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OZET

MARDIN ARTUKLU UNIVERSITESI
LiSANSUSTU EGITIM ENSTITUSU

FELSEFE VE DiN BiLIMLERi ANABILiM DALI

Yiiksek Lisans Tezi
IBN ARABI’DE ZUHD

Ibrahim GUMUS

Bu calisma Islam diisiincesinde tasavvuf felsefesinin temsilcilerinden biri olan Ibn
Arabi’nin  ziihd anlayismin  Isldim tasavvuf gelenegindeki yerini ortaya koymayi
amaglamaktadir. Bu dogrultuda ¢alisma iki bdliimden meydana gelmektedir. Birinci bolimde
ziihdiin mahiyeti, dogusuna etki eden amiller, ziihd ekolleri ve ziihde anlam bakimindan yakin
olan bazi kavramlar genel hatlariyla anlatilmis ve ibn Arabi &ncesi ziihdiin tarihsel siireg
icerisindeki gelisimi ortaya konulmustur. ikinci béliimde ise ibn Arabi’nin ziihd anlayisi ortaya
konulmus ve Farabi, Ibn Sina, Gazali, ibn Bacce, Thvan-1 Safa, bn Miskeveyh ve Sihabiiddin
es-Siihreverdi’nin ziihde dair diisiinceleriyle karsilagtirmali olarak ele alinmistir. Bu baglamda
Ibn Arabi kendisinden onceki diisiiniirler gibi ilahi hakikatlere ulagsmak icin ziihdiin gerekli
oldugunu savunur. Ancak ziihdiin hakikat yolculugundaki gecici duraklardan biri oldugunu
vahdet-i viictd diistincesiyle temellendirerek onlardan ayrilir.

Anahtar Sozciikler: Ibn Arabi, Tasavvuf felsefesi, Ziihd.



ABSTRACT
MARDIN ARTUKLU UNIVERSITY
INSTITUTE FOR GRADUATE EDUCATION

DEPARTMENT OF PHILOSOPHY AND RELIGIOS SCIENCES

MSc Thesis
ASCETISM in IBN ARABI

ibrahim GUMUS

This study aims to reveal the place of Ibn Arabi’s ascetic understanding, one of the
representatives of Sufi philosophy in Islamic thought, in the Islamic Sufi tradition. Accordingly,
the study consists of two parts. In the first chapter, the nature of ascetism, the factors affecting
its birth, ascetic schools and some concepts that are close to ascetism in terms of meaning are
explained in general terms and the development of ascetism in the historical process before Ibn
Arabi is revealed. In the second part, Ibn Arabi’s understanding of ascetism is revealed and
compared with al-Farabi, Ibn Sina, Ghazali, Ibn Bajja, Ikhwan al-Safa, Ibn Miskeveyh and
Sihabuddin as-Suhrawardi’s thought on ascetism. In this context, Ibn Arabi, like the thinkers
before him, argues that ascetism is necessary to reach divine truths. However he differs from
them by grounding that ascetism is one of the temporary destination in the journey of truth with
the idea of unity of existence.

Keywords: Ibn Arabi, Sufi Philosophy, Ascetism.



ON SOZ

Mistik hareketlerin temelinde bulunan 6zelliklerden biri esyaya, maddeye ve
diinyaya kars: isteksiz olup tavir koymaktir. Islim diisiince geleneginde nefsi tezkiye
etme ve ruhu mana alemine hazir hale getirip yetkinlige ulagtirma faaliyeti olan bu tavra
ziihd denir. Ziihdde 6ne ¢ikan kavram diinyadir. Diinyanin ne oldugunu anlamadan
ziihdii kavramak ve elde etmek miimkiin degildir. Insanin iizerinde yasadig1 varlik
alanin1 ifade eden diinya kavrami, insanin madde ile olan iligkisinin zaman ve g¢evre
kosullarinda tayin edilmesi anlamina gelmektedir. Bu baglamda sufilerin diinyaya karsi
tavirlari, biitiiniiyle diinyay1r (madde ve esyay1) reddedenler ve diinyaya gosterilen ilgi
ve alakay1 reddedenler olarak iki sekilde tezahiir etmektedir. Bizim bu tezdeki amacimiz
da felsefi tasavvuf c¢izgisine sahip olan bir disiiniiriin vahdet-i viicdd goriisii

dogrultusunda ziihde nasil baktigin1 ve onu nasil yorumladigini ortaya koymaktir.

Bu calisma giris ve iki boliimden olusmaktadir. Giris boliimiinde Muhyiddin ibn
Arabi’nin hayati, eserleri ve iislubuna yer verilmistir. Birinci bdliimde ziihdiin ne
oldugu, baz1 sifi ve diisiiniirlerin ziihd tanimlari, ziihdiin dogusuna etki eden faktorler,
ziihd ekolleri ortaya konulmus, ziihd ile anlam yakinlig1 olan tebettiil, vera‘, takva, fakr,
tevekkiil, riyazet, miicdhede, halvet ve uzlet kavramlarina kisaca deginilerek [bn Arabi
oncesi ziihdiin tarihsel siireci 6zetlenmistir. Ikinci boliimde ise Ibn Arabi dncesinde
Endiiliis’teki ziihd hayati, Ibn Arabi’nin diinya ile ilgili dne siirdiigii farkli diisiinceler
dogrultusunda onun zithd anlayist cok yonlii bir bigimde aciklanmis ve Islam
diisiiniirleri ile olan farkliliklarmma ve benzerliklerine deginilmistir. Daha sonra ibn
Arabi’nin ziihd ile anlam yakinhigi olan riydzet, miicdhede, halvet, uzlet, takva,

tevekkiil, fakr ve vera‘® kavramlari ile ilgili diisiinceleri ayrintili olarak ele alinmistir.

Bu calisma maddi ve manevi anlamda pek c¢ok kisinin katkisiyla ortaya
cikmistir. Ozellikle ¢alismam boyunca destegini esirgemeyen ve bana her konuda
yardimci olan bagta danisman hocam Dog¢. Dr. Birgiil Bozkurt’a ve tez savunmasi
esnasinda jiiride bulunup degerlendirmeleriyle bu ¢alismaya katki sunan Prof. Dr. Miifit

Selim Saruhan, Prof. Dr. Omer Bozkurt ve Dr. Ogretim Uyesi Mahmut Megin

Vi



hocalarima siikranlarimi sunarim. Yiiksek lisans egitimim siiresince fikir aligverisinde
bulundugumuz degerli arkadagim Arastirma Gorevlisi Ebubekir Pilatin’e, redaksiyon ve
Onerileri i¢in degerli kardesim Emine Yusufoglu’na, hayatim boyunca iizerimde en
bliylik emege sahip olan saygideger aileme ve calisma boyunca elestiri ve Onerileriyle
katkida bulunan, redaksiyon dahil tiim asamalarda destegini sunan sevgili esim Siimeyra
Glimiis’e siikranlarimi sunar, calismanin bu alanda yapilacak arastirmalara miitevazi bir

katki sunmasini temenni ederim.
Ibrahim GUMUS

Mardin 2023
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GIRIS

Tasavvufun pratik yoniinii ifade eden ziihd, bir yasam bi¢imi olup kisinin
diinyaya bakisin1 ve ona karsi tavrini ifade eder. Insanin nefsini gesitli bedeni ve ruhi
riyazetlerle egitmesi anlamma da gelen ziihd hem Kur’an-1 Kerim’de hem de
Peygamberin siinnetinde tesvik edilmistir. Fakat islam ibadet maksadiyla calismay1 ve
sosyal hayat1 terk etmeyi amaglayan ruhbanligi da yasaklamistir. Dolayisiyla diinyaya
bakisimiz, ona kars1 takindigimiz tavir ve niyete gore degiskenlik arz eder. Nitekim i¢
diinyamiza ve kalbimize hiikmetmedigi siirece diinya nimetlerinden faydalanmanin
hicbir sakincas1 olmayip aksine bu durum ruh ve bedenin itidal {izere olmasi icin de
elzemdir. Islam diinyasinda ziihdiin ortaya ¢ikmasinda etkili olan temel etkenler Kur’an
ve slinnettir. Kavram olarak Kur’an’da gegmese bile Kur’an’in biitlinline bakildiginda
diinyanin gegciciligini, diinya menfaatlerinin 6nemsizligini, asil olanin dhiret hayati ve
Allah katindaki hayir oldugunu vurgulayan ayetlerin ziihdii ihtiva ettigi goriilmektedir.
Ayni zamanda Hz. Peygamber de hem kendi yasantisinda diinyaya ragbet etmeyerek
ziihd iizere bir hayat yasamis hem de bdyle bir yasam tarzin1 Miisliimanlara tavsiye
etmistir. Hz. Peygamberden ziihd ile ilgili birgok rivayet de nakledilerek hadis
kaynaklarinda “Kitdbu’z-ziihd” baslig1 altinda toplanmistir. Ziihdiin ortaya ¢ikisinda
Kur’dn ve silinnetin disinda Miisliimanlarin manevi olgunlagsmaya yonelik cabalar
seklindeki ferdi unsurlar; peygamberin vefatindan sonra ortaya c¢ikan fetih
hareketlerinin getirdigi zenginlesme ve bu zenginlesmenin beraberinde getirdigi sosyal
ve siyasi olaylar etkili olmustur. Ayrica fikih¢1 ve kelamcilarin kat1 ve soyut normlarina
kars1 sGfilerin ahlaki olgunlastirma, ziihd ve takva merkezli bir hayata yonelik metod
gelistirme cabalar1 da ziihdiin ortaya ¢ikisinin sebeplerinden biridir. 8. yiizyilin
sonlarina kadar belirtilen bu sebeplerin ortaya ¢ikardig1 ziihd ve takva merkezli yasam
bicimi, genellikle ferdi yonelimler seklinde tezahiir etmekle beraber Medine, Basra,
Kife ve Horasan mektepleri olarak isimlendirilen ekoller seklinde de kendisini

gostermistir.!

L Ebw’l-Ald Afifi, Tasavvuf Isldm’da Manevi Hayat, ev. Ekrem Demirli ve Abdullah Kartal (Istanbul: iz
Yayincilik, 2018), 62-70; Ahmet Yildirim, Din, Diinyevilesme ve Ziihd (Ankara: Ankara Okulu Yayinlari,
2014), 46-56.



Miislimanin diinyaya karst durusunu ifade eden ziihd, mutasavviflar ve
diisiiniirler tarafindan kendi hayat felsefelerine gore farkli sekillerde tarif edilmistir. Bu
noktada tasavvuf felsefesinin kurucusu sayilan Muhyiddin ibn Arabi’nin (8. 1240)
mutasavviflardan farkli bir sekilde ziihdi ele almasi onun orijinal yonlerinden birisidir.
Ibn Arabi, eserlerinde bedeni ve diinyay: biitiiniiyle dislayan riyazet ve miicahede
yontemlerinin yanlis oldugunu ifade ederek nefsin ya da bedenin koétiiliik kaynagi
olmadigini vurgulamistir. Manevi ilerleme ve mutlulugu elde etmek i¢in ruh ve bedenin
birlikte egitilmesi ve ihtiyaclarinin giderilmesinin 6nemine de deginmistir. Bunun
yanisira o, zithdlin, manevi yolculugun ilk asamalarinda gerekli oldugunu, ilahi
hakikatlere ulastiktan sonra ziihdiin bir anlaminin kalmayacagini vurgulamistir. Ciinkii
en son asamada varlik olarak sadece Allah vardir. Dolayisiyla Hakk’in gergekligi s6z
konusu oldugunda zahidlik bir anlam ifade etmemektedir.” Bu baglamda Ibn Arabi’nin
tasavvufi bir kavram olan ziihdii, vahdet-i viiciid diisiincesiyle yorumlayarak ele almasi

onun 6zglnliigiinii ortaya koymaktadir.

Ibn Arabi, ziihd ile ilgili goriislerini sistemli bir sekilde Fiitiihdt-1 Mekkiyye ve
Hilyetu’l-Ebdal adl1 eserlerinde agiklamistir. Bunun yanisira Fusisu 'l-Hikem, Rithu’l-
Kuds ve Risdleler’inde de ziihd konusuna kismen deginmistir. ibn Arabi’nin diisiince
sistemine vakif olabilmek igin onun hayati, eserleri ve iislibu hakkinda da bilgi sahibi
olmak gerekmektedir. Asil adi Muhyiddin Eb Muhammed b. Ali ibnu’l-Arabi el-
Hatemi et-T41 el-Endelfsi olan ve es-Seyhu’l-Ekber olarak da nitelendirilen ibn Arabi
28 Temmuz 1165 yilinda Endiiliis’iin Miirsiye sehrinde diinyaya gelmis,tir.3 Soyu Tay
kabilesinden Adi b. Hatim et-T41’ye dayanan Ibn Arabi’nin adindaki Endeldsi nisbesi
onun Endiiliis’te dogup biiyiidiigiine isaret etmektedir. Adindaki “dini ithya edip canlilik
kazandiran” anlamlarina gelen Muhyiddin lakabi ise Islam dini ve kiiltiiriine sagladig1

katkilardan dolay1 ona verilmistir.*

Ibn Arabi’nin babasi Ali b. Muhammed dini ilimlerle mesgul olan, ziihd ve
takva sahibi bir zat olarak bilinen biridir ve ayn1 zamanda filozof Ibn Riisd’iin de yakin
dostudur. Annesi ise manevi derecesi yiiksek dindar bir hanimdir. Dayilar1 Yahya b.

Yagan ve Ebu Muslim Havlani de dindar abidlerdendir.’° Amcasi Abdullah b.

2 bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, ¢ev. Ekrem Demirli (Istanbul: Litera Yaymcilik, 2020), 7/199.

3 Mahmud Erol Kilig, Ibnii’I-Arabi (Ankara: ISAM Yaymlari, 2019), 15; Siilleyman Uludag, Ibn Arabi
Hayati, Eserleri, Fikirleri (Ankara: Harf Yayinlari, 2017), 7.

* Cagfer Karadas, Muhyiddin Ibn Arabi ve Diigiince Diinyas: (Ankara: Otto Yayinlari, 2018), 29.

® Mahmud Erol Kilig, “ibnii’l-Arabi”, TDV Isldm Ansiklopedisi (istanbul: TDV Yayinlari, 1999), 20/493;
Uludag, Ibn Arabi Hayati, Eserleri, Fikirleri, 12.



Muhammed ise ilerleyen yaslarinda tasavvuf yoluna girmis ziihd ve takva sahibi dindar
bir zat olup hayat hikayesiyle ibn Arabi’yi derinden etkilemistir.® Goriildiigii tizere ibn

Arabi saygin, dindar, zahid ve tasavvufa yakinligi ile bilinen bir ailede yetigsmistir.

[bn Arabi’nin dogdugu donemde Miirsiye (Murcia) bdlgesi Muvahhidlerin
idaresi altinda bulunmaktaydi. Sekiz yasina kadar Miirsiye’de yasayan Ibn Arabi’nin
ailesi daha sonra Endiiliis’iin Isbiliyye (Sevilla) sehrine go¢ etmistir. Isbiliyye nin emiri
Ebu Ya’kib el-Muvahhidi ilme 6nem veren ve etrafinda Ibn Riisd, Ibn Tufeyl ve Ibn
Ziihr gibi birgok énemli filozofu bulunduran bir yonetici idi. ibn Arabi bdyle bir ilim
ortaminda yetigmis, burada bir¢ok alim ve zahid insanla tanismistir. Boyle bir ortamda
tasavvufla tanisan Ibn Arabi daha bul(ig ¢aglarindayken inzivaya ¢ekildigini, halvet ve

riyazetler neticesinde kendisine mérifet kapilarinin agilmaya basladigini ifade etmistir. ’

Ibn Arabi, on bes veya on alt1 yaslarindayken Ibn Riisd’iin dikkatini ¢ekmis ve
Ibn Riisd Kurtuba’da onunla tanismistir. Burada Ibn Arabi ile Ibn Riisd arasinda felsefi
ve tasavvufi bakis acisi seklinde gerceklesen bir goriisme meydana gelmistir.® lk
Kur’an derslerini komsusu Ebei Abdullah el-Hayyat’tan alan Ibn Arabi, hadis ilmiyle de
ilgilenmistir. On sekiz yasindayken kirdat-i seb‘a, asere ve takrip 6grenen ibn Arabf,
zahiri ilimlerde yeterli bir dereceye geldikten sonra yirmili yaslarindayken manevi
ilimlerde derinlesmek i¢in halvet ve murakabeye yonelmistir. Heniiz seyr-i siilikunun
basindayken bazi tasavvufi makamlara ulasan Ibn Arabi, Fiitihdt-i Mekkiyye adl
eserinde kendisinin tasavvuf yoluna girmesini saglayan kisinin Ebu’l-Abbas Ahmed el-

Ureyni oldugunu belirtmistir.”

Ibn Arabi yirmi alt1 yasina geldiginde Ceziretiilhadra (Algeciras), Sebte (Ceuta),
Fas ve Tilimsan iizerinden Tunus’a gitmistir. Tunus’ta bir miiddet kalmis ve daha sonra
Fiituhat-1 Mekkiyye adl1 eserini kendisine ithaf edecegi Seyh Abdiilaziz el-Medhevi’nin
de aralarinda bulundugu sifilerle gériismiistiir. Daha sonra Isbiliyye’ye dénen Ibn Arabi
Fas’a yolculuklar yapmis, burada dort ay kadar kalmis ve bircok sifi ile tanmigsmistir.
Fas’tan ayrildiktan sonra Girnata ve Kurtuba’ya giden Ibn Arabi dogup biiyiidiigii
yerden ayrilmis ve Dogu’ya yolculuklar yapmaya baglamigtir. Mekke’yi ziyaret edip ilk
haccini yaptiktan sonra tekrar Kuzey Afrika’ya donen Ibn Arabi Tunus’a gitmis ve

Abdiilaziz el-Medhevi ile tekrar goriismiistiir. Tunus’tan Mekke’ye yolculuk yaparak

® Claude Addas, Kibrit-i Ahmer’in Pesinde, cev. Atilla Ataman (Istanbul: SAfi Yayinlari, 2020), 37.
’ Kilig, Ibnii’I-Arabi, 16; Karadas, Muhyiddin Ibn Arabi ve Diisiince Diinyasi, 32.

8 Kulig, Ibnii’l-Arabi, 16; Uludag, Ibn Arabi Hayati, Eserleri, Fikirleri, 14.

% Kulig, Ibnii’l-Arabi, 18; Uludag, Ibn Arabi Hayati, Eserleri, Fikirleri, 14.



ders halkalaria katilmis, Kabe’yi tavaf etmis ve zamanin1i murakabe ile gecirmistir.
Yirmi ti¢ yilda tamamlanan Fiitithdt-1 Mekkiyye adli eseri kendisine buradayken ilham
edilmeye baglanmigtir.™ Ayrica Ibn Arabi zahid, abid ve alim olarak nitelendirdigi bir

seyhin kiz1 i¢in Terciimanii’l-Esvak adl1 eserini de burada yazmlstlr.11

Ibn Arabi Mekke’den 1204 yilinda ayrilarak bazi yolculuklar yapmis ve daha
sonra Anadolu’ya gelerek Urfa, Diyarbakir, Sivas, Malatya ve Konya sehirlerini ziyaret
etmistir. 1218 yilinda Malatya’ya yerlesmis ve burada Sadreddin Konevi’'nin babasi
olan dostu Mecdiiddin Ishak vefat edince onun vasiyeti iizerine dul kalan hanimi ile
evlenmistir. Anadolu’da kaldigi yillarda Selguklu devlet adamlar ile goriigmiistiir. Daha
sonra Sam’a (Dmmesk) yerlesen Ibn Arabi Fusisii’l-Hikem adli eserini burada telif

etmistir. 10 Kasim 1240 yilinda Sam’da vefat eden ibn Arabi burada defnedilmistir.12

Ibn Arabi eserlerini herhangi bir alim veya miiellif gibi diisiinerek yazmadigini,
eserlerinde ortaya koydugu bilgilerin zihinsel bir siirecin iirlinli olmaktan ziyade ilahi
imla yolu ve hakikatin dogrudan miikasefesiyle ortaya ¢iktigini ileri siirmiistiir.*® O, akil
ve duyularla idrak edilemeyen gayb alemi hakkinda riiya, miikasefe, miisahede gibi
yollarla bilgi aldigim vurgulamistir.® Eserlerini ilhdm yoluyla yazdigi igin onun
yazilarinda diger eserlerdeki gibi olagan bir diizeni gormek miimkiin degildir. Onun
amacit aklen kabul edilebilir agiklamalar yapmaktan ziyade hakikat perdesini

15
aralamaktir.

Ibn Arabi’nin eserlerindeki ifadeler genellikle 6zIii ve yogun anlamlidir. Onun
yazilarinda baz1 paradoksal ifadelere rastlamak da miimkiindiir. Eserlerinde genellikle
iki anlama gelebilecek nitelemeler kullanan Ibn Arabi bu anlamlardan biriyle seriatin
zahirine ve lafzina, digeriyle ise kendi tasavvuf anlayisina vurgu yapmaktadur.16
Eserlerinde soyut, siirsel ve sembolizmin tiim c¢esitlerini barindiran bir dil kullanir.
Onun sembolizmi kullanirken yapmay1 amagladigi sey te’vildir. Ciinkii esyanin sahip
oldugu hakikat sadece zahirden ibaret degildir. Diger stfilerde oldugu gibi o da kainati

sembollerin diliyle anlamaktadir."’

0 Kulig, Ibnii’I-Arabi,19.

" ibn Arabi, Arzularin Terciimani, gev. Mahmut Kanik (Istanbul: iz Yaymeilik, 2017), 21.

12 Genis bilgi i¢in bkz. Kilig, /bnii’I-Arabi, 20-21.

3 Kalig, fbnii’l-Arabi, 71.

14 Uludag, Ibn Arabi Hayati, Eserleri, 55.

1> Seyyid Hiiseyin Nasr, Ug Miisliman Bilge, gev. Ali Unal (istanbul: insan Yayinlari, 2019), 132-133.
1 Kulig, Ibnii’l-Arabi, 74; Uludag, Ibn Arabi Hayati, Eserleri, Fikirleri, 60.

Y Nasr, U¢ Miisliman Bilge, 50-51.



Sonug olarak Ibn Arabi belirli bir metot kullanmayan, eklektik tipte bir diisiiniir
olarak nitelendirilebilir. Dolayisiyla anlasilmasi zor olan Ibn Arabi’nin yazdigi konu
degil onu ifade tarzi1 ve kendine 0zgii bir zihniyete sahip olusudur. Bu da onun

tislibunun diizensiz ve genis 6l¢iide tutarliliktan uzak olduguna isarettir.18

Birgok eser yazan ve eserlerinin bir listesini ¢ikarmaya calisan Ibn Arabi el-
Fihrist adli eserinde 248 kitabinin ismini zikretmistir. Vefatindan bir siire Once
olusturdugu ikinci listede eserlerinin sayisi 289’a ulasmistir. Gliniimiize yaklagik 245
eserinin ulastig1 bilinmektedir. Bu eserlerinden dnde gelenlerinin isimleri sunlardir: el-
Fiituhatu’l-Mekkiyye fi Ma'rifeti’[-esrari’l-Malikiyye ve’l-Miilkiyye, Fusiisii’l-Hikem ve
Hustisii’I-Kilem, et-Tenezzulatu’l-Mevsiliyye fi Esrari’t-Taharat ve’s-Salavat ve’l-
Eyyami’l-Asliyye, Tdcu'r-Resdil ve Minhacu’l-Vesdil, el-Isrd ila Makdami’l-Esrd,
Kitabu'I-Esfar, Keldmu’l-Abadile, Hilyetu’l-Ebdal, et-Tedbirdtu’l-Ildhiyye fi Islahi’l-
Memleketi’l-Insaniyye, — Terciimanu’l-Egvak, —Rihu’l-Kuds fi ~Muhasebeti’n-Nefs,

Miskatu’I-Envar, Mevikiu n-Niicum, Resdilu Ibnu’l-Arabi.*®

Tezin Konusu

Tezimizin konusunu tasavvuf felsefesinin kurucularindan sayilan islam
diisiiniirii Ibn Arabi’nin ziihd anlayis1 olusturmaktadir. Bu calisma riyazet, miicahede,
uzlet, halvet, takva, tevekkiil, fakr, vera® ve ziihd kavramlar {izerinden Ibn Arabi’nin
zlihd anlayisini ele almig, diger bir ifadeyle insanin diinyaya karsi takinmasi gereken
tavir incelenmistir. Bunlarin yanisira nefsin tezkiye edilmesi ve insanin yetkinlige
ulagsmast i¢in uygulanan riyazet-miicahede yontemlerinin keyfiyyeti, tevekkiil ile
sebeplere bagvurma arasinda bir g¢eliski olup olmadigi, insanin diinyaya kars1 tavrinin
nasil olmasi gerektigi ve ziihdiin mahiyeti gibi konulara da Ibn Arabi’nin vahdet-i

viicld diisiincesi lizerinden cevap bulunmaya caligilmistir.

Tezin Amaci ve Onemi

Bu c¢alisma Ibn Arabi’nin ziihd anlayisini, Islim tasavvuf gelenegindeki ziihd
anlayislartyla benzerliklerini ve ondan farkliliklarin1 da igerecek sekilde bir biitiin

olarak ortaya koymay1 amaglamaktadir. Tasavvuf diisiincesinde ziithd 6nemli bir riyazeti

8 Ebu’l-Ala Afifi, Muhyiddin [bnu’l-Arabi’nin Tasavwuf Felsefesi, gev. Mehmet Dag (Ankara: Ankara
Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Yayinlari, 1974), 17-18.

Y Kulig, Ibnii’l-Arabi, 22-25; ibn Arabinin hayati, eserleri ve goriisleriyle ilgili genis bilgi icin bkz.
Birgiil Bozkurt, “Muhyiddin Ibn Arabi”, Endiiliis Isldm Diisiincesi Tarihi iginde, ed. Omer Bozkurt
(Ankara: Eskiyeni Yayinlari, 2022), 331-374.



ifade etmektedir. Genel olarak diinyadan uzaklagsmay1 ve uzleti ifade eden ziihd, farklh
mutasavviflar tarafindan biiyilk oranda benzer bir bicimde igeriklendirilmisse de
birtakim farkliliklar1 da barindirmaktadir. Bu noktada felsefi tasavvufun en 6nemli ismi
olan Ibn Arabi’nin goriisleri de elbette énem arz etmektedir. Bu baglamda Seyhii’l-
Ekber olarak bilinen ve Islam diisiince geleneginde nemli bir yere sahip olan siifi
filozof Ibn Arabi’nin de vahdet-i viiciid diisiincesi dogrultusunda kendine 6zgii bir ziihd
anlayis1 one siirdiigli diisiiniilmektedir. Bu nedenle ele alinan diisiinlir ve konunun
ehemmiyeti hesaba katildiginda bu konunun ¢alisilmasinin 6nem arz ettigini soylemek

gerekir.

Tezin Yontemi ve Literatiir Degerlendirmesi

Bu calismada 6ncelikle Ibn Arabi’nin ziihd anlayisini igeren tez, makale ve eser
aragtirmasi yapilmistir. Ancak bu konuyu dogrudan ele alan bir ¢aligmaya yaptigimiz
arastirmalar ¢ercevesinde rastlanilamamistir. Bu nedenle konuyu dolayli bir sekilde
isleyen tasavvuf felsefesi, ziihd, ziihdle ilgili kavramlar ve Ibn Arabi iizerine farkli
konularda yapilmis ¢alismalar taranmis ve incelenmistir. Konuyu tasavvufi anlaminin
disinda felsefi olarak da ortaya koyan ve kendisinden en fazla istifade ettigimiz eserlerin
basinda Ebu’l-Ala Afifi’nin Muhyiddin Ibnu’l-Arabi’'nin Tasavvuf Felsefesi adl1 kitabi
gelmektedir. Bunun yanisira Toshihiko Izutsu nun Ibn Arabi’nin Fusus ‘undaki Anahtar
Kavramlar adli eseri de bu alandaki 6nemli ¢alismalardandir. Makalelere baktigimizda
ise ziihd konusunu Ibn Arabi’nin ekseninde degil de farkli diisiiniirler ¢ercevesinde ele
alan birka¢ ¢alismadan sdz etmek gerekir. Bunlar igerisinde Kadir Ozkdse nin “Ziihd ve
Sufilerin Ziihde Yiikledikleri Anlam (Tasavvufta Diinyevilesmeye Tepkisel Yaklagim)”,
Semih Ceyhan’in “Tasavvufun Dogus Devrini Anlamada Anahtar Kavram Olarak
Zihdiin Hakikati ve Dereceleri: Gazzali Yaklasimi”, Mehmet Necmeddin Bardak¢i’nin
“Fakr ve Gina Terimleri Cer¢evesinde Maturidi’nin Ziihd Anlayis1” ve Orhan Yilmaz’in
“Islam Diisiincesinde Ziihd Anlayisinin Degeri” adli ¢alismalar1 yer almaktadir. Biitiin
bu eserlerin yamisira asil olarak Ibn Arabi’nin kendi eserleri gergevesinde yapilan
okumalar neticesinde elde edilen bilgiler felsefi bir bakis agisiyla derlenip
degerlendirilmistir. Onun ziihd anlayisinda etkilendigi, diisiinsel olarak benzerlik ve
farklilik gosterdigi Miisliiman diisiiniirler ve fikirleri titizlikle belirlenmis ve gerekli

karsilagtirmalar yapilmistir.



Tezin Sinirlar1 ve Ozgiin Degeri

Tezin mezkir amacini gerceklestirmeye yonelik olarak oncelikle ziihd kavrami
ve onunla anlam iliskisi icerisinde bulunan kavramlar klasik dénem Islam
diistiniirlerinin  eserlerinden istifade edilerek genel bir degerlendirmeyle ortaya
konulmustur. Daha sonra tezin asil konusunu olusturan ibn Arabi’nin eserlerinde gegen
ziihd ve ziihdle iligkili kavramlar agiklanmistir. Bu kavramlarin anlamlar1 ortaya
konulurken Ibn Arabi’nin goriisleri Islam diisiiniirlerinin konu ile ilgili fikirleriyle
karsilastirilmis, benzer ve farkli diislinceler titizlikle ortaya konulmaya caligilmistir. Bu
noktada galismada Farabi, ibn Sina, Ibn Miskeveyh, Gazali, ibn Bacce, Sihabuddin es-

Siihreverdi, ibn Seb‘in ve Thvan-1 Safd’nin goriislerine de yer verilmistir.

Ibn Arabi’nin ziihde dair diisiinceleri vahdet-i viicid goriisii icerisinde
sekillenmektedir. Dolayisiyla daha once bu konuda fikirlerini ortaya koyan
diisiiniirlerden farkliliklar gostermektedir. Bu nedenle bu kavramm ¢alisiimas: ibn
Arabi diisiincesinin anlasilmasinda énemli bir gorevi iistlenmektedir. Yapilan arastirma
ve incelemelerimiz kadariyla Ibn Arabi gibi énemli bir diisiiniiriin ziihd anlayis1 ile ilgili
herhangi miistakil bir calismanin olmadig1 saptanmstir. Bu tezle birlikte ibn Arabi’nin
ziihd anlayist ile ilgili diisiinceleri ilk defa ortaya konulacaktir. Bu da ¢alismanin 6zgiin

bir degere sahip oldugunu gostermektedir.



BIiRINCi BOLUM

ZUHDUN DOGUSU VE ZUHDE DAIR EKOLLER

1.1. Ziithd Kavrami ve Tanimlari

Ziihd sozliikte bir seye ragbet etmemek, ona karsi ilgisiz davranmak, yiiz
¢evirmek,” diinyaya bugzetmek, masivayr terk etmek ve onu kiiclimsemek, Ozetle
maddeye karsi arzularin timiiyle diismesi®® gibi anlamlara gelir. Ziihdiin karsiti ise
ragbettir.”* Etimolojik olarak incelendiginde ise ziihd kelimesinin isteksizlik, kétii

seylerden yiiz ¢cevirmek, masivayi terk etmek®® gibi anlamlarn tasidigi goriilmektedir.

Genis tabiriyle ziihd insanin sonsuzluguna katkisi olmayan her seyin terk
edilmesi, insanin mahrum olacagi seylerden kurtulup mahrum olmayacagi seylere
yonelmesini saglayan bir sonsuzluk yolu ve dliimsiizliikk disiplinidir. Ziihd, 6ziimiize
ulasmada hem i¢imiz hem de disimizda bize ¢elme takma ihtimali olan engellerin

ortadan kaldirilmasi bilincine sahip olmaktir.?*

Tasavvuf; ilmi, metafizik ve ameli yonii olan bir disiplindir.?® Tasavvufun ameli
yoniinii teskil eden zithd ayn1 zamanda Miisliimanin diinya nimetleri karsisinda sahip
olmasi gereken tutumu ve yasam tarzini da ifade etmektedir. Insanin ¢esitli riyazetlerle

nefsini terbiye etmesi anlamina da gelen ziihd® yoksulluk demek olmayip, bir seylere

20 Muhammed b. Miikerrem ibn Manzfir, Lisdnu I-Arab (Kahire: Daru’l-Maarif, trz.), 3/1876; Mahmud b.
Omer ez-Zemahseri, Esdsu’l-Beldga, thk. Muhammed Basil es-Stid (Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-ilmiyye,
1998), 1/427; Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii (Ankara: Otto Yayinlari,
2014), 550; Semih Ceyhan, “Ziihd”, TDV Isldm Ansiklopedisi (Istanbul: Tiirkiye Diyanet Vakfi, 2013),
44/530.

2L Abdiirrezzak Kasani, Tasavvuf Sozligii, ¢ev. Ekrem Demirli (istanbul: iz Yaymcilik, 2015), 282;
Selguk Eraydin, Tasavvuf ve Tarikatlar (Istanbul: IFAV Yayinlari, 2008), 173.

2 Seyyid Serif Ciircani, Ta'rifidt Tasavvuf Istilahlari, ¢ev. Abdiilaziz Mecdi Tolun (istanbul: Litera
Yaymcilik, 2021), 121; Mehmet Vural, Islam Felsefesi Sozligii (Istanbul: Elis Yaymlari, 2011), 711.

2 Yildirim, Din, Diinyevilesme ve Ziihd, 29.

? Yasar Nuri Oztiirk, Kuran ve Siinnete Géore Tasavvuf (Istanbul: Yeni Boyut Yayinlari, 2003), 175-179.
> Muhammed Bedirhan, Vahdet-i Viiciidu Savunmak (Istanbul: Litera Yayincilik, 2019), 16.

% Afifi, Tasavvuf Islam 'da Manevi Hayat, 63.



sahip olmanin degil, diinyaya ragbetin ve hirslarin terk edilmesini, bir seylerin insana

sahip olmamasim ifade eden®’ bir dindarlik modelidir.”®

Zihd bir yasam bi¢imidir. Bu sebeple de her alim ziihdii kendi yasam big¢imine
gore farkli sekilde tanimlamistir. Allah disindaki seyleri terk etmek, diinyalik olana
kiymet vermemek, arzular1 terk etmek, elden gidene iiziilmemek seklinde farkli ziihd
tarifleri yapilmustir.?® Ziihd ile ilgili yapilan tiim tariflerin ortak noktasi, Miisliimanimn
diinya hayatina ve nimetlerine kars1 takinmasi gereken tavirdir. Bu baglamda ziihd
diinyevilesme tehlikesine karst Miisliman ic¢in koruyucu bir kalkan olarak da

degerlendirilebilir.

Stfilerin ziihd ile ilgili tanimlar1 incelendiginde genel olarak ii¢ yaklasimi
benimsedikleri goriilmektedir. Birincisi sadece zahire yonelik olan ziihd yaklagimidir.
Bu yaklagima sahip olan Hasan-1 Basri ziihdii “Diinyaya kars1 zahid olmak, diinya

chline ve icindekilere bugz etmektir.”*

seklinde tanimlayarak tefekkiir, nefs
muhasebesi, diinyadan uzaklasip ilahi aska dayanan bir ziihd anlayisi sergilemektedir.®*
Abdullah b. Miibarek’e gore ise “Ziihd, fakirlik sevgisiyle birlikte ylice Allah’a
giivenmektir.” Kuseyri’ye gore ise bunlar sadece ziihdiin alametlerindendir. Ikincisi
ziihdiin hem zahire hem batina yonelik oldugunu savunan yaklasimdir. Buna gore ziihd
diinyadan ve diinyalik seylerden yiiz ¢evirerek bunlara yonelik sevgiyi kalpten
cikarmaktir. Nitekim Ciineyd-i Bagdadi de ziihdii “Mal-miilkten el etek ¢ekerek kalpte
bunlara yonelik herhangi bir sevginin ve muhabbetin olmamas1” seklinde tanimlayarak
kendisinden sonraki stfilerin ziihd anlayislarina etki etmistir. Ugiinciisii ise Siifyan es-
Sevri’nin savundugu ve ziihdiin sadece batina yonelik oldugunu benimseyen

yaklasimdir. Sevri’ye gore ziihd diinyadan tamamen el etek ¢ekerek kuru ekmek yemek,

aba giymek degil diinyaya karst miimkiin oldugunca kanaat sahibi olmaktir.®

Ahmed b. Hanbel ziihdiin ii¢ sekilde oldugunu ifade eder: “Birincisi harami terk
etmektir ki bu avamm ziihdiidiir. Ikincisi helal olan seylerden ihtiyac fazlasim terk

etmektir. Bu havas denen seckin kullarin ziihdiidiir. Ugiinciisii ise kulu yiice Allah’tan

" Yasar Nuri Oztiirk, Kur'an ve Siinnete Gére Tasavvuf, 180.

28 Bedirhan, Vahdet-i Viiciidu Savunmak, 16.

2 Mustafa Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar Tarihi (istanbul: Dergah Yayinlari, 2019), 77-78.

%0 Abdiilkerim Kuseyri, Kuseyri Risdlesi, ¢cev. Dilaver Selvi (Istanbul: Semerkant Yayinlar1, 2017), 278-
280; Ceyhan, “Ziihd”, 530.

3! Hasan-1 Basri, Ziihd, ¢ev. Ishak Dogan (Konya: Hiiner Yayimnlari, 2012), 15.

%2 Kuseyri, Kuseyri Risdlesi, 278-280; Kelabazi, Dogus Devrinde Tasavvuf- Ta‘arruf, haz. Siileyman
Uludag (Istanbul: Dergah Yayinlari, 2019), 156; Ceyhan, “Ziihd”, 530.



uzaklastiran her seyi terk etmektir. Bu da ariflerin zithdidir.”*® Bu ifadelerden
anlasildigimma gore ziihd, kisinin diisiinsel ve ilmi durumuna paralel olarak tezahiir

etmektedir.

Ebli Talib el-Mekki’ye gore ziihd elde bulunan diinyevi seylerin sevgisini
kalpten ¢ikarmak, kalpten c¢ikarilan seyleri de elden ¢ikarmaktir. Bu da diinyanin ve
diinya malin degersiz ve hakir goriilmesiyle ger¢eklesen bir zithd halidir.** Eba
Stileyman Darani’ye gore ziihd “Kulu, ylice Rabbinden alikoyan her seyi terk etmektir.”
Ibnii’l-Cella’ya gore ise “Diinyaya yok olup gidecek gdziiyle bakmaktir. Boyle yaparsan
diinya goziinde kiigiiliir ve ondan yiiz ¢evirmen kolay olur.”*® Gériildigi iizere sifiler
yaptiklar1 ziihd tanimlariyla diinyanin degersiz oldugunu, diinya sevgisinin kalpte yer

almamasi gerektigini vurgulayarak benzer bir yaklasim sergilemislerdir.

Yahya b. Muaz ziihdiin hakikatinin diinyevi menfaat beklentisi i¢inde olmadan
sadece Allah rizasi i¢in amel etmek, Allah i¢in konusmak ve Allah’a itaat ile elde edilen
seref oldugunu belirtmistir.*® Buna gore ziihd Allah disindaki her seyi lizumsuz griip

onlar terk etmektir.

Sihabuddin es-Siihreverdi (6. 1234) ziihdi diinyadan yliz ¢evirmek ve zaruri
ihtiyaglar digindakileri terk etmek seklinde tanimlar. Ona gore ictenlikle yapilan tevbe
sonucunda nefs arindig1 ve kalp aynasi parladigi i¢in diinyanin ¢irkinligi onda goriiniir
ve bundan da ziihd meydana gelir.37 Ebi Bekir Sibli’ye ziihdiin ne oldugu soruldugunda
o sOyle cevap vermistir: “Aslinda ziihd diye bir sey yoktur. Zira insan ya kendisine ait
olmayan bir seye ragbet etmez, bu ise ziihd degildir. Veya kendisine ait olan bir seye
ragbet etmez. Bu takdirde yaninda ve beraberinde bulunan bir seye insanin ragbet
etmemesi nasil miimkiin olur? (Ragbet etmeseydi o sey elinde bulunmazdi). O halde
geriye sadece diinyaya sirt ¢evirmek, varin1 yogunu harcamak ve halka yardim etmek

kalmaktadir.”%®

Sibli’ye gore diinya son derece kiymetsiz oldugu icin ziihd, paradoksal
olarak diinyaya deger verme anlamini ihtiva etmektedir. Bundan dolay1 ziihd miimkiin
olmadig1 gibi ziihde baglanmak da gafletten ibarettir. Yani insan ancak sahip oldugu

seyde ziihd edebilir ve hakiki manada herhangi bir seye de sahip olamayacag: igin de

3 Kuseyri, Kuseyri Risdlesi, 281; Yildirim, Din, Diinyevilesme ve Ziihd, 41.

3% Ebi Talib el-Mekki, Kiitu I-Kuliib, ¢ev. Dilaver Selvi (istanbul: Semerkant Yayinlari, 2004), 2/445.

% Kuseyri, Kuseyri Risdlesi, 278-279; Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar Tarihi, 78.

% Kuseyri, Kuseyri Risdlesi, 279.

%" Sihabiiddin Sithreverdi, Avdrifii’l Medrif, cev. Abdiilvehhab Oztiirk (istanbul: Saadet Yayimnlari, 2010),
623.

%8 Kelabazi, Dogus Devrinde Tasavvuf: Ta‘arruf, 157.
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zithd miimkiin degildir.*® Sibli hakiki ziihdiin insanm sahip oldugu seyleri paylasarak
diinyaya sirt ¢evirmesiyle miimkiin oldugunu ifade ederek ziihdiin ahlaki yoniinii 6n

plana ¢ikarmistir.

Ahlik filozoflarindan kabul edilen Ragib el-Isfahani de ziihdii, diinya nimetleri
ile goniil bag1 kurmamak seklinde tanimlamistir. Ona gore zahid, ahireti i¢in diinyay1
kolayca gdzden ¢ikarabilen kisidir. Ziihdii kanaat ile iliskilendiren Isfahani kanaate

dayanmayan ziihdiin riya oldugunu ifade eder.*

Gazali, Thydu Uliimi’d-Din’in “Kitabii’l-Fakr ve’z Ziihd” adl1 béliimiinde ziihdii
sifilerin bu konudaki farkli degerlendirmelerini kapsayacak sekilde incelemistir.
Ziihdin hakikatini, faziletlerini ve derecelerini fakr kavramindan sonra ele alan
Gazéli’ye gore fakr, muhta¢ duyulan nesnenin yoklugu demektir ki fakrin en iistiinii de
ziihddiir. Ziihd diinyadan tamamen yiiz gevirip kalben ve fikren Allah’a yonelmektir.
Gazali ziihdiin ilim, hal ve amelden ibaret olan bir makam oldugunu ifade ettikten sonra
halden maksat ettigi seyin de ziihd diye isimlendirilen nesne oldugunu belirtmistir. Bu
da bir seyden yiiz ¢evirip ondan daha hayirli olana yonelmekten ibarettir. Bu baglamda
ziihdiin iki yonii vardir: Birincisi terkedilen seyde iyi yoniin bulunmasi (tas, toprak gibi
degersiz seylere karsi terk fiili zithd adin1 almaz) ikincisi ise ragbet edilen seyin de
terkedilenden daha iyi olmas1 gerekir. Kisi terk ettigi nesneye nispetle ziihd, yoneldigi
seye nispetle de ragbet ve muhabbet tavrindadir. Dolayisiyla ziihd hem terki hem

ragbeti igeren bir kavramdir.**

Gazali’ye gore ziihd en basta kalbin amelidir ve kalple ilgisinin bulunmasi, onun
manevi bir hal olduguna isaret eder. Ancak bu hal bilgi temelinde gerceklesir. Bu bilgi,
zahidin tercih ederek yaptiginin daha iyi ve lstliin oldugunu idrak etmesidir. Fakat
sadece bilmek yeterli degildir zira ahiretin diinyadan daha hayirli oldugunu bilip de
diinyay1 terk etmeye giicii yetmeyenler de vardir. Bu durumda ilim, héle ve devaminda
eyleme doéniismedigi siirece sahibine bir fayda saglamaz. ilim, hali; hal de ameli
getirmelidir. Bu ii¢ili bir arada olmadig takdirde ziihd eksik kalir ve makbul olmaz. Bu

baglamda Gazali’ye gore ziihdiin gerceklesmesi i¢in ilim, hal ve amel/eylem figliisii

%9 Hac1 Bayram Ozer, “Tasavvufu Onceleyen Dénemde Ahlak Literatiirii: Kitabii’z-Zihdler”, Islam Ahldk
Literatiirii, ed. Omer Tiirker ve Kiibra Bilgin Tiryaki (Istanbul: Nobel Yayinlar1, 2016), 141.

