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ONSOZz

Bilgi arayis1 nihayetinde elde edilen kendini tamimak ve bilmek, islam
dininin en temel kaygilar1 arasinda yer almaktadir. Her insanin degeri bir sekilde
onun bilgisinin derecesini yansitir. Insan, diisiince tarihi boyunca kim oldugu
hususunda, 6zii ve mahiyetinin ne oldugunu sorgulamistir. Bu meyanda insanlik
tarihi kadar eski bir mesele olan ‘‘kendini/nefsini bilme’’, varligin manasina, insanin
kendini anlamlandirmasina yahut tek gercek varlik olan Allah’a ulagsmanin yine
insanin kendini bilmesi vasitasiyla ulasmasinin miimkiin oldugu kadim bir yontem
olarak tanimlanabilir. Insanin kendini tanimasi ve bilmesi eylemlerinin Allah’a
ulagsmak icin bir yol, yontem olarak goriilmesiyle birlikte ayn1 zamanda ulasilmak
istenen bir amag ve sonug olarak diisiiniilmesi de mumkindur. Oyle ki insan, varlik
diinyasina anlam yiikleyebilmek igin kendini bilmek zaruretindedir ve kendini

taniyarak varligin manasini, Hakiki Varlik olan Allah’1 da bilmis olmaktadir.

Bu baglamda vahdet-i viicid ¢izgisinde ‘‘kendini bilme’” anlayisinin en giizel
sekilde anlatilabilecegi stfi miellifler arasinda Aziz Nesefi (v. 700/1300 [?])’nin yer
aldigint ifade etmek miimkiindiir. Aziz Nesefi, sadece tasavvuf ilminde degil ayni
zamanda diger ilimlerde de behre sahibiydi. AZiz Nesefi ilim tahsilinde gostermis
oldugu dirayetin sonucu olarak ‘‘kendini bilme’” konusuna gereken 6nemi gostermis
ve tasavvuf diislincesini bu kavram {izerine insa etmistir. Bundan dolay1r AZiz
Nesefi’nin tasavvuf diislincesini anlamanin yolu olarak onun ‘‘kendini bilme”’
nazariyesini kavramaktan gectigini ifade etmek yerinde bir goriis olacaktir. Tasavvuf
ve Tip ilminin her ikisine de birden meraki olan birisi olarak, bu hususlari1 en giizel
sekilde incelemis ve irdelemis olan Aziz Nesefi’yi se¢memiz neredeyse

kagimilmazdi.

Aziz Nesefi’nin insanin hakikat arayisinda takip edilecek adimlara iligkin
yol g0stericiligi ve 6ngoriilerini inceleme ve anlama gayesi olarak tanimlanabilecek

olan ¢alisma, bir giris, iki boliim ve sonugtan olugsmaktadir.
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Giris kisminda Aziz Nesefi’nin yasadigi donemin, onun benimsedigi yasam
tarzt konusundaki goriisiine katki saglamasi gereken bazi unsurlara bakilarak, arka
plan1 agiklanmaya c¢alisilmistir. Akabinde ana hatlariyla Aziz Nesefi’nin hayati ve

kaleme aldig: eserler hakkinda bilgi verilmistir.

Birinci bolumde genel olarak akademik calismalarda uygulanan bir yontem
olarak kavram tanitimi yapilmistir. Calismanin isminin ‘‘kendini bilme’’nin yollar1
olmasi, nefs/kendi kavraminin ¢alismada odak noktasi olacagina isaret etmektedir.
Bundan dolay1 bu bolimde sozliikte, istilahta, Kur’an’da ve hadislerde nefs
kavramina atfedilen manalar1 ifade edilerek tasavvuftaki nefs kavraminin mahiyetini
ortaya koymak amaclanmistir. Nitekim c¢alisma boyunca bize refakat edecek
mahiyeti budur. Ardindan ¢alismanin bir diger odak noktasi konumunda yer alan
marifet kavrami hakkinda bilgi verildikten sonra ““Nefsini bilen Rabbini bilir.”” sozii
uzerinde durularak bu s6zun hadis mi yoksa keldam-1 kibar m1 oldugu konusunda bilgi

verilerek tasavvuf diisiincesindeki konumundan s6z edilmistir.

Aragtirmanin iKinci ve ayn1 zamanda son bélumunde ise Aziz Nesefi 6ncesi
tasavvuf literatirinde “‘kendini bilme’’ anlayiginin gelisim siireci ile baslanmig
ardindan Aziz Nesefi’ye gore Rabbini bilmek, tanimak isteyen insanin ‘‘kendini
bilme’’si i¢in hangi yollardan ve uygulamalardan ge¢mesi gerektigi sorusuna cevap
verilmesi amacglanmistir. Buna binaen Aziz Nesefi’nin tasavvuf anlayisina
odaklanarak tasavvufun seyrine bulundugu katki ve tasavvuf geleneginde bu 6nemli

ismin nerede durdugu ortaya konmaya caligilmustir.

Kendisi bir sifi-hekim olan Aziz Nesefi’nin ‘‘kendini bilme”’ konusundaki
goriislerinin tasavvuf literatiiriine olan katkilarini tespit etmeyi gaye edindigimiz bu
calismada konu tespitinden sonucuna dek her noktasinda rehberligini esirgemeyen
kiymetli danismanim Prof. Dr. Hiilya Kiiciik hocama minnettarligim: ifade etmeyi

bir borg telakki eder ve kendisine siikranlarimi arz ederim.
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Yine uzun ve mesakkatli akademik hayatimin ilk adimi sayilabilecek bu
calismada tiim kararlarimin arkasinda duran basta annem ve babam olmak iizere
sevgili aileme derin bir minnet borglu oldugumu ifade etmek isterim. Akademik
hayatimin ilk basamagi olan bu c¢alismanin muasir tasavvuf arastirmalarina miitevazi

bir katki saglamasini niyaz ederim.

Niyet hayr, akibet hayrdir. Rabbimizin tevfik ve inayetiyle.

Seyda Ulkii SAHIN

Yozgat - 2021



GIRIS

l. Arastirmanin Amaci, YOntemi, Literatiir Degerlendirmesi ve
Kaynaklar

Tesekkill doneminden itibaren tasavvufun sifiler tarafindan pek c¢ok farkli
taniminin yapildigir goriilmektedir. Bundan dolay1r tasavvuf kelimesinin tanimi
hususunda bir fikir birligine varilamamistir. Bu noktada tasavvufun sdfinin iginde
bulundugu manevi tecriibe dahilinde yaptig1 bir aciklama olmaktan ziyade kisinin
Allah’1 tanimasiyla es anlamli olan kendi ger¢ek 6ziinli tanima tecriibesi oldugunu
soylemek mimkindiir. Benzer sekilde, tiim mistik yollarmn ana hedefinin,

kutsalligin dogrudan tecriibe edilmesine yonelik oldugu? sylenebilir.

Safilerin bireysel ¢abalar1 ve tecriibeleriyle olusmus olan tasavvuf doktrininin
iki yonii vardir: Ameli tasavvuf ve nazari tasavvuf. Nitekim tasavvuf kaynaklari bu

iki dalda belirginlesmistir.®

Seyr i siilikun baslangicindan nihayetine kadar
uygulanan yontem ve usdller tasavvufun ameli yoniinii ifade etmektedir. Bu egitim
stirecinde elde edilen kesf bilgisi de tasavvufun teorik yani nazari boyutunu temsil

etmektedir.

Tasavvuf baslangigcta yalnizca bir ziihd hareketi olarak gorilmiistiir.
Tasavvufun ilk donemi olarak tasnif edilebilecek zihdi/ameli tasavvuf olarak ifade
edilen bu siire¢ zamanla nazari yonii agir basan bir gelenege doniligmiistiir. S6z
konusu ikinci boyuta nazari irfanin yani sira doktriner tasavvuf, tasavvuf metafizigi,

teosofik tasavvuf gibi adlandirmalar da yapilmistir. Nihayetinde tasavvuf da konu

'Lynn Wilcox, Sufizm ve Psikoloji, ¢ev. Orhan Diiz, Insan Yay., Istanbul, 2001, s. 21.

Robert Frager, Safi Psikolojisinde Gelisim Denge ve Uyum, Kalp Nefes ROh, cev. Ibrahim
Kapaklikaya, Gelenek Yay., Istanbul, 2003, s. 13.

3Sezai Firat, Aziziiddin Nesefi’nin Yirmi Iki Risalesi’nin Terciimesi Isiginda Tasavvufi Bilgi, Yiksek
Lisans Tezi, Istanbul, 2004, s. 2.



itibariyle daha cok fizikotesi ilimlerle ilgilenir.* Misal olarak, Allah, alem ve insan

tasavvufun temel konular1 arasinda yer almaktadir.

Arastirmada nefsin ne oldugu, insanin nereden gelip nereye ulagsmak istedigi
degerlendirilirken yalnizca teorik diizeyde kalmadan nefsini bilmek ve gercek
benlige ulasma yolunda yontemlere ve yine bunlarin sentezi olan teknik konulara da,
caligmanin smirlar1 dahilinde, yer verilmistir. Elbette mevcut yollar bunlarla sinirh

degildir. Fakat burada amag 6z de olsa bilgi ve fikir edinimi saglamaktir.

Bu ¢alismanin temel motivasyonu olan Aziz Nesefi’nin en biiyiik 6zelligi,
dini ilimler ile fen bilimlerini birlestirmesi, fen bilimlerini Allah’1 bilmek i¢in bir
adim olarak gormesidir. S0z konusu calismanin amaci ise Aziz Nesefi’nin ana
Ogretileri arasinda yer alan ‘‘kendini bilme”’yi sunma girisimidir ve yine bu
caligmada onun tasavvuf diisiincesine kazandirmis oldugu farkliliga vurgu yapmak
hedeflenmistir. Bu disiince, AZziz Nesefi’nin incelemelerinin  omurgasini

olusturmaktadir.

Stfiler nefsi, insanin en biiyiikk diigmani olarak gorerek kisinin Allah’a
yonelmesine, gerekli kulluk vazifelerini yerine getirmesine ve bunlarin sonucu olan
Allah’1 tanima ve hakikate ulasmada engel olarak gormiislerdir. Bundan dolay1 nefsi
terbiye ederek onu iyilige yonlendirmek ve ona hakim olarak kendini tanima/bilme
boyutu tasavvufun temel meselelerinden biri haline gelmistir. Yine bu dogrultuda
insanin kendini bilebilmesinin hangi yollarla miimkiin oldugu sorusuna yanit

aranmasi da ¢alismanin temel amaclarindandir.

Yukarida yapilan agiklamalardan da anlasilacagi iizere kendini bilme
konusunda Aziz Nesefi’nin tercih edilmesi bir tesadiif degil bilakis bu konuya
verdigi onemin neticesidir. Nitekim eserlerini belirli bir diizene gore tasnif ederek
kaleme alan Aziz Nesefi, kendini bilme konusunu eserlerinde vahdet-i viicid

anlayisina gore yorumlayarak yer vermistir.

“Mahmut Erol Kilig, ‘‘Bir Metodun Metodolojisi: Dini ilimler Metodu Olarak Tasavvufa Mukayeseli
Bir Bakis”’, Usiil: Isiém Arastirmalart, c. |, sy. 1, 2004, s. 107.



Islami disiplinleri birbirinden ayiran etkenin, onlarin hakikate ulasmak igin

5 Tasavvuf alaninda

kullandiklar1 yontem olduguna dair bir kanaat mevcuttur.
yuriitiilen akademik caligmalar belirli bir tasnife tabi tutuldugunda dort baslik altinda
toplanmaktadir: Tarih, nazariyat, kiiltiir, metin ¢alismas1.® Bu arastirmada takip
edilen yontem, tercih edilen basliktan anlasilacag: iizere belirli bir sahsin belirli bir
konu iizerindeki goriislerini teorik olarak inceleyen ya da bir problemi tartisan ve
aciklama yapan bir ¢alisma oldugundan Gtiirli nazariyat ¢alismasi olarak goriilebilir.
Bu perspektiften bakildiginda arastirmada ulasilmak istenen hedef dogrultusunda
tercih edilen yontem genelden 6zele dogrudur. Bu arastirmada konular ele alinirken
basta Islamiyetin esas kaynaklari olan Kur’an-1 Kerim ve hadislerdeki bilgilere
ulasilmaya calisilirken daha sonra s0fi miielliflerin mevzu bahis konuya yonelik
diisiincelerinden hareket edilmistir. Sunulan 6n hazirlik niteligindeki bilgilerin

ardindan 6zel olarak AZziz Nesefi’'nin bu konu hakkindaki goriis ve tavsiyeleri

incelenmeye calisilmigtir.

Bu arastirmada kaynaklardan veri toplanmasi, elde edilen bu verilerin tasnif
edilmesi, analizinin yapilmasi, yorumlanmasi, aciklamada bulunulmasi ve
degerlendirmesinin yapilmasi yontemleri kullanilmistir. Ayrica bu noktada ¢aligmada
tercth edilmis ifade tarziyla alakali olarak ufak bir bilgi notu eklemenin faydal
olacag1 kanaatine varilmistir. Aragtirmanin konusu olan ve tam kiinyesi Aziz b.
Muhammed en-Nesefi olan sifi istadin ismi siirekli tekerriir ettiginden miitevellit
ifadenin kullanimini kolaylagtirmak adina metin igerisinde ‘‘Aziz Nesefi’’ olarak
kullanilmast uygun goriilmiistiir ve ¢aligmanin ismi dahil olmak iizere bu sekilde

uygulanmistir.

Bu calisma hazirlanirken miimkiin mertebe dogru kaynaklara ulagilip objektif
olmaya ve gerceklerin oldugu gibi yansitilmasina gayret edilmistir. Fakat yapilan
arastirmalar sonucunda Aziz Nesefi hakkinda yapilan ¢aligmalarin yetersiz oldugu
gorilmustiir.  Calisma agisindan en biiylik sorun literatiir kitaplarinda AZiz

Nesefi’nin admin yer almamasi noktasinda yasanmistir. Tabakat ve tezkire

SAbdullah Kartal, Kuseyri’de Bir Bilgi Sistemi Olarak Tasavvuf, Bursa Kiiltiir Sanat ve Turizm Vakfi
Yay., Bursa, 2004, s. 89.

8Ahmet Murat Ozel, Tasavvuf Alaninda Yapilan Tezler: Tadat, Tasnif, Tahlil, Tiirkiye Arastirmalar:
Literattr Dergisi, c. 15, sy. 30, 2017, ss. 407-408.



kitaplarinda Aziz Nesefl hakkinda herhangi bir bilgiye rastlanmamigtir. Misal olarak
meshur sifl tabakat kitaplar1 arasinda yer alan Nefehdtii’l-Uns’te Aziz Nesefi’den
daha az taninan sifi ve mutasavviflar bulunurken Aziz Nesefi’ye yer verilmemistir.

Bu durum Aziz Nesefi’nin unutulmasina ve hayatinin mec¢hul kalmasina yol agmustir.

Aziz Nesefl hakkinda bilgi veren kaynaklar arasinda Mecalisii’l-Ussak
zikredilebilir. Yalniz burada da Aziz Nesefi hakkinda verilen bilgilerin hatali1 ve
eksik oldugu goriilmektedir. Mesela Hiseyin Baykara (v. 911/1506)’nin Aziz Nesefi
hakkindaki malumati Aziz Nesefi’nin kendi eserlerinde yer alan bilgilere bazi

acilardan ters diismektedir.’

Arastirmada tasavvuf diisiincesinde nefsini bilmek konusu, Aziz Nesefi’nin
gortisleri kapsaminda ele alindigindan dolayr onun bu husus hakkindaki eserleri
calismanin birincil kaynaklar1 konumundadir. Aziz Nesefi’nin kendi eserleri
““Eserleri’’ bashigi altinda incelendiginden dolay: tekrara diismemek adina burada

tanitim1 yapilmamakta ve oraya havale edilmektedir.

Bati diinyasinda Fars¢a konusan bir sifi olan Aziz Nesefi’ye akademik bir
ilgi oldugu goriilmektedir. Aziz Nesefi ile ilgili ilk Ingilizce ¢alisma niteliginde olan
ve Edward Henry Palmer tarafindan 1867 yilinda kaleme alinan Maksad-: Aksa adli
eser, Oriental Mysticism a Treatise on the Sufiistic and Unitarian Theosopy of the
Persians® baslig1 altinda yorumlanmistir. Tespit edilebildigi kadariyla Aziz Neseft
hakkinda arastirma yapmus isimlerin dnciisii olarak Isvigreli sarkiyat¢1 Fritz Meier®
zikredilebilir. Meier, Die Schriften des “‘Aziz-i Nesefi’’ adli kaleme aldig1 makale ile
Aziz Nesefi’nin fikirleri ve eserleri hakkinda bilgi vermek amaci giitmiistiir. Bu
minvalde yapilan bir diger ¢alisma Lloyd Ridgeon’a ait Nothing But The Truth: The
Sufi Testament of ‘Aziz Nasafi adli doktora calismasi olmustur. Bu calisma Aziz

Nesefi'nin hayati hakkinda bir boliimii ve onun tasavvuf doktrinini kapsamli bir

"fbrahim Diizen, Aziz Nesefi’ye Gore Allah, Kainat ve Insan, Furkan Yay., Istanbul, 2000, s. 19.
8Edward Henry Palmer, Oriental Mysticism a Treatise on Sufiistic and Unitarian Theosopy of the
Persians, Forgotten Books, London, 1867.

°Fritz Meier hakkinda daha fazla bilgi i¢in Bkz.: Hilal Gérgiin, ‘‘Fritz Meier’’, DIA, c. XXVII, TDV
Yay., Ankara, 2003, ss. 549-550.



sekilde incelerken ayni zamanda Aziz Nesefl ile ilgili biitiin bir literatiirii de etraflica

degerlendirmektedir.

Bu ¢alismanin hazirlanmasinda ¢agdas miielliflerin konuyla ilgili eserlerinden
de yararlanilmistir. Turkge literatlir taramasi yapildiginda ilk sirada gelen akademik
kaynak olan ve Aziz Nesefi ile ilgili yakin donem ¢aligsmalariin ilki sayilabilecek
Ibrahim Diizen’e ait olan Aziz Nesefi've Gore Allah Kainat Insan adl1 eseri argliman
olarak kullanma yoluna gidilmistir. Yine Ibrahim Diizen’in 1991°de Turkiye Diyanet
Vakfi Islam Ansiklopedisi igin yazmis oldugu ‘‘Aziz Nesefi”’ maddesi miiellif ve
eserleri hakkinda bilgi veren bir kaynaktir.!® Bu ¢alisma ise Sezai Firat tarafindan
hazirlanmus olan Aziziiddin Nesefi'nin Yirmi Iki Risdlesi’nin Terciimesi Isiginda
Tasavvufi Bilgi isimli yiksek lisans tezidir.!! Séz konusu tezde odak noktasi Aziz
Nesefi’nin el-Insdnii’I-Kamil adl1 eseri oldugu icin Aziz Neseft ile ilgili bilgiler 6zIG

bir sekilde verilmistir.

Bugiine kadar Aziz Nesefi hakkinda yapilmis miistakil ¢alismalara kronolojik
olarak yer verilmeye calisilmistir. Kisaca ifade etmek gerekirse Tasavvuf ve Tibbi
birlikte isleyen Aziz Nesefi’ye dair birka¢ ansiklopedi maddesi ve tasavvuf
arastirmacilart tarafindan kaleme alinmig birka¢ eser disinda miistakil bir calisma
bulunmamaktadir. Aziz Nesefi’nin anatomi bilgisi ile tasavvuf bilgisini kullanarak
bir harmoni igerisinde ele almis oldugu kendini bilme konusundaki goriislerinin
miistakil ¢aligmalara konu olmamast onun tam ve dogru bir sekilde
degerlendirilememesine sebep olacaktir. Bu sebepten dolayr bu calismada, Aziz
Nesefi’nin tip ilmini tasavvufla yogurarak anlattigi kendini bilme ve kendini bilme
yollar1 hakkindaki goriislerini agiklamak gaye edinilmistir. Bu minvalde Oncelikle

Aziz Nesefi’nin biyografisi daha sonra goriisleri iizerine yogunlagilacaktir.

©fbrahim Diizen, ‘‘Aziz Nesefi’’, DI4, c. IV, TDV Yay., Istanbul, 1991, ss. 344-346.
1Sezai Firat, Aziziiddin Nesefi’nin Yirmi Iki Risalesi’nin Terciimesi Isiginda Tasavvufi Bilgi, Yiksek
Lisans Tezi, Marmara Universitesi, 2004.



1. A7iz Nesefi’nin Hayati ve Eserleri

A. Aziz Nesefi’nin Yasadig1 Yiizyilda Genel Durum

Aziz Nesefl, hayatinin biiylik bir kismimi Maveralinnehir boélgesi siirlari
igerisinde bulunan Buhara sehrinde siirdiirmiistiir. Bu agidan g¢alismanin kapsami
cografya itibariyle Maveralinnehir bolgesi ve Buhara sehridir. ‘‘Maveraitinnehir’’,
cesitli tanimlara tabi tutulmasimin yani sira Orta Asya’ya yonelik Islam fiitGhatindan
sonra Arapca kaynaklarda Ceyhun Nehri (Amuderya/Oxus)’ne izafeten ‘‘nehrin 6te
tarafindan bulunan bolge’” anlaminda kullanilmistir.*?  Maveraiinnehir bolgesi,
giineyde Ceyhun nehriyle sinirlanan bolgenin Buhara, Semerkand, Sogd topraklari,
Usrasene/Usriisana, Sas/Taskent, Fergana, Kes/Kis, Nesef/Nahseb,
Saganiyan/Caganiyan, Huttal/Huttalan, Tirmiz, Guvaziyan, Ahsikes, Harizm, Farab,
Isbicab, Talas, Ilak ve Hucend’i kapsamaktadir. Tarihsel ve cografi acidan
Maveraunnehir, milat 6ncesi donemlerden itibaren daima mudahale ve istilalara

maruz kalmistir.'3

Aziz Nesefi’nin yasaminin 6nemli bir kisminm1 geg¢irmis oldugu Buhara
sehrinin kelime kokeni ise yildiz falcilarmin dilinde ‘ilim/irfan merkezi’’ seklinde
ifade edilen ‘‘Buhar’’dir.}* ilhanhlar déneminde yetismis olan devlet adami ve
tarinci Atd Melik Civeyni (v. 681/1283), Cengiz Han komutasindaki yagma ve
katliamlardan Buhara sehrinin digerlerine nispeten daha az etkilendigini ifade
etmektedir.”® Genel olarak Aziz Nesefi’nin dmriinii gegirdigi yer olmasindan &tiirii
bu c¢aligmada Maverailinnehir cografyasinin genelinden ziyade onun yasadigi

bolgelere yogunlasilmaktadir.

20sman Gazi Ozgiidenli, ‘“Maveraiinnehir’’, Di4, c. XXVIII, TDV Yay., Ankara, 2003, s. 177.;
Wilhelm Barthold, ‘“Maveraiinnehir’’, 14, c. VII, Milli Egitim Basimevi, Istanbul, 1964, s. 409.
BEb{ Ishak Ibrahim b. Muhammed el-Istahri, el-Mesdlik ve’l Memdlik, Daru’s-Sadir, Beyrut, 2004,
ss. 253-254.

14Ala al-Din Ata al-Malik Juvaini, The History of The World Conqueror, cev. J. A. Boyle, Manchester
University Press, Manchester, 1958, c. I, s. 98.

Juvaini, The History of The World Conqueror, s. 107.



Bilgi arayis1 ¢agi olarak tanimlanabilecek VII/XIII. asirda Nesefi’nin hayatini
siirdiirmiis oldugu Buhara sehri, ilim ve irfan merkeziydi ve sadece s6z konusu
bolgenin degil Islam diinyasinin da biiyiik sehirlerinden biri olma iiniinii
kazanmist1.2® Ayrica Buhara sehri ‘‘Kubbetii’l-Islom”> olarak tanimlanmaktaydi.t’
Ancak Aziz Nesefi bu olumlu 6zelliklerin yani sira bu donemde Maveraiinnehir
bolgesinde siyasi agidan karmasik bir donemde yasamak durumunda kalmastir.
Nitekim Cengiz Han’in Maveraiinnehir’de ilk aldig1 sehirlerden biri Buhara

olmustur.*®

Bu devirde tek bir elden yonetilemeyecek kadar yayilma gésteren Mogollar, o
donemde Maveraiinnehir’in en biiyiik sehirleri arasinda yer alan Buhara, Semerkand
gibi sehirleri istila etmis ve oradan da Iran ve Horasan’a uzanarak yagmalama
eylemlerine devam etmislerdir.!® Siiphesiz bunu da Maveraiinnehir’in en 6nemli
siyasi olayi1 olarak tanimlamak miimkiindiir. Yakip yikan, sokaklari kan goliine
ceviren Mogollar, geride korkung bir yikim manzaras1 birakmislardi.?® Bu cagda
Mogol akiminin meydana getirdigi sosyal diizensizlik, merkeziyeti tamamiyla
ortadan kaldirmis, siyasi ve sosyal birligin temin edilmemesi yiiziinden, Mogol

istilasina ugramus biitiin iilkelerde huzursuzluk bas gostermistir.?

Ciiveyni, Cengiz Han’in Buhara’da yalnizca bir kez katliam gergeklestirdigini
ve yagmalamakla yetindigini ancak genel bir katliamin en ug¢ noktasina gitmedigini
belirtmektedir.?? Maveraiinnehir’in biiyiik sehirlerini ele gegiren Cengiz Han, yaz
boyunca Aziz Nesefi’nin dogdugu yerin hemen yakim1 olan Nesef ovalarinda
dinlendi. Daha sonra onun birlikleri tiim biiylik sehirleri fethetmeye basladi. Harezm
617/1221°de alind1. ilerleyen Mogol ordularindan kagmay1 reddeden Necmeddin-i
Kiibra sehrin magrur savunmasinda 6ldiirtildii. Teslim olan sehirler ¢ok az hasarla

kurtuldu, ancak direnen sehirler korkung bir manzarayla karsilagti. Nisabur vakasi,

16]_Joyd V. J. Ridgeon,‘ ‘Nothing But The Truth: The Sufi Testament of ‘Aziz Nasafi>’, Doktora Tezi,
Leeds University, 1996, s. 8.

"Alaaddin Ata Melik Cuiveynt, Tarih-i Cikan Giisa, ¢ev. Mursel Ozturk, TTK Yay., Ankara, 2013, s.
97.

18Ramazan Sesen, ‘‘Buhara’’, DI4, ¢. VI, TDV Yay., Istanbul, 1992, s. 365.

¥0sman Gazi Ozgiidenli, ““Mogollar’’, DIA, ¢. XXX, TDV Yay., Istanbul, 2005, s. 226.

PMustafa Alican, Mogollar, Timas Yay., Istanbul, 2016, s. 67.

Z1Duizen, Aziz Nesefi’ye Gore Allah, Kainat ve Insan, s. 9.

22Juvaini, The History of The World Conqueror, ss. 96-97.



sehrin tamamen yok edilmesi ve kediler ve kopekler dahil tiim yasami 6ldiirme emri
verildigi i¢in belki de en korkun¢ olamidir. Nisabur’da gergeklesen katliamda
1.747.000 kisinin 6ldiigii tahmin edilmesiyle birlikte?®> durumun bir abart oldugu goz
onlinde bulundurulsa dahi en azindan Mogol istilasinin ardinda biraktigr yikim

oranini gérme imkan1 saglamaktadir.

Ote yandan 624/1227 yilinda Cengiz Han’1n 6liimiiyle beraber devletin dorde
béliinmesinden sonra, bdlgenin Ilhanli Devleti (653-736/1256-1336) hakimiyetinde
kismi asayis saglanmustir.?* Fakat daha sonra devletin basina gegen Abakd Han%
yonetimindeki ilhanli ordusu Buhara ve Nesef’i yakip yikmus, 6ldiirme, yagma gibi
olaylar gergeklestirmistir. Bu devirde siyasi olarak sekte yasandigindan dolay1 hayat
diizeninde de ¢okiintii yasanmistir. Nitekim bu devirde gerceklesen Mogol istilasi, bu
cografyada varligini siirdiirmekte olan pek ¢ok devletin siyasi acidan siik{ituna neden
olmasmin yaninda sosyal, kiiltiirel ve ekonomik yonlerden de telafisi mumkin

olmayan tahribata yol agmistir.?®

VI/XIII. yiizyllda Mogol istilasinin neticesi olarak sosyal karisiklik, merkezi
sistemi yok etmistir. Siyasi birligin saglanamamis olmasi da beraberinde Mogol
akinlarina ugramis tlkelerin tamaminda huzursuz bir ortamin olusmasina sebebiyet
vermistir. Bu devirde sosyal yasami ayakta tutan temeller yikilmis ve ahlaki
bozukluklar meydana gelmistir. Medeniyetin, mutluluk ve faziletin, ilmin ve giizel

ahlakin numuneleri ile dolu olan Horasan bdlgesi bu giizelliklerden uzak kalmustir.?’

Bu donemde Aziz Nesefi yazmakta oldugu en onemli eseri olan Kesfii’l-
Hakaik: yasanan siyasi hadiselerden dolayir geciktirmek durumunda kalmstir.
Eserinde bu olaya 6zet olarak, Mogollarin Maveratinnehir’e geldiklerini sehri yakip

yiktiklarini, o esnada ise kendisinin Buhara kentinde bulundugunu aktarmaktadir.

23Alessandro Bausani, ‘‘Religion under the Mongols’’, Religion in Iran, Bibliotheca Persica Press,
New York, 2000, s. 539.

24 Ahmet Demir, *“XII ve XIII. Yiizyillarda Islam Diinyasimin Siyasal ve Sosyal Durumu’’,
Uluslararast Seyfuddin Amidi Sempozyumu Bildirileri, Ensar Yay., Istanbul, 2009, s. 46.

ZHilagh Han’m 14 oglunun en biiyiik olan1 Abaka hakkinda daha fazla bilgi i¢i Bkz.: Peter Jackson,
““Abaqa’’, Encyclopedia Iranica, c. |, Routledge-Kegan Paul, 1982, s. 61.

%{zzeddin Ibnii’1-Esir, el-Kamil fi '+-Tarih, ¢ev. Abdiilkerim Ozaydin-Ahmet Agirakga, Bahar Yay.,
Istanbul, 1991, ss. 313-314.

21 Cuiveynt, Tarih-i Cihan Giisa, c. 1, s. 4.



Kiifiir ehli, Buhara’ya ulasmadan once sehri terk ettiklerini/terk ettirilmek zorunda
kaldiklarin1 ve Horasan’a ulastiklarin1 bundan dolay1 da mevzu bahis eserin telifinin
geciktigi?® sekilde ifadeleri bulunmaktadir. Kisaca, Aziz Nesefi’nin yasadig1 ¢agda
I[slam diinyasinda meydana gelen siyasi olumsuzluklardan etkilendigi asikdr bir

durumdur.

Bilgi arama ¢agi olarak tanimlanabilecek VII/XIII. yiizyilda Buhara sehri,
dgrenmenin merkeziydi ve sadece bolgenin degil ayn1 zamanda Islam diinyasiin da
biiylik sehirlerinden biri olma sohretini kazanmisti. Buhara’nin ¢evresi doktorlarin ve
hukukgularin aydinliginin parlakligi ile stislenmisti. Bu minvalde Buhara, eski

caglardan beri tiim din alimlerinin toplanma yeri olma &zelligini tasimaktadir.?®

VI/XIII. yiizyilda yasanan siyasi olumsuzluklarin yani sira o dénemin en
biiytik felaketlerinden biri de ilmi ve fikr ¢okintuidiir. Mogollarin Islam iilkelerine
yapmis olduklart saldir1 olaylar1 biiyiik bir musibet olarak goriilmiis ve bu olaylarin

izleri her tarafta goriilmiistiir.

Mogollar gergeklestirmis olduklart saldirilar
sonucunda bolgedeki kiitiiphaneleri atese vererek en giizide kitaplar1 yakmislardir.3!
Ancak bu olumsuzluklara ragmen VII/XIII. ylizyllda meydana gelen Mogol istilalart

382 olarak tanimlanabilecek bir

ayn1 zamanda uzun vadeli doniislimlerin sorumlusu
periyodu ifade etmektedir. Ciinkii Buhara istilalarin gergeklestigi ve gerileme donemi
olarak nitelendirilebilecek bu devirde dahi biiyiik bir kiiltiir merkezi olma 6zelligini

korumustur.*

2Diizen, Aziz Nesefi 've Gore Allah, Kdinat ve Insan, s. 10.

29Juvaini, The History of The World Conqueror, c. I, ss. 97-98.

Ofbnii’1-Esir, el-Kdmil fi't-Tarih, s. 617.

$1Zekeriyya Kitape1, Tiirk Boylart Arasinda Islam Hidayet Firtinast 11, Dizgi Ofset, Konya, 2000, s.
111.

32Fritz Meier, ‘Horasan ve Klasik Tasavvufun Sonu’’, Tasavvuf Ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi,
cev. Ramazan Muslu, sy. 13, s. 444,

3Sesen, ‘‘Buhara’’, s. 365.
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S6z konusu devirde yapilan istilalar sonucu Horasan ve Maveraiinnehir’de
cemiyetin ileri gelen biiylik ve kiiltiirlii sahsiyetlerinin ¢ogu, akinlar ve kanli olaylar
ylziinden ortadan kaldirildiklar1 i¢in onlarin yerine sahsiyeti zayif ve Kkiiltiirsiiz

insanlar kalmislardir ki bunlar da ¢dllere, 1ss1z ve kuytu yerlere sigmiyorlardi.3

Bu devirde medeniyetin, mutluluk ve faziletin, ilmin ve giizel ahlakin, bilgin
ve faziletli kisilerin numuneleri ile dolu olan Horasan mintikasi alimlerden, sanatkar
ve ediplerden hali kalmis ve onlarin yerine 'sx)3 &skall 1slal Gl 200 ba caldd
e O3l Gjé <l “Onlardan sonra, namazi zayi eden, sehvet ve diinyevi
tutkularinin pesine diisen bir nesil geldi. Onlar bu tutumlarindan oOtiirii biiyiik bir

azaba carptirilacaklardir.”’

ayetinin isaret ettigi ziimre kaim olmustur. Artik yalan
ve diizenbazlik, iftira ve giybet, cesaret onlara telkin edilmeye baslamistir.*® Kisaca
Aziz Nesefi’nin de i¢inde bulundugu bolgede toplumun ilim ve fikir agisindan
¢oklintiiye ugramasina sebep olan unsurlar hig¢ siiphesiz halkin genel olarak yasamis
oldugu fakirlik ve bunun bir sonucu olarak pek cok zorlukla miicadele etmesi

gerektigi ve egitim ve arastirma merkezlerinin yakilip yikilmasidir.

Mogollar 651/1254 tarihinde Ilhanli Devleti’nin kurucusu ve ilk hiikiimdar1
olan Hiilagli Han komutasinda Iran’a ve Abbasi halifeliginin baskenti olan Bagdat’a
giris yapti, ardindan sehri yagmalayip halifeyi esir aldi. Ancak Mogol biiyiikelgileri
Allah’in halifesini 6ldiirmenin bir bedeli olacagini sdylemislerdi. Hiilag Han ise
halifenin yasamasina izin verdigi miiddetge Miisliimanlarin harekete gececegini ve

kendisini o6ldiireceklerinden endise duyuyordu. Sonug¢ olarak zamanin halifesini

oldurda. ¥

Yasanan tiim olumsuzluklara ragmen yine de Mogollar genel olarak tiim
dinlere kars1 hosgoriilii davranmislardir. Mogollarin dini politikalarindan Orta Asya
ve Iran’da devam eden yasam pek ¢ok sekilde etkilenmistir. VII/XIII. yiizy1l esasinda
tiim olumsuzluklarima ragmen tasavvuf i¢in hareketli bir cagi ifade etmektedir. Bu

devirde yasanan Mogol istilasi sirasinda Buhara Orta Asya’nin en Onemli sifi

3Diizen, Aziz Nesefi 've Gore Allah, Kdinat ve Insan, s. 11.
SMeryem, 19/59.

%Cuveyni, Tarih-i Cihan Giisa, c. 1, ss. 4-5.

$"Bausani, ‘‘Religion under the Mongols’’, ss. 539-540.
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merkezi idi ve tasavvufun yeknesak bir versiyonundan stz edilmesi s6z konusu
degildi.

