachia, A History of Islamic Spain, s. 98.

2 Ozdemir, Endiiliis, s. 125.

2 Ozdemir, “Endiiliis”, s. 215; S. Muhammed Imamiiddin, Endiiliis Sivasi Tarihi, ¢ev. Yusuf Yazar, Ankara:

Rehber Yayincilik, 1990, ss. 299-306.



olarak adlandirilan dénem baslamistir.?? Baslangicta i¢ karisikliklari kontrol altina alan, iilkenin
simirlarini genigleten, ilmi yasami canlandiran Muvahhidler, ilerleyen zamanlarda glicten
diigmiistiir. Bunun iizerine bolgede ¢ikan isyanlar1 ve devletin zayiflamasini firsat bilen
Hiristiyan kralliklar reconquista politikalarini hizli bir sekilde canlandirarak bolgedeki sehirleri

ele gegirmeye baslamis, boylece yaklasik seksen yil siiren Muvahhidler Dénemi sona ermistir.23

Hiristiyanlarin reconquista hareketlerinden kagabilen Muhammed b. Ydsuf b. Nasr
Girnata sehrini ele gecirerek 12 Mayis 1238°de Nasri Devleti’ni kurmustur. Bu devlet yaklasik
iki ytiz elli y1l yonetimde kalmistir. Bu uzun siirecin 6zellikle sonlarina dogru i¢ karisikliklar
artmis, taht kavgalar1 yasanmistir. Nasri Devleti’nin giiclinlin tiikendigini bilen Hiristiyan
krallig1 sehri kusatmig ve savunma sisteminin ¢okmesi neticesinde giderek artan erzak sikintisi
ve bulagici hastaliklar, 1492 yilinda Miisliimanlarin teslim olmalarina neden olmustur. Boylece
Endiiliis’te Miisliimanlara ait olan son devletin yikilmasiyla bdlgedeki Islam hakimiyeti sona

ermistir.2*
2.2 ENDULUS’TE TASAVVUF

8. yy’da Iber Yarimadasi'nin Miisa b. Nusayr ve Tarik b. Ziyad tarafindan fethedilmesi
ile Endiiliis’te Miisliimanlarin hakimiyeti baglamistir. Endiiliis’lin tasavvuf ile tanismasi ise bu
ordunun i¢inde yer alan Hanes b. Abdullah, Ebu Abdurrahman el-Hubulli, Abdullah b. Simaset
el-Fihri, Iyaz b. Ukbe gibi zahidler ile gerceklesmistir. Sonraki zamanlarda Endiiliis’e gelen

Numan b. Abdullah b. Numan el-Hadrami, Ebu Vehb Abdurrahman el-Abbasi, Davud b.

22 Ozdemir, Endiiliis, ss. 130-133.
3 Ozdemir, “Endilis”, s. 215.
24 Mehmet Ozdemir, “Girnata”, TDV Islam Ansiklopedisi, c. 14, Istanbul: Diyanet Vakfi Yaymlar1, 1996, ss. 52-

53.



Meymun gibi zahidlerle de Endiiliis zahidane yasama asina hale gelmistir.?> Ayrica donemin
alimlerinin hac ve ilim amaciyla Mekke, Iskenderiye, Basra, Bagdat, Kahire gibi sehirlere
gitmeleri,?® bu cografyalarda yasayan Ma’rif-1 Kerhi (6. 815/6), Seri es-Sakati (6. 865), Sehl
et-Tiister? (6. 896), Ciineyd-i Bagdadi (6. 909) gibi sifilerle tanigsmalarina ve bu stfilerin

ogretilerini Endiiliis’e tasimalarma neden olmustur.?’

Endiilis’te yaklagik dort asir boyunca, bireysel boyutta zahidane yasam big¢imi
benimsenmistir. Bu yasam bi¢iminin benimsenmesinin temel sebepleri arasinda bdlgede i¢
karigikliklarin - yasanmasini, yoneticilerin israf ve liikse dayanan bir hayat big¢imini
benimsemelerini kisaca diinyevilesmenin artmasini sdylemek miimkiindiir. Bunlardan bunalan
insanlar maneviyat arayisina girmis ve zahidane bir hayata yonelmislerdir. Ancak bu
donemlerde etkin olan Maliki ekoliine mensup fakihlerin tasavvuf, felsefe, mantik, kelam gibi
ilimlere kars1i kat1 bir tutum igerisinde olmalar1 tasavvufun sistematiklesmesine engel

olmustur.?

Tasavvufun sistematiklesmesi ve felsefi bir boyut kazanmaya baslamasi “Endiiliis

mistisizminin babas1”?® seklinde nitelendirilen Muhammed b. Abdillah b. Meserre b. Niiceyh

% Mehmet Necmettin Bardake1, “Ibnii’l-Arabi Oncesi Endiiliis’te Tasavvuf”, [Imi ve Akademik Arastirma Dergisi
(Ibnii’l-Arabi Ozel Sayisi-2) 9:23 (2009), s. 327. Bu donemde yasamis diger zahidler hakkinda daha fazla bilgi
icin bkz. Mehmet Necmettin Bardak¢i, Ebu Abdullah Muhammed Ibn Abdullah Ibn Meserre’nin Tasavvufi
Diistince Tarihindeki Yeri ve El-Miinteka Min Kelami Ehli't-Tiika Adlh Eseri, Yaymlanmamis Doktora Tezi,
Siileyman Demirel Universitesi, Isparta, 1998, ss. 20-23.

% Yousef Casewit, The Mystics of al-Andalus: Ibn Barrajan and Islamic Thought in the Twelfth Century,
Cambridge: Cambridge University Press, 2017, s.33.

27 Ercan Alkan, Ibn Arabi’'nin Hal’u’n-na’leyn Serhi: Tahkik ve Degerlendirme, Yaynlanmamis Doktora Tezi,
Marmara Universitesi, Istanbul, 2014, s.22.

28 Afifi, Islam Diigiincesi Uzerine Makaleler, ¢ev. Ekrem Demitli, Istanbul: iz Yaymeilik, 2011, s. 215.

29 Casewit, The Mystics of al-Andalus, s. 23.
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el-Cebeli (6. 931) ile olmustur.>® 883 yilinda Kurtuba’da dogan ibn Meserre babasi ve kardesi
I[brahim’in zahid kimliklerinden 6tiirii kiiciikliigiinden itibaren ziihde dair dgretileri yakindan
ogrenmistir.! Ayrica ilk hocalarindan olan fakih ve muhaddis Muhammed b. Vaddah (5. 900)
zahidler ile goriismek ve ziihd ile ilgili bilgi toplamak amaciyla Dogu’ya seyahat etmistir.
Boylece onun derledigi ziihd ile ilgili rivayetler ve sahip oldugu zahidine yasam, Ibn

Meserre’nin tasavvufi kisiliginin sekillenmesinde etkili olmustur.®?

Babasmin vefatindan sonra ilim amaciyla®®* Mekke’ye giden Ibn Meserre, orada
Ciineyd-i Bagdadi’nin 6grencisi Eba Said ibnii’l-A’rabi’nin (6. 952) ilim meclislerine
katilmistir. Kaynaklar Ibn Meserre’nin Ebfi Ya’kub en-Nehreciiri (6. 941) ile de burada tanigmus

olabileceginden bahsetmektedir.®* Tiisteri’nin sohbetlerine de iltihak eden® Ibn Meserre’nin

%0 Hayati, eserleri ve goriisleri hakkinda daha fazla bilgi icin bkz. Asin Palacios, The Mystical Philosophy of lon
Masarra and His Followers, Leiden: Brill Academic Pub, 1997, ss. 30-42; Bardakgi, Ebu Abdullah Muhammed
Ibn Abdullah Ibn Meserre nin Tasavvufi Diisiince Tarihindeki Yeri ve El-Miinteka Min Kelami Ehli’t-Tiika Adl
Eseri, ss. 25-130; Mustafa Cagric1, “ibn Meserre”, TDV Islam Ansiklopedisi, c. 20, Istanbul: Diyanet Vakfi
Yayinlari, 1999, s. 189.

31 Bardake1, Ebu Abdullah Muhammed Ibn Abdullah Ibn Meserre nin Tasavvufi Diisiince Tarihindeki Yeri ve El-
Miinteka Min Kelami Ehli’t-Tiika Adli Eseri, s. 25.

32 Maribel Fierro, “Endiiliis’te Tasavvufa Muhalefet”, cev. Semih Ceyhan, T.C. Uludag Universitesi Ilahivat
Fakiiltesi Dergisi 18:2 (2009), s. 329.

3 Bu yolculugun sebepleri hususunda muhtelif bilgiler zikredilmistir. Hac niyeti ile gittigi sOylenirken
goriislerinden dolay1 ugradigi baski iizerine ayrilmak zorunda kaldigi da rivayet edilmistir. Daha detayli bilgi i¢in
bkz. Bardake¢1, Ebu Abdullah Muhammed Ibn Abdullah Ibn Meserre 'nin Tasavvufi Diisiince Tarihindeki Yeri ve
El-Miinteka Min Kelami Ehli't-Tiika Adl Eseri, s. 27; Angus Macnab, Spain under the Crescent Moon, Amerika:
Fons Vitae Yaylari, 1999, s. 132.

3 Cagrici, “Ibn Meserre”, s. 189.

% Sarah Stroumsa, Andalus and Sefarad- On Philosophy and Its History in Islamic Spain, New Jersey: Princeton

University Press, 2019, s. 35; James W. Morris, Ibn Masarra: A Reconsideration of the Primary Sources,
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[P

sifi” seklinde adlandirilmasi konusunda ihtilaflar bulunmaktadir. Ik egitimine fikih ile
baslamis olmasi, Mutezile 6gretilerini benimsediginin iddia edilmesi,®® doneminde felsefenin
de yaygin olmasindan &tiirii 6zellikle hakkinda yapilan ilk ¢alismalarda Ibn Meserre Yeni
Eflatuncu, Pseudo-Empedoklis, Batini seklinde tanimlanmustir. Ancak 1972’de Ibn
Meserre’nin eserlerinin bulunmasinin ardindan bu eserlerin muhteviyatina dair daha fazla bilgi
sahibi olan arastirmacilar, bu goriisleri elestirerek Ibn Meserre’nin donemindeki felsefi
diisiincelerden yararlansa dahi biitiiniiyle bu diisiinceleri benimsedigini sdylemenin yanlis

olacagini belirtmislerdir.’

Zahidane bir yasami benimsemis olan Ibn Meserre eserlerinde ihlas, takva, zikir, basiret,
kalp gibi hususlara deginmistir. “Endiiliis mistisizminin babas1” seklinde nitelendirmesinde
sonraki yiizyillarda bu cografyada yasayan alimlere ve mutasavviflara tasavvuf noktasinda

onciilik etmesi etkili olmustur. Fakat hem kendi doneminde fikirlerine karsi reddiyeler

Yaymlanmamis Doktora Tezi, Boston College University, Massachusetts, 1973, ss. 14-15; Manuela Marin, “Abu
Sa’id Ibn al-A’rabi et le développement du soufisme en al-Andalus”, Revue du Monde Musulman et la
Meéditerranée, 63:64 (1992), ss. 28-38; Michael Ebstein ve Sara Sviri, “The So-Called Risalat al-Huruf (Epistle on
Letters) Ascribed to Sahl al-Tustari and Letter Mysticism in al-Andalus”, Journal Asiatique 299:1 (2011), ss. 219-
220.

% Tbn Meserre’nin eserlerine bakildiginda, o Mu’tezile diisiince sisteminin ana unsuru olan “ustil-i hamse”ye bir
atifta bulunmadigi, kendisini Mu’tezili seklinde zikretmedigi goriilmektedir. Yani onun Mu’tezill nisbesi ile
anilmasi mevcut veriler 15181inda miimkiin degildir. Daha fazla bilgi i¢in bkz. Muharrem Akoglu, “Endiiliislii Sufi
Muhammed B. Meserre’nin Mu’tezile’ye Nispeti Meselesi,” Bilimname Diistince Platformu Dergisi, 37 (2019),
ss. 55-73.

87 Claude Addas, Ibn Arabi: Kibrit-i Ahmer’in Pesinde, gev. Atila Ataman, Istanbul: Gelenek Yaymcilik, 2003,
ss. 70-72; Palacios, The Mystical Philosophy of Ibn Masarra and His Followers, ss. 43-57, 82-85; Stroumsa,
Andalus and Sefarad, s. 34; Bardakgi, “Ibnii’l-Arabi Oncesi Endiiliis’te Tasavvuf”, ss. 335-336; Cagric1, “ibn

Meserre”, ss. 191-192.
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yazilmasindan hem de vefatindan sonra hakkinda ihtilaflarin devam etmesinden dolay1
takipcileri Ibn Meserre’nin dgretilerini gizli tutmustur. Hatta III. Abdurrahman, hilafetinin
sonlarma dogru Kurtuba Merkez Camii’nde Ibn Meserre’nin takipgilerinin dgretilerini
yasaklayan fermanlar okutmustur. Bu kisitlama miiridlere goriislerinden vazgeg¢meleri igin
yapilan zorlamalarla devam etmis hatta 961 yilinda Maliki fakih ibn Zerb (6. 991) tarafindan
fbn Meserre’nin eserleri yakilmistir.® II. Hakem déneminde (961-976) ise bu baskic1 ve
kisitlayic1 yaklasim yerini hosgoriilii bir ortama birakarak Ibn Meserre’nin gretileri miiridleri

tarafindan yayilmistir,®

9. yiizy1lda onun gériisleri Meserre Mektebi’nin imami Ismail er-Ruayni (6. 1040)*° ve
Meriye Mektebi’nin temsilcileri sayilan Ibnii’l Arif (6. 1141),* ibn Berrecan (6. 1141)* ve

Ibnii’l Arif’in 6grencisi, tasavvuf ile birlikte fikih, hadis gibi alanlarda uzman olan Eba Bekr

3 Fierro, “Endiiliis’te Tasavvufa Muhalefet”, ss. 334-335.

39 palacios, The Mystical Philosophy of Ibn Masarra and his Followers, ss. 95-96; Bardaket, “Ibnii’l-Arabi Oncesi
Endilis’te Tasavvuf”, s. 336.

40 Fierro, “Endiiliis’te Tasavvufa Muhalefet”, s. 335.

41 Hayat: hakkinda bilgi igin bkz. Nihat Azamat, bnii’l-Arif, TDV Islam Ansiklopedisi, c.20, Istanbul: Diyanet
Vakfi Yaymlari, 1999, ss. 522-523; Mehmet Necmettin Bardake1, Endiiliisli Sifi Ibnii’l Arif ve Mehdsinii’l-
Mecilis, Istanbul: Sir Yaymecilik, 2005, ss. 35-55; Casewit, The Mystics of al-Andalus, ss. 61-63.

42 Endiiliis’te tasavvufun sekillenmesinde Gazzali’ye benzer bir etkiye sahip olmasindan dolayr “Endiiliis’iin
Gazzali”si seklinde adlandirilmigtir. Daha fazla bilgi i¢in bkz. Kenneth Garden, al-Ghazdli’s Contested Revival:
Thya 'ulum al-din and Its Critics in Khorasan and the Maghrib (Morocco, Tunisia, Algeria, Spain), Yaymlanmamig
Doktora Tezi, Chicago University, Chicago, 2005, ss. 211-214. Ibn Berrecan’in hayat1 ve eserleri igin bkz. Hiilya
Kiigiik ve Hamza Kiigiik, “Endiiliis’ten Onemli Bir Sima: ibn Berrecan,” Necmettin Erbakan Universitesi Ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi 14 (2002), ss. 125-144; Mehmet Yildiz, /bn Berrecin (v.536/1141) ve Tasavvuf Anlayist,
Yaymlanmis Doktora Tezi, Ankara Universitesi, Ankara, 2016; Osman Karadeniz, “Ibn Berrecan”, TDV Islim
Ansiklopedisi, c.19, Istanbul: Tiirkiye Diyanet Vakfi Yaynlari, 1999, ss. 371-372; Casewit, The Mystics of al-

Andalus.
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el-Mayurki (6. 1142) ile devam ettirilmistir.*®* Fakat tasavvufi ogretilerin Endiiliis’te
yayginlagmasini saglayan bu zahidlerin halk iizerindeki niifuzlarini siyasi ve sosyal yonden bir
tehdit unsuru olarak goren Murabitlar Devleti emiri Yusuf b. Tasfin, bu zahidleri Merakes’e
getirterek sorgulatmistir. ** Bu désnemde mezkir siifilere muhalefet edilmesinin bir diger sebebi
ise Gazzali ve eseri /hyd'nim etkisidir. Zira donemin alimleri Gazzali’yi eserinde zayif hadis
kullanmasi, felsefi oOgretileri zikretmesi, semanin caiz olduguna dair sdylemlerde

bulunmasindan dolay1 tenkit etmis, hatta 1109 ve 1143 yillarinda eserlerini yakmuglardir.*®

Ibn Berrecan’in talebesi olan ve Ibnii’l Arif’in sohbetlerine katilan Tbn Kasi (8. 1151)
donemin bir diger 6nemli simasidir. Tasavvufi egitimini Meriyye’de tamamlayan, Jille’de bir
rabita kuran Ibn Kasi, yasak olmasma ragmen [hyd’y1 sohbetlerinde okutmustur. O, Ibn
Berrecan ve Ibnii’l Arif’in tutuklanmasi iizerine Endiiliis’te onlarin 6gretilerini yaymis ve o
donemde Endiiliis’te otorite sahibi olan bu iki sGifinin gitmesi ile stfilerin seyhi konumuna
yiikselmistir.*® Tlerleyen zamanlarda iktidara karsi isyan baslatsa da bu isyan kisa siirede
bastirilmistir. Sonraki yillarda Haglilar ile anlasmaya calisan Ibn Kasi 1151 yilinda miiridleri
tarafindan 6ldiiriilmiistiir.*” Ibn Kasi’nin baslangicta manevi amaclar dogrultusunda baslayan
hareketinin siyasi boyut kazanmas1 fukahay1 ve emirleri stifilere karsi ihtiyatli davranmaya sevk

etmistir.

43 Addas, Ibn Arabi: Kibrit-i Ahmer’in Peginde, s. 67.

44 pPalacios, The Mystical Philosophy of Ibn Masarra and His Followers, s. 120; Fierro, “Endiiliis’te Tasavvufa
Mubhalefet,” s. 337.

45 Casewit, The Mystics of al-Andalus, ss. 50-56.

4 Afifi, Islam Diistincesi Uzerine Makaleler, s. 304.

47 flyas Celebi, “Ibn Kasi, Ebii’l-Kasim”, TDV Isldm Ansiklopedisi, c. 20, Istanbul: Tiirkiye Diyanet Vakfi

Yaymlari, 1999, s. 106; Casewit, The Mystics of al-Andalus, ss. 64-66.
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Murabitlar Donemi’nin sonlarina dogru tasavvufa karst muhalefet ortami azalmais,
zahidane yasama meyil artmistir. Bu donemde halk yasanan maddi ve manevi krizler, yeni dini
otorite arayislari, giiven ihtiyaci, dini tecriibe arayisi, ulemanin ve fukahanin uygun olmayan
yasam sekilleri gibi nedenlerden dolayi iki diinya ile baglantisi olan ve erdemli bir yasam siiren

stfilere temayiil etmistir.*®

10. yy’da temelleri Ibn Meserre tarafindan atilan felsefi tasavvuf, sonraki yiizyilda
Ibnii’l Arif, ibn Berrecan gibi sufiler ile yaygmlasmus, 13. yy’da ise Ibnii’l Arabi (6. 1240) ile
doruk noktasma ulasmistir.*® Asin Palacious bu yiizyillar arasinda bir kopukluk olmadigini,
Meriye Mektebi’nin Meserre ve Miirsiye Mektepleri arasinda koprii vazifesi gordiigiini
soylemistir.”° Zira ibnii’l Arabi’nin eserlerinde ibn Meserre icin dvgii dolu sdzlere yer vermesi
onu tanidigini gdstermektedir.® Ayni zamanda Ibnii’l Arabi’nin tefsirinde ve hadis serhlerinde,
Meserre Mektebi’nin devami olarak gériilen Meriyye Mektebi’ne mensup Ibn Berrecan’dan da

r_52

izler tasidig1 goriilmektedir.®? Tunus’tayken de Ibn Kasi’nin oglu ile tanisan Ibnii’l Arabi,

8 Fierro, “Endiiliis’te Tasavvufa Muhalefet”, ss. 343-344.

49 Palacios, The Mystical Philosophy of Ibn Masarra and His Followers, s. 37.

%0 Palacios, The Mystical Philosophy of Ibn Masarra and His Followers, s. 123. Ancak Claude Addas Meriye
Mektebi’nin bir grup miiridin toplandigi olusum seklinde diisinmemiz gerektigini, ayn1 zamanda bu mektebin
varliginin da miiphem bir mesele oldugunu, ayrica ibnii’l Arif, ibn Berrecan gibi Endiiliis sufilerinin tek
kaynaginin ibn Meserre veya onun mektebi olamayacagini ifade etmistir. Bkz. Alkan, I/bn Arabi’nin Halu’n-
na’leyn Serhi: Tahkik ve Degerlendirme, s. 42. Afifi de Palacios’un bu goriisiine katilmamis ve medreseler
iizerinden bu irtibatin tarihsel boyuttaki varligmin siipheli oldugunu belirtmistir. Afifi, Islam Diisiincesi Uzerine
Makaleler, s. 214.

51 Palacios, The Mystical Philosophy of Ibn Masarra and His Followers, ss. 73-82; Annemarie Schimmel, Tbnii’l
Arabi’nin Ibn Meserre’nin eserlerini okumasi konusunda higbir siiphenin bulunmadigmi soylemistir. Bkz.
Annemarie Schimmel, Islamin Mistik Boyutlari, ¢ev. Ergun Kocabiyik, Istanbul: Alfa Yaynlari, 2017, s. 352.

52 Afifi, Islam Diistincesi Uzerine Makaleler, s. 220.
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Hal 'u’n-na’leyn isimli eseri onunla beraber okumus ve incelemis,>® hatta bnii’l Arabi bu esere
serh yazmustir.>* Ibnii’l Arif icin de “seyhimiz” diyerek bazi konularda ona atiflarda
bulunmustur.>® Bundan sonraki asirlarda Tbnii’l Arabi’nin etkisi Endiiliis ile stnirl kalmamis ve

Seyh-i Ekber nisbesi ile tasavvufun sonraki asamalarina 6gretileri ile niifuz etmistir.

14-15. yy’larda yani Nasriler doneminde inga edilen zaviye ve ribatlar ile tasavvuf ¢ok
daha genis alanlara yayilmis, sosyal yasam iginde ekonomi, egitim, din gibi her alana niifuz
etmistir.>® Ayn1 zamanda bu dénemde Bent Sidi Biina tarikati ile Endiiliis’te ilk medreseyi insa
eden es-Sahili’nin (6. 1335) kurdugu tarikatin varligi da kaynaklarda gegmektedir. Bent Sidi
Bina tarikatt hem sanat, ticaret gibi alanlarda etkin olmus hem de dénemin emirleri ile iyi
iligkiler kurmustur. Boylece bu donemde tasavvuf, ¢iftciden yoneticiye kadar her ziimreden
kisinin ilgi gosterdigi bir alan haline gelmistir. Ancak bu donemde de tasavvufa yonelik
elestiriler devam etmistir. Gelen elestirilerden biri sema, zikir gibi vecde sebebiyet veren
uygulamalara yoneliktir. Fukaha sifilerin bu uygulamalar1 elestirmesinin sebebi bunlarin
zamanla dini amellerin yerine gececeginden ve seyhe intisabin kendi otoritelerini tehlikeye
diisiireceginden endise etmeleridir. Bununla birlikte mali konularda da halka ytik olduklarini
distindiikleri ve ge¢imini civar kdylerden saglayarak miskin bir yasam bi¢imini benimsedikleri
i¢in de stfiler ve tekkeleri tenkit edilmistir.>” Ancak bu genel bir tutum olmamis, zaman zaman
fukaha ile sfiler arasinda bilgi aligverisi gerceklesmis, zaviyeler halk i¢in bir toplanma alani
olmus, burada fukaha, stfiler ile birlikte Kur’an okumus ve sohbet yapmustir. Onceki

devirlerden farkli olarak muhtelif bolgelerde insa edilen bu zaviyeler ile toplumda her kesime

53 Schimmel, Islamin Mistik Boyutlar, s. 352.

54 Afifi, Islam Diistincesi Uzerine Makaleler, s. 314.

55 Addas, Ibn Arabi: Kibrit-i Ahmer’in Pesinde, s. 68; Afifi, Islam Diisiincesi Uzerine Makaleler, s. 221.
%6 Ozdemir, Endiiliis, s. 262.

57 Fierro, “Endiiliis’te Tasavvufa Muhalefet”, ss. 352-353, 356.
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ulagilmis, emirlerin ilmi ve kiiltiirel hayat1 destekledigi bu cografyada sifiler o6gretilerini

yaymislardir.%®

Miisliimanlarin Endiiliis’ii fethetmeleri ile baslayan zahidane yasam felsefi bir boyut
kazanarak sistemlesmis, fiziksel boyuta varan kisitlamalar ile karsilasilsa da zamanla toplumda
her kesime ve inanca niifuz etmistir. Bu siirecte stifiler diger ilimler ve dinlere mensup kisiler
ile etkilesime girmistir. Bunlarin baginda Yahudiler gelmektedir. Vizigotlarin yonetimi altinda
iken dini, ictimai, ticari gibi sosyal yasamin bircok boyutundan engellenen Yahudiler i¢in
Miisliimanlarin Endiiliis’ii fethetmesi onlarin kurtulusu mahiyetinde olmustur. Aralarinda ilk
andan itibaren olusan bu olumlu iligkiler ile Yahudiler Arapca konusup eserlerini bu dilde telif

etmeye baslamis ve tasavvuf, siir, sanat, tip gibi ilimlerden de etkilenmislerdir.>®

%8 Ozdemir, “Girnata”, s. 56; Ozdemir, Endiiliis, S. 263.

% Roth, Jews, Visigoths and Muslims, ss. 170-171.
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I.  BOLUM: ENDULUSLU YAHUDI ALIMLER VE TASAVVUF
Yahudi tarihinde 6nemli bir yere sahip olan ve bir¢ok alimin yetistigi bir yer olan
Endiiliis, tasavvuf ve Yahudi mistik 6gretisinin karsilastig1 ve birbirini etkiledigi bir yer olmasi
nedeniyle 6nem arz etmektedir. Bu etkilesimin izlerine burada yetisen bir¢ok alimin hayat
hikayelerinde ve goriislerinde rastlamak miimkiindiir. Tezin kapsamini agmamak amaciyla
burada yalnizca 6n plana ¢ikan belli bagli isimlere, onlarin hayatlar1 ve goriislerine yer
verilecektir. Bu kisiler sirasiyla Solomon ibn Cebirol (1021/2-1058), Mose ibn Ezra

(1055/1060-1138), Yehuda Halevi (1075-1141) ve Abraham ibn Ezra (1089/1093-1167) dur.

1. SOLOMON iBN CEBIROL (1021/2-?1058)

1.1. HAYATI

1021 ya da 1022 yilinda ispanya’nin Malaga sehrinde dogan Solomon ibn Cebirol
(Slomo ben Yehuda ibn Gabirol) Yahudi tarihindeki en biiyiik filozof sairlerden biri olarak
taninmaktadir.®’ Orta halli bir ailede yetisen ibn Cebirol, kiiciik yaslarda ailesiyle birlikte
onemli bir ilim merkezi olan Zaragoza’ya (Saragasso) tasinmis ve bir siire burada yasamistir.
Zaragoza meclisinde gorevli, meshur Yahudi alim Yekuthiel (Yeqotiel) b. Ishak b. Hasan el-
Miitevekkil b. Kabrun on ii¢-on dokuz yaslarinda iken babasimnin vefat etmesi iizerine Ibn
Cebirol’u himayesi altina almistir. Cocuklugundan itibaren sebebi tam olarak bilinemese de bir
cilt rahatsizli1 yiiziinden ac1 ¢ceken Ibn Cebirol, siirlerinde kendisini kisa, ¢irkin gibi dzellikler
ile nitelendirmistir. ibn Cebirol on yedi yaslarindayken Yekuthiel b. Ishak mecliste ¢ikardig

karisiklik neticesinde oOldiriilmiistiir. Alt1 yi1l sonra annesinin de O6liimii {izerine Granada

60 Selected Poems of Solomon lbon Gabirol, ¢ev. Peter Cole, New Jersey: Princeton University Press, 2001, s. 3.
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basvekil ve ordu komutani olan Samuel ha-Nagid olarak da bilinen Samuel Halevi b. Naghrila

(6. 1056) ile tanismak iizere Granada’ya gitmeye karar vermistir.%

Grana’da bir siire isler yolunda gitse de ibn Cebirol’iin ha-Nagid’e yonelik olumsuz
ibareler igeren siirler kaleme almasi aralarinin bozulmasina yol agmustir. Siirlerinde daima
elestirel bir iislup kullanmas1 ibn Cebirol’un, asabi ve sinirli biri olarak taninmasima neden
olmustur. Ayni zamanda siirlerinde felsefi ifadelere de yer vermesi, onun filozof olarak da
taninmasina yol agmistir. 1048-1049 yillar1 arasinda Nissim b. Jacob b. Sahin’in himayesi
altinda olan Ibn Cebirol’'un daha sonraki yillar1 tam bir belirsizlik icindedir. Belensiye
(Valencia) adli sehirde vefat ettigi bilinen diisiiniiriin 61iim tarihi de bilinmemektedir. Yahudi
alimlerce 1030’lu veya 1050’li yillarda 61diigli soylense de ¢agdasi olan Said el-Endiiliisi’nin

verdigi 1058 yil1 en dogru tahmin olarak kabul edilmektedir.%?

Ibn Cebirol, felsefe alaninda Yenbi 'ul-Haydt (Mekor Hayim/Fons Vitae) ve lsiahu’l-
Ahlak (Tikkun Middot ha-Nefes) adli iki eser yazmistir. Bu eserlerden lslahu’l-Ahlak 1045
yilinda Sarakusta’da Arapca olarak kaleme alinmis olup akici bir {isluba sahiptir. Eser Yehuda
Ibn Tibbon vasitastyla Tikkun Middot ha-Nefes adiyla Ibraniceye cevrilmistir. Etik ve ahlak
konularin1 igeren bu eserde, insan psikolojisi ile ilgili derin tespitler de bulunmaktadir.
Hastalikl1 ve hassas kisiligi nedeniyle duygusal yogunlugu dikkat ¢eken siirler yazan diisiiniir
bu eserinde de ruhun bedenle tenakuzlar yasadigini belirtmektedir. Bu tenakuzlar i¢inde ruhun
amaci akil alemine riicu etmektir. Akl tiim ahlaki eylemlerin temeli yapmakta ve aklin ahlak

ile iliskisini gozler oniine sermektedir. Eser, The Improvement of Moral Qualities adiyla S.

61 Norman Roth, Jews, Visigoths and Muslim in Medieval Spain: Cooperation and Conflict, Leiden: E. J. Brill,
1994, s. 89.

62 Sahban Halifat, “Tbn Cebirol”, TDV Islam Ansiklopedisi, c. 19, Istanbul: Diyanet Vakfi Yayinlari, 1999, s. 386.
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Wise tarafindan 1902 yilinda Ingilizceye, 1990 yilinda da J. Lomba Fuentes tarafindan La

Correcion de los Caracteres ismiyle Ispanyolcaya ¢evrilmistir.5

Ibn Cebirol’iin bir diger eseri olan Yenbii ul-Haydt da Arapga olarak kaleme alinmistir.
Arapga orijinali kayip olan eserin giiniimiize kadar ulasan en eski versiyonu Fons Vitae adiyla
Latinceye ¢evrilmis olan niishadir.®* Bu niisha, Dominicus Gundissalinus’un yardimlar1 ile
Hivan el-Isbani tarafindan hazirlanmistir. 13. yy’da ise Sem Tov ben Josef Falaquera, Arapga
aslindan bazi boliimleri Likkutim mi-Sefer Mekor Hayyim adiyla Ibraniceye g¢evirmistir.
Albertus Magnus ve Thomas Aquinas’a ulasan bu metinler, filozoflarin ibn Cebirol’ii
Misliman bir Arap olarak zannetmelerine ve bu sekilde metinlerden bazi bolimler
alintilamalarina neden olmustur. 19. yy’da Solomon Munk tarafindan yapilan aragtirmalar ile
bu béliimlerin miiellifinin Ibn Cebirol oldugu ortaya ¢ikarilmstir. Ibn Cebirol’un temel felsefi
ogretilerini iceren bu eser, madde ve suret temelinde bes makaleden olusmaktadir. Birinci
makalede hissi idrak konusuna giren Ibn Cebirol, ikinci makalede cismani sekilleri olan
maddenin vasfina deginmektedir. Ugiincii makalede Tanr1 ve cismani alemler arasinda aract
konumda olan basit cevherlerden, dordiincii makalede basit cevherlerin muhtevasindan, besinci

makalede ise suret ve maddenin zatindan bahsetmektedir.5®

1.2. DUSUNCE DUNYASI

Ibn Cebirol diisiincelerini olustururken muhtelif kisi ve akimlardan etkilenmistir.
Bunlardan ilki gnostik diisiincedir. Bu diisiincenin bir {iriini olan mikro kozmostan makro

kozmosa dogru yolculuga Ibn Cebirol’un eserlerinde sikca rastlanmaktadir. Insani hareket

83 Halifat, “Ibn Cebirol”, s. 388.
5 1bn Gabirol, The Improvement of Moral Qualities: An Ethical Treatise of The Eleventh Century, cev. Stephen
S. Wise, New York: The Columbia University Press, 1901, ss. 7-9.

85 Halifat, “Ibn Cebirol”, s. 388.
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noktasi olarak alan bu diislincede insan, evrenin ve daha genis bir perspektifle Tanr1’nin ziibdesi
olarak goriilmektedir. Nitekim Ibn Cebirol de insan1 Tanri’nin mikro kozmosu seklinde
nitelendirmistir. Zira Tanr1 mutlak bilinmeyen bir varlik iken bilinen diizeye tezahiir etmis ve
insanda goriinmiistiir.%® Insanin karmasik bir varlik olduguna vurgu yapan ibn Cebirol’a gére
insan, bir¢ok yiikle ve sikintilarla diinya hayatinda varlik gostermektedir. Bu sikintili yolculuk
bir muamma olan ve mikro kozmosu sembolize eden insani, daha biiyiik bir muamma olan ve
makro kozmosu sembolize eden Tanri’ya gétiirmektedir. ibn Cebirol’iin insan-evren-Tanr1
licliisiine dair bu diisiinceleri mistik bir anlayisin Yeni Eflatuncu®’ tezahiirleridir. Nitekim
gnostik diislincelerin bir¢ogunun Yeni Eflatuncu bir zeminde ele alindigi goz Oniinde
bulundurulunca Ibn Cebirol iizerinde, Yeni Efldtunculugun da etkili oldugunu sdylemek

mumkuindiir.

Ibn Cebirol Bir’i agiklama hususunda Yeni Eflatuncu diisiinceden yardim almustir.
Yunanca bilmedigi i¢in Yunan kaynaklarma erisimi daha ¢ok Resa’ilii Ihvani’s-Safa ve Islam
filozoflar1 {izerinden olmustur. Ibn Cebirol’un Plotinus’un yazilarina ulasmadig: bilinmektedir.
Felsefi ve mistik anlayisindaki Yeni Eflatuncu etkiler filozofun Mekor Hayim adli eserinde

acikca goriinmektedir. Munk, Ibn Cebirol’un eserlerinde bulunan mistisizmi Kabbalistik

% Tom Block, Salom/Selam: Gizemci Bir Kardesligin Oykiisii, cev. Levent Kartal, Istanbul: Bilim+Géniil
Yayinlari, 2010, s. 171.

87 Neo-Platonizm olarak da gegen Yeni Eflatunculuk, 3. yy’da ortaya ¢ikmis olan felsefi bir okuldur. Okul, filozof
Plotin’in (6. 270) énciiliigiinde kurulmus olup Islam diisiincesini ve Orta Cag Bat1 diisiincesini etkilemistir. Detayl
bilgi icin bkz. Cahid Senel, “Yeni Eflatunculuk”, TDV Islam Ansiklopedisi, c. 43, Istanbul: Diyanet Vakfi

Yayinlari, 2013, ss. 423-427.
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68

ogretilere dayandirmaktadir.®® Yani Ibn Cebirol’iin Yahudi mistisizminden de etkilendigi

sOylenebilir.

