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SUFI DUSUNCENIN KURUCU SAHSIYETLERINDEN MUHASIBI VE
HAKIM ET-TIRMiZi: KAVRAMSAL BiR MUKAYESE
Tasavvufun miistakil bir islami disiplin olma siirecine katki sunan 6ncii sahsiyetler arasinda Haris
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farkliliklarin oldugu da muhakkaktir. Muhasibi’nin Hakim et-Tirmizi lizerinde birakmis oldugu
etkinin izleri Hakim et-Tirmizi’nin eserlerinin ¢ogunda bariz bir sekilde tespit edilebilecek
diizeydedir. Nitekim Tirmizi ¢esitli eserlerinde insanin manevi yoniinii olusturan kalp, ruh ve nefs
gibi latifeleri ele alip degerlendirirken dogrudan Muhasibi’nin fikirlerine dayanir. Bunun disinda
stfiler agisindan 6nem arz eden ilim ve marifet konular1 yaninda tevekkiil, tevbe, mahabbet,
miicahede, riyazet, uzlet, halvet, zikir, {ins ve kurbet gibi meselelerin ele alinis tarzi yaninda

ulasilan sonuglar noktasinda da Muhasibi Hakim et-Tirmizi’ye onciiliik etmistir.
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The Relationship Between al-Muhasibi and al-Hakim al-Tirmidhi as Founding
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Al-Harith b. Asad al-Muhasibi (d. 243/857) and al-Hakim al-Tirmidhi (d. 320/932) are of specific
importance among the leading figures who contributed to the process of sufism as an independent
Islamic discipline. Because they are generally known for their approaches that determined the
course of sufism after them and their ideas that deeply influenced great thinkers such as I-Ghazzali
and Ibn al-Arabi. The views expressed by these two great personalities with such a strong
influence on almost every issue that was widely discussed in sufi circles during their lifetime were
concentrated on three main issues: the nature of human being, knowledge/ma‘rifa (inner
knowledge) and morality. In this context, the most important name is al-Hakim al-Tirmidhi, who
either repeats the various ideas that al-Muhasibi has expressed for the first time or carries them a
little further. However, it is certain that there are important differences between the ideas of these
sufis from time to time. The traces of al-Muhasibi's influence on al-Hakim al-Tirmidhi are at a
level that can be clearly detected in most of al-Hakim al-Tirmidhi's works. As a matter of fact, al-
Tirmidhi directly bases on al-Muhasibi's ideas in his various works, when he considers and
evaluates the subtleties (1atd’if) such as heart, soul and nafs (self, ego) that constitute the spiritual
aspect of man. Apart from this, al-Muhasibi and al-Hakim al-Tirmidhi pioneered in the way of
dealing with issues such as reliance (tawakkul), repentance (tawbah), divine love (mahabbah),
struggle (mujahadah), spiritual training (riyadah), retreat (‘uzlah), seclusion (khalwah),
remembrance (dhikr), intimacy and closeness (uns and qurbah), as well as the issues of knowledge

(‘ilm) and inner (ma‘rifah) and ingenuity, which are important for the sufis.
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ON SOZ

Farkli zaman dilimlerinde ve muhtelif cografyalarda yasamis olan miitefekkirlerin
cesitli konulara dair goriislerini arastirmak ya da bunlar arasinda belli agilardan
karsilagtirmalar yapmak kokleri oldukga eskilere dayanan bir bilimsel faaliyet tiirii
olmakla birlikte, son yiizyilda bu yondeki tiretimde ciddi bir artis oldugu bilinmektedir.
Cagin getirisi olan imkanlarin ilgili kaynaklara erisme noktasinda sagladigi1 kolaylik, bu
kapsamdaki yayinlarin artisinda etkili olmustur. Bu hiikiim ayniyla tasavvufla ilgili olarak
ortaya konulan iriinler igin de s6z konusudur. Nitekim bu calismanin amaci da ilk
donemde yasamis olan iki Oncli mutasavvifin ¢esitli meselelere dair goriislerini
karsilastirmak ve bunlar {izerinden tasavvufun gelisim ¢izgisinin belli asamalarina dair
birtakim yargilara ulagmaktir.

Yaklasik yarim asir arayla, biri islam diinyasinin o dénemdeki merkezi olan
Bagdat’ta, digeri ise buraya yaklasik ii¢ bin kilometre uzakliktaki Tirmiz’de yasamis olan
bu iki isim arasindaki iliskinin biitlin boyutlariyla ortaya konmasi bir¢ok ag¢idan 6énem arz
etmektedir. Zira her ne kadar kendileri “stfi” ortak kimligiyle taniniyor olsalar da s6z
konusu isimlerin yetistikleri ortamlarin kiiltiirel ve mezhepsel sartlarinin birbirinden
oldukga farkli oldugu bilinmektedir. Dolayisiyla biitiin belirleyici farkliliklara ragmen
Mubhasibi ve Tirmizi’nin, dncekinin sonrakini adim adim izlemek suretiyle “tasavvuf”
ortak paydasinda ne sekilde bulustuklarina dair detaylar ortaya ¢ikarmak ehemmiyet arz
etmektedir.

Tasavvufi fikirlerin gelisim seyrininin dogru bir sekilde takibi hemen hemen aym
konular tizerinde birbirini izleyen nesillerde dile getirilen kanaatlerin karsilastirilmasi ile
miimkiin oldugundan, Muhasibi ve Tirmizi’nin kavramsal bazli mukayesesi 6zel 6nemi
haizdir. Bunun yanmi sira s6z konusu mukayese belli meselelerde farkli cografyalarda
gelistirilen muhtelif yaklasimlarin muhtemel gerekcelerini aydinlatma noktasinda da
ehemmiyet tasimaktadir. Son tahlilde velayet gibi tasavvufl agidan merkezi konumdaki
bazi hususlarin sifiler tarafindan etraflica ele alinmaya baglamasinin dogru sekilde
tarihlendirilmesi sorunu da bdylesi gayretlerle ¢oziime kavusturulmus olacaktir.

Bu ve benzeri gayelerle baglatilan bu ¢alisma giris, li¢ ana boliim ve sonuctan
olugmaktadir. Giriste, ustl oldugu iizere arastirmanin konusu, Onemi, yontemi Ve
kaynaklart hakkinda bilgi verilmektedir. Birinci boliimde Muhasibi ve Tirmizi’nin
“insan” nazariyesi ele alinmakta, insanin manevi cephesini olusturan kalp, nefs ve akil

gibi latifelere getirdikleri yorumlar konu edinilmektedir. Ikinci béliim tasavvufi
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muhitlerin temel meselelerinden olan “ilim” ve “marifet” konularina tahsis edilmistir.
Ucgiincii boliimde ise tasavvufi mertebeler ilgili kavramlar cercevesinde ele alinmaktadir.
S6z konusu boliimlerin her birinin alt basliklarinda once her iki miitefekkirin ilgili
kavramlara dair kanaatleri miistakil olarak islenmekte, ardindan da bunlar arasinda

karsilastirmalarin yapildigi bashiga gecilmektedir.

Imkanlar &lgiisiinde olabildigince kusatict bir yaklasimla mesele ele alinmis
olmakla birlikte hemen her tezde oldugu gibi bu calismada da belli diizeyde eksikliklerin
ve hatalarin bulunmasi kaginilmazdir. Bununla birlikte bilhassa Gazzali 6ncesi tasavvuf
diisiincesinin kurucu sahsiyetlerinden ikisi arasinda gergeklestirilmeye calisilan bu
mukayese ile tasavvufi diisiincenin gelisim siirecinin belli bir kesitinin kismen de olsa
aydinliga kavusturulacagi umulmaktadir.

Bu ¢aligmanin konusunun belirlenmesinden tamamlanmasina kadar olan siirecte
yardimini esirgemeyen ve tezin bu asamaya gelmesi noktasinda ciddi emek sarfeden
hocam Prof. Dr. Salih Cift’e, tezi okuyup 6nerilerde bulunma nezaketi gosteren Dog. Dr.
Ahmet Murat Ozel hocama, Dr. Ogr. Uyesi Serhat Giiltas’a, ayrica jiirime katilma
inceligini gostererek so6z konusu calismaya degerli katkilarda bulunan Prof. Dr. Vejdi
Bilgin ve Dog. Dr. Nurullah Koltas’a, dost Saadettin Acar’a bor¢lu oldugumu ifade etmek

isterim.

Kutbeddin AKYUZ
Bursa, 2022
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GIRiS

1- Arastirmanin Konusu ve Onemi

Bu calisma gerek hayat seriivenleri ve gerekse fikirleri itibariyle tasavvufi
diisiincenin kendilerinden sonraki seyrini belirleyen iki miithim sahsiyetin tasavvufi
gorilislerinin  mukayesesine tahsis edilmistir. S0z konusu sahsiyetler, tasavvufl
diisiincenin sistematize edilmesi siirecinde ciddi katkilar1 bulunan ve bu yonleriyle
bilhassa Ebti Himid el-Gazzali (1. 505/1111) ve Muhyiddin ibnii’1-Arabi (51. 638/1240)
gibi sifl miitefekkirleri derinden etkileyen Haris el-Muhasibi (61. 243/857) ve Hakim et-
Tirmizi’dir (61. 320/932).

Stfi diigiincenin gelisim doneminin hemen basinda yasamis olan ve birinin
digerinden ciddi diizeyde etkilendigi anlasilan iki isim arasindaki irtibatin dayanaklariyla
birlikte dogru bir sekilde tespiti, ilgili asir i¢erisinde tasavvufi fikriyatta yasanan degisim
ve doniisiimlerin ortaya konulmasi acisindan biiyiik 6nemi haizdir. I¢inde yasadiklar:
sosyo-kiiltiirel ortamlarin farkliligina ve dénemsel 6nceliklerin bagskalasmasina ragmen
ortak meseleler {izerinde fikir yiiriitip bazen benzer sonuglara ulasan, bazen de
birbirinden tamamen farkli neticeler ortaya koyan bu iki miithim ismin belli konulara dair
kanaatlerinin sekillenmesi agsamasinda etkili olan faktorlerin tespiti ise ayrica dnem arz
etmektedir.

[lgili zaman diliminde gesitli itikadi ve ameli mezhep mensuplari arasinda cereyan
eden tartismalar ve zaman zaman yasanan catismalara ragmen biri Safii digeri Hanefi
olan ve tasavvuf ortak paydasinda bulusan bu iki biiyiik miitefekkirin mezhepler arasi
miicadelelerin yasandigi bir cagda ve ortamda fikri farkliliklardan olumlu yonde nasil
istifade edilebilecegine 6rneklik teskil etmeleri ayrica 6nemlidir. Buradan hareketle s6z
konusu zaman diliminde iki farkli ameli mezhebe mensup olan bu iki siifinin mezhep
mensubiyetlerinin tasavvufi diislincelerine yansiylp yansimadigi da ayrica tespit
edilmeye ¢alisilacaktir.

Bu caligmada basta yukarida so6zii edilen hususlar olmak tizere cesitli problemli
meseleler kavramsal diizeyde gerceklestirilecek olan karsilastirmalar sayesinde aydinliga

kavusturulacaktir.



2- Arastirmanin Yontemi

Bu c¢aligmada klasik donemin iki biiyiik stifisinin belli basli tasavvufi meselelere
dair goriisleri kavram bazli karsilastirmalar tizerinden degerlendirmeye tabi tutulacaktir.
Bu itibarla tasavvufi diislincenin gelisim déneminin hemen basinda tasavvuf muhitlerinde
yaygin sekilde kullanilmaya baslanan temel tasavvufi kavramlarin Haris b. Esed el-
Muhésibi ve Hakim et-Tirmizi tarafindan ortaya konulan yorumlarinin mukayesesi
tizerinden ilgili donemin tasavvuf anlayisinin gelisim seyri izlenmeye ¢aligilacaktir. Buna
binaen her iki miitefekkire ait kavram tahlillerinin karsilastirmasi yapilmadan 6nce ilgili
konuyla alakali kendilerinin bireysel olarak dile getirdikleri goriisleri miistakil tarzda ele
almacak ve ardindan da bunlar arasindaki benzerlikler ya da farkliliklar {izerinde
durulacaktir. Konu bazinda biitiinliigii korumak ve okuyucuya takip kolaylig1 saglamak
amaciyla boylesi bir tercihte bulunulmustur. Bu yontemin kavram mukayesesine dayali

calismalarda agirlikli olarak benimsendigi ayrica ifade edilmelidir.!

3- Arastirmanin Kaynaklari

Bu c¢alismanin temel kaynaklari, Haris b. Esed el-Muhasibi ve Hakim et-
Tirmizi’nin kaleminden ¢ikan eserlerdir. Her iki sifi miiellifin de eserlerinin biiyiik
boliimiiniin bugline ulasmis olmasi, yapilacak kavram mukayeselerinin saglam bir
zeminde gergeklestirilmesine imkan tamimaktadir. Bu kapsamda gerek Haris el-
Muhésibi’nin gerekse Hakim et-Tirmizi’nin eserlerinin tamami incelenmis olmakla
birlikte, alana 6zgli agirliklar1 sebebiyle bunlardan bazilarna digerlerinden daha fazla
miiracaat edilmistir. ilgili kavramlarin mukayesesi noktasinda Muhasibi’nin eserleri
arasinda en fazla miiracaat edilen kaynak er-Ri ‘dye [i hukikillah? olmustur. Bunun yani
sira “kalp”, “akil” ve “nefs” ile alakali goriisleri incelenirken kendisinin su eserlerinden

istifade edilmistir: Risdletii’l-miistersidin,® el-Kasd ve’r-riici* ilallah,* el-Mesad’il fi

Ornek ¢alismalar igin bk. Seyfullah Efe, Omer Nesefi ve Ebii’I-Fiitith Réazi 'nin Kur’an Yorumlamalar:
(Karsilastirmali Bir Yaklasim) (Izmir: Dokuz Eyliil Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Doktora
Tezi, 2013); Hatice Cubukcu, Ebii Tdlib el-Mekki ve Ebii Hamid Muhammed el-Gazali’de Muhabbet
Anlayist (Samsun: Ondokuz May1s Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Doktora Tezi, 2010).

2 Haris el-Muhasibi, er-Ri‘dye li hukikilldh, thk. Abdiilkadir Ahmed Atd (Beyrut: Darii’l-Kiitiibi’l-
[Imiyye, 2010).

Haris el-Muhasibi, Risdletii’I-miistersidin, thk. Abdulfettah EbG Gudde (Halep: Darii’s-Selam, ts.).
Haris el-Muhasibi, el-Kasd ve r-rucu ‘ ildlldh, nsr. Abdiilkadir Ahmed Ata (Beyrut: Dari’1-Kiitiibi’l-
[Imiyye, 1986).



a ‘mali’l-kulitbi  ve’l-cevirih (el-Mesd’il),® Serhu’l-ma‘rife,% Adabii n-niifiis,” en-
Nesd'ih,® Bed’u men endbe ildllah,° el-Halvetii ve t-tenakkul (el-Halve),X® Ma ‘iyyetii’l-
‘akl*t el-Vesdya,*? el-Mekdsib™ ve Fehmii’s-saldh.**

Haris el-Muhasibi’nin “ilim” ve “marifet” konularina dair goriisleri ele alinirken
ise su eserlerinden istifade edilmistir: Risdletii’l-miistersidin,  Kitabii’l- ‘ilm,*°
Ma’iyyetii’l-‘akl, Fehmii’l-Kur’an,'® en-Nesd'ih, Adabii’'n-niifiis, el-Halvetii ve’t-
tenakkul, el-Kasd ve 'r-riicii “ ilalldh, Bed 'u men endbe ildllih ve Serhu’l-ma ‘rife.

Muhasibi’nin “Tevekkiil”, “ziihd”, “tevbe”, “mahabbet”, “halvet”, “riyazet”,
“zikir”, “iins ve kurbet” kavramlariyla alakali goriisleri daha ziyade Addbii n-niifiis, el-
Kasd ve’r-riicii* ilalldh, el-Mekasib, Risdletii’l-miistersidin, en-Nesadih, el-Mesa’il fi’z-
ziihd (el-Mesad’il fi a ‘mali’l-kuliibi ve’l-cevarih ile birlikte), Kitabu’l-ahkami t-tevbe,*’
Bed’u men endbe ildllah, Kitdbii't-Tevehhiim,*® Serhu’l-ma ‘rife, A ‘malii’l-kuliib (el-
Mesa’il) isimli ¢alismalarindan faydalanilarak degerlendirmeye tabi tutulmustur.

flgili kavramlar ekseninde Hakim et-Tirmizi’'nin goriisleri degerlendirilirken

20

agirlikli olarak su eserleri kullanilmustir: Edebu n-nefs,'® el-Ekyds ve’l-miigterrin,?° el-

®  Haris el-Muhasibi, el-Mesd il fi a ‘mdli’l-kuliib ve’l-Cevarih, nsr. Abdiilkadir Ahmed Ata (Misir: y.y.,

1969).

Haris el-Muhasibi, Serhu 'I-ma ‘rife ve bezlu’'n-nastha (Tanta: Daru’s-Sahabe 1i’t-Tiiras, 1993).

" Haris el-Muhasibi, Adabii n-niifiis, thk. Abdiilkadir Ahmed Ata (Beyrut: Miiessesetii’l-Kiitiibi’s-
Sekafiyye, 1991).

& Haris el-Muhasibi, en-Nesd 'ih, thk. Abdiilkadir Ahmed Ata (Beyrut: Darii’1-Kiitiibi’1-Ilmiyye, 1986).

®  Haris el-Muhasibi, Bed 'u men enabe ilalldh, thk. Abdiilkadir Ahmed Ata (Beyrut: Darii’l-Kiitiibi’l-
Ilmiyye, 1986).

10 Haris el-Mubhasibi, “Kitabii’l-Halve ve’t-tenakkul ve deracati’l-‘abidin”, nsr. Abduh Halife el-Yest'1,
Mecelletu’l-Mesrik 48/2 (1954), 182-191; Haris el-Muhasibi, “Kitabi’l-Halve ve’t-tenakkul ve
deracati’l-‘abidin”, nsr. Abduh Halife el-Yest’1, Mecelletu’I-Mesrik 49/4 (1955), 451-490.

Haris el-Muhasibi, Md ‘iyyetu’l- ‘akl, nsr. Hiiseyin Kuvvetli (Beyrut: Daru’l-Fikr, 1971).

12 Haris el-Muhasibi, el-Vesdyd, thk. Abdiilkadir Ahmed Ata (Beyrut: Darii’1-Kiitiibi’l-[lmiyye, 1986).

13 Haris el-Muhasibi, el-Mekdsib, thk. Abdilkadir Ahmed Atad (Beyrut: Miiessesetii’l-Kiitiibi’s-
Sekafiyye, 1987).

1% Haris el-Muhasibi, Fehmu's-Saldh, thk. Abdiilkadir Ahmed Ata (Beyrut: Darii’l-Kiitiibi’l-ilmiyye,

1986).

Haris el-Muhasibi, Kitdbii’l-‘Ilm, nsr. Muhammed Abid Mezali (Cezair: ed-Darii’t-TGnusiyye 1i’n-

Nesr, 1975).

Haris el-Muhasibi, Fehmii’l-Kur'dn, nsr. Hiiseyin Kuvvetli (Beyrut: Darii’1-Fikr, 1971).

17" Haris el-Muhasibi, Kitabii'I-Ahkdmi t-tevbe, thk. Abdiilkadir Ahmed Ata (Kahire: y.y., 1977).

18 Haris el-Muhasibi, Kitdbii t-Tevehhiim, thk. Abdiilkadir Ahmed Ata (Beyrut: y.y., 1991).

19 Hakim et-Tirmizi, Edebu n-nefs, thk. Ahmed Abdiirrahim es-Sayih (Kahire: y.y., 1993).

20 Hakim et-Tirmizi, el-Ekyds ve l-miigterrin, thk. Ahmed Abdiirrahim es-Sayih - Seyyid el-Ciimeyli

(Kahire: el-Mektebetii’s-Sakafi, 1989).
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Emsal mine’l-Kitabi ve’s-Sunne,?* Beyanii’l-fark,?? Gavru’l-umiir,® Cevabu’l-mesa il **
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Hatmu'l-evliya,”  el-Mesa ilii’I-mekniine, Riyazetii'n-nefs,?”  Mendzilii’l-kurbe,?®
Ma ‘rifetii'l-esrar,?®  el-Menhiyyat,*® Adabii’l-miiridin®t,  el-A‘dd-u  ve’n-nefs,3?
Nevddiru l-usil,® [lmii’l-evliyd,®* es-Saldtu ve mekdsiduha,® Beyanii’l-kesb,®® Cevibu
kitab mine ’r-Rey,37 Mendzilu’l- ibad mine’l-ibade,®® Nevddiru’l-usil, Tahsilu nezdiri’l-
Kur’an,® Keyfiyyetii’s-siilik ild rabbi’l-alemin.*°

Her iki miellife ait eserler disinda gerek Dogu’da gerck Bati’da ve gerekse
Tirkiye’de dogrudan kendileriyle alakali olarak kaleme alinmis olan ¢esitli calismalardan
da istifade edilmistir. Haris el-Muhasibi’nin ¢esitli meselelere dair fikirleri ile alakali
olarak miiracaat edilen ¢aligmalar arasinda Hiiseyin Kuvvetli’nin Muhasibi’ye ait olan iki
metnin nesrinin basina yerlestirdigi giris boliimiinde verdigi bilgiler bilhassa onemli

detaylar ihtiva etmektedir. Bunun yani sira Hiiseyin Aydin’in Muhdsibi’'nin Tasavvuf

2L Hakim et-Tirmizi, el-Emsal mine’l-Kitabi ve’s-Stinne, thk. Ali Muhammed el-Bicavi (Kahire: y.y.,
1989).

22 Hakim et-Tirmizi, Beyanii’l-fark beyne ’s-sadr ve l-kalb ve’l-fudd ve l-liibb (Beyrut: Dari’1-Kiitiibi’l-
[Imiyye, 2007).

2 Hakim et-Tirmizi, Gavru’l-umiir, thk. Ahmed Abdiirrahim es-Sdyih - Ahmed Abduh (Kéahire:
Mektebetii’s-Sekafe, 2002).

24 Hakim et-Tirmizi, Cevdbu mesad ili’lleti seelehu ehlu’s-Serahs anhd, thk. Bernd Radtke (Beyrut: y.y.,
1992).

%5 Hakim et-Tirmizi, Hatmu l-evliyd, thk. Osman Ismail Yahya (Beyrut: Matbaatii’l-Kastlikiyye, 1965).

% Hakim et-Tirmizi, el-Mesd’ilii’l mekniine, thk. Muhammed Ibrahim el-Ciiyisi (Misir: Darii’t-
Tiirasi’l-Arabi, 1980).

2" Hakim et-Tirmizi, Riydzetii'n-nefs, nsr. ibrahim Semsiiddin (Beyrut: Darii’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 2005).

28 Hakim et-Tirmizi, Mendzilii'I-kurbe, nsr. Astm Ibrahim el-Keyyali (Beyrut: Darii’l-Kiitiibi’l-iImiyye,
2007).

29 Hakim et-Tirmizi, Ma ‘rifetii’l-esrdr, thk. Muhammed Ibrahim el-Ciiydsi (Misir: Daru’n-Nehdeti’l-
Arabiyye, ts.).

30 Hakim et-Tirmizi, Kitdbii’l-Menhiyydt, thk. Muhammed Osman el-Hust (Kahire: Mektebetii’l-
Kur’an, 1985).

31 Hakim et-Tirmizi, Adabii’l-miiridin, thk. Abdiilfettah Abdullah Bereke (Kahire: Matbaatii’s-Saade,
ts.).

82 Hakim et-Tirmizi, “el-A‘da’u ve’n-nefs”, www.al-mostafa.com., 2020.

3 Hakim et-Tirmizi, Nevadiru 'l-usil fi ma ‘rifeti ehddisi r-Rasil, thk. Mustafa Abdiilkadir Ata (Beyrut:
Darii’I-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 1992).

3 Hakim et-Tirmizi, [lmii I-evliyd, nsr. Sami Nasr Lutf (Kahire: Mektebetii’l-Hiirriyeti’l-Hadsise, ts.).

% Hakim et-Tirmizi, es-Saldtu ve mekdsiduhd, thk. Behic el-Gazzavi (Beyrut: Daru Thyai’l-Uliim, 1986).

36 Hakim et-Tirmizi, Beydnii I-kesb, thk. Abdiilfettah Abdullah Bereke (Kahire: y.y., ts.).

37 Hakim et-Tirmizi, Cevabu Kitab mine r-Rey, thk. Bernd Radtke (Beyrut: y.y., 1992).

3 Hakim et-Tirmizi, Mendzilu’l- ibad mine’l-ibdde, thk. Ahmed Abdiirrahim es-Sayih (Beyrut: Darii’l-
Cil, 1990).

39 Hakim et-Tirmizi, Tahsilu nezdiri’l-Kur én, thk. Hiisni Nasr Zeydan (Kahire: y.y., 1969).

40

Hakim et-Tirmizi, Keyfiyetii ’s-siiliik ild rabbi’I- ‘Gdlemin (Beyrut: Darii’1-Kiitiibi’1-Ilmiyye, 2007).
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Felsefesi*! adli calismasi meseleyi bir felsefe tarihgisinin gdziinden degerlendirmesi
yoniiyle onem arz etmektedir. Abdiilhalim Mahmud un, Ustazii ’s-sairin Haris b. Esed el-
Muhdsibi adli calismasi ile Zafer Erginli’nin, Hdris Muhdsibi ve Nefis Kavrami* ile
Tasavvuf Diistincesinde Muhdsibi adli ¢alismalar1 siklikla miiracaat edilen kaynaklar
arasinda yerlerini almigtir.*®

Hakim et-Tirmizi’nin diisiinceleri ile alakali olarak yararlanilan tali kaynaklar
arasinda, Abdiilfettah Abdullah Bereke’nin el-Hakim et-Tirmizi ve nazariyyetihu fi’l-
veldye adli galismasi,** Ahmed Abdurrahim es-Sayih’in es-Siilik ‘inde’l-Hakim et-
Tirmizi* isimli kitabi, Vecih Ahmed Abdullah’in el-Hakim et-Tirmizi ve itticdhatihii z-
zevkiyye’si,*® Abdiilmuhsin el-Hiiseyni’nin el-Ma ‘rife ‘inde’l-Hakim et-Tirmizi*’ adli
eseri ve Salih Cift’in Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi isimli kitabr oncelikli olarak
zikredilmesi gereken calismalardir.

Bunlarin disinda Annemarie Schimmel’in (61. 2003) Islam in Mistik Boyutlari*®
adli klasiklesmis eseri, Louis Massignon’un (61. 1962) Hallac-1 Mansiir (61. 309/922) ile
alakali calismalari, Josef Van Ess’in ilk donem tasavvufuyla ilgili yaymnlari*® ve Sara

Sviri’nin 6zellikle Hakim et-Tirmizi hakkindaki incelemeleri®® zaman zaman istifade

edilen metinler olmustur.

4- Arastirmanin Kapsami

Insan, yapisi itibartyla karmasik ve ok yonlii bir varliktir. Bu karmasiklig1 ve ok
yonliiliigii sayesinde bilim, sanat ve teknoloji alanlarinda muhtesem basarilara imza attig1
gibi ¢oziimii imkansiz gdziiken nice problemin iistesinden de gelebilmistir. Insanoglu bu
basarisin1 Allah’in kendisine bahsettigi akil nimeti sayesinde gerceklestirmistir. Insana

akil yaninda lutfedilen bir baska terakki vasitasi ise kalptir. Nitekim hemen biitiin dinlerin

4 Hiiseyin Aydin, Muhdsibi 'nin Tasavvuf Felsefesi (Ankara: Pars Matbaacilik, 1976).

42 Zzafer Erginli, Hdris Muhdsibi ve Nefis Kavrami (Rize: Karadeniz Yayinlari, 2008).

43 Zzafer Erginli, Tasavvuf Diisiincesinde Muhdsibi (Rize: Karadeniz Yaynlari, 2008).

4 Salih Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayist (Istanbul: insan Yayinlari, 2008).

4 Ahmed Abdiirrahim es-Sayih, es-Siilik ‘inde’l-Hakim et-Tirmizi (Kahire: y.y., 1988).

4 Vecih Ahmed Abdullah, el-Hakim et-Tirmizi ve itticdhatiihii ’z-zevkiyye (iskenderiyye: Daru’l-
Ma'’rife, 1989).

47 Abdiilmiihsin el-Hiiseyni, el-Ma ‘rife ‘inde 'I-Hakim et-Tirmizi (Kahire: Daru’l-Katib, ts.).

48

Annemarie Schimmel, isidm i mistik boyutlari, gev. Ergun Kocabiyik (Istanbul: Kabalc1 Yayinevi,
2001).

4 Josef Van Ess, Die Gedankenwelt des Harit al-Muhasibi (Bonn, 1961).

% Mesela bk. Sara Sviri, “Ilk Dénem Tasavvuf Kiiltiiriinde Melametiyye Hareketi ve Hakim et-Tirmizi”,
cev. Salih Cift, Tasavvuf Iimi ve Akademik Arastirma Dergisi 4/11 (2003), 445-468; Sara Sviri,
Perspectives On Early Islamic Mysticism (New York: Routledge, 2020).
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inang esaslart ve bunlarin pratikteki yansimalart “kalp” merkezli bir anlayisla
sekillenmistir. Cesitli dini gelenekler igerisinde olusan mistik yapilanmalarin bu
realiteden hareket ettikleri ise bir baska gercektir. Islam’da ise tasavvuf ve bu anlayisin
temsilcileri olan sifiler kalp odakli bir din yorumunun temsilcileri olarak ortaya
cikmislardir.

Tasavvufi diislincenin sistemlesmeye basladigi II1./IX. yiizyil, ortaya koyduklari
tirlinlerle daha sonraki stfi diislincenin seyrini ciddi diizeyde belirlemis olan miihim
sahsiyetlerin varhigina taniklik etmistir. Bunun en O6nemli kaniti Hiicviri’nin (61.
465/1072) Kesfii’l-mahcub’da tanittigr ilk tasavvufi olusumlarin kendilerine nispet
edildigi sahsiyetlerin biiyiik gogunlugunun III./IX. asirda yasamis olmasidir.>! Bu isimler
arasinda zikredilen Haris b. Esed el-Muhasibi ile kendisinden farkli bir zaman diliminde
ve farkli bir cografyada yasamis olan Hakim et-Tirmizi tarafindan ortaya konulmus olan
cesitli tasavvufi yorumlar arasindaki irtibat bilhassa dikkate degerdir. Biri s6z konusu
asrin ilk yarisinda digeri ise ikinci yarisinda eserlerini kaleme almis olan bu iki sahsiyete
ait fikirlerin karsilastirmali olarak okunmasi dénemin dogru bir sekilde anlagilmasi ve
tasviri acisindan ehemmiyet arz etmektedir. Bu calisma bdylesi bir diisiince lizerine bina
edilmistir.

Bu calismada Haris el-Muhasibi ve Hakim et-Tirmizi’nin hayatlari, eserleri,
yasadiklar1 donem ve cografyanin tarihi, siyasi, dini, ilmi ve tasavvufi durumu, eserlerinin
islup ve dil ozellikleri gibi konulara deginilmeyecektir. Kendilerinin séz konusu
yonleriyle alakali yeterli ¢calisma mevcut oldugundan ve de calismanin asil amaciyla
ortiismediginden bu konular kapsam disinda tutulmustur. Genel durum bdyle olmakla
birlikte yeri geldiginde yukarida ifade edilen hususlara yiizeysel bir sekilde

deginilmekten de geri durulmayacaktir.

5- Muhtevaya Dair

Biitiin biiylik diisiintirler icinde bulunduklar1 kiiltiirde kendi yetkinliklerini
kazandiktan sonra o kiiltiirii meydana getiren degerlerle dncelikle hesaplasir ve elestirel
bir yaklasimla onlar1 analiz eder, sonra da onun zayif noktalarindan hareket ederek kendi
fikri kisiliklerini ortaya koyarlar. Insanlarin ortaya koydugu eserler genellikle bu eseri

ortaya koyanin tabii ve sosyal, yani kiiltiirel ¢evresi ile kendi fizyolojik-psikolojik

51 Ebi’l-Hasan Ali b. Osman el-Hucvird, Kesfii I-mahciib (Beyrut: Daru’n-Nehdeti’l-‘ Arabiyye, 1980),

403-493.



sartlarmnin bir fonksiyonu olarak zuhfir eder.>? Muhasibi ve Tirmizi de Islam kiiltiiriiniin
en gii¢lii miitefekkirlere sahip oldugu, bu miitefekkirlerin Islam kiiltiiriinde ortaya ¢ikan
tiim problemlerle yakindan ilgilendikleri ve ilimlerin tedvin edildigi bir ¢cagda yasamis,
yetkinliklerini kazanmis, tenkitlerini yapmis ve gerekli tepkilerini gostererek fikri
anlamda kendi kisiliklerini insa etmislerdir. Ornegin es-Siibki (61. 771/1370) Tabakdtii’s-
Sdafi iyye adl1 eserinde Muhasibi’yi zikrederken, onun fikih, tasavvuf, hadis ve kelam gibi
ilimlerde miisliimanlarin imami1 oldugunu ve bu disiplinlerin her birinde miistakil eserler
ortaya koyma suretiyle Safii fikth¢ilar1 arasinda temayiiz ettigini belirtir.>® Bu hiikiimlerin
aynilarin1 Tirmizi hakkinda da dile getirmek imkan dahilindedir.

Muhasibi ve Tirmizi’nin eserlerinde hemen her dini disipline ait problemlerin
kendilerine 6zgii ¢oziimleriyle kargilagmak miimkiindiir. Dahas1 onlarin her ikisi de
birgok ilim dalinda miistakil eser ortaya koymuslardir. Ornegin Muhasibi’nin er-Ri ‘dye
li hukukillah adli eseri tamamiyla tasavvufi ve ahlaki muhtevaya sahipken, Fehmu ’s-
saldt’1 namazin anlami, adabi, sartlari, abdest ve kaideleri gibi meseleleri fikhi ve ahlaki
acidan inceler. Kendisinin Fehmii’I-Kur’'dn 1 ise tefsir, kiraat, kelam vb. konulara tahsis
edilmistir. Ma iyyetii’l- ‘akl adl1 eserinde ise 0, akil mevzusunu hemen biitiin yonleriyle
ve felsefi bir derinlikle ele alir.>* Hakim et-Tirmizi nin Hatmii I-evliyd ve Riyazetii 'n-nefs
gibi eserleri ise tasavvufun en derin ve tartismali meselelerine odaklanirken, es-Salat ve
makdsiduhd baglikli risdlesi namazin hem fikhi hem de dertini boyutunu, Nevddiru'’l-
usul’i hadis ilmini, er-Red ale’l-mu ‘attila ve er-Red ale r-Rafizd adl eserleri kelam ile
alakali meseleleri, Tahsilu nazdiri’l-Kur’dn’1 tefsir ilmini konu edinir. Onun el-
Mesa’ilu’l-mekniine adl1 eserinde tefsir, hadis, tasavvuf, fikih ve kelam ile alakali
meselelerin tamam bir arada islenir.>®

Durum boyle olmakla birlikte gerek Muhasibi’nin gerekse Tirmizi’nin esasen
birer sifi olduklarini hi¢gbir zaman akildan ¢ikarmamak gerekir. Zira hemen biitiin dini
disiplinlerle ilgilenmis olmalarina ve eserlerinde bunlarla alakali diisiincelere yer
vermelerine ragmen eserlerinin ana temasini tasavvuf olusturur. Ornegin Muhasibi’nin

Fehmii’s-saldt’inda her ne kadar fikhi meselelere yer veriliyorsa da aslinda onun amaci

52 Miibahat Tiirker, Ug¢ Tehdfiit Bakimindan Felsefe ve Din Miinasebeti (Ankara: Tiirk Tarih Kurumu

Basimevi, 1956), 7.
% Taceddin es-Siibki, Tabakdtii's-Safi ‘iyyeti’I-kiibrd, nsr. Faysal Isa (Kahire: Daru Thya’i’l-Kutubi’l-
‘Arabiyye, 1964), 2/275.
Muhasibi’nin eserleri ile alakali detayli bilgi i¢in bk. Erginli, Tasavvuf Diisiincesinde Muhdsibi,
a.mlf., Hdris Muhdsibi ve Nefis Kavrami (Rize: Karadeniz Yayinlari, 2008).
Tirmizi’nin eserleri ile alakal1 detayl bilgi i¢in bk. Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi.
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namazi tasavvufl bir bakis agisiyla izah etmeye ¢aligmaktir. Yine Tirmizi Nevadiru 'l-usiil
adl1 eserinde her ne kadar 291 hadisi naklediyorsa da burada onun temel gayesi bir hadis
alimi olarak hadis rivayetinde bulunmak degil, bilgi vermeyi hedefledigi konularda
hadislerin kaynakligina miiracaat etmek ve s6z konusu hadisleri tasavvufi bakisla serh
etmektir.>®

Haris el-Muhasibi ve Hakim et-Tirmizi eserlerinde hemen her ilim daliyla alakali
problemlere ve bunlara yonelik ¢dziim Onerilerine yer vermis olmalari bir agidan olumlu
cagrisimlar yapsa da bu durum zaman zaman muhtelif tiirden sikintilarin ortaya
cikmasina da sebep olmustur. Zira ¢ok yonli yetkinlikleri ve asli sifi kimlikleri
meseleleri ele alis tarzlarmi da belirlediginden, ilgili alanlarin uzmanlari onlarin
ulastiklar1 neticelere olmasi gerektigi sekliyle niifuz etmekte zorlanmaktaydilar. Bu da
onlarin Kimi zaman ciddi tartismalarin igerisine g¢ekilmelerine yol agmustir. Problemi
dogru bir tarzda teshis eden Hiiseyin Aydin (61. 2021), Haris el-Muhasibi’nin eserleri i¢in
“cagini asan eserler” nitelemesinde bulunur ve bunun ardindan ¢agdaslarinin kendisini
anlayamadiklarini sdyler. Aydin’a gére insan psikolojisi anlamakta zorlandigi olgulari
anlasilamaz olarak birakmayip bunlarda tehlikeli anlamlar vehmeder, objektif bir delil
gdsterememesine ragmen bu vehmedilmis tehlikeyi salt bir tehlike olarak belirler.>’
Dolayisiyla Muhasibi’nin “halku’l-Kur’an” mevzusunda Ehl-i hadis ile ters diismesi ve
bunun neticesinde bir¢cok ezaya katlanmak mecburiyetinde kalmasi; Tirmizi’nin ise
velayet ve mahabbet nazariyesi sebebiyle zamanin siyasi otoritesi tarafindan sigaya
¢ekilip uzun yillar siirecek olan bir siirgiine gonderilmesinin arka planinda Hiiseyin
Aydin’in veciz bir Uslupla dile getirdigi bu yaklagimin etkili oldugu sdylenebilir.

Haris el-Muhasibi’nin Hakim et-Tirmizi’ye fikir planindaki etkisi bariz olmakla
birlikte, Tirmizi’nin eserlerinde Muhasibi’nin adi zikredilmez. Nitekim Tirmizi tislubu
geregi birka¢ simirli 6rnek disinda higkimsenin ismini eserlerinde zikretmez. Bununla
birlikte, basta eserlerinden bazilarina uygun gordiigii isimler olmak iizere, Tirmizi nin
Muhasibi’nin izinden gittigine deldlet eden ¢ok sayida emare mevcuttur. Ornegin
Muhasibi ile Tirmizi’nin su eserleri arasinda hem isim hem muhteva benzerligi
bulunmaktadir: Muhasibi, Adabii ‘n-niifiis, Tirmizi, Edebii’n-nefs, Muhasibi,
Mu ‘atebetii 'n-nefs, Tirmizi, Riydzetii 'n-nefs; Muhasibi, Fehmii’s-sala, Tirmizi, es-Saldtu

ve mekdsiduhd; Muhasibi, Serhii’l-ma ‘rife, Tirmizi, Ma rifetii’l-esrar; Muhasibi,

56 Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayigi, 138-139.
57 Aydin, Muhdsibi’nin Tasavvuf Felsefesi, 15-16.



Ma’iyetii’l- ‘akl, Tirmizi, el-‘akl ve’l-hevd; Muhasibi, Kitabii’l-‘ilm, Tirmizi, IImii’l-
evliya vd.

Ote yandan Muhasibi ve Tirmizi kalp, ruh, nefs ve akil konularmna, bunlarin
birbirinden farkli yonlerine, miiridlerin adab ve ahlakina, tasavvufi makam ve hallerin
aciklanmasina, dua ve zikirlere, ibadetlerin fikhi yoniiyle birlikte manevi ve tasavvufi
manalarina, Kitap ve Siinnet ile mukayyed olan tasavvuf anlayigina, bunlarla uyum
igcerisinde olmayan sapkin tasavvuf ziimrelerinin eksiklik ve yanlislarina yer veren eserler
kaleme almiglardir. Stfiler tarafindan benimsenen tasavvufl hayat biiyiik dl¢iide onlarin
ve onlar gibi stifilerin eserlerinin ¢izdigi ¢ercevede gelismistir. Ornegin Muhasibi nin er-
Ri‘dye li-hukukillah’1 ve Tirmizi’nin Hatmii’l-evliya’s1 bu alana katki saglayan basat

eserler arasindadir.



BiRINCi BOLUM
HARIS EL-MUHASIBi VE HAKIM ET-TIiRMiZi’YE GORE
INSANIN MANEVi BOYUTUNUN TEMEL OGELERI VE
FONKSIYONLARI

Haris el-Muhasibi ve Hakim et-Tirmiz1 insanin manevi boyutunu olusturan temel
Ogelerle alakali olarak kendi donemlerine kadar sifiler tarafindan pek deginilmeyen
hususlara odaklanirlar. Bu dogrultuda onlar insanda bir taraftan meleklerde bulunan akil
melekesinin, diger yandan ise hayvanlarda da mevcut olan sehvet duygusunun mevcut
olusu gergeginden yola ¢ikarlar. Birbirine zit olan iki tabiatin bulustugu yerde insan adi
verilen varhgin viicut buldugunu sdylemek suretiyle®® onlar insanin manevi boyutunun
diger varliklardan temel farkini ortaya koymaya calisirlar.

Hakim et-Tirmiz1’nin insanin manevi yoniiyle alakali yapmis oldugu aciklamalari
onun adeta Muhasibi tarafindan ortaya konan fikirlerin bir tiir sarihi ve gelistiricisi
olduguna isaret eder. Tirmizi’nin Biidiivvii's-se 'n adli eserinin ilk paragrafinda belirttigi
lizere o, bir hac seyahati esnasinda Irak’a gitmis ve orada bir siire kalarak ilim tahsil
etmistir. Tirmizi’nin Muhasibi’nin yasadig1 ve vefat ettigi bolgede bir miiddet ilim tahsili
icin kalmasi onun Muhasib1’nin fikirlerine ve eserlerine bu siire i¢cerisinde muttali oldugu
diisiincesini uyandirmaktadir. Dolayisiyla onun hem bu konuda hem de diger konularda
Muhasibi’nin ¢izgisini takip edip onun fikirlerine yeni bir bakis agisi ve yorum
kazandirmasi tabiidir. Bununla birlikte Tirmizi’nin, 6zellikle kalbi “sadr”, “fuad ”, “liibb ”
vs. boyutlara ayirma mevzusunda orijinal tespitlerinin oldugu bu boliimde goriilme
imkani olacaktir.

Muhasibi ve Tirmizi’nin yasadigi donemde insanlarin 0 giiniin sartlari
cercevesinde diinyaya meylettikleri hakikatine bakilirsa, onlarin bdyle bir ortamda
“mahiyeti itibariyle insan nasil bir varliktir?” “Allah tarafindan varlik dleminde insana
yiiklenen misyon tam olarak nedir?” gibi sorulara cevap aramalari, insan-Allah iligkisini
aciklamanin yaninda insanlarin o giinkii diinyevilesme yoniindeki tutumlarina da bir tepki
mahiyetindedir. Onlar bu sorunun cevabini ilk basta ayet, hadis ve bunlara yonelik olan
ilm1 ¢alismalarda, daha sonra ise kelam ilmiyle istigal eden miitekellimlerin tespitlerinde

sentezci bir yaklagimla aramislardir.

8 Muhasibi, M 'iyyetu I ‘akl, 206-207; Muhasibi, er-Ri ‘dye, 251; Tirmizi, el-Ekyds, 87-90.
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Onlarin diisiincesinin ana konusu insan-Allah iligkisidir. Deginmis olduklar1 her
konuya onun i¢in deginmis ve insanin yapisal 6zelliklerini dikkatlere arz ederek diisiinen
ve tefekkiir eden bir insan olarak yasamlarinin taat ve ibadet tizere kdim olmas1 gerektigi
hususunu aydinlatmaya ¢alismislardir. Bu sebeple bu boliimde, s6z konusu stfilerin insan
tabiat1 iizerinde agiklamalarda bulunurken, ele aldiklari latife®® ve kavramlar; “kalp”,
“akil” ve “nefs”, olmak iizere li¢ baslik altinda iglenip bu latifelerin hangi dogrultuda izah
edilip degerlendirildikleri goriilmeye c¢alisilacaktir. Akabinde ise Muhasibi ile
Tirmizi’nin fikirleri arasinda bir karsilastirmada bulunup diisiincelerinin ortaya ¢ikmasini
saglayan saiklerin neler oldugu tespit edilmeye gayret edilecektir. Insanmn manevi
cephesini olusturan latifelerden biri olarak kabul edilen “ruh” mevzuSuna ise s6z konusu
boliimde deginme geregi duyulmamistir. Zira ruh kavrami her ne kadar Muhasibi ve
Tirmizi’de ilkesel olarak var ise de salt ruhtan s6z ettikleri vaki degildir. Muhtemelen
bunun sebebi Kur’an’da ruhun bilgisinin elde edilemeyeceginin belirtilmis olmasidir.®°
Kitap ve Siinnet’te mahiyeti hakkinda bilgi verilmemis olan ruh mevzusuna girmekten
imtina ettikleri anlasilan bu sifilerin, konu {lizerinde tartisma ve ihtilaf yaratacak bir s6z
sdylemedikleri goriiliir. Bu manada yasadiklar1 dénem itibariyla Islam diisiincesinin
genel yapisina bakildiginda, Siinni g¢ergevede kalindigi miiddetce ruhun ne oldugu
iizerinde durulmadigi net bir sekilde miisahede edilebilir.®? Durum bdyle olmakla
beraber, salt ruh tizerinde durmamakla birlikte Muhasibi ve Tirmizi’nin eserlerinde

beden-ruh ayriligina isaret ettiklerine de sahit olunur.®?

1.1. Muhasibi’ye Gore Kalp

Muhasibi muhtelif eserlerinde kalp ve kalp ile alakali hususlar {izerinde siklikla
durur. Onun bu tutumu, kalbin tasavvufi diisiincenin merkezinde yer alan ana unsurlardan
biri olmas1 sebebiyledir. Yasamis oldugu dénemde kalp ve kalbin ¢esitli boyutlariyla
alakali eserlerin heniiz telif edilmemis olmasi dogal olarak kendisinin ilgili goriislerini
ekseriyetle ayet ve hadisler lizerinden sekillendirmesine yol agmistir. Muhasibi kalbi

olumlu ve olumsuz duygular, ahlaki erdemler ve marifetin kaynagi% olarak degerlendirir.

% Insandaki ilahi cevhere isaret eden tasavvuf terimi.

60 Bk. Isra, 17/85.

61 Bk. Mehmet Dalkilig, [sldm Mezheplerinde Ruh (istanbul: iz Yayincilik, 2004).

62 Haris el-Muhasibi, Risdletii’l-miistersidin, thk. Abdulfettah Eb Gudde (Halep: Daru’s-Selam, ts.),
110; Tirmizi, Riydzetii'n-nefs, 33.

63 Muhasibi, el-Kasd, 277.
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Bunun yaninda o, kalbi aklin mekan1 olarak tasvir eder.®* Bu itibarla Muhasibi birgok
ayette gecen diisiinen (ya‘killin), anlayan (ya‘lemin), ibret alan (miiddekir), inanan ve
siphe eden (miimterin) gibi kavramlarin ve degerlerin merkezinin kalp oldugunu
savunur.%

Muhasibi’ye gore kalp genel bir anlam ifade etmekle beraber, kisiden kisiye
farklilik gosteren bir yapiya da sahiptir. O bu noktada avAmin ve havassin kalpleri
seklinde ikili bir kategorizasyona gider.®® Muhasibi insanin batini boyutuyla alakali
diisiincelerini beyan ederken kalp kavramini siklikla kullanmakla birlikte baska
kavramlara da yer verir. Bunlar “sadr”, “sirr”, “zamir” ve “fudd” seklindedir.%” Bunlar
arasinda “sadr”1 insanin i¢ diinyasinin tamamin1 ifade edecek bir kavram olarak kullanir.%®
Muhasibi imani anlamdaki tasdikin olusum siirecinden bahsederken sadr kavramina
miiracaat eder ve “tasdikin kalbe ulasmasi sadrin Allah tarafindan a¢ilmasi” hususuna
vurgu yaparak sadrin 6nemini ortaya koymaya calisir.%® Ona gére sadr ayn1 zamada seytan
kaynakli vesvese ve kotii duygularin mahalli olarak da islev goriir.”® Bu durumla
baglantili olarak c¢esitli menfi duygular ya da yasantilar neticesinde insanin i¢ aleminde

meydana gelen sikintilarm yerinin de sadr oldugunu soyler.”

Ayni zamanda ona gore
celal ve heybet vasiflarmin tecelli ettigi ana saha da sadrdir.”? Celal ve heybet her ne kadar
miisbet vasiflar ise de sadrda olusan kotii duygularin izalesi icin gerekli goriildiigiinden
Muhasibi bunlari sadrla iligkilendirir.

Muhasibi’nin bazen kalbe yakin anlamda kullandig1 ve kulun i¢inde sakli tuttugu
niyetin mahalli olarak nitelendirdigi kavramlardan biri de “sirr”dir. Muhasibi’nin niyetin
insanin sirrinda gergeklestigini ifade ederken kalbi kast ettigi anlasilmaktadir.” Onun bu

yaklagiminin sebebi niyetin sirri yani gizli olusundan dolayidir. Bununla beraber o, itikad

ile alakal1 hususlardan s6z ederken bunlarin mahalli olarak da sirra isaret eder.”* Onun bu

64 Muhasibi, el-Kasd, 251.
85 Muhasibi, el-Kasd, 279-289.
66 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 73; Muhasibi, el-Mesa il, 108, 145.

67 Muhasibi’nin kalbin yerine kullandig1 bu kavramlar sirasiyla zikredilip ele alinacak ve her biri ile
alakal1 ibarelerde kaynaklara isaret edilecektir.

68 Muhasibi, Risdletii I-miistersidin, 36.

69 Bu konudaki goriisii baz1 ayetler cercevesinde tesekkiil etmistir. Bk. En‘am, 6/125; Insirah, 94/1.

70

Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 289.

L Muhasibi, en-Nesd ik, 63.

2" Muhasibi, Bed u men endbe ildllih, 346.

& Muhasibi, en-Nesdih, 125-126; Muhasibi, Risdletii’I-miistersidin, 114; Muhasibi, el-Kasd, 292.
" Muhasibi, en-Nesd i, 64.
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dogrultuda hareket etmesinin sirr ile itikad arasinda dilsel/liigavi agidan kurulan irtibatin
etkili oldugu sdylenebilir.”® Muhasibi’nin terminolojisinde “sirr” kavrami ile yakin
anlamlarda kullanilan “batin” ve “zamir” kavramlari ile bunlarin zitt1 anlamlar ifade eden
“zahir” ve “cevarih” sozciikleri onemli bir yer isgal eder. Bunlar arasinda ‘“‘azalar”
anlaminda kullanilan “cevarih” kelimesi, ikinci asrin ikinci yarisindan itibaren
miifessirler tarafindan, dini ac¢idan birtakim miieyyideleri olan ameller anlamina gelen
“kesb” sdzciigiiyle es anlamli olarak kullanilmistir.”® Buradan hareketle Muhasibi’nin
cevarih sozciligiinii mutlak manada azalar degil “sirr”dan azalara yansiyan ameller olarak
analamlandirdigi sdylenebilir.”’

“Zamir”, Muhasibi’nin insanin manevi boyutunun en derin ve en gizli alanini
ifade etmek icin kullandig1 kavramdir.’® Ilgili kavrami farkli baglamlarda kullanmakla
birlikte kalbin belli bir boyutunu ifade edecek tarzda anlamlandirmasi ile alakali olarak
Muhasibi yasadigi donemdeki durumu 6ne ¢ikaran bir 6rnek verir. Buna gore kendi
zamaninda yasayan insanlarin halleri ve zamirleri (yani kalpleri) seleflerininki gibi
degildir. Bu durum Muhasibi’nin sikayetine konu olur.”

Muhasibi’nin kalp anlaminda kullandig1 kavramlardan bir digeri ise “fudd”dir. Bu
kavram Allah’in kulun kalbine ilka ettigi azamet, hasyet ve heybet neticesinde kalpte
meydana gelen ilahi istiyakin asil mahalli seklinde tarif edilir.2° Yukarida ifade edildigi
tizere Muhasibi esasen hasyet ve heybetin yeri olarak sadri isaret etmis olmakla birlikte
burada hasyet ve heybetin mekani olarak fuddi gdstermesi ona gore Allah’a yonelik
istiyak i¢in bunlarin gerekli oluslarindan dolayidir. Dolayisiyla o hagyet ve heybetin
birbirinden farkl tecellilerinin bulundugunu ve bunlardan her birinin yerinin digerinden

farkli oldugunu ifade etmeye calisir.

> Bk ibn Manzir, Lisdnii’l- ‘arab, “srr” ve “akd” md.

6 Ebi Abdurrahman el-Halil b. Ahmed el-Ferahidi, Kitdbii'I- ‘Ayn, nsr. Mehdi el-Mahziimi-Tbrahim es-
Samirrai (Beyrut, 1988), 3/77-78; Ebii Bekr Muhammed b. Hasan ibn Diireyd, Cemheretii’l-liiga, thk.
Remzi Miinir Balebeki (Beyrut: Daru’l-‘ilim, 1987), 1/437; Cemaliiddin Muhammed b. Miikerrem
fbn Manztr, Lisdnii’l- ‘arab, ngr. Emin Muhammed Abdiilvehhab-Muhammed es-Sadik el-Ubeydi
(Beyrut: y.y., 1996), 233-234; Seyyid Muhammed Murteza el-Hiiseyni ez-Zebidi, [thdfii’s-saddti’l-
miittakin bi-serhi Thya’i ‘uliimi’d-din (Beyrut, 1989), 4/336-338.

Erginli, Hdris Muhdsibi ve Nefis Kavrami, 126-127.

8 Muhasibi, en-Nesd 'ih, 64-66.
79

77

Muhasibi der ki: “Sayet selef-i salihinden biri kabrinden kalksa ve alimlerimizin icerisinde bulundugu
duruma sahit olsa, onlardan yiiz gevirip onlarla asla konusmaz. Diger insanlar hakkinda ise “bunlar
herhalde ahiret giiniine inanmryorlar” der.” Muhasibi, en-Nesdih, 66.

80 Muhasibi, Bed’'u men endbe ilallih, 346.
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Muhasibi yukarida tanimlar1 ve fonksiyonlar1 hakkinda bilgi verilen kavramlarin
tamamiyla genelde kalbi kast etmekle beraber bunlarin her birinin kalbin farkli boyutlar
oldugu seklinde bir ifade kullanmaz. Bir bagka ifadeyle o, kalpte olusan farkl nitelikteki
duygu ve diisiincelerin kalbin belli diizeyleri ile irtibatin1 sistematik bir tarzda izah
tesebbiisiinde bulunmaz. Bununla birlikte Muhasibi’nin ortaya koydugu yorumlardan
hareket edildiginde esasen kastinin bu oldugu sdylenebilir.

Muhasibi’nin kalple ilgili yapmis oldugu aciklamalar her ne kadar Islam
alimlerinin genel kabullerine uygun ise de bunlar ayn1 zamanda ayni ¢izgiyi benimsedigi
gelenegin yaklasimlarindan belli diizeyde farklilagtigina da isaret eder. Nitekim o Ahmed
b. Asim el- Antaki (61. 239/853) gibi kalbi duyularla bir sayan diisiiniirlerden farkli
olarak® kalbin, bir duyu orgam degil duyular vasitasiyla elde edilen bilgilerin kendisi
sayesinde idrak edildigi bir meleke oldugunu séyler.8? Bu noktada Muhasibi kalp igin
sOyle bir benzetme yapar:

“Kalp alt1 kapis1 bulunan bir ev mesabesindedir. Bu kapilarin herhangi birinden,
zararina olacak bir seyin girmesinden kendini muhafaza et ki, bu ev aleyhinde

olacak sekilde harap olmasin. Bahsedilen kalp evinin kapilar1 sunlardir: Tki goz,

dil, kulak, basar, iki el ve iki ayaktir. Bu kapilardan biri ilimsiz olarak acildig1

vakit muhakkak ki ev zarara ugrar.”8?

Muhasibi kalbin iyi ya da kétii olarak nitelenen her tiirlii duygunun kaynagi, dis
alemden gelen etkilerin muhatab1 olan temel bir latife ve s6z konusu etkiler sebebiyle
viicuda gelen eylemlerin belirleyicisi konumunda olan bir gii¢ oldugunu diisiiniir.8*
Muhasibi’nin bu yaklasimindan hareketle onun insandaki yiikiimliiliigiin nefse degil,
kalbe atfettigi soylenebilir.8

Muhasibi’ye gore kullugun suuruna kalp ile varilir. Bundan dolay: azalar1 kalp

tarafindan yonetildigi takdirde insanin ortaya koyacagi davranmiglar “ahlaki” olarak

nitelendirilebilir. Buradan hareketle o, kalbin safiyetinin muhafazasina 6nem verilmesi

8 Eba Nuaym Ahmed b. Abdullah b. Ishak el-Isfahani, Hilyetii’l-evliyd ve tabakdtii’I-asfiyd (Beyrut:

Darii’1-Kiitiibi’1-Ilmiyye, ts.), 294.
82 Muhasibi, er-Ri ‘dye, 494.
8 Muhasibi, Risdletii’I-miistersidin, 115-116.
8 Muhasibi, “el-Halve”, 1955, 451-490; a.mlf., Fehmii's-saldh, 39, 42-43, 52, 54, 66.
8 Erginli, Hdris Muhdsibi ve Nefis Kavrami, 128-129.
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gerektigi hususunda 1srarcidir.2® Zira Muhasibi’nin diisiince sisteminde kalp bilen,
duyumsayan ve gayb alemi ile irtibatin1 saglayan yegane latifedir.?’

Kisinin bedensel eylemlerinin, kalbin azalar1 yonlendirmesi neticesinde ortaya
ciktig1 diisiincesinden hareketle Muhasibi dncelikle kalbin manevi kirlerden arindirilmasi
gerektigi hususuna vurgu yapar.®® Zira Allah’a vuslat yolunda énemli bir fonksiyon icra
eden kalbin Allah disindaki her seyden arindirilmasi, Allah’in zikriyle mamir hale
getirilmesi gerekir.&

Muhasibi’nin kalple alakali yaptigi tarifler incelendiginde, insanin viicudunda
cam kozalag1 seklindeki bir et pargasindan ibaret olan bedensel kalbin mi yoksa ruhani
bir latife olarak kendisinden s6z edilen, manevi duyarliligin merkezi olan kalpten mi s6z
ettigi kendisi tarafindan ayrica belirtilmedigi goriiliir.*® Bununla birlikte, kalbin beden
gibi kulluk mevzusunda sorumlu tutuldugunu ifade etmesinden yola ¢ikildiginda onun
batini anlamdaki kalbi kast ettigi soylenebilir.

Haris el-Muhasibi beden ile kalp arasindaki iliskiyi sebep-sonu¢ baglaminda
degerlendirir. Buna binaen o, kalpte sekillenen hususlar1 sebep, bedensel eylemleri ise
bunlarin sonuglar1 olarak nitelendirir.®* Dolayisiyla ona gore kalpte cereyan edecek olan
belli bir diizeydeki bozulmanin ayni oranda bedenin azalarina yansiyacagini belirttigi gibi
kalpte olusan giizel duygularin da bedende karsiliklarmi bulacagim diisiiniir. °* Su halde
Muhasibi agisindan asil deger atfedilmesi gereken sonuglarin ortaya ¢iktigr beden degil
sebeplerin viicut buldugu kalptir.”® Bu dogrultudaki kanaati onun insanlar arasinda bir
mukayese yapilmasi soz konusu oldugunda esas alinmasi gereken kriterin kalbin durumu
oldugunu ortaya koymaktadir. Ona gore kalbin arzulanan diizeydeki selametinin

mahabbetin ortaya c¢ikis siireciyle de ilgisi s6z konusudur. Mahabbetin derecesi

8 Muhasibi, el-Mesdil, 127

87 Aydin, Muhdsibi’nin Tasavvuf Felsefesi, 49.

88 Muhasibi, Risaletii 'I-miistersidin, 115-116.

89 Muhasibi, Serhu I-ma rife, 61.

N Gazzali Ihya’da kalp mevzusunu islerken, kalbin bu iki farkli seklinden detayli bir sekilde

bahsetmektedir. Bkz. Gazzali, .I'hyd, kalp boliimii. Ayrica bk. Necip Taylan, Gazadli’nin Diisiince

Sisteminin Temelleri (Istanbul: IFAV, 1994), 104.

9 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 92.

92 Muhasibi, Risdletii’l-miistersidin, 110.

9 Kalbi ve bedeni ameller arasindaki aymrimin mutasavviflardan 6nce Mitezile ulemasinda da
kullanildig: goriilmiistiir. Bu durum Muhasibi’nin onlardan istifade ettigini gdstermekle beraber, onun
bunu ahlaki 6gretiler agisindan farkli bir noktaya tagidigir da muhakkaktir. Muhammed b. Abdilkerim
es-Sehristani, el-Milel ve’'n-nihal, thk. Muhammd Abdiilkadir el-Fadili (Beyrut: el-Mektebetii’l-
Asriyye, 2008), 44; Erginli, Hdris Muhdsibi ve Nefis Kavrami, 137-138.
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nispetinde silih amellerin tezahiir edecegi kanaatinde olan Muhasibi, ** kalp ile ibadetler
arasinda iliski kurdugu gibi ibadet ile mahabbet arasinda da bir irtibat tesis etmeye calisir.

Muhasibi’nin diisiincesine gore harici unsurlar kalbi etkiledigi gibi dahili unsurlar
da kalbe ulasip bedensel davraniglarin bigimlenmesi siirecine tesir eder. Diger taraftan
kalbin azalara etkisi ahlaki a¢idan olumlu ya da olumsuz davranislarin ortaya ¢ikmasina
sebep olur. Nitekim kendisi tarafindan manevi probemler olarak nitelendirilen haset,
kibir, sehvet gibi hususlar yaninda iman, mahabbet vb. meziyetlerin de kalbe ait oldugu
kesindir. Bunlar kalpte bir tutum ve niyet haline geldikten sonra dis organlar vasitasiyla
hérici alemde varlik bulurlar.®® Bu hususu Muhasibi soyle ifade eder:

“Allah organlarin tavassutu olmaksizin da kalbe birtakim vazifeler yiiklemistir.

Bunlar ii¢ seydir: Birincisi imana sarilip, kiifiirden sakinmak. Ikincisi Siinneti

benimseyip bid‘atten kagmmak. Ugiinciisii ise Allah’in ibadetine sarilip hos

gormedigi seylere devam etmekten uzak kalmaktir.”%

Su halde Muhasibi’ye gore kalp, temel iman esaslarin1 benimseyip kiifiirden,
bid‘atten ve Allah’in kerth goérdiigii seylerden imtina ederse, bedensel eylemler de bu
dogrultuda sekillenir. Bu durumda ayrica insanin i¢ aleminde ansizin ortaya ¢ikabilen
“hatarat” olarak nitelendirilen diisiincelerin de kontrol altina alinmas1 miimkiin olur.%’

Muhésibi kalbe gelen bilgiyi hangi kanaldan geldigine bakmaksizin, genelde
“hatre/hatarat™® olarak isimlendirir. Her seyden once kalbe gelen “hatarata” karst
temkinli olunup bu konuda nefsin muhasebe altinda tutulmasini 6giitleyen Muhasibi’ye
gore,*® bunlarin kaynag iyi veya kotii olabilmektedir. Kaynag: iyi olan bir hatre, kisiyi
1yilik konusunda motive ederken, kaynagi kotii olan bir hatre de kisiyi kotiiye yonlendirir.
Bundan dolay1 Muhasib1’nin diislincesinde hatarat, ahlaki agidan kendi basina olumlu ya
da olumsuz olarak nitelendirilmesi miimkiin olmayan bir terimdir. Ona gore kalbe ilka
olunan hatarat insan1 kimi zaman iyiye, kimi zaman kotiiye ¢cagiran davetcilerdir. Zira
onlarin kaynag1 bazen nefs, bazen seytan ve bazen de akil olabilmektedir. Nefs ve seytan

kaynakli olanlar, kisiyi kotiiliige cagirirken, kaynagi akil olanlar ise kisinin hayra ve ilahi

% Muhasibi, Adabii n-niifiis, 131-132.
% Mubhasibi, er-Ri ‘dye, 104; Aydin, Muhdsibi'nin Tasavvuf Felsefesi, 48.
% Muhasibi, el-Mesd il fi a ‘mali’l-kuliib ve’l-cevarih, 127.

97 Muhasibi, er-Ri ‘dye, 104; Erginli, Erginli, Hdris Muhdsibi ve Nefis Kavrami, 129.

% Muhasibi tasavvuf terminolojisinde (“hatr”in ¢gogulu olan) “havatir” olarak zikredilen terimi, “hatarat”
sekliyle kullanir. Bu da “hatra”nin ¢oguludur.

99

Muhasibi, Risdletii’l-miistersidin, 46.
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emirlere yonelmesini saglar.}%’ Bu yiizden ona gore kisi kalbine dogan kotii bir hatreyi
aninda rededebilmeli ve boyle bir hatrenin tehlikesi karsisinda siirekli teyakkuz halinde
bulunmalidir.’®® Muhasibi kalbe sirdyet eden her tiirlii bela ve sikintinin kisinin
acizliginden, fuzuli islerle ugrasip kendisine manen yarar saglayacak bilgilerin kalbine
girmesinin Oniine set ¢ekmesinden, diinyaya yonelip ahireti unutmasindan vs.
kaynaklanmakta oldugunu sdylemekle kotii olan hatarata karsi nasil mukavemette
bulunabileceginin yolunu gosterir.%?

Muhasibi’nin  kalp etrafindaki biitiin bu mesaisinin birtakim gerekgeleri
bulunmaktadir. Eserleri tetkik edildiginde onun 6zetle buradan su gibi hususlara ulagmay1
hedefledigi anlagilabilmektedir:

a) Insanin maddi boyutu yaninda bir de manevi boyutu bulunur. Maddi
azalarin her birinin kendine has bir islevi oldugu gibi kalp vb. manevi
organlarin da her birinin kendine has bir iglevi vardir.

b) Maddi viicutta bulunan kalbin insan hayati iizerindeki etkisinin bir benzeri
manevi viicutta bulunan kalp i¢in de s6z konusudur.

c) Bazi eski filozoflarin diisindiigii gibi diislince, algi, inang, bilgi vs. gibi

hususlari merkezi “beyin” degil “kalp”tir.1%

1.2. Hakim et-Tirmizi'’ye Gore Kalp

Hakim et-Tirmizi’nin yasadigi donemde, kalp ve kalbin ¢esitli boyutlariyla alakali
muhtelif calismalar yapilmaya baslamistir. Bu kapsamda Makdamatii’I-kuliib*®* adli
eserinde Ebii’l-Hiiseyin en-Nari (61. 295/908) kalbin farkli boyutlarini ele almis iken,
Kitdbu s-Sidk’1n'® miiellifi olan Eba Said el-Harraz (61. 277/890 [?]) ise soz konusu
eserde kalp kavrami {izerinde durur. Onlarin ardindan Hakim et-Tirmizi de ozellikle
Beyanii’l-fark ve Gavru’l-umiir adli ¢aligmalarinda kalbin farkli diizeyleri ile alakali
hususlart kendine has bir yontem ile ele alir. Tirmizi’nin bu baglamdaki goriislerinin,

Nri’ninkilerle benzerlik arzettigi soylenmelidir.1%

100 Nfuhasibi, er-Ri ‘Gye, 105.

101 Muhasibi, er-Ri ‘dye, 411.

102 Muhasibi, Risdletii I-miistersidin, 108.

103 Bk. Razi, Mefdtihu’l-gayb, V/541, 544,

104 . Ebl’l-Hiiseyin en-Nuri, Makamatii ’I-kulib, thk. Kasim es-Samerrai (Bagdat: Matbaatii’l-Ma‘arif,
1969).

195 Bk. Ebi Sa‘id el-Harraz, Kitabu ’s-Sidk (et-Tariku ilallah), nsr. Abdiilhalim Mahmud (Kéahire: Daru’l-
Me*arif, 1988), 118-123.