Tasavvuf baslangigta “agik sozlii elitist bir din bigimi’**® idiyse de daha sonra
VI/XII. ylizyihin ortalarina dogru toplumun tiim kesimlerine niifuz etmis olan bir
hareket olarak olgunluga erigmis, Orta Dogu ve Orta Asya’da biiyiik atilimlar
gerceklestirmistir. VI/XIL. ve VII/XIII. yiizyili ger¢ekten de tasavvuf i¢in hareketli
bir ¢ag olarak tanimlamak miimkiindiir. Dolayisiyla bu yiizyili ¢okluk i¢inde birlik
olarak tanimlamak daha dogru olmaktadir.®® Endiiliis’ten Buhara’ya tecriibeleri ile bu
birligi ¢oklukla yansitan ibnii’l-Arabi, Necmeddin-i Kiibra (v. 618/1221) ve Mevlana
Celaleddin-i RGmt (v. 672/1273) gibi bireysel stfilerin bulundugu goériilmektedir. Bu
sifilerin arasinda yer alan Orta Asya’da dogan ve Buhara’da ve Iran’in gesitli
yerlerinde bir takipgi halkasi olusturan kisiler arasinda Aziz Nesefi de yer

almaktadir.

Yukarida ifade edilen ciimlelerden Aziz Nesefi’nin zamanin en iyi ve ayni
zamanda en kotii doneminde yasamis oldugu sonucunu ¢ikarmak miimkiindiir.
Gorildigi tizere VII/XIII. yluzyil asir1 uglardan olusan bir donemdir. Orta Asya ve
hatta diinya genelinde kabul gérmiis bilgi hazinesine sahip olan bu cografyada
Mogollarin istilalart ve isgalinin yikici etkisi yasanmistir. Sonug olarak denilebilir ki,
bir sahsin yetismesi ve dogup biiyiidiigii ortamin sartlar1 arasinda ¢ok yakin bir iligki
bulunmaktadir. Bu baglamda, Aziz Nesefi’nin yasadigi cografya olan Maveraiinnehir
bolgesinin bilhassa VII/XIII. yiizyilda siyasi, ilmi ve dini - tasavvufi sartlar1 gibi
hususlar hakkinda bilgilere yogunlagmak, onun yasaminin tarihi hakikatlere uygun
olarak bilinmesine ve ilmi birikimini iyi bir sekilde anlamaya yardimci olmaktadir.
S6z konusu 6nemden dolayi, Ceyhun nehrinin kuzey ve dogusu arasinda kalan
bolgede yer alan Maveraiinnehir bolgesinde mezkir ylizyilda yasanmis olan hayatin
esas Ozelliklerinin Aziz Nesefi’nin zihin diinyasinda ve eserlerine olan etkisi
tizerinde durulmasi 6nem arz etmektedir. Bunun gerceklesebilmesi icin de Aziz

Nesefl’nin hayatina bir 6n hazirlik mahiyetinde mevcut bilgiler sunulmaktadir.

8 Annemarie Schimmel, ‘‘Sufism and the Islamic Tradition’>, Mysticism and Religious Traditions, ed.
S. Katz, Oxford University Press, Oxford, 1983, s. 137.
¥Ridgeon,‘ ‘Nothing But The Truth: The Sufi Testament of ‘Aziz Nasafi’’, s. 7.
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Burada kisaca ifade etmek gerekirse Aziz Nesefi’'nin hayat1 ile ilgili mevcut
bilgilerin sinirlilig1 ve kendisinin biyografisinin daha 6nce yapilan ¢alismalarda ele
alinmasi ve bu calismasimin esas gayesinin Aziz Nesefi’nin hayatinin olmamasi
hasebiyle bu boliimde onun hayati ve eserleri hakkinda genel bir cergeve

olusturulmasi amacglanmaktadir.

B. AZiz Nesefi’nin Hayati

AZiz Nesefi, nisbesinden de kolayca anlasilacagi {izere Buhara’ya yaklasik
olarak dort giin uzakliktaki (takriben 90mil = 144 km) ve suanda ismi Karsi/Karsi
olan Nesef’te dogmustur.®® Orta Asya tarihi iizerinde arastirmalariyla meshur olmus
olan Rus Tirkolog Barthold (1869-1930), Nesef isminin Araplar tarafindan
Nahseb’den tahrif edilerek alindigi*! fikrini savunmaktadir. Aziz Nesefi’nin
Mogollarin tarih sahnesinde yerini aldigi 616/1220°de Necmeddin-i Kiibra’nin
halkas1 arasinda Nesef yahut Buhara’da hatta Harezm’de olup olmadigi
bilinmemektedir. Aziz Nesefi'nin dogum ve oliim tarihleri net olarak belli
olmamakla beraber eserlerinde 700/1300 yili civarinda vefat ettigi tahmin

edilmektedir.*?

Nesefi’nin dogum ve 6liim tarihi hakkinda net bir bilgi olmamasiyla beraber
VII/XII. ylizyilin onun hayatinin  tim seyrini kapsadigi yorumunu yapmak
mumkandir. Cinkd Aziz Nesefi el-Maksadii’l-Aksa adli eserinde kendisinin seksen
yasinda oldugunu ve bu ¢alismay1 679/1281 tarihinden biraz evvel derledigini ifade
etmektedir.®® Bu anlamda onun hayatiyla ilgili bilgi notlar1 yalmzca kendi
eserlerinden ortaya ¢ikmaktadir. Aziz Nesefi’nin hayati net olarak bilinmese dahi on
ticlincii yiizyilin baslarinda Nesef’te dogdugu ve sonlarina dogru vefat ettigi i¢cin bu

donemin tiim seyrini kapsamaktadir. Ciinkii Aziz Nesefi el-Maksadii’l-Aksa adl

40Vladimir Minorsky, ‘‘Nakhsab’’, Encyclopedia of Islam, c. 11, E.J. Brill, Leiden, s. 925.
“Barthold, Mogol Istilasina Kadar Tiirkistan, s. 146.

4Diizen, ‘‘Aziz Nesefi’’, s. 345.

“3Aziz Nesefi, el-Magsad-: 4gsd, ed. H. Rabbani, Kitabhane-yi Ilmiyya-yi Hamidi, Tehran, 1973, s.
255.
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eserinde seksen yasinda oldugunu ve bu eserini 679/1281°den bir siire dnce kaleme

aldigini dile getirmistir.*

Aziz Nesefi’nin dogum tarihinin net bir sekilde bilinmedigi gibi gengligi ve
yetiskinliginin ilk yillar1 hakkinda da higbir bilgi mevcut degildir. Yukarida da ifade
edildigi tizere onun hayatina dair bilgi parcalar1 olarak adlandirilabilecek kisa notlari
yalnizca kendi eserlerinde bulmak miimkiindiir. Bu bilgi notlarindan birincisi Aziz
Nesefi’yi dini disiplinler ve manevi egitim hususunda egiten Kiibrevi seyhi
Sa’deddin-i Hammiye (v. 671/1272) ile olan iliskisidir. Bu egitiminin ilerleyen
zamanlarinda halifesi oldugu Sa’deddin-i Hammiye’nin kendisinin seyhi
oldugundan Kesfii'I-Hakaik ve Insdn-1 Kamil adli eserlerinde s6z etmekte ve onun
bazi goriislerine yer vermektedir.*®* Aziz Nesefi kaleme aldig1 eserlerinde ‘‘seyhii’l-
mesayih’’ unvani ile Necmeddin-i Kiibra’nin énde gelen talebeleri arasinda yer alan

ve etkisi altinda kaldig1 Sa’deddin-i Hammiye’yi isaret etmektedir.*®

637/1240’h  yillarda belli bir siire zarfim kapsayan ve Sa’deddin-i
Hammiiye’nin 6liim tarihi olan 670/1272 yilindan Once olmasi gereken Aziz

Nesefi’nin egitim hayati Buhara’da gergeklesmistir.*’

Boyle bir c¢ikarimda
bulunulmasinin temel sebebi Hammiye’nin bu dénemden once Islam diinyasinda
daha ¢ok bati cografyasinda yasamis oldugu gergegidir. Sa’deddin-i Hammaye
Nigablir’da Nizamiye Medresesi’'nde dini ilimleri tahsil ettikten sonra Harezm
Bolgesi'ne gitmistir. Harezm’de Kiibreviyye tarikatinin kurucusu olarak atfedilen
Necmeddin-i Kibra (v. 618/1221)’nin halkasina katilmis ve onun halifeleri arasinda
yerini almistir. Ancak o yillarda bolgede gerceklesen Mogol istilasindan kacarak

Ibnii’l-Arabi cevresinde gelisen ekollerle tanismis, daha sonra ise tekrardan iran ve

Orta Asya’ya doniis yapmustir.*8

*“Nesefi, el-Magsad-: 4gsd, ss. 255-256.

“Resat Ongoren, *Sa’deddin-i Hammiye’’, DI4, ¢. XXXV, TDV Yay., Istanbul, 2008, s. 390.
®Dlizen, Aziz Nesefi’ye Gore Allah, Kainat ve Insan, s. 27.

4TAZiz Neseff, Kitab-: Tanzil, John Rylands Library, Manchester University, C112, vr. 71b.
*80Ongoren, ‘‘Sa’deddin-i Hammiye’’, s. 390.
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Ne var ki, bu bilgiler Aziz Nesefi’nin dogumundan Hammiye ile
goriismesine kadar tahmini olarak yaklasik kirk yillik bir bilgi boslugu
birakmaktadir. S6z konusu bu kirk yillik bilgi boslugunun bir kism1 Aziz Nesefi’nin
birka¢ yil siiren tip ¢aligmasiyla doldurulmasi miimkiindiir. Net olmamakla beraber
tip egitimine baslamasinin Hammiye ile karsilasmadan Onceki bir zaman dilimi
oldugu ihtimaller dahilindedir. Ciinkii Aziz Nesefi’nin 637/1240°11 yillarda boylesine
zor bir Ogrenim alanina baglamak i¢in yas1 hayli ileriydi. Ayrica tip bilgisi
Necmeddin-i Kubra, Ferididdin Attar (v. 618/1221) ve Mecduddin el-Bagdadi (v.
616/1219[?]) gibi donemin Kiibrevi tarikatinin stfileri arasinda olduk¢a yaygin olan
bir bilgiydi.*® Devrin stfileri arasinda revagta olan tip egitimi aldigin1 ayrica bir siire
hekimlik yaptigi1 Aziz Nesefi Kesfii’l-Hakaik adli eserinde ifade etmektedir.*
Ayrica miellifin Tenzil adli eserinde mide ve gidalarin hazmolusu ve bes duyu

hakkinda verdigi bilgiler®* bu durumun géstergesidir.

Tip ilminde s6z sahibi bir sahsiyet olan Aziz Nesefi, tip ilmine farkli bir
perspektiften bakmis ve bu ilmi kendini fiziki ve ruhi bakimdan daha iyi tanimak
amaciyla tahsil etmis ve bu alanda hekimlik yapacak seviyeye gelmistir.>? Aziz
Nesefi bizzat kendi eserlerinde ¢esitli tedavi metotlar1 uygulayarak tabiplik meslegini
icra ettigini ifade etmektedir.>® Fakat tabiplik Aziz Nesefi’nin esas meslegi degildir.
O, Anatomi/ilmii’t-Tesrihi daha ziyade kendini tanimak, bilmek ve ele almis oldugu
konulart insanin fiziki ve ruhi 6zelliklerini derin bir sekilde arastirip incelemek icin
tahsil etmistir. Aziz Nesefi: ‘‘Bu bicéarenin tip tahsilinden ve fiilen tedavi ile mesgul
olmaktan maksadi bazi meselelerin serh ve tahlilinde daha mutmain olmak

9954

icindir.””>* seklindeki sozleriyle bu konuya agiklik getirmektedir.

Hammiye’nin vefatinin ardindan Aziz Nesefi kendisinden bir seyler
ogrenmek isteyenler i¢in bir halka olusturdu. Ilk eseri, talebelerinin istegi iizerine

kaleme aldigi Tenzil adli eseridir. Eserin ilk alti fasli Nesef’te yazilmistir.

“SRidgeon, ‘‘Nothing But The Truth: The Sufi Testament of ‘Aziz Nasafi’’, ss. 18-19.
ONesefi, Kesfii ‘I-Hakaik, s. 89.

SINeseft, Tenzil Tasavvufta Varlik Bilgi ve Insan, ss. 98-99.

%2Diizen, ‘‘Aziz Nesefi’’, s. 344.

S3Nesefi, Kesfii ‘I-Hakaik, s. 89.

*4Nesefi, a.g.e., ss. 89-90.
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659/1261°de ise Aziz Nesefi Buhara’ya déniis yapmistir.>® Burada Tenzil adli eseri
iizerine calismalarina devam etmis ve el-/nsdnii’l-Kamil’e baslamistir. Ancak bu
donemden 671/1273 yilina kadar gecen zaman araligi hakkinda hicbir bilgiye
rastlanmamaktadir. Aziz Nesefi’nin bu siire zarfinda sifi Ogretilerini sohbet

halkalarinda dgretmeye devam ettigi ihtimaller arasindadir.>®

Mogollarin saldirilarinin devam ettigi 671/1273 yilinda gergeklesen saldirida
Aziz Nesefl ka¢tig1 i¢in oldukga sansli oldugu goriilmektedir. Ciinkii o y1l medreseler
ve kitaplar yakilmis ve 50.000 kadar insan oldiirilmiistiir. Katliamdan sonra yedi yil
boyunca Buhara’da hicbir canlinin ortaya c¢ikmadigi iddia edilmektedir.’’ Aziz
Nesefi’nin artik Buhara’ya donmesi imkansizlasmistir. Bu ylizden batiya, Ciiveyn
yakinlarindaki Bahrabad’da bulunan seyhi Sa’deddin-i Hammiye’nin mezarini
ziyaret etmek icin Iran’a gitmistir.®® Buradaki Mogol baskismin kontroliiniin
giiciinden dolay1 Aziz Nesefi giineye dogru hareket etmis ve Kirman, Siraz, Isfahan
ve Eberk(ih/Abargiih’de esetler yazmistir.>® Aziz Nesefi’nin gergeklestirmis oldugu

bu gog faaliyetleri onun hayatinin doniim noktasi olarak nitelemek miimkiindiir.®°

Aziz Nesefi’nin 6lim tarihi bilinmemekle birlikte 679/1281 ile 699/1300
yillar1 arasinda herhangi bir zaman diliminde 6liimii gerceklesmis olabilir. Aziz
Nesefl, Abargiih’te bulundugu donemde Hz. Peygamber (sav)’in hicretin iizerinden
yedi ylzyil gegen siirede kendisine Kegfii’l-Hakaik’in kalan bdliimlerini
agtklamamasini soyledigi bir rilya gérmiistiir. Aziz Nesefi, talebeleri igin ilk yedi
boliimii zaten yazmistir ve bu eserin kalan tiim el yazmalarinda sadece ilk yedi
bolim yer almaktadir. Bu bilgiler 1518inda Aziz Nesefi'nin 1300 yilinda

gerceklesecek olan siirenin bitiminden evvel vefat ettigi sonucunu gostermektedir.

%Neseff, Kitab-1 Tanzil, s. 80.

%6Nesefi, Kesfii ‘I-Hakaik, s. 3.

S"Ridgeon,‘ ‘Nothing But The Truth: The Sufi Testament of ‘Aziz Nasafi’’, s. 17.

8Nesefl, Tasavvufia Insan Meselesi Insan-1 Kamil, ss. 24-25.

%Neseff, al-Insan al-kamil, s. 153.

®Hiseyin Baykara, Mecdlisii'I-Ussdk, Stileymaniye Kutiiphanesi, Ayasofya, nr. 4238, vr. 91b.
®INesefi, Kesfii 'I-Hakaik, ss. 4-5.
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Bu minvalde goriildiigi iizere Aziz Nesefi’nin kisisel hayat1 hakkinda ¢ok az
malumat bulunmaktadir ki bunun belki de en temel sebebi eserlerini didaktik
nitelikte kaleme almasidir. Ayn1 zamanda Aziz Nesefi’nin kendi hayat1 hakkinda
bilgi verme konusundaki isteksizligi yasadigi calkantili donemler goz Oniinde

bulunduruldugunda sasirtict degildir.

C. Aziz Nesefi’nin Eserleri

Aziz Nesefi’nin ilmi caligmalarinda alimlerin eserlerini tespit etmelerini
saglayan pek cok 6zellik bulunmaktadir. Aziz Nesefi’nin eserlerinde ilk ayirt edici
Ozellik olarak basit fakat anlasilir, ayrintiya yer vermeyen, dili Farsca olan bir tislup
benimsemis olmasi zikredilebilir. Onun temel gayesi, okuyucusunun iletmek istedigi
mesaj1 anlamasidir ve bunu basarili bir sekilde gerceklestirmek i¢in Aziz Nesefi her
konuyu c¢esitli perspektiflerden sunmustur. Ayrica yapmis oldugu her agiklamanin
sonunda ‘‘Tam olarak anlamadiginizi biliyorum, bundan dolay1 baska bir sekilde
aciklayacagim.’’ seklindeki nazik iislubu, okuyucusuna direk olarak ‘‘dervis’’ yahut
‘“‘salik’” olarak hitap etmesi, her faslin nihayetinde (bazi eserlerinde) stfilere teselli
ve cesaret verdigi ‘‘tavsiye’’ niteliginde bdliimlerin bulunmasidir. Algakgoniillii
olusu kendini kinayan bir dogaya sahip olmasindan 6tiirli okuyucu Aziz Nesefi ile
sicak, samimi bir bag olusturmaktadir. Aziz Nesefi Kur’an’dan Arapca alintilar,
hadisler ve sGfi muelliflerin sozleri hari¢ eserlerinde Fars¢ayi kullanmayi tercih
etmistir. Bu durum Aziz Nesefi’yi Ibnii’l-Arabi’nin Farsga yazan ilk miifessirleri
arasmda olarak gortlmesine sebep olmustur. Ayrica Ibnii’l-Arabi’nin vermek istedigi
mesajlarin Arapga konusmayan Orta Asya ve Iran toplumunda yayilmasi bakimidan

dnem arz etmektedir.%?

Ikinci olarak, Aziz Nesefi’nin eserlerinde yer verdigi yorumlari islamin batini
boyutunu ortaya c¢ikarmada hem agik hem de basittir. Aziz Nesefi dogrudan
okuyuculariyla konusmakta, onlara Islamin bicimsel boyutundan ziyade batini

boyuta ge¢melerini tavsiye etmektedir. Bunun gostergesi ise Aziz Nesefi’nin

®2Ridgeon,‘ ‘Nothing But The Truth: The Sufi Testament of ‘Aziz Nasafi’’, s. 20.
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Sa’deddin-i Hammiiye’nin belirsiz bir sekilde dort yiizden fazla eser yazdigini
sOyledigi riiyasidir. Aziz Nesefi tiim bu acgik olmayan sirlar1 sadece on boliimde

ortaya ¢ikarmaktadir.®

Aziz Nesefl’nin eserlerindeki bir diger ayirt edici nokta ise, iceriklerindeki
benzerliktir ve bu farkli kitaplarinda bulunan paragraflarin kelimesi kelimesine ayni
olmas1 veya kullanilan imgelerin tamamen ayni oldugudur. Bunun nedeni ise Aziz
Nesefi’nin eserlerinin hepsinin hayatini ikinci yarisinda meydana gelmis olmasi ve o
zamana kadar kendi 6gretilerini sistematik ve tutarli bir sekilde sunabilecek kadar
olgunlasmis olmasidir. Kaleme aldig1 eserlerinde birinden digerine pek farklilik
bulunmamaktadir. Aziz Nesefi’'nin kapsamli bir eser kaleme almak yerine ayni
igerikte farkli eserler kaleme almasinin temel nedeni ¢esitli alanlarda bilgi sahibi
olmas1 ve farkl gruplara sahip olmasindan kaynaklaniyor olabilir. Bundan dolay1
Aziz Nesefi’nin talebelerinin istegi iizerine Nesef ve Buhara’da Tenzi/'i kaleme
almis olabilir ve daha sonra baska bir grup icin Iran cografyasinda el-Insanii’l-
Kamil”’i yazmistir. Elbette bu kitaplarin hepsinin tamamen ayni oldugu manasina

gelmemektedir.54
Aziz Nesefl’nin eserleri su sekilde siralamak miimkiindiir:

1. Tenzil: Yirmi bolimluk bu eser muhtemelen Aziz Nesefi’nin ilk
eserlerinden biridir. Ctinkii ilk alt1 béliimiin Nesef’te yazildigindan bahsetmektedir.®®
Sonraki dért béliim Buhara’da kaleme alimigtir.% Kalan béliimler ise biiyiik olasilik
66 yasindaki Sa’deddin-i Hammiye’nin mezarinin bulundugu Bahrabad’da
tamamlanmistir. Aziz Nesefi, iislubundaki akicilik ve durulugu ile bu eserde kendini
gostermektedir. Ayrica bir felsefecinin bagskalariyla sohbeti bi¢iminde yazilmasi
eserin dikkat ceken yonldur. Aziz Nesefi’ye ait Tenzil adli eserle ilgili olarak son bir
onemli nokta ise, eserin iki Arapga terciimesinin bulunmasidir.®’ Bu eserin

orijinalinin Fars dilinde yazilmis olma olasilig1 yiiksektir. Daha sonraki bir tarihte ise

80Ongoren, *‘Sa’deddin-i Hammiye”’, s. 390.

®4Ridgeon,‘ ‘Nothing But The Truth: The Sufi Testament of ‘Aziz Nasafi’’, s. 23.
®5Neseff, Kitab-1 Tanzil, vr. 64a

®Nesefi, a.g.e., vr. 71b.

’Duizen, Aziz Nesefi’ye Gore Allah, Kainat ve Insan, s. 33.
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Arapcaya terclime edilmesi miisliimanlarin Aziz Nesefi’nin eserlerine ne kadar deger
verdiginin bir gostergesidir. Eserin baslica niishalarin1 ise s$oyle siralamak

mUmkandur:

- Sehid Ali Pasa Niishasi, nr. 1363/2, vr. 156a-159b.
- Veliyyuddin Efendi Niishasi, nr. 1767, vr. 173b-234a.

- Resid Efendi Niishasi, nr. 1295/7, vr. 151b-197a.

Ayrica s6z konusu eser Selami Simsek tarafindan Tenzil Tasavvufta Varlik

Bilgi ve Insan Tiirkgeye terciime edilerek nesredilmistir.®®

2. Kesfii’I-Hakaik: Muhtemelen Buhara’da 1281°de tamamlanamamis olan
bu hacimli eser Aziz Nesefi’nin en 6nemli eserleri arasinda yerini almaktadir. Bu
eserin dikkat ceken yonii ise ansiklopedik bir dzellikte kaleme alinmis olmasidir.®®
Giriste s6z edilen son {i¢ boliim ve sonug boliimii eksik olmasina ragmen Tenzil adli
eserden daha da uzundur. Yedi béliim varolus hakkinda bilgi sunmaktadir: Insan,
yolculuk, birlik, insanin doniisii, bu diinya ve ahiret, kadir gecesi ve kiyamet giind,
yasam ve 0liim, yedi gok ve yer neresidir, topragin doniisiimii ve goklerin kivrilmasi
nedir, hac ne i¢gi ifa edilir ve kag cesittir.”® Kitabin iceriginden anlasilacag: iizere
ansiklopedik bir 06zellik tasimaktadir.”t Aziz Nesefi eksik olan (¢ bolimin
basliklarin1 ve sonucunu kitabinda yer vermektedir. Diger eserlerinde tartisilan

benzer konular: bulmak da miimkindir.

3. Beydnii’t-Tenzil: Ismi bizzat Aziz Nesefi tarafindan Beydnii t-TenZil
seklinde kaydedilen eserin yazim tarihi belli degildir. Aziz Nesefi’nin bu eseri de

dervislerin talebi lizerine kaleme alinmustir. Beydnii 't-Tenzil, Kesfii 'I-Hakaik’in 6zeti

88Aziz Nesefi, Tenzil Tasavvufta Varlik Bilgi ve Insan, haz. Selami Simsek, Litera Yay., Istanbul,
2020,.

%Diizen, ¢‘Aziz Nesefl’’, s. 346.

ONesefi, Kitab-1 Tanzil, ss. 38-84. .

"IDlizen, Aziz Nesefi’ye Gore Allah, Kainat ve Insan, s. 39.
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ve Tenzil’in daha mufassal seklidir. Zira Aziz Nesefi’ye gore insanlar bu ozet
kelimelerin arkasindaki anlamlar1 anlayamiyorlard. ikinci olarak o kadar uzundu ki
dervisler tiim manalarmi ezberleyemediler.”? Tenzil’den daha uzun bir eser yazma
talebine ragmen Beydnii't-Tenzil esasinda yukarida zikredilen ikinci eserden daha
kisadir. Beydnii’t-Tenzil’in on, Tenzil’in yirmi béliimii bulunmaktadir. Icerik olarak
ayn1 olmasa da benzerlik gostermektedir. Tanr ile ilgili ilk bolim ve Kur’an ve
Tanr1 Sozii yedinci ve sekizinci bolimleri 6zellikle ilgi cekicidir. Eserin baslica

niishalarini ise s0yle siralamak miimkiindiir:
- Veliyyuddin Efendi Niishasi, nr. 1685, vr. 103b-132b.
- Veliyyuddin Efendi Niishasi, nr. 1767, vr. 344b-379a.

- Kitabhane-i Meclis-i Sura-y1 Milli (iran), nr. 6436, vr. 202b-260b.

4. el-Maksadii’l-Aksa: el-Maksadii’l-Aksa Aziz Nesefi’nin en yaygin bilinen
eseri olma Ozelligini tagimaktadir. S6z konusu eserin ¢esitli el yazmalar1 ve Farsga
orijinal versiyonlar1 ve ayrica birkag Tiirk¢e ¢evirisi de bulunmaktadir. Ancak el-
Maksadii’l-Aksd nin  Arapca kaleme alindigi, Kemaliiddin Huseyin Harizmi (v.

835/1435) tarafindan Farsgaya cevirisinin yapildig1 goriisii de bulunmaktadir.”

el-Maksadii’l-Aksd'nin ~ 679/1281°den  6nce Aziz Nesefl tarafindan
tamamlanmis olmasi ihtimaller arasindadir. Bu varsayimin nedeni Kegfii '/-Hakaik’in
girisinde 679/1281 tarihini zikretmesi ve en c¢ok el-Maksadii’l-Aksa’dan s0z
etmesidir.”*  Kegfii'I-Hakaik’te kendi goriislerini ifade etmedigini ancak el-
Maksadii’l-Aksd’da ortaya konuldugunu soylemektedir. Buna ragmen Aziz
Nesefi'nin kendi goriisleri el-Maksad’da agik bir sekilde belirtilmemistir.”
Maksad’da Aziz Nesefi’nin entelektiiel yapisinin etkileri agik¢a goriilmekte oldugu

birka¢ boliim bulunmaktadir. Sa’deddin-i Hammiye, Ibnii’l-Arabl ve Fusiisu’l-

2AZziz Nesefi, Bayan-i Tanzil, Bodleian Library, Oxford, vr. 1a.

3K atib Celebi, Kesfii 'z-ZUn0n, nsr. Kilisli Muallim Rifat-Serafeddin Yaltkaya, Tarih Vakfi Yay.,
Istanbul, 2017, c. Il, ss. 1805-1806.

"Nesefi, Kesfii 'I-Hakaik, s. 10.

Nesefi, el-Maksad-1 Agsd, s. 277.
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Hikem, Sehabeddin Siihreverdi ve Avarifii’I-Maarif dahil olmak tizere bircok sifiden

s6z etmektedir.’®

el-Maksadii’l-Aksa’nin el yazmalarmimn sayisi, Islam cografyasinda ¢ok
yaygin bir eser oldugunu gostermektedir. Iran, Tiirkiye, Pakistan, Hindistan ve Cin
bolgelerinde ¢ok sayida niishast bulunmaktadir.”” Aziz Nesefi anlasilir akic1 bir dil
ve karmasik konulari basit bir sekilde agiklamadaki netligi ile el-Maksadii’l-Aksad 'y

stifl yolunun basinda olan talebeler i¢in ideal bir kitap haline getirmis olabilir.

5. el-Insanii’I-Kamil: Bu eser, bir giris ve yirmi iki bdliim igeren bir
incelemeler koleksiyonu mahiyetindedir. Aziz Nesefi eserinin girisinde yeni
baslayanlar i¢in on ve sifl yolunda daha ileride olanlar i¢in on olmak iizere yirmi
boliim yazdigim ifade etmektedir.”® Calismanin girisi (muhtemelen diger tiim
boliimlerden sonra yazilmustir.) Siraz ve Isfahan arasinda bir sehir olan Abargiih’te
yazilmistir.”® Bu eser 678/1280’lere uzanan bir zaman diliminde yazilmis olabilir,
¢linkii altinct bolimde 679/1281 yilinda tamamlandig1 bilinen Kesfii I-Hakaik’ten
bahsedilmektedir.8’ Eser Mehmet Kanar tarafindan Tasavvufta Insan Meselesi Insan-

1 Kamil adiyla Tiirkceye terciime edilmistir.8!

6. Mendzilii’s-Sairin: Bu eser toplamda dort cilttir ve bazi bolimleri el-
Insanii’l-Kamil ile blyuk benzerlik gostermektedir. Eserde cok ilging boliimler
bulunmaktadir. Bunlardan en ilging olan1 ise Allah’in dostlugu hakkindaki girig
boliimudiir. Kalan boliimler ise kdken, doniis, ger¢ek ve hayali varolus gibi ontolojik
konulara odaklanmaktadir. Ayrica go¢menlerin, birlik halkinin ve ruhani bilgi

halkinin inanglarmi detaylandiran boliimler de bulunmaktadir. Bu eserin ilk iig

"®Neseff, el-Maksad-z Agsd, s. 264.

"Diizen, Aziz Nesefi'yve Gore Allah, Kainat ve Insan, ss. 34-36.

8Neseff, al-Insan al-kamil, ss. 2-3.

Neseff, a.g.e., s. 14.

8Nesefi, a.g.e., s. 110.

8LAZiziddin Nesefi, Tasavvufia Insan Meselesi Insan-1 Kémil, cev. Mehmet Kanar, Dergah Yay.,
Istanbul, 2015.
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bolumi  muhtemelen el-Maksadii’l-Aksa ’da bahsedildiginden dolayr 679/1281

yilindan 6nce Isfahan’da kaleme alinmugtir.®2

7. Ziibdetii’l-Hakaik: Aziz Nesefi’ye ait bu eser toplam yetmis sayfa olup
diger calismalarina nispeten daha kisa bir calisma 6zelligi tasimaktadir. Bu kitabin
iki ana boliimii bulunmaktadir: Ilki biiyiik dlem veya makrokosmos bilgisini
tartisirken ikincisi  kicuk alem veya mikrokosmosun bilgisini kapsamaktadir.

Tartisma filozoflar, seriat ehli ve hikmet ehlinin inanclari seklinde sunulmaktadir.®®

Ziibdetii’I-Hakaik, Aziz Nesefi’nin tiim eserlerinde gegen benzer tartigmalari
icermektedir. Buna ragmen, insani ve insan mertebeleri ve insanin alemi ve kendini
bilmesi gibi konular1 agiklamasinin diger eserlerinin hi¢birinde bulunamayacagini,
hatta bu tiir agiklamalara farkli sifilerin yazdig: kitaplarda dahi rastlanamayacagini
ifade etmektedir® Aziz Nesefi’nin Ziibdetii’I-Hakaik’in giris boliimiinde,
baslangigta dervislerin talebi {izerine el-Mebde ve’l-Mead admi verdigi bir eser
yazdigim1 ifade ettigi goriilmektedir. Fakat dervisler el-Mebde ve’l-Mead
gordiiklerinde Aziz Nesefi’den bu eseri kisaltmasini istemisler ve bu talebin

neticesinde Ziibdetii’I-Hakaik meydana gelmistir.®

Ayrica eserin Ejder Okumus tarafindan Hakikatlerin Ozii (Ziibdetii’l-
Hakaik)®® ve Seyyid H. Hiiseyinzade tarafindan Ziibdetii’l-Hakaik Hakikatin Ozii®’

adiyla Tirkge iki ayr1 ¢evirisi bulunmaktadir.

82Az1z Neseff, Manazil al-Sé 'irin, ed. M.Mole, Institut Franco-Iranien, Tehran, 1962, s. 263.
8Ridgeon, ‘‘Nothing But The Truth: The Sufi Testament of ‘Aziz Nasafi’’, s. 29.

8471z Nesefl, Ziibdetii’I-Hakaik Hakikatin Ozii, ¢ev. Seyyid H. Hiiseyinzade, Kitsan Yay., Istanbul,
2000, ss. 19-22.

8Nesefi, Ziibdetii’I-Hakaik Hakikatin Oz, s. 12.

8AZiz Nesefl, Hakikatlerin Ozii (Ziibdetii’I-Hakaik), ¢ev. Ejder Okumus, Insan Yay., istanbul, 1997.
8"Daha fazla bilgi icin Bkz.: Aziz Nesefi, Ziibdetii’I-Hakaik Hakikatin Oz, cev. Seyyid H.
Hiiseyinzade, Kitsan Yay., Istanbul, 2000.
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8. el-Mebde ve’l-Mead: Bu ¢alisma dort ciltten miitesekkildir ve bes boliim
icermektedir. Aziz Nesefi’nin kaleme almis oldugu bu eserde s6z konusu bes boliim
su sekilde siralanmaktadir: Seriat chlinin sdylemi, filozoflarin séylemi, hikmet

ehlinin sdylemi, insan seviyeleri, seyahat ve yolculuk.%®

9. Kesfii’s-Swrat. Kesfii’s-Swrat Aziz Nesefi’nin eserleri arasinda kendisine
aidiyeti slipheli olan tek eseridir. Burada eserin igeriginde nelerin yer aldigim
aciklamadan oOnce Aziz Nesefi’nin bu eseri kaleme alip almadigi konusunu
aciklamakta fayda goriilmektedir. Nitekim bu eserin muteber kabul edilip

edilmeyecegi hususunda bir fikir birligi s6z konusu degildir.

Aziz Nesefi’nin bu eseri kaleme almasi konusunda meydana gelen siiphenin
baslica nedeni, bu eserin adinin diger c¢alismalarmin higbirinde ge¢memesidir.
Kitaplarindan birinin digerlerinin i¢inde zikredilmesi, Aziz Nesefi tarafindan sik sik
tercih edilen bir yontemdir. Misal olarak Kesfii'I-Hakaik hem el-Insdnii’I-Kamil 'de
hem de Beydnii’t-Tenzil’de gegmektedir. Yine Kegfii 'I-Hakaik’te el-Maksadii’l-Aksa,
el-Maksadii’l-Aks&’da Mendzilii’s-Sairin’in isimlerini zikretmektedir. Bu durum da
Kesfii’s-Sirat’mm Aziz Nesefi’den bagka bir kisi tarafindan kaleme alinmig bir kitap

oldugunu diisiindiirmektedir.®

Aziz Nesefi’nin yazdigindan/yazar1 olmasindan siiphe edilmesinin ikinci
nedeni Kesfii’s-Swrat adli eserin temel vurgusunun peygamberlik ve velilik iistiinliigi
konusunun olmasidir. Velayet meselesi hakkinda g¢esitli mezheplerin goriislerinin
anlatildig1 eserde yazarin Siilik konusunda daha uzlagmaci bir yaklasim benimsemis

oldugu goriilmektedir.%

Kesfii’s-Sirat ' yazarligi konusunda son nokta ise tislubun Aziz Nesefi’nin
diger tiim eserlerinden ¢ok farkli oldugudur. Onun tiim eserlerini okuduktan sonra

hakikaten uzun Fars¢a ciimlelerin yani sira Kegfii's-Sirat’ta bulunan ancak diger

8Meier, ‘‘The Problem of Nature in the Esoteric Monism of Islam”’, s. 178.
®Ridgeon, ‘‘Nothing But The Truth: The Sufi Testament of ‘Aziz Nasafi’’, s. 32.
OAZiz Nesefi, Kesfii 's-Strat, Veliyyiiddin, Istanbul, nr. 1767, vr. 204a-210a.
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eserlerinde bulunmayan Sehabeddin Siihreverdi (v. 632/1234) gibi stfilerden Arapga
alintilarn sik sik kullanilmasi dikkat cekmektedir.