Ibn Cebirol ézellikle ilahi irade ile evren ve Tanr1 arasinda bir kdprii kurmaktadir. Bu
koprii Yeni Eflatuncu felsefede ilk neden olarak tanimlanmaktadir. Her ne kadar Yeni
Eflatunculugun etkisi altindaki goriislerinde bir orijinallik olmasa da onun Merkaba mistisizmi
ile Yeni Eflatuncu goriisleri sentezlemesi orijinal bir yorum olusturmasina olanak saglamaistir.
Madde ve suret analizine yogun bir sekilde mesai harcayan diisiiniir, kiilli suret ve kiilli madde
kavramlarmi felsefe diinyasina kazandirmistir. Kiilli madde ve kiilli suret arasinda ayrim yapan
diistintir, Tanr1’dan ilahi iradenin, ilahi iradeden kiilli suret ve kiilli maddenin, kiilli maddeden
de akil, nefis ve basit cevherlerin sudur ettigini sdylemistir. Sudurun en alt basamaginda ise

cismani alem husule gelmistir.

Ibn Cebirol’iin hem Yeni Eflitunculugun hem de Yahudiligin temel prensipleri ve
Yahudi mistisizmi 6zelinde olusturdugu bu eklektik diisiinceye siirlerinde de rastlanmaktadir.
Ornegin;

Yerin ve gogiin tiim yaratiklari

birlikte tek bir tanik olarak sunu sdyleyin:
Rab Birdir ve onun adi Birdir.

Yolun otuz iki cihete sahiptir

ve gizemini anlayan herkes onlar1 goriir®

8 Jochanan Wijnhoven, “The Mysticism of Solomon Ibn Gabirol”, The Journal of Religion 45:2 (Apr., 1965), s.
137.

69 Selected Poems of Solomon Ibn Gabirol, s. 124.
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Ibn Cebirol’iin bu dizelerinden anlasildig1 kadariyla “Bir” vurgusu Yeni Eflatunculugun
felsefeye; “otuz iki cihet” ise Ibranicenin yirmi iki harfi ve on akla (sefirot) isaret etmektedir.
Ibn Cebirol’iin genel felsefesini ve mistik diisiincesini 6zetleyen bu dizeler ayn1 zamanda onun
diisiince sisteminin eklektik yoniinii de gozler 6niine sermektedir.’® ibn Cebirol’iin siirlerindeki
bu Yeni Eflatuncu unsurlarin ¢oklugu zaman zaman elestirilere maruz kalmasina da neden

olmustur. Bu hususta o, “Yunan Hikmeti”nin propagandasini1 yapmakla su¢lanmistir.”*

fbn Cebirol, Basra ve civarinda 10. yiizyilda ortaya ¢ikan dini, felsefi, siyasi ve ilmi
amaclarla hareket edip kardeslik, yardimlasma ve dayanisma vurgusu yapan Ihvan-1 Safa adli
grubun yazmis oldugu Resa ilii Ihvani’s-Safd’® adli eserden oldukca etkilenmis, hatta bu eser

Tevrat’tan sonraki ikinci kaynag1 haline gelmistir.”

Ziihdii ve belagatteki ustalif1i nedeniyle Endiiliis’te 10. yiizyilda én plana ¢ikan ibn
Meserre, yalnizca kendi donemindeki alimleri degil kendisinden sonra gelenleri de etkilemistir.
Ibn Cebirol de bu alimler arasinda gériilmiistiir. Solomon Munk (1803-1867) bu etkiyi birebir
etkilenmeden ziyade Ibn Cebirol’iin Ibn Meserre’den esinlenmesi seklinde yorumlamstir.” Tbn
Cebirol’iin felsefesini 6zgiin kilma gayesi giiden Munk, Endiiliis’te Ibn Cebirol iizerinde

kendisinden dnce yasamis olan alimlerin etkisi oldugu diisiincesini elestirmistir. Ancak Ibn

0 Bruce Ross, “A Poetry of Mysticism: Solomon Ibn Gabirol, Maulana Jalaluddin Rumi, And Rainer Maria Rilke”,
Sharing Poetic Expressions: Beauty, Sublime, Mysticism in Islamic and Occidental Culture, ed. Anna-Teresa
Tymieniecka, Hanover: Springer, 2011, s. 83.

"I Wijnhoven, “The Mysticism of Solomon Ibn Gabirol”, s. 140.

2 Grup hakkinda detayli bilgi i¢in bkz. Enver Uysal, “ihvan-1 Safa”, TDV Islam Ansiklopedisi, c. 22, Istanbul:
Diyanet Vakfi Yayinlari, 2000, ss. 1-6. Eser hakkinda detayli bilgi i¢in bkz. Enver Uysal “Resiilii Thvani’s-Safa”,
TDV Islam Ansiklopedisi, c. 34, Istanbul: Diyanet Vakfi Yaynlari, 2007, ss. 576-579.

3 Block, Salom, s. 137.

74 Salomon Munk, Mélanges De Philosophie Juive Et Arabe, Paris: Chez A. Franck, 1927, s. 241,
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Cebirol’iin siirleri, onun Ibn Meserre’den 6zellikle de felsefi konularda etkilendigini agikca

gostermektedir.”®

Ibn Cebirol ile Ibnii’l-Arabi’yi (6. 1240) ayni merkezden cikan iki 151k olarak
nitelendiren Ispanyol miistesrik Miguel Asin Pacacious’un (1871-1944) bu yorumu yapmasinda
Endiiliislii olan her iki ismin ibn Meserre’nin gériislerinden etkilenmesi ve onun diisiincelerini
gelistirmeleri etkili olmustur. Onlarin Meserreci gelenegi takip etmeleri, Tanri’y1 6zii
bilinemeyen mutlak varlik seklinde nitelendirmeleri, O’nu 151k simgesi ile betimlemeleri,
yaratiligin agk iirinii oldugunu diistinmeleri, evrenin yaratilis agamasini ilahi nefesin tiflemesi

ile aciklamalari iki alim arasindaki ortak noktalar1 olusturmustur.’®

Ibnii’l-Arabi ve Ibn Cebirol kozmosu, Tanri’min nefesinden gelen kelam seklinde

nitelendirmislerdir. ibn Cebirol bunu su sézlerde ifade etmistir:

Kisi yaratilist agzindan ¢ikan bir soze benzetebilir. Kigi sozciigii
soylediginde duyan kisinin zihnine etki eder. Ayni sekilde denir
ki yiice ve kutsal yaratict da kendi soziinii yaratilis olarak ifade
der. Onun soziintin ozii maddeye etki eder ve madde bu anlami

korur, diger bir deyisle bu yaratilan form maddeye niifuz eder.”’

Ibnii’l-Arabi de insan nefesinin kelimelere varlik saglamasi gibi evrenin de Tanri’nin
nefesinden gelen kelam ile yaratildigini ifade etmistir. Ancak iki alim arasindaki bu ifade
benzerlikleri Ibn Meserre’den ziyade kendi kutsal kitaplar1 ve dini geleneklerinden

kaynaklanmaktadir. Nitekim Tevrat’ta “Tanri, ‘Isik olsun’ diye buyurdu ve 1sik oldu”,’®

S Ahmet Bozyigit, Endiiliislii Bir Filozoffbn Meserre, Ankara: Fecr, 2017, s. 330.
6 Block, Salom, s. 137.
7 Block, Salom, s. 140.

8 Tekvin, 1:3.
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Kur’an’da ise “Bir seyi diledigi zaman, O’nun emri o seye ancak ‘Ol!” demektir. O da hemen

5579

oluverir”™ seklindeki ciimleler Yahudilikte ve Islam’da yaratilisin ve oluslarin kelam ile

gergeklestigini ortaya koymaktadir.

Bunlara ilaveten Palacious, ibn Meserre’nin diisiince sisteminde kilit rol oynayan
“maneviyat gergegi ve kavrami”nin hem Ibnii’l-Arabi’nin en énemli eserlerinden biri olan el-
Fiitithatii’1-Mekkiyye’de hem de Ibn Cebirol’iin Mekor Hayim adli eserinde paralel bir sekilde
ele alindigini iddia etmistir. Ancak Ibn Cebirol, dncesinde de zikrettigimiz gibi Ibn Meserre’den
tasavvuftan ziyade felsefe alaninda etkilenmistir ki bu felsefi diisiincelerin ¢ogu de Aristo ve

[hvan-1 Safd’ya dayanmaktadir.

Kisacas1 Ibn Cebirol ile Ibnii’l-Arabi ayni kaynaktan yani Ibn Meserre’den
etkilenmislerdir ancak her iki alimin hem dini kimliklerinin hem de ¢alisma alanlarinin farkli
olmasindan dolay1 aralarindaki bu benzerlik oldukga diisiik diizeyde gergeklesmistir. Ayrica
ayni cografyada yasamalari, Resd’ilii Ihvdni’s-Safd’dan etkilenmeleri ve ortak bazi
meselelerden bahsetmis olmalar1 da onlar1 ayn1 merkeze baglamak i¢in yeterli degildir. Felsefi
tasavvuf alaninda ¢okca eser telif etmis olan ibnii’l-Arabi, eserlerinde ibn Cebirol’den ziyade
onceki donem sifilerden ilham almig, ayn1 zamanda 6zgiin diisiincelerini yansittigi eserler de

telif etmistir.

Ibn Cebirol’iin bir mistik oldugu Tanri-nefs iliskisi ve fazilet-rezilet konusunu ele alis
biciminde kendini gostermektedir. Kendisinden dnce mistisizm alaninda ele alinan konular1
elestiren Ibn Cebirol hem kendi zekasinin ve basarilarinin hem de giinahlarmin farkindadir. Bu
durum bize ne mistiklerin birer aziz olduklarini ne de azizlerin birer mistik olma zorunlulugu
icerisinde bulunduklarin1 géstermesi agisindan 6nemlidir. Mistisizm aslinda insanin Tanr1’nin

karsisinda kendi manevi durumu hakkinda farkindalik olusturmasini ve reziletleriyle basa

 Yasin, 36:82.
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¢ikmasini saglayan bir aractir.22 Bu yoniiyle ruhbanliga karsi ¢ikan Ibn Cebirol, tasavvufun en
temel Ogretilerinden olan “halk icinde Hak ile beraber olma” ve soyutlanmamay1

hatirlatmaktadir.

Ibn Cebirol’un mistisizm anlayigimin sekillenmesinde keskin bir algi duyusuna sahip
olmasi, zeki ve asabi olusu, yoksullukla gegcen ve fiziksel 1stiraplar igeren bir yasama sahip
olmasi etkili olmustur. Biitiin bunlar Ibn Cebirol’ii kutsal metinler, ayinler ve evrenin birligi ve
diizenine vurgu yapan Yeni Eflatuncu yazilarla ilgilenmesine sebebiyet vermistir. Bahya ibn
Pakuda, Ibn Cebirol’un felsefeyi “insanin benligine dair hakikat bilgisi” seklinde yorumladigini
ve ona mistik bir yon kazandirdigini ifade etmektedir.8! Elindeki materyaller ile diisiince
diinyasini isleyen ibn Cebirol, maddeden ruha, ¢okluktan bire, yaratilmislardan Yaratic1’ya ve
nihayetinde ruhun miinferit anlarindan tefekkiir anlarinda Tanri ile birligin saadet ve
yakinligina erigimi gibi konularla mistisizm anlayisini gelistirmis ve kendinden sonra gelenlere

ilham kaynag1 olmustur.®2

Ibn Cebirol’iin etkiledigi kisilerden biri Abraham Ibn Ezra’dir (6. 1167). Ibn Ezra,
diisiiniiriin metaforik dilinin giiniimiize kazandirilmasina yardime1 olmustur. Ibn Ezra, 6zellikle
Ibn Cebirol’iin Cennet Hikdyesi’nde yapti1 giiclii metaforlara dikkat c¢ekmektedir. O,
Miisliiman filozoflarin yaptig1 gibi bu hikiyede Ibn Cebirol’iin ruh, madde, suret, hikmet gibi

kavramlar1 metaforlar seklinde ele aldigmi bildirmektedir. Ibn Cebirol otobiyografik

80 Wijnhoven, “The Mysticism of Solomon Ibn Gabirol”, s. 151.

81 Alexander Altmann, “The Delphic Maxim in Medieval Islam and Judaism”, Biblical and Other Studies, ed. A.
Altman, Cambridge: Harvard University Press, 1963, ss. 217-218; Diana Lobel, 4 Sifi-Jewish Dialogue,
Philosophy and Mysticism in Bakya Ibn Pagida’s Duties of the Heart, Philadelphia: University of Pennsylvania
Press, 2007, s. 128.

82 Wijnhoven, “The Mysticism of Solomon Ibn Gabirol”, s. 142.
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siirlerinden birinde de kullandig1 metaforlar1 anlamayan kisilerin (muhtemelen din adamlari)

kendisini biiyiiciiliikle itham ettiginden bahsetmektedir.®

Bahya Ibn Pakuda (6. 1120), ibn Cebirol’den etkilenen bir diger isimdir. Ibn
Cebirol’dan kisa bir zaman sonra diinyaya gelen ibn Pakuda’nin, El-Hiddye ila Ferdizi’l-
Kulibadli eserinde Yeni Eflatunculugun yam sira Ibn Cebirol’iin etkisini gdérmek de
miimkiindiir. Isaac Hussik (6. 1939), Ibn Pakuda’ nin eserindeki felsefi yonleri ibn Cebirol’den
odiing aldigim ifade etmektedir.®* Diger taraftan André Chouraqui ise ibn Pakuda’nm Arap
Yeni Eflatuncu okuldan etkilendigini ifade etmistir. Ona gére bu okulun ibn Cebirol iizerinde

de etkisi vardir.%°

Felsefi yonii mistik yoniinden daha gizemli olmas1 nedeniyle Ibn Cebirol, anlasiimasi
zor bir sahsiyet portresi ¢izmektedir. Bir taraftan hayatina dair bulgular bize onun Yeni
Eflatuncu anlayisa sahip bir Yahudi alim oldugu imajin verse de diger taraftan siirlerindeki ve
nefs-Tanr anlayisindaki Islami unsurlar onun sifi oldugu seklinde bir imaj olusturmaktadir.
Hatta bu yanilgiya diisen Albertus Magnus ve Thomas Aquinas da diisiinliriin uzun zaman
gercek kimliginin gizli kalmasina neden olmustur. Her ne kadar hayatinin miiphemliklerle dolu
olmasindan dolay1 her donemde onun hakkinda calisan kisileri zorlasa da Ibn Cebirol Yeni

Eflatuncu ogretiler, tasavvuf ve Kabala 6zelinde eklektik bir diisiince sistemi olusturmustur.

2. MOSE iBN EZRA (1055/1060-1138)

2.1. HAYATI

8 Wijnhoven, “The Mysticism of Solomon Ibn Gabirol”, s. 142.

8 |saac Husik, A History of Medieval Jewish Philosophy, New York: Meridian Books, 1958, ss. 80-81; Wijnhoven,
“The Mysticism of Solomon Ibn Gabirol”, s. 147.

8 Bahya ibn Paquda, Introduction aux Devoirs des Coeurs, ¢ev. André Chouraqui, Paris: Liminaires, 1956, ss.

xXi-xi; Wijnhoven, “The Mysticism of Solomon Ibn Gabirol”, s. 147.

27



Tam ad1 Ebu Harun Mose bin Yakup Ibn Ezra olan Mose ibn Ezra, 1055/1060-1138
yillar1 arasinda yasamis Granadali Yahudi filozoftur. Lucenali biiyiik Yahudi alim ishak bin
Giyas’in (Isaac Ibn Ghiyyat) 6grenciligini yapmistir.2® Ibranice ve Arapga dersleri alan diisiiniir
iyi derecede klasik Arapca bilgisine sahiptir. Granada’da yiiksek mevkilerde®” gérev alan
diisiiniir, 1090 y1linda Murabatlarin Iber Yarimadasi’ni ele gegirmesi sonucu ailesiyle birlikte
Granada’y: terk ederek Castile’e kagmis ve hayatinin geri kalan kismini1 Hristiyan tebaanin

bulundugu bu sehirde gegirmistir.®

Diisiiniiriin Judeo-Arabic dilde yazilan iki 6nemli eseri bulunmaktadir. Bu eserlerden
biri Ibraniceye Sirat Yisrael olarak cevrilen Kitabii'l-Muhdzard ve’l-Miizdkere, digeri ise
Ibraniceye Sefer Arugat ha-Bosem olarak ¢evrilen Makale bi’l-Hadika fi Ma’ne’I-Mecaz ve ’I-
Hakika’dir. ibn Ezra’nin siirgiindeyken takribi 1135 yillarinda yazdigi diisiiniilen Kitdbii’l-
Muhdzara belagatle ilgili bir kitaptir.8 Sekiz boliimden miitesekkil olan kitap, Arap ve Yahudi
siirinin dogasina dair arkadasinin sordugu bir soruya binaen Ibn Ezra’nin verdigi sekiz cevabi
icermektedir. Kitap, siir tlirlinde Judeo-Arabic olarak kaleme alinan tek eser olmasiyla 6n plana

¢tkmaktadir. Ayrica ¢agdas Ibranice ¢alismalari icin kaynaklik teskil etmesi ve kutsal yazilar,

8 Sinan Ilhan, Fetihten Murdbitlar Donemine Kadar Endiiliis 'te Yahudiler, Yaymnlanmamis Doktora Tezi, Ankara
Universitesi, Ankara, 2006, s. 577.

87 Sarah Stroumsa, Andalus and Sefarad- On Philosophy and Its History in Islamic Spain, New Jersey: Princeton
University Press, 2019, s. 83.

8 A. Schippers, “Miisa Ibn ‘Azra”, Encyclopedia of Islam, ed. C. E. Bosworth, E. van Donzel, W. Heinrichs, &
C. Pellat, Leiden: E.J. Brill, 1992, ss. 642-643.

8 Grace Young, “Moses ibn Ezra”, Encyclopaedia Britannica, https://www.britannica.com/biography/Moses-

ben-Jacob-ha-Sallah-ibn-Ezra (Erisim tarihi: 20.10.2020).

28



Kur’an’dan ibareler, Arap siirlerinden 6rnekler igermesi bakimindan da eser, literatiirde nemli

bir yere sahiptir.®°

Diger eseri Makale bi’l-Hadika ise daha ¢ok felsefi bir igerige sahip olup insanin evren
karsisindaki konumu, Tanri’nin bilinmezligi, aklin Yeni Eflatuncu ¢izgide yonelimi gibi
hususlardan bahsetmektedir. Metaforik ifadelerin siklikla gegtigi eserde Tanah’ta
antropomorfik ifadelerin yer aldig1 pasajlara siklikla deginilmistir. lahi 6ziin
tanimlanamayacagini savunan Ibn Ezra, yalnizca mecazi ifadelerle bu 6z hakkinda bir fikir
edinilecegini sOylemistir. Bu iki eserinin yani sira on bes tane Arapgadaki romantik siirlerin

taklidi olan miivessah™ tiirde siir yazmustir.%
2.2. DUSUNCE DUNYASI

Endiiliis’te ikamet eden bir¢cok Yahudi alim gibi Mose bin Ezra’nin diisiince diinyasinin
sekillenmesinde de Yeni Eflatunculugun etkisi olmustur.® Ibn Ezra, selefi Ibn Cebirol gibi Yeni
Eflatuncu unsurlara siirinde yer vermistir. Cisim, madde gibi konulara deginen®* diisiiniiriin
iizerinde Ibn Cebirol’iin etkisini géormek de miimkiindiir. Ozellikle, evreni makro kozmos ve
insan1 mikro kozmos olarak ele almasi ve bunlar1 bir muamma olan Tanr1’nin tecelligahi olarak

gdrmesi noktasinda iki Alim arasinda benzerlik bulunmaktadir.%®

% A. Schippers, “Misa Ibn ‘Azra”, s. 642.

91 «fki temel sanat unsurunu tasiyan siir’” anlamima gelen ve Endiiliis’te ortaya ¢ikan miivessah siir, doniisimlii
olarak birbirini izleyen uzun beyitler ile kisa bentlerden olugmaktadir. Detayli bilgi i¢in bkz. Mustafa Aydin,
“Miivessah”, TDV Islam Ansiklopedisi, c. 32, Istanbul: Diyanet Vakfi Yayinlari, 2006, ss. 229-231.

92 A. Schippers, “Misa Ibn ‘Azra”, s. 643.

9 Stroumsa, Andalus and Sefarad, s. 112.

% Norman Roth, “Seeing The Bible Through A Poet’s Eyes: Some Difficult Biblical Words Interpreted by Moses
ibn Ezra”, Hebrew Studies 23 (1982), s. 112.

% Block, Salom, s. 171.
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[bn Ezra, Makale bi’l-Hadika adli eserinde fikirlerini 6zetlemistir. Yedi bolimden
olusan bu eserin birinci béliimiinde Tanri, insan ve felsefe lizerine genel agiklamalardan; ikinci
boéliimiinde Tanr1’nin birliginden, {igiincii boliimiinde sifatlarin Tanr1’ya uygulanmasinin kabul
edilemezliginden; dordiincii bolimde Tanri’ya isim vermenin uygunsuzlugundan, besinci
boliimde hareketten, altinct bolimde dogadan, yedinci bolimde ise akildan bahsedilmistir.
Eserde kronolojik sirayla Hermes (ibn Ezra tarafindan Enoh ile tanimlanir), Pisagor, Sokrates,
Aristoteles, Platon, (sozde) Empedokles, Farabi, Saadya Gaon ve Solomon Ibn Cebirol gibi
isimlerin diisiincelerine yer verilmistir. Greko-Arap felsefeden etkilenen Ibn Ezra ayrica
Resd’ilii Ihvani’s-Safd’dan biiyiik olgiide faydalanmustir. Ibn Ezra, En Yiice olarak
isimlendirdigi Tanr1’nin yarattiklarinda faal akli birinci sirada tutmaktadir. Diisiiniire gore bu
meleke, yaratilmislarin tiim formunu biinyesinde barindiran, basit, 6z ve saf bir cevherdir. insan
aklinin da bu meleke ile benzestigini aktaran diisiliniir, insan1 mikro kozmos, evreni ise makro
kozmos olarak isimlendirmistir. Mensei agisindan mikro kozmos olan insan da makro kozmos
olan evren de aym tezahiirii kendisinde barindirmaktadir. Miiellif, bu ifadeleri dogrudan
Resd’ilii Ihvani’s-Safd’ya atif yaparak kitabinda dile getirmistir. Paul Fenton da Ibn Ezra nin
eserine dair yaptig1 incelemede Islami gelenekten alinan birgok Ogretinin eserde mevcut

oldugunu ifade etmistir.%

fbn Ezra, Ibn Cebirol haricinde Ibn Meserre’den de etkilenmistir.®” Siirlerinde ve diger

eserlerinde Arap felsefesinden ziyade Arap edebiyatindan imgeler ve kelimeler kullanmistir.

% Mauro, Zonta, “Influence of Arabic and Islamic Philosophy on Judaic Thought”, The Stanford Encyclopedia of
Philosophy, https://plato.stanford.edu/entries/arabic-islamic-judaic/ (Erigim tarihi: 20.10.2020); Block, Salom, s.
172.

9 Joseph Jacobs, Isaac Broydé, “Ibn Ezra, Moses Ben Jacob Ha-Sallah (Abu Harun Musa)”, Jewish Encyclopedia,
https://www.jewishencyclopedia.com/articles/7989-ibn-ezra-moses-ben-jacob-ha-sallah-abu-harun-musa (Erisim

tarihi: 20.10.2020).
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Kaynaklar1 kullanma bakimindan g¢ok yénlii olan Ibn Ezra, Kur’an’i kullanmaktan da
sakinmamis, bu durum “Ibn Ezra Kur’an’a atifta bulunmay1 higbir zaman kii¢iimsemedi ve
cemaatin ikiyiizlii bazi din adamlarinin nefretine de aldiris etmedi” seklinde ifade edilmistir.%
Endiiliislii Yahudi alimlerin Kur’an ayetlerini kullanmalarinin elestirildigi bir dénemde Ibn

Ezra’nin Kur’an’dan en az 22 yerde alint1 yapmasi oldukga dikkat ¢ekicidir.®

Ibn Ezra’nin Arap siirine bir temayiilii vardir. Bu durum diisiiniiriin kendisi gibi stfi
egilimlere sahip olan Ibn Pakuda’yr da &vmesine sebebiyet vermistir.!® Onun siire olan
egilimini, retorik ve siir tiiriinde bir eser olan ve Arap literatiiriinde “adab” Yahudi literatiiriinde
ise “musar” olarak nitelendirilen tiire giren Kitabii'l-Muhdzard ve’l-Miizdkere adli eserinde
gormek miimkiindiir. Miiellif, bu eserde adabin 6nemini edep baglarini hayali bir akrabalik bagi
tizerinden kurgulayarak 6zdeyis seklinde aktarmistir. “Derin sevgi (el-vudd), akrabaliklarin en

yakimidir ve edep, soylarin en yakiidir” ciimlesi bu durumu gosterir niteliktedir.!%

Endiiliis’te ikamet eden Mislimanlarin Yahudi mistisizmine katkilarindan biri olan
adab literatiiriiyle ilgili basarili rnekler ortaya koyan Ibn Ezra’min ilgili kitabinda gegen bir

baska siirinde
[Damat] aklin yollar1 iizerinde seyreder
Ayaklar1 yere basar ve yiirliir Musar {izerine. ..

ifadelerinde musar ve aklin pes pese kullanilmasi dikkat ¢ekmektedir. Bu kullanim bigimi,

Endiiliis’{in de dahil oldugu Islam cografyasinda yan yana kullanilan ilim ve adab kavramlarin

% Block, Salom, s. 172.
9 {lhan, Fetihten Murdbitlar Donemine Kadar Endiiliis te Yahudiler, s. 580.
100 Jonathan Decter, “The Jewish Ahl al-Adab of al-Andalus”, Journal of Arabic Literature 50 (2019), s. 327.

101 Decter, “The Jewish Ahl al-Adab of al-Andalus”, s. 333.
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hatirlatmaktadir.'%? Miisliimanlara ait unsurlar tastyan bu eser, hem Yahudi literatiiriinde yeni
acilimlara sebebiyet vermesi hem de tasavvufun Yahudi mistisizmine etkilerini gozler oniine
sermesi acidan 6nem arz etmektedir. Ayrica eser, Yahudilerin Arap literatiiriindeki deyisleri ve
atasdzleri gibi sdylemleri kullanarak ve el-Ahnaf Ibn Kays gibi muhtelif 6rnekler iizerinden
giderek kendi adab literatiiriinii insa etmelerine orneklik teskil etmesi ag¢isindan da dikkate
degerdir. Biitiin bunlar bize yalnizca diisiince diinyalarinin sekillenmesinde degil ayn1 zamanda
yeni bir edebi tiir olusturmalar1 esnasinda da Yahudilerin icinde yasadiklari toplumun

kiiltiirtinden ve dininden etkilendiklerini gdstermesi agisindan 6nem arz etmektedir.

3. YEHUDA HALEVI (1075-1141)

3.1. HAYATI
Yehuda Halevi (Judah ben Smuel Halevi) Endiiliis’lin en biiyiik Yahudi sairlerinden
biridir. Heniiz hayattayken bu iine kavusan Halevi’nin cagdasi Mose bin Yakup Ibn Ezra (6.
1135) tarafindan kendisine nispet edilen bir siirde Oviilmesi de bu durumu goézler 6niine
sermektedir. Benzer bir 6vgiiye Yosef Ibn Tsaddik (8. 1149) ve Judah ben Solomon el-Harizi
(6. 1225) gibi sair-filozoflarin siirlerinde de rastlanmaktadir. Ornegin El-Harizi, “Siir odasina
tek basina girdi / Ta ki oradan ayrilip kapilarin1 kapatana kadar” dizeleriyle Halevi’nin essiz

konumunu aktarmistr.1%3

Toledo’da dogan Yehuda Halevi, gengliginde Granada’ya ardindan da Kurtuba’ya
tasinmustir. O, burada Mose Ibn Ezra’nin bir siirini taklit etmesi nedeniyle onun dvgiisiine
mazhar olmus ve himayesi altina girmistir. Bu donemde Halevi arkadas, sarap ve aski 6ven
siirler bestelemistir. Murabitlarin Endiiliis’ii ele gecirip Yahudilerin hayatin1 tehlikeye

sokmalar1 nedeniyle Halevi, Toledo’da bulunan Hiristiyanlarin egemenligi altindaki Kastilya

102 Decter, “The Jewish Ahl al-Adab of al-Andalus”, ss. 335-336.

103 Raphael Jospe, Jewish Philosophy in the Middle Ages, Boston: Academic Studies Press, 2009, s. 240.
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Krallig1’na sigimmistir. Bir siire burada kalan Halevi, sonrasinda Abraham Ibn Ezra ile birlikte
Miisliiman Ispanya’ya dénmiis ve ziyaret ettigi Yahudi topluluklari tarafindan sicak bir sekilde
karsilanmustir. Ispanya Yahudilerinin giderek zorlasan hayati1 ve Kudiis’iin 1099°da Haglilar
tarafindan ele gecirilmesi, mesihgi spekiilasyonlara yol agmistir. Bu ortamdan etkilenen Halevi

de mesihsel beklentilere sahip olmustur.%

1130’da Miisliiman yonetimin ¢oktiigiine dair bir riiya goéren Halevi, bunun
gerceklesmedigini goriince Yahudi halkinin siirgiinden ger¢ek kurtulusunun ancak aliya ile
yani Israil topraklarina gocle gergeklesebileceginin farkina varmstir. Aliya ideali konusundaki
kararliligia ragmen Halevi’nin siirlerine, ailesine, arkadaslarina ve Ispanya’ya kars1 hissettigi
giiclii duygular1 yansimistir. Yasadigi bu i¢ ¢atismanin izlerine meshur kitab1 el-Kitdbii’l-
Hazer’nin son béliimlerinde de rastlanmaktadir.!®® Ancak onun icin aliya diger Orta Cag
Yahudilerinde oldugu gibi, yalnizca kisisel bir tatmin meselesi olmamistir. Yehuda Halevi i¢in
aliya Israil’in kurtulusunu saglamanin bir yoludur. Kudiis’e bu amagclari ugruna giden diisiiniir

orada “Tsiyon ha-lo Tisali (*>¥¢n X2 19°%)” siirini yazmustir. 1%

Bir rivayete gore Kudiis’te bulundugu esnada Yehuda Halevi, bir Arap atlis1 tarafindan
oldiiriilmiistiir. Bagka bir rivayete goreyse Yehuda Halevi, 8 Eyliil 1140°ta Misir’in Iskenderiye
kentine Abraham Ibn Ezra’nin oglu Ishak ile birlikte gelmis ve burada birkag ay kalmustir.
Ardindan Kahire’ye giderek arkadasi Halfon ben Netanel ile birlikte calismis ve Kahire Yahudi

cemaatinin kendisini yiiceltmesinin tadimi1 ¢ikarmistir. 1141°deki Fisth Bayrami’ndan sonra

104 Jospe, Jewish Philosophy, s. 241.
105 Judah ha-Levi, The Kuzari, New York: Schocken Books, 1964, ss. 290-295.

106 Jospe, Jewish Philosophy, ss. 241-242.
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Iskenderiye’ye donen Halevi, Israil’e gitmek iizere yola ¢ikmasi planlanan bir gemiye binerek

Akko (Acre) limani iizerinden Israil’e ulasmis ve Kudiis’te 6lmiistiir.2%’

Sekiz yiizden fazla siir yazdig: diisiiniilen Halevi nin siirlerinden ¢ogu ibranice piyyutim
kavramiyla ifade edilen dini siirlerden olugmaktadir. En iinlii siirleri arasinda aliya 6zlemini

108

dile getirdigi otuz bes kadar siiri bulunmaktadir.”™ Miisliiman ve Hiristiyanlar arasinda

gerceklesen miicadelelerin ortasinda kalmasi, Halevi’yi aliya yanlis1 olmasina ve daha ¢ok bu

konularda siirler yazmasina neden olmustur.1%

Halevi siir haricinde 1140 yilinda Judeo-Arabic olarak el-Kitabii'|-Hazeri adli bir eser
kaleme almustir. Ibraniceye Sefer ha-Kuzari seklinde gecen bu eser, reddiye tiiriinde olup Hazar
krali ve Yahudi din alimi arasinda gegen diyaloglar tarzinda tasarlanmistir. Felsefi ya da dini
felsefi kategoride degerlendirilen eser, Halevi’nin sair ve filozof kisiliginin bir sonucu olarak
ortaya ¢ikmistir. Eser, Halevi’nin niyetinin dini hakikate ulasmada felsefeyi islevsiz birakmaya
calistig1 ya da felsefenin, dini hakikate ulastirmada yardimci oldugu seklinde iki farkli okumaya
tabi tutulmustur. Kuzari’de Yahudiligin; filozoflara, Karailere, Miisliimanlara ve Hristiyanlara

kars1 savunulmasi amaci giidiilmiistiir. 1

Bes boliimden miitesekkil olan eserin ilk bolimiinde Hazar kralimin gordiigii riiya
lizerine Aristoteles’i takip eden bir filozof, bir Hiristiyan, Miisliiman ve Yahudi alime
danigmasi, kralin Yahudi alimin cevaplartyla tatmin olmasi iizerine de ona yaratils,

Israilogullarmin kdkeni ve Tanri’nin cismani lemle irtibati gibi sorular sormasi ve onun verdigi

107 Jospe, Jewish Philosophy, s. 242.

108 Jospe, Jewish Philosophy, s. 243.

199 Tenn E. Goodman, “Judah Halevi”, History of Jewish Philosphy, ed. Daniel H. Rank, Oliver Leaman, c. 2, New
York: Routledge, 1997, s. 149.

110 Qalime Leyla Giirkan, “Yehuda Halevi’nin El-Kitabii’l-Hazeri’de (Kuzari) Ortaya Koydugu Yahudilik

Savunusu ve Islam’a Yénelik Elestirileri”, Islam Arastirmalar: Dergisi, 41 (2019), s. 2.
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cevaplardan tatmin olmasi {izerine de Yahudiligi kabul etmesinden bahsedilmektedir. Geriye
kalan dort boliimde ise kralin Yahudiligi 6grenmek i¢in sordugu sorularla ve teolojik konularla
ilgili bilgiler verilmektedir. Dort boliimde islenen konu basliklarindan bazilar1 Tanri’nin
sifatlar1 ve antropomorfizm (tecsim ve tesbih), Israilogullarinin seckinligi, Filistin topraklarinin
kutsiyeti, Ibrani dilinin {istiinliigii, gelenek ve sozlii Tevrat, peygamberlik ve felsefe, diger
dinler, yaratilis, 6zgiir irade ve kader seklindedir. Kitap, tiim sorular1 cevaplayan Yahudi din

adamnin kutsal topraklara gitme karar1 ile son bulmustur.**!

3.2. DUSUNCE DUNYASI

Halevi’nin diislince diinyas1 hakkinda Kuzari adli eseri dnemli ve tafsilatl bilgiler
sunmaktadir. O, Kuzari’de Islam felsefesi, kelam ve tasavvuf literatiirinden yararlanmus,
ozellikle de hadis ve ayetlerden hareketle emir, ittisal, safvet, kiyas, ictihat, senet, taklit vb.
Islami kavramlar1 kendi sisteminde yogurarak Miisliimanlara karsi bir savunma araci olarak
kullanmistir. Baslangicta diisiinceleri iizerinde ibn Sina ve Yeni Eflatunculugun etkisi goriilse
de daha sonra ozellikle Gazzali’nin (6. 1111) felsefi elestirilerinden ve dini tecriibeyle ilgili
yorumlarindan etkilenmistir.**? Kuzari’de sezinlenen tasavvufi etkinin Gazzali kaynakli oldugu

modern calismalara da konu olmustur.'*

111 Giirkan, “Yehuda Halevi’nin El-Kitabii’l-Hazeri’de (Kuzari) Ortaya Koydugu Yahudilik Savunusu ve islam’a
Yonelik Elestirileri”, ss. 9-10.

112 Giirkan, “Yehuda Halevi’nin E1-Kitabii’l-Hazeri’de (Kuzari) Ortaya Koydugu Yahudilik Savunusu ve Islam’a
Yonelik Elestirileri”, s. 3.