106 Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 182.
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Kalp konusuna iki eser tahsis ederek bu kapsamdaki goriislerini ortaya koymaya
calisan Tirmizi’nin bu tavri kalbin onun diisiince sistemindeki 6nemini ve degerini
yansitmaktadir. Tirmizi’ye gore kalp, insanin diger azalarim1 komuta eden asil otorite
durumundadir.’’” Dolayisiyla onun yaratilisina uygun hareket etmesi ya da bunun tam
aksi  istikamette bir tavr1  benimsemesi dogrudan bedenin eylemlerini
sekillendirmektedir.1%®

Hakim et-Tirmizi kalp ve ilgili kavramlar1 tarif ve tavsif ederken ¢esitli metaforik
modellere miiracaat eder. Bu kapsamda o Ornegin kalbin topraklari, komutanlari,
ambarlari, vezirleri ve ordusu bulunan bir hiikiimdar gibi oldugunu sdyler. Ona gore
beden iilkesinin hiikiimdar1 olan kalbin ambarlar1 o bedensel kalbin igerisinde yer alan
bosluklara benzer. Bunlarin doldurulmasi ise marifet hazinesi i¢in gerekli olan bilgiler ile
miimkiindiir. Béylesi bir kalbin veziri akil, topraklar1 sadr, komutani da ahlaktir.1%®

Tirmizi kalp sdzcliglinii insanin batininda bulunan gesitli boyutlarin tamamini
ifade eden kusatic1 bir isim seklinde kullanir. insanin batininda bulunan kalbin i¢inde ve
disinda yer alan birtakim farkli boyutlarin varligini dile getiren Tirmizi, bunlar1 her
birinin 6zel bir gorevi oldugunu sdyler. Bu meseleyi yine mecaz iizerinden izdha yonelen
Tirmizi, goz, ev, harem-i serif, kandil ve ceviz isimlerinin kusaticiliklarina isaret ederek
bu hususu degerlendirir. Ornegin ona gére ev ismi kapi, sahanlik, koridor ve avlu vb. o
yapinin temel 6gelerini kapsaminda barindiran bir kelime oldugu gibi kalp de aym
zamanda manevi boyutlarin tamamini ifade eden bir tabirdir.!

Hakim et-Tirmiz1 bilgi mevzusunda insanlarin birbirlerinden iistiin olabilecekleri
realitesinden hareketle, farkli bilgi tiirlerinin kalpteki yerinin yekdigerinden farklilastigini
savunur. Dolayisiyla o, bilginin degeri 6l¢iisiinde kalpteki yerinin de daha derin, daha
korunakli ve daha &zel bir yer olabilecegini sdyler.''! Bu goriisiinden hareketle Tirmizi
Beyanii’l-fark adli eserinde kalbin “sadr”, “kalp”, “fudd” ve “libb” seklindeki
boyutlarindan s6z eder. Bununla birlikte Gavru 'l-umir isimli ¢calismasinda o meseleyi
“nlr” kavrami ekseninde yeniden degerlendirerek farkli bir tasnif ortaya koyar. Ilgili

tasnife gore kalbin baslica boyutlar1 sunlardir: Fuad, zamir, gilaf, kalp, segaf, habbe,

197 Hakim et-Tirmizi, Edebu n-nefs, thk. A. J. Arberry - Ali Hasan Abdiilkadir (Kahire: y.y., 1947), 92.

198 Tirmiz, el-Ekyds, 108.

199 Tirmiz, el-Emsal, 74.

110 Hakim et-Tirmizi, Beyanii’I-fark beyne’s-sadr ve’l-kalb ve’l-fudd ve I-liibb, thk. Ahmed Abdiirrahim
es-Sayih (Kahire: y.y., ts.), 17-19.

Y Tirmizi, Beydnii’l-fark, ts., 18.
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liibab.!'? Burada &éncelikle Beydnii’l-fark ta ortaya konan tasnif esas alinacak akabinde
Gavru’l-umiir’ daki tasnife de deginilecektir.!!3

Tirmizi’ye gore kalbin en dista yer alan boyutu “sadr” olarak isimlendirilir. Sadrin
bu isimle anilmasinin sebebi, kalbin diger boyutlarina giris yeri olmasindan dolayidir.
Bunun yani sira giindiizlin baslangicina “sadru’n-nehar” denildigi gibi kalbin baslangi¢
noktasina da “sadru’l-kalb” denir. Insanin ihtiyaglartyla alakali vesveselerinin dogus yeri
ve kisiyi Allah’tan uzaklastiran diisiincelerin kalbe ulagsmasini saglayan ana merkez
olmas1 hasebiyle de sadr bu sekilde isimlendirilmistir.*'4

Kalbin bir boyutu olan sadrin kalp ile iliskisini anlatan Tirmizi, meselenin daha
iyi anlasilabilmesi i¢in birtakim benzetmelerde bulunur. S6z konusu benzetmelerden
birinde, sadrin kalp ile iliskisinin gézdeki beyazhigin gz ile iliskisi gibi iizerinden izadh
edilmeye c¢aligilir. Buna gore seytan kaynakli vesvese ve kuruntu ile melek vasitasiyla
insanin i¢ diinyasinda ortaya c¢ikan havatirin kalbe giris yeri olarak sadri isaret eden
Tirmizi,!*® buna benzer bir durumun goéz 6rneginde de teshis edilebilecegini sdyler.
Nitekim gdze isabet eden toz vb. nesneler ilk etapta goz akina zarar verirler.!'6

Tirmizi sadrin insanin batini boyutunu olusturan temel 6gelerden biri olan nefs ile
iligkisi baglaminda da kendine 6zgii yorumlar ortaya koyar. Ona gore kin, arzu ve beklenti
gibi olumsuz olgularin insanin manevi boyutuna giris yerinin “sadr” olmasi sebebiyle
burasi ayn1 zamanda “nefs-i emmare”nin tahakkiim alamdir.''” Bu 6zelligi sebebiyle
zaman zaman nefs tarafindan sadra dayatilan ¢esitli olumsuzluklar neticesinde sadrda bir
daralmanin meydana geldigini sdyler.*® Ote yandan bazi zamanlarda da kalpten sadra
yonelik agilimlar s6z konusu olur ve bu durumda -Kur’an’da Insirah stiresinin ilk yetinde
de isaret edildigi iizere- sadrda insirah hali yasanir.!'® Biitiin bu sdylenenlerden hareketle

Tirmizl’ye gore sadrin nefs ve kalbin miisterek olarak tasarrufta bulunabildikleri bir alan

Y12 Hakim et-Tirmizi, Gavru T-umiir, nst. ibrahim Semsuddin (Beyrut: Darii’l-Kiitiibi’l-ilmiyye, 2002),

29.

S6z konusu tasnife “Hakim et-Tirmizi’ye gore marifet” baglikli konu baglaminda deginilecektir.
Tirmizi, Beydnii’l-fark, ts., 18-19.

Tirmizi, Cevibu mesd’il, 144.

Tirmizi, Beydnii l-fark, 19.

Tirmizi’nin bu izah1 gostermektedir ki o, s6z konusu problemleri insanin fitratinda var olan hususlar
olarak gérmedigi gibi bunlarin ¢ok kolay bir sekilde izale edilebilecegini de diisiiniir. Ciinkii bu kotii

duygularin mekan1 olan sadr, 6nem itibariyla kalp, fuad ve liibbe gore daha az dneme sahiptir (Cift,
Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayist, 187).
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Tirmizi, Hatmu l-evliya, 374.
Tirmizi, Beydnii l-fark, 19.
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oldugu sdylenebilir. Bununla beraber o, nefsin insanin i¢ diinyasinda sadra yakin bir yere
konuslandirildigini ve insanin nefsten sadra intikal eden kuruntularla siandigini
belirtir.*2

Tirmizi sadr1 hem Islam niirunun mahalli*?* hem de duyular vasitasiyla elde edilen
ilmin muhafaza edildigi yer olarak goriir.'?> Dolayistyla ona gore “Islam” sadra tekabiil
eder. O Islam nuru i¢in sadr1, iman nuru i¢in “kalb”i, tevhid nuru i¢in “fudd”1 ve marifet
nuru icin de “liilbb”ii isaret eder.?®

Onun duyular aracilifiyla elde edilen bilgi tiirliniin mekani olarak sadra isarette
bulunmasi?* ve ileride de deginilecegi iizere, kalp kaynakl bilgiyi yani marifeti ise
kalbin ikinci ve daha 6zel boyutuna atfetmesi, ¢esitli yollarla sonradan kazanilan ve zahir
bilgi diye nitelendirdigi bu bilgi tiirlinii daha asag1 bir mertebede gordiiglinden dolayidir.
Ciinkii ayn1 zamanda nefsin de konuslandigi mahal olan sadr, sonradan edinilen bu
bilgiye nefsin dahlini miimkiin kilacagindan s6z konusu bilginin giivenilirligini de
engelleyecektir. Tirmizi dolayli olarak bu yaklasimiyla batini bilginin zahirl bilgiden
daha giivenilir olusunun izahin1 da yapmis olmaktadir.1?°

Tirmizi, marifetin kalbe girip yerlesebilmesi igin kalbin boyutlarindan biri olan
sadrin haset, kin ve kibir gibi manevi kirlerden arindirilmasi gerektigini diisiiniir.*?® Ona
gore sadr her tirlii kotiilikkten temizlendigi takdirde, kisi Kur’an’da ifade edilen
manalarin da kiinhiine vakif olma imkani bulabilir. Nitekim o, baz1 ayetlere atifta
bulunarak®?” marifetin sadece temiz goniillere niifiiz edebilecegini soyler.?

Hakim et-Tirmizi kulun Allah’a yonelik seyrinde sadrindaki nlr nispetinde
manevi halinin kivam kazanacagin diisiiniir. Ona gore Allah’a dogru yol alan kimseler
ti¢c siniftir. Bunlardan birincisi amelini Allah’1 gériiyormusgasina yapanlar, ikincisi kalbi
sehvetlerle perdelendiginden Allah’1t goériiyormus gibi amel etmeye yoOnelemeyenler,
liciinclisii ise amel ettigi halde gaflette oldugu i¢in Allah’in kendisini gordiigiini

hatirlamayan kimselerin olusturdugu gruptur. Tirmizi bu simiflardan her birinin
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Tirmizi, Beydnii l-fark, 25.

Tirmizi, Beydnii’[-fark, 19.

Tirmizi, el-Emsdl, 244.

Tirmizi, Beydnii’l-fark, 44.

Tirmizi, Beydnii 'l-fark, 30.

Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayis1, 188.
Tirmizi, el-Mesa ’il, 134.

127" Bk. Maide, 5/15.

128 Tirmizi, el-Emsdl, 59.
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sadrlarinda bulunan nirun kuvveti ve zayiflig1 nispetinde amel ettiklerini sdyler. Boylece
sadrda bulunan niir ile kisinin her tiirden eylemleri arasinda bir iliski kurar.'?°

Hakim et-Tirmizi sadrda yer alan ikinci boyutun'® “kalp” oldugunu soyler.**!
Ona gore kalp boyutu gozdeki siyahlik mesabesindedir.’® Kalbe kalp denilmesinin
sebebi, onun Allah’in tasarrufunda bulunup ilahi mesiet dogrultusunda evirilip ¢evriliyor
olmasidir.3

Kalbi iman niirunun mahalli olarak géren Tirmizi hust‘, takva, mahabbet, riza,
yakin, havf, reca, sabir ve kanaat gibi olumlu meziyetlerin niirlarinin tecelli ettigi yer
olarak da kalbe isaret eder. O “us@l-i ilmin” kaynagi olarak da kalbi gosterir. Tirmizi
yakin, ilim ve niyet gibi hususlarin kalpten tasip sadra ¢iktigini, bundan dolay1 da kalbin
sadra nispeten asil/kok, sadrin ise ona nisbeten fer‘/dal durumunda oldugunu belirtir.
Kalp ile sadr arasinda bir tiir asil-fer® iliskisi kuran Tirmizi, fer‘in kuvvetinin aslin
kuvvetiyle orantili oldugunu sdyler.!%*

Tirmizi Allah’1n kalbe diger organlar1 yonetme vazifesi yiikledigini ve kendi Zat1
hakkindaki marifeti ve bilgiyi de oraya yerlestirdigini belirtir. 11ahi marifetin yeri olan
kalp, bu yéniiyle diger boyutlardan daha &zel bir konuma sahiptir.*® Bundan dolay1
Tirmizi Allah’in i¢indekilerle beraber diinyay1 ve biitliin unsurlariyla birlikte insan1 insana
amade, insanin kalbini ise Kendine has kildigim1 soyler. Bu diisiincesinden hareketle
kulun Allah i¢in kalbini muhafaza etmesi durumunda diger biitiin azalarin1 da kontrol
altinda tutabilecegini, aksi takdirde diinyayr ve sahip oldugu her bir nesneyi
kaybedecegini ifade eder.!® Tirmizi Allah’m kisiye kalbini diismanlarma karsi
koruyabilmesi i¢in ilim, marifet, hagyet, haya (...) gibi askerler ihsan ettigini belirtir.!3’
Dolayisiyla ona gore Allah her ne kadar marifetinin mahalli olan kalbi koruma vazifesini
insana tevdi eylemisse de bu konuda insan1 kendi haline birakmamis ona yardimer olacak

birtakim destekgileri de kendisine liitfettigi soylenebilir.
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Tirmizi, Riydzetii 'n-nefs, 63.

Burada boyuttan kastedilen daha derin bir katmandir. Sonra gelen boyut dncekinden hem daha 6zel
hem daha derindir.

Tirmizi, Beydnii l-fark, 20.

Daha 6nce sadrin gz aki mesabesinde oldugu belirtilmisti.

Tirmizi, Riydzetii 'n-nefs, 35; Tirmizi, Beydnii’[-fark, 50.

Tirmizi, Beydnii’l-fark, 20.

Tirmizi, Mendzilii 'I-kurbe, 86.

136 Tirmizi, el-Mesa il, 57.

Y37 Tirmiz, el-Emsal, 163.
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Tirmizi kalbin selametinin ehemmiyeti iizerinde dururken, muhafaza olunmusg
kalbin saglam kalp, korunmamis kalbin ise fesdda ugramis kalp oldugunu ifade eder. Bu
noktada o, bir kalbin nasil muhafaza edilip saglam kalabilecegini ve nasil da fesada
ugrayacagini izah eder. Ona gore kalbin fesdda ugramasi diinyevi nimetlere sevinmek,
nefsani hallerle mutlu olmak, Allah’tan gafil olmak ve Ondan gafil birakacak amellere
yonelmekle olur.'®® Tirmizi kalbin selametinin hiiziin ve kederde, sikintili bir kalbin
devasmin ise Allah’n zikrine devam etmekte oldugunu sdyler.'3®

Kalbi hiikiimdar, nefsi ise memleket olarak telakki eden Tirmizi, kalbin nefsin
kontrolii altinda degil de aklin kontrolii altinda bulundugunu séyler.**° Bu diisiincesinden
hareketle o nefsin terbiye edilmesinden ziyade kalbin terbiye edilmesi gerektigini
savunur. Clinkii ona goére hiikiimdarin diizgiin olusunun, memleketin de diizglinliigiinii
beraberinde getirme olasilig yiiksektir.14

Hakim et-Tirmizi’ye gore kalbin {iglincli boyutu, kalp zar1 ve kalbin i¢i anlamina
gelen “fuad”dir. Kalbin i¢inde yer alan fuddin durumu, géz karasinini i¢inde bulunan
gbzbebeginin durumu gibidir. Kalp sadrin dahilinde oldugu gibi fudd da sedefin i¢inde
yer alan inci misali kalbin derununda bulunur.!*? Dolayisiyla fuad kalpten daha 6zel ve
onemli bir konuma sahiptir. Tirmizi kalp ile fuddin anlamlarinin Rahman ve Rahim
lafizlarinin anlamlar1 gibi birbirine yakin olmakla birlikte aralarinda ince bir ayrintinin
oldugunu ifade eder.!*® O imanin kaynagimi kalp olarak gordiigii icin kalbin
koruyucusunun Rahman, fuadin ise Rahim ismi oldugunu sdyler.#

“Fuad” marifetin, havatirin ve gormenin mahallidir. ** Genelde manevi
anlamdaki gérme eyleminin kalbe izafe edildigi bilinmekle birlikte fuada nispet edilen
gérme eylemi kalbinkinden farklidir.'*® Tipki gérme eyleminde oldugu gibi kalp ile

fuadin farkli tarzlarda marifetle iligkisi sz konusudur. Buna gore her ne kadar marifetin
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Tirmizi, Cevdbu mesd’il,138; Tirmizi, Mendzilu’I-kurbe, 89.

Tirmizi, Nevadiru’l-usil, 2/99.

Tirmizi, Beydnii’l-fark, 20.

Tirmizi, Mendzilu 'l-kurbe, 86-91.

Tirmizi, Beydnii’[-fark, 21.

Rahman diinyada biitiin insanlara merhamet eden anlamindayken, Rahim ahirette sadece miiminlere

merhamet edecek olan anlamindadir. Goriildiigii {izere Rahméan isminde bir kusaticilik varken
Rahim’de daha 6zel bir mana vardir.

Tirmizi, Beydnii’l-fark, 52-53. Genel olan ismi daha az 6zel olan makama ait kilmis iken, daha 6zel
ismi daha 6zel makama ait kilmistir.

Tirmizi, Beydnii’[-fark, 21.

Tirmizi, Beydnii l-fark, 48.
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asil mekan1 kalp ise de Tirmizi onun batindaki ilk duraginin fuad oldugunu diisiiniir.
Dolayisiyla bilme eylemi evvela fuadda baslar oradan kalbe geger. Fuada 6zgii olan
gorme yetisi ile kalbe ait marifet giicliniin bir araya gelisi sayesinde gayb alemi kisiye
acilmaya baslar.’*’ Her ne kadar sz konusu iki unsurun bir araya gelisi sayesinde
miisahede durumu gergeklesse de Tirmizi’ye gore fuadin gormesi kalbin marifetinden
daha tstlindiir. Bu dogrultudaki kanaatini Hz. Musa’ya yonelik ilahi hitap {izerinden
temellendirmeye ¢alisan Tirmizi,**® ayrica Hz. Peygamberin “Allah kardesim Musa’ya
merhamet etsin! Haberdar olmak gérmek gibi degildir” sozii ile delillendirmeye ¢alisir.
Bunlara ilaveten “Hayir! Keske kesin bir bilgiyle bilmis olsaydiiz! Yemin olsun,
cehennemi mutlaka goreceksiniz! Sonra kuskusuz onu goziiniizle ayan beyan

»149 mealindeki ayeti de ayrica zikreder.*>

goreceksiniz

Tirmizi fuddin 6zelliklerinden bahsederken bir yete atifta bulunarak'® onda
gorme meziyeti ile birlikte isitme vasfinin da oldugunu belirtir. Ona goére fuad, hem
gorme hem de isitme 6zelligine sahip oldugu i¢in, kalbin en énemli boyutlarindan biri
olma niteligini tasir.!®® Fuadin gdrme ve isitme yetisinin ilahi istikamet dogrultusunda
olmasi esastir. Bu ise nefsi terbiye etmekle saglanabilir. Zira nefs terbiye edilip arzu
edilen duruma getirildiginde fudd nefs kaynakli havatirla mesgul olmaksizin biitiin
dikkatini Allah’tan gelecek buyruklara yoneltme durumunda olacaktir. Boylelikle insan
Allah’in edeplendirip akabinde kendisine sevgili ve dost olarak segtigi kimseler
mertebesine yiikselecektir.!%?

Hakim et-Tirmizi’ye gore kalbin dérdiincii boyutu fuadin icerisinde yer alan ve
sOzliik anlamlar itibariyla 6z ve i¢ gibi manalara gelen “liibb”diir. Tirmizi liibbiin en
bliyiik dag, en giivenli makam, yerinden asla hareket etmeyen bir kutup misali oldugunu
belirtir. Liibbiin dini hayatin kendisi sayesinde varligin siirdiirebildigi bir latife olarak
s0z eden Tirmizi, onu tevhid ve miisahede nurlarinin kaynagi olarak degerlendirir. Kalbin

diger boyutlardaki niirlarin tamaminin etrafinda dolasip kendisine dondiigii ve kendisi

147 Tirmizi, Beydnii’l-fark, 47.

148 Bk A‘raf, 7/150-151.

149 Tekasiir, 102/5-7.

10 Tirmizi, Beydnii’l-fark, 40-41.
151 Bk fsra, 17/36.

152 Tirmizi, el-Ekyds, 36.

153 Tirmizi, el-Emsdl, 189.
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sayesinde islevsel olabildiklerini sdyler. Liibbiin varlig1 sayesinde s6z konusu varliklar
viicuda gelirler.?>

Tirmizi, “tevhid topragima dikilmis akil”*® olarak gordiigii “liibb”iin sadece takva
ehli olan iman sahiplerinde bulunabilecegini ifade eder. Nitekim o bazi ayetlerden
hareketle!®® miiminlerin Allah’a itaatleri sayesinde nefsani ve diinyevi arzularma gem
vurduklarini, ilahi bir liituf olarak takva elbisesini giydiklerini bu sayede her tiirlii manevi
belay1 kendilerinden uzaklastirdiklarin1 ve neticede Allah tarafindan “liibb sahipleri”
(iilii’l-elbab) hitabiyla oviildiiklerini belirtir.*®’

Tirmizi yine Kur’an’da yer alan ifadelerden yola ¢ikarak Allah’in “liibb” sahibi
kimselere liibb niru sayesinde bagkalarina ihsan etmedigi makamlar1 ihsan edecegini
belirtir. Bunun yami sira o, kisinin kalp ve fuad ile erisemeyecegi makamlara liibb
sayesinde ulasabilecegini ve hatta bu makama nail olan bir kula Allah’in gayb alemini
miisahede ettirebilecegini soyler. Tirmizi boyle bir kimsenin egsyanin hakikatine muttali
olmasi sayesinde Allah hakkindaki marifeti elde edecegini dile getirir. Dolayisiyla
Tirmizi’ye gore liibb marifetin ortaya ¢ikmasini saglayan bir boyut olmasi hasebiyle
kalbin diger boyutlardan farklilik arz eder ve asil 6nemi de burada yatar.'%

Tirmizi’nin tasavvuf diislincesinde seyr u siilikteki asil gaye kurb makamina
erismektir. Bu makama erismek, marifeti elde etmek anlamina da gelmektedir. Durum
boyle olunca marifetin yeri olarak liibbiin nasil bir mana ifade ettigi daha net bir sekilde
anlasiimaktadir.*>®

Tirmizi’nin kalp mevzusunda ortaya koydugu gayretin sebepleri Muhasibi’nin
kalp mevzusunda ortaya koydugu gayretin sebeplerine benzer nitelikte olmakla birlikte,
Muhasibi’den 6nce kalp mevzusu daha fazla filozoflarin giindemindeyken Tirmizi
donemi itibarryla artik kalp mevzusu Ebii’l-Hiiseyin en-Nri vd. gibi islam alimlerinin de

giindemine girmeye baslamigtir.

154
155

Tirmizi, Beydnii’l-fark, 55.

Tirmizi, edebiyat ve liigat ehlinin yaninda liibbiin akil anlamina geldigini, fakat liibb ile akil arasinda
glines 15181yla lamba 15181 arasindaki gibi bir farkin oldugunu sdyler. O liibbii akla nisbeten glinese
benzetir. Bk. Tirmizi, Beydnii I-fark, 57.

156 gy Maide, 5/100; Bakara, 2/197, 269; En‘am, 6/90; Ibrahim, 14/52; Sad, 38/29.
157" Tirmizi, Beydnii’l-fark, 56-57.

18 Tirmizi, Beydnii l-fark, 57.

159 Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 203.
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1.3. Muhasibi ile Tirmizi'nin Kalp Anlayislarinin Karsilastirilmasi

Muhaésibi ve Tirmizi’nin eserlerinde kalp kavrami iizerinde ehemmiyetle durup
bu konuda miistakil eserler ortaya koymus olmalar1 tasavvufi diisiincelerinde bu
kavramin biiyiik bir chemmiyeti haiz oldugunu gosterir. Nitekim onlar kalbin beden
iilkesinin sultan1 oldugu goriisiinii ortaklasa ifade etmekle, kalbe atfettikleri 6nemin
sebebi ve degerini de agiklamis olmaktadirlar. Her iki ismin de kalbe ve kalbin muhtelif
boyutlarina yonelik ilgilerinin bu denli yogun olusu esasen Kur’an’in yaklagimindan
kaynaklanmaktadir. Nitekim kalp kelimesinin 131 yerde dogrudan, 36 ayette de dolayl
olarak gectigi ger¢egi gbz Oniine alindiginda, kendilerinin bu tavrinin ardinda yatan asil
sebep de ortaya ¢ikmaktadir.

Her iki miitefekkir de insanin ahlaki erdemler ¢ergevesinde hareket edebilmesini
kalbin selametine baglar. Onlara gore kalbin selameti diger azalarin selameti anlamina
gelecegi gibi kalbin fesadi da diger azalarin fesadi anlamina gelir. Onlarin bu konudaki
diisiincelerinin Hz. Peygamber’in ilgili beyanlar1 dogrultusunda gelistigi soylenebilir:
“Dikkat ediniz! Viicutta dyle bir et pargasi vardir ki, o diizgiin olursa biitiin viicut diizgiin
olur, o bozulursa biitiin viicut bozulur. Dikkat ediniz! O, kalptir.”*®® “Kalp bedenin
sultanidir ve onun ordular1 vardir. Sultan diizgiin olursa askerleri de diizgiin olur. Sultan
bozuk olursa ordulari da koti olur. Kulaklar bu sultanin habercileridir. Gozler
bekgeileridir. Dil sultanin terclimanidir. Eller (tebaasim1 kusatan) kanatlaridir. Ayaklar
postacilaridir. Ciger sefkat ve merhamet kaynagidir. Dalak ve bobrekler (kendisine
yonelen tehlikeleri ortadan kaldiran) tuzaklaridir. Akciger (kisiyi berhayat kilan) nefestir.
Sultan iyi olursa askerleri de iyi olur, sultan kétii olursa askerleri de kotii olur.”*6

Isimlendirmeyle alakali olarak ayni1 kaynaklara istinat eden Muhasibi ve Tirmizi
degisken bir yapida olmasindan dolay1 kalbin kalp seklinde anildigin1 ifade ederler.
Nitekim Hz. Peygamber’e isnad edilen bir sozde soyle dedigi rivayet edilir: “Kalbe kalp

160 Buhari, “iman”, 39.

161 Abdurrezzak, el-Musannef, XI, 221. Bu hadis isnat bakimindan tartigmaliysa da Peygamberimiz’in
Numan b. Besir tarafindan rivayet edilen ve sahih oldugunda hig siiphe olmayan “Dikkat edin cesette
bir et pargast vardir. O diizgiin olursa biitiin beden iyi olur o koétii olursa biitiin beden kotii olur.”
hadisine paralel oldugu igindir ki, Islam geleneginde kalbe dair bu sembolik anlatim oldukca ragbet
goérmistiir. EbG Talib el-Mekki’nin Kt 'I-kuliib (Kalplerin az1g1) adli eserine sekil veren, Gazzali’ye
Kalbin Ordulari’n1 yazdiran da bu rivayet olmustur. (Bk. Eb Haimid Muhammed b. Muhammed el-
Gazzali, Ihyd’ii ‘uliimi’d-din (Beyrut: Daru’l-Fikr, ts.), 3/7; Mehmet Goérmez, Kalbin Erbaini
(Ankara: Otto Yaynlari, 2018), 14-15; Mehmet Gérmez, “Beden Ulkesinin Sultan1”, Diyanet Aylik
Dergi 221 (Mayis 2009), 22-23.)
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denilmesinin sebebi ¢ok degisken oldugundandir. Kalbin misali tipki ¢éldeki bir agacin
lizerinde as1l1 duran bir kus tilyii gibidir. Riizgar onu bir oraya bir buraya savurur.”*2

I[simlendirme hususundaki ortak tavirlarina benzer sekilde Muhasibi ile Tirmizi
kalbin kavramini kulun dini, manevi, ahlaki, vicdani, ilmi, fikri ve hissi hayatinin
merkezinde yer aldigimi1 diislinlirler. Onlar kalbin kulun batininda bulunan idrak
vasitalariin tamamini kusatan genel bir terim oldugunu ve bu sebeple de ilhamin insan
varligindaki asil muhatabi oldugunu belirtirler. Bu itibarla her ikisi de kalbi sadece
viicutta kan dolasiminin merkezinde yer alan bir organ degil, insanoglunun manevi
cephesini olusturan latifelerden biri olarak kabul ederler. Onlarin bu dogrultudaki
yaklagimlar1 Kur’an’1n ilgili beyanlariyla da ortiismektedir. Nitekim Kur’an kalbi iman
hakikat, ahlak bilgi ve hikmet eksenli mevzularin merkezine yerlestirir.'%3

Bilgi ve marifet baglaminda da kalp odakli bir yaklagimi benimseyen Muhasibi
ve Tirmizi insanin yaratilis gayelerinden biri olarak niteledikleri marifeti ve neticesi olan
hidayeti yine kalp ile irtibatlandirirlar. Nitekim Kur’an’da Hz. Ibrahim’den séz edilince
sOyle denir: “Ibrahim ‘Rabbim! Oliileri nasil diriltiyorsun, bana géster!” deyince, Rabbi
“Yoksa inanmiyor musun?’ demisti. O ‘Hay1r inantyorum, fakat kalbimin tatmin olmasi
icin’ diye cevap vermisti.”*%* Ayette gecen kalbin mutmain olmasi, ayetin siyak ve sibak1
nazar dikkate alindiginda marifete ermesi seklinde yorumlanabilmektedir.!%®

Muhasibi Kur’an’da gecen bazi ayetlerden hareketle kalbi sadr, sirr, zamir, fuad
ve liibb gibi farkli sekillerde isimlendirip bunlardan her birine 6zel bir anlam yiikler.
Tirmizi ise bu durumu daha sistematik bir sekilde ele alir ve kalbi bu isimler vasitasiyla
boyutlandirma yoluna gider. Ornegin Tirmizi’nin Beydnii 'I-fark adl1 eserine bakildiginda
kalbin sadr, kalb, fuad ve liibb seklinde i¢ ice gegmis dort boyutunun var oldugunu ve
bunlardan her birinin 6zel bir islevinin bulundugu sdylenir. Dolayisiyla ilgili meselede
Tirmizi’nin Muhasibi’den daha sistematik halde hareket ettigini sdylemek miimkiindiir.

Konunun detaylarina goz atildiginda, Muhasibi ve Tirmizi’nin sadr1 vesvese ve

kotli duygularin mekani olarak degerlendirdiklerine sahit olunur. Dolayisiyla onlar s6z

konusu mekanin seytanin ve nefs-i emmarenin hakimiyeti altinda olduguna isaret ederler.

162 Ahmed b. Hanbel, Miisned, 1V, 408; V1, 302.

163 gy, Bakara, 2/204, 260, 269, 283; Al-i Imran, 3/159; Enfal, 8/24; Nahl, 16/106, Kehf, 18/28; Suara,
26/89, 194; Kasas, 28/10; Ahzab, 33/32; Saffat, 37/84. vd.

164 Bakara, 2/260.

165 Bk. Abdurrahman b. Nasir es-Sa‘di, Teysirii I-kerimi 'r-Rahman, (Beyrut: Miiessesetii’r-Risale, 2002)
112.
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Bu dogrultuda onlar kanaatlerini ortaya koyarken yine Kur’dn’dan hareket ederler.
Nitekim Kur’an’da sadr sozciigliniin zikredildigi her yerde ilim ve akil olgularina isaret
edildigi gibi schvet, heva, ofke, vb. diger olumsuz yetilere atifta bulunulur. Tirmizi,
Muhasibi’den farkli olarak sadrin zahiri ilimlerin mekani oldugunu sdyler ve bu goriisiine
su mealdeki ayeti delil olarak gosterir: “Hayir, o, kendilerine ilim verilenlerin
sadrlarindaki/kalplerindeki apacik ayetlerdir.”2%®

Yine Kur’an’dan hareket eden her iki stifl miiellif insanin hem psikolojik hem de
manevi agidan tecriibe ettigi ¢esitli durumlarla alakali izahlarin1 sadr kavrami ekseninde

187 ve insirah'®® gibi zit hallerin

ortaya koyarlar. Bu diisiincelerinden yola ¢gikarak daralma
mekaninin da sadr oldugunu sdylerler.

Islam, iman ve kiifiir konular1 baglaminda da gériislerini sadr iizerinden ortaya
koyan Tirmizi’nin aksine Muhasibi daha ziyade sadr1 kotli duygularin ve kiifriin mahalli
olarak goriir. Bunun yaninda o, celdl ve heybet kavramlarini da yine sadrla
iligkilendirerek aciklar.

Daha once ifade edildigi lizere kalbin farkli boyutlariyla alakali olarak kendilerine
6zgl isimlendirmeler yapmay1 tercih eden Muhasibi ve Tirmizi, ilgili boyutlarla alakali
olarak da kendilerine has goriisler ortaya koyarlar. Ornegin Muhasibi niyet, inang ve
itikattan bahsederken bunlarin sirrda gergeklestigini ifade ederken, burada sirr1 kalp
anlaminda kullanir.*®® Tirmizi’de ise bdyle bir kullanima rastlanilmaz. Muhasibi’nin sirr
ile ifade ettigi manalar Tirmizi tarafindan sadrin i¢inde yer alan kalbe nispet edilir. Bu
noktada Tirmizi’nin daha ziyade ayet ve hadisler ekseninde bir goriis ortaya koymaya
calistigt Muhésibi’nin ilgili baglamdaki kanaatinin nazari yOniiniin daha 6ne c¢iktigi
sOylenebilir.

Fuad!™® gerek Muhasibi’nin gerekse Tirmizi’nin kalp ¢ercevesindeki goriisleri

miivacehesinde degerlendirdikleri bir bagka kavramdir.}’* Onlara gore fudd Allah’m

166 Ankebiit, 29/49.

167 Bk, Suara, 26/12-13; En‘am, 125; A‘raf, 7/2, 43; Had, 11/12; Hicr, 15/47, 97.
168 BK. ingirah, 94/1.

189 yukarida Muhasibi’nin neden kalp anlaminda sirr1 kullandigina deginilmisti. Bk. “Muhasibi’ye gore
kalp” bolimii.

70 puad sozciligli Kur’an’da kalp sozciigiiyle es anlamlidir, fakat eger “tefe’lid” yani gayret duygusuyla,
ya da bir sevkle, arzuyla heyecana gelme, tutusup yanma “tevakk(d” anlami g6z Oniinde
bulunduruluyorsa o zaman kalp yerine “fudd” sézciigii kullanilir. Muhasibi ve Tirmizi’nin de fudda
ylklemis olduklar1 manalarin hep bu c¢ercevede olduklar1 goriilmiistiir. Bk. Ragib el-Isfahani,
Miifredatii elfazi’l-Kur’dn, “feede” md. thk. Adnan Daviidi Safvan (Dimagk: Daru’l-Kalem, 1430).
Bk. Had, 11/120; Isra, 17/36; Kasas, 28/10; Necm, 53/11; Torahim, 14/37, 43; Miilk, 67/23; Hiimeze,
104/7.
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azametinin miisahede edildigi hasyet ve heybet gibi manevi duygularin tecelli ettigi
mabhaldir. Bu y6niiyle her ikisi de onu kalbin diger boyutlarindan ayirirlar. Onlar, kalbi
gorme eyleminin fuad araciligiyla gerceklesiyor olmasi sebebiyle, Kur’an’da yer alan
“basar” kelimesiyle kast edilenin de s6z konusu mahal oldugu goriisiindedirler. Fuadin
gormesiyle kast etikleri husus Allah’in azametinin idraki onun iizerinde diisiinmektir.
Nitekim 6zellikle Tirmizi’nin bu baglamda delil olarak zikrettigi ayetlere bakildiginda bu
durum c¢ok net bir sekilde anlagilmaktadir.t’

Her iki miiellif sGfinin kalp baglaminda degerlendirmeye tabi tuttuklar1 bir diger
kavram libbdiir. Genel olarak onlar liibb kavramini akil anlaminda kullanmakla birlikte,
Muhaésibi onu bir latife olarak degerlendirirken Tirmizi onu tevhid ve akil kavramlari
ekseninde ele alir. Onlarin her ikisinin de ilgili beyanlar1 dogrultusunda hareket
edildiginde kendilerinin liibb tabirinden giinah kirlerinden armmis akilli anladiklar
sOylenebilir. Bu noktada onlar yine Kur’an’dan hareket etmislerdir. Nitekim “Diledigine
hikmet verir, hikmet verilene ise ¢ok biiyilik hayir verilmis demektir ve bunu ancak temiz

akillilar anlar.”1"®

ayetinde gecen ulu’l-elbab ifadesi ile temiz akil sahibi kimselerin kast
edildigi miifessirler tarafindan dile getirilmistir.!’”* Yine bu gibi 4yetlerden hareketle
Muhaésibi ve Tirmizi’nin her insanin liibb sahibi olamayacagini ancak takva sahibi ve
kendilerini manen armdirmis kisilerin bu makama nail olabileceklerini belirtirler.
Dolayisiyla onlara gore her liibb bir akildir, fakat her akil bir liibb degildir demek

miimkiin goziikmektedir.

1.4. Muhasibi’'ye Gore Akil

Genel olarak Islam diisiince tarihinde 6zelde ise 2./8. ve 3./9. yiizyil diisiince
tarihinde akil konusu ekseninde Kur’an ve Siinnete dayanmakla birlikte kendine 6zgi
goriisler iiretebilen sayili birkag sima arasinda Muhasibi de yer almaktadir.!™ Bu
dogrultuda o aym zamanda genelde Islam diisiiniirleri ve dzelde sifiler arasinda aklin
mabhiyeti hususunda eser telif eden Oncii isimler arasinda yer alir. Muhasibi kelamci
kimliginin sagladig1 avantajla hareket ederek tasavvufl diigiincesini akli boyutu giiglii bir
zemin {lizerinden olusturmus ve bu yoniiyle bir¢ok sifiden ayrismistir. O gesitli

eserlerinde kendinden 6nceki donemde ve kendi asrinda akil konusu baglaminda ileri

172 Bk, Nar, 24/44; Hasr, 59/2.
173 Bakara, 2/269.
174" Ragib el-isfahani, Miifredatii elfizi’l-Kur an, “liibb” md.

175 Muhasibi bu konuda Ma iyyetu’l- ‘akl adli eserini kaleme almistir.
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striilmiis cesitli diislinceleri degerlendirmis, bunlar igerisinden ehemmiyeti haiz
gordiiklerini zikretmis ve akabinde ise kendi diisiincesini ortaya koymustur.1®

Muhasibi’nin akilla ilgili tanim1 ve aklin niteligine dair goériisii muasir1 olan
Mutezili Ebu’l-Huzeyl el-Allaf’in (61. 235/849) kanaatleriyle taban tabana farklilik arz
eder. Ona gore akil Allah’in tanzim edip kullarma yerlestirdigi, insanin yararina ve
zararina olan miiktesep ilim sayesinde de genisleyip artan bir bilgi degildir.’’ Bu itibarla,
aklin bizatihi bilginin kendisi oldugunu diisiinenlere karsi ¢ikarak aklin bir gariza
(dogustan gelen bir meleke ve yetenek) oldugunu sdyler.}”® O ayn1 zamanda aklin dogru
ve yanligin birbirinden ayirt edilmesini saglayan, kulun i¢inden gegen biitiin diisiincelerin
seytanin telkinlerinin ve nefsin diirtiilerinin farkina varilmasi i¢in Allah tarafindan
kullarin kalplerine yerlestirilmis bir nfir oldugunu iddia eder.'’

Muhasibi bazi kelamcilarin “akil” kavraminin sozliikk anlamindan hareketle onu
“ruhun 6z4” olarak ifade ettiklerini, hatta bu konuda Allah Teala’nin “Ancak uli’l-elbab

ogiit alir180

mealindeki ayetinde gegen uli’l-elbab tamlamasini, ult’l-‘ukdl (akil
sahipleri) olarak yorumladiklarini, buradan yola ¢ikarak bir seyin liibbiiniin o seyin 6zii
olacagini ve dolayisiyla aklin, ruhun 6zii olarak anlasilmasi gerektigini diisiindiiklerini
sOyler. Fakat bu diislincenin Kur’an’da ve hadislerde bir karsiligi bulunmadigi i¢in kabul
edilemeyecegini belirtir.®®? Durum boyle olmakla birlikte o, tabakat kitaplarinda
nakledildigi iizere aklin bir 6z oldugunu, fakat ruhun degil insanin 6zii oldugunu

savunur.'82

176 Mutezile, hayrin ve serrin birbirlerinden ayirt edilebilmesi hususunda aklin kendi bagina yeterli bir

argiiman olacagimi ortaya koymak adina meydana ¢ikmisti. (EbG’1-Ala el ‘Afifi, et-Tasavvuf: es-
Sevretii r-rithiyye fi’l-Islam (Kahire: Daru’l-Me‘arif, 1960), 95.) Bu boliimde goriilecegi iizere
Muhasibi bu iddialarin hakikat dis1 sagma seyler oldugunu giin yiiziine ¢ikarmak icin, kendi
yontemlerini kullanma suretiyle onlarin savunmakta oldugu goriislerin ¢ogunlugunu reddetmistir.
17 Ebi’l-Hasan el-Es‘ari, Makalatii’l-Islamiyyin, thk. Hellmut Ritter (Wiesbaden, 1980), 480; Marie
Bernard, “Ilk Mu’tezililerde {lim Kavrami”, cev. Serafettin Golciik, Atatiirk Universitesi Islami
Ilimler Fakiiltesi Dergisi 0/2 (Haziran 1977), 329.
Muhasibi akil ile bilginin ayn1 sey olmadigmi delilik ve ahmaklhigi “nekire” yani bilgsizlik ile
isimlendirilmedigini delil olarak sunar ona gore akil bilgi olsaydi o zaman delilik ve ahmakligin
bilgisizlik ile isimlendirilmesi gerekecekti. Muhasibi, Mad ‘iyyetu’l- ‘akl, 205.
179 Muhasibi, el-Kasd, 205, 251,
180 Zimer, 39/9.

181 NMuhasibi, Md ‘ivyetu I-AKI, 204.
182

178

Muhasibi “Her seyin bir 6zii vardir. Insanin 6zii ise akildir” der. Siilemi, Tabakdt, 61; Ebi Nuaym,
Hilye, 10/109. Muhasibi’nin kendi eserleri ciddi bir sekilde taranmig olmakla birlikte bu konuya dair
gorlislinli ifade eden yukaridaki ciimle ya da ciimledeki anlama karsilik gelen bir beyanla
karsilasilmamistir. Bu nedenle s6z konusu kanaati ikincil kaynaklardaki rivayetlere dayandirilmistir.

29



Muhasibi aklin tabii ve garizi bir yol ile Allah tarafindan insana bahsedilmis bir
nir oldugunu soyler. Boyle olmasi itibariyle akil dogustan gelen bir kabiliyettir ve insanin
hakikati gérmesini ve duygularini disa yansitmasini saglayan bir niirdur. Bu noktada
Muhasibi gozde bulunan niirun “basar” kelimesi ile ifade edilisine benzer bir sekilde
kalpteki nirun da “akil” olarak nitelendirilmesi gerektigini sdyleyen kimselerin bu
konuda isabetli bir gériis ortaya koyduklarmi belirtir.1%3

Muhasibi’nin akli insanin 6ziinde bulunan bir gariza olarak gdérmesi insanin
miisahhas varlik biitiinliigiinden hareket etmesinin dogal bir neticesidir. Insan birgok
unsurun bir araya gelmesi sonucunda viicuda gelmistir. Muhasibi’ye gore akil insani

olusturan pek ¢ok unsurdan yalnizca bir tanesidir®*

ve asli gorevi insanin i¢ aleminde
viicut bulan gesitli duygu ve diisiincelerin ayirt edilmesini saglamaktir.®® Ona gére akil
yalniz basina bilinemeyecegi gibi baglamindan koparilarak da tanimlanabilir degildir.'8®
Zira akil yalnizca kalpteki ve azalardaki yansimalariyla bilinebilen bir melekedir. Boyle
oldugu i¢indir ki higckimse akli kendi sahsinda ya da baskalarinda fiili yansimalari
bulunmadan nitelendiremez. Buna ilaveten hi¢bir kimse akla cisim olma, uzunluk, araz,
tat, koku, dokunma ve renk alma gibi hususlar1 da isnad edemez.'®’

Mubhasibi akli ikiye ayirir: Bunlardan biri garizi akil, digeri ise tecriibi akildir.'8®
Garizi akil insana dogustan verilir ve artma ya da eksilme gibi durumlar bu akil tiiriinde
s0z konusu degildir. Tecriibi akil ise kisinin zaman igerisindeki kazanimlari ile artar veya
eksilir. Dolayistyla ona gore insanlarin Allah’a yakinliklari, ziihd ve takva hususundaki
farkliliklar1 da akillarmin niteligi ve kalplerinin temizligi nispetindedir.'®® Bu nedenle o,
tecriibi aklin artma ve eksilme vasfina sahip bir yeti olusunu bunun iizerinden

temellendirmeye calisir.?® Yine ona gore, kulun Allah’tan korkmasi, va‘d ve va‘idinin

hak olduguna itikad etmesi, Allah’in dininin biitiin giizellikleri haiz oldugunu diistinmesi

183 Muhasibi, Md ‘ivyetu I-AKI, 204.

184 Aydin, Muhasibi’nin Tasavvuf Felsefesi, 66.
185 Muhasibi, el-Kasd, 251

186 Muhasibi burada Sokrates benzeri bir islup kullanmistir. Nitekim o, bilginin mahiyeti hakkinda s6z
soylerken “Higbir sey bilmiyorum. Bildigim tek sey hicbir sey bilmedigimdir.” der ve muhatabini
kon}lyu bi.rlikte aragtirmaya (}avet eder. (Sena Cosgun, “Bir Yurttag Yetistirme Denemesi: Sokrates
ve Ideal Insan1”, Sakarya Universitesi Egitim Fakiiltesi Dergisi 0/29 (2015), 68.) Muhasibi de
meselenin ne denli zor oldugunun farkina varmis olacak ki, adeta muhatabini beraber konuyu aragtirip
O0grenmeye ¢agirmisgtir.

187 Muhasibi, Ma ‘iyyetu’l- ‘aki, 204.

188 Muhasibi, el-Kasd, 252-253.

189 Hiiseyin Kuvvetli, el- 4kl ve fehmii’l-Kur’dn li’l-Muhdsibi, 146.

190 Muhasibi, en-Nesd ik, 205.
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aklinin kemal diizeyinde olduguna isaret eder. Bundan dolay1 o, akilla iman seviyelerinin
birbiriyle baglantili oldugunu diisiiniir. Dolayisiyla onun nazarinda tecriibi akil
miiminlere hastir.'%!

Akl1 genel olarak ikiye ayiran Muhasibi, bir bagka tasnifinde ise akil kelimesine
nispet ettigi anlamlar {izerinden meseleyi ele alir ve {¢lii bir tasnif yapar. Bunlardan
birincisinin aklin sozlilk anlaminda isaret edilen husus oldugunu sdyleyen Muhasibi
meselenin detayina girmez.*%? ikincisi ise “fehm” ile ifade edilen anlay1s kabiliyetidir.
Ona gore din ve diinya ile ilgili olarak duyular vasitasiyla elde edilen bilgilerin aklin bu
yoniline igaret ettigini sOyler. Bu noktada Muhasibi Allah’in Hz. Musa’ya; “Sana

vahyolunani dinle”%

mealindeki ayetinin “Sana sOylediklerimi aklet!” seklinde tefsir
edilmesinden hareketle bunun aklin “fehm” yoniine bir isaret olarak telakki edilmesi
gerektigini savunur. Muhasibi bu yonii itibariyle aklin dalalet ya da hidayet ehli ayrimi
yapilmaksizin herkeste bulundugunu soyler. O, bu diisiincesini temellendirmede Arap dili
alanindaki yetkinligine dayali olarak gerceklestirdigi birtakim dilsel ¢ikarimlara istinad
eder. Bu dogrultuda 6rnegin insanin anlama yetisi sahasina giren hususlar akil vasitasiyla
kayit altina alip kavramasindan dolayr Araplarin “fehm” kavramimi akil olarak
adlandirdiklarmi belirtir. 1%

Muhasibi tarafindan akla yiiklenen iiglincii mana ise “basiret” ve “marifet’tir. Bu
diinya ve ahirette kisiye faydasi veya zarari dokunan varliklarin mahiyetini bilmek
demektir. Allah’1 diisiiniip azametinin farkina varmanin, ihsanmin bilincinde olmanin
aklin bu vechesiyle gerceklesebilecegini sdyleyen Muhasibi, aklin bu yoniini el- ‘aklu
‘ani’llah (Allah’tan gelen akil) tamlamasiyla ifade eder. Ona gore aklin bu tiirii, insanlarin
tamaminda bulunmaz. Bu tiir bir akla sahip olan kimse nimet ve ihsanin, sevap ve cezanin
biiyiikliigiiniin idrakine varmasi sebebiyle kendisini Allah’in gazabindan kurtaracag: gibi
sevaba da nail olacaktir. Muhasibi’ye gore bu akil tiirii Allah’tan haya etmek ve ibadete
sar1labilmek igin de sarttir.1®®

Muhasibi’ye gore son derece onemi haiz olan akil, yalniz basina insan1 olumlu
nitelikteki davraniglara yonlendirme noktasinda yetersizdir. Bu itibarla desteksiz

birakilan akil aldatici olabildigi gibi sehvet kaynakli diirtiiler karsisinda da maglup

191 Muhasib, el-Kasd, 247
192 Muhasibi’nin buradaki kasti aklin sézliik anlamudir.
193 Bakara, 2/204.

194 Muhasibi, Ma ‘iyyetu I ‘akl, 208-209.

195 NMuhasibi, Md ‘iyyetu ’I- ‘aki, 210-211.
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diisebilir. Dolayistyla boylesi bir akil itaati isyana, ilmi cehalete, dini diinyaya tercih
etmeyi saglayamadigi icin aldanmis bir akil konumuna diiser. Su halde Allah’in yalnizca
akil yoluyla bilinebilir olusundan ve ilim sayesinde de kendisine itaatin gerceklesebilecgi
hakikatinden hareketle o aklin ilim, iman ve marifetle yakin iliski i¢erisinde oldugunu
sdyler.1% Boyle oldugu igindir ki Allah’m akil nasip ettigi, imandan sonra ilimle ihya
ettigi ve yakini bilgiyle nefsinin kusurlarini kendisine gosterdigi kimse her tiirden iyilik
ve giizelliklere muhatap olacaktir.’®” Bu tarz bir yorum Muhasibi’nin erdemli bir insan
olmayi akli yetkinlige bagladigina isaret etmektedir.

Her nimetin siikriiniin kendi tiiriinden olmasi gerektigi anlayisina binaen Muhasibi
akil nimetinin siikriiniin Allah ve yarattiklar1 izerine tefekkriir etmek, Allah’in takdirine
kars1 hiisn-ii niyet beslemek, mukaddesata deger vermek, kullara sefkatli olmak, biitiin
azalar ile siirekli mahzun halde bulunmak, gonlii herkese acik tutmak vs. hususlar ile
miimkiin olabilecegini diisiiniir. Bu noktada =zafiyete diismenin silikriin edasini
gerceklestirememek demek olacagini iddia eden Muhasibi, bdylesi birinin bilgili dahi
olsa cahil grubundan addedilmesi gerektigini sdyler. Zira boyle biri i¢in akil ve ilim

biiyiik bir vebale déniisecektir.!%

1.5. Tirmizi'ye Gore Akil

Hakim et-Tirmizi hem c¢agdasi hem de kendisinden once yasamis olan bir¢ok
miitefekkir sifi gibi akla 6zel bir 6nem atfetmis, el- ‘Akiu ve’l-hevd adinda miistakil bir
calisma ortaya koymustur. Onu ve Muhasibi gibi diger Siinni alimleri bu konu ile alakali
eser iliretmeye iten ana sebep ise s6z konusu mevzunun o donemde hararetli bir sekilde
tartistimasidir.!®® Ayrica Tirmizi’nin akil hususundaki goriislerinin sekillenmesinde
Mutezile’nin tesiri de sz konusudur.?® Onun diisiince sisteminde akil nefsi hevaya
uygun hareket etmekten men edici bir vazife goriir.?®! Zira ayette de belirtildigi iizere

kurtulus ancak nefsi hevaya tabi olmaktan alikoymakla miimkiindiir.?%? O séz konusu

196 Muhasibi, Risdletii I-miistersidin, 97.

197 Muhasibi, Risdletii I-miistersidin, 93-94.

198 Muhasibi, en-Nesd ih, 166-167.

19 O donemde akil ile ilgili tartismalarin detay1 i¢in bk. Yusuf Sevki Yavuz, “Akil”, Tiirkiye Diyanet
Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yaynlari, 1989), 2/242-246.

Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayust, 210.
Tirmizi, Beydnii’[-fark, 47.
202 Nagziat, 79/40.
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eserde ilgili ayetten hareketle 6zellikle akil ile heva arasindaki iliskiye dikkat ¢ekmek
ister.

Tirmizi’ye gore akil vehbi, itaat ise kesbidir. Kesbi olana ulasmak vehbi olan
sayesindedir.?® Buradan hareketle Tirmizi akil ile kulluk arasinda bir irtibatin oldugunu
ve kullugun akil vasitastyla gergeklesebilecegini soyler. “Kullari arasinda farkli dereceler

2204 mealindeki hadisten hareket eden Tirmizi

ile akli taksim eden Allah ne yiicedir
insanlarin akil diizeyleri itibariyle birbirlerinden farkli olacagini belirtir.2% Ona gore akil
diizeylerindeki farklilik Allah’a yakinlikla orantili olarak gerceklesir. Kulun Allah’a
yakinlig1 arttikca akil yetisinde bir kemal s6z konusu olur.?%

Hakim et-Tirmizi Ma ‘rifetii’l-esrar adl1 eserinde akli iki kisma ayirir: Bunlardan
birincisi kisiyi akil sahibi olmayanlardan ayiran ve kendisini diinyevi islerde tedbirli
hareket edip uhrevi amelleri islemeye sevk eden akil tiiriidiir. Ikincisi ise onun el- ‘aklu 'I-
kerame (Allah’mn 6zel kullarina kendi keremiyle liitfettigi akil ¢esidi) olarak
isimlendirdigi ve kiginin nefsani hazlardan uzaklagmasini, Allah’in ihsanlarinin idrakine
varmasini ve kisiye basar1 kapilarmin agilmasimi saglayan akil cesididir.?%” Birinci akil
tirliiniin “heybet nlru’ndan, ikinci akil tiirliiniin ise “kurbet (yakinlik)” ve “hidayet
nlru”’ndan kaynaklandigini belirten Tirmizi bunlardan birincisinin zeka sahibi olan tiim
insanlarda bulunan bir akil ¢esidi oldugunu, digerinin ise sadece tevhid ehli miiminlerde
bulunup miisriklerde ve kafirlerde bulunmayan bir akil tiirii oldugunu dile getirir.?°® Ona
gore, akli keremiyle tevhid ehline ihsan eden Allah Teala, bu yolla onlarin iyiyle kotiiyii
birbirinden ayirt etmelerini saglamistir. Miiminin iyi bir birey olmasini saglayan unsurun
akil oldugunu diisiinen Tirmizi, akli izdle ettigi icin Allah’in igkiyi miimin kullarina
yasaklamis oldugunu belirtir. Zira kisiden akil zail olunca, kisinin hataya ve yanlisa
sapmasi ve boylelikle iyi bir insan olmaktan uzak kalmas1 ihtimal dahilindedir.?%
Tirmizi ikinci akil tiriini el-‘aklu ‘ani’llah  (Allah’tan gelen akil) seklinde

isimlendirir. O, bu aklin miimine, kalbinde ibadetlerin miizeyyen bir hale getirilmesi ve

kendisine gilinahlarin ¢irkinliginin gosterilmesi icin verildigini diisiiniir. Bu aklin insan

203
204
205

Tirmizi, Ma ‘rifetii'l-esrdr, 38.

flgili hadisin kaynagina ulagtlamamuistir.

Hakim et-Tirmizi, Nevddiru’l-usill fi ma ‘rifeti ehddisi 'r-Rasil, thk. Tevfik Mahmad Tekle (Beyrut:
Darii’n-Nevadir, 2011), 4/454.

Tirmizi, Ma ‘rifetii 'l-esrar, 38.

Tirmizi, Ma ‘rifetii'l-esrdr, 38-39.

208 Tirmizi, Nevddiru l-usiil, 1992, 56-57.

209 Tirmiz, el-Ekyds, 24-25; Tirmizi, el-Menhiydt, 138.
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bedenindeki yeri olarak dimaga isaret eden Tirmizi pariltisinin insanin kalbinde tecelli
edecegini sdyler.?1% Bu dogrultudaki kanaatlerini su dyete dayandirir: “Fakat Allah size
imani sevdirdi ve onu gonliiniize sindirdi; inkarciligi, yoldan ¢ikmay1 ve emre aykiri
davranmay1 da size ¢irkin gosterdi. Allah tarafindan bahsedilmis bir liituf, bir nimet
olarak dogru yolu bulmus olanlar iste onlardir.”?!!

Tirmizi kalbin durumunu imani agidan ele alip kalbin akil, marifet ve mahabbet
kavramlariyla olan miinasebetinden s6z ederken onun akil ile miistakim olacagini,
kafirlerde fitri olarak bulunan imanin ise akil basta olmak tizere diger meziyetlerle
miizeyyen bir hale gelmeyisinden dolay1 seytanin kendilerine gilizel gdsterdigi birtakim
unsurlar {lizerinden vesvese verdigini ve neticede onlarin Allah disindaki birtakim
unsurlara yoneldiklerini sdyler.?!? Tirmizi bu diisiincesini su mealdeki ayet ile
delillendirir: “Iblis, “Rabbim! Beni azdirmana karsilik, ant olsun ki yeryiiziinde
kotiiliikleri onlara giizel gosterecegim, iglerinde ihlasa erdirilmis kullarin harig, onlarin
hepsini azdiracagim” dedi.”?! Buradan hareketle Tirmizi’nin akli imanin muhafazasi igin
gerekli gordiigii sdylenebilir. O daha sonra, akil sayesinde imanin mahabbetine kavusmus
ve inancin zinetini elde etmis kisiler lizerinde seytanin tasallutunun s6z konusu
olamayacagini belirtir. Bu hususu da su ayet ¢ergevesinde izah eder: “Hig siiphesiz Ki
kullarimin iizerinde senin bir tasallutun miimkiin olamayacaktir.”?* Bu ifadeleriyle o,
akil sayesinde kisinin hem imanmi muhafaza edebilecegini hem de seytanlarin
vesveselerinden korunabilecegini sdyler. Tirmizi’ye gore aklin her ne kadar imani
korumak, kisiyi seytanin vesveselerinden muhafaza edip faziletli igler yapan bir kul
haline getirmek gibi bir¢ok vazifesi var ise de ona gore aklin asil vazifesi kulun kalbinin
Allah’a yonelmesini saglamasidir.?’® Bu ise nefse karsi miicadele hususunda aklin
ma‘rifetle birlikte heva ve sehvetlere karst mukavemet etmesiyle miimkiindiir.?*® Tirmizi
kalbin Allah’a yonelebilmesi i¢in dncelikle heva ve sehvetten arindirilmas: gerektigini

diistiniir.?*’
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Tirmizi, Ma ‘rifetii’l-esrdr, 65; Tirmizi, Riydzetii 'n-nefs, 33-35; Tirmizi, el-Mesd 'il, 68.
Huctirat, 49/7.

212 Tirmizi, el-Mesa 'il, 80-81, 101, 153

213 Hicr, 15/39.

214 Hicr, 15/42.

215 Tirmizi, el-Mesa ’il, 58.

218 Tirmizi, Edebu’n-nefs (Riydzetii'n-nefs igerisinde), 148.

217 Bk. A‘la, 87/14; Sems, 91/9.
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Beyanii’[-fark adl1 eserinde aklin tiirleri baglaminda farkli bir tasnif ortaya koyan
Hakim et-Tirmizi’nin burada soziinii ettigi “fitrf akil”?'® ile Ma ‘rifetii'I-esrar adl1 eserde
aklin birinci kismi seklinde nitelendirdigi akil tiirii arasinda esasen ciddi bir fark yoktur.
Burada o “hiiccet akli” olarak isimlendirdigi bir boyuttan da bahseder. Ona gore kisinin
miikellef olugu sonrasinda sahip oldugu akil tiirii budur. Tirmizi nin bu tasnifinde {igiincii
sirada zikrettigi tiir “tecriibi akil”dir. Hayati boyunca bilingli bir sekilde edindigi
tecriibeleri sayesinde hikmet ehli bir insan haline gelip s6z konusu tecriibelerden istifade
edebilmeyi basarabilen kimsenin sahip oldugu akil tecriibi akil olarak nitelendirilir.
“Tecriibe sahibi olunmadan hikmet ehli olunmaz, sikintili bir hayati tatmadan da

»219 mealindeki hadise istinaden Tirmizi aklin bu tiiriinii diger

yumusak huylu olunmaz
tiirlerinden daha degerli ve daha faydali goriir. Bunun bir 6nceki tasnifinde Tirmizi nin
“el-aklu’l-kerame” diye adlandirdigi tiirle ayni oldugu anlasilmaktadir. Bu grup dahilinde
Tirmizi’nin zikrettigi bir baska akil tiirii ise “miras alinan akil (el-‘aklu’l-mevris)”dir. Bu
akil, anne-baba gibi akrabalarin veya sevilen dostlarin 6liimiiniin ardindan kisinin
kendisine ibret alip onlarin belki de duasina nail olmuslugun bereketiyle sahip oldugu
akil cesididir. Ona gore bir kimse ¢alisma neticesinde tedrici yolla burada aktarilan akli
melekelerini gelistirebilir. Fakat aklin bu vecheleri her ne kadar kulun yaratilmiglar
hakkinda bilgi sahibi olmasini saglasa da bu vecihler kendi basina kulun Allah’1 taniyip
bilmesi hususunda yeterli degildir.??°

Tirmizi’ye gore kulun Allah’1 tanimasini saglayan akil, bahsi gecen akil tiirleri
disinda hususi bir akil tiiridiir ki o da “el-aklu’l-mevzin” diye isimlendirilen “dengeli
akil’dir. Allah bu akli diledigi kuluna liitfeder. Diger akil mertebelerini gegmeden bu akil
diizeyine erisip Allah hakkinda bilgi sahibi olabilme ithtimali yoktur. Nitekim bir ¢ocuga,
bir deliye veya faydaliyla zararliy, iyiyle kotiiyii birbirinden ayirt edemeyecek olan
kimseye boylesi 6zel bir bilgi verilmez. Zira dengeli akil kisinin i¢inde yasadigi muhit

ve burayla alakali hususlarla iliski kurabilme becerisiyle dogrudan alakalidir.?%!
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Tirmizi, Beydnii l-fark, 57.

Buhari, “Edeb”, 83; Tirmizi, “Birr”, 86 (Tirmizi’ye gore hadis hasen-garibtir.) Baz1 rivayetlerde
Muéviye b. Ebi Siifyan’mn soziinde yer alan hakim yerine halim ge¢mektedir. Detayli bilgi i¢in bk.
Halil Ibrahim Inak, Hadislerde Hikmet Kavram: (Sakarya: Sakarya Universitesi, Sosyal Bilimler
Enstitiisti, Yiksek Lisans Tezi, 2007), 45.

Tirmizi, Beydnii’[-fark, 46.
Tirmizi, Beydnii l-fark, 46.
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Tirmizi, Kur’an’da gegen ul’l-elbab (akil sahipleri) seklindeki ifade ile kast
edilenin ilim sahibi kimseler seklinde de anlasilabilecegini soyler ve ilgili ayeti bu tarzda

223 ve hicr??* denebilecegini ifade eder.??®

yorumlar. Bunun yaninda o akla hilim,??? niiha

Tirmizi kaleme aldig1 ¢esitli eserlerinde akli farkli zaviyelerden yaklagarak
degerlendirir ve akli farkli isimlerle zikreder. Hakim et-Tirmizi’nin akil melekesine
atfettigi 6nem ve deger, onu hem kendi zamanindaki hem sonraki donemlerde yasamis
olan s0fi diigiinlirlerden farkli kilar. Nitekim o akli basit bir latife olarak gormeyip
ozellikle dini ve tasavvufl pratiklerin arzu edilen sekilde gerceklestirilmesi noktasinda
kendisine ¢ok 6nemli vazifeler yiikler. Onun bu yaklagimiyla, akil konusunda “ehl-i
hadis” ile “ehl-i rey” arasinda mutedil ve uzlastiric bir tavir sergiledigi sdylenebilir. Bu
durum muhtemelen onun aklin fonksiyonel niteligine odaklanmis olmasindan

kaynaklanir. Bunun yaninda o, aklin isimlendirilmesinden ziyade 6nemi, derecesi ve icra

ettigi vazife iizerinde durur.

1.5 Muhasibi ve Tirmizi’'nin AKkil Anlayislarinin Karsilastirilmasi

Muasirlart olan diger sifilere nazaran akil konusuna daha genis yer veren ve bu
kapsamda miistakil ¢alismalar kaleme alan Muhasibi ve Tirmizi “akil” kelimesine genel
hatlar1 itibariyle donemin hadis ve fikih alimlerinden farkli bir anlam
yiiklememislerdir.??® Nitekim Muhasibi ve Tirmizi’de gériildiigii iizere, muhaddisler ve
fakihler diinyadan uzaklasip ahirete yonelmeyi, nefsin arzularini terk edip dinin emir ve
yasaklarina uygun yasamay1 esas aldiklarindan, akl tarif ederken 6zellikle bu noktalara
dikkat etmisler, imandan sonra en biiyiik nimet olarak goriilen akla ahireti kazanmaya
vesile olmasi1 hasebiyle biiyiik deger vermislerdir.??” S6z konusu anlayisin genel olarak
Islam ahlak literatiiriindeki ortak bir egilim oldugunu sdylemek miimkiindiir. Bu itibarla
her iki miiellif sifinin akil baglaminda agirlikli olarak tizerinde durduklari husus, aklin

din ve ahlak alanindaki pratik faydasidir. Bu dogrultuda Muhasibi Ma ‘iyyetii’l- ‘akl adli

222 Tirmizi Hz. Peygambere isnat edilen “Beni aranizdan G14°1-ehlam ve’n-nfihd/yumusak huylu anlayis

ve zeka sahibi kimseler takip eder” hadisten hareketle akla hilm isminin verilebilecegini sdyler. Bk.
Tirmizi, Beydnii’[-fark, 47.

223 BK. Taha, 20/54, 128.

224 BK. Fecr, 89/5.

225 Tirmizi, Beydnii’l-fark, 46-47.

226 Bk. Ebi Nuaym, Hilye, 2/203, 300; 9/48.

221 Silleyman Uludag, “Akil”, Tiirkive Divanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (istanbul: TDV Yaynlari,
1989), 2/246.
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risaleyi kaleme alirken Hakim et-Tirmizl de Kitabii’l-'Akl ve’l-hevd adli eseri telif
etmistir.

Daha ziyade sifi kimlikleriyle sohret bulan Muhasibi ve Tirmizi gibi iki mithim
teorisyenin sonraki stfilerden farkli olarak akil meselesine yogunluklu bir sekilde vurgu
yapmalarinin arka planinda doneme damgasini vuran ve akilcilik vurgusuyla bilinen
Mutezile’nin dolayl da olsa ciddi tesiri s6z konusudur. Nitekim Islam diisiince tarihinde
aklin sistematik tarzda ele alinip degerlendirilmesi Mutezile’yle dogrudan iliskilidir.
Mutezile nin gii¢lii akil vurgusunun harici tesirlerle sekillendigi kabul edilmektedir.??®
Bu tavir ¢er¢evesinde Mutezile’nin Bagdat ekoliine mensup olan ve Yunan felsefesine
vukdfiyeti ile bilinen Siimame b. el-Esres (61. 213/828) gibi kimseler ilk defa akli bilgiyi
dini (simai) bilginin 6niine gegirmisler ve s6z konusu donemde hararetli tartismalarin
ortaya c¢ikmasina sebep olmuslardir.??® Bu tartigmalarin cereyan ettigi bir ortamda
Muhasibi ve Tirmizl gibi disiiniirlerin ilgili tartigmalara dahil olmalar1 gayet tabii
goriilmelidir.