Tiim bunlara ragmen bu c¢alismay1 Aziz Nesefi’ye atfedecek iddialar da
mevcuttur. Bunlarin ilki olarak ise yazar bu risalenin giris kisminda admin Aziz ibn
Muhammed en-Nesefi es-Sifi oldugunu belirtmektedir.%? Burada Kesfii s-Sirat adli
eserin Aziz Nesefl tarafindan yazilmadigi sonucuna ulasildiginda kendisinin
eserlerine asina olan biri hatta belki de takipgilerinden biri tarafindan kaleme alinmis
olabilecegi ihtimali bulunmaktadir. Ayrica eseri Aziz Nesefi disinda birisinin onun
ad1 altinda kaleme almis olma ihtimali de Aziz Nesefi’nin sdhretinin ve 6neminin bir

gostergesidir.

Igerigi konusunda ise eserin uzun bir girisinden sonra iki bdliimii

bulunmaktadir:
Birinci BOlUm

a) Dogal ruhu, hayvan ruhunu (nefs-i hayvant) ve insan ruhunu agiklamak ve ic-
dis duyular agiklamak

b) Maérifet-i nefs-i hakiki-i ademi (icmal): Gergek insan ruhunu kisaltilmis bir
sekilde aciklamak

c) Marifet-i nefs-i hakiki-i ademi (tafsili): Ger¢ek insani detayli bir sekilde
anlatmak

d) Maérifet-i asami nefs-i hakiki: Sifilerin terminolojisinde gergek ruh adlarmnin

seviyelerinin agiklanmas.
Ikinci Béliim

a) Aksam-1 miiridan, sirat-1 miistakim: Dogru yolda olan kisiyi agiklamak;
durdstlik, dostluk ve peygamber
b) Anka Ki bear tarik-i miistakim: Ogrenci tiirleri (miiridan) ve her birinin dogru

yolu ve 6zgiir diistinme okulunu ve zorlama okulunu agiklamak

%IRidgeon, ‘‘Nothing But The Truth: The Sufi Testament of ‘Aziz Nasafi’’, ss. 32-33.
92Nesefi, Kesfii's-Swrat, vr. 204a.
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€) Muhabbet, makamat ve ahval: Sevgi duraklarini1 ve durumlari agiklamak
d) Hakikat-i Islam: Teslimiyet (Islom), inan¢ (iman), dostluk (velayet) ve

kehanet (niibiivvet) gercegi.®

9Nesefi, Kesfii 's-Swrat, vr. 204-244.
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BIRINCi BOLUM: NEFS VE MARIFET KAVRAMLARI

l. Nefs ve Marifetin Anlam

“Nefs”” kavrami, ‘‘self/benlik/kendilik’> ifadesinin tam karsiligi olarak
goriilmese de nefsin, insan benliginin yerini tutacak bir yonii de mevcuttur. Bundan
dolay1 ““Nefsini/Kendini bilen Rabbini bilir.”” sdziine gegmeden 6nce nefs ve marifet
kavramlarmin liigat ve 1stilah anlamlari verilerek Islam bilimlerinin temel basvuru
kaynaklar1 olan Kur’an ve hadislerde kullanim alanlarini ifade etmek uygun
goriilmiistiir. Nitekim “‘nefsini bilmek’” ve ‘‘kendini bilmek’’ ifadeleri ¢ogu zaman
es anlamli olarak birbirinin yerine kullanilmistir. Kisaca bu boliimde amag, nefs ve
marifet kavramlarinin hangi manalarda kullanildigini tespit etmek ve boylelikle

kavramlarin semantik haritasini olusturmak olmustur.

A. Nefs ve Marifetin Liigat Anlanm

Dilimize Arapgadan gegen ve soOzciik tirii bakimindan isim olan nefs
kelimesi, Arapcada pek ¢ok manayi ihtiva etmek i¢in kullanilmaktadir. Nefs
kelimesi, Arap dilinde miiennes olarak kabul edilen, cogulu niifus ve enfas bi¢ciminde
kullamlan bir kelimedir.®* Yine nefsin Arapcada temel olarak iki farkli kokten geldigi
gorlisii mevcuttur. Bunlardan birincisine gore nefs kelimesi, ‘‘biiyiikliik, azamet,
celalet’” anlamma gelen ‘‘nefaset” kelimesinden tiiremistir. ikinci goriise gore de
nefes, soluk almak manasinda ‘‘teneffiis’’ kelimesinden tiiremistir.®® Kelimeye
verilen yagam anlamina dikkat edildiginde ikinci goriisiin daha uygun oldugu goriilen
nefs kelimesinin manalar1 hakkindaki rivayetleri ise asagidaki bicimde tasnif etmek

mUmkindr:

a. Sozliklerde ‘‘ruh’’ kelimesiyle sinonim olarak kullanilan nefs kelimesinin ilk

manast ‘‘bedene hayat veren, onu canli kilan sey’’ anlamindadir. Misal

%[brahim Mustafa vd., el-Mu 'cemii’I-Vasit, Cagr1 Yay., Istanbul, 1989, s. 940.
%Mehmet Dalkilig, Islam Mezheblerinde Ruh, 1z Yay., Istanbul, 2004, s. 58.



26

olarak, “‘Nefsi ¢ikt1.”” ciimlesiyle ‘‘Ruhu ¢ikti.”” anlamina isaret

edilmektedir. °6

b. Nefs kelimesi, ‘‘bir seyin 6zii, 6zvarligi, zati, kendisi, hakikati, asli, kiinhii”’

manasina da gelmektedir.%’

C. Nefs kelimesinin kullanildig1 bir diger anlam ise ‘‘insanin kalibi, bedeni’’
oldugudur.®®

d. Nefs kelimesinin ‘‘kan’” anlamina geldigi de ileri siiriilen bir diger goriistir.
Bu mana insanin kan kaybetmesi hasebiyle 6liimii kaginilmaz bir son olarak

kabul edilmesinden dolay1 verilmistir.%°

e. Daha cok ayet ve hadislerde kullanildigi manasi ile nefs kelimesinin ‘‘kalp”’
anlaminda da kullanim1 mevcuttur. Yani bedende bulunan kalp olarak degil

de ““goniil>> ad1 verilen kalp manasindadir.'%

f. Nefs kelimesinin sozliiklerde yer aldigi muhtelif anlamlar arasinda “‘su’’%,

“kem go6z’’'% ‘‘azamet, himmet, irade biiyiikligi>’!%, ‘‘biyolojik

ihtiyaclar’>%gibi manalar da yer almaktadir.

Ozet olarak, yukarida zikredilen manalar nefs kelimesinin ne kadar zengin
bir anlam yelpazesine sahip oldugunu gostermektedir. Bu perspektiften
bakildiginda nefs kelimesine bircok anlam yiiklenmesiyle beraber yaygin

kullanilan manasmin “‘bir seyin kendisi ve Oncelikle insan olmak Tizere

%Ebu’l-Fazl Cemaliiddin Muhammed b. Miikerrem b.Ali b. Ahmed el-Ensari Ibn Manzdr, Lisdnu I-
Arab, thk. Yusuf Hayyad-Nadim Mar’asl, DaruLisani’l-Arab, Beyrut, 1980, c. I, s. 523.
9Ebu’t-Tahir Mecdiiddin Muhammed b. Ya’kub b. Muhammed el-FirlizabadT, el-Kamiisii’I-Muhit,
Darii’l-Erkam, Beyrut, 1979, c. 1V, s. 413.

%Firiizabadi, a.g.e., s. 413.; Ebl Nasr ismail b. Hammad el-Cevheri, es-Sihdh Técii’'I-Luga, Darii’l-
Kitabi’l-Azelf, Beyrut, 1984, c. I, s. 397.

%el-Cevhert, es-Sthdh Tdcii’l-Luga, s. 397.

100Ebij’]-Beka el-Hasent el-Kefevi, el-Kiilliyat, Beyrut, Dard’'l Kutubi'l-ilmiyye, 1993, s. 897.
101EDBG Mansur Muhammed ibn Ahmed el-Ezheri, Tehzibii 'I-Liiga, Darii’l-Misriyyeti 1i’t-Te’lifi ve’t
Terciime, Misir, t.y., c. XIII, s. 7.

102e|-Cevheri, es-Sthdh Tdcii’l-Luga, c. I1, s. 980.; el- Ezheri, Tehzibii’I-Liiga, c. XIll, s. 9.; Firuzabadi
, el-Kamuisii’I-Muhit, s. 58.

103g]-Kefevi, el-Kulliyat, s. 897.

1%4Ferit Devellioglu, Osmanlica-Turkce Ansiklopedik Ldgat, Aydin Kitabevi, Ankara, 2005, s. 818.
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varliklarin canlilik kazanmis yoni’” oldugu sonucuna varilmaktadir. Diger
manalarin ise ilk anlamdan hareketle mecazi anlam kazandig1 yorumunu yapmak

muUmkanddir.

Marifet kelimesine gelince her seyden oOnce belirtmek gerekir ki bilgi
Arapcada ilim ve marifet seklinde iki farkli kelime ile ifade edilmistir. islam diisiince
sisteminde ise ilim veya marifetin tanimlanip tanimlanmayacagi konusunda bir ittifak
s6z konusu degildir. Bu minvalde marifet kelimesi Arapca “<=” fiil kdkinden
tireyen bir mastardir. Bu kelime liigatta ‘‘sezgi, i¢ tecriibe, hissetme ve yasama
yoluyla pes pese olusarak idrak etme, anlama, kavrama, bilme, hakikate vakif olma
ve duyularla algilanan bilgiler/gériip yasayip tadarak elde edilen bilgi’*1% olarak tarif

edilmektedir.

Tehanevi, Kessdf adli eserinde marifetin ilme nispetle daha 6zel anlam
icerdigini, Allah’1 bilmekle ilgili olarak “ale’” (bildi) kelimesinin, Allah’1 bilmek

icin ise “<ae” (marifet hasil etti) fiilinin kullanilabilecegini'®

ifade etmistir. Baska
bir ifadeyle marifet kelimesi, iki mana barindirir. Birincisi, ‘‘zahir olan bir eserle
istidlal edilen batin olan bir seyi bilmektir. Ikincisi ise, ‘‘daha 6nce gdrmekle, sahid
olmak suretiyle bir seyi bilmek’’tir. Ornegin 6nce goriilen bir kisinin daha sonra

goriildiigiinde, taninmas1 veya bilinmesidir.2%’

B. Nefs ve Marifetin Istilah Anlam

Kelimelerin sozliik anlamlar1 oldugu gibi tabii olarak bir de mana derinlikleri
vardir. Basit ve ilk akla gelen anlam zahiri ifade ederken derinlere inildiginde batini
manalara ulasilmaktadir. Nefs kelimesinde de bu durumun s6z konusu oldugu
goriilmektedir. Liigat manalarindan anlagilacagi lizere zengin bir anlam yelpazesine

sahip cok anlamli bir yap1 teskil eden nefs kavramina dilbilim uzmanlari, kelamcilar,

151hn Manz(r, Lisdnu’I-Arab, ss. 236-242.

1%6Tehanevi, Kessdf, ss. 1583-1584.; Cevherd, es-Sthdh Tdcii’l-Luga, s. 1400.

107Tehanevt, a.g.e., s. 1584.; Mahmut Ahmet Etris, el-Furuku I-lugaviyyetu beyne elfdzi’l-ilmi ve
merdtibihi ve vesdilihi fi’l-Kur dni’l- Kerim, t.y., s. 282.
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felsefeciler, tasavvufcular ve hatta tefsirciler kendi diigiince yoOntemlerine gore

tanimlama yapmislar ve yorumlarda bulunmusglardir.

Hakikat arayis1, insanin yaratilisinda var olan temayiildiir.!%® Bundan dolay:
nefs kavrami, insanlik tarihinin baglangicindan bu yana iizerinde diisiiniilen ve ¢esitli
fikirler ileri siiriilen temel konulardan biri olmustur.1%® Kelam ilmi nefsin manasindan

10 meselesi (izerinde

ziyade kahir ekseriyet, nefsin somut ya da soyut oldugu
yogunlagmuslardir. Felsefede ise Uzerinde ilk donemlerden itibaren en fazla
diisiiniilen kadim konular arasinda yer almistir. Nefs kavrami hakkinda ilk tanimda
bulunan Sokrates (v. 399) onu ‘‘insanin varolus hakikati’’ olarak tanimlamaktadir ve

nefsle ilgili temel mottosu ise ‘‘Nefsini nefsinle bil!”> seklindedir.!

Tasavvuf tarihi literatiirii incelendiginde nefs kelimesinin tasavvuf istilahinda
““beden kalibina tevdi edilen ve kotii huylarin mahalli olan bir latife’’112 ve benlik,
bir seyin kendi varligi'’® manasinda kullanildigr gortlmektedir. Yine nefs
kelimesinin ‘‘can, benlik, ruh, asagi duygular, kulun koétii huylar ve ¢irkin vasiflari,

59114

koti his ve huylarin mahalli olan latif cisim manalarinda kullanildig:

gorulmektedir.

Bu arastirma 6zelinde kullanilacak nefs kavrami yukarida ifade edilen *‘bir
seyin 0zii, Ozvarligi, zati, kendisi, hakikati, asli, kiinhii’> olarak tanimlanan
niteligidir. Zira sOfilerin nefse atfettikleri mana gercek hayattan bir parca olarak
tasarlanmis ve soz konusu diger manalara pek fazla ragbet gosterilmemistir. Ayrica
stfiler, nefs kavramiyla bir seyin varligini ya da belli bir kalib1 kastetmemislerdir.
Bu agidan bu kavram birgok farkli sozlik manasindan uzaklasarak tasavvuf
terminolojisinde kendine 6zgii 1stilahi bir mana elde etmistir. Ancak burada ifade

etmek gerekirse kavram, istilahl boyut kazanirken so6zlik anlami, Kur’an ve

1%Hasan Kayiklik, Tasavvuf Psikolojisi, Ak¢ag Yay., Ankara, 2011, s. 45.

19Ahmet Ogke, Kur’anda Nefs Kavrami, Insan Yay., Istanbul, 1997, s. 13.

10Tbn Kayym el-Cevziyye, Kitdbu r-R(h, Beyrut, t.y., s. 512.

MMahmid Kasim, fi 'n-Nefs ve I-AKl |7 Feldsifeti’I-Igrik ve’l-Islam, Kahire, 1954, s. 22.
H12Ebii’]-Kasim Zeyniilislam Abdiilkerim b. Hevazin el-Kuseyri, er-Risdletii’|-Kuseyriyye fi Ilmi’t-
Tasavvuf, thk. Maruf Zerik-Ali Abdulmecid Baltact, Daru’1-Cil Yay., Beyrut, 1990, s. 128.
USAbdiirrezzak Kasani, Letaifi'l-A’lam fi [sarati Ehli’l-Ilham Tasavvuf Sozliigii, cev. Ekrem Demirli,
iz Yay., [stanbul, 2015, s. 86.

4Giileyman Uludag, Tasavvuf Terimleri Sézligii, Kabalc1 Yay., Istanbul, 2002, ss. 271-272.
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hadislerden bagimsiz bir manaya donlismemistir. Tasavvufi eserlerde, nefse basl
basina kavramsal bir anlam yiiklenmesinin yaninda, kavramin kelime olarak hig
kullanilmadigr  konularda dahi, temel meselenin daima insanin nefsiyle
miicadelesiyle ilgili oldugu sdylenebilir. Bu anlamda, Allah’in insana yerlestirdigi

bir gii¢ olarak nefs, tasavvufun timiine rengini veren bir kavramdir.*®

Nefs kavrami tam anlamiyla tasavvufun tesekkiil donemi olarak tanimlanan
ilk iki asirda, daha ¢ok ‘‘kotii’” sifatr ile tanimlanmistir. Ancak zamanla tamamen
Kur’an, siinnet ve sahabilerin yasantisindan yavas yavas nefsle ilgili bir kisim
rahatsizliklart tedavi etmeyi amaglayan psikolojik aragtirmalara belli riyazat ve

miicahede sekillerine dayanan sistematik ruhi bir hayata déniismiistiir.*'®

Birlikte ele alinan diger terim olan marifet kavraminin istilah manasi ise
muhakkik sifilerin halleri yasayarak, manevi ve Ilahi hakikatleri tadarak elde
ettikleri bilgi ve irfan!'” seklinde ifade edilmektedir. Boylece marifet, kalbe gelen
kesf ve ilham seklinde algilanmaktadir.*® Ancak ilim ve marifet kelimelerinin 1stilah
manalar1 farkli sekilde kullanilmaktadir.*'® Tasavvuf Sozhigii miellifi Abdirrezzak
Kasani (v. 736/1335) ise marifet kavramin ‘kulun kendi hakikatini ihata etmesi, leh
ve aleyhindeki seyleri bilmesi'?’ seklinde tammlamstir. Oyleyse siifilerin nezdinde
ilim ve marifet birbirinden farkli iki methumu ifade etmektedir. Bunlardan ilim, akil
ve duyu organlari vasitasiyla istinbat ile elde edilebilirken marifet ise kalp vasitasiyla
i¢ tecriibe, ilham ve miikasefe yolu ile elde edilir. Ilim, calismak suretiyle marifet ise
miicahede ve riyazat ile ulasilabilen bir bilgiyi ifade etmektedir.!?* Bundan dolay1
tasavvufi bilgi ifadesi kullanildiginda ilk olarak akla marifet kavrami gelmektedir.!?2
Buna ilaveten sfiler, kendi 6zel metotlariyla ulastiklar1 bilgiye marifet, diger

disiplinlerin ulastig1 bilgiye de ilim demektedirler. Bundan dolay: tasavvufta bilgiyi

15Mehmet Uyar, “Nefs ve Ilgili Kavramlar Ornegi, Tasavvufta Kavramlar Arasindaki Anlamsal
Baglarm Mahiyeti Uzerine Bir Deneme”, OMUIFD, sy. 40, 2016, s. 168.

U6Eby’1-Ala AFifi, Tasavvuf Islamda Manevi Hayat, gev. Halil Ibrahim Kacar-Murat Siiliin, iz Yay.,
Istanbul, 2012, s. 102.

"Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozligii, S. 236.

18Uludag, a.g.e., s. 316.

191bn ManzQr, Lisdnu’I-Arab, s. 745.

120K asand, Tasavvuf Sozligii, s. 526.

2jhsan Soysalds, *‘Tasavvuf’ta Ask ve Marifet”’, FUIFD, sy. 3, 1998, ss. 187-216.

1223ahin Filiz, Isldm Felsefesinde Mistik Bilginin Yeri, Insan Yay., Istanbul, 1995, s. 194.
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edinen kisiye ‘‘arif>’, digerlerinde ise ‘alim’’!%? nitelemesi yapildig1 goriilmektedir.
Stfilere gore marifet Allah’in bildirmesiyle hasil olur, ilim ise insanlarin

bildirmesiyle idrak edilir.1?

Mutasavviflar marifet kavramina biiylik onem vermisler, onu en 6nemli gaye
olarak gormiislerdir. Tasavvufta Allah’a sayginin kalpte yer etmesi olarak da tarif
edilen marifet, ozellikle ‘‘marifetullah’” terkibi, Allah hakkindaki bilgi!® igin
kullanilmistir. Yani mutasavviflar Allah’1 bilme hususunun ele alirken ozellikle
marifetullah terkibini kullanmay1 tercih etmislerdir.'?® Marifette s6z konusu olan
marifetullah “‘Allah bilgisi’® o6zetle, Allah ve onun sifatlari, fiilleri, isimleri ve
tecellileri hakkinda manevi tecriibeyle dogrudan elde edilen bilgidir.*?” Bundan
dolayi, bilhassa marifetullah konusunu ele alirken marifet kavrami {iizerinde

durulmaktadir.

Safi epistemolojisinde marifet kavrami, Allah’in kullarina farz kildig: ilk
konu olarak tanimlanmaktadir. Ciinkii Islama gore insanin yaratilis maksadi Allah’1
tantylp ona kul olmak olup Cenab-1 Allah, ¢ s W GaiVls Eall &diR Ly “Ben
insanlar1 ve cinleri bana kulluk etsinler diye yarattim.”’'?® diye buyurmaktadir. Bu
ayetteki ‘‘kulluk etsinler’’ tabiri ‘‘tanisinlar’’ seklinde yorumlanmstir.}?® Zira ibadet
etmek icin tanmimak gerekmektedir. Bilinmeyen bir seye ibadet edilip kulluk
yapilmasit miimkiin degildir. Yine stfilerin sik sik bagsvurmus oldugu ‘‘Ben
bilinmeyen gizli bir hazineydim. Bilinmeyi istedim ve mahlikati yarattim, onlara
kendimi tanittim, onlar benimle beni tanidilar.”’*% rivayeti de marifete verilebilecek
ornekler arasindadir. Ayrica Allah, 385 &1 “Ben sizin Rabbiniz degil miyim?”>t%
sorusuyla kullarina kendisini bildirmistir. Burada tasavvuf kavrami olarak

kullanildiginda marifetin sozliik manasindaki anlamlarindan uzaklastigi ve kendine

1235eyfullah Sevim, Isldm Diisiincesinde Marifet ve Ibn Arabi, insan Yay., Istanbul, 1997, s. 141.
124Eb0 Abdurrahman es-Siilemi, Tabakdtu ’s-SGfiyye, Daru’l-Kitabi’n-Nefis, Halep, 1986, s. 230.
1258iileyman Uludag, ““Arif>’, DI4, c. lll, TDV Yay., Istanbul, 1991, s. 361.

61bnii’l-Arabi, Futdhat, c.11, ss. 86-92.; Hiicviri, Kesfi’I-Mahclb Hakikat Bilgisi, s. 332.
27Siileyman Uludag, <“Marifet’’, DI4, c. XXVII, TDV Yay., Ankara, 2003, s. 54.

12874riyat, 51/56.

129Epy Nasr et-TasT Serrac, el-Luma’, thk. Abdulhalim Mahm{d-Taha Abdulbaki, Daru’l-Kutubi’l-
Hadise, Misir, 1960, s. 63.

10AcIiNT, Kesfii’I-Hafa, 11, 173.

BIAraf, 7/172.
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0zgli bir mana kazandig1 goriilmektedir. O halde insanin yaratilma gayesi olarak

Allah’1 tantyarak kulluk etmesi seklinde bir yoruma ulasabilmek miimkiindiir.

Zamanla tasavvuf tamamen Kur’an, siinnet ve sahabilerin yasantisinin yani
sira yavag yavag nefsle ilgili bir kisim rahatsizliklar1 tedavi etmeyi amaglayan
psikolojik arastirmalara, belli riyazat ve miicahede sekillerine dayanan sistematik
ruhf bir hayata doniismiistiir.'® Boylece mutasavviflar, insanin kendini tanimasimin
Allah’im  marifetine ulasmada bliyiik Onem arz ettigini  disiinmeye
baslamiglardir. Stfiler marifetullaha ulagsmak ig¢in kisinin Oonce nefsini tanimasinin
gerekli oldugunu belirtmislerdir. Ciinkii onlara gére 6nce nefsini bilen daha sonra
Rabbini taniyabilmektedir. Nitekim nefs hakkindaki marifet, Allah’1 tanimanin araci
olmast bakimindan degerlidir.’®® Yani mutasavviflar Allah’a ulasabilmek igin
““marifetii’n-nefs’’, kisinin kendini tanima ve bilme mertebesine ulagmasi
gerekmektedir. Hal bdyle olunca insan bilginin nce objesi daha sonra ise subjesit3
olarak gorev yapmay1 ifade etmektedir. Ciinkli nefs, Allah’1 tanimak i¢in bir arag

gbrevi yapmast bakimindan deger kazanmaktadir.

Marifetin bir unsuru olan ‘‘benlik/kendi/nefs’’ evrensel olarak insanlari ihata
edecek sekilde kullanilagelen bir kavramdir. Kisinin kendisi, tamamen kendine ait
olan bir i¢ yapiyi, kendisiyle ilgili yargilarini, hayata kars1 tutumlarini, amaclarin
ifade eden, kendini her yonlyle tanima siirecini gosteren, felsefi, ve diislinsel bir
tarihgesi ve boyutlar1 olan, olduk¢a genis bir yapmin ifadesidir.!®® Psikoloji
literatiirlinde benlik/self algisi; ‘‘Ben kimim?’’ sorusuna verilen cevap ve inanin

genel olarak kendi hakkinda sahip oldugu inanglarin toplamidir.t%

AR, Tasavvuf Islam’da Manevi Hayat, s. 102.

183Uludag, ‘‘Marifet’’, s. 55

134Mehmet Bayrakdar, Gazzali'nin Bilgi Teorisi, Seha Nesriyat, Istanbul, 1993, s. 36.

1%5Beril S6zmen, ‘‘The Moral Self An Exploratory Study of Moral Agency And Conceptions of Self>’,
Doktora Tezi, Bogazi¢i University, 2011, ss. 3-6.

1%8Susan Harter, The Construction of the Self A Development Perspective, Guilford Press, New York,
1999, s. 428.
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Yukarida ifade edildigi gibi tasavvufta insanin kendini tanimasi (marifetii’n-
nefs) cok mihim bir meseledir. Nefsini bilmek Allah’1 tamimanin en saglikli
yoludur.®” Bu tanimanin 6znesi olan insanin kendisini beden ve ruhtan meydana
geldiginden dolay1 hem maddi hem de ruhi o6zellikler bakimindan kavramasi
gerekmektedir. Safiler kotiliigii emredici karakteri ile kiginin miicadele etmesi
gereken nefsini taniyarak Rabbinin bilgisini edinebileceklerini iddia etmislerdir.
Nitekim insan nefsini bildigi, nefsini der(ini cevherinde yani kendi varliginin
merkezinde hakkiyla bildigi vakit, iste o zaman Rabbini bilmis olur. Rabbini bilince,
O’ndan sadir olan ve O’na riicu eden biitiin varliklar1 bilir.**® Bilinmesi mimkiin
olan1 yani nefsi bilmekten baslamak Allah’t bilmenin kilit noktasi olarak
diisiiniilebilir. Bununla beraber sifiler Allah’1 tam manasiyla tanimanin ve bilmenin

miimkiin olmayacagi hususuna dikkat ¢gekmislerdir.

Erken donem tasavvufunun ileri gelen isimlerinden Bayezid-i Bistami (v.
234/848 [?]) hakikatin yani Allah’mn aranarak bulunamayacagini ancak O’nu
bulanlarin ise yalnizca arayanlar oldugunu belirtmistir.**® Tlk dénem sifileri arasinda
yer alan Clineyd-i Bagdadi (v. 297/909) bu konuyu net bir sekilde su sozlerle ifade
eder: ““Allah’tan baska Allah’1 tantyan yoktur.”*40

Buraya kadar nefsini bilmek ifadesinde yer alan ‘‘bilmek’’ten gayenin ne
oldugunun ifade edilmesinin faydali olacag: diisiincesinden Gtiirii anlamsal ¢ergevede
sfi diisiince sisteminde marifete yliklenen manalar ifade edilmeye ¢alisilmaktadir ve
bilgi konusundan bahsedilmektedir. Tasavvuf kendini tanima ve bilmedir. Yukarida
izah edilmeye calisilan marifetin kisinin nefsini tanimasi ve nihai gaye olan Allah’1
bilmesi gibi mana derinlikleri bulunmaktadir. Burada kisinin bilinenden bilinmeyene
yani tanimasi kolay olandan hareket ederek bilme yolculuguna baslamasi, onun
ulagmak istedigi temel gaye olan marifetullah i¢in kullandig1r saglam bir yontem
olacagini sdylemek miimkiindiir. ‘“Nefsini bilen Rabbini bilir.”” s6ziinde dnemli rolii

oldugu diisiiniilen marifetin ana hatlar1 bu sekilde ¢izilmistir.

187Uludag, ““Nefs’’, ss. 526-529.

1%8Rene Guenon, ‘‘Nefsini Bil!”’, Kubbealti Akademi Mecmiiasi, Gev. Mustafa Tahral, sy. 3, 1981, s.
65.

13%Robert Frager-James Fadiman, Essential Sufism, HarperCollins, San Fransisco, 2013, s. 37.
140Uludag, ‘‘Marifet’’, ss. 54-56.
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Stfiler cogu zaman ‘‘nefsin mahiyeti, birligi, cisim ve cevher, kadim ve
hadis olusu, ezeli veya hadis olusu’’ gibi kelam ilminin meseleleri arasinda yer alan
konulardan ziyade onun ‘‘zaaflari, hileleri, hastaliklari, bunlar1 tedavi etmenin
yollartyla kotiiliikten korunmalarinin ¢areleri ve nefs terbiyesi (nefsini bilmek)’” gibi

konular iizerinde durmustur.4!

Sonu¢ olarak tasavvuf literatiiriinde nefs kavrami miistakil olarak
kullanildiginda kotiiliigii emreden manasina geldigi gibi bu kavram kendisinde iradi
hareket, his ve hayat kuvveti bulunan latif buharli bir cevher, Allah tarafindan insana
tiflenen ve “Riih-1 Rahmani, {1ahi ben”!4? seklinde tanimlanmaktadir. Buraya kadar
Arapga kokenli nefs kelimesinin kisaca sozliikk ve 1stilah anlamlarindan bahsedilmis
bulunulmaktadir. Bundan sonraki merhalede ise nefs ile baglantis1 bulunan

kavramlarin tespit edilmesi amaglanmustir.

1. Kur’an ve Hadislerde Nefs ve Marifet

A. Kur’an-1 Kerim’de Nefs ve Marifet

Diger temel IslAm bilimlerinde oldugu gibi tasavvufun da terminolojisi
olusturulurken hi¢ siiphesiz ilk basvuru kaynaklari Kur’an ve hadisler olmustur.
Kur’an-1 Kerim’de nefs kavrami sifi kaynaklarinda oldugu gibi odak noktalarindan
biri olmustur. Nefs kelimesi Kur’an-1 Kerim’de ii¢ yiize yakin yerde tekil yahut

cogul sekilde zikredilmektedir.}*®

141Siileyman Uludag, “Nefs”, DI, ¢. XXXII, TDV Yay., Istanbul 2006, s. 527.; Omer Tiirker, “Nefs”,
DIA, c. XXXII, TDV Yay., Istanbul, 2006, s. 530.

142Ethem Cebecioglu, Tasawuf Terimleri ve Deyimleri Sozligii, Otto Yay., Ankara, 2014, s. 363.;
Ismail Karagdz, Dini Kavramlar Sozliigii, DIB Yay., Ankara, 2006, s. 472.

143Bkz.: Muhammed Fuad Abdilbaki, el-Mu cemii’l-Mifehres li-Elfdzi’l-Kurani’I-Kerim, Cagri
Yay., Istanbul, 1990, ss. 710-712.
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Miellifi Mestcizade Abdullah Efendi (v. 1150/1737)!* olan ve Mehmet Ali
Ayni (v.1869-1945) tarafindan ihtisar edilen Nefs Risalesi adli eserde Kur’an’da yer

alan manalariyla, nefs kavrami sekiz manaya gelecek sekilde kategorize edilmistir.}4

1. il Siailhials: “Seni kendim igin seqtim.”#® ve J8 (a1 5 col saldl 8 W (il 8
EPEG\ [P ujc & & : ““(Onlara), ‘Goklerde ve yerde olanlar kimindir?” diye
sor. ‘Allah’mn’dir’ de. O, merhamet etmeyi kendi zatina farz kildi...”*’

ayetlerinde nefs kavrami ‘‘Allah’in zati”’m ifade etmektedir. Bu iki ayette

gecen nefs kavramma miifessirlerin  yorumlar1 dikkate alindiginda

55 148 »9149

“‘zatina”’, ““kendine ve ““Oziine”’™

manalarmi  verdikleri
goriilmektedir. Yine Al-i Imran 3/28, Maide 5/116°da nefs kelimesi ayn

manada kullanilmistir.

2. dball & GE G ;. “By huzura eren nefs!”8! ayetiyle “‘insan ruhu’’

anlaminda kullanilmistir.

53152

3

3. e@-uﬂ-" die G 1A ;< jclerindeki kiskangliktan otiirii. .. anlamu ile “‘kalp,
sadir ve buna miigabih’> manalarda kullanildig1 goriilmektedir. Burada kalp

kelimesinin yerine nefs kelimesinin kullanildig: dikkat cekmektedir.

4. “‘insanin heykeli yani bedeni’’ manasinda kullanilmis olan ¢ 3all 45313 ot K

“Her nefs &liimii tadacaktir.”*>® seklinde gegmektedir. Kurtubf (v. 671/1273)

1440smanli alimi Mestgizade Abdullah Efendi hakkinda daha fazla bilgi i¢in Bkz.:Yusuf Sevki Yavuz,
““Mest¢izade Abdullah Efendi’’, DIA, c. EK-2, TDV Yay., Istanbul, 2016, ss. 260-261.

“SMehmet Ali Ayni, ‘‘Nefs Kelimesinin Manalar1’’, Dariilfiinun [lahiyat Fakiiltesi Mecmuast, sy. 14,
1930, ss. 45-52.

146T4ah3, 20/41.

MEn’am, 6/12.

148 mer Nas(hi Bilmen, Kur dn-1 Kerim'in Tiirkce Meal-i Alisi ve Tefsiri, Bilmen Yay., istanbul,
1963, c. I, s. 861.

19ED(-1-Leys Nasr b. Muhammed Ahmed b. Tbrahim es-Semerkandi, Tefsiru ’I-Kur’dni’l-Kerim,
Daru’-Kiitibi’I-ilmiyye, Beyrut, 1993, c. I, s. 475.

10Abdiilbaki Golpmarl, Kur’dn-1 Kerim ve Medli, Elif Kitabevi, Istanbul, 2005, s. 147.

5lFecr, 89/27.

152Bakara, 2/109.

153Ankeb(t, 29/57.
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tefsirinde ayette ‘‘enfiis seklinde gecen kelimeye “nefs”’® manasi

vermektedir. Enbiya, 21/35; Isra, 17/33; Yasuf, 12/26, 30, 31 gibi muhtelif

ayetlerde de ayn1 manada kullanilmistir.

5. “‘Bedenle beraber ruh’’u ifade eden ayette ise a5 Y L 4 G5 Y ; “Allah,
bir kimseyi ancak giiciiniin yettigi seyle yiikiimlii kilar..””*>® nefs kelimesi

mana olarak sahsi karsilamaktadir.

6. 4in) Cil Ly ol (& 1 ““Her nefs kazancma baglidir.”1% mealindeki ayette

oldugu gibi ‘‘insanin zat1, kisi ve sahis’’ anlaminda kullanilmistir.

7. Insan, cin, hayvan ve bitkiler igin zat manasinda (& e (il s Y a1

i “Oyle bir giinden sakinim ki, o giin hi¢ kimse bir baskas1 adina bir sey

95157 é_

O6deyemez. yetinde oldugu gibi kullanilmigtir.

©

ale )—Uf Kol fa Jsl a8ela 3 : “Andolsun, size kendi iginizden Syle bir

59158

peygamber gelmistir ki...”’**® cins manasida kullanilmistir.?®

Yukarida belirtilen ibarelerden de anlasilacagi iizere nefs sozciigii doniislii
zamirdir. Dolayisiyla insanlar, Allah ve baska seylere de atfedilebilir. Doniislii olarak
kullamldiginda, ‘kendi’>  agikca en iyi ¢eviridir.'®®© Buraya kadar yapilan
aciklamalardan da Kur’an-1 Kerim’de nefs kavraminin yaygin olarak “‘bir seyin
kendisi ve insanin i¢ diinyas1 (batini yonii)’” manalarinda kullanildig1 sonucuna
varmak mumkindir. Bundan dolayr Kur’an’da yer alan nefs kavrami ‘‘kendi’’

seklinde terciime edilebilir.

154Eb( Abdillah Muhammed b. Ahmed b. EbT Bekr b. Ferh el-Kurtubf, el-Cami ‘ li Ahkdmi’l-Kur’dn,
Daru’l-Hayat, Beyrut, ty., c. IV, s. 297

155Bakara, 2/286.

58MUiddesir, 74/56.

157Bakara, 2/48.

158Tevbe, 9/128.

1¥Ayni, ‘“Nefs Kelimesinin Manalar1™, ss. 46-52.

180Chittick, Tasavvuf Kisa Bir Girig, s. 108.



36

Kur’an-1 Kerim’de marifet kelimesi yer almamaktadir. <= : Bilmek”
kokinden gelen bu kelime, turevleriyle birlikte Kur’an-1 Kerim’de 20 yerde
gecmektedir.’®®  Bu kavram genellikle duyularla algilanan Dbilgiler igin
kullanilmaktadir. Mesela uqﬂ\ﬂ\ e 4 dixla 41558 15 L ahsla Wl ¢ <(Tevrat'tan)
taniy1p bildikleri (bu peygamber) kendilerine gelince ise onu inkar ettiler. Allah'in

laneti inkarcilarin tizerine olsun.’’1%2

Marifet kavrami Kur’an’da “nQr’” manasinda Hadid stiresi 28. ayette: &l &
4y (s Vst A& Jadas amady G oS a3 ally skl @ 18115 Gl - By iman
edenler! Allah'a karsi gelmekten sakinin ve peygamberine iman edin ki, size
rahmetinden iki kat pay versin, size kendisiyle yiiriiyeceginiz bir nar versin.”>163
buyrulmustur. Yine s & 4 815644 40 Jads &l Ba5 ¢ ““Kime Allah nlr vermezse,

59164

onun icin nlr diye bir sey yoktur. ayetinde ayn1 manada kullanilmustir.