113 [1gili calismalar icin bkz. Shlomo Pines, “Shi’ite Terms and Conceptions in Halevi’s Kuzari” Jerusalem Studies
in Arabic and Islam 2 (1980), ss. 165-251; Diana Lobel, Between Mysticism and Philosophy: Sufi Language of
Religious Experience in Judah Ha-Levi’s Kuzari, New York: State University of New York Press, 2000; Elliot R.
Wolfson, “Merkavah Traditions in Philosophical Garb: Judah Halevi Reconsidered” Proceedings of the American

Academy for Jewish Research, 57 (1990-1991), ss. 179-242; Ehud Krinis, “The Arabic Background of the Kuzari”,
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Halevi Kuzari adli eseriyle Yahudi inancina karsi ¢ogunlugu Miisliiman filozoflardan,
kelamcilardan ve Karailer’den olusan bir giiruhu elestirmektedir. Kuzari’de bu diisiince
bi¢imlerine kars1 vahiy inancini korumaya yonelik ibareler bulunmaktadir. Halevi’nin vahiy
inanc1 akildan ziyade dini tecriibe odaklidir. Sina vahyi Israilogullar1 i¢in toplu bir tecriibe olup
tevatiire dayanan Rabbani bir gelenek olusmasina neden olmustur. Bu nedenle Yahudilerin
vahiy anlayisinin dini tecriibe odakl1 oldugunu sdylemek miimkiindiir. Islam’daki isnat anlayist
ve sadik haber kavramindan beslenen Yahudi vahiy inanci, Islami gruplara kars: bir savunma
gorevi tstlenmistir. Halevi’ye gore akil (logos) kisiyi sadece matematik ilimlerinde dogruya
ulastirmaktadir. Onun akli bilgiyi sadece matematige hasretmesi, Gazzali’nin Tehdfiitii’l-

Feldsife’sini ele alis bigimiyle benzerlik arz etmektedir.**

Kur’ani ifadelerin yer aldig1 Kuzari’de ozellikle Yasin Suresi’nde gegen ve yaratilig
emrini ifade eden “O1!”**® fiilinin kullanilmas1 yani bir emir fiilinin Islam’dan &diing alinarak

emri ilahi terkibinin kullanilmasi dikkat ¢ceken hususlardan biridir.*® Kuzari’de gegen bir diger

The Journal of Jewish Thought and Philosophy 27:1 (2013), ss. 1-56; David H. Baneth, “Judah Halevi and al-
Ghazali”, Studies in Jewish Thought: An Anthology of German-Jewish Scholarship, ed. A. Jospe, Detroit: Wayne
State University Press, 1981, ss. 181-199.

114 Giirkan, “Yehuda Halevi’nin E1-Kitabii’l-Hazeri’de (Kuzari) Ortaya Koydugu Yahudilik Savunusu ve Islam’a
Yonelik Elestirileri”, ss. 15-19.

115 Yasin, 36:82.

116 Rabbi Yehudah Halevi, The Kuzari in Defense of the Despised Faith, ¢ev. Rabbi N. Daniel Korobkin,
Jerusalem-New York: Feldheim Publishers, 2009, s. 93; Giirkan, “Yehuda Halevi’nin El-Kitabii’l-Hazeri’de

(Kuzari) Ortaya Koydugu Yahudilik Savunusu ve Islam’a Yénelik Elestirileri”, s. 22.
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[slami kavram ise ittisaldir. Bu kavram kitabin 1:4.1,%7 2:26:1,18 2:50.1,1%° 3:7.1'%9 ve 3:23.6%!

boliimlerinde hususen zikredilmistir.*??

Halevi’ye gore Yahudilik disinda diger dinlerin veya mezheplerin sahip oldugu ilimlerin
kokeni Yahudilige dayanmaktadir. Ancak sahih bir gelenege sahip olmamalarindan dolay1 bu
dinlerde veya mezheplerde eksiklikler bulunmaktadir. Halevi miiteserri olarak ifade ettigi
Misliman ve Hiristiyanlarin putperestlerden farkli oldugunu sdylemekte ancak Yahudi

seriatin1 degistirmeleri hasebiyle onlarin dogru yoldan sapmis olduklarini iddia etmektedir.1?3

Halevi’ye gore Yahudilerin baslarina olumsuzluklarin ve talihsizliklerin gelmesinde
hem kendi hatalar1 hem de dolayli etmenler etkili olmustur. O, bu durumu Kuzari’de kalp
tesbihi ile anlatmaktadir. Buna gore bedendeki konumundan dolay:1 diger organlarda ortaya
cikan problemlerden nasil ki kalp etkileniyorsa hem kendi hatalarindan hem de diger
topluluklarin hatalarindan Israilogullar1 da etkilenmektedir. Israilogullarmin bu seckinci
Risaletii’l-Camia adli kisminda “safvet” kelimesi “seckinlik” manasinda kullanmistir. Ayrica
Halevi’nin Kuzari’sindeki kalp tesbihi Iran-Irak halki tarafindan benzer sekilde Resd 'ilii

Ihvani’s-Safd’da kullanilmistir. Bu ornekler Kuzari ile Resd’ilii Ihvani’s-Safé arasinda

17 Hal evi, The Kuzari, s. 57.

118 Hal evi, The Kuzari, s. 186.

119 Hal evi, The Kuzari, s. 210.

120 Hal evi, The Kuzari, s. 274.

121 Hal evi, The Kuzari, s. 318.

122 Giirkan, “Yehuda Halevi’nin EI-Kitabii’l-Hazeri’de (Kuzari) Ortaya Koydugu Yahudilik Savunusu ve Islam’a
Yonelik Elestirileri”, s. 22.

123 Giirkan, “’Yehuda Halevi’nin E1-Kitabii’l-Hazeri’de (Kuzari) Ortaya Koydugu Yahudilik Savunusu ve fslam’a

Yonelik Elestirileri”, s. 25.
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benzerlik oldugunu ve bu risalelerin Kuzari’yi etkiledigini gostermesi agisindan dikkat

cekmektedir.1?

Cesitli  kaynaklardan faydalanmasina ragmen Yehuda Halevi, genellikle Yeni
Eflatunculuk ile iliskilendirilmistir.!?® Julius Guttmann, Yahudi Felsefesi adl1 kitabinin Yeni

Eflatunculukla ilgili boliimiinde Halevi’den su sekilde bahsetmistir:

Tekil Yehuda Halevi figiirii hicbir felsefe okuluna ait degildir. Sadece
diisiincesinin baz1 béliimlerinin onu Neoplatonik gelenekle iligskilendirmesi, onu

bu baglamda tartismay1 hakli ¢ikarir.?

S. D. Goitein de Kuzari kitabinin besinci boliimiinde Halevi’nin yeni Aristoteles
felsefesini elestirmesine ragmen, ilk dort boliimdeki diisiincelerinin Yeni Eflatunculukla
benzerlik arz ettigini dile getirmistir.?” Arapca feyiz (yayilma) terimini kullanmasindan dolay1
Halevi’nin sudur teorisine inandig1 kabul edilmistir. Ornegin, Kuzari 5:10°da, bir kisinin maddi

melekesinin ilahi irade (emr-i flahi) tarafindan kendisine yayildigindan bahsedilmektedir.'?®

Halevi’nin dénemin yaygin rasyonalist Aristoteles felsefesine karsi elestirel tutumu ve
baz1 diisiincelerinin daha sonraki Yahudi mistik literatiirii tizerindeki derin etkisi,
arastirmacilari onunla mistisizm arasinda bir baglanti kurmaya yéneltmistir. Ornegin, David

Kaufmann, Israel Efros, David Baneth ve Shlomo Pines gibi isimler, Halevi’nin tasavvufi,

124 Giirkan, “Yehuda Halevi’nin E1-Kitabii’l-Hazeri’de (Kuzari) Ortaya Koydugu Yahudilik Savunusu ve Islam’a
Yonelik Elestirileri”, s. 31.

125 Jospe, Jewish Philosophy, s. 246.

126 Jyulius Guttmann, Philosophies of Judaism, New York: Holt, Rinehart, Winston, 1964, s. 120.

1278, D. Goitein, “The Biography of Rabbi Judah Ha-Levi in the Light of the Cairo Geniza Documents”,
Proceedings of the American Academy of Jewish Research 28 (1959), s. 47.

128 Jospe, Jewish Philosophy, s. 250.
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ozellikle de Gazzali ve Ismaili egilimleri hakkinda yazmislardir. Moshe Idel ve Elliot
Wolfson’un da dahil oldugu bir kisim arastirmacilar, Halevi ve erken Yahudi mistik literatiirt,
ozellikle de Heikhalot ve Merkabah gelenekleri hakkinda yazmislardir. Bununla birlikte,
sonraki mistiklerin Halevi’nin teorilerinden etkilenmelerinin, bu teorilerin kendilerinin mistik
oldugu anlamma gelip gelmedigini sormamiz gerektigi gibi Halevi’nin Yahudi veya Islam
mistik literatiirlinden 6diing alinan belirli terminolojiyi (Neoplatonik sudur teorisinde oldugu
gibi) kullanmasinin tasavvuf 6gretisiyle uyusup uyusmadigini sormaliy1z.1?® Ayrica Gazzali ve
Yehuda Halevi'nin diisiinceleri arasinda her ne kadar paralellik olsa da Bahya ibn Pakuda ve
Halevi gibi alimlerin Tanr ile sevgi dolu ve deneyimsel bir iliskiyi vurgulamalarinin aksine

Gazzali insanin benliginin yok edilmesine dayanan fena gdriisiinii savunmustur, 3

Ozetle Yehuda Halevi, kendinden &nceki Yahudi alimler gibi sair kimliginin yani sira
felsefi kimligi de olan bir alimdir. Kuzari adli eseriyle 6n plana ¢ikan Yehuda Halevi’nin bu
eseri reddiye olarak nitelendirilse de eserde Islami kavramlara, Resd 'ilii [hvéani’s-Safa’ya, Yeni
Eflatuncu goriislere ve Sii Ismaili dgretiye rastlanmasi dikkat cekmektedir. Ayrica goriisleri
Gazzali’yle paralellik arz etmekte olup her iki alimin filozoflara kars1 tutumu, Tanr1 ve vahiy

anlayis1 en 6nemli benzerlik noktalari olarak karsimiza ¢ikmaktadir.

4. ABRAHAM IiBN EZRA (1089/1093-1167)

4.1. HAYATI

1089-1093 yillar1 arasinda Toledo’da dogdugu diisiiniilen Abraham Ibn Ezra’nin
(Abraham ben Meir Ibn Ezra) hayatinm ilk elli yili hakkinda fazla bir bilgi bulunmamaktadir.
Bu dénemde yazdig siirlerden anlasildigi kadariyla Ibn Ezra finansal sikintilarla bogusmustur.

O, 1140 yilinda bilinmeyen nedenlerle iber Yarimadasi’ndan kacarak birkag yil italya’da,

129 Jospe, Jewish Philosophy, s. 251.

130 Jospe, Jewish Philosophy, ss. 254-255.
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ardindan kuzey Fransa’da, 6zellikle Rouen’de, sonrasinda ise Provence ve Ingiltere’de
kalmistir. Tkamet ettigi yerlerde ev sahipleri adina Tanah’1 tefsir etmis; gramer, matematik,
astronomi, astroloji, felsefe ve Yahudi takviminin hesaplanmast iizerine eserler yazmistir.**! Bu
yolculuklar1 esnasinda Islami egilimlere sahip Sefarad Musevi Ogretisini burada yasayan
Yahudilere tagimistir. Kuzey Avrupa Yahudileri Tevrat’in batini yorumlama seklini ve Arapga
grameri ile ilgili hususlari Ibn Ezra’dan Ogrenmistir. Arapca Ogrenmeleri Ibranice
aragtirmalarina farkli yorumlar getirmelerine olanak saglamistir. Hayatinin son dénemlerinde

Ibn Ezra kutsal topraklara gitmistir.132

fbn Ezra, cagdas1 Yehuda Halevi ile yakin arkadas olup sonrasinda onun damadi olmak
suretiyle yakilik derecesini attirmistir. Bazi arastirmacilar ise ibn Ezra’nin oglu ishak’in
Halevi’nin kiziyla evlendigini ifade etmislerdir. Nitekim kutsal topraklara seyahati esnasinda
da Yehuda Halevi’ye eslik eden kisi Ishak’tir. Ishak sonrasinda Miisliiman olmustur. Bu
durumdan oldukga etkilenen Ibn Ezra siirlerinde onun her zaman Tevrat’a samimi bir sekilde

inandigin1 ve tovbe edip Yahudilige déndiigiinii ifade etmistir.3

Gezgin bir hayat siiren®™* diisiiniiriin bircok eserinin kayboldugu varsayilmaktadir.
Giiniimiize kadar ulasan felsefi eserlerinden biri, Sefer ha-Sem (llahi) Ismin Kitabi) dir.
Tanr’nin isimlerini ele aldig: bu eserde Ibranice Ehye ve Yahve harfleriyle yazilmis isimler
iizerinde durmustur. Ibn Ezra’nin amaci, bu harflerle temsil edilen sayilarin &zelliklerinin,

fonetik niteliklerinin, gramer yapilarinin ve grafik temsillerinin hepsinin Tanr1 hakkinda bilgi

131 Gad Freudenthal, “Abraham Ibn Ezra and Judah Ibn Tibbon as Cultural Intermediaries”, Exchange and
Transmission Across Cultural Boundaries, ed. Sarah Stroumsa, Haggai Ben-Shammai, Jerusalem: Israel
Academy, 2013, s. 54.

132 Block, Salom, s. 172.

133 Jospe, Jewish Philosophy, s. 179.

134 Roth, Jews, Visigoths and Muslims, s. 207.
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aktardigini ortaya koymaktir. Bir diger kitabi olan Sefer Yesod Mora ve-Sod ha-Tora’da (Havfin
Temeli ve Tevrat'in Swrri), Tevrat emirlerinin ve nehiylerinin mantig1 ve anlami tizerinde
durmustur.'® Ibn Ezra’nin eserlerinde batini yorum ve gnostik diisiince hakim olup kullandig
kaynaklarin gaonik kelam ile proto-kabalistik tasavvufun bir karistmi oldugu dikkat

cekmektedir.

4.2. DUSUNCE DUNYASI

Endiiliislii Yahudi felsefeci sairlerden biri olan ibn Ezra’nin diisiince diinyasina dair
izleri siirlerinde gérmek miimkiindiir. Dini istiyakin1 gosteren konularda siirler yazan ibn
Ezra’nin siirlerinde Yeni Eflatuncu unsurlara rastlanilmistir. Ayrica ibn Cebirol ve Halevi gibi

Ibn Ezra da goriislerini Tanah’tan ciimlelerle temellendirmeye ¢aligmustir.

Felsefe konusunda ¢ok az egitimi olan Ibn Ezra’nin sudur hakkindaki diisiinceleri Ibn
Cebirol’{in diisiinceleriyle benzerlik arz etmistir. Hatta Ibn Cebirol, ibn Ezra’nin alintiladig1 tek
Yeni Eflatuncu yazar olmasiyla dikkat cekmektedir. Bu noktada Ibn Ezra, Ibn Cebirol’iin
Tekvin Kitabi’ndaki climlelerin bazilarini nasil alegorik olarak okudugunu gosteren tek kaynak

olarak karsimiza ¢ikmaktadir.?¥’

Ibn Ezra’nin siirlerinde ve yazilarindaki mistik unsurlarin kaynagi gesitlilik
gostermistir. Melekut dlemi ve meleksel formlar ve goriiler ile ilgili agiklamalarinda onlari
miisahede etme anlaminda “i¢ g6z veya “kalp gozii” ifadesini kullanmistir. Siirlerine oldukg¢a

hakim olan “kalp gozii” ifadesinin kaynagi, gériiniise gore Ibn Ezra’min da bildigi Kuzey

135 Jospe, Jewish Philosophy, s. 180. Kitapla ilgili yapilan bir inceleme i¢in bkz. H. Norman Strickman, “Abraham
ibn Ezra’s “Yesod Mora”, Hakirah: The Flatbush Journal of Jewish Law and Thought 12 (2011), ss. 139-153.

1% Tzvi Langermann, “Abraham Ibn Ezra”, The Stanford Encyclopedia of Philosophy,
https://plato.stanford.edu/entries/ibn-ezra/#LifWor (Erigim tarihi: 05.12.20).

187 Tzvi Langermann, Abraham Ibn Ezra.
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Afrikali Dunas ibn Tamim (6. 955)’dir. Ancak asil kaynak Plotinus’un Enneadlar adli kitabidur.
Plotinus bu kitapta “ruhun goriilmesi” seklinde bir ibare kullanmistir.'®® Benzer ifadelere
Arapca tasavvuf kaynaklarinda da rastlanmistir. Ornegin, dnemli stifilerden biri olan el-Hiiseyn
b. Mansir el-Hallac’in “Rabbimi kalp goziiyle miisahede ettim” seklindeki ifadesi benzer
motiflerin farkli dini gelenekler icerisinde kullanildigin1 gostermektedir.’®® Yehuda Halevi
tarafindan da kullanilan “kalp go6zii” ifadesi, her iki alim tarafindan farkli kuvvelerle
iliskilendirilmistir. ibn Ezra kalp goziinii akil melekesiyle iliskilendirilirken Halevi kalp gdziinii
tahayyiil kuvvesiyle iliskilendirmistir.1*° Biitiin bunlar bize Ibn Ezra’nm ¢ok yénlii bir okuma
sonucunda mistik diisiincesini sekillendirirken yalmzca Yahudilikteki unsurlar1 degil islami ve

Yeni Eflatuncu unsurlar da kullandigini gostermektedir.

Ibn Ezra’nin diisiince diinyastyla ilgili karsimiza c¢ikan bir diger dikkat gekici unsur
onun sayilara yiikledigi mistik anlamdir. Pythagoras anlayisindan gelen sayilara mistik degerler
yiikleme, Ibn Ezra’nin eserlerinde agirlikli olarak goriilmektedir. O, ii¢, dokuz ve on sayilarina
ozel bir anlam yiiklemistir. Ornegin, Ibn Ezra’nin mistik diisiincesine gore on felek aslinda
Tanr1’nin parmaklarina tekabiil etmektedir. U¢ rakamini ise Alemleri aciklamada kullanmistir.
Evrenin ti¢ 4lemden tesekkiil ettigini ve her bir alemin bir {ist dlemden giiciinii aldigin diigiinen
Ibn Ezra’ya gore bu alemlerin en alt kisminda altin, giimiis, c1va, bakir, kalay, kursun ve demir
seklinde yedi metalden olusan Asagi Alem bulunmaktadir. Bu metaller bir diger 4lemin
unsurlar1 olan yedi gezegene (Satiirn, Jiipiter, Mars, Giines, Veniis, Merkiir ve Ay) karsilik
gelmektedir. Asag1 Alem’de bitkiler, hayvanlar ve insanlar bulunmaktadir. Orta Alem veya Ara

Alem gezegenler, felekler, giines, ay gibi goksel cisimlerden olusmaktadir. En iist mertebede

138 Plotinus, The Six Enneads, https://www.documentacatholicaomnia.eu/03d/0204-
0270, Plotinus, The Six Enneads, EN.pdf (Erisim tarihi: 05.12.2021).
139 Norman Roth, “Abraham Ibn Ezra-Mysticism”, Iberia Judaica 4 (2012), s. 144.

140 Roth, “Abraham Ibn Ezra-Mysticism”, s. 145.
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bulunan Yukar: Alem ise meleklerin ve yiice varliklarin diinyasi olup sadece insan bu alemle
dogrudan baglantiya gegebilmektedir. Bunun sebebi ibn Ezra’nin insani1 mertebe olarak Ara

Alem’deki tiim varliklardan daha yiice gérmesidir.**

Ibn Ezra cagdasi bir kissm Yahudi Alimler gibi insani mikro kozmos olarak
degerlendirmistir. Bu degerlendirmede Yeni Eflatuncu diisiincelerin mistik bir kisveye
biirtinerek Yahudi mistisizminin insan algisinin temelini olusturmasinda etkili olmustur. Bu

142 fbn Ezra her ne kadar genel

alimlerden bazilar1 Yeni Eflatuncu egilimler gostermislerdir.
felsefi goriislerinde Ibn Cebirol’ii takip ediyor gibi goriinse de insanin mikro kozmosu
sembolize ettifine dair goriislerinde siklikla Resad’ilii Thvani’s-Safi’ya atif yapmasi dikkat
cekmektedir. Bu risalelerden yola ¢ikan ibn Ezra, nefsi bilgiyi Tanr1 sevgisine baglamustir.

Nitekim Tanr1 sevgisi ve nefsi bilgi arasindaki bu baglantiya Kabala geleneginde de

rastlanmaktadir:

Emirlerin temel ilkesine gore kisi Tanr’y1 tiim ruhuyla sevmelidir ve ona
baglanmalidir. Kisi alt ve iist diinyalarda Tanri’nin eserini tanimadan ve
vasitalarini bilmeden miikemmellesemez... ve kisi kendi ruhunu, bedenini ve
zeki ruhunu bilmeden Tanr1’yr bilemez; kendi ruhunun 6ziinii bilmeyen biri

erdemli olabilir mi ki?*3

Ibn Ezra’y1 etkileyen bu diisiince, Resd 'ilii [hvani’s-Safd’da “Ruhu bedende kaza eseri
olusan bir sey olarak gdren birisi ne ruhunu ne de gergek 6ziinii bilebilir; o zaman nesnelerin

gercek Oziinii ve ilk nedenini nasil bilebilir” seklinde gegmektedir. Daha geriye gidildiginde bu

141 Roth, “Abraham Ibn Ezra-Mysticism”, ss. 146-147.
142 Stroumsa, Andalus and Sefarad, s. 113.
143 Alexander Altman, Studies in Religious Philosophy and Mysticism, Ithaca: Cornell University of Press, 1969,

S. 26.
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diisiincenin temelini Yahya bin Muaz’in (6. 871) aktardig1 “Kendini bilen Rabbini bilir”
hadisinde bulmak miimkiindiir. Diisiincelerini Tanah’la temellendirme egiliminde olan ibn Ezra
ise Eyiip, 19:26’da gecen “Derim yok olduktan sonra, yeni bedenimle Tanr1’y1 gérecegim”

cliimlesini bu baglamda referans vermektedir.#

Tanri, form ve madde ile ilgili konularda Resd’ilii Ihvani’s-Safd’dan etkilendigi
anlasilan ibn Ezra, mikro kozmos ile Tanri bilgisini birlestirerek ruhun o6liimsiizliigiinii
Tanri’nin bilgisi ve insanin mikro kozmos olmasiyla iligkilendirmistir. O, Tekvin, 1:26’da
gegen “Tanri, “Kendi suretimizde, kendimize benzer insan yaratalim” dedi” ciimlesini
degerlendirerek Tanri ile insan arasindaki benzerligin yalnizca rasyonel ruh ile alakali oldugunu
ifade etmistir. Buna gore insan bedeninin Tanri’nin aksine mikro kozmosu sembolize etmesi,
Tanr1 ve insan arasinda benzerligin olamayacagini gostermektedir. Bu nedenle de bir mikro
kozmos (olam katan) olan insan ancak kendini bilmekle makro kozmos olan evreni (olam

gadol) tanimakta ve Tanr1’y1 bilebilmektedir.}4

Ibn Ezra’nin Tanr bilgisinin anahtar1 olarak kendi kendini bilmeyi 6ne siirmesi yalnizca
kisinin ruhunun bilgisine atifta bulunan Yeni Eflatuncu ruhani vurgudan ve fiziksel olam
olumsuzlayan bircok diger diisiiniirden farklidir. Ibn Ezra’min panteist yaklasiminda
gordiiglimiiz lizere mikro kozmos insan bedenidir ve Alexander Altmann’in isaret ettigi gibi,
6z-bilgi hem beden hem de ruhtur. Nitekim ibn Ezra da mikro kozmos motifini aklinda tutarak
bedenin ve ruhun bilgisini, Tanr bilgisinin 6n kosulu olarak kabul etmistir.}*® Ozetle Ibn
Ezra’ya gore, ruh gibi beden de mikro kozmos oldugu i¢in degerlidir ve Tanr1 bilgisine ancak

ve ancak ruh-beden birligiyle ulagilmaktadir.

144 Block, Salom, ss. 174-175.
145 Jospe, Jewish Philosophy, s. 217.

146 Jospe, Jewish Philosophy, ss. 217-218.
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Ibn Ezra’nin goriisleri baz1 Yahudi alimleri etkilemistir. Bu alimlerden biri Ibn Meymiin
(6. 1204)’dur. Miisliiman sifileri incelerken mistik yorumlardan kaginmaya calisan ibn
Meymin, Ibn Ezra’dan mistik kavramlar hususunda etkilenmistir. Ibn Meymin’un kendini

miikemmellestiren, pardese'*’

giren ve bu diinyanin gereksiz seylerini hi¢ diisiinmeden
yalnizca tefekkiirle mesgul olan birinin, fikrinin Tanri’nin hikmetini tefekkiir etmek ve saf
kutsal formlar1 anlamak i¢in her zaman yukariya dogru doniik oldugunu, goksel tahta bagl
oldugunu ifade etmesi, ibn Ezra etkisine érnek olarak verilebilmektedir. Ancak pratikte ve
teoride astrolojiye bir deger atfeden Ibn Ezra’nin aksine Ibn Meymiin’un astrolojiyi bir safsata
olarak gdrmesi iki Aliminden birbirinden ayrildig1 noktalardandir.}*® Bu anlamda Ibn Ezra’nin

Ibn Meymiin iizerindeki etkisini hem rasyonel felsefe hem de mistik ifadelerin kullanilmasi

baglaminda sinirlandirmak miimkiindiir.

II. BOLUM: BAHYA iBN PAKUDA’NIN ETKILENDiIGIi TASAVVUFi

MESELELER

1. BAHYA IBN PAKUDA’NIN HAYATI VE EL-HIDAYE ILA FERAIZI’L-KULUB/
KALBIN GOREVLERI

Bahya Ibn Pakuda Yahudi diisiince tarihinde hem c¢ok 6nemli hem de gizemli bir

diisiiniirdiir.!® Zira hayati hakkinda fazla bir malumat yoktur. Dogum ve 6liim tarihi net

bilinmemekle birlikte kaynaklar 11. yy. veya 12. yy. da yasadigina dair bilgiler ihtiva

etmektedir. Ancak Menahem Mansoor Bahya’nin 1050-1120 yillar1 arasinda yasadigini

147 yykari Alem’de bulunan mistik bir bahge.
148 Roth, “Abraham Ibn Ezra-Mysticism”, s. 141.

149 |_obel, 4 Siifi-Jewish Dialogue, s. 1.
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sOylemistir. Dogdugu veya yasadigi yere dair de Kurtuba veya Zaragoza seklinde iki farkli
goriis vardir.’® Yahuda Ibn Tibbon (6.1190), Bahya’nin mahkemede yargic oldugunu

soylemistir.?!

Hayat: hakkinda sinirl bilgi sahibi oldugumuz ibn Pakuda’nin el-Hidaya /la Feraid el-
kulib isimli eseri, Yahudi literatiiriinde ilk defa batini-etik meseleleri sistemli bir sekilde ele
almas1 bakimindan biiyiik bir dneme sahiptir. Bahya eserinin girisinde, o zamana kadar sadece
dinin emirleri ve zahiri meselelere dair eserlerin kaleme alindigin1 ancak kalbe dair bir
caligmanin mevcut olmadigini sdylemistir. Zahire dair emirler 613 ile sinirli iken kalbe dair
gorevlerin sinirsiz oldugundan bahsetmistir. Tanah, akil ve gelenek tarafindan kalbin

gorevlerini irdelemis ve biitiin amellerin temelini olusturduguna kanaat getirmistir.*>2

Bahya kalbin gorevlerinin akil tarafindan emredildigini sOyleyerek stfilerden ayrilmistir
zira shfiler aklin 6nemini reddetmez ancak kalbi merkeze alir. Aslinda Bahya ibn Pakuda
eserinin giris ve ilk iki baghik kisminda akli birincil konuma koyarken daha sonraki boliimlerde
kalbe daha fazla yer vermistir. Allah’a kars1 hem zahiren hem batinen itaatin gerekli oldugunu
da zikretmistir.®® Insanin batini gorevi kalbin gérevleri seklinde ifade edilir ki bunlar;

Allah’1in®™* varligima ve birligine inanmak, O’ndan korkmak ve O’na tevekkiil etmek, Allah’m

150 Menahem Mansoor, “Arabic Sources on Ibn Pakuda’s Duties of the Heart”, Proceedings of the World Congress
of Jewish Studies 3 (1973), s. 81.

151 {bn Pakuda, Duties of the Heart, s. 1.

152 fpn Pakuda, Duties of the Heart, s. 89.

153 fbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 89.

154 Bahya Ibn Pakuda eserini Judeo-Arabic olarak kaleme almasindan dolay1 eserinde Islami terminolojiyi
kullanmistir. Ornegin o, ilah yerine “Allah” kelimesini kullanmay1 tercih etmistir. Bu nedenle ¢calismamizda Bahya

Ibn Pakuda’nin bu kullanimlart muhafaza edilecektir.
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sevdigi seyi sevip sevmediginden uzaklagsmaktir. Bu batini gérevler Allah’in rizasini ve litfunu

kazanmak i¢in ifa edilir.

Tevhid, i’tibar, ibadet, tevekkiil, ihlas, tevbe, muhasebe, ziihd, muhabbetullah basliklari ile
eserini kaleme alan Bahya bu bagliklar1 asama asama agiklamistir ve her bir bab digerine zemin
hazirlamaktadir. Meseleleri sistematik bir sekilde ele alan ibn Pakuda gerek eserinin ismi gerek
kullandig1 yontem ile tasavvufi eserler ile benzerlik gostermektedir. Siradaki basligimizda bu

irdelenecektir.

2. BAHYA iBN PAKUDA’NIN ETKIiLENDIiGi TASAVVUFi MESELELER

2.1. TEVHID
Bahya Ibn Pakuda dinin en énemli direginin tevhid, ilk emrinin tasdik oldugunu ve insanin
sorgulamasina da “Bir yaratict var mi1, yok mu?” sorusu ile baglamasi gerektigini s6ylemistir.

Ona gore burada insan su ii¢ onciilii siras ile irdelemelidir:**°

- Higbir sey kendisini var edemez.
- Sebepler sinirlidir ve bu durumda ilk neden olmalidir.

- Bilesiklerden miitesekkil her sey yaratilmistir.

Bu onciilleri mantiksal zeminde tek tek agiklamis ve sonug olarak bilesiklerden olusan her
bir varligin, dolayisiyla da evrenin bir yaraticisinin olmasi gerektigini sdylemistir. Sokrat,
Eflatun, Aristo ve Yeni Eflatunculugun goriislerini ihtiva eden Resailii Thvani’s-Safa’dan
etkilenen Pakuda eserinde Allah’in varligini ispat i¢in akil zemininde bu goriislere yer vermis
ve kanit olarak kullanmistir. Bir ustanin kendi ihtiyaglarina gore bir ev insa etmesi gibi evrenin

de bir diizen ve isleyise gore yaratildigini, gokyiiziiniin ¢at1, yeryliziiniin hali, yildizlarin lamba

155 Tbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 116.
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mabhiyetinde yani evrendeki her seyin insanin kullanimina ve faydasina sunuldugunu 6rnekler

ile aciklamistir.*®® Benzer bir misal, Cahiz ve Gazzali tarafindan da kullaniimistir.*>’

Evren; ates, su, toprak ve hava olmak iizere dort elementten yaratilmistir ancak bu
elementler birbirlerinden farkli ve uyumsuzdur. Bu durum normal sartlarda onlarin birbirlerini
degistirmesine yol agacagindan onlar1 bir araya getirmek imkansizdir. Bu yiizden bu elementleri
bir araya getirerek evreni yaratabilecek ancak Allah’tir. Fakat bazi insanlar evrenin sans eseri
veya tesadiifen olustugunu sdylemistir. Ibn Pakuda ise bu diisiincenin akli basinda bir insan
tarafindan sdylenmesine sasirdigini ve nasil ki bir kitap kalemsiz veya rastgele yazilamayacak
ise ondan ¢ok daha ince detaylar1 ve zeki bir sekilde diizeni olan bu evrenin de mutlaka bir
yaraticisinin olmas1 gerektigini belirtmistir.’®® Zikrettigi biitin bu sebepler ve delillerin,
Allah’in varligini ispat i¢in yeterli oldugunu, bundan sonraki asamada da “Allah bir midir yoksa

birden fazla midir?” sorusunu cevaplayacagini sdylemistir. 1>

Ibn Pakuda, Allah’in bir mi yoksa daha fazla nmi oldugu sorusunu yedi yonden
delillendirmistir. Birincisi, nedenler zinciri takip edilirse ilk nedene varilacaktir. Sube-simif-
takim-familya-cins-tiir seklinde olan varlik gruplari 6zelden genele dogru takip edilince tist
siiftan sonraki asamada bir sebebin olmas1 gerektigi goriiliir. Bu da ilk sebeptir. Aristo’nun
onlu varlik kategorilerini de zikreden ibn Pakuda, bu kategorileri de hareket-ates-su-toprak-

hava seklinde bes sebebe baglamis, sebep zincirine devam edilince de iki nedenin yani 6z ve

156 fbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 118.
157 Diana Lobel, 4 Sifi-Jewish Dialogue, s.123.
158 Thn Pakuda, Duties of the Heart, s. 119.

15¢ Tbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 121.
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cevherin olacagini belirtmistir. Daha da geriye gidilince 6z ve cevherin nedeni olarak Allah’in

iradesi karsimiza cikmaktadir.'®°

Ikincisi, evrende her bir parcada hikmet izlerinin mevcut olmasinin Yaraticinin birligine
delil olmasidir. Ilkelerin ve bireysel dzelliklerin farkli olmasina ragmen parcalarda bir benzerlik
vardir. Oysaki birden fazla Yaratict olsaydi bu parcalarda, cesitlilik ve zithk goriilecekti.
Evrendeki her bir parca digeri ile irtibathidir, birbirlerine ihtiyaglar1 vardir. Bunu insan
viicudundaki organlarin isleyisinde, ay ve yildizlarin geceyi aydinlatmasinda, yeryliziiniin
gokylizii ve yagmura ihtiyacinda, hayvan ve bitkiler arasindaki hiyerarsik diizende gorebiliriz.
Ayrica evrende en kiiglik yaratiktan en biiytigline kadar her birinde ince bir hikmet ve bilgelik
vardir. Biitiin bunlar bize hi¢bir seyin sebepsiz ve amagsiz yaratilmadigini gostermekte ve
evrendeki her bir parcanin miikkemmel bir diizen ile islemesi, bir ve tek Yaraticinin varligina
isaret etmektedir. Birden fazla Yaratici olsaydi parcalar birbirine ihtiya¢ duymazdi. Ugiincii

delil “higbir sey kendi kendini yaratamaz” 6nciiliidiir. 6!

Dordiinciisii, Yaraticinin birden fazla oldugunu sdyleyen insanlarin “tlimiin bir 6zii olmali
m1 olmamali m1?” sorusuna cevap vermelerinin gerekliligi ile ilgilidir. Cevaplar “evet” olursa
Yaraticinin da birden fazla olmasi miimkiin degildir. Cevaplar: “hayir, birden fazladir” seklinde
olursa biitiiniin her bir parcasi digerinden farkli olacaktir ki bu da onlarin ¢esitliligi anlamina
gelir. Her sey sinirlidir, sinirli olan sonludur, sonlu olanlar da bilesenlerden miitesekkildir, yani

bu bilesenleri yaratan bir Allah vardir.1%?

Besinci kanit “cokluk ve teklik” kelimelerinin anlamlarinda gizlidir. Teklik tanimu itibariyle

1siin sicak bir maddedeki onciilliigii gibi birden 6nce gelir, bu teklik konsepti ortaklik veya

160 fbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 122.
161 fbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 123.

162 Thn Pakuda, Duties of the Heart, s. 125.
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cokluk gibi arizilerden arinmis saf vahdet anlamina gelir. Cokluk ise birlerin 6zetidir yani
coklugun teklikten 6nce olmasi imkansizdir. Allah ilk sebeptir, bu da onun tekligini gerektirir.
Altinct delil, bir varlikta arizi unsurlarin var olmasimin onu teklikten ¢ikarmasidir. Allah’da

herhangi bir arizi unsur olmadigi i¢in o Vahid’dir yani ¢okluktan ve benzerlikten uzaktir. 162

Yedinci delil, Yaraticinin birden fazla olmasi durumunda evrenin isleyisinin nasil olacagi
tizerine kurulmustur. Yani Yaraticinin birden fazla olmasi her bir Yaraticinin kendi evrenini
yaratmasi ya da bir seyi yaratirken digerinden yardim istemesi anlamina gelir ki bu da zayiflik
belirtisidir. Zayif bir sey sinirhidir, sinirli, sonludur, sonlu seyler bilesenlerden olusur ki bu onu

yaratan baska bir varligin oldugu anlamna gelir.'®*

Allah’m birligini tasdik etmenin dort farkli derecesi oldugunu sdyleyen Ibn Pakuda, ilk
gruptaki insanlarin Allah’in birligini sadece kelime anlamu ile birlikte kabul ettigini ve bunun
inanis bakimindan en asagi derecede oldugunu sdylemistir. Ona gore geng ve aptal olarak
nitelenen bu gengler, kalplerinin ve ruhlarmin hakiki tevhid inamisindan uzak ve habersiz

yasamaktadirlar.1®®

Ikinci gruptaki insanlar Allah’m birligini kalp ve dille tasdik eden ancak taklidi imana sahip
olan kisilerdir. Bu durumu, kor bir insanin goren bir kisinin rehberliginde yiirtimesi ile
betimleyen Ibn Pakuda, bu inamisin da ilim ve irfandan uzak, sirk tehlikesinden de tam
koruyamadigini belirtmistir. Ugiincii grup, her ne kadar tevhid anlayisini kalben ve aklen kabul
etseler de bunlarin gercek mahiyetini kavrayamayan insanlardan olugmaktadir. Bu gruptaki
kisi, gidecegi yeri ve yonii bilen ancak yollarin coklugundan ve karmasikligindan dolay1 dogru

yolu bulamayan ancak iyi bir tasavvura sahip olan insan gibidir. Son grup ise tevhid inaniginin

163 fbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 126.
164 fbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 126.