Muhaésibi ve Tirmizi’nin akil baglamindaki goriislerinde muhtelif diizeylerde
izleri tespit edilebilen Mutezili anlayigin, ilgili mesele ¢erg¢evesindeki kanaatleri
hatirlanacak olursa bu iki stfinin konuya neden bu denli agirlik verdikleri daha iyi
anlasilabilir.?®® Bu itibarla 6rnegin Basra ekoliiniin 6nde gelen Mutezili diisiiniirlerinden
Ebu’l-Huzeyl el-Allaf (61. 235/849), akli insanin kendisi ile ¢evresinde bulunan canli ve
cansiz varliklar1 birbirinden ayirt edebildigi “zorunlu bilgi”, bilgi elde etme kuvveti ve
“his” olarak tanimlar.?®* Onun ortaya koydugu tanimdan da anlasildig1 {izere akil ile bilgi
arasinda yakin bir iligki vardir. Yalnizca el-Allaf degil Mutezili diisliniirlerin 6nemli bir
bolimii de akli bilgiden ayirmazlar, dahasi onlar arasinda akli bilgi seklinde
tanimlayanlar da olmustur. Onlarin bu tanimlamalari da esasen kelimenin sozliik
anlamlarina dayali olarak zaman igerisinde gelismistir. Bu dogrultuda akil baslangicta
baglamak ve yasaklamak anlamina gelirken sonralar1 anlam daha da genislemis, bilgiyi

anlayacak bir kuvvet ve bu kuvvet sayesinde elde edilen bilgi anlamini icerecek sekilde

228 Ramazan Altintas, “Mu’tezile’de Akil Anlayis1”, Kelam Ilmi’nin Yeniden Insasinda Gelenegin Yeri

Sempozyumu (Elazig: Firat Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi, 2004), 312.
229 Abdiilkahir el-Bagdadi, el-Fark beyne'I-firak, thk. M. Muhyiddin Abiilhamid (Beyrut: y.y., 1990),
172; Omer Mahir Alper, Isldam Felsefesinde Akil-Vahiy/Felsefe-Din Iliskisi (istanbul: Kitabevi
Yayinlari, 2000), 22.
Konu ile alakali olarak bk. Florian Sobieroj, “Mutezile ve Tasavvuf”, cev. Salih Cift, Dogusundan
Giiniimiize Tasavvufa Dair Tartismalar On Ug Aswrlik Ihtilaf ve Miicadele, ed. Frederick De Jong -
Bernd Radtke, haz. Salih Cift (Ankara: Tiirk Tarih Kurumu Yaynlari, 2020), 53-69.
Es‘ari, Makalatii’I-Islamiyyin, 1980, 480.
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tanimlanmaya baslamustir.2? Netice olarak Mutezile hem Muhasibi’nin yasamis oldugu
donemde hem de sonraki asirlarda akli insana varliklar1 tanima, iyiyle kotiiyii birbirinden
ayirt etme giicli ve bilgisi veren bir araz olarak kabul edip onu insanin fiillerine yon
vermek hususunda etkili olan bilgi olarak goriirken, Muhasibi ile Tirmizi ise akl kisiyi
bu islevlerin meydana gelmesini saglayan bilgiye ulastiran bir unsur olarak
nitelendirmislerdir. Buradan hareketle onlar aklin bilginin bizatihi kendisi oldugu
yoniindeki Mutezili goriisii redederler. Bu durum Muhasibi tarafindan su sekilde ifade
edilmistir:

“Allah Teala, meleklere esyanin isimlerini sorunca melekler: ‘Bizim bilgimiz

yok’ dediler. Bunun iizerine Allah Adem’e emredince O, meleklere esyanin

isimlerini bildirdi. Ciinkii Allah ona esyay1 6gretmis ve tanitmist1.?® Akl sahibi

olan insan, seylerin adlarini (dogustan) bilmez. Ancak ¢ocuklugundan beri goriip

isiterek 6grenir ve akli ile bilir.”23

Onlarin s6z konusu yaklasimlariin dogal bir sonucu olarak akli hevanin (nefsani
arzular) ziddi olacak sekilde anlamlandirma ve degerlendirme dogrultusundaki
yaklasimlar1 6zellikle sifiler arasinda yayginlik kazanmistir. Genel hatlar itibariyle
birbirine yakin goriisler ortaya koyan Muhasibi ve Tirmizi belli noktalarda meseleye
farkli acilardan yaklagmayi tercih etmislerdir.

Yukaridaki ifadelerde goriildiigli tizere Muhasibi akli bir bilgi vasitast olarak
goriir. Zira duyu organlari araciligiyla nesnelerden algilanan hususlar akil ile islenmedigi
takdirde bunlar hicbir anlam ifade etmeyecektir. Sayet isitme ve gérme yoluyla olusan
bilginin yaninda istidlal olarak isimlendirilen akli faaliyet olmasaydi insan bunlari
yalnizca gormiis veya isitmis olacakti. Dolayistyla s6z konusu hususlart bilmesi ya da
icerdikleri anlamlar arasindaki baglantidan haberdar olmasi miimkiin olmayacakt.

Bununla birlikte aklin bir tiir bilgi kaynagi olmasmin diger bir delili ise tabiat ve

232 Altintas, “Mu’tezile’de Akil Anlayisi”, 313. Ayrica bk. Yavuz, “Akil”, D4, 2/242; Ebt Osman b.
Bahr el-Cahiz, ed-Deldil ve’l-i ‘tibar (Beyrut: y.y., 1988), 67-68; Es‘ari, Makaldtii’I-Islamiyyin, 225;
Nasr Hamid Ebd Zeyd, el-ftticahu’l-‘akli fi’t-tefsir (Beyrut: y.y., 1982), 51; Kadi Abdiilcebbar el-
Hemedani, Serhii’[-usili’l-hamse, thk. Abdiilkerim Osman (Kahire, 1384), 88; Kadi Abdiilcebbar el-
Hemedani, el-Mugni, ngr. Muhammed Ali en-Neccéar vd. (Kéhire, 1385), 11/379; Hemedani, el-
Mugni, 12/222; Hemedani, Serhii’l-usiili’l-hamse, 121; Ebii’l-Hasan Ali b. Muhammed el-Maverdji,
Edebii’d-diinya ve’'d-din (Beyrut, 1407), 6; Ahmed Efendi Beyazizade, I[sdrdtii’l-merdam min
‘ibdrati’l-Imam, nsr. Yisuf Abdiirrezzak (Kahire: y.y., 1368), 75; Ebii’1-Abbas Takiyyiiddin Ahmed
b. Abdilhalim b. Mecdiddin Abdisselam el-Harrani ibn Teymiyye, Mecmi‘u fetdvd, nsr.
Abdurrahman b. Muhammed (Riyad: y.y., 1381), 9/288; Muhammed Ferid Vecdi, “Akl”, Da ‘iretii’l-
ma ‘arifi’l-karni’l- ‘igrin (Beyrut: Matbaatii Da’ireti’l-Ma’arif, 1971), 6/522-526.

233 Bakara, 2/31-33.

234 Muhasibi, Ma 'iyyetii'I- ‘aki, 206.
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nasslardir. Tabiat ve nasslar bizatihi bilgi olmalar1 acisindan akla istidlalde
bulunabilecegi malzemeyi sunmalar1 yoniiyle bu 6zelligi haizdirler. Dolayistyla sayet akil
olmasaydi tabiat ve nasslar herhangi bir anlam ifade etmeyecekti. Zira bu ikisi akil
yiiriitmenin illeti ve ashidir. Bunlar olmadan akil yiiriitme gergeklesemez.?*®

Muhasibi ve Tirmizi’nin ortak yonlerinden bir digeri ise akli insanin manevi
boyutunu olusturan yapisindaki bir niir olarak gérmeleridir. Bu niir sayesinde hak ile batil
birbirinden ayirt edilir. Onlara gore akil hidayet, heva dalalet; akil ziynet, heva leke; akil
saadet, heva sekavettir. Akli hak ile batili birbirinden ayiran bir nir olarak anlayan ve
aklin karsisina hevay1 koyan her iki sifl bu yaklagimlarindan hareketle cogunlukla aklin
ahlaki ve psikolojik boyutlar1 tizerinde dururlar.

Meseleyi detaylandirirken ¢esitli akil tasnifleri yapan Muhasibi ile Tirmizi’nin bu
siiflandirmalarina  bakildiginda genel hatlar1 itibariyle benzer goriisler ortaya
koyduklari, bazi hususlarda ise fikir ayriliklar1 yasadiklar1 sdylenebilir. Bu hususlardan
bir tanesi Tirmizi’nin Muhasibi ve diger bir¢ok kelam aliminin dogustan gelen ve
kendisiyle zekanin kastedildigi akli ifade ederken kullandiklar1 “garizi akil” kavramina
yer vermemesidir. Tirmizi bunun yerine “fitri akil” kavramini kullanir. Her iki kavramin
sOzliik anlami birbirine yakin olmakla beraber Tirmizi Rlim suresinin otuzuncu ayetinde
gecen ifadeyi tercih etmistir. Zira séz konusu ayette Islam dininden “fitrat dini”,

299

insanlarin tabiatindan ise “fitri” seklinde bahsedilir. Zafer Erginli, Tirmizi’nin fitri akla
getirdigi “onunla insan iyiyi kdtliden, kazanci zarardan, uzakta olmay1 yakinda olmaktan
ayirt eder” seklindeki yorumdan hareketle, Tirmizi’nin bu akil ¢esidi ile alakali olarak
ortaya koydugu agiklamalarinin zeka sinirlarini zorladigini, zira bu aklin ayn1 zamanda
dini miikellefiyeti de gerekli kildigin1 ve bu akla “fitri akil” degil de *“garizi akil”
denmesinin daha dogru olacagini sdyler.?%

Tirmiz1 tarafindan aklin ikinci bir tiirii olarak zikredilen “hiiccet akil” kisinin ilahi
hitaba mazhar olmasini saglayan akil tiirii olarak tarif edilir. Fakat bu aklin ilahi hitaba
mazhar olma yonii dhirete doniiktiir. Nitekim Allah bu akla sahip olan insanlar1 o aklin
hiicciyeti ile sorguya tabi tutacaktir. Yoksa bu hitap vahiy veya ilham anlaminda

degerlendirilmemelidir. Durum bdyle olmakla beraber Tirmizi, bu akla sahip olan

kimselerin Allah tarafindan destekleneceklerini belirtir. Tirmizi’nin bu akil tiiriiyle

235 Al Bolat, “Muhasibi’nin Bilgi Kaynaklarina Bakis1”, Ondokuz Mayis Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi 12/12-13 (Nisan 2001), 374.
236 Erginli, Tasavvuf Diisiincesinde Muhdsibt, 197.
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alakali ortaya koydugu tarif Muhasibi’'nin “tecriibi akil”la ilgili tarifine yakin olmakla
birlikte sinirlar1 daha genistir. Tirmizi’nin bu noktada Mutezile’nin kurucu sahsiyeti Vasil
b. Ata’nin (61. 131/748) tesirinde kalmis olabilecegi akla gelmektedir. Zira ilk olarak akil
konusu ekseninde “hiiccet akil” tabirini kullanarak meseleyi dile getiren Vasil b. Ata onu
“ilahi destek ile hakikatin kendisiyle bilinebilecegi akil ¢esidi”?*’ olarak tarif eder.
Tirmizi’nin akil tasnifinde tigiincii sirada yer alan akil tiirii tecriibi akildir. Bunu
en tlistlin akil tiiri olarak nitelendiren Tirmizi, bu akil tiirliniin kulu tecriibeler yoluyla
hikmet sahibi kilacagini belirtir. Bu suretle Tirmizi pek ¢ok konuda izinden gittigi
Muhasibi’nin dogrudan ele alip degerlendirmedigi mesele olan velayet cercevesinde
kendi diisiincesine temel teskil edebilecek bir akil anlayisi gelistirmeyi diistinmiis
olmalidir. Boylesi bir anlayis, velayet konusuyla dogrudan baglantili olan ilham
meselesini anlasilir kilacak bir 6zelligi haizdir. Diger yandan Tirmizi’nin ortaya koydugu
bu iicli tasnif kendisinden 6nce Muhasibi’nin yapmis oldugu iki ayr tasnifin tek bir
baslik altinda toplanmasi1 yoniinde bir adim olarak degerlendirilebilir. Ayrica Tirmizi’nin
akla hikmet manasi yiiklemesi Muhasibi’nin ahlak eksenli akil yorumunun daha da ileri

gotiiriilmiis sekli olarak nitelendirilebilir.?%®

1.6. Muhasibi'ye Gore Nefs

Muhasibi nefs konusunu tipki akil meselesindeki yaklasimina benzer sekilde
ahlak kavramiyla iliskilendirerek ele alir. Zira ona gore nefsi ahlaktan, ahlaki da dinden
bagimsiz olarak degerlendirmek miimkiin degildir.?®*® Bu durum onun insan1 maddi ve
manevi boyutlariyla bir biitiin olarak degerlendirdigine isaret ettigi gibi ahlak problemini
de “insanin kendini bilmesi”?*° ve “nefsle muhasebe/miicihede etmesi”?*! baglaminda
¢ozmeye calistigina delalet etmektedir. Dolayistyla o, ahlak konusunun dogru bir sekilde
anlasilabilmesinin nefsin olmas1 gerektigi gibi taninmasina bagh oldugunu diisiiniir.?*2

Nefs konusu gergevesinde Muhasibi’nin ana gayesi oncelikle nefsi dogru bir
sekilde tanimak, akabinde nefsi “kotii” olarak nitelenen hususlardan uzak tutmanin

yollarint tespit etmek, nefs kaynaklt manevi problemlerin ne gekilde tedavi

231 Altintas, “Mu’tezile’de Akil Anlayis1”, 312.

238 Erginli, Tasavvuf Diisiincesinde Muhdsibt, 198.

239 Muhasibi’nin ilim ile alakalt goriisleri, ileride ilim baglig1 altinda ele alinmig olacaktir.

240 Muhasibi, Bed 'u men endbe ilalldh, 332.

241 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 55.

242 Sahin Filiz, Haris b. Esed el-Muhdsibi'nin Hayau-Eserleri-Fikirleri (Konya: Selcuk Universitesi,
Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 1990), 99..
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edilebilecegine dair yontemler gelistirerek bunlari muhataplarina aktarmaktir. Bu hedef
dogrultusunda hareket eden Muhasibi’ye rehberlik eden ana kaynak yine Kur’an’dir.

Muhasibi nefs kavramini anlamlandirirken genellikle ifadeye ayetlerde yiiklenen
manalar ¢ercevesinde hareket eder ve nefsi cogunlukla “kendi”?*® ve “benlik” anlaminda
kullanir.?** Bununla beraber yasadig1 cagda hakim olan anlayisa uygun diisecek sekilde
nefsin tanimlanip maddi bir temele indirgenmesi durumu Muhasibi’de séz konusu
degildir.

Muhasibi nefsin mahiyetinin bilgisine bu baglamda Kur’an’in beyanlari tizerinden
ulagilabilecegini sdyler. Nitekim Kur’an nefsin insana siirekli olumsuzluklari, kotiiliikleri
ve cirkinlikleri telkin eden®®® bir latife oldugunu belirtir. >*® Bunlara ilaveten nefs Kibir,

amelde gbdsteris, kendisini baskalarmdan hayirli gorme,*’

‘ucb/kendini begenme,
kiskanglik, tamah, diinya hirsi, ebedilik arzusu ve diinyaya asir1 baglanma®*® gibi bircok
menfl nitelikle de maldldiir. Muhasibi nefsin olumsuz nitelikleri arasinda zikrettigi
“tamah”mn ayn1 zamanda “hirs” ve “arzu” duygularmin kaynag1 oldugunu ifade eder.?*°
Boyle oldugu icindir ki tamah sonu gelmeyen bir tiir istek skalasi mahiyeti arz ettiginden
degisken bir yapidadir. Bu yaklasimiyla Muhasibi, bir agidan nefsi insani i¢giidii ve
egilimlerin toplamini ifade edecek bir anlamda kullanir.?>® Bu egilimler skalasinin insan
hayatinda en agir basan tiirii ise sehvetlerdir.!

Muhasibi’ye gore nefsin tanimindan ziyade karakterinin niteligi {izerine
yogunlagsmak esastir. Bu yaklagiminin muhtelif tezahiirlerine onun eserlerinde rastlamak
miimkiindiir. Ornegin muhtemelen er-Ri‘dye’den 6nce kaleme almis oldugu cesitli
eserlerinde o, nefsin su olumsuz niteliklerinden s6z eder: Nefsin asiriliklara meyyal,

sozlerinde ve eylemlerinde samimiyetsiz, musibet anlarinda tahammiilsiiz, usanmaya ve

unutmaya meyilli, gayretsiz, aldanma ve gururlanmaya diiskiin.?®?> Muhasibi tek tek

243 Bk Bakara, 2/9, 44, 48, 54, 57, 72, 84, 85, 87, 90 vd. Kur’an’in bircok yetinde zikrolunan “nefs”
sozciigiiyle kisi, sahis, benlik, kendi ve birey gibi anlamlar yiiklendigi bilinmektedir.

244 Muhasibi, el-Mekdsib, 9-15-16.

245 «Muhakkak ki nefs hep kotiiliigli emreder.” (Yasuf, 12/53)

246 Muhasibi, SerhuI-ma ‘rife, 27; a.mlf., er-Ri’dve, 328. (thk. A. A. Ata, Beyrut)

241 Muhasibi, Bed u men endbe ilalldh, 342-343.

248 Muhasibi, en-Nesd 'ih, 261-292.

249 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 38.

250 Muhasibi, el-Halve, 488.

251 Aydin, Muhasibi’'nin Tasavvuf Felsefesi, 84-85.

252 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 87.
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siralamaya calistig1 Ozellikleri disinda nefsin ii¢ ana egiliminin oldugunu sdylemeye
calisir:

1. Kurtulusu ister ama kurtulusa giden yol kendisine agir gelir.

2. Helak olmak istemez ama helaka gotiiren seyleri hafife alir.

3. Bu diinyada bulunan lezzet ve rahatli1 ahiretteki lezzet ve rahatliga tercih

eder.

Hiiseyin Aydin Muhasibi’nin bu tasvirlerinden hareket ederek Muhasibi agisindan
sOyle bir tanim yapmak suretiyle nefsi aciklar: “Nefs insanin i¢giidii mekanizmasi ve
egilimler toplamina verilen bir addir. I¢giidii mekanizmasinin, i¢ ve dis duyulardan gelen
fizyolojik ve sosyal nitelikteki etkilerin sekillendirdigi egilimlerin biitiiniine verilmis bir
addr.”?%

Er-Ri‘dye’de ise Muhasibi ¢esitli diizeylerdeki arzulariyla insani felaketlere
stiriikleme giicii bulunan nefsin karakter olarak iirkek ve baski altina alinabilecek bir yap1
arzetmesi sebebiyle korku ve baski yontemlerine miiracaatla dizginlenebilecegini ifade
eder.? Ornegin Muhasibi el-Mesd’il fi a‘mali’l-kuliib ve’l-cevirih adli eserinde
“Ma‘rifetu’n-nefs” baslhigi altinda bu konuya dair izahlar yapar.?®® Bu dogrultudaki
yaklagimindan ve mevcut beyanlarindan hareketle Muhasibi’nin nefsi psikolojik siirecler
acisindan degerlendirmeye tabi tuttugu ve nefse higcbir metafizik anlam yiliklemedigi
sOylenebilir. Nefs hakkinda herhangi bir tanimlama yapmaya tesebbiis etmemis olmasi
bu goriisii teyit etmektedir. Akl bir tiir gariza olarak nitelendirmis olmasina ragmen o
nefsle alakali olarak boyle bir ifade kullanmaz. Bununla birlikte Muhasibi eserlerinin
cogunda insanin batini boyutunda cereyan eden siiregleri nefse bir kisilik atfetme
suretiyle izah etmeye yénelir ve bu dogrultuda muhtelif tasvirler ortaya koyar.?>®

Nefs kavrami kapsamina dahil edilen olumsuz nitelikler genel manada biitiin
insanlarda ortak olmakla birlikte Muhasibi’ye gore her insanin nefs yapisi kendine
Ozgiidiir. Dolayisiyla her bir bireyin sahip oldugu nefsin 6zellikleri dikkate alinarak nefis

terbiyesi ile ilgili yontemler gelistirilmelidir.?>’ Kisiden kisiye farklilik arz eden nefsin

253 Aydin, Muhdsibi’nin Tasavvuf Felsefesi, 83.

254 Haris el-Muhasibi, er-Ri ‘dye li hukikilldh, nsr. Abdiilhalim Mahmud (Kahire: Darii’l-Maarif, 1990),
73.

255 Muhasibi, el-Mesa i, 115.

256 Muhasibi, el-Mesd 'il, 115.

257 Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 350.
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karakteristigini tespit edebilmek icin nefsin belli imtihanlara tabi tutulmas1 gerekir. Aksi
takdirde nefsin dogru bir sekilde taninmas1 miimkiin degildir.?*®

“O halde sen, bedeni varligmin haricindeki nefsini dene ki onun ne oldugunu

bilesin. Tevazu dereceni kaba birinin sana kars1 gosterdigi kabalik zamaninda ve

kadri yiice olan birinin sana izzet ve ikramda bulundugu vakitte 6l¢! Stiphesiz Ki

her iki durum da fitneden beri degildir. Soyle ki belki kisi kendisine ikramda

bulunuldugu esnada kendisine yapilan ikramda bir artma ve devamlilik olsun diye

tevazu gostermis, buna karsilik sikintiya maruz kaldiginda da toplum igindeki

itibar1 zedelenmesin diye cefaya katlanmistir. Iste sen tiim bu durumlar karsisinda

tedbirli ve dikkatli ol.”?>

Muhasibi nefsin taninmasi siirecinde uygulanmasi gereken yontemler baglaminda
da birtakim yonlendirmelerde bulunur. Bu kapsamda o kisinin hayr1 ve iyiligi murad
ettiginde nefsinin bunun aksini gerceklestirmek iizere harekete gegecegini, serre
yoneldiginde ise onu tesvik edecegini ifade eder. Buradan hareketle Muhéasibi, kulun
nefsin ahlaki olmayan bazi tutumlari yiiziinden iyiliklerden uzaklasabilecegini ve yine
herhangi bir kotiiliige de sadece nefsin diirtiileri ve gilinaha olan tutkusu sayesinde
bulasabilecegini ifade eder.?®® Boyle oldugu icindir ki Muhasibi, insanin daimi surette
nefs karsisinda miiteyakkiz olmasi gerektigini soyler. Dahasi o, yalnizca gilinahlar
hususunda degil, ibadetler noktasinda bile nefsin dahlinin s6z konusu olabilecegini,
bundan dolay1 ibadetler s6z konusu oldugunda nefse kars1 uyanik olunmasi gerektigini
belirtir.?!

Insanin olumlu ve olumsuz biitiin eylemlerine bir sekilde miidahalede bulunma
becerisi bulunan nefs karsisinda yalnizca miiteyakkiz olmanin yeterli gelmeyecegini
diistinen Muhasibi, ¢esitli yontemlerle nefsin bu tesebbiislerinin akamete ugratilmasi
gerektigine kanidir. Bu dogrultuda yapilmasi gereken ilk is ona gore nefs karsisinda
direng gosterip onu motive eden heva ile arasindaki irtibati koparmaya caligmaktir.
Bununla birlikte amag nefsi ortadan kaldirip insan1 melek benzeri bir varlik olmaya tesvik

etmek degildir.?%? Zira insanin vazifesi nefsi harekete geciren heva ve sehvet gibi

258 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 95.

259 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 95-96.

260\ uhasibi, er-Ri ‘Ge, 331-332. (nsr. A. Ahmed Ata)
261 Muhasibi, Serhu’l-ma ‘rife, 30.

262 \Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 291.
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unsurlar1 kontrol altinda tutup uygun durumlarda dogru amaglar ugruna kullanimlarini
saglamaktir.?%3

“QOyle ise yaratilisinin nasil oldugunu ve ne ile emrolundugunu diisiin. Sakin

melek tabiatli olmak i¢in tabiatini degistirmekle yilikiimlii oldugunu hayal

bile etme. Ve bu diislince ile de tabiatinin yaratildigindan baska sekle

doniisecegini bekleyerek taati birakma.”?5

Nefsin olumlu bir agidan degerlendirilmesinin de s6z konusu olabilecegini ima

eden beyanlar lizerinden hareket edildiginde Muhasibi’nin nefsi saf bir kotiiliik 6znesi
olarak gérmedigi anlagilmaktadir.

“Ragbet ettigin seyler hususunda duygularin zabtedilemez oldugunda arzu

ve heveslerini tani. Bundan vazgegebiliyor musun yoksa vazgecemiyor

musun? Sayet sen bu gibi hal ve vakitlerde Gviilen seyleri yapabilmissen ne

mutlu sana bundan dolay1 Allah’a hamdet. Ondan liitfunu arttirmasini iste ve

yoluna devam et ciinkii sen istikamet lizeresin. Mahabbet ve iman

yolundasin. Yok eger bu durumda yanlig amellerin senden meydana gelmesi

sonucunda kendini yerilmis olarak goriirsen o durumda ahlak ve tutumunun

diizeltilmeye ihtiyact vardir. Ciinkii ahlaki noktada sende biiylik bir fesad

gizleniyor ve sen istikamet iizere degilsin demektir. Ne mahabbet ne de iman

iizeresin. Oyleyse Allah’tan kork ve nefsini denetlemeye, onun bozuklugunu

gidermeye ¢alis.”?%°

Bu pasajdan hareketle soyle bir soru yoneltmek miimkiindiir: Ahlaki a¢idan insan

nefsinin mevcidiyeti mi yoksa ‘ademi mi daha 1yidir? Muhasibi burada okuyucularini
s0yle bir sonuca gétiirmektedir: Insan nefsinin var olup dizginlenebilmesi, yok olup tabii
ithtiyaclart gideren faaliyetlerinin akamete ugratilmasi veyahut maddi 6zelliklerinden
tecrid edilerek ruhani ve meleki tabiata uydurulmasindan daha iyidir. Dolayisiyla ona
gore insanin sehevi ve hayvani arzulariin kaynagi olan nefs bizatihi ortadan kaldirilmasi
gereken ve yok edilmesi icap eden bir diisman degil?®® bilakis 1slah edildiginde
kendisinden yararlanilabilecek ve iyi isler ortaya koyabilecek bir latifedir.

Muhasibi nefsin kendi arzusuyla kolay bir sekilde iyilik yapmayacagini, bunun

icin nefsi zorlamak gerektigini sOyler. Zira tabiati geregi, kolaya ve rahata olan meyli

263 Muhasibi, er-Ri ‘dye, 290.

264 Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 292.

265 Muhasibi, Adabii 'n-niifiis, 96.

266 Eiliz, Haris b. Esed el-Muhdsibi nin Hayati-Eserleri-Fikirleri, 102.
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sebebiyle iyilik yapmak ona agir gelir,?®” arzu ettigi seylere kavusmak igin insanla siirekli
miicadele i¢erisinde bulunur. Onu iyi, erdemli ve faziletli islerden uzak tutmak i¢in birgok
yolu dener ve béylelikle insanin en azili diismani oldugunu gdstermis olur.?%® Netice
olarak Muhasibi boyle bir yapida olan nefsin 1slah ve terbiyesinin zor ama imkansiz
olmadigina isarette bulunur.?®® Fakat burada su hususun alt1 net bir sekilde ¢izilmelidir:
Muhasibi nefsin salah ve 1slahindan bahsederken nefsin tabiatinin ve yaratiliginin
degistirilebilecegini diisiinmez. Ciinkii ona gore nefsin 1slahi ile tabiatinin degistirilmesi
birbirinden farkli olgulardir. Er-Ri ‘dye’de konuyla alakali boliimde defalarca nefsin tabiat
ve yaratilig itibariyle degistirilemeyecegini dile getirmis olmasit onun bu konudaki
diisiincesini ¢ok agik bir sekilde ortaya koyar.2"®

Muhasibi’ye gore nefsin 1slah1 onu hoslanmayacagi islerle karsi karsiya
birakmaktadir. 2’* Aksi takdirde nefs kontrolden ¢ikip fesada ugrar. Ona gore nefsin 1slahi
noktasinda en etkili ilag kalpten diinya sevgisini ¢ikarmaktir. Yasadigi donem agisindan
olduk¢a radikal oldugu sdylenebilecek yaklasimla hareket eden Muhésibi, birtakim
formel ibadetlerle bu amacin gerceklestirilemeyecegini ifade eder. Bir bagka ifadeyle
Mubhasibi fakirligi tercih edip azla yetinmek, ¢ok¢a namaz kilmak, orug¢ tutmak, hacca
gitmek ve cihad etmek gibi dini miikellefiyetler lizerinden degil, tefekkiir etmek, tGl-i
emel sahibi olmamak, tevbeye sarilmak ve goniil temizligini esas almak, kalpten kibri
cikarmak, tevazuya sarilmak, kalbi takva ile mamr héle getirmek, hiiznii daim kilmak ve
ahireti goz oniine alarak mahz{in olmak gibi birtakim ahlak vurgusu gii¢lii uygulamalarla
ancak gerceklestirilebilecegini diisiiniir.?’2

Muhasibi’ye gore nefs ve nefsin dogrudan etkilerine muhatap olan insanin fiziksel
varligt mutlak surette yok edilmesi gereken kotiilik kaynaklar1 olarak
degerlendirilemez.?”® Zira Muhasibi’ye gére nefsi olumsuzluklar yoniine sevk eden
seytandir.’’* Bu bakis acisina gore seytan insanin benliginde mevcut olan sehvet ve

hevayr tahrik ederek nefsi menfi olarak nitelendirilen davraniglara meylettirir.

267
268

Filiz, Hdris b. Esed el-Muhdsibi 'nin Hayati-Eserleri-Fikirleri, 108.
Muhasibi, Risdletii’l-Miistersidin, 81-82.

269 Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 350-352.

270 Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 350.

271 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 97.

272 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 100.

273 Muhasibi, el-Mesa’il, 39, 85.

274 Muhasibi nefsten gelebilecek tehlikenin seytaninkinden daha biiylik oldugunu ifade eder. Ciinkii o

seytanin nefsani duygulardan destek ve yardim aldigini diistiniir. Muhasibi, Serhu ’[-ma ‘rife, 28.
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Dolayistyla Muhasibi’ye gore insanin asil diigmani nefs degil nefsi harekete geciren
diirtiiler ve seytandir. Su halde Muhasibi’ye gore nefs insanin dini hayatini tehdit eden
siifli bir varlik olarak degerlendirilmemelidir. Boyle oldugu ig¢indir ki riyazet ile
miicihedenin muhatabi seytan?”® ve onun motive ettigi nefse ait arizi hallerdir.?’®

Netice olarak Muhasibi’ye gore aslolan nefsin Allah’a itaat i¢in dldiiriilmesi veya
yapisinin degistirilmesi degil islah edilip olumlu amagclar dogrultusunda kendisinden
istifade etmektir.?’’ Zira ona gore nefs, cisim veya cismin bir par¢as1 olmadig1 gibi bir

araz da degildir. O fitrf, tabii, zorunlu ve insan biitiinliigiinii saglayan bir cevherdir.?’®

1.7. Tirmizi'ye Gore Nefs

Tirmizi tasavvuf ilmine dair kaleme aldig1 biitlin eserlerinde nefs kavraminin
tahlili izerinde ehemmiyetle durur. O nefsin 6zelliklerinden ve terbiye usullerinden s6z
eder. Nefs meselesi lizerinden nefsi yogun bir sekilde islemesinden hareketle Tirmizi’nin
diisiinceleri hakkinda c¢alisma yapanlar farkli noktalardan hareket ederek degisik
gerekcelerle bu durumun sebeplerini izah etmeye calismiglardir. Kimine gore o, siirgiin
edildigi sirada Belh’te tanima firsati buldugu Melami seyhlerinin nefs anlayislarindan
etkilenmis ve bu nedenle nefs {izerinde yogunlagma ihtiyact hissetmistir. Kimilerine gore
ise onun nefs hakkindaki israrmin esas muharriki Haris el-Muhasibi’dir.?”® Islam
tasavvufunun kaynagini daha ¢ok disarilarda arayanlara bakilirsa Tirmizi, Hermetik

diisiinceden®® ya da Neoplatonizm’den?! aldig1 tesirlerle nefs meselesini bu derece

275 Muhasibi, el-Mesd'il, 87.

276 Filiz, Hdris b. Esed el-Muhdsibi’nin Hayati-Eserleri-Fikirleri, 105.
27T Muhasibi, Adabii 'n-niifiis, 80-81.

278 Muhasibi’nin nefs ile alakali yaptig1 agiklamalar felsefl formlar baglaminda miilahaza edildiginde,
onu ne bir cisim ne de bir araz olarak gordiigii, bilakis onu bir cevher olarak kabul ettigi goriilmektedir.
Muhasibi’nin s6z konusu yaklasimi Kindi’nin nefsi bir cevher olarak gordiigii yoniindeki yaklagimiyla
benzerlik igerisindedir. (Ebi Ysuf Ya‘kib b. ishak el-Kindi, Felsefi Risdleler, gev. Mahmut Kaya
(istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Baskanligi Yaynlari, 2015), 374.) Felsefi agidan cisim,
araz ve cevherin ne oldugunu anlamak i¢in bkz. H. Bekir Karliga, “Cisim”, Tiirkiye Diyanet Vakfi
Islam Ansiklopedisi (fstanbul: TDV Yayinlari, 1993), 8/28; Ebli Ali el-Hiiseyn b. Abdillah b. Ali b.
Sina Ibn Sina, en-Necdt, nsr. Muhyiddin Sabri el-Kurdi (Kahire: y.y., 1357), 201; i’l-Velid
Muhammed b. Ahmed b. Ahmed el-Kurtubi el-Endeliisi ibn Riisd, Telhisu Kitabi'l-mekilat, thk.
Mahmud Kasim (Kahire: y.y., 1980), 79-80; Ebd Ydsuf Ya‘kib b. ishak el-Kindi, Resd ilii 'I-Kindi
el-felsefiyye, ngr. M. Abdiilhadi Ebl Ride (Kahire, 1950), 1/62; Yusuf Sevki Yavuz, “Araz”, Tiirkiye
Diyanet Vakfi Islaim Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yaynlari, 1991), 3/337-338; Ilhan Kutluer,
“Cevher”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (istanbul: TDV Yaynlar1, 1993), 7/450; Filiz,
Haris b. Esed el-Muhdsibi 'nin Hayati-Eserleri-Fikirleri, 106.

219 Bk. Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlaysi, 211-213.

280 Bx. Mahmud Erol Kilig, “Hermes”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Istanbul: TDV
Yaylari, 1998), 17/228-233.
Bk. Cahid Senel, “Yeni Eflatunculuk”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV
Yaylari, 2013), 43/423-427.
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onemseme geregi duymustur. Onun nefs konusunda c¢okca s6z sOylemis olmasinin
muhtemel sebepleri bulunmakla birlikte, Kur’an’da nefs konusunun vurgulu bir sekilde
islenmis olmas1 Tirmizi’yi motive eden asil husustur.?®2

Tirmizi nefsin dort farkli mertebesinden bahseder. O bu mertebelerden
bahsederken Kur’an’in ilgili beyanlarindan istifade eder. Bu dort mertebe sunlardir: Nefs-
i emmare, nefs-i miilhime, nefs-i levvame ve nefs-i mutmainne.?®® Bunlar disinda bir
mertebe olarak degerlendirmemekle birlikte hakkinda bilgi verdigi “nefs-i raziyye” de
s6z konusudur.?®* Tirmizi nefsin bu tiiriinden bahsederken herhangi bir ayeti delil olarak
zikretmez.

Tirmizi nefs meselesini 6zelde ahlak genelde din methumuyla irtibatlandirarak
degerlendirir.?®® Onun nazarinda nefs konusu ahlak ve din baglaminda ele alinmadig1
takdirde arzu edilen sonuglara ulasmak miimkiin degildir. Dolayisiyla ona gore, dinin
gereklerinin hakkiyla yerine getirilebilmesi nefsin dine teslim edilmesiyle miimkiindiir.?%

Tirmizi’nin nefsin taninmasi noktasinda miiracaat ettigi bir bagka kavram ise
marifettir. Ona gore Allah insanlar1 kendisine kulluk etsinler diye yaratmis ve diger
mahlikati onlarin hizmetine sunmustur. Bu ihsanin karsiliginda insanin nefsini rehin
almistir. Nefslerini rehin olmaktan kurtarmak isteyenlerden de basta tevhid ve marifet
olmak iizere ¢esitli hususlarla batinlarin1 miicehhez hale getirmelerini istemistir.?8’ Bu
dogrultuda o, marifetin mahalli olan kalp ile heva ve sehvetin konuslanma alan1 olan nefs
arasinda kurdugu iliski tizerinden meseleyi izaha calisir. Onun bakis acisina goére nefs,
heva ve sehvetler vasitasiyla basta kalp olmak iizere insanin batini boyutunun temel
unsurlar1 arasinda yer alan latifelerine de etki edebilir ve hatta onlar1 hakimiyeti altina
alabilir.®® Bu durumda nefs marifetin kalbe yerlesmesine engel olur.?®® Dolayisiyla

bdylesi bir hali tecriibe eden kul velayet yolunda mesafe kat edemeyecegi gibi Allah’tan

282
283
284
285

Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayigi, 211-213.

Tirmizi, Beydnii’[-fark, 64-65.

Tirmizi, Cevabu mesa’il, 144.

Hakim et-Tirmizi, Nevddiru l-usil, thk. Abdurrahman Umeyra (Beyrut: Daru’l-Cil, 1992), 1/215-

216.)

286 Tirmizi, Nevddiru l-usiil, 1992, 2/17-18.

287 Tirmiz, el-Mesa'il, 51.

288 Tirmizi, Edebu n-nefs, 34; Bernd Radtke, “Ibnii’l-Arabi’nin Onciilerinden Biri: Hakim et-Tirmizi ve
Velayet Goriisti”, ¢ev. Salih Cift, Tasavvuf Ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi 21 (2008), 505.

289 Tirmizi, Riydzetii'n-nefs, 33.
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da uzaklasir.?®® Kalpte marifetin varhigina engel olan nefs aynm1 zamanda Tirmizi’nin
kalple irtibatlandirarak tanimladig: aklin da iglevini geregi gibi yerine getirmesine engel
olur.®! Tirmizi’ye gére bu durum 6nemlidir zira kalp ve akil nefsin tahakkiimiiyle

292 jlahi hakikatlerden mahrum kalma durumu séz konusu

islevsiz hale getirildiginde
olacaktir.?®® Aksi durumda ise kalp sahip oldugu marifet sayesinde nefse egemen olur ve
onu kontrol altina alir. Zira bu durumda kalpteki nlrun sadri aydinlatmasiyla sadr
sehvetin sebep oldugu karanliktan tamamen kurtulur ve bu suretle de nefs her hususta
kalbe itaat eder hale gelir.?%

Hakim et-Tirmizi tipki Muhasibi’nin yaklasimini andiran bir tavirla tabiati
itibariyle kotiiliige meyyal olan nefsin ayni zamanda seytan kaynakli vesveselerin de
tezahiir mahalli oldugunu sdyler. Bu noktada o Hz. Peygamber’in (sav) “Benim bir
seytanim vardi ama Allah bana ona kars1 yardimda bulundu ve o bana teslim oldu”?%
sOziinden hareketle, peygambere ait dahi olsa hi¢bir nefsin seytanin igbirlik¢isi olmaktan
uzak kalamayacagini, bundan dolayr marifeti elde etmis dahi olsa kiginin siirekli
miiteyakkiz olmas1 gerektigini belirtir.?®® Dolayisiyla ona gore asil miicadele edilmesi

gereken bizatihi nefsin kendisi degil seytan ve seytanin yonlendirmesine maruz kalan

durtilerdir.

290 Tirmizi, Hatmu l-evliyd, 183. Tirmizi’nin velayet baglaminda nefs mevzusunu islemis olmasi onun

bu diisiincesinin temelinde nefs ile ilintili hususlarin da bulundugunu gosterir.

Tirmizi, Riydzetii 'n-nefs, 33.

Hakim et-Tirmizi insan biinyesini ii¢ merkeze ayirir; birincisi bastir, ikincisi kalp ya da gogiistiir

(sadr), t¢iincisii ise karin boslugu ve asagisidir. Bu ii¢ merkez birbirinden farkli ruhsal (manevi)

giiclere sahiptir. Bag aklin mekanidir. Akil vahiy ve hatta Allah’in zat1 gibi daha yiice seyleri anlamay1

saglayan bir aragtir. Aklin z1dd1 ise, karin boslugunda ve asagisinda karar kilmis olan hevadir. Heva

insanin i¢ine seytan tarafindan ekilmis olan cehennem atesinden bir pargadir. Diger taraftan akil ise

Allah’m isimlerine ait olan nlir katmanlarindan bir boliimdiir. Karin bosluguna yerlestirilmis olmasina

ragmen nefs biitiin beden {izerinde faaldir. Nefse eslik eden zihin, aklin aksine duyulardan elde edilen

algilarla mesgul olur, bunlardan nefsin yararina olanlar1 se¢ip ayirir. Nefs, kendi mekan1 olan karmn

boslugundaki merkezinden insanin (manevi) merkezi olan kalp iizerinde faaliyet yiiriitiir. Zira kalbe

insanin Ozii yerlestirilmistir. Bu, Hakim et-Tirmizi’nin marifet dedigi bir ¢esit nirdur. Onun kaynagi

ise Allah’in isimlerine ait olan niir katmanlaridir. Derinunda bulunan bu nir sayesinde insan “tabii

olarak” Allah’in varligini bilir. Fakat insanin bunu bilmesi kendiliginden degildir. Bir taraftan, onun

Allah hakkindaki farkindaligi bilincaltinda gerceklesmektedir ve insanin gayretiyle bunun harekete

gecirilmesi gerekir. Diger taraftan ise kiginin ¢abasi tek bagina Allah hakkindaki bilgiyi (marifet) elde

etme noktasinda asil etken degildir. Radtke, “Ibnii’l-Arabi’nin Onciilerinden Biri: Hakim et-Tirmizi

ve Velayet Goriigii”, 504-505. Ayrica bk. Tirmizi, Beydnii’I-fark, 17-24.

298 Tirmizd, Adabii I-miiridin, 34-79.

294 Tirmizi, Rivdzetii n-nefs, 37; Salih Cift, “Stfilere Gore Bir Bilgi Kaynagi Olarak Marifet”, Gnostik
Akamlar ve Okiiltizm Sempozyumu (Malatya: inonii Universitesi, 2012), 227.

25 Tirmizi, “Rada”, 17; Miisned, 111/309.

29 Tirmizi, Beydnii’l-fark, 65.
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Tirmizi bu kapsamdaki diislincesini ilgili ayetler ¢ercevesinde detaylandirarak
seytan ve nefsin vesveseler araciligiyla kulun kalbine girecegini ve orada miistereken
tasarrufta bulunacaklarin1 ve buray1 hakimiyetleri altina alacaklarini belirtir. “Bdylece
biz, her peygambere insan ve cin seytanlarim1 diisman kildik. Bunlar, aldatmak icin

birbirlerine yaldizli sozler fisildarlar”,?” “Allah goniillerinizde bulunan seyi denemek

99298 9299

ister ve “Kalplerinizde olan seyi ortaya c¢ikarmak igin mealindeki ayetlere
istinaden Tirmizi, nefs ve seytan arasinda kurmus oldugu irtibati Kur’an’in ilgili
beyanlarina dayandirdigini ortaya koymaya calisir.>® Tirmizi’ye gore insanin bu iki
diismana kars1 Allah’tan yardim dileme araglar1 yakarma ve tazarrudur. 30

Nefs tabirinin bir cins isim®® olarak kullanildigini séyleyen Tirmizi dolayistyla
nefsin cevher oldugunu, bundan dolay1 her ne kadar tabiati itibariyle kétiiliikklere meyilli
olsa da nefsin biitliniiyle bir kotiilik 6znesi olarak degerlendirilmemesi gerektigini
diistiniir. Ona gore bir cevher olan nefs, dumana benzeyen sicak bir esinti gibidir. Onda
karanlik ve insani rahatsiz eden hususiyetler mevcut olmakla birlikte o, 6zii itibariyle bir
nirdur.?®® Dolayisiyla nefs tabiati geregi her ne kadar kotii olarak addedilse de asli
itibariyle iyi olarak degerlendirilen bir 6ze dayanir.3%

Tirmizi, iki farkli nefsten s6z etmekle birlikte onun bu ayrimi nefsi zat itibariyle
iki farkli varlik seklinde gordiigline degil nitelik itibariyle nefsin iki farkli boyutunun
bulundugunu diisiindiigiine isaret eder. Nitelik bakimindan zahiri ve batini olmak iizere
nefsi ikiye ayirir. “Nefsini arindiran elbette kurtulusa ermistir. Onu arzulariyla bas basa

birakan da ziyan etmistir3%

mealindeki ayetlerde zikredilen nefs ile batini nefsin
kastedildigini sdyleyen Tirmizi batini nefsin 1slahi ile zahiri nefsin de 1slahinin miimkiin

olacagimi belirtir.3%

297 En‘am, 6/112.

298 Al-i imran, 3/154.

299 Al-i imran, 3/154.

300 Tirmizi, Edebu n-nefs, 14.

301 Tirmizi, Beydnii’l-fark, 25.

302 Birbirine benzeyen ve ayni tiirden olan varliklara verilen ortak isimlerdir. Ornegin agac, tas, kedi, at,
kasik, 6gretmen vs.

303 Tirmizi burada nefsi ates menseli dumana benzetmektedir. Duman her ne kadar zat1 itibariyle kerth

kabul edilen bir gey ise de ama 06zii itibariyle talep edilen bir seydir.

Tirmizi, Beydnii’l-fark, 65-66.

305 Sems, 91/9-10.

306 Tirmiz, el-A ‘dd-u ve'n-nefs, 6-7. (www.al-mostafa.com Erisim 10.12.2020)
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Nefsin bir cevher olarak tamamiyla yok edilemeyecegini®®’ diisiinen Tirmizi
birtakim yollarla onu terbiye ve 1slah etmenin miimkiin olabilecegine isaret eder.
Tirmizi’ye gore aslolan nefsi yok etmek degil onu terbiye edip iyi taraflarindan
yararlanmaktir. Bununla beraber Tirmizi her ne kadar 1slah edilmis nefsi giizel hasletlerin
ortaya ¢ikmasini saglayan bir unsur olarak gdrse de o yine de nefs karsisinda kisinin
stirekli dikkatli davranmasi1 gerektigini belirtir. Hatta kisinin yapip ettigi taat ve
ibadetlerden keyif aldigi durumda bile amelde nefsin dahlinin olup olmadigini arastirmasi
icap ettigini ve sayet nefsin bir dahli goriiliirse o ibadetin fasid oldugunu bilerek ona gore
hareket etmesi lazim geldigini sdyler.3%®

Tirmizi’nin ilgili beyanlarindan anlasildigina gore gore nefs iyilige de kotiiliige
de miitemayil ¢ift kutuplu bir yapiya sahiptir3®® Dolayisiyla nefsi biitiin ahlaki
kotiiliiklerin kaynagi olarak gérmek yanlistir.

“Iste sen nefsinin oniinii kesersen, onun sana karsi olan 1srarin1 kirmis, seninle
didigmesini engellemis olursun. Ciinkii nefs, lezzeti ve sehveti itiyat haline getirir,
heva ve arzularla mesgul olur. Sen onu bu adetinden mahrum edersen, nefsin onii
kapanmig olur. Annesinin gdgsiinii emmeyi huy haline getirmis bir ¢ocugun,
annesinin gogsiinii buldugunda nasil siikiinete erdigini gérmiiyor musun? O ¢ocuk
annesinin gdgsiinden mahrum kaldiginda nasil hasret ¢ekiyor ve o memeye
kavustugunda nasil seviniyor! Sehvani nefs de bdyledir. Sen ¢ocugu siitten
kestikten bir miiddet sonra o ¢ocuk artik anne siitlinii aramaz. Ciinkii o ¢ocuk artik
tiirld tlirlii yemeklerin lezzetini tatmis oldugundan, artik anne siitiiniin 6zlemini
cekmez. Nefs de buna benzer. Eger nefs yakinin lezzetini, Allah’a yakin olmanin

nimetini, Allah’1 se¢gmenin lezzetini bulursa ve esyaya bu nazarla bakarsa, artik

bu nefs sehvetlerin hasretini ¢ekmez.”%°

Netice itibariyle Hakim et-Tirmizi’ye gore nefs, varligi inkar edilemeyen bir
hakikattir. Tabiati itibariyla her ne kadar kotiiliige yatkin ise de onun tamamiyla bir

kotiiliik kaynagi olarak telakki edilmemesi gerekir. Zira nefs arzularina gem vurulmasi

307 Tirmizi Addbu l-miiridin adl eserinde nefsin dldiiriilmesinden ve hayat bulmasindan bahseder. Fakat

metnin siyak ve sibaki dikkatli bir sekilde okundugunda 6liim ve hayat kavramlarint mecazi anlamda
kullandig1 anlagilabilir. Bk. Tirmizi, Adabii I-miiridin, 25. Salih Cift’in yapmis oldugu tespite gore ise
nefs ontik bir varlik olmamasi hasebiyle 6ldiiriilmesinden s6z edilemez. Fakat Cift’in, Hakim et-
Tirmizi’nin bu durumun farkinda oldugunun ve nefsin 6lme veya dldiiriilmesinden kasdinin bizzat
nefsin kendisinin degil, nefsi nefs yapan unsurlarin oldugunu séylerek isabetli bir yorum gelistirdigi
miilahaza edilir. Bk. Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 221.

308 Tirmizi, Addbu l-miiridin, 24-25.

809 Tirmizd, Adabu’I-miiridin, 24-25.

310 Tirmiz, Edebu n-nefs, 34-35.
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suretiyle kontrol altina alinabildigi takdirde ondan iyi ameller noktasinda istifade
edilebilir. Nefsin kontrol altinda tutulabilmesi i¢in de akil, ilim ve zeka gibi yeteneklerden
yararlanilarak kisinin nefsini tanimasi ve hilelerine kars1 teyakkuzda olmasi gerekir. Ote
yandan nefsin 1slah1 i¢in ondan biitiin hosnut oldugu seyleri uzaklastirmak gerekir. Boyle
bir muamele ile nefse yaklasildiginda yakin ile dolan kalbin tesiriyle organlar istikamet

lizere bulunur ve Allah’in hududu gozetilmis olur.3!

1.8. Muhasibi ve Tirmizi’'nin Nefs Anlayislarinin Karsilastirilmasi
Sozliikkte “ruh, can, hayat, nefes, varlik, zat, kisi, insan, heva ve heves, beden,
bedenden kaynaklanan siifli arzular, kan” gibi manalara gelen nefs sozciigii®!? Kur’an’da

813 “zat ve 6z varlik” gibi anlamlarda da kullanilmistir.3*4 Muhasibi ve

“ruh” yaninda
Tirmizi’nin nefs kavrami cergevesinde ortaya koyduklari goriisler kelimenin literal
anlamiyla Ortlisiir niteliktedir.

Kur’an’da nefsin genel olarak ruh anlaminda kullanilmis olmasi®!® yaninda
kelimenin anlamimin ve kapsaminin belirlenmesine imkan taniyacak yeterli bilginin
mevcut olmayis1 ve zaman zaman tabirin zit anlamlari icerecek sekilde zikredilmesi nefs
hakkinda kusatici bir tanim ortaya konulmasini zorlastirdigindan hem Muhasibl hem de
Tirmizi bu kavram hakkinda net bir tanim yapmaktan kaginmislardir. Aslinda bu tavir
yalnizca onlara 6zgii de degildir. Kendilerinden 6nce yasamis olan ulema ve zahidlerin
de benzer bir yaklasimi benimsedikleri sdylenebilir. Ote yandan Kur’an’da ve gesitli
hadislerde nefsin muhtelif niteliklerinden s6z edilir. Bu dogrultudaki beyanlar {izerinden
nefsin mahiyetine ve islevine dair birtakim ipuclarina ulagsmak miimkiindiir.3!® Bu durum
Muhésibi ve Tirmizi gibi miitefekkirlerin ilgili malzemeden en {ist diizeyde
yararlanmalarina imkan tanimigtir. Nefsin ilgili ayetler baglaminda iyilik-kotiiliik, hayir-
ser, sevap-giinah gibi zit olgularin 6znesi olarak goriilmesi her iki miiellifin bazen olumlu
bazen de olumsuz yonlerini 6ne cikararak nefs tanimlamalar1 yapmalarina sebep

olmustur.

311
312

Tirmizi, Riydzetii 'n-nefs, 54.

Isfahani, Miifiedatii elfdzi’l-Kur’an. “nfs” md.; Ibn Manzir, Lisdnii 'I- ‘arab, “nfs” md.
313 En‘am, 6/93.

814 Al-i imran, 3/28, 30.

315 fsra, 17/85.

316 Siileyman Uludag, “Nefis”, Tiirkive Divanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari,
2006), 32/526.
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Muhasibi nefsi olumsuz manada nitelendirirken nefsin temelinde arzularin
oldugunu ve bu arzularin da nefste hirs, ragbet ve maddeye diiskiinliik gibi menfi olgular1
meydana getirdigini ifade eder.?!” Hakim et-Tirmizi de sz konusu meseleyi vurgulama
sadedinde nefsin biitiin sehvetlerin merkezi oldugunu dile getirir.>'® Bu yaklasimlariyla
onlar bu konuda ortak bir kanaat sergilemis olmaktadirlar. Onlarin bu kanaatinin sebebi
ise Ebl Talib el-Mekki ve Ebl Hamid el-Gazzali’nin eserlerinde ortaya konulmustur.
Nitekim onlar nefsin bu yapisal 6zelligini agiklarken onun tabiatinda bulunan yirticilik,
hayvanlik, seytanlik ve tanrilik gibi hususlar sebebiyle boyle bir durumun kendisinde s6z
konusu oldugunu belirtmislerdir.3°

Hem Muhasibi hem de Tirmizi nefsin boliinemez ve parcalanamaz bir yapiya
sahip oldugu goriisiinii benimsemislerdir. Nefsi bir cevher olarak kabul etmeleri ve nefsin
sifatlarindan bahsetmeleri bu durumun isareti olarak kabul edilmelidir.*?° Her iki
miitefekkirin nefsi bir cevher olarak takdim etmeleri ve onun iizerinden nefsi nitelemeleri
muhtemelen Mutezile’nin bu baglamdaki goriisiinii benimsemediklerini vurgulama
amac1 tasimaktadir.®?* Bunun yaninda ilk¢ag ve Ortacag felsefe anlayisinda nefsin ¢ok
kapsamli1 bir terim olup bitki ve hayvan tiirlerindeki canlilik yaninda insanin psikolojik

ozelliklerini de ifade eden bedenden bagimsiz manevi bir cevher oldugu®? yéniiniindeki

317 Muhasibi, Adabii 'n-niifiis, 38-39.
318 Hakim et-Tirmizi, Kitdbii 'r-Riydze, thk. A. J. Arberry - Ali Hasan Abdiilkadir (Kahire: y.y., 1947),
59.
319 Ebg Talib Muhammed b. Ali b. Atiyye el-Mekki, Kiati’'l-kulib fi mu ‘ameleti’l-mahbiib ve vasfi
tariki’l-miirid ila makdmi’t-tevhid, ngr. Mustafa el-Babi el-Halebi (Kahire: y.y., 1961), 1/177; Ebl
Hamid Muhammed b. Muhammed el-Gazzali, /hyad i ‘uliimi’d-din (Kéhire: y.y., 1358), 3/10.
Detayl bilgi i¢in bk. Ebii’l-Hasan el-Es‘ari, Makdalatii 'I-Islamiyyin (Kahire: y.y., 1369), 28-30; ilyas
Celebi, “Nazzam”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yaynlari, 2006),
32/466-469; Yusuf Sevki Yavuz, “Esam, Eba Bekir”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islaim Ansiklopedisi
(istanbul: TDV Yayinlari, 1995), 11/353-355; Yusuf Sevki Yavuz, “Ciibbai, EbG Ali”, Tiirkiye
Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yaymlari, 1993), 8/99-102; Cihat Tung, “Ca‘fer
b. Harb”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (istanbul: TDV Yaymlari, 1992), 6/549-551;
Emrullah Yiiksel, “Ca‘fer b. Miibessir”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (istanbul: TDV
Yayinlari, 1992), 6/553-554.
Mutezile’deki bu goriislerin bir benzeri Gazzali oncesi Siinni keldm alimlerinde de mevcuttur.
Bakillani ve ona tabi olan Eg‘ariler’e gore nefs teneffiis edilen soluk olup ruhtan ayri bir seydir ve ruh
arazdir. Ibn Hazm ise nefsle ruhun ayni sey oldugunu sdyler. Nefsin manevi bir cevher oldugunu en
ciddi sekilde savunan Gazzali’dir. Fahreddin er-Rézi, felsefl mahiyetteki bazi eserlerinde nefsin soyut
bir nesne (obje) oldugunu sdylerse de diger eserlerinde Gazzali’ye yaklasarak nefsi “bedende mevcut
cismani, nlirani, serefli ve latif bir cevher” seklinde tarif etmistir (Fahreddin er-Razi, Mefdtihu 'I-gayb
(Beyrut: Daru’l-Fikr, 1981), 5/640; Fahreddin er-Razi, el-Muhassal, nsr. Taha AbdiirraGf Sa‘d
(Kahire: Mektebetii’1-Kiilliyyati’l-Ezher, ts.), 163; Fahreddin er-Razi, Me ‘alimii usiili'd-din, nsr. Taha
Abdiirraaf Sa‘d (Kahire: Mektebetii’l-Kiilliyyati’l-Ezher, ts.), 118; Fahreddin er-Razi, el-Metdlibii’'l-
‘dliye, ngr. Ahmed Hicazi es-Sekka (Beyrut, 1407), 7/431; Razi, Mefatihu’l-gayb, 8/569; Uludag,
“Nefis”, 32/526..
322 Uludag, “Nefis”, 32/527.
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goriis goz ontline alindiginda Muhasibi ve Tirmizi’nin bu gibi felsefi anlayislara uygun
bir sdylem gelistirdikleri de sdylenebilir. Muhasibi ile Tirmizi’nin keldm ve felsefenin
alanina giren konular ¢ercevesinde nefse yonelik izah tesebbiisleri s6z konusu donemde
ilgili sahalardaki tiretimden haberdar olduklarina delalet etmektedir.

Kaynaklar1 ve anlamlandirma noktasindaki yaklasim tarzlar itibariyle benzerlik
arz etseler de detaylara inildiginde ilgili konu baglaminda Muhasibi ile Tirmizi arasinda
onemli farkliliklarin bulundugu goriiliir. Bu dogrultuda 6ncelikle dikkatlere arz edilmesi
gereken husus, Muhasibi’ye nazaran Tirmizi’nin meseleye daha sistematik yaklasmis
oldugudur. Ornegin Tirmizi yine Kur’an’dan miilhem olarak nefsin farkl1 diizeylerine ve
bunlarin kendilerine 6zgii niteliklerine vurgu yaparken Muhasibi’de bu tarz bir tasnife
rastlanmaz. Bir baska ifadeyle Hakim et-Tirmizi tasavvufi diisiincede 6nemli bir yer isgal
eden ve miiteakip asirlarda ¢ok daha ayrintili sekilde islenen ve teknik olarak “nefs
mertebeleri”®?® adi altinda degerlendirilen konu ile ilgili olarak ilk gériis beyan eden
sifilerdendir.®** Buna mukabil her ne kadar daha ziyade Kur’an’da belirtilen nefsin ii¢

326 Haris el-Muhasibi’nin nefs anlayisinda

tavsifi®?® iizerinden meseleyi ele alsa da
mertebeler goriisiine rastlanmaz.®?’ Bu farklilik Muhasibi ile Tirmizi arasindaki dénemde
stfileri s6z konusu meseleye daha fazla odaklanarak yeni bakis acilariyla 6zgiin fikirler

uretmis olmalarimin  bir sonucu olarak degerlendirilebilecegi gibi Tirmizi’nin

323 insan nefsle beden birlikteliginden olusan bir varliktir, bedene hayat veren ise nefstir. Bir bedende bir
veya birden fazla nefsin bulunup bulunmadigi hususunda muhtelif goriisler mevcuttur. Genellikle bir
bedende bir nefsin bulundugu goriisii kabul edilmistir (Annemarie Schimmel, Tanri’'nin Ayetlerinin
Coziimlenmesi Islam’a Fenomenolojik Bir Yaklasim, ¢ev. Ekrem Demirli (istanbul: Albaraka
Yayinlari, 2021), 257; Uludag, “Nefis”, 32/527). Bu kanaatte olanlara gore kotiiliigii emretme, yapilan
kotiliigi kinama ve itminana/huzura erme gibi farkli ve zit mertebeler bir nefsin degisik sifatlaridir.
Bazilarina gore bir bedende emmare, levvame, mutmainne olmak iizere ti¢ nefs mevcuttur. Bu ii¢ nefs
arasinda devamli bir miicadele vardir. Hangisi baskin gelirse beden onun hiikmii altina girer (Eba
Abdillah Semsiiddin Muhammed b. Ebi Bekr ed-Dimaski Ibn Kayyim el-Cevziyye, er-Rih (Riyad:
y.y., 1386), 220). Bir bedende cemadi (maddi), nebati, hayvani ve insani olmak iizere dort nefsin
bulundugunu kabul edenler de vardir ve bazi mutasavviflar bu goriistedir. Buna gére maddenin nefsi
onu bir arada tutup dagilmasini engelleyen kuvvettir. Bilylime ve iireme bitkilerin, his ve serbest
hareket etme hayvanlarin nefsidir, insan nefsi bunlardan ayri bir mahiyettedir (Ebi Hamid
Muhammed b. Muhammed el-Gazzali, [hyd’ii ‘ulimi’d-din (Kahire, 1358), 350; Ebi Hamid
Muhammed b. Muhammed el-Gazzali, Miskdtii’l-envdr, nsr. Ebii’l-* Ala el-° Afifi (Kahire: y.y., 1388),
78-80; Ebl Himid Muhammed b. Muhammed el-Gazzali, Me ‘dricii’I-kuds (Beyrut: y.y., 1409), 16,
154).

324 Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 217.

325 Bunlar emmare, levvame ve mutmainne seklindedir.

326 Muhasibi, Serhu’l-ma rife, 27; Muhasibi, Adabii n-niifiis, 95-96.

321 zafer Erginli, [ik Sifilerde Nefis Kavrami -Haris Muhasibi Ornegi- (Bursa: Bursa Uludag
Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Doktora Tezi, 2001), 9.
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Muhasibi’ye nazaran daha sistematik bir zihin yapisina sahip olusunun bir sonucu olarak
da yorumlanabilir.3?®

Muhasibi’den farkli olarak Tirmizi’nin mertebeler goriisiiniin temelini attig1
goriilmektedir. Nefsin mahiyeti konusunda Muhasibi’yle Ortlisme noktalar1 yaninda
farklilagmalar da bulunan Hakim et-Tirmizi nin nefsin mertebeleriyle alakali goriisleriyle
“hatm-i velayet” goriisli arasinda bir irtibat oldugu sdylenebilir. Nitekim Tirmizi’nin
velinin ozelliklerini saydiktan sonra bu oOzelliklere sahip olan kisinin nefsinden ve
herseyden uzaklasip mertebelerin geregini yerine getirdikten sonra veldyetinin
tamamlanacagini ve akildan ¢ok daha gii¢lii olan Allah Teala nin “kabza”sinda olacagini
sdylemesi buna delil olarak gosterilebilir.®?° “Kabza” kavrami Allah’in korumasi altina
girmeyi anlatmak i¢in kullanilmakta olup velinin mahfiiziyeti anlayisiyla irtibatl
goziikmektedir.3*°

Stfiler tarafindan siklikla kullanilan “nefsin 6ldiiriilmesi” anlayis1t hem Muhasibi
hem de Tirmizi’de mevcut degildir. Onlar nefsin 6ldiiriilmesini degil kontrol altina
alinmasi gerektigini savunurlar. Bu dogrultuda her ikisi de nefsin vahyin ve aklin verileri
1s181nda gelistirilen yontemlerle denetim altina alinmas1 gerektigini savunurlar. Onlarin
bu dogrultudaki kanaatleri Miisliiman filozoflarin bu baglamdaki gériisleriyle rtiiiir. 33!
Nefsin niteliklerinin tespiti sonrasinda Muhasibi ve Tirmizi olumsuz 6zellikleri baskin
olan nefsin bunlardan arindirilip terbiye edilmek suretiyle disiplin altina alinabilecegi ve
kendisinden olumlu yonde istifade edilebilecegi noktasinda hem fikirdirler.33? Her ikisine

gore de nefsin terbiyesi miicahede ve riyazet ile miimkiindiir.

328 Nefsin farkli siiflara ayristirlmas1 mevzusu temelde Kur’an’a dayanmaktadir. Ug ayette yer alan

nefsin ti¢ tavsifi Miisliimanlarin nefsin gelisim seyriyle ilgili genel bir teori olusturmalarina yardimet1
olmustur. Nefs-i emmare/kotiiliigii emreden nefis (Yasuf 12/53) diigmanlarin en kotiisiidiir. Fakat bu nefs
temel ozelliklerine kars1 yapilacak siirekli bir savasla -biiyiik cihat- egitilebilir. Boylece nefs kendini
kinayan nefs/levvame (Kiyame, 75/2) haline gelir. Son olarak da nefs, nefs-i mutmainne/itminana
kavusan nefs (Fecr, 89/27) mertebesine ulastiktan sonra Rabbine geri ¢agrilir (Annemarie Schimmel,
Tanri'min Ayetlerinin Coziimlenmesi, gev. Ekrem Demirli (Istanbul: Albaraka Yayimnlari, 2021), 258).

329 Tirmizi, Hatmu'l-eviiyd, 331-332, 347.
330 Erginli, Tasavvuf Diisiincesinde Muhdsibi, 190-191.
331

Muhammed Hayr Hasan ’Araksisi - Hasan Molla Osman, Ibn Sind ve n-nefsii’l-insdaniyye (Beyrut:
Miiessesetii’r-Risale, 1982), 12.
Hiicviri bu durumu izah ederken “Aslinda temiz olmayan kdpegin egitimli oldugu takdirde tuttugu av

temiz ve helal olmas1 gibi egitilmis ve disiplin altina alinmis nefs de dyledir” der. (Uludag, “Nefis”,
32/528.)

332
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Son olarak gerek Muhasibi gerekse Tirmizi nefsi insanin i¢indeki seytan olarak

333 mealindeki hadise

nitelendirirler. Onlarin bu kanaatleri “En biiyiik diismanin nefsindir
dayanir. Kimi zaman onlar nefsi seytandan daha tehlikeli olarak da adederler. Zira seytan
nefsi kullanarak insana giinah isletir.3** Dolayisiyla nefse karsi verilecek savas onlara

gore “cihad-1 ekberdir.

333 ismail b. Muhammed el-Aclini, Kesfii'l-hafd’ ve miizilii’l-ilbas ‘amme stehere mine’l-ehddis ‘ald
elsineti'n-nds, ngr. Ahmed el-Kalas (Halep-Beyrut: Mektebetii’t-Tiirasi’l-Islami, 1351), 1/143..

334 Uludag, “Nefis”, 32/527.
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IKINCI BOLUM
MUHASIBI’YE VE TIRMIZI’YE GORE ILIM VE MARIFET

Tasavvufun gelisim doneminin miithim sahsiyetlerinden olan Muhasibi ve
Tirmizi’nin “ilim” ve “marifet” baglamindaki goriisleri kendilerinden sonra bu alanlarda
fikir beyan eden stfileri ciddi diizeyde etkilemistir. Her ikisi de “kalp” ile “akli” insanin
bilgiyi idrak etme mekanizmalar arasinda degerlendirmis ve bunlardan sudir eden iki
idrak ¢esidini birbirinden farkli miitalaa etmislerdir. Muhasibi ve Tirmizi akil vasitasiyla
idrak edilen bilgi ¢esidini “ilim” veya “hustli bilgi” diye tanimlarken,3® kalp ile idrakine
ulasilani ise “marifet”, “zevk” veya “huziiri bilgi” seklinde tanimlamislardir.*® Onlarm
bu kanaatleri genel olarak stfilerin bu ¢ergcevedeki yorumlariyla biiyiik oranda benzerlik
arz eder. Nitekim sifilerin ¢ogunluguna gore ilim Allah tarafindan vahiy vasitasiyla
bildirilen hususlardan hareketle ortaya konulan yorum ve c¢ikarimlar1 ifade eden bir
kavramken marifet Allah, seytan ve nefsle ilgili olup kalbe ait olan bir bilme tiiriidiir. Bir
baska ifadeyle onlarin nazarinda ilim derken yazili metinlerden hareketle kendisine
ulagilabilen yorum ve anlamlari, marifet ise yazili metinlerle kavranmast miimkiin

olmayan birtakim askin varliklara ait bilgi ¢esidini ifade eder.3*’

2.1. Muhasibi’ye Gore ilim

Muhasibi Kur’an ve Siinnet’i bilginin temel kaynagi olarak goriir. Hatta o, Kitap
ve Siinnet’i diger ilimlerin denetleyicisi konumunda kabul eder.®*® Muhasibi prensip
itibartyla Kitap, Siinnet ve icma esas alinarak nass ile agiklanmasi miimkiin olan
meselelerde nassa miiracaat edilmesi gerektigini, nass ile agiklanmasi miimkiin olmayan
meselelerde ise bunlardan hiikiim istinbat etme ve kiyas yoluna bagvurmay1 miinasip
goriir.®% Dolayisiyla Muhasibi’nin ilmi Kur’an, Siinnet ve icma 1s18inda ortaya gikan
bilgiler biitiinii olarak kabul etmesi hasebiyle hakikatin ve dogrunun 6l¢iisiinii de bu

kaynaklarda aradig1 sOylenebilir.

335 Muhasibi, Mad ‘iyyetu I- ‘akl, 232; Tirmizi, Beyanii I-fark, 57-58.
336 ‘Afifi, et-Tasavvuf: es-Sevretii r-rithiyye fi'I-Islam, ts., 244.
337

Sevim, Islam Diisiincesinde Marifet ve Ibn Arabi, 101.

338 Muhasibi, Risdletii I-miistersidin, 128; Muhasibi, Fehmii’l-Kur’an, 272, 302; Muhasibi, Risdletii’l-
miistersidin, 82-88; Muhasibi, er-Ri’dye, 338, 357; Bolat, “Muhasibi’nin Bilgi Kaynaklarina Bakis1”,
377.