Marifet kavrami Kur’an’da ‘‘temyiz/furkan/ayirici’” manasina da isaret
etmektedir: & 55 s e 05 WA &0 Jadg @ 1648 4 )55 Gall GG By iman
edenler! Eger Allah'a kars1 gelmekten sakinirsaniz; O, size 1yiyi kotiiden ayirt edecek
bir anlayis verir ve sizin kétiiliiklerinizi orter, sizi bagislar.”*1

Marifet kavraminin gegtigi baska bir ayette ise Allah Teédla soyle
buyurmustur: el G4 L& Ay sl 4w oall o <Kendilerine kitap
verdiklerimiz O’nu ¢ocuklarini tanir gibi tanirlar.”*®® Yani ehli kitap Kur’an’m Allah
katindan oldugunu bilir. Yani Oyle tanirlar ki onun hakkindaki bilgileri Hz.
Peygamber’in dogrulugunu ortaya koyar. Bu tanima, onlarin Hz. Muhammed’in

peygamberligine sahitlik etmesi mesabesindedir.®’

L Abdllbaki, el-Mu cemii’I-MUfehres li-Elfdzi’l-Kur 'ani’l-Kerim, s. 89.
162Bakara, 2/89.

163Hadid, 57/28.

184N{ir, 24/40.

185Enfal, 8/29.

165 n°am, 6/20.

7K urtub?, el-Cami  li Ahkami’l-Kur’an, c. VI, s. 369.
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Baz1 miifessirlere gore “onu tanirlar” ifadesindeki zamir Hz. Peygamber’e
doner. Buna gore anlam sOyle olur: Onlar Muhammed’i ogullar1 arasindaki
sifatlariyla bilirler.'®® Bir baska ayette adell (58 s WS 4348 =3 : Onlar onu kendi
ogullarmi tanir gibi tamirlar™'®® buyrularak “bilirler” yerine “tanirlar” ifadesi
kullanilmistir. Ciinkii marifet genellikle zatlarla ve duyularla algilanabilen hususlarla
ilgilidir. Mesela bir ayette : asill 35iai aga A5 & Ca33  : “Onlarn yiizlerinde

nimetlerin parlakligmy/giizelligini tanirsin/okursun.”*’® buyrulmustur.

Su ayette ise ““itiraf ve ikrar etmek’” manasinda kullanilmustir. S8 3 5535 3 535
A Ol @l Ge 42l W) 1l ¢ “Onlan yeniden diriltip hepsini bir araya
toplayacagi giin, sanki giindiizlin bir saatinden bagka kalmamislar (yeni ayrilmislar)

99171

gibi, aralarinda tanisirlar. FORATRR I f5-SE R TS boylece giinahlarini itiraf

ederler.”’172

Marifet kavraminin bir diger anlami da o6rf yani maruftur ki iyiligin bir
tiiriidiir. Ayette su sekilde gegmektedir: Clball g2 Ga,els okl 5415 sl M : <<Sen

af yolunu tut, iyiligi emret, cahillerden yiiz ¢evir.”’1"3

B. Hadis-i Seriflerde Nefs ve Marifet

Islami ilimlerin bir diger bagvuru kaynagi konumundaki hadislerde nefs ve
marifet kavramlarinin hangi manalarda kullanildigi hususuna bu béliimde kisaca
deginilmeye c¢alisilacaktir. Hadis-i seriflerde de tekil ve ¢ogul olarak g¢esitli
anlamlarda birgok yerde nefs gecmektedir.t’* Hadislerde esas olarak manalarindan

ziyade nefsin terbiye edilmesi suretiyle kazanacagi gilizel ahlak iizerinde

188Carullah Ebu’l-Kasim Mahmud b. Omer ez-Zemahseri, el-Kessdf, thk. Muhammed Abdusselam
Sahin, Darul—Kﬁtﬁbi’l-ilmiyye, Beyrut, 1995, c.I1, s.10

169Bakara, 2/146.

OMutaffifin, 83/24.

Yunus, 10/45

2Milk, 67/11.

3Araf, 7/199.

174 Arent Jean Wensinck, el-Mu cemii ’I-Mufehres li-Elféazi’l-Hadisi 'n-Nebevi, Cagri Yay., Istanbul,
1986, c. VI, ss. 505-507.
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durulmaktadir.}” Nefsle ilgili hadislerde ilk vurgulanan mananin ‘‘Zatullah (Allah’1n
zat1)”’ oldugu goriilmektedir. Bu manaya vurgu yapilan hadislerden bazilar1 su
sekildedir: ‘‘Resilullah (sav): *“...Allah Teala’nm zat1 onlardan hoslanmaz...”*"
“‘Restlullah (sav), Rabbinden naklettigine gore: ‘‘Ey kullarim! Ben nefsime zulmi
haram ettim...””*”" buyurmustur. Bu hadislerde gegen nefs kelimesiyle Allah’in

kendini isaret ettigi anlagilmaktadir.

Nefs kavraminin ayetlerde kullanildigi manasi ile hadislerde de ‘bir varligin
kendisi’” anlamina gelecek sekilde pek ¢ok kullanimi1 bulunmaktadir. Hz. Peygamber
(sav) “...Rab Teala: “Bugiin sana tek sahid olarak nefsin, ...kafidir.”’ buyurur...”*
buyurmustur. ‘‘Restilullah (sav): “Musa (a.s): “Ey Rabbim! Bizi ve kendisini
cennetten ¢ikaran Adem’i bize bir goster!” diye niyazda bulundu...”’*”®  Ornek
olarak verilen hadislerdeki kullanimina bakilarak nefs kavraminin ‘‘bir varligin

kendisi’’ manasina geldigi de goriilmektedir.

Hadislerde zikredilen ‘‘...Kim kendisini bir seyle keserse, kiyamet giini
onunla kesilir...””*® kisinin kendisini kesmesi sozii ile ‘‘beden, viicut’> anlami
verilmistir. Bunun yam1 sira Hz. Peygamber nefs kelimesini kisinin kendisi, cam
manasinda da kullanmistir: “‘Higbiriniz kendisi i¢in istedigini (miimin) kardesi i¢in
istemedikce (gercek) iman etmis olamaz.'®" Bu noktada hadislerde yer alan nefs
kelimesinin, ayetlerde gegen *‘can’’'®2 manasi ile paralellik arz ettigi goriilmekte ve
ayetin manasinin pekigmesini saglamaktadir. Nitekim “Restlullah (sav):... “Sen

Allah i¢in cammi vermekten daha efdal bir amel biliyor musun?”... dedi.”!%

1Tirmizi, Kiyamet, 59.

18Ep( Davad, Cihad, 3.

"Muslim, Birr, 55.

18Muslim, Zuhd, 7.

1Ep@ Davad, Stinnet, 17.

180Byhart, Eyman, 7.

181Byharf, Tman, 7; Muslim, Tman, 71.

182Enbiya’, 21/35; Ankebit, 29/57.

18Resulullah (sav)'a Ciiheyneli, zinadan hamile kalmis bir kadin geldi ve: ‘‘Ey Allah'in Resulii! Ben
bir hadd ciirmii isledim, cezasini bana tatbik et.”’ dedi. Resulullah (sav) da kadinin velisini ¢agirip:
“‘Buna iyi muamelede bulunun. Cocugu dogurunca kadini bana getirin!”’ buyurdu. Velisi dyle yapti.
(Dogumdan sonra gelince) Resulullah (sav) kadmin elbisesini lizerine baglamalarim1 emretti. Sonra
taslamalarini sdyledi ve taslandi. Uzerine cenaze namazi kildirdi. (Bunu géren) Hz. Omer: ‘‘Bu zaniye
kadina namaz nmu kildirtyorsun?’’ dedi. Efendimiz (sav): “‘Bu Oyle bir tevbe yapt1 ki, onun tevbesi
Medine ahalisinden yetmis kisiye taksim edilseydi onlarin hepsini rahmete bandirirdi. Sen Allah igin
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hadisinde de nefs kelimesinin ‘‘can’’ anlaminda kullanildig1 gériilmektedir. Yine bu

konuyla ilgili pek ¢ok hadisin mevcut oldugunu sdylemek miimkiindiir.'8*

Nefs ile ilgili hadislerde vurgulanan bir bagska mana da ‘‘kotiiltigii emreden
ve miicadele edilmesi gereken 6zellik’> manasindaki kullanimidir. Hz. Peygamber
(sav) hadislerde nefs ile miicadele edilmesi gerektigini ifade etmektedir. ‘‘Sakin
biriniz: ‘“Nefsim pis oldu!’’ demesin, aksine: ‘Nefsim kétii oldu.” desin.”’*8 Yine bu
baglamda zikredilebilecekler arasinda yer alan “Diigmanlarin arasinda en azili olan

diismanin, iki yanin arasinda ve i¢inde bulunan nefsindir.”’*8® hadisidir.

Yukarida kisaca anlamlandirilmaya c¢alisilan nefs kelimesinin hadislerde
cesitli manalar ihtiva ettigi goriilmektedir. Tasavvuf literatiiriinde {izerinde en fazla
yogunlasilan kavramlardan biri olan nefsi ilk donem stfileri en biiyiik diisman olarak
gormiisler ve bu diismana karsi miicadele/cihad-1 ekber'®’ baslatmislardir. Ote
yandan kotiligi emredici niteligi olan nefsi taninmasina, insanin kendisini
bilmesine, biliylik 6nem atfetmislerdir. Nitekim insan, her ne kadar kotii 6zelliklere
sahip olsa da Rabbinin bilgisine yalnizca nefsini bilerek ulasabilir. Ayrica seyr i
stllk yolundaki salik miicadelesini nefsine kargi yaparak ilerleyecegi i¢in miicadele

edecegi seyi tanimasinda fayda bulunmaktadir.

Ikinci terimimiz olan marifet kavrami hadislerde liigat manasi ile yani
duyularla elde edilen bilgi anlaminda ve diger anlamlarda kullanilmistir. Misal olarak
bu anlamlarda biri ‘‘gaybi bildigini iddia eden kisi/kahin’” anlamidir. Hz. Peygamber
(sav) soyle buyurmaktadir: ‘‘Kim bir kahine gider de bir sey sorarsa kirk giin namazi

kabul edilmez.” Zira gayb bilgisi, Allah’a 6zel olan seylerdendir.188

canimi vermekten daha efdal bir amel biliyor musun?’’ dedi. Bkz.: Muislim, Huddd, 24.; Tirmizi,
Hud(d, 9.; Eb( Davud, Huddd, 25.

184Buhari, “Eyman” 31, Sayd, 27; Miislim, Niizir, 9; Tirmizi, Kiyamet, 49.

1858yharf, Edeb, 100; Muslim, Elfaz, 17; Ebu Dav(d, Edeb, 84.

1861smail b. Muhammed Acl(in, Kesfi: I-Hafa, Daru Thyai’t-Tiirasi’l-Arabi, Kahire, 1351, c. I, s. 143.
187Acllind, Kesfu 'I-Hafa, 1362.

188Bedriiddin el-Ayni, Umdetu 'I-Kaéri bi Serhi Sahihi’l-Buhari, thk. Abdullah Omer, Daru Kiitiibi’l-
[Imiyye, Beyrut, 2001, c. XVII, s. 7.
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Marifetten bahseden hadislerde Kur’an’da oldugu gibi “‘nir’> manasina isaret
edildigi goriilmektedir: ‘‘Allah’im, kalbime bir nar koy, g6zime bir nlr koy,
kulagima bir nir koy, sagima bir nir koy, soluma bir nir koy, iist tarafima bir nir
koy, alt tarafima bir ndr koy, 6ntime bir ndr koy, arkama bir ndr koy. Bana (genel ve

biiyiik) bir niir yarat.”>18°

Yine marifet kavrami “muarrif”’, ‘sahipsiz bir mal (yitik) bulan kisi’’
anlamimda da kullamlmistir. S6yle ki Ibn Abbas’tan rivayet edilen bir hadiste Hz.
Peygamber (sav) soyle buyurmustur: ‘‘Orada tarif edecek (yani ilan ederek sahibini

arayacak) kisi disinda kimse tarafindan buluntu mal alinmaz.”*%

1. Tasavvuf Kiiltiiriinde ‘“Nefsi/Kendini Bilmek”’’

Insanin kendini aramasi beraberinde Allah’1 arama eylemini de getirmektedir.
Hatta bazi stfilere gore kisinin kendini bilmesi (marifet-i nefs), Allah’1 bildigini
(marifetullah) iddia etmesi manasina gelmektedir.'®® Allah’m kendisinde ve baska
her seyde nasil goriilecegini 6grenmek i¢in insanin Allah’in miitemadiyen nasil
bilincinde olunacagini 6grenmesi gerekmektedir. 1% Bu arayis déngiisii icerisindeki
insanin odak noktasinda Allah oldugu icin kisi Oncelikle bir beden ve ruhtan
meydana gelen kendisini tanimakta basarili oldugu siirece Allah’a daha da
yaklasmaktadir. Bu hususta Ibnii’l-Arabi, Allah’m kalbe misafir oldugu siirece
insanin mitkemmellige yaklagtigini, miikemmellige yaklastikca da Allah’in insana
iligkiler ve esyalar arasindaki anlamlari idrak etmeyi sagladigini ve hakikatleri

dogrulattigim®® ifade etmektedir.

189Byharf, Daavat, 9.

190Byhard, Sahihu’l-Buhari, 856.

11bn Arabi, Nefsini Bilen Rabbini Bilir, gev. ve serh: M. Es’ad Erbili, haz. Ercan Alkan, Hayykitap,
Istanbul, 2019, s. 77.

192Chittick, Tasavvuf Kisa Bir Girig, s. 105.

19Ekrem Demirli, ‘‘Tasavvufta Insan Sevgisinin Kaynagi: [bnii’l-Arabi’nin Diisiincesinde Insan ile
flgili Kavramlar’’, Din ve Dinya Barisi: Uluslararast Sempozyum, istanbul, 2008, ss. 394-395.
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Nefsi, seyr i siilikta en biiylik diisman olarak goren sifiler s6z konusu
diismanin en iyi sekilde tanimmasi gerektigini ifade etmislerdir. Nefs, diger bir
ifadeyle insanin kendi ne kadar iyi bilinirse onun zarar verme 6zelligi o derecede
azalir. Ayrica nefsini iyi bir sekilde taniyip bilen kisi Rabbini tanima firsatini da elde
edecektir. Yine bu konuyla baglantili olarak alem ile Adem, Allah’in suretinde
yaratilmalar1 sebebiyle birbiri ile benzerlik gostermektedirler. Allah isimlerinin

coklugu yoniiyle alemi, isimlerinin birligi yoniiyle ise Adem’i yaratmustir.*%

Tasavvufta insanin kendini tanimasi ¢ok Onemlidir. Yani kendini bilmek
Allah’1 tanimanin en saglikli yoludur.!®® Zira tasavvufi bilgiye gore insanin kendini
bilmesiyle Allah’1 bilmesi yakin iligkilidir. Ciinkii sGfilere gore marifette insanin
kendini bilmesi ve Allah’1 bilmesi konular birbirinden ayirt edilip sinirlari ¢izilen
hususlar degildir. Buna gore hangisinin nereye kadar Ozne/silije, nereye kadar
nesne/obje oldugunu tespit edebilmek oldukca zor bir konudur.!®® Buna gore kendini
tantyip bilmeyen tam manasiyla Rabbini de taniyamayacaktir. Yani Allah’in
taninmasi i¢in nefsin de taninmasi gerekmektedir. 4 4 (ja Yl a5l il de L 5 Bas
. ““Nefsi hakkinda sefih olan/Kendini bilmeyenden baska Ibrahim'in dininden kim
yiiz ¢evirir?”’1®" ayetinde belirtilen mana kendi hakkinda bilgisiz olan ve kendini

bilmeyen manasinda seklinde ifade edilmektedir.%®

Stfiler insanin gergeklestirmis oldugu bilme eylemi ile alakali olarak farkli
sekillerde yorumlarda bulunmuslardir. Haris el-Muhasibi, marifetin dort seyi bilmek
oldugunu soOylemistir: Allah’t bilmek, nefsi, diinyayr ve seytam1 bilmek. Hz.
Peygamber ise Allah’1 bilmenin nefsi bilmekle miimkiin oldugunu belirterek soyle
demistir: ‘‘Kendini bilen Rabbini bilir.”” Boylece seni delil yapmistir. Baska bir

ifadeyle nefsini bilmeni Allah’1 bilmenin delili yapt1.”*%®

194\William Chittick, Hayal Alemleri Ibn Arabi ve Dinlerin Cesitliligi Meselesi, cev. Mehmet
Demirkaya, Kakniis Yay., Istanbul, 1999, s. 54.

1%5Uludag, ““Nefs’’, ss. 526-529.

196Filiz, Islam Felsefesinde Mistik Bilginin Yeri, s. 220.

197Bakara, 2/130.

198Bkz.: Hayrettin Karaman, vd., Kur’an Yolu Tiirkce Meal ve Tefsiri, DIB Yay., Ankara, 2003.
1997bnii’l-Arabf, Fiitdhat, c. 11, s. 298.
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““Nefsini bilen Rabbini bilir.”’ lafz1 geregince kendini bilmeye, 6zelliklerini
tespit etmeye ve nefsle micadele etmeye ayri bir ehemmiyet gosteren sifiler, kisi
kendini bilirse Allah’a olan sevgi ve muhabbeti nefsine olan giiven ve tevekkiilii,
nefsinden umitsizligi; Allah’a inanci, nefsine karsi teyakkuz ve korkusunun
artacagini ifade etmislerdir.?”® Ayrica kendini bilmenin faydasi olarak kesin bir bilgi
(tahkik) ile varliginin mevcid ya da madim olmadigi bilgisine ulasmay1

gostermislerdir.?%

[k déSnem mutasavviflarindan olan Bayezid-i Bistimi (v. 234/848 [?]) kisinin
nefsinin ayiplarini bilmesiyle adam seviyesine ulasacagini ifade ederken Hakim et-
Tirmizi (v. 320/932) ise, kullugun vasiflarin1 bilmeyen Rabbinin vasiflarini hig

bilmez,22

ifadeleriyle kisinin kendini bilme hususundaki goriislerini  dile
getirmektedir. Tirmizi’nin sarf etmis oldugu ‘‘Yaratilmis oldugu halde nefsini
tanimanin yolunu bulamayan kimse, Yaratict olan Allah’1 tanimaya hi¢ yol bulamaz.
Bir kimse beseri sifatlardaki afetleri gormezse, Rububiyet sifatlarindaki latifeleri ve
incelikleri nereden bilecek?’’?%® seklindeki sozii kendini bilme konusunu agiklama

mahiyetindedir.

Horasanli siifi, miifessir ve muhaddis olan Ebti Abdurrahméan es-Sulemi  (v.
412/1021) kendini bilme hakkinda su sozleri ifade etmektedir: Yusuf b. Hiiseyin ‘e
marifetin ashi soruldu. O da su cevabi verdi: ‘‘Marifetin asli, Allah’in kuluna rahmet
etmesi, ona nazar etmesi ve onu ayetlerini idrak etmeye muvaffak kilmasidir.
Nitekim Hak Teald £ (a 4iaa 30 {333 1*“Allah rahmetini diledigine tahsis eder.””%%*
buyurmustur. Daha sonra, ‘‘Kul Rabbini neyle tanir?’’ diye soruldu. Soyle cevap

verdi: ‘‘Kul, kendini bile tanimaktan acizdir, Rabbini nasil tanisin? Ancak Allah

20Haris el-Muhasibi, er-Ridye Nefs Muhasebesinin Temelleri, ¢ev. Sahin Filiz - Hiilya Kiiciik, Insan
Yay., Istanbul, 2014, ss. 429-430.

201fhn Arabi, Nefsini Bilen Rabbini Bilir, s. 77.

202yysal, Tasavvuf Kiiltiriinde Hadis, s. 518.

203Feriduddin Attar, Tezkiretii'I-Evliya, gev. Siileyman Uludag, Semerkand Yay., Istanbul, 2013, s.
566.

204A\|-i fmrén, 3/74.
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Teald her kime kendisini tanimay1 nasip ederse, ancak o kimse O’nu tanir. O’na

giden yolu bulur ve O’nun hakkinda bilgi sahibi olur.”*?%

Ariflerin 6gretilerinin mesajimin 6zii her insanin kisisel deneyim ve igsel kesif
yoluyla zamansal ve mekansal degisime maruz olmayan kendi 6z ‘‘ben’ini tanima ve
insa etme kapasitesine sahip oldugudur.?®® Bunun icin stfiler seyr-u siilik yollarm
gelistirmis ve nefsi tedavi yontemlerini ortaya koymuslardir. ilk dénem
mutasavviflarindan Haris el-Muhésibi (v. 243/857) bunun i¢in nefsin yapmasi
gereken su on hasleti saymistir. Yemin etmeme, yalan konugsmama, séziinde durma,
lanet okumama ve eziyet etmeme, bedduadan kaginip zarar vermeme, tekfir etmeme,
giinahtan sakinma, baskasina yiik olmama, diinyaliga tamah etmeme ve insanlara
sirtin1 donmeme.?” Ayrica Muhasibi nefsini bilme konusunda ‘‘Kardesim! Nefsini
tani. Onun (koti) durumlarini incele ve onun kotiiliigiinii arastir. Ben seni seytann
hilelerine ve kétiiliigii emreden nefse karsi uyartyorum.”’?%® sozleriyle devrinin

stfilerine tavsiyelerde bulunmaktadir.

Kelabazi (v. 380/990) ise et-Ta arruf adli eserinde, bir kimsenin 6nce nefsin
afetlerini bilmesi ve tanimasi, nefsin nasil egitilecegini, huylarinin ne sekilde
diizeltilecegini, seytanin kurdugu tuzaklarin neler oldugunu, diinya fitnesini ve

bundan korunmanin yolunu bellemesi gerektigini dile getirmektedir.?%°

Ebl Talib el-Mekki de Kiitii’I-Kullb adli eserinde kisinin nefsini bilmesi
konusunu ele almaktadir. Ona goére nefsin kotii vasiflar1 arasinda yer alan nefsin
zelilliginin, zayifliginin, azliginin, muhtaghigmnin ve miskinliginin farkina vararak
biitlin bunlarla beraber kendi degerinin kiigiik oldugunu idrak etmis ve kibir,

oviinme, azginlik, gurur ve kendini begenmeden uzak durmus olur.?'° Mekki’ye gore

205Eh( Abdurrahmen es-Siilemi, el-Mukaddime fi t-Tasavvuf Tasavvufa Giris, ¢ev. Ali Akay, Ilkharf
Yay., Istanbul, 2014, s. 35.

206Chittick, Sufism A Short Introduction, s. 32.

27Haris Muhésibi, Nefsini Bilen Rabbini Bilir, cev. Ali Pekcan, Gelenek Yay., Istanbul, 2011, ss. 34-
38.

28D Abdullah Haris b. Esed el-Muhésibi, Addbu n-Niifts, thk. Ahmed Ata, Darii’l-Cil, Beyrut,
1987, s. 40.

209Epu Bekr Muhammed el-Kelabazi, Dogus Devrinde Tasavvuf Ta arruf, haz. Siileyman Uludag,
Dergah Yay., Istanbul, 1992, ss. 88-89.

20Mekki, Kati’l-Kullb, c. 11, s. 48.
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kisi nefsini bilme konusunda sabit bir noktada olursa, Allah’1t bilmesi de sabit

olmaktadir.?

Kesfii’I-MahcUb adli eseriyle taninmis olan stafi muellif Hicvirt (v. 465/1072)
nefsi ser kaynagi olarak ve kotiiliiglin temeli olarak tasvir etmektedir. Nefsi hakkinda
bir sey bilmeyen kisinin, baska birisi hakkinda hicbir sey bilemeyecegini

soylemistir.?1?

Gazzali’ye gore kotii huylarin kaynagi, diinya ve makam sevgisidir.?*® Bu
durumun tam tersi olarak ise insanin mutlu olabilmesinin yegane yolu Allah’1
tanimasi oldugunu ifade etmektedir. Zaten bu da ancak kisinin nefsini tanimasiyla
mimkiindiir.?!* Bundan dolayidir ki stfiler her dénem calismanin odak noktasi olan
““Nefsini bilen Rabbini bilir.”” soziine atiflarda bulunmuslar ve hatta daha 6nce de
uzun uzun aciklandigi lizere pek c¢ok stfi bu sozili hadis olarak kabul etmistir. Yine
Gazzali Miskatii’l-Envar adli eserinde insanin kendini tanimasinin Rabbini tanima

eylemi manas: ile ayn1 oldugu noktasina isarette bulunmaktadir.?%®

Esasinda Gazzali, ‘‘Nefsini bilen Rabbini bilir.”’ rivayetini acgiklarken
““Insanin diinyanin muhtasar bir niishas1 oldugu’’ noktasindan hareket etmektedir.
Ona gore esya ancak orneklerle taninabilir. Mevzu bahis 6rnekler olmasaydi insan
kendini tanima noktasindan Allah’1 tanima noktasina yiikselmesi miimkiin olmazdi.
Eger Allah insanda kainatin 6ziinii toplayip onu alemin bir 6rnegi yapmamis olsaydi
insan kainati, ondaki tasarrufu, Rabbini ve baska [lahi sifatlar1 tam olarak bilmesi
miimkiin degildi. Insanin kendi bedenindeki tasarrufu, Allah’in biiyiikk dlemdeki

tasarrufuna benzemektedir.?1®

211Mekki, Kiti 'I-Kul@b, s. 59.

212Hiicviri, Kesfu 'I-Mahcb Hakikat Bilgisi, s. 215

23Ebu Hamid Muhammed b. Muhammed Gazzali, Kimya-y: Saddet, haz. Mehmet Faruk Giirtunca,
Saglam Yay., istanbul, 2004, ss. 403-404.

24Gazzali, Kimya-yr Saddet, ss. 31-38.

25Epu Hamid Muhammed b. Muhammed Gazzali, Miskdtii’I-Envar, Darii’1-Kiitiibi’l-Ilmiyye, Beyrut,
1994, ss. 20-21.

215Rag1p el-Isbahani, Tafsilu 'n-Nes ‘eteyn ve Tahsilu’s-Saadeteyn Mutlulugun Kazanilmasi, Gev.
Mustafa Solmaz, Sufi Yay., Istanbul, 2018, s. 23.
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Stiphesiz insanin kendisinde 6rnegi olmayan bir seyi kabul etmesi zor bir
durumdur. Buna gore Allah’1 sadece yine Allah bilir sonucuna ulasmak miimkiindjir.
Ayrica Allah, insana ait olan nefsin temel kaynagi konumunda oldugundan dolay1
kendini bilme Allah’t bilmenin araci statiisiinde bulundugu sonucuna ulagmak
miimkiindiir. Sonug¢ olarak Gazzali, Hakk’in taninmasini kendini tanimasindan 6nce

oldugunu iddia ettigi goriilmektedir.

[bnii’l-Arabi, manevi ihyanin ancak ilm-i billah ile gerceklesecegini
bildirmektedir. Ehlullah arasindaki kemal ve yetkinlik seviyesinin temel kistasi,
Ibnii’l-Arabi’ye gore Allah’1 bilme oldugundan dolay1 ehlullahin istedigi bu temel
noktada yogunlasmistir.?!” Ibnii’l-Arabi, miisahedeyi Allah’1 bilmenin sarti olarak
gormiistiir Ibnii’l-Arabi’ye gore bilme eylemi, kulun kendini tam bir sekilde
bilmesinden sonra asil gayesi olan Rabbini bilmeye ge¢mektedir. Yani, insanin
kendini bilmesi, Allah’1 bilmesinden 6nce gerceklesmektedir.?!® Nitekim Kur’an’da
Allah ¢4l ¥ f).-!éi\} Osalad u-‘fl‘ ssisd b ““Hig bilenlerle bilmeyenler bir olur
mu?”’?!® Yani baska bir ifadeyle, her canli kendi kapasitesine ve derecesine gore

bilme eylemini ger¢eklestirmek durumundadir.

Ibnii’l-Arabi’ye gore bilme eylemi, kulun kendini tam bir sekilde bilmesinden
sonra asil gayesi olan Rabbini bilme eylemine ge¢mektedir. Yani, insanin kendini
bilmesi, Allah’1 bilmesinden 6nce ger¢eklesmektedir.??® Ustelik bu husustaki fikri ile
Ibnii’l-Arabi, Gazzali’yi elestirmektedir. Ciinkii ibnii’l-Arabi’ye gére, tanima eylemi
bir yerden, belirli bir noktadan baslamali, ilk olarak bir 6z taninmali ki daha sonra
mutlak olan Allah tanmsin. Bu noktada ibnii’l-Arabi ‘Nefsini bilen Rabbini bilir.”
soziinii ifade ederken Allah’in herhangi bir sekilde bilinmesinin Zat mertebesinde
olarak bilmenin miimkiin olmadigmi vurgulamaktadir.??! Yani Ibnii’l-Arabi’ye gore
Allah’1n bilinmesi Zat mertebesinde degil, sifatlar mertebesinde olup herkesin kendi
kabiliyeti ve kapsama giicii dogrultusundadir. Bu sebepten 6tiirii Ibnii’l-Arabi

marifeti kiginin derinundaki ayetlere doniip nefs bilgisini, kendini tanimayi

2A7Konuk, Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, c. 1, s. 143.
2A8{pnii’l-Arabl, Futdhat, c. 11, s. 152.

2197 (imer, 39/9.

201pnii’l-Arabi, Futdhat, c. 11, s. 152.

21ibnii’l-Arabf, a.g.e., c. 1V, ss. 204-205.
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gerceklestirmek ve netice olarak Hakk Teala’nin manevi olarak yiikselen bu insanin
“isitmesi’’ ve ‘‘goérmesi’’ olmasindan dolayr hakikati, Allah ile tanimasi seklinde

tanimlamaktadir.??2

Burada oOzellikle Aziz Nesefl oncesindeki donemde yasamis olan stfilerin
nefsin vasiflarin1  dile getirerek olusturduklart bir anlayis benimsedikleri
gorulmektedir. Netice itibariyle nefs, fitrati geregi kotiligi emredicidir, kotidiir.
Nefsin katiiliikkle baglantisi siiphesiz bu diinyaya olan meyli ile alakalidir. bu anlayis
stfilerde nefsin Allah ile arasinda asilmasi gereken bir engel olarak tanimlanmasina
neden olmustur. Kendini tanima eylemi de, nefsin kotii olduguna dair bir bilgi
edinme olacagindan Otiirii, nefse karsi bir hareket bi¢imi gelistirmek elzem bir

davranis olacaktir.

Kendini tanimanin Allah’1 tanimak i¢in bir siire¢ oldugu, yukarida zikredilen
sOfflerin tanimlamalarindan ve muhtasar halde verilen sifi goriislerinden
anlagilmaktadir. Kendini tanima eyleminin bir baslangic noktasi oldugu kabul
edilirse, kisinin nefsinden armarak Allah’a ulasmasi da bir varis noktasi
konumundadir. Bu yaklasimda kisi nefsini bilinir ve taninir hale getirerek benligini

[1ahi benlikle birlestirebilmektedir.

IV.  Tasavvuf Kiiltiiriinde Nefsle Ilgili Kavramlar

Tasavvuf kiiltiirinde ‘‘Nefsi Bilmek’> konusu verildikten sonra nefs
kavrami ile baglantis1 olan bazi kavramlar bulundugunu ifade etmek gerekmektedir.
Stfi gelenekte nefs kavramina kimi zaman ben/kendi, kimi zaman da ruh/can
kavramlartyla atifta bulunulmustur. Bu bolimde basliklar altinda nefs kelimesi ile
ilintili kavramlar1 ele alirken bu ilintinin hangi sebeple kurulmasi gerektigi ve nasil
bir baglanti kuruldugu belirlenmeye ¢alisilmaktadir. Nitekim sifi diisiince sistemi,
insanin batinl donaniminin tasarimi gayreti oldugundan dolayr bu sistemdeki

baglantilarin mahiyetinin tayin edilmesi gerekli goriilmektedir. Ancak arastirmanin

22fpnii’l-Arabl, Futdhat, c. 1V, s. 204,
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konusunu ¢ok fazla dagitmamak adina nefs ile baglantisi olan kavramlara kisaca

deginmenin daha faydali olacaktir.

A. Beden

Ik olarak nefsle baglantili kavramlardan ‘‘beden’ kavrami iizerinde
durulmasi uygun goriilmiistiir. Ciinkli nefs ve beden birbirinden ayr1 diislintilmesi
pek miimkiin olmayan girift iki varliktir. Insan kavranm bir biitiinii temsil ederken
nefs ve beden bu btiiniin birer unsurunu olusturmaktadir. Insanin bas, gévde, kol ve

3

bacaklaridan olusan ana yap1s1??® manasia gelen beden, insan ruhunu bu diinyadaki

hayat seriiveni boyunca i¢inde tasiyan canli varlik olarak tanimlanmaktadir. Yani

beden hayatin gériinen somut sekli olarak goriilmektedir.??*

Insan hakkinda pek ¢ok sdylemde bulunulmus olan sifi diisiince sisteminde
insan1 hakkiyla tanimaya ¢aba gosterilmis ve bu tanima nihayetinde Allah’a ulasmak
gayesiyle bir yol haritasi ¢izilmesi amaglanmistir. Ancak buna ragmen sifi
diistincede beden ile ilgili teorik agiklamalar bulmak kolay degildir. Nitekim Hiicviri
(v. 456/1072) insan1 ve onun bedenini ‘‘Ulu ve Yiice Allah, bizde terkip suretiyle
var kildig1 seylerin hepsine birden insan ismini vermistir, bazilarinda bulunup da
obirlerinde bulunmayan manalari bu isimlendirmede dikkate almamistir.”’?®
seklindeki sozleriyle ifade etmistir. Abdiilkerim el-Kuseyri (v. 465/1072) nefs ve
bedeni tarif ederken nefsin beden kalibina tevdi edilmis bir latife 228

kullanir. EbG Talib el-Mekki (v. 386/996) de nefsin sifatlarinda bulunan koétiliigiin

oldugu ifadesini

insan bedeninin yaratilisindaki maddelerle iliskisine deginerek insanin topraktan
geldigi icin zayif, balciktan yaratildigindan dolay1 sehvete diigskiin ve kuru balgiktan
yaratildig1 igin cahil oldugunu belirtmektedir.??” Benzer bir tanimlama yapan Gazzali

de insanda bulunan nefsi memleketinde bulunan padisaha (melik) benzeterek bedeni

223Handan Dokmeci, Tiirkce ve Yabanc: Tip Terimleri Sozligii, Nobel Tip Kitabevleri, Istanbul, 2013,
s. 101.

24Bedia Akarsu, Felsefe Terimleri Sozligii, Savas Yay., Ankara, 1984, ss. 14-15.

25Ebuy’l-Hasan Ali b. Osman Hiicvir, Kesfi:'I-Mahc(b Hakikat Bilgisi, cev. Siileyman Uludag,
Dergah Yay., 2016, ss. 261-262.

26K yseyri, er-Risale, s. 174.

27Ep() Talib Muhammed b. Ali el-Mekki, Kiitu 'I-KulQb, thk. Ibrahim Memis, Kahire, 2001, c.I, s.251.
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nefsin memleketi, Alemi ve karar kildig1 yer??®

oldugu goriisiinii belirtmistir. Burada
kisaca sifi diisiincede bedenin nefse ev sahipligi yaptig1 goriisiiniin hakim oldugu
sonucuna ulasmak miimkiindiir. Ayrica beden, insana nefsini tanitmaya fayda
saglayan araglardan biridir. Bu agidan, uzak olmakla birlikte, nefs ve beden arasinda

bilgiyi edinme cihetinden bir bagin oldugu goriilmektedir.??