40 Ragib, el-Isfahani, ez-Zeri’a ild Mekdrimi’s-seri’a (Erdemli Yol), cev. Muharrem Tan (istanbul: iz
Yayncilik, 2019), 238-240.

" Gazali, Kitdbu'l-Fakri ve z-Ziihd, gev. ismail Hakki Ulugmar (istanbul: Ravza Yayinlari, 2021), 89-91.
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gerekmektedir.** Buna gore Gazali gercek ziihdin sadece terk etmekten ibaret
olmadigini, bunun yaninda terk edilen seyden daha iyi ve degerli olana da yonelmek
gerektigini vurgular. Bunun i¢in de iradenin yani bilingli bir se¢imin olmasi gerekir. Bu

baglamda ziihd; terk, ragbet ve irade olmak tizere {i¢ yonliidiir.

ibn Sina da ziihdii, diinya metaindan ve giizelliklerinden yiiz ¢evirmek™® seklinde
tanimlayarak klasik ziihd anlayisina benzer bir yaklasim ortaya koymustur. Siihreverdi
el-Maktul (6. 1191) hakikate ulagsmanin birbirini tamamlayan iki yolu oldugunu
belirtmistir. ilki nazar ve tefekkiire dayanan “bahs”, digeri de kulluk, ¢ile ¢ekme ve
ahlaki arinmada en yiiksek mertebeye ulagmay: ifade eden “teelliihtlir. Arastirma ve
tefekkiire ihtiyag duymadan kesf yoluyla hakikatin bilgisine ulasmis olana “miiteellih”
denir. Sithreverdi hakikati arayanlar teelliih ve bahs metodlarini kullanmalar1 agisindan
lice ayirir. Birincisi bahse 6nem vermeyip teelliihii esas alanlar; ikincisi, teellithii ihmal
edip tefekkiir ve bahsi Onemseyenler; igiinciisii ise her iki yolu Onemseyip takip
edenlerdir. Birincisine miiteellih, ikincisine hakim, {igiinciisiine de miiteellih hakim
denmektedir.** islam filozoflarinin bu tanim ve agiklamalari ziihdiin felsefi agidan da

ele alinan ve bu alanla iligkili bir konu oldugunu gostermektedir.

Diisiince tarihine bakildiginda bazi filozoflar gerek “felsefe” tanimlarinda
gerekse de “gercek iyi”ye dair diisiincelerinde anlamsal olarak ziihdii ¢cagristiran ifadeler
kullanmislardir. Ornegin Platon’a atfedilen “felsefe, 6liime bir hazirlik olup insanin
miimkiin oldugu 6l¢iide kendisini ildha benzetmesi ve asagilik diinyadan kagmasidir.”*®
seklindeki tanim diinyadan kacinarak ilahi olana benzemek i¢in ¢aba gosterilmesi
gerektigini ifade etmektedir. Platon’un sézkonusu felsefe tanimi diinyaya ragbet
etmemeyi iceren klasik ziihd tanimlariyla benzerlik gostermektedir. Stoa felsefesinin
onemli diisliniirlerinden biri olan Zenon da insan i¢in gergek iyi ve faziletin; zenginlik

ya da diinyevi bagarilar olmadigini1 sadece erdemli olmanin gercek iyi oldugunu46 ve

paraya (maddeye) duyulan sevginin  kétiligin @ kaynagimi  olusturdugunu

42 Gazali, Kitabu'l-Fakri ve z-Ziihd, 87; Gazali, Thydu Ulumi’d-Din, ¢ev. Ahmed Serdaroglu (istanbul:
Bedir Yayinlari, 1975), 4/398-403.

* Ibn Sind, el-Isdrdt ve't-Tenbihdt, ¢ev. Ali Durusoy-Ekrem Demirli (istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler
Kurumu Yaynlari, 2014), 642.

* Siihreverdi, Hikmetii’l-Isrdk, ¢ev. Eyyiib Bekir Yazici-Usmetullah Sami (istanbul: Tiirkiye Yazma
Eserler Kurumu Bagkanhigi Yaynlari, 2015), 10-14; Mahmut Kaya, “Israkiyye”. TDV Isldim
Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 2001), 435-438.

* Mehmet Bayraktar, Isidm Felsefesine Giris (Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi Yayinlari, 2018), 41.

*® fbrahim Capak, “Stoa Felsefesi ve Islam Diisiincesi Uzerine Etkisi”, Yakin Dogu Universitesi Isldm
Tetkikleri Merkezi Dergisi 1/2 (2015), 221.
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vurgulamaktadir.*’ Onun maddi diinyaya duyulan ilginin insami iyiye ulastirmadigini,
asil olanin diinyevi olan degil erdemler oldugunu ifade eden ahlak anlayis1 ziihde dair

anlamlari i¢eriyor goziikmektedir.

Islam diisiince geleneginde de Kindi ve Farabi gibi diisiiniirlerin felsefe ve
filozof (feylesif) tariflerinde ziihdiin anlamini ¢agristiran bazi ifadelere yer verdikleri
goriilmektedir. Kindi felsefeyi, kisinin giicii nispetinde Allah’in fiillerine benzemesi
seklinde tanimlayarak insanin tam olarak faziletli olmasim kastetmektedir. Fazilete
ulagmak i¢in de arzularin terk edilmesi gerektigini Vurgulamlstlr.48 Feylesif ise ilminde
hakki bularak onunla amel eden kimsedir. Farabi feylestifu, yaraticinin bilgisine
miikemmel derecede sahip olan kimse seklinde tamimlar. Islam diinyasinda filozof ve
hakim kelimeleri beraber ve ayn1 anlama gelecek sekilde kullanilmakla birlikte hakim
kelimesine daha derin ve umumi bir anlam yiiklenmistir. Buna gére hakim, ilahi bilgiye
mazhar olmus kimseler i¢in kullanllmlsur.49 Filozof, feylestf ve hakim kavramlarinin
tanimlart ile ziihd kavrami arasinda dogrudan bir iliski olmamakla birlikte ulasilmak
istenen ama¢ ve anlam bakimindan benzerlikler oldugu sdylenebilir. Nitekim hakim,
ilahi bilgiye ulasan kimse i¢in kullanildigi gibi zadhid de nefsini arindirip onu ilahi

hakikatlere hazir hale getirme amacinda olan kisiyi ifade etmektedir.

Gorildiigii tizere her disiliniir ziihdii ya da ziihdiin anlamini igeren birtakim
kavramlar1 kendi yasam bi¢imine gore farkli sekilde tamimlayarak yorumlamistir.
Yapilan bu tanimlarin ortak noktasinin ise ziihdiin sadece maddi anlamda diinyadan
uzaklagmak olmayip diinya sevgisinin de goniilde yer almamasini icerdigi, ilahi bilgiye

ve kamil insan olmaya bu sekilde ulasilabilecegi oldugu sdylenebilir.

1.2. Ziihdiin Dogusuna Etki Eden Etkenler

[nsanin diinyaya kars1 takindig: tavri ifade eden ziihdiin ortaya ¢ikisinda etkili
olan pek c¢ok sebep bulunmaktadir. Bunlarin basinda Kur’an ayetleri, hadisler, Hz.

Peygamberin yasam tarzi ve diger sosyal nedenleri gérmek miimkiindiir.

*" Fehmi Jadaane, Stoaciligin Islim Diisiincesi Uzerindeki Etkisi, ¢ev. Ece Ergin (Istanbul: Albaraka
Yaynlari, 2021), 69.

*® Kindi, Felsefi Risdleler, ¢ev. Mahmut Kaya (Istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Baskanlhg
Yayinlari, 2015), 260.

9 Mehmet Bayraktar, Isiim Felsefesine Giris, 44-46.
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a. Kur’an-1 Kerim ve Siinnet

Ziihd kavrami Kur’an-1 Kerim’de ge¢memekle birlikte Hz. Yusuf’u kuyudan
cikaranlarin ona pek kiymet vermemeleri nedeniyle onlar hakkinda zahid kelimesinin
c¢ogulu olarak “zahidin” kelimesi kullamlmistir.”® Bu ayette kullanilan “zahidin”
kavrami ticari baglamda olup manevi bir anlam icermemektedir. Kur’an-1 Kerim’de
ziihd kelime olarak kullanilmasa da diinyanin gegiciligine aldirmama, ahiret hayatini
diinya hayatina tercih etme manasinda bir¢ok ayette ge(;mektedir.51 Kur’an-1 Kerim’de
bircok ayette diinya hayatinin oyun ve eglenceden ibaret oldugu,52 diinya
menfaatlerinin 6nemsizligi ve aldaticihg® anlatilarak, diinya hayatimin gegiciligine
aldanmayip ahiretin ebediliginin ve Allah katindaki hayrin istenmesinin® insan i¢in
daha 6nemli ve faydali oldugu vurgulanmistir. Bu ve daha bir¢ok ayetin kelime olarak

gecmese bile mana olarak ziihdii ihtiva ettigi goriilmektedir.

Kur’an, insanin diinya hayatini diizenleyen ve onu ahirete hazirlayan bir kutsal
kitaptir. Bu sebeple insanin diinya hayatindan tamamen el etek ¢ekmesini istememekte,
aksine diinyay1 imar etmesini>> emretmektedir. Bu emrin yan1 sira diinyanin ¢ekiciligine
ve aldatmacalarma karst da insani uyaran Kur’an, diinya ve ahiret dengesinin
gozetilmesini emrederek®® insana bir yol haritasi ¢izmektedir. Kur’an’in diinya
hayatinin oyun ve eglenceden ibaret oldugunu,”’ sadece diinyay: isteyenlerin hirette
nasibinin olmadlglm,58 hem diinyada hem de ahirette iyilik isteyenlerin kurtulusa
ereceklerini®® ifade eden ayetleri birlikte degerlendirildiginde insana itidal merkezli bir

ziihd hayati 6nerdigi goriilmektedir.

Insan nefs ve bedenden olusan bir varliktir. Insanin maddi seylerden tamamen
soyutlanmasii beklemek, Allah’in yarattig1 insan modeline aykiridir. Zira Kuran-1
Kerim’de, yeryiiziindeki her seyin insan i¢in yaratildigi ve insanin istifadesine

sunuldugu60 ifade edilmektedir. Insanin maddi yoniinii tatmin etmeye yonelik vurgular

50 Ceyhan, “Ziihd”, 530; Yildirim, Din, Diinyevilesme ve Ziihd, 38-39.

*1 Mehmet Demirci. “Zahidlik Nedir? Diinya Ahiret Dengesi Nasil Kurulur?”, Dokuz Eyliil Universitesi
Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 4 (1987), 128.

%2 Muhammed Stresi, 47/20-36; Hadid Stresi, 57/20; En’am Siresi, 6/32; Ankebut Stresi, 29/64.
5% Al-i imrén Saresi, 3/185.

5 Mii’minfin Stresi, 40/39; Ra’d Sdresi, 13/26.

% Hud Stiresi, 11/61.

% Kasas Sresi, 28/77.

5" Ankebit Stiresi, 29/64.

%8 Bakara Sdresi, 2/200.

> Bakara Siiresi, 2/201-202.

% Bakara Siiresi, 2/29; Miilk Siresi, 67/15.
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tasiyan bu ayetlerin yani sira insanin mahiyetini olusturan diger bir unsur olan nefsin
terbiye edilmesine ve temizlenmesine yonelik ayetler de 6nem tagimaktadir. Nefsini
maddi veya manevi kirlerden temizleyenlerin kurtulusa erecegini®® ifade eden ayetler

insana kalp tezkiyesi ile ulasacagi bir ziihd modeli de sunmaktadir.

Kur’an ayetleri bir biitlin olarak incelendiginde onda diinya ve ahiret dengesini
gozeten bir yasam modelinin emredildigi ve diinya hayatinin ahiret hayatindan iistiin
tutulmamas1 gerektigi vurgulanmaktadir. Buna Islam kiiltiir ve medeniyetinde, insanin
kalpteki madde sevgisini terk ederek yoniinii hakikate ve sonsuz olana ¢evirmesini ifade

eden zithd demek de mimkiindiir.

Hadis kaynaklarinda genellikle “Kitabu’z-Zithd” baghigi altinda Hz.
Peygamber’in ziihd anlayisini ifade eden birgok hadis mevcuttur. Hz. Aise’den rivayet

edilen “O yasayan Kur’an idi.”®2

ifadesinden hareketle Hz. Peygamber’in hayati
incelendiginde, onun diinyaya karsi ragbet etmeyip zahidane bir hayat yasadigi ve boyle

bir yasam tarzin1 Miisliimanlara da tavsiye ettigi goriilmektedir.

Hz. Peygamber’den ziihd ile ilgili bize ulasan pek c¢ok rivayet mevcuttur. Bu
rivayetlere verilecek en iyi o6rneklerden biri onun ziihd tanimini yaptig1 “Diinyada z&hid
olmak helal olan seyleri kendine haram kilmak ve mali bir tarafa birakip atmak degildir.
Diinyada zahid olmak sahibi oldugun seyleri Allah’in sahip oldugu seylerden daha ¢ok
itimad edilmeye layik gérmemen ve basina bir musibet geldiginde ondan elde edecegin

sevabi daha fazla arzulamandir.”®®

seklindeki rivayettir. Yukarida da degindigimiz
Kur’an’mn ziihd anlayis1 ile uyumlu olan bu rivayette ziihd, diinyaya tamamen sirt
donmeden diinya ahiret dengesini gozeterek fakat ahireti de diinyaya Onceleyerek bir
hayat yasamak seklinde tanimlanmistir. Hz. Peygamber’in ziihd ile ilgili baz1 hadislerini
su sekilde siralamak miimkiindiir:

“Diinya hayatinda ziihd, insanin kalbini ve bedenini rahatlatir. Diinyaya tamah
ve ragbet etmek ise gam ve kederi gzogaltlr.”64

“Diinyaya kars1 zahid ol ki Allah seni sevsin.”®

%1 Sems Siresi, 91/9; A’1a Stiresi, 87/14.

%2 Miislim, el-Cédmiu’s-Sahih, thk. Muhammed Fuad Abdulbaki (istanbul: Cagr1 Yayinlari, 1992), 1/139.
%3 Tirmizi, Siinenii't-Tirmizi, thk. ibrahim Atve Ivaz (istanbul: Cagri Yayinlari,1992), IV/ 2340.

% Ahmed b. Hanbel, Kitabu z-Ziihd, ¢ev. Mehmed Emin Thsanoglu (Istanbul: iz Yaymcilik, 2012), 31.
% fbn Mace, es-Siinen, thk. Muhammed Fuad Abdulbaki (Istanbul: Cagri Yayinlari,1992), 11/4102.
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“Allah bir kulunun iyiligini murad ederse diinyadan ziihdiinii kolaylastirir,
kendisine kusurlarini gosterir. Diinyadan el etek ¢ekene yaklaginiz. Ciinkii onun telkin

ettigi hikmettir.”®®

“Kimin himmet ve kaygisi diinya olursa, Allah onun isini dagitir, fakirligini
goziiniin Online koyar. Kimseye nasibinden fazla diinyalik gelmez. Niyet ve himmeti
ahiret olanin igini yiice Allah toparlar, gonliine zenginlik verir. O arkasini donse de

diinya ona gelir.”67

Hz. Peygamberin gerek yasam tarzindan gerekse hadislerinden anlasilmaktadir
ki ziihd diinya hayatini terk edip hi¢ mal miilk edinmemek degil, haramlardan kaginmak
ve diinyevi-maddi seylerin sevgisini kalpte bulundurmamaktir. Onun ziihd anlayisi
diinya hayatin1 yasarken ahirete sirt cevirmemek ve diinya nimetlerinden de olgiilii

sekilde faydalanmak gerektigi vurgusunu tasimaktadir.

b. Ferdi Etkenler

Islam’da ziihdiin dogmasina etki eden faktorlerden biri de ferdi etkenlerdir. Ruh
sahibi olan insanin deruni bir yonii vardir. Ruhunu olgunlastirmak, manevi meleke ve
duyularin1 gelistirmek isteyen insan, bu tekamiilii saglamak icin ziihd ve riyazete
yonelmistir. Islam diinyasinda belli bir zamandan sonra siyasi cekismelerin,
yozlagsmalarin yasanmasi, liks ve satafat hirsinin yayginlagsmasi gibi sebepler bazi
Miisliimanlarin diinyadan kagarak ziihd ve ibadete yonelmelerine sebep olmustur. Ziihd
hayatin1 benimseyip diinyadan el etek geken bu kisiler toplum tarafindan 6rnek (veli)
insanlar olarak kabul edilip saygi gormiislerdir. Bu anlayisin artmasiyla da “diinyaya
karst soguk duranlar” anlamindaki ziihhad ziimresi ortaya cikmustir.®® Bu baglamda

zlihd hareketinin ortaya ¢ikmasinda bireysel etkenlerin de etkisi biiyiik olmustur.®

C. Sosyal ve Siyasi Etkenler

Hz. Peygamber’in vefatindan sonra fetih hareketlerinin yayginlagsmasi ve
zenginlesmenin artmasi1 Miisliimanlarin biiyiik bir boliimiiniin diinyaya yonelmesine

sebep olmustur. Bu durum takva sahibi Miisliimanlar1 nefisle miicadeleye ve diinya

% fbn Mace, es-Siinen, 2/4101.

%7 fbn Mace, es-Siinen, 2/4105.

% Siileyman Uludag, “Diinya”, TDV Islim Ansiklopedisi (istanbul: TDV Yayinlari, 1994), 10/ 22.
% Y1ldirim, Din, Diinyevilesme ve Ziihd, 50.
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nimetlerine kars1 tavir almaya sevk etmistir. Diinyevilesmeden kurtulus yolunun diinya

nimetlerinden kagmak ve ibadetlerle nefsi terbiye etmek oldugu disiiniilmiistiir.

Diinyevilesme ve sosyal hayatta yasanan adaletsiz durumlara tepki gosteren ve
bunlarla miicadele eden takva sahibi Miisliimanlar bu tavirlarin1 mevcut siyasi diizene
karsi da devam ettirmislerdir. Boylece onlar hem nefsin hem de yoneticilerin
saltanatiyla miicadele etmislerdir. Hz. Osman zamaninda ortaya ¢ikan fitne ve kargasa,
Cemel Vak’as1, Muaviye ve Hz. Ali arasindaki siyasi miicadele sonucunda ortaya ¢ikan
ve uzun yillar devam eden kanl kardes savaslari, Emevi iktidarinda Ehl-i Beyt’e kars1
takinilan tavir ve yapilan zuliimler gibi bir¢ok siyasi olay yasanmistir. Tiim bu siyasi
olaylar sonucunda ortaya ¢ikan fikir ayriliklari itikadi alana da yansiyarak Miisliimanlar
arasinda birgok olumsuz tartismaya ve birbirini tekfir eden farkli firkalarin ortaya
¢ikmasina sebep olmustur. Bu durum Miisliimanlar1 Asr-1 Saadet’teki manevi huzur ve
giiven ortamini yeniden tesis etmeye yonlendirmistir. Boylece Miisliimanlar uzlete ve
diinyadan kagmaya yoOnelerek huzuru zahidlerin ziihdiinde ve abidlerin halvetinde
bulmuslardir.”* Dolayisiyla Hz. Peygamber’in vefatindan sonra ortaya ¢ikan siyasi
kosullar ve bunlarin sonuglar1 Isldim diinyasinda ziihd hayatinin ortaya ¢ikmasimin

sebeplerinden biri olmustur.

d. Yabanci Dini Etkenler

Ziihdiin ortaya ¢ikmasinda etkili olan etkenlerden biri de diger dinlerden gelen
anlayis ve egilimlerdir. ilk zahidlerin Hristiyan miinzevilerinden etkilenmis olmasi
muhtemel bir durumdur. Zira islamiyet’in gelmesinden énce de Mekke’de zahidane bir
hayat1 tercih eden kisiler bulunmaktayd1.72 Hristiyan miinzevilerin Miisliiman zahidler
lizerindeki etkisi Islam’1n gelisinden sonra da siirmiistiir. Fakat onun tesiri ziihdiin temel
meselelerinden ¢ok manevi hayatin diizenlenmesine dair yonlerde gergeklesmistir.
Ziihdiin temel esaslar1 ise 6zii itibariyla Islami olmustur.”® Ayrica fetihler farkli
kiiltiirlerin bir araya gelmesine yol aginca diger dinlerdeki ziihd anlayis1 Islam ziihdiiyle
de muhtemelen karls,rmstlr.74 Dolayisiyla ziihd hareketi diger dinlerden gelen anlayis ve

egilimlerden oOzellikle de Hristiyan etkisinden uzak degildir. Ancak ziihd biitiiniiyle

0 Afifi, Tasavvuf Islam’da Ménevi Hayat, 63.

™ Afifi, Tasavvuf islam’da Manevi Hayat, 68-69; Yildirim, Din, Diinyevilesme ve Ziihd, 41.

"2 Erol Giingor, Islam Tasavvufunun Meseleleri (Istanbul: Yer-Su Yaymlari, 2018), 53; Afifi, Tasavvuf
Islém’da Manevi Hayat, 69.

® Afifi, Tasavvuf Islam 'da Manevi Hayat, 70.

" Y1ldirim, Din, Diinyevilesme ve Ziihd, 56.
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Islam’1n bir iiriinii kabul edilmelidir. Ciinkii sistemi gelistiren diisiiniirler/ sifiler esas

olarak Miisliiman’dir.”

e. Fikih ve Kelama Tepki

Kelamcilarin septik yaklasimlari ile fukahanin insanin ruhunu ve gonliinii tatmin
etmeyen kuru normatif irdelemeleri ziihd hareketini besleyen bir diger faktor olarak
kabul edilmektedir.”® Kur’an ve siinnet faktorii gibi bu durum da tamamen Islam’m ic
dinamikleriyle ilgilidir. Keldmcilarin ve fukahanin din anlayislarinin safilerin dini
egilimlerine cevap veremedigi icin stfilerin ziihde yoneldikleri sdylenebilir. Ornegin
fakihlerin dini metinlerden ¢ikardig1 hitkiimlerde isim ve sekilden baska bir takva izinin
olmadigi ve onlarin kendilerine muhalif olanlara karst da diigmanlik igerisinde
bulunduklar1 baz1 arastirmacilarca ifade edilmektedir. Kelamcilarin rasyonel ve kuskucu
yaklagimlar1 da her seye karsi sliphe dogurmus zihni saskinlik ve karisikliklara neden
olmustur. Bu asir1 normatif kural ve kaliplara karsi zahidler/stfiler dinin batinina

yonelmislerdir.”’

1.3. Ziihd Ekolleri

VIII. asrin sonuna kadar yukarida kisaca izah edilmeye calisilan nedenlerin
ortaya ¢ikardigi zithd hayati c¢ogunlukla ferdi olarak tezahiir etmis ve bireysel
yonelimler 6n plana ¢ikmistir. Ancak bazi bolgelerde diisiince ve eylemleriyle 6ne ¢ikan
bazi zahidlerin Onciiliiglinde birtakim ekoller/mektepler de olusmustur. Bunlarin

baslicalar1 Medine, Basra, Kiife ve Horasan ekolleridir.”

a. Medine Ekolii

Medine mektebinde Kur’dn ve siinneti esas alan sade bir ziihd anlayis1 hakim
olmustur. Zahidler i¢in rehber ve ornek Hz. Peygamber ve sahabeleridir. Emevi
yonetimine ve hayat tarzina karsi miicadelede Medine’nin 6nemli bir yeri olmustur.
Hilafet merkezi Sam’a tagininca da Hz. Peygamber’in beldesi daha da 6nem kazanarak

siyasi ¢ekisme ve c¢alkantilardan uzaklasmak isteyenlerin duragi haline gelmistir. Bu

> Reynold Nicholson, Tasavvufun Mengsei Problemi, gev. Abdullah Kartal (istanbul: iz Yaymcilik, 2018),
63.

® Ali Bolat, “Tasavvufun Dogusu”, Tasavvuf El Kitab iginde, ed. Kadir Ozkése (Ankara: Grafiker
Yayinlari, 2020), 117.

" Afifi, Tasavvuf Islam 'da Manevi Hayat, 0.

"8 Bolat, “Tasavvufun Dogusu”, 120.
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ekoliin zahidleri Huzeyfe b. Yemeni, Selman-1 Farisi, Ebl Ubeyde b. Cerrah, Said b.
Miiseyyeb ve Abdullah b. Mes’ud’dur.”

b. Basra Ekolii

Basra mektebi siyasi ¢gekismelerden uzak bir ziihd hareketi sayilir. Mektebin 6ne
cikan Ozellikleri Cennet iimidi ve Cehennem korkusu ile gézyast dokmek, ibadet,
riyazet ve miicahede ile Hakk’a baglanmak ve diinyadan el etek ¢ekmekti. Basra’daki
ziihd hareketinde korku ve hiiziin agirlikli anlayisin temsilcisi olarak Hasan-1 Basri,

sevgiye dayali ziihdiin 6nderi olarak da Rabiatii’l-Adeviyye dikkati ceker.®

c. Kiife Ekolii

Hz. Ali’nin, hilafeti zamaninda baskent yaptig1, Arap niifusla beraber Farisilerin
edilmesinden sonra bu bolge insanlarindan bir grup, ona verdikleri sozii tutmadiklari ve
gereken destegi sunmadiklari i¢in pismanlik duyarak {iziinti ve gozyasi ile ziihd ve
ibadete yonelmislerdir. “Bekkatn” adiyla anilan bu gruba pismanliklari sebebiyle
“Tevvablin” ad1 da verilmistir. Ehl-1 Beyt’in maruz kaldig1 bu ac1 hadiseler Kife’deki
dini hayat1 da her yoniiyle etkilemistir. Said b. Ciibeyr (6. 713), Cafer es-Sadik, Ebu
Hasim el-Kuf1 (6. 767), Cabir b. Hayyan (6. 767), Siifyan Sevri (6. 777) ve Davad Tai

(5. 781) Kiife mektebinin nde gelen zahidlerindendir.®

d. Horasan Ekolii

Horasan, tasavvuf geleneginde 6nemli bir yere sahip olan bir¢ok diisiliniir ve
akima besiklik etmistir. Ozellikle Anadolu’da Islamiyet’in yayilmasinda bu bdlgeden
gelen stfilerin hizmetleri biiyiiktiir. Ibrahim b. Edhem (6. 777), Fudayl b. Iyad (6. 802)
ve Sakik Belhi (6. 809) bu mektebin 6nde gelen zahidleridir. Bu zahidler Basra ve
Bagdat bolgesindeki ziihd hareketlerinden etkilendikleri i¢in onlarda ibadet, ziihd, fakr

ve korku gibi tutumlar onplana c¢ikmistir. IX. asirdan itibaren goriilen Bagdat ve

" Afifi, Tasavwuf Islim’da Manevi Hayat, 80; Hasan Kamil Yimaz, Ana Hatlaryla Tasavvuf ve
Tarikatlar (istanbul: Ensar Yayinlari, 2020), 102.

% Mehmet Demirci, Tasavvuf ve Tarikatlar (Istanbul: Damla Yaymevi, 2004), 58; Afifi, Tasavvuf
Islam’da Manevi Hayat, 83.

8 Yilmaz, Ana Hatlaryla Tasavvuf ve Tarikatlar, 103; Bolat, “Tasavvufun Dogusu”, 124.
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Nisabur (Horasan) ekollerinde ise tevhid-marifet, melamet ve fiitiivvet konular1 agirliklt

olmustur.®

Goriildugi lizere genel anlamda ziihdiin ortaya ¢ikmasini saglayan temel etken
Islami 6gretilerdir. Hem Kur’an ayetleri hem de Hz. Peygamber’in hadisleri diinya
hayatinin geg¢iciligini vurgulayarak ziihd hayatin1 tesvik etmektedir. Ziihd, donemin
sosyal ve siyasi olaylarin sebep oldugu kaos ortamina ve insanlarin tamamen diinyaya
yonelip liiks ve satafata meyletmelerine bir tepki olarak da ortaya ¢ikmistir. Ayrica fikih
ve kelam c¢evresinin soyut ve kati kurallarmma karsi shfiler daha ziyade ahlaki
olgunlagtirma, takvd ve ziihde dayali bir hayata yonelerek yeni bir metot
gelistirmislerdir. Bu baglamda VIII. yilizyilin sonlarina kadar zikrettigimiz nedenlerin
ortaya c¢ikardigi bu yasam bicimi genellikle ferdi olarak goriilmiis ve bireysel
yonelimler 6n plana ¢ikmistir. Bununla beraber baz1 bolgelerde fikir ve yasantilariyla
one ¢ikan bazi zahidlerin Onciiliigiinde Medine, Basra, Kife ve Horasan mektepleri

olarak isimlendirilen baz1 ekoller de olusmustur.

1.4. Ziihd ile Tlgili Kavramlar

Ziihde mana bakimindan yakin olan bazi kavramlar bulunmaktadir. Bu
kavramlar ziihd hayatinin sekillenmesinde 6nemli bir etkiye sahiptir. Bunlar tebettiil,
vera®, takva, fakr, tevekkiil, riyazet, miicahede, halvet ve uzlettir. Bu kavramlarin

anlamlarma konumuzla ilgileri noktasinda kisaca deginilecektir.

1.4.1. Tebettiil

Sozlikkte “kesilmek, kopmak” anlamima gelen tebettiil, diinyadan koparak
kendini tamamiyla ibadete vermek, “inceligi, hakikati miisdhede etmek {izere
isteklerden ve hazlardan tamamen siyrilmak™ anlamlarina gelir.83 Kur’an-1 Kerim’de ise
kisinin diinyadan ilgiyi kesip biitiin varhigiyla Allah’a yé')nelmesi84 anlaminda
kullanilmistir. Abdiirrezzak Kasani tebettiilii (yonelis) ii¢ kisimda incelemistir. Avamin
yoneligini “Insanlar1 dikkate almamak”, miiridin yonelisini “Nefsin yoneldigi seyleri

diistinmekten uzaklasmak™ ve erenin yonelisini “Haktan bagka her seyden soyutlanmak™

8 Osman Cetin, “Horasan”, TDV Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 1998), 18/234; Demirci,
Tasavvuf ve Tarikatlar, 58; Y1lmaz, Ana Hatlariyla Tasavvuf ve Tarikatlar, 107.

8 Zzafer Erginli, Metinlerle Tasavwuf Terimleri Sozligii (istanbul: Kalem Yaymevi, 2006), 1022;
Siileyman Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozligii (Istanbul: Kabalc1 Yaylar, 2016), 346.

% Miizzemmil Siresi, 73/8.
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seklinde aciklamistir.®® Késani tebettiilin ilk derecesini timit veya korku nedeniyle
kisinin lezzetlerden kaginmasi, ikinci derecesini nefsin arzu ve isteklerinden kesilmesi
neticesinde diinya ile alakasinin kalmamasi ve Rabb’ine donmesi ve iigiincii derecesini

de higbir seye ilgi duymamasi seklinde ag:lklatmls‘ur.86

1.4.2. Vera“

Sozlikkte sakinmak, el ¢ekmek anlamina gelen vera‘, insanin bedeni ve ruhi
yapisini ayakta tutan seylerde, serlata gore bir sapmanin veya zarar ve kuskunun
bulundugu her seyden uzak durmak, harama diisme korkusuyla siipheli seylerden
uzaklasmak,®” zerre kadar da olsa kimsenin hakkini iizerine gegirmemek®® demektir.
Bagka bir ifadeyle agizdan kalbe giren ve ¢ikanin, Allah ve resGliiniin sevdigi seyler

o , . 89
olmasina 6zen gostermektir.

Ziihd ile vera® arasinda yakin bir iliski olmakla beraber ziihd daha 6zel bir
manada kullanilmaktadir. Vera® siipheli seylerden kaginmak ile olur ki bu, ehl-i vera‘nin
zlihdii olarak kabul edilir. Bunun iist mertebesi ise mukarrebinin ziihdiidiir. Bu da ister
diinya isterse ahiret olsun Allah disindaki her seyden yiiz ¢evirmekle elde edilir. Vera®,
ziihdiin baslangic1 olarak da kabul edilir. Nitekim vera‘da siipheli olani terk etmek
esasken ziihdde ise ihtiyagtan fazlasini terk etmek esastir.’® Vera‘nin en asag derecesi
yasaklardan kaginmak iken en yiiksek derecesi de kisiyi Allah’tan alikoyan seylerden

kac;lnrnaktlr.91

1.4.3. Takva

Sozlikte korkma, kaygilanma, endiselenme, hassas davranma, sakinma ve
korunma anlamina gelen takva dinin biitlin emirlerini eksiksiz ve devamli olarak titiz bir
sekilde yerine getirmek demektir. Takvanin zahiri, hudiidu muhafaza; batini ise ihlas ve
niyettir. Ozetle takva masivadan sakinmak, kisiyi Hakk’tan uzaklastiran her seyden

kaginmak, nefste Allah’tan gayrisini g(irmemek,92 cant korkulan seylerden ve

8 Kasani, Tasavvuf Sozligii, 119.

8 Abdiirrezzak Tek, “Tebettiil”, TDV Islam Ansiklopedisi (istanbul: TDV Yayimlari, 2011), 10/216-217.
8 Kasani, Tasavvuf Sozligii, 583; Ciircand, Ta'rifit Tasavvuf Istilahlari, 115.

8 Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozligii, 379.

8 Yilmaz, Ana Hatlariyla Tasavvuf ve Tarikatlar, 157.

%0 Yildirim, Din, Diinyevilesme ve Ziihd, 29.

% Eraydin, Tasavvuf ve Tarikatlar, 173.

% Uludag, Tasavvuf Terimleri Sézligii, 342; Ciircani, Ta'rifdt Tasavvuf Istilahlari, 103; Kelabazi, Dogus
Devrinde Tasavvuf: Ta‘arruf, 163.
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giinahlardan sakindirmak gibi anlamlara gelir ki bu da sakincali seylerin terk edilmesi

ile miimkiindiir.*®

Zihdle yakin anlam iliskisi i¢erisinde bulunan takva Allah ile insan arasindaki
iliskilerde gercek tstiinliik 6l¢iisii olan, bireyin kendi ¢abasindan kaynaklanan, insanin
kendi gabasinin iiriinii olmayan iistiinliiklere de hayat hakki tanimayan® saf dindarlik
(zithd) anlamina gelmektedir. Kur’an-1 Kerim de siirekli askinlik, yiicelik ve “6te”
fikrini insanda canli tutmak ig¢in yaraticiya karst sorumluluk bilinci tasiyan takva
kavramini 6ne ¢ikarmaktadir.” Dolayisiyla takva kiginin Allah’tan korkup, O’na saygi
duyarak kalbini ve ruhunu giinahlardan, kétii duygu ve diisiincelerden temizlemesidir.*®

Bu sekilde kalpte yer edinen takva biitiin bilgi ve bereketlerin kaynagi olmaktadir.®’

1.4.4. Fakr

Sozliikte yoksunluk, bir seye sahip olmamak, yoksulluk ve ihtiya¢ duyulan seyin
yoklugu, kiginin hicbir seye sahip olmadiginin ve her seyin gergek sahibinin Allah
oldugunun bilincinde olmas1 *® gibi anlamlara gelir. Fakr, kisinin benliginden, tiim mal
varligindan siyrilip her seyin asil sahibinin Allah oldugunu bilmesidir.* Fakr, var olan
her seyi yok etmek ve yok olan her seyi de terk etmektir. Yani elde olani baskasina

verip olmayan1 istememektir. '

Ziihd kavramina yakin olarak kullanilan fakr tasavvufta dviilen kavramlardandir.
Fakr kavrami siret fakirligi ve manevi fakirlik olmak iizere iki grupta incelenebilir:
Stret fakirligi, maddi anlamdaki fakirlik anlamina gelir.101 Ziihd hareketinin ilk
donemlerinde zahidler fakrin maddi anlami tizerinde durarak onu, zenginin sahip oldugu
seylere sahip olmayan yoksul kimse olarak tanimlamislardir. Bundan dolay1 da sahip
olduklar1 diinyevi seyleri terk etmeyi zahidane yasayisin bir sarti olarak da kabul
etmislerdir.'® Méanevi fakirlik ise beseri ozelliklerden, istek ve arzulardan styrilip

kendini hicbir seyin sahibi olarak gérmemektir. Yani fakr, dilnya malina ve miilkiine

% Ragib el-isfahani, Miifreddt (Kur’dn Kavramlar Sézhigii), ¢ev. Abdulbaki Giines-Mehmet Yolcu
(istanbul: Cira Yaynlari, 2010), 1176.

% Yasar Nuri Oztiirk, Kur'dn ve Siinnete Gore Tasavvuf, 235.

% Yildirim, Din, Diinyevilesme ve Ziihd, 29.

% Ciircand, Ta'rifdt Tasavvuf Istilahlart, 103; Demirci, Tasavvuf ve Tarikatlar, 32.

9" Siileyman Uludag, “Takva”, TDV Isldm Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yaynlari, 2010), 39/484.

% Kasani, Tasavvuf Sozliigii, 437; Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozligii, 131.

9 Yildirim, Din, Diinyevilesme ve Ziihd, 33; Demirci, Tasavvuf ve Tarikatlar, 35.

190 Kelabéazi, Dogus Devrinde Tasavvuf- Ta’arruf, 159; Y1lmaz, Ana Hatlariyla Tasavvuf ve Tarikatlar,
177.

9 y\Imaz, Ana Hatlaryla Tasavvuf ve Tarikatlar, 178.

192 Afifi, Tasavvuf Islam’da Manevi Hayat, 239.
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sahip olunsa da onlara kalben baglanmayip, asil sahibini diisiinlip kendini fakir saymak
demektir. Bu baglamda manevi yoksulluk mala miilke sahip olmamak degil, malin ve

miilkiin kélesi olmamak anlamina gelmektedir.103

Hicri III. asirdan itibaren stfiler fakr kavramina felsefi bir icerik kazandirarak
buna dair farkli 6lgiitler belirlemislerdir. Bu oOlgiitlerin, insanlarin sahip oldugu mal,
miilk ve diinyevi seylerle irtibat1 olmayip daha ¢ok insanin nefsiyle, istek ve arzulariyla,
Allah’in kuluyla iliskisiyle ilgili oldugu diisiiniilmektedir. Ozetle fakr azik sahibi
olmamak degil, kalbini ve gonliinii arzu ve isteklerden temizlemektir.'%* Stoa
felsefesinin iinlii diisiiniirlerinden biri olan Seneca’nin da manevi fakirligi ¢agristiran
fikirleri bulunmaktadir. Ona gore bilge insan, zenginligi sevmez fakat ona sahip olmay1

tercih eder. O, zenginligi kalbinde degil sadece evinde aglrlar.105

1.4.5. Tevekkiil

Sozliikte giivenme, bel baglama, vekil tayin etme, havale etme, itimad etme gibi

anlamlara gelen tevekkiil, Allah’a tam olarak giivenerek rizik ve ge¢im kaygisina

106

diismemek, insan1 huzur ve saadete ulastiran Allah’a giiven hali™ gibi anlamlara gelir.

Tasavvufta ise insanlarin elindekinden timidi kesip Allah’in elindekine glivenmek

107

anlaminda kullanilmaktadir.”" Ebl Talib el-Mekki tevekkiiliin ziihde benzerligini su

sekilde agiklamaktadir:

Tevekkiil, kulun rizkindan bir sey eksiltmez; fakat tevekkiil, kulun ziihdiinii, sabrini ve
yakinini artirir. Aymi sekilde zithd/diinyadan gonlii ¢ekmek de insana takdir edilen
riziktan bir sey noksanlastirmaz. Ziithd sadece kulun fakirligini, acligini ve sikintisini
artirir. Bu da tevekkiil ehlinin ve zahidin ahiretteki rizki olur. Kulun diinya paymdan
mahrum olmasi, onun mal biriktirip zengin olmaktan korunmasi, tevekkiil ve ziihdii
sebebiyle olur.'*®

1.4.6. Riyazet
Sozliikkte “idman, egitme, terbiye ve 1slah etme, boyun egdirme” gibi anlamlara

gelen riyazet, nefsin arzu ve isteklerini kirmak amaciyla bir taraftan nefsi ve bedeni zor

ve cetin islere kogsmak, diger taraftan da devamli olarak zihni ve diislinceyi masivadan

193 Y1lmaz, Ana Hatlariyla Tasavvuf ve Tarikatlar, 178.

0% Afifi, Tasavvuf Islam’da Manevi Hayat, 239-240.

195 Seneca, Mutlu Yasam Uzerine ve Yasamin Kisaligi Uzerine, ¢ev. C. Cengiz Cevik (Istanbul: Tiirkiye Is
Bankasi Kiiltiir Yayinlari, 2019), 30.

19 Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, 357; Kelabazi, Dogus Devrinde Tasavvuf: Ta arruf, 166; Kara,
Tasavvuf ve Tarikatlar Tarihi, 43.

Y7 Ruseyri, Kuseyri Risdlesi, 349; Ciircani, Ta'rifdt Tasavvuf Istilahlari, 110.

198 Ebi Talib el-Mekki, Kiitu 'I-Kuliib (Istanbul: Semerkand Yayinlari, 2004), 3/116.
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uzaklastirip Allah iizerinde yogunlagmak, yeme, igme ve uyuma gibi tabii ihtiyaclar1 en
aza indirmek, nefsin ahlakini, tabiatina bulasan kirlerden arindirarak temizlemek ve

k’109

giizellestirme nefsin bir davranis1 kazanabilmesi ya da rahat¢a yapabilmesi i¢in

110

¢okea alistirmaya tabi tutulmasi gibi— anlamlara gelir.

Tasavvuf felsefesine gore kisinin her daim hak yolda olup Hakk’in emrine
uymak i¢in biitiin kotiiliikklerin kaynagi olan nefsiyle miicadele etmesi gerekmektedir.
Riyazetin amaci da nefsin biitiin arzu ve isteklerini kontrol etmek amaciyla yemeyi
igmeyi, uyumayl ve konusmayi azaltip onu zaruret ve ihtiya¢ haliyle sinirlandirarak
egitmektir."'* Riyézet terbiye anlamma da gelmekte olup nefsin huylarmi miicahede
araciyla giizellestirmektir. Nefsin huylarinin giizellestirilmesi ise aliskanlik ve adetlerini
birakmak ve ortadan kaldirmak, isteklerine, kotii arzularina ve diisiik heveslerine karsi

koymakla gerceklesir, boylece nefs arinmis hale gelir.112

Gazali riyazetten beklenen seyin aci ¢ekip zahmete girmek olmadigini vurgular.
Nasil ki ila¢ kullanmanin amaci act vermek degil de hastalig1 iyilestirmekse riyazetin
amaci da insan1 Allah’1 anmaktan alikoyan her seyi birakip zikren ve fikren Allah ile

13 jbn Sina da riyazeti tahayyiil ve vehim gii¢lerine yonelik bir tiir

yakinlik kurmaktir.
egitim seklinde tarif etmistir. Ona gore bu egitimin hedefi de s6z konusu giigleri,
kendilerine aligkanlik  kazandirarak aldanmighik aleminden Hakk’in  katina
yonlendirmektir. Boylelikle bu iki giic batinin sirrina teslim olur ve Hakk kendisine

tecelli ettiginde bu tecelliyle ¢catismaz aksine Hakk’in nuruna muttali olur.™*

1.4.7. Miicahede

Sozliikte gayret, savasmak, miicadele etmek™™

cihad etmek, nefs ile ¢ekismek,
nefsi ezmek, arzularim kirmak**® gibi anlamlara gelen miicahede, tasavvufta saliklerin
seytan ve nefsin istek ve kotii arzulari ile miicadelesi anlaminda kullanilmaktadir."*’

Miicahede, bilimsel ¢abay: ifade eden ictihad kavramu ile ayni kokten tiireyen ve nefisle

19 Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, 297; Ciircani, Ta'rifdt Tasavvuf Isulahlar, 95; Kara, Tasavvuf ve
Tarikatlar Tarihi, 80.