339 Muhasibi, Ma iyyetu’l- ‘akl, 234-235.
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Muhasibi ilimlerle alakali tasniflerin bilinen sekliyle olusmadigi, bununla birlikte
Cabir b. Hayyan (61. 200/815) ve Kindi (61. 252/866) ile bu dogrultudaki ilk tesebbiislerin
ortaya konuldugu bir zaman diliminde yasamistir.>*° Bu dénemden itibaren Miisliiman
miitefekkirler tarafindan gerceklestirilen ilim tasniflerinin Yunan felsefesinden miilhem
oldugu kabul edilir. Muhasibi hakkinda modern donemde en dikkate deger caligsmalardan
birinin sahibi olan Hiiseyin Aydin’a gére Muhasibi’nin Yunan felsefesinin etkisi disinda
kalmis olmas1 sebebiyle ilim tasniflerine yonelik bir ¢abasi s6z konusu olmamistir.>**
Muhasibi’nin yasamis oldugu ¢agda kelam, fikih ve hadis gibi Islami ilimlerin tedvinine

baslanmasina ragmen3*?

onun bu hazir durumu bile dile getirmedigi goriiliir. Zira o,
ilimlere smiflar1 agisindan degil konular1 agisindan yaklasir. Kitdbii'l- ‘IIm adli eserinde
onun ilimlerden ziyade konular1 iizerinde durmus olmasi da bu duruma isaret
etmektedir.3#

Muhasibi konulari itibariyle ilmi ii¢ gruba ayirir:

a) Insanm helal ve harama dair bilgisini konu edinen ilim tiirii. Bu ilim
diinyaya taalluk eden bilgi tiiriinii igerdigi i¢in “zahiri ilim” olarak
isimlendirilir.

b) Ahiret ile alakali meseleleri kapsayan ilim gesididir. Buna “batmni ilim”
denir.

c) Genel olarak Allah’1 ve 6zelde ise Allah’in mahlikati hakkindaki diinyevi

ve uhrevi hiikiimlerini konu edinen ilim tiiriidiir. Bu “Allah’in bilgisi/el-

‘ilm-u billah” olarak adlandirilir.34*

Muhasibi konusu zahiri ilim olan bilgi tiiriinden bahsettiginde bu ilmin
kapsaminin helaller ve haramlar oldugunu belirtir. O, Allah’in adaleti geregi diinyay1
ahiret yurdu i¢in hazirlik yapilmasi gereken bir mekan kildigini ifadeyle helal ve harama
dair bilginin kisiye diinya ve ahirette fayda ya da zarar verme ihtimali bulunan hususlarin

bilinebilecegini sdyler. Bir bagka ifadeyle ona gore uhrevi kurtulus i¢in zéhiri ilim

340 ibrahim Agah Cubukcu, Islam Diigiincesi Hakkinda Arastirmalar (Ankara: Ankara Universitesi

[lahiyat Fakiiltesi Yayinlar1, 1972), 101; Aydin, Muhdsibi’nin Tasavvuf Felsefesi, 108.

341 Aydin, Muhasibi’'nin Tasavvuf Felsefesi, 108.

32 cavit Sunar, Islam Felsefesi Dersleri (Ankara: Ankara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Yaynlari,
1967), 28; Aydin, Muhdsibi’nin Tasavvuf Felsefesi, 109.

343 Aydin, Muhasibi’'nin Tasavvuf Felsefesi, 109.

344 Muhasibi, Kitdbii 'I- {lm, 81.
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zorunludur. Boyle olmakla birlikte bu ilmin kesbi noktasinda asirtya kagmanin kisinin
aleyhine sonuglar doguracagini iddia eder.3%
Batin ilmi ise helal ve haram eksenindeki meselelerle alakali olup yonii yine
ahirete doniiktiir. Bu noktada zahir ilmi ile batin ilmi arasindaki irtibata gonderme yapan
Muhasibi, her iki alana dahil olan meseleleri su sekilde siniflandirir:
a) Helal grubuna dahil olanlar: Vera‘, takva, ziihd, sabir, riza, kanaat, tevekkiil,
tefviz, yakin, comertlik, hiisn-ii zan, giizel ahlak vd..

b) Haram grubuna girenler: Fakirlik korkusu, kadere karsi memnuniyetsizlik,
insanlarin bagimna gelen musibetten hosnut olmak, kin, haset, kandirmak,
makam-mevki sevdasi, Oviilme arzusu, diinyada uzunca yasama istegi,

bobiirlenme duygusu vd..3*

Bilhassa Muhasibi sonrasi donemde sifiler tarafindan iizerinde 6nemle durulan
zahir-batin dengesi ya da bir baska ifadeyle batinin zahir sinirlar1 gozetmesi gerektigi
hususu Muhasibi tarafindan da giiclii bir sekilde vurgulanir. Bu itibarla Muhasibi zahir
ve batin ilimlerinin birlikte degerlendirilmesi gerektigini vurgular ve batinsiz zahirin
uhrevi kurtulusu saglamayacagini ifade eder. Bu meyanda o ahirete yonelen kimselerin
iki siniftan miitesekkil oldugunu, bunlardan birincisinin zahir ilminin geregini yerine
getirerek yalnizca bu dogrultudaki amellere agirlik verdiklerini belirtir. Bunlar namaz,
orug, Kur’an tilaveti ve hac gibi ibadetleri yerine getirmeye 6zen gosterirlerken; zina,
hirsizlik, icki igmek, yalan sdylemek ve giybet gibi kotiiliikklerden de kendilerini
sakindirirlar. Bu sekilde onlar zahiri anlamdaki kusur ve eksikliklerden uzak durmaya
odaklandiklar1 i¢in batinlarin1 ihmal ederler ve bunun neticesinde yukarida sézii edilen
dengeyi gozetmedikleri i¢in arzu ettikleri olumlu sonuca ulagsmalart miimkiin olmaz.
Buna karsilik diger grup ise batin ilminin geregini yerine getirerek nefsin batini
kusurlarini neler oldugunu tespit etmeye calistiklarin1 ve zahiri manadaki sikintilardan
kendilerini kurtardiktan sonra batinlarin1 imar etmeye yonelirler. Muhasibi’ye gore asil
yapilmas1 gereken de budur. Muhasibi, Kur’an’dan ve hadislerden deliller getirerek bu

iki ilmin birlikteliginin s6z konusu olmadig1 durumda istikametten bahsedilemeyecegini
iddia eder.3*’

345 Muhasibi, Kitdbii I- ‘Tlm, 82-83.
346 Muhasibi, Kitabii 'I- ‘Ilm, 84-85.
347 Muhasibi, Kitdbii I- ‘Tlm, 88-92.
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Zahir ve batin ilim tiirleri hakkinda kendine 6zgii yorumlarini ortaya koyduktan
sonra Muhasibi ilmin {igiincii tiirli olarak nitelendirdigi Allah hakkindaki bilgi ve Allah’in
mahlikat lizerindeki tedbiri ¢ergevesindeki goriisiinii ortaya koyar. Ona gore bu ilim
genele hitap eden bir 6zelligi haiz degildir. Zira bu sahilsiz bir umman gibidir. Bu ilme
ancak iman ehli alimler sahip olabilir. Esasen bunun disinda ger¢ek anlamda bir ilmin
varligindan da s6z edilemez.3*® Bu noktada su hususun hatirlatilmasi gerekir ki Muhasibi
Allah hakkindaki bilgiyi bazen ilim bazen de marifet kapsaminda degerlendirir. ilmin
mevzusuna dahil ettigi yerler genelde Allah’in sifatlar1 ile alakali konulardir. Bilginin
kavramsal yoniinii olusturmasi hasebiyle ilim yoniinden Allah’1n bilinmesi konusunda ise
pek bir sey soylemez.3*® Hz. Peygamber’in “Alimler peygamberlerin varisleridir”3*®
ifadesinde sozii edilen alimler de bunlardir. Zira onlar Allah hakkindaki bilgiye
sahiptirler. Bunun disinda dini ilimlerle mesgul olup fetva verme yetkinligine ulasan
kimselerin Allah hakkindaki bilgi noktasinda eksiklik icerinde olduklarindan bunlara
peygamberlerin varisi payesi verilemez.>*

Muhaésibi’nin gercek ilim olarak nitelendirdigi ve bu sebeple de son derece
Oonemsedigi bilgi tiirline sahip olabilmek i¢in kisinin ahireti diinyaya, Allah’in emirlerini
de kendi hevasina tercih etmesi gerekir. O, Allah’in Hz. Davud’a yonelik ilahi kelamina

atifta bulunarak®®?

ahirete yonelmemis, diinya sevgisini kalbinden sokememis ve Hz.
Peygamber’in (sav) Siinnetine tabi olmamis bir alimin asla “alim-i billah” olamayacagini
belirterek bdylesi kimselerin “din eskiyas1” sifatryla anilmasi gerektigini ifade eder.3%®
Bununla birlikte Muhasibi Allah’in Kur’an’da zikretmis oldugu bir ayetten®“ de yola

cikarak Hz. Peygamber’in Siinnetine uymayan, onun ahlakiyla ahlaklanmayan bir

348 Muhasibi, Kitdbii I ‘{lm, 88.
349 Aydmn, Muhdsibi’nin Tasavvuf Felsefesi, 111.

350 By hadis, Veki’ b. el-Cerrah, ibn Ebi Seybe, Ahmed b. Hanbel, Buhari (muaallak olarak), Darimi, ibn
Mace, Tirmizi, EbG David ve bircok miiellif tarafindan rivayet edilmistir. Bu konuda genis bilgi i¢in
bk. Hiiseyin Akyiiz, 2, “Alimler Peygamberlerin Varisleridir” Hadisinin Isnad Agisindan Tenkid ve
Tahlili?, Hitit Universitesi Ilahivat Fakiiltesi Dergisi 11/22 (2012), 159-190; Hiiseyin Akyiiz, 2,
“Alimler, Peygamberlerin Varisleridir” Ibaresinin Yer Aldigi Bir Hadisin Mutibaat ve Sevahid
Agisindan Degerlendirilmesi”, Sakarya Universitesi llahivat Fakiiltesi Dergisi 15/28 (2013), 93-123.

3 Muhasibi, Kitdbii I ‘ilm, 92.

352 Allah Hz. Davud’a hitaben der ki: “Diinya sevgisiyle kendisini sarhos kildigim alimle higbir isinde

istisarede bulunma. Cilinkii onun kendi sarhosluguyla seni benim mahabbetimden uzaklastirmasi

muhtemeldir.” (Muhasibi, Kitdbii I- ‘[Im, 93.)

353 Muhasibi, Kitabii’l- Tim, 93.

354 «Ant olsun, Allah’in peygamberinde sizin i¢in; Allah’a ve ahiret giiniine kavusmay1 uman, Allah’1

cok zikredenler i¢in giizel bir 6rnek vardir.” (Ahzab, 33/21)
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kimsenin Hz. Muhammed (sav) basta olmak {izere, hicbir peygamberin varisi
olamayacagini ifade eder.3%®
Buraya kadar Muhasibi’nin ilmin konusuna dair goriisleri ana hatlariyla ortaya
konulmaya calisilmistir. Burada ise Muhasibi’ye gore ilmin gayesi meselesi lizerinde
durulacaktir. Muhasibi’ye gore ilim dogru davranisa sevk edecek niteliklerle donanmak
ve bunun neticesinde ahlaki yonii giiclii bir yasantiya sahip olmak i¢in elde edilir. Bir
baska deyisle iman esaslarina uygun bir hayat yasayabilmek icin kisi ilmin pesinden
kosar.®® Josef Van Ess de Muhasibi’nin iman ile bilgiye ait nesneleri igige gordiigiinii ve
Kur’an’1n da ikisi arasinda kesin bir ayirim yapmadigini sdyler. 37
Insanin sahip oldugu bilginin tecriibeye dayali ve insan ile nesne arasindaki
etkilesimden meydana geldigini sdyleyen Muhasibi, bu etkilesimi olusturan bilgi
aktlarinin nasil faal hale getirilip calistirilacagini er-Ri’dye’nin giris boliimiinde izah
eder.®%® Ona gore bilgi probleminde kisi ile nesne arasinda miinasebeti saglayan aktlar
algilama, gozlemleme, sinama ve deneme gibi tecriibe ile ortaya ¢ikan aktlarla birlikte
aciklama, anlama, tefekkiir, karsilastirma, taklit, terkip vd. aktlardir.3%°
Sayet bizler kitap diye bir seyi gérmemis ve yazi yazmayl da Ogrenmemis
olsaydik muhtevasi anlamli ibarelerden ve faydali bilgilerden olusan bir kitabi
hayal giiciimiizii kullanarak telif edemezdik. Bunun diginda kalan biitiin isler de
bu minval iizeredir. Dolayisiyla bir kimseye talimde bulunulmaz ise o insanin
kendi basina bir sanat ortaya koymasi asla miimkiin degildir.3®
Muhasibl insanin mahiyeti iizerinde izahatlarda bulunup onun ilmi yOniini
anlatirken insanin biitiinliiglinden hareket eder ve 6grenme siirecinde bilgi aktlarinin
onemli bir fonksiyon icra ettigini anlatmaya ¢alisir. Nitekim o sdyle der:
[lmin bas1, giizel bir sekilde dinlemektir. Sonra anlamak, hifzetmek ve
ogrendiginle amel etmektir. Daha sonra ise onu yaymaktlr.361
Allah bizi 6yle bir bigimde yaratt1 ki bir seyi okudugumuz zaman ona biitiin
isitme yeteneklerimizle kulak vermezsek onu ne anlayabilir ne de 6grenebiliriz.

Sayet okudugumuz seyleri dikkatle okur, diisiiniir ve aklimizi onun digindaki

355 Muhasibi, Kitabii I- ‘Iim, 94.

356 Muhasibi, Risdletii’I-miistersidin, 133.

357 Josef Van Ess’den naklen Aydin, Muhdsibi 'nin Tasavvuf Felsefesi, 111.
358 Muhasibi, er-Ri ‘dye, 30-32. (nsr. A. Ahmed Ata)

359 Takiyeddin Mengiisoglu, Felsefeve Giris (Istanbul: istanbul Universitesi Edebiyat Fakiiltesi, 1958),

225.
Muhasibi, Fehmii’l-Kur’dn, 338.
Mubhasibi, er-Ri dye, 30.

360
361
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seylerle mesgul etmezsek o zaman okudugumuz seylerden anlayabilir ve

istifade edebiliriz. Okudugumuz seyi anlayabilmemiz i¢in onu i¢imizden de
yiiceltmemiz gerekir.3%2

Muhasibi bilginin tek bir bilgi akti tarafindan veya tek bir insan tarafindan ortaya
konulamayacagini, bilginin bilgi aktlarinin birlikteliginden dogan bir {iriin oldugunu
soyler.3%® Ornegin bilgi aktlarindan birisi olan diisiinmek, duyu organlarinin konusu olan

k34 sahasina kadar

idrak ve anlama aktinin bize verdigi manalarla yetinmeyip ideal varl
uzanir ve insanin soyut methumlar hakkinda bilgi sahibi olmasini saglar. Muhasibi,
diistinmeyi hayal aleminde basibos birakmamak i¢in bilgi aktlarinin basina isitmeyi
yerlestirmeyi de ihmal etmez. Ona gore isitmenin konusu mevcidattir. Isitmenin sartlar:
yerine getirilince dnemseme meydana gelir. Bu da kisinin o meseleye biitlin zihni ve
bedeni ile yogunlasmasini saglar. Dikkatin belli bir hususa teksif edilmesi sayesinde kul
aklina degil Allah’a tevekkiill eder. Boyle bir tevekkiille diisiinme eylemini
gerceklestirince de Allah’in liitfu ile kisiye diisiinme yollar1 acilir ve bu sayede de o
bilgiye ulagir.3%®

[lmi insan kabiliyetlerinin tamaminin etkilesiminin bir iiriinii olarak gordiigii i¢in
Muhasibl bilgiyi elde edebilmek icin kisinin anlama melekelerinin giiclii olmasi
gerektigini iddia eder. Ote yandan o bilgi konusu olan hususa yonelik sevginin anlama
eylemini hizlandiracagini ifade eder. Muhasibi sevgi unsurunun kisinin hakkinda bilgi
sahibi olmay1 hedefledigi nesneye ya da olguya ilgisini yogunlastirmasinin sevgiyle
miimkiin olabilecegini aksi takdirde kamil manada bilginin s6z konusu olamayacagin
belirtir.36
Muhasibi hesap giinlinde kisinin lehinde veya aleyhinde hiiccet/delil olarak
kullanilacak olan “akil” yoluyla elde edilen bilgi tiiriinii iki gruba ayirir: Bunlardan biri
“zahir ‘iyan/ayan-1 zahir” (agikca goriilen seyler) digeri ise “kahir haber/haber-i kahir”dir
(kars1 konulmaz bilgi).*®” Zahir ‘iyan, “tabii ilimler” mevzusunu olusturur. Bununla

kastedilen insanin kainatta Allah’in azametine ve yiiceligine delalet eden olgular

362 Muhasibi, Fehmii’l-Kur an, 312.

363 Muhasibi, er-Ri‘dye, 30-31.
364 jdeal varlik ile kastolunan, zaman ve mekan iginde bulunmayan, duyu organlariyla algilanmasi
miimkiin olmayan varliklardir. Ornegin adalet, sevgi, iyi, glizel ve 6zgiirlik gibi kavramlar ideal
varliklardandirlar.

Muhasibi, er-Ri’dye, 79.

Muhasibi, Fehmii’l-Kur’dn, 302.

Mubhasibi, Ma iyyetu’l- ‘akl, 232.

365
366
367
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misahede etmesidir. Bu durum kisinin akil melekesinin giiclenmesine ve miisahede ettigi
hususlar vasitasiyla bu kainatin diizenleyicisi, hareket ve siikununun belirleyicisi olan
Allah’a imanmi arttirir.®%® Dolayisiyla Muhasibi’ye gore Insanin kainatta miisahede
ettikleri salt bir bilgi konusu olarak kalmaz, bunlar onun ahiretteki durumu noktasinda
belirleyici olma vazifesi iistlenirler. Bu itibarla tabii ilimler alanina giren hususlarla
alakal1 olarak Muhasibi’nin beyanlarindan hareketle sunlar sdylenebilir:*%°

1. O bu diinyaya ait ilimden bahsederken hemen ardindan diinya hayatinin ahiret
hayatma “rizik” olmast igin var edildigini soyler.3"

2. Kendisi tabiati/dogay1 aklin varligina delalet eden bir unsur ve aklin konusu
olarak gordiigiinii ifade eder.3"

3. Muhasibi ilmin tgilincii konusunu belirlerken “Allah’in yarattiklar {izerinde
diinya ve ahirette ne gibi hiikiimler ortaya koyacagini bilmek™ der ki, bunda da tabiat
kanunlarina yani Siinnetullaha isaret bulunur.3?

4. O tabiat ilmini konu edinen Risdletii’I- ‘azame ve Kitabu 't-Tenbih gibi miistakil
eserler kaleme almistir.

Daha once de ifade edildigi lizere Muhasibi i¢in bilgi noktasinda aslolan dogru
davranigsa sevk edici nitelikte olmasidir. Oysaki tabiat ilimlerinin ahlaki yasanti
hususunda herhangi bir katkis1 s6z konusu degildir. Bundan dolay1 “kul tabiat ilimlerini
tahsil etmedigi durumda kiyamet giinlinde sorumlu tutulmaz” seklinde bir ifade
kullanir.3” Muhasibi’nin yasadig1 cagda cagda tabiat ilimlerin insanin eylemleri ve ahlaki
yasantisinin  ahlaki olup olmamasi noktasinda herhangi bir tesirinin olmadigi
diisiiniildiigiinde Muhasibi bdyle bir ciimle kullanmis olmalidir.3”* Bu kanaati sebebiyle
0 s0z konusu ilimler basta olmak iizere kisiye dini yasant1 noktasinda yarar saglamayacak
olan biitiin ilim cesitleri ile mesgul olmanin beyhude oldugunu ve dahasi bu ugurda
sarfedilen emegin vebalinin bulundugunu savunur. Ustelik boylesi bir mesguliyet kisinin
kendisini diger insanlardan istiin gérmesine kapi aralayacak bir 6zellligi haiz olmasi

sebebiyle de onun tarafindan yerilir. Bir bagka ifadeyle Muhasibi dini ilimlerin tahsilini

368 Hiiseyin Kuvvetli, el- ‘Akl ve fehmii’l-Kur’dn li'lI-Muhdsibi, 159.

369 Aydin, Muhasibi’'nin Tasavvuf Felsefesi, 112.
370 Muhasibi, Kitabii'I- Tim, 82.

371 Muhasibi, Ma 'iyyetu’l- ‘akl, 232.

372 Muhasibi, Kitabii'I- Tim, 81.

873 Muhasibi, en-Nesa i, 128.

374 Aydin, Muhdsibi’nin Tasavvuf Felsefesi, 113.
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saadet vesilesi olarak goriirken, bunlarin disinda kalan ilimlerle mesguliyeti hiisrana
diigar olmak vesilesi degerlendirir.3”® Su halde Muhasibi’nin nazarinda tabiat ilimleri
giindelik hayatta insanin ihtiya¢ duyacagi hususlarla sinirh tutulmalidir.

Muhasibi’nin “akil” vasitasiyla elde edilen ilim tiirlerinden ikincisi olarak
zikrettigi “kahir haber” ise akil yoluyla naslarda varid olan bilgileri en dogru sekilde
anlamak demektir. Akil yoluyla elde edilen bu bilgi tiirii Allah’in rizasini kazandirdig:
icin hem diinya hem de ahiret saadetine vesile olacak amellerin tespiti noktasinda 6nem
arz etmektedir.3'

Netice itibariyle Muhasibi’ye gore bilgi kavrami esas olarak Allah’in
peygamberleri vasitasiyla insanlara ulagtirmis oldugu hususlardan ibarettir. Nitekim
Allah Teala bu hususlar1 ayetleri yoluyla insanlara aciklamis ve onlarin insanlar
tarafindan bilinmesini murad etmistir. Allah kullarina ilmi elde edebilme yetisini Allah’1
tanimalart ve Allah’in hosnut oldugu seylerin mahiyetleri hakkinda bilgi sahibi
olabilmeleri i¢in vermistir. Bununla beraber Allah’in yasaklamis oldugu seyleri kavrayip
onlardan da kendilerini sakindirmalari, Allah’in azametini idrak edip ona kars1 hasyet
duymalari, Allah katindaki miikéafatlarin sinirsiz oldugunu akledip onlar1 talep etmeleri,
azabinin ne kadar c¢etin oldugunu bilip ondan da kendilerini muhafaza etmeleri igin

kullarina ilim sahibi olabilme kabiliyetini bahsetmistir.>”’

2.2. Hakim et-Tirmizi’ye gére ilim

Tirmizi’ye gore Allah’a ibadetin baglangic noktasi “ilim”dir. Zira Allah
hakkindaki ilim kisiyi marifete, marifet ise kisiyi Allah’a tam bir sadakatle baglanmaya
gotiiriir. 3’8 Hakim et-Tirmizi konular itibariyle ilimleri ii¢ baslik altinda ele alir:

a) Insanm helal ve harama dair olan bilgisini konu edinen ilim tiirii. Bu,
diinyevi meselelere taalluk eden bilgi tiirii oldugu i¢in “zahiri ilim” olarak
isimlendirilir ve fukaha ile diger din bilginlerinin sahip olduklar1 ilmi ifade
eder.

b) Ahirete yonelik konularla alakal bilgi tiirii. Bu, ahirette yarar saglayacak

amellerin neler oldugunu haber verir. Buna ayrica “batini ilim” denir.

375 Muhasibi, en-Nesd 'ih, 127-128.

376 Muhasibi, Mad ivvetu’l-‘akl, 235; Hiiseyin Kuvvetli, el- 4kl ve fehmii I-Kur dn li’I-Muhdsibi, 185.
377 Muhasibi, er-Ri ‘dye, 526.

378 Tirmizi, el-Mesd il, 124.
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€) Genel olarak Allah’1 ve 6zelde ise Allah’in mahlikati hakkindaki diinyevi

ve uhrevi hiikiimlerini konu edinen ilim tiirii.®"®

Tirmizi s6z konusu ilim tiirlerinin bir kisminin “vehbi” digerlerinin ise “kesbi”
oldugunu soyler. O, kisinin gayreti olmaksizin kendisine liitfedilen ilim tiiriine “vehbi
ilim”, gayret ve caba neticesinde elde ettigine ise “kesbi ilim” demektedir.3¥ Tirmizi’nin
bu yaklasimi Hz. Peygamber’in su hadisinden miilhemdir: “iki tiir ilim bulunmaktadir.
Bunlardan birincisi dil ile izhar edilen ilimdir ki bu Allah’in yarattiklarina hiiccetidir.
Ikincisi ise kalpte meydana gelen ilimdir. Kisiye faydali olan ilim de yalnizca budur.”38!
Tirmiz1’nin konuyla alakali goriislerine biitiinctil bir bakis ile yaklasildiginda onun ilgili
hadiste gecen “dilin ilmi” tabirinin kesbi bilgiye, “kalbin ilmi” tabirinin ise vehbi bilgiye
isaret ettigini diisiinmektedir.
neden dnemsenmesi gerektigini izah sadedinde kendine 6zgli yorumlar ortaya koymaya
calisir. Buna gore zahiri ilim seri hiikiimlerin neler oldugunu, bu hiikiimlerin sinirlarini
ve bunlarin pratik hayata nasil aktarilabilecegini 6grenmeye vesile oldugu gibi nefsin
hangi yontemlerle terbiye edilip cehaletten kurtarilabilebilecegine dair yonlendirici
olmas1 hasebiyle zahir ilmin tahsil edilmesi gerektigini sdyler.>¥ Ona gore bir kimse bu
sekilde zahiri ilmi tahsil ettikten sonra batinina yonelmeli ve kalbini batini ilimlerle
nlrlandirma gayreti icerisinde olmalidir aksi takdirde batini boyuttan yoksun bir zahiri
ilmin kisinin kalbinde kasvet meydana getirecegini bunun neticesinde de kibir ve haset
gibi manevi hastaliklarin kisiyi etkisi altina almaya baslayacagini sdyler.3% Zahir ile batin
ilimleri arasindaki miilazemeti ifade sadedinde Tirmizi sdyle der:

“Bunlardan higbiri digerinden miistagni kalamaz. Nitekim bunlardan biri olan
zahiri ilim ser‘i ilkelerin beyanimi ifade eder ki bu ayni zamanda Allah’in

mabhlikat: {izerindeki hiiccetidir. Digeri, yani batini ilim ise hakikatin beyani ile

379
380

Tirmizi, el-Mesd 'il, 124.

Abdiillatif Abdurrezzak, “Hakim et-Tirmizi’nin Psikoloji Anlayiginda Ogrenme ve Algilama”, gev.
Salih Cift, Uludag Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi 11/2 (2002), 238. Bu yaklasimin bir benzeri
Ibnii’l-Arabi’de de goriilmektedir. Bk. Muhyiddin Muhammed b. Ali b. Muhammed el-Arabi et-Tai
el-Hatim1 Ibnii’l-Arabi, Fiitiihdt-1 Mekkiyye, ¢ev. Ekrem Demirli (Istanbul: Litera Yaymcilik, 2006),
2/298.

381 Tirmizi, Beydnii’I-fark, 35; a.mlf., /lmii’l-evliyd, 125. Hadisin kaynagina ulagilamamistir.

382 Tirmizi’nin bu yaklagiminin bir benzerinin ¢agdasi olan Hallac’da (61. 309/922) da mevcut oldugu

goriliir. Nitekim Hallac Allah’1 tanimanin kisinin hem i¢ diinyasinda hem de dis diinyasindaki
olgulara vukifiyetiyle miimkiin oldugunu ve bu konuda ilmin kisiye rehberlik ettigini ifade eder
[Louis Massignon, Hallac-: Mansur, ed. Niyazi Oktem (Istanbul: Ant Yayimnlari, 1994), 86].

383 Tirmizd, Beydnii’l-fark, 33, 35, 37.
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alakalidir. (...) Su halde, kalbin ve nefsin imar1 bunlarin bir araya gelmesiyle

miimkiin olacaktir. Dinin zahirl manada varligin siirdiirmesi ve kemali seriat ilmi

« A eqe

hakikat bilgisi ile miimkiindiir. Durumun bdyle oldugunun delili dinin
salahiyetinin takvanin sthhatine bagl kilinmig olmasidir. Nitekim Hz. Peygamber
kalbini gostererek “takva buradadir” demistir. Buna gore zahiri ilimle iktifa edip
batini ilmin inkarina yeltenen kimse miinafik olur. Diger taraftan batini ilim ile
iktifa edip seriatin kendisiyle ikamesini saglayabilmek ic¢in zahiri ilimlere
yonelmeyen bir kimse de zindiklardan kabul edilir. Boyle bir kimsenin batininda

bulunan ilim hakikatte ilim olmaktan uzaktir. O yalnizca seytanin goénliine

yerlestirdigi vesveseden ibarettir.”3%

Tirmizi zahirl ilim sayesinde kisinin ¢evresindeki olgu ve olaylardan birtakim
sonuclar ¢ikarabilecegini, ulastifi neticelerden hareketle gayba dair bazi bilgilere
ulasabilecegini iddia eder. Batini ilim sayesinde kisi zahiri ilmin kendisine sagladigi
imkanlar iizerinden esyanmin hakikatine uygun diisen birtakim ¢ikarimlar yapabilir.3%
Tirmizi bu noktada Allah’in, ilmi ile amel eden insana bilmediklerini 6gretecegi
ilkesinden hareket eder.3¢

Tirmizi Beydnii’l-fark adli eserinde farkli ilim tiirleri ile kalbin degisik diizeyleri
arasinda bir iliski kurar.®®’ Buna gore ilimlere yonelik yaptig1 aciklamada, ilmin birinci
¢esidi olan zahiri ilmin yerinin “sadr”, ikinci tiirli olan batini ilmin mahallinin ise “kalp”
oldugunu soyler. Tirimiz1’nin bu konu ¢ercevesindeki goriislerinin sekillenmesine vesile
olan ayet su sekildedir: “Hayir; Kur’an, kendilerine ilim ithsan edilmis olanlarin sinesinde
(sadrinda) yer eden apacik ayetlerdir.”%®® Tirmizi sadrda bulunup dilde tezahiir etmesi
sebebiyle bu ilim tiiriine “ilmu’l-ibare” adin verir.3®® Ona gore isitme ve aktarim yoluyla
edinilen bu bilgi tiiriinlin muhafaza edilip unutulmamasi i¢in kisinin tekrar ve
yogunlagsmaya ehemmiyet gdstermesi gerekir.3?° Tirmizi’nin bu dogrultudaki vurgusunun
sebebi sadr1 ayn1 zamanda giinahin mahalli olarak da tespit etmis olmasidir. Ona gore

kisiyi giinaha gotiiren ara¢ konumundaki nefs sadrda faaliyet gosterir. 3% Dolayistyla

384
385
386
387

Tirmizi, Beydnii’l-fark, 37.

Abdurrezzak, “Hakim et-Tirmizi’nin Psikoloji Anlayisinda Ogrenme ve Algilama”, 243.
Tirmizi, Beydnii’[-fark, 35.

Kalbin boyutlar1 i¢in “Kalp” bdliimiine bakiniz.

38 Ankebat, 29/49.

389 Tirmizi, Beyanii’l-fark, 42-43.

390 Tirmizi, Beyanii’l-fark, 30.

3% Tirmizi, Beyanii’l-fark, 29.
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dogas1 geregi unutkan olan nefsin mahalli olan sadrda mevcut bilgilerin korunmas igin
s6z konusu hususlara ihtiyag vardir.39

Insanin batini boyutunda cereyan eden siiregleri ¢ogunlukla nir kavramina
miiracaatla izah etmeye ¢alisan Tirmizi ilmin sadrdaki pozisyonunu da nir iizerinden
aciklamaya tesebbiis eder. O, sadr1 isgal eden bu niiru Islam kavramiyla eslestirir.3%® Soz
konusu niiru ayin 1g181na benzeten Tirmizi zahir ilmin tahsili neticesinde sadra yerlesmis
olan nlrda artma ve eksilmenin olabilecegini belirtir. Ona gore Allah’a ve insanlara
yonelik eylemlerde dogru yolun tercihi ve nefs terbiyesi noktasinda ortaya konulan
miicahedenin saglamlig1 nispetinde bu niirda bir artis gerceklesir. Buna mukabil Allah’in
hiikiimlerine aykir1 davraniglar ve ilmin terk edilmesi sadrda bulunan nirun azalmasina
sebep olur.*®* Buna ilaveten Tirmizi ilimsiz kalan bir sadrin daralma hissine sahip
olacagini sOylerken aksi bir durum s6z konusu oldugunda sadrin genisleyecegini ve
ferahlayacagini ifade eder.>®

Tirmizi zahiri ilmin batini ilimle desteklenmedigi siirece kisiye zarar
verebilecegini iddia eder. O s6z konusu goriisiinii yine nefs kavramu ile iligkilendirerek
ortaya koyar. Buna goére nefsin tastyip sadrin algiladig her tiirlii ilim kiside gurur, kibir
ve hakki kabul etmeme gibi durumlarin ortaya ¢ikmasina sebep olur. Zira zahiri
anlamdaki ilmin artmasi kiskanglik duygularini koriikleyecegi gibi kin ve batil islerle
mesgul olmaya da sebebiyet verecektir. Kendisi bu konudaki kanaatini temellendirmek
amaciyla Vehb b. Miinebbih’ten (61. 114/732) rivayet olunan su hadise atifta bulunur:
“Mal insanin tagkinhigina yol agtigi gibi ilim de onun taskinlik yapmasina zemin
hazirlar,”3%

Zahirl ilmin takvayla miinasebeti baglaminda Tirmizi’nin ortaya koydugu
goriisler yine nefsle iribatlh olarak sekillenmistir. Nitekim Tirmizi’ye “Allah katinda en
degerli olaniniz takvaca en iistiin olaninizdir’’3% ayeti hatirlatilarak takvast ¢ok olup ilmi

az olan kimsenin mi yoksa i1lmi ¢ok olup takvasi az olanin m1 Allah katinda daha faziletli

oldugu sorulur. O da “Tevrat’la yiikiimlii tutulup da sonra onunla amel etmekten uzak

392 Tirmizi, Beydnii’l-fark, 25-30

393 Tirmizi, Beydanii’l-fark, 27.

394 Tirmizi, Beydnii’l-fark, 45.

395 Tirmizi, Beydnii’l-fark, 19, 26-27.

39 Tirmizi, Beydnii’l-fark, 34; Ahmed b. Hanbel, “Ziihd”, 2221.
397 Hucarat, 49/13
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kalanlarin durumu ciltlerle kitap tasiyan merkebin durumu gibidir3%

ayetiyle soruya
cevap verir ve zahiri anlamda miiktesebati ¢ok olup takva yoniinden zayif olanlarin alim
sayillamayacgini belirtir. Tirmizi bu goriisiine istinaden alimleri ii¢ gruba ayirir:

a) Allah’1 bilip emirlerini bilmeyenler,

b) Hem Allah’1 hem de emirlerini bilenler,

c) Allah’in emirlerini bilip Allah’1 bilmeyenler.

Tirmiz1 bunlardan ikinci grubun kemal mertebesinde bulunan alimler olduklarini
sOylerken {igiincii grupta yer alanlarin ilahi hiikiimleri biliyor olmalar1 sebebiyle
kendilerine alim demenin miimkiin olacagin1 ama Allah’t bilmedikleri i¢in bu ilmin
kendilerini yakacagini sdyler. Zira Tirmizi’ye gore bu ilim onlarin kibre kapilip riyaset
pesinde kosmalarma ve onunla diinyay1 elde etme arzusuna kapilmalarina vesile olur.3%

Zahiri ilmi sadr ve nefs kavramlari iizerinden izah edip temellendirmeye ¢alisan
Tirmiz1 batin ilmiyle alakali olarak ise kalp ekseninde goriislerini sekillendirir. Ona gore
sadrin nefse mahal olmasina benzer sekilde kalp de Allah korkusu, mahabbet, r1z4, yakin,
havf-reca, sabir ve kanaat gibi hususlarin mekani olarak vazife goriir.* Tirmizi’ye gére
s0z konusu hususlara dair bilgiler her ne kadar ilahi bir liituf olarak kulun kalbinde ortaya
ciksa da*®? bunlara nail olmak isteyen kimselerin gayret sarf etmesi gerekir. Tirmizi bu

kanaatini: “Kisiye ancak galistig1 vardir”4%?

mealindeki ayete dayandirir. Bununla birlikte
zahiri bilgiyi elde etme siirecindeki ¢abayla batini bilgiye ulagsma siirecindeki gayret
0zdes degildir. Buna gore batini bilginin elde edilmesindeki asli unsur kalbin manevi
kirlerden armndirilmasi olarak belirlenmistir.*>® Tirmizi’nin soziinii ettigi manevi ¢cabaya
eslik etmesi gereken bir husus olarak igaret ettigi kavram ise ihlastir. Zira ona gdre bu
ilmin kalpte zuhlir edebilmesi icin evvela kulun Allah’a karsi ihlas ehlinden olmasi
gerekir.4%4

Tirmizi zahiri ve batini ilimler seklinde yaptig1 ayirima ve bunlari sadr ve kalple

iliskilendirmesine ilaveten “akil” yoluyla elde edilebilecek bir bilgi tiirlinden daha

398 Cum‘a, 62/5.
399

400
401

Tirmizi, Cevdbu mesd’il, 164.
Tirmizi, Cevdbu mesd’il, 20.
Tirmizi, Cevdbu mesd’il, 56.

402 Necm, 53/39.
403

404

Tirmizi, Cevdbu mesd’il, 44.
Tirmizi’nin buradaki beyan: her ne kadar ilk basta marifetle alakali olarak diisiintilse de o, ilimden
saydig1 batini bilgi i¢in de bunlar gerekli goriir.
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bahseder. Ona gore ilmin bu iiglincii tiirii Allah’in mahlikati iizerindeki tasarrufatini
idrakle alakalidir ve akil yoluyla elde edilir. Bu noktadaki vazifesi nedeniyle akil 6grenme
siirecinde en az kalp kadar énemli bir melekedir.*®> Ona gére insanin bilgi sahibi olmasi
noktasinda onemli bir ara¢ durumunda bulunan aklin bir¢ok vecghesi bulunur. Bunlar
yukarida ifade edildigi iizere fitri akil, hiiccet akli, tecriibi akil ve miras alinan akil
seklindedir.

Tirmizi’ye gore kulun Allah’in mahlikat1 iizerindeki tasarrufatini dogru bir
sekilde anlamasini saglayan akil tiirii “el-aklu’l-mevzin” diye isimlendirilen “dengeli
akil”dir. Allah bu akli diledigi kuluna kendi ihsani1 olarak liitfeder. Fakat kisinin diger akil
mertebelerini gegmeden bu akil mertebesine erisip Allah’in fiilleri hakkinda bilgi sahibi
olabilme imkan1 yoktur. Nitekim bir bebege, deliye veya fayday1 zarardan, iyiyi kotiiden
ayirt edemeyecek olan kisiye boylesi 6zel bir bilgi verilmedigi gibi dengeli akil da diinya
ve buradaki gerceklerle iliski kurabilme zemini iizerine oturtulmustur.*%®

Tirmizi’nin ilim ile akil arasinda baglant1 kurarken aklin “genel” ve “6zel” iki
boyutundan bahsettigi goriiliir. O Allah’in hiikiimlerinin dogru bir sekilde bilinmesini
saglayan dengeli akli 6zel, digerlerini ise genel olarak kabul eder ve buradan da soyle bir
neticeye ulasir: “Her akilli kisi Allah’1t bilemez ama Allah’t bilenler de ancak
akillilardir.”%
batini ilme geg¢is evresi olarak tasavvur ettigi hususlardan biri ise “ilm-i hurf’tur. Ona
gore bu ilim tiirli evliyanin seckinlerine tahsis edilmistir. Onun bu kapsamdaki goriisleri
harf simgeciligine dayanan ilim cesidine ne kadar deger verdigini gosterir.*®® Bununla
birlikte belli bagl harflere birbirinden farkli manalar verip bazi sayilarin mukaddes olarak

telakki edilmesi kaynagi oldukca eskiye dayanan bir anlayistir.4°

405 Tirmizi, Beydnii’l-fark, 57-58.

406 Tirmiz, Beydnii’l-fark, 58.

407" Tirmizi, Beydnii’l-fark, 59.

408 Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayust, 280.

409 And-i Atik ve Ahd-i Cedid gibi birtakim kutsal metinlerde bunun O6rneklerinin varoldugu
bilinmektedir. Kur’an’da yirmi dokuz stirenin baginda bulunan ve hur@f-1 mukattaa olarak adlandirilan
harflere yonelik de bu tarz yaklasimlarin oldugu ve bunlara zaman zaman gizemli manalarin
yiiklendigi siiphesizdir [Abdiilbaki Golpinarh, Hurifilik Metinleri Katalogu (Ankara: Tirk Tarih
Kurumu Basim Evi, 1973), 16]. Islam diinyasinda hurtf ilminin kabul gériip yayginlasmasinda Martf-
1 Kerhi, Sehl et-Tiisteri, Ciineyd-i Bagdadi, Abdiilkadir el-Geylani ve Muhyiddin Tbnii’l-Arabi gibi
stfilerin katkisinin oldugu kesindir [Mehmet Emin Bozhiiyiik, “Hurlf”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam
Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 1998), 18/397]. Miisliimanlar arasinda harflerin bir takim
gizli 6zelliklere sahip olabilecegi diislincesi epeyce eskidir. Tasavvuf sahasinda bu meseleye dogrudan
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Baz1 goriislerini huraf ilmi gergevesinde izah eden ve birtakim diisiincelerini bu
anlayis lizerine tesis eden Tirmizi’nin bu konudaki kaynaklarmi kesin bir sekilde

2410 mealindeki

belirlemek zordur. O, “Allah Adem’e biitiin varliklarin isimlerini 6gretti
ayetten hareketle biitiin ilimlerin isimlerde ve bunlarin aslinin da harflerde sakli oldugunu
ve netice olarak da ilmin harfler sayesinde ortaya ¢cikabilecegini sdyler.**! Ona gore ilgili
ayetten de anlagilacag tizere Allah varliklarin birbirinden ayrilmasini saglayan isimleri
Adem’e (a.s) ogretmistir. Hz. Adem’e 6gretmis oldugu ilk isim ise biitiin isimlerin
dayanagi durumundaki “Allahtir. Allah ismi bu 6zelligi sebebiyle biitiin isimlerin ash
durumundadir. Tirmizi’ye gore Hz. Adem’e 6gretilmis olan bu isimler harfler vasitasiyla
birbirinden ayrismiglardir. Dolayisiyla isimlerin birbirinden ayrismasi ve disa yansimasi
harfler sayesindedir. Konusabilme melekesine sahip olan bir insan lisdniyla harfleri izhar
ederken, konusamayanlar ise isaret dilini kullanarak meramin1 ifade etmektedir. Nitekim
alim bir insan dahi herkesin vakif olamayacagi manalara ilmin niru sayesinde kimi zaman
konusarak kimi zaman ise susarak delalet etme durumundadir.*'?

Hakim et-Tirmizi ilm-i hurGf ile diger ilimler arasinda baglanti kurdugu gibi
ilimlerin meydana gelmesini saglayan manalarla da baglantisin1 kurar. Ona gore ilim
manalara delalet eden bir alamettir. Manalarda ise ilim vasitasiyla izhar olunan seylerin
kendisi vardir. Dolayisiyla ilim kendisinde mevcut olan nlir sayesinde konugma veya
isaret yoluyla daha 6nce ortaya ¢ikmamis manalara delalet eder. Tirmizi ilmin deléalet
ettigi bu manalar1 zahir ve batin olmak {izere iki kisma ayirir. Daha da Gtesi insanlarin
biitiin dillerde bu ilim mevzusunda iki gruba ayrildigini, onlardan bir kisminin ilm-i
hurtfa vakif olmadiklar i¢in sadece kelimenin z&hirde neye delalet ettigini bildigini ama
batininda gizli olan manay1 bilemedigini, digerlerinin ise kelimelerin olusmasini saglayan
harflerin mahiyeti hakkinda bilgi sahibi olduklarini, hangi harfin nasil bir anlam
icerdigini ve her bir kelimenin nasil bir mana ifade ettigini bildiklerini sdyler. Ona gore

bunlar “alimti’l-ulema” (bilginler bilgini) unvanini elde etmis kimselerdir. Zira onlar

sadece manalarin batinin1 bilmekle kalmaz batinin da batininit bilirler. Bunlar Allah’in

deginenler arasinda Sehl et-Tiisteri’nin (61. 283/986) Risdletii’l-Huriif’u ve Serrac’in el-Liima‘ gibi
eserleri bulunmaktadir. Mutasavviflar arasinda dzellikle Tbn Arabi misali felsefi tasavvuf ekoliinden
olan sifilerin bu ilme basvurduklar1 gériilmektedir. Ibn Arabi bu ilmi Hakim et-Tirmizi’den ilham

'XE)

alarak “ilmu’l-evliya” veya kendi ifadesi ile “ilmu’l-isevi” seklinde tarif eder. Bk. Hiilya Kiigiik, IIm-
i Hurifla 1igili Ug Risdle (Istanbul: Litera Yaymecilik, 2020), 51.

410 Bakara, 2/31.

AL Tirmiz, el-Mesd’il, 124.

412 Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 284.
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rahmetine mazhar olmus, evliyanin segkinlerinden olan 6zel kullardir. Onlar zahir
alimlerinin vakif olmadiklar sirlara muttali kilinmis kimselerdir.**

Bununla beraber Tirmizi’nin diisiincesinde ¢ok onemli bir yere sahip olan nir
kavramiyla harfler arasinda kurmus oldugu iliski de dikkate degerdir. O, “Size Allah’tan

bir nfir/1g1k ve apagik bir kitap geldi™**

mealindeki ayette yer alan niir ve “Kitab-1 miibin”
yani apagik kitap tabirleri ile kastedilenin manalari igerisinde barindiran ve kelimelerin
ortaya ¢ikmasini saglayan harfler oldugunu belirtir. Bunun ardindan Tirmizi, “Dogrusu
Kur’an, takva sahipleri i¢in bir 6giittiir***® mealindeki dyetten de hareketle Kur’an’da yer
alan bu harflerin insanlarin manevi cepheleri {izerindeki etkisinin ancak s6z konusu
harflere giydirilmis olan niir elbisesi sayesinde gerceklesebilecegini soyler.*°

Tirmizi ilm-1 hurtf ile alakali yaklasimlarindan dolay1 bazi elestirilere maruz
kalmistir. Bu itibarla onun kadim felsefi diisiincelerden ve 6zellikle Sia’dan etkilenmis
oldugu soylenmistir. Bununla birlikte Tirmizi’nin yasadigr zaman dilimi goz Oniinde
bulundurulacak olursa benzeri diisiincelerin tasavvuf ehli tarafindan, farklt mezhep ve
mesrepten sifi ve diisiiniirlerin bu tarz fikirleri dillendirdigi goriilecektir. Ote yandan
yukarida aktarilan bilgilerden anlasilacagi {izere, Tirmizi’nin $ia’da var oldugu bilinen
harflerle ilgili birtakim kanaatleri benimseyip kendi sistemine uyarlayarak kullandig1 da

soylenmelidir.*!

2.3. Muhasibi ve Tirmizi’nin ilim Anlayislarinin Karsilastirilmasi
Muhasibi ve Tirmizi’nin yasadiklar1 zaman dilimi Islam diisiincesinin ceviriler
yoluyla Yunan felsefesi ile tanigsmaya basladigi doneme denk diigmektedir. Bu evrede
Cabir b. Hayyan (8. 200/815), Kindi (51. 252/866) ve Farabi (61. 339/950) gibi islam
diisiiniirlerinin ilim konusunda s6z konusu diisiincenin yaklagimini esas alan goriisler
gelistirmeye basladiklar1 bilinmektedir.*'8
Bu isimler arasinda Muhasibi’nin c¢agdasi olan Cabir b. Hayyan’in Kitdbu'l-

Hudiid’u -ona aidiyeti siiphelidir- ve yine muasir1 olan Kindi’nin giiniimiize ulagamayan

A3 Tirmiz, el-Mesa’il, 124.

44 Maide, 5/15.

15 Hakka, 69/48.

46 Tirmiz, el-Emsal, 59-60.

ar Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 285.

418 Bk. Dimitri Gutas, Yunanca Diisiince Arapga Kiiltiir, gev. Liitfii Simsek (Istanbul: Kitap Yaymevi,
2017); Mustafa Demirci, Beytii’l-Hikme Kurulusu, Isleyisi ve Etkileri (Istanbul: Insan Yaymlari,
2019).
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Mahiyyetii’l- ‘ulum ve aksdmuhd ile Aksamii’l- ‘ilmi’l-inst isimli ¢aligmalar1 o donemde
kaleme alinmis ilim tasnifleriyle alakali eserlerdir. Cabir b. Hayyan’in ¢aligmasinda
ilimler 6ncelikle “6liimden sonraki hayata hizmet edenler” ile “6liimden 6nceki hayata
hizmet edenler” olarak ikiye ayrilir ve birincilere “din”, ikincilere ise “diinya ilmi” ad1
verilir. Din ilimleri “ser‘?” ve “akli” ilimler olarak ikiye ayrilir. Seri ilimlerin kapsamina
“zahir” ve “batin” adi altinda bilinen dini ilimler; akli ilimler kapsamia da cesitli
dallariyla “felsefi ilimler” girer. Diinya ilmi ise “degerli” ve “degersiz” olmak iizere ikiye
ayrilir. Degerli ilim kapsamina “sanatlar”, degersiz ilim kapsamina ise “zanaatlar”
girer.*?® Kindi ise ilimleri “dini” ve “insani” diye ikiye ayirir.*?° Dini (ilahi) ilimlerin
kaynag1 vahiydir. Insani ilimler felsefenin ¢atis1 altinda toplanmis olup biri dogrudan
ilim, digeri baska ilimler igin bir alet ve bir baslangi¢ sayilmak iizere ikiye ayrilir.*?!
Goriildiigii lizere Muhasibi’nin yasamis oldugu dénemde islam diisiincesinde gercek
manada ilimler tasnifi sayilabilecek bir ¢alismadan s6z edebilmek miimkiin degildir.
Bununla birlikte Tirmizi’nin dénemine gelindiginde artik Farabi’nin fhsd 'u’I- ‘uliim adl
eseriyle birlikte bu alanda ciddi ¢alismalarm ortaya konuldugu gériiliir.*?? Buradan
hareketle Muhasibi ve Tirmizi’nin ilmin kapsami ve konulariyla alakali goriisleri kismen
de olsa yukarida sozii edilen diisiiniirlerin beyanlariyla benzerlik arz eder.

Ote yandan, Muhasibi ve Tirmizi’nin ilmin kapsammna giren konulari isleyis
bicimleri arasinda dikkate deger bir fark tespit edilememistir. Nitekim her ikisi de genelde
ilmi {i¢ baslik altinda ele alir: “Zahir ilim”, “batin ilim” ve “Allah’1n sifatlar1 ve mahlikat
tizerindeki tasarrufu hakkindaki ilim”. Bununla birlikte Tirmizi zaman zaman ikili bir
tasnif yaparak ilmi zéhir ve batin olarak ikiye ayirir. Bu ikili tasnifte {iclincii kismi
olusturan Allah ve tasarrufati hakkindaki bilgiyi ikinci kisma dahil eder.

Konular itibariyle ilim kavramim ele alan Muhésibi ve Tirmizi’nin ilimlerin
tasnifi konusunda benzer goriisler ortaya koymalarinin sebebi bu noktada esas aldiklari
hadislerdir.*?® Her ikisinin de kullanmis olduklar1 kaynaklarin ortak olusu ve benzer

neticelere ulagsmalar1 sebebiyle Muhésibi’nin Tirmizi ilizerinde dogrudan bir tesirinin

varligindan s6z edilemez. Bununla birlikte Tirmizi’nin ilmin konularini izah ederken

419 Omer Tiirker, 3, “Islam Diisiincesinde Ilimler Tasnifi”, Sosyoloji Dergisi 22 (2011), 539

420 Kindi, Felsefi Risdleler, 60.

421 Mahmut Kaya, “Kindi, Ya‘ktib b. ishak”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Ankara: TDV
Yayinlari, 2002), 26/44.

Osman Bakar, Islam Diisiincesinde Ilimlerin Tasnifi, gev. Ahmet Capku (istanbul: insan Yayinlari,
2012).

flgili hadislere yukarida yer verilmisti.
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Muhasibi’ye yakin ifadeler kullanmis olmasi -Tirmizi’nin ilim tahsili i¢in bir siire
Muhasibi’nin yagadig1 Bagdat ve Basra gibi yerlerde kalmasi1 goz 6niinde bulundurulursa-
kendisinin bu konuda Muhasibi’den istifade etmis olabilecegini akla getirmektedir.

Bilgiyi genel olarak zahiri ve batini seklinde ikiye ayiran Muhasibi ve Tirmizi bu
iki bilgi tiiriiniin birlikteligini zorunlu goriirler. Her ikisi de batinsiz bir zéhirin kisiye
yarar saglamayacagini, zahirsiz batinin da herhangi bir anlam ifade edemeyecegini
sOylerler. Buradan hareketle Muhasibi ve Tirmiz1’nin tasavvufi diisiincelerini zahir-batin
veya bir bagka deyimle seriat-hakikat iliskisi ekseninde ortaya koyduklarin1 séylemek
miimkiindiir.*** Zahir-batin ayrimmna dayali olarak niteligi bakimindan ilim konusunu
degerlendiren Muhasibi ve Tirmizi ilmi “vehbi” ve “kesbi” olmak iizere iki gruba
ayirirlar.

Gayesi agisindan ilim konusunu degerlendirirken hem Muhasibi hem de Tirmizi
ilmin asil amacinin amel oldugunu sdylerler. Her ikisi de meseleyi bir adim daha ileriye
gotlirerek ilim-amel birlikteligi {izerinden ilim ile iman arasinda bir iliski Kurarlar.
Buradan hareketle onlar iman esaslarina uygun bir yasantiyr dogurmayan ilmin kisiye
fayda yerine zarar verecegini sdylerler.*?® Dolayistyla onlar ilmin her agidan insan1 daha
iist mertebelere tasima noktasinda bir ara¢ olmasi gerektigini ifade ederler. Bu
diisiincelerinden hareketle onlar ilim ehlini iki gruba ayirirlar: Bunlardan birincisi
“erdemli alimler”dir. Bunlar sahip olduklari ilmi hayatlarinin her boyutuna olumlu
sekilde yansitan kimselerdir. Digerleri ise “erdemsiz alimler”dir. Bunlar da ilimleri ile
amel etmeyen, itikadi ve ahlaki agidan sahip olduklari ilimden istifade edemeyen
kimselerdir.

Gerek Muhasibi’nin  gerekse Tirmizi’nin ilmin {giincii tiiri  olarak
degerlendirdikleri Allah ve Allah’in mahltkati tizerindeki tasarrufunun mahiyetinin
bilinmesi meselesi hakkindaki kanaatleri de benzesmektedir. Bu dogrultuda her ikisi de
s0z konusu ilim tiiriiniin buna talip olan herkes tarafindan elde edilemeyecegini sdylerler.

Zira onlara gore bu ilim i¢in manevi arinma 6ncelikli sart durumundadir. Bu dogrultudaki

424 Konuyla alakali olarak detayli bilgi i¢in bk. Abdullah Kartal, “‘Metafizik Donemden Geriye Bakmak’

Ibnii’l1-Arabi’nin {1k Sufilerin Baz1 Gériisleri Hakkindaki Elestirileri”, 365.

Genel manada ilk donem sifileri ilmin konular1 tizerinde dururken dncelikle “Allah’a nasil ulagirim?”
sorusunu arastirma konusu yapmis ve kendilerini bu sorunun cevabina gotiirecek bir ilim anlayist
gelistirmislerdir [Abdullah Kartal, “Ibnii’l-Arabi’nin akil Elestirisi®, Uluslararasi Ibnii’l Arabi
Sempozyumu Insanligin Hakikat Arayist ve Ibnii’l Arabi Bildiri Kitab:, haz. Fikret Karaman (Malatya:
Inénii Universitesi Yaymevi, 2018), 1/178].
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kanaatleri ilgili hadiste gegen ifadeyle irtibatlandirilmakta ve bir alimin peygamber varisi
olabilmesi i¢in bu sart1 yerine getirmesi gerektigini sdylemektedirler.

Buraya kadar yapilan aciklamalar genel olarak her iki miitefekkirin manevi
ilimlerle alakali goriislerini ihtiva etmekteydi. Onlarin s6z konusu ilimler disinda akli
ilimler olarak degerlendirilebilecek olan hususlardaki kanaatleri de esasen digerleriyle
irtibathidir. Zira her ikisi de akli ilimlerin Allah’in zati ve mahlikati iizerindeki
tasarrufatinin bilinmesi noktasinda gerekli oldugunu soylerler. Bu ¢ercevede Muhasibi
akli ilimleri “zahir ‘iyan” ve “kahir haber” baglaminda ele alir ve zahir ‘iyanin tabii
ilimler mevzusunu olusturdugunu, kahir haberin ise Allah Teala’nin peygamberi Hz.
Muhammed’e (sav) vahyettigi bilgileri en giizel bir sekilde kavrama yetisi oldugunu ifade
eder.

Tirmizi akli ilimlerin fitri akil, hiiccet akil, tecriibi akil ve miras alinan akil olmak
tizere dort farkli akil ¢esidinden tezahiir ettigini sdyler. Onun bu konudaki yaklagiminin
ve ortaya koydugu goriislerin yalnizca kullanmis oldugu terimler agisindan Muhasibi’den
farklilastigr sdylenmelidir. Nitekim Tirmizi’nin s6z konusu akil cesitlerinin varligi
sayesinde ortaya c¢ikan ilimlere dair ortaya koydugu beyanlara bakildiginda o akil
cesitlerinin Muhasibi’nin zahir ‘iyan ve kahir haber olarak nitelendirdigi bilgi tiirlerini
meydana getirdigi goriiliir. Buradan hareketle gerek Muhéasibi gerekse Tirmizi akilda
artma ve eksilmenin gerceklesebilecegi kanaatinden hareketle Allah ve mahlikati
hakkindaki bilginin de akil seviyesi ile orantili olarak fazlalasip azalabilecegini
savunurlar.

Her ne kadar birbirinden farkl ilim tiirlerini kabul etseler ve bunlara dair ¢esitli
goriisler ortaya koysalar da Muhasibi ve Tirmizi agisindan asil 6nem arz eden bilgi tiirii
Allah ve Allah’1n sifatlarin1 konu edinendir. Durum bdyle olmakla birlikte onlar kisiyi bu
bilgiye ulastirmasi noktasinda 6nemli bir vazife icra etmesi sebebiyle diger ilimleri de
onemserler. Dolayisiyla Allah hakkindaki bilgi tiirii disindaki bilgiler onlara gére bu
bilgiye ulagsmak i¢in vasitalar olma Gtesinde bir deger arz etmezler.

[lmin konusu, niteligi ve gayesi hakkindaki gériislerini ortaya koyduktan sonra
gerek Muhasibi gerekse Tirmiz1 ilmin aidiyeti ve elde edilis siirecine dair birbirine benzer
kanaatler ortaya koyarlar. Bu dogrultuda her ikisi de “Allah’in ilmi” ve “insanlarin ilmi”
seklinde bir ayirima giderler. Onlarin birbirlerine benzer ifadeleri kullanarak Allah’in
ilminin zatina mahsus oldugunu insanlarin ilminin ise hem kesbe hem de tecriibeye dayali

oldugunu soylerler.
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Buraya kadar sdylenenler Muhasibi ile Tirmizi’nin genel olarak ilim mevzusunda
hemfikir olduklar1 hususlarla alakaliydi. Bundan sonra ise her iki miitefekkirin nispeten
ayristiklart noktalar iizerinde durulacakir. Bu kapsamda 6ncelikle ele alinmasi1 gereken
kavramlardan biri “hikmet”tir.*?® Tirmizi’nin tasavvuf anlayisinin mihver kavrami olan
velayet ile dogrudan irtibatli olarak degerlendirilen hikmet kavrami Muhasibi’nin
giindemine kismen girmeyi basarabilen hususlar arasinda yer almaktadir.*?’ Bu durum
Muhasibi ile Tirmizi’nin yasadiklar1 donemlerde stfilerin genel olarak 6nem atfettikleri
meselelerin farklilasmasinin tezahiirlerinden biri olarak degerlendirilmelidir.*?® Tirmizi
hikmetin batin ilmi ile Allah ve Allah’in mahlikati tizerindeki tedbirlerin bilinmesi olan
ilmin tigiincii sinifinin farkli bir yoniini olusturdugunu ifade eder. S6z konusu ilimlerin
zirvesi olarak anlasilan hikmet, Tirmizi tarafindan iki sinifa ayrilir: Bunlardan biri
“hikmet-i zahir”, digeri ise “hikmet-i hikmet” (hikmetin 6zii) veya “hikmet-1 ‘ulya”dir
(en yiice hikmet). Muhasibi ise bu meseleye deginmemistir. Tirmizi bu ayrimin kendine
0zgl olmadigimi su ayete gonderme yaparak ifade eder: “Onlara kitap ve hikmeti
ogretir.”*?° Tirmizi ayette gegen kitap ile Kur’an’in zahirinin, hikmet ile de ortaya
koymus oldugu hikmet veya hikmet-i ‘ulyd mertebesinin kast edildigini sdyler.

Muhaésibi ile Tirmizi’nin ilim konusunda ayristiklart bir baska husus ise ilmin
olusum siireci ile alakalidir. Bu dogrultuda Tirmizi 6zellikle manevi alana dahil olan
bilginin insan varliginda ortaya cikis silirecini nlir kavramina miiracaatla izah etmeye
yonelir. Onun diislince sisteminde énemli bir yeri olan nlir kavraminin bu dogrultudaki
kullanim1 Muhésibi’de mevcut degildir. Bununla birlikte Muhasibi ilmin nihdyeti olan
marifet anlayisini ortaya koyarken Tirmizi’de goriildiigii lizere bircok defa meseleyi niir
kavramu {izerinden ele alir.*°

Hakim et-Tirmizi’'nin Muhasibi’de mevcut olmayan bir yaklagimla ilim
baglaminda miiracaat ettigi yontemlerden biri “ilm-i hur(f” diye adlandirilan ve harf

coziimlemesi olarak nitelendirilebilecek bir anlayisa sisteminde yer vermis olmasidir.

426 Bk. Mustafa Kara, “Hikmet”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yaynlari,
1998).

421 Muhasibi, Adabii 'n-niifiis, 121.

428 Normalde “hikmet” meselesi marifet ile alakalidir. Fakat Tirmizi onu ilim mevzusunda da
zikrettiginden burada deginilme geregi duyulmustur. Tirmizi birgok yerde ilim ile marifeti ve onlarla
alakal1 hususlar1 birbirlerinin yerine kullanmakta beis gormez.

429 Al-i imran, 3/164; Cum‘a, 62/2.

430 Bk, Salih Cift, “ilk Dénem Tasavvuf Diisiincesinde Nér Kavrami”, Uludag Universitesi Ilahivat

Fakiiltesi Dergisi 13/1 (2004), 139-157.
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Cesitli konulara dair goriislerini s6z konusu yonteme miiracaatla ortaya koyan Miisliiman
miitefekkirlerin ilklerinden olan Tirmizi’yi bu noktada yonlendiren hususlarin basinda,
Kur’an’da yer alan mukattaa harfleriyle alakali olarak onceki miifessirlerin tasarruflar
gelir. Ote yandan Muhasibi’de bdyle bir tavra rastlanmamaktadir. Muhasibi’nin boylesi
bir yonteme tevessiil etmemis olmasi ilgili mesele baglamindaki kanaatinin Ehl-i
Hadis’inki ile benzesiyor olmasiyla izah edilebilir. Nitekim Ehl-i Hadis, hurif-1
mukataanin te’vilini sadece Allah’in bildigini ve bu harfler iizerinde yorum yapmanin

dogru olmadigini iddia eder.**

2.4. Muhasibi’'ye Gore Marifet

Muhasibi, ilim ile marifet arasinda ayrim yapmakla beraber bu durumun yeterince
belirgin olduguna kanaat getirdiginden, bu dogrultuda ayrica bir agiklama yapma ihtiyaci
hissetmez. Bir bagka ifadeyle o bu farki kendiliginden goriiliip anlasilabilen bir fenomen
olarak kabul eder.*32

Muhasibi’ye gore bir bilgi tiirii olan marifet kalbe 6zgiidiir.**® Kalp ise biitiin bilgi
aktlarinin merkezi konumunda olup onlarin genel adidir. Dolayisiyla Muhasibi marifeti,
bilme kabiliyetlerinden ve aktlarindan bir tanesinin agir bastig1 bilme ¢esidi olarak degil
biitiin bilgi aktlarinin ortaklasa gergeklestirdigi bir bilgi olarak gériir.*** O, bilgi aktlarinin
bu noktadaki durumuna dikkatleri ¢ekmek suretiyle Allah’in bazi 6zel kullarinin
kalplerini takvayla canli tuttugunu, gérme giiglerini hidayet nlruyla aydinlattigini ve
onlarin boylelikle diinyaya bakip Allah’t gordiiklerini, anladiklarini ve Onu en
miikemmel vecih iizere bildiklerini sdyler. Muhasibi’nin bu beyani marifete isaret eder.*%®
Muhasibl marifete ulasmanin sartlar1 arasinda saglikli bir akli ve ¢okca tefekkiirii
zikreder.*%

Genel manada bilme meselesi 6zellikle bilgi aktlarindan sayilan gérmeye ve
anlamaya baglh olarak ortaya ¢ikar. Gormeyen ve anlamayan bir kimsede bilginin
gerceklesmesi imkansizdir. Bu nedenle bilgiye ulagsmak isteyen insan zorunlu olarak

nesnelerle dogrudan temasa gegmelidir. Iste bu temas, gérme ve anlamanin bizatihi

431 Nizameddin en-Nisabiri, Gard 'ibii’I-Kur’an ve regd ibii’l-furkdn, nsr. ibrahim Atve ivaz (Kahire,
1381/1991), 134.

Aydin, Muhdsibi’nin Tasavvuf Felsefesi, 129.

433 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 51.

434 Aydin, Muhdsibi’nin Tasavvuf Felsefesi, 130.

435 Muhasibi, el-Halve, 455.

436 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 138-139.
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kendisi durumundadir. Dolayisiyla nesnel olarak var olanlarin idraki hakikatte kalp ile
oldugu gibi zaman ve mekan disinda kalan birtakim hususlarin idraki de ancak kalp ile
gergeklesebilir.*®’ Ciinkii zaman ve mekan dis1 gaybi hususlar1 goz ile gorebilmek
miimkiin degildir. Bunlara dair marifete ancak kalp ile ulasilabilir.*%®

Muhaésibi kalpte zuhiir eden marifetin iki farkli tiiriniin bulundugunu soyler.
Bunlardan biri tabii digeri ise dinidir. Tabil marifet ile kast edilen Allah’1n, ihtiyaglarini
gorebilmeleri i¢in tiim canlilara bahsettigi bilgi tiirii; dini marifet ile ifade edilmek istenen
ise Allah’in Zat1 ve Onunla alakali hususlari ihtiva eden bilgi tiirtidiir. Dini marifetin tabii
marifetten bagimsiz bir sekilde elde edilemeyecegini belirten Muhasibi’nin, hidayet
bulup iman etmis olan Firavun’un sihirbazlarinin tabil marifet sayesinde akillarimin

439

uyandiklarini belirtmesi,”” ona gore tam anlamiyla tabii marifet ile dini marifet arasinda

bir kesismenin olduguna isaret eder.*? Dini marifet yerlestigi kalbi niirlandirir ve buradan
biitiin azalara yansir.*4

Muhasibi’ye gore Allah’in kullarindan istedigi ilk sey Kendisini bilmeleridir
(marifet). Bundan dolay1 marifet tiim amellerin asli ve bas1 durumundadir. Hem Allah’a
yakin olmak hem de kurtulusa ermek yalnizca marifetle miimkiindiir.**? Bu diisiincesini
bir adim daha ileriye tasiyan Muhasibi ihlas, tevazu, siikiir, havf ve reca, hiisn-ii zan ve
sabir gibi insanin amellerinin istikamet lizere olmasini saglayan hususlarin da gercek
manada marifet neticesinde ortaya ¢ikabilecegini ifade eder.**® O bu diisiincesiyle marifet
ile amel arasindaki iligkiye tekrar atifta bulunmus olur.

Muhasibi marifete ulastiran yollar1 izah ederken bunlarin Allah’in azametini idrak
neticesinde ortaya ¢ikan ilahi korku, Allah hakkinda hiisn-li zanda bulunma, Allah’in
vermis oldugu nimetlere kars1 siikiir, Allah’in kuluna litfetmis oldugu zahiri ve batini
nimetleri idrak, amelde gosteristen uzak durmak, yapilan iste samimi olup Allah’a kars1
sadakat igerisinde bulunmak, Allah’in va‘d ve va‘idine tam bir iman ile inanip ona
tevekkiil etmek, havf ve reca ehlinden olmak, Allah’in ihsanlaria kars1 haya ehlinden

olmak, Allah’a kars1 kusurlu oldugunu diisiinmek, Allah’in farz kilmis oldugu,

a3t Aydmn, Muhdsibi’nin Tasavvuf Felsefesi, 130.

438 Muhasibi, el-Halve, 455.

439 Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 102.