B. Akl

“Varligt Rabbinden kabul eden ilk cevher’” olarak tarif edilen ‘‘akil’’,
Rabbini ilk bilen ve feyzini kabul eden seydir.?° Sifi diisiince sisteminde ise akil,
bilgi probleminin bir parcasini ifade etmektedir. Akil, bilgi degil bilgiyi algilayan
yahut bilgiyi elde edebilme yetisine sahip olan bir yetidir.?®! Ayrica akil, bazi
durumlarda bilgileri algilayan ve idrak eden (miidrike) manasinda kullanilir. Bazense
nesnelerin hakikatleri hakkinda bilgi anlaminda kullanilir ve bunun da mahalli kalp
olan ilmin sifat1 olur.?*? Yani burada akil bilginin kaynag olarak goriilmekten ziyade

bilgiyi elde edebilecek bir kabiliyete sahip 6zelliktedir.

Aklin bilgiy1 elde etmedeki etkin roliine ragmen stfiler, nefs kavraminin
soyut 0zelliginden dolay1 onu akilla ortaya koyamamakta ve nefsin aldig1 bi¢cimlere
gbre tamimlanabilecegini kabul ettiklerini belirtmektedir.?®® Ibnii’l-Arabi’ye gore
Allah Teéla akla, Hakk’in kendisine verdigi seyleri kabul etme niteligi bahsetmis ve
bu diisiinme giicline, varliklar tizerinde tasarruf ve tahakkiim etme giicii verdigini

beyan etmistir.?%*

228Ep( Hamid Muhammed b. Muhammed Gazzali, /hydu Uliimi’d-Din, Daru’r-Rayyan li’t-TUras,
Kahire, 1987, c. Ill, s. 6.

229Mehmet Uyar, Sifi Benligin Insasinda Nefs, Litera Yay., Istanbul, 2017, s. 77.

20K asani, Tasavvuf Sozligii, ss. 396-397.

Z1ED( Abdillah Haris b. Esed el-Muhasibi, Mdiyyetii’I-AKl ve Ma ‘ndhu ve Ihtilafii’n-Nas fihi, thk.
Hiuseyin Kitli, Darii’1-Fikr, Beyrut, 1982, ss. 205-206.

22Gazzali, Ihya, c. I, s. 4.

28K asand, Tasavvuf Sozligii, s. 274.

2%Muhyiddin ibnii’1-Arabi, el-Fiitihdtu’I-Mekkiyye, Mektebetii’s-Sekafeti’d-Diniyye, Kahire , t.y., c.
I, s. 319.
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C. Ruh

Nefs kelimesiyle baglantis1 bulunan bir diger kelime olan ‘‘ruh’’ kavramina

59235

gelince, sozlikte ‘‘nefs yani bedene hayat veren, onu canli kilan sey’’<°, “‘yel,

riizgar, koku, kuvvet, can, nefes, canlilik, his, duygu, en mithim nokta 6z, cevher’’23®

manalaria gelmektedir.

99237

““‘Canlilarda hayati saglayan unsur seklinde tanimlanan ruh kavrami

1stilahta ise Uzerinde ittifak kurulan bir mana bulunmamaktadir. Bununla beraber

k238

nefs kavramiyla 6zdes olara goriilen ruh, ‘‘beden kalibina tevdi edilmis ayni bir

K’ 9239

varlt olarak tanimlanmistir. Yine ruh, ‘‘Allah’in biitiin sifatlartyla anlatilan ilahi

2240 ye “‘insanda bulunan, maddenin 6tesinde olan

biling¢liligin (awareness) bir 15181
bir latife’’?*! olarak da tarif edilmektedir. Bir goriise gore ise ruh, insana hayat veren
ve onu diisiinen, anlayan, idrak eden bir kisi haline sokan, maddi olmayan 6liimsuz

bir varliktir.?*2

Esas olarak nefs ve ruhun aymi manada kullanilip kullaniimayacag:
hususunda bir ittifak s6z konusu degildir. Fakat stfiler nefs deyince ruhun bedenle
karigmis olan en alt kademesini tahayyiil ederler.?® Bat1 dillerinde de ruh/spirit ile
nefs/soul ayrim yapilmaktadir. Ancak ruhla ayni anlamda kullanilan nefs, ruhun
biitiin 6zellik ve niteliklerini tasimaktadir.?** Araplarin goriisiine gore ruh ve nefs;
ruhun eril ve nefsin disil olmaktan baska aralarinda bir fark olmadig1 seklindedir.?*®
Filozoflardan bir kisim ruh ve nefs kavramlarinin ayni sey oldugunu ifade ederek

benligin miisbet tarafina ruh, menfisine ise nefs®*® demeyi uygun gérmiislerdir.

235Mahmud Abdurrahman Abdi’l-Men’am, Mu 'cemu’|-Mustalahi’I-Elfaz1’I-Fikhiyye, Daru’l-Fazilet,
Kahire, 1994, c. Il, s. 192.

2%Uludag, ‘“Nefs’’, ss. 400-401.

Zyusuf Sevki Yavuz, ““Riih”’, DI4, ¢. XXXV, TDV Yay., Istanbul, 2018, s. 197.

283eyyid Serif Ali b. Muhammed Ciircani, Ta 'rifdt, Istanbul, Matbaa-i Mehmed Esad, t.y, s. 84-99-
217.

29K useyri, er-Risale, s. 223.

240\illiam Chittick, Tasavvuf Kisa Bir Girig, gev. Turan Kog, Istanbul, 2011, s. 188.

UK asand, Tasavvuf Sozligi, s. 274.; Kuseyri, er-Risale, s. 175.; Gazzali, fhyd, c. 11, s. 3.

220mer Tellioglu, ““Rbh’’, Samil Islam Ansiklopedisi, c. V, Samil Yay., Istanbul, 1992, s. 271.
2430sman Tirer, Ana Hatlariyla Tasavvuf Tarihi, Atag Yay., Istanbul, 2015, ss. 144-145.
248iileyman Uludag, Tasavvufun Dili, Ensar Yay., Istanbul, 2016, s. 34.

2457 afer Erginli, vd., Metinlerle Tasavvuf Terimleri Sozligii, Kelam Yay., istanbul, 2006, s. 751.
248Y1lmaz, Anahatlariyla Tasavvuf ve Tarikatlar, s. 308.
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Tasavvufl diisiincede ise ¢ogunlukla nefs ve ruh kavramlari ayni cevher olarak
goriilen shfilere rastlanmaktadir. Ancak nefs, hallerinin farkliligmma gore farkh
sekillerde tavsif edilir.?*” Aslinda “‘nefs, kirlenmis ruhtur’’ da denilebilir. Bu ruha da
en-nefsii’n-natikatii’l-mutmainne denir.2*® Yani ruh, terbiye edilmis nefs; nefs de

terbiye edilmemis ruhtur, yahut ruhun kirlenmis halidir.?4°

D. Kalp

Nefs kavramiyla baglantisi bulunan bir diger kavram olan ‘‘kalp’’ ise
sozliikte “‘cevirme, dondiirme, degistirme, et parcasi, ylirek, goniil, her seyin ortasi,
en ehemmiyetli ve can ahci®™® gibi bircok manaya gelmektedir. Tasavvuf
literatiirindeyse ‘‘Rabbani latife ve ruhla nefs arasinda bulunan miicerred nurani

»*2%1 olarak tarif edilmektedir. Insan bedeninde yer alan kalp bilgi ve marifetin

cevher
de kaynag olarak goriilmiistiir. insanin hakikati ve mahiyeti anlamma gelen kalp,
onun algilama, tanima ve bilme gorevi yapan yoniidiir. Buradan kalbin insan
bedeninde diizenleme islemleriyle ilgilendigi gibi bir mana ¢ikmaktadir. Nitekim
kalbin batini ve zahirl anlami sfi diisiince sisteminde birbiriyle baglantis1 olarak
kabul edilmektedir. Misal olarak kalp, ruhun bulundugu konumdur yahut bilme
eylemine mahal teskil eder.®> Aym zamanda ‘‘insan bedeninde bulunan bir et
pargasi’’®® O halde denilebilir ki, safi diisiincesinde kalp, maddi ve manevi

anlamlarin yansidigi bir mekan?®*

olarak goriilmektedir. Gazzali’nin diisiince
sisteminde insanoglu ancak kalbiyle Allah’in bilgisine hazir hale gelebilir.?®® Buna

gore Allah’1 bilen kalptir yorumu yapilabilir.

2THulya Kiiglik- Zeynep Arzu Yegin, Tasawuf ve Tip Selim Kalbin Fizyolojisi, Ensar Yay., Istanbul,
2016, s. 106.

28Hiilya Kiiclik, Ana Hatlariyla Tasavvuf Tarihine Giris, Ensar Yay., Istanbul, 2015, s. 138.

29A1i Durusoy, Ibn Sind Felsefesi nde Insan ve Alemdeki Yeri, IFAV Yay., Istanbul, 1993, s. 26.
20isfahani, el-Miifredat fi Garibi’l-Kur’an, S. 681.

BIK asani, Tasavvuf Sozligii, S. 162.

%2Gazzali, Ihya, c. 1, s. 3.

23Byhard, iman, 39.

4K useyri, er-Risale, s. 169.

25Gazzali, Ihya, c. 11, ss. 12-13.
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Yukarida zikredilen kavramlarda mana yoniinden kiiciik farkliliklar bulunsa
dahi nefs, kalp, ruh ve aklin Rabbani ve Ilahi latifeyi ifade etme hususunda
birlesmesi, nefsin zit manalar1 barindirmasi, olumlu yahut olumsuz y6nlerinin ortaya
¢tkmasi nefs kavraminin tarif edilmesini zorlastirmistir.?>® nefs ile baglantili oldugu
diisiiniilen kavramlar kisaca bagliklar halinde ele alinirken kurulan baglantinin
gerekcesi ve kendini ve Allah’t bilme konusu ile nasil bir baglanti kuruldugu da
belirlenmeye ¢alisilmistir. Haddizatinda, stfi diisiince yapisinda insanin igyapisinin
mekanizmasindaki iliskinin mahiyetinin olusturulmasi gerekmektedir. Basliklarin her

birinde bu konu g6z 6niinde bulundurulmaya gayret edilmistir.

V. Tasavvuf Kultirinde ¢“Nefsini Bilen Rabbini Bilir’’ S0zl

Seyr U siilok tasavvuf literatiiriinde genel manasiyla, salikin manevi
yolculugunu®’ diger bir anlamla salikin mutlak hakikat olan Allah’1 aray1s siirecini
ifade eder.?®® Seyr ii siilik, tasavvuf egitim yonteminin esasini olusturan, insanm i¢
yasantisiyla olan hesaplagsmasi sonucunda ilk adim sayilan ve pargadan biitiine, i¢ten
disa ilerleyen bir sorgulamadir. Buna gore siilik uygulamalarinin ana hedefinin,
insan benliginin Oziiyle, kisinin kendi gercek benligini tanimasiyla ilgili oldugu
soylenebilir.® Safilere gore esfel-i safilin ve insan-1 kamil arasinda bir yerde olan
insanin Allah’a ulagmak igin birgok yolu vardir. Bu yollardan birini tercih eden
insan, hakiki anlamda degerini nefsini bilmekle kazanabilir. Nefsin bitin
mertebelerini agarak insan-1 kdmil olan en yiiksek mertebeye ulasan kimse, Hak’tan
gayri higbir seyi bilmeyen bir varliga doniisiir. Stifi diisiincede marifet olarak ifade

edilen ve tasavvufun temel ilkelerinden birini olusturan ‘‘Kendini bilenin Rabbini

26Siileyman Ates, Islam Tasavvufis, Yeni Ufuklar Yay., Istanbul, 1992, s. 521.

®T{sfahani, el-Mifredat, s. 349.

2%8Mehmet Ali Ayni, Tasavvuf Tarihi, sad. Hiiseyin Rahmi Yananli, Kitabevi Yay., istanbul, 2000, ss.
104-105.

29Wilcox, Sufizm ve Psikoloji, s. 8.
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bilecegi’® vecizesi®®, ayn1 zamanda bu bilgiye erisenin varliktaki her seyi

bilebilecegini de igeren bir isarettir.26?

Stfiler tarafindan hadis olarak kabul gérmiis ‘‘Nefsini bilen Rabbini bilir.”’
sOzinin Hz. Peygamber (sav)’e isnadindan da uzun bir evveliyatinin oldugunu
sOylemek mimkiindir. Zikredilen s6z ilk olarak Yunan felsefesinde ‘“Nefsini bil!”’
seklinde yaygin olarak kullanilmistir. Felsefe tarihgisi Semsiiddin es-Sehrezlri (v.
687/1288) felsefe tarihine dair kaleme almis oldugu eseri olan Niizhetii’[-Ervah’ta
yer alan ‘“Nefs her seyi kapsar. Bu nedenle nefsini bilen her seyi bilir, nefsini
bilmeyen higbir sey bilmez.”’ vecizesinin Sokrates’e ait oldugunu aktarmaktadir.25
Ancak felsefe tarihine bakildiginda soziin aidiyeti hususunda ortak bir goriisiin var
oldugunu séylemek miimkiin degildir. Bu veciz ifade ¢cogunlukla Sokrates (m.o. 469-
399)’e nispet edilmekle birlikte bazen Platon (m.6. 427-327) ya da Pythagoras (m.o.
570-494)’a atfedilmektedir.?®® Buradan kisaca felsefecilerin insanin dncelikli olarak

kendini, nefsini ¢oziimlemek gerektigini ilke edindikleri sonucuna ulagilmaktadir.

Tarih¢i miiellif ibn Haldfn da ‘‘Nefsini bil...”> ifadesinin Sokrates’e ait
oldugunu ve bunu ‘‘Nefsini bilen Rabbini bilir.”” s6zlnin bir serhi mahiyetinde
gormektedir. 2°* Yani insanmn arayisinin nihayeti olan nefsini bilmek felsefenin de
ilgi odag1 olmustur. Nefsini bil soziiniin ifade ettigi mana daha sonraki donemlerde
gelisme gostermis ve Allah’in da bilinmesinin miimkiin oldugu fikri ileri
siiriilmiistiir.?®® Goriildiigii gibi Islamiyet gelmeden 6nce de insanin bilgi arayist

mevcuttur.

Tasavvufi diisiince sisteminde stfilere gore bir arayis sirkiilasyonu igerisinde
bulunan insanin esasinda aradig1 sey kendisidir. Bu minvalde bilinmesi gerekli olan

nefs, kiginin bizzat kendi 6zUdur ve buna bin&en kisi ancak bu nefs bilgisiyle Rabbi

20ED( Abdurrahman es-Siillemt, Tasavvufun Ana flkeleri Siilemi nin Risdleleri, gev. Siileyman Ates,
Ankara Universitesi Basimevi, Ankara, 1981, s. 118.

ZL\William C. Chittick, Sufism A Short Introduction, Oneworld Publications, Oxford, 2000, ss.83-84.
%28emsiiddin es-Sehreziri, Niizhetii 'I-Ervih ve Ravzatii’I-Efrah, ed. Ilhan Kutluer, TYEKB Yay.,
Istanbul, 2015, s. 260.

%3Guenon, ‘‘Nefsini Bil*’, ss. 56-57.

264ibn Haldun, Mukaddime, cev. Siileyman Uludag, Dergah Yay., Istanbul, 2018, s. 412-413-495.
265Mehmet Ali Ayni, Tasavvuf Tarihi, sad. Hiiseyin Rahmi Yanali, Kitabevi Yay., Istanbul, 2000, s.
145.
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hakkinda bilgi sahibi olabilmektedir. Burada nefsini bilmek bir nevi stfilerin karsi
ataga gecmesi gereken bir sahayi isaret etmektedir. Safilerin siklikla kullanip
eserlerinde yer verdigi ‘‘Nefsini bilen Rabbini bilir.”” yahut farkli bir versiyonunu
ifade etmek gerekirse ‘‘Nefsini/Kendini taniyan Rabbini tanir.”’ rivayeti hakkinda
cesitli yorumlar yapilmistir. Bu sz, hadis olup olmama ve hadisin sithhati ag¢isindan
tartismaya konu oldugu gibi muhteva olarak ne i¢erdigi ve nasil bir mana ¢ikarilmasi
gerektigi hususunda farkli goriisler ileri siirtilmistiir. Stfiler tarafindan sik sik
kullanilan ve hakkinda farkli yorumlar serdedilen bu sdziin éncelikle hadis olarak

hikmunun ne oldugunu belirlemek gerekmektedir.

““Nefsini bilen Rabbini bilir’’ sézii hakkinda Imam Nevevi (v. 676/1277)
béyle bir hadisin sibit olmadigin1 sdylemistir.?®® AlT el-Kari (v. 1014/1605) el-
Mevziiatu’l-Kiibra adli eserinde Imam Nevevi’nin bu sekilde bir hadisin sabit

olmadigini fakat mana itibariyle sabit oldugu gériisiine sahip oldugunu aktarmistir.2’

Celéleddin Suydti (v. 911/1505) de bu sozu esas alan el-Kavlu'l-esbeh fi
hadisi men arefe nefsehu fe kad arefe Rabbeh?®® adli miistakil bir risale kaleme almis
ve bu risalede konuyla ilgili goriislerini beyan etmistir. Mevzu bahis risale Suy(ti’nin
el-Havi [i’l-Fetava adli eserinin igerinde yer almaktadir. Suyiti, nefsini bilme
konusunda kendisine ¢ok soru geldigini ve ¢ogu zaman bu sézden farkli ve yanlis
anlamlar ¢iktigm ifade etmektedir. Suyiti, eserinde imam Nevevi’in boyle bir
hadisin sabit olmadigimni ve Ibn Teymiyye (v. 728/1328)’nin de hadisi mevzu olarak
degerlendirdigini ifade etmistir. Rivayetin sthhat durumu ve anlami iizerinde duran
muellif, konuyla alakali olarak hadis alimlerinin tespitlerinden hareket ederek,
neticede hadis olmadig1 ama anlam bakimimdan dogru oldugu sonucuna varmugtir.?®

Ancak bazi muhaddisler bu soziin Hz. Peygamber (sav)’den sabit olmadigini

yalnizca mana itibariyle sabit oldugunu, fakat bu durumun da lafzin hadis oldugunu

26Muhammed b. Abdullah ez-Zerkesi, et-Tezkire fi 'I-ehadisi 'I-Miistehire, thk. Mustafa Abdulkadir
Ata, Darii’1-Kiitiibi’l-[lmiyye, Beyrut, 1986, c. I, s. 129.

B7AlT el-Kard, el-Mevzidtu 'I-Kibra, thk. Muhammed Sibag, Daru’l-Emane, Beyrut, 1971, c. |, 5.352.
288Ebii’1-Fadl Celaleddin Abdurrahman b.Ebi Bekr es-Suyti, el-Havi /i I-Fetava, Darii’l-Kitabi’l-
Arabi, Beyrut, 2014, ss. 451-455.

29Suy(tt, a.g.e., ss. 451-452.
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ortaya ¢ikarmadigini belirtmislerdir.2’®  Zira “‘Nefsini bilen Rabbini bilir.”
seklindeki veciz ifadenin hadis kitaplarinda tespitinin saglanamamasindan dolay1

hadisgilerin iizerinde ittifak kurdugu goriis bu sdziin hadis olmadig1 yoniindedir.?"*

Bu konu hakkinda Ibn Ataullah el-Iskenderi (v. 709/1309) Letdifii’l-
Minenadli eserinde su ifadeleri kullanmistir: ‘‘Seyhimiz EbG Abbas el-Miirsi’nin
sOyle dedigini isittim: ‘Bu hadis hakkinda iki tev’il vardir. Birincisi sudur: Yani kim
nefsini, zelil, aciz ve fakir olarak bilirse, Yiice Allah’1 izzet, kudret ve zengin olarak
bilir. Boylece nefsi tanima once, ma’rifetullah (Allah’1 tanima) sonra olmus olur.
Ikincisi: Kim nefsini tanirsa bu (bilgisi), onun bundan &nce Allah’1 tamdigina delalet
eder. Dolayisiyla birincisi saliklerin, ikincisi de mecziiblarm hali olmus olur.?’
Suydti, bu s6z hakkinda siirekli hadis ibaresini kullanmistir. Bu bilgiden hareketle

onun bu s6zii hadis olarak degerlendirdigi fikri ileri siiriilebilir.?"

Kisaca alimlerin ¢gogunlugu tarafindan bu s6z kesin bir tavir ile hadis olarak
kabul gormemistir. Fakat bu s6ziin mana olarak kabulii hususunda daha yumusak bir
tavir sergilendigi goriilmektedir. Nitekim yukarida ifade edildigi iizere Imam Nevevi
bu s6zii mana olarak reddetmemistir. Hz. Aise (r.a.)’den gelen ve bu soze yakin bir
anlam tasiyan: “‘Hz. Aise (r.a.)’den gelen rivayete gére (Peygamberimiz sav)’e
Rabbini en iyi taniyan kim oldugu soruldu. Peygamberimiz (sav): ‘Nefsini en iyi
taniyan kimse (Rabbini en iyi tanir)’ diye cevap verdi.”’?’* hadisinin benzer mana

goOstermesi bu s6ziin mana olarak reddedilmemesinin sebebi olarak diigiiniilebilir.

Stfilerin  ““Nefsini bilen Rabbini bilir.”” sozii konusuna yaklasimi, bu konu
hakkindaki gortigleri ve konuyu ele alig tarzlari hadisgilerin goriisleri arasinda farklilik arz
etmektedir. Safi diisiince sisteminde insan ve ona ait olan nefsi hakkinda bir¢ok s6z dile
getirilmis ve insamn kendini tam manastyla tamma yoluna gidilmeye gayret edilmistir. Bu

tanima nihayetinde ise Allah’a ulasabilmek icin bir yol haritasi bulmak hedeflenmistir.

210AJauddin Ibnii’l-Attar, Fetdvd Imam n-Nevevi, thk. Muhammed Haccar, Daru’l-Besairi’l-Islamiyye,
Beyrut,1996, s. 24.

2 Ahmet Yildirim, Tasavvufun Temel Dayanaklarinin Hadislerdeki Dayanaklar:, TDV Yay., Ankara,
2000, s. 230.

225uytt, el-Havi 1i’I-Fetava, s. 200.

2B3uy(tt, a.g.e., ss. 245-248.

214Ahmed el-Gizzi el-Amiri, el-Ceddu 'I-hasis fi beyani ma leyse bi hadis, thk. EbG Abdurrahman
Fevvaz, Daru Ibn Hazm, 1997, c. I, s. 332.
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Stfiler, kendi goriislerini pekistirip desteklemek amaciyla kullandiklart sézleri agiklama
tesebbiisiinde bulunmusglardir. “‘Nefsini/Kendini bilenin Rabbini bilecegi’> rivayeti
baglaminda da, nefs kavranu hakkinda gesitli yorumlar?”® yapmuslardir. Ayrica “Nefsini
bilen Rabbini bilir.”” soziinii sitfiler kendilerine adeta bir siar olarak kabul

etmislerdir.2’®

““Nefsini bilen Rabbini bilir.”” s6ziiniin tasavvuf diisiince sisteminde bu denli
yer edinmesi ve etkili olmasinda oOncelikli olarak bu soze cagrisimda bulunan
ayetlerin var olmasi en etkili sebeptir. Ornegin, agaatl] 3 ;’3\3‘3}‘ PERE:k H—‘J;“ :
29277

“Varligimizin delillerini, ufuklarda ve kendi nefislerinde onlara gosterecegiz. 2", o ¥l 43

Al iy (Al &Gl “Kesin olarak inananlar icin yeryiizinde ve kendi

nefislerinizde bircok alametler vardir.”’?"®

ayetleri bu konuya isaret ederek soz
konusu lafiz ile benzer anlamlara delalet etmektedir. Yine daha dnce de ifade edildigi
lizere Maverdi (v.450/1058)’nin eserinde yer vermis oldugu hadis?”® ayn1 manaya

telmihte bulunmaktadir.

Mutasavviflar yukarida ifade edilmeye gayret edilen ve tasavvufun 6ziinii olusturan
marifet kavrami “Men arefe nefseh(l fekad arefe Rabbeh(” hikmeti ile ifade edilmistir.
Arapgada bilmek fiili iki kelime ile mana karsilig1 bulmaktadir. Bu sézde *‘bilmek’’ fiilinin
Arapca karsiligi olarak kullanilan “‘alime’ ve “‘arefe’ fiillerinden ikincisinin tercih edildigi
gorilmektedir. Yani bu climlede vurgu yapilan bilmek fiilinin kargihigi ““alime” fiili degil
“arefe” fiilidir. {lim kelimesinin kokii olan ‘“‘alime™ sozliikkte “‘bir seyi hakikatiyle
bilmek’*?8 anlamma gelmekteyken ‘‘arefe’” fiili ise “‘bir seyin izini, etkilerini tefekkiir
ederek ve derin diisiinerek o seyi idrak etmek’*?%! manasma gelmektedir. Hal bdyle olunca
bilmek ve tanimak eylemlerinin birbirinden farkli seyler oldugu ortaya ¢ikmaktadir. Fakat
birbirinden bagimsiz diisiiniilemez. Zira ilim ve irfan bir biitiiniin pargalarmi

olusturmaktadir. Buradan da ‘‘arefe” fiilinin ‘‘bilmek’’ten ziyade ‘‘tammmak’’ manasina

215Gazzali, Ihya, c. 111, s. 433.

2\Muhammed Abdurrahman es-Sehavi, el-Mekdsidii’I-Hasene, Darii’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, Beyrut,
2008, s. 426.

2TTFyssilet, 41/53.

2187 4riyAt, 51/21.

219Ebii’]-Hasen AlT b. Muhammed b. Habib el-Basri, Maverdi, Edebii’d-Diinya ve d-Din, Darii ikra,
Beyrut, 1985, s. 87.

20sfahani, el-Miifredat, s. 719.

28lfsfahani, a.g.e., s. 692.
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geldigi sonucu elde edilmektedir. O halde sifiler igin 6nemli bir diistur olan ‘“Men arefe
nefsehu fekad arefe Rabbehu’ lafzim1 ““Kendini tantyan Rabbini tanir.”” seklinde terciime
etmek daha saglikli olmaktadir. Ciinkii ciimlede tercih edilen kelimelerin semantik yapist
g0z Oniinde bulunduruldugunda s6z konusu ifadenin manasi yukaridaki sekilde olmaktadir.
Ayrica Allah’1 tanima yolu insanin nefsinden yani kendinden ge¢mektedir. Bunlara ek
olarak sifiler Allah hakkinda marifet sahibi olmadan 6nce O’nun hakkinda ilim sahibi
olmay1 kosul olarak gérmiislerdir. Nitekim Allah hakkinda alim olmayan, O’nun hakkinda

arif olamaz. Ancak arif olmayan biri alim olabilir.28?

Sifilerin baglangigtan itibaren hadis ilmiyle mesgul oldugu ve ilk zahidlerin
¢ogunlugunun muhaddis oldugu bilinen bir olgudur. Bu itibarla hadis ilmi ile tasavvufun siki
bir bagi oldugunu sdylemek mimkiindlr. Hatta daha da ileri gidilerek bazi stfilerin hadis
ilmiyle mesguliyeti meslek haline getirdigi bazilarinin ise mevcut bilgi birikimini kullanarak
eser telif etme yoluna gittigini soylemek yerinde olacaktir.?®3 Ancak mutasavviflarin hadis
rivayeti hususunda muhaddislerin gosterdigi titizligi sergilediklerini soylemek elbette zordur.
Gunkiu muhaddisler hadisleri hifz ve rivayet igin belli titizliklerle 6grenip naklederken
mutasavviflar, hadisleri bir irsad vesilesi ve ahlaki 6giit seklinde degerlendirmisler ve hadis
rivayetinde Ozellikle sened konusu iizerinde pek fazla durmamuglardir. Bagka bir deyisle
stfiler ile diger alimler arasindaki fark stfilerin cogunlugu i¢in hadis, 6giit almak ve amel
etmeyi ifade etmektedir. Zira stfilerin amaglan sadece hadis rivayet etmek degildir.28*
Mutasavviflardan bazilarinin eserlerinde goriilen zayif ya da mevzu hadislerin varligimn
sebebi budur.?8> Fakat bilhassa ilk dénem tasavvuf klasiklerinde zayif hadis bulunsa dahi
uydurma hadisler yer almamaktadir?®® Aynca tasavvufi eserlerde mevzu hadislerin

bulunmasi da ilk dénem stfilerinin hadis uydurduklari manasina gelmemektedir.

““Nefsini bilen Rabbini bilir.”” soziinin sifilerin odak noktasi olmasi bir
rastlanti degildir. Zira onlar kendini bilmeyle Rabbini bilme arasindaki baglantiyr bu

sozden hareket ederek kurmuslardir. Buna karsin, s6ziin yorumunda gesitli goriisler ortaya

22 Ahmet Avni Konuk, Fusiisu’I-Hikem Terciime ve Serhi, haz. Mustafa Tahrali-Selcuk Eraydim,
IFAV Yay., Istanbul, 2017, c. Ill, s. 154

283Talat Kogyigit, Hadis UsQll, TDV Yay., Ankara, 2006, s. 150.

284 Abdullah Aydmnli, Dogus Devrinde Tasavvuf ve Hadis, Istanbul, 1986, ss. 160-161.

%8Hasan Kamil Y1lmaz, Anahatlariyla Tasavvuf ve Tarikatlar, Ensar Yay., Istanbul, 1997, s. 61.
28Muhittin Uysal, Tasavvuf Kiltiiriinde Hadis, Ensar Yay., Istanbul, 2012, s. 412.
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koyarak bu cergevede yoruma tabi tutmuslardir. Bu soziin h. III ve IV. yiizyil tasavvuf
kaynaklarinda bulunmadigi halde h. V. ve VI ylizyildan itibaren hemen hemen biitiin
tasavvuf kitaplarmda yerini aldigi®®’ goriisii mevcuttur. Nitekim tasavvuf literatiiriinde
onceki asirlarda yer almayan birtakim yeni haberler Kesfii I-Mahclb adli eseriyle tanman
safi moellif Hlcvirt (v. 465/1072 [?]) ile beraber ortaya ciktigi goriilmektedir. Bazen bu
durum, Onceki tasavvufi eserlerde selefin yahut baska peygamberlerin sozii olarak ifade
edilirken bu sozlerin bazilar1 Hiicviri tarafindan Hz. Peygamber (sav)’e isnad edildigi tespit
edilmistir.?®® Ancak elde edilen bilgiler dogrultusunda bu rivayetin ilk dénem sifi diisiince
sisteminde yerini aldigim sdylemek miimkiindiir. Eb Nuaym el-Isfahani (v. 430/1038)
Hilyetii'I-Evliya adli eserinde Sehl et-TUsteri (v. 283/896)’ye ““Nefsini bilen Rabbini bilir ne
demektir?”> bigimindeki bir soruyu yamtladigi?® bilgisinin aktarmmimi yapmaktadir.

VI.  Sifiler ve Kesfen Hadis Rivayeti veya Tenkidi Hakkinda Bir istidrad

Safiler, geleneksel bilgi edinme yollarini kullanmak yerine kendilerine 6zgu
bir bilgi teorisi Uretmislerdir. Esasinda mutasavviflarin hadis rivayeti konusunda da
kendilerine 6zgii rivayet metotlari bulunmakta ve onlar buna gore bir yontem takip
etmislerdir. Ornegin sifiler hadis elde etme metodu olarak kesf/kalp gozlyle gorme,
ilham ve riiya gibi yollar1 kullanmislardir. *“Aciga ¢ikarmak, ortiilii olan1 agmak, bir

seyi orten perdenin kalkmasi>>?%

gibi anlamlara gelen kesf kelimesi, mutasavviflara
gore ise ‘‘belli riyazat ve miicdhede sonucu birtakim kabiliyet ve melekelerin iyice
gelistirilmesi ve ruhi bazi giiclerin meydana ¢ikarilmasi’’?®! gibi manalara
gelmektedir. Ayrica tasavvuf terminolojisinde kesf, metafizik alanda seyr i siilik
esnasinda yasanan esas gecerli bilgi kaynag1 olarak gériilmiistiir.? Stfilere gore akil

ve nas vasitall bilgi verirken kesf ve ilham dogrudan bilgi verir.2%® Boylece safiler

27Uysal, Tasavvuf Kiiltiriinde Hadis, s. 155.

28yysal, a.g.e., s. 258.

289E() Nuaym el-Isfahani, Hilyesii I-Evliya, Dariv’-Kiitiibi’l-iimiyye, Beyrut, 1988, s. 208,

290CUrcani, Ta rifdt, s. 184.

21ED( Nasr et-TGsT Serrac, el-Liima’ fi 't-Tasavvuf Islam Tasavvufu, ¢ev. H. Kamil Y1lmaz, Istanbul,
1996, s. 339.

292Resat Ongoren, “Bir Bilgi Kaynag1 Olarak Tasavvufta Kesfin Degeri”, [UIFD, sy. 5, 2002, s. 87.
293Siileyman Uludag, Islam Diisiincesinin Yapist, Dergah Yay., Istanbul, 2013, ss. 128-129.
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Allah’t hakkaniyetli bir sekilde tanimanin akil vasitasiyla degil yalnizca nefsin
terbiye edilmesi sonucu kalbe verilen 06zel bir anlayisla (sezgi ve ilham)
anlagilmasinin  miimkiin oldugunu belirtmislerdir. Bu metotlar sonucunda Kkisi,
mutlak hakikati miisihede eder.?®* Bu husus ise hadisgiler ve mutasavviflarin

kullanmis oldugu metotta epistemolojik bir ayrimi ortaya ¢ikarmaktadir.?%®

Hadis rivayeti konusunda kesf yontemini kullanan stfiler arasinda ise Eba
Talib el-Mekki (v. 386/996) zikredilebilir. MekKki, Kiitu’l-Kullb adli eserinde bu
konu hakkinda ‘‘Birtakim hadis¢ilerin zayif buldugu baz1 kimseler vardir ki, onlar
ahiret alimlerinden ve marifet ehlindendir. Bu insanlarin hadis ve haber rivayetinde
kendine has rivayet metotlar1 vardir. Bu kisiler rivayetlerinde ona gore hareket

99296

ederler. ifadelerini kullanir ve eserinde kesf yoluyla aktarilan hadislerden

ornekler verir.2%’

Yine kendisi iyi bir hadis egitimi almis ve hadis alimi olan Abdiilkerim el-
Kuseyri de er-Risale adli eserinde bu durumu su sekilde aktarmaktadir: ‘‘Ebt
Abdurrahman es-Stlemi (v. 412/1021)’nin sdyle dedigini isittim. Siilemi, Eba Ali
Sebevi’nin Resilullah’t riiyasinda goérdiigiini ve ona su soruyu sordugunu
sOyledigini isittim: Sebevi: ‘“Ya Restilullah, ‘Benim saclarimi Hud suresi agartti.’
sOzlinlin senden rivayet edildigi dogru mudur? Bu dogru ise, Hud suresinin hangi
kismu seni ihtiyarlatti. Nebilerin kissalart mi1 yoksa ge¢mis milletlerin mahvolmalari
mi1? Restlullah: ‘Bunlarin higbiri degil, sadece Hak Tedld’nin ‘Emrolundugun gibi
dosdogru ol!” sdzii beni ihtiyarlatti, saglarimi agartt1.”” buyurdu.?®® Verilen 6rneklerden
stfilerin kesf yoluyla hadis rivayet ettikleri, naklettikleri hadisleri Hz. Peygamber (sav)’e
tashih ettirdikleri, dyle ki kaleme aldiklar1 eserleri Hz. Peygamber (sav)’in isaretleriyle
yazdiklar goriilmektedir.

2%Ekrem Demirli, Sadrettin Konevi’de Bilgi ve Varlik, 1z Yay., Istanbul, 2011, s. 102.

2%Uysal, Tasavvuf Kiiltiriinde Hadis, s. 117.

298 Mekki, Katu’l-Kullb, c. 1, s. 177.

297"Mekki, a.g.e., ss. 15-16.

2%8Abdiilkerim b. Hevazin Kuseyri, Kuseyri Risdlesi, haz. Siileyman Uludag, Dergah Yay., Istanbul,
1981, s. 351.
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el-Futhhati 'I-Mekkiyye 'de hadis olarak kabul gorulen ve yer verilen binlerce
hadis arasinda bulunan ‘“Nefsini bilen Rabbini bilir.”’?®® sozini Ibnii’l Arabi (v.
638/1240) kesf yoluyla naklettigini belirterek soyle der: ‘‘Her ne kadar bu hadis
hadsgiler yaninda rivayet yoniiyle (sened itibariyle) sahih degilse de, lakin bize gore
kesf yoluyla sahihtir, sabittir.””°  ibnii’l-Arabi: ‘‘Biz bu yolla pek ¢ok sahih hadisi
tashih ettik. Hadis ehli nazarinda sahih olan bazi hadislerin bu yolla sahih
olmadigmi, mevzu hadislerin de yine bu yolla sahih oldugunu tespit ettik.”>3%
teshisini koyarak kesf yoluyla hadis rivayeti metodunun ve rivayet edilen hadisin
degerini de ortaya ¢ikarmistir. Bunun yaninda Ibnii’l-Arabi bu s6zii eserinin birgok
yerinde bilinen lafz1 ile kullanirken bir yerde ise: ‘‘Sizin kendini en ¢ok tantyaniniz,

Rabbini en ¢ok bileninizdir.””3%?