165 Tbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 112.
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en {ist ve en yiiksek derecesidir. Bu kisiler Allah’in varligin1 aklen ve kalben kabul etmekle

birlikte salim bir rey 1s131nda da onlar1 onaylamaktadirlar.

Insan Allah’in birligini arastirmakla yiikiimliidiir ancak bazilar1 bu hakikati sorgulamaktan
kagmaktadir. Hasta bir kisinin hastaligin1 ve tedavisini bilmekle birlikte tembelliginden doktora
gitmemesi ile hakikati sorgulamaktan kacan insanin durumu arasindaki benzerlige dikkat ¢eken

Ibn Pakuda, kulun aklin1 kullanmakla miikellef oldugunu séylemistir.6’

Allah’in birligi ile sifatlart mevzusunu da okuyucusuna kanitlarla agiklayan Pakuda, bu
sorgulamalariyla Allah’in rizasi ve yardimi ile tevhid inanigini, kalplerde ve ruhlardaki
tekamiiliinii saglamak oldugunu sdylemistir.® Allah’n sifatlarii zorunlu ve fiili seklinde ikiye
ayirmistir. Birlik, ezelilik ve varlik seklinde siralanan zorunlu sifatlar evren yaratilmadan 6nce
O’nda olan ve ebedi olarak da onda mevcut olmaya devam edecek olan sifatlardir. Ibn Pakuda,
okuyucusunu, bu sifatlarin Allah’in varliginda herhangi bir ayrilik veya tebdil anlamina
gelmedigi, sadece karsit ifadeleri (yokluk-sonlu-¢okluk) reddetmek amaciyla kullanildigi
hususunda uyarmistir. Bu sifatlar sayesinde aklimiz Yaraticinin yaratilmadigini, cok olmadigini

ve var oldugunu daha iyi kavramistir.1%°

Ibn Pakuda’ya gore insanlarin kullandig1 dil Allah’in varhigim ifade etmede yetersizdir.
O’nu tam olarak anlatan kelimelerin olmamasindan dolay1 Allah’in varlig1 ancak zit ifadeler ile
yani tenzih¢i bir yaklasimla anlasilabilmektedir. Ayrica Yaratici fiili sifatlar ile de
taninmaktadir. Tanah, peygamberler ve azizler de insanlarin daha iyi anlamasi igin bu tarz

ibareler ile Allah’dan bahsetmistir. Bu fiili sifatlar insan aklina daha yakin olmakla birlikte

166 fbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 114.
167 Tbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 115.
168 Thn Pakuda, Duties of the Heart, s. 116.

169 Tbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 133.
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antropomorfik ¢agrisimlar da yapmaktadir. Bu ylizden zeki insan diisiinme yetisini {ist seviyeye
cikararak zamanla kelimeleri antropomorfik unsurlardan arindiracak ve Allah’m varligini en
dogru ve en iist seviyede kavrayabilecektir. Diger yandan ise cahil insanlar kelimelerin sozliik
anlamlarina takili kalip ger¢ek mahiyetini anlayamayacaklardir. Fakat bu kisi itaat eder ve
Allah’in rizasi i¢in daha ¢ok ¢abalarsa bu cahilliginden muaf tutulacaktir. Yani inanan kisi
niyeti ve kabiliyeti olgiisinde yargilanacaktir.!’® Ibn Pakuda burada “Neden Kitab-1
Mukaddes’de direkt olarak ger¢ek anlamlari verilmedi?”” sorusunu da yoneltmis ve bdyle bir
durum olsaydi o ifadeleri sadece zeki insanlarin kavrayabilecegini, bunun da adil olmayacagini
soylemistir. Allah herkes anlasin diyerek ortak kavramlar ve ortalama bir seviye ile kelimelerin
zahiri anlamlarin1 vermistir. Ancak niyet ve ¢abaya bagl olarak da insanin arastirmasi i¢in
iclerine batini anlamlarini gizlemis ve insanlar; peygamberler ve azizler tarafindan bu ibarelerin

antropomorfik bir diizlemde ele alinmamasi hususunda uyarilmislardir. 17

Ibn Pakuda’ya gore varliklarin bilgisine duyular, akil ve gelenek ile ulasiimaktadir.
Fakat Allah’t duyular ile algilamak imkansizdir. Bu yiizden Allah insanlara, kendi varliginin
bilgisine gotiirecek iki yol vermistir. Birincisi evrendeki O’nun bilgece yaratisindaki izleri
gozlem yani mantiksal yaklasimla, digeri ise atalar ve dindar selefi kisiler araciligiyla gelen

geleneksel yolladir.}"

Bahya ibn Pakuda “kardesim” hitabi ile okuruna ruhunun, Yaraticinin varligini anlamak
ve kavramak icin ¢abalamasi gerektigini ancak bunu da O’nun varli@ini bizatihi degil de
evrendeki izlerini miisahede ederek yapabilecegini sOylemistir. Ona gore tefekkiir sekle

takilmadan O’nun varligint miisahede etme bigimidir. Oysaki akil Allah’in varligini kavramak

170 {bn Pakuda, Duties of the Heart, s. 139.
171 {bn Pakuda, Duties of the Heart, s. 137.

172 Tpn Pakuda, Duties of the Heart, s. 141.
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acisindan yetersizdir.'”® Burada azizlerden birinin sozii diyerek “Allah hakkinda ne kadar
malumati olursa, kisi o kadar kafas1 karisik hale doniisiir.” climlesini zikretmis, ayrica su alintiy1
da yapmustir: “Kisi Allah hakkinda daha fazla bilgisi oldukga, ne kadar hakiki varligini bildigini

diisiinse de O’nun asil mahiyetine dair olan tefekkiirii noktasinda daha da cahil kalacaktir”.

Bahya Ibn Pakuda bir azize sorulan ve onun verdigi cevaplar1 iceren bir kissa

anlatmistir. Buna gore azize Allah hakkinda sorular sorulunca o su sekilde cevap vermistir:
- “Allah birdir.”

- “O nasildir ya da nedir?”

- “Yiice bir kraldir.”

- “Peki, O nerededir?”

- “Gozcii tepesindedir.”

- “Ama ben bunlar1 sormadim!”

- “Sen yaratilanlara yonelik sorular sordun, Yaratana degill”l74

Bahya bu kissa ile Allah’t insanin diinyasina ait birtakim Ozellikler ile
tantyamayacagimizi, O’na dair ne soylense ancak kendi dil sinirlarimiz iginde kalacagini ve
O’nu tamimlamak i¢in zikredilen her bir sifatin O’na ait olmayacagini ifade etmistir. Anlatilan
bu kissanin benzerlerine Serrac’in el-Liima’ ve Kuseyri’nin er-Risdle isimli eserlerinde de
rastlanmaktadir. Siilemi eseri Tabakatii’s-Sifiyye’de Yahya b. Muaz’in yasadigi bir an1 olarak
bu olay1 benzer bir sekilde anlatmistir. Kuseyri miladi 10. yy’in sonlarinda vefat etmistir ve

Ispanya’ya eserinin ulasip ulasmadigi belirsizdir. Ancak Siilemi’nin eseri Ibn Pakuda’dan

173 Tbn Pakuda burada akil yetersiz dese de akli her zaman ilk siraya koymustur.

174 Tbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 143.
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yaklasik altmis yil 6nce kaleme alinmistir ve genis kitleler tarafindan okunarak genis bir
cografyaya yayilmistir. Yani Bahya’nin Serrac’in el-Liima’ eserini okumus olma ihtimali daha
yiiksektir. Ebei Nuaym el-isfahani el-Hilye isimli eserini 1031°de tamamlamustir ve Ispanya’da
o donemde kiitiiphanelerde olmasi muhtemel eserlerden biridir. Bu yiizden ibn Pakuda el-
Liima’ veya el-Hilye’yi okumus ve kendi diistinceleri ile paralellik arz eden bu kissayi
alintilamistir demek miimkiin géziikmektedir. Fakat alint1 yaptig1 bu sufi kaynaklar1 gizlemek
istemis ve kissadan sonra goriisiinli gliclendirmek ve kaynaginin Tanah oldugunu gostermek
amaciyla “‘Kim gizli yere saklanir da Onu gérmem?’ diyor RAB, “Yeri gogi doldurmuyor
muyum?’ diyor RAB.” (Yeremya, 23:24) climlesini vermistir. Ayrica kulun O’nun varligina
dair aklini, imgelerden ve sekillerden arindirmasi ve ruhuna yerlestirmeye caligsmasi yoniinde

tavsiye de bulunmustur.}”

Duyular ve aklin limitleri sinirhidir. Ornegin gdziin niindeki cismi uzaklastirirsan net
gormemeye baglar. Bu bedendeki diger organlar icin de benzer mahiyettedir. Diislinme,
tefekkiir, san1, ayrim gibi akli 6zellikler i¢in de ayn1 durum s6z konusudur. Yani sinirlari vardir.
Bu yiizden Allah ancak tasavvur edilebilir. Kisi Allah’in varligini idrak etmek istese veya O’na
herhangi bir sekil atfetse bile onun ger¢cek mahiyetine dair bilgisi eksik kalmaktadir. Kisacasi
insan evrendeki isaretlere bakarak ve tefekkiir ederek Allah’t bulmali ve varligin
kanitlamalidir. Bu asamadan sonra ise daha derine inmemeli ve antropomorfik diisiincelerden

176 ciimlesi ile isaret

kacinmalidir zira “Bali buldun mu yeteri kadar ye, fazla yersen kusarsin.
edildigi gibi insan anlayiginin ne kadar ilerledigini diistinse de belli bir noktadan sonra O’nu
tamamen kaybedebilme tehlikesi yasamaktadir. Bunu da giines 6rnegi ile agiklamistir. Bir insan

eger gilinese dogrudan bakarsa goriis yetisini kaybedip kor olabilir. Fakat dogrudan

175 Tbn Pakuda, Duties of the Heart, s.143.

176 Sijleyman’n Ozdeyisleri, 25:16.
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bakmaktansa hareketlerini izleyip giinlik ve yillik dongiilerini takip ederse hem onun
varligindan emin olur hem de kendisi zarar gormez.}”” Yani insan da akli ile Allah’m mahiyetini
kavramaya calisirsa, O’nu tasvir ederse akil ve temyiz giiciinii kaybeder, su anki bilgisini bile

diisiinemeyecek duruma gelir.*’®

Ibn Pakuda kisinin azizlerin sdzlerinde ve Tanah’ta Allah’a atfedilen sifatlar1 kullanma
ve anlama noktasinda dikkatli olmasi gerektigini sdylemistir. Kisi bu sézleri ve sifatlari literal
olarak anlamamali veya bu sifatlarin kullanilma amaci kulun O’nu bilme ve ismini yiiceltme
ihtiyacindan baska bir sey olmamalidir.'”® Allah’in sifatlar1 konusunda Saa’dya Gaon’dan
etkilenen Bahya Allah’in “Hayat-Gii¢-Bilme” olmak {izere ii¢ sifata sahip oldugunu ancak
bunlarin O’nun birlik mahiyetine herhangi bir zitlik olusturmadigini sdylemistir. Saa’dya’dan
farkli olarak Bahya, bu sifatlar1 tenzihgi bir yontemle ele almistir. Bu ii¢ sifat mevzusu ibn

Cebirol’de de var.180

Sirke sebep olabilecek bir¢ok sey vardir; O’na ortak kosabilir, putlara, aya, yildizlara,
bitki ve hayvanlara vb. tapabilir. Bunlara ek olarak kulun ibadet ederken bile gizli sirk (sirk-i
hafi) isleme tehlikesi vardir. Bu noktada bedeni zevkler sirk-i hafi olarak karsimiza

¢ikmaktadir. 8

Ibn Pakuda “Tanah’1 okuyan birinin Allah’in mahiyetini anlamama gibi bir ihtimali
olamaz” diyen kisiye bir betimleme ile cevap vermistir. Buna gore nasil ki giines her canliy1

kusatmasina ragmen goriis yetileri farkli olan insanlar, giinesten ancak kendi kabiliyetleri

177 Tbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 145.
178 fon Pakuda, Duties of the Heart, s. 146.
179 fbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 146.
180 Diana Lobel, 4 S7ifi-Jewish Dialogue, s.7.

181 Thn Pakuda, Duties of the Heart, s. 147.
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oOlgiistinde faydalanabiliyorsa, Tanah’t okuyan her insan da ondan ancak kendi yetileri
Olciistince faydalanabilecektir. Yani saglikli  bir insan gilinesi tamamen goriip
faydalanabiliyorken kor bir kisi géremeyecektir, bunlarin ortasinda olan yani goérme yetisi
gli¢siiz insanlar vardir ki onlar giinesin 1sinlarindan gézlerini korumaz ise gézleri daha da zarar
gorebilir. Eger onlar gerekli ilaglar1 alir ve tedavi olurlarsa gorme yetileri daha da giiglenecek
ve onlar giinesten faydalanabileceklerdir. Aksine tedavi olmazlar ve dikkat etmezlerse de

ilerleyen zamanlarda kor olacaklardir.8?

Zikredilen Ornekte goriildigii tizere Allah’in mahiyetine ve birligine dair bilgiler
Tanah’ta her insana sunulmus ancak anlayis ti¢ sekilde ger¢eklesmistir. Birinci gruba girenler,
Tanah’ta vahyedildigi sekliyle Allah’in tekligini anlamaya ¢aligsan, salim ve erdemli akla sahip
olan kisilerdir. Onlar, Allah’in mahiyetine dair bilgi ruhlarina yerlesinceye kadar saf akillari ve
diistinme yetileri ile tefekkiir etmislerdir. Onlarin bu kitaba yani el-Hidaya lla Feraid el-kuliib ‘a

kendilerine hatirlatma yapmasi amaciyla kullanmaktan bagka ihtiyaclari yoktur.

Ikinci gruba girenler sadece kitapta bahsedilen kadar, yani sozliik anlamlari ile
yazilanlar1 anlar ve bilirler. Onlara bu kitap ne fayda ne de zarar vermektedir. Ugiincii gruba
girenler ise Tanah’ta vahyedildigi sekliyle Allah’in tekligini ¢ok az anlar anacak onu tamamen
ve dogru bir sekilde kavrayamazlar. Bu insanlarin tam olarak Allah’in mahiyetini
kavrayabilmeleri ve tefekkiir edebilmeleri igin birilerinin onlara rehberlik etmesi

gerekmektedir. Bu yiizden onlar bu kitaptan faydalanabilirler.'8

182 fbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 148.

183 Thn Pakuda, Duties of the Heart, s. 148.
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2.2. PTIBAR

Ibn Pakuda’ya gore Allah’in birligine iman i¢in en giizel yol hikmet izlerini miisahede
etmektir.’8% O, miisahede ile ayn1 anlamda i’tibar kavramini kullanmus, tevhid boliimiinden
sonra da i’tibar bolimiine gegmistir. ,-—-¢ kok harflerinden tiireyen i’tibar kelimesi
“goriinenden goriinmeyene ulasma, ondan sonug¢ ¢ikarma” gibi anlamlara gelmektedir.'®
Kuran’da da gecen i’tibar kelimesi burada ibret almak anlaminda kullanilmistir.*®
Mutasavviflar tarafindan daha cok batin anlamu ile birlikte kullanilmistir. ibn Pakuda ise burada
verilen tanimlamalardan biraz farkli olarak i’tibar kelimesini daha ¢ok evreni miisahede etmek
seklinde ele almig ve bunun i¢in akli birincil araci olarak gormiistiir. Bu diisiinceden agik bir

bicimde Muhasibi de bahsetmistir.'®’

Ibn Pakuda’ya gére, Allah’in merhameti ve liitfu her bir zerreyi kusatmis olmasina
ragmen bazi kimseler bu hikmetleri kavrayamayacak kadar kor, siikretmeyi bilemeyecek kadar
cahildir. Bu sekilde davranmalarinin {i¢ temel sebebi vardir. Bunlardan ilki, insanin diinyevi
arzular pesinde kosmasi ve maddi zenginlikler istemesidir. Boylece ruhu istek ve arzularla

mesgul olan insan Allah’in bahsettigi nimetleri gz ardi etmektedir.*®

Ikinci sebep insanin zaman gectikce ve yasi ilerledikce Allah’mn verdigi nimetlerden
bihaber yasamaya baslamasidir. Bu durum erdemli bir adamin ¢olde bir bebek bulmasi ve
onunla ilgilenmesi anlatisina benzemektedir. Bu anlatiya gore, adam c¢ocuga biiyiime
asamasinda ihtiyaci olan her hususta yardim etmis ve onunla ilgilenmistir. Bir giin bu faziletli

adam diismanin elinde ac1 ¢geken bir esir gorerek ona acimis ve onu azat ettirerek eve getirmistir.

184 Thn Pakuda, Duties of the Heart, s. 150.

185 e]-Muhasibi, Tevbenin Ilk Adimi, gev: Muhammed Coskun, Istanbul: Harf Yaymevi, 2013, s. 117.
186 Hasr, 59:2.

187 Diana Lobel, 4 S7ifi-Jewish Dialogue, s.121.

188 Thn Pakuda, Duties of the Heart, s. 150.
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Esire, cocuk kadar ilgi gostermemesine ve ona ¢ok az yardim edebilmesine ragmen esir, gocuga
nazaran bu iyiliklerin ve nimetlerin daha fazla farkinda olmustur. Ciinkii o onceki hali ile
kiyaslama yapabilmis, yoklugu da tattig1 i¢in bu iyiliklerin kiymetini bilebilmistir. Ancak
bebekliginden itibaren muhtelif nimetler i¢inde bliyliyen ¢ocuk, bu lituflarin farkinda
olmamistir. Yani ikinci sebep insanin gafletten kaynakli nimetleri ve lituflar1 fark

edememesidir.18°

Uciincii sebep ise bu diinyada insanlarin basmna gelen aksiliklerdir. insanlar bu
aksiliklerin nimet yoniini fark edemeyip i¢indeki hikmeti goérememistir. Bu, bir grup kor
insanin, onlarin her tiirlii ihtiyacina ve faydasina olacak sekilde hazirlanmis bir eve getirilmesi
durumuna benzemektedir. Onlarin her ihtiya¢ ve arzularina uyan ara¢ gereglerin oldugu,
bunlarin dogru yerlerde bulundugu bu evde ayn1 zamanda hastaliklarina sifa olacak ilaglar ve
onlar1 tedavi edebilecek bir de hekim vardir. Fakat bu insanlar tedaviyi kabul etmemis, hekimin
soylediklerini dinlememis, zenginlikle dolu bir evde, en kot sartlarda yasamiglardir. Tedavi
olmayan bu kor insanlar géremediklerinden dolay1 diisiip yaralanip ac1 ¢gekmislerdir. Ancak bu
aclya sebep olanin ev sahibi oldugunu iddia ederek onu suglamislardir. Oysaki onlar
ihtiyaglarina ve hastaliklarina uygun olarak hazirlanan bu evdeki imkanlardan faydalanmadan
yasamay1 tercih etmis, bunun sonucunda da bu kadar ac1 ¢gekmislerdir. Bu misaldeki gibi insan
da Allah’in onun igin hazirladigi, hizmetine sundugu evrenin igindeki hikmetleri ve
zenginlikleri fark edememis, kendi cehaletinden ve gafletinden dolay1 yasadigi sikintilarin asil

nedenini diisiinememistir. Bu nedenle insan i’tibar noktasinda cahil kalmustir.
Ibn Pakuda, i’tibar konusunu alt1 baslik altinda incelemistir. Bunlar:

a. I’tibarin mahiyeti ve hakikati nedir?

b. 1’tibar insan i¢in elzem midir?

189 Thn Pakuda, Duties of the Heart, s. 151.
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€. Yaratilmislara bakarak nasil ibret alabiliriz?
d. I’tibarin kag tiirii vardir?
e. I’tibarin cesitleri arasindan hangisi bizim i¢in daha kolay ve daha elzemdir?

f. I’tibar1 bozan ve tefekkiirii engelleyen durumlar nelerdir?

I’tibar, yaratilmiglarda hikmet izlerini tefekkiir etmektir. Insan onlar1 dikkatlice
anlamaya ¢alismakla ve temyiz kuvveti oraninda miisahede etmekle yiikiimliidiir. Giinesin tek
olmasina ragmen camin rengine gore farkli renklerde 1sinlarinin olmasi gibi Allah’in yarattigi
mabhliklardaki hikmetler de gesitlilik géstermistir. Bu nedenle insan gesit gesit olan bu
hikmetlerden her birini kavramaya ¢alismalidir. Evrende hikmet tezahiirlerinin herkese asikar

olmas1 gibi bir durum herkesin esit olmas1 anlamia gelecegi i¢in s6z konusu olmamistir.1%

Ibn Pakuda, Allah’in hikmetinin sonsuz ve eksiksiz olmasindan dolay1 onun ancak bir
cihetinden bahsedilebilinecegini sdylemistir. Burada kullanilan eksiksiz hikmet (35 is)
ifadesi Kur’an’da da 33 o3 W 1305 48> geklinde gegmistir. ' Yasadigi cografyada bilim dilinin
Arapca, hakim dinin Islam olmasi Ibn Pakuda’nin bu din ve dilde kullanmilan kavramlari
kullanmasin1 beraberinde getirmistir. Bu durum ayni zamanda onun Kur’an’dan bihaber
olmadigin1 gostermekte ve kaynagini bilerek bu terimleri kullanmis oldugu ihtimalini

kuvvetlendirmektedir.

fbn Pakuda i’tibarin elzem olma hususunu da irdelemistir. O, Allah’in hikmetinin
tezahliriinli miisahede etmenin yani i’tibarin insan ig¢in akil, Tanah ve nakledilen sozler
acisindan gerekli oldugunu sdylemistir. Insanm akli ile hikmet sirlari iizerine diisiinmesi ve
izleri miisahede etmesi, hayvanlara olan iistiinliigiiniin gostergesidir. Eger insan aklini bu yonde

kullanmazsa, bunda gafil olursa, o zaman hayvan gibi hatta hayvandan da daha asagida

190 {hn Pakuda, Duties of the Heart, s. 154.

191 Kamer, 54:5.
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olmaktadir. Bahya Ibn Pakuda “daha asagidir” derken (=&l (& ibaresini kullanmustir Ki

Kur’an’da da benzer bir ifadenin kullanildig1 goriilmektedir.!%

Pakuda burada Tanah’tan da “Okiiz sahibini, esek efendisinin yemligini bilir, ama Israil

halki bu kadarini bile bilmiyor, halkim anlamryor (itibar etmiyor)%

climlesini alintilamistir.
Bu alinti, kullanilan ibareler ve climlenin yapist agisindan Kur’an ayetini hatirlatmasiyla dikkat
cekmektedir. ibn Pakuda, bu boliimde Yahudi kutsal metinlerinden de birgok alintiya yer
vermistir. Ornegin, Talmud’dan “Tevrat verilmeseydi, kediden tevazuyu, karmncadan

k”194

diirtistliigl, giivercinden iffeti, kustan gorgiiyli 6grenirdi seklinde ciimleler aktaran Ibn

Pakuda, boylece i’tibarin insan i¢in elzem oldugunu gostermeye ¢alismustir.

Yaratici evreni yaratirken ve diizenlerken her seyi en giizel sekilde ayarlamistir. Bu nedenle
resmin ressamini, evin mimarimi temsil etmesi gibi evrendeki her bir zerre de O’nu

gostermektedir. Ibn Pakuda’ya gére hikmetin izleri ii¢ sekilde tezahiir etmistir:

a. Giinesin dogudan dogup batidan batmasi gibi aptalin dahi farkinda olabilecegi basit ve
acik izler.

b. Oliim gibi gogu kimseden sakl1 olan, sadece zeki ve bilge kimselerin tefekkiir ettikce
farkina varabilecegi izler.

c. Dort mevsimin sartlara gore degisimi gibi anlayis1 az olan kisiler tarafindan

kavranamayan bir yonii zahir iken diger yonii sakl1 olan izler.%

I’tibarin farkli seviyelerde olabilecegine dair Muhasibi’ye sorulan bir soruya o, “Akillarinin

sthhati, imanlarinin kuvveti ve marifetlerinin genisligine gore farklilasabilir.” seklinde cevap

192 ««Jal 24 3 Furkan, 25:44.
193 Yesaya, 1:3.
194 Bahil Talmudu, Eruvin, 100b.

195 Tbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 156.
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vermistir.!®® Bu cevap Ibn Pakuda’ni zikredilen ii¢lii derecelendirmesi ile benzerlik arz etmesi

acisindan dikkat cekmektedir.

Hikmetler iizerine tefekkiir edip Allah’in birligine inanan kimseler, kalbinde ikdme ettirdigi
bu miisahedeye gére O’na ibadet etmelidir. Ibn Pakuda kisinin Allah’a olan kullugu ve
bagliligin1 zayiflatacak diinyaya ait liiksleri kalpten uzaklastirmak gerektigini sdylemistir.
Ayrica bilge kisinin biitiin ¢abasini gergek yurdu yani ahireti i¢in harcamasi gerektigini ifade

etmistir.

Ibn Pakuda’ya gore diinyanin mensei, mikro kozmos olan insan, insan yapisi, hayvanlar,
bitkiler, bilim-sanat, Allah’in koydugu emirler olmak tizere insanin tefekkiir edebilecegi yedi
cesit i’tibar vardir. En kolay ve en acik i’tibar ¢esidi insana dair isaretleri diisiinmektir. Insanin
anne rahminde bir hiicre seklinde meydana gelip bebek olarak varligint devam ettirmesi ve bu
stirecte hem kendisine ihsan edilen nimetler hem ebeveynlere bahsedilen merhamet gibi

duygular, insan i¢in lizerinde tefekkiir edip Allah’a ulasabilecegi acik delillerdendir.

Ibn Pakuda farkli irklardan, dinlerden olan insanlarin biitiin bu farkliliklarina ragmen
baglarina bir lider sec¢ip onun tarafindan yonetilmelerinin de tefekkiir edilmesi gereken bir
mesele oldugunu sdylemistir. Onun toplumda yéneticiye yonelik zikrettigi hususlar ile islam

devletinde yoneticide olmasi gereken nitelikler arasinda benzerlik bulunmaktadir.

Ibn Pakuda evreni miisahede etmenin, icindeki ilahi izleri fark etme bakimindan
gerekliligine dikkat cekmistir.  Bu boliimde kozmolojik ve teolojik deliller kullanmis,
tefekkiiriin kisiyi ibadet yoniinden kuvvetlendirmesi gerektigini de sOylemistir. O, i’tibar
konusunda Cahiz’in ed-Deldil ve’l-’Itibdr isimli eserinden etkilenmis, zaman zaman ayni

misalleri kullanmistir. Gazzali, Ibn Pakuda’dan yaklasik yarim asir sonra yasamis olmasina

196 o]-Muhasibi, Tevbenin [lk Adimu, s. 118.
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ragmen Ibn Pakuda ile Gazzali arasinda da benzerlikler oldugu goriilmektedir Buradan

Gazzali’nin de Cahiz’1 okuyup ondan etkilendigi sonucuna varmak miimkiindiir.

Ibn Pakuda i’tibArda kozmolojik ve teolojik metotlar: takip ederek evrendeki bu isleyis
ve mitkemmelligin ancak bir tasarimcinin eseri olabilecegini sdylemistir. Muhasibi ise i’tibarda
teolojik yontemi takip etmis, parcalar arasindaki bagdan biitiinliige isaret ederek Allah’in
varligim kanitlamistir. I’tibar1 kisinin evrene bakarak onun ve icindeki her bir zerrenin
yaratilisindaki ve isleyisindeki miikkemmelligi kalp ile kavrayabilmesi seklinde ele almustir.*®’
Ancak hem Cahiz hem Ibn Pakuda ¢ok daha genis bir agidan meseleyi ele almis ve her detayda
ilahi hikmetin izlerini vurgulamustir. Hatta Ibn Pakuda, Cahiz’m alem ile ev iizerine kurdugu

benzetmeyi neredeyse harfi harfine alintilamistir:

Evren her yonii ile ¢ok 1yi1 bir sekilde tasarlanmis ev gibidir. Gokylizii tavan,
yerylizii serilmis bir hali, yildizlar tavana asilmis lamba, madende saklanmig
degerli taslar misalidir. Evrendeki her sey bir amag iizere yaratilmistir. insan
evrende sanki her bir esyanin ve 6zelligin kendi ihtiyacina gore hazirlanmis

evin sahibi gibidir.%

Ibn Pakuda evin kendiliginden yaratilamayacag1 noktasindan hareket etmis ve bu misali
Allah’in varligina delil olarak kullanmistir. Bu benzetmeye kor insan nitelemesini de eklemistir.
Nasil ki kor bir insan ihtiyaclarina ve faydasina gore hazirlanan bir evde bir¢ok seyden bihaber
yastyorsa inanan bir kimse de eger evrenin isleyisindeki miikemmelligi fark edemiyorsa

dogustan kor bir insan gibidir. Bu kisiler Allah’in yaratmasindaki hikmeti fark edememektedir.

197 el-Muhasibi, el-Kasd ve r-Rucu illallah, Beyrut, 1978, s. 154,

198 |_obel, 4 Siifi-Jewish Dialogue, s. 123.
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Burada inanan bir kisinin iizerine diisen gérev siikretmektir. Bahya’nin bu goriislerinde daha

¢ok Mutezile’nin etkili oldugu gorilmektedir.

Ibn Pakuda insanlarmm Allah’in verdigi bu kadar nimetten habersiz olmalarmi ve
materyalist yasam bi¢imini segmelerini heva ve arzularina yenilmelerine baglamistir. Burada o,
insanlart uykudan uyandirmayi istemis, felsefeyi de evrendeki hikmet izlerini kavramada bir
ara¢ seklinde nitelendirmistir. Hayatin igindeki tuzaklara ragmen duygularin aksine aklin
insanz, ilahi hikmeti kavramada yénlendirdigini sdyleyerek aklin énemine dikkat cekmistir.1%
Bu noktada Ibn Pakud’nin kalbi merkeze alan tasavvuftan ziyade Mutezileden etkilendigi

anlasilmaktadir.

[bn Pakuda insanin kendini bilme hususuna da dikkat cekmistir. Bu konudaki
goriislerini hem felsefe hem de vahiy ile delillendirmistir. “Felsefe insanin nefsini bilmesidir.”
sdziinii alintilamistir.?° Bu Yahya b. Muaz’dan rivayet edilen “Nefsini bilen Rabbini bilir.”
hadisini animsatmaktadir ki Bahya Tevhid béliimiinde de aymi siifiden bir kissa almistir.2! Bu
durum ibn Pakuda’nin Yahya b. Muaz’dan haberdar olduguna, goriislerinden esinlendigine

delil niteligindedir.

Ibn Pakuda evreni miisahede ederek Allah’m hikmetini kavramada, insanin baslangi¢

noktasinin nefsini tanimas1 oldugunu diisiinmiistiir.2°2 Burada “Derim yok olduktan sonra, etim

95203

olmadan Tanr1’y1 gérecegim”?® ciimlesini de delil niteliginde zikretmistir. Yani Ibn Pakuda

evreni miisahedeye mikro kozmos olan insan ile baglamistir. Allah’in insana bahsettigi ilk liituf,

199 |_obel, 4 Siifi-Jewish Dialogue, s. 124.

20 Kimden alintiladigin1 ismen zikretmemistir ancak eserin miiterciminin Sokrates oldugunu sdylemistir. Bkz. fbn
Pakuda, Duties of the Heart, s. 160.

201 Thpy Pakuda, Duties of the Heart, s. 63.

202 Thpy Pakuda, Duties of the Heart, s. 160.

203 Eyiip, 19:26.
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onu higlikten yaratmasidir. O, higlikten 6liime dogru olan insan yasaminin asamalarina
deginmis ve bu siirecte Allah’in kendisine verdigi nimetleri (anne karninda biiyliytip gelismesi,

bebekligindeki ebeveyn merhameti, aglamak, unutmak vb.) zikretmistir.

Ibn Pakuda, Allah’1n fiilleri iizerine tefekkiir etmek ve O’na kars: olan gérevleri bilmek
bakimindan O’nun huzurunda haya duygusuna sahip olmanin insana farz oldugunu, ¢iinkii
O’nun insani icte ve dista gozetledigini sdylemistir.2® Muhasibi de Allah’in, insan1 zahiri ve
batini olarak bildigi hususunun tefekkiir edilmesi gerektigine deginmis, bunun da hayay1
gerektirecegini soylemistir.2%® ibn Pakuda’nin Muhasibi ile benzer sekilde tefekkiir, zahir-batin

ve haya mevzularini degerlendirmesi arada bir etkilesim olduguna delil mahiyetindedir.

Ibn Pakuda’ya gore kulun saf tevhid inancina zarar veren her husus aym zamanda
i’tibar1 da zedelemektedir. Eger kisi saf bir ruh ve temiz bir kalp ile miisahede ederse gizli

AAAAAA

hikmet izlerini kesfedebilmektedir. Bu diisiince Muhasibi’de de mevcuttur. Muhasibi, i’tibarin
temiz bir kalpten ¢ikmasi1 durumunda gériinmeyene yani gayba ulasabilecegini sdylemistir.2%
Bahya’nin ilk boliimden itibaren akla verdigi nem ve onu birincil arag seklinde kullanmasi

gbéz Oniinde bulundurulunca i’tibar konusunda kalbe deginmesi, Muhasibi etkisini

gostermektedir.

Ibn Pakuda burada kralin hapishanesi ile orada olan bir bebegin kiyaslanmasini
istemistir. Bebek hapishanede yasarken kralin elgisi gelir, ihtiyaci olan seylerde yardimeci olur.
Biiyiiyen ¢cocuga elg¢i kralin nimetlerinin sadece bu hiicre ile sinirli olmadigini, hazinesinin ¢ok

daha genis oldugunu soyler fakat cocuk sadece hapishaneyi gordiigii icin bu sézlerden ziyade

204 Thn Pakuda, Duties of the Heart, s. 166.
205 Haris el-Muhasibi, Nefsin Terbiyesi, cev. Mehmet Zahit Tiryaki, Istanbul: Hayy Kitap, 2014, s. 31.

206 o|-Muhasibi, Tevbenin Ik Adumi, 5.118.
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kendi yasadig1 ve gordiigiine inanir. Kisi bu ¢ocuk gibi olmamali, Allah’1n bahsettigi nimetlerin

zenginligini iyi tefekkiir etmelidir.?%’

2.3.TEVEKKUL

Bahya, El-Hidaye ila Feraizi’l-Kulib’da dordiincii kapi olarak tevekkiilii ele alir.
Bahya’ya gore, tevekkiil etmek insana diinyevi ve inang boyutuyla iki agidan avantaj
saglamaktadir. ik olarak inang boyutuna deginmemiz gerekirse tevekkiil, insanin huzurlu bir
sekilde zihnen rahat olmasini saglarken ayni zamanda yaraticisina giivenerek kul oldugu
bilincine ulagsmasini saglar. Eger insan Allah’tan baskasina giivenirse Allah o kisiden uzaklasir
ve insan1 giivendigi sey ile yalniz birakir, boylece insan sozlerinden uzaklasmis gibi olur.2%®
Buna ek olarak Bahya, insanin kendi zekasi ve giiciine giivenmesinin, bunun Allah’tan geldigini
bilmemenin kisiyi diislise ve basarisizliga stiriikledigini su sozlerle vurgulamistir: “Eger insan

kendi zekasina, giiciine ve bedeninin ¢abasina giivenirse, Allah onu kendi haline birakir; bunun

sonucu olarak onun ¢abasi bosa gider, giicli zayiflar ve zekasi amaca ulagsmada basarisiz olur.”

209

Bahya ttevekkiil etmenin 6nemini, avantajlari iizerinden degerlendirmektedir. Ona gore
insan Allah’a giivenince zihni diinyalik korkularindan uzaklasarak 6zgiirlesir ve ruhu ibadet
icin saflasir, boylece zihni ve ruhu huzurla dolar, diinyalik korkulariyla daha az mesgul olur,
bu simya ustasi olan kisinin hem teoride hem pratikte ¢cokca tecriibeli hale gelmesine benzer.
Eger o kisinin Allah’a giiveni gercekten saglamsa bunu daha iyi hale getirmesinin yollar1 da
mevcuttur. Bahya, El-Hiddye ila Ferdizi'|-Kuliib’da Allah’a tevekkiil etmek ile insanin Allah’a

olan giivenini arttirabilecegini ve boylece Yaraticistyla iliskisini daha saglam hale

207 Tpn Pakuda, Duties of the Heart, ss. 174-175.
208 Thpy Pakuda, Duties of the Heart, s. 221.

209 Thpy Pakuda, Duties of the Heart, s. 221.
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getirebilecegini belirterek bunu gergeklestirebilecegi on farkli yolu siralamaktadir. Bu yollar1

kisaca siralamamiz gerekirse;

1. Simya ustasi, yoklugunda higbir sey basaramayacagi belirli kosullara ihtiya¢ duyar.

Fakat Allah’a inanan insan yasamini her kosulda devam ettireceginden emindir.?°

2. Simya ustast amacina ulagsmak i¢in belli asamalara ihtiya¢ duymaktadir. Genellikle
birseyleri birlestirip siirekli kullanimlar1 koku ve buhardan dolayi1 6liimlerine sebep olur. Ama
Allah’a giivenen adam giivendedir, tiim talihsizliklerden ve kotii kazalar igin hig endiselenmez,
¢linkii o her seyin sebebinin Allah’tan geldigini bilir ve bunu bilmek ona hayati boyunca huzur,

mutluluk ve esenlik verir.