440 Erginli, Haris Muhdsibi ve Nefs Kavrami, 203.
441 Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 388.

442 Nuhasibi, Adabii n-niifiis, 121.

443 Muhasibi, Adabii 'n-niifiis, 139.
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Peygamberin Siinnet olarak bildirdigi hususlara riayet etmek ve ashabin yolundan gitmek
gibi hususlar oldugunu belirtmistir.**

Muhasibi marifetin elde edilme siireciyle alakali olarak iki farkli yontemi esas alir.
Bu dogrultuda o 6ncelikle genel manadaki kanaatlerini ortaya koyar ve daha sonra da
bunlar detaylandirir. Ona gore marifete ulasmak kulun ilk basta kalbini Allah’a agmasi,
masivay1 kalbinden ¢ikarmasi ve boylelikle Allah’a ve ahirete yaklagsmasiyla olur. Bunun
gerceklesmesi durumunda ahiret yakini anlamda miisahede edilir ve giinahlarinin kul ile
Rabbi arasinda perde teskil ettigi anlasilir.**® Bunun ardindan kalpte istikrar ve siikiin hali
meydana gelir ve kalpteki zulmet yerini aydinliga/niira birakir.**® Boylelikle diinyevi
metaa kars1 arzular ortadan kalkar ve nefs kaynakli vesveseler bosa cikar.**’ Bu yolda
ilerlemek cetin olup insanlar da tabiatlar1 geregi kolaya meyilli olduklar1 i¢in Muhasibi’ye
gbre bu mertebeye ulasanlarin sayis1 pek azdir. Aynm1 zamanda bu yolda nefsi hesaba
¢cekme, kalbi temizleme, hevaya muhalefet ve miicahede gibi ¢abay1 gerektiren hususlar
s0z konusu oldugu i¢in yola dair bilgisi bulunan bir¢ok insan bile bu yolda sebat
gosteremez.*48

Muhasibi, marifet mertebesine ulagmis kimselerin ilah1 bir liituf olarak kalpleriyle
ahireti miisahede ettiklerini, biitiin diislincelerinin uhrevi mutluluk oldugunu ve
zihinlerinin melekdt alemi ile mesgul oldugunu belirtir.**® Bu durumdaki kimseler ahireti
diinyaya tercih ederler. Boyle oldugu i¢indir ki onlar kendi nefslerinin sikintili yonleriyle
mesgul olduklarindan bagkalarmin kusurlartyla ilgilenmezler. Bu 6zellikleri sebebiyle
insanlar onlara giivenirlerken nefsleri kendilerinden iimit kesmis durumda bulunur.**°
Marifet makamina ermis olan kimseler ayrica kalbinde Allah sevgisi her seyin onilinde
oldugundan, onlarin en bariz 6zelligi Allah’in hos karsiladig1 seyleri hos karsilamalari,
Allah’m kerih gordiiklerini de kerth gormeleridir. Sahip olduklart marifet Allah’in

kendilerine bahsettigi nimetler lizerinde tefekkiire gotiiriir ve bu tefekkiir neticesinde de

Allah’a kars siikiir vazifesini hakkiyla yerine getiremedikleri kanaati kendilerinde hasil

444 Muhasibi, Adabii 'n-niifiis, 31-33.

445 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 95.

448 Muhasibi, Bed ' men endbe ildlldh, 331. (el-Vesdya iginde)
44T Muhasibi, Adabii 'n-niifiis, 115.

448 Muhasibi, Adabii 'n-niifiis, 115-116.

449 Muhasibi, Fehmii I-Kur’dn, 269.

450 Muhasibi, el-Halve, 454.

77



olur. Bunun yaninda bu insanlarda Allah’a kars1 dyle bir haya duygusu gelisir ki Allah’in
nimetler yurdu kildig1 cenneti bile hatirlamaktan hicap duyarlar.**

Muhasibi’ye gore marifet, sonu olmayan bir derya gibidir. Bundan dolay1
marifetin nihayetine ulasmak imkansizdir.**> Bunun yaninda insanoglu sinirli bir varlik
olmasi hasebiyle sinirsiz bir varlik olan Allah’1 kavramasi da muhaldir. Bu sebepten
dolay: kullarm Allah’1 gercek manada taniyabilmesi miimkiin degildir.**® Kul, her ne
kadar marifet konusunda Allah’tan kendisini kemale eristirmesini istese bile buna kimse
ulasamamaktadir. Zira Allah kullarin hakkiyla Ona ulasmasindan miinezzehtir. Insanoglu
daha kendi nefsini tanima hususunda noksan iken Allah’t tanima hususunda nasil
miikemmel olabilecektir?*** Fakat buna ragmen insanlar Allah’1 bilme konusunda
birbirlerinden farkli derecelerde bulunmaktadirlar. Kiminin marifeti az iken kimininki
coktur. Muhasibi marifetin ¢oklugunun Allah’in bir nimeti, azliginin ise kul tarafindan
islenmis olan giinahlarin sonucu ve Allah’a az siikreden bir kimse olmasi sebebiyle
Allah’mn azabima maruz kalisin neticesi oldugunu soyler. %

Marifeti genel anlamda tabii ve dini olarak ikiye ayiran Muhasibi dini marifeti de
kendi igerisinde bir siniflandirmaya tabi tutar:*°

1. Allah’a dair marifet.

2. Seytana dair marifet.

3. Nefse dair marifet.

4. Amele ve ameldeki ihlasa dair marifet.*®’

Muhasibi’nin bu tasnifte ilk siraya yerlestirdigi Allah’a dair marifet onun bu
kapsamdaki goriislerinin temelini olusturur. Diger hususlar ise marifetullah1 elde etmek
icin ortaya konulan gayrete isaret eder. Bundan dolayidir ki o eserlerinde marifeti islerken

Allah’a dair marifet mevzusuna diger hususlardan daha fazla yer verir.

451 Muhasibi, Adabii 'n-niifiis, 123.
52 Muhasibi, el-Kasd, 281.

453 Muhasibi, el-Kasd, 279.

54 Muhasibi, el-Halve, 458.

455 Muhasibi, Addbii 'n-niifiis, 126.
456 Muhasibi ilmi zahir-batin, helal-haram, diinyevi-uhrevi seklinde gruplara ayirdigi gibi muhtelif
eserlerinde marifeti de birtakim guruplara ayirir. Fakat baz1 eserlerinde bu ayirimi ¢ok net bigimde
ortaya koymusken bazi eserlerinde ise dyle yapmamustir. Bed’u men endbe illallah adli eserinde
Allah’in marifeti ve nefsin marifeti seklinde iki tiir marifetten bahsederken, Serhu’l-ma ‘rife ve
bezlu’n-nasiha adli eserinde ise bu ayrima iki marifet tiiriinii daha eklemistir. S6z konusu eserde ele
almis oldugu marifet tiirleri yukarida zikredildigi gibidir.

45T Muhasibi, Serhu I-ma ‘rife, 20-39.
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Muhaésibi’ye gore Allah, insan idrakinin sinirlart Stesindedir. Kisinin akliyla
Allah’1 idrak edebilmesi miimkiin degildir.**® Bununla birlikte insanin Allah’1 hakiki
manada idrak edemeyecegini anlamasi biitiin islerinde Ona muhtag¢ oldugunu, Onun izni
ve iradesi olmadan hi¢bir seyi yapamayacagini bilmesi o kisinin kalbinde marifetin
bulunduguna delélet eder.*®® Bundan dolayidir ki marifet, Allah’in kendisini tavsif ettigi
vecih lizere Onu tanimak ve bilmektir. Zira kalp, dil, nefs, ilimler ve akillar Onu ifade
edip anlamaktan acizdir.*®® Allah’1 bilmek, Onun kula olan yakiligini, kulu iizerindeki
denetimini, kudretini, kulunu devamli gériip gozetledigini kalbine yerlestirmesidir.*®* Bu
bilme tarzi, kulun Allah’in duyup gérme aktivitesinin disinda kalmadigini diisiiniip bu
bilinci kendi aktivitesine yansitmasidir.*®? Muhasibi, akil vasitasiyla Allah’1 hakkiyla
idrak etmekten aciz oldugunu bilen bir insanin,*®® Allah’1 yaptig1 islerin hicbirinde tohmet
altinda tutmayacagini ve Onun hiikmiine razi olacagim belirtir.*¢4

Muhaésibi’ye gore eserleri lizerinden Allah’1 tantyan bir kimsenin kalbinde Allah’a
yakin olmaya ve Ona itaat eden insanlar i¢in hazirlanmis olan miikafatlara ragbet ve ilgi
artar. Biitlinliyle Allah’a yonelir ve diinyaya olan ilgisi azalir. Zira o Allah’in diinyay1
zeval ile nitelendirdigini bilir. Ayn1 zamanda kendisini Allah’a yaklastiracak ameller
disinda, diinyada kazanip elde ettigi her seyin onu Allah’tan uzaklastiracagini ve Allah’a
olan kurbiyetine engel teskil edecegini de bilir. Boylesi bir idrake ulastiginda kalbi diinya
metaina kars1 ilgisini kaybeder. Diinyaya zaruret oraninda yaklasir. Allah’in kainattaki
idaresinin mucizevi boyutunu, sanat eserlerindeki ihtisami ve hikmeti anlar. Varlik
alemine ¢ikmis olan nesnelerin varolus hikmetlerini bilir. O kimse i¢in her nesne
kendisinden ibret alinan bir unsur haline gelir. Allah’in kudretini tam manasiyla idrak
edemeyecegini anladigindan kisi yaptig1 biitiin amelleri eksik ve az grmeye baslar.*®®

Muhasibi’nin ikinci olarak ele aldig1 marifet cesidi, Allah’in diismani olan Iblis’in
taninmastyla ilgilidir. Ona gére bu marifet de Allah’in kuluna bir liitfudur.*®® Zira seytan

sadece Allah’in degil insanin da diismandir. Nitekim ayette de “Siiphesiz seytan sizin i¢in

458 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 128.

459 Muhasibi, Addbii 'n-niifiis, 128.

460 Muhasibi, el-Kasd, 285-286.

461 Nuhasibi, Serhu’l-ma ‘rife, 20.

462 Aydin, Muhdsibi’nin Tasavvuf Felsefesi, 132.
463 Muhasibi, Fehmii 'I-Kur’dn, 263.

464 Muhasibi, Risdletii I-miistersidin, 164.

465 Muhasibi, Risdletii I-miistersidin,164.

466 Muhasibi, Serhu I-ma ‘rife, 32-35.
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bir diismandir. Oyle ise (siz de) onu diisman tantym’*®” buyrulur.*®® Muhasibi’ye gore
seytan kulun manen helak olmasini ve amelinin gecersiz kilinmasini arzular. Ayrica o
kulun ibadetlerini farkl hilelere basvurarak bosa ¢ikarmak ister. Bu dogrultuda amellerin
gecersiz olmalarini saglayan riya, kibir ve ‘ucb gibi hasletlerin amele karisarak umulan
sevabin zayi olmasini saglar.*®® Isledikleri amelleri giizel gdstermeleri suretiyle seytan
insanlar1 Allah’tan uzaklastirir. #° Genel olarak Kur’an’da ve hadislerde seytanmn
fonksiyonlarina dair verilen bilgileri tekrarlayan Muhasibi, seytanin vesvese ve
telkinlerinin farkinda olmayan bir kimsenin onun esareti altina girecegini ve bdylelikle
bu kimselerin seytani karaktere biiriinmiis insanlar olacaklarini soyler.*’* Boylesi bir
duruma diismekten kaginmanin ve amelleri makbul bir kul olmanin yolu olarak Muhasibi
ihlasa isaret eder. Zira ihlas sayesinde kul seytan ve nefsin amelleri bosa ¢ikarmak icin
calistiklarmin bilincinde olarak daha temkinli hareket edecek ve korunmus olacaktir.*’
Muhasibi ihlasa ilaveten seytana siirekli muhalefet halinde olmanin ve vera“ ile
hareket etmenin onun hile ve tuzaklarindan emin olmak igin gerekli oldugunu diisiiniir.*"3
Bunun yaninda o diinya sevgisinin kalpten ¢ikarilarak yerine Allah sevgisini doldurmanin
Onemine vurgu yapar. Boylesi meziyetlerle donanmis kalbe seytanin niifuz etme imkant
bulamayacagini sdyler.*’* Seytan ve seytanm hileleri karsisinda miiteyakkiz olmanin
onemine dikkat ¢eken Muhasibi, bu durumun abartilmas: halinde ortaya cikabilecek
sikintilara da isaret eder. *’° Ona gore Allah’1 unutturacak diizeyde saplantili bir sekilde
seytana odaklanmak son derece tehlikelidir. Buradan hareketle Muhasibi’nin, insanin
dikkatini ve manevi enerjisini siirekli kotilye odaklamasini tasvip etmedigi
sdylenebilir.*’®
Muhasibi’nin marifetin konusu olarak zikrettigi ticiincii husus nefse dair bilgidir.

Igili boliimde de izah edildigi iizere, Muhasibi manevi hastaliklardan biri olarak gordiigii

kalp katiligindan kurtulmanin ve hevaya muhalefet etmenin nefsi tanimakla miimkiin

47 Fatr, 35/6.

468 Muhasibi, Serhu I-ma ‘rife, 23.

469 Nuhasibi, Serhu’l-ma ‘rife, 23.

470 Muhasibi, el-Kasd, 233-234.

471 Muhasibi, en-Nesd ik, 78.

472 Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 160.

473 Muhasibi, el-Kasd, 234.

474 Muhasibi, Adabii 'n-niifiis, 40; Muhasibi, Serhu I-ma ‘rife, 52.
475 Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 234-235.

476 Erginli, Hdris Muhdsibi ve Nefis Kavrami, 205.
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olacagm belirtir.*”” Ona gore, nefsi tanimanin temel sarti onun nasil bir deger ifade
ettigini bilmektir. Nefsin nasil bir deger ifade ettigini bilen bir kimse ona hak etmedigi
degeri vermekten imtina edecektir.*’®

Muhasibi nefsi tanima siirecinde kisinin nefse dair li¢ temel 6zelliginin farkina
varacagii soyler. Bunlardan birincisi oviilme sevgisi, ikincisi yerilme korkusu ve
liciinciisii ise tamah duygusudur.*’® Bu temel nitelikleri taninan nefsle miicadeleye
girilmesi gerektigini belirten Muhasibi’nin tavsiyelerinde one ¢ikardigr iki husus kalbi
zikir ve tefekkiirdiir.*®° Netice olarak Allah’1 tantyan ve nefsini bilen bir kimse, Allah’in
azametini tasdik eder ve nefsin esareti altina girmemeye gayret gosterir. Boyle bir kul
ayn1 zamanda Allah’n da dvgiisiine mazhar olur.*®! Bununla birlikte nefse kars1 verilen
miicadelenin ardindan nefsin yapisinda herhangi bir degisiklik olmaz, sadece direnci
kirilir. Nefs potansiyel olarak insani kétiiliige sevk etme vasfin1 tasimaya devam eder.*8?

Muhaésibi’nin dordiincii olarak ele aldigi marifet tiirii “amele ve ameldeki ihlasa
dair marifet”tir. Ona gore Allah’a yaklagsmanin yolu genel olarak kendisine itaat edip
yasaklarindan sakinmaktir. Muhasibi’nin bu noktada 6zellikle tizerinde durdugu kavram
ibadet ise de hakikatte dyle degildir. Sahih bir niyetle gergeklestirilmemis bir amelin
bedensel yorgunluk disinda bir sonug¢ vermeyecegini diisiinen Muhasibi, niyeti Allah’t
tanima siirecinde atilmasi gereken ilk adim ve Allah ile kullar1 arasinda bulunan gizli bir
amel olarak niteler.*3® Muhasibi’ye gore bir kimsenin niyetinin sahih oldugunun alameti
Allah’in azameti karsisinda tevazu sahibi olmasi, nefsini Allah’tan korkmaya sevk
etmesi, yaptig1 hayirli amellerin gizli kalip ifsa olmamasindan seving duymasidir.*3

Diger taraftan ona gore bir kimsenin kalbinden gecirdigi ile organlariyla
sergiledigi eylemler arasinda uyusmazlhign olmasi miinafiklik alametidir. Ornegin
ziihdden bahseden bir kimsenin kalbinde diinyaya kars1 ilgi ve alakanin bulunmasi o

kimsenin miinafiklik alametleri tasidigim gosterir.®

477 Muhasibi, en-Nesdih, 80.

418 Muhasibi, Adabii ‘n-niifiis, 46; Erginli, Haris Muhdsibi ve Nefis Kavrami, 206.
479 Muhasibi, er-Ri’dye, 167.

480 Muhasibi, Bed u men endbe ildlldh, 336.

481 Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 393-394.

482 Erginli, Hdris Muhdsibi ve Nefis Kavramu, 207.

483 Muhasibi, Serhu I-ma ‘rife, 54.

484 Muhasibi, Serhu T-ma ‘rife, 71, 90.

485 Muhasibi, el-Halve, 484.
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Yukarida aktarilan goriislerinden hareketle Muhasibi’nin marifet-ihlas-niyet
biitiinliigline vurgu yaparak bu bilingle gergeklestirilen eylemlerin beklenen sonucu
verebilecegini diislindiigii anlagilmaktadir. Marifetin bu tiirii sayesinde kul Allah’in
sevmedigi ameller hakkinda bilgi sahibi olacagi gibi davranislarini da onun arzu ettigi

istikamette sekillendirecektir.*®

2.5. Hakim et-Tirmizi'ye Gore Marifet
Hakim et-Tirmizi’nin diisiince sisteminde marifet, kulun Allah’a vuslatini
saglayan en Onemli faktor olmasi sebebiyle ilimlerin en iist mertebesi olarak
degerlendirilir. Zira vuslat insanin yaratilis gayesi ve ayn1 zamanda nihai hedefidir.*8’
Tirmizi’ye gore marifet mertebesine ulagmis olan ve bu sebeple de arif olarak adlandirilan
kul bu 6zelligi sebebiyle alimden {iistiin kabul edilir. Bundan dolay1 Tirmizi nin nazarinda
“her arif alimdir ama her alim arif degildir”. Dolayisiyla onun heniiz isin basinda ilim-
marifet ayirimini benimsedigini sdylemek miimkiindiir.*®
Tirmizi muhtelif eserlerinde marifet kavraminmi ele alirken bunun bir¢ok farkl
sekillerinden bahseder ve genelde ticlii bir tasnif ile ele alir:
1- Allah’in nimetlerinin marifeti, kullar1 hakkindaki tedbirinin marifeti, sanatinin
marifeti.*®
2- Allah’in marifeti, Allah’in hakkinin veya sifatlarinin marifeti, Allah’in emir
ve nehiylerinin marifeti.*%°

3- Zahir ilminin marifeti, batin ilminin marifeti ve hakikat ilminin marifeti.**

Bazi yerlerde her ne kadar ilmi marifet olarak isimlendiriyorsa da Tirmizi ilgili
yerlerde marifeti sozlik anlamiyla kullanmakta,*®? bir makam olarak marifeti kast
etmemektedir. Nitekim Tirmizi’nin ilim ve marifet nazariyeleri biitiinciil bir bakis ile
tahlil edildiginde, onun ilim ve marifeti birbirlerinden ayr1 olarak gordiigii sdylenebilir.

[lim-marifet iliskisi baglamindaki kanaatlerini kesbi ve vehbi olmalarini esas

alarak ortaya koyan Tirmiz1’ye gore marifet, ilmin aksine kulun gayreti ile degil Allah’in

486 Muhasibi, Adabii 'n-niifiis, 48-49.

87 Tirmizi, el-Mesa’il, 40.

488 Muhammed ibrahim el-Ciiyisi, el-Mesa il (Mukaddime), 28.

489 Tirmizi Nevddiru l-usil, thk. Tevfik Mahmad Tekle, 6/141.

490 Tirmizi Nevddiru ’l-ustil, 6/ 330-331.

L Tirmiz, el-Mesd il, 40.

492 sara Sviri, Perspectives On Early Islamic Mysticism (New York: Routledge, 2020), 69.
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liitfu ve keremi sayesinde ger¢eklesir. Bununla baglantili olarak Tirmizi marifete mazhara
olacak kullarin bu degerli liitfu elde edebilme istidadina sahip bir sekilde yaratildiklarini
One siirer. Onun agisindan bdyle bir potansiyele sahip olan kul kendi payina ortaya
koymasi gereken gayreti gosterdikten sonra marifete nail olur.*®® Tipki diger pek ¢ok dini
ve tasavvufl goriislerine benzer sekilde o, bu siirecte kulun biitiiniiyle de atil bir durumda
olmadigini sOyler. Zira ona gore marifetin ortaya ¢ikabilmesi i¢in 6ncelikle batin ilminin
tahsil edilmesi gerekir. Onun batin ilmiyle kast ettigi en genel ifadeyle kalp tasfiyesi ve
nefs tezkiyesidir. Bu hususlar batinin imari i¢in zorunludur. Batin imar edilince de marifet
gerceklesir ve bu sayede Allah’in azametinin idraki imkan dahiline girer.*%*

Marifetin kalpte olusum siirecini niir kavrami iizerinden izah etmeyi tercih eden
Tirmizi’ye gore marifet, marifet niiru sayesinde var olur. S6z konusu nfirun Hz. Adem’in
yaratilis1 esnasinda Allah tarafindan viiciida getirildigini beyan eder. Onun yorumuna
nazaran Allah Hz. Adem’i yaratmak istediginde ¢amurunu rahmet suyuyla yogurmus ve
bir maya misali ona marifet niirunu karistirmistir. Bu itibarla nr kavrami iizerinden
marifeti insanin yaratilistyla irtibatlandiran Tirmizi potansiyel olarak insanin fitratinda
var olan marifeti s6z konusu marifeti harekete gegirebilen kullara Allah tarafindan
liitfedildigini syler. Marifete nail olmak kurbet makamina erismek demektir.*®® Nitekim
Tirmizi’nin tasavvufi anlayisinda seyr u siilikun asil amaci kiginin kurb makamina
erismesidir ki bu ayn1 zamanda marifetin de elde edilmesi demektir.**® Tirmizi’nin
marifeti ilk insanin yaratilis1 ile irtibatlandirarak agiklamasinin ardindaki asil amag
insanin kendi benligini tanimasi ve Allah’in ona nasil bir misyon yiiklemis oldugunun
bilincine varmasmi saglamaktir. O, bu diisiincesiyle insanin hangi noktada diger
varliklardan ayrildigini ve Allah’in diger varliklardan talep etmedigi bir seyi yani marifeti
kendisinden talep ettigini izaha gayret eder.

Marifetle dogrudan iliskilendirdigi ntir kavrami ¢ergevesinde pek ¢ok farkli goriis
treten Tirmizi’ye gore esasen dokuz c¢esit nlr bulunur. Bunlar giines, ay, yildizlar,
giindiiz, simsek, ates, gz, miicevherata ait nlrlardir. Dokuzuncusu ise bunlarin basinda
bulunup hepsinin kaynagi durumunda olan “asli niir” yani marifet nlirudur. Ona gore

marifet niru disindaki biitlin nlrlar kisiyi marifet nliruna gdtiirmek igin vardir. Ayni

493 Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 281.

9% Tirmizi, Cevabu mesdil, 144.

495 Tirmizi, Gavru’l-umiir, 52.

496 Cift, “Sufilere Gore Bir Bilgi Kaynagi Olarak Marifet”, 230.
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zamanda o, marifet nlrunu batini nir olarak nitelendirirken, digerlerini dig diinyayla
alakal1 olmalar1 hasebiyle zahiri nir olarak isimlendirir. *” Zahiri nfir ile batini niirun bir
araya gelmesi sayesinde kisinin marifete ulasabilecegini ifade eden Tirmizi, salt zahir
nlrun kisiye manevi acidan hi¢bir yarar saglamayacagini belirtir. Tirmizi bu kanaatini
temellendirirken Hz. ibrahim (as) ile alakali Kur’an’da zikredilen kissadan hareket
eder.*®® Tirmiziye gore o, zahiri nesnelerden zuhir eden niirlardan kendisini beri kilmis
ve sonmeyen bir niira talip olmustur. Bu arayisi esnasinda kalbindeki marifet ntru
sayesinde ise Rabbinin marifetine ulasmis ve “Ben, O’nun birliine inanarak yiiziimi,

gokleri ve yeri yoktan var eden Allah’a cevirdim ve ben miisriklerden degilim”*%°

demistir.5®

Tirmizi marifeti tanimlarken onun “dil ile ikrar, kalp ile tasdik” oldugunu belirtir.
Onun bu ifadesi marifetin insanin batini boyutundaki konumunun tipki iman gibi kalp
olduguna isaret eder. Bu noktada o kalbin farkli diizeyleriyle alakali olarak yaptigi
aciklamalarda yer verdigi “liibb” kavramini marifetle iligkilendirir. Bir bagka ifadeyle
marifet kalbin liibb diizeyinde konuslanir. Yine onun sisteminde viicuttaki diger biitiin
azalarin komuta merkezi olarak degerlendirilen kalbe benzer sekilde marifet de kalbi
idare eden bir amir durumundadir. Dolayisiyla kalp, i¢erisinde bulunan marifet sayesinde
diger biitiin azalar1 Allah’1n razi1 oldugu amellere yonlendirip yasaklarindan sakindirirken
marifet arka planda asil motivasyonu saglayan unsur olarak vazife goriir. Tirmiz1 kalp ile
marifet arasinda kurdugu iliskiye benzer bir irtibati nefs ile heva arasinda da kurar. Buna
gore kalpte bulunan marifet kulun hayra yonelmesi i¢in miicadele ederken heva da nefsi
tahrik ederek kulun kétiiliiklere yonelmesi igin gayret gdsterir.®®! Bu siiregte kalp sahip
oldugu marifet sayesinde nefsi egemenligi altina alir. Tirmizi diger pek cok meselede
oldugu gibi bu noktada da siirecin nasil igledigini izah sadedinde nlir kavramina miiracaat
eder. Buna gore kalpte ortaya ¢ikan marifet nliru sadr1 aydinlatir ve bu suretle orada daha
once sehvetin sebep oldugu karanlik ortadan kalkar.>> Bununla baglantili olarak nefs
giinah olarak nitelendirilen eylemleri gerceklestirmesi i¢in kisiyi yonlendirmeye

meylettiginde kalpte bulunan marifet ona engel olur. Marifetin giicliyle orantili olarak

497 Tirmizi, Gavru’l-umir, 72.

498 Enam, 6/74-80.

49 En‘am, 6/79.
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nefs bu duruma mukabelede bulunur, arzu edilen diizeyde marifet s6z konusu ise nefs
sakinlesir ve kalbin emri altina girip ona itaat eder.*® Marifetin nefsi kontrol edebilecek
diizeyde olmasini saglayan en 6nemli faktorler ibadetler ve zikirdir. Zira Tirmizi’ye gore
zikir marifetin gidas1 durumundandir.5%

Marifetin olusum siireci ve mahalline dair goriislerini aktardiktan sonra Tirmizi,
elde edilisinin akabinde marifetin ne sekilde muhafaza edilebilecegine yonelik fikirlerini
dile getirir. Buna gore Tirmizi marifeti bir agaca benzetir. Bu agacin verimliliginin
stirdiiriilebilmesi i¢in topraga, suya ve onunla ilgilenen birine ihtiyact s6z konusudur.
Tipki bunun gibi tevhid ehlinin kalbine Allah’in bir litfu olarak yerlestirilmis olan
marifet agacinin da varligini siirdiirebilmesi agag igin topragin gordigii vazifeye benzer
bir islevi olan salih amellerin, aga¢ i¢in su mesabesinde olan ilmin ve agacla ilgilenme
vazifesini iistlenen kimseye benzetilebilecek olan takvanin zorunlu oldugunu séyler.5%

Daha once ifade edildigi lizere iman tanimina benzer bir marifet tanimi ortaya
koyan Tirmizi, dogal olarak marifet ile iman arasinda da bir iligki kurar. Bu itibarla ona
gbre marifetin derecesi imanin kuvveti nispetindedir. Allah bir kimseye gii¢lii bir iman
nasip ettiginde bununla beraber o kisiye saglam bir marifet de nasip etmis olur.>

Hakim et-Tirmizi’nin diislince sisteminde miihim yeri olan hak, adalet ve sidk
kavramlar1 onun tarafindan marifet kapsamindaki goriisleri ortaya konurken yeniden
glindeme getirilir. Buna gore sirastyla hak ilim, adalet hikmet, sidk ise marifete tekabiil
eder. Bunlar arasinda tedricilik s6z konusudur ve hak en alt basamag: sidk ise en list
mertebeyi ifade eder. Bununla birlikte o bunlardan herbirini aym biitiinii olusturan
unsurlar olarak degerlendirdiginden zaman zaman hepsine marifet adim1 verdigi de olur.
Ote yandan o kimi zaman marifet olarak isimlendirdigi bu unsurlar1 marifete ulasma
noktasinda mithim bir misyon yiikledigi akil seklinde de isimlendirir. Boylelikle o akil
ile marifeti kimi durumlarda es anlamli kavramlar olarak degerlendirir. Tirmizi’nin
nazariyesinde heva aklin zitt1 olarak kabul edildiginden ayni zamanda marifetin zitti
olarak da goriiliir.>"

Hakim et-Tirmizi’nin tasavvuf anlayisinin mihver kavrami durumunda olan

velayet, marifet konusuyla dogrudan irtibatlidir. Onun nazarinda nebi ve resiil olmayan
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kimselerin erigebilecegi en iist makam olan veldyet makami yalnizca ibadet ya da
mahabbetle elde edilemez. S6z konusu mertebe Allah’in indyetiyle kula liitfedilir. Bu
siirecte mahabbetin ehemmiyeti bulunmakla birlikte asil etkili olan marifettir.5%®
Tirmizi’ye gore velilerin birbirlerine olan iistlinliikleri sahip olduklar1 marifetle
orantili sekilde degisir. Allah’in liitfu olarak velayet makamina erigmis olan kula ikram
edilen bu bilgi ¢esidi, velilik yonleri bulunan peygamberler i¢in de gegerlidir. Tirmizi
Allah tarafindan kullara ihsan edilen bilgi ¢esitlerine mazhar olan kullarla alakali yaptig1
siralamada restlleri en iist mertebeye yerlestirir. Onlarin ardindan nebiler, daha sonra ise

“muhaddes veli’”®%

ve bunun akabinde de diger veliler gelirler. Onun ilk basta ana
hatlariyla ele alip daha sonra biitiin ayrintilariyla izah etmeye calistig1 velayet mevzusu
ve velilerin dereceleri konusu marifet ve kulun ulastigi i¢ aydinlanmayla orantilidir. Onun
diisiincesinde marifet her ne kadar mahabbetten bagimsiz degil ise de bunun bir mahabbet
hiyerarsisi igerisinde degerlendirilmesi miimkiin degildir. Bununla beraber onun bu
noktada marifet iizerine yapmis oldugu vurgu daha biiyiik énem arz etmektedir.>

Sahip olduklar1 marifet sayesinde velayet derecesine ulagmis olan kimselerin artik
goniillerine yakin ve mutlulugun hakim olacagini belirten Tirmizi, bdyle kimselere diinya
ve ahirette higbir seyin zarar veremeyecegini ve siirekli zikir halinde bulunmalarindan
dolay1 hataya diismeyeceklerini belirtir. Zira o kimseler artik Rabbleri tarafindan
kendisine yakin kilinmig makbul kimselerdendirler. Bu kabuliin semeresi olarak da bu tiir
liituflara mazhar olurlar.®* Yine o kimselerin kalplerine seytanin da giremeyecegini ifade
eden Tirmizi®*2 bu konuda su ayeti delil olarak getirir: “Muhakkak ki benim kullarim
(onlarin kalpleri) iizerinde senin hicbir niifizun olmayacaktir.”®

Hakim et-Tirmizi’nin marifet baglaminda degerlendirdigi hususlardan biri de
“hikmet”tir. O hikmet kavramini1 marifet ile es anlamli olarak kullanir.>** Hikmeti ilmin
batini olarak tavsif eden Tirmizi’ye gore her veli, kendi makam ve derecesi nispetinde

bundan nasiplenme sansina sahiptir.>®® O, bu ilim sayesinde velinin Allah’in diinya ve

508 Tirmizi, Nevddiru l-usiil, 1992, 1/74.

509 Tirmizi’ye gore Allah tarafindan kendisine haberler ilham edilen anlaminda “muhaddes veli”

hatemu’l-evliyanin bir sifatidir.
510 Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayist, 333; Tirmizi, Hatmu l-evliyd, 334-335.
11 Tirmizi, Riydzetii 'n-nefs, 63.
12 Tirmizi, Gavru l-umiir, 2002, 50.
13 fsra, 17/65.

514 Abdiilfettah Abdullah Bereke, el-Hakim et-Tirmizi ve nazariyyetiihu fi’l-veldye (Kahire: Mektebetu
Vehbe, 2014), 486-487.

515 Bereke, el-Hakim et-Tirmizi ve nazariyyetiihu fi’l-veldye, 484.
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ahirete taalluk eden tedbirini bilebilecegini, kalbindeki diinya arzusunun zayiflayip
ahireti elde etme isteginin artacagim sdyler.>’® Ona gore hikmet, kulun diinyevi olan
oyun, eglence ve gurur gibi ugraglarin batil oldugunu goérmesini, daha sonra ahiret
yurdunun hakikatini, izzetini ve asaletini fark etmesini saglar.>!” Tirmizi hikmetin yerinin
de kalp oldugunu, fakat siradan bir kalpte bu ilmin tezahiir edemeyecegini, sadece manevi
acidan armndirilmis ve niirlandirilmis bir kalpte zuhdr edebilecegini belirtir.>8

Tirmiz1 hikmeti iki gruba ayirir. Bunlardan biri “hikmet”, “hikmet-i zahir” digeri
ise “hikmet-i hikmet” yani hikmetin 6zii veya “hikmet-i ulya” yani en yiice hikmettir.
Allah’1n kullart hakkindaki tedbirinin, tasarrufunun ve sanatinin bilinmesini saglayana
“hikmet”, kisiye Allah’in azametinin bilinmesini kazandirana ise “hikmet-i ulya”
demektedir.>®

Tirmizi’nin anlayisinda hikmet ehlinden olan velilerin dereceleri birbirinden
farkli olunca®?® hikmetin dereceleri arasinda da farkin olmasi ka¢inilmaz olmaktadir. Ona
gore sekret/sarhosluk halinden kurtulup manevi anlamda bilinglenmis olan ve kendisine
“evliya-u hakkillah” denilen velilerin eristigi hikmet cesidi “hikmet-i zahir”, velayette
esas ulasilmasi gereken yer olan kurbet menziline ulasmis olan evliyanin mazhar oldugu
hikmet ise hikmet-i ulya’dir. O, kurbet menziline ulagilmadan hikmetin bu tiiriine
ulasmanin miimkiin olamayacagini belirtir. Bunun yaninda Tirmizi kisinin batinim
temizleyip arindirmastyla orantili olarak kurbetin de artip eksilecegini ifade eder.®?* Onun
bu ifadesinden kurbet menziline ulagmakla hikmet-i ulyay1 elde etmis olan velilerin bu
hikmetinde de farkliligin olabilecegi anlasilabilmektedir.

Tirmizi marifet konusunda yukarida aktarilan diistincelerinden hareketle marifete
ulagmaya ¢alisan insanlarin tiimiinii bir derecelendirmeye tabi tutar ve {i¢lii bir tasnif
yapar. Buna gore en alt tabakada yer alan zlimre zahir ulemasidir. Onlarin tizerinde
hukema veya sadiklin olarak isimlendirilen grup yer alir. En {ist tabakada ise kiibera veya

hikmet-i ulya ashabi, ya da siddikiin seklinde isimlendirdigi ziimre bulunur.®?? Tirmizi

516 Tirmiz, el-Ekyds, 30.

1 Tirmiz, el-Mesa'il, 140.

518 Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 279.

519 Ahmed Abdullah, el-Hakim et-Tirmizi ve ittichdtiihii ’z-zevkiyye, 251.

520 Tirmizi, Hatmu l-evlivd, 336-337.

521 Tirmizi, el-Emsdl, 244.

%22 Tirmizi ubfidetin ilk derecesine sadikiindan olan kimseleri yerlestiriyorken en {ist derecesine ise

s1ddiklin diye nitelendirdigi kimseleri yerlestirmektedir. Onun diisiincesinde ubtdet her an Allah’in
muradi lizere bulunmaktir. Bk. Tirmizi, Cevdbu Kitdb mine r-Rey, 186.
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velileri bu kimselerden kabul ettigi i¢in onlar1 da dogal olarak bu tabakada goriir. Tirmizi
marifet menziline dogru yol alan bu kimselerin, marifete ne kadar yaklasirlarsa o kadar

kendilerini magriir olmaktan koruyabileceklerini ifade eder.5?®

2.6. Muhasibi ve Tirmizi'nin Marifet Anlayislarinin Karsilastirilmasi

Gerek Muhasibi gerekse Tirmizl yasadiklart donemde 6zellikle stfiler arasinda
yaygin sekilde kabul goren ve marifet ya da batini bilgi seklinde adlandirilan bir bilgi
tiirliniin varligin1 kabul ederler. Her ikisi de s6z konusu bilgi tiiriinlin zahiri ilimlerle
mesgul olanlarin geleneksel yontemlerle elde ettikleri bilgiden farkli oldugunu
sOyleyerek bunu zaman zaman “ilm-i batin, hikmet, yakin ve marifet” gibi terimlerle ifade
etmislerdir. Bununla birlikte onlar ilim tabirini marifet anlaminda da kullanmakla
birlilikte s6z konusu tabiri “batin ilmi” seklinde zikretmeyi yeglemislerdir. Onlar bu
tabirlerle marifet dedikleri ilahi esrar ve hakikatlere, nefsin niteliklerine, varliklarin
durumuna ve gayb niteligindeki bazi hususlara iliskin bilgiyi kastetmislerdir.

Her iki miitefekkirin de gercek bilgi olarak gordiigii marifetin mahalli kalptir. Zira
kalp gaybil meseleler hakkinda dogru ve saglam bilgi edinmenin en giivenilir yoludur.
Nitekim kalp genel olarak Islami anlayista iman ve inkarin mekani olarak kabul edildigi
gibi vahyin ulastig1 yer olmasi itibariyle de 5Snemsenir.>?*

Hem Muhasibi hem de Tirmizi’ye gore kalbi mekan tutan marifet kulun kesbi ile
degil Allah’n liitfuyla gergeklesir. Kula ihsan edilen marifet diger ilim tiirlerinden hem
daha faziletli hem de daha Onemlidir. Bununla birlikte onlar kulun marifeti elde
edebilmesi i¢in nefsini arindirmasi ve es zamanli olarak belirli amelleri amaglarina uygun
bir sekilde icra etmesi gerektigini ifade ederler. Muhasibi ve Tirmizi’nin bu konudaki

9525

goriisleri “Eger takva lizere olursaniz Allah size bir furkan (marifet) verir’>= ve “Fetvay1

kalbinden iste”>%8

mealindeki ayet ve hadislerle uyum igerisindedir.

Muhasibi ve Tirmizi’nin dogrudan Allah tarafindan bahsedilen marifetin nakil ve
akil yoluyla edinilen dini bilgilerden daha {istlin oldugunu sdylemeleri bu bilgilerin
onemsenmedigi seklinde anlagilmaya miisaittir. Bunun farkinda olan her iki st marifetin
nakil ve akil yoluyla elde edilen bilgileri gecersiz kilmadigini ve onlarin degerini

azaltmadigini ifade ederek aksine marifetin saglikli ve gegerli olmasi i¢in Kur’an’a ve

523 Tirmiz, el-Ekyds, 21.

524 Bakara, 2/97; Suara, 26/193-194.

525 Enfal, 8/29.

526 Ahmed b. Hanbel, Miisned, IV/194, 224; Darimi, “Biiya”, 3; Aclni, 1/124.
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hadise aykir1 diismemesini sart kosmuslardir.®?” Bu diisiincenin benzerini ortaya koyan
pek ¢ok sifi de ayni hassasiyetle hareket etmislerdir. Ornegin Ziinnin el-Misri (1.
245/859) marifet nirunun vera® nirunu sondiirmemesi, zahiri ilme aykir1 diisen batini bir
ilimden s6z edilmemesi ve ilahi liituflarin Allah’in mahremiyet perdelerini yirtmaya
sebep olmamas1 gerektigini sdylemistir. Eba Said el-Harraz (61. 277/890), zahiri ve ser‘l
hiikiimlere aykir1 diisen biitiin batini bilgileri yani marifeti ilke olarak gecersiz saymis,
Eba Siileyman ed-Darani (6l. 215/830) marifetin saglikli olduguna Kur’an ve hadisin
sahitlik etmesini sart kosmus, Ciineyd-i Bagdadi (61. 297/909) sadece Kur’an ve Siinnet
cercevesindeki marifetin gegerli oldugunu vurgulamistir.>?®

Marifeti insanin sahip olabilecegi en iistiin bilgi tiirii olarak gérmelerinin arka
planinda®?® Muhasibi ve Tirmizi’nin onu Allah’a yakinligin en 6nemli vesilelerinden biri
olarak kabul etmeleri bulunmaktadir. Dahasi onlar iddialarin1 daha da ileri gétiirerek
marifetin kulun yaratilis gayesi oldugunu sdylerler. Onlarin bu diisiincesinin “Ben cinleri

95530

ve insanlar1 ancak bana ibadet etmeleri i¢in yarattim”*" mealindeki ayeti ve kutsi hadis

olarak rivayet edilen “Ben gizli bir hazine idim, taninmay1 arzuladim ve taninmak i¢in

alemi yarattim”°3!

cergevesinde tesekkiil ettigi sOylenebilir. Nitekim sifiler tarafindan
ayette yer alan “ibadet etsinler” ifadesi, “Beni tanisinlar” seklinde tevil edilip

yorumlanmustir.>*? Sifilerin bu yorumu benimsemeleri onlarin ibadetin ancak bilinen ve

527 Muhasibi, Kitdbii'I- Tim, 88-92; Tirmizi, Beydnii’I-fark, 2007, 37.

528 Kuseyri, er-Risdle, 208-210; Siileyman Uludag, “Marifet”, 28/56.

522 Genel manada mutasavviflar tatbiki olarak Ogrenilen marifet gibi bilgilerin akli istidlal veya kiyas
yontemi kullanilarak yahut belli metinler iizerinde arastirma yapip onlari okumakla kazanilan
bilgilerden daha degerli olduguna inanirlar. Ciineyd-i Bagdadi’nin “Mavi gék kubbesinin altinda sahip
oldugumuz ilimden daha serefli bir ilim bulunsaydi, gider onu 6grenir ve tahsil ederdim” sozii ile,
Ruveym b. Ahmed’in ilk farzin maérifeti elde etmek oldugunu, arif kimsenin rabbinin tecellilerini
temasa ettigini sOylemesi de onlari bu goriiste oldugunu gostermistir. Stfilere gore akil ve naklin
sahas1 disinda kalan konularda vasita olmaksizin tahsil edilen marifet, aklin ve naklin yardimiyla elde
edilen bilgi tiiriinden daha kiymetli ve daha giivenilirdir [Stileyman Uludag, “Marifet”, 28/54-55].

530 Zariyat, 51/56.

531 Aclani, Kesfii I-hafd, 132.

%32 S5z konusu ifadenin bu sekilde yorumlanmasi oldukca erken bir doneme dayanir. Bu baglamdaki

rivayetlerle alakali bir degerlendirme i¢in EbG’s-Suud Efendi’nin (61. 982/1574) ifadelerine

bakilabilir. Nitekim o s6yle demektedir: “Miicahid’e gore; ayetin anlami sdyledir: “Ben insanlar1 ve
cinleri, beni tanimalar1 i¢in (marifet) yarattim.” Ciinkii Allah varliklar1 yaratmasaydi O’nun varlig1 ve
tevhidi bilinmezdi. Miicdhid’in bu goriisiinii, Begavi de benimsemistir. Bu goriigiin kaynagi, “Ben
gizli bir hazine idim, taninmaya mahabbet ettim ve taninmak i¢in alemi yarattim” kutsi hadisidir.

Ayette, “Sebeb ile miisebbebin adlandiriimasi” metodu kullanilarak marifetin ibadetle ifade edilmis

olmasinin sirri, felsefeyle elde edilen marifetin degil, ibadetle elde edilen marifetullahin daha muteber

olduguna dikkat ¢ekmek olabilir.” [Bk. Ebt’s-Suud b. Muhammed el-’imadi el-Iskilibi, frsddii’l-

‘akli’s-Selim ild mezdya’l-Kitabi’l-Kerim, thk. Abdiilkadir Ahmed Ata (Riyad: Mektebetii’r-Riyadi’l-

Hadise, ts.), 5/206; Ebi Muhammed Muhyissiinne Hiiseyin b. Mes’ud el-Ferra’ el-Begavi -
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taninan (marifet) bir mabtda yapilabilecegi goriisiiyle agiklanabilir. Genel olarak Islam
geleneginde de ibadet ile marifet birbirini istilzam eden kavramlar olarak zikredilirler.>*®

Gerek Muhasibi gerekse Tirmizi marifetin olusum siirecinde ve varligini
siirdiirme evresinde hayata gecirilmesi gerektigini diisiindiikleri ¢esitli hususlardan so6z
ederler. Bunlarin basinda zikir ve tefekkiir gelmektedir. Bu iki pratik de kisinin diinyevi
alakalarindan soyutlanarak yogunlagsmasini gerektirdiginden diinyaya ait her tiirli
eylemden belli bir siireligine de olsa uzaklagsmak gerekir. Bu siiregte 6nemli olan sadece
dilin degil nefsin ve zihnin de susmasi, Hakk’tan baskasiyla mesgul olmamasidir. Zira
her iki anlamdaki siikt tefekkiiriin amacina uygun sekilde gerceklesmesine imkan
tamd181 igin marifete ulasma noktasinda 6nem arz etmektedir.>3*

Ote yandan hem Muhasibi hem de Tirmizi marifet ile iman arasinda da bir irtibat
kurarlar. Bu durumun dogal bir sonucu olarak onlar gercek manada imanin
gerceklesebilmesi i¢in marifetin sart oldugunu savunurlar. Dolayisiyla onlarin nazarinda
marifetin giicii imanin kuvveti nispetindedir.

Marifetin kalpteki olusum siirecini izah noktasinda her iki stfi de ntir kavramina
miiracaat eder. Onlara gore marifetin yerlestigi kalp bu sayede nirlanir. Kalpte bulunan
nlr diger azalara yansir ve boylelikle s6z konusu kalbe sahip olan kisi artik giinahlara
yonelmez. Her iki sGfinin bu dogrultudaki kanaatleri su mealdeki hadisten miilhemdir:
“Viicutta dyle bir et pargast vardir ki o saglam oldugunda biitiin azalar saglam olur. O
bozuk oldugunda ise diger biitiin azalar bozuk olur. Dikkat ediniz! O kalptir.”5%®

Muhasibi ile Tirmizi marifete ulasma yollarindan bahsederken yukarida belirtilen
tezkiye yaninda nefsi giizel amellerle ve ahlaki meziyetlerle siislemekten de bahsederler.
Onlarin bu konudaki sdylemleri birbirine ¢ok yakindir. Bunun sebebi genelde dayanmais
olduklari hadislerdir.

Muhasibi ve Tirmizi’ye gore marifet Allah, insan ve alemle ilgili kapsamli bir
bilgi olmakla beraber esas olan “marifetullah” denen 6zel bilgidir. Alem ve nefis

hakkindaki marifet ise Allah’1 tanimanin araci olmasi bakimindan degerlidir. Bu sebeple

marifetullah “Allah’in Zati, Sifatlari, Fiilleri ve Isimleri hakkindaki bilgi” seklinde

Muhammed Abdullah Nemr, Tefsirii’l-Begavi (Me’dlimii’t-tenzil) (Riyad: Daru’t-Taybe, 1993),
7/7/380; Harun Bekiroglu, “Istidlal Bigimlerinin ve Farkli Diisiince Tarzlarmin Tefsire Etkisi: Zariyat,
51/56 Ayeti Omegi”, Usil Islam Arastirmalar: 28 (2017), 56).

DIB vd., Kur’dn Yolu Tefsiri (Ankara: DiB Yayinlar1, 2012), 5/137.
534 Uludag, “Marifet”, 28/55.
%% Buhari, fmén, 39.

533

90



tanimlanmistir. Fakat Allah’t bu sekilde tanimak da insanin kendini tanimasina
(ma‘rifetii’n-nefs) baghdir. Nefsini bilen kimsenin rabbini bilecegini belirten hadis de®®
bunu anlatmaktadir.>®” Bununla birlikte Allah’in Zatinin tam manasiyla bilinemez olusu
biitiin sifilerin {izerinde ittifak ettigi bir husustur.>®

Tirmizi Muhasibi’den farkli olarak marifetin hak, adalet ve sidk esaslar1 iizere
kurulu oldugunu belirtir. O hak ile zahir? amelleri, adalet ile batini/kalbi amelleri, sidk ile
de Allah’in bilinmesini kasteder. Fakat onun burada asil olarak yapmaya calistigi,
marifeti hiyerarsik bir sistem dahilinde izah edip marifetin bu ii¢ unsurla kaim oldugunu
belirtmektir. Tirmizi bu konuda manaca birbirine yakin olan ii¢ hadis zikreder ve

® Boylesi bir durum Muhasibi’de

diisiincesini  onlar ile temellendirir.>
gbzlemlenmemistir. Muhasibi ilgili hadislerin sthhatinde problem sezdigi i¢in bdyle bir
tasnif yapmaktan ka¢inmis olmalidir. Nitekim Muhasibi’nin hadis kullanim1 konusunda
Tirmizi’den daha ihtiyath hareket ettigi diislincelerini ortaya koyarken kullanmig

olduklar1 delillerden anlasilabilmektedir.

536 Celaleddin es-Siiyati, el-Havi li'I-fetavi-a (Beyrut: Darii’l-Kitabi’l-Arabi, ts.), 2/451-455; Celaleddin
es-Siiyatl, ed-Diirerii'I-miintesire, ngr. Muhammed b. Lutfi es-Sabbag (Riyad: y.y., 1403), 185.

537 Uludag, “Marifet”, 28/55.

538 Tasavvufi anlamiyla ilk defa marifetten bahseden Ziinnin el-Misri’ye gore esasen Allah’1 tam olarak

bilmek ve tanimak miimkiin degildir. Bu sebeple Allah’in zat1 hakkinda tefekkiire dalmak cehalettir.
Marifetin hakikati de hayretten ibarettir. Bayezid-i Bistami (61. 234/848) de Allah’in zati1 hakkindaki
marifet iddiasin1 cehalet olarak nitelemis ve “Marifetin hakikatine dair olan bilgi de hayrettir”
demistir. Boylece Allah’1 tanimay1 gaye edinen sGfiler en sonunda insanoglunun O’nu tanimaktan aciz
oldugu kanaatine varmiglardir. Sehl b. Abdullah et-Tiisterl (61. 283/896) “Marifet insanin Hak
konusunda cahil oldugunu bilmesidir” demis, Ebii Said el-A‘rabi (61. 341/952) de, Allah hakkindaki
marifetin insanin bu konuda bilgisizligini itiraf etmesinden ibaret oldugunu sdylemistir. Mutasavviflar
Hz. Ebt Bekir’e atfettikleri, “Allah hakkinda marifet sahibi olmanin biricik yolu insanin O’nun
hakkinda marifet sahibi olmaktan aciz oldugunu idrak etmesidir” soziinii bu konudaki diisiincelerinin
temeli haline getirmislerdir. Ciineyd-i Bagdadi bu hususu, “Allah’tan baska Allah’1 taniyan yoktur”
climlesiyle ifade etmistir. Mutasavviflar, “Onlar Allah’1 takdir edemediler” (En‘am, 6/91) mealindeki
ayeti, “O’nu tam olarak tantyamadilar” seklinde anlamiglardir [Ebli Abdurrahman Muhammed b. el-
Hiiseyn b. Misa el-Ezdi es-Siilemi, Tabakdtii 's-siifiyye, nsr. Nireddin Seribe (Kahire, 1372), 74, 230,
428].
539 Bk. Tirmiz, el-Ekyds, 23.
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UCUNCU BOLUM
HEM MUHASIBi HEM DE TiRMiZi’NiN DEGERLENDIRMEYE
TABI TUTTUGU DIGER KAVRAMLAR

Bu béliimde hem Muhasibi’nin hem de Tirmizi’nin kendilerine 6zgii bir sekilde
degerlendirmeye tabi tuttuklart belli bash tasavvufi kavramlar ele alinacaktir. Bu
bolimde islenecek olan kavramlar belirlenirken her iki miitefekkirin bir sekilde
glindemlerine giren ve degerlendirmeye deger gordiikleri hususlar gz Oniinde
bulundurulmustur. Bu dogrultuda: Tevekkiil, ziihd, tevbe, mahabbet, miicahede, riyazet,
uzlet, halvet, zikir, iins ve kurbet kavramlar1 burada ele alinacaktir. S6z konusu siralama
Muhasibi ve Tirmizi’nin genel olarak takip ettikleri siralamadir. Ornegin asagida da
goriilecegi iizere onlar tevekkiilii ziihdiin baslangici, ziihdii de tevbenin baslangici,
tevbeyi miicahedenin olmazsa olmazi, uzlet ve halveti riyazetin gerekleri vs. olarak
goriirler. Riz4, riya ve ihlas gibi bazi kavramlar da bu kavramlarin muhtevasinda zimni

olarak kendilerine isarette bulunuldugundan onlar1 ayrica zikretme geregi duyulmamistir.

3.1. Muhasibi’'ye Gore Tevekkiil

Muhasibi’nin tevekkiile dair goriislerinin dogru bir sekilde tespit edilebilmesi i¢in
bu konuyu ele adig1 farkli eserlerinin telif tarihleri hakkinda dogru bir kanaate sahip
bulunmak gerekir. Bu dogrultuda yapilan ¢alismalar gostermektedir ki o, en-Nesd ik
gibi erken donemde kaleme almis oldugu bazi eserlerinde diinyayi kotiilerken sahabeden
birtakim Ornekler zikrederek diinyalik elde etmek i¢in ¢abalamanin tevekkiile aykiri
olacagimi sdyler.>*® Ote yandan nispeten ileri bir tarihte telif ettigi el-Mekdsib adh
eserinde daha mutedil bir yaklagim ortaya koyarak ilgili ayet ve hadisler {izerinden
meseleyi izah etmeye yonelir.

Muhasibi’ye gore tevekkiil kisinin diinya ve ahiret isleriyle ilgili biitiin
ihtiyaclarinda Allah’tan baska hi¢ kimseye timit beslememesi, rizkin sadece Allah’a ait
oldugunu bilmesi, biitiin diinyevi ve beserl alakalardan kurtulup kalbini Allah’a
hasretmesidir. Ona gore iman nasil azalir ve g¢ogalirsa tevekkiil de azalip cogalir.
Muhasibi tevekkiiliinde sadik olan bir kisinin Allah’a karst giiven igerisinde
bulunacagindan kimseye boyun egmemesi ve Allah’in kendisine ihsan ettiklerinin az

veya cok olusuna bakmaksizin hosnut olmasi gerektigini ifade eder.’*

540 Muhasibi, en-Nesd ik, 69, 76, 77, 79, 80-81.
541 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 141.
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Tevekkiiliin iman1 bir mesele oldugunu ifade etmeye ¢alisan Muhasibi bu durumu
su sekilde kelimelere doker: “Tevekkiil imanin ta kendisidir. Her kula farzdir. Miimin
olabilmek icin tevekkiil ehlinden olmak icap eder. Insanlar imanlarindaki yakinlerine
(kararliliklarma) ve tevekkiillerine gére birbirlerine kars: iistiinliik kazanirlar.””>4?

Muhaésibi tevekkiiliin kalpte istikrar kazanip devamlilik arz etmesi i¢in Allah’a
olan giiveni gerekli goriir. Giivenin terki halinde ise diinyaya biiyiik bir hirsla
dontilecegini, diinyaya hirsla yonelmis bir kisinin ise tevekkiil ehlinden olamayacagini
ifade eder. Bu hirstan kurtulup tevekkiil ehlinden olabilmenin yolunun da Allah’in
diinya maisetinde kendisi i¢in uygun gordiigii taksimata kanaatten gectigini soyler.>*3
Dolayisiyla Muhasibi’ye gore diinyaya baglilik tevekkiiliin bulunmayisinin  bir
tezahiirlidiir. Zira tevekkiiliin sonu “tuma‘nine”dir ve bu da diinya sebebiyle meydana
gelen acgdzliliiglin getirecegi catisma ve diismanliklardan uzak kalmakla miimkiin
olabilir.>*

Tevekkiil meselesini de nefs konusuyla iligkilendirerek izah etme yoluna giden
Muhasibi nefse kars1 gosterilecek direncin diinyevi olana yonelik ilgisizligi doguracagi
gibi kanaatin de ortaya cikmasini saglayacagini belirterek bunlarin neticesinde
tevekkiiliin artacagim iddia eder.®*® Tevekkiil halinin muhafazasmi 6nemseyen
Muhasibi’ye gore bu durumun gerceklesebilmesi i¢in su dort sartin bulunmasi gerekir:

a) Allah hakkinda hiisn-ii zan,

b) Allah’m litfuyla gergeklesen ilahi bir basiret (yani giigli bir anlayis
kabiliyetine sahip olabilmek),

c) Allah’in verdigi nimetlere karsi memnuniyet duymak,

d) Yakin vasfina sahip olmak.>

Muhasibi’nin tevekkiil anlayisinda her ne kadar Allah’a her hususta tam bir
yonelme/tefviz ve ona itimat etme esas ise de bu durum diinyevi rnizik elde etme
konusunda tembellik gosterilmesini hos karsiladigi anlamma gelmez. Nitekim o

tevekkiille ilgili olarak yasadigi donemdeki sifilerin kesb anlayisini degerlendirmeye

%42 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 143-144.
543 py gorlsiiniin su ayetten miilhem oldugu diisiintilmektedir: “Rabbinin rahmetini paylastirmak onlara
m1 diigmiis? Diinya hayatinda onlarin ge¢imliklerini biz paylastirdik. Bir kismi1 digerini istihdam etsin
diye kimini kiminden derecelerle iistiin kildik. Rabbinin rahmeti onlarm biriktirdiklerinden daha
hayirlidir.” (Zuhrtf, 43/32.)

544 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 143-144.

45 Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 395.

> Muhasibi, el-Kasd, 104.
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tabi tutmus, calisip kazanma konusunda tarlalarda amelelik yapan ibrahim b. Edhem’in
(61. 161/778 [?]) tavrim takdir edip benimserken g¢alisip kazanmay1 terk ederek bu
dogrultuda bir tavri esas alan Sakik-i Belhi (61. 194/810)°*" ve yandaslarin1 da tenkit
etmistir.>*® Muhasibi’nin kisinin bagkalarindan beklenti icerisinde olmamasi ve kendi
isini kendi eliyle gormesi gerektigini tavsiye etmesi de bu yondeki diisiincesini
yansitmaktadir.®*® Tefvizin rizik talebine engel olmadigina inanan Muhasibi, uhrevi ya
da diinyevi bir amacgla sebeplere basvurmanin Allah’a olan itaati gii¢lendirerek
arttiracagini ifade eder.>>°

Muhasibi tevekkiil ehlinin iki alameti oldugunu belirtir. Bunlardan bir tanesi
goriinlirde aleyhinde olacagini diisiinse bile kisinin yalani1 terk etmesidir. Clinkii Allah’a
tevekkiil edenin endise duymasi dogru degildir. Digeri ise iyiligi emretme ve kotiiliikten
sakindirma vazifesini yerine getirirken hi¢ kimseden g¢ekinmemesidir. Cilinkii onun
Allah’a olan {imidi, yaratilmislarin tehdidinden korkmasindan daha fazladir. Zira
Allah’a tevekkiil eden, kalbinden Allah’tan baska her tiirli korkuyu, ¢ekinceyi ve

liziintiiyii cikarir. Korkusu da {imidi de Allah’a baglh olur.>*

3.2. Tirmizi'ye Gore Tevekkiil

Tirmizi’ye gore tevekkiil, kiside maiset ve rizikla alakali olarak vesvese halinin
ortaya ¢iktig1 durumlarda buna itibar etmemesi demektir. Bunun yerine Allah’in ona
kendi nefsinden daha yakin oldugunun suurunda olarak kalbinde herhangi bir endigenin
meydana gelmesine mahal vermemesi, Allah’in kendisini higbir zaman
unutmayacaginin bilincinde olarak rahmetinin ve sefkatinin kullar1 {izerinde daimi
oldugunu siirekli zihninde bulundurmasidir.®2

Tirmizi’ye gore tevekkiil kulun belli baz1 kazanimlar1 sonrasinda arzu edilen
manada gerceklesen bir niteliktir. Bunlar iman, marifet, yakin ve istikamettir. Belli bir

diizen dahilinde ortaya ¢ikan bu 6zellikler igerisinde iman marifeti, marifet yakini, yakin

547 Sakik’in tevekkiil anlayisinda ¢alisip kazang elde etmeye karsi olumsuz bir bakis vardir. Carsida

efendisinin zenginliginden dolay1 sevinen bir kdleyi goriince biitiin miilkiin sahibi Allah’1n kendisinin
de rizkina kefil olacagmi disiinlip diinya mesgalesiyle ilgilenmeyi terkettigi rivayet edilir.
“Kazanmay1, sebeplere sarilmay1 istemeyi terkedip ahirete hazirlan, Allah’a tevekkiil et” diyen
Sakik’a gore rizik pesinde kogsmak tevekkiile aykiridir [Ali Bolat, “Sakik-1 Belhi”, Tiirkiye Diyanet
Vakfi Islam Ansiklopedisi (istanbul: TDV Yayinlari, 2010), 38/305].

548 Muhasibi, el-Mekdsib, 63-64, 127.
549 Muhasibi, Risdletii'I-miistersidin, 76.
550 NMuhasibi, Adabii n-niifiis, 144-146.
51 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 143.

552 Tirmizi, Edebu n-nefs, 1993, 16.
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de istikameti dogurur. Biitliin bunlarin bir araya gelmesi ile tevekkiil hali olusur. Ona
gore tevekkiil ehli her hususta tedbiri Allah’a birakir.®*® Bu yaklasimmin dogal bir
sonucu olarak Hakim et-Tirmizi diinyevi hi¢gbir meselede insan iradesinin tam manasiyla
islevsel olamayacagini, Allah’in istedigi zamanda istedigi yerde ve istedigi sartlar
altinda kul iizerinde tasarrufta bulunacagini onun i¢in kisinin kendisini Allah’a teslim
edip islerinde ona tevekkiil etmesinin yerinde bir davranis olacagini sdyler. Bu hususun
da cogu insan tarafindan 6dnemsenmedigini ve insanlarin sikinti ve musibet aninda
endiseye kapildiklarini séyleyen Tirmizi tevekkiil mevzusunda basariy1 elde etmis
olanlarin sadece imani noktada kemal bulmus insanlar oldugunu sdyler.>>*

Tevekkiillin ¢galismadan rizik beklemek seklinde anlasilmasina karsi ¢ikan Tirmiz1
meseleyi bu sekilde anlayanlar1 kinar ve rizik temini i¢in ¢alismanin insanin vazifesi
oldugunu belirtir. Doneminin tartisma konularindan olan “rizik temini i¢in ¢alismak
gerekir mi gerekmez mi? Bunlardan hangisi tevekkiile daha uygundur? tarzindaki
sorulara cevap vermek tizere Beydnii’l-kesb adiyla bir de risale kaleme alan Hakim et-
Tirmizi, makami ne olursa olsun insanin rizkin1 elde etmesi i¢in c¢alismak zorunda
oldugunu sdyler. O bunun hem Allah’in emrettigi bir gorev oldugunu hem de insanin
buna uygun bir tarzda yaratildigini aktarir.>®® Tirmizi bu gériisiinii delillendirme
sadedinde peygamberlerden 6rnek verir ve onlarin her birinin peygamber olduklar1 halde
gecimlerini temin edebilmek i¢in bir isle mesgul olduklarini sdyler. Allah onlarin
riziklarini garanti etmis oldugu halde onlar ¢calismislardir. Bu noktada o, Hz. Meryem’i
misal gosterir ve soyle der:

“Allah siddika Meryem’in diinya ile ilgili her seyden siyrilip kendisini ibadete
verdigi zamanki durumunu haber vermekte ve s0yle buyurmaktadir: “Zekeriyya,

onun yanina, mabede her girisinde orada bir rizik bulur ve “Ey Meryem! Bu sana

nereden geliyor?” der; o da: Bu Allah tarafindandir. Allah diledigine sayisiz rizik

verir, derdi.”®

Ona gore Hz. Meryem boylesi bir ikrama mazhar olmasina ragmen yiin egirerek

gecimini temin etmeye ¢aligirdr.>’

%3 Tirmizi, Edebu’n-nefs, 1993, 17.

54 Tirmizi, Edebu n-nefs, 1993, 17.

555 Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayust, 303.

56 Al-i imrén, 3/37.

557 Tirmizi, Beydnii’l-kesh, 145-146; Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 303.
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Tirmizi tevekkiil ehlinden olan bir kimsenin rizkini arama esnasinda da
tevekkiilii/tefvizi elden birakmamasi gerektigini sdyler. Ona gore bdyle yapan insanlarin
kalbinde bir rahatlama meydana gelir ve isleri Allah’a havale etme neticesinde nefsin
kuruntularindan emin olurlar. Daha da 6nemlisi bu sayede onlar kullugun safligina
ulasarak Kur’an’in batinina muttali olur, ibadetlerden lezzet alir ve rizd makamina

erisirler.>®

3.3. Muhasibi ve Tirmizi’'nin Tevekkiil Anlayislarinin Karsilastirilmasi

Muhésibi ile Tirmizi’nin tevekkiill konusundaki goriisleri genel olarak
benzesmekle birlikte teferruatta birtakim farkliliklardan s6z etmek miimkiindiir. Her iki
miitefekkir de arzu edilen manada tevekkiile ulasabilmenin yolunun kamil bir iman
sahibi olmaktan gectigini ve dolayisiyla iman ile tevekkiil arasinda bir iliskinin
bulundugunu soylerler. Onlar1 boylesi bir kanaati dile getirmeye sevk eden husus ise
Kur’an-1 Kerim’de zikri gecen ilgili ayetler ve Hz. Peygamber’in konuyla alakali
hadisleridir.®® Onlarin s6z konusu kaynaklardan hareketle tevekkiille iman arasindaki
ilskiye vurgu yapmalar1 Allah’a imanin Ona yonelik giiveni gerekli kilmasindan
dolay1dir.

Gerek kendilerinden 6nce gerek kendilerinden sonra yasamis olan stfilerden bir
kisminin tevekkiil konusu baglaminda dile getirdikleri ve esasen Kur’ani bakis agisiyla
pek uyusmayan goriiglerin aksine Muhasibi ve Tirmizi tevekkiil ehlinin maisetlerini
temin etmek maksadiyla ¢alismalar1 gerektigine vurgu yaparlar. Bu dogrultuda her iki
diisiiniir de tevekkiiliin diinyadan ve diinyevi islerden kisinin kendisini tecrit etmesi
degil bilakis gerekli sebeplere basvurduktan sonra isin akibetini Allah’a birakmasi
seklinde anlasilmasi gerektigini sOylerler.

Muhasibi ile Tirmizi’nin tevekkiil konusundaki farkli yaklasimlarina gelince
sunlar1 sdylemek miimkiindiir: Muhasibi tevekkiil mevzusunu ele alirken daha ziyade
insanlarin zaaflarin1 ve eksiklikleri tizerinden kanaatlerini sekillendirmeye c¢alisir. Bu
dogrultuda o, insanoglunun diinyaya olan diiskiinliiglinii ¢esitli 6rnekler lizerinden izah
etmeye caligsarak tevekkiile ulasmanin yollarini gostermeye gayret eder. Tirmizi ise bu
konulara temas etmez. O, daha ziyade Allah’in kullara olan sefkat ve merhametinden

dolay1 onlar1 sikintida birakmayacagini ve Ona doniildiigii takdirde kendilerini sahipsiz

558 Tirmizi, Beydnii’l-kesb, 188.
559 Bk. Miimtehine, 60/4; Neml, 27/79; Ahzab, 33/3; Miilk, 67/29; Buhari, “Tehecciid”, 1.
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birakmayacagini belirterek insanlar tevekkiile yonlendirmeye ¢alisir. Gerek Muhasibi
gerekse Tirmizi tevekkiil anlayiglarini Kur’an’a dayali olarak sekillendirmeye
calismakla birlikte her ikisinin de sahsi tercihlerine dayali olarak Kur’an’da kirk ayette
degisik fiil kaliplariyla zikredilen tevekkiil konusunda zaman zaman farkli ayetleri 6ne
cikararak kanaatlerini dile getirmeleri sebebiyle birbirlerinden ayrisirlar.>®°

Her iki miitefekkirin zaman zaman tevekkiili “tefviz” kavrami lizerinden ele
aldiklar goriiliir.>®! Kok anlami ve dildeki kullanim tarzlar1 dikkate alindiginda tefviz
sOzcligiiniin tevekkiil anlamini kapsadig1 buna ilaveten tefviz kelimesinde vekalet ve
tevkil olmaksizin karsi tarafa itimat ve dayanmanin istem dist vuku buldugu
sOylenebilir. Her iki kelime arasindaki anlam yakinligindan hareket ettikleri anlasilan
Muhasibl ve Tirmizi’nin bu dogrultuda ulastiklart sonuglar ana hatlar1 itibariyle
benzesmekle birlikte Tirmizi’nin Muhasibi’den farkli olarak ¢ok daha 6zel durumlar
tevekkiil ve tefviz {izerinden yorumladig: gériiliir. Ornegin Muhasibi tevekkiil ve tefvizi
klasik Islami anlayisin siirlari ierisinde kalacak sekilde yorumlarken Tirmizi belli
ozellikleri haiz olmanin tevekkiil ve tefvizin mevcudiyeti ile dogrudan baglantili oldugu
seklinde bir goriis ortaya atar. Buna gore 6rnegin Kur’an’in batinina muttali olmanin

sartlarindan biri tevekkiil ve tefviz sahibi olmaktir.>?