10 jsfahani, Miifreddt (Kur’an Kavramlar Sézligii), 450.

" Siileyman Uludag, “Riyazet”, TDV Isldm Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 2008), 35/143-144;
Yilmaz, Ana Hatlariyla Tasavvuf ve Tarikatlar, 197.

Y2 K asani, Tasavvuf Sozliigii, 227; Ciircani, Ta'rifdt Tasavvuf Istilahlart, 95.

13 Gazali, Uzlet, ¢ev. Osman Yolcuoglu (istanbul: Ehil Yayinlari, 2017), 28-29.

114 {bn Sina, el-Isdrat ve't-Tenbihdt, 644.

Y5 Kasani, Tasavvuf Sozliigii, 484; Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, 259.

16 K elabazi, Dogus Devrinde Tasavvuf: Ta arruf, 223.

17 Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar Tarihi, 40.
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i¢ alemimizde psikolojik ve mistik planda verdigimiz cihad: ifade eden bir kavramdir.
Nefsle miicahede tekamiil asamasidir ve cihadla yani dig miicahede ile birlikte anlam

kazanir. '8

Stfiler nefs ve nefsin arzu ve isteklerine karsi verdikleri miicadeleye
“miicahede” adin1 vermislerdir. Miicdhedede esas olan nefsin isteklerini yerine
getirmeyip onun direnigini kirmak ve az yemek, uyumak ve konusmak suretiyle onu
zayiflatip etkisiz ve zararsiz hale getirmeye ¢alismaktir. Miicahedenin amaci da asi nefsi
Oldiirmek degil itaatkar hale getirmektir. Bu baglamda nefse karsi baglatilan bu

miicadeleye de “cihad-1 ekber” denilmistir."*®

Kindi’ye gore insan, diinyadan soyutlanip maddi nesneleri hige sayarak
kendisini varligin hakikatini diisiinmeye verince, gaybin kapilar1 ona acilir ve

120

yaratilanlarin sirrina vakif olur.” Kindi bu ifadeleriyle hakikate ulagmak i¢in miicahede

ve riyazetin gerekliligini vurgulamaktadir.

[bn Haldiin ise miicdhedeyi takva, istikimet ve kesf-itt1ld olmak dizere iic
mertebede incelemistir. Takva miicdhedesi herkes i¢in farz olan genel ve dinen zorunlu
bir miicahededir. Burada salik biitiiniiyle takva ve vera‘ sahibi salih bir insan olmay1
hedeflemektedir. Hedefine varmak i¢in de nefsiyle savasmakta, koti duygularin
etkisinden kendini korumaya ve uzaklastirmaya calismaktadir. Genel olarak sahabe,
tabiln ve etbau’ut-tdbiln bu miicahede seklini esas alip gerceklestirmeye
gallsmlslardlr.121 IstikAmet miicahedesi ise takvd ve vera‘ miicihedesinin ileri bir
mertebesi olup onun temelinde gergeklestirilir ve asil amaci da istikdmet sahibi
olmaktir. IstikAmet miicAhedesinin amaci nefsin 1slah ve terbiye edilmesi suretiyle giizel
ahlaki, fazileti ve dosdogru bir kisiligi kazandirmaktir. Bunun sonucunda insan ruhu
kemale erer ki biitlin davranislar1 dogal olarak iyi ve hayirli bir sekilde ortaya cikar.
Ozetle istikamet ahlakta, insanlikta ve Islamlikta bir kemal halidir. Takva miicahedesi
genel istikdmet miicahedesi ise zeldir.*?? Kesf ve 1tt1ld miicAhedesinde ise amag gayb
aleminin perdelerini aralamak, ulQihiyeti temasa etmek ve keramet sahibi olmaktir. Bu

da ancak agir riyazetlerle ve ¢ile ¢cekerek ruhu ve kalbi arindirmak, nefsi tezhib etmekle

18 yasar Nuri Oztiirk, Kuran ve Siinnete Gére Tasavvuf, 238-239.

9 {bn Halddn, Tasavvufun Mahiyeti, haz. Siileyman Uludag (istanbul: Dergah Yaynlari, 2020), 37.
120 K indi, Felsefi Risdleler, 380.

12! fbn Halddn, Tasavvufun Mahiyeti, 40-45.

122 fbn Halddn, Tasavvufun Mahiyeti, 45-49.
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gerceklestirilebilir. Kesf miicahedesi farz veya siinnet degildir. Hatta ¢ok zor ve

tehlikeli oldugundan miikdsefe ilmine dalmamak ihtiyata daha uygundur.'?

1.4.8. Uzlet-Halvet

Sozliikte halktan uzaklasarak onlardan ayrllmak,124 bir koseye cekilmek ve
miinasebeti kesme yoluyla insanlardan uzaklasmak'®® anlamina gelen uzlet tasavvufta
zahidin, manevi ve ruhsal olgunluga erismek amaciyla kendisini toplumdan ve diinya
hayatindan soyutlayarak arzu ve isteklerini sinirlandirmasi ve biitiiniiyle yaraticisina

yonelip miinzevi bir hayat yasamaya calismasi*>° demektir.

Uzlet, zahidin giinahlardan kaginarak, ihlaslhi bir sekilde ibadet etmek ig¢in
kendisini toplumdan ve diinyevi mesgalelerden soyutlayarak biitliniiyle yaraticisina
yonelmesidir. Bazi1 sifiler ise salikin halkin i¢indeyken bile Hakk’la olmasi yani
bedeninin halkla, kalbinin ise Hakk’la olmasi gerektigini ifade etmislerdir.'?’ Stoa
felsefesinin 0nemli disiiniirlerinden biri olan Marcus Aurelius da Diistinceler adli
eserinde insanin kendisiyle bagbasa kalabilmek icin inzivaya c¢ekilmesinin aptalca bir
sey oldugunu ifade eder. Ona gore insan istedigi anda kendi igine ¢ekilebilir. Ciinkii
insanin inzivaya cekilebilecegi hicbir yer kendi icinden daha dingin olamaz.'®® Bu
diisiinceler bazi filozoflarin da toplum igerisinde uzlet anlayisini benimsedigini

gostermektedir.

Gazali’ye gore uzletin hem faydalar1 hem de zararlar1 vardir. Kisinin mevcudati
diisiinerek Allah’1 zikretmesi, toplum ic¢indeki fitne, ser, kiskanglik, tamah gibi
giinahlardan uzaklasmasi, uzletin sagladig1 faydalardir. Uzlet esnasinda kisinin ilimden,
halka saglayacagi faydalardan, riyazet ve miicdhededen uzak kalmasi, yalnizken
vesveselere kapilma ihtimalinin olmasi ise uzletin zararlarindandir.*?

Uzletle yakin bir anlama sahip olan halvet de giinahlardan kagmarak daha iyi

k,130

sekilde ibadet etmek maksadiyla 1ss1z yerlerde yasama topluma karigmadan yalniz

yasamak, Allah disindaki seylerden ilgiyi keserek sadece Allah’a yonelmek ve kendini

12 {bn Haldin, Tasavvufun Mahiyeti, 50-54.

124 Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, 505.

125 Ciircani, Ta'rifat Tasavvuf Istilahlary, 112.

128 Y1lmaz, Ana Hatlariyla Tasavvuf ve Tarikatlar, 195.

Y27 Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozligii, 364.

128 Marcus Aurelius, Diisiinceler, gev. Sadan Karadeniz (istanbul: Yap: Kredi Yaymnlari, 2020), 55.

' Gazali, Uzlet, 8-30.

130 Sijleyman Uludag, “Halvet”, TDV Islim Ansiklopedisi (istanbul: TDV Yayinlar1, 1997), 15/386-387.
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ibadete vermek,™' Hakk’in sayisiz nimetlerini tefekkiir ederek Hakk’a siikretmek™

gibi anlamlara gelmektedir. Ancak bu iki kavram arasinda uzletin daha genis anlamli,
halvetin ise daha dar ve 6zel anlamli olmasi seklinde bir fark vardir. Uzletteki yalnizlik
siiresi ve sebebi belli olmayan bir yalnizlik ve halktan uzak olma hali iken halvetteki
yalnizlik belli bir siireyle smirhdir.®® Ayrica halveti, toplumdan bizzat uzaklasarak
maddi bir inzivaya ¢ekilmek, uzleti ise nefsin arzu ve isteklerinden, masiva ile mesgul
eden her tiirlii seyden kaginmak, Allah’a yakin olmak seklinde gerceklesen manevi bir
inziva olarak tanimlayanlar da olmustur.”®* Sufilerin halvet ve uzlete yonelmelerinin
sebebi hizmete hazirlanip fitneden uzaklagmaktir. Bunlarin her ikisi de topluma hizmet

olup birincisi aktif bir tavir alis ikincisi ise pasif bir tavir aligtir.*®

Ziihdle iliskili olan farkli kavramlar da vardir. Bunlar havf, tevbe, reca,
muhabbet, riza gibi kavramlardir. Havf, korku demektir. Allah korkusu manasina gelen
bu kavrama ziihd anlayisinin tasavvufa donligmesinden sonra da biiyilk Onem
verilmistir® Tevbe, giinahlardan déniip Allah’a yonelmek anlamna gelir. Kisinin kétii
davraniglardan pigsmanlik duyarak samimiyetle giizel davranislara yonelmesidir.
Tasavvufi hayat tevbe ile baslar ve zithd makaminda tevbenin 6nemi artarak salike

137

omiir boyu eslik eder.”™" Reca, tasavvufl istilahta kulun ilahi rahmetin genisligine

yonelmesi ve rabbinin litfunu kendinde hissetmesi anlamima gelir. Reca, stfiler

tarafindan genellikle hal olarak kabul edilmistir.*®

Muhabbet, sevgi anlamina gelir ve
sevginin ¢oskulu hali olan ask ile i¢ i¢edir. Bu kavram tasavvufta manevi bir hal olarak
kabul edilmektedir.**® Riza da sézliikte memnun ve hosnut olmak anlamlarina gelen
tasavvufl kavramlardan biridir. Tasavvufta riza, ziihd hayatinin temeli olarak kabul

edilmis ve stfiler tarafindan muhabbetin rizay1 igerdigi, rizanin da muhabbetin semeresi

B Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, 156.

132 Eraydin, Tasavvuf ve Tarikatlar, 139.

33 Y1lmaz, Ana Hatlariyla Tasavvuf ve Tarikatlar, 196.

134 Eraydin, Tasavvuf ve Tarikatlar, 140; Necdet Tosun, Ibn Arabi Oncesi Tasavvufta Halvet ve Uzlet
(istanbul: Marmara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, 1995), Yayimlanmamus Yiiksek Lisans Tezi,
20.

135 Yasar Nuri Oztiirk, Kuran ve Siinnete Gore Tasavvuf, 322.

136 Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar Tarihi, 82; Mustafa Kara, “Havf”, TDV Islam Ansiklopedisi (istanbul:
TDV Yayinlari, 1997), 16/530.

Y'Yilmaz, Ana Hatlariyla Tasavvuf ve Tarikatlar, 159; Siileyman Uludag, “Toévbe”, TDV Isldm
Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 2012), 41/284-285.

138 Siileyman Uluduag, “Reca”, TDV Islim Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yaynlari, 2007), 34/502.

139 Siileyman Uludag, “Muhabbet”, TDV Islim Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayinlari, 2020), 30/384-
385.
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oldugu bu sebeple de kulun, muhabbet duydugu Allah’in her tasarrufuna riza gostermesi

gerektigi ifade edilmigtir.**°

Bir yasam bi¢imi olan ziihde anlam bakimindan yakin olan bazi kavramlar
bulunmaktadir. Bu kavramlar siipheli seylerden kaginmay ifade eden vera‘, dinin emir
ve yasaklarina uyarak kotiiliiklerden kaginma konusunda gdsterilen hassasiyet
anlamindaki takva, kisinin benliginden ve varligindan siyrilarak her seyin asil sahibinin
Allah oldugunun farkina varmasini ifade eden fakr, insanlarin elindekinden timidi kesip
Allah’in elindekine glivenmek anlamina gelen tevekkiil, nefsle miicadele edip onu
terbiye etmeyi amaglayan riyazet ve miicdhede, manevi olgunluga ulasmak amaciyla
diinya hayatindan, sosyal g¢evreden ve giinahlardan uzaklagarak miinzevi bir yasam
siirdiirmeyi ifade eden halvet ve uzlettir. Bir sonraki boliimde bu kavramlarin Ibn Arabi

diisiincesindeki yansimalarina deginilecektir.

10 Sileyman Uludag, “Riza”, TDV Isldm Ansiklopedisi (istanbul: TDV Yayinlari, 2008), 35/ 56-57.
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IKiINCi BOLUM

IBN ARABI’DE ZUHD

Endiiliis’iin ve Islam diisiince geleneginin dnemli isimlerinden biri olan ibn
Arabi’nin ziihdle ilgili fikirlerini daha iyi anlayabilmek i¢in onun dogup biiylidigi
ortam1 da bilmek gerekmektedir. Bu nedenle ibn Arabi oncesi Endiiliis’teki ziihd

anlayis1 ve hareketleri hakkinda kisaca bilgi verilecektir.

2.1. ibn Arabi Oncesi Endiiliis’te Ziihd Anlayist

Endiiliis’te  Miislimanlarin ~ kurdugu medeniyet IslAm  medeniyetinin
zenginlesmesine onemli katkilar saglamis, donemin Hristiyan Avrupa’sini da uzun siire
etkilemistir. Ne var ki Endiilis fethedildiginde Miislimanlar burada gii¢lii bir ilmi
birikimle karsilasmamislardir. Ciinkii Hristiyan Ispanya bu bolgede Miisliimanlarin
hakimiyetinden Once ciddi bir ilmi basar1 ve gelenege sahip degildi. Bu nedenle ilmi
birikimlerin Dogu’dan ithal edilmesi ihtiyaci ortaya ¢ikmis, Endiiliis’ten Dogu Islam
diinyasina ilim elde etmek amaciyla birgok seyahat diizenlenmis ve bu bolgelerdeki
onemli eserler Endiiliis’e tasinmistir. Dolayisiyla Endiiliis’lin diisiince kaynaklar1 biiyiik
oranda Kuzey Afrika’dan gelen unsurlar ve Dogu Islam diinyasindan getirtilen eserler

olmugtur.**

Akli ve felsefi ilimlerin ilk zamanlar Endiiliis’te yer edinmesi miimkiin
olmamisgtir. Bu durumun en 6nemli nedeni Endiiliis’te basindan beri hakim olan akli
ilimlere kars1 olumsuz tutumdur. Bu olumsuz tutum da Malikilik mezhebinin meydana
getirdigi  tutucu  atmosferden  kaynaklanmigtir.  Aslinda  Endiiliis  Emevi
hiikiimdarlarindan bazilart genis ufuklu olmasina ragmen iktidarlarinin istikrarini

korumak icin ulema tarafindan yonlendirilen mutaassib tebaalarina muhtac¢ olduklari

11 Birgiil Bozkurt, “Fikih ve Siyaset Arasinda Endiiliis’te Bilim ve Felsefe”, Mukaddime 8/2 (2017), 304;
George F. Hourani, “Endiiliis’te Akli Bilimlerin Ilk Gelisimi”, ¢ev. Mehmet Ozdemir, Dini Arastirmalar
Dergisi 2/6 (Ocak-Nisan 2000), 200-201.



icin yeni fikir ve eserlerin ililkeye girmesi konusunda ihtiyatli davranmislardir. Bu
sebeple Ozellikle Malikilik mezhebi Endiiliis’te glic kazanmis ve resmi mezhep olarak
kabul edildikten sonra bu bodlgede tek hakim unsur olmustur. Maliki fukaha
giiclendikten sonra ortaya ¢ikan yeniliklere karsi ¢ikmis, halk da dini ve liigavi ilimlere
daha fazla 6nem verdigi icin felsefeye pek ragbet gostermemis ve felsefi diislince yanlis
yol olarak goriilmiistiir. Emevi sultanlar1 da farkli fikirlerin {lkeye sokulmasi
noktasinda ¢ekingen davranmislardir. Sonu¢ olarak fukaha ile akli Onceleyenler
arasinda bir kutuplasma meydana gelmis ve felsefi calismalar dislanarak geri

kalmistir.**?

Endiiliis’te fukaha-siyaset iligkileri birbirine bagimli olarak gelisirken daha sonra
ortaya c¢ikan siyasi calkantilarla birlikte fukahd ve hiikiimdarlarin arasi agilmaya
baslamis ve siyasi otoriteler fukahdy1 sinirlandirmak i¢in cesitli 6nlemler almistir.
Halifelerin fukahaya tepki olarak Malikilik disindaki fikhi mezhepleri desteklemesi ve
ozellikle II. Hakem el-Muntansir zamaninda ilmi bakimdan Onemli ilerlemeler
kaydedilmesi, Kurtuba’da icinde ¢esitli ilimlere ait kitaplarin bulundugu bir
kiitiphanenin  kurulmasi, felsefe ve Yunan bilimleri alanindaki c¢aligmalarin
desteklenmesi siyasi otoritenin fukahaya karsi aldigi onlemlerdendir. Bu Onlemler
sonucunda fukaha ve siyasi otoritelerin arasi iyice agilmistir. 852-1011 yillar1 arasinda
Endiiliis’te artik tesekkiiliinii gergeklestiren Malikilik i¢in kritik bir donem baslamistir.
Bundan sonra kiiltiirel calismalar desteklenmis, filozoflar, sanat¢ilar ve edebiyatcilar
siyasi otoritelerle yakin iligkiler kurmaya baslamig, bilimsel faaliyetler ve
kiitiiphanelerin kurulmasi desteklenmistir. Bu gelismelere ragmen Malikilik mezhebi

niifuzunu siirdiirerek siyasi otoriteyi etkilemeye devam etmistir. '+

Endiiliis Emevi Devleti’nin yikilmasinin ardindan ortaya ¢ikan Miiltkii’t-Tavaif
(1031-1090) doneminde ise onemli sehirler ele gegirilmis, ortaya ¢ikan kargasayla
ugrasan hiikiimdarlar, Kurtuba sarayindaki 6nemli eserleri satmak zorunda kalmiglar ve
boylece bu degerli eserler Endiiliis’lin her yerine yayilmistir. Bu durum felsefi ve akli
ilimlerin gelismesine ortam hazirlamistir. Bu donemde mantik kitaplari, Farabi ve Ibn
Sind’nin eserleri de Endiiliis’e gelmeye baslamistir. Ancak Miilikii’t-Tavaif donemi

felsefi ve akli ilimlerin Endiiliis’te yer edinmesi i¢in uygun bir ortam hazirlamis olsa da

12 Bozkurt, “Fikih ve Siyaset Arasinda Endiiliis’te Bilim ve Felsefe”, 307-308; Birgiil Bozkurt,
“Endiiliis’te Gazali Algis1”, Beyti’l-Hikme 7/1 (2017), 247, Ahmet Bozyigit, “Endiilis’te Felsefi
Diisiincenin Gelismesini Engelleyen Faktdrler: Fukaha Sultasit Ornegi”, Turkish Studies 12/35 (2017),
582-583.

%3 Bozkurt, “Endiiliis’te Gazali Algisi”, 248.
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bu donemdeki siyasi istikrarsizliktan yararlanan Malikilik tekrar otoritesini
saglamlastirmak i¢in uygun zemini bulmustur. Siyasi istikrarsizliktan dolay1
hiikiimdarlar da fukahanin islerine karismamis ve 6zellikle Hristiyan istilasi tehdidi ve
hiikiimdarlarin  felsefeye olan 1ilgisi sebebiyle halkin gelenegi korumak ve
saglamlagtirmak adina fukahdya destegi artmistir. Boylece Maliki fakihler tarafindan

Miilakii’t-Tavaif’i ortadan kaldiracak olan Murébitlar Endiiliis’e davet edilmistir."*

Murabitlar Endiiliis’te 6ncelikle parlak bir ilmi harekete miras¢1 olmuslardir.
Felsefi ve tabii ilimler alaninda onceki donemlerin uzantis1 olarak gelismeler
yasanmigsa da Ozellikle Maliki fukahanin ilmi hayat iizerindeki etkisinin artmasi
nedeniyle Maliki fikhi1 ve furl kitaplar1 disindaki eserlere miisamaha gdsterilmemistir.
Kur’an ve siinnet egitimi disina ¢ikan ve keldmla ilgilenenlere kafir ve zindik goziiyle
bakilmis, mantik, kelam ve felsefi ilimlere karsi olumsuz tavir sergilenmistir. Hatta bu
anlayisin bir sonucu olarak Gazali’nin fhyaii Uliimi’d-Din adli eseri de yasaklanmis ve
yakilmistir. Bu tutum sadece Gazali’nin eserlerine karsi degil diger ilimlere karsi da

Murabitlar devri boyunca devam etmistir.**®

Muvahhidler ise Murabitlarin yanhs gordiigli bazi uygulamalarina karsi ¢ikmak
amaciyla 1slahi bir hareket olarak ortaya ¢ikmis ve bu donemde felsefe ve kelam ile
ilgilenenler iizerindeki yogun baski hafiflemis, Es’arilik ve Mu’tezile’nin goriisleri
tartisilir hale gelmis, tasavvufi-felsefi fikirlerin varlik bulmasi i¢in uygun bir zemin
olusmustur. ibn Tufeyl ve ibn Riisd gibi filozoflar da en kiymetli eserlerini Muvahhidi
hiikiimdar Ebu Yakub I. Yusuf (1163-1184) zamaninda ortaya koymustur. Ibn
Tumert’in de etkisiyle Kur’an ve hadis ¢alismalar1 artmistir. Ozellikle fikhi hiikiimlerin
Kur’dn ve hadisten ¢ikarilmasinin devlet politikasi haline gelmesi Maliki fakihlerin
fiirua dair eserlerinin yakilmasmna neden olmustur. Bdylece Maliki fukahanin

Endiiliis’teki etkisi tamamen bitmese de 6nemli dlgiide zaylﬂamls‘ur.146

Endiiliis’teki bu gelismelerin yan sira tasavvuf da bu bolgede en az fikih kadar
etkili olmustur. Endiiliis’teki ilk zahidler genellikle Kuzey Afrika’dan gelen, ziihd ve

takvalariyla Onplana ¢ikan ve tabiin donemi zaéhidlerinin hayatlarin1 6rnek alan

144 Bozkurt, “Fikih ve Siyaset Arasinda Endiiliis’te Bilim ve Felsefe”, 317-319; Bozkurt, “Endiiliis’te
Gazall Algis1”, 248.

5 fsmail Yigit, “Murébitlar”, TDV Islam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yaynlari, 2020), 31/154; Bozkurt,
“Fikih ve Siyaset Arasinda Endiiliis’te Bilim ve Felsefe”, 319-321; Bozkurt, “Endiiliis’te Gazali Algis1”,
248.

146 Mehmet Ozdemir, “Muvahhidler” TDV Islam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayinlari, 2020), 31/410;
Bozkurt, “Fikih ve Siyaset Arasinda Endiiliis’te Bilim ve Felsefe”, 322; Bozkurt, “Endiilis’te Gazali
Algis1”, 248-249.
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kisilerdir. Tabiinden Hanes b. Abdullah es-San’ani, Ebu Abdurrahman el Hubulld,
Abdullah b. Simaset el-Fihri gibi sahislar Tarik b. Ziyad ve Musa b. Nusayr ile birlikte
Endiiliis’lin fethedilmesinde rol oynamislardir. Bu zahidler halkin, dini otoritelerin ve
siyasetcilerin 6zel saygisim1 kazanarak Endiiliis’te ziihd ve takvaya dayali bir yasam
tarzinin benimsenmesine katki saglamistir. Bunlarin disinda ilim 6grenmek, kitap
getirmek, hacca gitmek veya ticaret amaciyla Dogu’ya gidip gelen Endiilisliler
Dogu’daki ziihd anlayisinin ve ilmin Bati’ya tasinmasinda bir koprii gérevi gormiistiir.
Ziyad b. Abdurrahman el-Lahmi (6.809) ile Kurtubali alim ve zahid sa b. Dinar (5.827)
ve Eblli Osman Said b. Hasan el-Kurtibi (6.850) Endiiliis’iin ilk donem zahidleri
arasinda sayilabilir.'*” Bunun yam sira Endiiliis’iin fethinden sonra artan gelirlerle
Miisliimanlarin refah seviyeleri yiikselmistir. Buna bagl olarak da Islami yasantidan
uzaklagmalar gériilmeye baslamis, zevk ve eglence diskiinliigi artmistir. Diger taraftan
Miisliiman Araplar ile yerliler arasinda ortaya ¢ikan ¢ekisme ve i¢ savaslar sebebiyle
devlet adamlarinin halk tizerindeki baski ve zorlamalar1 artmistir. Biitiin bu gelismelere
tepki olarak bazi insanlar bu ortamdan uzaklasarak ziihd ve takvaya dayali bir yasam
tarzina yonelmislerdir. Endiiliis’te Emeviler devrinin belirleyici derecede etkili olan din
alimlerinden biri de hadis ilminin Malikilikle biitiinlesmesinde 6nemli roller oynayan
Muhammed b. Vaddah’tir. Ibn Vaddah ziihd ve zahidler hakkinda bilgi toplamak icin
Dogu’ya seyahatler diizenlemis ayrica kaynaklarda da o, ziihd hayatin1 yasayarak

Ogreten ve zahidleri ¢evresine toplayan biri olarak tavsif edilmistir.'*®

Ziihd hayat1 fetihten sonraki ilk donemlerde Endiiliis’iin asina oldugu bir yasam
tarz1 olmustur. Nitekim IX. yiizyilda Kurtuba’ya yakin bir dagda zaviyesi olan ibn
Meserre (0. 931) ve talebelerinin ziihd hayati yasadiklar1 bilinmektedir. Ayrica X.
yiizyilin sonlarindan itibaren ortaya ¢ikan siyasi kaos ve pargalanmanin beraberinde
getirdigi sosyal c¢alkantilarin da tesiriyle bir¢ok stfi grup ortaya ¢ikmistir. Bunlarin
basinda Meriye’de Ibnii’l-Arif (6.1141), Isbiliye’de ibn Berrecan (6. 1141) ve Silb’de
Ebd’1-Kéasim Ibn Kasi (6. 1151) gibi safilerin etrafinda toplanan gruplar gelmektedir.**°

Doktrin ve diisiince sisteminin bazi noktalar1 hakkinda fikir sahibi oldugumuz

ilk Endiiliislii diistiniir Muhammed b. Abdullah b. Meserre’dir.*® Endiiliis’te tasavvuf

17 Bozkurt, “Endiiliis’te Gazali Algis1”, 249; Mehmet Necmettin Bardakei, “Ibnii’l-Arabi Oncesi
Endiiliis’te Tasavvuf”, Tasavvuf [Imi ve Akademik Arastirma Dergisi 23 (2009), 327-328.

148 Maribel Fierro, “Endiiliis’te Tasavvufa Muhalefet”, cev. Semih Ceyhan, Uludag Universitesi Ilahiyat
Faliiltesi Dergisi 18/2 (2009), 329.

% Mehmet Ozdemir, “Endiiliis”, TDV Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 1995), 11/211-225.
130 pierro, “Endiiliis’te Tasavvufa Muhalefet”, 331.
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hareketinin ve tasavvuf felsefesinin baglamasinda ve yayilmasinda etkisi biiyiik olan Ibn
Meserre Endiiliis’iin ilk Islim filozofu olarak da bilinmektedir. Ibn Meserre islam
medeniyetinin Dogu’da zirveye ulastig1 bir donemde sahip oldugu felsefi ve tasavvufi
gelismelerle ve kendi zamanmin Kkiiltiirel meseleleriyle de yakindan ilgilenmistir.
Kendisinden sonraki bircok sifi ve filozofu 6zellikle Ibn Arabi’yi de etkileyen Ibn
Meserre’nin Endiiliis’te kendisinden sonra ortaya cikan biitiin felsefi ve tasavvufl
mirasta da etkisi vardir. O, tasavvufi Ogretisini ve ziihd anlayisim Kurtuba
yakinlarindaki zaviyesinde anlatarak insanlar1 etkilemistir. Amellerin ihlasli olmasina,
ziihd ve takvaya onem veren, zikrin ve ihlasin aslini takva, takvayr da dinin temeli
olarak degerlendiren ibn Meserre, Hasan Basri’nin temsil ettigi Allah korkusuna dayali
tasavvuf anlayisindan etkilenmenin yani sira tasavvuf felsefesine dair fikirlerini,
eklektik bir metodla Haris el-Muhasibi, Ziinniin Misri, Sehl b. Abdullah Tiisteri, Osman
el-Mekki ve Ciineyd Bagdadi gibi mutasavviflarin fikirleri ¢ergevesinde olusturmustur.
Ibn Meserre giiniimiize ulasan iki risalesinde mistik birtakim dgeleri barindirsa da genel
olarak Islam felsefesinin temel konular1 olan din-felsefe uzlasisi, Tanri’nin varligi ve
delilleri, sudir nazariyesi, varlik ve varligin mertebeleri gibi konular1 ele almistir. O
ayni zamanda Ogretisini birtakim batini simgeler ve sembollerle de aktarmaya

g:allsm1§,t1r.151

Endiiliis’te ibn Arabi’den 6nce yasamus sifilerden biri de Ibn Meserre’nin
mirasi1 {istlenen ve onun goriislerini Almeria sehrinde temsil eden Ibnii’l-Arif’tir.
ibnii’l-Arif Endiilis Emevi Devleti’nin yikilmasindan sonra Endiiliis’te ortaya ¢ikan
Miilikii’t-Tavaif zamaninda dogmus ve Murabitlar doneminde vefat etmistir. O,
Endiiliis’te tasavvufl fikirleri ve zahidane yasantistyla halk iizerinde 6nemli etkiler
birakmis isimlerden biridir. Zahiri ilimlerin yani sira tasavvufi hal ve makamlarin da
yasanmasini onemseyen Ibnii’l Arif seriat ve hakikatin bir biitin oldugunu ve
birbirlerini tamamladigim1 savunmustur. O da Ibn Berrecan gibi Endiiliis tasavvuf
anlayisindaki nefs miicahedesi, ziihd ve riyazet esasi tizerine kurulu olan seyr-i siiliku

asarak tasavvuf mertebelerini savunan anlayist benimsemistir. Ibnii’l-Arif, Ibn

151 Ahmet Bozyigit, “Ibn Meserre”, Endiiliis Islam Diigiincesi Tarihi icinde, ed. Omer Bozkurt, (Ankara:
Eskiyeni Yaynlari, 2022), 100; George N. Atiyeh, “Ibn Meserre, Muhammed Ibn ‘Abdillah”, cev. Ahmet
Bozyigit, Islami Arastirmalar Dergisi 27/2 (2016), 201; Mehmet Necmettin Bardakgi, “Felsefe Din
fliskisi Baglaminda Ibn Riisd’iin Miijdecisi Ibn Meserre”, Dogu-Bati Iliskisinin Entelektiiel Boyutu,
Uluslararas: Ibn Riisd Sempozyumu, (Sivas: 2008), 2/218; Mehmet Necmettin Bardake1, “Diyanet Islam
Ansiklopedisi “Ibn Meserre” Maddesi Hakkinda Baz1 Diisiinceler”, Arayislar Dergisi 2/3-4 (2000), 119.
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Arabi’nin seyhlerinden olan Ebii Abdullah el-Gazzal’m da hocasidir. Ibn Arabi onu

“seyhimiz” seklinde anarak muhakkik stfiler ve Melamiler arasinda saymlstlr.l‘r’2

bn Berrecan ibn Meserre’nin fikirlerini Endiiliis’iin isbiliye sehrinde temsil edip
yayan, [bnii’l-Arif’in ¢agdasi olan ve Ibn Arabi’nin de 6nciisii olarak kabul edilen bir
mutasavviftir. Seleflerinden devraldigr ilmi ve tasavvufi mirast kendi fikirleriyle de
gelistirerek haleflerine devreden Ibn Berrecin zihid ve Aabid bir alim olarak
bilinmektedir. Tasavvufi fikirlerinde Gazali’nin etkisinde kalmakla beraber daha ziyade
Ibn Meserre’nin tasavvuf anlayisindan etkilenmistir. Ibn Berrecan hem Allah’m
esmasini hem de Kur’an’i aciklarken is’ari tefsir yontemini kullanarak Ibn Arabi
iizerinde de etkili olmustur. Onun bu yontemi Ibn Arabi tarafindan benimsenerek

genisletilmistir.153

Endiiliis’te Ibn Arabi dncesi yasamis diisiiniirlerden biri de Ibn Kasi’dir. ibn
Kasi Mirtiile’da (Mertola) diinyaya gelmis ve Sevretii’l-Miiridin olarak bilinen bir
hareketin de lideridir. Kaynaklarda hakkinda ¢ok fazla bilgi bulunmayan Ibn Kasi
Murabitlar doneminde yasamis ve bu siyasi otoriteye karsi miicadele etmistir.
Gilintimiize kadar gelen tek eseri Hal'u’n-na’leyn ve iktibasu'n-nur min mevdii’l-
kademeyn ‘dir. ibn Arabi’nin bu esere dair yazdig1 bir serh de mevcuttur. O, yazdig1 bu
serhte daha ¢ok miiskil gordiigii kisimlar1 serh etmis, Ibn Kasi’nin avama hitap ettigini,
okuyucuyu konudan uzaklastiran sembolik bir dil kullandigin1 ve bunun da diisiiniiriin

yetkin olmayisindan kaynaklandigini vurgulamigtir. Ibn Arabi, Ibn Kasi’nin ilahi
4

isimlere dair fikirlerini gelistirerek “tecelli-1 11ahi” teorisini ortaya koymustur.15

Eb(i Medyen el-Magribi (6. 1197) de ibn Arabi 6ncesi Endiiliis’te Murébatlar ve
Muvahhidler déneminde yasamus diisiiniirlerden biridir. Isbiliyye’de dogan Ebii Medyen
Kur’an ve hadis merkezli bir tasavvuf anlayis1 benimsemis, Abdulkadir-i Geylani’den

hirka giymis, Endiiliis ve Magrib bolgesinde siinni tasavvuf anlayisiin kurucusu

%2 Mehmet Necmettin Bardake, “Ibnii’l-Arif>, Endiiliis Islam Diisiincesi Tarihi icinde, ed. Omer

Bozkurt, (Ankara: Eskiyeni Yaymlari, 2022), 195, 197, 201, 211; Nihat Azamat, “Ibnii’l-Arif*, TDV
Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yaynlar1, 1999), 20/522-523.

153 Mehmet Yildiz, “Ibn Berrecan”, Endiiliis Islam Diisiincesi Tarihi i¢inde, ed. Omer Bozkurt, (Ankara:
Eskiyeni Yayinlari, 2022), 215; Hiilya Kiigiik ve Hamza Kiigiik, “Endiiliis’ten Onemli Bir Sima: ibn
Berrecan”, Selcuk Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 14/14 (2002), 131-137; Omer Bozkurt,
“Endiiliis ve Kuzey Afrika’nin Anadolu Tasavvufundaki Yeri”, Yakin Dogu Universitesi Islam Tetkikleri
Merkezi Dergisi, 3/1 (2017), 66; Osman Karadeniz, “Ibn Berrecan”, TDV Islam Ansiklopedisi (Istanbul:
TDV Yayinlari, 1999), 19/371-372.

154 flyas Celebi, “Ibn Kasi”, Endiiliis Islam Diisiincesi Tarihi iginde, ed. Omer Bozkurt, (Ankara: Eskiyeni
Yayinlari, 2022), 240-252; ilyas Celebi, “Ibn Kasi ve Hal 'un’na’leyn Adh Eseri”, Ilam Arastirma Dergisi
2/2 (Temmuz-Aralik 1997), 151-157.
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sayllmis, Afrika’ya yayilan tarikatlarm kurulmasinda ve Ibn Arabi’nin de yetismesi
lizerinde etkili olmus bir diisiiniirdiir. Ibn Arabi de Ebli Medyen’i seyhi olarak kabul
ettigini belirtmis ve Claude Addas’in da belirttigine gore Fiitiithdat-1 Mekkiyye'de en ¢ok
ona atifta bulunmustur. ibn Arabi onun fikirlerinden de hareketle tasavvufi goriislerini
Kuzey Afrika ve diger bolgelerde yayginlastirmistir. O, 6zellikle varlik ve vahdet-i

viicid konusundaki fikirlerinde ona atiflarda bulunmustur.**®

Goriildugi lizere tasavvufi ve zahidane hayat Endiiliis’iin asina oldugu bir
yasam seklidir. Endiiliis’te refah seviyesinin yiikselmesiyle beraber zenginligin getirdigi
liikks ve satafata ve X. ylizyilin sonlarindan itibaren ortaya ¢ikan siyasi belirsizliklere
kars1 insanlar bu durumdan uzaklasmak icin ziihd hayatina yonelmislerdir. Bu sebeple
bu bolgede pek ¢ok shfi akim ortaya ¢ikmustir. Bunlarm icerisinde &ne ¢ikarak ibn
Arabi’yi etkileyen mutasavviflar Ibn Meserre, Ibnii’l-Arif, Ibn Berrecan ve Ibn
Kasi’dir."® Ayrica Ebi Medyen el-Magribi de ibn Arabi’nin diisiince diinyasi iizerinde

etkili olmus ve Ibn Arabi’nin eserlerinde 6vgiiyle zikrettigi mutasavviflardan biridir.

2.2. ibn Arabi’nin Ziihde Bakis1

Islam diisiince gelenegini iic ana disiplin altinda incelemek miimkiindiir. Bu
disiplinlerden ilki Ibn Sina ve Farabi gibi filozoflarin temsil ettigi “felsefi disiplin”dir.
Ikincisi Mu’tezile ve Ehl-i Siinnet kelami olmak iizere iki ekole sahip olan kelamdur.
Ugiincii disiplin ise tasavvuftur. Tasavvuf ortaya c¢iktig1 ilk donemlerde kelam ve felsefe
ilminin yaptig1 teorik tartigmalara girmek yerine ahlak ve amellerin giizellestirilmesine
odaklanmistir. Nitekim tasavvuf disiplininin ilk donemi olarak kabul edilen ziihd

hareketleri de kelam ve felsefe disiplinlerindeki nazari tartismalara tepki olarak ortaya

1% Hamide Ulupinar, “Ebti Medyen el-Magribi”, Endiiliis Islam Diisiincesi Tarihi i¢inde, ed. Omer
Bozkurt, (Ankara: Eskiyeni Yayinlari, 2022), 283-298; Eyyup Akdag, “Ebl Medyen’in (6.594/1197)
Hayat1, Tasavvuf Anlayis1 ve Istigfar Kasidesi”, OMUIFD 43 (2017), 285, 286, 294, 299; Tahsin Yazici,
“Ebli Medyen”, TDV Islam Ansikopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 1994), 10/186-187.

Y8 Afifi, Muhyiddin Ibnu’l-Arabi'nin Tasavvuf Felsefesi, 154. bn Arabi’nin diisiince kaynaklar1 ¢ok
cesitlidir. Yukarida zikredilen kaynaklar Ibn Arabi’nin dogdugu ve kendisini etkileyen Endiiliis
bolgesindeki fikir atmosferidir. Bunlar diginda Ibn Arabi’nin diisiince kaynaklari arasinda Kur’an,
hadisler, Halldc-1 Mansir, Bayezid-i Bistami gibi ilk vahdet-i viicitcu sifiler, Es’ariyye ve Mu’tezile
kelamcilari, Karmatiler, Ismaililer, Thvan-1 Safa, Ibn Sina, Farabi, Helenistik Felsefe, Yeni Eflatunculuk,
Stoa Felsefesi gibi unsurlar da yer almaktadir. Daha genis bilgi igin bkz. Bayram Ali Cetinkaya, “Thvan-1
Safa Felsefesinin Ibnii’l-Arabi Diisiincesindeki Izdiisiimleri”, Tasavvuf limi ve Akademik Arastirma
Dergisi (Ibnii’I-Arabi Ozel Sayisi-2) 23 (2009), 131-147.
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cikmigtir. Stfiler insanin teorik tartismalarla sonuca varamayacagini diisiinerek asil

yogunlasilmasi gerekenin ahlak, riyazet ve miicahede oldugunu savunmuslardir.*’

[bn Arabi oncesinde tasavvuf, felsefi ve kelami tartismalarm disinda kalarak
temel meselelerde fer’i bir ilim mesabesinde varligimi siirdiirmekle birlikte ahlaki
konular basta olmak iizere 6zellikle nefsin terbiyesinde daha kapsamli yontemler de
sunmustur. Bu baglamda Ibn Arabi’nin ilimler siniflamasinda tasavvufun konumu ile
ilgili gorisleri ilk tasavvuf hareketlerine yonelik elestirisini de kapsamaktadir. Nitekim
ilk safiler tasavvufu ‘“fikh-1 batin” olarak isimlendirmislerdir. Bu isimlendirme
tasavvufun temel olarak yeni bir bilgi getirmek yerine daha c¢ok kelam, fikih gibi
ilimlerin ortaya koyduklari fikirleri tahkik edip hayata yansitan bir ilim oldugunu
gostermektedir. Dolayisiyla Ibn Arabi dncesi tasavvuf esas olarak seriat-hakikat, zahir-
batin ekseninde olup keldm ve fikih gibi bir ilimdir. Ibn Arabi ise tasavvufu, Islami bir
ilim olmasinin Gtesinde biitiin ilimlerin kendisine dayandigi iist bir metafizik ve “ilm-i

ilahi” olarak nitelendirerek tasavvuf felsefesinin temellerini atmistir.*®

Biitiin ilimlerin kurucu disiplini olarak kabul edilen metafizigin konusu ibn Sina
tarafindan “varlik olmak bakimindan varlik” olarak ifade edilirken ibn Arabi tarafindan
daha farkli bir bakis agistyla “Tanri’nin varlig1” olarak kabul edilmistir. Ibn Arabi’ye
gore metafizikte kisiyi esyanin hakikati konusunda nihai bilgiye dolayisiyla mutluluga
ulagtiracak “tahkik” yontemi kullanilmalidir. Bu yontem de stfilerin esas aldig1 kalbin
armdirilip temizlenmesi, ahlakin giizellestirilmesi yontemidir. Ibn Arabi bu bakis
acgistyla tasavvufu Islami ilimlerin merkezine yerlestirerek gercek metafizikcilerin de
stfiler oldugunu kabul etmektedir.™®® Bu baglamda Ibn Arabi’nin 6nemi tasavvuf
doktrinlerini formiile ederek Islam irfaninmn en iist diizeydeki agiklayicisi olmasinda
yatmaktadlr.160 Onun felsefi metafizigi kurarak bunu mutasavviflarin temel kabulleriyle
uyumlu hale getirmesi tasavvufun metafizik yoniinii 6n plana ¢ikarmistir.*®* Tasavvuf
baslangicta ziihd ve fakirlikle ilgili bir ahlak hareketiyken Ibn Arabi’yle birlikte ahlak

alaniyla ilgili metafizik ilkelerin ortaya cikarildig: bir doneme girmistir.162

57 Ekrem Demirli, [bnii’l Arabi Metafizigi (istanbul: SAfi Yaymlari, 2017), 14-16.

158 Abdullah Kartal, “ibnii’l Arabi’nin ilk Safilerin Bazi Gériisleri Hakkindaki Elestirileri”, Tasavvuf [Imi
ve Akademik Arastirma Dergisi 2 (2009), 360.