3. Simya ustas1 surrint asla bir baskasina agiklamaz, kendisi i¢in korkar, kisi Allah’a
inaniyorken baskasindan korkmaz. Mezmurlar, 56:12. ciimlede bir velinin sdyledigi gibi:

“Allah’a giivenirim, korkmam; insan bana ne yapabilir?”

4, Simya ustas1 su iki alternatiften birini segmelidir: ya ¢cok miktarda altin ve glimiisii
ihtiyaci olan zaman ig¢in saklar ya da kii¢iik bir miktar1 elinde tutar. Simdi, eger ¢ok miktarda
hazirlarsa, her zaman bir sekilde kaybetmekten korkma durumu olur ve onun asla huzurlu bir
zihni ve sakin ruhu olmaz, ¢iinkii o daima hem hiikiimdardan hem de halktan korkar. Diger
taraftan, eger o kiigiik bir miktar hazirlarsa kisa bir siire i¢in, biiyiik bir ihtiya¢ aninda kendisine
daha fazlasini saglayamayacak hale gelebilir, ¢iinkii gerekli kosullar eksik olabilir. Ama Allah’a

giivenen adam, O’nun diledigi zaman ve her yerden saglayacagina biiyiik bir giiven duyar. Zira

210 Thpy Pakuda, Duties of the Heart, s. 223.
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Allah rahimdeki ceninin ve yumurtadaki tavugun dahi rizkini saglar tipk1 havadaki kusa, sudaki

baliga ve gok zayif olan karmnca ve solucana rizik verdigi gibi.?!!

5. Simya ustasi, mesleginden dolay1, hiikiimdarlara ya da en azindan kaba insanlara kars1
her zaman korku iginde ve tetikteyken, Allah’a giivenen adamdan, krallar ve soylular, hatta

konusma yetisi olmayan hayvanlar dahi korkar.

6. Simya ustas1 hastaliklardan ve rahatsizliklardan giivende degildir ki o zenginligin
hazzindan rahatsizlik duyar ve bu rahatsizlig1 zenginligi ve zenginlikten duydugu mutlulugunun
online gecer. Fakat Allah’a giivenen insan tiim korkularindan ve hastaliklarindan cezasini ya da

kefaretini ¢ekmeksizin emindir.

7. Simyanin ustasi, sahip oldugu tiim altin ve gilimiise ragmen ¢ogu zaman rizik
bulamayabilir; bazen rizki onun oldugu yerde bulunmaz. Fakat Allah’a tevekkiil eden kimse,

her zaman ve her yerde rizkindan asla mahrum edilmez.?!?

8. Simyanin ustasi, sirrinin ortaya ¢ikmasindan korkarak asla bir yere yerlesmezken,

Allah’a glivenen adam, sehrinde giiven iginde istirahat eder ve huzurlu bir ruhla yerinde kalir.

9. Simya ustasinin yetenegi ahirette ona eslik etmez ve bu diinyada yetenegi ile ancak
beslenme ve giivenlik ihtiyaglarin1 ayarlayabilir ki baskalarinin da yardimina ihtiyag duyar.

Ama Allah’a giivenen insana bu diinyada da ahirette de yaptiginin sevabi eslik eder.

10. Simya ustasi, lin kazandiginda yikim ve dliimle kars1 karsiya kalir, ¢iinkii ¢abalarinin
amac1 diinyanin diizeniyle ¢elisir ve bunun i¢in yoneten kisi, sirrini iyi saklamazsa sonunda
birisine kendisini 6ldiirmesi igin yetki verecektir. Ancak Allah’a tevekkiil eden adam,

tevekkiiliinden dolay1 oviildiigii zaman, mahliklar tarafindan yiiceltilir ve herkes tarafindan

211 Thn Pakuda, Duties of the Heart, ss. 224-225.
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sereflenir ve insanlar, onun varlig1 ve huzurunda kendilerini miibarek sayarlar, ¢linkii o, sehrine

mutluluk getirir ve sakinlerinden gelen talihsizlikler oradan uzaklasir.?*®

Bahya’ya gore dinde Allah’a tevekkiil etmenin faydalari arasinda sunlar vardir; Allah’a
tevekkiil eden kimse, eger varlikli ise, Allah’a ve insanlara kars1 vazifelerini comert bir ruh ve
mutlu bir mizagla yerine getirmekte acele eder. Parasi yoksa yoksullugunu Allah’in kendisine
bahsettigi bir liituf sayar. Bu, “Allah beni nefsin fitnesinden korusun” diyen dindar bir adam

hakkinda sdylenmis bir sozdiir.?*

Allah’a tevekkiiliin diinyadaki faydalarina gelince, bunlar sunlardir; diinyevi ¢ikarlardan
arinmis sakin bir kalp, huzurlu ve bedensel arzularin kaybindan rahatsiz olmayan kaygisiz bir
ruh, diinyada huzur, rahatlik ve giivenlik durumudur. Bahya, Tanah’tan alintiladigi su
ciimlelerle Allah’a giivenen kisinin elde ettigi huzur, mutluluk ve i¢ tatminden bahsetmistir:
“Ne mutlu Rab’be giivenen kisiye Tanrim. Ciinkii o, sular kenarina dikilmis bir agag gibi olacak
ve koklerini nehir kenarinda yayar ve ne zaman 1sindigin1 gérmeyerek gelecek, yapraklar

bereketli olacak; endiseli olmayacak, kuraklik y1l1 meyve vermekten de geri kalmayacak.” 21

Diger taraftan Bahya Allah’a tevekkiiliin hem diinyada hem dinde katkilarini yedi baglik
altinda ele almaktadir. Bu bagliklar; giivenin dogasi, insanlara giivenmeyi saglayan kosullar,
nigin Allah’a glivenmek zorunludur ve nigin birinin yasaminin anlami i¢in ¢abalamasi
zorunludur, giivenin tezahiirlerinin agiklanmasi onlar1 dviilmeye ya da kinamaya deger bulma
bizim yiikimliligiimiizdiir, Allah’a glivenen bir insanin ge¢imini saglama sekli ile bagkalarinin
yapma sekli arasindaki fark, bu diinyadaki arzularinin biiyiik oldugunu iddia edenleri suglama

yiikiimliliiglimiiziin yonlerinin agiklamasin1 yapar ve bu arzularini yerine getirdikten sonra

213 Thn Pakuda, Duties of the Heart, s. 226.
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Allah’a itaat ederler. Onlar sozlerinin eri insanlardir, Allah’a tevekkiiliin aleyhine olan

seylerden, tevekkiil sdyleminin 6zeti ve kisimlarmin kisa bir 6zeti.?'®

Bu bagslikta tevekkiiliin dogasina deginen Bahya, tevekkiilii, sectigi kisiye, bilgisine gore
ona en iyi ve en uygun sekilde davranacagina giivenen kisinin goniil rahatlig1 ve giivenilir kalbi
olarak ifade etmektedir. Burada 6zellikle degindigi husus siikiinete sahip bir kalp ve goniil

rahathigidir.?!

Bu baglikta Bahya, tevekkiil sahibi bir kiside olmasi gereken yedi Ozellikten
bahsetmektedir. Bunlari ilki, merhamet, sadakat sevgi ve sefkattir. Ikincisi, kisinin, tevekkiil
ettigi nesneyi sevmesinin yani sira, giivendigi nesnenin onu higbir zaman ihmal etmeyecegini
ve ihtiyaglarmi goz ardi etmeyecegini bilmesi ve bu konuda tutarli olmasidir. Ugiinciisii,
iradesinin asla sarsilmamasi ve tevekkiiliinden alikoyacak her seyden uzak durmasidir.
Dordiinciisti, Destek¢inin, himayesindeki kisinin refahinin farkli yonleriyle ilgili bilgisi,
kendisine icsel ve digsal olarak neyin faydali oldugunu ve durumunu neyin iyilestirebilecegini
anlamasidir. Besincisi, dogumundan oOliimiine kadar bu tevekkiil bagini canli tutmasidir.
Altincisi, tevekkiil sahibi kisi tevekkiil ettigi tarafindan bir eman igerisindedir, hi¢bir kotiiliiglin
zararindan korkmaz. Sonuncusu, Destekleyenin, hak edene de hak etmeyene de mutlak iyiligi
strekli, erdemi siirekli ve kesintisizdir. Bu 0Ozelliklerin hepsine bakildigi zaman ancak
giivenilecek zatin Allah olmasi1 gerekmektedir. Ciinkii hi¢bir fani de bu 6zellikler mutlak bir

sekilde yoktur.?®

Allah’a giivenmenin nedenlerine degindigi bu baslikta Bahya, Yaratici’nin insana

karsilik merhametinin daha kusatic1 olmasi, insan i¢in neyin neyin kotii oldugunu mutlak

216 Th Pakuda, Duties of the Heart, s. 229.
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manada bilmesi, mutlak giice sahip olmasi ve kendisine karsi konulamamasi, énemliden
Onemsize insanin higbir isini ihmal etmeyisi, kimse tarafindan zarara ugratilma gibi bir
durumunun olmamasi, insana ait hi¢bir ihtiyaca sahip olmamasi ve diinyada herseyin sinirh
olup Allah’in mutlak manada zaman ve madde Gtesi olmasi dolayisiyla glivenmenin zorunlu

oldugunu ifade etmektedir.?!®

Bu baslikta Bahya, Allah’a giivenmenin hem bu diinya hem de ahiret ile alakali
oldugunu belirtmektedir. Miiminin Allah’a emanet etmesi gerekenler, diinya isleri ve ahiret
isleri olmak tizere ikiye ayrilir. Bu diinya isleri ikiye ayrilir: (I) bu diinyanin yararina ve (2)
ahiret yararina olanlar. Diinyanin yarara olan bu diinya isleri ii¢ kisma ayrilir: (I) beden
yararia olanlar, (2) gecim, zenginlik ve miilk i¢in ve (3) aileye, ¢ocuklara, akrabalara,
arkadaslara ve diismanlara ve tiim kendi sinifinin istiinde ve altinda olan insan siniflarinin

yararina bu diinyanin isleri.

Daha sonrasinda Bahya, ahiret menfaati igin olan diinya islerini iki kisma ayirir: (I)
Kalbin ve uzuvlarin sadece kendisine tesir eden vazifeleri, baskalarin1 ne menfaatlerine ne de
aleyhine etkilemeyen fiilleri ve (I1) Allah’in vazifeleri. Sadaka vermek ve iyilik yapmak, ilim
yaymak, iyiligi emretmek ve kotiilikkten sakindirmak gibi aktif veya pasif olarak ancak
bagkasinin da yararina olan fiiller. Ahiret isleri de ikiye ayrilir; (I) hak edilen 6diil ve (11) ahirette

azizlere ve peygamberlere verilen ek 6diil.??°

Bahya bu baglikta Allah’a tevekkiil eden insanin farklarindan bahsetmektedir. Yedi
maddede Bahya bu farklar1 siralamaktadir. i1k olarak, Allah’a giivenen kisi, her durumda O’nun
yargisindan memnundur, iyisiyle kotiisiiyle O’na siikreder. Ikinci olarak, Allah’a tevekkiil eden

insan, Allah’in hiikiimlerini diinyada ve ahirette kendisi i¢in en hayirlisina gore verdigini
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bilerek, Allah’m hiikiimleri konusunda dingin bir zihne ve siikiinete sahiptir. Ugiinciisii, Allah’a
tevekkiil eden kimse, gecimini saglamakla mesgul oldugu halde, Allah dilemedikge, onlardan
kendisine ne iyilik ne de kotiilik yapmalarini bekler. Dordiinciisii, Allah’a tevekkiil eden bir
kimse, gilinliik rizkindan bir sey kaldiginda, onu Allah’t memnun edecek seylere, comert bir
kalp ve mutlu bir ruhla harcar. Besincisi, Allah’a tevekkiil eden insan, ancak obiir diinyaya
hazirlanmak ve ahiretine rizik toplamak i¢in bu diinyada ge¢imini saglamaya calisir. Altincisi,
Allah’a tevekkiil eden kisi, her tiirden insanla ortak olur ve onlar da onu severler, ¢linkii O’nun
yaninda zarardan emindirler ve giivende hissederler. Sonuncusu, Allah’a tevekkiil eden insan,

istedigini kaybetmekten veya arzusundan mahrum kalmaktan dolay1 {iziilmez.??!

Bu baglikta Bahya, Allah’a giivenmemenin sonuglarindan bahsetmektedir. Bahya’ya
gore, eger bir kimse Allah’a giivenmiyorsa O’nun aydinlatict 1s1¢indan mahrum kalmaktadir.
Bahya ayrica rizki i¢in endiselere dugar olacagini ifade etmektedir. Bahya, sonsuz nimetlere
kars1 Allah’a giivenmemenin bir nankorliik oldugunu ifade etmektedir. Allah’a kars1 sonsuz

giivenin artilarma ragmen giivensizligi se¢en insanin durumu bu boliimde 6zetlenmektedir.???

Bahya boliimiin sonucunda insanin zihni tamamen gelistiginde Allah’in onu bu fani
diinyaya nigin getirdigini ve amacinin ne oldugunu anlayabilir. Insan ebedi diinyanin faziletini
ayirt etmeye gelince, bu diinyadan ve islerinden igrenip tamamen kendini Allah’a adar. O
zaman hafizasinda kendi kendine yalnizlasir, Rabbi ona eslik eder ve O’nun biiyiikligiini
diisiinmeksizin yapayalmz kalir. Insanlar arasinda oldugu zaman sadece O’nun rizasini diler ve
sadece O’na yaklagmayi arzular. O’na olan sevgisindeki hosnutlugu, onu bu diinyada
digerleriyle birlikte sevinmekten ve diger diinya sakinleriyle birlikte sevinmekten alikoyar. Bu,

peygamberler, bilgeler ve secilmis kisiler gibi Allah’a tevekkiil edenlerin en yiiksek
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mertebesidir, demektedir. Bahya, sdylediklerini desteklemek amaciyla Tanah’tan kesit vererek
sOyle der: “Senin hiikiimlerin yolunda ey Rab, seni bekledik, senin adini ve senin anilman
canimizin arzusudur; Canim Tanri’ya, yasayan Tanri’ya susadi; ne zaman gelip Tanri’nin

huzuruna ¢ikacagim?” 2%

Yukarida ele aldiklarinin giivenin on asamasi oldugunu belirten Bahya Allah’a giivenen
her insanin mutlaka onlardan birine ait olmasi gerektigini vurgular. Kutsal Yazilarda bu
konunun, yukarida bahsedilen on asamaya karsilik gelen on farkli ibranice terimle agiklandigin
gormekteyiz: giliven, destek, umut, barinma, beklenti, ihtiyatlilik, gliven-itimat, umma,
dayanak, kendine giivenmek. Allah, rahmetiyle bizleri ve sizleri, O’na tevekkiil eden ve

hiikmiine gizli ve acik teslim olanlardan eylesin! diyerek boliimii nihayete erdirir.

Bu kisimda edindigimiz bilgiler dahilinde agiklamamiz gerekirse Allah’a giivenip
tevekkiil eden kisilerin diinyada da ahirette de mutlu olacagini, kendine gilivenen insan ise kendi
yetenek ve cabasina birakildigi i¢in mutsuz ve basarisiz olacagi ifade edilebilir. Bahya’nin
eserinden verdigimiz érneklerde de diger Islam alimlerinin eserlerinde de gordiigiimiiz iizere,
insanin Allah’in yardimi olmaksizin ve O’na tevekkiil etmeksizin aciz varligiyla basariya
ulagamayacag1 vurgulanmaktadir. Ayrica insanin Allah’a giivenmesi diinyada da mutlu ve
huzurlu hissetmesini saglayarak gelecek kaygisini azaltmaktadir. Kendinden iistiin bir varligin
mevcudiyetini kabul etmek insanin acziyetinin farkina varmasini saglar ve basma gelen 1iyi-
kotii her seye riza gostermesini kolaylastirir. Kadere riza gostermek, basina gelen iy1 ve kotii
her seyin Allah’tan geldigini bilerek teslim olmak anlamina gelen tevekkiiliin amaci da bu

noktada aciga c¢ikar. Amacini anlayarak bilingli sekilde tevekkiil etmek ise bizi inanglh bir
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mimin yapar. Dogru tevekkiil anlayisinin kisiye kattiklarina bakildiginda ne kadar 6nemli

oldugu bir kez daha ortaya ¢ikar.??*

Tevekkiilii tanimlayan stfilerden birgogu, tevekkiiliin kalben Allah’a giivenmek oldugu
konusunda fikir birligine varmislardir. Ciineyd Bagdadi (6. 909), “Tevekkiil, kalbin Allah’a
giivenmesidir.?® derken, Sehl b. Abdullah da “Tevekkiil, baskasma baglanmaksizin Allah ile
yasayan kalbin halidir.”??® demistir. Ibrahim b. Havvas da (6. 904), “Tevekkiil; kalbin, mala,
sebebe ve mahlika dayanmamasi seklinde ifade etmistir. Tevekkiil, kalbin Allah’a dayanmasi
ve gaypta kendisi icin ayrilan kismet ile siikiin bulmasidir.??’ demistir. Yapilan tanimlardan
elde edilen vurgu tevekkiiliin kalbi olup kula giivenmekten ziyade Allah’a giivenmek
oldugudur. Benzer sekilde ibn’iil Arabi’nin de (8. 1240) tevekkiiliin Batini oldugunu ve Allah’a

giivenmek anlamina geldigini sdylemek miimkiindiir.??®

Tevekkiilin diger bir tanimi ise diinyaya karsi sabir gostermek ve kalbin onunla
iliskisini kesmektir. Diger bir ifadeyle diinyadaki nimetlerin cazibesine kapilmamak, diinyadaki
bolca sunulan nimetlerin cazibesine kapilarak Allah’t unutmaktan ka¢immaktir. Nitekim
diinyayla fazlaca ugrasmak kalbin Allah’la mesgul olmasin1 zorlastirmakta, bunu engellemenin

yolu ise tevekkiildiir. Tevekkiil, kalbin diinya ile iliskisini keserek onu Allah’a baglamaktir.??

224 fbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 272.

225 Tqsi, el-Liima’, s. 50.

226 Eb’l-Kasim Abdiilkerim b. Havazin b. Neysabiri Kuseyri, er-Risdletii'I-Kuseyriyye, Beyrut: Daru’l-Hayr,
1997, s. 166.

227 Ebi Abdurrahman Muhammed b. Hiiseyin Siilemi, el-Mukaddime fi’t tasavvuf, Beyrut: Daru’1-Cil, 1419/1999,
s. 39.

28 Muhyiddin ibn Arabi, el-Futuhdtu 'I-Mekkiyye, . 3, Beyrut: Daru’l-kiitibi’ I-ilmiyye, 1-X, 1460/1999, s. 299.
229 Mansur Gokcan, “Tasavvufta Tevekkiil Anlayisi”, Cukurova Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 18:1

(2018), s. 136

73



Diger taraftan tevekkiil ettiklerini ifade eden bireylerin sézlerinde samimi olmayip
Allah tarafindan kendisine verilene riza gostermedigini de gérmekteyiz. Tevekkiiliin s6zden
ziyade insanin fiilleri ve diisiinceleri yardimiyla belirginlestigini yahut somutlastigini
gormekteyiz. Nitekim Muhasibi (6. 857), birtakim kimselerin, rizada ve tevekkiilde ih-lasla
davranma azimleriyle kendilerini aldattiklarini, fakat is amele yani ihlasla tevekkiil etmeye ve
riza gostermeye gelince gaflete diiserek tevekkiil etmediklerini ve riza gostermediklerini, bunun

da riya oldugunu belirtmistir. 2%

Tevekkiil sahibi olmak birkag Ozelligin kazanilmasi ile mimkiin olabilmektedir.
Oncelikle tevekkiil giiclii bir iman1 gerektirir. Nitekim Ibn’{il Arabi’ye gore tevekkiil; ilmin
degil imanin, alimlerin degil, mii’'minlerin 6zelligidir ve yine ona gdre alimlerin tevekkiil sahibi
olmalarinin ancak inanmalarma baglidir.?®* Gazzali de, tevekkiilii imanin béliimlerinden biri
olarak kabul etmis ve tevekkiiliin, tevhid iizerine bina edilmesi gerektigini soylemistir. Ona
gore, kim, “Ortag1 ve benzeri olmayan Allah’tan baska ilah yoktur. Miilk O’nundur. Hamd,
O’na mahsustur. O’nun her seye giicii yeter.” soziinli kalpten sdylerse, tevekkiiliin asli olan
iman onun i¢in tamamlanmis olur. 232 Gazzali’ye gore, kelime-i tevhidin ne anlama geldigini
kalbi tasdikle bilerek soylemek kulun hem tevekkiiliinii hem de imanini arttir. Zaten kulun
kelime-i tevhidi, her seyin sahibinin Allah oldugunu bilerek sdylemesi ve bunu i¢ diinyasinda
hissetmesi kula i¢ huzur ve manevi tatmin saglar. Bu acidan tevekkiil, bilmekten ziyade inanca
dayanarak kalp tatminini gerceklestirir. Béylece insan sorumluluklarini bilmekle beraber bagina

gelen olumsuz durumlara da riza gosteren bir konuma yiikselir.

230 Eb{i Abdullah Haris b. Esed Muhasibi, er-Riaye li-hukikillah, Beyrut: Daru’l-kiitiibi’l-ilmiyye, 2010, s. 471.
231 fbn Arabi, el-Futuhdtu’I-Mekkiyye, c. 3, s. 300.
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Tevekkiil sahibi olmanin bir diger 6zelligi ise Allah’1 yeterli gormek ve baskasindan bir
sey beklememektir. Allah’in insanin isteklerini yerine getirebilece§ine ve bir sey istenmesi
gerektiginde sadece O’ndan istenmesi gerektigi bilinci, insam1 kula kul olmaktan kurtarip
sadece Allah’a kul olunmasi bilincine ulastirir. Ayrica giivenmek tanimakla ilgilidir ve kul
Yaratici’sin1 tanimazsa O’na glivenmez. Allah’1 tanimak olarak kisaca ifade edebildigimiz
marifet kavrami tevekkiiliin de temelini olusturur. O, izzet ve hikmet sahibidir. Izzetiyle verir
ve hikmetiyle de vermez. Yani O’nun vermesi yiiceligindendir. Vermemesinde de bizim
bilemeyecegimiz bir hikmet vardir. Kul, O’nun hiikmiine riza gosterdigi takdirde yiicelir. Aciz
ve muhtag olan kul, Allah’1 dikkatlice miisahede ettigi zaman; O’nun, adaletle hiikmettigini,

her seyi takdir ettigini, yerin ve gdgiin hazinelerinin O’nun oldugunu gériir. 2%

Gazzali’ye gore tevekkiil, tevhid ve marifetin sonucudur. Hz. Peygamber de
muvahhidlerin efendisi ve ariflerin basidir.?3* Bu agidan tevekkiil, tevhid ve marifet birbiriyle
baglantili ve birbirinin tamamlayicis1 olmaktadir. Ayrica tevekkiiliin insanin en temel
ithtiyaglarindan olan rizki temin konusunda da giiven ve i¢ huzur kazandirdigini ifade etmekte
yarar vardir. Nitekim tevekkiil, Allah’1 nizik konusunda yeterli gormeyi ve O’nun rizka kefil
oldugunu bilerek bagkasina tevecciih etmemeyi gerekli kilar. Bu durum Kur’an’da, “Kim
Allah’a tevekkiil ederse, Allah ona yeter.”?*® “Allah’a giiven. Vekil olarak Allah yeter.”23®

ayetleri ile de vurgulanmustir.

Havf ve reca ise tevekkill sahibi olmanin diger bir 6zelligi olup korku ve {imit

anlamlarina gelmektedir. Tevekkiil, Allah’tan baskasindan bir sey beklememeyi ve

233 Eb{i Talib Mekki, Kiitu I-kulib, c. 2, Kahire: Daru sadir 1310/1892, s. 5.
234 Ebli Himid Muhammed Gazali, Miikdsefetii 'I-kuliib, Mektebetii Usame b. Zeyd, Halep ts. s. 125.
2% Talak, 65:3.

236 Ahzab, 33:3.
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korkmamay1 gerektirir. Clinkii miiminin havfi da recasi da Allah’tandir. Allah’tan korkan
kimsenin, bagkasindan korkmayacagi ve O’ndan iimitvar olan kimsenin, bagkasinin eline
birakilmayacagi vadi, tevekkiil ehli igin giizel bir miijdedir.?®’ Korkunun da iimidin de Allah’tan
oldugu bilincini kazanan kul ise Allah’la iliskisini giiglii tutarak sadece O’na dayanip giivenir
ve bdylece kalbini tiim korkulardan emin kilar. Rizkinin ve diger tiim isteklerinin Allah’tan
geldigini bilen kisi ise lizerine diisen gayreti gosterdikten sonra istekleri i¢in O’na dua eder ve
tevekkiil eder. Ciiz’1 iradesiyle kendine diiseni yapan kul, kiilli iradeye miidahale edemediginin
bilinciyle kendi sinirli mevcudiyetinin farkina varir. Kulluk vazifesini yapan kul,
sorumlulugunu yerine getirmenin memnuniyetiyle timitvar olur ve karsiligin1 Allah’tan bekler.
Diger taraftan kul bir gilinah islediginde de korkuyu i¢inde hissederek Yaratici’sina siginir,
kulun i¢inde bulundugu havf durumu kulu tévbeye sevk ederek bagislanmak i¢in Allah’a
siginmasini saglar. Bagislanmak icin Allah’a dua ve magfiret eden kulun timidi de Allah’in
bagislamasi olur. Nitekim kul bagislayanin da O oldugunu bilincine ulasmistir. Baska bir
varliga yonelip O’na sirk kosmaz. Bylece kul 6mrii boyunca havf ve reca arasinda olur ve

Allah’la iliskisini hi¢ kesmez.

Ele almamiz gereken bir diger kavram ise ziihttiir. Diinyaya ¢ok fazla baglanmamak
anlamma gelen ziihd, kuldan medet beklemek yerine tiim beklentisini Allah’a ydneltmeyi
gerektirir. Hz. Peygamber’in, “Diinyada ziihd, Allah’in elindekine kendi elindekinden daha ¢ok
giivenmendir.”?®® hadisinde de wvurguladigi gibi ziihdiin Allah’a giivenmek anlam
bulunmaktadir. Allah’tan baska varliklardan medet uman kisinin ne ziithd ne takva sahibi

olabilecegini sdylemektedir.

237 Gokean, “Tasavvufta Tevekkiil Anlayis1”, s. 141.

238 Tbn Mace, Siinenii Ibn Mdce, 1-V, Beyrut: Daru’r-risaletii’l-alemiyye, 1430/2009, Ziihd, s. 1; Tirmizi, Ziihd, 29.
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Teslimiyet ve riza tevekkiil sahibi olmanin yollarindan bir digeridir. Tevekkiil kadere
rizay1, Allah’in hitkkmiine teslimiyeti gerektirir. Lokman (a.s.), “Kim, Allah’a tevekkiil eder,
hiikmiine/kazasina teslimiyet gosterir, isleri O’na havale eder ve kaderine razi olursa dini ayakta
tutmus olur.” demistir.>®° Bu ifadeden tevekkiiliin teslimiyet ve riza boyutu, kadere riza
gbstermenin inang¢ boyutuyla olan ilgisi agik sekilde vurgulanmaktadir. Diger taraftan Hasan
Basri (6.728), “Tevekkiil, Allah’in takdirine riza gostermek demektir. Allah, mahlikati
yaratmadan &nce riziklarmi yaratt1.”?*° demekte ve takdire rizanm onemine agik sekilde
deginmektedir. Bilindigi lizere Allah’a tevekkiil, acisiyla tatlisiyla kadere teslim olmay1; hayrin
ve serrin, Allah’in adaletine ve hikmetine uygun olduguna inanmay1 gerektirir. Hayrin ve serrin
O’ndan geldigini bilmek ise insanin acziyetinin farkina vararak teslim olmasina, ardindan
kendisine verilene riza gostermesini saglar. Teslimiyet ve riza gosteren insan i¢ huzura eriserek
kaygi ve korkularindan kurtulur. Kadere inanmak ve riza gostermenin gerekliligi konusunda
Ibn Abbas, “Kader, tevhid nizamidir. Kim Allah’1n bir olduguna inanir ve kaderi yalanlarsa bu,
tevhid i¢in noksanliktir.”?** demistir. Tevekkiil etmenin 6nemini vurgulayan drneklerden sonra
tevekkiiliin zamanina dair de agiklama yapmamiz gerekmektedir. Ciinkii tevekkiiliin yanlis
anlasilmas1 insanin pasif bir kisilige biirlinmesine veyahut biisbiitiin Allah’tan iliskisini
kesmesine sebep olabilmektedir. Muhasibi bu konuyla ilgili “Her ihtiya¢ aninda Allah’tan
yardim iste. Her durumda O’na ihtiyag duy. Her iste O’na tevekkiil et.”?*? diyerek insanin daima

Yaratict’siyla iligki i¢inde olmasi gerektigini ifade eder.

239 Gokean, “Tasavvufta Tevekkiil Anlayis1”, s. 142
240 Mekki, Kitu’l-kulib, c. 2, s. 8.
21 Mekki, Kiitu’l-kuliib, c. 2, s. 10.

242 Eb{i Abdullah Haris b. Esed Muhasibi, Risdletii’I-miistersidin, Beyrut: Daru’l-Besairi’l-Islamiyye, 2014, s. 193.
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2.4. iHLAS

Ihlas, sdzliikte halis, temiz; dogru ve gercek sevgi, kalp temizligi, goniilden gelen dostluk,
samimiyet, baglilik anlamlarinda kullanilmakta olup tasavvufta ise tam bir dogrulukla kullukta
bulunmak; amellerinde Allah’tan baskasindan karsilik beklememek, kalbi, safisina keder veren
seylerden kurtarmak®®® anlamlarma gelmektedir. Kur’an’da da ihlasla ilgili birgok ayetin
mevcut oldugunu gérmekteyiz. Allah Teala, “Ancak ona dini has kilarak Allah’a ibadet etmeleri
emrolundu.”?** ayetiyle kalbiyle tam olarak Allah’a ibadet etmenin gerekliligi, “Dikkat edin
halis din ancak Allah’indir.”?® ayetiyle gercek dinin Allah’a tam manasiyla inanmakla

miimkiin oldugu buyrulmustur.

Ihlas, el- Muhasibi’nin “Tevbe nin Ilk Adimi” adl1 eserinde de ele alimistir. Muhasibi’ye
gore ihlas, Allah’la olan iliskide insanlar1 gdziinden silip atmak, baskasinin vmesini
arzulamadan veya kinamasindan korkmadan, sadece Allah’in verecegi sevabr hedeflemektir.?4
Ihlas ismini de ameli her tiirlii eksikliklerden arindirdig: i¢in aldigini sdyleyen Muhasibi, ihlasl
amelin de riyanm, Oviilme tutkusunun, yerilme korkusunun karigsmadigi, yani biitiin
kotiiliiklerden ve eksikliklerden armnmis amel oldugunu ifade etmektedir.?*’ Diger taraftan
Mubhasibi ihlas sahibi olmanin sartin1 ihlas suresinde belirtilen esi ve benzeri olmadigini?*

kabul etmeye baglayarak Allah’in benzeri ve dengi bulunmayan, zevcesi ve ogullar1 olmayan

tek ilah olduguna inanmadik¢a ihlas sahibi olunamayacagmi ifade eder.?’® Bu agidan

243 Ethem Cebecioglu, “Prof. Nicholson’mn Kronolojik Esasli Tasavvuf Tarifleri”, 4UIFD 29:1 (1987), s. 232.
244 Beyyine, 98:5.

245 7{imer, 3:3.

246 Muhasibi, Tevbenin [Tk Adim, s. 87.

247 Muhasibi, Tevbenin Ik Adimi, s. 87.

248 Thlas, 112:1.

249 Muhasibi, Hakikati Arayanlara Kilavuz, s. 238.
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bakildiginda Muhasibi’nin ihlasi amellerin kabulii ve imanin kemale ermesi i¢in zorunlu
gormesi sasilacak bir durum degildir. Ayn1 zamanda Muhasibi ihlas1 farz olarak gormiistiir.
Muhasibi bu diisiincesini “Onlar yalnizca ve biitiin ihlaslar1 ile Allah’a kulluk etmekle

93250

emrolundurlar. ayeti ve “Kim Rabbinin nimetine ulagmay istiyorsa salih amel islesin ve

99251 252

Rabbine hig¢bir seyi ortak kogsmasin™>* ayetine dayandirmaktadir.

Amellerin gosteristen uzak olmasi, yalniz Allah’in rizasin1 kazanmak niyetiyle yapilmasi;
oviilme tutkusu, yerilme endisesi, itibarin1 kaybetme korkusu ya da kendini begenme gibi
diinyalik duygularin ve korkularin amelleri etkilememesi gerektigi?®>® konusu da Muhasibi
tarafindan dikkate deger goriilen diger bir durumdur. Peki, ameller ne i¢in yapilmalidir ve
kaynagi ne olmalidir? Bu konuyu Muhasibi tevekkiil mevzusunda da bahsettigimiz havf ve reca
kavramlariyla aciklayarak soyle demektedir: “Insan1 korku ve iimit amele sevk ettiginde, bu
ameli bozacak bir sey ortaya ¢ikinca hemen kalbinden uzaklastir ve ameli ile de onu hos
gérmedigini gosterir. Boyle yapan kisi amelini sitf Allah icin (ihlasli) yapmis demektir.”?%*
Buradan anlasildig lizere ameller azap korkusu ya da sevap timidi ile degil sirf Allah rizasi i¢in
yapilmalidir. Insan tabiati itibariyla dviilmek ve takdir edilmeyi arzulasa da bunun Allah’in
rizasini kazanmak amaciyla yapilan ve yapilmasi gerekli olan ibadetleri zarara ugratacagi da

bir gergektir. Bu ylizden ibadetlerin gizli yapilmasi, Muhasibi’ye gore insanin sadakati ve ihlas

derecesi artar, boylelikle sevab1 da cogalir.?®® Nitekim bu konuda Peygamberimizin: “Gizli

250 Beyyine, 98:5.
251 Kehf, 18:110.
252 Muhasibi, Tevbenin [Tk Adim, s. 87.
253 Muhasibi, Tevbenin Ik Adimi, s. 87.
254 Muhasibi, Tevbenin Ik Adimi, s. 88.

255 Muhasibi, Tevbenin Ik Adimi, s. 88.
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yapilan amel, aleni yapilan amelden yetmis kat daha fazla sevap kazandirir.”?%® hadisi serifiyle

amellerin ihlasli olabilmesi i¢in gizli olmasinin 6nemi vurgulanmistir. Kimsenin kisiyi

gormedigi anda da kisi, kendini begenme (riyakarlik) hatasina diisebilir, fakat bu durumda da

ibadeti yalniz siirdiirlip riyadan Allah’a siginmak gerekir.

257

Ibn Pakuda, konuyu El-Hiddye ila Ferdizi’l-Kulitb eserinde tevekkiilden sonra, besinci

sirada incelemistir. Amellerin sadece Allah i¢in olmasini agiklarken agik bir vicdan ve temiz

bir kalbe sahip olmanin Onemine dikkat g¢ekmistir. Ayni zamanda ibadetlerde riyadan

kaginilmasi gerekliligine de dikkat ¢ekmistir.?>® Konuyu alt1 baslik altinda agiklamistir:

Amellerin sadece Allah i¢in olmasi ile ne kastedilmektedir?

Bu neye dayaniyor?

Sadece Allah’a itaati uygulamak i¢in hangi davraniglar zorunludur?

Bu baglilig1 ne bozar?

Bunu bozan seyi nasil etkisiz hale getiririz, bdylece insanlar tarafindan yiiklenilen her

davranis saf olarak Allah’in rizas1 i¢in yapilmis olsun.

Biz diislincelerimizi nasil yonetebiliriz ki bu sayede onlar lizerinde hakim olalim ve

onlara kars1 kendimizi koruyalim??%°

Amellerin sadece Allah i¢in olmasi1 demek, sadece Allah’1t memnun etmek ve Onun rizasini

kazanmak i¢in olmasi anlamina gelmekte olup insanlart memnun etmek amacini tasimamasidir.