3.4. Muhasibi’ye Gore Ziihd

Muhasibi, ziihd meselesine dair goriislerini genel olarak el-Mesd il fi z-ziihd ve
en-Nesd ih adli eserlerinde ortaya koyar. Muhasibi’ye gore ziihd diinyaya ve diinya
metaina baglanmamay1 ifade eden bir kavramdir. Ziihdii geregine uygun sekilde
gergeklestiren kul bu diinyada huzur ve siikuna kavustugu gibi ahirette de ilahi lituflara
mazhar olur. Kendi déneminde ve dncesinde yasamis olan birtakim z&hidlerden farkl
olarak Muhasibi ziihdii biitiiniiyle kalb1 bir tavir olarak yorumlar. Buradan hareketle nice
servet sahibinin goniillerini diinyaya kaptirmamis olmalar1 hasebiyle zahidlerden kabul
edilebileceklerini, 6te yandan diinyalik namina higbir seye sahip olmadiklar1 halde
kalpleri ile diinyaya bagli olmalarina ragmen ziihd ehlindenmis gibi goziikmeye

calisanlarin zahid adedilemeyecegini soyler.>%®

560 Njisa, 4/81; Talak, 65/3.

561 Muhasibi, el-Mekdsib, 63-64, 127; el-Mesail fi amal, 94; Tirmizi, Beydnii I-kesb, 188.
562 Tirmizi, Beydnii’l-kesb, 188.

%63 Haris el-Muhasibi, el-Mesa il fi z-ziihd (Beyrut: Dari’l-Kiitiibi’l-ilmiyye, 2000), 10.
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Sonraki stfiler tarafindan riyazetin ii¢ temel unsurundan biri olarak tespit edilen
“az yeme” hususunu ziihd konusu baglaminda degerlendiren Muhasibi’ye gore a¢ kalma
halinin fazilet olup olmadig1 veya ziihdden sayilip sayilmayacagi hususunda tereddiit
eden bir kimse bilmelidir ki orug niyeti olmaksizin kiginin kendini a¢ ve susuz birakmasi
onun sevaba erismesine vesile olmayacaktir.>**

Buradan hareketle Muhasibi Allah’1in aclig1 ne farz ne de nafile bir ibadet kildig:
sonucuna varir. Bununla birlikte herhangi bir kimsenin a¢ olan fakirleri kendisine tercih
edip bunun neticesinde a¢ kalmasini farkli bir tarzda degerlendirir. Ona gore boylesi bir
kimse bu davranigindan 6tiirti biiyiik bir sevaba nail olur ve neticede onun bu tavri zithd
olarak nitelendirilebilir.®® Durum bdyle olmakla birlikte Muhasibi baskasini kendine
tercih etmesi sebebiyle bir kimsenin a¢ kalip nefsine zulmetmesini de dogru bulmaz.
Ona gore dogru olan kisinin ihtiyacindan fazlasini s6z konusu durumda kalmis
kimselerle paylasmasidir.°®® Bu hususla baglantili olmak {izere Muhasibi tiiketilen
gidanin miktartyla alakali olarak da mutedil bir goriis ortaya koyar ve yemekle ilgili en
iyl tutumun nefsin ihtiya¢ duydugu kadariyla yetinmenin oldugunu soyler. Hatta
miiminin lezzetli yiyecekler yemesinde bir sakincanin olmadigini ifade eder.%®’

Beyanlarindan anlasildigi kadariyla Muhasibi’nin yasadigi donemde manevi
egitim slirecinde hayata gegirilen yontemlerden biri olarak aclig1 6ne ¢ikaran grup ya da
gruplar mevcuttur. Bunlar karsisinda net ifadelerle diisiincesini dile getiren Muhasibi,
acligin oldiiriicli oldugunu bilerek insanlar1 a¢ kalmaya ¢agiran kimselerin biiyiik bir
giinaha girdiklerini ve bunlarin davetine uyan kisilerin de bu gilinahtan pay aldiklarini
belirtir. Bu gibi kimselerin acliktan dolay: akillarinin baslarinda olmadigini, Allah’a
isyan edip farzlar terk ettiklerini, kiminin bigak alip kendini dogradigini, kiminin ise
mizacinda olumsuz yonde bir degisimin meydana geldigini sdyler.%®® Muhasibi’ye gore
tokluga cagiran bir kimse de Allah’a kars1 gelmis, Ona giizel bir sekilde itaat etmemis
olur. Ciinkii tokluk bedene agirlik verir, Allah’in tehditlerine kars1 kalbi katilagtirir,
anlamay1 giiclestirir, azalar1 tembellestirir.>®® Dolayisiyla ona gére makiil olan, insanin

bireysel anlamda tabii ihtiyaglar1 ¢cer¢evesinde hareket etmesidir.

564 Muhasibi, el-Mesd il fi z-ziihd, 11.
565 Muhasibi, el-Mesd il fi’z-ziihd, 11.
566 Muhasibi, el-Mesd il fi z-ziihd, 11.
567 Muhasibi, el-Mekdsib, 81.

568 Muhasibi, el-Mekdsib, 104.

569 Muhasibi, el-Mekdsib, 104.
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Zihd meselesi kapsaminda sifilerce tartigilan hususlardan olan zenginlik
konusunda da Muhasibi kendine 6zgii fikirler ortaya koyar. Bu itibarla o zenginligi
kayitsiz sartsiz yermedi@i gibi mal sahibi bir insanin malim1 Allah yolunda infak
etmesinin biiyiik bir nimet oldugunu diisiiniir.°’® Buradan hareketle o, meseleyi sadaka
konusuyla iliskilendirerek sadakanin faziletini ve dogurdugu hayirli sonuglar iizerinden
kanaatlerini dile getirir. Muhasibi miiminleri yoksullara kars1 sefkatli olmaya ve onlara
yardim etmeye tesvik ederken bu tarzda bir ahlak ile ahlaklanan zenginlerin bir nevi
ziihd ehlinden olduklarini hatta bu meziyetlerinin kendilerinin kurtuluslarina vesile
olacagimi belirtir.°’* Bu durum onun temelde ziihd ile zenginlik arasinda bir celiski
gormedigini agik¢a ortaya koyar. Kendi ciimleleriyle ifade etmek gerekirse:

“Sunu da bilmelisin ki Allah kulu hakkinda fakirligi murad etmisken kulun
zenginlige meyletmesi kadere rizd gostermemesidir. Ayni sekilde Allah kulu
hakkinda zenginligi murad etmisken kulun fakirlige meyletmesi de asiriliktir.
Biitiin bunlar marifetin azlig1 sebebiyle siikiirden bir kagis, ilim yoklugundan
otiirii vakti bosa harcayistir. Hal boyledir! Zira zenginin imanim fakirlik 1slah
etmez. Fakirin imanim da zenginlik 1slah etmez. Nitekim kutsi hadiste varid
oldugu tizere Allah Teala soyle buyurur: “Siiphesiz ki, kullarimdan &yleleri vardir
ki onun imanimi fakirlik digsinda higbir sey 1slah edemez. Onu zengin kilsam
zenginlik onu yoldan c¢ikarir. Kullarimdan &yleleri de vardir ki imanini
zenginlikten bagskasi 1sldh edemez. Onu fakir kilsam fakirlik onu fesada gotiirtir.
Saglikta da ayni1 durum s6z konusudur. Allah’1 taniyan bir kimse Allah’1 itham
etmez. Allah’tan geleni iyice kavrayip anlar, Onun takdirine riza gosterir. Eger

ilim ehlinden degilse su ayet bile bunlara yeter: “Rabbin diledigini yaratir ve

secer. Onlarin segme yetkileri yoktur.”®"2

Yukaridaki paragrafta da goriildiigli tizere Muhasibi zithd meselesini “riza” ve
“kader” anlayis1 tizerinden agiklamaya galigir. Nitekim Ona gdre zengin olan bir
kimsenin zahid olabilmesi i¢in malin1 elinden ¢ikarmasi gerekmedigi gibi bunun aksine
bir tavir ortaya koyacak olursa bu durumda Allah’in kaderine raz1 olmadig1 anlasilir.

Muhasibi nefs tezkiyesi i¢in ziihdii gerekli goriir. Ona gore nefsini tezkiye etmis
kimseler su li¢ hususa nail olabilirler:

a) Sidkla birlikte iyiligi emretmek ve kotiiliikten sakindirmak,

570 Muhasibi, el-Mekdsib, 103.
71 Muhasibi, el-Mesd il fi’z-ziihd, 11.
572 Kasas, 28/68; Muhasibi, Risdletii I-miistersidin, 163.
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b) ilimle mesgul olmay1 nefsani hazlarin {izerinde tutmak,

c) Allah ile iktifa edip mahlikatin hicbirine ihtiyag¢ hissetmemek.>"

O bu son madde ile ziihde isarette bulunurak nefs tezkiyesi ile ziihd arasinda bir
irtibatin bulundugunu ifade etmeye calisir.

Muhaésibi, kendisiyle konusan kimseye nefsin tezkiyesi esnasinda ziihdiin
gerekliligini anlatirken sunlar1 séyler:

“Kisi diinya esbabina karsi tamahi keser ve akliyla hevasma galip gelirse bu tamah
muhakkak ahiret esbabina kayar. Ciinkii tamah fitratta var olan birseydir (insan ya
diinyaya veya ahirete tamah eder). Kisi diinya esbabindan soyutlanir ve nefsine
mahlikattan umut kesmeyi dayatirsa (hem diinyaya hem de insanlara kars1 zahidane bir
tavir sergilerse) bu durumda o tamah ahiret esbabina ¢evrilmis olur. Artik o tamah ahiret
i¢in gayret gosterip miicadele eder, diinyadan uzak durur, hevasina karsi ¢ikar, diismana

muhalefet eder, ilmin pesinden gider, akla binek olur, aci1 bile olsa hak iizere sabir
gosterir, boylelikle hem kendisi kurtulur hem de bagkasini kurtarir.>"*

Genel olarak ifade etmek gerekirse Muhasibi agisindan ziihd hem diinyevi hem de
uhrevi faydalar1 agisindan zorunludur. Ozellikle diinyevi faydalar1 agisindan
yaklasildiginda Muhasibi’nin, ziihdii diinyevi agidan cazip hale getirmeye calistig1 ve

bununla insanlar1 psikolojik olarak ziihde yonlendirmeye gayret ettigi sdylenebilir.

3.4. Tirmizi'ye Gore Ziihd

Hakim et-Tirmizi’nin seyr u siilik anlayisinda tevbe menzilini asan kul ziihd
menziline ulagir. Zira ona gore ziithd menziline ulasmak kalbin glinahlardan arinmasiyla
mimkiindiir. O, zithd gerceklestiginde kalpte manevi bir aydinlanmanin (nlr) so6z
konusu olacagini belirtir. Ona gore kalbi ziihd sayesinde nlirlanmis kimselerin en 6nemli
ozelligi diinyanin batmina kalp gozleriyle bakiyor olmalaridir.>” Tirmizi’nin bununla
kast ettigi zahirl gozle goriinenin arka planinda yatan hakikate muttali olma durumudur.

O, ziihd konusundaki fikirlerini beyan ettigi hemen her eserinde gercek zahidlerle
tezehhiidde bulunanlarin yani zahidlik taslayanlarin ayirt edilmesi gerektigini 1srarla
vurgular. Tirmizi zahid olmadiklar1 halde zahidlik iddiasinda bulunanlarin ziihdiin

diinyayi kotiilemek, et yememek, ylin giymek, zenginleri yerip fakirleri medhetmekten

573 Muhasibi, Risdletii'I-miistersidin, 100-101.
57 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 39.
575 Tirmizi, Mendzilu’I- ibad mine l-ibide, 68.
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ibaret oldugunu diisiindiiklerini ifade eder.>’® Halbuki ona gore hakiki ziihd mala-miilke
sahip olmamak degil bunlarin aziyla yetinmesini bilmektir. Bununla birlikte zahid
gaybdan gelen manevi fetihle diinyayi kiiciik goren, kalp gdziiyle ahireti miisahede eden,
buray1 da gegip dikkatini kendi rizkin1 garanti eden Allah’a yonelten kisidir.>’

Hakim et-Tirmizi bu tarz ifadeleriyle sGfiler arasinda tartigma konusu olan
tasavvuf erbabinin giindelik ihtiyaglarini temin ic¢in c¢aligmalari gerekir mi? Yoksa
tevekkiil edip beklemeleri mi uygun olur? seklindeki sorulari da cevaplandirmis
olmaktadir. Bu ciimleler onun fakr ve gind hakkindaki diisiincesini de net olarak
yansitmaktadir. O, bizzat zenginligin kendisini degil bilakis kazanilan mala mahkiim
olmay1 kotii goriir. Bu kanaati onun Hasan el-Basri (61. 110/728) ve Habib el-Acemt (61.
130/747-48) gibi zahidlerle®’® ve ¢agdaslar1 olan Yahya b. Mu‘az er-Razi (61. 258/872),
Sehl b. Abdullah et-Tiisteri (61. 283/896) ve Ruveym b. Ahmed (61. 303/915-16) ile ayn1
cizgide oldugunu gosterir.>’®

Tirmiz1 yukarida zikredilen 6zelliklerin Allah’in has kullarinin ve safvet ehlinin
hali oldugunu belirtir ve bdylelikle ziihd ehlinin de o kimselerden olduguna isaret eder.
Ona gore bu kimseler diinyadan dylesine yiiz ¢evirirler ki agliklarini gidermek ve avret
yerlerini 6rtmek disinda diinyanin hi¢bir nimetine aldiris etmezler. Zira Allah Teéla has
kullar1 i¢in bu diinyanin zahiri nimetlerine riza goéstermemistir. Ciinkii Allah diinyay1
onlar i¢in bir yurt ve mesken kilmamistir. Allah onlarin diinyaya mahabbet goziiyle
bakmalarina da raz1 olmamaktadir. Nitekim ilgili ayette Allah Teala Hz. Muhammed’in
(sav) sahsinda bu duruma isaret etmektedir: “Onlardan bazi ziimrelere sirf kendilerini
denemek icin verdigimiz diinya hayatinin siislerine goziinii dikme! Rabbinin sana
verdigi nimet hem daha hayirli ve degerli hem de daha devamlidir.”*®° Bu dogrultudaki
bir rivayette ise sdz konusu dyetin niizliinden sonra Hz. Muhammed (sav) bir giin semiz
olduklari idrarlarindan anlagilan develerin yanindan gegti. Bu esnada elbisesiyle yiiziinii
ortiip bir goziinii kapatti, digeriyle de yolunu bulmaya calisti. Ardindan su ayeti okudu:

“Sakin o kafirlerden bir kismina gecici bir zevk olarak verdigimiz diinya nimetlerine

576 Tirmizi, Nevddiru’l-usil, 1992, 1/154; Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 250.

ST Tirmizi, Nevddiru l-usiil, 1992, 1/310.

578 Bk. Sezai Kiigtik - Zahit Enes Cakar, “Ziihd Doneminde Basra ve Horasanli Zahid/Sifilerin Kesb ve
Tevekkiil Anlayigi”, Academic Platform Apjir 4/2 (2020), 188-211.

579 Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 250.

%80 Taha, 20/131.
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goz dikme.”®8! Burada Tirmizi’ye gore ziihd yoluna girmeye niyetlenen veya bu yolda
olanlar i¢in diinyanin ne anlam ifade etmesi gerektigi, onlarin nazarinda diinyanin
mabhiyetinin nasil olmasi icab ettigi hususuna da agiklik getirilmektedir.

Tirmizi Allah’in diinya hayatin1 oyun, eglence, oviinme, gurur, zinet ve mal
biriktirme yeri kildigin1 ve dolayisiyla ziihd yoluna giren kimselerin Allah’in “Diinya

hayati sakin sizi aldatmasin’°8?

yonilindeki uyarisin1 dikkate alarak yollarina devam
etmeleri gerektigini diisiiniir. Bununla birlikte “Ahiret yurduna gelince, biz oray1
diinyada biiyiikliik taslamayanlara, fesatgilik ve bozgunculuk pesinde olmayanlara

99583

veririz. Akibet takva ehlinindir”>°® mealindeki ayette gegen “takva ehli” ifadesi ile ziihd

ehlinin kast edildigine isarette bulunur.8*

Tirmizi’ye gore zahidleri ziihde sevk eden bir husus da Kur’an’da cennetin
ebedilik, tertemiz esler ve en Onemlisi de Allah’in rizas1 gibi husularla tavsif
edilmesidir.®® Nitekim ayette soyle buyurulmaktadir: “De Ki: Size bunlardan daha
lyisini bildireyim mi? Takva sahipleri i¢in rableri katinda, altlarindan irmaklar akan
ebediyen kalacaklar1 cennetler, tertemiz esler ve (hepsinden Onemlisi) Allah’in

hosnutlugu vardir. Allah kullarini tam manastyla gérmektedir.”®%® O bu agiklamalariyla

ziihde sevk eden sebepler arasinda cennete olan tamahin da bulundugunu ifade eder.

3.5. Muhasibi ve Tirmizi'nin Ziihd Anlayislarinin Karsilastirilmasi

Muhasibi’nin el-Mesd il fi’z-ziihd ve Tirmizi’nin Mendzilu’l- ‘ibdd adli eserleri
ziihd konusuna dair goriislerini yogunluklu sekilde dile getirdikleri eserleridir. Gerek
Muhasibi’nin gerekse Tirmizi’nin ziihd konusundaki goriislerinin temel referansi
ayetlerdir. Bu durum Tirmizi’de Muhasibi’ye nazaran daha belirgindir. Bundan dolay1
ilgili mesele hakkindaki yaklasimlar arasinda ciddi benzerlikler mevcuttur.

Muhasibi ve Tirmizi’nin ziithde dair kanaatlerinin ortiistiigii temel husus ziithdiin
biitiiniiyle diinyadan el etek ¢gekme anlamina gelmedigidir. Zira her ikisine gore de
ziihdde aslolan kalbe diinya sevgisinin girmemesidir. Dolayisiyla onlarin nazarinda mal

sahibi olup bunun cazibesine kapilmadan ve diinya sevgisini kalbinden ¢ikarip sz

8L Hicr, 15/88.

%82 Hicr, 15/88.

%83 Kasas, 28/83.

584 Tirmizi, Mendzilu’l- ‘ibad mine l-ibade, 69-70; Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayist, 250-251.
585 Tirmizi, Mendzilu I- ‘ibad mine’l-ibade, T1.

586 Al-i imran, 3/15.
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konusu maldan gerektigi diizeyde infak eden zenginler Allah katinda zahidlerden kabul
edilirler. Bu sebepledir ki gercek bir zahid ne kadar ¢ok mala ve servete sahip olursa
olsun onun nazarinda diinya kiiciik, ahiret ise biiyiiktlir. Yukarida da belirtildigi {izere
ziihd ¢ercevesindeki kanaatlerini Kur’an’dan ilham alarak sekillendiren bu iki Oncii
stfiye bu noktada rehberlik eden ayette soyle denilmektedir: “Onlar ne ticaret ne de alis-
verisin kendilerini Allah’t anmaktan, namaz kilmaktan ve zekat vermekten
alikoyamadigi insanlardir. Onlar, kalplerin ve gozlerin allak bullak oldugu bir giinden
korkarlar.”®®" Bu hususla baglantili olmak iizere hem Muhasibi hem de Tirmizi hemen
her alanda ihtiya¢ miktar ile yetinmenin ziihdiin sartlarindan biri oldugunu ifade ederler.
Buradan hareketle onlar tiiketim noktasinda kisinin ihtiyaci oraninda bir tercihte
bulunmas1 gerektigine inanirlar. Asil belirleyici olanin ihtiya¢ olmasi hasebiyle bunu
karsilayamayacak bir tercihin ziihd gostergesi olarak nitelendirilemeyecegini soylerler.

Muhasibi ile Tirmizi’nin zithd baglaminda benzerlik arz eden diger bir
yaklasimlart, ziihdii “r1za” kavrami ekseninde yorumlamis olmalaridir. Bu itibarla onlar
zlihde yonelen kisinin Allah’1n kendisi hakkinda uygun gordiigii taksime r1za gostermesi
gerektigini ifade ederek sayet Allah kendisi hakkinda zenginligi murad etmisse fakirlige,
fakirligi dilemisse zenginlige meyletmemesi gerektigini dile getirirler. Su halde kisinin
“zahid” olarak nitelendirilebilmesi i¢in birtakim tali sartlar gozetilse de aslolan Allah’in
muradima rizd gostermektir. Stfi gelenekte ziihd hayatinin temelini “r1zd”nin

588 Muyhasibi ve Tirmizi’nin burada

olusturdugu seklinde bir kanaati benimseyenlerin
ifade edilen goriislerinden ilham aldiklart sdylenebilir.

Ziihd eksenindeki kanaatleri genel olarak benzerlik arz etmekle birlikte Muhasibi
ile Tirmizi’nin ziihde ulastiran vasitalarla ilgili olarak birbirinden farkli goriisler dile
getirdikleri  goriilmektedir. Buna gore Muhasibi ziihdiin marifet aracilifiyla
ulagilabilecek bir makam oldugunu sdylerken Tirmizi kalbin glinahlardan arindirilmasi
hususunu o6ne ¢ikarmaktadir. Bununla birlikte hemen biitiin stfilerin benimsedikleri
ortak bir kanaatten hareketle marifetin tasfiye edilmis bir kalbe ulasabilecegi gercegi
g6z ontinde bulundurularak dolayli da olsa Muhasibi ve Tirmizi’nin ilk etapta farkliymis
gibi goziiken bu goriiglerini telif etmek miimkiindiir. Nitekim “Ey iman edenler! Eger

95589

takva iizerinde olursaniz O size bir furkan verir mealindeki ayet siyadk ve sibak

87 N, 24/37.
588 Siilemi, Tabakdtii’s-siifiyye, 10.
589 Enfal, 8/29.
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0 “nir” ve “furkan”

itibariyle belagat kaideleri g¢ercevesinde degerlendirildiginde
kelimelerinin marifete isaret ediyor olmasimnin yaninda kalbin islim’a acilmasi ve takva

izere olmasinin da ziihde ve goniil temizligine isaret ettigi goriilecektir.

3.6. Muhasibi'ye Gore Tevbe
Muhaésibi’ye gore tasavvufi terbiyenin temel unsurlarindan biri olan miicahedenin
olmazsa olmazi tevbedir. Kisiyi tevbeye yonelten ve giinahta 1srar etmekten alikoyan ise
“havf” ve “reca”dir. Allah, insanlar1 nefslerinin hosuna giden ve yaptiklarinda zevk
aldiklar birtakim eylemlerden men etmistir. Kalbin meylettigi ve nefsin arzuladigi bu
islerden insanin nefsini muhafaza etmesi ancak bu iki yolla miimkiin olabilmektedir.>%
Muhasibi’nin nazarinda kalbin haset, kin ve diinya sevgisi gibi manevi kirlerden
arinmas1 noktasinda kalp iizerinde etkili olan hususlarin basinda “nasth” seklinde
nitelendirilen tevbe ¢esidi gelmektedir. Muhasibi nastih bir tevbenin sadece dil ile
pismanlik ifade eden bazi sozleri tekrarlamakla degil su sartlara riayet edildiginde
gerceklesebilecegini soyler:
a) Islenen giinahlardan dolay1 pismanlik duymak,
b) Bir daha o giinahlar1 islememeye azmetmek,
c) Daha 6nce eda edilmeyen farzlari kaza etmek,
d) Uygun olmayan yollarla zimmete gegirilen mallar var ise bunlar

sahiplerine iade etmek ve kendilerinden helallik dilemek.>%

Bu asli sartlar haricinde Muhasibi nastih tevbenin alametleri arasinda az yemek,
Allah korkusunun g¢oklugu sebebiyle gozyasi dokmek ve gece giindiiz gilinahlarin
bagislanmasi i¢in magfiret dilemek gibi hususlar1 da zikreder. Zira ona gore nefsin
tevbeye yonelmesi ancak Allah korkusu ve tefekkiire devamla s6z konusu olabilir. Bu
durumu belli bir sebepler silsilesi dahilinde acgiklamaya gayret eden Muhésibi, Allah
korkusunun kalpte ziyadelesmesiyle sehvet atesinin sonecegini, bunun neticesinde de
kalbin giinahta 1srar etmeyi terk edecegini ve neticede nefsin de tevbe etmeye mecbur

kalacagini soyler.>®

50 Burada Arap dili belagatine gore ismin zikredilmesi yerine miisemmaya deldlet eden alametler

zikredilmistir.
591 Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 60.
592 Muhasibi, et-Tevbe, 51.
593 Muhasibi, et-Tevbe, 80-82.
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Muhasibi tevbedeki sadakatin birtakim tecellilere vesile olacagini ifade eder. Ona
gore kisi tevbe edince eger bu tevbesinde samimi ise kalbinde Allah’a kars1 bir sevgi
hasil olur ve bu sevgi ziyadelestikce, o kimsenin Allah’a yonelik istiyaki ve 6zlemi artar.
Bu giiclii sevgi ve arzu kisinin kendisiyle Allah arasinda birtakim engellerin olusacagina
dair korkusunu artirir. Bu sebeple kalbinde bir hiiziin hali meydana gelir. Kendisini tesiri
altina alan bu hiiziin durumu gittikce uzar. Nihayet sevgiden uzaklasma korkusu ve
endisesi onun aklimi biitiinliyle kusatir ve netice itibariyle kendisinin bu diinyadan
tamamen yiiz ¢cevirmesine neden olur.>%

Muhasibi basta Hz. Adem olmak iizere pek ¢ok peygamberin zellelerinden dolay:
tevbe ettiklerini ve bunun neticesinde bagislandiklarini beyan eden Kur’an’m ilgili
hitkmiinden hareketle®® Allah katindaki konumu ne olursa olsun bir insanin islemis
oldugu giinahlarin vebalinden tevbe olmaksizin kurtulamayacagini sdyler.®® Bu
noktada onun “iyi amellerin (hasenat) kotii eylemleri (seyyiat) yok edecegi”®®’
seklindeki Kur’ani hiikmiin aksine bir kanaati dile getirdigi diisiiniilebilir. Oysa
Muhasibi ibadet olarak nitelendirilen amellerle tevbe arasinda dogrudan bir baglanti
kurar ve ilgili amellerin kabuliiniin ihlasa bagli oldugunu ihlasin gergeklesebilmesi i¢in
de tevbenin sart oldugunu disiiniir. Buradan hareketle o insanin tevbe etmeyip
giinahlarla mesgul oldugu miiddetce iyi amellere yonelmesinin miimkiin olamayacagini
ifade eder.>®® Dolayisiyla tevbe ile iyi ameller arasinda sebep sonug iliskisi kuran
Muhésibi’nin bu kanaati, Kur’an’in ilgili beyaniyla ¢elismez. Dahas1 zikredilen ayetin
fikih ustlciileri tarafindan tespit edilen sonucun yani hiikmiin, sebebin yani illetin
varligina baglanmasi (ma cera ‘ald’l-mesili yecri ‘ald mesilihi) seklindeki kaide ile
uyumu s0z konusudur. Zikri gecen ayet bu kaide cergevesinde degerlendirildiginde

Muhésibi’nin goriistiniin Kur’an’in beyaniyla uyum arz ettigi sdylenmelidir.

594 Muhasibi’ye gore Allah Teala bdylesi bir kimsenin bu halini gériince ona rahmet nazariyla bakar,

rahmeti ile onun kalbine iimit (recd) ilka eder. Ona bahsettigi nimetleri, kendisinden uzaklastirdigi
katiliikleri ve bu kotiiliiklere bedel olarak kendisine ihsan ettigi liituf ve ikramlar1 hatirlatir. Boylece
kulda hiisn-i zan hali hakim olur. Rabbinin kendisine verdigi biitiin bu nimetlerin heniiz kendisi var
edilmeden 6nce takdir edilmis oldugu itikadina ulasir. Biitiin bu giizellikleri bahsetmis olan Allah’in
kendisini affedecegine dair iimidi artar ve bu hal onun biitiin kalbini kaplamaya baslar. Giderek bu
iimide alisan insanin Allah’a karsi olan slikiir duygusu fazlalasir, boylelikle siikreden bir kul haline
gelir [Haris el-Muhasibi, Bed’'u men endbe ilallih, thk. Abdilkadir Ahmed Atd (Beyrut: Darii’l-
Kiitiibi’l-Ilmiyye, 1986), 344-348].

9 Bk. Bakara, 2/37.

%% Muhasibi, Bed 'u men endbe illldh, 351.

57 Had, 11/114.

5% Muhasibi, et-Tevbe, 53.
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Muhaésibi tevbe eden insanin tevbe etmeyen insandan {istiin olmadigini ifade
ederek bir bagka insani duruma isaret eder. Buna gore tevbe ehli tevbesi sebebiyle gurura
kapilabilir ve kendisini tevbe etmeyen insanlardan daha {istiin ve hayirh telakki edip
gurura kapilabilir. Oysa tevbede her ne kadar insanin iradesi tamamiyla goz ardi
edilemeyecekse de hakikatte kulun tevbesini murad edip ona tevbe imkéani veren ve
boylelikle tevbenin gergeklesmesini saglayan manevi giic Allah’tir ve bundan dolay1
tevbe ile bobiirlenmenin bir anlami yoktur.%%°

Muhasibi tevbenin gii¢lii bir irade neticesinde ortaya ¢ikacagini beyanla bir baska
Oonemli hususa vurgu yapar. Bdylesi bir iradenin varligi ise kisinin 6limiin yakinligi ve
ansizin kendisini yakalayabilecegi gercegini siirekli bir sekilde zihninde tutmasiyla
miimkiindiir.®° Bu noktada o, tevbenin zikir ve tefekkiirle olan yakin irtibatina isaret
eder. Bu iki durumun s6z konusu olmamas1 gafletin ortaya ¢ikmasina sebebiyet verir.
Gaflet ise tevbenin ertelenmesine yol agar. Oysaki tevbenin gerceklesmesi gafletin
ortadan kalkmasma bagldir. Bu da ancak Allah korkusu ile miimkiin olabilir.%%!
Buradan hareketle meseleyi yine 6liimle irtibatlandiran Muhasibi Allah korkusunun
Olimiin hatirlanmasina bu durumun da diinyaya yonelik meylin azalmasina vesile
olacagini sdyler. Diinyaya yonelik ilgi azalinca insanin nefs ve seytana yonelik

miicadelesinde basar1 sans1 artar ve neticede o kimse tevbe ehlinden olur.®%

3.7. Tirmizi'ye Gore Tevbe

Tirmizi tevbeyi Oncelikli olarak sozlilk anlamina uygun bir tarzda “Allah’a doniis”
seklinde tanimlar. Tevbe giinah kavramiyla dogrudan irtibathidir. Bu realiteden hareketle
Tirmiz1 glinaha bulagsmay1 bir hastalik olarak goriir ve bu hastaligin devasinin da tevbe
oldugunu sdyler.®%® Ona gére tevbe kalp, dil ve beden ile olmak iizere ii¢ asamal1 bir
sekilde gerceklestirilir. Kalp ile tevbe, yapilan hatali islerden dolay1 nedamet duymak,
dil ile tevbe istigfarda bulunmak, beden ile tevbe ise giinahlari terk etmekle olur.5%

Ona gore kalp hidayet nliruna meylettiginde kisi tevbe eder. Dolayisiyla bu

noktada Tirmizi’nin tevbenin ger¢eklesmesini dogrudan Allah’in yonlendirmesiyle izah

599 Muhasibi, et-Tevbe, 89-90.

600 Muhasibi, el-Kasd, 224.

601 Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 67.

602 Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 150-151.

603 Tirmizi, Nevddiru l-usiil, 1992, 1/135.
604 Tirmizi, Nevddiru l-usil, 1992, 1/350.
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ettigi goriiliir.°® Bir baska ifadeyle Tirmizi’ye gore tevbe kesbi degil vehbi bir
hakikattir.5%

Tirmizi’ye gore ilahi bir ikram olarak tevbeye muvaffak olan kisinin kalbinde
Allah’a isyan etmenin ¢irkin bir i oldugu asikar bir sekilde goriiniir olunca kul Onun
emrinin disina ¢ikmaktan uzak durur. Buna ilaveten Allah’a isyan edenlerin ahirette
karsilasacaklart azap iizerinde diisiiniir ve bdylesi bir duruma diismemek icin gayret
gosterir. Zira ona gore Allah bu ugurda gayret gosteren kimseleri basariya ulastirma
suretiyle destekler.5%

Tirmizi’nin nazarinda tevbenin gergeklestirilmis olmasi 6nem arz etmekle birlikte
s0z konusu tevbeye sadakatle bagli kalmanin esas oldugunu ifade eder. Daha once
islenen giinahlardan uzak durmanin hem tevbeyi saglamlastiracagini hem de bu
husustaki sadakati ortaya koyacagini belirtir. Muhasibi’ye benzer sekilde o da
tevbesinde samimi olan kisinin daha 6nce yerine getiremedigi farzlari kaza edecegini ve
bir daha asla ibadetlerini ihmal etmemeye azmedecegini ve bunun neticesinde de
kalbinde gilinahlardan herhangi bir iz kalmayacagimi dile getirir. Tirmizi’nin bu

mertebede bulunanlar icin uygun gordiigii sifatlar “taib” ve “muttaki”dir.5%

Tirmizi Allah Teala’nmn “Ciinkii Allah tevbe edenleri ve temizlenenleri sever’’®®
mealindeki ayetinden hareketle tevbe ile kisinin Allah’in sevgisine mazhar olacagini,

610 mealindeki

“Ey Miiminler! Allah’a topluca tevbe ediniz ki felaha/kurtulusa eresiniz
ayetini de referans gostererek Allah’in tevbe edenlere feldhi vaat ettigini ve bdylelikle
tevbenin kisiyi kurtulusa erdirecegini beyan eder.5!!

Tirmizi tevbeyi seyr u siilikun makamlarindan biri olarak degerlendirmekle
birlikte bunun ilahi bir Lituf oldugunu sdéyler. Halbuki mutasavviflara gére makamlar
kulun tekrarlayarak kazandig1 ve vasif haline getirdigi 4dab ve ahlaktir. Bu 4dab ve ahlak

tasarrufla, isteyisle ve sikintilara katlanmakla elde edilir.®*? Buna gore ortada bir celiski

605
606
607

Tirmizi, Tahsilu nezdiri’lI-Kur 'dn, 24.

Tirmizi, Menazilu’I- ‘ibad mine’l-ibade, 58; Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 247.

Tirmizi Hz. Peygamber’in (sav) ilgili hadisinden hareketle haramlara yonelen kimselerin kalbinde
siyah noktalarin olusacagini ve haramlarin artmasiyla bu noktalarin da artacagini, daha sonra tevbe
edip kendisini giinahlardan muhafaza eden kulun ise kalbinde bir aydinlanmanin meydana gelecegini
ifade eder [Tirmizi, Mendzilu’I- ibdd mine’l-ibdde, 58-59].

Tirmizi, Mendzilu’l- ‘ibdd mine l-ibdde, 58-59.

609 Bakara, 2/222.

010 Nir, 24/31.

811 Tirmizi, Mendzilu'I- ‘ibad mine’l-ibide, 60-61.

612 Kuseyri, er-Risdle, 23.
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s6z konusudur. Bununla birlikte Tirmizi’nin insani eylemlerle alakali olarak ortaya
koydugu fikirler ekseninde meseleye yaklasildiginda ortada herhangi bir ¢eliskinin
bulunmadig1 sdylenebilir. Zira ona gore insanin biitliin kazanimlar1 mahza Allah’n Litfu
ve keremiyledir. Fakat kulun bu liitfa erigsebilmesi i¢in de gayret ve ¢aba sarfetmesi
gerekir.%'3 Hakikat boyle olmakla birlikte o, Allah’in insanlara besledigi mahabbet
sebebiyle onlarm tevbe etmelerinden dolay: biiyiik bir seving duydugunu ifade eder.5*
Tevbenin Allah tarafindan kabul edilip edilmedigi kul tarafindan bilinebilir mi?
seklindeki soruya Tirmizi su sekilde cevap verir:
“Evet kul tevbesinin kabul edilip edilmedigini anlayabilir. Soyle ki tevbesi kabul
olan bir kula manevi kapilar agilir. O kimse artik namaz, orug, Kur’an tilaveti,
cihad ve hac gibi Allah’in hosnut oldugu amellere biitiin benligiyle yonelir.
Allah’in haram kildig1 seylerden de giicii nispetinde kaginir. Bunun neticesinde
de Allah onu daha yiiksek mertebelere gikarir.”®
Gorildiigii tizere Tirmizi tevbenin kabuliiniin zahirl ameller iizerinden

anlasilabilecegini beyan eder.

3.8. Muhasibi ve Tirmizi'nin Tevbe Anlayislarinin Karsilastirilmasi

Hem Muhasibi hem de Tirmizi tevbeyi tasavvufi egitim siirecinin baslangi¢
noktas1 olarak degerlendirirler. Muhasibi tevbe kavramini “miicahede” ile Tirmizi ise
“hidayet” ile iligskilendirerek temellendirmeye ¢alisirlar. Her iki miitefekkir de tevbenin
yalnizca kalp tarafindan gerceklestirilen bir eylem olmadigini bunun dil ve beden ile
alakali oldugu noktasinda hemfikirdirler. Bir baska ifadeyle onlar sahih bir tevbenin
kalpte pismanlik duygusunun olusmasi, bunun dilde istigfar olarak zuhur etmesi ve
haramlardan uzaklagip taatlere yonelmek suretiyle bedende somut hale gelmesi
gerektigini savunurlar. Bu nitelikleri haiz olmayan bir tevbenin arzu edilen neticeyi

vermeyecegini ifade ederler.

613 Sayih, es-Siilik ‘inde’l-Hakim et-Tirmizi, 155.
614 Tirmizi’ye gore Allah kullarina akil ile beraber sehveti vermis, bunun yaninda kendisine seytani
musallat ettirmis taki bu sayede insan hataya diigsiin ve daha sonra hatalarinin farkina varip rabblerine
donsiinler, ona siginsinlar, ondan bagislanma dilesinler ve bunun neticesinde o da onlar1 affeylesin.
Tabii burada su durumun izah edilmesi yerinde olacaktir. Ona gore Allah her insana bdyle bir firsati
bahsetmemektedir. Yalnizca kendilerine rahmet nazariyla baktigi, kalp gozlerini agtig1 ve en dnemlisi
de tevbe edebilme imkanini kendilerine tanidig1 kimselere bdyle bir basariy1 ihsan edecektir [Hakim
et-Tirmizi, el-Emsdl mine’l-Kitdbi ve’s-Siinne, thk. Ali Muhammed el-Bicavi (Kahire: y.y., 1989),
145; Salih Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayist (Istanbul: Insan Yayinlari, 2008), 248].

615 Tirmizi, Cevdbu Kitdb mine r-Rey, 187.
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Gerek Muhasibi gerekse Tirmizi sGfiler tarafindan tevbe konusu baglaminda
siklikla zikredilen Peygamberimizin “Kul bir glinah islediginde kalbinde siyah bir leke
olusur. Tevbe ettiginde ve o giinah kalbinden ¢ikardiginda kalbi parlar’’®'® mealindeki
hadisi tevbenin islevselligi baglaminda delil olarak zikrederler. Bu hadise istinaden
tevbenin gerekliligini ifade eden her iki diisliniir de Allah’a manen yakinligi elde etme
ve mahabbetine nail olmanin tevbeyle miimkiin olacagini soylerler.

Tevbenin gegerli olabilmesi ve tevbeden umulan karsiligin elde edilebilmesi
noktasinda gerek Muhasibi gerekse Tirmizl benzer sartlar ileri siirerler. Bunlar tevbe
oncesi donemde yapilan haksizliklar i¢in helallik istenmesi ve ihmal edilen ibadetlerin

kaza edilmesi seklinde 6zetlenebilir.

3.9. Muhasibi’ye Gére Mahabbet
Tasavvufta Rabia el-Adeviyye (61. 185/801 [?]) ile baslayan Allah sevgisini giiglii
bir tonda dile getirme ve bunu manevi yasantinin merkezine yerlestirme anlayisi sonraki
donemlerde pek cok sifi tarafindan benimsenmistir. Muhasibi de mahabbet eksenli bir
manevi hayat tarzina egilimli sGfilerdendir. Ona gore mahabbetin gerceklesmesi
oncelikle nefsani arzular1 terk etmekle miimkiindiir. Zira kisiyi boyundurugu altina
alarak yonlendirme 6zelligi baskin olan nefsi harekete gegiren arzularin terk edilmesi
istikametin ortaya ¢ikmasmi saglar. Istikamet de kisiyi mahabbete ulastirir.’” Bu
yaklagimiyla onun mahabbetle irade arasinda bir irtibat kurdugu anlagilmaktadir. Gliglii
bir iradeye sahip olan insanin gelistirdigi mahabbet neticesinde diinyaya karsi olan
meylini bertaraf ederek biitiin konsantrasyonunu Allah sevgisine yoneltecegini belirtmek
suretiyle o, hedefleri itibariyle birbirinden farkli bu iki mahabbetin ayn1 anda ayni kiside
birarada bulunamayacagim ifade eder.®®
Muhasibi Allah sevgisinin ne sekilde elde edilebilecegine dair gelistirdigi
fikirlere ilaveten bu sevgiye sahip olan insanda ortaya ¢ikan birtakim 6zelliklerden de
bahseder. Onun bu dogrultuda dile getirdigi hususlar sonraki sfilerin beyanlarina
nazaran olduk¢a yalin ve anlasilabilir bir islupta ortaya konulmustur. Ona gore
mahabbetin en onemli alameti kulun Allah rizas1 i¢in ¢alismasi ve Hz. Peygamber’in

(sav) Siinnetine bagli olmasidir.%® Bu konuda Allah Teila’nin “De ki eger Allah’

616 ibn Mace, “Ziihd”, 29.

617 Muhasibi, Bed u men endbe ildlldh, 331.
618 Muhasibi, el-Mesdil, 132.

619 Muhasibi, el-Kasd, 305.
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620 mealindeki Ayetini delil olarak takdim

seviyorsaniz bana uyun ki Allah da sizi sevsin
eden Muhasibi, s6z konusu ayetin agiklamasinda kulun Allah’a olan mahabbetinin asil
kaynagimin Allah’in kula besledigi mahabbet oldugunu, bunun yaninda Allah’in
mahabbetini elde edebilmenin Hz. Peygamber’in Siinnetine riayetle miimkiin
olabilecegini sdyler.6?

Muhasibi’ye gore Allah’in mahabbetinin muhatabi olan kisi hem maddi hem de
manevi agidan bu durumdan istifade eder. Ornegin Allah bdylesi bir kimsenin niyetini
kontrolii altinda tutar ve diislincesine yon verir. Boylelikle o kimsenin akli ve fikri hep
Allah’ta ve onun rizasinda olur. Higbir etken onun diisiincesini bunun disinda bir
mecraya yoneltemez. Bu 6zelligi haiz bir kimsenin ahlaki hosgorii ve tevazu iizere olur,
organlar1 ona muvafakat eder. Batinindaki bir uyarict onu kimi zaman ikaz ederek kimi
zaman da Allah’in gazabiyla tehdit ederek giizel ahlika tesvik eder.®2 Muhasibi bu
diistincesini Hz. Peygamber’in su hadisiyle delillendirir: “Allah bir kulu sevdigi zaman
ona iyiligi emredip kotiiligi nehyeden kendi nefsinden bir vaiz, kalbinden bir kontrol
edici meydana getirir.”®%

Mahabbetin aldmetlerinden bir digeri olarak Muhasibi “Allah’a itaati” One
cikarir. Buradan hareketle o Allah’a yonelik sevginin kalpteki artig1 oraninda kisinin taat
ve ibadete kars1 mahabbetinin artacagini soyler. Bu siirece dair bir izah denemesi ortaya
koyan Muhasibi Allah’in kula kendi mahabbetini ve kullugunu nasip etmek istedigi
zaman Oncelikle ona kendisini tanittigini ifade eder. Kul Allah’1 tanidik¢a Ona yonelik
sevgisi giiclenir. Bunun neticesinde taatlere yonelik arzusu ortaya ¢ikar. Bu durumun
nihayetinde Allah ona taat yolunu gosterir ve kendisine tam manasiyla itaat eden bir kul
haline getirir.%?* Kalbin mahabbet sebebiyle taat arzusuyla dolup tasmasi azalarda amel

625 Muhasibi’nin mahabbetle taatler arasinda kurdugu iliskinin

olarak tezahiir eder.
gozettigi en onemli hedeflerden biri ibadetlerin icra edilis durumlarinin niteligine yonelik
beyanlaridir. Zira ona gore Allah sevgisi kisiyi yerine getirdigi ibadetleri yalnizca
bedensel hareketlerden miitesekkil olgular olarak gdrmesini asip bunlari igsellestirerek

hayata gecirmesini saglar. Bu durumda olanlarin farzlara ilaveten arzulu bir sekilde

620 Al-i imran, 3/31.

621 Muhasibi, el-Kasd, 305.

622 Muhasibi, el-Kasd, 306.

623 Deylemi, Miisnedii’I-firdevs, \V/143/2124.
624 Muhasibi, el-Kasd, 305-309.

625 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 132.
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nafilelere de yoneldiklerini sdyleyen Muhasibi hemen biitiin stfilerce farkli baglamlarda
delil olarak zikredilen su kudsi hadise gonderme yapar: “Kulum bana kendisine farz
kildigim ibadetleri yapmaktan daha giizel bir sekilde yaklasamaz. Kul bana nafilelerle
yaklasmaya devam eder ve nihayet ben onu severim. Sevdigim zaman da onun isiten
kulagi, géren gozii olurum, dua ettifinde duasina icabet ederim, bir sey istediginde
veririm.”%%

Mahabbetin neticeleri kapsaminda Muhasibi’nin zikrettigi hususlar arasinda
miikasefe ilmi ve birtakim gaybi nimetler s6z konusudur. Bu nimetler arasinda Allah’in
rahmetine yoOnelik imidin artmasi, nefsin diinyevi rahatliga meylinden uzaklasmasi,
bolluk ve refah igerisinde bir yasantidan kag¢inma, s6z olmadan iletisime ge¢me, zahiri
gorme melekesi disinda bir yolla goriis sahibi olma zikredilebilir. Bu nimetlere nail
olanlar Muhasib1’ye gore alimler fakihler, zahidler ve hikmet sahipleri arasinda en hayirh
olanlardir.®?’

Bunlarin nitelikleriyle alakali olarak Muhasibi su hususlar1 zikreder: Gece-
giindiiz ilahi koruma altindadirlar, zikir, tefekkiir ve i‘tibar ehlidirler, marifet
sahibidirler, saadeti yalnizca Allah’a ibadette bulurlar, Allah kendilerinin islerini
tistlenir, ruhlar1 Allah’a yakinlik ve necat halindedir, Allah’tan gelen en kii¢iik nimeti
dahi ¢ok biiyiik goriirler, kendi ibadetlerini kiiciimserler, siikiir ve sabir ehlidirler.%%8

Muhasibi mahabbet ehlinin sahip oldugu ayricaliklar ve olumlu nitelikler
hakkinda ayrintili bilgiler verdigi gibi bunlarla ilk etapta celisir gibi goziiken bir hususa
da ayrica deginir. Buna gére mahabbet ehli siirekli bir korku hali igerisinde bulunur.
Onlarin bu korkusu kelimenin ilk etapta c¢agristirdigi anlamin Otesinde bir igerige
sahiptir. Zira Muhasibi’ye gore bu korku imanin geregi olarak kalpte ortaya cikar.
Muhasibi s6z konusu korkunun ilahi sevgiden mahrum kalma endisesine doniigsmesi ile
birlikte en st diizeye ulasacagii belirtir. Ona goére bu korku durumunun tecriibe
edilmesinin asil sebebi Allah’in Kendisini sevenlerin Kendisinden korkmalarim
istemesidir. Allah’a yonelik sevgi ve korku halleri bir arada olmadigi siirece
teslimiyetten soz edilemez. Zira Muhasibi’ye gore korkunun s6z konusu olmadig1 bir
durumda kisi kendini glivende hissedecektir. Oysa miiminin kendisini bdylesi bir giiven

duygusuna kaptirmasi manevi agidan son derece tehlikelidir. Nitekim Allah soyle

626 Byhari, “Rikak”, 38; Muhasibi, el-Kasd, 306.
627 Muhasibi, el-Kasd, 306.
628 Muhasibi, el-Kasd, 306-307, 312.
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buyurmaktadir: “Allah’mn cezasindan ancak hiisrana ugramis olanlar emin olurlar.”%%°

Buradan hareketle Muhasibi, “kalbinden Allah korkusu silinen kulun murakabe ehlinden
olma imkan1 ortadan kalkar”®° demek suretiyle manevi hayatin sihhati i¢in mahabbete
korku duygusunun eslik etmesi gerektigini savunur.®3!

O, Hz. Peygamber’in “Insanlar igerisinde en ¢ok sikinti ¢ekenler
peygamberlerdir, sonra da onlara en fazla benzeyenler gelirler”®? hadisinden hareketle
mahabbet makamini elde etmis kimselerin bulunduklari makama goére bu diinya
hayatinda bir¢ok zorlukla imtihan olabileceklerini, onlarin karsilastiklar1 zorluklarin
bilinmesinin kolay ama o zorluklarla imtihan edilmenin ¢ok agir oldugunu, lakin

mahabbet sahibi kimselerin kalplerinde bulunan sevgi sayesinde bu zorluklar1 kolaylikla

atlatabileceklerini ifade eder.5%3

3.10. Tirmizi'ye Gére Mahabbet

Hakim et-Tirmizi’nin dogup biiylidiigii sehir olan Tirmiz’den siirgiin edilmesine
yol agan sebeplerden biri, asagida da bunlardan bazilarina deginilecek olan “mahabbet”
mevzusuyla alakali sarfettigi sozlerdir.?®* Halbuki Allah ile kul arasindaki sevgiyi
anlatmak tlizere 2./7. ylizylldan 6nce mahabbet konusunun ilk zahidler tarafindan
etraflica ele alindigini ve mahabbet kelimesinin yaninda “ask” kelimesini kullandiklarina
dair rivayetler mevcuttur.®® Bu durum erken donemlerden itibaren mahabbet konusunun
cesitli vecheleriyle sifilerin giindeminde bulunduguna isaret etmektedir. Ayrica
Tirmizi’nin ¢agdas1 olan Eb(’l-Hiiseyin en-Nuri (6l. 295/908) gibi bazi sifilerin o
zamana kadar mahabbet konusunda halkin duymaya alisik olmadig: sozler sdyledikleri

de bilinmektedir. Biitiin bunlara ragmen sayet asil sebep siyasi otoritenin tasarrufunda

629 Acraf, 7/99.

630 Muhasibi, el-Kasd, 309-310.

831 Muhasibi, el-Kasd, 309-310.

832 Darimi, Siinen, “Kitabii’r-rikak”, 2783.
633 Muhasibi, el-Kasd, 308.

834 Bk. Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 252-253.

635 jIk defa 2. ylizyilda Allah ile kul arasindaki sevgiyi anlatmak {izere nadiren de olsa ask kelimesinin

kullanilmaya baglandigin1 goésteren rivayetler vardir. Nitekim rivayet olundugu iizere Hasan-1 Basri
(6. 110/728) Allah’1n, “Kulum bana, ben de ona asik olurum” buyurdugunu belirtmistir. Abdiilvahid
b. Zeyd ise (61. 177/793) peygamberlerden birinin, “Allah bana, ben de O’na asik oldum” dedigini
soyler. Baska bir rivayette buna benzer bir sz Ebii’l-Hiiseyin en-Niri’ye (8l. 295/908) isnad
edilmistir. Bakli’nin naklettigine gére Ebii’l-Hiiseyin en-Ntri, “Ben Allah’a sikim, O da bana asiktir”
dedigi icin kafir olduguna hiikmedilerek memleketinden kovulmus, daha sonra idam edilmek tizere
celladin Oniine ¢ikarilmis ve son anda asilmaktan kurtulabilmistir [Rizbihan el-Bakli, Serk-i
sathiyydt, nsr. H. Corbin (Tahran, 1981), 165; Siileyman Uludag, “Ask”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islam
Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 1991), 4/11].
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olan bir bagka hususla alakali degilse Tirmizi’nin dile getirdikleri ger¢ekten de o giin igin
haddi asan sozler olsa gerektir.5%

Tirmizi mahabbeti kendine 6zgii iislubuyla agiklar ve mahabbetin bu sekilde
isimlendirilmesinin sebebini mahabbetin “habbetii’l-kalb”e®®” ulasmasindan dolay1
oldugunu belirtir. Habbetii’l-kalb tiim damarlarin birlestigi noktadir. Mahabbetin kalbin
en derin boyutlarindan bir tanesinde karar kilmis olmasi sebebiyle bu sekilde
isimlendirildigini ifade etmeye ¢aligir.5®®

Tirmiz1 bir insanin mahabbet makamina erisebilmesi i¢in glinahlar terk etmesi
gerektigini sOyler. Giinah olarak nitelendirilen fiil kulun sehvetine uyup hevasina uygun
hareket etmesi neticesinde ortaya ¢iktigindan kul hevasina uydugu siirece mahabbet
menziline erisemez. Dolayisiyla kul hevasina muhalefet etmek suretiyle Allah’in
mahabbetini tahsil etmeye calismalidir. Hevayla miicadele siirecinde kul manevi
anlamda armir, bu arinma arttikca Allah’a olan yakinlik da artar. Bu, kulun gayreti
neticesinde kendiliginden ortaya g¢ikan bir sonu¢ olmayip Allah’in litfu sayesinde
gerceklesir.5%

Ote yandan mahabbet makamina ulasmak icin kulun gayreti gerekli olmakla
birlikte aslolan oncelikle Allah’in kulu sevmis olmasidir. Tirmizi’nin bu konudaki
kanaatine gore kullarin Allah’a olan sevgileri Allah’in onlara yonelik sevgisinden
kaynaklanir.%*® Tirmizi bu kanaatini su Ayete dayandirir: “Ey iman edenler! Sizden kim
dininden donerse bilsin ki Allah dyle bir kavim getirecektir ki Allah onlar1 sever, onlar
da Allah’1 severler.”®! Bu ayette goriildiigii iizere ilk basta Allah Teala Kendi Zatmin
insanlara olan sevgisinden, daha sonra ise onlarin Allah’a olan mahabbetinden bahseder.
Buradaki siralamay1 ciddi manada 6nemseyen Tirmizi, bu noktadan hareketle yukaridaki

goriisiinii ortaya koyar.%42

636 Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 252; Uludag, “Ask”, 4/11.
637 Kuseyri soyle der: “Mahabbet “habbe” kelimesinin cemi olan “hibb” kokiinden gelir. Kalbi kalp yapan
esas manaya “habbetii’l-kalp” denir. Boylece kalpte bulunan mahabbet, mahallinin adin1 almistir (Hal
mahallin ismini almigtir. Burada mecaz-1 miirsel bulunmaktadir. “Zikrii’1-hal ve irddetii’l-mahal” yani
bir seyin zikredilerek mekaninin kastedilmesi kaidesi mevcuttur. Hibb kalbin siyah kismi, kalbin
g6zi) [Kuseyri, er-Risdle, 212].

Tirmizi, Mendzilu’l- ‘ibdd mine’l-ibdde, 79.

639 Hakim et-Tirmizi, Mendzilu 'I- ibad mine’I- ‘ibdde (Taskent: Maveraiinnehir, 2003), 34.

%40 Tirmiz, el-Emsdl, 104.

841 Maide, 5/54.

®42 Tirmizi, Mendzilu'l- ‘ibad, 34.
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Tirmizi’ye gore mahabbet makaminda bulunan kimselerin birtakim ayirt edici
ozellikleri s6z konusudur. Bunlarin ilki olarak o, yukarida zikredilen ayette gecen su
ifadelere yer verir: “Miiminlere kars1 algak goniillii, kafirlere kars1 vakarhidirlar, Allah
yolunda cihad ederler ve hi¢ kimsenin kinamasindan korkmazlar.”®*® Tirmizi’nin
mahabbet ehlinin belirgin 6zelliklerinden bir digeri olarak zikrettigi husus onlarin daimi
surette Allah’in hizmetinde olmalaridir.%4*

Tirmizi mahabbet ile iman arasinda bir baglanti kurar ve bu kanaatini
destekleme sadedinde su mealdeki ayeti zikreder: “Artik kim sahte tanrilar1 reddeder de
Allah’a inanirsa kopmayan saglam bir kulpa yapismistir. Allah her seyi isitir ve bilir.”%*°
O, ayette zikri gecen “saglam kulp” ifadesini mahabbet olarak agiklar. Buna gore kul
iman ettigi anda Allah’a mahabbetle baglanmis ve boylece ¢ok saglam bir kulpa yapismis
olur.54

Meseleyi bir baska agidan degerlendirmeye tabi tutan Tirmizi bu sefer mahabbet
ile marifet arasinda bir baglanti kurar ve mahabbetin kayanaginin marifet oldugunu
sOyler. Nitekim onun sisteminde mahabbet ile marifet adeta birbirini zorunlu kilan
unsurlardir. Bundan dolay1 o, insanin Allah’1 tanimasi ile birlikte kalbinde bir nlirun
meydana geldigini, mahabbet sayesinde bu tanima durumu arttik¢a kalpteki nGirun da
pariltisinin artacagini sOyler. S6z konusu niira sahip olan kimselerin azalar1 da daim1 bir
sekilde Allah’a itaat halinde bulunur.®*’

Mahabbetin énemini vurgulama sadedinde Tirmizi melekit aleminde®® Allah

sevgisinden daha tatli bir seyin bulunmadigini ifade eder. Ona gére kul Allah sevgisinin

643 Maide, 5/54. Tirmizi, Mendzilu'l- ‘ibad, 34-35.

644 Tirmiz, el-Mesd'il, 64.

645 Bakara, 2/256.

646 Tirmiz, el-Mesd'il, 64.

847 Tirmizi, el-Mesa'il, 56; Tirmiz, el-Emsal, 97.

648 Kur’an-1 Kerim’de melekat iki yerde “goklerin ve yerin melekGtu” (En‘am, 6/75; A‘raf, 7/185), iki yerde
de “her seyin melekGitu” (Mi’mindn, 23/88; Yasin, 36/83) seklinde ge¢cmektedir. Taberi, kelimenin
kullanildig1 birinci terkipten goklerin ve yerin yaratilist veya her ikisindeki giines, ay, yildizlar,
agaclar ve hayvanlar gibi Allah’in varligina delil teskil eden isaretlerin kastedildigini [Muhammed b.
Cerir Taberi, Cdmi ‘u’l-beydn ‘an te’vili dyi’I-Kur’dn (Beyrut, 1405), 5/244-247.], Fahreddin er-Razi,
miilk kelimesinden hareketle s6z konusu terkibin “Allah’in gokleri ve yeri yaratan ve idare eden
kudreti” anlamina geldigini [Razi, Mefdatihu’l-gayb, 13/43-44.], Elmalili Muhammed Hamdi ise
“goklerin ve yerin melekitu” ifadesinin her ikisini de yaratan ve koruyup idare eden “hayretengiz
ilahi gii¢ ve saltanat” anlamina geldigini [Elmalili M. Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’dn Dili (Istanbul:
Hikmet Nesriyat, ts.), 4/183.) belirtmistir. Hadislerde de Allah Teald melek@t sahibi olarak
nitelenmekte (Miisned, 5, 388; 6, 24; Ebl Davad, “Salat”, 147) ve “goklerin melekitu” (Tirmizi,
“flim”, 19), “goklerin ve yerin melekitu” (Miisned, 2, 353, 363) anlamindaki terkiplere
rastlanmaktadir [Fuat Aydin, “Melekiit”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Ankara: TDV
Yayinlari, 2004), 29/47].
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tadina varinca diger diinyevi sevgiler bunun golgesinde kalir ve kisi bu duyguda adeta
bogulur héle gelir. Bu durumu tecriibe eden kulun iradesi ortadan kalkar ve onun yerini
Allah’1n iradesi alir.%4° Bundan dolay1 mahabbet ehli olan kimseler i¢in diinyada Allah’a
miinacat etmekten daha giizel bir eylem bulunmadigi gibi ahirette de onun affindan,

rizasindan ve cemalini gdrmekten baska bir arzular séz konusu degildir.®>°

3.11. Muhasibi ve Tirmizi'nin Mahabbet Anlayislarinin

Karsilagtirilmasi

Allah’a yonelik sevginin (mahabbet) kaynagi hususunda Muhasibi ve Tirmizi
ayn1 kanaati paylasirlar. Buna gére mahhabetin kaynagi marifettir. Yani kulun Allah’1
bilmesi ve tanimasidir (el-‘ilm ve’l-ma‘rife). Her iki miitefekkir de bu siirecin
detaylandirilmasi noktasinda benzer izahlara yer verirler. Bu itibarla onlarin nazarinda
Allah’1 bilen ve taniyan kulun kalbinde bir nlir zuh{ir eder. Bu niir sayesinde kul Rabbinin
azametinin farkina varir ve bunun neticesinde Allah’a kars1 mahabbet beslemeye baglar.
Bu yaklagimlart dogal olarak onlarin iman ile mahabbet arasinda da bir bagin
bulundugunu tespit etmelerine sebebiyet vermistir. Zira onlara gore iman ayni1 zamanda
marifetin bir neticesi durumundadir. Her iki diisliniiriin benimsedigi anlayis itibariyle
mahabbetin kaynagi marifet ve bu noktada fail olarak kula isaret edilmekle birlikte,
onlarin dile getirdikleri goriislerden anlasildigi kadariyla siirecin asil belirleyicisi
Allah’tir. Bir bagka ifadeyle kulun mahabbet makamina nail olabilmesi oOncelikle
Allah’in  sevgisine mazhar olmasiyla miimkiindiir. Gerek Muhasibi’nin gerekse
Tirmizi’nin mahabbet baglamindaki goriislerinin bu dogrultuda sekillenmis olmasinin
arka planinda su ayet yer almaktadir: “Ey iman edenler! Sizden kim dininden donerse
bilsin ki Allah 6yle bir kavim getirecektir ki Allah onlar1 sever, onlar da Allah’1
severler.”®! Her iki sfi de hemen her goriislerinde oldugu gibi mahabbet makamina
ulasma hususunda da belirleyici olarak Allah’a isarette bulunmakla birlikte kulun
biitiiniiyle atil ve fonksiyonsuz bir durumda bulunmadigi hususuna bilhassa vurgu
yaparlar. Bu itibarla onlar s6z konusu makami arzulayan kulun yerine getirmesi gereken
vazifeler arasinda giizel ahlak sahibi olmak i¢in gerekli ¢abanin gosterilmesini en 6nemli

sart olarak belirlerler. Bu hedef dogrultusunda zorunlu goriilen hususlar arasinda kulun

649 Tirmizi, el-Mesa 'il, 93.
850 Tirmizi, el-Mesd il, 93.
851 Maide, 5/54.
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hevasindan ve nefsanl arzularmin pesinde gitmekten de kendisini kurtarmasi
gelmektedir. Zira kul hevasina tabi olduk¢a Allah’tan uzaklastigi gibi bunun aksine
hareket ettiginde de Allah’a olan kurbiyeti artar. Bu noktada onlar yukaridaki zikredilen
ayetin devami olan su kelam-1 ilahiyi delil olarak sunarlar: “[Onlar] miiminlere karsi
algak goniilli, kafirlere kars1 vakarlidirlar; Allah yolunda cihad ederler ve hi¢ kimsenin
kinamasindan korkmazlar. Iste bu Allah’in diledigine verdigi bir liitfudur. Allah’in liitfu
genistir; O, her seyi bilir.”®?

Bu gorisleriyle baglantili olarak onlar mahabbet halinin devamini ve bunun
kulun sahip oldugu bir 6zellik olarak degerlendirilebilmesini onun farzlara ridyet ve
haramlardan kaginma hususundaki titizligi ile dogrudan irtibatli oldugu kanaatindedirler.
Bu kapsamdaki goriislerinin aktarildigi boélimde de beyan edildigi lizere onlar bu
husustaki goriislerini ilgili ayet ve hadislere dayali olarak sekillendirme yoluna
gitmislerdir.

Muhasibi ile Tirmizi’nin mahabbet anlayislarinin farklilastig1 noktalardan biri
tefekkiir-mahabbet iliskisi ile alakalidir. Bu hususta Muhasibi tefekkiiriin mahabbeti,
mahabbetin ise itaati ve teslimiyeti meydana getirecegi seklinde bir kanaat ortaya
koyarken Tirmizi bu baglamda dogrudan tefekkiire deginmez.

Muhasibi ve Tirmizi’nin yasadiklart donemde bir kisim mutasavvif her ne kadar
“mahabbet” tabiri yerine ‘“ask” kelimesini kullanmislarsa da onlar bodyle bir yol
izlememislerdir.®®3

Sonug olarak Tirmizi’nin mahabbet konusunda Muhasibi’nin izinden gittigi,
onun yaklagimlarini genel olarak benimsedigi sylenebilirse de yalnizca tali hususlarda

ondan farkl birtakim goriisler ortaya koydugunu ifade etmek miimkiindiir.

852 Maide, 5/54.

653 Muhasibi bunu kulun cennete girdikten sonra kendisine es olarak verilecek huriler ile alakali olmasi
sebebiyle zikretmistir: “Cennette zevcenle birlikte olacagin i¢in son derece sevinir mutlu olursun.
Ciinkii Allah’in sana zevce olarak verdigi o es, “ey Allah’n sevgili kulu, bana bakar misin?” diye
seslenecek, kulaklari onun bu giizel nagmesiyle dolacak, kalbin de bu nagmenin giizelligi karsisinda
“askla” cosacak.” Bu da onun bazi sifiler gibi “ask™ sozciigiiniin cinsi bir tutkunluga delalet edip
mahabbetin ise ilahi bir sevgiye delalet ettigi gorlisiinde oldugunu gostermektedir [Muhasibi,
Kitabii’t-Tevehhiim, 190]. Ebl Ya‘la el-Mevsili, Ebii’l-Hiiseyin en-Nari’nin, “Ben Allah’a agikim, O
da bana” sozii hakkinda, “Bu Huliliyye’nin séziidiir” demisti. [bn Kayyim de Niri’ye siddetle hiicum
ederek ask kelimesinin sadece cinsi sevgi ile ilgili hususlar i¢in kullanildigini, ayrica Allah’in
sifatlarinin nakle dayandigini ve tevkifi oldugunu belirtmistir. Buna gore, “O sever” denilebilir ama
“asik olur” denilemez. Ibnii’l-Cevzi, Gazzali’nin, “ilahiler Allah’a 4sik olanin askini pekistirir”
soziine temas ederek, “Bu ¢irkin bir sozdiir. ‘Allah’a asik oldum’ demek vehim ve vesveseden baska
bir sey degildir” demistir [Uludag, “Ask™, 4/15].
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3.12. Muhasibi’ye Gore Miicihede ve Riyazet

En genel anlamiyla nefse ve seytana karsi verilen batini miicadelenin ad1 olan
miicahede Muhasibi’de nefsin terbiye edilmesi noktasinda ehemmiyet arz eder.
Muhasibi’ye gore miicahedenin baslangicinda birtakim hususlarin - mevcudiyeti
zorunludur. Bunlar arasinda tezekkiir, ilim, marifet ve siikiir Oncelikli olarak
bulunmalidir. O s6z konusu hususlarin bulunmadigi bir miicdhedenin miimkiin
olamayacagima vurgu yaptig1 gibi bunlarin da ancak akil ile kavranilabilecek hususlar
oldugunu belirtir. Bu hususlarin 6nceliklerinin belirlenmesi noktasinda akla isaret eden
Muhasibi miicihedenin de esasen akil sayesinde gerceklesebilecegini dile getirir.®>* Zira
ona gore insanlar ve cinler hayvanlardan farkli olarak cesitli emir ve nehiylere muhatap
bilingli varliklar olduklarindan, miicahedeyle alakali olan her bir hususu Allah’in kendi
tabiatlarina yerlestirdigi akil araciligiyla tespit edip hayata gegirirler.®>®

Muhésibi’nin nazarinda miicdhede esas itibariyle nefsin isteklerine karsi
koymak, hallerine itiraz etmek, onu tohmet altinda tutup kendisiyle savagmak, arzu ettigi
hususlardan olabildigince uzak durmak gibi hususlari ifade eder. Bu noktada basaril
olmak Allah’in rizasmnin nerede oldugunu bilmeyi, Onun gazabini ¢ekebilecek islerden
kagimay1,®®® ziihdiin geregi olan tabii ihtiyaclar1 asgari seviyeye indirip uhrevi amellere
yonelmeyi ve nefse Olimi hatirlatmay: gerekli kilar. Buradaki miicdhedeyle amag
batinin nefsin hakimiyetinden kurtarilarak kalbin egemenligi altina girmesini
saglamaktir.®’

Muhasibi’ye gore kulun yerilen ve yasaklanan amellere yonelmesi nefsi
yonlendiren heva sayesinde gerceklesir. Dolayisiyla kulun yapmasi gereken oncelikle
hevay1 engellemek suretiyle nefse karst koymaktir. Yoksa, nefste sehvete davet eden
garizay1 (huy/diirtii) ortadan kaldirmak veya seytanin biitiin vesveselerini sadrdan
cikarmak ya da nefsi melek tabiatll kilmak iizere miicahede etmek kendisinden talep
edilmemektedir.®®® Bu diisiincesinden hareketle Muhasibi miicahede neticesinde ortaya

cikan nefse muhalefeti Allah’a itaatin bizatihi kendisi olarak kabul eder. Boylelikle

654 Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 250; Muhasibi, Md ‘iyyetu 'I- ‘akl, 237.

655 Muhasibi, er-Ri ‘dye, 252.

656 Muhasibi, Mad ‘ivyetu 'I- ‘aki, 237.
657 Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 325-334.
658 Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 249-250.
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Muhésibi’nin  miicdhedeyi de bu minval iizere degerlendirdigini sdylemek
miimkiindiir.%°°

Muhasibi miicahede esnasinda gerekli dikkat gosterilmedigi takdirde kiginin bu
ugurda ortaya koydugu biitiin ¢abanin bosa ¢ikma ihtimali bulundugunu séyler. Buna
gore bir kimse nefsini gerektigi gibi tanimayip onun mubhtelif hallerine muttali
olmadiginda miicahede yoluyla nefsini dizginledigi zehabina kapilacak ve bunun
neticesinde de heva ile miicadeleyi birakacaktir. Iste tam da bu durumda nefs bu
zaafiyetten yararlanarak tekrar kendisine musallat olacak ve onu eski haline geri
dondiirecektir.®°

Muhasibi’nin diisiince sisteminde muhasebe ve miicdhede biri digerini
gerektiren ve dolayisiyla birbiriyle dogrudan baglantili durumlardir. Boyle olmakla
birlikte o cogu zaman muhésebe ifadesiyle batini manadaki miicadeleyi, miicahedeyle de
zahiri anlamdaki miicadeleyi kasteder. Bir baska deyisle Muhasibi séz konusu
kavramlar1 kendi anlayis1 dogrultusunda daha islevsel bir tarzda yeniden anlamlandirir.