Aclini (v. 1162/1749)’nin Kesfu’I-Hafa adli eserinin ilk bdliimiinde Ibnii’l-
Arabi’ye gore bu hadisin kesfen sahih oldugunu ifade etmesi ve kendi goriisiine
mesnet olarak Ibnii’l-Arabi'nin kesf konusundaki fikirlerini nakletmesi kesfle hadfs
tezini benimsedigi gosterir.3®® Zaten Ibnii’l-Arabi, vahdet-i viicid diisiincesi kadar
hadislere kars1 gostermis oldugu yaklasim tarzindaki farkliliktan dolay1 da adindan
s0z ettirmistir.®* Ayrica Ibnii’l-Arabi, eserlerinde sik sik kullandig1 ve hadis olarak
kabul ettigi haberi serh etmek maksadiyla er-Risaletu’l-Ehadiyye ismi verdigi bir
risale®® telif etmistir. Mevzubahis risalede Ibnii’l-Arabi rivayeti vahdet-i viic(d
Ogretisi ¢ercevesinde su sekilde ifade etmektedir: ‘“Muhakkak sen, sen degilsin. Sen,
sen olmaksizin O’sun. O, senin iginde degildir. Sen de O’nun i¢inde degilsin. Ne O

senden harictir. Ne sen ondan harigsin.”*3%

Mubhaddisler tarafindan yoneltilen tenkitlerin bir boliimiiniin haklilik pay1
bulunmakla birlikte stfilerce ¢ok fazla kullanilan bu sdziin anlam itibariyle yanlis

olmadigini belirtmek gerekmektedir. Stfiler hadis rivayeti konusunda daha ilimli bir

2[bnii’l-Arabl, Futdhat, c. I, ss. 483-591.

S0AclIiNT, Kesfiu'l-Hafa, c. 11, s. 262.

$1ibnii’l-Arabi, Fitdhat, c. I, s. 150-198-224-280.

32}bnii’l-Arabf, a.g.e., c. I, s. 545.

S8AClOni, Kesfu'l-Hafa, c. 1, ss. 8-9.

304Ekrem Demirli, <“Vahdet-i Viicad’’, DIA, c. XLII, Istanbul, 2012, s. 432.

3%Detayl bilgi igin Bkz.:Muhyiddin Ibnii’l-Arabi, Ahadiyyet Risalesi, ed. Ceylan Senyurt, Onur
Kitap, Istanbul, 2016.

3%ibnii’l-Arabf, Ahadiyyet Risalesi, s. 16.
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tavir sergilerken muhaddisler ise bilindigi lizere biiylik bir titizlik gdstererek hadis
naklinde bulunmuslardir. Burada iki ilim dalinin kullanmis olduklar1 ustlden

kaynaklanan anlagmazliklar ¢iktig1 goriilmektedir.

Tasavvuf klasiklerine bakildiginda bu soziin farkli lafizlarla bilhassa ilk
donem safilerinin eserlerinde Hz. Peygamber (sav)’in hadisi olarak zikredilmedigi
gorilmektedir.®” Kisaca deginmek gerekirse bu soziin stfiler tarafindan Hz.

Peygamber (sav)’e isnadinin yani sira farkli sahislara da atfedildigi goriilmektedir.

EbG Talib el-Mekki eserinde bu sozii Hz. Ali’ye isnat etmektedir.>®® Sa’rani
(v. 973/1565) de ayn1 sekilde bu soziin Hz. Ali’ye ait oldugunu®® ifade etmekteyken
Yahya b. Muaz (v. 258/872)’a da atfedildigi goriilmektedir.>!° Bu noktada aidiyeti
hakkinda farkli goriisler mevcut olan bu ve benzeri sozlerin terclimesinde yanlislar
yapilabilecegi goz oniinde bulundurulmasi gerekmektedir. Nitekim klasik eserlerde
kullanimi mevcut olan ‘‘Hadisu fuldn=falan kimsenin s6z(’> daha sonraki
aktarimlarda ‘‘falan kimsenin rivayet ettigi hadis’’ biciminde algilanmis yahut hatali
bir sekilde gevirisi yapilmis olabilme ihtimalinden dolay1 baz1 sozler sifilerce hadis

olarak algilanmus olabilir.3

Yine ‘‘Nefsini bilen Rabbini bilir.”” s6zlnlin hadis oldugunu ifade eden
Ismail Hakki Bursevi (v. 1137/1725)%2 bu ve benzeri gibi kiymetli sdzlerin Hz.
Peygamber (sav)’in terciimani olmasi bakimimdan Hz. Ali’ye nispet edildigini,
hakikatte bu soziin Hz. Peygamber (sav)’e ait olmadigin1 fakat bu gibi sozlerin

anlamlarma bakilarak Hz. Peygamber (sav)’e atfolundugunu sdylemistir.31

307Ebf Bekir Muhammed b. Ishak el-Kelabazi, et-Taarruf, Matbaatii’s-Saade, Misir, 1933, ss. 37-39.
308Mekki, Kiitu’I-Kullb, s. 59.

39Eb{i Mevahib Abdulvehhab b. Ahmed Sa’rani, Dureru’l-Gavvas ali Fetdva Seyyidi ale’l-Havas,
Daru’t-Takva, Dimesgk, 2012, s. 93.

S0AcIONT, Kesfii'I-Hafa, s. 262.

31lyysal, Tasavvuf Kiltiriinde Hadis, s. 517.

312{smail Hakki Bursevi, Ferahu r-R(h, Muharrem Efendi Matbaasi, Istanbul, 1294, c. I, s. 37.
3B3Bursevi, a.g.e., c. I, s. 23.
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Aziz Nesefi’nin Kegfii’s-Sirat adli eserinde bulunan uzun giriste®!* ise bilyiik
Olciide soz konusu arastirmanin esasini ifade eden ‘‘Nefsini bilen Rabbini bilir.”” ve
“Allah Adem’i kendi suretinde varatt1.”’3*® hadisleriyle alakali bilgiler yer
almaktadir. Burada Aziz Nesefi’nin kendisi dahil olmak (zere slfilerin ¢ogunlugu
tarafindan hadis olarak kabul edilen ‘‘Nefsini bilen Rabbini bilir.”” sdziine biiyilik
onem vermis oldugu goriilmektedir. Farkli bir sekilde ifade etmek gerekirse, insanin
Allah’in 6ziinii ne 6lgiide bildigine odaklanmaktadir ve bu durum Aziz Nesefi’'nin

Kesfii’I-Hakaik adli eserinde yer alan tartismay1 yansitmaktadir.3®

Stfilerin kahir ekseriyeti ise bu sozii kendini ve Allah’t bilmek hususunda
delil olarak kullanmis olsalar dahi bu, kisinin kendini bilebildigi 6l¢iide Rabbini de
aynen o kadar bilebilecegi yorumundan &teye gidememektedir. Ancak yine de
Ibnii’1-Arabi gibi mutasavviflarin bu sdzii hadis ve kesfen sahih olarak kabul ettikleri
gorulmektedir. Burada sunu ifade etmek gerekir ki, hadis olmasa da bu s6z 6nem arz
eden bir sozdiir. Anlaminin sahih olmasi ve verilmek istenen mesajin 6énemi, séziin
sabit olmast durumundan daha fazla 6n plana ¢ikmaktadir. Nitekim soziin aidiyet
problemi olmasiyla beraber biiyiik gergekleri isaret eden sahih bir manaya sahiptir.
Yani vurgulanmak istenen mesele soziin senedini tespit etmekle ugragsmak yerine asil
o6nemli olan manaya odaklanarak tefekkir etmek gerektigidir. Bu noktada dikkat
edilmesi gereken husus hadisin isnad bakimmdan sagligindan ziyade ilk asirlarda
sifi cevreler tarafindan kabul edilmis olmasidir. Ifade edilen sézlerden de yapilan
yorumlarin s6z konusu lafzin tasavvufun ilk devirlerinde var oldugu anlasilmaktadir.
Genel anlamda hadis olarak kabul edilmese de bu s6éz mana itibariyle hiisnu kabul

gormesi gereken bir vecizedir.

Ayrica burada dikkat ¢eken bir yon de ciimle tahlili yapildiginda kisinin
kendini tanimasi eylemini Oncelikle gergeklestirmesi gerektigidir. Daha sonra
Rabbini tanimasi ifade edilmektedir. Soyle ki marifetteki yon, kisinin kendisinden
baslayarak Allah’a dogru yol almasidir. Seyr, kisinin kendisinden baslamaktadir ve

oncelik siras1 kendisindedir. Ancak kisinin kendini bilmesi elbette yeterli degildir.

314Neseft, Kesfii 's-Strat, vr. 204a - 210a.
315Byhard, Isti’zan, 79.; Miislim, Birr, 115; Cennet,28.
316Nesefi, Kesfii'I-Hakaik, ss. 123-125.
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Insan Rabbini bilmedigi siirece kendini de tam manasiyla tanimis olamaz. Clnki
Kur’an’da yapilan telmihte oldugu gibi 9&433‘ Jia Ge 4l & (AS5 ¢ <“Allah kuluna sah

damarmdan daha yakindir.”*3%

Son olarak sunlar ifade edilebilir: ‘“Nefsini tantyan Rabbini tanir.”” lafzinin
stfi diisiince yapisinin orijinini olusturmasi bir rastlanti degildir. Bu bir bakima
somuttan soyuta Ogrenme metodudur. Kendini taniyabilmeyi basaran insan
olusturmus oldugu teorisinde amacini ifade eden noktaya ulasmis olmaktadir. Su
halde, insan kotiiliiklerden aritilmis nefsini tanimalidir ve kendini bilmelidir.
Hakikaten Allah’a giden yol yapilacak olan seyr i siiliik sonucunda nefsini tanimak

ve bilmekle mimkindiir.

817K af, 50/16.
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IKINCi BOLUM: AZiZ NESEFi’NiN TASAVVUF ANLAYISINDA
“KENDINI BILME > YOLLARI

l. AZiz Nesefi’de ‘‘Kendini Bilme”’

Insan, yaratilis olarak bir ¢amur parcasindan en miikemmel sekilde yaratilmis,
en giizel i¢ ve dis organlarla bezenmis, akil nimetiyle siislenmistir. Bu aklin,
kendisinin acizligini, Rabbinin biiyiikliiglinii idrak etmesi gerekir. Cenab-1 Hak, diger
mahlikata da beden, hareket, ruh ve can vermistir. Ancak insan, verilen ruh ve akil
ile ayirt edebilme kabiliyetine sahiptir. Bu bakimdan insan, bir yaniyla hayvanlik
derecesinde kalirken, diger yoniiyle Allah’t taniyip O’na yonelmekle insanlik

derecesine ¢ikmaktadir.38

Aziz Nesefl’ye gore insanin kendi kendini tanimasi i¢in seksen yil yasamasi
ve Omriinii ilim ve hikmet 6grenmekle harcamasi gerekmektedir. Ayrica miiellifin
nazarinda bir insanin Omriinii en giizel sekilde degerlendirmesi kendi kendini

tanimasi igin harcadig1 zamanla dogrudan baglantilidir.3°

Aziz Nesefi’nin kendini tanimada neyin gerekli olduguna dair anlayigina
yaklasirken, onun birka¢ farkli temel bilme diizeyi ve bi¢imi arasinda kurdugu
baglantiy1 akilda tutmak onemlidir. Aziz Nesefi, insanin Rabbini bilmesi icin 6nce
kendini bilmesi gerektigi goriigiinii ortaya koymak igin Tenzil adli eserinde soyle

sOylemektedir:

Hakikatin saf 6zii ve 11ahi yonii o kadar biiyiiktiir ki bir bireyin akli O’nu
kusatamaz. Daha ziyade O’nun Yiice Benligi, baska birinin O’nu gercekte
oldugu gibi kesfetmesi i¢in ¢ok yiiksektir. Peygamberlerin ve Allah
dostlarinin her biri, kendi hazir bulunma ve konumlar1 geregi Yiice Allah’in
farkina vardilar ve hitap ettikleri kimselerin hazirbulunugluklarina gore halka

anlattilar. Insan bilgisinin asiriligi, Allah’1 hakikaten bilemeyecegini bildigi

$18Muhasibi, er-Ridye Nefs Muhasebesinin Temelleri, s. 430.; Esrefoglu Rimi, Miizekki 'n- NUfQs, gev.
Yaman Arikan, Saadet Yay., Istanbul, 2013, ss. 29-32
319Nesefi, el-Magsad-: 4gsd, ss. 40-41.
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noktadir. Yani kisinin ruhu hakkinda sahip oldugu bilgiye gore, kisi ayni

zamanda Allah bilgisine de sahiptir.3%

Aziz Nesefi’nin bu sozlerinden ilk olarak anlasilan akil vasitasiyla Allah’in
oziine ulasilamayacagr gercegidir. Insan kendini bilmeli ve bu eylemi
gerceklestirirken  Allah’mn  varligint  anlamaya c¢alismast gerekmektedir. AZiz
Nesefi’nin neredeyse tiim meselelere bakis sekli kendini bilmek yahut marifet-i nefs
acisindandir. Kendi kurmus oldugu fikir diinyasina gére kemal derecesine ulagsmak
isteyen ve varliklar tiim gercekligi ile anlamay1 gaye edinen bir kimsenin oncelikle

kendi nefsini bilip anlamaya ¢aligmasi gerekmektedir.®?!

Miiellife gore seyr i stilik yolundaki salik oncelikle kendini tantyarak kemal
seviyesine ulastiktan sonra ilahi alem hakkinda bilgi sahibi olmaya muktedir
olabilir.?? Bundan dolay1 salikin baslangic noktasi1 bizzat kendisidir. Yani marifet
kapisinin miftihi/anahtar1 kendi nefsini anlamak ve bilmekten gayri degildir.3®
Nitekim insan bir aga¢ misalidir. Aga¢ nasil kendine has mertebelerle gelisme

saglarsa insanin da marifet konusunda ayn1 olgunlasma evreleri bulunmaktadir.3%

Aziz Nesefl’nin insanin bilgiye nasil ulastigina dair tasviri ile ilgili dikkat
edilmesi gereken onemli nokta bunun entelektiiel yahut rasyonel olmamasidir. Stfi
bilgi edinmeyi saglamak maksadiyla kalbini cilalamak igin gayret gosterir. Ancak
bunu yapmak da yeterli degildir, bundan sonraki silirecte kalbe belirli bir bilgi
yerlestiren Allah’tir. Allah’in seyr i siiliik igerisinde bulunan siifiye bilgi bahsetme

eylemi Aziz Nesefi tarafindan sevgi olarak tanimlanmaktadir.3%®

320Neseff, Kitab-1 Tanzil, vr. 38a.

32Nesefi, Ziibdetii'I-Hakaik Hakikatin Oz, s. 25.
322Neseff, al-Insan al-kamil, s. 85.

328Nesefi, Kitab-: Tanzil, vr. 2a.

324Neseff, al-Insan al-kamil, s. 87.

35Neseff, a.g.e., s. 297.
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AZiz Nesefl, marifet konusunun 6nemini ve marifetin tecriibe edilmesi

gerektigini somut bir sekilde ifade etmek amaciyla su 6rnegi dile getirir:

Bu diinyada seker denen bir sey oldugunu duyan, seker kamisinin oldugunu
bilen ve o bitki kesilip dovildiigiinde ondan ¢ikan su alinip
kivamlastirildiginda seker kamisi denen bir bitkinin oldugunu goren asla esit
degildir. Sekerin nasil yapildigini bilen, nasil yapildigin1 goren ve sekeri

tadan da asla esit degildir.>?°

1. Aziz Nesefi’ye Gore Nefsi Bilmenin Yollar1

A. Bedeni Tanimak: Anatomi Ilmi/Ilmii’t-Tesrih

Aziz Nesefi, Ibnii’l-Arabi’nin tasavvufi goriislerinin Islam cografyasinda
daha kolay anlatabilmek i¢in basitlestirerek ve 6zet halinde iletmeyi gaye edinmistir.
Onun Ibnii’l-Arabi ile baglantis1 ise Sa’deddin-i Hammdye ile gerceklesmektedir. 32
Aziz Nesefi, el-Maksadii’l-Aksd’da Ibnii’l-Arabi’ye atifta bulunmaktadir.®?® Bu da

Ibnii’l-Arabi’nin Aziz Nesefi iizerindeki etkisini gdstermektedir.

Aziz Nesefi’'nin tasavvufl diislince sistemi varligin birligi manasina gelen

vahdet-i  viicOdu®?®

benimsemesi  yoniinden Ibnii’l-Arabi ile aym yonde
degerlendirilmelidir. Bundan dolay1 Ibnii’l-Arabi ve Aziz Nesefi’nin kendini ve
Rabbini bilme konusunu agiklarken ortak hareket/gikis noktalarinin ‘‘vahdet’’
oldugu rahatlikla soylenebilir. Kisaca ‘birlik’> manasinda kullanilan vahdet ger¢ek
manada bir olan Cenab-1 Allah’1 tanimlamaktadir.3® Siiphesiz Kur’an’da Allah’n

benzersiz oldugu 5 45 Gl : “O’nun benzeri higbir sey yoktur.”’33! ayeti ile ifade

326Neseff, Kitab-1 Tanzil, vr. 71b.

%2"Daha fazla bilgi icin Bkz.: Ongoren, *Sa’deddin-i Hammiiye’” ss. 389-391.
38 Nesefi, el-Magsad-1 Agsd, s. 264.

329Cebecioglu, Tasavwuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, s. 519.
330Cebecioglu, a.g.e., s. 512.

331Sura, 42/11.



66

edilmektedir. Ancak Allah’in Adem’i kendi formunda yaratt131% seklindeki hadis de

vahdet-i vicd icin belki de en iyi drnektir.

Aziz Nesefi, insanin alem ve Allah ile baglantisin1 agiklamadan evvel onun
fizyolojik ve maddi yapisinda goriislerini ortaya koymaktadir. Muellife gore insan
mevcudatin ve alemlerin ziibde ve hiilasasidir.®®® Yani Aziz Nesefi’nin diisiincesine
gore normal bir insan dahi varliginda mevcut olan kemal ile varliklar arasinda 6zel
bir konuma sahiptir. Fakat hakikatin saf 6zii o kadar biiyiiktiir ki insanin zekasi onu
kusatamaz. Ona gore insanin bilmedikleriyle karsilastirildiginda bildigi seyler
okyanusta bir damla gibidir. Ayn1 zamanda anladiklarina kiyasla soyledikleri de
okyanusta bir damladir. Ancak Aziz Nesefi kisinin kendi hakkinda sahip oldugu
bilgiye gore Allah hakkinda malumat sahibi olacagi fikrini savunmustur. Aziz Nesefi
kisinin kendini bilmesiyle ilgili olarak kabul gordiigii ‘‘Nefsini bilen Rabbini bilir.”’
soziinii kendi diislincelerine altyapi olusturmasi gayesiyle eserlerinde sik sik
vurgulayarak dile getirmistir.3** Ayrica Hz. Peygamber (sav)’e vahyedilen ilk ayet de
insanin Allah’1 tanimasi i¢in her seyden 6nce kendini tanimasinin gerekliligine isaret
etmektedir. Baska bir deyisle ilk 6nce kendi varliginin kitabin1 oku ve tan1 ondan
sonra seni Yaratan’i bil. Kendini tan1 ki her seyi bilesin. Kendini bil ki Allah’1
bilesin.3*® Aziz Nesefi’'nin bu sozlerinden ilk olarak anlasilan akil vasitasiyla
Allah’in 6ziine ulasilamayacagi gergegidir. Insan kendini bilmeli ve bu eylemi

gerceklestirirken Allah’in varligini anlamaya ¢alismasi gerekmektedir.

Daha 6nce de ifade edildigi lizere Aziz Nesefi hakikatin 6ziini kavramak igin
insanin kendini ve bunu yaparken de Rabbinin bilgisini anlamaya calismas1 gerektigi
konusu tizerinde durmaktadir. Bu durum ise Aziz Nesefi’ye gore istlenilmesi ve
anlasilmasi1 zor bir gorevdir.®*® Insanin kendini tanimas1 Aziz Nesefi i¢in 6nemli bir

role sahiptir ve kendisi bu tanima eylemine farkl sekillerde yaklasmaktadir.

32Ahmed b. Hanbel, el-Miisned, Cagr1 Yay., Istanbul, 1992, c. 11, s. 323.

38AZ1ziiddin Nesefi, Insdn-1 Kamil, gev. Ahmet Avni Konuk, haz. Sezai Firat, Gelenek Yay., Istanbul,
2009, s. 69.

334Neseff, Kitab-: Tanzil, vr. 39a.

335Neseff, al-Insan al-kamil, s. 358.

336Neseff, Kitab-: Tanzil, vr. 38a.
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Aziz Nesefi kisinin kendi bedenini bilmesinin nasil olmasi gerektigini
aciklarken su noktalara dikkat cekmektedir. Burada ifade etmek gerekirse Aziz
Nesefi bilinmesi gereken nefsini/kendini tanima konusunda ilk olarak sahip oldugu
Anatomi/ilmii’t-Tesrihi kullanarak kisinin maddi yapis1 yani beden bilgisi iizerinde
durmaktadir. Yani o, tebabet ilmine farkl1 bir perspektiften bakmus ve Ilmii’t-Testihi
nefsini tanimada 6nemli bir parca olarak gérmiistiir. Bagska bir ifadeyle Aziz Nesefl
tanima eylemine fizyolojik tanima ile baslangi¢ yapmaktadir. Ciinkii o, her insanin
kendini tanimasinin Rabbini tanimasi i¢in kesinlikle gerekli onciil oldugunu
vurgulamaktadir. Anatomi, insan yapisin1 ve seklini olusturan organlari, organlarin
bir araya gelerek olusturduklari sistemleri ve bunlarin birbirleri ile olan iliskilerini
inceleyen bilim dalidir.®¥" Kisaca Anatomi olarak bilinen Ilmii’t-Tesrih ise insanmn
temel yapisini ve organlarin birbiriyle olan baglantisin1 inceleyen bilim dali olarak
tamimlanmaktadir.33 SQffler anatomi ilmine gereken ehemmiyeti gdstermisler ve bu
ilmin 6nemli ve liizumlu ilimler arasinda oldugunu ifade etmislerdir. Nitekim
anatomi sOfilere gore aziz ve leziz bir ilimdir ki, Allah’1 tanimaya vasita ve

yardimeidir. 3%

Aziz Nesefi, insanin beden ve ruhtan/nefsten mirekkep oldugu
goriisiindedir.®*® Buna gore insan dnce kendi nefsini bilip anlamaya ¢alismalidir. Bu
da ancak bedenini tanimayla mimkiindiir. Rabbini bilip anlamak ondan sonra
gergeklesir. Muellif insanin diinyaya gelis amaci olarak Rabbini bilmeyi, bunun ise
insanin kendisini bilmesine baglamaktadir.>* Aziz Nesefi, neden tip ilmini
ogrendigini agikladigi eserlerinde Ilmii’t-Tesrihin kendini bilmenin ilk sarti ve
basamagi oldugunu beyan etmekte ve bu ilmi bilmeyen kimsenin hikmetten ve

kendini bilmekten bihaber oldugunu savunmaktadir.3*2

337Daha fazla bilgi icin Bkz.: Dogan Taner, Fonksiyonel Anatomi: Ekstremiteler ve Surt Bolgesi, HYB
Yay., Ankara, 2013.

33Esin Kahya, ““Tesrih>’, DI4, ¢. XL, TDV Yay., Istanbul, 2011, s. 573.

339Erzurumlu Ibrahim Hakki, Marifetname, ed. Ece Korkmaz, Celik Yay., Istanbul, 2019, s. 279.
340Nesefi, Kitab-1 Tanzil, vr. 50a.

341Nesefi, Ziibdetii'1-Hakaik Hakikatin Oz, s. 99.

342Nesefl, Kesfii’I-Hakaik, ss. 89-90.
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Insanin zahir/dis ve batinin1 serh etmek isteyen Aziz Nesefi, insanin kainat:
ve Allah’1 bilmesinden 6nce kisinin maddi yapisi yani insanin goriiniis itibariyle
yaratilis1 konusuna yogunlasmaktadir. Dikkat edildiginde Aziz Nesefi’nin kendini
bilme konusuna iliskin yorumlar1 esasinda ibnii’l-Arabi’nin marifet konusundaki
goriisleri ile benzerlik gdstermektedir. Ciinkii Ibnii’l-Arabi’nin mérifet konusu
hakkindaki diisiincesi igerisinde insanin bedenini tanimasi da yer almaktadir.>*® Bu
bilgiler dogrultusunda denilebilir ki Aziz Nesefi Oziinii teskil eden ilk niiveden,
bedenini olusturan organlarin, i¢ ve dis duyularin olusumuna kadar insanin anatomik
yapist lizerinde incelemelerde bulunmus ve detayli bir sekilde acgiklamalar

yapmlst1r.344

Kuskusuz burada kendini tanimanin ilk basamagi olan bedeni tanima fiilinin
acimlamaya muhta¢ oldugu goriilmektedir. Bilhassa Aziz Nesefi’de kendini
tammanin olusumunda [lmii’t-Testihin nigin bu kadar agirlikli bir konumda

bulundugu konusuna acgiklik getirilmeye ¢aligilacaktir.

Daha o6nce de ifade edildigi iizere Aziz Nesefi’ye gore Rabbini tanimayi
murad eden insan Oncelikli olarak kendini tanimalidir. Burada ise Aziz Nesefi’nin
kisinin kendini/nefsini bilmesini iki yonden ele aldigi goriilmektedir. Bunlardan
birincisi insanin bedeni yoni digeri ise ruhi yonidir. Miiellifin kisinin bedeni
yonden kendini tanimasini izah ederken sahip oldugu tip ilminin verilerinden
faydalandig1 gortlmektedir. Ayrica kendini bilme bahsinde ruh ve beden iligkisi

merkeze koyularak hareket edilecektir.

33K liguk-Yegin, Tasavvuf ve Tip Selim Kalbin Fizyolojisi, ss. 86-87.
344Nesefl, Tasavvufta Insan Meselesi Insan-1 Kémil, s. 25.
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B. Hiltlar/Ahlat-1 Erbaa Teorisine Gore Niitfenin Gelismesi

Aziz Nesefl, organlarin tesrihini/agilimini bilmeye cenin/embriyonun anne
karnina diistiigli andan itibaren meydana gelen olusum ile baslamaktadir.
Viicud/varlik miiellife gore tektir. Bu viicudun zahir/dis ve batin/i¢ kisimlari
bulunmaktadir.®*® Aziz Nesefi, her seyden once varligin dis kismmi olusturan
bedenin mérifetini tanimlamaya insanin oziiniin bir cevher/niitfe/meni/sperma3*°
oldugunu sdylemekle baslamaktadir. Insana ait olan her sey bu ilk cevherde yer
almaktadir. Bunlarin hepsi zamani geldiginde ortaya ¢ikmaktadir. Yani bunun anlami
insanin zahirl ve batini yonlerinin tamami, ruh ve beden olarak mevcut olan her sey
bu ilk nhtfede bulunmaktadir. Aziz Nesefi’ye gore insanin ilk cevheri olan niitfe hem
katip(yazan) hem mektup(yazilan), hem mirekkep hem de yazma araci olan
kalemdir. Ona gore niitfe mikrokosmos/kii¢lik alem olan insanin ilim cevheri, zat1 ve

tohumudur.34’

Aziz Nesefl insanin 0ziinii olusturan nttfe hakkinda sahip oldugu bilgileri

ayrintili bir sekilde agiklamayi su sozlerle yapmaktadir:

Nitfe, ilk olarak ana rahmine diisiince orada kirk giin nitfe olarak kalir. Daha
sonra kirk giin alaka/kan pihtisi, bir kirk giin de mudga/bir ¢ignem et olarak
gelisimine devam eder. Bu sirada kemikler ve damarlar olusmaya
baslamaktadir. Ug aylik siire dolup dérdiincii aya gelindiginde hayat baslar ve
kademe kademe iradeye bagli olarak his ve hareketler ortaya ¢ikar. Dort aylik
slire yani yliz yirminci giin tamamlandiginda bedene ruh iiflenir ve bdylece
biitlin organlar tamamlanarak gelisim kemale erer. Ana rahminde Allah’in
izniyle kan toplanir ve cenin bu kan ile beslenmeye baslar. Cenin bu gida
maddesiyle gobek bagi vasitasiyla beslenme ihtiyacini giderir. Bdylelikle
beden, ruh ve organlar asama asama kemale erer, cenin sekizinci ve

dokuzuncu ayin girmesiyle birlikte rahimden maddi Aleme gegis yapar.34®

345Nesefi, Tasavwufta Insan Meselesi Insan-1 Kamil, s. 159.
346Neseff, a.g.e., s. 26.

347Nesefl, Ziibdetii’I-Hakaik Hakikatin Oz, s. 190.
348Neseff, a.g.e., ss. 151-152.
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Aziz Nesefl, nitfe hakkinda bu derece detayli bilgiler sunduktan sonra
insanin yaratilis seriivenini 6zetleyen ifadelerin akabinde en giizel eseriyle dviinen
Allah’mn®® su ayetine de dikkat cekmektedir. u—\fﬂﬂ‘ Ol ) &5\ ¢ ““Yaratanlarm en
giizeli olan Allah'in san1 ne yiicedir!”’%° yani Aziz Nesefi bedenin marifeti ile ilgili

bu ayeti kendi goriiglerine altyap1 olusturmasini gaye edinmistir.

Aziz Nesefi, nltfe hakkinda vermis oldugu bilgilerin insanlar tarafindan tam
olarak anlasilmadig: diisiincesiyle bu gelismeyi ahlat-1 erbaa teorisine gore daha agik
bir sekilde izah etmek istemistir. Insan bedeninde var olduguna inanilan®* dort sivi
element olan ahlét-1 erbaa kan, safra, sevda ve balgamdan®®? miitesekkildir. Kisinin
saglikli yahut hasta olmasi ahlat-1 erbaanin insan bedenindeki balans/dengeye bagh
bulunmaktadir. Bu dort hiltin Antik¢ag ve Ortagag’da insanin biyolojik, ahlaki ve

psikolojik islevlerini etkiledigi kabul edilirdi.>*

Aziz Nesefl natfenin hiltlar ile baglantisin1 agiklamak i¢in nitfe hakkinda
farkli bir tanimlama yontemine gitmistir. O, nGtfenin ana rahmine diistiigii vakit
seklinin yuvarlak oldugunu tasvir etmektedir. Bunun sebebi olarak ise suyun
biciminin yuvarlak olmasina baglamaktadir. Bu esnada rahimdeki 1s1 araciligiyla
nhtfe tedricen olgunlasir. Ve nihayet nitfenin kati ciizleriyle saydam ciizleri
birbirinden ayrisir. Boylece nitfe dort tabaka seklini alir. Her tabaka da kendi altinda
bulunan tabakay1 cevreler.®>* Burada goriildiigii {izere énemli bir terim yani ahlat-1

erbaanin tanitimina hazirlik yapiliyor.

AZiz Nesefi natfe ismi verilen cevherin dort tabiat ve dort unsur/element
haline gelisini su sekilde izah etmektedir: Hiicrenin tam ortasinda bulunan merkez
tabakaya ‘‘sevdd’ denir. Sevdanin ozelligi soguk ve kuru olmasidir. Toprak
mizacina sahip oldugu i¢in toprak konumuna sahiptir. Merkezin yukarisinda yer alan

ve merkeze bitisik sekilde onu c¢epecevre saran tabakaya ise ‘‘balgam’’

349Karaman, vd., Kur’an Yolu Tiirkce Meal ve Tefsiri, . |, ss. 214-215.

350M{i’mintin, 23/14.

®lsmail Parlatir, Osmani: Tiirkgesi Sozliigii, Yarg1 Yay., Ankara, 2006, s. 627.

32Ahlat-1 Erbaa hakkinda daha fazla bilgi i¢in Bkz.: Tbn-i Sin4, el-Kdniin fi't-Tibb, cev. Esin Kahya,
Ataturk Kiltir Merkezi Yay., Ankara, 1995.

33 Aysegiil Demirhan Erdemir, ‘Ahlat-1 Erbaa”’, DI4, c. II, TDV Yay., Istanbul, 1989, s. 24.
354Nesefi, Ziibdetii’I-Hakaik Hakikatin Oz, s. 153; Nesefi, Tasavvufta Insan Meselesi Insan-1 Kémil,
SS. 27-28.; Duizen, Aziz Nesefi’ve Gére Allah, Kainat ve Insan, s. 126.
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denilmektedir. Balgamin 6zelligi ise soguk ve yas olmasidir. Suyu andiran mizaca
sahip olmasindan dolay1 su konumuna diismiistiir. Balgamin yukarisinda yer alan,
balgama bitisik olan tabakaya ise ‘‘kan’’ adi verilmektedir. Kan tabiati itibariyle
sicak ve yastir. Havaya benzer bir mizaci oldugundan otiirii hava konumundadir.
Kanin yukarisinda yer alan, kanla bitisik ve onu ¢evreleyen son ve dordiincii tabaka
da ‘‘safra’’ adim1 almaktadir. Safra ise sicak ve kuru bir yapidadir. Ates micazina
sahip olup ates konumundadir.®*® Aziz Nesefi’ye gore bu noktadan itibaren insanmn
0ziinl olusturan nutfe, dort tabiat ve dort unsura donlismiistiir. Bu olaylarin tamami
ise bir ayda meydana gelmektedir.®*® Bu baglamda insanin miifredat: toplamda

sekizden cevherden olusmaktadir.>®’

Goriildiigii gibi Aziz Nesefi marifetin kazanilmasinin ilk adimi olarak
gordiigll beden ve bedenin 6ziinii teskil eden natfe ile ilgili bilgileri ve ndtfenin

geemis oldugu asamalari en ince ayrintisina kadar detayli bir sekilde tarif etmektedir.

C. Mevalid-i Selase

Bir onceki bolimde Aziz Nesefi’nin bedeni tanimaya insanin ana rahmine
diistiigli andan baslayarak hangi siireclerden gectigi anlatilmaktadir. Burada ise dort
unsur yahut element ve dort tabiatin tamamlanmasinin ardindan mevalid-i
selése/segane konusunu ele alarak insanin i¢ ve dis organlarinin tesekkiil siireci ele
alinmaktadir. Mevalid-i selase en kisa haliyle ‘‘madenler, bitkiler ve hayvanlar
ilmi>*3%8 olarak tamimlanabilir. Baska bir deyisle yukarida agiklanan dort hilt ve dort
tabiat gelisimini tamamladiktan sonra bu kez de bunlardan insana ait olan madent,
nebati ve hayvani boliimler meydana gelmektedir. Bunlara da kisaca mevalid-i selése

denilmektedir.3>°

35Nesefi, Ziibdetii'I-Hakaik Hakikatin Ozii, ss. 153-154.; Diizen, Aziz Nesefi'ye Gére Allah, Kainat ve
Insan, ss. 126-127.

356Nesefi, Tasavufta Insan Meselesi Insan-1 Kamil, s. 28.

357Nesefi, KitAb-: Tanzil, vr. 42a.

$8Huseyin Remzi, Muhtasar llm-i Mevalid-i Selase: Hayvanat, Nebdtdt ve Tabakatii’l-Arz, Istanbul,
1909, s. 2.

39Nesefl, Tasavvufta Insan Meselesi Insan-1 Kémil, s. 28.
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Daha onceki asamada paylastirllmig olan hiltlar insanlarin organlarini
olusturmaktadir. Bunlar hem i¢ organlar hem de dis organlardir. ‘‘Bas, el ayak, karin
ve cinsel organlar’’ gibi uzuvlar dis organlar1 olusturmaktadir. ‘‘Beyin, akciger, kalp,
karaciger, 6d kesesi ve dalak’ gibi organlar ise i¢ organlar kapsamindadir.*®® Bu
organlar madenlerdir. Her organa belli miktarda sevda, balgam, kan ve safrd
gonderilmistir. Kimine bunlardan esit pay verilirken kimine de Allah’in hikmetinin

bir geregi olarak farkl1 6lciide pay verilmistir.