256 Muhasibi, Tevbenin Ilk Adimi, ss. 88-89.

257 Muhasibi, Tevbenin Ik Adimi, s. 89.

258 Thn Pakuda, Duties of the Heart, s. 273.

29 fbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 273.
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Amellerin sadece Allah i¢in olmasi asagida bahsedilen on maddeden meydana
gelmektedir. Ilk olarak insanin kalbinde var olan, onun tarafindan dogrulanan ve davranislarinin
dayanagi ve itaatinin prensiplerini yapan, basariyla onun bagliligin1 tamamlayan, asla Onun
disinda kimseye donmesine izin vermeyen, asla baskasindan beklentiye girmeye izin vermeye

veya Onun istegi disinda bunlar1 yapmay1 kapsayan on maddeyi kapsamaktadir. Bunlar;
1. Allah’1n bir oldugu iddiasi.

2. Allah’in insana liituf olarak verdikleri hakkinda tefekkiir etmek.

3. Allah’a itaatin gerekliligi.

4. Yalnizca Allah’a giivenmek, onun yarattiklarina degil.

5. Birinin iyilik veya kétiiliigiiniin kendinden olmadiginin, ancak Allah’in izniyle oldugunun

tam ve kesin bir sekilde farkinda olmak.

6. Insanlarm 6vgii ve suclamalarina ayn1 sekilde karsilik verme konusunda kararli olmak.
7. Diger insanlart memnun etmek i¢in siislenmekten imtina etmek.

8. Obiir diinya i¢in calisirken biitiin diinya kaygilarindan kalbini ve aklin1 temizlemek.

9. Allah’1n 6niinde utanma ve korku hissetmek.

10. Iggiidiiler tarafindan kalbinin yonetilmesine engel olmak igin biitiin konularda, birinin
aklinin 6giidiinii arastirmada kararli olmak ve iggiidiileri degil, aklinin 6giitlerini takip etmede

kararli olmak.2%°

260 Thpy Pakuda, Duties of the Heart, s. 274.

81



Bahya ii¢ seyin Allah’a olan baglilig1 bozdugunu séylemistir: Birincisi, Allah’1 ve O’nun
nimetlerini bilmemektir; ikincisi, O’nun emirlerini ve yasasini bilmemektir; {iglinciisi,

icgiidiiniin ayartmasi ve insan1 bu diinyaya 4sik ederek ahiret yolundan uzaklastirmasidir.?®*

Insanlarin temkinli olmalar1 gereken ve Allah’a olan bagliliklarinin daha saf olmasin
saglayan durumlar bu baslik altinda ele almacaktir. ibn Pakuda’ya gore insanmn bu diinyadaki
en biiyiik diismani, ruhunun giictiyle 6riilmiis, ruhunun dogasiyla birlesmis, bedensel ve ruhsal
egemenligini kendiyle paylasan i¢giidiisiidiir. I¢giidii, insanin kalbinin sirlarina ve zihninin gizli
diisiincelerine hilkkmeder. O gizli ve acik tiim istemli hareketlerin danigmanidir, farkinda
olunmayan, bilingdis1 anlar1 bekler ve her zaman kisinin farkindadir. Insan onu unutsa bile o
asla unutmaz. Dostluk ciibbesi giyer ve kurnaz aldatmacasiyla danigsmanlardan, miidiirlerden,
en iyi arkadaslardan biri olur. Inangla savasmak icin en giiclii silahlardan biri, kisiyi
inanglarindan siiphe ettirmeye, yerlesmis bulunan gergeklerden sasirtmaya caligir. Nefsi yanlis
diisiinceler ve bos iddialarla karistirmaya ¢alisir, insan1 mesgul eder ve onu gercek huzurlu ruh
halinden uzaklastirir, saglam imanmi ve inanci karistirir. Eger kisi, ona kars1 uyanik kalir ve
onunla savasmak i¢in akil silahin1 hazirlanirsa ve onun o6ldiiriicii oklarin1 geri cevirebilirse,
Allah’in yardimiyla ondan kurtulur ve 6zgiir olur. Ama onun hiikmiinii kabul eder ve onun
yolundan giderse, bilgenin ordusu ve askerleri hakkinda sdyledigi gibi, 6liinceye ve her iki
diinyada da tamamen yok oluncaya kadar inani terk etmeyecektir.?®? Bu kisimda nefisinin
pesinden gidip onun isteklerini yapmanin insan1 sonsuz felaketlere siiriikleyecegini anlatan Ibn
Pakuda, nefsin arzu ve isteklerinden uzak durmanin insani koruyan tek yol oldugunu ifade

etmistir.

261fhn Pakuda, Duties of the Heart, s. 275.

262 Thpy Pakuda, Duties of the Heart, s. 276.
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Bahya diisiincelerin ve kalbin kararmalarin1 her zaman denetlemenin gerekliligine dikkat
cekmistir. Pakuda boliimiinii nihayete erdirirken: “Buna gore, ey kardesim, ¢abalarinin yahut
ibadetlerinin kaybolmamasi ve bosa gitmemesi i¢in biitiin amellerini yalniz Allah’a adamaya
calis”®® diyerek ihlasla yapilmayan ve kalbi nefsani arzulardan armndirmaksizin yapilan

amellerin bosa gidecegini ve boylece amellerde ihlasin ne denli 6nemli oldugunu vurgulamistir.

2.5. TEVAZU

Bahya Ibn Pakuda yapilan fiillerin tamamen ihlash bir sekilde Allah’a adanmasi
gerektigini ama bu ihlasi bozan ve amellere en ¢ok zarar veren seyin kibir oldugunu sdylemistir.
Kibri uzaklastiran ve silen, ayrica biitiin ibadetlerin 6ziinii olusturan hasletin tevazu oldugunu
sOylemistir. Tevazu kisiyi kibrin esaretinden kurtarir, gosteristen, kendini begenmislikten,
arzudan uzaklastirir. Haris el-Muhasibi de tevazuyu “kibrin ziddidir, diinyevi arzulardan
muhafaza eder, kanaat duygusunu getirir.” seklinde agiklamistir.?5* Bu, iki miiellif arasindaki

benzerligi gosterme acisindan dikkat ¢ekicidir.
Bahya Ibn Pakuda tevazuyu on baslikta incelemistir:

e Tevazu nedir?

e Kag tiir tevazu vardir?

e Nelerden miitesekkildir?

e Hangi baglamda tevazu sahibi olmakla yilikiimliiyiiz?
e Tevazu sahibi olmanin metotlar1 nelerdir?

e Tevazu sahibi kisinin sorumlulugu nedir?

e Ne zaman tevazu sahibi olmali ya da olmamaliy1z?

263 Thp Pakuda, Duties of the Heart, s. 302.

264 ]-Muhasibi, Hakk 1 Arayanlara Nasihatler, s. 57.
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e Tevazu mu degerleri beraberinde getirir yoksa degerler mi tevazuyu?
e Bir kisinin kalbinde tevazu ve kibrin birlikte olabilmesi miimkiin mii?

e Hem bu diinya hem ahiret i¢in tevazunun kisiye faydalar1 nelerdir? 2%°

Tevazu ruhun algakgoniilliiligi, teslimiyetgiligi ve kendisi i¢in duydugu saygidir. Tevazu
ruhta hasil olursa kiginin 6fke aninda gosterdigi gilizel s6ziinde ve yumusak sesinde ortaya ¢ikar.
Bahya burada duydugu bir kissay1 ornek gostermistir. Bir glin Emir cezay1 hak eden biri igin
kirbag getirtir ve sunlar1 sOyler: “Allah tarafindan sana kizgin degilim, seni sertce

cezalandirmaliyim.” Esir de “bundan daha agir ve kaldiramayacagim bir giinah bilmiyorum.”

Bahya’ya gére iig tiir tevazu vardir. Ilki insanlar1 ve konusma yetenegi olmayan hayvanlari
ihtiva eder. Bu tevazuda ruh al¢akgoniillidiir ve gelen belalara tahammiil edebilir. Cahil
avamda bulunur clinkii bilgileri sinirhidir ve ruhlarimin kiymetine dair anlayislari azdir. Bu
tevazu seklinde isimlendirilir ancak kendi 1yi tabiatin1 gérmeyi engelleyen cahilligi nedeniyle

ruhu zayiflar ve korlesir.

Ikinci tevazu yonetimdeki ya da iist seviyelerdeki insanlara karsi olandir. Mesela bir esir
efendisinin esaretinden kurtulursa, bor¢lu borcunu dderse ya da fakir artik baskalarinin miilkiine
ihtiya¢c duymazsa insanlara karsi gosterdigi tevazu yok olacaktir ¢iinkii tevazuya sebep olan
etken kalkmistir. Bu tiir bir algakgdniilliiliik, baglayicit olmasina ragmen, dogal olarak, en
yiiksek erdemlerden biri olarak kabul edilemez, ¢iinkii tiim insanlar1 kapsamaz ve her zaman ve

her yerde onlar1 baglamaz.

Ucgiincii ve en yiiksek derecesi Allah’a kars1 gosterilen tevazudur. Bu biitiin her kosulda ve
zamanda, insanlar i¢in elzemdir. Bahya bu bdliimde ele alinmak istenen tevazu ¢esidinin bu

oldugunu soOylemistir. Algakgoniilli adam, Kitab-1 Mukaddes’de cesitli sekillerde

265 Thn Pakuda, Duties of the Heart, ss. 304-305.
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“alcakgoniillii, kendi goziinde hor goriilen, dingin, mazlum, miitevazi ruhlu, ruhu yarali,
tovbekar yiirekli, kalbi miitevazi, yarali, miitevazi 6ze sahip” olarak tanimlanir. Genel olarak
alcakgoniilliilikten bahsedildiginde, yalnmizca en yiiksek derecesi olan bu tiir bir
alcakgonilliiliik kastedilmistir. Onu elde eden kisi, Allah’in yakinligina ve huzuruna gétiiren

yoldan uzak degildir ve eylemleri Rabbi tarafindan makbuldiir ve O’nu hosnut eder.?%®
Kibirli bir insan1 tevazu ehli yapan on kosullarini su sekilde siralayabiliriz:
- Hastalik gibi nedenlerle bedensel yonden zayiflayan gii¢lii insanin durumu.
- Maddi yonden zor duruma diigsmiis ve baskalarinin yardimina muhtag insan.
- Baskasi tarafindan dviilen ve zamanla onu takip eden insan.
- Her ne kadar 6deyemeyecek olsa baskasindan 6diing bir seyler alan insan.
- Diismanin elinde esir olup onlara tabi olan kisi.
- Omiir boyu kéle olup efendisine itaat etmek zorunda kalan insan.
- Aci ve lizlintli yasay1p ruhen yikilan insan.

- Nefsini muhasebe edip Rabbi’nin verdigi sayisiz nimetlere karst nankorliik yaptigimi fark

eden insan.
- Itaatsizliginden dolay1 Rab tarafindan kinanan kisi.
- Oliime yaklastigin1 hisseden insan

Oncesinde gururlu olan bir adami algakgoniillii, uysal ve itaatkar yapan kosullar su sekilde

siralanabilir:

266 Thn Pakuda, Duties of the Heart, ss. 306-307.
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1. Bir insanin giicli, hastalik, kétii huylar veya zaaflar1 nedeniyle dogal islevlerini yapma

konusunda azaldiginda, Yaraticinin ve insanligin 6niinde kendi gururunu algaltir.

2. Bir kimse, yoksulluk musibetine ugradiginda ve baskalarinin yardimina ihtiyag
duydugunda, kendi kendine yettikten sonra algakgdniillii olur, 6nceki durumundaki hirst ve

gururu kirtlir.

3. Bir adama bir baskas1 tarafindan 6zel bir liituf verildiginde ve onun comertliginden

yararlandiginda denildigi gibi ona boyun egmeye baslar.
4. Bir kimse baskasina 6deyemedigi bir seyi bor¢lu oldugu zaman, ona boyun eger.
5. Bir adam diismaninin elinde tutsak oldugunda, ona boyun eger ve kendini algaltir.

6. Bir adam O6miir boyu kole oldugunda ve efendisinin elinden kurtulamazsa, ona boyun

egen olur.
7. Bir adam 1stirap verici bir musibete ugradiginda, ruhu yaralanir ve algakgoniillii olur.

8. Bir kimse nefsiyle hesap yaptiginda, O’nun nimetlerine ragmen O’na siikretmek yerine

Allah’a isyan ettigini anlayinca, algakgoniillii ve utang i¢inde olur ve O’ndan utanir.

9. Kisi, Allah’a itaatsizliginden dolay1 Allah tarafindan kinandiginda ve azarlandiginda,

korkar ve O’na teslim olur.

10. Insan, hayatinin sona erdigini ve dliimiiniin yaklastigin1 hissettiginde, 6liim korkusunu
ve hesap giiniinli diisiiniir, bunun iizerine algakgoniillii ve itaatkar olur, kendini algaltir ve
omriiniin israfindan ve kaybindan tovbe eder. Son yolculugunda kendisine hizmet edecek

herhangi bir hayir hasenat hazirlamadan gogiip gider.?®’
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Bahya bir insanin kalbinde tevazu ve gururun bir arada bulunmasi miimkiin midiir?
Sorusuna cevaben, gururun iki sinifa ayrildigini sdylemistir ve sunlar1 eklemistir: Insanin
bedensel gururu, bedensel seyleri ve maddi ¢ikarlaridir ve insanin bilgi, dindarlik ve Allah’a
derin itaat gibi manevi erdemleriyle gurur duymasidir. Maddi seylere duyulan gururun hepsi,
insanin kalbinden alcakgoniilliiliigii uzaklastirir. Ikisinin bir kalpte bir arada yasamasi
imkansizdir, ¢iinkii bunlar birbirini diglar. Bir insan bu diinyaya ait bir seyle gurur duydugunda,
kendini begenmisligi ve diinyanin hizla yok olup gitme hizina dair az bilgisi sebebiyle kendisine
verilen nimetin sahibinden habersiz olarak bu diinyaya yo6nelir. Onu kendisi i¢in, kendi giicii ve

zekasiyla elde ettigini diisiiniir.

Manevi degerlerle gururlanmak ise, biri 6viilmeye deger, digeri kinanmaya deger olmak
iizere ikiye ayrilir. Bilgin kisi bilgisiyle, takva sahibi yaptig1 iyiliklerle gurur duydugunda gurur
ayiplanir. Gurur, boyle bir adami, bilgisinin veya eylemlerinin ¢ogunu diisiinmeye sevk eder;
onu elde ettigi ile tatmin eder, halk arasindaki iinlinden, sanindan ve dviilmesinden hosnut olur.
Ayni1 zamanda bagkalarini kiiglimsemesine ve hor gormesine, ¢agdaslar1 arasinda bilginlerin
hatalarindan sik sik bahsetmesine ve zamaninin ve bolgesinin bilgelerini kiiciimsemesine neden
olur, arkadaslarinin ve onlarin yetersiz bilgilerinin basarisizligiyla kendini 6vmesine neden
olur. Bu tiir bir adam, eski bilgelerimiz tarafindan ‘komsunun al¢almasi pahasina kendini

yiikselten kisi’ olarak adlandirilir ne algakgoniillii ne de yumusak basli olabilir.2%®

Alim kisi ilmiyle, takva sahibi yaptig1 iyiliklerle 6viilmeye degerdir, ancak kastedilen
Allah’in biiyiik litfu ve bunun sonucunda ortaya ¢ikan mutlulugu igin O’na siikran ifadesi
olarak duydugu gururdur. Gurur, boyle bir insani, ilminin ve iyi islerinin artmasini arzulamaya
ve bunlar i¢in daha ¢ok ¢aba sarf etmeye sevk eder. Gurur, onu ailesine karsi algakgoniilli

olmaya, dostluklarindan zevk almaya, onlarin onuruna saygi duymaya ve yetersizliklerini
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gizlemeye, onlar hakkinda gilizel s6z sOylemeye ve onlari sevmeye, onlar affetmeye ve
haklarin1 korumaya sevk eder. Ayn1 zamanda erdemlerinin ¢ok az oldugunu diisiinmesine ve
stirekli olarak onlar1 artirmaya calismasina, amacina ulagsamayacak kadar zayif oldugu i¢in
miitevazi olmaya, yardimina ihtiyaci olan herkesin onitinde kendini algaltmasina, Allah’a ihsan
ettigi faziletler ve giizel vasiflar kazanmasini kolaylastirdigi igin siikretmesine vesile olur. Bu

tiir bir gurur, algakgéniilliiliige ne aykiridir ne de ona karsidir.?%®

Diinya ve ahiret meselelerinde algakgoniilliiliigiin faydalar1 Bahya tarafindan alti
maddede ele almmustir. Ugii bu diinyayla, iicii 6biir diinyayla ilgilidir. Bu diinya ile ilgili olanlar

sunlardir:

1. Kisi kendi kaderine raz1 olur, ¢iinkii biitiin diinya ve igindeki her sey, gosterisinden
ve elde ettiklerini kiiglimsemesinden dolay: kibirli ve magrur bir adama yetmez. Algakgoniilli
insan benligine itibar etmez, bu sebeple bu diinyada kendisine ne verilirse ona yeter, hatta
fazlasiyla yeter. Sonug olarak, o huzurlu ve sakindir. Ne varsa yer, bulabildigiyle ortiiniir, her
nerede olursa orada uyur ve algakgoniilliiliigiinden dolay1 bu diinyada azla yetinir. Ama gururlu

insanin ihtiyaglarin biitiin diinya karsilayamaz, ¢iinkii o hirsh ve kibirlidir.

2. Algakgoniillii insan, basina bir musibet geldiginde ve hayattaki durumu degistiginde,
uysallig1 ve gosterissizligi nedeniyle sabreder. Gururlu insan ise, kendini begenmisligi, biiyiik
gosterisleri ve kaderinden hosnutsuzlugu nedeniyle, bir felakete ugradiginda korkuyla dolar ve

az sabri vardir.2"°

3. Tevazu sahibi kisi, insanlar tarafindan daha ¢ok sevilir, daha ¢ok sevilir ve onlarla
iliski kurmasi1 ve onlarin aliskanliklarina uymasi daha kolaydir. Bir emirin ¢ok hizli yiiriime

aligkanligr oldugu sdylenir. Nedeni soruldugunda, “Kibirden uzaklastirir ve arzunun
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gerceklesmesini hizlandirir” der. Bilgili bir adama bir keresinde, “Cagdaslarindan nasil iistiin
oldun?” diye soruldugunda, cevabi, “Kendimden istiin gormedigim hi¢ kimseyle
tanismayarak” oldu. Benden daha bilgili olsaydi, “Bu adam Tanri’ya benden daha itaatkar,
boylece benden daha bilgili” derdim. Benden daha az bilgili olsaydi, “Bu adamin hesap
giinlinde benden daha az hesabi olacaktir, ¢iinkii ben Allah’a bilerek ve isteyerek karsi
geliyorum, o kasitsiz yapiyor” derdim. Benden daha biiyiik olsaydi, “Bu adamin benden daha
¢ok sevabi var, ¢iinkii bu diinyaya benden 6nce geldi” derdim. Benden geng olsaydi, “Bu adam
benden daha az giinah isledi” derdim. Yas ve bilgi bakimindan bana denk olsaydi, “Belki de
onun vicdani Tanri’’nin goéziinde benimkinden daha temizdir, ¢iinkii ben kendi Onceki
giinahlarim1 biliyorum, onun hakkinda hicbir sey bilmiyorum” derdim. Bu sekilde, tiim

erkeklere her zaman saygi duydum ve onlarin 6niinde kendimi algalttim.

4. Bundan sonrakiler obiir diinyanin isleriyle ilgilidir, yani algakgdniillii insan bilgiye

daha yakindir, ¢iinkii o alimlere uyar, onlara yonelir ve onlara teslim olur.?’!

5. Algakgoniillii adam, itaati ¢aliskanlikla, gayretle ve 6zenle yapmakta acele eder ve

emirleri ne hor goriir ne de en azin kiigiik olarak diisiiniir.
6. Algakgdniillii insanin eylemleri, denildigi gibi Allah tarafindan kabul edilebilir.?"?
Bahya bu on boliimde, yiiksek, asil ve onurlu tevazu hasletinin koklerini gostermistir.

2.6. TOVBE
Kelime anlami “geri donmek, riici etmek, doniis yapmak™ olan tevbe (tevb, metab),

“dinde yerilmis seyleri terk edip Ovgiiye layik olanlara yonelme” anlamina gelmektedir.
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Kelimenin “riici, inabe, evbe, gufrin ve af” gibi kavramlarla iliskili oldugu diistiniilmiistiir.?"

Kur’an’da da tovbe seksen sekiz yerde gecmekte, insanlar tovbeye yonlendirilmekte,?’* Hz.

Adem, Hz. ibrahim, Hz. Musa ve Hz. Muhammed’in tovbelerinden s6z edilmektedir.2’®

Kisinin Allah’a tiim kalbiyle baglanmasini tartisan Ibn Pakuda, bir kisinin acik kapali
fark etmeksizin tim eylemlerinin Allah’in hizmetine adanmasi gerektigini ifade etmistir.
Kisinin kendini Allah’in hizmetine adayabilmesi i¢in kibirden kaginmasi ve Allah’a teslim
olmasi gerekmektedir. Ona gore bu tiirden bir goniilden baglilik, kisinin kanaatlerinin ve

eylemlerinin tam bir uyum i¢inde olmasin1 beraberinde getirmektedir.

Ibn Pakuda’ya gére, bir kisi gercekten Allah’a teslim oldugunda teslimiyeti onu tovbe
etmeye yonlendirmektedir. ibn Pakuda ii¢ cesit tovbeden bahsetmektedir. Bunlardan ilki kisinin
yalnizca diliyle tovbe etmesidir. Buna gore kisi bir giinah islemek i¢in uygun ortam buldugu
zaman, arzu ve isteklerine boyun egerek bu giinah1 islemekte, giinahi isledikten sonra da onun
yanlis oldugunun farkina vararak pigman olmaktadir. Ancak bu pismanlik yalnizca onun diliyle
siirli kalmakta, kalbine ve davranislarina yansimamaktadir. Bu nedenle de bu kisinin Allah’1n

gazabina ugramay1 hak ettigi diisiiniilmektedir.?’®

Ikincisi kalbi ve tiim organlariyla kisinin tovbe etmesidir. Bu durumda kisinin akli
arzulariyla savasip onu Allah’in goziinde nefret uyandiran seyleri yapmaktan engellemektedir.
Ancak diger tarafta Allah’a isyana tesvik eden unsurlar1 arzulama egiliminde olan nefs, onu

sonsuza dek itaatsizlige itmeye ¢alismaktadir. Kisi bu sekilde bazen nefsin bazen de aklin iistiin

213 Bekir Topaloglu, “Tévbe”, TDV Islam Ansiklopedisi, c. 41, Istanbul: Tiirkiye Diyanet Vakfi Yaymlari, 2012,
S. 279.
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geldigi bir savas igerisinde olmustur. Bu nedenle de insan tovbe edip yaptiklarindan pisman
olsa da gilinahlarindan tam anlamiyla kurtulmadik¢a yani ayni hatalari tekrar etmedikg¢e tam

olarak affedilmis sayilmamaktadir.

Ugiinciisii ise kisinin tdvbenin tiim sartlarmi yerine getirerek tovbe etmesidir. Bu
durumda olan kisinin akli artik arzularina {istiin gelmistir. Bu nedenle kisi davranislarinin
sonucunu diisiinerek hareket etmekte, yanlis davraniglarindan utanmakta, giinahlarinin ve
hatalarinin biiylkligiini idrak etmekte, emirlerine uymadigi, nehiylerinden kagimmadigi
Allah’1in her an ve her yerde onunla birlikte oldugunun farkinda olmaktadir. Bu biling durumu,
kisinin davranislarinda daha hassas ve diisiinceli hareket etmesini saglayarak onun Omriiniin
sonuna kadar Allah’tan bagislanma dilemesini de beraberinde getirmektedir. Bu sekilde

davranan kisinin Allah’in affin1 hak ettigi diistiniilmektedir.

Ibn Pakuda’ya gore bir kisinin gergekten tovbe etmesi igin onun “uyandirilmas1” veya
“canlandirilmas1” gerekmektedir. Arapgada tenbih, Ibranicede he’ara olarak gecen
uyandirilmanin dort yolu vardir. Bunlardan ilki, kisinin Allah’in biiyiikligini ve litfunu
tanimasi, ikincisi kisinin bir peygamber veya Tevrat araciligiyla Allah tarafindan azarlanmasi,
ti¢iinciisti kisinin Eyiip 6rneginde de goriilecegi iizere diger insanlarin gektikleri acilarla Allah
tarafindan nasil sinandigina tanik olmasi, doérdiinciisii ise kisinin isledigi giinahtan dolay1 hak

ettigi cezay1 almasidir.

Uyarilma, kisinin kendini incelemesine veya ruhsal muhasebe siirecine yol actig1 igin
tovbenin 6nemli bir bilesenidir. Gergek kendi kendini inceleme, ayn1 zamanda hem tévbe igin
gerekli bir kosul hem de ruhu tovbe etmeye uyandirmanin bir yoludur. Ruhun bu sekilde
uyarilmasina duyulan ihtiyaci tartisan Ibn Pakuda igin ruhun uyarilmasi; birbirleriyle iliskili
olan nefs muhasebesi, tovbe ve Allah’a kulluk seklindeki {i¢ unsur agisindan merkezi bir 6neme

sahiptir. Bu siireclerde ruhun bedensel faaliyetlerden ve istahlardan uzaklasip kaginmasindan
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ve kendisini aklin 1s181ndan ayiran perdeyi yavas yavas kaldirmasindan dolayi ruhta, ahlaki bir

gelisme ve ilerleme meydana gelmektedir.

Peki, kisi uyarildiktan sonra nasil tovbe etmelidir? Bu konuda takip edilmesi gereken
yollar ve ilkeler nelerdir? Ibn Pakuda, kisinin halisane bir sekilde tovbe edebilmesi igin ilk
olarak yaptiklarinin ko6tli oldugunu kesin olarak bilmesi gerektigini ifade etmistir. Eger kisi
bunu bilmiyorsa bu, onun ya siiphe iginde oldugu ya da giinahinin ne oldugunu bilmediginden
dolay1 cahil oldugu anlamina gelmektedir. Bu durumda kisinin ne yalvarmasinin ne de tovbe
etmesinin bir anlami olmaktadir. Bu durum kisinin tdvbesinin makbul olabilmesi ig¢in
davranisinin neden kotii oldugunu bilmesinin gerekliligini ortaya c¢ikarmaktadir. Ciinki
yalnizca davraniglarinin farkinda olan, bunlarin sorumlulugunu iistlenen ve cezalandirilacagini
bilen kisi, tovbeye yonelmektedir. Boylece kisi kendi itaatsizligine kars1 Allah’in litfunu gz
oniinde bulundurmakta ve bu siire zarfinda alisageldigi kotiiliikleri hem fiili hem de kalbi olarak

yapmaktan kacinmaktadir.?’’
Ibn Pakuda, tovbe igin gerekli olan diger unsurlari ise su sekilde siralamistir:

- Tovbe eden daha dnce isledigi glinahlardan pismanlik duymali
- Onlardan vazge¢meli ve terk etmeli
- Onlar itiraf etmeli, isledigi glinahlar i¢in af dilemeli

- Bunlan tekrarlamamak i¢in kalpten ve ruhtan samimi bir sekilde s6z vermelidir.

Buna gore kisi kalbinde ve niyetinde, giinahlarinin agirligini hissederek onlart siirekli
hatirlamalidir. Aklin1 bagka mesguliyetlerden arindirarak giindiiz orug tutmak ve gece namaz

kilmak gibi nafile ibadetler yapmalidir. Giinahlarini bagislamas1 ve tovbesini kabul etmesi i¢in
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Allah’a siirekli dua etmeli ve yalvarmalidir. Bagkalarini ayni glinahtan sakindirmaya ¢alismali,

Allah’n azabiyla onlar1 korkutmali ve onlari tévbeye tesvik etmelidir.?’®

Ibn Pakuda’ya gore insan efendisinden kagan bir kéle gibidir. Nasil ki efendisinin kendisine
Iyl davranmasini diisiinmeyi biraktiginda kdle, itaatkar bir sekilde ona geri doniip emirlerine
karsi isyan etmesinden ve hizmetinden kagmasindan dolay1 ondan af diliyorsa insan da Allah
karsisinda bu sekilde davranmaktadir. Bu sekilde davranan kisi de dogru yolda olup kurtulus

yoluna talip olmasindan dolay1 bagislanmaya ve dost olunmaya layik olarak goriilmektedir.

Bir kimse Allah’in imtihanin1 anlayip ona itaatsizlik edenlerin cezalandirildigina inanirsa
dersini almakta ve Allah’in cezasindan ve siddetli intikamindan korkarak ona donmektedir. Bu
esnada pismanhgini dile getiren insan, kendi cezasini ¢ekmeden 6nce giinahlar icin af ve
magfiret dilemektedir. Ibn Pakuda af dilemeyi tevazu ve Allah’a teslimiyetin bir isareti olarak
gérmiistiir. Ona gdre kisinin giinahlarini kabul etmesi onu affedilmeye gétiirmekte bunun i¢in
de insan yemesinden konusmasina, giyinmesinden yiiriimesine kadar her hareketinde tovbe
ettiginin idrakinde olarak yasamasi ve asiriliklardan uzak durmasi gerekmektedir. Bu noktada
kisi Allah’in yasakladigi her seyden, hatta harama gotirebilecek helal seylerden de
kaginmalidir. Kiginin bu siiregte insanlardan korktugu, onlara umut bagladig: ya da onlardan
utandig@i i¢in degil de Allah’tan utandigi igin giinahtan sakinmasi, giinah islemeye giicli yettigi
halde bile giinahlardan kag¢inmasi ve sadece Allah’in azabindan korkarak kotiilik
yapabilmesine ragmen kétiiliikten kaginmasi gostermesi gereken davranislardandir. ibn Pakuda

aglamay1 da kisinin 6nceki giinahlarindan tovbesinin bir ifadesi olarak algilamistir.

Kisi giinahlarmi tekrarlamama konusunda bir taahhiit vermektedir. Bu taahhiidi

korumanin sartlar1 ise sunlardir:
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- Anlik zevk ile ebedi zevk arasindaki ayrimi iyi yapabilmesi

- Allah’in emirlerine kars1 gelip onu kizdirdigini tahayyiil etmesi ve 6limi tasavvur
etmesi

- Kisinin itaatsizligi ve isyanina ragmen Allah’in bahsettigi nimetler karsisinda
siikretmesi

- Her tiirlii haksizliktan, haramlardan kaginmasi ve higbir canliya zarar vermemesi

- Kadir-i mutlak olan Allah’in bu niteliginin farkina varmasi ve onun emirlerine uyup

nehiylerinden kaginmadigi igin kendini suglamasidir.?’

Ibn Pakuda burada tdvbe eden kisinin takva sahibiyle esit derecede olup olmadigini da
sorgulamigtir. Ona gore tovbe edenlerden bazilar1 dindarlardan daha iyiyken bazilari
tovbelerine ragmen daha asagilik konumda olmustur. Ciinkii kisi dili, yiiregi ve fiilleriyle
giinahini tekrar etmedigi i¢in Allah onu bagislamakta, bu nedenle de o dindar adamla esit bir
konuma gelmektedir. Peki, giinah igleyen bir kisinin her bir giinahtan tdvbe etmesi miimkiin
miidiir? Bu noktada Ibn Pakuda giinah1 iki baslik altinda ele almistir. Bunlardan ilki Allah’1
inkar etme, kotii niyet, haram olan seyleri yapma gibi yalnizca Allah’a kars1 igslenen giinahlari
icerirken, ikincisi ise insanlarin bedenlerine, mallarina, namuslarina yani kendilerine ve diger
insanlara kars1 islemis oldugu giinahlar1 icermektedir. ibn Pakuda’ya gére insanin Allah’a kars
isledigi giinahlardan hayattayken tovbe etmesi ve bu giinahlarin affedilmesi miimkiindiir.
Ancak kisinin diger kisilere karsi isledigi giinahlar, bireyleri bagladig: i¢in bu giinahlarin

affedilmesi kisinin kars1 tarafi sakinlestirmesi ve onun tarafindan affedilmesiyle miimki{indiir.

Muhasibi’nin nefs sorgulamasina benzer sekilde, Ibn Pakuda Allah’a giden tdvbe kapisi
acikken, magfiret miimkiinken, kabul ve magfiret hali ortadayken kisinin kendi nefsini sorguya

cekerek tovbe etmesi gerektigini sOylemistir. Ciinkii Allah, kisiyi once liituf ve yumusaklikla,
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sonra azarlayarak daha sonrasinda ise azabimi gondererek uyarmakta ve kisiyi kendisine
dénmeye ve tovbe etme konusunda hizlandirmaya tesvik etmektedir. Bu nedenle de kisi

giinahinin agirhgmi diisiiniip gecikmeden tovbe etmelidir.?°

2.7.MUHASEBATU’N-NEFS
Bahya muhasebetii’n-nefs kavramini El-Hiddye ila Ferdizi’|l-Kulub g¢alismasinda
tevbenin sartlar1 arasinda gdrmiistiir.? Bahya eserinde bu kavramim anlamini, satlarini,

yararlarini ve her insanda ayni sekilde olup olmamasi yoniiyle alt1 baslik altinda agiklamistir.

IIk olarak muhasebetii’n-nefs kavrammin anlamma bashik acan diisiiniire gére bu
kavram, insanin din ve diinya islerinde hangisinin ona bagli hangisinin ona bagli olmadigini
gosterdigi ve ikisi arasinda ayrim yaptigi bir kavrayistir. Bu anlami Bahya Yasa’nin Tekrari,
4:39 numaral1 cimleden almaktadir. Bu kavramda Bahya’nin {izerinde durdugu husus, insanin
Allah’m islerine akil sir erdiremeyecegi bu sebeple kendisine yonelip kendi ile alakali igler ile

mesguliyet gostermesidir.

Bahya, muhasebetii’n-nefs kavraminin anlamini verdikten sonra herkesin bu kavrayisa
sahip olup olmadigi hususunda bir baglik agmaktadir. Bu bagliga gore, muhasebetii’n-nefs
denen bu eylem her insanda ayni1 olmayip diinya ve din islerini kavrama da her insan kendi
zekasina, zihnine ve algi giiciine gore farklilik gostermektedir.?32 Modern anlamiyla, insandaki
bireysellik bu kavrami isleyis bakimindan farklilik gostermesine sebebiyet vermektedir. Her
insan kendi giicii nispetinde bu eylemi fiile gegirme giiciine sahiptir. Bu hususta inananlarin

vazifesi kendi giicii nispetlerinde bir nefs muhasebeleri yapmalaridir. Bahya’ya gore 6zde insan
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olmalar1 hasebiyle tiim insanlar i¢in gerekli bu husus bireysel kabiliyetlere gore degisim

gostermektedir.

Allah’in rizasi i¢in yapilacak nefs muhasebesinin gesitli oldugunu sdyleyen Bahya eserinde

otuz madde seklinde agiklamaktadir: 283

1. Insan, hicligi hakkinda diisiinmeli, higlikten nasil varliga geldigini tefekkiir etmeli ve
Allah’in comertligini, litfunu bu sekilde idrak etmeli ve tim bu hususlarda nefs

muhasebesi yapmalidir.

2. Insan, viicudunun olusumunda Allah’in kendisine bahsettigi biiyiik liitfu, suret ve
kimliginin miikemmelligi, uzuvlarmin sekillenmesi ve kendi giiciiyle ana rahminden

¢ikmasi konusunda nefs muhasebesi yapmalidir.

3. Insan, Allah’m kendisine akil ve anlayis bahsetmekte olan genis liitfunu, diger tiim soylu
ozellikleri ve yliksek erdemleri ile konugmayan hayvanlardan ayr1 bir konumda oldugunu

anlama hususunda nefs muhasebesi yapmalidir.

4. Insan, Allah’in kendisini hem bu diinyadaki hem de ahiretteki hayatin1 korumanin yollarina
yonelttiginde, kendisine bahsettigi bol lituf hakkinda kendi kendisiyle muhasebe
yapmalidir. Bunlar; cehaletini uzaklastiran, gézii ve kalbi aydinlatan, onu efendisinin
rizasina yaklastiran ve her iki cihandaki saadetinin tamamlanabilmesi i¢in Yaraticisinin
hakikatini 6grettigi yiikiimliliiklerdir.

5. Insan, Allah’in kitabimi anlamakta gecikmesine ve kitabin manasmi ve maksadin
incelememesine ragmen nefsinin ne kadar siikinet i¢inde oldugunu kendi kendisiyle

muhasebe etmelidir.

6. Bir insan, tabiatinda Allah’a itaatsizlik etme ve ahdine karsi isyan etme egilimi

283 Thp Pakuda, The Duties of the Heart, ss. 356-394.
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hissettiginde, kendisiyle bir nefs muhasebesine girismelidir.

7. Insan, Rabbe ibadetinin kosullar1 ve O’na kars1 yiikiimliiliiklerini yerine getirme taahhiidii

konusunda kendisiyle bir muhasebe yapmalidir.