19 Kartal, “Ibnii’l Arabi’nin ilk Stfilerin Bazi Goriisleri Hakkindaki Elestirileri”, 362-363.

180 Nasr, Ug Miishiman Bilge, 118-119.

81 Omer Tiirker, Isldm Diisiince Gelenekleri Kelam-Felsefe-Tasavvuf (Istanbul: Ketebe Yayinlari, 2020),
133.

182 Demirli, Ibnii’l Arabi Metafizigi, 80.
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Bu bakis agis1 igerisinde Ibn Arabi ziihd ve onunla anlam yakinhig: bulunan
miicahede, riyazet, halvet, uzlet, fakr, takva ve vera® kavramlarini yer yer metafizik
baglamda ele alarak kendisinden Onceki diisiiniirlerden farkli yorumlamaktadir. Bu
konudaki goriislerini basta Fiitihat-1 Mekkiyye ve diger eserlerinde agiklamaya

calismaktadir.

Ibn Arabi’den 6nceki bazi mutasavviflar yoksul ve fakir olan kisi i¢in zahid
isminin kullanilamayacagini ileri sirmiiglerdir.'®® ibn Arabi’nin de bu konuda
kendisinden 6ncekilere yonelik en 6nemli elestirisi ve ayn1 zamanda 6zgiin yonlerinden
birisi bu konuda olmustur. Ona gore fakir de diinyay: istemek ve onu elde etmek icin
caligma giiciine sahiptir. Fakirin bu ugurdaki miicadeleyi ve talebi birakip ondan yiiz
cevirmesi ona gore asil ziihddiir. Ciinkii ziihd elde edilen miilkte s6z konusudur. Talep
yani diinyay1 istemek de miilkte olabilir. Dolayisiyla asil ziihd, mal ve miilke yonelik
talebin terkidir. Maneviyatta tecriibesi olan zevk sahibi kimse diinya sevgisini ve onun
pesinden kosmay1 biraktigi i¢in yani zithde sahip oldugu i¢in kalbinde ilahi tecelliler
ortaya cikar. Bu da ziihd eyleminin Hakk’in katinda 6nemli bir degere sahip oldugunun
gés‘[elqgesidir.164 Dolayisiyla ibn Arabi’de ziihd yani mal ve miilke olan talebin terki

ilahi bilginin de sebebi ve kaynagidir.

Zihd isinden Otiirti ilahi bir tecellinin bulunmasi, ziihdiin ilahi isimlerle
baglantili oldugunu gosterir. Ibn Arabi’ye gore ziihdiin [l1ah, Rabb ve Rahman’dan
ibaret olan ti¢ 1lahi isme gore bir makami ve hali vardir. Ziihdiin ilahi makami belirsiz
olup insan ile kullugu arasma giren tiim ilahi isimlere kars1 zahidligi ifade etmektedir.
Ziihdiin rabbani makami ise ilahi ismin onun iizerinde hiikiim sahibi olmasindan
uzaklagsma niteligiyle smirlidir. Rahmani makami ise ziihdii kendisini hak edene
yonlendirmektir. Ibn Arabi’ye gore ziihd; Isldm, iman, ihsan hadisinde ifade edilen
mertebelerde bulunan Miisliiman, miimin ve muhsinlere gore farklilik arz eder.
Miisliimanin ziihdii var olanlara yonelik olup miilk aleminde meydana gelir. Bu ziihdde

amag kisiyi Allah’tan alikoyan en uzak perdeyi kaldirmaktir. Mii’minin ziihdii nefsine

183 Jbn Arabi burada fikirlerini elestirdigi diistiniirlerin ismini zikretmemektedir. Ancak tasavvuf diisiince
geleneginde yoksul i¢in zahid isminin kullanilmayacagini, mevcut olmayan bir seyde ziihdiin hiikiimsiiz
oldugunu savunanlar olmustur. Ornegin Ebu Talib el-Mekki’nin “Sahip olmadigin bir seyde ziihd sahih
degildir. Ciinkii mevcut olmayan bir seyde ziihd hiikiimsiizdiir. Sahibi olmadigin bir seyde tasarrufta
bulunman gegerli olmadigi gibi elinde olmayan bir sey i¢in: ‘ben ondan gonliimii ¢ektim’ demenin de bir
manas1 yoktur. Kim bilir, belki o sey elinde olsayd1 kalbin degisecek ve farkli seylere meyledecektin.” vb.
ifadeleri ornek verilebilir. Ayrintili bilgi igin bkz. el-Mekki, Kiitu'I-Kulib, 2/443; Ton Arabi, Fiitiihdt-1
Mekkiyye, 7/196-198.

184 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/1196-198.
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kars1 olup ceberut dlemindedir. Bu ise en yakin ve yakindaki perdedir. Muhsinin ziihdii
ise melekit aleminde olup Allah disindaki her seyi terk etmekle gerceklesir ve burada

perdeden bahsetmek s6z konusu degildir.165

[bn Arabi kendi bakis agisina dayanak olarak Bayezid-i Bistimi’nin ziihde

bakisini vermekte ve bu konuda sunlar1 ifade etmektedir:

Ebu Yezid el-Ekber sdyle der: “Bence ziihd bir makam degildir. Ciink{i ben ii¢ giin
zahid oldum. Birinci giin diinyaya kars1 zahidtim. Ikinci giin ahirete kars1 zahid oldum.
Ucgiincii giin ise, Allah’in disindaki her seye karsi zahid oldum. Hak bana ‘ne
istiyorsun?’ diye nida etti, ben ‘istememeyi istiyorum’ dedim. Ciinkii istenilen ben,
isteyen Sen’sin.”*®

Bistami’'nin yukarida verdigimiz goriislerinden hareketle ziihdiin istememe,
uzaklasma ve terk etme gibi anlamlar ihtiva ettigi goriilmektedir. Ancak en son
makamda bunun da bir 6nemi yoktur. Ciinkii varlik olarak sadece Allah vardir. Bu da
Ibn Arabi’nin varlik anlayisiyla ortiisen bir durumdur. Bu baglamda ibn Arabi’nin de
tasavvufi bir kavram olan ziihd kavramina verdigi anlam onun vahdet-i viicid
diisiincesinden ve buna bagli olan varlik-bilgi-ahlak anlayisindan kopuk degildir. Zaten

onun 6zglinliigii burada ortaya ¢ikmaktadir.

Ibn Arabi’ye gore ziihd sadece kesf gelmeden once salike eslik eden bir
makamdir. Kalp goziinden perde kalktiginda salik artik zahid olarak anilmaz. Ona gore
seyr-i siilikun baslangicinda olanlar i¢in ziihd anlamliyken ileri asamalarinda olanlar
icin ve varlik durumu yoniinden ziihdden bahsedilemez. Ciinkii bu durumda birlik
vardir, ikilik yoktur. Varligin sadece Allah’in varligindan ibaret oldugu burada anlagilir.
Insan, kendisi i¢in yaratilan diinyay1 ve esyay: terk edip ona kars1 zahid davranamaz.
Ayrica insanin kendisinden dolayr yaratilmis oldugu Hakk’i birakip terk etmesi de
diisiiniilemez. Dolayisiyla ziihd -kim onu benimsiyorsa- gercekte bilgisizliktir. Insanin
kendisine ait olmayana kars1 zahid davranmasi ve kendisine ait olandan ayrilmasi da
miimkiin olmadigina gore metafizik agidan ziihd hakikatte bir bilgisizlik‘[ir.167 Ibn Arabi

bu durumu soyle agiklar:

Eksiklik senden, bilmiyorsun, ziihd vitir namazin gibidir,

Nefsinin kandilinin 15181 baglanmis, alemde bulunan her seye

Sondiir kandili, ortadan kalksin her bag, ziihd sende kadir gecesine benzer
Giinesin batmasiyla baslar, fecrin dogumunda sende sona erer.

1% ibn Arabi, Fiitihdt-t Mekkiyye, 7/196-198. Burada gecen miilk, ceberut ve melekut alemi gibi
kavramlar Ibn Arabi’nin varlik mertebeleri ile ilgili kavramlaridir.

186 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/199.

187 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/199.
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Bunun anlami sudur: Hakk’1 goriirsen zahid olmazsin ¢iinkii Allah yarattiklarina karsi
zahid olmadi. Allah’in ahlakiyla ahlaklanmaktan baska bir is yoktur. Oyleyse, zahidlikte
kimin ahlakiyla ahlaklanacaksin? Bu anlama dikkat et! Ciinkii bu son derece ince bir
anlamdir...*®

fbn Arabi ziihde dair yazdig1 bu siirde ziihdii, vitir namazina benzetir. Vitrin
esyada Hakk’1 bilmek i¢in kilindigini ve mutlak birligi ifade ettigini vurgular.'®® Zithd
de Hakk’in gercekligi soz konusu oluncaya kadar gereklidir. Dolayisiyla Hakk’1
gordiikten sonra ziihde yani sakinmaya gerek yoktur. Ciinkii Allah da yarattiklarindan
kendini sakindirmamustir. Kul da Allah’in ahlakiyla ahlaklanarak tecelliyi gordiikten
sonra ziihdii yani kac¢inmayi birakir. Zaten bu durumda insan zéhid bir sekilde

davranamaz.

Ibn Arabi’nin yukaridaki dizelerde ifade ettigi sekliyle insan aleme kendi
nefsiyle bakmakta, bu bakis da insanin hakikati gérmesine engel olmaktadir. Insan,
nefsin 1s181yla bakmayr birakip ziihd sahibi oldugunda bu ziihd, Kadir Gecesi’nin
karanliklar1 aydinlatmasi gibi insanin hakikati gérmesini yani var olanin sadece Allah
oldugunu miisahede etmesini saglar. Kadir Gecesi’nin 151gmin fecrin dogumunda
bitmesi gibi ziihd sahibi olup hakikati miisahede eden kul da artik ziihdiin gerekli

olmadigini anlayacaktir.

Ibn Arabi’nin ziihde dair yazdigi bu siirde onun vahdet-i viicud anlayismin
yansimalari da goriilmektedir. Ibn Arabi’nin varlik anlayigina gore ilahi varlik, isim ve

170 Viictid-1 mutlak olan Hakk, kendini

sifatlar1 yoluyla disa vurup tecelli etmektedir.
a’yan-1 sabitede’™ izhar etmektedir. A’yan-1 sabite de mevcidatin ilahi ilimdeki
suretleridir. Yani a’yan-1 sabite, Allah’in esmésmin tecelli'’? ettigi ilahi suretlerdir. ibn

Arabi’ye gore sehadet alemindeki varliklar, varliga gelmeden Once kuvve olarak

188 fon Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/199.

189 fbn Arabi’nin vitir namazi ile ilgili yaptig1 batini yorum igin bkz. Ibn Arabi, Fiitihdt-1 Mekkiyye, gev.
Ekrem Demirli, (Istanbul: Litera Yaymcilik, 2006), 4/113-121.

70 Mehmet Bayraktar, “Ibn Al-Arabi’de Olus ve Varolussal Cesitlenme”, AUIF Dergisi 25/3-4 (Aralik
1981), 352.

1 A’yan-1 sabite kavrami ilk defa Ibn Arabi’nin kullandig1 ve yaratilis diisiincesini dayandirdigi bir
kavramdir ve varliklarin Allah’in ilmindeki suretlerini ifade eder. Daha genis bilgi i¢in bkz. Afifi,
Muhyiddin Ibnu’l-Arabi’nin Tasavvuf Felsefesi, 56-60; Toshihiko Izutsu, /bn Arabi’nin Fusis undaki
Anahtar Kavramlar, ¢ev. Ahmed Yiiksel Ozemre (istanbul: Kakniis Yayinlar1, 2020), 215-262; Siileyman
Uludag, “A’yan-1 Sabite”, TDV Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 1991), 4/198-199.

172 Tecelli kavrami ibn Arabi’nin diisiince sisteminin dayandigi temel kavramlardan biridir. O, 4lemin
ontolojik yapis1 hakkindaki fikirlerini bu kavram etrafinda sekillendirmistir ve tecelli kavrami onun diinya
gdriisiinii anlamak igin ihtiya¢ duyulan en dnemli kavramdir. Genis bilgi igin bkz. Izutsu, Ibn Arabi’nin
Fusiis 'undaki Anahtar Kavramlar, 207-214.
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Allah’m ilminde bulunmaktadirlar. Allah a’yan-1 sabitesindeki varliklar1 varlik alemine

cikarmaktadir.'"

fbn Arabi’nin bu diisiinceleri onun varlik felsefesinin temelleriyle siki sikiya
iliskilidir. Ona gore insan, varligin sadece Allah’tan ibaret oldugunu anladiginda
zahidligin yani kendini bir seylerden uzak tutmanin zaten bir anlami yoktur. Ciinkii var
olan her sey bir vehim ve hayalden ibarettir. Dolayisiyla zahidlik dedigimiz sey, bu
makama gelene kadar bir anlama sahip olup Hakk’in gercekligi s6z konusu oldugunda

bir mana ifade etmemektedir.

Ibn Arabi’nin yukarida zikretti§imiz ziihdiin kalict olmadizn ve Hakk’m
mutlakligr miisahede edildiginde ziihdiin ortadan kalktig1 yoniindeki fikirleri Gazali’nin
ziihdii derecelere ayirip ¢esitlendirmesine adeta bir reddiye niteligindedir. Gazali’ye
gore birinci derecedeki ziihd; nefs ve kalp diinyaya meylettigi halde kulun yaptig
ziihddiir ve bu, ziihdiin baslangicidir. ikinci derecedeki ziihd; Cennet’e nisbetle diinyayi
hakir gormek ve kalpten gelen hognutlukla diinyay terketmek seklindeki ziihddiir ki bu,
zahidlikteki kemal noktasidir. Ugiincii derecedeki ziihd ise herhangi bir elemden
kurtulmak veya zevke ulagmak i¢in degil de Allah i¢cin ve Allah’a kavusmak icin
yapilan ziihddiir ve bu derece gercek ariflerin ziihdiidiir.""* Gazali ziihdii bu derecelere
ayirarak bir nevi kurumsallastirmustir.’”® Ibn Arabi’ye gore ise Islam’da ruhbanliga
atifla “Allah zahidleri sever.” diye bir bilgi yoktur ve bu da diinyada ziihdiin
kurumsallagsmasinin 6niindeki engeldir. Ayrica ziihd, kesif gelmedigi siirece kula eslik
eden manevi bir makamdir. Kesif gelince de ziihde gerek kalmaz. Dolayisiyla ziihd
gecici bir durumdur. Ciinkii insan kendisi i¢in yaratilmis olana kars1 zahid davranamaz.
Ibn Arabi diisiince sisteminde siklikla yaptig1 gibi ziihd konusunu da Tanri-alem-insan
iligkisi ¢ercevesinde yorumlamaktadir. Ona gore Allah, yarattiklarini terk etmemis, onu
miilk edinmis ve miilkii de terk etmemistir. Hakikat budur. Allah’in ahlakiyla

ahldklanmak bir emirdir ve ildhi ahlak da ziihdiin terkini gerektirir. Fakat bu, biitiin

3 Ahmed Avni Konuk, Fusisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, haz. Mustafa Tahrali-Selcuk Eraydin
(Istanbul: Marmara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Yaynlari, 2005), 2/11-12, 274; Ahmed Avni Konuk,
Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, haz. Mustafa Tahrali v.d. (istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu
Baskanlig1 Yayinlari, 2017), 1/39; Afifi, Muhyiddin Ibnu’l-Arabi’nin Tasavvuf Felsefesi, 56; 1zutsu, Ibn
Arabi’nin Fusiis 'undaki Anahtar Kavramlar, 216; Bozkurt, “Muhyiddin ibn Arabi”, 542.

Y74 Gazali, Ihydu Uliimi’d-Din, ¢ev. Ahmed Serdaroglu, 4/415-417; Gazali, Kitdbu 'I-Fakr ve 'z-Ziihd, 116-
130.

75 Gazali’nin ziihdii derecelere ayirmasina yonelik genis bilgi i¢in bkz. Gazali, Ihydu Ulimi’d-Din, cev.
Ahmed Serdaroglu, 4/415-422; Gazali, Kitibu’l-Fakr ve’z-Ziihd, 116-130; Semih Ceyhan, “Tasavvufun
Dogus Devrini Anlamada Anahtar-Kavram Olarak Ziihdiin Hakikati ve Dereceleri: Gazzali Yaklagimi”,
900. Vefat Yilinda Imdm Gazzali Milletler Arast Tartismali Ilmi Toplant: iginde, (Istanbul: M.U. Ilahiyat
Fakiiltesi Yayinlari, 2012), 467-470.
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insanlar icin degil sadece Allah’in ahlakiyla ahlaklananlar i¢in gegerlidir. Dolayisiyla
insana diisen gorev, ilahi ahlakla ahlaklanincaya kadar zahidliktir ki Ibn Arabi bu

konuda Gazali ile hemfikirdir.*"®

[bn Arabi’nin burada dile getirdigi ziihd tasavvuf biiyiikleri i¢indir. Gazali’nin
ziihd ile ilgili sdyledikleri ise dzelde salikler genelde ise mii’minler icindir. Ibn Arabi,
insanin seyr-i siilikta kemale erinceye kadar zahid olabilecegini vurgulayarak ziihd
eylemini mutlaklastirmanin ve kurumsallastirmanin tam bir bilgisizlik oldugunu
belirttir. Ciinkii kamil bir kulun hakikatte kendisine karsi zahid davranacagi ve talepte
bulunacag: herhangi bir seyi yoktur. Kamil insan talepsizlik makamindadir. insana ait
olan ise kendisinden ayrilmasina izin vermez. Oyleyse burada ziihdden bahsetmek

miimkiin degildir.*"”’

Ibn Arabi Fiitihat-1 Mekkiyye nin baska bir béliimiinde ise hal sahibi yani fena
sahibi ile zahid arasinda bir karsilastirma yapmistir. Ona gore hal sahibi higbir seye arzu
duymayan, kendisine de arzu duyulmayan kimsedir. Zira o, Hakk’in goziiyle kendisini
gormekten “fani” iken Hakk’tan gayrisin1 géremez ve bu sebeple herhangi bir seye de
arzu duymaz. Cilinkii Hakk “sehvet duyma” ile nitelenmez. Hal sahibine arzu da
duyulmaz, c¢iinkii o, Allah’tan baskasinin bilmedigi mechuldiir. Var olanlar onu
tanimadig1 gibi kendisi de kendini tanimaz. Ciinkii o, her daim Rabb’iyle ilgilenerek her
seyden fini olmustur. Bundan dolayr hal sahibi gayb halindedir. Ibn Arabi’ye gore
zahid ise sehvet duymazken kendisine sehvet duyulur. Ciinkii nimetler onun igin
yaratilmistir. O ise nimetleri ‘konulmus perdeler’ sayarak onlardan kaginir ve onlara
sehvet duymaz. Zahid makam sahibi oldugu zaman ise kendilerine yonelik bir

‘comertlik’ ve tercih ile onlar1 kullanir.*"®

Ibn Arabi’ye gére ziihd bir terk durumudur ve terk-i diinya, terk-i ukba, terk-i
hesti ve terk-i terk diye dort asamada gerceklesir. Ibn Arabi terkin ilk asamasi olan terk-
1 diinyayr diinya ogullar1 olan zahidlerin is1 olarak goriip kiiclimser. Ziihdiin diger
yoniinii teskil eden ikinci asama da ahiretin terkidir. Ona gore hakiki kul ahiretteki
miikafat veya miicazat i¢in degil sadece Tanri’ya Tanr1 oldugu i¢in ibadet etmelidir.

Sayet ibadetlerinde miikafat ve miicazati diisliniirse o iicretli bir kul konumuna diiser.

78 ibn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/198-200; Ceyhan, “Tasavvufun Dogus Devrini Anlamada Anahtar-
Kavram Olarak Ziihdiin Hakikati ve Dereceleri: Gazzali Yaklasim™, 470.

1 Ceyhan, “Tasavvufun Dogus Devrini Anlamada Anahtar-Kavram Olarak Ziihdiin Hakikati ve
Dereceleri: Gazzali Yaklasim”, 470.

178 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 71243.
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Ucgiincii asamada ise salik, beseri varligmi terk edip yerine ilahi olan1 ikame ederek
yetkinlige ulasir. Seyr-i siilikun son asamasi ise terk-i terk olup bu durum tam bir
eylemsizlik halidir. Eylemsizlik, hakikatte insanin Tanri’yi ve ilahi olani taklit

etmesidir. Zaten metafizikte de asil olan hareketsizliktir, hareket ise arizidir. Ibn Arabi

59179 180

bu son asamay1 ‘“hayret olarak isimlendirir.*® Dolayisiyla Ibn Arabi’de manevi

yolculugun ilk asamalarinda ziihdiin bir anlam1 vardir. Bundan sonraki agamalarda ise
ziihdiin pek 6nemi yoktur. Ciinkii Ibn Arabi’nin diisiincesinde asil ilke Allah’m
varhigidir. Diger her sey bir vehim ve hayalden ibarettir. Nitekim o, 6nceki boliimlerde
de ziihdiin diinya hayatina ait oldugunu diinyanin da fani oldugunu ifade ederek bunu

vurgulamaistir.

Ibn Arabi Rihu’l-Kuds adli risdlesinde ise diinya nimetlerinin kisinin Allah
katindaki derecesine goére verilmedigini sayet bdyle olsaydi biitlin nimetlerin Hz.
Peygambere ait olacagini belirtikten sonra insanin diinyaya karsi tavrinin nasil olmasi

gerektigini bir hikaye ile sdyle anlatir:

Bir adam efendimiz Ebu Medyen’e (r.a.) geldi ve sdyle dedi: Ey efendimiz! Seytan bana
eziyet ediyor. Onu benden uzaklastirmani umuyorum. Seyh ona dedi ki: Senden dnce de
seytan gelip seni bana sikayet etti. Adam: Peki, sana ne dedi? diye sordu. Seyh dedi ki:
Seytan bana sunu soyledi: Ey seyh biliyorsun ki, diinyay1 Rabbim olan Allah benim i¢in
yaratti. Onu benim zimmetime verdi. Diinyay1 benim hissem kildi. Beni ona sahip yapti,
falan adam geldi, bana saldirdi, bana ait olan seyi aldi. Ben de onun pesinden kosup
hakkimi almaya ¢alistim. Allah’a yemin ederim, onlardan higbir insana durduk yere
yonelmedim, hi¢ kimseyi onlardan almadim, yerimden ayrilmadim. Sadece bahgemi ve
malimi korudum. Ondan bana ait bir sey alanin pesine diiser, hakkimi isterim.
Biliyorsun ki, falan adam gelip beni sana sikayet edecek. Ben ondan 6nce gelip olay1
sana anlatmak istedim. Ben hakkimi onun yaninda birakmam. Giiclimiin yettigi kadar
dininden alirim, ya da zahidlerin ve diinyayla baglarin1 kesenlerin yaptigi gibi benim
esyamu geri verir. Nitekim yilice Allah s0yle buyurmustur: “Benim kullarim tizerinde
senin bir hdkimiyetin yoktur.” Benim onlara karsi bir hiiccetim, onlarda bir hakkim
yoktur, eger benim malimi birakirlarsa. Ama bu adam haksiz yere bana saldirida
bulundu. Yiice Allah s6yle buyurmustur: “Size kim saldirirsa, onun saldirisinin misliyle
ona saldirin.” Simdi kim zalimdir? Adam: ben, dedi. Seyh: dyleyse seytana diinyasini
ver, o da sana ahiretini versin, dedi.'®*

' Tbn Arabi’ye gore “hayret”, tecellilerin siirekliligine bakmak ve her tecellide kendisini tanimakla
birlikte Allah’1 bilmenin dalgalarinda bogulmaktir. iste bu, akilc1 ve dini diisiincenin veya Allah’1 bilme
yolundaki her siilikun vardigi son noktadir. Bu tamimdan hayret ile ilim arasindaki farki da
gorebilmekteyiz. Buna gore bilen bilgisini kusattig1 gibi, hayret de sahibini kusatir. O halde hayrete diisen
ilim deryasinda bogulan kimsedir. Ancak bu bogulma, insani ilahi tecellilerin ard arda gelisini idrakten
habersiz yapmaz. Ona gore hayret ilmin olmayis1 degil, ilmin ¢oklugu anlamina gelmektedir. Buna gore
ilmi artan hayrete diiser. Ayrintili bilgi igin bkz. Suad el-Hakim, Ibnii’l Arabi Sozligii ¢ev. Ekrem
Demirli (istanbul: Kabalc1 Yayinlari, 2004), 274-276.

180 Syad el-Hakim, 7bnii’l Arabi Sozliigii , 167; Demirli, Ibnii’l Arabi Metafizigi, 306-307.

181 Muhyiddin ibn Arabi, Rihu’I-Kuds, ¢ev. Vahdettin ince (istanbul: Kitsan Yayinlar, trz.), 78-80.
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Miisliman, diinyaya kars1 tavrint “Diinya hayati oyun ve oyalanmadan

59182 1183

ibarettir. ve “Izzet/onur, Allah’in, Rasuliiniin ve mii’minlerindir. ayetlerini esas
alarak olusturursa mal sevdalisi, fakir, zalim, mazlum, makam bagimlis1 ve sorumsuz

olmaz.

Ibn Arabi Tedbirdt-1 [ldhiyye adl eserinde de “Ey diinya! Bana hizmet edenlere
hizmet¢i ol. Sana hizmet edenleri hizmetgi olarak kullan.” kutsi hadisinden hareketle
insanin diinyaya yonelip iltifat etmemesi gerektigini vurgular. Ciinkii yonelisin
Olclislinde diinya senden yiiz ¢evirir, yiiz ¢evirdigin zaman da o sana arz-1 iltifat eder.'®*
Bu baglamda hakikatte zahid olmak i¢in kisinin Allah katindaki seyleri Allah igin terk
etmesi, aggozliiliikten kurtulmasi ve biitiin fiillerinde nefsine hicbir sey izafe etmemesi

18 {bn Arabi’nin bu fikirleri, Stoa felsefesinin 6nemli filozoflarindan biri olan

gerekir.
Zenon’un diinyaya, maddeye ve paraya duyulan sevginin koétiiliigiin kaynagi oldugu
yoniindeki fikirleriyle benzerlik gt’>sterrnektedir.186 Farabi’nin erdemli sehir ve toplum
diistincesi ile ziihd arasinda da olumlu bir iliski bulunmaktadir. Ona gore erdemli
toplumun bireyleri zenginlik, zevk ve diinyevi amaglar pesinde kogsmayan kimselerdir.
Ayni sekilde Farabi erdemli toplumun yoneticisinin de yeme, igme ve cinsel arzularin
pesinde kosmayan; altin, giimiis gibi diinyevi amacli nesnelere deger vermeyen biri

olmasi gerektigini vurgulayarak'® erdemli toplum ve yoneticisi icin ziihdiin gerekli

oldugunu ima etmistir.

Goriildiigii iizere ibn Arabi yukarida zikredilen eserlerinde ziihdiin esasini
olusturan diinyanin degersiz goriiliip kiiciimsenmesi gerektigini ileri stirerken Fiitiihdt-1
Mekkiyye adli eserinde de bunun aksini savunur. Bu baglamda diinyanin sahip oldugu

degerleri diinyay1 sembolik bir tarzda konusturarak soyle agiklar:

Hz. Peygamber sdyle der: ‘diinyanin c¢ocuklari vardir.” Diinyanin ¢ocuklar1 var ise
diinya onlarin annesidir. Annenin adeti, miirebbiyesi oldugu cocuklar1 gézetmektir.
Diinya, ¢ocuklari iizerinde annelik sefkatine ve &dhiret hayatinin zararinin etkisinden
korumak iizere onlar1 gbzetme duygusuna sahiptir. Cocuklar dhirete yonelir. Diinya ise
cocuklarina &hiret hayirlarim1 goérmekten engeller. Boylelikle hallerini gozetmeleri
giiclesir...

' En’am Stresi, 6/32.

183 Miinafikan Stresi, 63/8.

184 Muhyiddin Ibn Arabi, Tedbirdt-1 lldhiyye, ¢ev. Ali Saldhaddin Yigitoglu (istanbul: Ketebe Yayinlari,
2020), 77.

18 {bn Arabi, Tedbirdt-1 lldhiyye, 87.

18 Fehmi Jadaane, Stoaciligin Islam Diistincesi Uzerindeki Etkisi, 69.

187 Farabi, Ideal Devlet, gev. Ahmet Arslan (istanbul: Tiirkiye is Bankasi Kiiltiir Yaymlari, 2019), 108-
129.

43



Katade soyle der: “Diinya ne kadar da insaflidir! Kendinde kétiiliik yapanin kotiiliigliyle
kinanmis, 1iyilik yapanin iyiligiyle Ovilmemistir. Diinya 06zii geregi kotiligi ve
cirkinligi vermis olsaydi, herhangi bir peygamberin ve salih kulun onda bulunmasi
miimkiin olmazdi. Nasil olabilirdi ki? Allah onu itaat etmekle niteleyerek soyle der:
Ulvisiyle (gokler) ve siiflisiyle (yerler) “ltaatkdr olarak geldik.” Baska bir ayette ise
“Yeryiiziine sdlih kullarim varis olacaktir” buyrulur. Salih insan ancak kendisinde
tasarruf edebilecegi salih ve iyi mala varis olabilir, ¢ilinkii salih bir kuldur. Allah, ‘biitiin
kullar yeryiiziine varis olacaktir’ dememistir. Bu durum, diinya terekesinin salih bir
kazanim oldugunu ve Allah’in salih kullarinin ona varis oldugunu gosterir. Peygamber
sOyle buyurur: “Iginizden biri ‘Allah diinyay1 lanetlesin’ dediginde, diinya “Allah bizi
Rabbine asi edeni lanetlesin” der.” Boyle biri, onu lanetledigi ve adin1 agikca zikrettigi
icin diinya i¢in kotii bir oguldur, diinya ise -ogullarina merhametinden- oglunu
lanetleyememis ve Rabbine “Bizi asi kilani Allah lanetlesin.” demis, onu ismiyle
zikredememistir. Iste bu annenin ogluna olan sefkat ve merhametidir...'*®

Bu ifadelerden de anlasildig: {izere ibn Arabi diinya hayatin1 bazi zahidlerin
gordiigii gibi her tiirlii hiiziin ve giinahin sebebi olarak gérmemektedir. Ona gore ilahi

isimleri kendisinde tecelli ettiren insan sebebiyle diinya kotii bir yer degildir.189

Ibn Arabi diisiince sistemini cogunlukla paradokslarla izah etmeye calistig1 icin
eserlerinde bu ifadeler siklikla yer alir. Bunun en 6nemli tezahiirlerinden birisi de
insanin paradoksal bir varlik olmasidir. Ona gore insan zitliklar1 kendisinde toplayan
kevn-i cami bir varliktir. Bu da Allah’in zitliklarnt kendinde barindirmasindan
kaynaklanir. Dolayisiyla diinya ve insan ildhi surete gore yaratildiklar1 siirece bu
paradoksalliktan paylarini alirlar.*®® Bu baglamda Ibn Arabi’nin eserlerinde diinya ile
ilgili farkli ve birbirine zit fikirler one siirmesinin altinda yatan temel etkenin bu

oldugunu soyleyebiliriz.

Sonug olarak Kur’an-1 Kerim’de de diinya kavrami degersiz ve olumsuz manalar
dizgesi tasimaz. Ahirete giden yol diinyadan gectigi icin diinya bizatihi degerlidir.
Diinya hayat1 ile ilgili uyar1 sadece ahiret hayatinin goz ardi edilerek Allah’la olan
iliskiyi saptirict mahiyetine yoneliktir. Dolayisiyla Kur’an’in diinyaya bakisi, insanin
ona karsi takindigi tavir ve niyetine gore degismektedir. Insamin i¢ diinyasina
hiikmetmedigi siirece diinya nimetlerinden faydalanmanin ve mal miilk edinmenin
higbir sakincasi yoktur. Nitekim “De ki: Allahin kullar: ig¢in yarattigi siislii ve temiz

? »191

riziklary kim haram kildi ayeti de bu durumu net bir sekilde ortaya koymaktadir.*®

Ozetle islam giinahkar ve degersiz bir varhik olan ‘diinya’yr dista yani esyanin

188 {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/292-294.

189 Siileyman Derin, “Ibnii’l-Arabi’ye Gére Insamin Hakikati”, Uluslararast Ibnii’l-Arabi Sempozyumu
Bildiri Kitabi, ed. Mustafa Arslan vd. (Ankara: Inonii Universitesi Yayinlari, 2018), 684.

9 Demirli, /bnii’l Arabi Metafizigi, 92-93.

90 A’raf Stresi, 7/32.

192 Y1ldirim, Din, Diinyevilesme ve Ziihd, 90.
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kendisinde degil, icte (ilgi tarafinda) arar. Yani mala ve mal varligma degil bunlarin

kibir ve gurur kaynagi olmasina ve ¢okluk yarisina gotiirmesine kargidir.'*®

[bn Arabi’nin diisiince kaynaklarindan birisi de [hvdn-1 Safd Risdleleri’dir. ibn
Arabi’nin kullandig1 diinya ogullar1 ve ahiret ogullar1 kavramlar1 Thvan-1 Safad’da da
gecmektedir. Diinya ve ahiretin birbirine zit yapilar1 oldugunu ifade eden Ihvén-1
Safd’ya gore diinyayr kabuga ahireti ise 6ze benzetmek miimkiindiir. Her ikisinin de
kendilerine ait ¢ocuklari ve ehli (dhiret ehli ve diinya ehli) vardir. Diinya ve ahiret
cocuklarinin da birbirinden farkli nitelikleri bulunmaktadir. Allah diinya hayatinin
gecici ve bir metd oldugunu ifade etmistir. Kur’an’da diinyaya kars: ilgisiz kalmak™*
(ziihd) ve ahirete yonelmek™ konusunda birgok ayet mevcuttur. Diinya hayatina
diiskiin olanlar ona asir1 derecede ragbet edip onun pesinden kosarlar. Bu kimseler,
ahiret konusunda gafil olduklar1 i¢cin daima diinyevi arzu ve heveslerin pesinde kosar ve
diinyada ebedi olarak yasamak isterler. Bunun sebebi diinyevi arzularin duyulara ait
olup hissedilir olmasidir. Ahiret yurduna ait lezzetler ise duyusal alanin idrakinden uzak
oldugu i¢in bu kimseler, ahiret yurduna ait giizellikleri arastirmaz ve ona pek ragbet

etmezler. Bu kisiler diinyaya diiskiin olan diinya ogullaridir (ebnéii’d-diinya).196

Insanlar arasinda meydana gelen bircok kotiiliigiin sebebi diinya hayatina,
diinyevi arzu ve lezzetlere karst asirt diiskiinlik ve diinyada ebedi olarak yasama
arzusudur. Bunlar diinya ogullarinin nitelikleridir. Dogru diisiinen bir akil, her tiirli
hayir ve erdemli giizel davranisin kaynaginin diinya hayatina ve nimetlerine kars1 biling
diizeyinde bir ilgisizlik yani ziihd oldugunu idrak edecektir. Boyle kimseler diinyevi
arzulara kars1 ilgisiz kalip asil ilgiyi ahirete gosteren, daima ahireti anan ve ahiret

yolculuguna hazirlik yapan kimselerdir. Bunlar ise ahiret ogullamdlr.lg7

Ibn Arabi hem diinya ogullarim1 hem de &hiret ogullarim elestirerek Ihvan-1

Safd’dan ayrilmistir. Ona gore insan, ibadet ve fiillerini ahiretteki 6diil ve ceza i¢in

198 Sabri F. Ulgener, Zihniyet ve Din Islam, Tasavvuf ve Céziilme Devri Iktisat Ahldk: (Istanbul: Derin
Yayinlari, 2015), 64-66.

1% Mii’mintin Sdresi, 23/39.

19 Ra’d Siresi, 13/26.

19 jhvan-1 Safi, “Ahlakin Anlami, Farkli Olusunun Nedenleri ve Ahlaki Hastaliklarin Cesitleri,
Peygamberlerin Ahlakina Dair Bazi Niikteler ve Filozoflarin Ahlakinin Ozii Uzerine”, Ihvdn-1 Safd
Risaleleri, cev. Ismail Caliskan, ed. Abdullah Kahraman (istanbul: Ayrint1 Yayinlari, 2012), 1/224-225.
97 fhvan- Safa, “Ahlakin Anlami, Farkli Olusunun Nedenleri ve Ahlaki Hastaliklarin Cesitleri,
Peygamberlerin Ahlakina Dair Bazi Niikteler ve Filozoflarin Ahlakinin Ozii Uzerine”, 1/243.
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yaptiginda ticretli bir kul konumuna diiger. Clinkii gercek kul, ahiretteki 6diil ve ceza

icin degil Tanrr’ya Tanr1 oldugu igin kulluk etmelidir."*®

[bn Arabi’nin varligin kiinhiine vakif olmak i¢in diinyadan soyutlanmanin ve
maddi seylerden armmanim gerekliligi konusundaki goriisleri ilk Islam filozofu olan
Kindi’nin goriisleriyle paralellik arz etmektedir. Nitekim Kindi, Pisagor ve Eflatun’u
kaynak gostererek diinyadan soyutlanan ve maddi seylerden arinmaya calisan
kimselerin, esyanin hakikatini kavrama, gaybin bilgisine ulasma gibi erdemlere sahip
olabilecegini ifade etmis ve nefsin bedendeyken diinyevi hazlar1 terk etme ve varligin
hakikatine yonelme cabasinin, nefse parlaklik kazandirarak onu Yaratici’nin nuruyla
birlestirdigini ve varligin hakikatine ulastirdigini vurgulayarak ziihd anlayisi ile

paralellik arz eden bir yaklagim ortaya koymustur.199

Ibn Arabi’nin gercek bilgiye ulasma konusunda zahidane hayatin ve gesitli
riyazetlerin gerekliligi hususunda Siihreverdi el-Maktil’dan etkilenmis olmasi1 da
muhtemeldir. Nitekim Israki ekoliin kurucusu olan Siihreverdi de Hikmetii’l-Isrdk adl
eserini zahid ve aragtirmaci talebeler i¢in yazdigmni, zdhidane bir yasam siirmeyen
arastirmacinin ya da ziihdii istemeyen kisinin bu kitaptan alacak bir nasibinin
olmadigim1 vurgulayarak ziihdiin dnemine dikkat ¢ekmistir.’® Israk felsefesine gore
kisinin ilahi bilgiyi manevi alemden alabilmesi igin c¢esitli riyazetlerle nefsiyle

miicadele edip onu arindirmas1 gerekmektedir.?*!

Bu baglamda Siihreverdi filozoflarin
ve Ogrencilerin derecelerini zikrettikten sonra en iistiin dereceye sahip olan filozof ve
O0grencinin hem ziihdde hem de arastirmada ileri seviyede olan zahid ve arastirmaci

202 By bilgiler 1s13inda Ibn Arabi’nin de

filozof ve 0Ogrenci oldugunu vurgular.
Stihreverdi ile ilahi hakikatlere ulasmanin ¢esitli riyazetlerle yani ziihd hayati

yasamakla miimkiin olabilecegi konusunda hemfikir oldugu sdylenebilir.

Ibn Arabi ziihd anlayisim agikladiktan sonra ziihdiin terkini ele alir. Fiitihat-1
Mekkiyye 'de “Ziihdiin Terki” adl1 boliimde de terkin terkedilmesinin “tutmak” oldugunu
yani zahid olunan seye tekrar donmek oldugunu soyler. Ciinkii hakiki bilgi kisiyi ona

cevirmistir. Ancak hal onu istememektedir. Isin i¢ yiiziinde onun bir gergekligi olmayip

198 Suad el-Hakim, bnii’l Arabi Sizligii, 167; Demirli, Ibnii’l Arabi Metafizigi, 306; ihvan-1 Safa’mn ibn
Arabi iizerindeki etkisi hakkinda genis bilgi i¢in bkz. Bayram Ali Cetinkaya, “fhvan-1 Safa Felsefesinin
Ibnii’l-Arabi Diisiincesindeki Izdiisiimleri”, 137, 144.

19 Kindi, Felsefi Risdleler, 382-384.

200 gihabiiddin Siihreverdi, Hikmetii 'I-Isrék, 622.

201 Muhammed AKkil, Felsefi Tasavvuf, ¢ev. Mustafa Kilich (istanbul: Birey Yayinlari, 1998), 37.

22 Siihreverdi, Hikmetii'I-Israk, 10-12; Akil, Felsefi Tasavvuf, 38-39.
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sadece zahirde bir hilkkmii vardir. Ziihdiin terkedilip zahid olunan seye tekrar donmek
anlamindaki tutmak, tutulan hakkindaki bir arzudan m1 yoksa arzusuz mu
gerceklesmektedir? Ibn Arabi’ye gore insanlarm bu konudaki halleri farklidir. Istek ve
arzu olmadan diinya malini tekrar tutan kimse, zahid kisidir. Boyle bir kisi baskasinin
haklarin1 zamani1 geldiginde onlara teslim etmek i¢in giivende tutan kisi olup kendisi
icin o mallardan faydalanmaz. Diinyalik olana kars1 duyulan bir istekle mali tutan kisiler
de iki gruba ayrilir. Bunlardan ilki ziihd makamindan hi¢ siiphesiz kendi nefsinde
bulunan bir hastalik sebebiyle dénmiis sayilir ve bu muteber degildir. Ikincisi ise
peygamberler ve kamil velilerdir. Onlar irfani bir bilgiyle mallarini ellerinde tutarlar.
Nitekim Allah Hz. Eyyiib’e altindan bir ¢ekirge ayagi gondermis. Eyyiip hemen {istiine
atlaylp onu elbisesinde toplamaya baslamis. Allah kendisine sdyle vahyetmis: “Seni
bundan miistagni etmemis miydim?” Eyylip ise soyle demis: “Senin verdigin hayirdan
miistagni kalamam!” Bu da irfini bilginin Eyyiib’e kazandirdigi marifettir.”®®> Daha

sonra Ibn Arabi asil ziihdii su sekilde agiklar:

Ziihd terktir, terkin terki ise malum:

Avugta kabz edilmis olan1 tutmak

Yerylizii O’nun tarafindan diiriildii (kabz) O ise zengin
Nerede terk? Farz kilindig1 sdylenen bir imkansiz o
Sen nimetlere karsi zahid davranirsan

Hakk nimet ihsan etmez ki!

Ziihdiin bilgide bir mertebesi yok

Birlik ehlinde ziihdiin terki bir faraziye®®*

Her zahid daha fazlasim elde etmek icin zahid olmustur. Oyleyse ziihd, daha azdadur.
‘De ki diinya hayat: daha azdir.” Oyleyse ziihd nerededir? Zahidler diinyay: ahirette bir
zarar gormemek icin terk etmislerdir. Iste bu, ziihd oldugu zannedilen seydeki talep ve
arzunun ta kendisidir. Ziihdiin durumuna gelirsek ziihd diinya hayatindadir. Bu nedenle
de kalic1 degildir.”

Goriildigi lizere burada genel olarak ziihdiin ahirette zarar gérmemek igin
diinyanin terki oldugu vurgulanmaktadir. Oysa Ibn Arabi bunu, ziihd oldugu zannedilen
sey olarak gormektedir. Bu sebeple de ziihdiin diinya hayatinda gegerli bir sey oldugunu

ve kalict olmadigini ifade etmektedir.

Sonug olarak Ibn Arabi ziihdii metafizik bir baglamda ele alarak diinyaya
yonelik talebin ve diinya sevgisinin terk edilmesinin asil zithd oldugunu vurgulamaistir.
Bu mertebede bulunan kisinin kalbinde Hakk’1n ilahi isimlerinin tecellisi ortaya ¢ikar.

Ibn Arabi ziihdiin; Miisliiman, mii’min ve muhsinlere gére farkl tecellileri oldugunu,

23 fon Arabi, Fiitihdt-1 Mekkiyye, 7/200-201.
204 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/200.
2% bn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/201.
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Miislimanin ziihdiiniin diinya malina yonelik, mii’'minin ziihdiiniin nefse yonelik,
mubhsinin ziihdiinlin ise melek{t dleminde olup Allah disindaki her seyi terk etmekle
miimkiin oldugunu vurgulayarak ziihde farkli bir anlam kazandirir. Ayrica Ibn Arabi,
ziihdiin ancak kesfe ulasmadan once kula/salike eslik eden bir makam oldugunu
vurgular. En son makamda ise ziihdiin 6nemi kalmaz. Ciinkii varlik olarak sadece Allah
vardir. Bu da Ibn Arabi’nin varlik anlayisiyla értiisen bir durumdur. Zira onun tasavvufi
bir kavram olan ziihde yaklagimi vahdet-1 viicid diislincesi ve buna bagl olan varlik-
bilgi-ahlak anlayisiyla i¢ igedir. Bu durum Ibn Arabi’nin dzgiin yonlerinden biri olarak

diisiiniilebilir.