AZiz Nesefi s6z konusu bu i¢ ve dis organlarin biitiiniiyle ortaya ¢ikmasi
sonucu hepsinin birbirine baglanip irtibatlandigin1  vurgulamakta ve bunun
sonucunda da beslenme, hayat, his ve iradi hareketin ortaya ¢iktigin1 séylemekte olup

ona gdre bu olaylarin tamam ikinci ayda kemale ermis olmaktadir.36?

Miiellif i¢ ve dis organlarin tamamlanmasinin akabinde bu organlarin
hepsinde ayr1 ayri giiciin hasil oldugunu belirtir. Bunlar sirasiyla: ‘‘kuvve-i cazibe
(cekme gucl), kuvve-i masike (tutma giicl), kuvve-i hazime (hazmetme/sindirme
gucu), kuvve-i dafi’a (itme giicii), kuvve-i mevlide (lireme gucl), kuvve-i gaziye
(beslenme/gidalandirict giig), kuvve-i namiye (gelisme giici)dir.”” Bu Kuvvetlerin
hepsine ise ‘‘melayike/melekler’> denilmektedir.®® Ornegin cézibe kuvvesi
vasitastyla mide her nesneyi kendine g¢ekmektedir. Masike vasitasiyla mide her
nesneyi sakli tutar, bu melek sebebiyle saklamaktadir. Hazimenin gorevi midenin her
nesneyi hazmetmesini saglamaktir. Dafi’a sayesinde mide her nesneyi kendinden def

eder. Cigerde, kalpte, dimagda bu kuvvetler hizmet etmektedir.3%*

Ansiklopedik tarzda eserler ortaya koymasi ile one ¢ikan Aziz Nesefi, insana
ait i¢ ve dig duyu organlar1 hakkinda bilgi sunarken bu konu hakkinda filozoflarin ve
tabiplerin sahip oldugu bilgileri kiyaslamaktadir. Bu durumda her iki tarafin da
haklilik paymnin oldugu goriisiinii savunmaktadir: ‘‘Felsefecilere gore i¢ duyu

organlar1 bes tanedir. Hiss-1 miisterek, hayal, vehim, hafiza ve mutasarrifadir.

360Nesefl, Ziibdetii’I-Hakaik Hakikatin Oz, s. 155.

61Nesefi, Tasavufta Insan Meselesi Insan-1 Kamil, ss. 28-29.

362Nesefl, Ziibdetii’I-Hakéaik Hakikatin Oz, ss. 155-156.

33Nesefi, a.g.e., s. 156.; Nesefi, Tasawufta Insan Meselesi Insan-1 Kamil, s. 29.; Diizen, Aziz
Nesefi’ye Gore Allah, Kainat ve Insan, ss. 126-127.

34Neseft, Tenzil Tasavvufia Varlik Bilgi ve Insan, s. 98.



73

Tabiplere gore ise i¢ duyu organlari ligten fazla degildir. Bunlar da sirasiyla tahayyiil,
tevehhim ve tezekkirdlr. Clnki tabiplere gore hiss-i miisterek ve hayal birdir ve
bunun yeri dimagin 6n kismidir. Vehim ve mutasarrifa giigleri de birdir ve dimagin

ortasidir. Hafiza ve zakire de birdir ve bunun yeri de dimagin arka kismidir.3%®

Bedenin ana rahminde olusumundan baslayarak gelisim evrelerini 6zIu bir
sekilde ifade etmeye calistiktan sonra simdi de Aziz Nesefi’ye gore ruhun mahiyeti
ve kag ¢esit oldugu, bedenle arasindaki iliski ve nasil bilinebilecegi tespit edilmeye
calisilacaktir. Cilinkii Aziz Nesefl insanin kendini tantyabilmesi i¢in 6zellikle ruh

konusu tizerine yogunlagmaktadir.

D. Ecsam/Cisimler ve Mizacin TesekKiilii

Aziz Nesefi cismin kaynagi nedir, nereden ortaya ¢ikmistir gibi sorularimni
gerekli oldugu kadar anlayabilmek igin cisim ve mizac hakkinda bilgiler
sunmaktadir. Miiellif Allah’in ecsam/cisimleri halketmek istedigi zaman dort
ziilmani tortuya nazar ettigini ifade eder. Toprak, su, hava ve ates bu ana unsurlari
olusturmaktadir. Daha onceki boliimlerde de aciklandigi iizere Aziz Nesefi insan
organizmasinin bu dort unsurdan miitesekkil oldugunu ifade etmektedir. Bunlarin
goriliniisiine ‘‘unsur’’, mahiyet ve hakikatine ‘tabiat’” adi verilmektedir. Zikredilen
bu tabiatlar da ‘hararet, biirudet, yubuset ve rutubet’’ten olusmaktadir.*® Ornegin
topragin sekline unsur, manasia da tabiat denilmektedir.>®’ Bundan dolayidir ki bu
unsurlar birbiriyle kaynasirsa bu eylemin nihayetinde cuizleri bir araya getiren bir
nesne meydana gelir. Buna kisaca ‘‘mizac’’ ad1 verilmektedir.3%® Mizac kavrami ise

imtizac/kaynastirma kelimesinden tiiretilmistir. 3

365Nesefi, Kesfii'I-Hakaik, s. 89.

366Neseff, al-Insan al-kamil, s. 23.

36"Nesefi, Ziibdetii’I-Hakaik Hakikatin Oz, s. 173.

38Neseff, a.g.e., s. 174.

39Nesefi, al-Insan al-kamil, s. 23.; Nesefi, Tenzil Tasavvufta Varhik Bilgi ve Insan, s. 85.
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Miiellif mizact oncelikle iki farkli kisimda incelemektedir: ‘“Mutedil mizac
ve gayr-i mutedil mizac.”” Cisimlerin mizac agisindan mutedil olanlar1 feleklerin
cismini, ruhlardan mizac ac¢isindan mutedil olanlar1 da feleklerin ruhunu
olusturmaktadir. Aziz Nesefi, gayr-i mutedil mizac1t ise ‘‘itidalden uzak olan
cisimler, itidale yakin olan cisimler, uzaklik ve yakinlik arasinda karar kilan
mutavassit cisimler’’ seklinde tasnif etme yoluna gitmistir. Itidalden uzak olan
mizac, madenlerin cisim ve ruhunu; mutavassit mizac, hayvanlarin cisim ve ruhunu;

itidale yakin olan mizac ise insanin cisim ve ruhi giiclerini meydana getirmektedir.3"

Aziz Nesefi, tabiplerin bakis acisina gore insan hakikatinin 6ziiniin mizaca
dayal1 oldugunu sdylemektedir. Sayet miza¢ bozulur da yok olma seviyesine gelirse
insan da yok olma seviyesine gelir, hatta yok olur. Nitekim tabipler saglik, hastalik,
zekd yahut ahmaklik, yasamin kisa ya da uzun olmasi mizaca dayali oldugunu
belirtmektedir.3"* Bu acidan mizacin insanin hakikati ve nitelikleri tizerinde 6nemli
bir etkisi oldugu sonucuna ulasilabilir. Yani insanlar arasinda meydana gelen

farkliliklarin temel sebebi mizacin farkli olmasindan kaynaklanmaktadir.

I11.  Aziz Nesefi’de Ruhun Marifeti
A. Aziz Nesefi’ye Gore Ruhu Tanimanin Geregi

Bu c¢alismanin ana bashiginin temasi Aziz Nesefi ve kendini bilmek idi.
Kendini bilmenin esas oldugu bir zeminde ise akla ilk gelen kavramlardan biri de
ruhtur. Buna gore de ruhun mabhiyetinin ne oldugunu Aziz Nesefi’nin goriisleri
cercevesinde aciklamak gerekmektedir. Kendini bilmekten amacin Rabbinin
bilgisine ulagmak oldugu g6z Oniine alindiginda ruhun ne oldugu ve nasil
bilinebilecegi hakkinda teorik bilgilere sahip olmak baslh basimna bir 6nem

kazanmaktadir.

30Neseff, Kitb-1 Tanzil, vr. 23b.
$"INesefi, Kesfii’I-Hakaik, s. 113.
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Tasavvufta ruh kavrami insanda bulunan maddenin &tesinde var olan bir latife
olarak tanimlandig1®’?> daha 6nceki boliimlerde ifade edilmisti. Stfilerin ruha karsi
sergiledikleri tavir ise onun mahiyeti hakkinda bilgi sahibi olunamayacagi
yonundedir. Safiler Hz. Peygamber (sav)’e ruhun ne oldugu soruldugu zaman cevap
vermekte cekimser bir tavir sergiledigini Srnek alarak 3 (e & 5500 J8 zal oe & shiias
> . “‘Sana ruh hakkinda soru soruyorlar. De ki: Ruh, Rabbimin bilecegi bir

55373

seydir. ayeti cercevesinde ruh hakkinda pek fazla bir sey sdylemeye gerek

gormemislerdir. Yani ruh, Allah’m emrinde olan bir mahlik konumundadir.3"* Aziz
Nesefi’ye gore ruh kisaca ‘‘manalarm karismasindan meydana gelen sey’’dir.3"
Ayrica Aziz Nesefl tarafindan ruh, ‘“yalin ve cismi hareket ettiren bir cevher’” ayrica

|atif bir cevher olarak boliinemez yahut pargalanamaz®’® olarak tanimlanmustir.

Aziz Nesefi, Hz. Peygamber (sav)’in ruhun mahiyeti konusunda sergiledigi
tavri iki sekilde yorumlama yoluna gitmistir. Bunlardan birincisi Hz. Peygamber
(sav) hakikatte ruhun ne oldugunu biliyordu fakat Allah’tan bu durumu agiklamak
icin izin almamisti. Ya da Hz. Peygamber (sav) ruhun mahiyeti hakkinda bilgi

sahibiydi ve yukarida ifade edilen bu ayet ile ruhun ne oldugu sorusuna cevap vermis

oldu.3"

Aziz Nesefi genellikle ruhun mahiyeti hakkinda bilginin nasil elde
edilebilecegine dair kendi anlayisina odaklanmaktadir. Miiellif insanin fizyolojik
gelisim siirecini detaylandirirken ruhun ne oldugu konusuna agirlik vermekte olup
insan ve metafizik alem arasindaki rabitayr saglama sekline dikkat ¢ekmektedir.
Ayrica ruhun mizaca etkisi iizerinde durmaktadir.’’”® Ona gore insan bedeni ruhun
binegi mahiyetindedir ve bedenin mevcudiyeti ruhun varligina baglanmaktadir. Ruh

ise bedenin vasitastyla kemalini elde eder.®"

372K asani, Tasavvuf Sozliigii, s. 274.

373{sra, 17/85.

374Serrac, el-Luma’, s. 555.

375Nesefi, Tasavwufta Insan Meselesi Insan-1 Kamil, s. 37.
376Neseff, a.g.e., s. 30.

$TNesefi, Kesfii’I-Hakaik, s. 70.

38D{izen, Aziz Nesefi’'ye Gore Allah, Kainat ve Insan, s. 125.
379Nesefl, Tasavvufta Insan Meselesi Insan-1 Kémil, s. 51.
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AZziz Nesefi ruhu semavi melekler/melaike-i semavi olarak tanimlamakta olup
onun 0zii itibariyle temiz ve saf bir cevher oldugunu ifade etmektedir. Fakat temiz
olan bu ruh beden araciligiyla bulanarak kararmistir. Ancak ona goére insan bedeni
zevk ve sehvetleri terk edip ilim ve taharet sahibi olursa ruhu yeniden temiz ve saf
vasiflarina doéniis yapar.®® Ayrica Aziz Nesefi’ye gore ruh bedende degil bedenle
birliktedir. Yani her bedenin bir ruhu vardir fakat beden ve ruhun mekénlar: farklilik
gostermektedir. Beden ruhun seviyesine ulasamazken ruh da cismi makaminda
barindiramaz.*®* Sifilere gore ruhun bedenle olan alakasi Allah’m alemle olan ilgisi
gibidir. Allah’in alemi ayakta tuttugu gibi bedenin ayakta durmasi da ruh vasitasiyla

gerceklesmektedir.>82

B. Ruhun Yapisi ve Mahiyeti

Ruh ve beden kavramlar1 Aziz Nesefl i¢in son derece 6nemli kavramlardir.
Ruh hakkinda detayli bilgi veren miiellif ruhun farkli varyasyonlarin bulundugunu
sOylemektedir. Filozoflar ruhu, nebati, hayvani ve insani ruh olarak i¢ mertebede
incelemektedirler.3®Bu minvalde sOfilerin bazilarina gére vejetatif/nebati/bitkisel
ruh, hayvani ruh, nefsani ruh ve insani ruh vardir. Insanlar1 hayvanlardan ayiran ruh
da insani ruhtur. Cinkii Allah =55 e 48 &A&5 ° “Ona kendi ruhumdan

2384 ayetiyle ruhu kendisine izafe etmistir.®® Ruhun kisiye bahsedildigi

tifledim...
hadislerde ifade edildigi sekliyle de ana rahmindeki ndtfenin yiiz yirmi giin sonunda
bir melek tarafindan {iflenmesi®*® seklindedir. Baz1 kimseler ise bu ruh gesitlerine

besinci olarak Ruhu’l-Kudiis’ii de eklemektedir. Buna da “‘izaff ruh’’ adi verilir.3%’

380Nesefi, Tasavvufta Insan Meselesi Insan-1 Kamil, ss. 150-151.

8INesef, KitAb-1 Tanzil, vr. 27a.

382imam-1 Rabbani, Mektlbat- Rabbani, ed. Ali Kaya, Semerkand Yay., Istanbul, 2019, s. 264.
383Necip Taylan, Anahatlariyla Islam Felsefesi, Ensar Nesriyat, Istanbul, 1997, s. 12.

%84Hjcr, 15/29.

38571z Neseft, Insanin Asli ve Ruhlarin Yildizlarla Iliskisi, haz. Mahmut Sadettin Bilginer, Esma
Yay., istanbul, 1976, s. 22.; Nesefi, Tasavvufia Insan Meselesi Insan-1 Kamil, ss. 28-37.

386[hn Hanbel, Miisned, I, 382, 430.

387Nesefi, Ziibdetii'I-Hakaik Hakikatin Ozi, s. 171.
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Mdellife gore ise insanin gelisiminde meydana gelen ilk ruh ¢esidi “‘/nebati
yani bitkisel ruhtur.”” Gelisimini tamamlayan ¢ocugun midesine gelen besin midede
hemen hazmedilir ve gelisim gosterir. Akciger ve karaciger bagirsaktan gelen, i¢inde

8

yag damlaciklari bulunan ak kan olan kiliisii/keylis®® bagirsagin  kasilma

hareketleriyle kendine geker. KilUs, cigerlere gelince tekrar hazmedilir ve olgunlasir.

Akcigerde bulunan o kiigiik kiliise nebati ruh ad1 verilmektedir.>®

Kiliisiin geri kalanmin bir kismi safra, bir kismi balgam, bir kismi kan ve bir
kismi da sevdad olur. Safrdyr 6d kesesi kendine ¢ekerken sevdayr dalak kendine
¢ekerek bedenin biitiin organlar1 arasinda paylasim yapar. Bedendeki bu paylastirma
gorevini bitkisel ruh Gstlenmektedir.3® Bitkisel ruhun bedende bulundugu yer

cigerdir. Ciger ise sag yanda yer almaktadir.>%!

Gelismenin baslamasiyla beraber nebati ruh giic kazanmistir. Bu kez nebati
ruhun 6ziinii olusturan kan1 kalp cezbetmekte olup burada iyice temizlendikten sonra
bu kan hayat olmustur. Kalpte yer alan hayatin 6ziine ‘‘hayvani ruh’’ adi
verilmektedir. Bu ruh vasitasiyla organlar hayata kavusmus olur. Biitiin olaylarin
olusum siireci ise bir aydir.3%? Hayvani ruh ad1 verilen bu 6z giiglenince ise beyne
gitmekte ve burada gelisimini tamamlamaktadir. Bu gelisimin sonucu burada
meydana gelen 6ze de ‘‘nefsani/cemadi ruh’>’ adi verilmektedir. Boylece biitiin
organlarda his ve iradi hareket meydana gelmektedir. Hayatin hakikati artik
olusmustur. Bu olaylarin tamami bir ay gibi bir siirede nihayete ermektedir.>%
Miiellife gore bitkisel ruh, hayvani ruh ve nefsani ruhun kaynagi dogrudan insanin
organizmasidir. Alman besinler tedricen organizmanin vasitasiyla bu ruhlar

olusturmaktadir.®%*

388Gijikrii Halik Akalin, vd., Turkce Sozlik, TDK Yay., Ankara, 2005, s. 1182.
389Nesefi, Tasavufta Insan Meselesi Insan-1 Kamil, s. 29.

390Nesefl, Ziibdetsi 'I-Hakaik Hakikatin Ozii, s. 156.

391Nesefi, Tasavufta Insan Meselesi Insan-1 Kamil, s. 29.

392Neseff, a.g.e., ss. 29-30.

393Nesefl, Ziibdetii’I-Hakaik Hakikatin Oz, s. 157.

3%4Neseff, Kitab-1 Tanzil, vr. 26b.



78

Nefsani ruh idrak edici ve hareket ettirici 6zellikleriyle beraber iki bolimden
miitesekkildir. Bunlardan birincisi zahirdeki duyularken ikincisi de batindaki
duyular1 kapsamaktadir. Zahirde bulunan duyular bes kisimdan ibarettir: Bu duyular
sirastyla; isitme, gorme, koku alma, tat alma ve dokunma hisleridir. Ikinci kisim olan
batindaki duyular da bes adettir. Bunlarm ilki ortak duyulardir. ikincisi hafiza,
liclinciisii hayal, dordiinciisii vehmetme hissidir. Bu duyu 6zel manalar1 kavrama
Ozelligine sahiptir. Hafiza onun koruyucusu konumundadir. Bagka bir deyisle ortak
duyular hem goriineni hem de goriinmeyeni algilayabilme kabiliyetine sahiptir.

Besinci ve son duyu ise tasarruf edici 6zelliktedir.3%

Miiellif, ruhun var olan her insanin birden fazla ruhu olmadig1r konusunu da
ele almaktadir. Ona gore bir tane ruh vardir, fakat o ruhun mertebeleri
bulunmaktadir. Yani ruh her mertebede farkli farkli isimler almaktadir. isimlerin
¢oklugundan dolay1 insanlar ruhun birden fazla oldugunu zannetmektedir. Halbuki
ruh birden fazla degildir. Ancak ruhun mertebeleri bulunup her mertebede farkli bir
ad1 vardir®® Baska bir deyisle insan ruhu cesitli yonlerden muhtelif isimler

almaktadir. Ruh ne kadar bilgili olursa o kadar farkl1 bir isme mazhar olur.3%’

Aziz Nesefi ruhun ilerleyerek bir dizi seviyeden gecip miikemmellige

ulastigini su misali vererek agiklamaktadir:

Insanin bedeni bir miskat/gerag/lamba mesabesindedir ve nebati ruh tipki bir
sirga gibi kalptedir. Hayvani ruh, dimag/beyinde yer almakta ve fitil
mesabesindedir. Nefsani ruh ise yag mesabesindedir. Ve en ulvi ruh olan

insant ruh diger ruhlara baglandiginda ‘niir {istiine ntir’>3% meydana gelir.3%°

Bu ii¢ ruh, gidanin ziibde ve hiilasasidir. Miitecezzi/boliinebilme ve kabil-i

kismet/taksim kabiliyeti degildir. Bu ii¢ ruh bedenin dahilindedir. Insani ruh bedenin

395Nesefi, Tasavvufta Insan Meselesi Insan-1 Kamil, s. 30.

3%Neseff, a.g.e., s. 36.

397Neseff, a.g.e., s. 37.

398NI(r, 24/35.

39Nesefi, el-Magsad-: Agsd, ss. 274-275.; Nesefi, Tasavwvufta Insan Meselesi Insan-1 Kamil, s. 36.
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dahilinde yahut haricinde degildir. Zira bu ilk {ic ruh mekana muhtactir. Insani ruh

ise muhtac-1 mekan degildir.*%

Buraya kadar ele alinmis olan nebati ruh, hayvani ruh ve nefsani ruh insanlar
ve diger canlilarin ortak paydasidir. O halde su rahatlikla sdylenebilir ki insanlar
diger canlilardan ayiran en temel faktdr insani ruha sahip olmasiyla alakalidir.
Nitekim Aziz Nesefl insani ruhu yukarida belirtilen ii¢ ruhtan farkli bir kategoride
degerlendirmektedir. Ciinkii insani ruh bu ruhlarin bulundugu siifli aleme ait
degildir.*®? Aziz Nesefi insani ruhun, semavi meleklerin ruhundan oldugunu

soyleyerek onun yiice bir dleme ait oldugunu ifade etmektedir.*%?

Peki, insanl ruh nerededir? Bedenin iginde mi yoksa disinda mi1 yer
almaktadir? Aziz Nesefi insanlarin ihtilafta oldugunu ifade ederek bu konuya bir
aciklik getirmektedir. Aziz Nesefl bu konuda seriat ehlinin bedenin i¢inde goriisiinde
oldugunu aktarmaktadir. Bu durumu ise siitiin i¢inde bulunan yag Ornegi ile
aciklamaktadir. Hikmet ehlinin ise bu husustaki goriisii ne i¢inde ne de disinda yer
aldigidir. Ciinkii onlara gore ruh/nefs-i natikanin mekani bulunmamaktadir. Bu ruh
ise seyr 1 siilik sonucu biitiin mertebeleri asip bilen, goren ve isiten bir seviyeye

gelebilmektedir.*%

Aziz Nesefl insanin organizmasinin bir alem olarak kabul edildiginde ruhu da
bu dlemin Rabbi olarak gérmektedir. Nasil ki Rab tiim alemi kapsamaktadir, ruh da
insanin organizmasini o sekilde i¢ine almaktadir. Ancak higbir organ ruh degildir.
Bundan dolay1 ruhun varliklara olan mesafesi aynidir.*®* Ruh, insan bedenini en ufak
organina kadar kapsamis durumdadir. Ancak bununla beraber ruhun konumu ve
islevi ile bedenin konumu ve islevi farkli farklidir. Beden higbir zaman ruh
seviyesine ulasamaz. Insanin bir orgam hasar gérse yahut yerinden koparilsa bundan

dolay1 ruha higbir zarar gelmez.%®

40Nesefi, Tenzil Tasavvufta Varlik Bilgi ve Insan, $.102.
40Nesefi, Tasavvufta Insan Meselesi Insan-1 Kamil, s. 31.
402Neseff, a.g.e., ss. 47-48.

403Neseft, Ziibdetii'I-Hakaik Hakikatin Ozi, s. 163.
404Neseft, Kegfii 'I-Hakaik, ss. 75-76.

405Nesefi, al-Insan al-kamil, s. 380.



80

Son olarak sunlar soylenebilir. Goriildigi Uzere burada ruh ile ilgili
sistematik bir durumun oldugunu ifade etmekte fayda bulunmaktadir. Teorik kismi
orneklerle desteklenmis, tecriibeye dayali bir yolla gozleme tabi tutulmus ve
cesitlerinin taninmasi belli bir sirayla saglanmis bir ruh ile kars1 karsiya
bulunulmaktadir. Konuyla irtibati bakimindan ifade etmek gerekirse Aziz Nesefi
iizerinde calismalar yapan Ibrahim Diizen, Ibn STha (v. 428/1037)’ya ait ansiklopedik
formatta tibbi eseri olan el-Kdniin fi't-Tib adli eserinde insanin beden yapisi
konusunda hakkindaki goriisleri noktasindan hareket ederek Aziz Nesefi’nin
iktibaslarda bulundugu cikariminda bulunmaktadir.*®® Bu durumda miellifin sahip
oldugu tip ilmi ile tasavvufi tecriibelerinin nasil uyum igerisinde meczedildigi ortaya
konulmaya calisildigini s6ylemek miimkiindiir. Boylece insanin kendini tanimasinin
farkli perspektiflerden olabilecegi sonucuna ulasilabilir. Aziz Nesefi kendini bilmek
kavrami Allah’1 bilmenin miftdh1 olarak kabul etmistir. Ayrica goriildiigi iizere o,

kendini bilmeyi adeta beden ve ruhun bilinmesiyle 6zdeslestirmistir.

V. AZiz Nesefi’de Alemin Marifeti

Ibnii’l-Arabi, alemin marifeti konusunun énemi ile ilgili olarak su sozleri
zikretmektedir: ‘‘Halvet sahibine kesf olunan ilk sey, nefsinin ayetlerinden Once
alemin ayetleridir, ¢linkii dlem ondan oOncedir. Allah ‘ayetlerimizi ona ufuklarda
gosterecegiz’ demistir. Ardindan, dlemde gosterdiklerini nefsinde insana gosterir.
Insan Ayetleri dnce nefsinde sonra alemde gorseydi Alemde nefsini gordiigiinii
zannedebilirdi. Allah, ayetleri 6nce &alemde gostermeyle ondan bu silipheyi

gidermistir.”*407

Aziz Nesefi hakiki varligin yalnizca Allah oldugunu cevher ve arazlardan
tesekkiil eden alemin ise Allah’in suret ve goriintiilerinden ibaret oldugu goriistinii

savunmaktadir.*® Miiellif, ““Ben gizli bir hazineydim, bilinmeyi istedim. Beni

406D(jzen, Aziz Nesefi'ye Gore Allah, Kainat ve Insan, ss. 127-128. .

40"Muhyiddin Ibn Arabi, Fiitiihat-: Mekkiyye, gcev. Ekrem Demirli, Litera Yay., [stanbul, 2008, c. 7, s.
12.

“8Nesefi, Tenzil, vr. 12b.
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tamimalar1 igin varhiklar1 yarattim.”**%® hadisini eserlerinde yer vererek Allah’in
tecellisi araciligiyla bilinmeyen sifat ve isimleri agiga ¢ikarmayi arzu ettigi goriisiinii
savunmaktadir. Bu suretle Allah biitiin varliklarda kendi cemalini miisahede

etmektedir.*1°

Aziz Nesefi’de alemi tanima, insanin kainattaki yerini yani énemini ortaya
koymaktadir. O, insanin 6nemini en giizel sekilde sunabilmek adina insanla kainat
arasinda bir kiyaslama yapmaktadir. Aziz Nesefi’ye gore insan ‘‘alem-i sagir/kii¢iik
alem/mikrokosmos’’dur. insan haricindeki biitiin varliklar da ‘‘alem-i kebir/bilyiik
alem/makrokosmos’’u olusturmaktadir. Mikrokosmos olan insan makrokosmos olan
kainatin bir niishasidir. Bagka bir deyisle alem-i kebirde yer alan biitiin varliklarin

niishalar1 alem-i sagir olan insanda mevuttur.*!

Alem/evren cevherlerden ve arazlardan olusmaktadir. Yani cevher ve
arazlarin toplamina alem denilmektedir. Gayb ve sehadet olmak iizere iki farkli alem
mevcuttur. Ancak bu alemler de kendi acgilarindan farkli adlarla anilmaktadirlar.
Bunlar: Yaratilis/halk alemi, emr alemi, mulk alemi, melekdt alemi, cisimler alemi,
sehadet alemi, karanlik alem, aydinlik alem, hissedilen alem, akledilen alem gibi

farkli adlar verilmistir. Gayb ve sehadet Alemi ise bunlarin toplam1 mahiyetindedir.*!2

Yukaridaki ifadelerden de anlasilacag: lizere Aziz Nesefi’nin kendini bilmek
icin bedenin ve ruhun bilgisine bunun icin de makrokosmos olan alemin bilgisine
muhta¢ oldugu fikrine sahip oldugu goriilmektedir. Yani o makrokosmos olan biiyiik

alem ile mikrokosmos olan kiiglik dlem yani insan arasinda bir baglant1 kurmaktadir.

AACI(NT, Kesfi'I-Hafa, c. 11, s. 155.

410Neseft, el-Magsad-: Agsd, s. 72.

“UNesefi, Tasavvufta insan Meselesi Insan-1 Kamil, s. 100.

42Nesefl, Ziibdetii'I-Hakaik Hakikatin Ozii, ss. 23-24.; Nesefl, Tasavvufta Insan Meselesi Insan-i
Kamil, ss. 106-107.
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A. Miulk, Melek{t ve Ceberat Alemi

Mialk, melekat ve ceberGt terimleri Aziz Nesefi igin oldukga 6nemli
kavramlardir. Bu kavramlarin ilk ikisi olan miilk ve melek(it Kur’an’da yer
almaktadir.**® Ceberit ise Kur’an’da yer almamaktadir fakat el-Cebbar isminden

turetilmistir.*14

Aziz Nesefi alemi tanimanin gerekli oldugunu belirtmektedir. Ancak Allah’in
sinirlandirilmamis ve sonsuz olan 6ziiniin miilk, melekit ve cebertt ile birlikte nasil
idrak edilebilecegi sorunun akla gelebilecegini belirtmektedir. Nitekim Aziz Nesefi
stfilerin bu konuda ¢ok soru sordugunu ancak bu sorularin cevabinin son derece
miiskiil ve zor olduguna deginmektedir.**> Bu noktada dikkat edilmesi gereken husus
insanin biitiin dleme ziibde konumunda olusunun ifade edilme seklidir. Aziz Nesefi
““Hosca bak zatina kim zlbde-i alemsin sen/ Merdum-i dide-i ekvan olan ademsin

25416

sen seklinde dile getirilen hakikati alemi agiklayarak insanin bu adlemdeki yerini

ifade ederek serh etmistir, denilebilir.

Sufiler genel olarak kainatin tanitimi yaparken hazarat-1 hams mertebeleri ile
tasnif ederek agiklama yoluna gitmislerdir. Bunlar ‘‘gayb-1 mutlak, gayb-1 izafi,
alem-i cebert, taayyiin-i sani, dlem-i miilk>’ seklindedir.*!” Genel olarak bes adet
sayillan bu mertebe/hazretler ise Aziz Nesefi tarafinda {i¢ alem seklinde
aciklanmaktadir. MUellife gore milk, melekdt ve ceber(t alemi olmak tzere Ug alem
bulunmaktadir ve esasinda bu {i¢ dlem birlikte bulunur, birbirinden ayr1 degildir.
Ceber(t alemi miicmel/6zet kitap miilk ve melekat alemi ise mufassal/ayrintili
kitaptir.*® Ceberiit Alemi, miilk ve melekit adleminin kaynagi konumundadir. Miilk

alemi melek(t dlemine asiktir. Zira miilk alemi melekt aleminde kendi giizelligini,

413Miilk icin Bkz.: Bakara, 2/107.; Al-i imran, 3/189.; Maide, 5/17-18-40-120.; Hadid, 57/2.; Biir(c,
85/9.; Melekdt icin Bkz.:En‘am, 6/75.; A’raf, 7/185.; Mii’mintn, 23/88.; Yasin, 36/83.

41Hasir, 59/23.

415Neseft, el-Magsad-: Agsd, s. 231.

418Seyh Galip, Seyh Galib Divani, haz. Muhsin Kalkisim, Akgag Yay., Ankara, 1994, s. 180.
47Siileyman Ates, ‘‘Hazarat-1 Hams’’, DI4, ¢. XVII, TDV Yay., istanbul, 1998, s. 115.

418Nesefl, Tasavvufia Insan Meselesi Insan-1 Kamil, s. 107.
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sifat ve isimlerini gérmektedir. Benzer sekilde meleklit alemi de miilk alemine

asiktir. 4%

Milk alemi mevcidat-1 hisseyye, melekat dlemi mevcidat-1 hissiyye, ceberut
alemi ise Hak Teala’nin zat ve sifatlarindan ibarettir.*°Aziz Nesefi miilk ve melekat
alemini varlik alemi, ceberut alemini ise yokluk alemi seklinde tanimlamaktadir.
Burada yokluk kavrami ile anlatilmak istenen mana ise esyanin varlik aleminde
zuhur etmemesi seklindedir.*?* Miiellife gore miilk alemi zitlarin, melekit
mertebelerin, ceberut alemi de vahdet/birlik alemidir.*??> Ayrica Aziz Nesefi bedenin

miilk alemine ruhun ise melekit alemine ait oldugunu séylemektedir.*?3

Aziz Nesefi’ye gore yukarida zikredilen miilk, melekiit ve ceberut alemlerini
tanimak, bu Aalemlerin Ozelliklerini belirlemek farkli ilim dallarinin en mihim
konular1 arasinda yer almaktadir. Ancak bu alemleri taniyabilmek i¢in dogru sonucu
cikarabilecek yoOntem, bunlarin mikrokosmos olan insan ile kiyaslamasinin
yapilmasidir. Bu noktadan hareketle denilebilir ki, makrokosmos olan biiyiilk alemin
yegane yolu onun ozeti konumundaki mikrokosmos olan insandir. Bu durumda

insanm ilk niivesi alemin 6ziidiir, beden ve ruh da bu zatin gériintiisiidiir.*?*

AZiz Nesefi, adem-i ceberuti, adem-i melekdti, adem-i mulki ve adem-i haki
olmak {izere dort 4demin var oldugu goriisiindedir. Melekit aleminin addemi ilk akil,
miilk aleminin ademi ilk felek, topraktan yaratilan 4dem ise marifetin sembolii olan
insan-1 kamildir.*?® Miiellif konuyla ilgili olarak zahir batinin {invani, miilk de

melek{tun numunesidir, demektedir.*2®

Burada Ozetle Aziz Nesefi’de miilk, melekit ve ceberut alemi hakkinda
bilgiler sunulmustur. Bundan sonraki boliimde ise kainat ile insan arasinda bir g¢esit

kiyaslama yapilarak insanin mikrokosmos oldugunu Ornekler verilerek agiklama

49Nesefl, ZiibdetiiI-Hakaik Hakikatin Ozu, s. 117.
420Nesefi, Tenzil Tasavvufta Varlik Bilgi ve Insan, s. 79.
42INesefi, al-Insan al-kamil, s. 171.

422Neseft, a.g.e., s. 374.

423Nesefl, Ziibdetii’I-Hakaik Hakikatin Ozi, s. 174.
424Neseff, al-Insan al-kamil, s. 158.

425NesefT, a.g.e., s. 162.

426Nesefl, Ziibdetii'I-Hakaik Hakikatin Oz, s. 29.
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yoluna gidilecektir. Buna da kisaca ‘‘Viicid-Alem Benzerligi’’> denilebilir. Yani bu
baslik altinda Aziz Nesefi’nin insanin mikrokosmos olarak kainattaki yerini tespit

ederek onun alem-i sagir oldugunu goézler dniine sermek gaye edinilmistir.

B. insan Bedeni ve Alem: Alem-i Asgar ve Alem-i Ekber

Aziz Nesefl insanin kendini bilebilmesi i¢in mikrokosmosun hem insanin
ruhunu hem de bedenini biitiinlestiren makrokosmos ile iligskisini anlatmaktadir.
Onun insan bedeni ile alemi karsilastirmasi ve bedenin kiiciik bir alem oldugunu
ispat ederek alem-i asgar ve alem-i ekberi birer kitaba benzetmesi, kiiciik kitabin da
icerik agisindan biiyiik kitap ile ayn1 oldugu goriisiinii savunmasi Ibnii’l-Arabi ile
benzerlik gostermektedir. Hatta denilebilir ki Aziz Nesefi, Ibnii’l-Arabi’nin bu
konudaki goriislerini serh etmistir. Ibnii’l-Arabi varlik alemini biiyiik Alem ve kiigiik

alem seklinde ikiye ayirmaktadir.*?’

Aziz Nesefi’ye gore kendini bilen insan makrokosmosta Allah’in halifesi
olur. Cunku makrokosmosta var olan her sey ona hizmet etmek igin yaratilmistir.
Buna ek olarak, makrokosmostaki her sey mikrokosmosta da vardir ve bu nedenle,
niteliklerini kendisine itaatkar kilarak bunlarin efendisi olmak insanin gorevidir.
Mdellif bunu baska bir sekilde, yani kendini bilen insanin 15181 karanliktan ayirdigi

zaman agiklamaktadir.*?®

Yukarida da ifade edildigi tizere Aziz Nesefi insani kii¢iik bir alem olarak
tanimlayarak biiyiik alemde bulunan her seyin kiigiik alemde de mevcut oldugunu
sOylemektedir. Bundan dolay1 insanin kendini bilmesi en biiyiik emir ve dogru

yoldur. Bir insanin kendini bilmedigi miiddet¢e Allah’1 bilmesi miimkiin degildir.*?°

“27fpnii’l-Arabi, Futdhat, c. 1, s. 120.
428Nesefi, al-Insan al-kamil, s. 142.
42Nesefl, nsanin Asli ve Ruhlarin Yildizlarla Hiskisi, s. 17.
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Aziz Nesefl, insanin kendini somut bir sekilde bilmesi i¢in insana ait olan
biitlin 6zelliklerini ve yeteneklerini dlem ile kiyaslamakta ve insanin mikrokosmos
oldugunu go6zler oOniine sermektedir. Yani onun o&zellikle vurguladigi nokta
mikrokosmos ve makrokosmos arasinda temelde bir karsiliklik bulunmasidir. Baska
bir ifadeyle Aziz Nesefi’nin kainat ile bedeni iligskilendirme noktasinda bedende yer

alan belli boliimlerle feleklerin eslestirildigi goriilmektedir.