8. Insan, Allah’a baghlik yiikiimliiliigii konusunda kendi kendisiyle bir nefs muhasebesine
girmelidir.

9. Insan, her tiirlii ta’at isleri hakkinda bir nefs muhasebesine girmelidir.

10. insan, Allah’in hem sirlarint hem de agik hareketlerini bilmesi, O’nun onu gdzetlemesi ve
tiim hareketlerini ve aklina gelen iyi ve kotii tiim diisiinceleri kaydetmesi konusunda kendi

kendisiyle bir nefs muhasebesi icerisine girmelidir.
11. Insan, dmriinii Rabbine itaatle gecirip gecirmemesiyle alakali kendisini hesaba ¢ekmelidir.

12. Insan bir nefs muhasebesi yapmalidir ki, biitiin giiciinii bu diinya isleri icin ¢abalamakta,

biitiin aklin1 ve biitiin kabiliyetini bu diinya ugrunda kullanmak i¢in sarf etmektedir.

13. Bir insan, O’nun yaptig1 iyiliklere kargin bilgisinin fiiline, anlayisinin Allah’a itaat etme
cabalarina ve bunu yapma kabiliyetine, Allah’a kars1 olan yiikiimliiliiglinii fiilen yerine
getirmesine gore istiinliigii konusunda kendi kendisiyle hesap yapmalidir.

14. Insan, kendisi i¢in aym seyi hissettigi birine sevgi, giiclii bir egilim ve tutkulu bir ilgi
duydugunda, kendisiyle hesap yapmalidir.

15. Insan, rizkmnin vaktinden 6nce hazirladigina, buna ihtiya¢ duyulmadan énce, dmriiniin
vadesini ve onu kullanmak i¢in yasayip yasamayacagini bilmedigini diisiiniip kendi
icerisinde bir nefs muhasebesi yapmalidir.

16. Insan, bu diinyada kaldig: siireyi degerlendirmeli ve gdzden gecirmelidir.

17. Insan, diger insanlarin dostluguna ve arkadasligina karsi bir istek duydugunda, kesin bir
ihtiya¢ gerektirmedikge, yalnizligin ve digerlerinden soyutlanmanin erdemlerini ve ayrica

kalabaliga karismanin getirecegi kotiiliigli anlamaya ¢aligmalidir.
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18.

19.

20.

21.

22.

23.

24,

25.

26.

Insan, nefsi yiiceldiginde, kendine fazla deger verdiginde ve bu diinyadan biiyiik umutlar

besledigi zaman, kendisiyle bir nefs muhasebesine girmelidir.

Insan, Allah’in kendisini bu diinyanin musibetlerinden ve 1stiraplarindan, ehlinin
ugradig her tirli beladan, her tiirli musibet ve mesakkatten, tutsakliktan, hapisten,
acliktan susuzluk, sicak ve soguk, dliimciil zehirler ve yirtici hayvanlar, sakatlanma ve
zatlirre, delilik ve melankoliden ve zindandan nasil korudugu konusunda kendi kendisiyle

bir nefs muhasebesine girmelidir.

Bir insan, bir mali oldugunda, onu nasil elde ettigini, nasil harcadigin1 ve malinin hem
Allah’a hem de insanlara kars1 sorumluluklarini nasil yerine getirmesi gerektigini kendi

kendine hesap vermelidir.

Bir adam, itaat islerini yerine getirme konusunda kendisiyle bir nefs muhasebesine
girmelidir.

Bir insan, bu diinyanin ve sakinlerinin refahi i¢in ¢alismak i¢in halkin igine girdiginde

kendi kendisiyle bir nefs muhasebesi yapmalidir.

Insan, bu diinyada bulunan Allah’1n tiim tecellileri -biiyiik ve kiiciik yaratiklar, insanlarin
diizenleri ve yukaridaki ve asagidaki tiim yaratiklarin saflari, semavi kiirelerin dairesel
hareketleri, giinesin ve ayin hareketleri, gezegenler ve yildizlar- iizerine tefekkiir

etmelidir.

Insan, nefsi ile bir hesap yapmali ve Allah’in ilmine ve kitabina, eskilerin geleneklerine,

atalarimin tarihine, dualarin méanasina gore davranmalidir.

Insan, ahiret sevgisinden ziyade bu diinya arzusunun hesabim kendi kendisiyle

yapmalidir.

Insan, yeryiiziindeki hiikiimdarinin yasaklarina kulak verdiginde, emirlerine uymadig1

icin cezalandirilacagindan korkarken, Rabbinin emirlerine uymadiginda, emir ve
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yasaklarina kars1 gelmenin cezasindan korkmadiginda nefsiyle hesap yapmalidir.

27. Insan, viicuduna, malma veya sahip oldugu herhangi bir seye tiksindirici bir sey
geldiginde, nefsinin hesabin1 vermelidir. Onu Allah’tan en giizel sekilde kabul etmeli ve

Allah’in hikkmiine raz1 olmus bir insan gibi ona tahammiil etmelidir.

28. Insan, Allah’a tevekkiil ettikten, malini, canini, ailesini ve biitiin islerini O’na teslim
ettikten sonra, durumu birdenbire degistiginde ve Allah’in takdiri istedigi gibi

olmadiginda, nefsi ile hesap yapmalidir.

29. Insan, nefsinin bedeni tizerindeki {istlinliigiinii ve bazi insanlarin digerlerine iistlinliigiinii

anlamalidir. Bazen bir insan yiiz kisiye bedeldir.

30. Bir insan, bu diinyada bir misafir olarak durumuyla ilgili olarak kendisiyle bir hesap

yapmalidir, 284

Zikredilen bu husus, hadislerde ve tasavvufta insanin sadece bir yolcu olduguna dair

ifadelerle birebir ortiismektedir.

Yukaridaki sekilde gergeklestirilen nefs muhasebesinde, ruh, bunlarin anlamlarini ve
onlara uygulama zorunlulugunu anladiginda, bu ytikiimliiliikklerin gercegini ve bunu iistlenmek
icin kendi dogal arzusunu kabul ettiginde, tiim bu yonleri anladig1 ve kendilerine verilen gii¢
nispetince kavramaya baslamasina gore, tlim erdemlere ulasabilmekte ve ulagtig1 erdemlerin en
milkkemmel sonug¢larini elde etmektedir. Burada elde edilen en 6nemli sonug, nefsin cevherinin
cehalet ahmakligindan arinmasi ve kalpten sliphe karanligin1 uzaklastiran kesinlik nurunun
kabul etmesidir. Bahya burada kisinin kendisini temiz bir kalp ve saglam bir irade ile muhasebe
etmesi sonucu, aklinin aydinlanacagimi ve yiiksek erdemler elde edecegini de eklemistir.

Boylece kisideki arzu ve hevalar uzaklasacak, kisi kendi i¢inde yeni ve ulvi bir gii¢

284 Byhari, Hz. Peygamber’in Abdullah b. Omer’in omuzuna elini koyarak “Diinyada bir garip hatta bir yolcu gibi

12

davran!” dedigini aktarmistir.
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bulacaktir.?8® Bahya’ya gére nefs muhasebesinin insana faydasi da tam bu noktadir. Bahya otuz
yoniiyle gerceklestirilen bir nefs muhasebesinde kalbin temizlenecegini ve ruhun
aydinlanacagini, tiim sir perdelerinin aralanacagini ve tim gergeklerin ayan beyan miisahede
edilecegini ifade etmektedir. Bu husus tasavvuftaki kalp tasfiyesi ve nefs tezkiyesi ile paralellik
gostermektedir. Bdylece arinan kalp ve temizlenen nefs Islam tasavvufunda oldugu gibi ziihde

ve Allah sevgisine agik olacaktir.

Bahya bu baslik altinda nefs muhasebesinin her zaman m1 yoksa belli bir zamanda
gerceklestirilmesi gerektigi sorusuna cevap vermektedir. Bahya’ya gore nefs muhasebesi, her
insan i¢in farklilik gésterse de her daim Allah’nin onu gézlemledigi ve miisahade altinda oldugu
gercegi mucibince her an hissedilmelidir.?®® Béylece Bahya muhasebe ile Allah’in insan1 daima

gdzetledigini diisiinmesi yani murakabe arasinda bir baglant: kurmustur.?®’

Kisinin kendini hesaba ¢ekmesi icin takip etmesi gereken adimlara da deginen Bahya,
bu hususta da insanin kendine has cevheri 6ziine baglamakta ve kisinin kendi nispetince
eylemlerde bulunabilecegini ifade etmektedir. Fakat genel olarak arindirilmis bir zihin ve
Allah’a adanmis bir kalbin gerekliligi hususunun altin1 ¢izmektedir. Arindirilmig bir zihin ve
Allah’a adanmis bir kalp ile yapilan nefs muhasebesinin kalbi tiim siiphelerden arindiracagini
ve hikmetin 15181 ile aydinlanacagini1 vurgulamaktadir. Bunun sonucunda kisinin ruhu huzuru

bulacak ve diinyanin tiim cileleri katlamlir hale gelecektir. 288

Tim yukarida yazilanlarin 1s18inda, Bahya’nin El-Hiddye ila Feraizi’l-Kulib’nde

sekizinci ilke veya kap1 olarak ele aldig1 nefs muhasebesi, yedinci ilke olan tevbenin getirisidir.

285 fbn Pakuda, The Duties of the Heart, ss. 397-398.
286 Thp Pakuda, The Duties of the Heart, s. 399.
287 Diana Lobel, Lobel, 4 Siifi-Jewish Dialogue, s.47.

288 Thpy Pakuda, The Duties of the Heart, s. 401.
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Ruhu Allah’ya olan sorumlulugu yerine getirmenin tesvik edilmesi olarak da diisiiniilebilen
nefs muhasebesi aslinda Allah’in birligi iizere tefekkiir edip kendi higliginin farkina

varabilmektir. 28°

Bahya her ne kadar alintilarda Islam mutasavviflarina yer vermese de yukarida siralanan
goriiglerin  bircogu Kuseyri, Tisteri ve Muhasibl gibi mutasavviflarin diisiinceleriyle
ortiismektedir. Oncelikle Muhasibi’de bu kavram, tasavvufi diisiincesinin temel aldig
kavramlardan biridir. Insan nefsinin olumsuzluklara meyline isaret eden Muhasibi, murakabe
altinda her daim teyakkuzda olmay1 ve nefsi hesaba ¢ekmenin nefsi arindirmanin bir yolu
oldugundan bahseder. Nefsini siirekli hesaba ceken anlaminda verilen Muhasibi?*® lakabi aym
zamanda sGfinin tasavvufi diisiincesinin temel doktrini olmustur. Nefsten c¢ok nefsin
niteliklerine yogunlasan sGfi nefsin kotii hasletlerine ragmen miicadelenin imkan dahilinde
oldugunu ve bu sebeple kurtarilmasinin akil ve kalp is birligiyle miimkiin oldugunu dile
getirmektedir. Muhasibi, kiigiik bir risalesinde Allah’nin diinyevi bir krala gére hasmetinin
gozetilmesi gerektigini uzun uzadiya bir risalesinde anlatmaktadir. Oyle ki bu hasmetli krallik
karsisinda insanin hayrete diismesi gerektigini ifade etmektedir. Diinyevi bir kral karsisinda
husu ve korkudan dolay1 nasil bir boyun egme, alcak goniilliiliik sergileniyorsa insanin i¢
diinyasini her daim bilen ve gozeten ebedi Kral’a kars1 daha fazlasin1 duymak gerekmektedir.
Soyle bir gercek var ki diinyevi kral kalbimizde olan biteni bilmemekle birlikte kalplerimizin
sahibi olan Allah her halimizi bilendir. Bahya, bizim neslimizin krallari, hiikiimdarlar1 ve
soylulart ile goriistiiglimiizde, dis goriinlistimiizii ve davraniglarimizi gézetmelerinden dolayi,
gOriiniisimiiz i¢in bulabilecegimiz en iyi kiyafeti giymemizin adetten olduguna isaret eder.

Aynen o sekilde, Allah’in onlar1 esit ve silirekli gézetmesi nedeniyle, dis ve i¢ hayatimizda

289 |_obel, 4 Sufi-Jewish Dialogue, s. 221.

290 7afer Erginli, “Muhasibi”, TDV Islam Ansiklopedisi, c. 31, Istanbul: Diyanet Vakfi Yaynlari, 2016, ss. 13-16.
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Allah’a itaatle stislenmek zorunda oldugumuzu dile getirir. Bu krallarin gizli, i¢ diinyamizi
gozlemledigini hayal edecegimizi varsayarsak Bahya’ya gore onlar bizim disg goriiniisiimiizii
gozlemledikge, biz de onlarin bizden istediklerine uygun olacak sekilde i¢ dogamizi siislemekte
acele ederdik. Yaratictya gore, igsel varhigimizda, kalbimizde ve uzuvlarimizda O’na itaat
ederek kendimizi daha ¢ok siislemekteyiz, ¢iinkii o stirekli olarak hepsinin farkindadir ve her
zaman onlara sahittir ve tek bir seyle mesgul degildir. Bahya mutasavviflardan aldigi goriisleri
belirtmemekle birlikte “Ben RAB, herkesi davranislarina, Yaptiklarinin sonucuna gore
odiillendirmek i¢in Yiiregi yoklar, diisiinceyi denerim.” (Yeremya, 17:10) “Rabbin goézii her
yerde olan1 goriir, kotiileri de iyileri de gozler” (Siileyman’in Ozdeyisleri, 15:3), Allahnin evine
gittiginde davranisina dikkat et. Yaptiklar1 kotiiliiglin farkinda olmayan akilsizlar gibi kurban
sunmak i¢in degil, dinlemek i¢in yaklas” (Vaiz, 5:1) ve “RAB goklerden bakar oldu insanlara,
akilli, Tanr1’y1 arayan biri var m1 diye” (Mezmurlar, 14:2) gibi ayetlerle diisiincesini Kutsal

kitaba dayandirir.?%

Bahya bdylece tasavvuf diislinlirlerininkine benzer bir yorum yapmaktadir. Kitab-1
Mukaddes, Yeremya’daki ciimlede oldugu gibi, Allah’in insanligin eylemlerine karsi her zaman
tetikte oldugunu ve hatta kisinin igsel durumlarinin farkinda oldugunu ileri siirer; Allah kalbi
arar ve igsel varlig1 dener. Ancak sifi baglamininda Tanah climlelerini nasil yogunlastirdigina
dikkat etmek gerekir ki, stfilerin, Kur’an’in Allah’in her seyi bilme iddiasin1 temel alarak bir
ruhsal egitim yolu gelistirdigini goriilmektedir. Bahya da buna paralel bir hareketle bu ayetleri
insanin bu bilgiye verdigi tepki 1s1ginda yorumlamaktadir. Eger Allah her zaman mevcutsa,
i¢sel durumlarimizin her zaman farkindaysa, o zaman bir insan kralin huzurunda dis dogamizi
soylu giysiler ve en iyi davraniglarla siisledigimiz gibi, i¢ varhgimizi da Allah’a itaatle

stislemeliyiz. Goriilmektedir ki, EI-Hiddye ila Ferdizi’|-Kuliib, itaatin kapsamini zahiri fiilden

291 |obel, 4 Sifi-Jewish Dialogue, s. 227.

102



i¢ diisiince, duygu ve niyetlere kadar genisletir. Bunu yaparken sifilere benzer bir gidisat

belirlemektedir.2%2

Bir diger mutasavvif Tiisteri ise nefs muhasebesine murakabe baslig1 altinda ele alir.
Tasavvufi istilahta “Allah’in her zaman her yerde hazir ve nazir oldugunu, kendini goriip

isittigini biling olarak yasamak’?%®

anlamina gelen murakabe ayni zamanda her daim bir nefs
muhasebesi i¢erisinde olmay1 gerekli kilmaktadir. Tiisteri’ye gore murakabe, Bahya da oldugu
gibi ihsan ile iliskilidir. Risdle-i Kuseyriye sarihi Artsi de stfilerin murakabe ile ihsani ayni
dogrultuda ifade ettigini belirtmekte ve Tisteri’nin “Allah benimledir, Allah sahidimdir, Allah

ndzirimdir,” zikri ile ihsan mertebesine ulastigini ifade etmektedir.?** Allah’in gozeticiligine

siginan Tisteri, her daim onun gézetimi altinda nefsi muhasebeye ¢ekmeyi gerekli gérmiistiir.

Islam mutasavviflarindan Kuseyri, nefs muhasebesinin murakabe i¢in &n kosul oldugunu
belirtmektedir. Kuseyri’ye gore, kisi kendini nefs muhasebesini yaparak ve Allah ile olan
iliskisini iyilestirerek, tiim haller araciligiyla, muhtemelen uyanma veya riiya gérme, seving
veya melankoli ve belki de tim dis kosullar yoluyla tiim bilin¢ halleri yoluyla Allah’in
varhi@inin farkina varir. Allah her daim gozetendir. Fakat kisi Allah’in her daim kendisini
gozettigi bilgisini i¢sellestirdikce O’na daha fazla yakinlik hissetmekte ve giderek Allah’in
tecellilerini miisahade etmeye daha da yatkinlik gostermektedir.?®® Insanin varolus siirecinin bir
parcast olan murakabe tipki Kuseyri de oldugu gibi Bahya’da da varolus siirecinin bir

gerekliligi olarak El-Hiddye ila Ferdizi’|-Kuliib’nde sekizinci kap1 olarak adlandirdigi boliimde

292 obel, 4 Siifi-Jewish Dialogue, s. 228.

29 Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri S6zligii, Ankara: Otto Yayinlari, 2014, s. 343.

294 Allame Mustafa Arisi, Netdicii “I-efkari“l-kudsiyye fi beydni medni serhi'r-Risdleti“'I-Kuseyriyye, Ddaru"I-
Kiitiibi “I-Iimiyye, Beyrut 2000, ss. 169-170.

2% _obel, 4 Sifi-Jewish Dialogue, s. 225.
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siklikla gegmektedir. Kalbin gorevlerinden biri de Allah’a ve manevi hayata dair ¢esitli

ger¢ekler konusunda tam bir 6z muhasebeden gegmektir.
2.8.ZUHD

Nefs muhasebesi ve tovbe ile saglanan manevi ilerleme, kisiyi, bedenin zevkleri ve
istahlariyla mesgul olmaktan, yani ¢ilecilik veya perhizden kaginarak ve reddederek, kisiyi
Allah’in gercek hizmetine, yani saf manevi hayata yonlendirmelidir. Bu saf manevi hayat El-
Hiddye ila Ferdizi’|l-Kulub’nde dokuzuncu kapi olarak ziihd diye isimlendirilmektedir:
(Arapga: zuhd; Ibranice: perisut, kelimenin tam manastyla “ayrilik” anlamina gelmektedir). Bu
tiir bir ¢ilecilik, olarak da kabul edilen ziihd, kisiyi beden ve istahla mesgul etmemekle birlikte,
aynt zamanda topluma asir1 katilimdan da uzaklastirir. Riyazet boylece kutsal bir yasama

gotiiriir. 2%

Bahya, El-Hiddye ila Ferdizi’'l-Kulib’nde ziihdii yedi baslikta incelemektedir. Bu
bagliklarda, ziihdiin neligi ve insanin ihtiyaci, gergek ziithdiin tanimi ve Kitab-1 Mukaddes ile
iligkisi, zahidlerin dereceleri, hakiki ziihdiin sartlari, ziihdiin seriata uygunlugu, Allah’in ve
peygamberlerin kitaplarinda bulunan ziihdle ilgili ibareler ve gecmis ve simdiki zaman

arasindaki ziihdiin uygulanis biciminin farklihg: ele alimmustir.?%’

Bahya, bu baslikta ziihdiin ¢esitli anlamlar1 oldugunu ifade eder. Ziihdiin ¢ok i1yi bilinen
bir terim oldugunu belirtir fakat iceriginin bir muamma oldugundan bahseder. Uzerindeki
kilden arindirilip miihrii gevsetilirse Bahya’ya gore bu gizli anlamlar aciga ¢ikar. Bahya sinirlh
manada ziihdii, kisinin yapmaya muktedir oldugu seylerden kaginmasi ve arzularina gem

vurmasi olarak tarif etmektedir. Bahya zahidi, ‘yetenegi olan ve onu kullanmayan bir adam’

2% Jospe, Jewish Philosophy in the Middle Ages, s. 168.

297 Tpn Pakuda, Duties of the Heart, s. 402.
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diye nitelemektedir.?%

Bahya ziihdii, genel ve 6zel manada ¢alismasinda ele almaktadir. Genel manasiyla ziihd,
bedenlerimizin refahi ve islerimizin daha iyi yonetilmesi i¢in uygulanir. Kraliyet hiikiimeti ve
sehirlerin idaresi araciligiyla, hekimin saglikli ve hastalar1 tedavi etmesinde ve akilli insanin
dogas1 iizerindeki kontroliinde, yiyecek ve icecek, cinsel iligki, giyim konusundaki
smirlandirilmasinda uygulanir. Ozel manada ziihde ise, Allah’in yardimiyla hem Tevrat hem
de akil tarafindan vurgulanan seydir. Bahya, Allah’in insanlarin arzularina gem vurabilmesi
icin gerekli iradeyi verdigini savunur ve imtihan diinyasinda ziihdiin insanin test edilmesi i¢in
onemli oldugunu vurgular. Bahya’nin ziihde karsi tutumu olumludur ve tipik olarak, iki tiir
ziihd arasinda ayrim yapar: Birincisi yani genel olani, ahiretteki faydayr saglamak adina tim

insan tiiriiniin fiziksel ve sosyal yararin1 gdzeten ziihd cesididir.?%®

Bahya 6zel manada ziihdii kanun/seriat ile iligkilendirir. Bunu da sadece Yahudi halkina
hasretmistir. Zithd ve kutsallik arasindaki bu baglanti, Kitdb-1 Mukaddes yorumlarinda
goriilebilir: “Kutsal olun, ¢linkii ben, Tanr1’niz Rab, kutsalim” (Levililer, 19:2) Sifra’da ise su
anlamdadir: “Ayrt olun ¢iinkii ben kutsalim, baska bir deyisle, kendinizi yukari dogru
kutsallastirirsaniz, sanki beni kutsamis gibisin. “Rasi (bu ciimlede Midras Vayikra Raba’ya

dayanarak) bunu benzer sekilde yorumlar: “Kutsal ol- cinsel ahlaksizliktan ve asiriliktan uzak

ol 95300

Ziihd hem fiziksel hem de ruhsal olarak faydalidir. Fiziksel diizeyde, bedeni ve toplumu
korur. Manevi diizeyde, “ruhu terbiye etmek ve onu bu diinyada imtihan etmek, bdylece arinip

kutsal meleklerin karakterini kazanmak™ acisindan gereklidir. Dolayisiyla Bahya’ya gore ziihd

2% Thn Pakuda, Duties of the Heart, s. 403.
299 Thp Pakuda, Duties of the Heart, s. 403.

300 Jospe, Jewish Philosophy, s. 168.
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manevi kaynagina doniis i¢in ruhun beden tarafindan kirlerinden arindirilmasi, bedeninden
Ozgiirlesmesi demektir. Ziihd, bu sekilde, insan ruhunun “kutsal meleklerin karakterini

kazanmasini”, yani gercek dogasina ve amacina donmesini miimkiin kilar.>%!

Ayni1 zamanda Bahya, asirtya kagildiginda zahidligin dogasinda var olan tehlikenin de
farkindadir. Herkes zahid olmamalidir. “Ancak, tiim insanlarin ziihdii uygulamas: diinyanin
gelismesine katkida bulunmaz, ¢linkii bu medeniyetin terk edilmesine yol agar ve insan irkinin
devami sona erer.” Bununla birlikte, baz1 insanlarin ziihd yasam tarzin1 benimsemeleri gerekir,
bdylece “her insan sinifi, her biri kendi ihtiyaclarina gore ve gelenek ve egilimlerine uygun
olarak onlardan 6grenebilir”. O halde Tanah, aklin bedensel istekleri kontrol ettigi bir durumu
meydana getirmektir. Dolayisiyla zithd hem genel, toplumsal diizlemde (bdylece baskalari
zahidlerden 6zdenetim ve 6z disiplini 6grenebilsin) hem de i¢sel, bireysel diizlemde (bedensel
istahlardan ruhun arinmasi ve 6zgiirlesmesi igin) gereklidir. Insan tiiriiniin refahi igin gerekli
olan genel ziihd nispeten ilimlidir, ancak manevi yasami gelistirmek i¢in Tanah tarafindan
ongoriilen 6zel ziihd daha asir1 olabilir. Bununla birlikte, Yahudi halki i¢inde bile asir1 zahidlik

normu olamaz ve yalnizca bazi miistesna bireyler i¢in uygundur:3%?

Tevrat’in miintesipleri arasinda, ruhlar1 dondiigiinde ve mizaglari,
diirtiileriyle birlikte meylettiginde, hayvani diirtiilere uydugunda,
kendilerini 6zel bir riyazete adayan ve onun sartlarini iistlenen ve
bdylece dindaslarina faydali olan kimselerin bulunmasi gerekir.
Dolayisiyla bu miinzeviler din meselelerinde ruhlarin
hekimidirler. . . Bu miistenkif adamlar, inancinda hasta olan

herkesi iyilestirmeyi amag edindiler. Kisi siiphecilik hastaligina

301 Th Pakuda, Duties of the Heart, s. 404.
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yakalanirsa, gercek bilgelikleriyle onu rahatlatmak igin acele

ederler.303

Zihd boylece iki paralel diizlemde igler: genel ve bireysel. Genel diizlemde, ziihd bir
biitiin olarak insan tiiriine ve Israil halkina sosyal bir karsi denge saglar. Toplumun refahi ve
gelismesi, insanlarin kendilerini kisitlamasini gerektirir ve zahidler, toplumdaki hayvani
diirtiilerini takip eden ve bunlara teslim olan bir¢cok disiplinsiz insani dengeler. Bireysel
diizlemde, ziihd her kisiye- 6zellikle de ruhlarin1 arindirmaya g¢alisan olaganiistli bireylere-
onlar1 gercek ruhsal amaglarindan saptiran giiclii bedensel istahlarina karsi bir denge saglar. ibn
Meymun ziihdii, gerekli bir toplumsal ve bireysel karsi-denge saglayici olarak goriiyordu.
Bununla birlikte, Rambam’in durumunda, bu dengeleme, belirli bir duruma baglh olarak gegici
bir 6nlemdir ve kendi i¢inde istenen bir hedef degildir. Bahya ise ziihdii gecici bir ¢are olmaktan
¢ikarip kendi iginde arzu edilen kalic1 bir yasam bigimine doniistiirmiistiir. 3%

Bahya, kimi zahidlerin birbirinden farkl ziihd tanimlarina yer verir. Kimi zahidlere gore
ziihd, “insan1 Allah’tan uzaklastiracak her seyden uzak durmaktir.” Kimilerine gore ise, “ziihd,
bu diinyadan kagmak ve ona pek az timit baglamaktir.” “Ziihd, ruhun siik(ineti ve ona yalnizca
zevk ve huzur veren seylere olan biitiin baglarinin kesilmesidir.” “Ziihd, Allah’a giivenmektir.”
“Ziihd, kisinin a¢hgini gidermek, ciplakligini 6rtmek ve digerlerine her tiirlii bagliliktan

kaginmaktir.” “Ziihd, kalbi tiim yaratiklardan ve yalnizlik sevgisinden kurtarmaktir.” 3%

Bahya isimlerini vermedigi ¢esitli zahidlerin tanimlarina yer vermektedir. Bu tanimlar,

sifi gelenekteki ziihd tanimlariyla paralel bir dile sahip olmaktadir.

Bahya, gercek ziihdiin {i¢ farkli derecesini ayirt eder. Gergek zahidlerin birinci derecesi,

303 Thn Pakuda, Duties of the Heart, s. 407.
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ziihdiin en yiiksek tanimina gore yasayan, tamamen ruhsal bir yasam siirmeye ¢alisan kisilerdir.

Onlar1 Allah diistincesinden uzaklastiran her seyden vazgecerler.
Yerlesik yerlerden kacarlar ¢ollere veya yiiksek daglara, orada
higbir sirket, hi¢bir toplum yoktur. Ne bulurlarsa yiyorlar. . .
Yipranmig giysiler ve saf yiin giyerler. Kayalara siginirlar. . .
Allah sevgisi onlar1 o kadar sevindirir ki, insan sevgisini

diisinmezler. 3%

Bu agir1 zahidler, Tanah’in 6ngordiigii ortalamadan en uzak olanlardir, ¢iinkii “onlar
diinya menfaatlerini tamamen terk ederler ve dinimiz, sosyal hayattan tamamen vazge¢cmemizi

emretmez.”3%

Gergek ziihdiin ikinci derecesi daha i1limhidir ve itidalli bir riyazet bi¢imidir. Diinyanin
liikslerini reddederler ve onlara olan arzularini dizginlerler. Ancak, gercek zahidlerin ilk
grubunun aksine, toplumdan geri cekilmezler. “Cdller ve daglar yerine evlerinde ve
meskenlerinde yalnizlig1 segtiler. . . Onlar, Tevrat’a uygun olan dogru yola daha yakindirlar."
Bagka bir deyisle, toplumdan fiziksel olarak izole degiller, ancak ruhsal olarak toplum iginde
yalitilmislardir,3%8

Gergek ziihdiin tgiincii derecesi daha da ilimhidir ve Tevrta’in ortalamasia daha
yakindir. Bunlar kendilerini kalplerinde ve zihinlerinde diinyadan ayirdilar, ancak insanligin
maddi yarar i¢in fiziksel ugraslarda hemcinslerine katildilar. . . Ayrica, bir insanin bu

diinyadaki konumunun, ruhlar diinyasindan alinip buraya getirilen bir yabancinin, bir

yargilanma ve hapsedilme durumu oldugunu anlayarak, kutsanmis yaraticinin hizmetinde aktif

30 fbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 408.
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olarak yer aldilar. Bu yilizden ruhlar1 diinyay1 ve zenginligini tiksindirir, ahirete 6zlem duyar,
Oliimii bekler ve yine de ondan korkarlar. . . Bu diinyadan, bakimlari i¢in ihtiya¢ duyduklarinin

en azini alirlar.3%°

Gergek ziihdiin bu ii¢ derecesinin yani sira, “yoksunlugu fiziksel olan, ancak zihinlerinde
ve kalplerinde olmayan” faydali amaglar igin riyazet uygulayanlar vardir. Insanlar paralarmi
onlara emanet etsinler diye zahid olarak sohret arayabilirler. Bazilari ise bir miktar para ve mal
edindikleri i¢in imtina ederler, ¢ekinirler ama onlar1 kaybedeceklerinden korkarlar. Bazilar1 ise
yoksulluklart nedeniyle geri dururlar. Boyle bir ziihd hakiki degildir.

Bahya bu baglik altinda 6zel ziihdiin sartlarin1 ve bir zahitte olmasi gereken tavirlari

ziihd sahibi birinin agzindan agiklamaktadir. Ona gore,

Zahidin mutlu bir ylizii ve kederli bir kalbi vardir. O ¢ok comerttir ve kendi ruhu
tevazu icerisindedir. Ne sovmeyi ne kiskang¢ligl ne iftiray1 ne de kotii konusmay1
bilir. Onurdan hoglanmaz ve sohretten kacinir. O, ¢ok miitesekkir bir adamdir,
sabreder ve siikreder. Giildiglinde asiriya kagmaz, sinirlendiginde 6fkesini kontrol
eder. Gililisii daha ¢ok tebessiim seklindedir ve ancak 6grenmek i¢in soru sorar.
Bilgisi biiyiiktiir, sabr1 sinirsizdir ve kararinda sabittir. O ne aceleci ne de aptaldir.
Tartigmalari iyi ve argiimanlari asildir. Ofkesinde adildir ve kendisinden bir iyilik
istendiginde naziktir. Sadik bir arkadastir, bagliliginda kararlidir ve soziinii tutar.
Allah’in yargisindan memnundur ve arzularin1 yonetir. Kendisine zarar verenlere
sert davranmaz ve kendisini ilgilendirmeyen seylere karismaz. Soruldugunda
comertce verir, haksizliga ugradiginda ise kolayca affeder. Herhangi bir durumda
reddedildiginde, yine de baskalarina yardim teklif eder ve o kisiler uzaklastiginda
yine de yaklasmaya calisir. Tereyagindan yumusak, baldan tathidir, hakki emreder

ve ancak hakki yayar. Biitiin umutlarindan vazgecerek, dmiir vadesinin dolmasini

309 Th Pakuda, Duties of the Heart, s. 409.
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beklemektedir. Yapacagini sdyledigi seyi yapar. Hem bilgili hem de azimlidir,
insanliga merhametlidir ve kendisi de iyi huyludur. O, yeryiiziinde parlayan bir nur,
zayiflara yardim, mazlumlarin kurtulusudur. Kimsenin namusunu ¢ignemez, sir
vermez. Dertleri coktur ama sikayetleri azdir. lyiligi gordiigiinde agiklar, ser
gordiigiinde ise gizler. Memnun, masum ve dindardir; onun varligi bir seving ve
gidisi bir kayiptir. Hikmetiyle arinmis, sabr ile siislenmis, akillilar1 hatirlatir,
cahillere 6gretir. Onun goziinde her ¢aba onunkinden daha saftir. Onun goziinde her
caba kendinden daha temizdir ve her nefis kendikinden daha iyidir. Kétiiliklerini
bilir, glinahlarin1 hatirlar, Rabbini sever ve O’nu hosnut etmek ister. Asla intikam
almaz, 6fkesinde asla sebat etmez. Allah’1 zikredenlerin dostu, fakirlerin dostudur.
O, hak ehliyle ortaktir ve kendini salih ehline adamistir; yoksullara yardim,

oksiizlere baba, dullara koca, biitiin yoksullara siginaktir.1

Yukarida verilen Ozellikler anonim bir zahidin sOyledikleridir. Zahidin isminin

zikredilmemesi ise dikkat ¢ekicidir.

Bahya seriate uygun ziihd ¢esitlerinden bahsetmektedir. Bahya’ya gore Yahudi seriatine
uygun ziihd ¢ tiirlidir. Birincisi, diger insanlarla olan iligkilerimiz ve onlarla olan karsilikli
iliskilerimizle ilgilidir. ikincisi duyu organlar1 ve bedensel yetiler ile alakalidir. Ugiinciisii,
vicdanimizda ve igsel Ozelliklerimizde bize has olan seylerle, kalplerimizdeki inang ve

diisiincelerle ilgilidir.3!!

Birinci tiir ziihd Bahya’ya gore daha ¢ok diger insanlarla karsilikli iligkilerimizde, onlari
sevingle ve sicak bir sekilde selamlamamiz, karsilastigimizda algakgoniillii ve o6zverili

olmamiz, bagkalarina karsi yumusak huylu olmamizla ifade edilir. Onlara yiikk olmamakla,

310 {h Pakuda, Duties of the Heart, ss. 410-411.

311 Tbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 411.

110



onlara kars1 merhamet ve sefkatle muamele etmekle ilgilidir. Daha ¢ok davranissal 6zelliklere

baghdir.'?

Ikinci tiir ziihd ise ikiye ayrilmaktadir. Bunun ilk cesidi seriata muttali insanlar igin
yasak olup ikinci ¢esidi insanlar i¢in izin dahilindedir. Bunalar; zevk almamiza izin verilen
cesitli yasal zevklerle ilgili her seyden olusur. Bu bdliinmelerin her biri sirayla ii¢ farkli tiire
ayrilir, ¢linkii bize yasak olan her sey ii¢ kategoriden birine girmelidir: Ya zina, siddet, tefecilik,
haram olan seyleri icmek ve benzerleri; veya cesitli maddelerden (keten ve yiin gibi) yapilmisg
giysiler giymek, siit ve eti birlikte yemek, yasak yaglari yemek; ve son olarak, ruhun nefret
ettigi ve dogal olarak reddettigi bir sey olabilir, 6rnegin cesetleri, lesleri veya kani ya da izin

verilseler bile insanin yemek istemedigi hayvanlar1 yemek siiriingen hayvanlar gibi.3!3

Ziihdiin ticiincii ¢esidi, bizim 6zel diislince ve inang¢larimiza muhtevasina ait olan ziihd,
insanin yemek ve rizkindan basgka biitiin diinyevi kazanglar1 kalpten ve diislinceden uzak
tutmasiyla baslamalidir. Diislincelerimiz herhangi bir bedensel zevke, dinlenmeye veya
hakimiyete ulasmaya veya bu diinyanin ¢abuk bozulan nimetlerinden gurur duymaya
yénelmemelidir. Bu tiir bir ziihd sadece Allah rizas1 igin olmalidir. Ovgii ya da zevk durumunda

kibir ya da servetinizi arttirmak icin olmamalidir. 34

Bu baglik altinda Bahya, Tanah’tan ve Peygamberlerin sézlerinden ziihd kesitlerine yer

vermektedir. Bunlardan birkagi;

Yakub bir adak adayarak soyle dedi: “Tanr1 benimle olur, gittigim yolda beni korur,

bana yiyecek, giyecek saglarsa... (Yaratilis 28: 20)
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Musa’nin kirk giin kirk gece orug tutmasi: “Yediklerinden aldig1 giigle kirk giin kirk

gece Tanr1 Dag1 Horev’e kadar yiiriidii.” (1. Krallar, 19:8)31°

Bahya bu boliimde atalariyla kendi donemi arasindaki ziihdiin amele gegisi arasindaki
farklardan bahsetmektedir. Gergek ziithde donersek, Bahya, ziihdiin en ilimli big¢imini
Tevrat’'nin etik standardina, yani ortalamaya en yakin olarak belirledigine gore, neden stirekli
olarak ziihde duyulan ihtiyaci vurgular? Bizim etik standartlarimiz Tanah’taki gibi olmamali
m1? Bahya’nin cevabi, Ibrahim, Ishak ve Yakup déneminde insanlarin giiglii akillara sahip
olduklar1 ve sadece zayif bir kotii egilime sahip olduklaridir. Bu nedenle, o nesil, davraniglarini
yonetmek i¢in birgok emre ihtiya¢ duymuslardir ve Allah’a hizmet etmek i¢in radikal ziihdiin
tedavisine ihtiya¢ duymamiglardir. Aksine Tanah’in ahlaki anlami1 onlara yetiyordur. “Onlarin
Tevrat’in 6ngordiigii yolun ortasindan ayrilan ziihde ihtiyaglart yoktu.” Ancak daha sonra,
Israilogullarinin Misir’daki uzun siireli koleliginin bir sonucu olarak, “sehvetleri giiglenmis,
arzulart artmis ve kotii egilimleri akillaria tistiin gelmistir.” Maddi liituftan yararlanabildikleri

zaman, vaat edilen topraklar fethederek durumlar1 daha da kétiilesti.