Ibn Arabi ziihdiin kesfe yani ilahi hakikatlere ulasmadan dnce kisiye eslik eden
bir makam oldugunu ifade etmistir. Bu noktada onun Hakk yolundaki kisileri
siniflandirmasi da zahidlerin makamini ifade etmesi acgisindan 6nem arz etmektedir. Bu

nedenle Ibn Arabi’de zahid kabul edilen gruplar ele alinmalidir.

2.3. ibn Arabi’de Zahid Kabul Edilen Gruplar

Ibn Arabi Allah adamlarini yani Hakk yolundaki gruplar1 Aabidler,
stfiler/zahidler ve Melamiler olmak iizere iice ayiwrir. Bu gruplar icerisinde en fazla

onem verdigi ise Melamiler’dir.

2.3.1. Abidler

Ibn Arabi’ye gore abidler; zahidane hayat siiren, iyi ve giizel davranislar
sergileyen ve nefsini biitiin kot fiillerden uzak tutan kisilerdir. Bunlar amellerinin
lizerinde bir amel gormeyen ve haller, makamlar, lediinni ilimler, kesif ve sirlar
hakkinda bilgi sahibi olmayan insanlardir. Bu kimselere abidler (kullar, ubbad) denilir.
Herhangi bir insan bu kimselerden dua istediginde su tepkiyle karsilagir: “Ben de kimim
ki senin i¢in dua edeyim? Benim derecem nedir ki?” Onlarin bu sekilde karsilik
vermelerinin sebebi de begenme duygusundan uzaklagma istegi ve nefsin tuzaklarindan
cekinmeleridir. Bu sayede eylemlerine gosteris duygusunun girmesine mani olmak

isterler.?%

2% fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, ¢ev. Ekrem Demirli (istanbul: Litera Yaymcihk, 2017), 11/34-35.
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2.3.2. Siifiler/Zahidler

Sifiler, mertebe bakimindan abidlerin iizerindedirler. ibn Arabi’ye gére bu
gruptakiler biitlin fiillerin Allah’a ait oldugunun ve kendilerinin herhangi bir sekilde
eylemde bulunamayacaginin bilincinde olanlardir. Onlarda gosteristen bir eser yoktur.
Stfiler; ziihd, vera‘, takva ve tevekkiil gibi konularda abidlere benzerler. Lakin sahip
olduklart durumun iizerinde makamlar, haller, ilimler, sir ve kesiflerin bulundugunu da
gorlirler. Himmetleri onlar1 elde etmeye yoOnelik olup siradan insanlar igerisinde
kerametlerle goriiniirler. Stfiler diye bilinen bu ziimre ahlak ve fiitlivvet ehli olup
gururlu ve nefis sahibi kimselerdir. Talebeleri de kendileri gibi iddia sahibi olup
Allah’mn yarattiklarina karst bobiirlenirler ve Allah adamlarina kars1 6nderlik iddiasinda

bulunurlar. 2%

2.3.3. Melamiler

Melamiler®® kendilerini biitiniiyle Hakk’a adamus, saf ve ihlas sahibi
kimselerdir. Onlar siirekli olarak Hakk’1 diisiiniir, miisahede eder ve O’nunla
beraberdirler. Allah karsisindaki ubudiyetlerinden de hi¢ ayrilmazlar. Rubibiyet
kalplerine hakim oldugundan dolayr da baskanliga arzu duymazlar. Allah onlara
mertebeleri ve o mertebelerin hak ettigi amelleri ve halleri 6grettigi i¢in onlar da bu
mertebelere uygun bir sekilde davranirlar. Onlar giinliik yasamlarinda normal bir
mi’min gibi hareket edip avam perdesiyle insanlardan gizlenirler. Ciinkii onlar
kendilerini biitlinliyle Rabb’lerine adamis saf ve ihlasli kullardir. Onlar yerken, igerken,
uyurken, uyanikken devamli Rabb’lerini miisahede ettikleri gibi insanlar ig¢inde de
konusurken O’nunla konusurlar. Onlar sebeplerin hikmetine vakif olup sebepleri yerli
yerine koyarlar. Onlar her seye ihtiya¢ duyarlar ¢ilinkii onlarin diisiincesine gore her sey
“Allah” diye isimlendirilendir. Melamiler Allah adamlarinin yani ricalin en Ustiinleri
olduklar1 gibi Ogrencileri de ricdlin en biiylikleridir. Biitlin menzilleri elde edip

Rabb’lerinin varlik alemindeki yaratilanlardan perdelendigini géren seckin kimselerdir.

2" {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 11/35.

2% jbn Arabi’nin Melamilere bakisi hakkinda ayrmtili bilgi icin bkz. Ibn Arabi, Fiitihdt-i Mekkiyye,
11/35-41; Ali Bolat, “Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’de Melamet Tasavvuru”, Tasavvuf Ilmi ve Akademik
Arastirma Dergisi 23 (2009), 457-469.
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Onlar varliklar arasinda perdenin ardindan sadece Rabb’lerini goriirler ve bu alemdeki

mekanlar1 da mechuldiir.”®

Abidler insanlarla i¢li dish olmayip insanlardan uzak durmalar1 ve bedenle
ilgilenmekten uzaklagmalar1 sebebiyle normal insanlar tarafindan taninirlar. Bu sebeple
onlar karsilik goriirler. Stfiler ise diisiinceleri okuma, dualarinin kabulii ve keramet gibi
iddialartyla siradan insanlar tarafindan bilinir. Nitekim Allah katindaki yakinliklarinin
bilinmesine sebep olacak bir kerameti gostermekten ¢ekinmezler. Ciinkii onlar sadece
Allah’1 miisahede ettiklerini diisiiniirler. Bundan 6tiirti de biiyiik bilgiyi ka¢irmis olurlar.
Onlarin bu hali, Hakk’in aldatmasindan ve iyi eylemle tuzaga diisiirmesinden uzak
degildir. Melamier ise tavir ve davraniglariyla Allah’in yaratiklarindan farklilagmazlar.
Onlar, bilinmeyen insanlar olduklar1 gibi halleri de normal insanlarin halleri gibidir.
Onlarin bu isimle isimlendirilmelerinin iki nedeni vardir: Birincisi onlarin talebelerine
bu isim verilir. Cilinkii onlar, Allah karsisinda devamli kendilerini kinar ve nefisleri
adina kendisiyle mutlu olacaklar1 saf, ihlasli bir amel gérmezler. Bu davranis da
ogrencilerini terbiye etme amacina ydneliktir. Ikincisi ise hallerini ve Allah katindaki
derecelerini gizlemelerinden 6tiirii biiyiliklere bu isim verilmistir. Onlar sunun farkina
varmuslardir: Insanlar davranis ve eylemleri Allah’tan bilmedikleri igin kendi aralarinda
eylemleri kinar ve birbirlerini elestirmeye baslar. Ciinkii siradan insanlar davranig ve
eylemi kimden ¢ikmis ise ona ait saymislardir. Perde ortadan kalkip biitlin eylemlerin
Allah’a ait oldugunu goriip bilselerdi bu eylemin kendisinden meydana geldigi kimse
elestirilmez, insanlara gore biitiin davranis ve eylemler iyi, giizel ve degerli olurdu. Iste
Melamiler’in Allah karsisindaki dereceleri insanlara goziikseydi insanlar onlart ‘ilah’

29 fbn Arabi Melamiler’in Allah karsisinda kendilerini kinayip her seyi

edinirlerdi.
Allah’tan bilen kimseler oldugunu vurgulayarak vahdet-i viicid anlayisiyla paralel bir
durum sergiler. O, ayn1 zamanda Melam1 durusu 6n plana ¢ikarmis ve Melamiler’i ilk

iki siniftan tistiin tutmustur.

Ibn Arabi’nin hakikat yolcularmi smiflandirma konusunda Ibn Sina’dan
etkilendigi de diisiiniilebilir. ibn Sina el-Isdrdt ve’t-Tenbihdt adli eserinde bu baglamda
zahid, abid ve arif olmak {lizere ii¢ tiir insandan bahsetmektedir. Ona gore diinya

nimetlerinden ve giizelliklerinden yiiz ¢eviren kimse zahid, ibadetlerine devam eden

29 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 11/35-36; Ayrica genis bilgi i¢in bkz. Franz Rosenthal, “Felsefe ve
Tasavvuf Arasinda Ibn Arabi”, ¢ev. Ercan Alkan, Tasavvuf IImi ve Akademik Arastirma Dergisi 24
(2009), 114-115.

219 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 11/36-37.
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kimse abid ve Hakk’in nurunun devamli sirrinda i1simasini isteyerek fikriyle cebertt
kutsiyetine ydnelen kimse de ariftir. Ibn Sind daha sonra bu gruplarm ziihde

yaklasimlarini ve ziithdiin arifteki hallerini de soyle tasvir eder:

Arif olmayan nezdinde ziihd, bir tiir muameledir: Adeta zahid, diinya meta1 karsihiginda
ahiret metdin1 satin almaktadir. Arif nezdinde ziihd, sirrim1i Hakk’tan mesgul eden
seyden arindirmak ve Hakk’tan ve ibadetten baska her seye karsi biiyiiklenmektir. Arif
olmayan nezdinde ise ziihd, yine bir ¢esit muameledir. Adeta o, diinyada ahirette alacag
bir iicret karsiliginda amel eder ki o da ahirette alacagi, 6diil ve sevaptir. Arif nezdinde
ise zlihd, himmetleri ile tahayyiil ve vehim giiclerine yonelik bir tiir egitimdir (riyazet).
Bu egitimin hedefi s6z konusu gii¢leri, kendilerine aligkanlik kazandirmak suretiyle,
aldanmislik aleminden Hakk’in katina yonlendirmektir. Boylelikle bu giicler, batin
sirrina teslim olur hale gelir. Artik Hakk kendisine her ne zaman tecelli etse, bu
tecelliyle catismaz. Boylelikle sir, giiclii pariltilara yonelir ve bu karar kilmis bir meleke
halini alir. Sir her ne zaman isterse, himmetlerinin (gii¢lerinin) bir karsi koymasi
olmaksizin, bilakis onlarin refakatiyle Hakk’in nuruna muttali olur. Bdylece biitilinii ile
birlikte kutsiyet yoluna katilmis olur.”*!

Ibn Sina’ya gore abid ve zahidin tavirlarinda ticari bir diisiince hakimdir. Ciinkii
abid, bu diinyada yaptig1 iyi eylemleri 6te diinyada karsiligini almak tizere biriktirirken,
zahid ise ahiretin giizelliklerini bu diinyanm giizelliklerine tercih etmektedir. Arif ise
bunlarin aksine i¢ diinyasinda (akli nefsinde) Hakikat’in nurunun devamli 1sinlarini

aramak amaciyla ilgisini tefekkiir yoluyla ilahi kudretin kutsiyetine ¢evirmektedir.?*?

Ibn Arabi Melamiler’i daima Allah’1 diisiiniip miisdhede eden ve her seyde
Allah’1 goren kisiler olarak tanimlamaktadir. Onun Melamiler ile ilgili bu fikirleri Tbn
Sina’nin ariflerle ilgili fikirleriyle benzerlik gostermektedir. Ibn Sind’ya gére arifler,
Hakk’1 miisdhededen hem Hakk hem de her seyle ferahlayan kimselerdir. Onlarin her
seyde ferahlik hissetmeleri her seyde Hakk’1 gormelerinden dolay1d1r.213

Buna gore gerek Ibn Sinid gerekse de Ibn Arabi adeta bir hakikat
simiflandirmasi* yaparak hakikat yolcularmi ii¢ grupta incelemistir. Her ikisi de ilk iki
grupta olan abid, zahid ve sifileri yiiceltmek yerine elestirerek iiclincii grup olan arif ve

Melamiler’i 6n plana ¢ikarmislardir.

1! ibn Sina, el-Isdrat ve't-Tenbihdt, 644.

212 Dimitri Gutas, “Siurlar1 Olmayan Akil: bn Sina’da Mistisizmin Mevcut Olmayisi Uzerine”, ¢ev. M.
Ciineyt Kaya, Istanbul Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 15 (2007), 318.

*13 {bn Sina, el-Isdrat ve't-Tenbihdt, 662.

24 Gazali, Omer Hayyam ve ibn Seb‘in gibi diisiiniirlerin de hakikat smiflandirmalar1 vardir. Genis bilgi
igin bkz. Giirbiiz Deniz, “Hakikati Arayanlarin Siniflandirilmast”, Tasavvuf [lmi ve Akademik Arastirma
Dergisi 10 (2003), 147-158; Birgiil Bozkurt, “Endiiliislii Filozof-Stfi Ibn Seb‘in’e Gére Hakikati
Arayanlar”, Istem 14 (2009), 283-309.
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Ibn Bicce’nin insanin son yetkinlie ulasmasi i¢in gecilmesi gereken iic
asamaya karsihk bahsettigi ii¢ insan tipinin Ibn Arabi’nin hakikat yolculari
siniflandirmasini etkilemis olmas1 muhtemeldir. ibn Bacce’ye gore siradan insanlar (el-
cumhir), teorik diisinenler (en-nuzzar) ve mutlu insanlar (es-suadad) olmak {izere ii¢
insan tipi vardir. Siradan insanlar akledilir seyleri oldugu gibi maddi suretlerine yani
duyulara bagh olarak bilirler. Teorik diisiinenler, siradan insanlara yakin ancak biraz
daha farklilik igceren bir sekilde aklederler. Bunlar akledilir seylerin duyulardaki ruhani
suretler araciligiyla bilindigini kavrarlar. Ayrica bu teorik diizey, nihai yetkinlige
ulasmadan &nceki diizeydir. Ugiincii insan tipi olan mutlu insanlar ise esyay: hakikatleri
ile birlikte goren insanlardir. Bunlar miistefad akil seviyesindedirler. Bu seviyede akil
ile makul arasinda Ozdeslik gergeklesmistir.215 Ibn Bacce’ye gore ruhani suretlerin
bilgisinin nasil olmas1 gerektigi konusunda nazari ilimlere yonelmek biiyiik bir degere
sahiptir. Nitekim miitevahhid de 6zel olarak sadece nazari ilimlere yonelen kisi olup

218 {bn Bacce ile Ibn Arabi’nin bu simiflandirmas: arasinda diisiinsel

mutlu insandir.
anlamda bir benzerlik olmakla birlikte aralarinda tekamiil yolculugunda takip edilen yol
konusunda farklilk vardir. ibn Arabi’nin siiflandirmasindaki gruplar tasavvufi ve
mistik temelli bir yolla tekdmiil yolculugunda bulunmaktadir. ibn Bacce’nin ii¢ insan
tipinde ise nazari ilimler temelli rasyonel bir tekdmiil yolculugu mevcuttur. Ibn
Bacce’nin ii¢ insan tipinde akli tekamiil siirecindeki ii¢ farkli idrak seviyesinden
bahsedilmektedir. Ibn Arabi’nin tekdmiile ulasan grup olarak ifade ettigi Melamiler
tasavvufi bir yol izlerken, Ibn Bécce’nin miitevahhid insanin rasyonel bir yolla
tekamiile ulagmas1 iki distiniir arasindaki farkliligi gostermektedir. Aralarindaki

benzerlik ise iki diisiiniiriin de tekadmiile ulagma siirecinde belli asamalar1 iceren bir yol

belirlemeleri ve o yolu takip eden kisilerin ise mutluluga ulagmasidir.

Ibn Arabi’nin diisiince kaynaklarindan birini teskil eden Thvan-1 Safid da Hakk
yolundaki kisileri siniflandirmistir. Ancak Ibn Arabi ile Thvan-1 Safa’nin siiflandirmasi
arasinda farkliliklar mevcuttur. Ibn Arabi zahidleri/abidleri bu siniflandirmada alt
mertebede sayarken Thvan-1 Safa onlar1 daha iist mertebede kabul etmistir. ihvan-1 Safa
ziihd sahibi olmanm en istiin ahldki meziyet oldugunu ve ziihdiin diger erdemli
davramglara da kaynaklik ettigini vurgulamaktadir. Bu baglamda Ibn Arabi’nin

yukarida zikrettigimiz zithd ve zahid ile ilgili diisiincelerinin Ihvan-1 Safi’nin

215 Yasar Aydinl, Ibn Bdcce 'nin Insan Gériigii (Istanbul: MUIFV Yayinlar, 1997), 166-171.
218 fon Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, ¢ev. Mevliit Uyamk-Aygiin Akyol (Ankara: Elis Yayinlari, 2022),
136.
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diisiincelerinden biisbiitiin farkli oldugu sdylenebilir. Thvan-1 Safa dinin ruhani bir yurt
oldugunu ve onun sekiz erkdna bagli kalinarak korunabilecegini, bu sekiz erkani da
sekiz smifin temsil ettigini ifade etmektedir.?’” Bu smiflardan yedincisi zahidlerdir.
Bunlarin amaci1 diinyada iken takva ile aziklanmak ve ahirete hazirlanmaktir.?8
Zahidlerin sahip olmasi gereken ahlaki 6zelliklerden ilki diinya malinda ve lezzetlerinde
az ile yetinip kanaat etmektir. Nitekim bu da dinin 6zii ve temelidir. Zahidlerin ayrica
nefislerini mal, makam, diinyevi arzulara dalmaktan korumak, diinyevi arzulara karsi
hirs i¢inde olmamak, ilim pesinde kosarak ibadetlere yonelmek, diinyevi seylere dalan
kisilerle hasir nesir olmamak, gerektiginde uzlete cekilerek i¢ diinyasini temizleyip
derinlestirmek, 6limii ve diinyevi nimetlerin geciciligini hatirdan ¢ikarmamak, tarihi
olaylar diisiinlip bunlardan ibret almak, nitelikli ve deneyimli filozoflarin diinyaya dair
fikirleri iizerinde tefekkiir etmek, ahirete yakin derecesinde inanmak, nebiler, siddiklar,
salihler ve sehitlerden iyilerle birlikte ahireti ve ahiret yurdunun nimetlerini arzulamak

gibi hasletleri de vardir.?*®

[hvan-1 Safd’ya gore yaratilmislarin hepsi Allah’m kuludur ancak onlarin bir
kismi1 havas diger kismi ise avamdir. Bu gruplar arasinda da farkli derecelere sahip olan
insanlar vardir. Bunlardan bir kism1 da Allah’in derecelerini yiikselttigi zahidlerdir.
Bunlar Allah’in samimi ve ihlasli olan seckin kullaridir. Allah’in mii’min kullar
arasinda giizel ahlak sahibi erdemli olan bir¢ok kulu vardir. Biitiin erdemli davraniglar
ayni kiside degil kiminde az kiminde c¢ok olabilir. Mii’'minler i¢in en iistiin ahlaki
ozellik diinyaya kars1 bilingli bir ilgisizlik yani ziihd i¢cinde olmak ve &hirete ragbet
etmektir. Diinya hayatina kars1 ziihd, diinyevi nimet ve arzularin fazlasina ragbet
etmeyip onlar1 terk etmek ve az ile yetinmeyi bilmektir. Bu {istlin ahlaki 6zellige sahip
olmak beraberinde diger bir¢cok erdemli davranisi da ortaya c¢ikaracaktir. Ziihdiin zidd1
olan diinyaya ragbet edip ona diiskiin olmak ise kotii ahlak ve cirkin fiillere kaynaklik

eden bir haslettir.?®°

Goriildiigii iizere Thvan-1 Safd’da tasavvuf, ziihdii ifade eder. Bu baglamda

fhvan-1 Safa ziihdii inan¢ esaslarindan ve miiminin vasiflarindan birisi olarak kabul

217 jhvan-1 Safa, “Ahlakin Anlami, Farkli Olusunun Nedenleri ve Ahlaki Hastaliklarin Cesitleri,
Peygamberlerin Ahlakina Dair Bazi Niikteler ve Filozoflarin Ahlakinin Ozii Uzerine”, 1/220.

28 jhvan-1 Safi, “Ahlakin Anlami, Farkli Olusunun Nedenleri ve Ahlaki Hastaliklarin Cesitleri,
Peygamberlerin Ahlakina Dair Bazi Niikteler ve Filozoflarin Ahlakinin Ozii Uzerine”, 1/221.

29 jhvan-1 Safi, “Ahlakin Anlami, Farkli Olusunun Nedenleri ve Ahlaki Hastaliklarm Cesitleri,
Peygamberlerin Ahlakina Dair Bazi Niikteler ve Filozoflarin Ahlakinin Ozii Uzerine”, 1/223.

220 fhvan-i Safa, “Ahlakin Anlami, Farkli Olusunun Nedenleri ve Ahlaki Hastaliklarin Cesitleri,
Peygamberlerin Ahlakina Dair Bazi1 Niikteler ve Filozoflari Ahlakinin Ozii Uzerine”, 1/243-244.
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eder. Diinya i¢in ziihd, ahiret i¢in ise istek inan¢ esaslarindan kabul edilir. Bunlar
nebiler ve filozoflarin yani1 sira diinyada zithd sahibi olan miiminlerin de
ozelliklerindendir. Bu baglamda Ihvan-1 Safd diinyanin kiiciimsenmesi, manevi
mutlulugun ger¢eklesmesi i¢in bu dlemin ve onunla ilgili olanlarin terk edilmesinin asir1
arzu edilmesi hususunda Ibn Arabi’den uzaklasir. Ciinkii ibn Arabi insani nefsin
yetkinlige ve mutluluga ulasmasmin yolunun ger¢ek bilgi olduguna inamir.”* Sonug
olarak Thvan-1 Safa’nin Ibn Arabi’nin diisiince kaynaklar1 icerisinde yer almasina

ragmen bu konuda onlardan farkli diisiinmesi de dikkate deger bir husustur.

Ibn Arabi’nin zahidane hayat ve aglik konusunda kisinin dince belitlenen itidal
{izere olmasi gerektigini vurgulamasi®*? noktasinda islam ahlak filozofu ibn Miskeveyh
ile benzer fikirlere sahip oldugu goriilmektedir. Ibn Miskeveyh’e gore insan ruh ve
bedenden miirekkep bir varliktir. Ahlaki erdemleri elde edip mutluluga ulagsmak icin
ruhun ve bedenin birlikte egitilmesi ve ihtiyaclarinin giderilmesi elzemdir. Birini egitme
bahanesiyle digeri ihmal edilmemelidir. Zira sadece beden egitilirse akil bedenin
hizmetine girebilir; sadece ruhun egitilmesiyle ilgilenenler ise stifiyane ziihde sahip
olurlar. Boylece toplumun diger fertleriyle iletisim kurmaktan sakinir hem kendilerine
hem de diger fertlere zulmederler. Ayrica diinyaya sirtint donerek yalnizligi segen
bireyin bazi erdemleri edinmesi ve reziletleri fark etmesi de miimkiin olmayabilir.
Dolayisiyla zithdde asiriya kagmak ve zahidlik bahanesiyle tembelligi se¢gmek en biiyiik
kotiiliiklerdendir. Bu durumda ihtiyacglarla ¢cepegevre kusatilmis olan insanin mutlulugu
elde etmesi i¢in yemede, igmede, uykuda, uyaniklikta, harekette ve siiklinda, elbisede ve
meskende itidal iizere olmasi, ifrat ve tefritten de uzak durmasi gerekmektedir. Kisi,
bedenin salt lezzet pesinde kosmasina izin vermeden onun zaruri ihtiyaglarini

karsilamaya y(inelmelidilr.223

Ona gore insanin mutlulugu i¢in arkadaslara, diinya
malina ve aileye yani dis hayirlara ihtiyact vardir. Ciinkii o fitraten akli hayatla

yetinmemektedir.?*

Ibn Miskeveyh’in ziihd hayat1 ve zahidlerle ilgili goriisleri ahlaki cercevede olup

kisinin itidal {izere olmasini1 hedefler. Dolayisiyla biisbiitiin diinyaya sirtin1 déniip ondan

221 Cetinkaya, “Ihvan-1 Safa Felsefesinin Ibnii’l-Arabi Diisiincesindeki Izdiisiimleri”, 137, 144,

222 {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/229.

22 [bn Miskeveyh, Tehzibu'l-Ahldk, ¢ev. Abdiilkadir Sener vd., (istanbul: Biiyiiyen Ay Yaynlari, 2017),
46-47; Muhammed Behesti, “Ibn Miskeveyh’in Egitim, Ogretim ve Temelleri Uzerine Gériisleri”,
Misbah Islami Diisiince ve Arastirma Dergisi, 3/9 (2014), 138-139.

224 Ali Zakheri, Ibn Miskeveyh'in Ahldk Felsefesi (istanbul: Yeni Zamanlar Yayinlari, 1997), 85.
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uzaklasmak veya biitiiniiyle ona yonelmek ifrat ve tefrit oldugu igin dogru degildir. ibn

Arabi’nin ziihd yaklasimi da kismen bununla benzerlik gostermektedir.

2.4. Ziihdiin Temel Gerekleri

Ibn Arabi Abdallarin Siisii (Hilyetii’l Abdal) adli risalesinde abdallarin dikkat
etmesi gereken ve ziihdiin de gereklerinden olan dort temel esast zikreder. Bunlar
Allah’m yolunda olanlarin fiilleri olup susmak, yalnizliga c¢ekilmek, aclik ve geceleri

uykusuz kalmaktir.

2.4.1 Susmak

Ibn Arabi’ye gore susmak iki gesittir. Bunlar; Allah’tan baskasi ile konusmaktan
lisanen susmak ve nefse gelen herhangi bir fikir ile ilgili olarak kalben susmaktir.
Insanin dili susar, kalbi susmazsa yiikii hafifler. Lisanen ve kalben susarsa sirr1 ortaya
cikar ve Hakk ona tecelli eder. Kalbi ile susar, dili ile konusursa konusmasi hikmetli
olur. Hem dili hem de kalbi susmayan ise seytanin kolesi ve maskarasi olur. Ibn
Arabi’ye gore dilin susmasi saliklerin ve avamin o6zelligi, kalbin susmasi ise
muhakkiklerin 6zelligidir. Salikler siik(it haliyle bela ve musibetlerden giivende olurlar.
Biitiin hallerde (nefs ve dil) siiklitu tercih eden kimseye Hakk’la konusmaktan bagka bir
sey kalmaz. Ciinkii insanin kendi icinde biitiiniiyle susmasi imkansizdir. Iste bu
dereceye ulasan kisi Allah admna konustugundan dolayr her zaman dogru

»22% aveti de

konugmaktadir. Nitekim Kur’an-1 Kerim’deki “O, arzusuna gore konugmaz
buna isaret etmektedir. Ciinkii dogruyu sdylemek, yanlista susmanin sonucudur. Insan

dil ve nefsiyle susup kalbiyle Allah’1 zikrederse marifetullaha ulagir.*®

2.4.2. Yalmzhga cekilme (uzlet)

Ibn Arabi yalmizliga gekilmeyi miiridlerin ve muhakkiklerin uzleti olarak iki
baslikta ele almistir. Ona gore bedenen insanlardan uzaklasip yalnizlifa g¢ekilmek
miiridlerin, kalben varliklar1 ve diinyay1 terk edip yalnizliga ¢ekilmek de muhakkiklerin
uzletidir. Zira onlarin kalpleri sadece Allah’1 bilmenin alanidir. Ona gére yalnizliga
cekilme eyleminin gerisinde ii¢ niyet vardir. Birincisi, insanlarin kotiiliiglinden sakinma,
ikincisi ise kendi kotiiliigiiniin baskalarina ulagsmasindan sakinma niyetidir. Bu niyet,

kisinin diger insanlara karsi sf-i zan beslemeyip kendi nefsine karsi si-i zan

225 Necm Stresi, 53/3. ) )
228 fbn Arabi, Risdleler, gev. Vahdettin ince, (istanbul: Kitsan Yayinlar, trz.), 3/336-338.
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beslemesinden dolay1 birincisinden daha iistiindiir. Uciinciisii ise Rabb’iyle sohbet
etmek icin yalmzliga cekilmektir. En istiin uzlet de budur. Ciinkii insanlara
karismaktansa yalnizlig: tercih eden kimse Rabbini baskalarma tercih etmistir. Ibn
Arabi’ye gore uzlet beraberinde lisanen susmay1 getirir. Ciinkii insanlardan uzaklasip
inzivaya cekilen insan konusacak kimse bulamadig: i¢in lisanen susar. Yalnizlik zaten
(lisanen) susmak demektir. Dolayisiyla uzlette siikiita da gerek kalmamaktadir. Kalbin
susmasini da uzlet saglamaz. Ister salik ister muhakkik olsun yalnizliga gekilen kimse

beseri vasiflardan siyrilarak ilahi sirlara vakif olur.?’

2.4.3. Achk

Ibn Arabi’ye gére uzletin susmay: icermesi gibi ilahi yolun riikiinlerinden biri
olan aclik da geceleri uykusuz gegirmeyi icermektedir. Ona gore aglik, saliklerin acligi
olan istege bagli aclik ve muhakkiklerin agligi olan zorunlu aclik olmak iizere iki
cesittir. Salikler agisindan yemegin bollugu Allah’tan uzak olmalarina ve nefsin esiri
olduklarina isarettir. Yemegin azlig1 ise ilahi bereket esintilerinin kalplerine yansimasi
ve bedeni arzu ve istekleri diisiinmemenin isaretidir. Muhakkikler acisindan yemegin
bollugu ise miisdhede sirasinda ic¢inde bulunduklari durumdan dolay1 kalplerine
yanstyan hakikat nurlarinin isaretidir. Yemegin azlig1 ise miisahede sirasindaki {insiyet
haliyle soylediklerinin dogruluguna isarettir. Dolayisiyla aglik, salik ve muhakkikleri
biiyiilk sonuglara ulastiran 6nemli bir yoldur. Fakat aglik eziyetinin onlara hakim
olmamas1 gerekir. Ciinkii aclik eziyeti baskin cikinca insanlar1 etkisi altina alir ve
haliisinasyona, aklin ve mizacin bozulmasima sebep olur. Ibn Arabi’ye gére achgin
neticesinde salik kotii duygu ve diisiincelerden armir. Husl, muhtaglik ve organlarin
durgunlugunu elde eder. Muhakkik ise zerafet, saflik, varligin ortadan kalkmasi ile

Hakk sayesinde beseri 6zelliklerinden armnir. %%

Ibn Arabi Fiitithdt-1 Mekkiyye adli eserinde de seyr-i siilik yolunda amaglanan
acligin ne oldugunu aciklamaya ¢alisir. Ona gore aglik Allah ehlinin siisii olup beyaz
Olim anlamina gelir. Ciinkii hakikat yolunun yolcular1 yollarinda dort 6lim kabul
etmislerdir ki ilki aglik olan beyaz 6liimdiir. Ikincisi ise bilinmek amaciyla degil ziihd

geregi yamali elbise giymek olan yesil dliimdiir. Uciinciisii eziyetlere ve sikintilara

22l {bn Arabi, Risdleler, 3/337-339.
228 bn Arabi, Risdleler, 3/339-340.
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katlanmakla ulasilan siyah o6liimdiir. Dordiinciisii ise heva ve arzularinda nefse karsi

koymakla elde edilen ve Melamiler’e ait olan kirmizi 8liimdiir.”*°

fbn Arabi aglig, iradeye bagl ve dince belirlenmis olan bir giin oru¢ tutmak
seklinde tanimlar. Ona gore insan icin faydali olani en iyi bilen Allah’tir. Dolayisiyla
kul, acligin kendisindeki faydalarin1 Rabb’inden daha iyi bilemeyecegi i¢in insanin bu
aclhiga fazla ilave yapmasi Hakk’a kars1 edepsizligin zirvesidir. A¢ligin terki de tokluk
demek degil bilakis nefse hakki olan gidayr vermektir. Ciinkii Allah nefsin mizacinin
diizgliin olmasin1 ve ayakta durmasmi buna baglamistir. Dolayisiyla aghigi terk bu
yoniiyle de ibadete ve Allah’a ulastiran bir yoldur.”®® Son olarak Ibn Arabi’nin a¢hig

Ozetleyen beyitleri de soyledir:

“Aclik beyaz 6liimdiir
Hidayetin alametidir o
Sersemletmedigi siirece
Bir ilag ve sifadir aglik
Onu riyazetinde uygula

Basarili ve mutlu olursun!”?!

Ibn Arabi iizerinde etkisi olan Thvan-1 Safa da zahidlerin sahip oldugu hasletleri
siralarken onlarin en 6nemli hasletlerinden birinin az yemeleri ve arzular terk etmeleri
oldugunu ifade eder. Bu hasletler kisinin bedenen daha saglikli, saglam duyulara ve
keskin hafizaya sahip olmak, ileri goriislii olmak, iyi kalpli, gilizel davraniglara sahip
olmak gibi Ovgiiye layik birgok erdemli davramisina da kaynaklik eder. Az yeme
aliskanligina kanaat de eslik ettiginde bu erdemli davranis kisiyi tefekkiir eden, hikmet
sahibi bir insan haline getirir ki bdyle bir kimse siikreden ve nankorliikten uzak bir kul

olur.%?

Az yemenin zahidlerin en énemli hasletlerinden biri oldugunu ifade eden Ihvan-1
Safa fazla yemenin ve toklugun kisiye Rabb’ini unutturup diinya sevgisi ve arzusu
asiladigini, bir¢ok giinahin sebebi oldugunu vurgular. Zahidler ise comert, nezaket ve

sabir sahibi, azla yetinmeyi bilen, Allah’a tevekkiil etmeyi bilen ihlasli kullar olarak her

2 fbn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/ 227; Muhyiddin Ibn Arabi, Nefsini Bilen Rabbini Bilir, cev. M.
Es’ad Erbili (Istanbul: Hayy Kitap, 2020), 58.

0 {bn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/229.

21 fon Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/226.

22 jhvan-1 Safa, “Ahlakin Anlami, Farklt Olusunun Nedenleri ve Ahlaki Hastaliklarin Cesitleri,
Peygamberlerin Ahlakina Dair Bazi Niikteler ve Filozoflarin Ahlakinin Ozii Uzerine”, 1/244.
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tirlii giizel haslete sahip kimselerdir. Allah katinda en degerli olanlar takva sahibi
kimselerdir. Bu zahidler de Allah’1 daima zikreden, takva sahibi kimseler olup diinya
hayatinda ahirete hazirlik yaparlar.233 Goriildiigii {izere ibn Arabi’nin acglik ile ilgili
diisiinceleri Thvan-1 Safd’nin bu konudaki diisiinceleriyle paralellik géstermekte ve onun

bu konuda Ihvan-1 Safa’dan etkilendigi izlenimini vermektedir.

2.4.4. Uykusuzluk

Ibn Arabi uykusuzlugu, aglign sonucu olarak vurguladiktan sonra goziin ve
kalbin uykusuz kalmasi seklinde iki ¢esit uykusuzluktan bahseder. Ona gore kalbin
geceleri uykusuz kalmasi hakikatlere tanik olmak igin gafletten uyanmasi demektir.
Goziin geceleri uykusuz kalmasi ise kalpte gece muhabbetine yonelik arzunun kaldigina
isarettir. Dolayisiyla geceleri uykusuz gecirmek, kalbin amelini devam ettirmesini,
Allah katindaki ulvi mertebelere yiikselmeyi ve nefsi bilmeyi sag“g,lar.234 Insan goz
uykusuzluguyla dis varligin1 korudugu gibi kalp goziliniin uykusuzluguyla da batini

zatin1 korur.>>®

Ibn Arabi marifetullaha ulasabilmek igin Allah’1, nefsi, diinyayr ve seytani
bilmenin gerekli oldugunu vurgular. Ona gore insan yaratilmiglardan ve nefsinden
uzaklagip sadece Allah’1 zikrettiginde, besinlerden yiiz ¢evirdiginde, herkes uykudayken
kendisi geceyi uykusuz gecirdiginde yani bu dort 6zellik kendisinde birlestiginde
beseriligi melekilige, kullugu efendilige, akli duyulara, gayb1 sehadete ve batini zahire

w e e 236
dontistir.

Goriildugi tizere uzlet, susmak, uykusuzluk ve aclik bireyin maneviyatinin
gelismesine ve Allah’a daha fazla yaklagsmasina yardimci olur. Fakat ibn Arabi’nin
diistince sisteminde bu disiplinlerin dogru bir sekilde uygulanmasi da 6nem arz
etmektedir. Bu disiplinlerin yanlis uygulanmasi1 ya da bireyin sagligint olumsuz

etkilemesi durumunda birey manevi yonden olumsuz etkilenebilir.

23 jhvan-1 Safi, “Ahlakin Anlami, Farkli Olusunun Nedenleri ve Ahlaki Hastaliklarin Cesitleri,
Peygamberlerin Ahlikina Dair Bazi Niikteler ve Filozoflarin Ahlakimin Ozii Uzerine”, 1/245, 246.

2 ibn Arabi, Risdleler, 3/339-342.

2% bn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 71211.

2% [bn Arabi, Risdleler, 3/339-342.
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2.5. ibn Arabi’de Ziihd ile Tlgili Temel Kavramlar

2.5.1. Miicahede

Ibn Arabi miicahedeyi; nefsi, bedeni giigliiklere kars1 zorlamak ve her durumda
heva (arzu) giicline kars1 gelmek seklinde tanimlar. Ancak arzu ve isteklere karsi
gelebilmek i¢in de riyzetin sart oldugunu vurgular.”®” Mesakkat ve yorulmayi ihtiva
ettigi icin de miicahedenin “cihat” diye isimlendirildigini ifade eder. Ayrica
miicahedenin amel degil hal oldugunu savunur. Hal, verilmis olan, amel ise kazanilmis
olandir. Bu sebeple Kur’an’da kazanimlar amel makamina, haller de kazanimlar
makamina yerlestirilmistir. Bir ayette “Her nefse ameli 6denir.”?® denilirken baska bir
ayette de “kazandigr” yani kesb®® denilir. Bdylece ayette amel, kesb olarak
isimlendirilerek digerinin yerini almistir. Bu sebeple ameller kazanimdir. Amel
sahiplerinin bir kisminin amellerinde sikinti, mesakkat varken -ki bu miicahededir- bir
kismininkinde ise mesakkat yoktur. Dolayisiyla bunda miicahede de yoktur. Eger amel
herkes i¢in mesakkati gerektirmis olsaydi gayret ve miicahede tiim amel sahiplerinde

meydana gelirdi. Bu sebeple haller verilmis olandir.?*°

Ibn Arabi’ye gére cehd, gayret ve sikinti sahibi olanlar yani miicahidler dért

siifa ayrilir. Bunlardan birincisi herhangi bir seyle sinirlanmadan miicahid olanlardir

99241

ve bunlar “Allah miicahede echlini oturanlardan istiin kilmustir. ayetinde dile

getirilen kimselerdir. Ikinci smmf miicahidler “Allah yolunda” sdziiyle smirlanan
miicahidlerdir ve bunlar “Allah yolunda cihad ederler.”®* ayetinde dile getirilen
kimselerdir. Ugiincii sinif “Allah’ta hakkiyla cihad edenlerdir.”?*® ayetinde dile getirilen

244 . . . .
Dordiinci sinif 1se O’nda

59245

ve bir sinirlamaya tabi olmadan cihad eden kimselerdir.
cihad eden kimselerdir ve bunlar “Bizde cihadd edenleri yollarimiza ulastiririz.

ayetinde dile getirilmislerdir.246

Ibn Arabi’ye gore birinci sinif miicahidler, Allah ile cihad edenlerdir ve bunlarin

cihadi her seyde olup genel bir cihaddir. Ibn Arabi cihddin bu makamdaki kisilere

237 [bn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 71 70.
2%8 Nahl Stresi, 16/111.

2% Bakara Siresi, 286.

2 {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/109.
1 Nisa Siresi, 4/95.

22 Nisa Siresi, 4/95.

%3 Hacc Stresi, 22/78.

24 [on Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/109.
5 Ankebit Stresi, 29/69.

2% fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/109.
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nispetinin  -mesakkatin- Allah’in  onlart miicdhid olarak isimlendirmesinden
kaynaklandigin1 belirtir. Allah bu makamdaki cihad sahibinin neyde cihad edecegini
belirlememistir. Bu cihadin esyadaki durumu kaza ve kaderin hiikmiidiir. Buradaki
hiikkme kars1 bir isteksizlik meydana gelir. Fakat Hakk kuluna karsi olan inayeti
sebebiyle bu hiikmiin gecikmesini istemez ve bu makamda sdyle der: “Mii’min
kulumun canini alirken hari¢ yaptigim higbir seyde tereddiide diismedim. O Sliimii
sevmez, ben ise gecikmesini istemem. Bana kavusmasi ise zorunludur.” I1ahi bilgi bunu
takdir ettigi i¢in Allah bunun zorunlu oldugunu ifade etmektedir. Boylece Allah bu
makamdaki kisinin canini, sikint1 ya da herhangi baska bir mesakkat ile sinirlanmayan

mutlak bir miicAhededen alir.?*’

Ibn Arabi herhangi bir sinirlama ile sinirlanmayan birinci sinif miicahidlerin,
kendilerinde ortaya ¢ikan fiillerde tereddiit edenler oldugunu ifade etmektedir. Bu
tereddiit ise bu fiilleri, kendilerine mi yoksa Allah’a mi1 nisbet edecekleri seklinde bir
tereddiittiir. Oysaki fiillerin i¢cinde Allah’a karsi duyulan sayginin ve O’nu tenzih
etmenin bir geregi olarak “Allah miinezzehtir.” ayetinde de ifade edildigi gibi Allah’a
nisbet edilemeyecek fiiller de bulunmaktadir. Eger bu fiiller kisinin kendisine nisbet
edilecekse bu durumda filler arasinda Allah’a duyulan sayginin bir geregi olarak
hakikatte Allah’a nisbet edilecek fiiller vardir. Boyle bir durumda da “Attiginda sen
atmadmn.” ayetinde248 Allah olumsuzlamis, sonra da olumsuzladigini 1spat etmis ve daha
sonra “fakat Allah att1” buyurmustur. Allah burada iki olumsuzlama arasina “Allah
att1.” seklindeki olumlamay1 yerlestirerek esasinda olumlamayi1 6n plana ¢ikarmistir.
Ciinkii Allah olumlanani ihata edendir. Daha sonra ayni ayette vurgulanan “mii’minleri
smmamak i¢in” ifadesiyle Allah, mii’'mini, atma fiilinin olumsuzlanmasi ya da
olumlanmasi konusunda serbest birakarak bunu imtihan konusu yapmistir. Boylece kul
kendisinden atma fiilini olumsuzlarsa da olumlarsa da bu gayretinde isabet edecektir.
Bu durumda Allah’in murad: olan sonucun hangisi olduguna, olumlamanin m1 yoksa
olumsuzlamanin mi isabetli oldugu sonucuna nasil ulasilacaktir? Boyle bir noktada
bunu bilen kisi Allah katinda bilmeyenden daha iistiin olacaktir. Bu miicahidler,

Allah’in “biiyiik bir édiille oturanlardan iistiin yaptigi®*® kimselerdir. Oturanlar ise bu

" {bn Arabi, Fiitihdt-1 Mekkiyye, 7/114.

%% [bn Arabi buradaki agiklamalarinda Enfal Stiresi 17. ayeti esas almigtir: “Onlar siz 6ldiirmediniz fakat
Allah 6ldiirdii. Attigin zaman da sen atmadin, fakat Allah atti. Mii’'minleri, tarafindan giizel bir imtihanla
denemek icin Allah dyle yapti. Siiphesiz Allah hakkiyla isitendir, hakkiyla bilendir.”

249 Nisa Siresi, 4/95.
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O ibn Arabi’nin birinci siif miicahidlerin

aragtirmay! yapmayan kimselerdir.?
eylemlerindeki failin, hakikatte onlar degil Allah oldugunu ifade etmesi de onun vahdet-
1 viictid anlayisi ile paralellik gostermektedir.

Vahdet-i viicid diisiincesinde kullanilan ayetlerden biri olan ve Ibn Arabi’nin

kullandig1 “Attigin zaman sen atmadimn.”?*

ayetine deginen Ahmet Avni Konuk da bu
ayetin, alemin ancak Rahman olduguna delalet ettigini ve salikin bunun manasini da
zevken kavradigini1 vurgular. Bu konumdaki kisi Hakk’in varligimin disinda bir varlik
miisahede etmemektedir. O, alemin Rahman’in “ayn” oldugunu zevken bildigi i¢in
tesbih mahallinde dahi olsa kendisinin miisahedesi ve kesfi iizerine Hakk’1 tesbih eder

252 fbn Arabi bu smiftaki miicahidlerin, fiillerinin

ve buna binaen ayeti zevken anlar.
failinin hakikatte kim oldugu iizerindeki diisiinme gayretlerini kendi vahdet-i viicd
anlayisiyla izah etmektedir.