Insan ruhu ve kainat arasindaki benzerlik Aziz Nesefi tarafindan ‘‘Allah
Adem’i kendi suretinde yaratt1.””*3* hadisinden ve ‘“Nefsini bilen Rabbini bilir.”’in
temelleri olarak tanimlanmistir.*** Aziz Nesefi burada mikrokosmosun hem insanin
ruhunu hem de bedenini biitiinlestiren makrokosmos ile iliskisini anlatir. Kendini
bilen insan makrokosmosta Allah’in halifesi olur. Ciinkii makrokosmosta var olan
her sey insana hizmet etmek i¢in yaratilmistir. Buna ek olarak makrokosmostaki her
sey mikrokosmosta da mevcuttur ve bu nedenle kendi niteliklerini bilerek ve itaatkar
kilarak bunlarin efendisi olmak insanin gorevidir. Aziz Nesefi bunu baska bir sekilde
yani kendini bilen insanin 15181 karanhiktan ayirdigi ve bdylece Allah’in tiim

sifatlarinin uygun sekilde tezahiir etmesini su sekilde agiklamaktadir:

Insanoglunun yaptig1 simya, yedigi her seyin ruhunu almasi, o seylerin
seckinligini ve Oziinii almasi baska bir ifadeyle 1s1k karanliktan oyle bir
sekilde ayrilir ki, 151k kendini oldugu gibi bilir ve goriir. Bu, kendini bilen
insan diginda miimkiin degildir. Ey dervis! Kendini bilen insan bu simyay1
tamamlar ve 15181 karanliktan tamamen ayirir. CUnki 151k kendisini baska
hi¢bir yerde bilmez ya da ayiramaz ve kendini bilen insanda kendini gorir ve

bilir. 43

Miiellif insan bedeninin dlemin bir numunesi oldugunu ifade etmek amaciyla
bas, el, karin, cinsel organ ve ayaklardan olusan yedi dis organ ile yedi iklim arasinda

benzerlik kurmaktadir. Benzer sekilde akciger, beyin, bdbrek, kalp, 6d kesesi,

430Byhari, Isti’zan, 79.; Miislim, Birr, 115; Cennet,28.
4INeseff, al-Insan al-kamil, ss. 142-143.
432NesefT, ag.e., s. 25.
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karaciger ve dalaktan meydana gelen yedi i¢c organ da yedi gogiin yansimasi*3

seklinde tanimlanmustir.

Bu giristen sonra Aziz Nesefi akcigerin ilk gok ve ay feleginin yansimasi
oldugunu ifade etmektedir. Nitekim ona gore ay felegi biiyiik alemin akcigeri
konumunda ve iki dlem arasinda aracilik yapmaktadir. Beyin, Utarit/Merkir
feleginin mazhar1 ikinci gok konumundadir. Cunki makrokosmosun beyni Utarit
felegidir. Bobrek, tigiincli gok konumundadir ve Ziihre feleginin mazharidir. Ziihre
makrokosmosun bdbregi olarak goriilebilir. Kalp, dordiincii gék konumundadir. Bu
ylizden Giines feleginin mazharidir. Ciinkii Giines, alem-i kebirin kalbidir. Besinci
gok konumunda ise 6d kesesi yer almaktadir. Bu da Merih feleginin mazharidir.
Ciinkii Merih felegi alem-i kebirin 6d kesesidir. Karaciger altinc1 gok konumunda
olup Miisteri/Jlpiter feleginin mazharidir. Clinkii miisteri makrokosmosun cigeridir.
Farscada “‘siporz’’ olarak adlandirilan dalak ise yedinci gok konumundadir. Dalak da

Zihal/Satiirn feleginin mazharidir.*3

V. A7iz Nesefi’de Marifetullah

Allah, insanoglunun O’nu idrak etmesi i¢in miimkiin oldugu kadar once
kendisini oldugu gibi gosterir. Bu seviyeye ulasmak, kendini bilen yolcunun nihai
maksadidir. Ciinkii bu noktadan sonra bunun 6tesinde baska bir seviye olan Ahadiyet
seviyesi oldugunu anlar. Taskoprizdde Ahmed Efendi (v. 968/1561) marifetullahin
onemini su sozlerle ifade etmektedir: ‘‘Bu ilim yani Allah Teala’y: tanima ilmi,
ilimlerin en sereflisi oldugu herkesin ma’limudur. Bir ilmi elde etmek ve ona vakif
olmak, birgok ilimleri elde etmeye bagli oldugundan, din alimleri, miictehid din

imamlar1 ruh ve beden riyazetleri ile ince ve garip ilimleri ¢ikarmiglardir.”*4%®

433Nesefl, Ziibdetii’I-Hakaik Hakikatin Oz, s. 194.

434NesefT, a.g.e., ss. 195-196.

435Taskopriiliizade Ahmed Efendi, Mevzuatii’[-Ulam, ¢ev. Miimin Cevik, Ugdal Nesriyat, Istanbul,
1975, c. I, ss. 17-18.



87

Aziz Nesefi tarafindan en yiice maksat ve wulu hedef olarak
marifetullah/Allah’1 bilme gosterilmistir.*3® Tasavvuf diisiince sisteminde stfilerin
blyiik bir ¢ogunlugu Allah’in 6ziine ulasilmasinin ve Allah’1 bilmenin imkansiz
oldugu fikrini savunurken Kesfii’s-Sirat adli eserin yazarit oldugu diisiiniilen Aziz
Nesefl eserinde bu konuda farkli fikirlere sahip iki s0fi grubun goriislerini
anlatmaktadir. Ayrica bir bilgi notu olarak ifade etmek gerekirse Kesfii 's-Sirat’ta yer
alan bu pasaj Aziz Nesefi’nin bir diger eseri olan Kesfii’l-Hakaik’te de yer
almaktadir.**’ Kesfii 's-Sirat adli eserde miiellif sifilerden bir grubun Allah’in 6ziiniin

bilinebilmesinin miimkiin olmadigina inandigin1 belirtmektedir:

“‘Kendini bilen Rabbini bilir’> ve ‘‘Allah Adem’i kendi suretinde yarattr.”**3®
hadisleri i¢in herkesin bir te’vil/yorumu oldugunu bilin. Hiiccetii’l-islim Seyh
Sehabeddin Siihreverdi, Ayniilkudat el-Hemedani (v. 525/1131) ve Yusuf el-
Hemedani (v. 535/1140), Yice Allah’ta oldugu gibi insanlarin,
peygamberlerin ve Allah dostlarinin hakikatte Yiice Allah’t bilmelerinin
miimkiin olmadigini savunuyorlar. ‘‘Kendini bilen Rabbini bilir.”” hadisinin
tefsirinin, kimsenin kendini gercekten 6z oldugu gibi bilmesinin miimkiin
olmadigint ¢iinkii Yiice Gergcek’i Yiice Gergek gibi taniyamayacagini
sOyluyorlar. Dolayisiyla Hakikat’in Bilgisi yani Allah’1 bilme bu 6gretiye
gore benligin bilgisinde gerceklesmektedir. Ayni sekilde su hadisin yorumunu
da anlamalisiniz: “‘Allah Adem’i kendi suretinde yaratt1.”’**° Her ikisini de
gercekte tanmimak miimkiin degildir. Ayrica insan diinyasinin bir seyin
formunun kavramsallastirilmas1 oldugu ve zihindeki bilinen (ma’lim) ile
uyumlu oldugu sdylenmistir. O halde bilinenin bu kisi tarafindan goriilmesi
ya da duyulmasi ya da kavramsallastirilmas: miimkiindiir. Boyle bir sey
duyusal alginin nesnesi degilse onun igin bir cins veya benzerlik (insan)
olmas1 gerekir. Oyleyse benzeri, cins veya tiir olmayan ve duyu algisinin
nesnesi olmayan bir seyi kavramsallastirmak nasil miimkiin olabilir? Gergek

olan1 kavramsallastirmak mimkiin degildir. O halde O’nun 6ziiniin

436Nesefi, Ziibdetii 'I-Hakaik Hakikatin Oz, s. 25.
437Nesefl, Kesfii 'I-Hakaik, ss. 159-160.

438Byhari, [sti’zan, 79.; Muslim, Birr, 115; Cennet, 28.
439Byhari, Isti’zan, 79.; Muslim, Birr, 115; Cennet, 28.
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gercekliginin bilgisi miimkiin degildir. O’nun varligini isaretler ve gostergeler
yoluyla niteliklerini diistinmek i¢in bir yol vardir. Peygamber Efendimiz (sav)
““Allah’in yarattiklarin1 diisiiniin. Allah hakkinda diisiinmeye kalkmayin.’’

buyurmustur. Ayrica Allah’in 6ziinden bahseden kisi aptaldir.”*44

Yukarida anlatilan perspektiften bakildiginda Aziz Nesefi’nin kendini bilmek
kavramiyla vahdet-i viicid diistincesini ayn1 kavram gibi kullanmistir. Burada diger
sOfi grup ise, bu asamanin Otesine gegip Allah’in O6ziine ulagsmanin miimkiin

oldugunu iddia etmektedir:

Seyhlerin seyhi Sa’deddin-i Hammdye ibni’l-Arabi ve Imam Ahmed Gazzali
(v. 520/1126) de dahil olmak iizere digerleri ise -Allah ruhlarimi yiiceltsin-
insanin gergekte Yiice Gergek’i Yiice Gergek gibi bilmesinin mumkin
oldugunu kabul eder. Hz. Muhammed (sav)’in Hakikat hakkindaki bilgisinin,
Yiice Gergek’in Yuce Gergek hakkindaki bilgisi kadar oldugunu sdyliiyorlar.
Hz. Muhammed disinda kimsenin kendisini tipki benligi tanmidigr gibi
tanimadigini da soyliyorlar. Demek ki bu hadisin anlami (Rabbini taniyan)
onlara gore zahir/agiktir. Zira kendini tipki benligi gibi taniyan kisi, Yiice
Gergek’i Gergek oldugu gibi tanir. BOylece yukaridaki hadisin manasini ve
“Allah Adem’i kendi suretinde yaratt1.”’**! hadisinin anlamin1 baska bir

deyisle talimatla anlamis oldunuz.

Bazi sifiler bu hadisin apagik oldugunu ve bu asir1 apagiklik sonucunda
insanlari yanildiklarini sdylemislerdir. Bu hadisin manasi, kendisini taniyan
kisinin Rabbini tanimasidir. Ciinkii birden fazla varlik yoktur. Muvahhid bir
seyl anlayan ve goren kisidir ve iki seyi goriir veya bilirse Allah ile birlikte
baskalarinin vekili (miisrik) olur. Oyleyse varolusun bir oldugu diisiincesine

dayanarak kendini tanryan Rabbini de tanir.*4?

44O0Neseft, Kegfii 's-Sirat, vr. 208a.
441Byhari, Isti’zan, 79.
442Neseft, Kegfii's-Sirat, vr. 208a.
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AZiz Nesefi’nin burada izah ettigi mertebe kisinin Rabbini bilmesi i¢in 6n
kosul mabhiyetindedir. Bu, kendini bilme makamina ulagmak i¢in ise yukarida
aciklanan bilgi edinme mertebelerini gegmek gerekmektedir. Yukarida zikredilen
sOfflerin ikinci grubunun inanglari, insanin her seyde Allah’in yiiziine sahit oldugu
ancak Ozline ulagamadigi tasavvufi diigiince yapisinin yorumunu takip etmez.
Kesfii’s-Sirat disindaki eserlerinde Aziz Nesefi, en yiiksek manevi konum olarak
insanin Allah’n 6ziinii sonsuz ylizleriyle tezahiir ettigi haliyle gordiigii seviye olarak
aciklamaktadir. Aziz Nesefi’ye gore istikrarli bir yolcunun yolu Allah’a benzer.
Tipki Allah’in arzuladigi her seyi yaratmasi ve arzuladigi her seyi tezahiir ettirmesi
gibi kendini bilen yolcu da kendi benliginin efendisi olabilir. Bagka bir ifadeyle
kendini bilme seviyesine ulasan bir yolcunun ruhu saf 151k gibidir ve bedeni tiim

renkleri bu saf 1s1ktan ayiran bir prizma gibidir.**

Aziz Nesefi’ye gore Allah ile kendini bilen kimse arasindaki 6zdeslik sorunu
bulunmaktadir. Bu sorunun yanitt hem olumludur hem de olumsuzdur. Kendini bilen
kimsenin yliregine yansiyanin Allah’in goriintiisii oldugu gercegi acisindan
olumludur, ancak ayni zamanda olumsuzdur, ¢iinkii yansima yalnizca bir bi¢imdir.
Yani yalnizca Allah’in kendi kendini aciga ¢ikarmasidir. Bu noktada Aziz Nesefi’nin
Tenzil’in girisinde Hakikatin saf 6ziiniin bir bireyin zekasinin O’nu kusatamayacak

kadar biiyiik oldugu ydniindeki uyarisini hatirlamak gerekmektedir.*4*

Aziz Nesefi™nin tasavvufi diisiince sisteminde akil ve mantiksal argiiman ilahi
Hakikat olan Allah’in gercek gercekligini kavramak igin yetersiz olsa dahi Aziz
Nesefi, her seyde cokluga taniklik eden yolun basinda olan yolcuyu, yolun nihayeti
olan Rabbini bilmesine kadar gotiiren sistematik bir algi hiyerarsisi tasvir etmektedir.
S6z konusu bu hiyerarside dort seviye bulunmaktadir: Bunlardan ilki “‘zikir”’,
ikincisi ‘‘fikr’’, tigiinciisii “‘ilham’’ ve dordiinciisii de ‘tefekkiir’’diir. Aziz Nesef,
Rabbini bilme gayesinde olan seyr i siilik yolcusunun bu merhaleleri gegmedigi

siirece hakiki bilme eylemini kimsenin anlayamacagmi ifade etmektedir.**® Aziz

43Nesefl, Kesfii 'I-Hakaik, ss. 141-142.
444Neseft, Tenzil, vr. 38a.
44SNeseft, Kesfii 'I-Hakaik, s. 207.
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Nesefi’nin kurmus oldugu bu sisteme gore insan dnce kendini bilecek ve akabinde

nihai gayesi olan Rabbini bilecektir.

A. Zikir

Aziz Nesefi’nin marifetullaha ulasabilmesi i¢in insanin Once kendini
anlamasina yonelik olusturdugu hiyerarsiden ilk olarak anlasilan zikir vasitiasiyla
Allah’in ayetlerinin farkina varilmasidir. Aziz Nesefi bunu vurgulamak i¢in kendi
déneminde tasavvufun ayirt edici 6zelliklerinden birinin zikir uygulamasi oldugunu

belirtmektedir.

““Unutmamak, hatirlamak, zihinde tutmak, yad etmek, anmak’’**® manasima
gelen zikir teriminin sozIli hali Kur’an’da birkag defa Miisliimanlara Allah’1
hatirlamalari emredildigi yerde gecmektedir. 18 1585 & 15’&3 1l &l i G« By
iman edenler! Allah’1 ok anarak hatirlaym.””*7, (543 4a 5 & 5 Gl b 85 K05
D G B8 Y 5 Jually 3340 U3 s ,éadl 1 <“Rabbini iginden yalvararak ve korkarak,
yiiksek olmayan bir sesle sabah-aksam zikret ve gafillerden olma.”*448

Aziz Nesefi’ye gore zikrin en yaygin bi¢imlerinden olan ‘‘Allah’tan baska
[lah yoktur.”” sdziinii sozlii veya sessizce sdyleyerek, insan konsantrasyonunu
yalnizca Allah’a odaklayabilmektedir ve bu diinyanin dikkat dagitici unsurlar1 kisinin
kendini ve Rabbini bilmesinin 6niinde perde olmaktan ¢ikmaktadir. Aziz Nesefi,

zikri insanin Rabbine ulagsmanin ilk adimi olarak tanimlamaktadir:

Yolcu igin zikrin bir gocuk siitii gibi oldugunu bilin.**° Viicudun siit olmadan

giiclenip miikemmelligine ulasmasi nasil imkansizsa, zikir olmadan da kalbin

beslenmesi ve miikemmelligine ulasmas1 imkansizdir.**°

48y 1lmaz, Anahatlariyla Tasavvuf ve Tarikatlar, s. 162.
4“7Ahzab, 33/41.

4“8Araf, 7/205.

449Nesefl, Kesfii 'I-Hakaik, s. 135.

450Neseft, a.g.e., s. 164.
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Aziz Nesefi, zikri dort seviye seklinde tanimlamaktadir. Bunlardan ilki, zikri
s0zlli ancak kalbi ithmalkar olan kisinin zikridir. Bu zikir okuyucusu sadece zahiren
zikretmektedir fakat diisiince olarak belki de ¢arsida mal alip satmaktadir. Bu zikrin
etkileri zayiftir ama yine de faydalidir. Clinkii en azindan kisinin kendini bilme
konusunda yolculugu baslamustir. ikinci zikir seviyesi, zakirin zikri diliyle ve
ylregiyle yapmasidir ve kalp bigcimsel bir sekilde mevcut olmasina ragmen Allah’a
kars1 olan itaatsizliklerinin farkindadir. Ugiincii zikir seviyesi ise hem sozlii hem de
yurekten olacak sekilde icra edilmesidir. Burada zikir, sakinlesen ve duraganlasan
kalbe hakimiyet saglamaktadir. Zikir kalbe hakim olsa dahi kisi diinyaya ait diger
gorevlerini resmi bir sekilde yerine getirebilir. Bu iigiincii seviyenin manevi isareti
insanin artik kalbinin bi¢imsel yoniinlin degil ayn1 zamanda Allah’1 zikretmek icin
var oldugunun farkina varmasidir. Zikrin dordiincii seviyesi de Allah’in kalbe
egemen oldugu noktadir. Esasinda zikrin bu son seviyesi Aziz Nesefi tarafindan fikir
ve yansimanin baglangici olarak da ifade edilmektedir. Bu noktada kendini bilmek ve

dahi Allah’1 bilmek isteyen kisi yolun baslangicina ulagir.**!

B. Fikr

Mevlana Celaleddin-i ROmT (v. 672/1273) ve Ibnii’l-Arabi gibi Aziz Nesefi
doneminin birkag sGff diisiiniiri, diisiinmeyi insan entelektiiel ve rasyonel
yetenekleriyle ilgili olarak degerlendirmektedir. Bu nedenle onlar kisinin kendi
hakkinda bilgi edinme siirecinde daha yiiksek boyutta bilgiye sahip olma yolu olarak
gordiikleri zikre kiyas yaparak fikri bilgi edinmenin daha diisiik bir yontemi olarak

diisinmiislerdir.**?

Ancak zikrin fikre yahut fikrin zikre istiinligii hususunda stfiler arasinda
gercek bir fikir birligi saglanamamistir. Mesela Gazzali, fikrin zikre iistiin oldugunu
savunmaktadir. Gazzali, rasyonel olmayan bilgi edinmeyi bes asama seklinde
tanimlamaktadir: ilk olarak hatirlama ya da zikir, ki bu akla getirmekten ibarettir.

Ikincisi, tefekkiir, kisinin zihninde bulunan iki kavramdan elde etmeye calistigi

INesefl, Kesfii 'I-Hakaik, ss. 165-166.
452William C. Chittick, The Sufi Path of Knowledge, Suny Press, Albany, 1989, s. 159.
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biligsel arayistir. Ugiinciisii, istenilen bilisi ve bununla kalbin aydinlatmasini elde
etmektir. Dordiinciisii, elde edilen aydinlatma sayesinde kalbin eski halinden farkli
olarak degisiklik saglanmasidir. Besincisi ise viicutta yeni duruma uygun bir sekilde

kalp i¢in yapilan hizmettir.**®

Zikrin kendini bilme yolundaki yolcunun kalbinin aydinlatilmasi igin
etkilerini ve niteliklerini belirttigi gibi fikrin de etkilerinin ve niteliklerinin ylz kat
belki de daha biiyiik etkiye sahip oldugu goriisiinii savunan Aziz Nesefl de Gazzali

gibi fikri zikirden daha iist bir seviyede konumlandirmaktadir.*>*

Aziz Nesefl’ye gore kendini bilme yolculugu arastirmaktir ve aramak kalbin
bir 6zelligidir. Bu arayisin giiclendigi ve kalp iizerinde, disariya iletilecek ve daha
sonra igerideki ile ayni gorevi yerine getirecek sekilde hakim oldugu bir zaman
vardir. Igsel ve dissal arayis, arzu nesnesine yonelir ve onlar bu gérevle mesgul
olurlar. I¢sel gorev, safligi ve biiyiik gayretin ¢dziimlenmesidir. Digsal gorev ise

bedensel c¢ilecilik ve ruhun kisitlanmasidir. Igsel gorev fikr, digsal gorev ise

zikirdir.*®

Aziz Nesefl, her kisinin fikre farkli nitelemelerde bulundugunu ifade
etmektedir. Bazilar1 buna ‘‘yansima’’ manasinda fikr, bazilar1 hal, bazilari ise ‘‘Allah
ile vakit geciriyorum derken bazilar1 da “‘yokluk’’ manasinda gaybet**® demektedir.
Boylece Aziz Nesefi’nin fikr anlayis1 da cesitli kisiler tarafindan farkli isimlerle
bilindigini aciklamasiyla daha net hale gelmektedir. Nitekim onun fikri agiklamasi

akilct ve entelektiiel olmayan bir siireci ifade etmektedir.

453Gazzali, Ihyd, c. IV, s. 412.
454Nesefl, Kesfii 'I-Hakaik, s. 164.
455NesefT, a.g.e., s. 165.
456NesefT, a.g.e., s. 149.
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C. ilham

Dogrudan ve aracisiz Allah’tan alman bilgi manasima gelen ilhAm*®’

tclinct
tasavvufl bilgi edinme ydntemi, dogas1 geregi fikrden farklilik gdstermektedir. ilki,
yolcunun belirli bir ruhani seviyede oldugu ve Allah’a ta bir ilgi gosterdigi ve Allah
tarafindan kendi ve Rabbi hakkinda bilgi bahsedilen bir zamandir. Bundan dolay1
tasavvufi terbiyede kendini bilme konusunda bilme eylemi birbirinden farklilik

gostermektedir.

IThAmm kapsamu oldukca farklidir, ciinkii kalbin 6nceden tefekkiir etmeden
veya bagka bir kisiden duymadan ge¢mis veya gelecekteki bir olayla ilgili bilgiyle
aydmlatildign  zamandir. Nitekim bu konuda Ibnii’l-Arabf, velilerin ilhanu
peygamberlere vahiy getiren melegin aldig1 kaynaktan aldigini belirtmektedir. Bu
konuda Aziz Nesefl de ilhamin ‘‘miijdeleme’” ve ‘‘geg¢ici bir diisiince’” dahil olmak
tizere farkli isimlerle bilindigini ve ilhdmin vahiy kavramina ¢ok benzedigini ancak

vahyin peygamberlerle sinirli oldugunu ifade etmektedir.**®

Aziz Nesefi ayrica fikr ve ilhdmin disaridan nasil tezahiir edebilecegini
anlatmaktadir. Bunu cesitli icgdrii derecelerini listeleyerek yapmaktadir. Birincisine,
gaybdan gelen kalpte bir seyin bulunmasi manasinda ‘‘vecd’’ denir. Sonug¢ daha acik
hale geldiginde buna ‘‘kest’” denir ve bu daha agik hale geldiginde ‘‘marifet’’ olarak
adlandirilir. Tiim perdeler bir kenara atildiginda kendini bilme yolcusu tefekkiir

noktasina ulasir.4%°

Bu girisi verdikten sonra Aziz Nesefl, kalbi bir ocakla karsilastirir ve ona
gore marifeti ocaktaki komiire benzetir. Muhabbet komiirdeki ates gibidir ve ask
atesin alevlerine benzemektedir. Ilham ise atese iiflenen bir esinti gibidir. Dolayisiyla

yolcunun Once kendine hazirlik yapmasi gerekir ve sonra Allah ona bir fikir esintisi

47Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Soz/igii, s. 237.
48Ridgeon,*‘Nothing But The Truth: The Sufi Testament of ‘Aziz Nasafi’’, s. 132.
459Nesefl, Kesfii 'I-Hakaik, s. 136.
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veya ilhdm yayabilir. Bu siiregte ise rasyonel yahut entelektiiel higbir sey

bulunmamaktadir,*6°

Aziz Nesefi’ye gore insan kendisini baska bir ifadeyle enfiisiinii bilmekle
yukimlldur. O, insani insan yapan unsur olarak da gercekligi gérmektedir. Aziz
Nesefi bu bilgiye ulasabilmek adina bir manevi tecriibe hiyerarsisi listelemistir. Bu
hiyerarsi ‘‘bulmak’’ ile baglamaktadir. Bunu ‘‘ortaya ¢ikarma’’, ‘‘marifet’” ve son
olarak ‘‘tefekkiir’’ takip etmektedir. Ancak ne yazik ki Aziz Nesefi’'nin eserlerinde
bu teknik terimlerin kesin bir tanimi mevcut degildir. Binaenaleyh bu terimler
arasinda nasil bir ayrim yaptigini ayirt etmek hayli zor bir durumdur. Ayrica bu
terimler diger stfiler tarafindan da farkli sekillerde tanimlandig: i¢in bir fikir birligi

sz konusu degildir.*6!

AZiz Nesefi tefekkiir ve ilhdmi karsilastirarak tefekkiirin daha istiin bir
tasavvufl tecriibe seviyesi oldugunu ifade etmektedir. Ciinkii stfi, ilhdm asamasindan
coktan ge¢mis ve bu diinyaya geri donmiistiir. Simdi tefekkiir ile kendini ve Allah’1
ayik bir sekilde diisiinebilir, gorebilir ve bilebilir. Dahasi bu tefekkiir seviyesinde
zikir, fikr veya ilhdm gibi kisinin hosuna giden her seyi yapabilme yetisine

sahiptir.#6?

Buraya kadar ifade edilmeye calisilanlardan hareketle sunlar soylenebilir:
AZziz Nesefi, hakikatin farkli unsurlarin bilinmesiyle kavranabilecegi goriisiindedir.
Bunlar kendini bedeni ve ruhi yonden taniyip bilmek, kainat1 bilmek ve dahi kainat
ile insan arasindaki baglantidan hareket ederek mikrokosmos olan insanin kainattaki
yerini belirlemek, bunlarin nihayetinde ise Rabbinin bilgisine ulasmaktir. Miiellife
gore her insan kendi baslangicini ve mahiyetini bilmelidir. Beden ve ruh bakimindan
kendini bilmeyen kisinin Rabbini bilmesi pek miimkiin degildir. Nitekim kendini

bilmek marifetullahin anahtar1 olarak kabul edilmistir.

460Neseft, Kesfii 'I-Hakaik, s. 137.
#®IH{icviri, Kesfu'I-Mahc(b Hakikat Bilgisi, s. 331.
42Neseft, Kesfii 'I-Hakaik, s. 138.
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SONUC

Genel kabule gore, bir beden ve ruhtan miitesekkil olan insani insan yapan
unsurlardan birisi de nefstir. Tarih boyunca nefsin 6zellikleri, igerigi ve olusumu
hakkinda muhtelif yorumlar yapilmistir. Bu konuda hem diger disiplinler (kelam,
felsefe, psikoloji ve tefsir) hem de tasavvuf disiplini yakindan ilgilenmistir. Bdylece
karmasik bir yapiya sahip olan insani her bir alan kendi metotlariyla tanimay1 ve
tanimlamay1 gaye edinmistir. Cilinki{i nefsin mahiyetini bilmek bu kompleks yapiy1
coziimleyerek aradaki perdelerin ortadan kalkmasinda adeta bir kilit noktasidir.
Nitekim tasavvuf da tabiat1 geregi en ¢ok nefs kavrami tizerinde durmus ve kisinin
nefsini bilmesinin etkisinin insan davranisina ve Rabbini bilmesine nasil yansidigini
derin bir titizlikle ele alip incelemelerde bulunmustur. Stfilere gore insanin fitratinda
yer alan nefs, biitiin 1yilik ve katiiliiklerin kaynagi olarak goriilmektedir. Yani stfiler
nefsin insana olan etkilerini olumlu ve olumsuz olarak ¢ift yonlii ele almislardir.

Bundan 6tiirii nefsi egitmenin yollarini aramislardir.

Calismada kullanilan manasi ile nefs ve nefsini bilmek kavramlarindan
¢ikarilan mana, insanin kendi varligin1 taniyarak hakikate ulagmak istegidir. Nefsini
bilmek, insanin yasami icerisinde lizerinde durulmasi gereken bir husus olarak
goriilmektedir. Tasavvufta insanin nefsini tanimasi konusu, insan benliginin
hakikatte ideal sekliyle nasil olmasi gerektigine dair tavsiyeler dizisidir. Hakikatte
insan, varlik sahasinda bulundugu andan itibaren biiylik bir arayis igerisindedir.
Safiler bu arayisin yaniti olarak nefsini bilmeyi bulmuslardir. Buna goére nefsin
niteliklerini iyi muhasebe eden, onu olmasi gerektigi konuma yerlestiren kimse,
Rabbini tanimanin zevkine varmis bir sekilde diinya ve ahiret hayatindaki mutluluga

ulagmak i¢in hazir konumda olur.

Tasavvuf diisiince sisteminde ‘‘Marifetullah: Allah’in bilinmesi’’ olarak tarif
edilen marifetullah temel kavram olarak nitelendirilirken nefsin bilinmesi de asil
marifete ulagmak ic¢in unsur olarak kabul edilebilir. Arayis igerisindeki insan

kendisini bilerek Rabbini tantyacak ve bu arayis bir son bulacaktir.
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Baslangicindan itibaren arayis igerisinde bulunan insan, istedigi cevabi
bulmak i¢in kafa yormus ve bu g¢ergevede ¢esitli diisiinceler gelistirmistir. Stfilerin
bu arayisa cevabi ise nefsini tanima ve insanin yaratilis maksadi olan asil gayeyi
hatirlamak ve bunun farkli yollarimi kesfetmek gayreti olmustur. Bundan hareketle
kendisinde stirekli bir arayis icerisinde olan insan, bu arayisin nihayete erigsmesi i¢in
nefse kendini tanitmayi gaye edinmistir. Nefsin kendini tanimasiyla da Rabbini
tantyacagin1 ve bu arayisin sona erecegi gOriisiinii savunmustur. Nitekim nefsin

aradig1 yine nefsten bagkas1 degildir.

Calismanin bir baska cihetten sonucu da stfilerin nefsin kendini tanimasi
sonucu Rabbini taniyacagi ve siirekli devam eden arayisin nihayete erecegini ifade
etmis olduklaridir. Bu nihayeti ise ‘‘Nefsini bilen Rabbini bilir.”” soziiyle 1zah
etmeye caligmislardir. Fakat bu hususta mevzu bahis s6zin hadis olup olmadigi
tartigma konusu olmustur. Muhaddislerin kahir ekseriyeti bu sozin hadis olmadigi
goriisiinde ittifak ederken ibn Arabi ve Aziz Nesefi gibi mutasavviflarin bunu hadis
olarak kabul ettikleri goértlmektedir. Genel manada hadis olmadigi kabul edilen bu

s0z manasi itibariyle hiisnii kabul gdrmiistiir.

Nefsini tanima ve Hakk’1 tanima ile ilgili genel manada bunlari ifade ettikten
sonra ¢aligmanin asil konusu olan Aziz Nesefi’nin mezkir konuya yaklagimi ve
bunun degerlendirilmesi hakkinda sunlar1 sdylemek miimkiindiir. Aziz Nesefi’nin
tasavvuf anlayisinda kendini ve Rabbini bilmek kavramlari {izerine insa edilen bu
calisma oncelikli olarak Aziz Nesefi’nin hakiki manada anlasilmasini saglama gayesi
tasimakta ve onun doneminde farkli kimligiyle farkli alanlardaki ilimlere olan

yatkinligin belirterek iistiin bir ilim insan1 oldugunu ortaya ¢ikarma niyeti tagimistir.

Aziz Nesefi’yi anlayabilmek, onun diislince sistemine derin bir sekilde
hakimiyet saglayabilmek igin eserleri goz Oniine alinmalidir. Cok net bir sekilde
soylenebilir ki Aziz Nesefi Ibnii’l-Arabi’nin diisiince sistemini anlayabilmek igin
kilit nokta niteligindedir. Aziz Nesefi’nin daha net anlasilabilmesi ve bu vesile ile
nefs ve bilme kavramlariyla kiigiik bir tasavvufi dagarcik olusturma niyetiyle
olusturulan bu c¢alismadan hareketle Aziz Nesefi’nin eserlerini olustururken

ansiklopedik bir iislup benimsedigi sonucuna varilabilir.
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Aziz Nesefi, ‘‘Kendini bilen Rabbini bilir.”” s6zlnin tasidigt mananin
yogunlugunun farkinda oldugu icin Kesfii’s-Sirat adli eserinin giris kisminda yer
vermistir. Bu soziin beraberinde getirdigi ‘‘Allah Adem’i kendi suretinde yaratt1.”’
soziine de deginerek insanin kendini ve Rabbini bilmesinin miimkiinliigiinii ortaya

koymustur.

Aziz Nesefi’nin temel maksadi insan1 anlamaktir ve bu sebepten dolay1 Tip
ilmi ve anatomiye yonelmis tip ilmi tahsil etmis ve tabiplik meslegini icra etmistir.
Ancak onun insanda esas deger verdigi olgunun kalp oldugu goriilmektedir. O, akli
degil kalbi irfan merkezi olarak gérmiis ve marifet ilmini elde edebilmek i¢in kalbi
saflastirip cilalayarak bir ayna haline getirmek istemistir. Bundan dolay:r kalbini
Rabbini bilebilmenin merkezi olmasin1 saglama diislincesini tasimistir. Aziz

Nesefi’ye gore insanin kendini bilmesi Rabbini bilmesinin yegane yoludur.

AZziz Nesefi tebabet ilmini ilk olarak kendini tanimak amaciyla kendini
tanimanin bir delili olarak kullanmaktadir. Ciinkii o tibba sadece teorik yonden degil
ayni1 zamanda pratik diizeyde de ilgi gostermistir. Kisinin kendisi ve Rabbi hakkinda
hakikat bilgisine ulasabilmek igin vakif olmasi gereken ilk konunun tesrih ilminden
faydalanarak bedenin marifeti oldugunu ifade etmistir. Ona gore kendini baska bir
ifadeyle yaratilisii ve yaratilis gayesini bilen Rabbinin bilgisine ulasir. Oyleyse
kendini bilmek oncelikle kisinin bedeni ve ruhu hakkinda sahip oldugu bilgilerden

olusmaktadir.

Aziz Nesefi’nin {lizerinde durdugu bir diger konu da marifetullah ve
marifetullaha ulastiran asamalardir. Aziz Nesefi insanin ulagabilecegi en yiice gayeyi
marifetullah olarak g&rmiistiir. Bunun i¢inse insanin kendini bilmesi i¢in bir sistem
kurmustur. Bu minvalde miiellifin marifetullah1 ele alirken zikr, fikr, ilham ve

tefekkiir hakkindaki goriisleri de incelenmeye ¢alisilmistir.

Bu calismada Aziz Nesefi’'nin tasavvuf anlayisinda kendini bilme yollarmi
anlamaya calisirken, az da olsa, daha once Aziz Nesefi {izerine ¢alismis ve onun
eserlerinin anlasilmasi igin ¢aba sarf etmis kisilerin eserlerinden azami derecede

istifade edilmistir. Bu c¢alismanin da gelecekte bu tarz c¢alismalara katkida
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bulunabilmesi temenni edilmektedir. Ayrica Aziz Nesefi’nin eserlerinin tamaminin
Tirkgeye nesredilmesi arzulanmaktadir. Zira Aziz Nesefi’nin eserleri bu ¢alismada

oldugu gibi pek ¢cok akademik ¢aligmaya da 151k tutacaktir.
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