Muhésibi’nin miicahedeyi gerceklestirmek ve nihayetinde daimi kilmak
amaciyla birtakim tedbirler gelistirip bu dogrultuda bazi uygulamalara basvurdugu
goriilmektedir. Bunlar arasinda genel olarak “riyazet” adi altinda anilan ¢esitli pratikler
onemli bir yer tutar. Bu kapsamda Muhasibi’nin bazi eserlerinde 6ne c¢ikardigi
yontemlerinden biri acliktir. Muhasibi nefsin direncini kirdigini, sehvet ve ragbeti

kesintiye ugrattigini®®

ve kalbi cilalayip nefsin sehvete ¢agirma yollarint kestigini
hatirlatmak suretiyle agligin bu siiregteki énemini vurgulamaya galisir.%%? Bununla
baglantili olarak riyazet meselesinin detaylarina agirlik verdigi eserlerinde onun midenin
korunmastyla ilgili uyarilar1 bilhassa dikkat ¢eker. Buradan hareketle Muhasibi hevaya
muhalefet etmek amaciyla gesitli riydzet yontemleri hayata gecirilerek haramlardan
korumanin organlara tahakkiim kurabilmeyi kolaylastiracagin1 savunur.®®

Muhasibi nefste cesitli manevi hastaliklarin ortaya cikabilecegi gercegine
dikkat ceker ve Basrali bir toplulugun bu hastaliklar1 tedavi noktasinda riyazetin
unsurlar arasinda mithim bir yeri olan acligi etkili bir yontem olarak kullandigini belirtir.

Mubhasibi bu kapsamda asir1 uygulamalariyla dikkat ¢eken bazi ornekleri de ayrica

659 Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 326.

660 NMuhasibi, er-Ri ‘Gye, 335-369.
661 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 87.

662 \Muhasibi, el-Kasd, 291.

663 Muhasibi, Serhu I-ma rife, 36-73.
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zikreder. O Vehb b. Miinebbih’in toklugun hataya sebep olacagi seklindeki goriisiine
katilmakla birlikte esasen a¢ligin Hz. Peygamber (sav) ve ashabi tarafindan bir terbiye
yontemi olarak kullanilmayarak bunun yerine orucun tercih edildigini belirtir.®* Bu
bilgilerden hareketle Muhasibi agligin nefse tesir edip ona hust kazandirdigini, buna
karsin toklugun ise hustu oldiirdiigiinii soyler.5®® Muhasibi aclik uygulamasinin
Basralilar tarafindan tercih edilen bir yontem olmakla birlikte aclikla terbiyenin {istiin bir
davranis olarak kabul edildigine delalet eden bir haberin mevcut olmadigini da ayrica
ifade eder. Bilakis “siikrederek yiyen, sabrederek oruc tutan gibidir’®®® hadisi vb.
rivayetlerde aksi yonde anlasiimaya miisait haberlere rastlanabilecegini dile getirir.®’
Nitekim Siifyan es-Sevri (61. 161/778), Ibrahim b. Edhem (51. 161/778 [?]), Muafa b.
Imran (81. 185/801) ve Bisr el-Hafi (6l. 227/841) gibi bazi zahidler riyazetin
yontemlerinden olan aglig1 bir terbiye metodu olarak gérmemisler, yokluktan dolay1
acliga sabretmeyi tercih etmislerdir.®®® Dolayisiyla Muhasibi’nin bu noktada salt aglik
yerine orucu bir riydzet yontemi olarak tercih ettigi goriliir. O, oru¢ vasitasiyla
gerceklestirilen riyazetin ayni zamanda kulun Rabbine olan muhtagligini hissetme yolu
oldugunu sdylemekle bu diisiincesini psikolojik bir temele oturtur.®%°

Muhasibi’nin er-Ri‘adye’de aclik eksenli bir riyazetin kisilik egitimindeki
roliinden bahsetmemesi, el-Mekdsib’de ise aglig1 terbiye metodu olarak goéren ziihd ehli
karsisindaki tutumu, Kitdbu'’l-mesd’il fi’z-ziihd ve A ‘malii’l-kuliib’da konuyu yumusak
bir dille ele almas1 bu goriisiinde zaman zaman degisikliklerin oldugunu veya ilk
donemlerde agliktan orucu anladigini gostermektedir. el-Mekdsib’de orucun en iyi aglik
yontemi oldugunu belirtirken, er-Ri ‘dye’de ise orucun riyazet yoniine yer vermedigine
sahit olunur. Nitekim er-Ri ‘dye’ye manevi gelisim esnasinda ibadetten cok muhasebe ve
murakabeyi esas kabul eden bir yaklagimin hakim oldugu, ziihdiin ve riyazetin 6n plana
cikarilmadigi fark edilir. Muhasibi Kitabu 'I-mesd’il fi 'z-ziihd adl1 eserinde yeme ve i¢gme
konusunda insanlarin tabiatlar1 arasinda farkliligin oldugunu, bu sebepten dolay1 da

alimlerin ve ariflerin bu konuda muayyen bir goriisiiniin bulunmadigini iddia eder. O,

riyazette bile beslenme konusunda en uygun olanin hem miispet hem menfi anlamda

664 Muhasibi, el-Mekdsib, 66.

665 \Muhasibi, el-Mekdsib, 64-65.

666 Buhari, “Et‘ime”, 56; Tirmizi, “Kiyame”, 43; ibn Méce, “Styam”, 55.
667 Muhasibi, el-Mekdsib, 65.

668 Muhasibi, el-Mekdsib, 64.

669 Muhasibi, el-Mekdsib, 65.
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asiriliktan kaginmak oldugunu kesin bir dille ifade eder. Onun s6z konusu diisiincesi
“yiyiniz i¢iniz fakat israf etmeyiniz”®’® ayeti ile uyum icerisindedir.®’

Muhasibi’ye gore riyazette iken yeme-igmeyi azaltmakla kalplerden sehvet, hirs
ve haset gibi manevi problemler tamamen ortadan kalkmayabilir. Nitekim kisi bazen
ziihd ve vera‘in sadece yiyecek ve giyecegi azaltmak oldugu seklindeki diisiinceyi
benimsemek suretiyle kendisinin de doneminin en faziletli zahidlerinden biri oldugu
yanilgisina diisebilir. Dolayisiyla ona gore, boylesi tehlikeli bir durum ile kars1 karsiya

kalmis bir kimsenin hesabin sadece yeme-igme veya giyim-kusamla bitmeyecegini,

Allah’n kendisinden korkmayana da azap edecegini nefsine telkin etmesi gerekir.®’

3.13. Hakim et-Tirmizi'ye Gére Miicahede ve Riyazet

Tirmizi tipki Muhasibi’ye benzer sekilde miicdhedenin baslangic asamasinda
kisinin tezekkiir, marifet, ilim, siikiir ve sadakat gibi hususlar1 haiz olmas1 gerektigini
diisiiniir.°”® Tirmizi bu meziyetlerin kalpte tezahiir etmesi ve kalbin diger organlarin
yoneticisi konumunda olmasi hasebiyle miicdhedenin kalp ile olacagini belirtir. Durum
boyle olmakla birlikte o aklin ve marifetin kalbe olan hakimiyeti neticesinde kalbin
miicahedeye yonelecegini dile getirir.5"

Tirmizi’ye gore miicahede en genel anlamiyla nefsin hallerini ve nefsi mutlu kilan
hususlari tespit edip biitiin bunlarla irtibatin1 kesmek demektir. Boyle yapildig: takdirde
nefs kendini hapsedilmis gibi hisseder ve bundan dolay1 biiyiik bir hiizne gark olur. Bu
durum kisinin Allah’a yaklagmasina ve nihayetinde ilahi niira mazhar olmasima yol
acar.®” Bahsedilen ilahi nirr ise akil niru, hifz nfiru, fehm nfiru, ilim niru ve sekinet niru
seklindedir.5”® S6z konusu miicahede vasitasiyla elde edilen bu nirlar sayesinde nefste
alcalma ve sonme hali meydana gelir ve seytan dahi ondan uzaklagsma durumunda kalir.
Boylelikle kisi artik iyi amellere ydnelen bir kul mertebesine yiikselir.®”’

Tirmizi’nin anlayigina gore heva kulu Allah’tan uzaklastirdigindan nefsi tahrik

eden hevaya kars1 miicahede yoluyla direnmek gerekir. Zira ancak boylelikle kalp nefsin

670 Acraf, 7/31.

671 Erginli, Hdris Muhdsibi ve Nefis Kavrami, 170.

672 Muhasibi, “el-Halve”, 471.

673 Tirmizi, Riydzetii'n-nefs, 39, 42, 54; Tirmizi, Edebu n-nefs, 1993, 112.
674 Tirmizi, Riydzetii 'n-nefs, 36-37.

675 Tirmizi, Riydzetii’'n-nefs, 54.

676 Tirmizi, Riydzetii 'n-nefs, 39.

677 Tirmizi, Riydzetii 'n-nefs, 54.
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esareti altna girmekten korunmus olur.®”® Bu noktada o nefste bulunan sehvet
duygusunun oldiiriilmesi suretiyle tamamiyla ortadan kaldirilmasi hususuna dikkat ¢eker.
Tirmizi bununla miicahede ile asil hedeflenenin nefsin degil nefste bulunan sehevi
arzularin 6ldiiriilmesi oldugunu sdylemeye calisir. Ona gore bdylesi bir basariy1 gosterip,
bu biling diizeyine ulasan kulun gdziinii kirpmasi gibi gayr-1 ihtiyari bir sekilde
gerceklesen eylemleri dahi ibadet niteligi kazanir ve dolayisiyla biitiin yapip ettikleri amel
defterine sevap olarak kaydedilir.6”® Bu yorumundan hareketle onun miicihedeyi yalnizca
bir ara¢ degil ayn1 zamanda ecri biiyiik bir ibadet olarak degerlendigi s6ylenebilir.

Kalp miicahede yoluyla giicii ve otoritesi elinden alinan nefsin tahakkiimiinden
kurtulur. Bu durumda olan bir kalp melik olarak nefsin tahtina oturur ve kontrolii eline
alir. Artik ruh onun terclimani, akil veziri, emir ve nehiyler ise miilkii haline gelmis
olur.®® Bu asamaya ulasan kisi i¢in sonuglar itibariyle oldukca tehlikeli bir ihtimal s6z
konusudur. Bu nokta gézden kacirilip, ihtiyata uygun hareket edilmedigi takdirde nefsini
terbiye etmek i¢in gayret gdsteren bu kiginin biitiin ¢abasi1 bosa gidebilir. Buna gore nefsi
tanimayan, onun hallerini bilmeyenler nefslerini kontrol altina aldiklarini sanarak ihtiyati
terk ederler. Boylesi bir durumda teyakkuz halinde bulunan nefs onlarin bu zaaflarindan
istifadeyle kendilerine tekrar musallat olur. Iste bu asamadan sonra nefsle basa ¢ikmak
oldukga zordur.%8!

Nefs ve kalp arasinda batini boyutta cereyan eden bu miicadelede riyazet gibi
zahirde hayata gecirilecek birtakim uygulamalarla kalbe destek olunmasi gerekir. Aslinda
mutasavviflarin ¢gogunluguna goére de riyazet denilince akla ilk gelmesi gereken bu tarz
pratikleridir. Riyazeti nefsin her konudaki aliskanliklarin1 sonlandirma yontemi,®®? ahlaki
giizellestirme, bencilligi terk etme ve eziyete katlanabilme araci1®®® olarak kabul eden
Tirmizl’ye gore riyazet kapsaminda degerlendirilen uygulamalar rastgele ve gelisigiizel
degil belli bir sistem dahilinde hayata gegirilmelidir. Hakim et-Tirmizi’nin riyazet
ekseninde tespit ettigi bazi1 kaideler mevcuttur. Bunlar takdim tarzi onun s6z konusu

hususlar1 yalnizca teorik diizlemde degil pratik diizeyde de tecriibe ettigine isaret eden bir

678 Tirmizi, el-Mesd il, 61.

679 Tirmizi, Riydzetii 'n-nefs, 37-38.

880 Tirmizi, Mendzilu'I- ‘ibad, 8-9.

681 Tirmizi, Hatmu 'l-eviiya, 123; Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 224-225.

662 Tirmizi, Riydzetii 'n-nefs, 75.

683 Hakim et-Tirmizi, Keyfivetii s-siiliik ild rabbi’l- ‘dlemin (Beyrut: Dari’1-Kiitiibi’l-[Imiyye, 2007), 42.
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niteligi haizdir. Tirmizi’nin bu dogrultudaki oOnerileri arasinda su hususlar yer

almaktadir:%*

“Miicahede mevzusunda yeni olan kisinin buna [riydzet yontemlerinden biri olan] orugla
baslamasi gerekir. O kimse Allah’a tevbe etmek maksadiyla araliksiz iki ay orug tutmalidir.
Nitekim Allah Teala Kur’an’da araliksiz iki ay orug tutanlarin tevbesini kabul edecegini
vadetmigtir. Daha sonra bu kisi oru¢ halinden iftar haline intikal edebilir. Bu durumda belli
parcalara ayirdig1 yiyeceginden az bir miktar yer. Eger giin icerisinde birka¢ defa yiyecek
olursa bu durumda o&gliniinii kiigiik pargalar halinde alir. Bu yontem midesini

doldurmasindan daha iyidir. (...) S6z konusu yontem hekimler tarafindan da kabul

gdrmiistiir. 5%

Yukaridaki ifadelerinden de anlasildigi tizere Tirmizi mutlak anlamda achigi bir
riyazet yontemi olarak degerlendirmemektedir. Onun yaklasimina gore orug¢ esnasinda
tecriibe edilen aglik da riyazetten sayilabilir. Tirmizi’nin beyanlarindan hareket
edildiginde onun nazarinda Siinnete uygun sekilde az yemekle iktifa edebilmeyi bir hayat
prensibi olarak benimseyip uygulamak riyadzet amaciyla belli bir siireligine a¢ kalmaktan
daha degerli ve sonu¢ alma bakimindan da daha etkili bir yontemdir.

Yukarida da beyan edildigi lizere Hakim et-Tirmizi’'nin nazarinda riyazetin en
onemli unsurlarindan biri olan az yemeyi aligkanlik haline getirmek ve orug¢ tutmak
suretiyle a¢ kalmak nefsin terbiyesi noktasinda biiyiik bir ehemmiyeti haizdir. Bununla
birlikte o, riyazette yeme-i¢gmenin yaninda evlenme, coluk ¢ocuk sahibi olma ve arkadas
edinme gibi hususlarin tiimiinde de ihtiya¢ miktariyla yetinmenin ve bunlara sahip
olurken bile smir1 agsan seving halinden kisinin kendini muhafaza etmesi gerektigini
savunur. Tirmizi bdyle bir riyazetin gerceklestirilmesi durumunda ancak nefsin
dizginlenebilecegini ve neticede az ile yetinmeyi dgrenecigini belirtir. %8

Hakim et-Tirmizi’nin riyazet ile alakali mutedil agiklamalarinin ve bunlarla
baglantili olan elestirilerinin kendisinden once ve yasadigi donemde getin ziihd
eylemlerine kalkisan, kendilerine evlenme vb. hususlar1 yasaklayan ziimrelere yonelik
oldugu soylenebilir. Mutasavviflar arasinda her donemde taraftar bulan s6z konusu
uygulamalarin aslinda insanin yaratilisina, maddi-manevi yapisina pek de uygun
olmadigini da ima eden Tirmizi bu izahlariyla pek ¢cok konudaki makul tavrini siirdiirmiis

olmaktadir. O, hangi eylemleri ne amacla icra etmek gerektigini ve bunlarin sonuglarinin

684 Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 225.

685 Tirmizi, Riydzetii 'n-nefs, 53.
686 Tirmizi, Riydzetii 'n-nefs, 76.
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neler olabilecegini sorgulayip ona gore hareket etmeyi uygun bulan bir anlayisa sahiptir.
Dini emirler yaninda akli ve tecriibeyi 6nemseyen bu tavriyla aslinda o daha ziyade diinya
hayatiyla ilgili pek ¢ok tasavvufi meselenin ¢oziimiinde metodolojisinde yararlanilmasi
gereken bir isimdir. Burada “diinya hayatiyla ilgili” ifadesi 6zellikle kullanilmistir. Zira
Tirmizi'nin gayba dair meselelerdeki goriislerine ve ulastig1 neticelere bu konulardaki

dayanaklarmin zay1flig1 itibariyle ihtiyatla yaklagsmak gerekir.%®’

3.9. Mubhasibi ile Hakim et-Tirmizi’nin Miicahede ve Riyazet Eksenindeki

Goriislerinin Mukayesesi

Muhésibi’nin ve Tirmizi’nin miicdhede ve riyazet anlayiglari ilim, marifet,
tezekkiir, sidk ve siikiir gibi kavramlarla baglantili olarak sekillendirilmistir. Bu itibarla
her ikisinde de bunlar miicahede ve riyazete yardime1 unsurlar olarak gériilmiislerdir.5®
Ortaya koyduklar1 beyanlardan hareketle gerek Muhasibi’nin gerekse Tirmizi’nin bu
baglamdaki diisiincelerinin olgunlagmasi siirecinde dinin asli kaynaklarinin ilgili
beyanlar1 yaninda sahsi tecriibelerinin de miihim bir rol oynadig1 anlasgilmaktadir. Zira

Mubhasibi ve Tirmizi nin dinin emirleri yaninda akla ve tecriibeye 6nem verdikleri bilinen

bir husustur.

Diger taraftan gerek Muhasibi gerekse Tirmizi miicahedenin “aklin”
rehberliginde gergeklesecegini belirtirler. Tirmizi bu noktada Muhéasibi’den farkli olarak
bu stirecte kalbin de islevselligine dikkat ¢ekerek kalbin akildan aldigi komutla diger
organlar1 miicahedeye sevk ettigini belirtir. Kendisi bu dogrultudaki kanaatlerini Hz.

Peygamber’in ilgili hadisleriyle temellendirir.®8®

Her iki stfi Kur’an’da zikredilen ayetlerden hareketle insan1 hataya sevk eden
nefsin hevasina karsi etkili bir miicahedenin nefsi itham etmek ve onu siki sikiya kontrol
altinda tutmak gibi hususlarla miimkiin olacagini belirtirler. Onlarin bu konuda ortak

kanaatlere sahip olmalari istifade ettikleri kaynaklarin miisterek olusuyla izah edilebilir.

Muhasibi ve Tirmizi’nin miicdhede esnasinda Ozellikle nefsin marifeti

hususunda ortaya koyduklar1 ifadeler dikkat c¢ekicidir. Onlarin bu tutumu yasadiklar

687 Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 226-227.

688 py. Muhasibi, er-Ri ‘dye, 250; Muhasibi, Md iyyetu’l- ‘akl, 237; Tirmizi, Riydzetii 'n-nefs, 39; Tirmizi,
Edebu’n-nefs, 1993, 112.
689 Muhasibi, er-Ri ‘dye, 250-252; Muhasibi, Ma iyyetu’l- ‘akl, 237; Tirmizi, Riydzetii 'n-nefs, 36-37.
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donemde tasavvufun dogrudan dogruya insana yoneldiginin de altin1 ¢izmis olmaktadir.
Siileyman ed-Darani ve Ziinntin el-Misri gibi stfilerin de bu konuya énem vermeleri®®
tasavvufl diisiincenin ziihd hayatinkinden farkli olarak yalnizca bir hayat tarzin1 geri
getirmeye yonelik olarak gelismedigini, bu hayat tarzim1i geri getirecek insanin
egitilebilmesi i¢in kendini tanimasi gerektigine vurgu yaptigini gostermektedir. Ziihd
doneminde belli belirsiz bir sekilde var olan bu egilim, “Tasavvuf Donemi” olarak
adlandirilan Klasik Dénem’de tasavvufi diisiincenin temel meselesi haline gelmis,
Muhasibi ve Tirmizi’nin yasadiklari donemde oldugu gibi onlardan sonra yasayan
stfilerde de artarak devam etmistir. Allah’in marifeti (marifetullah) ve ozellikle
miicdhede esnasindaki nefsin marifeti eksenini ortaya koyan mutasavviflar, bununla
Allah Teéla’nin rublbiyetinin geregince takdir edilmesi ve Onun karsisinda kul olarak

insanin yerli yerine oturtulmasi geregini hatirlatma ihtiyact duymuslardir.®%

Her iki sGfinin ortaklaga dile getirdikleri ve bilhassa dikkat c¢ektikleri
hakikatlerden bir digeri ise nefsin 6ldiiriillemez olusudur. Zira fitrl olgular yok edilemez
bir mahiyeti haizdir. Bu itibarla onlara gore nefs her ne kadar biitiliniiyle islevsiz hale
getirilemez ise de dizginlenerek kontrolii kalbe ve akla verilebilir. Bunun yolu ise
“riyazet’tir. Riyazet sayesinde nefsin tahrik edicilik vasfi ortadan kaldirilip nefsin
giiclinlin kirilmasi saglanir ve boylelikle nefs tahakkiim kuran degil tahakkiim altina
alinmis bir latifeye doniisiir. Onlara gore nefsi riyazet yoluyla dizginlemek nefse agir
geleceginden kulun bu noktada basariya ulasabilmesi i¢in belli bir sistem déhilinde
hareket etmesi tavsiyesinde bulunurlar. Boyle hareket edildigi takdirde nefs terbiye

edilerek yaratilis amacina uygun bir islevsellige kavusturulmus olur.

Bir¢ok konuda oldugu gibi riyazet konusunda da mutedil bir yaklagim sergileyen
Muhasibi ve Tirmizi kimi zahidlerin riyazetteki agligit ve oru¢ tutma mevzusunu
abarttiklarini, bunu belli bir zamanla sinirli tutmadiklarini ve boylelikle kendilerine zarar

dahi verdiklerini belirterek elestirilerini dile getirirler.

69 Bk. Ebi Nuaym, Hilye, 9/266, 270, 342, 350, 10/124.
691 Erginli, Hdris Muhdsibi ve Nefis Kavrami, 208-209.
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3.14. Muhasibi’'ye Gore Uzlet ve Halvet
Muhasibi’nin farkli eserlerinde ortaya koydugu beyanlardan hareketle onun genel

t692

olarak stfiler tarafindan ayni anlama gelecek sekilde kullanilan uzlet ve halvet®™* arasinda

bir fark gozettigi soylenebilir. Buna gore onun terminolojisinde uzlet nispeten daha genel,
halvet ise daha dar bir anlam ifade edecek sekilde kullanilmaktadir.%

Muhasibi’nin nazarinda manevi anlamda arinmanin, ilerlemenin ve kurtulusun
vasitalarindan biri halkla bir arada bulunmaktan sakinmaktir. Zira haddi asma ve giinaha
girme noktasinda halkla muaseretin tesvik edici bir 6zelligi s6z konusudur. Bununla
birlikte insanlar ¢ogunlukla bu durumu fark edemezler. Oysa vera“ sahibi olup nefs
muhasebesiyle mesgul olan kimseler bu tehlikenin ayirdina varirlar. Bu 6zelligi haiz
olanlar halktan gelebilecek sikintilardan emin olabilmek amaciyla yalnizca iki grup
insanla iligkilerini siirdiiriirler. Bunlardan birincisi iyilik ve takva hususunda kisiye
yardimei olanlar, digeri ise diinyevi islerde insana destek saglayanlardir.®®* Bu noktada
dahi teyakkuzla hareket eden Muhasibi, s6ziinii ettigi kimselerle yapilan dini sohbetlerin
de fitnelerden silim olmayabilecegi uyarisinda bulunur.%®® Dolayisiyla kisi hangi
toplulugun kendisine yarar sagladigini, hangi toplulugun kendisine zarar verdigi
hususunda oldukca dikkatli davranmalidir. Muhasibi’ye gore kendisine zarar1 dokunma
ihtimali bulunan herkesten kisinin bir an dnce uzaklasmasi gerekir.5%

Muhasibi’nin uzlet baglaminda 6nem atfettigi bir diger uygulama sessizliktir.
Zikirle birlikte manevi yolculugun en miithim araclarindan biri durumunda olan
tefekkiiriin icra edilebilmesinin temel sart1 olan sessizlik bu yoniiyle Muhasibi’nin egitim
yonteminin asli unsurlarindan biri olarak belirlenmis olmalidir. Bu kapsamda Muhasibi
nefsin kendisi ile konusan bir muhatap bulamadigi durumlarda zorunlu olarak sessizlige
blirtindiiglinii, bu durumun uzamasi1 halinde maddi sessizligin manevi anlamdaki

sessizlige donilisecegini, bir baska ifadeyle tefekkiire kapi aralayacagini sdyler. Boylesi

692 Halvet, haramlardan korunmak ve daha giizel ibadet etmek i¢in kimsenin olmadig1 issiz yerlerde

yasami siirdiirmeyi tercih etmek anlaminda bir tasavvuf terimi olarak kullanilmaktadir. [Sevki Ali
Omer, “el-Halve”, Mevsu ‘atii 't-tasavvufi’l-Islami (Kahire: Darii’1-Kiitiibi’l-Misriyye, 2012), 8/344-
345.]

693 Haris el-Muhasibi, en-Nesd 'ih, thk. Abdiilkadir Ahmed At (Beyrut: Darii’1-Kiitiibi’1-Iimiyye, 1986),
104.

694 Haris el-Muhasibi, en-Nesd 'ik, 104.

695 Haris el-Muhasibi, er-Ri ‘aye li hukikillah, thk. Abdiilkadir Ahmed Ata (Beyrut: Darii’l-Kiitiibi’l-
[lmiyye, 2010), 378. (Muhasibi burada halvet kelimesi yerine evden disar1 ¢ikmama seklindeki
kullanimi tercih etmistir)

696 Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 364-374.
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bir hali tecriibe eden kimse o zamana kadar islemis oldugu bir¢ok hatanin farkina varir,
batila dalip gitmis oldugunu anlar ve biitiin bunlardan vazge¢cmedigi takdirde Rabbinin
gazabimma maruz kalacagini manen goriir. Muhasibi’ye goére bu durum nefsin iyice
yumusayip giinahlarini itiraf ederek kurtulus yolu hakkindaki gafletini kabul edinceye
kadar siirer. Nihayet nefs bu itirafi yapinca artik yapacagi tek sey o zamana kadar iglemis
oldugu giinahlarin ¢oklugunu ve biiyiikliigiinii diistinmek olacaktir. Bunun ardindan kul
arkadaslari, ailesi, yakinlar1 ve dostlar1 gibi kendisini sehvete ve glinahlara tesvik eden
herkesi tespit edecek, bunlarin tamami ile iliskilerini koparacak ve onlardan
uzaklasacaktir.®®’” Burada Muhasibi’nin “uzaklasma”y1 maddi degil manevi anlamda
kullandig1 vurgulanmalidir. Zira onun anlayisina gére bir miiminin insanlardan selami
kesmesi ve onlara kars1 yerine getirmesi gereken vazifeleri aksatmasi diisiiniilemez.®%
Dolayisiyla burada kastedilen kalbi irtibati koparmaktir.

Muhaésibi’ye gore uzletin geregine uygun sekilde icrasi ve bununla amaglanan asil
husus olan nefsin inadin1 kirmanin yolu riyazetin unsurlarindan olan orug tutmaktir.5%
Zira orug nefsin tabiatinda mevcut olan ve yemekle kuvvet kazanan giicleri yok etmekle
birlikte kisinin glinahlara olan meyli varligini siirdiiriir. Nefsin terbiyesi hususunda oruca
ilaveten iftarda ve sahurda az yemek suretiyle yemegi azaltmak bir diger yontemdir.
Kararl bir sekilde bu tavir devam ettirildiginde nefs boyun eger ve neticede kendisine
yonelik uyarilar tesiri onun iizerinde goézlemlenmeye baslar. Bu noktada kisi nefse
uyguladigi tazyiki artirdig: takdirde nefs mukabelede bulunacaktir. Iste bu anda Allah’in
azabini hatirlatmak, reddetmesi durumunda sonunun kétii olacagini ve ilahi gazaba maruz
kalacagi bildirmek sonug alic1 olacaktir.’®

Mubhasibi yukarida sozii edilen tefekkiire miicdhedenin eslik etmesi durumunda
kiside “halvet”e yonelik bir arzunun olusacagini sdyler. Halvet uygulamasinin akabinde
kiside ziihdiin esaslar1 olarak kabul edilen birtakim manevi hususiyetler (flininun min
ustili’z-ziihdi fi’d-diinyd) ortaya c¢ikar. Bunlar dylesine mithim ve elde edilmesi zor

niteliklerdir ki halvet haricinde kazanilmasi arzu edilecek olsalar yogun bir ¢abay1 gerekli

kilarlar. Ayrica bunlara ulasmak miimkiin olsa dahi kisiye saglayacaklar faydalar sinirh

697 Haris el-Muhasibi, Bed 'u men endbe ildlldh, thk. Abdiilkadir Ahmed Ata (Beyrut: Darii’1-Kiitiibi’l-

[Imiyye, 1986), 335-336.
698 Muhasibi, en-Nesa i, 104.
699 Riyazet, nefsi egitip terbiye etmek iizere onu ag, susuz ve meylettigi seylerden mahrum birakmaya
denir. Nefsin ibadete aligmasi igin onu egitmek de riyazettir. [Omer, “el-Halve”, 8/348; Ethem
Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii (Ankara: Otto Yayin, 2014), 402.]

700 Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, 336-337.
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kalir. Dolayisiyla halvet sozii edilen siireci hizlandirdig1 gibi sonucu da ¢ok daha etkili
kilma 6zelligini haizdir. Zor ve sikintili bir evrenin sonrasinda ulasilan halvet durumu ve
bunun sevilerek icra edilen bir hale doniismesi neticesinde kisiye kendisiyle Rabbi
arasindaki biitiin eylemlerinde ve sozlerinde “ihlas ve sidk™1 gdzeten bir tavir hakim
olur.™!

Ozellikle tasavvufi terbiye ile alakali ydntemlerin hemen biitiin boyutlarryla
belirlenip uygulanmaya basladiklar1 donem sonrasinda ¢esitli stfiler tarafindan halvet
konusu ekseninde ortaya konulan kaidelerin birgoguna Muhasibi’de rastlanmaz. Bu
dogrultuda 6rnegin Hz. Peygamber’in “Kim kirk giin Allah’a kars1 ihlasla kulluk ederse,
Allah da kalbinden diline hikmet pinarlar akitir”’%? seklindeki hadisi ve Hz. Miisa’nin
Thr’daki kirk giinliik Allah ile olan 6zel goériismesinden esinlenerek halveti kirk giine
hasretmelerine’® benzer yaklasimlari Muhasibi’de bulmak olas1 degildir. Durum béyle
olmakla birlikte o, kisinin kendini manen tedavi edip iradesinin giiglendigine kanaat
getirecegi bir vakte kadar halveti 6nermektedir. Zira ona gore manevi agidan zayif olan
bir insan bu halvet sayesinde kendisini Allah’tan uzaklastiran amillerden salim kalarak

bunlarla mukavemet edebilme hususunda direng kazanir.”%

3.15. Hakim et-Tirmizi'ye Gore Uzlet ve Halvet

Hakim et-Tirmizi uzlet ve halvet kavramlarini zaman zaman ayni anlama gelecek
sekilde kullanmakla birlikte esasen o ifade ettikleri hususlar bakimindan bunlar arasinda
bir fark bulunduguna isaret eden beyanlara da eserlerinde yer vermektedir. Tirmizi uzlet
ve halvetin gerekli olusunu Allah’a yakinlik ekseninde temellendirmeye ¢alisir. Buradan
hareketle o, tipk: diger pek ¢ok sifi gibi, halkla birlikteligin insanin manevi anlamda
terakkisine mani olan en etkili engellerden biri oldugunu disiiniir. Tirmizi’nin bu
kapsamdaki degerlendirmelerini 6zgiin kilan yonlerden biri ise onun halktan uzak
kalmay1 basarabilenlerin yalnizca manevi anlamda degil ayn1 zamanda maddi anlamda
da ilerleyeceklerini sdylemis olmasidir. Bu ifadeyle kastettigi hususun tayini noktasinda

kesin bir dil kullanmak miimkiin degildir. Ote yandan, tipki Muhasibi’de oldugu gibi

01 Haris el-Muhasibi, “Kitabii’l-Halve ve’t-tenakkul ve derdcati’l-‘abidin”, nsr. Abduh Halife el-Yes0’1,

Mecelletu’l-Mesrik 49/4 (1955), 8.

792 Eb Bekr Abdullah b. Muhammed ibn Ebd Seybe, el-Musannef fi’l-ehddis ve l-dsdr, nsr. Kemal
Yisuf el-Hit (Beyrut: y.y., 1409), 34344; Ali el-Muttaki, Kenzii’'l- ‘ummal fi siineni’l-akval ve’l-ef"dl,
ngr. Bekri Hayyani-Saffet Sekka (Beyrut, 1969), 5271.

703 BK. A‘raf, 7/142.

704" Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 362-363.
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Tirmizi’de de dinin temel esaslarina riayet noktasindaki hassasiyet gbézden
kagmamaktadir. Nitekim ilgili beyanlarindan anlasildig1 kadariyla o halktan uzaklagmay1
maddi degil kalbi boyutta gerceklestirilmesi gereken bir eylem olarak goriir. Dolayisiyla
onun s6z konusu beyanlarinin insanin zahiri olarak halkla olan temasina son vermesi ve
onlara kars1 yerine getirmesi gereken asgari dini vazifelerini aksatmasi seklinde
anlasiimamas1 gerekir.’® Tirmizi’nin bu yaklasimi kendisinin muasir1 olan ve bir
kismiyla goriistiikleri bilinen Melameti diisiincenin Onciilerine ait goriislerle de belli
diizeyde paralellik arz etmektedir.’%

Hakim et-Tirmizi manevi anlamda arinma ve olgunlasma amaci tastyan bir uzlet
hayat1 esnasinda kisinin iki sarta Ozenle riayet etmesi gerektigini sOyler. Nitelikleri
itibariyle birbirinden farkli gibi géziiken bu iki husus esasen birbirini tamamlayiciliklar
bulunan uygulamalardir. Bunlardan birincisi uzlet siiresince olabildigince gozlerden irak
kalmak ve bu amag¢ dogrultusunda gerekli tedbirleri almaktir. Sayet yalnizhig: ihlal
edilmesi s6z konusu ise bu durumda ilgilileri uyarmak ve uygun bir yontemle onlarin
ziyaretlerine engel olmak gerekir. Aksi takdirde, Tirmiz1’ye gore, ortada biiyiik bir tehlike
var demektir. Zira bu durumdaki bir kimse i¢ diinyasina odaklanip yalnizligin kendisine
saglayacagi imkanlardan istifade yerine insanlarla olan diyalogunu siirdiirmekle asil
hedefini ifsa etmis olmaktadir. Bu da birgok sifiye gore manevi ilerleme yolundaki en
bliyiik engel durumunda olan gohret ve riyaset arzusudur. Tirmizi bu halin devami
durumunda kisinin Allah’in kapisindan kovulmasi ve neticede helak olmasi ihtimalinin
cok gii¢lii oldugunu sdyler. Hakim et-Tirmizi nin uzlet esnasinda titizlikle riayet edilmesi
gerektigini ifade ettigi ikinci husus ise zikirdir. Bir 6nceki madde ile baglantili olmak
tizere, Tirmizi tarafindan zikir nefsin olasi sikintilarina karsi bu asamada en biiyiik
koruyucu ve manevi anlamdaki ilerlemenin en giiglii arac1 olarak degerlendirilir.”%’

Yukarida da ifade edildigi lizere zaman zaman ayn1 anlamda kullandig1 kavramlar
arasinda bazen belli bir fark gézeten Hakim et-Tirmizi’nin “halvet” ifadesini kullanmak
suretiyle dile getirdigi hususlardan bazilar1 kelimenin sonraki donemlerde isaret ettigi
manay1 oldugu gibi veren bir 6zellik arz eder. Bu dogrultuda o “halvet”i Allah’a
yaklastirma 6zelligi bulunan bir uygulama olarak nitelendirir. Boyle olmasi sebebiyle de

Allah’a dogru ilerlemek isteyenlerin halvete girmeleri gerektigini sdyler. Tirmizi halvetin

95 Tirmizi, Keyfivetii’s-siiliik ild rabbi’l- ‘dlemin, 13-14.
706 sara Sviri, Perspectives On Early Islamic Mysticism (New York: Routledge, 2020), 15.

07 Tirmizi, Keyfivetii 's-siilitk ild rabbi’l- ‘dlemin, 14.
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manevi yolculugun zorunlu bilesenlerinden biri oldugunu belirtmekle kalmaz nasil ifa
edilecegi hususunda da sahsina 6zgii goriisler ortaya koyar. Tirmizi ¢esitli 6n hazirliklarin
tamamlanmasmin ardindan halvet esnasinda yasanan manevi haller ve psikolojik
durumlar hakkinda hayli detay iceren tasvirler gergeklestirir. Son derece canli ve
etkileyici bir muhtevaya sahip olan bu beyanlar kitaplardan ya da sohbetlerden edinilen
siradan  bilgiler olarak degil bizatihi tecriibeye dayali aktarimlar olarak
degerlendirilmelidir.’%®

Hakim et-Tirmizi halvetin sadece seyr u siilikun ilk donemlerinde
gergeklestirilmesi gerektigini ifade eder. O, halvete girmeye karar vermis olan bir
kimsenin Oncelikle halvette gecirecegi zaman dilimi icerisinde kendisine lazim olacak
taharet, namaz ve orug gibi temel dini bilgileri 6grenmesi gerektigini sdyler. Dinin zahiri
boyutu ile alakali bu bilgilerin yaninda o batini boyutla ilgili olan siikiir, amel, vera‘, ziihd
ve tevekkiil hakkinda da yeterli bilginin sart oldugunu dile getirir.”° Bilgiyle alakali bu
zihinsel hazirlik sonrasinda, Hakim et-Tirmizi kisinin bir miiddet riyazet yapmasi
gerektigini savunur. Akabinde bedensel bir hazirlig1 da gerekli goriir. Onun riyazet bashigi
altinda isaret ettigi cesitli uygulamalarin amaci kisinin ahlakini giizellestirmek, bencilligi
terk etmesini ve mihnete katlanmasini saglamaktir.’1°

Miirsidin/rehberin halvet baglaminda gerekli olup olmadigina dair kanaati de
Tirmizi’ye 0Ozgii goriislerden bir digerini teskil etmektedir. Onun beyanlarindan
anlasildig1 kadariyla, esasen halvet her iki sekilde de gerceklestirilmesi miimkiin olan bir
uygulamadir. Bununla birlikte bu bir tercih konusu da degildir. Zira Tirmizi’ye gore belli
sartlar gozetilerek kisinin halvete rehberli ya da rehbersiz girisine karar verilebilir. Buna
gore halvete girecek olan kisi ¢ogunlukla vesvese ve vehimlere yenik diisen bir fitrata

sahipse onun mutlaka arif bir rehberin kontroliinde halvete girmesi gerekir.”*! Bdyle bir

708 Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 239.
709

710
711

Tirmizl, Keyfiyetii’s-siiliik ild rabbi’l- ‘dlemin, 15.

Tirmizi, Keyfiyetii s-siiliik ila rabbi’l- ‘alemin, 14.

Gazzali bu yoldaki rehberin pozisyonunu tabiplerle karsilagtirmis, hastanin hekim gozetiminde ilag
almas1 gerektigi gibi halvet ve riyazetin de bu isin erbabimin kontroliinde yapilmas: gerektigini
sdylemistir (/hyd’, 3, 59). Usulsiiz yapilan halvet agir riyazetler kAmil insan olmay1 saglamadig1 gibi
beden ve ruh sagliginin, akli dengenin bozulmasina, batil inanglara sapilmasina sebep olabilir [Eba
Hamid Muhammed el-Gazzali, [hyd u ‘uliimi’d-din (Kahire: y.y., 1332), 3/19; Ebti Zeyd Veliyyiiddin
Abdurrahman b. Muhammed b. Muhammed b. Muhammed b. Hasen el-Hadrami el-Magribi et-Tnisi
fbn Haldbn, S$ifdii’s-sd’il ve tehzibii’l-mesa’il, thk. Muhammed Muti‘ el-Hafiz (Beyrut-Suriye:
Daru’l-Fikr, 1996), 35; Siilleyman Uludag, “Riyazet”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi
(istanbul: TDV Yayinlar1, 2008), 35/143].
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rehber bulunmadig takdirde ise halvete girmesi uygun degildir.”*? Tirmizi halvete girmek
isteyenin evin diginda halktan uzak bir mekani tercih etmesi gerektigini sdyler. Nitekim
uzlette oldugu gibi halvette de kastolunan, insanlarla muasereti terk etmektir. Durum
boyle olmakla birlikte bununla mutlak manada evden uzaklasma degil insanlarin s6z ve
eylemlerinden soyutlanma kastedilmektedir.”*3

Daha ziyade tarikatlarin tesekkiilii sonrasinda belli yapilar tarafindan fazlasiyla
Oonemsenen ve bu dogrultuda cesitli detaylar1 ile alakali kaideleri belirlenen halvet
uygulamasina yonelik Hakim et-Tirmizi tarafindan ortaya konulan beyanlar, doneminde
yasamis olan diger miellif sifilerden onu farkli kilan en 6nemli hususlardan biri
durumundadir. Bu dogrultuda Tirmizi halvetin hemen her asamasiyla alakali esaslar
belirlemistir. Bunlardan bir kismi -yukarida detaylar1 aktarildigi iizere- halvet dncesiyle
ilgiliyken 6nemli bir boliimii de halvet esnasinda riayet edilmesi gereken kurallara
dairdir. Halvete girildikten sonra beslenmenin nasil olmas1 gerektigi hakkinda ayrintili
beyanlar ortaya koyan Tirmizi belirlenen siire icerisinde 6zellikle yagl yiyeceklerin
tercih edilmesini, ancak bunlarin hayvansal yaglar olmamasina 6zen gosterilmesini
sOyler. Gida tiiketimi noktasinda o orta yolun tercih edilmesini ne fazla tok ne de fazla a¢
kalinmamasini 6giitler. Ona goére bu konuda ifrat ve tefrite diismek kisinin bos hayallere
ve hezeyanlara kapilmasina sebebiyet verir ki bu arzu edilen bir durum degildir.”*

Halvetten umulan faydanin hasil olabilmesi tiiketilen gidalarin niteligine ve
niceligine baglh oldugu gibi bu siiregte yogunluklu sekilde mesgul olunan amellerle de
dogrudan irtibatlidir. Tirmizi’nin bu noktada one ¢ikardigi amel zikirdir. O halvette
yapilacak zikrin mahiyeti hakkinda net ifadeler kullanmaz ve “kisi haline hangi zikir
cesidini miinasip goriiyorsa onunla zikrine devam etmelidir” demek suretiyle bunu halvet
ehlinin tasarrufuna birakir. Bununla beraber o kendi manevi tecriibelerinden hareketle
zikirde “Allah” lafzinin tercih edilmesini tavsiye eder ve bu faaliyet esnasinda goriilecek
olan c¢irkin hayallerin saliki mesgul edip dikkatini dagitmamasi hususunda uyarilarda
bulunur. O, halvet esnasinda zikre devam edildigi miiddetce ¢esitli varidatin s6z konusu

olacagini bunlardan bir kisminin melek, bir kisminin da seytan kaynakli olduguna

"2 Tirmizi, Keyfivetii 's-siilitk ild rabbi’l- ‘dlemin, 13.

"3 Tirmizi, Keyfivetii 's-siilik ild rabbi’l-‘Glemin, 14.

"4 Tirmiz, Keyfivetii 's-siilitk ild rabbi’l- ‘dlemin, 14.
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dikkatleri ¢eker ve her ne olursa olsun bunlara takilmamak ve zikre devam etmek
gerektigini belirtir.”*®

Halvette terakki gosterebilmek i¢in zikrin gerekli oldugunu ifade eden Tirmizi, bu
sayede kisinin hayali kesif mertebesini gec¢ip maddeden miicerred mana alemine
ulagacagini belirtir. Bu durumun “mezkir” olan Allah’1n kula tecelli edecegi vakte kadar
devam etmesi gerektigini ifade eder. Zikre devam edildigi siirece meleklerin mertebeleri,
madeni taglarin mahiyeti, her bir tas hakkinda mevcut olan sirrin ne oldugu, zarar veya
fayda bakimindan o6zellikleri, yine bitkiler hakkinda malumat, hangi bitkinin neye
yaradig1 ve daha sonra hayvanlarin sirlar1 gibi tecelliler vuku bulacaktir. Iste bu sekilde
zikre devam edildikge kisinin yiikselisi de s6z konusu olacaktir.®

Ona gore halveti adab ve erkanina uygun bir sekilde geciren kimseye Allah Teala
Kendi fazl-u keremiyle birtakim ihsanlarda bulunur. Bunlarin ilki madde aleminde gizli
olan nesnelere ait perdenin agilmasidir. Oyle ki bir miiddet sonra halkin evlerinde yapip
ettikleri isler dahi halvette olan kisiye ayan olur. Fakat bu durum tehlikeden azade
degildir. Zira bu muttali olunan hususlarin asla kimseye anlatilmamasi icap eder. Tirmizi
bdyle bir tecelliye mazhar olan kisinin bu durumunun gercek bir kesif mi yoksa hayal mi
oldugunu anlayabilmesi i¢in o kimsenin bir sahsin veya bir fiilin kendisine gériinmesi
durumunda gozlerini kapatmasini onerir. Gozler kapandiktan sonra eger bu hal devam
ediyorsa bunun bir hayal oldugunun, devam etmiyor ve goriintli kayboluyorsa bu da onun
gercek bir kesif oldugunu gosterir.”*’

Uzleti ve daha dar manadaki halveti 6nemseyip bunlara dair kanaatlerini hayli
ayrintili bir sekilde ortaya koyan Tirmizi acisindan aslolan insanlardan uzaklasip halvete
girmek degil bilakis halkin igerisinde bulunup kalbi Allah ile beraber kilmak ve
insanlardan gelmesi muhtemel eziyetlere katlanmaktir. Onun bdylesi bir goriisi
seslendirmesinin arka planinda Hz. Peygamber’in “Her immetin bir ruhbanlhig: vardir,
benim iimmetimin ruhbanlig1 ise Allah yolunda cihad etmektir”’*® mealindeki hadisi yer
almaktadir. Buradan hareketle o ruhbanligin eski immetlere has bir durum oldugunu ve
bu timmetin ruhbanliginin cihadd oldugunu ifade eder. Bunun sebebinin ise Allah’in,

Muhammed (sav) timmetine kili¢ ile cihad etme ruhsati verdigi oldugunu sdyler. Bu

715
716
717

Tirmizi, Keyfiyetii s-siiliik ila rabbi’l- ‘dlemin, 14; Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 239.
Tirmizi, Keyfiyetii's-siiliik ild rabbi’l- ‘dlemin, 15-16.

Tirmizi, Keyfiyetii s-siiliik ila rabbi’l- ‘alemin, 15.

718 Ahmed b. Hanbel, Miisned, 13807.
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iimmete mensup olan bir kimse ya kiligla Allah’a kars1 diigmanlik besleyenlerin boynunu
vuracak ya da bu ugurda canindan feragat edip sehid olacaktir. Dolayisiyla kisinin halktan
uzak 1ss1z yerlere ¢ekilerek kendini Allah’a adadig1 zehabina kaptirmasi yanlistir. Ayrica
bu baglamda Tirmizi sifiler arasinda genel itibariyle kabul goren benzer gayelerle
seyahat etmeyi de dogru bir davranis olarak gérmez. "t

Halveti tasavvufi hayatin sadece baslangi¢ evresi icin gerekli goriip aslolanin
halkin arasinda bulunmak oldugunu savunan Tirmizi bu yéniiyle ibrahim b. Edhem ve
Fudayl b. Iyaz gibi kendisinden once yasamis ve halveti dnemseyip tavsiye eden

sozleriyle taninmig olan zahidlere muhalefet etmis olmaktadir.”?

3.16. Muhasibi ve Tirmizi'nin Uzlet ve Halvet Anlayislarinin

Karsilagtirilmasi

Insanin manevi boyutuna yonelik bir egitim metodu olarak halktan uzak yasama
tavrina biitiin dinlerde ve mistik sistemlerde rastlanmaktadir.”?! Bu tiir uygulamalara yer
veren geleneklerde s6z konusu pratikler ruhsal olgunluga ulasma ve armmanin
araglarindan biri olarak telakki edilir. Biitiin bu geleneklerde uzletin birbirini tamamlayici
iki 6nemli karakteristigi mevcuttur. Bunlar sosyal ¢evreden ve diinya tutkularindan elden
geldigince uzaklasmak suretiyle teemmiil ve istigrakla ruhsal aydinlanmay1
gerceklestirmektir.”?? Durum bdyle olmakla birlikte Muhasibi ve Tirmizi basta olmak
tizere genel manada ilk zahidler ve onlarin takipgileri olan sonraki stfiler manevi
gelisimleri noktasinda uzleti 6nemli bir ara¢ olarak kabul ederlerken Hz. Peygamber’i
ornek almiglardir.

Muhasibi ve Tirmizi’nin uzlet ve halvet konusundaki beyanlar1 kanaatlerinin
miisterek gerekgeler tizerinden sekillendigine isaret etmektedir. Bu dogrultuda onlar belli
sinirlar gdzetilmeksizin halkla i¢ i¢ge olmanin manevi agidan gelisimi hedefleyen bireyler
icin maddi ve manevi yonden mubhtelif sikintilara sebep olacagini savunurlar. Miiminin
ahiret oncelikli bir hayat anlayisina sahip olmasini engelleyerek diinyaya meyletmesine

sebebiyet vermesi ve dolayisiyla Allah’tan uzaklastirmasi bu durumun en tehlikeli

"9 Hakim et-Tirmizi, Nevadiru l-usiil fi ma ‘rifeti ehddisi r-Rasiil, thk. Mustafa Abdiilkadir Ata (Beyrut:

Darii’1-Kiitiibi’I-ilmiyye, 1992), 1/292.
Siileyman Uludag, “Halvet”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yaynlari,
1997), 15/15/387; Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayist, 240-241.

2l Sinasi Giindiiz, “Uzlet”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlar1, 2012),
42/255.

22 Giindiiz, “Uzlet”, 42/255.
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neticeleri olarak onlar tarafindan 6ne ¢ikarilmistir. Bununla birlikte her iki miitefekkir
de bahse konu terkin esas itibariyle kalple gerceklestirilmesi gerektigi, dinin zorunlu
kildigi bir iligki tlriiniin  devam ettirilmesinin  zorunlu oldugu noktasinda
hemfikirdirler.”?® Bir baska deyisle, bu goriislerini dini bir zemin iizerine temellendirme
endiseleri agir basan her iki miitefekkir kisinin mensubu oldugu cemiyetin onu Allah’1
zikretmekten ve yiice yaraticinin buyruklarmma uygun hareket etmekten alikoymasi
durumunda iman selameti i¢in uzaklasmayi tavsiye ederler.’?*

Muhasibi ve Tirmizi’nin bilinen anlamiyla uzlete ¢ekilen kisinin yerine getirmesi
gereken vazifelerle alakali olarak dile getirdikleri hususlar da ana hatlart itibariyle
benzerdir. Bu itibarla onlar uzlete ¢ekilen kisinin birtakim kurallara uymasi, bu
uygulamayla hedeflenen 6zel amaclar1 gerceklestirme dogrultusunda belirli bir program
ve disipline gore yasamasi gerektigine vurgu yaparlar. Detay kabul edilebilecek birtakim
hususlarda aralarinda bazi farkliliklar bulunmakla birlikte genel olarak onlarin nazarinda
uzlet yasantisinda uyulmasi gereken kurallarin basinda sessizlik, tefekkiir, zikir, ibadet,
orug, nefs tezkiyesi ve sebat gelmektedir. Anlasildig1 kadartyla bu kurallar genellikle
insanlarin kisisel arzu ve ihtiraslarini kirma, onlar1 teslimiyet, tevazu ve algak goniilliiliige
tesvik etme amacina yoneliktir.’%

Muhasibi ve Tirmizi’nin zaman zaman ayni anlama gelecek sekilde kullandiklari,
bazen de her birine 6zel bir mana yiikleyerek daha dar bir ¢cercevede degerlendirdikleri
uzlet ve halvetin onlarin nazarindaki sinirlarmi net bir sekilde belirlemek miimkiin
olmamakla birlikte kimi metinlerde kullandiklar1 vurgulu ifadelerden hareketle bunlar
arasinda miiphem tarzda da olsa bir ayrim yapilabilmektedir. Bu dogrultudaki

beyanlarindan bazilarinda onlar manevi-ruhi gelisim agisindan deger atfettikleri halktan

23 BK. Muhasibi, en-Nesd ik, 104; Tirmizi, Keyfivetii ’s-siiliik ild rabbi’l- ‘dlemin, 13-14.

2% Gazzali bu tiir halveti sOyle tasvir eder: Salik, dis diinyaya ait bilgilerin géz ve kulak gibi duyu
organlarindan zihne gelmesini 6nlemek icin tek basina karanlik bir odaya girer. Bdyle bir yer
bulamazsa bir ortiiyle basini orterek dig diinya ile olan temasini keser. O zaman Hakk’1n hitabini isitir
ve ilahi tecellileri temasa eder. Hz. Peygamber’e, “Ey ortiinen” (Miizzemmil, 73/1); “Ey biiriinen”
(Miiddessir, 74/1) seklinde hitap edilmis olmas1 marifetin bu yolla elde edilebilecegini gosterir (Ebl
Hamid Muhammed el-Gazzali, [hyd i ‘uliimi’d-din (Kahire: y.y., 1332), 3/74). Bu tiir halvetin gayesi
ruhu arindirmak suretiyle mérifet ve kesfe hazirlanmaktir. Gazzali, halvete ve inzivaya ¢ekilmenin
faydalarin1 anlatirken bu durumda insanin daha ¢ok ve daha ihlash ibadet edecegini, riya, giybet ve
yalan gibi gilinahlardan korunabilecegini, fitne ve fesattan uzak kalabilecegini, halkin eza ve
cefasindan kurtulabilecegini, halktan bir beklentisinin olmayacagini sdyler [ Ebd Hamid Muhammed
el-Gazzali, fhyd i ‘uliimi’d-din (Kahire: y.y., 1332), 2/223-235; Siileyman Uludag, “Halvet”, Tiirkiye
Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 1997), 15/387].

25 Bk. Muhasibi, en-Nesd ik, 104; Tirmizi, Keyfivetii s-siiliik ild rabbi’l- ‘dlemin, 13-14.
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kalbi alakay1 keserek yasama tavri yaninda belli bir siireligine bedenen de uzaklagmay1
ifade eden “halvet”i de nemseyen bir yaklasima sahip olduklar1 sdylenmelidir.

Ozel manastyla halvet hakkinda birtakim kurallar belirledikleri goriilen Muhasibi
ile Tirmizi’nin bu kapsamdaki beyanlar1 sonraki stfilerin ortaya koyduklar1 goriislerle
siirl bir benzerlige sahiptir. Bu dogrultuda 6rnegin daha sonralar1 genellikle kirk giin
olarak belirlenen halvet miiddeti hakkinda herhangi bir rakam telaffuz etmezler. Yine
sonraki donemlerde kaleme alinan tasavvufi metinlerde halvet uygulamasinin dini
dayanag1 noktasinda Hz. Peygamber’in peygamber olarak gonderilmeden once Hira
Magarasi’nda zaman zaman gerceklestirdigi inziva hayatinin Muhasibi ve Tirmizi
tarafindan bir delil olarak takdim edilmemis olmasi 6nemsenmesi gereken bir husustur.

Her iki miitefekkirin halvet konusunda miistereken dile getirdikleri hususlardan
bir digeri halvete girmeden once belli bir miiddet riyazeti tavsiye etmeleridir. Ciinkii
onlara gore riyazet, nefsi terbiye etme yontemlerinin en etkili olanlarindandir. Bunun
yaninda riyazet insana sabretmeyi de 0gretir. Halvet de sabr1 gerektiren bir is oldugu i¢in
kisinin buna hazirlikli olmasi agisindan halvet Oncesi riyazet son derece miihimdir.
Onlara gore halvet kalp safligint elde etmek i¢in uygulanan bir yontemdir. Bunu elde
edebilmek ise yiyecegi azaltma, nefsi istedigi seylerden men etme gibi riyazet esnasinda
dikkat edilen hususlarla miimkiin olabilmektedir. Muhasibi ve Tirmizi riyazet
esnasindaki agligin normal bir aglik olmadigini, buradaki agliktan maksadin orug tutmak
oldugunu ifade ederler. Tirmizi Muhésibi’den farkli olarak halvetten Once dini
malumatlara sahip olmanin gerekliligi lizerinde de durmaktadir. Fakat Muhasibi’nin bu
konuya egilmemis olmasi onun bu meseleyi tamamiyla Onemsemedigi anlamina
gelmemektedir. Zira boyle bir sey Muhasibi’nin temel felsefesine aykiridir.

Muhasibi ve Tirmizi halveti belli araliklarla icra edilmesi gereken bir uygulama
olarak gormezlerler. Bilakis onlar bunun yalnizca manevi egitim siirecinin baslangi¢
asamasl i¢in yerine getirilmesinin faydali bir pratik oldugunu diisiiniirler. Yukarida da
ifade edildigi iizere onlarin nazarinda aslolan halk igerisindeyken kalbi Allah’la beraber
kilabilmektir. Islam’da ruhbanliga miisaade edilmemis oldugu gerceginden hareket eden
Mubhasibi ve Tirmizi her iki uygulamay1 belli yonleri itibariyle uzlastiran ve orta yolu
bulan bir yaklasim gelistirmislerdir ki bu sonraki stfilerin biiylik cogunlugu tarafindan
da benimsenmis olmast yoniliyle dikkate degerdir. Nitekim halvet uygulamasinin
Hiristiyanliga mensup ruhbanlarla Hint miinzevilerinin benimsedikleri hayat tarzi

arasindaki benzerlik tiizerinden sifilere agir suglamalar yoneltilmis ve bu tiir
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uygulamalarin s6zii edilen geleneklerden esinlenilerek hayata gecirildigi One
stiriilmiistiir.”2®

Halvet esnasinda hayata gegirilmesi gereken uygulamalar noktasinda da birbirine
paralel goriisler ortaya koyan Muhasibi ve Tirmizi arzulanan manevi terakkinin halvet
esnasinda gergeklestirilecek yogun zikir sayesinde miimkiin olacagini belirterek bu
evredeki zikrin insanin kalbinde sekinet hasil edecegini soylerler. Tirmizi bir adim daha
ileri giderek zikir sayesinde kulun c¢esitli ilahi ikramlara mazhar olacagini ve Allah’in
diger insanlara ihsan etmedigi kesif ve keramet kabilinden mevhibeleri de kendisine
lutfedecegini belirtir.”>’ Halvet esnasinda hangi lafizlarla zikredilmesi gerektigi
hususunda gorlis ifade etmeyen Muhasibi ve Tirmizi bu tercihin bireysel tecriibe
sayesinde belirlenebilecegini sdylerler. Onlara gore kisi hangi zikri yaptiginda daha fazla
zevk aliyorsa ona yonelmelidir. Bunun yaninda Tirmizi sahsi deneyimlerinden hareketle
“lafza-i celal” zikrinin kisiye daha fazla yarar saglayabilecegini sdyler.

Muhasibi ile Tirmizi’nin goris ayriliklar yasadiklari hususlardan biri halvete girig
asamasinda bir rehberin gerekli olup olmadigiyla alakalidir. Bu noktada Muhasibi suskun
kalirken Tirmizi vesvese ve vehim haline yenik diisen kimselerin muhakkak arif bir
rehberin gézetiminde halvete girmeleri gerektigini soyler.

Halvet mevzusuyla alakali olarak Hakim et-Tirmizi’nin dikkate alinmasi gereken
yonlerinden bir tanesi de klasik tasavvufi anlayistan ayrilip son derece keskin ifadelerle
halveti ve mutasavviflarin yetistirildigi tekke hayatini elestirmesidir. Onun s6z konusu
hayat tarzinin dogurabilecegi sakincalar1 6nceden sezmis olmasi ihtimal dahilindedir.
Bilindigi {izere onun yasadigi donemde kendisi gibi halveti degil de celveti esas alan,
halveti yalnizca egitim amaciyla ve gegici bir siire i¢in uygun géren mutasavviflar da
vardir. Tirmizi’nin bu yaklasiminda bir miiddet ders halkalarina istirak ettigi Yahya b.
Mu‘az er-Razi’nin etkili oldugu sdylenebilir. Nitekim Yahya b. Mu‘az arif kimsenin

28

bedeninin halkla kalbinin ise onlardan ayr1 oldugunu belirtir.”?® Bu anlayis sonraki

26 Reynold Alleyne Nicholson, fi’t-Tasavvufi I-Islimi ve tarihih, cev. Ebii’l-*Ala el-*Afifi (Kahire,
1969), 47, 48, 59.

Hakim et-Tirmizi ve onu takip eden Gazzali ve Ibnii’l-Arabi gibi mutasavviflarin bu konudaki goriisii,
Ibnii’1-Cevzi, Ibn Teymiyye ve Ibn Kayyim gibi selefi ¢izgide duran alimler tarafindan elestirilmis,
halvet esnasinda sahit olunan durumlarm, kesf ve kerametin zihin bozuklugu neticesinde ortaya
¢ikmig vesvese ve hayallerden ibaret oldugunu aktarmiglardir [ Ebii’l-Ferec Cemaliiddin Abdurrahméan
b. Ali b. Muhammed el-Bagdadi Tbnii’1-Cevzi, Telbisii Iblis, nst. M. Miinir ed-Dimaski (Kahire: y.y.,
1368), 279].

Abdiilkerim el-Kuseyri, er-Risdletii’l-Kuseyriyye (Beyrut: Daru Sadir, 2001), 608; Cift, Hakim
Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 241.
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donemlerde Naksibendiyye tarikatinin imamlar1 tarafindan halk igerisinde Hakk ile
beraber bulunmak anlaminda olan “halvet der enclimen” seklinde formiile edilmis ve bu
anlayis tarikatin temel esaslarindan biri haline getirilmistir. Ayrica “zahirde halkla
birlikte batinda Hakk’la birlikte olma” anlayisini kendilerine diistur edinen tarikatlardan
Sazeliyye’nin 6nde gelen seyhlerinden Eb{i’l-Abbas el-Miirsi (61. 686/1287) ve talebesi
Ibn Ataullah el-iskenderi (51. 709/1309) Hakim et-Tirmizi’yi ve gériislerini ¢ok iyi bilen
ve sahsina hiirmet duyduklar1 mutasavviflar arasinda zikretmektedirler. ibn Ataullah el-
Iskenderi’nin miintesipleri arasinda yer alan Muhammed Vefa ile oglu Ali Vefi’nin da
Hakim et-Tirmizi’nin eserlerini tetkik ettikleri bilinmektedir. Bunlardan Ali Vefa (6l
807/1405), Sazeliyye'nin Vefaiyye’® kolunun kurucusu olup veldyete dair
diisiincelerinde Tirmizi’den faydalanmustir.”°

Hakim et-Tirmizi’nin 6nciisii Muhasibi’den halvet konusu baglaminda ayristig
bir diger mesele silire¢ boyunca odaklanilan hususlarla alakalidir. Buna gére Muhasibi
halvet esnasindaki manevi kazanimlar iizerine yogunlasip bu kapsamda ¢esitli beyanlar
ortaya koyarken Tirmizi bunlara ilaveten isin uygulamaya yonelik teknik boyutuyla ilgili
detaylar belirleme noktasina agirlik veren tavriyla dikkat ¢gekmektedir. Bu durum onun
bireysel tercihinin bir sonucu olarak degerlendirilebilecegi gibi gecen zaman igerisinde
gelisen tekniklere vakif olmasinin bir yansimasi olarak da goriilebilir.

Bir dnceki hususla baglantili olmak iizere, Muhasibi halvet esnasindaki beslenme
ile alakali olarak “az yeme” seklindeki sdylemiyle klasik dini anlayisin sinirlar digina
¢ikmayan bir beyanla yetinirken, Tirmizi bu uygulama siiresince uyulmasi gereken
kaideleri olabildigince ayrintili sekilde ortaya koymaya calisir. Bu durum tasavvufl
terbiye siireciyle alakali tekniklerin zamansal gelisimine ve dolayisiyla degisimine
orneklik etmesi agisindan bilhassa onemlidir.

Netice itibariyle Muhasibi ve Tirmizi’nin halvet ile alakali agiklamalarina
bakildiginda Tirmizi’nin Muhasibi’den farkli olarak bunun daha sistematik yapilmasin
uygun gordiigii anlasilmaktadir. Nitekim ona gore bu konuda ifrat ve tefrite diismek

kisinin hezeyanlara ve bos hayallere ugramasina sebebiyet verecektir.”!

729 Abdullah Taha Orhan, “Ali Vefa es-Sazeli”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (istanbul:

TDV Yayinlari, 2016), EK-1/84.
730 Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 241-242.
Y Tirmizi, Keyfivetii 's-siiliik ild rabbi’l- ‘dlemin, 13-14.
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3.17. Muhasibi'ye Gore Zikir

Muhasibi zikri “kalpten her tiirlii diinyevi diislinceyi sokiip atmak ve Allah’t
hatirlamak™"3? seklinde tanimlar. Bu tanima binaen o nefsin manevi kirlerden arindirilip
terbiye edilmesi noktasinda zikrin ehemmiyetine vurgu yapar.’ Buna ilaveten Muhasibi
halvet gibi kisinin manevi agidan terakki amaciyla yoneldigi birtakim uygulamalarda ve
sosyal iliskilerinde zikrin konumu hakkinda da bilgiler verir. Bu dogrultuda o 6rnegin
miiminin olumsuz durumlarla karsilasip muhataplarina nasihat etme geregi duydugu
zamanlarda zahirde bu isi yerine getirirken kalben zikir ile mesgul olmas1 gerektigini
soyler.”* Kisacas1 ona gore insan1 Allah’a yaklastiran ve kalbi manevi yonden besleyen
asil faaliyet zikirdir."®

Zikrin mahalli olarak kalbe isaret eden Muhasibi’*® manevi yolda ilerleyen bir
kimsenin kalbinin zikir disinda herhangi bir mesguliyetinin bulunmamasi gerektigini
sOyler. Zira yaratilis1 geregi kalbin ayn1 anda birden fazla ilgi odaginin bulunmasi séz
konusu olamaz. Bu realiteden hareketle Muhasibi diinyevi mesguliyetlere odaklanan
kalbe Allah zikrinin ve Allah korkusunun girmesinin miimkiin olamayacagini iddia
eder.”™’

Zikri tirleri itibariyle de degerlendirmeye tabi tutan Muhésibi insanlarin bu
konuda genel olarak iki gruba ayrildiklarini belirtir:

a) Yalnizca dilleri ile Allah’t zikrettikleri halde kalplerinde Allah bulunmayanlar.
Boylesi kimseler zikrin tadina varamazlar.
b) Hem dilleriyle hem de kalpleriyle Allah’1 zikredenler. Boyleleri i¢in seytanin

tuzaklari islevsizdir.”®®

Zikirle tefekkiir arasinda dogrudan bir iligkinin var oldugunu diistinen Muhasibi
tefekkiirlin zikirden once geldigini iddia eder. Dolayisiyla o kisinin 6nce tefekkiir ehline,
akabinde de zikir ehline dahil oldugunu sdyler. Muhasibi’ye gore zikirle baglantili
olmakla birlikte ondan {istiin olan tefekkiir noktasinda kisinin agirlik vermesi gereken

hususlar sunlardir: Diinya hayatinin gegiciligi, ahiret hayatinin ebediligi, 6liimiin ansizin

32 Muhasibi, en-Nesd ik, 137-138.

33 Muhasibi, el-Mesa il, 10.

3% Muhasibi, Risaletii I-miistersidin, 127.

735 Muhasibi, Risdletii’l-miistersidin, 62.

36 Haris el-Muhésibi, el-Mesd il fi a ‘mali’l-kuliibi ve’l-cevdrih, thk. Ebl Bekir Mahm(d Abdiilhadi
(Masir: el-Mektebetii’l-Ezheriyye 1i’t-Tiirds, 2016), 96.

Mubhasibi, er-Ri ‘dye, 69.

Muhasibi, Serhu’l-ma ‘rife, 67.
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39 5liimden sonra

gelisi, Allah’in azameti, Onun emirlerine boyun egilmesi gerektigi,
kulun karsilasacagi haller, hayatin her saatinin bir ganimet oldugu ve bunlarla baglantilt
hususlar.”®® Onun nazarinda kisinin bu ve benzeri meseleler iizerinde tefekkiir etmesi
kalbinde Allah’a yonelik mahabbet ve tazim hissinin olusmasini saglar. Bu da kulun zikre
yonelmesini tesvik eder.’*!