Ibn Arabi ikinci siif miicahidler olarak belirtilen kimselerin “Allah yolunda

cihad ederler.”?>

ayetinde ifade edildigi gibi “Allah yolunda” soziiyle sinirlanan
kimseler oldugunu belirtir. “Allah yolunda” soziiyle anlatilmak istenen ise ilah olmasi
bakimindan Allah’a ulagsmaya c¢alismak, alemi ve alemdeki hiikiimlerin ortaya ¢iktig
mertebeyi anlamak ic¢in gayret etmektir. Bu gruptaki miicahidler ise bu yolda gesitli

mesakkatlerle karsilasmaktadirlar.”

Miicahedenin, nefsin bedeni mesakkatlere
zorlanmas1 oldugunu vurgulayan Ibn Arabi’ye gére mesakkatin en biiyiigii de kisinin
Allah yolunda can vermesidir. Nitekim Allah da bu yolda 6lenlerin Oliiler olarak
isimlendirilmesini yasaklayip onlar1 “Allah yolunda dldiirtilenleri sakin 6liiler sanma!
Bilakis onlar diridirler; Allah’in, lituf ve kereminden kendilerine verdikleriyle sevingli
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bir halde Rabbleri yaninda riziklara mazhar olmaktadirlar. ayetinde de ifade edildigi

gibi “riziklanan diriler” seklinde nitelendirmistir.?*®

Allah yolunda can vermenin en biiyiik mesakkat oldugunu ifade eden Ibn Arabi,
can vermenin nefse neden agir geldigini, nefsin iki cesidi iizerinden agiklar ve bu
durumu cihad olarak nitelendirir. Birincisi diinya hayati ile bag kurup onu arzuladigi

igin bu hayattan ayrilmanmin agirhgimi yasayan nefstir. Ikincisi ise diinya hayatinda

0 {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/114-115.

5! Enfal Stresi, 8/17.

22 Ahmed Avni Konuk, Fusisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, haz. Mustafa Tahrali-Selguk Eraydin
(Istanbul: Marmara Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Yayinlar1, 2005), 4/68-69.

#53 Nisa Siiresi, 4/95.

%4 on Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/112-113.

2% Bakara Siresi, 2/169.

2% fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7T/1111.
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Hakk’a yakinlagmak i¢in miicadele eden nefstir ki buna da diinya hayatindan ayrilmak

2T Allah yolunda

agir gelir. Bu sebeple her iki gruptaki nefsin miicadelesi de cihattir.
cihad eden miicahidlere gelince onlar “Mii’minler ancak Allah’a ve resuliine iman eden,
sonra siipheye diismeyen, Allah yolunda mallar1 ve canlariyla cihad eden

kimselerdir.”?*®

ayetinde ifade edildigi gibi bu yolda canindan ya da malindan olma gibi
cesitli mesakkatlerle karsilasan kimselerdir. Allah boyle bir seyin kullarina giig
geldigini bilmektedir. Ciinkii kul, nefsin ve malin kendisine ait oldugunu iddia
etmektedir. Bu sebeple “Siiphesiz Allah mii’minlerden canlarin1 ve mallarm,
kendilerine verecegi cennet karsiliginda satin almistir. Artik onlar Allah yolunda

»259 ayetinde ifade ettigi gibi Allah, mal ve canlarmni

savagirlar, oldiiriirler ve Oliirler.
satin alacagimmi soOyleyerek onlarin bunlardan ellerini ¢ekmelerini istemekte ve
savagsmalarimi emretmektedir. Bu, mii’'minlere kolay gelecektir ¢iinkii onlar artik
Allah’tan 6diing aldiklar1 mallar ve canlarla cihad etmektedirler ki bu can, madde ile var

olan hayvani nefstir, mallar ise ddiingtiir.”®°

Bu miicahidlerin artik 6diing bir hayvan ve baskasina ait bir mal ile yolculuk
yapan kimselere benzedigini ifade eden ibn Arabi bu durumu agiklamak icin su

benzetmeyi kullanir:

Onlar, 6diing bir hayvan ile ve bagkasinin maliyla yolculuk yapan kimseye benzer. Onu
odiing verdiginde, sahibinin cektigi giicliik ortadan kalkar. Hayvan yok olsa veya mal
telef olsa bile, bir sikint1 ¢ekilmez ve sahibinin kalbi rahattir. Bu durumda geride ancak
-mii’min ise- bu binek hayvaninin ¢ektigi sikint1 kalir. Bu sikint1 ise uzun mesakkat ve
yolun yorucu olmasindan kaynaklanir. Diigmanla savasirken ise kagma, yaralanma, okla
oldiiriilme ve kilicla boynu vurulmasi gibi sikintilarla karsilasilir. Insan dogal bir
sefkatle yaratilmistir, dolayisiyla -sahibi olmasi bakimindan degil- canli olmasi
bakimindan binegine karsi sefkatlidir. Ciinkii bu binegi 0diing verenin onun yok
edilmesini istedigini bilir ve bu ona sevimli gelir. Dolayisiyla insanda geride kalan
ancak dogal sefkattir.”®!

Allah’1n satin aldig1 nefsin insandaki hayvani nefs oldugunu ve Hakk’1n bu nefsi
de diisiinen mii’min nefsten satin aldigini ifade eden ibn Arabi,262 diisiinen mii’min
nefsin, Hakk ile aligveris yaparak sahip oldugu hayvani nefsi, Allah’a satan satici
oldugunu ifade eder. Bu nefs, imanin yeri degildir ve boyle bir nefsin 6ldiirtilmesi de

helaldir. Iman eden nefs ise diisiinen nefstir. Allah sz konusu ayette “mii’minlerden

7 {bn Arabi, Fiitihdt-1 Mekkiyye, 7/112.

%58 Hucfirat Stresi, 49/15.

9 Tevbe Siiresi, 9/111.

20 {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/113.

%1 fon Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/113.

2 {bn Arabi, Fiitihdt-1 Mekkiyye, 7/113; ibn Arabi, Allah Kimleri Sever, ¢ev. Ekrem Demirli, (istanbul:
Hayy Kitap, 2019), 45.
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satin aldigm1” ifade ederek bunlarin iman ile nitelenen diisiinen nefsler oldugunu
vurgulamaktadir. Diisiinen nefs artitk maddi nefsi savasa ve cihdda ¢ikaran nefstir. Bu

durumda mii’'minin nefsi artik yoktur.263

Ibn Arabi iigiincii simif miicahidlerin “Allah ugrunda hakkiyla cihad edin.”%*
ayetinde ifade edilen kimseler oldugunu vurgular. Burada hakkiyla cihad etmenin
anlami cihad ederken Hakk’1n nitelikleriyle nitelenmek demektir. Bu kimseler Allah’tan
baskasin1 gormezler ve cihdd da Allah’ta gergeklesir. Allah’tan baska hi¢ kimse
Allah’taki cihadin keyfiyetini bilemez. Burada cihad Allah’a havale edildiginde yani
ayetteki hakkiyla cihad etmek ifadesinde cihad aslinda Allah’a izafe edilmektedir. Bu
durumda cihad eden hakikatte Allah’tir. Miicahidler ise Allah’in eserinin ortaya ¢iktigi
kimselerdir. Ibn Arabi bunu “Onlar miicahiddir, miicahid degillerdir.” séziiyle ifade
eder.?®® Bu ifade tarzi Ibn Arabi’nin vahdet diisiincesine vurgu yapan ve paradoksal
nitelikte bir ifade tarzidir. Bu durumda ortada tek bir varlik vardir ve o da Allah’tan

baskas1 degildir. Hakikatte cihad eden de Allah’tir.

Cihad edenin Allah’tan baskasi olmadigim vurgulayan Ibn Arabi Musa

peygamber ile Allah arasindaki bir diyalogu 6rnek vererek de bu duruma isaret eder:

“Allah Musa’ya soyle der: ‘Bana hakkiyla siikret!” Musa, ‘Buna kim gii¢
yetirebilir ki?’ diye sorunca Allah, ‘Nimeti benden bildiginde hakkiyla siikretmis

olursun’ demistir.”?*®

Bu durumdaki kimse zevk, kesf veya miisdhede yoluyla Allah’a izafe ettigi her
amele hakkini vermis olur. Ciinkii ameli sahibine izafe etmistir. Boyle bir davranis ne
zaman ortaya cikarsa onun agiklamasi Allah’in, peygamberinin diliyle ifade ettigi
aciklamadir. Peygamber de o acgiklamay1 insanlara teblig etmistir. Bu da kisiyi Allah’a

ulagtiran yeterli bir ac;lklamadlr.267

Ibn Arabi dordiincii sinif miicahidlerin ise Allah’ta cihad edenler oldugunu ifade

eder. Bunlar da “Bizim ugrumuzda cihad edenleri elbette kendi yollarimiza

29268

ulastiracagiz. Hig¢ siiphe yok ki Allah iyi davrananlarla beraberdir. ayetinde dile

getirilen kimselerdir. Buradaki “ulagtirmak” fiili, “onlarin kimde cihad ettiklerini

?%3 {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/113.
264 Hac Sdresi, 22/78.

2% {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/115.
%6 fbn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/115.
27 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/115.
208 Ankebiit Stiresi, 29/69.
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ogrenmelerini saglariz” anlammda kullanilmaktadir.®® Allah bu kimseler hakkinda
“Dosdogru olan yoluma uyun. Sizi Allah yolundan ayri diisiirecek yollara uymayin.”?"
buyurarak mutluluk yolunun ne oldugunu agiklamaktadir. Mutluluk yolu mesru olan
yoldur ve tiim yollar da Allah’a ¢ikar. Buradaki cihadin sebebi ise kendileriyle savasip
cihat etmemiz emredilenlerden ortaya ¢ikan bazi fiillerdir. Hakikatte her sey Allah’tan
oldugu i¢in bu fiiller de Allah’in fiilleridir. Bu durumda cihad eden kimse herhangi bir
diismanla degil Allah’ta savagsmaktadir. Ciinkii hakikatte Allah’a ait olan bu fiiller
sebebiyle karsidakine diisman olunmustur. Allah bize yollarin1 agikladiginda ve o
yollart tercih ettigimizde baska bir sekilde cihad ettigimizi kavramis oluruz. Bu
yollardan biri de bizdeki failin hakikatte biz degil O oldugunu miisdhede etmektir.
Ciinkii varlikta Allah’tan bagkasmin olmadigi da sabit olan bir durumdur. Oyleyse
hakikatte Allah’tan bagka cihdd eden de yoktur. O bizi kendi yollarina ulastirdig igin
bunu biliriz. Bu sebeple Allah’ta cihad edenlerin Allah’in yollarina ulasacagini ifade
eden ayet “Allah’in ihsan sahipleriyle beraber oldugunu” vurgulayarak tamamlanmstir.
Ihsan da Allah’1 goriiyormuscasmna ibadet etmek demek olduguna gére O’nu goriince

hakikatte cihadin da O’nda ve O’nunla oldugunu kavramis oluruz.*"

Fikirlerini ve yorumlarini vahdet-i viicid anlayisina uygun olarak ortaya koyan
fbn Arabi miicahede konusundaki yaklasiminda da bu anlayisin1 devam ettirmektedir.
Vahdet-i viictid kavramini kullanmamus olsa da ibn Arabi’ye gore varlik birdir ve tektir
ki o da Allah’in varligidir. Her seyin yaraticisi olan Allah, sifatlar1 aracilifiyla yaratilan

varliklarda tezahiir etmektedir.>’?

Mahlukatin tamami ancak Allah’in varligiyla varliga
cikabildigi icin onlarda ortaya c¢ikan her fiil de hakikatte Allah’a aittir. Mahlukatta
goriilen her bir sifat mutlak olan Allah’tan aleme inmistir. Bu sebeple mahlukatin

tamami1 Allah’1n sifatlarinin tecelligéhldur.273

Ibn Arabi {iciincii ve doérdiincii sinif miicahidlerin Allah’ta cihad edenler

oldugunu ve bunlarin Hakk’in nitelikleriyle nitelendigini, ortaya koyduklar: fiillerin de

289 fon Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/109.

2" En’am Stiresi, 6/153.

2! fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/116.

212 Ahmed Avni Konuk, Fusiisu 'I-Hikem Terciime ve Serhi, (Tirkiye Yazma Eserler Kurumu Baskanligt
Yayinlari), 1/5-13; Akil, Felsefi Tasavvuf, 37.

23 Ahmed Avni Konuk, Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, (Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Baskanlhig
Yayinlar1), 1/5-13, Birgiill Bozkurt, “Muhyiddin Ibn Arabi ve Abdulhak ibn Seb‘in’in Vahdet
Anlayiglariin Mukayesesi”, Yakin Dogu Universitesi Islam Tetkikleri Merkezi Dergisi 6/2 (2020), 316-
317. Ayrica vahdet-i viicid hakkinda daha genis bilgi i¢in bkz. Ekrem Demirli, “Vahdet-i Viicad”, TDV
Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yaynlar, 2012), 42/431-435; Afifi, Muhyiddin Ibnu’l-Arabi’nin
Tasavvuf Felsefesi, 60-64.

64



hakikatte Allah’a ait fiiller oldugunu ifade ederek tasavvufi bir kavram olan miicdhedeyi
vahdet-i viicid anlayisi ile paralel bir sekilde agiklamaktadir. Nitekim Allah’in, sifatlari
araciligiyla varliklarda tecelli ettigini ve esasinda mahlukatta ortaya ¢ikan her fiilin
Allah’a ait oldugunu vurgulayan ibn Arabi {iciincii ve dérdiincii sinif miicahidler olarak
ifade ettigi gruplarim fiillerinin failinin hakikatte Allah oldugunu vurgulayarak
diisiincesine bir yaklasim sergilemistir. Bu durum onun tasavvufi bir kavrami felsefi bir

bakis agisiyla yorumladigini gostermektedir.

Miicahidlerin dért smifin1 agiklayan ibn Arabi miicihedenin terkini de bir siirle

ele alir:

Cihad etme, ¢iinkii kavga eden
Kendisinde cihat ettiginin aynidir
Savastigin bir ise

Hangi akil onu razi eder veya seger
Acaba ortak varlik sahibi midir?
Bilgiyle onu goriir ya da olumsuzlarsin
Asilda olumsuz olani nasil olumlarsin
O, bu ona yeter*™

Bu siirle miicahedenin terkine ifade eden ibn Arabi zikredilen cihad smiflarina
gore cihdd edenlerin, Allah’tan bagskasi olmadigin1 kavradiklarini sdyler. Bu

miisihedeyi yapan kisi utanir ve i¢inde bulundugu mertebe geregi cihadi terk eder.?”

Ibn Arabi diisiincesinde sik rastlanan paradoksal yaklasimlardan biri de onun
miicahede konusundaki fikirlerinde kendini gostermektedir. O, miicahede siniflarin1 ve
miicahitlerin yasadigi mesakkatleri agikladiktan sonra hakikatte asil miicahedeyi
Allah’in yaptigin1 vurgulamakta ve bunu fark eden miicahidin de miicahedesini terk
ettigini sdylemektedir. Onun miicdhede konusundaki bu yaklasimi konuyu vahdet-i
viicld anlayisina paralel olarak agikladigini ve hakikatte tek varligin Allah oldugunu

savundugunu gostermektedir.

2.5.2. Riyazet

Ibn Arabi riyazetin iki tiiriinden bahseder. Birincisi nefsin dogasmin dismna
cikmay ifade eden edep riyazetidir. Digeri ise arzu edilen seyin saglikli olmasini ifade
eden talep riyazetidir. Ozetle Ibn Arabi riyazeti, nefsin ahlakinin siislenmesi seklinde

tammlar.?’® O, tasavvufi kavramlar1 agiklarken genelde kendisinden énceki sifilerin

2% fon Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/118.
2" fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/118.
278 {bn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7170.
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goriiglerini verip elestirdikten sonra kendi goriisiinii ifade eder ki riyazeti de agiklarken

277

ayn1 metodu izledigi goriilmektedir.”"’ Ibn Arabi riyazet kavramini aciklamaya bir siirle

baglar:

Insan nefsinin ahlakin siislerse

Onlar1 dogasinin ve arzularinin (etkisinden) kurtarirsa
Imkansizdir béyle bir is, bizce

Onu riyazet eden baska tiirlii yapar bunu

Bilgi sahibi isen ahlakin kullanim yerleri

Bozuk iken bile, seriat ile belirlenmistir.”"®

Ibn Arabi’ye gére sifiler riyAzeti edep ve talep riyazeti olmak iizere iki smifa
ayirip edep riyazetini nefsin dogasindan ¢ikmak, talep riyazetini ise amacin dogru
olmas1 seklinde acgiklamislardir. Stfilerin bu riyazet tanimlamalarinin nefsin dogasinin
disina ¢ikmak oldugunu ifade ederek onlari elestiren Ibn Arabi’ye gore Allah’m, nefsin
dogasi icin belirledigi sinirlar vardir. Bu sinirlarin disina ¢ikmak dogru degildir. Bu
sebeple riyazet nefsi dogasinin digina ¢ikarip onu yok etmek degil onu kendi dogasinin

siirlari iginde terbiye edip ahlaken gﬁzellestirmektir.279

Ahlak felsefesinin onemli kavramlarindan riyAzet konusunda ibn Arabi ile
paralel fikirlere sahip olan filozoflardan biri olan Farabi’ye gore nefsin arinmasi demek
olan ahlaki olgunlagmaya sadece birtakim bedensel eylemlerle degil daha ziyade fikri ve
akli ¢aligmalarla ulasilabilir. Sosyal bir varlik olan insanin da fikri ve ahlaki yetkinligini
ancak bir toplum i¢inde yasayarak gerceklestirmesi miimkiindiir.?*° Bir diger Islam
filozofu olan Ibn Miskeveyh de Farabi gibi ahlaki yetkinligin ancak toplum iginde
gerceklestirilebilecegini savunur. Filozofa gore insan, dogas1 geregi sosyal bir varliktir
ve kendi yetkinligine tek basina ulasamaz. Insanin ahlaki yetkinlige ulasabilmesi igin
oncelikle bir toplum i¢inde yasayarak insanlarla iyi iligkiler kurmas1 gerekir. Bu, insan

i¢cin zorunlu bir durumdur. Ciinkii toplumdan uzaklasarak nefsini terbiye etmeye ¢alisan

" bn Arabi burada, fikirlerini elestirdigi mutasavviflarin ismini zikretmemektedir. Ancak tasavvuf

geleneginde nefsin dogasmin disina ¢ikarak nefsin terbiye edilmesi gerektigini savunanlar olmustur.
Bunlara Ebu Bekr-i Tamestani’nin “En biiyiik nimet, nefisten kurtulmaktir. Ciink{i nefis, seninle yiice
Rabb’in arasinda en biiyiilk perdedir.”, Nasrabadi’nin “Nefsin senin zindanindir; ondan c¢iktiginda
ebediyen rahat edersin.” vb. ifadeleri 6rnek verilebilir. Ayrintili bilgi i¢in bkz. Kuseyri, Kuseyri Risdlesi,
314-330; ibn Arabi, Fiitiihat-1 Mekkiyye, ¢ev. Ekrem Demirli, (Istanbul: Litera Yaymecilik, 2020), 9/202.
2’8 {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 9/202.

% fbn Arabi, Fiitihdt-1 Mekkiyye, 9/202-203; ibn Arabi’nin ahlik disiincesi tasavvufi bir ahldk
anlayisinin izlerini tasir. Ona gore insandan ortaya ¢ikan iyi ya da kotii biitiin huylar onun yaratilisinda
bulunur. Genis bilgi i¢in bkz. fbn Arabi, Fiitihdt-1 Mekkiyye, 7/385-391; Bozkurt, “Muhyiddin ibn
Arabi”, 363.

280 Farabi, Ideal Devlet, 97-100; Mustafa Cagric1, Isldm Diisiincesinde Ahldk, (Istanbul: Dem Yayinlari,
2020), 172-173.
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insan esasen ahlaki egitim ve eylemlerden dolayisiyla asil hedefinden uzaklagir.?®!

Farabi ve ibn Miskeveyh bu yaklagimlariyla olgun insanin toplumdan uzaklasip uzlete
cekilemeyecegini vurgulamaktadirlar. Ciinkii onlar, insanin dogas1 geregi sosyal bir
varlik olarak toplum icinde ahlaki yetkinlige ulagabilecegini ve ulagmasi gerektigini
vurgulamaktadirlar. Ibn Arabi de nefsin dogasinin disina ¢ikarilmadan kendi sinirlari
icinde terbiye edilmesi gerektigi seklindeki yaklasimiyla nisbeten bu filozoflarla benzer

bir tutum sergilemektedir.

Farabi’nin ahlak ve erdem anlayisinda da riyazet ve ziihdiin izleri goriilmektedir.
Erdemleri ahldk ve diislince erdemleri olarak iki gruba ayiran Farabi, diisiince
erdemlerini hikmet, akil, uyaniklik, zeka ve anlayis sahibi olmak seklinde ifade ederken
ahlak erdemlerini de iffet, cesaret, comertlik, adalet gibi niiz(i giiclinliin erdemleri
seklinde aciklar. Ahlaki erdemlerin ya da erdemsizliklerin kisinin sahip oldugu huylarin
tekrar edilmesiyle meydana gelerek nefse yerlestigini ve aligkanlik haline doniistigiini
ifade eden Farabi tekrar edilen iyi erdemlerin kiside iyi erdemi meydana getirdigini,
kotii erdemlerin ise erdemsizlikleri meydana getirdigini Vurgulaur.282 Ona gore aligkanlik
da kisi lizerinde baskin oldugundan dolay1 kétii eylemler degistirilemeyebilir ancak
otokontrol ile bastirilabilir. Fakat erdemli insan ile nefsini baski altinda tutan insan
arasinda da bir fark vardir. Erdemli insan erdemli davraniglarda bulunmayi hos ve zevk
verici olarak kabul ederken, nefsini baski altinda tutan insan ise tutkulariyla erdemler
arasinda bocalayarak erdemli davranmakta zorlanabilir. Cogu zaman da nefsini bask1
altinda tutan ile erdemli olan kisi esdegerde olmaktadir.’® Farabi bu fikirleriyle insanin
erdeme sahip olabilmesi i¢in o erdemi tekrar etmesi gerektigini vurgulayarak erdemlerin
aligkanlik haline getirilerek elde edilebilecegini ifade eder. Bu baglamda nefsini
egiterek arzularini kontrol altina alan insanin erdemli olacagimi vurgulayarak ziihdii
iceren bir yaklasim sergilemekle birlikte nefsin baski altinda tutularak erdemlere

ulasilmaya calisilmasinin da kisiyi erdemlerden uzaklastirabilecegini ifade etmektedir.

Ibn Arabi’ye gore nasil ki toprak iyi ve kotiiyii iizerinde tasiyor ve onlar
tarafindan ¢igneniyorsa riyazetin amaci da nefsi bdyle bir topraga doniistiirmektir.
Toprak kendisi iizerinde gezinen varliklart iyi veya kotli olduguna bakmaksizin, iyiyi

efendisinin memnun oldugu hallere sahip olmas1 sebebiyle severek tasirken giinahkar

%81 fon Miskeveyh, Tehzibu I-Ahlik, 46-47; Cagric1, Islam Diisiincesinde Ahldk, 216-217.

%82 Hiimeyra Ozturan, Ahldk Felsefesinin Temel Problemleri Segme Metinler (istanbul: ilem Yayimnlari,
2019), 274.

8% Macid Fahri, Isldm Ahldk Teorileri, ¢ev. Muammer iskenderoglu-Atilla Arkan (istanbul: Litera
Yayincilik, 2021), 138.
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olani, Allah’in kendisine yiiklemesi sebebiyle tereddiit etmeden tasir. Ciinkii Allah hem
siikreden iyileri hem de nimetlerine karst nankdrliikk edenleri riziklandirmaktadir.
Burada her iki duruma razi olmak riyazettir. Ciinkii nefs 6zii itibariyle daima iyi olanin
fazlasm ister. Iyi olanlar ise sonsuzdur ve sonsuz olanlar tek seferde varliga giremez
ancak azar azar varhiga girebilir. Iste bu bilince sahip olarak iyiligin nefse peyderpey
hakim olmasindan da Hakk razi olmustur. Ciinkii Hakk bilir ki sonsuz olan seylerin
varlikta bir defada gergeklesmesi miimkiin degildir. Bu sebeple de sonsuzdan varliga
giren bu az kisimdan razi olmustur. Dolayisiyla rizanin konusu sadece az ile
gerceklesebilir. Yaratilmis olanin da yaratictdan daha biiylik payr olamaz. Bundan
dolaytr Allah’in katinda olan sey sonsuzdur. Ciinkii Hakk’in niteligi (sonsuz
miimkiinlerin ara ara varliga girmesinden razi olmak anlaminda) bu ise ayni riza
niteligi, kula daha c¢ok yakisir. Binaenaleyh Allah’in katinda olanlar sonsuzdur. Kulun
istegi ise Allah’in katinda olan seydir. Hakk’in katindakinin varliga girmesi ise
peyderpey gergeklesebilir. Varliga giren bu miktardan kul razi olur. Halbuki bu miktar,
kulun Hakk’in katinda bulunan hakkindaki bilgisine gore hedefledigiyle
karsilastirildiginda daha azdir. Bu durumda bile kul Hakk’tan, Hakk da kuldan
razidir.®* Riza makamindaki®® safi zelilligine, sinirlt varligina ve bilgisizligine nispetle

Hakk’1n izzetine ve ilminin sonsuzluguna boyun eger.”®®

Oyleyse Allah’in katinda sonsuz nimetlerin oldugunu bilen insan bilgisinin
sonsuz seylere ilismesine kars1 “riyazet” sonucu olarak sonlu ile yetinmistir. Ciinkii kul
bilir ki sonsuz olanlar varhiga giremez. Oyleyse riyazetin hakikati buna déner. Insan
ilahi surete gore yaratildigi icin kendisini begenmis ve “izzet” sahibi olana
yasaklamanin yakigsmadigini diistinmiistiir. Fakat bizzat izzetin bir engelleme ve
yasaklama oldugunu fark etmemistir. Ciinkii izzet, bir korudur ve Kkoru, engelleme
yasaklama demektir. Oyleyse insanin sayesinde 6zgiirliik iddia ettigi sebebin kendisi
onu engeller. Allah, nefse onun izzetinin derecesini ve iktidarinin etkileyiciligini

gosterir. Fakat iktidarinin etkinli§ine ragmen ona sadece varlia girebilen seyleri

%84 fon Arabi, Fiitihdt-1 Mekkiyye, 9/203-204.

%8 yakinmama, sizlanmama, memnun ve hosnut olma haline riza denir. Bkz. Uludag, Tasavvuf Terimleri
Sozligti, 297; Dogru durus ve hognutluk anlamina gelen riza, ne 6ne gegmeyi ne arda kalmayi ne fazlasini
yapmay1 ne de bir hali degistirmeyi gerektirir. Bkz. Kasani, Tasavvuf Sozliigii, 267; ibn Arabi de rizanin
bir makam m1 ya da bir hal mi oldugu konusunda stfilerin goriis ayriligina diistiiklerini belirtir. Ona gore
riza ilahi bir nitelik olup Allah’a izafe edilen her ildhi nitelik ise vergi veya kesb ile nitelenemez.
Dolayisiyla rizay1 yaratiklarla iliskilendirdigimizde Hakka ait olanda farkli bir anlam kazanir yani o
yaratilanlara gore kul adina gergeklesip sabit olursa makam, yok olursa haldir. Ciinkii riza hakikatte her
iki niteligi kabul ettiginden bazi insanlar icin hal bazilari icin de makamdir. Genis bilgi icin bkz. Ibn
Arabi, Fiitihdt-1 Mekkiyye, 7/302.

28 Uludag, “Riyazet”, 143-144.
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verebilir. Bunun sonucunda da nefsin izzeti kirilir, sayesinde gururlandigi sey ona
kiriklik, horluk ve zillet kazandirir. Bu durumda nefs, bilgisizligi sebebiyle zilleti kabul

eder ve bundan da memnun olur. Hakk ise bilgisi sebebiyle izzet sahibidir. Dolayisiyla

7

bilgi riyazeti, riyazetlerin en faydathsldlr.28 Ibn Arabi burada kendisinden &nceki

stfilerden farkli olarak bilgi/ilim riyazetini zikretmektedir:

Bilgi kendisini suretten uzaklastirmaz. Fakat basta iizerinde bulundugu suretin ve
hakikatlerin mahiyetini bilmiyordu. Bilgi ne kadar kiymetli bir seydir! Hakkin bir
surette tecelli edip inkar edilmesi, sonra da baska bir surette tecelli edip kabul edilmesi,
bilginin serefinden kaynaklanir. Halbuki Hak, her iki surette de aynidir. Bu miisahede
mertebesi, gergekte ancak simirli olabilir. Cilinkii miisahede eden -ki o kuldur- kendi
imkaniyla smirlidir. Oyleyse onun, mutlakligi miisahede etmesi miimkiin degildir ve
miisahede de kagimilmazdir. Bu durumda miisahede edilen, kul i¢in suret ile
‘sinirlanmig’ oldugu kadar suretlerden suretlere girmeyle de sinirlanmis olarak ortaya
cikar. Bunun nedeni, Hakkin kendisinden kaynaklanan zorunluluk sahibi olmasidir.
Oyleyse, bizi dinlersen, hepsi smirlanmistir. Insan da baskalasmayla nitelenmistir.
Bunun nedeni, bu isin sonsuz oldugu ve sonsuz bir seyin siurlilik altina giremeyecegini
anlamasini saglamaktir. Ciinkii bir suretten baska bir surete gegmeyi kabul eden kimse,
sonsuz suretlerde baskalasmayir veya bu bagkalasanin kendilerini asip bagkalarina
gecemeyecegi suretleri kabul edicidir. Bu durumda ise sinirlilik nedeniyle siirlik
hikkmiinden ¢ikar. Bdylece insan, miisahede ettiginin salt varlik oldugunu 6grenir. Bu
durumda onun miisahedesi de miisahede edilenin mutlaklig1 nedeniyle mutlak miisahede
haline gelir. Bir suretten bagka bir surete ge¢mek ise kendisine daha Once sahip
olmadig1 bir bilgi kazandirir. Bu esnada ‘Allah’in apagik hak oldugunu’ O6grenir.
Oyleyse bilgili kulun riyazetinin en iist mertebesi, Hakk: bir surette inkar edip O’nu
tenzih ile smirlamamaktir. Aksine sinirlanma tenzihinden mutlaklik da dahil olmak
{izere mutlak tenzih Ona aittir.?®

Goriildiigii {izere burada Ibn Arabi bilgi riyAzeti sonucunda insanin baskalasip
daha once sahip olmadig: bir bilgi kazandigin1 vurgulamaktadir. Bu bilgi sayesinde de
sadece Hakk’in gercekliginin s6z konusu oldugunu vurgulayarak vahdet-i viicid

diisiincesine paralel bir yaklagim ortaya koymaktadir.

Ibn Arabi Fusiisu'I-Hikem adli eserinin Idris Fassi’nda Idris peygamberin nefsini
hayvani sifatlardan, diinyevi kayg1 ve tasalardan arindirmak i¢in zor ve cileli riyazetlere
giristigini vurgular. Bu zor riyazetlerin sonucunda da ruhunun bedenine galip geldigini

ve akl-1 miicerred (saf akil) halini aldigini ifade eder.?®®

Islam felsefesinde akillar ve nefs teorisi ile riyazet ve ziihd gelisimi arasinda
izlenilen yol farkli olmasina karsin ulasilan sonucun benzerlik tasidigi sdylenebilir. Akil

ve nefs kavramlar birbirinden kesin ¢izgilerle ayrilamayan 6nemli iki kavramdir. Farabi

%7 {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 9/204.

%88 [bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 9/204-205.

89 Ahmed Avni Konuk, Fusiisu I-Hikem Terciime ve Serhi, (Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Yayinlari),
1/343.
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ve Ibn Sind’nin felsefi sistemlerinde faal akil ve insan akli biiyiik bir éneme haizdir.
Farabi; maddi akil, bilfiil akil, miistefad akil ve faal akil olmak tizere dortlii akil
modelini benimser. Ona gore insan kendisini mutluluga ulastiracak bilgiyi faal akilla
ittisal ederek elde edebilir. Farabi miistefad aklin faal akilla ittisal etmesinde herhangi
bir mistik ve tasavvufi tecriibeden bahsetmez. Fakat ibn Arabi insanin ruhunun
bedenine galip gelebilmesini ve akl-1 miicerred halini alabilmesini riyazet ve zahidlige
bagli gérerek bu baglamda Farabi ve Ibn Sina’dan ayr111r.290 Fakat Farabi nefs
konusunda tasavvfi riyazeti ¢agristiran bir anlayisi sergiler goriinmektedir. Ona gore
bedeni olgunluga eristiren, nefs; nefsi de olgunluga eristiren akildir. Insan bir akil
varlig1 olup dogasinin aynasi nefs, cilasi da teorik akildir. Farabi’ye gore diislintiliir
suretler Allah’in bir vergisi olarak nefse yansirlar. Bu yansimanin olabilmesi i¢in de
nefsin her tiirlii kirden arindirilmasi gerekmektedir. Yani nefsin hissi lezzetlerden akli
ve ruhi lezzetlere yiikseltilip manevi hazza ulastirilmas1 gerektigini vurgulayarak bunun
da ancak arzu ve ihtiraslart kontrol altina almakla miimkiin olacagim ifade

etmektedir.?®*

Ibn Sind’ni riyazet konusundaki fikirleri de dikkat ¢ekicidir. ibn Sina riyazeti,
amaglarma deginerek Hakk disindaki seyleri tercih etmemek, tatmin bulmus nefsi
emredici nefse hakim kilmak ve ilahi sirlart latiflestirmek seklinde agiklar. Riyazet
sonucunda bir takim ilahi hakikatlere ulasilir. Riyazette derinlesme arttik¢a da yalan
alemden hakiki aleme gegilir. Boylece ilahi sirlar miiride cilalanmig bir ayna seklinde
goriinerek onu Hakk’in mertebesine gotiiriir ve yiice hazlara ulastirr.®®? Bu ciimlelere
bakarak Ibn Arabi’nin riyazet anlayisinda Ibn Sina ile benzer goriisler sergiledigini

sOylemek miimkiindiir.

Sonug olarak biitiin stfiler Allah’a giden yolda miicahede ve riyazetin kesinlikle
gerekli oldugu konusunda hemfikirdirler. Ciinkii riydzet ve miicdhede insanin nefsine
hakim olmasinin ve onu kontrol etmesinin 6nemli bir yoludur. Miicdhede de riyazetten
daha zordur. Ciinkii riyazetin amaci nefsin huylarini giizellestirmekten ibarettir.
Miicahede ise her zaman arzu ve hevaya karst koyup nefsi, bedeni sikintilara

293

zorlamaktir.”™ Ibn Arabi de her iki kavramu filozoflarin gériislerinden de etkilenerek

20 Herbert A. Davidson, Fardbi, Ibn Sind ve Ibn Riisd’de Alail, ¢ev. Erkan Kurt (Istanbul: Litera
Yayinlari, 2020), 68-69,129; Mehmet Bayraktar, Islam Felsefesine Giris, 244.

1 Necip Taylan, Anahatlariyla Islam Felsefesi (istanbul: Ensar Yayinlari, 2006), 182-183.

2 ibn Sin4, el-Isdrdt ve 't-Tenbihdt, 652-658.

2% Suad el-Hakim, Ibnii’l Arabi Sozliigii, 602-603.
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farkli bir tarzda yorumlamis, bu konudaki goriislerinde mutasavvifalardan ayrildig:
noktalar da olmustur. Ozellikle miicAhede konusunda inen ilahi mesajlar1 batini bir
yorumla ele alarak stfilerden farkli degerlendirmistir. Ona gore riyazette de asil olmasi

gereken ahlaki siisleyip giizellestirmek ve nefsin dogasinin disina ¢ikmamaktir.

2.5.3. Halvet ve Celvet

Ibn Arabi’ye gore halvet sirrin Hakk ile sohbet etmesidir. Bu esnada ne melek ne
de baskas1 vardir ve burada ilahi tecelliler esnasinda kisi kendinden geger. Celvet ise

294

kisinin Hakk’1n nitelikleriyle halvetten ¢ikmasidir.”™ Ibn Arabi halveti agiklamaya su

beyitlerle baslar:

Arzuladigim ile halvet oldum, degildi bizden bagkas1
Benden baska olsaydi, halvet miimkiin olmazdi
Nefsim saglamlastirinca teklik sartlarini

Yaratiklarin nefsleri halvetin kullarina ilisir
Nefsinde kendisinden bagkasi olmazsa

Onu var edene kars1 comert davranir™®

Ibn Arabi’ye gére “Beni icinden zikredeni icimden zikrederim, bir toplulukta
zikredeni ise daha hayirli bir toplulukta zikrederim” anlamindaki hadis halvetin
seriattaki dayanagidir. Bu hadis hem halveti hem de celveti (toplulugu) ihtiva eder.
O’na gore kisi kendi durumuna uygun olan1 yani ister halveti isterse de celveti secebilir.
Ciinkii Allah’in Evvel ve Batin ismi halveti gerektirirken Zahir ve Ahir ismi de celveti
talep eder. Dolayisiyla isimler arasinda herhangi bir istiinliik olmadigindan insan
kendisine hangisi hakim ise ona uymahdlr.296 Celvet, salikin Allah ve Resiilii’niin
ahlakiyla ahlaklanarak halvetten c¢ikip halkin arasmma karisarak higbir karsilik
beklemeksizin onlara hizmet etmesidir. Zaten Islam tasavvufundaki halvetin amac1 da
insan1 karsilik beklemeden sadece Allah’in rizasini talep ederek halka hizmet

297

edebilecek olgunluga ulastirmaktir.””" Bu baglamda Ibn Arabi’ye gore halvet ve celvet

arasinda herhangi bir iistiinliik yoktur.

Ibn Arabi halvetin teorik, ilim ve inangla ilgili yonlerini 6n plana ¢ikarir. Bu
baglamda halvetin sadece celvette yani bir topluluk igerisinde gergeklestirilebilecegini
One siirer. Ciinkii insanin ¢evresindeki suretlerden kagmasi ve biitiin canlilardan uzak,

yalniz bir sekilde kalabilecegi bir mekanin varligi miimkiin degildir. insan sadece kendi

% {bn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/64.

2% {bn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/123.

2% fbn Arabi, Fiitihdt-1 Mekkiyye, 7/123-129.

7 Halim Giil, “Tasavvufi Bir Kavram Olarak Halvetin insani Boyut A¢isindan Kur’an ve Siinnete Dayali
Olarak Degerlendirilmesi”, Agr1 Islami Ilimler Dergisi (AGIID) 2 (Aralik 2020), 64.
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bedeninde yalnmiz kalabilir. Dolayisiyla halveti varliklar arasinda gerceklestirmek
gerekir.”® ibn Arabi’nin bu konudaki fikirleri ahlaki tekamiiliin sadece toplum
icerisinde gergeklesebilecegini savunan Farabi ve Ibn Miskeveyh gibi filozoflarm
fikirleriyle benzerlik g(‘jstermektedir.299 Ibn Arabi’nin bu konudaki diisiinceleri Stoaci
filozoflardan biri olan Marcus Aurelius’un, insanin yalniz kalmak igin inzivaya
¢ekilmesinin gereksiz oldugu ve insanin istedigi anda kendi igine c¢ekilebilecegi

fikirleriyle de benzerlik arz etmektedir.®

fbn Arabi’ye gore halvet makamlarin®* en iistiinii olup insanin imar ettigi ve
zatiyla doldurdugu bir menzil oldugu igin halvet esnasinda baskasina yer yoktur. Zira
halvette iken herhangi bir varlikla i¢inden konusan kisi halvette degildir. Halvet ve
insan arasindaki iligski, Hakk’in kulun kalbine sigmasi iligkisine benzemektedir. Kulun
kalbinde Allah sevgisi disinda bir sey oldugu zaman Hakk oraya girmez. Bu nedenle
Hakk’in 6zii geregi kalpte ortaya g¢ikmasi i¢in kalbin biitiin yaratiklardan bosalmis
olmasi1 gerekmektedir. Dolayisiyla kalbin Allah karsisindaki durumu kalbin onun
suretine gore olmasi ve baskasim sigdirmayisidir.*® Bu durumda halvet, kalbin Allah
disindaki varliklardan arindirilmasi anlaminda “kalbin boslugu ve yalnizligi’n1 da ifade

etmektedir.

Ibn Arabi alemin kendisinden var oldugu boslugu halvetin ash olarak
degerlendirmektedir. O’na goére bosluga dolan ilk sey Heba’ (karanlik cevher veya
yokluk)dir. Hakk, Nur ismiyle goriiniince o cevher boyanir ve yokluk, varlik ile
nitelenir. Hakk’in Nur ismiyle ortaya ¢ikmasi ve varligin olusmasi ancak insan suretiyle
olur. Bu sebeple sifiler alemi “biliyiik insan”, insan1 da “kiiciik alem” diye
isimlendirmislerdir. Zira insan Hakk’in kendisine makro alemin biitiin hakikatlerini
yerlestirdigi varliktir. Boylece insan hacminin kiiclikliigiine ragmen alemin suretine
gore; alem ise Hakk’in suretine gore zuhur etmistir. Bundan dolayr insan da Hakk’in

suretine gore var olmustur. Ozetle insan kiigiik 4lem, alem ise biiyiik insandir. Bu

2% Suad el-Hakim, /bnii’l Arabi Sozliigii, 595.

299 Ayrintili bilgi i¢in bkz. Fardbi, Ideal Devlet, 97-100; ibn Miskeveyh, Tehzibu'I-Ahldk, 46-47.

390 Marcus Aurelius, Diisiinceler, 55.

301 Menzil, merhale ve mertebe gibi anlamlara gelen makam, salikin gosterdigi faaliyetle ulastigi, sikint:
ve zorluklara katlanarak ger¢eklestirdigi merhaleye denir. Salikin makami, bu suretle eristigi ve ikamet
ettigi yerdir. Hal ise insanin iradesi ve calismasi olmadan sirf Allah’in bir liitfu olarak kalbe dogan
manalara (feyz, bereket, marifet) denir. Haller Allah’in kula bagisidir. Makam ise iradeyle caligilarak
kazanilir. Haller gelip gecici makamlar ise kalict ve devamlidir. Bkz. Uludag, Tasavvuf Terimleri
Sozliigii, 234.

%92 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 71124.
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nedenle ibn Arabi insandan 6nce 4lemin yaratildigindan hareketle halvet sahibine kesf

olunan ilk seyin 4lemin ayetleri oldugunu savunmustur.*®

[bn Arabi'ye gére nasil ki bosluk (hala) alem ile doluyorsa halvet sahibi de
halvette tek basma bulunmalidir. insan Nur ile boyanmasindan sonra Rabbiyle halvet
olur. Bu halvette ise bir sinirlama olmadan sonsuza dek kalir. Ciinkii halvet makami bir
insan icin gergeklestiginde tekrar ortadan kalkmaz zira bir seyin kendisini gordiikten
sonra onun eserinin énemi yoktur. Bundan hareketle Ibn Arabi halvetin hem diinyada
hem de ahirette ebediyen insana eslik eden makamlardan biri oldugunu ifade eder.’%
Ibn Arabi’nin halvet anlayisinin temelini olusturan boslugun alem ile dolmasi fikri
Antik Yunan filozoflarindan Anaximenes’in hava ile ilgili goriislerine benzemektedir.
Arkheyi hava olarak kabul eden, havanin boslukta oldugunu ifade eden Anaximenes
havayr da ruha benzetir. O, ruhun insani tutup sarmalamasi gibi havanin da alemi
sarmaladigin1 dolayisiyla hava ile ruhun ayni sey veya ayni tiirden oldugunu vurgular.
Burada daha sonralar1 6nem kazanacak olan kii¢iik evren (mikrokozmos) olan insan ile
biiylik evren (makrokozmos) olan diinya arasinda bir benzerlik fikri mevcuttur. Bu da
daha sonra Platon, Stoacilar ve daha baska filozoflar1 insanin ruhunun yani sira evrenin
de ruhu oldugu fikrine gotiirecektir.* Bu fikir [hvdn-1 Safé Risdleleri’nde de devam
ettirilmistir. Thvan-1 Safi beden ve ruhtan olusan insanin yapisi ile Alemin maddi ve
ruhani unsurlar1 arasinda benzerlikler oldugundan hareketle insanin kiiciik bir alem
oldugunu306 alemin de bedeni ve nefsi olmasi hasebiyle biiylik bir insan oldugunu307
vurgulayarak Anaximenes ile baslayip Pythagorascilarla devam eden bu fikirleri kemale

erdirmistir.