Ne kadar ¢ok yerlesmislerse, anlayislari o kadar kotiilesti. . . Ve sehvetleri
arttikca ve giiclendikce, anlayislar1 daha da zayifladi ve dogru yolu bulmay1
daha cok geciktirdi. Bu nedenle, sehvetlerine kars1 koyabilecekleri siddetli
bir ziihde ihtiyag duyuyorlardi. Nazirligin yolu buydu. . . Sonraki nesillerde,
anlayis daha da zayifladi ve sehvet giiclendi ve insanlar diinyevi islerle
mesgul olduklarinda, ahirete olan ilgilerine konsantre olmaktan uzaklasirlar.

Bu nedenle kendilerini bu diinyadan kurtarmalar1 gerekir. . . Eskiler, giiglii

315 Tbn Pakuda, Duties of the Heart, ss. 419-420.
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anlayislar1 ve saf ruhlar1 ile hem bu diinya hem de gelecek yasam igin

calisabilirlerdi ve higbir ugras digerine zarar vermezdi.3®

el-Hidaya Ila Feraid el-kulib’un onuncu ve son boliimiiniin girisinde, Allah’in tiim
kalbiyle sevgisi iizerine belirttigi gibi, kitabin dokuzuncu béliimiindeki uzun ziihd tartismasinin
amaci, kisiyi maddi ve fiziksel kaygilardan kurtararak Allah’in goniilden sevgisini kalpte
yerlestirmeyi tesvik etmektir. Tevrat’in standartlarina en yakin olan 1limli zithd, miiritlerinin,
“kalplerinde ve zihinlerinde” maddi kaygilardan arinmisken, diinyanin gerekli fiziksel ve maddi
refahina bedenleriyle katilmalarina izin verir. Bu ilimli ziihd bile, Tevrat’in normatif etik
ortalamasindan sapar ve dolayistyla asiridir. Ziihd, dyle ya da boyle, digsal toplumsal ¢okiise
kars1 ahlaki bir panzehirdir ve ruhu Allah’a yiirekten baglilik ve sevgi i¢in armndirmanin ve
ozglirlestirmenin igsel bir yolunu saglar. Dolayisiyla ziihd bu diinyada toplumun esenligi, ruhun

bu diinyada esenligi ve ahirete hazirlanmast icin gereklidir.3!’

Tiim yukarida anlatilanlarin 151¢inda Bahya, dokuzuncu kap1 olarak ziihdii zikrederken
daha ¢ok anonim bir sekilde zahidlerin ve bilgelerin goriislerine yer vermektedir. Yapilan ziihd
tanimlar1 genel olarak stfilerle paralellik gostermektedir. Bu stfilerden biri olan Muhasibi’nin
tammina gore ziihd; “diinyadan, diinya lezzetlerinden ve sehvetlerinden uzaklagmaktir”38,
Zahidlerin mali olmadan zengin, asiret sahibi olmadan da gii¢lii ve azizi kilindiklarindan
bahsetmektedir. Hikmete muttali olduklarini ve basiretlerinin agik oldugunu ifade etmektedir.

Diinya islerine yiiz ¢evirdiklerini, vehimlerinin yok derecede azaldigini, hirstan arindirilmig

olduklari dile getirmektedir.3!® Kisacas1 Bahya nin zahidi gibi Muhasibi’nin de zahidi tiim

316 fbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 410.
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kot hasletlerden beri, Allah’a adanmuis bir kalbe sahip kimsedir.

Muhasibi de Bahya gibi ziihdi ¢esitli siniflara ayirmistir. Muhasibi’ye gore ziihd hayati
iki tiirliidiir: farz olan ziihd hayat1 ve fazilet olan ziihd hayati. Farz olan ziihd hayatinda kisinin
haramlar terk edip helallere yonelmesi istenir. Fazilet olan ziihd hayatinda ise helalleri bile
Allah r1zas1 igin terk etmek vardir.?® Bu ziihd ¢esidi yukarida anlatilarin 1s131nda Bahya’nin
mensup oldugu toplum i¢in asirrya kagan bir ziihd hayatidir. Fakat Islam tasavvufunda helalleri

asgariye indirip terk etmek riyazetin en iist mertebesi goriilmiistiir.
Muhasibi, Tevbe 'nin Ik Adimi isimli kitabinda su anekdota yer verir:

Rivayet edildigine gore Ebu Berze el-Eslemi, Cemel Savaginin yasandigi
giinlerde sdyle dua etmistir: “Allah’1m! Oyle bir hale geldim ki biitiin
Kureys boylarin1 kinar oldum. Medineliler diinya pesine diismiis,
Iraklilar diinya pesine diismiis, Samlilar diinya pesine diismiis
durumdalar. Allah’a yemin ederim ki, ge¢imini saglamak iizere
calisirken sac1 basi ter kan iginde kalip kege gibi olmus, karinlari
sirtlarina  gegmis, karmlart a¢ ve insanlarin kanlarini akitmaktan,
mallarim1 yemekten uzak duran su yoksullardan daha hayirli kimse

bulundugunu zannetmiyorum.”3?

2.9.MUHABBETULLAH
Bahya ibn Pakuda, kalbi yalniz Allah sevgisine ve O’nu hosnut etme arzusuna birakmak
olan ziihdiin bir vechesinin de sadece Allah’1 sevme yiikiimliiligii oldugunu séylemistir. Cilinkii
bu, Allah’a itaat edenler igin en yiiksek mertebe ve en yiiksek makamdir. Bu nedenle, Allah

sevgisi, kalbin gérevlerinin ¢izgisel edebi yapisinin doruk noktasidir, ama ayni1 zamanda ruhu
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aritma ve arindirma siirecidir. Yeni-Platonculuktaki yukar1 dogru yol, béylece agik¢a Yahudi
bir baglamda korunur, ¢linkii Plotinus’un unio mystica’si ile degil, Tevrat’in su emrinin yerine
getirilmesiyle sona erer: “Tanrin olan Rab’bi biitlin yiireginle, biitiin giiclinle ve biitiin ruhunla
sev” (Tesniye 6:5), Bahya’nin isaret ettigi gibi, sevgi Tevrat’ta tekrar tekrar vurgulanan bir
emirdir.32 Bahya, kitabin onuncu béliimiiniin girisinde, dogrudan okuyucusuna hitaben,

Allah’in tiim kalbiyle sevgisi hakkinda sunlar1 séyliiyor:

Ahlak ve manevi asalet hakkindaki bu eserde zikredilen her seyin, amacimiz
olan yiice gayeye giden basamaklar oldugunu anlaman ve bilmen igindir
kardesim. Sunu da bilmeniz gerekir ki, her gérev ve her iyi nitelik- ister
rasyonel ister Kitab-1 Mukaddes’te yer alan veya geleneklere dayali olsun-
insanlarin nihai amaclarma ulasmak i¢in kullandiklar1 tiim bigimler ve

adimlardir ve {istiinde veya 6tesinde bir derece yoktur.3?

El-Hiddye ila Feradizi’l-Kuliib’nde Bahya, muhabbetullahi yedi baglikta ele almaktadir.
Ik baslikta muhabbetullahin ne olduguna dair agiklamalar yapan Bahya sirasiyla
muhabbetullahin cesitlerine, ne sekilde yol aldigina, her insanin yetisinin olup olmadigina,
muhabbetullaha halel getirecek seylerin ne olduguna, ihlash bir sevginin igaretlerine ve son

olarak Allah’1 seven insanlarin davramislarinin nasil olmasi gerektigine deginmektedir.®?*

Bahya bu baslikta muhabbetullahi, ruhun 6zlemi veAllah’a baglanma arzusu olarak
tanimlamaktadir. Nefs, dogas1 geregi kendisine benzeyen ruhani varliklara meyleden ve
kendisine benzemeyen kaba cisimleri dogasi geregi reddeden basit bir manevi cevherdir.

Yaradan, bedeni nasil yoOnettigini ve kontrol ettigini gorerek orada sinamak igin onu
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karanliklarla dolu bu siifli bedenimize baglamistir. Bu nedenle, yaratilisin baslangicindan
itibaren tizerlerine damgalanmis olan cemiyet olma meyli ve bagliliktan dolay1, bedeni korumak
ve ona fayda saglamakla gorevlendirmistir. Ruh, bir seyin bu beden i¢in faydali ve onun varligi
icin iyi oldugunu hissettiginde, dogal olarak ona meyleder ve onu arzular, tipk1 bir hastaliga
yakalanmig bir adamin tedavisini iistlenecek ve ihtiyaclarimi karsilayacak uzman hekim ig¢in
0zlem duymasi gibi, bu bedenin tepelerinden ve istiraplarindan kurtulmanin pesinde kosar.
Nefs, cevherine nur, kendisine kuvvet katacak bir madde buldugunda, muhakkak ona
meyletmekte, lizerinde diislinmekte, onu daima akilda tutmakta, onu hasretle ve devaml

arzulamakta acele etmektedir. Bu, Allah’m saf sevgisinin sonucudur.3?®

Insan ruhu, bilesik fiziksel bedeninin aksine, basit bir ruhsal t6z oldugundan, kendisini
fiziksel diinyadan kurtarmaya ve ruhsal diinyaya yaklasmaya g¢aligir. Tanah’a en yakin olan
iliml1 ¢ilecinin toplumda fiziksel olarak aktif kaldigini, ancak kalbinde ve zihninde yalitilmis
oldugunu goérdiigiimiiz gibi, simdi de Allah’1 sevenlerin fiziksel olarak diinyada kaldiklarini,
ancak kalplerinde ice dondiigiinii goriiyoruz. Dis fiziksel diinyadan uzaklasarak, sevgilerinin

nesnesi olan Allah’a dogru bir meylin oldugunu gézlemliyoruz.3?

Kalplerinde ve zihinlerinde diinyevi ¢ikarlarina ve bedenlerinin bakimina
ilgisizdirler; sadece gerekli ve acil oldugunda fiziksel duyulartyla bu islerle
mesgul olurlar, ¢iinkii bu diinyay1 ucuz ve ¢ok az énemli goriirler. Ruhlarini
ve kalplerini dini menfaatlerine ve Allah’in hizmetine, O’nu yiiceltmek ve
emirlerini yerine getirmek icin g¢evirirler. Viicutlar1 fizikseldir; kalpleri,

manevi.3%’

325 Tbn Pakuda, Duties of the Heart, ss. 427-428.
326 Jospe, Jewish Philosophy, s. 174.

327 Jospe, Jewish Philosophy, s. 174.
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Allah’t gergekten sevenler, daha 6nce agiklanan, Tanah’in ortalama ahlakina en yakin
olan ve bu diinyanin islerine disaridan katilan, ancak igsel olarak Allah’a sevgiyle hizmet eden
cilecilerin tiglincii ve en 1limli derecesidir. Boylece hem uzuvlarin dis gérevlerini hem de kalbin

i¢ gorevlerini yerine getirebilirler. Bu nedenle, “Bedenleri fizikseldir; kalpleri, ise manevi.”

Bu baglik altinda Bahya, muhabbetullahin ¢esitlerine deginir. Kole-efendi analojisi
yaparak bir kélenin efendisine olan sevgisinin ii¢ sekilde oldugunu dile getirmektedir. Ilk tiir
sevgi, kolenin efendisini, ona kars1 nezaketi ve comertligi i¢in sevmesidir. Ikincisi ise, kulun
efendisini giinahlarin1 bagislamas1 ve sonsuz affi igin sevmesidir. Uciinciisii, efendisini
bliytikligii ve tstiinliigl i¢in, kisiligine ve onuruna duydugu saygidan, korkudan ve umuttan
dolay1 sevmesidir. Benzer sekilde, Allah’a olan sevgimiz, dncelikle O’nun bize karsi olan bol
litfuna ve O’nun biiyiikk comertligine dayanir, dyle ki, O’nun iyi 6diiliinii umarak severiz.
Ikincisi, O’na ciddi bir sekilde isyan etmemize ve hem emirlerine hem de yasaklarma isyan
etmemize ragmen, gilinahlarimizi gérmezden gelmesine ve koti islerimizi bagislamasina
dayanarak sevmemizdir. Son olarak, Allah’a olan sevgimiz O’nun hatirt i¢in, O’nun yiiceligi
icin, O’nun biiylikligiini yiiceltmek ve kutsamak i¢in sevmemizdir. Bahya bu son tiir sevginin
yiiceligine isaret ederek peygamber tarafindan da s6zlerinde tesvik edilen Allah’in saf sevgisi
olarak ifade etmektedir (Tesniye, 6:5): “Rabbi biitiin yiireginle ve biitiin caninla ve biitiin

kuvvetinle seveceksin.”328

Bahya muhabbetullahtaki bu farkli dereceleri, kisilerin fitratlarina baglamaktadir. Ona
gore bu s0z, muhtemelen, insanlarin tabiatlarinin g¢esitliligini, tavirlarinin c¢esitliligini,
bedenleri, mallar1 ve namuslar1 s6z konusu oldugunda comertlik ve aggozliililk bakimindan
farkliliklarin1 karsilamak i¢in sdylenmistir. Bazilar1 bedenlerini ve mallarmi kullanma

konusunda comerttir, ancak onurlarina dikkat eder. Bazilar1 onurlar1 ve miilkleri konusunda

328 Thn Pakuda, Duties of the Heart, s. 429.
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comerttir, ancak fiziksel ¢abadan cekinirler, digerleri ise bedenleri ve onurlar1 konusunda

comerttir, ancak bilgelerin de dedigi gibi paralarimi korur.3?°

Bahya, tigiincii baslikta, “Allah sevgisine giden yol nedir” sorusuna cevap arar. Bu
soruya cevap olarak, arayan kisinin ancak birgok On asamayi gectikten sonra bu hedefe
ulasabilecegini ifade eder. Bu asamalar tamamlandiginda da sonu¢ Allah sevgisidir. Onu
kendinde arayan ona ulasamaz. Miimin i¢in Allah sevgisinden dnce gelmesi gereken 6n sathalar
Bahya’ya gore, iki adanmishik, iki tevazu, iki hesap ve iki tefekkiirden ibarettir. iki adanmislik,
Allah’1n birligine samimi bir sekilde adanmisligi ve tiim eylemlerimizin yalnizca O’nun hatiri
icin Allah’a itaat ve ibadet etmeye adanmushigidir. Iki algakgéniilliiliik, Allah’in huzurundaki
algakgéniilliiliik ve O’nun bilgeleri ve secilmis kullar1 dniindeki algakgoniilliiliiktiir. iki hesap,
insanin, kendisine bahsettigi stirekli liituflardan dolay1 Allah’a kars1 sorumluluklarint hesaba
katmasi ve insanin, Allah’in giinahlarindan gafil oldugu ve tahammiil ve magfiretinden dolay1
kendini hesaba ¢ekmesidir. Iki tefekkiir ise, Allah’in Kitab1 ve eskilerin geleneklerinin
incelenmesinde gecmis iizerine yapilan tefekkiirlerdir.*® Boylece Bahya, El-Hiddye ila
Feraizi’l-Kuliib’da Allah’in sevgisine giden yollarin ¢esitli merhalelerle oldugunu dile

getirmektedir.

Her insan Allah’in sevgisine muktedir midir, degil midir? Bu baslik altinda Bahya bu
soruyu sorar ve cevap olarak askin ii¢ tiirlii oldugunu soyler: Birincisi, asigin parasini
kaybetmeye hazir oldugu, ancak bedenini veya ruhunu kaybetmeye hazir olmadig, ask tiiriidiir.
Ikincisi, ugrunda bedeninin bir béliimiinii ve tiim parasini ve ruhunu viicudunun geri kalaninda
hayatta kalacag siirece feda etmeye hazir oldugu ask tiiriidiir. Uciinciisii ise, kisinin paradan,

bedenden ve ruhtan ayni1 sekilde vazgegmeye hazir oldugu ask tiiriidiir. Bahya Hz. ibrahim’in

329 Thn Pakuda, Duties of the Heart, s. 430.

330 Thn Pakuda, Duties of the Heart, s. 431.
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bu ii¢ sekilde de Rabbine olan sevgisini ispatladigini ifade etmektedir. Tiim din biiyiiklerinin
de bu ask tirlerinden imtihan edildigini ve imtihanlarimi kazandiklarimi ayrica

vurgulamaktadir. 33

Allah sevgisini bozan seyler nelerdir? Bu soruya Bahya, bozan seylerin ¢ok olduguna
dair bir cevap verir. Bunlarin arasinda Allah sevgisine gotiiren 6n agsamalar1 tamamlayamamak
da vardir. Bu 6n asamalar1 bozan seyleri bu kitapta daha once anlattigin1 ifade eden Bahya 6n
asamalardaki basarisizliklarin buna neden olacagini ifade etmektedir. Bu pasajda Bahya,
Allah’n sevgisini bozan seylere drnek olarak Allah’in sevdigine bugz edilmesini ve Allah’tan

nefret edene duyulan sevgiyi belirtmektedir.3%2

Allah sevgisinin delilleri nelerdir? Bunlar: malayani ve kendisini Allah’a itaatten
alikoyacak her seyden sakinmasi, korku ve tazim izlerinin bulunmasidir: Tanah’ta soylendigi
gibi; Musa, “Korkmaym!” diye karsilik verdi, “Tanr1 sizi denemek i¢in geldi; Tanr1 korkusu
tizerinizde olsun, giinah iglemeyesiniz diye.” (Cikis,0 20: 20) Bahya’ya gore Allah korkusu iki
turliidir. Biri, Allah’1in azabindan ve O’nun insan1 imtihan etmesinden korkmaktir. Kim bu tiir
bir korku yasarsa daha ¢ok kendisine ac1 ve keder verecek seylerden korkar. Ikinci tiir korku,
insana eslik eden ve yasadigi siirece ondan ayrilmaz olan Allah’m her seye kadirliginin
yiiceltilmesi ve yiiceltilmesine, hiirmet ve husuya dayanir. Bu, Allah’tan korkanlarin en yiiksek
asamasidir ve Kutsal Yazilarda yirah, ‘korku’ olarak tanimlanir. Bu, Allah’in saf sevgisinin ve
O’na olan tutkulu arzunun kapisidir. Allah’tan korkan insanin bir bagka alameti de Allah’1
hosnut etmek i¢in iyiligi emrederken ve kotiiliikten menederken, onun goziinde ovgii ve

kinamanin esit olmasidir. Allah sevgisinin bir baska alameti de Allah’in iradesini, ¢ok kisa bir

331 Tbn Pakuda, Duties of the Heart, ss. 431-432.

332 Tpn Pakuda, Duties of the Heart, s. 435.
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stire icinde yerine getirilecek olsa bile, bagkalarina bir s6z verdiginde, gelecekteki tiim eylem

ve sozlerinin sart1 haline getirmesidir.3%

Ayrica Bahya gece ibadetini de Allah’a olan sevginin bir isareti olarak goriir. Gece
yapilan duanin giindiiziinkinden daha temiz olmasinin nedenlerini alti maddede siralar. Ilk
sebep, viicudun gece boyunca yeme ve igme isteklerinin daha zayif olmasidir. Ikinci sebep ise,
insanin geceleri daha ¢ok bos vakit gegirmesi ve bu diinya islerinden, alis ve satistan, para
almaktan ve 6demekten, bina yapmak, cift¢ilik yapmak, ekmek, gilindiizleri yaptiklar1 olagan
islerden daha 6zgiir olmasidir. Ugiinciisii, geceleyin misafir bir arkadasla, sohbet etmek igin
ugrayan bir arkadasla ya da kendisine borg para veren ve onu istemeye gelen bir adamla sohbete
gerek yoktur. Dordiinciisii, geceleri insanin duyular1 algilanabilir seylerden dinlenir, ¢linkii
gorecek, dikkati dagitacak, isitecek ve mesgul olacak higbir sey yoktur. Besincisi, geceleyin
neredeyse yalniz birakilan bir insan, ikiyiizliililkten uzaklasir ve geceleri riyadan tamamen
kurtulabilirken, giindiizleri riyasiz bir amelde bulunma imkansiz olabilir. Son olarak altincisi,
gece, tiim agsiklarin yalniz birakildigi ve birbirlerine sevgili olanlarin biraz yalmzlik

bulabilecekleri zamandir.3%*

Goriildigi tizere, gece ibadetinin Bahya’da Allah’t sevmeye delil olmasi ¢ok dikkat
cekicidir. SUfi gelenekte gece namazinin ve gece virdlerinin énemi bilinen bir husus olup ilk

stifilerden itibaren tizerinde onemle durulan bir amel olarak kabul edilmektedir.

Allah’t seven kisilerin amellerine gelince, bunlarin tarif edilemeyecek kadar ¢ok
oldugunu ifade eden Bahya, bu sebeple bu baslik altinda onlar hakkinda kendi basina gelenleri
anlatmay1 yeglemektedir. Allah’in1 bilen, O’nun onlarla olan amacini, onlar {izerindeki

kontroliinii ve islerini hikmetle idare ettigini anlayan insanlar, O’nun diinya islerinde ve dinde

333 Tbn Pakuda, Duties of the Heart, ss. 435-436.

334 Tbn Pakuda, Duties of the Heart, s. 439.
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kendilerine riza gosterdigini, hiikmettigini ve her seyde hakimiyetini ve hakimiyetini miisahede
eden kimselerdir. Yaradan’in takdiri dogrultusunda hareket eden bu kisiler, Bahya’ya gore, bir
durumu digerine tercih etmekten vazgecerler ve Allah’in kendileri i¢in tiim durumlarin en

iyisini ve en avantajlisini sececegini bilerek Allah’a giivenirler.3%®

Tim bu basliklarin 1s18inda, El-Hiddye ila Ferdizi’|l-Kuliib’nde onuncu kapi olan
muhabbetullah, tasavvufi motiflerin en ¢ok gozlemlendigi boliimlerden biridir. Bahya’nin agk
ve husu temalarini kullanmasi pek cok yakmn Islami motif ile paralellik oldugunu
gostermektedir. Ornegin, Muhasibi’de ceza korkusu ile Allah’1 sevme Bahya’dakine icerik
olarak ¢ok yakin olan ezici varligina duyulan korku arasinda bir benzerlik bulmaktay1z.3%
Amos Goldreich, Muhasibi’nin korkuyu, ceza korkusu olarak tasvir etme egiliminde oldugunu,
Risdletii’l-Miistersidin ‘de bulunan bir pasaj iizerinden degerlendirmistir.>®’ Muhasibi, bu

risalede korkunun ii¢ derecesi oldugunu soylese de aslinda dort tarif eder:

Korku ii¢ seydedir. Inangtan [kaynaklanan] korku; alameti ise biiyiik giinahlar:
terk etmektir. Bu, arayanlarin korkusudur. Alimlerin korkusu ihtiyatl takvadr.
Bunun alameti, husu ile Allah’1in hognutlugunu aramak ve Allah’1n biiyiikligiini
tanimak i¢in ¢aba sarf etmesidir. Bu evliyalarin korkusudur. Doérdiincii bir hal
ise, Allah’in melekleri ve peygamberleri, -selam onlara olsun- ayirdig1 korkudur.
Bu, Allah’in azametini tanima korkusudur. Bunlar (varliklar), Allah’in
kendilerine verdigi emniyetle kendi iclerinde emniyettedirler. Dolayisiyla

onlarin korkular1, Allah’a husu iginde ibadet etmeleridir.>®

335 [bn Pakuda, Duties of the Heart, ss. 440-441.
336 |_obel, 4 Sufi-Jewish Dialogue, s. 237.
337 Lobel, 4 Sifi-Jewish Dialogue, s. 238.

338 | obel, 4 Sifi-Jewish Dialogue, s. 238.
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Bahya dort mertebeyi ikiye indirirken, dili Muhasibi’nin diliyle paralellik
gostermektedir. Bahya’nin en yiiksek korku seviyesi, hiirmet ve husu iizerine kuruludur,
Allah’n yiiceltilmesi tizerine kuruludur ve bunun isaretlerinden biri de Allah’1 hosnut etmek
icin kisinin ruhunu ve bedenini feda etmeye istekli olmasidir. Benzer sekilde, Muhasibi’nin
ticlincii seviyesi, kisinin husu ile Allah’in hognutlugunu aramak ve Allah’in azametini tanimak
icin c¢aba sarf etmesi benzerliklere sahip oldugunu gostermektedir. Bahya, Muhasibi’nin
aciklamalarindan yararlanmis oldugu diisiiniilmektedir, sadece Muhasibi’nin goriislerine ek
olarak haham sdzleri eklemistir. Ancak husu seviyelerinin ana hatlarin1 korumustur. Goldreich,
Allah korkusu konusunda, Bahya’nin, Muhasibi’nin cezanin dehsetiyle ilgili birgok
aciklamasini eleyip, bunun yerine, Allah’in biiyiikliigii karsisinda duydugu bu dokunakli

pasajdan ¢ikardigmi ifade etmektedir.>*°

Bahya ile safiler arasinda ikinci bir paralellik, erken donem stfilerinden Rabia’ya
atfedilen bir ifadede bulunur. Bahya kisinin, Allah’a 6diil arayan kullar olarak hizmet etmemesi
gerektigini belirtir. Ancak bir yerde Bahya, bu ifadeyi, “bir zamanlar sdyle diyen dindar bir
kisinin su soziiyle” diyerek almtilar: “Odiil beklentisiyle veya ceza korkusuyla Rabbime kulluk
etmekten utanirim. Isini sadece korktugunda veya umdugunda yapan, aksi halde yapmayan kotii
hizmet¢i. Ancak ben ona layik oldugu icin ona hizmet etmek istiyorum.” Benzer bir soz
Gazali’nin fhya’sinda da yer alir: Rabia el-’ Adeviyye (6. 752), Siifyan el Sevri kendisine imanin
hakikatini neyin olusturdugunu sordugunda, o sOyle cevap verdi: “Higbir zaman cehennem
korkusundan ya da cennet 6zleminden Allah’a kulluk etmedim, ¢iinkii o zaman sadece kotii bir

kole gibi olurdum; sadece O’na olan sevgisinden ve dzleminden kulluk ederim.”3*

339 Lobel, 4 Sifi-Jewish Dialogue, s. 239.

340 |_obel, 4 Sufi-Jewish Dialogue, s. 240.
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Tiim bu anlatilarin 1s181nda, Bahya husu ve takva arasinda bir Allah sevgisi olusturmus,
hem dil olarak hem anekdotlar olarak sifilerden agiklamalar almis ve bunlar1 Kitab-1 Mukaddes
ile ve alimlerin so6zleriyle iliskilendirmistir. Fakat safilerden ismen higbir alinti da

bulunmamustir.
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SONUC

Orta Cag Miislimanlarin gerek fetihleri gerek ilmi faaliyetleri ile “Altin Cag” seklinde
nitelendirebilecek kadar yiikseliste olan bir donemdir. Bu donemde en dikkat ¢eken ve ilmi bir
merkez olan cografyalardan biri de Endiiliis’tiir. Bu nedenle ¢calismamizin konusu olan Yahudi
mistisizmi ve tasavvufun mukayesesini bu cografya ile smirladik ve burada yasamuis,
tasavvuftan etkilenmis, ayn1 zamanda Yahudi literatiiriinde 6nemli olan alimlerden Solomon
Ibn Cebirol, Mose Ibn Ezra, Yehuda Halevi ve Abraham Ibn Ezra’y: sectik. Ilk béliimde
konunun arka planini vermek amaciyla Endiiliis’iin siyasi tarihine ve o cografyadaki tasavvufi
gelisimine dair bilgiler verdik ve sonrasinda sirasiyla limlerin hayatlarini ve goriislerini ele
aldik. Tasavvufun bu cografyada sistematiklesmesi ve felsefi bir boyut kazanmaya baslamasi
“Endiiliis tasavvufunun babas1” seklinde nitelendirilen Ibn Meserre ile baslamstir ve zikredilen
alimerlede de etkisi goriilmektedir. Ancak bu etki cogunlukla Resd 'ilii Ihvani’s-Safa ve felsefi

unsurlar baglaminda olmustur.

Orta Cagda yagamis ve Yahudi literatiirii agisindan biiyiik bir 6neme sahip diger bir alim
Bahya Ibn Pakuda’dir. Tezimizin ikinci boliimiinde ele aldigimiz Ibn Pakuda, Yahudi
eserlerinde tasavvuf etkisini en bariz gorebilecegimiz bir alimdir. Zira kendisi de giriste
bahsettigi gibi o zamana kadar kalbi dair miistakil bir calisma yapilmamis ve insanlar diinyaya
dalip batin1 unutmaya baslamistir. Bunun iizerine sinirsiz olan ve bedeni amellerin de temelini
olusturan kalbin gorevlerine dair bu eseri kaleme almaya karar vermistir. Sa’adya Gaon, Ibn
Cebirol gibi alimler ve Tanah gibi Yahudi kaynaklar kullanan Bahya, bunlarla birlikte Yeni
Eflatunculuk, Resd 'ilii Ihvéni’s-Safd, Eba Talib el-Mekki, Muhasibi gibi stfilerden, Mutezile,
Islam Felsefesi, Kelam dallarindan da etkilenmis, ismen zikretmese de yer yer kullanmistir.
Eserini on baslik altinda kaleme almistir. Her bir baslik digeri ile baglantilidir ve Tevhid ile

baslamis Allah sevgisi (Muhabbetullah) ile bitirmistir.
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1. Ilk Baslik; Tevhid’dir: Allah’in tam mahiyeti bilenemez ve kavranamaz ancak O’nu
tanimak ve bilmek isteyenler fiillerini ve evrendeki hikmet izlerini gozlemleyebilir. Bu baslikta

Bahya daha ¢ok felsefi kaynaklar kullanmistir ve akli bir metod takip etmistir.

2. Ikinci bab, i’tibardir. Bahya i’tibari mantiksal bir baglamda ele almig ve evreni

miisahede ederek Yaraticiy1 bulma ve tanima baglaminda kullanmaistir.

3. Ugiincii baslik ise Allah’mn varligina ve birligine inanan insanin amel boyutuna gegmesi

gerektigine dair agiklamalari ihtiva ettigi ta’a kismidir.

4. Yaratacisina itaat ve ibadet eden bir kul O’na tam bir teslimiyet i¢inde tevekkiil etmesi

gerektigini sOylemis ve dordiincii babda da bu meseleyi yani Tevekkiilii ele almistir.

5. Her fiilin kalbi bir safiyet ile Allah’in rizasini kazanmak amaciyla yapilmasi gerektigini

sdyleyen Bahya, bu bdliimde Ihlas basligmi yorumlamustir.

6. Tevbenin basi, ucb’u gideren ve ibadetin temelini olusturan haslet tevazudur. Bahya bu

boliimde tevazuyu aciklamistir.

7. Yedinci kisimda hatalardan ve yanlislardan kisinin pismanlik duyarak af dilemesi ve

tevbe etmesi gerektigine dair yorumlar getirmistir.
8. Nefs Muhasebesi Sekizinci Bab’in konusunu olusturmaktadir.

9. Dokuzuncu baglikta, kulun bu diinyadan tamamen soyutlanmasa da yine de kalbinde
cok yer vermemesi gerektigine dair bilgileri ihtiva etmekte ve bunu da Ziihd baslig: altinda

aciklamaktadir.

10.  Tevhitten baslayarak asama asama kulun kalbini Allah sevgisine hazirlayan ve nihai

geye seklinde belirttigi Muhabbetullah baslig1 da son bab seklinde eserde yer almaktadir.
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Bu on baslikta Bahya Ibn Pakuda sistemli bir sekilde meseleleri ele almis, Tanah basta
olmak tiizere kaynaklar ile goriislerini delillendirmistir ancak eser okundugunda Yahudi bir
eserden ziyade daha ¢ok o donemde kaleme alinan sufi eserlere benzemektedir. Zira tasavvufi
unsurlar eserinin bir¢ok yerinde mevcuttur. Bu yoniiyle ilmi bir merkez olan Endiiliis
cografyasiin beraber yasayan bu iki kiiltiiriin dogal siire¢ icerisinde nasil bir etkilesime
girdigini ve tasavvufun etkisini gozler dniline sermektedir. Bu zamana kadar ¢alismalarda bu
etkilesim ¢ok fazla ele alinmamus, tasavvufun diger din veya goriislerden etkilendigine dair tek
tarafli yorumlar yapilmistir. Bizde bu tek tarafli bakis agisina yeni bir pencere agmak ve
meseleye her iki boyutuyla bakmak gerektigine kanaat getirip bu c¢alisma ile bunu

delillendirmek istedik.
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OZET
Aygiindiiz, Miiberra, Tasavvufun Yahudi Mistisizmine Etkisi, Bahya ibn Pakuda Ornegi,

Yiiksek Lisans Tezi, Danisman: Dr. Ogretim Uyesi Mehmet YILDIZ, v-130s.

Bu ¢alisma genelde Tasavvufun Yahudi Mistisizmine etkisini, 6zelde de Bahya Ibn
Pakuda’nin tasavvuf ile benzerliklerini ortaya koymustur. Calismamiz bir giris ve iki ana
bolimden olusmaktadir. Giris boliimiinde g¢aligma esnasinda takip edilecek metotlardan

bahsedilmis, Endiiliis’tin Siyasi Tarihi ve Endiiliis’teki tasavvufun gelisimi kisaca verilmistir.

Birinci boéliimde tasavvuftan etkilenmis, ayni zamanda Yahudi literatiiriinde énemli
olan Solomon Ibn Cebirol, Mose Ibn Ezra, Yehuda Halevi ve Abraham Ibn Ezra alimlerinin
hayatlar1 ve ilmi goriisleri ele alinmstir. Ikinci béliimde de ilk olarak Bahya Ibn Pakuda’nin
hayati hakkinda kisa bir malumat verilmis, sonrasinda ise eseri el-Hidaya lla Feraid el-
Kuliib/Kalbin Gorevieri tasavvuf ile mukayese edilerek incelenmistir. Sonu¢ kisminda bu
mukayeseli karsilagtirmanin degerlendirmesi yapilmig, mezkur alimlerin yeri ve dnemi tespit

edilmistir.

Anahtar Kelimeler: Endiiliis, Tasavvuf, Yahudi Mistisizmi, Bahya ibn Pakuda, el-

Hidaya lla Feraid el-Kuliib.
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ABSTRACT
Aygilindiiz,Miberra, The Influence of Sufism on Jewish Mysticism, Example of Bahya

ibn Pakuda, Master Thesis, Advisor: Assist. Prof. Mehmet YILDIZ , v-130p.

This study revealed the influence of Sufism on Jewish Mysticism in general, and the
similarities between Bahya ibn Pakuda and Sufism in particular. Our study consists of an
introduction and two main parts. In the introduction, the methods to be followed during the
study are mentioned, and the Political History of Andalusia and the development of Sufism in

Andalusia are briefly given.

In the first chapter, the lives, and scientific views of the scholars of Solomon ibn Gabirol,
Moses Ibn Ezra, Judah Halevi and Abraham lbn Ezra, who were influenced by Sufism and also
important in Jewish literature, were discussed. In the second part, firstly, a brief information
about Bahya ibn Pakuda’s life was given, and then his work al-Hidaya ila Feraid al-
Kuliib/Duties of the Heart was compared with mysticism. In the conclusion part, this
comparative comparison has been evaluated and the place and importance of the scholars has

been determined.

Key Words: Andalusia, Sufism, Jewish Mysticism, Bahya ibn Pakuda, al-Hidaya lla

Faraid al-Kulub.

137