Muhasibi tefekkiir merhalesi asilmadan zikir mertebesine ulasilamayacagini
diisiiniir. Bununla birlikte o iic sebepten dolay1 tefekkiiriin agir gelebilecegini ve
dolayisiyla kisinin zikirden mahrum kalabilecegini belirtir. Muhasibi baz1 kisiler i¢in bu
sebeplerden yalnizca birinin ya da ikisinin, bazilari iginse her ii¢ sebebin birden sz
konusu olabilecegini sdyler. Tefekkiire engel olan sebeplerden birincisi ahiret hakkinda
diisiinmenin kalbin rahatin1 kacirmasidir. Zira bir kimse ahireti diisiindiigiinde kalbi
diinyevi meselelerden uzaklasir ve bdylece o huzursuz olur. Bir Miisliimanin ahiret inanci
onun hesabi, mizani, cenneti veya cehennemi diisiinmesine ve dolayisiyla act duymasina
yol agar. Bu hususlara dair tefekkiiriin kendisine agir gelmesi bu isten kaginmasina yol
acar ki bu da ikinci sebeptir. Uciincii sebep ise seytanin vesvesesi ve nefsin diirtiileridir.
Mubhasibi’ye gore kulun ahireti diisiinmesi onu Allah’tan uzaklastiran her tiirlii eylemden
alikoydugu gibi Allah’in emirlerini yerine getirmek icin her tiirlii zahmete katlanmasina
da vesile olur. Bu durumun farkinda olan seytan ve nefis Allah’a yaklastiran amellerden
uzak tutmak amaciyla kulu kendi haline birakmay1p huzursuz ederler.’#?

“Teyakkuz” Muhasibi’nin zikir ile iliskilendirdigi bir diger haldir.”*® Serrin esas1
olarak nitelendirdigi “gaflet”in karsisina yerlestirdigi “teyakkuzu Muhasibi hayrin esasi
olarak tavsif eder. Onun nazarinda teyakkuz insanin 1slahina vesile olmasi yoniiyle en
faydali hallerden biri durumundadir. Muhasibi’nin 6liimle irtibatlandirmak suretiyle de
degerlendirmeye tabi tuttugu teyakkuz bu yoniiyle “eceli yakin gérmek, 6liimii diigiinmek
ve 6liimden sonra kulun hangi merhalelerden gegecegini hatirinda tutmak™ seklinde de
tanimlanabilir. Onun yaklagimi itibariyle bdylesi bir durum siireklilik arz etmeye
basladiginda kuldan hayir pinarlar1 fiskirmaya baslar. Muhésibi son derece ehemmiyet
atfettigi teyakkuzun kuldaki alametleri olarak gayret ve hiiznii zikreder. Buna karsilik

gafletin en belirgin 6zelligi olan nimetlerle simarmay1 ise o teyakkuzu unutturan ana

39 Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 66.

740 Muhasibi, Addbii n-niifiis, 86.

41 Muhasibi, el-Mesd ‘il fi’z-ziihd, 13.
742 Muhasibi, er-Ri ‘dye, 66

43 Muhasibi, er-Ri ‘Gye, 82.
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etken olarak belirler. Muhasibi teyakkuz halinin yoklugunun 6liimden sonraki hayata
hazirlanmayi terk etmeye yol agacagi uyarisinda bulunur.’#*

Birbirinden farkli baglamlarda degerlendirmeye tabi tuttugu zikir konusunu
Muhasibi tesirleri ekseninde de ele alir ve bu dogrultuda manevi yolda ilerleyen kulun
dikkatini belli hususlara ¢eker. Onun nazarinda zikir sayesinde diinya mahabbeti gibi
kisiyi Allah’tan uzaklastiran hususlardan kalp arindirildiginda kalp asli safligina kavusur
ve gilinahlar sebebiyle kisiyle Rabbi arasinda zamanla tesekkiil etmis olan perdeler
ortadan kalkar.”*® Bu sayede kalp kendisini diinyevi irtibatlardan kurtarip Rabbine
yoneldiginde Allah’in zikri diginda higbir sey ile iinsiyet kuramayan bir kivama kavusur.
Boylesi bir kalbe sahip olan kimse insanlar1 Allah’in kendileri i¢in belirledigi aciz kullar
olma konumunda gérmeye baslar. Bu durumu tecriibe eden kimse insanlarin kendisine
fayda ya da zarar veremeyecekleri kanaatine ulagir. Boylelikle onun Allah’1 raz1 etmek
disinda hicbir hedefi kalmaz. Bunun dogal sonucu olarak Allah’in hosnutlugunun
bulundugu bir amelde biitiin insanlar ona cephe alsalar dahi o hedefinden asla sapmaz.
Ayni sekilde, biitiin insanlarin memnuniyeti mevzu bahis ise de onun Allah’in gazabinin
s0z konusu oldugu bir eylemde bulunmas1 imkan dahilinde degildir.”*®

Muhaésibi zikrin tesirleri meselesini kulun islemis oldugu giinahlar ¢ercevesinde
de degerlendirmeye tabi tutar. Ona gore islenen giinahlar sebebiyle Iblis kalbin etrafina
bir slir orer ve igerisini tiirlii vesveselerle harap eder. Buna karsilik kul kendisini
giinahlardan uzak tutup Allah’in zikrine yoneldiginde kalbinde Allah tarafindan bir nlr
var edilir. S6z konusu niir sayesinde kalp Iblis’in vesveselerinden korunur ve bu sayede
o hezimete ugrar. Iblis ile mukavemet esnasinda ona niirdan daha agir gelen higbir seyin
olmadigin1 sdyleyen Muhasibi’ye gore insani yiiksek makamlara ¢ikaran ve kalbinin
hayat bulmasini saglayan iste bu nlirdur. Boylesi bir nirdan mahrum kalan kalp de 6li
bir kalptir.”’

Nir-zikir iligkisine dair kanaatlerini ubldiyet kavrami ekseninde ortaya koyan
Muhasibi’ye gore kalpte Allah’in nGrunun peyda olmasi ve bu sayede seytanin
vesveselerinden korunmak ubudiyetle mimkiin olabilir. Kul zikirsiz bir hayat

siirdlirmeye razi olup bdyle bir hayat1 devam ettirmekten hosnut oldugu zaman kalbini

4% Muhasibi, Adabii 'n-niifiis, 85-86.

45 Muhasibi, el-Mesd il fi a ‘mali l-kuliib, 97.
746 Muhasibi, el-Mesd il fi a ‘mali’l-kuliib, 96.
4T Muhasibi, Adabii n-niifiis, 40.
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biiylik bir karanlik istila eder ve seytan bu kalbe adeta karargah kurar. Ardindan seytan
bu kisiyi Allah’in raz1 olmadig islere sevk eder ve neticede o kulun biiyiik giinahlara
girmesini saglar. Boylelikle kul Allah’in gazabina ugrar. Bundan dolayi seytani bir kulun
kalbinin zulmet igerisinde bulunmasi ve nlrunun sénmesi kadar mutlu edecek higcbir
etken s6z konusu olamaz. Buna mukabil bir kulun kalbinin zikir sayesinde saf ve temiz
olmasi, kalbinde aydinligin ve niirun bulunmasi kadar da seytani kahredecek bir durum
olamaz. Zira Iblis yalmzca karanlik mekanlara girebildiginden néirlu kalplerde barmmasi
miimkiin degildir. Bu hakikatle baglantili olarak Muhasibi bu meseleyi ele alirken s6z
konusu gerekceyle Hz. Peygamber’in (sav) de karanlik yerlerde bulunmaktan imtina
ettigini, meskin bir mahal lamba ile aydinlatilmadik¢a oraya girmedigini sdyleme geregi

duyar.”®

3.18. Hakim et-Tirmizi'ye Gore Zikir

Hakim et-Tirmizi zikri “kalbin Allah’a dogru seyri ve Ona yonelik sevgi ve
istiyakindan dolay1 uyanmasi” seklinde tanmimlar.”*® Ona gére Allah en evvel zikri
yaratmis ve akabinde kudretinin eserlerini miisahede etmeleri, azametinin ve ululugunun
farkina varip onu tesbih, takdis ve zikretmeleri i¢in de mahlikati yaratmistir. Bu
dogrultuda Allah insanlar1 diger yaratilmislara iistiin kilarak zikrini onlarin dili vasitasiyla
gerceklestirmistir. Bu faaliyet icerisinde yer alan insanlar mahlikatin imam
konumundadirlar. Zikrinin dillerinden dokiildiigii bu insanlarin hatirina Allah kainattaki
diizenin devamini saglamakta ve diger canlilara rahmetiyle tecelli etmektedir.”°

Zikrin esyanin varlik sahnesine ¢ikisiyla es zamanli olarak var oldugu seklindeki
tezini bir bagka diizlemde meseleyi ele alarak giiclendirmeyi amaglayan Timizi, bu
dogrultuda ruh-zikir irtibatina odaklanir. Bu minvalde o oncelikle Allah’in insanlara
hareket etme kabiliyetini ruh sayesinde verdigini, bu 6zelligi haiz olmasina binaen
insanin giinah igleme imkanina kavustugunu soyler. Bu ozgiirliigiinii Allah’in razi
olmadigi islerde kullanmas1 durumunda insan Allah’in gazabina ugrar. Boylesi bir tercih
s6z konusu olup bunun menfi neticelerine dii¢ar olan kullarinin bu durumunu karsisinda
Allah onlar1 Kendisini zikretmeye davet etmistir. Zira bu sayede onlarin helak olmaktan

kurtulmalar1 s6z konusu olacaktir. Bu gercevede “Kainatta hi¢bir sey yoktur ki, Onu hamd

48 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 41.

"4 Hakim et-Tirmizi, Tahsilu nezdiri’l-Kur an, thk. Hiisni Nasr Zeydan (Kahire: y.y., 1969), 51.

0 Hakim et-Tirmizi, el-Mesd'ilii’l mekniine, thk. Muhammed Ibrahim el-Ciiydsi (Misir: Darii’t-
Tiirasi’l-Arabi, 1980), 103.
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ile tesbih etmesin”’°?

mealindeki ayetinin yorumunu yaparken burada kendi yaklagimina
uygun sekilde zikre davetin ifade edildigini sdyler. Ona gore kullar Allah’in bu davetine
icabet etmeyerek Rablerini zikredip tesbih etmeselerdi hayatin devamliligi s6z konusu
olmayacak ve kainatta olan her bir nesne helak olacakt1.”?

Hakim et-Tirmizi a¢isindan icrast dil ile sinirlt bir eylem olmayan zikrin asil
mabhalli kalptir. Zikrin kalpte umulan tesiri meydana getirebilmesi i¢in ise nefsin bu
eyleme higbir surette miidahil olmamasi gerekir.”> Nefsin miidahalesi konusunda da bilgi
veren Tirmizi bunun zahiri ve batin olmak tizere iki sekilde gerceklestigini soyler. Buna
gore zahirl miidahale kisinin zikir esnasinda raks etmesi veya ellerini ¢irpmasi ya da
cilginlar gibi bagini sallamasi veyahut omuzlarini tuhaf sekilde hareket ettirmesi seklinde
olur. Batini miidahaleyi ise o kisinin zikir eyleminin kendisine odaklanip “mezk{ir’u yani
Allah’1 unutmasi olarak ifade eder.”*

Yukarida da ifade edildigi izere Hakim et-Tirmiz1 zikir esnasinda raks etmeyi, el
¢irpmay1 veya hafif bir sekilde bile olsa viicudun belli yerlerini hareket ettirmeyi dogru
bulmaz. Bu kapsamdaki goriislerini dile getirirken o muhatabini ikna amaci giittiigii belli
olan kendi i¢inde tutarl1 aciklamalara yer verir. Bu itibarla ona gore icra edilen eylem her
ne kadar zahiri itibariyle iyi bir amaca matufsa da nefsin bu siirecte takinacagi tavrin géz
oniinde bulundurulmasi zorunludur. Zira nefis hangi tiirden olduguna aldirmaksizin her
cesit eylemden kendi payina diiseni almaya calisir. Dolayisiyla az da olsa riya ve gosteris
iceren tutumlardan kacinilmadig: siirece islenen amelin hedeflenen neticeyi dogurmasi
imkansizdir. Su halde boylesi durumlardan olabildigince uzak durulmasi gerekir. Bir
baska ifadeyle zikir esnasinda duyulan haz nefste coskuya sebep olur. Bu da dogal olarak
bedeni etkiler ve sézii edilen muhtelif tiirden hareketlerin ortaya ¢ikmasini saglar.”™ Bu
meseleyle dogrudan baglantili olan zikir esnasinda miizige yer verilmesini ve de
enstriiman kullanimimi da Tirmizi onaylamaz. Dahas1 o miizik aletlerinin kullanmanin
haram oldugunu soyler.”® Buna ilaveten o zikir esliginde olsun veya olmasin sarki

sdylemeyi ve dinlemeyi de caiz gormez.”>’ Bahaeddin Naksibend’in (6l. 791/1389)

1 isra, 17/44.

52 Tirmizi, el-Mesd il, 89.

3 Tirmiz, el-Mesa 'il, 142; Tirmizi, Tahsilu nezdiri’l-Kur dn, 51-53.
754 Tirmizi, Tahsilu nezdiri’l-Kur’dn, 51-53.

755 Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 244.

"6 Hakim et-Tirmizi, Kitdbii’l-Menhiyydt, thk. Muhammed Osman el-Hust (Kahire: Mektebetii’l-
Kur’an, 1985), 91.
ST Tirmiz, Kitabii’l-Menhiyyat, 107.
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kendisinin manevi egitiminden gectigini belirttigi Hakim et-Tirmizi’nin zikir, raks ve
sema baglamindaki goriiglerinin Naksibendiyye tarikati tarafindan tevariis edildigini
soylemek miimkiindiir.”®

Ote yandan Hakim et-Tirmizi her ne kadar zikrin dil ve kalbin birlikteligiyle
gerceklesen bir amel oldugunu belirtse de ona gore asil zikir kalp ile icra edilendir. Zira
zikrin asil gayesi kalbi 1slah etmektir.”® Bununla birlikte Tirmizi dzellikle daha sonraki
donemlerde siklikla giindeme gelen hafi zikrin mi yoksa cehri zikrin mi daha faziletli
oldugu dogrultusundaki tartismalara temas etmez.’®°

Olmasi gerektigi gibi icra edilen zikrin neticelerine dair de Tirmizi kendine 6zgii
kanaatler ortaya koyar. Buna gore zikrin tevhid ehli kisiye kazandiracagi en dnemli
ozellik Allah’a kurbiyetinin artmasidir. Bunun yani sira zikir kalpte baska hicbir eylemin
olusturamayacagi son derece giiclii bir hazzin olusmasini saglar.”®! icra edilen zikrin artis1
oraninda ise kalp saflasir, bununla baglantili olarak burada yerlesik olan manevi duygular
kuvvet kazanir ve zikrin kaynaklik ettigi nirun ziyasi yerin ve gogiin tiimiinii kusatir hale
gelir.’®?

Tirmizi, daha once de ifade edildigi iizere, din ve tasavvuf anlayisinin temel
bilesenlerinden olan niirdan zikir baglaminda da istifade eder.’®® Zikir ile niir arasinda
dogrudan bir irtibatin bulundugunu sdyleyen Tirmizi’ye gore, kul Allah’1 zikretmeye
baslayip bunda sebat edince Allah’in bir ikrami olarak akil, ilim ve marifet nirlar
esliginde onun kalbi Allah’a dogru seyreder. O bu siiregte zikrin hayat nlirunu kendisine
binek edinerek Allah’a ulasmaya gayret ettiini sdyler. Nitekim zikir hayat nlrundan
aldig1 kuvvet sayesinde kisiyi hedefine ulastirir. Dolayisiyla hayat niirundan ne kadar ¢cok
pay alabilirse o oranda zikrin kisiye yarar1 dokunur.’%*

Tirmizi’ye gore aslolan zikrin bir vasita olarak kulu Allah’a ulagtirmasi oldugunu

belirtir. Buna mukabil o biitiin zikirlerin kisiyi hedefe ulagtirmasinin s6z konusu olmadig:

uyarisinda bulunur. Zira bazi zikirler semaya kadar ¢ikar ama onun 6tesine gegmekten

58 Necdet Tosun, Bahdeddin Naksbend Hayati, Goriisleri, Tarikat (istanbul: insan Yaynlari, 2015),

113, 115.
59 Tirmizi, el-Mesd 'il, 142.
760 Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 244.
761 Tirmizi, Tahsilu nezdiri’l-Kur’dn, 52.
82 Tirmiz, el-Emsdl, 284.
763 Siileyman Kaya, Hakim et-Tirmizi’de Viicith ve Nezdir (Istanbul: Ragbet Yayinlar1, 2016), 132.
764 Tirmizi, el-Mesa ’il, 59.
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aciz kalirken kimisi “Illiyytin”a’® kadar ¢ikar ve burada kalir. Ayrica belli kimselerin
zikirleri arsa kadar ¢ikmakla birlikte buranin 6tesine gegmez. Tirmizi ifade ettigi her bir
zikir tiirlinlin hayat nirundan almis oldugu pay nispetinde yiikselebilecegini belirtir. Bu
zikirler igerisinden en makbul olan1 ve kisiyi matliibuna ulastirani1 ise Allah’in katina
yiikselebilmis olan zikir cesididir.”®®

Hakim et-Tirmizi bizatihi zikrin kendisine Onem atfettigi oranda zikir
meclislerinde bulunmaya da deger verir. Nitekim onun nazarinda zikrin icra edildigi
mabhaller Allah Tealda’nin rahmetinin saganak saganak yagdigi mekanlardir. Boylesi
meclislere devamin kulun Rabbiyle olan irtibatin1 gliglendirecegini sdyleyen Tirmizi
zikirden ve zikir meclislerden uzak kalmanin kalpte zulmetin ortaya ¢ikmasia sebep

olacagimi ve bunun artmasiyla da insanin Rabbinden kopacagini belirtir.”®’

3.19. Muhasibi ve Hakim et-Tirmizi'nin Zikir Anlayislarinin

Karsilagtirilmasi

Bir¢cok meselede birbirine benzer goriisler ortaya koyan Muhasibi ve Tirmizi nin
zikir hakkindaki kanaatlerinde de miisterek yaklasimlar s6z konusudur. Bu itibarla her
ikisi de zikri tefekkiir ve hatirlama anlamlarini igerecek sekilde yorumlarlar. Buradan
hareketle zikri marifeti besleyen bir kaynak olarak goriirler.”®® Bu durum onlarm tipki
marifet gibi zikri de insanin yaratilis gayelerinden biri olarak gormelerine yol agmis
olmalidir.”®®

Zikrin konumuna dair kanaatleri benzesen Muhasibi ve Tirmizi’nin zikrin

icrastyla alakali degerlendirmeleri de birbiriyle Ortiistir. Buna gore her ne kadar dil ile ifa

765 Lugatta yiikselmek manasinda olan u/iivv mastarindan tiireyen ve yiiksek derece iistiin makam

anlamina gelen illiyy kelimesinin goguludur. Kur’an-1 Kerim’de bulunan bir ayette gegen illiyyinden,
salih ve miittaki kullarin amel defterinin bulundugu yer murad edilir [bk. Mutaffifin, 83/18-21].
Tirmizi, el-Mesa ’il, 59.

Hakim et-Tirmizi, IImii’l-evliyd, nsr. Simi Nasr Lutf (Kahire: Mektebetii’l-Hiirriyeti’l-Hadise, ts.),
249; Hakim et-Tirmizi, es-Saldtu ve mekdsiduhd, thk. Behic el-Gazzavi (Beyrut: Daru Thyai’l-Ulim,
1986), 26.

Muhasibi, en-Nesd ’ih, 137, 138; Tirmizi, el-Mesd ’il, 142. Muhasibi ve Tirmizi’den sonra gelen siifiler
“Ben gizli bir hazine idim, bilinmeyi arzuladim ve beni tanisinlar diye mahliikat: yarattim” [ismail b.
Muhammed el-Acliini, Kesfiil 'I-hafd, thk. Yusuf b. Muhammed (Dimask: Mektebetii’l-Ilmi’l-Hadis,
ts.), 2/132.] hadis-i kudsisinden hareketle marifetin insanlarin yaratilis gayelerinden biri oldugunu
diistinmiislerdir.

Muhtemelen onlarin bu diisiincelerinin altinda fikih usiliinde belirtilen “ma 14 yetimmu’l-vacibu illa
bihi fe huve vacibun / vacibin ancak kendisiyle tamamlandig1 sey de vaciptir” kaidesi bulunur.
Nitekim Muhéasibi ve Tirmizi’nin yasamis oldugu ¢agda Mutezile’nin séz konusu kaideyi kabul
etmedigi ve fakihlerin, kelamcilarin hatta mutasavviflarin ise onlarin tam aksi istikametinde durarak
bu kaideye istinaden diisiincelerini ortaya koyduklaridir [Ali Cum’a Muhammed, el-Hiikmii’s-ser T
‘inde’l-usiliyyin (Kéhire: Darii’s-Selam, 1402), 106-111].
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edilen bir uygulama olarak bilinse de aslolan kalbin zikridir. Zira zikir manevi duyarligin
merkezi hiikmiinde olan kalbin 1slah1 yalnizca zikirle miimkiin olabilir. Kalbin 1slah1 ayn
zamanda biitiin azalarin 1slah1 anlamina geldiginden kemal ifade eden bir arinma zikir
sayesinde gerceklesebilir. Bir baska deyisle zikir ile tedavi olan kalbin safligi zaman
icerisinde biitiin uzuvlara sirayet eder ve boylelikle kulun biitiin azalar1 Allah’in emrine
uygun sekilde hareket etmeye baslar.”’® Gerek Muhasibi ve gerekse Tirmizi bu
dogrultudaki goriislerini Hz. Peygamber’in su soziiyle temellendirme yoluna giderler:
“Insanoglunun viicudunda dyle bir et pargasi vardir ki, bu et parcas1 saglam ve diizgiin
oldugunda biitiin azalar saglam ve diizgiin olur, bu et parcas1 fasid ve bozuk oldugunda
ise biitiin azalar bozuk olur ki o da kalptir.”’"* Zamanla gelisen tasavvufi diisiincenin
temsilcilerinden bazilar1 Muhasibi ve Tirmizi’nin “kalbin zikri” ya da “hafi zikir” olarak
adlandirilabilecek olan uygulamaya digerlerinden daha fazla 6nem atfetmislerdir. S6z
konusu kesimin bu tercihlerinde Muhasibi ve Tirmizi’nin beyanlarinin tesirinin varligi
akla gelmektedir.

Zikrin insanin maddi ve manevi boyutlari iizerindeki tesirinin ger¢eklesme
siirecine dair yaklasimlar1 da benzerlik arz eden Muhasibl ve Tirmizi bu siireci nir
kavramina miiracaatla izah ederler. Bu dogrultuda onlar zikirden maksadin kisinin
Allah’a ulagsmasi oldugunu ifade ettikten sonra bu noktada asil rolii zikrin bizatihi
kendisine degil niira verirler. Bu niir zikir sebebiyle ortaya ¢ikar ve kisiyi hedefine
ulastirir. Onlarin her ikisi de zikir-ndr iligkisine dair kanaatlerini su ayete dayandirirlar:
“Allah goklerin ve yerin nlrudur. Onun nirunun misali, igerisinde kandil bulunan bir
kandilliktir. Kandil bir cam igerisindedir, cam inciyi andiran bir yildizdir; (bu kandil)
doguya da batiya da ait olmayan, yagi neredeyse ates dokunmasa bile 151k veren miibarek
bir zeytin agacindan yakilir. (Bu) nir dstiine nirdur. Allah diledigini ntiruna iletir. Allah
insanlar i¢in misaller veriyor, Allah her seyi hakkiyla bilmektedir.”’"? Ote yandan Allah’a
dogru ilerleyisin saglikli bir sekilde gerceklesmesini seytanla olan irtibatin koparilmasi
sartina baglayan her iki sGff bunun i¢in zikir sayesinde kalpte olusan nlirun varligini
zorunlu goriirler. Zira kalpte ortaya c¢ikan nlr sebebiyle seytan kalbe niifuz

edemeyeceginden vesvese ve vehimler de ortadan kalkar.

70 Haris el-Muhasibi, Serhu’l-ma ‘rife ve bezlu’n-nasiha (Tanta: Daru’s-Sahabe 1i’t-Tiiras, 1993), 67;

Tirmizi, el-Mesa il, 142.
71 Buhari, “iman”, 39.
72 Nar, 24/35.
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Hakim et-Tirmizi zikir ile nir arasindaki irtibata odaklandiginda ise niira sadece
seytandan kalbi koruma misyonu yiiklemekle kalmaz; bunun otesine gecerek niir ile
alakal1 daha detayli tasniflere ve bunlarla baglantili genis yorumlara yer verir. Tirmizi’nin
nir kavramima olan bu vurgusunun donemiyle iliskili oldugu da sdylenebilir. Zira
yasadigt donemde ve mubhitte niir nazariyesini diigiincelerinin temel esas1 kabul eden
Siiligin Ismailiyye mezhebine mensup Karmatilerin etkisi bilinmektedir. Karmatilerin
kurucusu olan Hamdan’1n Sabiilere mensubiyeti, meselenin ¢ok farkli bir kiiltiir boyutuna
isaret etmektedir.’”® Bununla beraber 6zellikle Tirmizi’nin yasadig zamana rastlayan IX.
asrin sonlarina dogru Gnostik-Maniheist diistincelerin de etkisiyle Hz. Peygamber’in asli
nlr oldugunu savunan bir diisiince yapisinin yani Sehl b. Abdullah et-Tisteri’nin ilk
olarak mefhumunu ortaya koydugu ve Allah’in Oncelikli olarak Hz. Muhammed’i
nlrundan yarattig1 “Hakikat-i Muhammediyye” fikrinin sifilik hareketine sizdigi da
bilinmektedir.”"*

Zikir konusu kapsamindaki kanaatleri biiyiik oranda miistereklik arz eden
Muhasibi ile Tirmizi’nin nadiren goriis ayrihigi yasadiklari hususlardan biri yaratilis-zikir
iligkisidir. Bu noktada Tirmizi kainatta var edilen ilk seyin Allah’in zikri oldugunu
sdylerken Muhasibi boyle bir meseleye temas etmez.”” Ayrica Muhasibi teyakkuz-zikir
iliskisi baglaminda bir anlayis ortaya koyarken bdylesi bir hususa Tirmizi’de

rastlanilmamastir.

3.20. Muhasibi’ye Gére Uns ve Kurbet

Muhasibi diinya hayatinin en miikemmel lezzetinin Allah ile iinsiyet oldugunu
ifade eder ve buradan hareketle lins kavramini “biitiin benligin ve dikkatin Allah’ta
toplanmas1” seklinde tanimlar.”’® Bu ifadesiyle o insanin azalariyla, diliyle, kalbiyle ve

akliyla Allah’1in emrine amade olusunu kast eder. Muhasibi iinsiyet sayesinde elde edilen

3 Sabri Hizmetli, “Karmatiler”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari,

2001), 24/510-514.

Salih Cift, “Ilk Dénem Tasavvuf Diisiincesinde Nar Kavrami”, Uludag Universitesi [lahiyat Fakiiltesi
Dergisi 13/1 (2004), 147; Siileyman Kaya, Hakim et-Tirmizi’de Viiciih ve Nezdir (Istanbul: Ragbet
Yayinlari, 2016), 133; Mehmet Demirci, “Hakikat-i Muhammediyye”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam
Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yaynlari, 1997), 15/179. Burada Tirmizi “hayat niru” seklinde bir
nlirdan bahseder.

774

7S Hatta bu konuda Spencer Trimingham, islam diisiince tarihinde zikrin ilk yaratilan varlik oldugundan

bahseden kisinin Hakim et-Tirmizi oldugunu ifade eder [Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi,
242].

Haris el-Muhasibi, Adabii 'n-niifiis, thk. Abdiilkadir Ahmed Atd (Beyrut: Miiessesetii’l-Kiitiibi’s-
Sekafiyye, 1991), 113.
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manevi hazzin bagka hicbir seyle elde edilemeyecegini beyanla insan1 Allah ile ilinsiyete
tesvik eder.””” Muhasibi Allah’mn kullarina olan liitfunu, iyiligini, sefkatini, yardiminin
coklugunu vb. bilmenin Allah’a olan giiveni ve mahabbeti artiracagini ve boylelikle diger
mahlikatla olan iinsiyetin asilarak Allah’la {insiyet mertebesine ulasilacagini soyler.’’
Bir bagka ifadeyle Allah’in taninmasiyla dogru orantili olarak Onunla iinsiyet kurma
arzusu artar ve bundan dolay1r manevi bir zevk duyulur. Bu gayet tabii bir siirectir zira bir
insanin tamimadigiyla tinsiyet kurabilmesi psikolojik a¢idan da miimkiin degildir.
Muhasibi’ye gore iins bir anda olusan bir hal olmayip miicahedeye ihtiyag
duyar.””® Bu da birbiriyle adeta bir zorunluluk iliskisi i¢erisinde olan ¢esitli durumlarin
art arda gerceklesmesiyle miimkiin olabilir. Bu siirecin ilk etabini tevbe olusturur.
Tevbedeki sadakat miicahedeye yonlendirir. Miicdhede evresinde Rabbi razi edememe
endisesi korku ve hiiziin hallerini ortaya cikarir. Bu durum kulun mevcut azim ve
iradesine sahit olan Allah’in merhamet etmesine yol acar. Bu merhametin neticesi olarak
kulda reca (iimit) hali gerceklesir ve o Rabbinin kendisine yonelik ihsanlarini hatirlamaya
baslar. Recanin artis1 onu siikre sevk eder. Sahip oldugu bu nimetleri kaybetmemek
arzusuyla siikreden kulda Allah ile {insiyet hali olusmaya baslar. Zaman igerisinde kulun

Allah hakkindaki hiisn-ii zann1 arttikga Allah ile olan {insiyeti de artar.”®® Muhasibi {insiin

" {lk dénem sifilerinin Allah ile iinsiyetin miimkiin olup olmamasi konusunda iki farkli yaklagimlari
vardir. Unsiin imkansizligin1 savunanlara gore kulun Allah ile Allah’in da halk ile {insii miimkiin
degildir. Uns Allah ile degil ancak Allah’1 zikretmeye yonelik olabilir. Ciinkii zikretmek kulun bir
niteligidir. Bu goriis sahipleri yalniz heybet halinin miimkiin, hatta zorunlu oldugunu ileri siirerler.
Onlara gore Hakk’1 miisahede etmekten meydana gelen heybet bir azamet halidir; azamet ise Hakk’m
sifatidir (azim). Hakk’n diger celal sifatlar1 gibi azamet sifat1 tecelli edince kul nefsinden fani olarak
Hak’ta baki olur. Bu da heybet halinin miimkiin olduguna delalet eder. Uns halinin miimkiin oldugunu
savunanlar ise muhabbette, dolayisiyla iinste ayni cinsten olmanin imkansizligini, {insiin farkli
varliklart mutlak anlamda gerektirecegini, kulun Hakk’a ydnelik vuslati ile Hakk’in kula yonelik
rahmetinin iinsiyetle neticelenecegini, heybetin ise azap, hicran ve cezaya yakin bir sey oldugunu,
Hakk’in rahmetinin azabini gegctigini, dolayisiyla iins halinin heybetten iistiin olmast gerektigini
soylerler. Hak ile kullar1 arasindaki tinsiyet halinin imkanina, “Kullarim benden sana soracak olurlarsa
de ki ben onlara yakinim” (Bakara, 2/186); “Biz ona sah damarindan daha yakiniz” (Kaf 50/16)
mealindeki ayetler iinsii savunanlarin delillerindendir. Hiicvirl her iki sifi taifesinin goriislerinde
isabet ettigini, heybeti iistlin tutanlarin celal tecellisiyle fena, {insii iistiin tutanlarin ise cemal tecellisi
ile beka hallerini yasadiklarini soyler. Hiicviri’nin degerlendirmesine gore birinciler tenzihe, ikinciler
tesbihe vurgu yapmaktadir [Ebii’l-Hasan Ali b. Osman el-Hiicviri, Kesfii [-mahciib (Beyrut: Daru’n-
Nehdeti’l-Arabiyye, 1980), 622; Semih Ceyhan, “Uns”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi
(istanbul: TDV Yayinlari, 2012), 42/349].

78 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 125.

"7 Tasavvufta Hakk’a ermek icin ahyar, ebrar ve siittar olmak iizere ii¢ tarikten (metot) bahsedilir.

Bunlardan ikincisi olan ebrar tarikini benimseyenler Hakk’a erip onda {insiyet bulmak i¢in riyazet,

miicahede ve cileyi esas alirlar. Bu yola miicdhede ve riyazet ehlinin yolu ad1 da verilir. Bu yolda az

yemek, az uyumak, az konusmak ve miinzevi bir hayat siirmek esastir [Siileyman Uludag,

“Miicahede”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yaynlari, 2006), 31/441].

80 Muhasibi, Bed 'u men endbe ilallih, 344-348.
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kaynagi olarak miicdhedeye isaret ettigi gibi bazen de miicdhede yerine “sidk™1
zikreder.”®!

Muhasibi iinsiin standart bir hal olmay1p muhtelif tiirlerinin bulundugunu beyanla
Allah ile olan iinsiyetin esasen li¢ sekilde meydana gelebilecegini ifade eder. Bunlardan
birincisi kulun yalniz bagina iken ilim ve zikir ile mesguliyetiyle, ikincisi yakin ve marifet
sahibi olmasiyla, iiclinciisii ise her durumda Allah ile beraber bulunma halini devam
ettirmesiyle gerceklesir.’®> Ona gore Allah ile iinsiyet kisinin toplumdan ayrilmasima
sebebiyet verir. Ciinkii boylesi bir durumu tecriibe eden bir kimsenin kalbi Allah
tarafindan nirlandirilir ve bu niir sayesinde onun kalbindeki zikir ve mahabbet artar.
Kalpte Allah sevgisi arttikca kulun Allah ile arasina birtakim engellerin girebilecegi
endisesi de artar ve bu hal onun Rabbine olan istiydkini ziyadelestirir. Bu istiyak
sebebiyle de kalbini kaplayan hiiziin hali olabildigince uzar. Ayrica s6z konusu istiyak
sebebiyle ortaya c¢ikan korku ve hiiziin hali onun diinyadan tamamen uzaklagmasina
neden olur.”®3

Uns ve “kurbet” kavramlarmi aym baglik altinda isleyen Muhasibi, iinsiin kemale
ermesinin akabinde “kurb” makamina dogru ilerlemenin s6z konusu olacagini belirtir.
Kurbete ulasmak i¢in iinsiin asilmasi zorunlu olmakla birlikte yeterli degildir. Zira ona
gore linse ilaveten Allah’tan korkma, Onu bilme ve tanima kurbet i¢in olmazsa olmazlar
durumundadir. 8

Muhasibi kurbet makamina ermek icin On sart olarak belirledigi hususlar
haricinde hem o makama ulasma hem de oradaki konumu muhafaza etme noktasinda
cesitli eylemlerin icrasini da gerekli goriir. Bunlarin basinda zikir gelmektedir. Ona gore
kisinin zikre devam etmesi oraninda Allah’a olan kurbeti de artar.’® Muhasibi’nin
nazarinda kurb makamina ulagma hususunda gozetilmesi gereken hususlardan bir digeri
ise diinyevi izzet ve itibar1 elde etme gayreti igerisinde olan insanlarla bdylesi amaglar
dogrultusunda rekabeti terk etmektir.”8® Nitekim bu menzile ulasanlar diinyevi islerinde

ser‘l kistaslara titizlikle riayetle diinya islerini yiiriitiirler ve az mal ile iktifa etmek

781
782

Muhasibi, Risdletii’l-miistersidin, 170.
Muhasibi, Risdletii’l-miistersidin, 172.

83 Muhasibi, Bed u men endbe ilalldh, 344-345.
84 Muhasibi, Bed u men endbe ildllih, 88.

785 Muhasibi, Risdletii'I-miistersidin, 62.

86 Muhasibi, Adabii n-niifiis, 131.
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suretiyle kanaat ehlinden olurlar. Bu durum onlarin Allah’a daha fazla yaklasmalarina
vesile olur.”®

Muhasibi manevi yolda ilerlemek suretiyle Allah’a yakinlik kesbetmeyi
arzulayanlarm baslangicta zorlanabileceklerini’® fakat Allah’1 bilenlerin kalplerinde
Allah’a yakin olma arzusunun biiyiikliigii sayesinde bunu rahatlikla atlatabileceklerini

soyler.

Buna karsilik o 6zellikle diinya mahabbetine sahip olan kimselerin kurb
makamini elde etme gibi bir hedeflerinin s6z konusu olamayacagin1 ve bdylelerinin
diinya sevgisiyle kendilerini manen helak edip 6ldiirdiiklerini iddia eder.”®® Dolayisiyla
Muhasibi’ye gore diinya mahabbeti kurb makamina ulagma noktasinda en biiyiik engel

durumundadir.

3.21. Hakim et-Tirmizi’ye Gére Uns ve Kurbet

“Uns”iin tammindan ziyade ozellikleri ve gerceklesme siirecine dair bilgiler
vermeyi tercih eden Hakim et-Tirmizi Allah ile iinsiyetin temel sartinin nefs ile olan
tinsiyeti terk etmek oldugunu sdyler. Ona gore nefsle olan iinsiyet diinyevi eylemlerden
veya zahiri itibariyle hayirli olarak goziikken amellerden dolayr nefsin haz almasi
sayesinde gergeklesir. Bu nedenle mutlu olmasini saglayacak hususlarin ortadan
kaldirilarak nefsin tazyik altina alinmasi gerekir. Bu durum nefsin s6z konusu hélden
uzaklasip hiizne garkolacag1 vakte kadar devam etmelidir. Sayet bu basarilacak olursa
daha once nefsten kalbe sirayet eden seving hali ortadan kalkacak ve orada bir niir zuh(ir
edecektir. Bu niir insanin Allah’1n sifatlari, azameti, cemali, celali, iyiligi, liitfu, nimetleri,
thsan1 ve rahmeti vb. iizerinde tefekkiir etmesini saglar. Bunun akabinde nefsani hazlar
ve sevingler ortadan kalkar ve insan Allah ile olma saadetine erisir. Bu mutluluk kalpte
bir hiiziin halinin meydana gelmesine yol acar. Bu hiizniin sebebi ise diinya hayatinin
kisiyi rabbinden uzak tutmasidir. Allah’tan uzak kalmanin kalpte hiiziin halini meydana
getirmesi bu hali tecriibe eden kimsenin Allah’tan bagka higbir sey ile lnsiyet

saglayamayacak olduguna delalet eder.”®! Dolayistyla boylesi birinin enisi Allah oldugu

787 Muhasibi, el-Mesd'il, 124-126.
88 Muhasibi, el-Kasd, 321.

789 Muhasibi, el-Mesd 'il, 131.

790 Muhasibi, el-Mesd 'il, 154-155.
1 Tasavvufta bu anlamiyla hiizniin ¢ok eski bir ge¢misi vardir. Bazi zahid sahabiler, ahiret kaygisi ile
ibadet ve iyiliklerini yetersiz gérmekten biiylik bir iiziintii duyuyorlardi. Daha sonra Hasan-1 Basri’nin
onderliginde Basra’da olusan ziihd okulunun temel 6zelligi de hiizlin, havf ve biikd kelimeleriyle
Ozetlenir. Nitekim Ebli Nuaym Hasan-1 Basri’yi “korku ve hiiziinle dost olmus, kaygi ve kederle
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gibi onun yegane arzusu da Allah’a kavusmaktir. Buradan hareketle Tirmizi Allah ile
tinsiyet halini tecriilbe etmis olan bir kimsenin diinyaya ve diinya ehline karsi bir
yabancilik hissetmeye baslayacagimi sdyler.’®? Bu durumdaki bir kimse yalnizca Allah’1
zikretmekle mutlu olabilir.”3

Tirmizi bir taraftan nefsin mutlulugunun Allah ile linsiyete engel oldugu seklinde
bir hiikkiim verirken diger yandan da Allah’in liituf ve rahmeti sebebiyle mutlu olmanin
hem oviilmiis nese tirlerinden oldugunu hem de bunun Allah ile iinsiyete zemin
hazirlayacagini iddia eder. Bu konuda Tirmizi’nin dayanagi “SoOyle onlara,
(sevineceklerse) Allah’1n liitfu ve rahmetiyle, evet bununla sevinsinler; ¢iinkii bu, onlarin

toplayip biriktirdiklerinden daha degerlidir”’®*

mealindeki ayeti ve “Sadik kullarima
soyle beni diisinmekle sevinip beni zikretmekle mutlu olsunlar”’®® seklindeki hadis-i
kudsisidir. Ilgili beyanlar1 yorum sadedinde Tirmizi Allah’in liituf ve rahmetiyle
neselenmenin Allah’la birlikte nefsin de hatirlanmas1 anlamina geldigini, diger bir deyisle
bunun Allah’in kisiye ihsan ettigi nimetleri ve giizellikleri hatirlamasiyla meydana
geldigini sdyler. Ote yandan Allah ile neselenmek ise nefsin ortadan kalkip kisinin
Allah’n zikrinde kaybolmasi seklinde gerceklesir.”®

Hakim et-Tirmizi seyr u siilik mertebeleri ile alakali olarak gerceklestirmis
oldugu tasnifinde kurbeti nihal makam olarak degerlendirir. Ona gore lins hélinin kamil
manada tecriibe edilmesinin akabinde kurbet menziline ulasilir. Bu makam hevasinin
zulmiinden dolay1r Allah’a miinacétta bulunan ve Onun engin merhametine siginarak,
hasyet ve hevadan kurtulma mertebelerini asan kimselere nasip edilir ve onlar Allah’in
nazarinda digerlerine nazaran istiin bir konumda bulunurlar. Zira Allah ihlas ve

samimiyetlerine sahit oldugundan onlarin basiretleri iizerinde bulunan ortiiyii kaldirir ve

biitiin azametiyle tecelli ederek mevcut vasitalar: ortadan kaldirir. Boylelikle o kimselerin

kaynasmis, uyku ve istirahati yitirmis” seklindeki nitelemelerle tanitir [Eb Nuaym Ahmed b.
Abdullah b. Ishak el-Isfahani, Hilyetii I-evliyd ve tabakdtii'l-asfiya (Beyrut: Darii’1-Kiitiibi’l-Ilmiyye,
ts.), 2/131-132; Ali Sami en-Nessar, Nes etii 'I-fikri’I-felsefi fi 'I-Islam (Kahire, 1978), 3/134; Ebii’l-
Ferec Cemaliiddin Abdurrahman b. Ali b. Muhammed el-Bagdadi ibnii’l-Cevzi, el-Hasan el-Basi,
ngr. Hasan es-Sendlibi (Kahire: y.y., 1350), 19; Mustafa Cagrici, “Hiiziin”, Tiirkiye Diyanet Vakfi
Islam Ansiklopedisi , (Istanbul: TDV Yayinlari, 1999), 19/75].

92 Ziinnon el-Misri’ye, (61. 245/859) “Allah ile tinsiyetin alameti nedir?” diye soruldugunda, “Allah seni
halk ile tinsiyet ettiriyorsa kendisiyle Gnsiyetten uzaklastirtyor demektir” seklinde cevap vermistir.
Hakim et-Tirmizi’nin ifadesinin ona yakin oldugu goériilmektedir [Ceyhan, “Uns”, 42/348].

93 Tirmizi, Riydzetii'n-nefs, 63-64.

7% yinus, 10/58.

95 Bu Hadis-i Kudsi’nin kaynagina ulasilamamustir.

796

Tirmizi, Riydzetii 'n-nefs, 45.
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nefslerinde mevcut olan sehevi arzular kontrol altina alinir ve hevalar1 ortadan
kaldirlir.”’

Tirmizi’nin iddiasina gore kurbet makamina ndil olanlarin kontrolii biitiiniiyle
Allah’in elindedir. Boyle oldugu icindir ki Allah bu mertebeye erisenleri kendi
korumasina alir ve diinyevi meselelerde onlar1 kendisine halife kilar. Tirmizi’nin anlayisi
itibariyle Allah boylesi kimselerin kalplerini ihya etmistir ve bundan dolay1 artik onlar
Allah katinda riziklanmaya baslamislardir.”®® Tirmizi’nin bu dogrultudaki beyanlari
esasen “Allah yolunda 6ldiiriilenleri sakin dliiler sanma! Bilakis onlar diridirler; Allah’in,
lituf ve kereminden kendilerine verdikleriyle sevingli bir halde Rableri yaninda riziklara
mazhar olmaktadirlar. Arkalarindan gelecek ve heniiz kendilerine katilmamis olan sehid
kardeslerine de higbir keder ve korku bulunmadigi miijdesinin sevincini

duymaktadirlar’’®®

mealindeki  ayetlerin  kendisine 6zgli yorumlar1 olarak
degerlendirilebilir.

Tirmizi kurbet makaminin kendi igerisinde farkli diizeylerinin bulundugunu
savunur. S6z konusu diizeylerin ilki avamin kurbeti olan imandir. Dolayistyla miiminler
imanlar1 sebebiyle beli bir seviyde de olsa Allah’a yakin olan kimselerdir. Bununla
birlikte s6z konusu yakinligin kelimenin ifade ettigi 6zel anlamdaki kivamina ulagmast
fazladan bir gayreti gerekli kilmaktadir. Buradan hareketle Tirmizi: “Kulum {izerine farz
kildigim seylerle bana yaklasir. Ardindan nafile ibadetlerle bana yaklagsmaya devam eder.
Ta ki ben ona mahabbet beslerim. Ona mahabbet besledigimde ise onun géren gozii, isiten
kulagi, akleden kalbi, konusan dili, tutan eli, yiirliyen ayagi olurum. Bana dua ettiginde
duasina icabet ederim ve benden bir sey istediginde istegine karsilik veririm”8%
mealindeki hadisi zikrederek baslangic noktasi iman olan “kurbet”in devamiyla ilgili
delili ortaya koymus olur. Buna gore dncelikle farzlarin yerine getirilmesi, haramlardan
kaginilmas1 ve bunlara nafilelerin ilavesiyle ilerleme miimkiin olabilecektir. Biitiin
bunlarin yerine getirilme siirecinde bilincin ve farkindalifin 6nemine vurgu yapan
Tirmizi ibadetin zahirini yerine getirmekle yetinip 6ziine vakif olmayanlar1 “avam”,
digerlerini ise “havass” olarak nitelendirir ve hakiki anlamiyla “kurbet ehli”nin bu ikinci

grup oldugunu sdyler. Bu gruba dahil olanlar icin hicbir sekilde, 6zellikle de ibadetler

1 Tirmizi, Mendzilu I- ‘ibad, 129-130; 15-17.
98 Tirmizi, Mendzilu’I- ‘ibad, 130.

799 Al-i imran, 3/169-170.

800 Byhari, “Rikak”, 38.
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esnasinda gaflet soz konusu degildir. Bu onlarin en belirgin 6zelligi olarak Tirmizi
tarafindan one ¢ikarilmaktadir. Zira ona gore ibadetler esnasinda nefsin diirtiilerine engel
olamayan bir kimsenin Allah’a yakin olabilmesi miimkiin degildir. Nitekim Allah’a yakin
olan bir kimsenin, diliyle Rabbine tazarruda bulunurken kalbiyle ondan gafil kalmasi
diisiiniilemez. Tirmizi, gaflet igcerisinde bulunan bir insanin yalnizca zahiri birtakim
ibadetleri yerine getiriyor olmasindan hareketle onun Allah’a yakin oldugu seklinde bir
hitkme varmanin cahilce bir davranis olacagin ifade eder.2%

Tirmiz1 insanin Allah’a yakinliginin yalnizca ibadetler ekseninde yapilacak bir
degerlendirme ile belirlenemeyecegini, bu noktada ahlaki erdemlerin son derece 6nemli
oldugunu soyler.8%2 Allah’a yakin olmanin ibadet ve ahlak disindaki iiciincii sart1 Allah
hakkinda bilgi sahibi olmaktir. Zira Allah hakkindaki bilgi kalpte imanin iyice yerlesip
giiclenmesini saglar ve bu da nefsin tezkiyesine yol acar. Yakinligi elde etmenin
dordiincii sart1 olarak zikri belirleyen Tirmizi’ye gore zikir Allah’a dogru yol alan kulun
binegi durumundadir.8%

Meselenin kula bakan tarafi itibariyle goriislerini ortaya koyduktan sonra Tirmizi
Allah’a bakan yonii acisindan kurbetin esasen Allah’in kula bir liitfu oldugunu belirtir.
Bu yaklasim tarzi genel olarak onun tasavvufi anlayisina uygun olmakla birlikte esasen
kendisine 6zgii de degildir. Mutasavviflar ilk dénemlerden itibaren kulu Allah’a
yaklastiran ve ona hidayeti saglayan seyin ilahi lituf mu, yoksa miicdhede mi oldugu
sorusu iizerine kafa yorup ihtilafa diismiislerdir.®** Bu konuda miicdhedeyi 6n plana
¢ikaran kisilerin basinda Sehl b. Abdullah et-Tiisteri (1. 283/896) gelmektedir.8®® Hakim
et-Tirmiz1 ise bu konudaki goriisii itibariyle Ebl Said el-Harraz’a (61. 277/890 [?]) yakin
durmaktadir. Nitekim Harraz, Allah’1 talep eden kimselerin hedeflerine ulagsmalari i¢in
calisip gayret goOstermelerinin bosuna bir zahmet oldugunu, gayret gostermeden
hedeflerine ulasabileceklerini diisiinen kimselerin ise biiyiikk bir hayalin igerisinde
olduklarmi sdylemektedir.8%

Kul gercekten de Allah’a yakin olabilir mi? Allah’a yakin olabilecedi kabul

edildigi takdirde bunun diizeyi nedir? Allah’in kula olan yakinliginin tespit edilebilmesi

801
802

Tirmizi, Mendzilu’l-kurbe, 63.

Tirmizi, el-Emsal, 76-77.

893 Tirmiz, el-Emsdl, 143.

804 Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 266-267.

805 Eb’l-Ala el-*Afifi, et-Tasawuf: es-Sevretii r-rithiyye fi I-Islim (Beyrut: Daru’s-Sa‘b, ts.), 138.
806 Kuseyri, er-Risdle, 15.
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imkan dahilinde midir?®%” Tirmizi bu tiirden sorulara veciz bir ifadeyle sdyle cevap verir:
“Allah’in dyle kullar1 vardir ki, Allah onlara yakin oldugu gibi onlar1 da kendisine yakin
kilmistir. Onlarm Allah’a yakinligi Allah’in onlara yakin olmasi sebebiyledir.”8% Tirmizi
bu konudaki goriisiinii su kudsi hadise dayandirir: “Kulum eger bana bir karis yaklasirsa,
ben kendisine bir arsin yaklasirim, o bana bir arsin yaklasir ise ben ona bir kulag
yaklasirim, sayet o bana yiiriiyerek gelecek olursa ben ona kosarak giderim.”8%

Tirmiz1 baska bir yerde Allah’a kurbetin gostergesi olarak akli gordiigiinii ifade
eder. Tirmizi nin bu goriisiine gore kulun Allah’a yakinlig1 aklinin ziyadeligi oranindadir.
Buna gore kisi akli nispetinde Allah’a yakinliktan pay alabilir.®'® Ote yandan Tirmizi
Allah Teala’nin Hz. Davud’a “Ey Davud! Koétii arzulardan sakin! Ciinkii kotii arzulara
baglanmis kalplerin akillar1 ile benim aramda perde vardir” soziinden hareketle
giinahlarin akil ile Allah arasinda perde olusturdugunu ve bdylelikle kisiyi kurbet

makamindan uzaklastirdigini sdylemektedir.8!!

3.22. Muhasibi ve Hakim et-Tirmizi'nin Uns ve Kurbet Anlayislarinin

Karsilagtirilmasi

Muhasibi ve Tirmizi kulun Allah ile iinsiyet kurabilmesi i¢in oncelikli olarak
Allah’1 tanimig olmasini sart kosarlar. Bir baska ifadeyle onlar kulun bu niteligi haiz
olabilmesi i¢in Allah’1n yiiceliginin farkina varmasini ve her anlamda nail oldugu biitiin
giizelliklerin Allah tarafindan kendisine lutfedildigi kanaatine ulagmis olmasini gerekli
goriirler. Zira insan tabiat1 geregi iyice tanidig1 ve hakkinda bilgi sahibi oldugu kimselerle
zamanla linsiyet peyda eder. Onlarin nazarinda bu durum Allah’a yonelik {ins hali i¢in de
ayniyla gecerlidir. Bundan dolay1 her iki stifi “kul ancak Rabbini bildigi takdirde onunla
{insiyet kurmak ister” seklinde bir ifade kullanmaktadirlar.8!? Kur’an’da Hz. ibrahim’in
Rabbini tanimaya calistig1 siireci konu edinen ayetler®®® hem Muhasibi’nin hem de
Tirmizi’nin bu baglamdaki kanaatlerinin sekillenmesi siirecinde etkili olmus gibi

goziikkmektedir.

807
808

Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayisi, 267.

Eba Nasr Serrac et-TUsi, el-Liima * fi 't-tasavvuf, ngr. Kdmil Mustafa el-Hindavi (Beyrut: y.y., 2001),
169.

809 Byhari, Rikak, 38.

810 Ahmed Abdiirrahim es-Sayih, es-Siilitk ‘inde ’I-Hakim et-Tirmizi (Kahire: y.y., 1988), 63.

811 Tirmizi, Mendzilu 'l-kurbe, 65.

812 Muhasibi, Addbii 'n-niifiis, 125; Tirmizi, Riydzetii'n-nefs, 45.

813 Bk. En‘am, 6/74-82.
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Allah ile tinsiyetin gerceklesme asamalar1 hakkinda da birbirine paralel goriisler
ortaya koyan Muhasibi ve Tirmizi ilk etapta nefsin etkisiz hale getirilmesi sartini ileri
siirerler.8'* Allah ile iinsiyeti nefse yonelik iinsiyetin zidd1 olarak belirlemis olmalar
onlarin bu dogrultudaki yorumlarma zemin hazirlamis olmalidir. Zira yoneldikleri
nesneleri birbirine taban tabana zit olan duygularin ayn1 anda ayni kalpte bir arada
bulunabilmesi muhaldir. Nitekim bu hakikati biitiin yalinlig1 ile ortaya koyan ayette de
medlen “Allah bir kisinin g6églis boslugunda iki kalp (birbirine zit iki duygu)
yaratmamustir”®'® buyrulmaktadir.

Her iki diigtiniiriin kurb kavrami ekseninde gelistirdikleri goriisleri de tipki {ins
konusunda oldugu gibi paralellik arz eder. Bu ¢er¢evede Muhasibi ve Tirmizi arasindaki
en dnemli yaklagim farki olarak bunlardan birinin kurbeti makam olarak degerlendirirken
digerinin bu anlama gelebilecek herhangi bir yoruma yer vermemis olmas1 gosterilebilir.
Bununla birlikte genel olarak tasavvuftaki makamlar konusunun Muhasibi’nin yasadigi
donemde heniiz kamil manada ele alinmaya baslamamis olmasi aradaki bir yaklagim
farkmin bulunduguna isaret ediyor gibi gdziikkmektedir. Ote yandan Muhasibi’nin kurb’a
nail olmak i¢in yerine getirilmesi gereken hususlara dair beyanlar1 Tirmizi’ninkiler ile
mukayese edildiginde esasen her ikisinin de ayni hedefi gozeterek konustuklari
sOylenebilir. Buna gore her iki sifinin anlayisi itibariyle Allah’a kurbiyet miicahede
neticesinde elde edilebilir.

Meselenin detaylarina inildiginde Muhdasibi’nin ve Tirmizi’nin kurbiyet i¢in
baslangic noktas1 olarak imani belirledikleri goriiliir. Imanin varhgimi miiteakiben
eksiksiz sekilde eda edilecek olan farzlarla s6z konusu yakinlik daha da artar. Bunun
ardindan nafile ibadetlere yonelmek mevcut yakinligin artmasina vesile olur. Nafile
ibadetler hususunda Tirmizi’nin Muhasibi’de mevcut olmayan bir vurgusu dikkat ¢eker.
Bu da nafile ibadetlerle kastin nefs tezkiyesi olmasidir. Muhasibi ise meseleyi gaflet
baglaminda degerlendirerek nafile ibadetlerin gafletle icra edilmemesi gerektigi hususuna
vurgu yapar .86

Gerek Muhasibi ve gerekse Tirmizi kurbet meselesini izah ederken diger pek ¢ok

konuda oldugu gibi nlir kavramina miiracaat ederler. Yalnizca kurbet konusu baglaminda

814 Muhasibi, Bed u men endbe ildlldh, 344-348; Tirmizi, Rivdzetii n-nefs, 45.

815 Ahzab, 33/4.

816 7ahid ve safiler gaflet konusu iizerinde 6nemle durmuslardir. Detayli bilgi i¢in bk. Siilleyman Uludag,

“Gaflet”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 1996), 13/283..
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degerlendirildiginde Tirmizi’nin bu hususta Muhasibi’den etkilenmis oldugunu séylemek
miimkiinse de Muhasibi’nin nir kavramina yiikledigi anlamlarin ve bu anlamlar

dogrultusunda belirledigi islevlerin kaynagi hakkinda kesin ifadeler kullanmak zordur.
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SONUC

Tasavvufi diisiincenin heniiz sistemlesmeye basladig1 bir donemde yasamis olan
Haris b. Esed el-Muhasibi ve Hakim et-Tirmizi ortaya koyduklari eserlerle s6z konusu
diisiincenin kamil manada sistemlesmesi siirecine ciddi katki saglamislardir. Bahse konu
katkinin izlerinin dogru bir sekilde siiriilebilmesi tasavvufun teorik meselelerinde
temayiliz etmis velid stfiler olan Muhasibi ve Tirmizi gibi isimlerin eserlerine
odaklanmakla miimkiindiir. Zira onlar eser iiretmeksizin dogrudan zahidiane yasam
merkezli tasavvuf anlayisindan tedvin siirecine gec¢isin zemininin olusturulmasi ve
kavramlar ireterek tasavvufl sOylemin gelistirilmesi siirecinde bizzat aktif roller
listlenmislerdir. Bu yénleri itibariyle onlar islam diisiincesinin hemen her alanda gelisim
gosterdigi bir donemde tasavvuf basta olmak {izere ¢esitli disiplinler kapsaminda eserler
ortaya koymak suretiyle genel anlamda islam diisiincesinin 6zel anlamda ise tasavvufun
Oonemli teorisyenleri arasinda yer almislardir. Bu itibarla kalp, nefs, akil, ilim ve marifet
basta olmak iizere onlarin tasavvuf diisiincelerini olusturan mihver kavramlara yaklagim
tarzlar1 sonraki miiellif sifiler icin de belirleyici olmustur.

Gerek Muhasibi’nin gerekse Tirmizi’nin ortaya koyduklari goriigler, onlarin
insanin manevi cephesinin dogru bir sekilde aydinlatilmasi amaciyla faaliyette
bulunduklarina isaret eder. Bu kapsamda her iki stfi kalp ve nefsi insanin kabiliyet ve
egilimlerinin toplam1 ve onlarin dis diinyada olumlu ya da olumsuz anlamda karsilik
bulmalarini saglayan birer latife olarak gormiislerdir. Muhasibi Kur’dn’da gecen bazi
ayetlerden hareketle kalbi sadr, sirr, zamir, fuad ve liibb gibi farkli sekillerde isimlendirip
bunlardan her birine 6zel bir anlam yiiklerken Tirmizi ise bu durumu daha sistematik bir
sekilde ele almak suretiyle ayn1 isimler lizerinden kalbi ¢esitli boyutlariyla nefsin belli
diizeyleri arasinda irtibatlar kurarak sonuca ulagmaya calisir. Bu kapsamda 6rnegin
Beyanii’l-fark adli eserinde Tirmizi kalbin sadr, kalb, fuad ve liibb seklinde i¢ i¢e gegmis
dort boyutunun var oldugunu ve bunlardan her birinin 6zel bir islevinin bulundugunu
sOyleyip ilgili boyutlara tekabiil eden nefs mertebeleri arasinda var oldugunu diistindiigii
iliskiden hareketle insanin iman ve biling noktasinda durdugu yere dair bazi ¢ikarimlarda
bulunur. Onun bu tarz tasarruflar1 kendisinin Muhasibi’den daha sistematik bir diislince
yapisina sahip olduguna isaret ettigi gibi yontem noktasindaki titizligini de gozler 6niine
sermektedir.

Ote yandan her iki stfi de insanin miikellef olusunun sart1 olarak belirlenen akli

Allah’in imtihan i¢in yarattig1 kullarina kars1 hiiccet olsun diye liitfettigi bir baska latife
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olarak kabul ederler. Bununla birlikte meseleyi detaylandirirken gesitli akil tasnifleri
yapan Muhasibi ile Tirmizi’nin ilgili siniflandirmalarina bakildiginda genel hatlar
itibariyle benzer goriisler ortaya koyduklari, bazi hususlarda ise fikir ayriliklar
yasadiklar1 sOylenebilir. Bu hususlarin basinda Tirmizi’nin Muhasibi ve diger bir¢ok
kelam aliminin dogustan gelen ve kendisiyle zekanin kastedildigi akli ifade ederken
kullandiklar1 “garizi akil” kavramina yaklasimlari gelmektedir. Bu noktada Tirmizi’nin
Muhasibi’den farkli olarak s6z konusu ifade yerine “fitri akil” kavramini kullanmay1
yeglemesi bilhassa dikkate degerdir.

Bahse konu sufiler tasavvuf anlayislarinin merkezi unsurlarindan olan “nefs”
kavramina dair temel argiimanlarint olustururken istifade ettikleri kaynaklar ve ilgili
kavrami anlamlandirma noktasindaki yaklagim tarzlar itibariyle benzerlik arz etseler de
detaylara inildiginde Muhésibi ile Tirmizi arasinda 6nemli farkliliklarin bulundugu
goriiliir. Bu dogrultuda oncelikle dikkate sunulmasi gereken nokta Muhasibi’ye nazaran
Tirmizi’nin meseleye daha sistematik bir yaklagima sahip oldugudur. Nitekim Tirmizi
Kur’an’dan miilhem olarak nefsin farkli diizeylerine ve bunlarin kendilerine 6zgii
niteliklerine vurgu yaparken Muhasibi ise eserlerinde bu tarz bir tasnife yer vermez. Bir
baska ifadeyle Tirmizi tasavvufi diisiincede onemli bir yer isgal eden ve miiteakip
astrlarda ¢ok daha ayrintili sekilde islenen ve teknik olarak “nefs mertebeleri” ad1 altinda
degerlendirilen konu ile ilgili olarak ilk goriis beyan eden sifiler arasinda yer alirken buna
mukabil -her ne kadar daha ziyade Kur’an’da belirtilen nefsin ii¢ tavsifi lizerinden
meseleyi ele alsa da- Muhasibi nefs anlayisinda mertebeler konusuna yer vermez. Bu
durum her iki ismin 6ncelik atfettikleri hususlarin farklilasmasiyla izah edilebilecegi gibi
Muhasibi ile Tirmizi arasindaki donemde yasayan stfilerin s6z konusu meseleye daha
fazla odaklanarak yeni bakis acilariyla 6zgiin fikirler iiretmis olmalarinin bir sonucu
olarak degerlendirilebilir.

Hem Muhasibi hem de Tirmizi bilginin insanin bireysel ¢abasinin dogal bir
neticesi oldugu noktasinda hemfikirdirler. Dolayisiyla onlara gore insan bilgiye dogustan
sahip olmaz. Bu baglamda onlar bilgiyi ikiye ayirilar: Bunlardan birincisi geleneksel
yontemlerle ve birtakim kavramlar aracihigiyla edinilen bilgi tiirii olan “ilim”dir. Ikincisi
ise kavramlarin araciligi olmadan vasitasiz sekilde dogrudan ulasilan ve adina “marifet”
denen bilgi tiiriidiir. Bunlardan birincisi “zahiri ilim”, ikincisi de “batini ilim” olarak
isimlendirilir. Bu ikisi disinda kalan ve “Allah’in sifatlar1 hakkindaki ilim” olarak

adlandirilan tiir ise Muhasibi’ye 6zgtidiir.
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[lim ve marifet konularinda her iki isim arasinda genel anlamda bir mutabakatin
var oldugu goriilse de ayrintilara inildiginde Muhasibi ile Tirmizi nin birbirlerinden farkl
sOylemler gelistirdikleri goriilir. Bu kapsamda degerlendirilmesi uygun olan
kavramlardan biri “hikmet”tir. Tirmizi’nin tasavvuf anlayisinin mihver kavrami olan
veldyet ile dogrudan irtibatt bulunan “hikmet” Muhasibi’nin giindeminde kendine yer
bulamaz. Bu durum Muhasibi ile Tirmizi’nin yasadiklart donemlerde sifilerin genel
olarak Onem atfettikleri meselelerin farklilasmasinin tezahiirlerinden biri olarak
degerlendirilmelidir. Bu ¢ergevede Tirmizi hikmeti ilimlerin zirvesi olarak gérmekte ve
iki farkli kategori tizerinden kanaatlerini dile getirmektedir: O bunlardan birini “hikmet-
i zahir”, digerini ise “hikmet-i hikmet” (hikmetin 6zii) veya “hikmet-i “ulya” (en yiice
hikmet) seklinde adlandirir. Islam  diisiincesinde daha ziyade “felsefe” ile
0zdeslestirilerek kullanilan “hikmet” Tirmizi’nin terminolojisinde veldyet makamina nail
olanlarin sahip olduklar1 en ylice bilgi tiiriinii ifade i¢in kullanilir. Dolayisiyla onun

~ 2

nazarinda “hakim” klasik manasiyla filozofa degil “veli”ye karsilik gelir. Muhasibi’nin
diisiince diinyasinda kendisine fazlaca yer bulamayan bu kavramin Tirmizi tarafindan
hemen her boyutuyla islenmis olmasinin arkaplaninda aradan gegen zaman zarfinda
yasanan geligsmeler yer almaktadir.

Muhasibi ile Tirmizi’nin ilim konusunda ayristiklar1 bir bagska husus ise ilmin
olusum siireci ile alakalidir. Bu dogrultuda Tirmizi 6zellikle manevi alana dahil olan
bilginin insan varlifinda ortaya ¢ikis siirecini nlir kavramina miiracaatla izah etmeye
calir. Onun diisiince sisteminde 6nemli bir yeri olan nir kavraminin bu dogrultudaki
kullanim1 Muhasibi’de mevcut degildir. Bununla birlikte Muhasibi ilmin nihayeti olan
marifet anlayisini ortaya koyarken Tirmizi’de goriildiigli lizere, basit diizeyde de olsa,
meseleyi nir kavrami lizerinden ele alir.

Tirmizi’nin detayl bir sekilde yer vermesine ragmen Muhasibi’nin eserlerinde
mevcut olmayan bir bagska mithim husus ise “ilm-i hurdaf’tur. Esasen harflerin
barindirdiklarma inanilan birtakim sirlarin belli bir sistematik dahilinde ortaya
cikarilmasina dayanan kokleri hayli eskilere giden bu anlayis Tirmizi tarafindan yeni bir
formatla tasavvuf diislincesine adapte edilmistir. Cesitli konulara dair goriislerini s6z
konusu yonteme miiracaatla ortaya koyan Miisliiman miitefekkirlerin ilklerinden olan
Tirmizi’yi bu noktada yoOnlendiren hususun oOnceki miifessirlerin bu konudaki
yaklagimlart oldugunu séylemek miimkiindiir. Muhasibi’de ise boylesi bir tesebbiis s6z

konusu degildir. Bu durum onun ilgili mesele baglaminda Ehl-i Hadis’le ayni paralelde
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bir yaklasima sahip olmasiyla izah edilebilir. Nitekim Ehl-i Hadis 6zellikle “hurGf-1
mukataa’nin tevilini sadece Allah’in bildigini ve bu harfler {izerinde yorum yapmanin
dogru olmadigini iddia eder.

Tirmizi’nin Muhésibi’den ayristig1 noktalardan bir digeri ise din ile marifeti
Ozdeslestirmek suretiyle her ikisinin hak, adalet ve sidk esaslari lizerine kurulu oldugunu
iddia etmesidir. O hak ile zahiri amelleri, adalet ile batini/kalbi amelleri, sidk ile de
Allah’mn bilinmesini kasteder. Bununla birlikte onun burada asil olarak yapmaya ¢alistigi,
ti¢c hadisten istifade ile marifeti hiyerarsik bir sistem dahilinde izah edip, din ile marifetin
bu {i¢ unsurla kaim oldugunu gostermektir.

Netice itibariyle, kaleme aldiklari eserler ve buralarda ortaya koyduklar: goriisler
dikkate alindiginda, ayn1 zamanda Tirmizi’nin Muhasibi’nin yasadig1 cografyada ilim
tahsili i¢in bulundugu siralarda eserlerine muttali olma imkani buldugu hakikatine
bakildiginda, Muhasibi’nin Tirmizi’ye pek ¢ok noktada rehberlik ettigini sdylemek
gerekir. Bununla birlikte Islam diisiincesinin hizl1 bir sekilde gelistigi evrede yasamis
olmalar1 sebebiyle pek cok noktadaki ortak kanaatlerine ragmen tasavvuf alaninda
yasanan ilerlemenin bu iki stifinin ele aldiklari meselelerin pek ¢cogunun da farklilagsmasi
neticesini dogurmustur. Dolayisiyla Tirmizi’ye tasavvuf tarihindeki sohretini kazandiran
velayet kavrami ekseninde gelistirdigi teorileri s6z konusu degisimin en dikkate deger
ornekleri olarak takdim etmek miimkiindiir.

Ileride yapilacak olan ve tasavvufi diisiincenin yapisini sekillendiren isimler
arasindaki etkilesimleri konu alan ¢alismalarin genel olarak Islam diisiincesinin, 6zelde
ise tasavvufun gelisim seyrinin dogru bir sekilde tespiti agisindan son derece miihim

verilerin ortaya ¢ikmasina vesile olacagi muhakkaktir.
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