Ibn Arabi insanlarin halvete girmesinin sebeplerinden de bahseder. O, bazi
insanlarin  6grenmek istedikleri ilimde dogru diislince sahibi olabilmek ve
diisiincelerinin berraklagsmasi amaciyla halvete girdiklerini ifade eder. Bu halvet de ilmi,
diisiincelerinden alanlar icin gecerlidir. Onlar talep ettikleri seyleri dogrulamak icin

halvete girerler. Bu noktada bdyle kimselerin diisiincelerinin berraklasmasi da mantik

%93 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/1124-125.

%04 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/1126-127.

305 Ahmet Arslan, flkcag Felsefesi Tarihi I (istanbul: istanbul Bilgi Universitesi Yaymlari, 2006), 118-
125.

%06 fhvan-1 Saf, “Filozoflarin Insan Kiigiik Bir Alemdir Gériisiine Dair”, [hvéin-1 Safd Risaleleri, cev.
Abdullah Kahraman, ed. Abdullah Kahraman (Istanbul: Ayrmt1 Yayinlari, 2013), 2/319. Daha genis bilgi
igin bkz. Thvén-1 Safd Risdleleri, 2/319-335.

%07 fhvan-1 Safa, “Filozoflarm Alem Biiyiik Bir insandir Seklindeki Goriisiiniin Manas1 Hakkinda”, [hvdn-
1 Safé Risdleleri, g¢ev. Murat Demirkol, ed. Abdullah Kahraman (istanbul: Ayrint1 Yayinlari, 2014),
3/173. Daha genis bilgi igin bkz. [hvdn-1 Safé Risdleleri, 3/173-184.
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Olciileri cergevesinde gergeklesecektir. Allah dostlari ise boyle bir halvete girmez. Onlar
halvete fikirle degil zikirle girerler. Fikrin onlar {izerinde herhangi bir etkisi ve otoritesi
de s6z konusu degildir. Nitekim halvette fikir giicii hakim oldugunda hemen halvetten
cikmak gerekir. Boyle biri dogru/ilahi bilgi sahibi olmadigmin farkina varmalidir.*%

Yani burada tamamen rasyonel olmayan tasavvufi bir durumdan bahsedilmektedir.

Ibn Arabi’ye gére bazi kimseler diinyevi mesakkatlerden, hareketlilikten ve
sosyal ¢evrenin etkisinden uzaklasip dinginlik aramak i¢in de halvete girerler. Bazi
kimseler de halvette bulduklar1 haz ve lezzetin tadina varmak i¢in onu segerler. Biitiin
bunlar insana ne bir makam ne de riitbe kazandirir. Kesf ehli i¢in de halvetin miimkiin
olmadigini belirten Ibn Arabi halvetteyken insanin perdeli oldugunu dolayisiyla kesf
gerceklestiginde halvette olmadigini gordiigiinii ifade etmektedir. Oyleyse bu halvete
girmek halvete girenin bilgisizligine isarettir ki bu kisi kesf sirasinda bu cehaletini
Ogrenir. Bilmediginin farkinda olmayan kimse iki cehalet sahibiyken farkinda olan kisi
ise tek cehalet sahibidir. Gergek halvet sahibi olan kisi ise ne miisahede ne varid ne de
suret veya gorme bekler. O, sadece Rabb’i hakkinda bilgi arar. Allah, hakiki bilgiyi
arayan boyle kimselere bu bilgiyi maddi seylerin disinda verebilecegi gibi bazen de

maddi seylerde verir.*°

ibn Arabi’ye gore halvet sahibi oncelikle alemin ayetlerini kesfeder. Alemin
ayetleri ise halvete giren kisiye Allah’in alemdeki varliklarda tecelli ettigini gdsteren
delillerdir. Bunu miisdhede eden halvet sahibi de artik baska bir sey aramaz. Ciinkii
Allah her seyde tecelli ve zuhur etmekte, her seyi ihata edip 6rtmektedir. Bu durumda
goriinen de o seyin kendisi (dlem) degil onu ihata eden Allah’tir. Hakikatte var olan
sadece Allah’tir. Hakk, alemi ihata etmesi yOniiyle halvete giren kisi i¢in halvet evine
benzer. Halvete giren kisinin benligi artik yoktur. Ciinkii i¢inde bulundugu ev yani
Hakk onu perdelemistir. Bu durumu miisdhade eden insan artik halvet sahibidir.>!° fbn
Arabi’nin halvet anlayisinda da onun vahdet anlayisinin yansimalar1 goriilmektedir. Zira
ona gore Allah tiim mevcudati hem ilmi hem de varligiyla kusatmaktadir. Bu sebeple de
varliklarin Allah’in varligt disinda herhangi miistakil bir varligi yoktur. Hakk’in

viicudunun delili goriinen alemdir. Hakk’tan agiga ¢ikan aleme ve suretlere

%%8 bn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/127-128.
%% fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/1126-129.
319 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/125-126.
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baktigimizda Hakk’in meveut ve diri oldugunu goriiriiz®"* Vahdet anlayisinda Allah’in
alemdeki mevcudatta tecelli ettigini ifade eden Ibn Arabi halvet anlayisinda da bunu
devam ettirerek halveti klasik tasavvufi anlayista yer aldigindan farkli bir sekilde

yorumlamaktadir.

Netice itibariyle Ibn Arabi’de halvet pratik bir anlayistan teorik bir duruma
doniisiir. Zira halvet varlikta Allah’a ortak olmadigimiza inanip mazharlardan bagka bir
sey de olmadigimizin farkina varmaktir. Tabii ki bu bakis agisi halvetin uygulama
kismini ortadan kaldiran olumsuz bir yorumlama degildir. Bilakis o, amelin zirvesini
olusturan bir bilgidir. Cilinkii insan kendi varli§ina inanmaktan siyrilip, kendisini bir
mazhar saydiginda gii¢, kudret veya fiil gibi biitlin iddialardan da soyutlanarak her tiirlii
yonelisten siyrilir. Zaten halvetin zirve noktast da varligi Allah’a, her eylemdeki gercek

faile baglayarak insana ait her tiirlii eylemden tahalli etmektir. 2

Goriildiigii iizere Ibn Arabi insanin kendisine ait her tiirlii fiilden siyrilarak
varligi Allah’a baglamasini halvetin zirve noktasi olarak tanimlamistir. Bu baglamda
onun bu fikri vahdet-i viictid diisiincesinin bir tezahiiriidiir. Ayrica Ibn Arabi halvetin

toplum icerisinde de olabilecegini ileri stirmiistiir.

2.5.4. Uzlet

Ibn Arabi kimseye yonelmeden sadece Allah’in talebiyle ilgilenmek seklinde

tanimladig1 uzleti su beyitlerinde zikreder:

Uzlete girdiginde, kimseye yonelme

Ne aileye ne ¢ocuga bak!

Bir gorevle gorevlendirildiginde ona da bakma
Sirkten ve mutlak biri birlemekten uzak dur
Yalniz bagina yiicenin talebiyle ilgilen

Ne fikir ne olumsuzlama ne de beden olsun
Yiiksek himmetin pesinden git ki ulas

Sayisiz giizel isimlerine

Bil ki sen hapsedilmis ve kusatilmigsin
Sonsuza dek olmadan, agik bir nur ile**®

Ibn Arabi uzleti ii¢ gruba ayrarak agiklar. Bunlar haldeki, kalpteki ve duyudaki
uzlettir. O, kotii 6zellik ve huylar1 birakmay1 haldeki uzlet; kendisini Allah’1t anmaktan

alikoyan her seyi ve herkesi kalbinden uzak tutmay1 kalpteki uzlet; insanlardan ve

311 Ahmed Avni Konuk, Fiisiisu’I-Hikem Terciime ve Serhi, (Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Baskanlig
yayinlar1), 1/19; Bozkurt, “Muhyiddin Ibn Arabi ve Abdulhak Ibn Seb‘in’in Vahdet Anlayislarinin
Mukayesesi”, 321.

%12 Suad el-Hakim, /bnii’l Arabi Sézligii, 595-596.

313 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/1130.
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aligkanliklarindan ¢esitli sekillerde (evinde veya yeryiiziinde seyahat ederek)
uzaklagmay1 duyudaki uzlet olarak aciklamaktadir.®** ibn Arabi’ye gore uzlete ¢ekilme
eyleminin gerisinde ii¢ niyet vardir. Birincisi insanlarin kétiiliigiinden sakinma, ikincisi
ise kendi kotiliigiiniin baskalarina ulagsmasindan sakimmadir. Bu niyet kisinin diger
insanlara kars1 sGi-i zan beslemeyip kendi nefsine karsi sii-i zan beslemesinden dolay1
birincisinden daha {istiindiir. Ugiinciisii ise Rabb’iyle sohbet etmek icin yalnizliga
cekilmektir. En iistiin uzlet de budur. Ciinkii insanlara karigmaktansa yalnizlig1 tercih

eden kimse Rabb’ini bagkalarina tercih etmistir.>™

Ibn Arabi’ye gore kisinin uzlete girebilmesinin bazi sartlar1 vardir. Bunlardan
biri de kisinin kendisini bilmesidir. Kendini bilen Rabbini bilir,*!® giizel isimleri ve
zahir ve batinda onlarla ahlaklanmasi yoniinden de Allah’t miisdhede eder. Ona gore
Allah’1n isimleri, aklin kabul edip algilayabildigi isimler ve seriatin bildirmesiyle kabul
edilen ilahi isimler olmak iizere iki baslikta incelenebilir. Bu durumda uzlet sahibi
Allah’tan kendisine ait payla uzlet edip Hakk’a 6zgii ilahi isimlerle ahlaklanmalidir.
Ciinkii Allah insan1 bu isimlere gore yaratmis ve onu bu isimlerin tecelligah1 kilmistir.
Allah, bu isimlerle isimlendigi i¢in uzlet sahibinin bunlardan uzak durmasi miimkiin
degildir. Ancak uzlet sahibinin uzaklagsmasi gereken bir isim grubu da vardir. Bu
isimler, kendileriyle isimlenen ve hiikiimleriyle alemde goriinen kimselere yonelik
kinama tasiyan isimlerdir. Uzlet sahibi kendisine gelebilecek zararlardan korunmak i¢in
bu isimlerden uzak durmalidir. Ibn Arabi bu isimlerle ilgili Kur’an’dan su ayetleri 6rnek
gosteririr: “Tat bakalim! Sen aziz ve kerimsin.”*!", “Iste boyle Allah her kibirli zalimin
kalbini miihiirler.”*'® Bu ayetlerden birincisinde Allah’in diinyadayken giiciine giivenen
kimseleri alayci bir islupla elestirmesi, ikinci ayette ise Allah’in kibirli zalimlerin
kalbini miihiirlemesi anlatilmaktadir. Iste Ibn Arabi uzlete giren kisinin Allah’mn bunun
gibi cezalandiric1 isimlerinden uzaklagmasi gerektigini sdyler. Hakikatte insan muhtag
bir varliktir. Muhtag olan ise kibirli olamaz ¢iinkii bu durumda o, kendine ait olmayan

bir 6zellikle goriinmiis olacaktir.®™

Y {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, ¢ev. Ekrem Demirli (istanbul: Litera Yaymcilik, 2020), 2/344.

%15 {bn Arabi, Risdleler, 3/338.

31 Insanin marifetullaha ulasabilmesi kendisini bilmesine baghdir. Bu konu tasavvuf literatiiriinde énemli
bir yere sahiptir. Genis bilgi igin bkz. Demirli, /bnii 'l Arabi Metafizigi, 152-155.

*" Duhan Siiresi, 44/49.

**® Mii’min Stiresi, 40/35.

319 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/130-131.
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Ibn Arabi, daha sonra uzlet sahibinin ilahi isimlerle iliskisi neticesinde ortaya
¢ikan kullugun, Rabb olarak didisen ve Rabblikle didismeyen kulluk olmak {izere ikiye
ayrildigindan bahseder. Bazi sifiler giizel isimlerle ahlaklanmay1 ve bunlarda Hakk ile
didismeyi kabul etmektedir. Zira insan ilahi surete gore yaratildigi i¢in bu surete uygun
sekilde ortaya ¢ikmali ve mesru tarzda onlarla bezenmelidir. iste bu, kullugun Rabb
olarak didismesidir. Dolayisiyla giizel isimlerle ahlaklanmak Hakk ile didismek olarak
kabul edilmektedir. Uzlet sahibi sadece kendisine 6zgii isim ve niteliklerin oldugunu
diisiinmektedir. Ornegin seven, sevinen; el, gdz ve istiva etmek gibi isim ve niteliklerde
Hakk’n kulla didistigini diisiinerek kendi isimlerini, O’nun isimlerinden ayirarak Hakk
ile didismemeyi amaclar. Bu isimleri de kendisinde odiing olarak goriir. Odiing ise
yerine getirilmesi gereken bir emanettir. Hakk’in bildirdigine gore emanet tasiyan da
zalim ve cahildir.**® Daha sonra ibn Arabi, Allah’1 bilenlerin uzletini yani gercek uzleti

su sekilde agiklamaktadir:

Meseleye boyle bakan insan ilahi isimlerle ahlaklanmaktan uzaklasir ve yoksullugu,
zilleti, kiigiikliigii, acizligi, noksanlig1 ve bilgisizligiyle birlikte kendi evinde kalir. flahi
bir isim kapry1 her c¢aldiginda, ona sdyle denilir: ‘Burada seninle konusacak kimse
yoktur.” Bu uzaklagsma ile ona Allah’in ilkin olumsuzlanmanin sahibi oldugu ve
varligmin ezeliligi bildirilir. Hakk’in soziine ve Peygamber’ine bize ulagtirmasini
emrettigi -ki onunla Hakk’1 biliriz- sifat ve isimlerine bakar. Bu bilme sayesinde bizi
sereflendirmek iizere bize bilgi elbiseleri giydirilir. Boylelikle hak ettigimizi ve gercekte
bize ait oldugunu zannettigimiz bu niteliklerde gercegin zannimizdan farkli oldugunu
Ogreniriz. Clinkii bunlarla isimlendirilen ve nitelenen O’dur, biz degiliz! Dolayisiyla bu
isimler ile kendilerinden ayrildigimiz isimler arasinda bir fark yoktur. Binaenaleyh ya
hepsinden ayrilmali ya da hepsiyle isimlenmeli. Bu durumda ona soyle deriz:
Hepsinden ayril ve (isi) Hakk’a birak! Dilerse, biitiin isimlerle seni isimlendirsin, sen de
onlar1 kabul et ve itiraz etme; dilerse bir kismiyla isimlendirir, dilerse higbiriyle
isimlendirmez.**

Goriildiigii iizere burada Ibn Arabi, bilgisizliginin ve acizliginin farkinda olan ve
bu nedenle ilahi isimlerle ahlaklanmaktan uzak duran kimseye Allah’in litfuyla bilgi
elbiselerinin  giydirildigini ifade eder. Ancak bu durumda bize ait oldugunu
zannettigimiz her seyin O oldugu anlasilir. Biz bu hakikate uzlet sayesinde
ulasmaktayiz. Daha sonra Ibn Arabi bu hakikate ulasan kimselerin durumunu da sdyle

aciklar:

Boylece kul kendi ozelligine doner, Hakk’in kendisindeki tasarrufuna bakar. O ise,
kendini yonetmekten uzaklagmustir. Hali bdyle olan kimse, herhangi bir isimle
isimlenirse, onu Allah isimlendirmistir... Bu isimler ise Hakk’1in kullarina hediyeleridir
ve onlar sereflendirme elbiseleridir. Oyleyse edebin geregi, onlari kabul etmektir.

320 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/1131.
%21 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/131-132.
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Ciinkii o hediyeler istemeden ve dilemeden gelmistir. Hz Peygamber bdyle bagislarin
almmasini ve buna karsin nefsin almay1 arzuladig1 ve temenni ettigi seyleri birakmay1
emretmistir. Gergekte kul, Allah’a ait bir seyin kendisine ait oldugunu iddia ederken
Allah’in hakkin1 gasp etmektedir... Boylelikle Allah, kulun kendisine ait saydigi her
seyi kuldan alir. Bunun tek istisnasi ise ibadettir. Ciinkii ibadete Allah’a ait bir nitelik
olmadig1 i¢in onu almaz... Ibadet kul igin gercek bir isim (abid), onun mertebesi
(kulluk), zat1, hali, ayn’1, nefsi, hakikati ve yﬁzﬁdﬁr.322

Ibn Arabi Abddllarin  Siisii adli risdlesinde de wuzleti, miiridlerin ve
muhakkiklerin uzleti olarak iki baglikta ele almistir. Ona gore bedenen insanlardan
uzaklasip yalmizliga cekilmek miiridlerin, kalben varliklari ve diinyayr terk edip
yalnizliga ¢ekilmek de muhakkiklerin uzletidir. Zira onlarin kalpleri sadece Allah’1
bilmenin alamdir.**® ibn Arabi tasavvuf chlinin, uzleti eve kapanip kimseyle
gorismemek, kimseyle i¢li disli olmamak ve imkanlar Olclisiinde yalnizli§i arayip;
kisinin insanlardan insanlarin da kisiden esenlikte olmasi seklinde yorumladiklarini
belirtmektedir. ibn Arabi’ye gére bu uzlet miiridlerin uzleti olup Allah’1 bilenlerin yani
muhakkiklerin uzleti degildir. Muhakkik kalben uzlet ederek nefsinin perdesinden ve
beseri varligimim karanligindan siyrilarak ilahi mertebeye kavusmayi amaglamaktadir.***

Dolayisiyla gergek uzlet muhakkiklerin uzleti olup bu da kalben diinyay1 ve varliklari
terk edip yalnizhiga ¢ekilmek seklinde olur.

Ibn Arabi’den dnce yasamis ve ayn1 ilmi ortamda yetismis filozoflardan biri olan
Ibn Bacce nin “Tedbiru’l-miitevahhid” kavrami da ziihd ve uzlet agisindan incelenmesi
gereken bir kavramdir. Ibn Bicce’nin miitevahhid kavrami insanin maddi yéniiniin,
gecici zevklerinin amag haline geldigi bir toplumda maddi diinyaya sirt ¢evirip manevi
bir hayata yonelen ve hayatin1 bu minval ilizere yasayan insani ifade eder. Bu insan
icinde yasadigl toplum tarafindan diglanan ve sahip oldugu diisiince sebebiyle zorunlu
bir yalnizliga itilen insandir.*® ibn Bacce’ye gore cismani yonlerini baskilayarak ruhani
yOniinii 6n plana ¢ikaranlar, yliceligin en iist mertebesine ulasan kimselerdir ve bunlar
mutlu (said) olan kisilerdir. Insan ruhanilikle en serefli varlik mertebesine ulasirken akli
yoniiyle de en erdemli varlik olmaktadir. Bu nitelikler de miitevahhid insanin sahip

326

oldugu niteliklerdir.°® Ibn Arabi’nin gergek uzlet olarak ifade ettigi muhakkiklerin

uzleti ile Ibn Bacce’nin miitevahhid insanin kendini aklen ve ruhen toplumdan ve

%22 {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/131-132.

%23 [bn Arabi, Risdleler, 3/338.

324 [on Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/135.

325 Yagar Aydinli, “ibn Béacce”, TDV Islim Ansiklopedisi (istanbul: TDV Yayinlari, 1999), 19/351.
%2 [bn Bacce, Tedbiru’I-Miitevahhid, 98-110.
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maddeden tecrit etmesinin kendi mutlulugu i¢in elzem oldugu fikri arasinda ciddi bir

benzerlik s6z konusudur.

Ibn Arabi uzleti de vahdet-i viicid diisiincesi dogrultusunda, klasik tasavvufi
anlayista yer aldigindan farkl bir sekilde yorumlamistir. Ona gore gercek uzlet Allah’1
bilenlerin uzletidir. Bu uzlet sayesinde acizliginin ve bilgisizliginin farkinda olan ve
ilahi isimlerle ahlaklanmaktan uzak duran kimseye Allah’in inayetiyle bilgi elbiseleri
giydirilmekte ve bunun sonucunda bu kimse kendisine ait oldugunu diisiindiigii her

seyin hakikatte Hakk oldugunu fark etmektedir.

2.5.5. Takva

Ibn Arabi’ye gore takva, neticesi yoniinden nefse zarar verebilecek olan her
seyden cekinmek/sakinmak demektir. Giinah ve takva, ilham alan nefste ortaya cikar.
Ciinkii Allah glinah1 ve takvay: nefse izafe etmistir. Nefs kendisinde bulunan ayirt etme
giiciinii kullanarak bu ikisini birbirinden ayirt eder. Dolayisiyla bilgi ve mutluluk

327 Insan

yolunu arayan kisinin takvayla nefsini arindirip giinahlardan sakinmasi gerekir.
takvayla hakikate ulasabilir. Nazari diisiinceyle ona ulasmak miimkiin degildir. Ulagsa
bile o 6zel bilgi dedigimiz, sadece Allah’in 6gretmesiyle meydana gelen furkan (gercek
bilgi) degildir. Sekilsel olarak aralarinda bir benzerlik bulunmasina karsin yol ve

yontemleri farklidir.?®

Ibn Arabi takvay: gercek bilgiye, ilahi tecellilere ve mutluluga ulasmanin yolu
olarak gérmektedir. Dolayisiyla bilgi felsefesinin temelinde kétiiliiklerden sakinip iyi ve
dogru bir hayatin yasanmasi yatmaktadir. Onun bu konudaki dikkat cekici beyitleri
sOyledir:

Kim Allah’tan ¢ekinirse ona verir, buyurdugu gibi; isi hakkinda furkan

O furkandan hidayet ile dalaleti 6grenir, hidayet nuru rehber, yonlendirir

Dogusunda batici olarak goriiniir, batisinda aydinlik olarak dogar

Her bilgide iistiinliik kazanir, furkan’in verildigi bu muttaki

Pargalanan diiriiliir onun i¢in, diiriilen hidayet pargalanir (tafsil edilir)
Ogullari arasinda taksim ederiz, onunla yiicelere ¢ikar®?

Takva, insanin kendisine nispet edilen seye karsi Allah’t kalkan edinmesidir.
Ciinkii kalkan insana isabet edebilecek biitiin eziyet verici seyleri gogiisleyerek onu
korur. Fakat takva sahibi insan kendisine nispet edilen ve kotii olarak nitelendirilen

durumlar1 kabul eder ve sayginin geregi olarak Allah’1 onlara siper edinmez. Bununla

521 ibn Arabi, Fiitihdt-1 Mekkiyye, ¢ev. Ekrem Demirli (istanbul: Litera Yayincilik, 2020), 12/215.
%28 [bn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, ¢ev. Ekrem Demirli (Istanbul: Litera Yaymcilik, 2017), 16/71.
329 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 16/68.
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beraber onlar1 karsilayan hakikatte Allah’tir. Yani insan Rabb’ine karsi takva sahibi
olurken kendini Hakk’a nispet edilen kotii islere karst siper yapar veya sadece Allah’in
yardimiyla kaldirabilecegi zorluklara kars1 Rabb’ini kendisine siper edinir. Iste Allah
insanin boyle hareket ettigini gériince ona peygamberlere verdigi bilgiyi ilham eder.3®
Ibn Arabi’ye gore insan takva sahibi olup olmadigini rizkina bakarak anlayabilir.
Rizkinin kendisine nasil ve nereden geldigini bilmeyen insan darliktan ferahliga ¢ikmis
kisidir. Dolayisiyla kim Allah karsisinda muttaki olursa rizki genisler. Bu durum

55331

Kur’an’da “Allah onu hesap etmedigi yonden riziklandirir.””*" ayetinde ifade edilir. Bir

sair de bu konuyu beyitleriyle sdyle 6zetlemistir:

“Kim Allah’tan sakinirsa Allah onun adina yaratir
Ayette buyurdugu tizere, zorluktan bir ¢ikis!
Hesap etmedigi yonden rizik verir ona

Darliga diiserse bir kolaylik ihsan eder.”3*

Ibn Arabi takva kavramini ilahi isimlerden hareketle de agiklamaya calisir. Ona
gore ilahi isimlerden zitlik ihtiva eden iki isim bir araya geldiginde hiikiimleri ortadan
kalkar cilinkii ayn1 yerde iki zit olmaz. Hangi isim agir gelirse hiikiim de ona ait olur.
Mesela Rahman ismi bizi korudugu icin Latif ismi varligimizi yoklugumuza tercih
etmistir. Iste burada rahmet iistiin gelmis ve hiikmii islemistir. Ciinkii yaratmada rahmet
esastir. Intikam ise gegici oldugu igin kalicilign s6z konusu degildir. Varlik bize eslik
ettigi icin hepimiz rahmete ve onun hiilkmiine ulasacagiz. Bu nedenle bize “Allah’tan
takva” emredildi. Allah zit isimlerin toplam1 oldugu i¢in onu siper edinmeli ve igerdigi
zithktan otiiri de O’ndan sakinmaliyiz. Nitekim Hz. Peygamber de siginmasii bu
sekilde tarif etmistir: ‘Allah’im! Senden sana s1g1n1r1rn.’333 [bn Arabi, Ebu Yezid
Bistdm1’nin (Beyazid Bistami) ilahi isimleri ve onlarin hak ettigi hakikatleri bilmedigini

su anckdotla anlatir:

’

Ebu Yezid cuma giinii hafizin “O giin takva sahiplerini Rahman’a grup olarak tasiriz.’
ayetini okudugunu duymus, gozlerinden minbere ulasincaya kadar yaslar akmis ve ah
cekerek soyle demis: ‘Ne garip bir is bu! Kendisiyle oturan O’na nasil taginir ki?’...
Halbuki Ebu Yezid, Allah’in takva sahipleri hakkindaki sozii karsisinda saskinligini
izhar etmisti. Onlar Allah ile birlikte oturanlar iken nasil kendisine tasinabilirler?... Ebu

%0 fbn Arabi, Fiitihdt-1 Mekkiyye, 7/145; ibn Arabi, Fiitihdt-i Mekkiyye, 16/69; ibn Arabi takva
kavramini; Allah’tan takva, hicab ve ortii takvasi, diinyevi sinirlarda takva ve atesten takva olmak iizere
dort baslikta ele almistir. Daha genis bilgi igin bkz. Ibn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/141-155.

%31 Talak Sdresi, 65/3.

%32 {bn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 16/ 22.

%33 [bn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 71142.
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Yezid takva sahibinin Rahman ile degil, el-Cebbar, el-Miitekebbir ve el-Aziz ismiyle
oturdugunu bilirse, onun Rahman’a taginabilecegini ve Rahman ile oturabilecegini
anlar. Boylece takva ortadan kalkar cilinkii Rahman kargisinda takva olmaz. Rahman
kendisine tamah edilen, karsisinda nazlanilan, kendisiyle iinsiyet edilen isimdir.***

Ona gore takva ve korku, sakinilan ismin etkisinden dolay1 ortaya cikar.
Takvanin sebebi Sedidii’l-ikab (cezas1 ¢etin olan) ve Seriii’l-hisab (hesab1 cabuk goéren)
isimleridir ve muttaki de bu ilahi isimlerin etkisi ve hiikkmii altindadir. Allah ise dhirette
o kullar1 Rahman ismine gotlirdiigii i¢in diger isimlerin etkisi ve hiikmii onlardan

diismektedir.>*®

Ibn Arabi takvanin sézlikk anlamlarindan biri olan “kalkan”in Allah oldugunu
ve insani, fiillerini sahiplenme duygusundan ve kendisini fail olarak goérme
yanilgisindan korudugunu ifade eder. Sadece kotii fiil ve davranmiglarimizda bu durum
degisir. Bu durumda ise kalkan insan olup kotii seylerin Allah’a nispet edilmesine engel

olmak i¢in insan kendisini siper eder.%®

Ibn Arabi Fusiisu’I-Hikem adli eserinin Ishak Fassi’nda ise takvanin avam, havas
ve chassu’l-havas olmak iizere li¢ mertebesinden bahseder. Avamin takvas: Hakk’in
yasakladig1 seylerden sakinmak, havassin takvasi iyilikleri kendi nefsine ve kétiiliikleri
Hakk’a isnat etmekten kaginmak, ehassu’l-havassin takvasi ise zat, sifat ve fiil

bakimindan Hakk’1n viicudundan baska bir viicid ispatindan ¢ekinmektir.>*’

Goriildiigii iizere Ibn Arabi takva kavramimi da kendi tasavvufi felsefi goriisleri
dogrultusunda incelemistir. Ona goére takva kisinin kendisini fail olarak goriip
eylemlerini sahiplenme duygusundan korunmasidir. Dolayisiyla iy1 ve gilizel olan
davraniglart Allah’tan bilmek, koétii eylemleri ise nefsten bilmek gergek takvadir.
Nitekim Nisa Stresi’nin 79. ayeti de bu durumu sdyle agiklamaktadir: “Sana gelen her
tyilik Allah’tandir, sana ne kotiilik dokunursa kendindendir.” Bu nedenle Allah’in
emirlerine uyarak nefse zarar verebilecek her tiirlii seyden kaginmay1 ifade eden takva
ile ziihd arasinda yakin bir iligki vardir. Takva merkezli bir yasam da diinya nimetlerine
yonelik ilgiyi kontrol ederek ziihd yolundaki insanin ahlaki gelisimine olumlu etkide

bulunmaktadir.

34 {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 12/137.

3% {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, ¢ev. Ekrem Demirli (istanbul: Litera Yaymcilik, 2020), 11/50.

336 Ekrem Demirli, [bnii’l Arabi Metafizigi, 308.

37 Ahmed Avni Konuk, Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, (Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Bagskanligi
Yayinlar1), 1/480.
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2.5.6. Tevekkiil

Ibn Arabi tevekkiilii, zorluk ve sikinti ¢ekmeden kalbin Allah’a giivenip
dayanmasi ve O’nun katindakine bel baglamasi seklinde tanimlar. Bu durumda kisi,
zorluk ve sikint1 ¢cekerse tevekkiil etmis sayllmaz.338 Ona gore tevekkiil sadece mii’mine
Ozgudiir. Ciinkii Allah’a giivenen kisi, O’nun her seyde bir vechesinin bulundugunu
bilir ve bunu da ancak mii’min dile getirebilir. Nitekim ayet de bu durumu sdyle agiklar:
“Mii’min iseniz, Allah’a tevekkiil edin.”** Demek ki tevekkiil kulun kalbinde imanin
bulunduguna delildir.3*® Tevekkiil alimlerin dzelliklerinden olsaydi ve nazari bilgiyle
gerceklestirilseydi Allah onu iman ile sinirlamazdi. Dolayistyla hangi dinde olursa olsun
mii’minden bagkas1 tevekkiile ortak olamaz. Bunun sebebi de bir seyin Allah’a zorunlu
kilamamasidir. Insan da Allah’in kendisine zorunlu kildigimi bilgiyle degil imanla

kabul eder.34

Gazall de tevekkiilii “insanin kalbinin sadece vekile itimad etmesi” seklinde
tammlar. Ona gore tevekkiil bir iman meselesidir ve temelini de tevhid olusturur.>*? Bu
baglamda Ibn Arabi’nin tevekkiilii sadece mii’'mine 6zgii olarak gérmesi, Gazali’nin bu

konudaki agiklamalariyla benzerlik gostermektedir.

Yukarida zikredilen bilgilerden hareketle ibn Arabi’nin tevekkiilii diger sifiler
gibi benimsedigi ve tasavvufi hayatin esaslarindan biri olarak gordiigii sdylenebilir.
Ancak tevekkiil esnasinda herhangi bir sebebe yonelmenin kisiyi tevekkiilden
uzaklastirmas1 konusunda Ibn Arabi diger stfilerden ayrilir. Ona gore sebeplere
yonelmek ile tevekkiil arasinda herhangi bir celiski yoktur. Cilinkii esbabi1 yaratan
Allah’tir ve gerektiginde insanlarin sebeplere tevessiil etmesi de dogaldir. Buna karsin

diger sifiler esbaba tevessiilii bir eksiklik saymaktadirlar.®*®

Ibn Arabi tevekkiilii Allah’m mi, dlemin mi yoksa alem ve Allah’in birlikte mi
hak ettigini saptamanin gerekli oldugunu vurgulayarak {i¢ farkli yaklagim ortaya koyar.
Birinci yaklagima gore her seyin yaraticis1 Allah oldugundan ve kisiye en uygun olanin

ne oldugunu en iyi Allah bildiginden, kul sadece Allah’1 vekil edinip O’na teslim olur

338 {bn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/264.

%% Maide Stresi, 5/23.

0 {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 12/105.

L {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/265.

342 Gazali, Ihydu Ulimi’d-Din, gev. Mustafa Cagric1 (Izmir: Diyanet Isleri Bagkanligi Yayinlari, 2020),
4/352, 391.

3 fon Arabi, Fiitithdt-t Mekkiyye, 7/263; Kartal, “ibnii’l Arabi’nin Ilk Stfilerin Bazi Goriisleri
Hakkindaki Elestirileri”, 370.
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ve tevekkiilii sadece Allah’a yapabilir. Ikinci yaklasima gére her sey Allah’in miilkiidiir
ve Allah esyay: yaratarak kendisini esyaya goriinmemekle nitelemis ve kendisi ile esya
arasima perde koymustur. Bu noktada esya, Allah’1 idrak edemedigi i¢in Allah insani
yaratarak kendisine vekil yapmistir. Ancak insana asamayacagi siirlar da koymustur.
Bu durumda insanin vekil olmasi kulun Allah’1 vekil kilmasi gibi sartsiz bir vekillik
degildir. Uciincii yaklasima gore ise her seye yaratilisin1 veren Allah’tir. Bu yaratilista
da insanin diinya ve ahirette yarar1 bulunan seylere muhtaghigi s6z konusudur. Kul,
kendi maslahatina uygun olan1 bilemedigi i¢in esyada kendisine faydasi olan1 vermesi
icin Allah’1 vekil kilmaktadir. Allah’in, kula faydasina olacak seyleri vermesi kula bir
litfu iken kulun Allah’1 vekil edinmesi O’nun emrine baglanmaktir. Boylece kul
Allah’a tevekkiil ederken esyanin kendisine degil, maslahati belirlemede Allah’a
tevekkiil etmektedir. Bu yaklagim ise onceki iki yaklasimi uzlastiran bir durumdur. 344
Ibn Arabi’nin ifadelerinden anlasildig: {izere insan yaptiklarmin neticesinin lehine mi
yoksa aleyhine mi olacagini bilemez ve basina gelenlerin faydasina m1 yoksa zararina
mi1 oldugunu da idrak edemez. Dolayisiyla Allah’in takdiri insan i¢in gaybtir. Gaybi
bilen de sadece Allah oldugu i¢in kuluna neyin uygun oldugunu da en iyi bilen O’dur.

Bu dogrultuda kisi kendisi i¢in en iyi olani1 isteyerek Allah’a tevekkiil etmektedir.

Ibn Arabi’ye gére tevekkiil dogasindan kaynaklanan yoksunluktan 6tiirii insanda
tam ve kayitsiz olarak ortaya ¢ikamaz. Insan ister eylemin kendisine ait oldugunu
diistinerek Allah’a tevekkiil etsin ister halife olarak kendisinin de fail oldugunu
diisiinsiin her seydeki hakiki fail, sebeplerden sonra Allah’tir. Bu baglamda hakiki bir
tevekkiilden bahsetmek miimkiin degildir. Ciinkii varlik ve olgu diizleminde tasarruf ve

eylem zaten Hakk’a aittir. Miimkiin eyleme sahip degildir ki onu Allah’a dayandursm.345

Burada gergek tevekkiil, vahdet-i viicld diislincesine gore degerlendirilmistir.
Hakk’tan bagka varlik olmadigi i¢in olmayan kimsenin tevekkiiliinden bahsetmenin
miimkiin olamayacag belirtilmistir. Fakat Ibn Arabi hakiki tevekkiiliin olmayacagindan
bahsederken tevekkiilii biitlinliyle reddetmemis ve dinde tevekkiiliin oldugunu, dinin

Snerisine gore de tevekkiil edilmesi gerektigini belirtmistir.3*

Ibn Arabi, tevekkiil anlayisini yazdigr dizelerle sdyle dzetlemektedir:

% 1bn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/265-167; Suad el-Hakim, Ibnii’l Arabi Sézliigii, 620.

3% Suad el-Hakim, /bnii’l Arabi Sozligii, 620.

%48 Gokcan Mansur, “Tasavvufta Tevekkiil Anlayis1”, Cukurova Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 18
(2018), 155.
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Kullarin Rabbini vekil edinen var ya
Tutmustur yolu, en saglamini!

Bir konuda Rabbine tevekkiil eden kisi
Ilah’1n kuludur, tenzile yakindir

Ey lehinde olan seyi bilmeyen talip!

flah’tan baskasini vekil edinme sakin®’

Ibn Arabi’nin tevekkiil konusunu da vahdet-i viicid diisiincesi dogrultusunda
acikladig1 goriilmektedir. Ona gore gercek anlamda tevekkiiliin olmasi miimkiin
degildir. Ciinkii her seyde asil fail sebeplerden sonra Allah’tir. Varlik aleminde de
tasarruf ve eylem ona aittir. Dolayisiyla kul, fiile sahip olmadigi i¢in de eylemlerini
Allah’a dayandiramaz. Ibn Arabi tevekkiilii sadece mii’mine 6zgii olarak gériip onu
tasavvufi hayatin esaslarindan sayar ve sebeplere yonelmek ile tevekkiil arasinda bir
celigkinin bulunmadigini ifade eder. Ona gore insan tevekkiil esnasinda esyanin
kendisine degil faydayr belirlemede Allah’a tevekkiil eder. Cilinkii insan eylemlerinin
sonucunun lehine ya da aleyhine oldugunu bilemez. Bu nedenle de kendisi i¢in en

uygun olani isteyerek Allah’a tevekkiil eder.

2.5.7. Fakr

Islam tasavvuf diisiincesinde 6ne cikan kavramlardan biri de fakr kavramidir.
SGfl her ne kadar zahirde diinyanin zenginlikleri i¢inde yasiyor gibi goriinse de o, her
daim kendisinde yoksunluk duygusunu (fakr) tasimaktadir.?*® ibn Arabi fakrin insan
icin ontolojik bir gereklilik oldugunu, insanin her durumda fakir oldugunu ve ancak
Allah’a ait olmayan yoksulluk ve zilletle Hakk’a yaklagsabilecegini 6ne stirer. Nitekim
bu durum ayette soyle aciklanmaktadir: “Ey insanlar siz Allah’a muhtagsiniz, Allah

zengin ve Sviilendir.”3*

Dolayistyla Allah isimleriyle insandan ve alemden miistagnidir.
Insan ise O’nun isimlerine muhtagtir. Ona gore arif insan, Hakk’in huzuruna ancak
fakirlikle girebilir. Bu da arife en ok haz veren durumdur.®*°

[bn Arabi’ye gore fakr, insamin zati olarak 6ziinde bulundurdugu bir haldir.

59351

Allah “Siz Allah’a muhtagsiniz. ayetiyle kulun her anlamda kendisine muhtag

oldugunu vurgulamaktadir. Dolayisiyla fakir olan kimse her seye muhta¢ olan ancak

%7 [bon Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/264.

%48 Seyyid Hiiseyin Nasr, Tasavvufi Makaleler, ¢ev. Sadik Kilig (Istanbul: insan Yayinlari, 2002), 40.
%49 Fatir Stresi, 35/15.

%0 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, ¢ev. Ekrem Demirli (Istanbul: Litera Yaymcilik, 2020), 8/14.

%1 Faur Siresi, 35/15.
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kendisine muhta¢ olunmayan kimsedir. Bu da her yoniiyle ancak kuldur.*** Furkan

55353 a.yetl

Stresi 77. ayette ifade edilen “Duaniz olmasa rabbim size ne diye deger versin.
de insanin fakr sahibi olmasinin onun zati 6zelligi oldugunu gostermektedir. Ciinkii dua
etmek acizligini ve muhtaghgini kabullenmek demektir. Insanin dua ile ehemmiyet
kazandigina yapilan vurgu insanin fakirliginin onun Ozlini teskil ettigini

gostermektedir.

Gazali de fakr1 “insanin muhta¢ oldugu seyin elinde bulunmamasi1” seklinde
aciklamaktadir. Ihtiyag duymadigi seyin elinde bulunmamasmin fakr kapsamina
girmedigini ifade edip Allah disindaki bitiin varliklarin ~ fakir  oldugunu

% fbn Arabi’nin fakrin insan icin ontolojik bir gereklilik oldugu ve

vurgulamaktadir.
insanin her yoniiyle Allah’a muhtag oldugu fikri Gazali’nin fakr konusundaki

fikirleriyle ayn1 goziikkmektedir.

Fakir olarak Allah’a nispet edilmenin zengin olarak nispet edilmekten daha
{istiin oldugunu vurgulayan ibn Arabi zenginligin Allah ile yaratilmislar arasindaki
iliskiyi ortadan kaldiran bir nitelik oldugunu ifade eder. Ciinkii fakir olmak talepte
bulunmaktir. Bu da kul ile Allah arasinda bir iliskiye imkan verir. Talep, yokluk
durumunda ortaya c¢ikar ve dlemde de sadece talep eden, yani isteyen ve istemeye
muhta¢ olan vardir. Dolayisiyla fakirlik en genis makamdir. Ciinkii bu makamda
Allah’a muhtaglik s6z konusudur. Bu makamda oviilen Allah’tir ve kul bu makamla

Allah’a yak1nla$maktad1r.355

Ibn Arabi varlik iginde olmanin en biiyiikk yoksulluk oldugunu anlattif1 su

anekdotla savunmaktadir:

Sultan Selahaddin Yusuf b. Eyyub’a 581 senesinde Ebu’l-Kamh el-Miineccim, ulastig
her yeri toza gevirecek biliylik bir firtina ¢ikacagimi sdylemis. Baz1 arkadaglari firtina
gecesi saklanacagi giivenli bir yer bulmasini tavsiye edince, hiikiimdar sdyle demis:
‘Fakat insanlar Slecek 6yle mi?” ‘Evet’ diye cevap verdiklerinde soyle demis: ‘insanlar
oliirse, ben kime hiikiimdar ya da sultan olacagim? Hiikiimdarlik gittikten sonra, hayatta
ne iyilik kalir ki? Birakin beni de hiikiimdar olarak dleyim. Yemin olsun ki dediginizi
yapmayacagim.’ >

Hiikiimdarlarin i¢inde bulundugu yoksullugun en biiyiik yoksulluk oldugunu bu

ciimlelerle ifade eden Ibn Arabi her izafi varligin farkinda olmasa bile yoksul oldugunu

%2 {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 8/14.

%3 Furkan Stresi, 25/77.

54 Gazali, Ihydu Uliimi’d-Din, ¢ev. Mustafa Cagrici, 4/275.
% bn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 8/16-17.

%% fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 8/17.
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sOyler. Ona gore asil ve sabit olan Allah’a muhtacliktir. Kulun kendi yoksullugunun ve

Allah’a muhtaghigimin farkinda olmas ise asil zenginliktir.**’

[bn Arabi’ye gore zenginlik zati olarak Allah’a ait bir niteliktir. Kul ise ancak
Allah sayesinde nefsini aleme degil sadece Allah’a muhta¢ kilarak zengin olabilir.
Nitekim Hz. Peygamber de asil zenginligin mal ¢oklugu ile degil goniil zenginligiyle
oldugunu sdyleyerek bu duruma isaret etmistir. Gani olan sadece Allah oldugu i¢in kul
zenginlik ve izzeti de ancak Allah sayesinde edinebilir. Kulun elde ettigi bu iki nitelikle
Allah’in huzuruna ¢ikmasit miimkiin degildir. Kul ancak bu iki niteligi birakip fakr ile

yoksul ve zelil bir sekilde Allah’a yénelebilir.**®

Ibn Arabi ile aym kiiltiir ortaminda yetiserek ondan biiyiik 6l¢iide etkilenen ibn
Seb‘in de fakr kavramini ele almistir. Vahdet anlayisini “fakr” ve fakrin bir nevi agilimi
niteliginde olan “adem, ma’dum ve i’dam” ve “aymi” kavramlari iizerine kuran ibn
Seb‘in, bu kavramlar1 aciklarken genelde Aristoteles’in Metafizik’inde gegen

39 ye ibn Arabi’nin vahdet-i

“yoksunluk” ve “yoksun olma” kavramlarma dayanir
viicid yaklasimindan farkli olarak vahdet-i mutlaka anlayisini benimser. Ibn Seb‘in
fakr, ihtiya¢ duyulan seylerin kaybedilmesi olarak tanimlayarak adem (yoksunluk)
kavraminin es anlamlisi, ginanin ise ziddi olarak aciklar. Fakr miimkiin olanlari
kapsarken gani olan Allah’tir. Miimkiinler yok mesabesindedir ve hakiki ve mutlak olan
ise yalnizca Allah’tir. %0 Allah’a ulagmak i¢in fakr metodunun tercih edilmesinin
zorunlu oldugunu ifade eden ibn Seb‘in fakrin, kétiiliiklere kars1 bir sabir, her tiirlii
nimeti veren Allah’a kars1 bir siikiir, eziyet veren her seyi ortadan kaldirmak, i¢inde
bulunulan hal ve zamanin gerektirdigi davranislar1 yapmak ve kisinin diisiinceleri ile
davraniglarinin uyum igerisinde olmasi, zorunluluklar disindaki seyleri terk etmek
oldugunu ifade eder. Fakr aym1 zamanda kulun maddi seylerden soyutlanarak ilk
yaratici, alim ve hakim olan Allah ile ittisal etmesidir. Ibn Seb‘in, fakrin tercih edilerek
muhta¢ olunan seylerin birakilmasinin ziihd oldugunu ifade ederek fakr ile ziihd

361

arasinda bir iliski kurmaktadir.™" Fakr kavramu ile ilgili yaptig1 birtakim kavramsal

7 {bn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 8/17-18.

%8 {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 8/19.

%9 Aristoteles, Metafizik, cev. Yasin Gurur Sev (istanbul: Pinhan Yayinlari, 2019), 273; Bozkurt,
“Muhyiddin ibn Arabi ve Abdulhak Ibn Seb‘in’in Vahdet Anlayiglarinin Mukayesesi”, 333.

30 Bozkurt, “Muhyiddin ibn Arabi ve Abdulhak ibn Seb‘in’in Vahdet Anlayislarinin Mukayesesi”, 333-
334; Birgiil Bozkurt (Giilmez), /bn Seb‘in’in Hayati Eserleri ve Felsefi Goriisleri (Ankara: Ankara
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, 2008),Yayimlanmamis Doktora Tezi, 134-135.

%1 Mehmet Necmeddin Bardakei, “Abdiilhak ibn Seb‘in ve Tasavvufi Diisiinceleri”, Istem 14 (1 Aralik
2009), 121-144.
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analizler disinda ibn Seb‘in’in fikirleri ile ibn Arabi’inin fakr konusundaki fikirleri
arasinda benzer bir tutum mevcuttur. Her iki diistinlir de fakrin insan i¢in ontolojik bir
gereklilik oldugunu, asil zengin olanin sadece Allah oldugunu ve insanin sadece fakr

metoduyla Allah’a ulasabilecegini vurgulamaktadir.

Allah ehli olanlarin zenginlere zahid davranarak yoksullara yo6nelmesi
gerektigini ifade eden Ibn Arabi’ye gére Hz. Peygamber’in “Beni Allah terbiye etti ve
ne giizel terbiye etti.” hadisinden bu sonuca varilabilecegini ifade etmektedir. Ciinkii
giizel ahlakin bir yonii de mal ve makam gibi seylerle zenginlik elde eden kimselerden
yiiz c¢evirerek yoksullara donmektir. Yoksul birisi ile mal ve diinyevi makamlarla
zenginlik elde etmis birisi Allah ehli olanin meclisinde bulunursa, Allah ehli olan
kimsenin mal ve makamla zenginlik elde edenden yiiz ¢evirip ilgisini yoksul olana
gostermesi gerekir. Ciinkii zengin olan kisi zenginligini gdstererek Allah ehlinin
huzuruna gelebilir. Allah ehli olan kisi zengine ilgi gosterdiginde bu kisi zenginligi
nedeniyle kendisine ilgi gosterildigini zannederek bu halin devam etmesini isteyebilir.

Bu nedenle zenginlige kars1 zahid olup yoksul olana yonelmek gerekir.362

Ibn Arabi giiclii bir hiikiimdar ile yoksul bir insanin bir yeri ziyaret etmesi
durumunda, iltifat edilmesi ve ilgilenilmesi gerekenin fakir kul oldugunu soyler. Ciinkii
Allah’1n fakir kuldaki tecellisi, hiikiimdarin suretindeki tecellisinden daha yiice olabilir.
Bu konudaki fikirlerini “Sabah aksam Rablerine, O’nun rizasini dileyerek dua edenlerle
birlikte ol. Diinya hayatinin ziynetini arzu edip de gozlerini onlardan ayirma. Kalbini
bizi anmaktan gafil kildigimiz, bos arzularina uymus ve isi hep asirilik olmus kimselere
boyun egme. De ki: Hak Rabbinizdendir. Artik dileyen iman etsin dileyen inkar

363 ayetini ve bu ayetin niizul sebebini vererek agiklar. Buna gore Akra b. Habis

etsin.
ve onun gibi bazi zengin miisrikler kolelerin Hz. Peygamberin yaninda olmasini gerekge
gostererek onlarla ayni ortamda bulunmamak i¢in iman etmek istemediklerini ifade
etmiglerdir. Hz. Peygamber de bu zengin ve giicli kimselerin imana gelmesini
arzuladigl icin onlarla birlikteyken kélelerden yiiz cevirmistir. Ya da kole ve fakir
olanlarla zengin olan bu kisiler ayn1 anda yanina geldiklerinde onlar1 ayr1 meclislerde

oturtmay1 diislinmiistiir. Bunun iizerine Allah kulluk ve yoksulluk makaminin gereksiz

bir tezahiirle ortaya ¢ikan izzet ve ilahlasmayla ihlal edilmesini indirdigi bu ayetlerle

%2 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 8/20.
%63 K ehf Saresi, 18/28-29.
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kinamistir. Bu durum Allah’in yoksul kullarma kars1 ilgisini ve kulluk mertebesinin

{istiinliigiinii ifade etmektedir.***

Hakikatte zenginlik ve izzetin ancak Allah’a ait oldugunu belirten ibn Arabi
insanlarin -nerede ortaya ¢ikarsa c¢iksin- bu niteliklere boyun egdigini ve muhtag
oldugunu ifade eder. Insanlar sadece bu nitelikleri gérerek dogrudan zenginlik ve izzet
ile dolayl1 zenginlik ve izzet makamlarini ayirt edemezler. Bu sebeple de zenginligin
getirdigi seylerden yiiz ¢evirip onlar1 kiiclimseyenler insanlarin gdziinde biiyiir. Boyle
zahidlerin karsisinda biitiin izzet ve saltanatlarina ragmen kole gibi duran hiikiimdarlar
olmustur. Bunun sebebi de o hiikiimdarlarin Allah sayesinde zengin olduklarinin
bilincinde olmalaridir. Hakikatte insanlarin mala en ¢ok ihtiyag duyani elinde en ¢ok
mal bulunduranidir. Ciinkii fakir olan kisi zorunlu bir sekilde eksigini kapayacak seye
muhtactir. Bu zati bir fakirliktir. Malla zenginlesmek ise bundan farklidir. Mal edinen
zengin kimse malini elinde tutmak ve onu ¢ogaltmak i¢in daima hirs i¢inde bulunur,
kendisini her tiirlii tehlikeye atabilir. Onun amaci biiyiik bir arzu ile ihtiya¢ duydugu
mala daha fazlasin1 katmaktir. Ancak bilgisiz ve asir1 yoksulluk i¢inde olan kimseler
daha degersiz olan1 elde etmek i¢in degerli olami tehlikeye atarlar. Fakir bir zahid ise
goriinlirde zengin olan bu kisinin kendisinden daha ¢ok fakir oldugunun ve bu fakirligi
nedeniyle kinandigmin bilincindedir. Boyle fakir zahidler bu amaglardan Rabb’leri

sayesinde miistagnidirler.365 Ibn Arabi bu konuda su misralar1 kaleme almustur:

“Zannetme ki mal gordiigiin seydir
Miicevherler, paralar vs.

Evladim! Mal dyle bir sey ki
Yaratiklardan seni miistagni kilar
Sen Yiice Rab ile zengin ol

Hakka kars1 da vefayla davran.”3

Ibn Arabi’ye gore Allah’a duyulan tam muhtaghiktan hareketle Allah ile
zenginlesmenin en {istiin mertebe oldugunu zannedenler olmustur. Nitekim Allah bir
ayette “Ey insanlar! Siz Allah’a muhtagsiniz, Allah ise her bakimdan sinirsiz zengin
olandir, 6viilmeye hakkiyla layik olandir. »367 Buyurmaktadir. Nefs de kendini bilmezlik

ve begenmislik sebebiyle zengin olan Rabb’ine ortak olmay1 arzular. Bdylece yoksul ve

%4 {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, ¢ev. Ekrem Demirli (istanbul: Litera Yaymcilik, 2017), 10/374-375.
%% [bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 10/375-376.

%6 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 10/376.

7 Faur Siresi, 35/15.
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muhtag olan nefs yoksulluktan kurtulup zenginlesme yolunun, siirsiz zenginlige sahip
olan Allah ile zenginlesmek oldugunu diisiiniir. Ibn Arabi’ye gore kulun nefsteki bu
gizli taskinligin farkina varip fakirlikle ahlaklanmasi ve bunu da daimi niteligi haline
getirmesi gerekir. Kula yakisan asil izzet fakirlik izzetidir. Yoksul mii’min kisiye kendi
hakikatini tecelli ettiren kisi olup kulun i¢inde kendini miisahede ettigi bir ayna gibidir.

Dolayisiyla asil saygiy1 hak eden bize hakikat aynasini tutan yoksul mii’mindir.*®®

Goriildiigii {izere Ibn Arabi fakr, kulun Allah’a muhta¢ olmas1 seklinde ifade
eder. Kul bu muhtachigi sayesinde Allah’in kudretini goriir ve acizliginin farkina varir.
Boylece fakr, insani, agkin bir varlik olan Allah’a yakinlastirir. Ona gore fakir olarak
Allah’a nispet edilmek zengin olarak Allah’a nispet edilmekten daha iistiindiir. Cilinkii
zenginlik Allah ile insanlar arasindaki iliskiyi ortadan kaldiran bir nitelik olmasina
karsin fakirlik insan ile Allah arasindaki ilskinin kurulmasina imkan verir. Insan yokluk
icerisinde oldugu zaman talepte bulunarak Allah’a yonelir. Bu sebeple de fakirlik en

genis makamdir.

2.5.8. Vera“

Ibn Arabi’ye gore vera‘, silikin haram ve kuskulu olan her seyden sakimip
biitiiniiyle Allah’a yonelmesi ve “Allah i¢in” olmayan her davranistan uzak durmasidir.
Nitekim Hz. Peygamberin bu konudaki “Sana kusku vereni vermeyene birak” sozii de
bu durumu tam olarak ag¢iklamaktadir. Dolayisiyla vera‘, helalden degil haramlardan ve

kuskulu olan seylerden kaglnmaktlr.369

Ibn Arabi haram oldugu nasla sabit olan seylerden uzak durmanin emredildigini
vurgulayarak esyanin 6zii geregi haram olmayip sadece yasaga muhatap olan kisi i¢in
haram oldugunu ifade eder. Zira birine haram olan bir sey baska 6zelliklere sahip olan
birisi i¢in miibah olabilir. Demek ki miikellefin durumuna goére haram ve benzeri
hiikiimler degisebilir. Ona gore siipheli olan seyler de bir yoniiyle helale diger yoniiyle
de harama déniiktiir. Iste vera‘® sahibi olan insan seylerin haramlik yoniinii dikkate
alarak onlardan uzaklasirken vera® sahibi olmayan da helallik yoniinden hareketle ondan
faydalanir. Dolayistyla bunlar arasinda da bir iistiinliikten s6z edilemez. ibn Arabi siiphe
icermeyen seylerin de helal oldugunu ifade ettikten sonra helal olan seyleri biitiiniiyle

terk etmenin glinah oldugunu vurgular. Miikellef sadece helalin fazlasini terk edebilir ki

%8 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 10/377-378.
%9 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 71191.

89



bu da ziihddiir. Ozetle haram ve siipheli olan seylerdeki ziihd vera‘ iken fazla olan1 terk

etmek vera* degildir.*”® Ibn Arabi bu konuyu su beyitlerle 6zetlemistir:

Tasavvufta vera‘, sakinmaktir haramlardan her yerde

Bir de sakinmak, iki yonlii seylerden

Saf helal olarak gelirse sana bir sey

Vera‘® geregi onu birakirsan, bu (Vera® degil) bir noksanliktir.

Ciinkii gercegi bilmedigin i¢in tersine davrandin

Noksanlik ise imanda ortaya ¢ikar.*"*

Vera‘nin sart sayllan makamlardan biri oldugunu ifade eden Ibn Arabi vera‘nin
olabilmesi i¢in gerekli olan sliphenin marifetlerde, sirlarda ve manalarda bulunmasinin
ariflere gore imkansiz oldugunu vurgular. Siiphe sadece akli delillerle gerceklesen
teorik bilgilerde bulunabilir. Bu sebeple arifler fikri arastirmalarinda vera‘ sahibi
olmalidirlar ki haram olan arastirmalardan kurtulabilsinler. Buna ilahi zatin arastirilmasi
ornek olarak verilebilir. Arifler bdyle bir arastirmada diisiinceyi siipheden
arindirmalidir. Niyetleri diinyevi seyler i¢in degil Hakk’1 bulmak i¢in aragtirma yapmak

372

olmalidir.”"“ Bunu da vera“ ile gergeklestirebilirler.

Biitiin olusun siiphe oldugunu ifade eden Ibn Arabi olusta vera‘nin olmamasi
gerektigini vurgular. Ciinkii insan kendisini ancak olustan ve dlemden bilebilir. Olustan
yani bu noktadaki siipheden sakinan insan kendi zatin1 da yaraticisin1 da bilemez.

Dolayisiyla olustaki siiphede vera* imkansizdir.*®

Vera‘nin makamlarina da deginen Ibn Arabi makamlarin Allah, Rab ve Rahman
isimlerine dayanarak ilahi, rabbani ve rahméani olarak isimlendirildigini ifade eder. Bu
tic i1simden birisi 1lahi isimlerden birinin hiikmiiyle nitelenerek kulun makamina gore
ortaya ¢ikar. Bu isimler kula Miisliiman, mii’min veya ihsan sahibi olmalarina gore etki

374 Aleminde

eder. Bu ilahi isimlerden birisinin etkisi miilk, ceberit ya da melekit
gerceklesir. 11ahi makamdaki vera‘da kul, taninmaz ve bilinmez. Haller kendiliginde ya
da vera® yaptigi seyde ortaya cikar. Allah ismi bu makamdaki kisiye bakarken
Miisliiman olmasi yoniinden kul, miilk aleminde Allah ismine bakar. Boylece bu isim

kulun her davranisina etki eder. Vera‘ sahibi olan kisi de bu makamin gerceklesmesine

0 {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/191-192.

! {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/191.

"2 {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/192-193.

373 {bn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, 7/193.

% Melekut 4lemi, manalar ve gayb alemi demektir. Ona miilk aleminden yiikselinir. Miilk alemi ise
sehadet ve harf alemidir. Onlarin arasinda da berzah (ceberut) alemi vardir. Ceberut (berzah) ise hayal
alemi demektir. Bkz. Ibn Arabi, Fiitithdat-1 Mekkiyye, 7/61.
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zarar verebilecek her seyden sakinir. Allah ismi mii’min olmast yoniinden kulun cebertit
alemine bakarak onu etkiler. Bu durumda da kulun goérdiigii riiyalar da sahih ¢ikmaya
baglar. Vera‘ bu noktada hayalde de sakinmayi gerektirir. Allah ismi bu makamdaki
kisiye melekiit aleminde baktiginda ise kul ihsan sahibi olmasi yoniiyle Hakk’in
sozlerinden ve ilahi tecelliden gelen konularda te’vilden uzak durarak etkilenir. Kul,
gordiigii seyleri te’vil etmeyip hepsini ildhi olarak goriir. [lahi olan seyler de
bilinmezdir. Vera® sahipleri de bilinmezler. Vera‘ sahibi sakinmasini1 gerektiren seyi
aciga vurursa vera® makamini ihlal etmis olur. Ciinkii bu makam bilinmemeyi
gerektirmektedir. Rabbani ve rahmani yonler de ilahi yon gibi vera® sahibi olan kisiyi

etkiler.3”

Vera® makaminin da tiim makamlar gibi ilahi, rabbani ve rahméani yonleri
oldugunu ve bu ydnlerin kulun mertebesine gére etkide bulundugunu ifade eden ibn

Arabi vera‘nin terki makamina da deginir.

Ibn Arabi biitiin islerin zahir, batin, had (mahiyet/hakikat) ve matla (Hakk’im bir
seydeki vechesi) hitkkmiine sahip oldugunu belirtir. Vera“ sahibi olan kisi her seyde had
ile hiikiim sahibidir. Yani seylerin mahiyetini bilir. Bu amel de kisiye her seydeki
Hakk’1n yiiziinii gosterir ki bu da matla’dir. Boylece vera® sahibi olan kisi muttali olur
ve gozii esyayr degil Hakk’in yiiziinii goriir. Egyay1 var olusu itibariyle Hakk ile irtibatl
ve Hakk’tan ¢ikmis olarak goriir. Vera“ sahibi olan kul seriatin emrettigi sekilde esyaya
yaklagarak sadece helal olan seylere yonelir. Ciinkii kulun Hakk’in esyadaki yiiziinii
gormesi, Hakk’in esyadaki siiphe alametini kaldirmasi demektir. Esyada Allah
tarafindan gelen bir siiphe alameti gérmeden sadece kendisine gore siipheli goriinen
esyadan uzak duran kimse yani vera‘ makamindaki kimse aldanarak Allah’tan uzak

376
durmus olur.

Siiphe barindiran her seyden sakinmayi ifade eden vera‘da da Ibn Arabi’nin
paradoksal yaklagimlardan birini gérmek miimkiindiir. Ciinkii o, vera® makamindaki
kisinin esyada Hakk’1 miisahede ettikten sonra vera® yapmasimi gerektirecek siiphenin
artik ortadan kalktigin1 sdyler. Dolayisiyla vera‘nin terk edilmesi gerektigini belirterek
aksinin, kulu Allah’tan uzaklastirip giinaha siiriikleyecegini savunur. Daha 6nce esyada
gordiigii siipheden dolay1 vera® makamina ulasan kul, bu makamdayken esyanin 6ziinde
Hakk’1 miisahede ettikten sonra esyadaki sliphe ortadan kalkmaktadir. Siiphe ortadan

kalktiginda ise artik vera® yapmayi gerektirecek bir durum kalmamaktadir.

37 {bn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/1193-195.
37 fbn Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, 7/195-196.
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Ibn Arabi Mevdkiu'n-Nuciim adli eserinde de vera‘nin 6nemine deginir. Ona
gore dinde en biiyiik sermaye ve iki diinyada da ortaya ¢ikacak her faydanin saiki, vera‘
ve ziihddiir. Eylemlerinde vera® sahibi olmayan kimse aldanmistir. Kisinin buna gore
davranabilmesi i¢in de helal ve haramlarla ilgili olan ilmi 6grenmesi farzdir. Insan, helal
olan1 yedigi zaman ibadete yoOnelir, helalin ihtiya¢ fazlasini terk ettigi zaman da

ibadetini askla yapar ve ibadetlere kars1 olan tembelligi ortadan kalkar.*”’

Sonug¢ olarak sdylemek gerekirse Ibn Arabi diisiincesinde insanin diinya
nimetlerine kars1 oncelikle igsel talebinin terk edilmesini ifade eden ziihd ile yukarida
ifade edilen kavramlar arasinda yakin bir iliski s6z konusudur. Bunlardan ilki insanin
nefsine ve diinyevi arzulara karsi miicadele etmesi, Allah’in rizasin1 kazanmak icin ¢aba
gostermesini ifade eden miicahededir. Ziihd de insanin hem diinyevi taleplere kars1 i¢sel
terkini hem de dis diinyaya yonelik tavir alisini ifade etmesi acisindan miicahedenin
hem manevi hem de maddi planda gerceklestirilmesine yonelik bir vurgu tasimaktadir.
Bu iki kavram da nefse yonelik bir tiir miicadeleyi igermesi bakimindan birbirini

tamamlamaktadir.

Ziihd, insanin diinyevi seylere yonelik i¢sel miicadelesini ifade etmesi acisindan
riyazet kavramiyla da yakin iligki icerisindedir. Ciinkii riyazet insanin, nefsini kendi
dogasmin smirlart digina ¢ikarmadan terbiye etmesi ve ahlakini giizellestirmek igin
ugras vermesidir. Ziihd ile riyazet arasindaki bu amacg benzerligi ziihdiin de bir ¢esit
riyazet oldugunu gostermektedir. Ancak bu iki kavram arasinda ziihdiin daha ziyade
manevi ve igsel bir ¢abayr ifade etmesi, riyazetin ise bedenin zorluklara maruz
birakilarak terbiye edilmesini ifade etmesi yoniinden bir farklilik da mevcuttur. Yine de

her ikisi de nefsin terbiye edilmesini amaglamasi yoniinden birbirine yakindir.

Ziihd ile iliskili kavramlardan biri olan halvet kulun Allah ile yalniz kalmasi ve
O’na yakinlagsmasini ifade etmektedir. Bu sekilde kul, diinyevi seylere tavir almayi ifade
eden ziihdiin gerceklesmesine de zemin hazirlar. Ciinkii halvete giren insan Allah’a
duydugu yakinliktan dolay1 ziihd yolunda daha istekli bir sekilde ilerlemeye devam
eder. Ayn1 zamanda ziihd de kulun halvete girmesini kolaylastirarak insanin diinyevi
seylere kars1 olan arzusu ve tutkusunun azalmasimi saglamaktadir. Dolayistyla bu iki

kavram birbirini tamamlayarak kulun ahlaki gelisimi tizerinde etkili olmaktadir.

377 fbn Arabi, Mevikiu 'n-Nuciim, ¢ev. Abdullah Taha Feraizoglu (istanbul: Kitsan Yayinlari, 2020), 241.
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Insanin diinyevi seylerden uzaklasarak yalnizlig: tercih etmesini ifade eden uzlet
de ziihd ile yakin iliski igerisindedir. Ciinkii ziihd, insanin diinyevi seylere yonelik
tutkulu talebini terk ederek Allah’in rizasmma uygun bir yasam siirmesini ifade
etmektedir. Bu da insanin diinyevi seylerle gereginden fazla ilgilenmeyip Allah’a
yonelmesini saglamaktadir. Diinyevi seylerden uzaklagarak yalnizligi yani uzleti tercih

eden insanin ziihde yonelmesi de kolaylagsmaktadir.

Allah’in emirlerine uyarak nefse zarar verebilecek her tiirlii seyden sakinmay1
ifade eden, insani, kendi 1yi fiillerinin asil faili olarak gérmesine karsi koruyarak bir
kalkan gorevi goren takva ile ziihd arasinda da yakin bir iligki vardir. Ziihd, insanin
diinya nimetlerine yonelik arzu ve tutkusunu kontrol ederek kisinin takva lizere bir
hayat yasamasmi kolaylastirir. Takva, insanin iyi eylemlerini Allah’tan, koti
eylemlerini ise kendinden bilmesine olanak saglayarak ziihd yolundaki kisinin nefsini

arindirmasina ve ahlaki gelisimine olumlu katkida bulunmaktadir.

Kulun Allah’a dayanip giivenmesini ifade eden tevekkiil, insanin ziihdii temele
alan hayatina etki eden tutumlardan biridir. Insanin gerekli ¢abay:1 gdsterdikten sonra
Allah’a tevekkiil etmesi diinyevi seylere karsi zahidane bir tavir igerisinde olan insanin
bu tavrini korumasina yardimci olmaktadir. Ciinkii tevekkiil eden insan ge¢mis ve
gelecekle ilgili her tiirlii kaygiyr Allah’a duydugu giiven sayesinde asarak karsilastigi
mesakkatlere sabredecek ve onlarin listesinden gelebilecektir. Dolayisiyla tevekkiil zithd
yolculugundaki zahidin motivasyonunu arttirarak onun tekamiile ulagsmasina yardimci

olmaktadir.

Fakr, insanin yoksunluk icerisinde bulunmasini, muhta¢ olmasini ifade eden bir
kavramdir. Insanin ontolojik olarak fakr igerisinde bulundugunu savunan ibn Arabi
diinyadaki zenginlikler igerisinde yasasa bile kulun daima fakr duygusuna sahip
oldugunu savunur. Onun, fakrin kuldaki zorunlu bir hakikat olduguna yonelik bu
fikirleri ziihde de kap1 aralayacak niteliktedir. Nitekim ziihd de insanin diinyevi seylere
yonelik tutkusunun kontrol edilmesini esas alan bir yaklasim olarak kulun her seyin

sahibinin Allah oldugunun ve kendi fakr durumunun bilincine varmasini saglamaktadir.

Allah i¢in olmayan ve siipheli olan her seyden sakinmayi ifade eden vera‘, ziihd
yolculugundaki insanin tavrini olumlu etkileyen bir kavramdir. Ciinkii siipheli olana
yonelik dahi olsa bir sakinma faaliyeti i¢erisinde bulunmak yani vera‘ sahibi olmak,

insanin diinyevi seylere yonelik tutkusunu kontrol ederek ziihdii daha samimi ve bilingli
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bir sekilde yasamasini saglamaktadir. Ozetle haram ve siipheli seyleri terketmek vera*
iken sadece helalin fazlasimi terketmek ise ziihddiir. Dolayisiyla vera® ziihdiin ilk

asamasi olarak gorilebilir.

Ziihd ile iligkili olan bu kavramlar gerek ziihd ile sebep-sonug seklinde bir bag
kuran gerekse de ziihd yolculugundaki kulun diinyevi olan seylere yonelik bu tavrini ve
cabasini kolaylastiran tutumlardir. Zikredilen bu tutumlar ziihd yolculugundaki insanin
zorunlu olarak ugradig1 ve gegmesi gereken basamaklar olarak onun ahlaki tekamiiliine
katki saglamakta ve ona hakikate ulagmasinda takip edebilecegi bir istikamet

sunmaktadir.
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SONUC

Diinyaya kars1 olumsuz tavir, diisiince ve davraniglarin biitiiniinii ifade eden
ziihd kavrami bir yasam bigimi olup diinyevilesme tehlikesine karsi Miisliimanlar igin
koruyucu bir kalkandir. Tasavvuf diisiincesinde ziihdiin pek ¢ok tanim1 yapilmis olup bu
tanimlarin ortak noktasi diinyaya ve icindekilere karsi ragbet etmemektir. Bu baglamda
gercek zlihd insanin diinyaya ve maddeye sahip olmamas1 degil maddenin ve diinyanin
insana sahip olmamasidir. Nitekim Islam genel anlamda ziihd hayatini tesvik eder fakat
ibadet amaciyla caligmay1 ve sosyal hayati1 terk etmeyi de dogru bulmaz. Ziihd felsefi
acidan da ele alinan ve bu alanla iliskili olan bir konudur. Bu baglamda hem Antik
donem filozoflarinin hem de islam filozoflarmin yaptig1 baz1 felsefe, filozof, hakim,

miiteellih v.b. tanimlarinin ziihdle ilgili oldugu goriilmektedir.

Ziihdiin ortaya ¢ikmasinda temel etkenler basta Kur’an ve siinnettir. Bunlar
disinda bireysel etkenler ve Islam toplumunda yasanan sosyal ve siyasi olaylar da
insanin manevi tekdmiile yonelmesini saglayarak ziihdiin ortaya ¢ikmasinda etkili
olmustur. Biitiin bu etkenler sonucunda baglangigta ferdi planda olan ziihd yonelimleri
daha sonra bazi zahidlerin Onciiliigiinde farkli bolgelerde ziihd ekollerinin ortaya

¢ikmasina neden olmustu.

Bir yasam sekli olan ziihdii olusturan ve ona anlam olarak yakinligi bulunan bazi
kavramlar vardir. Bunlar ziihd hayatinin sekillenmesinde énemli bir etkiye sahip olan,
nefsi tezkiye edip ahlaki giizellestirerek kisiyi Allah’a yakinlagtirmayr ve mutluluga
ulastirmay1 hedefleyen tebettiil, vera®, takva, fakr, tevekkiil, riyazet, miicahede, halvet

ve uzlet kavramlaridir.

Ibn Arabi’nin yasadigi dénemde Endiiliis, giiclii bir ilmi birikime, zengin bir
felsefe ve tasavvuf mirasina ve ayn1 zamanda ziihd hayatina da asina olan bir bolgeydi.
Bdylesine giiclii bir ilim ortaminda yetisen Ibn Meserre, ibn Berrecan, ibn Kasi ve Ebu
Medyen el-Magribi gibi sfiler ibn Arabi’yi etkilemistir. Bunlar diginda Hallac-1
Mansir, Bayezid-i Bistimi, Ihvan-1 Safa, Ibn Sina, Farabi, Helenistik felsefe ve Yeni

Eflatunculuk da ibn Arabi’nin diisiince kaynaklarini teskil etmektedir. Ibn Arabi biitiin



bu tasavvufi ve felsefi kaynaklardan etkilenerek fikir sistemini insa etmistir ve

tasavvufa biitiin ilimlerin merkezinde olan bir hiiviyet kazandirmistir.

[bn Arabi ziihdle ilgili fikirlerini vahdet-i viicid anlayis1 dogrultusunda
aciklamaya calisir ve kendisinden oOnceki diisiintirlerin savundugu fakir ve yoksul
kimseye zahid denilemeyecegi goriisiinii elestirir. Ona gore asil ziihd mal ve miilke
yonelik olan talebi terk etmektir. Dolayisiyla fakir kimse de diinyay: talep etme ve onu
elde etmek i¢in ¢aligma giiciine sahip olduguna gore bu baglamda fakirin bu yoldaki
miicadeleyi ve talebi terk edip diinyadan yiiz ¢evirmesi gercek ziihddiir. Ibn Arabi’ye
gore ziihd ancak kesf gelmeden Once salike eslik eden bir makamdir. Kalp goziinden
perde kalktiginda ise salik artik zahid olarak anilmaz. Dolayistyla manevi yolculugun
(seyr-i siilik) baslangicinda olanlar igin ziithd bir anlam ifade ederken ileri asamalarinda
olanlar i¢in zilhdden bahsedilemez. Ciinkii insan kendisi i¢in yaratilan diinyayr ve
esyay1 birakip onlara kars1 zahid davranamaz ve kendisinden dolay1 yaratilmis oldugu
yaratictyr birakip terk etmesi de disiiniilemez. Bu baglamda insanin kendisine ait
olmayana kars1 zahid davranmasi ve kendisine ait olandan ayrilmasi da miimkiin
olmadigma gére ziihd gergekte bir bilgisizlik halidir. Ibn Arabi’nin bu ziihd yorumu
tasavvuf Onderleri i¢indir. Bu konuda Gazali’nin yaptigi yorum ise Ozelde salikler

genelde ise Miisliimanlar i¢indir.

Insanin manevi yolculuktaki amaci fiillerinin faili olmadigin1 bilmek igin calisip
caba gdstermesidir. Insan kendisini eylemlerin 6znesi olarak gérmek yerine eylemin
ortaya ¢iktig1 “yer” ve “vesile” seklinde gorerek sahiplenme arzusunu terk etmektedir.
Ziihd ise zaten bir terk eylemi olup terk-i diinya, terk-i ukba, terk-i hesti ve terk-i terk
seklinde dort asamada gergeklesir. Ibn Arabi diinyay: terk etmeyi “diinya ogullar1” olan
zahidlerin isi1 say1p kiigiimser ve ikinci agama olan terk-i ukbay1 da “ahiret ogullarinin”
is1 olarak gorlip bu durumu da elestirir. Clinkii ona gore insan ahiretteki 6diil ve ceza
icin degil sirf Tanr1’ya Tanr1 oldugu i¢in kulluk etmelidir. Aksi takdirde insan “Ucretli
kul” konumuna diisececektir. Ugiincii asamada ise insan beseriliginden siyrilip yerine
ilahi olam1 ikame ederek kemale ulasir. Terk-i terk olan son asama ise biitiiniiyle bir
eylemsizlik halidir. Eylemsizlik ise ger¢ekte insanin Tanri’ytr ve ilahi olani taklit

etmesidir ki metafizikte de aslolan bu hareketsizlik halidir.

Ibn Sina gibi Ibn Arabi de hakikat yolcularin1 abid, zahid/stfi ve melami/arif
olmak iizere iige ayirmistir. Ibn Arabi abid ve zahidleri yiiceltmek yerine Melami

durusu 6n plana cikarmis ve onu ilk iki siniftan {istiin tutmustur. ibn Arabi’nin
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Melamiler’i daima Allah’1 diislinlip miisahede eden ve her seyde Allah’1 goren kisiler
olarak tanimlamas1 ibn Sina’nin ariflerle ilgili fikirleriyle benzerlik gdstermektedir. Ibn
Sina’ya gore arifler, Hakk’t miisahede ederken hem Hakk ile hem de her seyle
ferahlayan kimselerdir. Onlarin her seyde ferahlik hissetmeleri her seyde Hakk’1
gormelerinden kaynaklanmaktadir. Ibn Miskeveyh ise ziihdde asiriya kagmanin ve
zahidlik nedeniyle tembelligi segmenin en biiyiik koétiiliik oldugunu ifade ederken
Ihvan-1 Safd bunlarin aksine ziihd sahibi olmanm en biiyiik meziyet oldugunu ifade

ederek zahidlerin {istiinliigline vurgu yapmustir.

Ibn Arabi baz1 eserlerinde ziihdiin temelini olusturan diinyanin degersiz goriiliip
kiiglimsenmesi gerektigini ifade ederken ozellikle Fiitiihat-1 Mekkiyye adli eserinde
bunun tam aksini savunur. Diinyay1 kismen sembolik bir tarzda konusturarak diinyanin
ilahi isimlerin tecelligdh1 oldugunu, bizi korudugunu, iyilige ulastirdigint ve
kotiiliklerden uzaklastirdigini vurgulayarak onun biiyiikk bir 6énem ve degere sahip
oldugunu belirtmistir. Ibn Arabi’nin bu tarz zit ifadeleri bulunmaktadir. Ciinkii ona gore
Allah ve insan zitliklar1 kendisinde barindiran varliklardir. Bunun i¢in hem diinya hem

de insan ilahi surete gore yaratildig: siirece bu zit durumdan paylarini almaktadirlar.

Ibn Arabi gengliginden itibaren inzivaya ¢ekilerek zikir ve tefekkiirle mesgul
olmus ve kendisini ziihde ve ibadete vermistir. Zira o, ilahi hakikatin sadece kesf ve
ilham yoluyla bilinebilecegini iddia etmis ve bilgilerini de bu yoldan aldigini ileri
stirmiistiir. Ona gore nefsin ilahi hakikatleri ve manevi bilgileri elde etmesi nefsin buna
uygun olarak egitilmesine yani ziihd ve siilike baghdir. Bu noktada Ibn Arabi ziihde
anlam ve uygulama bakimindan yakin olan miicahede, riyazet, halvet, uzlet, takva,
tevekkiil, fakr ve vera‘ kavramlarin1 vahdet-i viicid anlayisi gergevesinde ele alarak
kendisinden Onceki diisiiniirlerden yeri geldiginde ve bazi noktalarda farkliliklar

sergileyebilmistir.

Ibn Arabi hem Ibn Sind hem de kendisinden onceki sifiler gibi ilahi hakikate
ulagsmada riyazet ve miicdhedenin gerekli oldugunu vurgulamistir. Ciinkii insan ancak
bu yolla nefsine hakim olup onu kontrol edebilir. O, riyazet konusunda kendisinden
onceki sifilerin riyazeti “nefsin dogasindan ¢ikmak” seklinde tanimlamalarin
elestirmistir. Ona gore riyazet nefsi dogasinin disina ¢ikarip onu yok etmek degil onu
kendi dogasinin sinirlari igerisinde terbiye edip ahlaken giizellestirmektir. Ayrica yeni
bir riyazet tiirli olan ilim/bilgi riyazetini zikrederek bu riyazetin en faydali riyazet

oldugunu iddia etmistir. Ibn Arabi’nin riyazete dair diisiinceleriyle islam felsefesindeki
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akillar ve nefs teorisi arasinda benzerliklerin var oldugu sdylenebilir. Nitekim Farabi’ye
gore bedeni olgunluga eristiren nefs, nefsi de olgunluga eristiren akildir. Ona gore insan
bir akil varlig1 olup dogasinin aynasi nefs, cilasi da teorik akildir. Farabi’ye gore
diisiiniiliir suretlerin nefse yansiyabilmesi i¢in nefsin her tiirlii kirden armndirilmasi
gerekmektedir. Bu da ancak arzu ve ihtiraslar1 kontrol altina almakla yani riyazetle
miimkiindiir. Ibn Arabi miicAhede konusunda da Kur’an ayetlerini metafizik bir
baglamda ve batini tarzda vahdet goriisii dogrultusunda yorumlayarak diger stfilerden

ayrilmastir.

Ibn Arabi alemin kendisinden var oldugu boslugu halvetin asli olarak
nitelendirmektedir. Onun bu konudaki goriisleri Antik Yunan filozoflarindan
Anaximenes’in hava ile ilgili fikirlerine de benzemektedir. Ibn Arabi’ye gére halvet
makamlarin en istiiniidiir, insanin imar ettigi ve zatiyla doldurdugu bir menzil oldugu
icin halvet sirasinda bagkasina yer yoktur. O, halvetin bir topluluk iginde
gerceklestirilebilecegini iddia eder. Clinkii insanin etrafindaki suretlerden kagmasi ve
biitiin canlilardan uzak, tek basina kalabilecegi bir mekanin varligt miimkiin degildir.
Insan ancak kendi bedeninde yalmiz kalabilir. Bundan dolayr halveti, celvette
gerceklestirmek gerekir. Uzleti de miiridlerin ve muhakkiklerin uzleti olmak iizere ikiye
ayiran Ibn Arabi bu konuda kendisinden onceki sifilerden ayrilmistir. Ona gore
insanlardan uzaklasip miinzevi bir yasam siirmek miiridlerin, kalbi ve diisiinsel olarak
diinyayr ve igindekileri birakip yalmzlhiga ¢ekilmek de muhakkiklerin uzletidir. Ibn
Arabi kendisinden onceki diisliniirlerin miridlerin uzletini savundugunu ifade ederek
bunu elestirmis ve asil olmasi gereken uzletin de muhakkiklerin uzleti oldugunu
vurgulamistir. Muhakkik kalben uzlet ederek nefsinin perdesinden ve beseri varliginin
karanhigindan siyrilarak ilahi hakikatlere ulasmayr amaglamaktadir. Ibn Arabi’nin
gercek uzlet olarak ifade ettigi muhakkiklerin uzleti ile Ibn Bacce’nin miitevahhid
insanin kendini aklen ve ruhen toplumdan, diinyadan ve maddeden uzak tutmasinin

kendi mutlulugu i¢in gerekli oldugu fikri arasinda bir benzerlik goriilmektedir.

Bir seyi kalkan veya siper ederek insanin kendisini korumasi anlamina gelen
takva Ibn Arabi’ye gore insani fiillerini sahiplenme duygusundan ve kendini fail olarak
gorme yanilgisindan korumak demektir. Takva endeksli bir hayat diinyevi nimetlere
yonelik ilgiyi kontrol ederek ziihd yolundaki insanin ahlaki gelisimine de olumlu etkide
bulunur. Tevekkiil kavramini da kalbin higbir zorluk ve sikinti ¢ekmeden Allah’a

giivenip dayanmasi ve O’nun katindakilere bel baglamasi seklinde tanimlayan ve
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tevekkiilii sadece mii’'mine 6zgii olarak goren Ibn Arabi tevekkiilii diger stfiler gibi
benimseyerek onu ziihdl hayatin esaslarindan biri olarak degerlendirmektedir. Fakat
sebeplere tevessiil etmenin kisiyi tevekkiilden uzaklastirmadigini ifade ederek de diger
stfilerden ayrilmaktadir. Ciinkii sebepleri yaratan Allah’tir ve gerektiginde insanin bu
sebeplere yonelmesi de dogaldir. Ibn Arabi’nin tevekkiilii sadece mii’mine 6zgii olarak
gormesi de Gazali’nin tevekkiilii imani bir mesele olarak degerlendirip tevhid ile

aciklamasiyla benzerlik gostermektedir.

Tasavvufi diisiincenin 6nemli kavramlarindan biri olan fakrin insan ig¢in
ontolojik bir gereklilik oldugunu ifade eden ibn Arabi her durumda insanin fakir
oldugunu ve zillet ve yoksullukla Hakk’a ulasilabilecegini vurgular. Ona gore zenginlik
Allah ile insanlar arasindaki iligkiyi ortadan kaldiran bir nitelik oldugu i¢in fakir olarak
Allah’a nispet edilmek zengin olarak nispet edilmekten daha iistiindiir. Zira fakir olmak
talepte bulunmaktir. Bu da kul ile Allah arasinda bir iliskiye imkan verir. Ibn Arabi
zenginligin zati olarak Allah’a ait bir nitelik oldugunu insanin da ancak Allah sayesinde
nefsini leme degil sadece Allah’a muhtag kilarak zengin olabilecegini vurgular. ibn
Arabi’nin bu fikirleri Gazali ve Ibn Seb‘in’in fakr konusundaki fikirleriyle benzerlik

gostermektedir.

Ibn Arabi siiphe barindiran her seyden sakinmay ifade eden vera® kavramimi da
farkli bir yaklagimla ele almistir. O, vera® makamindaki kisinin esyada Hakk’1
miisahede ettikten sonra vera® yapmasini gerektirecek siiphenin artik ortadan kalktigin
soyler. Dolayisiyla vera‘nin terk edilmesi gerektigini belirterek aksinin kulu Allah’tan
uzaklastirip gilinaha siiriikleyecegini savunur. Daha 6nce esyada gordigli stipheden
dolayr vera® makamina ulasan kul, bu makamdayken esyanin 6ziinde Hakk’1 miisahede
ettikten sonra esyadaki siiphe ortadan kalkmakta ve artik vera® yapmay1 gerektirecek bir
durum bulunmamaktadir. Ibn Arabi vera‘yr kulun haram ve siipheli olan her seyden
sakinarak biitiinliyle Allah’a yonelmesi ve “Allah icin” olmayan her eylemden uzak
durmas1 seklinde tanimlar. Ona gore higbir sey 6zii geregi haram olmayip sadece yasaga
muhatap olan kisi i¢in haramdir. Ayrica kuskulu olan seyler de herhangi bir baskinlik
olmaksizin bir yoniiyle helale diger yoniiyle de harama doniik oldugu i¢in vera® sahibi
haramlik yoniinii dikkate alarak ondan kaginir. Vera® sahibi olmayan kimse de helallik
yoniinii dikkate alarak ondan faydalanir. Bu ylizden bunlar arasinda herhangi bir

iistlinliikten de s6z etmek dogru degildir. O, sliphe icermeyen seylerin helal oldugunu ve

99



helal olan seyleri de biitlinliyle terk etmenin glinah oldugunu vurgulayarak kisinin

sadece helalin fazlasini terk edebilecegini ki bunun da ziihd oldugunu belirtir.

Sonug olarak Ibn Arabi kendi hayatinda ziihd ve takviya 6nem vermis ve
ziihdiin ilahi hakikatlere ulagsmada etkili bir yol oldugunu belirtmistir. O, ziihd ve ziihdle
ilgili kavramlar1 kendine has isliibuyla ve vahdet-i viicid anlayisi dogrultusunda
yorumlayarak yer yer kendisinden onceki mutasavvif ve diisliniirlerin bu konulardaki

gorislerinden farkliliklar sergilemistir.
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